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Resim ve Etik: Batı Resim Sanatında Ahlaki  
Temalar ve Örnekler 

Öz: Sanat ve ahlak ilişkisi konusunda çağdaş sanat felsefesinde dört farklı yak-
laşım üzerinde durulur. Bunlar, aşırı özerkçilik, aşırı ahlakçılık, ölçülü 
özerkçilik ve ölçülü ahlakçılıktır. Ölçülü ahlakçılığa göre, sanat ve ahlak 
birbirinden özerk alanlar olmakla birlikte, birbirine katkı sunabilirler ve bu 
özellikleri salt kendine ait değerlerini de artırır. Bu çalışma, Rönesans’tan 
Kübizme kadar olan Batı resim sanatı özelinde sanatın ve sanatçıların ahla-
ki değerler ve erdemlere katkılarını araştırmakta ve örneklerini sunmakta-
dır. Batı resim sanatında, iyilikseverlik, yardımseverlik, adalet, merhamet, 
cesaret, mertlik gibi pekçok ahlaki erdem özendirecek şekilde resmedilmiş; 
sosyal adaletsizlik ve doğurduğu yoksulluk, savaşlar ve neden olduğu acı-
masızlık ve ıstıraplar ise eleştirilmiştir. Kısacası, resim sanatının ahlaki te-
malara değinmesi hem sanat hem de ahlak için önemlidir ve bugün de sür-
dürülmesinde yarar vardır.  

Anahtar Sözcükler: Batı Resim Sanatı, Etik, Ahlak, Erdem 

õõõ 
Painting and Ethics: Moral Themes and Examples in  

Western Painting Art 
Abstract: There are four different approaches in connection with the relationship 

between art and morality in comtemporary Western philosophy of art. The-
se are radical autonomism, radikal moralism, moderate autonomism and 
moderate moralism. According to moderate moralism, art and morality can 
contribute to each other and this makes each of them more valuable. even 
though they are essentially autonomous areas. This article seeks and pre-
sents painting examples in Western art from Renaissance to Cubism which 
deals with ethical values such as good governance and virtues such as justi-
ce and mercy directly or indirectly. In the end, it is argued that the relati-
onship between painting and ethics is really significant both for art itself 
and also for morality.  

Keywords: Western Painting Art, Ethics, Morality, Virtue. 

 

õõõ 
Resim, mağara devrinden beri var olan görsel güzel sanatların en yaygın-
larından biridir. Resmin tanımında güzellik ve sanat kavramları olmazsa 
olmaz bir yere sahip olmakla birlikte, onun tek işlevini sanata indirgemek 
ve tek kriterini sanatsal güzellikle yahut estetikle sınırlamak doğru değil-
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dir. Tarih boyunca genelde sanatın daha özelde ise resim sanatının işlevi, 
sanattan siyasete, dinden ahlaka kadar çok geniş bir insani ilgiler yelpa-
zesine yayılmaktadır. Sanatın sadece sanat için olduğu görüşü, uzun in-
sanlık ve sanat tarihi içinde sadece son birkaç yüzyılda dile getirilen nis-
peten marjinal denilebilecek bir görüştür. Tarih boyunca sanat ve resim 
sanatı hep sevilmiş ama aristokrat/elit kesimin estetik haz arayışının obje-
si olmanın çok ötesinde fonksiyonlara sahip olmuştur. Bu değerli fonksi-
yonlarından biri de, insanlığın etik yahut ahlaki gelişimine katkıda bu-
lunmaktır. 

Ahlak, varlığını yalnız başına sürdüremeyip bir arada yaşamak zo-
runda olan insanların olabildiğince birbirine zarar vermeden, hakkaniyet, 
adalet, yardımlaşma, dayanışma, dostluk ve barış içinde yaşayabilmeleri 
için gerekli olan normlar/kurallar bütününün adıdır. Etik de, bu kurallar 
ve değerler manzumesinin ve bunlara uygun bir hayat sürüp sürmeme-
nin felsefesinin yapılması; teorik temellerinin tartışılmasıdır. Bununla 
birlikte, etik terimi, daha genel bir anlam çerçevesi içinde günümüzde 
hem ahlak (morality) hem de ahlak felsefesi (ethics) anlamını içerecek 
şekilde aşağı yukarı eş anlamlı bir biçimde kullanılabilmektedir. İnsanla-
rın, öncelikle birey olarak daha iyi insan olmaları ve sonra da daha adil 
ve barışçı bir toplum içinde yaşayabilmeleri amacına hizmet etmeye çalı-
şan ahlak, bu amacına ulaşmak için din ve hukuk gibi çok köklü çeşitli 
kültürel alanlarla işbirliği yaptığı gibi, sanatla da işbirliği yapmaya, sanat-
tan da yardım almaya her zaman çalışmıştır.  

Sanatın çeşitli işlevleri arasında ahlaki işlevinin de olabildiği, bunun 
yanında, ahlakın çeşitli işbirliği alanları arasında sanatın da bulunabildi-
ğini söylemek, konuyu, bazen tartışmalı da olan sanat-ahlak ilişkisi mese-
lesine getirmektedir. Çağdaş sanat felsefesinde bu konuda dört farklı 
yaklaşım bulunmaktadır. Bunlar, ‘aşırı özerkçilik’, ‘aşırı ahlakçılık’, ‘ölçü-
lü özerkçilik” ve ‘ölçülü ahlakçılık’tır. Aşırı/radikal görüşlerden ilkine 
göre, ‘sanat sanat içindir’ ve ahlak ile hiçbir ilişkisi yoktur/olmamalıdır. 
Ahlaka uygun olması, bir sanat eserinin değerini artırmayacağı gibi, ah-
laka aykırı, etik dışı olması da onun hiçbir sorun teşkil etmez ve asla san-
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sürlenmemelidir. Aşırı denilen görüşlerden ikincisi olup, tam karşı kutbu 
oluşturan radikal ahlakçılığa göre ise, sanat güzellik duygusunun tatmini 
ve estetik haz için değil, toplumun ahlaki eğitimi ve gelişimine katkı için 
vardır. Ahlaka uygunluk, sanatın değeri konusunda başat bir kriterdir; 
etik dışı bulunan sanat da sansürlenmeli, toplumdan uzak tutulmalıdır. 
Ölçülü/ılımlı denilen son iki yaklaşımın bunlardan daha makul ve daha 
dengeli görüşler olduğu açıktır. Ölçülü özerkçiliğe göre sanat eserinde 
bulunabilecek ahlaki unsurlar, yok hükmünde veya önemsiz değildir; 
ama onun asli unsuru da olmayıp ikincil ve dışsal bir öğesidir. Ölçülü 
ahlakçılığa göre ise sanatsal nitelikleri açısından üstün olan eserler, ahlaki 
niteliklere de sahip olduklarında çok daha değerli eserler haline gelirler; 
çünkü sanat eserinin içindeki etik öğeler onun parçalanamaz değerinin 
asli ve ayrılmaz bir kısmını oluşturur. Sanatın tek gayesi ve tek ölçütü 
ahlak olmamakla birlikte onun ahlaka katkısı her zaman mümkün ve çok 
değerli olmuştur (Ayrıntılı bilgi için bkz. Yaran, 2020: 83-127; 221-23).  

Burada tartışmasına girmeyeceğimiz bu yaklaşımlar arasında bize 
göre en doğrusu ve en yararlısı, ölçülü ahlakçılıktır. Bizim kanaatimiz 
bırakalım Ortaçağ ve Rönesans dönemlerinin sanatçı ve ressamlarını, 
yirminci yüzyılın şu iki ünlü ressamının dedikleri doğrultudadır. Pablo 
Picasso’nun (1881-1973) dediğine göre “resim sanatı evlerin duvarlarını 
süslesin diye icat edilmedi.” Onun iyilikleri yüceltmek bir yana kötülük-
lere karşı mücadelede bile çok önemli bir rolü vardır (Krausse, 2005: 94). 
Bir başka ünlü çağdaş ressam Vasili V. Kandinski de (1866-1944) benzer 
görüşü daha pozitif yönüyle şu şekilde dile getirmektedir:    “Resim bir 
sanattır ve sanat, bütünüyle boşlukta yok olan gayesiz bir yaratma değil-
dir. Sanat, gayesi insan ruhunu geliştirmek ve inceltmek olan bir kuvvet-
tir” (Kandinsky, 1981: 92). Burada resim sanatının kötülüğe karşı müca-
dele ve iyiliği geliştirme çabasına katkı sunma amacını açıkça belirten 
büyük ressamların ifadelerine, postmodernizm ve resim ilişkisini ele alan 
bir yorumcunun daha toplumsal ve evrensel boyutta bir yorumuna da 
yer vermek resim-ahlak ilişkisine bakışımızı netleştirecektir. Buna göre, 
postmodern süreç resim adına yaşanan bazı zorluklara karşın, “nasıl ki 
insan onuruna yaraşır bir düzen özlemi hala güncelliğini koruyorsa, va-
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roluşunu o düzenin kurulması adına verdiği savaşa borçlu olan tuval 
resmi de hala geçerliliğini koruma şansına sahiptir” (Ergüven, 1992: 119).  

Dolayısıyla, yirminci ve yirmibirinci yüzyıl resim sanatında ahlak ile 
ilişki her ne kadar yaygın ve rağbet gören bir yaklaşım değilse de, verilen 
örneklerden anlaşıldığı üzere bunun istisnaları da yok değildir. Daha çok 
bilinmesi ve özenilmesi/özendirilmesi gereken anlayış da bize göre bu 
yönde olsa gerektir. Yoksa örneğin “1993’te Whitney Museum of Ameri-
can Art’ta açılan ‘İğrenç Sanat’ sergisi” (bkz. Melick, 2015: 18) gibi iğrenç-
liği ve/veya ahlak dışılığı yüceltmeye çalışan sanat akımlarının insanlığa 
sunacağı fazla bir katkı olmasa gerektir. Daha yararlı olan, ikisinin de 
özerkliklerinin kabulü ve korunması ile birlikte yakın ilişki ve işbirlikle-
rini de fazlasıyla önemseyerek, ahlakın sanata, sanatın da ahlaka katkısı-
nın artarak sürmesine çaba göstermek olsa gerektir.  

Bu çalışmanın amacı, Rönesanstan Kübizme ya da kabaca yirminci 
yüzyıl başlarına kadar geçen süre içinde Batı resim sanatı tarihi alanında 
literatür taraması yaparak büyük ressamların ünlü resimleri arasında 
ahlaki değerler ve erdemlere, daha genel bir ifadeyle ahlaki temalara 
doğrudan veya dolaylı olarak değindiği söylenen örnekleri ve onlarla 
ilgili yapılan yorumları bir araya getirmek; böylece, resim ve ahlak/etik 
arasındaki ilişkiyi güzel örnekler aracılığıyla günümüzde de teşvik etme-
ye çalışmaktır. Böyle bir çalışmaya ve dolayısıyla teşvike ihtiyaç fazlasıy-
la var gözükmektedir. Çünkü “resim-ahlak/etik ilişkisi”ne dair bu dar 
alanda yapılmış herhangi bir kitap çalışması olmadığı gibi görebildiğimiz 
kadarıyla makale veya kitap bölümü çalışması bile - gözden kaçma ihti-
mali olanlar hariç – yoktur. Oysa bu husus, hem sanat hem de ahlak açı-
sından araştırılmaya değer önemli bir konudur.  

Ancak baştan belirtmekte yarar vardır ki, bu çalışma, bir makale ça-
lışması olması hasebiyle hem zorunlu olarak biraz sınırlı olmak duru-
mundadır (örneğin, belirtilen tarihsel dönemdeki Batı resim sanatıyla 
sınırlıdır; İslam veya Türk sanatına hiç değinilmemektedir) hem de sanat 
tarihçisi olmamaktan kaynaklanan bir yorumlama çekingenliğini ve bu-
nunla bağlantılı olarak belki tırnak içinde alıntı fazlalığı ve kişisel yorum 



 

 

	  
          CAFER SADIK YARAN 

 

	
	 	

	
ONDOKUZ MAYIS ÜNİVERSİTESİ İLAHİYAT FAKÜLTESİ DERGİSİ [2021] sayı: 50 

	
	 	

12 
OMÜİFD 

    12      . 
OMÜİF

D 

azlığı kusurunu barındırmaktadır. Zira bizim buradaki konumumuz 
biraz Michel Foucault’nun 1971’de Tunus’ta ressam Manet üzerine verdi-
ği bir konferansa başlarken söylediği sözlerdeki duruma benzemektedir. 
O şöyle diyerek söze başlar: “Size Manet’den söz edeceğim için de özür 
dilemek istiyorum, çünkü ne de olsa Manet uzmanı değilim ben, resim 
uzmanı hiç değilim; dolayısıyla Manet’den söz ederken hariçten gazel 
okuyacağım” (Foucault, 2018: 9). Biz, sanatla yeni yeni ilgilenmeye başla-
yan bir din ve ahlak felsefecisi olarak, bu yazıda henüz “hariçten gazel 
okuma” hakkını dahi kendimizde görmediğimiz için, daha detaylı çalış-
maları ve özgün kişisel yorumları daha sonraki çalışmalara bırakarak, 
şimdilik daha ziyade, resim sanatıyla ilgili literatürü dönem dönem tara-
yarak ahlaki sayılabilecek örnekleri ve onlarla ilgili sanat tarihçilerinin 
kendi yaptıkları yorumları bir araya getirmekle yetineceğiz.    

Rönesans (1300-1600) 

Rönesans, Batı sanatında ve kültüründe kabaca 1300’lerden 1600’lere 
uzanan geniş bir dönemi içine alır; ve Antik Yunan ve Roma kültürünü 
ait Klasik geçmişe yönelik ilginin yeniden doğuşunu çağrıştırır. İlk etapta 
genellikle İtalya’yı akla getirse de Kuzey Avrupa’nın da Rönesansa katkı-
sı olmuştur (Little, 2006: 12). Rönesans, 15. yüzyılın sonunda ve 16. yüzyı-
lın başında, sanatçıların, insanın yaşayışını ve güçlü duygularını, doğal 
dünyanın güzelliğini ve gizemini yakalama arayışıyla doruğa ulaşmıştır. 
Rönesansta resim-ahlak ilişkisine, “Rönesans sanatının kökü olan Giotto” 
(1266-1337) ile başlamak mümkündür. Bu İtalyan ressamın Mantosunu 
Bağışlayan Saint Francois adlı resmi, fakir bir şövalyeye mantosunu bağış-
layan Saint Francois’i kompozisyonun merkezinde gösteren, “derin ve 
sade bağış tasviri”dir (Yetkin, 2007: 8-9). Bu resim, cömertlik, yardımse-
verlik, iyilikseverlik, özveri ve bağışta bulunma gibi erdemlerin hoş bir 
tasviri ve teşvikidir. İyilik yaparken sağ elin verdiğini sol elin duymaması 
gerektiği, iyiliğin gösterişe dönüşmemesi için olabildiğince gizlilik içinde 
yapılması gerektiği yönündeki ahlaki tavsiyeleri hatırlatacak şekilde re-
simde, bu iki kişinin dışında başka hiç kimsenin bulunmayışı da dikkat 
çekicidir. 
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Resim 1: Giotto, Mantosunu Bağışlayan Saint Francois 

Rönesans döneminde, Ortaçağ sanatına egemen olan dini süjeler en yay-
gın temalar olma özelliğini sürdürüp, portreler yeni bir özsaygı duygu-
sunu yansıtırken, mitolojik öyküler “ahlaki mesajları nedeniyle” tasvir 
edilmişlerdir (Hodge, 2018: 18). Örneğin, Albrecht Dürer’in Yol Ayrımın-
daki Herakles (1498) adlı eserinde, Sokrates’in öğrencisi Ksenofon’un (M.Ö. 
430-354) anlattığı bir mitolojik öykü tasvir edilir. Herakles bir yol ayrı-
mında oturmuş geleceğini düşünürken, “iki kadın, Erdem ve Ahlaksız-
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lık,” ona doğru yaklaşır. Bu alegorik resimde, Ahlaksızlık yerde, utanıla-
cak ve zayıf bir konumda gösterilirken, Erdem ayakta, gururlu ve güçlü 
bir pozisyondadır (Hodge, 2018: 17-18). Bu resimde genel olarak ahlaki 
erdem ve erdemsizlik çatışması alegorik figürler ve onların açık adları 
üzerinden vurgulanırken, daha özelde ele alınan değer, namuslu bir ha-
yat sürme, nefsani arzulara hakimiyet, özdenetim sahibi olma, kısaca iffet 
erdemidir. Hayâ ve iffet gibi erdemler, sadece dini ahlak kitaplarında 
değil, felsefi ahlak literatüründe de sanıldığından çok daha fazla işlen-
mekte ve vurgulanmaktadır (örn. bkz. Aristoteles, 1998: 36, 87-88, 130-
155)    

Resim sanatı yoluyla etik mesajlar verme ve ahlaki gelişime katkıda 
bulunma çabası sadece cömertlik ve iffet gibi bireysel erdemlere dikkat 
çekmekle sınırlı değildi. Ressamlar, bireyselliğin ötesinde aile ahlakına da 
eğiliyor; ailevi erdemler açısından önemli olan sadakate resimlerinde 
dikkat çekiyorlardı. Örneğin, Jan Van Eyk’in Giovanni Arnolfini ve Karısı-
nın Portresi (1434) adlı tablosunda, resmedilen karı kocanın önüne ailevi 
sadakati temsil eden küçük bir köpek yerleştirmişti. Zira sadece bu re-
simde değil genel olarak Batı resim sanatında köpek, ailede sadakat er-
demini temsil eder.   

Rönesansta ressamlar, bireysel ve ailevi ahlaka değindikleri gibi, 
bunların da ötesinde, toplumsal ahlak yahut siyasi etik ile ilgili resimler 
de yapıyorlardı. Örneğin Ambrogio Lorenzetti, İyi Yönetimin Sonuçları 
adlı tablosunda, iyi ve adil bir siyasal yönetimin, ülkede ve şehirlerde 
zengin ve müreffeh bir toplum oluşturacağını, oradaki eğitimli ve çalış-
kan insanların, eğlenceye de vakit ayırabileceklerini ve mutlu olacaklarını 
göstermeye çalışır. İyi yönetimin, nihayette insanlara başka birçok şeyle 
birlikte bilhassa mutluluk getirdiğini çağrıştırır resim (Krausse, 2005: 8).  

Rafaello’nun Atina Okulu tablosu da, hem bilim ve eğitim ahlakının mes-
lektaşlarına ayrımcılık yapmaksızın saygılı ve önyargısız bir diyalog 
içinde hakikat arayışını (bkz. Aydın, 2018: 120-21) hem de günümüzde bir 
arada yaşama ahlakı (bkz. Karslı, 2018) denilen farklı kültürlerden insan-
ların birbirlerini ötekileştirmeden ve düşmanlaştırmadan barış içinde 
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yaşmalarının imkanını gösteren bir resimdir. Tabloda, filozoflar, ilahiyat-
çılar, bilim insanları, Paganlar, Hıristiyanlar, Müslümanlar, kadınlar, 
erkekler, zenginler, fakirler, vb., tüm farklılıklarına rağmen birbiriyle 
iletişim içinde özgürce tartışmakta, fikrini savunmakta ve hakikati araş-
tırmaktadırlar. Bu resim özellikle felsefe ile teolojinin uyum ve uzlaşı 
içinde bir sentezi olmanın yanında (Little, 2006: 19), özgürce düşünme ve 
tartışma ortamının varlığını da yansıtmaktadır (Krausse, 2005: 18).  

 

Resim 2: Rafaello, Atina Okulu 

 

Barok (1600-1750) 

17. Yüzyıl kültür ve sanatı genellikle Barok olarak adlandırılır. Barok 
resim, özel konutların duvarlarına asılabilecek tuval üzerine yapılmış 
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ölüdoğa (natürmort), tür (janr) sahneleri ve peyzaj resimlerine daha fazla 
değer vermesi ile karakterize edilir. Barok Alegoriciliğinde ve Barok Kla-
sikçiliğinde ahlaki temalar daha fazla görülür. Genel olarak alegorik re-
sim, işlediği konunun içinde izleyicinin ‘okuması’ gereken gizli bir anla-
ma sahiptir. Alegoriyi simgeden ayıran, “akla getirdiği açık ya da kesin 
bir anlamı olması ve okuyucudan sezgisel bir yanıt beklememesi”dir. 
Örneğin, çürüyen bir meyvenin bulunduğu bir ölüdoğa resmi, insan ya-
şamının kısalığının alegorisidir. Barok alegori resmindeki özel eğilim ise 
yaşam deneyimimize ilişkin “ahlaki değerler ve gerçekleri keşfetme yö-
nündedir.” Özellikle de “zevkin sonu yoktur” gibi ahlaki gerçeklerin 
alegorisi bu dönemde bol miktarda işlenmiştir (Little, 2006: 46-47).  

 Nitekim 17. yüzyıl Hollanda’sında her türlü değer yargısından ba-
ğımsızmış gibi görünen natürmortlar dahi, aslında ahlaki bir yön içer-
mekteydi. Bu natürmortlarda sık sık iskeletler, kurukafalar, içilip bıra-
kılmış boş bardaklar, yarısına kadar soyulmuş meyveler, yanmış mumlar, 
kırık kaplar ya da kopmuş enstrüman telleri bulunur. ‘Vanitas objeleri’ 
yahut ‘Vanitas motifleri’ adı verilen “bu nesnelerin amacı, varoluşun 
geçiciliğini hatırlatmaktı insanlara. Sanatın, doğanın ve gündelik nesnele-
rin tüm güzelliği tanınmalı ve bunların zevkine varılmalı, ancak bunlar 
asla fazla da abartılmamalıdır. Natürmortlar işte tam da bu bakış açısını 
örtülü bir biçimde yansıtmak için varlardır” (Krausse, 2005: 44). Daha 
açık bir ifadeyle, ‘Vanitas’ resimleri’, “yaşamın gelip geçiciliğinin kabul 
edilmesi üzerine geleneksel ahlak dersleridir” (Hodge, 2018: 175, 177).  

Bu dönemde bilhassa Hollandalılar, sadece natürmortlara değil, 
manzara resimlerine de doğa izleniminin ötesinde ikinci bir anlam yük-
lüyorlardı. Betimledikleri doğa, çoğu kez başka bir şeyin metaforuydu. 
Örneğin bir su kenarında yükselen yalnız bir ağaç, salt bir ağaç değil, 
aynı zamanda dinsel inancı sembolize eden bir imgeydi. “Paysages mora-
lises” (Ahlaki manzaralar) adı verilen bu üslubun en önemli ustalarından 
biri, Jacop van Ruisdael idi. Onun “eğitici manzara resimleri”nde, yıkıl-
mış kiliseler veya faniliğimize işaret eden kurumuş ağaçlar gibi “Vanitas” 
motifleri görürüz. Betimlenen atmosferik manzaraların daima sembolik 
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bir karakteri ve vermek istediği ahlaki bir mesajı vardır (Krausse, 2005: 
45). Örneğin, Caravaggio’nun Bacchus (1595) adlı tablosunda, Bacchus’un 
önünde bulunan “sepetteki fazla olgunlaşmış, kurtlanmış meyveler ba-
zen, izleyenlere dünyevi hayatın geçiciliğini hatırlatmayı amaçlayan bir 
‘vanitas’ olarak yorumlanır” (Hodge, 2018: 80-81). Bu da dolaylı olarak, 
bencilce hırslar içinde değil daha özgecil ve daha iyiliksever bir hayat 
yaşanması gerektiğinin sembolik öğütlenişidir. 

Barok alegoricilik yanında “Barok klasisizm” olarak adlandırılan 
ekolün eserlerinde de ahlaki değerler fazlasıyla önemsenir. Bu ekolün en 
önemli temsilcileri, Fransız ressamlar Nicolas Poussin ve Claude Lor-
rain’dir. Bu ressamlar hayatlarının büyük bölümünü İtalya’da geçirmiş-
lerdir. Çünkü “aradıkları ve kendi memleketlerinde bulamadıkları o ah-
laki ve ruhsal ideallere Klasik Antik Çağ’ın ve Rönesans ustalarının diya-
rında ulaşabileceklerini düşünmüşlerdi.” Bu ikisi içinde bilhassa Poussin, 
zaten “yarı ressam yarı filozof” sayılırdı (Krausse, 2005: 36-37). Onun 
lakabı, “filozof ressam”dı. O bir entelektüeldi ve “asil bir resim üslubu” 
geliştirmişti (Bugler, 2017: 184-85). O kendisini, Antik Çağ’ın ve Röne-
sans’ın güzellik ideallerine bağlı hissediyordu. Bu nedenle, Rönesans 
ressamları gibi “formla içeriği bağdaştırmaya, yapıtının içerdiği mesajla 
dış görünümünü uyum içine sokmaya çabalıyordu” (Krausse, 2005: 36). 
Resimde “motif ve mesaj” ilişkisi, onun tablolarında açıkça görülebili-
yordu. Onun vermek istediği mesajlarda da, ölümlülük dolayısıyla asıl 
kalıcılığın dindarlık ve ahlaklılıkta olduğu fikri dikkati çekiyordu.   

Örneğin Arkadya Çobanları (1638-39) tablosunda, bir lahdin önünde 
diz çöken ve ölümle karşılaşan çobanların duruş tarzı ebedi bir mesaj 
içerir. Bu mesaj, resmin ana içeriğini oluşturacak kadar güçlüdür. Resim-
deki lahitte yer alan kitabede “Ben de Arkadya’dayım” yazar. Çobanlar 
bu yazıyı heceler ve hayali Arkadya ülkesini, insanın tanrı ve doğayla 
“mükemmel bir uyum içinde yaşadığı o mutluluk ve barış diyarını düş-
lerler.” Topraksı renkler ve kendi içinde bütünlüklü kompozisyon, res-
min bu felsefi içeriğini duyumsatır. Poussin’in geç dönem eserlerinde 
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daha çok karşılaşılan “epik manzaraları” da, birlikteliğe, uyuma ve güzel-
liğe duyulan ebedi özlemin açılımları halindedir (Krausse, 2005: 36-37).  

Poussin gibi Claudie Lorrain de tablolarında çoğu zaman klasik mi-
tolojinin efsanevi hikayelerini konu alır. Lorrain’in büyük bir hayranı 
olan Goethe, onun resimlerinde, 18. yüzyıl insanının klasik Antik Çağ’da 
hayran olduğu ve sanatta yansıtılmasını istediği o “soylu saflığı ve sessiz 
ihtişamı” bulur. Onun resimlerinde doğa daima “sessiz, dingin, huzurlu-
dur.” Örneğin Saba Kraliçesinin Gemiye Bindirilişi (1648) resminde kraliçe-
nin yola çıkışı aslında ikinci plandadır. Aslolan bu limanda “barış” içinde 
yaşayıp giden insanlardır  (Krausse, 2005: 37). 

Bu dönemin önemli ressamlarından Jan Vermeer’in resimleri de 
“Yalnız çağdaş hayatın bir yansıması değil, aynı zamanda doğru ve yan-
lış yaşam biçimlerini gözler önüne seren ‘eğitici’ resimlerdir. Şarap içer-
ken baştan çıkarılma, evlendirilme sahneleri ve daha niceleri: Vermeer’in 
sakin resimlerinin içinde gizli mesajlar vardır” (Krausse, 2005: 44). Örne-
ğin, Beyefendi ve Hanımefendi Şarap İçiyor (1658) resmi, salt gözle görülen 
olayın ötesinde daha derin, “ahlaki bir boyut” içermektedir. “Bu boyutu 
ya da ‘mesajı’ ancak resmin içinde gizlenmiş bazı ipuçlarının izini sürerek 
kavrayabiliriz.” Bu resimde kendi elinde kadeh olmayan ve kadının elin-
dekini yeniden doldurmak için hazır bekleyen adam “adeta kadını sarhoş 
etmeye ve bu durumdan yararlanmaya çalışmakta” gibidir (Krausse, 
2005: 41). Vermeer’in ahlaki erdemlerle ve özellikle adalet erdemiyle daha 
doğrudan ilişkili görülebilecek bir resmi de, Terazi Tutan Kadın adlı tablo-
sudur. Bu resim, insanı “samimiyetiyle bir anda çarpar” (Melick, 2015: 
278).  
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Resim 3: Jan Vermeer, Terazi Tutan Kadın 

Bu dönem ressamlarından Jan Steen’in resimleri çok daha çarpıcıydı 
ve doğrudan ahlaki mesajlar içerirdi. O, “Janr resimleri”nde, “ahlaksal 
çöküşe uğrayan insanların kaçınılmaz akıbetini işlemiştir. Meyhanede 
kavga, içkici topluluklar, darmadağın, pis evler resimlerinde sürekli işle-
nen konulardan sadece bazılarıdır. Hollanda’lılar bugün bile günlük dil-
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de karmakarışık bir durumu ‘Jan Steen’in evi gibi’ deyimiyle anlatırlar. 
Steen, mizahi ve öğretici üslubuyla ‘yeryüzü cehennemini’, yani insanın 
ahlaki çöküşünü izleyen yoksullaşma sürecini işler ve bizi uyarma göre-
vini üstlenir.” Örneğin, Kumarda Kavga isimli tablosunda “içki su gibi 
akmış, boş maşrapa yere düşüp devrilmiştir. İki adam arasında kavgaya 
neden olan tavla tahtası da yerlerdedir. Biri öfkeyle bıçağına davranırken, 
berikini karısı ve çocukları zor tutmaktadır. Jan Steen burada adeta öğre-
tici bir tiyatro oyunu sergiler. Kıssadan hisse: Şans oyunları ve ayyaşlığın 
sonu kesinlikle kötüdür!” (Krausse, 2005: 44).  

İçki ve kumarın sonuçta doğuracağı kötülüklerin biri de yoksulluk-
tur. Yoksulluk, çoğu kez acı ve ıstırap veren bir durumdur. Yoksulların 
durumu vicdanlı insanların merhametini celbetmeli ve yoksulluğun azal-
tılması yolunda gayret sarfedilmelidir. Barok dönem İspanyol ressamlar-
dan Bartoleme Esteban Murillo’nun Genç Dilenci (1650) resmi, “pencere-
den vuran ışığın yoksulluğunu iyice açığa çıkardığı çıplak ayakları ve 
yırtık pırtık esvabıyla fukara bir çocuğu resmeder” (Melick, 2015: 280; 
Pieter Brugel’in Dilenciler adlı tablosu da yoksulluğa dikkat çeken sosyal 
içerikli eleştirel bir resimdir). 
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 Resim 4: Murillo, Genç Dilenci 

Bu dönemin bir başka ünlü ressamı Diego Valezquez’dir. Onun Breda’nın 
Teslim Olması (1634-35) adlı eseri, zafer kazanmış bir komutanın merha-
met ve mertliğinin tasviri olarak yorumlanmaktadır. Resimde, teslim 
olmak zorunda kalan ve şehrin anahtarını kendisine uzatan generalin 
omzuna elini koyan muzaffer komutanın hareketi “merhamet dolu”dur 
(Yetkin, 2007: 62). Aynı resimle ilgili bir başka yorumcu da, teselliden ve 
mertlikten bahseder. Buna göre, “komutanların karşılaşması unutulmaz 
ölçüde dokunaklıdır; zarif Spinola, elini kibarca Justin’in omzuna koyar – 
yaşlı bir asker diğerini teselli eder.” Yorumcu, zaten “Spinola mertliğiyle 
ünlüydü” diye ekler (Bugler, 2017: 180-81). Resimde, galibin mağlubu 
tesellisi, ona karşı mertliği ve yüce gönüllülüğü tasvir edilmektedir.  

 

  Resim 5: Valezquez, Breda’nın Teslim Olması 
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Barok resmin en büyük ustası şüphesiz Rembrandt’dı. Felsefe öğre-
nimini bırakarak kendini resme vermişti. Bir “tarih ressamı” olarak İncil 
ve tarihsel metinlerden seçtiği konularda “insanlar ve onların duyguları 
üzerinde” yoğunlaşıyordu (Krausse, 2005: 42). Önemli resimlerinden biri 
İncil’deki bir hikayeyi canlandıran Savurgan Oğulun Dönüşü tablosuydu. 
Tabloda, babanın, savurgan oğlunun dönüşü karşısında sevinmesi ve onu 
affedişi konusu işlenir (Bugler, 2017: 188). Baba, evi terk etmişliğine ve  
kendine kalan tüm miras payını savurganca harcayıp tüketmiş olmasına 
rağmen geri dönen oğlunu karşılıksız bir biçimde affedip sevgiyle kucak-
lamaktadır.   

 

Resim 6: Rembrandt, Savurgan Oğulun Dönüşü 
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Rokoko (1715-1780) 

Rokoko, 18. yüzyılda Fransa’da etkin olup, daha sonra Avusturya ve 
Almanya başta olmak üzere öteki ülkelere de sıçrayan son derece şatafat-
lı, gösterişli, süslemeci ve ahlaki ciddiyetten nispeten uzak bir sanat akı-
mıdır (Little, 2006: 62-63). Fakat aynı tarihsel dönemde, Rokokonun genel 
eğiliminin aksine resim sanatını ahlak dersleri gibi gören sanatçılar da 
yok değildir. Örneğin, William Hogath (1697-1764), “toplumsal ve ahlaki 
konulara ağırlık veren ve eleştirici yönü ağır basan bir üslubun temsilci-
sidir” (Beksaç, 1995: 80).  

Sıkı bir “ahlakçı” olan (Güvemli, 1960: 107; Tansuğ, 1999: 223) İngiliz 
Ressam William Hogarth, yaptığı “moral pictures”, “ahlaki resim” dizile-
riyle “hem toplumsal eleştiride bulundu hem de ahlaki çöküşe karşı gel-
meye çalıştı.” Bu doğrultuda, Hovardanın İlerlemesi, Cin Yolu, Moda Evlilik: 
Evlilik Sözleşmesi gibi toplumsal “hiciv resimleri” yaptı. Moda evlilikle 
ilgili altı resimlik dizisinde bir kontun oğluyla zengin bir tüccarın kızı 
arasında yapılan ve büyük kavgalarla, hatta cinayetle sonuçlanan hayali 
bir evliliğin hikayesini anlatır. Akde imza atacak olan müstakbel gelin ve 
damat birbirleriyle hiç ilgilenmezler. Sağ tarafta babalar pazarlık halin-
dedir. Kont, gelininin drahomasını pencereden görünen yeni sarayının 
inşaatını bitirmek için kullanacaktır (Krausse, 2005: 49).  

Başka birçok konuda da resimler ve gravürler yapmasına rağmen 
“Hogarth’a en fazla ün kazandıran yapıtları, ahlaki konulardaki dizileri-
dir” (Emery, 2005: 26). “Ahlaki resim” dizilerinde Hogarth, rüşvetin, yol-
suzluğun, güruh şiddetinin, kısaca ahlaki yozlaşmanın ve kentsel yoksul-
luğun yaygın olduğu bir zamanda, toplumu iyileştirme arzusuna daya-
nan yergili eserleriyle tanınır hale geldi. Bu gibi resimlerdeki nihai amacı, 
resim yoluyla “açgözlülüğün, ahlaksızlığın ve kendini kandırmanın” 
kötü sonuçlarına dikkat çekerek “genellikle bireysel davranışı, siyaseti ya 
da genel olarak toplumu iyileştirmek”ti (Bugler, 2017: 200-203). Ho-
garth’ın “modern ahlak dersleri” diye adlandırdığı resimleri, daha sonra-
ları Viktorya döneminde, dramatik ve nostaljik ahlaki öyküler tasvir eden 
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bir grup ressamın ortaya çıkmasına da kaynaklık etmiştir (Hodge, 2018: 
170).  

 

Resim 7: Hogarth, Moda Evlilik 

 

Yeni-Klasikçilik (Neo-Klasisizm) (1770-1830) 

Yeni-Klasikçilik, 18. Yüzyılın ikinci yarısında ve 19. yüzyılın başında Av-
rupa’da egemen olan, “yurtseverlik ve cesareti ön plana çıkaran çalışma-
lara, tarihsel ve mitolojik konulara yönelen” (Daşçı, 2006: 232) sanatsal ve 
entelektüel bir akımdır. 18. yüzyıl ortalarında tarihsel resmin teşvik edil-
diği ve “bu resimlerde erdem ve ahlaki nitelikler yaratılmaya çalışıldığı-
nı” görürüz (Tansuğ, 1999: 191). Yeni Klasikçilik, kendisinden önceki 
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Rokoko’nun reddiyle güdülenirken, “ahlaki ciddiyetin peşinde koşmanın 
bir aracı olarak” Klasik geçmişle ilgilenmiştir (Little, 2006: 66). Yeni-
Klasikçi ressamlar, klasik Antik Çağ’ın “soylu sadeliğini ve sessiz ihtişa-
mını” övmüş ve örnek almaya çalışmıştır. Neo-Klasiklere göre, “iyi ve 
doğru,” “ahlaken bozulmamış olan gerçeklik”, ancak “saflık ve sadelik” 
anlayışıyla temsil edilebilirdi. Sanatçılar, “sanat için sanat”tan ziyade, 
resimlerinin özel mesajlar taşıdıklarını ima ediyorlar; sanat eserlerini, bir 
dünya görüşünün dışavurumuna dönüştürüyorlardı. Yaptıkları eserler, 
sanatsal ve politik motivasyonların iç içe geçtiği, bir anlamda “ideolojik 
resimler”di (Krausse, 2005: 51-53). Bu resimlerde, soyluluk, berraklık, 
güzellik, zarafet, saflık, sadelik, sükunet, uyum ve bunlar yanında yurt-
taşlık erdemi, görev bilinci ve özveri gibi ahlaki değerler ve erdemlere 
ciddi bir bağlılık önemseniyordu (Bugler, 2017: 218-21; Melick, 2015: 246). 
Ressamlar, sanatın ciddi olması gerektiğini düşünüyorlar, çizime boya-
dan daha fazla değer veriyorlar, kahramanlık, ve özveri gibi yüce değer-
lerle ilgili temalara özellikle önem veriyorlardı (Hodge, 2018: 25). Bu 
akım, “ahlaki değerler ve davranışların biçimlenmesinde önemli bir rolü 
olduğu iddiasındaydı.” Onlar, yalnızca geçmişte kalan üslupları yeniden 
canlandırmıyor, “sanatı hem modern hem de değerlerine sahip çıkan bir 
toplum yaratmak için kullanmaya çalışıyorlardı” (Little, 2006: 67).  

Örneğin, Jacques Louis David, sanatını Fransız devriminin “ahlaki 
kodlarını yüceltmek için” (Bugler, 2017: 213) ve bu devrim yanlılarının 
iddiası olan “cesaret, onur, sadakat gibi erdemlere dikkat çekmek” için 
kullandı (Little, 2006: 67). Nitekim çağdaşları tarafından “yüzyılın en 
güzel resmi” olarak nitelendirilen Horaslıların Yemini (1784) adlı tablo-
sunda, Roma tarihinden bir sahne olan “asil bir konu” anlatılır. Resimde 
Horaslı üçüzler, düşman tarafından seçilmiş üç savaşçıyla Roma adına 
ölümüne kadar savaşmaya ant içmektedir. Bu haliyle resim, her bir bire-
yin ülkesi adına göstermesi gereken vatandaşlık görevini, yurtseverlik 
duygusunu, kahramanlık ruhunu, fedakarlık ve metanet erdemlerini 
sembolize etmektedir (Krausse, 2005: 52; Bugler, 2017: 218). Özellikle 
oğullarına vereceği kılıçları yukarı kaldırmış olan baba, fedakarlığı, kah-
ramanca duruşu ve asaleti temsil ederken, sağdaki kadınlar çaresizliği ve 



 

 

	  
          CAFER SADIK YARAN 

 

	
	 	

	
ONDOKUZ MAYIS ÜNİVERSİTESİ İLAHİYAT FAKÜLTESİ DERGİSİ [2021] sayı: 50 

	
	 	

26 
OMÜİFD 

    26      . 
OMÜİF

D 

trajediyi ortaya koyarlar. Bu eser aynı zamanda örnek niteliğinde bir “ta-
rihsel resim”dir. Tarihsel resimler, antikçağdan, İncil’den, klasik mitoloji-
den veya yakın tarihten alınan kahramanlık ve yurtseverlik hikayelerini 
ya da diğer büyük olayları yücelten resimlerdir. Aynı zamanda “ahlak 
dersi veren ve moral düzelten temalarıyla” tarihsel resim, en üstün resim 
formu olarak kabul edilir (Hodge, 2018: 96-97).  

 

Jacques Louis David, Horaslıların Yemini 

Bu arada, Yeni-Klasikçi akıma mensup olmamakla birlikte o dönemlerde 
yaşayan ve ahlaki konulara da değinen önemli bir sanatçıya daha değin-
mek gerekir. Francisco de Goya (1746-1828), herhangi bir akıma veya 
üsluba dahil edilemeyen, kendi yoluna gitmeyi yeğleyen bir 18. Yüzyıl 
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İspanyol ressamıdır. Ama onun seçtiği konular da, çok dar anlamda ah-
laki denilemese de, mutlaka “belli mesajlar taşır.” Goya, içinde yaşadığı 
toplumda gördüğü çarpıklıkları acımasızca eleştirir ve yerer (Krausse, 
2005: 54). Örneğin, 80 gravürlük bir dizinin kapak resmi olarak tasarlanan 
Aklın Uykusu Canavarlar Doğurur (1797) adlı gravürde, uyuyan veya düş 
gören kişinin etrafında bir sürü yarasa, baykuş ve kediye benzer mahluk 
dolaşmaktadır. Sanatçı bu gibi resimlerinde, bireylerin cehaletini ve ap-
tallığını gözler önüne sererek toplumun aydınlatılmasına katkıda bulun-
maya çalışmaktadır. Buna göre, akıl uyur veya düş görmeye başlarsa, 
cehalet, vurdumduymazlık, akılsızlık ve şiddet iktidara gelecektir (Kra-
usse, 2005: 54). 

Goya’nın şiddet karşıtlığı, başka resimlerinde de öne çıkar. Örneğin, 
Çocuklarını Yiyen Satürn (1821) adlı eseri acımasızlığı, kanlı mücadeleleri, 
yıkımı ve ölümü simgeler. 80 levhadan oluşan Savaşın Felaketleri (1810-15) 
dizisi ise, “sayısız zarara sebebiyet veren savaş ve şiddetin anlamsızlığını 
irdeler” (Garcia, 2012: 50). En ünlü resimlerinden biri olan Asilerin 3 Ma-
yıs 1808’de Kurşuna Dizilişi adlı tablosu da savaşın ve şiddetin kötülüğünü 
göstermektedir. 2 Mayıs 1808’de Napoleon Madrit’e girdiğinde halk ona 
karşı ayaklanır. Bunun üzerine ertesi gün Fransız askerleri misilleme 
olarak, yüzlerce İspanyol’u yakalayıp kurşuna dizerler. İspanya’da Ba-
ğımsızlık Savaşı olarak bilinen bu “savaşta bir milyondan fazla insan” 
ölür (Bugler, 2017: 233).  Goya, bu resminde, kana bulanmış ceset yığını 
arasında dizlerinin üstüne çökmüş ve kollarını havaya kaldırmış kurşuna 
dizilmek üzere olan beyaz gömlekli bir işçi merkezde olmak üzere şehir-
leri için savaşıp mağlup olmuş sivil adamların kurşuna diziliş anlarındaki 
acımasızlığı ve dehşeti tasvir eder (Hodge, 2018: 103). Bu resim, “birçok 
yorumcu tarafından modern silahların ve bu silahlarla yürütülen savaşın 
korkunç acımasızlığını kurbanların bakış açısıyla ifade eden ilk sanat 
yapıtı olarak tanımlanmıştır” (Krausse, 2005: 55). Goya’ın resimleriyle 
karşı çıktığı sadece yabancı istilalar ve savaşların acımasızlığından ibaret 
de değildir; o aynı zamanda kendi ülkesi İspanya’daki “yolsuzlukları, 
budalalıkları ve zulmü tasvir eden” ve eleştiren çizimler ve resimler de 
yapmıştır (Hodge, 2018: 103). Zaten Goya, gerçek dünya ile ilişkisini hiç-
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bir zaman yitirmemiş, “savaşın ve insanoğlunun acımasızlığının çirkinli-
ğine sürekli” atıfta bulunmuştur (Oktay, 2002: 32).  

 

Resim 9: Goya, Asilerin 3 Mayıs 1808’de Kurşuna Dizilişi 

 

Romantizm (1800-1890) 

Romantizm, Yeni-Klasikçiliğe karşı bir tepki olarak gelişen yaygın bir 
akımdır. Romantizmin temel özelliği, nesnellik ve akılcılıktan ziyade 
tutkulara, duyarlılığa ve bireyselliğe vurgu yapmasıydı. Onlar, mantık 
yerine duyguyu, akıl yerine sezgiyi yüceltiyorlardı (Hodge, 2018: 26). 
Romantiklerin en sevdikleri tür, manzara resmiydi. Doğa, hem ruhun 
aynası hem de özgürlük ve sonsuzluk simgesiydi. Bu resmin repertuva-
rında, yapayalnız durup hasretle uzaklara bakan insanlar, bulutların ara-
sından süzülen güneş ışınları, kurumuş ağaçlar, insan hayatının geçicili-
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ğini simgeleyen üstünü ot bürümüş viraneler gibi “Vanitas motifler”i 
vardır. Örnek olarak, Caspar David Friedrich’in Kargalı Ağaç ya da Erkek 
ve Kadın Mehtabı Seyrediyor (1822) resimlerine bakılabilir (Krausse, 2005: 
57-58).  

Romantikler, esas itibarıyla bireysellik, öznellik ve duygusallık ko-
nularını vurguluyor olmalarına rağmen, insanların yaşadıkları acı ve 
ıstırap duygularına da tamamen duyarsız kalmadılar. Nitekim “roman-
tizmin gelişiyle birlikte bazı ressamlar, savaşın neden olduğu ıstırabı 
tasvir etmeye kapıldı. Örneğin, Eugene Delacroix’nın Haçlıların İstanbul’a 
Girişi (1840) tablosu, zafer gösterisinden sakınır, onun yerine “halkı mer-
hamet dilenirken ve yorgun askerleri neden oldukları ıstırabı incelerken 
canları sıkılmış gibi gösterir” (Bugler, 2017: 233). Delacroix’in İyi Samiriye-
li tablosu da, sözde değil özde iyi olan, gerçekten iyiliksever, vicdanlı, 
merhametli, tanıdığın veya tanımadığın yardıma muhtaç herkese yar-
dımcı olmanın gerektiğini gösteren açıkça ahlak içerikli tablolardan biri-
dir. 
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Resim 10: Delacroix, İyi Samiriyeli 

 

Gerçekçilik (Realizm) (1840-1880) 

19. yüzyıl ortalarından sonlarına doğru etkin bir akım olan Gerçekçilik, 
sanatçının, sanatsal ve toplumsal kabulleri çiğneme pahasına da olsa 
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dünyayı olduğu gibi betimlemesi gerektiğini savunan bir akımdı. Pekçok 
Gerçekçi resmin konuları o günlerde “ahlak dışı olarak kabul edildi” 
(Little, 2006: 80). Bununla birlikte, Gerçekçi resim içinde de ahlakla ilişkili 
olanlar yok değildi. Ressamların ünlü resimlerinden bazıları, yoksulluğa 
dikkat çekerek açıkça sosyal adaleti vurguluyorlardı. Gerçekçi ressamlar, 
motiflerini gündelik hayatın içinden seçerken “geleneksel sanatta olduğu 
gibi zenginleri yüceltmek yerine, sıradan emekçi sınıfın yaşamını” anlatı-
yor; sosyal adaletsizliklere dikkat çekiyorlardı (Hodge, 2018: 27). Örne-
ğin, Jean-François Millet, işi, işçiyi, köylüyü bir nesne olarak sanatın içine 
katan ilk ressamlardan biridir. O, Başak Toplayanlar (1857) adlı resminde, 
“kırsal emeğin gerçekliğini ve toplumsal eşitsizliğini ele alıyor. Üç kadın 
hasadın döküntülerini toplarken; bir atlı (en sağda) –toprak sahibinin 
kahyası olduğu sanılıyor- onları izliyor” (Bugler, 2017: 253). Onun, “ha-
sattan sonra kalan tahıl kırıntılarını toplayan üç kadınının ‘uyumlu ve 
ağırbaşlı alınteri’, Camille Pissarro ile Vincent Van Gogh’un gelecekteki” 
benzer eserlerinde etkisini sürdürür (Melick, 2015: 228).  
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Resim 11: Jean_François Millet, Başak Toplayanlar 

Realist resimde, dolaylı da olsa ahlaki sayılabilecek bir başka örnek, 
Gustave Courbert’in Taş Kıran Adamlar (1851) resmidir. Resim, gündelik 
işçilerin güneşin altında ne kadar zor koşullarda çalıştıklarını, ne çileli bir 
hayat sürdüklerini gösterirken, aslında alt toplumsal sınıflardan herkesin 
içinde yaşadığı sefaleti anlatmaktadır. Zaten Gourbet’e göre sanat, lüks 
bir meta veya eğlendirici bir şey değil, toplumsal iletişimin bir aracıdır 
(Krausse, 2005: 64-67).  

İzlenimcilik (İmpresyonizm) (1860-1900) 

İzlenimcilerin çoğu, toplumsal sorunlara karşı ilgisizdiler; onlar, “öykü 
anlatmak ve ahlak derslerini resmetmekle ilgilenmediler” (Little, 2006: 
84). İmpresyonist sanatın amacı, “her çeşit fayda ve hakikat düşüncesinden 
uzak olarak, görünüşleri tuvale ‘göründüğü gibi’ geçirmek”tir. İmpres-
yonizm için “tek hakikat, ‘sanatın sanat için olduğu’ temel prensibidir” 
(Tunalı, 1981: 122). Bununla birlikte, onlar arasında da azçok ahlaki tema-
lara yakın resimler yapanlar yok değildir. Özellikle 1880 sonrasını kapsa-
yan Art-İzlenimcilik içinde sayılan ressamlardan Vincent Van Gogh 
(1853-1890), sürekli “sosyal-romantik içerikli resimler” üretmiştir. Onun 
resmetmeyi sevdiği konulardan bazıları, yoksul maden işçilerinin, tarla-
sında çalışan köylülerin, tezgâhı başında uğraşan dokumacıların, kısaca 
toplumun yoksul alt tabakasının sefalet içindeki zor yaşam koşulları ol-
muştur. 1885 yılında yaptığı Patates Yiyenler tablosu bu türdeki resimleri-
nin en bilinenlerindendir. Bu resimde, sade patatesten oluşan yavan ye-
meklerini “tevekkülle yiyen” (Yetkin, 2007: 105) insanların elleri kemikli 
ve nasırlı, yüzleri yorgun görünmektedir. Bu mütevekkil görüntünün 
ardında güçlü bir toplum eleştirisi vardır (Krausse, 2005: 70-79). “Modern 
resmin ruhsal kapılarından birini” açmış bulunan (Tansuğ, 1999: 238), 
sanat alanında “vicdan” denince “akla gelecek ilk isimlerden biri” olan, 
“resim sanatının büyük vicdanı” (Cündioğlu, 2012: 102) Van Gogh’un İyi 
Samiriyeli tablosu da, iyilikseverlik, yardımseverlik, şefkat ve merhamet 
gibi erdemlerin çok güzel bir ifadesidir.    
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Resim 12: Van Gogh, Patates Yiyenler 

 

Simgecilik (Sembolizm) (1880-1900) 

Simgecilik, sanatçıların nesnelci (objektivist) resim akımlarına karşı gele-
rek oluşturdukları ve “duygularını, ruhun hallerini, öznel korkularını, 
fantezilerini ve düşlerini tuvale yansıttıkları çeşitli resim türlerinin bir 
toplamıdır.” Simgeci hareketin izinden giden ressamlar, sanat dünyasın-
da “ruhsal derinliğin” kalmadığı, “taşıyıcı bir fikir” olmadan yapılan 
eserlerin yüzeysel kaldığı gibi eleştirilere karşı, kendi eserlerine “derin 
anlamlar” yüklüyorlardı. Ünlü simgecilerden Edvard Munch, olağanüstü 
etkileyici resimlerinde, modern insanın sefaletini ve korkularını, hilekar-
lık ve yalancılığı, yalnızlık ve yabancılaşmayı, hastalık ve kıskançlığı, aşkı 
ve ölümü betimliyordu. Örneğin, Çığlık (1893) adlı tablosu, 20. yüzyıl 
başında, sanatta ve edebiyatta genel olarak, insanın hızla daha karmaşık 
hale gelen modern dünya karşısında kapıldığı acziyet ve endişe duygu-
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sunun simgesi haline gelmiştir. Resimde çığlık atan insanın, zemin ayak-
larının altından kaymakta, çığlığın yankısı yeri göğü titretmektedir (Kra-
usse, 2005: 82-83; Hodge, 2018: 118; Bugler, 2017: 190).  

 

Dışavurumculuk (1905-1920) 

Dışavurumculuk, 1905 ile 1920 arasında doruk noktasına ulaşan, duygu-
sal aşırılıklarla karakterize bir Kuzey Avrupa olgusudur. Bir yandan hu-
zursuzluğun bir yandan da “gerçeği arayışın sanatıdır”. Dışavurumcular, 
sanatın, “insan yaşamına anlam katabileceği” inancındaydılar (Little, 
2006: 104). Van Gogh’dan ve Gaugin’den esinlenen ve duyguyla düşün-
ceye yaslanan bir üslupla “insanların medeniyet kisvesi altında yok edil-
meye çalışılan gerçek ihtiyaçlarını yeniden canlandırmak ve böylece daha 
iyi bir geleceğin yolunu açmak istiyorlardı” (Krausse, 2005: 86). Mesela 
Kandinsky, sanatın manevi bir rolü olduğuna, materyalist değerlerin 
egemen olduğu bir kültürü dengeleme işlevi görebileceğine inanıyordu 
(Bugler, 2017: 303). Ona göre, sanatı üreten “sanatçının söyleyeceği bir 
şey olmalıdır. Sanatçının görevi, şekle hakim olmak değil; fakat bu şekli, 
formunun muhtevasına adapte etmektir” (Kandinsky, 1981: 93). Nitekim, 
Doğaçlama 28 (1912) adlı tablosunda o, öteki pek çok Dışavurumcu gibi 
“yaşadığı toplumu eleştiriyor ve dönüşümünü sevinçle karşılıyordu.” 
Anlaşılması biraz zor gözükebilen bu soyut resimde “solda görülen dal-
galar, tekneler ve dağlar fırtına ve sellerle gelen yıkımı ifade ederken 
sağdaki, birbirine sarılan çift saf bir dürüstlük ve maneviyata duyulan 
sevgiyle yaratılan yeni bir dünyayı akla getiriyor” (Little, 2006: 104). 
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 Resim 13: Kandinski, Doğaçlama 28 

 

Kübizm (1907-1925) 

Kübistler artık gerçeğin görüldüğü gibi resmedilmesi idealine inanma-
yanlardandı. Onlar, nesneleri parçalıyor ve üç boyutlu öğeleri olan küp, 
silindir, koni ve küre şekillerine indirgeyerek yeniden bir araya getiriyor-
lardı. Kübistlerden Pablo Picasso, gençlik döneminde toplumun kenarın-
da yaşayan yoksul insanların, dilencilerin, evsizlerin, yalnızların resimle-
rini yapardı. Ama ahlaki konular açısından bunlardan daha fazla dikkate 
değer olan, yaptığı ünlü savaş ve şiddet karşıtı resimlerdir. Örneğin, Pi-
casso’nun en ünlü ve en sarsıcı çalışmaları arasında devasa Guernica res-
mi vardır. Bu resim, iç savaşın acımasızlığına karşı ateşli bir tepkidir. 
Guernika kasabasının 1937 yılında bombalanıp 45 dakika içinde yerle bir 
edilmesini sorguladığı bu eserde, savaş karşısında duyduğu dehşet, öfke 
ve üzüntüyü betimler. Parçalanmış bedenler, kucağında ölü bir çocuk 
tutan kadınlar, kırık kılıcından arta kalan parçayı tutan ölü askerler, da-
yanılmaz bir cehennem havasını simgeler. Sadece insanlar değil hayvan-
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lar da aynı çığlıkta yekvücut olmuşlardır. Zaten Picasso, bir ressam ola-
rak kötülükler karşısında tavır almayı son derece normal, hatta gerekli 
buluyor ve şöyle diyordu: “Siz sanatçının ne olduğunu zannediyorsunuz 
ki? Gözlerinden başka bir şeyi olmayan bir geri zekalı mı? Hayır, resim 
sanatı evlerin duvarları süslensin diye icat edilmedi. O, düşmana karşı bir 
silah ve savunma aracıdır” (Krausse, 2005: 92-94; Bugler, 2017: 284).  

 

Resim 14: Picasso, Guernica 

Resim ve ahlak/etik arasındaki ilişkinin Rönesans sonrası serencamına 
kısa bir bakıştan ibaret bu çalışmayı Kübizmle ve Picasso’nun bu güzel 
sözüyle sonlandırmak mümkündür. Zira daha sonraki döneme ait mo-
dern ve postmodern resimde artık sadece ahlak konusu değil genel olarak 
konu ve kompozisyon meselesinin dahi önemsenmez oluşu söz konusu-
dur. Nitekim bu konuya değinen bir yazar, modern resimde izlenimciler-
le başlayan konu ve/veya kompozisyon derdinden uzaklaşmayı devrim 
olarak görmekte ve övgüyle belirtmektedir. Ona göre modern tabloda 
görülen “kompozisyon özgürlüğü, yüzlerce yıllık şu eski çerçeveyi, yani 
konuyu, en ufak bir saygı duymaksızın ele” almaktadır. Onun deyişiyle 
“modern resim, konuyu bir kenara iter ve doğal oranları hesaba katma-
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dan kompozisyon kurar” (Leger, 1984: 223). Durum buysa - ki biraz öyle 
görünüyor – son dönemlerin ünlü resimlerinde ahlak konusunu aramak, 
normalde olduğundan daha fazla çaba göstermeyi ve daha ayrıntılı araş-
tırma yapmayı gerektirmektedir. Dolayısıyla, bu dönemin resim-ahlak 
ilişkisini araştırmayı başka bir zamana ve ayrı bir çalışmaya bırakmak 
çok daha uygun gözükmektedir.  

Sonuç olarak, buraya kadar incelenen dönemlerde, Batı resim sana-
tıyla ahlak arasında yakın ve oldukça iyi denebilecek bir ilişkinin azımsa-
namayacak örneklerinin var olduğunu söylemek mümkündür. Büyük 
ressamlar, başyapıtlarında veya ünlü olmuş resimlerinde, gerek iyi siya-
sal yönetim, barış içinde bir arada yaşama, alın teri ile helalinden kazan-
ma, kazancı az da olsa kanaatkârlık ve tevekkül ile huzur içinde yaşama 
gibi ahlaki değerlere, gerek adalet, merhamet, cömertlik, yardımseverlik, 
cesaret, mertlik gibi ahlaki erdemlere, gerekse sosyal adaletsizlik, yoksul-
luk, ayyaşlık ve kumarbazlığın doğurduğu ailevi sorunlar, sevgiden yok-
sun çıkarcı evliliklerin yanlışlıkları, savaş ve şiddetin neden olduğu ıstı-
rap ve acılar gibi negatif konuların hicvedilip eleştirilmesine dair oldukça 
geniş bir yelpazede ahlaki konulara değinmişlerdir. Bu örnekler, çağdaş 
sanat felsefesinde tartışılan başta değindiğimiz dört yaklaşım arasında 
“ölçülü ahlakçılık”ı destekler mahiyette somut örneklerdir. Ahlaki özel-
likler de taşıması sanat eserinin sanatsal değerinden ayrılmayan ve ona 
ilave değer katan öğelerdir. Bu tür sanat eserlerinin ahlaki gelişime katkı-
ları da yadsınamaz bir gerçekliktir. Günümüz ve geleceğin genç sanatçı 
adaylarının, geçmişin büyük ustalarının bu yönünü de örnek almayı sür-
dürmeleri, ahlakı önemseyen herkesin samimi dileğidir. 
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Hz. Peygamber Döneminde Medine’de Devletin Varlığını ve Gelece-
ğini Tehdit Eden, Toplumun Huzur ve Refahını Bozmaya  

Çalışan Üç Yahudi Kabilesinin Cezalandırılması 
Öz: Bu araştırmada Hz. Peygamber döneminde Medine’de meskûn bulunan 

Benû Kaynukâ’, Benû Nadîr ve Benû Kurayza kabilelerinin cezalandırılması 
temel kaynaklar ışığında incelenmiştir. Resûlullah Medine’ye hicret ettikten 
sonra toplumsal barışı ve huzuru sağlamak için Medine’de yaşayan kabilele-
ri bir anayasa etrafında toplamış, Yahudileri de buna dâhil ederek bir ortak 
vatan mefhumu geliştirmiştir. Ancak Yahudiler fırsat buldukça Medine Söz-
leşmesini ihlal etmeye başlamışlardır. Bu bağlamda ilk olarak Benû Kay-
nukâ’ Yahudileri Bedir Savaşı’ndan sonra toplumun huzur ve refahını boz-
maya çalıştıkları için sürgün edilmişlerdir. Uhud Savaşı’ndan sonra Müslü-
manların zaafından faydalanmaya çalışan Benû Nadîr Yahudileri de Allah 
Resûlü’ne suikast tertipledikleri için sürgün edilmişlerdir. Nihayet Hendek 
Savaşı esnasında müşriklerle birlikte hareket edip Müslümanları iki ateş 
arasında bırakarak onların zor anlar yaşamasına sebep olan Benû Kurayza 
Yahudileri ise en ağır bir şekilde cezalandırılmışlardır. Benû Kaynukâ’ ve 
Benû Nadîr Yahudilerinin sürgün edilmesi, Benû Kurayza Yahudilerinin ise 
en ağır bir şekilde cezalandırılması, onların yaptıkları ihanetin boyutlarına 
göredir. Yapılan incelemede onların antlaşmaya uygun hareket ettikleri 
müddetçe toplumda barış ve huzur içerisinde yaşadıkları, ancak ihanet ede-
rek fitne ve fesat çıkartmaya kalkıştıkları zaman devletini, vatanını ve mille-
tini her türlü tehlikeye karşı korumaya çalışan bir devlet başkanı sıfatıyla 
Allah Resûlü tarafından en ağır bir şekilde cezalandırıldıkları sonucuna ula-
şılmıştır.  

Anahtar Sözcükler: Hz. Peygamber, Yahudiler, Medine Sözleşmesi, İhanet, Fitne, 
Ceza. 

õõõ 
The Punishment of Three Jewish Tribes Presenting a Threat the 

Entity and Future of the State and Trying to Break the Peace 
and Welfare of The Society in Medina During Prophet 

Abstract: In this research, the punishment of the Banu Qaynuqa, Banu Nadir and 
Banu Qurayza tribes dwelling in Medina during the time of the Prophet was 
examined in the light of basic sources. After the Messenger of Allah migrat-
ed to Medina, he gathered the tribes living in Medina around a constitution 
in order to secure social peace, and by including the Jews into that constitu-
tion he developed a common homeland concept. However, whenever the 
Jews had the opportunity, they started to violate the Constitution of Medi-
na. Therefore, firstly, Banu Qaynuqa Jews were exiled because of trying to 
ruin the peace of the society after the Battle of Badr. Banu Nadir Jews were 
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also exiled because they had a try to take advantage of weakness of the 
Muslims after the Battle of Uhud and attempted to assassinate the Prophet. 
Finally, Banu Qurayza Jews were punished severely, since they made an al-
liance with the Meccans during the Battle of Trench and therefore caused 
the Muslims to have hard times by getting them caught in the crossfire. 
Main reason for the different punishments was due to the scale of their be-
trayal. In this study, it was concluded that the Jewish tribes lived in society 
peacefully as long as they acted in accordance with the treaty, but when 
they tried to betray and cause mischief and disturbance, they were heavily 
punished by the Prophet as a head of state who tried to protect his state, 
country and nation against all kinds of dangers. 

Keywords: Prophet, Jews, The Constitution of Medina, Betrayal, Unrest, Punish-
ment. 

õõõ 
Giriş 

İslâmiyet’ten önce Arabistan yarımadasına giren dinlerin en önemlisi 
Yahudiliktir. Hicâz bölgesinde putperestlikten sonra en fazla mensubu 
olan bir dindir. Hz. Peygamber’in İslâm’ı tebliğ etmeye başladığı dönem-
de Arabistan’ın çeşitli bölgelerinde Yahudi varlığına rastlanılmaktadır. 
Bu din, Filistin’den Suriye-Hicâz arasındaki çöllere sığınmak zorunda 
kalan Yahudiler vasıtasıyla gelmiş ve daha sonra da Yesrib’e kadar gir-
miştir. Filistin bölgesine yerleşen Yahudiler, Babil kralı Buhtunnasır’ın 
baskı ve zulmüne uğramışlardır. Bu hadiseler esnasında sürgünden ve 
esaretten kaçan Yahudiler daha emniyetli gördükleri Hicâz’ın kuzeydo-
ğusundaki çöllere sığınmışlardır. Onlara karşı yapılan zulüm ve baskı 
sonraki dönemlerde de devam etmiştir. Özellikle Yahudilerin Hicâz’a 
göçleri, Roma İmparatoru Titus’a karşı miladi 70 yılında yaptıkları dire-
nişin zayıflamasından sonra daha da hızlanmıştır. Ayrıca miladi 132 yı-
lında İmparator Hadrianus’a karşı girişilen ihtilalin başarısızlıkla sonuç-
lanması, onların birçoğunun Arabistan’a göç etmesine sebep olmuştur. 
Bu şekilde Arabistan’a giren Yahudiler, Filistin ve Suriye sınırlarından 
Kuzey Hicâz’a kadar uzanan alana dağılmış ve birçoğu da Yesrib, Hay-
ber, Vâdi’l-Kurâ, Şam çevrelerine yerleşmişler ve buralarda büyük kolo-
niler kurarak Kuzey Arabistan ticaretini ellerine almışlardır. Böylece bas-
kı ve zulümden kaçan Yahudiler, Yesrib ve çevresinde bulunan ırkdaşla-
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rının arasına katılmışlardır. Bunlar zaman içerisinde Benû Kurayza, Benû 
Nadîr, Benû Kaynukâ’, Benû Hedl, Benû İkrime, Benû Mahmer, Benû 
Zeyd, Benû Ceşm, Benû Avf, Benû Sa’lebe, Benû el-Kasîs, Benû eş-
Şeziyye ve Benû Zaûrâ gibi kabileler oluşturmuşlardır. Doğuştan tüccar 
olan Yahudiler, Yesrib’e yerleştikten sonra Yemen-Medyen ticaret yoluyla 
Yemen’e kadar gelip gitmeye başlamış ve bu suretle Yahudiliği Güney 
Arabistan’a da sokmuşlardır. Hatta Himyer kralı Zû Nüvâs Yahudiliği 
kabul ederek Yosef adını almış ve Hıristiyanlara bu dini kabul ettirmek 
için baskı ve zulüm uygulamıştır.1 Onun yaptığı bu zulme Kur’ân vurgu 
yapmaktadır.2  

Bununla birlikte onlar Arabistan’ın değişik bölgelerinde mutad dü-
zenlenen fuarlarda, bilhassa Ukâz’da ticaret yapmışlardır. Yahudiler bu-
ralarda alışverişin dışında kendilerini istikbali okuyan kâhinler olarak 
tanıtmışlardır. Hicâz’daki Yahudilerin entelektüel seviyeleri sayesinde 
okuma-yazmadan nasibini almamış, gönlü saf bedevîler üzerinde özel 
üstünlük ve itibar kazandıkları anlaşılmaktadır.3 Dinî konularda Mekkeli-
ler onlara itimat ederlerdi. İslâmî tebliğin Mekke döneminde Hz. Pey-
gamber hakkında bilgi almak ve ona göre hareket etmek için Mekkeliler 
Nadr b. Hâris ve Ukbe b. Ebû Muayt’ı Yahudi bilginlerle görüşmek üzere 
Yesrib’e göndermişler ve aldıkları cevap üzerine Mekke’ye gelerek 
Resûlullah’a “Ashab-ı Keyf, Zü’l-Karneyn ve Ruh nedir?” gibi üç soru yö-
neltmişlerdir.4 Aslında Yahudiler Ehl-i kitap kültürüne dayanarak bir 
Mesih’in gelmesini beklemekteydiler. Fakat onların bundan anladığı şey, 
içlerinde ancak ve ancak takva sahibi kimselerin üstün sayılacağı bir ce-
miyette görülen insanların üstün sayılacağı bir cemiyette görülen insanla-

 
1  Cevâd Ali, el-Mufassal fî Târîhi’l-Arab Kable’l-İslâm (Beyrut: Câmiatü Bağdât, 1993), 6: 511-543; 

Neşet Çağatay, İslâm’dan Öncesi Arap Tarihi Câhiliye Çağı (Ankara: Mars T. ve S.A.Ş. Matbaası, 
1957), 89-90. 

2  el- Burûc 85/4-8. 
3  Adem Apak, Anahatlarıyla İslâm Öncesi Arap Tarihi ve Kültürü (İstanbul: Ensar Yayınları, 2012), 

241. 
4  Abdülmelik b. Hişâm, es-Sîretü’n-Nebeviyye (Kahire: Dâru İbn Kesîr, y.y.), 1-2: 300-301; 

Celâlüddîn Abdurrahman b. Ebî Bekir es-Suyûtî, ed-Dürrü’l-Mensûr fi’t-Tefsîr bi’l-Me’sûr (Bey-
rut: Dâru’l-Kütübi’l-Ilmiyye, 2010), 4: 394. 
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rın eşitliği esasını bir tarafa koyarak bütün yeryüzüne Yahudilerin hâkim 
olmasıydı.5 Hatta onlar, müşriklerle savaştıkları zaman; “Bir Nebî’nin 
gelme zamanı yaklaşmıştır. Biz ona tabi olup Âd ve İrem kavimlerinin öldürül-
düğü gibi sizleri öldüreceğiz” diyerek bir peygamberin gelmesini beklemek-
teydiler. Nitekim Birinci Akabe Görüşmesinde Hz. Peygamber, Yesribli 
gruba kendisinin Allah’ın gönderdiği elçi olduğunu söyleyince onlar, 
Yahudilerin bu sözünü hatırlayarak onlardan önce Resûlullah’a tâbi ol-
manın kendileri için faydalı olacağı düşüncesiyle Müslüman olmuşlar-
dır.6 

Hz. Peygamber Medine’ye hicret ettiği esnada şehrin hemen hemen 
yarısını teşkil eden Yahudiler Araplaşmış durumdaydılar. İbrânî alfabe-
sini kullanmalarına rağmen Arapçayı kendi dilleri gibi kullanıyorlar ve 
çocuklarına da Arap isimleri veriyorlardı. Ayrıca onların Medine’de hem 
okul olarak kullanılan hem de içinde kazâî kararların verildiği Beytü’l-
Midrâs (Bilim Evi) adı verilen bir müesseseleri vardı. Bununla birlikte 
Kenz (hazine) adı verilen, zor ve sıkıntılı anlarında herkesin müşterek 
ihtiyaçlarını karşıladığı kurumları da bulunmaktaydı.7 Buna rağmen Ya-
hudilik hem Güney hem de Kuzey Arabistan’a girdiği halde Araplar ara-
sında yayılamamıştır. Önceleri Yesrib’in tam anlamıyla bir Yahudi belde-
si olduğu, Evs ve Hazrec kabileleri buraya geldikleri zaman Yahudilerin 
hegemonyalarını tanımak zorunda kaldıkları halde yine de onlar Yahudi-
liği kabul etmemişlerdir. Bunun başlıca sebebi; onların kendilerini diğer 
milletlerden üstün görmeleri ve bu dinin milli olma özelliğidir. Ayrıca 
onların bu dini benimsememelerinde; Yahudilerden daha aşağı bir dere-
cede kalmak durumuna düşmek istemeyen gururlu ve özgür Arapların, 
birçok ahkâm ve âyetin kendi hayatlarına uygun olmaması da etkili ol-
muştur.8 

 
5  Muhammed Hamidullah, İslâm Peygamberi, çev. Salih Tuğ (İstanbul: İrfan Yayımcılık ve 

Ticaret, 1993), 1: 572. 
6  İbn Hişâm, es-Sîretü’n-Nebeviyye, 1-2: 428-429. 
7  Hamidullah, İslâm Peygamberi, 1: 570-571. 
8  Çağatay, İslâm Öncesi Arap Tarihi, 90. 
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Hz. Peygamber Medine’ye geldiğinde burada irili ufaklı pek çok Ya-
hudi kabilesi bulunmaktaydı. Bunlar içerisinde Benû Kaynukâ’, Benû 
Nadîr ve Benû Kurayza Yahudileri önemli bir yere sahipti. Burada bulu-
nanların uyum içerisinde yaşayabilecekleri ve onları ortak payda etrafın-
da toplayabilecek özelliğe sahip olan bir anlaşma etrafında birleşmeleri 
gerekmekteydi. Bu bağlamda Resûlullah ilk önce Müslüman gruplarla 
daha sonra da Yahudilerle anlaşarak karşılıklı ödev ve sorumluluklar 
tespit edilmiştir. Tarihe Medine Sözleşmesi olarak geçen ve elli iki madde-
den oluşan bu sözleşme, ilk İslâm Devletinin anayasası olmasından başka 
yeryüzünde bir devletin ortaya koyduğu ilk yazılı antlaşma özelliğine 
sahiptir.9 Bu çalışma, Medine Sözleşmesini ihlal eden Yahudilerin nasıl 
cezalandırıldıklarını ortaya koymaya çalışmaktadır. 

Benû Kaynukâ’ Yahudilerinin Medine’den Sürgün Edilmesi 

İsmini kuyumcu manasına gelen kaynukâ’ kelimesinden alan Benû Kay-
nukâ’ Yahudileri,10 Hazrec kabilesinin müttefikiydi. Hz. Peygamber 
Mekke’den Medine’ye geldiğinde bütün Yahudiler onunla barış antlaş-
ması yapmışlar ve aralarında buna dair bir belge de hazırlanmıştı. Ancak 
Hz. Peygamber hâlâ ekonomik ve askerî yönden nüfusun en güçlü unsu-
runu oluşturan Yahudilerden gelebilecek her hangi bir tehlikeye karşı 
korunmak amacıyla böyle bir antlaşmaya onları dâhil etmiştir.11 Bu bel-
genin ilgili maddesine göre; “Takvâ sahibi müminler, kendi aralarında müte-
cavize ve haksız bir eylemde bulunmayı tasarlayana, bir suç ve kötülük işleyene, 
hakka tecâvüz edene veya müminler arasında karışıklık çıkarma kastını taşıyan 
kişilere karşı olacaklar ve bu kişiler, onlardan birinin evladı bile olsa, hepsinin 
elleri onun aleyhine kalkacaktır” (13. madde)12 “Benû Avf Yahudileri mümin-
lerle birlikte bir ümmet (câmia) teşkil ederler. Yahudilerin dinleri kendilerine, 

 
9  Hamidullah, İslâm Peygamberi, 1: 188-191. 
10  Hamidullah, İslâm Peygamberi, 1: 571. 
11  Michael Lecker, “Did Muhammad Conclude Treaties with the Jewish Tribes Nadîr, Qurayza 

and Qaunuqa?”, Israel Oriental Studies 17  (1997), 36.   
12  İbn Hişâm, es-Sîretü’n-Nebeviyye, 1-2: 501-504; Hamidullah, İslâm Peygamberi, 1: 202-210; Mu-

hammed Hamidullah, el-Vesâiku’s-Siyâsiyye, çev. Vecdi Akyüz (İstanbul: Kitabevi Yayınları, 
1997), 69. 



 

 

	  
HZ. PEYGAMBER DÖNEMİNDE MEDİNE’DE DEVLETİN VARLIĞINI VE GELECEĞİNİ TEHDİT EDEN, TOPLUMUN 

HUZUR VE REFAHINI BOZMAYA ÇALIŞAN ÜÇ YAHUDİ KABİLESİNİN CEZALANDIRILMASI 
 

	
	 	

	
ONDOKUZ MAYIS ÜNİVERSİTESİ İLAHİYAT FAKÜLTESİ DERGİSİ [2021] sayı: 50 

	
	 	

    47      
. 
OMÜİF

D 

47 
OMÜİFD 

müminlerin dinleri de kendilerinedir. Bu hükme, gerek mevlâları ve gerekse de 
bizzat kendileri dâhildir.” (25. madde)13 Bu metin, her topluluk için karşılıklı 
anlayış ve müsamaha çerçevesinde, vicdan hürriyetini içerir. Buna göre 
herkes kendi dinlerine göre yaşayacaktı. Bu karşılıklı hoşgörünün en 
ilginç yanı da herkesin sadece kendi dini uygulamaları ve doğmaları 
yönünden değil, ait olduğu grubun kanunlarına uyma yönünden de tam 
bir özgürlüğe sahip olmasıydı. Yahudiler, Yahudi kanunlarına, Hristiyan-
lar, Hristiyanlığa göre yargılanabileceklerdi.14 

Bu antlaşmaya göre Medine, üzerinde yaşayanlar için ortak bir vatan 
özelliğine sahip olmuştu. Bununla birlikte ortak payda olan bu vatan 
içerisinde yaşayanların fitne ve fesat tohumları ekerek insanların huzur 
ve refahını bozmaları yasaktır. Buna rağmen bu ilkeyi çiğneyen Benû 
Kaynukâ’ Yahudileri, Hz. Peygamber’in Bedir Savaşı’ndan zaferle dön-
mesinden sonra isyan ederek ahitlerini bozmuşlardı.15 Medine içerisinde 
bir mahallede yaşayan Kaynukaoğulları kuyumculuk, demircilik ve ma-
deni eşya imalatı ile uğraştıklarından Medineli’ler sürekli olarak onlarla 
alışveriş yaparlardı. Onlar cesaretlerine çok güvenirlerdi. Demircilik yap-
tıklarından onlarda yetişen her çocuk silahlıydı. İçlerinde savaşabilecek 
en az yedi yüz silahlı muharip bulunmaktaydı.  Ayrıca onlar, Hazrec’in 
eski müttefiki olmalarına da güveniyorlardı. Bundan dolayı da Bedir 
Savaşı’ndan sonra çarşıya gelen Müslümanlara eziyet etmeye başlamış-
lardı.16   Bunun üzerine Hz. Peygamber onları Kaynukâ’ çarşısında topla-
dı ve: “Ey Yahudi topluluğu! Allah’tan korkunuz ve Kureyş’in başına gelenler 
sizin de başınıza gelmeden önce Müslüman olunuz. Gerçekten sizler, benim 
gönderilmiş bir peygamber olduğumu ve bu hususun da kitabınızda haber veril-
diğini biliyorsunuz.” dedi. Resûlullah’ın bu davet ve tehdit karışımı tekli-
fine Yahudiler: “Ey Muhammed! Gerçekten sen cahil ve savaş bilmeyen bir 

 
13  Hamidullah, İslâm Peygamberi, 1: 208. 
14  Muhammed Hamidullah, “Hicretten Sonra Medine’de Hz. Peygamber’in Davranışlarındaki 

Hoşgörü”, çev. Mustafa Aşkar, Diyanet ilmi Dergi 31/1 (1995), 5-6. 
15  Muhammed b. Sa’d, et-Tabakâtü’l-Kübrâ (Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l-Ilmiyye, 1990), 2: 22; Ahmed b. 

Yahyâ b. Câbir el-Belâzürî, Ensâbü’l-Eşrâf (Beyrut. Dâru’l-Kütübi’l-Ilmiyye, 2011), 1: 261. 
16  Ebü’l-Al’â Mevdûdî, Tefhîmü’l-Kur’ân, çev. Komisyon (İstanbul: İnsan Yayınları, 1991), 6: 193.  
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toplulukla karşılaştın. Onları yenmen seni gururlandırmasın. Vallahi bizler 
savaşçı insanlarız, şayet sen bizimle harp etseydin, bizim kim olduğumuzu bilir; 
nasıl savaşçılar olduğumuzu iyi anlardın. Gerçekten sen bizim gibisiyle savaş-
madın.” diyerek Allah Resûlü’ne meydan okudular.17  

Bu olaydan sonra ensârdan bir kişinin hanımı ve Arapların Rebî ka-
bilesinden18 Müslüman bir hanım, Kaynukaoğulları çarşısına alış-veriş 
için gidip Yahudi dükkânlarından birine girdi. Müslüman hanım 
dükkânın bir kenarında otururken, orada bulunan Yahudiler, hanımın 
yüzünü açmasını istediler, fakat hanım buna razı olmayınca içlerinden 
biri hanımın elbisesinin eteğini arkadan sırtına iğneledi, hanım da ayağa 
kalkınca avret mahalli açıldı. Dükkânda bulunan Yahudiler, hanımın bu 
duruma düşmesine hep birlikte gülünce, utanılacak bir duruma düşen 
hanım bağırmaya başladı ve oradan geçmekte olan bir Müslüman hemen 
müdahale ederek hanımın o duruma düşmesine sebep olan Yahudi’yi 
öldürdü, olay yerinde bulunan Yahudiler de o Müslümanı şehit ettiler. 
Bu olayı öğrenen Müslümanlar son derece öfkelendiler. Böylece Kaynu-
kaoğulları, Müslümanlar ile aralarından mevcut olan antlaşmayı ihlal 
ederek savaş durumunun meydana gelmesine sebep oldular ve hemen 
kalelerine sığındılar.19 Benû Kaynukâ’ savaşının sebebinin sadece bu ri-
vayet olduğunu belirtmek doğru bir yaklaşım değildir. Çünkü tarihî olay-
larda bir rivayetin asıl sebep olduğunu kabul etmek, olayın doğru bir 
şekilde anlaşılmasına engeldir. Bu sebeple konu hakkındaki bütün riva-
yetleri değerlendirerek bir sonuca ulaşmak, ilmî bir yaklaşımın gösterge-

 
17  Muhammed b. Ömer el-Vâkıdî, Kitâbü’l-Meğâzî, Beyrut: Âlemü’l-Kütüp, y.y.), 1: 176; İbn Hişâm, es-

Sîretü’n-Nebeviyye, 3-4: 47, Belâzürî, Ensâbü’l-Eşrâf, 1: 261; Ebû Ca’fer Muhammed b. Cerîr et- Ta-
berî, Târîhu’l-Ümem ve’l-Mülûk (Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l-Ilmiyye, 1990), 2: 48; Bedriye Yılmaz, Medine 
Yahudileriyle İlişkilerin Erken Dönem Kur’ân Tefsirine Etkisi (Ankara: Ankara Üniversitesi, Sosyal Bilim-
ler Enstitüsü, Doktora Tezi, 2020), 181.  

18  Vâkıdî, Kitâbü’l-Meğâzî, 1: 176. 
19  Vâkıdî, Kitâbü’l-Meğâzî, 1: 176-177; İbn Hişâm, es-Sîretü’n-Nebeviyye, 3-4: 48; Belâzürî, Ensâbü’l-Eşrâf, 

1: 261; Izzüddîn Ebü’l-Hasen Ali b. Ebü’l-Keram Muhammed b. Muhammed b. Esîr, el-Kâmil fi’t-
Târîh (Beyrut: Dâru Sâdır, 1979), 2: 138; Ebü’l-Feth Muhammed b. Muhammed b. Seyyidinnâs el-
Ya’mürî, Uyûnü’l-Eser fî Funûni’l-Meğâzî ve’ş-Şemâili ve’s-Siyer (Beyrut: Dâru İbn Kesîr, y.y.), 1: 444; 
Ebü’l-Ferec Nûruddîn Ali b. İbrahim b. Ahmed, İnsânü’l-Uyûn fî Sîreti Emîni’l-Me’mûn (Beyrut: 
Dâru’l-Kütübi’l-Ilmiyye, 2013), 2: 284.  
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sidir. Bu gazvenin asıl sebebi, Benû Kaynukâ’ Yahudilerinin altına imza 
attıkları antlaşmaya aykırı hareket etmeleridir. Müslüman kadının saldı-
rıya uğradığı rivayet ise bardağı taşıran son damladır. 

İlk dönem siyer müelliflerinden bazıları, bu iki rivayeti arka arkaya 
vermektedirler. Bunlardan Vâkıdî, İbn Hişâm ve Belâzürî, ilk rivayeti 
savaşın kesin sebebi olarak verdikten sonra, muhtemelen bu konudaki 
savaşın meşruluğunun delilini kuvvetlendirmek için ikinci rivayeti de 
ilave olarak anlatmaktadırlar. Sonuç olarak ilk siyer kaynaklarımızın 
tamamı, olayın esas sebebinin birinci rivayet olduğu konusunda mütte-
fiktirler. Daha sonraki çalışmalarda da bu tertibe uyularak iki rivayeti 
birbirini tamamlayan sebepler olarak aktarma alışkanlığı sürdürülmüş-
tür.20 

Çağdaş yazarlardan Ekrem Ziya Ömerî’ye göre, o dönemde İslâm, 
onlarla barış içinde bir hayatı kabul ediyordu. Resûlullah da kimseye 
Medine’de kalması karşılığında İslâm’a girmesini şart koşmuyordu. Bila-
kis bu sözleşmede onların din hürriyetleri de kayıtlıydı. Onların sürgün 
edilişleri, ortaya koydukları düşmanlık ruhundan dolayı idi. Bu tavır, 
Medine’nin iç huzurunun bozulmasına sebepti. Müellif, Müslüman bir 
kadının saldırıya uğramasıyla ilgili rivayetin zayıf olduğunu, İbn Hişâm 
ile Abdullah b. Ca’fer el-Mahremî arasında kopukluk olduğunu, bir de 
tâbiînin ileri gelenlerinden olmayan, mechul, Ebû Avn’dan mevkûf oldu-
ğunu belirttikten sonra siyer kitaplarının çoğunun bunu rivayet ettiklerini 
ve tarihî yönden istifade edilebileceğini belirtmektedir. Ömerî’ye göre bu 
olay Kaynukaoğulları’nın sürgününü hazırlayan sebepler arasında olabi-
lir. Evet, İslâm’ı kabul etmemiş olmaları sebep değildir. Ancak Kaynuka-
oğullarının sürgününün asıl sebebi, Medine’nin iç huzurunu bozmaları, 
düşmanlıklarını açığa vurmaları ve Müslümanların artık onlarla barış 
içinde yaşanamayacağını anlamalarıdır.21 Bununla birlikte Muhammed 
Rızâ bu rivayet hakkında şöyle bir değerlendirmede bulunmaktadır: “Bu 

 
20  Mehmet Azimli, “Siyer Yazıcılığının Problemlerine Bir Örnek-Benû Kaynuka Savaşının Sebe-

bi”, İslâmî İlimler Dergisi 2 (Güz-2008), 177. 
21  Ekrem Ziya Ömerî, Medine Toplumu, çev. Nureddin Yıldız (İstanbul: Risale Yayınları, 1988), 99. 
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rivayeti, İbn İshâk, Taberî ve İbn Sa’d eserlerinde zikretmemişlerdir. Bu kıssada, 
kadının, kuyumcunun ve öldürülen Müslümanın isimi zikredilmemiştir. Bun-
dan dolayı biz bu kıssaya şüpheyle bakıyoruz. Bu özellikleriyle rivayetler bizi 
şüpheye götürüyor. Bu rivayet hakkında araştırma ve tahkik yapmak için bize 
yardımcı olacak bir durum yoktur. Bundan dolayı bu rivayete güvenmiyoruz.”22     

Ancak bir kadının örtüsüne saldırılmasını anlatan ikinci rivayet, her 
ne kadar rivayet açısından zayıf olmasına ve Benî Kaynuka olayının ger-
çek sebebi olmamasına rağmen, siyer anlatan kitaplarda ön plana alınmış 
ve olayın gerçek nedeni gibi sunulmuştur. Çağdaş bazı çalışmalarda da 
benzer bir yol takip edilmiştir. Hatta son dönem siyerle ilgili kitaplarda 
bu ikinci rivayet, Benî Kaynuka olayının gerçek sebebi gibi aktarılmaya 
ve bu şekilde yorumlanmaya başlanmıştır.23 Son dönem yayınlanan siyer 
ile ilgili çalışmalara bakıldığında bu gerçek rahat bir şekilde görülecek-
tir.24 

A.J. Wensınck, Hz. Peygamber’in Kaynukaoğulları ile savaşmasının 
sebebini şöyle açıklamaya çalışmaktadır: “Bedir Savaşı’nda Peygamber ile 
Yahudiler arasındaki ilişkiler bozuldu. Yahudiler hep birlikte Peygamber’e karşı 
düşmanca bir tavır takındılar. Böylece bunlar, din bakımından bir engel, siyasî 
bakımdan da İslâmiyeti yeni kabul etmiş olan Medine’de kuvvetli bir yabancı 
unsur, yani büyük bir tehlike teşkil etmekteydiler. Bundan dolayı Peygamber 
bunları Yesrib’ten çıkarmak istemiş olsa gerektir. Peygamber’in bertaraf etmek 
istediği kimseler asıl şehrin içinde yaşayan Benî Kaynuka idi. Vaziyetin bu şekli, 
Benî Kaynuka üzerine hücumun sebebini kâfi derecede izah etmektedir.”25    

Hz. Peygamber onların böyle davranmaları karşısında endişelenme-
ye başlayınca, “Eğer bir topluluğun antlaşmaya ihanet etmesinden korkarsan, 

 
22  Muhammed Rızâ, Muhammed (Beyrut: Dâru’l-Kalem, y.y.), 201.  
23  Azimli, “Siyer Yazıcılığının Problemlerine Bir Örnek-Benû Kaynuka Savaşının Sebebi”, 177. 
24  Hüseyin Algül, İslâm Tarihi (İstanbul: Gonca Yayınevi, 191986), 1: 408; Muhammed Hüseyin 

Heykel, Hayâtü Muhammed (Kahire: Dâru’l-Meârif, 2009), 232; Ali Hikmet Berki-Osman Keski-
oğlu, Hz. Muhammed ve Hayatı (Ankara: Diyanet İşleri Başkanlığı Yayınları, 1991), 263; Martin 
Lıngs, Hz. Muhammed’in Hayatı, çev. Nazife Şişman (İstanbul: İz Yayıncılık, 1993), 273-274.  

25  A.J. Wensınck, “Kaynukâ”, İslâm Ansiklopedisi (Eskişehir: Milli Eğitim Bakanlığı Yayınları, 
1997), 467. 
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sen de onlara karşı anlaşmayı bozarak aynı şekilde davran. Doğrusu Allah hain-
leri sevmez.”26 âyeti nâzil olmuştur.27 Taberî, bu âyetin Hendek Savaşı 
esnasında Kurayza Yahudilerinin Müslümanlara ihanet edip antlaşmayı 
bozması üzerine nâzil olduğunu belirtmektedir.28 Kurtubî’nin rivayetine 
göre ise bu âyet, Mekke’nin fethinden önce Kureyş’in Hudeybiye Barış 
Antlaşmasını bozması üzerine nâzil olmuştur.29 Kaynaklarda bu âyetin 
sebeb-i nüzûlü farklı anlatılsa da, âyet, antlaşmaların ihlali durumunda 
Müslümanların varlıklarını, devletlerini ve vatanların korumak amacıyla 
reaksiyoner bir tavırla hareket etmelerine imkân tanımıştır. Olayların 
kronolojisi dikkate alındığında bu âyetin, Benû Kaynukâ’ Savaşından 
önce nâzil olması vakıaya daha uygundur. Bu âyet nâzil olunca Allah 
Resûlü: “Kaynukaoğulları’ndan korkuyorum.” diyerek endişesini belirtmiş-
tir.30 

İlk rivayette yer alan Benû Kaynukâ’nın ahitlerini bozduklarına dair 
görüş de, siyercilerin Benû Kaynukâ’ya savaş açılması hususunun meşru-
luğunu göstermek için ilave ettikleri bir yorum olmalıdır. Çünkü onların 
ahitlerini bozduklarına dair net bir ifadeleri olmadığı gibi, ahitlerini bo-
zan bir olay da vuku bulmamıştır. Onların ahitlerini bozmadıklarını, tam 
tersine âyetler gereği, onlarla yaptıkları ahitleri onların üzerine atanların 
Müslümanlar olduğunu gösteren işaretler bulunmaktadır. Bu da siyerci-
leri âyet gereği ahitlerini onlar üzerine atan Hz. Peygamber’e hukukî 
meşruiyet bulma adına bu tür söylemlere götürmüştür. Bu çaba, “Yahu-
dilerin kinlerini sadece kelimelerde ve yüzlerinde açığa vurmasından 
dolayı Resûlullah’ın aralarındaki anlaşmayı bozduğu” şeklindeki inancın 

 
26  el-Enfâl 8/58. 
27  İbn Sa’d, et-Tabakâtü’l-Kübrâ, 2: 22. 
28  Ebû Ca’fer Muhammed b. Cerîr et-Taberî, Câmiu’l-Beyân an Te’vîli Âyi’l-Kur’ân (Kahire: Dâru’l-

Hadîs, 2010), 5: 758. 
29  Ebû Abdullah Muhammed b. Ahmed el-Kurtubî, el-Câmî li Ahkâmi’l-Kur’ân (Kahire: Dâru’l-

Hadîs, 2010), 4: 391-392. 
30  Vâkıdî, Kitâbü’l-Meğâzî, 1: 177; İbn Sa’d, et-Tabakâtü’l-Kübrâ, 2: 22; Belâzürî, Ensâbü’l-Eşrâf, 1: 261; 

Taberî, Târîhu’l-Ümem ve’l-Mülûk, 2: 49. 
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çok uzak bir fikir olduğu, şeklindeki arka plan düşüncesinden hareketle 
ortaya koyulmuştur.31 

Yahudi grupların mevcut davranışları, onların her an Medine içinde 
bir fitne çıkarabileceklerini, Medine dışında bulunan İslâm düşmanlarıyla 
ittifak yaparak Müslümanlara karşı büyük ve potansiyel bir tehdit oluş-
turduğunu göstermiştir. Bu da doğal olarak her zaman Müslümanların 
endişelerine sebep oluyor, özellikle İslâm davetinin önündeki engelleri 
birer birer aşmaya çalışan Hz. Peygamber’i düşündürüyordu.32 İşte bu 
endişelerden dolayı Kaynukaoğulları ile çarpışmaktan başka çare kal-
mamıştı. Aksi takdirde Müslümanların Medine’deki itibarı zedelenecekti. 
Ayrıca Resûlullah, Kaynukaoğulları’nın Medine içinde ikâmet etmeleri 
sebebiyle Medine şehrini arkadan vuracak dâhili düşmanlardan temizle-
mek istiyordu.33 Allah Resûlü hem peygamber hem de devlet başkanıydı. 
O, Kaynukâ’ Yahudilerinin devletin varlığını tehdit eden, toplumun hu-
zur ve refahını bozmaya çalışan bu hareketleri karşında peygamber oldu-
ğu için değil, devlet başkanı refleksiyle hareket etmiştir. Çünkü devlet 
başkanlarının en önemli görevlerinden biri de, vatanı ve milleti her türlü 
tehlikeye karşı korumaktır. Hz. Muhammed, rahmet, merhamet ve şefkat 
peygamberi olmasına rağmen toplumun huzur ve refahı söz konusu ol-
duğunda en sert tedbirleri almaktan bir an bile geri durmamıştır. 

Diyârbekrî, Müslümanlardan bir kişi öldürdükleri için antlaşmayı ilk 
bozan kabilenin, Benû Kaynukâ’ olduğunu ve Hz. Peygamber’in kendile-
rini uyardığını, ancak bu uyarı fayda vermeyince savaş şartlarının oluş-
tuğunu belirtmektedir.34 Bundan dolayı Bedir Savaşı’nı hazmedemeyip 
her fırsatta düşmanlık ve hasetlerini ortaya koymaları sebebiyle35 Hz. 

 
31  Azimli, “Siyer Yazıcılığının Problemlerine Bir Örnek-Benû Kaynuka Savaşının Sebebi”, 182. 
32  Elşad Mahmudov, Sebepleri ve Sonuçları Açısından Hz. Peygamber’in Savaşları (İstanbul: İSAM Yayın-

ları, 2010), 158. 
33  İsmail Hakkı Atçeken, Hz. Peygamber’in Yahudilerle Münasebetleri (İstanbul: Marifet Yayınları, 1996), 

118. 
34  Hüseyin b. Muhammed b. Hasan ed-Diyârbekrî, Târîhu’l-Hamîs fî Ahvâli Enfesi Nefîs (Beyrut: 

Dâru’l-Kütübi’l-Ilmiyye, 2009), 2: 162-163. 
35  İbn Kayyim el-Cevziyye, Zâdü’l-Meâd fî Hedyi Hayri’l-Ibâd, çev. Muzaffer Can (İstanbul: Cantaş 

Yayınları, 1990), 3: 1121. 
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Peygamber hicretin yirminci ayında 15 Şaban 2/11 Şubat 624 tarihinde36 
Medine’ye Ebû Lübâbe b. Abdülmünzir’i vekil bırakarak Kaynukaoğulla-
rı’nı kuşatma altına aldı. Bu savaşta Resûlullah’ın beyaz sancağını Hamza 
b. Abdülmuttalib taşımaktaydı. On beş gün süren37 şiddetli kuşatmadan 
sonra diğer Yahudi kabilelerinden hiçbir şekilde yardım alamayan Kay-
nukaoğulları Zilkade ayının başında38 teslim olmak zorunda kaldı. Kay-
nukaoğulları, Resûlullah’ın vereceği hükme razı olarak teslim olmadan 
önce, serbest bırakılmalarını istediler, ancak Allah Resûlü bunu reddetti. 
Hz. Peygamber onları şartsız olarak teslim alınca erkeklerin idam edilme-
sini, kadınların ve çocukların esir alınmasını emretti. Bu arada Yahudile-
rin boyunlarının vurulacağını duyan Abdullah b. Übey b. Selûl, Resûlul-
lah’a geldi ve ısrarla Kaynukaoğulları’nın affedilmesini istedi. Hz. Pey-
gamber, Abdullah b. Übey’in uygunsuz davranışlarına o kadar kızdı ki, 
bu kızgınlığı yüzünden fark ediliyordu. Onun, Yahudilerin öldürülme-
mesi için ısrarla yalvarmaları sonucunda Allah Resûlü: “Çözün bunları! 
Allah bunlara ve bununla birlikte olanlara lanet etsin.” diyerek hayatlarını 
bağışladı, ancak Medine’yi terk etmelerini emretti. Yahudilerin Medi-
ne’den çıkma işiyle Ubâde b. Sâmit ilgilendi. Ubâde b. Sâmit’in kontro-
lünde Yahudiler kendilerine müsaade edilen üç gün içerisinde Müslü-
manlar dâhil herkesten alacaklarını tahsil ederek Medine’den çıktılar.39 
Hz. Peygamber, Yahudilere: “Her zaman için tekrar Medine’ye işlerinizi 
halletmek üzere gelebilirsiniz, yeter ki burada oturup kalışınız üç günü geçme-
sin.” buyurdu.40 Allah Resûlü’nün, onların Medine’ye gelmelerine şartlı 
da olsa izin vermesi, onun hoşgörüsünün göstergesidir. Bu gazvede elde 
edilen ganimetlerin safiy ve humus hakkı alındıktan sonra geri kalan 4/5’i 

 
36  Vâkıdî, Kitâbü’l-Meğâzî, 1: 176. Taberî, bu gazvenin başlangıç tarihi olarak herhangi bir gün belirt-

meksizin hicretin ikinci yılı Şaban ayını verirken, başka bir yerde ise hicretin üçüncü yılı Safer ayının 
yedisini vermektedir. Taberî, Târîhu’l-Ümem ve’l-Mülûk, 2: 48-49. 

37  Vâkıdî, Kitâbü’l-Meğâzî, 1: 177; Taberî, Târîhu’l-Ümem ve’l-Mülûk, 2: 49. 
38  Vâkıdî, Kitâbü’l-Meğâzî, I, 176. 
39  Vâkıdî, Kitâbü’l-Meğâzî, 1: 177-178; İbn Hişâm, es-Sîretü’n-Nebeviyye, 3-4: 48-49; İbn Sa’d, et-Tabakâtü’l-

Kübrâ, 2: 22; Taberî, Târîhu’l-Ümem ve’l-Mülûk, 2: 49. 
40  Vâkıdî, Kitâbü’l-Meğâzî, 1: 179; Hamidullah, İslâm Peygamberi, 1: 578; Casim Avcı, “Benî Kaynukâ”, 

Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi (Ankara: TDV Yayınları, 2002), 25/88. 
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Müslümanlar arasında paylaştırılmıştır.41 Hz. Peygamber’in, Kaynukao-
ğulları hakkında daha önce vermiş olduğu hükmü, Abdullah b. Übey’in 
ısrarları karşısında değiştirmiş olması, toplum menfaatlerinin dikkate 
alındığını göstermektedir. Çünkü Allah Resûlü’nün daha önce vermiş 
olduğu hüküm, dinin gereklerinden değildir. Zaten vahiy çerçevesinde 
verilmiş bir hüküm olsaydı, aracılık yapan kim olursa olsun, dikkate 
alınmazdı. Bu sebeple konjonktürel şartlar gözetilerek hükümde değişik-
liğe gidilmiştir. Yoksa Kaynukaoğullarına karşı herhangi bir ayrıcalık 
gösterilmemiştir. Verilen hükümde değişikliğe gidilmesi, onların işlemiş 
olduğu suçun özelliğine göre olmuştur.  

Kaynukaoğullarının sürgün edilmesinden sonra Hz. Peygamber’in 
Kaynukaoğullarına borçlarını tahsil etmeleri hususundaki izni, İslâm 
devletler hukukunda önemli bir kaideyi getirmiştir. Hamidullah, “Bozgu-
na Uğratılmış Düşmana Olan Borçlar” başlığında bu olayı delil getirerek 
şöyle bir değerlendirmede bulunmaktadır: “Harbin çıkması, düşman şahıs-
ların, borçlar ve emanetler üzerindeki haklarını iptal etmez, diğer deyimle bu 
haklar tecavüzden masundur. Düşmanın bozgunu bile, onları meşrû bir şekilde 
tahakkuk etmiş olan alacaklarını geri almak hakkından mahrum etmiyor.”42 

Welhausen, Hz. Peygamber’in Yahudilere uyguladığı bu politikayı 
şu sözleriyle eleştirmektedir: “Muhammed, Yahudileri Bedir Savaşı’ndan 
sonra haksız mevkie, mevcut ahitnâmelere aykırı hareket etmiş olmak durumuna 
düşürmek istiyordu. Ehemmiyetsiz bahanelerle birkaç yıl içinde Medine vahala-
rında Arap aşiretlerine benzer şekilde kapalı cemaatler teşkil eden bütün Yahudi 
kolonilerini tard ve imha etti. Bunların kıymetli verimli arazileri ile o vakte kadar 
toprak sahibi olmayan ve misafir sıfatıyla ensârın misafirperverliğine arzı iftikar 
eden veya ticaret yapmak ve kervan vurmak suretiyle nafakalarını kazanan 

 
41  İbn Sa’d, et-Tabakâtü’l-Kübrâ, 2: 23. 
42  Muhammed Hamidullah, İslâm’da Devlet İdaresi, çev. Ali Kuşçu (İstanbul: Nur Yayınları, 1963), 228-

229; Ahmet Yaman, İslâm Devletler Hukukunda Savaş (İstanbul: Beyan Yayınları, 1998), 101. 
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muhâcire techiz etti. Onları bu suretle ensârdan bağımsız ve Medine’de yerleş-
miş arazi sahibi haline getirdi.43 

Bu iddialar doğru değildir. Şayet Resûlullah, Yahudilerin kendisiyle 
yaptıkları antlaşmaları bozmalarını arzu etmiş olsaydı, başlangıçta onlar-
la hiç antlaşma yapmazdı. Kendisini kuvvetli hissettiği an onlarla savaşır 
ve kendisini bağlayıcı bir antlaşma da söz konusu olmazdı. Hâlbuki Allah 
Resûlü Medine’de iç huzuru sağlamak için bir anayasa hazırlamış ve 
Yahudileri de bunun kapsamına almıştır. Üstelik Kaynukaoğulları kabile-
si sebepsiz bir şekilde Medine’den sürgün edilmemiştir. Müslümanlara 
karşı kin ve düşmanlık beslemeleri, Bedir zaferinden sonra bu duyguları-
nı açığa çıkarmalarını, kendilerini uyarmaya ve İslâm’a davete gelen bir 
peygambere küstahça cevap vermelerinin yanında Müslüman bir kadının 
iffet ve namusuna göz dikmeleri Kaynukaoğulları’nın suçlarıdır. Bu se-
bepler ortada iken Benû Kaynukâ’ Yahudilerinin ehemmiyetsiz bahane-
lerle sürgün edildiğini iddia etmek ne derece tutarlıdır? Olay sadece bir 
Müslümanın ve bir Yahudinin öldürülmüş olması değildir. Ortada İslâm 
dinine ve devletine karşı bir düşmanlık söz konusudur ve Resûlullah da 
kendilerine gereken cezayı vermiştir. Bu hâdisede bir damla bile kanın 
dökülmüş olmaması, Müslümanların niyetini ortaya koymaktadır. Hz. 
Peygamber, onların Medine’den çıkıp gitmelerine izin vermiş ve onlar-
dan hiçbir kimseyi öldürmemiştir.44 Allah Resûlü Medine’ye hicret etti-
ğinde Benû Kaynukâ’ Yahudilerini toplumun bir parçası olarak kabul 
etmiş ve onlara vatandaşlığın gereği olan bütün hakları vermiştir. Bu 
pozitif yaklaşımlar karşısında onlara düşen, aynısıyla karşılık vermektir. 
Fakat onlar bu yolu tercih etmeyip kin, nefret ve düşmanlıkla hareket 
ederek fitne ve fesadın merkezinde yer almışlar ve her fırsatta Müslü-
manlara karşı olumsuz eylemlerde bulunmuşlardır. Hz. Peygamber de 
toplumsal barışın ve huzurun tesis edilmesi için devlet başkanı olarak 
yapılması gerekenleri icra etmiştir. Bundan dolayı Yahudileri haklı göste-

 
43  Julius Welhausen, Arap Devleti ve Sükûtu, çev. Fikret Işıltan (Ankara: Ankara Üniversitesi İlahiyat 

Fakültesi Yayınları, 1963), 8. 
44  Atçeken, Hz. Peygamber’in Yahudilerle Münasebetleri, 121-122. 



 

 

	  
            İHSAN ARSLAN 
 

 

	
	 	

	
ONDOKUZ MAYIS ÜNİVERSİTESİ İLAHİYAT FAKÜLTESİ DERGİSİ [2021] sayı: 50 

	
	 	

56 
OMÜİFD 

    56      
. 
OMÜİF

D 

rerek Resûlullah’ı suçlamak hakkaniyet ölçülerine uygun değildir. Mo-
dern devletlerde de aynı durumlar meydana geldiğinde mevcut siyasî 
iradelerin gösterdiği veya göstereceği tavırlar aynıdır. 

Kaynukaoğulları Savaşının sonuçlarını şu şekilde değerlendirebili-
riz: 

Resûlullah, Kaynukaoğulları’nı Medine’den sürgün ederken şehrin 
iç emniyetini sağlamayı hedeflemişti. Kaynukaoğulları Medine’den git-
tikten sonra şehrin birliği ve iç huzuru kısmen sağlanmıştır. Onlar hak 
ettikleri cezayı görmüşler ve Medine’yi terk etmek zorunda kalmışlardır. 
Bu gazve sonunda diğer Yahudilerin kalplerinde Müslümanların korkusu 
fazlalaşmış, hareketlerine çeki düzen verme ihtiyacını hissetmişlerdir. 
Müslümanlara kötü söz söylememeye, tartışmaya girmemeye dikkat 
etmeye başlamışlardır. İslâm’ın otoritesi kendisini daha çok hissettirmiş, 
henüz İslâm’a girmeyen Arap kabileleri nezdinde Resûlullah’ın ve Müs-
lümanların otoritesi artmıştır. İslâm davetini tebliğ konusunda Resûlullah 
için daha müsait bir ortam oluşmuştur.45 Kaynukaoğulları, Medine’de 
yaptıkları olumsuz faaliyetler neticesinde kendi sonlarını hazırlamışlar-
dır. Eğer onlar antlaşmaya riayet etselerdi, Hz. Peygamber’in onlara karşı 
tavrı böyle olmazdı. Çünkü Allah Resûlü antlaşmalara uyan, toplumda 
fitne ve fesat çıkarmayan topluluklara asla müdahale etmemiş, onlardan 
olumsuz hareketler sadır olmadığı müddetçe de kendilerine dokunma-
mıştır. Devlet başkanı toplumda meydana gelen sorunları çözme nokta-
sında zaaf gösterirse, bu durum diğer kesimlerde rahatsızlıklara sebebi-
yet verecek ve yönetimin acziyeti ortaya çıkacaktır. Kaynukaoğulları’nın 
Medine’den sürülme nedeni; dinî değil, siyasîdir. Yani onlar Medine top-
lumunun iç huzurunu bozmaya çalışarak devleti zaafa uğratmaya çalış-
mışlar, vatanın ve milletin geleceğini tehlikeye atmışlardır. Bu sebeple 
Resûlullah da kendilerine hak ettikleri cezayı vermiştir. 

 

 
45  Atçeken, Hz. Peygamber’in Yahudilerle Münasebetleri, 121-122. 
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Benû Nadîr Yahudilerinin Medine’den Sürgün Edilmesi 

Nadîr kelimesi pek çok anlamının yanında, “yeşil ve çiçekli bitki” anlamına 
da gelmektedir. Muhtemelen ismini buradan alan Benû Nadîr, büyük 
hurma bahçelerinin sahibi46 ve Evs kabilesinin de müttefikiydi. Ayrıca 
onlar, Medine’nin üç büyük Yahudi topluluğundan biriydi. Medine’ye 
yarım günlük mesafede Ğars nahiyesinde müstahkem kalelerde oturan 
ve büyük hurmalıkları bulunan bu Yahudi kabilesinin özellikle ziraatla 
uğraştığı bilinmektedir. Bununla beraber tefecilik, silah ve mücevherat 
ticareti sayesinde zengin oldukları belirtilmektedir.47 Resûlullah, Benû 
Nadîr Yahudilerini de Medine Sözleşmesine dâhil etmiş ve onlara aynı 
vatan da yaşamalarının bir gereği olarak ödev ve sorumluluklar yükle-
miştir.  

Hicretin dördüncü yılında meydana gelen Bi’rimaûne hâdisesinde 
Resûlullah’ın tebliğci olarak gönderdiği kırk veya yetmiş kişi tuzağa dü-
şürülerek içlerinden Amr b. Ümeyye ed-Damrî ve Ka’b b. Zeyd hariç 
diğerleri şehid edilmişlerdi. Esir olarak alınan Amr b. Ümeyye ed-Damrî 
yaşananları anlatması için Âmir b. Tufeyl tarafından serbest bırakılmıştı. 
O, olup bitenleri Resûlullah’a haber vermek için Medine’ye gelirken, yol-
da Hz. Peygamber ile antlaşması olan Benû Âmir kabilesinden iki kişiye 
rastladı ve onları, kendilerine saldıranlardan olduğunu zannederek öl-
dürdü. Medine’ye gelince durumu Allah Resûlü’ne anlattı. Bir müddet 
sonra Benû Âmir kabilesinin reisi olan Âmir b. Tufeyl, Hz. Peygamber’e 
bir mektup yazarak, öldürülen iki kişinin diyetini istedi. Bunun üzerine 
Resûlullah, Hz. Ebû Bekir, Hz. Ömer ve Hz. Ali’nin de içlerinde bulun-
duğu bir grup arkadaşıyla birlikte Nadîroğullarına gitti ve aralarındaki 
mevcut antlaşmaya dayanarak Benû Âmir’e verilecek diyete ortak olma-
larını istedi. Nadîroğulları antlaşma gereğince diyete iştirak edeceklerini 

 
46  Hamidullah, İslâm Peygamberi, 1: 572. 
47  İbn Hişam, es-Sîretü’n-Nebeviyye, 3-4: 190; İbn Sa’d, et-Tabakâtü’l-Kübrâ, 2: 43-44; Hamidullah, el-

Vesâiku’s-Siyâsiyye, 59-62; Mahmudov, Sebepleri ve Sonuçları Açısından Hz. Peygamber’in Savaşla-
rı, 158; Ahmed Hussein Al-Isawi, Arapça Kaynaklara Göre Hz. Muhammed Döneminde Medine 
Yahudileri (Çanakkale: Çanakkale Onsekiz Mart Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, Yük-
sek Lisans Tezi, 2016), 27. 
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belirtip biraz beklemelerini söylediler. Bu arada Hz. Peygamber ve arka-
daşları bir duvarın dibine oturup beklemeye başladılar. Bu durumu fırsat 
bilen Yahudiler, Allah Resûlü’nü öldürmek için plan yaptılar. Bu planı 
gerçekleştirmesi için Amr b. Cıhâş’ı görevlendirdiler. Amr b. Cıhâş, Hz. 
Peygamber’in kenarına oturduğu duvarın damına çıkacak ve bir kaya 
parçasını onun üzerine yuvarlayacak ve planı gerçekleştirmiş olacaktı. 
Ancak Sellâm b. Mişkem buna karşı çıktı ve: “Eğer bunu yapacak olursanız 
bun derhal Muhammed’e haber verilecektir” dediği halde, onun sözlerine 
aldırış etmeyerek planlarını gerçekleştirmek için harekete geçtiler. Ancak 
Cebrâîl onların suikast planını Resûlullah’a haber verince o, oradan kalktı 
ve Medine’ye gitti. Hz. Peygamber’in gecikmesinden şüphelenen Yahudi-
ler, onun niçin geciktiğini ashâba sordular. Onlar da bilmediklerini söyle-
yince Yahudiler tasarladıkları bu plandan dolayı pişman oldular. Hatta 
onların içlerinde bulunan Kinâne b. Suveyre Yahudilere: “Muhammed’in 
niçin kalktığını idrak etmiyor musunuz? Tevrat’a yemin olsun ki, Muhammed 
sizin hazırladığınız tuzaktan haberdar edildi. Siz bunu yaparak kendi kendinize 
tuzak kurmuş oldunuz. O, sizin kurduğunuz tuzaktan dolayı kalkmıştır. O, 
nebilerin sonuncusudur. Sizler, peygamberin Harun’un soyundan gelmesini 
istiyorsunuz. Ama Allah, onu dilediği kavimden gönderir. Gerçekten okuduğu-
nuz kitap Tevrat’ta onun doğum yeri Mekke ve hicret yeri ise Yesrib’tir. Onun 
sıfatı kitabımızda anlatılanlara muhalif düşmez. O, şimdi sizinle savaşmaya 
gelecek, sanki ben, sizi yerinizden sürülür, çoluk-çocuklarınızı bağırır ve evleri-
nizle mallarınızı arkanızda bırakıp gider bir halde görür gibiyim. Bana iki şey 
hususunda itaat ederseniz, şeref sahibi olursunuz, üçüncüsünde ise hayır yok-
tur” dedi. Nadîroğulları: “O ikisi nedir?” diye sorduklarında Kinâne b. 
Suveyre, birincisinin Müslüman olup çocuklarını ve mallarını kurtarmak 
ve yerlerinden de sürülmemek olduğunu, ikincisinin Muhammed’in 
kendilerini çıkarmak için geldiğinde ona boyun eğmeleri gerektiğini ve 
üçüncü teklifin ise; kalelerine çekilip savunma yapmaları gerektiğini söy-
ledi. Nadîroğulları savunma yapmayı tercih ettiklerinde ise, onlara yurt-
larından çıkmalarının daha hayırlı olacağını belirtti ve kızının ayıplanma-
sından çekinmese İslâm’a gireceğini söyledi. Sellâm b. Mişkem, Huyey b. 
Ahtab’a şayet Muhammed’den “Çıkınız” emri gelecek olursa bunu kabul 
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etmesini tavsiye etti.48 Bu rivayette Hz. Peygamber’in suikast planını 
Cebrâil kanalıyla öğrendiği belirtilmektedir. Ancak Allah Resûlü’nün bu 
planı dikkati sayesinde fark etmiş olma ihtimalini de dikkatlerden kaçır-
mamak gerektiği kanaatindeyim. 

Nadîroğulları savaşının sebebi konusunda nakledilen ikinci hâdise 
şöyledir: 

Nadîroğulları Yahudileri, Resûlullah’a suikast düzenlemek için bir 
haberci göndererek: “Üç Müslümanı da yanına alarak gel ve bizden de üç 
âlimle Medine ile Yahudilerin oturduğu yerin ortasında bulunan ‘‘el-Mensef’’ 
denilen yerde karşılaşıp görüş; şayet bizimkiler size inanıp ikna olacak olurlarsa, 
biz de hep birden senin yoluna gireriz” deyip onu belirtilen yere gelmesi için 
davet ettiler. Bu üç Yahudi, elbiseleri altına hançerler sakladılar. Ancak 
Nadîroğulları Yahudileri arasından bir kadın, Müslüman ensâr zümresi 
arasında oturan erkek kardeşine Nadîrlilerin kalkıştığı bu suikast işini 
ifşa etti ve bu erkek kardeş de Nadîrlilerin mahallesine henüz varmadan 
haberi Resûlullah’a yetiştirdi. Bunun üzerine Hz. Peygamber yoldan geri 
dönerek Medine’ye gitti.49 Bu iki rivayet, Yahudilerin İslâm devletine ve 
onun lideri olan Hz. Peygamber’e olan düşmanlıklarını ortaya koymak-
tadır. Onlar fırsatını buldukça bu tarz hareketlerden kaçınmamışlardır. 
Yukarıdaki iki rivayetin ortak amacı, Hz. Peygamber’i ortadan kaldırarak 
İslâm ümmetini başsız bırakmaktır.  

Bu sebeplerden dolayı Allah Resûlü, Muhammed b. Mesleme’yi ça-
ğırttı ve ondan; Nadîroğulları Yahudilerine gitmesini, kendisine suikast 
teşebbüsünde bulunarak antlaşmayı bozdukları için on gün içinde yurtla-
rından çıkmaları gerektiğini ve bu tarihten sonra burada görülecek Ya-
hudilerin boyunlarının vurulacağı haberini iletmesini istedi. Nadîroğulla-

 
48  Vâkıdî, Kitâbü’l-Meğâzî, 1: 363-366; İbn Hişam, es-Sîretü’n-Nebeviyye, 3-4: 190; İbn Sa’d, et-

Tabakâtü’l-Kübrâ, 2: 44; Taberî, Târîhu’l-Ümem ve’l-Mülûk, 2: 83-84; İbnü’l-Esîr, el-Kâmil fi’t-Târîh, 2: 
173; İbn Seyyidinnâs, Uyûnü’l-Eser fî Funûni’l-Meğâzî ve’ş-Şemâili ve’s-Siyer, 2: 73; Ebü’l-Fidâ İsmâîl 
b. Kesîr, el-Bidâye ve’n-Nihâye (Kahire: Dâru’l-Hadîs, 1994), 4: 77; Halebî, İnsânü’l-Uyûn fî Sîreti 
Emîni’l-Me’mûn, 2: 357. 

49  Ebû Dâvud Ebû Dâvud Süleymân b. Eş’as, Sünenü Ebî Dâvud (İstanbul: Çağrı Yayınları, 1992), 
“Harâc” 23; Hamidullah, İslâm Peygamberi, 1: 582. 
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rı, Allah Resûlü’nün kesin emri karşısında şehri terk etmek için yol hazır-
lığına başladılar. Bu esnada Abdullah b. Übey’in başını çektiği münafık-
lar, Nadîroğullarına haber göndererek şöyle dediler: “Yurdunuzdan çık-
mayın, kalenizde kalın. Müslümanlara karşı koyarsanız, sizleri onlara asla teslim 
etmeyeceğiz. Savaşırsanız, biz de sizinle beraber savaşırız. Yurdunuzdan çıkarı-
lırsanız, biz de sizinle beraber çıkarız. Bizden ve diğer Araplardan iki bin kişi 
sizlere yardım etmek için gelecek ve sizinle sonuna kadar beraber olacak. Ayrıca 
Kurayzaoğulları ve Gatafân’dan da yardım gelecek.” Bunun üzerine Huyey b. 
Ahtab, Abdullah b. Übey’in vadine inanarak direnmeye karar verdi ve 
Hz. Peygamber’e ‘‘Biz yurdumuzdan çıkmıyoruz, istediğini yap’’ haberini 
göndererek şehirden çıkmayacaklarını belirtti. Bu haber üzerine Resûlul-
lah ve Müslümanlar tekbir getirdiler. Rebîulevvel 4/Ağustos 625 tarihinde 
Medine’ye Abdullah b. Ümmü Mektûm’u bırakıp Nadîroğulları üzerine 
yürüyen Hz. Peygamber onları kuşatarak önce antlaşmaya davet etti. 
Fakat Yahudiler buna yanaşmadıkları gibi, Müslümanlara ok ve taş at-
maya başladılar. Bu arada Müslümanlar bir savaş taktiği olarak Nadîro-
ğulları’na ait özellikle meyve vermeyen hurma ağaçlarını kesmeye başla-
dılar. Buna, hücuma geçildiğinde kolaylık sağlaması için tevessül edil-
mişti. Hz. Peygamber on beş gün süreyle kalelerini kuşatma altında tuttu. 
Hiçbir yerden yardım alamayan Nadîroğulları, teslim olmak zorunda 
kaldı. Yapılan sulh antlaşması gereğince Nadîroğulları bazı eşyalarını 
yanlarına alarak Medine’den çıktılar.50 Buhârî, Haşr suresinin, Nadîroğul-
ları savaşı sebebiyle nâzil olduğunu ve bundan dolayı bu sureye ‘‘Suretü 
Benî Nadîr’’ denildiğini rivayet etmektedir.51 

Carl Brockelmann, bu gazveyle ilgili olarak şu yorumu yapmaktadır: 
‘‘Uhud harbindeki Müslümanların mağlubiyeti, Muhammed’in bedevîler nez-

 
50  Vâkıdî, Kitâbü’l-Meğâzî, 1: 366-374; İbn Hişam, es-Sîretü’n-Nebeviyye, 3-4: 190-193; İbn Sa’d, et-

Tabakâtü’l-Kübrâ, 2: 44-45; Taberî, Târîhu’l-Ümem ve’l-Mülûk, 2: 84-85; İbnü’l-Esîr, el-Kâmil fi’t-Târîh, 2: 
173; İbn Kesîr, el-Bidâye ve’n-Nihâye, 4: 77; İbrahim Sarıçam, Hz. Muhammed ve Evrensel Mesajı 
(Ankara: Diyanet İşleri Başkanlığı Yayınları, 2007), 224-226; Nadir Özkuyumcu, “Benî Nadîr”, 
Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi (İstanbul:  TDV Yayınları, 2006), 32/275. 

51  Ebû Abdullah Muhammed b. İsmâîl el-Buhârî, Sahîhu Buhârî (İstanbul: Çağrı Yayınları, 1992), 
“Tefsîr”, 1; Ebü’l-Fidâ İsmâîl b. Kesîr, Muhtasaru Tefsîru İbn Kesîr (Mekke: el-Mektebetü’l-
Mahmûdiyye, y.y.), 3: 469. 
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dindeki itibarını sarstı. Buna onun, kırk adamının Hevâzin kabilesi arazisinde 
öldürülmüş olmasını örnek olarak göstermektedir. Peygamber’in, harp zaferle-
rindeki kaybı yeni bir teşebbüsle tekrar iktisâb etmesi icap etti. Birinci ve en kolay 
kurban, Yahudiler oldu. Ehemmiyetsiz bir bahane ile Nadîr kabilesine hücum etti 
ve onları mahallelerinde muhasara etti.”52 Bu görüşe katılmak oldukça güç-
tür. Çünkü Nadîroğulları ‘‘ehemmiyetsiz bir bahane’’ ile muhasara edilme-
miş, yukarıda belirtilen önemli sebepler bu harekâtı zorunlu hale getir-
miştir. Bu sebeple Resûlullah hiçbir topluluk ile gereksiz yere savaşma-
mıştır. Ancak ihanet hareketlerine ve İslâm dininin istikbâlinin önünde 
duran engellere karşı göz yummamış ve gerekli cezayı vermekten çekin-
memiştir.53 

Benû Nadîr savaşının sonuçlarını şu şekilde değerlendirebiliriz: 

Medine’de fitne ve fesat çıkaran, toplumun huzurunu bozan ve dev-
letin geleceğini tehlikeye atarak antlaşmayı bozanlara asla müsamaha 
gösterilmemiştir. İslâm devletinin ve davetinin önündeki bir engel daha 
kaldırılmış, Müslümanlar rahat bir nefes almıştır. Devlet başkanına kal-
kıştıkları suikasttan dolayı en ağır bir şekilde muamele görmeleri gere-
kirken, Hz. Peygamber’in hoşgörüsü sayesinde Yahudiler sadece sürgün 
edilmekle cezalandırılmışlardır. Münafıkların, İslâm toplumunu parça-
lamak amacıyla böyle bir durumda Yahudilere yardım sözünde bulun-
maları, hiçbir zaman onlara güvenilemeyeceğini bir kez daha ortaya 
koymuştur. Böylece Allah Resûlü içteki düşmanları olan Yahudilere ve 
münafıklara gereken cevabı verirken dıştaki düşmanlara da gözdağı 
vermiştir. Medine içerisinde tek Yahudi kabilesi olan Kurayzaoğulları 
muhtemel fitne ve fesat hareketlerinde yalnız bırakılmıştır. Savaş orta-
mında bile İslâm Peygamberi tarafından düşmanın savunma gücünü 
kırmak için meyve veren değil de, vermeyen ağaçların kesilmesi oldukça 
anlamlıdır. 

 
52  Carl Brockelmann, İslâm Milletleri ve Devletleri Tarihi, çev. Neşet Çağatay (Ankara: Ankara 

Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Yayınları, 1964), 23. 
53  Atçeken, Hz. Peygamber’in Yahudilerle Münasebetleri, 127-128; Mahmudov, Sebepleri ve Sonuçları 

Açısından Hz. Peygamber’in Savaşları, 166. 
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Yahudiler, Uhud Savaşı yenilgisi, Recî’ ve Bi’rimaûne gibi Müslü-
manların maruz kaldıkları olumsuz olaylardan hareketle Resûlullah’ın 
prestij kaybettiğini ve Müslümanların zaafa uğradıklarını dikkate almala-
rı kendilerini cesaretlendirmiş olmalı ki, Hz. Peygamber’e suikast teşeb-
büsünde bulunmuşlardır. Resûlullah daima yaptığı antlaşmalara bağlı 
kalmış, onu ihlal eden taraf asla olmamıştır. Onların bu hareketi karşısın-
da Allah Resûlü tepkisiz kalamazdı. Onlara gerektiği şekilde muamele 
etmeseydi, İslâm devleti ve daveti büyük tehlikelerle karşılaşabilirdi. 
İçteki ve dıştaki düşmanlar cesaretlenir, benzer teşebbüslerde bulunmaya 
kalkışırlardı. Hz. Peygamber en son çare olan savaşa başvurarak Medi-
ne’de fitne ve fesat çıkaran bir kabileyi daha uzaklaştırmak suretiyle iç 
huzuru ve güvenliği sağlama noktasında önemli bir adım atmıştır. Aslın-
da Nadîroğulları, Kaynukaoğullarının başına gelenlerden ders almamış 
ve yaptıklarının neticesinde böyle bir sonla karşılaşmıştır. Nadîroğulları 
Medine’den çıkartıldıktan sonra burada tek Yahudi kabilesi olan Kuray-
zaoğulları kalmıştır. Nadîroğulları yaptıklarına karşılık Medine’den çı-
kartılmamış olsaydı, onların da Hendek Savaşı esnasında Kurayzaoğulla-
rı’nın yaptığı gibi Müslümanların bulunduğu zor durumdan faydalana-
rak hem Yahudilerle hem de müşriklerle ittifak yapmaları muhtemeldi. 
Bu da Müslümanları oldukça zor durumda bırakabilirdi. Böylece Hz. 
Peygamber’in onları buradan çıkarmakla ne kadar haklı olduğu ortaya 
çıkmıştır. 

Benû Kurayza Yahudilerinin Cezalandırılması 

Kurayzaoğulları Medine’de bulunan üç Yahudi kabilesinden biri ve 
Evs’in müttefiki olan bir kabiledir. Debbağlık işi yaptıklarından dolayı 
deri tabaklayıcılarının kullandığı karaza denilen bir çeşit akasya ağacın-
dan hareketle bu kabileye Kurayza adı verilmiştir. Şehrin güneydoğu-
sundaki ovalık bölgesinde “utum” denilen çok katlı müstahkem evlerde 
ikamet eden, geçimlerini tarım ve ticaretle sağlayan bir kabileydi.54 Hz. 

 
54  Hamidullah, İslâm Peygamberi, 1: 572. 
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Peygamber onları da Evs kabilesinin müttefiki olarak Medine antlaşma-
sına dâhil etti.55  

Daha önce Medine’den sürülmüş olan Nadîroğulları Yahudilerinin 
ileri gelenleri Resûlullah’tan intikam almak maksadıyla harekete geçtiler 
ve öncelikle Kureyş’e gittiler. Kendilerini Muhammed’e karşı savaşa da-
vet ettiler. Böyle bir eylemde kesinlikle kendileriyle beraber olacaklarını, 
Muhammed’in ve ashâbının kökünü kazımakta kararlı olduklarını bil-
dirdiler. Bunun üzerine Kureyşliler Yahudilere: “Ey Yahudi topluluğu! 
Sizler Ehl-i kitap ve ilim sahibi kimselersiniz. Bizler Muhammed ile bir ihtilaf 
içerisindeyiz. Bizim dinimiz mi daha hayırlı, yoksa onun dini mi daha hayırlı.” 
dediklerinde onlar: “Sizin dininiz onun dininden daha hayırlıdır. Sizler, hak 
yolunda ondan daha öndesiniz.” şeklinde cevap verdiler.56 Bu durum 
Kur’ân-ı Kerîm’de şöyle anlatılmaktadır: “Kendilerine kitaptan nasip veri-
lenleri görmedin mi? Putlara ve batıla iman ediyorlar, sonra da kâfirler için: 
“Bunlar, Allah’a iman edenlerden daha doğru yoldadır, diyorlar.”57  

Nadîroğulları ileri gelenleri Kureyş’i, Hz. Peygamber ile yapılacak 
savaşa katılmaya ikna ettikten sonra, Gatafân kabilesine gitti ve onları da 
Müslümanlar ile yapılacak savaşa davet etti. Kureyşlilerin de böyle bir 
savaşa katılmaya razı olduklarını söyleyerek Gatafânlıları da ikna ettiler. 
Böylece diğer kabilelerden de asker toplamak suretiyle büyük bir ordu 
oluşturdular.58 Medine önlerine gelen bu ordu hendeği görünce şaşkına 
döndü ve Müslümanları içeriden vurmak amacıyla Huyey b. Ahtab’ın 
girişimleri sonucunda Kurayzaoğulları, Resûlullah ile yaptığı antlaşmayı 
bozarak Müslümanları iki ateş arasında bıraktı.59  

 
55  İbn Hişâm, es-Sîretü’n-Nebeviyye, 1-2: 501-504; Hamidullah, İslâm Peygamberi, 1: 202-210; Ha-

midullah, el-Vesâiku’s-Siyâsiyye, 69; Michael Lecker, “Muhammad at Medına: a geographıcal 
approach”, Jerusalem Studies in Arabic and Islam 6 (1985), 35. 

56  İbn Hişâm, es-Sîretü’n-Nebeviyye, 3-4: 214. 
57  en-Nisâ 4/51. 
58   İbn Hişâm, es-Sîretü’n-Nebeviyye, 3-4: 215. 
59  İbn Hişâm, es-Sîretü’n-Nebeviyye, 3-4: 221. 
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Böylece Kurayzaoğulları, Medine’de bulunan Yahudi kabileleri ara-
sında Hz. Peygamber ile yaptığı antlaşmayı bozan son kabile olmuştur.60 
Müslümanlar arasında Kurayzaoğullarının antlaşmayı bozduğu haberi 
yayılınca, Hz. Peygamber bunun doğruluğunu araştırmak için Sa’d b. 
Muâz, Sa’d b. Ubâde, Abdullah b. Revâha ve Havvât b. Cübeyr’i Kuray-
zaoğullarına gönderdi ve onlara şu tenbihi yaptı: “Kurayzaoğullarının 
antlaşmayı bozduğu haberi doğruysa, insanları (Müslümanları) zayıflığa ve 
endişeye düşürmemek için onu bana gizli bir şekilde (ima ile) söyleyiniz. Ben onu 
anlarım. Eğer antlaşmaya sadık kalıp, onu bozmadılarsa, açıktan açığa söyleyi-
niz.’’ Bu heyet Kurayzaoğullarının yurduna gittiğinde, onların söylenti-
lerden daha kötü durumda olduklarını gördüler. Diplomatik heyet onlara 
antlaşma hükümlerini hatırlatınca: “Muhammed de kim oluyor? Muhammed 
ile bizim aramızda ne bir ahid ne de bir akid vardır” dediler. Bir süre karşılıklı 
olarak ileri geri konuşmalar devam ettikten sonra heyet durumu Hz. 
Peygamber’e haber vermek için ordugâha geldi ve; “Adal ve Kâra” diyerek 
onların ihanetini ima ile anlatmaya çalıştı. Bunun üzerine durumu anla-
yan Resûlullah: “Allahû Ekber! Ey Müslümanlar topluluğu, müjdeler olsun” 
diyerek61 onların hıyanetini Müslümanların moralini bozmamak amacıyla 
sevinçle karşıladığını belirtti. Müslümanların bu ihanetten dolayı çok zor 
durumda kaldıkları Kur’ân’da şöyle anlatılmaktadır: “Hani onlar size hem 
üst tarafınızdan hem de alt tarafınızdan gelmişlerdi. Hani gözler kaymış ve yü-
rekler ağızlara gelmişti. Siz de Allah’a karşı çeşitli zanlarda bulunuyordunuz.”62 

Müslümanların endişelerini haklı çıkaran şu olay meydana geldi: Yahudi-
lerden bir adam anlaşmanın bozulduğunu fırsat bilerek Müslüman ha-
nımların bulunduğu Fârı’ kalesine gizlice girdi ve onun içeriye girdiğini 
fark eden Safiye bint Abdülmuttalib eline bir kazık alarak onu öldürdü63 
ve böylece kaleye saldırı düşüncesinde olan Yahudilere gözdağı verdi, 
onlar da bir daha bu tarz hareketler içerisinde bulunamadılar. 

 
60  Buhârî, “Meğâzî”, 14. 
61  İbn Hişâm, es-Sîretü’n-Nebeviyye, 3-4: 221-222; Taberî, Târîhu’l-Ümem ve’l-Mülûk, 2: 93. 
62  el-Ahzâb 33/10. 
63  İbn Hişâm, es-Sîretü’n-Nebeviyye, 3-4: 228; Taberî, Târîhu’l-Ümem ve’l-Mülûk, 2: 96; İbnü’l-Esîr, el-

Kâmil fi’t-Târîh, 2: 182; İbn Kesîr, el-Bidâye ve’n-Nihâye, 4: 110-111. 
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Benû Kurayza Yahudilerinin antlaşmayı bozduğu ve Medine’de bu-
lunan sivil halkın ise Yahudilerin muhtemel saldırısıyla karşı karşıya 
kaldığı bir esnada Eşca’ kabilesi ileri gelenlerinden olan Nuaym b. 
Mes’ûd İslâm’a girmişti, fakat bu durumu hiç kimse bilmiyordu. Nuaym 
gizlice Hz. Peygamber’in yanına gelerek Müslüman olduğunu, kabilesi-
nin bu durumu bilmediğini, istediği görevi yerine getireceğini ve Yahudi-
lerle müşriklerin arasını açmak istediğini bildirdi. Bunun üzerine Allah 
Resûlü: “Harp hiledir” diyerek ona izin verdi. Hatta düşmanları ikna ede-
bilmesi için de kendi aleyhinde istediği şeyleri söylemesine de izin verdi. 
Gerekli izinleri alan Nuaym, Kurayza lideri olan Ka’b b. Esed’in yanına 
geldi ve: “Sizleri ne kadar sevdiğimi bilirsiniz, ancak başınıza bir musibetin 
gelmemesi için de sizlere tavsiyelerde bulunmak istiyorum. Fakat bu yapacağım 
tavsiyeler aramızda kalsın” dedi. Yahudiler de onun kendi yanlarında say-
gın biri olduğunu belirterek söyleyeceği şeylerin gizli kalacağını söyledi-
ler. Bunun üzerine Nuaym: “Sizlerin de bildiği gibi Muhammed, Kaynukâ’ ve 
Benû Nadîr Yahudilerini sürgün ederek bela getirdi. Diğer Yahudiler sizlere 
yardıma geldi. Savaş bir hayli uzadı. Kureyş ve Gatafân buradan ayrıldıktan 
sonra siz yalnız kalacaksınız. Bu sebeple sizler, Muhammed ve adamlarına üs-
tünlük sağlayamazsınız. Kureyş’in sizi terk etmemesi için onların ileri gelenle-
rinden bazılarını rehine olarak isteyin. O zaman onlar kesin sonuç alıncaya kadar 
sizi terk edemezler” diyerek tavsiyelerde bulunuca Yahudiler ona teşekkür 
ettiler. Buradaki görevini tamamlayan Nuaym, Ebû Süfyân’ın yanına 
geldi ve: “Ey Ebû Süfyân! Gizli tutman şartıyla sana nasihatta bulunacağım” 
dedi. Ebû Süfyân da söz verince Nuaym: “Kurayzaoğulları, Muhammed ile 
yaptıkları antlaşmayı bozduklarına pişman olmuşlar. Bunun için de affedilmeleri 
için sizin ve Gatafân’ın ileri gelenlerinden yetmiş64 veya doksan65 kişiyi rehin 
alıp Muhammed’e vereceklermiş, o da onların boynunu vuracakmış. Eğer Kuray-
zaoğulları böyle bir talep için sizlere gelirse, onların bu isteğini yerine getirme-
yin” tavsiyesinde bulunduktan sonra Gatafân’a geldi ve aynı şeyleri onla-
ra anlattı. Böylece Nuaym görevini en iyi şekilde yerine getirerek ka-

 
64  Vâkıdî, Kitâbü’l-Meğâzî, 2: 487. 
65  İbn Kesir; el-Bidâye ve’n-Nihâye, 4: 105. 
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rargâha döndü. Kısa bir süre sonra Kurayzaoğulları Ebû Süfyân’a elçi 
göndererek savaşın uzadığını, onlardan da emin olmadıklarını ve ileri 
gelenlerinden bazılarını rehin vermelerini talep ettiler. Bu talep Ebû Süf-
yân tarafından; “Tek bir kişi bile vermem” denilerek reddedildi. Kısa bir 
süre sonra Ebû Süfyân, İkrime b. Ebû Cehil’i Kurayzaoğullarına göndere-
rek “Müslümanlara hiç beklemediği Cumartesi günü hep birlikte saldırmayı 
teklif etti” Ancak Yahudiler: “Bugün, bizim kutsal günümüz olan Cumarte-
si’dir” diyerek kabul etmediler. Böylece her iki taraf, Nuaym’ın söyledik-
lerinin doğru olduğunu düşünerek birbirinden şüphe etmeye başlayınca 
Nuaym’ın gayretleri neticesinde Kureyş ve Yahudi ittifakı bozulmuş ol-
du.66 Müşriklerin bu başarısızlığı Kur’ân’da şöyle anlatılmaktadır: “Allah, 
inkâr edenleri hiçbir hayra ulaştırmaksızın kin ve öfkeleriyle geri çevirdi. Allah 
savaşta müminlere kâfi geldi. Allah, kuvvetlidir, mutlak güç sahibidir.”67 Hz. 
Peygamber, Nuaym b. Mes’ûd vasıtasıyla ahzâb arasında ikilik çıkarınca 
gruplar birbirlerinden şüphelenmeye ve endişe etmeye başladılar.68 Bü-
yük bir coşku ve azametle İslâm devletini ortadan kaldırmaya gelen 
Ahzâb, Hz. Peygamber’in yerinde ve zamanında aldığı tedbirler netice-
sinde bu emeline ulaşamayınca kuşatmayı kaldırmak zorunda kalmışlar-
dır. 

Muhasara esnasında oldukça zor anlar yaşayan Müslümanlar, müş-
riklerin muhasarayı kaldırmasından sonra derin bir nefes almışlardı. 
Ancak Kurayzaoğulları’nın bu ihanetinin cezasız kalması uygun olmazdı 
Bu sebeple Hendek Savaşı’ndan sonra Hz. Peygamber evine geldi ve elini 
yüzünü yıkayıp boy abdesti aldıktan hemen sonra Cebrail gelerek: “Ey 
Allah’ın Resûlü! Melekler henüz silahlarını bırakmadan sen nasıl bırakırsın? 
Allah hemen Kurayzaoğulları üzerine yürümeni emrediyor.” dedi. Allah 

 
66  Vâkıdî, Kitâbü’l-Meğâzî, 2: 480-487; İbn Hişâm, es-Sîretü’n-Nebeviyye, 3-4: 229-231; Taberî, Târîhu’l-

Ümem ve’l-Mülûk, 2: 96-97; İbnü’l-Esîr, el-Kâmil fi’t-Târîh, 2: 182-183; İbn Kesir; el-Bidâye ve’n-Nihâye, 4: 
113-114. 

67  el-Ahzâb 33/25. 
68  Vâkıdî, Kitâbü’l-Meğâzî, 2: 480-485. 
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Resûlü ilahî emir üzerine münadiye: “Bütün Müslümanlar ikindi namazını 
Kurayzaoğulları yurdunda kılacak.” diye söylemesini emretti.69 

Hz. Peygamber, aynı vatan üzerinde yaşadıkları için herhangi bir 
saldırı karşısında ortak hareket etme ilkesini (37. madde)70 çiğneyen Benû 
Kurayza Yahudilerine ihanetinin bedelini ödetmek için Abdullah b. Üm-
mü Mektûm’u Medine’ye vekil bıraktı ve üç bin kişiden oluşan orduyla 1 
Zilkade 5/24 Mart 627 Cumartesi günü71 veya 23 Zilkade 5/15 Nisan 627 
tarihinde Çarşamba günü hareket ederek Kurayza Yahudilerini muhasara 
altına aldı.72 Hz. Peygamber ve Müslümanlar Kurayzaoğullarını on beş 
gün,73 yirmi beş gün74 veya bir ay75 şiddetli bir şekilde muhasara altında 
tuttular. Kalelerinden dışarı çıkamayan Kurayzalılar çok zor durumda 
kaldılar. Kesinlikle çıkar yol olmadığını gören kabilenin reisi Ka’b b. Esed 
kavmini toplayarak: “Ey Yahudi topluluğu! Size üç şey arz edeceğim. Diledi-
ğinizi seçin.” dedi ve bunların neler olduğunu şöyle açıkladı:76 

a) Bu adama (Muhammed’e) tâbi olalım ve onu tasdik edelim. Al-
lah’a yemin olsun ki, onun bir nebi olduğu ortaya çıktı. Onun özellikleri-
ni kitabınızda buluyorsunuz. Ona inanırsanız, kanlarınız, mallarınız, 
çocuklarınız ve kadınlarınızdan emin olursunuz. Onlar bu teklifi: “Biz, 
Tevrat’ın hükmünden asla ayrılmayız. Onu hiçbir şeyle değiştiremeyiz.” diye-
rek reddettiler. 

 
69  Vâkıdî, Kitâbü’l-Meğâzî, 2: 497; İbn Hişâm, es-Sîretü’n-Nebeviyye, 3-4: 233-234. 
70  Hamidullah, İslâm Peygamberi 1: 209. 
71  Ebû Ca’fer Muhammed b. Habîb b. Ümeyye b. Amr, Kitâbü’l-Muhabber Muhaber (Lübnan: 

Dârü’n-Nevâdir, 2013), 113. 
72  Vâkıdî, Kitâbü’l-Meğâzî,2: 496; İbn Hişâm, es-Sîretü’n-Nebeviyye, 3-4: 233-234; İbn S’ad, et-Tabakâtü’l-

Kübrâ, 2: 57; Belâzürî, Ensâbü’l-Eşrâf, 1: 295; Taberî, Târîhu’l-Ümem ve’l-Mülûk, 2: 98; İbnü’l-Esîr, el-
Kâmil fi’t-Târîh, 2: 185; İbnü’l-Esîr, el-Bidâye ve’n-Nihâye, 4: 118-119. 

73  Vâkıdî, Kitâbü’l-Meğâzî, 2: 496; İbn S’ad, et-Tabakâtü’l-Kübrâ, 2: 57. 
74  İbn Hişâm, es-Sîretü’n-Nebeviyye, 3-4: 235; İbn Habîb, Kitabü’l-Muhaber, 113; Taberî, Târîhu’l-Ümem 

ve’l-Mülûk, 2: 99; İbnü’l-Esîr, el-Kâmil fi’t-Târîh, 2: 185; İbn Kesîr, el-Bidâye ve’n-Nihâye, 4: 125. 
75  Taberî, Târîhu’l-Ümem ve’l-Mülûk, 2: 99; İbnü’l-Esîr, el-Kâmil fi’t-Târîh, 2: 185. 
76  Vâkıdî, Kitâbü’l-Meğâzî, 2: 501-502; İbn Hişâm, es-Sîretü’n-Nebeviyye, 3-4: 235-236; İbn Seyyidinnâs, 

Uyûnü’l-Eser fî Funûni’l-Meğâzî ve’ş-Şemâili ve’s-Siyer, 2: 105; Halebî, İnsânü’l-Uyûn fî Sîreti Emîni’l-
Me’mûn, 2: 440. 
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b) O halde bunu reddettiniz, gelin çocuklarımızı ve kadınlarımızı öl-
dürelim. Sonra arkamızdan endişe edeceğimiz ve korkacağımız bir şey 
kalmayacağı için Muhammed’e ve ashâbına karşı kılıçlarımızı çekip, Al-
lah bizimle onun arasında hüküm verinceye kadar savaşalım. Eğer ölür-
sek, arkamızda korkacağımız bir nesil bırakmamış oluruz. Eğer galip 
gelirsek yeni kadınlara ve çocuklara sahibi oluruz. Onlar: “Bu zavallıları 
öldürdükten sonra yaşamanın bir anlamı kalmaz.” diyerek bu teklifi de kabul 
etmediler. 

c) Bu gece, Cumartesi gecesidir. Muhammed ve arkadaşları bizden 
bir saldırı beklemezler. Bundan dolayı Muhammed ve arkadaşlarına hü-
cum edelim. Onlar: “Cumartesi gecesi bozgunculuk mu yapalım? Bizden önce-
kilerin yapmadığı bir işi mi yapalım? diyerek bunu da reddettiler.  

Herhangi bir karar üzerinde anlaşamayan Yahudiler, Hz. Peygam-
ber’e elçi göndererek, Ebû Lübâbe b. Abdülmünzir ile istişare etmek iste-
diklerini bildirdiler. Hz. Peygamber onlarla istişarede bulunması için Ebû 
Lübâbe’nin gitmesine izin verdi. Kendilerine karşı daha şefkatli ve mer-
hametli olması için Ebû Lübâbe gelirken ağlayan kadınları ve çocukları 
onun önüne çıkarmışlardı. Daha sonra Kurayzaoğulları: “Ey Ebû Lübâbe! 
Bizler Muhammed’in hükmüne razı olursak, bizim hakkımızda nasıl bir karar 
verir?” diye sorduklarında Ebû Lübâbe, elini boğazına götürerek ima 
yoluyla öldürüleceklerini belirtti. Ancak görüşme esnasında Ebû Lübâbe 
saklanması gereken bazı bilgileri ağzından kaçırdığı için Müslümanlara 
ihanet ettiği duygusuna kapılarak77 kendisini mescidin bir direğine bağ-
lamış ve namaz vakitleri ve özel ihtiyaçları dışında affedilinceye kadar 
altı veya yedi gece bu şekilde kalmış ve affedildiğine dair âyet nâzil olun-
ca78 bu durumdan kurtulmuştur. 79 Daha sonra bu sütun “üstüvânetü’t-
tevbe” olarak anılmaya başlanmıştır.80 

 
77  “Ey iman edenler! Allah’a ve Peygamber’e hainlik etmeyin. Bile bile kendi aranızdaki emanetlerini-

ze de ihanet etmeyin.” el-Enfâl 8/27. 
78  “Diğer bir kısmı ise, günahlarını itiraf ettiler. Bunlar salih amelle kötü ameli birbirine karış-

tırmışlardır. Umulur ki Allah tövbelerini kabul eder. Çünkü Allah çok bağışlayandır, çok 
merhamet edendir.” et-Tevbe 9/102. 
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Kurtuluş ümidi kalmayan Yahudiler, Resûlullah’ın vereceği hükmü 
kabul ederek teslim oldular. Hz. Peygamber, onları teslim alması için 
Muhammed b. Mesleme’yi görevlendirdi. Muhammed b. Mesleme onları 
bağlayıp bir tarafa topladı. Çocuklarla kadınlar başka tarafa götürüldüler. 
Hz. Peygamber onların başlarına da Abdullah b. Selam’ı bıraktı. Eşyaları 
ve kalelerinde bulunan silah, elbise ve sergiler toplatıldı. Bin beş yüz kılıç, 
üç yüz zırh, bin beş yüz kalkan tespit edildi. Çok sayıda deve ve koyun 
ele geçirildi. Tespit edilen eşyalar arasında içki ve içki küpleri de vardı. 
Ancak onlar imha edildi.81 Kurayza Yahudilerinin eski müttefiki olan Evs 
kabilesi onların bağışlanması için Resûlullah ile görüştü. Bunun üzerine 
Hz. Peygamber, Yahudiler hakkında hüküm vermesi için Sa’d b. Muâz’ı 
görevlendirdi.82 Vâkıdî ve İbn Hişâm’ın rivayetlerine göre, Evs kabilesi 
Hz. Peygamber’e gelerek; “Ey Allah’ın Resûlü! Onlar, bizim müttefikimizdir. 
Sen, daha önce Hazrec’in araya girmesiyle Kaynukâ’ Yahudilerini bağışlamıştın” 
deyince Allah Resûlü: “Ey Evs Topluluğu! Onlar hakkında içinizden bir ada-
mın hüküm vermesine razı olur musunuz?” teklifine Evs: “Evet” karşılığını 
verince Sa’d b. Muâz hakem olarak görevlendirildi.83 

Sa’d b. Muâz, Hendek Savaşı’nda yaralandığı için mescidde tedavi 
altına alınmıştı ve onun tedavisiyle de Eslem kabilesinden Rüfeyde ilgile-
niyordu. O, hakem olarak tayin edilince kavminden bazıları onu bir eşeğe 
bindirerek Resûlullah’ın yanına getirdiler. Ancak Evsliler: “Ey Ebû Amr! 
Senin mevâlin hakkında ihsanda bulun. Çünkü Resûlullah seni, onlar hakkında 
ihsanda bulunman için görevlendirdi.” Onlar konu hakkında Sa’d’ın üzerine 
fazla gidince Sa’d: “Allah’a yemin olsun ki, Allah yolunda hiçbir kınayıcının 
kınamasını dikkate almayacağım” diyerek hiç kimsenin şefaatini kabul et-
meyeceğini bildirmiştir. Sa’d b. Muâz hakemlik yapacağı yere getirilince 

 
79  Vâkıdî, Kitâbü’l-Meğâzî, 2: 505-509; İbn Hişâm, es-Sîretü’n-Nebeviyye, 3-4: 236-238; İbn S’ad, et-

Tabakâtü’l-Kübrâ, 2: 57; İbnü’l-Esîr, el-Kâmil fi’t-Târîh, 2: 185. 
80  Ebû Abdullah Muhammed b. Yezîd, Sünenü İbn Mâce (İstanbul: Çağrı Yayınları, 1992), 

“Siyâm”, 61; Nûruddîn Ali b. Ahmed es-Semhûdî, Vefâü’l-Vefâ bi Ahbâri Dâri’l-Mustafâ (Kahire: 
Dâru’t-Talâi’, 2010), 2: 39-42. 

81  Vâkıdî, Kitâbü’l-Meğâzî, 2: 509-510; İbn S’ad, et-Tabakâtü’l-Kübrâ, 2: 57. 
82  İbn S’ad, et-Tabakâtü’l-Kübrâ, 2: 57. 
83  Vâkıdî, Kitâbü’l-Meğâzî, 2: 509-510; İbn Hişâm, es-Sîretü’n-Nebeviyye, 3-4: 239. 
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Hz. Peygamber orada bulunanlara: “Efendinizin önünde kalkınız” diyerek 
Sa’d’a saygı göstermelerini istedi. Bunun üzerine Sa’d b. Muâz kendisinin 
vereceği hükme razı olacaklarına dair hem Evsliler’le Benî Kurayza’dan 
hem de Hz. Peygamber’den söz aldıktan sonra84 veya sadece Resûlullah’a 
verilecek hükmün kendisine ait olup olmayacağını sordu. Allah Resûlü 
vereceği hükmün kendisine ait olacağını belirttikten sonra Sa’d,  

Savaşan erkeklerin öldürülmesine 

Mallarının Müslümanlar arasında taksim edilmesine 

Kadınlarının ve çocuklarının esir edilmesine şeklinde Kurayzaoğul-
ları hakkındaki hükmünü açıkladı. 

Resûlullah, Sa’d b. Muâz’ın Yahudiler hakkında verdiği hükümden 
dolayı duyduğu memnuniyetini şöyle belirtti: “Onlar hakkında yedi kat 
sema üzerinden Allah’ın hükmüyle hükmettin.”85 Kurayza Yahudilerinden 
altı yüz-yedi yüz,86 yedi yüz- sekiz yüz87 veya sekiz yüz-dokuz yüz ara-
sında kişi idam edilmiştir.88 Huyey b. Ahtab idam edilmek için getirildi-
ğinde Resûlullah’a bakarak; “Vallahi sana düşman olduğum için hiç pişman 
değilim. Allah’a yardım etmeyene yardım edilmez” dedi ve halka dönerek; 
“Ey İnsanlar! Allah’ın emrine diyecek bir şey yoktur. Bu durum, Allah’ın 
İsrâiloğullarına yazdığı ağır bir kaderdir” dedikten sonra boynu vuruldu.89 
Hz. Peygamber safiy hakkı olarak Reyhâne bint Amr’ı kendisine seçti ve 

 
84  Casim Avcı, “Benî Kurayza”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi (Ankara: TDV Yayınları, 

2002), 26/432. 
85  Vâkıdî, Kitâbü’l-Meğâzî, 2: 510-512; İbn Hişâm, es-Sîretü’n-Nebeviyye, 3-4: 239-240; İbn S’ad, et-

Tabakâtü’l-Kübrâ, 2: 57-58; Taberî, Târîhu’l-Ümem ve’l-Mülûk, 2: 100-101; İbnü’l-Esîr, el-Kâmil fi’t-Târîh, 
2: 186; İbn Kesîr, el-Bidâye ve’n-Nihâye, 4: 125-126. 

86  İbn Hişâm, es-Sîretü’n-Nebeviyye, 3-4: 241; İbn S’ad, et-Tabakâtü’l-Kübrâ, 2: 58; Taberî, Târîhu’l-Ümem 
ve’l-Mülûk, 2: 101; İbnü’l-Esîr, el-Kâmil fi’t-Târîh, 2: 186; İbn Kesîr, el-Bidâye ve’n-Nihâye, 4: 126. 

87  İbnü’l-Esîr, el-Kâmil fi’t-Târîh, 2: 186. 
88  İbn Hişâm, es-Sîretü’n-Nebeviyye, 3-4: 241; Taberî, Târîhu’l-Ümem ve’l-Mülûk, 2: 101; İbn Kesîr, el-

Bidâye ve’n-Nihâye, 4: 126. 
89  Vâkıdî, Kitâbü’l-Meğâzî, 2: 513-514; İbn Hişâm, es-Sîretü’n-Nebeviyye, 4: 241; Taberî, Târîhu’l-Ümem 

ve’l-Mülûk, 2: 101. 
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ganimetler, humus ayrıldıktan sonra sahâbîler arasında paylaştırıldı.90 
Allah Resûlü, Reyhâne’ye evlenme teklifinde bulundu, ancak o, örtün-
mekten çekindiği için bunu kabul etmedi ve: “Beni kendi mülkünde bu ha-
limde bırak” teklifine Hz. Peygamber onay verince o, kendi halinde kalmış 
ve daha sonra da İslâm’a girmiştir.91 

Bazı oryantalistler, idamla neticelenen süreçte Kurayzaoğulları’nın 
ihanetlerini ve kendilerinin seçtiği hakemin verdiği kararı göz ardı ede-
rek yapılan idamları “Hz. Muhammed’in vahşi bir katliamı” olarak tak-
dim etmişlerdir.92 William Muir, siyasi gerekçesi ne olursa olsun, Kuray-
zaoğulları’yla ilgili idam kararının barbarca bir uygulama olduğunu id-
dia eder.93 Gibbon, Kurayzaoğulları’nın cezalandırılma sebeplerinden 
ziyade, onlara verilen idam cezasıyla Müslümanların savaş sonrasında 
aldıkları ganimetleri ön plana çıkarmıştır.94 Sprenger, Sa’d b. Muâz’ın 
verdiği kararı ise, “İmanın insanlığa üstün gelmesi” şeklinde değerlen-
dirdikten sonra idam sonrası ortaya çıkan durumu ise, evrimci bir bakış 
açısıyla genç ve güçlü olanın yaşlı ve zayıf olanı ezmesi ve onun tereke-
siyle beslenmesi olarak görür.95 Gustav Weil, Kurayzaoğulları hakkındaki 
hükmü açıklayan Sa’d b. Muâz’ın Hendek Savaşı’nda aldığı yaranın mü-
sebbibi olarak Yahudileri gördüğü için muhataplarına merhametli dav-
ranmadığını, aslında söz konusu kararı Hz. Muhammed bildiği için onu 
seçmişti. Sonuç olarak Weil’e göre Hz. Muhammed, Kurayzaoğulları’nın 
öldürülmesini çok önceden kararlaştırmıştı. Sa’d, bu kararı uygulamak 
için seçilmiş bir enstrümandan ibaretti. Alınan karar ve ortaya çıkan so-

 
90  İbn Hişâm, es-Sîretü’n-Nebeviyye, 3-4: 244-245; İbn S’ad, et-Tabakâtü’l-Kübrâ, 2: 58; Mehmet Nadir 

Özdemir, Hz. Peygamber Döneminde Ganimet Uygulamaları (Ankara: Otto Yayınları, 2016), 81-
85. 

91  İbn Hişâm, es-Sîretü’n-Nebeviyye, 3-4: 245. 
92  Nuh Arslantaş, Hz. Muhammed Döneminde Yahudiler (İstanbul: Kuramer Yayınları, 2016), 226. 
93  Kister, “The Massacre of the Banu Qurayza: A Re-examination of a Ttradition” JSAI 8 (1986), 

63’ten naklen Arslantaş, 226-227. 
94  Muhammed b. Fâris Cemîl, en-Nebiyyu ve Yehûdu’l-Medîne (Riyad: Merkezü’l-Melik Faysal li’l-

Buhus ve’d-Dirasati’l-İslâmiyye, 2002), 255.  
95  A. Sprenger, Das Leben und die Lehre des Mohammed, (2003), 220-226’dan naklen İbrahim Sarı-

çam-Mehmet Özdemir-Seyfettin Erşahin, İngiliz ve Alman Oryantalistlerin Hz. Muhammed Ta-
savvuru (Ankara: Nobel Yayınları, 2011), 272.   
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nuç “merhametsizce” idi.”96 E. Sell, bu gibi olaylar Yahudilik ve Hıristi-
yanlık tarihinde eksik değildir. Ancak iyi Hıristiyanların bunları asla 
onaylamaz. Kurayzaoğulları ile 632 tarihinde Herakleios’un Yahudilere 
yaptığı baskıları karşılaştırır ve ikincisinin birincisi kadar bir olay oldu-
ğunu ve iyi Hıristiyanlarca her zaman takip edilmesi gereken bir örnek 
olarak kabul edilmediğini ifade eder.97 Margoliouth, Hendek Savaşı, 
Hayber’e sürgüne gönderilen Nadiroğulları’nın propagandasıyla meyda-
na gelmişti. Kurayzaoğulları’nı da sürecek olursa, taze bir propaganda 
gücünü serbest bırakmış olacaktı. Öte taraftan istilacılarla işbirliği yapan 
bir gücün Medine de kalmasına da müsaade edilmeyebilirdi. Bir başka 
ifadeyle onları sürmek tehlikeliydi, buna mukabil Medine’de kalmalarına 
müsaade etmek daha da tehlikeliydi. O zaman geriye tek alternatif kal-
maktaydı. Etkisizleştirme. O, Kurayzaoğulları’nın zor durumda Hz. Pey-
gamber’i sırtından vurdukları için başlarına gelen kaderi, “korkunç” ola-
rak nitelemekle birlikte “şaşırtıcı” bulmaz.98 Bernard Lewis, Hz. Peygam-
ber’in, Benû Kaynukâ’ ve Benû Nadîr’e İslâm’a girme ya da sürgün etti-
ğini, onların sürgünü kabul ettiklerini, ancak Kurayzaoğulları’na Müslü-
man olmayı ya da öldürmeyi teklif ettiğini, onların da öldürülmeyi kabul 
ettiğini belirtmektedir.99 O, bu görüşüyle Resûlullah’ın, önceki iki Yahudi 
kabilesine gösterdiği merhameti, Kurayzaoğulları’na göstermediği eleşti-
risinde bulunmuştur.   

W. N. Arafat, Benû Kurayza Yahudilerinden 600-900 arsında kişinin 
idam edilmesini, Kur’ân’ın; “Allah, kitap ehlinden olup müşriklere yardım 
edenleri kalelerinden indirdi ve kalplerine büyük bir korku saldı. Siz onların bir 

 
96  Gustav Weil, Mohammed der Prophet, Sein Leben und seine Lehre, Stutgart (1843), 167-171’den 

naklen Sarıçam-Özdemir-Erşahin, İngiliz ve Alman Oryantalistlerin Hz. Muhammed Tasavvuru, 
271. 

97  E. Sell, The Life of Muhhammed, London (1913), 160-174’ten naklen Sarıçam-Özdemir-
Erşahin, İngiliz ve Alman Oryantalistlerin Hz. Muhammed Tasavvuru, 274.   

98  D.S. Margoliouth, Mohammed and Rise of Islam, New York-London (1905), 333-334’ten 
naklen Sarıçam-Özdemir-Erşahin, İngiliz ve Alman Oryantalistlerin Hz. Muhammed Tasavvuru, 
275. 

99  Bernard Lewis, İslâm Dünyasında Yahudiler, çev. Bahadır Sina Şeker (Ankara: İmge Yayınları, 
1996), 20. 
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kısmını öldürüyor, bir kısmını da esir ediyordunuz.”100 ve; “Hiçbir günahkâr, 
başka bir günahkârın yükünü yüklenmez.”101 âyetlerini delil getirerek bu 
kadar insanın idam edilemeyeceğini, böyle bir abartının daha sonraki 
dönemlerde oluşturulduğunu iddia etmektedir. Ayrıca o, bu olayda idam 
edilenlerin Benû Kurayza Yahudilerini harekete geçiren liderler olabile-
ceğini belirtmektedir.102 Tarihî olaylarda o esnada kayıtlar tutulmadığı 
için belirtilen sayılar konusunda abartı olabilir. Hatta daha sonraki dö-
nemlerde kaleme alınan eserlerde bile abartı görmek mümkündür. Bu 
sebeple verilen sayıları ihtiyatla karşılanması, ilmî ve akademik yaklaşı-
mın göstergesidir. Kanaatimce Benû Kurayza Yahudilerinden idam edi-
lenlerin en önemli özelliği; halkı kışkırtarak isyana teşvik etmeleri ve 
ihanet içerisinde olmalarıdır. Zaten masum sivil halkın idam edilmesi, 
İslâm’ın kesin ilke ve prensiplerine, insanların temel hak ve özgürlükleri-
ne aykırıdır. 

Montgomery Watt, daha sonraki dönemlerde pek çok Yahudinin 
İslâm toplumlarında rahatça yaşamasından hareketle Kurayzaoğulları’na 
uygulanan cezanın bir istisna olduğunu belirterek düşmanca faaliyet 
içerisine girmedikleri müddetçe Yahudilerin Medine’de serbestçe yaşa-
malarına müdahale edilmediğini belirtir.103 Ayrıca Watt, bu olayda Müs-
lümanların zihnini meşgul eden en önemli hususun, sadakat olduğunu 
ve vefalı davranmayan Kurayzaoğulları’nın ise Müslümanlara yaşattığı 
aldatılmışlığın cezasını gördüğünü söyler ve bu cezanın da o günkü örfe 
uygun olduğunu belirtir.104 V. Vacca, Hz. Peygamber’in Kurayzaoğulla-
rıyla yaptığı antlaşmaya şüpheyle baksa da, Kurayzaoğulları’nın sürülen 
diğer Yahudi kabileler gibi baştan beri Müslümanlarla ilişkilerini düş-
manlık üzerine oturttuğunu, hendek Savaşı sırasında Kureyş ile girdiği 

 
100  el-Ahzâb 33/26. 
101  el-Fâtır 17/15. 
102  W. N. Arafat, “Medine Yahudileri ve Benî Kureyza Hikayesi Üzerine Yeni Bakışlar”, çev. 

Şaban Öz, İslâmî Araştırmalar Dergisi 17/2 (2004), 139-144. 
103  W. Montgomery Watt, Hazreti Muhammed Peygamber ve Devlet Adamı, çev. Erdem Türközü 

(İstanbul: İletişim Yayınları, 2015), 198-199. 
104  W. Montgomery Watt, Hz. Muhammed Medine’de, çev. Süleyman Kalkan (İstanbul: Kuramer 

Yayınları, 2016), 254-256, 258; Watt, Hazreti Muhammed Peygamber ve Devlet Adamı, 197;  
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ittifakın başarısızlığa uğraması üzerine de cezalandırıldıklarını belirtir.105 
Hamidullah, Vensinck adlı batılı müsteşriğin bu konuda şu görüşlerine 
yer vermektedir: “Hangisi olursa olsun medenî milletlerin bile, Kurayzaoğulla-
rına tesliminden sonra verilen cezanın aynısını verebileceklerini pek güzel beyan 
ve ifade etmektedir. Resûlullah daha önce Nadîroğulları Yahudilerine af ve hoş-
görü ile davranmış, fakat onlar buna müthiş Hendek kuşatmasını organize et-
mekle karşılık vermişlerdi; aynı af ve hoşgörüyü şimdi Kurayzaoğullarına gös-
termek doğrusu büyük tehlikelere katlanmak demek olacaktı.”106 Şayet Kuray-
zaoğulları, kayıtsız şartsız teslim teklifini kabul etmiş olsaydı, Resûlul-
lah’ın onları Medine’den uzaklaştırmakla iktifa edeceğini düşünmemize 
imkân vardır; zira Nadîroğulları Yahudileri, bizzat onun hayatına kasıtlı 
bir suikast tertipleme suçu işledikleri halde onlara böyle bir muamele 
göstermişti.107 

Sa’d b. Muâz’ın, Yahudiler hakkında verdiği hüküm konusunda 
önemli olan nokta ise, onun Kur’ân’a göre değil, Tevrat’a göre hüküm 
vermesidir. Tevrat’taki ilgili hüküm şöyledir: “Bir kente saldırmadan önce, 
kent halkına barış önerin. Barış önerinizi benimser, kapılarını size açarlarsa, 
kentte yaşayanların tümü sizin için angaryasına çalışacak, size hizmet edecekler. 
Ama barış önerinizi reddeder, sizinle savaşmak isterlerse, kenti kuşatın. Tan-
rı’nız RAB kenti elinize teslim edince, orada yaşayan bütün erkekleri kılıçtan 
geçirin. Kadınları, çocukları, hayvanları ve kentteki her şeyi yağmalayabilirsiniz. 
Tanrı’nız RAB’bin size verdiği düşman malını kullanabilirsiniz. Yakınınızdaki 
uluslara ait olmayan sizden çok uzak kentlerin tümüne böyle davranacaksı-
nız.”108 Sa’d b. Muâz’ın verdiği bu hüküm, onun Yahudi şeriatına aşina 
olduğunu göstermektedir.109 Kurayzaoğulları’na uygulanan hüküm, Tev-

 
105  V. Vacca, “Kurayza”, İslâm Ansiklopedisi (Eskişehir: Milli Eğitim Bakanlığı Yayınları, 1997), 6: 

112-113.  
106  Hamidullah, İslâm Peygamberi, 1: 587. 
107  Hamidullah, İslâm Peygamberi, 1: 587. 
108  Kitâb-ı Mukaddes (İstanbul: Kitabı Mukaddes Şirketi, 2003), Tesniye 20/10-15. 
109  Güngör Aksu, “Benî Kurayza Yahudilerinin Cezalandırılması”, Siyer Araştırmalar Dergisi 6 

(Temmuz-Aralık 2019), 93. 
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rat’ın hükmüdür. Bir kavme kendi mukaddes kitaplarının hükmünü uy-
gulamak, zulüm değil, adalettir.110 

Kurayzaoğulları savaşına Kur’ân’da şöyle temas edilmektedir: “Al-
lah, kitap ehlinden olup müşriklere yardım edenleri kalelerinden indirdi ve kalp-
lerine büyük bir korku saldı. Siz onların bir kısmını öldürüyor, bir kısmını da 
esir ediyordunuz. Allah, sizi onların topraklarına, yurtlarına, mallarına ve henüz 
ayak basmadığınız topraklara varis kıldı. Allah, her şeye hakkıyla gücü yeten-
dir.”111  

Kurayzaoğulları Yahudilerinin affedilmesi, onlara yumuşaklık gös-
terilmesi büyük tehlikeler doğurabilirdi. Bu, onların güç ve kuvvetlerini 
arttıracaktı. Diğer İslâm düşmanlarıyla yeni ihanet ve komplolar kurma-
larına fırsat verecekti. Böyle bir durumda İslâm devletinin hâkimiyetinin 
yerleşmesini önleyecekti. Daha önceki Yahudi topluluklarına uygulanan 
yumuşaklık politikası olumlu sonuç vermemiş, Yahudiler, yapılan iyiliğe 
fesat ve ihanet komploları ile cevap vermişlerdi. Bu sebeple Kurayzaoğul-
larına gereken ceza verilmiştir.112 

Tabbâra, İsrâel Velfenson’un Kurayzaoğullarının suçlarının büyük-
lüğü konusundaki şu yorumunu nakletmektedir: “Medine’den sürgün 
edilen Yahudilerin kendi topraklarına dönmek için uğraşmaları kınanacak bir 
durum değildir. Ancak Yahudilerin ayıplandıkları husus, bir grup Yahudi ile 
Kureyş müşrikleri arasında vuku bulan konuşma ve antlaşmalardır. Yahudilerin 
böyle çirkin bir hata işlememeleri gerekirdi. Kurayzaoğulları Yahudileri puta 
tapanlarla birlikte savaşmışlar ve Tevrat’ın putperestlere karşı çıkmayı tavsiye 
eden, onlara düşmanca davranmayı emreden hükümlerine muhalif hareket etmiş-
lerdir.”113 

Kurayzaoğulları daha önce de Nadîroğulları kuşatması esnasında 
Müslümanları arkadan vurmak üzere hazırlığa girişmiş, Hz. Peygamber 

 
110  Süleyman Ateş, Yüce Kur’ân’ın Çağdaş Tefsiri (İstanbul: Yeni Ufuklar Neşriyat, 1990), 7: 152.  
111  el-Ahzâb 33/26-27. 
112  Atçeken, Hz. Peygamber’in Yahudilerle Münasebetleri, 136. 
113  Afif Abdülfettah Tabbâra, el-Yehûd fî’l-Kur’ân (Beyrut: Dâru’l-Ilim li’l-Melâyîn, 1966), 73-74; Atçeken, 

Hz. Peygamber’in Yahudilerle Münasebetleri, 135. 
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bu nedenle Nadîroğulları kuşatmasını kaldırıp Kurayzaoğulları üzerine 
yürümek zorunda kalmıştı. Sonunda Kurayzaoğulları barış teklif etmiş, 
Nadîroğullarına yardım etmemek şartıyla barış teklifleri kabul edilmişti. 
Bu defa Hendek kuşatmasında savaş suçu işlemeleri, kendilerine savaş 
ilan etmek için yeterli bir sebepti. Çünkü güvenilirliklerini tamamen kay-
betmişlerdi.114 Rodinson da Kurayzaoğulları Yahudileri hakkında şöyle 
bir değerlendirmede bulunmaktadır: “Kurayza’nın Medine’de kalması sürek-
li bir tehlike arz ediyordu. Medine’den gitmelerine izin vermekse, Hayber’deki 
İslâm karşıtı entrika yuvasını güçlendirmekten başka bir işe yaramayacaktı.”115 
Marshall G.S. Hodgson da Kurayzaoğulları’nın idam edilmesinin eski 
Arap geleneğinde olduğunu şöyle belirtmektedir: “Kurayza Yahudileri 
kuşatmanın başında tarafsız kalmışlar; fakat daha sonra müşriklerle görüşmeler 
gerçekleştirmişlerdir. Medine’den sürgün edilen Yahudilerin, güçlü bir müşrik 
ordusu koalisyonun oluşumunda etkin olarak Medine’nin kuşatılmasını göz 
önünde bulunduran Hz. Muhammed, Kurayzaoğulları sürgün edilen diğer Ya-
hudi kabileleri gibi sürgün edilmesine izin vermemiştir. Aksine şartsız teslim 
olmalarını istemiştir. Daha önceki halklarda olduğu gibi Arap geleneğinde de 
düşman esir edildiğinde kadın ve çocukları esir edilir, yetişkin erkekler güvenilir 
olmamalarından dolayı öldürülür veya fidye almak için bir müddet tutulurdu. 
Hz. Muhammed, müşrik kuşatmasını göz önünden bulundurarak ne fidye ne de 
sürgün edilmelerine izin vermemiş, idam edilmelerini emretmiştir.”116 Onun, 
daha önce Medine’den sürgün edilen Yahudilerin Medine üzerine gelen 
ordunun oluşumunda etkin rol oynadıkları ve Kurayza’ya verilen ceza-
nın ilk olmayıp, birçok eski milletlerde ve Arap geleneklerinde mevcut 
olduğunu ifade etmesi dikkat çekicidir.117  

Kurayzaoğulları’nın cezalandırılmasından sonra Medine’de Yahudi-
lerin varlığı tamamen sonlandırılmamıştır. Çünkü Hayber’in fethi için 

 
114  Sarıçam, Hz. Muhammed ve Evrensel Mesajı, 227. 
115  Maxime Rodinson, Hz. Muhammed, çev. Atilla Tokatlı (İstanbul: Hür Yayınları, 1980), 165. 
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Müslümanların hazırlığında Yahudilerin rahatsızlık duyması, on Yahu-
dinin orduda bulunması, savaşın sonunda ganimetlerden hisse ayrılmış-
tır.118 Bu örnekler idam edilme olaylarının aktarıldığı kadar olmadığını 
göstermektedir. Muhtemelen ergenlik çağına ulaşıp savaşanlar cezalandı-
rılmış olmalıdır.119 Hz. Peygamber savaş sonucunda bazı ihtiyar esirleri 
Hz. Osman’a sattığı, onun da parası olan esirleri serbest bıraktığı, Abdur-
rahman b. Avf’ın da gençleri satın alıp sattığı rivayet edilmiştir.120 Bazı 
erkekler savaşa katıldığı halde affedilmiştir.121 Allah Resûlü, bazı kadın 
esirleri Medine’de oturan Ebû Şuhm isimli Yahudiye satmıştır.122 Bazı 
Yahudiler de İslâm’a girince serbest bırakılmıştır.123 Benû Kurayza’dan 
elde edilen arazi ve mülkün paylaşımı, Müslümanların ekonomik bağım-
sızlıklarını kazanmasına, askerî yönden güçlenmesine ve daha sonraki 
fetih hareketlerinin de ivme kazanmasına yardım etti.124  

Benû Kurayza Yahudilerinin en ağır bir şekilde cezalandırılması, Hz. 
Muhammed’in rahmet, merhamet ve şefkat peygamberi olmasıyla çelişti-
ği iddia edilebilirse de, bu yaklaşım doğru değildir. Çünkü Resûlullah 
evveli emirde devletini, vatanını ve milletini her türlü tehlikeye karşı 
koruyan bir devlet başkanıydı. Allah Resûlü’nün liderliğindeki Müslü-
manlar kendilerini yok etmek amacıyla vatanlarını işgal eden üç katı 
büyüklükteki orduyla mücadele ederken iç hukukun getirdiği antlaşma-
ya muhalif hareket eden Yahudilerin ihaneti karşısında Medine sakinleri-
nin âdeta gözleri yuvalarından fırlamış, yürekleri ağızlarına gelmiş, ya-
şamla ölüm arasında gelip gitmişlerdi. Hatta Yahudilerin desteğini alan 
müşrikler başarılı olsaydı, Medine’de taş üstünde taş, omuz üstünde baş 
bırakılmazdı. Bu sebeple Yahudilerin bu ihanetinin karşılıksız bırakıl-

 
118  Vâkıdî, Kitâbü’l-Meğâzî, 2: 634, 684.   
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maması, adaletin bir gereğidir. Ayrıca günümüz dünyasında bu ve buna 
benzer olayların meydana gelmesi durumunda karşı tarafa aynı eylemin 
uygulanacağı muhakkaktır. 

Kurayzaoğulları savaşının sonuçlarını şu şekilde değerlendirebiliriz: 

Resûlullah, Kaynukaoğulları ve Nadîroğulları’na gösterdiği af ve 
hoşgörüyü, Kurayzaoğullarına göstermemiştir. Çünkü onlar 
Müslümanlara savaşın tam ortasında ihanet ederek çok zor anlar 
yaşatmışlardır. İki ateş arasında kalan Müslümanlar yok olma 
tehlikesiyle karşı karşıya kalmıştır. Bundan dolayı Kurayzaoğullarına en 
ağır ceza verilmiştir. Onlar antlaşmaya bağlı kalmak suretiyle fitne, fesat 
çıkarmayıp, düşmanla iş birliği yaparak iç huzuru ve güvenliği tehdit 
etmeselerdi, bu felaket başlarına gelmezdi. Böylece Hz. Peygamber 
Medine’yi büyük bir tehlikeden kurtarmış, güven ve huzuru 
pekiştirmiştir. Kurayza Yahudilerine en ağır ceza verilmek suretiyle içteki 
ve dıştaki düşmanlara gözdağı verilmiş oldu. Allah Resûlü’nün, Benû 
Kurayza’yı bu şekilde cezalandırmasıyla Müslüman olmayan kabileler 
üzerindeki saygınlığı arttığı gibi, onlardan İslâm devletine ve davetine 
gelmesi muhtemel olumsuz davranışların önüne geçilmiş oldu. Böyle bir 
cezalandırma, münafıkların ve sinsi düşmanların gücünü kırdığı gibi, 
Medine dışındaki Arap kabileleri Müslümanların gücünü ve otoritesini 
yakından hissetmelerine sebep olmuştur. Ayrıca Hz. Peygamber’in, 
Kurayza Yahudilerini, Kaynukaoğulları ve Nadîroğulları gibi sürgün 
etmeyip en ağır şekilde cezalandırması, İslâm aleyhinde olası bir Yahudi 
ittifakını engellemeye yöneliktir. Medine’de İslâm Devleti’ne kin ve nefret 
besleyen Yahudi kabileleri kalmadığından gerek Hayber’in fethine, 
gerekse de Mekke’nin fethine gidilirken Medine’ye yönelik herhangi bir 
saldırıdan endişe duyulmamıştır. Bu gazvede önemli olan nokta ise, Benû 
Kurayza ile ilgili kararın Sa’d b. Muâz tarafından Kur’ân-ı Kerîm’e göre 
değil, Tevrat’a göre verilmesidir.  
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Sonuç 

Hz. Peygamber Medine’ye geldiğinde yaklaşık olarak nüfusun yarı-
sını oluşturan Yahudiler dağınık halde yaşamaktaydılar. Bir toprak üze-
rinde yaşayanların birlik, beraberlik ve dayanışma ruhu içerisinde yaşa-
yabilmeleri için tarafların kanun etrafında toplanmaları gerekmektedir. 
Bu sebeple Medine’de dağınık halde yaşayan farklı grupları bir araya 
getirmek ve onların ödev ve sorumluluklarını tespit edebilmek için 
Resûlullah hicretten hemen sonra Enes b. Malik’in evinde ortak bir metin 
hazırlanmış ve bu metne daha sonra da Yahudiler dâhil edilmiştir. Tarihe 
Medine Sözleşmesi olarak geçen bu anayasaya göre Medine herkesin 
yaşadığı ortak bir vatan kabul edilmiş ve bu vatanın iç ve dış tehdit ve 
tehlikelere karşı konulması için birlikte hareket edilmesi karara bağlan-
mıştır. Medine’de yaşayan üç büyük Yahudi kabileleri olan Benû Kay-
nukâ’, Benû Nadîr ve Benû Kurayza Yahudileri de bu antlaşmayı kabul 
etmişlerdir. Böylece onlar da Medine toplumunun bir parçası olmuşlar-
dır. Ancak Bedir Savaşı’ndan sonra Benû Kaynukâ’ Yahudileri Medine 
Sözleşmesine aykırı hareket ederek şehirde fitne ve fesat çıkarmaya, top-
lumun huzurunu bozmaya çalışınca, Hz. Peygamber devlet başkanı sıfa-
tıyla toplumun huzurunu sağlamak için onları şehirden sürgün etmiştir. 
Uhud Savaşı yenilgisinden sonra Müslümanların zaafından yaralanmak 
isteyen Benû Nadîr Yahudileri Allah Resûlü’ne suikast tertiplemek sure-
tiyle antlaşmayı ihlal ettikleri için sürgün edilmişlerdir. Hendek Savaşı 
esnasında Müslümanları yok etmek için Medine’yi muhasara altına alan 
müşriklerle işbirliği yaparak antlaşmayı bozan ve Müslümanları iki ateş 
arasında bırakarak zor anlar yaşamasına sebep olan Benû Kurayza Yahu-
dileri en ağır bir şekilde cezalandırılmış, elebaşları idam edilmiş, kadın ve 
çocuklar esir alınmış ve malları da ganimet olarak dağıtılmıştır. Böylece 
devletin varlığını, Medine toplumunun huzur ve refahını tehdit edip 
tehlikeye atan unsurlar temizlenmiştir.  

Benû Kaynukâ’ ve Benû Nadîr Yahudilerinin sürgün edilmesi, Benû 
Kurayza Yahudilerinin ise en ağır bir şekilde cezalandırılmaları yaptıkları 
ihanetin boyutlarına göredir. Hz. Peygamber onlara din ve vicdan özgür-
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lüğü tanımış, canlarını ve mallarını teminat altına almıştır. Buna rağmen 
onlar ihanet etmekten geri durmamışlardır. Eğer onlar Medine Sözleşme-
sine bağlı kalsalardı, hiçbirinin başına böyle durumlar gelmezdi. Çünkü 
Resûlullah, onlar antlaşmaya uygun hareket ettikleri müddetçe onların 
aleyhine herhangi bir eylemde bulunmamıştır. Allah Resûlü Medine’ye 
geldiğinde Yahudileri ortadan kaldırma gibi bir duygu içerisinde değil-
dir. O, onları bir vatandaş gibi kabul etmiş, karşılıklı olarak hak ve ödev-
lerini ortaya koymuştur. Bu durumda Hz. Peygamber’in onlara karşı 
tavrının değişmesinde, onların ortaya koyduğu olumsuz eylemler belir-
leyici olmuştur. Yani Yahudiler başlangıçta maddî ve manevî hiçbir bas-
kıya maruz bırakılmamışlardır. Yaşadıkları toplumun birer üyesi olduk-
ları için temel hak ve özgürlüklere sahiptiler. Ancak onların olumsuz 
hareketleri, diğerlerinin temel hak ve hürriyetlerini sınırlamaya başlayın-
ca yönetimin kendilerine karşı tavrı değişmiştir. Bu sebeple onların top-
lumdaki varlığı tehdit unsuru haline gelmiştir. Hz. Peygamber’in onlara 
karşı sergilediği hareket tarzının merkezinde din değil, onların olumsuz 
davranışları olmuştur.  Burada önemli olan husus, Hz. Peygamber’in dini 
bir lider gibi değil, devletini, vatanını, milletini her türlü tehlikeye karşı 
korumaya çalışan bir devlet başkanı gibi hareket etmesidir. Modern dün-
yada da buna benzer olaylar meydana geldiğinde, devletin göstereceği 
refleks bundan farklı olmayacaktır. 
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Türkiye’de Hazırlanan İslam Hukuku Doktora Tezlerinin  
Konu Ekseninde Analizi 

Öz: Bu makalede Türkiye’de İslam hukuku alanında hazırlanan doktora tezleri 
analiz edilmiş, böylece doktora düzeyindeki araştırmaların mecrası tespit 
edilmeye çalışılmıştır. Bu doğrultuda öncelikle İslam hukuk tarihi bağla-
mında tasnif yapılmış, Hz. Peygamber dönemi, sahabe dönemi, tabiûn dö-
nemi, müçtehit imamlar dönemi ve sonraki dönemlere ilişkin hazırlanan 
tezler ortaya konmuş, her bir asra dair değerlendirmeler yapılmıştır. İslam 
hukuk coğrafyası bağlamında yapılan tasnifte tezlerde konu edinilen şehir-
lere ve ilim merkezlerine dair tahliller yapılmıştır. Mezhepler ekseninde, 
yoğun olarak araştırma konusu yapılan mezhepler ve bunun sebepleri üze-
rinde durulmuştur. Ardından, hazırlanan doktora tezlerinin konuları esas 
alınarak fıkıh usulü ve füru fıkıh kapsamında tasnifler ve buna bağlı değer-
lendirmeler yapılmıştır. Fıkıh usulünde aslî ve fer’î delillerin çalışılma yo-
ğunluğu, hükümler, lafız bahislerinde odaklanılan konular ile içtihat ve tak-
lit meselelerinin ele alınma biçimi tahlil edilmiştir. Fürû fıkıh kapsamında 
kişiler hukuku, aile hukuku, miras hukuku, borçlar hukuku ve eşya hukuku 
alanlarında hazırlanan tezler konu dağılımı bakımından analiz edilmiş, 
özellikle borçlar hukuku alanında müşahede edilen çalışma yoğunluğu üze-
rinden çıkarımlar yapılmıştır. Yine füru fıkıh kapsamında olmak üzere ana-
yasa hukuku, uluslararası hukuk, mâlî hukuk, ceza hukuku ve yargılama 
hukuku alanlarındaki araştırma dağılım ve yoğunluğu ortaya konmuş, elde 
edilen sonuçların aktarımıyla çalışma tamamlanmıştır. 

Anahtar Sözcükler: Türkiye, Doktora, İslam hukuku, Hukuk tarihi, Fıkıh usulü. 

õõõ 
Analysis of the Doctoral Theses on Islamic Law Written in  

Turkey in the Axis of Subject 
Abstract: In this article, the doctoral theses on Islamic Law written in Turkey have 

been examined. This study aims to determine the subject of doctoral studies 
in Turkey. For this purpose, firstly, theses have been classified in the con-
text of the history of Islamic law. Subsequent, theses about the era of the 
Prophet Muhammed (PBUH), companion era, the era of mujtahid imams 
and the next eras have been classified and evaluated. The cities and science 
centres discussed in the theses have been examined in the context of the 
geography of Islamic law. The sects which are more studied than the other 
sects and the reasons for that have been inspected in the axis of sects. Then, 
the theses about Islamic jurisprudence and branches (furu‘) of law have 
been evaluated based on the doctoral theses. Method of the theses about 
proofs of sharia, provisions on responsible persons, verbal matters and ijti-
had have been examined in the context of usul al-fiqh. The theses on the 
law of persons, family law, inheritance law, law of obligations, property 
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law, constitutional law, international law, financial law, criminal law and 
jurisdiction law have been investigated in the axis of branches of law. The 
results gathered from these examinations are indicated in the conclusion. 

Keywords: Turkey, Doctorate, Islamic law, History of law, Usul al-fiqh. 

 

õõõ 
Giriş 

Türkiye’de 1957’de Esat Kılıçer’in tezi ile başlayan İslam hukuku doktora 
tezleri serüveni altmış yılı aşkın süredir devam etmektedir. Bu sürece 
bakıldığında ellili yıllarda iki tez hazırlanmışken, altmışlı yıllarda İslam 
hukuku alanında hiç tez hazırlanmadığı, Menderes döneminde İslâmî 
ilimlerin önü açılmak istenmişse de sonraki süreçte buna fırsat verilme-
diği görülmektedir.  

Yetmişli yıllara gelindiğinde Ali Şafak (1970), Hayrettin Karaman 
(1971), Abdülkadir Şener (1971), Fahrettin Atar (1975), Cevat Akşit (1975), 
Ruhi Özcan (1976), Hamza Aktan (1976), Fahri Demir (1979), Hasan Gü-
leç (1979) ve Osman Eskicioğlu (1979) tarafından doktora tezlerinin hazır-
landığı görülmekte olup; mezkur İslam hukukçularının Türkiye’de dok-
tora düzeyinde İslam hukuku çalışmalarının ilk kuşağı oldukları söyle-
nebilir. 

Seksenli yıllarda ikinci kuşak olarak Mustafa Sabri Erdoğdu (1980), 
Celal Erbay (1980),  İbrahim Kafi Dönmez (1981), Mehmet Erkal (1981),  
Ahmet Özel (1981), Osman Şekerci (1981), Mustafa Baktır (1981), İsmail 
Büyükçelebi (1981), Ali Bardakoğlu (1982), Abdülvahhab Öztürk (1982), 
Celal Yeniçeri (1983), Yunus Vehbi Yavuz (1983), Hamdi Döndüren 
(1983), Mehmet Şener (1983), Davut Yaylalı (1984), Abdülaziz Bayındır 
(1984), Mustafa Uzunpostalcı (1985), Selahattin Kıyıcı (1985), Faruk Beşer 
(1985), H. Salih Yavuzer (1985), İbrahim Çalışkan (1986), Orhan Çeker 
(1986), Ali Bakkal (1986), Beşir Gözübenli (1986), Muhsin Koçak (1987), 
Mehmet Özgü Aras (1987), İlhami Kemaloğlu (1987), Vecdi Akyüz (1989), 
Mehmet Erdoğan (1989), Hakkı Aydın (1989) ve Hacı Yunus Apaydın 
(1989) müşahede edilmektedir.  
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İslam hukuku alanında yetmişli yıllarda on, seksenli yıllarda otuz, 
doksanlı yıllarda ise altmış tez hazırlanmıştır. Kesintisiz süreç olarak 
İslam hukuku doktora tez hazırlama mecrası yetmişlerle başlatılırsa, otuz 
yılda yüz tezin hazırlandığı ve her yıl ortalama üç tez hazırlandığı söyle-
nebilir. 

2000-2009 arasında yüz yirmi altı tez hazırlanmış, bir önceki on yıllık 
periyoda göre nicelik olarak tezler iki katına çıkmıştır. 2010-2019 yılların-
da yüz doksan dört İslam hukuku doktora tezi tamamlanmıştır. 2000’den 
itibaren yaklaşık 350 tezin tamamlandığı düşünüldüğünde yıllık ortalama 
on yedi tezin hazırlandığı söylenebilir. Toplamda yaklaşık 450 tez hazır-
lanmış olup bunların konu ve kapsamlarının tespit edilip, İslam hukuku 
doktora tezlerinin mecrasına dair değerlendirmeler yapmak önem arz 
etmektedir. Bu doğrultuda tez konuları hukuk tarihi, hukuk coğrafyası, 
mezhepler, usûl ve fürû dikkate alınarak analiz edilecektir. 

1. Hukuk Tarihi Ekseninde Analiz 

Hukuk tarihinin geneline dair tezler içerisinde İslam hukukunun tedvini1 
ve Hanefî mezhebinde biyografi geleneğine2 dair çalışmaların var olduğu 
görülmektedir. 

Zaman eksenli yaklaşımla İslam tarihinin farklı devirlerine ilişkin ça-
lışmalara bakıldığında Hz. Peygamber dönemi içerisinde değerlendirile-
bilecek şekilde bağlayıcılık bakımından Hz. Peygamber’in tasarrufları-
nın,3 vahiy dönemindeki ticarî hayatın,4 Hz. Peygamber döneminde gayr-
i Müslimlerin hukukî durumlarının,5 idarenin kuruluş, işleyiş ve denet-

 
1  Ali Şafak, İslâm Hukukunun Tedvini, (Ankara Üniversitesi SBE, 1970) 
2  Huzeyfe Çeker, Hanefi Mezhebinde Biyografi Geleneği, (NEÜSBE, 2016), (Dnş: Saffet Köse) 
3  Murat Şimşek, İslâm Hukukunda Bağlayıcılık Bakımından Hz. Peygamber’in Tasarrufları, SÜSBE, 

2008),  (Dnş: Saffet Köse) 
4  Hüseyin Baysa, Hukuk Sosyolojisi Açısından Vahiy Döneminde Ticari Hayat, (OMÜSBE, 2011), 

(Dnş: Nihat Dalgın) 
5  Ahmet Bostancı, İslam Kamu Hukukunda Gayri Müslimler (Hz. Peygamber Devri Uygulaması 

Temelinde), (MÜSBE, 1999) (Dnş: Hayrettin Karaman) 
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lenmesinin,6 İslam hukukunun oluşumuna etkisi yönüyle Suffe ashabı-
nın7 ele alındığı müşahede edilmektedir. 

Sahabe ve tâbiûn dönemi kapsamında raşid halifeler devrinde İslam 
iktisadının,8 vergi hukukunun,9 devlet kudretinin sınırlandırılmasının,10 
kamu hukukunun gelişiminin,11 Hz. Ömer’in fıkhî görüşlerinin,12 kamu 
hukuku normlarını yorumlamasının,13 bu dönemdeki yasama uygulama-
larının;14 İslam hukukunun teşekkül sürecinde Hz. Ali’nin rolünün,15 
Abdullah b. Mes’ûd’un görüşlerinin,16 ehl-i reyin17 ve Ebu Hanîfe’nin 
hocası Hammâd’ın fıkhî görüşlerinin18 ele alındığı tespit edilmektedir. 

Müçtehit imamlar dönemi olarak nitelendirilen ikinci ve üçüncü 
asırlara ilişkin hazırlanan tezler kronolojik olarak ele alındığında ikinci 
asırda belli ölçüde yoğunlaşmanın olduğu görülmektedir. Nitekim ikinci 
asır kapsamında “el-Mecmûu’l-Fıkhî” adlı eseri bağlamında Zeyd b. 
Ali’nin (122/740) İslam hukuk düşüncesindeki yerinin,19 Ebû Hanife’nin 

 
6  Mehmet Nuri Güler, İslâm İdare Hukukunun Ortaya Çıkışı (Hz. Peygamber Ve Raşit Halifeler 

Dönemlerinde İdarenin Kuruluşu, İşleyişi ve Denetlenmesi (EÜSBE, 1995), (Dnş: Cihat Tunç) 
7  Mehmet Abdullah Aksoy, Suffa Ashabı ve İslam Hukukunun Oluşmasına Etkileri, (DEÜSBE, 

2010), (Dnş: Mehmet Şener) 
8  Ebu'l-Kasım İçtihadi, Hulefây-i Râşidîn Devrinde İslâm İktisadiyatı Tarihi (AÜSBE) 
9  Mehmet Erkal, İslâm Vergi Hukuku (Hulefâ-i Râşidin ve Emeviler Devri), (AÜSBE, 1981), (Dnş: 

Salih Tuğ) 
10  Halis Demir, Devlet Kudretinin Sınırlanması Problemi Açısından Râşit Halifeler Dönemi, (AÜSBE, 

2003), (Dnş: Hamza Aktan) 
11  Vecdi Akyüz, Emevilerin Kuruluş Devrinde İslâm Amme Hukukunun Gelişmesi, (MÜSBE 1989), 

(Dnş: Hayrettin Karaman) 
12  Muhsin Koçak, Hazreti Ömer ve Fıkhı, (DEÜSBE,1987), (Dnş: Selahattin Eroğlu) 
13  Bekir Gezer, Modern Hukuk Sistematiği Açısından Hz. Ömer’in Kamu Hukuku Normlarını Yorum-

laması, (Ankara ÜSBE, 2016), (Dnş: Şamil Dağcı) 
14  Muammer Vural, İslâm Hukuk Düşüncesinde Yasama Yetkisi (Hz. Ömer Dönemi) (AÜSBE, 2005), 

(Dnş: Beşir Gözübenli) 
15  Mehmet Öztürk, İslâm Hukukunun Teşekkül Sürecinde Hz. Ali’nin Rolü, (Ankara ÜSBE, 2012), 

(Dnş: Şamil Dağcı) 
16  Ayşe Elmalı, Abdullah b. Mes’ûd ve Hukukî Kişiliği, (DEÜSBE, 2009) (Dnş: Mehmet Şener) 
17  M. Esat Kılıçer, İslâm Fıkhında Re'y Taraftarları, (Ankara ÜSBE, 1957) 
18  Mehmet Özgü Aras, Hammad b. Ebî Süleyman'ın Hayatı ve Fıkhi Görüşleri, (SÜSBE, 1987), (Dnş: 

E. Kılıçer).  
19   Eren Gündüz, İmâm Zeyd b. Ali “el-Mecmû’u’l-Fıkhî” Adlı Eseri ve İslâm Hukuk Düşüncesindeki 

Yeri (UÜSBE, 2007) (Dnş: Hamdi Döndüren) 
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fıkıh ilmindeki yerinin,20 içtihatlarının,21 sünnet anlayışının,22 Züfer'in 
(158/775) Hanefi mezhebinde konumu ve fıkhî görüşlerinin,23 Süfyan es-
Sevrî’nin (161/778) fıkıh ilmindeki yerinin,24 Ebu Yusuf’un (182/798) İslâm 
Borçlar Hukukundaki yerinin,25 Muhammed b. el-Hasan eş-Şeybânî’nin 
(189/805) usul anlayışının26 ve kıyas anlayışının27 doktora tezi olarak çalı-
şıldığı müşahede edilmektedir. 

Üçüncü asır alimleri ve eserlerine ilişkin çalışmalar şunlardır: Şa-
fii'nin (204/820) fıkıh usulünün oluşumundaki yeri,28 kıyas anlayışı,29 Şâfiî 
mezhebinin teşekkül dönemi,30 el-Muhtasar isimli eseri bağlamında Şâfiî 
mezhebinin oluşum sürecinde el-Büveytî (231/846)31  Buhârî’nin fıkıh 
anlayışı,32 İslâm hukukunda el-Hassâf'ın (261/875) yeri ve Edebu'l-Kâdi 
adlı eseri,33 Müzenî’nin (264/878) Şâfiî’ye aykırı görüşleri,34 Dâvûd ez-
Zâhirî’nin (270/884) fıkhı,35 Yahyâ b. Ömer el-Endelüsî’nin (289/901) 

 
20   Mustafa Uzunpostalcı, Ebû Hanife Hayatı ve İslâm Fıkhındaki Yeri, (Selçuk ÜSBE, 1985) (Dnş: S. 

Akdemir) 
21   Musa Günay, İslâm Hukukunun Oluşum Sürecinde İctihad: Ebû Hanîfe Örneği, (DEÜSBE, 2012) 

(Dnş: Osman Eskicioğlu) 
22   Metin Yiğit, İlk dönem Hanefî Kaynaklarına Göre Ebû Hanîfe’nin Usûl Anlayışında Sünnet, (Ankara 

ÜSBE, 2007) (Dnş: Osman Taştan) 
23   Mehmet Ali Aytekin, İmam Züfer'in Hanefi Mezhebindeki Konumu ve Fıkhi Görüşleri, (NEÜSBE, 

2018) (Dnş: Orhan Çeker) 
24   Abdülkadir Tekin, Süfyan es-Sevrî ve Fıkıh İlmindeki Yeri, OMÜSBE, 2014) (Dnş: Nihat Dalgın) 
25   Mustafa Kelebek, Ebu Yusuf’un İslâm Borçlar Hukukundaki Yeri, AÜSBE, 2008)  (Dnş: Beşir 

Gözübenli) 
26   Aydın Taş, Muhammed b. el-Hasan eş-Şeybânî’nin Hukuk Anlayışı (Usul Anlayışı), (EÜSBE, 2003) 

(Dnş: H. Yunus Apaydın) 
27   Fatih Orum, Klasik Fıkıh Kaynaklarındaki Kıyas Anlayışının Kur’an Açısından Değerlendirilmesi 

(Zâhiru’r-Rivâye Örneği), (İÜSBE, 2008) (Dnş: A. Bayındır) 
28   Menderes Gürkan, İslâm Hukuku Metodolojisinin Oluşumu ve Şafii'nin Yeri, (EÜSBE, 1997) (Dnş: 

H. Yunus Apaydın) 
29   Soner Duman, Şâfiî’nin Kıyas Anlayışı, (MÜSBE, 2007) (Dnş: İbrahim Kafi Dönmez) 
30   Nail Okuyucu, Şâfiî Mezhebinin Teşekkül Süreci, (MÜSBE, 2014) (Dnş: Bilal Aybakan) 
31   Adem Arslan, Şâfiî Mezhebinin Oluşum Sürecinde el-Büveytî ve el-Muhtasar İsimli Eseri, (Ankara 

ÜSBE, 2014) (Dnş: Şamil Dağcı) 
32   Hamit Sevgili, İmâm Buhârî’nin Fıkıh Anlayışı, (DÜSBE, 2015) (Dnş: Abdülkerim Ünalan) 
33   Abdülvahhab Öztürk, İslâm Hukukunda el-Hassaf'ın Yeri ve Edebu'l-Kâdi Adlı Eseri, (Ankara 

ÜSBE, 1982) (Dnş: Abdükadir Şener) 
34   Mehmet Ali Sezer, Müzenî’nin İmam Şâfiî’ye Aykırı Görüşleri ve Mezhepteki Yeri, (ÇÜSBE, 2017) 

(Dnş: Nasi Aslan) 
35   Mustafa Türkan, Dâvûd ez-Zâhirî: Doktrini ve İslam Hukukuna Katkıları, (SDÜSBE, 2015) (Dnş: 

Adnan Koşum) 
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Ahkâmu’s-sûk adlı eserinin edisyon kritiği,36 Zeydî fıkhının gelişiminde 
İmâm Hâdî (298/911) ve Hâdeviyye.37  

“Sistematik düşünce dönemi” olarak nitelendirebileceğimiz dördün-
cü asırdan yedinci asra kadarki dönem alimlerine dair de çok sayıda ça-
lışmanın yapıldığı tespit edilmektedir. Taberî (310/923) Mezhebi,38 Mer-
vezî’nin (335/946) hadler39 ve devletler hukukuyla ilgili görüşleri,40 
Cessâs’ın (370/980)  Câmiu’l-kebîr şerhinin tahkiki41 ve Muhammed el-
Ezheri’nin (370/980) ez-Zahir isimli eserinin tetkiki42 dördüncü asır kap-
samda ifade edilebilecek tezlerdir. 

Kudûrî’nin (428/1037) et-Tecrîd’i bağlamında şer’î deliller,43 
Debûsî’nin (430/1039) fıkıh usulündeki yeri,44 Takvîmü’l-edille bağlamın-
da delil anlayışı,45 el-Esrar fi'l-Usul ve'l-Furû adlı eserinin tahkiki,46 Nâti-
fi'nin (446/1054) el-Ecnâs ve`l-Furûk adlı eserinin tahkiki,47 Mâverdî’nin 
(450/1058) devlet anlayışı,48 İbn Abdülber’in (463/1071) fıkhî görüşleri,49 

 
36   Smain Khaldi, Ebû Zekeriyyâ Yahyâ b. Ömer el-Endelüsî ve Ahkâmu’s-sûk Adlı Eseri (Edisyon 

Kritik) (UÜSBE, 2007) (Dnş: Y. Vehbi Yavuz) 
37   Ahmet Ekinci, Zeydî Fıkhının Gelişiminde İmâm Hâdî ve Hâdeviyye,  (NEÜSBE, 2019) (Dnş: 

Orhan Çeker) 
38   Ali Yüksek, İslam Hukuk Tarihinde Taberi Mezhebi, (OMÜSBE, 2014) (Dnş: Osman Şahin) 
39  Muhammed Alem Hammad, Hâkim Şehîd el-Mervezî ve Ceza Hukuku ile İlgili Görüşleri (Hadd 

Cezaları Bağlamında), (Ankara ÜSBE, 2004) (Dnş: Şamil Dağcı) 
40  Abdylmejit Sahetmammedov, Hâkim eş-Şehîd el-Mervezî’nin Devletler Hukuku ile İlgili Görüşleri, 

(UÜSBE, 2017) (Dnş: Recep Cici) 
41   Tuba Hacer Korkmaz, Şerhü'l-Cessas Ala'l-Cami'il-Kebir Adlı Eserinin Tahkiki, (İÜSBE, 2018) 

(Dnş: Necmettin Kızılkaya) 
42  Selahattin Kıyıcı, Muhammed el-Ezheri Hayatı ve ez-Zâhir fi Garibi Elfazı'l-İmami'ş-Şâfi'i Adlı 

Eserinin Metin Tetkiki, (AÜSBE, 1985)  (Dnş: Ali Şafak) 
43  Ahmet Çetinkaya, Ebu’l-Huseyn el-Kudûrî’nin et-Tecrîd Adlı Eseri Çerçevesinde Hanefî Fıkıh 

Usulü’nde Şer‘î Deliller (Başlangıcından Kitabu’r-Rehn’e Kadar),  (MÜSBE 2017) (Dnş: Vecdi Ak-
yüz) 

44  Hacer Yetkin, Debusi’nin Hayatı, Eserleri ve Fıkıh Usulündeki Yeri,  (MÜSBE 2016), (Dnş: Fahret-
tin Atar) 

45  Erdoğan Sarıtepe, Takvîmü’l-Edille Temelinde Debûsî’nin Delil Anlayışı, (Ankara ÜSBE, 2007), 
(Dnş: Osman Taştan) 

46  Salim Özer, Debusi'nin el-Esrar fi'l-Usuli ve'l-Furu Adlı Eserinin Tahkik ve Tahlili, (EÜSBE, 1997) 
(Dnş: H. Yunus Apaydın) 

47  Mehmet Ali Orhan, Natifi'nin el-Ecnas ve`l-Faruk Adlı Eserinin Tahkik ve Tahlili, (EÜSBE, 1996), 
(Dnş: H. Ünal) 

48  Mehmet Birsin, Mâverdî’nin Devlet Anlayışı, (Ankara ÜSBE, 2004), (Dnş: İbrahim Çalışkan) 
49  Rifat Yıldız, İbn Abdülber ve Fıkhî Kişiliği, (DÜSBE, 2015), (Dnş:  N. Tosun) 
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Şîrâzî’nin (476/1083) cedel yöntemini kullanımı,50 Cüveynî’nin (478/1085) 
kıyâs anlayışı,51 Serahsî`nin (483/1090) el-Mebsût’unda usûl ve fürû kai-
deleri,52 el-Mebsût'a göre Hanefi müçtehitlerin içtihat usûlü,53 Serahsî’ye 
göre emir ve nehiy54 beşinci asır kapsamında ifade edilebilecek çalışma-
lardır. 

Altıncı asır fakihleri ve eserlerine dair çalışmalar şunlardır: Gazâlî 
(505/1111) ve İbn Rüşd örneğinde usulde hüküm istinbatı,55 Gazali’nin el-
Mustasfâ’sı ile Ebu’l-Huseyn el-Basrî’nin 436/1044) el-Mu’temed’i56 ve 
Pezdevî’nin (482/1089) Usûl’ünün57 hüsün-kubuh meselesi bakımından 
mukayesesi, Sadru’ş-Şehid’in (536/1141) Kitabü’l-Vâkıât58 ve Umdetu’l-
fetâvâ59 adlı eserlerinin tahkiki, Zemahşerî’nin (538/1144) ahkâm ayetleri-
ni yorumlama metodu,60 İbnü’l-Arabî’nin (543/1148) Ahkâmü’l-Kur’ân’ı 
örneğinde fıkıh-nahiv ilişkisi,61 Ûşî'nin (575/1179) fıkıh ilmindeki yeri,62 

 
50  Ahmet Numan Ünver, Fıkıh İlminde Cedel Yönteminin Kullanımı (Ebû İshâk eş-Şîrâzî Örneği), 

(Sakarya ÜSBE, 2018), (Dnş: H. M. Günay) 
51  Mehmet Macit Sevgili, Cüveynî’nin Kıyâs Anlayışı (Ankara ÜSBE, 2016), (Dnş: Osman Taştan) 
52  Anar Gurbanov, Serahsî`nin el-Mebsût’unda Usûl ve Fürû Kaideleri, (MÜSBE, 2018), (Dnş: Fah-

rettin Atar) 
53  Yunus Vehbi Yavuz, el-Mebsût'a Göre Tatbikatta Hanefi Müctehidlerinin İçtihad Usulü, (UÜSBE, 

1983), (Dnş: Hayreddin Karaman) 
54  Orazsahet Orazov, İslâm Hukuk Metodolojisinde İmâm Serahsî’ye Göre Emir ve Nehiy, (UÜSBE, 

2005) (Dnş: Yunus Vehbi Yavuz) 
55  Ümmühan Ark, İslam Hukuk Usûlünde Hüküm İstinbâtı: Gazalî ve İbn Rüşd Örneği (DEÜSBE 

2017), (Dnş: Mustafa Yıldırım) 
56  Ayşegül Yılmaz, Fıkıh Usûlünde Husün-Kubuh: el-Mu'temed ve el-Mustasfâ Karşılaştırması Işığın-

da, (MÜSBE 2012), (Dnş: Mehmet Erdoğan) 
57  Vahap Ovacı, İslam Hukuk Metodolojisinde Aklın Teşrii Rolü (Usûl-ü Pezdevî ve el-Mustasfâ Örne-

ğinde Hüsün-Kubuh) (AÜSBE, 2013), (Dnş: Beşir Gözübenli) 
58  Abdulnasır Hakimi, es-Sadru’ş-Şehîd Ömer b. Abdilaziz’in Kitabü’l-Vakıât Adlı Eserinin Tahkik ve 

Değerlendirilmesi, (NEÜSBE 2018), (Dnş: Saffet Köse) 
59  Ayşe Biçer, Sadru’ş-Şehid’in Umdetu’l-Fetava Adlı Eserinin Tahkiki, (Selçuk ÜSBE, 2010), (Dnş: 

Orhan Çeker) 
60  Fatma Solaker (Doğramacı), Zemahşerî’nin Keşşaf Tefsirindeki Ahkâm Ayetlerini Yorumlama 

Metodu, (EOGÜSBE 2019), (Dnş:  Abdullah Acar) 
61  Şükrü Şirin, Ahkâm Ayetleri Bağlamında Fıkıh-Nahiv İlişkisi - İbnü’l-Arabî’nin Ahkâmü’l-Kur’ân 

Örneği, (Sakarya ÜSBE, 2016), (Dnş: Osman Güman) 
62  Zharkynabi Sebetov, el-Fetâva's-Sirâciyye Adlı Eseri Çerçevesinde Ali b. Osmân el-Ûşî'nin Fıkıh 

İlmindeki Yeri, (MÜSBE, 2015), (Dnş: Kemal Yıldız) 



 

 

	  
TÜRKİYE’DE HAZIRLANAN İSLAM HUKUKU DOKTORA TEZLERİNİN KONU EKSENİNDE ANALİZİ 

 

	
	 	

	
ONDOKUZ MAYIS ÜNİVERSİTESİ İLAHİYAT FAKÜLTESİ DERGİSİ [2021] sayı: 50 

	
	 	

    93      
. 
OMÜİF

D 

93 
OMÜİFD 

Kâsânî’nin (587/1191) eserinde yer verdiği genel hukuk kuralları63 ve 
Kadıhân'ın (592/1196) Şerhu'z-Ziyâdât adlı eserinin tahkiki.64  

“Sistematik düşünce dönemini” ifade etmek üzere, tezlerin bir kıs-
mında Hanefî mezhebinin oluşum dönemi,65 İslam hukuku biliminin 
teşekkül dönemi,66 dördüncü asrın ortalarına kadar,67 üçüncü ve dördün-
cü asır,68 dördüncü ve beşinci asır,69 üçüncü asırdan beşinci asra kadar,70 
ilk beş asır,71 beşinci asır,72 yedinci asra kadar,73 dördüncü asırdan seki-
zinci asra kadar,74 dördüncü asırdan dokuzuncu asra kadar,75 klasik dö-
nem,76 klasik kaynaklar,77 klasik İslam hukukçuları78 gibi farklı tarihlen-
dirme biçimlerinin kullanıldığı müşahede edilmektedir.  

 
63  Yasin Kurban, Kâsânî ve Bedâiu’s-Senâi’sindeki Genel Hukuk Kuralları (Külli Kaideler), (AÜSBE, 

2009), (Dnş: Mustafa Baktır).  
64  Abdullah Sevim, Kadıhân'ın Şerhu'z-Ziyâdât Adlı Eserinin Tahkik ve Tahlili, (MÜSBE, 1998), 

(Dnş: Fahrettin Atar) 
65  Ahmet Hamdi Furat, Hanefî Mezhebinin Oluşumunda Kûfe Şehrinin Sosyo-Kültürel Yapısının 

Etkisi, (İÜSBE, 2006), (Dnş: Abdülaziz Bayındır) 
66  Yıldıray Sipahi, İslâm Hukuk Biliminin Teşekkül Döneminde İstihsân Delili, (SDÜSBE, 2017), (Dnş: 

Adnan Koşum) 
67  Şükrü Özen, İslâm Hukuk Düşüncesinin Aklileşme Süreci: Başlangıçtan Hicri IV. Asrın Ortalarına 

Kadar, (MÜSBE, 1995), (Dnş: Hayreddin Karaman) 
68  Abdulbasıt Saltekin, Fıkıh Usûlü Tarihinde Kayıp Halka: Hicri III. ve IV. Asırlarda Usûlî Görüşler, 

(DÜSBE, 2015), (Dnş: Metin Yiğit) 
69  Davut Eşit, Hicrî IV.-V. Asırlarda Irak-Horasan'da Şâfi'î Fıkıh Usûlünün Gelişimi, Ankara ÜSBE, 

2017), (Dnş: Osman Taştan) 
70  Ali Hakan Çavuşoğlu, Irak Mâlikî Ekolü (III.-V. / IX.-XI. yy.), (MÜSBE, 2004), (Dnş: Mehmet 

Erdoğan) 
71  Nurhayat Yalçı (Haral),   İlk Beş Asır Usulü’l-Fıkh Literatüründe İstishab Delili, (MÜSBE, 2008),  

(Dnş: İbrahim Kafi Dönmez); Recep Çetintaş, İlk Beş Asır Fıkıh Usulü Literatüründe Teklîfî Hü-
küm Terminolojisi, (MÜSBE, 2014), (Dnş: İbrahim Kafi Dönmez) 

72  Tuncay Başoğlu, Hicrî Beşinci Asır Fıkıh Usûlü Eserlerinde İllet Tartışmaları, (MÜSBE, 2001), 
(Dnş: İbrahim Kafi Dönmez) 

73  Mehmet Sait Arvas, Hicri VII. Asra Kadar Hanefî Usûlü Bağlamında Fıkıh Usûlü Kelâm İlişkisi, 
(RTEÜSBE, 2018), (Dnş: Şevket Topal) 

74  İbrahim Özdemir, Usûl-i Fıkıh’ta Ta’lil Tartışmaları (Hicri IV.-VIII. Asırlar), (DÜSBE, 2013 ), 
(Dnş: Metin Yiğit) 

75  Ahmet Aydın, Hanefî Fıkıh Literatüründe Öldürme Suçunun Maddî ve Manevî Unsurlarıyla İlgili 
Kavramların Gelişimi (Hicrî 4-9. Asırlar), (MÜSBE, 2013), (Dnş: İbrahim Kafi Dönmez) 

76  Mustafa Hayta, Klasik Dönem Şiî-İmâmî Fıkıh Usulü Anlayışı, (ÇÜSBE, 2014), (Dnş: Nasi Aslan) 
77  Hasan Hacak, İslâm Hukukunun Klasik Kaynaklarında Hak Kavramının Analizi, (MÜSBE, 2000), 

(Dnş: İbrahim Kafi Dönmez) 
78  Nazım Büyükbaş, Klasik İslam Hukukçularına Göre Cezalandırmanın Gayesi, (EÜSBE, 2012), (Dnş: 

Şükrü Selim Has) 
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Tarih ekseninde, “düşüncenin derinleştirilmesi dönemi” olarak nite-
lendirebileceğimiz yedinci asırdan on üçüncü asra kadarki herhangi bir 
zaman dilimini ifade etmek üzere ise sekizinci asır,79 on birinci asırdan on 
dokuzuncu asra kadar,80 XVII ve XVIII yüzyılda,81 XVIII. Yüzyıl Osmanlı 
toplumunda,82 XIX asır,83 Osmanlı bağlamında,84 Osmanlı dönemi,85 Os-
manlı kuruluş dönemi,86 Kuruluştan Fatih devrinin sonuna kadar,87 Os-
manlı hukukunda,88 Osmanlı tatbikâtında,89 Tanzimat Dönemi,90 Tanzi-
mat Sonrasından Cumhuriyet’e kadar,91 Tanzimat sonrası,92 gibi ifadelerle 
tarihlendirmelerin yapıldığı görülmektedir. 

Düşüncenin derinleştirilmesi dönemine ilişkin yedinci asır alimleri 
bağlamında şu tezler çalışılmıştır: Hâssî'nin (600ler) el-Fetâva's-Sugrâ adlı 

 
79  İbrahim Kâfi Dönmez, İslâm Hukukunda Kaynak Kavramı ve VIII. Asır İslâm Hukukçularının 

Kaynak Kavramı Üzerindeki Metodolojik Ayrılıkları, (AÜSBE, 1981), (Dnş: Salih Tuğ) 
80  Abdurrahim Şen, İslam Hukuk Düşüncesinde İktidar-Güç İlişkisi (11. Yüzyıldan 19. Yüzyıla Kadar), 

(İÜSBE, 2018), (Dnş: N. Kızılkaya) 
81  Ömer Menekşe, XVII ve XVIII. Yüzyılda Osmanlı Devleti'nde Hırsızlık Suçu ve Cezası, (MÜSBE, 

1998), (Dnş: Ali Bardakoğlu); Ümit Güler, 17. ve 18. Yüzyıl Kıbrıs Şer'iyye Sicillerine Göre Müs-
lüman-Zimmî İlişkileri ve İslâm Hukuku Açısından Tahlili, (UÜSBE, 2015), (Dnş: Recep Cici) 

82  Süleyman Kaya, XVIII. Yüzyıl Osmanlı Toplumunda Nazarî ve Tatbikî Olarak Karz İşlemleri, 
(MÜSBE, 2007), (Dnş: Celal Yeniçeri) 

83  Hasan Özket, XIX. Asır İslâm Hukuk Usûlü Çalışmaları (1800-1923), (AÜSBE, 2003), (Dnş: Halil 
İbrahim Acar) 

84  Muharrem Midilli, Osmanlı Bağlamında Şeriat-Kanun Ayrımının Hanefi Kamu Hukuk Fikri Açısın-
dan Değerlendirilmesi: Ceza Hukuku Örneği, (İÜSBE, 2017), (Dnş: Mürteza Bedir) 

85  Şule Güldü, Osmanlı Dönemi Fıkıh Usulü Çalışmaları: Hüsün-Kubuh Zemininde Oluşan Mukad-
dimât-ı Erbaa Literatürü, (OMÜSBE, 2019), (Dnş: Osman Şahin) 

86  Mediha Aynacı,  Osmanlı Kuruluş Dönemi Türkçe İlmihal Eserleri Çerçevesinde İlmihallerin Fıkhi 
Yönden Değerlendirilmesi, (MÜSBE, 2009), (Dnş: Mehmet Erkal) 

87  Recep Cici, Kuruluştan Fatih Devrinin Sonuna Kadar Osmanlılarda Fıkıh Çalışmaları, (MÜSBE, 
1994), (Dnş: İbrahim Kafi Dönmez) 

88  Mehmet Koç, Osmanlı Hukukunda Ta’zir Suç ve Cezaları, (NEÜSBE, 2017), (Dnş: Hüseyin Tekin 
Gökmenoğlu) 

89  Münir Yaşar Kaya, İslâm Hukukunda ve Osmanlı Tatbikâtında Aile Vakıfları, (UÜSBE, 2017), (Dnş: 
Recep Cici) 

90  Said Nuri Akgündüz, Tanzimat Dönemi Osmanlı Ceza Hukuku Uygulaması, (MÜSBE, 2010), 
(Dnş: Celal Yeniçeri) 

91  Mehmet Gayretli, Tanzimat Sonrasından Cumhuriyet’e Kadar Olan Dönemde Kanunlaştırma Çalış-
maları, (MÜSBE, 2008), (Dnş: Fahrettin Atar) 

92  Sami Erdem, Tanzimat Sonrası Osmanlı Hukuk Düşüncesinde Fıkıh Usulü Kavramları Ve Modern 
Yaklaşımlar, (MÜSBE, 2003), (Dnş: Salih Tuğ) 
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eserinin tahkiki,93 İbn Kudâme’nin (620/1223) el-Muğnî’de fıkıh usûlünü 
kullanımı,94 İzzüddîn b. Abdüsselâm’ın (660/1262) maslahat nazariyesi,95 
İslam hukuk bilimindeki yeri ve önemi,96 Karâfî’nin (684/1285) fıkıhtaki 
yeri.97 

Tûfî’nin (716/1316) maslahat anlayışı,98 namaz bağlamında İbn Tey-
miyye (728/1328) ve İbn Kayyim’in Hanefilere yönelik eleştirileri,99 
Burhânü’ş Şeria’nın (730/1330) Vikâyetü’r-rivâye adlı eserinin tahkiki,100 
Abdulaziz Buhârî’ye (730/1330) göre emir kavramı,101 Sadruşşerîa'nın 
(747/1346) hukukçuluğu102 ve Usul anlayışı,103 İmâdî’nin (770/1369) Ğure-
rü’ş-şürût adlı eserinin tahkîki,104 Konevî’nin (770/1369) el-Gunye fi’l-
Fetâvâ adlı eserinin tahkiki,105 Tâcüddîn es-Sübkî’nin (771/1370) usûlcü-

 
93  Abdulhalik Uygur, Hâssî'nin el-Fetâva's-Sugrâ Adlı Eserinin Tahkik ve Tahlili, (İÜSBE, 2019), 

(Dnş: Şükrü Özen) 
94  Nusret Dede, İbn Kudame’nin el-Muğni Adlı Eserinde Usul-u Fıkhın Kullanımı, (DEÜSBE, 2012), 

(Dnş: Osman Eskicioğlu) 
95  Abdurrahman Haçkalı, İzzuddin b. Abdisselâm'da Maslahat Nazariyesi, (OMÜSBE, 1999), (Dnş: 

Muhsin Koçak) 
96  Adnan Algül, İzzüddîn b. Abdüsselâm’ın İslam Hukuk Bilimindeki Yeri ve Önemi, (GÜSBE, 2016), 

(Dnş: Beşir Gözübenli) 
97  Hatice Şenkardeşler (Boynukalın), Şehâbeddin Karâfî’nin Fıkıhtaki Yeri, (MÜSBE, 2017), (Dnş: 

Fahrettin Atar) 
98  Mehmet Dirik, Tûfî’ye Göre İslâm Hukuk Metodolojisinde Maslahat, (DEÜSBE, 2005), (Dnş: Os-

man Eskicioğlu) 
99  Herol Tabak, İbn Teymiyye ve İbn Kayyim’in Hanefilere Yönelttikleri Tenkitler (Namaz Örneği), 

(MÜSBE, 2013), (Dnş: Vecdi Akyüz) 
100  Ömer Faruk Atan, Burhânü’ş Şeria’nın Vikayetü’r-Rivaye fi Mesaili’l-Hidaye Adlı Eserinin Tahkik 

ve Tahlili, (UÜSBE, 2015), (Dnş: Recep Cici) 
101  Mübariz Camalov, Abdulaziz Buhârî’ye Göre “Emir” Kavramı, (MÜSBE, 2006), (Dnş: Celal Er-

bay) 
102  Sezayi Bekdemir, Sadrüşşeria es-Sâni'nin Hukukçuluğu (Et-Tavzîh fi Halli Ğavâmizi't Tenkîh Adlı 

Eseri Bağlamında), (CÜSBE, 2016), (Dnş: Hakkı Aydın) 
103  Mehmet Ümütli,  Sadruşşerîa'nın Usul Anlayışı ve Hanefi Usul Geleneğindeki Yeri, (RTEÜSBE, 

2018), (Dnş: Ali Kumaş) 
104  Şenol Saylan, Celâleddîn el-İmâdî’nin Ğurerü’ş-Şürût ve Dürerü’s-Sümût Adlı Eserinin Tahkîk ve 

Tahlîli, (MÜSBE, 2012), (Dnş: Mehmet Erkal) 
105  Muhammad Akram Hakim, Cemâleddin el-Konevî’nin el-Gunye fi’l-Fetâvâ Adlı Eserinin Tahkik ve 

Değerlendirilmesi, (NEÜSBE, 2016), (Dnş: Saffet Köse) 
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lüğü,106 Bâberti’nin (786/1384) hayatı ve eserleri,107 el-İnâye’de fıkıh 
usûlü108 sekizinci asır kapsamında değerlendirilebilecek çalışmalardır. 

Dokuzuncu asır bağlamında yapılan çalışmalar şunlardır: Kadı 
Burhâneddin’in (801/1399) Tercîhu’t-tavzîh isimli eserinin tahkîki,109 Kut-
buddin İznikî’nin (821/1418) “Mukaddime” adlı eserinin tahkiki,110 İbn 
Melek’in (822/1419) “Şerhu mecmai’l-bahreyn” adlı eserinin tahkiki,111 
Şeyh Bedreddin’in (823/1420) fıkıhçılığı112 ve Teshîl adlı eserinin tahki-
ki,113 Molla Fenâri’nin (834/1431) Fusul’deki metodu,114 eserlerinde usul-
mantık ilişkisi115 ve Bedruddin Aynî’nin (885/1451) fıkıhçılığı.116  

Karabaği'nin (Hicri 900ler) “Şerhu'l-Muhtâr” isimli eserinin edisyon 
kritiği,117 İbn Kemal’in (940/1534) fetvaları,118 Şa’rânî (973/1565) örneğiyle 
fıkhî ihtilaflara tasavvufi bakış,119 İbn Hacer el-Heytemî (974/1567) ile 

 
106  Mehmet Aziz Yaşar, Tâcüddîn es-Sübkî Usûlcülüğü, (DÜSBE, 2017), (Dnş:  Muhammed Tayyib 

Kılıç) 
107  İlhami Kemaloğlu, Ekmelüddin el-Bâberti "hayatı ve eserleri", (MÜSBE, 1987), (Dnş: Fahrettin 

Atar) 
108  Fatih Karataş, Babertî'nin el-İnâye Adlı Eserinde Fıkıh Usûlü Tatbiki, (AÜSBE, 2017), (Dnş: Davut 

Yaylalı) 
109  Emine Nurefşan Dinç, Kadı Burhâneddin’in Tercîhu’t-Tavzîh İsimli Eserinin Tahkîki ve Değerlendi-

rilmesi, (MÜSBE, 2009), (Dnş: Fahrettin Atar) 
110  Alimujiang Atawula,  Kutbuddin İznikî’nin “Mukaddime” adlı eserinin tahkik ve tahlili, (MÜSBE, 

2007), (Dnş: Fahrettin Atar) 
111  İlyas Kaplan, İbn Melek’in “Şerhu Mecmai’l-Bahreyn” Adlı Eserinin Tahkik ve Değerlendirilmesi,  

(EOGÜSBE, 2019), (Dnş:  Abdullah Acar) 
112  Ayhan Hıra,  Şeyh Bedreddin’in Fıkıhçılığı, (MÜSBE, 2006), (Dnş: Vecdi Akyüz) 
113  Mustafa Bülent Dadaş, Şeyh Bedreddin'in Teshîl Adlı Kitabının Tahkik ve Tahlili, (EÜSBE, 2014), 

(Dnş: H. Yunus Apaydın) 
114  Hakkı Aydın, Molla Fenâri ve Fusulu'l-Bedâyi fi-Usuli'ş-Şerayi'indeki metodu, (AÜSBE, 1989), 

(Dnş: Zahid Aksu) 
115  İlyas Yıldırım, Fıkıh Usûlü Mantık İlişkisi :Molla Fenârî Örneği, (AÜSBE, 2014), (Dnş: Halil 

İbrahim Acar) 
116  Bekir Karadağ, Bedruddin Aynî’nin Fıkıhçılığı, (DÜSBE, 2016), (Dnş: Metin Yiğit) 
117  Abdulkadir Kabdan, Abdülğânî Karabaği'nin “Şerhu'l-Muhtâr” İsimli Eserinin Edisyon Kritiği ve 

Değerlendirilmesi, (ÇÜSBE, 2014), (Dnş: Nasi Aslan) 
118  Ahmet İnanır, İbn Kemal’in Fetvaları Işığında Osmanlı’da İslâm Hukuku, (İÜSBE, 2008), (Dnş:  

Abdüsselam Arı) 
119  Aykut Avcı, Fıkhî İhtilaflara Tasavvufî Bir Bakış Açısı (Şa’rânî Örneği), (Ankara ÜSBE, 2015), 

(Dnş: Şamil Dağcı) 



 

 

	  
TÜRKİYE’DE HAZIRLANAN İSLAM HUKUKU DOKTORA TEZLERİNİN KONU EKSENİNDE ANALİZİ 

 

	
	 	

	
ONDOKUZ MAYIS ÜNİVERSİTESİ İLAHİYAT FAKÜLTESİ DERGİSİ [2021] sayı: 50 

	
	 	

    97      
. 
OMÜİF

D 

97 
OMÜİFD 

Şemsuddîn er-Remlî’nin (1004/1596) ihtilaf sebepleri,120 Ebussuûd’un 
(982/1574) fetvâları121 ve fıkhî meseleleri çözüm metodu122 onuncu asır 
alimlerine ve eserlerine dair tezlerdir.  

Tarihi süreç kapsamında on bir ve on ikinci asır Manisa,123 Kayseri124 
ve Adana125 Şer’iyye sicillerinin doktora düzeyinde çalışılmış olması dik-
kat çekicidir. On ikinci asra dair diğer tezler şunlardır: Mehmed Emîn el-
Üsküdârî'nin (1116/1705) "Nadratü'l-enzâr fî şerhi'l-menâr" adlı eserinin 
tahkîki,126 Abdürrahim Efendi’nin (1128/1716) fetvaları,127 Mehmed 
Fıkhî’nin (1147/1735) el-Ecvibetü’l-kâni‘a adlı eserinin nukûllü fetvâ 
mecmûaları arasındaki yeri,128 Kadızade Muhammed Arif Efendi'nin 
(1173/1759) "Bahru'l-fetâvâ" adlı eserinin fetvâ açısından değerlendirilme-
si,129 Şah Veliyyullah ed-Dihlevî (1176/1762),130 Vehhâbî fıkıh düşüncesi.131 
(Muhmmed b. Abdülvehhab 1206/1792) 

 
120  Mahsum Aslan, İbn Hacer el-Heytemî ile Şemsuddîn er-Remlî ve İhtilaf Sebepleri, (DÜSBE, 2018), 

(Dnş: Aydın Taş) 
121  Pehlul Düzenli, Osmanlı hukukçusu Şeyhülislâm Ebussuûd Efendi ve fetvâları,  (Selçuk ÜSBE, 

2007), (Dnş: Ahmet Yaman) 
122  Yılmaz Fidan, Ebüssuûd’un Fıkhî Meseleleri Çözümündeki Metodu, (MÜSBE, 2007), (Dnş: Mehmet 

Erdoğan) 
123  Hadi Sofuoğlu, İslam Hukukunun Uygulanması Açısından Manisa Şer’iye Sicilleri (1625-1650), 

(DEÜSBE, 2010), (Dnş: Hasan Güleç) 
124  Nasi Aslan, Kayseri Şer'iyye Sicillerindeki Hicri 1084/1087 Tarihli 81 ve 84 Numaralı Defterler ve 

İslâm Hukuku Açısından Tahlili, (EÜSBE, 1995), (Dnş: Zahid Aksu) 
125  Ömer Korkmaz, XVIII. Yüzyıl Adana Şer‘iyye Sicilleri Özelinde Aile Hukuku, (ÇÜSBE, 2018), 

(Dnş: Nasi Aslan) 
126  Ömer Türkmen, Mehmed Emîn el-Üsküdârî'nin "Nadratü'l-Enzâr fî Şerhi'l-Menâr" Adlı Eserinin 

Tahkîki (UÜSBE, 2017), (Dnş: Ali Kaya) 
127  Ravza Cihan, Şeyhülislâm Abdürrahim Efendi’nin (1128/1716) Fetvaları Işığında XVIII. Yüzyılda 

Osmanlı’da Hukukî Hayat, (MÜSBE, 2016), (Dnş: Fahrettin Atar) 
128  Emine Arslan, Nukûllü Fetvâ Mecmûaları ve Mehmed Fıkhî’nin el-Ecvibetü’l-Kâni‘a Adlı Eserinin 

Bunlar Arasındaki Yeri, (MÜSBE, 2010), (Dnş: Mehmet Erkal) 
129  Bünyamin Çalık, Kadızade Muhammed Arif Efendi'nin "Bahru'l Fetâvâ" Adlı Eserinin Fetvâ Açı-

sından Değerlendirilmesi, (AÜSBE, 2012), (Dnş: Mustafa Baktır) 
130  Ahmet Aydın, Şah Veliyyullah ed-Dihlevî ve Dihlevîlik, (MÜSBE, 2013), (Dnş: Bilal Aybakan) 
131  Kerime Cesur, Vehhâbî Hareketinin Ortaya Çıkışı ve Fıkıh Düşüncesinin Oluşumu, (MÜSBE, 2013), 

(Dnş: İbrahim Kafi Dönmez) 
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İbn Âbidîn'in (1307/1889) fıkıhçılığı,132 Keşmîrî’nin (1934) fıkıh dü-
şüncesi,133 Reşid Rıza’nın (1935) fıkhî görüşleri134 ve Musa Carullah Bigi-
yef’in  (1949) fıkhî görüşleri135 on dördüncü asra ilişkin çalışmalardır. 

On beşinci asır kapsamında ise Muhammed Said Ramazan el-
Bûtî’nin (1435/2013) fıkhî görüşlerinin ele alındığı görülmektedir.136  

İlk yedi asra ilişkin nispeten yoğunluğun olması, genel olarak son 
dört asra dair çalışmaların azlığı, on bir ve on üçüncü asır kapsamında 
herhangi bir müellif veya eserin ele alınmamış olması,  hukuk tarihi bağ-
lamında dikkat çekici niteliktedir.  

2. Hukuk Coğrafyası Ekseninde Analiz 

İslam hukuk alanında hazırlanan doktora tezlerinin odaklandığı coğraf-
yaya bakıldığında Hicaz, Türkiye, Irak, Mısır, İran, Suriye, Ürdün, Pakis-
tan, Afganistan ve Malezya üzerinde çalışmaların yapıldığı görülmekte-
dir.  

Hicaz İslam hukuku bağlamında birçok çalışmanın konusu olabile-
cekken, yalnızca bir çalışmada Mekke ve Medine Haremi İslam hukuku 
açısından tahlil edilmiştir.137 

Türkiye ekseninde hazırlanan tezlerde şeriyye sicillerinin esas alın-
dığı Kayseri,138 Manisa139 ve Adana140 Şer’iyye sicillerinin belli zaman 

 
132  Mustafa Ateş, Son Dönem Osmanlı Fakihlerinden İbn Âbidîn'in Fıkıhçılığı (Reddü'l-Muhtâr Örne-

ği), (UÜSBE, 2019), (Dnş: Recep Cici) 
133  Muhammet Raşit Akpınar, Muhammed Enver Şah el-Keşmîrî ve Fıkıh Düşüncesi, (GÜSBE, 2017) 

(Dnş: Ahmet Yaman) 
134  Özgür Kavak, Reşid Rıza’nın Fıkıh Düşüncesi Çerçevesindeki Görüşleri, (MÜSBE, 2009), (Dnş: 

İbrahim Kafi Dönmez) 
135  Remzi Kurtdede, Musa Carullah Bigiyef ve İslam Hukuku İle İlgili Görüşlerinin Değerlendirilmesi, 

(Ankara ÜSBE, 2011), (Dnş: Şamil Dağcı) 
136  Shawish Murad, Muhammed Said Ramazan el-Bûtî’nin Fıkhî Görüşleri ve Metodu, (YYÜSBE, 

2019), (Dnş: Mehmet Selim Aslan) 
137  Nuray Yılmaz, İslam Hukuku Açısından Mekke ve Medine Haremi, (MÜSBE, 2016), (Dnş: Fahret-

tin Atar) 
138  Nasi Aslan, Kayseri Şer'iyye Sicillerindeki Hicri 1084/1087 Tarihli 81 ve 84 Numaralı Defterler ve 

İslâm Hukuku Açısından Tahlili, (EÜSBE, 1995), (Dnş: Zahid Aksu) 
139  Hadi Sofuoğlu, İslam Hukukunun Uygulanması Açısından Manisa Şer’iye Sicilleri (1625-1650), 

(DEÜSBE, 2010), (Dnş: Hasan Güleç) 
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dilimleriyle sınırlandırılmak suretiyle hukukî boyutları itibariyle çalışıl-
dığı görülmektedir. Kıbrıs şeriyye sicillerine dair çalışmayı da bu kap-
samda değerlendirmek mümkündür.141 Esas itibariyle bu mecranın baş-
langıç düzeyinde olduğu ve bu alanda birçok yeni çalışmanın yapılabile-
ceği görülmektedir. Nitekim yapılan çalışmaların belli bir zaman aralığıy-
la sınırlı olması, aynı şehirler bağlamında diğer asırları dikkate alarak 
başka çalışmaların yapılabileceğini göstermektedir. Ayrıca diğer şehirler-
deki şer’iyye sicillerinin İslam hukuku bağlamında analizi birçok yeni 
doktora tezi anlamına gelmektedir.  

Coğrafya perspektifiyle bakıldığında Irak dikkat çeken yerlerden biri 
olarak karşımıza çıkmaktadır. Irak’ta bulunan Kûfe şehrinin Hanefi mez-
hebinin oluşumuna etkisi142 ile üç ve beşinci asırlarda Irak Maliki ekolüne 
dair143 tezler bu açıdan ifade edilebilir.  

Coğrafya eksenli tezlerin çoğunda zaman-mekan kombinasyonları-
nın kullanıldığı, bir mekanın belli zaman dilimi içerisindeki hukukî ko-
numunun ele alındığı görülmektedir. Küllî kaideler bağlamında Irak 
Medenî Kanunu’nu ele alan çalışmadaki144 “Irak-son asır” kombinasyonu 
bunun örneği niteliğindedir. Bunun mali hukuk ve küllî kaidelerle tahdit 
edilmesinin, belirgin bir çalışma alanı oluşturduğu söylenebilir. Belli kav-
ram ve konuların zaman ve mekan tahdidiyle birçok yeni çalışmayı 
mümkün kılacağı gözden kaçırılmamalıdır. 

Coğrafya eksenindeki çalışmalarda bölgeler için zamana göre deği-
şen isimlendirmelerin göz önünde bulundurulması gerekmektedir. Bu 

 
140  Ömer Korkmaz, XVIII. Yüzyıl Adana Şer‘iyye Sicilleri Özelinde Aile Hukuku, (ÇÜSBE, 2018), 

(Dnş: Nasi Aslan) 
141  Ümit Güler, 17. ve 18. Yüzyıl Kıbrıs Şer'iyye Sicillerine Göre Müslüman-Zimmî İlişkileri ve İslâm 

Hukuku Açısından Tahlili, (UÜSBE, 2015), (Dnş: Recep Cici) 
142  Ahmet Hamdi Furat, Hanefî Mezhebinin Oluşumunda Kûfe Şehrinin Sosyo-Kültürel Yapısının 

Etkisi, (İÜSBE, 2006), (Dnş: Abdülaziz Bayındır) 
143  Ali Hakan Çavuşoğlu, Irak Mâlikî Ekolü (III.-V. / IX.-XI. yy.), (MÜSBE, 2004), (Dnş: Mehmet 

Erdoğan) 
144  Sadradin Qader Sedeeq, Malî Konularla İlgili Küllî Kaidelerin Irak Medeni Kanununa Etkisi, 

(YYÜSBE, 2019), (Dnş: Mehmet Selim Aslan) 
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açıdan Irak-Horasan bölgesinin tez konusu olarak seçilmesi145 dikkat çe-
kicidir. Adeta Hicaz’la Semerkand arasında yer alan bir ilim havzası konu 
edinilmiş gibidir. Bunun bir diğer örneği Orta Asya’da yargı teşkilatını 
konu edinen çalışmadır.146 Özbekistan, Tacikistan, Kazakistan, Kırgızistan 
ve Doğu Türkistan topraklarında kurulan Hokand Hanlığı’nı konu edi-
nen çalışmada coğrafya Orta Asya olarak ifade ve tahdit edilmiştir. 

Bu durum bizi farklı bir mecraya taşımakta, mekân eksenli çalışma-
larda Hicaz, Irak, Buhara-Semerkand, Endülüs, İstanbul gibi ilim merkez-
lerini esas alarak hareket etmeyi zaruri kılmaktadır. Tarihi süreç içerisin-
de Osmanlı’da Bursa’dan İstanbul’a intikal gibi ilim merkezlerindeki 
kaymaları analiz etmek de bu açından önem arz etmektedir. Buhara’da 
telif edilen fıkıh eserleri ile örneğin Endülüs’te yakın zaman dilimlerinde 
telif edilen fıkıh eserlerinin kaynak, yöntem ve muhteva bakımından 
analizi yeni çalışmalar bakımından önemli bir mecra olarak görülebilir. 
Aynı yaklaşımla diğer ilim merkezleri bakımından da karşılaştırmalı 
çalışmalar yapılabilir. 

Mısır’ın 19. asır bağlamında kanunlaştırma hareketleri bakımından 
İslam hukuku tezi olarak çalışıldığı görülmektedir.147 Bu çalışmanın da 
silsile halinde devam ettirilmesi gereken çok sayıda tez için bir başlangıç 
teşkil ettiği söylenebilir. Nitekim farklı Müslüman toplumlarda görülen 
kanunlaştırma hareketlerinin süreç olarak ayrı ayrı ele alınması ve bu 
doğrultuda tezler hazırlanması mümkündür. 

Suriye, aile hukuku bağlamındaki güncel gelişmeler bakımından bir 
tez konusu olarak ele alınmıştır.148 Bunun da başka bir mecra anlamına 
geldiğini, silsile halinde birçok çalışma için başlangıç teşkil edebileceğini 

 
145  Davut Eşit, Hicrî IV.-V. Asırlarda Irak-Horasan'da Şâfi'î Fıkıh Usûlünün Gelişimi, (Ankara ÜSBE, 

2017), (Dnş: Osman Taştan) 
146  Aiitmamat Kariev, Orta Asya’da İslâm Yargı Teşkilâtı ve İşleyişi (1709-1876 Hokand Hanlığı ve 

1865-1928 Rus İşgali Süreci Örneği), (MÜSBE, 2016), (Dnş: Fahrettin Atar) 
147  Muhammed Hamidullah Ağırakça, 19. Yüzyıl Mısır’ında Kanunlaştırma Hareketleri, (MÜSBE, 

2011), (Dnş: Mehmet Erkal) 
148  Abdussamet Bakkaloğlu, Suriye’de Aile Hukuku Alanındaki Gelişmeler ve Bunlar Üzerinde Osman-

lı Tesirleri, (MÜSBE, 2005), (Dnş: Salih Tuğ) 
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ifade etmek gerekir. Nitekim İslam hukukunun teorisi ile farklı Müslü-
man devlet ve toplumlardaki mevzuatların aile, borçlar, ceza gibi hukuk 
dalları esas alınarak mukayese edilmesi güncel durumun ortaya konması 
bakımından önem arz etmektedir. 

Ürdün’ün Medeni hukuk bağlamında ahval-i şahsiye kanunu ile tez 
çalışmasına konu edildiği görülmektedir.149 Bunun da günümüz Müslü-
man toplumlardaki mevzuatın İslam hukukunun teorisi ile mukayesesi 
bakımından değer taşıyan bir çalışma olduğu söylenebilir. Nitekim Ma-
lezya’da mer’î mevzuatın İslam hukuku bağlamında analizini konu edi-
nen çalışma150 bunun örneği niteliğindedir. 

Avrupa’nın bütünü ya da belli bölge ve ülkeleri esas alınarak hazır-
lanmış tezler de bulunmaktadır. Avrupa’nın laiklik süreci bakımından 
tahlil edildiği, Kilise hukuku ile İslam hukukunun kişiler ve aile hukuku 
bakımından mukayese edildiği tez,151 Avrupa’nın bütününe ilişkin yargı-
lar ortaya koyar görünümdedir. Bu çalışma gerek isimlendirme gerekse 
muhteva bakımından muhtelif değerlendirmelere konu olabilse de İslam 
hukuku ile Kilise hukukunu karşılaştırmalı olarak ele alması bakımından 
özel önem arz etmekte, farklı bir çalışma mecrasının öncüsü niteliğinde 
durmaktadır. Kilise hukuku olarak nitelendirilen hukukî çerçevenin tes-
piti ve farklı hukuk dalları için hususi tezler hazırlanarak İslam hukukuy-
la mukayesesi önem arz etmektedir. İslam hukukunun Kilise hukukunun 
yanı sıra Yahudi şeriatı ve diğer medeniyet havzalarının hakim hukukî 
yapıları ile mukayesesi önemli bir çalışma alanı niteliğindedir. 

Coğrafya ekseninde yapılan çalışmalarda kanunlaştırma hareketleri-
nin ön plana alınması dikkat çekmektedir. Nitekim Kosova bağlamında 
hazırlanan tezde Kosova anayasası din ve ifade özgürlüğü bakımından 

 
149  İbrahim Alhalalsheh, Ürdün Ahvâl-i Şahsiyye Kanununun Osmanlı Hukuk-ı Âile Kararnâmesi ile 

Mukayesesi, (MÜSBE, 2009), (Dnş: Mehmet Erkal) 
150  İsmail Yalçın, Malezya’da İslâm hukuku uygulamaları: Yeni gelişmeler ve problemler (1981-2003), 

(MÜSBE, 2004), (Dnş: Vecdi Akyüz) 
151  Nedim Bahçekapılı, Kilise Hukuku ve Avrupa’da Laiklik Sürecinin Başlamasına Tesirleri (Şahıs Ve 

Aile Hukuku Alanında İslâm Hukukuyla Mukayesesi), (EÜSBE, 2003), (Dnş: Halit Ünal) 
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İslam hukukuyla karşılaştırmalı olarak ele alınmıştır.152 Aynı şekilde Pa-
kistan153 ve Afganistan’da154 ceza hukuku alanındaki kanunlaştırma hare-
ketlerine ilişkin tezler de bu açıdan örnek teşkil etmektedir.  

İslamî ilimler geleneğinde müstesna bir yeri bulunan Endülüs de 
Avrupa bağlamında çalışılan mekanlardan biridir. Ancak bu bağlamda 
Nevazil literatürü155 dışında ilmî konumuna muvafık yeterli çalışmanın 
yapıldığını söylemek mümkün değildir. Bu yönüyle Endülüs’ün birçok 
açından tezlere konu edilip çalışılması gerektiği söylenebilir. 

3. Mezhepler Ekseninde Analiz 

Mezhep eksenli tahlilde ehl-i rey ve ehl-i hadis grupları karşımıza 
çıkan ilk ayrımı ifade etmekte olup; gerek rey taraftarlarını156 ve gerekse 
iki yaklaşım sahiplerini157 konu edinen müstakil tezler hazırlanmıştır. 

Rey ve hadis ayrışmasından sonra ortaya çıkan mezheplerin ilki ve 
dünya tarihi boyunca en yaygını olan Hanefi mezhebine dair Türkiye’de 
toplumun önemli bir kısmının Hanefi olmasının da etkisiyle doktora dü-
zeyince yirmiden fazla çalışmanın yapıldığı görülmektedir. 

Hanefi mezhebinin oluşum süreci bağlamında Kûfe’nin tahlil edil-
mesinin158 yanı sıra Hanefî tabakât,159 nevâdir160 ve kavâid161 literatürü 

 
152  Munafis Hodza, İslâm Hukukunun Tanıdığı İnsan Hakları Bağlamında Kosova Anayasasında Din ve 

Düşünce Özgürlüğü, (UÜSBE, 2017), (Dnş: Ali Kaya) 
153  M. Kamil Yaşaroğlu, Pakistan'da İslâm ceza hukukunun kanunlaştırılması, (MÜSBE, 1996), (Dnş: 

Fahrettin Atar) 
154  Mehtarkhan Khwajamir, Afganistan'da İslâm Ceza Hukukunun Kanunlaştırılması, (NEÜSBE, 

2015), (Dnş: Halit Çalış) 
155  Hafsa Kesgin, Maliki Fıkıh Geleneğinde Nevazil: Endülüs örneği, (Sakarya ÜSBE, 2013), (Dnş: H. 

M. Günay) 
156  M. Esat Kılıçer, İslâm Fıkhında Re'y Taraftarları, (Ankara ÜSBE, 1957). 
157  Mansur Koçinkağ, Re’y ve Hadis: Fıkıh Düşüncesinde İlk Yöntemsel Ayrışmanın Edebi Kaynaklarına 

Dair Bir Analiz, (İÜSBE, 2017), (Dnş: Mürteza Bedir) 
158  Ahmet Hamdi Furat, Hanefî Mezhebinin Oluşumunda Kûfe Şehrinin Sosyo-Kültürel Yapısının 

Etkisi, (İÜSBE, 2006), (Dnş: Abdülaziz Bayındır) 
159  Huzeyfe Çeker, Hanefi Mezhebinde Biyografi Geleneği, (NEÜSBE, 2016), (Dnş: Saffet Köse) 
160  Orhan Ençakar, Hanefî Mezhebi Nevâdir Literatürü, (MÜSBE, 2019), (Dnş: İsmail Cebeci) 
161  Necmettin Kızılkaya, Hanefî Mezhebinde Kavâid İlmi ve Gelişimi, (Selçuk ÜSBE, 2011), (Dnş: 

Saffet Köse) 
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ayrı tezler halinde çalışılmıştır. Bu tür çalışma usûlünün devam ettirilme-
si, bu perspektifle yeni tezlerin hazırlanması mümkündür. 

Yine literatür çalışması olarak değerlendirilebilecek ve yeni bir mec-
ranın başlangıcı olarak nitelendirilebilecek bir diğer çalışma, mezhep 
görüşleri ile Buhari rivayetlerini karşılaştıran tezdir.162 Bu tezde namaz 
örneğiyle mezhep görüşleri ve Buhari rivayetleri mukayese edilmiştir. 
Bunun bir başlangıç kabul edilerek Buhari rivayetlerinin hukukun her bir 
dalı esas alınmak suretiyle mezhep görüşlerine muvafakatı ya da muhale-
feti çalışılabilir, bu mecrada birçok yeni tez çalışması yapılabilir. 

Hanefi usûlünün farklı boyutları ve konularıyla ele alındığı, kelamla 
fıkıh usulünün mukayese edildiği,163 mantık-fıkıh usûlü ilişkisinin,164 Ebu 
Hanife’nin sünnet anlayışının,165 Şeybânî166 ve Züfer’in167 genel fıkıh ve 
usul görüşlerinin, mezhep sistematiğindeki yeri bakımından sünnet168 ve 
istihsanın169 tetkik edildiği görülmektedir.  

Şer’î deliller içerisinde özellikle sünnet ve istihsanın Hanefiler bağ-
lamında müstakil tezler olarak ele alınmasına karşılık diğer delillerin 
müstakil olarak çalışılmaması dikkat çekmektedir. Bu durum Hanefiler 
ekseninde bütün delillerin çalışılabileceğini düşündürmektedir. 

 
162  Muhammed Hüsnü Çiftçi, Hanefî Mezhebinde Buhârî Rivayetlerine Ters Düşen Hükümlerin Tahlili 

(Namaz Örneği), (MÜSBE, 2014) (Dnş: İbrahim Kafi Dönmez) 
163  Mehmet Sait Arvas, Hicri VII. Asra Kadar Hanefî Usûlü Bağlamında Fıkıh Usûlü Kelâm İlişkisi, 

(RTEÜSBE, 2018), (Dnş: Şevket Topal) 
164  İlyas Yıldırım, Fıkıh Usûlü Mantık İlişkisi: Molla Fenârî Örneği, (AÜSBE, 2014), (Dnş: Halil 

İbrahim Acar) 
165  Metin Yiğit, İlk dönem Hanefî Kaynaklarına Göre Ebû Hanîfe’nin Usûl Anlayışında Sünnet, (Ankara 

ÜSBE, 2007), (Dnş: Osman Taştan) 
166  Aydın Taş, Muhammed b. el-Hasan eş-Şeybânî’nin hukuk anlayışı (Usul Anlayışı), (EÜSBE, 2003), 

(Dnş: H. Yunus Apaydın) 
167  Mehmet Ali Aytekin, İmam Züfer'in Hanefi Mezhebindeki Konumu ve Fıkhi Görüşleri, (NEÜSBE, 

2018), (Dnş: Orhan Çeker) 
168  Mehmet Ali Yargı, Hanefî Fıkıh Doktrininde Meşhûr Sünnetin Yeri, (MÜSBE, 2003), (Dnş: Fahret-

tin Atar) 
169  Muharrem Önder, Hanefi Mezhebinde İstihsan Anlayışı ve Uygulaması, (Selçuk ÜSBE, 2000), 

(Dnş: Orhan Çeker) 
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Lafız bahisleri kapsamında hakikat-mecaz ayrımı170 ile delâlet171 ko-
nusunun Hanefi mezhebi ekseninde ele alındığı müşahede edilmektedir. 
Açıklık ve kapalılık bakımından lafızların ve diğer delâlet türlerinin de 
müstakil tezler halinde ele alınması mümkündür. 

Hanefiler bağlamında tearuzu giderme yollarından biri olan tercih 
konusunda çalışma yapıldığı görülmektedir.172 Diğer tearuzu giderme 
yollarınınsa müstakil tezler olarak ele alınmadığı görülmektedir. 

Fıkıh usulünün önemli konularından biri olan içtihat ve taklit konu-
su da farklı bağlamlarda tahlil edilmiş, genel olarak Hanefi usulünde173 ve 
özelde el-Mebsut’ta içtihat174 doktora düzeyinde ele alınmıştır.  

Taklid konusuyla irtibatlı olarak ele alınan önemli meselelerden biri 
herhangi bir mezhebe bağlanma konusudur. Bir mezhebe bağlanmanın 
pratikteki sorunlarından biri mezhep içindeki farklı görüşlerden birinin 
tercih edilmesidir. Bu konu mezhep imamına muhalefet175 ve muhtelif 
mezhep için çözümlerden birini tercih176 bağlamında müstakil iki tezle ele 
alınmıştır. 

İbadetler kapsamındaki içtihatlar,177 yiyeceklerde helallik, haramlık 
ölçütleri,178 vakıflarda gaye unsuru,179 kanun-şeriat ayrımı,180 öldürme 

 
170  Şükrü Ayran, Hanefi Fıkıh Usulcülerinin Hakikat ve Mecaz Anlayışı, (İnönü ÜSBE, 2017), (Dnş: 

Ali Duman) 
171  Hüseyin Okur, Hanefi Usulcülerine Göre Nazmın Delâleti, (UÜSBE, 2015), (Dnş: Ali Kaya) 
172  Zeki Koçak, İslâm Hukuk Metodolojisinde Teâruzu Gidermede Tercih Yöntemi (Hanefî Uygulaması), 

(AÜSBE, 2004), (Dnş: Davut Yaylalı) 
173  Bilal Esen, Hanefi Usul Eserlerinde İctihad Teorisi, (MÜSBE, 2010), (Dnş: İbrahim Kafi Dönmez) 
174  Yunus Vehbi Yavuz, el-Mebsût'a Göre Tatbikatta Hanefi Müctehidlerinin İçtihad Usulü, (UÜSBE, 

1983), (Dnş: Hayreddin Karaman) 
175  Osman Bayder, Mezhebin Kurucu İmamına Muhalefetin İmkân ve Sınırı: Hanefi Mezhebi Örneği, 

(EÜSBE, 2015), (Dnş: H. Yunus Apaydın) 
176  Seyit Mehmet Uğur, Hanefi Mezhebinde Mezhep İçi Tercih ve Usûlü, (UÜSBE, 2017), (Dnş: Recep 

Cici) 
177  Mehmet Özkan, Hanefî Mezhebi’ne Göre Uygulama Açısından İbâdet Konularındaki İçtihatlar, 

(UÜSBE, 2006), (Dnş: Yunus Vehbi Yavuz) 
178  Mustafa Boran, Hanefi Mezhebinde Yiyecek ve İçeceklerde Helallik ve Haramlık Ölçüleri,  (ÇOMÜS-

BE, 2016), (Dnş: Tevhit Ayengin) 
179  Chamnti (Hamdi) Tsiligkir (Çilingir), Hanefi Vakıf Hukukunda Gaye Unsuru, (MÜSBE, 2014), 

(Dnş: İbrahim Kafi Dönmez) 
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suçunun unsurları181  Hanefi mezhebi odağında füru fıkha dair hazırla-
nan diğer doktora tezlerinin konularını oluşturmaktadır. Bu durum fürû 
fıkıh konularının belli bir mezhebin sınırlarında kalarak araştırılması 
yaklaşımının kabul görmediğini, bunun yerine mezhepler arası karşılaş-
tırmalı çalışmaların tercih edildiğini göstermektedir. 

Türkiye’de hazırlanan Şâfiî mezhebine ilişkin doktora tezlerinde 
mezhebin oluşum sürecine, usûlüne ve özellikle Şâfiî’ye odaklanıldığı 
görülmektedir. Mezhebin oluşum  süreci182 ve bu süreçte Büveytî’nin 
rolü,183 Şâfiî’nin fıkıh usûlünün oluşumundaki etkisi,184 kıyas anlayışı,185 
Şâfiî usulcülerin İdris eş-Şâfiî’yi temsil kabiliyeti,186 Şâfiî’ye muhalif usûlî 
görüşler,187 Müzenî’nin Şâfiî’ye muhalefeti,188 Şâfiî fürû fıkıh kavramları-
nın gelişimi189 ve Şafiî mezhebine göre birey-devlet ilişkisi190 Şâfiî mezhe-
bi ekseninde yapılan çalışmalardır. Genel olarak Şâfiî mezhebi esas alına-
rak yapılan çalışmaların sınırlı olduğu söylenebilir. 

Bazı tezlerde iki mezhebin mukayese edildiği görülmekte olup; bu 
çalışma tarzının yeni çalışmaları mümkün kılan bir mecra olduğu söyle-

 
180  Muharrem Midilli, Osmanlı Bağlamında Şeriat-Kanun Ayrımının Hanefi Kamu Hukuk Fikri Açısın-

dan Değerlendirilmesi: Ceza Hukuku Örneği, (İÜSBE, 2017), (Dnş: Mürteza Bedir) 
181  Ahmet Aydın, Hanefî Fıkıh Literatüründe Öldürme Suçunun Maddî ve Manevî Unsurlarıyla İlgili 

Kavramların Gelişimi (Hicrî 4-9. Asırlar), (MÜSBE, 2013), (Dnş: İbrahim Kafi Dönmez) 
182  Nail Okuyucu, Şâfiî Mezhebinin Teşekkül Süreci, (MÜSBE, 2014), (Dnş: Bilal Aybakan) 
183  Adem Arslan, Şâfiî Mezhebinin Oluşum Sürecinde el-Büveytî ve el-Muhtasar İsimli Eseri, (Ankara 

ÜSBE, 2014), (Dnş: Şamil Dağcı) 
184  Menderes Gürkan, İslâm Hukuku Metodolojisinin Oluşumu Ve Şafii'nin Yeri, (EÜSBE, 1997), 

(Dnş: H. Yunus Apaydın) 
185  Soner Duman, Şâfiî’nin Kıyas Anlayışı, (MÜSBE, 2007), (Dnş: İbrahim Kafi Dönmez) 
186  Erol Erdem, Şâfiî Usûlcülerin İmam Şâfiî’nin Usûlünü Temsil Sorunu (Beyan, Âmm-Hâss, Nesh, 

Haber-i Vahid), (Selçuk ÜSBE, 2008), (Dnş: Halit Çalış) 
187  İhsan Akay, Şâfiî Usûl Geleneğinde İmam Şâfiî’ye Muhalif Usûlî Görüşler, (DÜSBE, 2015), (Dnş: 

Abdülkerim Ünalan) 
188  Mehmet Ali Sezer, Müzenî’nin İmam Şâfiî’ye Aykırı Görüşleri ve Mezhepteki Yeri, (ÇÜSBE, 2017), 

(Dnş: Nasi Aslan) 
189  Muhittin Özdemir, Şâfiî Fürû' Fıkıh Literatüründe Mezhep Görüşleriyle İlgili Kavramların Gelişimi, 

(MÜSBE, 2010), (Dnş: Mehmet Erkal) 
190  Yusuf Eşit, İslâm Kamu Hukukunda Devlet-Birey İlişkisi (Şâfîi Mezhebi Örneği), (DÜSBE, 2015), 

(Dnş: Abdülkerim Ünalan) 
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nebilir.  Nitekim ahkam ayetlerine ilişkin ihtilafların usuldeki temelleri191 
ve kişilik haklarına192 dair hazırlanan tezlerde Hanefi ve Şâfiî mezheple-
rinin mukayeseli olarak ele alınması bunun örneğidir. 

Mezhep ekseninde yapılan analizde Malikî193 ve Hanbelî194 mezhep-
leri bağlamında sadece birer tezin var olduğu görülmektedir. Bir aşırı 
Hanbelî yorumu olarak görüldüğünde, Vehhâbîlikle ilgili tezi195 de dikka-
te alarak Hanbelî mezhebiyle ilgili iki tezin hazırlandığı söylenebilir. Bu 
durumun Türkiye’deki mezhepsel dağılımın tabiî sonucu olduğu söyle-
nebilir.  

Günümüzde mensubu bulunmayan mezhepler olarak ifade edilen 
Sevrî,196 Zâhirî197ve Taberî 198 mezhepleri de müstakil tezler halinde ele 
alınmıştır. 

Usûl-i fıkhın iki mezhebi olan fukahâ (Hanefiye) ve mütekellimûn 
metotlarına dair doktora çalışmalarının da yapıldığı görülmektedir. Ha-
nefi usulüne dair çalışmalar yukarıda Hanefi mezhebine ilişkin kısımda 
verilmişti. Burada mütekellimûn metodu kapsamında ele alınan iki ça-
lışmaya işaret etmek yeterli olacaktır. Nitekim mütekellimûn olarak nite-
lendirilen usulcülerin içtihat199 ve delâlet200 anlayışlarının doktora tezi 
düzeyinde ele alındığı görülmektedir. 

 
191  Muharrem Yılmaz, Hanefî ve Şâfîî Mezheplerinin Ahkâm Âyetleri Çerçevesindeki İhtilâflarının Usûlî 

Temelleri, (RTEÜSBE, 2018), (Dnş: Ali Kumaş) 
192  Baglamında) Samagan Myrzaibraimov [Mirzaibraimov], İslam Hukukunda Kişilik Hakkının 

Temellendirilmesi (Hanefî ve Şafiî Mezhepleri, (Ankara ÜSBE, 2008), (Dnş: İbrahim Çalışkan) 
193  Ali Hakan Çavuşoğlu, Irak Mâlikî Ekolü, (MÜSBE, 2004), (Dnş: Mehmet Erdoğan) 
194  Ahmet Selman Baktı, Hanbelî Fıkıh Geleneğinde İbâha-i Asliyye Prensibi, (Sakarya ÜSBE, 2018), 

(Dnş: H. M. Günay) 
195  Kerime Cesur, Vehhâbî Hareketinin Ortaya Çıkışı ve Fıkıh Düşüncesinin Oluşumu, (MÜSBE, 2013), 

(Dnş: İbrahim Kafi Dönmez) 
196  Abdülkadir Tekin, Süfyan es-Sevrî ve Fıkıh İlmindeki Yeri, (OMÜSBE, 2014), (Dnş: Nihat Dalgın) 
197  Mustafa Türkan, Dâvûd ez-Zâhirî: Doktrini ve İslam Hukukuna Katkıları, (SDÜSBE, 2015), (Dnş: 

Adnan Koşum) 
198  Ali Yüksek, İslam Hukuk Tarihinde Taberi Mezhebi, (OMÜSBE, 2014), (Dnş: Osman Şahin) 
199  Adem Yenidoğan, Mütekellimûn Usulcülerin İctihad Anlayışı, (SDÜSBE, 2017), (Dnş: Adnan 

Koşum) 
200  Davut İltaş, Fıkıh usulünde mütekellimîn yönteminin delalet anlayışı, (EÜSBE, 2006), (Dnş: H. 

Yunus Apaydın) 
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Hanbelî ve Malikî mezheplerine nispeten Şiî mezhepleri odağında 
hazırlanan tezlerin daha fazla olduğu söylenebilir. Zeydî usulcülerin 
kaynak anlayışları,201 Zeydiye’nin gelişiminde İmam Hâdî,202 İmamiye’nin 
fıkıh usulü anlayışı,203 Caferî fıkıh usulünde içtihat anlayışı204 ve akıl deli-
li205 ile Caferi fıkhında boşama yetkisi206 bu alandaki çalışmalardır. 

İslami ilimler geleneğinde birçok tartışmanın muhalif tarafı olan Mu-
tezile ile ilgili de tez çalışması yapılmış, Mutezilenin fıkıh usulü anlayışı 
doktora tezi olarak tahlil edilmiştir.207 

Muhattıe ve musavvibe şeklindeki ayrımı da içtihatta hata isabet 
meselesi bakımından İslamî ilimler geleneğindeki iki farklı mezhep ola-
rak değerlendirirsek, bu bağlamda da hazırlanmış bir tezin var olduğunu 
ifade edebiliriz.208 

Dihlevi üzerine yapılan çalışma,209 son asırlarda ortaya çıkan cere-
yanların müstakil tezler halinde fıkhî bağlamda ele alınması bakımından 
örnek niteliğinde görülebilir. Bu doğrultuda İhvan ve Nahda örneklemiy-
le yapılan çalışma210 bu mecranın devamı niteliğinde tahlil edilebilir. 

4. Konu Ekseninde Analiz 

Türkiye’de hazırlanan doktora tezlerinin usulden fürua geniş bir konu 
yelpazesine sahip olduğu görülmektedir. Bir sistem olarak hukuku ele 

 
201  Fatih Yücel, Zeydî Usûlcülerin Kaynak Anlayışı, (Ankara ÜSBE, 2008), (Dnş: Şamil Dağcı) 
202  Ahmet Ekinci, Zeydî Fıkhının Gelişiminde İmâm Hâdî ve Hâdeviyye, (NEÜSBE, 2019), (Dnş: 

Orhan Çeker) 
203  Mustafa Hayta, Klasik Dönem Şiî-İmâmî Fıkıh Usulü Anlayışı, (ÇÜSBE, 2014), (Dnş: Nasi Aslan) 
204  Nizamettin Ergüven, Câferî Usûlünde İctihâd Anlayışının Tarihsel Gelişimi, (DÜSBE, 2018), (Dnş: 

Aydın Taş) 
205  Sefa Atik, Ca’ferî Fıkıh Usûlünde Akıl Delîli, (SDÜSBE, 2016), (Dnş: Adnan Koşum) 
206  Ahmet Niyazov, Câferî fıkhında boşama yetkisi, (Selçuk ÜSBE, 2006), (Dnş: Hüseyin Tekin Gök-

menoğlu) 
207  Yüksel Macit, Mu'tezile'nin fıkıh usulü anlayışı, (EÜSBE, 2000) (Dnş: Halit Ünal) 
208  Merter Rahmi Telkenaroğlu, Fıkıh Usulünde Muhattie ve Musavvibe (İctihadi Çözümlemelerde 

Doğrunun Tek Olup Olmadığı Tartışması), (Selçuk ÜSBE, 2009), (Dnş: Ahmet Yaman) 
209  Ahmet Aydın, Şah Veliyyullah ed-Dihlevî ve Dihlevîlik, (MÜSBE, 2013), (Dnş: Bilal Aybakan) 
210  Fatih Okumuş, İslami Hareketlerin “Şûrâ” Prensibi Karşısındaki Tutumu: İhvan ve Nahda Örneği, 

(MÜSBE, 2019), (Dnş: Vecdi Akyüz) 
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alıp çok hukuklu uygulama211 gibi farklı durumları değerlendiren tezlerin 
yanı sıra usûl ve füruun birçok konusunu enine boyuna tahlil eden çalış-
malar bulunmaktadır. 

4.1. Usûl-i Fıkıh  

Fıkıh usulünün herhangi bir konusuna yoğunlaşmadan geneline ilişkin 
tahliller yapan tezler bulunmaktadır. Bu kapsamda bütünüyle fıkıh usu-
lünün mahiyeti ve gayesinin müstakil bir tez konusu yapılması212 dikkat 
çekmektedir. Genel olarak fıkıh usulü kavramlarının ele alındığı çalış-
ma213 da aynı bağlamda anlamını bulmaktadır. Fıkıh usulünün yenilenme 
ve sorunlar bakımından müstakil bir çalışmaya konu olması da fıkıh usu-
lünün geneline ilişkin tez olması itibariyle dikkat çekmektedir.214  

Bunun yanı sıra müçtehitlerin ve mezheplerin usul anlayışları ile ba-
zı alimlerin ve belli dönemlerdeki usul anlayışlarının ayrı çalışmalarla ele 
alınması da önem arz etmektedir. Nitekim Şeybânî’nin usul anlayışı,215  
fıkıh usulünün oluşmasında Şâfiî’nin yeri,216 üç ve dördüncü asırlardaki 
usûlî görüşler,217 dördüncü ve beşinci asırlarda fıkıh usulünün gelişimi,218  
Mutezile219  ve İmamiye’nin 220 usul anlayışları bu tür çalışmalardandır. 

 
211  Mehmet Salih Kumaş, Çok Hukuklu Sistem ve İslâm Hukukundaki Yeri, (UÜSBE, 2007), (Dnş: 

Hamdi Döndüren) 
212  A. Cüneyd Köksal, Usûlü’l-fıkh’ın Mahiyeti ve Gâyesi, (MÜSBE, 2007), (Dnş: İbrahim Kafi Dön-

mez) 
213  Sami Erdem, Tanzimat Sonrası Osmanlı Hukuk Düşüncesinde Fıkıh Usulü Kavramları Ve Modern 

Yaklaşımlar,  (MÜSBE, 2003), (Dnş: Salih Tuğ) 
214  Mehmet Boynukalın, Fıkıh Usulünde Yenilenme İhtiyacı ve Ortaya Çıkardığı Tartışmalar, (MÜSBE, 

1999), (Dnş: Mehmet Erkal) 
215  Aydın Taş, Muhammed b. el-Hasan eş-Şeybânî’nin Hukuk Anlayışı (Usul Anlayışı), (EÜSBE, 2003), 

(Dnş: H. Yunus Apaydın) 
216  Menderes Gürkan, İslâm Hukuku Metodolojisinin Oluşumu ve Şafii'nin Yeri, (EÜSBE, 1997), (Dnş: 

H. Yunus Apaydın) 
217  Abdulbasıt Saltekin, Fıkıh Usûlü Tarihinde Kayıp Halka: Hicri III. ve IV. Asırlarda Usûlî Görüşler, 

(DÜSBE, 2015), (Dnş: Metin Yiğit) 
218  Davut Eşit, Hicrî IV.-V. Asırlarda Irak-Horasan'da Şâfi'î Fıkıh Usûlünün Gelişimi, (Ankara ÜSBE, 

2017), (Dnş: Osman Taştan) 
219  Yüksel Macit, Mu'tezile'nin fıkıh usulü anlayışı, (EÜSBE, 2000), (Dnş: Halit Ünal) 
220  Mustafa Hayta, Klasik Dönem Şiî-İmâmî Fıkıh Usulü Anlayışı, (ÇÜSBE, 2014), (Dnş: Nasi Aslan) 
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İbn Kudâme,221 Sadruşşerîa,222 Tâcüddîn es-Sübkî,223 Bâbertî,224 Molla 
Fenâri225 ve Ebussuûd’un226 usul anlayışları bu alanda görülen diğer ça-
lışmalardır. Fakihlerin usûl anlayışlarının daha birçok teze zemin teşkil 
edebilecek önemli bir mecra olduğu söylenebilir. Bu doğrultuda, usûl 
anlayışı çalışılmamış her bir fakih ayrı doktora tezi olarak ele alınıp tahlil 
edilebilir. 

Fıkıh usulünün önemli konularından biri olan delillere dair dikkat 
çekici sayıda doktora tezinin hazırlandığı görülmektedir. Bunlar içerisin-
de delillerin geneline dair yapılan çalışmalar oldukça fazladır. Nitekim 
fıkıh usulünde bilgi anlayışı,227 İslam hukukunda şer’îlik,228 dördüncü 
asra kadar aklîleşme süreci,229 aklın teşriî rolü,230 Caferî usulünde akıl,231 
Zeydî usulcülerin kaynak anlayışları,232 sekizinci asırda şer’î kaynaklar 
ekseninde ortaya çıkan ihtilaflar,233 Hanefi usulünde şer’î deliller234 ve 

 
221  Nusret Dede, İbn Kudame’nin el-Muğni Adlı Eserinde Usul-u Fıkhın Kullanımı, (DEÜSBE, 2012), 

(Dnş: Osman Eskicioğlu) 
222  Mehmet Ümütli, Sadruşşerîa'nın Usul Anlayışı ve Hanefi Usul Geleneğindeki Yeri, (RTEÜSBE, 

2018), (Dnş: Ali Kumaş) 
223  Mehmet Aziz Yaşar, Tâcüddîn es-Sübkî Usûlcülüğü, (DÜSBE, 2017), (Dnş: Muhammed Tayyib 

Kılıç) 
224  Fatih Karataş, Babertî'nin el-İnâye Adlı Eserinde Fıkıh Usûlü Tatbiki, (AÜSBE, 2017), (Dnş: Davut 

Yaylalı) 
225  Hakkı Aydın, Molla Fenâri ve Fusulu'l-Bedâyi fi-Usuli'ş-Şerayi'indeki metodu, (AÜSBE, 1989), 

(Dnş: Zahid Aksu) 
226  Yılmaz Fidan, Ebüssuûd’un Fıkhî Meseleleri Çözümündeki Metodu, (MÜSBE, 2007), (Dnş: Mehmet 

Erdoğan) 
227  Adem Yıgın, Klasik Fıkıh Usûlünde Bilgi Anlayışı, (MÜSBE, 2013), (Dnş: Fahrettin Atar) 
228  Ayhan Ak, İslâm Hukukunda Şer’îlik, (OMÜSBE, 2012), (Dnş: Nihat Dalgın) 
229  Şükrü Özen, İslâm Hukuk Düşüncesinin Aklileşme Süreci: Başlangıçtan Hicri IV. Asrın Ortalarına 

Kadar, (MÜSBE, 1995), (Dnş: Hayreddin Karaman) 
230  Vahap Ovacı, İslam Hukuk Metodolojisinde Aklın Teşrii Rolü (Usûl-ü Pezdevî ve el-Mustasfâ Örne-

ğinde Hüsün-Kubuh), (AÜSBE, 2013), (Dnş: Beşir Gözübenli) 
231  Sefa Atik, Ca’ferî Fıkıh Usûlünde Akıl Delîli, (SDÜSBE, 2016), (Dnş: Adnan Koşum) 
232  Fatih Yücel, Zeydî Usûlcülerin Kaynak Anlayışı, (Ankara ÜSBE, 2008), (Dnş: Şamil Dağcı) 
233  İbrahim Kâfi Dönmez, İslâm Hukukunda Kaynak Kavramı ve VIII. Asır İslâm Hukukçularının 

Kaynak Kavramı Üzerindeki Metodolojik Ayrılıkları, (AÜSBE, 1981), (Dnş: Salih Tuğ) 
234  Ahmet Çetinkaya, Ebu’l-Huseyn el-Kudûrî’nin et-Tecrîd Adlı Eseri Çerçevesinde Hanefî Fıkıh 

Usulü’nde Şer‘î Deliller (Başlangıcından Kitabu’r-Rehn’e Kadar), (MÜSBE, 2017), (Dnş: Vecdi Ak-
yüz) 
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Debûsî’nin delil anlayışı235 delillerin geneline ilişkin çalışma konuları 
olarak değerlendirilebilir. 

Her bir şer’î delile ilişkin müstakil çalışmalar tetkik edildiğinde ah-
kam ayetleri çerçevesindeki ihtilafların usulî temelleri,236 Zemahşerî’nin 
ahkam ayetlerini yorumlama metodu237 ve içtihat kaynağı olarak kıssa-
lar238 Kitâb delili kapsamında değerlendirilebilecek tez konularıdır. 

Müstakil hukuk kaynağı olmasına,239 Ebu Hanife’nin sünnet,240 Ha-
nefilerin meşhur sünnet241 anlayışlarına ve Hz. Peygamber’in tasarrufla-
rına242 ilişkin çalışmalar sünnet delili kapsamında değerlendirilebilecek 
tezlerdir. 

Delil sistematiği dikkate alındığında ilk bakışta Kitâb ve sünnetle il-
gili tezlerin yeterli olmadığı, nispeten az olduğu söylenebilecekse de ge-
rek diğer deliller ve gerekse lafız bahislerine ilişkin tezlerin bu iki delile 
dayandığı düşünüldüğünde, esasında bütün usûl ve füru tezlerinin Kitâb 
ve sünnet delilleriyle ilgili olduğu görülecektir. 

İcma doktora tezi düzeyinde İslam hukukunun kaynağı olması243 ve 
konuya dair modern yaklaşımlar244 bakımından ele alınmıştır. İcmanın 
bulunmaması halini ifade eden ihtilaf da bazı alimler arasında karşılaş-

 
235  Erdoğan Sarıtepe, Takvîmü’l-Edille Temelinde Debûsî’nin Delil Anlayışı, (Ankara ÜSBE, 2007), 

(Dnş: Osman Taştan) 
236  Muharrem Yılmaz, Hanefî ve Şâfîî Mezheplerinin Ahkâm Âyetleri Çerçevesindeki İhtilâflarının Usûlî 

Temelleri, (RTEÜSBE, 2018), (Dnş: Ali Kumaş) 
237  Fatma Solaker (Doğramacı), Zemahşerî’nin Keşşaf Tefsirindeki Ahkâm Ayetlerini Yorumlama 

Metodu, (EOGÜSBE, 2019), (Dnş:  Abdullah Acar) 
238  Abdullah Acar, Bir ictihad kaynağı olarak Kur’ân kıssaları, (Selçuk ÜSBE, 2005), (Dnş: Hüseyin 

Tekin Gökmenoğlu) 
239  Eşref Yazar, Müstakil Teşri Kaynağı Olarak Sünnet, (AÜSBE, 2016), (Dnş: Davut Yaylalı) 
240  Metin Yiğit, İlk dönem Hanefî Kaynaklarına Göre Ebû Hanîfe’nin Usûl Anlayışında Sünnet, (Ankara 

ÜSBE, 2007), (Dnş: Osman Taştan) 
241  Mehmet Ali Yargı, Hanefî Fıkıh Doktrininde meşhûr sünnetin yeri, (MÜSBE, 2003), (Dnş: Fahret-

tin Atar) 
242  Murat Şimşek, İslâm Hukukunda Bağlayıcılık Bakımından Hz. Peygamber’in Tasarrufları, 

(Selçuk ÜSBE, 2008), (Dnş: Saffet Köse) 
243  Ekrem Keleş, İslâm Hukukunun Kaynağı Olarak İcmâ, (Ankara ÜSBE, 1994), (Dnş: Esat Kılıçer 
244  Şule Eraslan, Klasik İcma Teorisine Modern Yaklaşımlar, (UÜSBE, 2011), (Dnş: Ali Kaya) 
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tırmalı olarak tahlil edilmesinin245 yanı sıra bir istifade alanı olarak246 
müstakil tezler halinde ele alınmıştır. 

Şafiî’nin247 ve Cüveynî’nin248 kıyas anlayışları, fıkhî kıyasın Zâhiru’r-
rivâye örneklemiyle Kitâb deliliyle değerlendirilmesi,249 kıyasın istihsan, 
istislah250 ve doğal hukukla251 ilişkisi kapsamında yapılan tezler kıyasın 
nispeten daha çok çalışıldığını göstermektedir. 

İllet kavramı ekseninde illeti tespit yöntemleri (talil),252 dördüncü 
asırdan sekizinci asra talil tartışmaları,253 beşinci asırda illet tartışmaları254 
ve te’sir teorisi255 şeklinde hazırlanan tezler de kıyasın birçok yönüyle 
doktora düzeyinde ele alındığını göstermektedir. 

İstihsan delili ile ilgili birincisi genel,256 ikincisi toplum ekseninde,257 
üçüncüsü de İslam hukukunun teşekkül dönemiyle sınırlandırılmış ol-
mak üzere258 üç doktora tezinin hazırlandığı görülmektedir. 

 
245  Mahsum Aslan, İbn Hacer el-Heytemî ile Şemsuddîn er-Remlî ve İhtilaf Sebepleri, (DÜSBE, 2018), 

(Dnş: Aydın Taş) 
246  Muammer Ayan, Günümüzde İslâm Hukukçularının İhtilâflarından Faydalanma, (SÜSBE, 2003), 

(Dnş: Mustafa Uzunpostalcı) 
 
247  Soner Duman, Şâfiî’nin Kıyas Anlayışı, (MÜSBE, 2007), (Dnş: İbrahim Kafi Dönmez) 
248  Mehmet Macit Sevgili, Cüveynî’nin Kıyâs Anlayışı, (Ankara ÜSBE, 2016), (Dnş: Osman Taştan) 
249  Fatih Orum, Klasik Fıkıh Kaynaklarındaki Kıyas Anlayışının Kur’an Açısından Değerlendirilmesi 

(Zâhiru’r-Rivâye Örneği), (İÜSBE, 2008), (Dnş: Abdülaziz Bayındır) 
250  Abdülkadir Şener, İslâm Hukukunun Kaynaklarından Kıyas, İstihsan Ve İstislâh, (Ankara ÜSBE, 

1971), (Dnş: Mehmet Taplamacıoğlu) 
251  Abdurrahim Kozalı, (Kıyas) istihsân ve Doğal Hukuk İlişkisi, (UÜSBE, 2004), (Dnş: Hamdi Dön-

düren) 
252  Abdurrahman Candan, İslâm Hukukunda İllet Tespit Yöntemleri (Ta’lîl), (Selçuk ÜSBE, 2005), 

(Dnş: Mustafa Uzunpostalcı) 
253  İbrahim Özdemir, Usûl-i Fıkıh’ta Ta’lil Tartışmaları (Hicri IV.-VIII. Asırlar), (DÜSBE, 2013), (Dnş: 

Metin Yiğit) 
254  Tuncay Başoğlu, Hicrî Beşinci Asır Fıkıh Usûlü Eserlerinde İllet Tartışmaları, (MÜSBE, 2001), 

(Dnş: İbrahim Kafi Dönmez) 
255  Ahmet Muhammet Peşe, Te'sîr Teorisi Bakımından Fıkıh-Usûl İlişkisi, (SDÜSBE, 2017), (Dnş: 

Adnan Koşum) 
256  Muharrem Önder, Hanefi Mezhebinde İstihsan Anlayışı Ve Uygulaması, (Selçuk ÜSBE, 2000), 

(Dnş: Orhan Çeker) 
257  Fatih Mehmet Aydın, Metodoloji ve Sosyal Vâkıa Açısından İstihsân, (AÜSBE, 2005), (Dnş: Musta-

fa Baktır) 
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Hanefi sistematiğinde doğrudan delil olarak yer almamasına karşılık 
maslahat deliliyle ilgili beş farklı tezin hazırlanmış olması dikkat çekici-
dir. Nitekim maslahat kıyas ve istihsanla birlikte,259 Tûfî260 ve İzzüddin b. 
Abdisselâm'a261 göre, modernleşme sürecinde ortaya çıkan maslahat tar-
tışmaları bakımından262 ve fayda kavramı ekseninde263 müstakil tezler 
olarak çalışılmıştır. 

İstishab delilinin bütün olarak doktora tezi düzeyinde ele alınmadı-
ğı, yapılan çalışmalardan birinde ilk beş asra,264 diğerinde ise Hanbeli 
mezhebi kapsamında istishabın bir türü olan ibaha-i asliyeye265 odakla-
nıldığı görülmektedir. 

Örf deliline dair tez hazırlanmış olmakla birlikte266 sahabe kavlinin 
doktora düzeyinde müstakil tez olarak çalışılmamış olması dikkat çek-
mektedir. 

Deliller gibi usulün önemli konularından biri olmasına karşılık hü-
kümlere dair doktora düzeyinde yeterli çalışmanın yapıldığı söylenemez. 
Teklîfî hüküm terimleri oluşum süreci267 ve ilk beş asır sınırlamasıyla268 

 
258  Yıldıray Sipahi, İslâm Hukuk Biliminin Teşekkül Döneminde İstihsân Delili, (SDÜSBE, 2017), (Dnş: 

Adnan Koşum) 
259  Abdülkadir Şener, İslâm Hukukunun Kaynaklarından Kıyas, İstihsan ve İstislâh, (Ankara ÜSBE, 

1971), (Dnş: Mehmet Taplamacıoğlu) 
260  Mehmet Dirik, Tûfî’ye Göre İslâm Hukuk Metodolojisinde Maslahat, (DEÜSBE, 2005), (Dnş: Os-

man Eskicioğlu) 
261  Abdurrahman Haçkalı, İzzuddin b. Abdisselâm'da Maslahat Nazariyesi, (OMÜSBE, 1999), (Dnş: 

Muhsin Koçak) 
262  Samire Hasanova, Modernleşme Sürecinde İslâm Hukukunda Maslahat Tartışmaları, (MÜSBE, 

2007), (Dnş: İbrahim Kafi Dönmez) 
263  Ahmet Ünsal, İslâm Hukukunda Fayda, (Ankara ÜSBE, 2001), (Dnş: İbrahim Çalışkan) 
264  Nurhayat Yalçı (Haral), İlk Beş Asır Usulü’l-Fıkh Literatüründe İstishab Delili, (MÜSBE, 2008), 

(Dnş: İbrahim Kafi Dönmez) 
265  Ahmet Selman Baktı, Hanbelî Fıkıh Geleneğinde İbâha-i Asliyye Prensibi, (Sakarya ÜSBE, 2018), 

(Dnş: H. M. Günay) 
266  İhsan Şenocak, İslâm Hukukunda Örfün Hükümlere Etkisi, (OMÜSBE, 2011), (Dnş: Nihat Dalgın) 
267  Uğur Bekir Dilek, İslam Hukuk Metodolojisinde Teklifi Hüküm Terimleri (Doğuşu-Gelişmesi-

Terimleşmesi), (Selçuk ÜSBE, 2010), (Dnş: Mustafa Uzunpostalcı) 
268  Recep Çetintaş, İlk Beş Asır Fıkıh Usulü Literatüründe Teklîfî Hüküm Terminolojisi, (MÜSBE, 

2014), (Dnş: İbrahim Kafi Dönmez) 
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ele alınmış ancak bütünü kapsayan bir teklifî hüküm çalışması yapılma-
dığı gibi vaz’î hükümler de tez konusu olarak ele alınmamıştır. 

Fıkıh usulünün önemli konularından biri olan hakim konusu ve hu-
kukun kökeni (kaynağı) sosyal realite nass ilişkisi,269 şer’îlik270 ve hüsün-
kubuh271 meseleleri bağlamında doktora düzeyinde tahlil edilmiştir. 

Mahkum aleyh (mükellef) konusunun temel başlığı olan ehliyet kav-
ramı kapsamında eda ehliyeti, aklın korunması,272 ikrah273 ve bedensel 
engel274 meselelerinin çalışıldığı görülmektedir. 

Lafız bahislerine gelindiğinde, bu kapsamda birçok tezin hazırlandı-
ğı görülmektedir. Nitekim hâss lafız kapsamında ele alınan emir-nehiy 
konusuyla ilgili birincisi genel,275 ikincisi Serahsî’ye göre,276 üçüncüsü de 
sadece emir konusuyla ilgili277 olmak üzere üç tez bulunmaktadır. 

Hakikat ve mecaz konusuyla ilgili biri Hanefiler özelinde278 diğeri 
genel olmak üzere279 iki, umumî lafız kapsamında tahsis konusuyla ilgili 
bir çalışmanın280 bulunması dikkat çekmektedir.  

 
269  Tevhit Ayengin, Hukukta Köken Problemi Açısından Sosyal Realite Nass İlişkisi, (AÜSBE, 1999), 

(Dnş: Beşir Gözübenli) 
270  Ayhan Ak, İslâm Hukukunda Şer’îlik, (OMÜSBE, 2012), (Dnş: Nihat Dalgın) 
271  Ayşegül Yılmaz, Fıkıh Usûlünde Husün-Kubuh: el-Mu'temed ve el-Mustasfâ Karşılaştırması Işığın-

da, (MÜSBE, 2012), (Dnş: Mehmet Erdoğan); Şule Güldü, Osmanlı Dönemi Fıkıh Usulü Çalışma-
ları: Hüsün-Kubuh Zemininde Oluşan Mukaddimât-ı Erbaa Literatürü, (OMÜSBE, 2019), (Dnş: 
Osman Şahin) 

272  Mustafa Akman, İslâm Hukukunda Aklın Korunması ve Edâ Ehliyeti, (DEÜSBE, 2005), (Dnş: 
Hasan Güleç) 

273  Mesut Bayar, İslâm Hukukunda İkrâh ve Hukûkî Sonuçları, (Ankara ÜSBE, 2012), (Dnş: Şamil 
Dağcı) 

274  Hilal Özay, İslam Hukukunda Hükümlere Tesiri Bakımından Bedensel Engel, (Selçuk ÜSBE, 2010), 
(Dnş: Saffet Köse) 

275  Ali İhsan Pala, İslâm Hukuk Metodolojisinde Emir ve Nehyin Yorumu, (AÜSBE, 2003), (Dnş: Beşir 
Gözübenli) 

276  Orazsahet Orazov, İslâm Hukuk Metodolojisinde İmâm Serahsî’ye Göre Emir ve Nehiy, (UÜSBE, 
2005), (Dnş: Yunus Vehbi Yavuz) 

277  Mübariz Camalov, Abdulaziz Buhârî’ye Göre “Emir” Kavramı, (MÜSBE, 2006), (Dnş: Celal Er-
bay) 

278  Şükrü Ayran, Hanefi Fıkıh Usulcülerinin Hakikat ve Mecaz Anlayışı, (İnönü ÜSBE, 2017), (Dnş: 
Ali Duman) 

279  Üsmetullah Sami, İslâm Hukuk Usûlünde Mecaz, (AÜSBE, 2017), (Dnş: Davut Yaylalı) 
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Delâlet konusunun nispeten ayrıntılı çalışıldığı söylenebilir. Nitekim 
mütekellimûnun delâlet anlayışı,281 mefhumun delaleti282 ve nazmın dela-
leti283 müstakil tezler olarak çalışılmıştır. Ancak bunun devamının müm-
kün olduğu, işaret iktiza ve delaletin delaletinin ayrı tezler halinde çalışı-
labileceği açıktır. 

Fıkıh usulünün önemli konularından biri olan içtihadın farklı ölçüt-
lerle birçok çalışmanın konusu olduğu görülmektedir. Genel olarak içti-
hadı tahlil eden çalışmaların284 yanı sıra sahabenin içtihat anlayışı,285 ehl-i 
rey,286 Ebu Hanife’nin içtihatları,287 Hanefi içtihat teorisi,288 Hanefilerin,289 
mütekellimûnun,290  Caferilerin içtihat anlayışları291 ve tevil292 bağlamında 
ortaya konan çalışmalar mevcuttur. İstinbat293 ve istidlal294 kavramları da 
içtihadın farklı görünümleri olarak müstakil çalışmalar halinde ele alın-
mıştır.  

İçtihat faaliyetinin işleyiş biçimlerini ifade eden yorum yöntemleri, 
hukukun önemli konularından biri olup; gerek lafzî, gerekse gâî yorum 
yöntemi kapsamında birçok çalışmanın yapıldığı müşahede edilmektedir. 

 
280  Ferhat Koca, İslâm Hukuk Metodolojisinde Tahsis, (MÜSBE, 1993), (Dnş: İbrahim Kafi Dönmez) 
281  Davut İltaş, Fıkıh Usulünde Mütekellimîn Yönteminin Delalet Anlayışı, (EÜSBE, 2006), (Dnş: H. 

Yunus Apaydın) 
282  Taha Nas, Fıkıh Usûlünde Mefhûmun Delâleti ile İlgili Kavramların Gelişimi, (MÜSBE, 2011), (Dnş: 

Vecdi Akyüz) 
283  Hüseyin Okur, Hanefi Usulcülerine Göre Nazmın Delâleti, (UÜSBE, 2015), (Dnş: Ali Kaya) 
284  Hayreddin Karaman, İslâm Hukukunda İçtihad, (MÜSBE, 1971) 
285  Adnan Memduhoğlu, Sahabenin İctihad Anlayışı, (SÜSBE, 2008), (Dnş: Mustafa Uzunpostalcı) 
286  M. Esat Kılıçer, İslâm Fıkhında Re'y Taraftarları, (Ankara ÜSBE, 1957)  
287  Musa Günay, İslâm Hukukunun Oluşum Sürecinde İctihad: Ebû Hanîfe Örneği, (DEÜSBE, 2012), 

(Dnş: Osman Eskicioğlu) 
288  Bilal Esen, Hanefi Usul Eserlerinde İctihad Teorisi, (MÜSBE, 2010), (Dnş: İbrahim Kafi Dönmez) 
289  Yunus Vehbi Yavuz, el-Mebsût'a göre tatbikatta Hanefi müctehidlerinin içtihad usulü, (UÜSBE, 

1983), (Dnş: Hayreddin Karaman) 
290  Adem Yenidoğan, Mütekellimûn Usulcülerin İctihad Anlayışı, (SDÜSBE, 2017), (Dnş: Adnan 

Koşum) 
291  Nizamettin Ergüven, Câferî Usûlünde İctihâd Anlayışının Tarihsel Gelişimi, (DÜSBE, 2018), (Dnş: 

Aydın Taş) 
292  Abdulbaki Deniz, Fıkıh Usulünde Te'vil ve Fıkhî Uygulamaları, (DÜSBE, 2018), (Dnş: Aydın Taş) 
293  Ümmühan Ark, İslam Hukuk Usûlünde Hüküm İstinbâtı: Gazalî ve İbn Rüşd Örneği, (DEÜSBE, 

2017), (Dnş: Mustafa Yıldırım) 
294  Eyyüp Said Kaya, Mezheblerin Teşekkülünden Sonra Fıkhî İstidlâl, (MÜSBE, 2001), (Dnş: Ali 

Bardakoğlu) 
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Nassların lafzi yorumu,295 içtihadın filolojik temelleri,296 Arap dilinin ihti-
laflardaki rolü297 ve fıkıh-nahiv ilişkisi298 kapsamında hazırlanan tezler 
bunlardandır.  

Amaçsal (gâî) yorum kapsamında zarûriyyât, hâciyyât, tahsîniy-
yât,299 hukukta gaye,300 vesâil-makâsıd ilişkisi301 ve makâsıd düşüncesinin 
ortaya çıkışı302 bağlamında tezlerin hazırlandığı görülmektedir. Fıkhî 
meselelerin tasavvufî yaklaşımla ele alınması303 da gâî yorum kapsamın-
da değerlendirilebilir. 

Amaçsal yorum kapsamında değerlendirilebilecek nitelikte, içtihat 
faaliyetine şartlardaki değişimin etkisini ele alan dikkat çekici miktarda 
tez bulunmaktadır. Bunlar İslam hukukunda ahkamın değişmesi,304 hik-
met, illet ve sosyal realite ilişkisi,305 fesâdü’z-zamân306 ve hüküm çıkarma 
faaliyeti ile sosyal değişim arasındaki ilişki307 şeklinde ifade edilebilir. 

 
295  Muharrem Kılıç, İslâm Hukuk Metodolojisinde Nassların Lafzi Yorumu, (MÜSBE, 1999), (Dnş: 

Fahrettin Atar) 
296  Mehmet Erdem, İçtihat Felsefesinin Filolojik Temelleri, (OMÜSBE, 2001), (Dnş: Nihat Dalgın) 
297  Hasan Güleç, Arap Dili Hususiyetlerinin Fıkıh İhtilâflarındaki Rolü, (AÜSBE, 1979)  
298  Mehmet Bahattin Alphan, Fıkıh Usûlü ve Nahiv Usûlü İlişkisi, (NEÜSBE, 2019), (Dnş: Orhan 

Çeker); Şükrü Şirin, Ahkâm Ayetleri Bağlamında Fıkıh-Nahiv İlişkisi - İbnü’l-Arabî’nin Ahkâmü’l-
Kur’ân Örneği -, (Sakarya ÜSBE, 2016), (Dnş: Osman Güman) 

299  Ali Pekcan, İslâm Hukuku Usulünde Zaruriyyat Haciyyat ve Tahsiniyyat Meselesi, (SÜSBE, 1999), 
(Dnş: Orhan Çeker) 

300  Ertuğrul Boynukalın, İslâm Hukukunda Gaye Problemi, (MÜSBE, 1998), (Dnş: Hayreddin Kara-
man) 

301  Fetullah Yılmaz, İslam Hukukunda Vesail-Makasıd İlişkisi, (Ankara ÜSBE, 2009), (Dnş: Şamil 
Dağcı) 

302  Ömer Yılmaz, Makasıd Düşüncesinin Ortaya Çıkışı ve İlk Kaynakları, (MÜSBE, 2010), (Dnş: 
Fahrettin Atar) 

303  Aykut Avcı, Fıkhî İhtilaflara Tasavvufî Bir Bakış Açısı (Şa’rânî Örneği), (Ankara ÜSBE, 2015), 
(Dnş: Şamil Dağcı) 

304  Mehmet Erdoğan, İslam Hukukunda Ahkâmın Değişmesi, (MÜSBE, 1989), (Dnş: Hayreddin 
Karaman) 

305  Ali Bakkal, İslâm Hukukunda Hikmet, İllet ve İctimâi Vâkıa Münasebetlerinin Hukuki Neticeleri, 
(AÜSBE, 1986),  (Dnş: Zahid Aksu) 

306  Yunus Keleş, Fesadü’z-Zamanın (Dinî Hassasiyetin Azalmasının) Ahkâmın Değişmesine Etkisi, 
(EÜSBE, 2013), (Dnş: H. Yunus Apaydın) 

307  Şirin Gül, İslam Hukukunda Hüküm Çıkarma Yöntemleriyle Sosyal Değişim Arasındaki İlişki, (An-
kara ÜSBE, 2009), (Dnş: İbrahim Çalışkan) 
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Lafız ve gaye arasında denge arayışını sembolize ettiğini söyleyebi-
leceğimiz hîle-i şer’iyye hususunda da müstakil bir çalışmanın ortaya 
konması,308 içtihat faaliyeti kapsamında yorum yöntemlerinin birçok yö-
nüyle ele alındığı düşüncesini oluşturmaktadır. 

İçtihat bağlamında ele alınan bir diğer konu hata-isabet meselesi-
dir.309  

İçtihat faaliyetinin mahiyeti ve işleyişi gibi ortaya çıkan içtihadî so-
nucun bağlayıcılığı da özel önem arz etmekte olup içthadın bağlayıcılığı 
ve mezhep imamının içtihadı karşısında o mezhebe tâbî olanların duru-
mu farklı çalışmalarla ele alınmış,310 özellikle Şâfiî mezhebinde İdris eş-
Şâfiî’ye muhalif görüşler311 ve Müzenî’nin Şâfiî’ye muhalafeti312 müstakil 
tezler olarak çalışılmıştır. Yine bu meselenin devamı olarak, aynı mezhep 
içerisinde ortaya çıkan farklı içtihatlardan hangisinin tercih edileceği 
hususu, ayrı bir çalışma konusu yapılmıştır.313 

Tearuzu giderme yollarından tercih314 çalışılmışsa da nesih, terk, cem 
ve tevfik yöntemlerinin doktora düzeyinde müstakil olarak çalışıldığı 
görülmemektedir. 

Sistematik bir hukukî yapının ortaya konması gibi bunun gerek tâbi-
lere (mukallidlere) ve gerekse muhaliflere aktarımı da önem arz etmekte-
dir. Hukukî yapının tâbîlere aktarımında fetva,315 muhaliflere aktarımın-

 
308  Saffet Köse, İslâm Hukukunda Kanuna Karşı Hile: (Hile-i Şer'iyye), (MÜSBE, 1993), (Dnş: Mehmet 

Erkal) 
309  Merter Rahmi Telkenaroğlu, Fıkıh Usulünde Muhattie ve Musavvibe (İctihadi Çözümlemelerde 

Doğrunun Tek Olup Olmadığı Tartışması), (SÜSBE, 2009) (Dnş: Ahmet Yaman) 
310  Osman Bayder, Mezhebin Kurucu İmamına Muhalefetin İmkân ve Sınırı: Hanefi Mezhebi Örneği, 

(EÜSBE, 2015), (Dnş: H. Yunus Apaydın) 
311  İhsan Akay, Şâfiî Usûl Geleneğinde İmam Şâfiî’ye Muhalif Usûlî Görüşler, (DÜSBE, 2015), (Dnş: 

Abdülkerim Ünalan) 
312  Mehmet Ali Sezer, Müzenî’nin İmam Şâfiî’ye Aykırı Görüşleri ve Mezhepteki Yeri, (ÇÜSBE, 2017), 

(Dnş: Nasi Aslan) 
313  Seyit Mehmet Uğur, Hanefi Mezhebinde Mezhep İçi Tercih ve Usûlü, (UÜSBE, 2017), (Dnş: Recep 

Cici) 
314  Zeki Koçak, İslâm Hukuk Metodolojisinde Teâruzu Gidermede Tercih Yöntemi (Hanefî Uygulaması), 

(AÜSBE, 2004), (Dnş: Davut Yaylalı) 
315  Osman Şahin, İslâm Hukukunda Fetvâ Usulü, (OMÜSBE, 2002), (Dnş: Muhsin Koçak) 
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da ise hilaf ve cedel ilimleri işlevsel olmuştur. Bu ilimlerin müstakil tezler 
olarak ele alınmış olması da gerek hilaf316 ve gerekse cedel317 ilminin lite-
ratürdeki değeri ile muvafıktır. 

Fıkıh usulünün temel konularının bilginin kaynağı ve bağlayıcılığı 
olduğu söylenebilir. Bu yargıyı hukuk disiplinine indirgediğimizde hu-
kukun kaynağı ve hukuk kuralının bağlayıcılığı meseleleri ile karşılaşırız. 
Şer’î delillere ilişkin tezlerle genel olarak hukukun kaynağının, diğer usûl 
tezleri ile de hukuk kurallarının bağlayıcılığının ayrıntılı olarak ele alın-
dığı söylenebilir. 

4.2. Fürû Fıkıh 

Fürû fıkhın geneline ilişkin çalışmaların yanı sıra ayrıntı niteliğindeki 
birçok meseleye dair çalışmaların var olduğu müşahede edilmektedir. 
Fürû literatüründe mezhep görüşleriyle ilgili kavramların gelişimi,318 mâlî 
konular,319 Hanefiler320 ve Kâsânî321 bağlamında küllî kaideler ve yaptırım 
türlerine ilişkin tezler fürû fıkhın geneline ilişkin çalışmalardır.  

Yaptırım türleriyle ilgili altı doktora tezi hazırlandığı görülmekte 
olup; bunlardan biri genel olarak yaptırımları,322 diğeri butlânı,323 bunla-
rın dışındaki dört tez ise tazminatı konu edinmektedir. Bu kapsamda 
genel olarak tazminat,324 menfaatlerin tazmini,325 maddi tazminat326 ve 

 
316  Abdurrahim Bilik, Fıkhın Bir Alt Disiplini Olarak İlmu’l-Hilaf, (MÜSBE, 2018), (Dnş: Faruk 

Beşer) 
317  Ahmet Numan Ünver, Fıkıh İlminde Cedel Yönteminin Kullanımı (Ebû İshâk eş-Şîrâzî Örneği), 

(Sakarya ÜSBE, 2018), (Dnş: H. M. Günay) 
318  Muhittin Özdemir, Şâfiî Fürû' Fıkıh Literatüründe Mezhep Görüşleriyle İlgili Kavramların Gelişimi, 

(MÜSBE, 2010), (Dnş: Mehmet Erkal) 
319  Sadradin Qader Sedeeq, Malî Konularla İlgili Küllî Kaidelerin Irak Medeni Kanununa Etkisi, 

(YYÜSBE, 2019), (Dnş: Mehmet Selim Aslan) 
320  Necmettin Kızılkaya, Hanefî Mezhebinde Kavâ‘id İlmi ve Gelişimi, (SÜSBE, 2011), (Dnş: Saffet 

Köse) 
321  Yasin Kurban, Kâsânî ve Bedâiu’s-Senâi’sindeki Genel Hukuk Kuralları (Külli Kaideler), (AÜSBE, 

2009), (Dnş: Mustafa Baktır) 
322  İbrahim Paçacı, İslâm Hukukunda Medeni Müeyyideler, (MÜSBE, 1997), (Dnş: İbrahim Kafi 

Dönmez) 
323  H. Yunus Apaydın, İslâm Hukukunda Hukuki İşlemlerin Hükümsüzlüğü (Butlan Teorisi), (Ankara 

ÜSBE, 1989), (Dnş: Selahattin Eroğlu) 
324  Nuri Kahveci, İslâm Borçlar Hukukunda Tazminat, (AÜSBE, 1997), (Dnş: Hamza Aktan) 
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manevi tazminat327 konuları ele alınmıştır. Burada cebrî icrâ ve fesâd yap-
tırımlarının müstakil tez olarak çalışılmaması dikkat çekmektedir. 

4.2.1. İbadetler 

Herhangi bir ibadete odaklanmaksızın genel olarak ibadetlerde içtihat,328 
vakit329 ve niyet330 konuları ayrı tezler halinde ele alınmıştır. 

Namaz ibadetiyle irtibatlı üç tez görülmektedir. Namaza ilişkin Bu-
hari rivayetlerine aykırı Hanefi hükümleri,331 namaz kapsamında Hanefi-
lere yöneltilen tenkitler332 ve namazların cem’i333 bu üç çalışmanın konu-
sunu oluşturmaktadır. Dindeki yeri göz önünde bulundurulduğunda 
namazla ilgili daha fazla çalışmanın olması gerektiği yönünde bir düşün-
ce oluşsa da genel olarak ibadetlerin ve özelde namazın bütün boyutlarıy-
la kaynaklarda ele alınmış olması, bu alanda hazırlanacak tezlerin hasılı 
tahsil olarak değerlendirilmesi yönünde bir yaklaşım üretmiş olabilir. 

Zekat ibadetiyle ilgili altı doktora tezi hazırlanmıştır. Bunlardan biri 
zekat-toplum ilişkisi,334 diğerleri zekat malları ve nisaplar,335 diğer mükel-
lefiyetleri de ihtiva etmek suretiyle nisaplar,336 ticaret mallarının zekatı,337 
zekat-vergi ilişkisi338 ve zekatın harcama kalemleri339 ile ilgilidir.  

 
325  Yunus Araz, İslam Hukukunda Menfaatin Tazmini, (AÜSBE, 2016) (Dnş: Davut Yaylalı) 
326  Ali Kaya, İslâm Hukukunda Cismani Zararların Tazmini, (UÜSBE, 1991), (Dnş: Hamdi Döndü-

ren) 
327  Abdullah Benli, İslâm Hukukunda Mânevi Tazminat, (EÜSBE, 1997), (Dnş: H. Yunus Apaydın) 
328  Mehmet Özkan, Hanefî Mezhebi’ne Göre Uygulama Açısından İbâdet Konularındaki İçtihatlar, 

(UÜSBE, 2006), (Dnş: Yunus Vehbi Yavuz) 
329  Ramazan Korkut, Fıkıh Usulü Açısından İbadetlerde Vakit, (AÜSBE, 2017), (Dnş: Davut Yaylalı) 
330  Medeni Şavlı, İslam İbadet Fıkhında Niyet ve Hükümlere Etkisi, (YYÜSBE, 2019), (Dnş: Mehmet 

Selim Aslan) 
331  Muhammed Hüsnü Çiftçi, Hanefî Mezhebinde Buhârî Rivayetlerine Ters Düşen Hükümlerin Tahlili 

(Namaz Örneği), (MÜSBE, 2014), (Dnş: İbrahim Kafi Dönmez) 
332  Herol Tabak, İbn Teymiyye ve İbn Kayyim’in Hanefilere Yönelttikleri Tenkitler (Namaz Örneği), 

(MÜSBE, 2013), (Dnş: Vecdi Akyüz) 
333  Abdulvahap Şakrak, İslam Fıkhı'nda Namazların Cem'i, (YYÜSBE, 2014), (Dnş: Sahip Beroje) 
334  Mustafa Sabri Erdoğdu, Gelişmekte Olan Cemiyetlerin Sosyo-Ekonomik Bünye ve Meseleleri Karşı-

sında İslâmın Zekât Müessesesi, (AÜSBE, 1980) 
335  Yusuf Balta, İslam Hukûku’nda Zekât Malları ve Nisapları, (İÜSBE, 2015), (Dnş: Abdülaziz Ba-

yındır) 
336  Temel Kacır, İslam Hukuk Düşüncesinde Mali Mükellefiyetler Açısından Nisap, (AÜSBE, 2013), 

(Dnş: Beşir Gözübenli) 
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Hacda yasak davranışlar340 ve harem341 konularıyla ilgili olmak üzere 
hac ibadeti kapsamında iki tez bulunmaktadır. 

Kurbanla ilgili bir, helal gıda ile ilgili üç tez müşahede edilmektedir. 
Bunlardan ikisi helal gıda ölçütlerini konu edinirken342 diğeri genel olarak 
helal gıda sorununa343 odaklanmaktadır. Ayrıca giyim kuşam344 ve sine-
ma345 hususundaki helallik sınırlarını konu edinen çalışmalar da yapıl-
mıştır. 

4.2.2. Özel Hukuk 

Özel hukukun alt dallarından kişiler hukuku kapsamında özellikle ehli-
yet kavramı önemli bir yer tutmakta olup eda ehliyeti,346 ikrah,347 beden-
sel engel348 ve bilinç349 konuları bu çerçevede doktora tezi olarak çalışıl-
mıştır. Diğer ehliyet arızaları ise müstakil olarak ele alınmamıştır. 

 
337  Emrullah Dumlu, Ticaret Mallarının Zekatı, (AÜSBE, 2008), (Dnş: Beşir Gözübenli) 
338  Hasan Maçin, İslam Hukukunda Zekât Matrahları ve Vergi İlişkisi, (NEÜSBE, 2014), (Dnş: Orhan 

Çeker) 
339  Beytullah Aktaş, Kur’an’a Göre Zekâtın Harcama Kalemleri, (İÜSBE, 2013), (Dnş: Abdülaziz 

Bayındır) 
340  Abdullah Tırabzon, Hac İbadetinde Yasak Davranışlar, (İÜSBE, 2008), (Dnş: Abdülaziz Bayındır) 
341  Nuray Yılmaz, İslam Hukuku Açısından Mekke ve Medine Haremi, (MÜSBE, 2016), (Dnş: Fahret-

tin Atar) 
342  Yahya Şenol, Kur’an’a Göre Hayvansal Gıdalarda Helallik Ölçüleri, (İÜSBE, 2013), (Dnş: Abdüla-

ziz Bayındır); Mustafa Boran, Hanefi Mezhebinde Yiyecek ve İçeceklerde Helallik ve Haramlık Ölçü-
leri, (ÇOMÜSBE, 2016), (Dnş: Tevhit Ayengin) 

343  Yüksel Çayıroğlu, İslâm Hukuku'na Göre Helâl Gıda Sorunu, (MÜSBE, 2013), (Dnş: Mehmet 
Erdoğan) 

344  İsmail Yıldız, İslâm Fıkhında Avret, (HÜSBE, 2002), (Dnş: Ali Bakkal) 
345  İsmail Güllük, İslam Hukuku Açısından Sinema ve Problemleri, (MÜSBE, 2010), (Dnş: Vecdi 

Akyüz) 
346  Mustafa Akman, İslâm Hukukunda Aklın Korunması ve Edâ Ehliyeti, (DEÜSBE 2005), (Dnş: 

Hasan Güleç) 
347  Mesut Bayar, İslâm Hukukunda İkrâh ve Hukûkî Sonuçları, (Ankara ÜSBE, 2012), (Dnş: Şamil 

Dağcı) 
348  Hilal Özay, İslam Hukukunda Hükümlere Tesiri Bakımından Bedensel Engel, (SÜSBE, 2010), (Dnş: 

Saffet Köse) 
349  Cemalettin Şen, İslâm Hukukunda Bilincin Hak ve Sorumluluklara Etkisi, (UÜSBE, 2009), (Dnş: Ali 

Kaya) 
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Kişiler hukukunun konularından tüzel kişiler,350 aile vakıfları,351 va-
kıfların benzer nitelikteki batılı kurumlarla mukayesesi,352 vakıflarda 
gaye,353 tağyir ve istibdal354 müstakil tezler halinde çalışılmıştır. Kişiler 
hukukunun önemli konularından biri olan hukukî temsilin de doktora 
tezi olarak çalışıldığı görülmektedir.355 

Özel hukukun alt dallarından aile hukukuyla ilgili pek fazla doktora 
tezinin hazırlandığı söylenemez. Şeriyye sicilleri,356 Kilise hukuku,357 Ür-
dün358 ve Suriye’deki359 aile hukuku alanında yapılan düzenlemeler ekse-
ninde genel tahlillerin yanı sıra, aile hukukunun özel konularına dair 
çalışmaların da var olduğu görülmektedir. Evlilik engeli olarak din far-
kı,360 evlendirme velayeti,361 nikah ve talakın tescili362 bunlardandır. 

Nikah akdinin sonuçları bir tezde genel olarak ele alınmışken;363 ni-
kahın sonuçlarından biri olan nafaka birisi hısımlık nafakasını da kapsa-

 
350  Hasan Hayri Çırak, İslâm Hukukunda Hükmî Şahsîyet (Tüzel Kişilik), (AÜSBE, 2001), (Dnş: Beşir 

Gözübenli) 
351  Münir Yaşar Kaya, İslâm Hukukunda ve Osmanlı Tatbikâtında Aile Vakıfları, (UÜSBE, 2017), (Dnş: 

Recep Cici) 
352  Hüseyin Ertuç, İslâm Hukuk Tarihinde Vakıflar ile Batı Kültüründeki Benzeri Kurumların Karşılaştı-

rılması, (AÜSBE, 2007), (Dnş: Mustafa Baktır) 
353  Chamnti (Hamdi) Tsiligkir (Çilingir), Hanefi Vakıf Hukukunda Gaye Unsuru, (MÜSBE, 2014), 

(Dnş: İbrahim Kafi Dönmez) 
354  Murat Beyaztaş, İslâm Hukukunda Vakıfların Tağyîri ve İstibdâli, (NEÜSBE, 2016), (Dnş: Halit 

Çalış) 
355  İsmail Yıldızlı, İslâm Hukukunda Hukukî Temsil, (SÜSBE, 2003), (Dnş: Mustafa Uzunpostalcı) 
356  Ömer Korkmaz, XVIII. Yüzyıl Adana Şer‘iyye Sicilleri Özelinde Aile Hukuku, (ÇÜSBE, 2018), 

(Dnş: Nasi Aslan) 
357  Nedim Bahçekapılı, Kilise Hukuku ve Avrupa’da Laiklik Sürecinin Başlamasına Tesirleri (Şahıs ve 

Aile Hukuku Alanında İslâm Hukukuyla Mukayesesi), (EÜSBE, 2003), (Dnş: Halit Ünal) 
358  İbrahim Alhalalsheh, Ürdün Ahvâl-i Şahsiyye Kanununun Osmanlı Hukuk-ı Âile Kararnâmesi ile 

Mukayesesi, (MÜSBE, 2009), (Dnş: Mehmet Erkal) 
359  Abdussamet Bakkaloğlu, Suriye’de Aile Hukuku Alanındaki Gelişmeler ve Bunlar Üzerinde Osman-

lı Tesirleri, (MÜSBE, 2005), (Dnş: Salih Tuğ) 
360  Selma Eşkan, İslâm Aile Hukukunda Evlilik Engeli Olarak Din Farkı Problemi, (AÜSBE, 2007), 

(Dnş: Hamza Aktan) 
361  Mustafa Genç, İslâm Hukukunda Evlendirme Velâyeti, (UÜSBE, 2002), (Dnş: Yunus Vehbi Yavuz) 
362  Cemil Liv, İslam Aile Hukukunda Evlilik Akdinin ve Boşanmanın Tescili, (Ankara ÜSBE, 2014), 

(Dnş: Şamil Dağcı) 
363  H. İbrahim Acar, İslâm Aile Hukukunda Kadınlara Tanınan Mali Haklar, (AÜSBE, 1994), (Dnş: 

Hamza Aktan) 
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mak üzere364 iki tezle365 müstakil olarak çalışılmıştır. Ayrıca biri genel 
olarak İslam hukukuna366 diğeri ise Caferi fıkhına367 odaklanmak üzere 
evliliğin sona erdirilmesine dair iki tezin hazırlandığı görülmektedir. 

Gerek evlenme engelleri gerek nihakın sonuçları ve gerekse evliliğin 
sona ermesi bakımından doktora düzeyinde yeterli çalışmanın yapıldığı 
söylenemez. Diğer kategorilerde yapılan çalışmalarla koordineli olarak 
bu alanda yeni çalışmalar yapılabilir. 

Borçlar hukukunun diğer hukuk dallarına kıyasla daha ayrıntılı çalı-
şıldığı ifade edilebilir. Kasıt gibi kavramlar ekseninde368 borçlar hukuku-
nun geneline dair çalışmaların369 yanı sıra gerek tek taraflı hukukî işlem-
ler370 ve gerekse akit çeşitleri gibi borcun kaynakları ve kazaî-diyanî ay-
rımı371 gibi borcun çeşitleri kapsamında tezlerin hazırlandığı görülmekte-
dir.  

Borcun en yaygın kaynağı olan akitler genel olarak ele alınmasının372 
yanı sıra farklı açılardan da akit hürriyeti,373 gaye-sonuç ilişkisi374 ve akit-

 
364  Celal Erbay, İslâm Hukukunda Evlilik ve Hısımlık Nafakası (Kitabu'n-Nafakât ve Türk Yargı Karar-

ları ile Mukayeseli), (MÜSBE, 1980) 
365  Ruhi Özcan, İslâm Hukukunda Karı-Koca Nafaka Mükellefiyeti, (AÜSBE, 1976)  
366  İbrahim Yılmaz, Yetki ve Sistem Açısından İslâm Hukukunda Boşanma, (SÜSBE, 2006), (Dnş: 

Orhan Çeker) 
367  Ahmet Niyazov, Câferî Fıkhında Boşama Yetkisi, (SÜSBE, 2006), (Dnş: Hüseyin Tekin Gökme-

noğlu) 
368  Mehmet Selim Aslan, İslâm Borçlar ve Aile Hukukunda Kasıt ve Etkisi, (EÜSBE, 2014), (Dnş:  

Şükrü Selim Has) 
369  Fatih Turay, Finansal Açıdan İslam Borçlar Hukuku, (AÜSBE, 2018), (Dnş: Ali İhsan Pala) 
370  Emine Böke (Gümüş), İslâm Hukukunda Tek Taraflı Hukukî İşlemler, (SÜSBE, 2006), (Dnş: Musta-

fa Uzunpostalcı) 
371  Mustafa Demiray, Eksik Borç Kavramının İslâm Hukuku Açısından İncelenmesi, (MÜSBE, 2008), 

(Dnş: Celal Yeniçeri) 
372  Orhan Çeker, İslâm Hukukunda Akitler (Sözleşmeler), (SÜSBE, 1986), (Dnş: Salih Akdemir) 
373  Recep Özdirek, İslâm Hukukunda Akit Hürriyetini Sınırlayan Durumlar, (MÜSBE, 2004), (Dnş: 

Celal Erbay) 
374  Zuhal Dağ, İslam Hukukunda Subjektif Gayenin Akitlerin Hukuki Sonuçlarına Etkisi, (FÜSBE, 

2018), (Dnş: Mehmet Erdem) 
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tazminat ilişkisi375 gibi konularla çok sayıda teze konu olmuştur. Ayrıca 
kabz konusunda üç farklı tezin376 hazırlanmış olması dikkat çekicidir. 

Cezâî şart,377 akitlerin şarta bağlılığı,378 bağlayıcılığı379 ve birleştiril-
mesi380 gibi yürürlüğünün (nefâzı) de müstakil bir tez olarak düşünülebi-
lir. 

Akitlerde özellikle irade ile irade beyanı arasındaki uyumsuzluğu 
ayrıntılı biçimde ele alındığı, sermaye sahibi gibi tüketicinin de korundu-
ğu381 görülmektedir. Nitekim irade-irade beyanı uyumu genel olarak 
tahlil edilmenin382 yanı sıra gabin,383 biri genel384 diğeri bey akdiyle ilgili385 
olmak üzere garar, cehâlet386 ve hata387 kavramları ekseninde de çalışıl-
mıştır. 

 
375  Ahmet Akman, İslâm Hukuku'nda Akdi Mesuliyetten Doğan Tazminat, (MÜSBE, 1992), (Dnş: 

Hayreddin Karaman) 
376  Mustafa Kisbet, İslam Hukukuna Göre Satım Aktinde Malın Kabz ve Teslimi, (UÜSBE, 2010), (Dnş: 

Yunus Vehbi Yavuz); Arif Atalay, İslam Hukukunda Kabz, (NEÜSBE, 2012), (Dnş: Saffet Köse); 
M. Hadi Turan, İslâm Hukukunda Kabz ve Hukukî Sonuçları, (DÜSBE, 2016), (Dnş:   Mesut Ba-
yar) 

377  Şevket Pekdemir, Sözleşmelerde Cezâî Şart, (OMÜSBE, 2013), (Dnş:  Osman Şahin) 
378  Burhan Erkuş, İslâm Hukukunda Hukukî İşlemlerin Şarta Bağlılığı, (OMÜSBE, 2005), (Dnş:  Nihat 

Dalgın) 
379  Hadi Ensar Ceylan, İslam Borçlar Hukukunda Akdin Bağlayıcılığı, (Ankara ÜSBE, 2017), (Dnş: 

İbrahim Çalışkan) 
380  Mahmut Samar, İslam Hukukunda Akitlerin Birleştirilmesi (Safkateyn) Yasağı ve Günümüz Finans 

Uygulamalarına Etkisi, (NEÜSBE, 2018), (Dnş:  Murat Şimşek) 
381  Alpaslan Alkış, İslâm Hukuku Açısından Tüketicinin Korunması, (NEÜSBE, 2012), (Dnş: Orhan 

Çeker) 
382  Abdüsselam Arı, İslâm Hukukunda Rıza ile İrade Beyanı Arasında Uyumsuzluk, (MÜSBE, 1996), 

(Dnş: Mehmet Erkal) 
383  Ali Kumaş, İslâm Borçlar Hukukunda Gabin, (Selçuk ÜSBE, 2011), (Dnş: Ahmet Yaman) 
384  Mehmet Onur, İslam Borçlar Hukukunda Risk Teorisi ve Rizikolu Akitler, (AÜSBE, 2017), (Dnş: Ali 

İhsan Pala) 
385  Necmeddin Güney, Satım Akdi Özelinde İslam Borçlar Hukukunda Garar, (NEÜSBE, 2013), (Dnş: 

Ahmet Yaman) 
386  Bedri Aslan, İslâm Ticaret Hukukuna Göre Cehalet ve Güncel Akitlere Etkisi, (DÜSBE, 2015), (Dnş:  

Metin Yiğit) 
387  İslam Demirci, İslam Borçlar Hukukunda Hata, (Selçuk ÜSBE, 2011), (Dnş: Hüseyin Tekin Gök-

menoğlu) 
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Akit çeşitlerinden bey akdi kapsamında karlı satış (murabaha) konu-
sunda biri kâr hadlerine odaklanmak üzere388  iki tezin389 çalışıldığı gö-
rülmektedir. Aynı kapsamda elektronik ticaret,390 ma’dumun satışı391 ve 
bu konunun alt başlığı niteliğinde selem ile istisna akitleri392 de müstakil 
tez konusu olarak ele alınmıştır. 

İcare,393 karz,394 vekalet,395 vedia396 ve sulh397 akitlerinin müstakil dok-
tora tezleri olarak çalışıldığı görülmektedir. 

Şirket sözleşmesi kapsamında altı farklı doktora tezinin hazırlanmış 
olması dikkat çekicidir. Genel olarak şirketlerin yapısına dair398 tezlerin 
yanı sıra farklı açılardan yapılan tasnifler doğrultusunda şirket türlerine 
ilişkin tezler de bulunmaktadır. Müdârebe,399 müzâraa,400 inan401 şirketleri 
ile anonim şirketler402 hakkında yapılan tezler ifade ettiğimiz durumun 
görünümü niteliğindedir.  

 
388  Hamdi Döndüren, İslâm Hukukuna Göre Alım-Satımda Kâr Hadleri, (Ankara ÜSBE, 1983), (Dnş: 

Abdülkadir Şener) 
389  İsmail Cebeci, Modern İslam İktisadı Literatüründe Murabaha Tartışmaları, (MÜSBE, 2010), (Dnş: 

Mehmet Erkal) 
390  Ahmet Bayraktar, Elektronik Ortamda Gerçekleşen Alım Satım İşlemlerinin İslam Hukuku Açısından 

Değerlendirilmesi (İslam Hukuku Açısından E-Ticaret), (Ankara ÜSBE, 2016), (Dnş: Şamil Dağcı) 
391  İsmail Bilgili, İslâm Hukukunda Ma'dumun Satışı, (Selçuk ÜSBE, 1999), (Dnş: Orhan Çeker) 
392  Hamza Aktan, İslâm Borçlar Hukukunda Selem ve İstisna Akidleri, (AÜSBE, 1976) 
393  Ali Bardakoğlu, İslâm Hukukunda ve Modern Hukukta İcâre Akdi, (AÜSBE, 1982), (Dnş:  Ali 

Şafak) 
394  Süleyman Kaya, XVIII. Yüzyıl Osmanlı Toplumunda Nazarî ve Tatbikî Olarak Karz İşlemleri, 

(MÜSBE, 2007), (Dnş: Celal Yeniçeri) 
395  Hasan Tanrıverdi, İslâm Hukukunda ve Modern Hukukta Vekalet Akdi, (HÜSBE, 1998), (Dnş: 

Servet Armağan) 
396  Mustafa Yıldırım, İslâm Borçlar Hukukunda Vedia, (DEÜSBE, 1996), (Dnş: Abdülkadir Şener) 
397  Hasan Ellek, İslâm Hukukunda Mali Konularla İlgili Sulh Anlaşması (Akitler Çerçevesinde), (UÜS-

BE, 2012), (Dnş:  Ali Kaya) 
398  Enver Osman Kaan, İslam Hukukunda Şirket Yapısı ve Sürekliliği Sorunu, (İÜSBE, 2016), (Dnş: 

Abdülaziz Bayındır) 
399  Osman Şekerci, İslâm Şirketler Hukuku Özellikle Emek-Sermaye Şirketi (el-Mudâraba), (AÜSBE, 

1981), (Dnş: Salih Tuğ) 
400  Hüseyin Kayapınar, İslâm Hukukunda Ortaklık ve Kira Yoluyla Arazinin İşletilmesi, (MÜSBE, 

1993), (Dnş: Hayreddin Karaman); Ahmet Yılmaz, İslâm Hukukunda Muzâraa (İslâm Hukukunda 
Ortaklıkla Arazi İşletilmesi), (HÜSBE, 1996), (Dnş: Servet Armağan) 

401  İsmail Büyükçelebi, İslâm Hukukunda İnan Şirketi ve Nevileri, (AÜSBE, 1981), (Dnş:  Ali Şafak) 
402  Murtaza Köse, İslâm Hukukunda Anonim Ortaklıklar, (Ankara ÜSBE, 1996), (Dnş: Hamza Ak-

tan) 
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Sarf akdi kapsamında değerlendirilebilecek dört tez hazırlanmıştır. 
Bunlardan ilki paranın fonksiyonlarına,403 ikincisi para kavramına,404 
üçüncüsü günümüz para mübadelelerine405 odaklanmış, esasında farklı 
ifadelerle üç tezde aynı husus ele alınmıştır. Aynı kapsamda değerlendi-
rilebilecek dördüncü tez ise bankacılıkta faizsiz işlemler hususundadır.406 

Teminat akitleri çerçevesinde ise hem kefâlet407 hem de rehin408 müs-
takil tezler olarak çalışılmıştır. 

Akdin sona ermesi kapsamında fesih konusu409 ile infisah olarak ni-
telendirilebilecek şekilde doğal afetlerin sözleşmelere etkisi410 araştırma 
konusu yapılmıştır. Genel olarak fesih sebeplerinden biri olan muhayyer-
likler411 ve özel olarak da ayıp muhayyerliği412 ele alınmıştır. 

Borç kaynağı olan akitlere ilişkin ayrıntılı tahlillerin yanı sıra akit dı-
şı sorumlulukların413 da çalışıldığı görülmektedir. Bu kapsamda haksız 
fiiller ve sebepsiz zenginleşme önem arz etmekte olup; genel olarak hak-

 
403  Beşir Gözübenli, İslâm'da Para ve Fonksiyonları, (AÜSBE, 1986), (Dnş:  Zahid Aksu) 
404  Ali Keleş, İslam'a Göre Para Kavramı, (UÜSBE, 1998), (Dnş: Hamdi Döndüren) 
405  Abdullah Durmuş, Fıkhî Açıdan Günümüz Para Mübadelesi İşlemleri, (MÜSBE, 2008), (Dnş: 

Mehmet Erkal) 
406  Servet Bayındır, Faizsiz Bankacılık İşlemlerinin İslâm Fıkhındaki Yeri, (MÜSBE, 2004), (Dnş: Celal 

Yeniçeri) 
407  Abdullah Kahraman, İslâm Borçlar Hukukunda Kefalet Sözleşmesi ve Günümüzdeki Tatbikatı, 

(MÜSBE, 1997), (Dnş: Hayreddin Karaman) 
408  Recep Özdemir, İslam Borçlar Hukukunda Ayni Teminat, (AÜSBE, 2016), (Dnş: Murtaza Köse) 
409  Üveys Ateş, İslam Hukukunda Akitlerin Feshi ve Hukuki Sonuçları, (FSMVÜSBE, 2019), (Dnş:  

Ahmet Efe) 
410  Mustafa Harun Kıylık, İslâm Borçlar Hukukunda Doğal Âfetlerin Akitlere Etkisi, (AÜSBE, 2016), 

(Dnş: Murtaza Köse) 
411  Hasan Şahin, Akidlerde Muhayyerlik Teorisi, (OMÜSBE, 2016), (Dnş: Nihat Dalgın) 
412  Ahmet Yaşar, İslâm Borçlar Hukukuna Göre Satım Aktinde Ayıp Muhayyerliği ve Hukuki 

Sonuçları, (DEÜSBE, 1994), (Dnş: Abdülkadir Şener) 
413  Kemal Yıldız,  İslâm Hukukunda Kusura Dayanmayan Akit Dışı Sorumluluk, (MÜSBE, 1996), (Dnş: 

İbrahim Kafi Dönmez) 
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sız fiillerin,414 özelde ise gasp ve itlafın415 ve ayrıca sebepsiz zenginleşme-
nin416 müstakil tez olarak ele alındığı müşahede edilmektedir. 

Borcun sona ermesi kapsamında değerlendirilebilecek iki çalışma 
bulunmaktadır. Birincisi olağan sona erme yolu olan îfâ,417 diğeri ise borç-
lu ya da alacaklının imkanı bulunduğu halde îfâ ya da tahsilden kaçın-
ması anlamına gelen temerrüd418 konusu ile ilgilidir. Borcun diğer sona 
erme yolları ise müstakil olarak ele alınmamıştır. 

Ticaret hukuku kapsamında tüketicinin korunması,419 elektronik ti-
caret420 ve kıymetli evrak421 konularında çalışmalar yapılmıştır. 

Eşya hukuku bağlamında değerlendirilebilecek tezlerin borçlar ve ai-
le hukukuna kıyasla az olduğu ifade edilmelidir. Nitekim genel olarak 
hak kavramı,422 mülkiyetin kazanılması ve kaybedilmesi423 ile ilgili birer, 
mülkiyetin sınırlandırılmasıyla ilgili biri istimlak kavramı ekseninde424 
olmak üzere iki425 ve irtifak hakları çerçevesinde değerlendirilebilecek bir 

 
414  Ercan Eser, İslâm Hukukunda Haksız Fiil ve Haksız Fiilden Doğan Sorumluluk, (Ankara ÜSBE, 

2007), (Dnş: Şamil Dağcı) 
415  Mehmet Şener, Gasb ve İtlâfdan Doğan Mâli Sorumluluk, (Ankara ÜSBE, 1983), (Dnş:  Abdülka-

dir Şener) 
416  Muzaffer Şahin, İslâm Hukukunda Sebepsiz Zenginleşme, (Ankara ÜSBE, 2000), (Dnş: İbrahim 

Çalışkan) 
417  Bilâl Aybakan, İslâm Hukukunda Borçların İfası, (MÜSBE, 1996), (Dnş: İbrahim Kafi Dönmez) 
418  Rahmi Yaran, İslâm Hukukunda Borçlunun ve Alacaklının Temerrüdü, (MÜSBE, 1994), (Dnş: 

Fahrettin Atar) 
419  Alpaslan Alkış, İslâm Hukuku Açısından Tüketicinin Korunması, (NEÜSBE, 2012), (Dnş: Orhan 

Çeker) 
420  Ahmet Bayraktar, Elektronik Ortamda Gerçekleşen Alım Satım İşlemlerinin İslam Hukuku Açısından 

Değerlendirilmesi (İslam Hukuku Açısından E-Ticaret), (Ankara ÜSBE, 2016), (Dnş: Şamil Dağcı) 
421  Abdülaziz Beki, İslâm hukuku ve Türk mevzu hukukunda kıymetli evrak, (EÜSBE, 1995), (Dnş: 

Halit Ünal) 
422  Hasan Hacak, İslâm Hukukunun Klasik Kaynaklarında Hak Kavramının Analizi, (MÜSBE, 2000), 

(Dnş: İbrahim Kafi Dönmez) 
423  Ömer Faruk Habergetiren, İslâm Hukukunda Sermaye ve Sermaye Hareketleri (Sermayenin Oluşu-

mu, Birleşmesi ve Bütünleşmesi), (HÜSBE, 2005), (Dnş:   Mehmet Nuri Güler) 
424  Dursun Aygün, İslam Hukukunda İstimlak, (SÜSBE, 1998), (Dnş: Mustafa Uzunpostalcı) 
425  Halit Çalış, İslâm Hukukunda Özel Mülkiyete Getirilen Sınırlamalar, (SÜSBE, 2001), (Dnş: Mustafa 

Uzunpostalcı) 
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çalışma426 yapılmıştır. Zilyedlik konusunda yedi yıl arayla iki doktora 
tezinin hazırlanmış olması ise dikkat çekicidir.427 

4.2.3. Kamu Hukuku 

Bu alanda, kamu hukukunun genel gelişimine ilişkin tezlerin428 yanı sıra 
her bir hukuk dalının teferruatına dair tezlerin hazırlandığı görülmekte-
dir. 

Anayasa hukuku kapsamında değerlendirilebilecek tezlerden ilki 
anayasanın izahında ileri sürülen toplumsal sözleşme yaklaşımıyla ilgili-
dir.429 Bununla birlikte anayasa esaslarından şûrâ430 ve sınırlı iktidarın431 
müstakil tezler halinde ele alındığı görülmektedir. Anayasa hukuku bağ-
lamında devletin yapısı,432 unsurları ve fonksiyonlarının ayrıntılı olarak 
ele alındığı söylenebilir. Devletin insan unsuru kapsamında iki çalışma-
nın yapıldığı görülmektedir. Bunlardan birincisi genel olarak devlet içeri-
sindeki gayr-i müslimleri konu edinirken;433 diğeri alanı daha da daraltı-
larak ehl-i kitâba odaklanmıştır.434  

Devletin egemenlik unsurunun435 yanı sıra ülke unsurunun436 da 
doktora tezi düzeyinde çalışıldığı görülmektedir. Bununla birlikte devle-

 
426  Mehmet Ergün, İslâm Hukukunda Yapı Maliklerinin Kusursuz Sorumluluğu, (UÜSBE, 2018), (Dnş: 

Ali Kaya) 
427  Şevket Topal, İslâm Hukukunda Zilyedlik, (OMÜSBE, 2000), (Dnş: Muhsin Koçak); Zeki Yaka, 

İslâm Hukukunda Zilyedlik, (SÜSBE, 2007), (Dnş: Orhan Çeker) 
428  Vecdi Akyüz, Emevilerin Kuruluş Devrinde İslâm Amme Hukukunun Gelişmesi, (MÜSBE, 1989), 

(Dnş: Hayreddin Karaman) 
429  Nurullah Güngör, İslam Hukuku Bağlamında Yönetim ve Toplumsal Sözleşme Teorisi, (EOGÜSBE, 

2019), (Dnş:  Abdullah Acar) 
430  Fatih Okumuş, İslami Hareketlerin “Şûrâ” Prensibi Karşısındaki Tutumu: İhvan ve Nahda Örneği, 

(MÜSBE, 2019), (Dnş: Vecdi Akyüz) 
431  Halis Demir, Devlet Kudretinin Sınırlanması Problemi Açısından Râşit Halifeler Dönemi, (AÜSBE, 

2003), (Dnş: Hamza Aktan) 
432  Mehmet Birsin, Mâverdî’nin Devlet Anlayışı, (Ankara ÜSBE, 2004), (Dnş: İbrahim Çalışkan) 
433  Ahmet Bostancı, İslam Kamu Hukukunda Gayri Müslimler (Hz. Peygamber Devri Uygulaması 

Temelinde), (MÜSBE, 1999), (Dnş: Hayreddin Karaman) 
434  Yusuf Fidan, İslam Hukukunda Ehl-i Kitab Kavramı ve Hükümleri, (SÜSBE, 1998), (Dnş: Orhan 

Çeker) 
435  Talip Türcan, İslâm Hukukunda Devletin Egemenlik Unsuru ve Egemenlikten Kaynaklanan Yetkileri 

-Batı ve Türk Hukuku ile Mukayeseli Bir İnceleme, (SDÜSBE, 1999), (Dnş: İbrahim Çalışkan) 
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tin fonksiyonları genel olarak ele alınmasının yanı sıra437 belli zaman, 
mekan ya da kişi sınırlamasıyla yasama,438 yürütme439 ve yargı440 özelinde 
de ele alınmıştır. Bu konuların, sınırlama ölçütü olarak kullanılan zaman, 
mekan ve kişilerin değiştirilmesiyle yeni çalışmalara zemin teşkil edebile-
ceği açıktır. 

Anayasa hukukunun önemli konularından biri olan temel haklarla 
ilişkilendirilebilecek nitelikte yirminin üzerinde doktora tezinin hazırlan-
dığı görülmektedir. İnsan hakları,441 hak kavramı442 ve hakkın düşmesi443 
bu kapsamda yapılan genel çalışmalardır. Ayrıca gayrimüslim vatandaş-
ların hakları444 ve Müslüman-gayrimüslim ilişkilerine445 dair çalışmalar da 
yapılmıştır. Bunun yanı sıra temel haklardan kişi dokunulmazlığı kap-
samında birey-devlet ilişkisi,446 şahsiyet hakları,447 kişilik hakları448 ve 
ötenazi449 konularının ele alındığı müşahede edilmektedir. 

 
436  Ahmet Özel, İslâm Hukukunda Ülke Mefhûmu ve Hukûki Neticeleri, (AÜSBE, 1981), (Dnş: Ali 

Şafak) 
437  İzzet Sargın, İslâm Hukuk Tarihinde Devlet ve Fonksiyonları, (AÜSBE, 2001), (Dnş: Beşir Gözüben-

li) 
438  Muammer Vural, İslâm Hukuk Düşüncesinde Yasama Yetkisi (Hz. Ömer Dönemi), (AÜSBE, 2005), 

(Dnş: Beşir Gözübenli) 
439 Abdurrahim Şen, İslam Hukuk Düşüncesinde İktidar-Güç İlişkisi (11. Yüzyıldan 19. Yüzyıla Kadar), 

(İÜSBE, 2018), (Dnş:  Necmettin Kızılkaya) 
440  Hüseyin Çeliker, İslâm Hukukunda Devlet-Yargı İlişkisi, (Selçuk ÜSBE, 2001), (Dnş: Mustafa 

Uzunpostalcı) 
441  Mustafa Yayla, İslâm Hukukunda İnsan Hakları ve Eşitlik, (MÜSBE, 1994), (Dnş: Hayreddin 

Karaman) 
442  Hasan Hacak, İslâm Hukukunun Klasik Kaynaklarında Hak Kavramının Analizi, (MÜSBE, 2000), 

(Dnş: İbrahim Kafi Dönmez) 
443  Fatih Yakar, İslam Hukukunda Hakkın Düşmesi, (MÜSBE, 2010), (Dnş: Celal Yeniçeri) 
444  Ali Aslan Topçuoğlu, Temel Hak ve Özgürlükler Açısından İslâm Kamu Hukukunda Gayrimüslim 

Vatandaşların Hukukî Statüsü, (AÜSBE, 2005), (Dnş: Davut Yaylalı) 
445  Ümit Güler, 17. ve 18. Yüzyıl Kıbrıs Şer'iyye Sicillerine Göre Müslüman-Zimmî İlişkileri ve İslâm 

Hukuku Açısından Tahlili, (UÜSBE, 2015), (Dnş: Recep Cici) 
446  Yusuf Eşit, İslâm Kamu Hukukunda Devlet-Birey İlişkisi (Şâfîi Mezhebi Örneği), (DÜSBE, 2015), 

(Dnş: Abdülkerim Ünalan) 
447  Hüseyin Tekin Gökmenoğlu, İslâm Hukukunda Şahsiyet Hakları, (Ankara ÜSBE, 1991), (Dnş:  

İbrahim Çalışkan) 
448  Samagan Myrzaibraimov [Mirzaibraimov], İslam Hukukunda Kişilik Hakkının Temellendirilmesi 

(Hanefî ve Şafiî Mezhepleri Baglamında), (Ankara ÜSBE, 2008), (Dnş: İbrahim Çalışkan) 
449  Tuba Baydar (Erkoç), Fıkhî Açıdan Ötanazi ve Tedavinin Esirgenmesi, (MÜSBE, 2017) (Dnş: Bilal 

Aybakan 
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Temel haklardan fikir ve inanç hürriyeti ile ilişkilendirilebilecek çok 
sayıda tezin hazırlandığı görülmektedir.  Doğrudan fikir ve inanç hürri-
yetini konu edinen iki tez hazırlanmıştır.450 Fikir hürriyetine dair bu iki 
tezin yanı sıra düşünce özgürlüğü451 ve siyasi fikir hürriyeti452 başlıklarıy-
la müstakil başka tezler de oluşturulmuş, İslam hukuku ile bazı devletle-
rin mevzuatları insan hakları bakımından mukayese edilmiştir.453 Bu kap-
samda ortaya konan bir diğer çalışma azınlıkların ibadet haklarıyla ilgili-
dir.454 

Temel haklardan sosyal güvenlikle ilgili dört tezin oluşturulması 
dikkat çekicidir. Bu tezlerde genel olarak sosyal güvenlik,455 sigorta,456 
hayat sigortası457 ve sosyal güvenlik bakımından âkile458 konuları çalışıl-
mıştır.  

Mülkiyet hakkının459 yanı sıra eğitim-öğretim460 ve iletişim hakkı-
nın461 da doktora tezi düzeyinde ele alındığı görülmektedir. 

İdare hukuku bağlamında İslam idare hukukunun ortaya çıkışı462 ve 
idarenin yargısal denetiminin463 çalışıldığı, bu alanda bunların dışında 
yeterli çalışmanın bulunmadığı söylenebilir. 

 
450  Temel Şen, İslâm Hukukunda Fikir ve İnanç Hürriyeti, (OMÜSBE, 1999), (Dnş: Muhsin Koçak); 

Ahmet Güneş, İslâm Kamu Hukukunda Fikir ve İnanç Hürriyeti, (AÜSBE, 2003), (Dnş: Beşir Gö-
zübenli) 

451  Ahmet Kurucan, İslâm Hukukunda Düşünce Özgürlüğü, (AÜSBE, 2006), (Dnş: Hamza Aktan) 
452  Ali Duman, İslâm Hukukuna Göre Siyasi Fikir Hürriyeti, (SÜSBE, 1999), (Dnş:  Hüseyin Tekin 

Gökmenoğlu) 
453  Munafis Hodza, İslâm Hukukunun Tanıdığı İnsan Hakları Bağlamında Kosova Anayasasında Din ve 

Düşünce Özgürlüğü, (UÜSBE, 2017), (Dnş: Ali Kaya) 
454  Muhammed Çuçak, İslam Hukukunda Azınlıkların İbâdet Hakkı, (İÜSBE, 2015), (Dnş: Abdülaziz 

Bayındır) 
455  Faruk Beşer, İslâmda Sosyal Güvenlik, (AÜSBE, 1985), (Dnş:  Zahid Aksu) 
456  Nihat Dalgın, İslâm Hukukuna Göre Sigorta, (OMÜSBE, 1994), (Dnş:  Muhsin Koçak) 
457  Hadi Sağlam, İslâm Hukuku Açısından Hayat Sigortası, (AÜSBE, 2001), (Dnş: Beşir Gözübenli) 
458  Kaşif Hamdi Okur, İslâm Hukukunda Âkıle Kurumu ve Sosyal Güvenlik Açısından Değerlendirilme-

si, (Ankara ÜSBE, 2003), (Dnş: İbrahim Çalışkan) 
459  Fahri Demir, İslâm Hukukunda Mülkiyet Hakkı ve Servet Dağılımı, (Ankara ÜSBE, 1979) (Dnş: 

Hüseyin Atay) 
460  Davut Okçu, İslâm Hukukunda Eğitim ve Öğretim Hakkı, (HÜSBE, 2003), (Dnş:  Şamil Dağcı) 
461  Ali Türkmen, İslâm İletişim Hukuku, (OMÜSBE, 1995), (Dnş:  Muhsin Koçak) 
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Uluslararası hukuk bağlamında dokuz doktora tezi hazırlanmıştır. 
İslam’a göre uluslararası hukukun temel ilkelerinden biri olan tebliğ ve 
cihat müstakil bir tez olarak çalışılmış,464 genel olarak dostane ilişkilerin465 
yanı sıra dostane ilişki türlerinden bir olan “andlaşma imzalamak”466 
müstakil tezlerle ele alınmıştır. Hasmane ilişki türlerinden savaş467 ve 
misliyle mukabele468 de ayrı çalışmalarla tetkik edilmiştir. Dârulislam ve 
dârulharb ayrımına bağlı olarak ülke kavramı469 ve gayrimüslim ülke 
kanunlarının bağlayıcılığı470 uluslararası hukuk çerçevesinde karşımıza 
çıkan diğer çalışmalardır. 

Deniz hukukunun iki tezle471 çalışılması dikkat çekici olup, bunun 
devamı niteliğinde uluslararası deniz hukukunun farklı boyutlarıyla tah-
lil edilmesi önem arz etmektedir. Ayrıca uluslararası hava hukuku ve 
uzay hukuku da doktora tezi düzeyinde çalışılmalı, bu alanlarda ciddi 
mesai ortaya konmalıdır. 

Devletler umumî hukuku (uluslararası hukuk) kadar olmamakla bir-
likte devlet hususî hukukunda da çalışma yapılmış olması,472 hukukun 

 
462  Mehmet Nuri Güler, İslâm İdare Hukukunun Ortaya Çıkışı (Hz. Peygamber ve Raşit halifeler Dö-

nemlerinde İdarenin Kuruluşu, İşleyişi ve Denetlenmesi, (EÜSBE, 1995), (Dnş: Cihat Tunç) 
463  Şahban Yıldırımer, İslâm Hukukunda İdarenin Yargı Denetimi, (Ankara ÜSBE, 2007), (Dnş:  

Selahattin Eroğlu) 
464  Veysel Nargül, Kur’ân ve Hz. Peygamber’in Uygulamaları Işığında Cihâd, (AÜSBE, 2005), (Dnş: 

Hamza Aktan) 
465  Ahmet Yaman, İslâm Hukukunda Barış Temeline Dayanan Devletlerarası İlişkiler, (MÜSBE, 1996), 

(Dnş: Salih Tuğ) 
466  Şemsettin Ulusal, İslâm Hukukunda Uluslararası Andlaşmalar, (Ankara ÜSBE, 2006), (Dnş: İbra-

him Çalışkan) 
467  Ahmet Özdemir, İslâm Devletler Hukukunda Uluslararası Kamu Düzeninin Savaş Yoluyla Sağlan-

ması, (Ankara ÜSBE, 2008), (Dnş: Şamil Dağcı) 
468  Yakup Mahmutoğlu, İslam Hukukunda Uluslararası Uyuşmazlıkların Çözümünde Mukâbele Uygu-

lamaları, (SDÜSBE, 2012), (Dnş: Talip Türcan) 
469  Ahmet Özel, İslâm Hukukunda Ülke Mefhûmu Ve Hukûki Neticeleri, (AÜSBE, 1981), (Dnş: Ali 

Şafak) 
470  Muammer Arangül, İslâm Hukuku Açısından Gayrimüslim Ülke Kanunlarının Bağlayıcılığı, 

(MÜSBE, 2015), (Dnş: Bilal Aybakan) 
471  M. Abdülmecit Karaaslan, İslam Deniz Ticaret Hukukunda Hukukî Sorumluluk, (SDÜSBE, 2009), 

(Dnş:  Talip Türcan); Metin Ceylan, İslâm Hukukunda Suların Statüsü, (OMÜSBE, 2003), (Dnş: 
Muhsin Koçak) 

472  Ayten Erol (Vahapoğlu), İslâm Devletler Hususi Hukukunda Yabancı Unsurlu İhtilâflar (Şahıs, 
Aile, Miras), (Ankara ÜSBE, 2004), (Dnş: İbrahim Çalışkan) 
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bir alanının bütünüyle ihmal edilmiş olmaması bakımından değer taşı-
maktadır. 

Mâli hukuk alanında değerlendirilebilecek beş tez bulunmaktadır. 
Bütçe,473 vergi,474 mâlî piyasa araçları,475 gelir dağılımı476 ve İslam iktisat 
tarihi477 bu kapsamda ele alınan konulardır. Zekatla ilgili olarak ibadetler 
kısmında ele aldığımız tezler de düşünüldüğünde mâlî hukuka ilişkin 
kayda değer sayıda tez çalışmasının yapıldığı söylenebilir. Mali hukuk 
bağlamında fey gelirleri ve ganimetler özellikle humus muhtemel araş-
tırma alanları olarak düşünülebilir. 

Ceza hukukunun oldukça ayrıntılı bir şekilde doktora düzeyinde ça-
lışıldığı görülmektedir. Ceza hukukunun geneline dair çalışmalar arasın-
da ceza-ahlak ilişkisi olarak nitelendirebileceğimiz alanda iki tezin hazır-
landığı görülmektedir.478 Ceza hukukunun genel ilkesi niteliğindeki suç-
ceza dengesi de iki farklı tezle ele alınmıştır.479  

Ceza hukukunun uygulanması teorik480 ve pratik açıdan ele alınmış, 
zaman sınırlamasıyla tanzimat sonrası,481 mekan sınırlamasıyla Afganis-

 
473  Celal Yeniçeri, İslâm’da Devlet Bütçesi Hukuku ve İlgili Müesseselerin Ortaya Çıkışı, (AÜSBE, 

1983), (Dnş: Salih Tuğ) 
474  Mehmet Erkal, İslâm Vergi Hukuku (Hulefâ-i Râşidin ve Emeviler devri), (AÜSBE, 1981), (Dnş: 

Salih Tuğ) 
475  Aytaç Aydın, İslâm Hukuku Açısından Malî Piyasa ve Malî Piyasa Araçları, (Selçuk ÜSBE, 2001), 

(Dnş: Orhan Çeker) 
476  Osman Eskicioğlu, İslâm Ekonomisinde Gelir Dağılımı, (AÜSBE, 1979) 
477  Ebu'l-Kasım İçtihadi, Hulefây-i Râşidîn Devrinde İslâm İktisadiyatı Tarihi, (Ankara ÜSBE, 1958)  
478  Mustafa Cevat Akşit, İslâm Ceza Hukukunda İnsani Esaslar Üzerine Bir Deneme, (AÜSBE, 1975); 

Ünal Yerlikaya, Hukuk-Değer İlişkisi Açısından İslâm Ceza Hukuku Normları, (SDÜSBE, 2012), 
(Dnş: Talip Türcan) 

479  Suat Erdoğan, Kur’an Sünnet Işığında Suç Ceza Uygunluğu, (İÜSBE, 2014), (Dnş: Abdülaziz 
Bayındır); Murat Polat, İslam Ceza Hukukunda Suç ve Ceza Arasında Denge, (AÜSBE, 2015), (Dnş: 
Davut Yaylalı) 

480  Yaşar Yiğit, İslâm Ceza Hukukunda Cezaların Yürürlüğü, (UÜSBE, 1998), (Dnş: Hamdi Döndü-
ren) 

481  Said Nuri Akgündüz, Tanzimat Dönemi Osmanlı Ceza Hukuku Uygulaması, (MÜSBE, 2010), 
(Dnş: Celal Yeniçeri) 
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tan482 ve Pakistan483 ceza hukuku uygulamaları müstakil tezlerle çalışıl-
mıştır. 

Suçun unsurları kapsamında değerlendirilecek birçok çalışma ya-
pılmıştır. Doğrudan kanunîlik unsurunun484 yanı sıra cezaların belirlen-
mesinde devlet başkanının rolü,485 ceza kurallarının uygulanmasında 
yorum vasıtaları486 ve ceza kurallarının kişi bakımından uygulanması 
yönüyle gayrimüslimler487 doktora tezi olarak çalışılmıştır. 

Suçun maddi ve manevi unsurları birleştirilerek bir tezde488 çalışıl-
manın yanı sıra ayrı olarak farklı açılardan birçok tezde de ele alınmıştır. 
Maddi unsur bağlamında teşebbüs kavramının yanı sıra iki farklı tezle 
iştirak hali araştırılmıştır.489 Manevi unsur kapsamında özellikle ehliyet 
konusuyla ilgili çalışmalar dikkat çekmektedir. Nitekim bu mesele tak-
sir,490 cezâî sorumluluk,491 cezâ ehliyeti,492 cezaî ehliyeti etkileyen durum-
lar493 ve çocuk494 odağında ayrı tezler halinde çalışılmıştır. 

 
482  Mehtarkhan Khwajamir, Afganistan'da İslâm Ceza Hukukunun Kanunlaştırılması, (NEÜSBE, 

2015), (Dnş: Halit Çalış) 
483  M. Kamil Yaşaroğlu, Pakistan'da İslâm Ceza Hukukunun Kanunlaştırılması, (MÜSBE, 1996), (Dnş: 

Fahrettin Atar) 
484  Bayram Demir, İslâm Ceza Hukukunda Kânunîlik İlkesi, (AÜSBE, 2001), (Dnş: Mustafa Baktır) 
485  Rıfat Uslu, İslam Hukukunda Devlet Başkanının Suç ve Ceza Belirleme Yetkisi, (SÜSBE, 1998), (Dnş: 

Mustafa Uzunpostalcı) 
486  Ömer Faruk Altıntaş, Türk ve İslam Hukukuna Göre Cezai Kuralların Anlam Bakımından Uygu-

lanmasında Yorum Vasıtaları, (OMÜSBE, 1999), (Dnş: Muhsin Koçak) 
487  İbrahim Çalışkan, İslâm Ceza Hukukunda Gayr-ı Müslimlerin Statüsü, (Ankara ÜSBE, 1986), 

(Dnş: Abdülkadir Şener) 
488  Ahmet Aydın, Hanefî Fıkıh Literatüründe Öldürme Suçunun Maddî ve Manevî Unsurlarıyla İlgili 

Kavramların Gelişimi (Hicrî 4-9. Asırlar), (MÜSBE, 2013), (Dnş: İbrahim Kafi Dönmez) 
489  Sabri Erturhan, İslâm Ceza Hukukunda Suça İştirak, (Selçuk ÜSBE, 2000), (Dnş:  Hüseyin Tekin 

Gökmenoğlu); Haluk Songur, İslâm ceza hukukunda suça iştirak teorisi: Mukayeseli bir inceleme, 
(SDÜSBE, 2001), (Dnş:   Hasan Ali Görgülü) 

490  H. Murat Kumbasar, İslâm Ceza Hukukunda Taksirli Suçlar, (AÜSBE, 2000), (Dnş: Beşir Gözü-
benli) 

491  Hüseyin Esen, İslâm Hukukunda Cezaî Sorumluluk, (MÜSBE, 2002), (Dnş: Celal Yeniçeri) 
492  Talip Atmaca, İslâm Hukukunda Ceza Ehliyeti, (Ankara ÜSBE, 2002), (Dnş: İbrahim Çalışkan) 
493  Mücahit Çolak, İslâm Hukukunda Ceza Ehliyetini Etkileyen Durumlar, (AÜSBE, 2003), (Dnş: 

Davut Yaylalı) 
494  Üzeyir Köse, İslam Ceza Hukukunda Fail ve Mağdur Olarak Çocuğun Durumu, (KMSİÜSBE, 

2017), (Dnş: Nuri Kahveci) 
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Suçun unsurlarından biri olan hukuka aykırılık kapsamında değer-
lendirilen konulardan zarûret495 hali müstakil tez olarak çalışılmışsa da 
hukuka uygunluk sebeplerinden hakkın kullanımı, görevin ifası ve meşrû 
müdafaa müstakil tezler halinde ele alınmamıştır. 

Suçun özellikle maddi ve manevi unsurları ile doğrudan ilişkilendi-
rilebilecek olan konulardan nitelikli haller kapsamında cezayı ağırlaştırıcı 
nedenler496 ve hakkın kötüye kullanılması497 şeklinde iki çalışmanın ya-
pıldığı görülmektedir. Bu çerçevede zamandan, mekandan, kişiden ve 
suçun şeklinden kaynaklanan nitelikli hallerin ayrı bir çalışmaya konu 
olabileceği ifade edilmelidir. 

“Suç”un yanı sıra ceza hukukunun iki temel kavramından biri olan 
“ceza” bağlamında cezaların gayeleri498 ve çeşitleri başta olmak üzere 
birçok araştırma yapılmıştır. İffete iftira,499 zinâ,500 hırsızlık,501 terör,502 
isyan503 ve irtidat504 suçları müstakil tezler halinde çalışılmıştır. Had suç-
larından olan sarhoş edici içki içmenin müstakil tez olarak çalışılmaması 
ise dikkat çekicidir. 

 
495  Mustafa Baktır, İslâm Hukukunda Zarûret Hali, (AÜSBE, 1981), (Dnş:  Zahid Aksu) 
496  Adnan Koşum, İslâm Hukukunda Cezayı Ağırlaştırıcı Nedenler, (MÜSBE, 1999), (Dnş: Mehmet 

Erkal) 
497  Abdülkerim Ünalan, İslâm Hukuku Açısından Hak ve Hakkın Kötüye Kullanılması, (DEÜSBE, 

1995), (Dnş: Abdülkadir Şener) 
498  Nazım Büyükbaş, Klasik İslam Hukukçularına Göre Cezalandırmanın Gayesi, (EÜSBE, 2012), (Dnş:  

Şükrü Selim Has); Adem Yıldırım, Kur'an-Sünnet Işığında Cezanın Amacı, (İÜSBE, 2013), (Dnş: 
Abdülaziz Bayındır) 

499  Hasan Doğan, İslâm Hukukunda İftira Suçu ve Cezası, (Ankara ÜSBE, 2008), (Dnş: İbrahim 
Çalışkan) 

500  İsmail Acar, İslâm Hukukunda Zina Suçu ve Cezası Üzerine Karşılaştırmalı Bir İnceleme, (DEÜSBE, 
1999), (Dnş: Abdülkadir Şener) 

501  Ömer Menekşe, XVII ve XVIII. Yüzyılda Osmanlı Devleti'nde Hırsızlık Suçu ve Cezası, (MÜSBE, 
1998), (Dnş: Ali Bardakoğlu) 

502  Fekri Shaban, İslâm Hukukunda Hirâbe (Eşkiyalık) Suçu, (MÜSBE, 2002), (Dnş: Fahrettin Atar) 
503  Adnan Akalın, İslâm Hukukunda Devlete İsyan Suçu, (Ankara ÜSBE, 2015), (Dnş: Şamil Dağcı) 
504  Fatih Orhan, İslam Ceza Hukukunda İrtidat ve Temel İnsan Hakları Bağlamında Değerlendirilmesi, 

(ÇÜSBE, 2014), (Dnş: Nasi Aslan) 
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Kısas suç ve cezaları kapsamında müessir fiiller505 ile öldürme suçu 
ve cezası iki farklı tezle çalışılmıştır.506 Ancak bunun sadece kısasla ilgili 
olduğunu söylemek mümkün değildir. Çünkü zina, terör ve irtidat suçla-
rı sebebiyle de öldürme cezası söz konusudur. 

Tazir cezaları Osmanlı örneği507 ve hapis cezası508 bağlamında olmak 
üzere iki tezle ele alınmıştır. Günümüz şartlarında çeşitli tazir alternatif-
lerinin meşruiyet analizi ayrı bir çalışma konusu olabilecek durumdadır. 

Yargılama hukuku kapsamında adliye teşkilatının genel509 ve Ho-
kand Hanlığı özelinde510 tez olarak çalışıldığı görülmektedir. Muhakeme 
usulü511 gibi genel olarak yargılama hukukunu konu alan tezlerin yanı 
sıra bilirkişilik512 ve ispat vasıtalarını konu edinen tezler de hazırlanmış-
tır. Doğrudan ikrar513 ve karine514 deliline dair özel çalışmalarla birlikte 
genel olarak delil isimlendirmesiyle,515 beyyine külfeti ve ispat esasları516 
kapsamında ispat vasıtalarına dair çalışmalar da yapılmıştır. İspat süre-
cinde kullanılan vasıtalar gibi cezayı hafifleten ya da düşüren sebepler de 
önem arz etmektedir. Bu bağlamda ispat vasıtaları ve cezayı düşüren 

 
505  Şamil Dağcı, İslâm Hukukunda Şahıslara Karşı Müessir Fiiller ve Cezaları, (Ankara ÜSBE, 1992), 

(Dnş:  İbrahim Çalışkan) 
506  Münteha Maşalı, Mukayeseli Hukukta Ölüm Cezası ve İslâm Hukuku Açısından Değerlendirilmesi, 

(MÜSBE, 2002), (Dnş: Ali Bardakoğlu); Mehmet Köroğlu, İslâm Ceza Hukukunda Ölüm Cezası ve 
İnfâz Usulleri, (AÜSBE, 2004), (Dnş: Hamza Aktan) 

507  Mehmet Koç, Osmanlı Hukukunda Ta’zir Suç ve Cezaları, (NEÜSBE, 2017), (Dnş: H. Tekin Gök-
menoğlu) 

508  Mehmet Zeki Uyanık, İslâm Hukukunda Hapis Cezası ve Hapishane, (NEÜSBE, 2015), (Dnş: Saffet 
Köse) 

509  Fahrettin Atar, İslâm Adliye Teşkilatının Ortaya Çıkışı ve İşleyişi, (AÜSBE, 1975), (Dnş: Salih Tuğ) 
510  Aiitmamat Kariev, Orta Asya’da İslâm Yargı Teşkilâtı ve İşleyişi (1709-1876 Hokand Hanlığı ve 

1865-1928 Rus İşgali Süreci Örneği), (MÜSBE, 2016), (Dnş: Fahrettin Atar) 
511  Abdülaziz Bayındır, Şer'iyye Sicilleri Işığında Osmanlılarda Muhakeme Usulleri, (AÜSBE, 1984), 

(Dnş: Salih Tuğ) 
512  İbrahim Tüfekçi, Şer'iyye Sicilleri Işığında İslâm Yargılama Hukukunda Bilirkişilik, (MÜSBE, 

2000), (Dnş: Ali Bardakoğlu) 
513  Ahmet Duran, İslâm Hukukunda İkrar ve Hükmü, (HÜSBE, 2000), (Dnş: Servet Armağan) 
514  M. Fatih Turan, İslam Hukukunda Karine, (AÜSBE, 2011), (Dnş: Davut Yaylalı) 
515  H. Salih Yavuzer, İslâm Yargılama Usulünde Deliller ve Takdiri, (Ankara ÜSBE, 1985), (Dnş: 

Abdülkadir Şener); Davut Yaylalı, İslam Hukukunda Adli Deliller, (UÜSBE, 1984), (Dnş:  Fahret-
tin Atar) 

516  Sahip Beroje, İslâm Ceza Muhakemesi Hukukunda Beyyine Külfeti ve İspata Hakim Esaslar, (AÜS-
BE, 1999), (Dnş: Hamza Aktan) 
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sebepler517 ve doğrudan cezayı hafifleten sebeplerle ilgili518 birer tez, bu 
sebeplerden olan tövbe519 ve af520 içinse müstakil tezler hazırlanmıştır. 

Tıp hukuku kapsamında değerlendirilebilecek beş farklı doktora tezi 
müşahede edilmektedir. Bunlardan birincisinde hasta haklarına,521 ikinci-
sinde tıbbî müdahalelerde hukukî sorumluluğa,522 üçüncüsünde biyoetik 
meselesine,523 diğer ikisinde de organ nakline524 odaklanılmıştır. 

Günümüzde müstakil hukuk dalı olma yolunda ilerleyen infaz hu-
kukuna dair bir çalışmanın525 yapılmış olması da dikkat çekmektedir. 

Sonuç 

1970 yılından 2020 yılına kadarki elli yıllık süreçte Türkiye’de İslam hu-
kuku alanında hazırlanan doktora tezleri üzerine yaptığımız tasnif ve 
tahlile bağlı olarak ulaştığımız sonuçların İslam hukuku doktora çalışma-
larının mecrasının tespiti ve geleceğine dair fikir oluşturmayı ve perspek-
tif kazandırmayı amaçladığını söyleyebiliriz. 

Bu çerçevede hukuk tarihi bağlamında yapılan değerlendirmede ilk 
yedi asra ilişkin tezlerde nispeten yoğunluğun olması, genel olarak son 
dört asra dair çalışmaların azlığı, on bir ve on üçüncü asır kapsamında 
herhangi bir müellif veya eserin ele alınmamış olması dikkat çekici nite-
liktedir.  

 
517  Abbas Abdolikolankouh, İslâm Hukukunda Suçun İspat Yolları ve Cezayı Düşüren Sebepler, 

(AÜSBE, 2017), (Dnş: Davut Yaylalı) 
518  Abdullah Çolak, İslâm Ceza Hukukunda Hafifletici Sebepler, (Selçuk ÜSBE, 1999), (Dnş: Mustafa 

Uzunpostalcı) 
519  Ahmet Gelişgen, İslâm Hukukunda Tövbenin Hadd Cezalarına Etkisi, (Ankara ÜSBE, 2004), (Dnş: 

İbrahim Çalışkan) 
520  Yüksel Salman, İslâm Ceza Hukukunda Af, (Selçuk ÜSBE, 2005), (Dnş:  Hüseyin Tekin Gökme-

noğlu) 
521  Ahmet Hamdi Yıldırım, İslam Hukukunda Hasta Hakları, (MÜSBE, 2014), (Dnş: Rahmi Yaran) 
522  Ahmet Ekşi, İslam Hukukunda Tıbbi Müdahalelerden Doğan Hukuki Sorumluluk, (Selçuk ÜSBE, 

2010), (Dnş: Hüseyin Tekin Gökmenoğlu) 
523  Nurten Zeliha Şahin, İslam Hukuku ve Biyoetik (Sorumluluk ve Özerklik Ekseninde Biyoetik Tartış-

malar), (SDÜSBE, 2013), (Dnş: Adnan Koşum) 
524  Merve Özdemir, İslam Hukukuna Göre Beden Üzerinde Tasarruf ve Organ Nakli, (Sakarya ÜSBE, 

2017), Dnş: H. M. Günay); Roumaissa Sid, Organ Naklindeki Yeni Gelişmelerin İslam Hukukuna 
Göre Değerlendirilmesi, (NEÜSBE, 2019), (Dnş:  Abdullah Acar) 

525  Mustafa Özgür, İslam Ceza Hukukunda İnfaz, (SDÜSBE, 2019) (Dnş: Haluk Songur) 



 

 

	  
TÜRKİYE’DE HAZIRLANAN İSLAM HUKUKU DOKTORA TEZLERİNİN KONU EKSENİNDE ANALİZİ 

 

	
	 	

	
ONDOKUZ MAYIS ÜNİVERSİTESİ İLAHİYAT FAKÜLTESİ DERGİSİ [2021] sayı: 50 

	
	 	

    135      
. 
OMÜİF

D 

135 
OMÜİFD 

Sadru’ş-Şehid’in iki eserinin526 tahkikinin yapılması dikkat çekmek-
tedir. Bir fakihin bütün eserlerinin tahkik edilip yayın hayatına kazandı-
rılması yönünde bir bakış açısını ortaya çıkarmaktadır. 

Hukuk tarihi bağlamında değerlendirilebilecek tezlerde dönemlen-
dirme bakımından birliğin ya da benzerliğin var olduğunu söylemek 
mümkün görünmemekte, tezlerde birbirinden oldukça farklı dönemlen-
dirmeler yapılmakta, “tanzimat dönemi” gibi İslam hukuk tarihi bakı-
mından anlamı sorgulanabilecek isimlendirmeler de kullanılmaktadır. 

Hukuk tarihi kapsamında konu, zaman, mekan ya da şahıs sınırla-
ması ile daha birçok tezin hazırlanabileceği görülmektedir. 

Hukuk coğrafyası perspektifiyle yapılan tasnifte belli şehirlerin 
şer’iyye sicillerinin yeni tezler için zemin teşkil ettiği, Hicaz, Endülüs, 
Semerkand gibi önemli hukuk coğrafyalarının farklı açılardan çalışılabi-
leceği müşahede edilmektedir. 

Mezhepler ekseninde yapılan tasnifle rey-hadis ve muhattie-
musavvibe ayrışmasından yaşayan-yaşamayan, sünnî-şiî ayrımına kadar 
birçok mezhebin ele alındığı tespit edilmiştir. Halkının çoğunluğunun 
Hanefi olması itibariyle Hanefî mezhebi odağında hazırlanın tezlerin 
yoğunluğu, buna karşılık Maliki ve Hanbelî mezheplerine dair çalışmala-
rın yok denecek kadar az olması dikkat çekmektedir. 

Yapılan incelemede silsile halinde devam ettirilmesi mümkün olan 
konular müşahede edilmiştir. Örnek vermek gerekirse Hanefî çözümleri 
ile Buharî rivayetlerinin muvafakati namazla sınırlı olmak üzere çalışıl-
mıştır. Ancak bu konunun aynı yaklaşımla diğer ibadetler ve hukuk dal-
ları bağlamında da çalışılması, silsile halinde devam ettirilmesi müm-
kündür. 

Hanefiler özelinde hakikat-mecaz ayrımı çalışılmışken, açıklık ve 
kapalılık bakımından lafızların çalışılmamış olması dikkat çekicidir. 

 
526  Umdetü’l-fetâvâ, Konya, 2010; Kitâbü’l-vâkıât, Konya, 2018 
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Mezhepler ekseninde yapılan tasnifte, bir mezhebe odaklanmak su-
retiyle belli bir füru konusunun ele alınması şeklindeki yaklaşımın fazla-
ca benimsenmediği tespit edilmektedir. Konular çoğunlukla bir mezhep 
odağında değil de mukayeseli olarak ele alınmış, tetkik edilmiştir. Ayrıca 
iki mezhebin mukayesesi suretiyle yapılacak çalışmaların da birçok yeni 
teze zemin teşkil ettiği söylenebilir. 

Fıkıh usulü bağlamında fakihlerin usûl anlayışlarının daha birçok 
teze temin teşkil edebilecek önemli bir mecra olduğu söylenebilir. Belli 
fakihlerin usûl görüşleri müstakil tezler halinde ele alınmışsa da birçok 
fakihin usûl görüşü çalışılmamıştır ve bunlar müstakil tezler halinde ele 
alınabilecek durumdadır. 

Aslî ve fer’î deliller ayrı ayrı müstakil tezlerle ele alınmış hatta kıyas 
gibi bazı delillerle ilgili birçok tez hazırlanmış olmasına karşılık sahabe 
kavli müstakil tez olarak çalışılmamıştır. Bunun yanı sıra lafız bahislerin-
de delâlet ve tercih dışındaki tearuzu giderme yolları, çalışılmayan konu-
lar arasında dikkat çekmektedir. 

Fürû fıkha ilişkin tezlere baktığımızda yaptırım türlerinden bir kıs-
mının birden çok tezle çalışılmasına karşılık cebrî icrâ ve fesâdın çalışıl-
madığını müşahede etmekteyiz. 

Özellikle ibadetler alanındaki tezlerin nispeten azlığı dikkat çekmek-
te olup, bunun teabbüdî alanın karakterinin tabiî sonucu olduğu, ibadet-
lerin süreç içerisinde bütünüyle belirginleştiği, birçok ibadet için tez bo-
yutunda ele alınma gerekliliğinin oluşmadığı söylenebilir. 

Kişiler hukukunda ehliyet arızalarından ikrah müstakil tezle ele 
alındığı halde diğer ehliyet arızaları müstakil tezler halinde çalışılmamış-
tır. Tıp alanındaki ilerlemeleri göz önündeki bulundurarak örneğin akıl 
hastalığını (cünûn) ifade eden hastalık türlerinin neler olduğu, bunların 
ehliyete etki düzeyleri ya da ateh doktora düzeyinde ele alınabilir.  

Aile hukuku kapsamında gerek evlenme engelleri gerek nihakın so-
nuçları ve gerekse evliliğin sona ermesi bakımından doktora düzeyinde 
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yeterli çalışmanın yapıldığı söylenemez. Diğer kategorilerde yapılan ça-
lışmalarla koordineli olarak bu alanda yeni çalışmalar yapılabilir. 

Borçlar hukukunun diğer hukuk dallarına kıyasla daha ayrıntılı çalı-
şıldığı, bu alanda çok sayıda tezin hazırlandığı söylenebilir. Akitlerin her 
biri müstakil tezler olarak çalışılmış, hatta bazı akitlerle ilgili birden çok 
tez hazırlanmıştır. Borcun sona erme yollarından fesih müstakil olarak ele 
alınmış, ancak diğer sona erme şekillerine dair müstakil çalışmalar ya-
pılmamıştır. 

Kamu hukuku bağlamında özellikle Anayasa hukuku alanında ha-
zırlanan tezlerin yoğunluğu dikkat çekici niteliktedir. Anayasanın iza-
hından, anayasa esaslarına, devletin yapısına, fonksiyonlarına ve unsur-
larına kadar birçok konu doktora tezi olarak çalışılmıştır. Anayasa huku-
kunun önemli konularından biri olan temel haklar bağlamında çok sayıda 
çalışmanın yapılmış olması da vurgulanması gereken bir husustur. 

Uluslararası hukuk kapsamında diplomasi gibi dostane ilişki görü-
nümlerinin yanı sıra uluslararası deniz hukuku, hava hukuku ve uzay 
hukukunun da doktora düzeyinde çalışılması gerekmektedir.  

Çok sayıda doktora tezinin hazırlandığı hukuk dallarından biri ceza 
hukukudur. Suçun unsurları ve cezalar müstakil tezlerle ele alınmıştır. 
Ancak bu alanda da çalışmaya açık konular tespit etmek mümkündür. 
Nitekim hukuka uygunluk sebepleri, hadlerden sarhoş edici içki içme 
suçu, zamandan, mekandan, kişiden ya da suçun işlenme şeklinden kay-
naklanan nitelikli haller ve günümüzde muhtemel tazir cezaları çalışılabi-
lecek konular arasında yer almaktadır.  

İspat vasıtalarından bir kısmı müstakil tezler halinde ele alınmışsa 
da birçoğu doktora düzeyinde çalışılmamıştır. 

Bu tespitler “doktora düzeyi” dikkate alınarak yapılmıştır. Çünkü 
doktora tezleri beş öğretim üyesinin onayından geçen, devletin resmi 
kurumlarınca onaylanan, diğer bilimsel eserlere göre farklı bir mahiyet 
arz eden çalışma alanını oluşturmaktadır. 
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Gerek araştırmacı gerek danışman ve gerekse jüri üyeleri bakımın-
dan kayda değer bir mesaiyi ifade eden doktora tezlerinin bir kısım risk 
ve olumsuzluklardan arındırılması önem arz etmektedir. Bu risk ve 
olumsuzlukların başında tekrarlar gelmektedir. Mesele cezaî ehliyetle 
ilgili 2002 yılında iki, 2003 yılında bir tez toplamda üç tez tamamlanmış, 
aynı konuda üç doktora tezi hazırlanmıştır. Bu hem kamu kaynaklarının, 
hem de araştırmacıların mesailerinin israfı anlamına gelmektedir. 2010, 
2012 ve 2016 yıllarında kabz konusunda hazırlanan üç tez de aynı şekilde 
değerlendirilebilir. Suça iştirak konusu 2000 ve 2001 yıllarında tamamla-
nan iki çalışmayla mükerrer olarak ele alınmıştır. Fikir ve inanç hürriyeti 
1999’da iki, 2003’te bir ve 2006’da tamamlanan bir tezle benzer biçimde 
ele alınmıştır. Cezaların amaçları, ölüm cezası, zilyetlik ve mecaz konula-
rında da mükerrer çalışmalar bulunmaktadır. 

Hukuk dalları dikkate alındığında en fazla tezin borçlar ve ceza hu-
kuku alanlarında hazırlandığı görülmektedir. 

Devam etmekte olan İslam hukuku tezleri dikkate alınarak genel de-
ğerlendirme yapıldığında, özellikle ekonomik güncel kavram ve kurum-
ların nispeten ön planda olduğu, bunun ötesinde yaptığımız çalışma ile 
ortaya çıkan mecranın ana hatlarıyla devam ettirildiği, eser çalışmalarına 
odaklanıldığı, mükerrer çalışmaların mevcudiyeti tespit edilebilmektedir. 

Türkiye’de pozitif hukuk çerçevesinde hazırlanan doktora tezleri ile 
yapılacak karşılaştırmada pozitif hukuk bağlamındaki tezlerin daha çok 
pratiğe odaklandığı söylenebilecekse de gerek kapsam gerekse derinlik 
bakımından İslam hukuku doktora tezlerinin daha ileri bir durumda 
olduğu ifade edilebilir. 

Türkiye’de İslam hukuku alanında hazırlanan tezlerle diğer ülkeler-
de hazırlanan tezler karşılaştırıldığında da önemli veriler ortaya çıkmak-
tadır. Özellikle Arap üniversitelerinde hazırlanan doktora tezlerinin 
önemli bir kısmının tahkik niteliğinde, Malezya’da hazırlanan İslam hu-
kuku doktora tezlerinde ekonomik meselelerin ön planda olduğu müşa-
hede edilmektedir.  
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Her ne kadar çalışmanın sonunda genel değerlendirme verilmişse de 
Türkiye’de pozitif hukuk alanında hazırlanan tezlerle İslam hukuku dok-
tora tezlerinin mukayesesi ve Türkiye’deki İslam hukuku tezleri ile diğer 
ülkelerdeki İslam hukuku tezlerinin karşılaştırılmasının ayrı bir araştırma 
konusu olduğunu ifade etmek gerekir. 
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Üniversite Öğrencilerinde Manevi-İnsani Değerler ve  
Dindarlık İlişkisi 

Öz: Günümüzde yaşadığımız pek çok bireysel ve toplumsal sorunun temelinde 
manevi-insani değerler eksikliği yatmaktadır. Değerler anlam, amaç, vicdan 
ve sorumluluk kabiliyetini kazandırarak bireyin diğerleri ve çevre ile olan 
ilişkilerinde kontrollü olmasına katkı sağlamaktadır. Bireye manevi insani 
değerler kazandıran en önemli olgulardan birisi dindir. Bu araştırmada üni-
versite öğrencilerinde manevi-insani değerler eğiliminin bazı demografik 
değişkenler ve dindarlık ile olan ilişkileri incelenmiştir. Araştırmada ölçme 
araçları olarak Manevi-İnsani Değerler Eğilimi Ölçeği ve Ok-Dini Tutum Öl-
çeği kullanılmıştır. Araştırmada elde edilen verilerin analizi sonucunda şu 
sonuçlar elde edilmiştir. Kadınların manevi-insani değerler ve dini tutum 
düzeyleri erkeklerinden anlamlı derecede daha yüksektir. İçedönüklerin 
manevi-insani değerler eğilimi, dini tutum düzeyleri dışadönüklerinkinden 
anlamlı derecede daha yüksektir. Araştırmada sevgi, saygı, duyarlılık, ma-
neviyat değerleri ile dini tutum arasında pozitif ilişkiler tespit edilmiştir. 
Araştırma manevi-insani değerler eğilimi üzerinde dindarlığın çok önemli 
etkisinin olduğunu ortaya koymuştur. 

Anahtar Sözcükler: Din Psikolojisi, Manevi-İnsani Değerler, Din, Dindarlık. 

õõõ 
Spiritual-Humanistic Values And Religiousness in  

University Students 
Abstract: The lack of spiritual-humanistic values lies at the root of many individu-

al and social problems we face today. Values contribute to the control of 
the individual in his / her relations with others and the environment by 
providing meaning, purpose, conscience and responsibility. Religion is one 
of the most important facts that gives spiritual-humanistic values to the in-
dividual. In this study, the relationship between spiritual-humanistic values 
tendency and some demographic variables and religiosity among university 
students was examined. In the study, Spiritual-Humanistic Values Tendency 
Scale and Ok-Religious Attitude Scale were used as measurement tools. As 
a result of the analysis of the data obtained in the research, the following 
results were obtained. The spiritual-humanistic values and religious attitude 
levels of women are significantly higher than men. Introvert’s tendency 
towards spiritual-humanistic values and religious attitude are significantly 
higher than extroverts. In the research, positive relationships were found 
between values of love, respect, sensitivity, spirituality with religious 
attitude. The research revealed that religiosity has a very important effect 
on the spiritual-humanistic values tendency. 
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õõõ 
Giriş 

Değerler dini, kültürel ve sosyal kaynakları olan, hayata anlam, amaç, 
huzur, düzen, sorumluluk ve kontrol duygusu kazandıran toplumsal 
hayatın vazgeçilmez unsurlardır. 21. yüzyılda insan hayatını kolaylaştı-
ran pek çok bilimsel ve teknolojik gelişme meydana gelmiştir. Bununla 
birlikte bu çağda, toplumları ayakta tutan manevi-insani değerler yoz-
laşmış, insanların kendisine ve diğerlerine yabancılaşmış, kaygı, stres ve 
depresyon gibi psikolojik sorunlar geçmişte hiç olmadığı kadar yaygın-
laşmıştır. Varoluşun tesadüfler sonucunu meydana geldiğini savunan 
doğal seleksiyon teorisi, aynı zamanda bilinçli insan davranışını biyolojik 
ve mekanik süreçlere indirgeyen materyalist bilim anlayışı da anlamsızlık 
ve değersizlik algısına neden olmuştur. Değerler eksikliği günümüzde 
bireysel ve toplumsal pek soruna yol açmaktadır. Çağımızın en önemli 
sorunlarında olan öfke, şiddet, saldırganlık, adaletsizlik, eşitsizlik, çevre 
kirliliği, küresel ısınma ve salgınların temelinde insanlarda insani ve ma-
nevi değerler yozlaşması yatmaktadır. Din inanç, öğreti ve ritüelleri ile 
sevgi, saygı, empati, merhamet, adalet, eşitlik, sabır, öz kontrol, çevre 
bilinci ve diğer pek çok değer kazandıran ulvi bir değerler sistemidir. 
Üniversite öğrencilerinde manevi-insani değer eğilimi ile dini tutum ara-
sındaki ilişkilerin incelendiği bu araştırmada iki temel problem ele alın-
mıştır. Birincisi yaş, cinsiyet, kişilik gibi demografik değişkenler manevi-
insani değerler ve dindarlık arasındaki ilişkiler nasıldır? İkincisi ise sevgi, 
saygı, duyarlılık ve manevi değerler altı boyutlarından oluşan manevi-
insani değerler ile dini tutum arasındaki ilişkiler nasıldır? Araştırmada 
elde edilen bulgular araştırmanın yapıldığı yer ve zaman ile sınırlı olup 
her yer ve her zaman için genellemez. Araştırma, örneklemin araştırma 
anketinde yer alan ifadeleri anladıkları ve gerçek kanaatlerini ankete 
yansıttıkları varsayımına dayanmaktadır. Araştırma pek çok bireysel ve 
küresel sorunun temelinde yer alan değerler probleminin çözümünde 
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dinin etkisini ortaya koyması açısından önem arz etmektedir. Konu daha 
önce Ülken1, Korkmaz2, Koç3 ve Akyüz4 tarafından teorik olarak, Yapıcı 
ve Zengin5, Mehmedoğlu6, Arvas7 ve Acat8, Kızılgeçit ve arkadaşları9 
tarafından nicel olarak ele alınmıştır.  

1. Değerler  

Değer, sözlükte belli bir toplumda neyin iyi ve doğru, neyin kötü ve yan-
lış, neyin arzu edilir veya arzu edilemez olduğu konusunda ortak görüş-
ler, standartlar olarak tanımlanmaktadır. Sosyalleşme yoluyla öğrenilen 
değerler toplumdan topluma veya zamana bağlı olarak değişebilmekte-
dir.10 Temelde öznel ve nesnel değerler şeklinde iki tür değer vardır. Ay-
rıca manevi-metafizik, toplumsal, bireysel, etik ve insani, modern ve ge-
leneksel değerler şeklinde pek çok değer sınıflandırması bulunmaktadır.11 
Değerlerin kaynağına yönelik farklı görüşler bulunmaktadır. İndirgemeci 

 
1  Ülken Hilmi Ziya, “Değerler ve inanma problemi hakkında bazı notlar”, Ankara Üniversitesi 

İlahiyat Fakültesi Dergisi 7/1 (1958): 21-42. 
2  Arif Korkmaz, “Değerler Sosyolojisi”, Toplum Bilimleri Dergisi 7/14 (2013): 51-78. 
3  Mustafa Koç, “Değerler Psikolojisi Perspektifinden Türk Sinemasında Din Görevlisi İmajı: 

‘Değer-Yoksun Dindarlık’ Tipolojisi Bağlamında Semantik Analizler”, Dokuz Eylül Üniversitesi 
İlahiyat Fakültesi Dergisi (2016) 191-249. 

4  İsmail Akyüz, “Türkiye’de Gençlik, Din ve Değerler Konusunda Yapılan Ampirik Araştırma-
ların Yöntem ve İçerik Analizi”, Sakarya Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi (SAUIFD) 16/30 
(2015): 1-1. 

5  Asım Yapıcı- Zeki Salih Zengin, “İlâhiyat Fakültesi Öğrencilerinin Değer Tercih Sıralamaları 
Üzerine Psikolojik Bir Araştırma: Çukurova Üniversitesi İlâhiyat Fakültesi Örneği”, Değerler 
Eğitimi Dergisi 1/4 (2003): 173-206. 

6  Ali ̇ Mehmedoğlu, “İlâhiyat Fakültesi Öğrencilerinin Değer Yönelimleri ve Dindarlık-Değer 
İlişkisi (M.Ü. İlâhiyat Fakültesi Örneği)”, Marmara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, 30 
(2014): 133-167. 

7  Fatma Balcı Arvas, “Kişisel Değerler ve Dindarlık İlişkisi Üzerine Bir İnceleme”, İnsan ve 
Toplum Bilimleri Araştırmaları Dergisi 7/5 (2018): 40-63. 

8  Betül Acat, Ergenlerde Dindarlık, Değerler, İnternet Bağımlılığı ve Hayat Memnuniyeti İlişkisi 
(Yüksek Lisans Tezi, Marmara Üniversitesi, 2019). 

9  Muhammed Kızılgeçit v.dğr., “İlahiyat Fakültesi Öğrencilerinin Değer Yönelimleri Ve Dindar-
lık-Değer İlişkisi (Rize Örneği)”, Recep Tayyip Erdoğan Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 4/8 
(2015): 43-84. 

10  Selçuk Budak, Psikoloji sözlüǧü (Ankara: Bilim ve Sanat Yayınları, 2005), 188. 
11  Yapıcı - Zengin, “İlâhiyat Fakültesi Öğrencilerinin Değer Tercih Sıralamaları Üzerine Psikolo-

jik Bir Araştırma”; Mustafa Aydın, “Gençliğin Değer Algısı: Konya Örneği”, Değerler Eğitimi 
Dergisi 1/3 (2003): 121-144; J. Harold Ellens, ed., Miracles: God, science, and psychology in the pa-
ranormal (Westport, Conn: Praeger Publishers, 2008), 17. 
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natüralisttik görüşe sahip bazı hümanist psikologlar ve evrimci teorisyen-
ler dünyanın, meydana gelen doğal olayların incelenmesi suretiyle sahip 
olmamız gereken değerleri öğrenebileceğimizi ileri sürmüşlerdir. Allport, 
Frankl gibi diğerleri ise bu görüşe karşı çıkmışlar değerlerin insanın var-
lığının dışında nesnel bir varlığa sahip olduğunu savunmuşlardır.12 Ayrı-
ca genetik faktörlerin de değerler üzerinde birtakım etkilerinin olduğuna 
dair araştırma bulguları bulunmaktadır.13 

Değerler felsefe, sosyoloji, psikoloji, ilahiyat gibi pek çok bilim dalının 
ilgilendiği bir konudur. Felsefede değer kavramı genellikle “iyi” kavramı 
ile ilişkili olarak ele alınmıştır. Değerli olarak görülen şey aynı zamanda 
iyi olarak görülmüştür. Felsefede varoluş, amaç ve ahlak temelli üç farklı 
iyi kavramından bahsedilebilir. Birincisi 13. Yüzyılda yaşamış Aziz Tho-
mas Aquinas’un görüşlerine dayanan var olma ile iyiliği eşit olarak gören 
Thomistik bakış açısı, ikincisi nihai varoluş nedenine uygun olan her şeyi 
iyi olarak gören Aristotalesçi görüş, üçüncüsü ise sosyal düzeni devam 
ettirmek için insanlar tarafından oluşturulmuş ahlak yasalarıyla ilişkili 
iyilik anlayışıdır.14 Sosyologlar değerlere genel olarak toplumsal hayatta-
ki işlevi açısından yaklaşmışlardır. Durkheim’a göre dil, hukuk, gelenek, 
görenekler, düşünceler gibi değerler de toplumun bir ürünüdür ve sos-
yalleşme yoluyla bireye empoze edilmektedir. Durkheim bir toplumda 
neyin normal veya anormal olduğunun dışarıdan değil o toplumun ken-
disi tarafından belirlendiğini kabul etmiş, her yerde ve her zaman geçerli 
olan mutlak değer görüşünü ret etmiştir.15 Marx değerlere toplumsal 
işlevi açısından yaklaşmış ve illüzyon olarak değerlendirmiştir. O’na göre 

 
12  David M. Black, Why things matter: the place of values in science, psychoanalysis and religion 

(Hove, East Sussex ; New York: Routledge, 2011), 1-3; Gordon W. Allport, The Individual and 
his religion (New York: The Macmillan Company, 1965), 13-15; Viktor E. Frankl, İnsan Anlam 
Arayışı (Ankara: Öteki Yayınevi, 2000), 103; James Forsyth, Psikolojik Din Kuramları (Kayseri: 
Kimlik, 2017), 346. 

13  Julie Aitken Schermer v.dğr., “Phenotypic, Genetic, and Environmental Properties of the 
Portrait Values Questionnaire”, Twin Research and Human Genetics 11/5 (2008): 531-537; Ariel 
Knafo - Frank M. Spinath, “Genetic and environmental influences on girls’ and boys’ gender-
typed and gender-neutral values.”, Developmental Psychology 47/3 (2011): 726-731. 

14  Alex Tiempo, Social Philosophy: Foundations of Valuse Education (Manila: Rex Book Store, 2005), 
4-6. 

15  Émile Durkheim, Sociology and philosophy (Abingdon: Routledge, 2010), 27-43. 
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insanlar değerlerin objektif temelli olduğuna inanırlar ancak öyle değil-
dirler.16  Karl Marx’a göre her çağda ahlaki liderler, sadece vaz ederek, 
doğru ve yanlışın ne olduğunu söyleyerek fakirlerin kontrol altında tu-
tulmasına yardımcı oldular. Modern zamanda ise filozoflar ve teologlar 
ahlaki değerleri ekonomiye hizmet ettikleri için teşvik etmektedirler.17 
Varoluşçu filozoflardan Max Weber değerlerin belli bir temele dayalı 
olması fikrini ret ederek, bu konuda özgür kararın etkili olması gerektiği-
ni savunmuştur.18 Onun bu görüşü kararcı (decisionist) değerler teorisi 
olarak isimlendirmiştir. Varoluşçu filozoflara göre insan eğer özgür bir 
varlık ise herhangi bir neden veya amaç tarafından belirlenmeksizin dav-
ranışta bulunabilmeli veya bir şeylere inanabilmelidir.19 Psikologlar de-
ğerleri bireyin duygu, düşünce ve davranışlarına etkisi bağlamında ele 
almışlardır. Sigmund Freud değerlere psikolojik işlevi açısından yaklaş-
mış ve genel olarak değerleri yanılsama olarak kabul etmiştir. Freud’a 
göre din ölüm, fanilik, belirsizlik ve diğer yaşamsal kaygı kaynaklarına 
karşı benliğin korunması amacına hizmet eden bir illüzyondur. Medeni-
yetin gelişmesi ile dinin insanlar üzerindeki etkisi ortadan kalkacaktır.20 
William James inanç ve değerlere pragmatik açıdan yaklaşmış ve varolu-
şu değersiz ve anlamsız gören katı determinist görüşe karşı çıkmıştır. İyi 
işler yapmayı dünyada bulunmasının temel amacı olarak gören James, 
sadece özgürlük düşüncesinin bireyin ahlaki davranışlarını anlamlı ve 
mümkün kılabileceğini savunmuştur. James ayrıca dinin değer ve ahlaki 
davranışlar için zorunlu olmadığını, dindar olmadığı halde dindarlardan 
daha iyi davranışlar sergileyen insanların bulunduğunu ileri sürmüştür.21 

 
16  Raymond Boudon, The origin of values: sociology and philosophy of beliefs (New Brunswick, N.J: 

Transaction Publishers, 2001), 2. 
17   Daniel L. Pals, Nine theories of religion, Third edition (New York: Oxford University Press, 

2015), 125. 
18  Max Weber - John Dreijmanis, Max Weber’s complete writings on academic and political vocations 

(New York: Algora Pub, 2008), 43. 
19  Boudon, The origin of values, 6. 
20  Sigmund Freud- James Strachey, Totem and taboo: some points of agreement between the mental 

lives of savages and neurotics (London: Taylor & Francis e-Library, 2004), 85-168; Sigmund 
Freud- James Strachey, The future of an illusion (New York: Norton, 1975), 33-53. 

21  William James, The will to believe: and other essays in popular philosophy (Auckland, N.Z.: Float-
ing Press, 2010), 171-188; Pals, Nine theories of religion, 194. 



 

 

	  
ÜNİVERSİTE ÖĞRENCİLERİNDE MANEVİ-İNSANİ DEĞERLER VE DİNDARLIK İLİŞKİSİ 

 

	
	 	

	
ONDOKUZ MAYIS ÜNİVERSİTESİ İLAHİYAT FAKÜLTESİ DERGİSİ [2021] sayı: 50 

	
	 	

    149      
. 
OMÜİF

D 

149 
OMÜİFD 

Allport’a göre bedensel ve ruhsal ihtiyaçlardan kaynaklanan ve bireye 
tatmin veya anlam sağlayan herhangi bir şey “değer” olarak isimlendi-
rilmektedir. O’na göre kronolojik olarak bedensel değerler ruhsal değer-
lerden önce gelmekte, daha sonra tüm değerler genelleşmektedir. Kade-
meli olarak iyilik, güzellik, gerçek ve kutsala ulaşılmaktadır. Bu değerler 
bizim dışımızdaki varlık alanlarında mevcutturlar ve çabalamalarımızın 
çoğunluğunun yöneldiği nesneleri belirlemektedirler. Birey önceleri sa-
dece kendi hayatını en yüksek değer olarak görürken mantık ve kendisi-
ne sunulan öğretiler sayesinde değer anlayışı tüm hayatları kapsayacak 
şekilde genişlemektedir.22 Maslow’a göre değerlerin insan doğasında 
biyolojik ve kalıtsal kökenleri vardır, aynı zamanda kültür tarafından da 
geliştirilirler. Bununla birlikte değerler sağlıklı beşerî gelişimin sonucun-
da içsel değerlendirme süreçlerinden kaynaklanmaktadır.  Maslow değer-
lerin doğaüstü ilahi bir kaynağa sahip olma gerekliliğini ret etmiş, dini 
değerlerin de aslında beşerî değerler olduğunu ileri sürmüş, böylece aziz-
lerin yaşadıkları değerlerin aslında kendini gerçekleştiren insanların de-
ğerleri olduğunu göstermek istemiştir.23 Viktor Frankl değerlerin kendini 
gerçekleştirme yoluyla kazanılan içsel gelişimin bir sonucu olduğu görü-
şünü ret etmiştir. O’na göre değerler ve anlamlar tamamlanan bir görev, 
sevilen bir kişi gibi nesnel bir varlığa sahiptir. Frankl’a göre değerler gibi 
din de bir öz bildirim meselesi değil, benliği aşan bir şeyle ilişkilidir.24 
Frankl’a göre temel değerlerden olan insanın anlam arayışı içgüdüsel 
itkilerin ikincil bir uslaştırılması değil, temel bir güdüdür. Anlam sadece 
kişinin kendisi tarafından bulunabilir oluşuyla eşsiz ve özeldir.25  

2. Din ve Değerler İlişkisi 

Din ve değerler ilişkisine geçmeden önce din ve dindarlık olgusunun 
tanımlanması yerinde olur. Yeryüzünde farklı dini inançların mevcudiye-
ti ve dini tanımlayanların olguya farklı açılardan yaklaşmalarından ötürü 

 
22  Allport, The Individual and his religion, 13-15. 
23  Abraham Maslow, İnsan Olmanın Psikolojisi (İstanbul: Kuraldışı Yayınları, 2001), 168-181; 

Forsyth, Psikolojik Din Kuramları, 302-309. 
24  Forsyth, Psikolojik Din Kuramları, 346. 
25  Frankl, İnsanın Anlam Arayışı, 95. 
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herkesin üzerinde hem fikir olduğu bir din tanımı yoktur. Bununla birlik-
te din, merkezinde aşkın bir lider veya Tanrı inancının yer aldığı, hayata 
ve olaylara ulvi anlamlar kazandıran, birtakım öğreti ve ritüeller ihtiva 
eden, bir grup tarafından paylaşılan, inananlara gerçek mutluluk ve kur-
tuluşu vadeden değerler sistemi olarak tanımlanabilir. Dinin insanoğlu-
nun duygu, düşünce ve davranışları üzerindeki yansıması olan dindarlık 
ise kurumsal ve statik bir yapı olan dine nazaran daha dinamik, daha 
duygusal, daha bireysel, daha engin bir yapıdır.  

Dinler ahlaki ve insani değerler ihtiva eden ilahi değer sistemleridir. İlahi 
dinlerde tüm değerlerin kaynağı Tanrı’dır. Yahudilikte Tanrı’yı bilmek ve 
ona sadık kalmak en büyük değerdir ve dini sadakatin en yüksek ifadesi 
olan Tanrı korkusu diğer tüm insani değerlerin gerçekleşmesinin ön ko-
şulu olarak kabul edilmektedir.26 Yahudilikte şefkatli olmak, diğerlerini 
sevmek, adaletli olmak ve adalet toplumu aramak ilahi emirler arasında-
dır.27 Hristiyanlıkta sosyal değerlere ve ahlaki değerlerin toplumda ger-
çekleşmesine önem verilmektedir.28 Hristiyanlıkta değerler ya toplumda 
otoriter doğa kanunu olarak ya da İncil vahiylerinde objektif olarak yer 
almaktadır. İncil’de yer alan değerler ve emirler Hristiyan ahlakının te-
melinde yer alan Tanrı ve komşu sevgisine yönelik uygun bir tutum ge-
liştirmek için tasarlanmıştır.29 Hristiyanlıkta sevgi benliğin ötesinde fe-
dakârlık kavramı ile tanımlanmaktadır. İncil’de “seni sevdiğim gibi sen de 
diğerlerini sev” (Jn 15:12) beytiyle diğerlerini sevmek tavsiye edilmektedir. 
Ayrıca bağışlamak Hristiyanlıkta en önemli ahlaki değerlerden birisidir. 
Bağışlamak bir idealin ötesinde Hristiyan ritüel ve kimliğinin merkezinde 
yer almaktadır.30 Ayrıca İncil’de cömertlik (Proverbs 22:9), cesaret (Joshua 

 
26  Joseph V. Montville, “The Moral Ties within the Family of Abraham: A Primer on Shared 

Social Values in Judaism, Christianity, and Islam”, Journal of Ecumenical Studies 51/2 (2016): 
246. 

27  Yeshayahu Leibowitz- Eliezer Goldman, Judaism, human values, and the Jewish state (Cam-
bridge, Mass: Harvard University Press, 1992), 160. 

28  Bruce C. Birch- Larry L. Rasmussen, Bible & ethics in the Christian life, (Minneapolis: Augsburg, 
1989), 67. 

29  Andrea Werner, An investigation into Christian SME owner-managers’ conceptualisations of prac-
tice (Dissertation.Com, 2008), 16. 

30  Montville, “The Moral Ties within the Family of Abraham”, 249. 
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1:9), sevgi (John 4:19), saygı (Peter 2:17), umut (Proverbs 23:18) ve barış 
(Romans 14:19) değerlerini tavsiye eden beyitler bulunmaktadır. Bu-
dizm’de değerlerin kökeni sağlıksız eylemlerin ve ıstırabın temel neden-
leri olarak görülen açgözlülük/ maddeye bağlılık, nefret ve yanılsamanın 
üstesinden gelme planına dayanmaktadır. Budizm’de cömertlik, maddi 
şeylere bağlanmamak, sevgi, şefkat, bilgelik ve yaşamın doğasını açık bir 
şekilde anlamak en temel değerler olarak görülmektedir.  Nirvana’ya 
ulaşmayı engelleyen hırs, nefret ve hile ise tüm kötülüklerin temeli olarak 
kabul edilmektedir.31 Hinduizm içine din, ahlak ve felsefenin birbiri ile 
sıkı sıkıya bağlantılı olduğu bir inançtır. Hinduizm’de ahlaki değer dav-
ranışları o değerlere inancı ve mevcut dünya düzeninde onların korun-
ması ve gerçekleştirilmesini gerektirmektedir.32 Ayrıca değerlerin temeli 
otoriterdir ve kutsal dini metinlerde yer almaktadır. Sosyal kontrol, top-
lumdan dışlanma, suçluluk ve utanç yoluyla uygulanmaktadır. Hindu-
izm’de ahlaki davranışlar, aşkın değerlerler vurgulanırken hayata dair 
egoistik yaklaşım ret edilmektedir.33  

İslam inanç, öğreti ve ritüelleri ile inanan bireye sevgi34, saygı35, 
çevre bilinci36, anlam37, adalet38, sabır39, öz kontrol40, empati41, hoşgörü42, 
merhamet43, yardımlaşma44 ve dayanışma45, eşitlik46 ve inanç özgürlüğü47 

 
31  Peter Harvey, An introduction to Buddhist ethics: foundations, values, and issues (Cambridge; New 

York, NY: Cambridge University Press, 2000), 64,122. 
32  Saral Jhingran, Aspects of Hindu morality, 1st ed (Delhi: Motilal Banarsidass Publishers, 1989), 

1. 
33  Joyce Hickson - Susan Kriegler, Multicultural counseling in a divided and traumatized society: the 

meaning of childhood and adolescence in South Africa (Westport, Conn: Greenwood Press, 1996), 
142. 

34  el-Bakara 2/165. 
35  el-Mü’minûn 23/57. 
36  Ebû Dâvûd, Cihâd, 112. 
37  ez-Zariyat 51/56; el-Mulk, 67/2; el- Bakara, 2/155. 
38  Maide 5/42; Nisa 4/58; Sad 38/26 
39  Bakara 2/155,177; Enam 6/34; Bakara 2/250; Enfal 8/46; Mü’min 40/55. 
40  Âl-i İmran 3/134. 
41  Buhari, “İman”, 17. 
42  el-Bakara 2/256. 
43  el-İsrâ 17/24. 
44  et-Tevbe 9/71. 
45  Bakara 2/148; Buhârî, “Edeb”, 27. 
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gibi pek çok ahlaki ve insani değer kazandırmaktadır. İslam’ın kazandır-
dığı en önemli değerlerden birisi sevgidir. Kur’an-ı Kerim ve Hadislerde 
Allah’ı, Peygamber’i, diğer insanları, hayvanları ve doğayı sevmeyi tav-
siye eden pek çok ifade bulunmaktadır.48 Günümüzün seküler dünyasın-
da pek çok değer gibi sevgi de araçsallaştırılmıştır. İlişkilerde samimiyet 
bozulmuş, çıkar odaklı sevgiler yaygınlaşmıştır. İnsanlar ilişkide olduğu 
kişiliği, bilgisi, ahlakı ile o kişi olduğu için değil sahip olduğu mal, ma-
kam, güzellik, soy gibi maddi özelliklerinden ötürü sevmektedirler. Bu 
tür araçsal sevgilerde ilişkide olunan kişideki sevilen unsur ortadan kalk-
tığında sevgi de yok olmaktadır. İslam dini Allah rızası için karşılıksız 
sevmeyi49 vaz ederek sevgiye ulvi bir anlam kazandırmıştır. İslam düşü-
nürlerinden İbn Miskeveyh ve Gazali’ye göre en yüksek sevgi Allah sev-
gisidir. Bu sevgiye iyilik yaparak, zikir yaparak, ibadetlerle meşgul ola-
rak, günahlardan temizlenerek ve bedensel arzuların çekiminden kurtu-
larak ulaşılabilir.50 İslam aynı zamanda bir saygı dinidir. İslam’da Al-
lah’a51 ve peygambere52, yöneticilere53, anne babaya54, büyüklere55, yaşlıla-
ra56, hayvan haklarına57 saygı göstermek tavsiye edilmektedir. İslam dini-
nin kazandırdığı insani değerlerden bir diğeri kadın haklarıdır. İslam 
öncesi dönemde kız çocukları diri diri toprağa gömülüyor, kadın bir mal 
gibi alınıp satılıyordu. İslam dini kadına insan onuru açısından hak ettiği 
değeri vermiş58 ve mülkiyet hakkı59 tanımıştır. İslam’ın kazandırdığı bir 

 
46  el-Hucurât 49/13. 
47  el-Bakara 2/256. 
48  el-Bakara 2/165; Âl-i İmrân 3/31; Buhârî, “İman”, 8; Müslim, “İman”, 93; Ebû Dâvûd, “Cihâd”, 

52; Tirmizî, Deavât, 86; Ebû Dâvûd, “Cihâd”, 44; Buhârî, “Meğâzî”, 28. 
49  Buhârî, “İmân”i 9,14, “İkrah”, 1, “Edeb”, 42; Müslim, “İmân”, 67. 
50  İbn Miskeveyh, Ahlak Eğitimi / Tehzibu’l-Ahlak (İstanbul: Büyüyen Ay Yayınları, 2013), 156-159;  

İmam Gazali, Kimya-yı Saadet (İstanbul: Ataç Yayınları, 2015), 733. 
51  el-Mü’minûn 23/57. 
52  Nûr 24/62,63; el-Hucurât 49/1,3. 
53  Nisa, 4/59; Müslim, “Îmân”, 95; Ebû Dâvûd, “Edeb”, 59. 
54  el-İsrâ 17/23; el-Bakara 2/83. 
55  Tirmizî, “Birr”, 15; Buhârî, “Cizye”, 12. 
56  Tirmizî, “Birr”, 75; Ebû Dâvûd, “Edeb”, 20. 
57  el-En’âm 6/38; Ebû Dâvûd, “Cihâd”, 44. 
58  Nesâî, “Cihad”, 6. 
59  en-Nisâ 4/32. 
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başka insani değer ise çevre bilincidir. Günümüzde doğal kaynakların 
aşırı ve yanlış kullanımı, çevre kirliliği, atmosfere sera gazı salımı nede-
niyle küresel ısınma, kuraklık, iklim değişimi ve salgın hastalıklarda artış 
meydana gelmiştir. Kur’an-ı Kerim’de “Yaptıklarının bir kısmını tatsınlar 
diye insanların kendi ellerinin kazandığı şeyler yüzünden karada ve denizde fesat 
ortaya çıktı”60 buyurularak bireysel ve toplumsal olarak yaşadığımız so-
runların temelinde yaptığımız yanlış davranışların olduğu bildirilmekte-
dir. İslam aşırılığı61, israfı62 ve bozgunculuğu63, yasaklayarak, temizliği64, 
tasarrufu65 ve doğayı korumayı66 tavsiye ederek inanan insanlarda çevre 
bilincinin gelişimine katkı sağlamaktadır. 

3. Yöntem  

Bu çalışmada ilişkisel tarama modeli kullanılmıştır. Birden fazla değişken 
arasındaki ilişkilerin incelendiği ilişkisel tarama modeli araştırmalarında 
değişkenlerin birlikte değişip değişmedikleri ayrıca gruplar arasında 
farklılık oluşup oluşmadığına bakılmaktadır.67  

3.1. Örneklem 

Araştırmanın örneklemi 2019-2020 Eğitim Öğretim döneminde Trabzon 
Üniversitesi Eğitim Fakültesi’nin İlköğretim Sınıf Öğretmenliği, Okul 
Öncesi Öğretmenliği, Matematik, Fen Bilgisi Öğretmenliği bölümlerinde 
ve İlahiyat Fakültesinde öğrenim görmekte olan öğrenciler arasından 
rastlantısal olarak seçilmiş 500 bireyden oluşmaktadır. Örneklemin 358’i 
(%71,6) 18-21 yaş grubunda, 142’si ise (%28,4) 22-39 yaş grubunda yer 
almaktadır. Örneklemin 429’u (%85,8) kadın, 71’i ise (%14,2) erkektir. 
Örneklemin 35’inin (%7) sosyo-ekomik düzeyi düşük, 447’sinin (%89,4) 
orta, 18’inin ise (%3,6) sosyo-ekonomik düzeyi yüksektir. Örneklemin 

 
60  er-Rûm 30/41. 
61  el-Mâide 5/87; Bakara 2/190; Tâhâ 20/81. 
62  el-A’râf 7/31; En’âm, 6/141. 
63  A’râf 7/56. 
64  el-Mâide 5/5,6; el-Müddessir 74/1-5. 
65  el-Furkān 25/67; Tirmizi, “Zühd”, 35. 
66  Buhârî, “Cezâü’s-sayd”, 9; Ebû Dâvûd, Cihâd, 112; Ahmed b. Hanbel, Müsned, III, 191. 
67  Niyazi Karasar, Bilimsel Araştırma Yöntemi: Kavramlar İlkeler Teknikler (Ankara: Nobel Akade-

mik Yayıncılık, 2016), 114-119. 
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197’si (%39,4) içedönük, 303’ü ise (%60,6) dışadönük kişilik yapısına sa-
hiptir. 

3.2. Veri Toplama Araçları 

Kişisel Bilgi Anketi: Araştırma anketinin bu kısmında demografik değiş-
kenlerden yaş (18-21; 22-39), cinsiyet (kadın, erkek), sosyo-ekonomik 
durum (düşük, orta, üst) ve kişilik yapısını (içe dönük, dışa dönük) içeren 
demografik değişkenlere yönelik ifadeler bulunmaktadır. Ayrıca değer 
algısı ile ilgili olarak 30. madde “Allah’tan korkan birisi diğer insanlara, 
hayvanlara ve çevreye zulmetmez”; 54. madde “Dışarıdayken yediğim 
bir yiyeceğin ambalajını veya atığını yere atarım” ifadeleri yer almakta-
dır. 

Manevi-İnsani Değerler Eğilimi Ölçeği: Güneş tarafından geliştirilen 
Manevi-İnsani Değerler Eğitim Ölçeği likert formatında 23 maddeden 
oluşmaktadır. Ölçekten alınabilecek en yüksek puan 115, en düşük puan 
ise 23’tür. Açımlayıcı Faktör analizi sonucunda ölçekte manevi değeler, 
duyarlılık, saygı ve sevgi olarak isimlendirilen 4 faktörden oluştuğu tes-
pit edilmiştir. Ölçekte yer alan faktörlerin isimleri ve içerdikleri maddeler 
şu şekildedir: 1. Faktör: Manevi (Dini) Değerler (1, 2, 3, 4, 5, 6, 7, 8, 9, 10, 11. 
maddeler); 2. Faktör: Sevgi (17, 21, 22); 3. Faktör: Duyarlılık (14, 15, 16, 19, 
23. maddeler); 4. Faktör: Saygı (12, 13, 18, 20. maddeler). Bu faktörlerin 
varyans oranları 1.Faktör %21,05; 2.Faktör %10,72; 3.Faktör %9,34; 
4.Faktör %9,20’dir. Ölçeğin toplam varyans oranı ise %50,33’tür. Ölçeğin 
alt boyutlarının Cronbach Alpha iç tutarlılık katsayıları manevi değerler= 
,86; duyarlılık=,70; sevgi= ,73; saygı= ,65’olarak tespit edilmiştir. Ölçek 
genelinin güvenirlik katsayısı ,84 olarak hesaplanmıştır. Bu değerlerin 1’e 
yaklaşanların mükemmel, 0,70 ve 0,80 arası iyi, 0,60 ve 0,70 arası vasat, 
0,50’nin altında ise kabul edilemez olduğunu hesaba katıldığında analiz-
ler, Manevi-İnsani Değerler Eğilim Ölçeği’nin alt boyutları ve bütünü ile 
güvenilir bir ölçüm aracı olduğunu otaya koymuştur.68 

 
68  Adem Güneş, “Manevi-İnsani Değerler Eğilim Ölçeği (MİDÖ): Geçerlik ve Güvenirlik Çalış-

ması”, Uluslararası Sosyal Araştırmalar Dergisi 8/41 (2015): 1354. 
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Ok-Dini Tutum Ölçeği: Ok tarafından geliştirilen likert formatında 
2’si olumsuz, 6’sı olumlu toplam 8 maddeden oluşan ölçek biliş, duygu, 
davranış ve ilişki şeklinde dört boyut ihtiva etmektedir.  Ölçeğin geçerli-
lik durumunu belirlemek için uygulanan faktör analizi sonucunda ölçe-
ğin tüm maddelerinin 4 faktörde kümelendiği ve tüm maddelerin toplam 
varyansın %78’ini açıkladığı görülmüştür. Ölçek boyutlarının alfa düzey-
leri tatmin edici düzeyde olmakla birlikte davranış alt boyutunun alfa 
katsayısı (.60) diğerlerine göre düşük kalmıştır. Ölçek boyutlarının kendi 
aralarındaki korelasyonları .26-.52 arasında değişmektedir. Yapılan iki 
farklı uygulamada ölçeğin alt boyutları ile birlikte tatmin edici düzeyde iç 
tutarlılığa (.81 ve .91) sahip olduğu, açılımsal ve doğrulayıcı faktör geçer-
liliğinin bulunduğu ve başka dindarlık ölçekleri ile yapılan analizlerde 
ölçeğin kriter geçerliliğine sahip olduğu bulunmuştur. Yapılan analizler-
de Ok-Dini Tutum Ölçeği’nin araştırmalarda kullanılmaya uygun geçerli 
ve güvenilir bir ölçüm aracı olduğu anlaşılmıştır.69 

3.3. Hipotezler 

Araştırmanın hipotezleri iki kısma ayrılmaktadır. Birinci kısım hipotezler 
bazı demografik değişkenler ile manevi-insani değerler ve dini tutum 
ilişkisi ile ilgilidir. İkinci kısım hipotezler ise araştırmanın temel problemi 
olan manevi-insani değerler ile dini tutum ilişkisi üzerinedir. 

Birinci kısım hipotezler: 

A1. Kadınların manevi-insani değer düzeyleri erkeklerinkinden daha 
yüksektir. 

A2. Kadınların dini tutum düzeyleri erkeklerinkinden daha yüksektir. 

A3. İçedönüklerin manevi-insani değer düzeyleri dışadönüklerinkinden 
daha yüksektir. 

A4. İçedönüklerin dini tutum düzeyleri dışadönüklerinkinden daha yük-
sektir. 

 
69  Üzeyir Ok, “Dini tutum ölçeği: ölçek geliştirme ve geçerlik çalışması”, Uluslararası İnsan 

Bilimleri Dergisi 8/2 (2011): 528-549. 
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A5. “Allah’tan korkan birisi diğer insanlara, hayvanlara ve çevreye zul-
metmez” ifadesine katılım sıklığı ile manevi ve insani değerler ve dini 
tutum arasında pozitif ilişki vardır. 

A6. “Dışarıdayken yediğim bir yiyeceğin ambalajını veya atığını yere 
atarım” ifadesine katılım sıklığı ile manevi ve insani değerler ve dini tu-
tum arasında negatif ilişki vardır. 

İkinci Grup Hipotezler: 

B1. Manevi-İnsani değerler ile dini tutum arasında pozitif yönlü ilişki 
vardır. 

B2. Dini tutum düzeyi yüksek olanların manevi insani değer düzeyleri 
dini tutum düzeyi düşük olanlarınkinden daha yüksektir. 

İşlem 

Araştırma için Trabzon Üniversitesi Rektörlüğü’nden etik izin alındıktan 
sonra Trabzon Üniversitesi farklı fakülte ve bölümlerinde öğrenim gör-
mekte olan öğrenciler üzerinde gönüllülük esasına göre anket uygulama-
sı yapılmıştır. Katılımcılara araştırmanın amacı ve verilerin gizli tutula-
cağı ve sadece bilimsel amaçla kullanılacağı konularında bilgi verilmiştir.  

3.4. Verilerin Analizi  

Araştırmada öncelikle yaş, cinsiyet, sosyo-ekonomik durum, sigara ve 
alkol kullanımı, sağlık durumu ve kişilik yapısı demografik değişkenleri 
ile ilgili manevi/insani değer ilişkisi ve dindarlık arasındaki ilişkilere 
bakılmış daha sonra manevi-insani değer ile dindarlık arasındaki ilişkiler 
incelenmiştir. Analiz işlemleri için SPSS (v23) programı kullanılmış, fre-
kans, korelasyon, t-testi, tek yönlü varyans analizi (Anova) işlemleri uy-
gulanmıştır. 
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4. Bulgular 

4.1. Demografik Değişkenler ile Manevi-İnsani Değerler ve Dindarlık 
Arasındaki İlişkiler 

 

Tablo 1’de görüldüğü gibi manevi-insani değerler ile cinsiyet (r=-.283, 
p<.01), kişilik (r=-.093 p<.05), madde 30 (r=.445, p<.01) ve madde 54 (r=-
.141, p<.01) arasındaki ilişkiler; dini tutum ile cinsiyet (r=-.195, p<.01), 
kişilik (r=.143 p<.01) ve madde 30 (r=.481, p<.01) arasındaki ilişkiler ista-
tiksel olarak anlamlılık derecesine ulaşmıştır. Manevi-İnsani değerler, 
dini tutum ile yaş ve ekonomik durum arasındaki ilişkiler ise istatiksel 
olarak anlamlılık derecesine ulaşmamıştır. 

       

Tablo 1. Demografik Değişkenler ile İnsani-Manevi Değerler ve Dindarlık Arasındaki Korelasyonlar 

 Yaş Cinsiyet Ekonomi Kişilik Madde 
30 

Madde 
54 

Manevi-İnsani 
Değerler 

-.011 -.283** .007 -.093* .445** -.141** 

Dini Tutum -.001 -.195** -.014 -

.143** 

.481** -.066 

 

Tablo 2. Cinsiyete Göre Manevi-İnsani Değerler ve Dindarlık Düzeyleri 

 Cinsiyet N X̅ ss 

Manevi-İnsani Değerler 
Kadın 429 99.07 9.48 

Erkek 71 90.57 13.16 

             t=5.216       df=82,426       p=.000 

 
Dini Tutum 

Kadın 429 34.56 4.65 

Erkek 71 31.70 6.96 

              t=3.345       df=80.664       p=.001 
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Tablo 2’deki verilere göre kadınların manevi-insani değerler ortalaması 
X̅=99.07 iken, erkeklerinki X̅=90.57’dir. T-testi analiz sonucuna göre ka-
dınların manevi-insani değerler düzeylerinin erkeklerinkinden anlamlı 
derecede daha yüksek olduğu tespit edilmiş olup hipotez A1 desteklen-
miştir (t(0,05:82,42)=5.216, p=.000, p<.05). Manevi-İnsani Değerler Ölçeğinin 
tüm alt boyutlarından (sevgi kadın: X̅=13.25, erkek: X̅=12.29, p=.001), 
(saygı: kadın: X̅=14.78, erkek: X̅=12.66, p=.000), (duyarlılık: kadın: X̅=21.41, 
erkek: X̅=19.73, p=.000), (manevi değerler: kadın: X̅=49.61, erkek: X̅=45.88, 
p=.002) kadınların ortalamalarının erkeklerinkinden istatiksel olarak an-
lamlı derecede daha yüksek olduğu tespit edilmiştir. Ayrıca tablo 2’deki 
verilere göre kadınların dini tutum ortalaması X̅=34.56 iken erkeklerinki 
X̅=31.70’tir. T-testi analiz sonucuna göre kadınların dini tutum düzeyleri-
nin erkeklerinkinden anlamlı derecede daha yüksek olduğu tespit edilmiş 
olup hipotez A2 desteklenmiştir (t(0,05:80,66)=3.345, p=.001, p<.05).  

        

 

Tablo 3’teki verilere göre içedönüklerin manevi-insani değerler ortalama-
sı X̅=99.08 iken, dışadönüklerinki X̅=97.07’dir. T-testi analiz sonucuna 
göre içedönüklerin manevi-insani değerler düzeylerinin dışadönüklerin-
kinden anlamlı derecede daha yüksek olduğu tespit edilmiş olup hipotez 
A3 desteklenmiştir (t(0,05:471)=2.182, p=.030, p<.05). Ayrıca tablo 3’teki veri-

Tablo 3. Kişilik Yapısına Göre Manevi-İnsani Değerler ve Dindarlık Düzeyleri 

 Kişilik N X̅ ss 

Manevi-İnsani Değerler 
İçedönük 197 99.08 9.21 

Dışadönük 303 97.07 11.20 

         t=2.182       df=471       p=.030 

 
Dini Tutum 

İçedönük 197 35.07 4.25 

Dışadönük 303 33.57 5.56 

                   t=3.405       df=485       p=.001 
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lere göre içedönüklerin dini tutum ortalaması X̅=35.07 iken dışadönükle-
rinki X̅=33.57’dir. T-testi analiz sonucuna göre içedönüklerin dini tutum 
düzeylerinin dışadönüklerinkinden anlamlı derecede daha yüksek oldu-
ğu tespit edilmiş olup hipotez A4 desteklenmiştir (t(0,05:485)=3.405, p=.001, 
p<.05).  

 

 

Tablo 4’te yer alan verilere göre araştırma anketinde yer alan “Allah’tan 
korkan birisi diğer insanlara, hayvanlara ve çevreye zulmetmez” (madde 
30) ifadesine hiç katılmayanların manevi-insani değerler ortalaması 
X̅=77.81 iken (katılmıyorum=91.07; kararsızım=89.78; katılıyorum=96.26), 

Tablo 4. Madde 30’a katılım durumuna göre manevi ve insani değerler ve dini tutum düzeyleri 

 Madde 30: Allah’tan korkan birisi diğer insanlara, hayvanlara ve çevreye zulmetmez  

 
 
Manevi 
ve İnsani 
Değerler 

  N % X̅ ss  Tukey HSD 

1 Hiç katılmıyorum 11 2,2 77,81 19,58 1/5 

3/4,5 

4/5 

2 Katılmıyorum 13 2,6 91,07 15,00 

3 Kararsızım 50 10 89,78 9,95 

4 Katılıyorum 126 25,2 96,26 9,80 

5 Tamamen katılıyorum 300 60 100,91 8,21 

 Toplam 500 100 97,86 10,50 

  F (4.495) = 32.365 p=.000 p <.05 

   N % X̅ ss   Tukey HSD 

 

 

Dini 
Tutum 

1 Hiç katılmıyorum 11 2,2 22,09 9,72 1/4,5 

3,4/5 2 Katılmıyorum 13 2,6 31,15 6,08 

3 Kararsızım 50 10 30,62 5,84 

4 Katılıyorum 126 25,2 33,05 4,90 

5 Tamamen katılıyorum 300 60 35,79 3,56 

 Toplam 500 100 34,16 5,13 

  F (4.495) = 41.328 p=.000 p <.05 
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söz konusu ifadeye tamamen katılanların manevi-insani değerler ortala-
ması ise X̅=100.91’dir. Tek Yönlü Varyans Analizi (Anova) sonucuna göre 
söz konusu ifadeye katılım ile manevi-insani değerler arasında pozitif 
yönlü anlamlı ilişki tespit edilmiş olup hipotez A5 desteklenmiştir (p=.000, 
p<.05). Post-Hoc (Tamhane) analiz sonucuna göre bu durum söz konusu 
ifadeye hiç katılmayanlar ile tamamen katılanlar; kararsızlar ile katılanlar 
ve tamamen katılanlar; katılanlar ile tamamen katılanlar arasındaki ay-
rışmalardan kaynaklanmaktadır. Ayrıca söz konusu ifadeye hiç katılma-
yanların dini tutum ortalaması X̅=22.09 iken (katılmıyorum=31.15; karar-
sızım=30.62; katılıyorum=33.05), söz konusu ifadeye tamamen katılanla-
rın dini tutum ortalaması ise X̅=35.79’dur. Tek Yönlü Varyans Analizi 
(Anova) sonucuna göre söz konusu ifadeye katılım ile dini tutum arasın-
da pozitif yönlü anlamlı ilişki tespit edilmiş olup hipotez A5 desteklenmiş-
tir (p=.000, p<.05). Post-Hoc (Tamhane) analiz sonucuna göre bu durum 
söz konusu ifadeye hiç katılmayanlar ile katılanlar ve tamamen katılan-
lar; kararsızlar ve katılanlar ile tamamen katılanlar ayrışmadan kaynak-
lanmaktadır.  
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Tablo 5’te yer alan verilere göre araştırma anketinde yer alan “Dışarıday-
ken yediğim bir yiyeceğin ambalajını veya atığını yere atarım” (madde 
54) ifadesine hiç katılmayanların manevi-insani değerler ortalaması 
X̅=99.12 iken (tamamen katılıyorum=97.62; katılmıyorum=94.48; katılıyo-
rum=92.41), kararsızların manevi-insani değerler ortalaması ise 
X̅=89.37’dir. Tek Yönlü Varyans Analizi (Anova) sonucuna göre söz ko-
nusu ifadeye katılım ile manevi-insani değerler arasında anlamlı negatif 
ilişki tespit edilmiş olup hipotez A6 desteklenmiştir (p=.000, p<.05). Post-
Hoc (Tukey HSD) analiz sonucuna göre bu durum söz konusu ifadeye hiç 
katılmayanlar ile katılmayanlar ve kararsızlar arasındaki ayrışmadan 
kaynaklanmaktadır. Ayrıca söz konusu ifadeye hiç katılmayanların dini 
tutum ortalaması X̅=34.52 iken (tamamen katılıyorum=34.16; katılıyo-

Tablo 5. Madde 54’e katılım durumuna göre manevi ve insani değerler ve dini tutum düzeyleri 

 Madde 54: Dışarıdayken yediğim bir yiyeceğin ambalajını veya atığını yere atarım 

 
 
Manevi 
ve İnsani 
Değerler 

  N % X̅ ss Tukey HSD 

1 Hiç katılmıyorum 371 74,2 99,12 10,22 1/2,3 

 2 Katılmıyorum 77 15,4 94,48 10,60 

3 Kararsızım 16 3,2 89,37 11,10 

4 Katılıyorum 12 2,4 92,41 10,84 

5 Tamamen katılıyorum 24 4,8 97,62 8,51 

 Toplam 500 97,86 97,86 10,50 

  F (4.495) = 7.096 p=.000 p <.05 

   N % X̅ ss LCD 

 

 

Dini 
Tutum 

1 Hiç katılmıyorum 371 74,2 34,52 5,00 1/2,3 

 2 Katılmıyorum 77 15,4 32,89 5,79 

3 Kararsızım 16 3,2 31,93 4,20 

4 Katılıyorum 12 2,4 34,08 4,31 

5 Tamamen katılıyorum 24 4,8 34,16 5,19 

 Toplam 500 97,86 34,16 5,13 

  F (4.495) = 2.404 p=.000 p <.05 
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rum=34.08; katılmıyorum=32.89), kararsızların dini tutum ortalaması ise 
X̅=31.93’tür. Tek Yönlü Varyans Analizi (Anova) sonucuna göre söz ko-
nusu ifadeye katılım ile dini tutum arasında anlamlı ilişki tespit edilmiş 
olup hipotez A6 desteklenmiştir (p=.049, p<.05). Post-Hoc (LSD) analiz 
sonucuna göre bu durum söz konusu ifadeye hiç katılmayanlar ile katıl-
mayanlar ve kararsızlar arasındaki ayrışmadan kaynaklanmaktadır.  

4.2. Manevi-İnsani Değerler ile Dindarlık Arasındaki İlişiler 

             Tablo 6. Dini Tutum ve Manevi-İnsani Değerler Arasındaki Kore-
lasyonlar  

 Dini Tutum 

.732** Manevi-İnsani Değeler 

Tablo 6’da yer alan korelasyon analizi sonucuna göre manevi-insani de-
ğerler ile dini tutum (r=.732, p<.01) arasındaki ilişkiler istatiksel olarak 
anlamlılık derecesine ulaşmıştır. Böylece “Manevi-İnsani değerler ile dini 
tutum arasında pozitif yönlü ilişki vardır” şeklindeki hipotez B1 desteklen-
miştir. 

            Tablo 7. Dini Tutum Durumuna Göre Manevi-İnsani Değer Düzey-
leri 

Manevi-İnsani Değer-
ler 

Dini Tutum N X̅ ss 

Düşük 66 82.66 12.37 

Yüksek 86 106.37 6.41 

t = -14.174   df = 91.58   p =.000 

Tablo 7’de yer alan verilere göre dini tutum düzeyi düşük olanların ma-
nevi-insani değerler ortalaması X̅=82.66 iken, dini tutum düzeyi yüksek 
olanların manevi-insani değerler ortalaması X̅=106.37’dir. T-testi analiz 
sonucuna göre dini tutum düzeyi yüksek olanların manevi-insani değer-
ler düzeylerinin dini tutum düzeyleri düşük olanlarınkinden anlamlı 
derecede daha yüksek olduğu görülmüş olup Hipotez B2 desteklenmiştir 
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(t=-14.174, p=.000, p<.05).  Ayrıca uyguladığımız ki-kare analizine göre 
dini tutum düzeyi yüksek olanların %97’7’sinin (n=42) manevi-insani 
değerler düzeyi yüksek, %2,3’ünün (n=1) manevi-insani değerler düzeyi 
düşük olduğu görülürken, dini tutum düzeyi düşük olanların %97,8’inin 
(n=44) manevi-insani değerler düzeyinin düşük, %2,2’sinin (n=1) ise ma-
nevi-insani değerler düzeyinin yüksek olduğu görülmüştür. Buna göre 
dini tutum ile manevi-insani değerler arasında anlamlı bir bağımlılık 
ilişkisi bulunmaktadır (X=80.178, df=1 p=.000 p<.05). Tablo 6’da yer ver-
mediğimiz Manevi-İnsani Değerler Ölçeği’nin alt boyutlarından sevgi 
(p=.000), saygı (p=.000) duyarlılık (p=.000) ve manevi değerler (p=.000) ile 
dini tutum arasında da pozitif yönlü anlamlı ilişkiler tespit edilmiştir. 
Böylece uygulamış olduğumuz t-testi ve ki-kare analiz sonuçlarına göre 
dini tutum ile manevi-insani değerler eğilimi arasında güçlü bir ilişkinin 
olduğu anlaşılmaktadır.  

Tartışma Ve Sonuç 

Araştırmada kadınların sevgi, saygı, duyarlılık, manevi değerler ve genel 
manevi-insani değer eğilimlerinin erkeklerinkinden istatiksel olarak an-
lamlı derece daha yüksek olduğu tespit edilmiştir. Kızılgeçit ve arkadaş-
larının ilahiyat fakültesi öğrencileri üzerinde yaptıkları araştırmada da 
kadınların başarı, hazcılık, uyarılım ve gelenek dışındaki tüm değerler 
düzeylerinin erkeklerinkinden daha yüksek olduğu bulunmuştur.70 
Mehmedoğlu’nun ilahiyat fakültesi öğrencileri üzerinde yaptığı araştır-
mada kadınların yeniliğe açıklık ve kendini aşma değerlerinden daha 
yüksek puanlar aldığı, muhafazakarlık ve kendini geliştirme değerlerinde 
ise cinsiyete göre anlamlı bir ayrışmanın olmadığı görülmüştür.71 Do-
ğan’ın lise öğrencileri üzerinde yaptığı araştırmada erkek öğrencilerin 
güç, hazcılık ve uyarılım değerlerinde, kadın öğrencilerin ise evrensellik 

 
70  Kızılgeçit v.dğr., “İlahiyat Fakültesi Öğrencilerinin Değer Yönelimleri Ve Dindarlık-Değer 

İlişkisi (Rize Örneği)”, 62. 
71  Mehmedoğlu, “İlâhiyat Fakültesi Öğrencilerinin Değer Yönelimleri ve Dindarlık-Değer İlişkisi 

(M.Ü. İlâhiyat Fakültesi Örneği)”, 151. 
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ve uyma değerlerinde daha yüksek puanlar aldıkları tespit edilmiştir.72 
Yapıcı ve Zengin’in araştırmasında ise cinsiyete göre değer tercihleri ara-
sında anlamlı bir farklılaşma görülmemiştir.73 Yapıcı, Kayıklık ve Asar’ın 
lise öğrencileri üzerinde yaptıkları araştırmada öz yönelim, evrenselcilik, 
iyilikseverlik, güvenlik değer yönelimlerinde kadın öğrencilerin, hazcılık 
yöneliminde ise erkek öğrencilerin daha yüksek puanlar aldıkları tespit 
edilmiştir.74 Coşkun’un İmam hatip lisesi öğrencileri üzerinde yaptığı 
araştırmada kadınların geleneksel-kültürel değer düzeylerinin erkekle-
rinkinden anlamlı derecede daha yüksek olduğu bulunmuştur. Coşkun 
bu sonucu kadınların duygusal, özgeci ve anaç karaktere sahip olması ile 
açıklamıştır.75  Kadınların duygusal bir yapıya sahip olmaları, öz kontrol-
lerinin daha iyi olması, daha az şiddet eğilimli olmaları araştırmamızda 
kadınların manevi-insani değer düzeylerinin erkeklerinkinden daha yük-
sek çıkmasında etkili olmuş olabilir. Ayrıca kadınların manevi-insani 
değer düzeylerinin erkeklerinkinden anlamlı derecede yüksek çıkmasını 
etkileyen en önemli faktörlerden birisi kadınların dindarlık durumlarıdır. 
Zira araştırmada kadınların dini tutum düzeylerinin erkeklerinkinden 
istatiksel olarak anlamlı derecede daha yüksek olduğu görülmüştür. Din 
öğreti ve ritüelleri ile bireye pek çok insani-manevi değerler kazandır-
maktadır. Dolayısıyla dindarlık düzeyi daha yüksek olan kadınların ma-
nevi-insani değerler düzeylerinin de erkeklerinkinden daha yüksek ol-
ması beklenilen bir durumdur. Cinsiyet ve dindarlık ilişkisine dair bulgu-
larla ilgili olarak kadınların duygusal ve itaatkâr bir yapıya sahip olmala-
rı dindarlık düzeylerinin erkeklerinkinden daha yüksek olmasında etkili 
olmuş olabilir. Dindarlık ölçeklerindeki ifadelerin kadınlara daha çok 
hitap etmesi veya araştırma özelinde kadın örneklemin erkeklere nazaran 

 
72  Mebrure Doğan, “Ergenlerin Değer Yönelimleri ve Değer Yönelimlerinin İnternet Bağımlılı-

ğıyla İlişkisinin İncelenmesi”, Uluslararası Sosyal ve Eğitim Bilimleri Dergisi, (2018): 276. 
73  Yapıcı- Zengin, “İlâhiyat Fakültesi Öğrencilerinin Değer Tercih Sıralamaları Üzerine Psikolo-

jik Bir Araştırma”, 190. 
74  Çiğdem Asar v.dğr., “Lise Öğrencilerinin Değer Yönelimlerinin Bazı Değişkenlere Göre 

İncelenmesi: Yalova Örneği”, Kahramanmaraş Sütçü İmam Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, 
36 (2020): 386. 

75  Kemal Coşkun, “Dindarlık ve Toplumsal Değerler: İmam Hatip Lisesi Öğrencileri Üzerine 
Görgül Bir Çalışma (Ankara Örneği)”, Marife Dini Araştırmalar Dergisi 20/1 (2020): 226. 
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daha dindar olması bu sonuca yol açmış olabilir. Son zamanlarda yapılan 
pek çok araştırmada kadınların erkeklere nazaran daha dindar oldukları 
tespit edilmekle birlikte dindarlık üzerinde pek çok faktörün etkisi bu-
lunduğundan dolayı dindarlığı sadece cinsiyet faktörü ile açıklamak doğ-
ru bir yaklaşım değildir. Cinsiyet dindarlık ilişkisi üzerine yapılan araş-
tırmalarda farklı sonuçlar elde edilmiştir. Örneğin Küçükalp’ın76, Kım-
ter’in77, Coşkun’un78 araştırmalarında kadınların, Karaca’nın79, Mehme-
doğlu’nun80, Karslı’nın81, araştırmalarında erkeklerin dindarlık düzeyleri 
daha yüksek çıkarken, Uysal’ın82, Akdoğan’ın83 ve Arslan’ın84 araştırma-
larında ise cinsiyet ile dindarlık arasında anlamlı bir ilişki bulunmamıştır. 

Araştırmada dışadönüklerin manevi-insani değer düzeyleri içedönükle-
rinkinden istatiksel olarak anlamlı derecede daha düşük olduğu tespit 
edilmiştir. Dışadönük kişilik yapısına sahip olan bireyler daha fazla sos-
yal, girişken, insanlarla beraber olmayı seven, doğal davranan, konuşkan 
ve enerjiktirler. İçedönükler ise göreceli olarak daha fazla içe kapanık, 
çekingen, utangaç, duygularını pek dışa vuramayan, sessiz ve düşünceli-
dirler. Genel olarak dışa dönükler daha fazla dış sosyal dünyaya yöne-
limli iken içedönükler daha fazla kendi iç dünyalarına yönelimlidirler.85 
Kişilik teorilerinde çoğunlukla gözden kaçırılmış olmakla birlikte dışadö-

 
76  Emine Küçükalp, Ahlaki Yargı Gelişimi ve Dindarlık İlişkisi (Yüksek Lisans Tezi, Uludağ Üniver-

sitesi, 2004), 77. 
77  Nurten Kımter, Benlik Saygısı ve Dindarlık İlişkisi (Doktora Tezi, Uludağ Üniversitesi, 2008), 

213. 
78  Coşkun, “Dindarlık ve Toplumsal Değerler”, 225. 
79  Faruk Karaca, Ölüm Psikolojisi (İstanbul: Beyan Yayınları, 2000), 299. 
80  Ali Ulvi Mehmedoğlu, Kişilik ve Din (İstanbul: Değerler Eğitimi Merkezi Yayınları, 2004), 68. 
81  Necmi Karslı, Mutluluk ve Dindarlık (Kayseri: Kimlik, 2018), 197. 
82  Veysel Uysal, Din Psikoloji Açısından Dinî Tutum Davranış ve Şahsiyet Özellikleri (İstanbul: 

İ.F.A.V. Yayınları, 1996), 122. 
83  Ali Akdoğan, Geleneksel Toplumdan Modern Topluma Geçişte Dini Hayat (İstanbul: Rağbet Yayın-

ları, 2002), 126. 
84  Zeynep Arslan, Öğretmenlerde Dindarlık, Değerler ve İş Doyumu Üzerine Bir Araştırma (Yüksek 

Lisans Tezi, Marmara Üniversitesi, 2006), 62. 
85  Alan E. Kazdin, ed., Encyclopedia of psychology (Washington; New York: American Psychologi-

cal Association; Oxford University Press, 2000), 305. 
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nüklük özelliklerinden birisi dürtüselliktir.86 Hem Jung hem de Eysenck 
araştırmalarında dışa dönüklerin içedönüklere nazaran daha fazla dürtü-
sel (düşüncesiz, kontrolsüz) davrandıklarını tespit etmişlerdir.87 Ayrıca 
Campbell’in88, Smilie ve Jackson’un89 araştırmalarında da dışadönüklük 
ile dürtüsellik arasında anlamlı ilişkiler bulunmuştur. Mao ve arkadaşla-
rının araştırmasında ise dürtüsellik ile öz kontrol arasında negatif ilişki 
tespit edilmiştir.90 Araştırmamızda dışa dönüklük ile manevi-insani de-
ğerler arasında bulunan negatif ilişki dışadönüklerin dürtüsel (düşünce-
siz, kontrolsüz) davranma eğilimlerinden kaynaklanmış olabilir. Bununla 
birlikte dışadönüklerin manevi-insani değer düzeylerinin düşük olma-
sında etkili olan bir diğer etken dışadönüklerin dindarlık durumlarıdır. 
Zira araştırmada dışadönüklerin dini tutum düzeylerinin içedönüklerin-
kinden istatiksel olarak anlamlı derecede daha düşük olduğu tespit edil-
miştir. Dışa dönüklerin manevi-insani değer düzeylerinin içedönüklerin-
kinden daha düşük çıkmasında dindarlık düzeylerinin düşük olması 
etkili olmuş olabilir. 

Araştırma anketinde yer alan “Allah’tan korkan birisi diğer insanlara, hay-
vanlara ve çevreye zulmetmez” ifadesine katılım sıklığı ile manevi-insani 
değerler, dini tutum arasında istatiksel olarak pozitif yönlü anlamlı ilişki-
ler tespit edilmiştir. Başka bir ifadeyle bireylerde manevi-insani değerler 
ve dindarlık arttıkça söz konusu ifadeye katılım anlamlı bir şekilde art-
maktadır. İslam dini insanların birbirleriyle, hayvanlarda ve doğayla olan 
ilişkilerini düzenleyen birtakım prensipler ihtiva etmektedir. Bu prensip-
lerden bazıları zulmetmemek91, israf etmemek92, haksız yere öldürme-

 
86  William Revelle, “Extraversion and impulsivity: The lost dimension?”, The scientific study of 

human nature: Tribute to Hans J Eysenck at Eighty (New York: Pergamon/Elsevier Science, 1997), 
203. 

87  Hans Jürgen Eysenck, A model for personality (New York: Springer-Verlag Berlin Heidelberg, 
1981), 26; Kazdin, Encyclopedia of psychology, 305. 

 John B Campbell, “Differential relationships of extraversion, impulsivity, and sociability to 
study habits”, Journal of Research in Personality 17/3 (1983): 308. 

89  Luke D. Smillie- Chris J. Jackson, “Functional Impulsivity and Reinforcement Sensitivity 
Theory”, Journal of Personality 74/1 (2006): 47. 

90  Tianxin Mao v.dğr., “Self-control mediates the relationship between personality trait and 
impulsivity”, Personality and Individual Differences 129 (2018): 70. 

91  en-Nisâ 4/168,169. 
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mek93, hakları sahibine vermek94, iyilik yapmaktır.95 İslam’da hayvanlara 
merhametli şekilde davranmak96 tavsiye edilmiş, hayvanların hapsedile-
rek öldürülmesi97, canlı hedef yapılması98 yasaklanmıştır. Hz. Muham-
med’in (as) “Hiçbir kişi yoktur ki bir serçeyi yahut ondan daha büyük bir canlı-
yı haksız yere öldürsün de Yüce Allah ona bunun hesabını sormasın!”99 hadi-
sinde hayvan hakları konusunda dikkatli olunması tavsiye edilmektedir. 
Araştırma anketinde yer alan söz konusu ifadeye katılım ile manevi-
insani değerler ve dindarlık arasında pozitif yönlü anlamlı ilişki tespit 
edilmesinde, dinin insanoğlunun diğer insan, hayvan ve doğaya karşı 
davranışlarına yönelik koyduğu prensiplerinin dindar örneklem tarafın-
dan benimsemiş olmasının etkili olduğu söylenilebilir. 

Araştırma anketinde yer alan “Dışarıdayken yediğim bir yiyeceğin ambalajını 
veya atığını yere atarım” ifadesine hiç katılmayanların en yüksek manevi-
insani değerler ve dini tutum düzeylerine sahip oldukları tespit edilmiş-
tir. Söz konusu ifadeye karşı kararsız kalanların ise en düşük manevi-
insani değerler ve dini tutum düzeylerine sahip oldukları görülmüştür. 
Kandemir’in araştırmada ise içsel dini motivasyon ile çevreci davranışlar 
arasında negatif yönlü anlamlı ilişki tespit edilmiştir.100 İslam temizlik 
dinidir. İslam’da beden temizliği101, gıda temizliği102, çevre temizliği103 
gibi maddi temizliğin yanında kalbin kötü düşüncelerden arındırılma-
sı104, günahlardan arınma105 gibi manevi temizlik te tavsiye edilmektedir. 

 
92  el-A’râf 7/31. 
93  el-İsrâ17/33. 
94  el-Bakara 2/188; en-Nisâ 4/2. 
95  el-Bakara 2/83. 
96  Müslim, “Selâm”, 153. 
97  Müslim, “Sayd”, 58. 
98  Müslim, “Sayd”, 59. 
99  Nesâî, “Sayd”, 34. 
100  Fatih Kandemi ̇r, “İçsel Dinî Motivasyon Bağlamında Dindarlık ve Çevre İlişkisi Üzerine 

Ampirik Bir Araştırma”, Mesned İlahiyat Araştırmaları Dergisi 11/1 (2020): 300. 
101  el-Mâide 5/6, 
102  el-Mâide 5/5, 
103  el-Müddessir 74/1-5. 
104  Müslim, “Birr”, 10; eş-S ̧uarâ 26/89 
105  el-Bakara 2/222. 
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Hz. Muhammed “Allah güzeldir, güzel olanı sever; temizdir, temizliği sever; 
kerem sahibidir, cömertliği sever”106 ve “temizlik imanın yarısıdır”107 buyu-
rarak dinin temizliğe verdiği önemi vurgulamıştır. Sonuç olarak araştır-
ma anketinde yer alan söz konusu ifadeye katılım ile manevi-insani değer 
ve dindarlık arasında negatif yönlü anlamlı ilişki bulgusu güçlü dini mo-
tivasyona sahip olan bireylerin dinin temizlik ile ilgili emirlerini davra-
nışlarına yansıtmış olmaları ile açıklanabilir.  

Araştırmada dini tutum ile sevgi, saygı, duyarlılık, manevi değerler ve 
genel manevi-insani değerler eğilimi arasında pozitif yönlü anlamlı ilişki-
ler tespit edilmiştir. Başka bir ifadeyle bireylerde dini tutum düzeyi art-
tıkça sevgi, saygı, duyarlılık, manevi değerler ve genel manevi-insani 
değer eğilimi anlamlı derecede artmaktadır. Değerler ve dindarlık ilişkisi 
konusunda yapılan araştırmaların çoğunluğunda ahlaki ve insani değer-
ler ile dindarlık arasında pozitif ilişkiler tespit edilmiş, bazı araştırmalar-
da hazcılık ile dindarlık arasında negatif ilişkiler bulunmuştur. Örneğin 
Kızılgeçit ve arkadaşlarının araştırmasında da dindarlık ile iyimserlik, 
uyma, evrenselcilik, başarı, öz yönelim, güvenlik, güç değerleri ile ara-
sında pozitif, dindarlık ile hazcılık arasında ise negatif ilişki bulunmuş-
tur.108 Özcan ve Erol’un araştırmasında da dinin etkisini hissetme ile ge-
leneksellik, güvenlik, uyma ve iyilik severlik arasında pozitif, hazcılık 
arasında ise negatif ilişki görülmüştür.109 Kavun’un ergen bireyler üze-
rinde yaptığı araştırmada dostluk/arkadaşlık, barışçı olma, saygı, hoşgörü 
ve dürüstlük insani değerleri ile dindarlık arasında pozitif yönlü anlamlı 
ilişkiler tespit edilmiştir.110 Mehmedoğlu’nun araştırmasında dindarlığın 
muhafazakarlık, kendini aşma, iyimserlik, uyma, başarı, evrenselcilik ve 
güvenlik değerleri ile pozitif ilişkili olduğu hazcılık ile negatif ilişkili ol-

 
106  Müslim, “Îmân”, 147; Tirmizî, “Edeb”, 41 
107  Müslim, “Taharet”, 1. 
108  Kızılgeçit v.dğr., “İlahiyat Fakültesi Öğrencilerinin Değer Yönelimleri Ve Dindarlık-Değer 

İlişkisi (Rize Örneği)”, 76. 
109  Zeynep Özcan- Haticetül Kübra Erol, “Üniversite Öğrencilerinin Değer Yönelimleri ve Din-

darlık-Değer İlişkisi (Karabük Örneği)", 6/4 (2017): 932. 
110  Yusuf Kavun, Ergenlerde Dindarlık ve İnsani Değerler (Yüksek Lisans Tezi, Necmettin Erbakan 

Üniversitesi, 2016), 141. 
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duğu görülmüştür.111 Yılmaz’ın araştırmasında dini yönelim ile güven, 
bağışlama, saygı ve doğruluk değerleri arasında pozitif ilişki görülürken, 
dini yönelim ile dürüstlük ve paylaşım değerleri arasında anlamlı bir 
ilişki bulunmamıştır.112 Arvas’ın113  araştırmasında dindarlık ile kişisel 
değerlerden disiplin,  sorumluk, bağışlama, dürüstlük paylaşım ve saygı 
değerleri arasında;  Acat’ın114 araştırmasında dindarlık ile etik değerler-
den adalet-dürüstlük, sevgi-saygı ve işbirliği ile dindarlık arasında pozitif 
yönlü ilişkiler tespit edilmiştir. Coşkun’un imam hatip lisesi öğrencileri 
üzerinde yaptığı araştırmada dindarlık ile geleneksel-kültürel değerler 
arasında pozitif ilişki bulunmuştur. Coşkun bu sonucu imam hatip öğ-
rencilerinin okul ve ailede aldıkları dini referanslar ile açıklamıştır.115 
Araştırmamızda manevi-insani değerler ile dindarlık arasında pozitif 
yönlü anlamlı ilişki çıkmasında dinin inanç, öğreti ve ritüelleri ile empati, 
anlam, sabır, öz kontrol gibi pek çok temel insani değerleri bireye kazan-
dırması etkili olmuş olabilir.116 

Manevi-insani değer eğilimleri ile dindarlık ilişkilerinin incelendiği bu 
araştırmada özet olarak kadınların sevgi, saygı, duyarlılık ve manevi 
değerler ve genel manevi insani değerler dini tutum düzeylerinin erkek-
lerinkinden anlamlı derecede daha yüksek olduğu bulunmuştur. Dışadö-
nüklerin manevi-insani değerler, dini tutum düzeylerinin içedönüklerin-
kinden anlamlı derecede daha düşük olduğu tespit edilmiştir. “Allah’tan 
korkan birisi diğer insanlara, hayvanlara ve çevreye zulmetmez” ifadesine katı-

 
111  Mehmedoğlu, “İlâhiyat Fakültesi Öğrencilerinin Değer Yönelimleri ve Dindarlık-Değer İlişkisi 

(M.Ü. İlâhiyat Fakültesi Örneği)”, 150. 
112  Kürşad Yilmaz, “Üniversite Öğrencilerinin Dini Yönelimleri ile Bireysel Değerleri Arasındaki 

İlişki”, Balıkesir Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü Dergisi 16/29 (2013): 137. 
113  Arvas, “Kişisel Değerler ve Dindarlık İlişkisi Üzerine Bir İnceleme”, 55. 
114  Acat, Ergenlerde Dindarlık, Değerler, İnternet Bağımlılığı ve Hayat Memnuniyeti İlişkisi, 80. 
115  Coşkun, “Dindarlık ve Toplumsal Değerler”, 236. 
116  Sezai Korkmaz, “Dindarlık ile Ego Sağlamlığı ve Empati Arasındaki İlişkilerin İncelenmesi”, 

Bilimname, 36 (2018), 587; Necmi Karslı, “Üniversite Öğrencilerinde Hayatın Anlamı ve Din-
darlık İlişkisi”, Ondokuz Mayıs Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, 48 (2020), 169; Mebrure 
Doğan, Sabır psikolojisi: pozitif psikoloji bağlamında bir araştırma (İstanbul: Çamlıca Yayınları, 
2016), 331;  Kevin Rounding v.dğr., “Religion Replenishes Self-Control”, Psychological Science 
23/6 (2012): 635. 
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lım ile manevi-insani değerler, dini tutum arasında pozitif yönlü anlamlı 
ilişki tespit edilmiştir. Ayrıca “Dışarıdayken yediğim bir yiyeceğin ambalajını 
veya atığını yere atarım” ifadesine hiç katılmayanların en yüksek manevi-
insani değer, dini tutum düzeylerine sahip oldukları görülmüştür. Araş-
tırmanın temel problemi ile ilgili olarak sevgi, saygı, duyarlılık, manevi 
değerler ve genel manevi-insani değer eğilimi ile dini tutum arasında 
pozitif yönlü anlamlı ilişkiler bulunmuştur. Araştırma manevi insani 
değer kazanımında dinin çok önemli etkisinin olduğu ortaya koymuştur. 
Bu bağlamda günümüzde pek çok sosyal sorunun temelinde yer alan 
değerler probleminin çözümüne yönelik olarak sevgi, saygı, öz kontrol, 
merhamet, çevre bilinci, sabrı geliştiren dini manevi değerlerin kişiliğin 
henüz şekillenmeye başladığı erken gelişim dönemlerinden başlayarak 
pedagojik yöntemlerle bireylere kazandırılmalıdır. Bunun için öncelikle 
değer gelişimi hakkında ebeveynlere yönelik eğitici ve bilinçlendirici 
programlar yapılmalıdır. Çocukların değerleri ailede yaşayarak ve model 
alarak öğrenmeleri sağlanmalıdır. Çocukların medyada ahlaki ve kültürel 
değerleri yozlaştırıcı içeriklere maruz kalmaları önlenmelidir. Sonuncusu 
ve belki de en önemlisi eğitim sistemimiz gerçek anlamda değer odaklı 
bir eğitim sistemine dönüştürülmelidir.  
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Fransız Oryantalist Jean Gagnier’in (1670-1740)  Hz. Peygamber’i 
Mükemmel Bir Doktor Olarak Nitelemesi ve  Tıbb-ı Nebevî 

Hakkındaki Değerlendirmeleri 
Öz: Hz. Peygamber’in sağlığın korunması, tıp ve tedavi hakkındaki tavsiye ve 

uygulamalarına dair rivayetler bazı hadis literatüründe Kitâbü’t-tıb, 
Kitâbü’s-selâm gibi bölümlerde yer almış ve daha sonra sadece tıp ve tedavi 
hakkındaki rivayetlerden ibaret olan tıbb-ı nebevîye dair eserler kaleme 
alınmıştır. Tıbb-ı nebevî rivayetlerinin en azından bir kısmının vahye da-
yandığını ileri sürenler olduğu halde hiç kimse Hz. Peygamber’i bir tabip 
olarak nitelendirmemiştir. Diğer taraftan erken dönemlerden itibaren bazı 
oryantalistler Hz. Peygamber’in epilepsi hastası olduğunu iddia etmişlerdir. 
XVII. ve XVIII. asırda yaşamış olan Fransız oryantalist Jean Gagnier ise 
Kur’an, hadis ve meşhur İslâm âlimlerinin eserlerine dayanarak objektif bir 
şekilde Hz. Peygamber’in biyografisini yazmayı hedeflediği La Vie de 
Mahomet (Peygamber Muhammed’in Hayatı) adlı eserinin son kısmında 
tıbb-ı nebevî’ye genişçe yer vermiş ve onu “mükemmel bir doktor” olarak ni-
telendirmiştir. Bu makale Gagnier’in adı geçen eseri çerçevesinde tıbb-ı ne-
bevî hakkındaki görüşlerini tartışmakta ve bu konuda onun diğer oryanta-
listler arasındaki durumu incelemektedir. Ayrıca yazarın Hz. Peygamber’i 
mükemmel bir tabip olarak görmesinin sebebini izah etmeye çalışmaktadır. 

Anahtar Sözcükler: Hadis, Tıbb-ı Nebevî, Hz. Peygamber, Jean Gagnier, Oryanta-
lizm, İslâm. 

õõõ 
The Describing of French Orientalist Jean Gagnier (1670-1740) that 

the Prophet is a Perfect Doctor and His Evaluating on the 
Prophetic Medicine 

Abstract: The narratives of the Prophet about his some advice and practices on the 
protection of health, medicine and treatment took place in the sections 
Kitāb al-Tıb, Kitāb al-Salām in some hadīth literatures; and some works on 
Prophetic Medicine, which are consisting only of narratives about medicine 
and treatment, were composed later. No one described the Prophet as a 
doctor, although there were those who claimed that at least some part of 
the narratives about medicine are based on divine revelation (wahy). On 
the other hand, from early age, some orientalists claimed that the Prophet 
had epilepsy. French orientalist Jean Gagnier, who lived in the 17th and the 
18th century, aimed to write objectively a book on the biography of the 
Prophet called La Vie de Mahomet (Life of Muhammad the Prophet) by de-
pending on the Qur’an, Hadīth and the works of famous Islamic scholars, 
and in the last part of his work he gave wide coverage on Prophetic Medi-
cine and described The Prophet as “an excellent doctor”. This article dis-
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cusses Gagnier’s views on medicine within the framework of the above 
work and examines his position among other orientalists on the subject. Be-
sides, it explains the reason why the author regards the Prophet as an excel-
lent physician. 

Keywords: Hadith, Prophetic Medicine, The Prophet, Jean Gagnier, Orientalism, 
Islam. 

 

õõõ 
Giriş 

Asıl görevi ilâhî mesajı insanlara iletmek olan Hz. Peygamber, risalet 
öncesi de dahil olmak üzere birlikte yaşadığı insanların evlilik, ziraat, 
ticaret, idare, yargı, savaş-barış, sağlık gibi hemen her alandaki işleriyle 
meşgul olmuştur. Her ne kadar bütün problemleri vahiyle değil, bir kıs-
mını kendi ictihadıyla çözüyor olsa da, ictihadda bulunurken aldığı vah-
yin genel ışığıyla hareket ediyor olması sebebiyle, Hz. Peygamber’in re’yi 
diğer insanlarla kıyaslanamayacak özelliktedir. Risalet öncesi veya sonra-
sı, Hz. Peygamber’in söz, fiil ve takrirlerini sonraki kuşaklara aktarmayı 
bir sorumluluk olarak gören sahâbe, herhangi bir ayırım yapmaksızın 
onun sağlığın korunmasına ve tedaviye dair tavsiye ve uygulamalarını da 
nakletmişlerdir.   

Hz. Peygamber’in yiyecek-içecekler, çevre ve beden temizliği, den-
geli beslenme, hıfzıssıhha ve bazı hastalıkların tedavisine yönelik sözleri 
ve uygulamaları, rivayetleri konularına göre tasnif eden hadis musen-
nafâtında “Kitâbü’t-tıb” bölümlerinde yer almıştır.1 Daha sonra ise bu 
rivayetleri bir araya toplayan ve “et-Tıbbü’n-Nebevî” adını taşıyan müs-
takil eserler yazılmıştır. Ebû Nuaym el-İsfahânî (ö. 430/1038), Ziyâüddin 
el-Makdisî (ö. 643/1245), İbn Cemâʻa (ö. 733/1333), Zehebî (ö. 748/1347), 
İbn Kayyim el-Cevziyye (ö. 751/1351) ve Süyûtî (ö. 911/1505) bu konuda 

 
1 Buhârî, Ebû Dâvud, Tirmizî ve İbn Mâce eserlerinde “Kitâbü’t-tıb” bölümüne yer veren 

muhaddislerdendir. Bâb veya Kitâb olarak tıb hakkındaki rivayetlere yer veren hadis 
musannefâtı hakkında bkz. Raşit Küçük, “Tıbb-ı Nebevi Literatürü Üzerine Bir Deneme”. İlim 
ve Sanat 1/3 (1985), 6- 8; Veli Atmaca, “Tıbb-ı Nebevi Edebiyatının Doğuşu ve Gelişmesi 
(Bibliyoğrafya Denemesi)”, Hikmet Yurdu VI/11 (2013), 49-51. 
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eser yazmış olan şahıslardan sadece bir kısmıdır.2 Fakat sağlık veya teda-
viyle ilgili rivayetler sadece bu bölümlerde yer almayıp Kitâbü’t-Tahâre, 
Kitâbü’l-Etʻime, Kitâbü’l-Eşribe, Kitâbü’l-İman ve Kitâbü’l-Edeb gibi bö-
lümlerde de bulunabilmektedir.3 Hadis kaynaklarında bulunan tıpla ilgili 
bölümlerde günümüzde tıbbın konusu olmayan birçok rivayete rastla-
mak mümkündür. Bilhassa duayla tedavi veya korunma öncelikle zikre-
dilmesi gereken hususlardır. Bu nedenle tıbb-ı nebevî rivayetlerinin gü-
nümüz şartlarında yeniden tasnifi de önemli bir husustur.  

Diğer taraftan Hz. Peygamber’in yönetim, ziraat, ticaret, eğitim, sa-
vaş, uluslararası ilişkiler gibi birçok alanda yaptığı düzenlemeler “ne-
bevî” bir metod olarak isimlendirilmezken, onun sağlık ve tedavi hak-
kındaki tavsiyelerinin bir kısmı beşerî ve geleneksel tıbbî uygulamalar 
olduğu halde bunların “nebevî” sıfatıyla ifade edilmesinin tarihî-
sosyolojik arka planının ayrıntılı araştırma gerektirdiğini belirtmeliyiz. 
Zira “Tıbb-ı Nebevî” adını taşıyan eserlerin muhtevaları dikkate alındı-
ğında bunlarda bulunan bilgilerin çoğunun nebevî bir özellik taşımadığı 
görülmektedir. Diğer taraftan Şiî kaynaklarda sağlığın korunması ve te-
davi hakkındaki rivayetler “tıbb-ı nebevî” literatürü olarak değil, “Tıb-
bü’l- eimme” veya “Tıbbü Ehl-i Beyt” ya da “Tıbbü Ca‘feri’s-Sâdık”, 
“Tıbbü İmam er-Rızâ” gibi imamlara nisbet suretiyle (tıbb-ı eimme) isim-
lendirilen eserlerde yer almıştır.4 

Tıbb-ı nebevî çerçevesinde değerlendirilen rivayetlerin; Resûlul-
lah’ın Kur’an’a, gayr-i metlüv vahye, içinde yaşadığı toplumun kültürel 
birikimine ve şahsî tecrübesine dayanarak edindiği, bir kısmını kendi 
hayatında tatbik ettiği, ashâbına ve ümmetine tavsiye ettiği tıbbî uygula-

 
2 Atmaca, “Tıbb-ı Nebevi Edebiyatının Doğuşu ve Gelişmesi”, 39-74; a.mlf., “Tıp ve Tıbb-ı Nebevi 

Hakkında Muasır Çalışmalar (Bibliyografya Denemesi)”, Fırat Üniversitesi İlahiyat Fakültesi 
Dergisi XVI/1 (2011), 45-70. 

3 İbrahim Kutluay, “Tıbb-ı Nebevî’nin Vahiy Kaynakları”, Uluslararası İslâm & Tıp (Tıbb-ı Nebevî) 
Kongresi Bildirileri, edit. Hasan Akkanat vd., (Adana: y.y., 2016), 50. 

4 Bu hususta bkz. Atmaca, “Tıbb-ı Nebevi Edebiyatının Doğuşu ve Gelişmesi”, 68-69; İbrahim 
Kutluay, “Şîa’da İmamlara Atfedilen Tıbbın Kaynakları ve Sünnî Anlayışla Mukayesesi”, 
Siyer Araştırmaları Dergisi 8/ (2020), 35-72; Veli Aba, “Tıbb-ı Nebevî Rivâyetleri Hakkında Bazı 
Yaklaşımlar (Sûfiler ve Şîa Özelinde)”, Siyer Araştırmaları Dergisi 8 (2020), 91-102.  
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ma ve öğütlerden ibaret olduğu söylenebilir.5 Birbirinden farklı özellik 
taşıyan rivayetlerin hepsini aynı değerde ve bağlayıcı kabul etmek isabet-
li değildir.  

Hz. Peygamber’in aslî görevleri arasında insanların fiziksel hastalık-
larını tedavi etme yükümlüğünün bulunmadığı bir gerçektir. Ancak sevi-
len ve halkının sıkıntıları ile yakından ilgilenen idarecilerin ve kendileri-
ne güvenilen şahısların, insanların umut kapıları olup her türlü dertlerini 
açtıkları da bir hakikattir. Hz. Peygamber, sağlık meseleleriyle bir hekim 
olarak değil, bir peygamber ve devlet başkanı olarak ilgilenmiştir.6 

Tıbb-ı nebevî hakkındaki rivayetlerden hareketle Hz. Peygamber’in 
tıp bilgisinin sadece dönemin tecrübelerinden ibaret olduğu veya bir 
kısmının vahye dayanıp dayanmadığı tartışma konusu olmuştur. Bu 
tartışmaların son yıllarda hem modern tıp hem de Hz. Peygamber’in bilgi 
kaynakları bağlamında gündemde olduğunu söylemeliyiz.7 Resûlullah’ın 
sağlık ve tedaviye yönelik söz ve uygulamalarının az veya çok vahye 
dayanıp dayanmadığına dair tartışmalar aynı zamanda tıbb-ı nebevî ri-

 
5 Kutluay, “Tıbb-ı Nebevî’nin Vahiy Kaynakları”, 49. 
6 Salih Karacabey, Hz. Peygamber’de Nebevî ve Beşerî Bilgi (İstanbul: Sır Yayıncılık, 2002), 232, 233. 
7 Tıbb-ı Nebevî’nin vahye dayanıp dayanmadığı veya ne ölçüde ilâhî bilgi ihtiva ettiğine dair 

değerlendirmeler hakkında geniş bilgi için bkz. Orhan Yılmaz, “Tıbb-ı Nebevî ve bu 
Konudaki Bazı Hadislerin Değerlendirmesi”, Bozok Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, 6/6 
(2017-2), 107-134; Enbiya Yıldırım, “İnkâr ve Savunma Bağlamında Nebevî Tıbbın İlâhiliği 
Sorunu”, Uluslararası Tıbb-ı Nebevî Kongresi, 24-25 Haziran 2014 Ankara, Bildiriler, 2016, 96-107; 
İbrahim Kutluay, “Şîa’da İmamlara Atfedilen Tıbbın Kaynakları ve Sünnî Anlayışla 
Mukayesesi”, Siyer Araştırmaları Dergisi, 8 (2020), 35-72; İsmail Hakkı Ünal, “Hz. Muhammed 
(s.a.v.) ve Tıp”, Diyanet İlmi Dergi Peygamberimiz Hz. Muhammed (s.a.v.) Özel Sayısı, 2000, 2003, 
181-190; Saffet Sancaklı, “Tıbb-ı Nebevî Hadislerinin Bağlayıcı Olup Olmaması Açısından 
Değerlendirilmesi”, Mesned İlahiyat Araştırmaları Dergisi, 10/2 (2019), 353-379; Salih Karacabey, 
“Hadis Vahiy Münasebeti ve Tıpla İlgili Hadisler Hakkında Hattâbî’nin Görüşleri”, Uludağ 
Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, 4/4 (1992), 217-226; a.mlf., Hz. Peygamber’de Nebevî ve 
Beşerî Bilgi, (İstanbul: Sır Yayıncılık, 2002), 232-247; Şahin Efil, “Peygamberlik-Tıp İlişkisi ve 
Tıbbın Kaynağı Sorunu”, Beytulhikme, 10/2 (2020), 747-770; Veli Aba, “Tıbb-ı Nebevî 
Bağlamında İlâhî Şifânın Kaynağı ve Değeri Üzerine Teolojik Değerlendirmeler”, Akademik 
Siyer Dergisi, 1/1 (2020), 112-139; Veli Atmaca, “Hadisler Çerçevesinde Tıbb-ı Nebevî’nin İnanç 
Boyutu Üzerine”, Hadis Tetkikleri Dergisi, 9/2 (2011), 35-53. Tıbb-ı nebevî alanında başka birçok 
eserin sahibi olan Veli Atmaca hocamıza konuya geniş katkılarından dolayı müteşekkir 
olduğumuzu belirtmek isteriz.  
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vayetlerinin bağlayıcı olup olmadığı tartışmalarını da beraberinde getir-
miştir.8  

Diğer taraftan erken dönemden itibaren Hz. Peygamber’in risâletini 
kabul etmeyen gayr-i müslim yazarlar tarafından kaleme alınan reddiye 
türü eserlerde Hz. Peygamber’e isnad edilen gerçek dışı özelliklerin ba-
şında onun epilepsi hastası olduğu iddiası gelmektedir. Hatta Hammer, 
bu tutumu “tiksinti uyandıracak derecede tekrarlanan epilepsi masalı” 
olarak nitelendirmektedir.9 Theophanes (ö. 818) ve Niketas (ö. 9. asır) gibi 
Bizanslı bazı reddiye sahipleri ile birlikte Ortaçağ boyunca birçok kişi bu 
iddiayı tekrarladığı gibi son asırlarda yaşamış olan Aloys Sprenger (ö. 
1893), William Muir (ö. 1905), Carl Brockelmann (ö. 1956) gibi şahıslar da 
bu iddiayı tekrarlayanlar arasındadır.10                   

Batı’da Rönesans ve Aydınlanmadan sonra ise İslâm ve Hz. Pey-
gamber hakkında objektif bilgi arayışı hız kazanmıştır. Bazı şahıslar bu 
gerekçeyle İslâm kaynaklarına dayanan Hz. Muhammed biyografileri 
yazmaya çalışmışlardır.11 Bunlardan biri de Jean Gagnier olmuştur.12 
Gagnier, diğer oryantalistlerde pek göremediğimiz bir şekilde Hz. Pey-
gamber’in tıpla ilgili sözlerine ve uygulamalarına dikkat çekmiş, bazı 
oryantalistler Hz. Peygamber’i “epilepsi hastası” olarak nitelendirirken o, 
Resûlullah’ı “mükemmel bir hekim” olarak kabul etmiştir. Biz bu maka-

 
8    Bkz. Kutluay, “Tıbb-ı Nebevî’nin Vahiy Kaynakları”, 54-56. Tıbb-ı nebevînin günümüz tıbbına 

katkıları da farklı yönleriyle değerlendirilen konular arasında yer almaktadır. Bu hususta 
geniş bilgi için bkz. Veli Atmaca, “Hz. Peygamber’in Câhiliyye Tıbbına Bakışı ve Modern 
Tıbba Katkısı”, Uluslararası Geleneksel ve Tamamlayıcı Tıp Kongresi Bildiriler Kitabı (19-22 Nisan 
2018, İstanbul), (T.C. Sağlık Bakanlığı Sağlık Hizmetleri Genel Müdürlüğü, 2018), 627-657; 
Erdoğan Köycü, “Peygamberimiz Hz. Muhammed’in (s.a.v.) İnsan Sağlığının Korunmasında 
Tavsiye Ettiği Modern Tıpta da Uygulanabilecek Bazı Tedavî Yöntemleri”, Uluslararası İslâm 
& Tıp (Tıbb-ı Nebevî) Kongresi Bildirileri, (Adana, 07-10 Ekim 2015, Adana: y.y., 2016), 105-120. 

9    Joseph von Hammer-Purgstall, “Der Islam und Mohammed-II” Jahrbücher der Literatur 69 
(1835), 1. 

10  Bu hususta bkz. Özcan Hıdır, Batı’da Hz. Muhammed İmajı (İstanbul: İnsan Yayınları, 2019), 
227-231. 

11  Rönesans ve Aydınlanmadan sonra Batı’da değişmeye başlayan Hz. Peygamber tasavvuru 
hakkında bkz. Sabri Çap, Goldziher Öncesi Oryantalizm ve Hadis (Ankara: İlahiyat Yayınları, 
2019), 257-261, 363-366; Hıdır, Batı’da Hz. Muhammed İmajı, 87-123. 

12  Jean Gagnier hakkında ayrıca bkz. Çap, Goldziher Öncesi Oryantalizm, 384-385. 
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lede Gagnier’in böyle bir hükme varmasının sebebini ve tıbb-ı nebevî 
hakkında naklettiği bazı bilgileri analiz etmeye çalışacağız.  

1. Jean Gagnier’in (1670–1740) Hayatı ve Hz. Peygamber’le İlgili Eserle-
ri 

Jean Gagnier, 1670 yılı civarında Paris’te doğmuş, College de Navare’e 
devam etmiş, daha sonra ruhban sınıfı arasında yer almıştır. Ancak ma-
nastırda fazla kalmamış, evlenerek İngiltere’ye gitmiştir. Burada kilise 
ileri gelenleri ve siyasîlerle münasebetlerini güçlü tutmuştur. İngiltere’de 
hem Cambridge, hem de Oxford üniversitelerinde Arapça hocası olarak 
görev yapmıştır.13 

Gagnier, gençliğinde İbrânîce ve Arapça öğrenmiştir. Her iki dile de 
mükemmel bir şekilde hâkim olduğundan Worcester piskopusu William 
Llyod (ö. 1717) onu Oxford’da bulunan Bodleian Kütüphanesi’nin (Bod-
leian Library) İbrânîce Yazmalar Araştırmaları bölümünde görevlendir-
miştir. 1715’de Oxford Üniversitesi’nde şark dilleri kürsüsünde, 1717’de 
ise Arapça kürsüsünde Arap dili profesörü olarak görevlendirilmiş olan 
Gagnier, 2 Mart 1740’da öldü.14 

XVII. yüzyılın ünlü Fransız bilim adamlarından biri olan Jean Gag-
nier, Yahudilik ve İslâm hakkında bilimsel çalışmalar yapmıştır. O, Ya-
hudilik hakkında Yahudi tarihine dair  bir eseri Latince’ye çevirmiş 
(Josippon, sive Josephi ben Gorionis historiæ judaicæ libri, Oxonia: Theatro 
Sheldoniano, 1706) ve İbrânîce fiil çekimlerine dair bir eser (1710) yazmış-
tır. Onun esas çalışmaları ise İslâm hakkında olmuştur. Gagnier, önce 
Eyyûbî hânedanına mensup melik, tarihçi ve coğrafyacı Ebü’l-Fidâ 
İmâdüddîn İsmâîl b. Alî’nin (ö. 732/1331)15 el-Muhtasar fî târîhi’l-beşer, el-
Muhtasar fî ahbâri’l-beşer ve Târîhu Ebi’l-Fidâ olarak bilinen umumî tarihine 
dayanarak kaleme aldığı Hz. Peygamber’in hayatına dair eserini 1723 

 
13  Abdurrahman Bedevî, Mevsûatü‘l-müsteşrikîn (Beyrut: Dârü’l-İlm li’l-Melâyin, 1993), 168. 
14  Bedevî, Mevsûatü‘l-müsteşrikîn, 168. 
15  Ebü’l-Fidâ’nın hayatı ve eserleri hakkında bkz. Abdülkerim Özaydın, “Ebü’l-Fidâ”, Türkiye 

Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi (İstanbul: TDV Yayınları, 1994), 10/320-321. 
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yılında Arapça ve Latince olarak yayımlamıştır. (De Vita, Et Rebus Gestis 
Mohammedis, Moslemicae Religionis Auctoris Et Imperii Saracenici Fundatoris, 
Oxoniae: Sheldon 1723). Bu tercümeye dipnotlarla birlikte Ebü’l-Fidâ, 
İdrisî ve diğerlerinden aldığı haritalar eklemiştir.16  Yine Ebü’l-Fidâ’nın 
(ö. 732/1331) Takvîmü’l-büldân’ını Latince’ye çevirmiştir. Ancak bu tercü-
menin sadece Arap yarımadası ve Mısır hakkındaki kısmı Zikru Cezîreti’l-
Arab-Descriptio Peninsulae Arabum adıyla Arapça ve Latince olarak neş-
retmiştir (Oxford: 1740).17 

Yazar, birçok önemli şahsın isteği üzerine Hz. peygamber hakkında 
bilgi almak isteyenlere yönelik olarak Arapça ve Latince kitapları oku-
yamayan kişiler için Hz. Muhammed’in Fransızca biyografisini yazmaya 
çalışmıştır. Bu eser nihayet 1728’de tamamlanmış, La Vie de Mahomet 
(Peygamber Muhammed’in Hayatı); traduite et compilée de l’Alcoran, des 
Traditions authentiques de la Sonna et des meilleurs Auteurs Árabes. Par Mr. 
Jean Gagnier adıyla Amsterdam’da 1732’de iki cilt olarak ve 1748’de üç cilt 
halinde yayımlanmıştır.18 Yazarın Kur’an, sahih hadisler ve bazı meşhur 
Müslüman âlimlere dayanarak kaleme aldığı söz konusu eser, iki cilt 
olarak Christian Friedrich Rudolph Vetterlein (ö. 1759) tarafından Leben 
Mohammeds des Propheten adıyla Almanca’ya çevrilmiştir.19 Biz çalışma-
mızda bu tercümeyi esas aldık.  

Gagnier’den önce ise Hz. Peygamber’in hayatı hakkında iki kişi eser 
yazmıştır. Bunlardan ilki Humphrey Prideaux (ö. 1724) olup 1697’de Hz. 
Peygamber hakkındaki biyografisini yazmıştır. Ludovico Maracci (ö. 
1700) ise 1698’de Kur’an’a reddiyeyi hedeflemiştir. Fakat Gagnier’e göre 
bu iki eser objektif olarak değil, Hz. Peygamber’i reddetmek veya yü-
celtmek maksadıyla yazılmıştır. Mütercime göre ise Gagnier, her iki yön-
den de kaçınmaya çalışmış, Peygamber’i övmeyi veya yermeyi hedefle-

 
16  Bkz. Bedevî, Mevsûatü‘l-müsteşrikîn, 169. 
17  Bedevî, Mevsûatü‘l-müsteşrikîn, 169. 
18  Jean Gagnier, Leben Mohammeds des Propheten, çev. Christian Friedrich Rudolph Vetterlein 

(Köthen: I. A. Ade., 1802), (Giriş), 1. 
19  Jean  Gagnier, Leben Mohammeds des Propheten, Nach dem Französischen des mit einigen 

Anmerkungen. von Christian Friedrich Rudolph Vetterleine, (Köthen: I. A. Ade., 1802-1804).  
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memiştir. Hammer’in (ö. 1856) belirttiğine göre Jean Gagnier’in Hz. Pey-
gamber’in biyografisine dair eserinin en önemli kaynakları, diğer bazı 
Müslüman müelliflerle birlikte Ebü’l-Fidâ’nın yukarıda zikredilen eseri, 
tarihçi Ahmed b. Yûsuf (ö. 1008/1599) ve Osmanlı tarihçisi Cenâbî (Mus-
tafa Efendi)’nin (ö. 999/1590)20 el-Aylemü’z-zâhir fî ahvâli’l-evâil ve’l-evâhir  
adlı genel tarihidir.21 O, medhetmekten ve tenkid etmekten sakınmıştır. 
Bu nedenle de onun eseri Hz. Peygamber hakkında objektif bir eser ola-
rak kabul görmüştür.22 Hammer, Gagnier’in söz konusu eserinin yazılı-
şından bir asır sonra, kendi zamanında Hz. Peygamber hakkında doğru 
bilgiler ihtiva eden ve temel kaynaklara dayanılarak yazılmış olan önemli 
bir eser olduğunu vurgulamaktadır.23   

Mütercim ayrıca Hz. Peygamber’in bin yıldan fazla bir süredir insan-
lığın büyük bir kısmını etkileyen bir şahsiyet olduğunun da altını çizmek-
tedir. Yine Gagnier’in bir Müslüman temsilci gibi Hz. Peygamber’den 
bahsettiğini de ileri sürmektedir. Mütercim, söz konusu eserin İslâm tari-
hi, Müslümanların gelenek-görenekleri, halife ve hükümdarları, dinlerin 
beşiği olan Doğu ve inanç sistemleri, kültür ve medeniyeti, hayat tarzı 
gibi hususlarda da önemini vurgulamaktadır.24 

2. Gagnier’in Tıbb-ı Nebevî Hakkındaki Değerlendirmeleri 

Jean Gagnier’in, Hz. Peygamber’in hayatını esas aldığı eserin ikinci cildi-
nin son kısmı olan 21. bölüm, “Peygamber’in Tıp Hakkındaki Bilgisi 
(Wissenschaft des Propheten in der Arzneikunde)” adını taşımaktadır. 
Yazar, konuya girişte şöyle demektedir:   

 
20  Hayatı ve eserleri hakkında bkz. Mehmet Canatar, “Cenâbî Mustafa Efendi”, Türkiye Diyanet 

Vakfı İslam Ansiklopedisi (İstanbul: TDV Yayınları, 1994), 7/352-353. 
21  Hammer-Purgstall, “Der Islam und Mohammed-II”, 2. Hammer’in Batı’da Siyer 

kaynaklarının tanınma ve kullanılmasına dair kitap hacmindeki mezkûr makalesi için bkz. 
İbrahim Sarıçam, “19. Yüzyılın İlk Yarısında Osmanlı Coğrafyasında Yaygın Siyer Eserlerinin 
Batıya Tanıtımı: Hammer Örneği”, Ankara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 54/2 (2013), 205-
214. 

22  Gagnier, Leben Mohammeds des Propheten, (Giriş), 3. 
23  Hammer-Purgstall, “Der Islam und Mohammed-II”, 2. 
24  Gagnier, Leben Mohammeds des Propheten, (Giriş), 6. 
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Bu biyografiyi bitirmeden önce, eğer biz, Müslümanların Peygamberi’nin -
tarihçilerin zikrettiklerine göre, her hususta genel bir bilgiye sahip olduğunu, 
bunların çalışmak ve araştırmakla değil, Allah’ın bildirmesiyle elde edildiğini- 
esaslı bir şekilde neredeyse insanlık için en vazgeçilmez bilim olan ve diğer bütün 
bilimleri ihtiva eden tıbbî tedavi metodları bilgisine sahip olduğunu, böylece 
ondan beklenen ve kendisinin uyguladığı pratik ve teorik bilgilerin sınırsız oldu-
ğunu gösterirsek, âlimlerin ve bilhassa doktorların bize minnettar olacaklarını 
ümit ediyoruz.25 

Gagnier’in söz konusu eserinde bu konuya yer vermesine sebep olan 
hususu da belirtmeliyiz. Yukarıda onun Oxford Üniversitesi’nde yazma 
eserler hakkında bir görevinden söz edilmişti. Yazarın orada muttali ol-
duğu tıbb-ı nebevî hakkında bir eser ona bu hususta kapı açmıştır. Müel-
lifin bildirdiğine göre Oxford’daki Bodleian Kütüphanesi’nde (Bodleian 
Library) “Nebevî Tıb’da Basit Metodlar” veya kısaca “Tıbb-ı Nebevî” 
adını taşıyan ve yazarı bilinmeyen Arapça bir kitap görmüştür. Gagnier, 
tıbb-ı nebevî hakkındaki bilgileri bu eserden kendi belirlediği miktarda 
ve uygun gördüğü konularda aktarmaktadır. Yazar, ilk olarak meçhul 
yazardan Hz. Peygamber’in tedavi/tıp hakkında derin bir anlayışa sahip 
olduğunu en sahih ve güvenilir rivayetlerle ispat etmeye çalıştığını; sonuç 
olarak da Hz. Peygamber’in bu husustaki bütün vecizelerini veya temel 
ilkelerini ve bu bilimin muhtelif kısımlarını bir araya getirdiğini naklet-
mektedir.26  

Gagnier, meçhul yazar vasıtasıyla Hattâbî’den (ö. 388/998) Hz. Pey-
gamber’in tıp bilgisine dair şöyle bir nakilde bulunmaktadır: “Hz. Pey-
gamber’in zamanında iki çeşit tedavi metodu vardı: Bunlardan biri metodik olan 
ve teoriye dayanan çeşidi dünyanın büyük bir bölgesinde uygulanıyordu; diğeri 
ise tecrübeye dayanan bir tedavi metoduydu ve bu tedavi usûlü Araplar ve Hind-

 
25  Gagnier, Leben Mohammeds des Propheten, 2/397. 
26  Gagnier, Leben Mohammeds des Propheten, 2/397. 
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liler tarafından kullanılıyordu. İkincisi, Peygamber’in de takip ettiği metot idi; 
zira bunlar onun anavatanı olan Arabistan’da kullanılmaktaydı.”27  

Tıbb-ı nebevî hakkında müstakil bir eser yazmış olan Hattâbî (ö. 
388/998), günümüze kadar ulaştığı tesbit edilemeyen bu eserinde tıpla 
ilgili hadisleri hem tıp ilmi hem de bu hadislerin dindeki yeri bakımından 
tetkike tâbi tutmuş ve izah etmiştir.28 Hattâbî’nin sözü edilen bilgileri ise 
şöyledir: “Tıp ikiye ayrılır: a-Tıbb-ı kıyâsî: Dünyanın çeşitli yerlerinde halkın 
uyguladığı Yunan Tıbbı. b- Tıbb-ı tecrübî: Arap ve Hind tıbbı. Hz. Peygamber’in 
tedavide zikrettiği metodların çoğu (tecrübî) Arap tıbbına göredir.”29  

Gagnier meçhul yazarın yaptığı bir açıklamayı da aktarmaktadır:  

“(Meçhul) yazar, Allah’ın Resûlü’nün özel bir imtiyaz olarak, ilahî vahiyden 
kaynaklanan bir nebevî bilgiye sahip olduğunu ilave etmektedir. Bu nebevî bilgi 
sayesinde o, tıbbî konularda diğer hiçbir hekimin ulaşamayacağı bir yüksekliğe 
erişti; kısaca ifade edecek olursak Peygamber, zamanının en büyük âlimlerini 
geride bırakan bir anlayışa ulaştı. Bu alanda onun yaptığı ve söylediği her şey, en 
büyük mükemmelliğe sahipti ve Allah onu doğru olandan başka hiçbir şeyi söy-
lemeyecek şekilde,  doğru ve amacı olan bir şeyden başka hiçbir şeyi yapmayacak 
şekilde yönetti.”30 

Gagnier’in, meçhul olarak nitelendirdiği yazarın, İbn Kayyim’den (ö. 
751/1350) sonra yaşamış olması muhtemeldir. Zira o, İbn Kayyim’den 
nakilde bulunmaktadır. Gagnier, İbn Kayyim’den Hz. Peygamber’in te-
davi metodlarına dair şu bilgiyi aktarmaktadır: “İbn Kayyim’e göre Pey-

 
27   Gagnier, Leben Mohammeds des Propheten, 2/397. Gagnier’den yapılan iktibaslarda Hz. 

Peygamber için kullanılan saygı ifadeleri bize aittir. 
28  Salih Karacabey, “Hadis Vahiy Münasebeti ve Tıpla İlgili Hadisler Hakkında Hattâbî’nin 

Görüşleri”, Uludağ Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 4/4 (1992), 222.  
29  Karacabey, “Hadis Vahiy Münasebeti ve Tıpla İlgili Hadisler Hakkında Hattâbî’nin 

Görüşleri”, 222; a.mlf., Hz. Peygamber’de Nebevî ve Beşerî Bilgi, 235 (Hattâbî, İʻlâmü’l-hadîs, 
2/1108’den naklen). Bu hususta ayrıca bkz. Veli Aba, “Bir Model Olarak Manevi Danışman 
Hz. Peygamber’in Terapötik Açıdan Etki Değeri: Hadis İlmi Bağlamında Psiko-Teolojik Ana-
lizler”, Uluslararası İslam ve Model İnsan Sempozyumu Bildiri Kitabı (26-27 Nisan 2018, Kahra-
manmaraş), Ed.: Cevdet Kabakcı, M.Akif Özdoğan, Faruk Çiftçi vd. (Kahramanmaraş: Kah-
ramanmaraş Büyükşehir Belediyesi Kültür ve Turizm Müdürlüğü, 2018), 2/600. 

30  Gagnier, Leben Mohammeds des Propheten, 2/397. 
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gamber’in hastalıkları iyileştirmek için üç metodu vardı: Birincisi, tabiî metodla-
rı kullanmaktan; ikincisi, tabiatüstü vasıtaların gücünü kullanmaktan; üçüncü-
sü ise her iki usûlü birleştirerek kullanmaktan oluşmaktadır.”31  

Yazarın ilgiyle aktardığı diğer bir bilgi ise Hz. Peygamber’in tıp bil-
gisiyle Hz. Süleyman arasında bir münasebet kurmasıdır. O, Hz. Süley-
man’a nisbet edilen bir rivayeti aktarmaktadır. Buna göre; 

“İlaçların/tedavi metodunun icadı ve başlangıcını Peygamber Süleyman’a isnad 
etmiştir ve bu hususta yazar çeşitli rivayetler zikretmiştir. Hasan(-ı Basrî)’den 
nakledilen bu rivayetlerin en ayrıntılısı şöyledir: “Davud’un oğlu Süleyman, 
Yeruşalim/Kudüs’deki mabedin inşasını bitirdiğinde, duasını yapmak için mabe-
de girdi. Bir de ne görsün! Gözlerinin önünde tekrar ve tekrar yapraklanan bir 
ağaç duruyordu. Duasını bitirdiğinde ağaç ona şu sözlerle hitapta bulundu: 
Bana kim olduğumu sormayacak mısın? Süleyman “Sen kimsin?” diye sordu. 
Ağaç şöyle cevap verdi: Ben şöyle, şöyle bir ağacım ve şu, şu hastalıkların ilacını 
taşıyorum. Bunun üzerine Süleyman ağacı baltayla kestirdi. Ertesi gün, aynı 
saatte ve aynı sebeple, aynen önceki gibi dikilmiş diğer bir ağaca rastladı. Süley-
man “Sen kimsin?” diye sordu ve şu cevabı aldı: Ben şöyle, şöyle ağacım ve şu, 
şu hastalığın ilacını taşıyorum. Bunun üzerine o ağacı da kestirdi. Durum böyle 
bir süre daha devam etti; her gün mabede girdiğinde yeni dikilmiş bir ağaç gördü, 
ona aynı şeyleri sordu ve aynı cevapları aldı. Bu münasebetle o filozoflara ithaf 
ettiği bir tedavi/tıp kitabı yazdı; bu kitap üzerine büyük yorumlar yaptılar ve her 
bitkinin hangi çeşit hastalıklara karşı ilaç ve tedavi olduğunu belirttiler. Mabed-
de bulunan her bir ağacı adlarıyla birlikte yazdılar. Peygamber bunu vahiy yo-
luyla öğrenmediyse, o hiç şüphesiz Süleyman’ın Lübnan’daki sedir ağacından 
duvar dibinde büyüyen çördük/zufa otuna kadar bütün bitkiler hakkındaki bilgi-
siyle söylediklerini Yahudilerden duymuştu.32  

Bu ifadeyle Gagnier, tıbb-ı nebevî hakkındaki bazı bilgilerin Yahudi-
likten alınmış olabileceğini ileri sürmektedir. Ancak son ifadenin onun 

 
31  Gagnier, Leben Mohammeds des Propheten, 2/397. İbn Kayyim’in tıbb-ı nebevî hakkındaki 

görüşleri için ayrıca bkz. Orhan Yılmaz, “İbn Kayyim’in Tıbb-ı Nebevî ile İlgili Görüşlerinin 
Değerlendirmesi”, Amasya Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, 2 (2014), 5-18.  

32  Gagnier, Leben Mohammeds des Propheten, 2/397-398. 
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yorumu mu yoksa meçhul yazara mı ait olduğunu belirleyemedik. Bu 
rivayeti küçük lafız farklılıklarıyla İbn Abbas’tan mevkuf olarak  Abdul-
lah b. Mübârek (ö. 181/797)33 ve Hâkim en-Nisâbûrî34 nakletmiştir. Tıbb-ı 
nebevî hakkındaki eserler arasında ise rivayeti Ebû Nuaym’ın (ö. 
430/1038) eserinde görebildik.35 Ancak Ebû Nuaym İbn Abbas rivayetini 
oldukça muhtasar nakletmiş ve Hz. Peygamber’e nisbet etmiştir.36 Ebû 
Nuaym’ın hâdiseyi uzunca anlatan diğer bir rivayeti ise Katâde (ö. 
117/735) vasıtasıyla Hasan-ı Basrî’dendir (ö. 110/728). Bu metin biraz fark-
lılık göstermektedir. Ebû Nuaym’ın rivayetinin sonunda ayrıca filozofla-
rın tıpla ilgili esasları belirledikleri, ilaçları ve mescidin bahçesinde biten 
bitkileri yazdıkları bilgisi bulunmaktadır. Öyle anlaşılıyor ki Gagnier’in 
naklettiği hâdise bu rivayete dayanmaktadır. Ancak bu bilgiler daha son-
raki bir tıbb-ı nebevî eserinden alınmış gibi gözükmektedir.  

Jean Gagnier’in tıbb-ı nebevî hakkında vurguladığı en önemli husus 
ise Resûlullah’ın tedavisi olmayan hastalık bulunmadığını belirtmiş ol-
masıdır. O, Hz. Muhammed’in tedavi metodundaki temel prensibinin 
“Dünyada, Allah’ın şifasını yaratmadığı hiçbir hastalık yoktur”37 ifadesi oldu-
ğunu, buna ilaveten Hz. Peygamber’in “Tecrübeli olan bu çareyi biliyor, 
tecrübesiz olan ise bilmiyor”38 dediğini belirtmiştir. Fakat bu düsturun ta-
mamen genel bir husus olmadığını da belirten Gagnier, Hz. Peygam-
ber’in buna bir istisna getirdiğini, “Tüm hastalıkların en büyüğü olan ölüm 
ve ilâhî kaderin bir sonucu olan yaşlılığın getirdiği zayıflık dışında ilacı olmayan 
hiçbir hastalık yoktur”39 dediğini de vurgulamaktadır.40 

 
33  Ebû Abdurrahman Abdullah b. Mübârek, ez-Zühd ve’r-rekâik, thk.: Habîburrahman el-Aʻzamî, 

(Beyrut: Dârü’l-Kütübi'l-İlmiyye, ts.), 378, No: 1072. 
34  Ebû Abdullah İbnü’l-Beyyi’ Muhammed Hâkim en-Nisâbûrî, el-Müstedrek ale’s-Sahihayn thk.: 

Mustafa Abdülkadir Ata, (Beyrut : Dârü’l-Kütübi’l-İlmiyye, 1411/1990), 4/220, No: 7429. 
35  Ebû Nuaym Ahmed b. Abdullah b. İshak el-İsfahânî, et-Tıbbü’n-Nebevî, thk. Mustafa Hızır 

Dönmez (y.y.: Dâru İbn Hazm, 2006), 1/208-209, No: 70. 
36  Ebû Nuaym el-İsfahânî, et-Tıbbü’n-Nebevî, 1/209, No: 71. 
37  Buhârî, “Tıb”, 1. 
38  Ebû Bekr Abdullah b. Muhammed b. Ebî Şeybe, Kitâbü’l-Musannef fi’l-ehâdîs ve’l-âsâr, Thk.: 

Kemal Yusuf el-Hût (Riyad: Mektebetü’r-Rüşd, 1409/1988), 5/31, No: 23419. 
39  Ebû Dâvud, “Tıb”, 1. 
40  Gagnier, Leben Mohammeds des Propheten, 2/398-399. 
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Biyografi yazarı Gagnier, yazarı meçhul olan tıbb-ı nebevî eserinden 
Hz. Peygamber’in insan vücudundaki eklem sayısına ve bunun adedince 
sadaka verilmesine dair rivayeti de aktarmaktadır. Bu rivayet şöyledir: 
Hz. Peygamber dedi ki: “Dört elementten oluşan insan vücudu, 360 eklem 
veya parçadan ve ayrıca 360 kemik ve 36 mafsaldan oluşur.” O (Hz. Peygam-
ber) bütün sözlerinde dinî sorumlulukları öğretmeyi hedeflediğinden, bu 
sözünü de hayatta uygulanabilir yapmayı gaye edindi ve şöyle dedi: “İn-
san, vücudundaki kemiklerden her biri için her gün bir sadaka vermek zorunda-
dır.” Fakat Allah’ın elçisine (birisi sordu): Eğer insan bunun için bir şeye 
sahip değilse?” - Öyleyse cihada gitsin ve dini savunsun.” “Eğer o savaşmak için 
çok zayıfsa?” “Öyleyse en azından insanlara kötülüklerden el çekmelerini tavsiye 
etsin.”41 Burada zikredilen rivayetler hadis kaynaklarından biraz farklı 
nakledilmiştir. Bu farklılığın Gagnier’in tercümesinden mi yoksa meçhul 
müellifin tıbb-ı nebevî’ye dair eserinden mi kaynaklandığını bilmiyoruz. 
Burada insan vücudunu oluşturan dört elementten söz edildiği gibi 360 
rakamından ayrı olarak hadiste yer almayan 36 mafsaldan bahsedilmiştir. 
Sadaka verecek bir şey bulamayanın cihada gitmesi de söz konusu riva-
yetlerin varyantlarında geçmemektedir.42  

Fransız yazar Gagnier, meçhul yazarın tıbb-ı nebevîye dair eserinde 
insan vücudunun çeşitli organları ve kısımları hakkında birçok vecize 
veya temel ilkeler zikrettiğini, sağlığın korunmasına dair yeme - içme 
kurallarından bahsettiğini ve bunlara dair ilginç birçok anekdot ve hâdise 
eklediğini, fakat onları burada tekrarlamanın çok ayrıntı olacağını söyle-
mektedir. Buna ilave olarak o, nakilde bulunduğu yazarın Hz. Peygam-
ber’in temel ilkelerini tasdik etmek için Hipokrat (m.ö. 375 [?]), Ga-
len/Câlînûs (ö. 200 [?]), İbn Sînâ (ö. 428/1037) gibi hem eski, hem de yeni, 
meşhur doktorlardan, onların itibarlarından istifade etmek maksadıyla 
uzun bilgiler aktardığını da belirtmektedir.43 

 
41  Gagnier, Leben Mohammeds des Propheten, 2/399. 
42  Söz konusu rivayetlerin farklı tarikleri ve muhtevaları hakkında bkz. Osman Oruçhan, “İnsan 

İskeletindeki Kemik/Eklem Sayısı Hakkında Bilgi İçeren Hadisler Üzerine Eleştirel Bir 
Araştırma”, İnsan ve Toplum Bilimleri Araştırmaları Dergisi 6/3 (2017), 1509-1534. 

43  Gagnier, Leben Mohammeds des Propheten, 2/399-400. 
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Gagnier’in yer verdiği diğer bir konu ise tıpta kullanılan bazı bitkile-
re dairdir. Söz konusu eserde onun bildirdiğine göre ağaçlar, meyveler, 
sıvılar, bitkiler vb. her türlü hastalık hakkında basit ve bileşik ilaç çeşitle-
rinden söz edilmekte ve her birinin özellikleri, etkileri ve kullanımına 
dair Peygamber’e ait sözlerle açıklamalar yapılan uzun bir liste verilmek-
tedir.44 

Jean Gagnier, Hz. Peygamber’in şarabı ve onunla tedaviyi yasakla-
dığına dair birkaç rivayeti aktarmaktadır. O, söz konusu meçhul yazarın 
ayrıca şaraba da değindiğini ve onu tamamen yasakladığını hatta tıbbî 
kullanımını da reddettiğini belirttikten sonra mezkur kaynaktan şu bilgi-
leri aktarmaktadır:  

“Şarap bir kötülüktür/hastalıktır (habîs) ve ilaç seviyesine yükseltilmemelidir. 
Allah hastalığı ve tedavisini yaratmıştır ve her hastalığın bir ilacı vardır. Öyley-
se bu ilaçları kullanın; fakat haram olan bir şeyi ilaç olarak kullanmayınız.” Bu 
kitaptan öğrendiğimize göre şarap Kur’an’da da haramdır. “Kim haramla tedavi 
olmaya çalışırsa, Allah bununla onu sağlığına kavuşturmaz.” – Bir gün Hadra-
mevtli Târık, Hz. Peygamber’e sordu: “(Ey) Allah’ın elçisi! Biz ülkemizde harika 
üzümlere sahibiz: Onları sıkmamıza ve suyunu içmemize izin vermez misin?” 
Peygamber şöyle cevap verdi: Onu içmeyiniz! – Tarık şöyle devam etti: “Öyley-
se, en azından hastalar bununla sağlıklarına kavuşsunlar diye verebilir miyiz?” 
– “Bu da olmaz” diyerek reddetti Resûl; “Üzüm suyu hastalıktır, ilaç değildir 
(derttir deva değildir)”.45 

Gagnier’in Hadramevtli Târık’tan naklettiği bilgileri İbn Kayyim’in 
et-Tıbbü’n-Nebevî’sinde görmekteyiz: İbn Kayyim, “Resûlullah’ın haramla 
tedaviyi yasaklaması” başlığı altında Ebü’d-Derdâ’dan Resûlullah’ın 
“Allah hastalıkları ve tedavilerini yarattı ve her bir hastalığa deva takdir etti. 
Tedavi olunuz, fakat haramla tedavi olmayınız” buyurduğunu46 İbn 
Mesûd’dan ise Resûlullah’ın “Allah sizin şifanızı size haram kıldıklarına 

 
44  Gagnier, Leben Mohammeds des Propheten, 2/400. 
45  Gagnier, Leben Mohammeds des Propheten, 2/400. 
46  Ebû Dâvud Süleymân b. el-Eş‘as es-Sicistânî, es-Sünen, Thk.: Muhammed Muhyiddîn Abdül-

hamîd (İstanbul: el-Mektebetü’l-İslâmiyye, ts.), “Tıb”, 11. 
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koymamıştır” buyurduğunu47, Ebû Hüreyre’nin ise “Resûlullah (s.a.v.) ha-
ramla/habîsle tedaviyi yasakladı” dediğini48 nakletmektedir.49 

İbn Kayyim devamla Müslim’in Târık b. Süveyd el-Cuʻfî’den rivaye-
tine yer verir. Buna göre “Târık Resûlullah’a içkiyi/hamr sordu, Resûlul-
lah onu yasakladı veya onun yapılmasını kerih gördü. Târık ‘ben onu 
ancak ilaç için yapıyorum’ dedi. Bunun üzerine Resûlullah ‘o ilaç değil, 
ancak hastalıktır’ buyurdu.”50 Devamla Ebû Dâvud ve Tirmizî’den 
“Resûlullah’a içkiden ilaç yapılması soruldu. Resûlullah ‘O hastalıktır, 
ilaç değildir’ buyurdu” rivayetini nakletmektedir.51 Onun aktardığı Müs-
lim’in Târık b. Süveyd el-Hadramî rivayeti ise şöyledir: Târık b. Süveyd 
el-Hadramî dedi ki: “Yâ Resûlellah! Bizim memleketimizde suyunu sıkıp 
içtiğimiz üzümler vardır’ dedim. Resûlullah ‘yapmayınız-olmaz’ dedi. 
Ben tekrar şöyle dedim: ‘Biz onunla hastalarımızı tedavi ediyoruz.’ 
Resûlullah: ‘O şifa değil, hastalıktır’ buyurdu.52   

Yazar Gagnier, Ümmü Seleme’den de bir rivayete yer vermektedir: 
“Bir vakit benim kızım iyi olmadığına dair şikayette bulundu; ben ona 
suyunu içirmek için bir üzümü sıktım. Allah’ın elçisi geldiğinde ne yap-
tığımı sordu. ‘Kızım iyi bir durumda değil’ dedim. Bunun için ona (üzüm 
suyu) içeceği yaptım. Fakat (Allah Resûlü) bana şöyle cevap verdi: “Allah 
hiç kimseye kullanılmasını haram kıldığı bir şey vasıtasıyla sağlığını 
vermez.”53 Yazar’ın Ümmü Seleme’ye nisbet ettiği bilgiyi Ebû Nuaym (ö. 
430/1038), Makdisî (ö. 643/1245) ve İbn Kayyim’in (ö. 751/1351) tıbb-ı 

 
47  Ebû Abdillâh Muhammed b. İsmail el-Buhârî, es-Sahîh, (İstanbul: el-Mektebetü’l-İslâmiyye, 

ts.), “Eşribe”, 15 (muallak). 
48  Ebu Dâvud, “Tıb”, 11;; Muhammed b. İsâ et-Tirmizî, es-Sünen, ed. Ta‘lîk ve yayına hazırlayan: 

İzzet Ubeyd ed-Du‘âsî (İstanbul: el-Mektebetü’l-İslâmiyye, ts.), “Tıb”, 7; Muhammed b. Yezîd 
İbn Mâce, es-Sünen, thk. M. Fuâd Abdülbâkî (Dâru ihyâi’t-türâsi’l-Arabî, 1395), “Tıb”, 11. 

49  Ebû Abdullah Şemseddin Muhammed İbn Kayyim el-Cevziyye, et-Tıbbü’n-nebevî (Beyrut: 
Dârü’l-Hilâl, ts.), 114. 

50  Ebü’l-Hüseyn Müslim b. el-Haccâc el-Kuşeyrî en-Nisâburî, Müslim, el-Câmi‘u’s-sahîh, thk. M. 
Fuâd Abdülbâkî (İstanbul: el-Mektebetü’l-İslâmiyye, ts.), “Eşribe”, 12. 

51  Bu rivayeti Tirmizî ve Ebû Davud’da bu lafızlarla göremedik. 
52  İbn Kayyim el-Cevziyye, et-Tıbbü’n-nebevî, 115. Hadis Müslim’de bu metinle yer 

almamaktadır. Hadis için bkz. İbn Mâce, “Tıb”, 27. 
53  Gagnier, Leben Mohammeds des Propheten, 2/400-401. 
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nebevî hakkındaki eserlerinde bulamadık. Buna göre Gagnier, bunlardan 
başka bir eserden istifade etmiş demektir. Söz konusu hadis diğer kay-
naklarda yer almaktadır.54 

2.1. Gagnier’e Göre Şifa Kaynağı ve Hz. Peygamber’in Bir İçeceği Ola-
rak Süt 

Resûl-i Ekrem’in hayatında sütün önemli bir yeri olduğu mâlumdur. Ona 
nisbet edilen mucizelerden biri, sütü olmayan koyun veya keçilerden süt 
sağmasıdır. Hicret esnasında Resûlullah, Ümmü Maʻbed’in sütten kesil-
miş olan keçisinden bol miktarda süt sağmıştır.55 Resûlullah süt ikramının 
reddedilemiyeceğini söylediği için ona en çok süt ikram ediliyordu. “Üç 
şey vardır ki, geri çevrilmez: Yastık, güzel koku ve süt!” buyurmuşlardır.56 Hz. 
Peygamber miʻracta şarap ve süt olmak üzere kendisine sunulan iki içe-
cekten sütü tercih ettiğini bildirmiştir.57 

Bilhassa yolculuk esnasında, yol boyunca karşılaştıkları koyun ço-
banları ve çevre sakinleri, Hz. Peygamber’e hep süt ikrâm etmişlerdir. O, 
sütün hem besleyicilik, hem de hararet giderici özelliğini bir arada topla-
yan yegane gıda olduğunu ifade sadedinde “Sütten başka hiç bir şey, yeme-

 
54  Bkz. Ebü’l-Kâsım Süleymân b. Ahmed b. Eyyûb et-Taberânî, el-Mu’cemü’l-kebîr, thk.: Hamdî 

Abdülmecîd es-Selefî, (Kâhire: Mektebetü İbn Teymiyye, ts.), 23/326, No: 749; Ebû Bekr 
Ahmed b. el-Hüseyn el-Beyhakî, es-Sünenü’l-kübrâ, thk.: Muhammed Abdulkadir Ata, (Beyrut: 
Dâru’l-Kutubi’l-İlmiyye, 1404/2003), 10/8, No: 19679; Ahmed b. Ali b. el-Müsennâ et-Temîmî, 
Ebû Yaʻla el-Mevsılî, Müsnedü Ebî Ya’lâ, thk.: Hüseyin Selim Esed, (Dımaşk: Dârü’l-Me’mun 
li’t-Türas, 1404/1984), 12/402, No: 6966. 

55  Taberânî, el-Muʻcemü’l-kebîr, 4/48-49, No: 3605; 7/105, No: 6510; Hâkim en-Nisâburî, el-
Müstedrek, 3/9-10, No: 4274; Ali Yardım, Peygamberimiz’in Şemaili (İstanbul: Damla Yayınevi, 
ts.), 59-60. Dipnot: 13. 

56  Tirmizî, “Edeb”, 37; a.mlf., eş-Şemâilü’n-nebeviyye ve’l-hasâisü’l-Mustafaviyye (Beyrut: Dâru 
İhyâi't-Türâsi'l-Arabî, ts.), 131, No: 209; Taberânî, el-Muʻcemü’l-kebîr, 12/336, No: 13279; 
Yardım, Peygamberimiz’in Şemaili, 193, 276. 

57  Ebû Abdillâh Muhammed b. İsmâîl el-Buhârî, el-Câmi‘u’s-Sahîh (İstanbul: el-Mektebetü’l-
İslâmiyye, ts.), “Ehâdîsü’l-enbiyâ”, 48; Ebü’l-Hüseyn Müslim b. el-Haccâc el-Kuşeyrî en-
Nisâburî Müslim, el-Câmi‘u’s-sahîh, ed. M. Fuâd Abdülbâkî (İstanbul: el-Mektebetü’l-
İslâmiyye, ts.), “İman”, 272. 
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ğin ve suyun yerini tutmaz. Sadece süttür ki, hem tok tutar; hem de harareti 
keser” buyurmuşlardır.58  

Gagnier’in en dikkatini çeken hususun tıbb-ı nebevîde sütün yeri ve 
besin kaynağı olarak sütle ilgili yapılan rivayet ve açıklamaların olduğu 
anlaşılmaktadır. Zira o en geniş yeri süte ayırmıştır. Onu tıbb-ı nebevî 
açısından büyüleyen hususun öncelikle Hz. Peygamber’in hayatında 
sütün yeri ve süt hakkındaki tavsiye ve uygulamaları olduğunu söylemek 
mümkündür. Gagnier’in süt hakkında tıbb-ı nebevî’den aktardıklarını 
aynen zikretmek istiyoruz: 

“Süt, Peygamber’in en sevdiği gıda idi ve o,  bu yiyeceğe olan büyük sevgisini 
gösteren vurgulu ifadeler kullanmıştır. “Peygamber dedi ki: Eğer Allah, birisine 
süt içme lütfunda bulunursa şöyle dua etmelidir:  ‘Allahım! Bu lezzetli içeceği 
bize mübarek eyle! Onunla bizi etlendir, yağlandır ve kuvvetlendirerek geliştir.’ 
Çünkü dünyada sütten daha besleyici ve daha faydalı bir yiyecek yoktur.”59  

O ayrıca şöyle dedi: “Eğer biri süt içerse; o,  Allah’ın Kur’an’da bizzat şu söz-
lerle tarif ettiği bir şeyi içmektedir: “O, içenlerin  boğazından lezzetle akan saf bir 
süttür.” (Onun işaret ettiği âyet “Sizin için sağmal hayvanlarda da kesin 
olarak ibret vardır. Nitekim size hayvanın karnında, besin artıklarıyla 
kan arasında (oluşan), içenlere lezzet veren saf süt içiriyoruz”60 âyetidir). 

Maharetli bir doktor olarak onun sütün tabiatı, özellikleri ve gücü hak-
kındaki tavsiyelerine ve öğrettiklerine kulak verilmelidir:61 “İlaç olarak 
inek sütü kullanınız! Süt size- bunu rahîm olan Allah’ın mübârek kılmasını ümit 
ediyorum- şifa verecektir. Çünkü inek süt yapan bütün bitki çeşitlerini, çalıları 
ve otları yiyor. Süt her ne kadar basit bir şey gibi gözükse de, bununla birlikte 
sütün varlığı üç farklı parçadan/unsurdan oluşmaktadır.” 

 
58  B kz. Ebû Davûd, “Eşribe”, 21; İbn Mâce, “Etʻime”, 35; Tirmizî, eş-Şemâilü’l-Muhammediyye, 

124, No: 196; Yardım, Peygamberimiz’in Şemaili, 252, 258. 
59  Ebû Dâvud, “Eşribe”, 22; İbn Mâce, “Etʻime”, 35. 
60  en-Nahl, 16/66. 
61  Gagnier, sütle ilgili aktardığı bilgilerin tamamının Hz. Peygamber’e ait olduğunu zannetmiş-

tir. Bunun sebebi, muhtemelen onun metni yanlış anlamasıdır. Ancak söz konusu kitabı tespit 
edemediğimiz için yanlış anlamaya yol açan ifadeleri tesbit edemedik. Onun tıbb-ı nebevî 
hakkındaki düşüncesinde bu yanlış anlamanın etkisi olduğunu belirtmeliyiz.  
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“Süt, tabiatı itibariyle üç maddeden oluşmaktadır: 1. Tereyağı yapılan yağlı ve 
besleyici bir maddeden, 2. Peynir olan pıhtılaşmış/katılaşmış bir maddeden, 3. 
Sütteki sıvı maddeden.” “Yağlı madde (Peygamber devam ediyor)62, eşit şe-
kilde sıcaklık ve nem içerir ve bu nedenle insan vücuduna doğal karışımıyla bü-
yük faydalar sağlar.” “Pıhtılaşmış katı madde ise soğuk ve nemlidir ve vücudun 
beslenmesine katkı sağlar.” “Sıcak ve sıvı madde ise tabiatı temizler, suyu iletir 
ve vücudu yumuşatır.”63 

“Süt; temizliği (veya hızlı hazmedilmesi) bir tarafa bırakılırsa, orta dereceden 
daha fazla nemli ve sıcaktır. Sütün nem ve sıcaklık açısından en büyük değere 
sahip olduğu zamanın sağıldığı anda olduğu söylenir; Bazıları ise kullanırken 
sıcak ve taze sütün biraz ılıklaşıncaya kadar beklenilmesi gerektiğini söylemekte-
dir. Fakat bu yanlıştır ve en iyisi sağımdan hemen sonra içilmesidir. - Sütün 
gerçek kalitesi renk olarak parlak beyaz  renkli, koku olarak hoş kokulu ve tat 
olarak da hafif tatlı ve şekerli olmasıyla anlaşılır.” 

“Süt çok cılız ve çok şişman olmayan, yem olarak sağlığa uygun otlarla beslenen 
ve sağlığa uygun su içen genç hayvanlardan alınmalıdır. Böyle olan bir süt sağ-
lıklı ve taze kan yapar, kuru olan vücuda kaybedilen nemi tekrar geri verir, vü-
cudu besler ve güçlendirir. Süt, keder ve üzüntüyü gidermek, hüzün ve kasveti 
iyileştirmek için büyük bir güce sahiptir.” 

“Eğer süt balla içilirse, bu durumda dahilî yaraları/çıbanları temizler ve zararlı 
gereksiz üsareleri giderir.” “Eğer süt şekerle içilirse, bu takdirde hayret verici bir 
şekilde yüzün rengini parlatır, beyaz ve zinde olmasını sağlar.” 

“İnekten taze olarak gelmiş olan süt, insan vücudunun kötü/geçimsiz huylu 
yapısını iyileştirir, zayıf olan göğüs ve ciğerleri güçlendirir, verem hastası olan 
ve vücut zayıflığına maruz kalan hastaları sağlığına kavuşturur.” “İnek sütü 
vücudu besler ve güçlendirir, eğer zayıfsa tekrar şişmanlaştırır, karın altı bölge-
sini temizler ve yumuşatır. İnek sütü en iyi süt çeşididir ve daha üstün özellikleri 

 
62  Görüldüğü üzere yazar bu ifadelerin Hz. Peygamber’e ait olduğunu zannetmiştir. 
63  Bkz. İbn Kayyim el-Cevziyye, et-Tıbbü’n-nebevî, 292. Meçhul yazarın bu bilgileri İbn Kayyim 

el-Cevziyye’den nakletmiş olması muhtemeldir. 
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sayesinde, bilhassa yumuşak ve yağlı yapısı ile koyun ve keçi sütünden çok fazla 
üstündür.” 

“Fakat bazen süt bozulabilir ve keskin, sert, yapışkan veya koyu hale gelebilir; Bu 
durumlarda eğer hoşlanılırsa süt, üzerine su içmek  suretiyle sulandırılmalı-
dır.”64 

Gerçekte “doğru” anlamında Sahîh isimli iki hadis (gelenek) kitabında, Peygam-
ber’in süt içtikten sonra genellikle içmek için su getirttiğine ve bu suretle sütün 
yapışkanlığını sulandırdığına ve bunun için Peygamber’in “Bu süt çok yağlı”65 
dediğine dikkat çekilmiştir. 

Koyun sütü ise hepsi arasında en büyük, en sert ve yapışkandır; o, aynı zamanda 
en sulu olanıdır ve çok fazla uyuşukluk ve balgam üretir. Eğer süt günlük alışıl-
mış gıda yapılırsa kişinin teni bundan dolayı  soluk ve sapsarı olur. Bu yüzden 
vücut üzerindeki kötü etkilerini gidermek ve zararlı özelliğinden korunmak için 
süt  mutlaka suyla karıştırılmalıdır.66 

Gagnier’in süt hakkında yazarı meçhul esere nisbet ederek aktardığı 
anlaşılan bu bilgilerin büyük bir kısmı tertipte farklılıklarla beraber İbn 
Kayyim tarafından nakledilmektedir.67 Fakat Gagnier’in yer verdiği met-
nin sadece bir kısmı rivayetlere dayanmakta olup büyük bir kısmı adı 
bilinmeyen yazarın açıklamalarıdır. Bu bilgiler dikkate alındığında söz 
konusu meçhul yazarın en önemli kaynaklarından birinin İbn Kayyim’in 
et-Tıbbü’n-nebevî’si olduğu anlaşılmaktadır.  

2.2. Peygamber Mükemmel Bir Hekimdir 

Hz. Peygamber’in hayatını geniş bir şekilde ele aldığı eserini tıbb-ı nebevî 
hakkında Londra’da gördüğü bir eserden aktardığı bazı bilgilerle tamam-
lamayı planlamış olan Gagnier, Hz. Peygamber’in sağlıkla ve tedaviyle 
ilgili bazı rivayetlerini zikretmekte ve daha geniş bir şekilde sütle ilgili 
bilgileri aktarmaktadır. Yazar, verdiği bu bilgilerden sonra kanaatini be-

 
64  Bkz. İbn Kayyim el-Cevziyye, et-Tıbbü’n-nebevî, 292. 
65  Buhârî, “Eşribe”, 12; Müslim, “Hayz”, 95. 
66  Gagnier, Leben Mohammeds des Propheten, 2/401-404. 
67  Bkz. İbn Kayyim el-Cevziyye, et-Tıbbü’n-nebevî, 176, 292-293. 
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lirtmekte ve geniş bilgi için söz konusu esere bakılmasını tavsiye etmek-
tedir. Gagnier kendi ifadesiyle bu hususu şöyle dile getirmektedir: “Bu 
özet, bana göre, Peygamber’in mükemmel bir doktor olduğunu yeterince ispat 
ediyor. Kim bu hususta daha fazlasını öğrenmek isterse bizim iktibasta bulundu-
ğumuz kitaptan merakını giderebilir.”68 

Yukarıda kısaca değindiğimiz üzere Hz. Peygamber’in sağlık ve te-
daviye dair söz ve uygulamalarının vahiy kaynaklı olduğunu düşünenler 
bulunmaktadır. Hatta konuyla ilgili en önemli eserlerden birini yazmış 
olan İbn Kayyim, tıbb-ı nebevî ile doktorların tıbbını karşılaştırarak Hz. 
Peygamber’in uygulamaları yanında diğer insanların geliştirdikleri teda-
vi yöntemlerinin adeta hiç hükmünde olduğunu ileri sürmektedir.69 Yine 
bazı müellifler tıbb-ı nebevî hakkındaki rivayetlerin bağlayıcılığını sa-
vunmuşlardır. Bununla birlikte görebildiğimiz kadarıyla onlardan hiç biri 
Hz. Peygamber’i bir tabip olarak nitelendirmemişlerdir. O, kalplerin tabi-
bi olarak görülmüştür. 

Sonuç 

Hz. Peygamber, hayatta olduğu sürece yakınında bulunanların ve toplu-
mun bütün problemleriyle ilgilendiği gibi insanların sağlığını korumaları 
ve hastalandıklarında tedavi edilmeleriyle de ilgilenmiştir. Hadislerin 
tasnifiyle birlikte Hz. Peygamber’in tedaviyle ilgili tavsiye ve uygulama-
larına dair rivayetleri, ziraat, ticaret, siyaset, yargı gibi diğer alanlardaki 
rivayetler için kullanılmadığı halde “tıbb-ı nebevî” kavramıyla ifade 
edilmiş, sonraki asırlarda ise bunların ne kadarının vahiy kaynaklı oldu-
ğuna ve bağlayıcılığına dair tartışmalar gündeme gelmiştir. Kanaatimizce 
“tıbb-ı nebevî” çerçevesinde değerlendirilen rivayetler “nebevî sünnet” 

 
68  Gagnier, Leben Mohammeds des Propheten, 2/404. 
69  İbn Kayyim’in vahiy kaynaklı tıbb-ı nebevî görüşü hakkında geniş bilgi için bkz. Kadir 

Demirci, “İbn Kayyim’in Tıbbu’n-Nebevi’sinde İsnad ve Delalet Problemi”, Dicle Üniversitesi 
İlahiyat Fakültesi Dergisi, 11/2 (2009), 35-44;  Orhan Yılmaz, İbn Kayyim el-Cevziyye (Hadis-
Sünnet Anlayışı), (İstanbul: Kitap Dünyası Yayınları, 2019), 62-72; a.mlf., “İbn Kayyim’in Tıbb-ı 
Nebevî ile İlgili Görüşlerinin Değerlendirmesi”, 5-18. 



 

 

	  
                 SABRİ ÇAP 

 

	
	 	

	
ONDOKUZ MAYIS ÜNİVERSİTESİ İLAHİYAT FAKÜLTESİ DERGİSİ [2021] sayı: 50 

	
	 	

196 
OMÜİFD 

    196      
. 
OMÜİF

D 

eksenli değerlendirilmeli, onun ziraat, ticaret, yargı, siyaset, uluslararası 
ilişkiler vb. alanlardaki söz ve uygulamalarından farklı anlaşılmamalıdır.  

Hadis, siyer ve delâil türü eserlerde Hz. Peygamber’in doğrudan ve-
ya dolaylı olarak tıbba dair tavsiye ve uygulamaları yer alırken oldukça 
erken dönemlerden itibaren İslâm dışı kaynaklarda Hz. Peygamber’in 
epilepsi hastası olduğu iddiası ileri sürülmüştür. Ortaçağ boyunca Avru-
pa’da da Hz. Peygamber hakkında gerçek dışı bilgiler ihtiva eden birçok 
eser yazılmış ve bu durum Aydınlanma dönemine kadar devam etmiştir.  

Hz. Peygamber hakkında objektif bir biyografi yazmayı hedeflemiş 
olan Fransız oryantalist Jean Gagnier, Hz. Peygamber’in hayatı bağla-
mında tıbb-ı nebevî’ye yer veren ender şahıslardan biridir. O, Oxford’da 
tıbbü’n-nebî hakkında gördüğü ve yazarının kim olduğu bilinmeyen bir 
eserden hareketle tıbb-ı nebevî hakkında bazı bilgileri aktarmıştır. Onun 
bilhassa Hz. Peygamber’in tıbba dair bilgilerinin kaynakları bağlamında 
bazı nakilleri olmuştur. Yine Resûlullah’ın bütün hastalıkların tedavisinin 
mümkün olduğuna dair ifadeleri ona ilginç gelmiştir. Bu hükmün mutlak 
olmadığına da dikkat çeken yazar, haram olan şeylerle tedavinin yasak 
olduğunu da vurgulamaktadır. Vücudun her bir eklemi için her gün sa-
daka verilmesi gerektiğini belirten rivayetler de onun aktarma ihtiyacı 
hissettiği bilgilerdendir. O, nakilde bulunduğu eserden uygun gördüğü 
kısımları almış, bununla birlikte birçok bitki ve meyvenin hangi hastalık-
ların tedavisine uygun olduğu hakkında elindeki eserde geniş bilgi oldu-
ğunu zikretmiştir. 

Gagnier’in tıbb-ı nebevî hakkında en çok etkilendiği husus ise Hz. 
Peygamber’in hayatında sütün yeri ve süt hakkındaki ifadeleri olmuştur. 
Nitekim onun söz konusu eserden naklettiği bilgilerin büyük bir kısmı 
sütle ilgilidir. Belirtilmelidir ki, yazarın Hz. Peygamber’e nisbet ederek 
aktardığı bilgilerin birçoğu ona dayanmamakta olup Gagnier’in nakilde 
bulunduğu yazara ait tıbbî tavsiyelerdir. 

Yazarın Hz. Peygamber’in tıp, tedavi ve sağlıklı beslenme hakkında-
ki rivayetlerinden hareketle ulaştığı kanaati ise Hz. Peygamber’in iyi bir 
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doktor olduğudur. Onun böyle bir sonuca ulaşmasında İslâm dünyasın-
daki temizlik, koruyucu hekimlik, halk sağlığı, çevre temizliği, sağlıklı 
beslenme gibi hususların Avrupa’yla kıyaslanmayacak derecede üstün 
olmasının da etkisi büyüktür. Öncelikle hadis literatüründe Hz. Peygam-
ber’in sağlık ve tedaviye yönelik tavsiye ve uygulamalarının bir kısmının 
vahye dayandığı belirtildiği gibi onun tıbba dair tavsiyelerinin ümmet 
için her zaman uyulması gereken hususlar olduğu ileri sürülmesine rağ-
men görebildiğimiz kadarıyla hiç kimse Hz. Peygamber’i “hekim” olarak 
nitelendirmemiştir. Bu açıdan Fransız oryantalist Gagnier’in bu değer-
lendirmesi ilginç bir durum arzetmektedir.    
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İslam Hukuku Açısından Koronavirüs vb. Salgın Hastalıkların  
Sürekli Edimli Sözleşmelere Etkisi 

Öz: Modern hukukta özel hukukun önemli dallarından biri de Medenî hukukun 
borç ilişkileriyle ilgili konuları ele alan borçlar hukuku branşıdır. Borç “iki 
taraf arasında birini diğerine veya her ikisini birbirine karşı bir edimde bu-
lunmakla yükümlü kılan hukukî” bağ olarak tarif edilir. Borç ilişkisinin un-
surları doğal olarak alacaklı, borçlu ve borç/edimdir. Edimler de vermek, 
yapmak ve yapmamak şeklinde üçe ayrılır. Borcun kaynakları ise hukukî iş-
lemler, haksız fiil, sebepsiz zenginleşme ve kanun olarak sıralanır. Tek ya 
da çift taraflı olabilen hukukî işlemler, irade beyanı ile kurulmaktadır. Çift 
taraflı irade beyanı ile kurulan hukukî işlem türü olan sözleşmelerde edim-
ler zaman açısından ani edim ve sürekli edim olarak ikiye ayrılır. Ani edim, 
edimin anında yerine getirilmesini ifade ederken sürekli edim, edimin anlık 
olmayıp devam ettiği anlamına gelir. Edimin sürekli devam ettiği sözleşme-
lerde borcun ifâsı zamana yayıldığı için bazen, savaş, salgın, hastalık, enf-
lasyon vb. durumlarda taahhüt edilen ifâ imkânsız veya mümkün olmakla 
birlikte ağırlaşmış hale gelebilir. İmkânsızlık durumunda sözleşme kendili-
ğinden sona ererken (münfesih olurken), ifânın ağırlaşması halinde borçlu-
dan devamını istemek, borçlu için yıkım veya katlanması zor bir durum ola-
cağından adalet ilkesine ters düşebilir. Uzun vadeli ve iki tarafa da borç 
yükleyen sözleşmelerde borcun ifâsını zaman zaman imkânsız hale getiren 
bazen de altından kalkılamayacak derecede ağırlaştıran salgın hastalıklar-
dan biri de Covid-19 olmuştur. Bu makalede uzun vadeli borç ilişkilerinde 
Covid-19 vb. salgın hastalıkların sebep olması muhtemel ifânın imkânsız 
veya adalet ilkesini zorlayacak derecede ağır hale gelmesine benzer durum-
larla Hz. Peygamber döneminde karşılaşılıp karşılaşılmadığı, bu gibi durum-
larda nasıl uygulamalar yapıldığı araştırılmıştır. Aynı problemin klasik fıkıh 
kaynaklarında tasavvur edilip edilmediği, edildiyse ne gibi çözümlerin gün-
deme getirildiği İslâm hukukçularının fürû-ı fıkıhta çözüme bağladıkları 
meselelerden yola çıkılarak tespit edilmeye çalışılmış, müçtehitlerce bulu-
nan teorik dayanak ve prensiplerden hareketle Covid-19 vb. salgınların yol 
açtığı problemlerin çözümü için bir takım öneriler teklif edilmiştir. 

Anahtar Sözcükler: İslâm Hukuku, Borçlar Hukuku, Salgın Hastalık, Sözleşmeler, 
Edim, Edimi İfânın İmkânsızlığı, Edimi İfânın Güçlüğü. 

õõõ 
The Effect of Coronavirus on Continuous Acting Contracts in the 

Context of Islamic Law 
Abstract: According to the classification of Continental European law, one of the 

important branches of private law is the branch of law of obligations that 
deals with the issues related to the debt relations of the civil law. Debt rela-
tion is described as "the legal link between two parties obliging one to the 
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other or both to act towards each other." The elements of the debt relati-
onship are naturally creditor, debtor and debt/act. Actions are also divided 
into three as giving, doing and not doing. The sources of debt are listed as 
legal transactions, tort, unjust enrichment and law. Legal transactions, 
which can be unilateral or bilateral, are established with a declaration of 
will. In contracts, which are a type of legal transaction established with a 
double-sided declaration of will, acts are divided into two as immediate and 
continuous actions in terms of time. While the sudden act expresses the 
immediate fulfillment of the act, the continuous act means that the act is 
not instantaneous but continues. Sometimes, war, epidemic, inflation, etc. 
In cases, the promised acts may become impossible or, although possible, 
aggravated. In case of impossibility, while the contract is terminated auto-
matically (while being dissolved), demanding the continuation of the 
debtor in case of heavy disclosure may be contrary to the principle of justice 
since it will be a destruction or a difficult situation for the debtor. Covid-19 
is one of the epidemic diseases that make it impossible to fulfill the debt in 
long-term contracts that impose debt on both sides, and sometimes make it 
unbearable. In this article, it has been investigated whether situations simi-
lar to the probable disclosure of Covid-19 to be impossible or to force the 
principle of justice in long-term debt relations were encountered in the pe-
riod of Prophet Mohammed, what he offered, if so, whether the same prob-
lem was envisioned in classical fiqh sources, and if so, what was it? It has 
been tried to be determined based on the issues that Islamic jurists have re-
solved in fiqh, that such solutions have come to the agenda. In addition, ba-
sed on the theoretical bases and principles found by the mujtahids, a num-
ber of suggestions were tried to be offered for the solution of the problems 
caused by Covid-19. 

Keywords: Islamic Law, Law of Obligations, Epidemic Disease, Contracts, Act, 
İmpossibility of Expressing the Act, Difficulty of Expressing the Act. 

 

õõõ 
Giriş 

Dünya ilk kez Çin’in Vuhan Eyaletinde 2019 Aralık ayının sonlarında 
ortaya çıkan, 13 Ocak 2020 de tanımlandıktan kısa bir süre sonra da Co-
vid-19 ismi verilen bir virüsle tanıştı. Sebep olduğu salgın, 11 Mart 2020 
tarihinde Dünya Sağlık Örgütü (DSÖ) tarafından pandemi (küresel sal-
gın) olarak nitelendirilen bu virüs, 3 milyona yakın insanın ölümüne yol 
açmış, ülkeleri kapatmış ekonomileri neredeyse durdurmuş, sosyal hayatı 
bitirmiş ve küresel bir tehdit noktasına ulaşmıştır. 
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Türkiye’de COVİD-19’un hızla bulaşma riski karşısında İçişleri Ba-
kanlığı 16.03.2020 tarihinde 81 İlin valiliğine bir genelge göndererek has-
talığın yayılmasını önlemek amacıyla tiyatro, sinema, gösteri merkezi, 
konser salonu, nişan/düğün salonu, çalgılı/müzikli lokanta/kafe, kahve-
hane, kıraathane, kafeterya, kır bahçesi, nargile solonu, nargile kafe, in-
ternet salonu, internet kafe, her türlü oyun salonları, her türlü kapalı ço-
cuk oyun alanları, (AVM ve lokanta içindekiler dahil) çay bahçesi, dernek 
lokalleri, lunapark, yüzme havuzu, hüküm, sauna, kaplıca, masaj salonu, 
SPA ve spor merkezlerinin faaliyetleri geçici bir süreliğine 16.03.2020 
pazartesi saat 24.00 itibarıyla durdurulmuş1 ve devamında yasak kapsamı 
genişletilmiştir. Bu düzenlemelerle birçok işveren geçici olarak faaliyetini 
durdurmak zorunda kalmış veya işyerlerinden evden çalışma prensibi ile 
çalışılması yönünde uygulamalara başvurulmuştur. 

Ancak bu tür önlemler virüsün bulaşmasının önüne bir ölçüde geçse 
de vatandaşların evden çıkamamasının sonucu olarak serbest meslek 
erbabı, restoran ve kafe sahipleri, bunun yanında AVM’lerin içinde işyeri 
kiralayanlar gibi bir kısım ticâret erbabı gelir elde edemediklerinden eko-
nomik sıkıntıya düşmüş, kiralarını ya da çalışanlarının maaşlarını öde-
yememe problemi ile karşı karşıya kalmışlardır. 

Covid-19’un sürekli edimli sözleşmeler üzerinde oluşturduğu sorun-
lar ve çözümlerine geçmeden önce sözleşmenin hukuk sistematiği içeri-
sindeki yerini tespit etmek için borç kavramını, kaynaklarını, sözleşme 
kavramını ve çeşitlerini kısaca ele almak uygun olacaktır. 

1. Borç Kavramı ve Borcun Kaynakları 

Borç terimi Türkçede birbirinden farklı üç manada kullanılmaktadır.2 
Kara Avrupası hukukunda en geniş kapsamıyla borç: “Bir kişiyi (borçlu-

 
1  T.C. İçişleri Bakanlığı (İB), “Resmî Sayfası”, (Erişim 21 Kasım 2020). 
2  Bunları şu şekilde sıralamak mümkündür: 
  İki ve daha çok kişi arasındaki hukukî bağ veya mükellefiyet. Bu anlamda borç, alacaklının 

istemekte haklı olduğu ve borçlunun yerine getirmeye mecbur bulunduğu şeylerin tümünü 
içine almaktadır. 
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yu) diğer bir kişiye (alacaklıya) bir edimi yerine getirme (bir şey verme, 
yapma veya yapmama) yükümlülüğü altına sokan hukukî bir bağdır”3 
şeklinde tarif edilir. Ancak borç ilişkisinin sadece iki kişi arasında geçme-
diği göz önüne alınınca borcun “İki veya daha fazla kişi arasında birini 
diğerine veya her ikisini birbirine karşı bir edimde (edâ) bulunmakla 
yükümlü kılan hukukî bağdır”4 şeklindeki tanımını tercih etmek daha 
isabetli gözükmektedir. Borcun tarifi, unsurları, kaynakları, çeşitleri, so-
nuçları ve sona ermesi hakkında klasik fıkıh kitaplarında müstakil bir 
bölüm ve toplu bir bilgi bulunmadığı için5 söz konusu bilgiler usûl ve 
fürû‘ eserlerinin “Kitâbü’l-büyûʿ” olmak üzere çeşitli bölümlerine dağıl-
mış durumdadır. Bununla birlikte bu bölümlerden İslâm hukuku borç 
teorisinin genel esasları ve teorisini çıkarmak mümkündür.6 

Borcun kaynakları, bir borcun meydana gelmesine ve doğmasına se-
bep olan olgular (vâkıalar) şeklinde tanımlanır.7 İslâm hukukunda bir 
parça farklı olmakla birlikte8 -sözleşmeler konusunun borçlar hukukun-
daki yerinin iyi anlaşılması açısından- Kara Avrupası hukukunda borcun 
kaynaklarına dair yapılan ayrım, gerekli kanaati verir gözükmektedir. 

 
  Taraflardan yalnız birinin diğerine karşı yerine getirmekle mükellef olduğu şey. Bu, birinci 

anlamdaki borcun yarısını ifade eder. Bununla din, ahlâk ve kanunun herhangi bir şahsa yük-
lediği mükellefiyet kastedilmektedir. 

  Yalnızca para mükellefiyeti anlamında. (bk. Hayrettin Karaman, Mukayeseli İslâm Hukuku 
(İstanbul: Nesil yayınları, 1991), 2: 15; Mehmet Âkif Aydın, “Borç”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm 
Ansiklopedisi, (İstanbul: TDY Yayınları, 19) 6: 285. 

 İslâm hukukunda Batı hukukundaki sistematize edilmiş haliyle bire bir uyumlu bir borç 
kavramı yoktur. Senhûrî bu kavrama Batı hukukundaki manasına karşılık gelecek şekilde 
İslâm hukukundan bir isim verilecekse bunun “iltizam=borç” ve “damân= güvence, teminat” 
şeklinde iki kelime olabileceğini, fakat yine de çeşitli kaynaklardan doğan borçların sayılıp 
tüketilmiş olmayacağını ifade eder. bk. Abdurrezzak es-Senhûrî, Masâdıru’l-hak, (Beyrut: 
Dâru’l-fikr ve’n-neşr ve’t-tevzî‘, b.y.; ts.) (3) 1/14. 

3  M. Kemal Oğuzman & M. Turgut Öz, Borçlar Hukuku, (İstanbul: Vedat kitapçılık, 2012). 1: 3; 
Senhûrî, Masâdıru’l-hak, (3) 1: 13. 

4  Aydın, “Borç”, 6: 285. 
5  Mahmesânî’nin ifade ettiği üzere İslâm fıkhı, teorilere bina edilerek gelişmemiş, aksine bilfiil 

meydana gelen (hukukî) sorunlarla, fıkıh bilginlerinin olabileceğini var saydıkları (hukukî) 
meseleler üzerine bina edilmiştir. bk. Subhi Mahmesânî, en-Nazariyyetü’l-âmme li’l-mûcebât 
ve’l-ukûd fi’ş-şerîati’l-islâmiyye, (Beyrut: Dâru’l-ilmi li’l-melâyîn, 1983), (2) 1: 31. 

6  Aydın, “Borç”, 6: 285. 
7  Karaman, Mukayeseli İslâm Hukuku, 2: 26; Oğuzman & Öz, Borçlar Hukuku, 1: 33, 34. 
8  Senhûrî İslâm fıkhında borç kaynakları arasında sayılan haksız fiili bir borç sebebi kılacak 

genel bir kaide olmadığını, fakat uygulamanın kaideye ihtiyaç bırakmadığını söyler. bk. 
Senhûrî, Masâdıru’l-hak, 1: 39-40. 
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Buna göre borcun kaynakları hukuki işlem, haksız fiil, haksız iktisap (se-
bepsiz zenginleşme) ve kanundur.9 

Borcun kaynakları arasında sayılan hukukî işlem “hukukun işlemi 
yapanın arzusuna uygun hukukî sonuç bağladığı irade beyanıdır” 10şek-
linde tanımlanır. Bu irade beyanı da kimi akitlerde çift, kimi akitlerde ise 
tek taraflı olabilmektedir.11 

Borcun konusuna edim denir ve edim borçlunun yerine getirmekle 
yükümlü olduğu davranıştır. Edimleri çeşitli açılardan gruplandırmak 
mümkündür. Edimler zaman açısından ani edim ve sürekli edim şeklinde 
ayrılırlar. Ani edim, satılan arabanın derhal teslim edilmesi örneğinde 
olduğu gibi akdin kesinleşmesi ardından hemen yerine getirilmesi gere-
ken edimi ifade eder. Sürekli edim ise bir süreliğine aşçı tutmak ve her-
hangi bir eşya üzerinde kira akdi yapmak örneklerinde olduğu gibi de-
vam eden bir edim çeşididir. Bu durumda aşçı yemek yapma edimini 
sözleşme süresi boyunca yapar. Kira akdinde ise kiracı, tayin edilen süre 
boyunca me’cûrdan yararlanır. 

Buradan borcun en önemli kaynağı olan, Covid-19 tarafından olum-
suz etkilenen ve konumuzun ana eksenini oluşturan sözleşme kavramına 
geçebiliriz. 

2. Sözleşme (Akit) 

Hukuk tarihinde “sahipsiz mala el koyma” dan sonra mülkiyet sebebi 
olarak ikinci sırayı işgal eden sözleşmelerin12 insanların ekonomik ilişki-
lerinin hukuk açısından görünüşünü yansıtan borçlar hukuku branşında 

 
9  Oğuzman & Öz, Borçlar Hukuku, 1:33, 34; Karaman, Mukayeseli İslâm Hukuku, 1: 35. 
10  Oğuzman & Öz, Borçlar Hukuku, 1:36. 
11  Karaman, Mukayeseli İslâm Hukuku, 2: 35; Senhûrî, Masâdıru’l-hak, 1: 39-40. 
 Senhûrî tek taraflı iradenin gerek borç kaynağı olma gerekse çeşitli hukukî sonuçlar doğurma 

açısından İslâm hukukunda Batı hukukundan daha aşağı olmadığını, aksine daha ileri oldu-
ğunu vurgular. Buna delil olarak bazı işlemlerin gerçekleşmesi için Batı hukukunda iki irade 
beyanı gerekirken aynı işlemin İslâm hukukunda tek taraflı irade ile gerçekleştiğini, hatta Ma-
likî mezhebinin Cermen hukukuna paralel olarak tek taraflı iradeden “genel bir borç kaynağı” 
çıkardığını ifade eder. bk. Senhûrî, Masâdıru’l-hak, 1: 42. 

12  Hayreddin Karaman, “Akid”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi (İstanbul: TDV Yayınla-
rı, 1987), 2: 251. 
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incelendiğini yukarıda belirtmiştik.13 Sözleşme, Arapçada “akd” kelimesi 
ile ifade edilir. Kelimenin sözlük manası bağlamaktır (raptetme).14 

Fıkıh kaynakları sözleşmenin terim anlamını verirken farklı kelime-
leri kullansa da Mecelle’nin tarifi bu kavram hakkında net bir fikir ver-
mektedir. Mecelle’de sözleşme, “Tarafeynin bir hususu iltizam ve taahhüt 
etmeleridir ki icap ve kabul irtibatından ibarettir” 15 şeklinde tarif edilir. 
Mecelle’nin 104. maddesinde tanımı yapılan sözleşme, “in‘ikad”ını (ku-
rulmasını) da içine alacak şekilde Kadri Paşa (öl. 1306/ 1888) tarafından 
daha teknik olarak şu şekilde tanımlanmıştır: “Taraflardan birinden sâdır 
olan icabın ‘mevzû’da (akde konu olan şeyde) sonucu meydana gelecek 
şekilde karşı tarafın kabulü ile bağlanmasıdır.”16 Sözleşmeleri -meselâ bir 
satım sözleşmesini- ister Kara Avrupası hukukçularının düşündükleri 
gibi taraflar arasında temlik (yani teslim) borcu doğuran hukukî bir iş-
lem,17 isterse İslâm hukukçularının tasavvur ettikleri gibi18 satılan mal 
üzerinde -başkaca bir işleme ihtiyaç olmaksızın- mülkiyet doğuran19 bir 
hukukî işlem olarak kabul edelim tarafların sözleşmenin gereğini yerine 

 
13  Borçlar hukuku gerek İslâm hukukunda gerekse diğer hukuklarda doktrinde, kanunlarda, 

fıkıh ve fetva kitaplarında geniş bir yer işgal eder. bk. Hayreddin Karaman, Mukayeseli İslâm 
Hukuku, 2:7. 

14  Ebü’l-Abbas Hatibüddehşe Ahmed b. Muhammed b. Alî el- Feyyûmî el-Hamevî, el-Misbâhu’l-
münîr fî garîbi’ş-Şehri’l-kebîr, (Beyrut: el-Mektebetü’l-ilmiyye, ts.), 2: 421. 

15  Heyet, Mecelle, md. 103. 
16  Muhammed Kadri Paşa, Mürşidü’l-hayrân ilâ ma‘rifeti ihvâli’l-insan fi’l-muâmelâti’ş-şer‘ıyye alâ 

mezhebi’l-imami’l-a‘zam ebî Hanîfete en-Nu‘mân, (Kahire: Dâru’l-ferhânî, 1403/1983), 49.“Îcâbın 
‘mevzû’da sonucu meydana gelecek şekilde karşı tarafın kabulü ile bağlanması” ile kastedi-
len, sözleşmenin akde konu olan şeyi bir durumdan bir başka duruma geçirmesidir.” bk. 
Senhûrî, Masâdıru’l-hak, (3) 1: 77.  

17  Batı hukukuna göre bir satım sözleşmesinde îcab ve kabulden sonra satıcı malı teslim etme, 
müşteri de bedelini teslim etme borcu altına girerler. bk. Senhûrî, Masâdıru’l-hak, (3) 1: 77; 
Oğuzman & Öz, Borçlar Hukuku, 1: 47. 

18  Hanefî ve Mâlikîlere göre sözleşme sırf tamam olmakla bağlayıcı olurken, Şâfiî ve Hanbelîlere 
göre tarafların akit meclisinden bedenen ayrılmaları ardından akit meclisinin sona ermesiyle 
bağlayıcı hale gelir. bk. Ebü’l-Abbâs Şihâbüddîn Ahmed b. İdrîs b. Abdirrahmân el-Mısrî el-
Karâfî, Envâru’l-burûk fî envâi’l-furûk, (b.y.: Âlemü’l-kütüb, ts.)3: 269; Vehbe b. Mustafa ez-
Zühaylî, el-Fıkhu’l-islâmiyyü ve edilletühu, (Dimeşk: Dâru’n-neşr, ts.), 4: 3085. 

19  Senhûrî, Masâdıru’l-hak, (3) 1: 40. İslâm hukukçularına göre sebeplere sonuçları bağlayan 
Allah’tır. Bir satım sözleşmesinde icab ve kabul olduktan sonra Allah bu sözleşmeye sonuç 
bağlar. bk. Mustafa Ahmed ez-Zerkâ, el-Fıkhu’l-islâmiyyu fî sevbihi’l-cedîd, (Dimeşk: Mektebe-
tü’l-elif bâ-el-Edîb, 1967-1968) 1: 302.Buna göre satılan mal müşterinin, bedeli de satıcının ol-
muştur. Akde konu olan malın bir durumdan başka bir duruma geçmesinin anlamı budur.  
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getirmekle yükümlü olduklarını20, bir başka ifadeyle sözleşmelerin bağ-
layıcılığı noktasında hukukçuların ittifak ettiklerini rahatlıkla söyleyebili-
riz.21 Çünkü Yüce Allah çeşitli ayetlerde yapılan sözleşmelere riayet 
edilmesini22 Hz. Peygamber de ahde vefa gösterilmesini emretmiştir.23 

Covid-19’un sebep olduğu problemlerin daha çok sürekli edimli söz-
leşmelerde ortaya çıktığı açıktır. Bu ve benzeri durumlarda sözleşmenin 
Covid-19’dan dolayı mağduriyet yaşayan taraf, ifânın imkânsız hale gel-
diğini veya ağırlaştığını ileri sürerek sözleşmenin feshini veya yeni şartla-
ra uyarlanmasını isteyebilir. 

Gerek ani edimli ve gerekse -Covid-19’dan etkilenen sözleşmelerde 
olduğu gibi- sürekli edimli olsun sözleşmelerin hukuk sistematiği içinde-
ki yerini belirlemek için gerekli olan bu ön girişten sonra asıl konumuza 
yani Covid-19 krizini yaşayan taraf veya tarafların ileri sürebilecekleri 
şikâyetler ve mahkemeden muhtemel talepleri, bu taleplerin dayandırıla-
bileceği aklî, naklî deliller ve teorik dayanaklar üzerinde durabiliriz. 

3. Covid-19’dan Zarar Gören Tarafların Yargıdan Muhtemel Talepleri 

Yukarıda da ifade edildiği üzere sözleşmenin Covid-19’dan olumsuz 
etkilenen tarafı, ya borcun ifâsının imkânsız hale geldiğini ileri sürecek ya 
da ifânın imkânsız olmamakla birlikte aşırı biçimde ağırlaştığını ve bu 
yüzden bazen feshedilmesini, bazen de meydana gelen zarara karşı tara-
fın da iştirak etmesini isteyerek sözleşmenin yeni şartlara uyarlanmasını 
talep edecektir. 

 
20  Meseleyi satım sözleşmesi üzerinden aktarmak gerekirse sahih satımın sonuçları şunlardır: 
a)  Müşteri, yapılan sözleşme vadeli ise satım bedelini vadesi gelince, peşin ise malın tesliminden 

önce satıcıya ödemekle, 
b)  Satıcı, bedel vadeye bağlanmışsa sattığı malı derhal teslim etmekle, satış peşin yapılmışsa 

bedeli teslim alır almaz teslim etmekle yükümlü olur. Ali el-Hafîf, Ahkâmu’l-mu‘âmelâti’ş-
şer‘ıyye, (Kâhire: Dâru’l-fikri’l-arabî, ts.), 393. 

21  Ali Haydar, Dürerü’l-hükkâm şerhu Mecelleti’l-ahkâm, (İstanbul: Matbaa-i tevsî‘ -i tıbâ‘ât, 1330), 
1: 221. 

22  “Ey iman edenler! Sözleşmeleri yerine getirin.”22; “Ahde vefa gösterin; çünkü ahid sorumluluk doğu-
rur.” el-İsrâ 17/34; “Antlaşma yaptığınız zaman Allah’a verdiğiniz sözü yerine getirin. Allah’ı kendi-
nize kefil tutarak kesinliğe kavuşturduktan sonra yeminleriniz bozmayın.” en-Nahl 16/91. 

23  “Emanete riayet etmeyenin imanı yoktur, ahde vefa göstermeyenin ise dini yoktur.” Ebû Abdillah 
Ahmed b. Muhammed b. Hanbel eş-Şeybânî Ahmed b. Hanbel, el-Müsned, nşr. Şuayb el-
Arnaûd, Şâkir Mürşid (Beyrut: Müessesetü’r-risâle, 1421/2001.) 3: 134 (No.12383). 
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Öncelikle klasik fıkıh kaynaklarımızda sözleşmenin ifâsının 
imkânsız hale gelmesine dair verilen örneklere bakarak Covid-19’un se-
bep olduğu ifâ imkânsızlığının bunlara benzeyip benzemediğini, sözleş-
menin feshine sebep olan kusurların teorik dayanaklarını değerlendirip 
çözüm örnekleri üzerinde durmanın uygun olacağını düşünmekteyiz. 

3.1.  İfanın İmkânsız Hale Gelmesi  

Akitlerde ifânın imkânsız hale gelmesini Mahmesânî’nin (öl.1986) zikret-
tiği sistematik üzerinden incelemek konuya açıklık kazandıracak nitelikte 
gözükmektedir.24 Buna göre borcun ifâsı, ya insanın gücünü aşan bir ne-
denle ya da -fukahanın tümü kabul etmese de- onun fiili ile imkânsız hale 
gelir. İnsanın gücü dışındaki faktörlere Batı hukukunda “mücbir sebep”25 
veya “beklenmeyen haller” 26 denilirken, fıkıhta benzer şekilde insanın 
gücünü aşan anlamında “semâvî âfetler”27 terimi kullanılmaktadır. 28 

İslâm hukukçuları ifânın imkânsızlığı konusunda genel bir teori 
kurmadıkları için konuyu ani edimli alım-satım akitlerinden sarf-ı nazar 
ederek kira, müzârea, müsâkât akitleri, dalında ve tarlasında satım akdi-
ne konu olan meyvelerin ve sebzelerin satışı üzerinden inceleyeceğiz. 

3.1.1.  İfanın İnsanın Gücünü Aşan Bir Sebeple İmkânsız Hale Gelmesi 

Klasik fıkıh kaynaklarında hukuki problemler ve çözümleri meseleci 
(kazuistik) bir yöntemle ele alındığı için genellikle kavram üzerinden 
çözüm üretilmez. Konular ele alınırken mesele mesele incelenir ve o konu 
ile ilgili naklî, aklî deliller, gerekli kaide29 ve dâbıta30 zikredilir. Covid-

 
24  Mahmesânî, en-Nazariyyetü’l-âmme li’l-mûcebât ve’l-ukûd, 497, 498, 499, 500, 501, 502. 
25  Mücbir sebep Batı hukukunda “Kaçınılmaz olarak borçlunun borca aykırı davranışta bulun-

ması sonucunu doğuran öngörülemez ve karşı konulamaz olağanüstü bir olaydır” şeklinde 
tanımlanır. bk. Abdullah Demir, Hukukî Terimler Sözlüğü, (İstanbul: Astana Yayınları, 2017), 
849. 

26  Mahmesânî, en-Nazariyyetü’l-âmme li’l-mûcebât ve’l-ukûd, 497. 
27  Ebû Muhammed Muvaffakuddîn Abdullah b. Ahmed b. Muhammed b. Kudâme el-Cemmâîlî 

el-Makdisî, el-Muğnî, (Riyad: Dâru âlemi’l-kütüb li’t-tıbâ‘a ve’n-neşr ve’t-tevzî‘, 1417/1997), 4: 
83; Kemâlüddîn Muhammed b. Abdilvâhid b. Abdilhamîd es-Sivâsî el-İskenderî, Fethu’l-kadîr 
li âcizi’l-fakîr, (Beyrut: Dâru’l-fikr, 1389/1970), 6: 365. 

28  Mahmesânî, en-Nazariyyetü’l-âmme li’l-mûcebât ve’l-ukûd, 497. 
29  “Kâide: Tüm cüzîlerin hükmünü kapsamına alan kesin ve genel önerme (küllî kaziyye). 

Muhtelif sayıda muayyen olayların müşterek mahiyetini (nazarî kâide) yahut müşterek mahi-
yet taşımaları lazım geldiğini (amelî kâide) tespit eden umumî ifade ve hükümdür.” bk. 
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19’un etkilediği akitler, daha çok sürekli edimli sözleşmeler olduğu için 
ifânın insanın gücünü aşan bir sebeple imkânsız hale gelmesini ve çözü-
münü sürekli edimli akitler üzerinden incelemek gerekecektir. 

Konunun izahı açısından öncelikle “imkânsızlık” mefhumunu ta-
nımlamak gerekir. Fürû-ı fıkıhta verilen örneklerden söz konusu imkân-
sızlık az çok anlaşılmaktaysa da belli bir tanımı yapılmamıştır. Türk-
İsviçre ve Alman hukuk doktrininde yapılan imkânsızlık tanımı, verilen 
örnekler incelendiğinde fıkha yabancı olmayan bir tarif gibi gözükmekte-
dir. Türk-İsviçre ve Alman Borçlar Hukukunda İmkânsızlık, “Borç edi-
min ya baştan itibaren geçerli olarak doğmasını ya da sonradan borçlu 
veya diğer herhangi bir kimse tarafından objektif, sürekli ve kesin olarak 
yerine getirilmesini önleyen fiilî veya hukukî engellerdir”31 şeklinde ta-
nımlanmaktadır. 

Covid-19’un sebep olduğu ifâ imkânsızlığı, yukarıda değindiğimiz 
gibi edimin sürekli olduğu kira, müzârea, müsâkât sözleşmeleriyle dalın-
da ve tarlasında iken satılan, meyvelerin ve sebzelerin satışı konularında 
görülmektedir. 

3.1.1.1. Kira Sözleşmelerinde İfa İmkânsızlığı 

İslâm hukukunda kira sözleşmesi (icâre), hem menkul ve hem de gayri 
menkul eşyanın kullanımını konu alan kira akdini, hem de insanın eme-
ğini konu alan iş akdini kapsamaktadır. 

İslâm hukukçuları, kira akdini değişik şekillerde tanımlamışlarsa da 
bunlar iki tarif altında toplanabilir. Birincisi, “Mâlum bir menfaati mâlum 
bir ivaz karşılığında satmaktır”32 ikincisi ise, “Menfaati ivaz karşılığında 

 
Mehmet Erdoğan, Fıkıh ve Hukuk Terimleri Sözlüğü, 5. Baskı (İstanbul: Ensar Neşriyat, 2015), 
286. 

30  “Dâbıt: Fıkhın sadece bir bölümüne ait meseleleri kuşatan küllî kaziyyedir.” bk. Necmettin 
Kızılkaya, Hanefî mezhebi bağlamında İslâm hukukunda küllî kaideler, 3. Baskı (İstanbul: Litera ya-
yıncılık, 2018), 72. 

31  Seçkin Topuz- Ferhat Canbolat, “Türk-İsviçre ve Alman Borçlar Hukukunda İmkânsızlığın Düzen-
lenişi”, A.Ü. Hukuk Fakültesi Dergisi 57/3 (2008): 675, 676. 

32  Mecelle’de (md. 405) Kira akdi Ali Haydar’ın eklemeleriyle birlikte şöyle tarif edilir: “İcâre 
(ıstılâh-ı fukahâda) Şeriat ve nazar-ı ukalâda ayndan maksud ve cinsen ve kadren muayyen 
ve kâbil-i bezl olan (menfa‘at-i ma‘lûmeyi ivaz-ı ma‘lûm ) yani cinsen ve sıfaten ve kadren 
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temliktir”33 şeklindedir. Buna bağlı olarak kira sözleşmesini, “İvaz karşı-
lığı menfaat üzerine akiddir” şeklinde tanımlamak mümkündür.34 

Kirâ sözleşmesinde ifâ imkânsızlığını a) me’cûrda (kiralanan) mev-
cut olan ayıp nedeniyle, b) me’cûr dışında ortaya çıkan ve insanın gücü-
nü aşan birtakım özürler sebebiyle şeklinde iki başlık altında ele alacak, 
sonra da sadece Hanefî hukukçuların kabul ettikleri borçlunun fiiliyle 
imkânsızlık konusunu inceleyeceğiz. 

a) İfanın Me’cûrdaki Ayıp Nedeniyle İmkânsız Hale Gelmesi 

Kira sözleşmesini imkânsız hale getiren ayıp kavramı ile me’cûrdan bek-
lenen menfaati tamamen veya kısmen engelleyen eksiklikler kastedilir. 
Nitekim Mecelle’de kira sözleşmesini münfesih kılan ayıp tarifi de bunu 
ifade etmektedir: “İcârede hiyarı mûcib olan ayb, menâfi‘-i maksûdenin 
bi’l-külliyye fevt yahud muhtell olmasına sebep olan şeydir.”35 İslâm 
hukukçuları böyle bir aybın sözleşmeye etki edeceği noktasında ittifak 
halindedirler.36 

Me’cûrdan alınması hedeflenen menfaate engel olan ayıpların ortaya 
çıktığı andan itibaren icâre akdinin karşılıklı olarak sona ereceği kuralı-
nın37 teorik dayanağı, alınan her menfaatin yeni bir akde konu olduğu, bir 
başka ifadeyle; icâre akdinin yenilenerek birbirine eklenen akidler şeklin-
de devam ettiği38 düşüncesidir.39 Sonuç olarak peyderpey yapılan ifânın 

 
ma‘lûm bedel (mukâbelesinde) âhara (bey‘ ve temlik etmekdir.” Ali Haydar, Dürerü’l-hükkâm, 
I: 675. 

33  Ebû Bekr Şemsü’l-eimme Muhammed b. Ebî Sehl Ahmed es-Serahsî, el-Mebsût, (Beyrut: Dâru’l-
ma‘rife, 1414/1993), 23:79; Ebû Abdillâh Muhammed b. İdrîs b. Abbâs eş-Şâfiî, el-Ümm, (Beyrut: 
Dâru’l-ma‘rife, 1410/1990), 4: 30; Ebü’l-Velîd Muhammed b. Ahmed b. Muhammed el-Kurtubî, 
Bidâyetü’l-müçtehid ve nihâyetü’l-muktesıd, (Kahire, Dâru’l-hadîs, 1425/2004), 4: 5; İbn Kudâme, 
el-Muğnî, 8:7. 

34  Ali Bardakoğlu, “İcâre”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi, İstanbul: TDV Yayınları, 21: 
379. 

35  Mecelle md. 514. 
36  Heyet, el-Mevsû‘atü’l-fıkhiyyetü’l-kuveytiyye, (Kuveyt: 1404-1427, Vezâratü’l-evkâf ve’ş-

şu‘ûnü’l-islâmiyye, 1404/1427), 1: 275. 
37  Mahmesânî, en-Nazariyyetü’l-âmme li’l-mûcebât ve’l-ukûd, 500. 
38  Mergînânî meseleyi şöyle açıklar: “İcâre akdi (me’cûrdan elde eldilen) menfaatin ortaya 

çıkışına paralel olarak an be an (yeniden) kurulur. (Bu yüzden kiralanan) dâr (ev, konak) ica-
bın kabulle irtibatını korumak için akdin kendisine izafe edilmesi açısından menfaatin yerine 
konulmuştur.” Bk. Ebü’l-Hasen Burhanuddîn Ali b. Ebî Bekir b. Abdilcelîl er-Fergânî, el-
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me’cûrdaki bir ayıp (kusur) nedeniyle imkânsız hale gelmesi üzerine 
sözleşmenin bağlayıcılığını kaybettiğini ve muhayyerlik doğurduğunu 
söylemek teorik olarak mümkün hale gelmektedir. Bu durumda meselâ 
bir iş yeri kiralamış olan kişinin, Covid-19’un sebep olduğu kapanma 
veya -meselâ lokantalarda- sosyal mesafe kuralına uyarak oturma zorun-
luluğu dolayısıyla kapasite düşmesi neticesinde müşteri kaybına uğrama 
gibi bir takım mücbir sebeplere dayanarak sözleşmenin tahammül sınırı-
nı aştığını ileri sürmesi ve akdin feshedilmesini istemesinin hukuken 
haklı bir sebebe dayandığını söylemek mümkün olacaktır. 

Hanefî hukukçular, sözleşme sürecinin herhangi bir anında ortaya 
çıkan ve menfaatin yok olması sonucunu doğuran ayıbı sadece me’cûrla 
kısıtlı olarak düşünmemişler, kiracı ve kiraya veren açısından da tasav-
vur ederek ifâ imkânsızlığı kavramını genişletmişlerdir.40 

Kiralanan evin tamamen yıkılması41, kiralanan değirmenin suyunun 
tamamen kesilmesi42, ücretle tutulan işçinin asla hizmet edemeyecek de-
recede hastalanması,43 me’cûrun istihkak44 edilmesi veya me’cûrdan he-
deflenen menfaatin alınmasını engelleyen bir durumun ortaya çıkması,45 
me’cûrdan hedeflenen menfaatin tamamen yok olmasına dair verilen 
ayıp örneklerindendir. Tüm bunlara dayanarak hukuken sözleşmenin 
mağdur olan tarafının Covid-19 nedeniyle sözleşmenin feshedilmesini 
isteyebileceğini söylemek mümkündür. 

 
Mergînânî, (b.y.: el-Mektebetü’l-islâmiyye, ts.), el-Hidâye şerhu Bidâyeti’l-müptedî, (4) 3: 231; Ali 
Haydar, Dürerü’l-hükkâm, 1: 848. Mecelle madde 515’te şöyle denir: “Menfaatin istîfâsından 
mukaddem me’cûrda bir ayb-ı hâdis olsa vakt-i akdde mevcud gibidir.” 

39  Akdin menfaate değil de menfaatin ait olduğu eşya veya insana izâfe edilmesi, akidde bütün-
lük sağlamak ve icabın kabulle irtibatını korumak içindir. Bu durumda bir bakıma ayn mefaa-
tin yerine geçmiş olmaktadır. bk. Bardakoğlu, “İcâre”, 21: 379. 

40  Alâüddîn Ebû Bekr b. Mes‘ud b. Ahmed el-Kâsânî, Bedâiu’s-sanâi‘ fî tertîbi’ş-şerâi‘, (b.y., Dâru’l-
kütübi’l-ilmiyye, 1406/1986), 4: 197. 

41  Serahsî, el-Mebsût, 16: 3. 
42  Serahsî, el-Mebsût, 16: 16. 
43  Serahsî, el-Mebsût, 16: 6; Ali Haydar, Dürerü’l-hükkâm, 1: 847; Mecelle, md. 514. 
44  İstihkâk: Bir hakkın talep edilmesi ve bir şeyin bir şahsa ait hak olduğunun ortaya çıkmasıdır. 

Erdoğan, Fıkıh ve Hukuk Terimleri Sözlüğü, 264. 
45  Zühaylî, el-Fıkhu’l-islâmiyyu ve edilletühû, 4: 3196. 
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Hanefî mezhebi dışındaki diğer üç mezhebin kira sözleşmesinin fes-
hi için ortaya çıkan eksikliklerin bizzat me’cûrdan kaynaklanmasını şart 
koştukları aşağıda verilecek örneklerden görülecektir. 

Şâfiîler me’cûrdan kaynaklanmayan ayıp nedeniyle kira akdinin 
münfesih olabileceğini kabul etmezler.46 Binek hayvanının yürürken 
durmadan tökezlemesi, kafileden geri kalmasına yol açacak derecede 
topallığı, göz zayıflığı, cüzzam, kiralanan evin duvarının çökmesi, kuyu-
dan suyun çekilmesi, me’cûrdan alınacak menfaati eksilten veya 
imkânsız kılan faktörler olarak zikredilir.47  

Mâlikî mezhebinde de ifânın imkânsız hale gelmesine dair örnekler, 
Şâfiî mezhebinde olduğu gibi genelde me’cûrdan kaynaklanan ayıplar-
dır.48 Kiralanan değirmenin suyunun kesilmesi49, kiralanan hayvanın 
daha sonra hastalanması, kiralanan tarlayı daha sonra ekin ekmeyi engel-
leyecek derecede su basması50, hizmet almak için tutulan kişi veya bin-
mek için kiralanan hayvanın hastalanması da verilen örnekler arasında-
dır. Bu gibi durumlarda kira sözleşmesi feshedilebilir.51 Bir başka örnek 
de ekin ekme mevsiminde tarlayı su basması ve ekilen ekini yok etmesi, 

 
46  “Ekin ekmek amacıyla tarla kiralayan kişi ekinini ektikten sonra ürüne bir âfet vurması dola-

yısıyla sözleşmeyi feshedemez. Çünkü âfet, sözleşmeye konu olan tarlaya değil, kiracının ma-
lına vurmuştur. Şâfîi hukukçular söz konusu âfete çok yağmur yağması, şiddetli soğuk, kar 
yağışının devam etmesi veya çekirgelerin ekini telef etmesi, kiracının kiraladığı dükkânda eş-
yalarının yanması gibi durumları örnek verirler.” Ebû İshâk Cemâlüddîn İbrâhîm b. Ali b. 
Yûsuf eş-Şîrâzî, el-Mühezzeb fî fıkhi’l-imâmi’ş-Şâfiî, (b.y.: Dâru’l-kütübi’l-ilmiyye, ts.), 2: 261; 
Ebû Adillah Şemsüddin Muhammed b. Ahmed b. Ahmed b. Hamza er-Remlî, el-Menûfî el-
Ensârî el-Mısrî, Nihâyetü’l-muhtâc ilâ şerhi’l-Minhâc, (Beyrut: Dârul’-fikr, 1404/1984), 5: 315. 

47  Şîrâzî, el-Mühezzeb, 2: 261. 
48  Verilen örneklerden biri “Ücretle tutulan süt annesin hamile kalması nedeniyle sütünün 

emzirdiği çocuğa artık yaramayacak hale gelmesidir. Bu durumda sözleşme kendiliğinden 
münfesih olur.” bk. Ebu Saîd Abdüsselam b. Saîd b. Habîb et-Tenûhî (Sahnûn), el-
Müdevvenetü’l-kübrâ, (b.y., Dâru’l-kütübi’l-ilmiyye, 1415/ 1994), 3: 452; Ebû Abdillâh Şemsüd-
din Muhammed b. Muhammed b. Abdirrahman el-Hattâb er-Ruaynî, Mevâhibü’l-celîl fÎ şerh-i 
Muhtasar-ı halîl, (b.y., Dâru’l-fikr, 1412/1992), 5: 433. 

49  Sahnûn, el-Müdevvene, 3: 425. 
50  Sahûn, el-Müdevvene, 3: 536. 
51  Sahnûn, el-Müdevvene, 3: 483. 
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suların ekin sezonu boyunca çekilmemesi durumudur. Bu durumda tar-
layı kirası mukabili alan kişi kira vermez.52  

Hanbelî mezhebi de sözleşmenin feshi için ayıp konusunda benzer 
şekilde özellikle me’cûrda meydana gelen ayıpları esas almaktadır.53 Belli 
bir yere kadar binmek veya yük çekmek için hayvan kiraladıktan sonra 
yol güvenliğinin ortadan kalkması dolayısıyla yolun kapanması veya -
meselâ Mekke’ye gitmek için- hayvan kiraladıktan sonra o yoldan hacca 
gitmenin o yıl imkânsız hale gelmesi konumuzla ilgili verilen örnekler-
dendir.54 Bu durumda yapılan sözleşmeyi taraflar feshederler. Ancak 
ifadeyi taraflar sözleşmeyi feshetmek zorundadırlar şeklinde anlamamak 
gerekir. Zira ilgili kaynakta kiracı, hayvanı ondan yararlanacağı vakte 
kadar elinde tutmak istemesi durumunda tarafların karşılıklı rızası ile 
bunun da mümkün olduğu ifade edilmektedir.55 

Yine Hanbelî mezhebine göre kira sözleşmesi ücretle tutulan süt an-
nenin ölmesiyle kendiliğinden münfesih olur. Çünkü kira sözleşmesiyle 
elde edilecek menfaat (süt), kaynağı (anne) öldüğü için yok olmuştur. Öte 
yandan süt emen çocuk ölse sözleşme yine münfesih olur. Çünkü akde 
konu olan şeyden (süt) yararlanmak imkânsız hale gelmiştir. Mec’urdan 
yararlanmak imkânsız hale gelince sözleşme temelinden çökmüş olur. Ve 

 
52  Sahnûn, el-Müdevvene, 3: 536. 
53  İbn Kudâme, el-Muğnî, 5: 339. 
54  İbn Kudâme, el-Muğnî, 5: 339. 
  Şu örnekler, konuyu biraz daha açık hale getirebilir: Hanbelî mezhebine göre kiralanan tarla-

da ekini su bassa veya yangın çıkması, çekirge istilası, soğuk vurması ya da başka bir afetle 
ekin telef olsa, tarla sahibi hasarı tazmin etmez, kiracı da kira sözleşmesini feshedemez. Çün-
kü telef olan ma’kudun aleyh (tarla) değildir. Telef olan kiracının tarladaki malıdır. Kiracının 
tarladan ekin dışında yararlanması mümkünse veya sezonun kalan kısmında ekin ekebilecek-
se buna hakkı vardır. Yani tarladan yararlanabilir veya ekin ekebilir. Tarladan herhangi bir 
şekilde yararlanamıyorsa tarlanın kirasını ödemekle yine yükümlüdür. Çünkü tarladan yarar-
lanamaması, ma’kudun aleyteki (tarla) bir kusurdan dolayı değildir. 

  Kiracının tarladan yararlanamaması tarlayı su basması veya tarlaya gelen suyun kesilmesin-
den kaynaklanırsa kiracı muhayyer olur. Yani sözleşmeyi feshedebilir. Çünkü bu durumda 
yararlanamama, tarladan kaynaklanmaktadır. Bu yüzden ekin telef olsa tarla sahibi hasarı 
tazmin etmez. Çünkü o, ekini direkt olarak telef etmemiş veya buna sebep olmamıştır. Tarlaya 
gelen su ekine yetmeyecek derecede azalsa kiracı sözleşmeyi feshedebilir. Bu durum (suyun 
kesilmesi) ekini ektikten sonra olsa yine feshedebilir. bk. İbn Kudâme, el-Muğnî, 5: 361. 

55  İbn Kudâme, el-Muğnî, 5: 339. 
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kiracı verdiği ücreti geri ister. Sözleşme süresi dolmadan münfesih hale 
gelirse kiracı kalan süreye denk gelen ücreti geri alır.56 Hanbelîlerin ver-
dikleri bu son ifâ imkânsızlığı örneğinde imkânsızlığın me’cûrdan kay-
naklandığını vurgulamaları ve teorik olarak çelişkiye düşmeme çabası 
içine girmeleri ilginçtir. 

Covid-19’un sebep olduğu mücbir sebep durumları, Fıkıh mezheple-
rinden aktardığımız ifâ imkânsızlığı örneklerine benzemektedir. Ancak 
Covid-19’un ifâyı imkânsız hale getiren mücbir sebep olup olmadığına 
taraflar değil mahkeme karar verecektir. Hâkim, Covid-19 nedeniyle 
ifânın imkânsız hale gelip gelmediğine karar verebilmek için taraflar, 
ifânın yeri, edimlerin ve meydana gelen olayın niteliği gibi kriterleri de-
ğerlendirmek durumunda kalacaktır. Mahkeme bu salgının me’cûrdan 
yararlanmayı imkânsız hale getirdiğine karar verirse sözleşme sona ere-
cektir. Kiracı önden ödeme yapmışsa mal sahibi onun yararlandığı kıs-
mın bedeli hariç kalan miktarı geri ödemek durumunda kalacaktır. Taraf-
lar, Covid-19 salgını geçinceye kadar sözleşmeyi dondurmak isterlerse 
Hanbelîlerin yukarıdaki içtihatlarına binaen bu da mümkündür. Bu du-
rumda kararlaştırılan kiranın da dondurulup dondurulmayacağına taraf-
lar karar verecektir. Taraflar anlaşacağı için bu konu bir uyuşmazlık ola-
rak hakimin önüne gelmez. 

b) İfanın Me’cûr Dışında Ortaya Çıkan Bir Mazeret Nedeniyle 
İmkânsız Hale Gelmesi 

Fukahanın çoğunluğuna göre ifâ, me’cûrda ortaya çıkan ayıp nedeniyle 
imkânsız hale geldiği gibi, insanın gücünü aşan, önceden tahmin edile-
meyen ve me’cûrdan istifadeyi engelleyen bir durumdan dolayı da 
imkânsız hale gelebilir ve bu yüzden kira sözleşmesi feshedilebilir.57 Buna 
ağrıyan dişini çektirmek için bir doktorla sözleşme yapan ancak ağrının 
geçmesi nedeniyle dişini çektirmekten vazgeçen bir kişi örnek verilir. Bu 
hükmün teorik gerekçesi, kişinin diş ağrısı geçtiği halde onu çektirmeye 

 
56  İbn Kudâme, el-Muğnî, 5: 370. 
57  Mahmesânî, en-Nazariyyetü’l-âmme li’l-mûcebât ve’l-ukûd, 500. 
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icbar edilmesinin şer’an ve aklen çirkin olması olarak gösterilir.58 Bir di-
ğer örnek, düğün ziyafeti için bir aşçı tutulduktan sonra gelin veya da-
mattan birinin ölmesidir.59 Ali Haydar (ö. 1935) bunun gerekçesini şöyle 
açıklar: Aşçıyı kiralayan damat olup öldüğü takdirde icâre akdi kendili-
ğinden münfesih olur. Gelin öldüğü takdirde damat, parası akdin amacı 
dışında (düğün dışında) harcanacağı için bundan zarar görür.60 

Ağrıyan diş örneği Şâfiî ve Mâlikî kaynaklarda da verilmektedir.61 
Ancak hükmün teorik dayanağı ifade edilirken Hanefîler doktoru kirala-
yan kiracıya (hasta) odaklanırken, Şâfiî ve Hanbelîler -muhtemelen tutarlı 
olmak için- prensipleri doğrultusunda me’cûrdan (tabip) istifade etmenin 
imkânsız hale gelmiş olmasını merkeze almaktadırlar.62 

Benzer şekilde kiralanan sütannenin ölmesi ile icâre akdi münfesih 
hale gelir. Çünkü akde konu olan mahallin (süt anne) ölmesiyle hedefle-
nen menfaat alınamaz hale gelmiştir. Süt emen çocuk öldüğünde de akit 
münfesih olur. Çünkü çocuğun ölmesi sebebiyle ma’kudun aleyhi (ana 
sütünü) almak imkânsız olmuştur. İmam Şâfiî’nin görüşü de bu doğrul-
tudadır. İcâre akdi, temelinden çökünce kiralayan verdiği ücreti geri ister. 
Bu olay süreç içinde olmuşsa istifade edilmeyen kısmın kiradan karşılığı 
geri alınır.63 Süt annenin ölmesiyle icâre akdinin münfesih olacağını Han-
belîler de kabul ederler.64  

İcâre akdinde imkânsızlıktan söz edebilmek için me’cûrdan yararla-
nılıp yararlanılmadığına odaklanan Hanbelîler, ortaya çıkan özrü kişisel 
veya yaygın olmak üzere ikiye ayırıp her birine ayrı sonuç bağlarlar. 

 
58  Serahsî, el-Mebsût, 13: 26; Mergînânî, el-Hidâye, 3: 250; Kâsânî, Bedâiu’s-sanâi‘, 4: 197. Mecelle, 

md. 443. Ali Haydar bu maddeyi açıklarken şöyle der: “(Mûceb-i) ism-i mef‘ûl sıygasıyla (ak-
din icrasına) yani akd-i icârenin muktezası üzere harekete (mani olur bir özr zuhur ettikte) ve 
mûceb-i akdin icrasına mahal kalmadıkta (icâre münfesih olur.” bk. Ali Haydar, Dürerü’l-
hükkâm, 1: 737. 

59  Mecelle, md. 443. 
60  Ali Haydar, Dürerü’l-hükkâm, 1: 738. Aynı açıklama için bk. Molla Hüsrev, Dürerü’l-hükkâm 

şerhu Gureri’l-ahkâm, (b.y., Dâru ihyâi’l-kütübi’l-arabiyye, ts.), 2: 239. 
61  Remlî, Nihâyetü’l-muhtâc, 5: 315; Hattâb, Mevâhibü’l-celîl, 5: 433. 
62  Heyet, el-Mevsûa’tü’l-fıkhıyye’l-kuveytiyye, 12: 138. 
63  İbn Kuâdme, el-Muğnî, 5: 370. 
64  İbn Kudâme, el-Muğnî, 1: 294. 
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Söz gelimi bir kiracı, kiraladığı mahallin yakınlarında düşmanları 
olduğu ve bu yüzden korkuya kapıldığı gerekçesiyle sözleşmeyi feshe-
demez. Zira bu düşman onun özel düşmanıdır. Bu durum, me’cûrdan 
tamamen yararlanmayı engellemez. Aynı şekilde kiracı hepse düşse, has-
talansa, parasını kaybetse ya da malı telef olsa kira sözleşmesini feshe-
demez. Çünkü kiralanan eşyadan faydalanamaması kendisinden kaynak-
lanmaktadır.65 

Hanbelî’lere göre me’cûrdan yararlanmayı engelleyen mazeret, yay-
gın olduğu (objektif), kiracının üstesinden gelebileceği bir durum olma-
dığı ve kiraladığı eşyadan yararlanmasına engel bir durum olduğu için 
geçerli kabul edilir. Söz gelimi me’cûrun bulunduğu yerde ikameti engel-
leyecek derecede yaygın bir korku çıkması, bir beldenin muhasara altına 
alınması ve o beldede bulunan kiralanan tarlaya gitmenin imkânsız hale 
gelmesi vb. durumlar, kiracıya kira sözleşmesini feshetme muhayyerliği 
doğurur.66 

Malikî mezhebi mazeret sebebiyle kira sözleşmesinin feshedilmesini 
çok dar tutmuştur. Bu mezheb, menfaatin alınmasının şer‘an engellenme-
si durumunda sözleşmenin feshedileceğini belirtmiş ve ağrıyan dişini 
çektirmek için birisiyle sözleşme yapan kişinin dişinin ağrısının geçmesi 
nedeniyle sözleşmeyi feshetmesini buna örnek olarak vermiştir.67 

Me’cur dışında meydana gelen mazeretler için mezhepler tarafından 
verilen örneklerden ağrıyan dişini ağrısı geçtiği için çektirmekten vaz-
geçme, düğün için aşçı tuttuktan sonra damat veya gelinin ölmesi dolayı-
sıyla sözleşmeyi feshetme gibi durumların Covid-19’un sebep olduğu 
mücbir sebeplerle alakası olmamasına karşılık, bilhassa Hanbelîlerin ver-
diği ve me’cûrdan yararlanmayı engelleyen yaygın mazeretler tam da 
Covid-19’un sebep olduğu mücbir sebep örnekleridir. Çünkü bunlar kira-

 
65  İbn Kudâme, el-Muğnî, 5: 339. 
66  İbn Kudâme, el-Muğnî, 5: 338, 339. 
67  Hattâb, Mevâhibü’l-celîl, 5: 433. “Menfaatin alınmasının şer’an engellenmesi” ile kastedilen, 

doktorla diş çektirme sözleşmesi yaptı diye kişinin ağrısı geçen dişini çektirmeye zorlanama-
yacağı, şeriatin buna mani olduğudur. 
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cının üstesinden gelebileceği şeyler olmayıp, me’cûrdan yararlanmasına 
engel bir durumdur. Yukarıda verilen örneklerle Covid-19’un sebep ol-
duğu mücbir sebep örnekleri arasında illet bağlamında benzerlik kurmak 
mümkündür. Covid-19 sebebiyle sokağa çıkma yasağı uygulanmasını, 
me’cûrun bulunduğu beldenin muhasara altına alınmasına, benzer şekil-
de sokağa çıkma yasağı nedeniyle kişinin kiraladığı dükkanına gideme-
mesini ya da fabrikasını açıp üretim yapamamasını o beldede kiralanan 
tarlaya gitmenin imkânsız hale gelmesine benzetebiliriz. Bunların tümü-
nün kişinin gücünü aşan birer mücbir sebep olduğu gayet açıktır. Dolayı-
sıyla sözleşme, mahkemenin her bir somut olay hakkında mücbir sebep 
olduğuna karar vermesi kaydıyla feshedilebilecek ve Covid-19’un sebep 
olduğu mağduriyet giderilebilecektir. 

c) İfanın Beklenmeyen Özürler Nedeniyle İmkânsız Hale Gelmesi 

Buraya kadar incelediğimiz örneklerde ifâ, ma’kûdun aleyhte meydana 
gelen, borçlunun gücünü aşan ve onun fiilinden kaynaklanmayan bir 
ayıp veya ma’kûdun aleyh dışında ondan yararlanmayı engelleyen, insa-
nın gücünün ötesinde ve yine insanın fiili ile meydana gelmeyen bir ma-
zeret dolayısıyla imkânsız hale geliyordu. Hanefî hukukçular, diğer üç 
mezhebin aksine68 bir de ma’kûdun aleyh dışında beklenmeyen ve Mah-
mesânî’nin sistematiğine göre insanın sebep olduğu birtakım özürlerden 
söz edip, bunların da sözleşmeyi feshe götüren faktörlerden olduğunu 
ifade ederler.69 Senhûrî (ö. 1971) diğer mezheplerin de -daha dar kapsam-
da olmak kaydıyla- bunu kabul ettiklerini belirtir.70 Gerçekten füru-ı fı-
kıhta verilen örnekler, Senhûrî’yi haklı çıkarır niteliktedir. 

İbn Abidîn (öl. 1252/1836) söz konusu özrü “kişinin akde konu olan 
şeyi canına veya malına bir zarar gelmeksizin almasının mümkün olma-
dığı durumlardır”71 şeklinde tarif eder. Daha açık bir ifadeyle söylemek 
gerekirse özür kavramı ile taraflardan biri için haklı bir mazeretin ve arızî 

 
68  Zühaylî, el-Fıkhu’l-islâmiyyu ve edilletühû, 4: 3196. 
69  Mergînânî, el-Hidâye, 3: 250; Mevsılî, el-İhtiyâr, 2: 61; Mahmesânî, en-Nazariyyetü’l-âmme li’l-

mûcebât ve’l-ukûd, 502. 
70  Senhûrî, Masâdıru’l-hak, 6: 91. 
71  Muhammed Emîn b. Ömer b. Abdilazîz el-Hüseynî ed-Dımaşkî, Reddü’l-muhtâr ale’d-Dürri’l-

muhtâr, (Beyrut: Dâru’l-fikr, 1386/1966), 6: 81. 
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bir durumun bulunması hali kastedilir. Kira akdini yapmaya sevk eden 
sebebin ortadan kalkması, akdin icrasına engel hukukî bir durumun orta-
ya çıkması veya akde devam etmek mümkün olmakla birlikte bunun 
taraflardan biri için beklenmedik bir zarara yol açması gibi durumlar 
özür kapsamında mütalâa edilir.72  

Hanefîler, genel olarak sözleşmenin feshine yol açan mazeretleri 
me’cûr, kiracı ve kiraya veren açısından ele alırlar. Me’curdaki ayıp ve 
ondan yararlanmayı engelleyen mazeretleri borçlunun ifâ gücünü aşan 
ve me’cûrdan yararlanma ile ilgili olup, borçlunun fiili ile ilgili olmayan 
sakatlıklar olması hasebiyle bundan önceki iki başlık altında incelemiştik. 
Kiracı ve kiraya veren açısından ortaya çıkan mazeretler, me’cûr dışında 
olduğu ve sadece Hanefîler kabul ettikleri özürler oldukları için onları bu 
başlık altında incelemek gerekecektir. 

1) Kiracı Açısından 

Kiracının tahmin etmediği ve beklemediği sonradan ortaya çıkan özürlere 
ticaret yapmak amacıyla dükkân kiralayan ancak sermayesini kaybedip 
iflas ederek piyasadan çekilmek zorunda kalan kişi örnek verilir. Bu du-
rum, sözleşmenin kendiliğinden münfesih olma nedeni olarak zikredilir. 
Hükmün teorik dayanağı olarak da kira sözleşmesi yapan kişinin sözleş-
meye devam etmesinin istenmesinin akitle üstlenmediği bir zararı kendi-
sine yüklemek anlamına geleceği ifade edilir.73 

Bir beldede dükkân kiraladıktan sonra orada ortaya çıkan ekonomik 
veya sosyal bir kriz, (musibet) dolayısıyla mahalle halkının orayı terk 
edip çekilmesi, kiracının da kendi canından endişe ederek oradan ayrıl-
maya mecbur kalması, verilen bir başka örnektir. Bu durumda kiracı 
dükkândan yararlanamasa kira vermesi gerekmez.74 

 
72  Bardakoğlu, “İcâre”, 21: 379. 
73  Mergînânî, el-Hidâye, (4) 3: 250; Abdülganî b. Tâlib b. Hammâde el-Meydânî, el-Guneymî ed-

Dımaşkî, el-Lübâb fî şerhi’l-Kitâb, (Beyrut: Dâru’l-kitabi’l-arabî, 2015), 2: 41. 
74  Mecelle, md. 478. 
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Hanefî mezhebinde işverenin işçiyi çalıştırıması durumunda bedenine 
veya mülküne zarar gelmesi tehlikesi, kiracıdan kaynaklanan ayıba veri-
len bir başka örnektir.75 

2. Kiraya Veren Açısından 

Hanefîler ifâ imkânsızlığını kiraya veren açısından da tasavvur etmekte-
dirler. Malını kiraya veren kişinin bir borca batması ve borcunu ödeme-
nin kiraya verdiği malı satmaktan başka bir yolunun bulunmaması bu 
duruma örnek verilmektedir.76 Bu durumda bir yandan temel prensip 
olarak mal sahibinin o malı kiracının onayı olmadan satmasının caiz ol-
madığı, ama diğer yandan da ağır borç yüküyle birlikte kira sözleşmesini 
devam ettirmenin kiraya verene zarar vermek olduğu, çünkü ödeme 
imkânının olup olmadığı ortaya çıkıncaya kadar bu borç nedeniyle hapse 
girmesinin söz konusu olduğu ifade edilir. Netice olarak kiraya verenin 
borca batmasının onun açısından sözleşmeyi feshetmeyi mümkün kılan 
bir mazeret olduğu ve buna hakimin karar vereceği ifade edilir. Benzer 
şekilde bu hükmün teorik dayanağı da kiraya verenin bu zararı yüklen-
meye icbar edilmesinin onu akitle üstlenmediği bir zararı yüklenmeye 
icbar etmek anlamına geldiği şeklindedir. 77 Bu durumda mal sahibinin 
borca batması kira akdini fesh için geçerli bir özür kabul edilecek, kendi-
sine önceden ödeme yapılmışsa bu meblağı kiracıya geri ödeyecektir. 

Verilen örnekleri incelediğimizde bazı özür türlerine borçlu sebep 
olmazken, seyahat fikrini değiştirmek, yaptığı işi bırakıp başka iş tutmak 
gibi durumlar gerçekten borçlunun fiili ile meydana gelen özürlerdir. 
Bütün bu durumlarda ortaya çıkacak anlaşmazlıkları hâkim, her bir so-
mut olayı inceleyerek karar vermeye çalışacaktır.  

3. Kiralanan Açısından 

Bir babanın oğlunu herhangi bir işe koyması ve sonra çocuğun hizmet 
sözleşmesi esnasında ergenlik çağına ermesi, sözleşmenin feshini müm-
kün hale getiren faktörlerden sayılmıştır. Gerekçe olarak sözleşmenin 
devam etmesinin hizmet veren çocuğa zarar vereceği ve onun (sözleşme 

 
75  Kâsânî, Bedâiu’s-sanâi‘, 4: 198. 
76  Mergînânî, el-Hidâye, 3: 250; Meydânî, el-Lübâb, 2: 41. 
77  Kâsânî, Bedâiu’s-sanâi‘, 4: 198. 
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ile) üstlenmediği bir zarara katlanmadıkça sözleşmeye devam etmesinin 
mümkün olmaması gösterilir.78  

Covid-19’un sebep olduğu ifâ imkansızlığı durumları ile yukarıda 
verilen örnekler arasında da benzerlik kurmak mümkündür. Ortaya çı-
kan Covid-19 salgını nedeniyle halkın evlerinden çıkmasının yasaklan-
masını, işverenin işçiyi çalıştırırsa mülküne zarar gelmesini, üretilen ma-
lın satışının iyice azalması veya durması nedeniyle zarara girmesini, bir 
beldede dükkân kiraladıktan sonra ortaya çıkan ekonomik veya sosyal 
bir kriz (musibet) dolayısıyla mahalle halkının orayı terk edip gitmesine 
benzetebiliriz. 

İfa imkânsızlığına yol açan ayıp ve özürleri bir yanıyla icâre akdine 
benzeyen müzârea ve müsâkât sözleşmelerinde de izlemek, Covid-19’un 
sebep olduğu problemlerin çözümüne teorik dayanak üretmek açısından 
faydalı olacaktır. 

3.1.1.2. Müzârea Sözleşmelerinde İfâ İmkânsızlığı 

Müzârea, “Arazi bir taraftan, emek diğer taraftan olmak üzere yapılan 
ziraat ortaklığıdır.”79 Müzârea sözleşmesinin mahiyetinin şirket, kira veya 
sözleşmenin başlangıcında kira, nihayetinde şirkete dönüştüğü yolundaki 
yaklaşımlar bir yana80 Hanefî mezhebinde kira sözleşmelerinde olduğu 
gibi tarla sahibine ve müzârie ait mazeret örneklerini görmek mümkün-
dür. Söz gelimi tarla sahibi ağır bir borç altına girmiş ve borcunu ödemek 
için tarlayı satmaktan başka çaresi kalmamışsa tarla satılır ve sözleşme 
feshedilir.81 Ancak bu hak sınırsız değildir.82 Feshin teorik gerekçesi, kira 
sözleşmesindeki gerekçeye benzer şekilde tarla sahibinin bu akdi üstlen-
mediği bir zarara girmeden yürütmesinin mümkün olmadığıdır. Netice 
olarak hâkim tarla sahibinin borcuna karşılık araziyi satar.”83 

 
78  Kâsânî, Bedâiu’s-sanâi‘, 4: 200. 
79  Erdoğan, Fıkıh ve Hukuk Terimleri Sözlüğü, s. 441; Mecelle md. 1431. 
80  Hüseyin Kayapınar, “Müzâraa” Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi (İstanbul: TDV Yayın-

ları, 2006), 32: 234. 
81  Mergînânî, el-Hidâye, 4: 57; Kadri Paşa, Mürşidü’l-hayran, md. 703. 
82  “Tarlaya atılan ekin henüz olgunlaşmamış, hasat edilecek seviyeye gelmemişse tarla satıla-

maz, fesih ekin olgunlaşana kadar ertelenir.” bk. Kâsânî, Bedâiu’s-sanâi, 6: 183. 
83  Kâsânî, Bedâiu’s-sanâi, 6: 183. 
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Hanefî mezhebine göre müzârie ait mazeretle de sözleşme feshedile-
bilir. Müzâriin hastalanması, ihtiyacı olduğu için yolculuğa çıkması, artık 
geçimini sağlayamaz duruma gelmiş olan bir meslekten başka bir meslek 
dalına geçmek istemesi verilen örneklerdendir.84  

Şafiî mezhebine göre müzârea sözleşmesi bağımsız bir sözleşme ola-
rak sahih değildir.85  

Mâlikîler müzâreaya da ve müsâkâta da bazı şartlarla cevaz verir-
ler.86  

Hanbelî mezhebine göre müzâraa akdi, belli bir süreye bağlansın 
veya bağlanmasın caizdir.87 Fakat müzârea sözleşmesini esasen kabul 
etmeyen Şâfiî mezhebi bir yana diğer iki mezhebin füru-ı fıkhında konu-
muzla ilgili örnek yoktur. 

Müzârea konusunda verilen örneklerde müzâriin iş göremeyecek 
derecede hastalanmasını ifâ imkânsızlığı, diğerlerini şartların değişmesi 
nedeniyle ifâ güçlüğü kategorisinde değerlendirebiliriz. Dolayısıyla Co-
vid-19’un sebep olduğu kapanmalar, kısıtlanmalar nedeniyle ifânın 
imkânsızlığını veya güçleşmesini bu örneklere benzetebiliriz. Ancak her 
bir somut olayda yaşanan durumun ifâ imkânsızlığı mı yoksa güçlüğü 
mü doğurduğuhâkim tarafından incelenecek ve bir karara varılacaktır. 
Hâkim söz konusu mazeretlerin ifâ imkânsızlığı doğurduğuna karar ve-
rirse bütün mezheplere göre sözleşmeyi feshedecek, ifâ güçlüğünün bu-
lunduğunu tespit ederse Hanefî mezhebine göre sözleşmeyi fesh edecek-
tir. 

3.1.1.3.  Müsâkât Sözleşmelerinde İfâ İmkânsızlığı 

Müsâkât, “bahçe ve ağaçlar bir taraftan, bakım ve sulama işi de diğer 
taraftan, hasıl olacak meyve ve ürünler de aralarında belirlenecek bir 
oran dahilinde taksim edilmek üzere yapılan bir tür ortaklıktır.”88 

 
84  Kâsânî, Bedâiu’s-sanâi, 6: 184. 
85  Remlî, Nihâyetü’l-muhtâc, 5: 247. 
86  Zühaylî, el-Fıkhu’l-islâmiyyu ve edilletühû, 4: 3135. 
87  Heyet, el-Mevsûatü’l-kuveytiyye, 10: 34. 
88  Erdoğan, Fıkıh ve Hukuk Terimleri Sözlüğü, 426. 
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Hanefîlere göre müsâkât sözleşmesi bazı özürlerle feshedilebilir. 
Ağaçlara bakacak olan kişinin hırsız olması, ağacın dallarını ve olgun-
laşmadan önce meyveleri çalmasından korkuluyor olması verilen bazı 
örneklerdendir. Teorik gerekçe icâre akdindeki gibidir. Sözleşme feshe-
dilmezse bunun arazi sahibine akitle üstlenmediği bir zararı yüklemek 
anlamına gelmesidir.89 Bir diğer örnek, bahçede hizmet verecek tarafın 
çalışmasını etkileyecek derecede hastalanmasıdır. Zikredilen teorik daya-
nak bir önceki gibidir. Arazi sahibi, hastalanan kişinin yerine işçi tutarsa 
sözleşmeyle üstlenmediği fazladan bir zararı yüklenmek durumunda 
kalacaktır.90 Verilen hastalık örneğinde müsâkât sözleşmesinin bir tarafı 
(işçi), hastalık gibi bir mücbir sebeple ifâ yükümlülüğünü yerine getire-
mediği için sözleşme temelinden çökmüştür, bu da bahçe sahibine söz-
leşmeyi fesih hakkı verir denebilir. 

Şâfiî mezhebine göre meyvelere bir âfet (câiha) vursa ve tamamı telef 
olsa sözleşme feshedilir.91 Bu hükmün gerekçesini anlamak mümkündür. 
Zira paylaşılacak ürün yok olmuş, sözleşme temelinden çökmüştür. 

İbn Rüşd (öl. 595/1198) İmam Şâfiî’nin (öl. 204/820) müsâkât sözleşmesi-
nin acz ile münfesih olduğunu söylediğini ancak bundan neyi kastettiğini 
açıklamadığını belirtir.92 Acz kelimesi ile kastedilen, borçlunun ifâ imkân-
sızlığına düşmüş olması olabilir. 

Malikî mezhebine göre ağaçlara bakan kişi hırsız veya zalim çıkarsa 
sözleşme kendiliğinden münfesih olur.93 Bu örnek olayda sözleşmenin 
münfesih olmasının sebebi, taraflardan birinin zikri geçen hareketlerin-
den dolayı sözleşmenin temelinden çökmesidir denebilir. 

Hanbelî mezhebine göre ise müsâkat akdinin bağlayıcı olup olmadı-
ğı yolunda iki görüş vardır. Bağlayıcı olduğunu kabul eden görüşe göre 

 
89  Mergînânî, el-Hidâye, 6: 61. 
90  Ebû Muhammed Fahruddîn Osmân b. Alî b. Mihcen b. Yûnus es-Sûfî el-Bâriî ez-Zeylaî, 

Tebyînü’l-hakâik şerhu Kenzi’d-dekâik, (Bolak, Kahire: 1313), 4: 12. 
91  Ebû Zekeriyyâ Yahyâ b. Şeref b. Mürî en-Nevevî, Ravzatü’ṭ-ṭâlibîn ve ʿumdetü’l-müttaḳīn. 

(Beyrut: el-Mektebü’l-islâmî, 1412/1991), 5: 150. 
92  İbn Rüşd, Bidâyetü’l-müctehid, 4: 33. 
93  İbn Rüşd, Bidâyetü’l-müctehid, 4: 33. 
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ağaçlara bakacak kişi işi bırakıp kaçarsa bahçe sahibi sözleşmeyi feshede-
bilir.94  

Yukarıda verilen örneklerden ağaçlara bakım ve sulama hizmeti ve-
recek tarafın iş göremeyecek derecede hastalanmasını ifânın imkânsızlı-
ğına, diğerlerini de aşırı derecede güçleşmesine verilmiş örnekler olarak 
değerlendirebiliriz. Çünkü o örnekler ma’kûdun aleyh dışında insan gü-
cünü aşan sebepler olarak gözükmektedir. Fıkıh mezheplerince verilen 
ifâ imkânsızlığı ve güçlüğüne dair verilen örneklerin zenginliği, Covid-19 
nedeniyle ifânın imkânsızlaştığına veya güçleştiğine dair iddiaları değer-
lendirirken teorik dayanak bulma açısından sorunu çözmekle yükümlü 
olan hâkimi rahatlatacaktır.  

3.1.2. İfanın Aşırı Derecede Ağırlaşması (Uyarlama Talebi) 

İslâm hukukunda sözleşmenin yeni şartlara uyarlanması talebinin benze-
ri, iyiliği (salâhı) belirmiş olan (büdüvvü’s-salah) meyvenin dalında, seb-
zenin tarlada iken satılması ve müşteri tarafından usulüne uygun olarak 
teslim alınması ancak henüz dalından koparılıp, tarladan kaldırılmadan 
önce beklenmedik bir afetin bu meyve ve sebzelere zarar vermesi duru-
munda gündeme gelmektedir. Bu durumda Hanefî ve Şâfiîler sözleşme-
nin tamam olduğunu, tarafları bağladığını ve o andan itibaren meydana 
gelebilecek tüm hasarlara müşterinin katlanması gerektiğini söylerken, 
Malikî ve Hanbelîler bu riski satıcının üstlenmesi gerektiği kanaatine 
varmışlar ve adalet ilkesinin bunu gerektirdiğini ifade etmişlerdir. 

Sözleşmenin yeni şartlara uyarlanması konusuna geçmeden önce bi-
zi teorik bakış açısına ulaştıracak mesele ve çözümünün ele alındığı da-
lında veya tarlasında ortaya çıkmış ancak iyiliği belirmemiş meyve ve 
sebzelerin satışı konusuna kısaca bakmak gerekmektedir. Meyvelerde 
iyiliğin belirmesi kavramı, mezhepler arasında üzerinde ittifak edilen bir 
husus değildir.95 

 
94  İbn Kudâme, el-Muğnî, 5: 303. 
95  Hanefîlere göre iyiliğin belirmesi, meyvenin bozulma ve hastalanma gibi âfetlerden emin 

olacağı bir büyüme seviyesine ulaşmış olmasıdır. bk. Serahsî, el-Mebsût, 12: 195; İbnü’l-
Hümâm, Fethu’l-kadîr, 6: 287; Zeylaî, Tebyînü’l-hakâik şerhu Kenzi’d-dekâik, 4: 12. 
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Fıkıh bilginleri meyvelerin dalında zuhur ettikten sonra iyiliği be-
lirmeden önce satışını, dalından hemen koparılması, müşteriye teslimi ve 
kendisinden yararlanılacak halde bulunması şartı ile ittifakla caiz gör-
müşler,96 buna karşılık dalında esasen hiç belirmemiş olan meyvelerin ise 
satışlarına cevaz vermemişlerdir.97 Fukaha meyvenin dalın ucunda iyiliği 
belirene kadar kalması şartıyla satışının caiz olmadığında da ittifak etmiş-
ler,98 ancak derhal toplama veya dalında bırakma şartı olmaksızın satıl-
ması konusunda ise ihtilaf etmişlerdir.99 

Sözleşmede uyarlamaya gidilmesi konusuna dair örnekler, literatür-
de vad‘u’l-câiha ( ةحئاجلا عضو ) başlığı altında ele alınır. Câiha, sözlükte in-
sanın malına gelen ve onu tamamen yok eden âfet ve musibet anlamına 

 
 Şâfiîlere göre iyiliğin belirmesi, her bir meyvenin durumuna göre değişir. Meselâ hurmada 

kızarma ve sararma, üzümde tanelerin içinin su ile dolup kızarmaya veya kararmaya yüz 
tutmasıdır. bk. Ebü’l-Hasen Alî b. Muhammed b. Habîb el-Basrî el-Mâverdî, el-Hâvî’l-kebîr fî 
fıkhi mezhebi’l-imami’ş-Şâfiî, (Beyrut: 1419/1999), 5: 194. 

 Mâlikîler, iyiliğin belirmesini nispeten farklı anlarlar. Hurmada kızarması veya sararması, 
üzüm gibi meyvelerde tatlanması ve olgunlaşmaya yüz tutması, gül ve yasemin gibi yapraklı 
bitkilerde çiçeğinin açılması ve yapraklarının belirmesi, baklada derhal yenilecek hale gelmiş 
olması, kavunda sararması ve karpuzda kızarmasıdır. bk. Şemsüddîn Ebû Abdillâh Muham-
med b. Ahmed b. Arafe ed-Desûkî, Hâşiyetü’d-Desûkî ale’ş-Şerhi’l-kebîr, (b.y., Dâru’l-fikr, ts.), 3: 
178. 

 Hanbelî mezhebi iyiliğin belirmesini sürecin başı, büyüyeceği kadar büyümesini ise sonu 
olarak ifade etmişlerdir. Meselâ hurma açısından bu onun kızarması veya sararması, üzümde 
tanelerin içinin su ile dolup olgunlaşmaya yüz tutması, hurma ve üzüm dışında ise olgunlaş-
maya başlamasıdır. Acur ve hıyar gibi sebzelerde normal şartlarda yenilecek hale gelmesidir. 
bk. İbn Kudâme, el-Muğnî, 4: 69. 

96  Mergînânî, el-Hidâye, (4) 3: 24; Şîrâzî, el-Mühezzeb fî fıkhi’l-imami’ş-Şâfiî, 2: 44; 
 Ebü’l-Kāsım Muhammed b. Ahmed b. Muhammed el-Kelbî el-Gırnâtî (İbn Cüzey), el-

Kavânînü’l-fıkhıyye, (b.y., ts.), 173; İbn Kudâme, el-Muğnî, 4: 63; Mahmesânî, en-Nazariyyetü’l-
âmme li’l-mûcebât ve’l-ukûd, (2) 2: 329. 

97  Mahmesânî, en-Nazariyyetü’l-âmme li’l-mûcebât ve’l-ukûd, (2) 2: 329; Mecelle md. 205 de Ali 
Haydar’ın şerhiyle birlikte şöyle denir: Evvelen hatikaten (ma‘dûmun) sâniyen örfen 
ma‘dûmun yani ittisal-i hılkî ile muttasılın (bey‘i batıldır.) Ali Haydar, Dürerü’l-hükkâm, 1: 326. 

 Mecelle’nin 206. maddesi de Ali Haydar’ın şerhiyle birlikte şöyledir: (Kâmilen) zuhur etmiş 
yani (belirmiş olan meyveyi) gerek (ekle) yani benî Âdem’in veya hayvanın ekline (salih) ve 
erişmiş (olsun) ve gerek bunların ekline salih (olmasın ağacı üzerinde iken satmak sahihtir.) 
Ali Haydar, Dürerü’l-hükkâm, 1: 328, 329.) 

98  Vehbe b. Mustafa ez-Zühaylî, el-Fıkhu’l-islâmiyyü ve edilletühû, 5: 3477; Mahmesânî, en-
Nazariyyetü’l-âmme li’l-mûcebât ve’l-ukûd, (2) 2: 329. 

99  Mahmesânî, en-Nazariyyetü’l-âmme li’l-mûcebât ve’l-ukûd, (2) 2: 329. 
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gelir.100 Fukaha da kelimeyi bu sözlük anlamında kullanır.101 Kelimenin 
terim anlamı sözlük anlamına yakındır. Meselâ İbn Rüşd câiha oluşturan 
sebepleri soğuk, kuraklık, sel basması ve meyvelerin çürümesi olarak 
sıralar.102 

Câiha dolayısıyla fiyattan indirime gitmeyi, bir başka ifadeyle söz-
leşmenin yeni şartlara uyarlanmasını Hanefî ve Şâfiî’lerin kabul etmedik-
lerini yukarıda belirtmiştik.103 Bu iki mezhebe göre meydana gelen hasarı 
müşteri üstlenir ve usulüne uygun olarak teslim aldığı meyve ve sebzele-
re gelen afet konusunda müşterinin satıcıya hiçbir şekilde rücu hakkı 
bulunmamaktadır.104 Bu iki mezhebin dayandığı nakli delillerden biri 
şudur: Bir kadın Hz. Peygamber’e gelerek “Ben ve oğlum, filancadan 
meyve satın almıştık. (Sonra bu meyveyi musibet telef etti.) Satıcıya gidip 
fiyattan indirmesini istedik. Vallahi satın aldığımız meyveden -yediğimiz 
ve bereket umuduyla fakire yedirdiğimiz hariç- hiçbir istifademiz olmadı. 
Ama meyve sahibi fiyattan indirim yamayacağına yemin etti” deyince 
Rasulullah (s.a.v) üç kez “Satıcı hayır yapmamaya yemin etmiş” der. 
Meyveyi satan kişi, Hz. Peygamber’in bu ifadesini duyunca ona gider ve 
“Dilerseniz fiyatın tümünü indireyim, isterseniz onların istedikleri kada-
rını” der. Hz. Peygamber de onların talep ettikleri miktarı fiyattan indi-
rir.105 Ancak mezheplerin Hz. Peygamber’in bu uygulamasını farklı şekil-
de değerlendirdiklerini görmekteyiz. Hanefî ve Şâfiîler “Câihanın telef 
ettiği kısmın fiyattan indirilmesi vacip olsaydı Hz. Peygamber satıcıyı 
buna zorlardı, oysa zorlamamıştır” derler ve bu uygulamanın bağlayıcı 
olmadığını vurgularlar. Bu iki mezhep görüşlerini teorik olarak da şöyle 

 
100  (İbn Manzûr) Ebü’l-Fazl Cemalüddîn Muhammed b. Mükerrem b. Ali b. Ahmed el-Ensârî er-

Rüveyfî, Lisânü’l-arab, (Beyrut, Dâru sâdır, 1414.), 2: 431. 
101  İbn Âbidîn, Reddü’l-muhtâr ale’d-Dürri’l-muhtâr, 6: 76; İbn Rüşd, Bidâyetü’l-müctehid, 3: 202, 203. 
102  İbn Rüşd, Bidâyetü’l-müçtehid, 3: 203. Bâcî’ye göre de (öl. 474/1081) benzer şekilde meyvelerin 

bozulmasıdır. bk. Ebü’l-Velîd Süleyman b. Halef b. Sa‘d et-Tücîbî el-Bâcî, el-Müntekâ şerhu’l-
Muvatta’, (Kâhire, Dâru’l-kitabi’l-islâmî, 1332), 4: 232. 

103  İbn Kudâme, el-Muğnî, 4: 80. 
104  Ebû Abdillâh Muhammed b. Alî b. Muhammed eş-Şevkânî es-San‘ânî el-Yemenî, Neylü’l-evṭâr 

şerḥu Münteḳa’l-aḫbâr, (Mısır: Dâru’l-hadis, 1413/1993), 5: 211. Vehbe Zühaylî, el-Fıkhu’l-
islâmiyyü ve edilletühû, 4: 3195. 

105  Ahmed b. Hanbel, Müsned, 6: 69, 105. 
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açıklar: Satılan meyvenin usulüne uygun olarak tahliye edilmesi, müşte-
riye ürün üzerinde tasarrufta bulunma yetkisi verir. Dolayısıyla sözleş-
mede bu andan itibaren oluşacak hasar riski, tahliye (satıcının müşteriyi 
ağaçlarla baş başa bırakması) nedeniyle müşteriye geçer. Meselâ bu halde 
iken o meyveleri birisi telef etseydi zarar ve ziyan müşteriye ait olacak, 
satıcı bundan sorumlu tutulmayacaktı. Netice olarak satıcı başkasının 
itlafı ile o meyveyi tazmin etmez.106 

Câihanın fiyattan indirilmesini savunanlar da şöyle derler: Hz. Pey-
gamber ilgili hadiste “Satıcı hayır yapmamaya yemin etmiş” diyor. İnsa-
nın görevini yapması bir hayırdır. Hz. Peygamber’in câihanın verdiği 
zararın fiyattan indirilmesini mecbur tutmaması, tarafların davacı ve 
davalı olarak onun huzurunda bir araya gelmemiş olmalarındandır.107 

Hanefî ve Şâfiîler Cabir’in Hz. Peygamber’in câiha miktarını fiyattan 
indirdiğine dair yaptığı mutlak rivayetin108 Enes’in rivayeti doğrultusun-
da anlaşılması gerektiğini belirtirler. Enes’in rivayetine göre satış yasaklı-
ğı meyvelerin iyiliği belirmeden öncesine ait olup, bir afet gelmesi duru-
munda fiyattan indirime gitme bu durumda söz konusu olur.109  

Malikî ve Hanbelîlerin delili ise Hz. Peygamber’in câihanın verdiği 
zararın fiyattan indirilmesini emretmesi,110 bir de “Kardeşine meyve sat-
san ve ona bir musibet (câiha) isabet etse ondan (müşteriden) bir şey al-

 
106  İbn Kudâme, el-Muğnî, 4: 80; İbn Teymiyye, Ebü’l-Abbâs Takıyyüddîn Ahmed b. Abdilhalîm 

b. Mecdiddîn Abdisselâm el-Harrânî, Mecmû’u’l-fetâvâ, (el-Medînetü’l-münevvera: Mücem-
meu’l-Melik Fehd, 1416/1995), 30: 273. 

107  İbn Kudâme, el-Muğnî, 4: 80, 81; İbn Teymiyye, Mecmû‘u’l-fetâvâ, 30: 273. 
108  Ebû Dâvûd, Büyû, 23; Nesâî, Büyû, 30 (4524); Müslim, Müsâkât, 17 (1554). Aynı hadis farklı 

lafızlarla da rivayet edilmiştir. bk. Müslim, Müsâkât, 14 (1554); Ebû Dâvûd, Büyû, 58 (3470); 
Nesâî, Büyû, 30 (4524). 

109  Şevkânî, Neylü’l-evṭâr, 5: 211. 
110  Ebû Dâvûd, Büyû, 23; Nesâî, Büyû, 30 (4524); Müslim, Müsâkât, 17 (1554). Aynı hadis farklı 

lafızlarla da rivayet edilmiştir. bk. Müslim, Müsâkât, 14 (1554); Ebû Dâvûd, Büyû, 58 (3470); 
Nesâî, Büyû, 30 (4524). 
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man helal olmaz. Kardeşinin malını haksız yere ne karşılığında alacak-
sın?” şeklindeki ifadesidir.111 

Netice olarak bu iki mezhebe göre müşteri, meyvenin âfetle telef ol-
duğu kısımda satıcıya rücu edebilir. Satılan meyvenin bedelinin müşteri 
tarafından ödenmesi, meydana gelen hasarı satıcının üstlenmesi şeklin-
deki çözüm sözleşmenin bir çeşit yeni şartlara uyarlanması olarak düşü-
nülebilir. 

Hanefîlerin “tahliye yoluyla kabz tamam olmuştur” şeklindeki iddi-
aları, bize “tahliye” ve “kabz”ın niteliği konusunda da yararlı teorik bir 
bakış açısı vermektedir. Câihanın fiyattan indirilmesi gerektiğini savu-
nanlar şöyle derler: Tahliye tam bir kabz sayılmaz. Çünkü üründe tasar-
rufun mübah olması, kabzın tamam olduğu anlamına gelmez. Bunun 
fıkıhta örneği de vardır. Meselâ kira akitlerinde kiralanan eşyada tasarruf 
mübahtır. Ama me’cûr telef olsa riski kiraya veren mal sahibi üstlenir. 
Meyve de böyledir. Çünkü meyve dalında iken kira akitlerinde henüz 
teslim alınmamış menfaat gibidir. Çünkü menfaat peyderpey alınır. İbn 
Teymiyye (öl. 728/1328) bu açıklamaya şöyle bir katkıda bulunur: Malda 
tasarrufun caiz olması ile riski üstlenme arasında bir telazüm (birinin 
varlığı diğerinin de varlığını gerektirmesi) yoktur. Aksine burada olduğu 
gibi hasar riski olmaksızın malda tasarruf olabilir. Bazen de fasit kabzla 
kabzedilen mal örneğinde olduğu gibi tasarruf caiz olmadığı halde hasar 
riski söz konusu olabilir.112 Netice olarak Malikî ve Hanbelîler, Hanefî ve 
Şâfiîlerin aklî delillerinin icâre akdindeki tahliye kavramı ile geçersiz hale 
geldiğini ifade ederler.113 

Câihanın sebep olduğu hasarın fiyattan düşülmeyeceğini savunan 
Hanefî ve Şafiîlerin bir diğer naklî delilleri de şudur: Bir kişi Hz. Pey-
gamber zamanında birisinden meyve satın alır. Ancak satın aldığı meyve-
leri afet vurur. Daha sonra müşterinin borcu çoğalır. Hz. Peygamber satı-

 
111  Müslim, Müsâkât, 14 (1554); Ebû Dâvûd, Büyu, 58 (3470); Nesâî, Büyû, 30 (4531); İbn Mâce, 

Ticârât, 32 (2219). 
112  İbn Teymiyye, Mecmû‘u’l-fetâvâ, 30: 276. 
113  İbn Kudâme, el-Muğnî, 4: 81; İbn Teymiyye, Mecmû‘u’l-fetâvâ, 30: 273. 
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cıya afetin sebep olduğu hasarı indirmesini emredecek yerde insanlara 
“Ona (müşteriye) tasadduk ediniz” buyurur. İnsanlar da tasadduk eder-
ler, fakat verilen sadakalar da borcunu kapatmaya yetmez. Hz. Peygam-
ber “(Alacaklılara) bulduğunuzu alın. Bundan başka bir şeye hakkınız 
yoktur” buyurur.114 

Câihanın yol açtığı hasarı kimin üstleneceği konusunda mezhepler 
arası yapılan teorik değerlendirmeler konumuz açısından son derece 
faydalıdır. Verilen naklî delillerin ışığında her iki grubun teorik bakış 
açılarını tespit etmek mümkündür. Sözleşmelerin tamam olduktan sonra 
tarafları bağlayıcı olduğu evrensel bir kuraldır. Hanefî ve Şâfîiler muh-
temelen akitlerde bu prensibi zedelemek istememişlerdir. Malikî ve Han-
belîler ise ortaya çıkan âfet nedeniyle sözleşmelere bağlılık prensibine 
istisna getirmek istemektedirler. Sözleşmelerin insanın fiilinden kaynak-
lanan özür nedeniyle feshi meselesinde de Hanefîlerin sözleşmelere bağlı-
lık prensibine istisna getirdiklerini yukarıda görmüştük. 

Bu teorik dayanakların ışığında Covid-19’un yol açtığı kapanmalar 
ve ekonomik kriz dolayısıyla üretileceği taahhüt edilen malların teslim 
sürecinde meydana gelen ifâ imkânsızlığı veya güçlüğünün belirmesi 
durumunda borcu taahhüt eden tarafa mahkeme kararı ile yardım etmek 
mümkün olacaktır. Ancak bunun için her bir somut olayı ayrı ayrı ince-
lemek, değerlendirmek ve ona göre hüküm vermek gerekecektir. 

Sonuç 

Bu çalışmada dünya çapında üç milyona yakın insanı hayattan koparan, 
çalışma hayatını temelinden sarsan, ticarî faaliyetleri durduran, eğitim-
öğretim hizmetlerine ağır bir darbe vuran Covid-19 ve benzeri salgın 
hastalıkların sürekli edimli sözleşmelere etkisi ve sebep olduğu problem-
lerin İslâm hukukuna göre çözüm yolları üzerinde durulmuştur. 

Covid-19 gibi küresel çapta bir salgının sürekli edimli sözleşmelerde 
borçlunun ifâsına etkisini iki açıdan tasavvur etmek mümkündür. Bun-

 
114  Müslim, Müsâkat, 18 (1556); İbn Mace, Ahkam 25 (hadis no: 2356); Ebu Davud, Büyu 58 

(3469); Ahmed b. Hanbel 3: 36; Tirmizî, Zekât, 24 (655). 
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lardan birincisi oluşmasında insanın fiilinin söz konusu olmadığı bir ta-
kım mücbir sebepler, ikincisi ise genellikle insanın fiilinden kaynaklanan 
ve sadece Hanefîlerin kabul ettikleri birtakım özürlerdir. Mücbir sebebi 
bazı İslâm hukukçuları doğrudan akdin konusunu (ma’kûdun aleyh) 
ortadan kaldıran faktörlerle kısıtlarken, bazıları buna ma’kûdun aleyhi 
yok etmeyen ancak ifâsını ağırlaştıran imkânsızlıkları da katma taraftarı-
dırlar. 

Kiralanan evin yanması, tarlanın su altında kalması, hayvanın ölme-
si, değirmenin suyunun kesilmesi veya azalması gibi insanın gücünü 
aşan, oluşmasında insanın rolünün olmadığı sebeplerle (mücbir sebep) 
ma’kûdun aleyhten istifadenin imkânsız hale gelmesi, birinci duruma 
verilen örneklerden bazılarıdır. Covid-19’un sebep olduğu kapanmalar, 
müşterilerin azalması, satış düşüklüğü nedeniyle kiracıların uğradıkları 
gelir kaybı gibi durumlar da insanın gücünü aşan mücbir sebep örnekleri 
arasında yerini alır. 

Bir kişinin ağrıyan dişini çektirmek üzere bir doktorla anlaştıktan 
sonra dişin ağrısının geçmesi veya düğün yemeği hazırlaması için bir aşçı 
ile anlaştıktan sonra gelin veya damattan birinin ölmesi, mücbir sebebin 
ikinci durumuna verilen örneklerden olmakla birlikte bazı mezheplerin 
buradaki imkânsızlığı birinci kategoride olduğu gibi ma’kûdun aleyh 
odaklı görmeye devam ettikleri ve mücbir sebebin birinci türü olarak 
değerlendirdikleri de bir gerçektir.  

Şâfiî, Mâlikî ve Hanbelî mezhepleri dahil İslâm hukukçularının ço-
ğunluğu ifânın imkânsızlığını bu iki durumla sınırlamışlardır. İfânın 
imkânsız hale gelmesi durumunda sözleşmenin kendiliğinden sona er-
mesi evrensel bir hukuk kuralıdır. Ancak bu sorun tek taraflı iddia ile 
çözülecek bir mesele değildir. Bu yüzden her bir somut olay bakımından 
Covid-19’un sebep olduğu durumun mücbir sebep olup olmadığına yargı 
karar verecektir. 

Hanefîlerin ifânın imkânsızlığı kavramına bir de sözleşmenin birta-
kım özürlerle feshedilebilmesini eklediklerini belirtmiştik. Onların bu 
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hükmü verirken dayandıkları hukukî gerekçe “Kişiyi o akdi yapmaya 
sevk eden sebebin ortadan kalkması, sözleşmeye devam etmek mümkün 
olmakla birlikte bunun taraflardan birisi için beklenmedik bir zarara yol 
açması ve kişiyi sözleşme ile üstlenmediği bir zararı üstlenmeye zorla-
mak”tır.  

Herhangi bir mesleğin icrası için bir dükkânı kiralayan kişinin o 
mesleği bırakması, başka bir şehre taşınması, taşınmak için bir hayvanı 
kiraya tutmuşken bundan vazgeçmesi, Hanefîlerin sözünü ettikleri özür 
örnekleridir. Verilen örnek hükümlerin teorik dayanağı “bu gibi durum-
larda kişiyi sözleşmenin gereğini yerine getirmeye zorlamanın onu akitle 
üstlenmediği bir zararı yüklenmeye zorlamak anlamına geleceği” şeklin-
deki hukukî yaklaşımdır. Covid-19’un yol açtığı ekonomik krizden dolayı 
kiracıların uğradıkları zarar için de aynı gerekçeyi kullanarak insanlar, 
kira sözleşmesini yaparken beklemedikleri ve sözleşme ile de üstlenme-
dikleri bir zararı üstlenmek durumunda kalmaktadırlar bu yüzden söz-
leşmeye son verilebilir denebilir. 

Düğün için aşçı tutma sözleşmesinde gelinin ölmesiyle sözleşmenin 
feshedilmesinin “Sözleşmeye devam edilmesi durumunda damadın pa-
rasının sözleşme amacı dışında harcanacağı” şeklindeki teorik dayanak 
da benzer şekilde çok önemlidir. Bulunan bu teorik dayanaklar, Covid-
19’un yol açtığı ekonomik problemleri çözmede son derece önemlidir. 
Hanefîler, bu gibi mazeret durumlarında karşı tarafın fiilî zararının 
ödenmesi şartıyla kiracıya fesih hakkı tanımışlar ve onu akde devama 
zorlamamışlardır.  

Bu hükümler, Covid-19 sebebiyle meydana gelen ifâ imkânsızlıkla-
rından kaynaklanan sürekli edimli akitlerdeki fesihlerin geneli itibariyle 
İslâm hukuku açısından meşru olduğunu veya meşruiyet gerekçesi sayı-
labileceğini göstermektedir. 

Hanefîlerin satılan ve usulüne uygun olarak karşı tarafa teslim edi-
len (tahliye edilen) meyvenin devşirilmesi sürecinde uğradığı hasarın 
(câiha) miktarını fiyattan indirmeyi kabul etmemeleri, muhtemelen söz-
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leşmelerin bağlayıcı olduğu prensibini zedelememek amaçlı olsa gerektir. 
Buna karşılık kira akitlerinde bir takım kişisel özürleri kabul edip söz-
leşmenin bağlayıcılığına istisna getirmeleri ve feshini kabul etmeleri ise 
borçludan bu şartlar altında ifâyı beklemenin adalet ilkesine aykırı oldu-
ğu teorik düşüncesine dayandırılarak borçlu olan tarafa yapılan hukukî 
bir yardım olarak değerlendirilmelidir. 

İslâm hukukçularının çoğunluğunun kabul ettiği ifâ imkânsızlığı ve 
zorluğu meselesinde taraflar sözleşmeyi feshetmekte anlaşırlarsa herhan-
gi bir problem görülmemektedir. Ancak borçlu tarafın Covid-19’un müc-
bir sebep oluşturduğu iddiasıyla sözleşmeyi feshetme talebine karşı tara-
fın olumsuz cevap vermesi durumunda yargı devreye girecektir. 

Yargı, her bir somut olayı bütün yönleriyle incelemek ve ifânın ger-
çekten bir mücbir sebep dolayısıyla imkânsız hale gelip gelmediğine 
hükmetmek durumundadır. Benzer şekilde Hanefîlerin kabul ettikleri 
özürlerin sözleşmeyi feshetmek için geçerli bir sebep olup olmadığına, 
ifânın adalet duygusunu zedeler boyuta ulaşıp ulaşmadığına da her bir 
somut olay açısından yine yargı karar verecektir.  

Sonuç olarak günümüz hukuk sistemince verilecek kararların İslâm 
hukukundaki örnek hükümler muvacehesinde ele alındığında sonuçların 
genel olarak örtüştüğünü, dolayısıyla İslam hukukundaki verdiğimiz 
örnek hükümlerin bu salgın hastalık sebebiyle oluşmuş mağduriyetlere 
verilen yargı kararlarının meşruiyet zeminini oluşturduğunu söylemek 
mümkündür diye düşünmekteyiz.
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Samsun Folklorunda Ölüm ve Kovid-19 Salgını 
Öz: Anadolu insanının geleneksel yaşamının ve davranış kalıplarının özünü 

oluşturan birçok âdet, inanma ve ritüel mevcuttur. İnsan yaşamında üç 
önemli geçiş evresi vardır. Bunlar; doğum, evlenme ve ölümdür. Bu dönem-
lerin her birinde farklı âdet, inanma, tören, dinsel ve büyüsel işlemler göz-
lemlenmektedir. Bu işlemlerin birçoğu insanın yeni durumuna uyum sağ-
laması temelinde gerçekleştirilmektedir. Ölüm, dünya hayatının son bulma-
sı anlamını taşımaktadır. Bu nedenle insanlar için her zaman gizemli bir 
durum arz etmiştir. İnsanlığın var oluşundan günümüze kadar uzanan sü-
reçte ölümün uzaklaştırılması amacıyla birçok ritüel ve pratik uygulanagel-
miştir. Samsun yöresinde görülen pek çok ritüel, uygulama ve inanış, Ana-
dolu'nun diğer yöreleriyle benzerlik göstermektedir ve bunların çoğu geç-
miş inanışlardan da izler taşımaktadır. Çalışmanın bir diğer yönünü de gü-
nümüzde tüm dünyayı etkisi alan Yeni Tip Koronavirüs (Kovid-19) sonrası 
ölüm âdet ve uygulamalarında görülen değişim oluşturmaktadır. Bu salgın 
sürecinin insanları çaresiz kıldığı ve ölümle ilgili geleneklerde ciddi evrilme-
lere neden olduğu muhakkaktır. Çünkü geleneğin oluşumuna veya eviril-
mesine insanlar arasındaki ilişkiler yön vermektedir. Dolayısıyla bu süreç 
Türk kültür tarihi açısından da önemli bir milattır. Bu çalışmada Samsun 
yöresindeki ölüm âdetleri değerlendirilmiş ve tümevarım yöntemi salgının 
bu âdetler üzerine yaptığı etki araştırma konusu edilmiştir. 

Anahtar Sözcükler: Samsun, folklor, ölüm, Yeni Tip Koronavirüs (Kovid-19), 
değişim  

õõõ 
Death and Covid-19 Pandemic in Samsun Folklore 

Abstract: There are many customs, beliefs and rituals that constitute the core of 
thetraditional life and behaviour patterns of Anatolian people. There are 
three important transition stages in human life. These are birth, marriage 
and death. Different customs, beliefs, ceremonies, religious and magical 
processes are observed in each of these periods. Many of these processes 
are carried out on the basis of human adaptation to the new situation. De-
ath has always been a mysterious situation for people because it means the 
end of life in the world. In the process from the existence of humanity to 
the presentday, a large number of rituals and practices have been applied in 
order to send death away. Many rituals, practices and beliefs seen in Sam-
sun region are similar to other regions in Anatolia and most of them be-
artraces of past beliefs. Another aspect of the study is to reveal the changes 
seen in death customs and practices after the novel Coronavirus (COVID-
19) which has affected the whole world. It is certain that this epidemic pro-
cess made people desperate and caused serious changes in our traditions 
related with death because relations between people guide the formation 
orevolution of traditions. Therefore, this process is also an important miles-
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tone in terms of Turkish cultural history. The present study evaluates death 
customs and discusses the effects the pandemic has caused on these cus-
toms. In addition, inductive method has been used in the study.  

Keywords: Samsun, Folklore, Death, Novel Coronavirus (COVID-19), Change. 

õõõ 
Giriş 

Ölüm, insanoğlunun var oluşundan itibaren tüm insanlar için dikkat 
çekici bir konu olmuştur. Çoğu zaman ölümden kurtulmak ya da ölümü 
geciktirmek için birtakım çareler aranmış; bazen de ölümün kendisi biz-
zat kurtuluş olmuştur. Şemsettin Samî, Kamus-i Türkî'de ölüm kavramını 
şu şekilde tanımlar: "Yaşamaz olmak, can vermek, terk-i hayat etmek, 
vefat, irtihal etmek, fevt olmak, solmak, yumuşamak, pejmurde olmak, 
kıvamı gaib edip düşmek, pek ziyade sıkılmak, pek şiddetli korku veya 
dehşet ve ızdırap ve zahmet çekmek, hükmü kalmamak"1. Ayrıca ölüm, 
vadenin dolması, ruhun bedenden ayrılması sonucunda vücudun canlılı-
ğını kaybetmesi ya da ruhun vücuttan ayrılması durumu olarak değer-
lendirilmiştir.2  

 Eski Türkçe döneminde öl- fiili ve türevleri ile karşılanan ölüm kavramı 
için 61 sözcük bulunmaktadır.3Bu kadar çok kelimenin kullanılmasını 
insanların ölüm ve ötesi ile ilgili düşüncelerinin zengin bir tezahürü ola-
rak değerlendirmek yerinde olacaktır. Sosyal bir varlık olan insan bir 
yakını ya da tanıdığını kaybettiğinde derin bir üzüntü duyar. Sonuçta ne 
kadar üzülürse üzülsün ölüm olgusunun değişmeyeceğini bilir. Ölüme 
çare bulamayan birey, ölüm karşısındaki tavrını farklı yollarla ortaya 
koymaya çalışır. Bu bazen bir ağıt, bazen bir türkü, bazen bir beddua gibi 
halk biliminin farklı bir türü olarak karşımıza çıkar.   

 
1  Şemseddin Sami, Kâmûs-ı Türkî,( İstanbul: Çağrı Yayınları,2009), 223.  
2  Türkçe Sözlük (Ankara: Türk Dil Kurumu Yay. 1983); Joseph Campbell, İlkel Mitoloji, Çev. 

Kudret Emiroğlu, (Ankara: İmge Kitabevi,1992), 132;, Hacer Tokyürek. “Eski Uygur Türkçe-
sinde “Ölüm” Kavramı ile İlgili İfadeler”, Bilig Dergisi 50 (2009), 178-181;İbrahim Kafesoğlu,  
Eski Türk Dini, (Ankara: Kültür Bakanlığı Yayınları, 1980), 47.  

3  Yıldız Kocasavaş “Türkçe’nin Tarihî Dönemlerinde Ölüm Kavramının İfadesi”, İstanbul Üni-
versitesi Edebiyat Fakültesi Türk Dili ve Edebiyatı Dergisi, 29, (2000), 77-115. 
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 Yog, yogçı, yoğlamak kelimeleri Türklerin en eski yazılı metni olan Orhon 
Yazıtları'nda geçen ölümle ilgili kelimelerdir. Bilge Kağan'ın ağzından 
yazılmış olan Kül Tigin Abidesi'nde, onun koyun yılının on yedisinde 
öldüğü, dokuzuncu ayın yirmi yedisinde yog töreni yapıldığından bah-
sedilmektedir.4 Divânü Lügat-it-Türk’te Yog/Yuğ kavramı "Ölü gömül-
dükten sonra üç yahut yedi güne kadar verilen yemek."5 olarak ifade 
edilmektedir. Eski Türklerde ölünün ardından pek çok uygulama ve ritü-
elin yerine getirildiğini ifade edebiliriz. "Göktürkler ölünün ardından 
büyük yog (yas) töreni ve ayinler yaparlardı. MS 739'da Türk hükümdar-
larından Kürsul Han'ın ölümü münasebetiyle yapılan defin ve yas töreni 
Tabarani'de şöyle tavsif edilmiştir: Eski Türkler ölünün hatırasına büyük aş 
(ziyafet) törenleri yaparlar, zenginler yüzlerce hayvan keserlerdi. Hazırlanan 
yemeklerden bir kısmını ölünün mezarı üzerine dökerlerdi.6 Yine Eski Türkler-
de ölüm sonrasında yapılan pratikler ve cenaze yakınlarının takındıkları 
tavrı Abdülkadir İnan şu şekilde ifade etmektedir: "Göktürkler ölüyü çadıra 
koyarlar. Ölenin akrabaları atları, koyunları keserler ve çadırın önüne sererler. 
Ölü bulunan çadırın etrafında at üzerinde yedi defa dolaşırlar. Kapının önünde 
bıçakla yüzlerini kesip ağlarlar."7 Günümüzde ölü aşı olarak karşılanan yoğ 
aşı Kutadgu Bilig'de şöyle ifade edilmektedir: "Bu ay Toldınıng kıldı oglıya-
gı / Çıgayka üledi kümüş hem agı (Oğlu Ay-Toldı için ölüm aşı yaptı / Fakir-
lere gümüş ve ipekli kumaşlar dağıttı)"8  

 Türk kültür tarihinin başyapıtlarından olan Dede Korkut Kitabı'nın Mu-
kaddime bölümünde yer alan "Ezelden yazılmasa kul başına kaza gelmez, ecel 
va'de irmeyince kimse ölmez. Ölen adam dirilmez, çıkan can girü gelmez"9 bi-
çimindeki ifadelerden, Oğuzlarda İslam inancına uygun bir kader anlayı-
şının bulunduğu ve ölüm karşısında dolaylı olarak mütevekkil olmanın 
öğütlendiği anlaşılmaktadır. Ayrıca burada kullanılan ezel, kul, kaza, 

 
4  Muharrem Ergin, Orhun Abideleri, (İstanbul: Boğaziçi Yayınları, 2012), 28.  
5  Besim Atalay, Divânü Lügât-it-Türk, 3, (Ankara: TDK Yayınları,1998), 143.  
6  Abdülkadir İnan,  Eski Türk Dini Tarihi, (İstanbul: Milli Eğitim Basımevi,1976),183.  
7  Abdülkadir İnan, Tarihte ve Bugün Şamanizm Materyaller ve Araştırmalar, (Ankara:  Türk Tarih 

Kurumu Yayınları, 2015) ,177. 
8  Reşit Rahmeti Arat, Kutadgu Bilig I- Metin, (Ankara: TDK Yayınları,1991), 173.  
9  Muharrem Ergin, Dede Korkut Kitabı-1 (Ankara: TDK Yayınları, 2008), 73.  
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ecel, va’de, ölmek ve dirilmek gibi kavramlardan anlaşıldığına göre bu-
rada, insanın yaratılmadan önce kaderinin belirlendiğine işaret edilmek-
te; hayat, ölüm ve ölüm sonrası ahiret inanışıyla ilgili kronolojik bilgiler 
öğretici bir üslupla dile getirilmektedir.10  

 İnsanoğlu; doğa olaylarının, bazı varlıkların veya çeşitli nesnelerin ölüm-
le ilişkili olduğunu düşündüğünden bu varlık ve nesneler karşısında 
birtakım önlemler alma ya da bunlardan korunma ihtiyacı hissetmiştir. 
Bunun neticesinde de birtakım inanma, pratik ya da ritüellerin ortaya 
çıkması doğaldır. Ölüm, hayatın geçiş dönemlerinden biri olmakla birlik-
te insan zihnini, insanın hayatı algılamasını en çok etkileyen bir olay ol-
muştur. Kur’an-ı Kerim'de "Her nefis ölümü tadacaktır.”11 ayeti ile açık 
bir şekilde beyan edildiği gibi ölüm kaçınılmaz bir sondur. İnsanoğlunun 
ölüm karşısında yaşadığı yoğun duygular, onu ölümü anlamaya ve an-
lamlandırmaya yöneltmiştir. 

 Anadolu’nun pek çok yöresinde olduğu gibi Samsun’da da ölümle ilgili 
birçok inanma ve ritüelden söz etmek mümkündür. Bu inanma ve ritüel-
ler ölüm öncesi, sırası ve sonrası olmak üzere üç ana başlık altında değer-
lendirilecektir.  

1. Ölüm Öncesi      

1.1.  Ölümü Düşündüren Ön Belirtiler 

 Dede Korkut Kitabı’nda yer alan Salur Kazan’ın Evinin Yağmalandığı 
Hikâyede, Salur Kazan “saçının kargı gibi uzandığını ve gözünü örttüğü-
nü” rüyasında görür. Bunun üzerine rüyayı yorumlayan Kazan'ın kardeşi 
Kara Göne ise saçın kaygı anlamı taşıdığını belirtir.12 Anadolu'nun pek 
çok yöresinde rüyada saç görmek iyiye yorumlanmaz ve saça olumsuz 
anlam yüklenir. 

 
10  Bekir Şişman, Samsun Yöresinde Yaşayan Halk İnançları Üzerine Bir İnceleme, (Samsun: Ondokuz 

Mayıs Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, Yüksek Lisans Tezi, 1994), 124.  
11  Enbiyâ, 21/35. 
12  Ergin, Dede Korkut Kitabı-1, 100.  
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 Samsun yöresinde kişinin biyolojik durumu, tabiat olayları, gök cisimle-
rinin hareketleri, hayvanların hareketlerinde görülen farklı durumlar ya 
da çeşitli nesneler ölümü düşündüren/hatırlatan belirtiler olarak değer-
lendirilmektedir. "Ölüm korkusunun bilinçaltındaki baskısıyla tedirgin 
olan halk düşüncesi, geleceği bilmek isteğinin de etkisiyle, alışılagelmişin 
dışındaki birtakım davranışları; araç gereçlerin şu ya da bu biçimdeki 
kullanılışını; meteorolojik olayları; hayvanların hareket ve seslerini; düş-
lerdeki görüntülerle hastadaki psikolojik ve fizyolojik değişiklikleri çoğu 
zaman ölümün bir işareti, bir önbelirtisi saymaktadır."13  

 Özellikle evin çatısında öten baykuş ve köpek uluması yörede bilinen en 
yaygın belirtilerdendir. Bunun dışında gök cisimlerinin hareketleri ve 
kişide görülen bazı tavırlar ölüm emaresi olarak kabul edilmektedir. Şiş-
man'ın, Gölalan Mahallesi’nde gök cisimleri ile ilgili tespit ettiği örnek 
dikkat çekicidir: "Mahallede hasta varken yıldızlar grup halinde kayarsa 
o hasta ölecek demektir."14 Özdemir de Havza'nın Karga Mahallesi’nde 
ölümün ön belirtisi olarak şunu tespit etmiştir: "Ölen şahsın boynu eğri 
ise arkasından biri ölecek inancı halk arasında yaygındır."15 Salıpazarı 
ilçesinde kişinin üzerinde elbise dikmenin ömrü kısaltacağına dair inanış 
söz konusudur. Bu nedenle düğme dikmek için bile olsa gömleğin çıkar-
tılması ölümü uzaklaştırmak amacıyla yapılan uygulamalardandır. Ayrı-
ca gece tırnak kesmenin de ömrü kısalttığına dair inanışlar özellikle elli 
yaş üzerindeki insanlarda görülmektedir. Çok fazla şimşek çakıp yağmur 
yağarsa sevilen birisinin öleceği düşünülür. Yağmurun çok fazla yağma-
sına, ölen kişinin ardından gökyüzünün ağladığı biçiminde yorum yapı-
lır. Ölümü beklenen kişinin vücudunun soğuması da ölümün ön belirtisi 
olarak değerlendirilir. Yine aynı yörede rüyada dişlerin çıktığı veya dö-
küldüğü görülürse rüyayı gören kişinin bir yakının öleceği düşünülür. (K 
5) Ondokuz Mayıs ilçesinde bir karganın evin bacasına yuva yapması ve 

 
13  Sedat Veyis Örnek, Anadolu Folklorunda Ölüm (Ankara: Ankara Üniversitesi Dil Tarih Coğraf-

ya Fakültesi Yayınları,1971), 15. 
14  Şişman, Samsun Yöresinde Yaşayan Halk İnançları Üzerine Bir İnceleme, 73.  
15  Emrah Özdemir, Samsun İli Havza İlçesi Karga Köyü Monografisi, (Ankara: Gazi Üniversitesi, 

Sosyal Bilimler Enstitüsü, Yüksek Lisans Tezi, 2008), 227.  
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orada ötmesi ölümü çağırdığına işarettir. Yine horozun zamansız ötmesi 
ve köpeğin uluması da ölümün ön belirtisi olarak yorumlanır. (K 9) Bafra 
ilçesinde köpeğin sela okunurken uluması uğursuzluk sayılır ve evin 
yakınından uzaklaştırılması gerekir. Aksi takdirde o evden ölü çıkar. (K 
14) Çarşamba ilçesinde göz seğirmesi ölüme yorulur. Sağ göz seğirirse 
yakından, sol göz seğirirse uzaktan birinin öleceğine inanılır. Ölmek üze-
re olan bir kişi aniden çok yemek yemeye başlarsa "Rızkını topluyor" 
denilir ve o kişinin öleceği düşünülür. Bebek sebepsiz yere ağlıyorsa o 
evden ölü çıkacak demektir. 1990'lı yıllarda yaşanmış bir olay şöyledir: 
Yeni doğmuş bir bebek karnı tok olduğu ve herhangi bir hastalığı olma-
dığı halde sebepsiz yere sürekli ağlıyormuş. Birkaç ay sonra bebeğin ba-
bası ölmüş ve bu olaydan sonra bebeğin ağlamaları kesilmiş. Bu durum 
bebeğin, babasının öleceğini hissettiği şeklinde yorumlanmıştır. (K 1) 
Bafra ilçesinde bir kişinin ayakkabısı sürekli olarak ters dönüyorsa o kişi-
nin ölümünün yaklaştığı düşünülür. Rüyada cenaze, tabut, mezar ya da 
mezarlık görülürse o evden ölü çıkacak demektir. (K 19) Vezirköprü 
merkezde atların huysuzlanıp tepinmesi birinin öleceğini düşündürür. 
Yine yıldız kayması da birinin öleceğine işarettir. Vezirköprü'nün Nal-
bantlı Mahallesinden Orta Cami'ye çıkan yokuşta kişi üç kez durup din-
lenirse o kişinin öleceğine inanılır. Rüyada görülen bulanık su da ölümün 
ön belirtisi olarak değerlendirilmektedir. (K 10) Havza ilçesinde kişinin 
vücut azalarından bir kısmının, özellikle ayakların şişmesi, burnunun 
üstünün beyazlaşması, burun kıllarının örümceklenmesi, burnunun 
uzaması, boynunun düşmesi, gözlerinin bulutlanması ve kulağının arka-
sının ağarması ölümün ön belirtisi şeklinde ifade edilmektedir.16 Yine 
aynı yörede rüyada evin yıkılması da bir olumsuzluk yaşanacağına işa-
rettir. Eğer ev içeri doğru yıkılırsa yakın akrabalardan, dışarıya doğru 
yıkılırsa da akraba dışından birinin öleceğine yorulur. Lâdik ilçesinde 
ölecek kişinin burnu düşer, gözleri tavana dikilidir ve o kişi sürekli hava-
ya bakar. Ayrıca iştahı olmaz, konuşamaz, oturamaz ve boynu düşer. 
Başını güçlükle de olsa havaya kaldıramaz. (K 12) İlkadım ilçesi Çivril 

 
16  Cafer Özdemir, Havza İlçesinin Genel Folklorik Yapısı, Uluslararası Sosyal Araştırma Dergisi, 

2/7, (2009), 194.  
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Mahallesi’nde uzun süredir hasta olan bir hastanın aniden iyileşmesi de o 
kişinin öleceğinin ön belirtisi olarak düşünülür. Yine aynı mahallede ha-
mile bir kişinin saçını kesmesi o kişinin çocuğunun öleceğine ya da öm-
rünün kısa olacağına delalettir. (K 16) Atakum ilçesine bağlı Taflan yöre-
sinde evin bacasında baykuş ötmesi/dolaşması o evden ölü çıkacağına 
işarettir. (K 13) Kavak'ta bir kişinin rüyasında evinin duvarının yıkılması 
yakında o kişinin ölümünün gerçekleşeceğine yorulur. Ayrıca yere düşen 
tabağın kırılmaması da hayra yorulmaz.  Uğursuzluk getireceği düşünü-
lerek o tabak tekrar yere atılarak kırılır. (K 18) Samsun merkeze bağlı 
Demircisu (Başkonak) Mahallesi’nde bir kişi borcunu, alacağını söylerse 
ölümü yaklaşmış demektir. Canik ilçesinde makasın ağzının açık kalması 
ölümün habercisi sayılır. Ağzı açık makasın kefen biçeceği düşünülür. 
Ayakkabı, terlik ters çevrilirse evden ölü çıkacağına inanılır. Bu nedenle 
ters dönen bu nesneler hemen düzeltilir. (K 6) İlkadım ilçesine bağlı Yu-
karıavdan Mahallesi’nde bir kişi rüyasında ölmüş birini gördükten sonra 
ölü o evden herhangi bir şey alıp giderse o evden ölü çıkacağı düşünülür. 
Yine aynı mahallede rüyada kazma kürek görmek iyiye yorulmaz. Bir 
kişinin tarlasından aldığı ürün her zamankinden fazla olursa o kişinin 
öleceğine işarettir. Samsun merkezde yürüyebilen çocuk emeklerse o 
evden ya da yakın komşulardan birinin öleceği düşünülür. Asarcık ilçe-
sinde bir kişi rüyasında bir kadını anadan üryan görürse erkek cenazesi, 
erkeği anadan üryan görürse bir kadın cenazesi çıkacağına inanılır. Rü-
yada ölüye bir şey vermek iyiye yorulmaz. Kısa zaman içinde ölüm ola-
cağına inanılır. Hasta olan kişinin bakışlarında kaymalar ve teninde sa-
rarmalar olursa bu durum o kişinin yakında öleceğine işarettir. (K 3) Ala-
çam'da rüyada kara kazan görmek ölüm habercisi olarak değerlendirilir. 
Rüyada ayakkabının tekini giyip tekini bulamamak rüyayı gören kişinin 
eşinin öleceğine yorulur. Yine aynı yörede kötü rüyanın anlatılması iyiye 
yorulmaz. Bu tür rüyalar bir başka kişiye anlatılırsa ölüm getirir düşün-
cesi hâkimdir. Evde pişirilen ilk ekmeği yiyen kişinin eşinin öleceğine 
dair inanış vardır. Bu nedenle ilk ekmek çocuğa ya da bekâr birine yedi-
rilmektedir. Yörede söylenen "bebekler uyuya uyuya büyür, yaşlılar uyu-
ya uyuya ölür" sözü, çok uyuyan yaşlılar için ölümünün yakın olduğu 
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biçiminde yorumların yapılmasına neden olmaktadır. Rüyada ölmüş 
birinden ikram almak da ölümün habercisi olarak değerlendirilir. Mezar 
kazma işinde kullanılan kazma ve kürek eve sokulmaz. Aksi takdirde 
ölüm getirir düşüncesi yaygındır. (K 20) 

1.2. Ölümden Kaçınmalar  

Ölüm, insanoğlu için kaçınılmaz bir sondur. Ancak yine de ölümün so-
ğuk yüzünden kaçınmak amacıyla birtakım uygulama ve pratiklerin ya-
pıldığı bilinen bir gerçektir. "Ölümü hatırlatan, ölüm için ön belirti olan 
rüyaların psikolojik ve fizyolojik değişikliklerin yanında yerine getiril-
mediği zaman ölüm getireceğine inanılan birtakım inanışlar ve davranış-
lar da bulunmaktadır."17 

 Yukarıavdan Mahallesi’nde araçla mezarlığın yanından geçerken ölülerin 
ruhlarını rahatsız etmemek için müziğin sesi kapatılır. Yine mezarlıktan 
geçerken kabrin elle gösterilmesi hoş karşılanmaz. Cenazenin defninden 
sonra mezarlıktan ayrılırken geri bakılmaz. (K 17) Bafra'da cenaze işlem-
leri sırasında ölü yıkandıktan sonra teneşir ters çevrilir. Ölüm gerçekleş-
tiği anda ölünün gözleri kapatılır. Eğer kapatılmazsa yakınındaki kişileri 
de peşinden götürmek istediği şeklinde yorumlanır. Mezarlıktan ağaç 
kesilmez. Eğer kesilirse felaketlerin geleceğine inanılır. Gece tırnak kes-
menin ömrü kısaltacağı ve ölümü çağıracağı düşünülür. Aynı şekilde 
gece aynaya bakmanın da ömrü kısaltacağı şeklinde düşünceler söz ko-
nusudur. (K 14) Alaçam ilçesinde geçmişte cenaze yıkamak için kullanı-
lan kazan yeni bir ölüm olayının olmaması amacıyla ters çevrilir ya da 
kazanın ağzını kapatmak için iki uzun odun konulurdu. Yine aynı yörede 
kazandaki suyu ısıtmak için kullanılan ateş, su ile söndürülmez; ateşin 
kendiliğinden sönmesi beklenirdi. (K 20)  

2. Ölüm Sırası 

Ölüm olayının en dramatik anı şüphesiz ölüm sırasıdır. İster genç ister 
yaşlı olsun ölüm, herkesi derinden etkilemektedir. Ölümün gerçekleşmesi 

 
17  Örnek, Anadolu Folklorunda Ölüm,37. 
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ile birlikte birtakım dinî vecibelerin yerine getirilmesine başlanır. Bu ve-
cibeler İslamî usullere göre şekillenir.  

2.1. Ölüm Anı 

 İnsanoğlu için kaçınılmaz bir olgu olan ölüm, kişinin son nefesini vermesi 
ile gerçekleşir. Ölümün gerçekleştiği vücudun soğuması ve morarmasın-
dan anlaşılır. Ölümün vaki olması ile birlikte bazı uygulama ve pratikler 
kendini göstermeye başlar. Öncelikli olarak ölü hemen hemen tüm yöre-
de "rahat yatağı" adı verilen yere yatırılır. Ölen kişinin üzerine genellikle 
beyaz bir çarşaf örtülür ve üzerine bıçak ya da makas gibi demir türü bir 
nesne konulur. Bunun yapılmasındaki amaç cenazenin şişmesine engel 
olmaktır. Çarşamba ilçesinde cinsiyet belirli olsun diye makas kadın, 
bıçak ise erkek cenazenin üzerine konulur. Hasta gözlerini kapatır, elleri 
yana düşer, son olarak da derin bir nefes alıp verir. Bu şekilde ruhunu 
teslim eder. Öleceği anlaşılan hastaya "can çekişiyor", "can veriyor" den-
mektedir. Öldükten sonra ise öldü demek yerine "ruhunu teslim etti" 
şeklinde ifadeler kullanılır. Ölüye "cenaze", "mevta" denilir. Ölünün çık-
tığı eve "cenaze evi" ya da "ölü evi" denilmektedir. (K 1) Bafra ve Salıpa-
zarı ilçelerinde cenazenin üzerinden hayvan atlamaması için ölünün üze-
rine ağ gerilir. (K 14, 7) Vezirköprü'de can çekişerek ölen kişinin günahı-
nın çok olduğu söylenir. Ruhunu rahat bir şekilde teslim edenlerinse 
günahsız olduğuna ve Cennet'e gideceğine inanılır. Hasta ölmek üzerey-
ken eğer konuşabiliyorsa son bir sözü veya vasiyeti olup olmadığı öğre-
nilmeye çalışılır. Eğer vasiyeti varsa dinlenir. Hasta, gözleri açık ölürse 
gözleri kapatılır. Eğer ölünün gözleri kapanmıyorsa "dünyaya hasret 
gitti" şeklinde yorumlar yapılır. (K 10) Canik ilçesinde eğer ölen kişinin 
gözleri kapanmıyorsa sağ ayağının başparmağı çekilirse gözlerinin kapa-
nacağına dair inanış vardır. Ölen kişinin ağzında takma dişleri varsa mut-
laka çıkarılır. Ölen kadınsa kolunda, boynunda ve kulağında bulanan 
takılar da çıkarılarak alınır. Ölen kişi peşinden başka birini daha götür-
mesin diye ölünün yanına soğuk bir taş konulur ve cenaze yıkamaya 
götürülene kadar o taş yanında kalır. Ayrıca odaya kedi köpek gibi hay-
vanların girmemesine dikkat edilir. Hastanın kesin olarak öldüğüne ka-
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naat getirilirse beden sertleşmeden üzerindeki elbiseler çıkarılır. Elbiseler 
çıkarıldıktan sonra ölen kişi sert bir zemine yatırılır ve elleri yan tarafta 
olacak şekilde düz bir biçime sokulur.18 Canik ilçesinde can çekişen has-
tanın yanında yüksek sesle ağlamak ve çığlık atmak hoş görülmez. Bu 
durumda ölen kişinin ruhunun geri geleceği düşüncesi hâkimdir. Yine 
aynı yörede ruhunu teslim edemeyen hastanın uzakta olan bir yakınını 
beklediği söylenir ve o kişinin gömleği ya da ceketi ölecek kişinin üzerine 
atılır. Böylece kolay bir şekilde can verebileceği düşünülür. Kızıloğlak 
Mahallesi’nde bu şekilde bir kişinin ruhunu teslim ettiği ifade edilmiştir. 
Hasta canını veremiyorsa ve dargın olduğu bir kişi varsa o kişinin eli 
yıkanır ve o su ölüm döşeğindeki hastaya içirilirse rahat bir şekilde ruhu-
nu teslim edeceği düşünülür. Ölen kişinin eti çok yumuşaksa peşinden 
başka bir ölüm daha gerçekleşecek demektir. (K 6)  Atakum/Taflan'da 
ölünün üzerindeki elbiseler makasla kesilerek çıkarılır. Ölen kişiden hatı-
ra kalması için elbiseden bir parça alıp saklamak gelenek halini almıştır. 
(K 13) Ondokuz Mayıs ilçesinde ise ölünün üzerindeki elbisenin makasla 
kesilerek alınmasının nedeni ölen kişinin canının elbisesinin üzerinde 
olduğu düşüncesidir. Hemen tüm ilçelerde ölmek üzere olan hastanın 
yanında hasta ölürken söylemeyi unutmasın diye hatırlatma amacıyla 
devamlı olarak kelime-i şehadet getirilir. Hastanın kesin olarak ölüp öl-
mediğini anlamak için mümkünse doktor çağrılır. Eğer doktor yoksa 
hastanın son nefesini verip vermediğini anlamak için hastanın ağzına 
ayna tutulur. Eğer ayna buharlaşırsa hasta ölmemiş, buharlaşmamışsa 
ölmüştür. Ölünün ağzının açık kalması hoş karşılanmaz. Bu nedenle çir-
kin görünmesi diye bir bez yardımıyla ölünün çenesi bağlanır. Ayak baş-
parmakları birbirine bağlanır. (K 9) Alaçam ilçesinde hasta eğer gözlerini 
bir yere diktiğinde yüzü gülüyorsa Cennet'i, üzgün halde duruyorsa Ce-
hennem'i görüyor demektir. Yine aynı yörede gurbetteki yakını nedeniyle 
gözleri açık öldüğüne inanılan kişinin gözleri “Benim elim değil, hasretli-
ğinin eli diyerek” gözleri sıvazlanarak kapatılır. Hastanın öleceği anlaşıl-

 
18  Filiz Sönmez, Samsun İli Canik İlçesi Geçiş Dönemi Âdetlerinde Görülen Kültürel Değişimler, 

(Samsun: Ondokuz Mayıs Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, Yüksek Lisans Tezi, 2019), 
79-80. 
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dığında, başında eğer yakınlarından Kur'an okumayı bilen kişi varsa o 
kişi Kur'an okur, yoksa hoca çağrılır. Ölmek üzere olan hastanın ağzına 
sürekli su verilir, su içemeyecek durumda ise dudakları pamuk yardımıy-
la ıslatılır. Hastanın canı ilk olarak ayak kısmından çıkmaya başlar. (K 20) 
Terme'de genç ölümlerinde ya da hiç beklenmedik bir yaşta ölen kişi 
olduğunda "Allah bizden daha çok seviyormuş, yanına aldı" denir. (K 11) 
Lâdik ilçesinde gözü açık ölene "Dünyaya hasret gitti." denir. Ölüm ger-
çekleştiğinde etrafındaki kişiler onu en son haliyle hatırlayacakları için 
ölünün vücudu düzgün duracak şekle sokulmaya çalışılır.  Ölü doğan 
bebeğin Cennet'e gideceğine inanılır. Cenaze erkek ise başında erkek, 
bayan ise bayan bekler. Ölümün gerçekleşmesinden sonra başı değil 
ayakları kıbleye çevrilir. Çünkü ölü daha temizlenmemiş olduğundan 
kutsal olarak kabul edilen kıbleye başının çevrilmesi uygun görülmez. (K 
12) Asarcık ilçesinde sağlığında cömert olan kişilerin ölüm anında kolay 
can verebileceğine inanılır. Ölecek kişinin bulunduğu odada ağlamak hoş 
görülmez. Bu nedenle odada derin bir sessizlik hâkimdir. Ölüm sırasında 
odada bulunanlar ölecek kişinin ayakucundan kalkarak baş tarafında 
toplanırlar. (K 2) Ayvacık ve Lâdik'te ölüm döşeğinde olan hastanın ko-
lay can verebilmesi için ağzına zemzem suyu verilir. (K 4, 12) Atakum'da 
eğer ölecek kişinin yüzü terliyorsa ıslak bir bezle temizlenir. (K 13) İlka-
dım ilçesi Çivril Mahallesi’nde ölen kadınsa çarşafın üzerine elbiselik 
konulur. (K 16) Canik ilçesine bağlı Demircisu Mahallesi’nde uzun süre 
can çekişen kişinin üzerine incir yaprağı konulur, beklediği tahmin edilen 
kişinin geldiği söylenir. Böylece can çekişen kişinin canını kolayca teslim 
etmesi sağlanır. Yine uzun süre can çekişen kişi için ya düzelmesi ya da 
ruhunu teslim edebilmesi adına kırk bir Yasin okutulur. İster merkez ister 
diğer ilçelerde olsun ölecek kişinin baş ucunda Yasin suresinin okunma-
sı/okutulması vazgeçilmez uygulamalardan biridir. Ölüm döşeğinde olan 
kişinin yanında sürekli bir kişi bulunur, oda hiç boş bırakılmaz. Ölüm 
yazın gerçekleşmişse cenazenin kokmaması için pencereler açılır. (K 6) 
Lâdik ilçesinde ölen kişinin elbiseleri yıkanır ve fakirlere dağıtılır. (K 12) 
Pek çok ilçede olduğu gibi Ayvacık'ta da ağıt yakma geleneği vardır. Bu 
ağıtlarda genellikle ölünün yaptığı iyiliklerden ve güzel huylarından 



 

 

	  
SAMSUN FOLKLORUNDA ÖLÜM VE KOVİD-19 SALGINI 

 

	
	 	

	
ONDOKUZ MAYIS ÜNİVERSİTESİ İLAHİYAT FAKÜLTESİ DERGİSİ [2021] sayı: 50 

	
	 	

    249      
. 
OMÜİF

D 

249 
OMÜİFD 

bahsedilir. Ağıt sadece sözle değil belli bir ezgiyle söylenir. Yas tutma 
ikinci olarak giyim kuşamda kendini gösterir. Cenazesi olan ev halkı 
genellikle koyu renk ağırlıklı elbiseler giyer. Uzun bir süre yeni elbise 
giymedikleri gibi gösterişli giysiler giymekten de kaçınırlar. Cenaze günü 
giydikleri elbiseleri birkaç gün üzerlerinden çıkarmazlar. Yine uzunca bir 
süre hamama gitmemek, evde televizyon izlememek, düğünlerde oyna-
mamak ve yüksek sesle gülmemek yas âdeti olarak görülmektedir. Yakın 
komşuların da yas âdetlerine uydukları görülür. (K 4) Diğer ilçelerden 
farklı olarak Bafra ilçesinin mahallelerinde cenazenin saçına ve eline kına 
yakma âdeti vardır. (K 14) Ondokuz Mayıs ilçesi yörüklerinde ölümün 
gerçekleştiği günden itibaren üç gün boyunca komşular tarafından ölü 
evine yemekler getirilir. Ölü evinde üç gün yemek pişmez. (K 9)  

 2.2. Ölümün Duyurulması 

 Samsun yöresinde ölümün duyurulması genellikle camiden “sela” verile-
rek ve hoparlörden duyuru yapılarak yerine getirilir. Ölen kişinin kim 
olduğu, cenaze namazının ne zaman kılınacağı ve nereye defnedileceği 
gibi bilgilere yer verilir. Eğer cenazenin yakınları gurbette ise telefon 
açılarak bilgilendirilir. Cenazenin yakınları cenaze törenine yetişebilecek 
durumda ise ölü defnedilmez, bekletilir. Aksi durumda -özellikle yurt 
dışında ise- hemen defin gerçekleştirilir. Genel anlamda ölünün bekletil-
mesi pek hoş karşılanmaz. Geçmişte Canik ilçesinin mahallelerinde ölüm 
haberi mahalle halkından iki gönüllü kişi ile diğer mahallelere ulaştırılır-
dı. Bu kişilere ölünün ruhu için çeşitli bahşişler verilirdi. Kişi eğer öğle 
saatlerinde ölmüş ve ikindi namazına yetiştirilemeyecek durumda olursa 
ertesi güne bekletilir. Ölümün duyurulması günümüzde medya araçları -
özellikle sosyal medya- kullanılarak yapılır. Ölen kişi tanınmış bir kişiyse 
çeşitli gazetelere ilan verilerek de duyuru işlemi yerine getirilmiş olur. 
Eğer ölen kişi genç ya da kalp krizi sonucu vefat etmiş ise uzaktaki akra-
balarına alıştıra alıştıra söylenir. "Öldü" demek yerine "hastalandı" demek 
tercih edilir. Merkez ve diğer ilçelerde ölen kişinin ayakkabıları hem evde 
cenaze olduğunu duyurmak hem de ihtiyaç sahibi birinin alması için 
kapının önüne konulur. (K 6) 
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2.3. Ölünün Gömülmeye Hazırlanışı Ve Defin 

Ölüm gerçekleşince birtakım işlemler yapıldıktan sonra, kişiyi gömmek 
için gerek dinsel, gerek geleneksel bakımdan zorunlu olan diğer hazırlık-
lara geçilir. Örnek, bu hazırlıkları üçe ayırmaktadır: Yıkama, kefenleme 
ve cenaze namazı.19 Her şeyden önce ölüyü defnetmek için acele edilir. 
Cenaze törenine katılmak için uzaktan gelecek kişiler varsa cenazenin 
bekletildiği de olur. Özellikle ikindiden sonra ölüm gerçekleşmişse bir 
sonraki günün öğle vaktine kadar bekletilir. Samsun yöresinde cenaze 
genellikle gece defnedilmez.  

2.3.1. Yıkama 

 Diğer yörelerde olduğu gibi Samsun yöresinde de cenaze İslamî usullere 
göre yıkanır. Ölen kişi eğer erkekse erkek, kadınsa kadın yıkayıcı bu iş 
için görevlendirilir. Cenazeyi yakınlarının yıkadığı gibi bu işi meslek 
edinmiş kişiler ya da gasilhane görevlileri tarafından yıkandığı da ifade 
edilebilir. Cenaze, yıkanmak üzere teneşir denilen yere ayakları kıbleye 
gelecek şekilde sırtüstü yatırılır. Göbek ile diz kapağı bir bezle kapatılmış 
olan cenazenin ağız ve burnuna bir parça pamuk tıkanır. Öncelikle cena-
zenin avret mahalli temizlenir. Yüzünden başlamak üzere abdest aldırı-
lan cenazenin burun delikleri ve göbek çukuru mesh edilir. Daha sonra 
başı sabunla yıkanan cenaze önce sol tarafına çevrilerek sağ tarafı, sonra 
sağ tarafına çevrilerek sol tarafı yıkanır. Bu işlem üç kez tekrar edilerek 
cenazenin yıkanması tamamlanmış olur. Avret yerleri pamukla kaplanır. 
Havlu ile kurulanan cenazenin üzerine güzel kokular sürülür. 

 Alaçam ilçesinde ölünün yıkanacağı su ve suyun ısıtılacağı odun 
ölünün evinden alınmaz, komşulardan temin edilirdi. Ölü yıkarken gül 
suyu, sabun, susak, sır örtüsü, peşkir, lif gibi kullanılabilecek bir bez par-
çası da yıkama yerine alınırdı. Ölünün yıkanması bittikten sonra su artar-
sa ölünün üzerinden çıkanlar yıkanırdı. Yıkanan bu çamaşırlar ölünün 

 
19  Örnek, Anadolu Folklorunda Ölüm, 48. 
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kabre konulduğu ilk gece yakılırdı. Cenazenin yıkanması esnasında ya-
kınlarına su döktürme geleneği de vardı. Ancak ölen kişi kadınsa artık 
kocasına mahrem sayıldığı için yıkama yerine giremezdi. Cenazenin yı-
kanması sırasında ölünün yüzü yıkandıkça güzelleşirse o kişinin Cen-
net'e gideceğine dair yorumlar yapılırdı. Ayrıca ölü yıkanan yerde üç 
gece ya idare (gaz lambası) ya da çıra yakılır, ortam aydınlatılırdı. Gü-
nümüzde cenazenin yıkanma işlemi için belediyelerin araçları kullanıl-
maktadır. (K 20) Ayvacık ilçesinin mahallelerinde büyük kazanlarda su 
kaynatılıp etrafı kilim ya da halı örtülmüş yerde cenaze yıkanmaktadır. 
Ancak bazı mahallelerde yıkama işi için cenaze araçlarının kullanıldığı 
görülmektedir. (K 4) Asarcık ilçesinde ölünün yıkanması için hazırlanan 
suya el sokulmaz, bu nedenle suyun ılıklığı bir maşrapa yardımıyla kont-
rol edilir. (K 2) Atakum ilçesi Taflan yöresinde cenazenin yıkandığı yerde 
yıkama işi bittikten sonra tütsü yakılır. Çivril Mahallesi’nde geçmişte 
cenaze, evinin önünde yıkanırken günümüzde hastanede yıkanıp evine 
bu şekilde getirilmektedir. (K 13) Vezirköprü'nün Kületek Mahallesi’nde 
sadece cenaze yıkamada kullanılan "ölü yıkama lifi" bulunur. Bu lif başka 
zamanlarda kullanılmaz. Yıkama işleminden sonra suyun içine "kâfur" 
adı verilen bir madde atılarak eritilir. Daha sonra bu su, ölümden sonra 
da ibadet edeceği düşüncesiyle ölünün secde yaparken yere değen yerle-
rine (alın, burun, diz kapağı, ayak ve ellerine) bir pamuk yardımıyla sü-
rülür. Cenaze yıkama işlemi mahallelerde bu iş ayrılmış özel yerlerde 
yapılırken Vezirköprü şehir merkezinde belediyenin "Cenaze Yıkama 
Aracı” kullanılır. Teneşirin altında "buhur" yakılır. Ölüyü yıkayacak kişi-
ler mutlaka abdestli olmak zorundadır. Mahallelerde ölü yıkayan kişilere 
para verilir. Vezirköprü'nün Nalbantlı Mahallesinde ölünün üzerinden 
çıkan elbiselere "soygun" adı verilir. Cesede ve kefene kokulu madde 
olarak bazen mis sürülür. (K 10) Kavak ilçesinde ölü yıkanırken yakınla-
rına su dökmek isteyip istemedikleri sorulur. İsteyen ölünün üzerine su 
döker. Ölünün yıkanmasından sonra artan suyu yakınları şifa niyetine el 
ve yüzlerine sürerler. Bu yörede kefenleme işlemi tamamlandıktan sonra 
sürülen maddenin adı "apron"dur. Cenazenin yıkanması mutlak surette 
dinî kurallara göre yapılır. Bazı yerlerde ölü kefenlendikten sonra yakın-
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ları, ölünün yüzünü açtırarak son kez görmek isterler. (K 18) Vezirköp-
rü'nün Kületek Mahallesi’nde bir kişi ölünün yüzünü görüp eve gelirse 
ve evdekilerde yatıyorsa hemen kaldırılır. Aksi takdirde "ölü baskını" 
olacağına inanılır. Yine aynı yörede ölü baskınından evdekilerin etkilen-
memesi için ölünün yüzünü gören kişi kimseye görünmeden tuvalete 
gider ve tuvaletini yapar. (K 10)  Canik ilçesinde cenazenin yıkanması 
sırasında kullanılan sabun bir daha kullanılmaz. Ayrıca ölünün başına 
çörek otu serpilir, saçlarına kına yakılır. Ondokuz Mayıs ilçesinde cena-
zenin yıkanması sırasında tütsü yakılır. Salıpazarı Konakören Mahalle-
si’nde cenazenin yıkanması için kullanılan suyun tamamının bitirilmesine 
özen gösterilir. Bunun nedeni ise başka bir ölüm olayı olmaması içindir. 
Eğer ölen kişi yaşlı ise kefenlenmeden önce ölünün yakınları çağrılarak 
eli öptürülür. (K 5) Asarcık ilçesinde ölü yıkandıktan sonra artan su o gün 
cenazeden gelen biri tarafından basık olan çocukları yıkamak için kullanı-
lır. (K 2) Alevi kültür özelliklerinin görüldüğü Salıpazarı'nın Avut Mahal-
lesi’nde cenazenin yıkanması için hazırlanan suyun adı "seyran suyu"dur. 
Bu su ile ölünün avret yerlerinin temizliği ile sakal tıraşı yapılır.20 Salıpa-
zarı'nın bazı mahallelerinde ölünün yıkandığı yere su dolu bir sürahi ve 
bardak bırakılır. Bu uygulama ölünün ruhunun bu sudan içeceğine dair 
inanıştan kaynaklanmaktadır. Benzer bir uygulama Bafra ilçesinde de 
yapılmaktadır. Burada temel amaç ölünün ruhunun su içmesinin yanında 
abdest almasının da sağlanmasıdır. (K 19) Terme ilçesinde ölünün yıka-
nıp kefenlendikten sonra yüzünün açılması hoş karşılanmaz. Benzer bir 
durum Bafra ilçesi Sarpın Mahallesi’nde de olduğu için cenaze kefenlen-
meden önce son defa yıkandığı yerde görülür. (K 19) Çarşamba ilçesinde 
ölüye abdest aldırıldıktan sonra sadece anne, baba, eş, çocuk, dayı, amca 
gibi yakınlarına gösterilir. Nikâh düşen kişiler cenazeyi göremez. (K 1) 
Salıpazarı ilçesinde hamile kadınlara ölünün yüzü gösterilmez. Çünkü 
doğacak çocuğun benzinin soluk olacağına inanılır. (K 5) İlkadım ilçesi 
Çivril Mahallesi’nde eskiden ölünün yıkandığı yerde kırk gece ışık yakı-
lırdı. (K 17)   

 
20  Ali Osman Aktaş, Avut Köyü’nün Halkbilimi Açısından İncelenmesi, (Samsun: Ondokuz Mayıs 

Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, Yüksek Lisans Tezi, 2007), 95.  
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2.3.2. Kefenleme 

 Kefen kelimesi sözlükte "ölüleri sarmak için kullanılan beyaz bez"21 ola-
rak ifade edilmiştir. "Örtmek" manasına gelen Arapça "kefn" mastarından 
türetilmiştir. Hem ölünün saygınlığı hem de toplum sağlığı açısından son 
derece önemlidir. Diğer dinlerde olduğu gibi İslam dininde de cenazenin 
kefenlenmesine özel önem verilmiştir.    

 Samsun yöresinde cenazenin kefenlenmesi İslâmî usullere göre ye-
rine getirilir. Yörede kefen olarak beyaz “hasse” kullanılır. Diğer pek çok 
yörede olduğu Samsun'da da "kefen parası"nın önceden hazırlaması ge-
leneği devam etmektedir. Erkek kefeni üç, kadın kefeni beş parçadan 
oluşur: Bu parçalar erkek için gömlek, izar, lifafe; kadın için ise gömlek, 
izar, lifafe, baş ve göğüs örtüsüdür.  

 Kadın cenaze yıkandıktan sonra ilk önce temiz bir yere önce lifafe, 
sonra izar, daha sonra gömlek serilir. Son olarak da göğüs örtüsü yerleşti-
rilir. Tüm bunların üzerine koku veren maddeler -gülsuyu, 
kâfur/kâfurun- sürülür. Cenaze bu bezlerin tam ortasına gelecek şekilde 
yerleştirilir. Önce göğüs, daha sonra gömlek cenazenin üzerine örtülür. 
Gömlekten sonra izar önce sol, sonra sağ olmak üzere kapatılır. Başörtüsü 
örtülür. Diğer parçalara göre daha büyük olan lifafe, aynı izar gibi önce 
sol, sonra sağ olacak şekilde kapatılır. Erkek cenazede ise göğüs ve başör-
tüsü olmadığı için kadın cenazesindeki uygulamanın benzeri yapılır. Son 
olarak hem kadın hem de erkek cenazenin kefeninin açılmaması için baş, 
bel ve ayak kısmı bir kuşakla bağlanır 

 Canik ilçesinde ölü mezara konulduğunda kefenin içine haşerat 
girmesin diye naftalin konulduğu da olur. (K 7) Salıpazarı ilçesinde kefen 
parasının yanında cenaze masrafları için kullanılmak üzere "ölüm parası" 
adı altında kenarda bir miktar para saklama âdeti günümüzde de uygu-
lanmaktadır. (K 5) Bafra'da cenaze namazına kadar üç kez abdest kontro-
lü yapılır. Eğer abdesti bozulmuşsa yeniden abdest aldırılır. (K 14) Kavak 
ilçesinde cenaze kefenlenirken kefen aralarına gül suyu döküp karanfil 

 
21 Büyük Türkçe Sözlük, (Ankara: Türk Dil Kurumu, 1983), 640 
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serpiştirilir. (K 18) Vezirköprü'nün bazı mahallelerinde kefenleme sıra-
sında kadının alnına ve göğüs kısmına kâfur suyunda parmak ıslatılarak 
"La ilahe illallah" yazılır. Aynı yörede kefen parası önceden hazırlanma-
mışsa kefen alışverişini yakın akraba ya da komşulardan birisi yapar. 
Öldükten sonra ölünün kimsede hakkı kalmasın düşüncesiyle bu alışve-
rişi yapan kişiye cenaze sahibi daha sonra parasını öder. (K 10) Geçmişte 
Samsun yöresinde insanlar kefenlerini hacdan getirirlerdi. Böyle bir uy-
gulamanın yapılmasındaki amaç kabir azabının hafifleyeceği inancıdır. 
(K 6)    

2.3.3. Tabut 

 Cenaze, kefenlenmesini takiben baş ve ayak ucundan bağlanarak tabuta 
konulur. Tabutun kapağının üzerine ölümle ilgili olan ayetlerin yazılı 
olduğu yeşil bir örtü örtülür. Bu örtünün üzerine de cinsiyet farklılığını 
belirtmek için çeşitli nesneler konulur. Bu nesne/nesneler erkekler için 
genellikle havlu, kadınlar için ise tülbenttir. Ölen kişi eğer genç bir kız ise 
tabutun üzerine gelinlik ya da kına elbisesi konulduğu da olur. Tutulan 
futbol takımının formasının da zaman zaman tabutun üzerine konulduğu 
da görülmektedir. Ölen kişi çocuk ise tabutun üzerine yine yeşil örtü 
konulur. Tabut küçük olduğu için bunun çocuk tabutu olduğu anlaşılır. 
Şehit cenazelerinde ise tabutun üzerinde sadece Türk bayrağı bulunur.  

 Cenaze tabuta konulduktan sonra helallik alınmak üzere evinin 
önüne getirilir. Ölünün yakınları ve komşulara genellikle masa ya da 
taburelerin üzerine konulmuş olan tabutun etrafında toplanırlar. Bir hoca 
tarafından yapılan dünyanın gelip geçici olduğu ve ahretle ilgili kısa bir 
konuşmadan sonra helallik alınır. Daha sonra cenaze namazının kılınaca-
ğı camiye götürülür. Diğer ilçe merkezlerinde kadınlar cenaze namazının 
kılınacağı camiye gitmezken son yıllarda merkez ilçelerde -özellikle İlka-
dım ve Atakum’da- kadınların da cenaze namazının kılınmasını izlemek 
için camiye geldikleri görülmektedir. Samsun'un merkez ilçelerinde ta-
but, cenaze arabası ile taşınırken diğer ilçelerde ve mahallelerde genellik-
le omuzlar üzerinde mezarlığa götürülür.   
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 Tabutun taşınması esnasında cemaat tarafından yorumlar yapıldığı da 
bilinen bir gerçektir. Tabutu taşıyan kişiler için eğer tabut hafif gelmiş ise 
ölen kişinin günahının az olduğu ve Cennet'e gideceği, aksi durumda ise 
günahının çok olduğuna dair söylemler de bulunulur. Canik'te tabutun 
taşınması esnasında eğer tabut sallanırsa yakında aynı aileden yeni bir 
ölü çıkacağına dair inanış vardır. (K 6)  

 Alaçam ilçesinde kadın cenazelerinde tabutun baş kısmına üçgen 
şeklinde yapılmış "yaşmak" konulur. Kadın hiç evlenmemişse bu yaşma-
ğın rengi beyaz olur. (K 20) Çarşamba'da tabutun üzerine ölen kişi kadın-
sa çember, erkekse ceket konulur. Yine aynı yörede tabutun taşınması 
sırasında tabut gıcırdarsa yakın zamanda aynı aileden başka birisinin 
daha öleceğine dair yorumlar yapılır. (K 1) Havza ilçesinde “Tabut çok 
ağır olur, sürekli gıcırdarsa; bu, yakın zamanda tekrar cenaze olacağına 
işarettir.”22 Birçok ilçede mezarlık yakınsa tabutu omuzlarda taşımanın 
sevap olduğuna dair inanış söz konusudur. Tabutu en az altı, en fazla 
sekiz kişi taşır. Canik ilçesinde ölümün peşine yeni bir ölüm olmaması 
için cenaze mezara indirildikten sonra tabut ters çevrilir. (K 6)    

2.3.4. Cenaze Namazı 

Büyük Türkçe Sözlük'te "cenaze gömülmeden önce musalla taşının üstü-
ne konulan tabutun önünde kılınan namaz"23 olarak tanımlanan cenaze 
namazı İslamiyet'e göre farz-ı kifâyedir. Cenaze namazı, ölünün yıkan-
ması ve kefenlenmesinden sonra yerine getirilen dinî bir ritüeldir. 

 Samsun yöresinde cenaze namazı musalla taşının bulunduğu cami 
avlusunda kılınır. Mahallelerde mezarlıklarda da kılınmaktadır. Erkek 
cemaat tarafından kılınan cenaze namazına kadınlar katılmazlar. Zamanı 
müsait olan kişiler cenaze namazı kılmanın sevap olduğu bilinciyle na-
maza iştirak ederler. Cenaze namazına gelen kişiler caminin avlusunda 
sıralanmış olan ölünün yakınlarına başsağlığında bulunurlar. Musalla 

 
22  Özdemir, Havza İlçesinin Genel Folklorik Yapısı, 196. 
23  Büyük Türkçe Sözlük, 242. 



 

 

	  
            ÖMER SARAÇ 

 

	
	 	

	
ONDOKUZ MAYIS ÜNİVERSİTESİ İLAHİYAT FAKÜLTESİ DERGİSİ [2021] sayı: 50 

	
	 	

256 
OMÜİFD 

    256      
. 
OMÜİF

D 

taşına konulan cenazenin hemen önünde imam, onun arkasında da ce-
maat saf tutar. Cenaze namazı iki rekât olarak ayakta kılınır.  

 Yörede cenaze namazı genellikle öğle ve ikindi namazının hemen 
ardından kılınır. Cenaze namazının sık olarak kılınmadığı yerleşim yerle-
rinde -özellikle mahallelerde- imam namazın kılınışını tarif eder. Er ya da 
hatun kişi niyetine denilerek namaza başlanır. Namaz bittikten sonra 
imam "Mevtayı nasıl bilirsiniz? diye üç kez sorar. Cemaat de "İyi biliriz." 
şeklinde cevap verir. Bu şekilde cevap verilmesinin temel nedeni ölünün 
arkasından kötü konuşmanın ya da yaptığı kötülüklerin dile getirilmesi-
nin hoş karşılanmayacağı düşüncesidir. Daha sonra "Hakkınızı helal etti-
niz mi?" diye üç kez de bu soruyu sorar. Cemaat "Helal olsun." der. Böy-
lece cenaze namazı tamamlanmış olur. Namazın arkasından tabut ya 
omuzlarda ya da cenaze arabasıyla mezarlığa götürülmek üzere yola 
çıkarılır. Tabuta omuz vermenin sevap olduğu inancından hareketle ce-
maat birbiriyle yarış halinde olur. Bir süre tabutu taşıyan kişi yerini başka 
bir kişinin almasıyla birlikte arkadan gelen cemaate karışır.   

2.3.5. Defin    

 Defnedilmek üzere mezarlığa götürülen cenaze, mezarın hemen yanına 
konulur. Kadın cemaat genel olarak mezarlığa gelmez. Ancak gelmişlerse 
defin işlemini uzaktan seyrederler. Mezar kazma işi mahallelerde cenaze 
yakınları ya da komşular tarafından yerine getirilirken Samsun merkezde 
bu işlem belediye görevlileri tarafından icra edilir. Mezarın derinliği ka-
dınlar için göğüs, erkekler içinse göbek hizasıdır. Mezar derinliğinin fark-
lı olmasının nedeni Alaçam yöresinde "kadınların günahının çok olduğu" 
inancıyla ilişkilendirilmiştir. (K 20) Vezirköprü'nün Kületek Mahalle-
si’nde ölen kişinin mezarı kazılırken mezardan yılan çıkarsa ölünün gü-
nahının çok olduğuna ve mezarın onu kabul etmeyeceğine inanılır. Bu 
nedenle mezar başka bir yere kazılır. Diğer yörelerde olduğu gibi Samsun 
yöresinde de cenaze tabutsuz bir biçimde defnedilir. Cenazenin mezarlı-
ğa indirilmesi genellikle cenazenin yakınları tarafından yerine getirilmek-
tedir. Ancak ölen kişi kadınsa kocası mahrem sayıldığı için mezara oğ-
lu/oğulları tarafından indirilir. Mezara genellikle iki kişi iner. Biri baş 
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diğeri de ayak kısmında bulunan kuşaklardan tutarak cenazeyi mezara 
yerleştirir. Cenaze sağ tarafına yatırılarak yönü kıbleye doğru döndürü-
lür. Cenaze mezara yerleştirildikten sonra daha önceden hazırlanmış olan 
dokuz adet tahta çapraz bir şekilde dizilir. Cenaze törenine iştirak eden-
ler sırayla mezara toprak atarlar. Mezara ilk toprağı ölünün en yakını 
olanlar atar.  Mezara toprak atılırken küreğin elden ele verilmemesi ritüe-
li hemen hemen tüm yörede görülmektedir. Mezarın kapatılması oldukça 
hızlı bir şekilde olur. Son olarak mezarın baş ve ayak ucunu ölen kişinin 
adı soyadı, doğum ve ölüm tarihlerin yazılı olduğu tahta parçası sıkıştırı-
lır. Bu tahtalar mezarın oturmasının beklendiği bir yıl boyunca orada 
kalır. Cenazenin defni sırasında Kuran okunur ve sonunda dua edilir. 
Mezar tamamen kapatıldıktan sonra bidon ya da kova ile mezarın üzeri-
ne su dökülür. Ayvacık ilçesinde bu suyun bir damlasının ölünün ağzına 
değdiğine ve böylece ölünün kafasını kaldırması sonucu başını tahtaya 
çarparak öldüğünü anladığına inanılır. (K 4) Çarşamba ilçesinde mezarın 
ayak ucunda durulursa ölünün o kişiyi göreceğine dair inanış vardır. (K 
1) Mezarın baş ve ayak ucuna çam ve servi ağaçları dikilir. Mezarın üzeri 
ise susam ile süslenir. Mahallelerde kadınlar mezar ziyaretini definden 
bir gün sonra yaparlar. Samsun'un diğer yerleşim yerlerinden farklı ola-
rak Ondokuz Mayıs İlçesi yörüklerinde arife günü yapılan ziyaretlerde 
mezarlığa şeker, buğday ve su götürülür. Şeker ziyarete gelen çocuklara 
verilir; su mezara dökülür, buğday da mezarın üzerine bırakılır. Bu uy-
gulamadaki amaç kuşların ve böceklerin buğdayları yiyerek ölünün ru-
huna sevap olması isteğidir. (K 3) Vezirköprü'de mezarın üzerine döküle-
cek suyu genellikle dilenmek için gelen fakir insanlar getirir. Cenaze sa-
hipleri de definden hemen sonra bu kişilere para verirler. (K 10) Eskiden 
Lâdik, Çarşamba ve Asarcık ilçelerinde ölünün defnedildiği ilk gece ölü 
korkmasın diye bir fakire para verilir ve sabaha kadar mezar başında 
beklemesi istenirdi. Günümüzde böyle bir uygulamadan söz etmek 
mümkün değildir. Geçmişte var olan ancak günümüzde pek görülmeyen 
uygulamalardan biri de ölünün defnedildiği ilk gece mezar başında ateş 
yakma âdetidir. (K 12, 1, 2) Canik'te evde kırkı çıkmamış bebek varsa, 
mezardan dönen kişi bebeğin basık olmaması için önce ahıra ya da sa-
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manlığa girer. Böylece basık olmayacağı düşünülür. Evin içinde uyuyan 
kişi ya da kişiler varsa hemen kaldırılır. (K 6)   

 Cenaze, eğer sağlığında vasiyet ettiği bir yer varsa oraya gömülür. 
Mahallelerde cenazeler genellikle aile kabristanlığına defnedilirken Sam-
sun merkezde Derecik Mezarlığı'na defnedilir.  

 Geçmişte cenaze merasimine katılanlar hep birlikte cenaze evine 
gelir ve orada yemek yerdi. Ancak günümüzde çalışma hayatı ya da fark-
lı nedenlerle işine hemen dönmek isteyen kişiler için mezarlık çıkışında 
daha önceden hazırlatılmış olan pide ve ayran ikram edildiği görülmek-
tedir. (K 1, 4, 6, 13)  

 Defin işlemi bittikten sonra hoca, ölüye talkın/talkun/telkin verir. 
Talkın, ölünün mezara konulduğu ilk akşam Münker ve Nekir melekleri-
nin ölüyü sorguya çekerken sordukları sorulara rahat cevap verebilmesi 
için hatırlatma mahiyetinde bir uygulamadır. Bu uygulama cemaat da-
ğıldıktan sonra yapıldığı gibi ölünün yakınları mezar başında olduğu 
durumlarda da yapılmaktadır.  

 Cenazenin defnedilmesinden sonra yapılan uygulamalardan biri 
de "ıskat"tır. Iskat, ölünün hayatta iken kılamadığı namazları ve tutama-
dığı oruçları için verilen kefaret niteliğinde paradır. Her ne kadar din 
adamları bu konunun dinde yeri olmadığına dair ifadelerde bulunsa da 
toplum tarafından devam ettirildiği gözlemlenmektedir. Alaçam ilçesin-
de yaşayan mübadiller arasında ıskat kavramı yerine “kefâret” kelimesi 
kullanılmaktadır. (K 20) Çarşamba ilçesinde ıskat muhtaç durumda olan 
kişilere verilmektedir. (K 1) Yukarı Avdan Mahallesi’nde ıskat, fakirlerin 
yanında cami, Kuran kursu gibi yerlere de verilir. (K 15)    

3. Ölüm Sonrası 

 Samsun yöresinde ölüm öncesi ve sırasında yapılan pek çok uygulama ve 
ritüel olduğu gibi ölüm sonrasında da birçok ritüelin yerine getirildiğini 
söyleyebiliriz. Bu uygulama ve ritüeller genel anlamda Eski Türk kültü-
rüne ait unsurlardır.  
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3.1. Ölü Evi 

 Cenazenin defnedilmesinden sonra cenaze evinde yemek ikramı yapılır. 
Samsun yöresinde genellikle cenaze evinde yemek pişmez. Komşuların 
getirmiş olduğu yemekler cenazeye katılanlara ikram edilir. Son yıllarda 
Samsun şehir merkezinde belediyelerce organize edilmiş olan ekipler 
tarafından cenaze evinin önüne çadır kurulduğu, çay ikram edildiği, pide 
ve tatlı sunulduğu görülmektedir. Salıpazarı'nın mahallelerinde cenaze 
gömüldükten ikram edilen yemeğin adı "kazma kürek takırtısı"dır. (K 5) 
Ölünün ruhu için helva kavurma, geçmişten günümüze değişmeyen uy-
gulamaların başında gelir. Cenazenin defnedilmesini takip eden özellikle 
ilk akşamdan başlamak üzere yedi gün boyunca ölü evinde dua edilir. 
Cenaze evi başsağlığı için gelenler nedeniyle uzun süre boş kalmaz. Ce-
naze evine taziye için gelenler "Başınız sağ olsun, Allah rahmet eylesin, 
Allah başka acı göstermesin, Allah sizlere uzun ömür versin." şeklinde 
taziyelerini sunarlar.    

  Çivril Mahallesi’nde ölen kişinin evinde yedi gün ışık yakılır. Evin 
içinde kelebek görülürse ölünün ruhunun evde dolaştığına inanılır. Ölen 
kişinin mezarında azap çekeceği düşüncesiyle cenaze evinde yüksek sesle 
ağlamak hoş karşılanmaz. Vezirköprü'nün Oymaağaç Mahallesi’nde ce-
naze evinde eğer arı görülürse ölen kişinin ruhunun geldiğine inanılır ve 
ölü kendisi için Kuran okunmasını istiyor, şeklinde yorumlar yapılır. 
Salıpazarı Konakören Mahallesi’nde ölünün evden çıktığı gün cenaze 
evinde yağ kokutulur. Samsun yöresinde taziyeye gelen misafirler gider-
ken uğurlanmaz, güle güle denilmez. (K 5)  

 3.2. Belirli Günler 

 Eski Türklerde ölen kişi için yapılan anma törenlerinin gömülme veya 
ölüm gününden sonraki üçüncü, yedinci ve kırkıncı günü ile yıl sonunda 
yapıldığı düşünülmektedir.24Anma törenlerinin işlevsel yönü ise insanla-
ra yaşanan kayıptan ötürü duygularını ifade etme olanağı vermek ve 
duyguların biçimsel, resmî biçimde dışarı vurulmasına aracı olmaktır. 

 
24  Jean Paul Roux,Türklerin ve Moğolların Eski Dini, (İstanbul: Kabalcı Yayınları, 2002), 225.  
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Birçok insan sevdiklerinin anısını yâd edeceklerine ve kendilerini rahatla-
tacaklarına olan inançla bu törenlere sahip çıkmaktadırlar.25  

 Cenazenin defnedilmesini takip eden yedisi, kırkı, elli ikisi ve sene-i dev-
riyesi ölünün özel günleri olarak kabul edilmektedir. Bu özel günlerde 
birtakım uygulama ve pratiklerin yapıldığı bilinmektedir. 

 Ölünün mezara konulmasından sonraki yedinci gün mevlit okutulur. 
Mevlitten sonra gelen misafirlere yemek ikramında bulunulur. Bu yemek 
mahallelerde genellikle sulu olurken şehir merkezinde ise pide, etli pilav, 
tatlı ve ayrandan müteşekkildir. Mevlit genellikle hocalar tarafından 
okunmaktadır. Mevlitten sonra hocalara zarf içerisinde bir miktar para 
verilir. Mevlit okunurken kadın ve erkekler ayrı odalarda olurlar. Ölünün 
kırkıncı gününde yine yedisine benzer bir uygulama yapılır, elli ikinci 
günde ise etinin kemikten ayrıldığına dair inanış söz konusu olduğu için 
yine ölünün ruhuna Kuran okutulur ve çeşitli ikramlarda bulunulur. 
Ölümün üzerinden bir yıl geçmesi yörede sene-i devriye olarak adlandırı-
lır ve yine hayır hasenat yapılır.   

 Canik ilçesinde bayram geceleri helva kavrulur. Ölünün ruhunun koku-
sunu duyması için yanan ateşe yağ ve un atılır. Yayla Mahallesinde bu 
uygulama hala sürdürülmektedir. Cuma ve bayram geceleri helva kavru-
lurken ölünün ruhunun haberdar olması için aktardan satın alınan "buha-
ra kabuğu" tüttürülür.26 Alaçam ilçesinde yedi gün boyunca tevhit çekilir 
ve ölünün ruhuna armağan edilir. Yine aynı yörede ölünün kırkıncı gü-
nüne kadar hatim indirilir ve kırkıncı akşam hatim duası yapılır. Ölünün 
ruhunun cuma ve pazartesi geceleri evini ziyaret edeceği inancından 
hareketle evde güzel koku olsun diye küle tereyağı atma geleneği vardı. 
Ancak bu uygulama günümüzde yalnızca bazı mahallelerde sürdürül-
mektedir. (K 20)  

 

 
25  Constance Jones, Huzur İçinde Yatsın – Ölüme Dair Her Şey, çev., Mehmet Gürsel, (İstanbul: 

Dharma Yayınları, 2004), 370.  
26  Sönmez, Samsun İli Canik İlçesi Geçiş Dönemi Âdetlerinde Görülen Kültürel Değişimler, 89.  
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 3.3. Ölü Aşı/Yemeği 

 Ölünün ardından ölü aşı verme geleneği çok eskilerden beri Türk kültü-
ründe var olan bir uygulamadır. Kabirde yatan ölünün rahat etmesi ama-
cıyla yapılan bu uygulama, aynı zamanda ölüyü anmak anlamını da taşır. 

 Samsun yöresinde "cenaze sonrasında helva ekmek dağıtılır ve bu-
na canlık denir. Canlık ölünün ruhuna şefaatçi olur."27 Alaçam ilçesinde 
cenaze evine gelenler kesinlikle aç gönderilmez, mutlaka ikramlarda bu-
lunulur. Eğer aç giderse ölünün ruhunun acı çekeceğine inanılır. (K 20) 
Salıpazarı ilçesinde ölü evinde üç gün yemek pişirilmez. Çünkü ölüm 
esnasında etrafa kan sıçradığına dair inanış söz konusudur. (K 5) Ayva-
cık'ta ölümden sonraki ilk Cuma gecesi ölünün yakınları tarafından Ku-
ran okutulup gelen herkese yemek yedirilir. (K 4) Vezirköprü'de cenaze-
ye katılanlara o gün içinde olmak koşuluyla cenaze evinde, ev müsait 
değilse komşu evinde yemek yedirilir. (K 10) Yukarı Avdan Mahalle-
si’nde ölünün yedisi için Kuran okunurken gelenlere şerbet ikram edilir. 
Günümüzde Çivril Mahallesi’nde yemek vermek yerine kıymalı pide 
ikramı yapılmaktadır. (K 15) Bafra'da ölünün defnedilmesinden itibaren 
kırk gün boyunca cenaze evinde Yasin okutulur ve kırkıncı gün yemek 
verilir. (K 14) Taflan'da ölünün ruhu için okutulan mevlitten sonra kek ve 
meyve suyu ikram edilir. (K 13) Çarşamba ilçesinde ölünün defnedilme-
sinden sonra yemek yerine daha kolay hazırlanabilecek ikramlarda bulu-
nulur: Kıymalı pide, ayran, helva ekmek gibi. (K 1) Avut Mahallesi’nde 
"mevtanın toprağa girdiği akşam Kabir Kurbanı kesilir ve lokma edilerek 
cemaate dağıtılır."28   

3.4. Ölünün Eşyaları 

 Samsun yöresinde ölünün kıyafetleri genel olarak fakirlere dağıtılır. An-
cak cenazenin yakınları kendileri için manevi değeri olan eşyaları ver-
mez, hatıra için saklarlar. Kıyafetlerden çok eski olanlar yakılarak imha 
edilir. Ölünün eşyalarından ilk olarak ayakkabıları kapının önüne konu-

 
27  Şişman, Samsun Yöresinde Yaşayan Halk İnançları Üzerine Bir İnceleme, 75. 
28  Aktaş, Avut Köyü’nün Halkbilimi Açısından İncelenmesi, 97.  
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lur. Bu uygulama hem evde ölü olduğunu etrafa duyurmak hem ihtiyacı 
olan bir fakirin almasını sağlamak hem de ölümü evden uzaklaştırmak 
düşüncesiyle yapılmaktadır. Bazen ölen kişinin elbiselerinden hiçbirinin 
verilmediği, elbise dolabının hiç bozulmadığı ve aynen korunduğu da 
görülmektedir. Bunun altında yatan temel neden ise ölümü kabullene-
memedir. Bafra'da ölen kişi kadınsa, kıyafetleri mahallede oturan dul bir 
kadına verilir. Canik ilçesi Kızıloğlak mahallesinde ölünün eşyaları ya-
kılmaz. Ya fakirlere ya da hayır kurumlarına verilir. (K 6) Lâdik ilçesinde 
geçmişte ölünün eşyalarının verileceği kişinin namazlı abdestli, dini bü-
tün bir kişi olmasına dikkat edilirdi. (K 12)  

3.5. Yas Tutma  

 Ölünün ardından yakınları belirli bir süre birtakım davranışları yapmak-
tan kaçınırlar.  Türk kültüründe yas, geçmişi çok eskilere dayanan bir 
uygulamadır. Divan-ü Lügat-it Türk ve Dede Korkut Hikâyelerinde yas 
ile ilgili pek çok uygulamanın yer aldığı söylenebilir. Bamsı Beyrek 
Hikâyesinde Beyrek'in ölümü üzerine şu ifadelere yer verilir: "Beyregün 
babası kaba saruk götürüp yire çaldı, tartdı yakasın yırtdı, oğul oğul di-
yüben bögürdi, zarılık kıldı. Ağ pürçeklü anası buldur buldur ağladı 
gözinün yaşın dökdi, acı tırnak ağ yüzine aldı çaldı, al yanağın tartdı, 
kargu gibi kara saçını yoldı, ağlayuban ısıklayubanı ivine geldi. Pay Püre 
Bigün dünlügi altun ban ivine şiven girdi. Kızı gelini kas kas gülmez oldı, 
kızıl kına ağ eline yakmaz oldı. Yidi kız kardaşı ağ çıkardılar kara tonlar 
geydiler"29 Tarihsel anlamda Türk kültüründe yasın temsilî rengi siyahtır.  

 Samsun yöresinde yas tutmanın süresi ölen kişinin genç ya da yaşlı 
olması ile doğrudan ilişkilidir. Yaşlı ölümlerinde yasın süresi bir hafta ile 
on gün arasında değişirken genç ölümlerinde bu sürenin çok daha uzun 
olduğu gözlemlenmektedir. Yas süresince süslü ve renkli kıyafetler giy-
mekten mümkün olduğunca kaçınılır. Yasta olan kişiler düğünlere git-
mez, radyo dinlemez ve televizyon izlemezler. Salıpazarı ilçesinin bazı 
mahallelerinde mevcut durumun tersine dönmesi yani tekrar ölüm ol-

 
29  Ergin, Dede Korkut Kitabı-1,130. 
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maması için yas süresince elbiseler ters giyilmektedir. (K 5) Lâdik ilçesin-
de cenazenin defninden sonraki yedi sekiz gün içinde yemek pişirilmez, 
komşular yemek getirir. Ayrıca cenaze yakınları yas süresince hamama 
gitmezler. (K 12) Vezirköprü'de yas süresi 3-5 gün arasındadır. Sevinile-
cek bir durum olsa dahi aşırılıktan kaçınılır. (K 10) Çarşamba'da geçmişte 
yas süresi daha uzun tutulmaktaydı. Günümüzde ortalama üç ila beş gün 
arasında değişmektedir. Ancak bazı ailelerin yas süresinin bir yıldan da 
fazla sürdüğü ifade edilebilir. Ayrıca ölünün defnedildikten sonraki ilk 
günlerinde yaptığı iyiliklerden bahsedilir. (K 1) Asarcık'ta yas süresince 
cenazenin ardından çok ağlanırsa ölünün su içinde kalacağı ve ruhunun o 
kişinin rüyasına gireceğine dair inanış vardır. (K 2) Geçmişte Ayvacık'ta 
ölen kişinin komşularının düğünü varsa ya düğün ertelenir ya da yakın-
larından izin alınarak süresi oldukça kısa sade bir düğün yapılırdı. Ölü-
nün yakınları yapılan düğünlere katılmazdı. Ancak günümüzde bu âdete 
insanların pek uydukları söylenemez. (K 4) Yukarı Avdan Mahallesi’nde 
kadınların erkeklere oranla daha uzun süre yas tuttukları söylenebilir. (K 
16) Canik ilçesinde ölünün yakınları şehir dışından gelmişler ve yas süre-
sini üç günden önce bitirip ölü evinden ayrılmışlarsa bu durum ayıplanır, 
hoş karşılanmaz. Ölüye yeterince saygı göstermedikleri ve vefasız olduk-
ları kendilerine hissettirilir. (K 6)       

3.6. Başsağlığı/Taziye 

 Samsun yöresinde taziye geleneği oldukça yaygındır. Taziye, ilk olarak 
cenaze namazından önce camide başlar. Ölünün yakınları musalla taşının 
hemen yanında sıralı bir şekilde dizilir. Burada başsağlığı dileğinde bu-
lunulur. Yatıştırıcı sözlerle cenaze yakınları teskin edilmeye çalışılır. İkin-
ci taziye mezarlığın çıkışında gerçekleşir. Camideki uygulamanın bir 
benzeri burada da yapılır. Genellikle kadınlar cami ve mezarlığa gelme-
dikleri için taziyeleri evde kabul ederler.  

 Geçmişte olmayan ancak günümüzde sıklıkla karşılaştığımız bir 
uygulama belediyelerin cenaze evinin önüne taziye çadırı kurmalarıdır. 
Bu taziye çadırlarının içinde plastik sandalyeler ve çay kazanları bulunur. 
Taziyeye gelen erkekler eğer ev müsait değilse burada karşılanır ve taziye 
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burada verilir. Taziyede söylenen sözler hemen hemen diğer yörelerle 
aynıdır: "Allah rahmet eylesin, başınız sağ olsun, Allah sabırlar versin, 
mekânı Cennet olsun, Allah başka acı göstermesin, Allah sizlere hayırlı, 
uzun ömürler versin, son acınız olsun." vb.  

 Taziyeye gelen kişilere ölünün ruhu için yemek verilir. Genellikle 
pide ve ayran ikram edilir. Sunum ise komşular tarafından gerçekleştiri-
lir. Taziyenin süresi uzun olmaz. Taziyede amaç cenaze sahiplerinin acı-
sını hafifletmek, onların yanında olduklarını göstermek ve bir an önce 
normal yaşantılarına dönemlerini sağlamaktır.   

 3.7. Mezarlıklar Ve Mezar Taşları 

 Samsun şehir merkezinde Şehir, Kıranköy ve Derecik Mezarlığı olmak 
üzere üç mezarlık vardır. Şehir Mezarlığı ve Kıranköy'e daha önceden 
mezar yeri almış olanlar defnedilirken mezar yeri satın almamış olanlar 
ise Derecik Mezarlığı'na sıralı olarak defnedilirler. Mahallelerde ise me-
zarlıklar mahallenin uzak ve yüksek yerlerinde bulunur. Şehir merkezin-
deki mezarlıklar, belediyenin düzenli ilgilenmesi sayesinde daha bakımlı 
ve düzenli iken mahalle mezarlıkları genelde bakımsızdır. Şehir mezar-
lıklarının belli giriş çıkış kapıları vardır. Mahallelerdeki mezarlıkların 
birçoğu tahta kazıklara tutturulmuş tel örgüler ile çevrilidir.   Samsun 
şehir merkezinde yer alan Şehir Mezarlığı ile Kıranköy Mezarlığı'nda aile 
kabristanlıklarının sayısı bir hayli fazladır.   

 Diğer yörelerde olduğu gibi Samsun yöresinde de yeni ölmüş biri-
nin mezarı hemen yaptırılmaz. Mezarın oturması için defnin üzerinden 
yaklaşık bir yıl geçmesi beklenir. Daha sonra genellikle mermerden me-
zar yaptırılır. Az da olsa ölmeden önce mezar yerini yaptıranlar da var-
dır. Mezar şekilleri ve kullanılan malzemeler ailenin ekonomik durumu-
na göre farklılık gösterebilir. Mezarın baş tarafına sütun mezar taşı diki-
lir. Mezar taşlarında genellikle ölen kişinin adı, soyadı, doğum ve ölüm 
tarihleri ile Ruhuna Fatiha yazılır. Bazı mezar taşlarında şiirsel ifadelerin 
yer aldığı da bilinmektedir. Bunların yanında ölen kişinin mesleği, nasıl 
öldüğü ile ilgili bilgiler de yer alabilir. Dünyanın gelip geçici olduğuna 
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dair sözler de ölünün ağzından mezar taşlarına yazılmaktadır: "Ey benim 
kabrimi ziyaret edenler, benden ibret aldınız mı? Dün sizin gibi idim, 
yarın benim gibi olacaksınız." Yörede bazı mezar taşlarında maniler de 
mevcuttur: "Kebabı köz öldürür / Ateşi su söndürür / Yiğidi kılıç kesmez 
/ Bir acı söz öldürür." 

 Mezarın ayak ucuna ise kuşların su içmesi için oyuk oluşturulur. 
Buradan su içen kuşlar sayesinde ölünün mezarında rahat edeceğine 
inanılır. Mezarın üstüne basmak hoş karşılanmaz. Eğer basarak geçmek 
zorunda kalınırsa mutlaka besmele çekmek gerekir.  

 "Eski Türklerde mezarın yanında ağaç bulunması gerekiyordu. Zi-
ra ağaç ölüm ve yeniden doğuşun simgesiydi. Cengiz Han da mezar yeri 
olarak bir ağacın altını seçmiştir."30 "Mezarların süslenmesinde ağaç ola-
rak genellikle servi, akasya, asma, çam, iğde, kavak; çiçek olarak gül, 
zambak, karanfil, menekşe ve sümbül; ot olarak da pelin ve arapsaçı gibi 
otlar kullanılmaktadır."31 Samsun yöresinde mezarlıklarda genel olarak 
çam ağacı bulunur. Mezarın üzerinin süslenmesi ise ağırlıklı olarak su-
sam bitkisi ile yapılır. Canik'te mezarlıkta bulunan meyve ağaçlarının 
meyvesi kesinlikle yenmez; ağaca ölünün etinin karıştığı inancı vardır. 
Ayrıca mezarlıkta çiçek koparmak ve hayvan otlatmak da günah sayılır. 
(K 6) Samsun ve ilçelerinde mezar taşlarını okumanın ve parmakla gös-
termenin unutkanlığa sebep olacağı düşünülür. Mezarlıklarda bulunan 
yeşilliklerin canlı oldukları ve ölünün ruhu için zikir yaptıklarına dair 
inanışlar olduğu için bunların koparılmaması gerekir. (K 1, 7, 8, 12, 18)  

 Ayvacık ilçesinde mezardaki toprak yığıntısı kısa sürede çöken in-
sanın günahının çok olduğuna inanılır. (K 4) Canik ilçesinde ise mezar 
üzerindeki toprak çökmüşse "ölüyü toprak kabul etmedi" diye düşünü-
lür. (K 7)  

 

 
 

30  Roux, Türklerin ve Moğolların Eski Dini, 215.  
31  Sedat Veyis Örnek,.Türk Halk Bilimi, (Ankara: Bilgesu Yayınları, 2014), 324.  
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3.8. Mezar Ziyaretleri 

 Türk toplumunda geçmişten günümüze mezar ziyaretlerine son derece 
önem verilmiştir. Mezar/lık/ı ziyaret etmenin çok sevap olduğu inancın-
dan hareketle belli zamanlarda ziyaretler gerçekleştirilir.  

 Samsun yöresinde definden sonra ilk ziyaret hemen ertesi gün ya-
pılır. Bundan sonra cuma günleri ziyaret edilir. Bu durum cuma gününün 
Müslümanlar için kutsal oluşuyla alakalıdır. Ayrıca her bayram öncesi 
arife gününde mutlaka mezar ziyareti yapılır. Mezarlığa abdestli gitmeye 
özen gösterilir. Mezarlığa girince ilk önce selam verilir ve mezarlık temiz-
lenir. Ölünün ruhu için Kuran okunur ve dua edilir. Yukarı Avdan Ma-
hallesi’nde gece mezar ziyareti yapılmaz. Gece ölülerin ruhlarının dolaş-
tığına inanılır. İkindiden sonra da mezar ziyareti yapılmaz inanışı 
hâkimdir. (K 16)   

 4. Yeni Tip Koronavirüs (Kovid-19) Sonrası Değişen Ölüm Âdet Ve 
Uygulamaları  

 İlk olarak 2019 yılı sonunda Çin'in Wuhan şehrinde görülen ve buradan 
da hemen hemen dünyanın her tarafına yayılan Yeni Tip Koronavirüs 
(Kovid-19), tüm insanlığı tehdit eder konuma gelen çok ciddi bir salgın 
hastalık konumundadır. Dünya Sağlık Örgütü (DSÖ) tarafından pandemi 
(küresel salgın) ilan edilmesi tehdidin boyutlarını gözler önüne sermesi 
bakımından dikkate değerdir. Bu küresel salgının bertaraf edilmesi nok-
tasında ulusların ortak çalışmalar yaptığı ve pek çok konuda birlikte ha-
reket ettikleri görülmektedir.  

 Yeni Tip Koronavirüs'ün Türkiye'de ilk kez görüldüğü 11 Mart 
2020 tarihinden itibaren Sağlık Bakanlığı Koronavirüs Bilim Kurulu, sal-
gının önlenmesi noktasında önemli tavsiye kararları almış ve almaya da 
devam etmektedir. Bahse konu tarihten sonra Sağlık Bakanlığınca günlük 
olarak koronavirüsle ilgili istatistikî sayıları içeren vaka tabloları kamuo-
yuyla paylaşılmıştır. 23 Mart 2021 tarihi itibariyle Türkiye'de toplam vaka 
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sayısı 3.061.520, toplam vefat sayısı ise 30.316'ya ulaşmıştır.32 Dünya Sağ-
lık Örgütü'nün 23 Mart 2021 tarihli raporunda dünya genelinde toplam 
vaka sayısı 123.419.065, vefat sayısı ise 2.719.163 olarak açıklanmıştır.33 
Açıklanan bu sayılar salgının dünya toplumları için son derece ciddi bir 
salgın hastalıkla karşı karşıya kalındığının bir göstergesi olarak değerlen-
dirilebilir.  

 Yeni Tip Koronavirüs (Kovid-19); eğitim, sağlık, teknoloji, ekonomi 
başta olmak üzere pek çok alanı etki altına almasının yanında toplumla-
rın sosyal ve kültürel hayatlarını da derinden etkilemiştir. Halk kültürü 
ile ilgili doğrudan ilişkili olan birçok uygulama ve pratiklerin bu süreçte 
ya uygulanmadığı ya da kısmen yerine getirildiği söylenebilir. 

 Geçiş dönemi âdet ve uygulamaları içerisinde değişimden belki de 
en az etkilenenlerden biri de ölümle ilgili olanlarıdır. Ancak son aylarda 
Yeni Tip Koronavirüs'ten ölen kişilerin yıkanması, kefenlemesi, cenaze 
namazı, defni gibi pek çok uygulamada önemli değişiklikler yaşandığını 
belirtmekte yarar vardır. Diyanet İşleri Başkanlığına bağlı Din İşleri Yük-
sek Kurulu, salgın hastalık riskinin bulunduğu durumlarda cenazenin 
nasıl yıkanacağı, cenaze namazının nasıl kılınacağı ve defin işlemlerinin 
nasıl yapılacağına dair önemli kararlar almıştır:  

 "Salgın hastalık riskinin bulunduğu durumlarda cenaze namazının, 
olabildiğince az sayıda kişiyle ve bekletmeden kılınması tercih edilmeli-
dir. Ayrıca hastalığın bulaşmaması için gerekli tedbirler alınmalı, bu bağ-
lamda cenaze namazına iştirak edenler arasında yeterince mesafe bıra-
kılmalıdır. Bu durumda birden fazla cenaze varsa hepsi için tek bir na-
maz kılınması yeterlidir. Hastalığı bulaştırma riski sebebiyle yetkililerce 
hemen defnedilmiş olan cenazenin namazı daha sonra kabrine karşı bir-
kaç kişiyle kılınabilir. 

 
32  Sağlık Bakanlığı, “Covid-19 Bilgilendirme Sayfası”, (Erişim 23 Mart 2021) .  
33  World Health Organization, Coronavirus disease (COVID-19) Weekly Epidemiological Upda-

te and Weekly Operational Update, (Erişim 23 Mart 2021) . 
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 Hastalığın bulaşma riskine karşı uzmanların tavsiyeleri doğrultu-
sunda gerekli koruyucu tedbirler alındıktan sonra cenazenin usulüne 
uygun bir şekilde yıkanıp kefenlenmesi ve defnedilmesi gerekir. Alınacak 
bütün bu tedbirlere rağmen cenaze yıkandığı ve usulünce kefenlendiği 
takdirde bu hastalığın başkalarına da sirayet etme tehlikesi varsa: 

 1. Uzaktan cenaze üzerine su tutularak veya serpilerek yıkama işlemi 
gerçekleştirilir. 

 2. Bu uygulamanın da riskli olduğu durumlarda yetkililerin de talimatla-
rına uyularak koruyucu kıyafetlerle cenazeye teyemmüm aldırılır. 

 3. Cenazeye teyemmüm yaptırılmasının da hastalığın bulaşması açısın-
dan riskli olduğu hallerde zaruret sebebiyle teyemmüm de terkedilir ve o 
haliyle namazı kılınarak defni sağlanır. 

 Cenazelerin, geleneksel yöntemle açılan kabre kefenle defnedilmesinin de 
riskli olduğu durumlarda, ceset torbası veya tabutla defnedilmesi de ca-
izdir."34 

 Yeni Tip Koronavirüs sonrası dikkati çeken önemli hususlardan biri de, 
ölünün selâsını verme zamanında görülen değişimdir. Samsun'da genel-
likle sabah 8'den sonra duyulan cenaze selaları virüsün yayılmasıyla bir-
likte günün her saatinde verilir olmuştur. Ayrıca virüs nedeni ile vefat 
eden kişilerin hemen defnedilmesi gereğince cenazenin evde bekletilmesi 
geleneği de terk edilmiştir. (K 21) 

 Türkiye'nin diğer yörelerinde olduğu gibi Samsun'da da yukarıda belir-
tildiği üzere Din İşleri Yüksek Kurulunun kararları çerçevesinde hareket 
edilmektedir. Gasilhaneye getirilen cenazenin yıkanması dinî vecibelere 
uygun bir şekilde yerine getirilmektedir. Cenazenin yıkanmasına baş-
lanmadan önce gassalların nitril pudralı eldiven, maske, siperlik, özel 
gözlük taktıkları ve tulum giydikleri görülmüştür. Kovid-19'un yayılma-
sından önce cenazenin yakınlarının yıkama alanına alınması ve cenazeye 
su dökmesi gibi uygulamalara virüsün bulaşma riskinden dolayı izin 

 
34  Diyanet İşleri Başkanlığı(DİB), “Din İşleri Yüksek Kurulu Başkanlığı”, (Erişim 4 Kasım 2020) .   
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verilmemeye başlanmıştır. Kovid-19'dan ölenlerin cenazesinin yıkama 
işlemi tamamlandıktan sonra, cenaze önce temiz bir havluyla daha sonra 
naylonla çepeçevre sarılmaktadır. Ardından iki kat kefenle kefenlenmek-
tedir. Koronavirüs'ten ölenler, virüsün Türkiye'de ilk görüldüğü zaman-
larda ceset torbası ile gömülmekteydi. Ancak bu uygulamaya son verildi-
ğini belirtmekte yarar vardır. (K 21) Ölünün cenaze arabasına konulması 
da Samsun Büyükşehir Belediyesi'nin görevlendirdiği görevlilerce ger-
çekleştirilmektedir. Eğer cenaze yakını tabuta omuz vermek isterse maske 
ve eldiven takması için görevlilerce uyarılmaktadır.  

 Cenazenin yıkanmasından sonra helallik alınmak üzere evinin önüne 
getirilmesi uygulaması yerine doğrudan mezarlığa götürülmesi ve def-
nedilmesi uygulaması yaygınlaşmıştır. Bu durum cenaze namazının kı-
lınma zamanında da değişimi beraberinde getirmiştir. Kovid-19 öncesin-
de Samsun'da cenaze namazları genellikle öğle ve ikindi namazlarına 
müteakip kılınmaktaydı. Son zamanlarda virüsün bulaşma riskini en aza 
indirmek gayesiyle belirtilen vakitlerin dışında da cenaze namazlarının 
kılındığı görülmektedir. Kovid-19'dan ölenlerin cenaze namazlarının 
mezarlıkta sınırlı sayıda cemaatle -cenaze yakınları ve görevliler- kılındı-
ğı ifade edilebilir. Mezarlıkta kılınan cenaze namazlarında da imam, sos-
yal mesafenin korunması noktasında gerekli uyarıları yapmaktadır.  

 Diğer yörelerde olduğu gibi Samsun yöresinde de cenazeler kefenle def-
nedilmektedir. Kovid-19'un yaygın bir şekilde görüldüğü büyükşehirler-
de -özellikle İstanbul- tabutla gömülen cenazeler olmasına karşın Samsun 
yöresinde cenazelerin kefenle gömüldüğünü belirtebiliriz. Kovid-19'un 
Türkiye'de görülmeye başladığı ilk zamanlarda Samsun yöresinde virüs 
nedeniyle ölenlerin cenazelerinin gece defnedildiği de olmuştur. (K 21) 
Tabuttan çıkarılan cenaze baş ve ayak kısımlarından geçirilen urgan ya 
da kuşaklar yardımıyla mezara yerleştirilmektedir. Cenazenin mezara 
indirilmesi işlemi cenaze yakınlarınca değil tulum giymiş özel görevliler 
tarafından yerine getirilmektedir. Ölünün mezara yerleştirildikten sonra 
üzerine toprak atılması işlemi de yine görevlilerce yapılmaktadır. Cenaze 
yakını mezara toprak atmak isterse görevliler tarafından verilen eldiven 
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ve maskeyi takarak bu uygulamayı yerine getirebilmektedir. Kovid-19 
öncesinde cenazenin defni sırasında okunan Yasin, Tebareke, Amme, 
İhlâs, Felâk, Nâs, Fatiha gibi sûreler Kovid-19 sonrasında -insanların bir 
arada bulunma sürelerinin kısaltılması amacıyla- sadece Yasin sûresi ile 
sınırlandırılmıştır. İmamın ölüye talkın verme uygulamasında herhangi 
bir değişim söz konusu değildir.  

 Cenazenin defni sonrasında taziye sunma şeklinde de bir değişim söz 
konusudur. Cenaze defnedildikten sonra ölen kişinin yakınları mezarlı-
ğın çıkışına yakın bir yerde sıra ile dururlar. Cenazeye katılanlarca virü-
sün bulaşma riskinden ötürü tokalaşma ve musafaha (sarılma) olmaksı-
zın ve maske takmış biçimde sağ elini kalp hizasına getirerek selamlaşma 
ve taziyede bulunma geleneği oluşmuştur.   

 Yaklaşık son on yıldır Samsun'da belediyelerce organize edilen cenaze 
evinin önüne taziye çadırı kurma, çay ikramı yapma, kıymalı pide gön-
derme gibi uygulamaların virüsün bulaşma riskinden ötürü uygulanma-
dığını belirtmekte yarar vardır.  

 Ölünün belirli günlerde anılması ve ruhuna dua edilmesi amacıyla yapı-
lan anma günlerinde de kısmen değişim görülmektedir. Bu anma günleri 
aile içerisinde sınırlı kalmak kaydıyla az kişiyle yerine getirilmektedir. 
Taziye için cenaze evine giden kişilerin tokalaşma, musafaha gibi uygu-
lamaların da bu dönem için kalktığını söyleyebiliriz. Ölünün arkasından 
camilerde mevlit okutma uygulamasına da bu salgın döneminde hemen 
hemen hiç rastlanmamıştır.  

 Sonuç  

 Ölümle ilgili inanç ve uygulamalara bakıldığında pek çoğunun ölen kişi-
nin öbür dünyaya en iyi bir şekilde yolcu edilmesini sağlamak olduğunu 
rahatlıkla söyleyebiliriz. Ayrıca bu uygulama ve ritüellerin bir kısmı da 
geride kalan ölü yakınlarının psikolojik olarak rahatlatılmasına yöneliktir. 
Toplumsal sağlığın korunması ve hayatın olağan akışında sürdürülmesi 
toplumda yaşayan pek çok bireyin arzusu olduğunu da ifade etmekte 
yarar vardır. Toplumsal birlikteliğin sağlanmasına da önemli katkıları 
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olan bu uygulamalar bireyin sosyal bir varlık olduğunun da önemli bir 
göstergesi olarak değerlendirilebilir.  

 Samsun yöresindeki ölüm âdetlerinin çok az değişiklikle geçmişten 
günümüze kadar geldiği söylenebilir. Ölüm ve ötesiyle ilgili inanış ve 
ritüellerin bir kısmının İslamî kaynaklı olması, bir kısmının da eski Türk 
inançlarından izler taşıması nedeniyle diğer geçiş dönemlerine göre deği-
şimden daha az etkilendiğini ifade edebiliriz. Ölümle ilgili olarak ölümü 
düşündüren ön belirtiler, ölün anı, ölümün duyurulması, cenazenin yı-
kanması, kefenlenmesi, namazı, defni günümüzde de devam eden uygu-
lamalardır. Ölüm ve ötesi ile ilgili bilgilere ilahî dinlerin verdiği bilgiler 
ışığında erişilebilmekte; bu nedenle de ölüm konusuna oldukça fazla 
önem verilmektedir. Ölüm ile ilgili uygulama ve ritüellerin şehir merkez-
lerine nazaran kırsal kesimlerde daha canlı bir biçimde yaşatıldığını söy-
lemek de mümkündür.   

 Samsun'da ölüm âdetlerinin bir kısmında son yıllarda birtakım de-
ğişimler yaşandığını belirtmekte yarar vardır. Geçmişte cenazeler evin 
önünde ya da caminin bu iş için ayrılmış bölümünde yıkanırdı. Ancak 
teknolojik gelişmelere paralel olarak modern cenaze yıkama araçlarının 
ya da hastanelerin gasilhanelerinin kullanıldığını söyleyebiliriz. Cenaze-
nin defnedilmesinden sonra pratik olması bakımından pide ve ayran 
(bazı cenaze törenlerinde meyve suyu ve kek) ikramının tercih edildiği 
gözlenmektedir. Değişimin yaşandığı uygulamalardan biri de kadınların 
hem cenaze namazı için camiye hem de cenazenin defnedilmesini izle-
mek için mezarlığa gelmeleridir. Iskat uygulamasının din görevlilerinin 
bu konu üzerine yapmış oldukları ısrarlı çalışmalar neticesinde geçmişe 
nazaran azaldığı söylenebilir. Ölümün duyurulması konusunda sela ver-
dirmenin yanında sosyal medyadan da yararlanılması değişimin yönünü 
göstermesi bakımından dikkate değerdir.   

 Samsun yöresinde değişmeyen unsurların başında cenazenin defin 
zamanı gelmektedir. Cenaze mutlak surette ya öğle ya da ikindi namazını 
müteakip kılınan cenaze namazından sonra defnedilmektedir. Yaz ayla-
rında bazen ikindi namazı sonrasına bırakılabilen cenaze defin törenleri 
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kış aylarında günün kısalığı nedeniyle genel olarak öğle namazı sonrası 
icra edilmektedir. Ayrıca defin sırasında küreğin elden ele verilmemesi 
pratiği de değişmeyenler arasında sayılabilir. Mezar kazma işi mahalle-
lerde işi bilen komşular tarafından yerine getirilirken Samsun merkezde 
bu işlem Büyükşehir Belediyesi'nin personelleri tarafından ifa edilmekte-
dir. Mezar taşları üzerine yazılan özlü sözler ya da şiirsel ifadelerin de 
geçmişe nazaran azaldığını ifade edebiliriz. Geçmişte ölen kişinin ölüm 
nedeni, vasiyeti, ölümle ilgili nasihatler mezar taşında yer alırken, günü-
müzde daha çok ölen kişinin adı-soyadı, doğum ve ölüm tarihleri ile El-
Bâki Hüvel-Bâki ifadesinin Arap harfleriyle yazıldığı metinlerin mezar 
taşlarında yer aldığı görülmektedir. Samsun'da ölünün yakınları mezarın 
her daim temiz ve düzenli olmasına son derece dikkat ederler. Özellikle 
arife günleri mezar üzerindeki yabani otların temizlenmesi, kurumuş 
ağaç dallarının kesilmesi, mezara su dökülmesi gibi uygulamalar büyük 
bir özenle yerine getirilir. Değişmeyen unsurlardan biri de ölünün anıl-
masına yönelik belirli günlerinde yapılan dinsel uygulamalardır. Yine 
mezar ve mezarlık ziyaretleri de belirli günlerde yerine getirilmektedir. 
Bu günler daha çok arife günleri ve kısmen de bayram ve cuma günleri-
dir. Kefen parasının önceden hazırlanarak bir kenara konulması konu-
sunda kırsalda yaşayan insanların daha istekli olduğunu belirtmekte 
yarar vardır. Cenaze evinde yemek pişirilmeyip komşular tarafından bu 
işin yerine getirilmesinde mahallelerde yaşayan insanların daha duyarlı 
olduğunu söyleyebiliriz. Ölünün arkasından yas tutma geleneğinin de 
sürdürüldüğünü ifade edebiliriz.   

 Ölüm âdetlerinin değişmeyen unsurlardan biri cenazenin tabutsuz 
bir biçimde (yalnız kefen ile) defnedilmesidir. Yeni Tip Koronavirüs (Ko-
vid-19) nedeniyle ölenlerin büyükşehirlerde -özellikle İstanbul'da- gerekli 
tedbirler alınarak tabutla gömülmelerine karşın Samsun yöresinde genel-
likle kefenle defnedildiği görülmektedir. Ancak yurt dışında Kovid-19 
nedeniyle ölenlerin cenazeleri tabutla birlikte gömülmektedir. Bahse ko-
nu virüsün diğer insanlara bulaşma riskinin en aza indirilmesi amacıyla 
cenazenin yıkandıktan hemen sonra öğle ve ikindi namazlarını bekleme-
den de defnedilmesi değişimin bir göstergesi olarak değerlendirilebilir. 
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Yine Sağlık Bakanlığı Koronavirüs Bilim Kurulunun tavsiyesi üzerine 
ölünün yakınlarını teskin etmek ve onların acılarına ortak olmak gayesiy-
le yapılan taziye geleneğine de ara verilmiştir. Bu süreçte cenaze akşamı 
cenaze evinde toplanılması, cenazenin ardından yedi, kırk ve elli ikinci 
gece ölüyü anma ritüellerinin icrası gibi dinî pratikler de terk edilmiş; 
bunun yerini cenaze sahiplerinin ve yakınlarının kendi evlerinde Kur’an 
okumaları, hatim indirmeleri yahut ısmarlama olarak din görevlilerine bu 
görevi tevcih etmeleri gibi uygulamalar almıştır. Yine bu süreçte taziyele-
rin ya telefon edilerek ya da sosyal medya araçları -facebook, twitter gibi- 
üzerinden mesaj yayınlayarak sunulduğunu ve belediyelerin cenaze hiz-
metlerine -taziye çadırı kurma, pide-ayran ikram etme gibi uygulamala-
ra- son verdiğini de belirtmekte yarar vardır. Bu uygulamaların ne kadar 
süreceğini, ne kadarının kalıcı olacağını ve ölüm âdetleri bağlamında yeni 
bir geleneğin inşasına yol açacağını da zaman içerisinde göreceğiz. 
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 Adı Soyadı Doğum 
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Doğum 
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Durumu 
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ALVER  

Terme  1954 Çiftçi Ortaokul 04.09.2019 
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Tasavvufta Zıt Kavramların Anlamsal Zemini 
Öz: Sûfî düşünce, tarihi süreçte kendine has bir terminoloji oluşturmuş ve teo-

rik yapısını bu kavramlar üzerine inşa etmiştir. Süreç boyunca ortaya çıkan 
bazı kavramlar ise birbirlerine zıt anlamlar içermektedirler. Zıt kavramların 
sûfî düşüncede ne ifade ettiği, nasıl oluştuğu ise bir problem alanı olarak 
araştırmaya muhtaç görünmektedir. Bu makalede, tasavvuf terminolojisi 
içinde yer alan zıt kavramların anlamsal zemini ele alınmıştır. Bu bağlamda 
makale iki ana başlıktan oluşmaktadır. İlk olarak zıt kavramların bir listesi 
verilmiştir. Buradaki maksat, tasavvuf terminolojisi içindeki zıt kavramları 
bir arada görerek sağlıklı bir değerlendirme imkânı elde etmektir. İkinci bö-
lümde ise zıtlıkların anlamsal zeminine dair bir değerlendirme yapılmıştır. 
Sûfî terminolojide yer alan zıt kavramların arka planı, anlamsal zeminin 
tespiti noktasında, farklı bir takım unsurların göz önüne alınmasını zorunlu 
kılmaktadır. Sûfîlerin coğrafi dağılımları, meşrep farklılıkları, rûhî eğilimleri 
gibi durumlar, kullandıkları kavramlara da yansımıştır. Önceleri sûfîler ta-
rafından daha çok sözel olarak ifade edilen bu zıt kavramlar, daha sonra ta-
savvufun klasik eserlerinde teorik yapının bir parçası haline gelmişlerdir. Bu 
teorik yapı bize, doğrudan zıtlıkla başlayan sürecin bir uyuma doğru evril-
diğini de göstermektedir. Tabii ki bu sürecin kendi içinde değişkenlikleri ve 
aşamaları bulunmaktadır. Bahsi geçen bu sürecin aşamaları da zıt kavram-
ların anlamsal zeminini oluşturmaktadır. Makalede, bu anlamsal zemin be-
timsel yöntemle ele alınacaktır. Her bir kavramın terim anlamı tahlil edil-
meyecek, daha çok kavramların oluştukları ve anlam kazandıkları alanlar 
belirlenmeye çalışılacaktır. İşte bu kavramsal gelişim sürecinin analiz ve 
değerlendirmesi, makalemizin amacını oluşturmaktadır. 

 

Anahtar Sözcükler: Tasavvuf, Zıt Kavramlar, Meşrep Farkı, Sekr, Sahv. 

õõõ 
Semantıc Background of Opposıte Concepts in Tasawwuf 

Abstract: Sufism thought created a special terminology in the historical process 
and estabilished its theoretical structure on these concepts. Some concepts 
which formed in this process have opposite meanings with each other. 
Questions such as what do these contrasts mean in sufi thought and how 
they had been formed, seem to be a problem area that needs to be studied. 
In this paper, the semantic backgrounds of the opposite concepts in termi-
nology of tasawwuf was examined. In this context, the article consists of 
two main parts. Firstly, a list of contrasting concepts is given. Our aim here 
is to reveal the opposite concepts in sufism’s terminology as a whole and to 
have a scientific analysis opportunity. In the second part, it is made an 
analysis about the semantic backgrounds of the opposite concepts. The 
background of the opposite concepts in sufism terminology points out the 
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necessity to take into consideration a number of different factors in analy-
zing the semantic backgrounds. Conditions such as the geographical distri-
bution, temperament differences and spiritual tendencies of the sufis had 
been also reflected in their terminology. The opposite concepts, which had 
been verbally expressed by sufis before usually, later became an element of 
the theoretical structure in the classical works of tasawwuf. This theoretical 
structure indicates us that the process that began as a directly opposition 
and transformed into a harmony in course of time. Naturally, this process 
has its own changeabilities and stages. The phases of this process that have 
expressed constitute the semantic backgrounds of the opposite concepts. In 
this paper, this semantic background will be studied with the descriptive 
method. The term meaning of each concept will not be studied in depth; 
instead, it will be tried to determine the environment and situations in 
which the concepts are formed and gain meaning. And this article aims to 
analyze and evaluate this conceptual development process. 

Keywords: Tasawwuf, Opposite Concepts, Temperament Difference, Saqr (Spiri-
tual Drunkenness), Sahw (Sobriety). 

 

õõõ 
Giriş 

Bilindiği üzere, her ilim dalında olduğu gibi, tasavvufun da kendine has 
bir terminolojisi vardır. Bu dilin, İslami ilimler arasında nevi şahsına 
münhasır bir söylem tarzı da bulunmaktadır. Bu dilin ortaya çıkması, 
ilmî düzeyde bir karakter kazanma süreci ve özellikleri hakkında çeşitli 
sebep ve durumlardan bahsedilebilir.1 Fakat bizim ele alacağımız konu, 
tasavvufî dil içerisinde daha hususi bir alana isabet etmektedir. Biz maka-
lemizde mevcut tasavvuf terminolojisi içerisinde bulunan zıt kavramlara 
odaklanmaya çalışacağız. Tasavvuf tarihinde kavramların ortaya çıkışıyla 
birlikte zıt kavramların da kullanılmaya başlandığını görüyoruz. Zıt kav-
ramların tasavvuf düşüncesi açısından hangi durumlara işaret ettiklerine 
ya da bir başka açıdan, hangi sebeplerin tesiriyle zıt kavramların ortaya 

 
1 Bu konuda bk. Himmet Konur, “Tasavvuf Terminolojisinin Teşekkül Süreci”, İslâmî Araştırmalar 

19/2 (2006), 314-315; Abdullah Kartal, “Tasavvufî Tercübe Aktarılabilir mi?”, Uludağ Üniversi-
tesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 16/1 (2007), 109-119; Ekrem Demirli, “‘Zahirî’ İlimlerin Otoritesi 
Karşısında Tasavvuf’un Meşruiyet Arayışı”, İstanbul Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 15 
(2007), 230-231; Ekrem Demirli, “Normatif Geleneğe Karşı Sembolik Anlatım: İbnü’l-’Arabî’de 
Harf Sembolizmi”, İstanbul Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 17 (2008), 225. 
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çıktığına dair bir tetkik, tasavvuf düşüncesini ve tarihini daha iyi anla-
makta faydalı olacaktır. Bu noktada, her biri tasavvuf çatısı altında top-
lanmış bulunan sûfîlerin neden birbirine zıt kavramlar kullandıkları ve 
bu kullanımların ne ifade ettiği problem alanımızı, zıt kavramların keyfi-
yetini ve anlamsal zeminini tespit etmeye çalışarak bu soruya cevap bul-
mak da başlıca amacımızı oluşturmaktadır.  Elbette tasavvuf ıstılahlarının 
oluşumu dinamik bir süreçtir ve bu süreç yüzyılları kapsamaktadır. Bu 
anlamda, birbirlerine zıt görünümler arz eden kavramların böylesi uzun 
bir zaman diliminde, tam manasıyla tetkiki bir makalenin sınırlarını aşa-
caktır. Bununla birlikte, zıt kavramların anlamsal zeminine dair giriş 
mahiyetinde de olsa tespitler yapabilmenin bu zıtlıkların sebep ve içerik-
lerini anlamaya katkı sağlayacağını umuyoruz. Zira gördüğümüz ve tes-
pit edebildiğimiz kadarıyla, zıt kavramlar, sûfîler arasındaki tutum fark-
larından coğrafi etkenlere, insani bir özellik olarak farklı ruh hallerinin 
tezahürlerinden tasavvufun epistemolojik karakterine2 kadar geniş bir 
sahaya sirayet etmektedir. Çünkü tasavvufun esasını kavramlardan ziya-
de amellerin belirlediği hesaba katılırsa, zıt kavramlar yalnız sözlük ya da 
terminolojik anlamları bağlamında bir zıtlıktan öte, sûfîlerin bulundukla-
rı coğrafyadan duygusal tutumlarına, dinî düşüncelerinden rûhî tekâmül 
derecelerine kadar pek çok farklı faktörü de bünyesinde barındırmakta-
dır. Dolayısıyla kavramsal zıtlık, arka planda bize çok daha çetrefilli bir 
çeşitliliği işaret etmektedir. Bahsedilenlerden hareketle zıt kavramların 
anlamsal zeminini analiz edebilmek için farklı açılara işaret eden başlıkla-
ra ihtiyaç olduğunu düşünüyoruz. Çünkü bazı kavramlar derin ve yapı-
sal farkları gösterirken bazıları farklı bir gerekçe ile ilişkili olabilirler.  Bu 
sebeple, zıt kavramların anlamsal zeminini –görece- belirlediğimiz bir 
takım başlıklar altında ele almaya çalışacağız. 

Bu bağlamda makale iki bölümden oluşmaktadır. İlk kısım zıt kav-
ramların belirlenmesi ve genel bir çerçevede de olsa coğrafi dağılımları-
nın tespitine ayrılmıştır. Bu bölüm, malumatın tasnifi olarak da düşünü-

 
2     Konu ile ilgili bk. Abdullah Kartal, “Kuşeyrî’de Bir Bilgi Sistemi Olarak Tasavvuf”, Bursa’da 

Dünden Bugüne Tasavvuf Kültürü (Sempozyum), haz. H. Basri Öcalan, 2004, 3/93. 
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lebilir. İkinci bölümde ise zıtlıkların karakterini tahlil etmekte yol gösteri-
ci olacağına inandığımız bir takım etkenlere, “meşrep farkı”, “manevî hiye-
rarşi ya da tedricîlik”, “zıtlıkların uyumu” gibi başlıklarda değinmeyi düşü-
nüyoruz.  

Son olarak şunu ifade etmek istiyoruz ki, zıt kavramları tarayacağı-
mız sahayı Ebû Nasr Serrâc’ın (öl. 378/988) el-Lüma‘, Muhammed b. 
İbrâhîm el-Kelâbâzî’nin (öl. 380/990) et-Ta‘arruf, Abdülkerîm b. Hevâzin 
el-Kuşeyrî’nin (öl. 465/1072) er-Risâle ve Ali b. Osmân b. Ebî Ali el-Cüllâbî 
el-Hücvîrî’nin (öl. 465/1072?) Keşfu’l-mahcûb adlı eserleri ile sınırladık. 
Çünkü bu dört eser, sûfîlerin hâl tercümeleri ile desteklenmiş zengin bir 
ıstılâhî havuza sahiptir. Dolayısıyla biz kavramların ilk elden ıstılâhî ma-
nalarını da bu eserlerde bulabiliyoruz. Ayrıca bu eserler, zengin bir ter-
minolojiyle birlikte tasavvufun ilmî mâhiyetini inşa etmekte de kurucu 
bir karakter sergilemektedirler. Bu sebeplerle bahsi geçen dört eserin 
konumuz için örneklem olarak yeterli olacağını düşündük. Tabii ki, zıt 
kavramların anlam dünyası, yeni çalışmalarla, kaynak eserler genişletile-
rek de yeni boyutlar kazanabilir ki bu da esasen makalenin ikincil amaç-
larından birini teşkil etmektedir.  

1.  Zıt Kavramlar Hakkında 

Bu bahiste araştırmamıza konu olan zıt kavramların hangileri olduğunu 
ifade etmeden önce, bu kavramları belirlerken neleri kıstas aldığımızı ve 
dikkatimizi çeken birkaç hususu çok kısa ifade etmek istiyoruz. 

Öncelikle zıddıyla düşündüğümüz her iki kavramın da tasavvufî ıs-
tılahta bir yerinin olmasına dikkat ettik. Yani bir kavramın zıddı da ıstı-
lahi seviyede tasavvuf düşüncesi içinde yer almalıdır. Örneğin bir setr ve 
tecellî kavramlarının her biri zıddı ile birlikte bir terim olarak tasavvuf 
düşüncesini yansıtırken, bir şükür kavramını bu mantıkla değerlendire-
meyiz. Çünkü şükrün zıddı olan nankörlük kavramının tasavvuf düşün-
cesinde ıstılâhî bir karşılığı yoktur. Yahut îmân-küfür zıtlığı tasavvuf 
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sistemi içerisinde bir terminolojik zıtlığa denk gelmez.3 Bizim odaklandı-
ğımız zıtlık, Toshihiko Izutsu’nun ifadesiyle, “ikizine bağlı çift kavram-
lar” grubunda ele alınabilecek kavramların gösterdiği zıtlıktır ki bu zıtlar 
ikizini hatırlatırlar. Kavram, aykırı olmasına rağmen, zıddı olan kavramı 
da ihtivâ eder. Bu kavramlar, birbirleriyle sıkı bir bağ içindedirler ve her 
birinin diğeri ile oluşturduğu bağdan, semantik alanlar ortaya çıkmakta-
dır. Bu bağlamda, tasavvufî disiplin içerisindeki zıt kavramlar da, büyük 
bir yapının, tasavvuf düşüncesinin bir parçası olmak durumundadırlar.4 

Zıt kavramların bir kısmı klasiklerde zıtlık içinde ve başlık olarak ele 
alınmakta, bazı zıt çiftlerin ise yalnız biri başlık olarak işlenmektedir. 
Aşağıda kavramlar özelinde bu hususa değineceğiz. Biz bu başlıkların 
dışında da zıt olduğunu düşündüğümüz birtakım kavramlar belirledik. 
Klasiklerde zıt çift olarak yan yana kullanılmadıkları halde, biz anlamsal 
bir değerlendirme ile bu kavramları zıt kabul ettik. Çünkü araştırmamız-
da, aynı anda eserlerde yer almamış olsalar da, zıt bir bakış açısıyla de-
ğerlendirildiğinde bu kavramların kullanıldığına kanaat getirdik. Tespit 
ettiğimiz bu tür kavramlara, Kalak-Sükûn, İstihlâk-İsbât gibi kavram çiftle-
rini örnek verebiliriz.  

Bu belirlemeyi yaparken, bir kavramın bahsi geçen eserlerden birin-
de yer almasını yeterli bulduk. Ayrıca, her bir kavramın bir eserde kaç 
kez geçtiğine de değinmedik. Zira bu tarz istatistikler faydalı olacaksa da, 
bir makalenin sınırlarını kemiyet itibarıyla zorlayacağı için, gösterge ola-
bilecek kadar malumatı yeterli gördük. Fakat daha geniş çapta ve istatis-

 
3  Belki bu kaideye istisna olabilecek tek zıt kavram çifti “Kurb ve bu‘d” olabilir. Çünkü Kuşeyrî 

bu‘d kavramını önce tahkikten, sonra tevfikten uzak kalmak olarak açıklar. Burada, Allah’tan 
uzak kalmaktan bahsedilir ki bu da tasavvufî düşüncenin dışına çıkmaktır. Bu durumda bu‘d 
tasavvufî bir duruma karşılık gelmez. Fakat örneğin, Serrâc’ın Hüseyn en-Nûrî’den (öl. 
295/908) naklettiği, “Bizm bu‘du’l-bu‘d dediğimiz kurbu’l-kurb imiş.” rivâyeti de her iki kav-
ramın tasavvufîi seyir içinde kullanıldığına işaret ediyor olabilir. Bk. Ebû Nasr es-Serrâc, el-
Lüma‘, thk. Abdulhalîm Mahmûd - Tâhâ Abdulbâkî Sürûr (Mısır: Dârü’l-Mektebeti’l-Hadîs, 
1960), 84-85; Ebu’l-Kâsım Abdulkerîm el-Kuşeyrî, er-Risâletü’l-Kuşeyriyye (Kahire: Dâru 
Cevâmii’l-Kilem, ts.), 115. 

4  Toshihiko Izutsu, Kur’ân’da Allah ve İnsan, çev. Süleyman Ateş (İstanbul: Yeni Ufuklar Neşri-
yat, ts.), 35, 105-106. 
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tiksel verilerle desteklenecek bir çalışmanın da tasavvuf düşüncesinde 
yeni açılımlar getirebileceği kanaatimizi de burada ifade etmek isteriz. 

Dikkatimizi çeken bir diğer husus da, zıt kavramların daha çok hâl-
makām ayrımında hâller ile ilgili oluşudur. Her ne kadar klasiklerde ke-
sin bir tasnif bulmak zor ise de, Serrâc’ın Hâller ve Makāmlar bahsinde 
belirgin bir şekilde yaptığı gibi ayrımlara rastlamak da mümkündür.5 
Örneğin Kuşeyrî bariz bir tasnif vermemiş olsa da, örneğin kabz ve bastı 
hâl olarak nitelemektedir.6 Diyebiliriz ki, zıtlığın daha bariz görüldüğü 
alan, hâller sahasındadır. Bunun da tabiî karşılanması gerekir zira 
makām, genel olarak sabite ile ilgili iken, hâl değişkenlik ve farklı durum-
ların imkânı ile alakalıdır. Dolayısıyla, anlık değişkenlikleri ve ruh halle-
rini anlatan kavramların zıtlarıyla birlikte kullanıldığını söyleyebiliriz. 
Elbette bu anlık değişkenliklerin, (örneğin bir anda coşup vecde gelmek 
gibi) zaman içerisinde bir kısım sûfînin yerleşik meşrebi haline geldiğini 
de unutmamak gerekir. 

Ayrıca kavramlardaki zıtlıkların, kendinden geçme ya da kendinde 
olma, kendi benliğinin farkında olmak ya da olmamak, coşkuya kapılmak 
veya sakin kalmak, Allah’a uzaklık ya da yakınlık ve bunun neticeleri, 
neşeli-hüzünlü olmak gibi rûhî durumlarda yoğunlaştığını görüyoruz. 
Abdullah Kartal’ın da ifade ettiği gibi bu durumu, sûfînin ben bilincinin 
yok olması ve Allah’ta var olmak gibi üst iki farklı hale havale edebiliriz. 
Birinci durumu fenâ, sekr, mahv gibi kavramlar karşılarken, ikincisini sahv, 
bekā türü kavramlar karşılamaktadır.7 Dolayısıyla zıtlığın sûfînin hâlle-
rindeki değişkenlikler ve bu hâllere sebep olabilecek etkenlerle ortaya 
çıktığını söyleyebiliriz.  

Son olarak şunu da ifade edelim ki, tasavvufun mahiyetinin ve ter-
minolojisinin belirlenmesinde son derece önemli rol oynayan bu dört 
eserde, yan yana ifade edilen zıt kavramların, tarihî süreçte kullanımları 

 
5  Fakat zıtlıkların daha çok hâllerle ilgili olması kesinlikten ziyade bir genellemedir. Zira bizim 

zıt kavramlarımızdan biri olan fakrı Serrâc, makâmlar bahsinde ele alır. Bk. Serrâc, el-Lüma'.   
6  Kuşeyrî, er-Risâle, 94. 
7  Kartal, “Tasavvufî Tercübe Aktarılabilir mi?”, 105-106. 
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aynı anda olmamıştır. Örneğin Hücvîrî, “Sekr ve Sahv Hakkında Konuş-
ma” başlığıyla her iki kavramı yan yana ve zıt karakterleri ile kullanmış-
tır.8 Fakat sekr ekolünün temsilcisi Bâyezîd-i Bistâmî’nin ölüm tarihi 
234/848, sahv ekolünün temsilcisi Cüneyd-i Bağdâdî’nin ölüm tarihi ise 
297/909’dur. Zannediyoruz bu durum, klasiklerin o güne kadar kullanıl-
makta olan terimleri, tarihi süreçten süzüp birlikte kullanarak, hem ta-
savvufun mahiyetini ortaya koymak, hem de bu terminolojik zeminin 
yorumuyla tasavvufun teorik karakterini oluşturmak gibi bir gayret için-
de olmaları ile alakalıdır. Dolayısıyla, zamanla ve farklı faktörlerle ortaya 
çıkan, değişik sebeplerle kullanılan zıt kavramların, klasiklerde bir arada 
kullanımının da, ilmî bir amaca matuf olduğunu düşünebiliriz. Bu husu-
sa, ileride de yer yer değineceğiz. 

2. Zıt Kavramlar Listesi 

Aşağıda vereceğimiz kavramlara ilaveler ya da eksiltmeler yapılabilir.9 
Fakat genel bir taramanın sonucunda ulaştığımız zıt kavramları biz bu 
şekilde düşündük. Yukarıda bahsi geçen eserleri genel bir taramaya tabi 
tutup incelediğimizde, şu zıt kavram çiftlerini sayabiliriz: 

1. Ataş-Şirb/Şürb: Ataş kavramına yalnız Kelâbâzî’nin eserinde rastladık 
ki o da, Abdullah Kaşşâ‘’nın bir gece Dicle nehri kenarında Allah’a, 
“Efendim susadım!” (“Ene atşân”) diyerek yakarması şeklindeki rivâyet-
tir. Kavram burada gerçek manada susuzluk olarak kullanılmıştır. Yalnız 
sonradan, örneğin Herevî’nin (öl. 481/1089) “Hâller Bölümü”nde zikrede-
ceği ve “umulan bir şeye karşı aşırı düşkünlüğün ağır basmasından 
kinâye” şeklinde tanımladığı ataş kavramının kökenine dair bir tahmin 

 
8  Ali b. Osman Cüllâbî el-Hücvirî, Keşfu’l-Mahcûb Hakikat Bilgisi, haz. Süleyman Uludağ (İstan-

bul: Dergâh Yayınları, 2010), 248. (Bu eserin çevirisinden faydalandığımız kısımlarda, eserin 
kısaltma ismini Hakikat Bilgisi olarak kullanacağız.) 

9  Biz elden geldiği kadar kavramların dört klasikte hemen her geçtiği yeri görmeye çalıştığımızı 
belirtelim. Fakat çok elzem bulmadığımız için her rivâyeti tek tek ele almayacak, bunun yeri-
ne zıtlığı ifade ettiğini düşündüğümüz mühim noktalara temas edeceğiz. Klasiklerde bula-
madığımızı ifade ettiğimiz kavramların gözümüzden kaçma ihtimalini hatırda tutmak gere-
kir. Nihayetinde makalenin amacı, istatistiksel bir sıralamadan ziyade, anlamsal bir zemine 
ulaşmaya çalışmak olduğu için, her bir kavramın sayısal anlamda tespiti hususunda eksikle-
rimiz bulunabilir.  
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verebilir düşüncesiyle zikretmeyi uygun bulduk. Dolayısıyla susuzluğa 
benzeyen bir özlemle ilgili olan ataş kavramı, susamış bir kişinin su içme-
si gibi kalbe gelen vâridle mutlu olması, bunu tatması manasında kulla-
nılmış olan şirb/şürb kavramı ile zıtlık teşkil etmektedir.10  

2. Bu‘d-Kurb: Her iki kavram Kuşeyrî’de başlık olarak, Kelâbâzî ve 
Serrâc’da yalnız kurb başlık olarak kullanılmıştır. Kelâbâzî’de bu‘d, baîden 
şeklinde bir şiirde geçmektedir.11 Serrâc’da Ebu’l-Hüseyin en-Nûrî’den 
(öl. 295/908) bir rivâyette her iki kavram zıt olarak kullanılmaktadır: “Bi-
zim bu‘du’l-bu‘d dediğimiz kurbu’l-kurb imiş.”12 Hücvîrî’de ise, her iki 
kavram da başlık olarak geçmemektedir. Yalnız Hücvîrî, kurb kavramını 
makām olarak görmektedir: Makām-ı kurb. Ayrıca Hücvîrî, her iki kavra-
mı doğrudan zıt olarak ve birlikte de kullanmaktadır: “Vasıfların afetle-
rinden fânî olunup muradın bekāsı ile bâkî olunca kurb ve bu‘d kal-
maz.”13 

3. Cem‘-Fark: Kavram çifti dört eserde de başlık olarak kullanılmaktadır. 
Kuşeyrî cem‘-fark diğerleri ise cem‘-tefrika başlığını tercih etmektedirler. 

4. Dehşet-Sekînet/Sükûn: Bu zıt çift dört eserde de başlık olarak zikredil-
mez. Kuşeyrî Sehl b. Abdillah’tan (öl. 283/896), marifetin gayesinin hayret 
ve dehşet olduğunu rivâyet ederken, Kelâbâzî, hakikat mevziini dehşet ve 
hayret makāmı olarak görmektedir. Hücvirî ise hâl-i gaybet ve dehşet ifade-
sini kullanmaktadır. Serrâc ise dehşet kavramının zıddı olarak Allah’ın 
bahşettiği sekînet kavramını zikretmiştir.14 Ayrıca, sükûn ve sekînet kav-
ramları dört eserde de mevcuttur.15 Bu anlamda, kulu kendinden geçiren 

 
10  Ebû Bekir Muhammed el-Kelâbâzî, et-Ta'arruf li-mezhebi ehl-i’t-tasavvuf, nşr. A. J. Arbery 

(Kahire: Mektebetü’l-Hâncî, 1994), 114; Hâce Abdullah el-Ensârî el-Herevî, Menâzilü’s-Sâirîn, 
çev. Abdurrezzak Tek (Bursa: Emin Yayınları, 2008), 123. 

11  Kelâbâzî, et-Ta'arruf, 80. 
12  Serrâc, el-Lüma‘, 85. 
13  Ali b. Osman el-Hücvîrî, Keşfu’l-mahcûb, thk. Mahmud Âbidî (Tahran: Sürûş, 2006), 362, 453. 
14  Serrâc, el-Lüma‘, 421; Kelâbâzî, et-Ta'arruf, 79; Kuşeyrî, er-Risâle, 345; Hücvîrî, Keşfu’l-mahcûb, 

336. 
15  Serrâc, el-Lüma‘, 383; Kelâbâzî, et-Ta'arruf, 72; Kuşeyrî, er-Risâle,196; Hücvîrî, Keşfu’l-mahcûb, 

141, 149, 272, 603. 
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bir ilahi aşk hâli olarak dehşet ile kalbin huzur ve rahatlığı, dinginlik 
anlamındaki sekînet ve sükûnu zıt olarak kabul ediyoruz. 

5. Fakr-Gınâ: Dört eserde de fakr başlık olarak ele alınmış ve gınâ bu baş-
lıklar altında incelenmiştir. Ayrıca iftikār ve istiğnâ kavramlarının da sık-
lıkla kullanıldığını görürüz. 

6. Fasl-Vasl/Vuslat/Vusûl: Kavramlar klasiklerde bir bölüm olarak yer al-
mazlar. Fasl ve Vasl Serrâc’da, iki ayrı başlık olarak kullanılmaktadır. Yine 
Serrâc vusûl ve vuslat kavramlarını kullanmıştır.16 Kelâbâzî’de muhtelif 
yerlerde fasl, vasl, vuslat ve vusûl geçmektedir. Ebû Bekr Vâsıtî’den (öl. 
320/932) “Fasl ve vasl amelle değildir.” ifadesinde zıt anlamda ve birlikte 
kullanmıştır.17 Kuşeyrî’de fasl ve vasl şeklinde geçmektedir. Yine muhtelif 
yerlerde vuslat ve vusûl kavramları müellif tarafından kullanılmaktadır.18 
Hücvîrî’de zıt kavram olarak, visâl-firâk şeklinde ve başka bir yerde faslı-
nın faslı (fasl-ı fasleş), vaslının vaslı (vasl-ı vasleş) kullanımı vardır. Yine bir 
zıt kullanım olarak “Tefrika fasl cem‘ vasldır.” tanımı da açık bir zıtlığı 
gösterir. Vuslat, vusûl kavramları da Hücvîrî’nin eserinde geçmektedir.19 

7. Fenâ-Bekā: Kavram çifti Kelâbâzî, Kuşeyrî ve Hücvîrî’de başlık olarak; 
Serrâc’da ana bir başlık değil, bazı ihtilaflı meselelere değindiği bölümde 
alt başlık olarak ele alınmıştır.20 

8. Gaflet-Yakaza/Teyakkuz: Bu iki kavramı alıp almamakta tereddüt ettik. 
Zira gaflet kavramı, esasen tasavvufî hâllerin dışında bir anlamda da ele 
alınabilirdi. Fakat erken bir dönemde, Muhâsibî (öl. 243/857) tarafından 
tasavvuf yolunun ilk adımında bulunan için zıt bir durumu ifade etmekte 
kullanılması dolayısıyla almayı uygun gördük. Ayrıca, gaflet kavramı 
klasiklerde, tasavvufî tecrübe esnasında da ortaya çıkabilen bir dalgınlığı 
da düşündürmektedir. Örneğin Kelâbâzî’de geçen “Zikir gafletin tardıdır. 
Sen gafletten kurtulunca zâkir olursun.” ifadesinden buradaki gafletin, 

 
16  Serrâc, el-Lüma‘, 193, 206, 433. 
17  Kelâbâzî, et-Ta'arruf, 63, 79, 91, 108, 109. 
18  Kuşeyrî, er-Risâle, 87. 
19  Hücvîrî, Keşfu’l-mahcûb, 181, 361, 379, 541, 549. 
20  Serrâc, el-Lüma‘, 284-286. 



 

 

	  
TASAVVUFTA ZIT KAVRAMLARIN ANLAMSAL ZEMİNİ 

 

	
	 	

	
ONDOKUZ MAYIS ÜNİVERSİTESİ İLAHİYAT FAKÜLTESİ DERGİSİ [2021] sayı: 50 

	
	 	

    287      
. 
OMÜİF

D 

287 
OMÜİFD 

sûfîde meydana gelmiş bir boşluğa işaret ettiğini anlayabiliyoruz. Bunun 
dışında gaflet-yakaza zıtlığı yahut kavramların her biri başlık olarak kla-
siklerde bulunmamaktadır. Gaflet her bir klasikte kullanılmakla birlikte, 
yakaza kavramı Serrâc’da tam bir zıtlıkla “gaflet uykusundaki kalbin 
hareketi”,  Kuşeyrî’de, Ali b. Sehl’den nakille, “Sırları korumak teyakku-
zun alametidir.” şeklinde geçmektedir. Kelâbâzî ve Hücvîrî’de ise yaka-
zaya denk gelmedik.21 

9.  Galebe-Hücûm/Sükûn: Kelâbâzî galebe kavramını müstakil başlıkta ele 
almış, aynı başlıkta, sükûn hâlini koruyan sakinlerin durumunun ise daha 
yüce olduğunu söylemiştir. Hücûmu Kelâbâzî’de göremedik.22 Serrrâc’da 
ıstılahların açıklandığı bahiste hücûm ve galebât olarak kullanılmıştır.23 
Kuşeyrî’de hücûm başlık olarak zikredilmiş, galebe ise metnin içinde kul-
lanılmıştır.24 Hücvîrî’de de satır aralarında galebe kavramının hâl olarak 
nitelendiğini görmekteyiz: Galebe-i hâl.25 Yine muhtelif yerlerde Hücvîrî, 
galebe kavramını kullanmış olmakla birlikte26 hücûma onda denk gele-
medik. Sükûnu yukarıda izah etmiştik. 

10. Gaybet/Gaşyet-Huzûr: Serrâc her üçünü alt başlık olarak ele almış,27 
Kelâbâzî gaybet-şuhûd başlığı ile Kuşeyrî ve Hücvîrî ise her ikisini de gay-
bet-huzûr şeklinde başlık olarak kullanmıştır. Gaşyet Kuşeyrî tarafından 
gaybetin haddi aşıp gaşyete dönüşmesi ve bayılma hali olarak tanımlan-
dığı için zıt kavram çiftlerine dâhil ettik.28 

11. Halvet/Uzlet-Sohbet: Sûfîler, zıt bir kavram çifti olarak ele almasalar da, 
genellikle halvette olmanın karşıtı olarak halkla sohbet etmeyi kullan-
maktadırlar. Bu yüzden sohbeti halvet/uzletin zıddı olarak aldık. Serrâc 

 
21  Bk. Hâris b. Esed el-Muhâsibî, Âdâbu’n-nüfûs, thk. Ahmed Atâ (Beyrut: Dârü’l-Cîl, 1987), 119; 

Kelâbâzî, et-Ta'arruf, 74; Serrâc, el-Lüma', 444; Kuşeyrî,  er-Risâle, 73; Hücvîrî, Keşfu’l-mahcûb, 
34-35, 237, 566, 592.  

22  Kelâbâzî, et-Ta'arruf, 73-75.  
23  Serrâc, el-Lüma‘, 417. 
24  Kuşeyrî,  er-Risâle, 97, 113, 377. 
25  Hücvîrî, Keşfu’l-mahcûb, 379. 
26  Hücvirî, Hakikat Bilgisi, 141, 171. 
27  Serrâc, el-Lüma‘, 416-417. 
28  Kuşeyrî, er-Risâle, 104.  
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sohbet konusunu hususi başlıklarda ele almıştır. Kelâbâzî’de konu “İn-
sanlarla Konuşma” başlığı ile (fakat kelime sohbet değil kelâmdır) işlenmiş-
tir. Biz Kelâbâzî’de sohbet, halvet ve uzlet kavramlarına denk gelmedik. 
Kuşeyrî her üç kavramı müstakil başlık altında incelemiştir. Hücvîrî ise 
sohbeti bir başlık olarak ele aldığı eserinde bir mürîdin şu sözünü aktar-
mıştır: “Tenha olmak –yalnızlık- benim için sohbetten daha iyidir.” Hüc-
vîrî yine uzlet-halvet kavramlarını da muhtelif yerlerde kullanmaktadır. 
Bu anlamda Hücvîrî, her iki tutumu tam bir zıtlıkla ele alır ve tavrını da 
net ortaya koyar: “Yalnızlık mürîd için helâktir.”29   

12. Haşyet-Mahabbet: Bu iki kavram da klasiklerde zıt bir çift olarak kulla-
nılmamıştır. Ancak, Kuşeyrî’nin Abdullah b. Mübârek’ten (öl. 181/797)  
bir nakli iki kavram arasında sûfîlerin bir zıtlık gördüklerini işaret etmek-
tedir: “Bir kişiye bir parça mahabbet verilir ve onun misli olan haşyet 
verilmezse o kimse aldatılmıştır.” Bu rivâyet haşyetin, mahabbeti denge-
leyecek bir zıtlıkla ele alındığını gösterebilir diye düşünüyoruz. Ayrıca, 
Serrâc’ın, “Haşyet ve işfâk iki bâtınî isimdir ve ikisi de kalbe ait ameller-
dir. Haşyet kalpte gizli bir sırdır. Ondan olan işfâk ondan daha gizlidir… 
Haşyet, devamlı Allah’ın huzurunda bulunmaktan doğan inkisârât-ı 
kalb’dir.” tanımlaması da kavramın mahabbete karşılık gelen latif anla-
mını ortaya koymaktadır.30 Kelâbâzî’de ise mahabbet kavramı bir başlık 
olarak bulunurken, haşyet kavramına denk gelmedik. Hücvîrî de mahab-
beti başlık olarak ele almış, haşyeti ise bir yerde, “Halka karşı riyaya haş-
yet adını veriyorlar.” şeklinde kullanmıştır.31 

13. Havf-Recâ: Serrâc ve Kuşeyrî’de her ikisi de başlık, Kelâbâzî’de havf 
başlık olarak ve recâ da aynı başlık içinde kullanılmaktadır. Hücvîrî’de 
her iki kavram başlık olarak geçmezken hırka giyme bahsinde zıt kavram 
çifti olarak zikredilmektedir: “Hırka giymenin iki yanı havf ile recâdan 
oluşur.”32 

 
29  Hücvîrî, Keşfu’l-mahcûb, 127, 284-285, 499, 504. 
30  Serrâc, el-Lüma‘, 116; Kuşeyrî,  er-Risâle, 361. 
31  Hücvîrî, Keşfu’l-mahcûb, 12. 
32  Hücvîrî, Keşfu’l-mahcûb, 76. 
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14. Hayret-Sükûn/Sahv: Bu kavramlar da karşılıklı zıtlıkla kullanılmamış-
lardır. Klasiklerde hayret kavramı marifet ile ilintili olarak manevî bir 
sarhoşluğu çağrıştıracak bir düzlemde kullanılmıştır. Örneğin, Semnûn b. 
Hamza’dan (öl. 298/911) Kuşeyrî’nin rivâyeti şöyledir: “Marifet ise hayret 
içinde temaşa ve heybet içinde fenâ halinde olmaktır.”33 Serrâc da hem 
hayret hem de tahayyür kavramını ıstılahları açıkladığı bahiste birlikte 
kullanır ve Vâsıtî’den şu sözü nakleder: “Açık seçik bir hayret, hayretten 
uzak bir sükûndan daha değerlidir.”34 Hücvîrî’de aynı şekilde hayret 
kavramı marifet ile ilintili, marifet esnasında yaşanan bir hâl olarak kul-
lanılmıştır: “Marifet devamlı hayrettir.”35 Kelâbâzî’nin Zünnûn Mısrî’den 
(öl. 245/859) rivâyeti ise kavramın derûnî boyutunu net bir şekilde gös-
termektedir. Zünnûn’a ârifin çıkacağı ilk derece sorulunca şöyle demiştir: 
“Önce hayret, sonra iftikār, sonra ittisâl, sonra tahayyür. … son hayret, 
tevhidin (o anlaşılması imkânsız olan) çıkmazlarında hayrettir.”36 Dolayı-
sıyla, sekr kavramını andıran manasıyla hayretin zıddının sükûn ya da 
sahv olabileceğini söyleyebiliriz. 

15. Heybet-Üns: Kuşeyrî ve Hücvîrî’de her ikisi başlık olarak, Serrâc ve 
Kelâbâzî’de ise yalnız üns başlık olarak geçmektedir. Lakin her iki müellif 
heybeti üns başlığında ele alırlar. Ayrıca Serrâc heybet kavramını, kalbin 
bâtınî amellerinden biri olarak zikretmektedir.37 

16. Heyemân-Sekînet/Sükûn/Sahv: Biz heyemân kavramına yalnız Serrâc’da 
denk geldik: “Sûfîlerden birine şevkten sorulunca şöyle demiştir: 
Mahbûb’un zikri esnasında kalbin heyemânıdır (Heymemânü’l-kalb).” 
Bu –klasiklerde görebildiğimiz- tek rivâyetteki mana, daha sonra 
Kâşânî’nin, “kendinden geçmek” tarifinin alt yapısını hazırlamış görün-
mektedir.38 Bu haliyle terminolojide yerini alan kavramın zıddı olarak 

 
33  Kuşeyrî, er-Risâle, 359. 
34  Serrâc, el-Lüma‘, 421. 
35  Hücvîrî, Keşfu’l-mahcûb, 403. 
36  Kelâbâzî, et-Ta'arruf, 105. 
37  Serrâc, el-Lüma‘, 44. 
38  Serrâc, el-Lüma‘, 94; Abdürrezzak Kâşânî, Tasavvuf Sözlüğü, çev. Ekrem Demirli (İstanbul: İz 

Yayıncılık, 2004), 572. 
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ayıklığı ya da sakin kalmayı ifade eden kavramlar kullanılabilir zannedi-
yoruz. 

17. Hüzün-Şevk/Sürûr/Vecd: Serrâc, şevki başlık olarak kullanmasının ya-
nında, hüzün ve şevk çiftini kalbin bâtınî amalleri arasında zikreder.39 
Kelâbâzî’de hüzüne denk gelmedik. Muhtelif yerlerde ise şevk ve sürûr 
kavramlarını kullanır.40 Kuşeyrî’de hüzün ve şevk ayrı başlıklar halinde 
kullanılmıştır. Şu ifadeler ise, sürûr ile hüznü zıt olarak ele aldığını gös-
termektedir: “Varidat ise sürûr vâridi, hüzün vâridi, kabz vâridi, bast 
vâridi vb…”41 Hücvîrî’de ise zıtlık yelpazesi biraz daha geniştir. O, hüzün 
kavramına terminolojik manada bir karşılık olarak, Farsça üzüntü, gam, 
keder anlamına gelen endûh kavramını kullanır: “Üzüntünün hakikati 
fakd-ı mahbûb ve…” Yine aynı sayfada, kavram olarak “hüzün ve vecd 
arasındaki fark şudur ki..” şeklinde bir kullanıma gider ki, burada, hüzne 
zıt olarak vecdi kullandığını görüyoruz. Ayrıca, Abdullah b. Hubeyk’ten 
(öl. ?) nakille: “Kalpleri arzu ve şehvetten, havf ve şevkten başkası temiz-
lemez. Havf ve şevk imanın iki kayimesidir.” derken de havf ve şevk 
arasında zıtlık kurmaktadır.  Sürûr da kavram olarak Hücvîrî tarafından 
kullanılmaktadır.42  

 18. İnfisâl-İttisâl: Kavram çiftinde, yalnız Kelâbâzî ittisâli başlık olarak 
kullanmış, infisâl ise aynı bahiste fakat terminolojik olmayan bir manada 
fiil (infasale) şeklinde, Allah’tan başkasından ayrı olmak anlamında kul-
lanılmıştır. Yine yakīn başlığında her iki kavram terminolojik olmayan bir 
anlamda geçmektedir: “Yakīn ayrılığın bitişmesi ve ayrılık arasındaki 
şeyin ayrılmasıdır.”43 Serrâc’da ise her iki kavram, terminolojik zıtlık 
olarak, hâl ile sema‘ yapan havâss’ın vâridâtı sayılırken zikredilmiştir: 
“Kavuşma sevinci, ayrılma korkusu.” Yine Serrâc’ın şu ifadeleri de aynı 
zıtlığa işaret eder: “(Senin) ittisâllinin sevinci, infisâl hüznü ile karşık-

 
39  Serrâc, el-Lüma‘, 44. 
40  Kelâbâzî, et-Ta'arruf, 61, 72, 76. 
41  Kuşeyrî, er-Risâle, 119. 
42  Hücvîrî, Keşfu’l-mahcûb, 141, 224, 275, 325, 542, 549, 602. 
43  Kelâbâzî, et-Ta'arruf, 73, 78. 
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tır.”44 Kuşeyrî’de denk geldiğimiz tek yerde, Nasrabâzî’ye (öl. 367/978) 
ölümünden sonra şu şekilde hitap edilmiştir: “Yâ Eba’l-Kâsım! İttisâlden 
sonra infisâl mi?”45 Hücvîrî’de ittisâl bir yerde “ittisâl ve temenni hakkın-
da düşünmek” şeklinde kullanılmıştır. İnfisâl kavramının kullanımına ise 
Hücvîrî’de denk gelemedik.  

 19. İstihlâk-İsbât: İstihlâk kavramı Kuşeyrî ve Kelâbâzî’de geçmektedir. 
Kuşeyrî “Cem‘u’l-cem‘” bahsinde, istihlâkı “külliyen yok olmak” karşılığı 
kullanırken, marifet bahsinde, ârifin varlığının Hakk’ın varlığında silin-
mesi manasında kullanır.46 Bu da esasen tasavvuftaki mahv kavramıyla 
çok yakın bir anlam içerir. Ayrıca, Kâşânî’nin, daha sonra istihlâk için 
verdiği “silinme”47 manası ile de yakındır. Bu durumda, var kılmak, bir 
şeyi ikame etmek gibi manalar içeren isbât ile zıt anlamlı olabileceği akla 
gelmektedir. Yine Kelâbâzî’nin Ebû Abdillah Nebâcî’den (öl.?) rivâyeti de 
aynı manayı işaret eder: “Mahabbet, mahlukta lezzet, Hâlık’ta is-
tihlâktir.” Kelâbâzî burada kavramı şöyle açıklamıştır: “İstihlâkın manası, 
sende bir hazzın kalmaması, mahabbetin için bir illet bulunmaması ve bir 
illetle kaim olmaması demektir.”48 İsbât kavramı Serrâc’da ıstılahların 
açıklandığı bahiste fiil olarak ve terminolojik manada Şiblî’den (öl. 334-
946) bir rivâyette, “Kimin reddi (cahd) isbâtı değilse tevhidi sahih olmaz.” 
şeklinde geçmektedir.49 İsbât, Kuşeyrî ve Hücvîrî’de ana başlık olarak 
kullanılmaktadır. Kavrama Kelâbâzî’de denk gelemedik.  

20. Kabz-Bast: Kavram çifti Serrâc’da ıstılahların açıklandığı bahiste baş-
lık,50 Kuşeyrî ve Hücvîrî’de ana başlık olarak kullanılmaktadır. 
Kelâbâzî’de ise kavram çiftine denk gelemedik. Yalnız, Zünnûn’un üns 
tanımında, “Muhibbin Hakk katında sevinçli olması.”51 manasında inbisât 

 
44  Serrâc, el-Lüma‘, 284. 
45  Kuşeyrî, er-Risâle, 428. 
46  Kuşeyrî,  er-Risâle, 101, 346. 
47  Abdürrezzak Kâşânî, Tasavvuf Sözlüğü, 58. 
48  Kelâbâzî, et-Ta'arruf, 79. 
49   Serrâc, el-Lüma‘, 53-54, 431. 
50  Serrâc, el-Lüma‘, 419-420. 
51  Kelâbâzî, et-Ta'arruf, 72. 
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şeklinde, iki yerde daha sözlük anlamıyla uzatmak (bast)52 ve açmak (basa-
ta)53 şeklinde kullanılmıştır.  

21. Kahr-Lütf: Zıt kavram çifti Hücvîrî’de ana başlık olarak geçmektedir. 
Serrâc’da kavramlar, karşılıklı zıtlık olarak değil farklı mecralarda kulla-
nılırlar: “Hareketin hükmü, ehline kahırdır.”, “Lütuf lütufla anlaşılır.”54 
Kelâbâzî’de ise kahr bir şiirde, “aşırı mahabbetin kahredici tehlikesi” şek-
linde geçmektedir. et-Ta‘arrufta letâif muhtelif yerlerde geçmesine karşın, 
kahrın kaşıtı olan lütf kavramına denk gelmedik.55 Kuşeyrî’de lütf Ebû 
Hamza Horasânî’den bir şiirde geçmektedir: “Lütuf lütuf ile idrak olu-
nur… Lütfunla beni kendine yaklaştırdın.” Bir başka yerde kurb Allah’ın 
lütfu olarak zikredilmiştir.56 Kahr ise mahv ile birlikte terminolojik ma-
nada kullanılmıştır: “Hakikat sultanından alametler zuhur edince kahr ve 
mahv (subûr) olmak kulun sıfatı olur.57 

 22. Kalak-Sükûn/Sürûr: Kalak da bizi tereddüde düşüren kavramlardan 
biridir. Serrâc’da kavram, sema‘ yapan havâssın vâridâtı sayılırken zikr-i 
kalak şeklinde geçmektedir. Şiblî’ye bir sûfînin sorduğu soru ise bize kav-
ramın terminolojik manasını verir: “Seni neden kalak halinde (sıkıntı-
lı/üzgün) görüyorum. Sen O’nunlasın, O da seninle değil mi?”58 Aynı 
rivâyeti Kuşeyrî’de de görürüz.59 Hücvîrî’de ise kavramın çeşitli şekilleri 
ile kullanımlarını görmek mümkündür. Kalak-ı şevk: “Cem‘-i selâmet bu-
dur ki Hakk Teâlâ, galebe-i hâl, kuvve-i vecd ve kalak-ı şevkte kulu mu-
hafaza eder…”. Cezbe-i şevk-i muklik: “Endişe verici (zorlayıcı) bir şevk”. 
Şevk-i mukalkal: Zorlayıcı bir şevk. Havf-ı mukalkal: Endişe verici, zorlayıcı 
bir korku.60 Kelâbâzî’de kavrama denk gelemedik. Klasiklerdeki mevcut 
bu kullanımlar, daha sonra Herevî tarafından verilen, “şevki sabırsızlıkla 

 
52  Kelâbâzî, et-Ta'arruf,64. 
53  Kelâbâzî, et-Ta'arruf, 119. 
54  Serrâc, el-Lüma‘, 383, 448. 
55  Kelâbâzî, et-Ta'arruf, 80. 
56  Kuşeyrî,  er-Risâle, 115, 203-204. 
57  Kuşeyrî, er-Risâle, 107. 
58  Serrâc, el-Lüma‘, 350, 432. 
59  Kuşeyrî, er-Risâle, 109. 
60  Hücvîrî, Keşfu’l-mahcûb, 379, 422, 471, 535. 
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harekete geçiren”, “mizâcı zorlayan, insanlardan uzaklaştıran”, “akla 
galip gelmeye çalışan, işitmeyi engelleyen”61; Kâşânî’nin verdiği “sıkıntı, 
şevkin sabırdan yoksun olması”62 gibi anlamları ortaya çıkarıyor gibidir. 
Sıkıntı, endişe, zorlama gibi hâllere işaret etmesi açısından, sükûn ya da 
sürûr kavramlarının, bu kavrama zıtlık teşkil ettiğini düşünüyoruz. 

 23. Mahv/Mahk/Nefy-İsbât: Kavram çifti Kuşeyrî’de “Mahv-İsbât” şeklinde 
ana başlık, Hücvîrî’de yine ana başlık şeklinde fakat “Nefy-İsbât” olarak 
kullanılmıştır. Hücvîrî mahv kavramını sahvın zıddı olarak da zikretmek-
tedir: “Evliya öyle bir makāma ulaşır ki orada ne (…) sahv ne mahv ka-
lır.”, “Mahabbet sevenin Allah’ın sıfatları ile mahvı ve Mahbûb’un zatı ile 
isbâtıdır.”63 Serrâc, mahvı ıstılahların açıklanması bahsinde başlık olarak 
kullanmış, isbâtı ise aynı başlıkta Nûrî’den bir rivâyette zıtlıkla kullan-
mıştır: “Onların (kulların) üstün olanlarını Allah cezbederek fiillerinde 
kendi nefislerinden mahv eder ve (onları) kendi nefsinde isbât eder.” 
Mahkı ise mahv manasında ama ondan daha kapsamlı bir kavram olarak 
ele alır. Cüneyd ve Şiblî arasındaki bir konuşmadan da mahvın bir 
makām olarak görüldüğünü anlıyoruz. Cüneyd Şiblî’ye şöyle demiştir: 
“Ya Ebâ Bekir, bu sorduğun soruda, sen ve insanların ekâbiri arasında on 
bin makām var. Bunların ilki şu an sende başayan mahvdır.”64 
Kelâbâzî’de mahv, iki şiirde terminolojik anlamda kullanılmaktadır: “On-
ların cem‘i şekle ait niteliklerinden mahv olmalarıdır.”; “Marifetin şartı 
her şeyin mahvolmasıdır.”65 

 24. Sekr-Sahv: Serrâc’da ıstılahların açıklanması bahsinde olmak üzere 
dört eserde de kavram çifti başlık olarak kullanılmıştır. 

 25. Setr/İstitâr-Tecellî: Çift, Kuşeyrî’de “Setr ve Tecellî”, Kelâbâzî’de “İs-
titâr ve Tecellî” şeklinde başlık olarak kullanılmaktadır. Hücvîrî’de sûfîle-
rin kullandıkları ıstılahlar bölümünde tecellî madde başlığı olarak kulla-

 
61  Herevî, Menâzil, 122. 
62  Abdürrezzak Kâşânî, Tasavvuf Sözlüğü, 456. 
63  Hücvîrî, Keşfu’l-mahcûb, 80, 455. 
64  Serrâc, el-Lüma‘, 431, 487. 
65  Kelâbâzî, et-Ta'arruf, 89, 105. 
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nılmakta ve aynı bölümde setr ile zıt olarak geçmektedir: “Tecellî üstüne 
setr.” Sema‘ bahsinde ise keşf kavramının zıddı olarak da kullanılmıştır: 
“(Hakk’tan gelen) sema‘ın semeresi keşf, ikincinin (nefsten gelenin) setr 
olur.”66 Serrâc’da ıstılahların açıklanması babında tecellî geçmektedir. 
Nûrîden bir rivâyette ise zıt kavram çifti olarak görürüz: “Güzellikler 
O’nun tecellîsi ile olur ve güzelleşir, kötülükler de O’nun istitârı ile mey-
dana gelir.”67 

26. Vahşet-Üns/Sürûr: Vahşet, oldukça dikkat çekici bir kavram olarak 
görünmektedir. Kavram sözlükte insanlardan uzak olan ya da onlara 
yakın olmayan her şeydir şeklinde tarif edilir. Yani bir şekilde yalnız ve 
yabani kalmak kavrama nüfuz etmiş görünmektedir.68 Tasavvufta da 
vahşet denilince yalnızlık, yabanıllık, uzak olmak gibi bir takım anlamla-
rın iç içe kullanıldığını görüyoruz. Bu bakımdan kavramın yalnızlık an-
lamına üns, kişinin ruhundaki tedirginliğe denk gelen anlamına da sürûr 
kavramının zıtlık teşkil ettiğini düşündük. Serrâc’ın Semnûn’dan nakli ilk 
elden bize kavram hakkında bir fikir verecektir: “Sâdık fakîr, cahilin 
mevcûd ile ünsiyet kurduğu gibi mefkūd ile ünsiyet kurar ve cahilin 
mefkūddan vahşeti gibi mevcûddan vahşi olur.”69  Başka bir ifade de üns 
ile zıddiyet net bir şekilde ortaya çıkmaktadır: “(Sebat ve sükûn ehlini) 
üns vahşetten, kurb da mesafeleri görmekten fânî kılmıştır.” Kelâbâzî’de 
ise vahşetin deruni boyutu görülür: “Kul Hakk’ın zuhurundan dolayı 
sırrından bir vahşetle vahşi olmadıkça tevhidi gerçekleştiremez.”70  Ku-
şeyrî’de kavram üns ile irtibatlı olarak kullanılmıştır. Fakat buradaki 
kavramda uzak kalmakla alakalı bir olumsuzluk göze çarpar: “Gıpta 
edilen niceleri vardır ki hâlleri ters dönmüş, kötü amelleri arzulamışlar; 
böylece üns halleri vahşete, huzûr halleri gaybete tebdil olmuştur.” Ebû 
Hamza Horasânî’den rivâyet edilen bir şiirde de vahşet ve ünsün zıt ola-
rak kullanımını görürüz: “İçimde sana ait bir heybetten dolayı vahşet 

 
66  Hücvîrî, Keşfu’l-mahcûb, 566, 590. 
67  Serrâc, el-Lüma‘, 59. 
68  Kavramla ilgili bk. Muhammed b. Mükerrem el-Afrikî el-Mısrî İbn Manzur, Lisânü’l-arab 

(Beyrut: Dâru Sâdır, ts.), “‘vhş", 6/368-371.  
69  Serrâc, el-Lüma‘, 151. 
70  Kelâbâzî, et-Ta'arruf, 77, 103, 224. 
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varken seni görüyorum ve sen lütfunla beni neşelendiriyorsun. 
Hüvcîrî’de de vahşet, üns ile zıtlık halinde kullanılmıştır: “İman Hakk ile 
üns ve O’nun gayrısından vahşettir.” Bunun dışında da Hücvîrî muhtelif 
yerlerde üns ile zıt olarak kavramı kullanmaktadır.71  

27. Vecd/Vücûd/Mevcûd-Fakd/Mefkūd/‘Adem/ Leysiyyet: Zikredilen kavram-
ların varlık-yokluk bağlamında bir zıtlıkla kullanıldığına şahit oluyoruz. 
Serrâc’ın şu ifadeleri bu görüşü destekler niteliktedir: “Mevcûd ve mef-
kūd iki zıt isimdir. Mevcûd ‘ademden vücûda çıkan, mefkūd da varlıktan 
yokluğa düşen şeydir. Zünnûn der ki: “Var olan kul için zikir olan mef-
kūda üzülme.” Aynı yerde Serrâc, ma‘dûm kavramını da kullanır: “Vü-
cûdu mümkün olmayan şeydir. Sen varlığı mümkün bir şeyi kaybettiğin-
de (‘ademte) o mefkūddur, ma‘dûm değildir.” Bu tanımların tasavvufî 
bağlamı ise şu ibarelerde daha net ortaya çıkar: “Ârif mevcûdu ancak 
‘adem ile tanır.”72 Yine fakd kavramı, klasiklerde, fenânın ileri dereceleri 
için de kullanılmaktadır. Fakdü’l-fakd, fakdda fakdü’l-fakd ya da fakdda fakdın 
fakdı.73 Leysiyyet kavramına ise, Serrâc’ın Bistâmî’den bir rivâyetinde denk 
geldik ve varlık-yokluk zıtlığına uygunluğundan dolayı buraya aldık: 
“Yokluk meydanını (meydânü’l-leysiyyet) gözledim. On yıl boyunca 
orada uçtum. En sonunda o yokluktan, yokluğun içinde yoklukla ol-
dum.” Cüneyd, bu sözü “fenâ içinde fenâ” barındıran anlamlara yormuş-
tur. Akabindeki satırlarda da Serrrâc, leysiyyeti fenâ ile irtibatlı ele almış-
tır.74 Kelâbâzî de vecd ve fakdı hâl olarak tanımlar: “Vecd ve fakd –kula 
ait olan ve Allah’la ilgisi olmayan- iki hâldir.” Yine bir şiirde, cem‘ ve fark 
hâllerinin vecd ve fakd hâlini doğurduğundan bahsedilir: “Cem‘ hâli 
onları yok etti (efkadahüm) ve fark hali onları var kıldı (evcedehüm).” Bu 
şiirin şerhinde ise Kelâbâzî, ‘adem (cem‘ ‘adem hâlidir), vücûd (mine’l-
‘ademi ile’l-vücûd) kavramlarını da kullanmaktadır.75 Kuşeyrî’de bahsi 
geçen manada zıtlık, Ebû Hasan Husrî’den (öl. 371/981) yapılan bir ri-

 
71  Hücvîrî, Keşfu’l-mahcûb, 196, 223-224, 362, 371, 400, 530. 
72  Serrâc, el-Lüma‘, 415-416. 
73  Serrâc, el-Lüma‘, 424, 469. 
74  Serrâc, el-Lüma‘, 468-469. 
75  Kelâbâzî, et-Ta'arruf, 89-90. 
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vâyette, vücûd ve ‘adem kavramlarıyla ortaya çıkar: “Sûfî yokluğundan 
sonra var olmaz, varlığından sonra da yok olmaz.”76  Hücvîrî’de de aynı 
zıtlıklar bulunur. Şu ifadeler zıtlığı göstermektedir: “Muvahhidin vakti 
ikidir. Biri fakd halinde diğeri vecd halinde. Biri visâl diğeri firâk 
makāmıdır.”, “Fakr varlıksız bir yokluktur (‘adem bilâ vücûd).” Yine 
Hücvîrî yukarıda zikrettiğimiz Husrî’nin rivâyetini yorumlarken, kav-
ramların sûfî açılımını da bizlere verir: “Beşeriyyetten sıyrılarak cismani 
şahitler onun her şeyle alakasını keser, ya da beşeriyyet bir kişide zâhir 
hale gelir ve dağınıklığı toplanır.”77 

28. Vecd/Vücûd/Tevûacüd-Sahv: Bir zıtlık halinde bulunmamakla beraber, 
bahsi geçen kavramlar, dört eserde de başlık halinde bulunurlar. Biz, 
vecdin salikte meydana gelen kendinden geçme haline istinaden, zıddını 
sahv olarak aldık. 

29. Zehâb-Huzûr: Serrâc ıstılahların anlamları bahsinde zehâbı şöyle tanım-
lar: “Gaybet manasında fakat gaybetten daha kapsamlıdır. Müşahedenin 
tesiriyle kalbin duyulardan uzaklaşmasıdır. Sonra bu zehâb da gider ve 
zehâbdan zehâb olur.” Serrâc yine Bistâmî’den, fenâ ile yan yana, zehâb, 
zehâb ani’z-zehâb, zehâbü’z-zehâb ibarelerini kullanmış ve kavramı şöyle 
tanımlamıştır: “Zehâb âriflerin kalbine bir uyarıdır.”78 Kelâbâzî’de ise 
zehâbın terminolojik tanımını Harrâz’ın ifadelerinde buluruz: “Fânînin 
alameti, Allah dışında, dünya ve ahiretten hazzının gitmesidir.” Aynı 
sayfalarda Kelâbâzî, hazzın gitmesi zehâbu hazz tabirini tekraren kulla-
nır.79 Kavram Kuşeyrî’de, coşma vaktinin gitmesi olarak (zehâbu vakt) 
kullanılmaktadır.80 Hücvîrî’de de, “zehâbı olmayan huzûr”, bizehâbi his-
sihî, zehâb-ı hareket ve hiss, tab‘ın zehâbı (zehâbu’t-tab‘i) kullanımları mev-
cuttur.81 Bu manalarıyla biz kavramın zıddınının huzûr olabileceğini dü-
şündük. 

 
76  Kuşeyrî, er-Risâle, 315. 
77  Hücvîrî, Keşfu’l-mahcûb, 41, 55-56, 541. 
78  Serrâc, el-Lüma‘, 423, 470. 
79  Kelâbâzî, et-Ta'arruf, 94-95-96. 
80  Kuşeyrî, er-Risâle, 57. 
81  Hücvîrî, Keşfu’l-mahcûb, 47, 414, 443.  
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3. Zıt Kavramların Anlamsal Zemini 

 Kanaatimize göre bahsi geçen zıt kavramların anlamsal zeminine dair bir 
makalenin ötesinde araştırmalar gerekmektedir. Çünkü zıt kavramların 
dünyasına kabaca baktığımızda bile, bu zıtlıkların kullanımı, sırf kavram-
sal gerekliliklerin daha ötesinde bir takım durumları işaret etmektedir. 
Sûfîlerin farklı ve hatta zıt karakter ve meşrepte olmaları, rûhî tekâmülü 
sistematik ve tedricî olarak inşa etme çabaları yahut kendi aralarındaki 
manevî hiyerarşiyi kurma yönündeki eğilimleri, rûhî tekâmül gerçekleş-
tikçe zıtlıkların sûfîlerin dünyasında bilinenden farklı bir yönelim kaza-
narak bir uyuma dönüşme süreci gibi faktörler, bize göre ilk akla gelen ve 
önemli etkenlerdir. Şimdi bu etkenlere sırasıyla bakmayı deneyeceğiz. 

 3.1. Meşrep Farkı ve Zıt Kavramlar 

 Meşrep farkı ile biz sûfîler arasındaki farklı eğilimler, ruh halleri, dinî 
tutumlar gibi çeşitli ayrıştırıcı faktörlerin tümünü kastediyoruz. Zamana, 
coğrafyaya ve bizzat kişinin kendinden kaynaklı sebeplere bağlı olarak, 
sûfîler birbirlerinden farklı ve bazen de zıt tutumlar geliştirmişlerdir. Ve 
bu farklılık ya da zıtlık, bariz bir şekilde kullanılan kavramlara da yansı-
mıştır.  

 Kanaatimize göre, zümreler seviyesinde ortaya çıkan meşrep farkı-
nın belirgin görüldüğü başlıklardan biri yaşanan coğrafyalardır. Genel 
bir çerçeve içinde söyleyecek olursak, coğrafyalar, sûfîlerin düşünce ve 
tasavvufî tutumlarında, farklı ağırlık merkezleri olarak belirginleşmiştir.  
Örneğin, Hücvîrî eserinde, bir takım ekollerden ve bu ekollerin öne çıkan 
kavramlarından söz etmektedir. Tayfûriye sekr, Cüneydiye sahv, 
Harrâziye fenâ ve bekā, Hafîfiye gaybet ve huzûr, Seyyâriye cem‘ ve tef-
rika ile anılıyorlardı.82 Bunlardan Bistâmî Horasan’ın Nişabur yolu üze-
rindeki Bistam, Harrâz Bağdat/Basra, Cüneyd Bağdat, İbn Hafîf Şiraz ve 
Ebû Abbas Seyyârî ise Merv’de faal idi. Bu durum bizi, tabii olarak kav-
ram ve coğrafya arasında bir bağlantı olduğu, bazı akımların kendilerine 

 
82  Hücvirî, Hakikat Bilgisi, 237-315. 
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has kavramlarla öne çıktıkları83 ve klasiklerdeki kavram havuzunun farklı 
coğrafyaların kanallarıyla dolduğu fikrine götürmektedir.84 Hücvîrî’nin 
açtığı yoldan ilerleyip klasiklerdeki coğrafya-kavram ilişkisine daha ya-
kından baktığımızda da, -kesin ayrımlar, sayısal veriler olmamakla birlik-
te- belirgin bir dağılım görebiliyoruz. Bu bağlamda, dört klasik eserde, 
kavramların çıkış coğrafyalarını, iki büyük bölgeye indirgeyebiliriz: Bir 
yanda Merv, Nişabur, İran ve Horasan’ı, Büyük Horasan coğrafyasını85 
göz önüne alarak, tasavvufî yapının bir kanadı olarak kabul edebiliriz. 
Diğer yanda, aralarında kesin ayrım yapmanın zor olduğu Basra ile Bağ-
dat’ı ve bu ekolün görüşlerini benimseyen sûfîleri de diğer kanat şeklinde 
ayırabiliriz. Nitekim J. S. Trimingham, tasavvufî yolları “Irak Geleneği” 
ve “Horasan Geleneği” olarak ikiye ayırırken de bu meşrep farklılığına 

 
83  Zafer Erginli, “Temel Tasavvuf Klasiklerinde Hâl Kavramına Toplu Bir Bakış”, Dinbilimleri 

Akademik Araştırma Dergisi 8/4 (2008), 2. 
84  Kavramların coğrafi dağılımı meselesi, yalnız Hücvîrî’nin fırkaları anlattığı başlıkla sınırlı 

değildir. Bilakis, klasiklerde, farklı coğrafyalara ait ve zıt kavramları terminolojik bir zeminde 
kullanan pek çok sûfînin ismi geçmektedir. Biz ele aldığımız dört eserde, zıt kavramlarla doğ-
rudan iligili olduğunu düşündüğümüz çeşitli isimler tespit ettik. Bu isimler, farklı coğrafya-
larda yaşayan ve tasavvufî düşüncesini ifade etmekte birbirine zıt kavramları tercih eden kim-
likler olarak karşımıza çıkmaktadır. Burada bu isimleri tek tek vermek makalemizin sınırlarını 
aşmaktadır fakat net bir şekilde söyleyebiliriz ki, farklı coğrafyaların sûfîleri, farklı eğilimlere 
işaret eden birbirine zıt kavramlar tercih etmektedirler. Coğrafi farklılık konusuna değindi-
ğimiz yerlerde bu bilgiyi dikkate alacağımızı belirtelim. Ayrıca, isimler ve bu isimlerin kul-
landıkları kavramların belirlendiği bir çalışma, tasavvufun terminolojik ve ilmî yapısını daha 
iyi anlamakta oldukça faydalı olacaktır diye düşünüyoruz. Bizim maksadımız bu noktada, 
sadece zıt kavramların coğrafyalara göre bir dağılım gösterdiğine işaret etmektir. Her bir coğ-
rafyanın kendi içinde gösterdiği hususi etkenlerin bu kavramların doğuşundaki etkisi ise tak-
dir edilecektir ki bir makalenin sınırlarını hayli aşacaktır. Elbette burada, Bağdat ve Basra’nın 
birbirine yakın karakterler sergilediklerini, Basra’nın biraz daha muhafazakâr olduğu, Hora-
san ve Nîşâbur civarının dinin zâhirinden ziyade bâtınına yöneldiği gibi genel hususları göz 
önünde bulundurmak gerekir. Fakat bu hususların etkenleri ise daha kapsamlı bir konudur. 
Bu minvalde ilgimizin, zıt kavramların değişik coğrafyalarda ağırlık merkezi kazanarak ta-
savvuf terminolojisine dâhil olduğunu tespit ile sınırlı olduğunu belirtmek isteriz. Bu hususta 
şu eserlere bakılabilir. Mustafa Altunkaya, “Horasân Tasavvuf Ekolü ve Özellikleri”, Turkish 
Studies = Türkoloji Araştırmaları 11/2 (2016), 136-145; “Horasan’ın İslam ve Tasavvuf Tarihine 
Katkısı (H. I-V. asırlar)”, Dokuz Eylül Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 21 (2005), 17-23; Fritz 
Meier, “Horasan ve Klâsik Tasavvufun Sonu”, çev. Ramazan Muslu, Tasavvuf: İlmî ve Akade-
mik Araştırma Dergisi 5/13 (2004), 443-468; Alexander Knsyh, Tasavvuf Tarihi, çev. Nurullah 
Koltaş (İstanbul: Ketebe Kitap, 2020), 97-112.; Hacı Bayram Başer, “Serrâc’ın Tasavvufa Yakla-
şımı: Bir İslam İlmi Olarak Tasavvuf ya da Fıkh-ı Bâtın”, Sakarya Üniversitesi İlahiyat Fakültesi 
Dergisi 12/22 (2010), 103-104. 

85  Altunkaya, “Horasân Tasavvuf Ekolü”, 133. 
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dikkat çekmektedir.86 Bu coğrafi ayrım ile uyumlu bir durum da kullanı-
lan kavramların karakteridir. Abdullah Kartal da, sûfîlerin kullandıkları 
kavramlarla iki ana kola ayrıldıklarını, bunlardan birinin sekr, diğerinin 
de sahv eksenli geliştiğini ifade etmektedir.87 Denilebilir ki iki büyük coğ-
rafyanın, farklı meşreplerle bir kavram havuzu oluşturmuşlardır. Cem‘-
fark, hayret, hüzün, vahşet, bu‘d-kurb, gaybet, sekr, zehâb, leysiyyett, kabz-bast 
kavramları Horasan ekolü tarafından sıkça kullanılmıştır. Sürekli gelebe 
halinde gezen sûfîlerin kahir ekseriyeti de yine bu coğrafyanın sûfîleridir. 
Dikkat çekici bir unsur olarak, -ele aldığımız eserler özelinde- Horasan 
sûfîleri bekā hakkında pek konuşmamışlar, gınâyı fakra üstün tutmamış-
lardır. Diğer taraftan Bağdat’a baktığımızda, fenâ-bekā, temkîn, üns, recâ, 
sükûn, sahv, sürûr gibi daha çok sükûneti ifade eden kavramlarla konuş-
tuklarını ya da örneğin fenâdan sonra bekāyı, sekrin yanına sahvı koya-
rak, Horasan meşrebinden bir kavramın devamını başka bir kavramla 
getirdiklerini görmekteyiz. Belirtelim ki, -elbette tasavvufî tanım ve ge-
rekçelerle birlikte- gınâyı fakra üstün tutmak Bağdat ekolünün bir özelli-
ğidir ki Bağdat ekolü, sahvı ya da daha temkinli bir tasavvufu öncele-
mektedir. Bunun yanı sıra Bağdat’ın, kavramlara tasavvufun ilmî alt ya-
pısını oluşturacak uzlaştırıcı tanımlar getirdiğini de görürüz. Fenâ kav-
ramı Horasan taraflarını daya iyi tanımlarken, Bağdat, bekā ile birlikte 
fenâyı, hem daha kabul edilebilir bir zemine çekmekte hem de karşıt bir 
kavramını ortaya koyarak bir şekilde denge sağlamak suretiyle termino-
lojik açıdan tasavvufun dilini de her iki hâl açısından inşa etme çabasına 
girişmektedir. Bu açıdan baktığımızda, Ebu’d-Derdâ zenginlerle düşüp 
kalkmaktansa bir köşkten düşüp parçalanmayı tercih ederken,88 Bağ-
dat’ın meşhur sûfî simaları, ya fakr-gınâ arasında tasavvufî bir uyum arı-
yorlar ve iki kavramı bütünleştiriyorlar, ya da gınâyı üstün tutabiliyor-
lardı.89  

 
86   J. Spencer Trimingham, The Sufi Orders in Islam (Oxford: Oxford University Press, ts.), 30-31. 
87  Abdullah Kartal, “‘Metafizik Dönemden Geriye Bakmak’ İbnü’l - Arabî’nin İlk Sufilerin Bazı 

Görüşleri Hakkındaki Eleştirileri”, Tasavvuf: İlmî ve Akademik Araştırma Dergisi 9/23 (2009), 369. 
88  Kuşeyrî, er-Risâle, 305. 
89  Cüneyd istiğnâ ve iftikārı birbirini tamamlayan iki halet olarak görmektedir. Ya da Kettânî, 

“Allah’a iftikār sahih olunca, Allah ile gına da sahih olur.” demektedir. Ruveym, Cerîrî, İbn 
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 Genel tablo bu şekilde olmakla birlikte yetersizdir. Çünkü biz aynı coğ-
rafya içerisinde de farklı meşreplerde sûfîlerin farklı kavramlara ağırlık 
verdiklerini görebiliyoruz.90 Örneğin, Horasan’da melâmetiyye’nin tem-
silcisi Hamdûn Kassar’a ait bir menkıbede, Hamdûn ile Nuh adlı bir 
sûfînin, yamalı hırka giyme konusunda birbirlerinden farklı tavırlara 
sahip oldukları anlaşılmaktadır.91 Yine aynı şekilde, Horasan ekolü ile 
farklı sayılacak bir tutumla Hamdûn, huzûru gaybetten önde tutmuştur. 
Hamdûn ve Ebû Hafs Haddâd halka vaazı şiddetle reddetse de Ebû Os-
man el-Hîrî vaaz taraftarıydı.92 Yahyâ b. Muâz da, hayatının çoğunu Ni-
şabur’da geçirmiş bir sûfî idi ama onun görüşlerine baktığımızda, Bağdat 
ekolünün bir özelliği olan, kavramlara tasavvufî bir derinlik kazandırma 
eğilimini görebiliyoruz. Mesela fakrı tasavvufî bir derinlikle açıklayarak, 
kavramı bilindik fakirlikten, başka bir ruh halinin ifadesine getirmiştir: 
“Fakirlik fakirlikten korkmak, zenginlik ise Allah’a güvenmektir.”93 Yah-
ya b. Muâz’ın coğrafi yakınlığa rağmen, melâmî fikirlere karşı olması, 
Bağdat ekolüne yakın görünmesinde, acaba Cüneyd ile görüşmesinin bir 
etkisinin olup olmadığı ise şimdilik bir soru işaretidir. Fakat Muâz’da 
ortaya çıkan görünümün bize söylediği, coğrafyanın topyekûn bir meşre-
bi ifade için yetmediğidir.  

 Hücvîrî, gaybeti huzûrdan önde tutan bazı isimlerden bahsetmekte, 
Şirazlı bir sûfî olan Bündâr b. Hüseyn’in yanı sıra İbn Atâ, Hüseyin b. 
Mansûr, Şiblî, Ebû Hamza Bağdâdî gibi Bağdat’ta faal olan isimleri de 
gaybeti önceleyenler arasında zikretmedir. Oysa Cüneydî çizgide olan 
Hücvîrî, gaybette hicabın vahşetini, huzûrda ise keşfin rahatını görmekte 

 
Atâ gibi isimlerin tanımları ise, kavramların felsefi tabanına doğru bir derinleşmenin olduğu-
nu gösterir. Oysa Horasan ve civarının gınâya böyle bir vurgusunu göremiyoruz. Bk. 
Kelâbâzî, et-Ta'arruf, 67-68; Kuşeyrî, er-Risâle, 304; Hücvirî, Hakikat Bilgisi, 119.  

90   Bu ayrım da, dinî-tasavvufî tutum, eğitim, farklı kültürel ortamlara ait olmak, sûfîlerin hayat 
hikâyelerinde özel durumlar ve görüşmeler gibi bir takım başlıklarda izah edilebilir. Biz bu-
rada sadece, meşrep farkını ifade eden durumlara değineceğiz. Bahsettiğimiz her bir sebebin 
ise ayrıca bir çalışma gerektirdiğini düşünüyoruz. 

91  Hücvirî, Hakikat Bilgisi, 247. 
92  Knsyh, Tasavvuf Tarihi, 108. 
93  Kuşeyrî, er-Risâle, 305. 
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ve Cüneyd çizgisine uygun olarak, huzûru öncelemektedir.94 Bağat eko-
lünün kendi içindeki bu ayrımlarını sıklıkla görmek mümkündür. Nite-
kim Cüneyd’in Şiblî’nin hâllerini son tahlilde sağlıklı bulmadığını şu 
ifadelerden anlayabiliyoruz: “Şiblî (sekr halinde) sermesttir. Sekr halin-
den ifakat bulup kendine gelse; ondan kendisinden istifade edilen bir 
imam meydana gelir.”95 Şiblî, Hüseyn en-Nûrî, Harrâz sıkça vecde gelen 
isimler iken, Cüneyd “İlmin ziyadeliği vecdin ziyadeliğinden daha iyi-
dir.” demektedir.96 Cüneyd’in önde gelen mürîdlerinden Ebû Muham-
med Cerîrî (öl. 321/933) ile Cüneyd arasındaki vecd diyaloğu da meşrep 
farkının coğrafi faktörü aşan sebepleri ihtiva ettiğine dair iyi bir örnektir. 
Zira Cüneyd, vecd hâlini bir şekilde kontrol edebilirken, Cerîrî, kimsenin 
olmadığı zamanlarda vecdini salıverdiğini söylemektedir.97 Bu örnekler, 
Cüneyd, Hallâc, Şiblî, Nûrî, Harrâz gibi isimler üzerinden çoğaltılabilir. 
Fakat anlaşılan odur ki, coğrafi bölgeler, zıt kavramların dağılımında bir 
ağırlık merkezi olarak görülüyor olsa da, sûfîler arasındaki meşrep farkı-
nı belirlemede eksiktir ve daha geniş çapta etkenlerin hesaba katıldığı bir 
tetkik çok daha faydalı ve açıklayıcı olacaktır. Çünkü klasiklere baktığı-
mızda, sûfîlerin ittifak halinde oldukları konuların yanı sıra, pek çok ko-
nuda da ihtilafa düştüklerini, meşreplerine ya da yaradılışlarına göre bir 
yol tuttuklarını98 rahatlıkla görebiliriz. 

 Meşrep farkını doğuran etkenlerin çeşitliliği ile birlikte, bu farkın ba-
riz bir kabul etmemeye varan ihtilaflar doğurduğu sonucunu da burada 
ifade etmek gerekir. Tabir caizse bu, meşrep farkının keskin ve reddiyeler 
içeren bir yönüdür. Birkaç örnek ile bu keskin farklılaşmayı izaha çalışa-
lım. Nişabur-Horasan tasavvuf düşüncesinin yayılmasında önemli bir 
isim olan Ebû Osman el-Hîrî, Şah Şücâ Kirmânî’nin (öl. 270/883) sohbe-
tinde bulunmak istediği zaman, Kirmânî onu, Yahyâ b. Muâz’ın sohbe-
tinde bulunduğu gerekçesiyle meclisine almamış ve şöyle demişti: “Senin 

 
94   Hücvirî, Hakikat Bilgisi, 312-313. 
95   Serrâc, el-Lüma‘, 381; Hücvirî, Hakikat Bilgisi, 468-469. 
96   Serrâc, el-Lüma‘, 379-381. 
97   Kuşeyrî, er-Risâle, 97. 
98   Bu hususta Hücvîrî şöyle der: “İmdi kulun bulmuş olduğu şey kendi meşrep ve zevkinden 

başka bir şey değildir.” Hücvirî, Hakikat Bilgisi, 468.  
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tabiatın recâ ve ümitle beslenmiştir. Yahya ile sohbet etmiş bulunuyor-
sun, o recâ makamına sahiptir, bir kime recâ meşrebini ele geçirse o ta-
savvuf yolunu benimseyemez.”99 Zannediyoruz, Haddâd’ın da bir kere-
sinde Hîrî’yi meclisinden kovması,100 onun sohbete olan düşkünlüğü ile 
alakalı olabilir. Diğer taraftan Bağdat’ta da, Şiblî, Semnûn b. Hamza (öl. 
298/911) ve Hüseyn en-Nûrî, mahabbet anlayışlarıyla sahvdan ziyade 
sekr ekolünün özelliklerini andıracak bir şekilde vecde ve fenâya önem 
vermeleri101 sebebiyle Bağdat’ta adeta küçük bir zümre haline gelmişler-
di.102 Cüneyd’in ise ilmin ziyadeliğini vecdin ziyadeliğinden öne koyan 
tavrından onların bu durumunu pek de tasvip etmediğini anlıyoruz. Zira 
Şiblî’ye bir keresinde şöyle demişti: “Ya Ebâ Bekir! Benim sana acıdığım 
durum bu. Bu ızıdrap, rahatsızlık, hiddet, şaşkınlık ve şatah mütemek-
kinlerin ahvali değildir. Bunlar bidayet ehline ait hâllerdir.”103 Yine bir 
gün Cüneyd, Şiblî’ye, “ne diyorsun?” diye sormuş, Şiblî de “Allah diyo-
rum.” deyince, “hadi git, Allah selamet versin!” demiştir. Serrâc Cü-
neyd’in bununla, Allah sana bu sözünden selamet vermezse halin çok 
kötüdür demek istediğini ifade etmektedir.104 

 Cüneyd’in talebesi Ebû Bekr Vâsıtî, üstü kapalı bir tasavvufî dil kul-
landığı için Bağdat’ta tutunamamış, önce Horasan’a ardından da Merv’e 
gitmiştir. O bir yandan Bağdat’tan gitmek durumunda kalmış bir yandan 
da Horasanlı sûfîlerin terbiye metotlarını da benimsememiş ve bunu Me-
cusilerin metodu olarak görmüştür. Bu keskin reddiye elbette ki Ebû Os-

 
99   Hücvirî, Hakikat Bilgisi, 197-198. 
100   Kuşeyrî, er-Risâle, 65. 
101   Şiblî ve Nûrî bu konuda iyi bir örnektirler. Şiblî sürekli heybet, galebe, kalak, mahv, vahşet 

hâllerinde bulunuyor, kaşlarını yoluyor, vecde kapılıyor ve bu tercrübelerin oluşturduğu lisa-
nı sıklıkla kullanıyordu. Nûrî de bir gün vecde gelip bir kamışlığa koşunca, burada yaralanıp 
vefat etmişti. Bk. Serrâc, el-Lüma‘, 97, 432; Kelâbâzî, et-Ta'arruf, 77, 111; Kuşeyrî, er-Risâle, 96, 
109; Hücvirî, Hakikat Bilgisi, 433; Annemarie Schimmel, İslamın Mistik Boyutları, çev. Ergun 
Kocabıyık (İstanbul: Alfa Yayıncılık, 2018), 100. 

102   Knsyh, Tasavvuf Tarihi, 72. 
103   Serrâc, el-Lüma‘, 488. 
104   Serrâc, el-Lüma‘, 488. 
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man’ın talebelerini dehşete düşürmüştür. Fakat Vâsıtî bu sebeple 
mürîdlerini Horasan ziyaretleri hususunda uyarmıştır.105 

 Son olarak, Tayfûrîler ve Cüneydîler arasında belirginleşen zıtlıkla bu 
bahsi noktalayalım. Tayfûrîler sahvı, beşeri bir sıfat olması dolayısıyla 
Allah ile insan arasındaki en büyük perde olarak görürler ki bu sahvı bir 
bakıma sûfiyâne meşrebin dışına iten bir yaklaşımdır. Cüneydîler ise 
sekri bir afet mahalli olarak görürler. Nitekim Cüneydî çizgide olan Hüc-
vîrî’nin şeyhi, sekri çocukların oyun oynadıkları saha, sahvı ise erlerin 
fenâ bulduğu bir alan olarak düşünmektedir. Bu hususta Hücvîrî de şun-
ları söyler: “Şu halde bir âfet olarak görülen bir sahv bile, âfetin ta kendisi 
olan bir sekrden daha iyidir.”106 

Coğrafi bir dağılımla kendini gösteren ve fakat aynı mecliste, aynı 
ekolde bulunan sûfîlere dahi sirayet etmiş olan meşrep farkı, ilk elden 
onların birbirlerini redde varan bir tezat içermektedir ve bu da onların 
konuştukları, önem verdikleri ve hayatlarında uyguladıkları kavramların 
meşreplerine göre şekillenmesine –bir başka ifadeyle zıt kavramların 
oluşmasına- sebep olmuştur. Zamanla tasavvufî düşüncenin gösterdiği 
gelişim ve açılım, meşrep farkının da tesiriyle birlikte, doğrudan zıtlığı ya 
da kabul etmeme tepkisini aşarak sûfîler arasında manevî bir hiyerarşinin 
oluşumuna ve bu hiyerarşi içinde zıt kavramların, sûfînin bulunduğu 
mertebeye göre kullanılmasına da yol açmıştır. Bu bahiste bu konuya 
odaklanacağız. 

 3.2. Manevî Hiyerarşi, Tedricîlik ve Zıt Kavramlar 

 Zühd döneminden tasavvuf dönemine geçişteki gelişim, aynı zamanda, 
zâhid karakterinin de sûfî ya da ârif karakterine dönüşümü anlamına 
gelmektedir. Öyle ki bu dönüşüm, sûfîler arasında konu edilmiş ve zâhi-
din mi sûfînin mi daha üstün olduğu tartışılmıştır. Bu durum, her iki 
karakterin manevî açıdan seviyesi ve rûhî olarak yönelimleri ile ilgilidir. 

 
105  Ebû Abdirrahmân es-Sülemî, Tabakātü’s-sûfiyye, thk. Abdulkâdir Atâ (Beyrut: Dârü’l-Kütübi’l-

İlmiyye, 2003), 232-235; Hücvirî, Hakikat Bilgisi, 217; Knsyh, Tasavvuf Tarihi, 111-112. 
106  Hücvirî, Hakikat Bilgisi, 249-250. 
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Mesela Bistâmî’ye göre zâhid dünyada kerâmeti ahirette makāmı ister-
ken, ârif himmetinin Hakk’a yönelmesinden dolayı dünyada imanın 
bekāsını ahirette ise affı ister.107 Daha sonra Abdurrahmân Câmî, zâhidle-
rin cenneti istemelerini Allah ile aralarında bir perde olarak gördüğü için 
yalnız Allah’a yönelen sûfînin zâhidden manevî mertebede üstün oldu-
ğunu bir kaide halinde belirtmiştir.108 İlk elden, zâhid sûfî arasında ortaya 
çıkan bu mertebe ayrımını biz çalışmamızda manevî hiyerarşi olarak ad-
landırıyoruz. Daha sonraki dönemde, bu hiyerarşik yapı, zâhid ile sûfî 
arasındaki bir kıyaslamadan çıkıp, bizzat ta ilk başlardan itibaren kendi 
ilimlerini “seçkin ve üst” bir ilim olarak görme eğiliminde olan109 sûfîler 
arasında da gözetilen bir sistem halini almıştır. Buradaki hiyerarşik yapı, 
sûfî ve zâhid gibi iki farklı karakterin ayrımı değil, sûfî yahut ârif olarak 
müşterek isimle anılan karakterler arasındaki bilinç düzeyi farkı ile ilgili 
olmalıdır. Bizi ilgilendiren ayrım noktası da daha çok burasıdır. Fakat 
belirtmek gerekir ki, zıt kavramlar söz konusu olduğunda, manevî hiye-
rarşinin herkes tarafından kabul edilen bir sistematiği yoktur; her zümre 
ya da sûfî kendi meşrebini daha üstün görebilir. 

 Esasında sûfîlerin tercih ettikleri kavramlar, bir bakıma onların bu 
kavramları manevî olarak daha üstün gördüklerine de bir delil olarak 
kabul edilebilir. Fakat her bir zıt kavram için bu nevi bir hiyerarşik yapı 
olduğunu da söylemek güçtür. Bu sebeple, sûfîlerin düşünce dünyasında, 
manevî hiyerarşi tesisini genel hattıyla ortaya koymak ve bu minvalde zıt 
kavramlara dair bir bakış açısı geliştirmek daha isabetli olacaktır. Biz en 
genel haliyle, manevî hiyerarşi için şu tanımla hareket edeceğiz: Bir 
sûfînin içinde bulunduğu hâlin yahut bir zümrenin benimsediği yönte-
min veya kavramın, -bilinç düzeyi, tasavvufu yaşama biçimi, Hakk ka-
tındaki mertebesi vb. veçhesinden- diğer sûfî ve zümrelerden üstün kabul 
edilmesidir.  Bu üstünlük, sûfî düşünce geliştikçe çeşitli mantık ve gerek-
çelerle dile getirilmiştir. Bu bağlamda biz manevî hiyerarşiyi, klasiklere 
kabaca baktığımızda bile görebiliriz. Örneğin, Serrâc, eserinde, bilhassa 

 
107  Ebû Nuaym İsfahânî, Hilyetü’l-evliyâ (Kahire: Dârü’l-fikr, 1988), 10/37. 
108  Abdurrahmân Câmî, Nefahâtü’l-üns min hadarâti’l-kuds (Kahire, 1989), 18. 
109  Demirli, “Tasavvuf’un Meşruiyet Arayışı”, 237. 
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makāmlar bahsinde, hemen her kavramı, bir takım manevî mertebeleri ve 
ilerleyişi dikkate alarak açıklar. Aynı durumu, diğer eserlerde de görmek 
mümkündür. Pek çok kavram, bünyesinde manevî bir hiyerarşiyi barın-
dırmaktadır.110 Serrâc, fakr bahsinde, fukarayı, mukarrebler, sıddîkler ve 
kanaat ehli olarak üçe ayırır. Yahut Kuşeyrî tevbeyi, bidayet ehlinin tevbe-
si olan tevbe, ortada bulunan için inâbe, nihayette olan için ise evbe ola-
rak sınıflandırmıştır.111 Bu yaklaşımın zıt kavramlarda da tezahür ettiğini 
söyleyebiliriz. Buradaki fark, zıtlıklara konu olmayan ve tevbe, tevekkül 
gibi kavramlarda hiyerarşik yapı –görece- belirli iken, zıt kavramlarda, 
hiyerarşi meşrebe göre değişiklik gösterebilmektedir. Bu durumu meşrep 
farklarının bir üstünlük anlayışına dönüşümü olarak da düşünebiliriz. 
Yukarıda belirttiğimiz, Hücvîrî’nin şeyhinin sekri bir çocuk oyunu sahası, 
sahvı da er meydanı olarak görmesi, sahv sahiplerinin mertebe olarak 
daha üstte görüldüğüne iyi bir örnek teşkil etmektedir. Diğer yandan 
Tayfûrîler sahvı Allah ile arada perde olarak kabul etmişlerdi ki, onlara 
göre sekr sahibi bu perdeyi yırtmış ve daha yüksek menzillere yükselmiş-
tir.  Zira manevî hiyerarşik yapıya dair ibarelerin altında, adeta Tayfûrî-
Cüneydî meşreplerin ya da sekr ve sahva taalluk eden kavramların mü-
cadelesini görmekteyiz. Örneğin Cüneyd, Bistâmî’nin şatahatını yorum-
larken, onun manevî olarak yüksek menzillerde bulunduğunu ve vecd 
denizinde müstağrak olduğunu, ancak anlattığı şeylerin ise bidâyât oldu-
ğunu söylemiştir. Burada Cüneyd, Bistâmî’yi kabul edip onu yüce 
makāmlarda görmekle beraber, bir manevî hiyerarşi mantığı içerisinde, 
muhtemelen kemale ermemiş bir mertebede olduğunu da düşünmekte-
dir. Nihayet daha açık olarak da şunları söylemiştir: “Bâyezîd, hâlinin 
büyüklüğüne rağmen bidayet hâlinden çıkamamıştır. Ben ondan hâlinin 
kemal ve nihayete erdiğine dair bir kelime duymadım.112 Şiblî de aynı 
şekilde Bistâmî için, yanımızda olsa, bizden bir çocuğun eline teslim 

 
110  Serrâc, el-Lüma‘, 74-75. 
111  Kuşeyrî, er-Risâle, 126; Ayrıca, sûfîlerin, zıt bakış açılarının da tesiriyle, kendi aralarında 

yaptıkları sınıflandırmalar hakkında daha geniş bilgi için bk. Betül İzmirli, “İslâm Düşünce 
Tarihinde Sûfîler Hakkındaki Tasnîf Biçimlerine Yönelik Bir Değerlendirme”, Ondokuz Mayıs 
Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 47 (2019), 453-473. 

112  Serrâc, el-Lüma‘, 460, 479. 
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olurdu derken, Cüneyd de Şiblîye, “Seninle ekâbir arasında şu sorduğun 
soruda on bin makām var, ilki de sende görülen mahvdır.” demiştir.113  
Bu girift hiyerarşik yapıda, sekr eksenli kavramların temsilcisi Bistâmî, 
yine aynı eksenli kavramlarla konuşan Şiblî tarafından da manevî bir 
mertebe düşüklüğü ile anılırken, Cüneyd, her ikisinde de bir noksanlık 
görmektedir. Mesela, mahv kavramı, tabir caiz ise, merdiven basamakla-
rının ilkidir ki, Cüneyd’e göre aşılması gereken basamaklardan sonra 
ulaşılacak olan makbul ruh hali de sahv olsa gerektir. 

 Buna mukabil, Bağdat’ta bir grup Şiblî’yi görünce “bu mecnundur” 
demişlerdi. Şiblî ise onlara, deliliğinin mahabbetten, onların sıhhatinin ise 
gafletten olduğunu, bu meyanda divanelik kurb, sıhhat ya da sahv ise 
bu‘d olduğu için, Allah benim deliliğimi, sizin de sıhhatinizi artırsın de-
miştir.114 Benzer bir rivâyet de Nûrî’den nakledilir. Nûrî Bağdat’lı oldu-
ğunu ve Ebû Hamza Bağdâdî’nin sohbetinde bulunduğunu söyleyen bir 
mürîde şöyle demiştir: “Bağdat’a dönünce Ebû Hamza’ya söyle, bizim 
kurbu’l-kurb dediğimiz bu‘du’l-bu‘d imiş.”115 Burada Nûrî mevcut bu-
lunduğu menzilin bir öncekinden daha yüksek buluyor ve bunu da hala 
aynı makāmda olduğunu düşündüğü Ebû Hamza’ya haber veriyor olma-
lıdır.  

Hücvîrî, kahr-lütf bahsinde Bağdatlı iki sûfîden bahsetmektedir. Biri 
kahr sahibi biri lütf sahibi olan bu iki sûfî, birbiri ile hâllerinin üstünlüğü 
konusunda mücadele içindedirler. Her biri, kendi hâlinin diğerine naza-
ran üstün olduğuna inanmaktadır.116 Bu rivâyetin arka planı, erken dö-
nemde sûfîlerin belli kavramlara odaklanarak tasavvufî hayatlarını belir-
lediklerini ve benimsedikleri kavramların, zıddı olan kavramlara göre, 
manevî açıdan bir üstünlüğü olduğuna inandıklarını göstermesi açısın-
dan kayda değerdir.  

 
113  Serrâc, el-Lüma‘, 479, 487. 
114  Hücvirî, Hakikat Bilgisi, 218. 
115  Serrâc, el-Lüma‘, 85. 
116  Hücvirî, Hakikat Bilgisi, 435. 
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İsimler üzerinden yürütülen manevî hiyerarşi belirlemelerinin dışında, 
klasik eserlerde, konumuz olan kavramlara baktığımızda da, sûfî erbabın 
hangi hâlde daha üst bir mertebede olacağına dair pek çok ibareyi bulabi-
liriz. Birkaç örneği zikredelim: Kuşeyrî, sûfîlerin en aşağı tabakasının 
tecellî hâlinde yaşadığını ve onlar için setrin bela olduğunu, havasın ise 
sekr ve sahv (tîş ile ayş) arasında bulunduğunu belirtir.117 Kelâbâzî, sahvı 
sekrden daha mükkemmel görmektedir.118 Kuşeyrî de, tasavvufa yeni 
giren müntehi için havf ne ise ârif için kabzın; müntehi için recâ ne ise ârif 
için bastın o olduğunu dile getirir. Heybet ve üns ise kabz ve bastın üs-
tünde iki derecedir. Hücvîrî de aynı ayrımı, ârif-mürîd olarak yapar.119 
Serrâc’a göre ise kabz marifetten başka fazileti olmayan ârifin, bast ise 
Allah’ın genişlik verdiği ve hıfzı altına aldığı ârifin sıfatıdır.120 Yine 
Serrâc, sekr ve sahvın, gaybet ve huzûrun üstünde, daha kâmil hâller 
olduğunu söyler.121  Saîd İbn Arabî’den bir rivâyet ise, zıt kavramlarda 
zikrettiğimiz vahşetin, kurtulunması gereken bir hâl olduğunu ve onun 
makbul olan mukabilinin ne olduğunu açıkça ortaya koymaktadır: “Allah 
seni kurb ile mesafeden, üns ile vahşetten fânî kılsın.” Aynı sûfî, vecdde 
sükûn ve temkînin daha faziletli ve kâmil olduğunu belirtmiştir. İbn Atâ 
ise, farklı kavramlarla Arabî’ye zıt bir fikirdedir ki ona göre huzûrdan 
gaybete geçmeyen Hakk şahidi ile olmaz.122 Benzer bir görüşü de Abdul-
lah b. Mübârek dile getirir: “Onun dostlarının kalbi sükûn bulmaz, zira 
sükûn onlar için haramdır.”123  Manevî bir hiyerarşinin sûfîler tarafından 
gözetildiğine dair bu örnekler klasiklerde oldukça fazladır. Tarihi süreçte 
oluşan zıt kavramların, sûfîlerin bulundukları rûhî mertebelerle irtibatlı 
olarak ele alındıkları bu rivâyetlerde ortaya çıkmaktadır. Bir sûfînin hak-
kında konuştuğu ve tecrübe ettiği kavram, zıt bir kavramla aşılmış, diğer 

 
117  Kuşeyrî, er-Risâle, 110. 
118  Kelâbâzî, et-Ta'arruf, 86. 
119  Kuşeyrî, er-Risâle, 94; Hücvirî, Hakikat Bilgisi, 433. 
120  Serrâc, el-Lüma‘, 419. 
121  Serrâc, el-Lüma‘, 419. 
122  Serrâc, el-Lüma‘, 285, 315, 383. 
123  Hücvirî, Hakikat Bilgisi, 164. 
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kavram ise ya aşılması ya da temkinli yaklaşılması gereken bir hâl olarak 
alt bir mertebede kalmıştır.  

 Bize göre bu durum, örnek olarak aldığımız dört eserde, teorik bir 
yapının kurulması adına da olsa gerek, kavramların –manevî hiyerarşi-
den farklı ve hiyerarşi düşüncesini aşmış olarak- tedricî bir yapıya bü-
rünmesi ve böylece, zıt da olsa, her bir kavramın, tasavvufun terminolojik 
havuzunda yerini alması sonucunu da doğurmuştur. Buradaki durum, 
bir sûfînin mertebesi ile mutabık olarak ve fakat ilerlemeye dayalı bir 
tedricîliktir. Hâl başlığında Kelâbâzî, bu durumu, her makāmın bir baş-
langıç ve bitiş noktası olduğu ve her makāmda da kabul ya da reddedilen 
hususlar bulunduğu, bu yüzden bir makām için kabul edilen bir şeyin 
başka bir makāmda reddedilebileceği şeklinde formüle etmiştir.124 Yani 
bir sonraki makām ile bir önceki makām aynı kabulde olmayabilir. Fakat 
ifade etmek gerekir ki Kelâbâzî’de hiyerarşik yapıda izah etmeye çalıştı-
ğımız yapıdan farklı olarak, tesis edilmiş bir ilerlemenin ilkesel ifadesi 
vardır. Hiyerarşide, tercihlere dayalı olarak bir kavramı yaşamak, buna 
göre rûhî bir mertebede yer almak ve bunun üstünlüğüne vurgu varken, 
tedricî yapıda, kavramların tasavvufun teorik yapısı gereğince, bir diğe-
rine zemin hazırlaması vardır. Denilebilir ki, sekr yahut sahv kavramları-
nın mensuplarınca benimsenmesi ve manevî hiyerarşide üst bir menzilde 
görülmesi ile örneğin bir Kelâbâzî’de değerlendirilmesi farklılık arz eder. 
Kelâbâzî, her iki tarafın fikri yapısını tasavvufun bütününe taşımakta ve 
kavramları tedricî ve sistematik bir yapıya dâhil etmektedir. Yani tedricî 
düşünce, zıtlıkları bu kez bir ilerlemenin unsuru olarak ele almış görün-
mektedir.  Sözgelimi klasiklerde, sekr ve sahv kavramları birlikte kulla-
nılmıştır. Oysa bu zıt çift, bir teorisyenin, iki farklı durumu izah etmek 
isteği üzerine ortaya çıkmamıştır. Hatta kavramların çıkış coğrafyalarına 
ve zamanlarına baktığımızda da bir uzaklık görürüz. Farklı düşünce me-
kanizmalarını ve meşrepleri ifade eden bu kavramlar, klasiklerde ise, bir 
arada ve adeta, ruhun tabii birer görünümü ve hâli olarak, teorik bir düz-
leme, tedricî bir kıvama taşınmıştır.  

 
124  Kelâbâzî, et-Ta'arruf, 60. 
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 Biz bu yapının bariz örneklerini Serrâc’da bulabiliriz. el-Lüma‘da her 
bahsin sonunda, o kavramın takipçisi olan kavramın hangisi olduğu ifade 
edilir. Zıt kavramlar özelinde konuya baktığımızda kurb havf hâlini ge-
rektirirken, havf da recâ haline bağlıdır. Ve recâ da şevki gerekli kılar. 
Fenâ ilminin evveli ise bekā hakikatlerine ermektir. Yahut kabza göre 
bast bir derece üsttedir.125 Bu, tasavvufun aslı olan manevî ilerleyişin de 
usulüdür. Kelâbâzî’ye göre, sekrden sonra sahv, gaybetten sonra şuhûd, 
cem‘den sonra tefrika, fenâdan sonra bekā gelir.126  Bu sonradan geliş, 
tedricî olarak ilerleyen bir sistematikten kaynaklanmaktadır. Kuşeyrî de 
tedricî bakışla kavramlara yaklaşmaktadır. Heybet ve üns kabz ve bastın 
üstünde olmalarına karşın, yine de eksiktirler ve temkîn ehli olanlar bu 
değişken hâlleri aşmışlardır. Kabz ve bast da sakınılması gereken hâller-
dir, zira daha üstteki bir hâl olan istihlâke göre bu ikisi de mahrumiyettir. 
Tevâcüd vecd hâlinin başlangıcı, vücûd ise vecd hâlini aşanların yüksel-
diği mertebedir. Vücûd sahibinin sürekli bir sahv ve mahv hâli vardır ve 
bunlar daima birbirini izlemektedir. Hakk ile sahvı galip olunca da kul, 
Rabbi ile hareket eder. Cem‘u’l-cem‘, cem‘den sonra gelir ve ondan üs-
tündür. Fakat bundan sonra da fark-ı sânî gelir ki bu da kulun sahv hâli-
ne dönüşüdür. Aynı minvalde fenâdan sonra bekā, gaybetten sonra 
huzûr, sekrden sonra sahv, telvînden sonra temkîn, bu‘ddan sonra kurb 
gelir.127 Hücvîrî’ye göre de, sekrin nihayeti, sahvın bidayetidir; gaybetin 
devamı huzûr ve nefyin takipçisi isbâttır. Temkîn ise telvînin ortadan 
kalkmasıdır. Hücvîrî, Cüneyd ile çöldeki bir gencin hikâyesini nakleder. 
Cüneyd, gence neden orada oturduğunu sorunca genç, bir vaktinin oldu-
ğunu ve orada kaybettiğini, on iki yıldır orada bu kaybın üzüntüsünü 
çektiğini söyler. Cüneyd’in duasıyla genç vaktini bulur fakat Cüneyd 
genci yine aynı yerde görür ve neden hala orada olduğunu sorar. Genç 
de, vahşet ve sıkıntı hâlinde iken bile orada karar kıldığını, şimdi ise 
sürûr128 ve üns bulduğu bir yeri terk edemeyeceğini söyler.129 İlginçtir ki 

 
125  Serrâc, el-Lüma‘, 85-93, 275, 419. 
126  Kelâbâzî, et-Ta'arruf, 86-88, 96. 
127  Kuşeyrî, er-Risâle, 95-99, 101, 104, 105-106, 113, 115. 
128  Çeviride neşe olan kavram, orijinal metinde sürûr olarak geçmektedir. Hücvîrî, Keşfu’l-mahcûb, 

542. 
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derviş aynı yerdedir ama ilk bulunduğu vahşet, sıkıntı hâli, Cüneyd’in 
himmetiyle sürûr ve ünse doğru tedricî bir ilerleme göstermiştir. Bir alt 
mertebedeki hâline karşılık vahşet kullanılmış iken, ilerleme sonucu ula-
şılan kavram, sürûr ve üns olmuştur. 

Sûfîler arası ilişkilerde ortaya çıkan manevî hiyerarşi düşüncesi, öyle 
görünüyor ki, klasiklerin tedvini ile birlikte tedricî bir yapının parçasına 
dönüşmüştür. Ele aldığımız eserlerden aynı döneme ait olan el-Lüma‘ ve 
et-Ta‘arruf’un bile, tahmini olarak Cüneyd-i Bağdâdî’den otuz-kırk sene 
sonra yazıldığı göz önüne alınacak olursa, vaktiyle zümreler arası tercih-
lere konu olan zıtlıkların teorik bir zemine taşındığını ve tam bu noktada, 
Cüneydî ekolün sahv eksenli kavramlarının klasiklerde baskın bir şekilde 
hâkimiyet kurduklarını söylemek mümkündür. Bunun sebepleri de ayrı-
ca tartışılabilir ama Cüneydî çizgi ile ortaya çıkan kavramların daha 
kâmil hâlleri öne sürmeleri, dengeleyici bir fonksiyon icra etmeleri ve 
klasiklerin, tasavvufî kavramları dinin sınırlarında tutma eğilimlerinde 
sahv eksenli kavramların oldukça önemli bir işleve sahip olmaları ilk akla 
gelen etkenlerdir. Nihayetinde diyebiliriz ki, klasikler, evvelki sûfîlerin 
kullanmış oldukları kavramları ve oluşan zıtlıkları, bir sistematiği ve 
bütünü oluşturan elzem unsurlar haline getirmeyi başarmışlardır. Elbette 
burada, her kavram için geçerli bir tedricîlikten bahsedemeyiz. Bu du-
rum, sûfîlerin, sübjektif düşüncelerine, bireysel tecrübelerine göre şekil-
lenmektedir. Bu açıdan, biz, bahsi geçen bu yapıyı, tasavvuf düşüncesinin 
kendi sistematiği dâhilinde düşünülmesi ve genellemrelere karşı temkinli 
yaklaşılması gerektiğine inanıyoruz. 

 3.3. Zıtlıkların Uyumu 

Yukarıda değindiğimiz teorik yapı içerisinde, zıtlıklar aynı zamanda bir 
uyum ve ahengin de iki boyutu olacak şekilde klasiklerde anlamsal bir 
muhteva kazanmaktadır. Burada zıtlık ile uyum arasında bir çelişki var 
gibi görünebilir. Fakat klasiklerin düşünce yapısına göre, zıt kavramlar 
esasen, aynı hedefe giden farklı yollar gibidir. Dolayısıyla, görünür olan 

 
129  Hücvirî, Hakikat Bilgisi, 251, 312, 428, 431, 437. 
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çelişki, daha yakından bakınca tekâmül için elzem olan bir uyuma dönü-
şür. Bu uyumun sağlanabilmesi için zıtların karşıtı ile var olması gere-
kir.130 Sûfî teorisyenler bu uyumu çeşitli faktörleri göz önüne alarak orta-
ya koymuşlardır. Her şeyden önce sûfîler, insanın muhtelif ruh hâlleri ile 
mevcut bir varlık olduğu hakikatini kabul etmişler ve hâllerindeki farklı-
lık ve zıtlıkların bir yanını da bu yaradılış özelliğinin oluşturduğunu 
hesaba katmışlardır. Yani sadece, farklı mecralarda ortaya çıkan, manevî 
hiyerarşi çerçevesinde düşünülen bir zıtlık, tasavvufî terminolojiyi bu 
anlamda tam olarak karşılamamaktadır. Bütün kavramların tecrübe edi-
cisi olan insanın bizzat kendisinin de bu zıtlığa imkân sağladığı fikri, 
tasavvufun ilmî açılımında yerini almıştır. Kuşeyrî kalbe gelen vârid es-
nasında hâlin değişmesini yahut sükûn hâlinde kalabilmeyi, bir yandan 
vâridin gücüne bağlarken, bir taraftan da sûfînin rûhî kuvvetlerinin du-
rumuna bağlar. Eğer sûfî zayıfsa, vârid ondaki hâlleri değiştirir, güçlü ise 
sûfî sükûn hâlinde kalır.131 Hücvîrî, “erbâb-ı ahvâl”in bir cem‘ biri de 
tefrika olmak üzere farklı hâllerde namazlarının kemâle erdiğini belirt-
miştir. Hücvîrî, burada, kitabında genelde yaptığı üzere farklı meşreple-
rin tercihlerine dayalı olarak bir seçimden değil, sûfîlerde muhtelif ruh 
hallerinin baskın olabileceği ilkesinden hareketle bu ayrımı yapmıştır. 
Hatta farklı ruh haline göre kavramın ağır basması aynı sûfîde de cereyan 
edebilir. Hücvîrî, Hasan b. Şem’ûn’un bekā ile ilgili bir keşf hâlinde iken 
fakrı safvete, fenâ ile ilgili bir keşf hâlinde iken de safveti fakra tercih 
ettiğini ifade etmektedir. Zannediyoruz bu durumun sebebi, Mansûr b. 
Ammâr’ın (öl. 225/840) insan ruhuna dair yaptığı tanımda saklıdır: “Ya-
ratmış olduğu kalplere gelince, tüm kalplerden her birine muhtelif bir 
manâ başka bir irade ve farklı bir arzu tevdi etmiştir.”132 Dolayısıyla muh-
telif ruh hallerinin varlığı muhtelif yöntemleri de gerekli kılar sabitesin-
den hareketle, zıtlıklar, esasında aynı amaca yönelik olmaları dolayısıyla 
bir uyum ve ahengin parçaları olmaktadırlar. Bu uyum ve ahenk iki şe-

 
130  Nitekim Izutsu’ya göre, bu tarz aynı sistemin parçası olan kavramlar, zıtları ile daha iyi 

anlaşılabilirler. Izutsu, Kur’ân’da Allah ve İnsan, 105-106. 
131  Kuşeyrî, er-Risâle, 114. 
132  Hücvirî, Hakikat Bilgisi, 119,190, 364. 
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kilde ortaya çıkmaktadır: Birincisi, her iki kavramın, esasında yekdiğeri 
ile derinde aynı olduğunun kabulüdür. Vaktiyle bir ayrışmaya tabi olan 
kavramlar, klasiklerin teorik bakış açısıyla, zıtlığın, derinlerdeki aynılığı 
ile birbirine kaynaşmaktadırlar. Klasiklere baktığımızda, bazı zıt kavram 
çiftlerinde bu düşüncenin yansımalarını görebiliriz. Kelâbâzî, fenâ-bekā 
bahsinde, kavramları tedricî olarak ele almakla beraber, diğer yandan, 
onların buluştukları anlamsal zemini de ortaya koyar. Kulun, Allah’ı 
tazîm ile bâkî olması demek, aynı zamanda, O’nun dışındaki şeylerin 
tazîminden de fânî olması anlamına gelir. Bir yanıyla maddeden fenâ, 
Allah ile bekā demektir. Bu bakış açısıyla kavramlar birleşir ki Kelâbâzî 
aynı bahiste bu mantığı diğer kavramlara da uygular. Bazı sûfîlere göre, 
cem‘-tefrika, fenâ-bekā, gaybet-şuhûd, sekr-sahv gibi zıtlar aynıdır. Mese-
la fenâ aslında bekādır ve diğerleri de birbirleri için öyledir. Kendinden 
fânî olan Hakk ile bâkî olur, cem‘ hâlinde bulunan esasen madde ile tefri-
ka hâlindedir.133 Kuşeyrî de fenâ-bekā, mahv-isbât, kurb-bu‘d zıt çiftlerini 
aynı mantıkla değerlendirmiştir. Birinde kulun kendinden fenâsı Hakk ile 
bekāsı anlamına gelirken, diğerinde yerilen fiillerin mahvı ile yerine övü-
len fiillerin konulması olan isbâtın aynılığı vardır. Yine halktan bu‘d, 
Hakk ile kurb anlamına gelir.134 Hücvîrî ise cem‘ ve tefrikayı, birbirine 
zıttır ve ikisi bir arada olmaz diye izah eden bir sûfînin görüşünü kabul 
etmemiş ve tıpkı ışığın güneşten ayrı olmadığı gibi, cem‘ ve tefrikanın 
birbirinden ayrı olmadığını belirtmiştir. Çünkü bunlar birbirlerini tarif 
eden ve aynı zamanda birbirlerini gerekli kılan kavramlardır. O da, diğer 
müellifler gibi, fenâ-bekāyı bu bağlamda izah etmiş ve bir aynılık gör-
müştür. Örneğin, nefsinden gaip olan kul Hakk’ın huzûrunda bulunur.135  

İkinci faktör ise, zıt kavramların uyumunda bir yandan bu aynîlik 
varken, aynı zamanda bazı zıt çiftlerin de mutlaka bir arada bulunması 
gerektiği fikridir. Bir bakıma kavram zıddını tamamlamakta, eksikliği 
diğerinin de eksik kalmasına sebep olmaktadır. Adeta sûfînin rûhî yükse-
lişi bu zıtların her birinin varlığıyla mümkün olmaktadır. Bütün zıt çift-

 
133  Kelâbâzî, et-Ta'arruf, 94, 96. 
134  Kuşeyrî, er-Risâle, 104, 108, 115. 
135  Hücvirî, Hakikat Bilgisi, 305, 308, 312. 
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lerde bu mantığı göremeyiz ama uyumu sağlayan unsurlardan biri de 
kavramların bu tamamlayıcı özelliğidir. Serrâc’ın Ebû Bekir Vâsıtî’den şu 
rivâyeti bu hususta iyi bir örnektir: “Recâsı olmayan havf afet doludur. 
Havfı olmayan recâ da öyledir.” Buna göre, iki kavram “bir amelin iki 
kanadı gibidir”136 ki biri olmadan kuş uçamaz. Bu hem insanın hem de 
tabiatın dengesinde var olan bir hakikatin anlatımıdır. Vâsıtî’ye göre, 
nasıl ki kâinatın düzeni gece ve gündüzün varlığında ise, gündüzün ışığı 
gecenin karanlığı sayesinde anlaşılırsa, kalp de bazen havfın karanlığına 
düşer ve oradan da recâ ile emin olur. Yine Serrâc’ın Ebû Bekir 
Verrâk’tan (öl. 280/893) aynı kavramlar hakkındaki rivâyeti de uyumun 
başka bir yönüne işaret etmektedir. Verrâk’a göre recâ, havfın ağırlığı 
karşısında kulun kalbine Allah’tan gelen bir ferahlıktır ki, eğer bu olmasa, 
kul havfa dayanamaz ve helak olur.137 İlkinde kavramın biri diğerini den-
gelerken ikinci tanımda, recâ adeta diğer hâlin yaşanılır kılınmasını sağ-
layan bir unsur olarak görülmüştür. Kelâbâzî’nin kavra ile ilgili bir ri-
vâyeti de dikkate şayandır: “Allah’a iftikār sahih olunca, Allah ile gınâ da 
sahih olur, çünkü o ikisi, biri olmadan diğeri tamamlanamayan iki hâl-
dir.”138 Kuşeyi cem‘-fark bahsinde iki kavram için böyle bir gereklilik 
görmekte ve bir kul için her ikisini de şart koşmaktadır. Çünkü tefrika 
olmayınca kulluk hâli, cem‘ olmayınca da Hakk’a dair marifet bulunmaz. 
Böylece kul, ancak bu zıt kavramlarla kemâle erebilir.139 Nitekim Hüc-
vîrî’ye göre de, huzûru olmayan bir gaybet ancak cinnettir.140 

Bu bahiste son olarak, zıtlıkların uyum halinde bulunabildiği sûfî 
karaktere, ya da sûfînin kemâle erdiği mertebenin zıtlıkları uyum içinde 
barındırabildiği fikrine değinmek istiyoruz. Zıtlıklar, sûfî karakterde bir 
uyum içindedir. Bu uyum, bir yandan Allah’ın sûfî üzerindeki tasarrufu-
na bağlıyken, diğer yönüyle sûfînin kemâle erme derecesi ile ilgilidir. 

 
136  Kuşeyrî’de bu söz, Ebû Ali Rûzbârî’den (öl. 322/934) , “Havf ve recâ kuşun iki kanadı gibidir. 

Eğer ikisi birbirine eşit olursa kuşun uçuşu düzgün olur. Eğer birinden biri noksan olursa on-
da bir noksanlık bulunur.” şeklinde geçmektedir. Kuşeyrî, er-Risâle, 163. 

137  Serrâc, el-Lüma‘, 91-93. 
138  Kelâbâzî, et-Ta'arruf, 67. 
139  Kuşeyrî, er-Risâle, 100. 
140  Hücvirî, Hakikat Bilgisi, 312. 
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Sûfîler hâl, vakt gibi kavramlarla, kulun dahli olmadan, Allah’ın kul-
larına verdiği ve kulu idaresi altına alan durumları kastetmişlerdir. Ku-
şeyrî hâl kavramını bu anlamda değerlendirir ve hüzün-neşe, şevk-dert, 
heybet-heyecân gibi kavramları bu tanımda zikreder.141 Bu noktada, bi-
zim için temel kıstas, kula bu hâllerin doğrudan Allah’tan geldiği ve 
üzüntü sevinç gibi zıt tezahürlerinin olduğu ilkesidir. Sûfîler bu anlamda, 
zıt kavramları, kaynağı Allah olan tecellîler olarak görürler. Cüneyd şöyle 
demiştir: “Allah beni havf ile kabz ettiğinde beni kendimden fânî kılar; 
recâ ile basta erdirince de beni kendime döndürür. Beni hakikatle cem‘ 
eylediğinde beni (huzurunda) hazır eylemekte; beni fark hâline getirince 
bana eşyayı göstermekte, kendini benden örtmektedir. Beni (sabit) tut-
mayıp hareket veren, üns olmadan vahşet hâlinde bulunduran Al-
lah’tır.”142 Bu bir nevi, hâller söz konusu olduğunda, hem celâli hem de 
cemâli tecellîler ile ilgilidir.143 Gelen, kulun dahli olmadan geldiği gibi, 
aynı zamanda, farklı yönlerden de gelmektedir. Kelâbâzî eserinde şöyle 
bir şiir rivâyet etmektedir: “O’nunla cem‘ oldum ve O’nunla tefrika hâlinde-
yim; Bir vuslat iki sayı (vuslatım cem‘ ve tefrika) iledir.”144 O halde biz burada 
Allah’ın, zıt hâller ile kulun kalbine tecellî ettiğini, bu anlamda zıt çiftle-
rin her birinin ilahi kaynaklı olduğunu da söyleyebiliriz. Kabz ve bastın 
her biri Allah’tan gelmekte,145 Allah ile olan cem‘ hâli sûfîyi yok (fakd) 
kılmakta, fark hâli ise onu var (vücûd) kılmaktadır.146 Kuşeyrî’nin, bir 
şiirde Allah’ın kuluna hitabını zikretmesi de aynı minvaldedir: “Hitabım-
dan (dolayı) sahvın külliyen vuslattır; temaşam ile sekrin ise sana şürbü mübah 
kılıyor.”147  

Bu anlamların doğrudan Allah’tan gelmesi, kulun bunda dahlinin 
olmaması ve hâllerdeki zıtlık/çeşitlilik, yukarıda da gördüğümüz gibi, 

 
141  Kuşeyrî, er-Risâle, 91-93. 
142  Kuşeyrî, er-Risâle, 95. 
143  Konu ile ilgili bk. Erginli, “Hâl Kavramına Toplu Bir Bakış”, 191. 
144  Kelâbâzî, et-Ta'arruf, 95. 
145  Serrâc, el-Lüma‘, 419-420. 
146  Harrâz’ın cem‘ ile ilgili sözü de hem zıtlığın kaynağını hem de farklı tezahürünü göstermesi 

açısından önemlidir: “Cem‘ odur ki, Allah kendini onların kendilerinde var etti (evcedehüm) 
ve onların varlıklarını kendilerinde yok etti (a‘demehüm). Bk. Kelâbâzî, et-Ta'arruf, 89-90. 

147  Kuşeyrî, er-Risâle, 106. 
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tarihi süreçte farklı eğilimler ile kendini göstermiştir. Yani, bu durum 
cereyan ettiğinde, bir sûfî, kendisine gelen anlamlarda, meşrebine, eğilim-
lerine yahut kudretine göre zıtlığın bir tarafında kalabilmekteydi. Örne-
ğin bazıları sürekli galebe hâlinde geziyorlar, bazıları gaybeti huzûra 
önceliyorlar bazıları da tam tersi tavır takınabiliyorlardı. Bunun bir son-
raki aşaması ise, bilhassa Cüneyd-i Bağdâdî gibi bir ismin ağırlığını koy-
ması ile de olsa gerek, zıtlıkların tedricî olarak yükselmesi görüşünü do-
ğurmuştur. Bu kavramsal yükselme, aynı zamanda sûfînin manevî olarak 
derecesini de göstermekte idi. Fakat nihai noktada, sûfî düşünce, bütün 
bunların üzerinde bir durum tayin etmiş ve hakiki manada sûfî için el-
zem olanı belirlemiştir: Bütün zıtlıkların sûfînin ruhundan silinip gitmesi. 
Nasıl ki, zıt durumlar Allah’tan tecellî ediyorsa ve bu zıtlıkların ilahi bir 
kaynağı varsa, Allah’ın sıfatlarıyla mücehhez olan sûfî de bu zıtlıkları 
bünyesinde uyum içinde barındırabilir ki bunun esası ise sûfînin Allah’ın 
huzurunda, bütün bu kayıtlardan kurtulmuş olmasıdır. Cüneyd’in tevhid 
bahsinde, kulun sonunun evveli gibi olması, yani olmadan önce olduğu 
hale dönmesi148 şeklinde yaptığı tanım, sûfînin son mertebesini gösterme-
si açısından oldukça mühimdir. Zira olmadan evvelki gibi olmak, salt 
Allah’ın huzurunda bulunmak olduğundan, kişinin Allah’a olan yakınlı-
ğını ifade eden diğer bütün kavramların bir bakıma hükmünü yitirmesi 
anlamına gelmektedir. Elbette buradaki esas mesele, elest bezminde tec-
rübe edilen bu yakınlığın bu güne, bu dünyaya taşınabilmesidir. İşte sûfî 
bu yakınlığı hayatına taşımıştır. Klasiklerde bu karakter kimi zaman sûfî, 
kimi zaman ârif olarak zikredilir. Bu isme mazhar olanların en büyük 
özelliği, bahsi geçen kavramsal bağlardan kurtulabilmiş olmalarıdır. Bu 
kurtuluş, bir yandan onlardaki hâllerin değişken olabilirliğine işaret iken 
bir yandan da, her hâllerinde elest misakındaki bilinçte olduklarının gös-
tergesidir. Örneğin Yahyâ b. Muâz, kendisine âriften sorulunca, şöyle 
demiştir: “(Kişi ârif olunca) ona şöyle denilir: İster ihtiyâr et istersen ih-
tiyârı terk et. Seçersen bizim ihtiyârımızla, seçmeyi terk edersen de bizim 

 
148  Kuşeyrî, er-Risâle, 333. Bu tanımın bir benzeri, Kelâbâzî tarafından Zünnûn’dan rivâyet edil-

miştir. Kelâbâzî, et-Ta'arruf, 105. 
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ihtiyârımızla. Sen, ihtiyârda da, ihtiyârın terkinde de bizimlesin.”149 Bu 
seviyeye gelmiş olan sûfî için hâlden hâle geçiş, bir ayağının sabitede 
oluşunun getirdiği bir değişimdir esasen. Cüneyd, ârif için, suyun rengi 
kabın rengidir, o (yani ârif) her vakitte evla olan hangisi ise o hâlin için-
dedir, bundan dolayı da hâli değişkendir der.150 Fakat ulaşılan makām 
için değişimin tabir caizse bir ehemmiyeti yoktur. Çünkü içinde bulunu-
lan hâlin oldurucusu Allah’tır ve bundan daha ötede, sûfî bunun bilin-
cindedir. Cüneyd, bizim cem‘imiz de fark hâlimiz de bir takım manalar 
içindir derken, sanıyoruz makām ve hâllerin kaydı dışında, değişkenliğin 
sabit noktasına işaret etmiştir.151  

Hücvîrî, evliyanın ulaştığı bu makāmı, ne zevkin ne kahrın, ne sah-
vın ne de mahvın kalmadığı bir mahal olarak tanımlamıştır. Bu menzile 
erişen sûfîlerin havassı, makām kaydı ve hâllerin değişmesi vaziyetinden 
kurtulmuşlar, meşrep de onlardan sakıt olmuştur. Böylece ârif için ne 
bu‘d ne kurb, ne sahv ne sekr, ne firâk ne visâl kalmıştır.152 Bu kulun Al-
lah’ı tanıdığı noktada başlayan kavramlar üstü bir hâldir. Kelâbazî, Allah 
bir kula kendini tanıtınca onu mahabbet, havf, recâ, fakr, gınâ gibi kula 
ait sıfatları göremeyeceği bir mahalde durdurmaktadır der.153 Böylece kul 
zaviyesinden, Allah’a en yakın olunan mahal, geride kalan bütün kav-
ramsal sınıflamaların da dışında kalır. Allah’ın tecellîlerine mazhar olu-
nan bu noktada, zıt kavramların tarafları da kalmamaktadır. Kuşeyrî’de 
zikredilen şu şiir zannediyoruz bu durumu veciz bir şekilde ifade etmek-
tedir: “Sabah şarap kadehi doğunca; sarhoş (sekrân) ve ayık (sâh) aynı olur.”154   

Sonuç   

Sûfîler, bilhassa hicrî ikinci asırdan sonra, tasavvufa has bir terminolojik 
dille konuşmaya başlamışlar ve zamanla geniş bir kavram havzası oluş-

 
149   Serrâc, el-Lüma‘, 61. 
150  Kelâbâzî, et-Ta'arruf, 106. “Suyun rengi kabının rengidir” rivâyeti, Serrâc’da da çok yakın 

ibarelerle Bistâmî’den nakledilmiştir. Serrâc, el-Lüma‘, 57. 
151  Serrâc, el-Lüma‘, 283. 
152  Hücvirî, Hakikat Bilgisi, 118, 305, 307.  
153  Kelâbâzî, et-Ta'arruf, 102. 
154  Kuşeyrî, er-Risâle, 107. 
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turmuşlardır. İşte oluşan bu geniş kavram havzasının içerisinde biz, bazı 
kavramların birbirlerine zıt olduklarını görmekteyiz. Zıt kavramların 
tasavvufî düşünce açısından ne ifade ettiklerine dair anlamsal bir analiz 
yapıldığında bazı başlıkların ön plana çıktığını söyleyebiliriz. Sûfîlerin 
geniş bir coğrafyada faal olduklarını göz önüne alırsak, zıt kavramların 
coğrafya ile yakın ilişkisine tanık oluruz. Bahsi geçen dört eserde biz bu-
nu açık bir şekilde görebiliyoruz. Elbette, her bir sûfînin özel hayat 
hikâyesindeki etkenler, yolculuklar, kurdukları dostluklar, aldıkları eği-
tim, rûhî eğilimleri gibi faktörler, coğrafi dağılımın tek biz çizgide olma-
sını engellemektedir. Fakat zıt kavramlar ile coğrafyalar arasında bir irti-
bat da bariz bir şekilde görülmektedir. Yine pek çok faktörün bir araya 
gelmesiyle açıklanabilecek meşrep farkları da, bu noktada zıtlığın önemli 
sebeplerinden biri olarak ön plana çıkmaktadır. Zıt kavramların tarihi 
süreçteki erken dönem aşamasında, fikir ve tutum farklarına tekebül 
eden hatta reddiyeler içeren bir ayrışımdan bahsedilebilir. Fakat klasik 
eserlerde, zıtlıkların başka bir takım anlamsal bağlarla yeniden yorum-
landığını da belirtmek istiyoruz. Klasiklerle şekillenen tasavvufun teorik 
yapısında zıt kavramlar, tarihi süreçte beliren coğrafi ağırlık noktaları, 
meşrep farkları gibi daha çok doğrudan bir karşı duruşu andıran sebeple-
rin yanı sıra, tasavvufun bir takım ilmî ilkeleriyle izah edilerek yani bir 
bütünün parçaları gibi düşünülerek yan yana kullanılmış, tabir caizse 
zıtlıklar tasavvuf çatısı altında birleştirilmiştir. Tespit edebildiğimiz kada-
rıyla bu birleştirme ameliyesi birkaç şekilde yapılmıştır. Bunlardan ilkini, 
zâhidlikten sûfîliğe/ârifliğe geçiş yapan karakterin manevî mertebelerinin 
tayininde zıt kavramların belirleyici bir rol üstlenmeleri olarak zikredebi-
liriz. Bir yandan sûfî karakter gelişim gösterirken, bir yandan da sûfî ka-
rakteri tanımlayan kavramlar da tedricî olarak ilerlemiştir ve zıt kavram-
ların –en azından- bir kısmı bu tedricî yapıya dâhil edilmiştir. Zıt kav-
ramları birleştiren bir diğer usul ise zıtlıkların birbirlerini tamamlıyor 
oluşudur. Öyle ki, biri olmadan, manevî yolda ilerleyen sûfînin de 
kemâle ermesine imkân yoktur. Böylece evvela ayrılığa konu olan bir 
kavram, artık tasavvufî düşünce içerisinde zıddının tamamlayıcısı ve 
büyük yapının vazgeçilmez bir parçası olmaktadır. İşte bu ilmî yapının 
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öngördüğü ilkelerle yoğrulan sûfî de kendi ruhunda manevî gelişimini 
tamamlamakta ve onun bünyesinde artık ya zıtlıklar aynı anda ve uyum 
içinde bulunabilmekte yahut o, bütün bunların üzerine çıkmakta ve bü-
tün farklılıkları geride bırakmaktadır. Bu mertebe, zıtlıkların işlevlerini 
tamamladıkları mahal olarak da kabul edilebilir.  

Son olarak ifade etmek isteriz ki, zıt kavramlar bize tasavvufî düşün-
cenin ulaşılması güç geniş ufuklarını işaret etmektedirler. Biz, giriş mahi-
yetindeki bu çalışmamızda gördük ki, zıt kavramların tetkiki, sûfî meş-
repleri, sûfîler arası ilişkileri, tasavvuf düşüncesindeki çeşitliliğin genişli-
ğini, coğrafi ve sosyal sebeplerin tasavvufun teorik yapısına tesirlerini ve 
insan tabiatının anlaşılması güç zıt hallerini izahta yol gösterici özellikler 
sergilemektedirler. Bu sebeple zıt kavramların daha geniş ve kapsamlı 
araştırmaları hak ettiğini düşünüyoruz. 
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Kulluk Bilinci İnşasında Dua Değerinin Rolü 
Öz: Bu makalede dua etmenin kulluk bilincine etkisi incelenecektir. Kelime 

anlamı olarak isteme ve talep etme manalarına gelen dua, esasında kulluk 
bilincini inşa edebilen Mü’min için bir irade beyanıdır. Kulluk bilincini oluş-
turamayan kul için dua, normal koşullar dışında beşer olmanın sınırlarına 
katıldığı her ciddi sorunda, fıtratına uygun olarak yaratıcıyı hatırlama ve 
çözüm odaklı anımsamadır. Sürecin kendi aleyhine işlemesi sebebiyle çö-
züm odaklı yapılan bu dua çeşidi, bilinç sağlamada hiçbir etkiye sahip ol-
mayıp sorunun çözülmesiyle sona ermektedir. Oysa irade beyanı seviyesin-
de yapılan dua, insanın içinde bulunduğu hal ile Allah’ın istediği hal ara-
sındaki mesafenin bilincinde gerçekleşmekte ve hedef olarak Allah’ın irade-
sine erişme çabasını içermektedir. Dolayısıyla dua, salt bir talepte bulun-
manın aksine zihnî ve amelî manada değişim için sergilenen gayrettir. Bu 
sebeple Kur’ân-ı Kerîm’in nüzulü döneminde de bir taraftan zihinsel bağ-
lamda Allah inancı inşa edilirken aynı anda dua anlayışı da şekillendiril-
mekteydi. Nihayetinde amaç, Kur’ân-ı Kerîm’de ifade edildiği gibi insanı de-
ğerli kılan bilinçli ubûdiyet ve duaya ulaşılmasıdır. 

Anahtar Sözcükler: Tefsir, Kulluk, Dua, Bilinç, Değer. 

õõõ 
The Role of Prayer Value in Building  

Consciousness of Worshipping 
Abstract: In this paper, the effect of praying on consciousness of being the slave of 

Allah will be investigated. Prayer, literally means asking and claiming, in 
fact is a declaration of intention for the Believer (Mü'min) who can build 
consciousness of being the slave of Allah. For the "worshipper" who can not 
build such a consciousness, prayer is a remembrance of the Creator and a 
solution oriented recalling of Him in every serious problem that comes 
through the border of being human under non-standard circumstances, 
which is  concordant to his / her nature. This type of solution oriented pra-
yer has no effect on building consciousness and it ends when the problem is 
solved because of the process operating against it. However, prayer that is 
made on the level of declaration of intention occurs within the awareness of 
the distance between the current situation of the person and the situation 
that is the will of Allah, and this prayer includes the struggle for reaching 
the intention of Allah as the target. Thus, on the contrary of being a sole 
demand, prayer is an effort exhibited for a change in the mental and the 
functional sense.  For this reason, also in revelation period of the Glorious 
Qur'an, on one hand, belief in Allah in the mental context was being built 
while on the other hand, sense of prayer was being shaped. Ultimately, aim 
is to reach conscious worshipping and prayer that dignifies humans as men-
tioned in the Glorious Qur'an. 
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õõõ 
Giriş 

İnsanlık tarihi boyunca herhangi bir dine mensup olduğunu söyleyen 
insanlar, şekil ve muhteva açısından birbirinden farklı olsa da dua etmek-
tedirler. Dünyada çeşitli zorluk ve endişe verici durumlarla karşılaşan 
insan, sınırsız istek ve arzularına karşın sınırlı yetenek ve imkânlara sa-
hiptir. İşte bu noktada dua, sınırlı ve aciz insanın sınırsız ve her şeye gü-
cü yeten bir varlığın merhametine dayanıp O’ndan yardım talep etmesini 
karşılamaktadır.  

Avrupa’da aydınlanma dönemi ile başlayan ve sekülerleşmeyi temel 
alan ideolojik yaklaşımlar, dünya ölçeğinde gelişen teknoloji, bilgi edin-
me yöntemleri ve bilginin epistemolojisi, bilgi çağını medeniyete dönüş-
türememiş, aksine dünyayı doğal ve beşerî boyutlarından uzaklaştırmış, 
insanları yaratıcı ve aşkın varlık fikrinden soyutlayarak başta Allah/Tanrı 
inancı olmak üzere pek çok değeri etkilemiştir. Böylece dînî değerler, ya 
sekülerlikle dejenere olmuş veya neredeyse tamamen yok olmuşlardır. 
Değerlerin yozlaşması aşamasında zarar gören kıymetlerden birisi de 
şüphesiz duadır. Esasen el-Ankebût suresi 65.,  Lokmân suresi 32. ve el-
İsrâ suresi 67. âyetlerde de belirtildiği üzere dua, geçmişte de zaman za-
man çıkar amaçlı sergilenen bir duruş olsa da modern dönemde davra-
nışların aslî hüviyeti olma niteliğini kazanmış ve bu dejenerasyonda dua, 
talep belirtme ve menfaat odaklı bir ilişkiye dönüşmüştür. Oysa dua, kul 
ile yaratıcı arasında gerçekleşen en ilginç lakin oldukça zarif ve olağanüs-
tü iletişim şeklidir. Dolayısıyla duanın öncelikle bir bilinç ve şuur eseri 
olduğunu belirterek kişinin bilinç yenilenmesini beraberinde getirdiğini 
vurgulamak gerekmektedir. Yani dua, bir yandan bir bilincin ürünüyken 
diğer yandan da bir zihniyet oluşturduğundan hem dua edilen varlığa 
imanın göstergesidir hem de inanılan varlık duayı şekillendirmektedir.  

Dua konusunda birçok araştırma yapılmış ve araştırmaların çoğu 
duanın bir başa çıkma yöntemi, dua-umut-umutsuzluk ve psikolojik te-
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davi yöntemlerine yoğunlaşmıştır. Duanın psikoterapik etkilerinin ya-
nında çeşitli yaş ve gruplara göre din eğitimindeki yeri de çokça işlenen 
konular arasındadır. İlgili araştırmalarda dua daha ziyade mevcut olum-
suzlularla bir başa çıkma yöntemi olarak sunulmaktadır. Bu durum, dua-
nın dışında bir şey değildir lakin duanın sadece bir yönünü ortaya koy-
maktadır. Oysa dua temelde insanın kulluk bilincine ulaşabilme yetisidir. 
Zira kul sadece hastalıkta değil her daim acizdir, duada amaç da insanın 
bu acizliğini her an ve durumda zihninde, yaşantısında hissedebilmesi ve 
ona uygun yaşayabilmesidir.  

Günümüzde yapılan bazı araştırmalarda Kur’ân’da geçen dualar ve 
analizlerinin yanı sıra duanın bazı bilim dallarının özel kavramlarıyla 
ilişkileri de incelenen konular arasındadır. Ayrıca bazı çalışmalarda araş-
tırmamıza yakın olarak şahsiyet inşası bağlamında dua ve duanın değer-
ler eğitimine katkıları ele alınmıştır. Bizim çalışmamızın bunlardan farkı 
ise spesifik olarak ubûdiyet açısından duanın incelenmesinin yanında 
kulluk bilinci inşasında duanın bir değer olarak etkilerine vurgu yapmak-
tır. Bu meyanda zihinsel süreç başta olmak üzere duanın davranışsal 
yansımalarını etkin bir şekilde sağlayabilmek için duanın kulluk bilinci 
inşasında hayatın her evresini içine alarak doğru konumlandırılmasının 
önemine dikkat çekilecektir. Yine insanın duası ve bunun kulluk bilincine 
etkisi, sırasıyla çocukluk, ergenlik, yetişkinlik ve yaşlılık evreleri halinde 
incelenecektir. Söz konusu safhaların her birinden diğerine geçişte insa-
noğlu başta fizyolojik ve psikolojik olmak üzere ekonomik, sosyolojik, 
kültürel gelişim ve değişimler yaşamaktadır. Bu değişimler esnasında 
insan, dayanabilecek bir güç veya varlığa ihtiyaç hissetmektedir. Tevhîd 
inancı bağlamında bu dayanağı edinebilen şahıs, dua ile her evrede Yüce 
Allah’la bağ kurabilmekte ve problemleriyle baş edebilmektedir. Bu me-
yanda özellikle belirtmek gerekir ki bir insanın ergenlikte kulluk bilincini 
oluşturabilecek düzeyde Yüce Allah’la iletişim kurabilmesi için çocukluk-
ta; yetişkinlikte bağ kurabilmesi için çocukluk ve ergenlikte; yaşlılıkta bağ 
kurabilmesi için de çocukluk, ergenlik ve yetişkinlikte sağlam bir alt ya-
pıya sahip olması gerekmektedir.  Zira hayatın tüm yönleri gibi dinî ha-
yatın da temelleri çocukluk döneminde atıldığından, kulluk bilincinin 
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gelişebilmesi için duanın sistemli ve bilinçli bir şekilde çocukluktan itiba-
ren ebeveyn ve eğitmenler tarafından verilmesi gerekmektedir. Bu durum 
çocuğun küçük yaşta Yüce Allah’la tanışmasına ve O’nu hissetmesine 
olanak sağlamakta, Yüce Allah’la hakiki bir iletişim kurabilmenin omur-
gasını oluşturmaktadır. Ebeveyn, inanç ve duanın ilk verildiği mercii 
olduğunu unutmadan bu temel fonksiyonunu yeniden keşfetmelidir. 
Çünkü geç kalındığında bireye dua dâhil manevî bir alışkanlık kazan-
dırmak oldukça zordur. Bu çalışmada ayrıca modern algıların etkisinde 
duanın bir değer olmaktan ziyade bencilce çıkar sağlama aracına dönüş-
türülmesinin yanlışlığına da değinilecektir.  

1. Dua Kavramının Tanımları ve Boyutları 

وعد  (d.‘a.v.) kökünden türeyen ءاعد  (dua) kelimesi, اعد  fiilinin mastarıdır. 
Sözlükte nidâ, çağırmak, istemek, seslenmek1 ve davet etmek2 gibi mana-
lara gelmektedir. İlk sözlük kitabı yazarlarından Halil b. Ahmed 
(ö.175/791) duanın anlamını davet kelimesinin etrafında konumlandır-
mıştır.3 İbn Fâris’in (ö.395/1004) tespitine göre ise “bir söz veya bir ses ile 
herhangi bir şeyi kendine cezbetmek”4 وع  nin kök manasıdır. İbn’(.d.‘a.v) د
Sîde (ö.458/1066) de bunun, Allah’a rağbet manasındaki duadan geldiğini 
ifade etmektedir. Böylece anlam, “Allah’a dua ettim, bir ihtiyacım için 
yakardım, O’nun katında bulunan hayrı kendim için O’ndan talep et-
tim”,5 olmaktadır. Dua kelimesi Arapça’da kullanıldığı edatlara göre de 
çeşitli anlamlar kazanmaktadır. Söz gelimi “li” harf-i cerri ile “birinin 
iyiliğini, hayrını ve mutluluğunu istemek”; “alâ” harf-i cerri ile “birinin 
kötülüğünü ve belâsını istemek”; “bâ” harf-i cerri ile kullanıldığında ise 
“isimlendirmek” gibi manalar içermektedir.6  

 
1  Ebu’l-Fazl Cemâlüddîn Muhammed b. Mükerrem b. Alî b. Ahmed el-Ensârî İbn Manzûr, 

“D‘av”,  Lisânü’l-‘Arab (Beyrût: Dâru ihyâi’t-turâsi’l-‘Arabî, t.y.), 4:359-360. 
2  Ebu’l-Huseyn Ahmed İbn Fâris, “D‘av”,  Mu‘cemu mekâyisi’l-luga (y.y.: Matbaatu Mustafâ el-

bâbî el- Halebî, 1979), 3:339. 
3  Ebû Abdirrahmân el-Halîl b. Ahmed b. Amr b. Temîm el-Ferâhîdî, “D‘av”, Kitabu’l-‘ayn 

(Beyrût: Müesseseü’l-alemî li’l-matbûat, 1988), 2:31. 
4  İbn Fâris, “D‘av”,  Mu‘cemu mekâyisi’l-luga, 3:339. 
5  Ebu’l-Hasen Alî b. İsmâil İbn Sîde, el-Muhassas (Beyrût: Mektebetü’t-ticârî, t.y.), 13:88. 
6  İbn Manzûr, “D‘av”,  Lisânü’l-‘Arab, 4:359-360. 
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Duanın ıstılah manası, özet olarak kulun kendi zillet ve acizliğini 
bilmesini; kulun kendi acziyetiyle, Yüce Allah’ın yüceliğinin farkındalı-
ğında Yüce Allah’ı ta‘zim etmesini ve muhabbetle O’ndan yardım dile-
mesini ifade etmektedir.7 İslâm kültür tarihinde de dua İslâm âlimleri 
tarafından benzer bağlamlarda tanımlanmıştır. Örneğin hadis ve lügat 
âlimi Hattâbî (ö.388/998) duayı, kulun Rabbinden yardım ve inayet tale-
binde bulunması olarak tanımlamış, duanın hakikati, kulun Yüce Allah’ın 
önünde fakirliğini izhar etmesidir, demiştir. Böylece kul Rabbinin müs-
tağni oluşunu, kendisinin ise güç ve kuvvetten uzak olduğunu itiraf et-
mekte, kendi beşerî zilletinin farkına varmaktadır.8 Kuşeyrî’ye 
(ö.465/1072) göre dua, kulun ubûdiyetle ilgili fakr ve ihtiyaç halinin izha-
rıdır.9 Müfessir Fahreddin Râzî’ye (ö.606/1210) göre dua, kulun tüm ben-
liğiyle Yüce Allah’a yönelerek kendi inkisar, zillet ve ubûdiyetini O’na 
bildirmesidir.10 İbn Hacer (ö.852/1449) ise duayı, kulun nihayetsiz acizliği 
ve fakirliğini Yüce Allah’a bildirmesi olarak tanımlamaktadır.11 Binaena-
leyh dua insana, kendisinin ilâhî kudret ve izzet karşısında zillet ve sefa-
letinin bilincinde olma değerini kazandırmaktadır. Bunun sonucunda kişi 
Yüce Allah’ın azametini her şeyden üstün tutmakta ve O’na sonsuz hür-
met etmektedir.12 İlgili tanımlardan anlaşılacağı ve aşağıda da ayrıntılı bir 
şekilde aktarılacağı gibi Kur’ân-ı Kerîm’deki ayetler bağlamında13 dua, 
kulluk bilincinin somutlaşmış göstergesi ve Hz. Peygamber’in ifadesiyle 

 
7  İbn Manzûr, “D‘av”,  Lisânü’l-‘Arab, 4:360. 
8  Ebû Süleymân Hamd (Ahmed) b. Muhammed b. İbrâhîm el- Hattâbî, Şeʾni’d-duʿâʾ (Kahire: 

y.y., 1992), 4. 
9  Ebu’l-Kâsım Zeynulislâm Abdülkerîm b. Hevâzin b. Abdilmelik el-Kuşeyrî, er-Risâle (İstanbul: 

Dergah Yayınları, 1981), 431. 
10  Ebû Abdillâh Fahruddîn b. Huseyn er-Râzî, Mefâtihu’l-gayb (Beyrût: Dâru’l-kutubi’l-‘ilmiyye, 

2013), 5:86. 
11  Ebü’l-Fazl Şihâbüddîn Ahmed b. Alî b. Muhammed el-Askalânî İbn Hacer, Fethu’l-bârî şerhu 

sahîhi’l-Buhârî (Beyrût: Müessesetü’r-risâle, 1987), 11:95. 
12  Bk. Ebû Muhammed Abdullâh b. Müslim İbn Kuteybe, Kitâbu ‘uyûni’l-ahbâr (Beyrût: Dâru’l-

kutubi’l-ilmiyye, t.y.), 277-280; Ebû Abdillâh Şemseddîn Muhammed b. Müflih b. Muhammed 
el-Makdisî, Âdâbu’ş-şer’iyye (Kâhire: Müessesetu Kurtuba, t.y.), 2:272-275; Kuşeyrî, er-Risâle, 
351-355. 

13  Bk. Furkân 25/77. 
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“ibadetin özüdür.”14 Dolayısıyla dua, Yüce Allah’la kul arasındaki özel 
iletişimdir. Bu iletişimin gerçekleşmesi için öncelikle Allah kullarını var-
lığından haberdar etmiştir. İnsan da ulaşma şerefine erdiği tevhîd inancı 
vasıtasıyla bu yüce kudrete saygısını ifade etmek, O’na halini arz edip 
O’na niyazda bulunmak amacıyla O’nunla irtibata geçmeyi istemektedir. 
Böylece dua, bir taraftan insanın kendi eksikliğinin ve acziyetinin telafisi 
olurken, diğer taraftan mükemmele ulaşmasını hedefleyen bir iletişim 
aracı olmuştur. Mamafih dua sınırlı, sonlu ve aciz olan varlığın sınırsız ve 
sonsuz kudret sahibiyle köprü kurması15 ve niyazda bulunmasıdır.  

Kur’ân-ı Kerîm’de وعد  (d.‘a.v.) kökü türevleriyle birlikte 55 surede, 
212 kez geçmektedir. Dua kelimesi 20 defa kullanılmakta16 ve 100’den 
fazla yerde peygamberlerin, salihlerin ve toplulukların dualarından bah-
sedilmektedir.17 Dua kelimesi Kur’ân-ı Kerîm’de bulunduğu konuma 
göre, farklı manalarda da kullanılmaktadır. Mesela en meşhur manaları 
olan istek ve talebin yanında temenni, ibadet, söz, isti‘ane/yardım isteme, 
namaz, ibtihal/niyaz ve nidâ18 gibi anlamlarda da geçmektedir.19 Dua ile 
ilgili âyetlerin bir kısmında ise duanın usul ve tesirleri üzerinde durul-
makta; ayrıca insanların Yüce Allah’a dua etmeleri emredilmektedir.20 
Ayrıca Kur’ân-ı Kerîm’de kulluk bilinci açısından “Rabbinize alçakgönüllü-
ce ve için için dua edin”,21 “En güzel isimler Allah’ındır. Öyleyse O’na o güzel 
isimleriyle yalvarın”,22 “Rabbini içinden yalvararak ve korkarak yüksek olmayan 

 
14  Ebû Îsâ Muhammed b. Îsâ b. Sevre Tirmizî, el-Câmi‘u’s-sahîh (b.y.: el-Mektebetü’l-İslâmiyye, 

t.y.), “De‘avât”, 1. 
15  Osman Cilacı, “Dua”, Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi (Ankara: TDV Yayınları, 1994), 

9:529. 
16  Muhammed Fuad Abdülbâkî, el-Mu‘cemü’l-müfehres (Kahire: Dâru’l-hadîs, 1996), 316-320. 
17  Bk. İbrâhîm 14/35-41; el-Enbiyâ 21/83-84. 
18  Ebu’l-Ferec Cemâluddîn Abdurrahmân b. Alî b. Muhammed İbnu’l-Cevzî, Nüzhetu’l-a‘yûn 

(Beyrût: Müessesetü’r-risâle, 1987), 292. 
19  Kur’ân-ı Kerîm’de dua üslubu, kalıpları ve diğer anlamları hakkında geniş bilgi için bk. 

Muhammed Süheyb Süleyman, Âyetlerde Dua Üslubu (Yüksek Lisans Tezi: Atatürk Üniversi-
tesi, 2017), 10-39. 

20  Bk. el-Bakara 2/186; el-Mü’mîn 40/60. 
21  el-A‘râf 7/55. 
22  el-A‘râf 7/180. 
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sesle sabah-akşam an, gafillerden olma”,23 “Rabbiniz buyurdu ki bana dua edin, 
duanıza karşılık vereyim”24 ayetleri başta olmak üzere çeşitli ayetlerde dua 
etmenin şekil, içerik ve zamanlama ile ilgili bilgileri öğretilmekte ve kul-
lar bu konuda eğitilmektedir. İlaveten Kur’ân-ı Kerîm’de duanın sahipleri 
bakımından, kavlî,25 fiilî,26 îtikâdî27 ve hâlî;28 dua edilen kişi bakımından, 
kişisel,29 genel,30 şahsın kendisi ve başkası için31 yapılanı; bizzat kendisi 
açısından da makbul olan32 ve olmayanı,33 leyhte34 ve aleyhte olanı35 bu-
lunmaktadır.  

Duanın tevhîd inancı bağlamında ibadetle de yakından ilişkisi var-
dır. Dua ve ibadet esasen birbirinden ayrılmayan iki kavramdır. Mecerret 
manada düşünüldüğünde dua, kulun ihtiyaçlarını Allah’a arz etmesi ve 
O’ndan inayet talep etmesidir. İbadet ise Allah’ın kulları için takdir ettiği 
görevleri takdir ettiği zamanda ve şekillerde gerçekleştirmektir.36 Dua 
eden kul Yüce Allah’a yaklaşmaktadır ve Yüce Allah’la yakın ilişki kura-
bilmektedir. Zaten ibadetlerin genel amacı da Yüce Allah’a yakınlaşabil-
mede aracı olmalarıdır. Fakat duanın diğer ibadetlerden farkı, herhangi 
bir sınırlamaya tabi tutulmaması, zaman, mekân, biçim vb. şartlara bağ-
lanmamasıdır.37 

Dua denildiğinde basit mantıkla sadece Yüce Allah’tan talepte bu-
lunmak anlaşılsa da esasen dua daha geniş bir anlamı muhtevîdir. Dua 

 
23  el-A‘râf 7/205. 
24  el-Mü’mîn 40/60. 
25  Bk. el-Fâtiha 1/1-7; el-Bakara 2/126-129. 
26  Bk. el-Bakara 2/60. 
27  Bk. el-İsrâ 17/44; el-Enbiyâ 21/20,79; en-Nûr 24/41; Sâd 38/18. 
28  Bk. el-Bakara 2/144. 
29  Âl-i İmrân 3/38-47; el-İsrâ17/80. 
30  el-Fâtiha 1/1-7; el-Bakara 2/127-128, 200-201, 250, 285-286; Âl-i İmrân 3/7-9, 16, 53, 147, 191, 

194. 
31  el-Bakara 2/126; İbrâhîm 14/35, 36, 40; el-İsrâ 17/24. 
32  Âl-i İmrân 3/195; Yûnus 10/89; Yûsuf 12/34. 
33  Hûd 11/45-46; et-Tevbe 9/80; el-Münâfikûn 63/6. 
34  İbrâhîm 14/35, 40, 41; el-Bakara 2/126. 
35  el-‘Ankebût 29/30, 65; Nûh 71/26; Yûnus 10/22; Lokmân 31/32; es-Secde 32/ 16; el-Enbiyâ 21/90. 
36  Şahin Doğan, Duanın Birey Eğitimindeki Rolü (Yüksek Lisans Tezi: Selçuk Üniversitesi, 2003), 7. 
37  Alexis Carrel- Ali Şeriati, Dua, (İstanbul: Bir Yayıncılık, 1983), 24. 
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kavramının İslâm’la birlikte yeniden ihdas edilen semantik alan içinde 
dinî duygu ve yönelişi ifade eden birbirine komşu birçok kavramla ya-
kından ilişkisi bulunmaktadır.38 Duanın diğer değerlerle arasındaki ilişki 
birkaç örnek cümleyle şöyle açıklanabilir: İnsan içinde bulunduğu zor 
durumlardan kurtulmak için Yüce Allah’ı hatırlamakta, O’na acziyetini, 
güçsüzlüğünü ve kusurlarını ihlâsla ifade ederek O’ndan yardım iste-
mektedir (zikir, isti‘âze, isti‘âne). İşlediği bir kusur, onu pişman olmaya 
ve kalbini temizlemeye sevk etmekte böylece Allah’a istiğfar ederek, 
O’nu tenzih etmekte ve af dileyerek yüceltmektedir (zikir, hamd, senâ, 
tevbe, istiğfar). Kul, Yüce Allah’ın duasına icabet etmesi durumunda bu 
sıkıntıdan kurtulduğu için, nimet ve rahata kavuşmanın minnettarlığını 
göstermek istemektedir (hamd, senâ, şükür).  Yine dua bazen insanın 
tabiatının kemâli, düzeni ve estetiği karşılığında hayret ve hayranlık 
duygularını ifade etmek için de yapılmaktadır (zikir, tesbih, tekbir, teh-
lîl).39 Dua kavramı, esasen tüm Kur’ânî kavramların etrafında dizildiği 
Allah kavramını merkeze almakta, Allah kavramı ile doğrudan ve son 
derece güçlü bir şekilde bağlantı kurmaktadır. Bu durumda dua kavramı, 
birçok kavram gibi çift yönlü anlam kazanmakta ve dua yukarıdan aşağı-
ya değil aşağıdan yukarıya bir niyaz olarak, mahlûktan Hâlik’e doğru 
yapılmaktadır. İlaveten nasıl vahiy yukarıdan aşağıya olağanüstü koşul-
larda gerçekleşmişse dua da bu koşullara haizdir. Çünkü kul ile Allah 
arasında ontolojik farklılık yatay iletişime engel olmaktadır. Lakin Allah 
Teâlâ, rahmetiyle kullarına cevap vererek bu duaları kabul etmek istedi-
ğinde yukarıdan aşağıya bir yön oluşturmakta ve bu yön Yüce Allah’ın 
kulunun duasını kabul etmesi şeklinde gerçekleşmektedir.  

Kul ile yaratıcı arasındaki fark, sadece ontolojik değil, güç, kuvvet, 
ilim, hikmet ve sayılamayacak pek çok haslet açısındandır. Dolayısıyla 
kul her cihetten Yüce Allah’a muhtaçtır ve Kur’ân-ı Kerîm’deki örnekle-

 
38  Selahattin Parladır, “Dua”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi (İstanbul: TDV Yayınları, 

1994), 9:531; Ayrıca bk. Mahmut Öztürk, “Hz. İbrâhim’in (a.s.) Dualarının İnsanın Temel İhti-
yaçları Bağlamında Değerlendirilmesi”, Uluslararası Hz. İbrahim (a.s.) ve Nübüvvet Sempozyumu 
Tebliğler Kitabı (İstanbul: Nida Akademi, 2019), 2:66.  

39  Selahattin Parladır, “Dua”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi, 9:531.   
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rine bakıldığında dua, peygamberler dâhil olmak üzere tüm insanların 
muhtaç olduğu bir değerdir. Bu meyanda duaların içerik ve boyutlarına 
bakmak gerekirse şöyle özetlenebilir: Her peygamberin kendisine özel, 
dünyevî ve uhrevî, tebliği ile ilgili, davette bulunduğu kavim ve kendisi-
ne tabi olanlara ayrı, olmayanlara ayrı duaları bulunmaktadır.40 Bunun 
yanında genel olarak insanların darda kalınca Yüce Allah’a sığınmaları,41 
ölüm anında yakarmaları,42 af ve mağfiret istemeleri,43 hayrı ister gibi 
şerri istemeleri,44 sırf dünyayı45 ve dünyayla birlikte ahreti istemeleri,46 
anne babanın evlatlarına duaları47 ve hayırlı evlat talepleri,48 evlatların 
anne babaya duaları,49 mü’minlerin her işe sıdk ile girip çıkabilmeyi um-
maları,50 şeytanın vesvesesinden istiâze51 ve “muavezeteyn” adıyla bili-
nen Felek ve Nâs sûrelerinin okunmak suretiyle şeytanla birlikte her türlü 
şerden korunmak amacıyla Yüce Allah’a sığınmaları, ilim konusunda 
talepkar olmaları,52 azaba uğrama ihtimaline karşı talepte bulunmaları,53 
âhirette cehennem ehlinin yalvarmaları,54 cennettekilerin dua etmeleri55 
ve mü’minlerin özellikle her namazda ve günde kırk kez zikrettikleri en 

 
40  Bk. Âl-i İmrân 3/26; el-A‘râf 7/23; el-Mü’minûn 23/93, 94, 97, 98; peygamber duaları hakkında 

geniş bilgi için bk. Esra Turan, Kur’ân-ı Kerîm’de Peygamber Dualarının İçeriği ve Boyutları (An-
kara: İlâhiyât Yayınları, 2020), 52-212; Necmettin Şahinler, Kur’ân’da Peygamber Duaları (İstan-
bul: Beyan Yayınları, t.y.), 9-140; Ali Soylu, “Kur’ân’da Hz. İbrâhîm’in Dualarındaki Evrensel 
Prensipler”, Uluslararası Hz. İbrâhîm (a.s.) ve Nübüvvet Sempozyumu (İstanbul: Nida Akademi, 
2019), 2:172-194; Ali Yılmaz, “Kur’ân’daki Peygamber Dualarının Psiko-sosyal Analizi”, Ata-
türk Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 35 (2011), 51-80. 

41  Yûnus 10/12. 
42  el-Mü’minûn 23/100. 
43  el-Mü’minûn 23/118. 
44  el-İsrâ 17/11. 
45  el-Bakara 2/200. 
46  el-Bakara 2/201. 
47  el-Furkân 25/74. 
48  el-Ahkâf 46/15. 
49  el-İsrâ 17/23-24. 
50  el-İsrâ 17/80. 
51  el-A‘râf 7/200; el-Mü’minûn 23/97-98. 
52  Tâhâ 20/114. 
53  el-Mü’minûn 23/93-94. 
54  el-A‘râf 7/38; İbrâhîm 14/44-45; el-Mü’minûn 23/105-111; es-Secde 32/12; el-Ahzâb 33/66- 68; 

Fâtır 35/37; Sâd 38/61-62; el-Mü’min 40/11.  
55  Yûnus 10/10. 
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güzel dua örneği Fâtiha’yı okumaları,56 İblisin dahi Yüce Allah’tan istekte 
bulunması57 Kur’ân-ı Kerîm’de geçen dua çeşitlerinden bazılarıdır. Ayrıca 
dualar genel olarak, O’na övgüde bulunma; Yüce Allah’tan dünyevî men-
faatlerden uzak uhrevî taleplerde bulunma (af ve mağfiret dilemek gibi) 
ve Yüce Allah’tan dünveyî menfaatler isteme şeklindedir ve bu dua çeşit-
leri, Hz. Peygamber’in uygulamalarının örnekliğinde tek duada birleştiri-
lerek, öncelikle Yüce Allah’a hamd ve senâ, sonrasında af ve mağfiret, 
cennet nimetleri gibi uhrevî talepler ve akabinde de günlük nimet ve 
ihtiyaçları isteme şeklinde biçimlendirilmiştir.58 Görüldüğü üzere dua ya 
sıkıntı veya meşakkat içinde Yüce Allah’ın inayetini talep ederek niyazda 
bulunmak veya sevinçli anlarda hamd ve şükrü Yüce Allah’a sunma ve-
yahut af/mağfiret ile âhiret nimetlerini talep şeklinde gerçekleşmektedir. 
İslâm hepsini makbul kabul etmiştir. Çünkü hepsinde de kulun kulluğu-
nun farkındalığı ve Yüce Allah’ı ta’zim bulunmaktadır. İlaveten bu dua-
lar pek çok boyutu bulunan zihnî ve fiilî süreçlerdir ve bunların her biri 
kulun acziyetinin başka bir ifadesidir. Bu sebeple dua, zihinde oluştur-
duğu reaksiyondan davranıştaki sonuçlarına kadar birçok açıdan insanın 
durumunu ortaya koymaktadır.  

وعد  (d.‘a.v.) kökü, Kur’ân-ı Kerîm’de kullanımlarının yanında hadis-
lerde de çokça yer almaktadır. Kur’ân-ı Kerîm’de duanın nasıllığı konu-
sunda bilgiler verilmektedir. Lakin duanın niceliği, şekli, adabı ve metin 
itibariyle nasıl olacağı ile ilgili detaylı bilgiler daha ziyade Hz. Peygam-
ber’in uygulamaları ve hadislerinde yer almaktadır. Bu meyanda Hz. 
Peygamber: “Allah gafil kalp ile yapılan duayı kabul etmez”59 hadisiyle 
son derece samimi ve bilinçli dua etmeye, “…Ey dua sahibi, duanı amin 
diyerek tamamla ve gözün aydın olsun”60 buyurarak duanın bitiminde 
amin demeye vurgu yapmakta ve ümmetine yol göstermektedir.  

 
56  el-Fâtiha 1/1-7. 
57  el-Hicr 15/36-40. 
58  İbn Manzûr, “D‘av”,  Lisânü’l-‘Arab, 4:360. 
59   Tirmizî, “De‘avât”, 65. 
60  Süleymân b. Eşas b. İshâk Ebû Dâvûd, es-Sünen (Beyrût: Dâru’l-kutubi’l-ilmiyye, 1971), “Sa-

lat”, 172. 
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Bunun yanında “Dua ibadetin özüdür”61 hadisi başta olmak üzere “Allah 
katında duadan daha değerli bir şey yoktur”62 hadisleri duanın kıymetini 
göstermesi açısından önemlidir ve hadis kitaplarında duayla ilgili hadis-
ler “Kitâbu’d-De‘avât” gibi özel başlıklar altında aktarılmaktadır. Ayrıca 
hadislerdeki detaylara bakıldığında da Kur’ân-ı Kerîm’deki kullanımları-
na paralel olarak duanın; uhrevî dua, dünyevî dua,63 kendisi veya başkası 
için dua,64 lehte ve aleyhte dua,65 ibadetlerle ilgili dualar,66 cihatla ilgili 
dualar,67 yolculukla ilgili dualar,68 günlük hayatı içeren dualar69 ve sosyal 
münasebetlerle ilgili dualar70 gibi kısımlara ayrıldığı görülmektedir. Ma-
mafih duanın insana değer kazandırma, onu eğitme ve kulluk bilinci inşa 
etmedeki rolü, hadislerdeki yoğunluğundan ve makbuliyetinin şartlarına 
kadar detaylarının verilmesinden de anlaşılabilmektedir. Ayrıca hadis-
lerde duanın makbuliyeti bakımından, secde hali, seher vakti, cuma saati 
gibi zamanlarda; Kâbe ve Arafat gibi mekânlarda yapılması vurgulan-
maktadır. İlaveten hadislerde abdestli, kıbleye yönelerek, elleri kaldıra-
rak, tevazu-yakarış içinde, alçak sesle, taşkınlık ve yüksek perdede ko-

 
61  Tirmizî, “De‘avât”, 1. 
62  Tirmizî, “De‘avât”, 1. 
63  Ebû Abdillâh Muhammed b. İsmaîl el-Buhârî, el-Câmi‘u’s-Sahîh (Beyrût: Dâru’l-Erkâm, ts.) 

“De‘avât”, 12, 28, 31, 36, 39, 40, 47, 48; “İstiskâ”, 2, 3, 6-8, 12-25; Ebul-Huseyn Müslim b. 
Haccâc el-Kuşeyrî Müslim, el-Câmi‘u’s-sahîh (Beyrût: Dârul-kutubi’l-ilmiyye, 1992), “Selâm”, 
46-68; “De‘avât”, 23, 24, 50, 60, 76; “Eşribe”, 146; “Zikir ve Dua”, 34, 35, 49-55, 71-76, 96; Ebû 
Dâvûd, “Eşribe”, 20, 21; “Et‘ime”, 53; “Edeb”, 113; Tirmizî, “De‘avât”, 20, 21, 66, 79, 84, 93, 
105.  

64  Buhârî, “De‘avât”, 53, 59, 62; “Cenâiz”, 85, 86; Müslim, “Eşribe”, 146; “Cenâiz”, 71, 85, 86; Ebû 
Dâvûd, “Vitir”, 23, 29; “Cenâiz”, 54, 55; Tirmizî, “De‘avât”, 109; “Cenâiz”, 38. 

65  Buhârî, “De‘avât”, 30; “Edeb”, 44; Müslim, “Zikir ve Dua”, 23-24. 
66  Buhârî, “Ezan”, 8, 89, 117, 123, 125, 126, 148-150; “De‘avât”, 17, 18, 49; “Hac”, 26, 27, 142; 

Müslim, “Salât”, 52, 55, 60, 65, 66, 71, 202-206, 215-223; “Mesâcid”, 135-150; “Menâsik”, 26, 45; 
“Tahâre”, 17; Ebû Dâvûd, “Salât”, 118-120, 139, 140, 147-149, 178, 179; “Tahâre”, 3, 65; Tirmizî, 
“De‘avât”, 30, 32, 112, 122; “Hac”, 13, 53; “Menâsik”, 15, 17, 32, 56; “Tahâre”, 41.  

67  Buhârî, “Cihad”, 33, 34, 58, 74, 75, 89; “De‘avât”, 58; Müslim, “Cihad”, 19-23, 78, 79, 107-109, 
126-130; Ebû Dâvûd, “Cihad”, 90, 162; Tirmizî, “Fedâilü’l-Cihâd”, 1; “De‘avât”, 43, 121. 

68   Buhârî, “De‘avât”, 50-52, 67; Müslim, “Hac”, 425, 427, 429, “De‘avât”, 44-47, 54, 55; Ebû 
Dâvûd, “Cihâd”, 74. 

69  Buhârî, “Et‘ime”, 2, 3, 54; “De‘avât”, 7, 10-13, 16; Müslim, “Eşribe”, 102, 103, 108, 143; “Zikir 
ve Dua”, 89; Ebû Dâvûd, “Et‘ime”, 16, 53, 55; “Eşribe”, 20, 21; “Edeb”, 107-110; Tirmizî, 
“Et‘ime”, 18, 47; “Libas”, 29; “De‘avât”, 55, 56.  

70  Buhârî, “De‘avât”, 48, 53; “Teheccüd”, 25; “Tevhîd”, 10; Müslim, “Hacc”, 402; Ebû Dâvûd, 
“Nikâh”, 23; Edeb, 106; “Cenâiz”, 21; Tirmizî, “De‘avât”, 86; “Kader”, 15. 
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nuşmaktan kaçınarak dua etmek, duanın belli başlı adapları olarak zikre-
dilmektedir.71 

2. Duanın Âyetlerdeki Konumu ve Günümüzde Algılanış Biçimi 

İnsan hayatındaki talep ve ihtiyaçların bir sınırı bulunmamaktadır ve 
insan dünyaya geldiği andan itibaren kendisini sonu gelmeyen ihtiyaçla-
rın içinde bulmaktadır. Oysa insanın sınırsız arzularına karşılık yetenek 
ve imkânlarının sınırlı olması onun pek çok endişe verici durumla karşı 
karşıya gelmesine sebebiyet vermekte ve bu ihtiyaçların çoğunluğuyla 
fert olarak baş edemeyeceği için neredeyse her koşulda yardım talep et-
mektir.72 İnsanın yaratıcısı olan Allah Teâlâ ise kullarının bu durumunu 
en iyi bilen olduğu için Kur’ân-ı Kerîm’de onlara dua etmelerini ve ken-
disinin de bu çağrıya çok yakînen cevap vereceğini bildirmektedir:  “Kul-
larım beni senden sorarlarsa (bilsinler ki) gerçekten ben (onlara çok) yakınım. 
Bana dua edince, dua edenin duasına cevap veririm. O halde doğru yolu bulma-
ları için benim davetime uysunlar, bana imân etsinler.”73  

Âyetin başlangıç ifadeleri nüzûlü için bir sebep gerçekleşmiş îmâsı 
vermektedir. Taberî’nin (ö.310/923) aktarımına göre, sahabîlerden bir 
kısmı “Rabbimiz nerededir?” diye veya “Rabbimiz bize yakın mıdır? 
O’na gizlice yalvaralım. Yoksa uzak mıdır? O’na yüksek sesle dua ede-
lim” şeklinde soru sormuş, bunun üzerine A‘râf sûresi 55. âyet74 nazil 
olmuş; sonrasında da yine bir kısım sahabî “Rabbimize ne zaman dua 
edelim?” diye sorunca Bakara sûresinin 186. âyeti nazil olmuştur.75 Bun-
ların yanında farklı nüzûl sebeplerinden bahsedilmekle birlikte, ashabın 

 
71  Tirmizî, “De‘avât”, 114. 
72  Hayati Hökelekli, Psikolojiye Giriş (İstanbul: Düşünce Kitabevi Yayınları, 2008), 80; ayrıca bk. 

Kula Sedat- Bekir Çakar, “Maslow İhtiyaçlar Hiyerarşisi Bağlamında Toplumda Bireylerin 
Güvenlik Algısı ve Yaşam Doyumu Arasındaki İlişki”, Bartın Üniversitesi İ.İ.B.F. Dergisi 6/12 
(2015), 194. 

73  El-Bakara 2/186. 
74  “Rabbinize alçak gönüllüce ve için için/gizlice dua edin…” 
75  Ebû Cafer Muhammed b. Cerîr et-Taberî, Câmi‘u’l-beyân ‘an te’vîli âyi’l-Kur’ân (Beyrût: Dâru’l-

fikr, 1999), 2:216; ayrıca bk. İbnu’l-Cevzî, Zâdu’l-mesîr fî ilmi’t-tefsîr (Beyrût: Mektebu’l-İslâmî, 
1987), 1:177; Nâsuriddîn Ebû Said Abdullah b. Ömer b. Muhammed el-Beydâvî, Envâru’t-
tenzîl ve esrâru’t-te’vîl (Beyrût: Dâru’l-kutubi’l-ilmiyye, 2003), 1:106. 
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Hz. Peygamber’e Allah Teâlâ hakkında soru sormuş olmaları muhtemel-
dir. Bu şartlarda ilgili soru Yüce Allah’ın zâtı, sıfatları veya fiilleriyle ilgili 
olmalı ki Allah Teâlâ, kendisini sanki somut bir varlık olarak düşünüp de 
zâtının mesafesini merak eden bu kişilere çok yakın olduğunu bildirmek-
tedir. Mâturîdî (ö.333/944), bu yakınlığı değerlendirirken burada dolaylı 
bir ifadenin bulunduğunu ve Yüce Allah’ın sanki şöyle buyurduğunu 
ifade etmektedir: Kullarım yakarış ve dualarına olumlu karşılık vermem 
bakımından beni soracak olurlarsa, de ki: ‘Ben kendilerine oldukça yakı-
nım’ Allah’ın kuluna yakınlığı ise iki cihetledir. İlk olarak Allah’a itâat 
eden için, lütuf, vefakârlık ve ihsanla; ikincisi ilim açısından yakarışlara 
cevap verme konusunda yakınım, şeklinde olabilir.76  

Allah Teâlâ burada kuluna kurbiyetini ifade ederek kendisini kuluna 
tanıtmakta ve onun üzerindeki yükümlülükleri hafifletmekte, ne zaman, 
nerede ve nasıl yapılırsa yapılsın dua edenin duasını müspet karşılayaca-
ğına söz vermekte, lakin bunun dışında ibadetlerin veya başka şeylerin 
kabulüne söz vermemektedir. Âyetin devamındaki “o halde doğru yolu 
bulmaları için benim davetime uysunlar, bana imân etsinler” ifadesinin sona 
bırakılması da Allah’ın kuluna ben senin duanı reddetmeyerek sana kar-
şılık vermekteyim; o halde sen de benim çağrılarıma duyarsız kalma, 
demesi anlamını taşımakta77 ve kulluk bilincini inşa etmektedir. Diğer bir 
deyişle Allah Teâlâ, kullarına ben sizin Rabbiniz olup size muhtaç olma-
dığım halde sizin dualarınızı kabul ediyorum, öyleyse sizin bana muhtaç-
lığınız zorunlu olduğundan davetime icabet edip imânda ve ubûdiyette 
sebat ediniz, demektedir.78 Yüce Allah’ın kuluna yakınlığını vurgulamak 
ve O’nun sıfatlarının güçlülüğüne dikkat çekmek açısından bu konu ha-
dislerde de yer almaktadır. Seslerini yükseltmeleri durumunda Hz. Pey-
gamber, ashabına “Sizler sağır olan ve burada bulunmayan bir kimseye 
dua etmiyorsunuz; siz ancak her şeyi duyan ve size yakın olan bir Rabbe 

 
76  Ebû Mansûr Muhammed b. Muhammed b. Mahmûd Mâturîdî, Te’vîlâtu ehli’s-sunne (Beyrût: 

Müessesetü’r-risâle, 2004), 1:154; Kuşeyrî, Letâifu’l-işârât, 1:89.  
77  Kuşeyrî, Letâifu’l-işârât,1:90. 
78  Muhammed Alî es-Sâbûnî, Safvetü’t-tefâsîr, (Beyrût: Dâru’l-fikr, 2001), 1:116. 
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dua ediyorsunuz.”79 uyarısında bulunmaktadır. Diğer yandan âyet fiilî 
manada Allah’ın kulun duasına cevap verip vermeyeceğini merak eden-
lere, icâbet edeceğini haber vermektedir. Âyette geçen بیجا  (ucîbu) keli-
mesi geniş zamanda kullanımıyla “duayı muhakkak kabul edeceğim, 
şimdi olmazsa gelecekte; dünyada olmazsa âhirette karşılık vereceğim” 
manasında olabilir.  

Yüce Allah’ın duaya icabetini hemen ve kulun istediği cihetten ger-
çekleşeceği şeklinde değerlendirmek Allah’ın ilahlığına ve dünyaya 
hâkimiyetine aykırı bir düşüncedir. Zira her dua, anında kabul gördü-
ğünde herkesin kendi menfaatine uygun dileği gerçekleşecek, lakin bu 
dileklerin kabulünün diğer insan ve tabiatı nasıl etkileyeceği göz önünde 
bulundurulamayacaktır. Bu da Allah’ın kâinatı idaresindeki ilim ve hik-
metine aykırı bir durumdur. Bu meyanda dua ve onun kabulünün mo-
dern dönemdeki en problemli konulardan birisi olduğuna dikkat çekmek 
gerekmektedir. Zira kişi istediğinin istediği cihetten olması için her türlü 
yolu meşru görmekte ve istediği kendisine verilmediğinde en nazik de-
yimiyle Allah’a sitem etme hakkını kendisinde görmektedir. Böyle bir 
anlayış duanın mantığındaki kulun acziyetine tamamen ters durmakta ve 
duanın kulluk bilincini inşa etmesine imkân tanımamaktadır. Zira Al-
lah’ın kulun ağzından çıkan her isteği yerine getirdiğini düşünmek, en 
hafif tabiriyle O’na İlâh değil, istekleri yerine getiren bir memur muame-
lesi yapmak anlamına gelmektedir. Bu ise Kur’ân-ı Kerîm’in Allah tanı-
mına ters olduğu gibi kulluk anlayışına da tamamen zıttır. Oysa duanın 
mantığı, duanın kabulü için Yüce Allah’ı değişmeye zorlamak değil, dua 
aracılığıyla kişinin kendinin değişmesine imkân sağlamaktır80 ve kulun 
istekleri ancak Yüce Allah’ın ilim ve hikmetine uygunluk arz ettiğinde 
kulun istediği cihetten gerçekleşebilecektir. Bu sebeple âyette de “Allah’a 
korkarak ve umarak dua edin”81 buyrulmaktadır. Aradaki dengeyi sağlaya-

 
79  Buhârî, “Tevhîd”, 9; Müslim, “Zikir”, 44. 
80  Shelia Cassidy, “Dar Zamanda Dua” (Çev. Rıfat Atay), Harran Üniveristesi İlahiyat Fakültesi 

Dergisi 15/23 (2010), 139.  
81  el-A‘râf 7/56. 
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bilmek adına tefsîr müktesebatında kulun duasının kabul edilme şekille-
rini anlatan birçok detaylı bilgi bulunmaktadır.  

Bakara sûresi 186. âyetteki bir başka incelik ve kulluk bilinci eğitimi ise 
âyetin başında Yüce Allah’ın hitap olarak ‘kullarım’ ifadesini kullanma-
sıdır. Kendisinin yakınlığını ifade etmesi de sanki benden kuluma hayır 
dışında bir şey gelmez, manasını taşımaktadır. Ayrıca ‘kulum bana ya-
kındır’ demek yerine “ben kuluma yakınım” ifadesi tercih edilmektedir. 
İlaveten kişinin sorduğu soru kendi durumunu da ortaya koymaktadır. 
Kur’ân-ı Kerîm’deki “sana dağları sorarlar”,82 “sana ruh hakkında sorarlar”,83 
“sana içki ve kumarı sorarlar”84 âyetlerindeki soruları sormak yerine sa-
habîler Allah’ı sormayı tercih etmişlerdir. Bu sebeple Allah Teâlâ, sanki 
Hz. Peygamber’e: Her ne kadar sen bizimle yarattıklarımız arasında elçi 
olsan da bu sorunun cevabını ben üstlenirim, demek istemiştir. Cevaben 
Allah Teâlâ, “yakınım” buyurarak kendisi dışındaki bütün vasıtaları ara-
dan kaldırmakta sonra da bu yakınlığın niteliğini açıklayarak “dua edenin 
duasını kabul ederim” buyurmaktadır.85 Burada kula kulluğunu öğretmede 
mükemmel bir değer eğitimi yatmaktadır. Zira kul mahlûk ve mümkün 
bir varlıktır. Yüce Allah’ın izni olmadan onun Allah’a yaklaşması söz 
konusu olmamaktadır. Lakin Allah Teâlâ rahmeti ve keremiyle kullarına 
yaklaşmaya kadirdir.86 Allah Teâlâ, her şeyin dizgini kendi elinde olan,87 
her şeyin anahtarına sahip olan,88 her şeyi kendi emriyle halleden89 
ganî/zengin90  olduğundan, kulun Yüce Allah’a sığınması91 fakir olan 
insan92 için en doğru ve sağlam sığınaktır. Yüce Allah’ın duaya icabet 
etmesi de kulluk bilincini oluşturmada oldukça önemli bir ilâhî ahlâktır.  

 
82  Tâhâ 20/105. 
83  el-İsrâ 17/85. 
84  el-Bakara 2/219. 
85  Kuşeyrî, Letâifu’l-işârât, 1:90. 
86  Râzî, Mefâtihu’l-gayb, 5:84-86. 
87  Hûd 11/56. 
88  eş-Şûrâ 42/12. 
89  Yâsîn 36/82. 
90  Fâtır 35/15. 
91  ez-Zâriyât 47/50. 
92  Fâtır 35/15. 
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Duanın kabul çeşitleri sayısız olmakla beraber Allah Teâlâ, kulun göğsü-
ne genişlik verme, kalbine sukûnet indirme, yardım istediği konuda onun 
mücadele ve sabır gücünü artırma şekillerinde de duasına karşılık vere-
bilmektedir. Aksi takdirde yukarıda da zikredildiği gibi kulun her duası 
kendi istediği cihetten kabul olmuş olur ve bu Allah’ın kendi iradesi ve 
hikmetinin devreye girmemesi manasına gelebilir. Yani bu durumda kul, 
kendi dünyasını ve belki başkalarının hayatını kendi istediği gibi yönet-
miş olur. İlâhî gücü ve hikmeti yok sayabilecek böyle bir yaklaşım, hem 
Yüce Allah’ın iradesine müdahale hem de dünyanın imtihan mahalli 
olmasının anlamsızlığına sebebiyet verebilmektedir. Ayrıca kulun her 
istediğinin olması durumunda da cennet ile dünya arasında hiçbir fark 
kalmayacağı için dünya ve içindekiler yaratılış amaçlarını yitirecektir. Bu 
ise aşırı tüketim ve lüks ile dünyayı cennete çevirebileceğini düşünen 
modern dönemin algı yanılgısıdır. İlaveten Allah, duada kula, kulluğunu 
hatırlatmaktadır. Zira her istediği gerçekleşen birey gerçek yönetici ve 
hükümdarı unutarak kendi nefsinin kibir ve enaniyet duygularıyla Allah 
Teâlâ ile arasındaki bağı koparıp kendini ilahlaştırmaya temayüllüdür. 
Oysa Allah karşısında insan, korkusunun büyüklüğü ve ümidinin engin-
liğiyle dolu olmalı ve havf ve reca arasında dengeyi tutturabilmelidir. 
İlaveten duanın kulun istediği gibi kabul görmemesi, onun sabır ve ta-
hammül gibi çok kıymetli değerleri de öğrenmesine vesile olabilmektedir.  

Esasen duanın kabulü “Hayır! (Bu durumda) yalnız O’na dua edersiniz, 
O da dilerse dua ettiğiniz sıkıntıyı giderir…”93 âyetiyle Yüce Allah’ın iradesi-
ne bağlamaktadır. Yukarıda zikredilen ve bu âyetin telifi ise ancak dua-
nın kabul şeklinin ele alınmasıyla mümkün olabilir. Her durumda duanın 
kabulünün Allah’ın iradesine bağlı olduğunu belirtmekle birlikte kulun 
kendi ihtiyaç ve arzuları doğrultusunda talepte bulunması şâyet ilâhî 
iradenin takdirine uygunsa bu dua kulun istediği cihetten yani talep etti-
ği ihtiyaçlarının giderilmesi yönünden gerçekleşmektedir. Bunun yanın-

 
93  el-En‘âm 6/41. 
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da kulun isteği, ilâhî hikmet ve kadere uygun değilse bu duanın karşılığı 
kulun istediği cihetten değil, farklı açılardan kabul görmektedir.94  

Burada aktarılanlar, kulun duasının hiç kabul edilmediği manasını değil, 
kabul yönünün farklı olmasına vurgu yapmak amacını taşımaktadır. 
Zaten Hz. Peygamber de Müslüman’ın duasının günah ve sıla-ı rahmi 
koparmaması koşuluyla üç şekilden birisiyle kabul olacağına işaret et-
mektedir. Bunlar ya dünyada istediğinin peşinen verilmesi yahut onun 
için mükâfatın âhirete saklanması veyahut yaptığı dua karşılığında ken-
disinden bir bela veya musibetin def edilmesi şekliyle olmaktadırlar.95 
Zaten âyetlerde de insana dünya ve âhiret için iyilik ve güzellik istemesi 
öğretilmektedir.96 Duaya yukarıdaki karşılıklardan birinin verilmesi için,  
kabul edileceğine inanarak dua etmek, ihlâslı, şuurlu ve samimi olmak, 
küfür, haram veya şer olan bir şeyi istememek, aceleci ve sabırsız olma-
mak, kadere razı olmak, Allah’tan kendisi için hayırlısını vermesini dile-
mek ve haram rızıktan sakınmak gibi hususlar gerekmektedir.97 

Duanın ne kadar önemli bir değer olduğunu anlamak için Kur’ân-ı 
Kerîm’in dua ile başlayıp dua ile bittiğine bakmak bile yeterlidir. İlaveten 
dua etme, Kur’ân-ı Kerîm’de en önemli değerler arasında zikredilmekte-
dir. “(Ey Muhammed) De ki: ‘Duanız olmasa Rabbim size ne diye değer ver-
sin…”98 Âyetteki dua kelimesi müfessirler tarafından çeşitli şekillerde 
yorumlanmaktadır: İlk olarak ؤدبعیام ا  ifadesinin, أبعاام ھب  ifadesindeki gibi 
‘onun varlığı ile yokluğu benim için müsavidir’, manasında veya ifadenin 
anlamı ‘sizin Rabbiniz katında zerre ağırlığınız yoktur’ manasında olabi-
lir, çünkü ءبعلا  kelimesi Arapça’da ağırlık manası taşımaktadır.99  

İbnu’l-Cevzî (ö.597) ise duanız olmasa ifadesi ile ilgili özetle; imânı-
nız olmasa, ibadetiniz olmasa, ibadet maksadıyla duanız olmasa ve O’nu 

 
94  Râzî, Mefâtihu’l-gayb, 5:87. 
95  Ahmed b. Hanbel, Müsned, III, 18; ayrıca bk. Tirmizî, “De‘avât”, 60. 
96  Bk. el-Bakara 2/201; en-Nahl 16/122. 
97  Muhammed b. Alî b. Muhammed İbn Allan, el-Fütuhâtü’r-Rabbâniye, (y.y.: Mektebetu’l-

İslâmiyye, t.y.), 7:236-243. 
98  el-Furkân 25/77. 
99  Râzî, Mefâtihu’l-gayb, 24:101-102. 
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bilmeseydiniz şeklinde dört yorum yapmaktadır.100 Burada dua ibadet ve 
kulluk manasında da kullanılmış olabilir ki dua da bir ibadettir. Bunun 
yanında âyette dua ile birlikte yardım ve himaye amacıyla Yüce Allah’a 
dua edilmediği durumda O’nun katında kişinin hiçbir değer ve öneminin 
olmayacağı; Yüce Allah’ın insanlardan müstağnî olduğu ve hiçbir şekilde 
yardıma muhtaç olmadığı vurgusu yapılmaktadır. Denilebilir ki insan 
duasını yapıp Yüce Allah’tan yardım talep etmezse diğer yaratıklardan 
bir farkı kalmamaktadır.101 Bu da insanın kulluk bilincinde duanın ne 
kadar büyük bir değer taşıdığını göstermektedir. 

Âyetteki “(Ey Muhammed) De ki: ‘Duanız olmasa Rabbim size ne diye de-
ğer versin…” Hz. Peygamber’in hitabının mü’minlere mi yoksa kâfirlere 
mi olacağı konusunda iki görüş bulunmaktadır. “Mü’minlere hitaptır” 
şeklinde düşünenlerin yorumları aktarılmıştı. Fakat âyetin siyakı ve “Siz 
yalanladınız. Öyle ise azap yakanızı bırakmayacak” ifadelerinden hareketle 
Mü’minlere değil kâfirlere hitaptır görüşünde olan müfessirler de bu-
lunmaktadır. İbnu’l-Cevzî, İbn Kuteybe’den (ö.276) naklen âyette zikre-
dilmeyen kelimelerin bulunduğunu ve âyetin takdirinin: ‘Eğer O’na ortak 
ve evlat isnat etmeseydiniz, size azap etmezdi’ şeklinde olduğunu belirt-
mektedir.102 Kuşeyrî de benzer bir şekilde yorumlayarak âyetin siyakın-
dan ve aynı âyetin devamından hareketle, âyetin müşriklerle ilgili oldu-
ğunu belirterek âyete, ‘eğer putları çağırmanız olmasa, Rabbim sizi ne 
diye umursasın’ manasını vermektedir. Bu durumda âyetten eğer putlara 
tapmasaydınız ve onları tapılmaya layık görüp ilâh olarak adlandırma-
saydınız, Allah Teâlâ sizi neden cehennemle cezalandırsın manası çık-
maktadır.103 Bu iki görüşü birleştiren Beydâvî (ö.685), Mü’min kâfir ayı-
rımı yapmadan hitap tüm insanlığadır, zira içlerinde inananlar da inkâr 
edenler de vardır,104 demektedir. 

 
100  İbnu’l-Cevzî, Zâdu’l-mesîr, 6:113. 
101  Ebu’l-A‘lâ Mevdûdî, Tefhîmü’l-Kur’ân (Çev. Komisyon), (İstanbul: İnsan Yayınları, 1996), 

3:543. 
102  İbnu’l-Cevzî, Zâdu’l-mesîr, 6:113. 
103  Kuşeyrî, Letâifu’l-işârât, 2:395. 
104  Beydâvî, Envâru’t-tenzîl, 2:148. 
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Özetle Furkân sûresinde; Allah Teâlâ kullarının kulluğunu anlat-
makta, salih amel ve iyiliklerini sıralayıp onları överek cennetteki yüksek 
makamları vaat etmekte, sonra da kullarla neden ilgilendiğini, neden 
övdüğünü, kendilerine cennetle ilgili yaptığı vaatlerin sebebi olan değeri 
açıklayarak bu değerin onların duası olduğunu belirtmektedir. İlaveten 
Hz. Peygamber’den de bunu duyurmasını istemekte, kulların Rabbleri 
katındaki değerlerinin başka sebepten değil dualarından ötürü olduğunu 
söylemesini istemektedir.105  

Duayla ilgili modern dönemde ortaya çıkan sorunlardan birisi de 
duayı parçalamak olmuştur. Batı karşısındaki mağlubiyeti anlamlandır-
ma arayışları “fiilî dua” kavramını oluşturmuştur. Böylece kavlî ve hâlî 
duaya fiilî dua da eklenmiştir.106 Dua vetiresinde elinden gelen tüm gay-
reti sarf etmek107 manasındaki fiilî dua, tek başına zihinlerdeki Allah ta-
savvurundan ayrı düşünüldüğünde dua edenin Allah ile kurduğu bağın 
göz ardı edilmesi manasını taşımaktadır. Esasen hâlî dua/lisâni isti‘dâd 
ile fiilî dua arasında bir bağ kurmak ve ikisinin aynı şey olduğunu söy-
lemek mümkün gibi görünmektedir. Lakin hâlî dua, kavlî duaya eşlik 
etmektedir ve onun ayrılmaz parçası olarak eylemlerin bilinçli davranış-
lar halini almasıyla hâle yansımayı ifade etmektedir. Yani kavlî dua ve 
hâlî dua birbirinden bağımsız değil, aksine birbirinin mütemmimidir ve 
bu birliktelikte sonuç her daim Allah’a aittir. Hâlbuki fiilî dua eylem ağır-
lıklıdır ve fiil kelimesi de her durumda bilinçli davranışları barındırma-
maktadır. Zaten İslâmî terminolojide bilinçli eylemlerin hâle yansımasını 
anlatım için “amel” kavramı kullanılmaktadır. Bu durumda hâlî dua-
nın/lisâni isti‘dâdın varlığına rağmen yeni bir ifadeye (fiilî dua) gerek 
olmadığı gibi aynı anlamı da barındırmadıkları dikkatlerden kaçmamalı-
dır. İlaveten fiilî duaya yüklenen anlamda gereği yapıldığında her duanın 
kabul edilmesi gerektiği inancının kapıları da aralanmaktadır. Oysa böyle 

 
105  Ebu’l-Kâsım Cârullah Mahmûd b. Ömer ez-Zemahşerî, el-Keşşâf ‘an hakâiki ğivâmizi’t-tenzîl ve 

‘uyûni’l-ekâvîl fî vucûhi’t-te’vîl (Beyrût: Dâru’l-kutubi’l-ilmiyye, 2003),  3:279. 
106  Derya Güney, Mümin Şahsiyetin İnşası Bağlamında Kur’ân’da Dua, (Yüksek Lisans Tezi: İstanbul 

Üniversitesi, 2018), 6. 
107  Resul Ertuğrul, “Kur’ân’da Fiilî Dua”, İnsan ve Toplum Bilimleri Araştırma Dergisi 4/4 (2015), 

896. 
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bir beklenti insanı Rabbine yaklaştırmamakta, aksine dua eden, sözünü 
tutmadığı inancıyla Allah’a olan güvenini kaybetmekte böylece duadan 
ve Yüce Allah’tan uzaklaşabilmektedir. Hâlbuki dua, taleplerin gerçek-
leşmesi için Yüce Allah’a dilekte bulunmaktan öte Yüce Allah’la ve 
O’nun yol gösterimiyle O’nun var ettiği bütün mahlûkatla kurulan ilişki 
biçimi ve kulluk bilincidir. Bu sebeple Allah müşriklerin Allah tasavvu-
runu değiştirirken eş zamanlı olarak dua algılarını da değiştirmiştir. Al-
lah inancındaki bu değişim kişiyi şirkten tevhide ulaştırırken, dua algı-
sındaki dönüşüm de tevhîd inancını merkeze alan bir kulluk bilinciyle 
bireysel ve toplumsal hayatı şekillendirmektir.108 Özetlemek gerekirse 
kulluk hukukuna zarar vermeyip, acziyetin farkında olarak ve Allah’ın 
dilemesi durumunda istenilen cihetten duanın kabul olunacağını lakin 
Allah’ın kendi istediği cihetten duayı kabul etmesinin de muhakkak hayır 
olacağını bilerek ve inanarak dua etmek, Allah’la kurbiyet ve kulluk bi-
linci için temel etkenlerdendir. Çünkü kul, zihnen sadece Allah’la meşgul 
olmadıkça sadece Allah’tan istemesi mümkün olmamaktadır. Eğer kul, 
zihnen buna hazır ise ve sadece Allah’tan isteyebiliyorsa, duanın değeri-
nin farkına varabilmiş ve aradaki engelleri kaldırabilmiştir. Bu makamda 
olduğunda, Allah’la yakınlığı sağlayabilmekte ve kulluk bilinci meydana 
gelebilmektedir.109 

Yukarıda zikredilen hususların gerçekleşebilmesi için duanın içeriği 
de muhakkak önemlidir. Bu meyanda âyette belirtildiği üzere “Ey Rabbi-
miz bize bu dünyada ver”110 diyenlerin âhirette nasibi yoktur, lakin muva-
zene gözetenler “…Ey Rabbimiz, bize bu dünyada da iyilik ver, âhirette de 
iyilik ver…” şeklinde dua etmektedirler. Mamafih mü’minlerin duada 
edeb sahibi olmaları için en kemal dua içeriğine sahip âyet toplulukların-
dan birisi şüphesiz Fâtiha’dır ve Mü’minler bunu günde kırk kez oku-
maktadırlar. Bunun yanında Hz. Peygamber, dua etmede nasıl bir yol 

 
108  Derya Güney, Mümin Şahsiyetin İnşası Bağlamında Kur’ân’da Dua, 7; duanın toplumsal hayata 

etkisi için bk. Elif Özcan, Sosyal Bütünleşme ve Dua (Yüksek Lisans Tezi: Marmara Üniversitesi, 
2019), 32vd. 

109  Râzî, Mefâtihu’l-gayb, 5:81-83. 
110  el-Bakara 2/200. 
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izleneceğini de belirtmektedir: “Sıkıntılar ve belalar anında duasının Al-
lah indinde kabul olunması kimi sevindirirse o bolluk anında da dua 
etsin.”111 buyurarak duayı günümüzdeki gibi menfaat ve sırf çıkarcı yak-
laşıma odaklı olmaktan uzaklaştırmaktadır. İlaveten “Genişlik vaktinde 
dua etmek kadar Allah’a sevimli gelen bir şey yoktur.”112 buyurarak dua-
nın her daim Mü’minin dilinde olması gerektiğini hatırlatmaktadır. Ayrı-
ca Ahmed b. Hanbel (ö. 241) ve Müslim’in (ö. 261) müşterek rivâyet ettik-
leri bir kutsî hadiste, Allah Rasûlü, kullarının Allah’tan, hidâyet, rızık, 
giyim-kuşam,113 mağfiret dilemelerini tavsiye etmekte ve bütün bunların 
Allah’tan hiçbir şey eksiltmeyeceğini vurgulayarak hayra ulaştıklarında 
şükretmelerini ve şer başlarına geldiğinde de kendi nefislerini ayıplama-
larını öğütleyerek114 duanın adab ve tarzını öğretmektedir. 

3. Duanın Kulluk Bilinci İnşasına Katkıları 

3.1. Kulluk Bilincinin Zihinsel Süreç İnşasında Dua 

Duanın kulluk bilinci inşasına katkılarını incelemek için öncelikle duanın 
kulun zihnî sürecine etkisine bakmak gerekmektedir. Dünyada mevcut 
olan din ve inançların varlık felsefeleri ve buna bağlı şekilde insanı ko-
numlandırış biçimleri, dünya görüşleri, söz konusu dinlerin duaya yük-
ledikleri anlamı ve dua ifadelerini şekillendirmektedir. Dolayısıyla bura-
da çift taraflı bir etkileşimden söz edilebilir. Yani dua anlayışı, arkasında-
ki zihniyetin bir ürünü olabildiği gibi sahip olunan zihniyet de duaya 
etkide bulunmaktadır ve bunlar çoğu zaman birbirlerini biçimlendirmek-
tedirler. Diğer bir deyişle dua bir zihniyetin oluşumunda belirleyici rol 
oynayabilmektedir. Bu açıdan bakıldığında özünde inançtan bağımsız bir 
duadan söz etmek imkânsız olduğundan dua, bir inanç göstergesidir ve 
dua edilen güç, iman edilen varlıktır.115 

 
111  Tirmizî, “De‘avât”, 8. 
112  İbn Mâce, “Duâ”, 1; Tirmizî, “De‘avât”, 118.  
113  Kur’ân ve Sünnet ekseninde Müslüman erkek ve kadınların giyim-kuşamlarının nasıl olması 

gerektiği noktasında bir değerlendirme için bk. Mustafa Kara, “Kur’ân-ı Kerîm’in Tesettüre 
Bakışı”, Şırnak Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 10/23 (2019), 684-717. 

114  Ahmed b. Hanbel, Müsned, V, 160; Müslim, “Birr”, 55. 
115  Derya Güney, Mümin Şahsiyetin İnşası Bağlamında Kur’ân’da Dua, 1. 
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Kur’ân, vahyolunduğunda müşriklerin parçalanmış zihinlerinin 
ürettiği ilah ve dua anlayışlarını hedef almakta, onların günlük hayatla-
rındaki tutumlarından örnekler vererek bir yandan onların tutarsızlıkla-
rını gözler önüne sermekte diğer yandan da yaptığı tashihlerde yeni bir 
Allah tasavvuru ve kulluk bilinci inşa etmekteydi. Böylece Kur’ân, süreç 
içerisinde Allah inancıyla birlikte şekillendirdiği dua algısıyla aslında bir 
kulluk bilinci inşa etmekte ve iman iddiasında bulunan kişiyi Müslüman 
şahsiyete dönüştürerek zihinsel olarak yeniden yapılandırmaktadır. Bi-
naenaleyh duanın, öncelikle Allah tasavvurunun oturduğu zemini belir-
leyen önemli bir değer olduğunu belirtmek gerekmektedir.116  

Duanın iman ile ilişkisi Buhârî’nin el-Câmi‘u’s-sahîh isimli eserinde 
de ifade edilen bir husustur. Buhârî (ö.256), “De ki: duanız olmasa Rabbim 
size neden değer versin?”117 ayetinin tefsirinde ayette geçen dua kelimesini 
“imân” anlamında118  yorumlamaktadır.119 Çünkü Hz. Peygamber’in ya-
şadığı dönemde müşrikler, yalnızca Allah’tan istenebilecek şeyleri duayla 
putlardan istiyorlardı. “Onlar Allah’ı bırakıp ancak putları çağırıyorlar/ yar-
dım istiyorlar”120 ayeti ve farklı ayetler de121 bu hususa dikkat çekilmekte-
dir. Konuya imân-amel açısından yaklaşıldığında amelin imânın tezahü-
rü olduğu şüphesizdir. Yani dua eden kişi öncelikle Allah’ın varlığı ve 
birliğini, Hz. Peygamber’in O’ndan alıp insanlara tebliğ ettiği hususları 
şekten uzaklaştırarak kesin bir inançla kabul ettiğinde şirkten arınıp Al-
lah’a yönelmiş olmaktadır. Böylece dua ve iman arasındaki ilişkide dua-
lar putlara değil Allah’a yapılmaktadır. Bu meyanda Kur’ân-ı Kerîm’in 

 
116  Derya Güney, Mümin Şahsiyetin İnşası Bağlamında Kur’ân’da Dua, 2; ayrıca bk. Yaşar Düzenli, 

Üslub ve Semantik Açıdan Kur’ân ve Şefaat (İstanbul: Pınar Yayınları, 2006), 30; Neda Armaner, 
“Şahsiyet Terbiyesinde Dinî Kültürün Yeri”, Ankara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 21 
(1976), 143; Hasan Kayıklık, “Kur’ândaki Dualar Üzerine Psikolojik Bir Değerlendirme”, Çu-
kurova Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 1/1 (2001), ss. 135- 160. 

117  el-Furkân 25/77. 
118  Buhârî, “Kitâbu’l-İmân”, 2. 
119  Buhârî’nin bu açıklaması, eserin bazı nüshalarında yer almamaktadır. Ayrıca yazar duanın 

neden imân anlamına geleceği ile ilgili de bir açıklama yapmamaktadır. Geniş bilgi için bk. 
Mirza Tokpınar, “Buhârî’nin Sahîh’inde Kavram Olarak Dua ve İman İlişkisi Üzerine”, Hadis 
Tetkikleri Dergisi 11/1 (2013), 7-25.  

120  en-Nisâ 4/117. 
121  Bk. el-Mü’min 40/60- 65; ayrıca bk. el-A‘râf 7/54-56. 
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bütünüyle bir dua olup Fâtiha suresi ile başlaması ve Nas suresi ile ta-
mamlanması önemlidir. Öyle ki Fâtiha suresi ilk üç âyeti Allah’ı ta‘zimi 
içeren dualar, son üç âyeti kulu ilgilendiren dualar ve ortadaki âyeti de 
Allah’la kul arasındaki diyalogu ifade etmektedir.122 Fâtiha’dan sonra 
devam eden surelerde Allah’tan başkasına dua etmeyip sadece Allah’a 
dua edilmesinin emredildiği ayetlerin tekrar edilmesi ve önderler olarak 
peygamberlerin örnek dualarına sıklıkla yer verilmesi de duanın iman ile 
yan yana durduğuna işaret eden diğer unsurlardır. Ayrıca Hz. Peygam-
ber’in duaya başlamadan önce Allah’a imânını dile getirmesi, O’nun gü-
zel isimlerini zikrettikten sonra dua etmesi de dua imân ilişkisinin güçlü 
olduğunun göstergesidir.123  Ezcümle dua, genel olarak anlaşıldığı gibi 
sadece Allah’tan bir şeyler istenmesini değil, bununla birlikte aslında 
kulun, Allah’a imânını ve tevhîdin ikrarını ve Allah’ı Rab edinmesini, 
O’na rağbet etmesini, O’nu senâ etmesini, O’ndan mağfiret dileyerek 
rahmetine sığınmasını karşılamaktadır. Yani dua, dua sahibi(dua edilen) 
ile tanımlanabilir ve bu da imânın neye olduğunu göstermektedir.  

Dua etmek, kulluk bilinci açısından Kur’ân-ı Kerîm’de özel bir yere 
sahiptir. Bununla birlikte Kur’ân-ı Kerîm’de kullardan sadece dua etme-
leri istenmemekte “Hiç olmazsa onlara azabımız geldiği zaman yakarıp tevbe 
etselerdi ya…”124 âyetinde olduğu gibi Allah’a dua edilmeyip kendisinden 
bir şey istenmemesi Allah’ın gazabına sebebiyet vermektedir. Bu husus 
da duanın kullukta önemli bir değer olduğuna delalet etmektedir ve dua, 
ubûdiyetin içerisinde değerlendirilmektedir. Esasen ubûdiyet, parçalan-
maz bir bütündür ve dua da bu bütünün özel bir bölümü olarak tevhîd 
üzere ubûdiyetin göstergesidir. Duanın tevhîd üzere konumlandırılışı 
hakikate uygunluğunu ifade ederken tevhîd dışındaki tüm dualar batıl 
bir konumlandırmaya işaret etmektedir. Bu sebeple tevhîd merkezli ol-
mayan dualar, suya doğru elini uzatan ve onun kendisine ulaşacağını 

 
122  Murat Oral, “Kur’ân’a Göre Dua ve Duanın Âdâbı: Fâtiha Sûresi Örneği”, Harran Üniversitesi 

İlahiyat Fakültesi Dergisi 22/38 (2017), 182.  
123  Mirza Tokpınar, “Buhârî’nin Sahîh’inde Kavram Olarak Dua ve İman İlişkisi Üzerine”, 17, 23, 

25. 
124  el-En‘âm 6/43. 
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zanneden kişinin durumuna benzemektedir ki, bu su asla elini uzatana 
ulaşmayacaktır.125  

Hz. Peygamber de ubûdiyette duanın önemine vurgu yapmakta ve “dua 
ibadetin özüdür”126 buyurmaktadır. Duanın ibadetin özü sayılması, insa-
nın Allah karşısında kul olmayı iştiyakla kabul etmesi sebebiyle olabilir. 
Zira dua, kişinin kendisini kul, Allah’ı Rab olarak derinden hissettiği en 
özel zaman dilimlerinden birisidir127 ve kulluk konsantrasyonunun en 
yoğun sağlandığı zaman dilimidir. Duanın kulun hayatında yer alması 
gerektiği, Allah’ın duadan daha çok önem verdiği herhangi bir şeyin 
bulunmadığı,128 kendisine dua edenleri sevdiği ve dua etmeyenlerden ise 
razı olmadığı129 gibi hususlar da hadislerde ayrıca vurgulanmaktadır. 

3.2. Kulluk Bilinci Açısından Duanın Davranışa Yerleşim Aşamaları 

Duanın sadece zihinsel bir fonksiyon olarak bilişsel düzeyde gerçekleşti-
ğini söylemek eksik bir tespit olacaktır. Zihinde başlayan süreç ile kişi, 
problemi fark eder, gündemine alır ve düşünce yoğunluğu sonrasında 
onu çözmek için çaba sarf eder. Dolayısıyla dua pasif bir istek değil, aynı 
zamanda davranış gerektirmektedir. Duanın kulluk bilincine katkısı esa-
sen Kur’ân-ı Kerîm’de dua eden Mü’minlerin özelliklerinin tasviriyle 
ortaya konulmaktadır. Bu tasvirler tam bir Mü’min prototipini sunmak-
tadır. Bunlar, tevhîd inancına sadık dolayısıyla sadece Allah’tan talepte 
bulunan,130 yanlışında ısrar etmeyip af ve mağfiretle yanlıştan dönebi-
len,131 nimetlere nankörlük etmeyip şükreden,132 ilmi talep eden ve onunla 

 
125  Bk. er-Ra‘d 13/14. 
126  Tirmizî, “De‘avât”, 1. 
127  Mahmut Öztürk, “Hz. İbrâhim’in (a.s.) Dualarının İnsanın Temel İhtiyaçları Bağlamında 

Değerlendirilmesi”, 2:66, 76.  
128  Tirmizî, “De‘avât”, 1; Ebû Abdillah Hâkim en-Nisâbûrî, el-Müstedrek ale’s-sahîhayn, (Halep: 

Mektebe matbaatü’l-İslâmiyye, t.y.), 1:490. 
129  Tirmizî, “De‘avât”, 2. 
130  el-Bakara 2/250; Âl-i İmrân 3/53; Yûsuf 12/33. 
131  el-Bakara 2/128; el-Mümtehine 70/5. 
132  el-İsrâ 17/3; el-Kasas 28/17. 
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meşgul olan,133 hayırlı nesiller yetiştiren,134 adaletin tesisine çalışan,135 
cenneti talep edip cehennemden Allah’a sığınan136 kişilerdir.  

Kur’ân-ı Kerîm’in tanımladığı bu modelde insanın yetişmesi için el-
bette sağlam bir İslâmî eğitiminin verilmesi gerekmektedir. Malum oldu-
ğu üzere insan, doğumundan ölümüne kadar gelişimini sırasıyla çocuk-
luk, ergenlik, yetişkinlik ve yaşlılık olarak belirli evreler halinde sürdür-
mektedir. Söz konusu safhaların her birinden diğerine geçişçe fizyolojik 
ve psikolojik değişim başta olmak üzere ekonomik, sosyolojik ve kültürel 
gelişim ve değişimler yaşamaktadır. Bu değişimler esnasında insan, 
tevhîd inancı bağlamında Allah’a dayanıp bağ kurabilirse ancak prob-
lemleriyle baş edebilir.137 Bu meyanda özellikle belirtmek gerekir ki bir 
insanın ergenlikte kulluk bilincini oluşturabilecek düzeyde Allah’la ileti-
şim kurabilmesi için çocuklukta; yetişkinlikte bağ kurabilmesi için çocuk-
luk ve ergenlikte; yaşlılıkta bağ kurabilmesi için de çocukluk, ergenlik ve 
yetişkinlikte sağlam bir bağ kurabilmiş olması gerekmektedir.  Dolayısıy-
la dinî hayatın temelleri çocukluk döneminde atıldığından, kulluk bilin-
cinin gelişebilmesi için dua etme davranışının sistemli ve bilinçli bir şe-
kilde çocukluktan itibaren ebeveyn ve eğitmenler tarafından verilmesi 
gerekmektedir. Gazzâlî’nin Bidâyetü’l-hidâye isimli eserinde dikkat çektiği 
gibi insanın fizikî gelişimi ile ahlâkî gelişimi arasında ilişki bulunduğun-
dan bedensel gelişmeyle orantılı olarak ahlâkî değerlerin de kişiye ka-
zandırılması gerekmektedir. Çünkü biyolojik olarak gelişen bedene karşı-
lık maneviyât gelişmemişse bu durum insanın Allah’tan uzaklaşmasıyla 
sonuçlanacaktır.138  

 
133  Tâhâ 20/114. 
134  es-Sâffât 37/100. 
135  el-Enbiyâ 21/112. 
136   et-Tahrîm 66/11; Kur’ân’da dua eden insan modeli hakkında geniş bilgi için bk. Mehmet 

Nurullah Aktaş, “Kur’ânî Dualarda Model İnsanın Nitelikleri”, Şırnak Üniversitesi İlahiyat Fa-
kültesi Dergisi 9/3 (2018), 563- 584. 

137  Mahmut Dündar, “Farklı Yaş Gruplarında Dua ve Din Eğitimi”, Şırnak Üniversitesi İlahiyat 
Fakültesi Dergisi 9/20 (2018/2), 455.  

138  Ebû Hamîd Muhammed b. Muhammed b. Ahmed el-Gazzâlî, Bidâyetü’l-hidâye ve ihyâ (Kâhire: 
Mektebetü’t-tevfikiyye, 2004), 75. 
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İslâmî eğitimde bu hususa dikkat edilmekte ve çocuğun varlığının ilk 
anından itibaren eğitilmesi önemsenmektedir. Esasen insan hayatının her 
evresinde o döneme özel gelişimler bulunmaktadır ve bu, bir dönemin 
diğer dönemden daha önemli olduğu anlamına gelmese de çocukluk 
dönemi şahsiyetin oluşumu için temel sayılabileceğinden diğer dönemle-
re oranla daha önemlidir. Varlığının ilk anından itibaren altı yaşına kadar 
olan bölüm, çocukların zihinsel ve duyusal gelişimleri açısından işlem 
öncesi dönem ve somut işlemler evresine geçişin olduğu, psikososyal 
açıdan aile ve aile dışı sosyal çevreyle irtibat kurduğu ve zeka gelişimi 
açısından üst noktalara ulaşmaya başladığı çağ olarak bilinmektedir. Bu 
sayılan gelişimlere paralel olarak dini gelişimin temelleri de bu yaşlarda 
atılmakta ve sonraki yaşların ilk deneyim omurgaları oluşturulmakta-
dır.139  

Fıtrî bir özellik olan duanın insan hayatına nasıl yerleştirileceği nok-
tasında öncelikle Hz. Peygamber’in hayatı incelenmeli ve O’nun hayatın-
da çocuk ve duanın bir bütün olduğu ve kendisine bir çocuk getirildiğin-
de ona muhakkak dua ettiği unutulmamalıdır.140 Çocuğun duaya konu 
olması Kur’ân-ı Kerîm’de de çocuk henüz hiç devrede değilken dahi “göz 
aydınlığı”141, “temiz”142, “şirkten uzak”143 ve “namazda devamlı olan”144 
gibi hususiyetlerle dile getirilmektedir. Bu aşamalar eksik bırakıldığında 
fıtrî olan dua, günlük hayatta değil, en sıkıntılı ve en sevinçli anlarda 
bilinçli veya bilinçsiz olarak duaya yönelmeyle ortaya çıkmaktadır.  Bazı 
ayetlerde de bu duruma dikkat çekilmekte ve dua yönelişinin belirgin 
veya zayıf hale geldiği anlar aktarılmaktadır. Ayetlerin ifadesiyle insan 
ciddi bir tehlike veya sıkıntıya düşüp gerçekten Allah’tan başkasının bu 
vaziyete çözüm üretemeyeceğini anlayınca, bütün samimiyetiyle sadece 

 
139  Mualla Selçuk, Çocuğun Eğitiminde Dini Motifler (Ankara: TDV Yayınları, 1990), 71-73; M. 

Doğan Karacoşkun, “Okul Öncesi Dönem Çocuklarında Dua”, Cumhuriyet Üniversitesi İlahiyat 
Fakültesi Dergisi 9/1 (2005), 122.  

140  Bk. Buhârî, “Edebu’l-mufred”, 24. 
141  el-Furkân 25/74. 
142  Âl-i İmrân 3/38. 
143  İbrâhîm 14/35. 
144  İbrâhîm 14/40. 
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Allah’tan yardım talep etmekte, her şart ve koşulda bıkmadan ısrarla dua 
etmektedir.145 Bunun yanında bahsi geçen ayetler ve diğer ayetlerde teh-
like geçip emniyete kavuştuğunda aynı insanın fıtratını bozmayı başardı-
ğı, olumsuz iradesini devreye sokup Allah’tan yüz çevirdiği, kendi güç 
ve yeterliliğini abartıp gözünde büyüterek bencil ve nankör davrandığı 
ve böylece bir zalime dönüştüğü de vurgulanmaktadır.146  

Aktarılan olumsuzluklara mahal vermemek için çocuklarda müm-
kün olan en erken yaşta dil gelişimlerine bağlı olarak dua eğitimine baş-
lanmalıdır. Onları öncelikle Allah lafzı, kelime-i tevhîd, kelime-i şehâdet 
ve maşallah, inşallah gibi kavramlarla ve “Allah korusun gibi”  ufak dua 
kalıplarıyla tanıştırmak gerekmektedir. Acele etmeden küçük dualar ve 
şükür cümlelerinin öğretilmesi zihinlerinde Allah inancı ve ona bağlı pek 
çok kavramın beslenip gelişmesine zemin hazırlamaktadır.147 Gelişim 
seyrindeki çocuk kendisini çok güçsüz ve yardıma muhtaç hissetmekte, 
isteme, güvenme, yönelme, niyazda bulunma ve övme gibi duyguları 
zaten kendisinde barındırmaktadır. Onun varlığını devam ettirebilmesi 
ve toplumdaki yerini edinebilmesi için yetişkinlerin yardımına ihtiyacı 
bulunmaktadır. Çocuk da bunun bilincindedir ve zamanla bunu daha 
yakından hissetmektedir. Etrafındaki insanların da gücünün sınırlı oldu-
ğunu öğrendikçe zamanla onların da yetersiz olduklarını kavrayabilecek-
tir. Böylece çocuk dua sayesinde en kuvvetli sayılan insanların hatta an-
ne-babasının bile yapamayacaklarını yapabilen bir yardımcıyla iletişim 
kurabilecektir. Sonsuz kudret sahibi Allah’la tanışmak ve O’na inanmak 
çocuğun kendisini güçlü ve emniyette hissetmesini sağlamaktadır. Böyle-
ce rahatlatıcı, sakinleştirici, güven verici, umutlandırıcı bir inançla Allah’a 
bağlanmış olmaktadır ve çocuğun zaten ruhunda mevcut olan inanma, 
bağlanma ve güvenme ihtiyacı dua etmeyi öğretme ile pekiştirilmiş ol-
maktadır. Esasen burada dua başlangıçta çocuğun sadece ihtiyaçlarını 
karşılamak için başvurduğu bir araç iken sonraki yaşlarda daha samimi 

 
145  Bk. Yûnus 10/12; el-İsrâ 17/11; Lokmân 31/32; Fussilet 41/49. 
146  el-İsrâ 17/67; Lokmân 31/32; ez-Zümer 39/8; Fussilet 41/51. 
147  Esra Türk, “Din Eğitimi Açısından Çocukluk Döneminde Dua Kavramının Önemi”, 461. 
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ve ihlâsla yapılacak bir ibadete dönüşebilecek, Allah’la kul arasındaki 
gerçek iletişim işlevini görebilecektir.148  

Çocuklar, genellikle çok iyi tanıdıkları biri ile konuşur gibi içten, kı-
sa, samimi ve tabii bir şekilde dua etmektedirler. Bu sebeple basit ve an-
laşılır kısa cümlelerle içlerinden geldiği gibi dua etme imkânı çocuklara 
tanınmalıdır. Terimlerin uzaması ve karmaşıklaşması çocuğu usandıra-
bilmekte ve duygularının gelişmesini engelleyebilmektedir. Kalıp ve ez-
berlenmiş dualar da ilk dönemlerde kullanılabilir. Temelinde taklit ve 
tekrar olsa bile bu dua etme şekli, çocukta içsel bir karşılık bulmakta ve 
onun kendini gerçekleştirmesine yardımcı olmaktadır. Esasen hem ezber-
lenilecek dualar hem de özgür dualar zaman zaman bir araya getirilmeli-
dir. Söz gelimi yemek sonrasında, yatarken, kalkarken, bir işe başlarken 
kalıp veya özgür dualar öğretilmeli ve bunlar sürekli tekrar ettirilmelidir. 
Çocuk inancın uygulanış halini ve onun davranışlara yansıyan boyutunu 
ilk olarak ailede görmektedir. Bu aşamada çocukların beyin işleyişini bir 
kaset gibi düşünüp her verileni kaydedebilecekleri hesaplanmalıdır. Bir 
süre ezberlenmiş dualarla devam eden çocuk daha sonrasında basit cüm-
lelerle içlerinden geldiği gibi dua edebilmektedirler. Böylece bu alana 
ilgileri artmakta ve akılları erdiğince konuşabilme ve dua edebilme ile 
olgun bir ibadet hayatına hazırlık yapmaktadırlar.149  

Çocukların dua etmeye teşvik edilmesi oldukça önemlidir. Lakin burada 
yanlış sonuçlara varılmaması için bazı hususlara dikkat etmek gerekmek-
tedir. Bunlardan birisi öncelikle serbestiyet kuralıdır. Çocukların dua 
etmesi, zorunluluk değil tercih olabilmeli ve dua etmenin zamanı da ço-
cuğun uygun ortam ve uygun ruh haliyle gerçekleştirilmelidir. Dua eği-
timinde bir diğer önemli husus devamlılıktır. Ebeveynini jest ve mimikle-
rine kadar taklit edebilen çocuklar için ebeveynin sürekli yaptığı işler çok 
daha dikkat çekici ve taklide açıktır. Yukarıda da aktarıldığı gibi dua 
eğitimindeki diğer bir husus da sadelik ve anlaşılabilirliktir. Aksi çocuk 

 
148  Kerim Yavuz, Çocukta Dinî Duygu ve Düşüncenin Gelişmesi (Ankara: DİB Yayınları, 1983), 129-

135; Esra Türk, “Din Eğitimi Açısından Çocukluk Döneminde Dua Kavramının Önemi”, 455. 
149  Şahin Doğan, Duanın Birey Eğitimindeki Rolü, 30; ayrıca bk. Beyza Bilgin, Eğitim Bilimi ve Din 

Eğitimi (Ankara: Gün Yayıncılık, 2001), 25. 
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için bıkkınlık oluşturabilir. Diğer bir husus duanın sadece faydacı anlayı-
şa dayalı olmamasıdır. Duada amaçlananlardan en önemlisi kulluk bilin-
cini oluşturmak olduğu için sürekli kendi faydasına dua eden bir çocu-
ğun istenilen düzeyde kulluk bilincini oluşturamayacağı açıktır. Bu se-
beple dualarda muhakkak imân,  güven ve Allah sevgisi başta olmak 
üzere sevgi, sabır, affetme, af dileyebilme, dürüstlük, iffet, şükür, sami-
miyet, yardımlaşma ve paylaşabilme, fedakârlık, çalışkanlık, adalet, te-
mizlik, cesaret gibi pek çok değere yer verilmeli ve başkaları adına da 
çocukların dua edebilmeleri sağlanmalıdır. Dualarda özen gösterilecek 
diğer bir husus, çocukların bir problem ile karşılaştıklarında Allah’ın 
yardımı ile bununla baş edebileceklerinin öğretilebilmesidir. Dünyada 
karşılaşılabilecek her türlü imtihan ve musibete karşılık dua ile teselli, 
güven ve yardım alınabileceği kavratılmalıdır.150 Dolayısıyla küçük yaş-
tan itibaren öğretilen ve yaşam tarzı içinde yerini bulan bu dualar, kul 
için bir hayat boyu kalıcılığını koruyacak, dua ettiğinde kendisini gören, 
dinleyen ve sözlerine kulak veren, nimetlendiren ve her durumda muha-
faza eden bir yaratıcının varlığını içselleştirecektir. 

Çocukları dua etmeye teşvik ve özendirme kadar önemli başka bir 
husus vardır ki bu da dua ettiklerinde bu duaların bazılarının somut ma-
nada karşılık bulamayacağını anlamalarını sağlamaktır. Zira çocuklar bu 
yaşlarda çoğunlukla maddi isteklerde bulunmakta ve bu isteklerini kesin 
olarak gönderecek bir Allah’a inanmaktadırlar. Unutulmamalıdır ki ço-
cuğa öğretilen dua biçimi, Allah inancını ve algısını dolayısıyla kulluk 
bilincini etkilemektedir. Fakat Allah’ı her isteği kabul edecek bir büyücü 
veya masal kahramanı gibi göstermemek gerekmektedir.151 Bu yaklaşım, 
çocuğun kendi güç ve sınırlılıklarını keşfetmesini engelleyecek bir sonuca 
yol açabilir. Bu durumda birey olma yolunda kendi yeti ve güçlerini, 
yeterlilik ve güçsüzlüklerini keşfetme imkânı olmayabilir. İlaveten sırf 
çıkar beklentisiyle dua etmek, çocuğun ahlâkî ve psikososyal gelişimi 

 
150  Fatih Malakçı, Dua Eğitimi ve Öğretimi (Yüksek Lisans Tezi: Marmara Üniversitesi, 2006), 59- 

68. 
151  Arthur T. Jelsild, Çocuk Psiskolojisi (Çev. Gülseren Günçe), (Ankara: A. Ü. Eğitim Fakültesi 

Yayınları, 1979), 612. 
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açısında da problemler oluşturacaktır. Bu sürecin yönetiminde Allah 
güçlü bir varlık olarak algılatılmalı,  kendi gücünü ortaya koyduğu nok-
tada yardım talep etmesi öğretilmeli ve bu ilişki sevgi bağlamında ger-
çekleştirilmelidir.152 Yüce Allah’ın her duayı kabul edeceği anlayışı da 
insanın kendi emeği ve gücünü sıfırlayabilir. Böylece atıl ve çıkar düşkü-
nü bir birey yetişebilir. Elbette duaların bir kısmının karşılıksız kalacağını 
anlatırken çocuğun dua etmeye iştiyakı zedelenmemelidir. Çocuklara 
Yüce Allah’ın dileyene dileği kadar vereceği gerçeğinin yavaş yavaş öğre-
tilmesi gerektiği gibi istenileni istenildiği gibi vermese dahi başka şekil-
lerde ve kimi zaman daha iyi şekillerde verebileceği, daha da önemlisi 
her durumda dua etmenin Yüce Allah’ın çok sevdiği bir durum olduğu 
ve bunun Yüce Allah’ın bize olan sevgisini artıracağı hususları bilhassa 
vurgulanmalıdır.153 Bu sağlam yaklaşım, çocuklara fizikî beklentilerinin 
dışında yaratıcıya sığınmanın, sıkıntılı anlarında hiç kimseyle paylaşa-
mayacakları şeyleri dahi sadece O’nunla paylaşma fırsatının kapılarını da 
aralanmaktadır.  

Çocuklara Allah inancı anlatıldığında ve dua edilmesi gerektiği ak-
tarıldığında verebilecekleri diğer bir tepki Yüce Allah’ın her şeyi biliyor 
olmasına rağmen neden taleplerin kul tarafından bizzat kendisine yeni-
den aktarılıyor olmasıdır. Elbette burada Yüce Allah’ın ilmi değil kulun 
eksiklikleri üzerinden hareket etmek gerekmektedir. Yani taleplerin akta-
rılmasının sebebi Yüce Allah’ın bilmemesi değil, kulun kendi eksiklikle-
rinin farkına varabilmesidir. Bu, hem çocuğun çocukluktan itibaren ken-
dini iyi tanıyabilmesi, eksikliklerinin farkında olarak Yüce Allah’ın yüce-
liğini idrak edebilmesi ve mevcut eksiklikleri tamamlayabilmek için de 
çaba sarf etmesinin ilk adımı olan içsel enerjiyi niyete dönüştürebilmesi-
dir. Bu, modern dünyanın bir dayatması olarak çocukları mükemmel 
yetiştirme iddiasının aksine insanî özelliklerle mükemmel yaratılmış ol-
makla birlikte Yüce Kudrete karşı son derece aciz ve zavallı olduğunun 
fehminde olmayı çocuğa öğretebilmektir. Çünkü mükemmel olmak sade-

 
152  M. Doğan Karacoşkun, “Okul Öncesi Dönem Çocuklarında Dua”, 106.  
153  Yurdagül Konuk, Okul Öncesi Çocuklarda Dini Duygunun Gelişimi ve Eğitimi (Ankara: TDV 

Yayınları, 1994), 85; Şahin Doğan, Duanın Birey Eğitimindeki Rolü, 37. 
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ce Yüce Allah’a aittir ve insan için imkânsızdır, dolayısıyla beşerî gücün 
acziyete düşmesi son derece normaldir ve bu noktada mükemmel olan-
dan yardım istenmesi çocuk terbiyesinde hayatî öneme sahiptir. 

Çocukluk dönemi dışında insan hayatındaki diğer önemli bir aşama 
ergenliktir. Ergenlik dönemi çocukluk döneminin bitiminden yetişkinlik 
evresinin başlamasına kadar uzanan ve yaş sınırlarının fiziksel ve sosyal 
çevreye göre değişiklik gösterdiği karmaşık bir evredir. Dinî eğilim açı-
sından ergenlik aileden gelen değer yargılarının sorgulanmadan kabul 
edildiği çocukluk döneminin aksine dinî tutum ve davranışların yeni bir 
kişilikle yeniden değerlendirilmesidir. Bu sürece paralel olarak dua ediş 
amacı ve biçimi de değişime uğramaktadır. Lakin unutmamak gerekir ki 
ergen, çocukluk çağındaki dinî tecrübelerinden fazlasıyla etkilenmekte-
dir. Çocuklukta dua eden bir birey, ergenlikte dua etme alışkanlık ve 
davranışına duanın nesnesini değiştirerek devam edebilmektedir.154   

İlk yaşlardan itibaren sağlam bir dinî eğitim ve dua bilinciyle yetiş-
miş ergen, bu çağında da zihnî bunalım ve duygusal karışıklıkla baş ede-
bilmekte, dua ile iradî bir canlanma yaşarak benliğine ait tepkileri aşa-
bilmektedir. Genel manada Allah inancı ve özelde dua ile ergen, ölüm, 
yaşamın amacı, evrenin varoluşu gibi derin soruları anlamlandırabilmek-
te ve kendi içinde sığınabileceği güvenli alan oluşturabilmektedir. Bu 
yönüyle ergenlik, çocuklukta temelleri atılan değerlerin yavaş yavaş bi-
çimlenmeye ve şekil almaya başladığı çağdır. Böylece dua ile ergen zihnî, 
manevî ve ahlâkî dinamiklerini daha iyi kullanabilmekte, stres ve kaygı-
dan uzaklaşabilmektedir. Aksi durumda ergenlerin zihinlerinde ve çevre-
lerinde destek olacak, güven verecek birilerinin olmaması yaşadıkları 
problemlerin derinleşmesine neden olmakla birlikte bunların üstesinden 
gelemedikleri için problemler kişiliklerine yerleşebilmektedir.155 Duanın 
temelinde güven olduğu için Allah’a güvenme ve dayanmayla ergenlik 
dönemini atlatamayan bir birey gelecek yaşamında da zor zamanlarında 
duaya sığınamayacaktır. Buna karşılık ergen yetişme tarzına bağlı olarak 

 
154  Mahmut Dündar, “Farklı Yaş Gruplarında Dua ve Din Eğitimi”, 471-475. 
155  Hayati Hökelekli, Psikolojiye Giriş, 41. 
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duayı alışkanlık haline getirebilmişse156 dua artık karakterini şekillendi-
ren bir unsur olabilmekte ve dua ile kulluk bilincini daha derinden hisse-
derek sorumluluklarının farkına varabilmektedir.157 Böylece çocuklukta 
taklit düzeyinde olan dua etme durumunu içselleştirerek davranışa dö-
nüştürebilmektedir.  

Gelişim psikolojisine göre çocukluk ve ergenlik sonrası dönem, ye-
tişkinlik dönemidir.158 Yetişkinliğin ilk dönemleri olan üniversite yılların-
da dua etme ve psikolojik iyi olma arasındaki orantı çeşitli çalışmalarda 
ele alınmakta ve sonuç olumlu bulunmaktadır.159 Dolayısıyla ilk yetişkin-
likte dua etme ile psikolojik iyi olma arasında anlamlı bir ilişki bulun-
maktadır ve dua etme tutumu arttıkça psikolojik iyi olma düzeyi de art-
maktadır. Öğrencilerin dua tutumları arttıkça bireysel gelişim düzeyleri 
de artmakta, diğer insanlarla olumlu ilişkiler kurabilmekte ve özerklik 
düzeyleri de yükselmektedir.160 Çünkü yetişkinlik, ergenlikte yaşanan 

 
156  Hiç şüphesiz ergenlik evresinin duayla geçebilmesi de çocukluktan itibaren duayla ilişkiyle 

doğru orantılıdır. Mamafih, ebeveyn dindarlığı ve çocuğun yetişme koşullarının onun dua 
etmesine etkisini araştıran anketlere göre evebeyni dua eden ergenlerin tamamı dua ettiklerini 
belirmekte ve %100’ü duayı Allah’tan yardım dilemek şeklinde tanımlamaktadırlar. Aynı 
grup “Allah’a yakın olmak için dua ederim” seçeneğini de %95 oranında seçmiştir. Bunun 
zıddında annelerinin çok fazla dinî duyarlığının olmadığı söyleyen ergenlerin ise %60’ı dua 
etmektedir ve %66’sı duayı Allah’tan yardım dilemek olarak tanımlamaktadır. Aynı grup “Al-
lah’a yakın olmak için dua ederim” seçeneğini ise %46 oranında tercih etmiştir. “Anne dindar-
lığı” değişkeni ile “duanın faydasına inanç” karşılaştırıldığında ise annesini çok dindar tanım-
layan grubun tamamı dua ettikten sonra içinde bir huzur hissettiğini ve dua sonrasında prob-
lemlerle baş edebildiğini belirtmektedir. Bu verilere paralel olarak bu grubun duasının kabul 
olacağına inancı %96’dır. Annesini dinle pek ilgilenmeyen şeklinde tanımlayan grubun ise sa-
dece %40 bu sorulara olumlu cevap vermiştir ve duasının kabul olacağına inancına olumlu 
cevapları ise %33 oranında kalmıştır. Bk. Emine Küçük, Ergenlerin Duasına Psikolojik Yaklaşım 
(Edirne/ Keşan Örneği) (Yüksek Lisans Tezi: Erciyes Üniversitesi, 2010), 116-128. 

157  Mustafa Koç, “Ergenlik Döneminde Dua ve İbadet Psikolojisi Üzerine Teorik Bir Yaklaşım”, 
Cumhuriyet Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 7/1 (2003), 382; Akif Hayta, “İlahiyat Öğrenci-
lerinde İbadet ve Ruh Sağlığı”, U. Ü. İlahiyat Fakültesi Dergisi 9/9 (2000), 488.  

158  Hayati Kayıklık, Ortayaş ve Yaşlılıkta Dinsel Eğilimler, (Adana: Baki Kitabevi, 2003), 36. 
159  Bk. Beyazıt Yaşar Seyhan, “Dua Tutumu ve Psikolojik İyi Olma Hali Arasındaki İlişkiler: 

Üniversite Öğrencileri Üzerine Bir Araştırma”, Cumhuriyet Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 
17/2 (2013), ss. 157- 183. 

160  Bk. Ayşegül Turgut, İlk Yetişkinlerde Dua Tutumları-Psikolojik İyi Olma İlişkisi (Yüksek Lisans 
Tezi: Süleyman Demirel Üniversitesi, 2017), 107-110; Nurten Ünal, Dini İnanç, İbadet ve Duanın 
Umutsuzlukla İlişkisi (Yüksek Lisans Tezi: Uludağ Üniversitesi, 1997), 161; Gülüşan Göcen, 
“Pozitif Psikoloji Düzleminde Psikolojik İyi Olma ve Dini Yönelim İlişkisi: Yetişkinler Üzerine 
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şüphe, karamsarlık ve tutarsızlık gibi hususların yerini denge ve düzene 
bırakması ve çocuklukta atılan temellerin daha belirgin bir şekilde ortaya 
çıkmasıdır. Yetişkinlik dönemi, kendi ve toplumun zaaflarını ve eksiklik-
lerini kabul etme, bunların telafisi için Allah’a samimi bir yöneliş için 
elverişli bir safhadır. Çocukluk döneminden itibaren duanın mahiyetini 
anlayan yetişkin, kendi iç tutarlılığını sağlamakta, Allah ile irtibatını sağ-
lam zemine ve kulluk bilince oturtabilmektedir.161 Ezcümle bir yetişkine 
her durum ve şartta dua etmesini tavsiye etmek yerinde olmakla birlikte 
bunun yetişkinde kulluk bilinci çerçevesinde karşılık bulması yetişkinlik 
öncesiyle rabıtalıdır. İnsan hayatının son dönemlerini kapsayan yaşlılıkta 
ise insanlar, ölüme yaklaştıkları için öncesine ait pişmanlıklar hissetmek-
tedirler. Bu durum, yaşlıların Allah’a sığınma ve dua etmeyi bir umut 
kaynağı olarak görmelerini sağlamaktadır. Doğal olarak yaşlılıkta dua 
etme oranı da artmaktadır.   

3.3. Kulluk Bilinci ve İnsan Sağlığında Umut ve Motivasyon Kaynağı 
Olarak Duanın Makes Bulması 

Dua esnasında insanın yaşadığı psikolojik süreçler oldukça karmaşık 
olmasına rağmen genel manada şu şekilde özetlenebilir: İnsan dua esna-
sında öncelikle tüm dikkatleri kendi üzerine çekmektedir. Yani Allah ile 
münasebet O’nun dışındaki tüm uyaranları etkisiz kılacak bir yoğunlaş-
mayı gerektirmektedir. Böylece dua eden kişi benliğini kontrol altına 
alarak kendinde sukûneti gerçekleştirip zihin duruluğu sağlamaktadır. 
Bu durumda insan, kendi bütünlüğü içerisinde bizzat kendisiyle yüzleş-
mekte kendi kulluğunun farkına vararak kendinden çok daha güçlü bir 
Benlik (Allah) ile mahrem bir iletişime girmektedir. Artık insan, tam bir 
dikkat yoğunlaşmasıyla kendisini yaratıcıya teslim etmekte ve sonrasında 

 
Bir Araştırma”, Toplum Bilimleri Dergisi, 7/13 (2013), ss. 97-130; Feim Gashi, “Dua ve Hayat 
Memnuniyeti Üzerine Karşılaştırmalı Bir Araştırma”, Uludağ Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Der-
gisi 25 (2016/2) ss. 1-29. 

161  Mahmut Dündar, “Farklı Yaş Gruplarında Dua ve Din Eğitimi”, 475-476. 
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istekte bulunma gücü devreye girmektedir.162 Bu bağlamda dua, insanın 
sevgi ve muhabbet hissiyle Allah’a yaklaşması ve O’ndan talepte bulun-
masıdır. Hz. Peygamber’in dua örneklerinde de Allah sevgisi, Allah’ın 
kulunu sevmesi, Allah’a yaklaştıracak amel sevgisi, imân sevgisi163 gibi 
bizzat sevginin istendiği dualar bulunmaktadır.164 Sevginin yeşertebildiği 
umut insanın geleceğe dair hedeflerini gerçekleştirebilmesi için psikolojik 
güç kaynağı işlevini görmektedir. Umudu olan bireyler hedeflerine doğru 
ilerleyebilirken onu kaybedenler yaşamın anlamını da kaybetmektedirler. 
Dua ise mutlak umut anlamını taşımaktadır. Zira durum ne kadar vahim 
olursa olsun Allah her türlü imkânsızlığı imkâna çevirebilendir. Böylece 
dua ümitsizliğin panzeri olmaktadır. Ezcümle dua ile umutsuzluk ara-
sında negatif bir korelasyon bulunmaktadır. Dua yükseldikçe umutsuz-
luk azalmakta, dua azaldıkça umutsuzluk yükselmektedir.   

Duanın psikolojik etkileri ise sayılamayacak kadar çoktur. Zira dua 
bir çeşit konuşma eylemidir ve duanın psikolojik işleyiş mekanizmasında 
muhatap yaratıcı olmaktadır. Yaratıcı ile konuşmaya çalışan insan, kelime 
ve cümleleri bir anlam ifade edecek şekilde zamansal sıralamayla dile 
getirmektedir. Böylece bireyin duygu ve düşünceleri aydınlığa kavuşarak 
düzenlenmektedir.165 Ayrıca dua insanın yalnız olmadığının göstergesi-
dir. Bu, Kur’ân-ı Kerîm’de de vurgulanmakta, Mü’minlerin yalnız olma-
dığı ve dua ettiklerinde dualarına karşılık verileceği166 hatırlatılmaktadır. 
Bu sebeple olsa gerek Kur’ân-ı Kerîm’deki birçok dua “Rabbenâ” ifade-
siyle başlamakta ve her an Rabbinin kuluyla olduğu benimsetilmektedir.  

 
162  Hayati Hökelekli, Din Psikolojisi, 216; Mebrure Doğan, Duanın Psikolojik ve Psikoterapik Etkileri 

(Yüksek Lisans Tezi: Uludağ Üniversitesi, 1997), 13-15; H. Mehmet Soysaldı, Kur’ân-ı Kerîm’e 
Göre Dua (İstanbul: Yeni Ufuklar Neşriyat, 1996), 60. 

163  Bk. Tirmizî, “De‘avât”, 73, 74; “Menâkıb”, 31; “Tefsîru’l-Kur’ân”, 32; Ahmed b. Hanbel, Müs-
ned, III, 424. 

164  Geniş bilgi için bk. Mehmet Dilek, “Sevgi İnsanı Hz. Muhammed’in Dualarında Sevgi Talep-
leri”, I Kutlu Doğum Sempozyumu “Hz. Peygamber ve İnsan Sevgisi” (Şanlıurfa: y.y. 2007), ss. 279-
287. 

165  Selma Baş, “Manevi Danışmanlıkta Duanın Bir Destekleme Metodu Olarak Kullanımı”, Mar-
mara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 52 (2017), 169-172. 

166  el-Bakara 2/186. 
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Duanın problemi çözmedeki yansıması ise şöyle olabilir: Kişi dua ederek 
problemi deyim yerindeyse Allah’a havale etmektedir. Bu da kişinin, 
problemi bir süre için bile olsa askıya alması, kendine mola vermesi an-
lamına gelebilir. Bu mola, aslında problemi başka bir biliş seviyesinde 
çözmek için bir fırsattır ve problem kuluçkaya yatmaktadır. Kuluçka 
sonrası çözüm de en sağlıklı çözümlerden birisi olacaktır. Ayrıca proble-
me dua ile ara verildiği için çözüm de dinî değerlere uygun yani en doğ-
ru çözüm olacaktır. Böylece kişi dua ile hem mevcut ikilemi çözmüş hem 
de doğru çözüme ulaşmaya teşvik edilmiştir.167  

Duanın çok yönlü psikolojik etkileri, hem teorik hem de tecrûbî göz-
lemler seviyesinde açıklığa kavuşmuştur.168 Duanın umut ve motivasyon 
kaynağı olması Mü’min’in kulluk bilincinde önemli bir yere sahiptir. Zira 
yaşam kalitesi düşük olan ve umudu olmayan bir bireyin iyi bir Mü’min 
olma durumu da bulunmamaktadır. Umudun olmaması, psikoloji başta 
olmak üzere ilgili alanlarda yapılan araştırmaların verilerine göre olduk-
ça ciddi psikiyatrik bozukluklara sebebiyet vermektedir. Ruhsal rahatsız-
lıkları bulunan ve çaresiz kalanları tedavi etmek amacıyla ortaya çıkan 
psikoterapi disiplini, duanın gücü sebebiyle duayı çözüm ve tedavi için 
kullanmaktadır. Çünkü ilgili disiplin alanında yer alan hastalıkların te-
melinde korku, endişe, şüphe, kaygı, yalnızlık duyguları ve iç bunalım 
gibi bozukluklar bulunduğundan ve bunların oluşturduğu gerilimli ruh 
halini ilaç tedavisiyle gidermenin zorluğundan ve dua yüksek bir sinerji 
sağladığından hem bu ruhsal bozukluklara kapılmamada hem de bunla-
rın şifasında önemli etkilere sahiptir.169 Esasen ruhsal hastalıklar ruhsal 
ihtiyaçların ihmalinden kaynaklandığı için dua tedavide etkin olmakta-

 
167  Levine, Murray, “Prayer as Coping: A Psychological Analysis”, Journal of Health Care Chapla-

incy 15/2 (2008), 80-98 (Selma Baş, “Manevi Danışmanlıkta Duanın Bir Destekleme Metodu 
Olarak Kullanımı”ndan naklen). 

168  Özellikle yüksek öğrenim öğrencileri arasında yapılan bir alan araştırmasında gençlerin 
%64,9’u duanın moral güçlerini artırdığını ve problemlerini çözmede yardımcı olduğunu, 
%20,8’i duanın kendilerini sıkıntı, stres ve kaygıdan kurtardığını, %8,6’sı da başarılı olmada 
duanın etkin rol oynadığını söylemişlerdir. Bk. Mustafa Koç, “Ruh Sağlığı İle Dini Başa Çıkma 
Metodu Olarak Dua ve İbadet Fenomeni Arasındaki İlişki Üzerine Psikolojik Bir Yaklaşım”, 
Ekev Akademi Dergisi 24 (2005), 81. 

169  Mebrure Doğan, Duanın Psikolojik ve Psikoterapik Etkileri, 39. 
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dır.170 Zira vücuda müdahil olan yabancı cisim ve mikroplar nasıl onda 
iltihap ve yaraya sebep oluyorsa, kişinin işlediği günahlarda onun ru-
hunda korkunç yaralar açabilmektedir.171 Dolayısıyla dua ve tevbe biyo-
lojik rahatsızlıklara da şifa olabilmekte, hayatın imtihanlar sürecinde 
cesareti kırılan insan, manevî destek olarak duayla hayata dönük ümit ve 
cesaretini yeniden toplayıp yeniden ideallerine sarılabilmektedir.  

Duanın sadece ruhsal hastalıkların tedavisinde etkin olduğunu söy-
lemek de eksik bir tespit olur. Zira insan beden ve ruhtan müteşekkildir. 
İnsanın ruh dünyasında meydana gelen olaylar bedenini etkilediği gibi 
bedeninde vuku bulan durumlar da ruhî dünyasını etkilemektedir. Dola-
yısıyla dua her alanda olduğu gibi her hastalığın tedavisinde önemli bir 
yere sahiptir. Zaten psikosomatik tıp alanının da ilgilendiği gibi bazı be-
denî hastalıkların kaynağı psikolojiktir. Güncel araştırmaların çoğu ağır 
kanser hastaları veya tedavi imkânı kalmamış hastaların üzerinde duanın 
etkisini tespit etmeye yoğunlaşmıştır.172 Yani tıbbın çaresiz kaldığı du-
rumlarda duanın etkisi incelenmektedir. Bu durum, gereksiz bir inceleme 
olmamakla birlikte yetersizdir. Zira dua, tıbbın alternatifi değildir. Bilakis 
dua tıbbın yol arkadaşıdır ve iş ortağıdır. Hayatın her evresinde olduğu 
gibi hastalıklarla baş edebilmenin önemli güdüsü moral yüksekliğidir. 
Dua ile yaratana teslim ve tevekkül, bunu sağlayan en önemli değerler-
dendir. Dolayısıyla hem ruhsal hem bedenen oluşan bütün hastalıklarda 
dua en etken hususlardandır. Burada şuna dikkat çekmek gerekir ki dua 
sadece insanın hasta olduğu veya darda olduğu zamanlarda başvurduğu 
bir değer de değildir. Şayet böyle olursa bu, kulluk şuurunun oluşamadı-
ğının göstergesi olur.  

 

 

 
170  Hayati Hökelekli, Din Psikolojisi, 232. 
171  Fahrettin Akbulut, İlim Gözüyle İslamiyet (İzmir: Karınca Matbaası, 1981), 136. 
172  Bk. Mebrure Doğan, Duanın Psikolojik ve Psikoterapik Etkileri, 94- 97; Sherman, Allen C. and 

Stephanie Simonton, “Religious Involvement Among Cancer Patients”, Faith and Health, Ed. 
Thomas G. Plante and Allen C. Sherman, The Guilford Press, New York: 2001, 178-179. 
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Sonuç 

Dua, insanın yaratıcısını tanıması, O’nun sonsuz kudretine inanması, 
kendisinin son derece aciz bir varlık olduğunun farkına varması, ihtiyaç-
larının kendi emeğine ilaveten sadece Yüce Allah’ın dilemesiyle gerçekle-
şebileceğine inanması ve Yüce Allah’a iltica edebilmesidir. Bu bilinçle 
dua edebilen şahıs kulluk bilinci açısından bir yükseliş içerisindedir. 
Çünkü dua insanın yapabileceklerini yaptıktan sonra Yüce Allah’a tevek-
kül etmesi, olanlara şükür, olmayanlara sabredebilmesidir. Çünkü dua, 
insanın etrafındaki her şeyin farklı seviyelerde olsa bile aciz olduğunu 
fark etmesi ve yaratılmışların hepsinin muhtaç olduğu için çözüm olama-
yacağı, sadece bütün ihtiyaçları karşılayanın muhtaçlıklara çözüm olabi-
leceğini anlama evresidir. Çünkü dua, Yüce Allah’a dayanmayla yalnızlık 
hislerinin yok olması ve kişinin kendisiyle ilgili gerçekleri keşfetmesine 
imkan tanıyacak şuur genişlemesini sağlamakta, zorluklarla mücadelede 
azmini arttırmakta, kişiyi ruhsal sukûna kavuşturmakta, kişinin ahlak ve 
karakterinin olgunlaşmasını temin etmekte ve mü’min bir şahsiyetin ya-
pılanmasına olanak sağlamaktadır.  

İslâm, kendi kuralları ve emirleriyle insanlara bir şahsiyet kazan-
dırmayı hedeflemektedir. Bu şahsiyetin oluşumunda çocukluk önemli bir 
yer tuttuğu için çocukluktan itibaren bireye dua etme kabiliyeti kazandı-
rılmalıdır. Çocukluktan itibaren hayatın her aşamasında Yüce Allah’a 
sevgi ve ilticanın belirtisi olarak dua edilmesi gerektiği çocuğa öğretilme-
li, çocuk bunu davranış ve alışkanlık haline getirebilmelidir. Ergenlikte 
ise dua, bilinçli olarak Yüce Allah’la bağlantı kurabilme yetisi haline ge-
lebilmekte ve duanın kişisel ve nefsanî arzularla sınırlı olmadığı kavra-
nabilmektedir. Yetişkinlik safhası ise ergenlikte yaşanan sorunların geri-
de bırakılması ve çocukluktan başlayan alışkanlıkların bilinç eşliğinde 
davranışa dönüşmesidir. Bu da Allah’a tam bir kulluk bilinciyle yönelip 
şahsiyet inşa edebilme anlamını içermektedir.   

Ezcümle dua kulluk bilincine hem ulaşmada hem de onu canlı tut-
mada oldukça aktiftir. Çünkü dua, insan hayatının her aşamasında zo-
runlu olarak devrededir. Duanın sadece bilinen anlamıyla çaresizlik 
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anında yapılması kabul edilemez. Zira insan her zaman gerçek manada 
çaresizdir ve her daim ihtiyaç içindedir. Dolayısıyla kulluk bilincine gö-
türen ve kulluk bilincinden neşet eden dua, Mü’min için bir yaşam biçi-
midir. Bu haliyle dua, Yüce Allah’ı varlığı, birliği ve sıfatlarıyla doğru 
bilebilmenin bir yansımasıdır. Dua, elinden geleni yaptıktan sonra sonu-
cu Yüce Allah’a bırakabilmek ve her şeyi kontrol etmeye çalışmanın insan 
için imkânsızlığını kavrayabilmektir. Dua, Yüce Allah’ın her duaya, dua 
sahibinin kendi istediği cihetten cevap verme zorunluluğu bulunmadığı-
nı, Yüce Allah’ın her türlü tasarrufu kendi elinde bulundurduğunu, dua-
ların dönütünü merak etmeme ve duanın manevî etkisinden şüphe duy-
mama yetisini kavrayabilmek ve duanın Yüce Allah’la bir pazarlık etme 
aracı olmadığını anlayabilmektir. Bu bilinç düzeyinde dua, insanı tam bir 
kulluğa ulaştırabilmekte ve o bilinci sağlam tutabilmektedir. 
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Kıbrıs ve Türkiye Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi (4-8. Sınıf) Ders Ki-
taplarındaki Görsellerin Karşılaştırmalı Değerlendirilmesi 

Öz: Bu araştırma öğretim programları, temel yaklaşımları ve kitap içerikleri 
açısından aralarında büyük benzerlikler olan Kıbrıs ve Türkiye Din Kültürü 
ve Ahlak Bilgisi (DKAB) 4-8. sınıf ders kitaplarında kullanılan görsellerin 
karşılaştırmalı olarak değerlendirilmesini amaçlamaktadır. Bu bağlamda ki-
taplardaki görseller nicelik, içerik, biçim ve gerçeklik olmak üzere dört açı-
dan incelenmiştir. Nitel araştırma modeli ile yapılan araştırmada, durum 
çalışması deseni kullanılmıştır. Doküman incelemesi yönteminin kullanıldığı 
araştırmada, 2020-2021 öğretim yılında her iki ülkede okutulan DKAB (4-
8) ders kitapları incelenmiştir. Araştırma sonucunda, iki ülke ders kitapla-
rında kullanılan görsellerin sayısal olarak birbirine yakın olduğu, en çok 
kullanılan görselin fotoğraf olduğu ancak görsel çeşitliliği açısından Türki-
ye’deki kitaplarda şema ve kavram haritası görsellerine daha fazla yer veril-
diği belirlenmiştir. Kıbrıs DKAB (4-8) ders kitaplarındaki görsellerin büyük 
kısmının doğa fotoğraflarından oluştuğu, bu görsellerin içerikle doğrudan 
bağlantısının kurulmadığı ve içeriği açıklama-destekleme-somutlaştırma gi-
bi işlevlere sahip olmadığı tespit edilmiştir. Kıbrıs DKAB (4-8) ders kitapla-
rındaki görsellerin renk-boyut uyumu, denge, kolay algılanma ve dikkat 
çekme açısından yetersiz kaldığı; Türkiye DKAB -özellikle 4-5-8. sınıf- ders 
kitaplarının gerek renklerin canlılığı gerekse asimetrik bir dengeye sahip 
olması açısından görsel tasarım ilkelerine göre daha etkili hazırlandığı belir-
lenmiştir. Buna göre Kıbrıs DKAB (4-8) kitaplarının içerikle görseller ara-
sında uyumun sağlanabilmesi ve kitapların daha çekici özellik taşıyabilmesi 
için yeni görseller hazırlanarak yenilenmesi önerilebilir.   

Anahtar Sözcükler: Din Eğitimi, Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi, Ders Kitabı, Görsel, 
Kıbrıs. 

õõõ 
Cyprus and Turkey Religious Culture and Moral Knowledge (4-8. 

Class) Comparative Evaluation of Images in Textbooks 
Abstract: This research training programs, great similarities between the two in 

terms of basic approaches and book content that Cyprus and Turkey Reli-
gious Culture and Moral Knowledge (RCMK) 4-8. it aims to evaluate the 
visuals used in classroom textbooks comparatively. The visuals in the books 
were examined from four angles: quantity, content, form and reality. In the 
research conducted with qualitative research model, case study design was 
used. RCMK (4-8) textbooks taught in both countries in the 2020-2021 ac-
ademic year were examined. As a result of the research, it was determined 
that the visuals used in the textbooks of the two countries were numerically 
close to each other and the most used visual was photography. However, it 
was determined that given more space to schemas and maps in the books in 
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Turkey. It has been determined that most of the visuals in Cyprus RCMK (4-
8) textbooks consist of nature photographs, these images are not directly 
related to the content and do not have functions such as explaining-
supporting-concretizing the content. Accordingly, it may be suggested that 
Cyprus RCMK (4-8) books should be prepared and renewed in order to en-
sure harmony between content and visuals and to make the books more at-
tractive. 

Keywords: Religious Education, Religious Culture and Moral Knowledge, Text-
book, Image, Cyprus. 

 

õõõ 
Giriş 

Ders kitapları günümüzdeki teknolojik gelişmelere rağmen eğitim-
öğretim ortamında kullanılan başlıca kaynak olma özelliğini devam et-
tirmektedir. Bu durum ders kitaplarının hem eğitim-öğretim sürecinin 
vazgeçilmez bir bilgi kaynağı hem de oldukça mühim ve kullanışlı bir 
öğretim materyali olduğu gerçeğini ortaya koymaktadır.1 Ders kitapları 
yalnızca bilgilerin bir araya getirildiği bir araç olmayıp aynı zamanda bu 
bilgilerin aktarılmasını ve öğrenilmesini sağlayan etkileşimli bir öğretim 
aracıdır. Bu bakımdan ders kitapları, bir yandan öğrencilerin öğretim 
programında verilmesi hedeflenen bilgileri öğrenmelerine kaynaklık 
ederken diğer taraftan öğretmenler için de öğretim programının uygu-
lanmasına yönelik bir kılavuz görevi üstlenmektedir.2 

Ders kitaplarının neredeyse yarısı görsellerden meydana gelmekte-
dir. Kitaplarda öğrencilerin ilgisini ve merakını çeken ilk unsur görseller-
dir. Daha sonra kitaptaki diğer unsurlar eğitim-öğretim sürecine dâhil 
olurlar.3 Ders kitaplarında bulunan görsellerin içerikte verilmek istenen 
mesajı etkili ve verimli bir şekilde aktarma, öğrencilerin ilgilerini çekerek 

 
1  Neşe Tertemiz vd., Ders Kitabı ve Eğitimdeki Önemi, Konu Alanı Ders Kitabı İnceleme Kılavuzu 

(Ankara: Nobel Yayın Dağıtım, 2001), 34. 
2  Erdal Ceyhan - Birol Yiğit, Konu Alanı Ders Kitabı İncelemesi (Ankara: Anı Yayıncılık, 2004), 25. 
3  Mustafa Mücahit, “Dördüncü Sınıf Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Ders Kitabının Hedef Yaş 

Düzeyine Uygunluğu Üzerine Bir Değerlendirme”, Tasavvur: Tekirdağ İlahiyat Dergisi 6/1 (Ha-
ziran 2020), 201-230, 207. 



 

 

	  
                    AHMET KOÇ 

 

	
	 	

	
ONDOKUZ MAYIS ÜNİVERSİTESİ İLAHİYAT FAKÜLTESİ DERGİSİ [2021] sayı: 50 

	
	 	

366 
OMÜİFD 

    366      
. 
OMÜİF

D 

odaklanmalarını sağlama, karmaşık bilgileri sadeleştirme, yazılı olarak 
uzunca anlatılabilecek bir konuyu kolayca gösterme, soyut bilgileri so-
mutlaştırma ve bilgilerin uzun süre hatırlanmasını sağlama gibi önemli 
işlevleri bulunmaktadır.4 Özelikle Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi (DKAB) 
dersi konularının etkili biçimde öğrencilere sunulmasında ders kitapla-
rındaki görsellerin katkısı ise oldukça önemlidir. Çünkü DKAB ders ko-
nularının bir kısmını soyut bilgiler ve kavramlar oluşturmaktadır. Bunları 
öğrencilerin zihninde somutlaştıracak görseller mesajın doğru anlaşılma-
sına yardım edecektir.5 Çünkü araştırmalar soyut kavramlarla düşüne-
bilme yaşının 11 olduğunu, dinî kavramlarda ise bu durumun 13 yaşa 
kadar çıkabildiğini göstermektedir.6 Bu sebeple somut işlemler dönemin-
deki öğrencilere yönelik yapılacak din eğitiminde, kavramların, öğrenci-
lerin birden fazla duyu organına hitap edecek şekilde sunulması önem 
arz etmektedir.7 

Kuzey Kıbrıs Türk Cumhuriyeti’nde (KKTC) 2016 yılında Temel Eği-
tim Program Geliştirme Projesi (TEPGEP) kapsamında, 4-8. sınıflar ara-
sındaki DKAB öğretim programı ve ders kitapları öğrenciyi merkeze alan 
bir yaklaşım ve alana ait bilimsel ölçütler gözetilerek yeniden hazırlan-
mıştır.8 Öğretim programı açısından Türkiye’deki DKAB dersiyle büyük 
benzerlikler taşıyan Kıbrıs DKAB dersi, 4-8. sınıflar arasında zorunlu ders 
kapsamında okutulmaktadır. Öğretim programı her sınıf kademesinde 
“İnanç, İbadet, Ahlak, Hz. Muhammed, Kur’an-ı Kerim ve Diğer Dinler” olmak 
üzere altı öğrenme alanından oluşmaktadır. Ders kitapları ise Talim ve 
Terbiye Dairesi tarafından TEPGEP çerçevesinde akademisyen ve öğret-
menlerden oluşan bir komisyona hazırlattırılmıştır.  

 
4  Okan Yaşar - Mehmet Şeremet, “A Comparative Analysis Regarding Pictures Included in 

Secondary School Geography Textbooks Taught in Turkey”, International Research in Geograph-
ical and Environmental Education 16/2 (Mayıs 2007), 157-188, 158. 

5  Mehmet Zeki Aydın, Din Öğretiminde Yöntemler (Ankara: Nobel Akademik Yayıncılık, 2020), 
404. 

6  Mualla Selçuk, Çocuğun Eğitiminde Dini Motifler (Ankara: Türkiye Diyanet Vakfı Yayınları, 
2009), 35. 

7  Mehmet Emin Ay, Çocuklarımıza Allah’ı Nasıl Anlatalım? (İstanbul: Timaş Yayınları, 2016), 64. 
8  Milli Eğitim ve Kültür Bakanlığı (KKTCMEB), “Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersi 4-8.Sınıflar 

Öğretim Programı”, Öğretim Programları (DKAB 4-8) (2016), 3. 
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Bu araştırmanın amacı, Kıbrıs DKAB (4-8) ders kitaplarıyla Türkiye 
DKAB (4-8) ders kitapları içinde yer alan görsellerin karşılaştırmalı olarak 
değerlendirilmesidir. Araştırma öğretim programları, temel yaklaşımları 
ve kitap içerikleri açısından büyük benzerlik gösteren her iki ülke DKAB 
ders kitaplarında kullanılan görsellerin, hangi ölçüde birbirlerine benze-
diğini ve varsa farklılıkların sebeplerini ortaya koymayı hedeflemektedir. 
Araştırmada öncelikle ders kitaplarının eğitimdeki yeri, ders kitaplarında 
kullanılan görsellerin önemi şeklinde kavramsal çerçeve ele alınmıştır. 
Ardından doküman incelemesi yöntemiyle her iki ülkenin DKAB (4-8) 
ders kitapları karşılaştırmalı olarak incelenmiştir. İncelemeye konu olan 
görseller, nicelik, anlam (içerik), biçim ve gerçeklik olmak üzere dört açı-
dan değerlendirilmiştir. Bu çalışma, bir ders kitabında en az içerik kadar 
önemli olan, öğrencilerde kitaba ve derse karşı ilk izlenimi oluşturduğu 
için belki de içerikten daha öne çıkan görsellerin, tespit ve sunum süreçle-
rindeki seçiciliğe ve titizliğe dikkat çekmesi açısından önem arz etmekte-
dir. Ayrıca aralarında önemli benzerlikler olan iki ülke ders kitaplarını 
karşılaştırmalı olarak inceleyen ve görsellerin ders kitaplarındaki içeriğe 
ve görsel tasarım ilkelerine uyumunu ele alan bu çalışmanın, araştırmacı-
lar, eğitim politikalarını belirleyiciler ve uygulayıcılar için önemli bir 
kılavuz olması öngörülmektedir. 

1. Kavramsal Çerçeve 

1.1. Ders Kitaplarının Eğitim-Öğretimdeki Yeri 

Eğitim-öğretim sürecinde herkesin kolayca ulaşabildiği, hem öğretmenle-
rin hem de öğrencilerin en fazla kullandıkları araçların başında ders ki-
tapları gelmektedir. Bu konudaki araştırmalar, eğitim-öğretim sürecinde-
ki pek çok etkinliğin ders kitabıyla uygulandığını,9 öğrencilerin sınıftaki 
zamanlarının büyük kısmını ders kitaplarıyla harcadıklarını ve öğretimin 
amaçlara ulaşmasında ders kitaplarının önemli bir payının olduğunu 

 
9   Serap Uzuner vd., “Türkçe 6, 7 ve 8. Sınıf Ders Kitaplarının Görseller (İllüstrasyonlar) Açısın-

dan Değerlendirilmesi”, Türklük Bilimi Araştırmaları 27 (Ocak 2010), 721-733, 722. 
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ortaya koymaktadır.10 Ders kitaplarının eğitim-öğretim sürecindeki yeri-
ne ve önemine bakıldığında, konu “öğretim programı, öğretmen ve öğrenci” 
şeklindeki üç başlıkta ele alınabilir. Ders kitapları, öğretim programları-
nın uygulanmasında en fazla kullanılan ders aracıdır. Bunun sebebi öğre-
tim programının bütün unsurlarını içerme özelliğine sahip olmasıdır. 
Ders kitapları, öğretim programının amaç, kazanım, muhteva, öğretme 
süreçleri, öğretim etkinlikleri, materyaller ve ölçme-değerlendirme şek-
lindeki pek çok öğesini bünyesinde barındırmaktadır.11 Ders kitapların-
daki üniteler birbiriyle bağlantılı ve dizili bir şekilde sunulduğundan 
eğitim programının hedeflerine ulaşmasında yardımcı olur. Bu bakımdan 
ders kitapları, dersin sistematik şekilde işlenmesine ve programın kolayca 
tatbik edilmesine imkân verir.12 Bu özellikleri sebebiyle ders kitapları, 
eğitim programları ile öğrenci arasında bir köprü vazifesi görmektedir. 

Ders kitapları, öğretmenlere derste ne anlatacakları hususunda reh-
berlik etmesi, ders saatini verimli bir şekilde kullanmalarına yardımcı 
olması, derste kullanacakları farklı öğretim yöntemleri, teknikleri ve ma-
teryalleri için kaynaklık etmesi bakımından eğitim-öğretim ortamında 
önemli bir yere sahiptir.13 Öğretmen ders kitabındaki içerik ve etkinliklere 
göre eğitim-öğretim sürecinde, tartışma, örnek olay, drama gibi yöntem 
ve teknikleri; harita, fotoğraf, haber gibi materyalleri kullanabilir. Konuya 
DKAB dersi açısından bakıldığında DKAB dersi kitapları, öğrencilerin 
dini bilgiyi kazanabilecekleri başlıca bir kaynak olmasının yanında öğ-
retmenlerin din öğretimini hangi sınırlar içinde yerine getireceğine dair 
önemli bir rehber niteliği de taşımaktadır.14 

 
10  Ceyhan - Yiğit, Konu Alanı Ders Kitabı İncelemesi, 18. 
11  Abdurrahman Kılıç - Serdal Seven, Konu Alanı Ders Kitabı İncelemesi (Ankara: Pegem Akademi 

Yayıncılık, 2008), 28. 
12  Cemal Tosun vd., “Konu Alanı Ders Kitabı İnceleme Kılavuzu Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi 4-

8” (Ankara: Nobel Yayın Dağıtım, 2001), 19. 
13  Necati Cemaloğlu, “Öğretimde Ders Kitaplarının Yeri ve Önemi”, Konu Alanı Ders Kitabı 

İnceleme Kılavuzu: Tarih 9-12, ed. Necdet Hayta vd. (Ankara: Nobel Yayın Dağıtım, 2003), 1-32, 
5. 

14  Mahmut Zengin - İbrahim Gümüşay, “Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Ders Kitapları Üzerine 
Bibliyografik Bir Çalışma (1982-2019)”, Türkiye Din Eğitimi Araştırmaları Dergisi 9 (Haziran 
2020), 117-186, 117. 
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Öğrenci boyutuyla bakıldığında, ders kitapları, öğrencilerin yetenekleri-
nin keşfedilmesini ve gelişimlerinin arttırılmasını sağlayarak öğrencilere 
kendi düzeylerinde öğrenme olanağı tanıdığı için öğrenmenin bireysel-
leşmesini sağlar.15 Çünkü ders kitapları bireysel olarak okuma yapma ve 
ders çalışma imkânı verdiği için öğrenciye sorumluluk kazandırır. Ayrıca 
öğrenciler, derste işlenen konuları diledikleri yerde ve zamanda, diledik-
leri tempoda ders kitapları aracılığıyla tekrar edebilirler. Bu bakımdan 
konuların pekişmesine ve eksikliklerin giderilmesine yardım eder.16 Ders 
kitapları DKAB dersi açısından değerlendirildiğinde, ders kitapları dersin 
amaçlarına ulaştıracak bir materyal olduğu için, öğrencilerin DKAB dersi 
ile kazanımları elde etmesini ve konu alanına ait problem çözme yetenek-
lerinin gelişmesini sağlar. Bu bakımdan ders kitapları, öğrencilerin konu 
alanı ile ilgili sorgulayıcı, eleştirel ve yaratıcı düşüncelerinin gelişmesine 
katkı sunar.17 

Ders kitapları eğitim-öğretim araçları arasında göze hitap eden araç-
ların başında gelmektedir. Bu bakımdan ders kitaplarının hem görsel 
tasarım ilkelerine göre hazırlanması hem de kitap içinde kullanılan gör-
sellerin bazı niteliklere sahip olması gerekmektedir. Bu yüzden ders ki-
taplarında kullanılan görsellerin güncellik, açıklık, gerçeklik ve estetik 
olma gibi özelliklere sahip olması ve yerinde kullanılması, ders kitapları-
nın etkililiğini arttıracaktır. 

 1.2. Ders Kitaplarında Kullanılan Görsellerin Önemi 

Ders işlenirken öğrencilerin mümkün olan en fazla duyu organına hitap 
etmek, eğitim-öğretimin daha etkili olmasını sağlayacaktır. Çünkü araş-
tırmalar, görme duyusunun öğrenmeye etkisinin işitme duyusundan beş 
kat daha fazla olduğunu,18 öğrencilerin duyup gördüklerini sadece oku-

 
15  Cemaloğlu, “Öğretimde Ders Kitaplarının Yeri ve Önemi”, 4. 
16  Şule Aycan vd., “İlköğretimde Kullanılan Fen Bilgisi Ders Kitaplarının Bazı Kriterlere Göre 

İncelenmesi” (V. Ulusal Fen Bilimleri ve Matematik Eğitimi Kongresi, Ankara: ODTÜ, 2002), 
60. 

17  Tosun vd., “Konu Alanı Ders Kitabı İnceleme Kılavuzu Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi 4-8”, 41. 
18  Leyla Küçükahmet, Öğretim İlke ve Yöntemleri (Ankara: Nobel Yayın Dağıtım, 2014), 41. 
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duklarına ve duyduklarına oranla çok daha fazla hafızalarında tuttukla-
rını ortaya koymaktadır.19 Her geçen gün hayatın her alanında olduğu 
gibi eğitim alanında da görselliğin ve görsel içerikli materyallerin gittikçe 
daha önemli hale geldiği bir gerçektir. Çünkü teknolojik gelişmeler ve 
dijitalleşme ile görselliğin zirve yaptığı günümüz dünyasına doğan ve bu 
zamanda büyüyen öğrenciler için görseller, onların algılarını ve öğrenme-
lerini doğrudan etkilemektedir.20 Ayrıca artık öğrencilerin farklı öğrenme 
stillerine sahip olabildikleri, işitsel, sözel, kinestetik ve görsel öğrenme 
şeklindeki farklı öğrenme stillerinden birine sahip olan bir öğrencinin, o 
stil aracılığıyla daha iyi öğrenebildiği bilinmektedir. Dolayısıyla ders 
kitaplarındaki görseller, tüm öğrencilerin dikkatlerini çekmekle birlikte, 
özellikle görsel öğrenme stiline sahip öğrenciler için ayrı bir öneme sahip-
tir. Çünkü görseller, bu öğrencilerin öğrenme sürecindeki en büyük des-
tekçisi durumundadır.21  

Çocukların merakını kitaba yönelten en önemli öğenin kitaptaki fo-
toğraf ve resimler olduğu,22 kitaplardaki bu görsellerin onların duygu, 
fikir ve davranışlarını biçimlendirdiği kabul edilmektedir.23 Çünkü gör-
seller yazılı metnin anlamını tamamlayarak metinde anlatılanların çocu-
ğun zihninde canlanmasını sağlar. Ders kitaplarında kullanılan görselle-
rin öğrencilerin ilgisini çekme, dikkatlerini canlı tutma, düşüncelerini 
geliştirme, içeriği destekleyerek onu tamamlama ve açıklama şeklinde 
işlevleri bulunmaktadır. Ayrıca görseller, ezberlenmesi zor olan soyut 
kavramların somutlaştırılmasında ve bu kavramlarla gerçekler arasında 

 
19  Ayten Genç, “İlk ve Ortaögretim Okullarında Yabancı Dil Ders Kitabı Seçimi”, Hacettepe 

Üniversitesi Eğitim Fakültesi Dergisi 22 (2002), 74-81, 78. 
20  Şerife Ünver - Ayten Genç, “Görselliğin Gücü: Almanca Ders Kitaplarındaki Görselliğe İlişkin 

Öğretmen Görüşleri”, Hacettepe Üniversitesi Eğitim Fakültesi Dergisi 28/1 (Haziran 2013), 393-
404, 393. 

21  Süleyman Sadi Seferoğlu, Öğretim Teknolojileri ve Materyal Tasarımı (Ankara: Pegem Akademi 
Yayıncılık, 2019), 17. 

22  Ferhan Oğuzkan, Çocuk Edebiyatı (Ankara: Emel Matbaacılık, 1997), 325. 
23  Erdal Gültekin, “Milli Eğitim Bakanlığı Yayınları Çocuk Kitaplarının Resimlemelerine Genel 

Bir Bakış” (II. Ulusal Çocuk ve Gençlik Edebiyatı Sempozyumu, Ankara: ÇOGEM Yayınları, 
2006), 405-412, 409. 
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ilişki kurmada önemli rol üstlenirler.24 Bu bakımdan DKAB kitaplarında 
yer alan görsellerin dini kavramların öğrenilmesinde, farklı ön bilgilerin 
tashih edilmesinde ve gerçekle bağlantısının kurulmasındaki rolü dikkate 
alınarak titizlikle seçilmesi önem arz etmektedir.  

Öğretim programlarının uygulanmasında ders kitaplarının aracı rolü 
dikkate alındığında, ders kitaplarındaki içerik kadar görsellerin de bazı 
niteliklere sahip olması gerektiği, kitap tasarımının ve kullanılan görsel 
öğelerin bilimsel kriterlere uygun olarak hazırlanması gerektiği söylene-
bilir. Ders kitaplarında kullanılan görseller, öncelikle öğrenci seviyesine 
uygun olmalıdır. Görseller içerikle uyumlu olmalı, metinde verilmek 
istenen mesajı tam olarak yansıtabilmelidir. Görseller kitaba açık, net ve 
estetik şekilde yerleştirilmiş olmalı, gerçeğe uygun ve güncel bilgileri 
ihtiva etmeli, içeriği somutlaştırarak desteklemelidir. Dahası görseller 
gereken miktarda ve gerektiği yerde kullanılmalı, hazırlanırken bütün-
lük, denge, vurgu, hizalama gibi görsel tasarım ilkelerine dikkat edilme-
lidir.25 

Ders kitaplarında kullanılan başlıca görseller; fotoğraf, resim, çizim, 
tablo, grafik, şekil, karikatür, şema, harita, amblem ve afiş şeklinde tasnif 
edilebilir. Metinle birlikte düşünüldüğünde tüm bu görsellerin mimari 
bir yapının farklı birimleri gibi kabul edilmesi, her birimin kendi alan 
uzmanlarınca hazırlanması ve tüm birimler arasında eşgüdüm sağlanma-
sı, ders kitabının öğretim programının amaçlarına ulaştırması ve etkili 
olması için kaçınılmazdır.  

 

 

 
24  Yaşar - Şeremet, “A Comparative Analysis Regarding Pictures Included in Secondary School 

Geography Textbooks Taught in Turkey”, 158. 
25  Gülgün Alpan Bangir, Ders Kitaplarındaki Grafik Tasarımın Öğrenci Başarısına ve Derse İlişkin 

Tutumlarına Etkisi (Ankara: Ankara Üniversitesi Eğitim Bilimler Enstitüsü, Doktora Tezi, 
2004), 169; Talim ve Terbiye Kurulu Başkanlığı (TTKB), “Taslak Ders Kitabı ve Eğitim Araçları 
ile Bunlara Ait E-İçeriklerin İncelenmesinde Değerlendirmeye Esas Olacak Kriterler ve Açık-
lamaları” (Haziran 2019), 26. 
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1.3. Araştırmanın Amacı ve Önemi  

Bu araştırma, Kıbrıs DKAB (4-8) kitaplarında kullanılan görsellerle Tür-
kiye DKAB (4-8) kitaplarında kullanılan görsellerin karşılaştırmalı olarak 
incelenmesini amaçlamaktadır. Kıbrıs ve Türkiye DKAB (4-8) öğretim 
programları karşılaştırıldığında, temel yaklaşımlar açısından aralarında 
önemli benzerlikler olduğu görülmektedir. Her iki ülkede de zorunlu 
dersler kapsamında olan DKAB (4-8) dersinin temel yaklaşımı, KKTC 
DKAB öğretim programında “beceri, değer ve kavramların öğrencinin aktif 
katılımıyla öğrenilebileceği öğrenci merkezli bir yaklaşım” şeklinde; Türkiye 
DKAB öğretim programında ise “yapılandırmacı öğrenme modelini destekle-
yen çoklu zekâ, öğrenci merkezli öğrenme, beceri temelli öğrenme gibi yaklaşım-
lar” şeklinde ifade edilmektedir.26 Birbirleriyle ortak yönleri çok olan bu 
yaklaşımların ders kitaplarına da yansıdığı, ders kitaplarının görsellerle 
zenginleştirildiği, farklı etkinliklerle yapılandırıldığı ve ölçme-
değerlendirme bölümleriyle bireyselleştirildiği görülmektedir. Bu araş-
tırma, aralarında önemli benzerlikler olan her iki ülkenin DKAB (4-8) 
kitaplarında kullanılan görsellerin, hangi ölçüde birbirlerine benzediğini 
ve varsa farklılıkların sebeplerini ortaya koymayı hedeflemektedir. İki 
ülke DKAB (4-8) ders kitaplarını karşılaştırmalı olarak inceleyen bu ça-
lışmanın, ders kitaplarının hazırlanma sürecini yürütenlere rehberlik 
etmesi ve eğitim programları üzerine çalışma yapan araştırmacılara da 
bilimsel veriler sunması beklenmektedir. 

İki ülkenin DKAB (4-8) öğretim programları, temelde birbirine yakın 
olsa da aralarında bazı farklılıklar olduğu da tespit edilmiştir. Öncelikle 
Kıbrıs’ta DKAB (4-8) dersi haftada 1 saat, Türkiye’de ise 2 saattir. İkinci 
olarak Kıbrıs DKAB (4-8) programında öğrenme alanlarının her sınıf ka-
demesinde “İnanç, İbadet, Ahlak, Hz. Muhammed, Kur’an-ı Kerim ve Diğer 
Dinler” şeklinde altı başlıkta toplandığı; Türkiye DKAB (4-8) programın-
da ise doğrudan bir öğrenme alanı tasnifi yapılmadığı ve her sınıf kade-

 
26  Milli Eğitim ve Kültür Bakanlığı (KKTCMEB), “Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Dersi 4-8.Sınıflar 

Öğretim Programı” (2016), 4; Milli Eğitim Bakanlığı (TCMEB), “Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi 
Dersi Öğretim Programı (İlkokul 4 ve Ortaokul 5, 6, 7 ve 8. Sınıflar)”, Öğretim Programları 
(DKAB 4-8) (2018), 8. 
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mesinde okutulacak ünite sayısının beş olduğu görülmektedir.27 Özellikle 
Kıbrıs DKAB (4-8) programının haftada bir saat olması ve ünite sayıları-
nın çeşitlilik göstermesi, hem Kıbrıs DKAB (4-8) ders kitaplarında kulla-
nılan görsellerin hem de kitapların görsel tasarımlarının daha ön planda 
olması gerektiğini ortaya koymaktadır. Çünkü görseller yoğunlaştırılmış 
bir içeriğe sahip olduklarından uzunca bir yazı ile aktarılacak bir mesaj 
tek bir görselle verilebilir, bu sayede öğretilmesi zor olan bir konu daha 
kısa sürede aktarılabilir. Eğitim-öğretim sürecinin vazgeçilmez bir kay-
nağı olan ders kitaplarının önemli bir bölümünü teşkil eden görsellerin 
görsel tasarım ilkelerine göre incelenmesi ve mevcut durumun ortaya 
konulması önemlidir. Çünkü ders kitaplarında bulunan görsellerin nite-
likli şekilde hazırlanmasının, öğretim sürecinin başarıya ulaşmasında kilit 
bir role sahip olduğu söylenebilir. Aralarında önemli benzerlikler bulu-
nan her iki ülke DKAB ders kitaplarındaki görsellerin görsel tasarım ilke-
lerine göre karşılaştırmalı olarak incelenmesi ise kitaplar arasındaki fark-
lılıkları belirlemesi, şayet eksiklikler varsa bunları doğru örnekleriyle 
karşılaştırarak ortaya koyması, gelecekte hazırlanacak ders kitaplarına 
kılavuzluk etmesi ve alandaki araştırmalara kaynaklık teşkil etmesi açı-
sından önem arz etmektedir. 

2. Yöntem 

2.1. Araştırmanın Modeli 

Araştırma nitel araştırma modeli ile yapılmıştır. Araştırmada nitel yakla-
şımlardan biri olan durum çalışması deseni kullanılmıştır. Özellikle prog-
ram değerlendirme araştırmalarında sıklıkla tercih edilen durum çalış-
masında amaç, bir veya birkaç durumu, kendi sınırları çerçevesinde bü-

 
27  Ünite sayısındaki farklılaşmadaki temel faktör, Kıbrıs DKAB (4-8) programında bir öğrenme 

alanı olarak belirlenen “Diğer Dinler” öğrenme alanının Türkiye DKAB (4-8) programında yer 
almamasıdır. İki program arasındaki bir diğer farklılık ise Türkiye DKAB (4-8) programındaki 
“Peygamber ve İlahi Kitap İnancı, Günlük Hayattaki Dinî İfadeler, Çevremizde Dinin İzleri ve Temel 
Değerlerimiz” ünitelerine Kıbrıs DKAB (4-8) programında bir ünite başlığı olarak yer verilme-
mesidir.  
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tüncül ve karşılaştırmalı olarak analiz etmektir.28 Bu araştırmada Kıbrıs 
ve Türkiye DKAB (4-8) ders kitapları karşılaştırılarak analiz edilmiştir. 
Durum çalışması deseni kapsamında ise doküman incelemesi yapılmıştır. 
Doküman incelemesi, araştırılması hedeflenen olgular hakkındaki bilgile-
ri içeren basılı ve elektronik materyallerin analizinin yapılması şeklinde 
tanımlanmaktadır.29 Karşılaştırmalı eğitim çalışmalarında sıklıkla kullanı-
lan doküman incelemesi yönteminin bu araştırmada tercih edilmesinin 
sebebi, incelenen dokümanlardaki bilgilerin sorgulanmayı gerektiren bir 
takım öğeleri içermesi ve araştırma verilerinin kullanışlılık, verimlilik, 
kesinlik ve tekrar uygulanabilirlik özelliklerine sahip olmasıdır.30 Araş-
tırma dokümanlarını Kıbrıs ve Türkiye DKAB (4-8) ders kitapları oluş-
turmaktadır. Bu ders kitaplarının tüm yönleriyle karşılaştırmalı olarak 
analiz edilmesinin bir makalenin sınırlarını aşacağı göz önünde bulundu-
rularak araştırma için sınırlılıklar çizilmiş ve mezkûr ders kitaplarının 
görselleri araştırmanın konusu olarak belirlenmiştir. Araştırmada cevabı 
aranan temel problem; “Kıbrıs ve Türkiye DKAB (4-8) ders kitaplarındaki 
görseller, hangi ölçüde görsel tasarım ilkelerine göre hazırlanmıştır?” sorusu-
dur. Araştırmanın alt problemleri ise şu şekildedir: “Kıbrıs ve Türkiye 
DKAB (4-8) ders kitaplarındaki görseller, nicelik yönünden, anlam yönünden 
(içerikle uyum, içeriği açıklama-destekleme-somutlaştırma, öğrenciyi düşündür-
me), biçim yönünden (renk-boyut uyumu, denge, kolay algılanma, dikkat çekme) 
ve gerçeklik yönünden (gerçeğe uygunluk, güncellik, bütünlük, açıklık) hangi 
ölçüde görsel tasarım ilkelerine göre hazırlanmıştır?”  

2.2. Veri Toplama ve Analiz Süreci 

Araştırmada veriler, doküman incelemesi yönteminin beş aşaması takip 
edilerek elde edilmiştir. Bu aşamalar, “dokümanlara ulaşma, orijinalliğini 
kontrol etme, dokümanları anlama, verileri analiz etme ve verileri kullanma” 

 
28  Şener Büyüköztürk vd., Bilimsel Araştırma Yöntemleri (Ankara: Pegem Akademi Yayıncılık, 

2019), 23. 
29  Ali Yıldırım - Hasan Şimşek, Sosyal Bilimlerde Nitel Araştırma Yöntemleri (Ankara: Seçkin 

Yayıncılık, 2016), 191. 
30  Bilgen Kıral, “Nitel Bir Veri Analizi Yöntemi Olarak Doküman Analizi”, Siirt Üniversitesi 

Sosyal Bilimler Enstitüsü Dergisi 8/15 (Haziran 2020), 170-189, 178. 
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şeklindedir.31 Araştırmanın konusu olan Kıbrıs DKAB (4-8) ders kitapları 
KKTC MEB tarafından basılan Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi 4,32 Din Kül-
türü ve Ahlak Bilgisi 5,33 Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi 6,34 Din Kültürü ve 
Ahlak Bilgisi 735 ve Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi 836 kitaplarıdır. Araştır-
mada incelenen Türkiye DKAB (4-8) ders kitapları ise MEB tarafından 
basılan Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi 4,37 Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi 5,38 
Dörtel Yayıncılık tarafından basılan Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi 6,39 
FCM Yayıncılık tarafından basılan Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi 740 ve 
MEB tarafından basılan Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi 841 kitaplarıdır. Bu 
ders kitapları, 2020-2021 eğitim-öğretim yılında okutulmak üzere her iki 
ülkenin eğitim bakanlıkları tarafından web sitelerinde erişime açık şekil-
de sunulmuştur. İlk aşamada dokümanlara ulaşma, elektronik ortamda 
sağlanmıştır. Ardından dokümanların basılı halleri de temin edilerek ayrı 
ayrı değerlendirilmiş ve kendi bütünlükleri içinde anlamlandırılmaya 
çalışılmıştır. Daha sonra verilerin karşılaştırmalı analizi yapılmış ve son 
aşamada veriler kullanılarak bilimsel bir araştırma ortaya konulmaya 
çalışılmıştır.  

 
31  Yıldırım - Şimşek, Sosyal Bilimlerde Nitel Araştırma Yöntemleri, 197. 
32  Neriman Turan, Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi 4 (Lefkoşa: KKTC Milli Eğitim ve Kültür Bakanlı-

ğı, 2017). 
33  Emine Sena Yağız, Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi 5 (Lefkoşa: KKTC Milli Eğitim ve Kültür Bakan-

lığı, 2018). 
34  Harun Şentürk, Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi 6 (Lefkoşa: KKTC Milli Eğitim ve Kültür Bakanlı-

ğı, 2018). 
35  Yasemin Saygılı, Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi 7 (Lefkoşa: KKTC Milli Eğitim ve Kültür Bakanlı-

ğı, 2020). 
36  Yasemin Saygılı, Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi 8 (Lefkoşa: KKTC Milli Eğitim ve Kültür Bakanlı-

ğı, 2018). 
37  Hulusi Yiğit vd., Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi 4, ed. Mustafa Yılmaz (Ankara: Milli Eğitim 

Bakanlığı, ts.). 
38  Hulusi Yiğit vd., Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi 5, ed. Mustafa Yılmaz (Ankara: Milli Eğitim 

Bakanlığı, ts.). 
39  Safiye Özdemir, Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi 6 (Ankara: Dörtel Yayıncılık, 2019). 
40  Sadullah Macit, Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi 7 (İstanbul: FCM Yayıncılık, 2019). 
41  Sebahattin Nayir vd., Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi 8, ed. Veli Karataş (Ankara: Milli Eğitim 

Bakanlığı, ts.). 
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Araştırmada öncelikle her iki ülke ders kitaplarında içeriği ve sınıf düzeyi 
aynı olan üniteler karşılaştırılmıştır. Bu bağlamda; 

• 4. sınıfta “İslam Dininin Temel İnanç Esaslarını Öğreniyorum-İslam’ı 
Tanıyalım”, “İslam’daki Başlıca İbadetleri Tanıyorum-İslam’ı Tanıyalım” 
ve “Peygamberliği ve Hz. Muhammed’i Öğreniyorum-Hz. Muhammed’i 
Tanıyalım” üniteleri karşılaştırılmıştır.  

• 5. sınıfta “Allah’ı Tanıyorum-Allah İnancı”, “İslam Güzel Davranışlar 
Yapmayı Öğütler-Âdâp ve Nezaket” ve “Hz. Muhammed’in Ailesinin Ör-
nek Davranışlarını Öğreniyorum-Hz. Muhammed ve Aile Hayatı” ünite-
leri karşılaştırılmıştır.    

• 6. sınıfta “Namaz İbadetini Öğreniyorum-Namaz” ve “Hz. Muhammed’in 
Hayatını Öğreniyorum-Hz. Muhammed’in (s.a.v) Hayatı” üniteleri karşı-
laştırılmıştır. 

• 7. sınıfta “Ahirete İmanı Öğreniyorum-Melek ve Ahiret İnancı” üniteleri 
karşılaştırılmıştır. 

• 8. sınıfta “Kaza ve Kadere İnanıyorum-Kader İnancı” ve “Dinin Hak ve 
Özgürlüklerle İlişkisini Öğreniyorum-Din ve Hayat” üniteleri karşılaştı-
rılmıştır. 

 Hem içeriği hem de verildiği sınıf düzeyi birbiriyle aynı olan ünitelerden 
sonra içeriği aynı fakat sınıf düzeyi farklı üniteler karşılaştırılmıştır. Bu-
rada sınıf düzeyinin bir seneden fazla olmamasına dikkat edilmiştir. Bu 
bağlamda; 

• Kıbrıs DKAB 7. sınıfta okutulan “İslam Kötü Davranışlardan Kaçınmayı 
Öğütler” ünitesi ile Türkiye DKAB 6. sınıfta okutulan “Zararlı Alış-
kanlıklar” ünitesi karşılaştırılmıştır. 

• Kıbrıs DKAB 7. sınıfta okutulan “Sadaka ve Zekât İbadetlerini Öğreni-
yorum” ünitesi ile Türkiye DKAB 8. sınıfta okutulan “Zekât ve Sada-
ka” ünitesi karşılaştırılmıştır. 
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• Kıbrıs DKAB 8. sınıfta okutulan “İslam Düşüncesindeki Yorum Biçimle-
rini Öğreniyorum” ünitesi ile Türkiye DKAB 7. sınıfta okutulan “İslam 
Düşüncesindeki Yorumlar” ünitesi karşılaştırılmıştır. 

3. Bulgular 

 

 

Görsel 
Çeşidi 

Kitap 4. 
sınıf 

5. 
sınıf 

6. 
sınıf 

7. 
sınıf 

8. 
sınıf 

TOPLAM 

Fotoğraf Kıbrıs DKAB 65 62 81 52 42 302 
Türkiye 
DKAB 

46 50 83 83 66 328 

Resim Kıbrıs DKAB 3 6 59 14 11 93 
Türkiye 
DKAB 

21 16 4 2 7 50 

Harita Kıbrıs DKAB 1 0 0 0 2 3 
Türkiye 
DKAB 

3 0 0 0 2 5 

Şema Kıbrıs DKAB 1 0 0 1 0 2 
Türkiye 
DKAB 

4 1 2 0 6 13 

Tablo Kıbrıs DKAB 1 0 0 2 0 3 
Türkiye 
DKAB 

0 1 0 0 1 2 
Kavram 
haritası 

Kıbrıs DKAB 1 0 0 2 0 3 
Türkiye 
DKAB 

2 1 3 9 0 15 

Amblem Kıbrıs DKAB 0 0 0 24 7 31 
Türkiye 
DKAB 

0 0 0 0 0 0 

Afiş Kıbrıs DKAB 0 0 0 1 0 1 
Türkiye 
DKAB 

0 0 6 0 2 8 
Hüsn-i 
Hat 

Kıbrıs DKAB 2 0 0 0 0 2 
Türkiye 
DKAB 

8 8 2 1 5 24 
Kıbrıs DKAB (4-8) Top-
lam Görsel 

74 68 140 96 62 440 
Türkiye DKAB (4-8) 
Toplam Görsel 84 77 100 95 89 445 
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3.1. Kıbrıs ve Türkiye DKAB (4-8) Ders Kitaplarındaki Görsellerin Ni-
celiksel Olarak Karşılaştırılması 

Araştırmaya konu olan ders kitaplarında ilk önce sayısal olarak ne kadar 
görsel kullanıldığı incelenmiştir. Buradaki amaç, öncelikle ders kitapları-
nın ilgi çekici, etkili ve estetik olmasını sağlayan görsellerin hangi ölçüde 
kullanıldığını tespit etmektir. Ayrıca nicelik açısından görseller incelenir-
ken görsel çeşitlerine göre de tasnif edilmiş, farklı işlevlere sahip olan 
görsel çeşitlerinin her birinin ne kadar kullanıldığı ortaya konulmaya 
çalışılmıştır. Kıbrıs ve Türkiye DKAB (4-8) ders kitaplarındaki görsellerin 
niceliksel olarak karşılaştırılması Tablo 1’de sunulmuştur: 

Tablo 1: Kıbrıs ve Türkiye DKAB (4-8) Ders Kitaplarındaki Görsellerin Nicelik-
sel Olarak Karşılaştırılması 

Tablo 1 incelendiğinde Kıbrıs DKAB (4-8) ders kitaplarında, incele-
nen 584 sayfada toplam 440 görselin ve 9 görsel çeşidinin kullanıldığı 
görülmektedir. Görseller içinde en çok yer verilen görsel türünün 302 
kullanımla (toplam görsele oranı % 69) fotoğraf olduğu belirlenmiştir. 
Türkiye DKAB (4-8) ders kitaplarında ise incelenen 589 sayfada toplam 
445 görselin ve 8 görsel çeşidinin kullanıldığı tespit edilmiştir. Görseller 
içinde en çok yer verilen görsel türünün 328 kullanımla (toplam görsele 
oranı % 74) fotoğraf olduğu belirlenmiştir. Bu sonuç, her iki ülkenin 
DKAB (4-8) ders kitaplarında sayfa başına düşen görsel sayısının 0,75 
olduğunu ortaya koymaktadır. Bu sonuçlar ışığında, her iki ülke ders 
kitaplarında kullanılan görsellerin sayısal olarak birbirine yakın olduğu, 
en çok kullanılan görselin fotoğraf olduğu ve –ünitelerin sonundaki de-
ğerlendirme bölümleri çıkarıldığında- hemen her sayfada bir görselin 
bulunduğu söylenebilir.  

Ders kitaplarındaki görsellere çeşitlilik açısından bakıldığında, iki 
ülkenin ders kitapları arasında farklılık olduğu özellikle Kıbrıs DKAB (4-
8) ders kitaplarında şema ve kavram haritası görsellerine, Türkiye’deki 
kitaplara nazaran oldukça az yer verildiği görülmektedir. Hâlbuki din 
öğretiminde öğrenciye verilen bilgilerin miktarı kadar bu bilgilerin birbir-
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leri arasındaki ilişkinin de öğretilmesi icap etmektedir. Böylece anlamlı 
öğrenmeler meydana gelecektir. Dini bilgilerin öğrenciye düzenlenmiş 
şekilde verilmesinin yolu ise eğitim-öğretim sürecinde kullanılan şema-
lar, grafikler, tablolar ve kavram haritaları gibi görsel araçlarla mümkün-
dür.42 Özellikle Türkiye DKAB (4-8) kitaplarında inanç esasları, peygam-
ber isimleri, ilahi kitaplar, güzel davranışlar ve Peygamberimizin çocuk-
ları gibi konularda kullanılan şemaların ve kavram haritalarının Kıbrıs 
DKAB (4-8) ders kitaplarında kullanılmaması bir noksanlık olarak ifade 
edilebilir.  

3.2. Kıbrıs ve Türkiye DKAB (4-8) Ders Kitaplarındaki Görsellerin An-
lam Yönünden Karşılaştırılması 

Araştırmanın bu bölümünde görseller, anlam yönünden karşılaştırılarak 
değerlendirilmiştir. Bu bağlamda görsellerin içerikle uyumuna, içeriği 
açıklamasına, desteklemesine, somutlaştırmasına ve öğrenciyi düşün-
dürmesine bakılmıştır. Çünkü ders kitaplarında kullanılmak üzere hazır-
lanan görsellerde dikkat edilmesi gereken ilk husus, görsellerin içerikle 
ilgili olmasıdır. Çünkü içerikle bağlantılı olmayan görsellerin beklenen 
etkiyi göstermesi mümkün olmaz. Bu sebeple görsellerin aktarılmak iste-
nen mesaja uygun olması gerekmektedir.43  

İçerikle uyum açısından görsellere bakıldığında şu veriler elde edilmiştir:  

• İman esasları (4. sınıf) anlatılırken Kıbrıs DKAB kitabında altı adet 
doğa fotoğrafı (çiçek, ağaç vb.), röportaj ve Kuran-ı Kerim fotoğrafla-
rı kullanılmıştır. Aynı konu Türkiye DKAB kitabında Allah ve Hz. 
Muhammed (sav) lafızları, Kur’an-ı Kerim, çiçek, ırmak görseli ve 
kavram haritası kullanılarak anlatılmıştır. 

 
42  Süleyman Akyürek, “Din Kültürü ve Ahlâk Bilgisi Derslerinde Kavram Haritalarının Kulla-

nımı”, Değerler Eğitimi Dergisi 1/3 (Temmuz 2003), 65-85, 66. 
43  Mehmet Şahin, “Sosyal Bilgiler Ders Kitaplarının Mesaj Tasarımı İlkeleri Açısından Değerlen-

dirilmesi”, Ahi Evran Üniversitesi Kırşehir Eğitim Fakültesi Dergisi 13/3 (Ağustos 2012), 129-154, 
134. 



 

 

	  
                    AHMET KOÇ 

 

	
	 	

	
ONDOKUZ MAYIS ÜNİVERSİTESİ İLAHİYAT FAKÜLTESİ DERGİSİ [2021] sayı: 50 

	
	 	

380 
OMÜİFD 

    380      
. 
OMÜİF

D 

• Din ve temizlik konusu (5-4. sınıf) anlatılırken Kıbrıs DKAB kitabın-
da doğa (çiçek ve nehir), hamam, takunya, lavabo, hüsn-i hat ve dua 
eden adam fotoğrafları kullanılmıştır.  Aynı konu Türkiye DKAB ki-
tabında abdest alan çocuk, abdesti öğreten bir labirent, kıyıya vur-
muş çöpler ile kirlenmiş bir deniz-tertemiz bir deniz, diş-saç-kıyafet-
ev temizliğini anlatan çizimler, küresel ısınmayı-çevre temizliğini 
çağrıştıran kutup ayısı-penguen-plastik atık-çöp görselleri ve kav-
ram haritası kullanılarak anlatılmıştır. 

• Ahirete iman konusu (7. sınıf) anlatılırken Kıbrıs DKAB kitabında 
doğa (kelebek, ağaçlar, çiçekler, deniz, göl, şelale), Kur’an-ı Kerim ve 
dua eden çocuk fotoğrafları kullanılmıştır.  Aynı konu Türkiye 
DKAB kitabında mezarlık, uzay, nehir, Kur’an-ı Kerim görselleri ve 
kavram haritası kullanılarak anlatılmıştır. 

• Hz. Muhammed’in hayatı (7. sınıf) anlatılırken Kıbrıs DKAB kita-
bında altı adet gül fotoğrafı, Mescid-i Nebevi, Ka’be ve hayvan –
hayvan sevgisini anlatmak üzere- fotoğrafları kullanılmıştır. Aynı 
konu Türkiye DKAB kitabında Mescid-i Nebevi, Ravza-ı Mutahhara, 
Hira mağarası, beraberce Kur’an okuyan bir aile, güvercin, Kur’an-ı 
Kerim, abdest alan-namaz kılan-Kur’an okuyan gençlere ait görseller 
ve kavram haritaları kullanılarak anlatılmıştır. 

• Zararlı alışkanlıklar (7-6. sınıf) anlatılırken Kıbrıs DKAB kitabında, 
doğa (çiçek, güneş vb.), arkadaş, aile, trafik polisi, hesap makinesi, 
Yeşilay fotoğrafları kullanılmıştır. Aynı konu Türkiye DKAB kita-
bında Yeşilay, trafik kazası, sağlık (zihin, beden vb.) görselleri ve 
kavram haritaları kullanılarak anlatılmıştır. 

• Din ve hayat konusu (8. sınıf) anlatılırken Kıbrıs DKAB kitabında 
doğa, öğretmen, okul, diğer dinlerin amblemleri, hâkim tokmağı, 
kalp-anahtar fotoğrafları kullanılmıştır. Aynı konu Türkiye DKAB 
kitabında, bebek, gezegenler, musafaha eden cemaat, kalabalık bir 
insan grubu, ameliyat, baretli işçi, aile, zanaatkâr, sanayici, camide 
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bulunan baba-oğul ve Kur’an okuyan bir hanımefendi görselleri kul-
lanılarak anlatılmıştır.  

Ders kitaplarındaki görsellerin içerikle uyumu ile ilgili örnekleri ço-
ğaltmanın ve ilgili görselleri makale içinde paylaşmanın makalenin boyu-
tunu aşacağı düşünülerek şu değerlendirmeler yapılabilir. Kıbrıs DKAB 
kitaplarında kullanılan görsellerin önemli bir kısmını doğa fotoğrafları 
oluşturmaktadır. Kullanılan doğa fotoğraflarının kitapta anlatılan içerikle 
doğrudan bir bağlantısını kurmak ise oldukça zordur. Ayrıca doğa fotoğ-
rafları dışında bazı tekil örnekler ele alınacak olursa, dua konusundaki 
harabe fotoğrafı,44 Kur’an-ı Kerim konusundaki seccade fotoğrafı,45 Hz. 
Muhammed’in doğumu konusundaki güvercin fotoğrafı,46 zararlı alış-
kanlıklar konusundaki güneşe doğru kollarını açan kadın ve hesap maki-
nesi fotoğrafları,47 kul hakkı konusundaki kalp ve anahtar fotoğrafı,48  Hz. 
İsmail’in kurban edilmesi konusundaki keçi fotoğrafı,49 vb. görseller, içe-
rik ile görseller arasında uyumsuzluk olduğunu göstermektedir. Türkiye 
DKAB kitaplarında ise içerikle görseller arasındaki uyumun çok daha 
yüksek olduğunu söylemek mümkündür. Ünitelerde kullanılan görsel-
lerde çeşitlilik mevcut olup, doğa fotoğrafları gibi birbiriyle benzer özel-
liklere sahip görsellerin aynı ünite içinde kullanımından uzak durulmuş-
tur. Ayrıca günlük hayattaki dini ifadeler ve güzel ahlak ünitelerinin ilk 
sayfalarındaki üniteyi özetleyecek şekilde tasarlanmış çizimler,50 örf ve 
adetlerimizde dinin izleri konusundaki kulağa ezan okuma, sünnet kıya-
feti, düğün ve cenaze içerikli fotoğraf,51 tevekkül konusundaki çiftçi, ba-
lıkçı, tüccar ve zanaatkâr fotoğrafları,52 içerikle görseller arasında güçlü 
bir uyum olduğunu göstermektedir. 

 
44  Turan, Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi 4, 50. 
45  Yağız, Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi 5, 113. 
46   Şentürk, Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi 6, 94. 
47  Saygılı, Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi 7, 71-73. 
48  Saygılı, Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi 8, 79. 
49  Saygılı, Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi 8, 55. 
50  Yiğit vd., Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi 4, 11; 51. 
51  Yiğit vd., Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi 5, 117. 
52  Nayir vd., Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi 8, 27. 
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Görsellerin içeriği açıklaması ve desteklemesi açısından her iki ülke-
nin ders kitapları incelendiğinde, Kıbrıs DKAB ders kitaplarında kullanı-
lan görsellerin büyük kısmının altında, metni destekleyen, açıklayan veya 
görselin konulma amacını anlatan herhangi bir bilgi notuna rastlanma-
mıştır. Ayrıca bazı görsellerin lafzen içerikle uyumu olsa da metinde ve-
rilmek mesajı taşımadığı tespit edilmiştir. İftira konusunda “çamur at izi 
kalsın” mesajını vermek için kullanılan çamurlu insan fotoğrafı,53 İslam 
düşüncesinde farklı yorumlar konusunda “farklı yorumlar renkliliktir” 
mesajını vermek için kullanılan meyve-sebze reyonu fotoğrafı54 bu konu-
da örnek olarak gösterilebilir. Bazı görsellerin ise içerikle uyumlu olduğu 
ancak bu uyumun metni okuyunca anlaşılabildiği, görsele ilk bakıldığın-
da hemen anlaşılamadığı belirlenmiştir. Her işin başı besmeledir konusu-
nun ikinci sayfasındaki ders çalışan öğrenci fotoğrafı,55 Hz. Muham-
med'in ailesinde sevinçler ve sıkıntılar paylaşılırdı konusundaki hurma 
fotoğrafı,56 Kiramen Kâtibin melekleri konusundaki kamera fotoğrafı57 vb. 
örnekler her ne kadar konu ile ilgili olsa da ilk bakıldığında niçin konul-
duğu anlaşılamayan görsellerdir. Türkiye DKAB kitaplarında ise görsel-
lerin neredeyse tamamının altında içerikle ilişkisini kuran, metni açıkla-
yan ve görselin konulma amacını anlatan bilgi notlarına yer verilmiştir.  

Ders kitaplarındaki görseller, içeriği somutlaştırma ve öğrenciyi dü-
şünmeye yönlendirme açısından değerlendirildiğinde, Türkiye DKAB 
ders kitaplarında hemen her ünitede kullanılan şema, kavram haritası, 
harita, tablo vb. görsellerin Kıbrıs DKAB kitaplarında oldukça sınırlı ol-
duğu görülmektedir. Türkiye 4. ve 5. sınıf DKAB kitaplarında yazalım, 
boyayalım, paylaşalım gibi farklı mesajları vermek için sıklıkla kullanılan 
emojilerin, Kıbrıs DKAB kitaplarında kullanılmadığı belirlenmiştir. Bu 
emojiler öğrencinin ilgisinin kitaba odaklanmasını sağladığı gibi öğrenci-
de heyecan duygusu da uyandırabilir. Ayrıca Kıbrıs DKAB kitaplarında 

 
53  Şentürk, Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi 6, 73. 
54  Saygılı, Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi 8, 125. 
55  Turan, Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi 4, 39. 
56  Yağız, Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi 5, 88. 
57  Şentürk, Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi 6, 18. 
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öğrenciye iletilmek istenen mesajı somutlaştırmak için kullanılan bazı 
görsellerin, öğrencilerin zihninde hatalı çağrışımlara yol açabileceği ve 
bazı bilgilerin İslam dininin temel kaynaklarında yer almadığı halde 
varmış gibi öğrenilmesine sebep olabileceği belirlenmiştir. Bu bağlamda 
meleklere iman konusundaki kanatlı kız çocuğu fotoğrafı,58 Yahudilik 
konusundaki Tûr dağında resmedilen Hz. Musa görseli,59 Hz. Ali başlıklı 
okuma parçasındaki Hz. Ali görseli60 örnek olarak verilebilir. 

Genel anlamda ders kitaplarındaki görsellerin anlam yönünden de-
ğerlendirmesi yapıldığında, Kıbrıs DKAB (4-8) ders kitaplarındaki görsel-
lerin –özellikle de fotoğrafların- büyük kısmının etkili şekilde hazırlan-
madığı, içerikle doğrudan bağlantılı olmadığı, içeriği açıklama-
destekleme-somutlaştırma gibi işlevlere sahip olmadığı ve öğrenciyi dü-
şünmeye sevk etmediği görülmektedir. Dolayısıyla bu görsellerin önemli 
bir kısmının öğretimsel bir amaç taşımadığı, daha çok görsel zenginlik 
sağlamak amaçlı kullanıldığı ve bir kısmının da hatalı olduğu söylenebi-
lir. Hâlbuki hem bilimsel araştırmalar hem de ilgili mevzuat, ders kitap-
larındaki görsellerin içeriği yansıtması, özetlemesi, açıklaması ve destek-
lemesi gerektiği üzerinde hemfikirdir. Bilhassa 13 yaş altındaki öğrencile-
re yönelik hazırlanan kitaplardaki görsellerin, metinle sıkı sıkıya bağının 
olması gerektiği bilimsel araştırmalarda ortaya konulmuştur.61  

3.3. Kıbrıs ve Türkiye DKAB (4-8) Ders Kitaplarındaki Görsellerin Bi-
çim Yönünden Karşılaştırılması 

Araştırmanın üçüncü bulgusu Kıbrıs ve Türkiye DKAB (4-8) ders kitapla-
rındaki görsellerin biçim yönünden karşılaştırılması sonucunda elde 
edilmiştir. Görseller renk uyumu, boyut uyumu, denge, kolay algılanma 
ve sayfada dikkat çekme açılarından değerlendirilmiştir. Öğrencilerin 
ders kitaplarına baktıklarında ilk dikkatlerini çeken şey, sayfalardaki 

 
58  Şentürk, Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi 6, 17. 
59  Şentürk, Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi 6, 139. 
60  Saygılı, Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi 8, 129. 
61  Alpan Bangir, Ders Kitaplarındaki Grafik Tasarımın Öğrenci Başarısına ve Derse İlişkin Tutumlarına 

Etkisi, 100. 
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görseller ve bu görsellerin yerleştirilme biçimidir. Bu bağlamda görseller, 
monotonluktan uzak şekilde, görsel algıyı dikkate alarak ve eğiticilik-
öğreticilik özellikleri ön planda olacak şekilde sunulmalıdır.62 Kıbrıs ve 
Türkiye DKAB (4-8) ders kitaplarındaki görsellerin biçim yönünden kar-
şılaştırılması sonucunda şu verilere ulaşılmıştır: 

• Kıbrıs DKAB kitaplarında sayfanın önemli kısmını oluşturan metin 
bölümü renkli bir zemin üzerine yazılmıştır. Aynı sayfada renkli ola-
rak verilen görsellerin çoğu zaman bu zeminle uyumsuz olduğu, 
görsellerin kolay algılanmasını ve sayfada dikkat çekmesini zorlaş-
tırdığı gözlemlenmiştir.  

• Her kitapta metnin büyük kısmının yer aldığı zemin renginin, kita-
bın tamamına yakınında sarı olarak tercih edilmesi ise kitabı mono-
tonlaştırmakta ve gözü yormaktadır. Bu bakımdan farklı renk ve ton 
kullanarak zeminle görsel arasında oluşturabilecek zıtlık ve vurgu-
nun sağlanamadığı görülmüştür.  

• Boyut uyumu açısından değerlendirildiğinde, hem Kıbrıs DKAB 
kitaplarında hem de Türkiye DKAB 6. ve 7. sınıf kitaplarında kulla-
nılan görseller ile etkinlik, yorumlayalım vb. başlıklı kutucukların 
simetrik bir denge ile konulduğu görülmektedir. Hâlbuki tamamen 
simetrik bir denge kitabı sıkıcı ve sığ hale getirmektedir. Türkiye 
DKAB 4-5-8. sınıf ders kitaplarının ise gerek renklerin canlılığı ge-
rekse asimetrik bir dengeye sahip olması açısından görsel tasarım il-
kelerine göre daha etkili hazırlandığı söylenebilir. Boyut uyumunda 
dikkat çeken bir diğer husus, hem Kıbrıs hem de Türkiye kitapların-
daki bazı görsellerin boyutlarının, içindeki öğelerin anlaşılmasına 
imkân sağlayacak büyüklükte ayarlanmamasıdır. Bu bağlamda Kıb-
rıs DKAB kitabında hicret konusundaki harita,63 sadaka konusunda-

 
62  Murat Demirbaş, “İlköğretim 6. sınıf Fen ve Teknoloji Ders Kitaplarının Belirli Değişkenler 

Bakımından İncelenmesi”, Dicle Üniversitesi Ziya Gökalp Eğitim Fakültesi Dergisi 11 (Aralık 
2008), 53-68, 55. 

63  Şentürk, Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi 6, 104. 
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ki kuş evi fotoğrafı;64 Türkiye DKAB kitabında ise şehitlere ve gazile-
re saygı konusundaki şehitlik fotoğrafı65 örnek olarak verilebilir. 

• Kıbrıs DKAB kitaplarında sayfa tasarımında boşluk doluluk oranına 
dikkat edilmediği, bazı sayfaların yarısının, bazı sayfaların yarıdan 
fazlasının boş olduğu, bazı sayfaların ise sadece bir görsel konularak 
oluşturulduğu belirlenmiştir. 

• Yazı karakterlerine bakıldığında Kıbrıs DKAB 4., 6. ve 7. sınıf ders 
kitaplarında uygun yazı karakteri seçiminin yapılmaması sebebiyle 
“ı” ve “l” harfleri ile “nokta” işaretlerinin sayfada farklı gözüktüğü 
belirlenmiştir. Okuyucu tarafından hemen fark edilebilecek ve oku-
ma esnasında rahatsızlık oluşturacak bu durum, kitapların hazır-
lanma sürecinde görsel tasarım ilkelerine uyulmadığını ortaya koy-
maktadır. 

Bu bulgular ışığında, özellikle Kıbrıs DKAB (4-8) ders kitaplarındaki 
görsellerin sayfa zeminiyle renk uyumunu yakalayamadığı, bilgiyi yapı-
landırma amaçlı zıtlık ve vurgu unsurlarının yeterince kullanılmadığı, 
yazı karakteri seçimine özen gösterilmediği, gereksiz boşluklar bırakıldığı 
ve görsel yerleşiminde dengenin sağlanamadığı tespit edilmiştir. Litera-
türde ders kitaplarının tasarımında renk, zıtlık, vurgu, boyut uyumu gibi 
biçimsel özelliklere dikkat edilmesi gerektiği66 ve özellikle okuyucuyu 
boğan, yüzeysel ve durağan bir simetrik dengeden kaçınılması gerektiği 
ifade edilmektedir.67 

3.4. Kıbrıs ve Türkiye DKAB (4-8) Ders Kitaplarındaki Görsellerin Ger-
çeklik Yönünden Karşılaştırılması 

Araştırmanın son aşamasında ders kitaplarındaki görseller gerçeklik yö-
nünden değerlendirilmiştir. Bu bağlamda görsellerin gerçeğe uygunluk, 

 
64  Saygılı, Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi 7, 54. 
65  Özdemir, Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi 6, 115. 
66  Kılıç - Seven, Konu Alanı Ders Kitabı İncelemesi, 122. 
67  Alpan Bangir, Ders Kitaplarındaki Grafik Tasarımın Öğrenci Başarısına ve Derse İlişkin Tutumlarına 

Etkisi, 42. 
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güncellik, bütünlük ve açıklık özelliklerini taşımasına bakılmıştır. Ders 
kitaplarındaki tüm öğelerin görevi, öğretim programının hedeflediği 
amacı gerçekleştirmektir. Bu bağlamda içerik ve görseller arasında bütün-
lük olmalı, kitapta gereksiz, gerçeğe aykırı, güncel olmayan ve net şekilde 
anlaşılmayan öğelere yer verilmemelidir.68 Kıbrıs ve Türkiye DKAB (4-8) 
ders kitaplarındaki görsellerin gerçeklik yönünden karşılaştırılması sonu-
cunda şu verilere ulaşılmıştır: 

• Kıbrıs DKAB kitaplarında kullanılan görsellerin büyük kısmının (her 
üç fotoğraftan biri) çiçek, ağaç, nehir vb. doğa fotoğraflarından 
oluşması, kitaplarda içerikle bütünlük oluşturmayan bir görsel yapı-
nın meydana gelmesine yol açmıştır. Türkiye DKAB kitaplarında ise 
genellemeye gidilebilecek düzeyde bütünlüğü bozan bir görsel kul-
lanımına rastlanılmamıştır. 

• Ders kitaplarında içerik ile görseller arasında bütünlüğün sağlanma-
sında kullanılabilecek önemli bir ayrıntı, görsellerin altına yazılacak 
kısa açıklama ve bilgi notlarıdır. Türkiye DKAB kitaplarındaki gör-
sellerin tamamına yakınında görülen bu detaya, Kıbrıs DKAB kitap-
larındaki görsellerin çoğunda rastlanılmamaktadır.  

• Kıbrıs DKAB kitaplarında gerçekle ve güncel bilgilerle uyumlu ol-
mayan görsellerin olduğu tespit edilmiştir. Bir eş ve anne olarak Hz. 
Hatice başlıklı okuma parçasındaki Hz. Hatice türbesi fotoğrafı69 
güncel bilgilerle uyumsuz olan; daha önce bahsedilen Hz. Musa ve 
Hz. Ali görselleri ise gerçekle uyumsuz olan görsellere örnek olarak 
verilebilir. 

• Ders kitaplarında fotoğraf makinesi ile çekilen gerçek görüntülerin 
kullanılması, çocukların bunları kendi hayal dünyalarına göre yo-
rumlamalarına sebep olmaktadır. Bu yüzden alt sınıflarda gerçek fo-
toğraflardan ziyade çizime dayalı resimlemelerin tercih edilmesi 

 
68  Kılıç - Seven, Konu Alanı Ders Kitabı İncelemesi, 122. 
69  Yağız, Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi 5, 101.  
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önerilmektedir.70 Bu bağlamda Türkiye DKAB (4-5) kitaplarında kul-
lanılan görsellerin büyük kısmının çizimlerden oluştuğu; Kıbrıs 
DKAB (4-5) kitaplarında ise hemen hiçbir çizime yer verilmediği be-
lirlenmiştir. 

• Görsellerdeki açıklık; görüntünün net, renklendirmenin kaliteli ve 
öğelerin belirgin olmasına bağlıdır. İncelenen kitaplar arasında gör-
sellerinin açıklık özelliği en belirgin olan kitapların, Türkiye 4-5-8. 
sınıf kitapları olduğu tespit edilmiştir. Diğer kitaplarda ise bazı gör-
sellerin açıklık konusunda sorunlar taşıdığı görülmektedir. Bu bağ-
lamda Kıbrıs DKAB kitabında, ahlak konusundaki hat yazısının71 
çekim açısından kaynaklı, namaz konusundaki görsellerin72 çözü-
nürlükten kaynaklı, ahiret konusundaki mezarlık fotoğrafının73 net-
likten kaynaklı; Türkiye DKAB kitabında ise hicret konusundaki 
Sevr mağarası fotoğrafının74 çekim açısından kaynaklı sorunlar sebe-
biyle açıklık özelliği taşımadıkları belirlenmiştir.  

Kıbrıs ve Türkiye DKAB (4-8) kitaplarındaki görseller gerçeklik açı-
sından değerlendirildiğinde, Kıbrıs DKAB (4-8) kitaplarındaki görsellerin 
önemli bir kısmının içerikle bütünlük oluşturmadığı, bütünlük oluştur-
maya yardım eden görsel altı yazı gibi unsurları ihtiva etmediği, bazı 
görsellerin ise hem açık-net olmadığı hem de gerçeklere-güncel bilgilere 
uygun olmadığı belirlenmiştir. Bu bölümde dikkat çeken en önemli bulgu 
ise Türkiye DKAB (4-5) kitaplarındaki görsellerin çoğunluğunun öğrenci 
seviyesine uygun şekilde gerçek fotoğraflar yerine çizimlerden oluşmuş 
olmasıdır. Literatürde ders kitaplarındaki görsellerin, gerçekçi özellikler 
taşıması, kitaptaki kavramlarla bütünlük sağlaması ve dikkat çekici ol-

 
70  Mücahit, “Dördüncü Sınıf Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Ders Kitabının Hedef Yaş Düzeyine 

Uygunluğu Üzerine Bir Değerlendirme”, 210. 
71  Yağız, Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi 5, 56. 
72  Şentürk, Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi 6, 44, 54, 55. 
73  Saygılı, Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi 7, 15. 
74  Özdemir, Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi 6, 86.  
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ması gerektiği ifade edilmektedir.75 Bu bulgular ışığında, Kıbrıs DKAB (4-
8) ders kitaplarında kullanılan görsellerin öğrencilerin dikkatini çekme, 
onları derse motive etme ve araştırmaya sevk etme hususunda etkisiz 
kaldığı söylenebilir. 

Sonuç 

Günümüzdeki teknolojik gelişmelere rağmen eğitim-öğretim ortamının 
temel kaynağı olma özelliğini sürdüren ders kitaplarının etkililiğinin 
arttırılması, içerik kadar görsellerinin de nitelikli olmasına ve görsel tasa-
rım ilkelerine göre hazırlanmasına bağlıdır. Bu bakımdan ders kitapla-
rında öğrenciyi kitaba çeken, derse motive eden ve öğrenmelerini kolay-
laştıran görsellerin; özellikle dini kavramların öğrenilmesinde ve gerçekle 
bağlantısının kurulmasında rolü büyük olan DKAB kitaplarındaki görsel-
lerin incelenmesi eğitimciler ve araştırmacılar için önemlidir. Bu araştır-
ma öğretim programları, temel yaklaşımları ve kitap içerikleri açısından 
aralarında büyük benzerlikler olan Kıbrıs ve Türkiye DKAB (4-8) ders 
kitaplarında kullanılan görsellerin karşılaştırmalı olarak değerlendirilme-
sini amaçlamaktadır. Bu bağlamda kitaplardaki görseller nicelik, anlam 
(içerik), biçim ve gerçeklik olmak üzere dört açıdan incelenmiştir.  

Ders kitaplarındaki görseller nicelik açısından değerlendirildiğinde, 
Kıbrıs DKAB (4-8) ders kitaplarında, 584 sayfada toplam 440 görselin ve 9 
görsel çeşidinin, Türkiye DKAB (4-8) ders kitaplarında ise 589 sayfada 
toplam 445 görselin ve 8 görsel çeşidinin kullanıldığı tespit edilmiştir. En 
çok yer verilen görsel türünün fotoğraf olduğu, Kıbrıs DKAB (4-8) ders 
kitaplarında 302 kullanım (toplam görsele oranı % 69), Türkiye DKAB (4-
8) ders kitaplarında 328 kullanım (toplam görsele oranı % 74) sıklığına 
sahip olduğu belirlenmiştir. Her iki ülkenin DKAB (4-8) ders kitaplarında 
sayfa başına düşen görsel sayısının 0,75 olduğu görülmektedir. Bu sonuç-
lar ışığında, her iki ülke ders kitaplarında kullanılan görsellerin sayısal 
olarak birbirine yakın olduğu, en çok kullanılan görselin fotoğraf olduğu 

 
75  Oğuz Kutlu - Habibe Aldağ, Öğretim Teknolojisi ve Materyal Geliştirme (İstanbul: Lisans Yayın-

ları, 2005), 113. 
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ve –ünitelerin sonundaki değerlendirme bölümleri çıkarıldığında- hemen 
her sayfada bir görselin bulunduğu söylenebilir. Ders kitaplarındaki gör-
sellere çeşitlilik açısından bakıldığında, iki ülkenin ders kitapları arasında 
farklılık olduğu, özellikle Kıbrıs DKAB (4-8) ders kitaplarında şema ve 
kavram haritası görsellerine, Türkiye’deki kitaplara nazaran oldukça az 
yer verildiği görülmektedir. Hâlbuki din öğretiminde öğrenciye verilen 
bilgilerin miktarı kadar bu bilgilerin birbirleri arasındaki ilişkinin de öğ-
retilmesi icap etmektedir. Böylece anlamlı öğrenmeler meydana gelecek-
tir. Bu sonuçlara göre, ilgili ders kitaplarının hem görsel sayısı bakımın-
dan hem de sayfa başına düşen görsel sayısı bakımından yeterli olduğu, 
fakat görsel çeşitliliği bakımından eksik kaldığı söylenebilir. 

Ders kitaplarındaki görseller anlam bakımından değerlendirildiğin-
de, Kıbrıs DKAB (4-8) ders kitaplarındaki görsellerin büyük kısmının 
etkili şekilde hazırlanmadığı, içerikle doğrudan bağlantısının kurulmadı-
ğı, içeriği açıklama-destekleme-somutlaştırma gibi işlevlere sahip olma-
dığı ve öğrenciyi düşünmeye sevk etmediği görülmektedir. Görsellerin 
önemli bölümünü oluşturan doğa fotoğraflarının öğretimsel bir amaç 
taşımadığı, daha çok görsel zenginlik sağlamak amaçlı kullanıldığı söyle-
nebilir.  Ayrıca içeriği somutlaştırması beklenen bazı görsellerin, öğrenci-
lerin zihninde yanlış çağrışımlara sebep olacak düzeyde hatalı görseller 
olduğu tespit edilmiştir. Türkiye DKAB (4-8) kitaplarında ise görsellerin 
içerikle uyumunun yüksek düzeyde olduğu, hemen tamamının altında 
içerikle ilişkisini kuran, metni açıklayan ve görselin konulma amacını 
anlatan bilgi notlarına yer verildiği belirlenmiştir. Türkiye DKAB (4-8) 
ders kitaplarında hemen her ünitede içeriği somutlaştırma ve öğrenciyi 
düşünmeye yönlendirme amaçlı kullanılan şema, kavram haritası, harita, 
tablo vb. görsellerin, Kıbrıs DKAB (4-8) kitaplarında oldukça sınırlı ola-
rak kullanıldığı tespit edilmiştir. 

Biçim bakımından ders kitapları değerlendirildiğinde, Kıbrıs DKAB 
(4-8) ders kitaplarındaki görsellerin renk uyumu, boyut uyumu, denge, 
kolay algılanma ve sayfada dikkat çekme açısından yetersiz kaldığı belir-
lenmiştir. Görsellerle zemin ve fon renkleri arasında uyum sorunlarının 
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olduğu, bilgiyi yapılandırma amaçlı zıtlık ve vurgu unsurlarının yeterin-
ce kullanılmadığı, yazı karakteri seçimine özen gösterilmediği, gereksiz 
boşluklar bırakıldığı ve görsel yerleşiminde simetrik dengeye gidilerek 
kitapların monotonlaştırıldığı tespit edilmiştir. Türkiye DKAB -özellikle 
4-5-8. sınıf-  ders kitaplarının ise gerek renklerin canlılığı gerekse asimet-
rik bir dengeye sahip olması açısından görsel tasarım ilkelerine göre daha 
etkili hazırlandığı söylenebilir. 

Her iki ülkenin ders kitapları gerçeklik açısından değerlendirildi-
ğinde, Kıbrıs DKAB (4-8) kitaplarındaki görsellerin önemli bir kısmının 
içerikle bütünlük oluşturmadığı, çoğunlukla kullanılan doğa fotoğrafları-
nın metinle bütünlük sağlamadığı belirlenmiştir. Kitaplarda bütünlük 
oluşturmaya yardım eden görsel altı yazı gibi unsurları içermediği, kitap-
lardaki bazı görsellerin ise hem açık-net olmadığı hem de gerçeklere-
güncel bilgilere uygun olmadığı tespit edilmiştir. Ayrıca görsellerin ta-
mamına yakınında –abdest ve namaz resimleri dışında- çizimlere yer 
verilmediği görülmüştür. Bu bölümdeki karşılaştırmada ortaya çıkan en 
önemli sonuç ise Türkiye DKAB (4-5) kitaplarındaki görsellerin çoğunlu-
ğunun öğrenci seviyesine uygun şekilde gerçek fotoğraflar yerine çizim-
lerden oluşmuş olmasıdır. 

Bu sonuçlar ışığında şu önerilerde bulunabilir: 

Kıbrıs DKAB (4-8) kitaplarının hem görsellerinin hem de sayfa tasarımla-
rının görsel tasarım ilkelerine göre yeniden düzenlenebilmesi, içerikle 
görseller arasında uyumun sağlanabilmesi, kitapların daha çekici ve öğ-
renciyi düşündürücü özellik taşıyabilmesi için yeni görseller –özellikle de 
alt sınıflarda çizimler- hazırlanarak kitaplar yenilenebilir. 

Ders kitapları hazırlanırken yazarların ve görsel tasarımcıların süre-
cin başından sonuna kadar eşgüdüm içinde çalışması ve sürece uygulayı-
cılar olarak öğretmenlerin de dâhil edilmesi sağlanabilir. Süreç içinde 
öğrencilerin görüşlerine de başvurularak daha nitelikli kitapların hazır-
lanması temin edilebilir. 
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Görsellerin öğrencilerin ilk dikkatini çeken öğeler olması göz önün-
de bulundurularak, ders kitaplarındaki görsellerin sayısı arttırılabilir. 
Görsellerin açıklığına ve netliğine daha fazla önem verilebilir. 

Kitaplardaki hem içerik hem de görseller farklı öğretim yöntem ve 
tekniklerin kullanılabilmesine fırsat sunacak şekilde tasarlanabilir. Özel-
likle şema, kavram haritası, harita, tablo vb. görseller daha fazla kullanı-
labilir.  

Bu çalışmanın benzerleri öğretmenlerin ve öğrencilerin görüşleri alınarak 
hazırlanabilir. Ayrıca ders kitapları içerik açısından incelenebilir. Karşı-
laştırmalı incelemeler farklı ülkelerin din eğitiminde kullanılan ders ki-
tapları arasında yapılabilir.  
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İmâm-I Rabbânî Sonrası Nakşibendiyye’de Murâkabe1 
Öz: Murâkabe, tasavvufun ilk dönemlerinden itibaren önemle üzerinde durul-

muş ve pek çok sûfî tarafından açıklanmış tasavvufî ıstılahlardan biridir. 
Murâkabe kavramına verilen anlamları iki temel noktada toplamak müm-
kündür. Bunlardan ilki kişinin Allah’a yönelmesi ve daima onun huzûrunda 
olduğu bilincini hissetmesidir. Bu anlamıyla murâkabenin, Cibrîl hadisi diye 
bilinen hadis-i şerifteki ihsân terimiyle eş anlamlı olarak kullanıldığı görü-
lür. Murâkabenin diğer anlamıysa kişinin kalbine yönelmesini ve kalbini Al-
lah’tan başka her şeyden yani mâsivâdan muhafaza etmesini ifade eder. 
Sûfîler, murâkabenin her iki anlamı üzerinde de durmuşlardır. Öte yandan 
murâkabe kelimesinin tasavvuf tarihi içinde farklı anlamlar kazandığı görü-
lür. Bunun en açık örneği, Nakşibendiyye tarikatında kazandığı anlamdır. 
Murâkabe kavramının yukarıda açıkladığımız anlamları korumakla birlikte 
özellikle İmâm-ı Rabbânî sonrasında Nakşibendiyye tarikatında farklı bir 
anlam kazandığı ve bu tarikatın mânevî eğitim sisteminin bir parçası hâline 
geldiği görülmektedir. Bu makale, Nakşibendiyyenin sülûk anlayışında bir 
yöntem olarak kullanılan ve murâkabe-i ahadiyyet, murâkabe-i maiyyet gibi 
çeşitleri bulunan murâkabe anlayışını incelemek üzere yazılmıştır. Çalışma-
da Nakşibendiyye’nin sülûk metodu hakkında kısaca bilgi verilecek, Nakşi-
bendiyye’nin temel prensiplerinden murâkabeye yakın anlamlı olanlara 
işâret edilecek ve yine bu tarikatta ortaya çıkmış olan farklı murâkabe anla-
yışlarına değinilecektir. Çalışmamız kavram analizi yöntemine dayalıdır. 

Anahtar Sözcükler: Tasavvuf, Nakşibendiyye, Seyr u sülûk, Kelimât-ı kudsiyye, 
Murâkabe.  

õõõ 
Murāqaba in the post-Sirhindī Naqshbandiyya 

Abstract: Murāqaba is one of the mystical concepts that have been emphasized 
since the early periods of the Sūfism and explained by many Sūfīs. It is 
possible to gather the meanings given to the concept under two basic 
points. The first is that the person turns to Allah and feels the consciousness 
that he is always in His presence. In this sense, it can be said that murāqaba 
is used synonymously with the concept of ihsān in the hadith known as the 
hadith of Jibrīl. The other meaning of murāqaba refers to turning to one’s 
heart and protecting his heart from everything but Allah. Sūfīs emphasized 

 
1 Bu makāle, 2010 yılında Prof. Dr. Hasan Kâmil Yılmaz danışmanlığında tamamladığımız “Tasavvuf 
Klasik Eserlerinde ve Nakşbendiyye Tarikatı Örneğinde Muhâsebe ve Murâkabe” başlıklı yüksek lisans 
tezimizden üretilmiştir. This article is extracted from my master's thesis entitled “‘The Concept of 
Muhāsaba and Murāqaba in the Sufi Classics and Naqshbandi Tradition”, supervised by Prof. Hasan 
Kamil Yılmaz, (Master’s Thesis, Marmara University, İstanbul/Turkey, 2010). 
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both meanings of murāqaba. On the other hand, it is seen that the concept 
of murāqaba gained different meanings in the history of Sūfism. The 
clearest example of this is the meaning it gained in the Naqshbandiyya. 
Although the concept preserves the meanings we explained above, it is seen 
that it gained a different meaning in the Naqshbandī order, especially after 
Ahmad Sirhindī, and became a part of the spiritual education system in the 
order. In this article, the understanding of murāqaba, which is used as a 
method in the understanding of sulūk (wayfaring) in Naqshbandiyya and 
which has various types such as murāqaba al-ahadiyya, murāqaba al-
ma‘iyya, will be examined. In addition to this, brief information will be 
given about the sulūk method of Naqshbandiyya, the basic principles of 
Naqshbandiyya will be pointed out and the different understandings of 
murāqaba that emerged in this order will also be elaborated on. Our study 
is based on conceptual analysis. 

Keywords: Taṣawwuf, Naqshbandiyya, Sulūk, Kalimāt Al-Qudsiyya, Murāqaba. 

 

õõõ 
Giriş 

Sözlükte korumak, muhafaza etmek anlamına gelen murâkabe kelimesi 
tasavvufî bir ıstılah olarak kalbi kötü şeylerden muhafaza etme2 ve “ku-
lun her hâlinde Allah’ın kendisine muttalî olduğunu bilmeye devâm et-
mesi”3 olarak tanımlanmaktadır. Buna göre murâkabenin; biri kulun Al-
lah’a yönelmesini, diğeri ise kendi kalbine yönelmesini ifade eden iki 
yönü bulunmaktadır. Dînî terimlerin açıklandığı sözlüklerde, “Allah’ı 
kalp ile düşünmek, O’nun her zaman, her yerde hâzır ve nâzır olduğunu; 
kendisini görüp işittiğini bilinç olarak yaşamak”,4 “kulun nefsini kontrol 
altında bulundurması, Allah ile birlikte olma bilincini diri tutması, Al-
lah’tan feyiz beklemesi, Allah’ı görüyormuşçasına ibâdet etme mertebe-
sine ulaşması”,5 “hem iç âleminde hem de zâhiri hâllerinde Hakk’a yö-

 
2  Cafer Seccâdî, Tasavvuf ve İrfan Terimleri Sözlüğü, çev. Hakkı Uygur (İstanbul: Ensar Neşriyat, 

2007), 335. 
3  Seyyid Şerîf Cürcânî, Ta‘rifât (Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, 1983), 210; Suad el-Hakîm, 

İbnü’l-Arabî Sözlüğü, çev. Erkem Demirli (İstanbul: Kabalcı Yayınları, 2005), 604. 
4  Seccâdî, Tasavvuf ve İrfan Terimleri Sözlüğü, 335; Mehmet Zeki Pakalın, Osmanlı Tarih Deyimleri 

ve Terimleri Sözlüğü (Ankara: MEB Yayınları, 1971), 2/582. 
5  Fikret Karaman vd., Dînî Kavramlar Sözlüğü (Ankara: Diyânet İşleri Başkanlığı Yayınları, 

2006), 471. 
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nelmenin maksadını sürekli olarak düşünmek”6 gibi farklı şekillerde ta-
nımlanan murâkabe, en genel anlamıyla, her ânı Allah ile beraberlik 
şuûru içinde geçirmektir.7 

Kur’ân-ı Kerim’de çeşitli âyetlerde Allah Teâlâ’nın daima kullarını 
görüp gözetmekte olduğu vurgulanmaktadır.8 Cibrîl hadisi adıyla meş-
hûr olan hadiste yer alan “İhsân, Allah’a O’nu görüyormuşsun gibi kulluk 
etmendir. Sen O’nu görmüyorsan da O seni mutlaka görüyor”9 ifadesi de bize 
murâkabenin tanımını vermektedir. Pek çok sûfî murâkabeyi bu hadisten 
hareketle târif etmektedir.10 Tasavvufun ilk dönemlerinde kişinin kalbini 
mâsivâdan muhafaza etmesi, kendini her an Allah’ın huzurunda hisset-
mesi gibi mânâlar taşıyan murâkabe kavramı, târihî süreç içerisinde yeni 
anlamlar kazanmış ve Nakşibendiyye tarikatında sistemli bir murâkabe 
uygulaması seyr ü sülûkün parçası hâline gelmiştir. Ancak murâkabe 
kavramı, Nakşibendiyye tarikatında kazandığı bu yeni anlamın yanında 
tasavvufun ilk döneminde sahip olduğu anlamı da korumuştur. 

Bu makalede murâkabe kavramının Nakşibendiyye tarikatı içerisin-
de kazandığı yeni anlamlar üzerinde durulacak ve bu tarikattaki 
murâkabe uygulamaları ele alınacaktır. Aslında murâkabe kavramı, Nak-
şibendiyye tarikatının her döneminde aynı şekilde anlaşılmamıştır. Nite-
kim İmâm-ı Rabbânî (öl. 1034/1624) öncesi Nakşibendîlikte murâkabe ve 
teveccüh kavramları birbirine yakın anlamlarda kullanılır ve tasavvufun 
klasik dönemindeki murâkabe anlayışına benzer bir murâkabe anlayışı 
görülürken; İmâm-ı Rabbânî’den sonra murâkabe sistematik bir hâle geti-
rilmiş ve yeni bir anlam kazanmıştır.11 Bununla birlikte bu sistematik 
murâkabe anlayışından farklı birtakım anlayışlar da bulunmaktadır ki 

 
6  Abdürrezzak Kâşânî, Tasavvuf Sözlüğü, çev. Ekrem Demirli (İstanbul: İz Yayıncılık, 2004), 498. 
7  Süleyman Uludağ, ‘‘Murâkabe’’, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi (İstanbul: TDV 

Yayınları, 2006), 31/ 204. 
8  Örnek olarak bk. eş-Şuarâ 26/218-219; el-Hadîd 57/4; Âl-i İmrân 3/5; en-Nisâ 4/1. 
9  Buhârî, “Îman”, 37; Müslim, “Îman”, 1, 5. 
10  Örnek olarak bk. Ebû Nasr Serrâc Tûsî, el-Lüma‘, thk. Muhammed Edîb el-Câdir (Dârul’-feth, 

2016), 82. 
11  Necdet Tosun, Bahâeddin Nakşibend (İstanbul: İnsan Yayınları, 2003), 314-315. 
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bunların ayrı bir başlık altında incelenmesi gerekmektedir. Burada asıl 
gayemiz Nakşî eğitim metodunun parçası hâline gelmiş olan murâkabe 
usûlünü incelemektir. Ancak bunu incelemeye geçmeden önce İmâm-ı 
Rabbânî öncesi Nakşibendiyye’de mevcûd olan murâkabe anlayışından 
özetle bahsetmek yerinde olacaktır. Bu dönemin murâkabe anlayışı ele 
alınırken murâkabeyle yakın anlamda kullanılan teveccüh terimine ve 
Nakşibendiyye’nin kelimât-ı kudsiyye olarak adlandırılan on bir prensibin-
den klasik murâkabe anlayışına yakın anlam taşıyanlara da kısaca değini-
lecektir. 

1. Nakşibendiyye’nin İmâm-ı Rabbânî Öncesi Döneminde Murâkabe 

Nakşibendîliğin ilk dönemlerinde murâkabe, genellikle kalbe yönelip onu 
korumak ve kontrol etmek anlamlarında kullanılmıştır.12 Bu dönemde 
henüz seyr u sülûkün bir parçası hâline gelmiş, sistemli bir murâkabe 
anlayışı gelişmemiştir. Tarikatlar öncesi dönemde olduğu gibi burada da 
murâkabe, ihsân hadisine dayanarak açıklanmıştır. Hadiste yer alan “Al-
lah’ı görür gibi ibâdet etmek” ifadesi müşâhedeye, “Sen O’nu görmesen de O 
seni görmektedir” ifadesi de murâkabeye işâret sayılmış ve müşâhedenin 
murâkabeden daha üstün bir mertebe olduğu kabul edilmiştir.13 Nakşî 
şeyhlerinden Ahmed Kâsânî’ye (öl. 949/1542) göre murâkabenin nihâyeti, 
müşâhedenin bidâyetidir.14 Murâkabe, gönlü Hakk’la berâber tutmak ve 
hiçbir zaman gâfil olmamak şeklinde de açıklanmıştır. Murâkabenin, 
daimi bir zikir olduğu, zira daimi zikrin dil ve kalple yapılan zikir olma-
yıp, gönlü devamlı kontrol etmek olduğu anlatılmıştır. Gönlün insanlara 
düşmanlıktan, onları anmaktan, geçmiş ve geleceği düşünmekten, dün-
yevî meşgalelerden, öfkeden, kötü ahlâktan ve dünya arzularından te-
mizledikten sonra Allah’la beraber tutulması ve hiçbir zaman gâfil olun-
maması gerektiğine dikkat çekilmiştir.15 

 
12  Tosun, Bahâeddin Nakşibend, 314. 
13  Yusuf Hemedânî, Rutbetü’l-Hayât-Hayat Nedir, çev. Necdet Tosun (İstanbul: İnsan Yayınları, 

2002), 76. 
14  Tosun, Bahâeddin Nakşibend, 314. 
15  Muhammed Pârsâ, Tuhfetü’s-sâlikîn, nşr. Ali Ahmed Şâh Herevî (Delhi 1970), 123; Muhammed 

Pârsâ, Kudsiyye, nşr. Ahmed Tâhir Irakî (Tahran: Kitâbhâne-i Tahûrî, 1975), 41-42. 
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Bu dönemde var olan murâkabe usûlünü Bahâeddîn Nakşibend’in 
(öl. 791/1389) mürşidi olan Emîr Külâl’in (öl. 772/1370) müridlerinden 
Şemseddin Külâl, Hicaz yolculuğu esnâsında uğradığı Irak’ta, oranın 
meşâyihinden öğrenmiş ve Mâverâünnehr’de yaymıştır. Bahâeddin Nak-
şibend’e de bu murâkabeyi o öğretmiştir. Nakşibend de ikinci hac yolcu-
luğu esnâsında, bu usûlü, önde gelen müridlerinden Muhammed 
Parsâ’ya (öl. 822/1420) tâlim ettirmiştir.16 Kalbi tek bir hâl üzere tutmanın 
zorluğundan hareketle devamlı murâkabe hâlinde bulunmayı büyük bir 
nasib olarak değerlendiren Pârsâ, devamlı murâkabenin elde edilmesini 
dünyevî alakaları kesme, sabır, nefse muhâlefet ve gâfillerin sohbetinden 
kaçınma gibi hususlara bağlar. Ona göre ilâhî hükümlere boyun eğmek, 
murâkabenin doğru yapıldığının göstergesidir.17 

Nakşibend’in halîfelerinden Alâeddin Attâr (öl. 802/1400), murâkabe 
yoluyla mülk ve melekût âlemlerinde tasarruf ve vezâret mertebesine 
ulaşmanın mümkün olduğunu belirterek murâkabe usûlünün nefy u 
isbât usûlünden, yâni “Lâ ilâhe illallah” zikrine devâm etmekten daha 
üstün ve cezbeye daha yakın olduğunu ifade eder. Ona göre gönle gelen 
düşünceleri (havâtır) tanımak, basîretle bakmak ve gönlün nurlanması 
murâkabeye devam etmekle hâsıl olur.18 Bu bilgiler ışığında, ilk dönemle-
rinden itibaren Nakşibendiyye’de murâkabeye önem verildiği söylenebi-
lir. 

1.1. Murâkabeye Yakın Bir Kavram Olarak Teveccüh 

Teveccüh kelimesi sözlükte yönelmek anlamına gelmekte olup Müceddi-
diyye öncesi Nakşibendîlik’te murâkabe ile yakın anlamda kullanılmıştır. 
Kalbin bir eylemi olarak nitelendirilen teveccühün beş usûlü vardır. Bun-
lar; müridin Allah’ın daima kendisini gördüğünü düşünerek âzâlarını ve 
kalbini kötülüklerden muhafaza etmesi, Allah’ın kalpten geçen her dü-

 
16  Hüseyin Safî, Reşehât-ı ayni'l-hayat (İstanbul: Emin Efendi Matbaası, 1269), 61, 66-67; Tosun, 

Bahâeddin Nakşibend, 315.  
17  Pârsâ, Tuhfetü’s-sâlikîn, 123; Pârsâ, Kudsiyye, 41-42; Tosun, Bahâeddin Nakşibend, 314. 
18  Sâfî, Reşehât, 104; Tosun, Bahâeddin Nakşibend, 314. Ayrıca bk. Muhammed b. Abdullah Hânî, 

Âdâb, çev. Ali Hüsrevoğlu (İstanbul: Erkam Yayınları, 1985), 249. 
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şünceyi bildiğini düşünerek kalbini kötü düşüncelerden ve mâsivâdan 
koruması, Hakk’ı hakîkî varlık olarak düşünerek kendisini ve âlemi yok 
kabul etmesi, her mevcûtta zuhûr eden gerçek varlığın Cenâb-ı Hakk 
olduğunu düşünmesi ve Allah’ın zâtından başka hiçbir şey görmemesi-
dir. Yine teveccüh, Allah’ın her yerde hâzır ve nâzır olup sâliki görmekte 
olduğunun düşünülmesi şeklinde de târif edilmiştir.19 

Teveccüh, kulun yöneldiği şeye göre değişiklik göstermektedir. Ta-
savvufta, Allah’a teveccüh, kalbe teveccüh, şeyhe teveccüh ve müride 
teveccüh olmak üzere dört çeşit teveccühten bahsedilir. Allah’a teveccüh, 
O’nun her yerde hâzır ve nâzır olduğunu düşünerek kalbini ve düşünce-
sini Allah’a yöneltmek; kalbe teveccüh de kalpte “Allah” isminin yazılı 
olduğunu düşünerek kalbe yönelmek ve bu sâyede her an Allah’ın 
huzûrunda olduğunu hissetmek şeklinde târif edilir.20 Buna göre Allah’a 
teveccüh ile kalbe teveccühün murâkabeyle yakın anlamlı olduğu görü-
lür. 

1.2. Kelimât-ı Kudsiyye’de Murâkabe 

Bilindiği üzere Nakşibendiyye tarikatının tasavvufî eğitimde ön planda 
tuttuğu ilkeler, on bir terim ile özetlenmiş (hûş der dem, sefer der vatan, 
nazar ber kadem, halvet der encümen, yâd kerd, bâz geşt, nigâh daşt, yâd 
daşt, vukūf-i zamânî, vukūf-i adedî, vukūf-i kalbî) ve bunlara kelimât-ı 
kudsiyye adı verilmiştir.21 Bu terimlerden dört tanesi, klasik dönemdeki 
murâkabe kavramıyla oldukça yakın anlamlıdır. Bunlar, hûş der dem, 
nigâh daşt, yâd daşt ve vukûf-ı kalbîdir. 

Farsçada akıl anlamına gelen “hûş” ve ân anlamına gelen “dem” ke-
limelerinden meydana gelmiş bir terkib olan “hûş der dem”in kelime 
mânâsı her ân uyanık/bilinçli olmaktır. Nakşî ıstılahı olarak ise; her ân, 

 
19  Tosun, Bahâeddin Nakşibend, 311. 
20  Teveccüh kavramı ve bu kavramın murâkabeyle ilişkisi hakkında bk. Tosun, Bahâeddin Nakşi-

bend, 311-315. 
21  Tosun, Bahâeddin Nakşibend, 336-338, Hamid Algar, ‘‘Gucdüvânî, Abdülhâlık’’, Türkiye Diyanet 

Vakfı İslâm Ansiklopedisi (İstanbul: TDV Yayınları, 1996), 14/170. 
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her nefeste Allah ile olup hiçbir zaman gaflete düşmemeyi ifade eder.22 
İnsanın aldığı ve verdiği her bir nefes bir hazine değerindedir ancak in-
sanların çoğu bunun şuurunda değildir. Bu vakitlerin kıymetini bilip her 
ânı bilinçli geçirmek, daima Allah ile berâber olduğunu idrâk etmek ge-
rekir.23 Sûfîlere göre insanın her nefesi “hû” sesi şeklinde alınıp verilir. 
Yâni insan farkında olsa da olmasa da her nefeste zikretmektedir. Ancak 
bunu farkında olmadan yapmak, tıpkı uyuyan birinin sayıklaması gibidir 
ve kişiye hiçbir fayda sağlamaz. Bu, ancak her an Allah’ı düşünüp O’nun 
beraberliğini hisseden kimse için bir anlam ifade eder.24 O hâlde hûş der 
dem, her nefesini, her ânını şuurlu, olarak geçirmek mânâsında murâka-
be ile oldukça yakın anlamlı bir kavramdır. 

Farsça bir fiil olup sözlükte korumak, muhafaza etmek anlamına ge-
len nigâh dâşt da terim olarak kalbin dünyevî düşüncelerden korunması-
nı, mâsivânın kalpten atılmasını ifade etmektedir.25 Buna göre bu terim, 
murâkabenin gönlü korumak mânâsı ile yakın bir anlam taşımaktadır. 

Yine Farsça bir fiil olan yâd daşt da sözlükte akılda tutmak, hatırla-
mak anlamına gelir. Istılah olarak ise Allah’ın kendisini sürekli gördüğü-
nün bilincinde olmayı ve bu bilinç hâlinin devamlılığını ifade eder.26 
İmâm-ı Rabbânî bu terimi “Allah’ın zât mertebesini sürekli akılda tutma, 
daima onun huzurunda olma bilinci” olarak açıklamış ve bunun hakîka-

 
22  İmâm-ı Rabbânî, Mektûbât-ı Rabbânî, trc. Talha Hakan Alp vd. (İstanbul: Semerkand Yayınları, 

2009), 2/344 (295. mektup); Tosun, Bahâeddin Nakşibend, 335; İmdâdullah Tehânevî, Ziyâu’l-
kulûb-Kalplerin Işığı, çev. Mehmed Es’ad Dede, nşr. Adnan Kaya (İstanbul: İnsan Yayınları, 
2007), 140;  Süleyman Uludağ, Tasavvuf Terimleri Sözlüğü (İstanbul: Mârifet Yayınları, 1991), 
233; Ethem Cebecioğlu, Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri Sözlüğü (İstanbul: Anka Yayınları, 
2004), 286. 

23  Tosun, Bahâeddin Nakşibend, 335. 
24  Cebecioğlu, Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri Sözlüğü, 286. 
25  Bk. Tosun, Bahâeddin Nakşibend, 337; Cebecioğlu, Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri Sözlüğü, 482; 

Tehânevî, Ziyâu’l-kulûb, 141. 
26  Bk. Tosun, Bahâeddin Nakşibend, 338; Cebecioğlu, Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri Sözlüğü,  706; 

Tehânevî, Ziyâu’l-kulûb, 141. 
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tinin elde edilmesinin nefs tezkiyesi ve kalp tasfiyesinden sonra mümkün 
olduğunu belirtmiştir.27 

Kalbe vâkıf olma, kalbe dikkat etme mânâsındaki vukūf-i kalbî de 
kalbin Allah’tan başka her şeyden sıyrılarak yalnızca O’nu düşünmesi ve 
bunu sürekli hâle getirmesi demektir. İki anlam barındıran vukūf-i 
kalbînin ilk anlamı, sâlikin zikir esnâsında Allah’ın huzûrunda bulundu-
ğunun bilincinde olması, ikinci anlamı ise zikir esnâsında kalbe yönelip 
kalben zikrin mânâsının bilincinde olması şeklindedir.28 

Yukarıda zikredilen prensiplerin ortak özelliği, insanın gafletten 
uzaklaşmasını, kalbini koruyarak kalbinden geçenlere vâkıf olmasını ve 
daima Allah’ın huzûrunda bulunduğunu idrâk etmesini ifade etmeleri-
dir. O hâlde bu kavramları, farklı adlar altında murâkabe anlamı ifade 
eden ıstılahlar olarak değerlendirmek mümkündür. 

2. Nakşibendiyye’nin İmâm-ı Rabbânî Sonrası Döneminde Murâkabe 

Yukarıda kavramsal çerçevesi çizilmeye çalışılan murâkabe terimi, İmâm-
ı Rabbânî sonrası Nakşibendiyye’de farklı bir anlam kazanarak seyr u 
sülûk sisteminin, yâni tarikatın mânevî eğitim yönteminin bir parçası 
hâline gelmiştir. Murâkabe konusu, İmâm-ı Rabbânî Ahmed Sirhindî’nin 
eserlerinde geniş bir yer kaplamamakla birlikte daha sonraki Müced-
didîler tarafından sistemli ve detaylı bir şekilde ele alınmıştır. Murâkabe-i 
ahadiyyet, murâkabe-i maiyyet, murâkabe-i akrabiyyet, murâkabe-i mu-
habbet adı verilen bu murâkabe çeşitleri, en kısa şekliyle belli âyetlerin 
derin bir şekilde tefekkür edilmesi ve bu tefekkür neticesinde Allah’ın 
zâtından sâlikin letâifine feyzin gelmesinin beklenmesi şeklinde açıklana-
bilir.29 

Bu şekildeki bir murâkabe sistemini Müceddidî sülûk metodları ara-
sına katan kişinin, tarikatın yayılmasında önemli rol oynayan Hindistanlı 

 
27  İmâm-ı Rabbânî, Mebde’ ve Me‘âd-Rabbânî İlhamlar, çev. Necdet Tosun (İstanbul: Sûfî Kitap, 

2005), 84. 
28  Bk. Tosun, Bahâeddin Nakşibend, 338; Cebecioğlu, Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri Sözlüğü, 703; 

Tehânevî, Ziyâu’l-kulûb, 141. 
29  Necdet Tosun, İmâm-ı Rabbânî Ahmed Sirhindî (İstanbul: İnsan Yayınları, 2005), 77. 
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sûfî Mazhar Cân-ı Cânân (öl. 1195/1781) olduğu düşünülmektedir.30 Bu 
murâkabeler belirlenirken Hindistan’ın en büyük tarikatı olan Çiştiyye 
tarikatından etkilenilmiş olması da muhtemel görülmektedir. Nitekim 
Çiştiyye tarikatı şeyhlerinden Muhammed Gîsudırâz (öl. 825/1422), otuz 
altı çeşit murâkabeyi açıkladığı risâlesinde, murâkabe-i kurbet, murâkabe-i 
maiyyet ve murâkabe-i zâtî gibi murâkabelerden bahseder ki bunlar Mü-
ceddidî sisteminde murâkabe-i akrabiyyet, murâkabe-i maiyyet ve murâkabe-i 
zât-ı baht ile benzerlik gösterir.31 Mazhâr Cân-ı Cânân’ın babasının Çiştiy-
ye tarikatına mensûb olması, kendisinin de Çiştiyye şeyhleriyle irtibatlı 
olması, onların sülûk anlayışından haberdâr olduğunu gösterir.32 

Nakşibendiyye’de seyr u sülûkün son merhalesi sayılan murâkabe-
lerden her biri, bu mânevî yolculuğun belli bir aşamasında yapılır ve her 
bir murâkabede sâlikin belli bir latîfesine feyzin gelmesi beklenir. Bu 
sebeple murâkabeleri anlamak bu tarikatın seyr ü sülûk yönteminden 
haberdâr olmaya bağlıdır. Buna binâen murâkabelerin açıklanmasına 
geçmeden önce, Nakşibendiyye tarikatında latîfeler konusuna ve mânevî 
yolculuğun aşamalarına kısaca değinmek gerekir. Ancak bu konular 
müstakil birer araştırma mevzûsu olduğundan, burada yalnızca konu-
muza ışık tutacak kadar incelenecek, ayrıntıya girilmeyecektir. 

2.1. Letâif 

İnsanın hakîkatini oluşturan katmanlar şeklinde târif edilen latîfeler,33 
Nakşibendiyye tarikatında yine Müceddidiyye sonrası dönemde önem 

 
30  Tosun, İmâm-ı Rabbânî Ahmed Sirhindî, 78-79. 
31  Tosun, İmâm-ı Rabbânî Ahmed Sirhindî, 78-79; Muhammed Gîsudırâz, “Risâle-i Murâkabe”, 

Yâzde Resâil, mlf.  Muhammed Gîsudırâz, nşr. Kâdî Gulâm Muhyiddîn Gâzî (Karaçi 
1386/1967), 122-128. Gîsudırâz murâkabe-i akrabiyyeti, “Biz ona şah damarından daha yakınız” 
âyetinde buyrulduğu üzere her an Allah’ı kendine yakın bilmek şeklinde; murâkabe-i maiyye-
ti de “Nerede olursanız olun O sizinle beraberdir” âyetinde belirtildiği gibi Allah’ı daima kendi-
siyle beraber bilmek şeklinde açıklar. Murâkabe-i zâtînin de kendisini yok görüp yalnız Al-
lah’ı var bilmek olduğunu bunun da İhlâs sûresinde ifade edildiğini söyler. Bk. Gîsudırâz, 
Risâle-i Murâkabe, 124-125. 

32  Bk. Hamid Algar, “Mazhar Cân-ı Cânân”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi (Ankara: 
TDV Yayınları, 2003), 28/195. 

33  Bk. Necdet Tosun, İmâm-ı Rabbânî Ahmed Sirhindî, 55. 
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kazanmıştır. Bu tarikat içerisinde34 konuyu ilk defa sistematik hâle getiren 
kişi olan İmâm-ı Rabbânî’ye göre insan, on latîfeden meydana gelmekte-
dir. Letâif-i aşere ismi verilen bu on latifenin beş tanesi âlem-i emre (rûhlar 
âlemi), beş tanesi de âlem-i halka (yaratılış âlemi) âittir. Rûhlar âlemine âit 
olan beş latîfe kalp, rûh, sır, hafî ve ahfâdır. Bunlara letâif-i hamse veya 
cevâhir-i hamse adı verilir. Halk âleminin beş latîfesi ise anâsır-ı erbaa (su, 
ateş, toprak, hava) ile nefstir. Bu dört unsurun da nefse dâhil olduğu ka-
bul edilmekte ve letâif-i sitte denildiği zaman âlem-i emre âit beş latîfe ile 
ânâsır-ı erbaanın da dâhil olduğu nefs latîfesi kastedilmektedir. Letâif-i 
seb‘a tâbiri ile de beş unsur, nefs ve anâsır-ı erbaadan oluşan tek bir latîfe 
kabul edilen “latîfe-i kālebiyye” (beden latîfesi) kastedilir.35 

İç içe geçmiş halkalar şeklinde düşünülebilecek olan latîfelerin en dı-
şında nefs bulunur. Onun içinde de sırasıyla kalp, rûh, sır, hafî ve ahfâ 
yer alır. İçte olan latîfe dışta olana nisbetle daha hassas ve daha yüksek 
seviyelidir. Bu latîfelerin insan vücûdundaki yerlerinden bahseden ilk 
kaynağın İmâm-ı Rabbânî’nin Mebde’ ve Me‘âd adlı risâlesi olduğu ifade 
edilmektedir.36 O, bu eserinde latîfelerin yerlerini şu şekilde belirlemiştir: 
“Kalp” göğsün sol tarafında “rûh” ise sağ tarafındadır. Sır, hafî ve ahfâ; 
tam ortada “ahfâ”, “sır” ve “hafî” de “ahfâ”nın iki yanında bulunacak 
şekilde göğsün ortasında yer almaktadır. Nefs ise beyinle irtibatlıdır.37 
Ancak daha sonraki Müceddidî şeyhleri letâifin yerleri konusunda farklı 

 
34  Letâif konusu Orta Asya’da doğan bir diğer tarikat olan Kübreviyye içerisinde önemli bir yere 

sahiptir. Kübrevî şeyhlerinden Alâüddevle Simnânî, bu konuyu eserlerinde çokça işlemiş, onu 
tarikatının sülûk anlayışının temeli hâline getirmiş ve bu konuda kendisinden sonra gelen 
mutasavvıfları da etkileyerek tasavvuf tarihine önemli bir katkıda bulunmuştur. bk. Kübra 
Zümrüt Orhan, Alâüddevle Simnânî ve Tasavvufî Görüşleri (İstanbul: Marmara Üniversitesi, 
Sosyal Bilimler Enstitüsü, Doktora Tezi, 2016), 187-201, 345-348. 

35  Bk. Tosun, İmâm-ı Rabbânî Ahmed Sirhindî, 55; Uludağ, Tasavvuf Terimleri Sözlüğü, 307; Cebeci-
oğlu, Tasavvuf Terimleri ve Deyimleri Sözlüğü, 398; Osman Türer, “Latîfe”, Türkiye Diyanet 
Vakfı İslâm Ansiklopedisi (Ankara: TDV Yayınları, 2003), 27/ 110; Osman Türer, “Letâif-i Ham-
se”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi (Ankara: TDV Yayınları, 2003), 27/143. İmâm-ı 
Rabbânî’nin letâif anlayışı için bk. İmâm-ı Rabbânî, Mektûbât-ı Rabbânî, 1/ 216-219 (34. mek-
tup), 1/285-287 (58. mektup), 2/38-69 (260. mektup). 

36  Tosun, İmâm-ı Rabbânî Ahmed Sihrindî, 55. 
37  Tosun, İmâm-ı Rabbânî Ahmed Sihrindî, 56; İmâm-ı Rabbânî, Mebde’ ve Me‘âd-Rabbânî İlhamlar, 

çev. Necdet Tosun (İstanbul: Sufi Kitap, 2005), 101. 
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görüşler ileri sürmüşlerdir.38 Ayrıca her bir latîfenin farklı bir renkte 
nûrunun olduğu kabul edilmiştir. Fakat bu renklerin ne olduğu konu-
sunda da bir birlik yoktur.39 Müceddidî seyr u sülûk sisteminde sâlik, 
sırasıyla bu latîfelerin her birine yoğunlaşarak “Allah” ismini zikreder. 
Bu şekilde bütün latîfelerin zikre iştirâk etmesi sağlanır. Ardından da 
nefes tutularak nefy u isbât zikri (lâ ilâhe illâllah) yapılır.40 

Zamanla Cenâb-ı Hakk’tan feyiz gelmesini beklemek41 anlamını ka-
zanan murâkabelerin her biri esnâsında yukarıda zikredilen latîfelerden 
birine ya da birkaçına feyiz gelmesi beklenir.42 Hangi murâkabede hangi 
latîfeye feyzin gelmesinin beklendiği aşağıda açıklanacaktır. 

2.2. Seyr u Sülûk Mertebeleri 

Nakşibendiyye tarikatında mânevî yolculuğun aşamaları, dâireler hâlin-
de tasavvur edilmiştir. Bunun sebebi, dâirenin başı ile sonunun belli ol-
maması gibi seyr u sülûk ile kat edilen mertebelerin de başı ile sonunun 
belli olmamasıdır.43 Bu mertebelerin her birinin kendine mahsus bir 
murâkabe şekli vardır. Bu sebeple ilk olarak Nakşibendiyye’de mânevî 
yolculuğun aşamaları olarak kabul edilen imkân, velâyet-i suğrâ, velâyet-i 
kübrâ, velâyet-i uzmâ, kemâlât-ı nübüvvet, kemâlât-ı risâlet, kemâlât-ı ulu’l-azm 
dâirelerinden kısaca bahsetmeyi gerekli görüyoruz.44 

 
38  Tosun, İmâm-ı Rabbânî Ahmed Sihrindî, 56-57. 
39  Tosun, İmâm-ı Rabbânî Ahmed Sihrindî, 59. Bir Kübrevî şeyhi olan Alâüddevle Simnânî de 

latîfelerin renklerinden ve nurlarından bahseder. Bk. Orhan, Alâüddevle Simnânî ve Tasavvufî 
Görüşleri, 344. 

40  Bk. Tosun, İmâm-ı Rabbânî Ahmed Sihrindî, 52-54. 
41  Hüseyin Hamdi, Hasbihâlü's-sâlik fi akvemi'l-mesâlik (İstanbul Tâbhâne-i Âmire, 1847/1263), 53; 

Ebû Sa‘îd Fârûkî, Hidâyetü’t-tâlibîn, nşr. Gulâm Mustafa Han (Karaçi, 1385/1965), 28. 
42  Latîfeler konusunda daha geniş bilgi için ayrıca bk. Halil Hamdi, İrşâdü’r-râğıbîn (İstanbul: 

Mahmud Bey Matbaası, 1307/1890), 3-6; Mehmed Nuri Şemseddin, Miftahü'l-kulub; Murâkabe; 
Pendiyye (İstanbul Matbaa-i Osmaniye, 1330), 24-27; Hamdi, Hasbihâlü's-sâlik, 11-14; İsa Çelik, 
“Tasavvuf Terminolojisinde Letâif-i Ruhaniyye”, Marife 9/2 (2009), 83-116. 

43  Abdullah Dihlevî, Mekâtib-i Şerîfe (İstanbul, 1992), 175, 206; Raûf Ahmed Müceddidî, Dürrü’l-
ma‘ârif (İstanbul 1997), 40. 

44  Bu kısım, özellikle Nakşibendiyye üzerine yaptığı çalışmalarıyla tanınan Necdet Tosun’un 
İmâm-ı Rabbânî Ahmed Sihrindî isimli eserinden özetlenerek yazılmıştır. 
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Nakşibendiyye’de seyr u sülûk imkân dâiresinde başlar. Bu dâirenin 
alt yarısı halk âlemi, üst yarısı ise emr âlemidir. Halk âleminde insan, 
letâif, kâinat, cennet, melekler, kürsi vb. bulunur. İmkân dâiresinin orta-
sında arş vardır. Emr âleminde ise insanın beş latîfesinin asılları bulunur. 
Bu dâirenin seyrinde sâlik, latifelerinin arşın üzerinde bulunan asıllara 
ulaşmasını sağlar.45 

Sâlik, imkân dairesindeki yolculuğunu tamamladıktan sonra, ikinci 
dâire olan velâyet-i suğrâ dâiresinde yolculuğa başlar. Bu mertebeye; 
velâyet-i evliyâ, velâyet-i zılliyye ve merâtib-i zılâl (gölge mertebeleri) gibi 
isimler verilmiştir.46 Bir sonraki mertebe velâyet-i kübrâ dâiresi olup 
velâyet-i enbiyâ, velâyet-i asliyye ve merâtib-i usûl (asıl mertebeleri) diye de 
anılır. Bir önceki mertebe ilâhî isim ve sıfatların gölgeleri mertebesi iken 
bu mertebe bu isim ve sıfatların asılları mertebesidir. Velâyet-i kübrâ 
mertebesi esas itibâriyle peygamberlere âit bir mertebe olmakla birlikte 
onlara tâbî olan velilerin de bu mertebeden nasipleri vardır.47 Velâyet-i 
ulyâ dâiresi diye isimlendirilen dördüncü mertebe, meleklerin velilik 
mertebesi olarak kabul edilmiştir. Bu mertebeye kadar olan yolculuk 
Allah’ın ez-Zâhir ismine ilişkin iken buradan îtibâren el-Bâtın isminde 
yolculuk yapılır.48 

Bundan sonra kendilerine kemâlât-ı selâse adı verilen şu üç mertebe 
gelir: Kemâlât-ı nübüvvet, kemâlât-ı risâlet ve kemâlât-ı ulü’l-azm. Bu merte-
belerin her birinde daimi Zât tecellîleri görülür.49 Müceddidiyye şeyhleri-
ne göre Kemâlât-ı ulü’l-azm mertebesinden sonra yol ikiye ayrılır. Bu 
yollardan biri hakāik-i ilâhiyye (ilâhî hakîkatler), diğeri ise hakāik-i enbiyâ 
(peygamberlerin hakîkatleri)dır. Mürşid kendi tercihine göre bu iki yol-
dan birine öncelik vererek müridini ona yönlendirir. Hakāik-i ilâhiyye; 
hakîkat-i Kâbe, hakîkat-i Kur’ân ve hakîkat-i salât olmak üzere üç mertebeden 

 
45  Tosun, İmâm-ı Rabbânî Ahmed Sihrindî, 70. 
46  Tosun, İmâm-ı Rabbânî Ahmed Sihrindî, 71. 
47  Tosun, İmâm-ı Rabbânî Ahmed Sihrindî, 71. 
48  Tosun, İmâm-ı Rabbânî Ahmed Sihrindî, 72. 
49  Tosun, İmâm-ı Rabbânî Ahmed Sihrindî, 73. 
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meydana gelir. Hakāik-i enbiyâ ise hakîkat-i İbrâhimî, hakîkat-i Mûsevî, 
hakîkat-i Muhammedî ve hakîkat-i Ahmedî dâirelerinden müteşekkildir.50 

Bütün bu zikredilen dâirelerin her birinin kendine mahsus bir 
murâkabesi vardır.51 Murâkabe çeşitleri incelenirken bu dâirelerin özellik-
leriyle ilgili de birtakım bilgilere yer verileceğinden ve esas konumuzu bu 
dâireler teşkîl etmediğinden burada bu kadar bilgiyi kâfî görmekteyiz. 

2.3. Bir Eğitim Metodu Olarak Murâkabeler 

2.3.1. Murâkabe-i Ahadiyyet 

Daha önce de ifade edildiği üzere murâkabe, mutlak feyz sahibi olan 
Cenâb-ı Hakk’tan kendisine feyz gelmesini beklemektir.52 Murâkabenin 
zikirle birlikte veya zikretmeksizin yapılabileceği ifade edilir.53 Müridin 
ne zaman murâkabeye başlayacağına mürşidi karar verir. Bazı mürşidler 
sâlikin huzûr ve devâmı kemâle erince54 bazıları da iç âlemi zikir ile nur-
lanınca55 müridlerine murâkabe-i ahadiyyete başlamasını emrederler.56 

Murâkabelerin ilki murâkabe-i ahadiyyettir. Müridin murâkabeye 
başlaması, imkân dâiresinde sülûk etmekte olan sâlikin, bütün latîfelerini 
zikre alıştırmasının ve nefy u isbât zikrini yapmasının ardından gerçekle-
şir.57 Bu mertebede sâlik Allah ismini tefekkür ederek58 bütün kemâl sıfat-
larıyla mevsûf ve bütün noksan sıfatlardan münezzeh bulunan Allah ism-
i şerîfinin müsemmâsı olan Zât’tan, kalp latîfesine gelecek olan feyzi bek-

 
50  Tosun, İmâm-ı Rabbânî Ahmed Sihrindî, 74-77. 
51  Tüm bu mertebeler hakkında daha fazla bilgi için bk. İmâm-ı Rabbânî, Mektûbât-ı Rabbânî, 

2/27-28 (257. mektup) 2/38-69 (260. mektup); İmâm-ı Rabbânî, Mükâşefât-ı Gaybiyye-Mânevî 
Yolculuk, çev. Necdet Tosun (İstanbul: Sûfî Kitap, 2006), 10-15; Tosun, İmâm-ı Rabbânî Ahmed 
Sirhindî, 70-77; Ebû Sa‘îd Fârûkî, Hidâyetü’t-tâlibîn, s. 62-76; Abdullah Dihlevî, Mekâtib-i Şerîfe, 
s. 142-146; 175-176; 206-208; Müceddidî, Dürrü’l-ma‘ârif, 25, 40-43. 

52  Hamdi, Hasbihâlü's-sâlik, 53; Fârûkî, Hidâyetü’t-tâlibîn, 28. 
53  Fârûkî, Hidâyetü’t-tâlibîn, 28; Hamdi, Hasbihâlü's-sâlik, 37. 
54  Hamdi, Hasbihâlü's-sâlik, 53.  
55  Hamdi, İrşâdü’r-râğıbîn, 9. 
56  Hamdi, Hasbihâlü's-sâlik, 53; Hamdi, İrşâdü’r-râğıbîn, 9-10. 
57  Tosun, İmâm-ı Rabbânî Ahmed Sirhindî, 77. 
58  Tosun, İmâm-ı Rabbânî Ahmed Sirhindî, 77. 
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ler.59 Murâkabe-i ahadiyyette feyzin geliş yeri kalb latîfesi, feyzin kaynağı 
da benzeri bulunmayan Zât-ı Ahad’dir.60 

Her bir murâkabe makāmında sâlikin, kendisini o murâkabenin ya-
pıldığı dâirenin içinde farz etmesi gerekir. Buna göre murâkabe-i ahadiy-
yete başlamak isteyen sâlik kendini imkân dâiresinde farz etmelidir. 
Murâkabe esnâsında daima tam bir niyâz ve tevâzû ile Allah’a yönelmeli, 
nihâyetsiz olan feyizlerin gelmesini beklemeli ve Hakk Teâlâ’ya muhab-
bet duymalıdır. Bu yönelme neticesinde iç âlemi (hâtır) meleke kazanırsa 
buna huzûr-ı kalbî denir ki zikrin ve nefy u isbâtın (Lâ ilâhe illallah zikri) 
gayesi de bu kalp huzûruna kavuşmaktır.61 Kalbi, kendisine gelen feyiz 
vesilesiyle nûrlanınca sâlik, ilâhî cezbe ile yükselmeye başlar. Buna seyr 
ilallah denir. İmkân dâiresinin seyri tamamlanınca, velâyet-i suğrâ dâire-
sinin seyrine başlanır. Bâzı sûfîler birtakım nûrların görülmesini imkân 
dâiresinin tamamlanmasının alâmeti olarak kabul etmişlerdir.62 Ancak 
daha yaygın kabule göre bu dâirenin tamamlanmış olmasının alâmeti, 
sâlikin gönlüne iki saate yakın bir süre dünyevî düşüncelerin gelmemesi-
dir.63 İki saate yakın bir süre beklemenin, mürid ve şeyhin keşf sahibi 
olmaması durumunda geçerli olduğu, keşf sahibi olmaları hâlinde buna 
ihtiyaç olmadığı da belirtilmektedir.64 

Murâkabe-i ahadiyyetin gayesi, farkında olmadan hevâsını ilâh 
edinmiş olan insanı, içinde bulunduğu bu gizli şirkten kurtarmak, onu 
nefsânî arzularından ve hırslarından arındırarak yalnızca Rabbi’ne yö-
nelmesini sağlamaktır.65 Sâlik, bu murâkabeyle ulaşmak istediği gayeyi 
elde ettiğinde bir sonraki murâkabe olan murâkabe-i maiyyete başlar. 

2.3.2 Murâkabe-i Maiyyet  

 
59  Fârûkî, Hidâyetü’t-tâlibîn, 28; Dihlevî, Mekâtib, 206; Müceddidî, 9, 25; Hamdi, Hasbihâlü's-sâlik, 

53; Hamdi, İrşâdü’r-râğıbîn, 10. 
60  Hamdi, Hasbihâlü's-sâlik, 53. 
61  Hamdi, İrşâdü’r-râğıbîn, 10. 
62  Hamdi, İrşâdü’r-râğıbîn, 10-11. 
63  Müceddidî, Dürrü’l-ma‘ârif, 41; Hamdi, İrşâdü’r-râğıbîn, 11; Dihlevî, Mekâtib, 206. 
64  Fârûkî, Hidâyetü’t-tâlibîn, 64. 
65  Necdet Tosun, Derviş Keşkülü (İstanbul: Erkam Yayınları, 2012), 30. 
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İmkân dâiresinin seyri tamamlandıktan sonra mürid murâkabe-i maiyye-
te başlar. Bu murâkebe, “Nerede olursanız olun O sizinle berâberdir”66 âyet-i 
kerîmesinin mânâsını tefekkür etmektir.67 Bu esnâda sâlik, Hakk 
Teâlâ’dan kalb latîfesi üzerine ve onun zımnında diğer latîfelerinin üzeri-
ne feyzin gelmesini bekler.68 Sâlik bu murâkabe sırasında Allah’ın, keyfi-
yeti bilinmeyen bir şekilde, kendisinin bütün latîfeleri ve bütün unsurları 
ile beraber olduğunu hatta kâinatın bütün zerreleriyle beraber olduğunu 
düşünür.69 Zira eğer Allah’ın maiyyeti olmasaydı, kâinat mevcut olamaz-
dı. Eğer bu beraberlik bir an kesilecek olsa o anda bütün bir mevcûdât 
yok olup giderdi.70 Elbette ki bu beraberlik, bir cismin başka bir cisimle 
beraberliği gibi değildir. Burada söz konusu olan keyfiyetsiz, nasıl oldu-
ğu bilinmeyen bir beraberliktir. Zira yaratılmış bir varlığın, kadîm olan 
hakîkî varlığın berâberliğini idrâk edip anlayabilmesi mümkün değildir. 
Dolayısıyla buna yalnızca iman edilir ve nasıl olduğu üzerinde düşünül-
mez.71 Bu berâberlik sırrının, basiret gözü açık olan kişilere âşikâr olacağı, 
basiret gözü açık olmayan sâliklerin ise vicdanlarıyla Allah’ın berâberli-
ğini idrâk edecekleri ifade edilmektedir.72 

Bu murâkabe esnâsında feyzin kaynağı âyet-i kerîmeden anlaşıldığı 
üzere Allah Teâlâ’nın beraberliğidir ve feyzin geliş yeri sâlikin kalbi ve 
diğer beş latîfesidir.73 Bu latîfelerin her birinin murâkabesi de ayrı ayrı 
açıklanmaktadır. Meselâ kalp latîfesinin murâkabesi esnâsında sâlik, kal-
binin Peygamber Efendimiz’in (s.a) kalbinin karşısında olduğunu düşü-
nüp; “Allah’ım, Rasûl-i Ekrem’in kalb-i şerîfinden Hz. Âdem’in kalb-i şerîfine 
ulaşan fiilî tecellîlerinin feyzini, şeyhlerin kalpleri vâsıtasıyla benim kalbime 
ulaştır” diyerek feyiz bekler. Rûh latîfesinin murâkabesi esnâsında rûhu-

 
66  el-Hadid 57/4. 
67  Dihlevî, Mekâtib, 142, 206; Fârûkî, Hidâyetü’t-tâlibîn, 62; Müceddidî, Dürrü’l-ma‘ârif, 10, 25; 

Hamdi, İrşâdü’r-râğıbîn, 11; Hamdi, Hasbihâlü's-sâlik, 54. 
68  Hamdi, İrşâdü’r-râğıbîn, 11. 
69  Fârûkî, Hidâyetü’t-tâlibîn, 64; Hamdi, İrşâdü’r-râğıbîn, 11; Hamdi, Hasbihâlü's-sâlik, 54. 
70  Hamdi, İrşâdü’r-râğıbîn, 11; Hamdi, Hasbihâlü's-sâlik, 54. 
71  Hamdi, İrşâdü’r-râğıbîn, 11. 
72  Dihlevî, Mekâtib, 42. 
73  Hamdi, İrşâdü’r-râğıbîn, 12. 
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nun Hz. Peygamber’in (s.a) rûh latîfesi karşısında bulunduğunu düşüne-
rek; Allah’tan, Rasûlullah’ın rûh latîfesinden Hz. İbrâhim’in rûhuna ulaş-
tırdığı subûtî sıfatlarının tecellîlerinin feyzini, mürşidler vâsıtasıyla kendi 
kalbine ulaştırmasını isteyerek feyzin gelmesini bekler. Aynı şekilde sır 
latîfesinin murâkabesi esnâsında Hz. Mûsâ’nın sır latîfesine ulaşan Zâtî 
şuûnât tecellîlerinin kendi sırrına; hafî latîfesinin murâkabesi esnâsında 
Hz. Îsâ’nın hafî latîfesine ulaşan selbî sıfatların tecellîlerinin kendi hafî 
latîfesine ve ahfâ latîfesinin murâkabesi esnâsında da Hz. Peygamber’in 
(s.a) ahfâsına ulaşan câmî‘ şân (isim ve sıfatların Zât’taki asılları) tecellîle-
rinin kendi ahfâsına ulaşmasını isteyerek feyzin gelmesini bekler.74 

Nakşibendî mürşidlere göre bu maiyyet dâiresi bütün mahlûkâtın 
hakikati olan isimlerin gölgelerinden ibârettir. Burada kalp latîfesinin 
yolculuğu tamamlanınca sâlikte fenâ-i kalbî meydana gelir. Rûh latîfesi-
nin seyri sona erdiğinde sâlikin sıfatları ortadan kaybolur. Sır latîfesinin 
seyri bittiğinde sâlikin zâtı, Hakk’ın zâtında müstağrak olur. Hafî latîfesi-
nin seyri tamamlanınca sâlik, Cenâb-ı Hakk’ı her türlü noksan sıfattan 
münezzeh ve bütün mazharlardan mücerred olarak müşâhede eder. Ahfâ 
latîfesinin yolculuğu tamamlanınca da sâlik Allah’ın berâberliğini keyfi-
yetsiz olarak idrâk eder.75 

Bu mertebede sâlikte tevhîd-i vucûdî, zevk, şevk, âh ve inleme, istiğ-
râk, kendinden geçme, devamlı huzûrda bulunma, teveccüh gibi farklı 
hâllerin meydana geleceği ifade edilmiştir.76 Murâkabe-i maiyyetle hedef-
lenen gayeye ulaşılmasının ardından murâkabe-i akrabiyyete başlanır. 

2.3.3. Murâkabe-i Akrabiyyet 

 
74  Hamdi, Hasbihâlü's-sâlik, 55-57. Bu latîfelerin seyirleri için ayrıca bk. Müceddidî, Dürrü’l-

ma‘ârif, 25. İnsanda yedi latîfe bulunduğunu söyleyen ve bu latîfelerle ilgili ayrıntılı bilgi ve-
ren Kübrevî şeyhi Alâüddevle Simnânî’ye göre, bu yedi latîfe ve irtibatlı olduğu yedi pey-
gamber sırasıyla şöyledir: Latîfe-i kālebiyye-Hz. Âdem, latîfe-i nefsiyye-Hz. Nûh, latîfe-i kal-
biyye-Hz. İbrâhim, latîfe-i sırrıyye-Hz. Mûsâ, latîfe-i rûhiyye-Hz. Dâvûd, latîfe-i hafiyye-Hz. 
Îsâ ve latîfe-i hakkıyye-Hz. Muhammed. Bk. Orhan, Alâüddevle Simnânî ve Tasavvufî Görüşleri, 
187-188. 

75  Hamdi, İrşâdü’r-râğıbîn, 12. 
76  Dihlevî, Mekâtib, 206; Müceddidî, Dürrü’l-ma‘ârif, 41. 
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Velâyet-i suğrâ dâiresinin seyri tamamlandıktan sonra velâyet-i kübrâ 
dâiresinin seyri başlar. Bu dâire, üç küçük dâire ile bir yarım dâireden 
meydana gelmektedir. Bu mertebeye gelen mürid, şeyhinin emri ile 
murâkabe-i akrabiyyete başlar. Bu murâkabe, “Biz ona şah damarından 
daha yakınız”77 âyetini derinlemesine tefekkür edip, kendisine can dama-
rından daha yakın olan Zât’tan nefs latîfesi üzerine feyzin gelmesini bek-
lemekten ibârettir.78 Âlem-i emre âit olan beş latîfenin yolculuğu bu 
dâireye kadardır. Burada feyzin geliş yeri bu beş latîfe ile beraber nefs 
latîfesidir.79 

Bu murâkabe netîcesinde nefs latîfesi üzerine feyiz gelince sâlik sey-
re ve yükselmeye başlar. Sâlik birinci dâire olan isim ve sıfatlar dâiresinin 
seyrini tamamlayınca asıl dâiresinde yolculuğa; onu da tamamladıktan 
sonra asılların aslı dâiresinde yolculuğa başlar. Velâyet-i kübrâ mertebe-
sinde yer alan bu dâireler ile yarım dâirenin her birinde fenâ ve bekā 
halleri görülür.80 

Sâlik bu mertebenin birinci dâiresinde yol alarak asıl olan isme ula-
şıp kendisine feyiz gelince; onda nefsinden fânî olma ve o isimle bâkî 
olma hâli, nefs tezkiyesi ve nûrâniyet meydana gelir. Sâlikin ve şeyhinin 
keşif sahibi olmaları hâlinde, sâlikin ya da şeyhinin feyzin sâlikin nefsi 
üzerine çok şiddetli bir şekilde döküldüğünü müşâhede edeceği belirtil-
mektedir. Yine bu durumda sâlikin vücûdunun tuzun suyun içinde eri-
mesi gibi matlûbu ve vücûd-ı hakîkî olan Cenâb-ı Hakk’ın varlığında 
eridiği, kendisi hakkında “Ben” zamirini kullanamadığı, çünkü kendisin-
de benlikten eser kalmadığı da ifade edilmektedir. Binâenaleyh gerçek 
fenânın bu mertebede hâsıl olduğu, bundan önceki mertebede hâsıl olan 
fenânın bu fenânın sûreti olduğu belirtilmektedir.81 

 
77  el-Kaf 50/16. 
78  Dihlevî, Mekâtib, 144, 175, 206; Fârûkî, Hidâyetü’t-tâlibîn, 68; Müceddidî, Dürrü’l-ma‘ârif, 10, 41; 

Hamdi, İrşâdü’r-râğıbîn, 13; Hamdi, Hasbihâlü's-sâlik, 63. 
79  Dihlevî, Mekâtib, 175, 206; Fârûkî, Hidâyetü’t-tâlibîn, 68; Hamdi, Hasbihâlü's-sâlik, 63. 
80  Hamdi, İrşâdü’r-râğıbîn, 13. 
81  Hamdi, İrşâdü’r-râğıbîn, 13-14. 
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Bu anlamda Ebû Sa‘îd Fârûkî kendi yaşadığı hâli anlatarak şöyle 
demektedir: “Hazret-i Pîr-i Destgîr (yâni şeyhi Abdullah Dehlevî) bu dâireler-
de bu bendeye (Ebû Sa‘îd Fârûkî) teveccüh kılınca gördüm ki renksiz bir nûr 
demetini bu dâirelerden benim nefs latîfeme son derece şiddetli bir şekilde döktü-
ler ve benim varlığım suya düşen bir tuz gibi eridi. O kadar ki benim varlığım-
dan hiçbir iz, hiçbir alâmet kalmadı ve zâtın ve eserin zevâli müyesser oldu. Ken-
dim hakkında ‘Ben’ zamirini kullanmaya imkân bulamadım ve ‘Ben’ denecek bir 
mahal bulamadım. Hatta uçsuz bucaksız bir ademiyet deryâsına daldım. Hakîkî 
fenânın bu velâyet mertebesinde müyesser olduğu ve önceki velâyette gerçekleşe-
nin sûrî fenâ olduğu bana yakînen mâlum oldu.”82 

Bu mertebede kelime-i tevhîdin de terakkî etmeye yardımcı olduğu 
beyân edilmektedir.83 Yine bir önceki mertebede olduğu gibi burada da 
içinde bulunduğu hâlin neticesi olarak sâlikte huzûr, keşf, urûc ve nüzûl 
ile cezbenin meydana geldiği, hatta cezbenin tedrîci olarak bütün bedeni 
kapladığı ve bedenin yaşanmakta olan mânevî hâlin nûrlarıyla kuşatılmış 
olduğu belirtilmektedir. Ancak bu mertebede yaşanan hallerin kalp mer-
tebesinde yaşananlara oranla daha tatsız olduğu, bununla birlikte bu 
mânevî hâllerde kuvvet meydana gelince önceki hâllerin unutulduğu 
ifade edilmektedir.84 

“Murâkabe-i maiyyet” ile “murâkabe-i akrabiyyet”in gayesi, Cenâb-ı 
Hakk’ın uzakta değil de kullarının yanında olduğunu, hatta insana ken-
disinden bile daha yakın olduğunu hissettirmek, bu şuuru kazandırmak-
tır. İnsan, Allah’ın yakınlığı bilgisine sahip olsa ve bunu dile getirse bile, 
çoğu zaman bunun şuurunda olmaz. Bu âyetleri tefekkür etmek, insanda 
bu şuurun yerleşmesine vesîle olur.85 Sâlik, bu şuuru elde ettikten sonra 
murâkabe-i muhabbet merhalesine geçer. 

2.3.4. Murâkabe-i Muhabbet 

 
82  Fârûkî, Hidâyetü’t-tâlibîn, 70. 
83  Dihlevî, Mekâtib, 144; Müceddidî, Dürrü’l-ma‘ârif, 41. 
84  Dihlevî, Mekâtib, 144. 
85  Tosun, Derviş Keşkülü, 30-31. 
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Velâyet-i kübrâ dâiresinin içerisinde yer alan üç küçük dâireden birinci-
sinin seyri tamamlanınca, diğer dâirelerde yolculuk başlar. İşte bu dâire-
lerde ve yarım dâirede, mürid, şeyhinin öğrettiği şekilde murâkabe-i 
muhabbetle meşgûl olur. Bu murâkabe sâlikin sevdiği ve kendisini seven 
Zât’tan nefs latîfesi üzerine feyzin gelmesini beklemekten ibâret olup 
“Allah onları sever, onlar da Allah’ı severler”86 âyet-i kerîmesinin tefekkür 
edilmesiyle yapılır.87 

Bu iki dâire ile bir yarım dâirede yapılan murâkabe şu şekilde târif 
edilmektedir: Sâlik kendisini bu dâirelerin içinde hayâl ederek muhabbet 
feyzinin isim ve sıfatların aslı olan dâireden kendi nefs latîfesi üzerine 
geldiğini düşünür. Aynı şekilde muhabbet feyzinin, aslın aslı dâiresinden 
kendi benliği üzerine geldiğini düşünür. Ve yine üçüncü asıl olan yarım 
dâireden de feyzin kendi benliğine geldiğini düşünür.88 

Bu şekilde ikinci dâirenin seyrinin tamamlanması netîcesinde sâlikin 
“kurb ev ednâ” mertebesinden konuşmaya başlayacağı, üçüncü dâirenin 
yolculuğunun tamamlanmasından sonra sâlikin nefsinin râziye ve marzi-
ye mertebelerine erip Allah’tan râzı olacağı, güzel ahlâk ile donanacağı ve 
daima hayırlı işler yapacağı; yarım dâirenin seyrinin tamamlanması so-
nucunda sâlikte fenâ fillah ve bekā billah hâlinin gerçekleşeceği ifade 
edilmektedir. Böylece o sâlikin ilhama mazhar olacağı, gönlünün genişle-
yip kendisine ilim ve mârifet verileceği, âzâlarının ibâdetlerle güzelleşip 
kalbinin müşâhede ile nurlanacağı beyân edilmektedir.89 Bir önceki mer-
tebede tevhîd-i vücûdî hâsıl olurken burada tevhîd-i şuhûdî hâsıl olmak-
tadır.90 Bu da Nakşibendiyye tarikatında vahdet-i şuhûdun vahdet-i vü-
cûddan daha ileri bir mertebe olarak kabul edildiğini göstermektedir. 

 
86  el-Mâide 5/54. 
87  Dihlevî, Mekâtib, 145, 175, 207; Fârûkî, Hidâyetü’t-tâlibîn, 70; Müceddidî, Dürrü’l-ma‘ârif, 41; 

Hamdi, İrşâdü’r-râğıbîn, 14; Hamdi, Hasbihâlü's-sâlik, 64. 
88  Fârûkî, Hidâyetü’t-tâlibîn, 70; Hamdi, Hasbihâlü's-sâlik, 64. 
89  Hamdi, İrşâdü’r-râğıbîn, 14-15. Ayrıca bk.  Dihlevî, Mekâtib, 207; Müceddidî, Dürrü’l-ma‘ârif, 41; 

Hamdi, Hasbihâlü's-sâlik, 65. 
90  Dihlevî, Mekâtib, 207. 



 

 

	  
İMÂM-I RABBÂNÎ SONRASI NAKŞİBENDİYYE’DE MURÂKABE 

 

	
	 	

	
ONDOKUZ MAYIS ÜNİVERSİTESİ İLAHİYAT FAKÜLTESİ DERGİSİ [2021] sayı: 50 

	
	 	

    415      
. 
OMÜİF

D 

415 
OMÜİFD 

Velâyet-i kübrâ dâiresinde sâlikin terakkîsine sebep olan hususlar dil 
ile Lâ ilâhe illallah demek, nefy ü isbât zikri yapmak ve murâkabedir.91 
Mânâsını düşünerek yapılan kelime-i tevhîd zikrinin terakkîyi artıracağı 
ifade edildikten sonra bu zikrin nasıl yapılması gerektiği şöyle târif edilir: 
Sâlik, “lâ ilâhe” ifadesini sağ tarafından yukarı doğru çekip “illallah” 
kelimesini kuvvetli bir şekilde kalbe vurur. Bu zikri harflerin mahreçleri-
ne ve sıfatlarına dikkat ederek ve kendi duyabileceği bir sesle söyler. 
Aynı zamanda mânâsını düşünmeyi de ihmâl etmez.92  

Bu murâkabenin gâyesi Allah sevgisini kulun gönlüne yerleştirmek-
tir. Allah’a, azaptan, cehennemden korktuğu için değil de yalnızca O’nu 
sevdiği için ibâdet edebilmek yüce bir mertebedir. İnsan, kendisini seveni 
sevdiği için bu âyeti tefekkür sâyesinde Allah’ın kendisini sevdiğini dü-
şündükçe onun da Allah’a olan sevgisi artacak, kuvvetlenecek ve zaman-
la aşka dönüşecektir.93 Zâten âyet-i kerîmede de belirtildiği üzere gerçek 
îmân sahipleri Allah’ı şiddetli bir muhabbetle sevmektedirler.94 Murâka-
be-i muhabbetle birlikte sâlik Cenâb-ı Hakk’ın ez-Zâhir ismindeki seyrini 
tamamlamış olur. 

2.3.5. Murâkabe-i Zât-ı Baht 
Buraya kadar olan mânevî yolculuk hep Allah’ın ez-Zâhir isminde yapı-
lan seyirden ibârettir. Bundan sonra ise, yâni velâyet-i kübrâ dâiresinin 
seyri tamamlanıp velâyet-i ulyâ dâiresinin seyrine başlanmasının ardın-
dan artık el-Bâtın isminde yolculuk başlamaktadır. ez-Zâhir ismi ile el-
Bâtın isminin seyirleri arasında şöyle bir fark vardır: ez-Zâhir isminin 
seyrinde sâlik Zât’ı düşünmeden yalnızca sıfatlarda yolculuk yapar. el-
Bâtın isminin seyrinde ise yolculuk yine sıfatlarda gerçekleşmekteyse de 
Zât da düşünülmektedir. Meselâ “ilim” sıfatı üzerinden hareketle düşü-
nülecek olursa bu sıfat zikredildiğinde Zât akla gelmez, oysa “Alîm” 

 
91  Hamdi, İrşâdü’r-râğıbîn, 15. 
92  Hamdi, Hasbihâlü's-sâlik, 64-65. 
93  Tosun, Derviş Keşkülü, 31-32. 
94  Bakara 2/165. 
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isminde durum farklıdır. Çünkü Alîm, ilmi olan Zât anlamına geldiğin-
den burada Zât da düşünülmektedir.95   

Sâlik, ez-Zâhir isminin seyrini tamamlayıp el-Bâtın isminin seyrine 
başlayınca, şeyhi kendisine velâyet-i ulyâ dâiresinin murâkabesini öğre-
tir. Bu murâkabede sâlik Allah’ın Zâtından, toprak unsuru hâriç anâsır-ı 
selâsesinin (su, hava, ateş) üzerine feyzin gelmesini bekler.96 Bu makāmda 
sâlik artık âlem dâiresine nüzûl eder ve zâhiri halkı irşâd etmek üzere 
halkla berâber, bâtını ise Hakk’la berâber bulunur. Bu sâlik artık halkı 
irşâda ehil olduğundan şeyhi kendisine bu hususta icâzet verir. Bu mer-
tebede onun üç unsuru, üzerlerine gelmiş olan feyiz sebebiyle îtidâle 
kavuşmuş olmaktadır. Meselâ su unsuru şehvet konusunda îtidâle kavu-
şur ve bu unsurun kalp ile alâkalı olması sebebiyle kalbe ve kalp vâsıta-
sıyla bütün âzâlara feyiz ulaşır. Hava unsuru hırs konusunda îtidal kaza-
nır ve rûh latîfesi ile olan münâsebeti sebebiyle onun yerine geçer. Ateş 
unsuru da büyüklenmekten ve azgınlıktan kurtulup îtidâle kavuşur. Bu 
unsurun münâsebeti de hafî latîfesidir. Onun itîdâl kazanması neticesin-
de kişi büyüklenmekten ve kötü ahlâktan kurtularak hakîkî Müslümanlı-
ğa ulaşır.97 Sâlik, ez-Zâhir isminin seyri ile bir kanat kazanır. el-Bâtın is-
minin seyriyle ikinci kanadı da kazanan sâlik böylece matlûbuna doğru 
uçarak yol almaya başlar.98 

Velâyet-i ulyâ mertebesinde sâlikin terakkîsine vesîle olan hususlar 
dil ile lâ ilâhe illallah zikri yapmak ve uzun uzun nâfile namaz kılmak-
tır.99 Bu makāmda şer‘î ruhsatlarla amel etmek ilerlemeye mânîdir. Aksi-
ne azîmetlerle amel etmek ilerlemeye yardımcı olmaktadır. Çünkü ruh-
satlarla amel etmek insanı beşeriyet ve hayvâniyet tarafına doğru çeker; 
azîmetlerle amel ise melekiyet âlemiyle münâsebet tesis eder. Bu sebeple 

 
95  Hamdi, İrşâdü’r-râğıbîn, 15. Ayrıca bk. Hamdi, Hasbihâlü's-sâlik, 65-66. 
96  Dihlevî, Mekâtib, 145, 175; Fârûkî, Hidâyetü’t-tâlibîn, 76; Müceddidî, Dürrü’l-ma‘ârif, 41; Hamdi, 

İrşâdü’r-râğıbîn, 15; Hamdi, Hasbihâlü's-sâlik, 66. 
97  Hamdi, İrşâdü’r-râğıbîn, 15.  
98  Dihlevî, Mekâtib, 145; Hamdi, İrşâdü’r-râğıbîn, 15-16. 
99  Dihlevî, Mekâtib, 145; Fârûkî, Hidâyetü’t-tâlibîn, 76; Hamdi, İrşâdü’r-râğıbîn, 16; Hamdi, Has-

bihâlü's-sâlik, 66. 
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birincisi kişinin düşmesine sebep olurken ikincisi yükselmesine vesîle 
olmaktadır.100 

Velâyet-i ulyâ mertebesi öz, ona kıyasla velâyet-i kübrâ mertebesi ise 
kabuk olarak kabul edilmektedir. Aslında kemâlât-ı nübüvvet mertebesi 
hâriç bütün mertebeler kendinden önceki mertebeye nisbetle öz, kendin-
den sonraki mertebeye nisbetle ise kabuk mesâbesinde kabul edilir.101 
Velâyet-i ulyâ mertebesinde vahdet-i vücûd ve vahdet-i şuhûda benze-
meyen, onlar gibi anlatılması mümkün olmayan, gizli tutulmaları ve hiç-
bir sûrette açıklanmamaları gereken birtakım sırların hâsıl olduğu ifade 
edilir.102 

Artık bu mertebeden sonra bütün mertebelerde murâkabe-i Zât-ı 
Baht yapılır. Ancak her bir mertebede Zâtın farklı bir açıdan murâkabe 
edilir. Meselâ Kemâlât-ı Nübüvvet dâiresinde sâlik, kemâlât-ı nübüvvetin 
menşei olan Zât Teâlâ’dan kendi toprak unsuru üzerine feyiz geldiğini 
gözleyerek murâkabe eder. Bu mertebede feyzin geliş yeri toprak unsu-
rudur. Burada daimi Zât tecellîleri hâsıl olur. Kur’ân-ı Kerîm tilâveti bu 
mertebede ilerleme vesîlesidir. Hurûfu mukatta‘anın sırları sâlike açılır, 
îmân kuvvet bulur, bu makāmın feyiz ve mârifeti diğer mârifetlerin yok 
olmasına sebep olur. Yine bu mertebede sâlikin şuhûdî olan îmânının 
gaybî îmâna dönüşeceği ifade edilir.103 Yine âdâbına riâyet ederek namaz 
kılmak, “Lâ ilâhe ilallah” zikrine “Muhammedün Rasûlullah” ibâresini 
de eklemek, kaynaklarda yer alan virdleri okumak, Rasûlullah’ın (s.a) 
sünnetine uymak bu makāmda ilerlemeye çok yardımcı olan ve yakîn 
nûrunu arttıran hususlardır.104 Bu mertebede feyzin geliş mahalli olan 
toprak latîfesi yalnızca insana mahsus bir latîfe olup meleklerde bulun-
maz. Bu sebeple bu mertebe yalnızca insanın ulaşabileceği bir mertebedir. 
Ahfâ latîfesi ile münâsebeti bulunan toprak unsuru, üzerine feyzin gel-
mesi netîcesinde îtidal kazanarak alçaklıktan ve cimrilikten temizlenir. 
Diğer üç unsur da her ne kadar velâyet-i ulyâ mertebesinde îtidal kazan-

 
100  Fârûkî, Hidâyetü’t-tâlibîn, 76; Hamdi, Hasbihâlü's-sâlik, 66. 
101  Fârûkî, Hidâyetü’t-tâlibîn, 76; Hamdi, Hasbihâlü's-sâlik, 66. 
102  Fârûkî, Hidâyetü’t-tâlibîn, 76. 
103  Dihlevî, Mekâtib, 207; Hamdi, İrşâdü’r-râğıbîn, 16; Hamdi, Hasbihâlü's-sâlik, 67. 
104  Bk. Hamdi, İrşâdü’r-râğıbîn, 16; Hamdi, Hasbihâlü's-sâlik, 68. 
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mış olsalar bile, îtidallerinin kemâle ermesi ve nefsin fenâsının tam olarak 
gerçekleşmesi bu makāmda olur.105 

Kemâlât-ı Nübüvvet dâiresinden sonra Kemâlât-ı Risâlet dâiresinin 
seyrine başlanır. Burada şeyhi sâlike bu mertebenin murâkabesini öğretir. 
Bu murâkabede sâlik kemâlât-ı risâletin menşei olan Zât’tan kendi hey’et-
i vahdânîsine feyzin gelmesini bekler. Hey’et-i vahdânî, sâlikin on latîfe-
sinin tezkiye olmasından sonra, bu on latîfeden meydana gelen tek bir 
hey’etten ibârettir. Zîrâ bunca tasfiye ve tezkiyenin tesiriyle sâlikin latîfe-
lerinde, daha önce olmayan başka bir hâl hâsıl olur. Sâlik bu hey’et ile 
Allah’ın dilediği yere kadar yükselebilir.106  

Bu dâirenin de seyri tamamlanınca Kemâlât-ı Ulu’l-azm dâiresinin 
seyrine başlanır. Burada murâkabe, sâlikin, kemâlât-ı ulu’l-azm’ın menşei 
olan Zât’tan hey’et-i vahdânîsi üzerine feyzin gelmesini beklemesiyle 
yapılır. Burada da Kur’ân okumak ve kelime-i tevhîd zikrini ‘‘Muham-
medün Rasûlullah’’ ibâresi ile birlikte yapmak sâlikin ilerlemesine vesîle 
olur.107 

Hakāik-i Enbiyâ grubunun ilk dâiresi olan hakîkat-i İbrâhimî dâire-
sinde, Hazret-i Zât, İbrâhim (a.s)’ın menşei olması itibâriyle ve “Allah 
İbrâhim’i dost edindi”108 âyet-i kerîmesinin mânâsınca murâkabe edilir. 
Hakîkat-i Mûsevî dâiresinde “Ey Mûsâ, Ben risâletim ve kelâmımla seni diğer 
insanlar arasından seçtim”109 âyetinin işâret ettiği üzere, Zât-ı Teâlâ hakîkat-
i Mûsevî’nin menşei olması itibariyle murâkabe edilir. Bu grubun üçüncü 
dâiresi olan hakîkat-i Muhammedî dâiresinde murâkabe, “Zât’ı Zât’ına 
muhabbet edip Zât’ı kendisinin mahbûbu olan Zât”a yapılır. Bu da “Bana 
itaat edin ki Allah sizi sevsin”110 âyetinde ifade edilen mânânın düşünülme-
siyle gerçekleşir. Hakîkatî Ahmedî dâiresinin murâkabesi ise Zât’ı, 

 
105  Hamdi, İrşâdü’r-râğıbîn, 16. 
106  Bk. Dihlevî, Mekâtib, 207; Hamdi, İrşâdü’r-râğıbîn, 16-17; Hamdi, Hasbihâlü's-sâlik, 68-69. 
107  Bk. Dihlevî, Mekâtib, 207; Hamdi, İrşâdü’r-râğıbîn, 17; Hüseyin Hamdi, Hasbihâlü's-sâlik, 69. 
108  Nisâ 4/125. 
109  Ârâf 7/144. 
110   Âl-i İmrân 3/31. 
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hakîkât-i Ahmedî’nin menşei olması itibâriyle murâkabe etmekten ibâret-
tir.111  

İlâhî hakîkatler grubunun ilk dâiresi olan hakîkat-i Kâbe dâiresinde 
Zât, bütün mümkinâtın kendisine secde ettiği varlık olması itibâriyle 
murâkabe edilir. Hakîkat-i Kur’ân dâiresinde Kur’ânî hakîkatlerin menşei 
olması, hakîkat-i Salât dâiresinde ise hakîkat-i salât’ın menşei olması 
itibâriyle murâkabe edilir. Tüm bu dâirelerde feyzin geldiği yer hep sâli-
kin hey’et-i vahdânîsidir.112 

Zât’ın murâkabe edilmesi, Nakşibendiyye’ye mensub bazı mutasav-
vıflar tarafından hoş karşılanmayarak eleştirilmiştir. İmâm-ı Rabbânî de 
bunu eleştiren mutasavvıflar arasında yer alır.113 Zât’ı murâkabe etmeyi, 
O’nu renksiz ve mekânsız bir nûr olup bütün âlemi ihâta etmiş gibi ta-
savvur etmek şeklinde anlayan bazı sûfîler bulunduğunu söyleyen İmâm-
ı Rabbânî, bu tasavvurda o nûrun geniş ve derin olarak tahayyül edildi-
ğini, ancak Cenâb-ı Hakk’ın böyle tahayyüllerden münezzeh olduğunu 
ifade eder.114 

Yukarıda anlatılan bu murâkabeler, İmâm-ı Rabbânî sonrası Nakşi-
bendiyye’de tasavvufî eğitimin tamamlanabilmesi için gereklidir. Ancak 
Müceddidiyye sonrasında Nakşibendiyye’de var olan murâkabeler bun-
larla sınırlı değildir. Bu tarikatta, zikredilen bu murâkabelere ilave olarak 
veya onlardan farklı olarak da bazı murâkabe anlayışlarının bulunduğu 
görülür. Çalışmamızın bu bölümünde Nakşibendiyye’de var olan farklı 
murâkabe anlayışlarından bahsedilecektir. 
3. Nakşibendiyye’de Farklı Murâkabe Anlayışları 
Müceddidiyye sonrasında, yukarıda açıklanan murâkabelerden daha 
farklı murâkabe anlayışları olduğu da görülmektedir. Bunlardan biri, 19. 
yüzyılda yaşamış bir Nakşî şeyhi olan Mehmed Nuri Şemseddin’e (öl. 

 
111  Bk. Dihlevî, Mekâtib, 208; Müceddidî, Dürrü’l-ma‘ârif, 42; Hamdi, Hasbihâlü's-sâlik, 72-76. 
112  Bk. Dihlevî, Mekâtib, 208; Müceddidî, Dürrü’l-ma‘ârif, 42; Hamdi, Hasbihâlü's-sâlik, 70-72. 
113  Tosun, İmâm-ı Rabbânî Ahmed Sihrindî, 78-79. 
114  Bedreddin Sirhindî, Hazerâtü’l-kuds, nşr. Mahbûb İlâhî (Lahor 1971), 2/148. 
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1864) âittir.115 Ona göre sâlik, kendisinde zikrin neticelerinin zuhûr ettiği-
ni görünce mürşidine durumu arz ederek onun izniyle murâkabeyle 
meşgûl olmaya başlar. Bu murâkabeye “Onlar ne ticaret ne de alış-verişin 
kendilerini Allah'ı anmaktan, namaz kılmaktan ve zekât vermekten alıkoyamadı-
ğı insanlardır”116 âyetinde ve hadis olduğunu ifade ettiği “Bir saat tefekkür 
yetmiş sene (nâfile) ibâdetten hayırlıdır”117 cümlesinde işâret olduğunu belir-
ten Şemseddin’e göre murâkabenin üç vechi vardır: 

Birincisi şöyle gerçekleşir: Sâlik temiz bir yere oturarak gözlerini ka-
patır. Kendisini her türlü dünyevî düşünceden arındırıp bütün âzâlarını 
tıpkı cansız bir insanın âzâları gibi terk ederek tüm bu âlemi, insanları, 
cinleri, zerreye varıncaya kadar bütün mevcûdâtı sanki hiç yaratılmamış 
olarak, kendisini de mahv ve fânî olmuş olarak düşünür. Bu şekilde 
murâkabeye devam edince Allah’ın lütfuyla vuslat sırları kendisine açılır 
ve ihsâna mazhar olur. İkincisinde, sâlik murâkabe ile meşgûl olduğu 
esnâda her türlü isteğinden vazgeçip bütün dünyevî düşünceleri terk 
ederek hiçbir şey düşünmeden ve zikir de yapmadan tıpkı bir ölü gibi 
âzâlarını bırakıp gözlerini kapatır. Bu hâl içinde kendisine emr-i Hakk 
vâkî olduğunu, vefat edip kabre konduğunu, bedeninin ve kemiklerinin 
çürüyüp tamamen yok olduğunu düşünür. En azı bir saat, ortası iki saat 
ve en çoğu üç saat olmak üzere bu murâkabeye devam eder. Bu sâyede 
“Ölmeden önce ölünüz” sırrının kendisine açılması ve ilâhî ihsanlara 
mazhar olması ümit edilir. Üçüncü vechi ise şu şekildedir: Yukarıda zik-
redildiği şekilde murâkabeye devam eden sâlik buna ek olarak kıyâmetin 
koptuğunu, arştan ferşe kadar her şeyin yok olduğunu ve Allah’tan başka 
hiçbir şeyin kalmadığını düşünür. Bu murâkabeye devam neticesinde 
sâlike “Bugün hükümranlık kimindir? Kahhâr olan tek Allah'ındır.”118 âyet-i 

 
115  Hakkında bilgi için bk. Mustafa Aktan, Mehmed Nûri Şemseddîn Efendi’nin Hayatı Eserleri ve 

Tasavvufî Görüşleri (İstanbul: Marmara Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, Yüksek Lisans 
Tezi, 2004). 

116  en-Nûr 24/37. 
117  Bu söz ile ilgili değerlendirmeler için bk. Ebü'l-Fida İsmail b. Muhammed Acluni, Keşfü'l-hafa 

ve müzilü'l-ilbas amma iştehere mine'l-ehâdîs ala elsineti’n-nas (Beyrut: Dâru İhyai't-Türasi'l-
Arabi, 1932) 1/310-311. 

118  el-Mü’min 40/16. 
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kerîmesinin sırrı açılır ve ona sözsüz ve harfsiz bir şekilde “Ey nefs-i mut-
mainne, sen O’ndan O da senden râzı olmuş bir şekilde Rabbine dön”119 âyet-i 
kerîmesiyle hitâp edilir.120 

Mehmed Nûri Şemseddin’e göre sâlik, murâkabe esnâsında bütün 
mevcûdâtı yok olmuş görmekle berâber kendisini, kendi sûretiyle veya 
bir başkasının sûretinde görürse, bu mevcûdâtı yok olmuş görme hâli 
onun nefsinden kaynaklanmaktadır. Ancak kendisini şeyhinin veya Hz. 
Peygamber’in (s.a) sûretinde görürse, o zaman fenâ fi’ş-şeyh ya da fenâ 
fi’r-rasûl gerçekleşmiş demektir. Sâlik murâkabesinde bağlar, bahçeler, 
nehirler, meyveler, güzel kız ve erkekler görür de kendisini yine kendi 
sûretinde görürse bu gördükleri de onun nefsindendir. Fakat kendisini 
şeyhinin ya da Rasûlullah’ın (s.a) sûretinde görürse o zaman görmüş 
olduğu şeyler nefsânî değil, rûhânîdir. Yine sâlik murâkabe esnâsında 
bütün mevcûdâtın yok olduğunu, ateşten veya nurdan bir kürsi üzerinde 
bir zâtın oturduğunu ve karşısında sayısız meleğin durduğunu görürse, 
yine kendisine bakması gerekir. Eğer kendi sûretinde ise karşısında gör-
düklerinin hepsi şeytandır, hemen istiğfâr etmesi gerekir. Yok eğer şeyhi-
nin ya da Allah Rasûlü’nün sûretinde ise o zaman kürside oturan zât 
Cebrâil, Mikâil, İsrâfil veya Azrâil’den (a.s) biridir. Murâkabe esnâsında 
kendisine “Ben sizin en büyük Rabbinizim” diye bir hitap duyan sâlik 
eğer kendi sûretinde ise bu ses şeytandan gelmektedir. Çünkü şeytanın 
çeşitli hileleri vardır ve bu hileler ile insanı kandırmaya çalışır. Mesela 
sâlike “Kulum Ben senden râzıyım, yerine getirmen gereken bütün mü-
kellefiyetleri senden kaldırdım, bütün yasakları sana helâl kıldım” gibi 
çeşitli sözler fısıldayarak onu kandırabilir. Bunları ancak mürşid-i kâmil 
fark edebileceğinden kâmil bir mürşid aramak mürid için zorunludur.121 

Şemseddin, başka bir risâlesinde, derviş için kendini var kabul et-
mekten daha büyük bir günah olmadığını belirterek, murâkabeyi, 
mâsivâyı hatırdan çıkarıp Cenâb-ı Hakk’ın bütün varlıkları ihâta etmiş 
olduğunu kavramak ve bunu tefekkür etmek olarak târif etmektedir. 

 
119  el-Fecr 89/27-28. 
120  Bk. Şemseddin, Miftahü'l-kulub; Murâkabe; Pendiyye, 29-30. 
121  Şemseddin, Risâle-i Murâkabe, 88. 
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Bunun nasıl yapılacağını da şu şekilde açıklamaktadır: Sâlik, ilk olarak 
kendi vücûdunu bir şişeye benzeterek onu kırıp mahveder. Daha sonra 
da tüm bu âlemi fenâ rüzgârıyla savurup ne kendi varlığından ne de 
dünyadan hiçbir şey bırakmayarak yalnızca Allah’ın bâkî olduğunu te-
fekkür eder.122 

Bir başka anlayışa göre de murâkabeler; murâkabe-i tevhîd-i ef‘âlî, 
murâkabe-i tevhîd-i sıfâtî, murâkabe-i tevhîd-i Zâtî ve murâkabe-i nâ-yaft olmak 
üzere dörde ayrılır. Murâkabe-i tevhîd-i ef‘âlî’de sâlik kendi fiillerini ve 
bütün mevcûdâtın fiillerini Hakk’ın fiillerinin mahzarları olarak görüp, 
Cenâb-ı Hakk’ın fâil-i mutlak olduğunu idrâk eder. Böylece başkalarını 
fâil olarak görmeyi bırakır. Bu murâkabenin gerçekleşmesinin ardından 
sâlike murâkabe-i tevhîd-i sıfâtî tâlim edilir. Burada mürid, hem kendi 
sıfatlarının hem de bütün varlıkların sıfatlarının Cenâb-ı Hakk’ın sıfatla-
rında kaybolduğunu görür. Böylece “Ben onun görmesi ve işitmesi olu-
rum”123 hadîs-i kudsîsine mazhar olur. Murâkabe-i tevhîd-i Zâtî, ya da 
başka bir isimlendirmeyle murâkabe-i fenâ-yı Zâtî’de mürid, baştan başa 
nûr olan kalb-i hakîkînin bâtınına nazar edip hem kendi zâtını hem de 
cümle mevcûdâtın zâtını, Zât-ı Hakk’ın mahzarları olarak bilir. Bu sâyede 
cihetten münezzeh olan Hakk’ı hem enfüste (bâtın) hem de âfâkta (zâhir) 
hazır olarak bilir, O’ndan başka kimseyi bilmez olur ve bu bilgiden bir an 
bile gâfil olmaz. Gaflete düştüğü zaman da hemen toparlanır. Murâkabe-i 
nâ-yâftta ise sâlik sır latîfesini her türlü düşünceden temizleyerek bâtınını 
uyanık tutar ve Cenâb-ı Hakk’ı tam bir tenzîh ile tasavvur eder. Akla ve 
hayâle gelen her türlü şeyden uzak bir şekilde O’nu talep eder. Öyle ki 
artık sâlikin nazarında matlûbundan başka hiçbir şey kalmaz.124   

Farklı bir murâkabe anlayışından bahseden Nakşî şeyhlerinden biri 
de 19. yüzyılda yaşamış olan Ahmed Ziyâüddîn Gümüşhânevî’dir  (öl. 
1893). Ona göre sâlikin murâkabe ile aşması gereken on makām vardır. 
Gümüşhânevî bu makāmları şöyle sıralar ve açıklar: İhsân Makāmı, hem 
zikir esnâsında hem de diğer bütün ibâdetlerde Allah’ın kula bakmakta 

 
122  Şemseddin, Pendiyye, 228. 
123  Buhârî, Rikâk 38. 
124  Tehânevî, Ziyâu’l-kulûb,136-138. 
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olduğunu ve Allah’ın kulun yanında bulunduğunu mülâhaza etmektir. 
Bu makām, Cibrîl hadîsinde târif edilen ihsân makāmıdır. Kul Allah’ı 
görüyormuş gibi ibâdet etme kuvvetini kendisinde bulamıyorsa, Allah’ın 
daima kendisini görmekte olduğunu, her yönden kendisini ihâta ettiğini 
ve kendisinin bu nazarın ortasında bulunduğunu hissetmelidir. Cenâb-ı 
Hakk’ın bu berâberliği “Nerede olursanız olun O sizinle berâberdir”125 âye-
tinde dile getirilmektedir. Ahadiyyet makāmı, kul bir önceki makāmda 
anlatılan berâberliği hissedince, ikinci mertebe olan ahadiyyet makāmına 
ulaşır ki bu da ihlâs sûresinde dile getirilmektedir. Akrabiyyet makāmı, 
sâlikin, Allah’ın kendisine canından bile daha yakın olduğunu hissettiği 
üçüncü makāmdır. Bu makām da “Biz ona şah damarından daha yakınız”126 
âyet-i kerîmesiyle ifade edilir. Basariyyet makāmı, Allah’ın yakınlığını 
hissetmek sûretiyle O’nun bütün harekâtı ve sekenâtı gördüğünün far-
kında olmayı dile getiren bu mertebe de “Gözler O’nu idrâk edemez ama O 
gözleri idrâk eder”127 âyetinde ifadesini bulmaktadır. İlmiyyet makāmı, 
Allah’ın kalplerde olanları bilmesinden hareketle kalbi her türlü kötü 
düşünceden koruma makāmıdır ve “Allah gönüllerde olanları bilir”128 âye-
tine dayanmaktadır. Fâiliyyet makāmında kul kendisinin ve yapmış ol-
duğunu fiillerin hakîkî fâilinin Cenâb-ı Hakk olduğunu idrâk eder. Bu 
sebeple genişlikte de zorlukta da O’nun bütün fiillerinden râzı olur. Bu 
makāma işâret eden âyet de “Dilediği şeyleri mutlaka yapandır.”129 âyetidir. 
Melikiyyet makāmında kul kendi zâtının ve sahip olduğu her şeyin Al-
lah’ın mülkü olduğunu anlayarak, O’nun mülkünde O’na karşı gelmek-
ten sakınır, her türlü işinde O’na tevekkül eder, O’na dayanır. “O, gökleri 
ve yeri hak (ve hikmet) ile yaratandır. "Ol!" dediği gün her şey oluverir. O'nun 
sözü gerçektir. Sûr'a üflendiği gün de hükümranlık O'nundur. Gizliyi ve açığı 
bilendir ve O, hikmet sahibidir, her şeyden haberdardır”130 âyeti bu mertebeye 
işâret eder. Hayâtiyet makāmı, “O daima diridir; O’ndan başka hiçbir tanrı 

 
125  Hadid 57/4. 
126  Kaf 50/16.  
127  En‘am 6/103. 
128  Âl-i İmrân 3/154. 
129  el-Burûc 85/16. 
130  el-En‘âm 6/73. 
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yoktur”131 âyetinde beyân edildiği üzere gerçek hayat sahibinin Allah 
Teâlâ olduğunun, kulun ancak O’nun varlık vermesiyle var olduğunun 
idrâk edildiği makāmdır. Bunu anlayan sâlik kendisinde bir varlık gör-
mez, aksine kendisinin yok olduğunu bilir. Mahbûbiyyet makāmı, sâlikin 
nâfilelerle Allah’a yakınlaşma netîcesinde hâsıl olan makāmdır. Nitekim 
bu husus “Kulum nâfilelerle Bana yaklaşmaya devâm eder, nihâyet Ben onu 
severim”132 hadîs-i kudsîsinde dile getirilmektedir. Yâni nâfilelerle Allah’a 
yaklaşmak muhabbete vesîle olmaktadır. Bu makāma “Allah onları sever, 
onlar da Allah’ı severler”133 âyetinde de işâret bulunmaktadır. Tevhîd-i 
şuhûdî, sâlikin baktığı her yerde, her şeyde Yüce Allah’ın tecellîlerini 
müşâhede etmeye başladığı mertebedir. Bu mertebeye de “Nereye yönelir-
seniz Allah’ın vechi oradadır”134 âyeti kerîmesi işâret etmektedir. Hz. Ebû 
Bekir de, “hiçbir şey görmedim ki ondan önce Allah’ı görmüş olmaya-
yım” diyerek bu hakîkati dile getirmektedir.135 

Gümüşhânevî, bu mertebelerin kat edilebilmesinin, ancak âlim ve 
ilmiyle âmil olan, nefsin ve şeytanın hilelerini bilen kâmil bir mürşidin 
gözetimiyle mümkün olduğunu belirtir.136 Görüldüğü üzere sâlik tasav-
vufî eğitimini tamamlayabilmek için tüm bu mertebeleri murâkabeyle 
geçmelidir. 
Sonuç 
Tasavvufî bir kavram olarak biri, kişinin Allah’a yönelmesini ve devamlı 
O’nun gözetimi altında bulunduğu şuuruyla yaşamasını, diğeri de kişinin 
kalbine yönelmesini ve kalbini mâsivâdan muhafaza etmesini ifade eden 
iki temel anlamı bulunan murâkabenin, süreç içinde farklı anlamlar da 
kazandığı görülmektedir. Murâkabe kavramının anlamında görülen bu 

 
131  el-Mü’min 40/65. 
132  Buhârî, Rikâk 38.  
133  el-Mâide 5/54. 
134  el-Bakara, 2/115. 
135  Ahmed Ziyaeddin Gümüşhânevî, Câmiü'l-usul fî evliyai ve envaihim ve evsafihim, thk. Edib 

Nasreddin (Beyrut - London: Müessesetü’l-İntişari’l-Arabi,1997), 1/66-68. Ayrıca bk. İrfan 
Gündüz, Gümüşhanevî Ahmed Ziyâüddin (İstanbul: Seha Neşriyat, 1984), 288-291; Abdurrah-
man Memiş, Halid-i Bağdadi Hayatı, Eserleri, Tesirleri ve Anadolu’da Hâlidilik (İstanbul: Kitabevi 
Yayınları, 2000), 294-297. 

136  Gümüşhanevi, Câmiü'l-usul, 1/68. 
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değişim özellikle Nakşibendiyye tarikatında belirgindir. Nakşibendiyye 
tarikatında murâkabe kavramı ilk dönemdeki anlamını tamamen kay-
betmese de kavramın farklı anlamlar kazandığı bilinmektedir. Ayrıca bu 
tarikatın temel ilkelerini ifade eden ve kelimât-ı kudsiyye olarak isimlendi-
rilen on bir prensibin dört tanesinin klasik murâkabe anlayışıyla örtüştü-
ğü görülür. Bu prensipler hûş der dem, nigâh daşt, yâd daşt ve vukūf-i 
kalbîdir. Yine hem kalbe hem de Allah’a yönelmeyi ifade etmek üzere 
kullanılan teveccüh kavramı da murâkabe kavramına anlamca çok yakın-
dır. Hem teveccüh kavramına verilen önem hem de tarikatın temel pren-
siplerinden dördünün murâkabe anlamı içermesi, aslında bu tarikatta 
klasik murâkabe anlayışının ne denli mühim bir yeri bulunduğunun gös-
tergesidir. 

Öte yandan murâkabe kavramında görülen anlam değişimi, tarikatın 
özellikle İmâm-ı Rabbânî sonrası döneminde ortaya çıkmaktadır. Bu dö-
nemde tarikatın mânevî eğitiminde bir yöntem olarak kullanılan ve sis-
tematik bir hâl alan farklı murâkabe çeşitleri dikkat çekmektedir. Buna 
göre Nakşibendiyye usûlünce seyr u sülûk yapmak isteyen sâlik, ilk ola-
rak mânevî yolculuğun letâif ve nefy u isbât adı verilen merhalelerini geç-
melidir. Bu merhaleleri geçmesinin ardından mürşidinin emriyle murâka-
belere başlayan sâlik, sırasıyla murâkabe-i ahadiyyet, murâkabe-i maiyyet, 
murâkabe-i akrabiyyet ve murâkabe-i muhabbet ismi verilen murâkabeleri 
tamamlamasının ardından murâkabe-i zât-ı baht merhalesine ulaşır. 
Murâkabeleri tamamlayan sâlik, mânevî yolculuğunu da tamamlamış 
olur. 

İmâm-ı Rabbânî sonrası Nakşibendiyye’de, zikredilen bu murâkabe-
lerin dışında da birtakım murâkabe yöntemlerinden bahsedilmiştir. Her 
ikisi de 19. yüzyılda yaşamış iki Nakşî şeyhi olan Mehmed Nûri Şemsed-
din ve Ahmed Ziyâeddîn Gümüşhânevî, farklı murâkabe anlayışları bu-
lunan iki isim olarak dikkat çekmektedir. Murâkabeyi “mâsivâyı hatırdan 
çıkarıp Cenâb-ı Hakk’ın bütün varlıkları ihâta etmiş olduğunu kavramak 
ve bunu tefekkür etmek” şeklinde târif eden Şemseddin bunun nasıl ger-
çekleştirileceğini de açıklar. Gümüşhânevî ise sâlikin murâkabeyle aşması 
gereken on makām zikrederek bunları îzâh eder. 
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Netice olarak, Nakşibendiyye tarikatında klasik murâkabe anlayışı 
bulunmakla berâber zamanla daha farklı, daha sistematik murâkabe usûl-
lerinin ortaya çıktığı görülmektedir. Özellikle Müceddidiyye döneminin 
sistemli murâkabe usûlleri, bu tarikatın seyr u sülûkünün ve eğitim me-
todunun bir parçası hâline gelmiştir. Bunun yanı sıra bu tarikatta esas 
kabul edilen on bir ilkenin arasında klasik murâkabe mânâsını taşıyan 
ilkelerin bulunması, klasik murâkabe anlayışının da devâm ettiğini, an-
cak farklı kavramlarla ifade edildiğini göstermektedir. 
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Anadolu’da Dinî İnanç ve Yaşayışta Görülen Bazı Eski  
Tesirler Üzerine Değerlendirme 

Öz: İnsanların inançlarının oluşmasında çeşitli faktörlerin tesirleri vardır. Bu 
çalışmada Anadolu’da yaşayan Müslüman halkın dinî yaşantılarında görü-
len eski kültürel izlerden bazıları ele alınmış ve bunların itikadî açıdan de-
ğerlendirilmesi yapılmıştır. Makalede ağırlıklı olarak Anadolu insanının dinî 
yaşantısında derin tesirler bırakan, Türklerin Müslüman olmadan önce sa-
hip oldukları kültürel unsurlar ile izleri daha çok mezar ziyaretlerinde görü-
len Hıristiyan etkiler üzerinde durulmuştur. Bu bağlamda İslâm öncesi 
Türklerin hayatında çok önemli bir yeri olan şamanlara, İslâm dinini kabul-
den sonra ise dinî anlayış ve yaşayışlarıyla toplum arasında geniş etkileri 
olan bazı isimlere, ölülerin arkasından yapılan bir takım ritüellere ve yağ-
mur duası, kurban kesme gibi hususlara değinilerek konunun önemine dik-
kat çekilmiştir. Coğrafya insanının sahip olduğu inanç ve dinî yaşantılarının 
doğru olarak tahlili açısından konunun önemi açıktır. Makalede güncel 
araştırmalardan alıntılar yapılmak suretiyle konunun canlılığı vurgulanarak 
tevhid inancıyla bir arada bulunamayacak hususlara dikkat çekilmeye çalı-
şılmıştır. 

Anahtar Sözcükler: Kelâm, İtikad, Tevhid, Şaman, Türbe. 

õõõ 
An Evaluation on Some Old Influences Seen in Religious Belief and 

Life in Anatolia 
Abstract: There are several factors that affect the formation of people’s beliefs. In 

this study, some of the old cultural traces seen in the religious lives of the 
Muslim people living in Anatolia were discussed and evaluated in terms of 
creed. The article mainly focuses on the cultural elements that the Turks 
had before becoming Muslim and the Christian effects that were mostly ob-
served during the visits to the grave, which left a profound effect on the re-
ligious life of the Anatolian people. In this context, the importance of the 
subject was emphasized by mentioning issues such as the shamans who had 
important position in the life of the pre-Islamic Turks, some names who had 
a wide impact on the society with their religious understanding and life af-
ter the adoption of the religion of Islam, some rituals performed after the 
dead, rain prayer and sacrifice. The importance of the subject is obvious in 
terms of the accurate analysis of the beliefs and religious lives of the people 
of geography. In the article, by making quotations from current researches, 
the vitality of the subject was emphasized and the issues that could not be 
found together with the belief of monotheism were tried to be drawn atten-
tion. 

Keywords: Kalâm, Creed, Tawhid, Shaman, Tomb. 
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õõõ 
Giriş 
Uygarlık tarihi bakımından Anadolu’nun yeri oldukça önemli ve eskidir. 
Eldeki bilgiler ışığında bu topraklardaki iskân tarihinin Paleolitik Çağ’a 
kadar uzandığı belirtilmektedir.1 Burada bir uygarlıklar tarihi dökümü 
yapılmayacak olmasına rağmen, bu günkü durumu anlama bakımından 
geçmişi hesaba katmadan yapılacak çalışmaların sonuçlarının güvenli 
olmayacağı ortadadır.  

Anadolu konum olarak dünyanın en önemli stratejik bölgelerinden-
dir. Coğrafya bu özel konumu nedeniyle dünyanın her yanından gerçek-
leşen göçlerde önemli rol üstlenmiş dolayısıyla da mezkûr topraklarda 
Ârî, Sâmî, Moğol ırklarına mensup çeşitli inanç, kültür ve âdetler yan 
yana yerleşmiştir.2 Bu topluluklardan Anadolu’ya en son gelen ve tam 
anlamıyla yerleşen ise Türklerdir. Türklerin hayat tarzı, inanç ve kültü-
ründe erken dönemlerde İran etkileri görülmektedir. Göktürk Devleti’nin 
kurucuları olan Batı Türkleri, Altay Dağları ile bunun batısında oturuyor-
lardı ki buralar İran’a yakın bölgelerdi. Daha sonraları ise Çin’in etkileri 
görülmeye başlanmıştır. Türkler, daha Anadolu’ya gelmeden kısmen 
Maveraünnehir’deki İsmailî propagandalarla karşılaşmış ve bunların 
etkilerinde kalmışlardır. Türkler yerleştikleri bu topraklarda Hıristiyanlık 
öncesi ve Hıristiyanlık dönemine ait bazı kültürel ve inançsal değerlerle 
de karşılaştılar. Her yer için aynı derecede geçerli olmasa da bazı yerle-
şim bölgelerinde bu değerler zamanla benimsendi.3 Diğer yandan Türkler 
üzerinde etkili olan Mani dinini de hesaba katmak gerekir. Mani dininin 
esas prensiplerinde, İran ve Ön Asya dinlerinden de birçok unsur alın-
mıştır. Anadolu’nun uygarlıklar açısından özel durumunu ve Türklerin 
İslâm öncesi kendi durumlarını gerçek bir şekilde göz önünde bulun-

 
1  Bülent İplikçioğlu, “Anadolu”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi (İstanbul: TDV Yayın-

ları, 1991), 3/109. 
2  Franz Babinger-Fuat Köprülü, Anadoluda İslâmiyet, çev. Ragıp Hulusi, haz. Mehmet Kanar 

(İstanbul: İnsan Yayınları, 2000), 11. 
3  Ahmet Yaşar Ocak, “Anadolu”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi (İstanbul: TDV Yayın-

ları, 1991), 3/115. 
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durmadan, Anadolu halkının dinî anlayış ve yaşayışını doğru olarak 
tahlil etmek kolay değildir.  

Milletlerin, inanç ve âdetleri; çeşitli tesirlerin altında doğmuş, başka 
milletlerden etkilenmiştir. İşte bu açıdan konuya yaklaştığımızda, Anado-
lu’da inanç ve âdetlerin oluşmasında Atalar kültü ve tabiat inançları gö-
rünümünde ortaya çıkan ve Gök Tanrı inancına ulaştığı4 kabul edilen 
yapı merkezi bir öneme sahiptir. 5 Buna ilave olarak Orta Asya’dan ve 
Anadolu’nun kadim sakinlerinden gelen pagan inanç unsurları, Hıristi-
yanlık ile Mecûsîliğe ait etkiler, İslâm dininin kabulü ve Modern millî 
bünyenin doğmaya başlaması gibi farklı unsurarı da hesaba katmak ge-
rekir.6 Evrensel iki dinin; Müslümanlık ve Hıristiyanlığın, Orta Çağ’da 
Anadolu’da karşılaşması ve bir rekabetin yaşanması ise bu bölgenin dik-
kat edilmesi gereken bir başka özelliğidir. Öyleyse Türkiye’deki inanç, örf 
ve âdetler incelenirken, diğer tesirler de görmezden gelinmeden Altay 
kültürünün tesirleri, onlarla karışan ve yerli olan payen ve Hıristiyan 
tesirler ile Türkler Müslüman olduktan sonra öncekilere göre gittikçe 
ağırlığı artan Arap- Fars tesiri gibi asgarî üç nokta üzerinde durulması 
önemli görülmektedir.7 Bu şartlar çerçevesinde oluşan dönüşüm dünya 
ve Türk tarihi açısından oldukça önemlidir. Bazılarına göre Türklerin 

 
4  Türklerin bu tek tanrı inancına nasıl ulaştıkları üzerinde tartışılan bir husustur. Bazı değer-

lendirmelere göre Türkler, tek Tanrı inancı ile ne kadar vahdaniyete yaklaşmış idilerse, pey-
gamber ve mukaddes bir kitaptan mahrum bulunmakla da o derece semavî dinlerden tama-
men ayrılmış bulunuyorlardı. Ama tek Tanrı 'nın zat ve sıfatları gibi en mühim meselelerde, 
yalnız putperestlerden değil, Tevrat ve İncil'in uğradığı tahrifler dolayısıyla, Musevî ve Hıris-
tiyanlardan da daha ileri seviyeye erişmiş ve İslâmiyetin üstünlüğü karşısındadır ki, Türkler 
kendilerini tatmin eden müslümanlığı umumi ve milli bir din haline getirmişlerdir. Mustafa 
Erdem. “Geleneksel Türk Dini ve İslam”. Dini Araştırmalar (Eylül-Aralık 1998), 84. Burada iki 
hususa değinmek gerekir. Türkler’e peygamber gelmediğini ifade etmek çok iddialı bir cümle 
olur. Her ne kadar Kur’an-ı Kerim’de yirmi beş peygamber adı zikredilse de gönderilen pey-
gamberlerin sayılarının bunun üzerinde olduğunu çeşitli hadislerden hareketle biliyoruz. 
Gerçekten bir peygamber gelmemiş olsa dahi insanların akıllarıyla tevhide ulaşabileceği de 
bazı İslâm âlimleri tarafından kabul görmüştür. 

5  Selim Karakaş. “Türklerin Orijinal Dinleri Meselesi”, Gaziantep University Journal of Social 
Sciences, 13/2 (2014), 464.   

6  Hilmi Ziya Ülken, “Anadolu Örf ve Âdetlerinde Eski Kültürlerin İzleri”, AÜİFD 17/1 (1969), 1-
2. 

7  Ülken, “Anadolu Örf ve Âdetlerinde Eski Kültürlerin İzleri”, 3. 
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Müslüman olmalarıyla sonuçlanan bu ihtida hareketi ile Türkler, birliğini 
sağlamış ve yok olmaktan kurtulmuşlardır. Yine bu ihtida hareketi sonu-
cunda Müslüman olan Türklerin tamamı varlığını devam ettirmiş, ancak 
İslâm’ın dışında diğer dinlere giren Türkler, Hıristiyan olup Slavlaşarak 
farklı bir kimliğe bürünen Tuna Bulgarlarında görüldüğü üzere hem dil-
lerini hem köklerini unutmuş ve tarih içinde kaybolup gitmişlerdir.8 

İlerleyen bölümlerde temas edileceği üzere Müslümalar üzerinde et-
kisi olan İslâm dışı eski kültürel tesirlerin önemli bir kısmının nesneleri 
kutsamakla ilgili olduğu görülür. Nesnelere, kişilere kutsallık atfetme; 
İslâm dini açısından kabul edilemez bir anlayış olmasına rağmen, bu tür 
kabul ve davranışların toplumlar üzerinde oynadıkları rol açıktır. Doğru 
ya da yanlış, batıl ya da hak değerlendirmeleri bir yana bir kültürde me-
zar, diğerinde kül, ölümü çağrıştıran görüntüsüyle hayatı anlamlı kılma-
nın sembolüdür. Anadolu’da sıkça rastlanan ulu kişilerin mezarlarının bu 
semboller sınıfından olduğu söylenebilir. İşaret edilen konumlarıyla bu 
mekânların, bir yandan insanların umutlarını tazelerken diğer yandan 
sosyalleşmeye katkıda bulundukları ifade edilmektedir.9 Belli bir inanç ve 
inanca bağlı sistemin anlaşılması, yorumlanması ve uygulanması ister 
istemez, çağın ve yaşadığı coğrafyanın şartlarından etkilenecektir. Bir 
ülkenin coğrafi, tarihi ve antropolojik şartlarının; medeniyetin kurumla-
rını oluştururken erimiş madene benzeyen özü şekillendirmek, kristalleş-
tirmek, billurlaştırmak ve dondurmakta kaçınılmaz bir şekilde katkıları 
olacaktır.10 Bu durum toplumların kabul ettikleri değerlerle ilgilidir. Ce-
naze törenleri bir bakıma ölen kişiye duyulan sevgi ve saygının bir teza-
hürü olarak da ele alınabilir. Ölülerinin etlerini yiyenler11 ya da onları 
yakanlar, ölüler için görkemli mezarlar yapanlar bunları saygı ve sevgi-

 
8  Erol Güngör, Tarihte Türkler (İstanbul: Ötüken Yayınları, 1992), 62. Mustafa Erdem, “Gelenek-

sel Türk Dini ve İslam”, Dini Araştırmalar 1/2 (Eylül-Aralık 1998) , 84.   
9  Şenol Göka, İnsan ve Mekân (İstanbul: Pınar Yayınları, 2001), 97-98. 
10  Sezai Karakoç, Fizik Ötesi Açısından Ufuklar ve Daha Ötesi  (İstanbul:Diriliş Yayınları,1998), 

1/142. 
11  Malenesyalıların ölülerinin etlerini çiğ- çiğ yedikleri belirtilmektedir. William A. Haviland, 

Kültürel Antropoloji, çev. Hüsamettin İnaç-Seda Çiftçi (İstanbul: Kaknüs Yayınları, 2002),  424. 
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nin bir göstergesi olarak yaparlar. Ancak bir yerde saygı, sevgi ifadesi 
olarak sergilenen bir tavır; başka bir yerde aynı kabulü görmeyebilir.  

Sahip oldukları kültürel değerlerle toplumların dinlerine etkilerinin 
olması kaçınılmazdır. Din ya da başka bir sistem, onu kabul eden insanlar 
arasında bir takım değişikliklere uğrar. Dinler açısından bakıldığında 
dinin ana unsurlarının bu değişim tesirinden uzak kalması, dinin hayati-
yeti açısından oldukça önemlidir. İslâmî literatürde mesâil denilen ve 
subutiyeti kesin olan, iman, ibadet ve amele ait ilkelerde bir değişme söz 
konusu değildir. Ancak mesâil etrafında sonradan oluşan sarmaşıklara da 
dikkat etmek gerekir.12 Sayılan temel unsurların dışında kalan ve vesâil 
olarak adlandırılan hususlarda zamanın getirdiklerine ve ihtiyaca binaen 
değişmeler olabilir. Bunun dışındaki bir durum bizzat dinlerin kendi 
müntesipleri eliyle yok edilmesine kadar gidebilir.  

Taşıdığı önem dolayısıyla konu, farklı çalışmalarda ele alınmıştır. 
Ancak bunların ekseriyeti; sosyoloji, psikoloji, din sosyolojisi, din psikolo-
jisi, dinler tarihi, antropoloji, edebiyat ve musiki gibi çeşitli disiplinler 
açısından konuya yaklaşmışlardır. Dolayısıyla konunun itikadî yönlerine 
vurgu yapan çalışmaların yeterli olduğunu söylemek zordur. Diğer yan-
dan yapılan bu çalışmaların bir kısmı ise yerel çalışmalar olup sadece bir 
bölgede görülen tesirlerle alakalıdır. Konunun ehemmiyeti bakımından 
Türkiye’yi kapsayacak şekilde bütüncül bir çalışmanın yapılması gerekli-
liği ortaya çıkmakla beraber işin zorluğu da ortadadır. Biz burada önce 
genel olarak coğrafya insanlarının dinî yaşantılarında iz bırakan “Altay 
Kültürü” diyebileceğimiz Türklerin İslâm’ı kabulü öncesine ait olan ve 
özellikle şamanlık anlayışı etrafında oluşan bazı kültürel tesirleri ele alıp 
akabinde Hıristiyanların kabir ziyareti hususundaki etkileri üzerinde 
durmaya çalışacağız.  

 

1. Altay Kültürünün Tesirleri 

 
12  Bekir Topaloğlu, “Kelâm İlminin Diğer İslâmî İlimlerle Münasebeti” İlâhiyat Fakülteleri Kelâm 

Anabilim Dalı Eğitim-Öğretim Meseleleri Koordinasyon Toplantısı II (İstanbul: İFAV, 1998), 9-10. 
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Bu başlık altında öncelikli olarak Türklerin dinî yaşantılarında merkezi 
bir yer tutan şamanların halkın dinî hayatındaki konumu daha sonra ise 
yine etkileri günümüze kadar devam eden Dede Korkut, Ahmed Yesevî 
ve Baba İshak gibi şahsiyetlerin halk arasındaki konumları çalışmamız 
açısından ele alınacaktır.  

1.1. Şamanlar 

Baykan Sezer, Türklerin Osmanlılığa rağmen, Anadolu’da kendi kimlik-
lerinin ifadesi olan Şamanizmin etkisini koruduklarını ifade eder.13 Eski 
Türklerde, bir dinin ibâdetle birleşen uygulama ve törenlerini ifade eden 
bazı kültlere rastlanır. Herhangi bir kült; tanrısal uygulama, eylem ve 
fikirler bütününü içerir. Bu açıklamalardan hareketle Şamanizmin din 
değil, kült olduğunu beyan edenler olmuştur.14 Günümüz araştırmacıları 
ise Şamanizm’i üç kısma ayırarak bunlardan Türk toplulukları arasında 
görülen şeklini İslâmlaştırılmış Şamanizm (Baksılık) olarak adlandırmış-
lardır.15 Bu sınıflamadan da anlaşılacağı üzere şamanlığın sadece Türk-
lerde değil, bütün Asya’da hatta yerli Amerika kültürlerinde de benzerle-
rine rastlandığını vurgulayanların olduğunu hatırlatalım.16  

Burada Şamanizmin bir din mi yoksa bir kült mü olduğu tartışmala-
rına girmeden kısaca, Türklerin hayatında önemli yeri olan ve halen bir-
çok uygulamada izlerine rastlanan şamanların dinî hayatta görülen fonk-
siyonlarına bakmakla yetinilecektir.  

Şamanlık, Türklerin Müslüman olmadan önce benimsedikleri törele-
rine sadakatle bağlandıkları ulusal sistemin adıdır. Bu sistemin temsilcile-
ri kendilerine “kam” denilen şamanlardır. Bir bakıma şamanlık yalnızlık-
la başlar. İnzivaya çekilerek tek başına yaşayan bir kimseye görünür âle-
min dışındaki bazı sırlar açıklanır. Kişisel bir güç olan Şamanlık, kişiye 
toplumda saygınlık kazandırır. İnzivaya çekilen kişi, bir müddet sonra 

 
13  Baykan Sezer, Toplum Farklılaşması ve Din Olayı (İstanbul: İÜEFY, 1981), 191. 
14  Orhan Türkdoğan, Türk Tarihinin Sosyolojisi (İstanbul: Turan Yayınları, 1996), 190. 
15  Harun Güngör, “Şamanizm”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi (İstanbul: TDV Yayınla-

rı, 2010), 38/325. 
16  Ülken, “Anadolu Örf ve Âdetlerinde Eski Kültürlerin İzleri”, 4-5. 
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gelecekten haber verme, hastaları iyileştirme gibi ödüllerle halk arasına 
döndüğünde şaman olarak dinî bir rol üstlenir. İşte bundan sonra şaman 
dinî bir önderdir. Rahip ve rahibeler gibi insanlara yardımcı olmayı amaç 
edinir. Şamanlar insanlarla ruhlar arasındaki bağlantıyı sağlar.17 Yani 
şamanlar süper yetkilerle donanmış aracılardır.  Toplumda şamanların 
birçok fonksiyonları vardır. Bunlar genel olarak; hastaları iyileştirmek ve 
ölenlerin ruhlarına öte dünyada eşlik etmek olarak iki başlık altında top-
lanır.18 Şamanların doktorluk görevi üstlenmelerinin nedeni, hastalıkların 
kaynağının cinler ve kötü ruhlar olduğu inancıdır. Şaman; zararlı cinlerin 
etkisiyle bedeni bırakıp giden ruhu geri getirmeye ya da hastalığın mü-
sebbibi olan cini, hastanın bedeninden uzaklaştırmaya çalışır. Diğer yan-
dan şamanlar; yağmur yağdırmak, bitki ve hayvanların çoğalmasını sağ-
lamak, kurşun dökmek gibi işlerle uğraşırlardı. Hamile ya da doğum 
yapmış hanımlara musallat olan ve “alkarası” denilen cinleri hastadan 
uzaklaştırmak için ilahîler okuyarak tanrıya yalvarırlardı. Transa geçerek 
öteki âlemle irtibat kurar; saz çalıp, tılsımlı sözler söyleyerek kötülükler-
den beri olmaya çalışırlardı.19  

Şaman, ruhlarla insanlar arasında aracılık görevini yerine getiren 
kimsedir. Sıradan bir insan ufak tefek ruhlara karşı yapılacak olanları 
kendisi yapabilse de kötü ruhlara karşı koyamaz. Kötü ruhlar insanlığın 
düşmanıdır.  Sürekli olarak insanlara kötülük yapmak isterler. Özel bilgi 
ve yetenek sahibi olmayan halktan insanlar bunların isteklerini bilemez-
ler. Kötü ruhların isteklerini ancak güçlerini göklerden, atalarının ruhla-
rından aldığına inanılan şamanlar bilebilir.20 Şamanlar tanrı ile irtibatlı 
olan insanlardır.21 Sayılan yönleriyle şamanların, velilerin, azizlerin ve 

 
17  Haviland, Kültürel Antropoloji, 417-418.  
18  Ayşenur Özterlemez, Türk Toplumunda Din Büyü İlişkisi  (İstanbul: Marmara Üniversitesi, 

Sosyal Bilimler Enstitüsü, DoktoraTezi, 2001), 58. 
19  Sedat Veyis Örnek, 100 Soruda İlkellerde Din Büyü Sanat Efsane (İstanbul: Gergeç Yayınevi, 

1971), 54.  A.Özterlemez, Türk Toplumunda Din Büyü İlişkisi, 59. 
20  Orhan Şaik Gökyay, Dedem Korkudun Kitabı (İstanbul: Başbakanlık Kültür Müsteşarlığı Kültür 

Yayınları, 1973), CCLXXXIX,CCXC.; İbrahim Kafesoğlu, Eski Türk Dini (Ankara: Kültür Ba-
kanlığı Yayınları, 1980), 22 vd. 

21  Osman Turan, “Türkler ve İslâmiyet”, AÜDTCFD 4/4 (1946), 459. 
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benzeri kişilerin çeşitli toplumlardaki fonksiyonları ve oynadıkları roller 
birbirine benzer olup halk üzerindeki etkilerinin gücü oldukça fazladır.  

Şamanların toplumdaki yerleri oldukça önemlidir. Bu nedenledir ki 
Türklerin Müslüman olmasından sonra görülmeye başlayan ”baba”, 
“ata” lakaplı sûfîler, eski şamanlardan tevarüs eden bir kutsallık havası 
içinde ortaya çıkımışlardır. Tuhaf giysileri, dillerde dolaşan kerametleri, 
kendilerine özgü hayat tarzlarıyla eski şamanların izlerini İslâmi bir kisve 
altında yaşatan bu babalar; Türkmenlerin rahatça anlayabileceği bir dil ile 
İslâm’ın onların önceki hayat felsefeleriyle uyuşan, sade sofiyane bir şek-
lini anlatıyorlardı.22 O. Turan da kamlarla velilerin benzerliğine dikkat 
çekerek, keramet sahibi ve gaybtan haber veren kamlar ile İslâm evliya ve 
mürşidleri birbiri yerine geçip birbirleriyle kaynaşırken husule gelen 
değişikliğin pek duyulmadığını ifade eder23. Eski kamların giyinişleri, 
davranışları ve çeşitli danslarıyla “Kalenderiye” tarikatına mensup bazı 
Türkmen babalarının hareket ve davranışları arasında açık benzerlikler 
vardır. Bu tür hareket ve davranışlar toplumda büyük bir kabul görse de 
toplumun tamamı tarafından aynı derecede benimsendiği söylenemez. 
Nitekim Yesevîlik, Mevlevîlik ve Bektaşîlik türü sema ve zikirlerin Ana-
dolu’ya mahsus olup eski Türk kamlarından kaldığı ifade edilerek sergi-
ledikleri görüntü ve tavırlarıyla önceleri Ehl-i sünnet âlimleri tarafından 
hoş karşılanmayan sûfîlerin Kuşeyri’nin eserlerinden sonra24 hürmet 
görmeye başladığı vurgulanmaktadır.25 

 
22  Hüseyin Yurdaydın, “Türk İslâm Kültürüne Giriş”, Diyanet Dergisi, Hicret Özel Sayısı (1981), 

264. 
23  Turan, “Türkler ve İslâmiyet”, 468. 
24  Kuşeyrî’ye göre, hoş besteli, zevk verici beste, güfte ve şiirleri dinleme prensip olarak mubah-

tır. Ancak besteli şiir dinleyen kimsenin dinlediği şeyin haram olmaması kanaatinde olması, 
şeriat tarafından yerilen âletlerden dinlememesi heva ve hevesinin isteklerine boyun eğme-
mesi, oyun ve eğlenceye dalmaması gerekir. Dinleyenin ibadete rağbetini artıran, Allah 
Teâlâ'nın müttaki kulları için sunduğu şeyleri hatırlatan, hatalardan uzak durmayı ifade eden, 
semâ halindeki kişinin kalbine saf vâridât ve füyûzât getiren besteleri dinlemek müstehabdır.  
Bak. Abdülkerîm Kuşeyrî, Kuşeyrî Risâlesi haz. Süleyman Uludağ (İstanbul: Dergâh Yayınları, 
1978), 453-454. 

25  Yurdaydın, “Türk İslâm Kültürüne Giriş”, 264.  Cemal Şener, Şamanizm (İstanbul: Ant Yayın-
ları, 2000), 27-30. 
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Bazı yönleriyle tanıtmaya çalıştığımız şamanların birçok fonksiyonu 
yeni din içerisinde de belirli alanlarda mevcudiyetini muhafaza etmiştir. 
Şamanlar yeni dine girdikten sonra da şeytanları uzaklaştırmak için mus-
kalar (bitig) kullanmaya devam ederek peygamberlerin, meleklerin ve 
evliyanın isimlerini eski şaman dualarına katmışlardır.26 İlave edilen yeni 
unsurlarla artık bu tür davranış ve inançlara İslâmî görüntü verilmiştir. 
Gerçekte ise bunların yapılış biçimleri yönünden İslâm dininin temel 
ilkeleriyle alakalarının olmadığı zahirdir. Muskanın sadece Türklerin 
sahip olduğu eski inançları yoluyla yayıldığı sanılmamalıdır. Araplar 
tarafından da bilinen muskacılık, fetihler sonucu iletişime geçilen kültür-
lerin etkisiyle Müslümanlar arasında yayılma imkânı bulmuş olup gü-
nümüzde de varlığını muhafaza etmektedir. Muska taşıma hususunda 
Kur’an-ı Kerim’de bir âyet mevcut değildir. Din İşleri Yüksek Kurulu 
Başkanlığı tarafından âyet ve ya dua metinlerinin yazılmak suretiyle vü-
cuda asılması hususunda Hz. Peygamberden bir rivayet olmadığı yönüne 
dikkat çekilmiştir. Yine muskadan yardım bekleme, onu koruyucu olarak 
algılama, Allah’tan beklenilecek şeyleri muskadan bekleme gibi olumsuz-
luklara sebep olacak şekilde muska kullanılmasının caiz olmadığı belirti-
lerek insanlar konu hakkında uyarılmıştır.27 Bazı Müslüman düşünürlere 
göre Hz. Peygamber, başta muskayı yasaklamış ancak daha sonraları 
şartlar oluştuğunda yalnızca, muskaların muhtevalarının Kur’an’ın öğre-
tileri ile uyum içinde olmaları ve tercihen Kur’an âyetlerine dayanmaları 
halinde izin vermiştir. Fakat bu kullanım alanı son derece sınırlıdır.28 İlk 
uygulamaları Ca‘fer es-Sâdık ve Câbir b. Hayyân gibi isimlere atfedilen 
muskacılık, Mu’tezilî âlimlerin muhalefetine rağmen özellikle Şiî ve Ba-
tınîler arasında yaygınlaşmıştır. Zamanla Sünnî dünyaya da nüfuz eden 

 
26  Muzaffer Sencer, Dinin Türk Toplumuna Etkileri (İstanbul: 1968),34. 
27  https://kurul.diyanet.gov.tr/Cevap-Ara/33/muska-kullanmak-caiz-midir-

?enc=QisAbR4bAkZg1HImMxXRn5PJ8DgFEAoa2xtNuyterRk%3d 
28  Fazlur Rahman, İslâm Geleneğinde Sağlık ve Tıp, çev. A.Bülent Baloğlu-Adil Çiftçi (Ankara: 

Ankara Okulu Yayınları, 1997), 50.   
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muskacılık, İslâm tarihinde sadece halkı değil, âlimleri, devlet yöneticile-
rini ve askerleri içine alabilecek şekilde geniş bir kitleyi etkilemiştir.29 

Bugünkü kullanım şekliyle, Müslümanlar arasında yaygın olan 
muska taşıma ya da ona başvurma daha çok, halkların sahip olduğu ön-
ceki kültürlerle ilgili bir vakıadır. Diğer yandan bu tür uygulamalar artık 
çoğu kez ekonomik kaygılarla yapılmaktadır. M.Ş. Günaltay konu hak-
kında değerlendirmelerde bulunurken İstanbul’da bazı camilerin önle-
rinde şahit olduğu, önceden hazırlanmış ve muskayı üzerinde bulundu-
ran kişiye neredeyse her şeyi sağlayan muska satıcılarına dikkat çeker. 
Sırtında bir cübbe, başında bir külah, koltuğunda ise bir sürü kâğıt tomarı 
bulunan kişi başına toplanan insanlara yüksek sesle bir şeyler okuyor. 
Etrafındakilerin dikkatle onu dinleyip kâğıtlardan bir tane alabilmek için 
eline para sıkıştırmaya çalışmaları ibret alınacak bir manzara arz ediyor. 
Bu sırada muskaların etkili olabilmeleri için muhafazalı kaplar içinde 
taşınmaları gerektiğini anlatıyor, sonra muhafazaları çıkarıyor bunlar da 
kapışılıyor. Bu arada birçok dua okuyor. İnsanların bu dualar sayesinde 
uçacağından, deniz üzerinde yürüyeceğinden, istediğini elde edebilece-
ğinden ve sevdiğine kavuşacağından bahsediyor.30 Günümüzde uygula-
nan şekliyle muskaların İslâm diniyle bir alâkalarının olmadığını, çoğu 
zaman onların içeriklerinden anlamak mümkündür. Meselâ bu muska-
lardan bazılarında “Ey İblis, bana yardım et!” yazdığı, yine muska işiyle 
iştigal eden kişiler tarafından beyan edilmektedir. Diğer yandan muska-
ların birçoğunun, aynı kişinin kaleminden çıkmış olduğu, fotokopi yoluy-
la insanlara dağıtıldığı, farklı yerleşim yerlerinden gelen insanların getir-
dikleri muskaların yazı ve ebatının aynı olduğu, asıl konularla ilgili mus-
kalarda bir şey yazmadığı ifade edilmektedir.31  

 
29  İlyas Çelebi, “Muska”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi (İstanbul: TDV Yayınları, 2006), 

31/267-268. 
30  Mehmed Şemseddin Günaltay, Hurafeler ve İslâm Gerçeği, haz. Ahmet Gökbel (İstanbul: Mari-

fet Yayınları, 1997), 292. Ethem Karaçoban, Gebze ve Çevresinde Yaygın İnanışlar ve Kelâm Açı-
sından Kaynakları (İstanbul: Marmara Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, Doktora Tezi, 
2004), 103-105. 

31  Arif Coşkun, İslâm’a Göre Sihir Cin Çarpması Teşhis ve Tedâvî Usûlleri  (İstanbul: 1993), 77-78. 
Karaçoban, Gebze ve Çevresinde Yaygın İnanışlar ve Kelâm Açısından Kaynakları, 103-105. 
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Müslüman olmadan önce Türkler; bir yakını vefat ettiğinde ölen ki-
şinin ruhunun, evlerinin etrafında dolaşmasını istemiyorlarsa hemen bir 
şaman çağırarak ruhun öteki dünyaya gönderilmesi hususunda ondan 
yardımcı olmasını isterlerdi. Şaman, bu hizmetine mukabil ölünün yakı-
nından çeşitli hediyelerle beraber bıraktığı eşyasından birçoğunu alırdı.32 
Bugün ise bazı yerlerde, kişinin öldüğü evin ışıkları ölen kişinin ruhunun 
geri gelmemesi için açık tutulur. Bu iki uygulama ve inanışın ortak bir 
inanıştan kaynaklandığı hemen anlaşılır. İstenilmeyen husus her iki ina-
nışta da ruhun evde dolaşmasıdır. Farklı olan birincisinde, ruhların uzak-
laştırılması için şamandan yardım istenmesi; ikincisinde ise ışıkların sön-
dürülmemesidir. Yapılan bir araştırmada günümüzde insanların önemli 
bir kısmının ölen kişinin ruhunun tekrar evine geldiğine ve olup bitenleri 
gözetlediğine inandıkları görülmektedir.33 Bunun ötesinde insanların 
azımsanamayacak bir kısmı reenkarnasyona; ruhun bir başka bedende 
tekrar dünyaya geldiğine inanmaktadır.34 Böyle bir inancın İslâm akide-
siyle uyuşmayacağı ortadadır. 

Eski Türklerde ölüler arkasından yapılan törenler, toplumsal açıdan 
önemli bir yer işgal etmekteydi. Ölüler arkasından yas tutulur; bu, hem 
giysilerle hem de davranışlarla belli edilirdi. Şamanlıktan günümüze 
ölüler için aş verme devam etmektedir. Bu gelenek, Oğuz boylarıyla bir-
likte Azerbaycan’a ve Anadolu’ya gelmiştir.35 Ölülerin arkasından üçün-
cü ve yedinci günleri büyük ziyafet törenleri düzenlenir, özellikle maddî 
bakımdan herhangi bir sıkıntısı bulunmayan zenginler, yüzlerce hayvan 
kurban ederlerdi. Hazırlanan yemeklerden bir kısmı ölünün mezarı üze-
rine dökülürdü.36 Yine ölülerin ardından kırk gün sonra evde temizlik 

 
32  Örnek, 100 Soruda İlkellerde Din Büyü Sanat Efsane, 63.  Özterlemez, Türk Toplumunda Din Büyü 

İlişkisi, 59. 
33  Abdulhamid Pehlivan, Ölüm ve Sonrasına Ait Günümüz Halk İnançlarının Teolojik Alt Yapısı 

(İstanbul/Maltepe Örneği) (İstanbul: Marmara Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, Yüksek 
Lisans Tezi, 2005), 171. 

34  Pehlivan, Ölüm ve Sonrasına Ait Günümüz Halk İnançlarının Teolojik Alt Yapısı, 211. 
35  Orhan Şaik Gökyay, “Dede Korkut”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi (İstanbul: TDV 

Yayınları, 1994), 9/79. 
36  Abdülkadir İnan,  (İstanbul: Milli Eğitim Basımevi,1976), 177. Murat Uraz, Türk Mitolojisi 

(İstanbul: Mitologya Yayınları, 1992), 229. 
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yapılır, şaman gelir, kötü ruhları kovar ve yemek yenirdi.37 Bugün Ana-
dolu’da ölü arkasından belirli günlerde tertip edilen ve dinî bir görünüm 
kazandırılan tören ve tertipleri, bu kadim geleneğin bir uzantısı olarak 
görmek yabana atılacak bir yaklaşım tarzı olmasa gerektir. Törenlerin 
kaynağı her ne kadar eski olsa da elbette yeni dinin içinde yaşayabilmesi 
için birtakım değişiklikler yapılmıştır. Diyanet İşleri Başkanlığı tarafından 
ölülerin usulüne uygun olarak defninden sonra sevabı ölüye bağışlanmak 
üzere dua etme ve hayır yapmanın dışında yapılacak bir şey olmadığı,  
bunların dışında kalanların bid’at olduğu beyan edilmiştir.38 Yapılan bu 
açıklamalara rağmen yedinci, kırkıncı, elli ikinci günlerinde ya da yıl 
dönümlerinde köken itibariyle eski olan ve kısmen şekil değiştirerek var-
lığını sürdüren törenler, günümüzde mevlit ya da hatim okutulması şek-
linde icra edilmektedir. Yine ölü için özellikle yemek ikramında bulu-
nulması, helva yapma gibi uygulamalar devam etmektedir.39 Diyanet 
İşleri Başkanlığının açıklamasından da anlaşılacağı üzere ölüler için yapı-
labilecek şeyler dua etme ve hayır yapmadır.  Burada kerih olan ise; ölü-
lerin arkasından yapılacak dua benzeri ritüellerin yapılış şekilleri ile vakit 
olarak özellikle yedinci, kırkıncı ve elli ikinci günler gibi özel zamanlara 
tahsis edilmesidir.  

Yine ölülerle ilgili olmak üzere günümüzde mezar ve türbelere gös-
terilen ilginin öneminden hiçbir şey kaybetmediği ve oldukça yaygın bir 
uygulama alanı bulduğu görülmektedir. Mezarlara verilen önem esas 
itibariyle kaynağını eski Türk ve Orta Asya Mezopotamya kültürlerinden 
alır. Kişinin sevdiği eşyalarının kendisiyle beraber mezara konulması da 
aynı kültürel anlayışın bir parçasıdır. Bugün Anadolu’nun bazı yerlerin-
de bu uygulamanın hâlâ devam ettiği bilinmektedir.40 

 
37  Uraz, Türk Mitolojisi, 228. 
38  https://kurul.diyanet.gov.tr/Cevap-Ara/372/olunun-ardindan-yapilan-yedinci--kirkinci-ve-elli-

ikinci-gecesi-gibi-uygulamalarin-dini-dayanagi-var-midir-
?enc=QisAbR4bAkZg1HImMxXRn5PJ8DgFEAoa2xtNuyterRk%3d 

39  Karaçoban, Gebze ve Çevresinde Yaygın İnanışlar ve Kelâm Açısından Kaynakları, 272. Pehlivan, 
Ölüm ve Sonrasına Ait Günumuz Halk İnançlarının Teolojik Alt Yapısı, 162. 

40  Şener, Şamanizm,105. Yaşar Kalafat, Doğu Anadolu’da Eski Türk İnançlarının İzleri (Ankara: 
Atatürk Kültür Merkezi Başkanlığı Yayınları, 1999), 133-134. 
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Türkler arasında görülen yaygın hurafelerden birisi de önemli kişile-
rin medfun olduğu kabul edilen mezarlara veya kutlu olarak kabul edilen 
ağaçlara bez bağlama âdetidir. Bu âdet; hemen hemen Türklerin yaşadık-
ları bütün bölgelerde, Altay’lardan Akdeniz’e kadar bütün yerleşim böl-
gelerinde tespit edilmiştir. Bu davranışın İslâmla bir alakasının olmadığı 
açıktır. Kadim inançlardan, putperest yönelişlerden kalma bir âdet olan 
çaput bağlama Şamanizm’de görülen iptidâî geleneklerden biridir.41 
Anadolu’nun hemen her yerinde “yatır” adıyla tanınan ulu kişilerin me-
zarları (türbeleri) vardır. Buralarda medfun şahıslardan medet beklenir, 
dilekler dilenip adaklar adanır. Uğurlu sayılan bu yerlerin kudreti etrafa 
yayılır, sonunda buralar bakir ormanlar haline gelir, buradaki hayvanlara 
kimse dokunamaz. Bu kutsal yerler Orta Asya‘da mevcut olup Yakutlar-
da yir – sub (yer–su) adını alırlar. Anadolu’da ilk çağlarda yaşayan eski 
toplumların kutsal saydıkları pınarlar, Hıristiyan azizlerin pınarlarına 
(ayazma) dönüşmüş, daha sonra da Türklerin yerleşmesiyle birlikte eski 
inançlarla birleşerek Müslüman Türk pınarları ve çeşmeleri olmuştur.42  

Türbelerde mum yakma olayı da yine aynı geleneğin bir devamıdır. 
Mezarlarda mum (çerağ) yakmanın ateş kültüyle alakalı olduğu kabul 
edilir. Helenler ve Romalılar mezarlarda meş’ale yakarlardı. Bu ritüel 
daha sonra Hıristiyanlara geçmiştir. Kadim çağlarda sadece evliyanın 
değil diğer ölülerin kabirlerinde veya öldükleri yerlerde mum yahut ateş 
yakmak bir tür kurban kabul edilirdi. Müslüman Türkler’e mum yakma 
âdetinin eski Hıristiyanlar vasıtasıyla geçmiş olabileceği belirtilmekte-
dir.43 Mum yakma âdeti hâlâ güncelliğini korumaktadır. Ancak bazı top-
lumlarda yeri daha kuvvetlidir. Kırgız-Kazakların ölülerin arkasından 
kırk mum hazırladıklarını, her gün bunlardan birisini yaktıklarını ve 
mum yakmayı Kur’an’ı hatim etmekten daha üstün saydıklarını eserlerde 
bulmak mümkündür.44 İslâm dini tarafından zamanla tevhid inancına 

 
41  İnan, Eski Türk Dini Tarihi, 203-204. 
42   Ülken, “Anadolu Örf ve Âdetlerinde Eski Kültürlerin İzleri”18.  Şener, Şamanizm, 106. 
43   İnan, Eski Türk Dini Tarihi, 206-207.  Şener, Şamanizm, 106. 
44  İnan, Eski Türk Dini Tarihi, 206. 
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halel getireceğinden dolayı yasaklanmasına rağmen45 giderek azaldığı 
gözlemlense de Anadolu’da mum yakma âdetinin yer yer devam ettiği 
görülmektedir.46 

Türkler arasında taşlarla ilgili de ilginç inanç şekillerine rastlanmak-
tadır. Altay şamanistlerinde, “yadaçı” diye isimlendirilen bir grup vardı. 
Bunların “yada” denilen taşlarıyla, kar, yağmur, dolu yağdırıp fırtına 
çıkarabileceğine inanılıyordu.47 İşte bugün Anadolu'nun muhtelif yerle-
rinde görülebilen ve farklı şekillerde tezahür eden yağmur yağdırmaya 
dair inanışların tarihini çok eskilerde aramak gerekir.  “Yatçı”, “yadaçı” 
olarak bilinen şahıslar tarafından, kaynaklarda çeşitli adları zikredilen bu 
taş ile icra edilen işlemlerle kuraklık problemine çözüm bulunmaya çalı-
şılmaktadır.48 Aynı taşla ilgili olarak Kaşgarlı Mahmud şu bilgileri verir: 
Bu, bir tür kâhinliktir. Belirli taşlarla yapılır. Böylelikle yağmur ya da kar 
yağdırılır, rüzgâr estirilir. Bu, Türkler arasında tanınmış bir şeydir. Ben 
bunu Yağma ülkesi içinde gördüm. Orada bir yangın olmuştu. Mevsim 
yazdı. Bu suretle kar yağdı. Allah’ın izniyle yangın söndürüldü.49 İslâm 
kaynaklarında bu taş “yağmur taşı” ya da “cada taşı” olarak geçer. Bu 
taşın gücüne yalnız şaman Türkleri değil Müslüman âlimler de inanmış-
lardır.50 Bir noktaya daha dikkat çekmek gerekir. Bazı anlayış ve âdetlere,  
uygulamalarda farklılık olmasına rağmen çeşitli toplumlarda rastlanabi-
lir. Yağmur duası (istiskâ) Müslüman olmadan önce Türkler arasında 
yaygın olduğu gibi diğer Müslüman toplumlar arasında da biliniyordu. 
Türkler; her iki inanışta da mevcut olan yağmur duasını devam ettirmiş, 
ancak yine kendisine has şekilde, çoğu defa eski âdetlerinden kopmadan 
yapmıştır. Yağmur duasında dinî dualar okunmuş olsa da bu duaların 
“kırk boğumlu asma çubuğunun üzerindeki her bir boğuma, ya da at 

 
45  Hayreddin Karaman, İslamın Işığında Günün Meseleleri (İstanbul: Nesil Yayınları, 1993), 1/74.  
46  Filiz Nurhan Ölmez-Şirin Gökmen, “Isparta İl Merkezi'nde Bulunan Türbeler”, Bilig-Türk 

Dünyası Sosyal Bilimler Dergisi, 35 (2005), 83. 
47  İnan, Tarihte ve Bugün Şamanizm (Ankara: TTK Yayınları, 1954), 163. 
48  Erdem, “Geleneksel Türk Dini ve İslam”, 2. 
49  Osman Turan, Türk Cihan Hâkimiyeti Mefkûresi Tarihi (İstanbul: Ötüken Yayınları, 2020), 81. 

Özterlemez, Türk Toplumunda Din Büyü İlişkisi, 59. 
50  İnan, “Müslüman Türklerde Şamanizm Kalıntıları”, Ankara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi dergisi 

4 (1952), 26.  
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kafasına okunması”51 eski inançların devam ettiğinin açık göstergesidir. 
Belki de bu karışımdan ya da batılı bakış açısının yetersizliğinden, yaban-
cılığından ve en önemlisi de tarafgirliğinden olacak bazı batılı düşünürler 
tarafından yağmur duası batıl inanç olarak gösterilmiştir.52 Yapılışındaki 
hareket ve davranışlar bir tarafa, bir kişinin mutlak kudret sahibi olarak 
kabul edip inandığı bir yüce varlıktan hayatın çeşitli zorluklarına karşı 
yardım istemesi ne kadar tabiî ise yağmur hususunda da bir dilekte bu-
lunması o kadar tabiîdir. İstiskâ konusunda farklı İslâm beldelerinde 
görülen ve İslâm akaidiyle uyuşmayan uygulamalar eski kültürlere ait 
unsurlardır. Câhilî Araplar arasında da görülen yağmur duasına Hz. 
Peygamber’in çocuk yaşta katıldığı rivayet edilmektedir. Peygamberlik 
döneminde ise Hz. Peygamber’in çeşitli zamanlarda yağmur duası yaptı-
ğına dair çok sayıda hadis mevcuttur. Mezhepler yağmur duasının sün-
net olduğu hususunda görüş birliği halindedir.53 Duaların kırk boğumlu 
asma çubuğunun üzerindeki her bir boğuma, ya da at kafasına okunması 
örneğinde de görüldüğü gibi eski ve yeni uygulamalar o kadar iç içe gir-
miştir ki bunlar arasındaki farklılıklar neredeyse ayrıntılarda kendisini 
göstermektedir. Cinlerle olan münasebetlerde benzerlik göstermektedir. 
Cinleri kovmak için başvurulan nesne ve metotlar değişmiş olsa da, 
özünde cin kovma işlemi hâlâ varlığını korumaktadır. Bir de bu işi ya-
panların isimleri değişmiş, şaman’ın yerini hoca ve bunun benzeri diğer 
unvan veya isimler almıştır. İmam Siğnâkî’nin en-Nihâye isimli eserinde, 
namaz anında canlı öldürmesi üzerine Ebü’l Yüsr el-Pezdevî’nin kardeşi-
ne cinlerin musallat olduğu, tıpta çare bulunamaması üzerine erbabınca 
cinlerin razı edilmesiyle tedavi edildiği anlatılmaktadır.54  

 
51  Orhan Acıpayamlı, “Türkiye’de yağmur Duası” AÜDTCFD, 22/ 3-4 (1964),  229. Türkiye’de 

yağmur yağdırma ritüelleriyle ilgili olarak bk. Elif Şebnem Kobya, “Türkiye’de Yağmur Törenle-
ri ve Yağmurla İlgili İnanışlar” (Erzurum: Atatürk Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, Dok-
tora Tezi, 2014). 

52  David Hotham, Türkler, çev. M.Ali Kayabal (İstanbul: Milliyet Yayınları, 1973), 204. 
53  Mustafa Baktır, “İstiskā”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi (İstanbul: TDV Yayınları, 

2001), 23/381-382. 
54  Ethem Karaçoban, "Menâhicü’l-usûli’d-dîniyye ilâ mevâkıfi’l-makāsıdi’l-yakīniyye". Düzce 

Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 4 / 2 (Aralık 2020), 211. 
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Bazı nesnelere kutsallık atfetme, hemen bütün toplumlarda sık görü-
len ve oldukça yaygın olduğunu söyleyebileceğimiz bir realitedir. Farklı 
uluslarda görülen bazı ağaçları kutsal sayma anlayışını55 eski Türklerde 
de görmek mümkündür. Dede Korkut Kitabında su, ağaç ve dağ kültleri 
önemli yer tutar. Türklerin koruyucusu olan Türk Tanrısı’nın dışında, 
yüksek dağlar, pınarlar, ata mezarları, sular… kutsal ruhların mekânı 
kabul edilip bunların da yurdun koruyucusu olduğuna inanılırdı.56  Ka-
yın ağacının Türklerin hayatındaki yeri dikkate değerdir. Kayın ağacının, 
çocukların koruyucu Tanrısı olan “Umay”la beraber gökten geldiğine 
inanılmaktadır.57  

1.2. Dede Korkut 

Dede Korkut’un şahsiyeti ve toplum içerisindeki konumu önemlidir. 
Dede Korkut toplumun kutsallaştırdığı, bozkır hayatının geleneklerini, 
örf, âdet ve törelerini çok iyi bilen kabile teşkilatını muhafaza eden bir 
Oğuz büyüğüdür. Halkın atası, kabilenin reisi, bilgin, güçlü halk ozanı ve 
bilge olarak hikâyelerde adı çok sık geçer. Yöneticiler zor zamanlarında 
Dede Korkut’a başvururlar. Ondan fikir alırlar. İçinden çıkılmaz görünen 
nice durumlar onun yol göstermesiyle çözülür.  Toplum içindeki yeri o 
kadar yücedir ki kendisinden önceki ve sonraki birçok olayı haber verdi-
ğine inanılır.58 Eserlerde Dede Korkut’un olağanüstü kişiliğiyle ilgili anla-
tılan olaylardan birinde, Dede Korkut; Deli Karçar’ın kız kardeşini Bamsı 
Beyreğe istemesi üzerine, Deli Karçar kızar ve Dede Korkut’un peşine 
düşer, sonunda onu yakalar. Deli Karçar, Dede Korkut’u öldürmek için 
kılıcını kaldırdığında Dede Korkut ism-i azam okuyup “Çalarsan elin 
kurusun” der. Allah’ın emriyle Deli Karçar’ın eli yukarıda asılı kalır. Zira 
Dede Korkut keramet sahibidir. Bunun üzerine Deli Karçar yaptığından 
pişmanlık duyar, Dede Korkut’a yalvararak elini iyileştirmesini ister. 

 
55  Göka, İnsan ve Mekan, 98. 
56  Turan, Türk Cihan Hâkimiyeti Mefkûresi Tarihi, 110. 
57  Gökyay, “Dede Korkut”, 9/79. 
58  Gökyay, “Dede Korkut”, 9/78.  
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Dede korkut da dua eder, Hak emri ile Deli Karçar’ın eli iyileşir.59 Oğlunu 
kaybetmesi üzerine ağlamaktan gözlerini kaybeden, oğlunun döndüğü 
müjdelenince “Oğlum olduğunu şundan bileyim, serçe parmağını kanat-
sın, kanını mendile silsin, gözüme süreyim, açılacak olursa oğlum Bey-
rek’tir.” diyen ve mendili gözüne sürünce Allah Teâlâ’nın izniyle gözü 
açılan60 Pay Püre Bey’in kıssası, Kur’an’da anlatılan Yakup (a.s)’un kıssa-
sıyla aynı mahiyete sahiptir. 

Benzer örnekleri çoğaltmak mümkündür. Ancak şu an için buna lü-
zum görmüyoruz. Verilen bilgilerden hareketle, Türklerin Müslümanlı-
ğının, önceki kültürlerin etkisiyle, olağanüstü özelliklere sahip kişilerin 
gölgesinde geliştiği söylenebilir. Bu bağlamda Dede Korkut hikâyeleri 
üzerinde yapılan birtakım çalışmalarda konu ele alınmış ve Dede Korkut 
hikâyelerinde İslâmiyetten gelen tesirin sathi olduğu ve bunun bir cila-
dan öteye geçmediği iddiası Barthold tarafından dile getirilmiştir. M. 
Fuad Köprülü ve Abdülkadir İnan da bu görüşe katılmışlardır.61 Babin-
ger’in yaklaşımı da aynı doğrultudadır. Babinger’e göre; daha on beşinci 
yüzyıllarda, Kutadgu Bilig’in telifi zamanlarında olduğu gibi “İslâmiyet, 
her nevi nasperverâne tamîklerden hali”, yüzeysel bir mahiyetteydi. Eski 
inançlar, halk arasında değişik şekillerde yaşamakta devam ediyordu. 
Dinin halka anlatımında sade dil kullanımı oldukça etkili oluyordu.62 
Batılı araştırmacıların dıştan baktıklarını unutmamak kaydıyla Anadolu 
halkının inanç yapısını incelerken, bu görüşleri de göz önünde bulun-
durmak gerekir. İnan’a göre de, şamanizm geleneklerinin çoğu, “güya 
İslâm talimatından imiş gibi” yüzlerce yıldır sürüp gelmiştir.63 Bu görü-
şün aksine, Dede Korkut kitabında şamanlık izlerinin, İslâmiyet kadar 
güçlü olmadığını dile getirenler olmuştur.64 

 
59  Muharrem Ergin, Dede Korkut Kitabı (İstanbul: Boğaziçi Yayınları, 1988), 69.  Gökyay, Dedem 

Korkudun Kitabı, CCCI. 
60  Ergin, Dede Korkut Kitabı, 91. 
61  Gökyay, Dedem Korkudun Kitab, CCLXXXIX. 
62  Babinger, Anadoluda İslâmiyet,  21-22. 
63  İnan, Tarihte ve Bugün Şamanizm, 204. 
64  Gökyay, Dedem Korkudun Kitabı, CCLXXV. 
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Eski gelenekleri yeni dini kimlikleri altında devam ettirmek sadece 
Türklerde rastlanılan bir durum değildir. Müslüman olan milletler, eski 
dinlerinin bakiyesi olan bazı hususları yeni dinlerine taşımışlardır. Bu 
kapsamda Câhiliye devrine ait bir takım gelenek, inanç ve ibadetlerin 
İslâm dini içerisinde yaşamaya devam ettiğini biliyoruz.  Örneğin Kâbe’yi 
tavaf etmek putperestlerin dinî âdetlerindendi yani cahilî bir sünnetti. 
Araplar; Kâbe’ye saygı duyar, orada ibadet yapar, tazimde bulunur ve 
dua ederlerdi. Esas itibariyle bu hususlar, Hz.İbrahim ve Hz.İsmâil za-
manlarının âdet ve geleneklerini devam ettiren kimselerdi. Kâbe’ye saygı, 
tavaf, hac, umre, Arafat’ta ve Müzdelife’de vakfe, kurban sunmak, hac ve 
umre esnasında telbiye getirmek gibi hususlar Arapların önem verdikleri 
ibadetleri arasında yer almaktadır.65 Sayılan hususların tamamı İslâm 
inanç ve ibadetleri arasında da yer almış ancak bazılarında bir takım de-
ğişiklikler yapılmıştır. Bu doğrultuda Kâbe putlardan arındırılmış ve 
çıplak olarak tavafı kaldırılmıştır. Diğer yandan putlara tapmak, Al-
lah’tan başkasından yardım dilemek, onlara kurban sunmak gibi şirke 
delâlet eden uygulamaların tamamı kesin bir şekilde yasaklanmıştır. Hat-
ta Kur’an-ı Kerim’de, Allah’a eş koşma affedilmeyecek günah olarak zik-
redilmiştir.66 Her nekadar yasaklanmış olsalar da bazen eskiye ait olan 
hususların inananların hayatında sorunlara neden olduklarını biliyoruz. 
Nitekim Kur’an-ı Kerim’de üstünlüğün takvada olduğu vurgulanıp67 
soya bağlı övünmenin yasaklanmasına, Hz. Muhammed’in, annesinin 
siyahîliğinden dolayı Bilal-i Habeşî’yi aşağılamasına öfkelenerek Ebû 
Zerr’i “Sen, hâlâ kendisinde câhiliye anlayışı bulunan bir kimsesin”68 diye 
uyarmasına rağmen ümmet arasında zaman zaman kabilecilik mihverli 
problemler gündeme gelebilmiştir.69 Türklerde ise Şamanizm gelenekle-

 
65  Kelbî, Putlar Kitabı, çev. Beyza Düşüngen Bilgin (İstanbul: Pınar Yayınları, 2003), 40. Karaço-

ban, Gebze ve Çevresinde Yaygın İnanışlar ve Kelâm Açısından Kaynakları, 150. 
66  en-Nisâ 4/116. 
67  el-Hucurât 49/13. 
68  Buhârî, Muhammed b. İsmail, el-Câmiu's-Sahîh  (İstanbul: Çağrı Yayınları, 1992), “İman”, 22; 

Ebü’l-Hüseyn Müslim b. el-Haccâc Müslim, el-Câmiu’s-sahîh, İstanbul: Çağrı Yayınları, 1981, 
“Eyman”, 38. 

69  Mehmed Said Hatiboğlu, "İslamda İlk Siyasi Kavmiyetçilik HİLAFETİN KUREYŞİLİĞİ", 
Ankara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 23 / 1 (Nisan 1979), 121-213 
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rinin çoğu,  İslâm öğretisiymiş gibi varlığını sürdürmüştür.70 Maveraün-
nehir ve Horasan Müslümanları bozkırlarda yaşayan soydaşlarını “müş-
rik” olarak görmüşlerdir. Kazak Müslümanları eski geleneklerini devam 
ettirdiklerinden, Horasan uleması tarafından müşrik sayılmışlardır.71 
Yine Müslüman olan Karluklar Sultan Sencer devrinde Semerkant civarı-
na geldiklerinde giysileri, âdetleri ve hayat tarzlarından dolayı müşrik 
olarak görülmüşlerdir.72 Burada da açıkça görüleceği üzere aslında bir 
inanç ya da âdetin İslâm dini bünyesinde devam edip etmemesinin ölçü-
sü itikâdî esaslarla olan münasebetine bağlıdır. Diğer yandan çıkış nokta-
sı olarak geleneğe ait olan unsurlara hiçbir zaman için dinîlik kisvesi ka-
zandırılmaması önem arzetmektedir. 

Önceki satırlarda kısmen değinildiği üzere eski Türk kültürünün et-
kilerinin en çarpıcı örneklerini Türklerin Müslüman olmalarından sonra 
yazılan Kutadgu Bilig ve Dede Korkut Hikâyeleri gibi eserlerde bulmak 
mümkündür. Örneğin ünlü eserinde Türk hükümdarlarınca ideal devlet 
sisteminin ne olduğundan bahseden Yusuf Has Hacib, muskacı ve üfü-
rükçülerin toplum için gerekli olduğundan bahseder ki bunlar şamanla-
rın temel fonksiyonlarındandır. Ünlü eserinde tabiplerle ilgili olması ge-
reken münasebeti ortaya koyduktan sonra, efsuncularla ilgili olarak bazı 
öğütlerde bulunur. Bu öğütlere göre, doktorlardan sonra büyücüler gelir; 
cin kaynaklı olan rahatsızlıkları bunlar tedavi eder. Dolayısıyla bunlarla 
tanışmak ve güzel muamelede bulunmak, cin ve perilerden kaynaklanan 
hastalıkları efsunculara okutmak lazımdır.73 Cinlerin insanlarla olan mü-
nasebeti Müslüman âlimler tarafından da tartışılmış bunlardan bir kısmı 
böyle bir münasebeti kabul etmezken diğer bir kısmı ise bunun mümkün 
olduğunu belirtmişlerdir. Cinlerin insanlar üzerinde tesir icra edebileceği 
inancı sonucunda manası anlaşılmayan “havas” ve “azâim” türü metinler 
bu etkilerden kurtulmak niyetiyle kullanılmaya başlanmış ancak ulema-
nın ekseriyeti bu tasalluttan kurtulmak için Kur’an kıraati dışında başka 

 
70  Abdülkadir İnan, Tarihte ve Bugün Şamanizm, 204. 
71  İnan, Tarihte ve Bugün Şamanizm, 206. 
72  İnan, “Müslüman Türklerde Şamanizm Kalıntıları”, 20.  
73   Yusuf Has Hacib, Kutadgu Bilig II, çev. Reşid Rahmeti Arat (Ankara: TTKY, 1959), 315.  
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bir hususu hoş görmemişlerdir. Sözü edilen havas ve azâim türü uygu-
lamalar daha çok İslâm öncesi kültürlerin etkisiyle toplum arasındaki 
yerlerini korumuşlardır.74  Tartışmalar bir yana bugün için konu sihir, 
büyü, ruh çağırma ve cinlerden kurtulma gibi adlarla güncelliğini koru-
maktadır. İslâm düşüncesinde sihir, büyü ve kehanet gibi uğraşlar yasak-
lanmasına rağmen75 geniş halk kitleleri bu tür uygulamalardan şifa bul-
mak ümidiyle, çoğu zaman da İslâm diniyle ilmihal derecesinde de olsa 
bilgi sahibi olmayan kişilerin kapısında sıraya girebilmektedir. Elbette bu 
tür uğraşları meslek edinen insanlar sadece Müslümanlar arasında gö-
rülmüyor. Farklı topluluklarda benzer manzaralara şahit olmak müm-
kündür. Bizim burada dinî bilgi seviyelerine atıfta bulunmamızın nedeni 
başvurulan insanların, dinî bir boyutu olan hoca ünvanını kullanıyor 
olmalarından dolayıdır.  

1.3. Ahmed Yesevî  

Türklerin İslâm anlayışında belirgin tesirleri olan Ahmet Yesevî’nin men-
kıbevî hayatı oldukça ilginçtir. Ahmed Yesevî'nin yaşadığı dönem, Türk-
lerin İslâm’ı kabulünden yaklaşık dört asır sonraki devredir. Anlatılanla-
ra bakılırsa Hz. Muhammed’in manevî işaretiyle ashabdan Şeyh Baba 
Arslan, Ahmed Yesevî’yi irşad için yüzlerce sene yaşamış ve Hz. Mu-
hammed’den aldığı irşad görevini yerine getirerek Yesevî’yi irşad etmiş-
tir. Yesevî, daha küçüklüğünde Hızır’ın delâletine mazhar olmuştur.76 
Ahmed Yesevî’nin tesirleri öldükten sonra daha da yaygınlaşmış, etki 
gücünü ve alanını genişletmiştir. Örneğin; Timur, Buhara’ya gitmeye 
karar verir ve Hızır ile yola çıkar, yolda Türkistan’a uğrar. Bu sırada Ah-
med Yesevî, Timur’un rüyasına girerek “ Ey yiğit, çabuk Buhara’ya git! 
İnşallah oradaki şahın ölümü senin elindedir. Senin başından çok şeyler 
geçse gerektir. Bütün Buhara halkı zaten seni beklemektedir.” der. Timur 
uyandığında Allah’a şükreder ve Türkistan’ın hâkimi Nogaybak Han’a, 
Ahmed Yesevî’nin kabrine âsitâne yaptırması için para ve talimat verir. 

 
74  Ahmet Saim Kılavuz, “Cin”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi (İstanbul: TDV Yayınları, 

1993), 8/9.  
75  el-Bakara 2/102. 
76  Fuad Köprülü, Türk Edebiyatında İlk Mutasavvıflar (Ankara: DİB Yayınları, 1991), 28 vd.  
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Yine Timur’un, Yıldırım Bayezid ile savaşmak üzere Anadolu üzerine 
sefere çıktığı zaman Yesevî’nin makamatından tefe’ül77 ettiği belirtilmek-
tedir.78 Bunlar Ahmed Yesevî hakkında anlatılanların cüzî bir kısmıdır. 
Onun daha çocukluk devresinde iken Hz. Peygamber’in gönderdiği 
hurmayı getiren Arslan Baba’yı tanıyıp “Emanetimi ver!” diye seslenerek 
kerametler gösterdiği anlatılanlar arasındadır.79 Burada anlatılanlar belki 
de daha çok halkın Yesevî algıları bakımından önemlidir. Şüphesiz Ah-
med Yesevî için anlatılanların önemli bir bölümünün gerçeklerle alakası 
yoktur. Halk arasında şöhreti yayılan insanlar için bu neredeyse olağan 
bir durumdur. Halk bu insanlar için daha onun ölümünden önce menkı-
beler anlatmaya başlar ve bunlar zaman geçtikçe zenginleşir. Sonunda bu 
şahsın gerçek kimliğini tayin neredeyse imkânsız hale gelir.80  Ancak Ye-
sevî hakkında anlatılanlar doğru olmasa da insanların zihni yapılarının 
tahlili için önemli bilgiler içerirler. Gerçek şudur ki Ahmed Yesevî devrin 
İslâm algısında çok önemli bir rol oynamış ve İslâm’ı halkın anlayacağı 
bir dil ile anlatmaya çalışmış; gördüğü yanlışlıklara, sapmalara çeşitli 
şekillerde dikkat çekmiştir. Nitekim Yesevî, ilmiyle âmil olan âlimlerin 
önemine dikkat çekmiş ve aynı zamanda yanlış yolda gördüğü tarikat 
mensuplarını da dizeleriyle uyarmıştır. Yesevî’nin kişiliği, dinî ve tasav-
vufî anlayışı vs. farklı çalışmaların konularıdır ki bu alanlarda birçok 

 
77  Tefe’ül, bir şeyi uğur saymak ve hayra yormak olup daha çok gelecekle ilgili iyimser beklenti-

leri dile getirir.  
78  Köprülü, Türk Edebiyatında İlk Mutasavvıflar, 41. Köprülü bu olay ile ilgili aynı sayfa 39. dip 

notta, Hucend’li Kadı Mahdum Nebi Can Hâtif tarafından Türkçe’ye çevrilen, Vâkıât-ı Timur, 
Taşkend, 1308’ den naklen şu bilgiyi verir: “ Rûm dârül mülküne teveccüh ettiğim zaman, Hz. 
Şeyh Yesevi Makâmât’ından tefe’ül ettim. Bu beşâreti buldum ki her ne zaman müşkilâta uğ-
rarsanız bu rubâi’yi okuyunuz: 
Yeldâ giceni şem-i şebistân itkân 
Bir lâhzada alemni gülistân itkân 
Bes müşkil işim tüşübdür âsân itkân 
Ey barçanı müşkilini âsân itkân. 

  Ben bu rubâi’yi hıfzettim. Kayser-i Rum askeriyle karşılaştığımda bunu yetmiş defa okudum, 
zafer hâsıl oldu.” Köprülü Timur’un rüyasında, Yesevi’yi görmesi olayının geçtiği  “Risale-i 
Tevarih-i Bulgariye” isimli eserin hurafelerle dolu olduğunu da, bibliyografya kısmında be-
yan eder. 

79  Hüseyin Çelikcan, “Türk-İslam Kucaklaşması Hoca Ahmed Yesevî ve Bilinmesi Gereken 
Gerçekler”, Türk Yurdu Dergisi 14/88 (Aralık 1994),370.  

80  Köprülü, Türk Edebiyatında İlk Mutasavvıflar, 27 vd.  
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çalışma mevcuttur. Bizim burada dikkat çekmek istediğimiz konu Ah-
med Yesevî’nin kendisi değil halkın zihninde yer tutmuş olan Ahmed 
Yesevî’dir. Bu yönüyle halkın İslâm algısında Yesevî’nin yer yer beşerüs-
tü özelliklerle bezenen menkıbevi hayatının oldukça etkili olduğunu söy-
leyebiliriz.  

Menkıbevî İslâm anlayışı ve bazı insanlara beşerüstü nitelikler at-
fetme Türkler arasında oldukça yaygındır. Konumuz açısından Kırgız-
lar’ın Manas destanında da ilginç örnekler vardır. Destanlar ulusların 
yazı öncesi çağlarında oluşmuş eserlerdir. O dönemlerde hem yaratılışla-
rı, dönüşümleri, toplumların tanrı ve çeşitli varlıklara ait inançlarını hem 
de toplumun geçmişine ait bilgileri destanlarda bulmak mümkündür.81 
Destanlar olağanüstü bir üslupla olsa da ulusların hayat anlayış ve yaşa-
yışları hakkında çok önemli bilgiler verirler. Bu bakımdan destan milli 
kültür değerlerinin bir hazinesi, millî ve sosyal hayatın geniş bir tablosu 
demektir.82 Destanlar bir milleti millet yapan bütün unsurları barındırır. 
“Bu yüzden destanlar, milletlerin birinci sırada düşünülen kaynakları-
dır.”83 Manas destanında ise Kırgızların gelenek ve göreneklerini, törele-
rini, inanışlarını, başka milletlerle olan ilişkilerini, masallarını ve ahlâk 
anlayışlarını bulmak mümkündür.84 

Adı dört büyük peygamber tarafından konulan, iki defa ölüp dirilen 
üçüncüsünde ise kalıcı olarak ölen Manas,85 Kalmuklar’la bir savaş yapar, 
onları mağlup eder, dönüş yolunda Kalmuklar’a casus olarak gönderilip 
daha sonra ihanet ederek karşı tarafa geçen Gökçegöz ile karşılaşır ve 
Gökçegöz, kırk adamıyla beraber Manas’ı zehirler. “Kırk yiğit ölür. Ma-
nas’ı, karısı Kanıkey kurtarır. Mekke’den erenler gelir, Kanıkey’e yardım 
ederler. Manas; iyi olur olmaz Mekke’ye gider, dua edip Tanrı’ya yalva-

 
81  Pertev Naili Boratav, 100 Soruda Türk Halk Edebiyatı (İstanbul: Gerçek Yayınevi, 1988), 36. 
82  Ergin, Dede Korkut Kitabı, 5. 
83  Mustafa Necati Sepetçioğlu, Karşılaştırmalı Türk Destanları (İstanbul: Akran Yayıncılık, 1990), 

7. 
84  Sepetçioğlu, Karşılaştırmalı Türk Destanları,138. 
85  Tuncer Gülensoy; “Manas Destanı”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi (Ankara: TDV 

Yayınları, 2003), 27/557. 
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rarak kırk yiğidin dirilmesini sağlar.”86 Manas öldüğünde hanımı Kanı-
key hamiledir. Bu hamilelikten bir erkek çocuk dünyaya gelir. Kanıkey 
zahmetli bir yolculuktan sonra babası Temir Han’ın yanına varır. Şölenler 
düzenlenir, bütün il halkı toplanır, fakat çocuğa isim bulunamaz. “Ansı-
zın nereden geldiği bilinmeyen aksakallı bir ihtiyar görünür. Uzun uzun 
dualar eder; Temir Han’ın torununa Semetey adını verir.”87  

Manas destanında İslâmi unsurlarla Türk geleneklerinin beraber an-
latıldığı yerler iki kültürün görünümü açısından önemlidir. Semetey, 
babası Manas’ın kabrini ziyarete karar verir. Annesi ve eşi bu ziyarete 
karşı çıkmasına rağmen Semetey bunda ısrar eder. Bunun üzerine annesi 
“O Semetey, biraz dur! Beni dinlemeden gitmek istiyorsan önce akşam 
namazını kıl, sonra akboz (kır) kısrağını kurban kes, kestiğin yerde pişir. 
Kaynayan kazanda köpük peyda olursa, babanın dirildiği (razı olup se-
vindiği) demektir. Kazanda kara kan görülürse han babanın ölmesi (razı 
olmaması) demektir. Bu hali gördükten sonra  “Vay, babacığım!” diye 
bağır ve eve doğru gel.” Semetey denilenleri yapar, et kaynatılırken ka-
zanda köpük yerine kara kan oluşur, annesi ve eşi, Manas’ın kurbanlığı 
kabul etmediğini anlayıp ağlarlar. Bütün bunlara rağmen yoluna devam 
eden Semetey bu yolculuk sırasında öldürülür.88 Elbette burada zikredi-
lenler bir destandan alınmadır. Olağanüstü bir yöntemle anlatılmıştır. 
İlmî yöntemlerle değerlendirildiğinde Kırgızlar hakkında birçok faydalı 
bilgi elde edilebilir. Ancak bunları okuyan ya da anlatanların sadece er-
babı ile sınırlı kalmayacağı hatta halkın bunları daha çok sahipleneceği 
düşünülürse akidevî açıdan işin düşündürücü yanı ortaya çıkar. Anlatı-
lan hususlardan bazılarının gerçek manada kabul edildiği takdirde sahi-
bini şirke kadar götürebileceği ise aşikârdır. Burada eski ve yeni inanç ve 
ibadetler birbirine nüfuz etmiştir. Namaz ibadetinden sonra kurban kesi-
lir. Ancak kesilen kurban Manas içindir ve kabul edip etmemek onun 
uhdesindedir. Gerçekte ise Manas’ın toplumdaki statüsü ne olursa olsun 
neticede hem ölüdür hem de bir insandır. Yani hiçbir şekilde kurban su-

 
86  Sepetçioğlu, Karşılaştırmalı Türk Destanları,141. 
87  Sepetçioğlu, Karşılaştırmalı Türk Destanları,142. 
88  Abdülkadir İnan (çev.), Manas Destanı (Ankara: Kültür ve Turizm Bakanlığı, 1985), 209-210. 
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nulacak biri değildir. Nitekim “De ki: Benim namazım, (her türlü) ibade-
tim, hayatım ve ölümüm, hepsi âlemlerin rabbi olan Allah içindir.”89 âye-
tinden de açıkça anlaşılacağı üzere İslâm’da bütün ibadetler sadece Allah 
için yapılmakta olup kabul edip etmemek de yalnızca O’na mahsustur.  

Konuya açıklık getirmesi bakımından Türklerin kurban ibâdeti anla-
yışlarına bakmakta fayda var. Türkler, Tanrıların en yücesi olarak kabul 
edilen Gök Tanrı’ya şükran duygusu ifadesi olarak “Beyaz Yaratıcı” diye 
adlandırılan ve büyük varlık, iyi ruh diye bilinen yaratıcıyı ve Han Ül-
gen’i anmak için kurban keserlerdi. “Karanlık Âlemin Tanrısı” diye bili-
nen Erlik Han’ın vereceği kötülüklerden kurtulmak; ölmüş büyüklere 
tazim, atalara saygı belirtisi olarak, Yer-Su diye adlandırılan, dağlar, ır-
maklar, göller gibi kutsal olarak bilinen varlıklardan ruh, tanrı sıfatıyla 
yardım ummak için de kurban kesilirdi. Yine boyların meydana getirdik-
leri obaların tamamlanışında kutsal yer belirtisi olarak, obalarda yapılan 
şaman ayinlerini kutlamak; kutsal olarak bilinen orman ve ağaçlara saygı 
göstermek ve herhangi bir isteğin tahakkuku öncesinde ve sonrasında 
Tanrı’ya şükran duygusunun ifadesi olarak kurban sunarlardı.90 Bugün 
baktığımızda İslâm’da meşru olarak görülen kurban kesmenin dışında 
birçok kurban çeşidine rastlanır. Bunları eski kurban anlayışının bir de-
vamı olarak görmek mümkündür.  

Elbette kurban kesme sadece eski Türk inancına has bir ibadet değil-
dir. Hemen bütün dinlerde kurban kesme dinlerin temel unsurları ara-
sında yerini almıştır. Mekkeli müşrikler; çeşitli vesilelerle Kâbe’de ve 
diğer bazı yerlerde hatta Mekke dışında bulunan putların yanında putla-
ra bağlılıklarını sunmak üzere kurban keser, kanlarını putların üzerine 
döker, etlerini hayvanlara bırakırlardı. Ölülerin mezarında ya da cinler-
den kurtulmak için de kurban kesilirdi. Kur’an bu tür kurban kesimlerini 

 
89  el-En’am 6/162. 
90  Hasan Köksal, “Eski Türk Toplumu’nda Kutsal Değerler ve Kurban’ Kavramı”, Türk Halk 

Edebiyatı ve Folklorunda Yeni Görüşler, Haz. Feyzi Halıcı (Ankara: Güven Matbaası, 1985), 1/527. 
Nilgün Çıblak, “Mersin’de İnanç Merkezlerine Bağlı Kurban Törenleri”, TÜBİAR-XVII (Bahar 
2005),159. 
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yasaklamış91 ve üzerlerine Allah’ın adı anılmadan kesilen kurbanların 
etlerinden yenilmesini büyük günah olarak nitelemiş bunun şeytanların 
telkini olduğunu, şeytanların telkinlerine uyulduğu takdirde ise şirk ko-
şulmuş olacağını söyleyerek92 İbrâhimî geleneğe uygun olan kurban an-
layışını getirmiştir.93 Aslında bazen insanlar, Allah’a inandıklarını beyan 
etmekle beraber kurban kesmede de görüldüğü üzere O’na has olması 
gereken vasıfları başkalarına da verdiklerinden Kur’an tarafından “Onla-
rın çoğu ortak koşmadan Allah’a iman etmezler.”94  âyetiyle müşrik ola-
rak nitelendirilmişlerdir. 

1.4. Baba İshak 

Konumuz açısından toplumun Baba İshak algısı da önemlidir. 13. yüzyıl-
da Anadolu’da yaşayan Baba İshak’ın toplum arasındaki statüsü oldukça 
ilgi çekicidir. Önceleri kendisinin bir veli olduğunu iddia eden Baba İs-
hak, daha sonra peygamberliğini ilan etmiş halk da buna inanarak “La 
ilahe illallah. Baba veli Allah” diye onu yüceltirken daha sonraları “La 
ilahe illallah, Baba Resûl Allah“ diyerek onun risaletini, kendileri yönün-
den tescil etmişlerdir.95 Baba İshak’ın fikirleri sonunda bir ayaklanmaya 
kadar varmıştır. Baba İshak, Selçuklu Sultanı Gıyaseddin Keyhüsrev tara-
fından gönderilen ikinci birlik tarafından yenilgiye uğratılıp Amasya’da 
yakalanarak idam edilmiş ise de taraftarları onun ölmeyeceğini ifade 
ederek savaşa devam etmişlerdir.96 

Anadolu’da yüzlerce ayaklanma olmuştur. Bu yönüyle Baba İshak 
ayaklanması onların büyüklerinden de olsa yine de sıradan bir ayaklan-
ma olarak değerlendirilebilir. Ancak İslâm dinine inananlar, Hz. Mu-
hammed’den sonra bir peygamberin gelmeyeceğini bilir ve ona iman 

 
91  el-Bakara 2/173. el Mâide 5/3, el-En‘âm 6/145, en-Nahl 16/115. 
92  el-En‘âm 6/121. 
93  Ali Bardakoğlu, “İslam’da Kurban”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi (Ankara: TDV 

Yayınları, 2002), 26/436. 
94  Yûsuf 12/106. 
95  Osman Turan, Selçuklular Zamanında Türkiye Tarihi (İstanbul: Turan Neşriyat Yurdu, 1971), 

420-424. 
96  İsmet Kayaoğlu, “Mevlâna’nın Çağdaşı Derviş Tarîkatlar Babalar Kalenderîler Ve Diğerleri”, 

Ankara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 31/1 (1990), 148. 
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eder. Böyle olması gerekmesine rağmen kim ve unvanı ne olursa olsun 
birinin peygamber sıfatıyla bir ayaklanma başlatması ve en ilgi çekici 
yönü de kendisine Müslümanlar arasından küçümsenemeyecek sayıda 
taraftar bulması, üzerinde ciddiyetle durulması gereken bir husustur. 
Müntesipleri Baba İshak’ı peygamber olarak görmekle de kalmamış, 
onun ölmediğini iddia etmek suretiyle kendisine beşerüstü bir statü ver-
mişlerdir. Açıktır ki İslâm akaidine göre bu vasıf Allah’tan başkasına 
verilemez. Baba İshak’a Allah’ın elçisi denilmiş olsa da, onu bir müteneb-
bi değil; aşırı inançları ile yeni şartlara göre ortaya çıkmış ve İslâm mem-
leketinde haddi aşmış aşırı bir Türk şamanı olarak değerlendirenler de 
olmuştur.97  

Kaynaklarda Türkler’e ait eski kültür kalıntılarının, yeni kabul edi-
len din içerisinde nasıl varlığını sürdürdüğüne dair bol miktarda malu-
mat vardır.98 Yukarıda temas edilenlerin dışında örnek olması bakımın-
dan bazılarını şu şekilde sıralayabiliriz: efsun, tılsım, mavi boncuk, geyik 
boynuzu, koç kafası, at nalı, çok yaşamaları için çocuklara Yaşar, Dur-
muş, Satı gibi adlar vermek...99  

2.  Hıristiyan Tesirler  

Türklerin Anadolu’ya kendi öz kültürlerinin yanında farklı kültürel tesir-
lerle geldiklerini belirtmiş, ayrıca burada bir de Hıristiyan ve yerli unsur-
larla karşılaştıklarından söz etmiştik. Hıristiyanların en belirgin tesirleri 
mezar ziyaretlerinde ve buralarda gerçekleştirilen davranışlarda olmuş-
tur. Eski Türk inançlarının saikiyle özel bir görünüm alan evliya kültü, 
Hıristiyanlığa ait azizler kültünden de etkilenmiş olup günümüzde her 
ikisi de Anadolu’da canlılığını sürdürmektedir. 

Orta Çağ boyunca Batı Hıristiyanlığı, her kuşakta rastlanabilen söz-
leri geniş uygulama alanı bulmasa bile, her yerde kanun sayılan kadın ve 
erkek azizler yetiştirmiştir. Bu durum Uzak Doğu dinleri ve Doğu Kilisesi 

 
97  Turan, Selçuklular Zamanında Türkiye, 425. 
98  Mesela bak. İnan, Tarihte ve Bugün Şamanizm. Turan, Türk Cihan Hâkimiyeti Mefkûresi Tarihi.  
99  İnan, Tarihte ve Bugün Şamanizm, 207.  Celaleddin Vatandaş, Vahiyden Kültüre (İstanbul: Pınar 

Yayınları), 46. 
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için de geçerlidir. Bunların, insanlığın bozulmaya giden yönünü kontrol 
altına alıp “akıntıya karşı” bir hareket oluşturmak ya da var olan bu ha-
reketi hızlandırmak için ortaya çıktığını düşünenler vardır. Bu düşünüşe 
göre azizler, “yaratılışın merkezkaç eğilimlerini önlemek için merkezcil 
bir ivme hazırlamak ve onu korumak, kısacası dinin işlevini en iyi şekilde 
yerine getirebileceği bir ortam hazırlamak” için vardır. Azizler dindir. 
Çünkü “akıntıya karşı olan” her şeyi onlar harekete geçirir. Manastırlarda 
kalan bazı kadın ve erkekler yoğun bir şekilde dinî hayatlarını yaşayarak, 
bayram ya da özel günler nedeniyle çevrelerinde öyle bir hava oluşturur-
lardı ki bir şekilde bu cazibeye kapılmamak mümkün değildi.100 Martin 
Lings’e göre dinlerde azizlerin bulunması dinlerin ortak yanlarındandır. 
Bütün gerçek dinlerin kurucularından başka azizleri, ulu kişileri de var-
dır. St. Augustine, St. Bernard, St. Catharina ve St. Terasa bunlardan yal-
nızca birkaçıdır. Vücutta çıkan ve her nesilden en az bir ya da iki Hıristi-
yan velide görülen haça benzer yaralar (stigmata) da ulu kişilerin delille-
rindendir.101  

Türkiye’de yaygın olarak rastlanan mezarlara aşırı bağlılık ve ora-
lardan medet umma gibi inanç ve ritüeller üzerinde Hint etkisi görülme-
sine rağmen, bu tür davranışların daha çok ilk dönem efsane ve halk 
inançlarından, özellikle eski Hıristiyanlardan geçmiş olduğu söylenebilir. 
Orta Çağ Hıristiyanlarının adım başına bir savmaa’ları102 ve her şehirde 
bir velileri bulunuyordu. İnsanlar, velileri ziyaret etmek ve bu tür kutsal 
kabul edilen yerlere adak vermekle bağışlanacaklarına inanıyorlardı.103 
İnsanlar kendilerinde olmadığını ve ancak bazı şahıs veya varlıklarda 
bulunduğunu düşündüğü manevi güçlerden nasiplenme isteklerinden 
dolayı belirli yerleri ziyaret ederler. Bu yöneliş sadece belirli uluslar ya da 
belli dinlere has değildir.  

 
100   Martin Lings, Antik İnançlar Modern Hurafeler, çev. Nabi Avcı-Ufuk Uyan (İstanbul: Ağaç 

Yayınları, 1991), 65. 
101  Lings, Antik İnançlar Modern Hurafeler, 74. 
102  Savmaa: Tekke, özel tapınak, Hıristiyan rahiplerinin halktan uzaklaşması ve inzivası için tesis 

edilmiş hücre. 
103  Mehmed Şemseddin Günaltay, Hurafeler ve İslâm Gerçeği, haz. Ahmet Gökbel (İstanbul: Mari-

fet Yayınları, 1997), 283. 
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Mezarlarda medfun şahıslardan medet umma Anadolu’da Müslü-
manlar arasında da kendine yer bulmuştur. Genellikle sünnîlik dışında 
kalan bazı oluşumlar; bu eski kültleri, kendilerini daha çabuk benimsete-
bilmek için İslâmîleştirmeye çalışmışlar, böylece “Ürgüp yöresindeki Aya 
Haralambos kültü, Hacı Bektaş Kültüyle özdeşleşmiş; Aya Teodo-
ros’unki, Baba İlyas; Aya Yorgi’ninki ise Hızır-İlyas kültleriyle birleşmiş-
tir.104 Bu etkileşimin sonunda da her iki tarafın birden kabullendiği, Has-
luck’un “iki taraflı perestişgâhlar”105 dediği, Anadolu’da Müslüman ve 
Hıristiyan halk tarafından ortaklaşa ziyaret edilen mekânlar zuhur etmiş 
oldu.106 Burada Aksaray'a bağlı Gökçe köyünde kilise mimarisi şeklinde 
inşa edilmiş olup türbe olarak düzenlenen, Hıristiyanlar tarafından bura-
da medfun kişinin Aziz Mamus, Müslümanlarca da Şammas (Şambaz) 
Baba olduğuna inanılan ve her iki dinden insanların ziyaret edip dilek-
lerde bulunduğu mekândan bahsetmek yerinde olacaktır. Mezkûr 
mekânda Hırıstiyanların yaktığı mumlar ile Müslümanların kullandığı 
sarık, tespih, yeşil örtü ve Kur’an-ı Kerim’in bir arada bulunması üzerin-
de durulması gereken bir husustur. Daha ilginç olan ise, Şammas Ba-
ba'nın bölgede yaşamış Müslüman bir ermiş olduğuna ve bu kişinin gün-
düzleri Hristiyanlara, akşamları ise Müslümanlara ders verdiğine inanıl-
ması ve bu inancın rivayet şeklinde dillerde dolaşmasıdır.107 Akıl hastası 
olup burada bir müddet kalındığında şifa bulunduğuna inanılan ve kur-
ban sunulan bu yerlerin itikadî açıdan değerlendirilmesi gerekir. Yapıda 
medfun şahsın Hıristiyan mı yoksa Müslüman mı olduğu farklı bir konu 
olmakla birlikte, buradan beklentilerin tevhid inancıyla bir arada bulun-
masının mümkün olmadığı zahirdir. Günümüzde türbe gibi bazı yerleri 
ziyaret etmenin ruh sağlığı yönünden üzerinde durulmaktadır.108 Bu bağ-
lamda ibret alma ya da terapi amacıyla bazı yerlerin ziyaret edilmesinde 

 
104  Ocak, “Anadolu”, 3/115. 
105  Frederick William Hasluck, Bektaşîlik Tetkikleri, çev. Ragıp Hulusi (İstanbul: Devlet Matbaası, 

1928), 52. 
106  Ocak, “Anadolu”, 3/115. 
107  Sabah, “Hristiyan azizi mi Müslüman evliya mı?” (22.12.2012),  https://www.sabah.com.tr 
108  Deniz Canel Çınarbaş, "İslami ve İslam Öncesi İnançlar ve Psikoloji: Türkiye’de Yerel Sağaltım 

Yöntemleri Bağlamında Türbe ve Hoca Ziyaretleri", AYNA Klinik Psikoloji Dergisi 2 / 1 (Mart 
2015), 28. 
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her hangi bir sakınca olmamakla beraber, zaman zaman bu mekânlara 
yapılan ziyaretler esnasında, ifade edilen iki amacın dışına çıkan ve dinî 
açıdan tasvip edilemeyecek eylemler de müşahade edilmektedir.  

Burada İslâm dininin ziyaret konusuna bakışını hatırlatmak yerinde 
olacaktır. Kur’an-ı Kerim, kabirleri ziyaretle ilgili, “Çoklukla öğünmek, 
kabirlere gidip ziyaret edecek kadar sizi oyaladı.”109 diyerek bunu tenkit 
eder. Hadislerde ise bu ziyaretler sırasında görülen davranışlar ve takını-
lan tavırlardan dolayı önceleri yasaklanmış daha sonraları ise şartlar mü-
sait olunca kabir ziyaretine müsaade edilmiştir. “Sizi kabirleri ziyaret 
etmekten menetmiştim; şimdi artık oraları ziyaret ediniz.”110 Mekân ola-
rak ise İslâm âlimleri sağlam olduğu hususunda ittifak halinde oldukları 
“şeddü’r-rahl” hadisi111 doğrultusunda Mescid-i Harâm, Mescid-i Nebevî 
ve Mescid-i Aksâ’nın haricinde bir yeri ziyaret için yola çıkılmasını uy-
gun görmemişlerdir.112 Gazzâlî aynı görüşte değildir. O; bu üç mekânın 
dışında peygamberlerin, ashabın, tâbiûnun, ulemânın ve evliyânın me-
zarlarını ziyaret için yolculuk yapmanın da caiz olduğu kanaatindedir. 
Gazzâli’ye göre sağlığında ziyaretinde bereket umulan her kes öldükten 
sonra da ziyaret edilir, ancak dirileri ziyaret daha makbuldür.113  Bugün 
Anadolu’da görülen durum ise daha girifttir. Ziyaret yerlerinin çeşitliliği, 
sayıları ve buralara gelen ziyaretçilerin bir kısmının beklentilerini Hz. 
Peygamber’den rivayet edilen hadisler içinde değerlendirmek mümkün 
görünmemektedir. Zira buraya gelen insanların önemli bir kısmı, medfun 
zata dua etmek için geldiğini belirtmekle beraber bu mekânlara dilekte 
bulunmak,114 dilek dilemek kadar yaygın olmasa da çeşitli amaçlarla kur-
ban sunmak115 ve benzeri tutumlarla İslâm itikadıyla bir arada olamaya-
cak davranışlarda bulunabilmektedir. Bu mekânların ziyaret edilip edi-

 
109  et-Tekâsür 102/1-2. 
110  Müslim, el-Câmiu’s-sahîh, İstanbul: Çağrı Yayınları, 1981, “Cenâʾiz”, 106. 
111  Buhârî, “Salât fî mescidi Mekke ve’l-Medîne”, 1;  “Savm” 67.  Müslim, el-Câmiu’s-sahîh,  “Hac”, 

415, 511-513. 
112  Yaşar Kandemir, “Ziyaret”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi (İstanbul: TDV Yayınları, 

2013), 44/496-497. 
113  Gazzâlî, İḥyâʾü ʿulûmi’d-dîn, çev. Ahmed Serdaroğlu (İstanbul: Bedir Yayınevi, 1973), 2/629. 
114  Pehlivan, Ölüm ve Sonrasına Ait Günümüz Halk İnançlarının Teolojik Alt Yapısı,196. 
115  Nilgün Çıblak, “Mersin’de İnanç Merkezlerine Bağlı Kurban Törenleri”, 160. 
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lemeyeceğini tartışmalı hale getiren de esasında bu tür davranışlardır. 
Ancak bu tür davranışların halkın bilinçlendirilmesiyle zamanla azalaca-
ğı düşünülebilir. Zira yapılan bir çalışmada yılda yaklaşık iki yüz elli bin 
insanın ziyaret ettiği Şeyh Edebali Türbesi’nde, “gözle görülür bâtıl inan-
ca” rastlanılmadığı ifade edilerek bunun nedeninin Diyanet İşleri Başkan-
lığı ya da müftülük tarafından, yapılmaması gereken bid’at davranışlarla 
ilgili asılan uyarıcı yazılar olduğu gösterilmektedir.116  

Bazen çıkış noktası itibariyle masum duygularla başlayan bir nesne 
ya da kişiyi fazla sevme; İslâm’ın şiddetle karşı çıktığı, Ba-
tı’da “idolatry / paganizm”, İslâmî litaratürde ise “veseniyye” olarak 
isimlendirilen, Yahudilik, Hıristiyanlık 117   ve İslâm tarafından118 kesin bir 
dille yasaklanan putlara tapınmaya, bir başka ifadeyle Allah’a eş koşma-
ya kadar varabilmektedir. İslâm kaynakları genel olarak puta tapınmanın 
Hz. Nuh devrinde başladığını kabul ederler.119 Kur’an-ı Kerim’de konu-
nun bu yönüne vurgu yapılarak “İnsanlardan kimileri vardır ki, Allah’tan 
başka bazı varlıkları Allah’a denk tanrılar sayar da bunları Allah’ı sever 
gibi severler. İman edenler ise en çok Allah’ı severler.”120 buyurulmuştur. 
Âyetten de anlaşılacağı üzere Allah’ın dışındakilere duyulan aşırı sevgi 
zamanla onların insanlar nezdinde ilah olarak kabul edilmesine kadar 
gitmiştir. Sevginin en üst mertebesiyle sevilen, her ne olursa olsun 
ma’bud edinilmiş demektir. İnsanların edindikleri mabudların sayılarını 
vermek ya da adlarını saymak mümkün değildir. Allah’a ortak koşulan 
şey bazen bir taş, ağaç; bazen bir melek, bazen bir kral, kahraman veya 
dinî misyon üstlenmiş bir kişi olabilir. Tevhid inancı açısından değerlen-
dirildiğinde şirk koşma aslında insanlığın en büyük problemidir. Biraz 

 
116  Emre Yılmaz, “Türbe Ziyaretlerinin Sebepleri ve Fert Üzerindeki Etkileri: Bilecik Örneği” 

Mediterranean Journal of Humanities (Kasım 2016), 539. 
117  Ahmet Güç, “Putperestlik”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi (İstanbul: TDV Yayınları, 

2007), 34/ 365.   
118  Kur’an-ı Kerim’de putlara tapınma şirk, bunu yapanlar ise müşrik olarak adlandırılmış ve 

çeşitli vesilelerle birçok yerde konu üzerinde durulmuştur. Bak. en-Nisâ 4/48, 116. el-Mâide 
5/76. el-En‘âm 6/71.  Yûnus 10/18, 106.  Tâhâ 20/89.  el-Enbiyâ 21/66. el-Hac 22/12.  el-Furkân 
25/55. Lokmân 31/13.  

119  Güç, “Putperestlik”, 34/ 365. 
120  el-Bakara 2/165. 
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önce de belirtildiği gibi aşırı sevgi beslenenin kim ya da ne olduğu hiç 
önemli değildir. Nebi ve veliler de buna dâhildir. Müslümanlar arasında 
dindarlık adına bu tür yanlış yollara sapanlar olduğunu görmek neredey-
se olağanlaşmıştır.121 Gerçekte ise Müslümanlar sevdiklerini Allah için 
severler. Ama hiçbir yaratığı Allah’ı sever gibi sevmezler. Zira yaratılan-
ları Allah için sevmek imanın, Allah’ı sever gibi sevmek ise şirkin tezahü-
rüdür. Hıristiyanların Hz. İsa’ya olan sevgilerinin sonunda Hz. İsa’yı 
ma’bud derecesine yükselttiğini hatırdan çıkarmamak gerekir.122 Adı, 
unvanı ne olursa olsun mahlûkata olağan dışı vasıflar yüklenince ilahlık 
makamına yükseltilmiş olur. Kur’an-ı Kerim’de müşriklerin Hz. Peygam-
ber’den olağan dışı isteklerde bulunmaları hatırlatılarak şöyle buyurul-
muştur. “Dediler ki: "Sen bizim için yerden bir kaynak fışkırtmadıkça 
sana asla inanmayacağız. Veya senin bir hurma bahçen ve üzüm bağın 
olmalı; içlerinden de çağıl çağıl nehirler akıtmalısın. Yahut -iddia ettiğin 
gibi- göğü üzerimize parça parça düşürmelisin veya Allah’ı ve melekleri 
şöyle karşımıza getirmelisin. Veya altından bir evin olmalı; ya da göğe 
çıkmalısın. Bize okuyacağımız bir kitap indirmediğin sürece oraya çıktı-
ğına da asla inanmayacağız." De ki: "Rabbimi tenzih ederim! Ben sadece 
bir beşer-peygamberim."123 İstenilen hususların yerine getirilmesi bir be-
şerin gücü dâhilinde olan şeyler değildir. Bunlardan bir kısmı ancak mu-
cize kabilinden olabilir ki mucize göstermek de salt peygamberlerin ira-
desiyle gerçekleşmez.  İnanmayanların peygamberlerden benzer istekler-
de bulunmalarına ve bu isteklerin yerine getirilse bile inanmayacaklarına 
Kur’an-ı Kerim’de çeşitli yerlerde temas edilmiştir.  Hz. Şuayb’in kavmi, 
“Eğer doğrulardan isen üzerimize gökten bir parça yağdır.”124 demişlerdi. 
Mucize talebinde bulunanlardan çoğunun istekleri yerine gelse bile iman 
etmeyecekleri ise, “Kendilerine her türlü delil gelse bile, elem veren azabı 
görmedikçe iman etmezler.”125  âyetiyle açık olarak ifade edilmiştir.  

 
121  Muhammed Hamdi Yazır, Hak Dini Kur’an Dili (İstanbul: Eser Neşriyat ve Dağıtım, 1971), 

1/574-576. 
122  Yazır, Hak Dini Kur’an Dili, 1/574. 
123  el-İsrâ 17/ 90-93. 
124  eş-Şuarâ 26/187. 
125  Yûnus 10/96. 
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Bu doğrultuda Mekke müşriklerinin tarihine bakılacak olursa putla-
rın aslında ilk başta tapınmak için değil, bir olayı bir kişiyi ya da bir 
mekânı hatırlatmak için ihdas edildiği görülür. Araplardan ilk heykel 
yapanlar bunu tamamen hatıra mahiyetinde yapmışlar ancak sonra gelen 
kuşaklar, atalarından miras olarak devraldıkları bu yapıtlara cedlerinden 
çok daha fazla sevgi ve saygı göstermişlerdir. Üçüncü ve dördüncü nesil-
lerde ise olay bambaşka bir veche kazanmış, atalarının sözü edilen yapıt-
lara yüklemedikleri fonksiyonlar onlara yüklenmiştir. Nihâyetinde atala-
rının putlarını, Allah ile aralarında bir aracı olarak görerek126 putları tavaf 
etmek, kurban ve sadaka sunmak, hac niyetiyle bulundukları mekânları 
ziyaret edip telbiye getirmek, putlar üzerine yemin etmek gibi çeşitli ne-
denlerle onlara ibadet etmeye başlayarak127 ilahlarının sayılarını artırmış-
lardır. Nitekim müşriklerin Hz. Peygamber’e itiraz noktalarının birini de 
çoklu ilah anlayışını terk ederek tevhid inancına davet edilmeleri oluş-
turmuş “İlahları tek bir ilaha mı indiriyor? Bu gerçekten şaşılacak bir 
şey!”  Onların ileri gelenleri harekete geçip şöyle dediler: "Yolunuzda 
yürüyün! İlahlarınıza bağlılıkta direnin! İşte (sizden) istenen budur”128 
diyerek bunu kabul etmeyeceklerini ifade etmişlerdir. Puta tapıcılığın 
Arabistan’da yayılmasıyla ilgili rivayetlerin sıhhatleri bir yana129 açık olan 
husus şudur ki şirkin kökeninde ifrata varan sevgi, saygı ve korku gibi 
duyguların sebep olduğu davranışlar bulunmaktadır.   

Sonuç 

 
126  Kelbî, Putlar Kitabı,  69-70.  Ayrıca Arabistan’da putların zuhuruyla ilgili olarak bk. İbn Hişam, 

Siretu İbn Hişam, I-II, thk. Mustafa Saka-İbrahim Ebyarî-Abdulhafız Şelebî (Beyrut 1955). İb-
nü’l-Cevzî, Ebü’l-Ferec Cemâlüddîn Abdurrahman b. Ali b. Muhammed, Telbîsü İblîs (Dar’ü 
İbnü’l- Cevzî, 1410/1990). İbn Kesîr, el-Bidâye, çev. Mehmet Keskin (İstanbul: Çağrı Yayınları, 
1994; Tahir Olgun (Tahirü’l-Mevlevî).  Müslümanlıkta İbadet Tarihi nşr. Abdullah Işıklar (İstan-
bul: Bilmen Basımevi, 1963). Nadim Macit, Kur’an ve Hadise Göre Şirk ve Müşrik Toplum (Kon-
ya, 1992). 

127  Mehmet Mahfuz Söylemez, “Cahiliye Arap İnancında Putların Yeri”, Milel ve Nihal 11/1(Ocak-
Haziran 2014), 20-23. 

128  Sâd, 38/5- 6. 
129  Hüseyin Atay, “İslamdan Önce Arap Yarımadasında Putperestlik ve Yayılışı”, Ankara Üniver-

sitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 6/1-4 (1957), 88.  
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Bu makalede Anadolu halkının dinî inanç ve yaşantısında rastlanılan 
önceki kültürlere ait bazı izlere ve bunların itikadî açıdan değerlendiril-
mesine çalışılmıştır.  

Anadolu konum olarak dünyanın en önemli stratejik bölgelerinden-
dir. Anadolu’nun bu özel konumu dünyanın her bir yanından gerçekle-
şen göçlere yön vermiş; bu yönüyle de çeşitli din, kültür ve âdetlere sahip 
kavimler yan yana bulunmuşlardır. Bu topluluklardan Anadolu’ya en 
son gelen ve tam anlamıyla yerleşen ise Türklerdir. Türklerin eski inanç-
larının İslâm dini üzerindeki etkileri hususunda farklı anlayışlar mevcut-
tur. Bazılarına göre Türkler’in sembol şahsiyetlerinden biri olan Dede 
Korkut Hikâyeleri’nde İslâmiyetten gelen tesirlerin görünüşte kaldığı ve 
şamanlık kadar etkili olmadığı dile getirilirken bu görüşün aksine şaman-
lık izlerinin İslâmiyet kadar belirgin olmadığını kabul edenler de vardır. 
Hangi görüş esas alınırsa alınsın eski dinî ve kültürel değerlerin Müslü-
man Türkleri etkiledikleri açıktır. Dolayısıyla Anadolu halkının inanç, 
ibadet ve âdetleri incelenirken Altay, Hıristiyan ve İran tesirleri üzerinde 
durmak gerekmektedir. Bunlardan bazıları kısmen daha dar bölgede 
etkili olurken Hızır-İlyas inanışında olduğu gibi bazıları ise daha geniş 
coğrafyaların müşterek değeridir.  

Türklerin Müslümanlığı kabullerinin ilk zamanlarında algılanan ve 
yaşanan İslâmî modeli ortaya koymak oldukça önemlidir. Ancak en az 
bunun kadar önemli bir husus ise Türklerin, İslâm dinini kabul etmeleri-
ne kadar geçen zaman içerisinde, bölgede İslâm anlayışının aldığı şekil-
dir. Bir başka cümleyle söylersek; Türkler İslâm dinini kabul etme aşama-
sında nasıl bir manzarayla karşılaştılar? Bu durumun da dikkate alınması 
gerekir. Diğer yandan Türklerin ilk baştaki İslâm anlayışının devam etti-
ğini söylemek de mümkün değildir. O da zamanla değişikliğe uğramış, 
bunun sonunda da eski yaşantılarından kalma bazı inançsal kabulleri yok 
olmuştur. Fakat diğer bir kısmı varlıklarını günümüze kadar devam et-
tirmişdir.  Bu eski inançlardan önemli kısmının yok olmuş olması, prob-
lemin tamamen çözülmüş olduğu anlamına gelmiyor. Zira aşırılıkların 
önemli bir kısmı vâcibü’l-vücûd olmasının gereği olarak sadece Allah’a 
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mahsus olan bazı sıfatların başka varlıklara atfedilmesinden ve dolayısıy-
la bu güçlere sahip varlıkların rızasını kazanma isteğinden kaynaklan-
maktadır.  

Baba İshak olayında da açıkça görüleceği üzere halk arasında rastla-
nılan ve eski inançsal ya da kültürel değerlerden kaynaklanan bazı kabul-
ler, akidevî alana tekabül ettiklerinden kişinin İslâm dairesi içinde bu-
lunmasına imkân tanımaz. Dünya hayatının geçiciliği, ölümün hatırlan-
ması ve dua için mezar ziyaretleri yapmakta bir sakınca görülmemekle 
hatta tavsiye edilmekle beraber buralarda medfun zatların insanüstü 
özelliklere sahip olduğu varsayılarak bu özelliklerden yararlanma saikiy-
le ölülerden isteklerde bulunmak yasaklanmıştır. Bunun dışında sadece 
geçmişten kalan güzel bir davranış olarak devam eden, dolaylı ya da 
dolaysız olarak akîdevi bir nakısaya sebep olmayan davranışların deva-
mında, bütün sonradan ihdas olanları bid’at sayanların görüşlerini dışa-
rıda bırakırsak dinî açıdan herhangi bir sakınca görülmemektedir. Ancak 
burada da dikkat edilmesi gereken husus, devam eden bu geleneklerin 
din yerine konulmaması ve bir şekilde bu âdeti icra etmeyenlerin din 
adına ayıplanmamasıdır. 

Yapılan bazı araştırmalardan hareket ederek, günümüzde varlığını 
sürdüren ve İslâm düşüncesi açısından olumsuz bir görünüm arz eden 
inanç ve davranışların, halkın dinî eğitimlerinin niteliğine bağlı olarak 
azalabileceğini söyleyebiliriz. Bunu yapacak olan ise Diyanet İşleri Baş-
kanlığı, İlahiyat Fakülteleri ve dinî tedrisatla ilgili olan diğer kurum ve 
kuruluşlardır.   
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Bir Cümle Çözümlemesi Örneği: İbnu’s-Sîd el-Batalyevsî’nin 
Arap Gramerinin Meşhur Örneği “Darabe Zeydün ‘Amran”  

Hakkındaki Risalesi 
Öz: Bu makalede Endülüslü âlim İbnu’s-Sîd el-Batalyevsî’nin Arap gramerinde 

kullanılan meşhur örnek “Darabe Zeydün ‘Amran” (Zeyd Amr’a vurdu) cüm-
lesi üzerine yazdığı risalesi bağlamında nahiv ve belagat ile ilgili görüşleri 
incelenecektir. Arap dilinde kelime-i tevhîd, besmele ve hamdele gibi belirli 
bir cümlenin tahlili ile ilgili telif edilmiş çok sayıda eser bulunur. Bu türün 
örneklerinden biri de Batalyevsî’nin bir öğrencisinin sorusu üzerine kaleme 
aldığı bu risaledir. Batalyevsî risalesinde “Darabe Zeydün ‘Amran” (Zeyd 
Amr’a vurdu) cümlesini beş açıdan değerlendirmiştir. İlk olarak cümlede 
fâil ve mef‘ûlün bih üzerinde âmilin ne olduğunu ele almış ve gramer ekol-
lerinin konuyla ilgili görüşlerini incelemiştir. İkinci olarak cümleyi mecaz 
anlam taşıma ihtimali açısından değerlendirmiştir. Üçüncü bahiste fiilin fâil 
üzerindeki etkisinin niteliğini ele almıştır. Dördüncü olarak cümleyi öğele-
rinin diziliş sırası açısından incelemiş ve öğelerin farklı dizilimleri ile ilgili 
konuları tartışmıştır. Son olarak fâili ile mef‘ûlün bih’in farklılıklarını an-
latmıştır. Batalyevsî incelediği konularla ilgili farklı görüşleri tartışmış ve 
tercihlerde bulunmuştur. Bu makalede Batalyevsî’nin risalesi çerçevesinde 
âmil, i‘râb, cümlede öğelerin sıralanışı ve hakikat-mecaz konularındaki yak-
laşımı ele alınmış ve bu bağlamda nahiv-anlam ilişkisi, i’râb ve âmil nazari-
yesi gibi Arap dil geleneğinin temel konuları hakkında söz konusu literatür-
deki görüşler karşılaştırılarak değerlendirmeye tabi tutulmuştur.  

Anahtar Sözcükler: Batalyevsî, İ‘Râb, Hakikat, Mecaz, Cümle Öğelerinin Dizilişi 

õõõ 
An Analysis of a Grammatical Structure: Ibn al-Sīd al-Baṭalyawsī's 

Treatise on the Famous Arabic Phrase "Daraba Zaydun Amran" 
Abstract: There has been extensive work done on the analysis of the kalima at-

tawheed, basmala, and praise of God (hamdalah) in a preamble section of a 
book in the Arabic literature. One example of these works is the treatise 
written by the Andalucian scholar İbn al-Sīd al-Batalyavsī on the analysis of 
the famous and oft-repeated grammatical example Ḍaraba Zaydun ʻAmra. 
Batalyawsī analyzes the grammatical structure of the sentence in five ways 
in the treatise which he says he has written upon the question by one of his 
pupils. He first investigates the function of the agent (‘amil) on verbal 
noun/subject (fāʻil) and object (mafʻūl bih) respectively and enumerates the 
differing views of grammarians on this topic. Second, he considers the po-
tential metaphorical meaning of a sentence. Third, he writes about the na-
ture of the effect of the verb (fiʻl) on the subject (fāʻil). The fourth section 
discusses the order and arrangement of sentence elements in a grammatical 
structure and also considers possible different sentence structures. Lastly, in 
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the fifth section, differences between the subject (fāʻil) and the object 
(mafʻūl bih) are examined. Batalyawsī briefly mentions comparative views 
on the mentioned topics and selects among them which he considers as the 
correct explanation. Grammatical agency or operator (ʻāmil), declinability 
(iʻrāb), the composition and word-order of sentence elements in a gramma-
tical structure, and literal-metaphor distinction are topics that are investiga-
ted in this treatise. 

Keywords: Batalyawsī, Declinability (İʻrāb), Literal Language, Metaphorical Lan-
guage, Sentence Composition And Structure. 

õõõ 
Giriş 

Sîbeveyh’in (ö. 180/796) el-Kitâb’ından günümüze kadar Arap grameriyle 
ilgili eserlerde kullanılagelen ve adeta bu literatürle özdeşleşmiş sayılan 
bir örnek cümle vardır: )َارمْعٌَ دیْزَ بَرَض(ً  [Zeyd Amr’a vurdu].1 Bu cümle 
muhtemelen Arap dilindeki amel/i‘râb olgusunu anlatmak için kurgu-
lanmış bir örnektir. Arap gramerinde kuralları anlatmak için üretilen 
cümlelerde genellikle Zeyd, Amr, Abdullah ve Hind gibi özel isimle kul-
lanılır.2 Sîbeveyh, bunların Arap dilinde en sık kullanılan kişi adları ol-
duğuna işaret eder.3 Amal E. Marogy, Sîbeveyh’in bu görüşünü el-
Kitâb’da görülen Temîm lehçesi etkisine dayandırır. M. G. Carter’a göre 
Sîbeveyh için en eski ve güzel lügat Hicâzlıların konuştuğu olsa bile onun 
incelediği pratik dil modeli Temîm lehçesiydi. Bu da Temîm kabilesinin 
Irak bölgesindeki nüfus yoğunluğuyla açıklanabilir. Marogy, Temîm’in 
üç temel kolu olduğunu ve bunların Zeyd-i Menât, ‘Amr ve Hâris adları-
nı taşıdığını belirtmektedir. Bunlar, el-Kitâb’ın kaleme alındığı dönemde 
Basra bölgesinde yoğun nüfusa sahip olan gruplardı.4 

 
1  Sîbeveyh, el-Kitâb, thk. Abdüsselam Muhammed Hârûn, (Kahire: Mektebetü’l-Hâncî, 1977), 

1/80-81. 
2  Amal E. Marogy, “Zayd, ‘Amr and ‘Abdullahi: Theory of Proper Names and Reference in 

Early Arabic Grammatical Tradition”, The Foundation of Arabic Linguistic, ed. Amal Elesha Ma-
rogy, (Leiden: E. J. Brill, 2012), 117. 

3  Sîbeveyh, el-Kitâb, 2/256. 
4  Marogy, “Zayd, ‘Amr and ‘Abduhi: Theory of Proper Names”, 130.  
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)ارمعٌ دیز برض(  [Zeyd, Amr’a vurdu.] örneği Sîbeveyh’in el-Kitâb’ından 
sonraki nahiv kitaplarında da kendisine yer bulmuştur.5 Zeyd, Amr, 
Hind, Abdullah gibi isimlerin birer sembol olarak kullanımı diğer litera-
türlerde de görülebilir.6 Fiil olarak “vurma/darb” eyleminin seçilmesini, 
bu fiilin etkisinin açıklığına ve görünebilirliğine bağlamak mümkündür. 
Söz konusu örneğin öğretim malzemesi olarak geniş çapta kullanılan 
muhtasar nahiv kitaplarında yer alması, geniş kitleler tarafından bir gra-
mer örneği olarak bilinmesine ve Arap grameri ile özdeşleştirilmesine 
neden olmuştur. Edebiyat kitaplarında bununla ilgili bazı anekdotlara 
rastlamak mümkündür.7 Fiil-fâil ve mef‘ûlün bih’ten oluşan bu örneğe 
gramer kurallarını gösterecek farklı kelimeler eklendiği görülebilir:  

ھل اًبیدأت اًدیدش اًبرض دِجسملا فَلخ ةِعمجلا مَوی ارًمعٌ دیز برض  

[Zeyd, Amr’a terbiye etmek amacıyla Cuma günü caminin arkasında 
şiddetli bir şekilde vurdu.] Bu cümlede fiil, fâil ve mef‘ûl çeşitleri görül-
mektedir.8 Bundan daha uzun ve karmaşık bir örnek Müberred’in (ö. 
286/900) el-Muktadab’ında bulunur. Müberred, öğrencileri sınamak için 
uydurulan uzun cümlelerden biri olarak, 

 
5  Örnek olarak bkz. Ebu’l-Abbâs Muhammed b. Yezîd el-Müberred, el-Muktedab, thk. Ab-

dulhâlık Uzayme, (Beyrut: Âlemu’l-Kütüb, 1994) 3/118; İbnü’s-Serrâc, el-Usûl fi’n-nahv, thk. 
Abdülhüseyn el-Fetlî, (Beyrut: Müessesetü’r-Risâle, 1996), 1/167; İbn Yaîş, Şerhu’l-Mufassal, 
nşr. Emil Bedî Yakub, (Beyrut: Dâru’l-kütübi’l-ilmiyye, 2001), 2/84; İbnü’l-Hâcib, el-Kâfiye, thk. 
Salih Abdülazîm, (Kahire: Mektebetu’l-âdâb, 2010), 16. 

6  Örneğin Mehmet Boynukalın, Muhammed eş-Şeybânî’ye nispet edilen el-Hiyel adlı eserde 
Zeyd ve Abdullah isimlerinin birer sembol olarak kullanıldığını ve bunun İmam Muham-
med’in nahiv âlimlerden etkisini gösterebileceğine işaret etmektedir. Bkz. Muhammed eş-
Şeybânî, el-Asl, muhakkikin girişi, thk. Mehmet Boynukalın, (Beyrut: Dâr İbn Hazm, 2012), 63.  

7  İbn Asâkir (ö. 571/1176), Târihu Dimaşk adlı eserinde şöyle bir rivayet vardır: “Bişr b. Hâris’in 
[Biş el-Hâfî] yanındaydık. Ebu’l-Fazl [Abdülazîm el-‘Anberî] de oradaydı. Ona şöyle dedi: 
“Ebû Nasr! Neden yaptığın şu hataları düzeltecek kadar dil ilmi öğrenmiyorsun?”. Ebû Nasr 
bunun üzerine “Kim öğretecek?” diye sordu. Ebu’l-Fazl “Ben öğretirim” deyince Ebu Nasr 
“Haydi, öğret bakalım” dedi. Bunun üzerine Ebu’l-Fazl söze başladı ve “Söyle bakalım: “Da-
rabe Zeydün Amran” [Zeyd Amr’a vurdu].” dedi. Ebû Nasr bu söz üzerine “Yahu kardeşim, 
Zeyd Amr’a neden vurmuş ki?” diye sordu. Ebu’l-Fazl, “Vurmadı, bu sadece bir örnek” de-
yince Ebu Nasr “Bu işin en başı bile yalan, ona ihtiyacım yok” deyip nahiv öğrenmeyi bıraktı. 
İbn Asâkir, Târihu Dimaşk, thk. Amr b. Garâme el-Ömerî, (Dımaşk: Dâru’l-Fikr, 1995), 10/186-
7. 

8  Şihâbuddîn en-Nüveyrî, Nihâyetu’l-‘ereb fi funûni’l-‘Arab, (Kahire: Dâru’l-Kütüb ve’l-Vesâiki’l-
Kavmiyye, 1423), 7/62. 
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 اورمعٌ دیز ھمُلاغُ ھمَاعط لُكلآا مَركأً اطوس كوخأ هِراد يفِ مُئاقلا امًھَردَ ةَیطعملا مَرِكملا مَتاشلا بَراضلا
.كَوخأ الله دبع ارًكب دٍلاخ  

şeklinde bir örnek verdikten sonra kelime kelime bu örneğin i‘râbını ya-
par.9  

Tarih boyunca nahiv âlimlerinin kullandığı bu misal üzerine İbnu’s-
Sîd el-Batalyevsî (ö. 521/1127) kendisine sorulan bir dizi soruya cevap 
vermek üzere Risâletün fî tahkîk Darabe Zeydün ‘Amran adlı bir eser kaleme 
almış ve söz konusu cümleyi amel-i‘râb, cümle öğeleri, söz dizimi ve 
hakikat-mecâz meselesi çerçevesinde ayrıntılı bir tahlile tabi tutmuştur.10 
Tarihimizde belirli bir cümlenin çeşitli yönleriyle tahliline dair pek çok 
eser telif edilmiştir. Besmele, istiâze ve kelime-i tevhîdi yahut tek cümle-
den oluşan bir âyeti araştırma konusu yapan risale ve kitaplar bulunmak-
tadır.11 Osmanlı âlimi Kâfiyecî’nin (ö. 879/1474) Zeydün Kâimün cümlesini 
yüz on üç yönden incelediği risalesi bu türün önemli örneklerindendir.12 
Bu makalede inceleyeceğimiz  Darabe Zeydün Amran cümlesi hakkındaki 
risaleyi Endülüslü âlim Batalyevsî telif etmiştir. 

Ebû Muhammed Abdullah b. es-Sîd, 444 (1052) yılında Endülüs’ün 
Batalyevs şehrinde doğdu ve orada yetişti. Oraya nispetle el-Batalyevsî 
diye şöhret kazandı. İlim tahsili için Meriyye, Kurtuba gibi şehirleri do-
laştı. İbnü’l-Lâtiniyye diye bilinen Ali b. Ahmed b. Hamdûn (ö. 466/1073), 
meşhur kıraat âlimi Abdullah b. Muhammed ed-Dânî (ö. 444/1053), Âsım 
b. Eyyûb (ö. 494/1100), Abduddâim b. Hayr el-Kayravânî (ö. 472/1079) ve 
Ebû Ali el-Gassânî (ö. 598/1104) gibi âlimlerden ilim tahsil etti. Aralarında 

 
9  Ebu’l-Abbâs Muhammed b. Yezîd el-Müberred, el-Muktedab, thk. Abdulhâlık Uzayme, (Bey-

rut: Âlemu’l-Kütüb, 1994) 1/162. 
10  Bu risale, Batalyevsî’nin dil ve edebiyat konularıyla ilgili on sekiz kısa risalesini bir araya 

getiren şu kitapta yer almaktadır: İbnu’s-sîd el-Batalyevsî, Resâ’il fi’l-luga, nşr. Velid 
Muhmmed es-Serâkubî, (Riyad: Merkezu’l-Melik Faysal li’l-buhûs ve’d-dirâsâti’l-İslâmiyye, 
1427), 159-181. 

11  Besmele ve hamdele hakkında yazılan bazı eserler için bkz. Abdullah el-Habeşî, Câmi‘u’ş-
şurûh ve’l-havâşî, (Ebu Dabi, el-Mecma‘u’s-sekâfî, 2004), 1/494-496. 

12  Celâleddîn es-Suyûtî, el-Eşbâh ve’n-nezâ’ir, thk. Ahmed Muhtâr eş-Şerîf, (Dımaşk: Matbû‘âtu 
Mecma ‘i’l-Lugati’l-‘Arabiyye bi-Dımaşk, 1987), 4/622-641. 
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Feth b. Hâkân (ö. 528/1133), es-Sıla müellifi İbn Beşküvâl (ö. 578/1182) ve 
Kâdî İyâz (ö. 544/1149) gibi âlimlerin de bulunduğu çok sayıda öğrenci 
yetiştirdi. Batalyevsî’nin yaşadığı çağda Endülüs’te küçük emirlikler hü-
küm sürmekteydi. O da zaman zaman bu emirlikler arasında seyahatler 
yaptı. Sonunda Belensiye’ye (Valencia) yerleşti ve orada 521 (1127) yılın-
da vefat etti.13 Batalyevsî dil, edebiyat, felsefe ve İslâmî ilimlerin çeşitli 
sahalarında daha yaşadığı dönemde şöhret kazanmış ve bu alanlara dair 
çok sayıda eser kaleme almıştır. Eserleri arasında Arap dili ve edebiyatı 
ile ilgili eserleri şunlardır: el-Müselles, el-İktidâb fî şerhi Edebi’l-kuttâb, 
Zikru’l-fark beyne’l-ahrufi’l-hamse ve hiye’z-zâ ve’d-dâd ve’z-zâl ve’s-sâd ve’s-
sîn: Şerhu Sakti’z-zend, Şerhu’l-muhtâr min Luzûmiyyâti Ebi’l-‘Alâ, Kitâbu’l-
Mesâ’il ve’l-ecvibe, el-İntisâr mimmen ‘adele ‘ani’l-istibsâr: Islâhu’l-haleli’l-vâki‘ 
fî’l-Cümel.14 

1. Darabe Zeydün Amran Cümlesinin Tahlili 

Yukarıda işaret edildiği gibi İbnü’s-Sîd el-Batalyevsî, i‘râb, hakikat-mecaz 
meselesi, cümle dizimi gibi konularda kendisine yöneltilen bir dizi soru 
üzerine )ارمعٌ دیز برض(  “Zeyd Amr’a vurdu” cümlesi üzerine kısa bir risale 
kaleme almıştır. Bu risalede söz konusu cümle beş bölümde incelenmiştir:  
Birinci bölümde bu cümlede fâil ve mef‘ûlün bih üzerindeki âmilin ne 
olduğu tartışılmış, konuyla ilgili farklı görüşler ele alınmıştır. İkinci bö-
lümde cümle hakikat-mecaz açısından değerlendirilmiştir. Üçüncü bö-
lümde fiilin fâil üzerindeki etkisinin niteliği tartışılmış, dördüncü bölüm-
de cümle içerisinde öğelerin dizimi ile ilgili konular ele alınmıştır. Eser 

 
13  Batalyevsî’nin biyografisi ile ilgili daha fazla bilgi için bkz. İbn Hallikân, Vefeyâtu’l-a‘yân ve 

enbâ’u ebnâi’z-zamân, nşr. İhsân Abbâs, (Beyrut: Dâr Sâdır, 1968-78), 3/79-81; İbnü’l-Kıftî, 
İnbâhu’r-ruvât ‘alâ enbâhi’r-ruvât, thk. Muhammed Ebu’l-Fazl İbrahim, (Kahire: Dâru’l-
Kütübi’l-Mısrî, 1950-73), 2/141-143; İbn Beşkuvâl, Kitâbu’s-sıla, Beyrut, ts, 1/292; Celâleddin es-
Süyûtî, Buğyetü’l-vu‘ât fî tabakâti’l-lugaviyyîn ve’n-nuhât, thk. Muhammed Ebu’l-Fazl İbrahim, 
(Sayda: el-Mektebetu’l-Asriyye, t.s.), 2/56; İbnü’l-İmâd, Şezerâtu’z-zeheb fî ahbâri men zeheb, 
(Beyrut: Dâru İhyâi’t-turâsi’l-Arabî, 1979), 4/65; Kehhâle, Mu’cemü’l-mü’ellifîn, (Beyrut: Dâru 
İhyâi’t-Turâsi’l-‘Arabî, t.y.), 6/121; Özbalıkçı, Mehmet Reşit, “Batalyevsî”, Türkiye Diyanet 
Vakfı İslam Ansiklopedisi, (İstanbul: Türkiye Diyanet Vakı Yayınları, 1992), 5/138. 

14  Batalyevsî’nin eserleriyle ilgili daha geniş bilgi için bkz. Hamza en-Neşretî, “Min a’lâmi’n-
nuhât fi’l-Endelüs: Abdullah İbnü’s-Sîd el-Batalyevsî”, Advâ’u’ş-şerî‘a, (Riyad: Kulliyyetu’ş-
Şerî‘a bi-Riyâd), 6 (1976), 500-506. Özbalıkçı, “Batalyevsî”, 5/138. 
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fâil ve mef‘ûlün bih’in genel özelliklerinin verildiği bir bölümle bitirilmiş-
tir. Bu makalede konu bütünlüğünün sağlanması açısından öncelikle 
cümlenin gramer boyutu ile ilgili tartışmalar incelenecek, ardından haki-
kat-mecaz konusu üzerinde durulacaktır.  

1. Darabe Zeydün Amran Cümlesinin Nahiv İlmi Açısından Tahlili 

1.1. Fâil ve Mef‘ûlün bih’in Tanımları ve Genel Özellikleri 

Batalyevsî risalesinde fâil ve mef‘ûlün bih’in tanımını vermemekte, eseri-
ne bu iki öğe üzerindeki âmilin ne olduğuna dair görüşleri değerlendire-
rek başlamaktadır. Ancak risalenin beşinci faslında fâilin mef‘ûlün 
bih’ten ayrıldığı on noktayı belirleyerek her ikisinin özelliklerine değin-
mektedir. Burada öncelikle klasik nahiv literatüründe fâil ve mef‘ûlün 
bih’in nasıl tanımlandığı aktarılacak,  genel özelliklerine değinilecek, 
ardından Batalyevsî’nin fâil ile mef‘ûlün bih’in birbirinden ayrıldığını 
belirttiği noktalar özetle verilecektir.  

Nahiv âlimlerinin çoğuna göre Arapçada isim cümlesi ve fiil cümlesi 
olmak üzere iki çeşit cümle bulunur. Müsnedün ileyh olan bir isimle baş-
layan cümleye isim cümlesi, fiil ile başlayan cümleye ise fiil cümlesi de-
nir. İsim cümlesinin ana öğeleri (‘umde) mübtedâ ve haber; fiil cümlesi-
nin ana öğeleri fiil ve fâildir. 15 Cümlede bunlar dışında bulunan yardımcı 
öğelere “fazla” adı verilir. Türkçede nesne olarak adlandırabileceğimiz 
mef‘ûlün bih, fiil cümlesinin yardımcı öğelerindendir. Lârî’ye (ö. 
912/1506) göre aslında zihinde (tahayyül) dahi olsa her geçişli fiilin bir 
mef‘ûlün bih’i olmalıdır. Çünkü mef‘ûlün bih fiilin üzerinde gerçekleştiği 
mahaldir ve mahal o mahalle giren şeyin varlık sebeplerinden biri sayı-
lır.16 Tehânevî (ö. 1158/1745) bu görüşü şöyle açıklar: Müteaddî fiilin 
mâhiyetinin tasavvur edilebilmesi için mef‘ûlün bih’e ihtiyaç vardır. Me-
sela )اًدیز تُبرض(  “Zeyd’e vurdum” dediğinde Zeyd üzerinde vurma olayını 

 
15  Muhammed Ali et-Tehânevî, Keşşâfu Istılâhâti’l-fünûn, nşr. Refîk el-‘Azm, (Beyrut: Mektebetu 

Lubnân, 1996), 1/578-579. 
16  Abdulgafûr el-Lârî, el-Hâşiye ‘ale’l-Fevâidi’z-Zıyâiyye, (İstanbul: Dâru’t-tıbâ‘ati’l-‘âmire, 1253), 

158. 
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gerçekleştirdiğini anlatır. Vurma olayı vuran bir özne olmadan düşünü-
lemediği gibi vurulan bir mahal olmadan da tasavvur edilemez.17 Ancak 
yine de bir fiil cümlesi fiil ve fâil ile tamamlanır ve muhatap )دیز برض(ٌ  
“Zeyd vurdu” şeklindeki bir cümleyi anlar.18 Ebu’l-Bekâ el-Kefevî’ye (ö. 
1095/1684) göre fâilin ‘umde, mef‘ûlün fazla olması sözün tamamlanması 
bakımındandır, yoksa cümlede kastedilen mananın tam manasıyla akta-
rılması açısından değildir.19 Ebû İshâk eş-Şâtıbî’ye (ö. 790/1388) göre 
nâkıs fiiller ile tâm fiilleri birbirinden ayıran işte bu noktadır. Çünkü tâm 
fiil içeren cümleler nasb ettikleri bir isim yani mef‘ûl olmadan da anlaşı-
labildikleri halde, nâkıs fiiller ile başlayan cümlelerin anlaşılması için 
mutlaka bu fiillerin nasb ettikleri haberleri söylenmelidir.20 Görüldüğü 
üzere, müteaddî fiiller için elzem olan mef‘ûlün fazla olarak değerlendi-
rilmesi nahiv âlimlerince tartışılmıştır. Tartışmalarında anlaşılan 
mef‘ûlün her ne kadar zikredilmemesi uygun karşılansa da cümlelerin 
anlaşılmasında önemli bir rolü olduğudur. 

Kemaleddin el-Enbârî (ö. 577/1181) fâili “kendisine nispet edilen fiil-
den sonra gelen isim” diye tanımlamıştır.21 Zemahşerî’nin (ö. 538/1144) 
“kendisine öncesinde geçmiş bir fiil veya şibh-i fiil isnat edilen isim” şek-
lindeki tanımında fiilin yanına şibh-i fiil de ilave edilmiştir.22 Şibh-i fiil ile 
kastedilen ism-i fâil, ism-i mef‘ûl, sıfat-ı müşebbehe, mastar ve isim-
fiildir. Merfû‘âtın temeli fâildir. Bu yüzden nahivde ref‘ i‘râbı, fâillik 
alâmeti diye isimlendirilmiştir. 23 

 
17  Tehânevî, Keşşâf, 2/1616. 
18  İbnü’s-Serrâc, el-Usûl fi’n-nahv, thk. Abdülhüseyn el-Fetlî, (Beyrut: Müessesetü’r-Risâle, 1996), 

1/74. 
19  Eyyub b. Musa el-Kefevî, el-Külliyyât, thk. Adnan Dervîş ve Muhammed el-Mısrî, (Beyrut: 

Muessesetu’r-Risâle, t.y.), 1/1034). 
20  Ebû İshâk eş-Şâtıbî, Şerhu’l-Makâsıd, 2/531. 
21  Enbârî, Esrâru’l-‘Arabiyye, thk. Muhammed Hüseyn Şemseddin, (Beyrut: Daru’l-Kütübi’l-

İlmiyye, Beyrut 1997), 60. 
22  İbn Yaîş, Şerhu’l-Mufassal, nşr. Emil Bedî Yakub, (Beyrut: Dâru’l-kütübi’l-ilmiyye, 2001), 1/200. 
23  Esterâbâdî, Şerhu’r-Radî ‘ale’l-Kâfiye, thk. Yusuf Hasan Ömer, (Bingazi: Menşûrât Câmi‘atu Kâr 

Yunus, 1996), 1/186-187. 
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Enbârî, mef‘ûlün bih’i “kendisine fiilin etkisi ulaşan isim” diye ta-
nımlar.24 Zemahşerî ise “fiilin üzerinde vâki olduğu isim” şeklinde bir 
tarif verir. İbn Yaîş (ö. 643/1245) “hakikatte mef‘ûl olan (yapılan eylemi 
ifade eden şey) mastardır” der. Daha açık bir ifadeyle ona göre )دیز ماق(ٌ  
“Zeyd kalktı” demek )مایقلا دیز لعف(  “Zeyd kalkma işini yaptı.” demektir. 
Mef‘ûlün bih ise yapılan işin kendisi değildir. )ادیز تُبرض(ً  “Zeyd’e vur-
dum.” ifadesinde Zeyd, vurma olayının üzerinde yapıldığı nesnedir.25 
Radiyüddin el-Esterâbâdî (ö. 688/1289) de bu görüşü desteklemekte ve 
mef‘ûlün bih’e bu ismin verilmesini “bih” kelimesindeki zamirin “el-
Mef‘ûl” kelimesindeki “elif lâm’a” dönmesine bağlamaktadır. Burada 
“bih” kelimesi eylemin kendisinde gerçekleştirildiği şeyi anlatır. Araplar 

)ائیش ھب تُلعف(  derler ki “Ona bir şey yaptım.” demektir. Âyet-i kerîme’de de 
bu manada ﴿َمْكُبَِ لاوَ يبِ لُعَْفُی امَ يرِدَْا ام﴾  “Bana ve size ne yapılacağını bile-
mem.”26 buyurulmuştur.27 

Nahiv âlimleri arasında fâilin merfû, mef‘ûlün bih’in mansûb olması 
konusunda ittifâk bulunur. Bunun illeti hakkında çeşitli görüşler ileri 
sürülmüştür. Enbârî, fiil cümlesinin bu iki öğesinin birbirinden farklı 
i‘râblara sahip olmasını ayrıştırma (fark) ve yanlış anlamanın önüne 
geçme illetine bağlar. Bir cümlede fâil ancak bir tane, mef‘ûl ise birden 
fazla olabileceği için fâile daha ağır olan ref‘ i‘râbı, mef‘ûle ise daha hafif 
olan nasb i‘râbı verilmiştir. Yahut fâil, müsnedün ileyh olması bakımın-
dan mübtedâya benzediği için ref‘ alâmeti almıştır. Başka bir görüşe göre 
ise fâil mef‘ûlden önce geldiğinden nasb i‘râbından önce olan ref‘ i‘râbını 
almaya hak kazanmıştır. 28 

Batalyevsî’ye göre fâil on özelliği ile mef‘ûl bih’ten ayrılır. Bu özellikler 
şöyle özetlenebilir: 

 
24  Enbârî, Esrâru’l-‘Arabiyye, 63-64. 
25  İbn Yaîş, Şerhu’l-Mufassal, 1/307-308. 
26  Ahkâf Suresi, 46/9. 
27  Esterâbâdî, Şerhu’l-Kâfiye, 1/335. 
28  Enbârî, Esrâru’l-Arabiyye, 61. 
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a. Fâil fiili takip eder/ondan sonra gelir. 

b. Fâil fiilden önce gelmez. 

c. Fâil fiilde müstetir olarak bulunabilir. 

d. Fâil muttasıl zamir olduğunda mâzî fiilin sonunu değiştirir. Yani bu 
durumda )تُبتك(   misalindeki gibi mâzî fiilin sonu sâkin olur. Mef‘ûl 
muttasıl zamir olduğunda ise böyle bir değişim olmaz.  

e. Fâil bir tane olur. Daha sonra atıf yoluyla ona ekleme yapılabilir. Yani 
)ورٌمْعٌَ دیْزَ ءَاجَ(  denilemez. Ancak mef‘ûller )َكَاخَأ ارًمْعَ اًدیْزَ تُمَّْلع(  “Zeyd’e 

Amr’ın senin kardeşin olduğunu bildirdim.” örneğinde olduğu gibi 
aralarında herhangi bir edat olmadan peş peşe sıralanabilir.   

f. Fiil fâile ihtiyaç duyar. Ancak mef‘ûle ihtiyaç duymaz. Mef‘ûlsüz bir 
fiil cümlesi de olabilir. 

g. Fâil, fiil ile i‘râbı arasına girebilir. Örneğin )نِاَبرِضَْی(  denildiğinde fâil 
olan elif harfi, fiil ile i‘râb alâmeti olan nûn harfi arasına girmiştir. 

h. Fiil sadece fâille birlikte anlamlı bir cümle oluşturabilir. Ancak sadece 
mef ‘ûlle birlikte bir cümle oluşturamaz. 

i. )دیْزَوَ تَنْأ تَمُْق(ٌ  “Sen ve Zeyd kalktınız.” cümlesinde olduğu gibi fâil za-
mir olduğunda ancak tekit edildikten sonra kendisine atıf yapılabilir.  

j. Te‘accüb fâilden olur ancak mef’ûlden olmaz.29 

1.2. İ‘râb (Amel) Açısından  

Batalyevsî’ye göre )ارمعٌ دیز برض(  cümlesinde Zeydün kelimesinin merfû 
oluşu bizzat fiil sebebiyledir. Basra ile Kûfe ekolleri bu konuda ittifak 
halindedir. Ancak cümlede mef‘ûlün bih olan ‘Amran kelimesini nasb 
eden âmil hakkında görüş ayrılığı vardır. Bu konuda dört görüş vardır: 

1. Sîbeveyh ve onu takip edenler ‘Amran kelimesini nasb edenin fiil oldu-
ğunu kabul etmişlerdir.30 

 
29  Batalyevsî, Risâle fî Tahkîk Darabe Zeydün Amran, 179-180. 
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2. Hişâm el-Kûfî (ö.209/824) mef‘ûlün bih’i nasb edenin fâil olduğu görü-
şündedir.31 

3. Yahya b. Ziyâd el-Ferrâ (ö. 207/822) mef‘ûlün bih’te fiil ve fâilin birlik-
te amel ettiğini söyler. Kûfelilerin geneli bu görüşü kabul eder. Onlara 
göre mef‘ûlün bih, fiil ve fâilden sonra gelebilir. Fiil ve fâil sürekli bir 
arada bulunduklarından tek bir öğe gibi kabul edilebilir hale gelmiş-
lerdir. Dolayısıyla mef‘ûlün bih’in onlardan sadece biri ile mansûb 
olması caiz değildir.32  

4. Halef el-Ahmer (ö. 180/796 [?]) ve onun görüşünü takip edenler ise 
mef‘ûlün bih’i nasb edenin mânâ olduğunu iddia etmişlerdir.33 

Batalyevsî’nin bu görüşlerle ilgili tercihleri ve yorumları aşağıda sırasıyla 
değerlendirilecektir.  

1.  Batalyevsî, fâil ve mef‘ûlün bih’te amel eden öğenin (âmil) fiil olduğu 
konusunda Sîbeveyh’in görüşünü takip etmekte, diğer görüşlerin de ni-
hayetinde ona dayandığını veya kabul edilemez olduğunu belirtmekte-
dir.34 Söz konusu cümlede ‘Amran ismini nasb edenin fiil olduğuna dair 
delillerden biri nahiv âlimlerinin bu kelime ve benzerleri için mef‘ûlün 
bih terimini kullanma konusunda görüş birliği içinde olmalarıdır. Aslın-
da cümledeki Amran nesnesi, Zeyd’in yaptığı bir eylem (mesela bu cümle-
de vurma eylemi)nin kendisi değildir. Ancak Zeyd’in vurma eylemi Amr 
üzerinde gerçekleşmiştir. Amr kelimesi Zeyd’in eyleminin kendisi üze-

 
30  Sîbeveyh, el-Kitâb, 1/286. 
31  Ebu’l-Berekât el-Enbârî, el-İnsâf fî mesâili’l-hilâf beyne’l-Basriyyîn ve’l-Kûfiyyîn, thk. Cevdet 

Mebrûk, (Kahire: Mektebetu’l-Hancî, 2002), 72. 
32  Enbârî, el-İnsaf, 73. 
33  Sîbeveyh, el-Kitâb, I/287; Batalyevsî, Risâle fî Tahkîk Darabe Zeydün Amran, 162.  
34  Batalyevsî, Risâle fî Tahkîk Darabe Zeydün Amran, 162-163. Batalyevsî hakkında birçok çalışması 

bulunan Hamza en-Neşretî, onun genelde Basralıların görüşlerine meyletmekle birlikte onlara 
ihtilaf ettiği ve Kûfelilerin görüşlerini tercih ettiğinin veya orijinal yaklaşımlar öne sürdüğü-
nün de vaki olduğunu ifade eder. Bkz. Hamza en-Neşretî, “Min a‘lâmi’n-nuhât fi’l-Endelus”, 
499. 
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rinde gerçekleşmesi sebebiyle mef‘ûl olduğundan onu nasb eden Zeyd 
değil, fiildir.35  

Enbârî bu konuda şöyle bir görüş daha nakleder: Fâil de mef‘ûlün 
bih de isimdir. İsimde asıl olan amel etmemektir. Dolayısıyla fâil ve 
mef‘ûlün bih’ten birinin diğeri üzerinde amel ettiğini söylemenin bir ge-
rekçesi yoktur. Fiilin amelde tesiri olduğunda ise icmâ vardır. Dolayısıyla 
mef‘ûlün bih’te âmil sadece fiildir.36 

2.  Hişâm el-Kûfî’ye göre cümlede mef‘ûlün bih olan Amran kelimesini, fâil 
olan Zeydün kelimesi nasb eder. Çünkü vurma eylemini meydana getiren 
özne odur ve amelde bu açıdan özneye itimat etmek gerekir. Vurma ey-
lemi ve Amr, ikisi birlikte Zeyd’in mef‘ûlü olurlar. Ancak vurma vasıtasız 
(mef‘ûl-i mutlak), Amr ise darb vasıtasıyla mef‘ûl olur. Batalyevsî’ye göre 
bu görüş anlam bakımından doğru olsa da nahiv âlimlerinin kıyaslarına 
uygun değildir. Onların kurallarının dışında ve usullerinin haricindedir. 
Nahiv âlimleri fâil derken cümledeki gerçek özneyi kastetmezler. Onlara 
göre fâil, cümlede önce geçen fiilin kendisine isnat edildiği, hakkında 
konuşulan şeydir. Fâilin eylemi gerçekleştiren özne olup olmaması önem-
li değildir. Mesela )دیز تام(   “Zeyd öldü” ve )ورٌمع ضرم(  “Amr hasta oldu.” 
cümlelerinin özneleri hakikatte bir şey yapmamışlardır. Ama bu ikisine 
yine de fâil derler.37  

Fâilin realitede etki yapıp yapmaması konusundaki tartışma nahiv 
literatüründe erken dönemlerde kendisine yer bulmuştur. Müberred, el-
Muktadab’ında “(fâilin gerçekte bir eylemde bulunmadığı) menfî cümle-
lerde merfû olması nedendir?” diye bir soru sormakta ve bunun cevabın-
da )دیز برضی مل(ٌ  “Zeyd vurmadı.” gibi bir cümlenin de bir yönden olumlu 
olduğunu ve dövme olayını Zeyd’in değil bir başkasının yaptığı anlamına 
geldiğini söyler. Ayrıca ona göre burada önce olumlu cümle takdîren 
tekrarlanmış, fâil merfû olmuş, ardından olumsuzluk edatı cümleye dâhil 

 
35  Batalyevsî, Risâle fî Tahkîk Darabe Zeydün Amran, 163. 
36  Enbârî, el-İnsâf, 74-75. 
37  Batalyevsî, Risâle fî Tahkîk Darabe Zeydün Amran, 163-4. 
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olmuştur.38 Abdülgafûr el-Lârî, fâil ile mefûlün bih arasındaki ilişkinin 
(taalluk) nefiy veya ispat bakımından gerçekleşebileceğini söylemiştir.39   

Nahiv âlimleri amelin asıl itibariyle fiil ve harflere ait bir özellik ol-
duğunda ve isimlerin amel etmediklerinde ittifak etmişlerdir. İsimlerden 
ancak muzâri fiillere benzeyenler amel eder. Fiil manası içermeyen câmid 
isimlerin, özellikle de özel isimlerin amel edemeyeceği konusunda görüş 
birliği vardır.40 Câmid isimlerin amel etmemesine dair görüş onların 
mef‘ûlün bih ve mef‘ûlün fih almamalarıyla ilgilidir. Bu tür bazı isimlerin 
ref‘ ettiklerine dair nakiller bulunsa da bunlar tevil edilmektedir.41  

3.  Kûfeli âlimlerden Ferrâ, )ارمعٌ دیز برض(  cümlesinde “Amr” kelimesinde-
ki âmilin fiil ve fâilin toplamı olduğunu söylemiştir. Fiil ile fâil birbirin-
den ayrılamaz. Fiil fâiline muhtaçtır çünkü fiili o oluşturmuştur. Fâil fiile 
muhtaçtır çünkü mefûlün bih’e tesiri onunla olur. Fâilin fiili yoksa tesiri 
olmaz ve fâil diye isimlendirilmez. Mef‘ûl ancak ikisi bulununca nasb 
edilir. Basralılardan ibtidâ ve mübtedânın birlikte haberi ref‘ ettiğini söy-
leyenler de bu görüşe sahiptirler. Batalyevsi’ye göre Ferrâ’nın bu görüşü 
de nihayetinde Sîbeveyh’in görüşüne dayanmaktadır. Sîbeveyh, mefûlün 
bih’te sadece fiilin amel ettiğini kabul etse de fiil ve fâilin ikisinin birbiri-
ne ihtiyaç duyduğunu inkar etmez. Ebû Ali el-Fesevî’ye göre Ferrâ’nın 
görüşünü nakzeden durum nahivcilerin mefûlün bih’in )دیز ارمع برض(ٌ  
şeklinde takdîmini caiz görmeleridir. Eğer Amr’da âmil fiil ve fâilin top-
lamı olsaydı bu caiz olmazdı. Çünkü âmil tamamlanmadan önce amel 
ettirilmiş olurdu. Diğer yandan fâil ve fiil bir cümledir. Cümle ise bir 
mânâdır. Eğer cümle âmil olursa )دیز برض ارمع(ٌ  cümlesi caiz olmazdı. 
Çünkü manevî âmil ma‘mûlünden önce gelmez.42 

 
38  Müberred, el-Muktedab, 1/147. 
39  Lârî, Hâşiye ‘ale’l-fevâidi’z-zıyâiyye, 158. 
40  Batalyevsî, Risâle fî Tahkîk Darabe Zeydün Amran, 164. 
41  Batalyevsî, Risâle fî Tahkîk Darabe Zeydün Amran, 165. 
42  Batalyevsî, Risâle fî Tahkîk Darabe Zeydün Amran, 166. 
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4.  Halef el-Ahmer’in ve takipçilerinin görüşü )ارمعٌ دیز برض(  cümlesinde 
“Amran” kelimesinin mânâ ile nasb edildiği şeklindedir ve bu en zayıf 
görüştür. Batalyevsî’ye göre mânâ herhangi bir ismi nasb etmez. Mânâlar 
sadece ref‘ yapabilir ve bu da iki yerde olur. Birisi mübteda diğeri muzârî 
fiildir. Mef‘ûlün bih’i nasb etmeleri ise Basralılara göre caiz değildir. Ebû 
Ali el-Fesevî, Halef el-Ahmer’in bu görüşünün yanlışlığını şöyle anlatır: 
Fâil, kendisine fiil isnâd edildiğinde mana hakikatte gerçekleşsin veya 
gerçekleşmesin merfû olur. Mesela )دیز ماق(  “Zeyd kalktı” denildiğinde bu 
haber doğru olsun veya olmasın fâil merfûdur. )دیز مقی مل(  “Zeyd kalkma-
dı.” denildiğinde de durum böyledir. Burada manada bir şey yapılma-
mıştır.  )ارمع دیز برضی مل( “Zeyd Amr’a vurmadı.” dediğimizde yine 
mansûb okuruz. Dolayısıyla Halef el-Ahmer’in görüşü doğru değildir. 
Batalyevsî onun görüşünü Hişâm’ın görüşüne yakın görür.43 

Ebû Hayyân et-Tevhîdî (ö. 414/1023), Halef el-Ahmer’in mef‘ûlün 
bihte amel eden şey manadır şeklindeki görüşünü “mef‘ûliyet manası” 
diyerek açıklamaktadır.44 Ukberî (ö. 616/1219), fâil ve mefûlde âmilin 
mânâ olduğuna dair görüşün aslında Basralıların görüşüne raci olduğu-
nu ifade eder. Çünkü fâilin ve mef‘ûlün bih’in manası fiilden hâsıl olmak-
tadır. Ancak bir şeyin mânâsının kendi üzerinde amel etmesi caiz değil-
dir, )دیز تام(  “Zeyd öldü” gibi bir cümlede Zeyd ismi mânâ bakımından 
fâil değil mef‘ûlün bih olsa da mansûb değil merfû olmaktadır.45  

Şâtıbî de fâili ref‘ eden âmilin bir anlam olan isnâd değil, bir kelime 
olan müsned olduğunu söyleyerek Kûfelilere şu itirazları yapar. (i) İsnâd, 
müsned ile müsnedün ileyh arasındaki bir nispettir. Bu nispetin fiilde 
değil de fâilde amel etmesi evlâ değildir. (ii) Amel manaya ancak uygun 
bir lafzın var olmaması durumunda nispet edilebilir. Fiil ve fâilden olu-
şan cümlede fiil bulunmaktadır ve nahivcilerin ittifak ettiği üzere fiiller 
amel edebilirler. Öyleyse aksine bir delil olmadığı halde fiilin amel etme-

 
43  Batalyevsî, Risâle fî Tahkîk Darabe Zeydün Amran, s. 167. 
44  Ebû Hayyân et-Tevhîdî, et-Tezyîl ve’t-tekmîl fî şerhi kitabi’t-teshîl, thk. Hasan Hindâvî (Riyad: 

Daru Künüz İşbiliyya, 1429), 7/ 6-7. 
45  Ukberî, et-Tebyîn ‘an mezâhibi’n-nahviyyîne’l-basriyyîn ve’l-Kûfiyyîn, thk. Abdurrahman b. Sü-

leyman el-Useymîn, (Beyrut: Dâru’l-Garbi’l-İslâmî, 1986), 265. 
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ye elverişli olmadığını söylemek caiz olmaz. (iii) Mamûl âmili ile bağlan-
tılı olmalıdır. Fâil de zamir olduğunda fiile bitişmek zorundadır. Bu da 
fiilin onun âmili olduğunu gösterir. Eğer başka bir şey âmil olsaydı, fâilin 
munfasıl zamir olması caiz olurdu.46 

1.3. Fiilin Fâil Üzerindeki Etkisi 

Batalyevsî üçüncü olarak fiilin fâil üzerindeki etkisinin niteliğini tartış-
maktadır. Ona göre )ارمع دیز برض(   “Zeyd Amr’a vurdu.” cümlesinde rea-
litede fiilin fâil üzerinde herhangi bir etkisi yoktur. Nahiv ilminde incele-
nen cümle içi öğeler arasındaki etkileşimde (i‘râb) realiteye ait bir etkile-
şim itibara alınmaz. Nahiv âlimleri “Zeyd, darebe fiilinin fâilidir.” derken 
sadece eylemi ona isnat ettiklerini kastederler. Aslında fiilin fâilde gerçek 
bir etkisi yoktur, onun etkisi fâili gösteren lafız üzerindedir. Nahiv ilmi 
sözlerin delalet ettiği anlamların değil bizzat sözcüklerin hükümlerini 
inceler. Mesela “Zeyd öldü” dediğimizde Zeyd gerçekte fâil değil, 
mef’ûldür. “Kardeşin ayağa kalkmadı” cümlesinde fâil olan kardeş keli-
mesi bir eylemde bulunmamasına rağmen nahiv ilminde fâil sayılır ve 
merfû olur.47 Fâilin yaptığı fiil kendisinde etki bırakabilir. Mesela vurma 
fiili fâilin elinin acımasına sebep olabilir. Yahut bir kişi oku atar, ok ken-
disine gelir ve onu öldürür. Ancak nahiv ilminde bu itibara alınmaz.48 
Daha önce ifade edildiği gibi fiil cümlesinde fiilin fâilde ve mef‘ûlün 
bih’te amel etmesini gerektiren şey gerçek dünyada fiilin mef‘ûl bih üze-
rinde gerçekleşmesi değil kelimeler arasındaki bağlantıdır. Tehânevî fiilin 
mef‘ûl üzerindeki vukûu ile kastedilenin duyularla algılanan bir şey değil 
anlamsal bir bağlantı olduğunu (ta‘alluk) olduğunu söyler.49 

Batalyevsî nahiv âlimlerinin bakış tarzı ile nazar ehli kelamcıların 
bakış tarzının aynı olmayabileceğini ifade etmektedir. Her sanatın kendi-

 
46  İbrahim b. Musa eş-Şâtıbî, el-Makâsıdu’ş-şâfiye fî şerhi’l-Hulâsati’l-kâfiye,  thk. Muhammed 

İbrahim el-Bennâ, (Mekke: Ma‘hedu’l-Buhûsi’l-İlmiyye ve İhyâi’t-turâsi’l-İslâmî Câmiatu 
Ümmi’l-Kur’â, 2007), 2/546. 

47  Batalyevsî, Risâle fî Tahkîk Darabe Zeydün Amran, 172. 
48  Batalyevsî, Risâle fî Tahkîk Darabe Zeydün Amran, 172 
49  Tehânevî, Keşşâf, II, s. 1615.   
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ne özgü bir yöntemi vardır. Herhangi bir sanata kendisinde olmayan bir 
yöntem sokulduğunda o ifsat edilmiş olur. Mesela nahiv âlimleri zikredi-
len konuda fiilleri asıl, isimleri ise fer‘ yapmışlardır. Bu ise hakikatin ak-
sidir.50 Bâkûlî (ö. 543/1148) de nahiv âlimlerine göre fâilin kelam âlimleri-
nin kastettiği fâilden farklı olduğunu belirtmiş ve fâili kendisinden önce 
fiil gelmesi sebebiyle merfû olan bir isim olarak tanımlamıştır.51 Seyyid 
Şerîf Cürcânî (ö. 740/1340) de mütekellimlerin fâili “Kendisinden irade ve 
kasıt ile bir fiil sadır olacak ihtiyar sahibi kişi” olarak tanımladıklarını, 
nahivcilerin ise “Kendisinden önce gelen bir fiilin kendisine nispet edil-
diği merfû isim olarak” tarif ettiklerini söyleyerek iki anlam arasındaki 
farka işaret etmiştir.52 İbnü’l-Esîr (ö. 606/1210) de terimlerin farklı ilimler-
de farklı anlamlar kazandıklarına temas edenler arasındadır. Mesela isim 
cümlesinin öğelerine nahivciler mübtedâ ve haber derken, mantıkçılar 
mevzû ve mahmûl derler. Fâil aslında “fiili yokluktan varlığa getiren, 
izhar eden fâil-i hakiki” demek iken sonra farklı disiplinlerde farklı ma-
nalarda kullanılmıştır.53 

Bu tartışma nahivcilerin fiil anlayışından kaynaklanmıştır. İbnü’s-
Serrâc’ın (ö. 316/929) el-Usûl’de cümledeki ve gerçek hayattaki etkilerine 
göre yaptığı fiil sınıflandırması bu anlayışı yansıtmaktadır. Ona göre 
fiiller hakîkî ve gayr-ı hakîkî olarak ikiye ayrılır.  

1. Hakîkî fiil iki kısımdır: Bazıları fâil dışındaki bir isme geçişli olmaz. 
Bunlar )تُمق(  “Kalktım.” ve )تُدعق(  “Oturdum.” gibi lâzım fiillerdir. İkinci 
kısmı cümlede etkisi fâilden sonra bir isme daha ulaşan müteaddî fiiller-
dir. Müteaddî fiiller iki kısımdır.  Bir kısmı )ادیز تُبرض(  “Zeyd’e vurdum.” 
ve )اركب تلتق(  “Bekir’i öldürdüm.” gibi hem dilsel olarak hem eylem olarak 
etkisi ulaşandır. Diğeri )ادیز تركذ(  “Zeyd’i andım.” ve )ارمع تحدم(  “Amr’ı 
övdüm.” gibi sadece dilsel etkisi olup gerçekte tesiri olmayandır. Bu fiil-

 
50  Batalyevsî, Risâle fî Tahkîk Darabe Zeydün Amran, 165. 
51  Camiu’l-Ulum el-Bâkûlî, Şerhu’l-luma, thk. Muhammed Halil el-Harbî, (Beyrut: Dâru’l-

Kutubi’l-İlmiyye, 2007), 128.  
52  Seyyid Şerîf el-Cürcânî, Kitâbu’t-Ta‘rîfât, (Beyrut: Dâru’l-Kutubi’l-İlmiyye, 1983), 164. 
53  Mecduddin İbnü’l-Esîr, el-Bedî‘ fî ‘ilmi’l-‘Arabiyye, thk. Fethi Ahmed, (Mekke: Câmi‘atu Üm-

mi’l-Kurâ, 2000), 95-96. 
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ler hem ölülere, hem dirilere, hem fâilin yanında olanlara hem olmayan-
lara yapılır. Birisini övmek veya yermek onda doğrudan bir etki yapmaz. 
Zan ve kesin bilgi ifade eden fiiller de böyledir. Mef‘ûlde bir etkisi yok-
tur. Fâilin bilgi durumunu gösterir.54   

2. İkinci kısım gayr-ı hakikî fiildir. Bunlar da üç kısımdır: (i) Birincisi  )تام 
ٌ)دیز  “Zeyd öldü.” ve )ركب ضرم(  “Bekir hastalandı.” gibi fâilleri aslında 

mef‘ûl olan müsteâr fiillerdir. (ii) İkincisi lafızda olup da hakikatte olma-
yan, sadece zamana delalet eden  )كاخأ الله دبع ناك(  “Abdullah kardeşin idi.” 
ve )لاقاع الله دبع حبصأ(  “Abdullah akıllı oldu.” cümlelerindeki gibi nâkıs fiil-
lerdir. (iii) Üçüncüsü kendisiyle fâil dışındaki kimselerin kastedildiği 
fiillerdir. Mesela )انھھ كَّنیرأ لا(  “Seni burada görmeyeyim.” ifadesinde laf-
zen kişi kendini bir şeyden men etse de bu ifade “Sakın burada durma.” 
anlamına gelir.55  

1.4. Cümle Dizilişi 

Batalyevsî’nin risalesinde ele aldığı dördüncü konu fiil cümlesinde öğele-
rin dizilişi ile ilgilidir. Cümle içerisinde öğelerin diziliş sırası anlam kar-
gaşasını ortadan kaldırarak dile netlik kazandıran karinelerden biridir. 
Ancak dillerde öğelerin cümle içinde alışılagelmiş sıralamanın dışına 
çıkarak öne alınması veya geride bırakılması mümkündür.  

Arapçada fiil cümlesi temel olarak isnâda konu olan iki unsurdan 
yani fiil (müsned) ve fâilden (müsned ileyh) oluşur. Cümleye adını veren 
temel öğe olması dolayısıyla fiil mutlaka fâilden önce gelmelidir. İbn 
Hişâm (ö. 761/1360) cümlelerin isnada konu olan öğelerden başta bulu-
nana göre isimlendirildiğini söyler. Başta isim varsa cümle isim cümlesi, 
fiil varsa fiil cümlesidir. Cümle çeşitlerinin tayininde harfler itibara alın-
maz.56 İsim cümlelerinde mübtedâ + haber; fiil cümlelerinde fiil + fâil + 
(mef‘ûl) şeklinde genel bir dizilim varsa da bazen cümle öğelerinin yeri 

 
54  İbnü’s-Serrâc, el-Usûl, 1/73. 
55  İbnü’s-Serrâc, el-Usûl, 1/73. 
56  İbn Hişâm, Muğni’l-lebîb, thk. Mâzin el-Mübârek ve Muhammed Ali Hamdullah, (Dımaşk: 

Dâru’l-Fikr, 1985), 492-493.  
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değiştirilmekte, takdîm ve tehîrler görülebilmektedir. Bunlar önem ve 
öncelik sırası, yanlış anlaşılmanın önüne geçmek, konuşanın ve muhata-
bın hissî yapılarına riayet etmek gibi amaçlarla yapılmaktadır.57 Elimize 
ulaşan ilk nahiv eseri el-Kitâb’da Sîbeveyh, “kelimeler anlamı güçlendir-
mek için takdîm edilebilir” demektedir. 58  Bu durum nahiv âlimlerinin ilk 
dönemlerden itibaren takdîm ve tehîrin anlam üzerindeki etkisinin far-
kında olduklarını göstermektedir. Bu konu belagat kitaplarında amaçları 
ve yöntemleriyle daha tafsilatlı bir şekilde ele alınmıştır.59 

Şâtıbî fiil cümlesinin fiil + fâil + mef‘ûl şeklindeki tertibini “kıyâsî 
asıl” olarak isimlendirirken, mef‘ûlün bih’in fâilin veya fiilin önüne geçti-
ği yapıları isti‘mâlî (kullanıma dayalı) asıl olarak adlandırmakta ve farklı 
öğe dizilişlerini Arapların yaygın kullanımlarına dayandırmaktadır.60 

)ادیز تُبرض(  denildiğinde “Bir kişinin belirli bir kişiye vurduğu” anlatılır. 
Burada üç unsur vardır: Vurma, vuran özne, vurulan nesne. Konuşan kişi 
bunların üçünü birden aynı önem derecesinde aktarmak isteyebilir. Ya-
hut içlerinden birine vurgu yapmak ister. Bu da cümleye onunla başla-
masıyla bilinir. Söze bir şey ile başlamak ona önem verildiğini gösterir. 

)تُبرض اًدیز(  denildiğinde vurma olayının Zeyd üzerinde gerçekleştiğine 
vurgu yapılmak istenmektedir.61 

)ارمعٌ دیز برض(   “Zeyd Amr’a vurdu” cümlesindeki öğeler üç şekilde sıra-
lanabilir: 

)ارًمْعٌَ دیْزَ بَرَضَ(  .1  [Fiil + Fâil + Mef‘ûlün bih] 

ٌ)دیْزَ ارًمْعَ بَرَضَ( .2  [Fiil + Mef‘ûlün bih + Fâil] 

ٌ)دیْزَ بَرَضَ ارًمْعَ( .3   [Mef‘ûlün bih + Fiil + Fâil]  

Yukarıdaki üç farklı dizilişin en yaygın olarak kullanılanı birincisidir. Bu 
cümlede önce fiil, ardından fâil, daha sonra mef‘ûlün bih gelir.  Fiilin en 

 
57  Halil İbrahim Kaçar, Devrik Cümlelerin Gramer ve Semantik Boyutu, 235-6. 
58  Sîbeveyh, el-Kitâb, 1/34. 
59  Belagat literatüründe takdîm ve tehir konusuyla ilgili bir değerlendirme için bkz. Halil İbra-

him Kaçar, Devrik Cümlelerin Gramer ve Semantik Boyutu, 21-33 ve 37-52. 
60  Şâtıbî, el-Mekâsıd, 2/597. 
61  Sübkî, Arûsu’l-efrâh, 1/385.  
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başta söylenmesi cümlenin onun üzerine kurulması sebebiyledir. Fâilin 
fiilden sonra, mef‘ûlün bih’ten önce söylenmesi fiilin ona isnat edilme-
sinden dolayıdır. Fiil ile fâil birbirleriyle var olurlar. Fâilsiz bir fiil, fiilsiz 
bir fâil bulunmaz. Mef‘ûl ise fiil cümlesini oluşturan temel öğelerden biri 
değildir. Zira bazı fiil cümlelerinde mef‘ûl bulunmaz. Fâil fiilde gizlenmiş 
(müstetir) olarak bulunabilir. Ancak mef‘ûl için böyle bir şey düşünüle-
mez. )َتُبْرَض(  örneğinde olduğu gibi fâil sebebiyle fiilin son harekesi deği-
şir ancak )َكََبرَض(  örneğinde görüldüğü üzere mef‘ûl sebebiyle değişmez.62  

İbn Yaîş fiil cümlesindeki sıralamayı şöyle açıklar: Aslında mana açı-
sından fiil fâilden sonra gelmelidir. Çünkü fiil fâilin bir hareketidir ve 
fâilden sonra oluşmuştur. Fâil fiil olmadan önce de vardır. Ancak kendi-
leriyle ilişkili olmaları (ta‘alluk) ve kendilerini gerektirmesinden (iktizâ) 
dolayı fiil, fâil ve mef‘ûl üzerinde âmil olma özelliğini kazanmıştır. Âmi-
lin cümledeki sırası mamûlden önce gelir. Dolayısıyla fiil ikisinin de önü-
ne alınmıştır. Fâil fiilin lâzımıdır ve onun bir parçası hükmündedir. Çün-
kü fiil fâilsiz olamaz. Bu sebeple fiile fâil zamiri bitişir. Kelimenin harfle-
rinden birinin kendisinden önce gelmesi de caiz değildir. Mef‘ûl cümlede 
yardımcı öğe (fazla) olduğundan ve kelam onun üzerine kurulmadığın-
dan, sonra gelmek durumunda kalmıştır. Buna göre önce fiil, sonra fâil, 
sonra mef‘ûl gelmelidir. Ancak kuralların esnetilmesi (tevassu‘) veya özel 
bir ilgiden dolayı mef‘ûl fâilin önüne alınarak )دیزُ ھمَلاغ برض(ٌ  denilebilir. 
Burada tehir niyeti vardır. )ملاغ(  kelimesi aslında fâile dönen bir zamire 
muzâfdır. Aslında zamirin mercii söylenmeden zamir söylenmektedir. 
Ancak burada kelime mef‘ûl olduğundan fâilden sonra geldiği varsayılır. 

)ادیزُ ھمُلاغ برض(  örneğinde ise zamirin merciinden önce söylenmesi caiz 
değildir. Çünkü böyle bir cümlede fâil asıl yerindedir ve onun tehiri niyet 
edilmez.63 

Enbârî’ye göre fâilin mef‘ûlün bih’ten önce gelmesi, fâilin fiilin bir 
parçası gibi olmasından kaynaklanır. Bu konuda öne sürülen deliller şun-

 
62  Batalyevsî, Risâle fî Tahkîk Darabe Zeydün Amran, 173-174. 
63  İbn Yaîş, Şerhu’l-Mufassal, 1/205-6. 
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lardır:  (i) Fâil zamiri bitişince fiilin son harfi اَندْعاو  örneğindeki gibi sâkin 
yapılır. Eğer fiil ile fâil tek bir kelime gibi sayılmasaydı bu durumda fiil 
sakin olmazdı. ََانَدعَو  gibi örneklerde mef‘ûl zamirinden önce gelen fiil 
sakin yapılmaz. (ii) Nûn ef’âl-i hamsede ref‘ alâmetidir ve fâilden sonra 
gelir. Eğer fâil, fiilin bir parçası gibi olmasaydı fiilin i‘râb alâmeti fâilden 
sonra gelmezdi. (iii) )دنھ تماق(  “Hind kalktı.” denilerek fiile tâ harfi ilave 
edilir. Fiiler müennes yapılmaz. Burada müennes yapılan fâildir. (iv) 
Araplar )تُنك(  kelimesine nisbe yaparken )ٌّيتنك(   derler. Eğer ikisini bir ke-
lime gibi kabul etmeselerdi bunu söylemezlerdi. (v). )اَذّبح(  kelimesi fiil ve 
fâilden oluşan tek bir isim haline gelmiştir ve mübteda olarak merfû sa-
yılmıştır. (vi). )مٌئاق تُننظ دیز(  demişler ve fiili ilgâ etmişlerdir. İlga kelimeler-
de değil cümlelerde gerçekleşir. Eğer fiil fâille birlikte bir kelime gibi ol-
masaydı bu caiz olmazdı. (vii). Bir kişiye hitap ile tesniye olarak )افق(  der-
ler. Manası  )فق فق(  dır. Fiiller tesniye olmaz. Tesniye olmak isimlere ait 
bir özelliktir. İsim fiilin bir parçası gibi olmasaydı bunun tesniye olması 
caiz olmazdı.64  

Fâilin fiilin bir cüz’ü olduğu kabul edildiğinde onun fiilin önüne 
geçmeyeceği de anlaşılmış olur. Öznenin başta bulunduğu ماق دیز  cümlesi-
nin fâili öne geçmiş bir fiil cümlesi kabul edilmemesi fiil cümlesinde fiilin 
çekimlenmemesine bağlanır. Eğer böyle bir cümlede  )ماق(  fiil olsaydı نادیزلا 

ماق  demek gerekirdi, ancak Araplar اماق نادیزلا  demektedirler.65 Fiilden önce 
gelen özne anlam bakımından fâil olsa bile nahiv örfünde fâil olmaz. 
Çünkü Araplar isimden sonra gelen fiillerde zamirleri getirirler ve نادیزلا 

اماق  derler. Bu durumda cümlenin iki fâili bulunmuş olur.  İbn Cinnî (ö. 
392/1002) bununla ilgili on bir delil sayar.66  

Mef‘ûlün bih’in asıl yerini bırakıp fiil ile fâilin arasına girebildiği ve-
ya fiilden önce cümlenin başına gelebildiği görülmektedir. Bu öne alma 
durumu peşinden kendisini temsil edecek bir zamir bırakmadan (takdîm 

 
64  Enbârî, Esraru’l-‘Arabiyye, 74. 
65  Enbârî, Esrâru’l-‘Arabiyye, 74-75. 
66  Şâtıbî, el-Makâsıdu’ş-şâfiye, 2/534. 
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‘alâ niyyeti’t-te’hîr) şeklinde veya cümle içinde i‘râbı değiştirilip (takdîm lâ 
‘alâ niyyeti’t-te’hîr) yerine bir zamir bırakarak gerçekleşebilir.67 

Fâil mef‘ûle dönen bir zamir içeriyorsa bu durumda mef‘ûl önce ge-
lir. Örneğin ﴿َھُّبرَ مَیھِارَبْإ ىَلَتبْا ذِإِو﴾ُ  [Bakara, 2/124] âyetinde durum böyledir. 
Kendisine dönen bir zamir bulunan mef’ûlün fâilden sonra gelmesi ancak 
şiir zaruretinde caiz olur.68  

Mef‘ûlün bih’in fâilden önce gelmesi için sözde karışıklığı önleyecek  
ٌ)دیزً ارمع برض(  “Zeyd Amr’a vurdu.” gibi bir i‘râb yapısı bulunması, )لكأ 

)ىسوم ىرثمك  “Musa armudu yedi.” örneğindeki gibi anlama dayalı veya 
)ىملس ىسوم تبرض(   “Selma Musa’ya vurdu.” gibi kelime yapısıyla ilgili bir 

karine bulunması durumunda caiz olur. Aksi takdirde önce fâil ardından 
mef‘ûlün bih gelir.69  

Batalyevsî’nin verdiği üçüncü şekildeki yani mef‘ûlün bih’in fiilin ve 
fâilin önüne geçtiği )دیز برضً ارمع(  örneğinde diziliş caiz olmakla birlikte 
en zayıf olanıdır. Zira böyle bir cümlede ilk kelimenin mübtedâ kabul 
edilmesi de mümkündür.70 Bununla birlikte mef ‘ûlün bih’in fiil ve fâilin 
önüne geçmesinin vacip olduğu durumlar da vardır: (i) ﴿َنْمُِ ھَل امََفُ الله لِلِضُْی نْمَو 

﴾دٍاھَ  [Mü’min, 40/32] âyetindeki gibi şart ismi olması.  (ii) )َ؟تَمْرَكْأ نْم(  örne-
ğindeki gibi soru ismi olması. (iii) ﴿نیعَِتسَْن كَاَّیإوَُ دُبعَْن كَاَّیإ﴾  [Fâtiha, 1/5] âyetin-
deki gibi munfasıl bir zamir olması. (iv) ﴿رْھَقَْتَ لاَف مَیتَِیلا اَّمَأَف﴾  [Duhâ, 93/8] âye-
tinde olduğu üzere )اَّمأ( ’nın cevabında bulunan fiilin nasb ettiği başka bir 
isim bulunmaması.71 

1.5. Mecaz-Hakikat Açısından Değerlendirme 

Batalyevsî’nin “Darabe Zeydün Amran” cümlesinin nahiv ile ilgili yönü ya-
nında bu cümlenin mecaz anlam taşıma ihtimalini de tartışma konusu 
yapar. Batalyevsî, et-Tenbîh adlı eserinde bazı kelimelerin ve kullanımla-

 
67  Halil İbrahim Kaçar, Devrik Cümlelerin Gramer ve Semantik Boyutu, 89-90. 
68  Batalyevsî, Risâle fî Tahkîk Darabe Zeydün Amran, 173. 
69  İbn Usfûr, Şerhu Cümel, nşr. Fevvâz eş-Şa‘âr, (Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, 1998), 163. 
70  Batalyevsî, Risâle fî Tahkîk Darabe Zeydün Amran, 173. 
71  Mustafa el-Galâyînî, Câmiu’d-durûsi’l-Arabiyye, (Beyrut: el-Mektebetü’l-Asriyye, 1994) 3/12-13. 
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rın yapısı gereği hakikî ve mecazî anlamda kullanılmış olabileceğine te-
mas etmiş ve mecaz-hakîkat konusunu dini nasların anlaşılması bakı-
mından incelemiştir.72 Bu konuda büyük oranda dilin mecaza muhtemel 
olup olmamasını benzer argümanlarla el-Hasâis’de inceleyen İbn 
Cinnî’den istifade etmiş olmalıdır.73 Batalyevsî “Zeyd Amr’a vurdu.” 
cümlesindeki mecaz ihtimalini beş noktadan değerlendirmektedir. Önce-
likle vurma eylemini yapan öznenin gerçekten Zeyd olup olmadığını 
sorgular. İkinci olarak söz konusu cümledeki vurma eyleminin bu fiilin 
yapılabileceği türlerin tamamını içerip içermediğini ele alır. Üçüncü ola-
rak vurma eylemin nesne olan Amr’ın tamamında mı yoksa belli bir uz-
vunda mı gerçekleştiğini inceler. Son olarak nahiv ilminde Zeyd’e fâil, 
Amr’a da Zeyd’in mef‘ûl ün bih’i denilmesinin mecâzî bir anlatım oldu-
ğuna temas eder.  

a. Zeyd, Amr’ı bizzat kendisi dövmüş yahut başkasına dövmesini 
emretmiş ve bundan dolayı dövme işi ona nispet edilmiş olabilir. “Sultan 
falancaya yüz sopa vurdu.” cümlesinde de aynı durum söz konusudur. 
Büyük ihtimalle sultanın kendisi kimseye sopa vurmamış sadece ona yüz 
sopa vurulmasını emretmiştir. “Sultan falancanın elini kesti.” denildiğin-
de “bunu yapmasını cellada emretti.” anlamına gelir. Bu çeşit mecaz bü-
tün fiiller için geçerli olabilir. Bundan dolayı sözde tekit unsuruna ihtiyaç 
duyulmuştur.  )دیز بتك(  “Zeyd yazdı.” denildiğinde kendisi yazmış olabi-
leceği gibi başkasına da yazdırmış olabilir. Eğer mecaz ihtimalinin orta-
dan kalkması isteniyorsa )ھسفنب دیز بتك(  “Zeyd bizzat yazdı.” denilir. 74   ىَتَأَف﴿

﴾فُقَّْسلا مُھِیَْلعَ َّرخََف دِعِاوََقلا نَمِ مْھَُناَینُْبُ الله âyetinde gelme fiili Allah Teâlâ’ya nispet 
edilemez. Burada onun zatının değil fiilinin gelmesi kastedilmiştir. İntikal 
sonradan var olan varlıklara ait bir özelliktir. Bunun manası zatın gelmesi 

 
72  Batalyevsî, et-Tenbîh ‘ale’l-esbâb elletî evcebeti’l-ihtilâf beyne’l-müslimîn fî ârâ’ihim ve mezâhibihim 

ve i’tikâdâtihim, thk. Ahmed Hasan Kahîl ve Hamza Abdullah en-Neşretî, Riyad 1982; 54-78. 
Ayrıca Bzk. Yusuf Acar, “İnanç ve Düşünce Ayrılığına Yol Açan Sebepler üzerine Bütüncü Bir 
Yaklaşım: Batalyevsî ve et-Tenbîh Adlı Risalesi”, Marife, 11 (3), 2011, 77-106. 

73  Ebu’l-Feth İbn Cinnî, el-Hasâ’is, (Kahire: el-Hey’etu’l-Mısriyyetu’l-‘Âmme li’l-Kitâb, t.y.), 
2/450. 

74  “Allah’ın azabı binalarını, temelinden gelip yıktı da tavanları başlarına çöküverdi.” (Nahl, 
16/26) 
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değil fiilin meydana gelmesidir. Mecazı kaldıran unsurlardan birisi 
mef‘ûl-i mutlak şeklindeki mastarlardır. Bu sebeple ehl-i sünnet uleması  

﴾امًیلِكَْت ىسَومُُ الله مََّلكَ﴿  “Allah Musa ile konuştu.”75 ayetinde mef‘ûlün mutlak 
kullanılmasını âyetin mecaz değil hakikat anlamında olduğuna dair delil 
getirmişlerdir.76 İbn Cinnî’nin el-Hasâis’te bu konuda aynı misalleri verdi-
ği görülür. O da )صللا ریملأا عطق(  ve )صللا ھسفن ریملأا عطق(  misallerini incele-
mektedir. Ancak İbn Cinnî, mef‘ûlün bihi de zikretmeyerek bu ifadenin 
de emirin onun elini veya ayağını kesmesi şeklinde farklı anlamlara gele-
bileceğini bildirmiştir.77 

Bu konu belagat literatüründe mecâz-ı aklî kapsamında ele alın-
maktadır.78 Abdülkâhir el-Cürcânî (ö. 471/1078-79) aklî mecaz konusunu 
ilk defa sistemli bir şekilde ortaya koyarak aklî/hükmî mecazda cümleyi 
oluşturan kelimelerin asıl anlamlarında kullanıldığını ve mecazın bunla-
rın anlamlarında değil isnadda gerçekleştiğini söylemiştir. Fahreddîn er-
Râzî (ö. 606/1210), Cürcânî’nin aklî mecâz anlayışına bu tür mecazda fiil 
için hakikî bir fâil takdir edilerek aklî mecazın hakikate dönüştürülmesi-
nin her zaman gerekli olmadığı düşüncesine itiraz etmiştir. Sekkâkî (ö. 
626/1229) ve Kazvînî (ö. 793/1338) de bu konuda Râzî’yi takip etmişler-
dir.79 Sekkâkî, aklî mecazın aslında kinayeli istiâre olduğunu söyler. Me-
sela “Emir orduyu bozguna uğrattı” ifadesinde, emir ordudan kinayeli 
istiare yapılmıştır. Kazvînî ise ona itiraz ederek buradaki mecazın isnatta 
olduğunu öne sürmüştür. Bâbertî (ö. 786/1384) ve Teftâzânî (ö. 792/1390) 
ise Sekkâkî’ye destek olmuş ve onun aklî mecazı reddetmediğini, sadece 
onu başka bir beyan nev’ine dahil ettiğini ispatlamaya çalışmışlardır.80 

b.  “Zeyd Amr’a vurdu.” sözünde olması muhtemel ikinci mecaz 
ise darabe fiilinin dilde bütün vurma şekillerini ifade etmek için kullanıl-

 
75  Nisâ, 4/164. 
76  Batalyevsî, Risâle fî Tahkîk Darabe Zeydün Amran, s. 168. 
77  İbn Cinnî, el-Hasâ’is, 2/450. 
78  Belagat ilminde mecâzî aklî tartışmalarıyla ilgili geniş bilgi için bkz. Sedat Şensoy, “Belagat 

İlminde Aklî Mecâz Tartışmaları”, İslam Araştırmaları Dergisi, Sayı 8, 2002, 1-37. 
79  Şensoy, “Belagat İlminde Aklî Mecâz Tartışmaları”, 36. 
80  Şensoy, “Belagat İlminde Aklî Mecâz Tartışmaları”, 36-37. 
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masından kaynaklanmaktadır. Zeyd Amr’a bu şekillerin sadece biriyle 
vurmuştur. Yani burada umûm makamında husûs kullanılmıştır. Bu çeşit 
mecaz bütün fiil çeşitlerinde bulunur. “Ekmek yedim.” ve “Su içtim.” 
cümlelerinde de durum böyledir. Ancak şairin )ھلك بحلا كتببحأ دقل يرمعل(  “Se-
ni sevginin her türlüsüyle sevdim.” sözüyle buradaki mecaz ortadan 
kalkmıştır.  

ایقلات لا نأ نظلا لك نانظی * امدعب نیتیتشلا الله عمجی دقو  

şiiri de böyledir.81 İbn Cinnî, )دیز ماق(   “Zeyd kalktı” denildiğinde 
onun kalkma ve ayakta durma şekillerinin ancak birini yerine getirdiği 
anlaşılır. Zeyd gibi bir bireyin bir anda hatta yüz bin yıl imkanı olsa bu 
sürede bile akla gelecek bütün durma şekillerini bir arada gerçekleştirme-
si imkansızdır. Dolayısıyla bu ifade az olanın çok olana benzetilmesi veya 
parçanın bütünün yerine konulması kabilindendir. İbn Cinnî de aynı 
beyitleri örnek olarak verir. Yine )دسلأا اذإف تجرخ(  “Dışarı çıktım, bir de bak-
tım ki aslan.” misalinde el-Esed kelimesinde elif-lâm cins için getirilmiş-
tir. Ancak burada bütün aslanlar değil, aslan cinsinden bir tanesi kaste-
dilmektedir. Burada da benzer bir mecaz kullanımı vardır. İbn Cinnî, bu 
tartışmayı Allah Teâlâ’nın kulların fiillerini yaratmasının mecâzî mi yok-
sa hakikî mi olduğu tartışmasına bağlamakta ve O’nun fiillerimizi yarat-
masının da mecâzî olduğunu söylemektedir. Aksi takdirde küfür ve isya-
nın da Allah tarafından yaratıldığını söylemek icap eder. Ardından )تبرض 

)ارمع  ifadesinin de mecaz olduğunu ifade eder ve bu mecazı fiilin bir çeşi-
dinin yapılmış olmasıyla açıklar.82 Râzî, İbn Cinnî’nin bu görüşünü nak-
lettikten sonra bunun zayıf bir görüş olduğunu, onun mastarın sahip 
olduğu mahiyetin bütün şahıslarına delalet ettiğini zannettiğini, bunun 
ise batıl olduğunu söyler. Râzî’ye göre mastar mahiyete yani tek kişi ile 
herkes arasında müşterek olan miktara delalet eden bir lafızdır ve vahdeti 
veya kesreti gerekli kılmaz.83 Ebû Abdullah el-Isfahânî (ö. 688/1289), Fah-
reddîn Râzî’nin Mahsûl’ü üzerine yazdığı şerhte İbn Cinnî’nin görüşünün 

 
81  Batalyevsî, Risâle fî Tahkîk Darabe Zeydün Amran, 169. 
82  İbn Cinnî, el-Hasâ’is, 2/448-450. 
83  Râzî, el-Mahsûl, thk. Taha Cabir el-Alvânî, (Beyrut: Müessesetü’r-Risâle, 1997), 1/337. 
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yanlışlığına dair şu delilleri ilave etmiştir: (i) Mastar mahiyetin bütün 
şahıslarına delalet etseydi “Oruç tut, namaz kıl” şeklindeki emirler de 
muhal olurdu. Çünkü bunlar da nihayeti olmayan fertlere emir anlamına 
gelirdi. (ii) Mastar mahiyetin şahıslarına delaleti ya belirli olan şekillere 
olur ki burada tercih sebebi olmadan tercih söz konusu olduğundan im-
kansızlık vardır. Yahut gayr-ı mütenâhî şekillere delalet eder ki bu bir 
defada namütenahi bir şeyin yapılması istenemez. )ةَّرم تُمق(ً  “Bir kez kalk-
tım.” sözü fiilin aslıyla çelişmiş olur. Ona göre mahiyete delalet eden 
lafzın vahdet ve kesrete ve mahiyetin şekillerine delaleti yoktur.”84 

c. “Zeyd Amr’a vurdu.” cümlesinde olması muhtemel üçüncü me-
caz ise vurma olayının Amr’ın bütün parçalarında değil bazı yerlerinde 
gerçekleşmesidir. Fiil ise onun tamamına nispet edilmiştir. Bu durumda 
mecazı kaldırmak için tekit edatı kullanılır. Mef‘ûlün bih’in bir parçasını 
anlatmak için ise Sibeveyh’in Araplardan naklettiği ھنطبو هرھظ ارمعٌ دیز برض  
yazım birliği adına parantez kullanılmalı gibi bedel içeren cümleler kul-
lanılır. Böyle bir mecaz bütün mef‘ûl türleri için geçerlidir.85 Yine İbn 
Cinnî aynı misali vermiş ve vurma olayının Zeyd’in vücudunun neresin-
de gerçekleştirildiğinin daha detaylı olarak da anlatılabileceğini ve )تُبرض 

)نمیلأا ھھجو بناج ادیز  “Zeyd’in yüzünün sağ tarafına vurdum.” denilebilece-
ğini belirtmektedir. 86 Râzî bu konuda “Zeyd’in vurmasından acı duyan 
Amr’ın sadece vurulan tarafı değil kendisidir.” şeklindeki bir itirazı dile 
getirmekte ancak bu itirazı doğru bulmamaktadır. İbn Cinnî mecazın acı 
vermede değil vurmada olduğunu söylemektedir.87  

d. “Zeyd Amr’a vurdu.” cümlesinde bulunabilecek dördüncü me-
caz ise bu cümlede Zeyd’in vurma fiilinin fâili olmasıdır. Nahivde ger-
çekten o fiili yapmış olması kastedilmez. Sadece fiilin ona isnat edilmesi 

 
84  Ebu Abdullah Muhammed b. Mahmud el-Isfahânî, el-Kâşif ‘ani’l-Mahsûl fî ilmi’l-usûl, thk. Adil 

Ahmed Abdülmevcud ve Ali Muhammed Muavvad, (Daru’l-kütübi’l-İlmiyye: Beyrut), I/228-
229. 

85  Batalyevsî, Risâle fî Tahkîk Darabe Zeydün Amran, 170. 
86  İbn Cinnî, el-Hasâis, 2/450. 
87  Râzî, el-Mahsûl, 1/338. 
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yeterlidir. “Zeyd öldü.”, “Amr hasta oldu.”, “Kardeşin kalkmadı.” örnek-
leri böyledir.88 Yukarıda bahsedildiği üzere fiil cümlesinde kullanılan fâil 
eylemi gerçekleştiren kişi için değil, fiil kendisine nispet edilen isim için 
kullanılır. 

e. Beşinci mecaz Amr kelimesinin Zeyd’in mef‘ûlü olmasıdır. As-
lında onun mutlak anlamda mef‘ûlü değildir. Zeyd Amr’ı ihdas etmemiş-
tir. Ancak onun üzerinde gerçekleşen bir eylem yapmıştır. Bundan dolayı 
mef‘ûlün bih olarak isimlendirilmiştir.89 Yukarıda ifade edildiği üzere 
mef‘ûl  fâilin yaptığı bir şey değildir. Fiilin üzerinde gerçekleştiği nesne-
dir.  

Sonuç 

Dil; ses, şekil, diziliş, gramatik bağlantılar, anlam gibi farklı yönleri bulu-
nan çok katmanlı bir yapıdır. Bu yapının bir yargı ifade eden en küçük 
birimi cümledir. Bir cümlenin analizi, söylendiği dilin genel özellikleriyle 
ilgili sonuçlara ulaştırabilir. Bu yüzden farklı dilleri inceleyen dilciler 
yüzyıllardır cümlelerin tahlilini dile dair çalışmaların bir tezahürü haline 
getirmişlerdir. Klasik Arap literatüründe bu tür çalışmaların ilgi çekici 
örneklerinden biri de Endülüslü âlim İbnü’s-Sîd el-Batalyevsî’nin bu ça-
lışmada incelediğimiz )ارمعٌ دیز برض(  cümlesi üzerine yaptığı çalışmadır. 

)ارمعٌ دیز برض(  örneği elimize ulaşan ilk nahiv eseri el-Kitâb’dan günümüze 
kadar yaygın olarak kullanılmış, adeta nahiv ilmiyle özdeşleşmiş bir ör-
nek cümledir.   

Batalyevsî, bir öğrencisinin sorusu üzerine kaleme aldığı bu çalış-
mada bir örnek cümle üzerinden temelde âmil teorisi, cümle öğelerinin 
dizilişi ve hakikat-mecaz konularını işler. Basralıların )ارمعٌ دیز برض(  cüm-
lesinde Zeydün fâilini nasb edenin fiil olduğu şeklindeki görüşlerine ka-
tılmaktadır. Âmilin, fâil, fiil ile fâil veya mânâ olduğuna dair iddiaları 
doğru bulmaz. Ona göre nahiv ilminde fâil ile kastedilen diğer disiplin-
lerdeki etkin varlık anlamındaki fâil ile aynı değildir. Nahivde fiilin ken-

 
88  Batalyevsî, Risâle fî Tahkîk Darabe Zeydün Amran, 170. 
89  Batalyevsî, Risâle fî Tahkîk Darabe Zeydün Amran, 170. 
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disine isnat edildiği isme fâil denir ve onun gerçekten bir eylem yapması 
gerekli değildir. Bir cümlede fiilin fâilinin ifade edilmesi mecâzî bir anla-
tımdır. Fâil üzerindeki âmilin lafzî olma ihtimali varken anlama dayalı 
bir âmilin var olduğunu kabul etmek doğru değildir. 

 Batalyevsî’ye göre )ارمعٌ دیز برض(  gibi üç kelimeden oluşan bir fiil 
cümlesinde öğelerin en uygun dizimi Fiil + Fâil + Mef‘ûlün bih şeklinde 
olsa da mef‘ûlün bih’in fiilden veya fâilden önce gelmesi de ihtimal dâhi-
lindedir. Cümle içinde öğelerin sıralamalarındaki değişimler anlamla 
ilgili bazı inceliklerden kaynaklanır.  

Batalyevsî’nin cümleyi üçüncü olarak mecaza ihtimali açısından de-
ğerlendirdiği görülür. Birinci ihtimal fiilin isnadıyla ilgilidir. “Zeyd 
Amr’a vurdu.” denildiğinde bu işi yapan bizzat Zeyd olabileceği gibi 
“Sultan adamı astı.” örneğindeki gibi onu emreden kişi de olabilir. Bir 
diğer ihtimal vurma olayının yapılış şekliyle ilgilidir. Vurma olayının 
birçok şekli varken özne sadece onun bir şeklini yapmaktadır. Ayrıca 
Zeyd’in Amr’ın neresine vurduğu da tam olarak belirlenmemiştir. Son 
olarak cümlede Zeyd’in fâil, Amr’ın mef‘ûl olduğunu söylemek nahiv 
terminolojisi kapsamında kalan mecâzî ifadelerdir.   

Yukarıda görüldüğü üzere Batalyevsî kısa bir cümleyi tahlil ederken 
parçacı değil bütüncül bir yaklaşım sergilemekte, meseleyi cümlenin iç-
yapısı, öğelerin sıralanışı ve anlam boyutlarıyla değerlendirmektedir. 
İ‘râb konusunda anlam yerine lafzı önceleyen yaklaşımı ve nahiv ilminin 
genel prensiplerinin dışına çıkılmaması şeklindeki vurgusu, farklı disip-
linlerin problemlerinin çözümünde kendi usullerinin takip edilmesi ve 
tutarlılığın korunması yönündeki anlayışını sergilemektedir.  
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Mütekaddim Dönem Şîa’da Müteârız Rivâyetlerin  
Âmmeye Arzı Uygulaması 

Öz: Şîa’da imâmların masum addedilmeleri onların söz ve uygulamalarına şerʻi 
bir değer kazandırmıştır. Buna göre imâmlardan sadır olduğu iddia edilen 
rivâyetler mezhebin hadîs külliyatının önemli bir kısmını oluşturmuştur. Şiî 
ulemâ rivâyetler arasında görülen teâruzun sebebini imâmların kendilerini 
ve müntesiplerini korumak için yaptıkları takıyyeye dayandırmaktadır. Bu-
na göre imamlar, toplumda tespit edilmemek için mezhebin asıl görüşünü 
söylemekten kaçındıkları ve toplumda mevcut olan âmmenin görüşüne 
muvâfık fetvalar verdikleri iddia edilmiştir. Bundan dolayı kaynaklarda bu-
lunan rivâyetlerde müteârız rivâyetler görülmüştür. Bu durum teâruzu gi-
dermede rivâyetlerin âmmeye arz edilmesi uygulamasını gündeme getir-
mektedir. Buna göre iki müteârız rivâyetten âmmeye muvâfık olanın takıy-
ye bağlamında söylendiği, dolayısıyla terk edilmesi gerektiği, âmmeye 
muârız olan rivâyetin ise mezhebin gerçek görüşü olduğu iddia edilmiştir. 
Hakikatin âmmeye muârız rivâyette olduğu yönündeki rivâyetlere dayanan 
Şiî ulemâ, bu kuralı rivâyetlerin teâruzu durumunda bir tercih kriteri olarak 
zikretmektedirler. Teoride var olan bu uygulama, pratikteki uygulanışı ve 
özellikle rivâyetler arasındaki teâruzu gidermedeki rolü tartışma konusu-
dur. Buna göre makale mezkûr konunun dayanaklarını, takıyye-teâruz iliş-
kisi bağlamında inceleyerek bu uygulamanın pratikteki karşılığını tetkik 
edecektir. 

Anahtar Sözcükler: Hadîs, Şîa, Âmme, Takıyye, Teâruz, Rivâyet. 

õõõ 
The Application of Appraising Conflicted Narrations with the  

'Âmmah in the Early Shiʻite 
Abstract: The fact that ımams are regarded as innocent in Shīʻa has added a religi-

ous value to their words and practices. Thus, the narrations claimed to be 
from the imams constituted an important part of the ḥadīth collection of 
the sect. The Shīʻa scholars attribute the contradiction between the narrati-
ons to the taqıyyah made by the imams to protect themselves and their fol-
lowers. Accordingly, it is claimed that the imams refrained from speaking 
the main view of the sect in order not to be identified in the society and ga-
ve fatwas in agreement with the opinion of ʻāmmah, which is present in the 
society. As a natural result of this situation, it brings the practice of resol-
ving the contradiction seen in the narrations by presenting it to ʻāmmah. In 
conclusion, the Shīʻa scholars mention this rule as the criterion of preferen-
ce in case of contradiction of the narrations, based on the narrations that 
the one which is approved to ʻâmmah should be abandoned in the context 
of dismissal, that the narration that does not comply with ʻāmmah is the 
true view of the sect and the truth is in the one against ʻāmmah. This prac-
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tice, which exists in theory, its application in practice and its role in elimi-
nating the contradiction between narrations is a matter of discussion. Ac-
cordingly, the article will examine the foundations of this application and 
examine its practical equivalence by examining the taqıyyah-contradiction 
relationship. 

Keywords: Ḥadīth, Shiʻite, ʻÂmmah, Taqıyyah, Discrepancy, Narrative. 

õõõ 
Giriş 

Naklî ve aklî delillerin aslî kaynağının Allah’a dayanması, deliller arasın-
da hakiki bir teâruz olma ihtimalini nefyetmektedir. Bununla beraber 
deliller arasında olası zahirî bir teâruz Müslüman âlimlerin önemli araş-
tırma konularından biri olmuştur. Böylece deliller arasında görülen 
teâruz, muhaddisler ve usulcüler tarafından cemʻ, tevfîk, nesh, tercîh 
tevakkuf, red vb. gibi muhtelif başlıklar ve sıralamalarla ele alınarak izâle 
edilmeye çalışılmıştır.1 Ehl-i Sünnet alimlerinin farklı metodolojilerle 
yaklaşım gösterdiği bu konu, tarih boyu Şîa’nın da gündeminde olmuş-
tur. 

Hicrî ilk üç asırda yaşayan ve İmâmiyye Şîası tarafından masûm ad-
dedilen imâmların söz ve uygulamaları, günümüz Şîa’sının rivâyet kay-
naklarını oluşturmaktadır. Şiî rivâyet külliyatı incelendiğinde bazı ri-
vâyetlerin birbiriyle teâruz halinde olduğu görülmektedir. Hâkim görüş 
olmasa da birçok Şiî âlim rivâyetler arasındaki teâruzu imâmların kendi-
lerini ve müntesiplerini korumak için uyguladıkları takıyyeye bağlamak-
tadırlar. Buna göre imamlar tehlike ve zaruret durumunda mezhebin 
gerçek fetvasını söylemekten kaçınarak toplumda hâkim olan görüşe 
mutabık fetva verdikleri iddia edilmiştir. Ancak takıyye gereği söylendiği 
ileri sürülen bu rivâyetler, mezhebin asıl fetvalarıyla teâruz oluşturduğu 
görülmektedir. 

 
1     Bu konu hakkında bk. Şeref el-Kuzât, “ʻİlmü Muhtelifi’l-Ḥadîs uṣûluhû ve ḳavâʻiduhû”, 

Mecelletü’d-Dırâsât 28/2 (2001), 322-337; Enbiya Yıldırım, “Hadislerin Teâruzunda Âmidî’nin 
Takip Ettiği Tercih Yöntemleri”, Uluslararası Seyfuddîn Âmidî Sempozyumu Bildirileri (İstan-
bul: Ensar Neşriyat, 2009), 515-536; Fethullah Yılmaz, “Hadisler Arasındaki İhtilafı Giderme 
Yöntemi Olarak Tevakkuf ve Fethu’l-Bârî’deki Örnekleri”, Dicle Üniversitesi İlahiyat Fakültesi 
Dergisi 14/1 (2012), 107-130. 
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Rivâyetler arasında olası bir teâruz durumunda mezhebin gerçek görü-
şünün tespit edilmesi için hangi tercih kriterlerinin tatbik edilmesi gerek-
tiği yönünde birçok rivâyet aktarılmıştır. Bunlardan biri de rivâyetin, 
Şîa’nın dışında kalan topluluğun görüşüne arz edilmesidir. Buna göre 
muteârız rivâyetler âmmenin görüşüne arz edilerek âmmeye muârız ola-
nın alınması, muvâfık olanın ise terkedilmesi şeklinde bir tercih ilkesi 
belirlenmiştir. Böylece âmmeye muvâfık olan rivâyetin takıyye bağla-
mında söylendiği iddia edilmektedir. Çalışma, Şîa’nın rivâyetler arası 
teâruzu gidermek için kullandığı âmmeye arz kriterinin kaynağını takıy-
ye-teâruz bağlamında inceleyerek teoride varlığı iddia edilen bu uygula-
manın pratikteki imkanını tartışacaktır.2 Hicrî 5. asır Tûsî (ö. 460/1067) 
dönemine kadar başta Himyerî (ö. 3. yy/ 9. yy), Kuleynî (ö. 329/941) ve 
Şeyh Sadûk (ö. 381/991) olmak üzere dönemin hadîs kitapları çalışmanın 
kaynaklarını ve bu dönemler de genel anlamda kapsamını oluşturmakta-
dır.  

1. Âmme ve Takıyye Kavramları 

1.1. Âmme Kavramı  

Şiî rivâyetlerde muhâlif tarafı kastetmek için kullanılan âmme kavramı 
bazı çalışmalarda doğrudan Ehl-i Sünnet için kullanılmıştır.3 Bu çalışma-

 
2      Bu çalışma bağlamında değinilmesi gereken bazı çalışmalar için bk. Devin J. Stewart, Islamic 

Legal Orthodoxy: Twelver Shiite Responses to the Sunni Legal System (Utah: University of Utah 
Press, 1998); Zeliha Ülkühan Aybay, İmâmiyye Şîası’nda İhtilâfü’l-Hadîs-Takiyye İlişkisi (Şeyh 
et-Tûsî’nin el-İstibṣâr’ı Özelinde) (İzmir: İzmir Kâti Çelebi Üniversitesi, Sosyal Bilimler Ensti-
tüsü, 2018); İbrahim Kutluay, “Şîa’da Hadisler Arasında İhtilafı Gidermede Ehl-i Sünnet’in 
Görüşüne Muhâlif Olan Rivâyeti Esas Alma: et-Tûsî’nin İstibṣâr’ı Özelinde” Mîzânü’l-Hak 10 
(2020). Makale, Aybay ve Kutluay tarafından Tûsî’nin el-İstibṣâr’ı üzerine yapılan çalışmaları 
ileri seviyeye taşıma niyetini gütmektedir. Hicrî 5. asırda Tûsî tarafından sıklıkla kullanılan 
takiyyeye arz uygulamasının özellikle Tûsî öncesi genel seyrini ele almayı hedefleyen bu ça-
lışma, takiyye-teâruz zemininde rivâyetlerin âmmeye arz uygulamasının dayanaklarını ve 
bu uygulamaya karşı genel yaklaşımı ele alacaktır. 

3     Numan b. Muhammed el-Mağribî, Şerḥu’l-aḫbâr fî faḍâili’l-eimmeti’l-aṭhâr (Kum: Camiatu’l-
Müderrisîn, 1409), 1/367; Muhammed b. Hasan el-Âmilî, İsbâtü’l-hüda bi’n-nuṣûṣ ve’l-
muʻcizât (Beyrut: el-Aʻlemî, 1425), 1/44, 54; İbn Ebî Tay’dan naklen bk. Ahmed b. Ali İbn 
Hacer, Lisânu’l-mizân (Beyrut: Dâru’l-Beşâiri’l-İslâmiyye, 2002), 7/389; Hanifi Şahin, Şiîlerin 
Gözüyle Sünniler (İstanbul: Mana yayınları, 2016), 197;  Aybay, İmâmiyye Şîası’nda İhtilâfü’l-
Hadîs-Takiyye İlişkisi (Şeyh et-Tûsî’nin el-İstibṣâr’ı Özelinde), 92-171; Kutluay, “Şîa’da Hadisler 
Arasında İhtilafı Gidermede Ehl-i Sünnet’in Görüşüne Muhâlif Olan Rivâyeti Esas Alma: et-
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da âmme kelimesinin Ehl-i Sünnet için kullanımından daha geniş bir 
kullanım alanı olduğu ileri sürülmektedir. Bu iddianın Şîa dışından âm-
me kelimesiyle tam olarak ne ima edildiği hususunda yapılacak yorum-
lardansa doğrudan mezhebin müntesiplerinin bu kelimeyle tam olarak ne 
kastettikleri şeklindeki bir araştırmayla temellendirilmesinin daha doğru 
olacağı düşünülmektedir. Birçok Şiî rivâyette lâm-ı tarifle kullanılan el-
âmme ( ةماعلا ) kelimesinin başındaki -el takısının cins, ʻahd veya istiğrak 
olacağı şeklinde yorumlar bulunmaktadır. 

Humeynî’nin hocası Hüseyin Burucerdî’nin (ö. 1400/1980) konuyla 
alakalı yapmış olduğu açıklamalardan âmme kelimesinin başındaki 
lâmın el-ʻahdu’l-ḫârici olarak kullanıldığı anlaşılmaktadır. Buna göre âmme 
kavramı imâmların içinde yaşadığı toplumu ifade etmektedir.4 Bu anlayı-
şa göre Muahmmed Bâkır (ö. 114/732) için bu kavram, Medîne’deki 
hâkim olan fıkhın müntesiplerini ifade ederken, Muhammed b. Ali (ö. 
220/835), Ali b. Muhammed (ö. 254/868) ve Hasan b. Ali (ö. 260/873) 
Irak’ta yaşadığından rivâyetlerdeki âmme ifadesiyle Irak bölgesindeki 
genel fıkhın müntesipleri kast edilmektedir. İmamî rivâyetlerde namazda 
sağ elin sol el üzere konması (Tekettüf) şerʻî olarak yasaklanmış,5 bu du-
rum Muhammed Bâkır tarafından mecûsilere benzetilmiştir.6 İmâmî fık-
hında rivâyetlere dayanarak bu konuda cevaz olmadığı hususunda icmâ 
olduğu aktarılmış, icmâ olmadığını savunanlar ise en hafifinden bunun 
mekrûh olduğunu söylemişlerdir.7 Burucerdî ise âmme’nin o dönemde 
tekettüfü Hz. Peygamber’in sünneti olarak söyledikleri, Bâkır’ın ise bu 
duruma muhâlif olarak Hz. Peygamber’in sünneti olmadığını ispat için 

 
Tûsî’nin İstibṣâr’ı Özelinde”, 14. Kutluay tarafından âmme kavramının Ehl-i Sünnet için kul-
lanımına istidlal yapılan çalışmada, tarafımızca mezkûr bilgiye ulaşılamamıştır. bk. Etan 
Kohlberg, “Some Imâmî-Shiʻî Views on Taqiyya”, Belief and Law in Imâmî Shîʻism, Etan Kohl-
berg (Hampshire: Variorum, 1991), 143-175.  

4    Muhammed Fazıl en-Nikrânî, et-Taḳrîr fî mebâḥîsi’ṣalâ, taḳrîru limâ efâdehû es-Seyyîd el-
Burûcerdî (Kum: Merkez Fıḳhi’l-Eimmeti’l-Aṭḥâr, 1420), 2/337. 

5        Muhammed b. Hasan et-Tûsî, Tehẕîbu’l-aḥkâm (Tahran: Dâru’l-Kitabi’l-İslâmiyye, 1407), 2/84. 
6       Muhammed b. Hasan el-Âmilî, Tafsîlu vesâili’ş-Şîa (Kum: Müessesetü Âli’l-beyt, 1409), 7/287. 
7       Muhammed Hasan en-Necefî, Cevâhiru’l-Kelâm (Tahran: Dâru’l-kutubi’l-İslâmiyye, 1392), 

11/7-9. 
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bu fiili Mecûsîlere benzettiğini söylemektedir.8 Burada kastedilen âmme 
kavramıyla imâmların temsil ettiği mezhebin dışında bulunan toplulu-
ğun kast edildiği anlaşılmaktadır.  

Rivâyetlerde gelen âmme kelimesinin başında bulunan elif lâm takı-
sını el-İstiġrâḳu’l-ʽörfî olduğunu iddia edenlerde bulunmaktadır. Mezhep-
te merci-i taklid kabul edilen Murtezâ Ensâri (ö. 1281/1864) âmmeye 
muvâfık olan rivâyetin karşısında bulunan muhâlif rivâyetin tercih edil-
mesi için muvâfık rivâyetin, sadır olduğu dönemdeki görüşlerin hepsine 
ya da çoğusuna muvâfık olması gerektiğini söylemektedir. Bu durumda 
rivâyetlerde geçen âmme kelimesinden maksadın el-İstiġrâḳu’l-ʽörfî oldu-
ğunu beyan etmektedir.9 Ensârî’nin bu ifadelerinden âmmeye arz edilme-
sini ifade eden rivâyetlerden maksadın rivâyetin o dönemde var olan 
genel görüşlere arz edilmesi şeklinde olduğu anlaşılmaktadır. 

Başka bir görüşe göre ise âmme kelimesinin başındaki elif lâm takısı 
cins ifade etmektedir. Cafer b. Muhammed’den içkinin necis olmadığı, 
elbiseye sıçrayan içki ile namaz kılınabileceği hususunda rivayetler zik-
reden Tûsî, bunları takıyyeye hamletmekte, aksi taktirde bu durumun 
içkinin taharetiyle amel etmek anlamına geleceğini söylemektedir.10 Bu 
durum imâmlardan gelen haberleri âmmeye arz etme kaidesiyle çeliş-
mektedir. Zira içki sarih naslarla haram kılınmıştır. Bu durumda Tûsî’nin 
elbiseye bulaşmış içki damlasıyla namaz kılınacağına cevaz veren ifadele-
ri takıyyeye hamletmesi, içkinin tahareti manasına geleceği bu durumun-
da, rivâyetlerin âmmenin görüşüne arz edilmesi kaidesiyle çelişeceğinden 
dolayı ayrı bir teâruz oluşturacağı açıktır. Bu durumu fark eden müteah-
hirûn Şiî ulemâdan Muhammed el-Bâkır es-Sadr (ö. 1980/1400) taharet 
ifade eden rivâyetleri takıyyeye hamlederek necaset ifade eden haberlerin 
taharet haberlerine takdim edileceğini,11 içkinin genel âmmenin görüşün-
de necis olduğunun malum olduğunu söyleyerek içkinin necasetini ifade 

 
8        Nikrânî, et-Taḳrîr fî mebâḥîsi’ṣalâ, 2/337. 
9       Murteazâ el-Ensârî, Ferâidu’l-uṣûl (Kum: Dâru’l-fikri’l-İslâmî, 1438), 3/542. 
10      Tûsî, el-İstibṣâr, 1/190; Tûsî, Tehẕîbu’l-aḥkâm, 1/280, 281. 
11    Muhammed el-Bâkır es-Sadr, Buḥûs fî şerḥi’l-ʻurveti’l-vusḳâ (Kum: Macmaʻu’ş-Şehîd Âyetul-

lah es-Sâdr, 1408), 3/349. 
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eden rivâyetlerin takıyyeye hamledilebileceğini söylemektedir.12 Burada 
ise âmme kelimesi Şîa dışındaki genel Müslüman toplum olarak kulla-
nılmıştır. 

Mezkûr görüşlerden âmme kelimesiyle sadece Ehl-i Sünnet kaste-
dilmediği bunun yanında İmâmiyye mezhebine müntesip olmayan insan-
lar, imâmların içinde yaşadığı toplum, imam ve müntesiplerinin dışında 
kalan topluluklar, muhâlif kesim ya da bir konuda insanların genel tavrı 
şeklinde daha geniş bir anlam kastedildiği anlaşılmaktadır. Âmme kav-
ramının Ehl-i Sünnet’e de şamil olacak bu kullanımı, tarafımızca daha 
uygun gözükmektedir. Zira fırkaların ve mezheplerin keskin çizgilerle 
ayrışmadığı, bölgeden bölgeye mezhebî temâyüllerin değişebildiği erken 
dönemde, âmme kavramıyla toplumda Şiî ve Sünnîller dışında farklı 
eğilimlerin olmasına rağmen sadece Ehl-i Sünnet kastedilmesi, ihtimal-
den uzak gözükmektedir.13 

1.2.  Takıyye Kavramı 

Sakınmak, korumak manalarına gelen takıyye kelimesi14 mezkûr kulla-
nımıyla Ehl-i Sünnet ve Şîa arasında ortak bir mefhuma sahiptir. Ailesi 
şehit edilen Hz. Ammâr b. Yâsir (ö. 37/657), yapılan işkencelere dayana-
mayarak müşriklerin zorlamaları sonucu kerhen bazı cümleler sarf etmiş, 
sonrasında imanına halel geldiği düşüncesiyle durumu Hz. Peygamber’e 
bildirmiştir. Hz. Peygamber’in müşriklerin bunu tekrar yapmaları duru-
munda Ammâr’a ruhsat vermiştir. Sonrasında ise zaruret anında bu şe-

 
12      Sadr, Buḥûs fî şerḥi’l-ʻurveti’l-vusḳâ, 3/351. 
13    Bundan dolayı makale boyunca kelimenin terim anlamını ifade eden âmme kelimesi kulla-

nılacaktır. Ayrıca Âmme kavramının Ehl-i Sünnet’ten daha geniş bir mana ifade ettiği ve ça-
lışmada bizim kastımız olan anlamını destekleyici çalışmalar için bk. Devin J. Stewart, Isla-
mic Legal Orthodoxy: Twelver Shiite Responses to the Sunni Legal System (Utah: University of 
Utah Press, 1998), 40, 178; Douglas Sloan Crow, The teaching of Jaʻfar al-Ṣa ̄diq: with reference to 
his place in early Shi ̄ʻism (Montreal: McGill University, Institute of Islamic Studies, Master of 
Arts, 1980). Ayrıca Sahabe, Emevî ve Abbasîleri oluşturan genel çoğunluğun Şîa tarafından 
âmme olarak isimlendirilmesi, Şîa tarafından bu topluluğun daha sonradan Sünnî olarak 
isimlendirildiği görüşü için bk. Mohammad Ali Amir Moezzi, “Only the Man of God is 
Human: Theology and Mystical Anthropolgy According to Early Imâmî Exegesis”, Shi’ism, 
Etan Kholberg (London: Routledge, 2003), 20. 

14      Cemaleddin İbn Manzûr, Lisânu’l-ʻArab (Beyrut: Dâru Sâdır, 1414), 15/402. 
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kilde davranılabileceğini ifade eden ayet15 nazil olmuştur.16 Buradaki 
kullanımına göre takıyyenin İslâmî bir uygulama olmasında ittifak edilse 
de takıyyenin kimlere karşı yapılacağı, keyfiyeti ve sınırları hususunda 
ihtilaf mevcuttur. 

Takıyyeyi dünya ve ahiret hususunda zarar gelebilecek bir durumda 
hakikati saklamak, inanılan şeyin üstünü örtmek, muhâliflerden sakın-
mak şeklinde tanımlayan Müfîd (ö. 413/1022), tehlike anında takıyyenin 
bir gereklilik olduğunu söyleyerek, imâmların müntesiplerine Şîa’ya karşı 
duyulan şüphenin zail olması için mezhebe muhâlif fikrin desteklenme-
sini emrettiklerini bildirmektedir.17 Öğrencisi Tûsî (ö. 460/1067) ise takıy-
yeyi kişinin can korkusundan dolayı kalbinde bulunan şeyin aksini diliy-
le izhâr edilmesi şeklinde açıklayarak18 kavramın ortak kullanımına uy-
gun bir tanımlama seçmiştir. Çağdaş Şiî müfessirlerden Tabâtabâî (ö. 
1401/1981) ise dinde asıl olanın hakikatin korunması olduğunu belirterek 
din düşmanlarıyla birlikte olma pahasına takıyyeyle maslahatın muhafa-
za edileceğini ifade etmektedir.19 Tanımlarda geçen mezhebe muhâlif ve 
din düşmanları ifadelerinden maksadın, Şîa dışındaki gurplar olduğu 
anlaşılmaktadır. Zira Muhammed el-Bakır es-Sadr (ö. 1400/1980) takıyye-
nin, imamlar döneminde muhtelif yaygın mezheplere karşı yapıldığını 
ifade etmektedir.20  

Bu açıklamalardan takıyyenin mezhep dışı bir uygulama olduğu an-
laşılsa da kaynaklardaki bazı bilgiler imâmların müntesiplerine karşı da 

 
15      en-Naḥl 16/106. 
16    Ali b. İbrahim el-Kummî, Tefsîrü’l-Ḳummî (Kum: Dârul-kitab, 1404), 1/390; Mansur b. Mu-

hammed es-Semʻânî, Tefsîrü’l-Ḳur’ân (Riyad: Dâru’l-vatan, 1997), 3/204; Ebû Cafer et-Taberî, 
Câmiʻu’l-beyân fî te’vîli’l-Ḳur’ân (Beyrut: Müessesetü’r-Risâle, 2000), 17/304; Ebu’l-Fidâ İsmail 
İbn Kesîr, Tefsîrü’l-Ḳurâni’l-ʻaẓîm (Beyrut: Dâru’t-tayiibe, 1999), 4/605. Ayrıca bk. Serdar De-
mirel, Takiyye (İstanbul: Rıhle Kitap, 2016), 13-14. 

17    Muhammed b. Muhammed el-Müfîd, Taṣḥîḥu’l-iʻtiḳâdi’l-İmâmiyye (Kum: el-Mu’temerü’l-
ʻÂlemî lielfiyeti’ş-Şeyh el-Müfîd, 1413), 137. 

18     Muhammed b. Hasan et-Tûsî, et-Tibyân fî tefsîri’l-Kur’ân (Beyrut: Dâru İhyai’t-Turâsi’l-Arabî, 
1985), 2/434. 

19      Tabâtabâî, el-Mîzân, 3/176. 
20     Mahmûd el-Hâşimî eş-Şâhrûdî, Taḳrîrâtu’ş-şehîdi’s-seyyîd Muḥammed Bâḳır eṣ-Ṣadr (Kum: 

Müessesetü’l-Fıkh ve Meʻârifi Ehli’l-beyt, 1433), 4/34-38. 
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takıyye yaptıklarını göstermektedir. Muhammed el-Bâkır’a (ö. 114/733) 
müntesibi Ömer b. Riyâh’ın farklı zamanlarda sorduğu aynı soruya farklı 
cevaplar vermesi sonucunda durumdan rahatsızlık duyan İbn Riyâh ko-
nuyu el-Bâkır’a bildirir. El-Bâkır’ın “Belki de cevabımız takıyye bağla-
mında sadır olmuştur” demesi üzerine onun imametinde şüpheye düşen 
İbn Riyâh; soruları sorduğu vakit yalnız olduklarını, kendisine takıyye 
yapılmasını gerektirecek bir durumun bulunmadığını dillendirerek onun 
İmametini inkar ettiği ve arkadaşlarıyla birlikte Burtiye mezhebine tabi 
oldukları nakledilmiştir.21 Meclisî (ö. 1110/1698) İbn Riyâh’ın mübtediʻ 
olduğunu, fetvasının başkasına bildirileceğini bilen el-Bâkır’ın, İbn 
Riyâh’a takıyye yaptığını söylemektedir.22 el-Bâkır’ın ashabından ve 
Zürâre’den daha başka kişilerin el-Bâkır’a sormuş oldukları aynı soruya 
el-Bâkır’ın farklı cevaplar verdiğini23 nakleden Bahrânî (ö. 1186/1772), 
imâmların, âmme tarafından Şiî müntesiplerin teşhisini engellemek için 
kasıtlı olarak onlar arasında takıyye yaptıklarını, böylece müntesiplerini 
koruduklarını belirtmektedir.24 Ali Sistânî tarafından da desteklenen25 bu 
görüş, bir bakıma Meclisî’nin imâmların müntesiplerine karşı takıyye 
yapmadıkları iması içeren İbn Riyâh’ı itham edici açıklamasını nefyet-
mektedir.  

Takıyyenin her zarurette kullanılabileceği, zaruret sahibinin bu du-
rumu en iyi bilen olduğu,26 takıyyenin Âdemoğlunun mecbur kaldığı her 
şeyde olabileceği ve Allah’ın bunu helal kıldığı27 gibi imamlara nispet 
edilen rivâyetlerde takıyye, zaruretle bağdaştırılmıştır. Âmilî bu rivâyet-
leri içeriğine uygun olarak zarurette takıyyenin vücûbu, yokluğunda ise 
takıyyenin haram olması başlığı altında zikretmektedir.28 Bununla birlikte 

 
21    Hasan b. Mûsâ en-Nevbahtî, Fıraḳu’ş-Şîʻa (Beyrut: Dâru’l-Edvâ, 1984), 60, 61; Muhammed b. 

Ömer el-Keşşî, İḫtiyâru maʻrifeti’r-ricâl (Meşhed: Müessesetü’n-neşri’l-İslâmi, 1409), 237, 238. 
22      Muhammed Bâkır el-Meclisî, Biḥâru’l-envâr (Beyrût: Dâru İhyâi’t-turâsi’l-Arabî, 1403), 37/34. 
23      Kuleynî, el-Kâfî, 1/65. 
24      Yusuf el-Bahrânî, ed-Dürerü’n-Necefiyye (Mektebetü Fahrâvî, 2007), 2/311. 
25      Ali Hüseynî es-Sistânî, er-Râfid fî ʻilmi’l-uṣûl (Kum: Mektebetü Âyetullah el-Uzmâ es-Seyyid 

es-Sistânî, 1414), 28-30. 
26      Kuleynî, el-Kâfî, 2/219; Sadûk, Men lâ yaḥḍuruh’l-fâḳîḥ, 3/363; Tûsî, el-İstibṣâr, 7/130. 
27      Kuleynî, el-Kâfî, 2/220; Tûsî, el-İstibṣâr, 7/130. 
28      Âmilî, Tafsîlu vesâili’ş-Şîa, 16/214. 



 

 

	  
                    YUSUF OKTAN 

 

	
	 	

	
ONDOKUZ MAYIS ÜNİVERSİTESİ İLAHİYAT FAKÜLTESİ DERGİSİ [2021] sayı: 50 

	
	 	

508 
OMÜİFD 

    508      
. 
OMÜİF

D 

imâmların müntesiplerine karşı takıyye yaptıkları, onlara farklı görüşler 
bildirerek müntesiplerinin toplumda belirgin olmalarını engelleme çaba-
ları gibi iddialar takıyyenin zaruret dairesi içinde belirtilen uygulama 
alanının dışında da kullanıldığını göstermektedir. Bu durum takıyyenin 
kullanım alanının Şîa tarafından ittifak edilen keskein çizgilerle belirlen-
mediği düşüncesine sebep olmaktadır.29  

2. Âmmeye Muhâlif Olan Rivâyetle Amel Edilmesini İfade Eden Ri-
vayetler 

Şiî rivâyetlerde imâmların takıyye yaptığı ve bundan dolayı mezhebin 
asıl görüşünü değil de  toplumdaki hâkim görüşe muvâfık görüşler bil-
dirdiği iddiası rivâyetler arasında doğal olarak teâruza sebep olmuştur. 
Bu durumdan kurtulmak için yine imâmlara isnat edilen bazı rivâyetler-
de mezhebin gerçek görüşünün, âmmeye muhalif olan rivâyetlerde oldu-
ğu zikredilmiştir. Buna göre İmâmî kaynaklardaki rivayetlerin teâruz 
etmesi durumunda âmmeye muhâlif olan görüşün esas alınmasını emre-
den haberler genel olarak üç rivâyet grubunda incelenebilir:  

2.1. Hür Âmilî’nin (ö. 1104/1693) muhtelif rivayetlerin arasını cem 
vecihleri ve onlarla amelin keyfiyeti bâbında Saîd b. Hibetullah Râvendî 
(ö. 573/1177), Ali b. Abdussamed’in oğulları Muhammed ve Ali’den as-
habın hadislerinin durumunu yazmış, rivâyetlerin sıhhatini ispata çalış-
mıştır. Mezkûr risalesinde bazı Şiî ulemânın da tashih ettiği30 bir rivâyete 
göre Cafer es-Sâdık’ın: “Size birbirine muhâlif iki hadis ulaştığında, onla-
rı Allah’ın kitabına arz edin. Allah’ın kitabına uygun olanı alın, ona 
muhâlif olanı ise reddedin. Eğer Allah’ın kitabında o ikisini(n hükmünü) 
bulamazsanız, onları âmmenin haberlerine arz edin. Onların haberlerine 
muvâfık olanı bırakın, muhâlif olanı ise alın.” şeklindeki ifadeleri nakle-
dilmiştir.31 Hür Âmilî’nin Vesâilü’ş-Şîʻa’sında yer verdiği bu rivayetin 

 
29        Takiyye hakkında detaylı bilgi için bk. Serdar Demirel, Takiyye (İstanbul: Rıhle Kitap, 2016). 
30      Ensârî, Ferâidu’l-uṣûl, 3/571-472. 
31    Muhammed b. Hasan el-Hür el-Âmilî, Tafsîlu vesâili’ş-Şîa (Kum: Müessestü Âli’l-beyt, 1409), 

27/118. Meclisî, Biharu’l-envar, 2/235. Bu minval üzere gelen diğer rivayetler için bk. Âmilî, 
Tafsîlu vesâili’ş-Şîa, 27/116, 118, 119, 122; Bu bağlamdaki diğer rivâyetler için bk. Sadûk, 
ʻİlelü’ş-şerâiʻ, 2/531; Âmilî, Tafsîlu vesâili’ş-Şîa, 27/116. 
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senedinin hicrî 6. asırda yaşamış olan Râvendî’den Cafer b. Muhammed’e 
(ö. 148/765) olan kısmı tashîh edilmiştir. Bunun yanında Râvendî ile ri-
vâyati kitabında zikreden Hür Amilî arasındaki senette önem arz etmek-
tedir. Hür Amilî’nin kitabına aldığı yaklaşık otuz altı bin rivayetin çoğun-
luğu başta el-Usûlu’l-erbaʻa32 olmak üzere diğer Şiî kaynaklarda zikredi-
lirken bu rivayet Amilî’den önceki kaynaklarda bulunmamaktadır.33 Bu 
rivâyeti ele alan Muhammed el-Bâkır es-Sadr iki rivâyetten birinin 
Kur’an’a muvâfık diğerinin ise muhâlif olması gerektiğini söylemektedir. 
Âmmenin haberlerine arz edilen rivâyetlerden birinin âmmeye muvâfık 
olmasını diğeriyle amel için yeterli görmeyen es-Sadr, aynı zamanda di-
ğerinin de âmme’nin haberlerine muhâlif bir durum taşımasını şart koş-
maktadır.34  

2.2. Ömer b. Hanzala, Cafer es-Sâdık’a imâmlardan ashâbı yoluyla 
gelen iki rivâyette teâruz bulunursa ne yapılması gerektiğini sorunca es-
Sâdık, hükmün iki rivâyeti ulaştıran kişilerden daha adil, daha fakîh ve 
daha doğru sözlü olana göre verilmesi gerektiğini söylemiştir. Ömer’in 
şayet ikisi de adalet yönünden ayırt edilemeyecek derecede aynı olmaları 
durumunda ne yapılması gerektiğini sorunca es-Sâdık, rivâyetlerden 
hakkında icmâ bulunanın, dolayısıyla meşhur olanın alınacağı, şaz olanın 
ise terk edileceğini söylemiştir. Bunun üzerine Ömer’in şayet rivâyetlerin 
ikisi de meşhur ve râvîleri de sika ise ne yapılması gerektiğini sorması 

 
32   İmamiyye Şîası’nda Kütübü Erbaʻa ismiyle şöhret bulan Kuleynî'nin el-Kâfî'si, Şeyh Sadûk'un 

Men lâ yahduruhu'l-fakîh'i ve Tûsî'nin Tehzîbü'l-ahkâm ile İstibsâr'ının ilk kaynağı İmamlar dö-
neminde yazıldığı iddia edilen dört yüz asıl (el-Usûlu’l-erbaʻa mie)’dır. Bu asıllardan günü-
müze on altı aslın ulaştığı iddia edilmektedir. Bu konu hakkında bk. Etan Kohlberg, “Aluṣūl 
al-arbaʿumi’a,” Jerusalem Studies in Arabic and Islam 10 (1987), 128–166; Bekir Kuzudişli, 
Şîa’da Hadis Rivâyeti ve İsnad (İstanbul: BSR Yayın Grubu, 2011), 177, 183, 201, 216. 

33     Âmilî, Tafsîlu vesâili’ş-Şîa, 27/118. Cafer es-Sâdık’a nispet edilen başka bir rivâyette es-
Sâdık’ın: “Size iki muhtelif hadis gelirse, onlardan kavme muhâlif olanı alın” sözleri nakle-
dilmiştir. bk. Âmilî, Tafsîlu vesâili’ş-Şîa, 27/118. Lakin bu rivayetin senedinde inkitaʻ bulun-
maktadır. Muhammed Bakır Sadr’da senedinin sakıt olduğunu ifade ettikten sonra bunun 
mana bakımından Râvendî’nin rivâyetiyle uyumlu olduğunu söylemektedir. Rivâyetin 
Râvendî rivâyetiyle tahsis edilmesi gerektiğini, zira rivâyet bu haliyle hem âmmeye hem de 
Kur’an’a muhalefeti kapsayacak mutlak bir ifade içerdiğini beyan etmektedir. bk. Muham-
med el-Hâşimî eş-Şâhrûdî, Buḥûs fî ʻilm’l-uṣûl (Müessesetü’l-fıkh, 1433), 4/357. 

34      Muhammed el-Hâşimî eş-Şâhrûdî, Buḥûs fî ʻilm’l-uṣûl, 4/357. 
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üzerine es-Sâdık, hükmü Kur’an ve sünnete uyup âmmeye muhâlif ola-
nın alınacağını, Kur’an ve sünnete muhâlif olup da âmmeye muvâfık 
olanın ise terkedileceğini söylemiştir. Ömer, rivâyetlerden ikisinin de 
hükmünü Kur’an’da ve sünnette bulmaları, ancak rivâyetlerden birinin 
âmmeye muhâlif diğerinin ise âmmeye muvâfık olması durumunda ne 
yapılması gerektiği şeklinde sorunca es-Sâdık’ın: “Âmmeye muhâlif olan 
şeyde hakikat (د اشرلا ) vardır” dediği zikredilmiştir. 35  

2.3. Ubeyd b. Zürâre’nin Cafer es-Sâdık‘dan aktardığı bir rivâyette, 
es-Sâdık’ın Ubeyd’e; kendisinden işittiklerinde insanların sözlerine ben-
zeyenlerde takıyye olduğu, benzemeyenlerde ise takıyyenin bulunmadı-
ğını söylediği nakledilmiştir.36 Rivâyeti hulʻ babında veren Tûsî, imâm-
lardan farklı olarak gelen fetvalara bu rivayeti kullanarak takıyyeye istid-
lal yapmaktadır. Zira rivayetlerden sonra açıklamalarında eşler arasında 
meydana gelen ve kesin boşama manasındaki beynûne talak olacağını 
ifade eden rivâyetlerin halkın sözüne benzediğinden dolayı takıyyeye 
hamledilmesi gerektiğini ifade etmektedir.37 

Konuyla alakalı zikredilen rivâyetlerden Saîd b. Hibetullah er-
Râvendî ve Ömer b. Hanzala yoluyla gelen rivayetler Şîa’ya göre muteber 
kabul edilmektedir.38 Bununla beraber Ömer b. Hanzala rivâyetindeki 
müteârız rivayetlere yaklaşımda es-Sâdık’ın ifade ettiği uygulamada 
önemlidir. Buna göre râvîlerin adaleti, rivâyetin şöhreti, Kur’ân’a ve sün-
nete muvâfık olup âmmeye muhâlif olması ve son olarak her iki müteârız 
rivâyet de Kur’an ve sünnete muvâfık ise âmmeye muhâlif olanın alın-
ması, muvâfık olanın terk edilmesi şeklinde bir sıralama izlenilmesi em-
redilmiştir.  

 
35      Kuleynî, el-Kâfî, 1/9. 
36      Âmilî, Tafsîlu vesâili’ş-Şîa, 22/285. 
37     Tûsî, Tehzîbu’l-Ahkâm, 8/97; Tûsî, el-İstibṣâr, 3/317; Ali b. Esbât’ın Alî b. Mûsâ’ya bir sorunla 

karşılaşır ve bulunduğu şehirde istiftâ edebilecek bir müntesibi de bulamazsa ne yapması 
gerektiğini sorunca Alî, ona şehrin fakîhine gitmesini, ondan fetva istemesini, vermiş oldu-
ğu fetvanın hilafını yapmasını emrederek bunun hakikat olduğunu söylediği nakledilmiştir. 
bk. Sadûk, İlelü’ş-Şerâiʻ, 2/531; Tûsî, Tehzîbu’l-Ahkâm, 6/295. 

38    Şâhrûdî, Buḥûs fî ʻilmi’l-uṣûl, 4/349; Ebû Kâsım el-Hûî, Miṣbâḥu’l-uṣûl (Kum: Mektebetü’d-
Dâverî, 1417), 3/414. 
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Yukarıdaki rivâyetlere göre âmmeye muvâfık olan rivâyetin bildirdiği 
hüküm sakıt olmakta, muhâlif olan rivâyetle amel edilmesi gerektiği an-
laşılmaktadır. Tûsî’den (ö. 460/1067) buna göre eğer iki rivâyet râvîlerinin 
sayısı ve adaleti bakımından eşit olursa âmmeye muhâlif rivayetle amel 
edilmesi gerektiği ifadeleri aktarılmıştır.39 Bahrânî (ö. 1186/1772) ise fıkhî 
meselelerin tamamında bu görüşün tatbik edilmesi gerektiğini, zira ri-
vâyetlerdeki ihtilafların tamamının takıyyeden kaynaklandığını söyle-
mektedir.40 Lakin Muhakkik Hillî (ö. 676/1277) buna karşı çıkarak bu ka-
dar önemli ilmi bir meselenin  imamdan gelen birkaç haber-i vâhid sevi-
yesindeki rivâyetlerle temellendirilmesinin doğru olmayacağını, bu ko-
nuda Müfîd ve daha başkalarının Tûsî’yi eleştirdiklerini söylemektedir. 
Bunun yanında imamın fetvasının sadece âmmenin görüşüne muhâlif 
rivâyette olamayacağını bildiren Hillî, imamın bildiği lakin kendilerinin 
bilmediği bir maslahattan dolayı fetvanın tevîle muhtaç bir rivâyette de 
olabileceğini söylemektedir.41 Buna göre âmmeye muhâlif olan bir hük-
mün imamlar tarafından kastedilen gerçek hüküm olamayacağı hatta 
âmmeye muvâfık olan rivâyette dahi tevile muhtaç imamın gerçek fetvası 
olabileceği anlamı çıkmaktadır. Âmmeye muvâfık olan rivâyetlerin terk 
edilmesi Şiî fıkhının tamamını ilgilendireceğinden dolayı Müfîd’in eleşti-
risi yerindedir. Hatta Tûsî ve Bahrânî’nin rivâyetin takıyye bağlamında 
sudur ettiği iddiasıyla âmmeye muvâfık olan rivâyetin terk edilmesi gö-
rüşü usûlî bir meselenin zannî delille temellendirilmesinde sorun oluş-
turmakta bu durum ise haber-i vâhidin hücciyetini gündeme getirmekte-
dir. Muhtemelen bundan dolayı eş-Şehid es-Sânî’nin oğlu Hasan  b. Zey-
nüddin (ö. 1011/1602) ilim ifade eden bir meselede muteber haber-i 

 
39   Ebû Mansûr Cemâleddin İbn Şehîd es-Sânî, Meʻâlimu’d-dîn ve melâzü’l-müctehidîn (Kum: 

Dâru’l-fikr, 1374), 350-351. 
40    Bahrânî, el-Ḥadâiḳu’n-nâḍira, 4/127, 284, 6/64, 281, 415, 7/121, 11/141, 13/8, 13/199, 14/50, 

16/381, 18/91. 
41    Hillî, Meʻâricu’l-uṣûl (Kum: Müessesetü Âli’l-beyt, 1403), 157. Bahâî, Tûsî’nin haber-i vâhidle 

bazen amele izin verdiği, bazen bundan sakındırdığını aktarmaktadır. Tûsî’nin el-İstibṣâr’da 
zikrettiği bazı rivâyetleri Tehẕîb’de haber-i vâhid olmasından dolayı taʻn ettiğini ifade eden 
Bahâî, müteahhir Şiî ulemanın Tehẕîb’deki rivâyetlerin haber-i vâhid olduğunu bildirdikle-
rini, bundan dolayı da Tûsî’yi eleştirdiklerini ve Tûsî’nin bu menhecinin bir gerekçesinin 
olmadığını söylemektedir. bk. Bahâî el-Âmilî, el-Vecîze fî’d-dirâye (Kum: el-Mektebetü’l-
İslâmiyye, 1396), 7. 
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vâhidle istidlâlin mümkün olacağı aksi bir durumda kendilerinin haber-i 
vâhidin delil olmadığına dair delil istediklerini söyleyerek Hillî’yi görü-
şünden dolayı tenkit etmektedir.42 Hillî’nin âmmeye muhâlif olan haber-
de tevîl ihtimali olabileceği görüşüne de itiraz eden İbnu’şehîd es-Sâni, 
fetvalarda te’vîl ihtimali olsa dahi imâmların durumundaki takıyye ihti-
malinin daha yakın ve daha zahir olduğunu, böylece bu durumun rivâye-
tin takıyye bağlamında değerlendirilmesi için yeterli bir sebep olacağını 
söyleyerek Tûsî’yi haklı görmektedir.43 

Rivâyetlerden âmmeye muvâfık olan rivâyetlerle amel edilmemesi 
âmmeye muhâlif hükmün imamın gerçek fetvası olduğu şeklinde anla-
şılmakta, bu durum ise doğal olarak âmmeye muvâfık hükmün imamdan 
takıyye bağlamında sadır olduğu sonucuna götürmektedir. Şiî rivâyetler-
deki bu durum, hicrî 4. asra kadar nadiren görülen teâruz halindeki ri-
vâyetlerden birinin takıyyeye hamledilerek rivayetler arasındaki ihtilafı 
giderme uygulamasının 5. asırda Tûsî tarafından sıklıkla kullanılmasına, 
böylece Tehẕîb ve özellikle el-İstibṣâr’ında 250’ye yakın rivâyeti takıyyeye 
hamletmesine neden olmuştur. Rivâyetler arasındaki teâruzu giderme 
yollarından birinin rivâyetin takıyye bağlamında sadır olduğunu söyle-
yen Tûsî, takıyyeye hamlettiği hükümlerin çoğusunun gerekçesini rivâye-
tin âmmeye muvâfık olması şeklinde açıklamıştır.44 Senedinde imamın 
önde gelen ashabından birinin bulunduğu ve teâruz içeren iki rivayetin 
Şiî anlayışta rivayetlerden birinin takıyyeye hamledilmesine karşı çıkan 
Müfîd ise imâmlardan takıyye yoluyla gelen rivayetlerle Şiî ulemânın ve 
fukahânın onlarla amel etmediğini ve bu tür rivâyetleri aktarmadığını 
söyleyerek bu rivayetlerin ancak hakkında şüphe bulunan ve mezhebe 
muhâlif olanlar tarafından rivayet edildiğini ve bunların tevatür olmayan 

 
42      İbn Şehîd Sânî, Meʻâlimu’d-dîn ve melâzü’l-müctehidîn, 350-351. 
43      İbn Şehîd Sânî, Meʻâlimu’d-dîn ve melâzü’l-müctehidîn, 351. 
44   Bu konu hakkında bk. Aybay, İmâmiyye Şîası’nda İhtilâfü’l-Hadîs-Takiyye İlişkisi 92-171; 

Kutluay, “Şîa’da Hadisler Arasında İhtilafı Gidermede Ehl-i Sünnet’in Görüşüne Muhâlif 
Olan Rivâyeti Esas Alma: et-Tûsî’nin İstibṣâr’ı Özelinde”, 13-55. Her iki müellif,  âmme kav-
ramıyla Ehl-i Sünnet’i kastetmektedirler.  
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şaz rivayetler olduğunu ifade etmektedir.45 Müfîd’in bu ifadeleri kendin-
den sonra birçok rivâyeti takıyyeye hamledecek olan öğrencisi Tûsî’ye 
cevap niteliğindedir. Bunun yanında Müfîd bir bakıma imamın ashabın-
dan olan kişilerin mezhebin genel mantalitesiyle uyuşmayan rivayetleri 
aktarmayacaklarını, zira onların, imamın rivayeti hangi niyetle söylendi-
ğini bildiklerini ifade etmektedir. Müfîd’in bu ifadeleri mezhebin sınırları 
içinde mantıklı bir yorumdur. Zira Şiî anlayışta imamın fetvalarını başka 
bir deyişle Şiî şeriatini ulaştırmakla kendilerini mesul hisseden imamın 
önde gelen ashabının, mezhebin genel anlayışıyla çelişen ve Şiî ulemânın 
amel etmediği bilgiler içiren rivayetleri aktarmalarının mantıklı bir tarafı 
bulunmamaktadır. Ancak, Müfîd’in teoride olması gereken ifadeleri pra-
tikte karşılık bulamamıştır. Zira hicri 3. ve. 4. asırda Himyerî, Kuleynî ve 
Sadûk’un takıyyeyle ilişkilendirmeden zikrettikleri, hatta bazılarının 
mezhebin ameli görüşü olarak sunmuş oldukları birçok rivâyet, Tûsî 
tarafından takıyyeye hamledilmiştir. Rivâyetin âmmeye muvâfık olması 
da bu uygulamasında kullanmış olduğu en yaygın argümanlardan ol-
muştur.46  

3. Şiî Rivâyetlerde Âsâletü’s-Sudûr – Âsâletü’c-Cihe Tartışması 

Şiî kaynaklarda imamlardan âmmeye muvâfık olan bir sözün sadır olma-
sı, bunun imamın  dolayısıyla şâriʻ’nin gerçek hükmü olmadığı iddia 
edilmiş böylelikle rivâyetin; takıyye, korku veya farklı bir gerekçeyle 
imamdan sadır olma ihtimalini gündeme getirmiştir. Böylece rivâyetin 
imamdan hangi niyetle sadır olduğu ve bunu tespit ederken hangi tercih 
unsurlarından yararlanıp sıralamanın nasıl izleneceği hususunda Şiî 
ulemâda ihtilaf meydana gelmiştir. Aşağıda tartışılacağı üzere rivâyetin 
imamdan aslen sadır olup olmadığına, başka bir deyişle rivâyetin doğru-
dan senet kritiğinin yapılmasına Asâletü’s-sudûr ( رودصلا ةلاصأ ), rivâyetin 
zahir olan manasının hakiki hüküm olmasına Asâletü’z-zuhûr (  ةلاصأ

 
45    Muhammed b. Muhammed el-Müfîd, Cevâbât ehli’l-Mûṣûl fî’l-ʻaded ve’r-ru’yâ (Kum: el-

Mu’temeru’l-Âlemî li’ş-Şeyh el-Müfîd, 1413), 47, 48; Esedullah et-Tüsterî Kazımî, Keşfu’l-
ʻḲınâʻ ʻan vucûhi ḥucceti’l-icmâʻ (Tahrân: Tabʻatu İrân, 1312), 191. 

46     Bu konu makalenin “Takıyyeye Hamledilen Bazı Rivâyetlerin Tûsî Öncesi Durumu” isimli 
6. başlığında ele alınmaktadır.  
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روھظلا ) ve rivâyette kastedilen mananın takıyye, korku ve şaka gibi bir 
amaçtan soyularak hükmün vakıaya uygun olmasına da Asâletü’l-cihe 
( ةھجلا ةلاصأ ) denmektedir.47 

Şiî kaynaklarında şayet iki rivâyet mezkûr Ömer b. Hanzala rivâye-
tinde olduğu gibi delalet ve görünüş ( روھظلا ) bakımından eşit olursa iki 
rivâyetten birini ötekine tercih ederken râvînin sıfatı, şöhreti, rivâyetin 
Kur’ân’a ve sünnete uygunluğu ve âmmeye muhâlif olması gibi tercih 
unsurları söz konusudur. Bu tercih unsurları hükmün sadır olduğu kay-
nağa yakınlık bakımından ya senede dönmekte ya rivâyetlerden birinin 
Kur’ân’a uygunluğu gibi rivâyetin manasını ve medlûlünü güçlendirme 
bakımından manaya dönmekte veyahut âmmeye muhâlif olan haberin 
muvâfık olana karşı sudurunu güçlendirmeye yönelik rivâyetin takıyye, 
şaka vb. durumlardan âri olmasına ( رودصلا ةھج ) dönmektedir. Yine Ömer 
b. Hanzala rivâyetinde beyan edildiği üzere müteârız rivâyetlerin birinde 
diğerine karşı tercih edilme unsuru bulunuyorsa sorun bulunmamakta-
dır. Ancak rivâyetin biri meşhur ve âmmeye muvâfıkken diğeri meşhur 
olmayıp âmmeye muhâlif olduğu durumda nasıl bir yol izlenmesi gerek-
tiği ise rivâyetlerin ciheti ve suduru mevzusunda tartışılmıştır. 

Vahîd Bahbahânî (ö. 1206/1791) teâruz bulunan rivâyetlerden tercih 
edilme sıralamasında âmmeye muhâlif olan rivâyeti ( يتھجلا حجرملا ) rivâye-
tin senet sıhhatine ( يرودصلا حجرملا ) takdim etmiştir.48 Buna göre eğer iki 
rivâyetten birinin râvîleri adil ve rivâyet âmmeye muhâlif olur, diğer 
rivâyetin râvîleri ise daha adil olmakla birlikte rivâyet âmmeye muvâfık 
olursa âmmeye muhâlif olan muvâfık olana takdim edilir. Murteza Ensârî 
(ö. 1281/1864) ise bunun tam tersine giderek rivâyetin senedinin sağlam-
lığının âmmeye muhâlif olmasından daha önde olduğunu düşünerek 
Asâletü’s-sudûr’u, Asâletü-l-cihe’ye tercih etmiştir.49 Buna göre Bahbahânî 

 
47      Bu konu hakkında bk. Muhammed el-Hüseynî er-Rûhânî, Münteḳâ’l-uṣûl (Kum: el-Hâdî, 

1416), 7/348; Muhammed Saîd et-Tabâtabâî, el-Muḥkem fî uṣûli’l-fıḳh (Kum: Câvîd, 1994), 
3/167. 

48      Muhammed Cafer el-Cezâiri, Müntehâu’d-dirâye fî tavḍiḥi’l-Kifâye (Kum: Müessestü Dâri’l-
kitâb, 1415), 8/302. 

49      Cezâiri, Müntehâu’d-dirâye, 8/302, 303. 
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mefhumun âmmenin görüşü karşısındaki durumunu senedin sağlamlığı-
na öncelerken, Ensârî’nin ise râvîlerin adaletini rivâyetin mefhumundan 
önde tuttuğu görülmektedir. Aslında Ömer b. Hanzala rivâyeti göz 
önünde bulundurulursa Ensâri’nin metodunun daha tutarlı olduğu anla-
şılacaktır. Zira mezkûr rivâyette öncelikle râvîlerin adaleti ve daha fakih 
olmaları zikredilmektedir. Bununla birlikte birbirlerine yakın dönemlerde 
yaşamış olan Şîa’nın önemli bu iki âliminin rivâyetlerin teâruzu konu-
sunda âmmeye muhâlif olan haberle amel etme uygulamasında tercih 
sıralamasında ittifak etmedikleri görülmektedir 

Murteza Ensârî’ye yakın bir görüş fakih aynı zamanda mütekellim 
olan İbn Ebî Cumhûr el-İhsâî (ö. 910/1505) tarafından zikredilmiştir. İbn 
Ebî Cumhûr zahirî teâruz bulunan iki rivâyetle muamelede ilk işin ri-
vâyetlerin manasını araştırmak, lafızlarının delaletine bakmak, dolayısıy-
la örfi cemʻ mümkünse ikisi arasında tevil ederek tevfîk yapılması gerek-
tiğini söylemektedir. İki delille amel imkânının, birini terk ederek diğeriy-
le amel edilmesinden daha hayırlı olduğunu söyleyen müellif, müteârız 
rivâyetlerin âmmenin görüşüne arzının ancak daha meşhurla amel edil-
mesi, bu mümkün değilse râvî yönünden daha adil ve sika olanla amel 
edilmesinden sonraya konulması gerektiğini söylemektedir.50 Buna göre 
iki rivâyetten râvî sıfatları bakımından eşitlik bulunması durumunda 
âmmenin görüşüne daha uzak olan rivâyetle amel edilmesi gerektiğini 
bildiren ilk dönem âlimlerinden Tûsî’nin sözlerinin,51 mezhebin esas gö-
rüşünü oluşturmadığı anlaşılmaktadır. 

İki rivâyetin teâruzu sırasında rivâyetin senediyle alakalı tercih un-
surlarından ( رودصلا ةلاصأ ) önce rivâyetin manasıyla alakalı tercih unsurla-
rına dönmek gerektiğini söyleyen Kâzım Horâsânî (ö. 1329/1911) ise, şa-
yet manada bir teâruz varsa senede yönelik tercih unsurlarına dönmenin 
anlamsızlığına dikkat çekmektedir. Ziyâuddîn Irâkî (ö. 1361/1924) şayet 
delalet yönünden cemʻ ve âmmeye muvâfık olması hasebiyle rivâyeti 
takıyyeye hamletme arasında bir teâruz olursa, lafızları cemʻ etmenin 

 
50     İbn Ebî Cumhûr el-Ahsâî, ʻAvâliu’l-leâlî (Kum: İntişârâtu’s-seyyîdi’ş-şühedâ, 1405), 4/136. 
51     Hillî, Meʻâricu’l-Uṣûl (Kum: Müessesetü Âli’l-beyt, 1403), 157. 
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rivâyeti takıyyeye hamletmenin önüne geçeceğini söyleyerek 
Horâsânî’nin mezkûr sözlerine açıklama getirmektedir.52 Hatta bu uygu-
lamanın, imâmların, ashabın ve Şiî fukahanın adeti olduğunu belirtmek-
tedir. 53 Irâkî’nin bu iddiası son derece önemlidir. Zira 5. asırda onlarca 
rivâyeti âmmeye muvâfık olması hasebiyle takıyyeye hamleden Tûsî’ye 
nazaran seleflerinin neden rivâyetleri takıyyeye hamletmedikleri husu-
suna bir cevap olabilir. Bu iddiaya göre Tûsî öncesi mütekaddimûn Şiî 
ulemâ teâruz bulunan rivâyetleri takıyyeye hamletmek yerine rivâyetleri 
cemʻ etmekteydiler. 

Tûsî’nin müteârız rivâyetlerden birini âmmeye muvâfık olması ya 
da farklı gerekçelerle takıyyeye hamletme ihtimallerinden biri de takıy-
yenin bu gibi durumlarda uygulanabilecek en kullanışlı bir uygulama 
olmasından kaynaklanıyor olabilir. Nitekim müteahhirûn Şiî ulemâdan 
Muhammed Hasan en-Necefî (ö.  1266/1850) rivâyetlerin teâruzu duru-
munda şayet rivayetin takıyye yoluyla söylendiği bilinmezse ve rivâyet 
takıyyeye ve müstehaba hamli mümkünse, imamların haberlerindeki en 
yakın ihtimallerden olması hasebiyle rivâyetin takıyyeye hamledileceğini 
söylemektedir.54  

Ziyâuddin Irâkî (ö. 1361/1924) rivâyetin sudûr-zuhûr önceliği husu-
sunda rivâyetin sudûrunun tespitinin, delalet ve zuhurunun önüne geçe-
ceğini, zira rivâyetin imamdan sadır olup olmadığı bilinmeden rivâyetin 
delaletine sıranın gelemeyeceği ifade etmektedir. Böylece Irâkî, Asâletü’s-
sudûr’u Asâletü’z-zuhur’a takdim etmiştir.55 Irakî’nin bu görüşünü ri-
vâyetin âmmedeki durumu özelinde muâsır Şiî âlimlerden Muhammed 
el-Bakır es-Sadr’da söylemektedir. es-Sadr muhakkiklerin senedi tetkikin 
âmmeye muhalefet etme gibi cihetî tetkike mukaddem olduğunu söyle-
diklerini, rivâyetin takıyye, korku vb. durumlardan soyulmuş bir şekilde 
( ةھجلا ةلاصأ ) söylenmiş olup olmadığına ancak rivâyetin senet tetkiki yapıl-

 
52     Muhammed Ali Kazım el-Horasanî, Fevâidu’l-uṣûl (Kum: Müessesetü’n-neşri’l-İslâmî, 1409), 

4/793. 
53     Horasanî, Fevâidu’l-uṣûl, 4/780. 
54     Necefî, Cevâhiru’l-Kelâm, 1/24. 
55     Ziyâuddin Irâkî, Niḥâyetü’l-efkâr (Kum: Müessesetü’n-neşri’l-İslâmî, ts.), 1/555. 
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dıktan sonra bakılabileceğini ifade etmektedir. Asâletü’l-cihe uygulama-
sının iki muârız rivâyetin aynı anda sadır olmasına imkân tanımadığı zira 
âmmeye muhâlif olan haberin tercih edilmesi delilinin, âmmeye muvâfık 
olan haberin takıyye bağlamında söylenmiş olma ihtimalinden kendileri-
ni uzaklaştırmayacağını hatta âmmeye muhâlif rivâyetin tercih edilmesi-
ni salık veren delilin amacının, rivâyetin ciddi olarak sadır oluşunu nef-
yettiğini söyleyerek56 bir bakıma imâmların takıyye, korku vb. zaruret 
altında rivâyetleri bildirdiklerine işaret etmektedir. 

Bu başlık altında genel eğilim, rivâyetin âmmeye arz edilmesi gibi 
tercih ameliyesinden önce senet tetkiki yapılması gerektiği anlaşılmakta-
dır. Bununla beraber Tûsî’nin rivâyeti âmmeye muvâfık olmasından do-
layı takıyyeye hamletme uygulamalarından bazılarında senet tenkidi 
yaptığı, senedi sorunlu olan rivâyetleri râvisinden dolayı değil yine mef-
humunun âmmeye muvâfık olmasından dolayı iskat ettiği de görülmek-
tedir.57 Bu uygulamaya göre rivâyetin senet probleminden dolayı tadyîf 
etme imkanı varken metninin âmmeye muvafık olması esas alınarak ri-
vâyetin tadyîf edilmesi, rivâyetin âmmeye muvafık olmasının, senetin 
zayıflığından daha güçlü bir illet olduğu düşüncesine sebep olmaktadır. 

4. Rivâyetlerde Teâruz-Takıyye İlişkisi 

Takıyyenin rivâyetlerin teâruzunda nasıl bir rol oynadığı Şiî ulemâ ara-
sında tartışma konusudur. Âmmeye muvâfık olan rivâyetin aslında kor-
ku, tehdit vb. gibi durumlardan dolayı takıyye bağlamında imâmlardan 
sadır olduğu, dolayısıyla rivâyetlerin teâruzu durumunda bir tercih un-
suru olarak takıyyenin rolü öne çıkmaktadır.  

Bu meselede en katı görüş muhtemelen Muhammed Emin el-
Esterâbâdî (ö. 1023/1614) ve Yusuf Bahrânî’de (ö. 1186/1772) görülmekte-
dir. Fıkhî konularda iki hükmün müsâvî olmasını takıyyenin zaruretine 

 
56      Şahrûdî, Buḥûs fî ʻilmi’l-uṣûl, 4/409, 410. 
57    Muhammed b. Hasan et-Tûsî, er-Resâilü’l-ʻaşara (Kum: Müessesetü’n-neşri’l-İslâmî, 1414), 

264; Tûsî, el-İstibṣâr,1/48, 3/317; Tûsî, Tehẕîbü’l-aḥkâm, 1/32. Hillî’nin Tûsî’yi senedi zayıf ri-
vâyetleri takiyyeye hamletme uygulamasından dolayı eleştirisi için bk. Hasan b. Yûsuf b. Alî 
İbnü’l-Mutahhar el-Hillî, Muḫtelifu’ş-Şîa (Kum: Müessesetü’n-neşri’l-İslâmî, 1412), 8/383-386. 
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bağlayan el-Esterâbâdî58 Allah’ın indirmiş olduğu hükümlerde ihtilafın 
mümkün olamayacağını söyleyerek imamın fetvasında ihtilafa düşüp de 
sebebini takıyye bağlamında sadır olmuş bir rivâyete dayandırılmazsa, 
Allah’ın indirdiğinin dışında hükmedileceğini ifade etmektedir. 59  

Kendisinden sonra gelen Bahrânî’nin bu hususta daha ifrada kaçtığı 
söylenebilir. Şöyle ki, rivâyetlerdeki teâruzun tek sebebini takıyyeye 
bağlayan Bahrânî, Hz. Peygamber’in vefatından sonra hilafetin gasp 
edildiğini, imâmların baskılara sabrederek takıyyeye sarıldıklarını, taraf-
tarlarını da buna teşvik ettiklerini, hatta haberlerin takıyye yollu gelen 
haberlere karıştığından dolayı dinin hükümlerini yakîn derecesinde an-
cak az bir topluluğun bildiğini, bu durumu Kuleynî’nin (ö. 329/941) de 
itiraf ettiğini söylemektedir.60 Muhammed el-Bâkır’ın imamlar tarafından 
rivâyetlere farklı cevap verilmesini bir bakıma rahmete bağladığı yönün-
de bir rivâyetini61 nakleden Bahrânî, âmmeye muvâfık olan rivâyetlerin 
bazen takıyye bağlamında sadır olduğunu ifade etmektedir. Müteârız 
rivâyetlerin öncelikle Kur’ân’a arz edilmesi, sonrasında ise takıyye 
bâbından değerlendirilmesi gerektiğini söyleyerek62 kitabının muhtelif 
yerlerinde hükümlerin ihtilafının ana sebebi olarak takıyyeyi zikretmek-
tedir.63 Müteahhirûn Şiî ulemâdan sayılan bu iki âlimin rivâyetlerin 
teâruzuna takıyye esaslı yaklaşımları mütekaddûm Şiî âlimlerden İbn 
Babâveyh el-Kummî’de (ö. 329/941) de görülmektedir. Rivâyetlerin ihtilaf 
sebeplerini takıyyeye bağlayarak bunu da nefsin korunması olarak açık-
layan Kummî, şayet takıyye ve korku olmasaydı naslarda tereddüt ve 
teâruzun olmayacağını ifade etmektedir.64  

 
58   Muhammed Emîn el-Esterâbâdî, el-Fevâidü’l-medîne ve’ş-şevâhidü’l-Mekkiye (Kum: Müessese-

tü’n-neşri’l-İslâmî, 1424), 46. 
59      Esterâbâdî, el-Fevâidü’l-medîne,321.  
60    Yusuf el-Bahrânî, el-Ḥadâiḳu’n-nâḍire, 1/46. Ayrıca Keleynî’nin bu konudaki sözü için bk. 

Kuleynî, el-Kâfî, 1/8. 
61      Kuleynî, el-Kâfî, 1/65;  
62      Bahrânî, el-Ḥadâiḳu’n-nâḍira, 1/46-49. 
63   Bahrânî, el-Ḥadâiḳu’n-nâḍira, 4/127, 284, 6/64, 281, 415, 7/121, 11/141, 13/8, 13/199, 14/50, 

16/381, 18/91.  
64      İbn Bâbeveyh el-Kummî, el-İmâme ve’t-tabṣira, 9-10. 
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Takıyyenin rivâyetlerin teâruzunda önemli bir rolü olduğunu söyleyen-
lerden biri de Muhammed Bakır es-Sadr’dır. Bahrânî’nin de zikretmiş 
olduğu imâmların zor şartlar altında yaşamaları onların takıyye yapmala-
rını kaçınılmaz kıldığını, bu durumun onları genel hâkim görüşe muvâfık 
hükümleri takıyye bağlamında bildirmeye yönlendirdiğini söyleyerek 
Cafer es-Sâdık’dan kendilerine ulaşan bir rivâyeti sözlerine istidlâl yap-
maktadır. Ebû Basîr’in es-Sâdık’a kunût hakkında sormuş olduğu bir 
soruya es-Sâdık’ın: “Onda kıraat sesli okunur” dediği, bunu üzerine Ebû 
Basîr bu soruyu babası Muhammed’e de sorduğunu, onun beş vakit na-
mazın hepsinde böyle olduğunu söylemesi üzerine es-Sâdık’ın: “Allah 
babama rahmet etsin! Babamın ashabı bana geldi ve o konu hakkında 
sordular. Onlara hakikati söyledim. Sonra bana şüpheli halde geldiler 
onlara takıyye yollu söyledim.” dediği iddia edilmiştir.65 Bu ve benzer 
başkaca rivâyetler66 aktaran es-Sadr, takıyyenin kullanım kapsamının 
sadece dönemin yöneticilerine karşı yapılmadığını, bunun yanında takıy-
yenin insanlardan ve farklı mezheplerden korunmak içinde yapıldığını 
söylemektedir.67 es-Sadr’ın bu açıklamasına göre takıyyenin kullanım 
alanı doğrudan mezhep müntesiplerinin dışında kalan topluluk, farklı bir 
ifadeyle âmme olduğu anlaşılmaktadır.  

Esedullah et-Tusterî (ö. 1234/ 1819) ise takıyyenin rivâyetlerin teâru-
zu halinde tercih unsuru olmasına karşı çıkarak Müfîd’in imâmlardan 
takıyye yoluyla gelen rivâyetlerin, fakihlerin ekseriyeti tarafından nakle-
dilmediği bildirmektedir. Bunları imâmların düşmanlarının tevatür ol-
mayan şaz şekilde aktardıkları söylemine ise,68 Murtezâ’nın takıyyeynin 
düşmana ve şüpheliye karşı yapılacağı, dosta ve güvenilir görülen kişiye 
karşı yapılamayacağını ifadelerini aktardıktan sonra imâmların ashabına 
karşı takıyye yapmadıklarını belirtir.69 Birçok rivâyet70 imâmların sözle-

 
65      Kuleynî, el-Kâfî, 3/339; Tûsî, el-İstibṣâr, 1/340. 
66      Kuleynî, el-Kâfî, 1/65; Sadûk, Tehẕîbü’l-aḥkâm, 2/161;  
67      Şâhrûdî, Taḳrîrâtu’ş-şehîdi’s-seyyîd Muḥammed Bâḳır eṣ-Ṣadr, 4/34-38. 
68    Müfîd, Cevâbât ehli’l-Mûṣûl fî’l-ʻaded ve’r-ru’yâ, 47, 48. 
69   İmamların kendi müntesiplerine karşı da takiyye yaptıkları örneği için bk. Hasan b. Musa 

en-Nevbahtî, Fıraḳu’ş-Şîʻa (Beyrut: Dâru’l-edvâ, 1984), 60, 61; Keşşî, İḫtiyâru maʻrifeti’r-ricâl, 
237, 238. Ayrıca bk. Kuleynî, el-Kâfî, 1/65. 
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rinde yetmiş vecihle konuştuklarına işaret ederken neden imaların sözle-
rinin takıyyeye inhisar edildiğini söyleyerek mezkûr görüşü tenkit et-
mektedir. 71 

Bu başlık altında incelenmesi gereken konulardan biri de, imamın 
aynı konuda farklı fetva vermesi ya da farklı imâmların aynı konuda 
farklı fetva vermeleri durumunda ortaya çıkan teâruzun takıyyeyle ilişki-
sidir. Şiî kaynaklarında geçen bir rivâyette Cafer es-Sâdık, Ebû Amr el-
Kinânî’ye: “Ebû Amr! Şayet sana bir söz söylesem, yahut bir fetva ver-
sem, sonra bana gelip sorduğunda evvelki sözlerimin hilafının bildirsem 
hangisini alırsın?” şeklinde sorarak görüşünü istemesi üzerine Ebû Amr, 
sonuncusunu alıp evvelkini terk edeceğini ifade etmiştir. Bunun üzerine 
es-Sâdık, isabet ettiğini, böyle yapması durumunda kendisi ve imamlar 
için daha hayırlı olacağını söyleyerek Allah’ın kendilerine takıyyeden 
başka bir şey bırakmadığını bildirmiştir.72 Rivâyeti yorumlayan Hûî, bu 
durumun iki müteârız rivâyetten son sadır olanın alınması gerektiğini, 
zira mütekaddim olan şayet takıyye bağlamında sadır olduysa müteahhir 
rivâyetin gerçek vakıî hükmü bildireceğini söylemektedir. Şayet müteah-
hir takıyye bağlamında sadır olursa, imamın, döneminin maslahatını en 
iyi bilen kişi olması hasebiyle müteahhir rivâyetin alınması gerektiğini 
söylemektedir.73 Hûî’nin bu ifadelerinden takıyye bağlamında söylenen 
fetvanın sonraki nesillere intikal ederek mezhebin asıl görüşü yerine 
geçme gibi bir sorun oluşturacağı aşikârdır. Zira müteahhir rivâyet, imâm 
tarafından maslahata binaen takıyye bağlamında söylenmişse dahi, mez-
hebin esas görüşü gizli kalacaktır. Dolayısıyla takıyye bağlamında söyle-
nen görüş, mezhebin kaynaklarına girecektir. 

Cafer es-Sâduk’dan gelen bir rivâyette babasının takıyye halinde 
Emevîler döneminde doğan ve şahinin öldürülmesi hususunda fetva 
vererek helal olduğunu söylediği, kendisinin ise takıyye yapmadığı ve bu 

 
70     Saffar, Beṣâiru’d-derecât, 1/328; Kuleynî, el-Kâfî, 8/100. 
71  Esedullah b. İsmail et-Tüsterî Muhakkik Kâzımî, Keşfü’l-ḳınʻa ʻan vücûhi ḥucciyeti’l-icmâʻ 

(Kum: Müessesetü Âli’l-beyt, 1899), 191. 
72      Kuleynî, el-Kâfî, 2/218. 
73      Hûî, Miṣbâḥu’l-uṣûl, 3/413-416. 
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hayvanların öldürülmesinin haram olduğu şeklinde bir rivâyet nakledil-
miştir.74 Bu ifadelerden anlaşılacağı üzere, Cafer kendisinden önce takıy-
ye yaparak mezhebin gerçek hükmünü saklayan babasının mezhepte 
hakiki görüşünü beyan etmiştir. Bu durum, şayet önceki imam bazı se-
beplerden dolayı hükmü takıyye bağlamında söylemiş ise, asıl hükmün 
gizlenmiş olacağı, dolayısıyla sonraki imamın bunu açıklayarak hakiki 
hükmü bildireceği anlamına gelmektedir. Lakin es-Sâdık’a nispet edilen 
başka bir rivâyette es-Sâdık’ın ezan anında nidânın ve tesvîb’in (  ریخ ةلاصلا

مونلا نم ) sünnet olduğu, el- Bâkır’dan da babası Ali b. Hüseyin’inin evde 
“Namaz uykudan daha hayırlıdır” diye nidâ ettiği ve bunun tekrar edil-
mesinde de bir beis görmediği nakledilmiştir. Tûsî Şiîlerin tesvîb ifade 
eden bu iki rivâyetle amel edilmemesi üzerine icmâ ettiklerini söyleyerek, 
rivâyetleri takıyyeye hamletmiştir.75 Tûsî’den daha önceki bir kaynak 
olan Zeyd Nursî’nin aktarmış olduğu bir rivâyette 10. imam Ali el-Hâdî, 
“Namaz uykudan daha hayırlıdır” ifadesini iki kere söyleyerek bunun 
birkaç kez söyleneceğini ifade etmekmiştir.76 Şahin ve doğanın öldürül-
mesinin helal olduğunu ifade eden rivâyetin babası tarafından takıyye 
bağlamında söylendiğini, bunların öldürülmesinin hakikatte haram ol-
duğunu, zira kendisinin takıyye yapmadığını bildiren es-Sâdık’ın, 
mezkûr rivâyette de mezhebin gerçek görüşünü aktarması beklenirken 
esas görüş ne es-Sâdık ne de sonraki imamlar tarafından açıklanmıştır. 
Buna göre mezhepte konuya en son değinen el-Hâdî’nin, tesvîble ameli 
tecviz ederek kendinden önceki imâmları teyit edici görüş bildirmesi, 
Tûsî’nin bildirdiği mezhebin tesvîble amel etmemesi üzerine icmâ görüşü 
zemininde değerlendirilince, takıyye bağlamında gelen rivâyetin daha 
sonraki imam tarafından asıl hükmünün açıklandığına yönelik iddia üze-
rine kuşkuları artırmaktadır. 

 

 
74     Kuleynî, el-Kâfî, 6/208; Sadûk, Men lâ yaḥḍuruhu’l-faḳîh, 3/320; Tûsî, Tehẕîbu’l-aḥkâm, 9/32. 
75     Tûsî, el-İstibṣâr, 1/308; Tûsî, Teḥẕîbu’l-aḥkâm, 2/62. 
76     Zeyd Nursî, el-Uṣûlu’s-sittete aşar (Kum: Müessesetü dâri’l-hadîs, 1413), 204/205. 
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5. Şiî Ulemânın Âmmeye Muvâfık Rivâyetlerin Takıyyeyle İlişkisine 
Yaklaşımları  

Şiî kaynaklarda âmmeye muvafık rivâyetin takıyyeyle ilişkilendirilmesi, 
muhâlif olanın ise mezhebin asıl görüşü olduğu şeklindeki mezkûr ri-
vâyet ve görüşler, Şiî ulemânın takıyye bağlamında söylenen rivâyetlerin 
hakikatini bildiklerinden dolayı esasında bunları nakletmedikleri yorum-
larına neden olmuştur. Örneğin, rü’yet-i hilal tartışmalarında ramazan 
ayının sayı üzerine tespiti hakkında gelen rivâyetlerin Kur’ân’a muhâlif 
olduğunu belirten Müfîd, rü’yet rivâyetleriyle Şiî ulemânın amel ettiğini 
söylemektedir. İmâmlardan “âmmeye en uzak olan görüşü alın” minva-
linde gelen rivâyetlerin, âmmenin Allah’ın düşmanlarını medh, din düş-
manlarına rahmet dilemesine has olduğunu söyleyerek takıyyenin, 
imamları, müntesiplerini korumak için zaruri olarak âmmeye destek 
çıkmaya yönlendirdiğini söylemektedir. Bu ifadelerden sonra içinde ta-
kıyye bulunan rivâyetlerin Şiî âlimler tarafından nakledilmediğini, bun-
larla ulemâ tarafından da amel edilmediğini belirten Müfîd, bu rivâyetle-
rin mezhep düşmanları tarafında nakledilmiş şaz rivâyetler olduğunu 
söylemektedir.77 

Yukarıdaki yorumlara rağmen, rivâyetlerde senedinde İmamî olma-
yan râvîlerin dahi bulunduğu rivâyetlerin açıklama yapılmadan sonraki 
nesillere intikal edildiği görülmektedir. Şîa’nın 7. imamı Musa 
Kâzım’dan, senedinde mezhebi Vâkıfî78 olan Mûsa b. Bekr’in79 bulunduğu 
bir rivâyette Kâzım’ın karı-kocanın anlaşmasıyla evliliğe son verilmesi 
anlamındaki hul’ yapma durumunda iddet süresince talakın geçerli ola-
cağı şeklinde bir rivâyet nakledilmiştir. Tûsî âmmeye muvâfık olduğun-
dan rivâyeti takıyyeye hamletmiştir.80 Senedinde Vâkıfî mezhep ve başka 

 
77     Müfîd, Cevâbât ehlî’l-Mûṣul fî’lʻadedi ve’r-ru’ya, 47, 48 
78     Mûsâ b. Cafer’in ölümünden sonra onun ölmediğini iddia edenlerin oluşturduğu mezhep 

hakkında. bk. Ali b. İsmail el-Eşarî, Maḳâlatü’l-İslâmiyyin (Wiesbaden: Dâr Fıranz Şıtayez, 
1400), 28; Abdulkâhir el-Bağdâdî, el-Fârḳ beyne’l-fıraḳ (Beyrût: Dâru’l-afâki’l-cedîde, 1977), 
46. 

79      Necâşî, Ricâli’n-Necâşî, 1/170, 270. 
80      Tûsî, el-İstibṣâr, 3/317. 
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itham edilen kişilerin bulunduğunu söyleyerek senedin problemli olma-
sına rağmen Tûsî’nin rivâyeti takıyyeye hamletmesini eleştiren Hillî, gö-
rüşün âmmeye muvâfık olmasının rivâyeti takıyyeye hamledilmesini 
gerektirmeyeceğini söylemektedir.81 Hillî’nin bu tenkidinin yanında 
Tûsî’nin Vakıfî mezhep olmakla itham edip, senet kritiği yapmadan ri-
vâyeti aktarması, dahası sözlerini doğru addedip rivâyetin hükmünü 
takıyyeye hamletmesi, bir bakıma itham ettiği râvînin sözlerine güvendi-
ğini de göstermektedir. 

Âmme kavramı keskin çizgilerle ayrılmış bir topluluğu temsil etme-
diğinden imâmlardan sadır olduğu iddia edilen mezhebin gerçek hü-
kümlerinin toplumda mevcut bulunan fıkhî görüşlerin bazılarıyla örtüş-
mesi kaçınılmazdır. Bu durumda müteârız rivâyetlerden ikisinin de top-
lumda muhtelif görüşlerle örtüşeceği gerçeğini fark eden Tüsterî, 
imâmların sözlerindeki teâruzun çoğu zaman âmmenin görüşüne arz 
edilerek giderildiği, bununla birlikte İmâmiyye mezhebinin âmmenin 
mezhebinin birine çoğu zaman muvâfık olması, hatta onlardan çoğuna 
benzeşmesi sebebiyle mezkûr uygulamanın yeterli olmadığını ifade et-
mektedir. 82  

Şiî kaynaklar da bulunan imâmların müntesiplerine karşı da kasıtlı 
olarak takıyye yaptıkları yönündeki rivâyetler ve bunları destekleyen 
görüşler, rivâyetlerin takıyyeye hamlini âmmeye muvâfık olmasıyla inhi-
sar edilemeyeceğini göstermektedir. Bahrânî, Şîa’da meşhur olanın âm-
meden bir görüşün varlığıyla rivâyetin takıyyeye hamledildiğini ifade 
etmekte ancak hakikatte durumun kendisine göre farklı olduğunu bil-
dirmektedir. İmâmların müntesipleri arasında âmmenin muayyen bir 
konuda görüşü olmasa bile takıyye uygulaması yaptıklarını söyleyerek 
Zürâre ve imamın ashabından daha başka kişilerin Muhammed el-Bâkır’a 
sormuş oldukları aynı soruya el-Bâkır’ın farklı cevaplar verdiğini83 nak-
lederek şayet ihtilafın asıl kaynağı sadece âmmeye muhalefet olsaydı o 

 
81     Hillî, Muḫtelifu’ş-Şîa, 8/383- 386. 
82     Tüsterî, Keşfü’l-ḳınʻa, 191. 
83     Kuleynî, el-Kâfî, 1/65. 
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dönemde uygulanan bir hükmü bildirmesinin kâfî olacağını, lakin ima-
mın Zürâre’nin şaşırması üzerine İmam’ın, ona fetvalarının bazen âmme-
ye muvâfık şeklinde olacağını, bununla birlikte İmam’ın kasıtlı olarak 
âmmenin onları doğrulamasın diye Şia arasında ihtilafa sebep olabilecek 
hükümler verdiğini bildirmiştir.84 İmâmların müntesipleri karşısında 
kasıtlı takıyye yaptıkları görüşü, Ali Sistânî tarafından da desteklenmek-
tedir. Sistânî rivâyetlerde bazı hükümlerin gizlenmesini takıyyenin bir 
çeşidi olan kitmanla açıklarken, takıyyenin yöneticiye, hâkim mezhebe ve 
muhâlif fikir ve akımlara karşı yapılacağını ifade ederek imâmların mün-
tesipleri arasında ihtilaf oluşturmak içinde takıyyeyi kullandıklarını da 
söylemektedir.85 Bu iddialar takıyyenin zaruret anında yapıldığı görüşü-
nü iskat etmekle birlikte Şiî topluluk arasında bizzat müntesiplerin 
imamdan farkında olmadan takıyye bağlamında söylenmiş söz ve fetva-
ları alarak bunlarla amel ettiklerini göstermektedir. Böylece bu rivâyetle-
rin sonraki nesillere aktarılması ve hakiki hükümlerin bunlardan ayık-
lanması hususunda mezhep içi farklı sorunlara sebep olması kaçınılmaz-
dır. 

Müteârız rivâyetlerin dinin furuâtında, zannî delil bulunan mesele-
lerde olması mezhepler arası ihtilaflar dairesinde değerlendirilebilir. An-
cak, hakkında nas bulunan ve Müslümanlar arasında haramlığı husu-
sunda ihtilaf bulunmayan bazı konularda imâmlardan müteârız rivâyet-
ler nakledilmesi tartışmalara sebep olmuştur. Tûsî’nin elbiseye bulaşan 
içki babında imâmlardan aktarmış olduğu sekiz rivâyetten bazıları elbi-
seye sıçramış içki damlasıyla namazı yasaklarken, bazıları da bunda bir 
beis olmadığını, bu durumun mübâh olduğunu belirtmektedir.86 Tûsî’nin, 

 
84    Bahrânî, ed-Dürerü’n-Necefiyye, 2/311. Kitabın muhakkiki Muhammed Ali el-Bahrânî, Bah-

rânî’nin âmmeden bir görüş olmasa dahi bazı haberlerin takiyyeye hamledildiği cümlesini 
eleştirerek Bahrânî’nin bu konuda istidlal yaptığı rivâyetlerin buna işaret etmediğini, Cafer 
es-Sâdık’ın kendisinden insanların sözüne benzeyen sözlerinde takiyyenin olduğu, benze-
meyenlerde ise takiyyenin bulunmadığı bk. Tûsî, Tehẕîbu’l-aḥkâm, 8/98; Tûsî, el-İstibṣâr, 
3/318, rivâyetini aktararak âmmenin görüşüne benzemeyen hükümlerde takiyyenin olmadı-
ğını, onun ancak şüphe götürmez hakikat olduğunu zikretmektedir. bk. Bahrânî, ed-
Dürerü’n-Necefiyye, 2/311. 

85      Sistânî, er-Râfid fî ʻilmi’l-uṣûl, 28-30. 
86      Tûsî, el-İstibṣâr, 1/190; Tûsî, Tehẕîbu’l-aḥkâm, 1/270. 
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rivâyetlerin hepsini âmmenin çoğuna muvâfık olması sebebiyle takıyyeye 
hamletmesi içkinin sarih naslarla haram kılınmış olması ve imâmların bu 
konuda kimseye karşı takıyye yapmalarını gerektirecek bir durum bu-
lunmaması sebebiyle bir takım sorunlara sebep olmuştur. Kendisine âm-
menin ekseriyeti içkinin haram olduğunu söylerken Tûsî’nin nasıl olurda 
imâmların, içkinin taharetini ifade ederek takıyye yaptıkları şeklinde soru 
soranlara Bahâi (ö. 1030/1621), takıyyenin âmmenin görüşüne muvâfık 
olmasına inhisar edilemeyeceğini, bazı durumlarda idarecilerin yandaşla-
rından olan bazı cahillerin ısrarlarının imamları takıyye yapmaya yön-
lendirdiğini söylemektedir.87 Şiî Fakih Rızâ Hemedânî (ö. 1322/1904) ise, 
içkinin temizliğine işaret eden rivâyetlerin imamdan amel makamında 
takıyye bağlamında sadır olmasının kuvvetle muhtemel olduğunu söyle-
yerek imamın kendilerine bir kötülük dokunmasını engellemek için so-
ranları âmmeye muvâfık olan görüşle amel etmelerini kastetmiş olabile-
ceğini söylemektedir. Ashabın, imâmlardan sadır olan rivâyetlerle amel 
etme ve bunları sonraki nesle ulaştırma gayretlerini ve çabalarını göz 
önünde bulundurunca ashabın yüz çevirdiği, amel etmediği bir rivâyetin 
vakıî, şerʻi bir hüküm olmadığının anlaşıldığını söyleyerek rivâyetin se-
net, delâlet ve selamet yönünden gücü arttıkça muârız rivâyetin bunun 
karşısında daha zayıflayacağını, ashabın rivâyetten yüz çevirmesinin de 
bu durumun ya senet, ya delalet ya da manasında bir sorun olduğuna 
işaret ettiğini söylemektedir.88 Mezkûr açıklamalar rivâyetin takıyyeye 
hamledilmesi için yeterli görülmemektedir. Zira imâmların bulunduğu 
hicri ilk üç asır içkinin temiz olduğuna dair herhangi bir sahîh görüş kay-
naklarda geçmemektedir. Bahâî’nin açıklaması toplumda âmmenin görü-
şünün içkinin temiz olduğu iması oluştururken, Hemedânî’nin ifadeleri 
bu imayı sarîh ifadelerle ortaya koymaktadır. Bu açıklamalar bir bakıma 
mezhep içi takıyyenin tabiatına da aykırıdır. Zira Müslüman toplum tara-
fından genel kabul gören içkinin necis olması gibi bir konuda aksi görüş 
bildirmek toplum tarafında dikkat çekmeye ve hedef gösterilmeye imkan 

 
87   Muhammed b. Hüseyin el-Bahâî, el-Ḥablu’l-metîn fî İḥkâmi aḥkâmi’d-dîn (Meşhed: Macmaʻu’l-

buḥûsi’l-İslâmiyye, 1424), 1/445, 446. 
88      Rızâ el-Hemedânî, Miṣbâhu’l-faḳîh (Kum: Müessesetü’l-Caʻferiyye, 1422), 7/254-255. 



 

 

	  
                    YUSUF OKTAN 

 

	
	 	

	
ONDOKUZ MAYIS ÜNİVERSİTESİ İLAHİYAT FAKÜLTESİ DERGİSİ [2021] sayı: 50 

	
	 	

526 
OMÜİFD 

    526      
. 
OMÜİF

D 

tanıyacaktır. böylece mezhepte korunmak ve tehlikeden sakınmak için 
yapıldığı iddia edilen takıyye prensibiyle de ayrıca çelişecektir.  

6. Takıyyeye Hamledilen Bazı Rivâyetlerin Tûsî Öncesi Durumu 

Hicrî 5. asırda Şîa’nın önde gelen âlimlerinden Tûsî, iki müteârız rivâye-
tin arasındaki teâruzu gidermek için kendinden önce nadir olarak uygu-
lanan rivâyetlerden birini takıyyeye hamletme ameliyyesini uygulamıştır. 
Rivâyetleri takıyyeye hamlederken en çok kullanmış olduğu illet ise ri-
vâyetlerden birinin âmmeye muvâfık olmasıdır. Böylece rivâyetin takıyye 
bağlamında imamdan sadır olduğuna hükmeden Tûsî, rivâyetin amelini 
iskat etmektedir. Bu durum âmmeye muvâfık olan rivâyetin, Tûsî öncesi 
zikredilmemiş ya da amel edilmemiş olmasını gerektirmektedir. Zira 
imamdan takıyye yoluyla sadır olduğu iddia edilen bu rivâyetlerin en 
azından imamın müntesipleri tarafından rivâyetin hangi niyetle vârid 
olduğunun bilinmesi, doğal olarak bunlarla etmedikleri beklenmektedir. 
Lakin vakıa böyle olmamıştır. Tûsî’nin başta âmmeye muvâfık olma illeti 
olmak üzere farklı birçok illetle takıyyeye hamlettiği rivâyetler, kendin-
den önce Himyerî, Kuleynî ve Şeyh Sadûk tarafından hiçbir şekilde ta-
kıyyeyle ya da farklı bir sınırlamayla kayıtlanmadan zikredilmiştir. Bu 
rivâyetlere örnekler aşağıda verilecektir:  

6.1. Tûsî’nin aktardığı bir rivâyete göre Ali b. Cafer, kardeşi ve aynı 
zamanda mezhebin 7. İmam Mûsâ el-Kâzım’a kocanın hanımına zıhar 
yapması, hanımının bir ya da iki ay sonra başka bir adamla evlenmesi, 
evlendiği kişinin kadını boşamasından sonra ilk kocasının boşanmış olan 
eski karısına dönmesi durumunda erkeğe zıharından dolayı kefaret gere-
kip gerekmediğini sorması üzerine el-Kâzım’ın, köle azad etmesi, oruç 
tutması ya da sadaka vermesi gerektiğini söylediği aktarılır. Rivayetin 
muhâliflere muvâfık olduğunu aktaran Tûsî, rivâyeti takıyyeye hamlet-
miştir.89 Oysa ki bu rivâyeti Ali b. Cafer takıyyeyle bağdaştırmadan 
Tûsî’den yaklaşık iki asır önce Mesâil adlı kitabında zikretmiştir.90 Dolayı-

 
89      Tûsî, Tehẕîbü’l-aḥkâm, 8/17. 
90      Ali b. Cafer, el-Mesâil (Kum: Müessesetü Âli’l-beyt, 1409), 1/281. 
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sıyla Tûsî tarafından takıyyeye hamledilen ve ameli iskat edilen bu ri-
vâyetin, mefhumuyla hicri 3. asırda amel edildiği ya da en azından takıy-
yeyle bağdaştırılmayan bir rivâyet olduğu anlaşılmaktadır. 

6.2. Cafer es-Sâdık’dan bakire kızın ancak babasının izniyle mut’a 
nikâhı yapabileceği rivâyetini aktaran Tûsî, sonrasında rivâyeti takıyyeye 
hamletmektedir.91 Bu rivâyeti Himyerî ve Şeyh Sadûk kitaplarında her-
hangi bir sınırlamaya gitmeden zikretmektedirler.92 Rivâyetin özellikle 
Şeyh Sadûk’un Men lâ yaḥḍuruhu’l-faḳîh’inde gelmesi bu rivâyetle Tûsî 
öncesi amel edildiğini göstermektedir. 

6.3.  Cafer es-Sâdık ve babası el-Bâkır’dan sehiv secdesinin namaz-
da eksik bir rükün yapıldığı takdirde selamdan önce, şayet fazla yapıl-
dıysa selamdan sonra yapılacağı şeklinde rivâyet aktaran Tûsî, rivâyetleri 
âmmenin mezhebine muvâfık olduğunu iddia ederek takıyyeye hamlet-
mektedir.93 Rivâyeti kitabında zikreden Sadûk, bunun takıyye halinde 
olduğuna yönelik fetva vererek açıklama yapmaktadır.94 Böylece bu ri-
vâyetle Tûsî öncesi amel edildiği anlaşılmaktadır. 

Tarafımızdan detaylı bir araştırma sonucu 3. ve. 4. asır Şiî 
ulemânın takıyyeyle bağdaştırmadan zikrettikleri birçok rivâyetin,95 Tûsî 

 
91     Tûsî, Tehẕîbü’l-aḥkâm, 7/255. 
92     Himyerî, Ḳurbu’l-isnâd, 361; Sadûk, Men lâ yaḥḍuruhu’l-faḳîh, 3/461. 
93      Tûsî, el-İstibṣâr, 1/380; Tûsî, Tehẕîbü’l-aḥkâm, 2/196. 
94      Sadûk, Men lâ yaḥḍuruhu’l-faḳîh, 1/241. 
95      Âmmeye muvâfakatı sebebiyle Tûsî’nin takiyeye hamlederek amelini iskat ettiği, kendinden 

önce zikredilen ve mezhebin uygulama alanında olduğu anlaşılan bazı hükümler için bk. 
Tûsî’nin, iki kulle suya ulaşan suyu bir şeyin kirletmeyeceği rivâyetini takıyyeye hamli için 
bk. Tûsî, el-İstibṣâr,1/7; Tûsî, Tehẕîbü’l-aḥkâm, 1/415, bu rivâyetin Sadûk tarafından kayıtsız 
zikri için bk. Sadûk, Men lâ yaḥḍuruhu’l-faḳîh, 1/6. Ön alım hakkının kişilerin sayısına göre 
olduğu hükmünün Tûsî tarafından takıyyeye hamli için bk. Tûsî, el-İstibṣâr, 3/117; Tûsî, 
Tehẕîbü’l-aḥkâm, 7/166, Sadûk’un bu konuda aksi fetvası için bk. Sadûk, Men lâ yaḥḍuruhu’l-
faḳîh, 3/77; Sadûk, el-Muḳniʻ, 406. Cafer es-Sâdık ve oğlu el-Kâzım’dan aktarılan, mirasta oğ-
lun kızının, kızın kızından daha yakın olduğu şeklindeki hükmün Tûsî tarafından takıyyeye 
hamli için bk. bk. Tûsî, el-İstibṣâr, 4/168; Tûsî, Tehẕîbü’l-aḥkâm, 9/318, Sadûk’un bu konuda 
aksi fetvası için bk. Sadûk, el-Muḳniʻa, 488. Seferî halde iftar edilebileceği şeklindeki hükmü 
Tûsî’nin takiyyeye hamli için bk. Tûsî, el-İstibṣâr, 1/235; Tûsî, Tehẕîbü’l-aḥkâm, 3/219; Kuleynî 
ve Sadûk’un bu rivâyeti kitaplarında herhangi bir şerh düşmeden zikretmeleri için bk. Ku-
leynî, el-Kâfî, 4/129; Sadûk, Men lâ yaḥḍuruhu’l-faḳîh, 8/3. Tûsî’nin üzerinde vücudun tama-
mının bulunmadığı bir şey üzerine secde edilemeyeceği rivâyetini takiyyeye hamli için bk. 
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tarafından takıyyeye hamledildiği görülmektedir. Bu rivâyetlerin bildir-
diği hükümlerin mezhebin fıkhi görüşü olduğu da anlaşılmaktadır. Zira 
rivâyetlerin bazıları dönemin Mukniʻa ve Men lâ yaḥḍuruhu’l-faḳîh gibi 
fıkhî rivâyet kitaplarında gelmektedir. Sadûk kitabını telif amacını belir-
tirken amacının başkaca musannifler gibi rivâyetleri toplamak olmadığı-
nı, bilakis fetva vermiş olduğu meselelerde rivâyetleri irad ederek ri-
vâyetlerin sıhhatine hükmetmek olduğunu söylemektedir.96 Rivâyetlerin 
başkaca müellifler tarafından kayıtsız zikredilmesi, bu rivâyetlerin ne 
takıyye bağlamında değerlendirildiği nede bu hükmî rivâyetlerin âmme-
nin görüşüne arz edildiği anlaşılmaktadır.  

 
Tûsî, el-İstibṣâr, 1/335; Tûsî, Tehẕîbü’l-aḥkâm, 2/305, bu rivâyeti Kuleynî’nin herhangi bir kayıt 
düşmeden zikri için bk. Kuleynî, el-Kâfî, 3/332. Tûsî’nin nebîz içene celde vurulamayacağını 
ifade eden rivâyeti takiyyeye hamli için bk. Tûsî, el-İstibṣâr, 4/235; Tûsî, Tehẕîbü’l-aḥkâm, 
10/96, bu konuda Sadûk’un nebîz içip sarhoş olana celde vurulacağı görüşü için bk. Sadûk, 
el-Muḳniʻ, 445. Tûsî’nin dedeyle birlikte kız kardeşlerin kalması durumunda onların miras-
tan pay sahibi olacakları rivâyetini takıyyeye hamli için bk. Tûsî, el-İstibṣâr, 4/108; Tûsî, 
Tehẕîbü’l-aḥkâm, 9/306-307, bu konuda Sadûk’un aksi fetvası için bk. Sadûk, Men lâ yaḥḍuru-
hu’l-faḳîh, 9/306. Mezhebin 8. imamı Ali Rıza’ya (ö. 202/8181) nispet edilen şükür secdesinin 
mahiyeti ve okunulacak dua rivâyetini Tûsî’nin takıyyeye hamli için bk. Tûsî, Tehẕîbü’l-
aḥkâm, 2/109, bu konuda Sadûk’un aksi fetvası için bk. Sadûk, Men lâ yaḥḍuruhu’l-faḳîh, 
1/332. Birden fazla kişinin bir kişiyi öldürmesi hususunda es-Sâdık’ın verdiği hükmü 
Tûsî’nin takıyyeye hamli için bk. Tûsî, el-İstibṣâr, 4/282; Tûsî, Tehẕîbü’l-aḥkâm, 10/218, bu ri-
vâyeti Kuleynî’nin kayıtsız bir şekilde zikri için bk. Kuleynî, el-Kâfî, 7/285; Mezhebin 2. ve 3. 
imamları addedilen Hz. Hasan ve Hüseyin’in sabah ve ikindi namazlarının farzından sonra 
nafile kıldıkları rivâyetini Tûsî’nin takıyyeye hamli için bk. Tûsî, el-İstibṣâr, 2/236, bu rivâyeti 
Kuleynî’nin kayıtsız zikri için bk. Kuleynî, el-Kâfî, 4/424. Cafer b. Muhammed’e nispet edilen 
evli olduğu kadınla zifafa girmeden önce hanımının ölmesi durumunda kızıyla evlenmenin 
caiz olduğu rivâyetini Tûsî’nin takiyyeye hamli için bk. Tûsî, el-İstibṣâr, 3/157; Tûsî, 
Tehẕîbü’l-aḥkâm, 7/274, bu rivâyetin kayıtsız olarak Kuleynî tarafından zikri için bk. Kuleynî, 
el-Kâfî, 5/422. El-Bâkır’a nispet edilen hırsızın en az bir dinarın beşte biri miktar için elinin 
kesileceği rivâyetini Tûsî’nin takiyyeye hamli için bk. Tûsî, el-İstibṣâr, 4/240; Tûsî, Tehẕîbü’l-
aḥkâm, 10/102, bu rivâyetin kayıtsız olarak Kuleynî tarafından zikri için bk. Kuleynî, el-Kâfî, 
7/221. İpeğin güzel bir kefen olduğu rivâyetini Tûsî’nin takiyyeye hamli için bk. Tûsî, el-
İstibṣâr, 1/211; Tûsî, Tehẕîbü’l-aḥkâm, 1/437; aynı rivâyetin Muhammed b. el-Eşʻas’ın el-
Caʻferiyyât’ında kayıtsız zikri için bk. el-Eşʻas, el-Caʻferiyyât, 204. Toprak ve katran üzerine 
secde olabileceğine dair rivâyetin Tûsî tarafından takiyyeye hamli için bk. Tûsî, el-İstibṣâr, 
1/334; Tûsî, Tehẕîbü’l-aḥkâm, 2/303; aynı rivâyetin Sadûk tarafından zikri için bk. Sadûk, Men 
lâ yaḥḍuruhu’l-faḳîh, 1/269. Bazı rivâyetlerin hicrî 10. asırda eş-Şehîd es-Sânî tarafından da ta-
kiyyeye hamledildiği görülmektedir. bk. Zeynüddin b. Ali eş-Şehid es-Sânî, Mesâlikü’l-efhâm 
(Kum: Müessesetü’l-meârif, 1413), 1/191, 195, 228, 8/54, 361, 9/95. 

96      Sadûk, Men lâ yaḥḍuruh’l-faḳîh, 1/3. 
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Âmmeye muvâfık olması hasebiyle takıyyeye hamledilen bazı mü-
teârız rivayetler, farklı zamanlarda farklı imamlara sorulmuş, imamların 
sorulara farklı cevaplar verdikleri nakledilmiştir. Ali b. Mehziyâr’ın, Ab-
dullah b. Muhammed’in 7. imam Musa el-Kâzım’a yazmış olduğu mek-
tupta okuduğuna göre Abdullah: “Sana kurban olayım! Zürâre, Ebû Ca-
fer  (el-Bâkır) ve Ebû Abdullah’dan (es-Sâdık) kişinin elbisesine sıçrayan 
içki hususunda 'Onunla namaz kılınmasında bir besi yoktur. Ancak içil-
mesi haram kılınmıştır.' dediklerini naklettiler. Zürâre’den başkasının 
Ebû Abdullah’dan aktardığına göre ise o şöyle demiştir: 'Eğer elbisene 
içki ya da nebîz yani sarhoşluk veren bir şey isabet eder de isabet ettiği 
yeri bilirsen orayı yıka! Şayet yerini bilmiyorsan (elbisenin) tamamını 
yıka! Eğer namazını kılmışsan namazını iade et' (bu iki rivayetten) hangi-
sini alayım?” şeklinde sorunca el-Kazım’ın: “Ebu Abdullah’ın sözünü al” 
dediği nakledilmiştir.97 Bu rivayet konumuz açısından önemlidir. Zira es-
Sâdık’dan aktarıldığı iddia edilen rivayet Tûsî’den önceki müelliflerde 
her hangi bir takıyye kaydı konulmadan zikredilmiştir.98 Ayrıca el-
Kâzım’a arz edilen daha önceki imâmların sözlerini el-Kâzım, rivâyetler 
arasında takıyye yoluyla söylenmiş bir söz olduğunu belirtmeden babası 
es-Sâdık’ın sözüyle amel edilmesini emretmiştir. Bununla beraber 
Tûsî’nin âmmeye muvâfık olduğunu iddia ederek takıyyeye hamlettiği 
rivayet hem el-Bâkır hem de es-Sâdık’tan gelmektedir. Netice olarak Tûsî 
tarafından takıyyeyle bağdaştırılan bir rivâyetin, hem farklı imamlardan 
takıyyeyle bağdaştırılmadan zikredilmesi, hem de daha sonraki bir 
imâma arz edilince mezkûr teâruzun herhangi bir şekilde takıyyeyle iliş-
kilendirilmemesi, dahası sonraki asırlarda yine bu minvalde zikredilme-
sine karşın 5. asırda Tûsî tarafından rivâyetin âmmeye muvafık olması 
sebebiyle takıyyeye hamledilerek teâruzun giderilmeye çalışılması, bu 
ameliyenin Tûsî’nin metodolojisinde rivâyetin tadyîfinde önemli bir illet 
olduğunu göstermektedir. 

 

 
97     Kuleynî, el-Kâfî, 3/407; Tûsî, Teḥẕîbu’l-Aḥkâm, 1/281 Tûsî, el-İstibṣâr, 1/191. 
98     Kuleynî, el-Kâfî, 3/406. 
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Sonuç 

İmâmiyye Şîası’nda masum addedilen imâmların söz ve uygulamaları 
mezhep içinde şerʻî bir değer kazanmıştır. İmâmların, canlarını ve mün-
tesiplerini koruma amacıyla bazı hükümleri takıyye bağlamında toplum-
da mevcut fıkhî görüşlere uygun olarak söyledikleri aktarılmıştır. Bu 
durum rivâyetler arasında teâruza sebep olmuştur. Esterâbâdî, Bahrânî 
ve Sadr gibi Şiî ulemâ takıyyeyi teâruzdaki en önemli unsur olarak zik-
retmişlerdir.  

Rivâyetlerin teâruzunda bir tercih yöntemi olan müteârız rivâyetle-
rin âmmenin görüşüne arz edilerek onlara muârız olanın alınması, 
muvâfık olanın ise terk edilmesi kaidesinin dayandığı ve genel olarak üç 
kategoride incelediğimiz rivâyetlerden ancak Saîd b. Hibetullah er-
Râvendî ve Ömer b. Hanzala yoluyla gelen rivayetler Şîa’ya göre muteber 
kabul edildiği görülmüştür. Bununla beraber özellikle hicri 6. asırda ya-
şamış Râvendî’nin rivâyeti zikrettiği risâlesinin 11. asırda Hür Âmilî tara-
fından günümüze ulaştırılması ve mezkûr rivâyetin diğer Şiî kitaplarda 
nakledilmemesi, rivâyetin sıhhatinin –Şîâ nazarında- tekrar değerlendi-
rilmesini gerektirmektedir. 

İhtilafı gidermede kullanılan yöntemlerde zikredilen âmme kelimesi-
nin doğrudan Ehl-i Sünnet’e işaret etmediği, kavramın; imâmların içinde 
yaşadığı toplum, imam ve müntesiplerinin dışında kalan topluluklar, 
muhâlif kesim ya da bir konuda insanların genel tavrı gibi daha geniş bir 
kullanım alanının olduğu görülmektedir. Âmmenin görüşüne muhâlif 
olan rivâyetin alınması, muvâfık olanın ise terk edilmesi kaidesi rivâyet-
lerde zikredilse ve hicrî 5. asırda Tûsî tarafından birçok rivâyet âmmeye 
muvâfık olduğundan dolayı takıyyeye hamledilse de pratikte Tûsî öncesi 
bu uygulamanın nadir olarak yapıldığı görülmektedir. Birçok rivâyeti 
âmmeye muvâfık olmasından dolayı takıyyeye hamleden Tûsî’nin bu 
uygulaması, sonraki bazı müellifler tarafından, mezhep içinde önemli bir 
tesiri olacak bir durumun haber-i vâhid seviyesindeki birkaç rivâyetle 
temellendirilmesinin doğru olmayacağı gerekçesiyle eleştirilmiştir.  
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Tûsî’nin âmmeye muvâfık olduğunu ileri sürerek bunların imâmlardan 
takıyye bağlamında sadır olduğu iddiasıyla amelini iskât ettiği birçok 
rivâyet Himyerî, Kuleynî, Sadûk ve daha başkaları tarafından zikredil-
miştir. Bu durum 5. asırda takıyyeye hamledilen birçok rivâyetle aslında 
Tûsî öncesi amel edildiğini göstermektedir. Bununla birlikte müteârız 
rivâyetleri âmmeye arz ederek onlara muvâfık olanın takıyye bağlamında 
söylenmiş olduğu, dolayısıyla bu rivâyetin terk edilmesiyle teâruzun 
giderilmesi uygulaması Tûsî dışında geniş bir şekilde pratiğe dökülme-
miştir. 

Müteârız rivâyetlerin farklı imamlara farklı dönemlerde arz edildiği 
zikredilmektedir. İmâmların sorulara aynı cevapları vermesi ya da sonra-
ki imâmın rivâyetin takıyye bağlamında zikredildiğini beyan etmemesi 
ve bu rivâyetlerin ancak 5. asırda takıyyeye hamledilmesi hicrî 3. ve 4. 
asırda Şiî toplumda takıyye bağlamında sadır olan rivâyetlerle amel edil-
diği düşüncesine sebep olmaktadır. Bununla beraber hicrî 5. asır öncesi 
herhangi bir şekilde takıyyeyle ilişkilendirilmeden zikredilen bazı mü-
teârız rivâyetlerin Tûsî tarafından âmmeye muvafık olanın takıyye bağ-
lamında sadır olduğu iddia edilerek takıyyeye hamledilmesi ve böylelikle 
teâruzun giderilmeye çalışılması, âmmeye muvâfakatın Tûsî’nin metodo-
lojisinde rivâyetlerin tadyîfinde önemli bir illet olduğunu göstermektedir. 
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Prososyallik, Empatik Eğilim ve Dindarlık Arasındaki İlişkiler Üzeri-
ne Bir Araştırma 

Öz: Bu çalışmada yardım etme, diğerkâm davranışlar sergileme, fedakârlık 
yapma, bağışlama, başkasını düşünme ve öncelemeyi içeren prososyal dav-
ranışlar ve empatik eğilim ile dindarlık arasındaki ilişki ele alınmıştır. Araş-
tırmada bu amaca uygun olarak prososyallik, empatik eğilim ve dindarlık 
arasındaki korelasyon, regresyon ve aracılık ilişkileri incelenmiştir. Nicel 
olarak gerçekleştirilen bu çalışmada Ayten ve Korkmaz tarafından geliştiri-
len Prososyallik Ölçeği, Dökmen tarafından geliştirilen Empatik Eğilim Öl-
çeği ve Zagumny ve diğerleri tarafından geliştirilen Bireysel Dindarlık Ölçe-
ği kullanılmıştır. Araştırmada dokümantasyon ve ilişkisel tarama metoduna 
başvurulmuştur. Çalışmanın örneklemi, gönüllü olarak katılım sağlayan 267 
kişiden müteşekkildir. Ankete katılan bireylerin 83’ü (%31,1) erkek iken 
184’ü (%68,9) kadındır. Yaş aralığı 17 ile 60 arasında değişirken, çalışmada 
yaş ortalaması 25,61’dir. Araştırmanın bulgularına göre bireysel dindarlık 
ile prososyallik, empatik eğilim ve dini ibadet arasında pozitif yönde anlam-
lı düzeyde ilişki tespit edilmiştir. Prososyallik ile dini ibadet ve empatik eği-
lim arasında da pozitif ve anlamlı ilişki olduğu görülmüştür. Bireysel din-
darlık hem prososyalliği hem de empatik eğilimi yordarken, dini ibadet sa-
dece prososyalliği yordamıştır. Empatik eğilimle prososyallik arasındaki iliş-
kide bireysel dindarlığın kısmî aracılık rolüne sahip olduğu tespit edilmiştir. 

Anahtar Sözcükler: Din Psikolojisi, Prososyallik, Empati, Dindarlık, Dini İbadet. 

õõõ 
An Investigation on the Links Between Prosociality, Empathic  

Tendency, and Religiousness 
Abstract: In this study, prosocial behaviors including helping, altruistic behaviors, 

giving, forgiveness, thinking and prioritizing someone else, and the relati-
onship between empathic tendency and religiosity were discussed. Correla-
tion, regression and mediation analysis between prosociality, empathic ten-
dency and religiosity were investigated in the study in accordance with this 
purpose. In this quantitative study, the Prosociality Scale developed by Ay-
ten and Korkmaz, the Empathic Tendency Scale developed by Dökmen and 
the Individual Religiosity Scale developed by Zagumny et al. were used. Re-
lational survey and documentation methods were used in the research. The 
sample of the study consists of 267 volunteers. 83 (31.1%) of the respon-
dents are male, 184 (68.9%) are women. Age range varies between 17 and 
60, the average age in the study is 25.61. According to the findings of the 
study, positive significant relationships were found between individual reli-
giosity with prosociality, empathic tendency and religious practices. There 
were positive and significant relationships between prosociality with religi-
ous practices and empathic tendency. Individual religiousness predicted 
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both prosociality and empathic tendency, while religious practices only 
predicted prosociality. Individual religiosity partially mediated the relati-
onship between empathic tendency and prosociality. 

Keywords: Psychology of Religion, Prosociality, Empathy, Religiousness, Religious 
Practices. 

 

õõõ 
Giriş 
Psikoloji-din ilişkisi her ne kadar inişli çıkışlı bir seyir izlese de psikoloji 
çalışmalarında din olgusuna yönelik ilgi hem teorik hem de ampirik dü-
zeyde artarak devam etmektedir. Psikolojide dinle ilgili konuların ele 
alınmasının nedenlerinden biri dinin kişiliğe nüfuz ederek tutum ve dav-
ranışlarda etkili bir unsur olmasıdır. Son yıllarda psikolojinin belli alanla-
rında, özellikle de sağlık araştırmalarında dinle ilişkili çalışmaların başat 
bir rol üstlendiği görülmektedir. 2000’li yıllar itibariyle pozitif psikoloji-
nin etkisiyle din psikolojisi alanı daha çok gündeme gelmeye başlamıştır. 
Bu durum yayımlanan dergi, kitap ve kitap bölümü sayılarında açıkça 
görülmektedir. Psikoloji alanının tarihsel gelişim seyri içerisinde 19. yüz-
yılın son çeyreği ile 20. yüzyılın ilk yarısında önyargı, ayrımcılık, saldır-
ganlık gibi konulara odaklandığı görülürken 20. yüzyılın özellikle ikinci 
yarısından itibaren olumlu sosyal davranışlarla ilgilenmeye başladığı 
ifade edilmektedir (Eisenberg, 1982, 2). 21. Yüzyılın başlangıcından itiba-
ren önemli sosyal politik olaylar ve gelişmeler, hümanizm etkisi, insan 
haklarına yönelik hassasiyetin artması gibi etmenler, sosyal psikolojinin 
temel konularından olan prososyal davranışları araştırmalarına yönelik 
ilgiyi artırmıştır.  

Bireyi ve toplumu derinden etkileyen bir unsur olarak din hem ku-
rumsal hem de bireysel olarak sorumluluk bilincini besleyen ve harekete 
geçiren en önemli faktörlerden biridir. Campbell, dinin, bireyleri sadece 
kendi ihtiyaçlarını değil başkalarının ihtiyaçları konusunda da düşünme-
ye sevk ettiğini ve bu şekilde güçlü ahlakî ilkeler ortaya koyduğunu belir-
terek toplum için önemine vurgu yapmaktadır (Campbell, 1976). Dinin 
insanlara sağladığı bu ahlaki zemin hâlihazırda karşılaşılan sorunlara 
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karşı daha duyarlı bir birey olmayı zorunlu kılmaktadır. Bu çerçevede 
din, birey-birey ya da birey-toplum arasında karşılıklı hak ve sorumlu-
lukları, belirli özgürlük alanı içerisinde tahsis ederek gerek insanlar arası 
ilişkilerin gerekse toplumsal kurumların sağlıklı bir şekilde işlemesini 
hedeflemektedir. Bu bağlamda kültürün önemli bir parçası olarak dinler, 
prososyalliği bir değer olarak teşvik etmektedir. 

Dinler, müntesiplerine yönelik emir ve yasaklar vasıtasıyla olumlu 
tutum ve davranışlara sahip olmayı öğütlediği gibi birey ve topluma 
zarar veren tutum ve davranışlardan sakınma konusunda da bağlayıcı bir 
çerçeve sunmaktadır. İnsan yaşamı içinde sosyal ve psikolojik bir olgu 
olarak dinlerin söz konusu bağlayıcı çerçevesi, kişiyi diğer motivasyon 
kaynaklarından daha baskın bir şekilde yönlendirmektedir. İnsanlar arası 
ilişkiler açısından da neredeyse tüm dinlerin, insanlara yardım etme, 
sevme ve koruma, ihtiyaçlarını karşılama, dayanışma içerisinde olma gibi 
prososyal tutum ve davranışlar açısından müntesiplerini teşvik ettiği 
görülmektedir. Özellikle benmerkezciliğin, bireyciliğin, narsizmin, bencil-
liğin, kişisel çıkarların ön plana çıktığı, buna bağlı olarak bireyin kendisi 
dışındakileri ikinci plana ittiği bir zaman dilimi içerisinde dinlerin sağla-
dığı bu motivasyon iklimi önem arz etmektedir. 

Norenzayan ve Shariff, dinin kültürel bağlamda sosyal ve grup içi 
uyumu kolaylaştırmasının yanında diğer insanların yararına olan davra-
nışları üretmede hızlandırıcı bir etkiye sahip olduğunu vurgulamaktadır 
(Norenzayan - Shariff, 2008, 58). Bu açıdan dinlerin söz konusu fonksi-
yonları üretmesi iki yönlü gerçekleşmektedir. Birincisi, dinlerin başkala-
rına yardımda bulunma, merhamet etme, diğerkâmlık ve gönüllülük gibi 
değerler üzerinden müntesiplerine takip etmeleri gereken bir şablon 
sunması; ikincisi ise sosyal yaşamda dinamik bir şekilde toplum yanlısı 
davranışları talep etmesi şeklindedir. Bu çerçevede dini, hayatında mer-
kezî bir konuma yerleştiren ve söz konusu değerleri içselleştiren birey-
lerden, toplum yanlısı davranış örneklerini de kapsayan ahlakî değerleri 
benimsemesi ve hayatını bu değerler ekseninde şekillendirmesi beklen-
mektedir. 



 

 

	  
PROSOSYALLİK, EMPATİK EĞİLİM VE DİNDARLIK ARASINDAKİ İLİŞKİLER ÜZERİNE BİR ARAŞTIRMA  

 

	
	 	

	
ONDOKUZ MAYIS ÜNİVERSİTESİ İLAHİYAT FAKÜLTESİ DERGİSİ [2021] sayı: 50 

	
	 	

    539      
. 
OMÜİF

D 

539 
OMÜİFD 

İnsanların prososyal amaçlara sahip olduklarını varsaymak, en azın-
dan bir soru sormayı gerekli kılmaktadır ki o da söz konusu amaçların 
spesifik doğasının ne olduğu üzerinedir (Bar-Tal, 1984, 4). İnsanları pro-
sosyal davranış sergilemeye sürükleyen faktörlerin neler olduğu felsefe, 
sosyoloji, psikoloji gibi alanlarda sıklıkla tartışılan konulardır. Bu bakım-
dan toplum yanlısı eylemlerin kaynağını insan organizmasının doğuştan 
gelen eğilimlerinin bir sonucu şeklinde açıklayan ya da bireyin bilişsel 
sisteminin bir çıktısı olabileceğini iddia eden çalışmalar mevcuttur (Ei-
senberg - Mussen, 1989). 

Prososyallikle ilgili geliştirilen teorilere bakıldığında her birinin be-
lirli bir noktaya odaklandığını söylemek mümkündür. Bu bağlamda sos-
yal öğrenme teorilerinin daha çok yardım etme davranışı ile ilgilendikle-
ri; bu süreçte ödül, ceza ve taklit ile ilgili süreçlere vurgu yaptıkları gö-
rülmektedir. Bilişsel gelişim teorisyenleri, ahlaki akıl yürütme ile ilgilene-
rek prososyal davranışları daha çok zihinsel süreçler ekseninde ele alır-
ken; duygusal ve motivasyonel gelişim teorisyenleri ise ebeveyn özdeş-
leşmesi, sevgi yoksunluğundan kaynaklanan kaygı, empati, sempati, 
suçluluk, ahlaki içselleştirme gibi kavramlar üzerinden bir portre çizmek-
tedir (Hoffman, 2000, 2-3). Bu çerçevede mevcut araştırma, prososyalliğin 
yordayıcısı olarak empati ve dindarlığı ele alması bakımından duygu-
sal/motivasyonel bir zemin üzerinden hareket etmektedir. 

 Kişinin baskı altında olmaksızın bir kişinin/grubun yararına olabile-
cek bir davranış sergilemesi, iç güdümlü bir duygu örüntüsünü zorunlu 
kılmaktadır. Söz konusu motivasyonu sağlayan en önemli faktörlerden 
biri olarak empati duygusu, diğerkâmlıkla ilişkili olarak ele alınmaktadır 
(Krebs, 1975; Leahy, 1979; Eisenberg, 1980). Diğergamlığın muhtemel 
kaynağı olarak empati, bireyin kendini duygusal düzlemde, karşısındaki 
insanın yerine koyarak onun duygu ve düşüncelerini anlama şeklinde 
ifade edilebilir. Bu çerçevede prososyal davranışların ortaya çıkmasında 
temel bir güdüleyici olduğu vurgulanmaktadır. (Eisenberg - Fabes, 1990, 
134-135; Hoffman, 2000, 30; Batson vd., 2002; Decety vd., 2016). Bu bağ-
lamda acı çeken, tehlikede olan ya da mahrumiyet yaşayan bireylere em-



 

 

	  
           SEZAİ KORKMAZ & HIZIR HACIKELEŞOĞLU  
 

 

	
	 	

	
ONDOKUZ MAYIS ÜNİVERSİTESİ İLAHİYAT FAKÜLTESİ DERGİSİ [2021] sayı: 50 

	
	 	

540 
OMÜİFD 

    540      
. 
OMÜİF

D 

pati göstererek onların içinde bulundukları duygu durumlarını anlama-
nın ve paylaşmanın, nihayetinde bireyi o insana yardım etmeye sürükle-
yen bir motivasyon üretebileceği; bu noktada kendini başkalarının yerine 
koyabilmenin, bireyi, bazı dini ve ahlaki ilkeleri izlemeye götürebileceği 
ifade edilmektedir (Ayten, 2013, 117).  

 Büyük dinlerin önemle üzerinde durduğu merhamet duygusunun 
da en fazla ilişkili olduğu kavramların başında empati gelmektedir. İhti-
yaç sahiplerine yardım etme, başkalarına yönelik koşulsuz sevgi besleme, 
isar ruhu içerisinde hareket etme gibi tutum ve davranışlar, öncelikle bir 
empati yetisini gerekli kılmaktadır. Empati bağlamında dinler, müntesip-
lerine kendilerine nasıl davranılmasını isterlerse başkalarına da o şekilde 
davranmaları yönünde tavsiyelerde bulunmaktadır. Ayrıca dinin öğreti-
lerine uygun bir yaşam sürüldüğünde empati kurmanın daha mümkün 
olacağı ve başkasının acısını, hüznünü daha iyi hissedeceği vurgulan-
maktadır (Ayten, 2013, 117-118). Dolayısıyla empati, dindarlık ve prosos-
yallik arasında sıkı bir ilişki olduğu; bu çerçevede empati ve dindarlığın 
prososyalliğin bir yordayıcısı olarak karşımıza çıktığı ifade edilebilir. 

Kavramsal Çerçeve 
Empati ve Dindarlık 
Son dönemde farklı disiplinlerin ilgisini çeken bir kavram olarak empati, 
psikologlar tarafından iki şekilde ele alınmaktadır. İlk olarak empati biliş-
sel olarak diğer insanların içsel durum, duygu, düşünce, algı ve niyetleri-
nin farkında olunmasını gerektirirken, ikinci olarak ise insanlara yönelik 
hissedilen güçlü bir sorumluluk duygusunu barındırmaktadır (Hoffman, 
2000, 29). Duygusal öz bilinç temeli üzerinde gelişen bir yetenek olarak 
başkalarının duygularını anlama şeklinde ifade edilen empatinin insanlar 
arası ilişkilerde temel bir beceri olduğu vurgulanmaktadır (Goleman, 
1996). Kişilerarası sınırlar arasında paylaşılan duyguların geçirgen doğa-
sını tanımlayan bir kavram olarak empati, insanların sıklıkla ve güçlü bir 
şekilde tecrübe ettikleri bir fenomendir (Zaki - Ochsner, 2016, 871). Empa-
ti, karşı taraftakini anlama, kendi yerine koyma, karşı tarafın duygularını 
derinden hissetme gibi yönleriyle daha çok psikolojik içeriklere sahip olsa 
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da etkileşim kurmayı gerektirmesi, başkasına yönelik gerçekleştirilen bir 
eylem ağını gerektirmesi gibi nitelikleriyle sosyal bir yön de barındırmak-
tadır. 

“Başkalarının düşünce ve duygularının ve bunların muhtemel an-
lamlarının objektif bir şekilde farkında olma; karşıdakinin duygu ve dü-
şüncelerini temsili olarak yaşama” (Budak, 2017, 251) şeklinde ifade edi-
len empati, anlama, hissetme ve temsiliyet ekseninde gelişen çok yönlü 
bir kavramdır. Özellikle psikoterapide empatik iletişim kurma becerileri 
yaklaşımıyla ön plana çıkan Rogers, empati kavramını, bir kişinin kendi-
sini, karşısındaki kişinin yerine koyarak olaylara onun bakış açısıyla 
bakması, duygularını ve düşüncelerini doğru olarak algılaması, içsel refe-
rans çerçevesini tam anlamıyla hissetmesi şeklinde açıklamaktadır (Ro-
gers, 1983, 105). Empatiyi duygu merkezli irdeleyen Hoffman, empatik 
bir tepkinin temel gerekliliğinin, bir kişinin kendi duygularından ziyade 
muhatabının duygularıyla ahenkli bir şekilde bütünleşmeyi gerektiren 
psikolojik bir süreci kapsadığını belirtmektedir (Hoffman, 2000, 29). Zaki 
ve Ochsner ise empatiyi, karşıdakinin içsel durumunu anlamaya ve duy-
gularını paylaşmaya yönelik bir eğilim ve kabiliyet olarak tanımlamakta-
dır (Zaki - Ochsner, 2016, 871). Empatiyi sadece duygu merkezli ya da 
bilişsel olarak ele alan çalışmaların yanı sıra hem bilişsel hem de duygu-
sal bir süreç olduğunu ileri sürenlerin daha yoğunlukta olduğunu söyle-
mek gerekmektedir. Empatinin temelinde “insanlar başkalarının mutlu-
luğunun ve sıkıntısının tıpkı kendi mutlulukları ve sıkıntıları gibi zihinle-
rinde ve duygularında yaşayabilirler” anlayışının yer aldığı belirtilerek 
empatiyi hem bilişsel hem de duygusal bir düzlemde ele alarak bu kav-
ramın çok yönlülüğüne işaret eden çalışmalar bulunmaktadır (Eisenberg - 
Mussen, 1989, 130; Dökmen, 2005, 136-137; Bierhoff, 2005, 107; Ayten, 
2013, 79). Bu haliyle bilişsel ve duygusal unsurların birlikte etkili olduğu 
bir olgu olarak empati, bireyin kendisini karşı tarafın yerinde konumlan-
dırarak düşünmesi, buna ilişkin daha önceki anılarını hatırlaması ve tüm 
bu süreci kendi içerisinde anlamlandırması ve hissetmesi şeklinde açıkla-
nabilir. 
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Empatinin gelişimine yönelik farklı yaklaşımlar mevcuttur. Empati 
kısmen biyolojik yönü olan kısmen de psiko-sosyal hayat içerisinde inşa 
edilen bir süreç içerisinde ele alınmaktadır. Söz konusu gelişim seyri, 
bebeklik dönemine kadar uzanan bir dönemi kapsamaktadır. Bazı psika-
nalitik kuramcılar, empatinin, bakıcı ile çocuk arasındaki etkileşimden 
beslenerek geliştiğini iddia etmektedir. Hoffman, bebeklikte başlayan ve 
çocuklukta ve sonrasında devam eden empati duygusunun, bazı faktör-
lerle uyumlu bir şekilde gelişim sergilediğini belirtmektedir (Hoffman, 
2000, 250). Aronfreed ise empatinin, erken dönem içerisinde koşullan-
dırma ve ilişkilendirme yoluyla; çocuğun zevk ve acı duygularının, bir 
başkası tarafından ifade edilerek tekrar tekrar eşleştirilmesiyle ortaya 
çıktığını vurgulamaktadır (Eisenberg - Mussen, 1989, 131).   

Empati, bireyin bilişsel, duygusal ve sosyal alanlarını içeren karma-
şık bir süreçtir. Söz konusu yapının karmaşıklığı ve çok boyutluluğu, 
yapılan çalışmaların çeşitliliğine sebebiyet vermektedir. Empati süreçleri 
ve tepkileri, sosyal hayat içerisinde ve kişilerarası ilişkilerde önemli bir 
rol oynamaktadır. Feshbach empatinin prososyal davranışların ortaya 
çıkmasında özel bir yere sahip olmasına rağmen empati ve prososyallik 
arasındaki ilişkiye yönelik özellikle çocuklar üzerinde yapılan çalışmala-
rın tutarlılık arz etmediğini belirtmektedir. Bunun nedeni ise empati ve 
prososyallik arasındaki ilişkiye dahil edilebilecek olası faktörlerin etkisi 
ile açıklanmaktadır (Feshbach, 1982, 316).  

Toplum yanlısı davranışlar açısından temel olarak üç sosyal normun 
etkili olduğu ifade edilmektedir ki bunlardan bir tanesi de sorumluluk 
duygusudur (Akt: Ayten, 2013, 68). Sorumluluk duygusu, tek tek kişilere 
ve topluma karşı haklar ve sorumluluklar ekseninde ele alınabilir. Bu 
noktada sorumluluk, bir bütün olarak toplumu ve toplumu oluşturan 
kişileri müstakil bir biçimde muhatap kabul etmeyi, umursamayı, sevme-
yi ve ilgilenmeyi kapsamaktadır. Dolayısıyla sorumluluk, insanlar için bir 
eylemde bulunmayı gerekli kılmaktadır. Söz konusu sorumluluk alanını 
içselleştiren bireyler ise toplum yanlısı davranış üretme noktasında po-
tansiyel bir güç olarak ortaya çıkmaktadır. Bu bağlamda bireye sorumlu-
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luk yükleyerek herhangi bir davranışı icra etmeye yönlendiren çeşitli 
faktörler söz konusu olabilir. Bu faktörlerden biri olarak dinin ayırıcı 
yönü, dünyasal inanç merkezlerinin sahip olmadığı metafizik boyuttur 
(Karaca, 2015, 193). Bu haliyle din, adil dünya inancı, cennet, cehennem, 
sonsuzluk vb. alanlara yönelik içerikleriyle inananlarına, karşı konulmaz 
bir şablon sunmaktadır. Bireyin bağlandığı bu inanç ve değerler, başta 
kişilik olmak üzere psiko-sosyal hayatın tamamında aktif bir unsur ol-
maktadır. Dinin bu işlevi, inananlarına yüklediği sorumluluk ekseninde 
gerçekleştirmektedir.  

İslam dini özelinde sorumluluğun bireysel tabiatı önemli gözükse 
de1 Kur’an-ı Kerim’de toplum içerisinde yaşayan bireylerin birbirlerine 
karşı olan sorumluluklarına da dikkat çekilmektedir: “Hayır, hayır! Yetime 
ikram etmiyorsunuz. Yoksulu yedirmek konusunda birbirinizi teşvik etmiyorsu-
nuz. Haram helâl demeden mirası alabildiğine yiyorsunuz. Malı da pek çok sevi-
yorsunuz.” (Fecr, 10/17-20). Ayrıca diğer insanlara yönelik şartsız-kayıtsız 
yardım etmeye yönelik Kur’an-ı Kerîm’de birçok ayet söz konusudur2. Bu 
çerçevede başkalarının iyiliğini ve mutluluğunu kendine ve kendi zevkle-
rine/ihtiyaçlarına tercih etme şeklinde ifade edilen isar kavramı, başkala-
rına yönelik merhameti, acımayı ve empati yapmayı kapsayan önemli bir 
olgudur.  

İnananların diğer insanlara yönelik kayıtsızlıkları, Kur’an-ı Kerîm’in 
farklı yerlerinde yerilerek başkalarına yönelik merhamet etme, acıma, 
empatik olma konularında uyarıların olduğu görülmektedir (İsra, 17-37; 
Hac, 22/66; Mearic, 70/19; Ahzab, 33/72). İslam dininin müntesiplerine 
sunduğu emir ve nehiy alanlarına odaklanıldığında sorumluluk yoluyla 
birtakım nitelikler kazandırma amacı güttüğü görülebilir.  Bu açıdan 
başkalarına yönelik yardımda bulunma ve acılarını hissetme açısından 

 
1  “Kim doğru yolu bulmuşsa, ancak kendisi için bulmuştur; kim de sapıtmışsa kendi 

aleyhine sapıtmıştır. Hiçbir günahkâr, başka bir günahkârın günah yükünü yüklenmez. 
Biz, bir peygamber göndermedikçe azap edici değiliz.” (İsra, 17/15) 

2  “.. ihtiyaç halinde olsalar bile onları kendilerine tercih edeler. Kim nefsinin bencilliğin-
den korunmayı başarırsa işte kurtuluşa erecekler onlardır.” (Haşr, 59/9); ayrıca bkz. (Ni-
sa, 4-36; Maide, 5/2). 
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merhamet etme, acıma, empati kurma gibi duygulara sahip olma açısın-
dan dinlerin önemli bir misyona sahip oldukları ifade edilebilir. Bu konu 
etrafında gerçekleştirilen araştırmaların genelinde durumun desteklendi-
ği görülmektedir (Bradley, 2009; Ayten, 2013; Özcan, 2016; Hacıkeleşoğlu 
- Kartopu, 2017; Kartopu vd., 2018; Özcan, 2020). Yapılan araştırmaların 
sonuçlarına bakıldığında dindarlık ile gönüllü olma, kan verme ya da 
farklı şekillerde insanlara el uzatmaya yönelik tutum ve davranışlar ara-
sında bir ilişki olduğu dikkat çekmektedir (Beyerlein, 2016; Mattis vd., 
2000; Saroglou vd., 2004). Dindar bireylerin başkalarının lehine yönelik 
gerçekleştirdikleri tutum ve davranışlar, söz konusu sorumluluk ekse-
ninde meydana gelen değişimlerle açıklanabilir. Bu noktada prososyalli-
ğin kaynakları olarak ifade edilebilecek diğerkâmlık ve empatinin de din 
ile ilişkili olduğu görülmektedir. 

Prososyallik, Empati ve Dindarlık İlişkisi 
Sosyal psikoloji alanında diğerkâmlık, yardım etme ya da sosyal da-

yanışma gibi konuları içeren prososyallik araştırmaları sıklıkla göze 
çarpmaktadır. Bilim insanlarının prososyal davranış araştırmalarına yö-
nelik yoğun ilgi göstermeleri, bu konunun insan doğasına yönelik çetre-
filli birçok konuyu aydınlatma ihtimalinden kaynaklanmaktadır. (Stür-
mer - Snyder, 2010, 3). Örneğin bireyin başka birine karşılıksız olarak 
hangi motivasyonlarla yardım ettiği ya da niçin başkasının lehine olacak 
bir davranış gerçekleştirdiği soruları, insanların özlerinde iyi mi ya da 
kötü mü oldukları, özgeci mi yoksa bencil mi olduklarına yönelik cevap-
lar üretmektedir. Prososyallik ile ilgili araştırmalara yönelik ilginin bir 
sebebi olarak ifade edilebilecek bu durum, konuyla ilgili birçok değişke-
nin birlikte ele alınmasını gerekli kılmaktadır. 

“Prososyal davranış”, “diğerkâmlık” ya da “yardım etme” sıklıkla 
birbiri yerine kullanılan kavramlar olarak ortaya çıkmaktadır. Bu üç ol-
gunun birbirleriyle yakından ilişkili olduğu görülse de “yardım etme” 
davranışının diğer iki kavramı kapsayıcı bir hüviyete sahip olduğu göze 
çarpmaktadır. Kişilerarası yardım etme formlarının tamamını açıklamak 
için kullanılan “yardım etme” davranışından daha dar bir anlama sahip 
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olan “prososyal davranış” ise diğerkâmlığı bünyesinde barındıran, yar-
dıma muhtaç olan bir kimsenin mevcut durumunu iyileştirmeye, gönüllü 
yardım etmeye odaklanan bir kavramdır (Bierhoff, 2005, 9). Prososyal 
davranış, genellikle bir başkasına fayda sağlayan ya da en azından fayda 
sağlamayı amaçlayan eylemler olarak tanımlanmaktadır (Eisenberg vd., 
1984, 102).  Prososyal davranış tanımlamalarında davranışların altındaki 
motivasyondan ziyade, sonuçları üzerinde yoğunlaşıldığı; ayrıca bu ta-
nımın, gönüllü yapılmayan ve başkasına yardım amacı taşımayan davra-
nışları da dışarıda bıraktığı vurgulanmaktadır (Ayten, 2009, 14). 

 Lindenberg, prososyallikle ilgili temel motivasyonları temsil eden 
üç farklı ana çerçeve sunmaktadır. Buna göre bireyler, başkalarına yöne-
lik prososyal davranışlar sergilerken söz konusu davranışlarını yönlendi-
ren şablonlara sahiptir. Normatif, kazanç-fayda merkezli ve hedonik ol-
mak üzere üç temel çerçeve sunan Lindenberg, prososyal davranışların 
bu çerçevelerin her birinde oluşabileceğini, ancak oluşumunu etkileyen 
koşulların her birinde farklı bir seyir takip edebileceğini ifade etmektedir. 
Örneğin diğer davranış türlerine göre istikrarı için daha fazla sosyal des-
tek gerektiren ve en güvensiz olarak ifade edilen normatif çerçevede, 
duruma uygun şekilde davranışı belirleme esastır. Kazanç-fayda merkez-
li çerçevede ise prososyal davranış, aynı amaca (kazanca) götüren diğer 
alternatiflerin maliyetlerine kıyasla bu tür davranışların göreceli maliyet-
lerine bağlı olarak ortaya çıkan tabloya göre gerçekleşebilir. Burada temel 
hedef, davranış soncunda bireyin kendine bir getiri sağlamasıdır. Son 
olarak hedonik çerçevede toplum yanlısı davranışlar, bireyin ruh halle-
rindeki değişikliklere ya da sosyal ilişkilerinin niteliğine bağlı olarak 
“kendini iyi hissetme” temelinde gerçekleşmektedir. Buna göre prososyal 
davranışların ortaya çıkması ancak söz konusu motivasyonlara bağlı bir 
şekilde ortaya çıkmaktadır. Lindenberg,  sosyal, kurumsal ve kültürel 
etmenler ya da kişilik özellikleri, yetenekler, eğitim türü gibi psiko-sosyal 
unsurların hangisinin başat faktörlük konusunda belirleyici olduğunu 
ifade etmektedir (Lindenberg, 2006, 40-41).  



 

 

	  
           SEZAİ KORKMAZ & HIZIR HACIKELEŞOĞLU  
 

 

	
	 	

	
ONDOKUZ MAYIS ÜNİVERSİTESİ İLAHİYAT FAKÜLTESİ DERGİSİ [2021] sayı: 50 

	
	 	

546 
OMÜİFD 

    546      
. 
OMÜİF

D 

Duygular, prososyal değerlerin, motivasyonların ve davranışların 
gelişimi açısından önemli kabul edilmektedir. Özellikli empati ile ilgili 
duyguların prososyallik açısından kritik olduğu belirtilmektedir (Eisen-
berg vd., 2006, 647). Empatik kişilerin başkalarının neye ihtiyacı olduğu-
nu, ne istediğini gösteren belli belirsiz sosyal sinyallere karşı daha duyarlı 
oldukları belirtilmekte; hatta bu özellikleriyle empatik kimselerin insan 
merkezli icra edilen öğretmenlik, idarecilik gibi mesleklerde daha başarılı 
olabilecekleri ifade edilmektedir (Goleman, 1996). Karşısındaki bireyin 
duygularını, kendi yaşıyormuşçasına hisseden insanların, bu duygular-
dan hareketle davranış üretme potansiyellerinin daha yüksek olduğu 
söylenebilir.  

Dökmen, empati kurmanın yardım etmeye ya da daha geniş bir ifa-
deyle prososyal davranış sergilemeye nasıl dönüştüğüne ilişkin iki ku-
ramsal açıklama olduğunu belirtmektedir. Bunlardan birincisine göre, 
sıkıntı içerisinde bulunan kişi ile empati kuran birey, karşısındakinin 
durumunu anladığı için aynı sıkıntıyı hisseder ve bu problemli durumu 
ortadan kaldırmak; böylelikle hem kendisini hem de karşısındakini rahat-
latmak için o kişiye yardımda bulunur. İkinci bakış açısına göre, sıkıntıda 
bulunan birey ile empati kurarak onun durumundan haberdar olan kişi, 
diğerkâm bir davranışta bulunarak, sıkıntıdaki kişiyi rahatlatmak ama-
cıyla ona yardım etmektedir (Dökmen, 2005, 145).  

Başkasına yardım etme ya da daha genel bir kullanım olarak prosos-
yal davranış ile ilgili iki ana teorik yön geliştirilmiştir. Bunlardan birinci-
si, yardım etme davranışının gelişimine odaklanırken, diğeri ise yardım 
etme davranışının nasıl sürdürüldüğünün ve bireylerin bunu nasıl ger-
çekleştirmeye karar verdiğini açıklama girişimlerini içermektedir (Bar-
Tal, 1984, s. 13). Bir insanın bir başkasına hangi motivasyonlarla yardım 
etme davranışında bulunduğu ile ilgili birçok açıklama mevcuttur. Moti-
vasyonel açıdan prososyal davranışı meydana getiren motivasyonların 
“diğergam” ve “bencil” yardım olmak üzere iki formu bulunmaktadır. 
Bu çerçevede diğerkâm yardım etme (altruistic helping), herhangi bir 
menfaat beklemeksizin ihtiyaç sahibi kimsenin sıkıntısını ortadan kal-
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dırmayı hedefleyen; bencil yardım etme (egoistic helping) ise tamamen 
yardım eden kişinin refahını yükseltmeye dayanan bir form şeklinde 
ortaya çıkmaktadır (Batson vd., 2002, 485; Franzoi, 2003, 491). Dolayısıyla 
diğerkâm yardım etme davranışında yardıma ihtiyacı olan kişi odak nok-
tasıyken, bencil yardım etme davranışında, yardım eden kişi odak nokta-
sıdır. Bu noktada özellikle ilahî dinlerin diğergam yardım etme noktasın-
da müntesiplerine tavsiyelerde bulunduğu göz önüne alındığında pro-
sosyallik ile dindarlık arasında bir ilişki olduğu ifade edilebilir.  

Dinin toplum yanlısı davranışçılık üzerindeki etkisine yönelik çalış-
malar, din psikolojisi içerisinde de gözde bir konu alanı olarak yer almak-
ta ve son yıllarda hakkında pek çok çalışma yapılmaktadır (Preston vd., 
2014, 149). Bu çerçevede bir taraftan sosyal bilimler üzerine araştırma 
yapan bilim insanları, bir taraftan da farklı düşünür ve araştırmacılar 
tarafından başkalarına yardım etme, insanların muzdarip olduğu bir 
sorunu ortadan kaldırma gibi prososyal davranışlar ve diğergamlık, ço-
ğunlukla dini inanç ve uygulamalarla ilişkilendirilerek ele alınmaktadır 
(Ayten, 2013, 94).  Buradan hareketle dinin empati, diğergamlık, insanları 
koşulsuz kabul etme-sevme gibi birtakım duyguları harekete geçirme ve 
prososyal davranış üretme noktasındaki teşvikleri düşünüldüğünde hem 
empatiyi hem de prososyalliği besleyen bir unsur olarak aracı bir değiş-
ken olarak belirdiği görülmektedir. 

Çalışmanın Hipotezleri 
H1 Bireysel dindarlık ile prososyallik ve empati arasında pozitif yönde 

anlamlı ilişki vardır. 
H2 Dini ibadetlerin sıklığı ve türü ile prososyallik ve empati arasında 

pozitif yönde anlamlı ilişki vardır. 
H3 Empati ile prososyallik arasında pozitif yönde anlamlı ilişki vardır. 
H4 Yaş ile bireysel dindarlık, dini ibadetler, prososyallik ve empati ara-

sında pozitif ilişki vardır. 
H5 Bireysel dindarlık, prososyallik ve empatiyi yordamaktadır. 
H6 Dini ibadetler, prososyallik ve empatiyi yordamaktadır. 
H7 Empatik eğilim, prososyallik değişkenini yordamaktadır.  
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H8 Bireysel dindarlık, empati ile prososyallik arasındaki ilişkide aracılık 
yapmaktadır. 

H9 Dini ibadetler, empati ile prososyallik arasındaki ilişkiye aracılık yap-
maktadır. 

Metot 
Bu çalışmada dokümantasyon ve tarama yöntemi kullanılmıştır. Dokü-
mantasyon yönteminde çalışmayla ilgili olarak bilimsel içerikli belgeler 
incelenmiştir. Çalışmalardan elde edilen bulgular, araştırmanın teorik 
arka planını desteklemiş ve yorum-tartışma kısmında karşılaştırma ola-
nağı tanımıştır. Tarama yönteminde değişkenler arasındaki ilişkiler ista-
tistiki olarak analiz edilmiştir. Çalışmada birden fazla değişken olduğun-
dan tarama modellerinden ilişkisel tarama metoduna başvurulmuştur.  

Örneklemin Nitelikleri 
Çalışmanın örneklemine gönüllü olarak 267 kişi katılmıştır. Ankete katı-
lan bireylerin 83’ü (%31,1) erkek iken 184’ü (%68,9) kadındır. Yaş aralığı 
17 ile 60 arasında değişirken, çalışmada yaş ortalaması 25,61’dir. Çoğun-
lukla ikamet yerlerine bakıldığında katılımcıların 63’ü (%23,6) hayatının 
büyük bölümünü köyde, 77’si (%28,8) ilçede, 127’si (%47,6) ise şehirde 
yaşamını sürdürmüştür. Örnekleme dahil olan kişilerin 72’si (%27) evli, 
195’i (%73) bekarlardan oluşmuştur. Ekonomik durumu göre 24 (%9) kişi 
düşük, 231 (%86,5) kişi orta ve 12 (%4,5) kişi yüksek gelir sahibi olduğunu 
ifade etmiştir. 

Verilerin Toplanması ve Analizi 
İnsanlar üzerine yapılan anket çalışmalarında gerekli görülen Etik Kurul 
izni, üniversite Etik Kurul Komisyonundan alınmıştır. Anket verileri 
internette Google Dokümanlar aracılığıyla toplanmıştır. İnternet formun-
da anket formlarından önce katılımcıları bilgilendirici onam formuna yer 
verilmiştir. Örnekleme dâhil olan kişiler, onam formunu okuyarak gönül-
lülük ve rıza esasına göre çalışmaya dâhil olmuştur. Verilerin toplanma-
sında çeşitli elektronik yazışma uygulamaları ve sosyal medya araçları 
kullanılmıştır. Veriler, SPSS ve AMOS programlarıyla analiz edilmiştir. 
Bulguların ortaya çıkmasında korelasyon, regresyon ve aracılık testlerine, 



 

 

	  
PROSOSYALLİK, EMPATİK EĞİLİM VE DİNDARLIK ARASINDAKİ İLİŞKİLER ÜZERİNE BİR ARAŞTIRMA  

 

	
	 	

	
ONDOKUZ MAYIS ÜNİVERSİTESİ İLAHİYAT FAKÜLTESİ DERGİSİ [2021] sayı: 50 

	
	 	

    549      
. 
OMÜİF

D 

549 
OMÜİFD 

ölçek ve örneklemin niteliklerinin ortaya çıkmasında betimsel analize 
başvurulmuştur.  

Veri Toplama Araçları 
Kişisel Bilgi Formu: Araştırmacılar tarafından çalışmaya katılan bi-

reylerin niteliklerinin ortaya koyulması amacıyla hazırlanmıştır. Cinsiyet, 
yaş, gelir, ikamet ve medeni durum gibi demografik özelliklere dair bilgi-
ler toplanmıştır. 

Prososyallik: Ayten ve Korkmaz tarafından geliştirilen Prososyallik 
Ölçeği kullanılmıştır. Ölçek 22 maddeden oluşmaktadır (örnek maddeler; 
Gerektiğinde komşularımıza yardım ederim, Muhtaçlara sık sık maddi 
yardımda bulunurum, Arkadaşlarımla bozuştuğumda ilk arayan ben 
olurum vs). Ölçek 7’li Likert tipine göre (1=Bana hiç uygun değil, 7=Bana 
çok uygun) ölçüm yapmaktadır. Yardım etme, hayırseverlik, fedakârlık, 
bağışlama ve affetme olmak üzere beş alt boyuttan oluşmaktadır (Ayten – 
Korkmaz, 2019). Bu araştırmada ölçek toplam puanı ile analizler test 
edilmiştir. Ölçekten alınan puan yükseldikçe prososyal davranışlar da 
artmaktadır. Bu çalışmada ölçeğin Cronbach’s Alpha değeri ,858 olarak 
tespit edilmiştir. 

Empatik Eğilim: Empatik eğilim ölçeği Dökmen tarafından gelişti-
rilmiştir. Ölçek 20 maddeden ve sosyal empatik eğilim, iletişimsel empa-
tik eğilim, bireysel-özsel empatik eğilim, duygusal empatik eğilim ve 
sosyal/paylaşmacı empatik eğilim olmak üzere 5 alt boyuttan oluşmakta-
dır. 5’li Likert (1=tamamen aykırı, 5=tamamen uygun) tipinde ölçüm 
yapmaktadır. Ölçekte 3, 6, 7, 8, 11, 12, 13 ve 15. maddelerin ters kodlandı-
ğı belirtilmiştir. Bu araştırmada, ilgili maddeler tersinden kodlanarak 
toplam puan üzerinden analizler yapılmıştır. Ölçekten alınan puan yük-
seldikçe empatik eğilim de artmaktadır (Dökmen, 1988). Bu çalışmada 
ölçeğin Cronbach’s Alpha değeri ,700 olarak tespit edilmiştir. 

Dindarlık: Dindarlığın ölçümünde bireysel dindarlık ölçeği ve dini 
ibadet ölçeği kullanılmıştır. Bireysel dindarlık ölçeği, Zagumny vd. tara-
fından geliştirilmiştir. Ölçek 6 maddeden oluşmaktadır. Tek boyuttan 
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oluşan ölçekte ters madde bulunmamaktadır (Zagumny vd., 2012). 5’li 
Likert tipine göre düzenlenen ölçek, Ayten tarafından Türkçe’ye uyar-
lanmıştır. Bireysel dindarlık ölçeğinin Cronbach’s Alpha değeri ,871 ola-
rak tespit edilmiştir. Dini ibadet ölçeği ise Ayten tarafından geliştirilmiş-
tir. Ölçek 4 maddeden ve tek boyuttan oluşmakta olup 5’li likert tipinde-
dir. Ters maddesi bulunmayan Dini İbadet ölçeğinin Cronbach’s Alpha 
değeri ,700 olarak tespit edilmiştir. 

Bulgu ve Yorumlar 
Bu başlık altında değişkenler arası ilişkiler çok yönlü incelenmiştir. 

Çalışmanın hipotezlerine bağlı olarak korelasyon, regresyon ve aracılık 
analizleri yapılmıştır.  

Korelasyon İlişkileri 
Tablo 1’de korelasyon ilişkilerine yönelik matris aktarılmıştır. Bu başlık 

altında çalışmanın değişkenleri arasındaki korelasyon ilişkileri ana-
liz edilmiştir. Araştırmanın H1 Bireysel dindarlık ile prososyallik ve 
empati arasında pozitif yönde anlamlı ilişki vardır, H2 Dini ibadetlerle 
prososyallik ve empati arasında pozitif yönde ilişki vardır, H3 Empatik eği-
lim ile prososyallik arasında pozitif yönde ilişki vardır ve H4 Yaş ile birey-
sel dindarlık, dini ibadetler, prososyallik ve empati arasında pozitif ilişki 
vardır hipotezleri sınanmıştır. 

Tablo 1: Korelasyon Matrisi 
  1 2 3 4 
1.Prososyallik 
2.Empatik 

Eğ. 
 
 1    
 ,329** 1   

3.Dini İbadet   ,307** ,119 1  
4.Bireysel 

Dinda.  
 ,329**    ,123** ,760** 1 

5.Yaş   ,060 ,059 ,199** ,199** 
**Korelasyon 0,01 (2-tailed) değerinde anlamlıdır. 

Tablo 1’e bakıldığında bireysel dindarlık ile prososyallik arasında is-
tatistiki olarak anlamlı düzeyde ve pozitif yönde ilişki olduğu tespit 
edilmiştir. Bireysel dindarlık ile prososyallik arasında orta düzeyde kore-
lasyon ilişkisi bulunmuştur. Bireysel dindarlık ile empatik eğilim arasın-
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da da istatistiki olarak anlamlı düzeyde ve pozitif yönde ilişki olduğu 
saptanmıştır. Bireysel dindarlık ile empatik eğilim arasında da prososyal-
lik ilişkisinde olduğu gibi orta düzeyde korelasyon ilişkisi vardır. Dini 
ibadetlerle prososyallik arasında (r(267)=,307; p<0,01) pozitif yönde, anlamlı 
düzeyde ilişki bulgulanmıştır. Dini ibadetlerle prososyallik arasında orta 
düzeyde ilişki vardır. Dini ibadetlerle empatik eğilim arasında (r(267)=,119; 
p>0,05) anlamlı düzeyde ilişki olmadığı ortaya koyulmuştur.  

Prososyallik ile empati arasında (r(267)=,329; p<0,01) istatistiki olarak 
anlamlı ve pozitif yönde ilişki olduğu görülmektedir. Prososyallik ile 
empatik eğilim arasındaki Pearson korelasyon katsayısı ilişkisi orta dü-
zeydedir. Yaş değişkeni ile prososyallik (r(267)=,060; p>0,05) arasında ve 
yaş ile empatik eğilim (r(267)=,059; p>0,05) arasındaki ilişkinin istatistiki 
olarak anlamlı düzeyde olmadığı görülmüştür. Yaş ile bireysel dindarlık 
arasında (r(267)=,119; p<0,01) ve yaş ile dini ibadetler arasında (r(267)=,119; 
p<0,01) anlamlı düzeyde, pozitif yönde ilişki olduğu bulgulanmıştır.  

Regresyon İlişkileri 
Tablo 2’de regresyon ilişkilerine yönelik bulgular aktarılmıştır. Bu 

başlık altında çalışmanın değişkenleri arasındaki resgresyon ilişkileri 
analiz edilmiştir. Bu doğrultuda çalışmanın H5 Bireysel dindarlık, prososyal-
lik ve empatiyi yordamaktadır, H6 Dini ibadetler, prososyallik ve empatiyi yor-
damaktadır ve H7 Empatik eğilim, prososyallik değişkenini yordamaktadır hipo-
tezleri test edilmiştir.  

Tablo 2: Regresyon Ağırlıkları 
 Std. C. 

(β) 
Std. Er. t  p 

Bireysel dindarlık---> pro-
sosyallik 

,329 ,084 5,674 *** 

Bireysel dindarlık ---> em-
pati 

,123 ,048 2,014 ,044* 

Dini ibadetler ---> prosos-
yallık 

,307 ,078 5,267 *** 

Dini ibadetler ---> empati ,119 ,044 1,948 ,051 
Empatik eğilim ---> prosos- ,329 ,107 5,685 *** 
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yallik 
*** p < 0.001 (2-tailed), * p < 0,05 

Tablo 2’ye bakıldığında bireysel dindarlığın prososyalliği (β=,329; 
p<0,001) görülmektedir. Bireysel dindarlık prososyalliğin %33’ünü açık-
lamaktadır. Bireysel dindarlık, empati değişkenini de (β=,123; p<0,05) 
yordamaktadır. Bireysel dindarlık empatik eğilimin %12’sini açıklamak-
tadır.  

Dini ibadetler, prososyal davranışların (β=,307; p<0,001) anlamlı dü-
zeyde yordayıcısıdır. Dini ibadetler, prososyalliğin %31’ini açıklayabil-
mektedir. Diğer taraftan dini ibadetler, empatik eğilimi (β=,119; p>0,05) 
ise yordayamamaktadır. Regresyon ilişkilerin son olarak, empatik eğilim 
prososyalliği (β=,329; p<0,001) anlamlı düzeyde yordamaktadır. Empatik 
eğilim, prososyalliğin %33’ünü açıklamaktadır.  

Aracılık Testi 
Şekil 1’de aracılık testine dair bulgular aktarılmıştır. Bu başlık altın-

da çalışmanın H8 Bireysel dindarlık, empati ile prososyallik arasında ilişki 
aracılık yapmaktadır ve H9 Dini ibadetler, empati ile prososyallik arasın-
da ilişki aracılık yapmaktadır hipotezleri test edilmiştir.  

 
 

 
 
 
 
Şekil 1: Çalışmanın Aracı Değişken Modeli 

Aracılık testinin geçerli olması için modeldeki tüm değişkenler ara-
sındaki ilişkilerin anlamlı olması ve bağımsız değişken ile bağımlı değiş-
ken arasındaki direkt ilişkinin istatistiki olarak tamamen anlamsız olması 
veya etkinin düşmesi gerekmektedir. Dolaylı ilişki istatistiki olarak an-
lamlı düzeyde değilse tam aracılık, etki değeri düşmüşse kısmi aracılık 
denilmektedir.  Tablo 1 ve 2’ye bakıldığında empatik eğilim, bireysel 
dindarlık ve prososyallik arasında anlamlı düzeyde ilişkiler olduğu gö-

Empati	

Bireysel	Dindarlık	

Prososyallik	

a	,123	 b	,293	

c’	,293	



 

 

	  
PROSOSYALLİK, EMPATİK EĞİLİM VE DİNDARLIK ARASINDAKİ İLİŞKİLER ÜZERİNE BİR ARAŞTIRMA  

 

	
	 	

	
ONDOKUZ MAYIS ÜNİVERSİTESİ İLAHİYAT FAKÜLTESİ DERGİSİ [2021] sayı: 50 

	
	 	

    553      
. 
OMÜİF

D 

553 
OMÜİFD 

rülmektedir. Ayrıca empati ile prososyallik arasındaki ilişki (β=,329; 
p<0,001) istatistiki olarak anlamlı düzeydedir.  Ayrıca Şekil 1’deki mo-
delde gösterildiği üzere empati ile prososyallik arasındaki ilişkiye birey-
sel dindarlık dahil edildiğinde ilişki düzeyinin düştüğü görülmektedir. 
Ayrıca modeldeki değişkenlerin bootstrap güven aralığı istatistiki olarak 
anlamlı ve pozitif değerlerdedir. Empatik eğilimin prososyallik üzerinde-
ki dolaylı (bireysel dindarlıkla birlikte) etkisi, 066'dır. Yani empatik eği-
limin prososyallik üzerindeki dolaylı (bireysel dindarlıkla) etkisinden 
dolayı empatik eğilim 1 arttığında prososyallik 0,066 artar. Standardize 
edilmiş dolaylı etkiye bakıldığında ise bireysel dindarlık; empatik eğilim 
ile prososyallik arasındaki ilişkiye %4 oranında etkilemektedir.  Buradan 
hareketle bireysel dindarlık, empatik eğilimle prososyallik arasındaki 
ilişkide kısmi aracılık görevi görmektedir. Diğer aracılık hipotezine ba-
kıldığında modele dahil edilen tüm değişken arasında anlamlı düzeyde 
ilişki olmalıdır ön koşulu sağlanmamaktadır. Tablo 1 ve 2’ye bakıldığında 
dini ibadetlerle empatik eğilim arasında istatistiki olarak anlamlı düzeyde 
ilişki yoktur. 

Tartışma 
Genellikle dinler, insanlara yardım etme, ihtiyaçlarını giderme, onları 
koşulsuz sevme ve koruma, dayanışma içerisinde olma gibi toplum yan-
lısı tutum ve davranışlar açısından bağlayıcı kurallar sunmaktadır. Bu 
bağlayıcı çerçeve, inanan insanların prososyal davranış geliştirmelerine 
yönelik bir teşvik unsuru olmaktadır. Literatüre bakıldığında dindarlık 
ile prososyal davranışlar arasında genellikle pozitif yönlü anlamlı bir 
ilişki olduğu göze çarpmaktadır. H1 “Bireysel dindarlık ile prososyallik ve 
empati arasında pozitif yönde ilişki vardır” ve H5 “Bireysel dindarlık, prososyal-
lik ve empatiyi yordamaktadır” hipotezleri doğrulanmıştır. Bu kapsamda 
Saroglou ve arkadaşları tarafından yapılan meta-analitik bir çalışmada 
dindarlık ile yardımseverlik ve başkasının refahı için endişe duyma ara-
sında pozitif bir ilişki olduğu tespit edilmiştir (Saroglou vd., 2004). Dok-
san üç araştırmanın dahil edildiği ve 11.653 katılımcıdan elde edilen veri-
lerin irdelendiği başka bir meta-analitik çalışmada dini tutum ve davra-
nışların prososyalliği güçlü bir şekilde yordadığı belirtilmektedir (Shariff 
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vd., 2016). Genellikle çalışmalarda dindarlık ile gönüllülük (Mattis vd., 
2000), kan verme (Beyerlein, 2016), işbirliği yapma (Ahmed - Hammars-
tedt, 2011), toplum yararına gerçekleştirilen organizasyonlarda gönüllü 
olma (Pichon vd., 2007) gibi prososyal davranışlar arasında pozitif yönlü 
bir ilişki olduğu gözlenmektedir. Dindarlığın prososyal davranışlar ile 
anlamlı ilişkisini ortaya koyan başka çalışmalar da söz konusudur (Do-
nahue - Benson, 1995; Gillet, 2006; Furrow vd., 2004; Norenzayan - Sha-
riff, 2008; Pichon vd., 2007; Batara vd., 2016). 

McCullough ve Willoughby tarafından gerçekleştirilen bir araştır-
mada dindarlığın, birey üzerinde  öz-düzenleme ve öz-kontrol sağlayarak 
prososyal davranışları artırdığı ve antisosyal davranışları azalttığı yö-
nünde bulgular elde edilmiştir (McCullough - Willoughby, 2009). Morgan 
tarafından yürütülen başka bir araştırmada ise dindar bireylerin  daha 
dostane ve yardım etmeye müsait bir yapıda oldukları tespit edilmiştir 
(Morgan, 1983). Eisenberg-Berg ve Roth tarafından 34 çocuk ile gerçekleş-
tirilen boylamsal desenli bir araştırmada dini eğitim alan çocukların baş-
kalarına daha empatik davranışlar sergilediği ve daha az benmerkezci 
oldukları ve bu doğrultudaki edimler nedeniyle yardım etme davranışı 
sergiledikleri tespit edilmiştir (Eisenberg-Berg - Roth, 1980). Pazhooi, 
Pinho ve Arantes tarafından dini günlerin prososyal davranışlar üzerin-
deki etkisinin ele alındığı bir araştırmada  kadınların dini günlerde baş-
kasına yönelik yardım etmeye daha eğilimli oldukları; erkeklerde ise 
herhangi bir farklılık olmadığı görülmüştür (Pazhoohi vd., 2017). Dindar-
lık ve Tanrı tasavvuru ile prososyallik arasındaki ilişkinin ayrı ayrı değer-
lendirildiği başka bir çalışmada, dindarlığın daha çok grup içi prososyal-
liği artırdığı; Tanrı tasavvurunun ise grup dışı prososyallik üzerinde etki-
li olduğu saptanmıştır (Preston - Ritter, 2013).  

Az sayıda olsa da dindarlığın bazı boyutları ile toplum yanlısı dav-
ranışlar arasında ters yönlü bir ilişki olduğuna yönelik çalışmalara rast-
lamak mümkündür. Örneğin etnik önyargı (Johnson vd., 2010), cezalan-
dırma eğilimi (McKay vd., 2011), saldırganlık (Bushman vd., 2007) gibi 
değişkenlerle dindarlığın bazı formları arasında anlamlı düzeyde pozitif 
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ilişkinin olması, prososyal davranışlarla ilgili farklı bir pencere açmakta-
dır. Bu bağlamda dindarlığın prososyallik ile pozitif bir ilişkiye sahip 
olduğu beklense de dindarlığın tüm formları açısından bu durumun irde-
lenmesi gerektiği ifade edilmektedir. Dindarlığın farklı boyutlarını irde-
leyen ilk çalışmalardan biri olarak Allport’un içsel/dışsal dindarlık tasnifi 
psososyallik açısından ele alınabilir. Yapılan çalışmalarda içsel dindarla-
rın dışsal dindarlara göre daha empatik ve toplum yanlısı davrandıkları-
na yönelik bulgular bulunmaktadır (Batson - Flory, 1990; Watson - Hood - 
Morris, 1984).  

Galen, literatürdeki mevcut çalışmaları inceleyerek “dini prososyal 
davranış” hipotezine ilişkin kanıtları ele almıştır. Bu çalışmasında, din-
darların daha prososyal olduklarına yönelik iddiaların problemli oldu-
ğuna işaret etmiştir. Dindarların olumlu bir öz algı oluşturmak ya da 
toplumda “hoş görünmek” için prososyal davrandıklarını, özellikle öz 
bildirime dayalı çalışmalarda dindarların kendilerini olduğundan çok 
daha fazla prososyal olarak gösterdiklerini, bu bulguların deneysel çalış-
malarla çeliştiğini bildirmiştir. Ayrıca dindarlık ile prososyallik arasında-
ki ilişkileri değerlendiren araştırmaların bazı metodolojik sorunlar barın-
dırdığını da belirtmiştir (Galen, 2012, 876-906). Fakat Galen’in eleştirile-
rinden yola çıkarak yapılan araştırmalarda dindarların daha diğerkâm ve 
prososyal olduklarına yönelik bulgular elde edildiği görülmektedir. Bu 
çerçevede Saroglou, Galen’in dindarların prososyal olduklarına hatta 
bunu dindar olmayanların da kabul ettiklerine yönelik yaygın kanıyı 
kendisinin de kabul ettiğini ifade etmektedir. Ayrıca Saroglou, Galen’in 
iddia ettiği dindarların grup içi taraf tutma ile hareket ettikleri ve sadece 
kendilerinden olanlara karşı yardımsever ve diğerkâm davrandıklarına 
yönelik savların da gerçeği yansıtmadığını vurgulamıştır (Saroglou, 
2012). Galen’in eleştirilerine başka bir yanıt olarak Blogowska ve arkadaş-
ları tarafından gerçekleştirilen deneysel bir araştırmada da dindarlık ile 
yardım etme ve diğerkâmlık arasında pozitif bir ilişki olduğu tespit edil-
miştir (Blogowska vd., 2013) 
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Yardımseverlik ve empati, büyük dinlerin arasında değerli erdemler 
olarak belirmektedir. Bu durum pek çok kültürde insanların dini, bu er-
demlerin kaynağı olarak algılamasına sebebiyet vermektedir. Dinler, 
başkalarına yönelik yardım etmeyi teşvik ederek müntesiplerinin empati 
kurmasını kolaylaştırmaktadır. Dinin emir ve yasaklarına uygun olarak 
hayatını sürdüren dindar birey, başkalarıyla empati kurma ve onların 
içerisinde bulunduğu durumu anlama açısından avantaj elde edebilmek-
tedir. Ayrıca sahip olduğu bu empatik eğilim vasıtasıyla yardıma muhtaç 
insanlara yardım elini uzatabilmektedir. Bu konu etrafında gerçekleştiri-
len araştırmalarda benzer bir tablo ile karşılaşılmaktadır. Fakat çalışmala-
rın geneline bakıldığında empati ve dindarlık arasındaki ilişki, dindarlı-
ğın kavramsallaştırılmasına ve ölçüm tarzına bağlı olarak değişkenlik 
göstermektedir. Bu çerçevede Watson ve arkadaşları tarafından yürütü-
len bir çalışmada empati ile içsel dindarlık arasında pozitif yönlü; dışsal 
dindarlık arasında ise negatif yönlü anlamlı bir ilişki tespit edilmiştir 
(Watson - Hood - Morris vd., 1984). Khan ve arkadaşları tarafından ger-
çekleştirilen başka bir araştırmada aynı şekilde empati ile içsel dindarlık 
arasında pozitif yönlü anlamlı bir ilişki gözlenmektedir (Khan vd., 2005). 
Empati ile dindarlık arasındaki pozitif yönlü ilişkiye yönelik başka çalış-
malar da mevcuttur (Watson vd., 1985; Francis - Pearson, 1987; Duriez, 
2004; Paek, 2006; Damiano vd., 2017; Roth, 2017). 

Rabelo ve Pilati tarafından 650 katılımcı ile gerçekleştirilen bir araş-
tırmada katılımcılara farklı ahlaki içeriklerden müteşekkil bir senaryo 
izletilerek bireylerin ahlaki tepkileri ölçülmüştür. Araştırma sonucunda 
dindar olan ve dindar olmayan bireylerin benzer düzeylerde empatik 
eğilime sahip oldukları ve ahlaki ihlallere karşı benzer ahlaki tepkiler 
verdikleri tespit edilmiştir (Rabelo - Pilati, 2019). Dinî kimlik, empati ve 
Tanrı Tasavvuru arasındaki ilişkiye yönelik gerçekleştirilen bir araştır-
mada gençlerin sahip olduğu Tanrı tasavvuru biçiminin empati açısından 
kayda değer bir etki gücü barındırdığı; buna göre merhamet yönelimli 
Tanrı tasavvuru ile empatik eğilim arasında pozitif yönlü; adalet yöne-
limli Tanrı tasavvuru ile empati arasında negatif yönlü anlamlı bir ilişki 
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olduğu saptanmıştır (Francis vd., 2012). Yapılan çalışmalara bakıldığında 
dindarlık ile prososyallik ve empati arasındaki ilişkinin genellikle pozitif 
yönlü olduğu; dolayısıyla mevcut araştırmadan elde edilen bulguların 
literatürle benzeştiği ifade edilebilir. 

H2 “Dini ibadetlerle prososyallik ve empati arasında pozitif yönde 
ilişki vardır” ve H6 “Dini ibadetler, prososyallik ve empatiyi yordamakta-
dır” hipotezleri kısmen doğrulanmıştır. H2 hipotezi, dini ibadetlerle pro-
sosyallik arasındaki ilişkide desteklenirken dini ibadetlerle empatik eği-
lim arasındaki ilişkide doğrulanamamıştır. H6 hipotezi ise sadece dini 
ibadetlerin prososyalliği yordamasında desteklenmiştir. Dinin hayatın 
büyük bölümünde kuşatıcı bir misyon üstlenmesi, bu yapıyı farklı boyut-
lar içerisinde değerlendirmeyi zorunlu kılmaktadır. Dindarlığın en önem-
li boyutlarından biri olarak ibadetler, dindarlardan icra etmeleri beklenen 
bazı özel davranışlardan müteşekkildir. Bu boyutta dua, özel zamanlarda 
ve mekânlarda meydana gelen ayinlere katılma, oruç vb. dini pratikleri 
kapsamaktadır. Özellikle formel ibadetler dini bilinci güçlendirerek haya-
tın tüm alanlarında bireyi kötülüklerden alıkoyan ve iyiliklere yönlendi-
ren önemli bir motivasyon aracı olmaktadır (Karaca, 2015, 147). Dolayı-
sıyla dini ibadetlerin prososyal davranış ve empati ile ilişkili olduğu göz-
lenmektedir. Dindarlığın, alturistik davranışların ve empatik eğilimin 
artmasında nedensel bir faktör olduğu çeşitli araştırmalarda ileri sürül-
mektedir (Saroglou vd., 2005). Bu çerçevede yapılan bir araştırmada geç-
miş yedi günde kiliseye gittiğini ifade eden 526 katılımcının %58.7’sinin 
“neredeyse her zaman” ihtiyaç halindeki kişilere yardım etmeye eğilimli 
oldukları; buna karşın kiliseye gitmeyen 826 kişiden ancak %31.4’ünün 
bu şekilde davrandığı tespit edilmiştir (Akt: Batson vd., 2017, 400).  Kili-
seye devam sıklığı ile  diğerkâmlık ve prososyallik arasındaki pozitif 
ilişkiyi ortaya koyan birçok çalışma mevcuttur (Clark - Warner, 1955; 
Cline - Richards, 1965; Crosby - Smith, 2015; Cappellen vd., 2016; Hur vd., 
2019).   

Ayten tarafından gerçekleştirilen bir araştırmada dindarlığın hem 
inanç-etki hem de ibadet-bilgi boyutlarına giren dini tutum ve davranış-
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lar bütününün, empatik eğilim üzerinde olumlu bir etkisinin olduğu tes-
pit edilmiştir (Ayten, 2013, 164-165). Markstrom ve arkadaşları tarafından 
yapılan bir çalışmada ise dini ritüellere katılım ile empati arasında anlam-
lı bir ilişki bulunamamıştır (Markstrom vd., 2010). Buradan hareketle 
mevcut çalışmada ortaya çıkan dini ibadetlerle prososyallik arasındaki 
ilişkiye yönelik elde edilen bulguların literatürle paralellik arz ettiği ifade 
edilebilir. H3 “Empatik eğilim ile prososyallik arasında pozitif yönde ilişki var-
dır”  ve  H7 “Empatik eğilim, prososyallik değişkenini yordamaktadır” hipotez-
leri doğrulanmıştır. Prososyal davranışları ortaya çıkaran birçok faktör 
söz konusudur. Bireylerin diğer insanların lehine herhangi bir davranış 
geliştirmeleri için öncelikle o davranışa motive olmaları gerekmektedir. 
Bu bakımdan muhatabın içerisinde bulunduğu ihtiyaç halini hissetme, 
yaşadıklarını duygusal düzlemde yaşayabilme, bireyi davranışa yönlen-
diren en önemli faktörlerden biri olarak ifade edilebilir. Bu bağlamda 
empatinin, prososyal davranışların en önemli bileşenlerinden biri olduğu 
ifade edilmektedir (Hoffman, 2000, 33; Zaki - Ochsner, 2016, 877). Empa-
tinin doğal bir sonucu olarak bireyde karşı tarafın sıkıntısını ve derdini 
giderme arzusu meydana gelmektedir. Bu çerçevede empatik eğilimin 
yardım etme eğilimi üzerinde olumlu bir etkisinin olduğu vurgulanmak-
tadır (Ayten, 2013, 169). 

Krebs tarafından gerçekleştirilen bir çalışmada, başkasının ihtiyacına 
yönelik en güçlü duygulara sahip olan bireylerin, yardım etme noktasın-
da daha istekli oldukları tespit edilmiştir (Krebs, 1975). Ayten tarafından 
yapılan başka bir araştırmada empatik eğilim ile yardım etme eğilimi 
arasında pozitif yönlü bir ilişki ve etkileşim olduğu bulgulanmıştır (Ay-
ten, 2009). Eisenberg ve arkadaşları tarafından 11 yıl boyunca sürdürülen 
boylamsal desenli bir araştırmada empatik eğilim ile prososyallik arasın-
da pozitif yönlü anlamlı bir ilişki saptanmıştır (Eisenberg vd., 1991). Yapı-
lan diğer çalışmalarda başkalarının içsel durumlarını anlayan empatik 
bireylerin, doğal olarak onların ihtiyaçlarını giderme ve dertlerine çare 
olma açısından daha istekli oldukları yönünde bulgular elde edilmiştir 
(Eisenberg - Miller, 1987; Strayer - Schroeder, 1989; Krevans - Gibbs, 1996; 
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Krevans - Gibbs, 1996; Lopez vd., 2001; Stavrova - Siegers, 2014). Bu çer-
çevede empati ile prososyallik arasındaki ilişkiye yönelik yapılan çalış-
maların mevcut araştırma sonuçlarıyla benzeştiği ifade edilebilir. 

H4 “Yaş ile bireysel dindarlık, dini ibadetler, prososyallik ve empati arasın-
da pozitif ilişki vardır” hipotezi yaş ile dini ibadetler ve bireysel dindarlık 
arasındaki ilişkide doğrulanırken; prososyallik ve empati arasındaki iliş-
kide doğrulanmamıştır. 

Çok boyutlu yapısıyla gelişim, bireysel ve sosyal faktörlerin etkisiyle 
bireye zihinsel bir hareketlilik hali sağlayan dinamik bir organizasyon-
dur. Gelişim boyunca birey, farklı evreler içerisinde kendini yeniden inşa 
etmektedir. Her gelişim dönemi, tecrübe edilen yaşam olayları ve kendi-
ne has aşamalar ekseninde farklı bir seyir takip etmektedir. Örneğin er-
genlikte benlik ve kimlik arayışı, belirleyici bir gelişim ödevi olurken 
daha sonra gelişimin seyri başka bir yöne evrilmektedir. Ergenlik süreci 
boyunca birey, kişilik gelişiminden dini gelişime kadar farklı gelişim 
alanlarında değişim sergilemektedir. Bu noktada gelişimin en önemli 
yapı taşlarından birinin yaş faktörü olduğu ifade edilmelidir. Yaşla birlik-
te insani gelişimin herhangi bir noktasında meydana gelen değişim, diğer 
gelişim alanlarını da etkisi altına almaktadır. Örneğin birey, çocukluk ya 
da ergenlik dönemi içerisinde toplumsal ya da çevre ile ilgili problemlere 
ilgi duymazken daha sonraki dönemler içerisinde meydana gelen deği-
şim, bu tarz problemlere yönelik hassasiyeti artırmaktadır. Uysal, ilk 
yetişkinlik döneminde “değerlerin insanileştirilmesi” ve değerlerin top-
lum içerisindeki fonksiyonlarına karşı alaka ve dikkatin söz konusu ol-
duğunu ifade ederek yetişkinlerin hem bireylere hem de tüm insanlığa 
karşı empati eğilimi içerisinde olabilecekleri vurgulanmaktadır (Uysal, 
2006, 212). Bu açıdan empati ile ilişkili bir olgu olarak prososyal davranış-
lar, bireyin gelişim süreci içerisinde benimsediği eğilimler olarak değer-
lendirilebilir.  

Empati gelişiminde öğrenmenin etkisine vurgu yapan bir yaklaşım-
da çocuklara yönelik sergilenen merhamet, şefkat gibi duyguların, onla-
rın kendi ihtiyaçlarına odaklanmak yerine başkalarının ihtiyaçlarına yo-
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ğunlaşmada ve empatiye açık kalmalarında yardımcı olduğu vurgulan-
maktadır. Ayrıca çocuğu fedakârca davranan ve sempatik duygularını 
ifade eden modellere maruz bırakmanın, aynı şekilde çocuğun empatik 
davranmasına katkıda bulunduğu iddia edilmektedir (Feshbach, 1982, 
306). Söz konusu yaklaşımlara bakıldığında empatik eğilimler, çok erken 
dönemlerde şekillenmeye başlayan ve yaşamın daha sonraki yıllarında 
gelişmeye devam eden dinamik bir yapı görünümündedir. Francis ve 
Pearson tarafından gerçekleştirilen bir araştırmada yaş ve empati arasın-
da anlamlı düzeyde pozitif ilişki olduğu tespit edilmiştir (Francis - Pear-
son, 1987). Ayten’in çalışmasında ise yetişkinlerin gençlere göre muhtaç-
ları anlamada daha yüksek empatik eğilimlere sahip olduğu görülmekte-
dir (Ayten, 2013, 142). Mevcut çalışmada her ne kadar hipotez destek-
lenmese de gerek teorik alt yapı gerekse bu konu etrafında yapılan araş-
tırmalar, yaş ile empati ve prososyallik arasında bir ilişki olduğunu gös-
termektedir. 

Dini gelişim açısından bakıldığında kronolojik yaşa göre dinî geli-
şimde hızlı ya da yavaş ilerleyen dönemler söz konusudur (Karaca, 2015, 
163). Fakat dini gelişimin nihayetinde bir bilinç gelişimi olduğu düşünül-
düğünde yaşın artmasına paralel olarak meydana gelen nitelik değişimiy-
le bireylerin dindarlık ve dini ibadet düzeylerinde yukarı yönlü bir deği-
şim beklenmektedir. Nitekim dini gelişim teorilerinin ortak noktaların-
dan biri olarak hayatın ilerleyen bölümlerinde bireyin gerek fiziksel ge-
rekse bilişsel ve duygusal yeterliliklerinin değişimine matuf bir şekilde 
dini gelişime yönelik ilerlemenin hız kazandığı görülmektedir.  Bu bağ-
lamda Uysal, yetişkinlik dönemi sonrasında içselleştirilmiş dini yaşantıda 
artış görülebileceğinden bahsetmektedir (Uysal, 2006, 214). Karaca, dini 
gelişimi yakından ilgilendiren dini motivasyonlarla ilgili olarak yaşın 
artmasıyla meydana gelen değişimin, doğrudan dindarlığa yansıyacağına 
işaret etmektedir (Karaca, 2015, 165). Yaşın artmasına bağlı olarak mey-
dana gelen çok yönlü değişimin dindarlığa yansımasının pozitif yönlü 
olacağı öngörülmektedir. Nitekim ergenlik sonrası bireyin kişiliğinin az 
çok kararlılık kazanması, evlenme, iş hayatına müdahil olma gibi faktör-
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lerin bireyi manevi bir arayışa sürüklemesi; ayrıca yaşlılıkla birlikte fizik-
sel problemler, ölüm gerçeğinin daha yakından hissedilmesi gibi faktör-
ler, dindarlığın artmasına yönelik psikolojik kaynaklar olarak ifade edile-
bilir. Elde edilen bulgulara bakıldığında yaş değişkeni ile dindarlık ara-
sında anlamlı bir ilişki olduğu görülmektedir. Yaş ile dindarlık düzeyi 
arasındaki pozitif yönlü ilişkiye yönelik birçok çalışma söz konusudur 
(Tokur, 2011, 132; Karslı, 2011, 178; Ayten, 2013, 143; Akkuş, 2018, 61; 
Güven, 2019, 184). Literatürde yaş grupları ile dindarlık ya da alt grupları 
arasında anlamlı şekilde farklılaşmadığını tespit eden çalışmalar da mev-
cuttur (Göcen, 2012, 157; Ayten, 2015; Vural, 2016, 74). 

H8 “Bireysel dindarlık, empati ile prososyallik arasındaki ilişkiye 
aracılık yapmaktadır” ve H9 “Dini ibadetler, empati ile prososyallik ara-
sındaki ilişkiye aracılık yapmaktadır” hipotezleri kısmen doğrulanmıştır. 
Dindarlık ve dindarlığın belki de en önemli göstergelerinden biri olarak 
dini ritüeller, başta kişilik olmak üzere gelişim alanlarının tamamını etki-
leyen güç kaynakları olarak karşımıza çıkmaktadır. Yaşam içerisinde din, 
merkezi bir tutum olarak bireyin çoğu davranışı üzerinde baskın bir un-
sur olduğunda, olgun bir dindarlık ve gelişmiş bir dini şuur halinden 
bahsedilebilir (Karaca, 2015, 72). Olgun bir dindarlık, her ne kadar kısa 
süreli sapmaları normal karşılasa da genellikle dinin emir ve yasakları 
içerisinde hareket etmeyi zorunlu kılmaktadır. Psiko-sosyal hayatını bu 
doğrultuda şekillendiren bireylerin özellikle kişilerarası ilişkilerde empa-
tik eğilimli, koşulsuz sevgi yönelimli, fedakâr, affedici, merhametli ve 
yardımsever olmaları beklenmektedir. Bu noktada hem empati hem de 
prososyallik ile ilişkili olduğu düşünüldüğünde, dindarlığın ve dini iba-
detlerin söz konusu değişkenler arasında aracılık etkisi söz konusu olabi-
lir. Her ne kadar dindarlık ya da dindarlığın alt boyutlarıyla empati ve 
prososyallik arasındaki ilişkiye yönelik birçok çalışma söz konusu olsa da 
dindarlığın aracı rolüne odaklanan herhangi bir çalışmaya rastlanmamış-
tır. Bu bağlamda mevcut çalışma, empati ile prososyallik arasında dindar-
lığın aracılık rolünü vurgulaması sebebiyle önem arz etmektedir. Elde 
edilen bulgulara bakıldığında dindarlığın empati ve prososyallik arasın-
daki ilişkide aracılık etkisine sahip olduğu görülmektedir. 
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Dindarlığın ya da maneviyatın aracı değişken olarak ele alındığı bir 
kısım çalışmalar mevcuttur (Laubmeier vd., 2004; Reutter, 2014; Gürsu - 
Apaydın, 2016; Ayten - Yıldız, 2016; Çakmak, 2018; Sham vd., 2020). Din-
darlığın aracılık rolünün ele alındığı çalışmalara bakıldığında söz konusu 
olgunun psiko-sosyal yaşama yönelik pozitif yönlü bir katkı sunduğu 
gözlenmektedir. Her ne kadar empati ile prososyallik arasındaki ilişkide 
dindarlığın aracılık rolüne odaklanan bir çalışmaya rastlanmasa da mev-
cut çalışmadan elde edilen sonuçlarla bu konu etrafında gerçekleştirilen 
araştırmaların benzer sonuçlar ürettiği ifade edilebilir. 

Sonuç 
Bu çalışmada dindarlık, empati ve prososyallik arasındaki ilişkiler irde-
lenmiş ve ilgili değişkenler arasındaki ilişkilerin birçok yönden istatistiki 
olarak anlamlı ve yeterli düzeyde olduğu tespit edilmiştir. Araştırmada 
bireysel dindarlık ile prososyallik, empatik eğilim ve dini ibadet arasında; 
prososyallik ile dini ibadet ve empatik eğilim arasında pozitif yönde ve 
anlamlı düzeyde bir ilişki olduğu görülmüştür. Çalışmada bireysel din-
darlık hem prososyalliği hem de empatik eğilimi yordarken, dini ibadet 
sadece prososyalliği yordamıştır. Empatik eğilim ile prososyallik arasın-
daki ilişkide bireysel dindarlığın aracılık rolü üstlendiği tespit edilmiştir. 
Yapılan korelasyon analizi sonucunda özellikle bireysel dindarlık ile pro-
sosyallik ve empatik eğilim arasındaki ilişkilerin anlamlı ve iyi düzeyde 
çıkması, içsel dindarlığa bir işaret olarak görülebilir. Ayrıca elde edilen 
bulgular bireysel dindarlığın, yardım etme, hayırseverlik, fedakârlık, 
bağışlama ve affetme gibi erdemlerle ilişkisine de atıfta bulunmaktadır.  
Dini ibadetlerle prososyalliğin ilişkili olup dini ibadetlerle empatik eğili-
min ilişkili olmaması, ölçeklerin yapısı ya da katılımcıların özelliklerin-
den kaynaklanabilir. Ayrıca kurumsal dinin en temel öğelerinden olan 
ibadetlerin empatik eğilimle ilişkili çıkmaması, dini ibadetlerin empatik 
eğilimi teşvik etmediği şeklinde de yorumlanabilir. Burada dini ibadetler-
le empatik eğilim arasındaki anlamlılık düzeyinin neredeyse sınırda ol-
ması da göz ardı edilmemelidir. Elde edilen bulgulardan hareketle birey-
sel dindarlığın empatik eğilim ile prososyallik arasındaki etkiyi artırdığı 
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gözlenmektedir. Bu doğrultuda daha sonra yapılacak olan çalışmalarda 
içsel ve dışsal dindarlık ile prososyallik ve empati arasındaki ilişkiler 
farklı araştırma desenleri üzerinden incelenebilir. 
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İlahiyat Öğrencilerinde Temel Değerlerin  
Bireycilik ve Toplulukçuluk Kültürüne Etkisi1

Öz: Bu araştırmanın amacı, ilahiyat fakültesi öğrencilerinde kültür boyutları ile 
temel değerler arasındaki ilişkinin incelenmesi, değerlerin bireycilik ve top-
lulukçuluk kültürünü yordama durumunun analiz edilmesidir. Bu amacı 
gerçekleştirmek üzere nicel araştırma yöntemlerinden ilişkisel tarama mo-
deli benimsenmiştir. Veri toplama aracı olarak ise Bireycilik-Toplulukçuluk 
Ölçeği (BTÖ) ile birlikte Portre Değerler Anketi (PDA57) kullanılmıştır. 
Araştırmanın evrenini Necmettin Erbakan Üniversitesi Ahmet Keleşoğlu İla-
hiyat Fakültesi lisans öğrencileri oluştururken, örneklemini 2019-2020 öğ-
retim yılı güz döneminde bu fakültenin farklı sınıflarında okuyan toplam 
440 öğrenci oluşmaktadır. Araştırma sonucunda, kültür boyutları ile temel 
değerler arasında düşük ve orta düzeyde olmak üzere anlamlı korelasyon 
tespit edilmiştir. Temel değerlerin bireycilik ve toplulukçuluk kültürünün 
anlamlı yordayıcıları olduğu gözlenmiştir. 

 

Anahtar Sözcükler: Din Eğitimi, İlahiyat Öğrencileri, Değerler, Bireycilik, Top-
lulukçuluk. 

 
The Effects of Basic Individual Values on the Culture of 

Individualism and the Culture of Collectivism in Theology 
Students 

Abstract: This study aims to examine the relationship between cultural 
dimensions and basic individual values in theology students and to analyze 
the predictive status of values on individualism and collectivism. To achieve 
this goal, the relational survey model was adopted. Portrait Values 
Questionnaire (PVQ57) and Individualism-Collectivism (IND-COL) Scale 
were used as the data collection tools. The universe of the research was 
determined by Necmettin Erbakan University Faculty of Theology 
undergraduate students, the sample of the study consisted of 440 students 
studying in the Necmettin Erbakan University Faculty of Theology during 
the fall semester of the 2019–2020 academic year. As a result of the 
research, a small and moderate correlation correlation was determined 
between cultural dimensions and basic individual values at significant level, 
and it was observed that basic values were significant predictors of 
individualism and collectivism. 

Keywords: Religious Education, Theology Students, Values, Individualism, 
Collectivism. 

 

                                                 
1  Bu çalışmanın ilk bulguları, 6-7 Kasım 2019 tarihinde Mardin Artuklu Üniversitesi’nde düzen-

lenen “5. Uluslararası Dini Araştırmalar ve Küresel Barış” sempozyumunda sözlü olarak su-
nulmuş olup, yalnızca özet kitapçığında yer almıştır. 
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Giriş 

Kültür ve değer, toplumun hamurunu oluşturan iki önemli kavramdır. 
Toplumların sahip oldukları değerler, eğitim yoluyla kazandırılıp gelişti-
rilirken, eğitim aynı zamanda bir kültürleme faaliyeti olarak karşımıza 
çıkmaktadır. Kültür ve değerlerle yakından ilgili bir olgu olan din ise, 
bireycilik kültürü ve toplulukçuluk kültürü arasında denge kurmaya 
çalışan bir özelliğe sahiptir. Ünver Günay’a göre din, psikolojik bir olgu 
olması dolayısıyla bireyi ilgilendirdiği gibi aynı zamanda sosyal bir olgu 
olması nedeniyle de toplumu ilgilendirmektedir.2 Ünver Günay’a göre 
objektif hale gelen dinin yaşanmış hali toplumu oluşturmakta; toplum da 
eğitim vb. çeşitli yollarla kendi kültür ve değerlerini, sembollerini, gele-
nek ve göreneklerini, üyelerine aktarmak suretiyle yaygın bir şahsiyet tipi 
oluşturmaktadır.3

İslam dini, ne bireyi topluma ne de toplumu bireye feda eden bir 
öğretiye sahiptir. Elmalılı Hamdi Yazır, bu durumu öz bir şekilde aşağı-
daki satırlarla dile getirmektedir: 

  

“Demek ki mesele cemiyeti ihmal eden müfrit ferdiyyetçilerin, müstebitle-
rin, hudgamların zannettiği gibi ne yalnız infiradda ne de ferde hiç kıymet ver-
mek istemeyen müfrit içtimaiyyatçıların zannettikleri gibi yalnız cemiyettedir. 
İkisi arası bir itidal noktasındadır. Ruh ile beden gibi ferdin zuhuru (yani dışsal-
laşması) cemiyette, cemiyetin kıyamı (yani içselleşmesi) ferdde, evvel ve ahir 
ikisinin kıvamı haktadır (nesnelleşme ya da objektifleşme). Onun için ferdler 
hakkın birliğine istinad ile bir mukavele (yani toplumsal sözleşme ve toplumsal 
ruh, ruhi ictimai) yapmadan cemiyet yapamadılar, aynı zamanda mukavele ve 
hareketlerinde hakkın hukukunu gözetmedikleri içinde muvaffak olamadılar.”4

Din eğitimi anlamında en üst seviyede eğitimin verildiği ilahiyat 
fakültelerinin mezun ve mensuplarına yönelik beklentiler arasında, dini 
ilimlere vukufiyet dışında dine uygun inanç ve tutumları benimsemeleri 

 

                                                 
2  Ünver Günay, Din Sosyolojisi (İstanbul: İnsan Yayınları, 2000). 
3  Ünver Günay, “Türkiye’de Dini Sosyalleşme” içinde Türkiye’de 1. Din Eğitimi Semineri, 

(Ankara: Diyanet Vakfı Yayınları, 1981). Akt.: Mustafa Özdemir, “Din-Birey ve Toplum İlişki-
si Üzerine (Ünver Günay, Peter Berger, E. M. Hamdi Yazır Örneği)”, Mütefekkir 4/7 (2017), 9-
19. 

4  Elmalılı Muhammed Hamdi Yazır, Hak Dini Kuran Dili (İstanbul: Eser Neşriyat, 1971), 8/5283. 
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ve dine uygun bir yaşantı sürdürmeleri bulunmaktadır.5

1. Kavramlar ve Teorik Arka Plan 

 Bu anlamda 
istenilen bilgi ve beceriyle birlikte birtakım değerlere ve tutumlara sahip 
olarak yetiştirilmek istenen ilahiyat fakültesi öğrencilerinin mevcut du-
rumunu ortaya koymak önem arz etmektedir. Ayrıca sahip oldukları 
değerlerin, benimsedikleri kültürü etkileme durumunun incelenmesi 
oldukça önemlidir. 

Kültür, sosyal psikolojide kapsamlı olarak ele alınmış ve çeşitli boyutla-
rından söz edilmiş bir kavramdır. Hofstedde (2001) kültürü bir grubun 
üyelerini diğerlerinden ayırt etmeye yarayan, zihnin toplu programlan-
ması olarak nitelemektedir.6 Çeşitli tanımlarının yapılması mümkün ol-
makla birlikte Triandis’e (1995) göre kültürü bireyci ve toplulukçu bile-
şenler içeren bir “araç seti” olarak düşünmemiz mümkündür. İnsanlar bu 
araç setinden, davranışlarını belirleyen durumlara anlam yüklemek üzere 
bileşenler seçerler.7

Çalışmamızda kültür boyutları olarak Triandis’in 
kategorilendirmesi dikkate alınmıştır. Kültür, Triandis (1995) tarafından 
bireycilik (individualism) ve toplulukçuluk (collectivism) biçiminde kate-
gorize edilmiştir. Daha sonra bu kategorilendirmeye gelen eleştiriler, 
buna bireycilik ve toplulukçuluğu dik olarak kesen bir boyut daha ekle-
mesine neden olmuştur. Bu bağlamda, bireycilik-toplulukçuluk boyutla-
rını yeniden kategorize etmek için hiyerarşi (güç mesafesi) kavramı ek-
lenmiştir.

 

8

                                                 
5  Ümit Horozcu, “İlahiyatçılara Yönelik Algı Ölçeğinin Geliştirilmesi: Güvenirlik ve Geçerlik 

Çalışması”, Yakın Doğu Üniversitesi İslam Tetkikleri Merkezi Dergisi 5/1 (2019), 27-40. 

 Hiyerarşi kavramının eklenmesi ile birlikte yatay ve dikey 
ayrımı ortaya çıkmıştır. Sonuç olarak, toplulukçu (bağlı) ya da bireyci 
(bağımsız) ve yatay (aynı) ya da dikey (farklı) olmak üzere dört çeşit kişi-
lik tanımlanmıştır. Bu dört tür kişiliğin kombinasyonu yatay toplulukçu-
luk (aynı/bağlı) ve dikey toplulukçuluk (farklı/bağlı), yatay bireycilik 
(aynı/bağımsız) ve dikey bireycilik (farklı/bağımsız) şeklinde kategorize 

6  Geert H. Hofstede, Culture’s Consequences: Comparing Values, Behaviors, Institutions, and 
Organizations Across Nations (Thousand Oaks, Calif: Sage Publications, 2001), 1. 

7  Harry Charalambos Triandis, Individualism & collectivism (Boulder: Westview Press, 1995), xiv. 
8  Arzu Wasti - Selin Eser Erdil, “Bireycilik ve Toplulukçuluk Değerlerinin Ölçülmesi: Benlik 

Kurgusu ve Indcol Ölçeklerinin Türkçe Geçerlemesi”, Yönetim Araştırmaları Dergisi 7/1-2 
(2007), 39. 
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edilmiştir. Toplulukçu kültürlerde yatay eksende hiyerarşi söz konusu 
olmayıp, toplumsal uyum ve grup üyeleriyle birlik olma duygusu söz 
konusudur. Dikey eksende ise grup içerisinde hiyerarşi söz konusu olup 
hizmet etme, grubun yararı için fedakârlık yapma ve bir görevi yapma 
duygusu söz konusudur. 

Hem bireyci hem de toplulukçu kültürlerde dikey boyut insanların 
eşit olmadığını ve bulundukları konuma göre ayrıcalıklarının bulunduk-
larını ifade eder. Bu, “farklı benliğin” yansımasıdır. Buna karşın yatay 
boyut, insanların çoğu durumda, özellikle de statüde benzer olması ge-
rektiğini vurgulamaktadır. Bu da, ön plana çıkmak istemeyen “aynı ben-
liğin” yansımasıdır.9 Diğer bir deyişle yatay bireycilik özelliklerini taşı-
yan toplumlarda ya da bireylerde bağımsızlık ve özgünlük ön planda 
olmakla birlikte statü farklılıkları vurgulanmamaktadır. Dikey bireyci 
toplum veya bireylerde ise rekabet, kazanmak ve statü önemlidir. Yatay 
toplulukçuluk özelliklerini taşıyan toplum ya da bireylerde grup amaçla-
rının yanı sıra eşitlik de ön plandadır. Buna karşın dikey toplulukçu top-
lum veya bireyler grup amaçlarının önceliğinin yanı sıra hiyerarşik farklı-
lıkları gözetirler.10 Modern, endüstrileşmiş ve hızlı değişen toplumlar 
daha çok bireyselci olma eğiliminde iken, geleneksel ve tarım toplumları 
toplulukçu olma eğiliminde görülmektedir11

İlgili literatürden hareketle, yatay ve dikey toplulukçuluk ile yatay 
ve dikey bireyciliğin özelliklerini benzer ve farklı yönleriyle birlikte Tablo 
1’de görüldüğü gibi özetlemek mümkündür. 

. 

 

 

 

 

 

                                                 
9  Triandis, Individualism & collectivism, 44. 
10  Wasti - Erdil, “Bireycilik ve Toplulukçuluk Değerlerinin Ölçülmesi: Benlik Kurgusu ve Indcol 

Ölçeklerinin Türkçe Geçerlemesi”. 
11  Theodore M. Singelis vd., “Horizontal and Vertical Dimensions of Individualism and 

Collectivism: A Theoretical and Measurement Refinement”, Cross-Cultural Research 29/3 
(1995), 240-275. 
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Tablo 1. Yatay-Dikey Toplulukçuluk ve Yatay-Dikey Bireyciliğin Özellikleri 

Kültür Boyutları Özellikleri 

Yatay  
toplulukçuluk 

Grubun çıkarları bireyin çıkarlarından önce gelir. 
Statü olarak herkes aynıdır. 
Grup üyelerinin başarısı herkesi mutlu eder. 

Dikey  
toplulukçuluk 

Grubun çıkarları bireyin çıkarlarından önce gelir. 
Statü farkları vardır. 
Kişi kendini grubu için feda etmeye isteklidir. 

Yatay bireycilik Bireyselleşme vardır ancak herkes kendi işini yapar. 
Statü olarak herkes aynıdır. 
Kendisini başkasıyla kıyaslamaz. 

Dikey bireycilik Bireyselleşme vardır ve kendilerini diğerleriyle karşılaştırırlar. 
Statü farkları vardır. 
Rekabetin, doğanın kanunu olduğuna inanırlar. 

Chiou’ya göre yatay toplulukçu kültürde grubun çıkarı bireysel çı-
kardan önce gelir. Bununla birlikte, kendilerini başkalarından daha az 
önemli hissetmezler. Grup üyelerinin başarısı herkesi mutlu eder. Dikey 
toplulukçularda ise grup normları hayati önem taşır, hatta kişi kendini 
grubu için feda eder. Yatay bireycilikte bireyselleşme vardır ancak kişi 
kendini diğerlerinden ayrıcalıklı görmez, yani herkes kendi işini yapar ve 
kendini diğerleri ile kıyaslamaz. Dikey bireycilikte ise özellikle kendini 
diğerleriyle kıyaslama vardır, rekabetin doğanın kanunu olduğuna ina-
nırlar ve tüm yarışları kazanmak arzusundadırlar.12

Araştırmamızda ele alınan kavramlardan bir diğeri, çeşitli çalışma-
larda

 

13

                                                 
12  Jyh-Shen Chiou, “Horizontal and Vertical Individualism and Collectivism Among College 

Students in the United States, Taiwan, and Argentina”, The Journal of Social Psychology 141/5 
(Ekim 2001), 668. 

 kültürel özelliklerle yakından ilişkili olduğu ortaya konan temel 
değerlerdir. Değer kavramı, bireylerin tutum ve davranışları ile organi-
zasyonların, kurumların ve toplumların fonksiyonlarına ışık tutmada sık 
sık altı çizilen bir kavramdır. Bu konuda Schwartz ve arkadaşları tarafın-

13  Özlem Dirilen, Relationship Between Values and Culture: A Comparison of Central Asian and 
Turkish University Students (The Middle East Technical University, Yüksek Lisans Tezi, 2006); 
Shalom H. Schwartz, “Beyond Individualism-Collectivism: New Cultural Dimensions of 
Values”, Individualism and Collectivism: Theory, Method, and Applications, ed. Uichol Kim vd. 
(Thousand Oaks & Calif: SAGE Publications, Inc, 1994); Hofstede, Culture’s consequences. 
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dan ortaya konan değer kuramı, farklı kültürlerde kabul gören 10 farklı 
değer tipini, üzerinde çeşitli araştırmalar yapılmak suretiyle kapsamlı bir 
şekilde açıklamaya çalışmıştır. Daha sonra bu değerler detaylandırılarak 
19 değere çıkartılmış, Türkiye’yi de içeren 10 ülkede test edilmiştir. 19 
temel değerin tanımları Tablo 2’de yer almaktadır. 

Tablo 2. Değer Boyutları, Değerler ve Tanımları14

O
da

k 

 

Değer  
boyutu 

Değer Temel motivasyonu bakımından 
tanımı 

K
iş

is
el

 O
da

k 
(P

er
so

na
l F

oc
us

) 

Değişime Açık-
lık (Opennes to 
Change) 

Özyönelim-
Düşünce (Self-
direction–thought) 

Kişinin kendi düşüncelerini ve 
becerilerini geliştirme özgürlüğü 

Özyönelim-
Davranış (Self-
direction–action) 

Kendi davranışlarına karar verme 
özgürlüğü 

Uyarılım 
(Stimulation) 

Heyecan, yenilik ve değişim arayışı 

 Hazcılık 
(Hedonism) 

Zevk ve arzuları tatmin etme 
 

Kendini Geliş-
tirme (Self-
Enhancement) 

Başarı 
(Achievement) 

Sosyal standartlara göre başarılı 
olma 

Güç-Baskınlık 
(Power–
dominance) 

İnsanlar üzerinde denetim kurarak 
elde edilen güç 

Güç-Kaynaklar 
(Power–resources) 

Maddi ve sosyal kaynaklar üzerinde 
denetim kurarak elde edilen güç 

 

Saygınlık (Face) 
Toplumsal imajını sürdürerek ve 
küçük düşürülmekten kaçınarak 
gelen güvenlik ve güç  

 

Muhafazakârlık 
(Conservation) 

Güvenlik-Kişisel 
(Security–personal) 

Kişinin kendisinin ve yakın çevre-
sindeki sevdiklerinin emniyeti 

To
pl

um
sa

l 
O

da
k Güvenlik-

Toplumsal 
(Security–societal) 

Toplumsal istikrar ve düzenin sür-
dürülmesi 

                                                 
14 Schwartz vd. (2012)’den uyarlanmıştır. 
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To
pl

um
sa

l O
da

k 
(S

oc
ia

l F
oc

us
) 

Muhafazakârlık 
(Conservation) 

Gelenek (Tradition) 
Kültürel, ailevi ve dini geleneklerin 
sürdürülmesi 

Uyum-Kurallar 
(Conformity–rules) 

Kurallar, kanunlar ve resmi zorun-
luluklara uyma 

Uyum-Kişilerarası 
(Conformity–
interpersonal) 

Diğer insanları üzmek ve onlara 
zarar vermekten kaçınma 

 Alçak gönüllülük 
(Humility) 

Kendini ön plana çıkarmaktan ka-
çınma ve elindekiyle yetinme  

Kendini Aşma 
(Self-
Transcendence) 

İyilikseverlik-
Güvenilirlik 
(Benevolence–
dependability) 

Grup içinde inanılır ve güvenilir bir 
birey olma 

İyilikseverlik-Sevgi 
(Benevolence–
caring) 

Kendini grup üyelerinin refahına 
adamak 

Evrenselcilik-İlgi 
(Universalism–
concern) 

Eşitlik, adalet ve bütün insanların 
korunmasına adanmışlık 

Evrenselcilik-Doğa 
(Universalism–
nature) 

Doğal çevreyi koruma 

Evrenselcilik-
Hoşgörü 
(Universalism–
tolerance) 

Kişinin kendisinden farklı olanları 
kabullenme ve anlayış göstermesi 

Teori aynı zamanda bu değerler arasında tutarlı bir dairesel yapı 
meydana getirerek, değerler arasındaki çatışma ve uyumu ayrıntılı bir 
şekilde ele alır.15

                                                 
15  Shalom H. Schwartz vd., “Refining the Theory of Basic Individual Values”, Journal of 

Personality and Social Psychology 103/4 (2012), 663-688. 

 Şekil 1’de dairesel yapı içerisindeki değer modeli veril-
miştir. 
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Şekil 1. Dairesel değer modeli (Schwartz, 2012’den çeviri) 

Şekil 1’i incelediğimizde, merkezde temel değerler yer almaktadır. 
Temel değerlerin etrafında ise üç halka bulunmaktadır. Bu halkalar belli 
bir düzen içerisindeki değerlerin kuramsal temellerini ifade ederken, aynı 
zamanda değerlerin, üç temel gereksinime dayanmakta olduğu ve çeşitli 
fonksiyonlar yerine getirdiğine işaret ermektedir. Her bir değer, kişisel ya 
da toplumsal kazanımlar elde etmeye odaklanır; gelişim ve genişlemeye 
karşılık olarak kaygıdan kaçınmayı ve kendini korumayı destekler. Deği-
şime açıklığı ya da muhafazakârlığı ifade eden her bir değer, ya kendini 
geliştirme (özgenişletim) ya da toplumun bütününün yararını gözetme 
anlamında kendini aşmayı (özaşkınlık) destekler.16

Merkezde 19 temel değer yer alırken, değerlerin etrafındaki ilk 

 Dairesel yapı içerisin-
de verilen değerler, icra ettikleri fonksiyona göre birbirinin yanında ya da 
karşısında konumlandırılmıştır. 

                                                 
16  Schwartz vd., “Refining the Theory of Basic Individual Values”, 665. 
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halka dört farklı değer grubu arasındaki bağlantıyı yansıtmaktadır. Deği-
şime açıklık değerleri yeni düşüncelere, eylemlere ve tecrübelere hazır 
olmayı vurgularken, bunun tam karşısında yer alan muhafazakârlık değer-
leri kendini sınırlamayı, düzeni ve değişimden kaçınmayı vurgular. Diğer 
taraftan kendini geliştirme değerleri kişinin kendi çıkarlarını gözetmeye 
önem verirken, karşı tarafında yer alan kendini aşma değerleri başkaları-
nın çıkarlarını kendi çıkarlarından üstün tutmayı vurgular. Hazcılık ise 
hem değişime açıklık hem de kendini geliştirme boyutunun özelliklerini 
barındırır.17 Benzer şekilde saygınlık değeri hem kendini geliştirme hem 
de muhafazakârlık boyutuna ait özellikler barındırırken, alçakgönüllülük 
değeri de hem kendini aşma hem de muhafazakârlık boyutuna ilişkin 
özellikleri yansıtmaktadır. Schwartz’ın değerler sisteminde bir değerdeki 
yükselme, yanında bulunan değerin yükselmesine yol açmakta, karşısın-
da bulunan değerde ise düşmeye yol açmaktadır.18

Değerlerin etrafındaki ikinci halka ise bu değerlerin, kendi çıkarla-
rını öncelemek anlamına gelen kişisel odağa ya da başkalarının veya yerle-
şik kurumların çıkarlarını öncelemek anlamında toplumsal odağa sahip 
olduğu ile ilgili bir ayrım oluşturmaktadır.  

 Dairesel yapı içerisin-
de değerler arasındaki uzaklıklar eşit olmayabilir. Bu yüzden görsel ola-
rak karşı taraflarda yer alan değerler arasında kuvvetli bir çatışma oldu-
ğundan ziyade karşıt değerler olduğunu söylemek mümkündür. 

En dıştaki üçüncü halkada alt tarafı çevreleyen yarım daire kaygı-
dan kaçınma/tehdide karşı kendini koruma tutumunu içinde barındıran de-
ğerlere karşılık gelirken, yine üçüncü halkada, üst taraftaki yarım daireye 
karşılık gelen değerler ise kişiyi kaygıdan uzak olduğunda daha fazla mo-
tive etme eğilimindedir. 

Başarı değeri bir “kendini geliştirme” değeridir, ancak “kendini ko-
ruma/kaygıdan kaçınma” ve “gelişim/kaygısızlık” daire dilimleri arasın-
daki sınırda yer alır. Bu durum, bir kişinin takdir edilme ve güç (kendini 
koruma) beklentisi olmaksızın başarı arayışında olabileceği gibi kapasite-
sinin toplum tarafından onaylanması (gelişim) için de başarı odaklı olabi-
leceğini ifade etmektedir. Benzer şekilde alçakgönüllülük değeri de “ken-

                                                 
17  Schwartz vd., “Refining the Theory of Basic Individual Values”, 669. 
18  Bardi, Lee, Towfigh ve Soutar, 2009; Akt. Asım Yapıcı vd., “Öğretmen Adaylarının Değer 

Yönelimleri”, Elektronik Sosyal Bilimler Dergisi 11/42 (2012), 129-151. 
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dini koruma/kaygıdan kaçınma” ve “gelişim/kaygısızlık” daire dilimleri 
arasındaki sınırda konumlandırılmıştır. Çünkü bu kendi çıkarından fera-
gat etme durumu, ya başkalarının tepkisinden çekinme ya da sosyal bek-
lentilerle uyumlu olma çabasından kaynaklanabilir. Kendini aşma anla-
mında alçakgönüllülük bir “kendini aşma” değeridir ki kaygıdan uzak 
olmayı (kaygısızlık) ifade ederken, uyumlu olma anlamında alçakgönül-
lülük ise bir “kendini koruma” değeri olarak kaygıdan kaçınmak üzere 
bir tutum takınmaya yol açar.19

Değerler, davranışta ortaya çıkıncaya kadar görünmezdirler, ancak 
kültür semboller, kahramanlar ve ritüeller gibi bileşenlerde kendisini 
görünür kılar.

 

20 Değerler ile kültür arasındaki ilişki üzerine çeşitli çalış-
malar yapılırken21 bazı çalışmalarda Triandis’in (1995) yatay ve dikey 
eksenlerle birlikte bireycilik ve toplulukçuluk tezi ile Schwartz’ın (1992) 
değer modeli arasındaki ilişki ortaya konulmaya çalışılmıştır. Schwartz’ın 
değişime açıklık ve muhafazakârlık değerlerinin sırasıyla bireycilik ve 
toplulukçuluk kültürlerine karşılık gelirken, diğer bir boyutta yer alan 
kendini geliştirme ve kendini aşma değerlerinin sırasıyla dikey ve yatay 
eksenlere karşılık geldiği dile getirilmektedir. Bu nedenle geleneğin ko-
runması, çoğunluğu takip etme ve güvenlik arayışı anlamına gelen mu-
hafazakârlık değerlerine hem dikey toplulukçular hem de yatay toplu-
lukçular tarafından vurgu yapıldığı ifade edilmektedir. Triandis (1996) 
daha fazla detay vererek toplulukçu değerlere iyilikseverlik değeri eklen-
diğinde yatay toplulukçuluk, bireycilik değerlerine evrenselcilik değeri 
eklendiğinde yatay bireycilik kültürü elde edilirken, toplulukçu değerlere 
güç değeri eklendiğinde dikey toplulukçu, bireyci değerlere başarı değeri 
eklendiğinde ise dikey bireycilik kültürünün elde edileceğini dile getir-
mektedir. Triandis’e (1996) göre toplulukçu değerler daha çok Doğu Asya 
ülkelerinde, geleneksel toplumlarda ve eski komünist ülkelerde görülür-
ken bireyci değerler batı kültürlerinde daha ön plandadır.22

                                                 
19  Schwartz vd., “Refining the Theory of Basic Individual Values”, 669-670. 

 Triandis’in 

20  Hofstede, Culture’s consequences, 10. 
21  Roberto Pereira vd., “On the Relationships between Norms, Values and Culture: Preliminary 

Thoughts in HCI”, Information and Knowledge Management in Complex Systems, ed. Kecheng Liu 
vd., IFIP Advances in Information and Communication Technology (Cham: Springer 
International Publishing, 2015), 30-40. 

22  Harry C. Triandis, “The Psychological Measurement of Cultural Syndromes”, American 
Psychologist 51/4 (1996), 410; Cem Safak Cukur vd., “Religiosity, Values, and Horizontal and 
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kültür boyutları ile Schwartz’ın değer tipleri ve boyutları arasındaki iliş-
kiyi ilgili literatürden hareketle Tablo 3’teki gibi ortaya koymamız müm-
kündür. 

Tablo 3. Triandis’in Kültür Boyutları ile Schwartz’ın Değer Tipleri ve Boyutları 
Arasındaki İlişki 

Triandis’in  
Kültür Boyutları 

Schwartz’ın  
Değer Boyutları Schwartz’ın Değer Tipleri 

Bireyci Değişime açıklık Uyarılım, Özyönelim, Hazcılık 

Toplulukçu Muhafazakarlık Güvenlik, Gelenek, Uyum, Saygınlık, 
Alçakgönüllülük 

Yatay Kendini aşma İyilikseverlik, Evrenselcilik,  
Alçakgönüllülük 

Dikey Kendini geliştirme Güç, Başarı, Saygınlık, Hazcılık 

Dinin kucaklayıcı özelliklerinden hareketle bireyin ve toplumun 
ruh sağlığında olumlu bir rol üstlenmesini, kültürel değerlerin korunup 
geliştirilmesini, özellikle İslâm dininin sağlıklı biçimde anlaşılıp anlatıl-
masını kendisi için amaç edinen yetişmiş insan gücü oluşturulmasına 
öncülük etmek doğrultusunda öğrenim gören ilahiyat fakültesi öğrencile-
rinin23 değer yönelimlerindeki farklılaşmayı incelemek24, Din Kültürü ve 
Ahlak Bilgisi öğretmen adaylarının değer yönelimlerini incelemek25, ila-
hiyat fakültesi öğrencilerinin değer yönelimleri ile değerler ve dindarlık 
arasındaki ilişkiyi incelemek26

                                                                                                               
Vertical Individualism—Collectivism: A Study of Turkey, the United States, and the 
Philippines”, The Journal of Social Psychology 144/6 (Aralık 2004), 615. 

 ve ilahiyat öğrencilerinin psikolojik iyi 

23  Ali Ulvi Mehmedoğlu, “İlâhiyat Fakültesi Öğrencilerinin Değer Yönelimleri ve Dindarlık-
Değer İlişkisi (M.Ü. İlâhiyat Fakültesi Örneği)”, M.Ü. İlahiyat Fakültesi Dergisi 30/1 (2006), 143. 

24  Mustafa Arslan - Esra Tunç, “İlahiyat Fakültesi Öğrencilerinin Değer Yönelimlerindeki Farklı-
laşmalar”, Değerler Eğitimi Dergisi 11/26 (2013), 7-39; Rüveyda Karaca, İlahiyat Fakültesi Öğren-
cilerinin Değer Yönelimleri (İstanbul: Marmara Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü, Yüksek 
Lisans Tezi, 2008). 

25  Mehmet Kamil Coşkun, “Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Öğretmen Adaylarının Değer Yönelim-
leri: İlahiyat - DKAB Karşılaştırması”, Anemon Muş Alparslan Üniversitesi Sosyal Bilimler Dergisi 
5/2 (2017), 507-516. 

26  Mehmedoğlu, “İlâhiyat Fakültesi Öğrencilerinin Değer Yönelimleri ve Dindarlık-Değer İlişkisi 
(M.Ü. İlâhiyat Fakültesi Örneği)”; Muhammed Kızılgeçit vd., “İlahiyat Fakültesi Öğrencileri-
nin Değer Yönelimleri ve Dindarlık-Değer İlişkisi (Rize Örneği)”, Recep Tayyip Erdoğan Üniver-
sitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 8/ (2015), 43-84. 
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oluşları ile değer yönelimleri arasındaki ilişkiyi incelemek27 üzere çeşitli 
çalışmaların yapıldığı görülmektedir. Bir başka çalışmada, yerel değerler 
ve evrensel değerler ikileminde, Schwartz’ın değer modeli çerçevesinde 
İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Öğretim Programı’nda değerle-
rin yeri ele alınmıştır28

Bu çalışmada ise ilahiyat fakültesi öğrencilerinde kültür boyutları 
ile temel değerler arasındaki ilişkinin incelenmesi, temel değerlerin toplu-
lukçuluk ve bireycilik kültürünü yordama durumunun analiz edilmesi 
amaçlanmaktadır. Bu amaç doğrultusunda, araştırmamızda cevabı ara-
nan sorular şunlardır: 

. 

1.İlahiyat fakültesi öğrencilerinin bireycilik ve toplulukçuluk kül-
türüne sahip olma bakımından durumları nedir? 

2.İlahiyat fakültesi öğrencilerinde ön plana çıkan temel değerler 
hangileridir? 

3.İlahiyat fakültesi öğrencilerinde kültür boyutları ile temel değer-
ler arasında ilişki var mıdır? 

4.İlahiyat fakültesi öğrencilerinde temel değerler, yatay topluluk-
çuluk kültürünün anlamlı bir yordayıcısı mıdır? 

5.İlahiyat fakültesi öğrencilerinde temel değerler, dikey topluluk-
çuluk kültürünün anlamlı bir yordayıcısı mıdır? 

6.İlahiyat fakültesi öğrencilerinde temel değerler, yatay bireycilik 
kültürünün anlamlı bir yordayıcısı mıdır? 

7.İlahiyat fakültesi öğrencilerinde temel değerler, dikey bireycilik 
kültürünün anlamlı bir yordayıcısı mıdır? 

2. Yöntem 

Araştırmamızda model olarak, nicel araştırma yöntemlerinden ilişkisel 
tarama modeli kullanılmıştır. İlişkisel tarama modelleri, iki ya da daha 

                                                 
27  Mustafa Ulu, “İlahiyat Fakültesi Öğrencilerinin Psikolojik İyi Oluşları ile Değer Yönelimleri 

Arasındaki İlişki”, Sakarya Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 20/37 (2018), 183-215. 
28  Recep Kaymakcan - Hasan Meydan, “Values in the Curricula of Religious Education and 

Social Studies in Primary Schools in the Context of Local-Universal Dilemma”, Kuram ve Uy-
gulamada Eğitim Bilimleri 12/2 Supplementary (2012), 1573-1587. 
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çok sayıdaki değişken arasında birlikte değişim varlığını ve/veya derece-
sini belirlemeyi amaçlayan araştırma modelleridir.29 Bir başka deyişle 
ilişkisel tarama araştırmaları, bir durum ya da olgunun iki ya da daha 
fazla yönü arasındaki ilişkiyi inceler.30 Bu yöntemde, doğal olay ya da 
olgulardaki çeşitli değişkenlerin, herhangi bir müdahalede bulunulma-
dan gözlenmesi ya da tek bir noktada birçok değişkenin anlık durumu-
nun tespiti söz konusudur.31 Değişkenlerin birlikte değişip değişmediği, 
değişim söz konusu ise bunun derecesi anlaşılmaya çalışılır. İlişkisel ta-
rama araştırmalarında, açımlayıcı desen ve yordayıcı desen olmak üzere 
iki araştırma deseninden bahsetmek mümkündür.32

Şekil 2. Araştırmanın modeli 

  Çalışmamızda 
yordayıcı desen benimsenmiş olup, bağımsız (yordayan) değişken temel 
değerler iken, bağımlı (yordanan) değişken bireycilik ve toplulukçuluk 
kültürleridir. Araştırmamız kapsamında, temel değerler ile bireycilik ve 
toplulukçuluk kültürü arasındaki ilişkiyi incelemek üzere Şekil 2’deki 
model araştırmacı tarafından kurgulanmıştır. 

 

                                                 
29  Niyazi Karasar, Bilimsel Araştırma Yöntemi (Ankara: Nobel Yayın Dağıtım, 2010), 81. 
30  Ranjit Kumar, Research Methodology: A Step-by-Step Guide for Beginners (Los Angeles: SAGE, 

2011), 11-12. 
31  Andy P. Field, Discovering statistics using SPSS (Los Angeles: SAGE Publications, 2009), 12. 
32  Bk. John W. Creswell, Educational research: planning, conducting, and evaluating quantitative and 

qualitative research (Boston: Pearson, 2012), 340-341. 
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2.1. Veri toplama araçları 

Singelis vd. (1995) tarafından geliştirilen “Bireycilik-Toplulukçuluk Ölçeği 
(BTÖ)”nin Triandis ve öğrencilerinin takip eden çalışmalardaki katkıla-
rıyla oluşturulan 37 maddelik formu Wasti ve Erdil (2007) tarafından 
Türkçe’ye uyarlanmıştır. İlahiyat fakültesi öğrencilerinin kültür boyutla-
rını ölçmede bu ölçek kullanılmıştır. Araştırmamızda veri toplama aracı 
olarak kullanılan ölçek, dört faktörlü bir yapıya sahip olup, Yatay toplu-
lukçuluk (YT) alt boyutu 9 madde, Dikey toplulukçuluk (DT) alt boyutu 
10 madde, Yatay bireycilik (YB) alt boyutu 10 madde, Dikey bireycilik 
(DB) alt boyutu ise 8 maddeden oluşmaktadır. Ölçeğin geçerlik ve güve-
nirlik çalışmasında iç tutarlılık (Croncbah’s alpha) katsayısı sırasıyla 0.73, 
0.72, 0.71 ve 0.67 olarak tespit edilmiştir.33

İlahiyat fakültesi öğrencilerinin temel değerlerini ölçmede ise 
Türkçe uyarlamasını da içerecek şekilde Schwartz ve arkadaşları tarafın-
dan geliştirilmiş olan 57 maddelik “Portre Değerler Anketi (PDA57)” kulla-
nılmıştır.

 5’li likert tipinde hazırlanmış 
ölçeğin, her bir alt boyutundan alınabilecek en yüksek ortalama puan 5 
iken en düşük ortalama puan 1 şeklindedir. 

34 Ölçekte on dokuz değer tipinin her biri üç madde ile ölçül-
mektedir. Her madde hipotetik bir kişi için belli bir şekilde davranmanın 
önemli olduğu biçiminde ifade edilen bir cümlelik portrelerden oluşmak-
tadır (örneğin; “Toplumdaki zayıf ve savunmasız insanların korunması onun 
için önemlidir.”). Katılımcının, ifadede yer alan kişiyi düşünmesi ve her bir 
madde için “1 = Bana hiç benzemiyor, 2 = Bana benzemiyor, 3 = Bana çok az 
benziyor, 4 = Bana az benziyor, 5 = Bana benziyor, 6 = Bana çok benziyor” şek-
lindeki cevaplardan birini vermesi istenir. Bu anlamda 6 dereceli bir ölçek 
söz konusudur. Schwartz ve arkadaşları PDA57’nin yapı geçerliğini on 
farklı kültürde görgül olarak göstermişlerdir. On dokuz değer tipi 
altölçeğinin test-tekrar test güvenirlikleri .48 ile .81 arasında değişmekte 
olduğu gözlenmiştir.35

                                                 
33  Wasti - Erdil, “Bireycilik ve Toplulukçuluk Değerlerinin Ölçülmesi: Benlik Kurgusu ve Indcol 

Ölçeklerinin Türkçe Geçerlemesi”. 

 Değer puanları, o değeri oluşturan üç maddenin 

34  Schwartz vd., “Refining the Theory of Basic Individual Values”. 
35  Kürşad Demirutku ve Özlem Dirilen-Gümüş, “Portre Değerler Anketi’nin (PDA57) ve Değer 

Sıralama Anketi’nin (DSA19) psikometrik özellikleri”, Yayınlanmamış ham veri (2014) Akt. 
Kürşad Demirutku - Sena Tekinay, “Beşeri Değerler ile Devamsızlık Tutumları ve Gerekçeleri 
Arasındaki İlişkiler”, Hacettepe Üniversitesi Eğitim Fakültesi Dergisi 31/3 (2016), 509. 
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birey içi ortalamaları alınarak hesaplanmaktadır. Yüksek puanlar, ilgili 
değere görece daha fazla önem verildiği anlamına gelirken, her bir değer 
için en yüksek puan 6 en düşük puan 1 şeklindedir. 

2.2. Evren ve Örneklem 

Araştırmamızın evrenini, 2019-2020 öğretim yılı güz döneminde Necmet-
tin Erbakan Üniversitesi Ahmet Keleşoğlu İlahiyat Fakültesi’nde öğrenim 
gören lisans öğrencileri oluşturmaktadır.36 2570 kişiden oluşan evrenden 
sınıf düzeyine göre tabakalı örnekleme37

2.3. Veri Analizi 

 yapılarak toplam 440 öğrenci 
örnekleme alınmıştır. Bu öğrencilerin 105’i (%23,9) 1. sınıf, 110’u (%25) 2. 
sınıf, 123’ü (%28) 3. sınıf ve 102’si (%23,2) 4. sınıf öğrencilerinden oluş-
maktadır. Araştırmaya katılan öğrencilerin 333’ü kız (%75,7) iken, 107’si 
(%24,3) erkektir. 

Kültür boyutları ile temel değerler arasındaki ilişkiyi incelemek üzere 
Pearson Momentler Çarpımı korelasyon katsayısı hesaplanmıştır. Bunun 
için öncelikle her bir veri dizisinin, diğerinden bağımsız olarak normal bir 
dağılım sergilediği görülmüştür. 

Çalışmamızda, temel değerlerin bireycilik ve toplulukçuluk kültü-
rü üzerindeki etkisini incelemek üzere çoklu regresyon analizi yapılmış-
tır. Çoklu regresyon analizinde ise, bütün yordayıcı değişkenlerin, 
yordanan değişken üzerindeki ortak etkisini incelemek amaçlanmıştır. Bu 
sebeple standart yöntem tercih edilmiş38

Araştırmamızda, çoklu regresyon analizinin varsayımlarını karşı-
layabilmek adına 19 temel değer aynı anda yordayıcı değişken olarak 
girilmemiş, bunun yerine Portre Değerler Anketi’nde toplumsal odaklı 
değerler ve kişisel odaklı değerler (bk. Şekil 1) olmak üzere iki değer gru-
bu ayrı ayrı olarak modele dahil edilmiştir. Bu kapsamda YT ve DT’nin 
yordanmasında toplumsal odaklı değerler, YB ve DB’nin yordanmasında 

 ve değişkenlerin tümü birden 
modele dahil edilmiştir. 

                                                 
36  Araştırmanın verileri 2019 yılı Eylül ve Ekim ayları içerisinde toplanmıştır. 
37  Şener Büyüköztürk vd., Bilimsel Araştırma Yöntemleri (Ankara: Pegem Akademi Yayınları, 

2012), 86. 
38  Abdullah Can, SPSS ile Bilimsel Araştırma Sürecinde Nicel Veri Analizi (Ankara: Pegem Akade-

mi Yayınları, 2019), 274-292. 
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ise kişisel odaklı değerler, yordayıcı değişken olarak analize dâhil edil-
miştir (bk. Şekil 2). Çoklu regresyon analizi için gerekli varsayımların 
karşılandığı tespit edildikten sonra analiz yapılmıştır. Çoklu regresyon 
analizi varsayımlarını şu şekilde sıralamak mümkündür:39

1. Yordanan (bağımlı) ve yordayıcı (bağımsız) değişkenler en az 
aralık ölçeğinde olmalı: Verilerimiz bu varsayımı karşılamaktadır. 

 

2. Yeterli örneklem sayısı: Çoklu regresyon analizi için gerekli ör-
neklem sayısı, 3 ile 25 yordayıcı değişken için yordayıcı değişken sayısı-
nın 15 katı yeterli görülmektedir.40

3. Çoklu bağlantılılık (multicolliniarity) sorunu olmamalıdır: Bu 
kapsamda, yordayıcılar arası korelasyonun, 0.70 üzerinde olmaması bek-
lenir.

 Sonuç olarak k tane yordayıcı için 
n>k*15 şeklinde formülize edilebilir. Çalışmamızda temel değerleri birer 
yordayıcı değişken olarak düşündüğümüzde, tamamını aynı anda anali-
ze dahil etsek dahi, 19 tane yordayıcımız için minimum örneklemin 285 
olması gerektiği görülmektedir. Buna göre örneklem sayımızın yeterli 
olduğu söylenebilir. 

41 Veri setimizde hiçbir yordayıcı arasında 0.70 ve üzerinde korelas-
yon bulunmamakta olup, en yüksek korelasyon özyönelim–davranış ile 
özyönelim-düşünce arasında .544 şeklinde gözlenmiştir. Diğer taraftan 
çoklu bağlantılılık sorunu olmaması için tolerans değerleri .10 üzerinde 
olmalı, varyans şişkinlik değerleri (variance inflation factor (VIF)) 10’dan 
büyük olmamalıdır.42 En düşük tolerans değerlerimiz .525 olup en yüksek 
VIF değerimiz ise 1.906 olarak gözlenmiştir. Durbin Watson değerinin ise 
1’den küçük 3’ten büyük olmaması gerekmektedir.43

                                                 
39  Field, Discovering statistics using SPSS, 220-221; Julie Pallant, SPSS Survival Manual: A Step by 

Step Guide to Data Analysis Using SPSS for Windows (Maidenhead: Open University Press, 
2007), 155-158. 

 Araştırmamızda D-
W değerleri de 1.944 ile 2.033 arasında değiştiği için otokorelasyon yok-
tur, yani tahmin hataları bağımsızdır ve regresyon katsayıları için stan-
dart hatalar kabul edilebilir düzeydedir, diyebiliriz. 

40  James Stevens, Applied Multivariate Statistics for the Social Sciences (New York: Routledge, 2009), 
117; Andy Field, Discovering statistics using IBM SPSS statistics (London: SAGE Publications, 
2018), 519. 

41  Pallant, SPSS Survival Manual, 155. 
42  Joseph F. Hair Jr et al., Multivariate data analysis, Eighth edition (Andover, Hampshire: 

Annabel Ainscow, 2019), 4. 
43  Field, Discovering statistics using SPSS, 221. 
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4. Yordanan ve yordayıcı değişkenler için çoklu normal dağılım 
şartı sağlanmalı: Çok değişkenli normal dağılıma bakmak için 
“Manalanobis uzaklık katsayısı” incelenmelidir.44 Veri analizlerimizde 
yordayıcı değişken olarak kullandığımız 9 ve 10 yordayıcı değişken için 
kritik mahalanobis uzaklık katsayısı hesaplandığında sırasıyla 27.87 ve 
29.58 değerleri karşımıza çıkmaktadır. Bu sınırı aşan 12 uç değer analiz-
den çıkartılmıştır. Diğer taraftan, Cook mesafesi değeri’nin 1’den büyük 
olması da genellikle bu durumun uç değer olduğu şeklinde yorumlanır.45

5. Yordanan ve yordayıcı değişkenler arasında doğrusal ilişki ol-
malıdır (Lineerlik varsayımı)

 
Araştırmamızda YT, DT, YB ve DB için maksimum Cook mesafesi sırasıy-
la 0.42-0.27-0.28 ve 0.31 şeklinde gözlenmiştir. 

46: Bunun için saçılım grafiğine (scatterplot) 
baktığımızda, kavisli değil doğru bir çizgi görmemiz gerektiği ifade 
edilmektedir.47

6. Tahmin hataları için normallik (normality), eşvaryanslılık 
(homoscedasticity) ve doğrusallık (linearity) şartları sağlanmalı: Araştır-
mamızda, tahmin hatalarının (Residuals) yordanan değişkenin tahmini 
puanları ile ilişkisinin doğrusal olduğu görülmüştür. Standart Tahmin 
Hataları (Residuals) dağılımı için normallik testi sonuçlarımız p>.05 çıktı-
ğından Tahmin Hataları dağılımının normal olduğu yani tüm alt grup-
larda eşvaryanslı olduğu söylenebilir (homoscedasticity). 

 Saçılım grafikleri incelenerek yordanan ve yordayıcı de-
ğişkenlerimiz arasında doğrusal ilişki olduğuna karar verilmiştir. 

7. Tekillik sorunu olmamalı: Bir yordayan değişkenin birden fazla 
değişkenin bileşkesi olduğunda ortaya çıkan bir durumdur.48

 

 Araştırma-
mızda bu varsayım da karşılanmaktadır. Analizlerin yapılmasında istatis-
tik paket programı SPSS 21 kullanılmıştır. 

 

                                                 
44  İsmail Seçer, SPSS ve Lisrel ile Pratik Veri Analizi: Analiz ve Raporlaştırma (Ankara: Anı Yayıncı-

lık, 2013), 28. 
45  Barbara G. Tabachnick - Linda S. Fidell, Using Multivariate Statistics (Harlow: Pearson, 2014), 

109; Hair Jr vd., Multivariate Data Analysis, 261. 
46  Hair Jr vd., Multivariate Data Analysis, 99. 
47  Pallant, SPSS Survival Manual, 124. 
48  Seçer, SPSS ve Lisrel ile Pratik Veri Analizi, 108. 
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3. Bulgular ve Yorumlar 

Öğrencilerin kültür boyutlarına ilişkin ortalama ve standart sapma puan-
ları Tablo 4’te verilmiştir. 

Tablo 4. Kültür Boyutlarına İlişkin Betimsel İstatistik Sonuçları 

Kültür Boyutları N x̄ Std. Sapma 

Yatay Toplulukçuluk 440 4.084 .391 

Dikey Toplulukçuluk 440 4.019 .379 

Yatay Bireycilik 440 3.786 .459 

Dikey Bireycilik 440 2.873 .582 

Tablo 4’te görüldüğü gibi, araştırma bulgularımız ilahiyat fakültesi 
öğrencilerinin yatay toplulukçuluk (x̄=4.084) ve dikey toplulukçuluk 
(x̄=4.019) düzeylerinin yatay bireycilik (x̄=3.786) ve dikey bireycilik 
(x̄=2.873) düzeylerine göre daha yüksek olduğunu ortaya koymaktadır. 
Bu bulgulardan hareketle ilahiyat fakültesi öğrencilerinin daha çok toplu-
lukçu kültüre sahip oldukları söylenebilir. 

İlahiyat fakültesi öğrencilerinin temel değerler alt boyutlarında al-
dıkları ortalama ve standart sapma puanları Tablo 5’te verilmiştir. 

Tablo 5. Temel Değerlere İlişkin Betimsel İstatistik Sonuçları 

Temel Değerler N x̄ Std. Sapma 

Güvenlik-Toplumsal 440 5.679 0.45 
İyilikseverlik-Güvenilirlik 440 5.523 0.55 
Evrenselcilik-İlgi 440 5.392 0.57 
İyilikseverlik-Sevgi 440 5.388 0.52 
Saygınlık 440 5.253 0.66 
Güvenlik-Kişisel 440 5.202 0.6 
Gelenek 440 5.103 0.72 
Uyum-Kişilerarası 440 5.086 0.71 
Evrenselcilik-Hoşgörü 440 5.059 0.67 
Özyönelim-Düşünce 440 5.037 0.64 
Evrenselcilik-Doğa 440 4.977 0.72 
Özyönelim-Davranış 440 4.829 0.79 
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Alçakgönüllülük 440 4.829 0.73 
Başarı 440 4.806 0.75 
Hazcılık 440 4.700 0.85 
Uyarılım 440 4.564 0.88 
Uyum-Kurallar 440 4.559 0.87 
Güç-Baskınlık 440 3.636 1.029 
Güç-Kaynaklar 440 3.126 1.157 

Tablo 5’e göre öğrencilerin en fazla anlam yükledikleri değerler, 
“Toplumsal güvenlik” (x̄=5.679) ile “İyilikseverlik-güvenilirlik” (x̄=5.523) 
iken en az önem verdikleri değerlerin ise insanlar üzerinde denetim kura-
rak elde edilen güç (x̄=3.636) ile toplumsal ve maddi kaynaklar üzerinde 
denetim kurarak elde edilen güç (x̄=3.126) olduğu anlaşılmaktadır. 

Kültür boyutları ile temel değerler arasındaki ilişkiyi incelemek 
üzere Pearson Momentler çarpımı korelasyon katsayısı hesaplanmış olup 
değerler Tablo 6’da verilmiştir. 

Tablo 6. Kültür Boyutları ile Temel Değerler Arasındaki İlişkiye Dair Korelasyon 
Sonuçları 
 Yatay 

Toplulukçuluk 
Dikey 

Toplulukçuluk 
Yatay 

Bireycilik 
Dikey 

Bireycilik 

Saygınlık .168(**) .238(**) .287(**) .255(**) 

Güç-Kaynaklar -.125(**) -.127(**) .157(**) .346(**) 

Güç-Baskınlık .108(*) .100(*) .053 .250(**) 

Başarı .145(**) .122(*) .325(**) .476(**) 

Hazcılık .124(**) .001 .256(**) .143(**) 

Uyarılım .116(*) .123(**) .320(**) .169(**) 

Özyönelim-Davranış -.042 -.070 .495(**) .236(**) 

Özyönelim-Düşünce .097(*) .116(*) .527(**) .159(**) 
Evrenselcilik-
Hoşgörü 

.295(**) .300(**) .132(**) -.030 

Evrenselcilik-Doğa .256(**) .206(**) .181(**) .056 

Evrenselcilik-İlgi .248(**) .244(**) .146(**) .031 
İyilikseverlik-
Güvenilirlik .335(**) .323(**) .099(*) .005 

İyilikseverlik-Sevgi .457(**) .475(**) .080 -.006 
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Alçakgönüllülük .277(**) .324(**) -.004 -.112(*) 
Uyum-Kişilerarası .338(**) .332(**) .084 .006 
Uyum-Kurallar .190(**) .294(**) .133(**) .161(**) 
Gelenek .257(**) .389(**) .010 .055 
Güvenlik-Toplumsal .231(**) .238(**) .134(**) .021 
Güvenlik-Kişisel .219(**) .280(**) .185(**) .127(**) 
* p< .05; ** p< .01 

Tablo 6’da görüldüğü gibi kültür boyutları ile temel değerler ara-
sında çeşitli düzeylerde ve çoğunlukla anlamlı ilişki tespit edilmiştir. YT 
ile en yüksek korelasyona sahip değer “İyilikseverlik-Sevgi” (r=.457), DT 
ile en yüksek korelasyona sahip değer yine “İyilikseverlik-Sevgi” (r=.475) 
değeri olarak tespit edilmiştir. YB ile en yüksek korelasyona sahip değer 
“Özyönelim-Düşünce” (r=.527) iken DB ile en yüksek korelasyona sahip 
değerin “Başarı” (r=.476) olduğu görülmektedir. 

Portre Değerler Anketi’nde toplumsal odağa (bk. Şekil 1) denk ge-
len değerlerin yatay toplulukçuluk ve dikey toplulukçuluk boyutları ile 
anlamlı düzeyde pozitif korelasyon göstermesi anlamlı bir bulgu olarak 
dikkat çekmektedir. Benzer şekilde kişisel odağa sahip değerlerin yatay 
bireycilik ve dikey bireycilik boyutları ile anlamlı düzeyde ve pozitif bir 
korelasyon göstermesini, değerler ile bireycilik ve toplulukçuluk kültürü 
arasında bir ilişki olduğunu ortaya koyan önemli bir veri olarak değer-
lendirmek mümkündür. 

Kültür boyutları ile değerler arasındaki korelasyonların tamamı 
pozitif iken iki değer bunun dışındadır. Maddi ve sosyal kaynaklar üze-
rinde denetim kurarak elde edilen güç anlamında “Güç-Kaynaklar” değe-
ri ile YT ve DT kültürü arasında anlamlı bir negatif korelasyon gözlen-
mektedir. Benzer şekilde “Alçakgönüllülük” değeri ile DT kültürü ara-
sında anlamlı ve negatif bir korelasyon söz konusudur. 

Saygınlık değerinin, kültür boyutlarının dördü ile de görece yakın 
kuvvette pozitif bir korelasyon gösterdiği tespit edilmiştir. Bu durumun 
sebebi olarak, değerler arasındaki çatışma ve uyumu ortaya koyan daire-
sel yapıda (bk. Şekil 1) saygınlık değerinin, bireysel odak içerisinde yer 
almakla birlikte toplumsal odağa yakın olması gösterilebilir. 
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Yatay toplulukçuluğun, toplumsal odaklı temel değerler tarafından 
yordanmasına ilişkin standart çoklu regresyon analizi sonuçları Tablo 
7’de verilmiştir. 

Tablo 7. Yatay Toplulukçuluğun Yordanmasına İlişkin Çoklu Regresyon Analizi 
Sonuçları 

Değişkenler B 
Standart 

Hata B β t p İkili r 
Kısmi 

r 
Sabit 1.765 .240  7.369 .000   
Evrenselcilik-
Hoşgörü 

.047 .031 .080 1.502 .134 .072 .063 

Evrenselcilik-Doğa .021 .027 .038 .752 .453 .036 .031 
Evrenselcilik-İlgi .023 .036 .033 .643 .520 .031 .027 
İyilikseverlik-
Güvenilirlik 

.058 .037 .082 1.557 .120 .075 .065 

İyilikseverlik-Sevgi .219 .044 .290 5.020 .000* .236 .210 
Alçakgönüllülük .025 .027 .047 .954 .341 .046 .040 
Uyum-Kişilerarası .061 .028 .110 2.138 .033* .103 .089 
Uyum-Kurallar -.019 .023 -.042 -.827 .409 -.040 -.035 
Gelenek .022 .027 .041 .826 .410 .040 .035 
Güvenlik-
Toplumsal 

-.018 .045 -.021 -.404 .686 -.020 -.017 

R=.499          R2=.249          F(10-429)=14.241          p=.000 
p<.05 

Tablo 7’deki çoklu regresyon analizi sonuçları incelendiğinde, top-
lumsal odaklı temel değerlerin birlikte, öğrencilerin yatay toplulukçuluk 
puanları ile orta düzeyde ve anlamlı bir ilişki verdiği görülmektedir 
(R=.499, R2=.249, p<.01). Adı geçen on değişken birlikte yatay toplulukçu-
luk varyansının yaklaşık %25’ini açıklamaktadır.  

Standardize edilmiş regresyon katsayısına (β) göre, yordayıcı d e-
ğişkenlerin YT üzerindeki görece önem sırası; “İyilikseverlik-Sevgi”, 
“Uyum-Kişilerarası”, “İyilikseverlik-Güvenilirlik”, “Evrenselcilik-
Hoşgörü”, “Alçakgönüllülük”, “Uyum-Kurallar”, “Gelenek”, “Evrensel-
cilik-Doğa”, “Evrenselcilik-İlgi” ve “Güvenlik-Toplumsal” şeklindedir. 
Regresyon katsayılarının anlamlılığına ilişkin t testi sonuçları incelendi-
ğinde “İyilikseverlik-Sevgi” ve “Uyum-Kişilerarası” değişkenlerinin YT 
üzerinde önemli birer yordayıcı oldukları görülmektedir. Diğer değişken-
lerin etkisi anlamlı bulunmamıştır. 
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Regresyon analizi sonuçlarına göre, YT’nin yordanmasna ilişkin 
regresyon eşitliği şu şekildedir: Yatay Toplulukçuluk=1.765+.047 “evrenselci-
lik-hoşgörü”+.021 “evrenselcilik-doğa”+.023 “evrenselcilik-ilgi”+.058 “iyilikse-
verlik-güvenilirlik”+.219 “iyilikseverlik-sevgi”+.025 “alçakgönüllülük”+.061 
“uyum-kişilerarası”-.019 “uyum-kurallar”+.022 “gelenek”-.018 “güvenlik-
toplumsal” 

Dikey toplulukçuluğun, toplumsal odaklı temel değerler tarafın-
dan yordanmasına ilişkin standart çoklu regresyon analizi sonuçları Tab-
lo 8’de verilmiştir. 

Tablo 8. Dikey Toplulukçuluğun Yordanmasına İlişkin Çoklu Regresyon Analizi 
Sonuçları 

Değişkenler B 
Standart 

Hata B β t p 
İkili 

r 
Kısmi 

r 
Sabit 1.717 .225  7.631 .000   
Evrenselcilik-
Hoşgörü 

.020 .029 .035 .689 .491 .033 .028 

Evrenselcilik-Doğa -.024 .026 -.046 -.947 .344 -.046 -.038 
Evrenselcilik-İlgi .022 .034 .033 .659 .511 .032 .027 
İyilikseverlik-
Güvenilirlik .021 .035 .031 .610 .542 .029 .025 

İyilikseverlik-Sevgi .220 .041 .301 5.380 .000* .251 .218 
Alçakgönüllülük .043 .025 .084 1.740 .083 .084 .070 
Uyum-Kişilerarası .035 .027 .065 1.315 .189 .063 .053 
Uyum-Kurallar .032 .021 .072 1.487 .138 .072 .060 
Gelenek .095 .025 .180 3.765 .000* .179 .153 
Güvenlik-
Toplumsal -.021 .042 -.025 -.498 .619 -.024 -.020 

R=.544          R2=.296          F(10-429)=18.065          p=.000 
p<.05 

Tablo 8’deki çoklu regresyon analizi sonuçları incelendiğinde, top-
lumsal odaklı temel değerlerin birlikte, öğrencilerin dikey toplulukçuluk 
puanları ile orta düzeyde ve anlamlı bir ilişki verdiği görülmektedir 
(R=.544, R2=.296, p<.01). Adı geçen on değişken birlikte dikey toplulukçu-
luk varyansının yaklaşık %30’unu açıklamaktadır. 

Standardize edilmiş regresyon katsayısına (β) göre, yordayıcı d e-
ğişkenlerin DT üzerindeki görece önem sırası; “İyilikseverlik-Sevgi”, 
“Gelenek”, “Alçakgönüllülük”, “Uyum-Kurallar”, “Evrenselcilik-Doğa”, 
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“Evrenselcilik-Hoşgörü”, “Evrenselcilik-İlgi”, “İyilikseverlik-
Güvenilirlik” ve “Güvenlik-Toplumsal” şeklindedir. Regresyon katsayıla-
rının anlamlılığına ilişkin t testi sonuçları incelendiğinde “İyilikseverlik-
Sevgi” ve “Gelenek” değişkenlerinin DT üzerinde önemli birer yordayıcı 
oldukları görülmektedir. Diğer değişkenlerin etkisi anlamlı bulunmamış-
tır. YT’den farklı olarak, DT için “Evrenselcilik-Doğa” değerinin negatif 
etki yaparken, “Uyum-Kurallar” değerinin pozitif etki yaptığı görülmek-
tedir. 

Regresyon analizi sonuçlarına göre, DT’nin yordanmasına ilişkin 
regresyon eşitliği şu şekildedir: Dikey Toplulukçuluk=1.717+.020 “evrenselci-
lik-hoşgörü”-.024 “evrenselcilik-doğa”+.022 “evrenselcilik-ilgi”+.021 “iyilikse-
verlik-güvenilirlik”+.220 “iyilikseverlik-sevgi”+.043 “alçakgönüllülük”+.035 
“uyum-kişilerarası”+.032 “uyum-kurallar”+.095 “gelenek”-.021 “güvenlik-
toplumsal” 

Yatay bireyciliğin, kişisel odaklı temel değerler tarafından 
yordanmasına ilişkin standart çoklu regresyon analizi sonuçları Tablo 
9’da verilmiştir. 

Tablo 9. Yatay Bireyciliğin Yordanmasına İlişkin Çoklu Regresyon Analizi Sonuçları 

Değişkenler B 
Standart 

Hata B β t p İkili r 
Kısmi 

r 
Sabit 1.418 .201  7.070 .000   
Saygınlık .049 .034 .071 1.467 .143 .071 .056 
Güç-Kaynaklar .028 .018 .069 1.490 .137 .072 .057 
Güç-Baskınlık -.049 .020 -.110 -2.416 .016* -.116 -.093 
Başarı .057 .031 .094 1.875 .062 .090 .072 
Hazcılık -.003 .025 -.005 -.106 .915 -.005 -.004 
Uyarılım .039 .024 .074 1.579 .115 .076 .061 
Özyönelim-
Davranış 

.145 .028 .249 5.097 .000* .239 .196 

Özyönelim-
Düşünce 

.226 .035 .316 6.463 .000* .298 .248 

Güvenlik-Kişisel -.015 .034 -.019 -.424 .671 -.020 -.016 
R=.604          R2=.365          F(9-430)=27.430          p=.000 

p<.05 

Tablo 9’daki çoklu regresyon analizi sonuçları incelendiğinde, kişi-
sel odaklı temel değerlerin birlikte, öğrencilerin yatay bireycilik puanları 
ile orta düzeyde ve anlamlı bir ilişki verdiği görülmektedir (R=.604, 
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R2=.365, p<.01). Adı geçen dokuz değişken birlikte yatay bireycilik 
varyansının yaklaşık %36’sını açıklamaktadır. 

Standardize edilmiş regresyon katsayısına (β) göre, yordayıcı d e-
ğişkenlerin YB üzerindeki görece önem sırası; “Özyönelim-Düşünce”, 
“Özyönelim-Davranış”, “Güç-Baskınlık”, “Başarı”, “Uyarılım”, “Saygın-
lık”, “Güç-Kaynaklar”, “Güvenlik-Kişisel” ve “Hazcılık” şeklindedir. 
Regresyon katsayılarının anlamlılığına ilişkin t testi sonuçları incelendi-
ğinde “Güç-Baskınlık”, “Özyönelim-Davranış” ve “Özyönelim-Düşünce” 
değişkenlerinin YB üzerinde önemli birer yordayıcı oldukları görülmek-
tedir. Diğer değişkenlerin etkisi anlamlı bulunmamıştır. 

Regresyon analizi sonuçlarına göre, YB’nin yordanmasna ilişkin 
regresyon eşitliği şu şekildedir: Yatay Bireycilik=1.418+.049 “saygın-
lık”+.028 “güç-kaynaklar”-.049 “güç-baskınlık”+.057 “başarı”-.003 “hazcı-
lık”+.039 “uyarılım”+.145 “özyönelim-davranış”+.226 “özyönelim-düşünce”-
.015 “güvenlik-kişisel” 

Dikey bireyciliğin, kişisel odaklı temel değerler tarafından 
yordanmasına ilişkin standart çoklu regresyon analizi sonuçları Tablo 
10’da verilmiştir. 
Tablo 10. Dikey Bireyciliğin Yordanmasına İlişkin Çoklu Regresyon Analizi Sonuçları 

Değişkenler B 
Standart 

Hata B β t p 
İkili 

r 
Kısmi 

r 
Sabit 1.132 .270  4.185 .000   
Saygınlık .025 .045 .028 .554 .580 .027 .023 
Güç-Kaynaklar .104 .025 .206 4.154 .000* .196 .170 
Güç-Baskınlık .015 .027 .027 .560 .576 .027 .023 
Başarı .317 .041 .410 7.692 .000* .348 .314 
Hazcılık -.095 .034 -.140 -2.775 .006* -.133 -.113 
Uyarılım .031 .033 .046 .927 .354 .045 .038 
Özyönelim-
Davranış 

.072 .038 .098 1.883 .060 .090 .077 

Özyönelim-
Düşünce 

-.032 .047 -.035 -.670 .503 -.032 -.027 

Güvenlik-Kişisel -.033 .046 -.034 -.721 .471 -.035 -.029 
R=.531          R2=.282          F(9-430)=18.723          p=.000 

p<.05 

Tablo 10’daki çoklu regresyon analizi sonuçları incelendiğinde, ki-
şisel odaklı temel değerlerin birlikte, öğrencilerin dikey bireycilik puanla-
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rı ile orta düzeyde ve anlamlı bir ilişki verdiği görülmektedir (R=.531, 
R2=.282, p<.01). Adı geçen dokuz değişken birlikte dikey bireycilik 
varyansının yaklaşık %28’ini açıklamaktadır. 

Standardize edilmiş regresyon katsayısına (β) göre, yordayıcı d e-
ğişkenlerin DB üzerindeki görece önem sırası; “Başarı”, “Güç-
Kaynaklar”, “Hazcılık”, “Özyönelim-Davranış”, “Uyarılım”, 
“Özyönelim-Düşünce”, “Güvenlik-Kişisel”, “Saygınlık” ve “Güç-
Baskınlık” şeklindedir. Regresyon katsayılarının anlamlılığına ilişkin t 
testi sonuçları incelendiğinde “Güç-Kaynaklar”, “Başarı” ve “Hazcılık” 
değişkenlerinin DB üzerinde önemli birer yordayıcı oldukları görülmek-
tedir. Diğer değişkenlerin etkisi anlamlı bulunmamıştır. YB’den farklı 
olarak, DB için “Güç-Baskınlık” değerinin pozitif etki yaparken, 
“Özyönelim-Düşünce” değerinin negatif etki yaptığı görülmektedir. 

Regresyon analizi sonuçlarına göre, DB’nin yordanmasına ilişkin 
regresyon eşitliği şu şekildedir: Dikey Bireycilik=1.132+.025 “saygın-
lık”+.104 “güç-kaynaklar”+.015 “güç-baskınlık”+.317 “başarı”-.095 “hazcı-
lık”+.031 “uyarılım”+.072 “özyönelim-davranış”-.032 “özyönelim-düşünce”-
.033 “güvenlik-kişisel” 

5. Tartışma ve Sonuç 

Çalışmamızda ilahiyat fakültesi öğrencilerinin sahip olduğu temel değer-
lerin bireycilik ve toplulukçuluk kültürüne etkisi ele alınmıştır. Literatür 
incelendiğinde, İlahiyat fakültesi öğrencilerinin değer yönelimlerini ve bu 
yönelimlerdeki farklılaşmanın nedenlerini ele alan çeşitli çalışmalar ya-
pıldığı görülmektedir.49

                                                 
49  Arslan - Tunç, “İlahiyat Fakültesi Öğrencilerinin Değer Yönelimlerindeki Farklılaşmalar”; 

Kızılgeçit vd., “İlahiyat Fakültesi Öğrencilerinin Değer Yönelimleri ve Dindarlık-Değer İlişkisi 
(Rize Örneği)”; Mehmedoğlu, “İlâhiyat Fakültesi Öğrencilerinin Değer Yönelimleri ve Dindar-
lık-Değer İlişkisi (M.Ü. İlâhiyat Fakültesi Örneği)”; Coşkun, “Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi 
Öğretmen Adaylarının Değer Yönelimleri”; Karaca, İlahiyat Fakültesi Öğrencilerinin Değer Yöne-
limleri; Asım Yapıcı - Salih Zeki Zengin, “İlâhiyat Fakültesi Öğrencilerinin Değer Tercih Sıra-
lamaları Üzerine Psikolojik Bir Araştırma: Çukurova Üniversitesi İlâhiyat Fakültesi Örneği”, 
Değerler Eğitimi Dergisi 1/4 (2003), 173-206. 

 Mehmedoğlu (2006), Arslan ve Tunç (2013) ve 
Kızılgeçit vd. (2015) tarafından yapılan çalışmalarda, ilahiyat öğrencileri-
nin en yüksek ortalamaya sahip oldukları değerin “iyilikseverlik” olduğu 
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görülmüştür.50 Ancak araştırmamızda, en yüksek ortalamaya sahip değe-
rin “toplumsal güvenlik” olduğu, “iyilikseverlik” değerinin ise ikinci 
sırada geldiği görülmüştür. Mehmedoğlu’nun (2006) çalışmasında ikinci 
sırada olan “güvenlik” değeri, Arslan ve Tunç (2013) çalışmasında üçün-
cü sırada iken Kızılgeçit vd. (2015) çalışmasında beşinci sırada yer almak-
tadır. Söz konusu çalışmalarda farklı fakültelerdeki ilahiyat öğrencilerin-
den veri toplanmış olmakla birlikte, 2005 yılında ikinci sırada olan güven-
lik değerinin, sonraki yıllarda ilahiyat öğrencilerinin değer yönelimlerin-
de daha geri plana düşerken, çalışmamızda birinci sıraya yükselmiş ol-
ması dikkat çekicidir. Çalışmamızın verilerinin toplandığı dönemde top-
lum genelinde, toplumsal düzenin sağlanmasının önemi ve gerekliliğine 
olan inancın artması, ilahiyat öğrencilerinin de bu değeri öncelemesine 
yol açmış olabilir. Zira toplumsal düzen insanların beka mücadelesinin 
ana aracı olarak ifade edilmektedir.51 Toplumsal güvenlik, çok farklı bo-
yutlara sahip geniş bir kavram olmakla birlikte toplumsal güvenliğe teh-
dit olarak görülen konuları kimlik, göç, din ve toplumsal cinsiyet bağla-
mında tartışmak mümkündür.52 İlahiyat fakültesi öğrencilerinin değer 
tercih sıralaması üzerine 2003 yılında yapılan bir çalışmanın53 bulguları 
ile 2015 yılında benzer bir örneklemde yapılan çalışmanın54 bulguları 
karşılaştırıldığında özellikle birinci sıradaki önemini korumakla birlikte 
ahlakî ve dinî değerlerin ortalama puan itibariyle ciddi bir düşüş, siyasal 
ve politik değerlerin ise belirgin bir artış göstermesi dikkat çekici bulun-
muştur. Bu bulgulardan hareketle siyasal ve sosyal atmosferin öğrencile-
rin değer tercih sıralamasını etkilediği düşünülmektedir.55

                                                 
50  Mehmedoğlu, “İlâhiyat Fakültesi Öğrencilerinin Değer Yönelimleri ve Dindarlık-Değer İlişkisi 

(M.Ü. İlâhiyat Fakültesi Örneği)”; Arslan - Tunç, “İlahiyat Fakültesi Öğrencilerinin Değer Yö-
nelimlerindeki Farklılaşmalar”; Kızılgeçit vd., “İlahiyat Fakültesi Öğrencilerinin Değer Yöne-
limleri ve Dindarlık-Değer İlişkisi (Rize Örneği)”. 

 İlahiyat fakül-
tesi öğrencilerini psikolojik iyi oluş ve değer yönelimleri arasındaki iliş-
kini incelendiği bir çalışmada, katılımcıların en yüksek ortalamaya evren-

51  Atilla Yayla, “Toplumsal Düzenin Aracı Olarak Yargı”, Liberal Düşünce 24/93 (2019), 7-16. 
52  Selim Kurt, “Toplumsal Güvenliğin Yükselişi”, The Journal of Academic Social Science Studies 

7/37 (2015), 459-476. 
53  Yapıcı - Zengin, “İlâhiyat Fakültesi Öğrencilerinin Değer Tercih Sıralamaları Üzerine Psikolo-

jik Bir Araştırma: Çukurova Üniversitesi İlâhiyat Fakültesi Örneği”. 
Asım Yapıcı - Tuğrul Yürük, “Yüksek Din Öğretimi Öğrencilerinin Değer Tercih Sıralamaları: 
Çukurova Üniversitesi İlâhiyat Fakültesi Örneği”, Çukurova Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Der-
gisi (ÇÜİFD) 15/1 (2015), 1-18. 

55  Yapıcı - Yürük, “Yüksek Din Öğretimi Öğrencilerinin Değer Tercih Sıralamaları”, 16. 



 

 

  
                    İRFAN ERDOĞAN 

 

 
  

 
ONDOKUZ MAYIS ÜNİVERSİTESİ İLAHİYAT FAKÜLTESİ DERGİSİ [2021] sayı: 50 

 
  

598 
OMÜİFD 

    598      
. 
OMÜİF

 

selcilik, en düşük ortalamaya ise güç değeri yöneliminde sahip oldukları 
gözlenmiştir.56

Mehmedoğlu’nun (2006) çalışmasında en düşük ortalamaya sahip 
üçüncü değer “güç” değeri iken Arslan ve Tunç’un (2013) çalışması ile 
Kızılgeçit vd. (2015) çalışmasında bu değer en düşük ortalamaya sahip 
dördüncü değer olarak tespit edilmiş.

 En yüksek ortalama konusundaki bulgu, çalışmamız bul-
gularından farklılık gösterirken, en düşük ortalamaya sahip oldukları 
değerin güç değeri olması çalışmamız bulgularını destekler niteliktedir. 
İlahiyat fakültesi öğrencilerinin değer yönelimlerindeki bu değişimi daha 
yakından incelemek üzere çeşitli çalışmaların yürütülmesi mümkündür. 

57

Çalışmamız kapsamında ilahiyat öğrencilerinin, yatay toplulukçu-
luk (x ̄=4.084), dikey toplulukçuluk (x ̄=4.019) ve yatay bireycilik (x̄=3.786) 

 Çalışmamızda veri toplama ara-
cının geliştirilmiş versiyonu olarak kullandığımız PDA57’de diğer çalış-
malarda tek bir değer olarak geçen “güç” değeri “güç-kaynaklar” ve 
“güç-baskınlık” şeklinde iki alt boyut şeklinde ortaya konmuştur. Çalış-
mamızda elde ettiğimiz verilere göre en düşük ortalamaya sahip değerler 
olarak bu iki değer ön plana çıkmıştır. Sonuç olarak insanlar üzerinde 
denetim kurarak elde edilen güç (güç-baskınlık) ile maddi ve sosyal kay-
naklar üzerinde denetim kurarak elde edilen gücün (güç-kaynaklar) ila-
hiyat fakültesi öğrencilerinin değer yönelimlerinde önceki çalışmalara 
göre daha geri sıralara düştüğünü söylemek mümkündür. Diğer taraftan 
hem Mehmedoğlu’nun (2006) çalışmasında hem de Arslan ve Tunç’un 
(2013) çalışmasında en düşük ortalamaya sahip iki değer olan “hazcılık” 
ve “uyarılım” değerinin Kızılgeçit vd (2015) çalışmasında daha fazla orta-
lama puan alarak en düşük ortalamaya sahip beşinci ve üçüncü değer 
haline geldiği, çalışmamızda da benzer bir yönelimin devam ederek bu 
iki değerin sırasıyla beşinci ve dördüncü sırada olduğu gözlenmiştir. Bu 
anlamda çalışmamız bulguları, Kızılgeçit vd (2006) çalışmasının bulguları 
ile örtüşmektedir. Bu durumda, söz konusu iki çalışmanın daha yakın 
zamanda yapılan çalışmalar olmasının etkisi olduğunu ve daha güncel 
olan değer yöneliminin bu doğrultuda olduğunu söylemek mümkündür. 

                                                 
56  Ulu, “İlahiyat Fakültesi Öğrencilerinin Psikolojik İyi Oluşları ile Değer Yönelimleri Arasında-

ki İlişki”, 197. 
57  Arslan - Tunç, “İlahiyat Fakültesi Öğrencilerinin Değer Yönelimlerindeki Farklılaşmalar”; 

Kızılgeçit vd., “İlahiyat Fakültesi Öğrencilerinin Değer Yönelimleri ve Dindarlık-Değer İlişkisi 
(Rize Örneği)”. 
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kültürüne sahip olma bakımından yakın ortalamalara sahip oldukları, 
dikey bireycilik (x̄=2.873) ortalama puanlarının ise bu üç alt boyuta göre 
daha düşük olduğu gözlenmiştir. Toplulukçuluk kültürü denildiğinde 
diğergamlık, cömertlik, paylaşma ve yardımlaşma akla gelir. Bireycilik 
denildiğinde ise bencillik yani kişisel çıkarların grup çıkarlarının önu ̈nde 
tutulması akla gelmektedir. Rekabet, kazanmak ve statünün önemli ol-
duğu dikey bireyci kültürde bu durum daha fazla dikkat çekmektedir.58 
İslam dininde diğergamlık59, cömertlik60, paylaşma ve yardımlaşma duy-
gularının değerli olduğu61, bencilliğin ise yerildiği düşünüldüğünde62, 
dikey bireycilik kültürü ortalama puanının daha düşük olduğu şeklinde-
ki bulgunun, genel olarak istendik bir durum olduğunu söylememiz 
mümkündür. Yapılan bir çalışmada da, özellikle dini ve ahlaki değerleri 
önceleyen ilahiyat öğrencilerinin, bencil davranmak yerine daha çok adil 
davranma eğiliminde oldukları görülmüştür.63

Schwartz (1994) değişime açıklık grubu değerlerinin, muhafazakâr-
lık değerlerinin karşısısında yer alırken bireyciliğe karşılık geldiğini dü-
şünmektedir. Diğer taraftan muhafazakârlık değerlerinin toplulukçuluk 
kültürüne karşılık geldiğini ifade etmektedir.

 Bu bulgu, çalışma grubu-
muzun daha düşük düzeyde dikey bireycilik kültürü puanlarına sahip 
olması şeklindeki tespitimizle örtüşmektedir. 

64

Cukur vd. (2004) tarafından yürütülen çalışmada Türkiye örnek-
leminde, muhafazakârlık değerleri olan gelenek, uyum ve güvenlik de-

 Araştırmamızda elde eti-
ğimiz bulgular, kültür boyutları ile temel değerler arasındaki korelasyon 
bağlamında bu yorumu desteklerken, değişime açıklık (özyönelim-
düşünce, özyönelim-davranış, uyarılım) değerlerinin özellikle YB ile orta 
kuvvette pozitif bir ilişki gösterdiği, muhafazakârlık (uyum, gelenek, 
güvenlik) değerlerinin de YT ve DT ile orta kuvvette pozitif ilişki göster-
diği görülmüştür. 

                                                 
58  Wasti - Erdil, “Bireycilik ve Toplulukçuluk Değerlerinin Ölçülmesi: Benlik Kurgusu ve Indcol 

Ölçeklerinin Türkçe Geçerlemesi”. 
59  el-Haşr 59/9. 
60  el-Leyl 92/17-20. 
61  el-Enfâl 8/73; Al-i İmran 3/92. 
62  Yâsîn 36/47. 
63  Ali Şen, “Eğitim ile Bencillik Arasındaki İlişki: Dumlupınar Üniversitesi Örneği”, İnsan ve 

Toplum Bilimleri Araştırmaları Dergisi 5/7 (2016), 1892-1904. 
64  Schwartz, “Beyond Individualism-Collectivism: New Cultural Dimensions of Values”. 
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ğerleri ile DT kültürü arasında tespit etmiş olduğu anlamlı pozitif ilişki 
araştırmamız bulgularını desteklerken, bu değerlerden yalnızca uyum 
değerinin YT ile anlamlı düzeyde bir pozitif ilişki gösterdiği sonucu araş-
tırmamız bulgularından farklılık göstermektedir. Zira çalışmamız bulgu-
larına göre söz konusu değerlerin tümü hem YT hem de DT ile anlamlı 
düzeyde pozitif korelasyon göstermektedir. 

Cukur vd.’nin (2004) çalışmasına göre iyililikseverlik ile hem YT 
hem de DT arasında anlamlı düzeyde pozitif korelasyon olduğu sonucu 
araştırmamız bulguları ile örtüşmektedir. Ancak, aynı çalışmadaki deği-
şime açıklık değerlerinden özyönelim ve uyarılım ile DT arasında anlamlı 
ve negatif bir korelasyon olduğu sonucu65

Çalışmamızdaki, özyönelim-davranış ve özyönelim-düşünce de-
ğerleri ile YB arasına anlamlı ve pozitif ilişki bulunduğu sonucu, Cukur 
vd. (2004) tarafından yapılan araştırma bulguları ile desteklenmektedir. 
Aynı şekilde hazcılık ve uyarılım değerleri ile YB arasında anlamlı ve 
pozitif ilişki bulunduğunu ortaya koyan sonucumuz, söz konusu çalışma 
bulguları ile örtüşmektedir. Ancak özyönelim-davranış ve özyönelim-
düşünce ile DB arasında anlamlı ve pozitif bir korelasyon tespit ettiğimiz 
çalışmamız bulgularının aksine Cukur vd. (2004) anlamlı ve negatif bir 
korelasyon tespit ettiklerini dile getirmektedirler. Çalışmamız verilerine 
göre güvenlik-toplumsal değeri ile YB arasında, güvenlik-kişisel ile hem 
YB hem de DB arasında anlamlı ve pozitif korelasyon gözlemlenmiştir. 
Schwartz’ın dairesel değer modelini incelediğimizde, güvenlik-toplumsal 
ve güvenlik-kişisel değerlerinin kişisel odaklı değerler grubu ile toplumsal 
odaklı değerler grubunun ayrım noktasında yer aldığı görülmektedir. 
Schwartz’ın değerler sisteminde bir değerdeki yükselmenin, yanında 
bulunan değerin yükselmesine yol açmakta olduğu düşünüldüğünde, 
güvenlik-kişisel değeri ile YB arasında da pozitif korelasyon bulunması 
anlaşılabilir bir durumdur. Cukur vd. (2004) çalışmasında ise araştırma-
mız bulgularından farklı olarak güvenlik ile hem YB hem de DB arasında 
negatif bir korelasyon tespit edilmiştir. 

 araştırmamız bulgularından 
farklılık göstermektedir. 

                                                 
65  Cukur vd., “Religiosity, Values, and Horizontal and Vertical Individualism—Collectivism”, 

624. 
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Araştırmamızda DT ile başarı arasında, YT ile iyilikseverlik-
güvenilirlik ve iyilikseverlik-sevgi arasında anlamlı ve pozitif bir ilişki 
bulunduğuna dair bulgumuz Cukur vd. (2004) çalışması tarafından des-
teklenmektedir.66

Toplulukçuluk ve bireycilik kültürünün temel değerler tarafından 
yordanması durumuna ilişkin ilahiyat fakültesi öğrencileri üzerine bir 
çalışmaya rastlanmamış olup, Türk üniversite öğrencileri üzerine yapılan 
ilgili çalışmaların verileri bağlamında çalışmamız bulguları aşağıda tartı-
şılmıştır. 

 Değerler ile kültür boyutları arasındaki korelasyona 
ilişkin bulguların çoğunlukla diğer çalışma bulguları ile örtüştüğü gö-
rülmüştür. 

Yatay toplulukçuların Schwartz’ın değer modelinde yer alan iyilik-
severliğe öncelik verdiği 67 dile getirilmektedir. Çalışmamız bulguları da 
bu tespit ile örtüşmektedir. Bu bağlamda iyilikseverlik-sevgi (B=.219) ve 
iyilikseverlik-güvenilirlik (B=.058) değerlerinin YT’un yordanmasında çoklu 
regresyon katsayıları en yüksek üç değerden ikisi oldukları görülmüştür. 
Dirilen (2006) tarafından yapılan ve Türk üniversite öğrencilerinin katı-
lımcı olduğu çalışmada muhafazakarlık ve kendini aşma değer boyutlarının 
YT’u yordayıcı olduğu ve toplam varyansın %19’unu açıkladığı görül-
müştür.68

Dirilen’in (2006) çalışmasında, muhafazakarlık değer boyutunun DT 
için anlamlı bir yordayıcı olduğu ve toplam varyansın %31’ini açıkladığı 
gözlenmiştir. Çalışmamızda toplumsal odaklı değerleri, yordayıcı değiş-
kenler olarak analize dahil ettiğimizde, muhafazakarlık değer boyutu ile 
birlikte kendini aşma değer boyutuna karşılık gelen bu değerlerin DT için 
anlamlı yordayıcı oldukları ve toplam varyansın yaklaşık %30’unu açık-

 Araştırmamızda da büyük ölçüde muhafazakarlık ve kendini aşma 
değer boyutlarına karşılık gelen toplumsal odaklı on değerin YT’u 
yordadığı ve toplam varyansın %25’ini açıkladığı sonucuna ulaşılmıştır. 

                                                 
66  Cukur vd., “Religiosity, Values, and Horizontal and Vertical Individualism—Collectivism”, 

624. 
67  Cukur vd., “Religiosity, Values, and Horizontal and Vertical Individualism—Collectivism”, 

616. 
68  Dirilen, Relationship Between Values and Culture: A Comparison of Central Asian and Turkish 

University Students. 
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ladığı şeklindeki bulgumuz, söz konusu çalışmanın verileri ile önemli 
ölçüde örtüşmektedir. 

Dirilen (2006) tarafından yalnızca değişime açıklık değer boyutunun 
YB için anlamlı bir yordayıcı olduğu tespit edilmiş olup, açıklanan top-
lam varyans %6’dır. Çalışmamızda bu bulgulardan kısmen farklı olarak, 
büyük ölçüde değişime açıklık değer boyutu ile kendini geliştirme değer 
boyutuna karşılık gelen kişisel odağa sahip dokuz değerin, YB 
varyansının yaklaşık %36’sını açıkladığı görülmüştür. 

Dikey bireycilerin başarıya öncelik verdiği69
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Yurt Dışındaki Türk Okullarında Öğrenim Gören Lise Öğrencilerinin 
Dini Tutum ve İnsani Değer Düzeylerinin Çeşitli Değişkenler 

Açısından İncelenmesi 
Öz: Bu araştırmanın amacı, Milli Eğitim Bakanlığına bağlı olarak yurt dışında 

faaliyet gösteren Türk Okullarında öğrenim gören, Türk vatandaşı lise öğ-
rencilerinin dini tutum ve insani değer düzeylerini çeşitli değişkenler açı-
sından incelemektir. Araştırmanın örneklemini Viyana, Brüksel, Kuveyt, Ba-
tum, Bişkek, Bakü, Medine, Cidde ve Riyad’da bulunan Türk okullarında 
öğrenimine devam eden 927 lise öğrencisi oluşturmaktadır. Araştırmanın 
örneklemi “basit seçkisiz örneklem” yöntemi ile belirlenmiştir. Veriler araş-
tırmacı tarafından hazırlanan  “kişisel bilgi formu” ile Ok tarafından gelişti-
rilen “dini tutum ölçeği” ve Dilmaç tarafından geliştirilen “insani değerler 
ölçeği” aracılığıyla toplanmıştır. Anketler 2018-2019 eğitim öğretim yılı 
ikinci dönemi içerisinde uygulanmıştır. Araştırmada “kişisel bilgi formu”nda 
yer verilen demografik değişkenler ile öğrencilerin “dini tutum ölçeği”nden 
ve “insani değerler ölçeği”nden aldıkları puanlar analiz edilmiştir. Araştır-
ma sonucunda katılımcıların dini tutum düzeyinin yaşanan bölgelere, okul 
türüne, anne-babanın dindarlık durumuna, öğrencinin din eğitimi aldığı 
kaynağa göre anlamlı olarak farklılaştığı; öğrencilerin insani değer düzeyle-
rinin ise yaşadıkları bölgelere, okul türüne,  anne-babanın dindarlık duru-
muna, öğrencilerin din eğitimi aldığı kaynağa göre anlamlı olarak farklılaş-
tığı tespit edilmiştir. Yurt dışındaki Türk okullarında öğrenim gören lise öğ-
rencilerinin dini tutumları ile insani değer düzeyleri arasındaki ilişki regres-
yon analizi ile incelenmiş, dini tutumun, insani değerlerin anlamlı bir yor-
dayıcısı olduğu görülmüştür. 

Anahtar Sözcükler: İnsani Değer, Dini Tutum, Değer Eğitimi, Yurt Dışı Eğitim, 
Yurt Dışı Türk Okulları. 

õõõ 
The Examination the Religious Attitude and Human Value Levels of 

High School Students Study in Turkish Schools Abroad in 
Terms of Various Variables 

Abstract: The purpose of this research is to examine the religious attitude and  
human value levels of Turkish citizen high school students studying in Tur-
kish Schools operating abroad under the Ministry of National Education in 
terms of various variables. The sample of this search consists of 927 high 
school students studying in Turkish schools in Vienna, Brussels, Kuwait, Ba-
tumi, Bishkek, Baku, Medina, Jeddah and Riyadh. The sample of the study 
was determined by the method of "simple random sampling". The data we-
re collected through "personal information form" prepared by the researc-
her, “religious attitude scale” developed by Ok, and "human values scale" 
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developed by Dilmaç. The surveys were conducted in the second semester 
of the 2018-2019 academic year. In the study, first of all, the distribution of 
the sample group was examined according to the demographic characteris-
tics and information specified in the "personal information form”. In the 
next step, personal ınformation and the results obtained by analyzing the 
scores obtained by the students from the "religious attitude scale" and the 
"human values scale" were analyzed. As a result of this research, the level of 
religious attitude of the samples significantly differentiated by according to; 
the regions where students live, the type of school, the religiousness of the 
parents, the source where the students receive religious education; On the 
other hand human value levels of the samples significantly differentiated by 
according to; the regions where students live, the type of school, the reli-
giousness of the parents, the source where the students receive religious 
education. The relationship between religious attitudes and human values 
of high school students studying at Turkish schools abroad was analyzed 
with regression analysis, and it has been determined that religious attitude 
was a significant predictor of human values. 

Keywords: Human Values, Religious Attitude, Value Education, Overseas Educa-
tion, Overseas Turkish Schools  

õõõ 
Giriş 

Her alanda yaşanan hızlı değişimler neticesinde gerçekleşen kırdan kente 
ve ardından yurt dışına göç hadisesi Türk toplumunun geleneksel yapı-
sını derinden etkilemiştir.1 Bu uzun hikaye 1960’ların ilk yıllarında baş-
lamıştır. Devletlerin karşılıklı anlaşmalarla başlattıkları bu süreç başlan-
gıçta Almanya daha sonra diğer Avrupa ülkeleri ve ilerleyen süreçte 
dünyanın diğer ülkelerine yayılmıştır. İlk zamanlar misafir işçi konu-
munda olan gurbetçilerin zamanla bulunduğu ülkede kalış sürelerinin 
uzaması ve belirsiz olan geri dönüş zamanının daha da ötelenmesi, aile-
siyle birlikte yerleşik hayata geçmesine neden olmuştur. Günümüzdeki 
güncel verilere göre 170 ülkede ortalama 6,5 milyon Türk vatandaşı ya-
şamaktadır.2 Avrupa ve diğer ülkelerde doğan, büyüyen ve sosyalitesini 
orada kazanan Türk çocuklarından bahisle 2. ve 3. kuşak gençler veya 
nesiller tanımlaması yapılmaktadır.  

 
1  Ünver Günay, “Göç, Din Ve Değişme: Batı Avrupa’daki Türk İşçileri Örneği,” Bilimname: 

Düşünce Platformu 3 (2003):63. 
2  “http://www.mfa.gov.tr/yurtdisinda-yasayan-turkler_.tr.mfa” (01 Eylül 2019). 
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Göçle birlikte yeni hayat tarzı, değer ve kültürel adaptasyon sorunları 
yaşayan gurbetçilerin gittikçe pekişen sorunları kronik hal almış; sosyo 
ekonomik rolleri, toplumsal statüleri, ailevi durumları, dışlanmışlık halle-
ri, toplumun tepkileri ve kültürel aidiyet problemleri, dini hayatları ve 
pratikleri konusunda yaşadıkları sorunlar farklı tepkilere neden olmuş-
tur.3 Göçün etkisiyle birlikte çok kültürlü toplumlarda yaşamak zorunda 
olan Türk gençleri daha birçok problemle karşı karşıya kalmaktadır. Yurt 
dışı, yeri geldiğinde gurbet, yeri geldiğinde göç edilen ülke bazen de yeni 
bir vatan olmakta, statü değiştiren Türk gençliği bu git gel arasında ger-
çek kimliğini gerçekleştirmekte zorluk yaşayabilmektedir. Avusturya, 
Belçika, Suudi Arabistan ve Türk Cumhuriyetlerinde yaşayan ve Türk 
okullarında öğrenim gören okullarda yaptığımız incelemelerde karma 
kültür ortamlarında yetişen Türk çocuklarının ve gençlerinin temel prob-
lem alanlarını ve alt başlıklarını belirlemek gerekmektedir. 

Yurt dışındaki Türk gençlerinin kişiliğinin şekillenmesinde çok bü-
yük öneme sahip olan 0-6 yaş aralığında okulların paralı olması, Türkçe 
konuşan öğretmen bulunmaması, bazı bölgelerde ekseriyetinin kiliseye 
bağlı faaliyet sürdürmesi nedeniyle okul öncesi eğitiminden mahrum 
kalması, göç amacının da para kazanmak eksenli olmasından dolayı ebe-
veynin çalışma mecburiyeti bulunduğundan çocukla ilgilenememeleri 
nedeniyle şahsiyetin şekillenmesindeki en bereketli dönem ihmal edile-
bilmektedir. Diğer öğrenim kademelerinde de benzer sorunlar yaşanmak-
ta dolayısıyla özellikle genç birey, ahlaki eğitim konusunda yoksunluk 
yaşamaktadır. Eğitim tekamülen olgunlaşan bir süreç olduğundan birey, 
dini ve ahlaki eğitimini ergenlik öncesi dönemde yeterli bir şekilde aldığı 
takdirde, dini duygu ve düşüncelerde fazla bir sarsıntı olmayacak, ortaya 
çıkacak bir takım problemlerde yetişkinlerin yardımıyla çözüme kavuştu-
rulabilecektir.4 Yurt dışındaki gençler eğitim başta olmak üzere dini, sos-
yal ve kültürel sorunlarını çözümleyebilmek için iyi organize olamamış-
lar dolayısıyla çok kültürlü ve çok dinli ortamda adaptasyon sorunu ile 

 
3  Günay, “Göç, Din ve Değişme: Batı Avrupa’daki Türk İşçileri Örneği.”:63 
4  Hasan Dam, Yetişkinlerin Din Eğitimi (Ondokuz Mayıs Üniversitesi, 2002):37. 
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karşı karşıya kalmışlardır. Tüm bunlara ek olarak yabancı düşmanlığı 
neticesinde yaşadığı toplumun dışına itilme, genç ve ailesi arasındaki 
iletişimin kopması, son dönemde artış gösteren işsizlik Türk gençlerini 
ahlaki buhrana, suça ve zararlı alışkanlıklara sevk etmektedir. 

Var olan bu sorunların çözümüne yönelik Türkiye Cumhuriyeti 
Devleti, vatandaşlarının eğitim ihtiyaçlarını karşılamak için çeşitli eğitim 
faaliyetleri yürütmüştür. Bu hizmetlerin en önemlisi Yurt dışında okul 
açılmasıdır. Milli Eğitim Bakanlığı yurt dışında yaşayan işçi çocuklarının 
daha iyi eğitim alabilmeleri için uygun olan bölgelerde Türk okulları 
açmıştır. Bu okullar yurt dışındaki Türk öğrencilerinin eğitim ihtiyaçları-
nı karşılamanın yanı sıra Türk kültürünün aktarımı ve yaşatılması, ahlaki 
değerlerin kazandırılması, öğrencilerin dini eğitimini daha güvenilir kay-
naktan alması hususlarında imkânlar sunmaktadır. Bu okulların ilki 1978 
yılında Cidde’de açılmıştır. Günümüzde 16 ilkokul, 23 ortaokul, 27 lise, 2 
Türkiye Türkçesi Öğretim Merkezi (TÖMER) olmak üzere toplam 68 eği-
tim kurumunda 11.167 öğrenci bulunmakta, 1.693 öğretmen ve 91 okut-
man ile 49 ülkede eğitim ve öğretim hizmeti verilmektedir.5 

Yurt dışındaki Türk okulları ile ilgili 1984 yılında Milli Eğitim 
Gençlik ve Spor Bakanlığı tarafından hazırlanan “Yurt Dışındaki İşçi 
Çocuklarının Din Eğitimi ve Yurda Dönüşlerinde Karşılaşabilecekleri 
Sıkıntılar ve Hal Çareleri” adlı rapor haricinde bilimsel çalışma bulun-
mamaktadır.6 Bu çalışmada ise eğitim ataşelikleri ve müşavirliklerinden 
derlenen istatistiki bilgiler yoruma tabi tutulmaksızın salt olarak verilmiş-
tir. Yurt dışındaki Türkler ile ilgili Tosun7, Almanya’da yaşayan Türklerin 
sosyal hayatlarında camilerin yeri ve önemini, camilerde yetişkinlerin din 
eğitimini ve camilerde çocukların din eğitimini ele almıştır. Ültanır8, yurt 

 
5  T.C. Milli Eğitim Bakanlığı, 2020 Yılı Bütçe Sunuşu (Ankara, 2020):17. 
6  T.C. Milli Eğitim Gençlik ve Spor Bakanlığı, Yurt Dışındaki İşçi Çocuklarının Din Eğitimi ve 

Yurda Dönüşlerinde Karşılaşabilecekleri Sıkıntılar ve Hal Çareleri (Ankara, 1984). 
7  Cemal Tosun, Din ve Kimlik: Almanya’da Bir Alan Araştırması (Ankara: Türkiye Diyanet Vakfı 

Yayınları, 1996). 
8  Emel Ültanır, Yurtdışı Yaşantısı Geçiren Lise Öğrencilerinin Değerlerinin Bazı Değişkenlere Göre 

İncelenmesi (Doktora Tezi, Hacettepe Üniversitesi, 1992). 
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dışı yaşantısı geçiren ve geçirmeyen öğrencilerin değer düzeylerini anket 
çalışması yöntemiyle araştırılmıştır.  Aşıkoğlu9, Almanya'daki Türk ço-
cuklarının din eğitimi problemlerini ele almış, din eğitiminin temel eği-
timde öğrenim gören öğrencilerde ne düzeyde alındığı ve nasıl etkide 
bulunduğunu araştırmıştır. Tavukçuoğlu10, Belçika’da yaşayan Türk aile-
lerinin yapısını ve din eğitimsel yönünü incelemiştir. Altıntaş11, Almanya 
Köln’de bulunan Diyanet İşleri Başkanlığına bağlı Türk İslam Birliğine 
(DİTİB) 1989-2003 yılları arasında sorulan fetvaları derleyerek incelemiş 
ve aynı bölgede yapılan anket çalışmasının sonuçlarını incelemiştir.  Lite-
ratür taramasıyla, yurt dışında din eğitimi alanında yapılan araştırmala-
rın genellikle Avrupa’daki belirli ülkelerde ve yaygın din eğitimi, yetişkin 
din eğitimi bağlamında yürütüldüğü, çoğu araştırmanın cami eksenli 
hazırlandığı, yurt dışındaki okullar bağlamında özellikle de yurt dışında-
ki Türk okullarında araştırmaya yer verilmediği sonucuna varılmıştır. 
Bundan dolayı eksikliği görülen bu alanda araştırma yapmaya ihtiyaç 
duyulmuştur.  

Kültürün, dinin ve değerlerin dinamik bir yönü de bulunmaktadır. 
Farklı kültürlerle etkileşim içindeki Türk gençleri "iki kültür arasında 
sıkışmış kurbanlar"12 olarak yorumlamaktadırlar. Türk göçmenlerin aş-
maları gereken en mühim sorun; Karpat’ın ifadesiyle, “kendi dinî ve kül-
türel kimliklerini yitirmeden muhafaza edebilmeleridir.”13 Böyle bir ara-
da kalmışlık hali yaşayan gençlerin dini tutum ve ahlaki değerlerini bu 
yönüyle incelemek gerekmektedir. Yurt dışında yaşayan gençlerin dini ve 
ahlaki değerlerden yoksun büyümesi ve yaşaması problem teşkil etmek-
tedir. Bu problemin niteliğini tespit etmek için yapılmış çalışmaların sı-
nırlı olması problemin çözümüne dair adımların atılmasını geciktirmiştir. 

 
9  Nevzat Yaşar Aşıkoğlu, Almanya’da Temel Eğitimdeki Türk Çocuklarının Din Eğitimi (Ankara: 

Türkiye Diyanet Vakfı Yayınları, 1993). 
10  Mustafa Tavukçuoğlu, Belçika’da Türk Ailesi ve Din Eğitimi (Konya: Mehir Vakfı, 2000). 
11  İsmail Altıntaş, Dış-Göç ve Din (İstanbul: Dem Yayınları, 2008). 
12  Ayhan Kaya, “Euro-Türkler, Kuşaklararası Farklılıklar, İslam ve Entegrasyon Tartışmaları,” 

Göç Araştırmaları Dergisi 1/5 (2015):42-43. 
13  Kemal Karpat, “The Ottoman Emigration to America, 1860-1914,” International Journal of 

Middle East Studies 17/2 (1985):178 
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Bunun da ötesinde yurt dışında çok önemli eğitim, öğretim ve temsil 
vazifesi gören Milli Eğitim Bakanlığına bağlı Türk okullarının varlığı 
çoğu kimse tarafından dahi bilinmemektedir. Daha da ilginci yapılan 
binlerce araştırmanın içerisinde bu konuya hiç değinilmemiş olması alan-
yazında bir eksiklik olarak kalmıştır. Bu problemler eşliğinde birçok ül-
keye göç etmiş ailelerin çocuklarına eğitim vermek üzere tesis edilmiş 
yapı olan Türk okullarını konu alan bir araştırma yapma mecburiyeti, 
Türk alanyazını açısından problemin çözümüne dair adımlar atılması, 
yeni bakış açıları geliştirmesi ve bir anlamda okulların çıktılarını görmeye 
imkân verecek bir anlamda da ihtiyaçların belirlenmesine katkı sağlaması 
amaçlanmaktadır. Araştırmanın problem cümlesi şöyledir: Yurt dışındaki 
Türk okullarında öğrenim gören lise öğrencilerinin dini tutum ve insani 
değer düzeyleri nedir? Dini tutum ve insani değer düzeyleri çeşitli değiş-
kenlere göre farklılık göstermekte midir?  

Bu temel problem çerçevesinde aşağıdaki alt problemlere cevap 
aranmıştır. 

a. Yurt dışında öğrenim gören lise öğrencilerinin dini tutum ve in-
sani değer düzeyleri yaşadıkları bölgeye göre farklılaşmakta mıdır? 

b.  Yurt dışında öğrenim gören lise öğrencilerinin dini tutum ve in-
sani değer düzeyleri öğrenim gördükleri okul türüne göre farklılaşmakta 
mıdır? 

c. Yurt dışında öğrenim gören lise öğrencilerinin dini tutum ve in-
sani değer düzeyleri anne babalarının dindarlık düzeyine göre farklılaş-
makta mıdır? 

d. Yurt dışında öğrenim gören lise öğrencilerinin dini tutum ve in-
sani değer düzeyleri öğrencilerin din eğitimi aldığı kaynağa göre farklı-
laşmakta mıdır? 

e. Yurt dışında öğrenim gören lise öğrencilerinin dini tutum düzey-
leri ile insani değer düzeyleri arasında ilişki var mıdır? 
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1. Araştırma Yöntemi 

Bu araştırmada betimsel ve ilişkisel tarama modeli kullanılmıştır. Bu mo-
delde, bir grubun belirli özelliklerini belirlemek için verilerin toplanma-
sını amaçlayan tarama (survey) araştırması yapılmaktadır.14 Geçmişte ya 
da günümüzde var olan bir durumu betimlemeyi amaçlayan tarama araş-
tırması, araştırmacının herhangi bir şekilde birey ya da nesnelerin ait 
olduğu koşulları değiştirmediği ve etkilemediği bir araştırma modelidir.15 

Araştırmanın Evren ve Örneklemi 

Araştırmamızın evrenini, yurt dışındaki Türk okullarında öğrenim gören 
2588 kız ve 1953 erkek olmak üzere 4541 lise öğrencisi oluşturmaktadır. 
Bu öğrencilerden basit seçkisiz örnekleme yöntemiyle 520 erkek, 407 kız 
olmak üzere 927 Türk uyruklu lise öğrencisi araştırmanın örneklemi ola-
rak seçilmiştir. Örneklem evrenin yaklaşık %20’sini oluşturmuştur. 
Krejcie ve Daryle’ın “Small Sample Techniques” en küçük örneklemi 
tespit etme tekniklerini belirlemek üzerinde yaptıkları çalışma neticesin-
de ortaya konulan veriler çalışmamızdaki örneklemin evreni mükemmel 
düzeyde temsil ettiği söylenebilir.16 

Tablo 1. Öğrencilerin Kişisel Bilgilerine İlişkin Dağılım 

Değişkenler Gruplar Örneklem (n) 
Yüzde 

(%) 

Bölge 

Viyana 46 5,0 

Brüksel 95 10,0 

Kuveyt 31 3,3 

Batum 30 3,2 

 
14Şener Büyüköztürk et al., Bilimsel Araştırma Yöntemleri, Pegem (Ankara: Pegem, 2017):14. 
15Niyazi Karasar, Bilimsel Araştırma Yöntemi (Ankara: Nobel Yayın Dağıtım, 2008):98. 
16Robert V Krejcie - Daryle W Morgan, “Determining Sample Size for Research Activities,” 

Educational and Psychological Measurement 30/3 (1970):608. 
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Bişkek 41 4,4 

Bakü 226 24,3 

 

Riyad 21,6 20,3 

Medine 13,7 27,7 

Cidde 14.0 28,7 

Okul Türü 
Anadolu Lisesi 715 77,1 

İmam Hatip Lisesi 212 22,9 

Anne Dindarlık Durumu 

İlgili 724 78,1 

Biraz İlgili 182 19,6 

İlgisiz 21 2,3 

Baba Dindarlık Durumu 

İlgili 701 75,6 

Biraz İlgili 194 20,9 

İlgisiz 32 3,5 

Öğrencinin Din Eğitimi 

Almasında En Etkili 

Faktör 

1-Sadece DKAB dersi 59 6,3 

2-Seçmeli Dini Bilgiler 

Dersi 
114 12,3 

3-Aile 258 27,8 

4-Dini kitap-Dergi, İnter-

net-Radyo-Televizyon 
71 7,6 

5-Cami ve Kuran kursları 166 18 

6-Hepsi 259 28 

 Toplam 927 100 
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Araştırmada çok daha az insan kaynağının ve maddi kaynakların kulla-
nımı, verilerin kısa sürede toplanabilmesi gibi avantaj sağlaması17 ve aynı 
koşullarda sayım ile elde edilecek bilgilerin doğruluk derecesinin, örnek-
leme hatası nedeniyle örneklemden elde edilecek bilgilerden daha yüksek 
olması18  nedeniyle “basit seçkisiz örnekleme (simple random sampling)” 
yöntemi kullanılmıştır. 

Uygulama 

Anketler öğrencilere dağıtıldıktan sonra ön bilgilendirme ve ihtiyaç du-
yulan yerde gerekli açıklamalar yapılmıştır. Ankete verilen cevapların 
akademik çalışma için kullanılacağı ve gizliliğe riayet edileceği bilgisi 
verilmiştir. Araştırma gönüllülük esasına göre uygulanmıştır. Araştır-
mamızda kullandığımız kişisel bilgi formu ve anketlerin uygulaması için 
ilgili kurumlardan gerekli izinler ve etik kurulu onayı alınmıştır. Anket 
yaklaşık 20 dakika sürmüştür. Soruların yanıtlanma ve geri dönüş oranı 
ortalama %90 olmuştur. 

1.3. Veri Toplama Araçları 

1.3.1. Kişisel Bilgi Formu 

Araştırmacı tarafından hazırlanan kişisel bilgi formu yurt dışındaki Türk 
okullarında öğrenim gören lise öğrencilerinin dini tutum ve ahlaki değer 
düzeyleri arasında ilişkinin anlaşılmasına katkı sağlayacağı düşünülen 
bağımsız değişkenler soru şeklinde forma adapte edilerek oluşturulmuş-
tur. Form hazırlanırken konu ile ilgili olabileceği düşünülen yayın ve 
araştırmalar incelenmiş, son hali verilmeden önce bu alandaki uzmanla-
rın görüşüne başvurulmuştur. 

 

 

 

 
17  Büyüköztürk et al., Bilimsel Araştırma Yöntemleri:81. 
18  Necati İşcil, Örnekleme Yöntemleri (Ankara: İktisadi ve Ticari İlimler Akademisi, 1977):47. 
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1.3.2. Dini Tutum Ölçeği 

Araştırmada katılımcıların dini tutum düzeylerinin belirlenmesi için Ok 
(2011)19 tarafından geliştirilen “Ok-Dini Tutum Ölçeği” kullanılmıştır. 
Ölçeğin temel bileşenler faktör analizi sonucu (döndürülmemiş) madde 1. 
Faktör yükleri 0,40 ile 0,87 arasında değer almıştır. Ölçeğin açıkladığı 
toplam varyans %86 olarak bulunmuştur. Cronbach Alpha iç tutarlılık 
katsayısı 0,90 bulunmuştur. Bu çalışmada ise ölçeğin tümü için Cronbach 
Alpha güvenirlik katsayısı 0,81 olarak bulunmuştur. 

1.3.3. İnsani Değerler Ölçeği 

Araştırmada katılımcıların insani değer düzeyinin belirlenmesi için Dil-
maç (2007)20 tarafından geliştirilen “İnsani Değerler Ölçeği” kullanılmış-
tır. Ölçeğin temel bileşenler (döndürülmemiş) faktör analizi sonucu bu-
lunan maddelerin 1. faktör yük değerleri 0,36 ile 0,83 arasında değer al-
mıştır. Ölçeğin açıkladığı varyans %34,48 olarak bulunmuştur.21 Cron-
bach Alpha’nın iç tutarlılık katsayısı 0,92, test-tekrar test güvenilirlik kat-
sayısı 0,87 olarak22 bulunmuştur. Bu çalışmada ise ölçeğin tümü için 
Cronbach Alpha’nın iç tutarlılık katsayısı 0,84 olarak bulunmuştur. 

1.4. Verilerinin Analizi 

Araştırmanın nicel verileri SPSS 22.0 (Statistical Package For The Social 
Sciences) istatistik programıyla analiz edilmiştir. Veri toplama araçların-
dan elde edilen verilerin çarpıklık basıklık katsayılarının +1 ve -1 aralı-
ğında, Kolmogorov-Smirnov anlamlılık seviyesinin ,006 olduğu (p>0,05), 
testlerin normal dağılım gösterdiği ve varyanslarının eşit olduğu anlaşıl-
dığından, verilerin analizinde parametrik testlerin kullanılmasına karar 

 
19  Üzeyir Ok, “Dini Tutum Ölçeği: Ölçek Geliştirme ve Geçerlik Çalışması,” Uluslararası İnsan 

Bilimleri Dergisi 8/2 (2011):537. 
20  Bülent Dilmaç, Bir Grup Fen Lisesi Öğrencisine Verilen Insani Değerler Eğitiminin Insani Değerler 

Ölçeği Ile Sınanması (Selçuk Üniversitesi, 2007):68. 
21  Dilmaç, Bir Grup Fen Lisesi Öğrencisine Verilen Insani Değerler Eğitiminin Insani Değerler Ölçeği 

Ile Sınanması:71. 
22  Dilmaç, Bir Grup Fen Lisesi Öğrencisine Verilen Insani Değerler Eğitiminin Insani Değerler Ölçeği 

Ile Sınanması:68. 
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verilmiştir. Verilerin analizinde parametrik testlerden t-testi, ANOVA, 
korelasyon ve regresyon analizi kullanılmıştır. 

Öğrencilerin dini tutum puanları ile insani değer puanları arasındaki 
ilişkinin incelenmesi için Pearson Korelasyon Katsayısı Tekniğinden ya-
rarlanılmıştır. Dini Tutum Ölçeğinden alınan toplam puanların İnsani 
Değer Ölçeğinden aldıkları puanları yordayıp yordamadığını belirlemek 
için basit doğrusal regresyon analizi yapılmıştır.  

2. Bulgular 

Bu bölümde, cevabı aranan problemlere ilişkin bulguların istatistiki ana-
lizleri ve değerlendirmelerine yer verilmiştir. Bu çerçevede birinci alt 
başlıkta öğrencilerin dini tutum puanlarına ilişkin bulgular, ikinci alt 
başlıkta öğrencilerin insani değer puanlarına ilişkin bulgular, üçüncü alt 
başlıkta ise dini tutum düzeyi ile insani değer düzeyi ilişkisine dair bul-
gular yer almaktadır. 

2.1. Öğrencilerin Dini Tutum Düzeylerine İlişkin Bulgular 

Bu bölümde örneklemin dini tutum ölçeğinden aldığı puanlara ve istatis-
tiksel analiz doğrultusunda elde edilen sonuçlara dair yorumlamalara yer 
verilmiştir. Ölçekten alınacak puanın yükselmesi, dini tutuma sahip olma 
düzeyinin artması anlamına gelirken; alınan puanın düşüklüğü ise dini 
tutuma sahip olma düzeyinin düşmesi olarak yorumlanmaktadır.23 

2.1.1. Ülkelere Göre Öğrencilerin Dini Tutum Düzeyleri 

Tablo 2. Ülkelere Göre Öğrencilerin Dini Tutum Puanlarının İstatistik-
sel Analizi 

Sıra Bölge N 𝐗" S 1 2 3 4 5 6 7 8 9 

1 Viyana 46 29,00 3,22 . - * * - * * - * 

2 Brüksel 95 28,10 3,73 - . * * - * * - * 

 
23Ok, “Dini Tutum Ölçeği: Ölçek Geliştirme ve Geçerlik Çalışması”: 547 
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Sıra Bölge N 𝐗" S 1 2 3 4 5 6 7 8 9 

1 Viyana 46 29,00 3,22 . - * * - * * - * 

3 Kuveyt 31 22,77 5,88 * * . - * - * * * 

4 Batum 30 24,60 4,70 * * - . - - - * - 

5 Bişkek 41 26,70 3,42 - - * - . - - - - 

6 Bakü 226 24,75 4,58 * * - - - . * * - 

7 Riyad 201 26,35 4,03 * * * - - * . - - 

8 Medine 127 27,70 3,88 - - * * - * - . - 

9 Cidde 130 26,13 3,93 * * * - - - - - . 

Toplam 927 26,26 4,37          

Sd= 8/918        F=13,872        p=0,000      p<0,05         Önemli 

Tabloya göre yurt dışındaki Türk okullarında öğrenim gören lise öğrenci-
lerinin yaşadıkları bölgelere göre dini tutum puan ortalamaları (X" =22,77) 
ile (X" =29,00) arasında değişmektedir. 

Ankete katılan öğrencilerin ülkelere göre dini tutum puan ortala-
maları arasındaki fark, varyans analizi sonucu (p<0.05) düzeyinde anlam-
lı görülmüştür. Puanların dağılımına ilişkin grup varyanslarının eşit ol-
madığından farkın hangi gruplar arasında anlamlı olduğunu anlamak 
amacıyla da Dunnett’s C testi yapılmıştır.  

Öğrencilerin yaşadıkları bölgelere göre dini tutum puanlarında 
oluşan farkların aşağıda belirtildiği şekilde oluştuğu görülmüştür.  

Viyana ve Brüksel’de bulunan Anadolu İmam Hatip Lisesi’nde öğ-
renim gören öğrencilerin dini tutum puan ortalamalarının, Kuveyt, Ba-
tum, Bakü, Riyad, Cidde’de öğrenim gören lise öğrencilerine göre daha 
yüksek olduğu görülmüştür. Viyana, Brüksel, Bişkek, Riyad, Medine, 
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Cidde’de öğrenim gören lise öğrencilerinin dini tutum puan ortalaması-
nın Kuveyt’teki öğrencilere göre daha yüksek olduğu görülmüştür. Ba-
tum’da bulunan Batum Türk Çok Programlı Anadolu Lisesi öğrencileri-
nin dini tutum puan ortalamasıyla Viyana, Brüksel ve Medine’de öğre-
nim gören lise öğrencilerinin dini tutum puan ortalaması arasındaki far-
kın anlamlı olduğu, Batum’daki öğrencilerin dini tutum puanın daha 
düşük olduğu görülmüştür. Bişkek’te bulunan Kırgız Türk Anadolu Lise-
si öğrencilerinin dini tutum puan ortalamasıyla Kuveyt’te öğrenim gören 
lise öğrencilerinin dini tutum puan ortalaması arasındaki farkın anlamlı 
olduğu, Bişkek’te öğrenim gören öğrencilerin dini tutum puanının daha 
yüksek olduğu görülmüştür. Bakü’de bulunan Bakü Türk Anadolu Lisesi 
öğrencilerinin dini tutum puan ortalamasıyla Viyana, Brüksel, Riyad, 
Medine’de öğrenim gören lise öğrencilerinin dini tutum puan ortalaması 
arasındaki farkın anlamlı olduğu, Bakü’de öğrenim gören öğrencilerin 
dini tutum puanının daha düşük olduğu görülmüştür. Riyad’da bulunan 
Riyad Uluslararası Türk Anadolu Lisesi öğrencilerinin dini tutum puan 
ortalamasıyla Viyana, Brüksel, Kuveyt ve Bakü’de öğrenim gören lise 
öğrencilerinin dini tutum puan ortalaması arasındaki farkın anlamlı ol-
duğu, Viyana ve Brüksel’de öğrenim gören öğrencilerle karşılaştırıldı-
ğında, Riyad’da öğrenim gören öğrencilerin dini tutum puanın daha dü-
şük olduğu;  Kuveyt ve Bakü’de öğrenim gören lise öğrencilerin dini 
tutum puan ortalamasına göre karşılaştırıldığında, Riyad’da öğrenim 
gören öğrencilerin dini tutum puanının daha yüksek olduğu görülmüş-
tür. Medine’de bulunan Medine Uluslararası Türk Anadolu Lisesi öğren-
cilerinin dini tutum puan ortalamasıyla Kuveyt, Batum ve Bakü’de öğre-
nim gören lise öğrencilerinin dini tutum puan ortalaması arasındaki far-
kın anlamlı olduğu, Medine’de öğrenim gören öğrencilerin dini tutum 
puanın daha yüksek olduğu görülmüştür. Cidde’de bulunan Cidde Ulus-
lararası Türk Anadolu Lisesi öğrencilerinin dini tutum puan ortalamasıy-
la Viyana, Brüksel ve Kuveyt’te öğrenim gören lise öğrencilerinin dini 
tutum puan ortalaması arasındaki farkın anlamlı olduğu, Viyana, Brük-
sel’de öğrenim gören öğrencilerin dini tutum puanının daha yüksek ol-
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duğu, Kuveyt’te öğrenim gören öğrencileri dini tutum puanın daha dü-
şük olduğu görülmüştür. 

Yurt dışında bazı bölgelerdeki dini tutum farklılıklarının temelinde 
Sünni, Şii, Alevi vs. gibi İslâmi temele ait tanımlamalar bulunmaktadır. 
Bu tanımlamalar dinsel görüş farklılıklarının bambaşka çeşitlilik alanı-
dır.24 Dini tutum puan ortalamalarının ülkeler arasındaki anlamlı farklı-
lıklarının ardında önemli pedagojik ve sosyolojik gerçeklikler barınmak-
tadır. Göçmenler göç ettikleri bölgelere hiç şüphesiz terkilerindeki dini 
değerleri de taşımışlar ve götürdükleriyle orada çevrelerinde buldukları-
nı şekillendirmişlerdir. Yurt dışındaki Türk okulları öğrencilerin belirli 
bir ortalamaya sahip olacakları düzeyde dini bilgi ve bunu tutuma dö-
nüştürecekleri bir ortam sunmaktadır. Ayrıca Diyanet İşleri Başkanlı-
ğı’nın kurumsal faaliyetlerinin o bölgede yerleşmiş olması da öğrencilerin 
dini tutum düzeyinde önemli etkenler arasında olduğu değerlendirilebi-
lir. 

2.1.2. Okul Türüne Göre Öğrencilerin Dini Tutum Düzeyleri 

Tablo 3. Okul Türüne Göre Öğrencilerin Dini Tutum Puanlarının İsta-
tistiksel Analizi 

Lise Türü N 𝐗" S sd t p 

Anadolu Lisesi 715 25,69 4,42 

925 7,48 

p=0,000 

p<0,05 

Önemli 
İmam Hatip Lisesi 212 28,18 3,59 

Tabloya göre, yurt dışındaki Türk okullarında öğrenim gören lise öğren-
cilerinin okul türüne göre dini tutum puan ortalamaları Anadolu Lisesi 
(X" =25,69), İmam Hatip Lisesi (X" =28,18) olarak tespit edilmiştir. 

Buna göre okul türüne göre dini tutum puan ortalamaları üzerine yapılan 
t-testi, ortalamalar arasındaki farkın anlamlı olduğunu (p<0.05) göster-

 
24Subaşı, “Fransa’da Türkler: Din Eksenli Kimlik ve Bütünleşme Sorunları”:7 
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miştir. Yapılan t-testi sonucunda İmam Hatip Lisesine devam eden öğ-
rencilerin dini tutum puan ortalamalarının (X"=28,1887), Anadolu Lisesin-
de öğrenim gören öğrencilerin dini tutum puanlarının ortalamalarına 
(X"=25,6993) göre daha yüksek olduğu görülmüştür. Bu sonuç, İmam Ha-
tip Liselerinde görülen eğitimin içeriği ve ayrıca bu okullarda verilen 
kültürün bir sonucu olarak değerlendirilebilir. 

Baytemur25, Gürsu26, Kalgı27, Kula28, Onay29 çalışmalarında İmam 
Hatip Liselerindeki öğrencilerin dindarlık düzeyinin diğer liselerdeki 
öğrencilere göre yüksek olduğunu tespit etmişlerdir.  

Okul türü beraberinde arkadaş ve akran gruplarının da farklılaş-
masını getirmektedir. Okul arkadaşlarının veya akran gruplarının, öğren-
cilerin her türlü tutum ve davranışlarının şekillenmesinde önemli rol 
oynamaktadır.30 Birçok araştırmacı çalışmalarında okul türüne göre öğ-
rencilerin dindarlık düzeyinde anlamlı farklılaşma olduğunu tespit ede-
rek verilerimizi desteklediği görülmektedir. 

2.1.3. Anne ve Babanın Dindarlık Durumuna Göre Öğrencilerin Dini 
Tutum Düzeyleri 

Tablo 4. Annenin Dindarlık Durumuna Göre Öğrencilerin Dini Tutum 
Puanlarının İstatistiksel Analizi 

Sıra 
Annenin Dindarlık Duru-
mu 

N 𝐗" S 1 2 3 

 
25  Kevser Baytemur, Lise Gençliğinde Allah İnancının Gelişimi ve Eğitiminde Etkili Olan Faktörler 

(Yüksek Lisans Tezi, Bursa Uludağ Üniversitesi, 2020). 
26  Orhan Gürsu, Ergenlik Döneminde Psikolojik Sağlık ve Dindarlık İlişkisi (Selçuk Üniversitesi, 

2011):175 
27  Mehmet Kalgı, Ortaöğretim Öğrencilerinde Dindarlık İle Kişilik Arasındaki İlişki Üzerine Bir 

Araştırma (Şanlıurfa Örneği) (Çukurova Üniversitesi, 2020):58 
28  Naci Kula, Kimlik ve Din (İstanbul: Ayışığı Kitapları, 2001):86 
29  Ahmet Onay, “Mezun Oldukları Liselere Göre Üniversite Öğrencilerinin Dindarlık Düzeyleri, 

Diyanet Işleri Başkanlığı Hizmetlerine ve Dinî Gruplara Yönelim Durumları,” Değerler Eğitimi 
Dergisi 1/1 (2003):183 

30  Aysel Aziz, Toplumsallaşma ve Kitle İletişim (Ankara: Ankara Üniversitesi Siyasal Bilimler 
Fakültesi Basımevi, 1983),18-19. 
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 Dine karşı ilgili 724 26,88 4,11 . * * 

 Dine karşı biraz ilgili 182 24,24 4,65 * . - 

 Dine karşı ilgisiz 21 22,66 3,81 * - . 

 Toplam 927 26,26 4,37    

Sd= 2/924       F=36,141      p=0,000     p<0,05     Önemli 

Tabloya göre, yurt dışındaki Türk okullarında öğrenim gören lise öğren-
cilerinin annelerinin dindarlık seviyesine göre dini tutum puan ortalama-
larıX"=22,66 ile X"=26,88 arasında değişmektedir. 

Annenin dindarlık durumuna göre yurt dışındaki Türk okullarında 
öğrenim gören lise öğrencilerinin dini tutum puan ortalamaları arasında-
ki fark; varyans analizi sonucu (p<0.05) düzeyinde anlamlı görülmüştür. 
Farkın hangi gruplar arasında anlamlı olduğunu görmek amacıyla da 
LSD testi yapılmış ve annesini dindar olarak gören öğrencilerin dini tu-
tum puan ortalamasına göre annesini dine karşı biraz ilgili ve ilgisiz ola-
rak tanımlayan öğrencilerin ortalaması arasında anlamlı bir fark olduğu 
görülmüştür. 

Tablo 5. Babanın Dindarlık Durumuna Göre Öğrencilerin Dini Tutum 
Puanlarının İstatistiksel Analizi 

Sıra 
Babanın Dindarlık Du-
rumu 

N 𝐗" S 1 2 3 

1 Dine karşı ilgili 701 26,89 4,13 - * * 

2 Dine karşı biraz ilgili 194 24,32 4,40 * - - 

3 Dine karşı ilgisiz 32 24,31 5,38 * - - 

Toplam 927 26,26 4,37    

Sd= 2/924       F=31,450      p=,000      p<0,05   Önemli 
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Tabloya göre, yurt dışındaki Türk okullarında öğrenim gören lise öğren-
cilerinin babalarının dindarlık seviyesine göre dini tutum puan ortalama-
ları X"=24,31 ile X"=26,89 arasında değişmektedir. 

Babanın dindarlık seviyesine göre yurt dışındaki Türk okullarında 
öğrenim gören lise öğrencilerinin dini tutum puan ortalamaları arasında-
ki fark varyans analizi sonucu (p<0.05) düzeyinde anlamlı görülmüştür. 
Farkın hangi gruplar arasında anlamlı olduğunu görmek amacıyla da 
LSD testi yapılmış ve babasını dine karşı ilgili gören öğrencilerin dini 
tutum puan ortalamasının babasını dine karşı biraz ilgili ve ilgisiz olarak 
tanımlayan öğrencilerin ortalamasından daha yüksek olduğu görülmüş-
tür. 

Arslan31, Atalay32, Baytemur33, Çetin34 Kaya35, Kimter36 Kılavuz37, 
Tavukçuoğlu38anne baba dindarlık düzeyiyle çocuklarının dindarlığı 
arasında pozitif yönlü ilişki bulunduğunu tespit etmişlerdir. 

Dini yönelim sürecinde duygu bağlılığı etkili bir unsurdur. Çünkü 
din de kuvvetli duygusal unsurlara sahiptir. Anne babayı model alan, 
özdeşim kuran, birlikte vakit geçiren çocuk anne babanın dindarlık tutu-
mundan da bire bir etkilenmektedir. Bu sonuç da anne-baba dindarlık 
düzeyinin genç üzerinde etki edecek faktörlerden biri olduğunu göster-
mektedir. 

 

 
31  Mustafa Arslan, “Türk Genç Ergenleri Arasında Dini Toplumsallaşma ve Temel Etkenleri: 

Uygulamalı Bir Araştırma.,” Akademik Araştırmalar Dergisi 8/31 (2006):241 
32  Atalay, İlköğretim ve Liselerde Dindarlık Üzerine Bir Araştırma (Diyarbakır Örneği):232 
33  Baytemur, Lise Gençliğinde Allah İnancının Gelişimi ve Eğitiminde Etkili Olan Faktörler:75 
34  Arife Çetin, Ergenlerde Sosyalleşme, Akran Ilişkileri ve Dindarlık Arasındaki Ilişkinin Incelenmesi 

(Yüksek Lisans Tezi, Necmettin Erbakan Üniversitesi, 2019).:88,97. 
35  Kaya, Din Eğitiminde İletişim ve Dini Tutum:234 
36  Nurten Kimter, Benlik Saygısı ve Dindarlık İlişkisi (Uludağ Üniversitesi, 2008):22 
37  Mehmet Akif Kılavuz, “Anne Baba Örnek Davranışlarının Çocukların ve Ergenlerin Dini 

Kişiliğinin Oluşumuna Etkileri,” Uludağ Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 14/2 (2005):43 
38  Mustafa Tavukçuoğlu, “Avrupalı Türk Gençlerinin Kültürel Kimlik Problemlerinden Din 

Olgusu Üzerine,” Necmettin Erbakan Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 9/9 (2000):41 
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2.1.4. Öğrencinin Din Eğitimi Aldığı Kaynağa Göre Öğrencinin Dini 
Tutum Düzeyleri 

Tablo 6. Öğrencinin Din Eğitimi Aldığı Kaynağa Göre Öğrencilerin 
Dini Tutum Puanlarının İstatistiksel Analizi 

Sıra 
No 

Öğrencinin Din Eğitimi Al-
dığı Kaynak 

N 𝐗" S 1 2 3 4 5 6 

1 Sadece DKAB Dersi 59 23,20 4,74 . - * * * * 

2 Seçmeli Din Eğitimi Dersleri 114 23,32 3,73 - . * * * * 

3 Aile 258 27,28 3,72 * * . * - - 

4 
Dini Kitap-Dergi- İnternet-
Radyo-Televizyon 

71 21,60 3,64 * * * . * * 

5 Cami ve Kuran Kursları 166 27,28 4,20 * * - * . - 

6 Hepsi 259 27,87 3,55 * * - * - . 

 Toplam 927 26,26 4,37       

Sd= 5/921       F=56,990      p=0,000     p<0,05   Önemli 

Tabloya göre, yurt dışındaki Türk okullarında öğrenim gören lise öğren-
cilerinin din eğitimi almasında en etkili faktöre göre öğrencinin dini tu-
tum ortalamaları, X" =21,60 ile X" =27,87 arasında değişmektedir. 

Öğrencilerin din eğitimi aldığı kaynağa göre yurt dışındaki Türk 
okullarında öğrenim gören lise öğrencilerinin dini tutum puan ortalama-
ları arasındaki fark varyans analizi sonucu (p<0.05) düzeyinde anlamlı 
görülmüştür. Farkın hangi gruplar arasında anlamlı olduğunu görmek 
amacıyla da LSD testi yapılmıştır. Test sonucu öğrencilerin din eğitimi 
aldığı kaynağa göre dini tutum düzeyleri arasında farklılaşma olduğu 
görülmüştür. 
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Dini eğitim aldığı kaynağı “Sadece DKAB Dersi”, “Seçmeli Dini Bilgiler 
Dersi” ve “Dini Kitap-Dergi, İnternet-Radyo-Televizyon” olarak belirten 
öğrencilerin dini tutum puanı daha düşük; “Aile”, “Cami ve Kuran Kurs-
ları” ve “Hepsi” diyen öğrencilerin dini tutum puanı daha yüksek olarak 
bulunduğu görülmüştür. 

  Dini tutum ve davranışların en önemli boyutunu dini bilgi oluş-
turmaktadır. Bireyin formal ve informal eğitim süreçlerinde edinmiş ol-
duğu dini bilgiler, dini tutum ve davranışlarını oluşturmaktadır. Kişinin 
sahip olduğu dini bilginin mahiyeti, onun dini tutum ve davranışlarının 
olumlu veya olumsuz yönde gelişmesine etki etmektedir. Kişinin dini 
bilgileri ne kadar yeterli ve gerçek bilgilere dayalı olursa, dini tutumu da 
o derecede gerçekçi ve sağlam olacaktır.39 Apaydın (2001)40, çalışmasında 
din eğitimini sadece DKAB dersinde aldıklarını söyleyen öğrencilerin en 
düşük dini tutum puanına sahip olduğunu ifade ederken; Bayyiğit41, 
Kimter42, Çetin43, Kılavuz44, Gürsu45 aileninin; Güllü46  ve Coştu47 cami ve 
Kur’an kurslarının bireyin dini tutumuna etki eden önemli kurumlar 
olduğunu belirtmişlerdir.  

Okulda DKAB ve seçmeli dersler aracılığıyla dini tutum seviyesini 
temellendiren öğrencinin, din eğitimi aldığı kaynağı çeşitlendirmesinin 
dini tutum puanını arttırdığı, buna ek olarak aile, cami ve Kur’an kursla-
rının dini tutumu güçlendirmede önemli rol oynadığı görülmektedir. 

 
 

39  Kaya, Din Eğitiminde İletişim ve Dini Tutum:46 
40  Apaydın, Kişilik Özelliklerinin Dini Tutum ve Davranışlara Etkisi:180 
41  Mehmet Bayyiğit, Üniversite Gençliğinin Dini İnanç Tutum ve Davranışları Üzerine Bir Araştırma 

(Doktora Tezi, Uludağ Üniversitesi, 1989). 
42  Kimter, Benlik Saygısı ve Dindarlık İlişkisi:217 
43  Çetin, Ergenlerde Sosyalleşme, Akran Ilişkileri ve Dindarlık Arasındaki Ilişkinin Incelenmesi.:95 
44  Mehmet Akif Kılavuz, Ergenlerde Özdeşleşme ve Din Eğitimi, İHL ve GL Öğrencileri Arasında 

Karşılaştırmalı Bir Araştırma (Doktora Tezi, Uludağ Üniversitesi, 1993). 
45  Gürsu, Ergenlik Döneminde Psikolojik Sağlık ve Dindarlık İlişkisi. 
46İ  smail Güllü, Almanya’daki III. Kuşak Türk Gençlerinin Dini Tutum ve Davranışları -Köln Örneği- 

(Doktora Tezi, Erciyes Üniversitesi, 2003). 
47  Yakup Coştu, Toplumsallaşma Sürecinde Dindarlığı Etkileyen Faktörler (Samsun Örneği) 

(Ondokuz Mayıs Üniversitesi, 2009):188-190 
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2.2. Öğrencilerin İnsani Değer Puanlarına İlişkin Bulgular 

Bu bölümde örneklemin insani değerler ölçeğinden aldığı puanlara ve 
istatistiksel analiz doğrultusunda elde edilen sonuçlara dair yorumlama-
lara yer verilecektir. Puanlara ait artma ve azalma örneklemin insani de-
ğerlere daha fazla sahip olduğunu ya da olmadığını göstermektedir.48 

2.2.1. Ülkelere Göre Öğrencilerin İnsani Değer İlişkisi 

Tablo 7. Ülkelere Göre Öğrencilerin İnsani Değer Puanlarının İstatis-
tiksel Analizi 

Sıra Bölge N 𝐗" S 1 2 3 4 5 6 7 8 9 

1 Viyana 46 164,60 14,34 . * * * * * * * * 

2 Brüksel 95 159,22 15,59 * . - * - * - - - 

3 Kuveyt 31 156,06 23,23 * - . - - - - - - 

4 Batum 30 151,10 20,07 * * - . - - - * - 

5 Bişkek 41 156,85 18,55 * - - - . - - - - 

6 Bakü 226 153,55 16,18 * * - - - . - * - 

7 Riyad 201 156,28 17,88 * - - - - - . - - 

8 Medine 127 158,11 15,89 * - - * - * - . - 

9 Cidde 130 154,78 19,15 * - - - - - - - . 

 Toplam 927 156,22 17,48          

Sd= 8/918     F=3,00      p=0,003     p<0,05    Önemli 

 
48  Dilmaç, Bir Grup Fen Lisesi Öğrencisine Verilen Insani Değerler Eğitiminin Insani Değerler Ölçeği 

Ile Sınanması:68 
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Tabloya göre, yurt dışındaki Türk okullarında öğrenim gören lise 
öğrencilerinin yaşadıkları bölgelere göre insani değer puan ortalamaları, 
Viyana’da X" =151,10 ile X" =164,60 arasında değişmektedir. 

Ankete katılan öğrencilerin ülkelere göre insani değer puan orta-
lamaları arasındaki fark, varyans analizi sonucu (p<0.05) düzeyinde an-
lamlı görülmüştür. Farkın hangi gruplar arasında anlamlı olduğunu an-
lamak amacıyla da LSD testi yapılmıştır. Test sonucu yurt dışındaki Türk 
okullarında öğrenim gören öğrencilerin yaşadıkları bölgelere göre insani 
değer düzeyleri arasında farklılaşma olduğu görülmüştür. 

Öğrencilerin yaşadıkları bölgelere göre insani değer düzeylerinde 
oluşan farkların aşağıda belirtildiği şekilde oluştuğu görülmüştür. 

Viyana’da bulunan Viyana Anadolu İmam Hatip Lisesinde öğre-
nim gören gençlerin insani değer puan ortalamasının yüksek olduğu ve 
Brüksel, Kuveyt, Batum, Bişkek, Bakü, Riyad, Medine, Cidde’de öğrenim 
gören lise öğrencilerinin insani değer puan ortalaması arasındaki farkın 
anlamlı olduğu, Viyana’da öğrenim gören öğrencilerin insani değer pu-
anlarının daha yüksek olduğu görülmüştür. Brüksel’de bulunan Brüksel 
Anadolu İmam Hatip Lisesinde öğrenim gören öğrencilerin insani değer 
puan ortalamasının yüksek olduğu, Batum ve Bakü’de öğrenim gören lise 
öğrencilerinin insani değer puan ortalaması arasındaki farkın Brük-
sel’deki öğrenciler lehine anlamlı görüldüğü diğer bölge öğrencileriyle 
farklılık arz etmediği ortaya çıkmıştır. Kuveyt’te bulunan Kuveyt Türk 
Anadolu Lisesi öğrencilerinin insani değer puan ortalamasının, Viya-
na’da öğrenim gören lise öğrencilerinin puan ortalaması arasındaki fark 
Viyana’da öğrenim gören lise öğrencilerinin lehine anlamlı bulunduğu, 
diğer bölgedeki öğrencilerin insani değer puanlarıyla arasında herhangi 
anlamlı farkın olmadığı tespit edilmiştir. Batum’da bulunan Batum Türk 
Çok Programlı Anadolu Lisesi öğrencilerinin insani değer puan ortala-
masının diğer bölgelere göre oldukça düşük olduğu (X"=151,10), Viyana, 
Brüksel ve Medine’de öğrenim gören lise öğrencilerinin insani değer 
puan ortalamasına göre Batum’daki öğrencilerin insani değer puanlarının 
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daha düşük olduğu görülmüştür. Bişkek’te bulunan Kırgız Türk Anadolu 
Lisesi öğrencilerinin insani değer puan ortalaması ile Viyana’da öğrenim 
gören lise öğrencilerinin insani değer puan ortalaması arasındaki farkın 
anlamlı bulunduğu, Bişkek’teki öğrencilerin insani değer puanının daha 
düşük olduğu, diğer bölgedeki öğrencilerin insani değer puanlarıyla ara-
sında anlamlı bir farkın bulunmadığı görülmüştür. Bakü’de bulunan 
Bakü Türk Anadolu Lisesi öğrencilerinin insani değer puan ortalamasıyla 
Viyana, Brüksel, Medine’de öğrenim gören lise öğrencilerinin insani de-
ğer puan ortalaması arasında anlamlı fark olduğu,  Bakü’deki öğrencile-
rin insani değer puanlarının daha düşük olduğu, diğer bölgedeki öğrenci-
lerin insani değer puanlarıyla arasında anlamlı bir farkın olmadığı gö-
rülmüştür. Riyad’da bulunan Riyad Uluslararası Türk Anadolu Lisesi 
öğrencilerinin insani değer puan ortalamasıyla Viyana’da öğrenim gören 
lise öğrencilerinin insani değer puan ortalaması arasındaki farkın anlamlı 
bulunduğu, Riyad’daki öğrencilerin insani değer puanın daha düşük 
olduğu, diğer bölgedeki öğrencilerin insani değer puanlarıyla arasında 
anlamlı bir farkın olmadığı görülmüştür. Medine’de bulunan Medine 
Uluslararası Türk Anadolu Lisesi öğrencilerinin insani değer puan orta-
lamasıyla Viyana’da öğrenim gören lise öğrencilerinin insani değer puan 
ortalaması arasındaki farkın anlamlı bulunduğu Medine’deki öğrencile-
rin insani değer puanlarının daha düşük olduğu; Medine’deki öğrenciler 
ile Batum ve Bakü’de öğrenim gören lise öğrencilerinin insani değer puan 
ortalaması arasındaki farkın Medine’deki öğrenciler lehine anlamlı oldu-
ğu görülmüştür. Cidde’de bulunan Cidde Uluslararası Türk Anadolu 
Lisesi öğrencilerinin insani değer puan ortalamasıyla Viyana’da öğrenim 
gören lise öğrencilerinin insani değer puan ortalaması arasındaki farkın 
anlamlı bulunduğu, Cidde’de öğrenim gören öğrencilerin insani değer 
puanının daha düşük olduğu görülmüştür. Cidde’de öğrenim gören öğ-
rencilerin insani değer puanı ile diğer bölgelerdeki öğrencilerin insani 
değer puanları arasında anlamlı farkın olmadığı görülmüştür. 
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Çiftçi49 ve Özensel50 Türk gençlerinin değerlerini incelediği araş-
tırmasında bölgelere göre değerlerin farklılık gösterdiğini belirtmişlerdir. 

Özellikle Avrupa ülkelerinde insani değer düzeyinin yüksek bu-
lunmasının en önemli sebebinin farklı din ve kültürde, çocuklarını kay-
betme refleksiyle hareket eden ailelerin, çocukların dini ve ahlaki eğitim-
leri konusunda daha hassas davranmaları, bu bölgelerde din eğitimi ve-
ren kurum ve kaynakların daha etkili olmasından kaynaklandığını düşü-
nebiliriz. 

2.2.2. Okul Türüne Göre Öğrencilerin İnsani Değer Düzeyleri 

Tablo 8. Okul Türüne Göre Öğrencilerin İnsani Değer Puanlarının 
İstatistiksel Analizi 

Okul Türü  N 𝐗" S sd t p 

Anadolu Lisesi 715 155,44 17,76 

925 2,51 

p=0,00 

p<0,05 

Önemli 
İmam Hatip Lisesi 212 158,86 16,25 

Tabloya göre, yurt dışındaki Türk okullarında öğrenim gören lise öğren-
cilerinin okul türüne göre insani değer puan ortalamaları Anadolu Lisesi 
(X" =155,44), İmam Hatip Lisesi (X" =158,86) olarak tespit edilmiştir. 

Buna göre okul türüne göre insani değer puan ortalamaları üzerine 
yapılan t-testi, ortalamalar arasındaki farkın anlamlı olduğunu (p<0.05) 
göstermiştir. Yapılan t-testi sonucunda İmam Hatip Lisesine devam eden 
öğrencilerin insani değer puan ortalamalarının (X"=28,1887), Anadolu Li-
sesinde öğrenim gören öğrencilerin insani değer puan ortalamalarına 
(X"=25,6993) göre daha yüksek olduğu görülmüştür. 

 
49  Çiftçi, Almanya ve Türkiye’deki Türk Lise Öğrencilerinin Ahlaki Yargı Yeteneklerinin 

Karşılaştırılması:179. 
50  Ertan Özensel, Türk Gençliğinin Değerleri (Liseli Gençlik Üzerine Bir Araştırma) (Sakarya  

Üniversitesi, 2004):94,106. 



 

 

	  
YURT DIŞINDAKİ TÜRK OKULLARINDA ÖĞRENİM GÖREN LİSE ÖĞRENCİLERİNİN DİNİ TUTUM VE İNSANİ 

DEĞER DÜZEYLERİNİN ÇEŞİTLİ DEĞİŞKENLER AÇISINDAN İNCELENMESİ 
 

	
	 	

	
ONDOKUZ MAYIS ÜNİVERSİTESİ İLAHİYAT FAKÜLTESİ DERGİSİ [2018] sayı: 45 

	
	 	

    631      
. 
OMÜİF

D 

631 
OMÜİFD 

Acuner51, Bayraktar52, Özensel53, Şengün54İmam Hatip Lisesi öğrencileri-
nin ahlaki değer puanlarının diğer liselerde öğrenim gören öğrencilere 
göre yüksek olduğunu tespit etmişlerdir.  

Bu sonuç, İmam Hatip Liselerinde görülen eğitimin içeriği, veli kitlesinin 
bu eğitim türü ve okul türünü benimsemiş muhafazakâr yapıda olması 
ve bu okullarda verilen kültürün bir sonucu olarak değerlendirilebilir.  

2.2.3. Anne ve Babanın Dindarlık Durumuna Göre Öğrencilerin İnsani 
Değer Düzeyleri 

Tablo 9. Annenin Dindarlık Durumuna Göre Öğrencilerin İnsani De-
ğer Puanlarının İstatistiksel Analizi 

Sıra Annenin Dindarlık Durumu N X" S 1 2 3 

 Dine karşı ilgili 724 156,95 16,98 . - * 

 Dine karşı biraz ilgili 182 154,33 18,96 - . - 

 Dine karşı ilgisiz 21 147,42 18,34 * - . 

 Toplam 927 156,22 17,48    

Sd= 2/924     F=4,38    p=0,013     p<0,05     Önemli 

Tabloya göre, yurt dışındaki Türk okullarında öğrenim gören lise öğren-
cilerinin annelerinin dindarlık durumuna göre insani değer puan ortala-
maları X"=147,42 ile X"=156,95 arasında değişmektedir. 

Annenin dindarlık durumuna göre yurt dışındaki Türk okullarında 
öğrenim gören lise öğrencilerinin insani değer puan ortalamaları arasın-

 
51  Hacı Yusuf Acuner, 14–18 Yaş Arası Gençlerde Ahlaki Yargı Gelişimi ve Ahlak Eğitimi (Ondokuz 

Mayıs Üniversitesi, 2004):84 
52  Güllü Manolya Bayraktar, Öğrencilerin Ahlaki Olgunluk Düzeyleri ve Dkab Dersine Yönelik 

Tutumları (Rize İli Örneği) (Recep Tayyip Erdoğan Üniversitesi, 2019):97 
53  Özensel, Türk Gençliğinin Değerleri (Liseli Gençlik Üzerine Bir Araştırma):93 
54  Mustafa Şengün, Lise Öğrencilerinin Ahlaki Olgunluk Düzeylerinin Bazı Kişisel Değişkenler 

Açısından İncelenmesi (Ondokuz Mayıs Üniversitesi, 2008):131 
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daki fark varyans analizi sonucu (p<0.05) düzeyinde anlamlı görülmüş-
tür. Farkın hangi gruplar arasında anlamlı olduğunu görmek amacıyla da 
LSD testi yapılmış ve annesini dindar olarak gören öğrencilerin insani 
değer puan ortalamasına göre annesini dine karşı ilgisiz olarak tanımla-
yan öğrencilerin ortalaması arasında anlamlı bir fark olduğu görülmüş-
tür. 

Tablo 10. Babanın Dindarlık Durumuna Göre Öğrencilerin İnsani De-
ğer Puanlarının İstatistiksel Analizi 

Sıra 
Babanın Dindarlık Duru-
mu 

N 𝐗" S 1 2 3 

1. Dine karşı ilgili 701 157,32 17,07 . * * 

2. Dine karşı biraz ilgili 194 153,89 18,29 * . * 

3. Dine karşı ilgisiz 32 146,34 17,28 * * . 

 Toplam 927 156,22 17,48    

Sd= 2/924     F=8,347     p=0,000     p<0,05     Önemli 

Tabloya göre, yurt dışındaki Türk okullarında öğrenim gören lise öğren-
cilerinin babalarının dindarlık durumuna göre insani değer puan ortala-
maları X"=146,34 ile X"=157,32 arasında değişmektedir. 

Babanın dindarlık durumuna göre yurt dışındaki Türk okullarında 
öğrenim gören lise öğrencilerinin insani değer puan ortalamaları arasın-
daki fark varyans analizi sonucu (p<0.05) düzeyinde anlamlı görülmüş-
tür. Farkın hangi gruplar arasında anlamlı olduğunu görmek amacıyla da 
LSD testi yapılmıştır. Babasını dindar olarak gören öğrencilerin insani 
değer puan ortalamasına göre babasını dine karşı biraz ilgili ve ilgisiz 
olarak tanımlayan öğrencilerin değer puanı ortalaması arasında anlamlı 
bir fark olduğu anlaşılmaktadır. Babalarının dine karşı ilgi düzeyi yük-
seldikçe öğrencilerin insani değer puan ortalamalarının da yükseldiği 
görülmüştür. 
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Yılmaz55, Acuner56, Güneş57, Çelenk58 anne baba dindarlık düzeyine göre 
çocukların değer düzeylerinin olumlu düzeyde farklılaştığını belirtmiş-
lerdir.  

Çocuğun ilk dini değerleri aldığı, dini ve ahlaki kimliğini kazandı-
ğı yer aile, örnek şahsiyetler ise anne ve babasıdır. Çocuğun dini tutumu, 
ahlaki değerleri üzerinde nasıl etkiliyse, anne babasının dini algılaması, 
yaşayışı da çocuklar üzerinde etkili olmaktadır. Bundan dolayı anne ba-
banın dindarlık düzeyi çocuğun insani değerleri üzerinde etkili olduğu 
ifade edilebilir. 

2.2.4. Öğrencinin Din Eğitimi Aldığı Kaynaklara Göre Öğrencinin İn-
sani Değer Düzeyleri 

Tablo 11. Öğrencinin Din Eğitimi Aldığı Kaynaklara Göre Öğrencinin 
İnsani Değer Puanlarının İstatistiksel Analizi 

Sıra 
No 

Öğrencinin Din Eğitimi Al-
dığı Kaynak 

N 𝐗" S 1 2 3 4 5 6 

1 Sadece DKAB Dersi 59 151,42 21,44 . - * - - * 

2 Seçmeli Din Eğitimi Dersleri 114 153,42 16,92 - . * - - * 

3 Aile 258 157,48 15,91 * * . * - - 

4 
Dini Kitap-Dergi- İnternet-
Radyo-Televizyon 

71 152,39 18,92 - - * . - * 

5 Cami ve Kuran Kursları 166 155,80 18,70 - - - - . - 

 
55  Macid Yılmaz, Ergenlerde Şiddetin Önlenmesinde Din Eğitiminin Rolü (Atatürk Üniversitesi, 

2010):119 
56  Acuner, 14–18 Yaş Arası Gençlerde Ahlaki Yargı Gelişimi ve Ahlak Eğitimi. 
57  Güneş, Lise Öğrencilerinin Şiddet ve Değer Eğilimlerinin Bazı Değişkenler Açısından İncelenmesi 

(Rize İli Örneği):180 
58  Şule Kurt Çelenk, Çocuklara Dini Alışkanlıkların Kazandırılmasında Aile, Okul ve Çevrenin Etkisi  

(Cumhuriyet Üniversitesi, 2004):151 
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Sıra 
No 

Öğrencinin Din Eğitimi Al-
dığı Kaynak 

N 𝐗" S 1 2 3 4 5 6 

1 Sadece DKAB Dersi 59 151,42 21,44 . - * - - * 

6 Hepsi 259 158,75 16,58 * * - * - . 

 Toplam 927 156,26 17,49       

Sd= 5/921       F=3,570      p=0,003     p<0,05   Önemli 

Tabloya göre, yurt dışındaki Türk okullarında öğrenim gören lise öğren-
cilerinin din eğitimi aldıkları kaynaklara göre insani değer puan ortala-
maları X" =151,42 ile X" =158,75 arasında değişmektedir. 

Din eğitimi aldığı kaynaklara göre yurt dışındaki Türk okullarında 
öğrenim gören lise öğrencilerinin insani değer puan ortalamaları arasın-
daki fark varyans analizi sonucu (p<0.05) düzeyinde anlamlı görülmüş-
tür. Farkın hangi gruplar arasında anlamlı olduğunu görmek amacıyla da 
LSD testi yapılmış ve öğrencinin din eğitimi aldığı kaynaklara göre insani 
değer puan ortalamaları arasında anlamlı bir fark olduğu görülmüştür. 

Çocuğa verilen din eğitiminin doğru kaynaktan ve mecradan akta-
rılması önem arz etmektedir. Özcan59, Şengün60, DKAB dersinin; Cebeci61, 
Kılavuz62 ailenin; Demirci63, Sevinç64 cami ve Kur’an kurslarının öğrenci-

 
59  Raif Özcan, İlköğretim Din Kültürü, ve Ahlak Bilgisi Öğretim Programlarındaki Ahlaki 

Davranışların. "Gerçekleşme Düzeylerini Etkileyen Sosyo-Kültürel Faktörlerin İncelenmesi (Ondokuz 
Mayıs Üniversitesi, 2006):114 

60  Şengün, Lise Öğrencilerinin Ahlaki Olgunluk Düzeylerinin Bazı Kişisel Değişkenler Açısından 
İncelenmesi:159 

61  Aylin Cebeci, İlköğretim Din Kültürü ve Ahlâk Bilgisi Derslerinde Ahlâkî Değerlerin Eğitimi ve 
Öğretimi (Uludağ Üniversitesi, 2005):64,73 

62  Kılavuz, Ergenlerde Özdeşleşme ve Din Eğitimi, İHL ve GL Öğrencileri Arasında Karşılaştırmalı Bir 
Araştırma:89 

63  Emine Demirci, Ahlâki Olgunluk ve Dindarlık Arasındaki İlişki, , Yayımlanmamış (Uludağ 
Üniversitesi, 2014):95 

64  İrfan Sevinç, “Yurtdışında Yaşayan Türklerin Çocuklarının Dini Ve Ahlaki Gelişimi İle İlgili 
Kaygıları Ve Bu Kaygıların Camilerdeki Din Eğitimine Etkisi (Hollanda Örneği),” Elektronik 
Sosyal Bilimler Dergisi 11/40 (2012):193 
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lerin ahlaki davranışlarını güçlendiren olumlu sonuçları olduğunu be-
lirtmişlerdir. Yurt dışında okulda verilen din eğitiminin yanında ailenin 
çocuğa kazandırdığı din eğitimi önemlidir. Yaygın din eğitiminin önemli 
bir kurumu olan cami ise yurt dışında ibadet mekanından öte bir yere 
sahiptir. Cami gençlere dini bilgi kazandırmasının yanında ahlak ve kül-
tür temellerini de gençlere kazandırmaktadır. 

Dini eğitimi alması gereken kaynakların hepsinden faydalanarak 
harmanlamak, çocuğun sahip olmasını beklediğimiz ahlaki değerlerin 
kazanmasını kolaylaştıracaktır. Bundan dolayı çocuğun DKAB dersi ya-
nında diğer kaynaklardan da din eğitimi almasını teşvik etmek, bu yolu 
kolaylaştırmak ahlaki değerlerin öğrenciye nufûz etmesi açısından fayda-
lı olacaktır. 

2.3. Dini Tutum Düzeyi İle İnsani Değerler Düzeyi İlişkisi 

Tablo 12. Dini Tutum İle İnsani Değerler Arasındaki Korelasyon 

 İnsani Değerler 

Dini Tutum 

Korelasyon 0,323** 

 p 0,000 

N 927 

p<0.01 

Yurt dışındaki Türk öğrencilerin, dini tutum puanları ile insani değer 
puanları arasında pozitif yönde ve orta düzeyde (r=.323, p<0.001) anlamlı 
bir ilişkinin olduğu görülmüştür. Mehmedoğlu65, Atay66, Kağıtçıbaşı ve 

 
65  Ali Ulvi Mehmedoğlu, “Gençlik, Değerler ve Din,” Küreselleşme, Ahlâk ve Değerler, ed. Ali Ulvi 

Mehmedoğlu, Yurdagül , Mehmedoğlu (İstanbul: Dem Yayınları, 2006), 275–276. 
66  Salim Atay, “Türk Yönetici Adaylarının, Siyasal ve Dini Tercihleri Ile Yaşam Değerleri 

Arasındaki Ilişki,” Değerler Eğitimi Dergisi 1/3 (2003):96 
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Kuşdil67 araştırmalarında dindarlık ile bazı ahlaki değerler arasında pozi-
tif yönlü ilişkinin varlığını tespit etmişlerdir. 

Dinlerin mensubu olduğu bireylere değer sahibi fertler olmaları yönünde 
telkin ve yönlendirmeleri bulunmaktadır. Değerle kuşanmış yapıda ol-
maları için teşvik mekanizması da dinlerin bilinen gerçekliğidir. Bundan 
dolayı dindar bireyin davranışının formunda dini telkinlerin etkisi bu-
lunmakta insani değerlerine etki etmekte ve anlamlı şekilde yordamakta-
dır. 

Tablo 13. Dini Tutumun, İnsani Değer Düzeyini Yordamasına İlişkin 
Basit Doğrusal Regresyon Analizi Sonuçları 

Değişken B St. Hata β t p 

Sabit 122,411 3,311  36,967 
0,000 

Dini tutum 1,289 0,124 0,323 10,363 

R=0,323         R2=0,104        F=107,402   Sd=1/925       p<0,001 

Tabloda yurt dışındaki Türk öğrencilerin dini tutum düzeylerinin insani 
değer düzeylerini yordama durumlarına ilişkin bulgulara yer verilmiştir. 
Dini tutum ölçeği puanlarının insani değerler puanlarını yordama gücü 
basit doğrusal regresyon analizi ile incelenmiştir. Analiz sonuçları ince-
lendiğinde dini tutumun, insani değerlerin anlamlı bir yordayıcısı olduğu 
ve açıklama oranının (varyansın) %10 olduğu görülmektedir. (R=0.323, R2 
=0.104, F=107,402, p<0.001) 

Sonuç 

Dış göç yaşantısı göç eden bireye ve ailesine birtakım fırsatlar sunsa da 
kişilerin yaşamlarını derinden etkileyen kalıcı yönlü problemleri de bera-
berinde getirmektedir. Bu süreci yaşamak kadar yakıcı sorunları barındı-
ran bu netameli alanda araştırma yapmak ve tanımlamalara ulaşmak da 
zordur.  

 
67  M Ersin Kuşdil - Çiğdem Kağitçıbaşı, “Türk Öğretmenlerin Değer Yönelimleri ve Schwartz 

Değer Kuramı,” Türk Psikoloji Dergisi, (2000):71-72 
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Millî Eğitim Bakanlığına bağlı Türk okulları yurt dışında yaşayan gençler 
için güvenli ortam sunan, eğitim ve kültür alanında Anadolu’yu bulduk-
ları, dini, manevi ve ahlaki eğitimlerinde fark oluşturan bir yapı sunmak-
tadır. Eğitim dili Türkçe olduğundan öğrenciler vatanlarından uzakta 
olsalar da ana dilleri ile bağlantıları kesintiye uğramamakta, milli günler 
ve bayramlarda düzenlenen etkinlikler, diğer etkinlikler aracılığı ile öğ-
rencilerin kültür anlayışları pekişmekte; örf, adet ve gelenekleri diri tu-
tulmaktadır. 

Bu araştırmada; yurt dışındaki Türk okullarında öğrenim gören li-
se öğrencilerinin dini tutum ve insani değer düzeylerinin çeşitli değişken-
lere göre farklılık gösterip göstermediği araştırılmıştır. 

Örnekleme uygulanan anket ve ölçekler sonucu öğrencilerin dini 
tutum puanlarına göre bulgular şöyledir. 

Yaşadığı bölgeye göre, Viyana ve Brüksel’de yaşayan öğrencilerin 
dini tutum puanı daha yüksek; Kuveyt’te yaşayan öğrencilerin dini tu-
tum puanı daha düşük bulunmuştur. Okul türüne göre, İmam Hatip 
Lisesinde öğrenim gören öğrencilerin dini tutum puanın daha yüksek 
olduğu görülmüştür. Anne babasının dindarlık düzeyine göre, anne-
babası dine karşı ilgili olan öğrencilerin dini tutum puanı daha yüksek, 
anne-babası dine karşı ilgisiz veya biraz ilgili olan öğrencilerin dini tutum 
puanı daha düşük olduğu görülmüştür. Öğrencinin din eğitimi aldığı 
kaynağa göre, Dini eğitim aldığı kaynağı “Sadece DKAB Dersi”, “Seçmeli 
Dini Bilgiler Dersi” ve “Dini Kitap-Dergi, İnternet-Radyo-Televizyon” 
olarak belirten öğrencilerin dini tutum puanı daha düşük; “Aile”, “Cami 
ve Kuran Kursları” ve “Hepsi” diyen öğrencilerin dini tutum puanı daha 
yüksek olarak bulunduğu görülmüştür. 

Öğrencilerin insani değer puanlarına göre bulgular şu şekildedir: 

Öğrencinin yaşadığı bölgeye göre, Viyana’da yaşayan öğrencilerin 
insani değer puanının daha yüksek; Batum’da yaşayan öğrencilerin insa-
ni değer puanının daha düşük olduğu görülmüştür. Okul türüne göre 
farklılığın İmam Hatip Lisesinde öğrenim gören öğrenciler lehine olduğu 
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görülmüştür. Anne babasının dindarlık düzeyine göre farklılığın anne-
babası dine karşı ilgili olan öğrencilerin lehine olduğu görülmüştür. Din 
eğitimi aldığı kaynağa göre farklılığın dini eğitim aldığı kaynağı “Aile” 
ve “Hepsi” diyen öğrencilerin lehine olarak bulunduğu görülmüştür. 

Araştırmanın son kısmında dini tutum puanları ile insani değer 
puanları arasındaki korelasyon incelenmiştir. Dini tutum düzeyi ile insa-
ni değer düzeyi arasında pozitif yönde ve orta düzeyde anlamlı bir ilişki-
nin olduğu tespit edilmiştir. 

Ayrıca öğrencilerin dini tutum düzeylerinin insani değer düzeyle-
rini yordama durumlarına ilişkin bulgulara yer verilmiştir. Dini tutum 
puanlarının insani değer puanlarını yordaması basit doğrusal regresyon 
analizi ile incelenmiş; dini tutumun, insani değerlerin anlamlı bir yorda-
yıcısı olduğu görülmüştür. Bu araştırmada Yurt dışındaki Türk okulları-
nın yurt dışındaki öğrencilere dini tutum ve insani değerleri konusunda 
önemli katkı sağladığı, aile, cami ve Kur’an kurslarıyla bu eğitim destek-
lendiğinde bu sürecin daha da sağlıklı ilerlediği belirlenmiştir. 

Öneriler 

Araştırmada ulaşılan sonuçlar çerçevesinde hem örgün ve yaygın din 
eğitimi kurumlarına hem de araştırmacılara yönelik şu önerilerde bulu-
nulabilir:  

Milli Eğitim Bakanlığı’na yönelik öneriler: Dini tutum değerinin in-
sani değerlerin önemli yordayıcısı olduğu ve aralarında pozitif yönlü 
ilişkinin bulunduğu, DKAB dersi ve seçmeli dini bilgiler dersinin bu de-
ğerlerin aktarılması ve kazandırılması hususunda önemli yere sahip ol-
duğu görülmüştür. Bundan dolayı ilgili Bakanlıkça bu değerlerin yurt 
dışındaki Türk okullarında daha verimli şekilde öğrencilere aktarılabil-
mesi için çalışmalar yapılmalıdır. Bu çalışmalar; ülke ve bölge bazlı farklı-
lıkların tahlil edilerek okullarda verilen din eğitimi derslerinin ülke bazlı 
müfredat ve uyarlama çalışmalarının yapılması, bunun alt yapısının oluş-
turulması için çalıştay ve bilimsel çalışmalar düzenlenmesi vb. olabilir. 
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Yurt dışındaki Türk okullarının öğrencilerine yönelik daha fazla 
bölgede okul açılması sağlanmalıdır. 

İmam Hatip Lisesi öğrencilerinin dini tutum ve insani değer puan-
ları daha yüksek çıkmıştır. Bundan dolayı daha fazla bölgede İmam Ha-
tip Lisesi açılmalıdır. 

Diyanet İşleri Başkanlığı’na yönelik öneriler: Yurt dışında yaşayan 
gençlerin dini ibadetlerini yerine getirmenin yanında manen ve ahlaken 
şuurlu bireyler olmaları için cami ve Kuran kurslarının önemli kurumlar 
olduğu görülmüştür. Bundan dolayı cami ve Kur’an Kursları daha çok 
bölgede teşkilatlanmalı, yurt dışına gönderilen din görevlileri dil bilen, 
farklı dünya ortamlarına uyum sağlayabilen kişilerden seçilmeli ve daha 
fazla bireyin hayatına yön vererek gençlerin yabancı tesirlere karşı gü-
vende olmalarını sağlamalıdır. 

Araştırmacılara yönelik öneriler: Araştırmada Kuveyt’te öğrenim 
gören öğrencilerin diğer bölgelere göre dini değer düzeylerinin oldukça 
düşük olduğu, Batum’da öğrenim gören öğrencilerin ise insani değer 
düzeyinin diğer bölgelerde yaşayan öğrencilere göre oldukça düşük ol-
duğu tespit edilmiştir. Viyana ve Brüksel’de yaşayan öğrencilerin dini 
tutum ve insani değer düzeylerinin diğer bölgelerdeki öğrencilere naza-
ran yüksek olduğu tespit edilmiştir. Bu tespitlerin nedenlerini ortaya 
koyacak ülke bazlı derinlemesine araştırmalar önemli ayrıntılara ulaşıl-
masını sağlayacaktır.  

Bu araştırma yurt dışındaki MEB’e bağlı Türk okullarında yürü-
tülmüştür. Benzer içerikli araştırmaların, Maarif Vakfına bağlı Türk okul-
larında ve Türk Okulu olmayan bölgelerde de uygulanması araştırma 
bulgularının kıyaslanması, farklı okul ve eğitim ortamlarındaki Türk 
çocuklarının dini tutum ve değer düzeylerinin tespiti açısından faydalı 
olacaktır. 
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Tarsûsî’nin (ö.1145/1732) Hüsün ve Kubuh Hakkındaki “Telvîḥun 
ila’t-tercîḥ fî mesʾeleti’t-taḥsîn ve’t-taḳbîḥ” Adlı Risâlesinin  

İnceleme, Tahkik ve Tercümesi 
Öz: Bu makale, öncelikle Muhammed b. Ahmed et-Tarsûsî’nin (ö.1145/1732) 

hüsün ve kubuha ilişkin Telvîḥun ila’t-tercîḥ fî mesʾeleti’t-taḥsîn ve’t-taḳbîḥ 
adlı muhtasar risâlesini muhteva açısından inceleyerek, onun hüsün ve ku-
buh meselesini nasıl çözümlediğini ele alacaktır. Bunun yanı sıra makalede, 
söz konusu risâlenin tahkik ve tercümesi de yapılarak risâle literatüre ka-
zandırılacaktır. Literatürde insanın irâdî/bilinçli fiillerinin ahlâkî veya dinî 
değerini ifade etmede kullanılan kavramlar olan hüsün ve kubuh meselesi-
ne ilişkin metin, şerh, hâşiye ve taʿlîkât şeklinde büyük bir risâle geleneği-
nin ortaya konulduğu bilinmektedir. Bir Osmanlı âlimi Tarsûsî’nin ele aldığı 
bu muhtasar risâle ise söz konusu yazım geleneğinin halkalarından birini 
teşkil etmektedir. Tarsûsî, risâlede ilk aşamada hüsün ve kubuhla neyin kas-
tedildiği üzerinde durarak Eşʿarî, Mâtürîdî ve Muʿtezilî mezheplerin hüsün 
ve kubuha dair temel görüşlerini herhangi bir tasdik ve yorumlamada bu-
lunmaksızın ortaya koyar. İkinci aşamada Tarsûsî, bu mezheplerin birbirin-
den ayrışma ve farklılaşma noktalarına değinir. Üçüncü aşamada ise 
“ashâbımız” dediği Mâtürîdîler’in yaklaşımını ön plana çıkararak bu mezhe-
bin görüşünü detaylandırır. Tarsûsî, eşya ve eylemdeki hüsün ve kubuhun 
niteliklerini anlama noktasında Eşʿarî mezhebinin aklı ihmal etmeleri ve 
Muʿtezile mezhebinin ise aklı önceleyerek dinin bu konudaki dahlini tâli ve 
ikincil konumda görmeleri sebebiyle bu mezheplerin mesele hakkında tutar-
lı olmadıklarını kabul eder. O, bu konu hakkındaki doğru yaklaşımın yal-
nızca Mâtürîdîler tarafından ortaya konulduğunu savunur. Müellif; 
Mâtürîdîler’in, fiil ve eşyadaki hüsün ve kubuhun bilinmesinde hem aklın 
hem de şerîʿatın dahlini ve rolünü kabul ettiklerini ve dolayısıyla dengeyi 
sağladıklarını benimser. Tarsûsî, söz konusu muhtasar risâlesinde mezkur 
mezheplerin hâkim paradigmalarını ifade ile yetinir, yeni tartışmalara ve 
açılımlara yönelmez. 

Anahtar Sözcükler: Kelâm, Tefsîr, Efʿâl-i ʿibâd, Hüsün, Kubuh, Tarsûsî. 
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Critical Edition, Examination and Translation of The Risālah of Mu-
hammad ibn Ahmad al-Tarsūsī’s (d. 1145/1732) Entitled 

“Talvīḥun ilā al-tarcīḥ fī masʾalah al-taḥsīn wa al-taḳbīḥ” on 
Ḥusn and Qubḥ 

Abstract: This article will first examine Muhammad ibn Ahmad al-Tarsūsī’s (d. 
1145/1732) risālāh “Talvīḥun ilā al-tarcīḥ fī masʾalah al-taḥsīn wa al-taḳbīḥ” 
that on ḥusn and qubḥ in terms of content and discuss how he resolved the 
issue. In addition, In this study, the critical edition and translation of this 
risālah will also be done. In the literature, it is known that a great rasāil 
tradition has been put forward in the form of text, such as hāshiyah, sharḥ, 
taʿlīqāt and iḥtiṣār on the issue of ḥusn and qubḥ, which are concepts used 
to express the moral or religious value of human willing/conscious acts. 
This short risālāh written by Tarsūsī, an Ottoman scholar, is one of the 
rings of this writing tradition. In the first stage of the article, Tarsūsī elabo-
rates on what is meant by ḥusn and qubḥ and presents the basic views of 
the Ashʿarism, Māturīdism and Muʿtazila sects regarding the ḥusn and 
qubḥ without any confirmation or interpretation. The second stage is the 
author, points of separation and differentiation of these sects. In the third 
stage, he elaborates the view of this sect by highlighting the approach of 
the Māturīdīs, whom he called “our companions”. Tarsūsī acknowledges 
that these sects are not consistent about the issue due to the fact that the 
Ashʿarī sect neglected the mind at the point of understanding the characte-
ristics of ḥusn and qubḥ in things and action (fiʿl), and because the 
Muʿtazile sect prioritized reason and regarded the involvement of religion 
in this matter as secondary and secondary. Here, he argues that the correct 
approach on the subject was put forward only by the Māturīdīs. He ack-
nowledges that the Māturīdīs accepted the involvement and role of both re-
ason and religion in knowing the ḥusn and qubḥ in deeds and things, and 
therefore they achieved the balance. Tarsūsī contented himself with expres-
sing the dominant paradigms of the aforementioned sects in the aforesaid 
risālah, and did not turn to new discussions and expansions. 

Keywords: Kalām, Tafsīr, Afʿāl al-ʿibād, Ḥusn, Qubḥ, Tarsūsī. 

õõõ 
Giriş 

Genelde insan fiilleri daha özelde ise insanın irâdî/bilinçli fiilleri, İslâm 
düşünce geleneğinin ilk dönemlerinden itibaren farklı başlıklar altında ve 
muhtelif ilmî disiplinler dahilinde incelenmiştir. Mesele; kelâm, tefsir, 
fıkıh, tasavvuf ve ahlâk alanlarında irâde-i cüzʾiye, halk-ı ʿamâl, efʿâl-i 
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ʿibâd, kazâ-kader ve hüsün-kubuh gibi müteaddit başlıklar altında bu 
disiplinlerin kendi ontolojik ve epistemolojik perspektifleri bağlamında 
incelenmeye konu olmuştur. Dolayısıyla hüsün ve kubuh meselesi de 
fiiller konusuyla bağlantılı şekilde gündeme gelmiştir.1  

Meselenin çok boyutlu olması sebebiyle buna ilişkin önemli bir ya-
zım geleneği ve literatürünün de teşekkül ettiği görülmektedir. Konu, ilk 
dönemlerden itibaren canlılığını sürdürmekle beraber Osmanlı ilim mu-
hitinde de bu canlılık ve hareketlilik artarak çok katmanlı bir metin anla-
yışına dönüşmüştür. Çalışma konusu olan Muhammed b. Ahmed et-
Tarsûsî’ye ait Telvîḥun ila’t-tercîḥ fî mesʾeleti’t-taḥsîn ve’t-taḳbîḥ risâlesi Os-
manlı yazım geleneği bağlamında ortaya konulan muhtasar nitelikteki 
çalışmalardan bir tanesidir. Risâle, mesele hakkındaki mezhep ve düşün-
celeri özet ve anlaşılır bir dille tanıtması, Mâtürîdî bir temâyül göstermesi 
ve de Matürîdî ile selef mezhepleri arasında mukayese yoluyla bir bağ 
kurması nedeniyle önem arz etmektedir. 

1. Muhammed b. Ahmed et-Tarsûsî’nin Hayatı ve İlmî Kişiliği 

1.1. Müellifin İsmi, Nesebi ve Hayatı 

Biyografi kaynaklarında Muhammed b. Ahmed et-Tarsûsî’nin yaşamına 
dair ayrıntılı bilgi bulunmamaktadır. Müellif hakkında terceme maluma-
tının bulunduğu kaynaklardaki bilgiler büyük oranda birbirinin tekrarı 
kısmen de olsa müteârızı şeklindedir. Tam adı Muhammed b. Ahmed b. 
Muhammed et-Tarsûsî olan müellifin doğum tarihi kaynaklarda yer al-
mamaktadır. Kaynaklardaki malumattan anlaşıldığı üzere Mersin Tar-
sus’ta doğmuş, ilk eğitimini Tarsus müftüsü babası Ahmed Efendi’den 
telakki etmiştir. İlim tahsil etmek için Hicâz, Şâm ve İstanbul’da bulun-

 
1   Asım Cüneyd Köksal, “Osmanlılarda Mukaddimât-ı Erbaa Literatürü”, Türkiye Araştır-

maları Literatür Dergisi 14/27 (2016), 4-12; Asım Cüneyd Köksal, “İslâm Hukuk Felsefe-
sinde Fiillerin Ahlâkîliği Meselesi”, İslam Araştırmaları Dergisi 28 (2012), 3-12; Şule Gül-
dü, “Fıkıh Usûlü Ve Kelamın Kesiştiği Nokta; Hüsün-Kubuh Zemininde İnsan Fiili, 
Samsûnîzâde’nin Hâşiyetü’s-Suğrâ ale’l-mukaddimâti’l-Erbaa’sının Değerlendirme ve 
tahkiki”, İslam Hukuku Araştırmaları Dergisi 34 (2019), 470. 
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muştur.2 Babasının vefatının ardından Tarsus müftülüğüne atandığından 
dolayı Bursevî’nin Osmanlı Müellifleri adlı eserinde kendisinden Tarsûsî 
Mehmed Efendi (Müftü) diye bahsedilmektedir. Telif etmiş olduğu eser-
lerden referansla onun kelâm, fıkıh, fıkıh usûlü, hadîs, tefsîr, Arap dili, 
mantık ve astronomi gibi dinî ilimler, alet ilimleri ve pozitif bilimler ile 
iştigal ettiğini söylemek mümkündür. Müellifin ölüm tarihiyle alakalı 
1117, 1140, 1143 ve 1145 şeklinde farklı tarihler zikredilse de onun 
1145/1732 senesinde vefât ettiği hususunda genel bir kabul vardır.3 

1.2. Müellifin Hocaları ve Talebeleri 

Tarsûsî’nin hayatı hakkında yapılan çalışmalarda onun hocaları olarak 
Ahmed b. Muhammed el-Kuşâşî (ö. 1071/1661), Vânî Mehmed Efendi (ö. 
1096/1685) ve Muhammed b. Ali el-Kâmilî (ö. 1131/1661) gibi alimlerin 
isimleri zikredilmektedir. Ayrıca bu çalışmalarda Ebû Saîd el-Hâdimî’nin 
(ö. 1176/1762) babası Kara Hacı Mustafa Efendi’nin (ö. 1147/1734) 
Tarsûsî’den bizzat ders aldığı ve Tarsûsî’nin öğrencisi olduğu bazı 
icâzetnâme kayıtlarından hareketle belirtilmektedir.4 

1.3. Müellifin Eserleri 

Tarsûsî’nin eserleri hakkında ayrıntılı malumat veren Kahraman’a göre 
Tarsûsî’nin çok sayıda eseri olmasına rağmen Bursalı Mehmed Tâhir ve 
Fındıklılı İsmet, müellife ait sadece Mir’ât haşiyesi ve Ünmûzecü’l-Ulûm 

 
2  Abdullah Kahraman, “Tarsûsî Mehmed Efendi”, Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi 

(İstanbul: TDV Yayınları, 2011), 40/115. 
3  Muhammed Tâhir Bursevî, Osmanlı Müellifleri (İstanbul: Matbaa-i Âmire, 1333/1914), 

1/348; Abdullah Kahraman, “Tarsûsî Mehmed Efendi”, Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansik-
lopedisi (İstanbul: TDV Yayınları, 2011), 40/115-116; Nusrettin Bolelli - Adem Doğan, 
“Muhammed b. Ahmed et-Tarsûsî’nin Hayatı ve Eserleri”, Bingöl Üniversitesi İlahiyat Fa-
kültesi Dergisi 13 (2019), 285-309. 

4  Kahraman, “Tarsûsî Mehmed Efendi”, 40/115; M. Zâhid Kevserî, et-Tahrîrü’l-vecîz fîmâ 
yebteğîhi’l-müstecîz, thk. Abdülfettâh Ebû Gudde (Halep: Mektebetü’l-Matbûâti’l-
İslâmiyye, 1413/1993), 20, 28; Yaşar Sarıkaya, Merkez ile Taşra Arasında Bir Osmanlı Âlimi: 
Ebû Said el-Hâdimî (İstanbul: Kitap Yayınevi, 2018), 35-36, 39, 49, 143-145; Borsbuğa, 
“Muhammed b. Ahmed et-Tarsûsî’nin İrâde-i Cüzʾiyye ve İnsan Fiillerine Dair 
‘Taʿdîlü’l-akvâl fî mesʾeleti halki’l-ʾaʿmâl’ Adlı Muhtasar Risâlesinin İnceleme, Tahkik 
ve Tercümesi”, 217. 
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eserlerini zikretmekle yetinmiş; Bağdatlı İsmail Paşa ise sadece Mir’ât ve 
İsbâtü’l-vâcib haşiyelerini zikretmiştir. Ancak Kahraman, kütüphane kata-
loglarında müellife ait birçok yazma eserin nüshalarının bulunduğunu 
ifade eder.5 Aşağıdaki tabloda müellifin ilimlere göre tasnif edilmiş yaz-
ma nüshaları hakında bilgi verilecektir. 

Tablo 1: et-Tarsûsî’nin Eserleri 

İlim Dalı Eserleri 

Kelâm 1. Hâşiye ʿalâ risâleti isbâti’l-vâcib ve havâşîhâ. 

Celâleddin ed-Devvânî’nin “İsbâtü’l-vâcib” eserine dair bir 
hâşiyedir.6 

2. Taʿdîlü’l-akvâl fî mesʾeleti halki’l-aʿmâl.  

Bu risâle insan filleri, irâde-i cüzʾiyye ve hüsün ve kubuh 
hakkında muhtasar bir risaledir.7 

3. Telvîhun ila’t-tercîh fî mesʾeleti’t-tahsîn ve’t-takbîh.  

Çalışmamıza konu olan bu risale hüsün ve kubuh meselele-
riyle alakalı muhtasar bir risale olup Taʿdîlü’l-akvâl fî 
mesʾeleti halki’l-aʿmâl risalesiyle birlikte yazılmıştır.8 

Fıkıh 1. Hâşiyetü’t-Tarsûsî ʿalâ mirʾâti’l-usûl.  

Molla Hüsrev’e ait Mir’âtü’l Usûl adlı fıkıh usûlü eseri üze-
rine kaleme alınmış bir haşiyedir.9 

 
5  Kahraman, “Tarsûsî Mehmed Efendi”, 40/115. 
6  Mehmed Efendi Tarsûsî, Hâşiye ʻalâ risâleti isbâti’l-vâcib ve havâşîhâ (İstanbul: Süleymani-

ye Kütüphanesi, Reisülküttab, 1172). 
7  Mehmed Efendi Tarsûsî, Taʿdîlü’l-akvâl fî mesʾeleti halki’l-aʿmâl (İstanbul: Süleymaniye 

Kütüphanesi, Reşîd Efendi, 1017). 
8  Mehmed Efendi Tarsûsî, Telvîhun ila’t-tercîh fî mesʾeleti’t-tahsîn ve’t-takbîh (İstanbul: 

Süleymaniye Kütüphanesi, Reşîd Efendi, 1017). 
9  Mehmed Efendi Tarsûsî, Hâşiyetü’t-Tarsûsî ʻalâ mirʻâti’l-usûl (İstanbul: Beyazıt Yazma 

Eser Kütüphanesi, Veliyüddin Efendi, 932). 
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2. Şerhu tuhfeti’l-mülûk.10 

Tefsir 1. Hâşiye ʿalâ envâri’t-tenzîl ve esrâri’t-teʾvîl.  

Beyzâvî’nin (ö. 685/1286) Envârü’t-tenzîl ve esrâru’t-teʾvîl adlı 
tefsirinin Mülk, Ankebût, Rûm ve Meʿâric surelerinin haşi-
yesidir.11 

2. Kıṣṣatü Yûsuf.12   

3. Hâşiye ʿalâ tefsîri sûreti Yâsîn.13 

Mantık 1. Hâşiye ʿalâ hâşiyeti Kul Ahmed ʿale’l-fevaʾidi’l-fenâriyye.   

Ebherî’nin Îsâğûcî adlı mantık eserine Molla Fenârî’nin (ö. 
834/1431) kaleme aldığı el-Fevâʾidü’l-fenâriyye isimli şerh 
hakkında Kul Ahmed’in (ö. 950-1543-?) yazmış olduğu 
haşiyenin haşiyesidir.14 

Arap dili 1. Miftâhu’l-hulâsa li’l-miftâh.    

Ebû Yaʿkûb es-Sekkâkî’nin (ö. 626/1229) Arap grameri ve 
belagati hakkındaki kitabının belagatle alakalı üçüncü bö-
lümünün hülâsasını yaptığı kitabıdır.15 

Astronomi 1. Kifâyetü’l-maʻtûrât fi’l-ʻamel bi-rubʻi’l-mukantarât.16 

 
10  Mehmed Efendi Tarsûsî, Şerhu tuhfeti’l-mülûk (Ankara: Milli Kütüphane, Adana İl Halk., 

1041). 
11  Mehmed Efendi Tarsûsî, Hâşiye ‘alâ envâri’t-tenzîl ve esrâri’t-te’vîl (İstanbul: Beyazıt 

Yazma Eser Kütüphanesi, Veliyüddin Efendi, 414). 
12  Mehmed Efendi Tarsûsî, Kıssatü Yûsuf (Ankara: Ankara Milli Kütüphane, Adana İl H., 

630). 
13  Mehmed Efendi Tarsûsî, Hâşiye ʻalâ tefsîri sûreti yâsîn (İstanbul: Süleymaniye Kütüpha-

nesi, Esad Efendi, 3699). 
14  Mehmed Efendi Tarsûsî, Hâşiye ʻalâ hâşiyeti Kul Ahmed ʻale’l-fevaidi’l-fenâriyye (İstanbul: 

H. Selim Ağa Kütüphanesi, Hacı Selim Ağa, 688). 
15  Mehmed Efendi Tarsûsî, Miftâhu’l-hulâsa li’l-miftâh (İstanbul: Süleymaniye Kütüphanesi, 

Kasidecizade, 736).  
16  Mehmed Efendi Tarsûsî, Kifâyetü’l-maʻtûrât fi’l-ʻamel bi-rubʻi’l-mukantarât (Erzurum: 

Atatürk Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Kütüphanesi, Yazmalar, 904). 
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1.4. Risâlenin İsmi ve Müellife Aidiyeti 

Çalışmamıza konu olan risâlenin ismi kaynaklarda zikredilmemekle be-
raber kütüphane kataloglarında iki adet nüshası olduğu görülmektedir.17 
Tarsûsî, Taʿdîlü’l-aḳvâl fî mesʾeleti ḫalḳi’l-ʾaʿmâl adlı risâlesi ile çalışmamıza 
konu olan Telvîḥun ila’t-tercîh fî mesʾeleti’t-taḥsîn ve’t-taḳbîḥ adlı risâlesini 
birlikte ele almış ve hatta insan fiilleri ve irâde-i cüzʾiyye ilişkin olan 
Taʿdîlü’l-aḳvâl risâlenin mukaddimesinde tahkik ettiğimiz risâleyi Telvîḥun 
ila’t-tercîh fî mesʾeleti’t-taḥsîn ve’t-taḳbîḥ olarak adlandırmıştır.18 Söz konu-
su bu isim - her iki nüshada da görüldüğü üzere- irâde-i cüzʾiyye konu-
sundaki risâlenin devamında bulunan hüsün ve kubuha ilişkin risâlenin 
ismidir yani çalışmamıza konu olan risâlenin ismidir. Dolayısıyla 
Tarsûsî’nin, bu muhtasar iki risâleyi birlikte yazdığı ve her iki risâlenin 
isimlerini de ilk risâlenin mukaddimesinde zikretmeyi tercih ettiği söyle-
nebilir. Böylelikle Tarsûsî, önce, irâde-i cüzʾiyye hakkındaki risâleyi son-
rasında ise hüsün ve kubuha ilişkin bu muhtasar risâlesini ele almıştır.19 
Yine Telvîḥun ila’t-tercîh fî mesʾeleti’t-taḥsîn ve’t-taḳbîḥ risâlesinin müellife 
aidiyetine teyit eden gerekçelerden birisi de hem Konya nüshası20 hem de 
Reşîd Efendi nüshasında21 görüldüğü üzere müstensihlerin risâleyi Mu-
hammed b. Ahmed et-Tarsûsî’ye ait olduğu belirtmeleridir. 

2. Kelâm İlmi Perspektifinden Hüsün Kubuh Meselesi 

Hüsün ve kubuh; iyilik ve kötülüğün fiil veya eşyanın zâtî bir niteliği 
olup olmadığı, iyilik ve kötülüğün yaratıcının sıfat ve eylemleriyle ilişki-
si, akıl ile vahyin şerʿî ahkâmı bilme araçları olarak öncelik ve sonralık 
tartışmaları, evrende kötülüğün varlığı sorunu ve yine nimet verene şük-
retmenin ve dolayısıyla yaratıcıya ibadet etme görevinin gerekliliği gibi 

 
17  Tarsûsî, Taʿdîlü’l-akvâl fî mesʾeleti halki’l-ʾaʿmâl (Reşîd Efendi, 1017) 195b-196a; Mehmed 

Efendi Tarsûsî, Taʿdîlü’l-akvâl fî mesʾeleti halki’l-ʾaʿmâl (Konya: Konya Bölge Yazma Eser-
ler Kütüphanesi, Burdur İl Halk, 730/6) 43b-44a. 

18  Tarsûsî, Taʿdîlü’l-akvâl fî mesʾeleti halki’l-ʾaʿmâl (Reşîd Efendi, 1017), 95b. 
19  Bolelli - Doğan, “Muhammed b. Ahmed et-Tarsûsî’nin Hayatı ve Eserleri”, 131. 
20  Tarsûsî, Taʿdîlü’l-akvâl fî mesʾeleti halki’l-ʾaʿmâl (Burdur İl Halk, 730/6), 43b. 
21  Tarsûsî, Taʿdîlü’l-akvâl fî mesʾeleti halki’l-ʾaʿmâl (Reşîd Efendi, 1017), 195b. 



 

 

	  
TARSÛSÎ’NİN (Ö.1145/1732) HÜSÜN VE KUBUH HAKKINDAKİ “TELVÎḤUN İLA’T-TERCÎḤ FÎ MESʾELETİ’T-TAḤSÎN 

VE’T-TAḲBÎḤ” ADLI RİSÂLESİNİN İNCELEME, TAHKİK VE TERCÜMESİ 
 

	
	 	

	
ONDOKUZ MAYIS ÜNİVERSİTESİ İLAHİYAT FAKÜLTESİ DERGİSİ [2021] sayı: 50 

	
	 	

    651      
. 
OMÜİF

D 

651 
OMÜİFD 

meselelerle bağlantılı olarak ele alınmıştır.22 Burada temel mesele ise dinî 
ahkâmın peygamberler ve vahiy olmadan bilinip bilenemeyeceği ikile-
minde yatmaktadır. Dolayısıyla kelâm ve usûl-i fıkıh disiplinlerinde aklın 
şerʿî ahkâmı idrâk etmesi ve hüküm vazʿ etmedeki rolü, yetki alanı ve 
kapasitesini merkeze alan tartışmalar hüsün kubuh meselesi bağlamında 
incelenmektedir. Hüsün ve kubuh meselesi bağlamında genel olarak üç 
temel yaklaşımdan söz etmek mümkündür:23 

İlk yaklaşım, başta Eşʿarîler olmak üzere Şâfiî, Mâlikî ve Hanbelî 
usûlcülerinin cumhûru ve Selefiyye âlimlerinin benimsediği üzere hüsün 
ve kubuh şerʿîdir. Bunlara göre bir fiilin ve şeyin iyi veya kötü olduğu 
yalnızca şerîatın/dinin tesbit ve belirleniminden sonra bilinmektedir. Zira 
iyilik veya kötülük bir şeyin ve fiilin zâtına diğer bir ifadeyle bir şeyin 
mâhiyetine ait bir nitelik değildir. Dolayısıyla bir fiil, ancak şerîat tarafın-
dan emredilmesi yahut yasaklanması durumunda iyilik veya kötülük 
niteliğine kavuşur. Bundan dolayıdır ki bir fiil iyi olduğu için emredilmiş 
veya kötü olduğu için yasaklanmış değildir, dahası bir fiil Allah tarafın-
dan emredildiği için iyi, yasaklandığı için kötü niteliğini kazanmaktadır.24    

 
22  Muhammed b. Muhammed Ebû Mansûr el-Mâtürîdî, Kitabü’t-tevḥîd, thk. Bekir Topaloğ-

lu-Muhammet Arûşî (Ankara: Diyanet Vakfı İslam Araştırmaları Merkezi, 1423/2003), 
345; Ebu’l-Muîn Meymûn b. Muhammed Nesefî, Tebṣıratü’l-edille fî uṣûli’d-dîn, thk. Hü-
seyin Atay - Şaban Ali Düzgün (Ankara: Diyanet İşleri Başkanlığı Yayınları, 1423/2003), 
2/253; Hâfızuddin Abdullah b. Ahmed Ebü’l-Berekât en-Nesefî, Şerḥü’l-ʿumde, thk. Ab-
dullah Muhammed Abdullah İsmâîl (Kâhire: el-Mektetu’l-Ezheriyye li’t-türâs, 
2012/1432), 325; İlyas Çelebi, “Hüsün ve Kubuh”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedi-
si (İstanbul: Türkiye Diyanet Vakfı Yayınları, 1999), 19/60; Mehmed Şerafeddin Yaltka-
ya, “Mutezile ve Hüsn ve Kubh”, Darülfünun İlahiyat Fakültesi Mecmuası 1/2 (1926), 100-
105. 

23  Ubeydullah b. Mesʿûd Sadrüşşerîʿa es-Sânî, Şerḥü taʿdîli’l-ʿulûm (İstanbul: Süleymaniye 
Kütüphanesi, Muradmolla, 1333), 157b; Çelebi, “Hüsün ve Kubuh”, 19/59-60; Tevhit 
Ayengin, “Hüsün - Kubuh Tartışmaları Ve İslam Hukukunun Kökeni Üzerine”, EKEV 
AKADEMİ DERGİSİ 32/57 (2012), 195-197. 

24  Ebû Hâmid Muhammed b. Muhammed Gazzâlî, el-Müstaṣfâ min ʿilmi’l-uṣûl, thk. Mu-
hammed Süleymân el-Eşkar (Beyrût: Müessesetü’r-Risâle, 1417/1997), 2/253; Fahreddin 
Râzî, el-Muḥaṣṣal: Efkârü’l-müteḳaddimîn ve’l-müteʾaḫḫirîn min’l-ḥükemâ ve’l-mütekellimîn, 
thk. Hüseyin Atay (Kâhire: Mektebetü Dâri’t-Türâs, 1411/1991), 246. 
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Bunlara göre dinî mükellefiyet vahiyle sabit olduğundan bir kimse 
nazar ve istidlâl yöntemini kullanarak iyilik ve kötülüğü idrak edip buna 
göre davranmakla sorumlu değildir.  Bu âlimlere göre, hüsün ve kubuh; 
eşya ve fiillerin zâtî bir vasfı olmadığı için bunlar, izâfî yani göreceli şey-
ler kabilinden addedilmektedir. Dolayısıyla buna göre söz konusu bu 
hükümler zamana, mekâna şartlara, amaçlara ve kişilere nispeten deği-
şiklik göstermektedir. Örneğin herhangi bir eylem yahut şey bir kimsenin 
tabiatına ve gayesine münasip olurken aynı fiil ve şey, başka bir kimseye 
münasip olmamaktadır. Onlar, eşya ve fiillerdeki bu göreceliği ve izâfîliği 
ileri sürerek aklî olarak iyi veya kötü olarak tespit edilen şeylerin Allah 
katında yahut ilminde de böyle olduğunun kabul edilemeyeceğini kabul 
ederler. Dolayısıyla dinin vahiy sürecinde insana ait bazı fiilerde değişik-
liklerin olması aslında iyilik ve kötülüğün eşya ve fiillerin zatî bir niteliği 
ve mâhiyeti olmadığını aksine bunların izâfî nitelikler olduğunu göster-
mektedir.25  

Hüsün ve kubuh konusunda ikinci yaklaşım ise başta Muʿtezilî âlim-
ler -Şiiî âlimleri de bunlar içinde değerlendirmek mümkündür- olmak 
üzere İslâm filozofları ve bazı Hanefî-Mâtürîdî âlimlerine aittir. Bunlar, 
hüsün ve kubuhun aklî olduğunu savunurlar. Bunlara göre iyilik veya 
kötülük eşyanın zâtî bir niteliği/mâhiyeti olduğundan bu niteliklere aklî 
istidlâl ve nazarla erişmek mümkündür.26 Ancak burada akıl veya din, 
fiillere ve eşyaya hüsün ve kubuh şeklinde değerler vazʿetmeyip sadece 
bunlardaki vasfı açığa çıkarır. Özellikle Muʿtezile âlimlerine göre şayet 
hüsün ve kubuh fiillerin ve eşyanın zatî nitelikleri olmasaydı dinin tebli-
ğinde önceki süreçte iyilikle kötülük arasında bir ayrım kalmayacağı gibi 

 
25  Gazzâlî, el-Müstaṣfâ, 2/254; Seyfuddin Âmidî, el-İḥkâm fî uṣûli’l-aḥkâm, thk. Abdürrezzâk 

Afîfî (Riyâd: Dârü’s-Samîʿî li’n-Neşr ve’t-Tevzîʿ, 1424/2003), 3/136; Rıza Korkmazgöz, 
“Gazâlî’de Hüsün-Kubuh Meselesi”, Ondokuz Mayıs Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 
39 (2015), 39-46; Recep Demir, Kur'an'ın Şiî Yorumu (Ankara: Araştırma Yayınları, 2019), 
172; Yaltkaya, “Mutezile ve Hüsn ve Kubh”, 104. 

26  Ebü’l-Hasen Kâdî Abdülcebbâr, Şerḥü uṣûli’l-ḫamse, thk. Abdülkerim Osmân (Kâhire: 
Mektebetü Vehbe, 1416/1996), 564-566; Ebû Mânsûr Abdülkâhir el-Bağdâdî, Uṣûlü’d-dîn 
(Beyrût: Dârü’l-Kütübi’l-ʿİlmiyye, 1346/1928), 284. 
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dinin de anlamı ortadan kalkardı.27 Bunlara göre pratik hayatta vahiyle 
bir ilişkisi olmayan kimselerin yalan ve zülmün kötü; adalet ve ebeveyne 
iyilik etmenin de iyi olduğu şeklindeki bazı dinî ve ahlâkî önermeleri 
idrâk etmeleri de esasında fiillerdeki hüsün ve kubuhun şerʿî değil aksine 
aklî olduğuna işaret etmektedir. Ayrıca şunu da ifade etmek gerekir ki bu 
yaklaşımı benimseyenler dinî ahkâmın idrâk edilmesi için aklın tek merci 
ve yeterli olduğunu ve dolayısıyla vahye ihtiyaç olmadığını ileri sürme-
mişlerdir. Dahası bunlar, aklın idrâk edemediği bazı konularda vahye 
ihtiyacın olduğunu kabul etmişlerdir.28 

Hüsün ve kubuh hakkındaki üçüncü yaklaşım ise Mâtürîdî âlimlerin 
çoğunluğuna aittir. Bunlara göre fiil ve eşyadaki hüsün ve kubuhun bir 
kısmı aklî iken diğer bir kısmı ise şerʿîdir. Bunlar, hüsün ve kubuhun 
eşya ve fiillerin zatî bir niteliği olduğunu ve bunun aklen idrâk edilebil-
diğini kabul etmişlerdir. Bununla birlikte akıl, bütün bu eşya ve fiillerdeki 
hüsün ve kubuhu idrak edemez. Zira bir gerçeklik olarak söz konusu bu 
iyilik ve kötülük niteliği bazen zaman, mekân ve kişilere göre farklılık 
gösterebilmektedir. Dolayısıyla aklın, eşya ve fiiller konusundaki hüsün 
ve kubuhu bilgi yetisi ve kapasitesi sınırlı olduğundan bu konuda vahiy 
bilgisine ihtiyaç duyulur.29 Nitekim Allah, insanlara elçiler göndererek 
onlara aklın bilemediği bilgileri ve hükümleri öğretmiştir. Bunların yanı 
sıra Eşʿarîler’in aksine başta Ebû Hanîfe olmak üzere Ebû Mansûr el-
Mâtürîdî gibi Hanefî-Mâtürîdî kelâmcılar, vahiy kendilerine ulaşmasa da 
insanların, Allah’ın varlığını ve birliğini nazar ve istidlâl ile bilme potan-
siyeline sahip olduklarını ve bu sebeple sorumlu olduklarını benimsemiş-

 
27  Alâuddin Arabî, Ḥaşiye ʿale’l-muḳaddimati’l-erbaʿa (İstanbul: Süleymaniye Kütüphanesi, 

Bağdatlı Vehbi, 2027), 67b. 
28  Çelebi, “Hüsün ve Kubuh”, 19/62; İbrahim Özdemir, “Mu’tezile’de Hüsün-Kubuh ve 

Kelâmi Ta’lîl”, Bingöl Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 13 (2019), 11-20; Yaltkaya, 
“Mutezile ve Hüsn ve Kubh”, 113. 

29  Ebû Mansûr  el-Mâtürîdî, Kitabü’t-tevḥîd, 218-224.; Ebü’l-Berekât en-Nesefî, Şerḥü’l-
ʿumde, 246; Nesefî, Tebṣıratü’l-edille, 1423/2003, 2/254; Ebubekir Yalçın, “Ebü’l-Muîn en-
Nesefî’ye Göre Hüsün ve Kubuh Meselesinin Tahlili”, Diyanet İlmi Dergisi 56/2 (2020), 
339. 
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lerdir.30 Burada dikkat edilmesi gereken diğer husus ise Mâtürîdî âlimlere 
göre akıl, asıl itibarıyla bir teşrîʿ otoritesi ve kaynağı değil, aksine yalnız-
ca bir bilgi aracı (âletü’l-ilm) olarak kabul edilmektedir. Bundan dolayı 
onlar, hüsün ve kubuhun aklî olarak idrâk edilmesinin, mükellefiyet için 
yeterli olmadığını, dahası bunun için mükellefin, dinî davete muhatap 
olması gerektiğini kabul etmişlerdir.31  

Özetle, Mâtürîdî âlimler, hüsün ve kubuhun kısmen aklî, kısmen de 
şerʿî oluşunu savunmuşlardır. Zira muhtelif şart, zaman ve mekanlardaki 
insanların ortak şekilde bazı fiillerin iyi veya kötü olduklarına hükmettik-
leri görülmektedir. Buradan hareketle Mâtürîdî âlimler, bu niteliklerin 
fiillere ait zâtî vasıfları oldukları ve bunların aklî olarak idrâk edilebilece-
ğini ileri sürmüşlerdir.32 Bununla beraber Mâtürîdîler, aklın bütün eşya 
ve fiillerdeki iyilik ve kötülük yönünü idrak edemeyeceğinden bu konu-
larda kesin bilginin ancak vahiy yoluyla mümkün olduğunu kabul etmiş-
lerdir.33 

3. Klasik Dirâyet Tefsirlerinde Hüsün Kubuh Meselesi 

Kurʾân-ı Kerîm’de hüsün kelimesi ve türevleri yüz doksan dört (194) kez 
geçer. Kubuh sözcüğü ise yalnız bir yerde bulunmaktadır.34 Bunlar bir 
tabloda şu şekilde gösterilebilir: 

Tablo 2: Kur’an-ı Kerim’deki Hüsün ve Kubuh Kelimeleri 

 
30  Kemâlüddin Ahmed b. Hasan Beyâzîzâde, İşârâtü’l-merâm li-ʿibârâti’l-İmâm, thk. Ahmed 

Ferîd el-Mezîdî (Beyrût: Dârü’l-Kütübi’l-ʿİlmiyye, 1428/2007), 40-41. 
31  Beyâzîzâde, İşârâtü’l-merâm, 41. 
32  Değerlerin kişilere ve şartlara göre değişiklik arz etmesi (meselâ yalanın iyi, doğru 

söylemenin kötü olduğu görüşü) kanıttan yoksun, itibarî ve istisnaî bir durumdur. 
33  Bunlar dikkate alındığında bu üç yaklaşımdan ikinci ve üçüncü yaklaşımların ortak bir 

paydada birleştikleri görülmektedir. Dolayısıyla hüsün ve kubuh meselesi hakkındaki 
söz konusu bu üç yaklaşım, temelde iki yaklaşıma da indirgenebilir. Bunlar, hüsün ve 
kubuhun sadece şerʿî olduğunu kabul edenler ile hüsün ve kubuhun hem şerʿî hem aklî 
olduğunu kabul edenlerdir. Çelebi, “Hüsün ve Kubuh”, 19/62. 

34  Muhammed Fuâd Abdilbâkī, el-Muʿcemü’l-müfehres li-elfâẓi’l-Ḳurʾâni’l-Kerîm, (Beyrut: 
Dâru’l-Maʿrife, 2015), “hsn”, “kbh”, 63, 64, 339, 443, 444, 445, 851, 852, 878, 979. 
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el-Mâide 5/50,  el-Enʿâm 6/152, el-Enʿâm 6/154, et-Tevbe 
9/121, Hûd 11/7, Yûsuf 12/3,                            en-Nahl 16/96, 
en-Nahl 16/97, en-Nahl 16/125, el-İsrâ 17/34, el-İsrâ 17/35,  
el-İsrâ 17/53, el-Kehf 18/7, Meryem 19/73, Meryem 19/74, 
el-Mü’minûn 23/14,         el-Mü’minûn 23/96, en-Nûr 24/38, 
el-Furkân 25/24, el-Furkân 25/33, el-ʿAnkebût 29/7, el-
ʿAnkebût 29/46, es-Sâffât  37/125, ez-Zümer 39/23,  ez-
Zümer 39/35, ez-Zümer 39/55, Fussılet 41/33, Fussılet 41/34, 
el-Ahkâf 46/16,  el-Mülk 67/2, et-Tîn 95/4. 

نسَحْأ  

2 el-İsrâ 17/7, el-İsrâ 17/7. مُْتنْسَحْأ  

1 ez-Zümer 39/18. ُھَنسَحْأ  

1 el-Aʿrâf 7/145. اھَنِسَحْأ  

6 Âl-i İmrân 3/172, el-Mâide 5/93, Yûnus 10/26, en-Nahl 
16/30, ez-Zümer 39/10,           en-Necm 53/31. 

اوُنسَحْأ  

1 el-Bakara 2/195. اوُنسِحْأ  

1 en-Nisâ 4/128. اوُنسِحُْت  

2 er-Rahmân 55/70, er-Rahmân 55/76. ِناسَح  

1 en-Nisâ 4/69. َنَسُح  

7 Âl-i İmrân 3/14, Âl-i İmrân 3/148, Âl-i İmrân 3/195, er-Raʿd 
13/29, Sâd 38/25,  Sâd 38/40, Sâd 38/49. 

نُسْحُ  

1 Âl-i İmrân 3/27. َنٍسَح  

5 el-Bakara 2/83, el-Kehf 18/86, en-Neml 27/11, el-ʿAnkebût ُاًنسْح  
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29/8, eş-Şûrâ 42/23. 

18 el-Bakara 2/245, Âl-i İmrân 3/37, el-Mâide 5/12, el-Enfâl 
8/17, Hûd 11/3, Hûd 11/88, en-Nahl 16/67, en-Nahl 16/75, 
el-Kehf 18/2, Tâhâ 20/86, el-Hac 22/58,                               el-
Kasas 28/61, Fâtır 35/8, el-Feth 48/16, el-Hadîd 57/11, el-
Hadîd 57/18,  et-Tegâbun 64/17, el-Müzzemmil 73/20. 

اًنسَحَ  

17 en-Nisâ 4/95, el-Aʿrâf 7/137, el-Aʿrâf 7/180, et-Tevbe 9/107, 
Yûnus 10/26, er-Raʿd 13/18, en-Nahl 16/62,  el-İsrâ 17/110, 
el-Kehf 18/88, Tâhâ 20/8,                             el-Enbiyâ 21/101, 
Fussılet 41/50, en-Necm 53/31, el-Hadîd 57/10, el-Haşr 
59/24,  el-Leyl 92/6, el-Leyl 92/9. 

ىَنسْحُلا  

3 el-Aʿrâf 7/168, Hûd 11/114, el-Furkân 25/70. َتاَنسَح  

2 el-Kehf 18/31, el-Furkân 25/76. َتَْنسُح  

28 el-Bakara 2/201, el-Bakara 2/201, Âl-i İmrân 3/120, en-Nisâ 
4/40, en-Nisâ 4/78, en-Nisâ 4/79, en-Nisâ 4/85, el-Enʿâm 
6/160, el-Aʿrâf 7/95, el-Aʿrâf 7/131,                          el-Aʿrâf 
7/156, et-Tevbe 9/50, er-Raʿd 13/6, er-Raʿd 13/22, en-Nahl 
16/30, en-Nahl 16/41, en-Nahl 16/122, en-Nahl 16/125, en-
Neml 27/46, en-Neml 27/89,     el-Kasas 28/54, el-Kasas 
28/84, el-Ahzâb 33/21, ez-Zümer 39/10, Fussılet 41/34, eş-
Şûrâ 42/23, el-Mümtehine 60/4, el-Mümtehine 60/6. 

ةَنسَحَ  

1 el-Ahzâb 33/52. َُّنھُُنسْح  

1 et-Tevbe 9/52. نِیَْیَنسْحُلا  

4 el-Bakara 2/112, en-Nisâ 4/125, Lukmân 31/22, es-Sâffât  
37/113. 

نسِحْمُ  

1 el-Ahzâb 33/29. تاَنسِحْمُلل  

1 en-Nahl 16/128. ُنوُنسِحْم  

33 el-Bakara 2/58, el-Bakara 2/195, el-Bakara 2/236, Âl-i İmrân 
3/134, Âl-i İmrân 3/148, el-Mâide 5/13, el-Mâide 5/85, el-
Mâide 5/93, el-Enʿâm 6/84,  el-Aʿrâf 7/56, el-Aʿrâf 7/161, et-
Tevbe 9/91, et-Tevbe 9/120, Hûd 11/115, Yûsuf 12/22, Yûsuf 
12/36, Yûsuf 12/56, Yûsuf 12/78, Yûsuf 12/90, el-Hac 22/37, 
el-Kasas 28/14, el-ʿAnkebût 29/69, Lukmân 31/3, es-Sâffât  
37/80, es-Sâffât  37/105, es-Sâffât  37/110, es-Sâffât  37/121, 

نینِسِحْمُ  
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es-Sâffât  37/131, ez-Zümer 39/34, ez-Zümer 39/58, el-
Ahkâf 46/12, ez-Zâriyât 51/16, el-Mürselât 77/44. 

1 el-Kehf 18/104. نَوُنسِحُْی  

1 el-Kasas 28/42. نَیحِوُبقْمَلا  

 
Hüsün ve kubuh kelimeleri varyantlarıyla birlikte Kurʾan’da toplam 

yüz doksan beş kez geçmesine rağmen her iki sözcük, terim manaların-
dan ziyade Kurʾân dilinde bir ahlâkî erdem/erdemsizlik olarak kullanıl-
maktadır.35 Bununla beraber farklı itikadî mezheplere müntesip müfessir-
ler hüsün kubuha dair yaklaşımlarını yukarıdaki tabloda zikredilen ayet-
lerin dışında daha başka ayetler üzerinden kurgulamaktadır. 

Söz gelimi Fahreddin er-Râzî’ye (öl. 606/1210) göre Bakara suresinin 
yüz altıncı ayetinde36 yer alan ve dinin oluşum sürecinde insanlara ait 
eylemlerin hükümlerinde değişiklik yapılması manasına gelen nesh olgu-
su, iyilik ve kötülük gibi vasıfların fiilere tealluk eden zâtî vasıflar olma-
dığını, bilakis onların itibariliğini ve izafiliğini delillendirmektedir. Bu 
açıdan bakıldığında insanın akıl kuvvesini kullanarak bir fiilin iyi ya da 
kötü olduğuna karar vermesi mümkün değildir. İmkânın bulunmadığı 
yerde de insanın mesûl tutulması söz konusu olamamaktadır. Zaten Al-
lah Teâlâ ayetin son kısmında fâil manasında mübâlağa vezninde kendi-
sini “kadîr” ifadesiyle niteleyerek her şeye gücünün yettiğini vurgulamış-
tır. Dolayısıyla fiiller Allah’a isnâd edilmeleriyle iyi kötü olmaz. Fiiller 
ancak insanlara hitâp edilerek emir veya nehiyden sonra iyi kötü şeklinde 
değer kazanmaktadır.37 

Bir fiilin iyi ya da kötü olduğunun belirlenmesinde şerîʿatın tespit 
eden olduğunu savunan Beyzâvî (öl. 685/1286) bu konuda Bakara suresi-

 
35  Muhammed b. Mükerrem İbn Manzûr, Lisânü’l-‘Arab, (Kahire: Dârü’l-Hadîs, 2003), 

“hsn”, 2/450, “kbh”, 7/219. 
رٌیدَ۪ق ءٍيْ 36 شَ لِّكُ ىلٰعََ Rّٰ َّنَا مَْلعَْت مَْلَا اۜھَلِْثمِ وَْا اھَٓنْمِ رٍیْخَِب تِْأَن اھَسِنُْن وَْا ةٍَیاٰ نْمِ خْسَنَْن امَ ﴿﴾ 
37  Fahreddin er-Râzî, Mefâtîhu’l-gayb, (Beyrut: Dâru İhyâi’t-Türâsi’l-‘Arabî, 1999), 3/643. 
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nin bir diğer ayeti olan iki yüz on altıncı ayetini38 ihticâc etmektedir. Bah-
si geçen ayette belirtildiği üzere insanların iyi zannettikleri bazı şeyler 
kötü, kötü sandıkları bazı şeyler de iyi olabilir. İnsan nefis sahibi bir var-
lık olduğundan dolayı kendisinin menfaatine zannettiği birtakım husus-
larda aldanabilir. Oysa Yüce Allah insanların salâhiyeti için en hayırlısını 
bildiğinden fiillerin hüsün kubuh değeri onun emir veyahut yasaklama-
sından sonra bilinir.39 

Muʿtezilî müfessir Zemahşerî (öl. 538/1144) fiillerdeki hüsün kubu-
hun akılla bilinebileceğine Enfâl sûresinin elli üçüncü ayetini40 “adâlet” 
ilkesi ekseninde yorumlayarak ulaşır. Bu ayetten anlaşıldığı kadarıyla 
adalet ilkesi Allah-insan ilişkisinde çok önemli bir yer tutar. Zira Allah’ın 
âdil olması bir taraftan kula irâde özgürlüğü tanır, diğer taraftan da insa-
na bu özgürlüğünü kullanabilmesi ve sorumlu tutulabilmesi için akıl 
gücü verilmesini gerektirir. Böylelikle kişi kendisine sunulan akıl kuvveti 
ve irâde özgürlüğü gibi iki değerli haslet sayesinde eylemlerdeki hüsün 
kubuhu bilir. İşte bahis konusu ayette belirtildiği şekliyle bir kavim, 
inkârı kubuh bilip ona yönelmedikçe ve imândaki hüsnü idrak edip onu 
tercih etmedikçe Allah’ın o kavimlere karşı tavrı değişmez. Ancak ne var 
ki Firavun ve kavmi ile Mekke müşrikleri Allah’ın razı olmadığı inkâr 
halini bırakmayıp daha da kötüsünü benimsemeleri sebebiyle Allah’ın 
kendilerine karşı tutumu değişmiş ve onlar azaba uğratılmıştır.41 

Hüsün kubuh bağlamında Muʿtezilî müfessirlerin yorumlarına en 
çok benzeyen yaklaşımları Şiî müfessirlerin eserlerinde görmek müm-
kündür. Örneğin Tabersî (öl. 548/1154) eylemlerdeki iyi kötü vasıflarının 
belirleyicisinin şerîʿat değil akıl olduğu yaklaşımını Vâkıa sûresinin yirmi 

 
لاَ مُْتنَْاوَ مَُلعَْیُ Rّٰوَ مْۜكَُل ٌّرشَ 38 وَھُوًَ اـٔیْشَ اوُّبحُِت نَْا ىسٰٓعَوَ مْۚكَُل رٌیْخَ وَھُوًَ اـٔیْشَ اوھُرَكَْت نَْا ىسٰٓعَوَ مْۚكَُلٌ هرْكُ وَھُوَ لُاَتقِ  لْا مُكُیَْلعَ بَِتكُ ﴿ 

﴾نَ۟ومَُلعَْت  
39  Nâsırüddîn Ömer b. Muhammed el-Beyzâvî, Envârü’t-tenzîl ve esrârü’t-teʾvîl, thk. Mu-

hammed Abdurrahman el-Maraşlî (Beyrut: Dâru İhyâi’t-Türâsi’l-‘Arabî, 1997), 1/136. 
40  ﴾ Rّٰ ََمٌۙیل۪عَ عٌیم۪س  ﴿ َّنَاوَ مْۙھِسُِفنَْاِب امَ اورُِّیَغُی ىّٰتحَ مٍوَْق ىلٰعَ اھَمََعنَْاً ةمَعِْنً ارِّیَغمُ كَُی مَْلَ Rّٰ َّنَاِب كَلِذٰ
41  Ebü’l-Kāsım Mahmûd b. Ömer ez-Zemahşerî, el-Keşşâf, (Beyrut: Dâru’l-Kitâbi’l-‘Arabî, 

1987), 2/230. 
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dördüncü ayetini42 yine adalet ilkesi temelinde yorumlamak suretiyle 
inşa etmektedir. Şöyle ki Yüce Allah ilgili ayette “dâru’t-teklîf” yani dün-
yada her yapılanın karşılığını vermeyi kendisine vâcib kılmıştır. Söz ko-
nusu vücûbiyet, insanın dünyadaki eylemlerinde hürriyeti-mesûliyetini 
zorunlu kılmakta ve son tahlilde fiillerdeki iyi kötünün insan tarafından 
akılla bilinebileceğini ortaya koymaktadır. Şayet insana yönelik bir cebir 
bulunması halinde hüsün kubuh akıl vasıtasıyla bilinememekte, bu tak-
dirde sorumlu tutma-karşılık verme dengesinin şerʿî hiçbir tutarlılığı 
kalmamaktadır.43 

Eşʿarî ve Muʿtezilî müfessirlerin hüsün kubuhla ilgili birbirinden 
tamamen farklı iki yaklaşımını mezceden üçüncü bir yaklaşım ise 
Mâtürîdî’nin (öl. 333/944) tefsirinde yer almaktadır. Mâtürîdî’nin iyilikle 
kötülüğün mâhiyeti ve ölçüsüne ilişkin yorumları derli toplu bir biçimde 
Şems sûresinin sekizinci ayeti44nin tefsirinde görülmektedir. Ona göre 
Allah Teâlâ, mevzubahis ayette insan nefsine iyi/temiz olanı kötü/necis-
habis olandan ayırma yetisi koyduğunu belirtmektedir. Bu ayetten anla-
şıldığı üzere insan, genel olarak fiillerdeki hüsün kubuhu bilir. İyilik, 
adâlet ve doğruluğu dünyanın neresinde olursa olsun büyük bir insan 
kesiminin onaylaması; kötülük, zulüm ve yalan benzeri özellikleri red-
detmesi söz konusu durumu kanıtlamaktadır. Öte yandan bu tümel hu-
susların detaylandırılması, tafsilatlarıyla öğretilmesi ve diğer bütün tâlî 
unsurların insanlığa aktarılması peygamberler sayesinde gerçekleşmek-
tedir. Özetle ifade etmek gerekirse, Mâtürîdî indinde akıl hüsün ve ku-
buhu icmâlen kavrayabilir. Diğer ayrıntıların hepsi peygamberler zama-
nında yaşayan insanlara peygamberler tarafından öğretilir. Onların ölüm-
lerinden sonraysa haber-i sâdık ile tespit edilir.45 

 

 
42  ﴾ نَوُلمَعَْی اوُناكَ امَِب ءًازَٓجَ ﴿ 
43  Ebû Alî Emînüddîn et-Tabersî, Mecmau’l-beyân, (Beyrut: Dâru’l-Murtezâ, 2006), 9/278. 
44  ﴾ اۙھَیوٰقَْتوَ اھَرَ وجُُف اھَمَھَلَْاَف ﴿ 
45  Ebû Mansûr Muhammed b. Mahmûd el-Mâtürîdî, Teʾvîlâtü Ehli’s-sünne, thk. Mecdî 

Bâslûm (Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l-‘Ilmiyye, 2005), 10/542. 
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4. Risâlenin Muhteva Analizi 

Tarsûsî’nin çalışmamıza konu olan söz konusu bu risâlesinde ortaya 
koyduğu şey, mezkur yaklaşımların tespiti, konumlandırılması ve bu 
mezheplerin birbirinden ayrışma noktalarının gündeme alınmasıdır. Bu-
rada Tarsûsî’nin bu risâlesini analiz ederken onun yaklaşımına, meseleyi 
analiz yöntemine ve özgün yönlerine işaret edilecektir. Ayrıca onun me-
selenin çözümüne yönelik ortaya koyduğu perspektif ve bu perspektifin 
sorunun çözümünde nasıl bir katkı sağladığı tespit edilecektir. 

Tarsûsî hüsün ve kubuha dair bu risâlesini insan fiilleriyle alakalı 
Taʿdîlü’l-aḳvâl fî mesʾeleti ḫalḳi’l-ʿaʾmâl46 adlı risâlesiyle birlikte yazmıştır. 
Tarsûsî, çalışmamıza konu olan bu risâlesine giriş yapmadan önce 
Taʿdîlü’l-aḳvâl fî mesʾeleti ḫalḳi’l-ʿaʾmâl risâlesinde hüsün kubuhun tanımı 
ve problemin kaynağını kısaca şöyle özetler:  

Fiilin iyi oluşu, övgü ve sevaba ilişkin olmasıdır. Fiilin kötü oluşu ise 
yergi ve cezaya ilişkin olmasıdır. Hüsün ve kubuh konusunda hükmede-
nin akıl mı yoksa şerîʿat mı olduğu hakkında ihtilaf edilmiştir. Tartışma-
nın temeli “Fiil bizzât kendisinden dolayı mı yoksa kendisine ait lâzım bir 
sıfattan dolayı mı iyi (hüsün) veya kötü (kubuh) olur?” sorusuna daya-
nır.47 

Müellifin bu tanımı, Mâtürîdî’nin hüsün kubuh tanımıyla örtüşmek-
tedir. Nitekim müellif, hüsün ve kubuhu, ilâhî övgü veya yergiye sebep 
olan fiillerin niteliği şeklinde tanımlamaktadır. Aslında Tarsûsî bu tanım-
la hüsün ve kubuhun fiillin zâtına ait bir nitelik olduğunu ifade etmeye 
çalışmaktadır. Tarsûsî hüsün ve kubuhu tanımladıktan sonra mesele 
hakkındaki temel tartışmanın kaynağını sorgular. O, bu tartışmanın kay-

 
46  Eser tarafımızdan inceleme yazısıyla birlikte tahkik ve tercüme edilmiştir. Bk. Mustafa 

Borsbuğa, “Muhammed b. Ahmed et-Tarsûsî’nin İrâde-i Cüzʾiyye ve İnsan Fiillerine 
Dair ‘Taʿdîlü’l-akvâl fî mesʾeleti halki’l-ʾaʿmâl’ Adlı Muhtasar Risâlesinin İnceleme, 
Tahkik ve Tercümesi”, Tahkik İslami İlimler Araştırma ve Neşir Dergisi 3/2 (Aralık 2020), 
215-246. 

47  Mehmed Efendi et-Tarsûsî, Taʿdîlü’l-aḳvâl fî mesʾeleti ḫalḳi’l-ʿaʾmâl (İstanbul: Süleymani-
ye Kütüphanesi, Reşîd Efendi, 1017), 196a. 
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nağının, aslında hüsün ve kubuh niteliklerinin eşya ve fiillerin zâtî bir 
niteliği mi yoksa izâfî bir şey mi olduğuna dayandığını ifade eder.48 

Tarsûsî, Telvîḥun ila’t-tercîh fî mesʾeleti’t-taḥsîn ve’t-taḳbîḥ risâlesinde 
ilk aşamada mezheplerin hüsün ve kubuh meselesine yaklaşımlarını or-
taya koymaya çalışır. Müellif ilk olarak Eşʿarîler’in görüşünü açıklayarak 
risâleye giriş yapar.  

  Eşʿarîler’e göre fiilin, hüsün ve kubuh oluşuna ilişkin aklın bir 
hükmü söz konusu değildir. Ayrıca hüsün ve kubuh değerleri yahut nite-
likleri, şerîʿatten önce fiilde bulunan gerçek bir duruma/şeye râci değildir. 
Aksine bunu tayin ve tespit eden yalnızca şerîʿatın kendisidir. Dolayısıyla 
şerîʿattan önce fiile ait bir hüsün ve kubuh söz konusu değildir.49 Tarsûsî 
Eşʿarîler’in hüsün ve kubuh hakkındaki temel görüşlerini herhangi bir 
yorumda bulunmaksızın ortaya koymaya çalışır. Buna göre Eşʿarîler, 
temelde hüsün ve kubuhun fiilin zâtına ait nitelikler olduğunu kabul 
etmediklerinden, bunların izâfî ve dolayısıyla akıl tarafından kavrana-
mayacağını benimsemişlerdir. Onlar hüsün ve kubuhun bilinir olmasının 
şerîʿat ile yani vahiy bilgisinin tayin ve tespitiyle mümkün olduğunu 
kabul etmişlerdir.50 Tarsûsî Eşʿarîler hakkındaki açıklamasını bitirdikten 
sonra mesele hakkındaki Muʿtezilî ve Mâtürîdî yaklaşımları açıklamaya 
devam eder.  

Muʿtezile’ye göre ise hüsün ve kubuh konusunda hükmeden akıldır. 
Çünkü fiil kendinde (bizâtihi) iyi veya kötüdür. Dolaysıyla şerîʿatın bu-
radaki rolü sadece bu nitelikleri açıklamak ve açığa çıkarmaktadır.51 Mü-
ellifin “ashâbımız” dediği Mâtürîdîler’e göre ise hüsün ve kubuh konu-
sunda hükmeden yalnızca Allah iken akıl ise hüsün ve kubuhu bilmede 

 
48  Tarsûsî, Taʿdîlü’l-aḳvâl fî mesʾeleti ḫalḳi’l-ʿaʾmâl (Reşîd Efendi, 1017), 195b. 
49  Mehmed Efendi Tarsûsî, Telvîḥun ila’t-tercîḥ fî mesʾeleti’t-taḥsîn ve’t-taḳbîḥ (İstanbul: 

Süleymaniye Kütüphanesi, Râşid Efendi, 1017), 196a. 
50  Âmidî, el-İḥkâm fî uṣûli’l-aḥkâm, 3/233; Gazzâlî, el-Müstaṣfâ, 2/256. 
51  Tarsûsî, Telvîḥun ila’t-tercîḥ fî mesʾeleti’t-taḥsîn ve’t-taḳbîḥ (Râşid Efendi, 1017), 196a. 



 

 

	  
MUSTAFA SAİT KAPLAN & MUSTAFA BORSBUĞA  
 

 

	
	 	

	
ONDOKUZ MAYIS ÜNİVERSİTESİ İLAHİYAT FAKÜLTESİ DERGİSİ [2021] sayı: 50 

	
	 	

662 
OMÜİFD 

    662      
. 
OMÜİF

D 

vasıta/alet konumundadır.52 Bu yaklaşım esasında aklın, müstakil olarak 
dinî açıdan hüküm vazʿetme rolünün olmadığını, bu fonksiyonu icra 
edenin şerʿin kendisi olduğunu ortaya koymaya çalışmaktadır. 

Tarsûsî ikinci aşamada ise söz konu bu üç mezhebin birbirinden 
farklılaşma ve ayrışma noktaları üzerinde durmaktadır. Müellifin burada 
yapmaya çalıştığı şey aslında Mâtürîdî mezhebinin diğer mezheplerden 
farkını ortaya koymak olduğu da söylenebilir. Zira o, Mâtürîdî yaklaşımı 
hem Muʿtezile hem de Eşʿarîler’le karşılaştırmaktadır.  

Tarsûsî, Mâtürîdîler ve Muʿtezile arasındaki farkın gayet açık oldu-
ğunu ifade eder. Nitekim Muʿtezile’ye göre bu konuda hükmeden akıl 
iken Mâtürîdîler’e göre ise şerîʿattır. Muʿtezile’ye göre şerîʿat yalnızca bu 
değerleri açığa çıkaran ve açıklayıcı konumdadır.  Dolayısıyla şerîʿat, 
aklın kötü gördüğü şeyi iyi kılamaz ve iyi gördüğü şeyi ise kötü kıla-
maz.53  

Ona göre Mâtürîdîler ile Eşʿarîler arasındaki fark ise Eşʿarîler’e göre 
aklın sürekli olarak fiilin hüsün ve kubuhunu bilmede bir payı ve rolü 
yoktur. Bundan dolayı hüsün ve kubuh yalnızca şerîʿatle bilindiği gibi 
yalnızca şerîʿatle sabit ve tayin olurlar.54 Mâtürîdîler’e göre ise aklın, ör-
neğin imân ve ibâdetlerin asılları gibi bazı fiillerin iyi olduğunu bilmede 
fonksiyonu olduğu gibi yine imân ve ibâdetlerin zıtları olan şeylerdeki 
gibi bazı fiillerin de kötü olduğunu bilmede fonksiyonu bulunmaktadır. 
Bundan dolayı şerîʿat, akılda iyi ve kötü oluşu sabit olan fiil/şey için bir 
rehber, delil ve tanıtan olurken ve aklın bilemediği şeyi ise zorunlu kılan 
ve ispat edendir.55  

 
52  Tarsûsî, Telvîḥun ila’t-tercîḥ fî mesʾeleti’t-taḥsîn ve’t-taḳbîḥ (Râşid Efendi, 1017), 196a; 

Muhammed b. Hasan el-Hâc, Ḥaşiye ʿale’l-muḳaddimati’l-erbaʿa mine’t-Telviḥ (İstanbul: 
Beyazıt Yazma Eser Kütüphanesi, Veliyüddin Efendi, 1005), 117b. 

53  Tarsûsî, Telvîḥun ila’t-tercîḥ fî mesʾeleti’t-taḥsîn ve’t-taḳbîḥ (Râşid Efendi, 1017), 196a; 
Muhammed b. Hasan el-Hâc, Ḥaşiye ʿale’l-muḳaddimati’l-erbaʿa mine’t-Telviḥ (Veliyüddin 
Efendi, 1005), 117b. 

54  Tarsûsî, Telvîḥun ila’t-tercîḥ fî mesʾeleti’t-taḥsîn ve’t-taḳbîḥ (Râşid Efendi, 1017), 196a; 
Alâuddin Arabî, Ḥaşiye ʿale’l-muḳaddimati’l-erbaʿa (Bağdatlı Vehbi, 2027), 67b. 

55  Tarsûsî, Telvîḥun ila’t-tercîḥ fî mesʾeleti’t-taḥsîn ve’t-taḳbîḥ (Râşid Efendi, 1017), 196a. 
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Tarsûsî, burada genel itibarıyla Mâtürîdî mezhebini Muʿtezile ve 
Eşʿarî mezhepleri arasında konumlandırmaya çalışarak söz konusu bu iki 
mezhebin hüsün ve kubuh meselesinde tam anlamıyla bir tutarlılık orta-
ya koyamadıklarını benimsemiş görünmektedir. O yalnızca 
Mâtürîdîler’in bu konuda hem akla hem de dine gerekli konumu vererek 
tutarlı bir yaklaşım sergilediklerini savunmaktadır.  

Tarsûsî bu iki aşamada hüsün ve kubuh hakkında temel yaklaşımları 
ve bunların birbirinden ayrışma noktalarına temas ettikten sonra üçüncü 
aşamada hüsün kubuh hakkında önemli iki sorun üzerinden Mâtürîdî 
mezhebini temellendirmeye çalışır. Bunlardan birisi aklın hüsün ve ku-
buhu bilmedeki temel ve öncelikli rolü ve önemine ilişkindir. İkincisi ise 
yine aklın fiil ve eşyadaki hüsün ve kubuhu bilmedeki rolüne ilişkin yan-
lış bir anlayışın tashihine yöneliktir. 

Tarsûsî, ilk meselede Mâtürîdîler’in fiil ve eşyadaki hüsün ve kubu-
hun bir kısmının aklî diğer bir kısmının ise şerʿî olduğu görüşünü temel-
lendirmeye çalışır. O, bunu bir örnek üzerinden temellendirir. Söz gelimi, 
muʿcize hakkında nazar etmenin iyi olduğuna ve bunun aksi durumunun 
ise kötü olduğuna hükmetmek buna en açık delilidir.  Şayet Peygamber 
bir kimseye “Benim doğruluğumu anlaman için ortaya koyduğum 
muʿcizeme bak!” derse bu kimsenin, “Şerîʿat zorunlu kılmadıkça 
muʿcizeni dikkate almayacağım.” deme hakkı vardır. Bu duruma göre 
peygamberin iddiası konusunda susturulmuş olması zorunlu olmuş olur 
ve dolayısıyla peygamber göndermenin faydası anlamsız olmuş olur.56 
Dolayısıyla müellif, burada vahiy hakkında nazar etmenin haddi zâtında 
iyi bir fiil olduğundan bunun ayrıca şerîʿat tarafından tayin ve tespit 
edilmesine gerek olmadığını tespit etmeye çalışmaktadır. Böylece bir 
devir ve teselsül ihtimali de ortadan kaldırılmış olmaktadır. Zira şerîʿat 
kabul edilmeden önce nazarın, şerîʿatten önce zorunlu kılınmasının ta-
savvur edilmesi mümkün değildir.57 Bu durumda aklî çıkarım, nazarın 

 
56  Tarsûsî, Telvîḥun ila’t-tercîḥ fî mesʾeleti’t-taḥsîn ve’t-taḳbîḥ (Râşid Efendi, 1017), 196a. 
57  Ebü’l-Muîn Meymûn b. Muhammed Nesefî, Tebṣıratü’l-edille fî uṣûli’d-dîn, thk. Hüseyin 

Atay (Ankara: Diyanet İşleri Başkanlığı Yayınları, 1425/2004), 1/45-46. 
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kendinde iyi olduğunu kabul eder. Dolayısıyla bununla, aklın, fiillerin 
bazısının iyi olduğunu ve bazısının da kötü olduğunu bilme konusunda 
bir hükmü bulunduğu ortaya konulmaktadır.  

Müellifin Mâtürîdî mezhebini temellendirmek için ortaya koyduğu 
ikinci mesele ise aklın, fiil ve eşyadaki hüsün ve kubuhu bilmesiyle neyin 
kastedildiği meselesidir. Ona göre aklın bir fiilin iyi veya kötü oluşuna 
ilişkin bilgisinin anlamı, aklın bu fiilin iyi veya kötü oluşuna dair hük-
müdür. O, buradan hareketle aklın, hüsün ve kubuh hakkında bir hük-
münün olmadığını söylemekle beraber aklın bazı şeylerin iyi ve bazı şey-
lerinse kötü olduğunu bilmede bir fonksiyonu olduğunu söylemenin 
doğru olmadığı kanaatini taşımaktadır.  Ancak Tarsûsî, bunun “Aklın, 
hüsün ve kubuhu bilmesinin anlamı aklın, o şeyin iyi veya kötü olduğu-
nu doğrulamasıdır. Yine aklın bir şeyin hüsün ve kubhuna hükmetmenin 
manası ise eylemi veya terki gerektirmesiyle beraber hitaptır.” denilmesi 
durumunda doğru olduğunu savunur. Böylece Tarsûsî, bu konuda aklın 
bir fiili bilmesi ile bu fiile hükmetmesi arasındaki ayrıma dikkat çekerek 
bunların ayırt edilmesi gerektiğini kabul eder.58 Zira bir fiilin niteliği ve 
değerleri olan hüsün ve kubuhu bilmekle bunların hakkında hüküm 
vermek birbirinden ayrı anlamları ifade etmektedir. Dolayısıyla akıl, bir 
fiilde hüsün ve kubuh niteliklerini bilip, bunları dinî bir hüküm şeklinde 
zorunlu kılmaz.  

Sonuç 

Erken dönemlerden itibaren başlayan insan fiilleri konusuyla ilişkili ola-
rak gündeme gelen hüsün ve kubuh meselesi hakkında önemli bir yazım 
literatürünün geliştiği ve meselenin kelâm, tefsîr, felsefe, fıkıh ve ahlâk 
disiplinleri tarafından inceleme konusu olduğu görülmektedir. Bu yazım 
literatürü içinde müstakil kitaplar olduğu gibi, müstakil risâle, şerh, hâşi-
ye, taʿlikât, tercüme ve muhtasar nitelikte çalışmalar da bulunmaktadır. 
Çalışmamıza konu olan Tarsûsî’nin hüsün ve hubuha ilişkin Telvîḥun 

 
58  Tarsûsî, Telvîḥun ila’t-tercîḥ fî mesʾeleti’t-taḥsîn ve’t-taḳbîḥ (Râşid Efendi, 1017), 196b. 
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ila’t-tercîḥ fî mesʾeleti’t-taḥsîn ve’t-taḳbîḥ adlı risâlesi Osmanlı ilim geleneği 
çerçevesinde ele alınmış muhtasar hüviyetteki bir risâledir. 

 Tarsûsî, eserinde gerek mezheplerin yaklaşımlarını gerekse temel 
konuları irdelerken derin tartışmalara girmeden hüsün ve kubuh mesele-
sine dair net bir çerçeve çizmeye çalışmıştır. Müellif Eşʿarî ve Muʿtezilî 
yaklaşımları ifade ettikten sonra kendi Mezhebi olan Mâtürîdî yaklaşımı-
nı ön plana çıkarmaktadır. Tarsûsî, bu yaklaşımını bir mezhep taassubu 
göstermeden temellendirmeye çalışır. O, hüsün ve kubuh konusunda 
gerek Muʿtezile’nin gerekse Eşʿarîlerin, akıl ve vahiy uyumunu sağlaya-
madıklarını, bunu sadece tutarlı bir söylemle Mâtürîdîler’in ortaya koy-
duğunu müşahhas bir örnek üzerinden ileri sürer. 

5. Risâlenin Nüsha Örnekleri ve Tahkikte İzlenilen Yöntem 

Tarsûsî’nin Telvîḥun ila’t-tercîḥ fî mesʾeleti’t-taḥsîn ve’t-taḳbîḥ adlı hüsün ve 
kubuhla alakalı muhtasar risâlesine ait iki nüshaya ulaştık.  

5.1. Süleymaniye Kütüphanesi, Reşîd Efendi, nr. 1017. 

Bu nüsha, tahkikte ]ر[  harfiyle belirtilmiştir. Nüsha, mecmûanın 195b-196a 
varakları arasında olup, tek varaktır. Varaklarda 19 satır bulunmaktadır. 
Okunaklı taʿlîk hattı ile istinsâh edilmiştir. Nüsha herhangi bir şekilde 
zarar görmemiştir. Nüsha hâmişinde birkaç minhüvât yer almaktadır. 
Nüshanın ferâğ kaydında müstensih ismi ve istinsâh tarihi mevcut değil-
dir.  

5.2. Konya Bölge Yazma Eserler Kütüphanesi, Burdur İl Halk Kütüpha-
nesi, nr. 730/6 

Bu nüsha, tahkikte  ]ب[  harfiyle gösterilmiştir. Nüsha, mecmûanın 43b-44a 
varakları arasında olup tek varaktır. Varaklarda 22 satır bulunmaktadır 
Okunaklı taʿlîk hattı ile istinsâh edilmiştir. Nüshanın ferâğ kaydında 
müstensih ismi ve istinsâh tarihi mevcut değildir. 

6. Tahkikte Takip Edilen Yöntem 

Çalışmada İsam Tahkikli Neşir Esasları (İTNES) dikkate alınmıştır.  



 

 

	  
MUSTAFA SAİT KAPLAN & MUSTAFA BORSBUĞA  
 

 

	
	 	

	
ONDOKUZ MAYIS ÜNİVERSİTESİ İLAHİYAT FAKÜLTESİ DERGİSİ [2021] sayı: 50 

	
	 	

666 
OMÜİFD 

    666      
. 
OMÜİF

D 

Tahkikte herhangi bir nüsha asıl nüsha olarak esas alınmadı. Neşredi-
len metin, iki farklı nüshanın karşılaştırılması üzerinden en doğru metne 
ulaşma gayesi üzerine tahkik edilmiştir.   

Paragraflandırma konusunda metnin kendi bütünlüğü dikkate alın-
mış, metnin imlasında ise modern Arapça nahiv ve ilkeleri takip edilmiş-
tir. 

Tahkikli neşirde kullanılan artı (+) işareti, sonuna konulduğu ibare-
nin veya kelimenin işaret edilen nüshada fazla/ziyade olduğunu, eksi (-) 
işareti ise sonuna konulduğu kelimenin yahut cümlenin işaret edilen 
nüshada mevcut olmadığını göstermektedir. İki noktanın (:) konulduğu 
ibarenin ise metinde tespit edilen kavramdan farklı olduğunu ifade et-
mektedir. 
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Süleymaniye Ktp., Reşîd Efendi, nr. 1017, vr. 195b İlk Sayfa 
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Süleymaniye Ktp., Reşîd Efendi, nr. 1017, vr. 196a Son Sayfa 
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Konya Bölge Yazma Eserler Ktp., Burdur İl Halk Ktp., nr. 730/6, vr. 43b İlk 

Sayfa 
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Konya Bölge Yazma Eserler Ktp., Burdur İl Halk Ktp., nr. 730/6, vr. 44a 

Son Sayfa 



 

 

	  
TARSÛSÎ’NİN (Ö.1145/1732) HÜSÜN VE KUBUH HAKKINDAKİ “TELVÎḤUN İLA’T-TERCÎḤ FÎ MESʾELETİ’T-TAḤSÎN 

VE’T-TAḲBÎḤ” ADLI RİSÂLESİNİN İNCELEME, TAHKİK VE TERCÜMESİ 
 

	
	 	

	
ONDOKUZ MAYIS ÜNİVERSİTESİ İLAHİYAT FAKÜLTESİ DERGİSİ [2021] sayı: 50 

	
	 	

    671      
. 
OMÜİF

D 

671 
OMÜİFD 

B. Tahkikli Metin  

]حیبقتلاو نیسحتلا ةلأسم يف حیجرتلا ىلإ حیولت[  

/ ]ظ 60  رمأ ىلإ اًدئاع كلذ سیلو ،ھحبقو لعفلا نسح يف لقعلل مكح لا ھّنأ ىلع [196 :ةرعاشلأا  59 لاق
61  نسح لاف ؛نِّیبملاو ھل تبِثملا وھ عرشلا لب ؛عرشلا ھنع فشكی ،عرشلا لبق لعفلا يف يّقیقح

62  حیبق وأ نسح لعفلاو ،لقعلا وھ امھب مكاحلا نّأ ىلع ةلزتعملاو ،عرشلا دورو لبق حبق لاو لعفلل
 لقعلا امّنإو ،ىلاعت الله وھ مكاحلا نّأ ىلع ةّیدیرتاملا انباحصأو ،نّیبمو فشاك عرشلاو ،ھسفن يف
  .امھب ملعلل ةلآ

63  نأ عرشلل سیلف نّیبمو فشاك عرشلا امّنإ ،لقعلا وھ مھدنع مكاحلا نّإف ؛رھاظ ةلزتعملا بھذم نع ھقرفو
.ھنسّح ام حّبقی نأو ،لقعلا ھحّبق ام نسّحی  

64  رّیغت امّع فشكی نأ ھل ناك صاخشلأاو نامزلا ىلإ سایقلاب حبقلاو نسحلا يف لعفلا ل اح فلتخا اذإ ،معن  
.ماكحلأا يف لیدبتلاو خسنلا زوجی اذھلو ؛ھسفن يف ھحبق وأ ھنسح نم ھیلإ لعفلا  

65  لاّإ نافرعی ]لاو[ ،امًئاد ھحبق لاو لٍعف نسح ةفرعم يف ھل ظّح لا لقعلا نّأب ةرعاشلأا بھذم نع ھقرفو
 لصأو ،نامیلإاك لاعفلأا ضعب نسح ةفرعم يف ا�ظح ھل ناكو ،مھدنع ھب لاّإ ناتبثی لا امك عرشلاب
 ،لقعلا يف ھحُبقو ھُنسح تبث امل اًفرّعموو لاًیلد عرشلا ناكف ؛اھدادضأك ضعب حبقو تادابعلا
.اولاق ام اذھ .ةّیدیرتاملا انباحصأ دنع ھب فرعی مل ]امل[ اًتبثمو اًبجومو  

 مازلإ ھیلع فّقوتی ام لاعفلأا نم نّأ ىّتش عضاوم يف باحصلأا تاملك نم صخّلت ھّنأ :لوّلاا :ناثحب انھھو
.ھیف عرشلل  66 لٍاحب لا هّدض حبقو ھنسحب مكحلاو ،لّقأ لا ةزجعملا يف رظنلاك فّلكملا ىلع  عرشلا  

 لاّإ بْجی مل ام رظنأ لا :لوقی نأ فّلكمللف يقدص مَلعت يك يتزجعم يف رظنا :لاق اذإ لوسرلا نّأ :ھنایبو
  .ةثعبلا ةدئاف لطبیف لوسرلا ماحفإ مزلیف ریدقتلا كلذ ىلع عرشلاب

/ فّقوتی لا عرشلا توبثو ،رظنلا ھیلع بجوأ عرشلا نّإ :لیق ام يدجی لاو  ؛هرظن بوجو ىلع ]و196[
  .ھسفن يف ھتابثإ يف لا ھیلع عرشلا مازلإ يف انملاك نّلأ

.لمّأتیلف اھضعب حبقو لاعفلأا ضعب نسح يف امًكح  67 لقعلل نّأب لوقلا بجو ھّنأ اذھب رھظف  

 لقعلل مكح لا ھّنأب :لوقلاف حیبق وأ نسح ھّنأب ھمكح لاّإ  ھحبق وأ لعف نسح لقعلا ةفرعمل  ىنعم لا ھّنأ :يناثلا
68  نأ لاّإ حّصی داكی لا امّم ھحبق وأ ضعب نسح ةفرعم يف ا�ظح ھل نّأب :لوقلا عم حبقلاو نسحلا يف 

 
  .لاق - ر  59
  .ةرعاشلأاف :ر  60
  .عورشلا :ب  61
 .»ةرعاشلأا  لاق« ىلع فطع  62
  .ةلزتعلما بهذم نع ةيّديرتالما بهذم قرف نيعي  63
   .لقعلا لىإ عجار يرمضلاو  64
 .ةرعاشلأا بهذم نع ةيّديرتالما بهذم قرف نيعي  65
  .لايح :ب  66
   .نىعلماو عضوملل قفاوم وه هانتبثأ امو ؛لقعلا :ب ر  67
  .أطخ :ر  68
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69  نسحلاب مكحلا ىنعمو ،حیبق وأ نسح ھّنأب قیدصتلا حبقلا وأ نسحلا لقعلا ةفرعم ىنعم :لاقُی
  .كرتلا وأ لعفلا ءاضتقاب باطخلا حبقلاو

لاكلاو ،لوسرلا لاسرإب تبث امّنإ ّ� يّظفللا م  70 عرشلا نّإ :لیق ولو - ىلاعتو ھناحبس -   امیف يّسفن ءاضتقا
71  ،مارملا حضّتاو ،ماقملا مَاَقَتسْلاَِ ھیلع لاًیلد لقعلا بصُنو ،فّلكملا ىلع عرشلا مازلإ ھیلع فّقوتی

 ارًضان نیبملا عرشلاو ،مھتاقیقحتب امًئاق میوقلا نیدلا لاز لا ماخفلا انباحصأ يدیأب قّحلا رھظو
.مھتاقیقدت هاَیمِب ارًمث  

72  نسحو ىلاعت الله نوعب مّت{ .نیمآ لطخلاو أطخلا نم انظفحو للزلاو غیزلا نع ىلاعت الله انمصع
.}ھقیفوت  

C. Tercüme  

Tarsûsî’nin Hüsün ve Kubuh’a Dair “Telvîhun ila’t-Tercîh fî meseʻleti’t-
Tahsîn ve’t-Takbîh” Adlı Risâlesinin Tercümesi  

Eş’arîler [hüsün ve kubuh hakkında] şöyle dediler: Fiilin hüsün ve 
kubuh oluşuna ilişkin aklın bir hükmü yoktur. Ayrıca bu hüküm, 
şerîʿatten önce fiilde bulunan gerçek bir duruma/şeye de râci değildir. 
Aksine bunu keşfeden yalnızca şerîʿatın kendisidir. Dahası fiillerdeki 
hüsün ve kubuha ilişkin hüküm, şerîʿat tarafından tespit edilir ve açıkla-
nır. Dolayısıyla şerîʿattan önce fiile ait bir hüsün ve kubuh söz konusu 
değildir.  

Muʿtezile ise hüsün ve kubuh konusunda hükmedenin akıl olduğu-
nu ve fiilin kendi kendinde/bizâtihi iyi veya kötü olduğunu ve şerîʿatın 
ise sadece bunu açığa çıkarıp açıkladığını söylemiştir. 

Ashâbımız olan Mâtürîdîler ise hüsün ve kubuh konusunda hükme-
denin Allah olduğunu ve aklınsa bu konuda bir vasıta/alet olduğunu 
kabul etmişlerdir. 

 Mâtürîdîler ve Muʿtezile arasındaki fark ise açıktır. Nitekim 
Muʿtezile’ye göre bu konuda hükmeden akıldır. Şerîʿatsa bu hükmü açı-

 
 .حبق :ب  69
  .عورشلا :ب  70
 .»عرشلا نّإ ليق ولو« ةلجم ىلع فطع  71
  .ينمآ - ب 72
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ğa çıkaran ve açıklayandır.  Dolayısıyla şerîʿat, aklın kötü gördüğü şeyi 
iyi kılamaz ve iyi gördüğü şeyi ise kötü kılamaz.  

Evet, zamana ve fertlere nispetle fiilin hüsün ve kubuh konusundaki 
durumu değişiklik gösterdiğinde akıl, fiilin zâtında/kendisinde hüsün 
veya kubuh açısından değişeni açığa çıkarabilir. İşte bundan dolayı hü-
kümlerde nesih ve tebdîl/değişim mümkündür. 

Mâtürîdîler’in Eşʿarîler’den farkı ise Eşʿarîler’e göre aklın sürekli 
olarak fiilin hüsün ve kubuhunu bilmede bir payı yoktur. Bundan dolayı 
hüsün ve kubuh yalnızca şerîʿatle bilinirler. Aynı şekilde bu hüsün kubuh 
ancak şerîʿatle sabit olurlar. 

Mâtürîdî ashâbımıza göre ise aklın, -imân ve ibâdetlerin asılları gibi- 
bazı fiillerin iyi olduğunu bilmede fonksiyonu/payı olduğu gibi -imân ve 
ibâdetlerin zıtları olan şeylerdeki gibi- bazı fiillerin de kötü olduğunu 
bilmede fonksiyonu/payı vardır. Dolayısıyla şerîʿat, akılda iyi ve kötü 
oluşu sabit olan şey/fiil için bir rehber/delil ve bir tanıtan olmuş ve aklın 
bilemediği şeyi ise zorunlu kılan ve ispat edendir. İşte bu, Mâtürîdîler’in 
ifade ettiği şeydir. 

Burada [incelenmesi gereken] iki konu vardır. Birincisi: Muhtelif 
bağlamlardan Mâtürîdî dostların sözlerinden özetlenebilecek şey şudur: 
Fiillerden bazısı, şerîʿatın mükellefi zorunlu kıldığı şeye dayanır. Örneğin 
muʿcize hakkında nazar etmek ve bunun iyi olduğuna ve de aksi duru-
mun ise kötü olduğuna hükmetmek. Fakat bunda şerîʿatın bir dahli ve 
rolü söz konusu değildir.  

Bunun açıklaması şudur: Şayet peygamber “Benim doğruluğumu 
anlaman için ortaya koyduğum muʿcizeme bak!” derse mükellefinse 
“Şerîʿat zorunlu kılmadıkça muʿcizeni dikkate almayacağım.” deme hak-
kı vardır. Bu duruma göre peygamberin [iddiası konusunda] susturul-
muş olması zorunlu olmuş olur ve dolayısıyla peygamber göndermenin 
faydası iptal olmuş olur. Ayrıca “Şerîʿat bu kimseye nazarı zorunlu kıl-
mıştır ve şerîʿatın subûtu ise bu kişinin nazarının zorunlu kılınmasına 
bağlı değildir. Çünkü bizim sözümüz şerîʿatın ona zorunlu kılınmasıdır, 
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yoksa onun kendi kendinde ispat edilmesi değildir.” denilmesi de hiçbir 
fayda ve yarar vermez. Dolayısıyla bununla ortaya çıkmıştır ki “Aklın, 
fiillerin bazısının iyi olduğunu ve bazısının da kötü olduğunu bilme ko-
nusunda bir hükmü vardır.” görüşünü ifade etmek zorunlu olmuştur. Bu 
iyice düşünülsün.  

İkincisi: Aklın bir fiilin iyi veya kötü oluşuna ilişkin bilgisinin anla-
mı, aklın bu fiilin iyi veya kötü oluşuna dair hükmüdür.  

 Nitekim aklın, hüsün ve kubuh hakkında bir hükmünün olmadığını 
söylemenin yanı sıra aklın bazı şeylerin iyi bazı şeylerin ise kötü olduğu-
nu bilmede bir fonksiyonu/payı olduğunu söylemek neredeyse doğru 
olamayan bir şeydir. Ancak bu iddia, “Aklın, hüsün ve kubuhu bilmesi-
nin anlamı aklın, o şeyin iyi veya kötü olduğunu doğrulamasıdır. Yine 
aklın bir şeyin hüsün ve kubuhuna hükmetmenin manası ise eylemi veya 
terki gerektirmesiyle beraber hitaptır.” denilmesi durumunda doğru ol-
muş olur. 

Şayet şerîʿat elçinin/peygamberin gönderilmesi ve lafzî kelâmla sabit 
olursa şerîʿatın mükellefi zorunlu tutmasının bağlı olduğu şey konusun-
da iktizâ-yı nefsî Allah’a ait olur ve akıl rehber/delil kılınsaydı bu du-
rumda durum düzelir, amaç açığa kavuşur ve hak, büyük ashâbımızın 
eliyle ortaya çıkardı. Böylece doğru din bunların tahkikatlarıyla ayakta 
kalmaya devam ediyor apaçık şerîʿatsa onların tetkikleri-
nin/incelemelerinin suyuyla aydın/parlak bir ürün olmayı sürdürmekte-
dir.  

Allah bizi hatalardan sapmadan ve yanılmadan korusun ve bizi hata 
ve yanlışlardan muhafaza eylesin. [Risâle], Allah’ın yardımı ve en güzel 
tevfikiyle tamamlanmıştır.   
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Öğretmen Adaylarının Ahlaki Olgunluk Düzeyleri İle Eğitim İnanç-
ları Arasındaki İlişkinin İncelenmesi 

Öz: Öğretmen adaylarının ahlaki olgunluk düzeyleri ile eğitim inançlarına odak-
lanan çalışmanın temel amacı bu iki durum arasındaki ilişkiyi belirlemektir. 
Bu temel amaç doğrultusunda öğretmen adaylarının ahlaki olgunluk düzey-
leri ile eğitim inançları cinsiyet ve bölüm değişkenlerine göre incelenmiştir. 
Öğretmen adaylarının eğitim inançları ise daimicilik, esasicilik, ilerlemeci-
lik, yeniden kurmacılık ve varoluşçu eğitim alt boyutları kapsamında ince-
lenmiştir. Araştırmanın örneklemini Artvin Çoruh Üniversitesi Eğitim Fakül-
tesi (Sınıf Öğretmenliği, Sosyal Bilgiler Öğretmenliği, Türkçe Öğretmenliği, 
İlköğretim Matematik Öğretmenliği) ve İlahiyat Fakültesi’nde 2019-2020 
eğitim öğretim yılında öğrenim görmekte olan toplam 690 öğretmen adayı 
oluşturmuştur.  Araştırmada yöntem olarak ilişkisel tarama modeli kulla-
nılmıştır. Araştırmada veri toplama aracı olarak “Ahlaki Olgunluk Ölçeği” 
ve “Eğitim İnançları Ölçeği” kullanılmıştır. Araştırmada elde edilen veriler 
SPSS 22 programı aracılığıyla analiz edilmiştir. Yapılan normallik testleri 
sonucunda normal dağılım göstermeyen verilerin analizinde Mann Whitney 
U ve Kruskal Wallis H testleri kullanılmıştır. Ayrıca öğretmen adaylarının 
ahlaki olgunluk düzeyleri ile eğitim inançları arasındaki ilişkiyi belirlemek 
amacıyla da Spearman korelasyon katsayısı hesaplanmıştır. Araştırma sonu-
cunda öğretmen adaylarının ahlaki olgunluk düzeylerinin cinsiyet değişke-
nine göre anlamlı şekilde farklılaştığına, bölüm değişkeninde ise ahlaki ol-
gunluğun farklılık göstermediğine ulaşılmıştır. Öğretmen adaylarının eğitim 
inançları ise cinsiyete göre ilerlemecilik, varoluşçu eğitim ve esasicilik; bö-
lüme göre ilerlemecilik, daimicilik ve esasicilik alt boyutlarında anlamlı ola-
rak farklılık göstermiştir. Öğretmen adaylarının ahlaki olgunluk düzeyleri 
ile ilerlemeci, varoluşçu, yeniden kurmacı ve daimici eğitim inançları ara-
sında pozitif yönde, esasici eğitim inancı arasında ise negatif yönde anlamlı 
ilişkilerin olduğu saptanmıştır. 

Anahtar Sözcükler: Ahlaki Olgunluk, Eğitim İnancı, Eğitim Felsefesi. 

õõõ 
Examining the Relationship Between Preservice Teachers’ Moral 

Maturity Levels and Educational Beliefs 
Abstract: The main purpose of this study is to explore the relationship between 

preservice teachers’ moral maturity levels and educational beliefs. To this 
end, preservice teachers’ moral maturity levels and educational beliefs were 
analyzed according to the following variables: gender and department. Pre-
service teachers’ educational beliefs were examined in relation to the sub-
dimensions of perennialism, essentialism, progressivism, reconstructionism, 
and existentialism in education. The sample consisted of 690 preservice 
teachers who were studying in the faculties of education (classroom teach-
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ing, social studies teaching, Turkish teaching, and primary school mathe-
matics teaching) and theology in Artvin Çoruh University in 2019-2020 Ac-
ademic Years. The study used a correlational survey research design. The 
data were collected using “the Moral Maturity Scale”, and “the Educational 
Beliefs Scale”. The data were analyzed using SPSS software version 22.0. 
Following the normality tests, the non-normally distributed data were ana-
lyzed through the Mann-Whitney U and Kruskal Wallis H. Spearman Corre-
lation coefficient was calculated to determine the relationship between pre-
service teachers’ moral maturity levels and educational beliefs. The analysis 
results showed that preservice teachers’ moral maturity levels differed sig-
nificantly according to gender, year of study, and achievement level but not 
according to the type of the high school of graduation and their depart-
ment. The gender variable led to a significant difference in preservice 
teachers’ progressivist, existentialist, and essentialist educational beliefs. 
The department variable led to a significant difference in their progressivist, 
perennialist and essentialist educational beliefs. Additionally, there was 
positive significant correlation between preservice teachers’ moral maturity 
levels and their existentialist, reconstructionist and perennialist educational 
beliefs. There was also negative significant correlation between their moral 
maturity levels and essentialist educational beliefs. 

Keywords: Moral Maturity, Educational Beliefs, Educational Philosophy. 

õõõ 
Giriş 

Bütün bireyler, ahlak hükümlerinin hali hazırda var olduğu bir dünyada 
büyümesini gerçekleştirir. Bu hükümler her an herkes tarafından başkala-
rının davranışlarına aktarılan hükümlerdir. Bu süreçte insan kendinin, 
başkalarının davranışlarını onaylama veya onaylamama hakkına sahip 
olduğunu düşünür. Bireyin kendi ahlak standartlarının oluşmasında ise 
yakınlarının, komşularının ve diğer vatandaşların etkisi vardır. Öyle ki 
bireyin ahlak standartları, yakınları, komşuları ve vatandaşlarla benzerlik 
göstermektedir. Ülkelerin milli ahlak standartları karşılaştırıldığında ise 
daha büyük farklılıklar ortaya çıkabilir. Her ne kadar milli ahlak stan-
dartlarında ülkeler arasında büyük farklılıklar çıksa da, ihanet, ahde ve-
fasızlık, hırsızlık, yalancılık, cinayet gibi olgulara verilen tepkiler büyük 
ölçüde aynıdır (Hazlitt, 2006, 9). 

Bilimsel bilgiyi üreten ve bu bilginin üretilme aşamalarının öğretil-
diği üniversiteler de diğer bütün kurumlar gibi bazı değerlerden oluşur. 
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Günümüzde üniversite toplumsal varlığı sürdürme araçlarından ilkidir 
(Poyraz, 2006, 62). Bu bağlamda üniversitelerde verilen eğitimin ahlak ve 
ahlaki ilkelere odaklanması toplumsal açıdan olduğu kadar, özellikle 
öğretmen yetiştirme programlarında ve ilahiyat fakültelerinde ahlak ve 
etik gibi kavramlara önem veren içeriklerin yer alması ahlak eğitimi açı-
sından önem taşımaktadır. 

Bir ülkenin eğitim politikasının temelinde eğitim felsefesi vardır. Ül-
keler belirledikleri bu politikalar temelinde eğitim planlamalarını somut-
laştırır. Sağlam temellere oturmayan veya eğitim felsefesi olmayan bir 
toplumun ise eğitim alanında çeşitli başarılar elde etmesi mümkün değil-
dir (Yiğit, 2008, 35). Çeşitli felsefi akımlar kapsamında oluşan eğitim fel-
sefesi akımları eğitime olan inançların temelini oluşturması açısından 
önemlidir.  

1.Literatür Taraması 

1.1. Ahlaki Olgunluk 

Eğitimde ele alınan önemli konulardan biri de ahlak eğitiminin amacıdır. 
Ahlak eğitiminin amacının belirlenmesinde temel alınan ahlak felsefesi 
bakış açısı etkili olmaktadır. Ahlak eğitiminin amacı değişiklik gösterse 
de temelde ahlaki olgunlaşmaya ulaşmayı amaçlar (Tekin, 2017, 2276). 

İlkokul düzeyindeki öğrenciler, örnek davranış arayışı içinde olduk-
ları için, belirlenen kuralların net ve açık bir şekilde ortaya konulması 
gerekir. Okul çağında olumlu yönde disiplin kurallarının olmayışı, ço-
cukların şaşkınlık yaşamasına sebep olabilir. Kurallar, bilindikleri ve 
anlaşıldıkları oranda kişinin hayatında kalmayı başarırlar. Özellikle ço-
cuklara neyin iyi neyin kötü olduğunu somut örnekler kullanarak öğret-
mek gerekir. Çocuklara kuralları aktarmaktan ziyade, yaşantılar ve uygu-
lamalardan faydalanarak, kuralın gerekliliğine kendisinin ulaşması sağla-
tılmalıdır (Selçuk, 2009, 104,105,106).  

Çocuğun ahlaki gelişimi içinde yer alan önemli konulardan biri de 
vicdan gelişimidir. Çocukta vicdanın gelişmesi için çocuğun yaptığı kötü-
lükler karşılığında cezaya çarptırılması değil, kendini kötülük yaptığı 
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kişinin yerine koyarak, onun gibi hissedip üzülmesi ve pişmanlık hissinin 
uyandırılması gerekir. Bu sayede çocukta vicdan gelişimi sağlanmış olur. 
Ahlak gelişimi için özellikle fiziksel ceza, kanıt kullanarak inandırma 
kadar etkili bir disiplin türü değildir (Özeri, 2004, 14).  

Bir ruh ve kişilik taşıyıcısı olarak insan ahlaki eylemi oluşturur (Til-
lich, 2006, 14). Bireyde ahlak bilincinin gelişmesinde etkili olan faktörler-
den biri de içinde bulunduğu çevrenin tutumudur. Sert, baskıcı veya 
başıboş tutumun hakim olduğu bir ortamda büyüyen çocuğun ahlaki 
bilincinin oluşması biraz zaman alabilir (Selçuk, 2009, 105).  

Lickona (1991) karakter ve ahlaki olgunluğun ahlaki düşünce, ahlaki 
duygu ve ahlaki davranışla ilgili olduğunu belirtmiştir (Eliasa, 2014, 200).  
Bu üç bileşene dayanarak ahlaki olgunluğun, olumlu ahlaki düşünce ve 
ahlaki yargı, olumlu ahlaki tutum, ahlaki davranış ve eylemde bulunma 
ile mümkün olabildiği söylenebilir.  

1.2.  Eğitim İnancı  

Eğitim, bireyleri belirli amaçlara göre yetiştirme süreci olarak tanımlan-
maktadır. Bu süreçte insanın kişiliğinde meydana gelen farklılaşma ise 
eğitim sürecinde kazanılan bilgi, beceri, tutum ve değer aracılığıyla olu-
şur (Fidan - Erden, 1998: 2). Bir başka ifadeyle eğitim, bireyin yetenekle-
rini geliştirme ve bireyi toplumun bir üyesi yapma yolunda planlı etkile-
melerdir (Altaş - Arıcı, 2012, 59).  

Eğitim, insanın kalıtsal bir takım özelliklerinin geliştirilmesinde ve 
bireyin istenilen özelliklere sahip bir kişiliğe ulaşmasında önemli bir araç-
tır. Kişilik gelişiminde çevre etkeni olarak eğitim, kişilik gelişimindeki 
kültürel etkenlerden birisidir. Eğitim kurumları ve eğitim uygulamaları 
ise çağa ayak uydurmaları açısından düzenlenmeli ve değiştirilmelidir. 
Eğitimin geliştirilmesi için de insan ögesinin geliştirilmesi gerekir (Büyü-
kalan Filiz, 2011, 3). Eğitim toplumun yaşam biçimini ifade eden kültür 
kavramı ile yakından ilişkili bir kavramdır. Kültürü ise din, dil, tarih, 
gelenek ve görenek gibi birçok kavram ve eylem oluşturur (Sönmez, 2009, 
6). 
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Eğitim faaliyetlerinin en önemli ögelerinden biri de öğretmendir. Bu bağ-
lamda öğretmenlerin eğitim inançları, eğitim ortamı, eğitim faaliyetleri, 
eğitim programlarının uygulanması ile öğrencilere karşı tutumunu etki-
lemektedir. Öğretmen tarafından benimsenen felsefi görüş ise okula ve 
eğitime bakış açısı geliştirmeye katkıda bulunur. Öğretmenlerin eğitime 
yönelik inançları ise çağın gerektirdiği öğretmen modeli ve çağdaş felsefi 
ifadelerle çelişki göstermemelidir (İzalan, 2017, 17). Buna karşın öğret-
menlerin, birçok farklı sebepten dolayı sınıf içerisindeki uygulamalara 
yansıtmadıkları karmaşık inançları vardır. Genel olarak öğretmenlerin 
inançları değişse de uygulamalarında çok fazla değişiklik olmaz (Khader, 
2012, 74). 

Geleneksel inançları benimseyen öğretmenler, eğitim-öğretim faali-
yetlerini öğrenciye bilgi aktarma süreci olarak ele alırlar. Bu süreci başa-
rıyla gerçekleştirmek için öğrenci davranışlarını kontrol altına alarak sınıf 
yönetiminde bir otorite kurarlar. Geleneksel öğretmenlerin aksine öğren-
ciyi merkez alan yapılandırmacı öğretmenlerde ise durum tam tersidir. 
Yapılandırmacı öğrenme ortamında öğrenci aktifken, öğretmen ise kolay-
laştırıcı nitelikler sergilemektedir (Deng vd., 2014, 247) 

1.3.  Eğitim Felsefesi 

Felsefe birçok konuyu bünyesinde barındırmaktadır. Bu durumun en 
önemli nedenlerinden birisi insanın çok yönlü olması ve hayatın karma-
şıklığıdır. Felsefe alanı kapsamında ele alınan konulardan birisi ise eği-
timdir. Eğitim olgusu ise üzerinde düşünülüp, konuşulması gereken 
önemli konulardan birisidir (Kantarcı, 2013, 79). 

Felsefeci ve eğitimcilerin farklı görüşler ileri sürdüğü sorulardan biri 
de “Eğitim inançtan bağımsız dünyevi bir alan mıdır? Yoksa, eğitim ve inanç 
daima birlikte düşünülmesi gereken kavramlar mıdır?” şeklindedir (Altaş - 
Arıcı, 2012, 58). Eğitim felsefesinin cevap aradığı önemli sorulardan birisi 
de “Eğitimin amacı nedir?” şeklinde olduğundan dolayı, eğitim felsefesinin 
ideallerinden biri olan eğitilmiş insanın hangi özelliklere sahip olması 
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gerektiği sürekli olarak tartışmalara sebep olan bir konu olmuştur (Çer-
mik, 2006, 13).  

Eğitim alanındaki sorunları tartışmayı içeren eğitim felsefesi, bu so-
runlara yönelik çeşitli değer-olgu ilişkileri bağlamında değerlendirmeler-
de bulunarak çözüm önerileri geliştirmeye olanak sağlar (Yiğit, 2008, 35). 
Eğitim felsefesinin rollerinden birisi eğitimin diğer sorgulama biçimle-
rinde yer alan kavramları ele almaktır (Standish, 2007, 163).  

Bu bağlamda belli başlı eğitim felsefelerinin görüşleri ve eğitim inançları 
aşağıda kısaca açıklanmıştır. 

1.3.1.  Daimicilik (Perennialism) 

Temelinde realizm olan daimicilik, birçok idealist tarafından da destekle-
nen bir akımdır. Daimicilik akımına göre eğitim mutlak ve değişmez bazı 
temel ilkelere dayanmalıdır. Temelleri Platon ve Aristo’ya dayanan bu 
akımın, temsilcileri arasında Buchanan, J. Adler, R. Livingstone ve R. C. 
Hutchins gösterilebilir (Kapusuzoğlu, 2006, 130; Kısakürek, 1982, 69; Yay-
la, 2015, 36). Geleneksel bir eğitim felsefesi olan daimicilikte eğitimin 
amacı sağlam ve doğru karakter özelliklerine sahip bireyler yetiştirmektir 
(Çermik, 2006, 16). Bu akımı savunanlar öğretim faaliyetlerini dini kitap-
ların klasik geleneğiyle sınırlandırdıkları için eleştirilmişlerdir (Kaygısız, 
1997, 6). 

1.3.2.  Esasicilik (Essentialism) 

Özcülük olarak da adlandırılan esasicilik felsefesi, ilerlemecilik akımına 
tepki olarak doğmuştur. Temeli idealizm ve realizme dayanan esasicilik 
akımı, eğitimin temel işlevinin insan kültürünün temel bileşenlerini ko-
rumak ve gelecek nesillere aktarmak şeklinde olduğunu savunur. Bu 
akıma göre eğitimin amacı ise geçmişte yararlı olan sanatların, bilimlerin 
gelecek kuşaklara aktarılmasını sağlamaktır. Bu bağlamda okulun görevi 
ise toplumun kültürünü korumak ve gelecek nesillere aktarmaktır. Bu 
kültürel mirasın aktarılmasında ise en büyük görev öğretmenlere düş-
mektedir. Öğretmen bilginin aktarıcısı olarak etkin, öğrenci ise pasif du-
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rumda ve öğretmenin söylediklerini yapmak zorundadır (Ergün, 2010, 
87). İnsanı toplumsal ve kültürel bir varlık olarak ele alan esasicilik akımı 
eğitimde tümevarımsal bir yaklaşımın kullanılması gerektiğini savunur. 
Esasicilere göre eğitimin bireyi toplumsallaştırma, kültürel değerler ka-
zandırma, kültürel mirası koruma ile ilgili bilgili ve beceri sahibi insanlar 
yetiştirme, değişme ve çatışmayı önleme gibi hedefleri vardır (Kapusu-
zoğlu, 2006, 133). 

1.3.3. İlerlemecilik (Progressivism) 

F.Bacon, A.Comte, J.Dewey ve W.James gibi temsilcileri olan ilerlemecilik 
akımının temelinde pragmatizm vardır. Esasiciliğe bir tepki olarak doğan 
ilerlemecilik geleneksel eğitimin içeriğinde olan aşırı şekilciliğe, sıkı bir 
şekilde uygulanan disiplin anlayışına, pasif öğretim şekline karşıdır. De-
ğişme gerçeğin esası olduğu için ilerlemeciliğe göre eğitim sürekli bir 
gelişme içinde olmalıdır (Kapusuzoğlu, 2006, 135). İlerlemecilik akımında 
okul küçük bir toplumdur. İlerlemeciliğin okulu küçük bir toplum olarak 
görmesi ise bir toplumun yapısını bireyler arası basit düzeyde psikolojik 
ilişkilere indirgemesi şeklinde yorumlanabilir (Kaygısız, 1997, 7). Bu akı-
ma göre, öğrencilere bilimsel yöntem basamakları öğretilerek, bu basa-
makları kullanarak karşılaştıkları sorunlara çözüm önerileri geliştirmeleri 
sağlanmalıdır. İlerlemeci eğitim felsefesinde eğitimin amacı sürekli aynı 
kalmaz. Özellikle toplumsal, kültürel, teknolojik ve ekonomik alanlarda 
meydana gelen değişmelere göre eğitimin amaçları da değişiklik göstere-
bilir (Ergün, 2010, 86). 

1.3.4. Yeniden Kurmacılık (Reconstructionism) 

Son gelişen akımlardan biri olan yeniden kurmacılık akımının dayandığı 
felsefi akım pragmatizmdir. Yeniden kurmacılığın savunduğu içeriği 
gerçekleştirmede temel sorumluluk okula düşmektedir. Bu bağlamda 
okul, toplumsal gelişmeyi sağlayacak şekilde geleceğe yönelik olmalıdır 
(Yağcı, 1998, 19,20). 

İlerlemeciliğin devamı niteliğinde olan yeniden kurmacılık eğitim 
felsefesine göre eğitimin temel amacı toplumu yeniden düzenleyerek 
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toplumda gerçek demokrasiyi yerleştirmektir. Bu akımın öncülerine göre 
eğitim, ortak değerlere dayanan bir dünya toplumu oluşturmada önemli 
bir araçtır (Kapusuzoğlu, 2006, 136). 

1.3.5. Varoluşçuluk (Existentialism) 

20. yy’da varoluşçuluğun Karl Jasper, Martin Buber ve Martin Heidegger 
gibi isimler önemli temsilcilerinden olmuştur (Kapusuzoğlu, 2006, 
138).Varoluşçuluk, insanın akıl yoluyla anlayamayacağı öz (bir şey ne ise 
onu o şey yapan şey) ve varoluşun (kavramlar arasında bağlantılar kur-
ma) süreçlerini irdeleyen bir felsefedir (Çelik, 2011, 42).   

İnsan özgürlüğüne önem veren bir felsefi akım olarak varoluşçulu-
ğun temelinde insanın kendisini ve kendi gerçekliğini tanıması vardır. 
Varoluşçuluk akımı bireyi ayrı ayrı kendine özgü ve benzersiz olarak 
görmektedir. Bireyselciliği savunan varoluşçulara göre insan kendi varlı-
ğını kendisi yaratır. Canlılar içerisinde bu yeteneğe sahip tek varlık in-
sandır (Ergün, 2010, 82). 

Bireyin toplum karşısında özgürlüğünü ve biricikliğini ön plana çı-
karan varoluşçuluk akımına göre, insanın var olmak ve kendini tanımak 
gibi bir takım sorumlulukları vardır. İnsanın temel görevlerinden biri de 
yaşadığı toplum içinde kendi tanımını yapmasıdır. Varoluşçu eğitim 
anlayışının bazı amaçları vardır (Özdemir vd., 2012, 174). Bu amaçlar 
arasında bireyi özgürleştirmek, bireyin özgürlüklerinin ve sorumlulukla-
rının farkına varmasını sağlamak ve bireye tercihte bulunmanın önemli 
bir eylem olduğunu kavratmaktır. 

1.4.  Ahlaki Olgunluk İle Eğitim İnancı İlişkisi 

Eğitim bireylerin, bilgi, beceri ve tutum kazanmaları, ilgi ve yeteneklerini 
geliştirmeleri, yaşadıkları topluma katkıda bulunabilmeleri, yaşadıkları 
toplumla uyum sağlamaları açısından önemli bir gerekliliktir. Eğitimin 
kapsamının bu kadar geniş olması ise birçok farklı alanla ilişki kurmasına 
neden olmaktadır. Eğitimin sıkı ilişki içinde olduğu alanlardan biri ise 
ahlaktır. Özellikle amaçlar konusunda eğitim ve ahlak kavramları arasın-



 

 

	  
                    ARCAN AYDEMİR & MEVLÜT KAYA 

 

	
	 	

	
ONDOKUZ MAYIS ÜNİVERSİTESİ İLAHİYAT FAKÜLTESİ DERGİSİ [2021] sayı: 50 

	
	 	

688 
OMÜİFD 

    688      
. 
OMÜİF

D 

da önemli benzerlikler vardır. Her iki alan da insanın iyi olması, yetişme-
si ve yetkinleşmesini amaçlar. İnsanlara bir takım ahlaki davranışların 
(insan davranışlarını şekillendiren ve yönlendiren toplumsal değerler, 
gelenekler, görenekler, ortak yaşantılar, normlar ve örfler aracılığıyla 
oluşmuş temel davranış biçimleri) kazandırılması için eğitim gereklidir. 
Bu bağlamda eğitimin ayrılmaz bir parçası olarak ahlak eğitimi devreye 
girmektedir. Ahlak eğitimi ile insanın toplumsal yaşamını sağlıklı bir 
şekilde gerçekleştirmesi, toplumsal bütünlüğün korunması, toplumun 
önem verdiği değer ve normların öğretilmesi sağlanarak, iyi insan yetiş-
tirme amacına ulaşılmış olunur (Kantarcı, 2013, 80).  

İnsanın başkalarını veya kendi kendisini değiştirmesi olarak ifade 
edilen hareketlerden özellikle evren düzenini tamamlayıcı nitelikte olan-
ları, ahlaki karakter taşımaktadır. Ahlaki olgunluk ise insan hayatındaki 
bazı aşamalardan geçerek oluşmaktadır. Çocukluk döneminden sonra ilk 
olgunlaşma döneminde bireyler toplumsal bir varlık haline gelmektedir. 
Ahlaki olgunlaşmanın ileriki aşamalarında ise toplumun sınırları aşılma-
ya başlanmaktadır. Ahlaki olgunlaşma bireyi, hem toplumun hem de 
insanlığın üstüne yükseltmektedir. Bu evrede ise insan iyiyi iyi olduğu 
için benimseyerek, varlığını iyinin emrine teslim etmeyi tercih etmektedir 
(Topçu, 2005, 50,51). 

Öğretmenlerin benimsedikleri eğitim inançları, çeşitli rol ve sorum-
luluklarını yerine getirmelerinde etkili olmaktadır (Tunca vd., 2015, 19). 
Eğitim inançlarının davranışlara da odaklanması, yine davranışları ele 
alan ahlaki olgunluk kavramıyla önemli bir ilişki içinde olduğunun gös-
tergesidir. 

Ahlaki olgunluk kavramına ve ahlaki olgunluk düzeyleri üzerine 
gerçekleştirilen çalışmalar incelendiğinde ahlaki olgunluk düzeyi belir-
lemede hem farklı örneklem gruplarının (Ergenler, üniversite öğrencileri, 
lise öğrencileri, öğretmenler, yetişkin bireyler, öğretmen adayları, ortao-
kul öğrencileri, akademik personel, ebeveynler, mahkumlar, üstün yete-
nekli çocuklar) kullanıldığı hem de ahlaki olgunluğun çeşitli değişkenler 
ile (aile aidiyeti ve ebeveyn ilişkileri, sosyal ve psikolojik iyi oluş, sosyal 
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medya aktiviteleri, sosyal medya tutumları, mizah tarzları ve şiddet eği-
limleri, kültürlerarası tolerans, sorumluluk duygu ve davranışları) ilişki-
sinin ortaya çıkarılmasının amaçlandığı görülmektedir (Adıgüzel, 2017; 
Auger - Gee, 2016; Bakioğlu, 2013; Başar, 2019; Bayraktar, 2019; Bayrakta-
roğlu, 2016; Çekin, 2013; Demir Çelebi - Sezgin, 2015; Demirci Seyrek, 
2014; Dilmaç, 1999; Erdoğan, 2018; Erol, 2019; Evli, 2018; Falkenberg, 
2004; Ferguson - Cairns, 1996; Gül, 2019;  Güven, 2017; Hartnett - Shuma-
te, 1980; Hemming, 1991; Herzog vd., 2018; Karataş - Sarıçam, 2016; Kaya 
- Aydın, 2011; Kupfersmid - Wonderly, 1980; Langford vd., 1994; McDo-
nough, 2005; Nardi - Tsujimoto, 1979; Patterson - Hall, 1998; Philibert, 
1982; Reimer vd., 2009; Savaş, 2019; Sumner, 2010; Şengün, 2008; Walker - 
Pitts, 1998; Yalız Solmaz, 2018).  

Literatür incelendiğinde öğretmen adaylarının ahlaki olgunluk dü-
zeyleri ile eğitim inançları arasındaki ilişkiyi inceleyen bir çalışmaya rast-
lanmamıştır. Bu nedenle bu çalışmada öğretmen adaylarının ahlaki ol-
gunluk düzeyleri ile eğitim inançları arasındaki ilişkiler incelenmiştir.  

2. Araştırmanın Hipotezleri 

1. Öğretmen adaylarının cinsiyetine ve öğrenim gördükleri bölümlere 
göre ahlaki olgunluk düzeyleri arasında anlamlı bir fark vardır. 

2. Öğretmen adaylarının cinsiyetine ve öğrenim gördükleri bölümlere 
göre eğitim inançları (ilerlemeci, varoluşçu, yeniden kurmacı, daimici, 
esasici) arasında anlamlı bir fark vardır. 

3. Öğretmen adaylarının ahlaki olgunluk düzeyleri ile eğitim inançları 
(ilerlemeci, varoluşçu, yeniden kurmacı, daimici, esasici) arasında an-
lamlı bir ilişki vardır. 

3. Yöntem 

Bu bölümde araştırmanın modeli, evren ve örneklemi, veri toplama araç-
ları ve verilerin analizi konularında bilgi verilmiştir. 
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3.1. Araştırmanın Modeli 

Araştırmada tarama modellerinden ilişkisel tarama modeli kullanılmıştır. 
Geçmişte veya halen var olan, var olduğu biçimiyle betimlemeye odakla-
nan tarama modellerinde, amaçların ifade edilişinde “Ne ile ilgili?”, “Ne-
dir?”, “Ne idi?” gibi sorular kullanılır. İlişkisel tarama ise iki ya da daha 
fazla değişken arasındaki değişim veya dereceyi belirlemeye yönelik 
gerçekleştirilen çalışmaları içerir. Bu bağlamda aralarında ilişki aranacak 
değişkenler ilişkisel çözümlemeye olanak sağlayacak şekilde sembolleşti-
rilir. İlişkisel çözümleme ise korelasyon ve nedensel karşılaştırma olmak 
üzere iki şekilde geçekleştirilir (Karasar, 2000, 77,81). İlişkisel tarama mo-
deli genellikle birden çok değişken arasındaki etkileşimlerin belirlenme-
sinde kullanılır. İlişkisel modelde bazen ilişkilerin yönü ve düzeyini belir-
lemek için korelasyon tekniği, bazen de neden-sonuç ilişkilerine dönük 
istatistiksel karşılaştırmalar yapılarak ortalamalar arası farkın önemine 
bakılır (Şimşek, 2015, 92). 

3.2.Evren ve Örneklem 

Araştırmanın evrenini Artvin Çoruh Üniversitesi Eğitim Fakültesi (sınıf, 
sosyal bilgiler, Türkçe ve ilköğretim matematik öğretmenliği bölümleri) 
ve İlahiyat Fakültesinde öğrenim gören öğrenciler oluşturmaktadır. Ör-
neklemini ise küme örnekleme yöntemi ile seçilen ve aynı üniversitenin 
Eğitim Fakültesi sınıf, sosyal bilgiler, Türkçe, ilköğretim matematik öğ-
retmenliği bölümleri ile İlahiyat Fakültesinde 2019-2020 eğitim öğretim 
yılı güz yarıyılında öğrenim gören toplam 690 öğretmen adayı oluştur-
maktadır. Tablo 1’de katılımcıların cinsiyet ve sınıf değişkenine göre da-
ğılımına yer verilmiştir. 

Tablo 1: Katılımcıların Demografik Bilgileri 

Cinsiyet N  % 

Kadın  458 66,6 

Erkek 232 33,4 
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Bölüm   

Sınıf Öğretmenliği 180 26,1 

Sosyal Bilgiler Öğretmenliği 126 18,3 

Türkçe Öğretmenliği 137 19,9 

İlköğretim Matematik Öğretmenliği 100 14,5 

İlahiyat 147 21,3 

Toplam 690 100 

 

Tablo incelendiğinde araştırmada %66,6’sı (n=458) kadın ve %33,4’ü 
(n=232) erkek katılımcı olmak üzere toplam 690 katılımcının yer aldığı 
görülmektedir. Ayrıca bölümlere göre örnekleme alınan öğretmen aday-
larının %26’1’i sınıf, %18,3’ü sosyal bilgiler, %19,9’u Türkçe, %14,5’i il-
köğretim matematik öğretmenliği ve %21,3’ü de ilahiyat programından 
oluşmaktadır. 

3.3.Veri Toplama Araçları 

Araştırmada veri toplama aracı olarak  “Ahlaki Olgunluk Ölçeği” ve “Eği-
tim İnançları Ölçeği” kullanılmıştır. 

3.3.1.Ahlaki Olgunluk Ölçeği 

Araştırmada katılımcıların ahlaki olgunluk düzeyini incelemek amacıyla 
Şengün ve Kaya (2007) tarafından geliştirilen, Kaya ve Aydın (2011) tara-
fından üniversite öğrencilerine uyarlanan “Ahlaki Olgunluk Ölçeği” kul-
lanılmıştır. Şengün ve Kaya (2007) tarafından geliştirilen ve beşli likert 
şeklinde toplamda 66 maddeden oluşan ölçek 830 lise öğrencisine uygu-
lanmış, geçerlik ve güvenirlik çalışması yapılmıştır. Ölçeğin geçerlik dü-
zeyini belirlemek amacıyla uzman görüşü alınmış, yapı geçerliliği için 
faktör analizi işlemi uygulanmıştır. Temel bileşenler  (döndürülmemiş) 
faktör analizi sonucunda maddelerin faktör yüklerinin birinci faktörde 
toplandığı görülmüştür. Ölçeğin güvenirliğini belirlemek için ise test-
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tekrar test, test-yarı test, Cronbach Alpha güvenirlik kontrol yöntemleri 
kullanılmıştır. Yapılan güvenirlik analizi sonuçlarında, test-tekrar test 
güvenirlik katsayısı 0.84, test-yarı test güvenirlik katsayısı 0.89 ve Cron-
bach Alpha güvenirlik katsayısı 0.93 olarak bulunmuştur.  

Kaya ve Aydın (2011) ise üniversite öğrencilerine uyguladıkları öl-
çeğin geçerlik ve güvenirlik çalışmaları kapsamında bazı analizler kul-
lanmışlardır. Araştırma kapsamında elde edilen veriler üzerinde faktör 
analizi işlemi gerçekleştirilmiştir. Faktör analizi sonucunda ölçeğin mad-
delerinin birinci faktör yüklerinin 0.30 ile 0.57 arasında olduğuna, madde 
puanları ile toplam puan arasındaki korelasyonun ise 0.33 ile 0.54 arasın-
da değiştiği görülmüştür. Elde edilen veriler doğrultusunda korelasyon 
katsayıları ve faktör yükleri 0.30’un altında olan maddeler ölçekten çıka-
rılarak ölçeğe son hali verilmiştir. Ölçekten elde edilen veriler ile test-yarı 
test güvenirlik katsayısı 0.87, Cronbach Alpha güvenirlik katsayısı ise 
0.92 olarak bulunmuştur. Bu sonuçlara göre ölçeğin geçerli ve güvenilir 
olduğu sonucuna ulaşılmıştır.  

Bu çalışmada ise “Ahlaki Olgunluk Ölçeği” bu son şekliyle kullanıl-
mıştır. Toplamda 60 maddeden oluşan, olumlu ve olumsuz maddelerin 
yer aldığı, 5’li likert (1: Hiçbir zaman, 2: Çok nadir, 3: Ara sıra, 4: Çoğu za-
man, 5: Her zaman) tipi ölçekten alınabilecek en yüksek puan 300, en dü-
şük puan ise 60 puandır. Bu çalışma kapsamında elde edilen veriler ile 
ölçeğim Cronbach Alpha güvenirlik katsayısı 0.93 olarak hesaplanmıştır. 

3.3.2.Eğitim İnançları Ölçeği 

Araştırma kapsamında ele alınan örneklemin eğitim inançlarını ortaya 
çıkarmak amacıyla Yılmaz vd. (2011) tarafından geliştirilen “Eğitim 
İnançları Ölçeği” kullanılmıştır. 55 maddeden oluşan 5’li likert (1: Kesin-
likle katılmıyorumdan - 5:Kesinlikle katılıyoruma doğru) tipindeki ölçek Yıl-
maz vd. (2011) tarafından hem öğretmen (n=160) hem de öğretmen aday-
larına (n=320) uygulanmış, geçerlik ve güvenirlik çalışması gerçekleşti-
rilmiştir. Ölçeğin yapı geçerliğini belirlemek amacıyla uygulanan temel 
bileşenler analizi yöntemine dayalı açımlayıcı faktör analizi uygulanarak, 
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faktör yük değerinin alt sınırı 0.40 şeklinde belirlenmiştir. Toplamda 5 
boyuttan (İlerlemecilik, Varoluşçu Eğitim, Yeniden Kurmacılık, Daimici-
lik ve Esasicilik) oluşan ölçeğin her bir boyutu için Cronbach Alpha iç 
tutarlılık katsayısı (İlerlemecilik 0.91, Varoluşçu Eğitim 0.89, Yeniden 
Kurmacılık 0.81, Daimicilik 0.70 ve Esasicilik 0.70)  olarak bulunmuştur. 
Gerçekleştirilen geçerlik ve güvenirlik çalışması sonucunda ölçek 40 
madden oluşmuştur. Bu çalışmada ölçeğin 40 maddeden oluşan son hali 
5’li likert (1: Kesinlikle katılmıyorum, 2: Katılmıyorum, 3: Orta derecede katılı-
yorum, 4: Katılıyorum, 5: Kesinlikle katılıyorum) olarak kullanılmıştır.  

Bu çalışma kapsamında ölçekten elde edilen veriler ile her bir alt bo-
yutu için Cronbach Alpha iç tutarlılık katsayısı hesaplanmış ve ilerleme-
cilik alt boyutu için 0.87, varoluşçu eğitim alt boyutu için 0.89, yeniden 
kurmacılık alt boyutu için 0.79, daimicilik alt boyutu için 0.61, esasicilik 
alt boyutu için de 0.78 olarak hesaplanmıştır.  Bu sonuçlar “Eğitim İnanç-
ları Ölçeği”nin geçerli ve güvenilir olduğunu göstermektedir.  

3.4.Verilerin Analizi 

Araştırma kapsamında 712 kişiye ulaşılmış ve veri toplama aracında yer 
alan ölçekler uygulanmıştır. Elde edilen veriler doğrultusunda 22 veri 
toplama formu çeşitli nedenlerden dolayı (ölçeğin sadece tek bölümünü 
doldurma vb.) değerlendirme dışında bırakılarak, toplam 690 anket for-
mundaki veriler SPSS 22 programı ile analiz edilmiştir.  

Araştırma kapsamında her iki ölçekten elde edilen verilerin normal 
dağılım gösterip göstermediğini belirlemek amacıyla Kolmogorov-
Smirnov testi kullanılmıştır. Buna ek olarak her bir değişken için çarpık-
lık ve basıklık değerleri, ayrıca grafikler incelenmiştir. Yapılan normallik 
testi sonucunda elde edilen puanların normal dağılım göstermediği gö-
rülmüştür. Bu nedenle hipotezlerin test edilmesinde non-parametrik test-
lerden Mann Whitney U ve Kruskal Wallis H testleri ile Spearman kore-
lasyon tekniği kullanılmıştır. Hipotezlerin test edilmesinde en yüksek 
hata payı 0,05 olarak kabul edilmiştir. 
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4.  Bulgular ve Yorumlar 

Bu bölümde elde edilen veriler tablolar halinde gösterilerek, verilerin 
istatistiksel analizleri yapılmıştır. 

4.1.Öğretmen Adaylarının Cinsiyete Göre Ahlaki Olgunluk Düzeyleri 

Öğretmen adaylarının ahlaki olgunluk düzeylerinin cinsiyete göre anlam-
lı bir şekilde farklılaşıp farklılaşmadığını belirlemek amacıyla Mann 
Whitney U testi kullanılmış ve Tablo 2’deki bulgulara ulaşılmıştır. 

 

Tabloda görüldüğü gibi, öğretmen adaylarının ahlaki olgunluk dü-
zeylerinin cinsiyete göre anlamlı bir şekilde farklılaştığı görülmektedir 
(U= 43948.00, p<0.05). Bu bulgu "Öğretmen adaylarının cinsiyetine göre ahla-
ki olgunluk düzeyleri arasında anlamlı bir fark vardır.” şeklinde belirlenen 
hipotezi doğrulamaktadır. Elde edilen puanların sıra ortalamaları ince-
lendiğinde, kadın katılımcıların erkek katılımcılara göre daha yüksek bir 
sıra ortalaması değerine sahip oldukları görülmektedir (Kadın (SO)= 
365.54, Erkek (SO)= 305.93). Bu durum, kadın öğretmen adaylarının ahla-
ki olgunluk düzeylerinin erkeklere göre daha yüksek olduğu şeklinde 
ifade edilebilir. 

Literatür incelendiğinde bu çalışmayla benzer şekilde, genel olarak 
ahlaki olgunluğun cinsiyete göre farklılık gösterdiği sonucuna ulaşan 
çalışmaların olduğu görülmektedir. Bu bağlamda Savaş (2019) yapmış 
olduğu çalışma sonucunda cinsiyete göre ahlaki olgunluğun farklılaştığı, 
kadınların ahlaki olgunluk düzeyinin erkeklere göre daha yüksek olduğu 
sonucuna ulaşmıştır. Aktaş ve Kartopu (2016) üniversite öğrencilerine 
yönelik gerçekleştirdikleri araştırma sonucunda, erkek öğrencilere göre 

Tablo 2: Öğretmen Adaylarının Ahlaki Olgunluk Ölçeğinden Aldıkları Puanların 
Cinsiyete Göre Mann Whitney U Testi Sonuçları 

  
Cinsiyet 

 
n 

Sıra 
Ortalaması 

Sıra 
Toplamı 

 
U 

 
p 

Ahlaki 
Olgunluk 

Kadın 458 365.54 167419.00 43948.00 0.000 
Erkek 232 305.93 70976.00   
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kadın öğrencilerin ahlaki olgunluk düzeyinin daha yüksek olduğu sonu-
cuna ulaşmışlardır. Alkal ve Kök (2018) de araştırmaları sonucunda, ka-
dın katılımcıların erkeklere göre daha yüksek bir ahlaki olgunluk seviye-
sine sahip olduğu sonucuna ulaşmışlardır. Ahlaki olgunluğun cinsiyete 
göre farklılık gösterdiği bir diğer çalışmada ise Kaya ve Aydın (2011) 
kadın üniversite öğrencilerinin ahlaki olgunluk düzeylerinin erkeklere 
göre daha yüksek olduğu sonucuna ulaşmışlardır. Bakioğlu ve Şahin 
(2014) de benzer şekilde, kadınların ahlaki olgunluk düzeyinin erkeklere 
göre daha yüksek olduğu sonucuna ulaşmışlardır. Evli (2018) ise bu du-
rumun tersi olarak erkeklerin ahlaki olgunluk düzeylerinin kadın katı-
lımcılardan daha yüksek olduğu sonucuna ulaşmıştır.  

Kişilerin ahlaki olgunluk düzeylerinde cinsiyet faktörü her zaman 
etkili olmayabilir. Çekin (2013) çalışması sonucunda öğretmen adayları-
nın ahlaki olgunluk düzeylerinin cinsiyete göre anlamlı bir şekilde farklı-
laşmadığı sonucuna ulaşmıştır. Bayrak Aykan vd. (2019) de çalışmaları 
sonucunda, ahlaki olgunluk düzeyinin cinsiyete göre anlamlı bir şekilde 
farklılık göstermediği sonucuna ulaşmışlardır. 

Yapılan çalışmaların sonuçlarından da anlaşılacağı üzere bazı araş-
tırmalarda ahlaki olgunluk düzeylerinin katılımcıların cinsiyetine göre 
farklılık görülürken, bazılarında ise anlamlı bir farklılık görülmemiştir. 
Sonuçlar örneklem gruplarına göre değişiklik gösterebilmektedir. 

4.2.Öğretmen Adaylarının Öğrenim Gördükleri Bölümlere Göre Ahlaki 
Olgunluk Düzeyleri 

Araştırmanın örnekleminde yer alan katılımcıların ahlaki olgunluk dü-
zeylerinin öğrenim gördükleri bölümlere (sınıf öğretmenliği, sosyal bilgi-
ler öğretmenliği, Türkçe öğretmenliği, ilköğretim matematik öğretmenliği 
ve ilahiyat) göre anlamlı bir şekilde farklılık gösterme durumları ince-
lenmiştir. Bu bağlamda elde edilen veriler Kruskal Wallis H testi ile çö-
zümlenmiştir. Tablo 3’te öğretmen adaylarının ahlaki olgunluk ölçeğin-
den aldıkları puanların bölüm değişkenine göre Kruskal Wallis  H testi 
sonuçlarına yer verilmiştir. 
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Tablo 3 incelendiğinde, öğretmen adaylarının ahlaki olgunluk düzeyleri-
nin öğrenim gördükleri bölüme göre anlamlı olarak farklılaşmadığı gö-
rülmektedir (X2(4)=2.58, p>.05). Bu sonuca göre “Öğretmen adaylarının öğre-
nim gördükleri bölümlere göre ahlaki olgunluk düzeyleri arasında anlamlı bir 
fark vardır.” şeklinde belirlenen hipotezin doğrulanmadığını anlaşılmak-
tadır. 

Bu çalışmadan elde edilen bulgulara benzer şekilde Adıgüzel (2017) 
üniversite öğrencilerine yönelik gerçekleştirdiği çalışması sonucunda, 
öğrenim görülen fakültelere göre (Eğitim, fen-edebiyat, mühendislik, 
sağlık, ilahiyat, iktisadi ve idari bilimler) öğrencilerin ahlaki olgunluk 
düzeylerinin anlamlı olarak farklılaşmadığı sonucuna ulaşılmıştır.  

Çekin (2013) çalışması sonucunda öğretmen adaylarının ahlaki ol-
gunluk düzeylerini bölüm değişkenine göre anlamlı olarak farklılaştığı 
sonucuna ulaşmıştır. Bu bağlamda DKAB (Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi) 
öğretmen adaylarının ahlaki olgunluk düzeyi BÖTE (Bilgisayar ve Öğre-
tim Teknolojileri Eğitimi) öğretmen adaylarına göre daha yüksek bulun-
muştur. Kaya ve Aydın (2011) yapmış oldukları çalışma sonucunda ilahi-
yat, din kültürü, psikoloji ve felsefe bölümünde öğrenim gören üniversite 
öğrencilerinin ahlaki olgunluk düzeylerinin öğrenim gördükleri bölüme 
göre farklılaştığı sonucuna ulaşmışlardır. Bu bağlamda ilahiyat ve din 
kültürü bölümlerinde öğrenim gören öğrencilerin ahlaki olgunluk düzey-
lerinin diğer bölümlerde öğrenim gören öğrencilerden daha yüksek ol-
duğu tespit edilmiştir. 

Tablo 3: Öğretmen Adaylarının Ahlaki Olgunluk Ölçeğinden Aldıkları Puanların 
Öğrenim Gördükleri Bölümlere Göre Kruskal Wallis H Testi Sonuçları  

 
Bölüm 

 
N 

Sıra 
Ortalaması 

 
Sd 

 
X2 

 
p 

 
Ahlaki 
Olgunluk 

1. Sınıf Öğretmenliği  180 332.50  
 
4 
 

 
 

2.58 
 
 

 
 

0.63 
 
 

2. Sosyal Bil. Öğret. 126 353.23 
3. Türkçe Öğretmenliği 137 332.26 
4. İlköğ.Mate. Öğret. 100 358.50 
5. İlahiyat  147 358.29 
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Yapılan araştırmalarda, üniversitedeki bölümlere göre katılımcıların ah-
laki olgunluk düzeyleri konusunda farklı sonuçlara ulaşıldığı görülmek-
tedir. 

4.3.Öğretmen Adaylarının Cinsiyetlerine Göre Eğitim İnançları 

Öğretmen adaylarının eğitim inançları ölçeğinin alt boyutlarından almış 
oldukları puanların cinsiyete göre anlamlı bir şekilde farklılık gösterip 
göstermediğini belirlemek amacıyla araştırma kapsamında elde edilen 
verilere Mann Whitney U testi uygulanmıştır. Tablo 4’ te öğretmen aday-
larının eğitim inançları alt boyutlarından aldıkları puanların cinsiyete 
göre Mann Whitney U testi sonuçlarına yer verilmiştir. 

 

Tablo 4’te görüldüğü gibi, kadın ve erkek öğretmen adaylarının eği-
tim inançlarının yeniden kurmacılık ve daimicilik alt boyutlarında puan 
sıra ortalamaları arasında istatistiksel açıdan anlamlı bir fark olmadığı 
görülmektedir. Bu bulgu “Öğretmen adaylarının cinsiyetine göre yeniden 
kurmacı ve daimici eğitim inançları arasında anlamlı bir fark vardır.” şeklinde 
geliştirilen hipotezi doğrulamamaktadır. Bu durumun aksine kadın ve 
erkek öğretmen adaylarının ilerlemecilik, varoluşçu eğitim ve esasicilik 
alt boyutlarında puan sıra ortalamalarının anlamlı bir şekilde farklılık 

Tablo 4: Öğretmen Adaylarının Eğitim İnançları Alt Boyutlarından Aldıkları Puanların 
Cinsiyete göre Mann Whitney U Testi Sonuçları 

 
Alt Boyutlar 

 
Cinsiyet 

 
N 

Sıra 
Ortalaması 

Sıra 
toplamı 

 
U 

 
p 

 
İlerlemecilik 

Kadın 458 363.46 166466.50 44900.50 0.000 

Erkek 232 310.04 71928.50   

Varoluşçu 
Eğitim 

Kadın  458 359.11 166471.50 46895.50 0.01 

Erkek 232 318.64 73923.50   

Yeniden 
Kurmacılık 

Kadın 458 352.90 161626.00 49741.00 0.17 

Erkek 232 330.90 76769.00   

 
Daimicilik 

Kadın  458 340.55 155972.50 50861.50 0.35 

Erkek 232 355.27 82422.50   

 
Esasicilik 

Kadın 458 316.46 144940.50 39829.50 0.000 

Erkek 232 402.82 93454.50   
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gösterdiği görülmektedir. Bu bulgu ise belirlenen “Öğretmen adaylarının 
cinsiyetine göre ilerlemeci, varoluşçu, esasici eğitim inançları arasında anlamlı 
bir fark vardır” şeklinde kurulan hipotezi doğrular niteliktedir.  

Cinsiyete göre anlamlı farklılık gösteren ilerlemecilik alt boyutunda 
(U= 44900.50, p<0.05), kadın öğretmen adaylarının sıra ortalama değeri 
(SO=363.46) erkek öğretmen adaylarına (SO=310.04) göre daha yüksektir. 
Sıra ortalaması değerleri incelendiğinde ise ilerlemecilik alt boyutunda 
anlamlı farklılığın kadın öğretmen adaylarının lehine olduğu görülmek-
tedir.  

Cinsiyete göre anlamlı farklılık gösteren bir diğer alt boyut ise varo-
luşçu eğitim alt boyutudur (U= 46895.50, p<0.05). Varoluşçu eğitim inancı 
alt boyutunda da ilerlemecilik alt boyutundaki gibi kadınların lehine bir 
farklılık söz konusudur. Bir başka ifadeyle kadın öğretmen adayları erkek 
öğretmen adaylarına göre varoluşçu eğitim inancı alt boyutunu daha 
fazla benimsemiştir.  

Cinsiyete göre anlamlı bir şekilde farklılık gösteren diğer bir alt bo-
yut ise esasicilik alt boyutudur (U= 39829.50, p<0.05). Esasicilik alt boyu-
tunda kadın ve erkek katılımcıların sıra ortalaması (Kadın (SO)= 316.46, 
Erkek (SO)= 402.82) değerleri incelendiğinde, ilerlemecilik ve varoluşçu 
eğitim alt boyutlarının tersine erkek öğretmen adaylarının lehine bir fark-
lılığın olduğu söylenebilir. Bir başka ifadeyle, erkek öğretmen adaylarının 
kadın öğretmen adaylarına göre daha fazla esasici eğitim inancına sahip 
oldukları şeklinde yorumlanabilir. 

Balcı (2015) yaptığı çalışmada, kadın öğretmen adaylarının erkek öğ-
retmen adaylarına göre ilerlemeci eğitim inancını daha fazla benimsedik-
leri görülürken, kadın ve erkek öğretmen adaylarının yeniden kurmacı, 
varoluşçu, daimici ve esasici eğitim inançları arasında  anlamlı bir farklı-
laşma görülmemiştir. Akgün (2014) çalışması sonucunda, kadınların er-
keklere göre daha fazla varoluşçu ve ilerlemeci; erkeklerin ise kadınlara 
göre daha esasici eğitim inancına sahip olduğuna ulaşmıştır. Yeniden 
kurmacı ve daimici eğitim inançlarının ise cinsiyete göre farklılaşmadığı 
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sonucuna ulaşmıştır. Kozikoğlu ve Erden (2018) çalışmaları sonucunda, 
daimicilik ve esasicilik alt boyutlarında erkek katılımcılar, ilerlemecilik ve 
varoluşçuluk alt boyutlarında ise kadın katılımcılar lehine anlamlı farklı-
lıklar tespit etmişlerdir. Cinsiyete göre eğitim inançlarının sadece esasici-
lik alt boyutunda farklılık gösterdiğini tespit eden Yazıcı (2017), erkek 
öğretmen adaylarının kadınlara göre esasici eğitim inancı düzeyinin daha 
yüksek olduğu sonucuna ulaşmıştır. Çakmak vd. (2016)’nin yaptıkları 
araştırmada, kadın ve erkek öğretmen adaylarının eğitim inançları alt 
boyutlarından daimicilik, esasicilik ve yeniden kurmacılık puan ortala-
maları arasında anlamlı bir fark görülmemişken, varoluşçu eğitim ve 
ilerlemecilik alt boyutlarında kadın öğretmen adaylarının lehine anlamlı 
bir fark görülmüştür. 

Eğitim inançlarının daimicilik, esasicilik, yeniden kurmacılık, ilerle-
mecilik ve varoluşçu eğitim alt boyutlarında elde edilen puanların cinsi-
yete göre anlamlı şekilde farklılaştığı sonucuna ulaşan çalışmalara karşın, 
bazı çalışma sonuçlarında eğitim inançlarının cinsiyete göre anlamlı ola-
rak farklılaşmadığına ulaşılmıştır. Bu bağlamda Berkant ve Özaslan 
(2019) eğitim inançlarının bütün alt boyutlarından elde edilen puanların 
cinsiyete göre farklılaşmadığı sonucuna ulaşmışlardır. Ilgaz vd. (2013) de 
çalışmaları sonucunda, öğretmen adaylarının eğitim inançlarının cinsiyet-
lerine göre anlamlı olarak farklılaşmadığı sonucuna ulaşmışlardır. 

Sonuç olarak yapılan araştırmaların genelinde, erkek öğretmen 
adaylarının bayan öğretmen adaylarına göre daimicilik ve esasicilik gibi 
geleneksel eğitim inancına daha yüksek düzeyde sahip oldukları anlaşıl-
maktadır. İlerlemecilik ve varoluşçuluk eğitim inançlarına ise kadın öğ-
retmen adaylarının erkek öğretmen adaylarına göre daha yüksek düzey-
de sahip oldukları anlaşılmaktadır. 

4.4.Öğretmen Adaylarının Öğrenim Gördükleri Bölümlere Göre Eğitim 
İnançları 

Katılımcıların eğitim inançları ölçeğinden elde edilen puanların, eğitim 
inançları alt boyutlarında (ilerlemecilik, varoluşçu eğitim, yeniden kur-
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macılık, daimicilik ve esasicilik) öğretmen adaylarının öğrenim ördükleri 
bölüm değişkenine göre (Sınıf öğretmenliği, Sosyal Bilgiler öğretmenliği, 
Türkçe öğretmenliği, İlköğretim matematik öğretmenliği, İlahiyat) istatis-
tiki olarak anlamlı farklılık gösterme durumu Kruskal Wallis H testi ara-
cılığıyla çözümlenmiştir. Bu bağlamda Tablo 5’te öğretmen adaylarının 
eğitim inançlarının alt boyutlarından (ilerlemecilik, varoluşçu eğitim, 
yeniden kurmacılık, daimicilik ve esasicilik) aldıkları puanların bölüm 
(Sınıf öğretmenliği, Sosyal Bilgiler öğretmenliği, Türkçe öğretmenliği, 
İlköğretim matematik öğretmenliği, İlahiyat) değişkenine göre Kruskal 
Wallis H testi analizi sonuçlarına yer verilmiştir. 

 

Tablo 5 incelendiğinde, öğretmen adaylarının eğitim inançlarının va-
roluşçu eğitim (X2(4)=8.921, p>0.05) ve yeniden kurmacılık (X2(4)=2.265, 
p>0.05) alt boyutlarında elde ettikleri puan sıra ortalamalarının öğrenim 
gördükleri bölümlere (Sınıf öğretmenliği, Sosyal Bilgiler öğretmenliği, 
Türkçe öğretmenliği, İlköğretim matematik öğretmenliği, İlahiyat) göre 
anlamlı olarak farklılık göstermediği görülmektedir. Bu bulgu “Öğretmen 
adaylarının öğrenim gördükleri bölümlere göre varoluşçu ve yeniden kurmacı 
eğitim inançları arasında anlamlı bir fark vardır.” şeklinde kurulan hipotezle-
ri doğrulamamaktadır. Buna karşın ilerlemecilik (X2(4)=10.013, p<0.05), 
daimicilik (X2(4)=24.222, p<0.05) ve esasicilik (X2(4)=25.884, p<0.05) alt bo-

Tablo 4: Öğretmen Adaylarının Eğitim İnançları Alt Boyutlarından Aldıkları Puanların 
Cinsiyete göre Mann Whitney U Testi Sonuçları 

 
Alt Boyutlar 

 
Cinsiyet 

 
N 

Sıra 
Ortalaması 

Sıra 
toplamı 

 
U 

 
p 

 
İlerlemecilik 

Kadın 458 363.46 166466.50 44900.50 0.000 

Erkek 232 310.04 71928.50   

Varoluşçu 
Eğitim 

Kadın  458 359.11 166471.50 46895.50 0.01 

Erkek 232 318.64 73923.50   

Yeniden 
Kurmacılık 

Kadın 458 352.90 161626.00 49741.00 0.17 

Erkek 232 330.90 76769.00   

 
Daimicilik 

Kadın  458 340.55 155972.50 50861.50 0.35 

Erkek 232 355.27 82422.50   

 
Esasicilik 

Kadın 458 316.46 144940.50 39829.50 0.000 

Erkek 232 402.82 93454.50   
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yutlarında elde edilen puan sıra ortalamaları öğretmen adaylarının öğre-
nim gördükleri bölümlere göre istatistiksel olarak anlamlı bir şekilde 
farklılaşmaktadır. Bu durum ise “Öğretmen adaylarının öğrenim gördükleri 
bölümlere göre ilerlemeci, daimici ve esasici eğitim inançları arasında anlamlı bir 
fark vardır” şeklinde belirlenen hipotezi doğrulamaktadır. Öğretmen 
adaylarının öğrenim gördükleri bölümlere göre ilerlemecilik, daimicilik 
ve esasicilik eğitim inançları alt boyutları puan ortalamaları arasında 
Kruskal Walllis H testi sonucu bulunan anlamlı farklılığın hangi gruplar 
arasında olduğunu belirlemek amacıyla Mann Whitney U testi uygulan-
mıştır.  

Mann Whitney U testi sonucunda ilerlemecilik alt boyutunda sınıf 
ve ilköğretim matematik öğretmenliği programlarında öğrenim görenler 
ile ilahiyat bölümünde öğrenim gören katılımcıların elde ettikleri puan 
ortalamaları arasında anlamlı bir fark tespit edilmiştir. Elde edilen puan-
ların sıra ortalamaları incelendiğinde ise bu durumun, sınıf ve ilköğretim 
matematik öğretmenliği programında öğrenim gören öğretmen adayları-
nın lehine olduğu görülmektedir. 

Daimicilik alt boyutunda sınıf öğretmenliği ile ilköğretim matematik 
öğretmenliği ve ilahiyat, sosyal bilgiler öğretmenliği ile ilköğretim mate-
matik öğretmenliği ve ilahiyat, sosyal bilgiler öğretmenliği ve Türkçe 
öğretmenlikleri ile ilahiyat programı arasında anlamlı farklılıklar olduğu 
görülmüştür. Daimicilik puan sıra ortalaması değerleri incelendiğinde ise 
ilahiyat fakültesinde öğrenim gören öğretmen adaylarının daimici eğitim 
inancı sınıf öğretmenliği, sosyal bilgiler öğretmenliği ve Türkçe öğret-
menliklerinde öğrenim gören öğretmen adaylarına göre daha yüksek 
düzeyde görülmüştür. İlköğretim matematik öğretmenliğinde öğrenim 
gören öğretmen adaylarının daimici eğitim inancı ise sınıf ve sosyal bilgi-
ler öğretmen adaylarına göre daha yüksek bulunmuştur. 

Araştırma kapsamında elde edilen veriler sonucunda anlamlı farklı-
lığın belirlendiği bir diğer eğitim inancı alt boyutu da esasiciliktir. Bu alt 
boyutta ise sınıf öğretmenliği ile diğer tüm bölümlerde öğrenim gören 
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öğretmen adaylarının puan ortalamaları arasında anlamlı bir fark tespit 
edilmiştir. Yani sınıf öğretmenliği öğretmen adaylarının esasicilik eğitim 
inancı düzeyleri diğer tüm bölümlere göre daha düşük olarak görülmüş-
tür. Yine, Türkçe öğretmenliği ile ilahiyat fakültesinde öğrenim gören 
katılımcıların esasici eğitim inancı ilahiyat öğrencilerinin lehine anlamlı 
olarak farklılık göstermektedir. Başka bir ifadeyle ilahiyat fakültesinde 
öğrenim gören katılımcıların esasici eğilim inancı düzeyi Türkçe öğret-
menliği programında öğrenim gören katılımcılara göre daha yüksek gö-
rülmüştür. 

Bölümlere göre öğretmen adaylarının eğitim inançları genel olarak 
değerlendirildiğinde, sınıf öğretmenliği programındaki öğretmen adayla-
rının ilerlemeci eğitim inanç düzeyleri yüksek, buna karşın daimicilik ve 
esasicilik eğitim inanç düzeyleri daha düşük düzeyde gözlenmiştir. İlahi-
yat programındaki öğretmen adaylarının geleneksel (daimicilik ve esasi-
cilik) inanç düzeyleri yüksek olarak görülürken, ilerlemecilik eğitim inanç 
düzeyleri daha düşük olarak görülmüştür.   

4.5.Öğretmen Adaylarının Ahlaki Olgunluk Düzeyleri ile Eğitim 
İnançları Arasındaki İlişki  

Sosyal bilgiler, sınıf, Türkçe, ilköğretim matematik öğretmenlikleri ve 
ilahiyat programlarında öğrenim gören katılımcıların ahlaki olgunluk 
düzeyleri ile eğitim inançları (daimicilik, esasicilik, varoluşçu eğitim, 
yeniden kurmacılık, ilerlemecilik) arasındaki ilişkiyi belirlemek amacıyla 
bu değişkenler arasında Spearman korelasyon katsayısı hesaplanmıştır. 
Bu bağlamda Tablo 6’da öğretmen adaylarının ahlaki olgunluk düzeyleri 
ile eğitim inançları arasındaki ilişkiyi belirlemek amacıyla uygulanan 
korelasyon katsayısı sonuçlarına yer verilmiştir. 
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Tablo 6 incelendiğinde, öğretmen adaylarının ahlaki olgunluk dü-
zeyleri ile ilerlemeci (r=0.24, p<0.01), varoluşçu (r=0.30, p<0.01), yeniden 
kurmacı (r=0.19, p<0.01) ve daimici (r=0.19, p<0.01) eğitim inançları ara-
sında pozitif yönde anlamlı bir ilişkinin olduğu görülmektedir. Ahlaki 
olgunluk düzeyi ile negatif yönlü ilişki olan tek eğitim inancı alt boyutu 
ise esasicilik eğitim inancı (r= -0.11, p<0.01) olmuştur. Öğretmen adayla-
rından elde edilen puanların korelasyon katsayısı değerleri incelendiğin-
de, katılımcıların ahlaki olgunluk düzeyleri ile eğitim inançları arasında 
orta ve düşük düzeyde de olsa istatistiksel olarak anlamlı bir ilişkinin 
olduğu görülmüştür. Bu bulgu ise “Öğretmen adaylarının ahlaki olgunluk 
düzeyleri ile eğitim inançları arasında anlamlı bir ilişki vardır.” şeklinde kuru-
lan hipotezi doğrulamaktadır. 

Öğretmen adaylarının eğitim inançları alt boyutları arasındaki ilişki-
ler de incelenmiştir. Buna göre ilerlemecilik ile varoluşçu eğitim (r=0.70, 
p<0.01), yeniden kurmacılık (r=0.56, p<0.01) ve daimicilik (r=0.39, p<0.01) 
arasında pozitif yönde anlamlı ilişkiler görülmüştür. Varoluşçu eğitim ile 
yeniden kurmacılık (r=0.56, p<0.01) ve daimicilik (r=0.39, p<0.01) arasında 
orta düzeyde; yine yeniden kurmacılık ile daimicilik arasında (r=0.57, 
p<0.01) orta düzeyde; yeniden kurmacılık ile esasicilik arasında (r=0.11, 

Tablo 6: Öğretmen Adaylarının Ahlaki Olgunluk Düzeyleri ile Eğitim İnançları Arasındaki İlişkiye 
Yönelik Korelasyon Katsayısı Sonuçları 

Değişkenler  1 2 3 4 5 6 

1. Ahlaki 
Olgunluk 

Korelasyon (r) 1 0.24** 0.30** 0.19** 0.19** -0.11** 
Anlamlılık (p)  0.00 0.00 0.00 0.00 0.00 

2.  İlerlemecilik Korelasyon (r)  1 0.71** 0.56** 0.40** -0.11** 
Anlamlılık (p)   0.00 0.00 0.00 0.00 

3. Varoluşçu 
Eğitim 

Korelasyon (r)   1 0.56** 0.40** -0.17** 
Anlamlılık (p)    0.00 0.00 0.00 

4. Yeniden 
Kurmacılık 

Korelasyon (r)    1 0.57** 0.11** 
Anlamlılık (p)     0.00 0.00 

5. Daimicilik Korelasyon (r)     1 0.27** 
Anlamlılık (p)      0.00 

6. Esasicilik Korelasyon (r)      1 
Anlamlılık (p)      - 

**Korelasyon 0.01 düzeyinde anlamlıdır. (p<0.01) 
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p<0.01) düşük düzeyde; daimicilik ile esasicilik arasında (r=0.27, p<0.01) 
ise yine düşük düzeyde anlamlı ilişkiler tespit edilmiştir. Eğitim inançları 
alt boyutları arasında negatif yönde ve düşük düzeyde ilişki ise ilerleme-
cilik ile esasicilik (r= -0.11, p<0.01), varoluşçu eğitim ile esasicilik (r= -0.17, 
p<0.01) alt boyutları arasında görülmüştür.  

Tunca vd. (2015) tarafından   yapılan çalışmada, öğretmenlerin eği-
tim inançları ile mesleki değerleri arasında anlamlı ilişkiler olduğu gö-
rülmüştür. Bu bağlamda, mesleki değerler (farklılıklara saygı duyma, 
kişisel ve toplumsal sorumluluk, şiddete karşı olma, iş birliğine açık ol-
ma) alt boyutları ile eğitim inançları (ilerlemecilik, varoluşçu eğitim, ye-
niden kurmacılık ve daimicilik) alt boyutları arasında pozitif yönde, esa-
sicilik alt boyutunda ise negatif yönde ilişkilerin olduğu görülmüştür. 
Ahlak kapsamında ele alınan değerler ile benimsenen eğitim inançları 
(felsefeleri) arasında anlamlı ilişkilerin görüldüğü bu çalışmalar, iki du-
rumun karşılaştırılması ve aralarındaki ilişkilerin ortaya çıkarılması açı-
sından önemli görülmektedir. 

Bu çalışmada, hem ahlaki olgunluk hem de ilerlemecilik ve varoluş-
çu eğitim inançları ile esasicilik eğitim inancı arasında olumsuz bir ilişki-
nin görülmesi sonucunda, esasicilik eğitim anlayışının günümüzde yeter-
li bir destek görmediği ve benimsenmediği söylenebilir.  

Sonuç 

Öğretmen adaylarının ahlaki olgunluk düzeyleri cinsiyet değişkenine 
göre analiz edilmiş ve kadınların lehine anlamlı farklılık tespit edilmiştir. 
Bir başka ifadeyle araştırma sonucunda kadınların ahlaki olgunluk dü-
zeylerinin erkeklere göre daha yüksek olduğu görülmüştür. 

Araştırmaya katılan öğretmen adaylarının öğrenim gördükleri bö-
lümlere (sınıf öğretmenliği, sosyal bilgiler öğretmenliği, Türkçe öğret-
menliği, ilköğretim matematik öğretmenliği ve ilahiyat programı) göre 
ahlaki olgunluk düzeyleri arasında anlamlı bir fark görülmemiştir.  

Araştırmada kadın ve erkek öğretmen adaylarının eğitim inançları 
alt boyutlarından (yeniden kurmacılık ve daimicilik) arasında anlamlı bir 
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fark görülmemişken, diğer alt boyutları olan (esasicilik, varoluşçu eğitim 
ve ilerlemecilik)  arasında anlamlı bir fark görülmüştür. Bu bağlamda, 
anlamlı farklılık gösteren alt boyutlarda kadın öğretmen adaylarının er-
keklere göre daha fazla ilerlemeci ve varoluşçu eğitim inancına sahip 
oldukları gözlenirken, erkek öğretmen adaylarının ise kadınlara göre 
daha fazla esasici eğitim inancına sahip olduğu sonucuna ulaşılmıştır.  

Öğretmen adaylarının bölüm değişkenine göre incelenen eğitim 
inançlarında ilerlemecilik, daimicilik ve esasicilik alt boyutları arasında 
anlamlı farklılıklar tespit edilmiştir. Bu bağlamda, sınıf ve ilköğretim 
matematik öğretmenliği bölümünde öğrenim gören öğretmen adaylarının 
ilahiyat fakültesinde öğrenim görenlere göre ilerlemeci eğitim inancının 
daha yüksek olduğu görülmüştür. Yine, ilahiyat fakültesinde öğrenim 
gören öğrencilerin sınıf öğretmenliği, sosyal bilgiler öğretmenliği ve 
Türkçe öğretmenliğinde öğrenim gören öğrencilere göre; ilköğretim ma-
tematik öğretmenliğinde öğrenim gören öğrencilerin ise sınıf ve sosyal 
bilgiler öğretmenliği bölümünde öğrenim gören öğrencilere göre daha 
fazla daimici eğitim inancına sahip olduğu sonucuna ulaşılmıştır. Ayrıca, 
diğer tüm bölümlerdeki öğrencilere göre en düşük düzeyde esasici eğitim 
inancına sınıf öğretmenliği öğrencilerinin sahip olduğu görülmüştür.  

Eğitim inançlarının alt boyutları bağlamında öğretmen adaylarının 
ahlaki olgunluk düzeyleri ile ilerlemecilik, varoluşçu eğitim, yeniden 
kurmacılık ve daimicilik alt boyutları arasında pozitif yönde, esasicilik alt 
boyutuyla ise negatif yönde bir ilişki olduğu sonucuna ulaşılmıştır. Öğ-
retmen adaylarının ahlaki olgunluk düzeyleri arttıkça esasici eğitim inan-
cını benimseme düzeyinde azalış görülmektedir. Bunun aksine ahlaki 
olgunluk düzeyi arttıkça ilerlemecilik, varoluşçu eğitim, yeniden kurma-
cılık ve daimicilik eğitim inançlarını benimseme düzeyleri de artmakta-
dır. 

Araştırma kapsamında elde edilen bu sonuçlar doğrultusunda bir 
takım öneriler ileri sürülebilir. Araştırma sonucunda erkeklerin ahlaki 
olgunluk düzeyinin kadın öğretmen adaylarına göre daha düşük oldu-
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ğuna ulaşılmıştır. Bu bağlamda okul öncesinden yükseköğretime kadar 
eğitimin tüm kademelerinde ahlak ve değerler eğitimine programlar içe-
risinde yer verilebilir. Ayrıca öğretmen adaylarının eğitim inançları ara-
sında cinsiyet ve bölüme göre farklılık görülmüştür. Bu farklılığın altında 
yatan nedenler, öğretmen adaylarının benimsedikleri eğitim inancını 
benimseme gerekçeleri nitel çalışmalarla ayrıntılı bir şekilde incelenebilir. 
Araştırma sonucunda öğretmen adaylarının benimsedikleri eğitim felse-
feleri ile ahlaki olgunluk düzeyleri arasında anlamlı bir ilişki olduğu so-
nucuna ulaşılmıştır. Bu nedenle öğretmen yetiştirme programlarında 
felsefe-ahlak ilişkileri ele alınabilir. Kadın öğretmen adaylarının erkek 
öğretmen adaylarına göre ilerlemeci ve varoluşçu eğitim inanç düzeyleri-
nin yüksek olmasının ve erkek öğretmen adaylarının da kadınlara göre 
esasici eğitim inanç düzeylerinin yüksek bulunması nedenleri bu konuda 
yapılacak nitel çalışmalarla ortaya çıkarılabilir. Ahlaki olgunluk ile esasici 
eğitim inancı arasında negatif yönde anlamlı bir ilişkinin bulunması il-
ginç olarak görülmektedir. Bu bağlamda, ahlaki olgunluk düzeyi yüksek 
olan bireylerin esasiciliğin öngördüğü eğitimde baskı ve cezaya karşı 
olduğu söylenebilir. Bu sonuçlara göre öğretmen adaylarının konu ve 
öğretmen merkezli bir eğitim anlayışı yerine, daha çok öğrenciyi merkez 
alan bir eğitim anlayışını benimsedikleri anlaşılmaktadır.  
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Challenges For Islamic Banking Industry:  
The Kyrgyz Republic Experience 

Abstract:  Although the vast majority of people in Kyrgyzstan are Sunni Muslims, 
Islamic banking have only 1,5 % of the total market share of the bank sec-
tor. The National Bank of the Kyrgyz Republic (NBKR) is the main state 
regulator that is responsible for strategic actions regarding the introduction 
and development of the Islamic banking industry in the country. In 2017 
NBKR issued a strategic document for the period 2018-2021 whereby, it 
was defined a targeted indicator for Islamic banking industry development: 
the share of Islamic banking should grow total Kyrgyz banking system as-
sets to 5% by 2021 from the current 1.5 %. With this goal, the state regula-
tor is perhaps acting prematurely because, despite the Muslim majority in 
the country and the fact that Kyrgyzstan was among the first in the post-
Soviet territory to introduce Islamic banking in the early 2000s, it is still 
faced with a long list of tasks ahead that need to be overcome before it can 
achieve this target. In this research, the development and the experience of 
Islamic banking in Kyrgyzstan is briefly explained. The purpose of this pa-
per is to outline the changes which have occurred thus far in the Kyrgyz Is-
lamic banking industry as well as to identify the current challenges and 
propose solutions and recommendations.  

Keywords: Islamic Banking, Kyrgyzstan, Challenges, Shari’ah Supervision. 

õõõ 
 

İslami Bankacılık Sektörünün Zorlukları:  
Kırgız Cumhuriyeti Deneyimi 

Öz:    Kırgızistan'da yaşayan insanların büyük çoğunluğu Sünni Müslümanlar ol-
masına rağmen, İslâmî bankacılık alanında, banka sektörünün toplam pazar 
payının yalnızca % 1,5'ine sahiptir. Kırgız Cumhuriyeti Merkez Bankası 
(NBKR), ülkede İslami bankacılık sektörünün tanıtılması ve geliştirilmesi ile 
ilgili stratejik eylemlerden sorumlu düzenleyicisidir. 2017 yılında NBKR, 
2018-2021 dönemi için stratejik bir belge yayınladı ve burada İslami banka-
cılık sektörünün gelişimi için hedeflenen bir gösterge tanımlandı: İslami 
bankacılığın toplam Kırgız bankacılık sistemi varlıklarının payı, mevcut % 
1,5'ten 2021 yılına kadar % 5'e çıkarılması gerekiyordu. Bu amaçla, Merkez 
bankası belki de vaktinden önce hareket ediyordur. Çünkü ülkedeki Müs-
lüman çoğunluğa ve Kırgızistan'ın 2000'lerin başında İslami bankacılığı uy-
gulamaya koyan ilk Sovyet etki alanlarından biri olmasına rağmen, hala bir 
hedefe ulaşamadı. İstenen duruma gelinmesi için yapılması gerekli olan bir 
çok faaliyetin var olduğu ifade edilebilir. Bu araştırmada Kırgızistan'da İs-
lamî bankacılığın gelişimi ve deneyimi kısaca anlatılmaktadır. Bu makalenin 
amacı, Kırgız İslami bankacılık endüstrisinde şimdiye kadar meydana gelen 
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değişikliklerin ana hatlarını çizmek, mevcut zorlukları belirlemek ve çözüm-
ler ve öneriler önermektir. 

Anahtar Kelimeler: İslâmî bankacılık, Kırgızistan, Zorluklar, Şerî Denetim. 

õõõ 
Introduction  
The history of the Kyrgyz Islamic banking industry is strongly connected 
with the Islamic Development Bank (IsDB)1 and one of the shareholders 
of the local commercial bank, Shamil Murtazaliev. On 16 May 2006, the 
Kyrgyz Republic, IsDB and EcoBank ratified a Memorandum of Under-
standing on the introduction of Islamic banking and financing in the Kyr-
gyz Republic. This agreement opened the doors to a new legal framework 
which provided one of the most advanced legal regulatory platforms for 
the Islamic financial industry in the CIS region in the following years.2 
This memorandum reflects the vector of movement of the parties for the 
most effective and speedy formation of an alternative Islamic economic 
model in the country and stipulated four steps for transforming Bishkek 
(the capital of the Kyrgyz Republic) into an Islamic financial hub in Cen-
tral Asia3. Two months after the ratification of the memorandum, the 
president of the Kyrgyz Republic, Bakyiev, issued Decree № 373 “on the 
implementation of principles of Islamic finance in the Kyrgyz Republic 
within the framework of the pilot project”4. According to the first para-
graph of this decree, Islamic banking should be developed along with 
conventional banking. The key result of these two pieces of legislation 

 
1  Established in 1975, the Islamic Development Bank (IsDB) aims to foster socioeconomic 

development in its 56 member countries, as well as Muslim communities in non-
member countries, in accordance with Islamic principles.  

2  Елена Мешкова, “О перспективах исламского банкинга в Кыргызстане”, Cлово 
Кыргызстана, (Бишкек: Учкун, 2016), 6. 

3  Alexander Wolters, “Islamic Finance in the States of Central Asia: Strategies, Institu-
tions”, First Experiences, Private Hochschule Gottingen, Forschungspapiere Research 
Papers 2013/01 (2013), 12.  

4  Ministry of Justice of the Kyrgyz Republic, Decree № 373 “on the implementation of 
principles of Islamic finance in the Kyrgyz Republic within the framework of the pilot 
project”, Access Date: March 22th, 2021, http://cbd.minjust.gov.kg/act/view/ru-
ru/4508/20?cl=ru-ru  
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was the creation of the new banking industry - the first step to creating a 
dual banking system in the CIS region.5  

This paper aims to review the evolution of the Kyrgyz Islamic bank-
ing industry by highlighting major stages up to the current status and to 
analyze current challenges facing the industry. Previous studies provide a 
review of the earlier years and first stages of the Kyrgyz Islamic banking 
industry in the beginning of the 2000s.6 More recent studies, such as the 
IFC’s report for 2016 and the ICD’s report for 2018, focused on the per-
formance of the banking system through analysis of the basic banking 
sector, economic statistical data and general information on Islamic fi-
nance in the country. This study contributes to the literature by extending 
the review period up to more recent changes, underlining the major fea-
ture of each stage of development of the Kyrgyz Islamic banking industry 
and analyzing current challenges facing the industry.  

This paper is divided into the following sections: The first section is a 
review of the literature. The second section highlights the legal and regu-
latory framework for the Islamic banking industry. The third and fourth 
sections are dedicated to an overview of the conventional as well as the 
Islamic Kyrgyz banking sector. Current challenges facing the Kyrgyz 
Islamic banking industry are discussed in the fifth section. The final sec-
tion summarises some general conclusions.  
Literature review  
Unfortunately, the literature on the current status of the Islamic banking 
industry in Kyrgyzstan and its further development is limited. However, 

 
5  International Finance Corporation (IFC), “Islamic Banking and Finance. Opportunities 

across Micro, Small, and Medium Enterprises in the Kyrgyz Republic”, (Bishkek: Inter-
national Finance Corporation, 2016), 29.  

6  Geoffrey F. Gresh, “The Rise of Islamic Banking and Finance in Central Asia,” The 
Fletcher School Online Journal for issues related to Southwest Asia and Islamic Civiliza-
tion, Al Nakhlah, (2007), 1-11; Bruno De Cordier, “The Development Space(s) of non-
OECD Aid Donors in Southern Eurasia: a Look at the Islamic Development Bank.” Cen-
tral Asia Economic Papers. Washington, DC, George Washington University. Elliott 
School of International Affairs. Central Asia Programme No. 3 (2012), 1-8. Also see Al-
exander Wolters, “Islamic Finance”, 1-29.  
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some international organizations like the Islamic Development Bank and 
the International Finance Cooperation prepare and publish relevant re-
ports. Moreover, the Central Bank of the Kyrgyz Republic (NBKR) has 
several economical, statistical and financial publications, including quar-
terly and annual reports. In addition, some preliminary research was 
carried out several years ago by a German researcher, Alexander Wolters. 
He analyzes the early stage of introduction and implementation of Islam-
ic finance in post-Soviet countries. The first study on the rise of Islamic 
banking and finance in Central Asia was performed by Geoffrey F. Gresh. 
He examines the important role and contribution of IsDB in Kyrgyzstan 
in the framework of the transformation to a market economic system in 
the 1990s. Bekkin7  describes the development of Islamic finance in the 
former Soviet Union countries. He outlines the first experience of the 
introduction of Islamic banking in Kyrgyzstan. 
 
Legal and regulatory framework for the Islamic banking industry 
Following the Tulip Revolution in 2005, President Kurmanbek Bakiyev 
initiated the introduction of the Islamic banking system to the country. 
According to clause 4 of Bakyiev’s decree dated on 12 July 2006, the Kyr-
gyz Central Bank and the State Service of Regulation and Supervision of 
the Financial Market under the Government of the Kyrgyz Republic 
(GSFR) were to be appointed as the state bodies responsible for the im-
plementation of the pilot project under the condition of the memoran-
dum, as well as licensing and supervising the implementation of the Is-
lamic banking industry (Islamic banking services, Islamic insurance ser-
vices - Takaful, services of the Islamic capital market - Sukuk) within the 
activity of the EcoBank. Based on this document, NBKR began developing 
the relevant legislative framework regulating the implementation of Is-
lamic banking in the country within one month (such as issuing a license 
for the pilot project). The Kyrgyz Government had within three months to 
develop the relevant legislation regulating Islamic insurance activities 

 
7  Renat Bekkin, “Islamic Finance in the Former Soviet Union”, Discussion paper of the 

Institute of Developing Economies (2009), 179-209. 
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(Takaful) and within six months to develop legislation regulating the Is-
lamic capital market (Sukuk) for the implementation of the pilot project 
under the memorandum.  

In December 2007, Mustafa Bin Hamat, so-called father of Malaysia’s 
Islamic banking system, gave a special presentation for members of the 
Kyrgyz government on the viability of the Islamic banking system as a 
second pillar supporting the development of the Kyrgyz economy.8 

In order to conduct Islamic banking operations, NBKR and EcoBank 
developed and approved the package of minimum regulation in record 
time, including a statute for financing based on Islamic principles, stating 
in detail the conditions for Islamic banking instruments like Mudarabah, 
Sharikah, Murabaha, Ijarah and Ijarah Muntahiyah Bittamlik, Qard Hasan, 
Istisnaa and Parallel Istisnaa, Guarantee, Salam, Letter of Credit, Hiba etc., the 
Regulation “on taxation and accounting of operations carried out based 
on Islamic principles of financing in the Kyrgyz Republic as part of a pilot 
project in the open joint-stock company EcoBank and the procedure for 
paying non-tax payments”.9 

In July 2007, the president of the Kyrgyz Republic, Bakyiev, jointly 
with the president of the IsDB, Ahmed Mohammed Ali, solemnly an-
nounced that the pilot project on the introduction of Islamic banking and 
financing in the Kyrgyz Republic had officially started. This historical 
event enabled the country to move forward in establishing new legisla-
tion and a regulatory framework for the Islamic banking industry in the 
country. 

In April 2008, President Bakyiev, issued Decree № 146 “on further 
measures for the introduction of the Islamic financial services industry in 

 
8   EkoIslamikBank, “Pilot project”, Access Date: March 22th, 2021, 

https://eib.kg/static/epilot.html 
9  Ministry of Justice of the Kyrgyz Republic, Regulation “on taxation and accounting of 

operations carried out based on Islamic principles of financing in the Kyrgyz Republic 
as part of a pilot project in the open joint-stock company EcoBank and the procedure for 
paying non-tax payments”, Access Date: March 22th, 2021, 
http://cbd.minjust.gov.kg/act/view/ru-ru/58312 
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the Kyrgyz Republic”.10 The Central Bank approved the proposals to the 
plan of measures for 2008-2010 within the framework of implementation 
of this decree. This plan included measures on the formation and estab-
lishment of Bishkek city as the Central Asian hub of Islamic finance.11 

Table 1. Major milestones in the development of regulatory and in-
dustry infrastructure related to Islamic banking and finance in Kyrgyz-
stan (2006-2020)    

Year Regulatory and infrastructure development 

2006 
Kyrgyzstan establishes the framework for an Islamic banking sys-
tem to operate alongside the conventional banking system.  

2008 
Kyrgyzstan becomes the first country in the CIS region to establish 
a Shari’ah Supervisory Board within the scope of a regulatory 
framework. 

2009 
Kyrgyzstan becomes the first jurisdiction in the CIS region to put in 
place Islamic insurance (Takaful) and capital market (Sukuk) activi-
ties. 

2013 
Kyrgyzstan becomes the first jurisdiction in the CIS region to oper-
ate fully-fledged Islamic microcredit companies within the scope 
of a regulatory framework.   

2014 
Kyrgyzstan establishes the first Kyrgyz Islamic leasing company, 
CJSC Ijarah Company.  

2016 
Kyrgyzstan becomes the first jurisdiction in the CIS region to stipu-
late requirements in the relevant chapter to the Civil Code regulat-
ing Islamic financial transactions.  

 
10   Ministry of Justice of the Kyrgyz Republic, Decree № 146 “on further measures for the 

introduction of the Islamic financial services industry in the Kyrgyz Republic, Access 
Date: March 22th, 2021, http://cbd.minjust.gov.kg/act/view/ru-ru/4732?cl=ru-ru 

11  NBKR, “Bulletin of the National Bank of the Kyrgyz Republic, 2008-2017”, Access Date: 
March 23th, 2021, https://www.nbkr.kg/index1.jsp?item=137&lang= ENG 
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2017 
Kyrgyzstan becomes the first jurisdiction in the CIS region to oper-
ate an Islamic window12 of a conventional microcredit company.  

2018 
Two local commercial banks obtain a license to operate in the 
framework of the Islamic windows. 

2019 
The Accounting and Auditing Organization for Islamic Financial 
Institutions (AAOIFI)13 provides professional development train-
ing for representatives of local financial institutions.  

2020 
The International Islamic Trade Finance Corporation (ITFC)14 pro-
vides professional development training for representatives of lo-
cal financial institutions. 

 
Source: NBKR 2020, updated by the author.  

Overview Of Kyrgyzstan’s Current Banking Sector  
Kyrgyzstan’s banking sector is made up of commercial banks, state com-
mercial banks and non-banking financial-credit organizations, which 
include a specialized financial-credit organization (FCCU OJSC), micro-
finance companies, microcredit companies, microcredit agencies, credit 
unions and exchange offices. 

 
Numerically the industry, as of March 22, 2021, consists of 23 com-

mercial banks; three of them being state-owned. Five major banks hold 
55% of the banking sector assets and 49% of the credit portfolio. All bank-
ing institutions of the country are universal by the type of business. Re-

 
12  A financial institution that provides services in accordance with Islamic principles of 

financing within the framework of the relevant division (Islamic window) with the ap-
propriate state regulator’s license. 

13  AAOIFI, established in 1991 and based in Bahrain, is the leading international not-for-
profit organization primarily responsible for the development and issuance of standards 
for the global Islamic finance industry. Amongst its most remarkable achievements is 
the issuance of 94 standards, so far, in the areas of Shari’ah, accounting, auditing, ethics 
and governance. Its standards are adopted by central banks and regulatory authorities 
in a number of countries, either on a mandatory basis or as a guiding principle. 

14  The International Islamic Trade Finance Corporation (ITFC) is a member of the Islamic 
Development Bank (IsDB) Group. Its primary focus is to encourage intra-trade among 
Organization of Islamic Cooperation (OIC) Member Countries. 
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garding information on non-banking financial-credit organizations, there 
are 9 microfinance companies, 87 microcredit companies, 38 microcredit 
agencies, 1 specialized FCCU OJSC, 92 credit unions, and 387 exchange 
offices.15  

The banking system of the Kyrgyz Republic is a two-tier system in 
which the first level of the system is represented by the National Bank of 
the Kyrgyz Republic, and the second by commercial banks. The NBKR is 
independent from government and it has the right to license, supervise 
and regulate the activity of financial institutions, including Islamic finan-
cial institutions and Islamic windows of conventional financial institu-
tions in the country.  

Despite the fact that the role of non-banking financial-credit organi-
zations has grown in Kyrgyzstan during recent years, commercial banks 
still retain a dominant role in the financial system of Kyrgyzstan.16 

 
Table 2. Dynamic of development of institutional structure of the 

banking sector (2015-2021*)  
 

 
Source: NBKR 2021, updated by the author.  

 
15  NBKR, www.nbkr.kg.  
16  Dastan Aseinov - Kamalbek  Karymshakov “Development of the Banking System in 

Kyrgyzstan: An Historical Review and Current Challenges”, Sosyoekonomi, 26/38  
(2018), 80. 

 
 
*- information of first quarter of 2021. 
 

2015 2016 2017 2018 2019 2020 2021

Commercial banks 24 25 25 25 25 23 23
Microfinance companies 6 6 7 8 8 9 9
Microcredit companies 109 103 96 98 91 86 87
Microcrdit agencies 57 53 47 42 40 39 38

FCCU OJSC 1 1 1 1 1 1 1

Credit unions 125 116 110 108 95 93 92

Exchange offices 329 394 396 398 411 397 387
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According to NBKR’s report, as of December 31, 2020, the total fi-

nancial intervention (assets/GDP) was 48.4 % (at the end of 2019 it was 
40.2 %). The total capital adequacy ratio of the banking system was 24.9 % 
(at the end of 2019 it was 24.1 %) with the standard of 12.0 %, the leverage 
ratio of the banking system was 16.2 % (at the end of 2019 it was 17.5 %) 
with the standard of 8.0 %. The liquidity ratio of the banking system was 
64.9 % (at the end of 2019 it was 64.0 %) with the standard of 30.0 %. The 
return of assets of the banking sector (ROA) was 0.9 % (at the end of 2019 
it was 1.2 %), and the return on equity (ROE) was 5.6 % (at the end of 
2019 it was 7.7 %).  

 
Islamic banking in the Kyrgyz Republic 
In order to provide much-needed competition, NBKR allowed conven-
tional banks and conventional non-banking financial institutions to oper-
ate in the framework of Islamic windows. According to NBKR, as of Oc-
tober 15, 2020, the following financial institutions are operating on Islam-
ic principles in the territory of the Kyrgyz Republic: 

Table 3. Major Indicators of the Banking Sector (2015-2021*) 
 

 
 
*- information of first quarter of 2021.  
 
Source: NBKR 2021, updated by the author. 
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1. One pilot bank: EcoIslamicBank СJSC 
2. One Islamic window of a conventional bank: Bakai Bank OJSC 
3. One Islamic window of a conventional microcredit company: M 

Bulak MCC LLC 
4. Four fully-fledged Islamic microcredit companies: Kompanion 

Invest MCC LLC, Ak Karzhi MCC LLC, Bereket Finance MCC 
LLC and Ak Nur Capital MCC LLC 

5. One Islamic leasing company: Leasing Company Kyrgyzstan 
CJSC. 

 

 
We observe from Table 4 that in the medium term, NBKR plans to 

increase indicators reflecting the availability of banking services and in-
crease the level of financial intermediation of the banking system, i.e. 
banking system assets should account for 55 % of GDP. NBKR plans to 
increase the share of financing based on Islamic principles up to 5 % of 
the total loan portfolio in the banking sector.  
Current Challenges Facing The Kyrgyz Islamic Banking Industry 
The Kyrgyz Islamic banking industry was forced to overcome numerous 
obstacles, it lacked knowledge and experience, there was no legal frame-
work, and there were endless bureaucratic obstacles and delays.17 The 
establishment of the Islamic banking industry in Kyrgyzstan faced daunt-

 
17  EcoIslamicBank, “History”, Access Date: March 22th, 2021, https://eib.kg/static/history.html 

Table 4. Facts and forecast of the main indicators of the banking system, including Islamic banking for 
2021 
 

Indexes 2017 2018 2019 2020 
Forecast for 

2021 
Assets to GDP,% 38.8 39 42.2 48.4 55.0 
Loans to GDP,% 21.6 21 28.6 n/a 30.3 
Deposits to GDP,% 23.9 23 26 n/a 35.0 
The share of financing based 
on Islamic principles in total 
loan portfolio,% 

0.9 1.4 1.4 1.5 5.0 

 
Source: NBKR 2021, updated by the author. 
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ing hurdles, where the secular elite had long regarded religion with sus-
picion.18  

Despite the fact that quite significant progress has been made since 
the introduction of Islamic finance in the country, the Kyrgyz Islamic 
banking industry still faces serious challenges. At the present stage, it is 
important to identify which challenges exacerbate chronic development 
problems and serve as factors constraining sustainable development and 
achievement of industry growth. NBKR is the main entity that is respon-
sible for strategic actions regarding the introduction and development of 
the local Islamic banking industry and this state body, in the first in-
stance, is expected to take certain measures in overcoming these chal-
lenges.  

In 2017 NBKR issued a strategic document for the period 2018-202119 
to achieve 5 % domestic market share by 2021. NBKR declares not only its 
target, but also the measures which should be taken in order to reach the 
target set. NBKR selected five strategic domains, notably: 

Industrial coordination of actions with state bodies of the Kyrgyz 
Republic in the process of introducing amendments and additions to the 
Civil and Tax Codes, taking into account the specifics of Islamic finance 
products; 

Further implementation and harmonization of international stand-
ards of the Islamic Financial Services Council (IFSB) and the Accounting 
and Auditing Organization for Islamic Financial Institutions (AAOIFI) 
with the banking legislation of the Kyrgyz Republic in order to expand 
the product line of banking services and to establish a financial Shari’ah 
Board; 

 
18  Justin Vela, “Kyrgyzstan: Islamic Banking Offers Alternative to the “European System”, 

Access Date: March 22th, 2021, https://eurasianet.org/kyrgyzstan-islamic-banking-offers-
alternative-to-the-european-system 

 
19  NBKR, “The Main Directions of the Development of the Banking System Kyrgyz Repub-

lic for 2018-2021”, Access Date: March 22th, 2021, 
https://www.nbkr.kg/contout.jsp?item=1436&lang=RUS&material=90251 
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Creation of an environment for liquidity management in the Islamic 
banking sector;  

Assistance to the market player in the establishment of Islamic banks 
or Islamic windows of conventional banks in order to increase the share 
of financing based on Islamic principles up to 5% of the total loan portfo-
lio in the banking sector and promote the development of Islamic insur-
ance (Takaful) and the Islamic securities market (Sukuk); 

Development of proposals regarding the improvement of regulatory 
legal acts for the development of integral components of the Islamic 
economy, such as Zakah (form of alms-giving treated in Islam as a reli-
gious obligation) and Waqf (religious endowment) funds.  

Moreover, NBKR stated that in the long-term, the growth strategy 
will continue to raise the level of awareness and involvement of the 
population to the Islamic banking industry. According to the NBKR’s 
statement in this document, the lack of qualified specialists in the market 
is one of the factors which hinders the development of Islamic banking in 
the country. Therefore, it is stated, that NBKR is preparing a proposal to 
create a regional training center for Islamic economics and finance for the 
training and retraining of national personnel in this area. 

Since a significant portion of the time that was laid down in the stra-
tegic document has already passed and there have been no significant 
shifts in the industry during this time, as indicated in Table 4, it can be 
assumed that the challenges and measures to overcome these challenges 
were initially not correctly identified.  

Our analysis shows that the progressive movement and develop-
ment of the industry at the initial stage is facilitated not by the strength-
ening of legal regulation through the introduction of detailed amend-
ments and additions to the legislation, but by the liberalization of the 
legal field. Malaysia is a very good example of how the impacts of liberal-
ization are positive. Elryah20 provides an empirical investigation of the 
impacts of liberalization and reforms on the performance of Islamic banks 

 
20  Yagoub Elryah, “Drivers’ Growth of Islamic Banking Industry: Lesson from Malaysia. 

International Journal of Social Sciences and Management, 1/4 (2014), 123. 
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in Malaysia, using a panel regression model. A total of 16 Islamic banks 
and 114 observations participated in his study. The research analyses 
annual data from 2002 until 2012. The results indicate that the relation-
ship between financial liberalization and Islamic banks’ performance was 
statistically significant. The findings also indicate that financial liberaliza-
tion has statistically significant positive effects on the performance of 
Islamic banks in Malaysia.21  

There are also challenges concerning the measures to harmonize the 
legislation with AAOIFI and IFSB standards. Of course, standardization 
and harmonization in the field of Islamic finance plays an important role. 
It enables all market participants to understand the rules and principles 
which govern the system. However, it must be understood that the work 
on standardization began relatively recently, i.e. since the 2000s. AAOIFI 
and IFSB standards are revised annually. The introduction of norms from 
these standards into the main legislation of the country, such as the Civil 
Code and the Tax Code, especially when the industry is at its initial stage, 
is not an optional decision. An example is article 738-14 of the Civil Code 
of the Kyrgyz Republic in relation to the Murabaha transaction (purchase 
and sale of goods, with the disclosure of the amount of the margin), it is 
indicated that the bank's markup does not include the costs of paying 
salaries to bank employees. Actually the bank just makes money on the 
difference between a valuable purchase of goods and a sale. The costs of 
paying salaries should be included in the markup of the bank’s contract 
based on Murabaha principles. Currently, this is being fixed by the regula-
tor. However, the idea of including the AAOIFI norms in the main legis-
lation (Civil and Tax Codes) at the initial stage, according to our esti-
mates, was premature. As mentioned above, this measure - harmonizing 
the legislation with AAOIFI and IFSB standards - is being done with the 
aim of expanding the Islamic product line. However, the country has 
adopted all the main types of transactions (about 10) used in Islamic fi-
nance at the legislative level. From these 10 accepted transactions, only 

 
21  Elryah, “Drivers’ Growth of Islamic Banking”, 124. 
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Murabaha is commonly used. Even conventional banks have begun to use 
financial products where the customers / borrowers are ultimately pro-
vided with goods instead of cash money. For clients, an Islamic banking 
has become similar to a conventional banking. For many clients, the price 
paid to the bank for services is a key factor. In this, Islamic banks are 
much inferior to conventional banks. From here, clients develop an un-
derstanding that Islamic banking is no different from conventional bank-
ing. The fundamental difference and the nature of the Islamic banking 
remains unclear. In this regard, the regulator should stimulate and en-
courage innovation in Kyrgyz Islamic banking industry. Even if the share 
of Islamic banking is not large, a certain internal rating among market 
participants should be developed. It would be useful to organize contests 
for the best local scientific research in the development of Islamic banking 
in the country. 

Regarding the idea of creating a so-called financial Shari’ah Board 
(Central Shari’ah Board) at the state level (centralized model22), with au-
thorizations for it to be the final authority that determines the Shari’ah 
compliance of banking products and gives permission for their use, will 
also, in our opinion, not have a particular effect on the growth of the in-
dustry. Many studies and research papers confirm it.  Firstly, the powers 
that the regulator plans to give this Shari’ah Board, namely "to act as the 
final authority and granting permission", seem to be aimed not to devel-
op the industry, but to contain it. Secondly, there already is an official 
Supreme Board of Shari’ah scholars in the country, so why not use this 
unique opportunity in these matters. It would be rational from the view-
point of consolidation, public trust in the industry and cost efficiency. 

 
22  There are different models of SSBs in the global Islamic financial industry. The follow-

ing three are the main models: 1) Centralized Shari’ah Supervisory Board – The Central 
Bank / regulators of the country will form a Shari’ah Supervisory Board to supervise 
and control the country’s Islamic financial institutions. 2) Decentralized Shari’ah Super-
visory Board – Each and every Islamic financial institution will have their own Shari’ah 
Supervisory Board at the company level. According to this approach, Islamic financial 
institutions have their own individual Shari’ah Supervisory Board. 3) Outsourced Sha-
ri’ah Supervisory Board – Islamic financial institutions will outsource the Shariah advi-
sory services function.  
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Kyrgyzstan is a secular country but it is impossible to develop Islamic 
finance without involving the local clergy in the industry. This should be 
communicated and clarified to each market participant, first and foremost 
to officials. This is where the main focus of the regulator should be. 

As for measures to create equal financial conditions and opportuni-
ties for effective liquidity management for Islamic banks, as is best prac-
tice in the leading countries with a developed Islamic financial market, 
this, in our opinion, is not relevant now, since the share of Islamic banks 
has not reached a size to be able to offer anything substantial. If anything 
is offered in the current condition, it will be just driven from conventional 
banking or the worst and most doubtful practices in the Islamic banking 
industry. 

Lastly, measures (actions) in the strategic document are not directly 
related to NBKR’s institutional focus. The responsibility for the introduc-
tion and development of Islamic insurance (Takaful) and the Islamic secu-
rities market (Sukuk) is legally under the State Service of Regulation and 
Supervision of the Financial Market under the Government of the Kyrgyz 
Republic (GSFR). The issues related to Zakah and Waqf are under the insti-
tutional focus of the religious authority, Mufiyat. So for the sake of effi-
ciency and achieving targets, it is recommended that the main priorities 
in the strategic document should be re-considered and set only under 
institutional focus. 
Conclusion 
It is difficult to discuss the scientific basis of NBKR’s strategic document 
for the period 2018-2021. However, before issuing such an essential stra-
tegic document to the industry, the use and application of a research-
based approach would be very beneficial.   

The Kyrgyz Islamic banking industry was underdeveloped, primari-
ly due to the lack of legislative and regulatory support from the govern-
ment and the country’s central bank.23 Despite the fact that Kyrgyzstan 
has made progress in the introduction and development of Islamic fi-

 
23  International Finance Corporation (IFC), “Islamic Banking and Finance”, 34. 
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nance, the potential of the industry has still not been realized. NBKR has 
started to make an attempt to rectify this situation. Evidently, growth has 
not come without challenges. If these challenges are correctly identified 
and met appropriately at the right time, further growth of the industry 
can be expected. All these challenges should have the continued strong 
will and commitment of NBKR. The current Islamic banking industry in 
Kyrgyzstan is facing a long list of tasks ahead that need to be overcome 
before it can achieve 5 percent domestic market share by 2021.  

Our work clearly has some limitations. Despite this we believe our 
work could be a starting point for the reconsideration of some of NBKR’s 
tasks (measures) or even NBKR’s targets in the future. Setting the wrong 
goals or even the right goals for the wrong reasons can have dire conse-
quences for the emerging Islamic banking industry.  
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 ةّیبھذملاو ةّیلبقلا نیب يلھاجلا رعشّلا يف مازتللاا
 يّلھاجلا رعشلا يف مازتللاا ةّیضق نّإف ثیدحلا رصعلا جاتن "مازتللاا" حلطصم نوك نم مغرّلا ىلع

 ءارعشّلا لوانت ذإ ،اھئدابمو ھتلیبق نع عافدلا يفً ایوّدم ناك يلھاجلا رعاشّلا تُوصف ؛ةئراط ریغ ةّیضق
 لاح نَاسل مھفقاوم نم ریثك يف اوناكو ،مھلئابق ایاضق سّمتً ةفلتخم تٍاعوضوم مھراعشأ يف نویلھاجلا
 حرفت ةلیبقلا تناك دقو .اھباصمل نومّلأتیو ،اھحرفل نوحرفی ،اھلاحرتو اھّلح يفو اھبرحو اھملس يف ةلیبقلا
 رصعلا كاذ يف ھتلیبق نم رعاشّلا فقوم ىلع انقلطأ انھ نمو .ھیمحتو ،هدجّمتو ،اھدنع رعاش غوبن موی
  ً.اّیلبقً امازتلا

 ملظ نم هوقلا ام ببسب مھبً اصّاخً اجھنم اومزتلاو ةلیبقلا ماظن نع اوجرخ نوّیلھاج ءارعش ةمّثو
 ،ھنع تعفادو اھبھذمب ةئفلا هذھ تمزتلا ثیح ،ةّیبھذم ةیبدأ ةرھاظ ةئفلا هذھ تلّثمو ،ةلیبقلا دارفأ نیب زییمتو
 يف مازتللاا" :ھناونعو ثحبلا ةركف تدلو انھ نمو .يبھذملا مازتللااب هانوعد ام اذھو ،ھیف اھدوجو تأرو
 ."ةّیبھذملاو ةّیلبقلا نیب يلھاجلا رعشّلا

 دنع ھموھفم ضرِعُتساو ،ثحبلا عوضومب ةقیثولا ھتلصل ؛ًاحلاطصاوً ةغل مُازتللاا ثِحبلا اذھ يف فرِّعُ
 فَُّقوتلا ثُحبلا لَواحو .يلھاجلا رعشلا يف مازتللاا روص ضعب نع فشكلاُ ةلواحم تمّتو ،برعلا نیسراّدلا

 تضَرِعُ مث ،اھنم جُذامن تضَرِعُتساو ،ھئارعش ضعب راعشأ يف تزرب يتلا ةّیبھذملاو ةّیلبقلا ایاضقلا دنع
    .ثحبلا اھیلإ لَصّوت يتلا جئاتنلا مّھأ

 أشن يذلا عمتجملاو صّّنلا نیب ةلصّلا نایب ىلإ ىعسی يذلا يّعامتجلاا جھنملا ىلع ثحبلا اذھَ دمَتعاو
 يف يّوینبلا جھنملاب نَیعُتساو .ھضارغأ ةمدخو ،ثحبلا فادھلأ ةباجتسلاا ىلع جھانملا ردقأ اذھب وھو ،ھیف
 .ةّیلامجلا اھفئاظوو ،اھتاقلاع كاردإو ،ةّیلخاّدلا اھمظن زاربإو ،ةسوردملا ةّیرعشّلا صوصّنلا لیلحت

 .ةّیبھذملا ،ةّیلبقلا ،مازتللاا ،يلھاجلا رعشّلا ،ةیبرعلا ةغّللا :ةیحاتفم تاملك

õõõ 
Cahiliye Şiirinde Kabilecilik ve Doktrinsel Bağlılık 

Öz:    Bağlılık" terimi modern çağın bir ürünü olmasına rağmen, Cahiliye şiirinde 
bağlılık konusu yeni bir konu değildir. Cahiliye şairinin sesi, kabilesini ve 
onun ilkelerini savunurken yüksekti. Zira Cahiliye şairleri şiirlerinde kabi-
lelerinin problemlerine değinen farklı konuları ele almışlar ve birçok du-
rumda kabilelerinin barışının, savaşının, problemlerinin çözümünün ve 
göçünün sözcülüğünü yapmışlar, sevinçleriyle sevinmişler, kabilesinin ba-
şına gelen musibetlerden acı duymuşlardır. Kabilesi, şair usta bir şair ol-
duğunda sevinir, onu yüceltir ve korur. Bu nedenle, şairin o asırdaki kabi-
lesine karşı olan konumunu kabile bağlılığı olarak adlandırdık.Diğer taraf-
tan kabile mensupları arasında karşılaştıkları zulüm ve ayrımcılık nede-
niyle kabile düzeninden ayrılan ve kendine özgü bir yol takip eden şairler 
de vardır.  Bu şairler grubu mezhepsel bir edebi fenomeni temsil ediyor-
lardı. Bu gruplar kendi doktrinlerine bağlı kalmışlar, onu savunmuşlar ve 
varlıklarını onda görmüşlerdir. Biz bunu doktrinsel bağlılık olarak adlan-
dırıyoruz. İşte buradan araştırma fikri ve “Cahiliye Şiirinde Kabilecilik ve 
Doktrinsel Bağlılık” başlığı doğdu. Bu araştırmada, araştırma konusuna 
yakın ilişkisi nedeniyle bağlılığın lüğat ve ıstılahi tanımları yapıldı. Arap 
bilim adamları nezdinde ne olarak anlaşıldığı  incelendi.Cahiliye şiirindeki 
bağlılık biçimleri ortaya çıkarılmaya çalışıldı.Bazı şairlerin şiirlerinde orta 
çıkan kabilesel ve doktrinsel problemler üzerinde duruldu, onlardan ör-
nekler verildi, daha sonra araştırmada ulaşılan en önemli sonuçlar arz 
edildi. Bu araştırmada, metin ile ortaya çıktığı toplum arasındaki ilişkiyi 
açıklamaya çalışan sosyal yaklaşıma dayanıldı. Bu yaklaşım, araştırmanın 
hedeflerine cevap verebilecek ve amaçlarına hizmet edebilecek en güçlü 
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yaklaşımdır. İncelenen şiirsel metinleri tahlil ederken, iç sistemlerini gös-
terirken, ilişkilerini ve estetiksel işlevlerini anlamak için yapısal yaklaşım 
kullanılmıştır.  

Anahtar Kelimeler: Cahiliye Şiiri, Bağlılık, Kabilecilik, Doktrinselcilik. 
õõõ 

Commitment in Pre-Islamic Poetry Between  
Tribalism and Doctrinalism 

Abstract: Although the term “commitment” is a product of the modern era, the 
issue of commitment in pre-Islamic poetry is not a new issue. The voice of 
the pre-Islamic poet was loud in defending his tribe and its principles, as 
the pre-Islamic poets dealt in their poems with different topics that touc-
hed the issues of their tribes, and in many of their stances they were the 
mouthpiece of the tribe's peace, its war, its solution and its travels, rejoi-
cing in its joy, and grieving for its misfortune. On the day when he beca-
me a skillful poet, the tribe used to rejoice, glorify and protect him. Hen-
ce, we called the poet’s position on his tribe at that age a tribal commit-
ment.On the other hand, there are pre-İslamic poets who departed from 
the tribe system and adhered to their own methods due to injustice and 
discrimination which they encountered among tribe members. This group 
represented a doctrinal literary phenomenon, as this group adhered to its 
doctrine and defended it, and saw its presence in it, and this is what we 
called doctrinal commitment. Hence, the idea of the research was genera-
ted and its title as “Commitment in Pre-Islamic Poetry Between Tribalism 
and Doctrinalism ”. In this research, due to its close relationship with the 
subject of the research, I defined the commitment as language and term. I 
reviewed its concept among Arab scholars, and I tried to uncover some 
forms of commitment in pre-Islamic poetry, and I focused on the tribal 
and doctrinal issues that emerged in the poems of some of its poets, and 
mentioned examples of them, and then presented the most important re-
sults that I reached in the research.In this research I relied on the social 
approach that seeks to clarify the connection between the text and the so-
ciety in which it arose. It is thus the most capable of the approaches to 
respond to the objectives of the research and serving its purposes. I used 
the structural approach in analyzing the studied poetic texts, highlighting 
their internal systems, and understanding their relationships and aesthetic 
functions. 

Key words: Arabic language,Pre-Islamic Poetry, Commitment, Tribalism, 
 Doctrinalism. 
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 ةمدقم

 ،سوفنلا يف رّثؤی ذاخّأ بولسأب ةیروعشلا ناسنلإا ةبرجت نع قٌداص رٌیبعت وھ بُدلأا

 اذإف ،رعاشملا ةیذغتو لایخلا بیصخت ىلإ بدلأا ىعسیو .لامجلا يفاصم ىلإ حاورلأاب يقتریو

 ریثأّتلا اذھ نوكی لاو ،ھبحاص اھاغتبا يتلا ةفیظولا ىّدأ ةّیناسنلإا سفّنلا يف ریثأّتلا بدلأا قّقح ام

 ىلإ يضفتو ،فطاوعلا بھلتو ،بولقلا رسأت يتلا ةبذعلا ةرحاسّلا ةملكلا للاخ نم لاّإً احضاو

 هوعدی وأ ،ملظلا رھاظم ضفرو ،لطابلاّ در ىلإ ھعفدت ةقیرطب ؛ھبحاص كولس رُّیغی لاعفنا

 .اھب ُّسحی يتلا ھتحرف وأ ،ھتاّنأو ھملاآ نع ریبعتلل

 قلطنملا اذھ نمو ،ةّیفطاعلاو ةّینھذلا ةمّلأا ةبرجت نم ءزج ھّنأب فصوی ةمّاع بدلأاو

 اھئابدأ فوقو للاخ نم ،اھب طیحت يتلا رطخلا رھاظم عیمج ةمّلأا ھب ھجاوتً لااّعفً احلاس لكّشی

 ةیعامتجلاا سانلا يسآم مھتكراشمو ،اھبعش ریصم نعو اھنع عافدلاو اھبناج ىلإ صلاخإب

  .ةّینطولا مھفقاوم ةدناسمو ،اھریغو ةّیفاقّثلاو ةیداصتقلااو ةیسایسلاو

 ناسنلإا سفن يف شیجی امّع ریبعتلل ةیماسّلا ةلیسولا وھو ،بدلأا نونفَ دحأ رعشّلا ُّدعیو

 ةسراممل ىلثم ةقیرط وھو ،ھتلاكشمو يجراخلا ملاعلا رھاظم ةھجاوم يف رعاشمو لاعفنا نم

 ام لصول رسجو ،ةمتعملا اھبورد ةءاضلإ لعشمو ،اھقامعأ ىلإ لوخدلل ٌّيرحس حاتفمو ،ةایحلا

 .جئاشو نم اھیف عطقنا

 ؛اھریغو فارعأو ةفاقث نم ،ھلمكأب ةمّلأا ثوروم اھیف سكعنی ،رعاشلاُ ةآرم رعشّلاو

 نم ھیوتحت امب ھلوح نم ةایحلا لَّكشتو ،ھیف ھتّیصخش نوّكتت ،ھعمتجم نباو ھنامز نبا رعاشّلاف

 عم لعافتی ھضرأ ىلعو ،ربكیو دلوی ھنطو محر نمف ،ةّیرعشلا ھتقلاطنا روحم ةّیلاعفنا تاریثم

 ً.اساسحإ ضیفیو ً،ارعش حدصی ھب هرّثأت للاخ نمو ،هریغ

 رّثأتلا اذھ سكعنیو ،اھب رّثأتی نأّ دب لاف ،اھلاكشأ فلتخمب ةئیبلا نبا رعشّلا نّأ امبو

 وأ ،اھنم ضرغلا حاضیإ وأ ،اھرارسأ نع فشكلا وأ ،اھلیمجت وأ ،اھتلاكشم ةجلاعمب ؛اھل ةمدخ

 .ھعمتجم ایاضق مازتلا يف رعاشلا ةمّھم يتأت انھ نمو ،اھیف لطابلاو قحلا نایب

 ھُعفدت اھتاریثأتو ةملكلا ةروطخب ھساسحإو ،هایاضقو ھعمتجمب رعاشّلا طابترا نّإ

 ةّیریصملا ایاضقلا امّیس لاو ،مھحارتأو مھحارفأ نع هریبعتو ،مھمومھ يف ھعمتجم ءانبأ ةكراشمل

 .مھتایح يف رّثؤت يتلا
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 .هرُیغ ھمزلأ رخآو ھسفنب مزتلا رعاش نیب ام ناتشف ،مازللإا انھ مازتللاا دصقن لاو

 ساسلأا يھ ةّیرحلا هذھو ،اھغلابإ دیرت ةلاسر اھتاّیط يف لمحت ،ةلوؤسم ةیعاو ةّیرح مازتللااف

 .ثحبلا اذھ يف هدیرن يذلا مازتللاا ىنعم ھنم قلطنی يذلا

ً احلاطصاو ةغل مازتللاا .1

 :مزل )م791 .ت( يدیھارفلا دمحأ نب لیلخلل نیعلا باتك يف ءاج :ةغللا يف مازتللاا

 :ىلاعت ھلوقو ً،امازلِ مزلاو ،مزَلمُ :لوعفملاو ،مزلا :لعافلاو ،مُزَلَْی مَزَِل :لعفلاو ،فٌورعم :موزّللا

 نِاتبشخ :مُزَلْمِلاو ،ردب موی :لیقو ،ةمایقلا موی وھ :لیق ،]33 ناقرفلا[ ً}امازلِ نُوْكَُی فَوْسََف{

 اھیف ام مزلیف ،ةحاّنُق اھفرط يف لُعجُی نیراّبلأاو ةلقایصّلا عم نوكت ،ةٍدیدحب امھطُاسوأٌ ةدودشم

  1ً.ادیدشً امزول

 وأ ،ةّیقلاخأ وأ ،ةّیحلاصإ ةلاسر نوعدبملا لمحی نأ" :احًلاطصا مازتللاا ينعیو

 بیلاسلأا ىّتشب مھجاتنإ اھنونمّضُی ،ةّیراضحو ةیناسنإ مومھ نم كلذ ریغ وأ ،ةّیسایس

 درجمل لا ،ناسنلإا نع ةنّیعم ةركف ةمدخل ةلیسو ھّنف بُتاكلا" َّدُعَی نأً اضیأ مازتللااو 2."لاكشلأاو

 ظفل ةّیزیلكنلإا ةغللا يف اھلباقی مازتللاا ةظفلو 3."لامجلاو ةعتملا دیحولا اھضرغ ةیلست

Engagement 4.ةصّاخب ةّیریھامجلا ایاضقلابو روملأا ةمّاعب طابترلااو دھّعتلا ينعی يذلا  

 ،ةّیدقّنلا مھتاسارد يف "مازتللاا" ةظفل نورصاعملا برعلا نوسراّدلا مدختسا 

 داریو 5."مھتلاكشم لّح ىلع لمعلاو ،ریھامجلا ایاضق يف ةكراشملا" ينعیً احلطصم تحبصأو

 امیفو ،ةّیناسنلإاو ةّینطولا ایاضق يف نفلاو روعشلاو ركفلاب ھتكراشم بوجو" رعاشلا مازتلاب

 ریخلاو دلاخلا لامجلا يف لمّأتلا يف قرغتسی نأ لاًثم ھل سیلف .لامآ نم نونبی امو ملاآ نم نوناعی

   6."نایغطلا ءانع وأ ،للاتحلاا لّذ ھنطو يناعی نیح ىلع ،ضحملا

 
 .82 :4 ،)مزل( ةدام ،)2003 ،ةیملعلا بتكلا راد :توریب( 1ط ،يوادنھ دیمحلا دبع .قحت ،نیعلا باتك ،يدیھارفلا دمحأ نب لیلخلا 1
 ،)مزل( ةدام ،)ـھ1414 ،رداص راد :توریب( 3ط ،برعلا ناسل ،روظنم نبا نیدلا لامج لضفلا وبأ يلع نب مركم نب دمحم رظنیو

12: 541-542. 
 .207 :1 ،)1987 ،نییلاملل ملعلا راد :توریب( 1ط ،بدلأاو ةغللا يف لصّفملا مجعملا ،يصاع لاشیم-بوقعی لیمإ 2
 .58 ،)1984 ،نانبل ةبتكم :توریب( 2ط ،بدلأاو ةغللا يف ةیبرعلا تاحلطصملا مجعم ،سدنھملا لماك-ةبھو يدجم 3
 .15 ،)1983 ،خیرملا راد :ضایرلا( 2ط ،يبدلأا دقنلا ایاضق ،ةنابط يودب 4
 .15 ،يبدلأا دقنلا ایاضق ،ةنابط 5
 .456 ،)1997 ،رصم ةضھن راد :ةرھاقلا( ،ثیدحلا يبدلأا دقنلا ،للاھ يمینغ دمحم 6
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 ،ام ةیضق نم نانفلا وأ بیدلأا وأ ركفملا هذخّتی يذلا فقوملا ىلع" مازتللاا دمتعیو

 ىلع ظفاحی نلأ ،مزتلملا ركفملا نمً ادادعتساوً اصلاخإوً احوضوو ةحارص يضتقی فقوملا اذھو

  7."مازتللاا اذھ ىلع بّترتت يتلا ةعبّتلا لماك لمّحتیو ً،امئاد ھمازتلا

 ،صخشّلا تاذ نم عبنی مازتللااف ؛مازللإاو مازتللاا يتملك نیب قرفلا حضّون نأّ دب لاو

 عفاودل ةباجتسا ،ھبحاص نم ةّیعوطلا ةردابملا ىلع موقیو ،رایتخلاا ةّیرح ماقملا اذھ يف ينعیو

 مزتلی نیحف ؛ماغرلإاو رسقلا ينعی يذلا مازللإا موھفم نع دعبلا لّكً ادیعب ،ھتاذ نم ةعبان ةّینادجو

  .ھتدارإ لماكبو ھتاذ نم عٌبان ھمازتلا نأ ينعی اذھف ام ةّیضق بیدلأا

 يبرعلا بدلأا يف مازتللاا موھفم .2

 نم ءادتبا ةیبرعلا روصعلا لّك يف ةدوجوم بدلأا يف مازتللاا رھاظم نّإ لوقلا اننكمی

 لا ةیبرعلا تاعمتجملا يف رھاظملا هذھ دوجوو ،ثیدحلا رصعلا ىلإً لاوصو يلھاجلا رصعلا

 ،ةرّقتسملا تاعمتجملا يف ةتفاخ نوكت امنیبف ؛رخآ ىلإ عمتجم نم فلتخت اھّنكل ،ةتبلا هراكنإ نكمی

 نّلأ ،تاعارصّلا اھیف رثكت يتلا ةعزانتملا تاعمتجملا يف ریبك لكشبو زربت اھّنأ ظحلن

 عافّدلاو ام ةیضق مازتلا ىلإ ءابدلأاب ودحی امّم ،تاعمتجملا يف لّتكّتلاو ماسقنلاا جتنُت تاعارصّلا

 .مھتلاویمو مھتاءامتنا قفو اھنع

 رصعلا يف برغلاب كاكتحلاا ىلإ يبرعلا بدلأا يف مازتللاا حلطصم روھظ دوعی

 ،ىلولأا هروصع ذنم يبرعلا بدلأا يف تزرب مازتللاا رھاظم نّإف اذھ نم مغرّلا ىلعو ،ثیدحلا

 ھعاونأ ىّتشب يّبرع بدأ نم انیلإ لصو امّم ریثك يف مازتللاا يناعم دجی روصعلا كلتل عّبتتملاو

 .ھلاكشأو

 ربع طبترا لب ،ھیف ةایحلا فقاومو ھعمتجم نع لاًزعنمً اموی نكی مل يبرعلا بدلأاف

 بیدلأاو .ةّیرضح مأ ة±یودب تناكأ ءاوس تاعمتجملا هذھ اھتشاع يتلا ةایحلاو ھتاعمتجمب هروصع

 نمو عقاولا نمً اّدمتسم ،هدارفأ حورو ھیف شیعی يذلا عمتجملا حور نعً امئاد ھبدأ ردصی يبرعلا

 8.هرعاشمو ھفطاوعلً ایحو لبقتسملاو يضاملا نم ،عقاولا ریغ

 
 .54 ،)1970 ،بادلآا راد :توریب( 1ط ،ةروثلاو ةفاقثلا ،ملاعلا نیمأ دومحم 7
 .7 ،)2021 ،غاج نوس :ةرقنأ( ةشیر يبأ رمع رعاشلا دنع ينفلا هؤانبو مازتللاا رعش ،دمحلأا دمحم 8



 

 

	  

ةّیبھذملاو ةّیلبقلا نیب يلھاجلا رعشّلا يف مازتللاا   

 

	
	 	

	
ONDOKUZ MAYIS ÜNİVERSİTESİ İLAHİYAT FAKÜLTESİ DERGİSİ [2021] sayı: 50 

	
	 	

    737      
. 
OMÜİF

D 

737 
OMÜİFD 

 يلھاجلا رعشلا يف مازتللاا .3

 اوّنبتو ،مھتاعمتجم ایاضق اومزتلا ءارعش ةلیوطّلا هروصع ربع يبرعلا رعشلا فرع

 اھحارفأ اوبكاوو ،اھسیساحأو اھمومھ نع اورّبعو ،اھتدیقعو ةعامجلا ركف عم قسّتت فقاوم

    .ھعمتجم اھب رّم يتلا فورظللً انامجرتو ،هرصعلً ةآرم مھنم لّك ناكو ،اھحارتأو

 ،مھلئابق بناج ىلإ اوفقو دق رصعلا كلذ ءارعش دجن يلھاجلا رصعلا ىلإ ةدوعلابو

 هرعش نم لعجی ،ھتلیبق ناسل مھنم دحاولا ناكف ،9سانلا رئاسو برعلا لئابق نم ةدحاو ةلیبقلاو

 نم يلعُیو ،لاتقلا يف اھدارفأ نیب سامحلا ثّبیو ،اھحدمی ،اھایاضق ىلع فقیف ،اھتمدخل ةلیسو

 نع ھّلك كلذ يفً ارّبعم ،اھل نوئیسی نیذلا كئلوأ نم لانیو ،ةنسحلا اھتافصو اھتوّقو اھمرك

 نیب يعامتجلاا دقعلا لوّحت دقف ،لئابقلا نم اھریغ عم اھعارص يف ھتلیبق يف ةعامجلا فطاوع

 نعً ارّبعم نوكی نأ لبق اھتاعّلطتو اھرعاشم نعً ارّبعم ھلعج يّنف دقع ىلإ" ھتلیبقو رعاشلا

 ةیعامجلا میقلاو رخفلا للاخ نم )نحن(ـلا هاجّتاب انلأا تھجّتا اذل ،ةّیصخشّلا ھتاھاجّتاو هرعاشم

  10."ةّیدرف ةلیسولا نكت نإو ،ةّیلبق ةیاغلا تناكف ،ةلیبقلا اھلثمت يتلا

 يّلبقلا مازتللاا 3.1

 :لوقلل نیثحابلا ضعب عفد يلھاجلا رصعلا يف ةلیبقلا رعاش ھب موقی يذلا روّدلا نإ

 ةنامأو ،اھتدایق ةیلوؤسمو ،اھدوجو ةعبتبً امازتلا لاإ ،لئابقلا ءارعش ةفیظو تناك لھو"

 ریمضب ثّدحتی امّنإو رختفا اذإ درفملا ریمضب ثّدحتی امّلق" ةلیبقلا رعاش ناك دقف 11."اھایاضق

 12."اھتزّع نم ھتزّعو اھدجم نم هدجم ىریو ،اھیلإ ھئامتناب زّتعیو اھلثمی يتلا ةعامجلا

 تاعوضوملا مّھأ نّأ دجن ثیدحلاب يلھاجلا رصعلا يف ةیبرعلا ةایحلا لوانتن امدنعو

 موھفم يزاوی ناك ةبقحلا كلت يف ةلیبقلا موھفم نّلأ ؛ةلیبقلا عوضوم وھ اھعلاطن نأ نكمی يتلا

 ام لّك بعوتست تناك اھّنلأ ةزّیمتملا ةناكملا هذھ ةلیبقلا تذخأ دقو .ةقحلالا روصعلا يف ةلودلا

 ببسب ھنع ىنغ لا يذلا نوّكملا يھف .رصعلا كلذ يف تٍاقلاعوَ دیلاقتو تٍاداع نم ناسنلإاب قّلعتی

 ،لاتتقلااو بورحلا ةرثك ىلإ ةفاضإ ،ةدئاس تناك يتلا ةّیسایسّلاو ةیعیبطّلاو ةیداصتقلاا فورظلا

 
  .355 :3 ،)لََبَق( ةدام ،نیعلا باتك ،يدیھارفلا 9
 .175-174 ،)لاب ،بیرغ ةبتكم :ةرھاقلا( ،يلھاجلا رعشّلا يف تاسارد ،فیلخ فسوی 10
 .229 ،)1992 ،فراعملا راد :ةرھاقلا( 2ط ،رصاعملاو میدقلا يبرعلا بدلأل ةدیدج میق ،ئطاشلا تنب نمحرلا دبع ةشئاع 11
 .36 ،رصاعملاو میدقلا يبرعلا بدلأل ةدیدج میق ،ئطاشلا تنب 12
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 قّقحی نأ عاطتسا اھّلظ يفف ،ةلحاق ءارحص يف شیعلا رصعلا كلذ يف يبرعلا عاطتسا امل اھلاولف

 ماظن" اھّنأ ىری يماّذغلاو .عمتجملاو بعشّلا ةباثمب يھف اذھلو ،ھقوقح دیعتسی نأو ھتمارك

 تافلاحّتلا ھیف أشنتو ،ملاعملا حضاو يداصتقاو ينمأو يّكولسو يّفاقث ساسأ ىلع موقی يّعامتجا

 13."ةّیناسنإو ةّیفاقث قوقح ىلع ءانبو ةّیرھوج حلاصم ىلع ءًانب ةّیجراخلاو ةّیلخاّدلا

 َّنكُِی نأّ دب لاف ،اھحانج تحت نیوضنملا دارفلأا عیمج مّضی لٌماكتم ءٌانب ةلیبقلا نّأ امبو

 موقت يتلا ةمھملا زئاكرلا ىدحإ ھفصوب خمشی ناك ھّنأ ىرن اذھلو ،اھل ھئامتناب امً اروعش مھنم ٌّلك

 ىمّسُی ام مامأ ودغتف ،ھیلإ عّلطتت يذلا لبقتسملا قرشتسیو ،اھرضاح ءانب يف مھسیو ،ةلیبقلا اھیلع

 .اھتملك عمجتو ةلیبقلا لمش ُّملت يتلا ةّیلبقلا ةّیبصعلاب

 اذھلً ارھظم ةّیبصعلا تناكو ،ةّیلبقلا ةایحلا يف ةّیساسلأا ةزیكرّلا يلبقلا ءامتنلاا ناك دقل

 ةطبارّلا تّدعُ دقو ،ریصملا يف ةلیبقلا ةدحوو مّدلا ىلع اھساسأ يف موقت يتلا يھو ،ءامتنلاا

 يف يبرعلا يعولا لیكشت يف مساحلا رودلا تذخأ يتلا ةّیجیتارتسلااو ةّیوھلا" ةباثمب ةّیعامتجلاا

 ةلیبقلا ةدحو ينعتو ،ةّیلبقلا ةایحلا ماوقّ دعت يتلا ةّیبصعلاب ةطبارّلا هذھ تدسّجتو ،يلھاجلا رصعلا

 14.ً"اّیعامتجاوً اّیداصتقاوً اّیسایسً لاّكُ اھفصوب

 ،اھملاآو ةلیبقلا لامآ لمّحت يف ربكلأا ءبعلا ھلھاك ىلع يلھاجلا رعاشّلا لمح دقل

 يّلھاجلا رعاشّلا مامتھلاو .اھبرحو ةلیبقلا ملس يفً اضیأ ةّیقلاخلأا ةّیلوؤسملا لمّحت هرعش رَبْعَو

 ،ةریبكلا ھتّیمّھأ تءَاج يلبقلا يعولا ةرولب ةنیھر ھسفن عضو ھّنلأو ،اھفارعأو ةلیبقلا ایاضقب

 ،اھتأنھف لئابقلا تتأ ،رعاش ةلیبقلا يف غبن اذإف" ،اھیدل رعاش روھظب لفتحت ةیبرعلا لئابقلا تناكف

 لاجرلا رشابتیو ،سارعلأا يف نعنصی امك رھازملاب نبعلی ءاسنلا عمتجاو ،ةمعطلأا تعنصو

 َّدعُ دقف 15."مھركذب ةداشإو مھرثآمل دیلختو ،مھباسحأ نع بّذو ،مھضارعلأ ةیامح ھّنلأ ؛نادلولاو

 ُّثبی ،ھناسلو ھفیسب اھكراعمو اھتاوزغب كرتشی يذلا وھف ؛ھتلیبقل يّملاعلإا توصلا ةباثمب رعاشّلا

 يف سكعی نونسّلا تمّدقت امّلكو ،بورحلا يف ھموق بقانم نّیبیو ،ةلیبقلا دارفأ بولق يف سامحلا

 لوقلا ىلعً ارداق نوكی نأ رعاشّللً ارخف" سیلف ،اھیلع أرطت يتلا تلاوّحّتلاو ھتلیبق ةاناعم هرعش

 
 .159 ،)2009 ،يبرعلا يفاقّثلا زكرملا :توریب( 2ط ،ةثادحلا دعب ام تاّیوھ وأ ةّیلئابقلاو ةلیبقلا ،يماذغلا الله دبع 13
 بجر( 82/3 ،قشمدب ةیبرعلا ةغلّلا عمجم ةلجم ،"يلھاجلا رعشلا نم جذامن يف میقلاو ةّیلبقلا ةیبصعلا لدج" اشّع ىفطصم يلع 14

2007(، 514. 
 راد :توریب( 5ط ،دیمحلا دبع نیدلا يحم دمحم .قحت ،هدقنو ھبادآو رعشلا نساحم يف ةدمعلا ،يناوریقلا قیشر نب نسحلا يلع وبأ 15
  .65 :1 ،)1981،لیجلا
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 بلاك نب رفعج نب ةیواعم رعاشلا دنع ھظحلان ام اذھو 16."ةلیبقلا ةحلصم يف كلذ نوكی نأ نود

 نم ھسفن روّصی ثیح ،)م661 .ت( فورعملا يّلھاجلا رعاشّلا دیبل مّع وھو ،)ءامكحلا دوّعم(

 لوقی ،اھتابغر دنع لزنیو ،ھتلیبق ةمدخ يف ھسفن عضی وھو ،ریثكلا رخافملاو دجملا نم مھل موق

  17:)لماكلا(

 اھَقیقحَو اھَّقحََ ةریشَعلا يطعُن

 

ُ دوسَنوَ اھَبنَذ رُفِغَنو ،اھیف 

 
 اھَلقْثُِ ةریشعلا انُلمِّحَُت اذإو ....

 

ُ دوعَنُ دوعَت اذإو ،ھب انمُْق 

 
 هاجت مھتابجاو ءادأ نع نوسعاقتی لا ةبصعلا هذھل نومتنی نمّم ھنارقأو رعاشّلاف

 مّلتو مھعمجت اھّنلأ ؛اھھاجت مھبجاو مھیلع ھیلمی امب اوماق مھنم تبلط امّلكف ،ةلیبقلل مھتّیبصع

 ،ھتلیبقو رعاشّلا نیب ةلدابتم ةقلاعلا نوكت ةقیرطلا هذھبو" ،مھتیامح اھقتاع ىلع عقیو ،مھلمش

 18."اھداجمأ عیمج نع ریبعتلا يف اھلاح ناسل نوكیو ،رختفیو اھب ومسی

 .ت( ةزّلح نب ثراحلا عافد اھنع عافّدلاو ھتلیبق ایاضقب رعاشّلا مازتلا ةلثمأ نمو

 دنھ نب ورمع يدی نیب- ةّیبرع ةلیبق يھو – لئاو نب ركب نع ةروھشملا ةّیمیملا ھتدیصقب )م580

 للاحإو ،بلغتل رأّثلا ذخأ يف ھیأر نع ورمع لودع يف مّھملا ببسلا ھعافد ناك دقف ،)م569 .ت(

  19:)براقتملا( ھتدیصق يف لوقی ،نیمصاختملا نیقیرفلا نیب حلصلا

 قیدصّلاِ حلصُلِ تَیَعسَ لاّھََف

 

 مِصَقَلأاَ ةَیرِامَ نِباِ يعسَكَ 

 
 مھَُنیب اودسفَأ ام حََلصَأوَ ....

 

 مِرَكَلأا ىتَفلا لُعفِ كلَذوَ 

 
 هذھ لیبس يف ھعضو يذلا هرعش للاخ نم ھتلیبقب ھتامازتلا ةمیق رعاشّلا تُبثی اذھبو

 ،مھلئابق قّح دنع اولزنی مل ھلاثمأو وھف .اھنعً اعافدو ھتلیبق ئدابمبً امازتلا كَلملا دصق دقو ،ةیاغلا

 
 .263 ،)1966( 6 ،بادلآا ةّیلك ةلجم ،دادغب ةعماج ،هدعبو ملاسلإا لبق يبرعلا رعاشّلا ةلزنم يف ةرظن ،مجنلا ھط ةعیدو 16
 راد :ةرھاقلا( 6ط ،نوراھ ملاسلا دبعو ركاش دمحم دمحأ .قحت ،تاّیلضّفملا ،يّبضّلا سابعلا وبأ ىلعی نب دمحم نب لضّفملا 17
  .355 ،)لاب ،فراعملا
 .30 ،)1963 ،ةفاقثلا راد ،ةماعلا ةیرصملا ةئیھلا :ةرھاقلا( 1ط ،ةینفلا ھتاھاجتاو ھلحارم يلھاجلا رعشلا ،نینسح يفنح دیس 18
 باتكلا راد :توریب( 1ط ،بوقعی عیدب لیمإ .قحت ،يركشیلا ةزلّح نب ثراحلا ناوید ،يركشیلا هوركم نب ةزلح نب ثراحلا 19
 .58 ،)1991 ،يبرعلا
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 نوفلاخی لا ،اھسییاقم فنك يف نوشیعی اوّلظ مھّنلأ مھلئابق نع نوعفادی نیّیلبق ءارعش اوَقبو

 20.نیفرطّلا ةحلصم تفلتخا نإو ىّتح ،اھفارعأ

 يفً انسح ءلاب مھرعاشو مھسرافو مشج ينب دّیس )م630 .ت( ةمّصلا نب دیرُد ىلبأ دقو

 يف ينافّتلاو ماحتللاا للاخ نم ةّیلبقلا حورلا نع ھیخأ ءاثر للاخ نم رّبعو ،تاوزغلا ىدحإ

 كلذ حضّتیو ،ةّیرثكلأا ھتررّق امّع جرخی لا ،اھبً امزتلم ىقبی وھف ،هءارآ تفلاخ نإو ،ةلیبقلا لیبس

  21:)لیوطلا( ھلوق يف

 توَغَ نإَ ةّیزِغَ نم لاّإ انأ امو

 

 دِشِرَأُ ةَّیزِغَ دْشَرَت نإو تُیوَغَ 

 
 اھرّس يف ،اھئارّضو اھئارّس يف ھتلیبق عبتیس ھّنأ اھدافم ةحیرص ةرابعب رّقی رعاشلاف

 دارفأ نّأ ظحلان" اذھبو ،دحاو فٍّص يفً اعمج اوناك اذإ ةصاخ ھب لّحیس امل ھٍبآ ریغ ،اھتینلاعو

 ،ملسلا لاوحأ يف وأ لاتتقلااو وزغلا ةلاح يف مھنیب امیف نورواشتم نونماضتم ةدحاولا ةلیبقلا

 نم لّكو ،ةئراط ةّیضق نأشب امً ارارق اھذاخّتا وأ ،بابسلأا نم ببسل اھراید نع اھلاحتراك

 22."ةلیبقلا ءانب عّدصت ىلإ يّدؤی اھتدحوو ةلیبقلا عامجإ نع جرخی

 دّدھی يذلا رطخلا للاخ نم مازتللاا ربع ةّیلبقلا تاّذلاب يّلھاجلا رعاشّلا محتلی امك

 ىلعأ يف ةوّقلا ىقبت نأ يغبنی ذإ ،اھتینب يف فعضّلا نطاومب ھساسحإ دنع ةصّاخو ؛ةلیبقلا

 اھتّتفت بقاوعب رذنُی نأ ءانثلأا هذھ يف رعاشّلا ىلعو ،اھبلق ىلإً اقیرط للخلا دجی لاو ،اھتایوتسم

  23:)لیوطلا( يركشیلا باھش نب دشار لوقی ،اھعایضو

 ينّنأ رَكُشَی نَایتف غٌلِبمُ نمَ

 

 رِبصّلل نَكامأ يدبُتً ةبقحِ ىرأ 

 
 مھّنإ نَابیشَ يّحلاب مُكُیصوأَف

 

 رِخَفلاو مِئِاظعلا ءِانبأ لُھأ مُھُ 

 
 مھّنلأ ربصلاب يّلحّتلا بوجوب مھربخیو ،رَكشی ينب نم ھتلیبق نایتف بطاخی وھف

 دھاش ام اذإ ھتلیبق ىلع يلھاجلا رعاشّلا لبق نم قلقلاب روعشلا دادزیو ،ةریبكلا دئادشلا نوقلایس

  24:)لیوطلا( ھلوق يف )م620 .ت( میطخلا نب سیق ھنع رّبع ام اذھو ،اھلخاد نم اھدّدھی رطخلا

 
 .264 ،هدعبو ملاسلإا لبق يبرعلا رعاشّلا ةلزنم يف ةرظن ،مجنلا ةعیدو 20
 .62-61 ،)لاب ،فراعملا راد :ةرھاقلا( ،لوسرلا دبع رمع .قحت ،ةمّصلا نب دیرد ناوید ،ةمصّلا نب ثراحلا نب ةیواعم نب دیرد 21
 .74 :5 )1987 ،تیبلا لھأ ةسسّؤم :نامّع( ،ةّیملاسلإا ةراضحلا باتك نمض ،يلبقلا فرعلا يف ىروشّلا ،يلسعلا حلاص دلاخ 22
 .310 ،تاّیلضّفملا ،يّبضّلا لضفملا 23
 .66 ،)1962 ،يناعلا ةعبطم :دادغب( 1ط ،بولطم دمحأو يئارماسّلا میھاربإ .قحت ،میطخلا نب سیق ناوید ،میطخلا نب سیق 24
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 اھلِیل رَخِآِ يّرمَعلاُ ةنبا لُوقت

 

 رُھاس كُلیل ،مَونلا تَعنِمُ مَلاع 

  
 مكرِوحُن يف مكتِابرح اولعجت لاف

 

 رُماسمُلاِ جاترّلا حَاولأّ دش امك 

 
 ىّدبتیو ،ةأرملا للاخ نم يعمجلا اھریمض رواحت تاذلا نأ ھتایبأ للاخ نم رھظی ذإ

 يذلا لكآتلاف ؛يعمجلا ةلیبقلا ریصم ىلع دیدشلا اھفوخو ریبكلا اھقلق ربع يدرفلا اھریصم اھل

 ءوس مھرّذحی وھف ،اھریمدتو ةلیبقلا تیتفت ىلإً ادھاج ىعسی يغبلا ةجیتن اھلخاد نم ةلیبقلا بیصی

 ضّف مھیلع بجوت ةحیصن نع ریخلأا ھتیب يف ھللاخ نم حصفیً لااثم مھل برضیو ،لآملا

 .ةیلخادلا ةنتفلا رھاظمو فعضّلا لماوع دض دحّوتلاو ،مھنیب تافلاخلا

 ضعب يف اھفارعأ ضعب ىلع درّمّتلاو اھرجھو ھتلیبق نع داعتبلااب رعاشّلا ركّف امھمو

 ،اھیلإ هّدشت يتلا ةقیثولا ىرعلا لصفی نأ عیطتسی لاً امزتلم ودبی ھطخس ناونع يف ھّنإف ھلاوحأ

 ھسفن علخی نأ اھیف داك ،درّمّتلا ھبشت ةلاحب رّم يذلا )م569 .ت( دبعلا نب ةفرط رعاشّلا كلذ نمو

  25:)لیوطلا( لوقی ،ھتلیبق رصاوأ نم

 يتَّذَلو رَومُخُلا يبارشَت لَاز امو

 

 يدَلتمُو يفیرطَ يقافنإو يعیَْبو 

 
 اھُّلكُُ ةریشعلا ينتمَاحَت نَأ ىلإ

 

 دَِّبَعمُلا رِیعَبلاَ دارفإ تُدْرِفُأو 

  
ً ایھلا ،ةایحلا تاذلم نم بِّعلا ىلع ھفاكتعاو ،ةرمخلا برش نم هراثكإب فرتعی وھف

 نم ھعمّج ام قفنی ،ھتلیبق هاجت تامازتلاو تابجاو نم ةایحلا ھیلع ھیلمت امب ثرتكم ریغ ً،اثباع

 ىودج نود مولو لذع لوط دعب ةلیبقلا تعفد ةصّاخ ءایشأ ىلع هرضاح يف ھیدل امو میدق ثرإ

 ھیبشتلا اذھ يفو ،ھنم بارتقلاا ىشخُی يذلا برجلأا ریعبلاك ھتلزع يف حبصأف ،هداعبإ ىلإ

 عمجت يتلا میقلا ةموظنم نع دعتبی نیح درفلا اھاقلی يتلا ةجیتنلاب رعاشلا لبقِ نم ينمض حیرصت

 دوعی نأ ثبلی ام مث ً.اعایض دازو ھنأش لّق میقلا هذھب ھمازتلا نع درفلا دعتبا امّلكف ؛ةلیبقلا دارفأ

  26:)لیوطلا( لوقی ،دیق فلأب اھیلإً ادودشم هارنف ،ةلیبقلا سّح ھقحلایو ،هدشرُ ىلإ

 
 .44 ،)2000 ،ةیبرعلا ةسسؤملا :توریب( 2ط ،لاّقصلا يفطلو بیطخلا ةّیرد .قحت ،دبعلا نب ةفرط ناوید ،دبعلا نب ةفرط 25
 .41 ،دبعلا نب ةفرط ناوید ،دبعلا نبا 26



 

 

	  
                    MOHAMED TURKEY 

 

	
	 	

	
ONDOKUZ MAYIS ÜNİVERSİTESİ İLAHİYAT FAKÜLTESİ DERGİSİ [2021] sayı: 50 

	
	 	

742 
OMÜİFD 

    742      
. 
OMÜİF

D 

 ينّنأ تُلْخِ ؟ىًتف نمَ :اولاق مُوقلا اذإ

 

 دِّبَلَتأ ملو ،لْسكَأ ملف ،تُینعُ 

 
 ينقِلاُت عُیمجلا ُّيحلا قِتلی نْإو ....

 

 دَِّمصَمُلا مِیركلا تِیبلا ةِورُذ ىلإ 

  
 لاو ،میظعلا رملأا اذھب ينع ھّنأ ھسفن بسحی ىتف موقلا وعدیو ئٌراط رٌمأ لّحی امدنعف 

 ھسفنب رخفلا أدبی مّث .لقاثت وأ ؤطابت نود ھیلإ ردابیف ،ھّلحو ھل يدصّتلا عیطتسی هریغ دحأ دجوی

 ،مھنم فرشلا عضوم يف هدجت موقلا عمتجا ام اذإو ،رمخلا هءامدن يقسی میرك ،عاجش يوق وھف

 رعاشّلا عضی لب .ھفرشو هزّعل ساّنلا هدصقی يذلا تیبلا ةورذ يف ھسفن ىری وھف ،ةلزنملا وّلعو

  27:)لیوطّلا( ثلاثلا اھروص يف ھَعَتمُ اھیف رولب يتلا ھتایح ةفسلف نم ءزجك مازتللاا

 ىتفلا ةِجاح نم َّنھُ ثٌلاث لاولف

 

 

 

ّدجَوَ   يدَّوعُ مَاق ىتم لْفِحأ مل كَِ

 
 ةٍبرشَبِ تِلاذِاعلا يقبسَ َّنھُنمَِف

 

 دِبِزُت ءِاملاب لَعُت ام ىتم تٍیمَكُ 

  
ً ابَّنحَمُ ،فُاضمُلا ىدان اذإ ،يرّكَوَ

 

 دِرِّوََتمُلاُ ھَتھّْبن ،اضغلا دِیسكَ 

 
 بٌجِعْمُ نُجَّدلاو ،نِجّْدلا مِوی رُیصقتو

 

 دَِّدمَمُلا فِارطِّلا تَحَت ةٍكََنھْبِبِ 

 
 ام ھلذع مدع مھنم بلطیو ،ھنع ةینملا عفد نع نیمئلاّلا زجعب ھسفن ةرارق نم فرتعی 

 لماكلا ھظافح عم اھب مزتلا للاخِ ثلاث ربع اھل يّدصّتلاب زھّجتیو ،ھتیامح نع نیزجاع اوماد

 ثّدحت يتلا للاخلاو .تءاش ىّنأ اھضایح نع دوذلاو ،اھنع يّلخّتلا مدعو ،ھتلیبق ئدابم مازتلاب

 عم مئاغ موی يف وھللاو ،كلمی ام لّك يف ھب ریجتسملا ةدجنو ،لذعلا يّقلت لبق رمخلا برش اھنع

 .ةنتاف ءانسح

 قّلعّتلاو مازتللاا ةیارً اعفار دیبعلا ةقبط نم )م608 .ت( يسبعلا ةرتنع انل رھظیو

  28:)لماكلا( لوقی ،اھتادقتعمو اھایاضق نع عافّدلاو ةلیبقلاب دیدشّلا

ً ابصِنمَ سٍبع رِیخ نم ؤٌرما يّنإ

 

 لِصُنمُلاب يرئِاس يمحَأو ،يرطشَ 

 
 اومحَلَتسُْی نْإو ،ررُكَْأ اوقحَلُی نْإِ

 

 لِزِنَْأ كٍنْضَبِ اوَفلُْی نْإِو ،دُْدشَْأ 

 
 

 .47-45،دبعلا نب ةفرط ناوید ،دبعلا نبا 27
 ،يملاسلإا بتكملا( ،يولوم دیعس دمحم :قحت ،يسبعلا داّدش نب ةرتنع ناوید ،يسبعلا داّدش نب ةیواعم نب ورمع نب ةرتنع 28

1970(، 248-250. 
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 لبق نم رخلآا يرطش يمحأ ينّنإف تُبراح اذإف ،يبأ لَبقِ نم فیرش يرطش :لوقی 

 امدنعف ،اھدارفأب مزتلیو ،ھتلیبق ىلإ بسّنلا اذھبً ارختفم ودبیو ،ھلامك فرشّلا غَلبی نأ ىلإ ،يمُّأ

 نع ىناوتی لا لاتقلا مكحتسا ام اذإف ،مھترصنو مھب قاحّللاب عرسی ،ودعلا مھبّقعتیو ،ةّدش مھب لزنت

 رّفی امك ُّرفی لا ،برحلا وبأ وھف ،لاتقلا عباتیو ً،اضرأ لزنیو ،وّدعلا ىلع ددشیف ؛مھتیامح

  .نابجلا فیعضّلا

 يلھاجلا رصعلا يف نییلبقلا ءارعشلا مظعم ىدل ررّكتت يتلا ةریثكلا مازتللاا روص نمو

 عمجلا ریمض ىلإ درفملا ریمض نم لوّحتلا اذھ لّثم ثیح ،ةعامجلا ریمض مامأ انلأا لؤاضت

 يّعبضّلا سمّلتملا لوقی ،يخیراّتلاو يئیبلا يّدحّتلل رعاشّلا ةباجتسا يف ةّیساسلأا ةزیكرّلا

  29:)لیوطلا( ،)م580.ت(

 ھب ىقترُی مٌّلسُ مٍوق لِّك ىلإ

 

 عَُلطمَ مِیللاسّلا يف انیلإ سَیلو 

 
 يھتنیو شٍحوَ ُّلك اّنم بُرُھَیو

 

 عَُترَیو ةِلافلا شُحو انشِحو ىلإ 

 
 ةّیلاعف تّبصناو ،ةّیلبقلا تاذلا يف نابوّذلا نم روصّلا هذھ يلھاجلا رعشّلا يف تعاش ذإ

 اھاّقلت يتلا ةّیوبرّتلا میقلا وھ اھل يّساسلأا ثعابلا ناك ،ةلھذم ةّیئاقلتب هاجّتلاا اذھ يف رعشّلا

ُ دعب امیفو .ءارعش اوحبصی نأ لبق يأ ،مھرافظأ ةموعن ذنم ةایحلا يفً انوناق اھفصوب ءارعشّلا

 دجیو ،)نحن( ـلا للاخ نم لاإ انلأا ىّلجتت لا اذل ،يّناسنلإا مھدوجو َّرس ةّیلبقلا ةرصلآا هذھ تدغ

 موثلك نب ورمع لوقی ،اھعمً ادحّوتم ،ھتلیبق يفً ارھصنم يلبقلا ثدحلا ىرجم يف ھسفن رعاشّلا

  30:)رفاولا( ھتلیبقب ارًخافم )م584.ت(

ّ دٍَـعمَ نْمِ لُئِاَـبَقلا مَلِعَ دَْـقوَ

 

 

 

 اـَـنیْنُِب اھَـحِطَبَأبِ بٌَـبُق اَذإِ 

 
 اـَـنرَْدَق اَذإِ نَوْـمُعِطْمُلا اَّـنَأبِ

 

 اـَـنیْلُِتبْا اَذإِ نَوْـكُلِھْمُلا اَّـنَأوَ 

 

 

   
 ،ةیبرعلا تاطوطخملا دھعم( ،يفریصّلا لماك نسح .قحت ،يعبضّلا سملتملا رعش ناوید ،يعبضّلا سملتملا حیسملا دبع نب ریرج 29

1970(، 305-306. 
 ،)1983 ،رشنلاو ةعابطلل ةایحلا ةبتكم راد :توریب( ،رشعلا تاقلعملا حرش ،ينزوزّلا نیسحلا نب دمحأ نب نیسحلا الله دبع وبأ 30

222-224. 
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 اًـفسْخَ سَاَّنلا مَاسَ كُلْمَلا امَ اَذإِ

 

 اَـنیْفِ َّلُّذـلا َّرـقُِن نَْأ اَـنیَْبَأ 

 
 ٌّيـبِصَ اَنَل مَاـطَفِلا غََـلَب اَذإِ

 

 اَـنیْدجِاسَ رُبِاَـبجَلاُ ھَل ُّرـخَِت 

 
 ودبیو .ةعامجلا ریمض امًدختسم ،اھناسلب ثّدحتی ،ھتلیبق نع اًعفادم رعاشلا ودبی

 ھجاتحت ام وھو ،ھتلیبق ىدل ةوّقلا راھظإ ىلع هزیكرت ودبی امك ،ةلضافلا قلاخلأا ىلع زیكرتلا

 .اھدوجو ىلع ظافحلل نمزلا كلذ يف لئابقلا

 نیب يھامّتلا تاجرد ىلعأً اضیأ لّثمی وھو ،يلبقلا مازتللاا تاجرد ىلعأ رخفلا لّثمو

 يھو ىّتح ،مازتللاا اذھ قاطن جراخً ادوجو اھل ىرت ةرعاشّلا تاّذلا نكت ملو ،)نحن( ـلاو انلأا

 ،)م600.ت( لدنج نب ةملاس لوقی ،اھتاعّدصت يناعتو رّتوّتلا نم ةیساق تلااح يف شیعت

  31:)طیسبلا(

 بیجاعّتلا وذً ادیمح بابشّلا ىدوأ

 

 

 

 بولطم رُیغ وٌأش كلَِذو ىَدوأ 

 
 مھلضفل دعس ينبل لُقو اذ عَد

 

 بِیكارلأا يداغ يب ریسیً احدم 

 

 

  

 ةٍیدنأو تٍاماقم مُوی نِاموی

 

 بِیوأت ءادعلأا ىلإ رٍیس مُویو 

 
 لخدی نأ ثبلی امو ،ةدوع نود تّلو يتلا ھبابش مّایأ نع ثیدحلاب ھتدیصق أدبی رعاشّلاف 

 يتلا ثیداحلأا هذھ لثم ركذ كنع عد لوقیف ؛بطخ لّك نم رثكأ ھمّھی يذلا سیئرّلا ھعوضوم يف

 روضح يفً اموی ؛نیموی اھب ھمازتلا نم لعجیو .اھلئاضفو يتلیبق بقانم يل ركذاو يل ينعت لا

ّ دح غلبی عیرس دیدش ریسب اھعئاقوو اھبرح مایأ ھتلیبق عم هروضح رخلآا مویلاو ً،ابیطخ ةیدنلأا

 .اھیف يھامّتلا

 ،اھفارعأو اھتاداعل ھلاثتماو ،ھتلیبقب ھماحتلاو ،يلبقلا ھمازتلا نع رّبع نم ءارعشّلا نمو

 ضّف نم يعامتجلاا دیعصّلا ىلع ھبعلی يذلا مھملا هرود للاخ نم اھفنك يف شیعلا ھّبحو

 امب ،اھتمومع ءانبأو ةلیبقلا لاتتقا وأ ةّیلخاّدلا تلااتتقلاا يف ةصّاخو ،ملسّلا ىلإ ةوعّدلاو تافلاخلا

 ةغباّنلا ةصّاخ ،ءارعشّلا نم ریثك دنع ھسملن ام اذھو ،اھتوّق ىلع يقبیو ،ةلیبقلا ةحلصم يف ُّبصی

 سحاد( نایبذو سبع نیب ةرئاّدلا برحلا فقو ىلإ )م604 .ت( ينایبّذلا ةغباّنلا اعد دقف ؛ریھزو

 
 .اھدعب امو 88 ،)1987 ،ةّیملعلا بتكلا راد :توریب( 2ط ،ةوابق نیدلا رخف .قحت ،لدنج نب ةملاس ناوید ،لدنج نب ةملاس 31
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 ىلإ براقلأا ةوعدو ،ةلیبقلا نم ربكأ ةّیسایس تادحو ءاشنإ وھ لغاشّلا ھلغش ناكف ،)ءاربغلاو

  32:)لیوطلا( هدئاصق ىدحإ يف لوقی ،يسآملا ىلإ رّجی ام لك كرتو رواجّتلاو زواجّتلا

 مھل اخأ لا نأ نایبذ ينب غلبأو

 

 

 

 املظأف غَامّدلا اوّلح اذإ ،سٍبعب 

 
 ھنول نِوجلا لَِبعلأا نولك ،عمجب

 

 امیذحوً اریھز ،ھیحاون يف ،ىرت 

 

 

  

 ھئاقل دنع توملا نَودری مھ

 

 امركأ ،َّدب لا ،توملاُ دروِ ناك اذإ 

 
 يفً اضیأ ىعس يذلا میكحلا لّقعتملا رعاشّلا )م609 .ت( ىملس يبأ نبا رَیھز ىرنو

 داقحلأا ذبنو ،لقعلا میكحت ىلإ اعدو ،نایبذو سبع نم عازّنلا يفرط نیب ملاسلا للاحإ

  33:)لیوطلا( لوقی ،عیمجلا ُّمعت يتلاو ،بورحلا اھفّلخت يتلا ةحیبقلا جئاتّنلاً اروّصم ،نئاغضّلاو

 امُتدجِوُ نادّیسّلا مَعنَِل ً،انیمی

 

 

 

 

 

 مربمُو لٍیحس نم ،لٍاح لِّك ىلع 

 
 امدعب نَایبذو ً،اسبع امُتكرَادَت

 

 مِشَنمَ رَطْعِ مھنیب اوُّقَدو ،اوَنافَت 

 

 

 

 

  

 ىلع زكترت ةدیدج ةّیعامتجا بادلآ وعدیو ،برحلا لاوھأ رعاشّلا روّصی اذكھو 

 ھلقع ةحاجرب كردأو ،نیبراحتملا نیفرطلا نیب حلصّلاب ىعس نم حدمیف ،لادتعلااو ةمكحلا

 ىلع نیبراحتملا برتقا امدعب ،عیمجلا ىلع ءاوعشلا برحلا كلت اھسرّكتس يتلا ةمیخولا بَقاوعلا

 لھأ ھیلع فراعت رّش ثعبمّ دعی يذلا مشنم رطعب برحلا ةعاشب نع ينكیو ،مھضعب ءانفإ

   .مھتایح يّنس يف ةیلھاجلا

 يبھذملا مازتللاا 3.2

 تدرّمت سانلا نم ةئف مھو ،كیلاعصّلا ةعامج ىدل هروص ىوقأ يف مازتللاا اذھ ىّلجت

ً ادئاس ناك ام ریاغت ئدابم ھیف مھتعمجو ،ھب اومزتلا ً،اّیعامتجاً ابھذم تلكّشو ةلیبقلا فارعأ ىلع

 
 بتكلا راد :توریب( 3ط ،رتاسلا دبع سابع .قحت ،ينایبذلا ةغبانلا ناوید ،ينایبذلا ةغبانلا بانج نب بابض نب ةیواعم نب دایز 32
 .158 ،)1996 ،ةیملعلا
 ،عیزوتلل دیشرلا نوراھ ةبتكم :قشمد( 3ط ،ةوابق نیدلا رخف .قحت ،ىملس يبأ نب ریھز رعش حرش ،يّنزملا ىملس يبأ نب ریھز 33

2008(، 23-25. 
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 اذإ لجرّلا كلعصتو ،34ھل لام لا يذلا ریقفلا وھ كولعصّلاو .مھھاجت ةّیلبقلا ةیبصعلا ماظن يف

 يلھاجلا رصعلا يف ةملكلا هذھ تمدختسا دقو ،ھتایح يف ھیلع دمتعی ام هدنع مدعناو ھلام بضن

 ؛سأرلا كلعصم لجرو ،اھرابوأ تجرخأ :لبلإا تكلعصتو ،اھل يوغللا ىنعملا ىلع ةللاّدلل

 يّئاطّلا متاح لاق ،مھراعشأو نییلھاجلا رابخأ يف لامعتسلاا ةریثك اھدجنو .35هریغصو هروّدم

  36:)لیوطلا( ،)م578 .ت(

 ىنغِلاو كُِلعصَّتلابً انامز انینغَ

 

 رُسُیلاو رُسُعلا ھماّیأ يف رُھّدلا امك 

 
 ،يوغّللا اھلصأ عم ضراعتی ىحًنم كولعصّلاُ ةظفل تذخأ يبدلأا حلاطصلاا يفو

 مھتاوزغو ،ةلیبقلا ماظن ىلع مھدرّمتب اوفرع ،نییلھاجلا ءارعشلا نم ةئف رابخأ يف اھدّدرت رثكو

 كَولعصلاً احدام )م607 .ت( درولا نب ةورع لوقی كلذ يفو ،لئابقلاو لفاوقلا ىلع ةریثكلا

  37:)لیوطلا( رَماغملا

  ھِھِجوُ ةفیحصً اكولعص نّكلو

 

 

 

 

 روَِّنَتمُلا سِباقلا باھش ءِوضك 

 

 

 

 ھنورجزی ھِئادعأ ىلعً لاّطِمُ

 

  رَِّھشَمُلاِ حینملا رَجز مھتحَاسب 

 
 ركّذی رون ھھجو ىلع ھجولا قارشإب ھفصو يذلا كولعصّلا كلذل ةورع حدم يف ودبی

 نیح ،كولعصّلا كلذ ھجو ولعی ةباھملا رون نّأو ،سبقلا بلاط ھجو ةحفص ىلع سكعنملا روّنلاب

 حینملا حدقلاب راسیلإا لعفی امك هودرطیل ھب نوحیصیو ھنوفاخیف ،مھتاحاسب ءادعلأا ىلع لّطی

 .بضنی لا يذلا

 رخزت ةّیرعش ةحول يف ةورع مھُدّیسو كیلاعصّلا رُیمأ اھمجرتی يتلا مھتءورم يھ هذھ

 يف ھّنكل ،ىصحلاو بارّتلا ىلع مانی وھف ،اھنع اوعفادو اھب اومزتلا يتلا ةلیبّنلاو ةیماسّلا يناعملاب

 .تاعئاجلا ءاسّنلا دّقفتو ،ءارقفلا ةثاغلإ ً،امئاد بھّأت ةلاح

 مھلئابقل نوصلخملا ةلیبقلا ءُارعش اھب رعش يتلا يلبقلا مازتللاا ةفطاع ضیقن ىلعو

 عقو مٍلظب ةلیبقلا دارفأ ضُعب اھللاخ نم رََعشَ اھل ةضقانم ةفطاع ترھظ اھیف نورھصنملاو
 

 .قحت ،طیحملا سوماقلا ،يدابأ زوریفلا بوقعی نب دمحم نیدلا دجم رظنیو ،398 :2 ،)كََلعصَ( ةدام ،نیعلا باتك ،يدیھارفلا 34
 .930 ،)2005 ،ةلاسرلا ةسسؤم :توریب( 8ط ،يسوسقرعلا میعن دمّحم
 .930 ،طیحملا سوماقلا ،يدابأ زوریفلا 35
 ،)لاب ،يندملا ةعبطم :ةرھاقلا( ،للاج نامیلس لداع .قحت ،هرابخأو يئاطّلا الله دبع نب متاح رعش ناوید ،يئاطلا الله دبع نب متاح 36

213-214. 
 ةعبطم :رئازجلا( ،بنش يبأ نبا خیشلا .قحت ،تیكسلا نبلا يسبعلا درولا نب ةورع ناوید حرش ،يسبعلا درولا نب ةورع ةدجن وبأ 37
 .79-78 ،)1926 ،لنوبرك لوج
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 زییمّتلا نم لاحلا هذھ يفو ،ةلیبقلا ءانبأ نم مھریغ نیبو مھنیب زٍییمت وأ ،ةئّیس ةٍلماعمب وأ ،مھیلع

 هذھ تلوّحت لب ،ةّیلبق ةّیبصعل دوجو لاو ،ءامتنلااب رخفلاو زازتعلاا نم ءيش ىقبی لا ملظّلاو

 اھؤارعش فسنف ،بیھر يّسفن خرشب ساسحإو يعو نع ةجتان اھّنلأ ،ةّیبھذم ةّیبصع ىلإ ةلیبقلا

 يھو ،كیلاعصلا ةعامج اھلوح عمتجی يتلا ئدابملا دیجمت ىلع اوبأدو ،ةلیبقلاب يّنغّتلا أدبم

 .ةفعلاو ،ررّحّتلا ىلإ ةوعدلاو ،داھطضلاا ذبنو ،رقفلا ةبراحم

 ةلیبقلابً ةصّاخ" ةلیبقلا دارفأ اھتحت يوضنی يتلا ةّیلبقلا ةیبصعلا رُئاعش تناك دقو

 ھمّھی نكی مل ذإ ؛ھنید يف مھنم دحاولا حماست امّبرو ،دحاو بسنو دحاو مٌد مھعمجی نیذلا اھئانبأو

 دقو 38."اھتابجاو نم بٍجاو يأ عم حماستی لا ھّنإف ةّیبصعلا يف امّأ ،لاوحلأا نم ریثك يف

 ،مایلأاو عئاقولا لیجستو ،ةلیبقلا نع عافّدلا كلذ يف امب ،ءيش لّك ىلع ةقبطّلا هذھ تذوحتسا

 ،)م606( ةكلسّلا نب كیلُّسلا لوقی اذھ يفو ،39مھاوس نود رارحلأاو ةداسّلا ىلع ةرصتقملا

  40:)لیوطلا(

 ةٍَّرحُ نُبا لاّإ ءامّغلا فُشِكی لا

 

 اھرُوزی َّمث تِوملا تِارمغ ىری 

 
 اوناك نیذّلا ؛دیبعلا نم فاص ریغ مد يوذ اوناك نمّم ةلیبقلا دارفأ ضُعب ملِع امّلو

 ىرخأ لئابق نمً ابرع لصلأا يف اوناك نمّم وأ ،ةّیبرعلا ةریزجلا ھبشل ةرواجملا دلابلا نم نوبلجی

 ءاحرصّلا ةلیبقلا ءانبأب مّتت امّنإ ةعفرّلاو فرشّلاو ةّیلبقلا ةّیبصعلا نّأ ،ةلیبقلا دی يف ىراسأ اوعقو

 امو ،ءاسّنلا ةطلاخمو يعرّلاو بلْحَلا يف لاّإ مھلئابق نولّثمی لا مھّنأ مھسفنأ اوأرو يقّنلا مّدلا يوذ

 اورعش ،ةلیبقلا فارشأ نم نوكیل ھلھّؤی ام فرشّلا نم ھل نكی مل مھیدلاو دحأ نّأ لاّإ مھبنذ ناك

 ةھجاوم يف نیقیرف اومسقناو ،مھیف يّبأ رٍّح لّك دلخ يف رودی روعشلا اذھ ناكو ،ةّلذملاو ةناھملاب

 نع ضَری مل رخآ قیرفو ،ةاواسملاو لدعلاب ةبلاطملا نع ھنبجو هزجع هدعقأ قیرف ؛زییمّتلا اذھ

 عوط نع جرخف ،ھلثم مھ نم قّح يفو ھّقح يف تاسرامملا هذھل ھضفرب رھاجف ،نوّدلا ةشیع

ً اّیقرعً ازییمت ىّنبتت ةلیبق يف شیعلا ضفرو ،ةّیلبقلا ةّیبصعلل ةقّیضّلا اھتیؤر اھیلعً اركنم ةلیبقلا

 
 .61 ،)2003 ،فراعملا راد :ةرھاقلا( 24 ط ،يلھاجلا رعشّلا يبرعلا بدلأا خیرات ،فیض يقوش 38
 .111 ،)لاب ،فراعملا راد :ةرھاقلا( 2ط ،يلھاجلا رصعلا يف كیلاعصّلا ءارعشّلا ،فیلخ فسوی 39
 :توریب( 1ط ،نارھز دومحم ىفطصم دمحم .قحت ،برعلا راعشأ نم بلطلا ىھتنم ،يدادغبلا نومیم نب كرابملا دمحم بلاغ وبأ 40
 .115 ،)2008 ،ةّیملعلا بتكلا راد
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 لب ،ءاقّللا دنع مھتبثأو ساّنلا عجشأ ناك كئلوأ نمً اریثك نّأو ةصّاخ ،قح ھجو نودً اّیعامتجاو

 .درولا نب ةورع امیس لاو برعلا دوجأ نم اوناكو

 مھجورخ اونلعأ نیذّلا كیلاعصّلا ءارعشلا نم ریثك نمٌ دحاو )م525 .ت( ىرفنشّلاو

 نم ھسأی رھظیو ،ةقیقحلا هذھ ةریھشّلا ھتّیملا علطم يف رّقیو ،ھجورخ ببس نّیبیف ؛مھلئابق ىلع

 نّأ ىریو ،ھتفلأو اھفلأ يتلا شوحولاو بائّذلاب مھنع ضَیعتسی نأ ھیلع نوھی ىّتح ،ھلھأو ھمّأ ينب

ً ادعتبم اھفارطأ يف برضی نأب ،مھتلماعم ءوسو لھلأا نمً اعرذ قاض نمل عسّتم ضرلأا يف

  41:)لیوطلا( لوقی ،ىذلأا نمً املاس ،ةماركلا روفوم ،مھنع

 مكُّیطِمَ رَودصُ يمّأ ينَب اومیقَأ

 

 لَُیمَْلأَ مكُاوسِ مٍوَق ىلإ يّنإف 

 
 سٌَّلمَعٌَ دیس :نَولھأ مكَُنود يلو

 

 لَُئیج ءُافرعَوَ لٌولھزُ طَُقرَأوَ 

 
 عٌئِاذ رِّسِّلا عَُدوَتسمُ لا لُھلأا مُھُ

 

 لَُذخُی َّرجَ امب يناجلا لاو مھِیدل 

 
 ىعسی وھف ؛ةلیبقلا نع جورخلا ىلع نیدیدشّلا ھمزعو هرارصإ ببس نع حصفأ دقو

 ىلع اھریبك فطعیو ،اھؤاینغأ اھءَارقف دعاسی ،عیمجلا اھیف ىواستی ةمیرك ةایحل لقاعلا يعس

 ةلماعم اھلماع دقو ؛ھتلماعم يف ھمّأ ينب نم لضفأ اھیلإ أجلیس يتلا شوحولا نّأبً ارّقم ،اھریغص

 .ھلھأ عمتجمك ھلذخت لاو ،ھقوقح ىعرتو ،هرارسأ ىلع ظفاحت يھف ؛ءلاقعلا

 ةریبكلا سفّنلاو ةدرّمتملا حَورّلا )م632 .ت( يناذمھلا ةقارّب نب ورمعل رٍعش يف ىرنو

 لاصتلاا روسج لك ةلیبقلا تمطّح نأ دعب اھتابثإ لواحت ةّیدوجو تاقاط اھحناوج نیب لمحت يتلا

 نم اوجرخیل اھراسإ نم ةتلفنملا ةرئاّثلا حاورلأا هذھل ةمس درّمّتلا راص اذل ،كیلاعصّلا نیبو اھنیب

  42:)لیوطلا( لوقی ،ةراغلإاو بلسّلاو وزغلاو ةروثلا ةرئاد ىلإ رقفلاو ةناكتسلااو لّذلا ةرئاد

  مھمُون كَیلاعصّلا نّأ يمَلعت مَْلَأ

 

 مُلِاسمُلا ُّيلِخَلا مَان اذإ لٌیلق 

 
 هذھ مامأ كلاسملا عیمجّ دسو ةایحلا باوبأ قلاغإ يھ لب ،رقفَ ةلأسم تسیل نذإ ةلأسملاف

 يتلا ھتلذاع قیرط نع ھب مزتلا يذلا هأدبم ضرعیف ،كیلاعصّلا ىدل دوجو ةلأسم اھّنإ ،ةعومجملا

 يغبنی لاً اعطاقً افیس كلمی نمف ؛عنقملا ضفرلاب اھبیجیو ،كیلاعصّلا قیرط نع داعتبلااب ھحصنت

 .ةاواسملاو لدعلا قیقحتل برحلاو وزغلل ھب قلطنی امّنإو ،مونلا ھل
 

 .59-58 ،)1996 ،يبرعلا باتكلا راد :توریب( 2ط ،بوقعی عیدب لیمإ .قحت ،ىرفنشّلا ناوید ،ىرفنشّلا كلام نب ورمع 41
 .110-109 ،)2005 ،عیزوتلاو رشنلل جھانملا راد :نامّع( 1ط ،هرعشو ھتریس ينادمْھلا ةقارّب نب ورمع ،ةنولاع بغار فیرش 42
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 ،اھوقنتعاو اھب اونمآ ،ئدابملا نم ةلمج مھلئابق ىلع مھجورخ دعب كُیلاعصّلا مزتلا دقو 

 تابوعص ىلع اووقیل وزغلا ةایح اوشاع مھّنأ اھلوّأو ،اھللاخ نم مھسفنأ اوأرو ،اھقیقحت اودارأو

 رارقتسلال هوعدت يتلا ھتجوز بیجی درولا نب ةورع وھ اھف ،ءارقفلا بناج ىلإ اوفقیو ،ةایحلا

  43:)لیوطلا(ً لائاق وزغلا ةایح ذبنو

 لٍئاسو لُیحرّلا نَیأ ةٍلئاسو

 

 ھُبھِاذم نَیأ كَولعصّلا لَُأسی نمَوَ 

 
ٌ ةضیرع جَاجفِلا َّنَأُ ھُبھِاذم

 

 ھُبرِاقأ لِاعفِلابُ ھنعَ َّنضَ اذإ 

 
 ىدرّلل تُشعِ ام نَاوخلإا كُرُتَأ لاف

 

 ھُبرِاش ءَاملا كُرُتی لاُ ھّنَأ امك 

 
 لأسُی لا ھیأر يف كولعصّلاف ،ھتھجو نع ھلاؤس ةرثك نمً ابجّعتمً اركنم ةورع مھفتسی

 اذإ ةصاخ ،ةعساولا جاجفلا ریغ بھذم كیلاعصلل لھو ؛ةحضاوو ةریثك ھلامعأ نّلأ ءيش نع

 مھنع ىّلختی لاو مھنع عفادیو ھقافرب مزتلی وھف ؛مھلعف ھسفن ىلع يضتری لا ھّنكل ،ھبراقأ ھیلع حّش

 .ءاملا لھنم كرت عیطتسی لا يذلا يدصّلا لثم ،ضبنی قرع ھیف ماد ام

 فاخت لا ةعامج مھف ،ھب اومزتلاو مھتایح يف مھلً اجھنم ةءورملاو مركلا نم اولعج دقو

ً أجلم ھتیب نم درولا نب ةورع لعج دقو ،نامرحلاو زوعلاو رقفلا ةایح ىلع ھنولضّفی ،توملا

 ساّنلا حمسأ متاح نّأ معز نم" ناورم نب كلملا دبع ھیف لاق ىّتح ،اوؤاش ىّنأ ھنودصقی ءارقفلل

  :45)لیوطلا( هدئاصق ىدحإ يف لوقی ،44"درولا نب ةورع ملظ دقف

 ةٍریثك مٍوسج يف يَمسج مُسَِّقُأ

 

ُ دراب ءُاملاو ءِاملا حَارَق وسحَأو 

 
 ،46ءاحّشلأا ءلاخبلا نم بلسیو ریغُیف ،ةّیعامتجلاا ةلادعلا قیقحت ىلإ ىعسی اذھب وھو

 يّدؤی ھّنأ ىلإ عجری هورع باصأ يذلا لازھلاف ،مھقمرّ دسی ام ضعب مھل نمّؤیو ءارقفلاَ دعسیل

 ،ھنافیضل كلمی ام لك يطعی نأ ھمازتلا ھب غلب دقف ،اھللاحإ لجأ نمً ادھاج ىعسیو ،قوقحلا

 .ءاتشّلا يف ئفاّدلا ءاملاب ھسفن ىلع مھرثؤیو

 
 .153-152 ،يسبعلا درولا نب ةورع ناوید حرش ،يسبعلا درولا نبا 43
 .7 :3 ،)1929 ،ةّیرصملا بتكلا راد ةعبطم :ةرھاقلا( 1ط ،يناغلأا ،يناھفصلأا جرفلا وبأ دمحأ نب دمحم نب نیسحلا نب يلع 44
 .141-138 ،يسبعلا درولا نب ةورع ناوید حرش ،يسبعلا درولا نبا 45
 .375 ،)0196 ،فراعملا راد :ةرھاقلا( 11ط ،يلھاجلا رصعلا ،فیض يقوش 46
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 ھل حیبیو ،هءاطع ھل مّدقیو ،ھسفن لّحم ھّلحیو ،فیضلل لزنم لضفأ ھتیب نم لعجیو لب

 ھبذاجی ُّلظی لب ،لامجلاو نسحلا يف لازغلاك ةعّنقم ةلیلح عمً ایھلا ھنع فرصنی لاو ،ھتیب

  47:)لیوطلا( لوقی ،ىرقلا نمً ابرض ثیدحلا لدابتّ دعی ھّنلأ ،ثیدحلا فارطأ

 ھُتیب تُیبلاو فیضّلا شُارف يشارف

 

 عَُّنَقمُ لٌازغُ ھنع ينھِلُی ملو 

 
ّدحَُأ  ىرقِلا نم ثَیدحَلا َّنإُ ھُثِ

 

 عُجَھی فَوسُ ھَّنَأ يسفن مَُلعَتوَ 

 
 ھل ابلج نیذّللا ھفارسإو ھمرك نع هدئاصق ىدحإ يف )م530 .ت(ً ارّش طّبأت عفادیو

  48:)طیسبلا(ً لائاق ةصاخ ھتلذاع نمو ةمّاع ساّنلا نم موللا نم ریثكلا

ٌ ةفَنعمَ مَوّللا نّإ يتلذاع

 

 !؟قِابُ ھُتیقبأ نْإو عٌاتم لھَو 

 
 مدع ىلع دكّؤیو ،نیمورحملاو ءارقفلا نم ھّقحتسی نمل لاملا قافنإ ىلع ثّحی رعاشّلاف

 اھوشاع يتلا مھتایح للاخ نم ءاج هومزتلا يذلا جھنملا اھف .هوّقحتسم ھب عفتنی مل اذإ لاملا ىودج

 اھیف حملن نأ بجع لاو ،اھب اورّم يتلا ةریثكلا مھبراجتل ةجیتنو ةیساقلا ةعساولا ءارحصّلا يف

  .مھتایبأ ایانث يف حضاو اذھو ،ةفطاعلا قدصو لاعفنلاا ةرارح

 اذإ ،ةمّھلا لیلق ،سفنلا ءَيند سعاقتملا اومّذو ةرماغملا كیلاعصّلا حدم كلذ لجأ نمو

 يلاعم نعً ادعتبم ،ءيدرّلا محّللا اھیفً ایغاب ،لبلإا حبذ نكامأ مزلاو ماعطّلا طقس راتخا لیللا لبقأ

  49:)لیوطّلا( ةورع ءارقفلا وبأ لوقی ،روملأا

ُ ھُلیل َّنج اذإً اكولعصُُ الله احل

 

 رِزَجمَ َّلكً افلِآ شِاشمُلا يفاصمُ 

 
 ةٍلیل َّلك هِرِھد نم ىنغِلا ُّدُعَی

 

 رِسَِّیمُ قٍیدص نم اھارقِ بَاصأ 

 
ً ایوِاط حُبِصُی َّمُث ءًاشعِ مُانی

 

ّفَعَتمُلا ھِبِنجَ نع ىصَحَلا ُّثحَُی   رِِ

 
 ىلع ھعیزوت ةیغب لاملل كیلاعصلا بلط ناك دقف )ةیرحلا نمكت ةجاحلا يف( لاقی امكو

 نم اودارأو ،مھتایح لاوط اھوكلس يتلا ةقیقحلا هذھً احضّوم ةورع لوقی ،نیرسعملاو ءارقفلا

  50:)لماكلا( مھركذ دیلخت اھللاخ

 
 .155 ،يسبعلا درولا نب ةورع ناوید حرش ،يسبعلا درولا نبا 47
 .142-141 ،)1984 ،يملاسلإا برغلا راد( 1ط ،ركاش راقفلا وذ يلع .قحت ،هرابخأو اًرّش طّبأت ناوید ً،ارّش طّبأت رباج نب تباث 48
 .75-73 ،يسبعلا درولا نب ةورع ناوید حرش ،يسبعلا درولا نبا 49
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 دٍوسمَ ُّلكُ دوسی ءِارّثلاب ام

 

 

 

ُ دوسی لِاعفِلاب نْكلو رٍثمُ 

 

 

 

 فرشلاو ةدایسلا سسلأ ھضفر نلعی وھف ،رشابمو حیرص تیبلا اذھ يف ھباطخ نإ

 نمم كیلاعصلا ءلاؤھ نم رٌفن ررق دقف ،كلذلو .يلھاجلا يلبقلا عمتجملا اھعبتی ناك يتلا ،مكحلاو

 نأو مھنامرحو مھعوج يف اوببست نم اوبقاعی نأ ةیدسجلاو ةیسفنلا ةوقلا مھسفنأ يف نوفرعی

  51:)لیوطلا( ةورع لوقی ،مھنم ءلاخبلا امیس لا ءاینغلأا نم اومقتنی

 يتَلحرِو دِلابلا يف يقلاطنا لّعل

 

 

 

 لِحَّرلابَ ةّیطمَلا مَیزایحَ يّدشَوَ 

 

 

 

 ةٍمجھَ بٍّرَ ىلإً اموی ينُعَفدَیس

 

 لِخُبلابو قِوقُعلاب اھنعَ عفِادُی 

 
 وزغلاو ةراغلإاب لاإ نوكی لا نیمختملا نیدسافلا نیملاظلا قحب ةعدارّلا ةبوقعلا للاحإف

 ةراغلإا هذھ مجح ةورع حضویو ،ءارقفلا ىلع ھعیزوت لیبس يف نوكلمی ام ضعب مھبلسو ،مھیلع

 ةعیبط ھتكذأ ایروث ابھذم ةكلعصلا نوكت" اذھبو ،مھقحستو نیملاظلا لاصوأ عطقتس يھف ؛اھتوّقو

 لك اھل رفوتی ةفرتم ةفئاط ؛سانلا نم نیتفئاط يلھاجلا عمتجملا يف تدجوأ يتلا ةیلھاجلا ةایحلا

 52."نامرحلاو رقفلا لذ يناعت ةزوعم ةفئاطو ،ةایحلا يف ھیلإ جاتحت ام

 نم هوھجاو ام ةجیتن ءایربكلاو ةزّعلاو ةفنلأا مھسفنأ يف كیلاعصّلا ءارعشلا ىأرو

 نع ھللاخ نم اورّبعً أدبم مھراعشأ يف اومزتلاف ،اھیلإ نومتنی يتلا ةلیبقلا لَِبقِ نم ملظلاو میضلا

 ةدایسّلا نأ اوأرو ،ةناھملاو لذلا مھسفنأ ىلع اوبأو ،اھب نوّلحتی يتلا ةدایسّلاو ةماعزلا تافص

 نأ وھو ھیلئاس دحأ نم درولا نب ةورع ھبلط ام لیبقلا اذھ نمو ،ةدیمحلا لاعفلأا للاخ نم ىّتأتت

 ،عباّتلا دبعلاك سیلو رّحلا دّیسّلاك فرّصّتلاب ھحصنیو ھثیدح يف تّلجت يتلا مازھنلاا حور درطی

  53:)رفاولا( لوقی

 لٌیمج ھُبَلطم ُّقحلا لُوقی

 

 

 

  اوتیقَی مَلَف كَیلإ اوبلط دَقو 

 

 

  
 .181 ،يسبعلا درولا نب ةورع ناوید حرش ،يسبعلا درولا نبا 50
 .109-108 ،يسبعلا درولا نب ةورع ناوید حرش ،يسبعلا درولا نبا 51
 .135 ،)1987 ،اھتبتكمو ةّیراجّتلا رصّنلا ةعبطم تاروشنم :سلبان( 2ط ،هرعشو ھتایح درولا نب ةورع ،ةجاوخلا ةداحش میھاربإ 52
 .166 ،يسبعلا درولا نب ةورع ناوید حرش ،درولا نبا 53
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 ٌّرح تَنأو يَحْاِ لاأ ھل تُلقف

 

 تُومت وأ كَتِایح يف عَُبشتس 

 
 ناك ام ىلإ ریشی رصعلا كاذ يف ةدیمحلا لاعفلأا نم هریغو مركلاب كیلاعصلا مازتلا نإ

 مھعمتجم نوكیل مھعسوب ام میدقتو ،نیجاتحملا بناج ىلإ فوقولا نم مھیف كولعص لك ھیلإ حمطی

  .هدارفأ عیمج نیب لدعلاو ةاواسملا ةركف ىلع موقی ً،ادیعس ھیف نوشیعی يذلا

 ،اھلعفی نأ ناسنإ يأ عیطتسی لا ةمیسج مٍاھمب مایقلا نوعیطتسی مھّنأب كیلاعصّلا رخفیو

 ىعریً ایعار نوكی نأ ضفری ىرفنشّلاف ؛مھریغو دیبعلا ىلإ لكوت ةطیسب لامعأب مایقلا نوفنأیو

  54:)لیوطلا( لوقی ،بصخلا قطانم نع اھدعبیو اھّلضیف ،ھلبإ

  ھمَاوسَ يشَِّعُی فٍایھمِبِ تُسلو

 

 

 

 

 

 لَُّھُب يھو اھُنابقُثً ةعّدجمُ 

 

 

 

 

 

 ةلیح لا يذلا عناخلا نم رخسیو رطاخملا ىّدحتی يذلا رماغملا كولعصّلا دجّمی ةورعو

  55:)لیوطلا( لوقی ،نّھلامعأ يف نھدعاسی ءاسّنلا عم دعقیو ،ةوّق لاو ھل

ُ ھَّنعَِتسَی امِ يّحَلا ءَاسن نُیعُی

 

 

 

 رَِّسحَمُلا رِیعَبلاكً احیلطَ يسمُیَف 

 

 

 

 ،ةّیعامتجا فارعأ يّأ مھیلع ضرفی نأ دحأ نم نودیری لا ،مھیدیأب مھرُمأ ٌ،داوّق مھً اذإ

 ،اھوسّحی نأ نودیری مھّنأو ،ةّیسامحلا بطخلا ساسحإ مھراعشأ يف سّحت ،مھسفنأ ءامعز مھ لب

 نإ مھلازتعاو مھكرتب ھموق دّدھیو ،ھب حرّصیو ،كلذ دیریً ارّش طّبأتف ،مھب عمتجملا فرتعی مل نإو

  56:)طیسبلا( لوقی ،ھبینأتو ھلزع نم اولّلقیو ،ءاشی امك شیعی هوكرتی مل

 يلزعَ اوكرتَت مَل نئَِل مٌیعز يّنإ

 

 

 

 

 

 قِافآ لَھأ يّنع ُّيحَلا لَأسی نأ 

 

 

 

 

 

 ةٍفرِعم لَھَأ يّنع مُوقلا لََأسَی نْأ

 

 

 

 قِلا تٍباث نع مھرُِّبخَُی لاف 

 

 
 ةحیبقلا لاعفلأا ضعب ُّمذ اھنع عافدلاب اومزتلاو اھب اوكسمت يتلا ءایشلأا نمو

 امً ابلاغو ،كاذنآ مھعمتجم يف ةرھاظ تناك اھنوّبحی لا تاّیصخش نع ردصت يتلا ةنجھتسملا

 لضفأب هزّیمتب ىرفنشّلا رختفا دقف ؛ایاجس نم ھب نوعّتمتی امو تافصلا هذھ نیب نونراقی اوناك

 نوكت ام برقأ روص يف اھباحصأً امّاذ ةحیبقلا تافصّلا نم ةعومجم ھسفن نع يفنیو ،تافصّلا

 اھب دوعیو ،اھكلھیف ملع ریغ ىلع يعرّلا بلطب ھلبإب ىأنی يذلا يعارلاب سیل وھف ؛ةیرخسّلا ىلإ
 

 .61 ،ىرفنشّلا ناوید ،ىرفنشّلا 54
 .77 ،يسبعلا درولا نب ةورع ناوید حرش ،يسبعلا درولا نبا 55
 .142 ،هرابخأو اًرّش طّبأت ناوید ً،ارّش طّبأت 56
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 نیب قّلعم ھّنأكً اعزف ھبلق لقلقتیو فاخی يذلا نابجلاب وھ لاو ،اھدلاوأ عاضرإ عیطتست لا ةعئاج

 ،نّھتنیز ءاسنلا كراشی ھلھأو ھتجوز حرابی لا يذلا لطاعلاب لاو ،طبھیو ھب ولعی رئاط يحانج

  57:)لیوطلا( لوقی

 ھِسِرعِبِ بٍّرِمُ ىھكأ أٍَّبجُ لاو

 

 

 

 لَُعفی فَیك ھِنِأش يف اھعلِاطُی 

 
 لٍزَِّغَتمُ ةٍّیراد فٍلِاخ لاو

 

 لَُّحكََتَیً انھاد ودغیو حُوری 

 
 اھقرافی لا ھتجوز ىلع میقملا ھجولا فلكأ نابجلاب سیل هركذ رّم امل ةفاضإ وھف

 هذھب وھو ،هرمأ يف ةروشملا اھنم رظتنیو ،ةصّاخلا هرومأ يف اھكراشیو هرارسأ ىلع اھعلاطی

 .ةّیصخشّلا فعضو سعاقّتلاو لسكلا ھسفن نع يفنی تافصّلا

 ریخلا نّأ ھتجوز ربخیو ً،احیحص هاری يذلا أدبملاب مزتلی )م636 .ت( شارخ وبأو 

 شیعی نأ دھتجی لجر يف ریخلا امّنإ ،لتقلا وأ رقفلا ىلع ربصی لا ،ىنغلا لیمج لجر يف سیل

  58:)لیوطلا(

ُ ھَنیدجَت لا رَیخَلا كِیبَأوَ لاَف

 

 

 

 

 

 مِدُْعلا ىلعً اروبص لاو ىنغلا لَیمج 

 

 

 

 

 

 اونَّیزََتُ ةامكُلا اذإً لاطب لاو

 

 

 

 مَِدَفلا كِلِاحلاب تِومَلا تِارمَغَ ىدل 

 
 يف لّعلو ،اھباحصأ ىلإ اوریشی نأ نود مھراعشأ يف تاّیصخشّلا هذھ رھظت امً اریثكو

 ىّتح ،تاّیصخشّلا كلت نم مھرمّذت يف رثلأا ربكأ مھرصع يف ةّیعامتجلاا ةلادعلا نازیم للاتخا

 دیجمت ىلإ برقأ انھ مھو ،ةیرخسّلاو ءاجھلاو رخفلا نمً اجیزم مھراعشأ يف حملن داكن انّنأ

 .اھریغ مّذو ةدیمحلا تافصّلا

 تاعوضوم لّك يف رّثأ دق مھتاعمتجمو مھلئابق هاجت بضاغلا فقوملا اذھ نّأ ودبیو

 ءلاؤھ ةایح بجعت لا يتلا نیریثكلا ةایح ىلعً ارئاث ،مھئدبم نعً اعفادمً اّیوق مھرخف ءاجف مھرعش

 .اھنم اوؤربتو ،اھباحصأ اومّذف ،ءارعشّلا

 
 .61 ،ىرفنشّلا ناوید ،ىرفنشّلا 57
 .126 :2 ،)1995 ،ةیرصملا بتكلل ةیموقلا رادلا :ةرھاقلا( 2ط ،نییلذھلا ناوید ،شارخ وبأ ةرّم نب دلیوخ 58



 

 

	  
                    MOHAMED TURKEY 

 

	
	 	

	
ONDOKUZ MAYIS ÜNİVERSİTESİ İLAHİYAT FAKÜLTESİ DERGİSİ [2021] sayı: 50 

	
	 	

754 
OMÜİFD 

    754      
. 
OMÜİF

D 

 امیف نونواعتی اوذخأو ،ةلیبقلا عمتجم نع ریغصّلا مھعمتجمب كیلاعصّلا ضاعتسا دقل

 اذھ يف اھئاسرإ ىلإ اوعد يتلا میقلا ةعومجمب مھمازتلا مھطبریو فدھلا ةدحو مھعمجت ،مھنیب

 ،مھبئاصم نورطاشتی مھنأ يف لثمتت میقلا هذھ ىدحإ ىری مھراعشأ ىلإ رظانلاو .ریغصّلا عمتجملا

 وبأ وھ اھف ،قافرّلا ةرصنو دضاعّتلاو ةعاجشّلاب مھقافر نوحدمیو ،ضعب ىلع مھضعب نورثؤیو

  59:)لماكلا( لوقی ،تابثلاو ةعاجشّلاب مھفصیو ھباحصأ حدمی )م631 .ت( يلذھلا ریبك

 اوَأر نْإو فِاضمُلا نِع نولفِجُی لا

 

 

 

 

 

 لِبِقْمُلا طِاطَغلاكِ عوِاعوَلا ىلوُأ 

 

 

 

 

 

 ـلا فَُّطعت ءِيطَبلا ىلع نوفَّطَعَتَی

 

 

 

 لِقِعمَلاِ خانمُ يف لِفِاطمَلا ذِوع 

 
 فصیو ،ةكرعملا دادتشا دنع مھنم ىحرجلا ىلع كیلاعصلا ھئاقدصأ فَطع روّصی

 حدمیو ،لیوط موی ءانع نم حیرتستل اھلقعم ىلإ اھب أجلت امدنع ،اھدلاوأ ىلع لبلإا فطعب مھلعف

  60:)لماكلا( ھلوقبً ارّش طّبأت

ٌ ةمیظع نُوكت اذإ بَاحصّلا يمحَی

 

 

 

 

 

 

 

 لَِّیُعلا ىوأمََف اولزن مُھُ اذإو 

 

 

 

 

 

 

 

 ةطبار مھعم ھطبرت ھّنأ نلعیو كیلاعصّلا نیب أشنت يتلا ةطبارّلا ةبلاص ةورع دكّؤیو

 مھنع ىّلختی لاو ،رطخلا مھب قاح اذإ مھدعاسیو مھدجنی نأ مھیلع ٌّقح مھل ،مھبھذم يف ةوّخلأا

  61:)لیوطلا( لوقی ،ءاملا نع ناشطعلا ىّلختی ىّتح

 ىدرّلل تُشعِ ام نَاوخلإا كُرُتَأ لاف

 

 

 

 

 

 

 

 ھُبرِاش ءَاملا كُرُتَی لا ھّنأ امك 

 

 

 

 

 

 

 

 

 نبا وھ ،ھل بحاص ھعموً ایزاغ جرخ دقو ھتجوزً ابطاخم ھسفن نع عفادیً ارّش طّبأتو

  62:)لیوطلا( لوقی ،ھبحاصب ھطیرفت ىلع ھتجوز ھتملاف ً،ارّش طّبأت اجنو لَتُِق ،ھتجوزل مٍّع

ً اعئِاض كَلً ابحِاص تَكرََت :لُوقَت

 

 انطِابَتمًُ اقرِاف انیلإ تَئجِوَ 

 
 ةٍثلاثلِ يبحِاص تُكْرََت ام اذإ

 

 انمِآ تُبُْأ لاف انیَلثمِ نِیَنثاِ وَأ 

 

 
 .91 :2 ،نییلذھلا ناوید ،يلذھلا ریبك وبأ سیلحلا نب رماع 59
 .94 :2 ،نییلذھلا ناوید ،يلذھلا ریبك وبأ سیلحلا نب رماع 60
 .153 ،يسبعلا درولا نب ةورع ناوید حرش ،يسبعلا درولا نبا 61
 .213-212 ،هرابخأو اًرّش طبأت ناوید ً،ارّش طّبأت 62
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 ،مھتلیح دفنت نیح ھتدجنو قیفرّلا ةرصن وھو ؛لیمجلا مازتللاا اذھب نورخفی ناك دقو

 ،راعلل ةاعدم ناوخلإا نع يّلخّتلا يف نوری اوناكو ،اھب مھضعب اوحدمو ،ةّیجسّلا هذھ اوسّدقف

 .اھفنكو اھنطوم مھّنأ نورختفی امً ابلاغ يتلا ةماھشّلاو ةلوجرّلا يفً اصقنو

 نیحف ؛اھل مھركذو اھعم مھلماعت يف ةّفعلا كیلاعصّلا مزتلا دقف ةأرملا نع ثیدحلا امّأ

 لمعتو ركّفت ،ةلماع كیلاعصّلا دنع تدغ ،ةفرتم ةمّعنم نییلبقلا نییلھاجلا رعش يف ةبوبحملا تناك

 نّھل مّدقتو اھتاراجب مّتھت ،اھلاعفأو اھتافص يف ةمیرك ةأرما يھو ،ھبضغت لاو ،اھجوز ةحار ىلع

  63:)لیوطّلا( ىرفنشّلا لوقی ،ةّدشلا تقو يف ریثكلا

 اھَقوبغَ يدھَت مِوّنلاَ دیعُب تُیبَت

 

 

 

 

 

 

 

 تَِّلَقُ ةَّیدِھَلا اذإ اھتِرَاجلِ 

 

 

 

 

 

 

 

 ،بسكلا لجأ نم مھسفنأب نورطاخیً اناسرف اوناك كیلاعصّلا ءارعشّلا نم ریثكلاو

 يف نكلو ،اھیف مھسفنأ نوعضی يتلا ةدیدعلا رطاخملا نم كلاھلا مھیلع ىشخت مھتاجوز تناكو

 ،لاتقلا ىلع ھتعجّشو ھتھن ،برحلا نعً اسعاقت اھجوز يف نّھادحإ تسمل اذإ تناك ھسفن تقولا

 .رأثبً اقّلعتم رملأا ناك اذإ امّیس لاو

 اھفقاوم نع اوثّدحتیل ةأرملاب عیلخلا لزغلا نع اوفرصنا مھّنأ مھرعش يف ظحلاملا نمو

 رخفلل ةلیسو مھتابوبحمل مھتاجانم نم اوذخّتاف ،اھعون نم ةدیرفلا مھتّیسورفو ریثكلا مھمرك نم

 دادعتسلااو برحلاب اھنع لغشنا ھّنلأ ھتبوبحمل رذتعی يدزلأا زجاح وھ اھف ؛مھسفنأب زازتعلااو

  64:)رفاولا( اھل

 مٍوَق بُرحَ كَروزَأ نْأ يناَدعَ

 

 

 

 

 

 مُوزعٌَ ةبقِاث راّنلا رِّحَكَ 

 

 

 

 

 

 ةّفعلاب ھماسّتاو ةشحافلا ظافللأا نع ھیأن بیسّنلا يف كیلاعصّلا رعش زّیمی ام زربأ لّعلو

 نّأ نّظن لاو ،لبّنلا نم ةجرد ىلإ تمس" مھتّفعف ،ةجوزّلاب لزّغّتلا يف هدارفناو ،ةأرملا فصو يف

 ،ءاقّنلاب اھفصیف ھسفن نع ثّدحتی درولا نب ةورعف ،65"اھنم ىمسأً لابن وأً اقلخ روّصً ارعش

 
 .32 ،ىرفنشّلا ناوید ،ىرفنشّلا 63
 .71 ،)1982 ،ةلاسرّلا ةسسّؤم :توریب( 1ط ،ةردان ةّیلھاج دئاصق ،يروبجلا ىیحی 64
 .337 ،)1979 ،باتكلل ةّیرصملا ةمّاعلا ةئیھلا :ةرھاقلا( 1ط ،ھصئاصخو ھجھنم كیلاعصّلا رعش ،يفنح میلحلا دبع 65



 

 

	  
                    MOHAMED TURKEY 

 

	
	 	

	
ONDOKUZ MAYIS ÜNİVERSİTESİ İLAHİYAT FAKÜLTESİ DERGİSİ [2021] sayı: 50 

	
	 	

756 
OMÜİFD 

    756      
. 
OMÜİF

D 

 ،ھتراج ةمیخ نمً ابناج حایرّلا حتفت امدنع ھفرط ضّغی فیكو ،راجلا قوقح ظفح يف ةناملأاو

  66:)لیوطّلا( لوقی

 اھتِیَببِ حٌایرِ تْوَلَأ يتراج نْإو

 

 

 

 

 

 ھُبنِاج تَیبلا رَُتسَی ىّتحَ تُلَفاغَت 

 

 

 

 

 

 فصی امدنع ىنعملا اذھ نعً ادیعب میرح نب كلام وھو رخآ كولعص رعاش بھذی لاو
 ةلمج ركذ ضرعم يف كلذو ،نورخآ موق لعفی امك اھیلع شحفی نأب ھحامس مدعو ھتراج نوص
  67:)لیوطلا( لوقی ذإ ،ھبقانم نم
 يتراج عََّذَقُت لا نْأٌ ةثلاثو
 
 
 
 
 
 

 اعّذَقمُ مھیف مِوقلا رُاج نَاك اذإ 
 
 
 
 
 

 اھفقاومو ،اھتلااعفناو اھئارآ ركذ ىلإ ةأرملا نع مھثیدح يف كیلاعصّلا بھذی اذكھو

 ،للاطلأا ىلعً افوقو سیلو ،ةّیعامتجا ةفیظو مھدنع رعشّلاف .مھراثیإو مھمركو ،مھتارماغم هاجت

 نإ ورغ لاف .سانلا ھیجوتو عمتجملل حلاصإو سفّنلا نع ریبعت وھ لب ،تابوبحملا يفً لازغو

 .اھب لّثمتیو ،ىذتحت جذامن مھرعش نم ریثكلا حبصأ

 ةمتاخلا

 راعشأ نم جذامن يف ىّدبت يذلا يلھاجلا رعشلا يف مازتللاا عوضوم ثحبلا لوانت

 :اھمھأ نم جئاتن ةدع ىلإ لصّوتی نأ عاطتسا ثحبلا نإ لوقلا اننكمیو ،نییلھاجلا

 جاتن ھّنأ مغر ً،ائراطً اعوضوم نكی مل میدقلا رعشلا يف مازتللاا نأ ثحبلا رھظأ دقل -

 ةحارص يضتقی ام ةّیضق نم ركفملا وأ بیدلأا فقوم نأ ىلع دكّأو ،ثیدحلا رصعلا

 .فقوملا اذھ نع ةجتاّنلا ةعبّتلا لماك لمّحتیو ً،اصلاخإوً احوضوو

 ةایحلا فقاومو ھعمتجم نعً لازعنم نكی مل يلھاجلا رصعلا يف رعشّلا نأ ثحبلا نّیب  -

 ،اھتادقتعمو اھایاضقو ھتلیبق نع عافّدلاب لّثمت يلھاجلا يلبقلا رعاشلا مازتلاف ؛ھیف

 .ةماعلا لفاحملا يف اھمساب ثّدحّتلاو

 ریمض نم لوّحّتلا اذھ لّثم ثیح ةعامجلا ریمض مامأ يلبقلا مازتللاا يف انلأا تلءاضت -

 يئیبلا يّدحّتلل رعاشلا ةباجتسا يف ةّیساسلأا ةزیكرلا عمجلا ریمض ىلإ درفملا

 اھحصنو ةلیبقلا تّتفت بقاوعب رعاشلا راذنإ يف لّثمت يلبقلا مازتللاا نّأ امك ،يخیراّتلاو

 .دحّوّتلاو حلصّلا ىلإ ةوعّدلاو

 
 .153 ،يسبعلا درولا نب ةورع ناوید حرش ،يسبعلا درولا نبا 66
  .64 ،)لاب ،فراعملا راد :ةرھاقلا( 5ط ،نوراھ ملاسّلا دبعو ركاش دمحم دمحأ .قحت ،تاّیعمصلأا ،يعمصلأا بیرُق نب كلملا دبع 67
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 ىلعأ لّثم ثیح ؛يّلبقلا يلھاجلا رعاشلا ىدل مازتللاا عاونأ نمً اعون رخفلا ناك -

 اذھ قاطن جراخ اھلً ادوجو ىرت ةرعاشلا تاّذلا نكت ملو .ةلیبقلا يف يھامّتلا تاجرد

 ھبعل يذّلا مّھملا رودلا للاخ نم نییلبقلا ءارعشلا ضعب دنع مازتللاا رھظ امك .مازتللاا

 يف بّصی امب ملسّلا ىلإ ةوعّدلاو تاعازّنلا ضّف نم يلخاّدلا دیعصّلا ىلع رعاشّلا

 .ةلیبقلا ةحلصم

 ئدابملا نم ةلمجب تنمآ ةّیعامتجا ةرھاظ كیلاعصّلا ھعبّتا يذلا يبھذملا مازتللاا لّثم -

 وأ مھیلع عقو يذلا ملظلاب مھروعشك مھھاجت ةلیبقلا ماظن يفً ادئاس ناك ام تریاغ

 جورخلل مھاعد ام اذھو ،ءاحرصّلا ةلیبقلا ءانبأ نع يقرعلا زییمتلا وأ ةئّیسّلا مھتلماعم

 فوقولاو ةایحلا تابوعص ىلع بلغّتلاو ةاواسملاو ةلادعلا قیقحتب اومزتلاف ،ةلیبقلا نع

 .مھراثیإو مھربصو مھتّفعب يّنغّتلاو نیمولظملاو ءارقفلا بناج ىلإ

 عجارملاو رداصملا
 بتكلا راد :توریب 2ط .ةوابق نیدلا رخف .قحت .لدنج نب ةملاس ناوید .ةملاس ،لدنج نبا
 .1987 ،ةّیملعلا
 1ط .بولطم دمحأو يئارماسّلا میھاربإ .قحت .میطخلا نب سیق ناوید .سیق ،میطخلا نبا
 .1962 ،يناعلا ةعبطم :دادغب
 دمحم :قحت .يسبعلا داّدش نب ةرتنع ناوید .ةیواعم نب ورمع نب ةرتنع ،يسبعلا داّدش نبا

 .1970 ،يملاسلإا بتكملا .يولوم دیعس
 .لوسرلا دبع رمع .قحت .ةمّصلا نب دیرد ناوید .ثراحلا نب ةیواعم نب دیرد ،ةمصّلا نبا
 .ت.د ،فراعملا راد :ةرھاقلا
 :توریب 2ط .لاّقصلا يفطلو بیطخلا ةّیرد .قحت .دبعلا نب ةفرط ناوید .ةفرط ،دبعلا نبا
 .2000 ،ةیبرعلا ةسسؤملا
 ،ةیرصملا بتكلل ةیموقلا رادلا :ةرھاقلا 2ط .نییلذھلا ناوید .شارخ وبأ دلیوخ ،ةرّم نبا

1995. 
 :توریب 3ط .برعلا ناسل  .يلع نب مركم نب دمحم نیدلا لامج لضفلا وبأ ،روظنم نبا
 .ـھ1414 ،رداص راد
 دبعو ركاش دمحم دمحأ .قحت .تاّیلضّفملا  .ىلعی نب دمحم نب لضّفملا ،يّبضّلا سابعلا وبأ
 .ت.د ،فراعملا راد :ةرھاقلا 6ط .نوراھ ملاسلا
 ةعبطم :ةرھاقلا 1ط .يناغلأا .دمحأ نب دمحم نب نیسحلا نب يلع ،يناھفصلأا جرفلا وبأ
 .1929 ،ةّیرصملا بتكلا راد
 ،غاج نوس :ةرقنأ .ةشیر يبأ رمع رعاشلا دنع ينفلا هؤانبو مازتللاا رعش  .دمحم ،دمحلأا

2021. 
 .1989 ،بادلآا راد :توریب .تایادبلا ملاك .دیعس دمحأ يلع ،سینودأ
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 .ت.د ،فراعملا راد :ةرھاقلا .5ط .تایعمصلأا .بیرق نب كلملا دبع دیعس وبأ ،يعمصلأا
 ىفطصم دمحم .قحت .برعلا راعشأ نم بلطلا ىھتنم .نومیم نب كرابملا دمحم ،يدادغبلا
 .2008 ،ةّیملعلا بتكلا راد :توریب 1ط .نارھز دومحم
 راد 1ط .ركاش راقفلا وذ يلع .قحت .هرابخأو اًرّش طّبأت ناوید .رباج نب تباث ً،ارّش طّبأت
 .1984 ،يملاسلإا برغلا
 .1982 ،ةلاسرّلا ةسسّؤم :توریب 1ط .ةردان ةّیلھاج دئاصق .ىیحی ،يروبجلا

 ةیرصملا ةئیھلا :ةرھاقلا 1ط .ةینفلا ھتاھاجتاو ھلحارم يلھاجلا رعشلا .يفنح دیس ،نینسح
 .1963 ،ةفاقثلا راد ،ةماعلا

 ةّیرصملا ةمّاعلا ةئیھلا :ةرھاقلا 1ط .ھصئاصخو ھجھنم كیلاعصّلا رعش .میلحلا دبع ،يفنح
 .1979 ،باتكلل
 بتكلا راد :توریب 1ط .يوادنھ دیمحلا دبع .قحت .نیعلا باتك  .دمحأ نب لیلخلا ،يدیھارفلا
 .2003 ،ةیملعلا

 .ت.د ،بیرغ ةبتكم :ةرھاقلا .يلھاجلا رعشّلا يف تاسارد .فسوی ،فیلخ
 .ت.د ،فراعملا راد :ةرھاقلا 2ط .يلھاجلا رصعلا يف كیلاعصّلا ءارعشّلا .فسوی ،فیلخ
 ةعبطم تاروشنم :سلبان 2ط .هرعشو ھتایح درولا نب ةورع .ةداحش میھاربإ ،ةجاوخلا
 .1987 ،اھتبتكمو ةّیراجّتلا رصّنلا
 راد :توریب .رشعلا تاقلعملا حرش .نیسحلا نب دمحأ نب نیسحلا الله دبع وبأ ،ينزوزّلا
 .1983 ،رشنلاو ةعابطلل ةایحلا ةبتكم
 باتكلا راد :توریب 2ط .بوقعی عیدب لیمإ .قحت ىرفنشّلا ناوید .كلام نب ورمع ،ىرفنشّلا
 .1996 ،يبرعلا

 .2003 ،فراعملا راد :ةرھاقلا 24 ط .يلھاجلا رعشّلا يبرعلا بدلأا خیرات .يقوش ،فیض
 .1960 ،فراعملا راد :ةرھاقلا 11ط .يلھاجلا رصعلا .يقوش ،فیض

 نامیلس لداع .قحت .هرابخأو يئاطّلا الله دبع نب متاح رعش ناوید .الله دبع نب متاح ،يئاطلا
 .ت.د ،يندملا ةعبطم :ةرھاقلا .للاج
 .1983 ،خیرملا راد :ضایرلا 2ط .يبدلأا دقنلا ایاضق  .يودب ،ةنابط
 .1970 ،بادلآا راد :توریب 1ط .ةروثلاو ةفاقثلا  .نیمأ دومحم ،ملاعلا

 راد :ةرھاقلا 2ط .رصاعملاو میدقلا يبرعلا بدلأل ةدیدج میق .ةشئاع ،نمحرلا دبع
 .1992 ،فراعملا
 .تیكسلا نبلا يسبعلا درولا نب ةورع ناوید حرش .درولا نب ةورع ةدجن وبأ ،يسبعلا
 .1926 ،لنوبرك لوج ةعبطم :رئازجلا .بنش يبأ نبا خیشلا .قحت
 :نامّع .ةّیملاسلإا ةراضحلا باتك نمض .يلبقلا فرعلا يف ىروشّلا .حلاص دلاخ ،يلسعلا
 .1987 ،تیبلا لھأ ةسسّؤم
 جھانملا راد :نامّع 1ط .هرعشو ھتریس ينادمْھلا ةقارّب نب ورمع .بغار فیرش ،ةنولاع
 .2005 ،عیزوتلاو رشنلل

 ةلجم ."يلھاجلا رعشلا نم جذامن يف میقلاو ةّیلبقلا ةیبصعلا لدج" .ىفطصم يلع ،اشّع
 .)2007 بجر( 82/3 .قشمدب ةیبرعلا ةغلّلا عمجم
 يفاقّثلا زكرملا :توریب 2ط .ةثادحلا دعب ام تاّیوھ وأ ةّیلئابقلاو ةلیبقلا  .الله دبع ،يماذغلا
 .2009 ،يبرعلا
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 میعن دمّحم .قحت .طیحملا سوماقلا  .بوقعی نب دمحم نیدلا دجم ،يدابأ زوریفلا
 .2005 ،ةلاسرلا ةسسؤم :توریب 8ط .يسوسقرعلا
 دمحم .قحت .هدقنو ھبادآو رعشلا نساحم يف ةدمعلا .قیشر نب نسحلا يلع وبأ ،يناوریقلا
 .1981،لیجلا راد :توریب 5ط .دیمحلا دبع نیدلا يحم
 لماك نسح .قحت .يعبضّلا سملتملا رعش ناوید .حیسملا دبع نب ریرج ،يعبضّلا سملتملا
 .1970 ،ةیبرعلا تاطوطخملا دھعم ،يفریصّلا
 3ط .ةوابق نیدلا رخف .قحت .ىملس يبأ نب ریھز رعش حرش .ىملس يبأ نب ریھز ،يّنزملا
 .2008 ،عیزوتلل دیشرلا نوراھ ةبتكم :قشمد
 سابع .قحت .ينایبذلا ةغبانلا ناوید .بانج نب بابض نب ةیواعم نب دایز ،ينایبذلا ةغبانلا

 .1996 ،ةیملعلا بتكلا راد :توریب 3ط ،رتاسلا دبع
 ةلجم .دادغب ةعماج .هدعبو ملاسلإا لبق يبرعلا رعاشّلا ةلزنم يف ةرظن .ھط ةعیدو ،مجنلا
 .)1966( 6 ،بادلآا ةّیلك
 .1997 ،رصم ةضھن راد :ةرھاقلا .ثیدحلا يبدلأا دقنلا  .يمینغ دمحم ،للاھ
 2ط .بدلأاو ةغللا يف ةیبرعلا تاحلطصملا مجعم .لماك ،سدنھملا – يدجم ،ةبھو
 .1984 ،نانبل ةبتكم :توریب
 ملعلا راد :توریب 1ط .بدلأاو ةغللا يف لصّفملا مجعملا  .لاشیم ،يصاع–لیمإ ،بوقعی
 .1987 ،نییلاملل
 عیدب لیمإ .قحت .يركشیلا ةزلّح نب ثراحلا ناوید .هوركم نب ةزلح نب ثراحلا ،يركشیلا
 .1991 ،يبرعلا باتكلا راد :توریب 1ط .بوقعی
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Mushaf İmlâsına İrfânî Yaklaşım: Merrâkuşî Örneği* 
Öz: Bu makalede Mağrib-i Aksa’nın (Fas) önemli matematik ve astronomi bilgi-

ni kabul edilen, aynı zamanda dönemin önde gelen âlimlerinden Kur’an 
ilimleri, tasavvuf, Arap dili ve edebiyatı, aruz, hadis, fıkıh, ferâiz, tıb gibi 
farklı sahalarda ilim tahsil etmiş olan İbnu’l-Bennâ el-Merrâkuşî’nin (ö. 
721/1326) mushaf imlasına dair değerlendirmelerinin analizi yapılacak ve 
onun fikirlerinin orijinal yönlerinin tespitine çalışılacaktır. Merrâkuşî’nin 
Unvanü'd-delîl min mersûm-i hatti’t-tenzîl isimli eseri ile sınırlı sayılabilecek 
bir muhtevaya sahip olan bu yazıda, aynı zamanda Resm-i Osmânî’yi ayrı-
calıklı kılan imlâ farklılıklarının neler olduğuna, söz konusu imlânın bağla-
yıcı olup olmadığına ve anılan farklılıkların nedenlerini izaha yönelik temel 
yaklaşımlara yer verilecek, en nihayetinde bu âlim özelinde meselenin mis-
tik boyutu ele alınacaktır. 

Anahtar Sözcükler: Merrâkuşî, İrfânî, Resmü’l-Mushaf, Tevkîfî, İmlâ, Tasavvufî, 
Unvânü’d-delîl. 

õõõ 
A Wise Approach to the Mushaf Dictation:  

Example of Merrâkuşî 
Abstract: In this article, the opinions and evaluations of İbnu’l-Bennâ el-Merrâkuşî 

on (ö. 721/1326) mushaf dictation, who is an outstanding mathematics 
and astronomy scholar of Mağrib-i Aksa (Morocco), who has also received 
education in different fields such as Quran knowledge, sufism, Arabic lan-
guage and literature, prosody, hadith, fiqh, science of Islamic inheritance, 
medicine from prominent scholars of that period, and who has authored 
more than a hundred works, will be analyzed, and the original aspects of 
his thoughts will be tried to be determined. In this article which has a con-
tent that can be evaluated as limited to the work of Merrâkuşî named Un-
vanü'd-delîl min mersûm-i hatti't-tenzîl, what the dictation differences that 
make the Resm-i Osmânî privileged are, whether this dictation is binding or 
not, and basic approaches to explain the reasons of mentioned differences 
will be included, and finally the mystical dimension of the subject will be 
discussed in the context of Merrâkuşî. 

Keywords: al-Marrākushī, ʿIrfānī (gnostic), Rasm al-Muṣḥaf, Tawqīfī, Spelling of 
the Muṣḥaf, Mystical, ʿUnwān al-Dalīl 

õõõ 

 
*   Bu makale, 2020 yılında Uludağ Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü Temel İslam Bilimleri 

Anabilim Dalı’nda kabul edilen “Mushaf İmlâsına İrfânî Yaklaşım: Merrâkuşî’nin ‘Unvânü’d-
delîl min mersûmi hatti’t-tenzîl’ Örneği” isimli yüksek lisans tezinden üretilmiştir. 
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Giriş 

Yüce kitabımız Kur’ân-ı Kerîm, Hz. Peygamber hayatta iken yazıya geçi-
rilmiş, Hz. Ebû Bekir zamanında derlenmiş, mushaf formunda yazım ve 
istinsâhı ise Hz. Osman döneminde gerçekleştirilmiştir. Yapılan bu işlem 
sayesinde bir taraftan ümmet arasında birlik sağlanırken, diğer taraftan 
sahih senetle Hz. Peygamber’e dayandırılan kıraat farklılıkları anılan 
mushaflar vasıtasıyla koruma altına alınmıştır. Söz konusu mushafların 
imlâ yapısında genel olarak lafız-okuyuş mutabakatı sağlanmış olsa da 
bazı kelimelerde bu yapıl(a)mamış, dolayısıyla bu mushaflarda mana 
açısından herhangi bir zıddiyet ve tahrifata yol açmayan bazı imlâ farklı-
lıkları olmuştur.  

Resm-i Osmânî’nin nevi şahsına münhasır olan bu farklılıkların 
nedenlerine yönelik ilk dönemlerde herhangi bir yaklaşım gündeme gel-
mezken, hicrî ikinci asırdan itibaren bu konu farklı disiplinlere mensup 
âlimler arasında tartışılmış ve anılan farklılıkların gerekçelerinin ne olabi-
leceği noktasında muhtelif yaklaşımlar benimsenmiştir. Bunlar kıraat 
tercihlerini belirtmek; o dönem henüz tekâmül etmemiş olan Arap yazı-
sının imlâ hususiyetinin mushaflara yansıması; ihtisâr, tahfîf veya bedel 
gibi dilsel mülahazalar ile mushafları istinsâh eden kâtiplerin hata yap-
mış olabileceği şeklinde özetlenebilecek gerekçelerdir. Mushaf imlâsının 
tevkîfî (ilâhî) olduğu düşüncesi ile bağlantılı olan bir diğer gerekçe de söz 
konusu farklılıkların arkasında batınî bir mananın bulunduğu telakkisidir 
ki “İbnü’l-Bennâ” veya “Merrâkuşî” nisbeleriyle bilinen Ebü’l-Abbas 
Ahmed b. Muhammed b. Osman el-‘Adedî el-Ezdî bu görüşün bayraktar-
lığını yapan âlimdir.1 Merrâkuşî’nin mushaf imlâsındaki farklılıkları 

 
1   İbnü’l-Bennâ gerek Merâkeş’te gerekse Fas’ta tanınmış hocalardan Kur’an ilimleri, Arap dili 

ve edebiyatı, aruz, hadis, fıkıh, ferâiz, tıb, matematik ve astronomi gibi alanlarda ilim tahsil 
etmiş olup, aynı zamanda anılan sahalarda birçok eser kaleme almıştır. Hayatının büyük bir 
bölümünü doğduğu yer olan Merâkeş şehrinde geçirmiş olan müellif, daha sonra Fas’a gide-
rek eğitim hayatını tamamlamış, akabinde tekrar Merâkeş’e gelerek hayatının sonuna kadar 
bu şehirde öğrenci yetiştirmiş ve eser telif etmiştir. Merrâkuşî’nin şöhretine sebep olan asıl 
saha matematik ve astronomi olmakla beraber, o sadece bunlarla yetinmeyip şer’î ilimler sa-
hasında da eser telif etmiştir. Ancak müellifin kaleme aldığı eserlerin büyük çoğunluğunun 
günümüze ulaşmadığı, ulaşanların ise kahir ekseriyetinin tahkikinin yapılmadığı ve bunlar-
dan çok azının matbu olduğu ifade edilmiştir. Ahmed Bâbâ et-Tinbuktî, Neylü’l-ibtihâc bi 
tatrîzi’d-dibâc (Trablus: Dâru’l-Kâtib, 2000), 85-88; Ahmed İbnü'l-Kâdî el-Miknasî, Cezvetü'l-
iktibâs fî zikri men halle mine'l-a‘lâm bi'l-Medineti Fas, (Riyad: Dâru'l-Mansûr, 1973), 148-
152;  Ebü'l-Abbas Ahmed b. Muhammed b. Osman el-Ezdî el-Adedî, ‘Unvânü'd-delil min 
mersûm-i hatti't-tenzil, (Beyrut: Dâru'l-‘Arabi'l-İslâmî, 1990), 6; İhsan Fazlıoğlu, "İbnü'l-Bennâ 
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irfânî bir perspektifle kaleme aldığı Unvanü'd-delîl min mersûm-i hatti’t-
tenzîl isimli eseri çalışmamıza konu olmuştur.  

Çalışmaya temel teşkil etmesi açısından öncelikle Resmü’l-Mushaf 
meselesi kısaca ele alınacak, sonrasında da istinsah edilen mushafların 
imlâ yapısındaki farklılıklar ve anılan farklılıkların nedenlerine dair ileri 
sürülen açıklamalara yer verilecektir. Devamında ise mushaf imlâsının 
bağlayıcı olup olmadığı meselesi hakkında âlimler tarafından dile getiri-
len görüşlere yer verilecek, böylelikle çalışmanın altyapısı kurulmuş ve 
konunun uzantıları ortaya çıkmış olacaktır. Makalenin öncelikli kapsam 
alanı söz konusu eser özelinde Merrâkuşî’nin mushaf imlâsına dair gö-
rüşlerinin tahlili olsa da meseleyi bütüncül olarak ele alabilmek için ko-
nuyla bağlantılı diğer hususlara da kısmen yer verilecektir. 
1. Resmü’l-Mushaf 
Müslümanlar ilk dönemden itibaren Kur’ân-ı Kerîm’in hıfz ve kitâbet 
yoluyla muhafazasının yanında, onun derlenmesi, çoğaltılması hareke ve 
nokta konulması gibi birçok çalışma gerçekleştirmişlerdir. Bu konuda 
sahâbenin gayret ve titizliğinin yanı sıra devlet yetkilileri de bu gibi ça-
lışmalara liderlik yapmak suretiyle büyük bir sorumluluk bilinciyle hare-
ket etmişlerdir. Nitekim Hz. Osman döneminde yazım ve istinsâhı ger-
çekleştirilen, bundan dolayı da “Resmü’l-Mushaf”, “Resm-i Osmânî” 
veya “Resm-i Hatt” gibi isimlerle anılan söz konusu çalışma bunlardan 
bir tanesidir ve mushaf tarihi açısından oldukça önemli bir yere sahiptir. 
Zira bununla ümmet arasında mushaf birliğini sağlamak hedeflenmiş ve 
bir bakıma devlet otoritesine vurgu ile çalışmaya resmî bir hüviyet ka-
zandırılmıştır. Böylelikle meydana gelebilecek muhtemel karışıklığın 
önüne geçilmiş, aynı zamanda sahih senetle Hz. Peygamber’e dayandırı-
lan kıraat farklılıkları bu mushaflarda koruma altına alınmıştır.2  
1. 1. Mesâhif-i Osmâniyye’nin Genel Nitelikleri 
Hz. Osman döneminde çoğaltılan Kur’an nüshalarına “Mesâhif-i 
Osmâniyye”, halifenin kendisine ayırdığı nüshaya “İmam Mushaf”, Me-
dine, Mekke, Kûfe, Basra ve Şâm şehirlerine gönderilenler mushaflara da 
“Mesâhifü’l-Emsâr” ismi verilmiştir. Söz konusu mushafların en çok tar-

 
el-Merrâküşî", Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi (İstanbul: TDV Yayınları, 1999), 20/530-
534; Fazlıoğlu, "İbnü'l-Bennâ el-Merrâküşî", 20/530-533. 

2  Mehmet Dağ, Geleneksel Kıraat Algısına Eleştirel Bir Yaklaşım (İstanbul: Türkiye Diyanet Vakfı 
Yayınları, 2019), 101-107; Ziya Şen, Kur’an’ın Metinleşme Süreci (İstanbul: Düşün Yayıncılık, 
2014), 245-265. 
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tışılan özelliklerinden birisi imlâ yapısıdır. Nitekim bu mushaflarda aynı 
özellikteki kelimeler bazı yerlerde farklı şekilde resmedilmiş, dolayısıyla 
her yerde lafız-okuyuş mutabakatı sağlan(a)mamıştır.3 Anılan mushafla-
rın kendine hâs olan bu imlâ tarzına ise ‘Hatt-ı Istılahî’ denilmiştir.4  

Resm-i Osmânî’yi ayrıcalıklı kılan söz konusu imlâ farklılıklarının 
kaynaklarda genelde şu kavramlarla oluşturulan başlıklar altında ele 
alındığını görmekteyiz:  

Hazif: Bazı harfler tilâvet esnasında telaffuz edildiği halde kitâbette 
yer almamış ve resim olarak bunların karşılığı bulunamamıştır. Mesela 
bu bazen  نمحرلا كلذ  - - اؤسیل  kelimelerinde olduğu gibi elif’in, bazen – نكل  -  لھ

نیبنلا  âyetlerindeki gibi iki vâv’dan birinin, bazen de  نوتسی - -kelimele نیملاا 
rinde görüldüğü üzere iki yâ’dan birinin hazfi şeklinde olabilmektedir.5 

Ziyâde: Telaffuz edilmediği halde yazıda resim olarak bulunan 
harflerin imlâsı ile ilgilidir. Mesela ةئام  kelimesinde elif, ىبرقلا ىذ ئاتیاو  âye-
tinde yâ, ولوا  ve ىلوا  sözcüklerinde ise vâv harfi resim olarak geldiği halde 
okunmamaktadır.6  

Hemze: Bu terim ile isminden de anlaşılacağı üzere hemzenin imlâ 
özellikleri kastedilmektedir. Mesela ایءرلا kelimesinin  ایؤرلا  şeklinde 
vâv’sız, ایئرو  kelimesinin ise yâ harfi kullanılmaksızın ایءرو  olarak resme-
dilmesi buna örnek olarak gösterilebilir.7  

Bedel (ibdâl): Harfin değişimini veya bir harfin yerine başka bir 
harfin kullanımını ifade etmektedir. Mesela  لاسلاس kelimesinde tenvinden 
bedel olarak elif getirilmiştir. Yine نیاكو  kelimesi tenvin ile yazılması ge-
rektiği halde nûn ile اعغسنل  kelimesi ise te’kit nûn’u ile yazılması gerektiği 

 
3   Ebû Dâvûd Süleymân b. el-Eş‘as b. İshâk el-Ezdî es- Sicistânî, Kitâbü’l-Mesâhif: Kur’an’ın 

Kitaplaşması (Ankara: Ankara Okulu Yayınları, 2018), 63-75. 
4   Gânim Kaddûrî Hamed, el-Müyesser fî ‘ilmi Resmi’l-Mushafi ve Dabtihî (Cidde-Suudi Arabistan: 

Ma'hadi'l-İmâm eş-Şatıbî li'd-Dirâsâti'l-Kur'âniyye, 1437/2016), 102-248; Mehmet Emin Maşalı, 
"Mushaf", Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi (İstanbul: TDV Yayınları, 2006), 31/ 242; 
Mehdi Seyf, “Mushaf İmlâsı ve Farklı Yaklaşımlar”, Tarihten Günümüze Kıraat İlmi Uluslar arası 
Kıraat Sempozyumu, ed. Yüksel Salman (Ankara: Diyanet İşleri Başkanlığı Yayınları, 2015), 187-
228. 

5  el-Fâtihâ 1/3; el-Bakara 2/2; el-Nisâ 4/46, 157; el-İsrâ 17/7; en-Nahl 16/75; Âl-i İmrân 3/21, 80, 
81; el-Cum’a 62/2. 

6  el-Enfâl 8/65, 66; en-Nahl 16/90; Âl-i İmrân 3/7, 18; el-İsrâ 17/5. 
7  Yûsuf 12/5, 43,100; el-Fetih 48/27; Meryem 19/74.  
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halde tenvin ile resmedilmiştir. Aynı şekilde ةولصلا ةوكزلا  -  ةویحلا  - gibi keli-
meler de elif ile değil vâv ile yazılmıştır.8  

Fasl-Vasl: Bazı harf ve edatların ayrık olarak yazılması “Fasl”, biti-
şik şekilde yazılması ise “Vasl” kavramıyla ifade edilmektedir. Mesela 
‘an’ ve ‘ma’ edatları ُ ھنْعَ اوھُُن امَ نْعَاوَْتعَ اَّمَلَف  âyeti hariç Kur’an’ın tamamında امع  
şeklinde, ‘in-mâ’ edatı ise اما hariç diğer yerlerde  كََّنَیرُِن امَ نْاِوَ  şeklinde bitişik 
olarak yazılmıştır. Aynı zamanda ‘en-lâ’ lafzı genelde لاا  olarak bitişik, 
bazen de لا نا  şeklinde ayrık resmedilmiştir. Yine ‘fi-mâ’ امیف  ve ‘enne-mâ’ 

امنا  edatları çoğu yerde bitişik, bazı yerlerde ام يف  ve ام نا  9 şeklinde ayrık 
yazılmıştır.10  
1. 2. Resm-i Osmânî’nin Bağlayıcılığı 
Resm-i Osmânî’nin bağlayıcı olup olmadığı, diğer bir ifadeyle sonraki 
dönemlerde yapılacak mushaf çalışmalarında Hz. Osman’ın istinsâh et-
tirdiği mushafların imlâ yapısının olduğu şekliyle muhafaza edilip edil-
meyeceği âlimler arasında tartışılmış, bu kapsamda üç temel yaklaşım 
benimsenmiş ve mesele sadece teorik açıdan ele alınmayıp pratiğe de 
yansımıştır.11 Mushaf imlâsının bağlayıcı olduğunu savunan ve cumhu-
run görüşü olarak nitelendirilen birinci yaklaşımın temsilcileri, mushaf 
hattına uygunluğun kıraatlerin sıhhati için gerekli olduğunu, dolayısıyla 
kıraatleri korumanın yolunun mushaf imlâsına bağlı kalmakla mümkün 
olabileceğini söylemişlerdir.12 İmam Mâlik’e (ö.179/795) “mushafın yeni 
imlâ ile yazılması konusunda ne dersiniz?” diye sorulduğunda: “Hayır! 
Bunu doğru bulmuyorum, mushaf sadece ilk imlâ ile yazılmalıdır” şek-
linde cevap vermiştir. Dilbilimci kimliğiyle tanınan İbn Durusteveyh (ö. 

 
8  Bu gibi kelimeler Tevbe 9/13 ile Hûd 11/87 âyetleri dışındaki diğer yerlerde muzâf oldukları 

için ‘vâv’ ile değil de ‘elif’ ile yazılmıştır. el-En‘âm 6/92, 162; el-Ahkâf  46/20. 
9  A‘râf 7/166; er-Ra’d 13/40; el-A’râf 7/105; et-Tevbe 9/118; Hûd 11/14; el-Bakara 2/240; el-Mâide 

5/48; el-En’âm 6/145; el-Hacc 22/62; Lokmân 31/30. 
10  Ebû Amr Osman b. Said ed-Dânî, el-Mukni’ fî ma’rîfeti resm’i Mesâhıfi’l-Emsâr me’a Kitabi’n-nakti 

(Kâhire: Mektebetü’l-Külliyyetü’l-Ezheriyye, t.y.), 20-87; Ebü’l-Hayr Şemsüddîn Muhammed 
b. Muhammed b. Muhammed b. Alî b. Yûsuf el-Cezerî , en-Neşr fi’l-kırâati’l-‘aşr, (Beyrut-
Lübnan: Dârul Kütübil ‘İlmiyye, t.y.), 2/128-161; Şihâbüddîn Ahmed b. Muhammed  b. Ab-
dülganî ed-Dimyâtî, İthafü-fudalâi’l-beşer fi’l-kırâati’l-erbaati’l-‘aşer (Beyrut-Lübnan: Dâru’l-
Kütübi’l-‘İlmiyye, 1971), 137-143; Abdurrahman Çetin, Kur’an İlimleri ve Kur’an-ı Kerim Tarihi ( 
İstanbul: Ensar Yayınları, 2010) 296-297.  

11  Mehmet Emin Maşalı, Kur'an'ın Metin Yapısı: Mushaf Tarihi ve İmlası (Ankara: Otto Yayınları, 
2015), 295-298; Muhiddin Serin “ İbnü’l-Bevvâb”, Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi (İs-
tanbul: TDV Yayınları 1999), 20/534; Maşalı, “Mushaf”, 31/242. 

12  Muhammed b. Ebî Tâlib el-Kaysî el-Mekkî, el-İbâne ‘an meâni’l-kırâat (Dâru’l-Me’mûn li’t-
Türâs, 1399/1979), 49-52; İbnü’l-Cezerî, en-Neşr, 1/15-17. 
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347/958) ise “iki yazı vardır ki bunlarda kıyas yapılmaz; birisi mushaf 
yazısı, diğeri de aruz” demek suretiyle kanaatini ortaya koymuştur.13 

Mushaf imlasına tabi olmanın lüzumu dile getirilirken öne sürülen 
bir diğer gerekçe de imlanın tevkîfî olduğu anlayışıdır. Özellikle çalış-
mamıza konu olan İbnü’l-Bennâ el-Merrâkuşî’nin öncülüğünü yaptığı bu 
yaklaşım, İbn Fâris (ö. 595/1199), Abdülazîz ed-Debbâğ (ö. 1132/1270) ve 
Zürkânî (ö. 1367/1948) gibi âlimler tarafından da benimsenmiştir.14 Detay-
larına ileride yer vereceğimiz üzere Merrâkuşî’ye göre mushaf imlâsın-
daki farklılıkların arkasında bazı sırlar vardır ve bunlar ancak resme bağlı 
kalındığı takdirde muhafaza edilebilecektir. Kısacası söz konusu âlimler, 
Kur’an’ın nazmı ile birlikte imlâsının da mûciz olduğunu ve bu özelliği-
nin diğer semavî kitaplara nasip olmayıp sadece Kur’an’a has bir durum 
olduğunu ifade etmişlerdir. Netice itibariyle söz konusu yaklaşımı be-
nimseyenler mushaf imlâsının tevkîfî olduğunu düşünerek Resm-i 
Osmânî’ye bağlı kalınması gerektiğini söylemişler, dolayısıyla ona muha-
lefeti caiz görmemişlerdir.15 

Mushaf imlasının bağlayıcı olmadığını söyleyen Bâkıllâni 
(403/1013), İbn Haldûn (808/1460) gibi ilim adamlarının temsil ettiği ikinci 
yaklaşıma göre ise gelişen yeni imla ile mushaf yazmak pekâlâ mümkün-
dür ve gereklidir. Çünkü bu kişiler meseleye maslahat veya umumun 
menfaati açısından bakmışlar, Resm-i Osmâni’nin kendine mahsus yazı 
tarzına alışık olmayanların Kur’ân-ı Kerim’i okurken zorlanacaklarını 
düşünmüşler ve bu zorluğu bertaraf etmek için de mushafın yeni imla ile 
yazılması gerektiğini söylemişlerdir. Söz konusu âlimler, temelde mushaf 

 
13  Dânî, el-Muknî’, 19; Bedruddîn Muhammed b. Abdillâh ez-Zerkeşî, el-Burhân fi ‘ulûmi’l-Kur’ân, 

(Kâhire: Dâru’t-Türâs, 1957), 1/379; Celâlüddîn Abdurrahmân b. Ebî Bekr es-Süyûtî,  el-İtkân fî 
‘ulumi’l-Kur’an, (Beyrut: Müessesetü'r-Risâle Nâşirûn, 2008), 743-744; Ebü’l-Abbâs Ah-
med b. Muhammed b. Ebî Bekr el-Kastallânî, Letâifü’l-işârât li fünûni’l-kırâât, (Medine: Merke-
zü’d-Dirâsâti’l-Kur’âniyye, 1434), 2/452-453; Gânim Kaddûrî Hamed, Resmü’l-Mushaf 
Dirâsetün Lüğaviyye Târîhiyyetün, (Bağdat: el-Lecnetü’l-Vataniyye, 1982), 198. 

14  Muhammed ‘Abdülazîm ez-Zürkânî, Menâhilu’l-irfân fî ‘ulumi’l-Kur’ân, (Beyrut: Dâru’l-
Küttâbi’l-‘Arabiyye, 1995), 1/310-311; 103-104; Harun Öğmüş, “Resm-i Mushaf Bağlamında 
Kur’ân ve Kıraat Ayrımı”, Necmettin Erbakan Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 39/39 (Ağus-
tos 2015), 11-13. 

15  Muhammed Habibullah Şinkîtî, Kitâbü îkâzi’l-a‘lâm li vücûbi ittibâ’i resmi’l-Mushafi’l-İmâmi 
Osmân İbn Affân (Humus: Mektebetü’l-Ma’rifet, 1972), 36-37; Hamed, Resmü’l-mushaf, 202; 
Mücahit Elhut, “Teemmülât fi’l-Alaka Beyne’l-Meânî ve’r-Resmi’l-Osmanî: Hz. Osman Mus-
hafı’nın İmlâsı ve Anlama Yansımaları Üzerine İncelemeler”, Tekirdağ İlâhiyat Dergisi: Tasavvur 
6/2 (Aralık 2020), 971-1009. 
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imlasının vahye dayalı olarak Hz. Peygamber’den aktarılmadığını ve 
imlanın bir sahabe uygulaması olarak ortaya çıktığını söylemişlerdir. 
Dolayısıyla bu yaklaşımı benimseyenler maslahat prensibini merkeze 
alarak birtakım yanlış uygulamaların önüne geçebilmek için bunun bir 
gereklilik olduğunu ifade etmişlerdir.16 

Mushaf imlasının bağlayıcı olup olmadığı noktasında gündeme ge-
len üçüncü yaklaşım ise İzzeddîn b. Abdisselâm (606/1262) ve Zerkeşi 
(794/1392) gibi âlimlerin bayraktarlığını yaptığı görüştür ki bu da ilk iki 
telakkiyi uzlaştırır niteliktedir. Söz konusu âlimler bir taraftan mushaf 
imlâsının bağlayıcı olmadığını söylerken, diğer taraftan da bütünüyle bu 
imlânın terk edilmemesi gerektiğini savunmuşlardır. Nitekim İzzuddîn b. 
Abdisselâm “Sahabe’nin icmaını dikkate alarak her dönemde Resm-i 
Osmâni’ye bağlı kalmak doğru olmadığı gibi, imlâya alışık olmayan halk 
tabakasının durumunu dikkate alarak bütünüyle terk etmek de yanlıştır. 
Dolayısıyla her dönemde bu imlâyı bilen kişilerin olması gerekir” demek 
suretiyle kanaatini ortaya koymuştur. İmam-ı Mâlik de benzer bir değer-
lendirmede bulunmuş ve Resm-i Osmânî’nin korunmasını gerekli gör-
mekle beraber “Kur’ân-ı Kerîm’i yeni öğrenen kişilere kolaylık için gün-
cel imlâ kurallarıyla mushaf basılabilir, dolayısıyla onlar için Resmü’l-
Mushaf’a uymak zorunlu değildir” demek suretiyle meseleye farklı açı-
dan yaklaşmıştır.17 
1. 3. Resmü’l-Mushaf’ın İmlâ Özelliklerini Ta‘lîl’e Yönelik Temel Yak-
laşımlar 
Hz. Osman döneminde yapılan istinsâhta tek imlâ ile gösterilmesi müm-
kün olan kıraatler tek resimle; mümkün olmayan ve sahih senetle gelen 
kıraatler ise diğer mushaflara yayılmak suretiyle muhafaza edilmiştir. 
Diğer taraftan bu mushaflarda bazı kelimelerin imlâ açısından da farklı 

 
16  Ebû Bekir b. Tayyib el-Bâkıllânî, el-İntisâr li’l-Kur’ân, (Beyrut: Dâr-u İbn Hazm, 2001), 1/547-

549; Zerkeşi, el-Burhân, 379; Zerkani, Menâhil, 312-316; Hamed, Resmü’l-Mushaf, 200-203; 
Maşalı, Kur’ân’ın Metin Yapısı, 290; Tayyar Altıkulaç, “Mushaflarda İmlâ Problemi”, Osman-
lı’dan Günümüze Kur’an ve Hüsn-i Hat: Sempozyum Bildiri Metinleri, ed. Yunus Akkaya 
(Ankara: Diyanet İşleri Başkanlığı Yayınları, 2017), 53-63; Veli Kayhan, “Doğru Okuma Bağ-
lamında Mushaf’a İşaret Konulması: İ‘câm ve Sonrası”, Erciyes Üniversitesi Bilimname Dergi-
si 12/1 (Nisan 2007), 101-136; Elhut, Hz. Osman Mushafı’nın İmlâsı ve Anlama Yansımaları 
Üzerine İncelemeler”, 971-1009. 

17  Ebû Amr Osman b. Saîd b. Osman ed-Dâni, el-Muhkem fî nakti’l-mesâhif, (Beyrut: Dâru’l-Fikri’l-
Muâsır/Dımaşk: Dâru’l-Fikr, 1997), 11; Zerkeşi, el-Burhân, 379; Hamed, Resmü’l-Mushaf, 200-
201; Maşalı, Kur’ân’ın Metin Yapısı, 291. Altıkulaç, “Mushaflarda İmlâ Problemi”, 53-63; Elhut, 
Hz. Osman Mushafı’nın İmlâsı ve Anlama Yansımaları Üzerine İncelemeler”, 971-1009. 
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resmedildiği bilinmektedir. Bu farklılıklar ise bazen birebir aynı olan 
kelimelerde söz konusu iken, bazen de yapısal benzerlik olanlarda ger-
çekleşebilmektedir.18 İlk dönemlerde olmasa da hicrî ikinci asırdan itiba-
ren imlâ sisteminin gelişmesiyle, anılan farklılıkların nedenlerinin ne 
olabileceği noktasında bazı tartışmalar meydana gelmiş ve bu bağlamda 
beş temel yaklaşım benimsenmiştir. Şimdi ise bu temel yaklaşımların 
neler olduğu ve âlimlerin görüşlerini hangi gerekçelere dayandırarak 
izah ettikleri genel hatlarıyla ifade edilecektir.  
1. 3. 1. Arap Yazısına ve Önceki Yazılara Dayandırılması 
Arap yazısı ağırlık olarak “Enbâr” yazısının “Nabat” yazısına dönüşmesi 
sonucu zaman içerisinde gelişen ve olgunluk kazanan sentez bir yazı 
olarak değerlendirilmiştir.19 Dolayısıyla Arap yazısı gerek daha önce kul-
lanılmakta olan muhtelif yazılardaki özellikleri bünyesinde barındırması, 
gerekse gelişen imlâ sistemine geçiş sürecinde kazandığı yeni özellikler 
sebebiyle homojen bir yapıya sahip olamamıştır. Mushafların istinsâh 
edildiği dönemde söz konusu yazı, tekâmül sürecini tamamlamadığı için 
bu durum mushafın imlâsına da yansımıştır.20   

Ferrâ (ö. 207/822), Zeccâc (ö. 311/923), Dânî (ö. 444/1053), Kirmânî 
(ö. 500/1106’dan sonra), Zemahşerî (ö. 538/1144) ve Gânim Kaddûrî Ha-
med gibi âlimler, farklılıklara konu olan bazı kelimelerin neden böyle 
resmedildiklerini izah noktasında anılan yaklaşım tarzını benimsemişler 
ve bu da hâkim görüş olarak nitelendirilmiştir. İsimlerini zikrettiğimiz 
âlimlerin ortak olarak ifade ettikleri şey, Araplar hareke ve nokta kullan-
mak yerine, harekeyi bazı harflerle ifade etmişler, bundan dolayı da 
imlâda bazı ziyadeler söz konusu olmuştur. Şöyle ki fethayı ifade etmek 
için elif, kesreyi ifade etmek için yâ, zammeyi göstermek içinse vâv kul-
lanılmıştır. Eski yazılarda var olan bu özellik nüzûl dönemi itibariyle 
Arap yazısında da kullanılmış ve bu durum mushaf imlâsına yansımış-
tır.21 

 
18  Seyf, “Mushaf İmlâsı ve Farklı Yaklaşımlar”, 187-228. 
19  Ali Aktan, “Arap Yazısının Doğuşu Gelişmesi ve İslam Yazısı Haline Gelmesi”, İslami Araş-

tırmalar Dergisi 2/6 (Ocak 1988), 62-67; Nihad Mazlum Çetin, “Yazı” Türkiye Diyanet Vakfı İslâm 
Ansiklopedisi (İstanbul: TDV Yayınları, 1991), 3/276-282. Altıkulaç, “Mushaflarda İmlâ Proble-
mi”, 53-63. 

20  Hamed, el-Müyesser, 185-192; Kur’an’ın Metin Yapısı, 36-37, 282-284. 
21  Ebu İshâk İbrâhîm b. es-Serî ez-Zeccâc, Meâni'l-Kur'ân ve i‘râbühü, (Beyrut: Âlemü'l-

Kütüb, 1988), 2/451;  Ebû Amr Osman b. Saîd b. Osman ed-Dânî, el-Muhkem fî nakti’l-
mesâhif (Beyrut: Dâru’l-Fikri’l-Muâsır/Dımaşk: Dâru’l-Fikr, 1997), 176; Mahmûd b. Hamza el-
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1. 3. 2. Dilsel Nedenlere Dayandırılması 
Mushaf imlasındaki söz konusu farklılıkları izah etme noktasında ortaya 
çıkan bir diğer yaklaşım da dilsel gerekçelerdir. Bu türden açıklamalar 
her ne kadar mushafın tamamına teşmil edilemese de bunların diğerleri-
ne göre doğruya daha yakın olduğu ve gerçekçi yorumlar içerdiği ifade 
edilmektedir. Şöyle ki imâleyi göstermek için elif’in yâ ile yazılması, iki 
kelimenin arasını ayırmak için ziyade bir harfin gelmesi, idgam gerekçe-
siyle edatların bitiştirilmesi, kelimenin nekreliği, vakf hali veya uyumu 
itibara alınarak resmedilmesi gibi gerekçeler bu görüş sahiplerinin temel 
dayanakları olarak değerlendirilebilir. Aynı şekilde okuyuşu dikkate 
alarak o harfi yazıda belirtmeme, tahfif veya önceki harfin cinsinden ol-
duğu için tekrar o harfe ihtiyaç duymama gibi nedenlerden dolayı ger-
çekleşen hazf de dilsel gerekçeler olarak nitelendirilmiştir.22  
1. 3. 3. Kıraat Farklılıklarına Dayandırılması 
Mushaflar istinsah edilirken tek resimle gösterilmesi mümkün olmayan 
kıraat vecihlerinin ayrı mushaflarda kayıt altına alınmasının, tabii olarak 
aralarında bazı imlâ farklılıklarının oluşmasına sebebiyet verdiğini daha 
önce belirtmiştik.23 Bunlar dışında bir de aynı mushaf içerisinde ve aynı 
özellikteki kelimelerin dahi yer yer farklı yazıldığı, onların bazılarında ise 
kıraat tercihlerinin söz konusu olduğu gözlemlenmektedir. Bu noktadan 
hareketle âlimlerden bir grup kıraat tercihlerini belirtmek amacıyla bazı 
kelimelerin farklı şekilde resmedildiğini söylemişlerdir.24 Mushaf imlâsı-
na mahsus yazımların dayandırıldığı kıraat farklılıklarının ise kelimenin 
kipinin değişmesi şeklinde gerçekleşen okuyuşlar olduğu aşikârdır. Zira 

 
Kirmânî, Garâibü’t-tefsîr ve acâibü’t-te’vîl (Cidde: Dâru’l-Kıble/Beyrut: Müessesetü ‘Ulûmi’l-
Kur’ân, 1983), 1/455;  Ebu'l-Kâsım Cârullah Mahmûd b. Ömer b. Muhammed el-Hârizmî ez-
Zemahşerî, el-Keşşâf ‘an hakâiki't-tenzîl ve ‘uyûni'l-ekâvîl fî vücûhi't-te’vîl (Beyrut-Lübnan: 
Dâru'l-Ma‘rife, 2009), 436. Hamed, el-Müyesser, 185-192. 

22  Ebü’l-Abbâs Ahmed b. Ammâr el-Mehdevî, Hicâü mesâhifi’l-emsâr (Şarika: Dâru’l-İbni’l-Cevzî, 
2009), 85;  Ebû Bekr Muhammed b. el-Kâsım  Beşşâr el-Enbârî, Kitâbü îdâhi’l-vakf ve’l-ibtidâ fî 
Kitâbillâh ‘Azze ve Celle, (Dımaşk: Matbûâtü Mecmei’l-Lüğati’l-‘Arabiyye, 1971), 1/250; Zeccâc, 
Meâni'l-Kur'ân, 3/77; Hamed, el-Müyesser, 199-205; Maşalı, Kur’ân’ın Metin Yapısı,  279; Betül 
Genan, Ferrâ’nın Meâni’l-Kur’ân Eseri Bağlamında Mushaf ve Mushaf İmlası Olgusu (İstanbul: 
Marmara Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, Yüksek Lisans Tezi, 2018), 135-139. 

23  Sicistânî, Kitâbü’l-Mesâhif: Kur’an’ın Kitaplaşması, 63-75. 
24  Mushaf hattının kıraatlarla ilişkisi hakkında detaylı bilgi için bkz. Hamed, el-Müyesser, 251-

283. 
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bunlar dışında kalan ve “edâ farklılığı” diye nitelendirilen fonetik oku-
yuşların imlâ ile herhangi bir ilgisi bulunmamaktadır.25  

Mushaf imlâsındaki farklılıkların kıraat tercihlerini belirtmek ama-
cına matuf olduğu hususu birkaç örnek özelinde açılacak olursa, mesele 
daha iyi anlaşılmış olacaktır. Şöyle ki med harfi olan elif, mushafın ta-
mamında اھیا  şeklinde ispat edilirken, sadece üç yerde  ,olarak yazılmış ھیا 
dolayısıyla hazfedilmiştir.26 Söz konusu kelimeyi Şâm kıraat imamı İbn 
Âmir hê’nin zammesiyle okurken, diğerleri ise fethayla okumuşlardır.27 
Elif’in ispat edildiği yerlerin hiçbirinde kıraat farklılıkları bulunmazken 
sadece hazfedildiği yerlerde bulunması dikkat çekicidir. Elif’in ziyade 
kılındığı yerlerden olan انونظُلا لایبسَلا ,  ve ayetlerinde de elif’in ispatı  28 لاوسرَلا
ve hazfi şeklinde kıraat farklılığı bulunmaktadır. Yine ادومث , ve  29  اریراوق لاسلس
kelimelerinde tenvinli, tenvinsiz ve vakf halinde elif’in ispatı şeklinde üç 
farklı kıraat tercihi söz konusu olduğu için anılan kelimeler hususi imlâ 
ile resmedilmişlerdir.30  

Kaynaklarda sessiz harflerin yazım özelliği başlığı altında zikredi-
len, Merrâkuşî’nin eserinde birbirine yakın harfler kategorisinde değer-
lendirilen طُسُبَی طُصُب /  َی نورطیسم , نورطیصم /   ve رطیسم  /gibi kelimelerin  31 رطیصم
imlasında da aynı durum geçerlidir. Yani anılan kelimelerin bazen sâd, 
bazen de sîn ile farklı şekilde resmedilmesine yönelik kırat tercihleri söz 
konusudur. Sessiz harflerden olan yâ’nın ispatı veya hazfi şeklinde iki 
farklı imlâ ile resmedilen , دانملا عادلا , نغت , راوجلا ve  رذن  32 gibi kelimelerde de 
kıraat tercihleri belirleyici olmuştur. Nitekim Kıraat imamları söz konusu 
yâ’ların hazf ve isbâtı noktasında ihtilaf etmişlerdir. Resmü’l-Mushaf 
hattı üzere zâid olan yâ’lar Hişâm, Ya’kûb ve İbn Kesîr için hem vaslen 

 
25  Çetin, Kur’ân İlimleri, 297-298; Maşalı, Kur’an’ın Metin Yapısı, 280-282.  
26  Altıkulaç “Mushaflarda İmlâ Problemi”, 60; Farklı şekilde resmedilen bu üç yer; ( نَونمِؤمُلا ھیا ) 

en-Nûr 24/31, ( رحِاسلا ھیا ) ez-Zuhruf 43/49 ve ( نلاَقَثلا ھیا ) er-Rahmân 55/31 âyetleridir.  
27  Dimyâti, İthâf, 411, 496, 527; Abdülfettâh el- Pâluvî, Zübdetü’l-‘irfân (İstanbul: Âsitane, ty), 99, 

123, 131. 
28  el-Ahzâb 33/10, 66, 67. 
29  el-İnsân 76/4,15; Hûd 11/68; el-Furkân 25/38; el-Ankebût 29/38; en-Necm 53/51. 
30  Muhammed b. Ebî Talib el-Mekkî el-Kaysî, el-Keşf ‘an vücûhi’l-kıraâti’s-seb’ ve ilelihâ ve hıcecihâ 

(Beyrût: Müessesetü’r-Risâle, 1979), 2/137-138, 352; İbnü’l-Cezeri, en-Neşr, 2/138, 348, 395; 
Pâluvî, Zübdetü’l-‘irfân, 71, 111-112, 131, 139-140; Maşalı, Kur’ân’ın Metin Yapısı, 156, 167, 193-
194. 

31  el-Bakara 2/245; el-A‘râf 7/69; et-Tûr 52/37; el-Gâşiye 88/22.  
32   el-Bakara 2/186; eş-Şûrâ 42/32; Kâf 50/41; el-Kamer 54/5,39.  
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hem de vakfen iki durumda da sabittirler.33 Bu mesele haddizatında kı-
raat sistematiğinde müstakil olarak ele alınan “zâid yâ’lar” konusu bağ-
lamında yâ’nın isbatı ile alakalı olup, “yâ’lar aslî ve zâid olarak ikiye ayrı-
lır.34 Ancak hususi imlâ ile resmedilen tüm kelimeleri sadece kıraat farklı-
lıkları gerekçesiyle izah etmenin mümkün olmadığını özellikle vurgula-
mak gerekir.  
1. 3. 4. Kâtip/Müstensih Hatasına Dayandırılması 
Mushaf’ın imlâ özelliklerinin izahı bağlamında dile getirilen bir diğer 
iddia da söz konusu farklılıkların imlâyı üstlenen kâtiplerin hatasından 
kaynaklandığı kabulüdür ki bu iddiayı dillendiren kişinin İbn Haldun 
olduğu görülmektedir. İbn Haldûn, yazı sanatının bedevi bir toplum olan 
Araplar’ın elinde gelişemediğini, zaten İslâm’ın ilk yıllarında yazının 
olgunluk ve tekâmülünden söz etmenin mümkün olamayacağını söyle-
miştir. Bu anlayışa göre kâtipler mushafı yazarlarken yerleşik imlâ usul-
lerine aykırı olan birtakım yanlışlar yapmışlar, fakat sahâbeye “yazı ko-
nusunda mahir olamama” gibi bir noksanlığı atfetmek istemeyen tabiîn 
nesli de bu özel imlâyı böylece kabul etmiş ve sonraki nesillere aktarmış-
lardır. Ona göre nasıl ki ümmilik, Hz. Peygamber için bir eksiklik ve ku-
sur olmayıp onun kemal vasfına bir halel getirmiyorsa, yazı konusunda 
yetkin ve mükemmel olamamak da sahâbeye zarar vermez. Dolayısıyla o, 
bu hususun, onların dini konularda da yetersiz olduğu anlamına gelme-
yeceğini söylemektedir.35  

İbn Haldûn’un dile getirdiği bu iddia, meseleyi yerine göre indir-
gemeci, yerine göre de genellemeci bir yaklaşımla izah etmeye çalışma-
sından; onun Araplar’ın yazı konusunda yetersiz olduğu fikrini benimse-
yip, sahabeden yerleşik hayat süren ve yazısı en iyi olan Zeyd b. Sâbit’in 
kurduğu heyetin varlığını ve çalışmanın beş yıl gibi uzun bir sürede titiz-
likle tamamlandığı gerçeğini göz ardı ettiğinden; imlâ farklılıklarının 
nedenleri izah edilirken tercih edilen irfânî yaklaşımı tek yorum gibi gös-
terip, kıraat farklılıkları başta olmak üzere diğer değerlendirmeleri dikka-

 
33  İbnü’l-Cezeri, en-Neşr, 2/378; Pâluvî, Zübdetü’l-‘irfân, 36, 128-129, 131, 144; Maşalı, Kur’an’ın 

Metin Yapısı, 144, 179-181. 
34   Recep Koyuncu, Kıraat İlmi Takrîb Usûlü (Konya: Hacıveyiszade İlim ve Kültür Vakfı, 2018), 

154-157. 
35  İbn Haldûn,Veliyyüddîn Abdurrahmân b. Muhammed, Mukaddimetü İbn Haldûn (Dımaşk: 

y.y., 2004), 2/123; Maşalı, Kur’ân’ın Metin Yapısı, 267-268; Mustafa Öztürk-Hadiye Ünsal, 
Kur'an Tarihi (Ankara: Ankara Okulu Yayınları, 2018), 20-22. 
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te almaması gibi gerekçelerden hareketle, farklı disiplinlere mensup bir-
çok ilim adamı tarafından eleştirilmiştir.36 Ayrıca konuyla ilgili kâtiplerin 
hata yaptığına dair Hz. Osman ve Hz. Âişe’ye dayandırılan bazı rivâyet-
ler de etraflıca tahlil edilmiş ve bu nakiller gerek sıhhat, gerekse delalet 
açısından tartışılmıştır.37  
1. 3. 5. İmlâ Farklılıkları’nın İrfânî Yorumlarla İzah Edilmesi 
Mushaf imlâsındaki farklılıkları izah noktasında ortaya çıkan bir diğer 
anlayış da söz konusu farklılıkların hikmetli birtakım anlamları işaret 
ettiği görüşüdür. Yani mushaflarda ziyâde, hazif gibi imlâ hususiyetleri 
ne kâtip hatasından ne o dönem Arap yazısının gelişmemişliğinden ne de 
başka bir durumdan kaynaklanmıştır. Dolayısıyla harflerin yazıda bu-
lunmasının veya hazfedilmesinin mutlaka bir gerekçesi olmalıdır. Çalış-
mamızın bir sonraki bölümünde detaylı olarak ele alacağımız üzere bu 
anlayışın temsilcisinin Merrâkuşî olduğunu söylemiştik. O, Unvanü'd-
delil min mersum-i hatti't-tenzil isimli eserinde meseleyi felsefî ve tasavvufî 
bir sentezle ele alarak, farklılıklara konu olan kelimeleri bâtınî olarak 
yorumlamıştır. Aşağıda Merrâkuşî’nin anılan eserde bu meseleyi ele alış 
yöntemi analiz edilecek, sonrasında ise bazı örnekler özelinde konu de-
taylandırılacak ve çalışmanın genel çerçevesi teşekkül etmiş olacaktır.38  
2. Merrâkuşî’nin Mushaf İmlâsını Ta‘lil Yöntemi  
Merrâkuşi’nin dini ilimler sahasında kaleme aldığı ve hakkında en geniş 
bilgi bulunan eser, çalışmamıza konu olan ‘Unvânü'd-delil min mersûm-i 
hatti't-tenzîl isimli eseridir. Müellif, burada imlâ farklılıklarına konu olan 
kelimeleri tasavvufî ve felsefî bir sentezle yorumlayarak meseleyi izah 
etmeye çalışmıştır. Söz konusu eser, kaleme alınmadan önce konuya iliş-
kin birtakım çalışmalar yapılmışsa da bunlar daha ziyade vasfî bir nitelik-
te olup, ta'lîl’e (gerekçelere) daha az yer vermiştir. Merrâkuşî ise konuyu 
diğer âlimlerden farklı bir yöntemle ele almış ve Resm-i Osmânî’nin 
tevkîfî (ilahî) olduğunu söyleyerek ona muhalefeti caiz görmemiştir. Di-
ğer bir ifadeyle o, Hz. Osman döneminde istinsah edilen mushaflardaki 
yazım farklılıklarını ne kâtip hatası olarak görmüş ne de başka gerekçe-
lerle teknik açıdan ele almıştır. Bilakis o, bu imlâ farklılıklarının bazı 

 
36  Maşalı, Kur’ân’ın Metin Yapısı, 266-270; Mehmet Emin Maşalı, “İbn Haldûn’un Gözüyle Mus-

haf İmlası”, Usûl İslam Araştırmaları Dergisi 22/22 (Temmuz-Aralık 2014), 8-24.   
37  Dâni, el-Muknî’, 119-122; İbnü’l-Cezerî, en-Neşr, 1/458-459; Hamed, Resmü’l-Mushaf, 212-223; 

Maşalı, Kur’ân’ın Metin Yapısı, 275-276. 
38  Hamed, el-Müyesser, 192-199. 
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hikmetleri muhtevi olan birtakım anlamları işaret ettiğini, dolayısıyla 
üzerinde sahâbenin icma ettiği bu imlânın olduğu şekliyle korunması 
halinde söz konusu hikmet ve sırların da muhafaza edilebileceğini sa-
vunmuştur.39  

Merrâkuşî, mananın tezâhür ettiği resmin uzlaşma sonucu olmadı-
ğını, aksine resim üzerinde tahakkuk eden bir mananın bulunduğunu 
söylemiş; dolayısıyla felsefî kültürünü de kullanarak mushaf hattının 
ontolojisini yapmaya çalışmıştır. Şöyle ki Merrâkuşî, öncelikle görme 
duyusunun konusu olan lafız ve hat ile işitme duyusunun konusu olan 
lafız ve sem‘ arasındaki alakayı ortaya koymaya çalışmıştır. Böylelikle 
mebsûr (gözle görülen) hat ile mesmû' (kulakla işitilen) lafız, beraberce 
mahsûs (somut, hissedilen, algılanan, sezilen) olmuşlardır. Ona göre, 
harflerin durumları ile varlığın durumu arasında bir ilişki vardır ve 
mebsûr olan harfleri mesmû‘ hale getiren harekât (harekeler) olup, lafzın 
mahalli ise savt (sestir). Böylelikle harflerin ihtilafı, kelimelerin manaları-
nın ihtilafına sebebiyet vermiştir.40 Merrâkuşî, imlâ farklılıklarına en çok 
konu olan elif’in “vücut”, vâv’ın “mülk”, yâ’nın ise “melekût” âlemlerine 
karşılık geldiğini; yine hemzenin “ilklik ve asalet”, ‘elif’in “fiili olarak var 
olma”, ‘vâv’ın “belirginlik, yükseliş ve üstünlük”, ‘yâ’nın ise “gizlilik” 
anlamlarına delalet ettiğini söyleyerek, harflerle varlık kategorileri ara-
sında bir ilişki kurmuştur.41  

Merrâkuşî, bu düşüncelerini temellendirmek için yeni bir mana 
nazariyesi ortaya koyar. Ona göre mana ya bilfiil vücûd’tur yahut idrâk 
ve ilimdir. Vücûd da ikiye ayrılır; ya idrâk edilendir yahut idrâk edilme-
yendir. İdrâk edilen ya zâhirdir (el-mülk), yahut bâtındır (el-melekût). 
İdrâk edilmeyen ise ikiye ayrılır; ya yapısı itibariyle idrâk edilemeyendir 
(el-izzet), yahut idrâkî mümkündür, ancak onu biz idrâk edemeyiz (el-
ceberrût).42 İdrâk edilen de ya zarûrî ve ahbârla yahut nazar ve itibarla 
idrak edilir. Merrâkuşî yapısı itibariyle idrâk edilemeyen ve izzet kavra-
mına karşılık gelen kısmın, Hz. Allah’ın esmâsının ve ef‘âlinin mana ve 
durumları olduğunu söylemiştir. Ceberût kavramı ile ifade edilen kısmın 

 
39  Merrâkuşî, ‘Unvânü’d-delîl, 30-31; Fazlıoğlu, "İbnü'l-Bennâ el-Merrâküşî", 20/533. 
40  Merrâkuşî, ‘Unvânü’d-delîl, 30-31; Fazlıoğlu, "İbnü'l-Bennâ el-Merrâküşî", 20/533. 
41  Merrâkuşî, ‘Unvânü’d-delil, 31-32; Maşalı, Kur’an’ın Metin Yapısı, 278. 
42  Nihat Azamat, “Melekût”, Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi (Ankara: TDV Yayınları, 

2004), 29/47-48; İrfan Gündüz, “Ceberût”, Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi (İstanbul: 
TDV Yayınları, 1993), 7/193-194. 
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ise dünya, ahiret veya cennette bizim idrak edemediğimiz mertebe ve 
varlıklar olduğunu belirtmiştir. Aynı şekilde müellif, ‘ceberût’ kelimesini 
izah ederken bazı âyet ve hadislerle konuyu desteklemiştir. Şöyle ki o, اھیف 

رشب بلق ىلع رطخ لاو تعمس نذا لاو تأر نیع لا ام  “Cennette hiçbir gözün görmediği, 
hiçbir kulağın işitmediği ve hiçbir beşerin aklına gelmeyen şeyler vardır.” 
anlamındaki rivayet ile43 نوملعت لا ام قلخیو  “O (Allah), sizin bilmediğiniz 
şeyleri de yaratır.” mealindeki âyeti44 buraya örnek olarak vermiştir. Mü-
ellif, anılan mertebe veya âlemlerin tamamının ناحبس ,توكلملا و كلملا يذ ناحبس 

توربجلا و ةزعلا يذ  şeklinde meleklerin Allah’ı tesbih ettiği rivâyet olunan bu 
hadiste sıralandığını ifade etmiştir.45  

Netice itibariyle Merrâkuşî, mushaf konusunu şehâdet-gayb, mülk-
melekût, izzet-ceberût düaliteleri çerçevesinde ele almakta ve tasavvufî 
düşüncede Kur’an’ı anlamada zâhir-bâtın şeklinde kendini gösteren an-
layışın mushafın imlâ özellikleri için de söz konusu olduğunu vurgula-
maktadır. Onun nazarında resm/hatt bir remz olup, resmin değişmesi 
anlamın değişmesine yol açacak, o mana ise derin bir tefekkür ve tedeb-
bür sonucu keşfedilmiş olacaktır. Mushaf hattının tevkîfî olduğu düşün-
cesi ile bağlantılı olan bu anlayışa göre, İmam Mushaf’ta anlamın tezahür 
ettiği yazı (resm), o andaki bir uzlaşma ve tesadüf ürünü olmayıp, anla-
mın yazıda beliren varlığının söz konusudur. Merrâkuşî, bu anlayışla 
kaleme aldığı eserinde hat/yazı ile işitme duyuları arasında mevcut olan 
bir ilişkiye dikkat çekmiş, harflerle varlık kategorileri arasında bir irtibat 
kurmuş, bunu da mushafın yazısı üzerinde göstermeye çalışmıştır. Daha 
açık bir ifadeyle, mushaf hattında bir harfin gizlenip yazılmamasının 
mananın da idrak edilemez bir nitelikte olduğuna, resmedilmesinin ise 
aksi bir duruma delalet ettiğine, yine harfin başka bir harften bedel olarak 
değiştirilmesinin mananın da değişimine sebebiyet verdiğine dikkat 
çekmiştir. Aynı şekilde o, harf veya edatların bitişik-ayrık yazılmasının; 
ta’ların açık-kapalı resmedilmesinin de manaya nasıl etki ettiğini ifade 
etmeye çalışmıştır.46  

 
 

 
43  Ebû Abdillâh Muhammed b. İsmail el-Buhârî, el-Câmi‘u’s-sahîh nşr. Muhammed Zübeyr b. 

Nasr, (b.y: Dâru’t-Tıbâ‘ati’l-Âmire, 1315), “Kitâbü Bedi’l-Vahyi”, 8.   
44  en-Nahl 16/8. 
45  Merrâkuşî, ‘Unvânü’d-delil, 33. 
46  Merrâkuşî, ‘Unvânü’d-delîl, 13-17, 30-34; Fazlıoğlu, "İbnü'l-Bennâ el-Merrâküşî", 20/533. 
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3. Merrâkuşî’nin Eserinden Bazı Örnekler 
Gerek klasik gerekse modern kaynaklarda Mesâhif-i Osmâniyye’nin 
imlâsına yönelik farklılıklar izah edilirken konunun genelde “hazf, ziya-
de, hemze, bedel, vasl ve fasl” gibi başlıklarla ele alındığını ve meselenin 
bu çerçevede izah edildiğini görmekteyiz. Fakat çalışmamızın bu bölü-
münde detaylandıracağımız üzere, Merrâkuşî, mushaf imlasındaki farklı-
lıklara konu olan kelimeleri eserinde “hemze, elif, vâv ve yâ konusu, tâ 
harfinin açık ve kapalı yazıldığı yerler, bitişik ve ayrık yazılan kelimeler, 
mahreçleri yakın olan harfler” şeklinde tasnif etmiştir. Bunu yaparken 
“elif’in kelime başı, ortası ve sonunda ziyâde ve hazfedildiği yerler” şek-
linde yan başlıklar açarak konuyu izah etmiştir. Şimdi Merrakuşî’nin 
tasnifi dikkate alınarak, onun imla farklılıklarına konu olan ayetleri yo-
rumlama biçimi bazı örnekler özelinde incelenecektir. 
3. 1. Hemze’nin İmlâ Özellikleri 
Hemzenin yazım özelliklerinin incelendiği bu mesele, mushaf imlâsının 
en geniş ve girift konusu olarak nitelendirilmiştir. Gerek dilciler gerekse 
mushaf imlâsına ilişkin eser kaleme alan âlimler, hemzenin tahkik veya 
tahfif olmak üzere iki şekilde resmedildiğini ve bu bağlamda kabileler 
arasında bazı farklılıkların bulunduğunu söylemişlerdir.47 Kelime sonun-
da bulunan müfret hemze, bazen bilinen şekliyle yazılırken, bazen de 
“elif-vâv” veya “elif-yâ” şeklinde çift resim ile gösterilmektedir. Bazı 
âlimler hemzenin “elif-vâv” şeklinde resmedildiği yerlere ilişkin görüş 
bildirmişlerdir. Şöyle ki onlar, “vâv’ın hemzenin resmine karşılık geldiği, 
elif’in ise ziyâde olduğu”, “yazımın vasl doğrultusunda yapıldığı, yani 
sahip olduğu hareke cinsinden bir med harfiyle gösterildiği”, “Yemen 
lehçesinde elif’in vâv’a imâle edildiği” ve “hemze’nin tahfifinin murat 
edildiği” şeklinde teknik açıklamalarda bulunmuşlardır.48 Merrâkuşî’ye 
göre ise söz konusu âyetlerde mana açısından mülkî ve zâhirî olan yük-
sek bir mertebeye işaret olursa, o takdirde hemze kendi harekesi cinsin-
den bir harf ile desteklenecek, dolayısıyla beraber resmedildiği harfin 
taşıdığı anlam doğrultusunda bâtınî bir manaya delalet edecektir.49  

 
47  Yaşar Akaslan, “Kırâat İlmi Sistematiğinde Usûl Kavramları”, Ondokuz Mayıs Üniversitesi 

İlahiyat Fakültesi Dergisi 43 (Aralık: 2017), 221-230. 
48  Maşalı, Kur’ân’ın Metin Yapısı, 234-238. 
49  el-Merrâkuşî, ‘Unvânü’d-delil, 36. 
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Merrâkuşî, mushafta dört yerde vâv desteği ile gelen اؤلملا  kelimesi-
ni50 buraya örnek olarak vermiştir ki bu kelime vücut âlemindeki 
mülkî/zâhirî bir duruma ve yüksek bir mertebeye delalet etmektedir. 
Şöyle ki ilgili ayetlerde “bey, efendi, danışman ve ileri gelenler” gibi an-
lamlarda kullanılan bu kelime, halkın en üst tabakası olan elit kesimi 
veya yönetimde kendilerine danışılan kimseleri temsil ettiği için vâv ile 
desteklenmiştir. Böyle bir mananın olmadığı veya bu âyetlerdeki merte-
beye oranla daha düşük bir durumun söz konusu olduğu diğer iki âyette 
ise bu kelime لأملا  şeklinde, yani öncesindeki harfin harekesi cinsinden bir 
harf ile resmedilmiştir.51  Mushafta üç yerde özel imlâ ile resmedilen اؤبَن  
kelimesi de aynı bakış açısıyla yorumlanmıştır. Nitekim میظعَ اؤَبَن ,52 âyetin-
de hemzenin vâv ile desteklenmesi o şeyin açık bir şekilde haber verildi-
ğine ve büyüklüğüne dikkat çekmek içindir. Aynı şekilde نَا ةیَآ مھَُل نكَُی مَل وَأ 

لیئارسإِ ينَب اؤمَلعُُ ھمَلِعُی  âyetinde53 o bilginlerin ilmi derecelerinin üstünlüğüne 
ve kendilerine danışılan en yüksek tabakada olduklarına dikkat çekmek 
için hemze vâv ile desteklenmiştir.  

Hemze’nin kelime sonunda “elif-yâ” ile resmedilmesine yönelik de 
âlimler bazı değerlendirmelerde bulunmuşlar ve “hemze’nin harekesini 
beyan etmek”,  “yâ’nın hemzeye karşılık geldiği ve elif’in zâid olduğu 
veya bunun aksi bir durumun olabileceği” şeklinde bazı gerekçelerle söz 
konusu farklılığın sebebini izah etmeye çalışmışlardır.54  Merrâkuşî ise bu 
gibi yerlerin kelimedeki hususi anlama işaret etmek için hususi imlâ ile 
resmedildiğini söylemiştir. Zira ona göre yâ harfi mahreç itibariyle yu-
muşak olan ve sesin ağız içerisinde alçalmasıyla telaffuz edilebilen bir 
harftir, bu harf de “gizlilik ve saklı olma” anlamlarına tahsis edilmiştir. 
Mesela َىبرُْقلا يذ ئاَتیإِو  âyetinde verme işinin yapılacağı yerin muayyen 
olduğuna, َلِیْلّلا ىِاَنَاء نْمِو  ayetinde gecenin bir vaktinin zikir için tahsis edil-
diğine ve his ile idrak edilemeyen melekûtî bir nitelikte olduğuna, نْمِ وَْا 

بٍاجَحِِ يارَوَ  55 âyetinde ise perdenin arkasının melekûtî ve hususi bir yer 

 
50  el-Mü’minûn 23/24; en-Neml 27/29, 32, 38. 
51  Merrâkuşî, ‘Unvânü’d-delil, 36-38. 
52  İbrâhim 14/9; Sâd 38/21,67. 
53  eş-Şûrâ 26/197. 
54  Maşalı, Kur’an’ın Metin Yapısı, 237-238. 
55  en-Nahl 16/90; eş-Şûrâ 42/51; Tâhâ 20/130. 
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olduğuna dikkat çekmek için kelime sonunda bulunan hemze, yâ ile res-
medilmiştir.56 

Merrâkuşî’ye göre kelime melekût âlemine ait olan gizli bir anlamı 
ihtiva ediyorsa, o zaman hemze olduğu şekilde kalır ve herhangi bir harf 
ile desteklenmez. Nitekim uyku halini ifade eden , ایءرلا يایءرو ve  كایءرو  57 
gibi kelimelerde melekût âlemine ait olan gizli bir duruma işaret edildiği 
için hemze desteklenmemişken, َنیَعلا يَأر  58 âyetinde mülk âlemine ait olan 
bir durumdan söz edilmiş, buna dikkat çekmek amacıyla da hemze elif 
suretinde resmedilmiştir. Yine “Allah sakladığınızı ortaya çıkaracaktır” 
meâlindeki اھیف مُتءرَاداَف  59 âyetinde de gizli bir duruma işaret edildiği için 
elif hazfedilmiştir.60 Görüldüğü gibi Merrâkuşî, vâv, yâ ve elif harflerinin 
yazıda bulunmasının anlama etkisini izah etmeye çalışmıştır.  
3. 2. Elif’in İmlâ Özellikleri 
Elif’in mushaftaki yazım özelliklerinin konu edildiği bu mesele, 
Merrâkuşî’nin eserinde elif’in ziyade edildiği, hazfedildiği ve başka bir 
harften bedel olarak geldiği yerler şeklinde tasnif edilmiş, bunlar da ke-
lime başı, ortası ve sonu şeklinde kendi içerisinde alt başlıklara ayrılmış-
tır. Diğer bir ifadeyle elif, bazen kural gereği ziyade edilmesi gerekirken 
hazfedilmiş; bazı durumlarda da bunun aksi olabilmiştir. Bazen de elif 
kendi resmi dışında ‘vâv’ veya ‘yâ’ şeklinde yazılmış, dolayısıyla bu harfe 
ilişkin de bir yeknesaklık söz konusu olmamıştır.  

Âlimler anılan farklılıklara yönelik de birtakım gerekçeler ileri 
sürmüşlerdir. Ancak bazen tüm kelimeleri aynı gerekçe ile izah etmek 
mümkün olmamıştır. Söz gelimi لایبسلا  kelimesindeki elif ziyadesini ‘âyet 
sonu uyumu’ gerekçesine dayandıran bazı kimseler, bu kelimenin aynı 
sûre içerisindeki diğer yerde, âyet sonu olduğu halde لیبسلا  şeklinde res-
medilmesini izah edememişlerdir.61 Bu gibi durumlar olmakla beraber, 
kıraat farklılıklarını belirtmek ( اندعو-اندعاو , - ھیا اھیا لیبسلا , - لایبسلا ); kelimenin çok 
kullanımından dolayı ihtisar ( بتك ); benzer kelimeler arasını ayrım ( يلع-لاع , 

يلا-لاا ادل-اذل , ); elif’li yazımda okunuşun ve yâ’lı yazımda izafetin dikkate 

 
56  Merrâkuşî, ‘Unvânü’d-delil, 32, 44. 
57  Yûsuf 12/5,43, el-İsrâ 17/60; es-Sâffât 37/105. 
58  Âl-i İmran 3/13. 
59  el-Bakara 2/72. 
60  Merrâkuşî, ‘Unvânü’d-delîl, 47. 
61  Merrâkuşî, ‘Unvânü’d-delîl, 61-62; Maşalı, Kur’an’ın Metin Yapısı, 166-167. 
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alınması ( رجانحلا يدل - رجانحلا ادل ); eski Arap yazısı ile yenisinin bir sentezi 
olduğu şeklinde bazı gerekçeler de ileri sürülmüştür.62  

Merrâkuşî ise elif’in ziyadelik, hazf veya başka bir harften dönüş-
türülmesi şeklinde gerçekleşen bu durumu, o harflerin ifade ettiği özel 
anlam doğrultusunda ve kelimenin cümle içi konumunu dikkate alarak 
irfânî açıdan yorumlamıştır. Nitekim ona göre elif’in kelime başına ziya-
de edildiği yerlerde âyetin öncesine nispetle daha ziyade bir manaya 
vurgu yapılmak istenmiştir. Şöyle ki ھّنحََبذَلأوأ  63 kelimesinde kuşu (hüdhüd) 
boğazlamanın âyetin öncesinde geçen eziyet etmekten daha ağır bir ceza 
olduğuna dikkat çekilmek için elif ziyade edilmiştir. Aynı şekilde 
kelimesinde Müslümanların arasına sokulmak suretiyle 64 اوعضَوالاو
münafıkların fitne çıkarmaları etkili bir fesat yöntemi olarak 
değerlendirilmiştir.65  

Elif’in kelime ortasındaki durumu da farklılık arz etmekte, dolayı-
sıyla elif bazı kelimelerde ispat edilirken bazı kelimelerde ise hazfedil-
mektedir. Merrâkuşî’ye göre bu gibi yerlerde zihinde zâhir olan bir ma-
naya işaret söz konusu ise elif hazfedilecek, aksi olursa da ispat edilecek-
tir. Mesela ayetinde hakiki getirilmekten bahsedilmiş  66 ءادھَشُلاوَ نَییبَنلابِ ءيجوَ  
olup elif burada hazfedilmişken, ayetinde ise mecâzi bir  67 مّنھَجَبِ ذٍئِمَوَی ءىاجوَ
getirilmekten söz edilmiştir. Aynı şekilde müellif, mushafın tamamında 
elifsiz olarak resmedildiği halde sadece âye 68 ًادغ كَلِذ لٌعِاف يّنإِ ءٍىاشلِ َّنَلوُقَت لاوَ
tinde elifli yazılan ئش  kelimesindeki farklılığın nedenine dair de benzer 
yorumlar getirmiştir.69 Şöyle ki Merrâkuşî, bu âyetteki şey’in obje/madde 
olarak mevcut olmadığını, o şey hakkındaki bilgimizin zihni bir bilgi 
olduğunu, dolayısıyla da “zihinde var olma” ile “gerçekte var olma” ara-
sındaki farka işaret etmek için buraya elif’in ziyade edildiğini söylemiş-
tir.70 

 
62  Maşalı, Kur’an’ın Metin Yapısı, 189-208. 
63  en-Neml 27/21. 
64  et-Tevbe 9/47. 
65  Merrâkuşî, ‘Unvânü’d-delîl, 56. 
66  ez-Zümer 39/69. 
67  el-Fecr 89/23. 
68  el-Kehf 18/23. 
69  Bu kelimenin farklı resmedilmesine yönelik Merrâkuşî’nin Unvanü’d-delîl’i hariç kaynaklarda 

herhangi bir bilginin bulunmadığı, hatta bu kelimede kıraat farklılığı olmadığı görülmektedir. 
70  Merrâkuşî, ‘Unvânü’d-delil, 62-63; Maşalı, Kur’an’ın Metin Yapısı, 168-169. 
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Merrâkuşî yine mushafta dört yerde elif’in hazfi ile gelen ( باتك ) ke-
limesini de ele almış olup, ‘kitab’ın herhangi bir vasıfla tahsis edilip mu-
kayyet hale geldiği durumlarda ispat edileceğini söylemiştir. Nitekim ِلِكُل 

باتكِ لٍجَأ مولعمَ بٌاتكِ , كَّبرَ بِاتكِ نمِ , , ayetlerinin tamamında “kitab”  71 نیبمُ بٍاتكِوَ
kelimesi mukayyet hale gelmiş, dolayısıyla da buralarda elif ispat edil-
miştir. Yine ayetinde Müslümanların  72 مھَُل لّحِ مكُمُعطَوَ مكَُل لّحِ بَاتكِلا ا وتوُأ نَیَذَّلا مُاعطَوَ
pişirdiği yiyeceklerin ehl-i kitab’ın pişirdiklerine nazaran üstün olduğu 
ifade edilerek mesele ulvilik (üstün, yüksek, yüce) ve süflilik (alçak, daha 
alt, ikinci derece) açısından değerlendirilmiş, dolayısıyla ikinci َماعط  keli-
mesinde elif hazfedilmişken, birincisinde ispat edilmiştir.73  

Mushafta beş yerde bulunan باوبلأا  kelimesindeki elif’in bazı ayet-
lerde ispat edilip bazılarında düşürülmesi de aynı bakış açısıyla yorum-
lanmıştır. Mesela َباوبَلأا تَِقّلغَو  âyetinde soyut, َاھُباوبَأ تحَّتُفو  âyetinde melekûtî 
ve ulvî bir durum olduğu için elif hazfedilmişken ُباوبَلأا مُھَُلٌ ةحَتَِفم  ve ةَعبسَ اھَل ُ

باوبَأ  âyetlerinde mülki, مّنھَجَ بَاوبَأ اولخُداِ لَیق  âyetinde ise somut bir durum söz 
konusu olduğu için ispat edilmiştir.74 Aynı şekilde ایلع انكم  ayetinde me-
lekûti bir durum olduğu için elif hazfedilmişken, âyetinde ise  75 اقیض اناكم
mülki bir durumdan bahsedildiği için ispat edilmiştir.76  

Merrâkuşî, elif’in yâ ile resmedildiği yerlerde batınî-melekûtî yö-
nün daha bariz olduğunu, telaffuzu doğrultusunda elif ile resmedildiği 
yerlerde ise her iki yönün eşit olduğunu söylemiştir. Buna göre "Raê" 
(gördü) kelimesinin Kur’an’da iki şekilde yazılışı olup, birisi اءر  diğeri ise 

يأر  şeklindedir. Yani birinin sonu elif harfiyle, diğerinin sonu ise yâ ile 
biter. Bu kelimenin اءر  şeklinde resmedildiği yerlerin tamamında kelime, 
"göz ile görmek" anlamındadır. Daha açık ifade edilecek olursa bu kelime 
ilgili ayetlerde “gözüyle güneşi gördü” ( سمشلا اءرَ امَلَف ), “gözüyle ayı gördü” 
( رمقلا اءرَ امَلَف ), “gözüyle azabı gördü” ( رانلا نومرجملا اءرَو ), “gözüyle gömleği 
gördü” ( ُھصَیمَق اءرَ امَلَف ) anlamlarına gelmektedir. Ancak bu kelime (  نْمِ ىَٰأرَ دَْقَل

ىٰرَبْكُلْا ھِِّبرَ تِاَیآ ) ve ( ىَٰأرَ امَُ داؤَُفلْا بََذكَ امَ ) âyetlerinde يأر  şeklinde resmedilir ki 
buralarda ise melekûtî veya metafizik bir görmekten bahsedilir. Diğer bir 
ifadeyle anılan yerlerde gözle değil, gönül ile görmek anlamı vardır ki 

 
71  er-Ra‘d 13/33; el-Hicr 15/4; el-Kehf 18/27; el-Ankebût 29/45. 
72  el-Mâide 5/5. 
73  Merrâkuşî, ‘Unvânü’d-delîl, 65-70. 
74  Yûsuf 10/23; ez-Zümer 39/73; es-Sâd 38/50; el-Hicr 15/44; ez-Zümer 39/72; el-Hâkka 69/13-14. 
75  Meryem 19/57; el-Furkân 25/13. 
76  Merrâkuşî, ‘Unvânü’d-delîl, 65-86. 
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gönlün görmesi ile gözün görmesi farklıdır. Aynı şekilde “tagâ” kelimesi 
ile ِءُاملا اغطَ امَّل اّنإ  âyetinde hakiki anlamı olan “suyun taşması” kast edildiği 
için bu kelime elif ile yazılırken, ىغطَ اموَ رُصََبلا غَاز ام  ve ىغط ھنا نوعرف يلا بھذا  
âyetlerinde ise “gözün hedeften şaşması” ve “insanın haddini aşması” 
ifadeleriyle mecazî bir şaşma veya taşkınlıktan, dolayısıyla melekûtî bir 
durumdan bahsedilmiş, bundan dolayı da buralarda kelime yâ ile yazıl-
mıştır.77 
3. 3. Vâv’ın İmlâ Özellikleri 
Uzun zammeyi gösteren vâv’ın imlâ özelliklerine gelince bu konunun 
Merrâkuşî’nin eserinde “vâv’ın ziyade olarak geldiği yerler” ve “vâv’ın 
hazfedildiği yerler” şeklinde iki başlık altında incelendiğini görmekteyiz. 
Şöyle ki vâv, ister kelime ortası ister kelime sonu olsun bazen yazıda be-
lirtilirken bazen de hazfedilmektedir. Âlimler, bu farklılığın nedenine 
yönelik muhtelif görüş bildirmişler ve “şekil benzerliği olan kelimeleri 
ayırmak” ( كئلوا - كیلا رمع , - ورمع ); “vasl halinin itibara almış olabileceği” (  حُمَیوَ

لطِابلاُ َ� رِشَلاب نُاسنلإا عُدیوَ , ); “vakf hali veya aslının itibara alınmış olabileceği” 
( ءاشی ام الله وحمی -مویلا وعدت لا ) şeklinde özetlenebilecek gerekçelerle meseleyi 
açıklığa kavuşturmaya çalışmışlardır.78  Merrâkuşî ise vâv’ın hazfedilip 
edilmeme gerekçesini her zaman olduğu gibi irfâni açıdan ele almış ve 
kelimelere yüklediği bâtınî anlamlar doğrultusunda meseleyi izah etmeye 
çalışmıştır. Şöyle ki o كَئِلوَأ  ve مكُئِلاوُأ  gibi işaret isimlerindeki ziyadeliğin 
muhtemel sebebinin, bu kelimelerdeki “kesret/çokluk” manalarının açığa 
çıkarılmasını sağlamak olduğunu söylemiştir.79   

Yine Merrâkuşî, “ve-yed’u” ( عُدیوَ ), “yemhu” ( حُمَی ) ve “sened’u” 
( عُدَنسَ )80 gibi kelimelerden vâv’ın neden hazfedildiğini izah ederken bu 
kelimelerin ifade ettiği özel anlamlara dikkat çekmiştir. Nitekim o, vuku 
bulan eylemin hızlıca gerçekleşeceğini, gerçekleştiren kimse için bu du-
rumun son derece kolay olacağını ve etkisinin de derhal görüleceğini 
söylemiştir. Konuyu biraz daha açacak olursak Merrâkuşî, َرِشَلاب نُاسنلإا عُدیو 

ریخَلابُ هءَاعُد  âyetinde “kişinin kendisi için şerri çağırmasının hayrı çağırma-
sından daha kolay olduğu” şeklinde bir anlam çıkarmıştır. Aynı şekilde 

عُدَی مَوَی  kelimesinde “kıyamet gününde davete icabetin son derece süratli 

 
77  Merrâkuşî, ‘Unvânü’d-delîl, 82-85. 
78  eş-Şûrâ 42/24; el-İsrâ 17/11; er-Ra‘d 13/39; el-Furkân 17/14. 
79  Merrâkuşî, ‘Unvânü’d-delîl, 87-88; Maşalı, Kur’an’ın Metin Yapısı, 185-189, 227-234. 
80  el-İsrâ 17/7; et-Tekvir 81/8; eş-Şu‘arâ 26/94; el-Bakara 2/251; el-İsrâ 17/11; eş-Şûrâ 42/24; el-

‘Alak 96/18.  
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olacağını”, َةینِابزَلا عُدَنس  kelimesinde “zebaniler çağrıldıkları anda bu çağrıya 
derhal karşılık vereceklerine” dikkat çekmek için hazfin söz konusu ol-
duğunu söylemiştir. َلطِابلاُ َ� حُمَیو  âyetinde ise ona göre “Allah’ın batılı son 
derece hızlı bir şekilde yok edeceğine, bunun da derhal tahakkuk edece-
ğine” işaret vardır ve ًِاقوھزَ نَاك لطابلا نّإ  âyeti de bunun kanıtıdır.81 Görüldü-
ğü gibi Merrâkuşî, bu gibi kelimelerde de işarî yoruma giderek vâv’ın 
hazfini gerekçelendirmeye çalışmıştır.82  
3. 4. Yâ’nın İmlâ Özellikleri 
Yâ’nın resm-i mushaftaki imlâ özelliklerinin tahlil edildiği bu bölümde, 
söz konusu harfin ziyade veya hazfedilme sebepleri incelenecektir. Bu 
bağlamda yâ harfi ister kelime ortasında ister kelime sonunda olsun bazı 
durumlarda resmedilirken bazı durumlarda ise resmedilmemektedir. 
Âlimler arasında bu mesele tartışılmış ve konuya dair birtakım görüşler 
ileri sürülmüştür. Nitekim bazıları, kelime ortasındaki yâ’nın hazif nede-
ninin ihtisar olduğunu söylemişler; dolayısıyla “iki aynı resmin yazı iti-
bariyle yan yana gelmesi caiz değildir” demişlerdir.  Bu kişiler, yâ’nın 
kelime sonlarında hazfedilmesine gerekçe olarak ise kıraat farklılıklarını 
belirtmek, âyet sonu uyumunu sağlamak, kendisinden önceki kesrenin 
bu harfe karşılık gelmesi, kelimenin vaslının itibara alınmış olması, iki 
sakin harfin yan yana gelmesi gibi gerekçelerle görüşlerini temellendirme 
yoluna gitmişlerdir.83  

Merrâkuşî, konuyu “yâ’nın ziyade olarak geldiği yerler” ve “yazı-
dan düşürüldüğü yerler” şeklinde alt başlıklara ayırmış ve bu kapsama 
giren kelimeleri irfânî olarak yorumlamıştır. Şöyle ki o, kelime melekûtî 
bir nitelik arz ettiği ve tahsis için geldiği zaman yâ’nın resimde belirtildi-
ğini söylemiştir. Onun buraya örnek olarak verdiği kelimelerden bir tane-
si َدٍیَیَأبِ اھانینَب ءَامسلاو   âyetinde84 “güç/kuvvet” anlamına gelen دییا  lafzıdır. Mü-
ellif, söz konusu kelimenin, “uzuv/el” anlamında kullanılan يدیا  kelime-
sinden ayrı olduğunu belirtmek amacıyla ‘yâ’ ziyadesiyle resmedildiğini; 
dolayısıyla sadece kendi manasına tahsis edildiğini söylemiştir. Daha açık 
ifade edilecek olursa bu kelimede “ilâhî kudretin mükemmelliğine” işaret 
etmek için ‘yâ’ harfi ziyade edilmiştir. Aynı zamanda Merrâkuşî, bu âyet-

 
81  el-Kamer 54/6; el-İsrâ 17/81. 
82  Merrâkuşî, ‘Unvânü’d-delîl, 88-89; Maşalı, Kur’an’ın Metin Yapısı, 188. 
83  Maşalı, Kur’an’ın Metin Yapısı, 173-185. 
84  ez-Zâriyât 51/47. 
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te, “Allah’ın kendi güç ve kudretiyle semâvâtı var etmesinin melekûtî bir 
nitelik arz ettiğine işaret vardır” demektedir.85  

Merrâkuşî, yâ’nın hazfedildiği yerlerden bahsederken konuyu “te-
laffuz edilmekle birlikte yazıda belirtilmeyenler” ve “hem telaffuz edil-
meyip hem de yazıda belirtilmeyenler” şeklinde iki başlık altında incele-
miş ve hazfin sebebini iş‘ari olarak yorumlamıştır. Bu doğrultuda o, bi-
rincisinde hazfin melekûtî/gaybî ve batınî mülahazalara dayandığını, 
ikincisinde ise söz konusu durumun tümüyle algılanamaz olduğunu ve 
Allah’a teslimiyette ihsan makamına karşılık geldiğini söyleyerek yâ’nın 
hazfini gerekçelendirmeye çalışmıştır. Nitekim ona göre ھِبِ كََل سیَل ام نَلَأسَت لاَف 

ملعِ  âyetinde sual konusu olan şey melekûtî bir nitelik arzettiği için ya 
hazfedilmişken, ayetinde ise mülkî bir  86 ًاركذُِ ھنمِ كََل ثَدِحُأ ىتحَ ءٍيشَ نعَ ينلَأسَت لاَف
durumdan bahsedildiğinden dolayı ispat edilmiştir.87 Yine o, ِنِدرُی نإ 
ayetinde Allah’ın dilemesinin mahiyeti insanlar tarafından  88 نُمحرَلا
bilinemediği için burada tamamen melekûtî bir durumun söz konusu 
olduğunu, bundan dolayı da yâ’nın hazfedildiğini söylenmiştir.89 
3. 5. Tâ’nın Açık ve Kapalı Olarak Resmedildiği Yerler  
Müenneslik alameti olarak gelen tâ harfi bazı kelimelerde açık ve uzun 
olarak resmedilirken bazı kelimelerde ise kapalı olarak yazılmaktadır. 
Gerek mushaf imlâsına dair eser kaleme alan kimseler, gerekse dilciler ve 
kıraat âlimleri, dişilik tâ’larının bazen açık bazen de kapalı olarak yazılma 
nedenlerini araştırmışlar ve birbirine yakın görüş bildirmişlerdir. Bu bağ-
lamda âlimler, tâ’ların farklı şekilde resmedilmelerine yönelik “isimlerde 
dişilik alameti olan tâ’nın asılda açık resmedildiği”, “açık olarak yazılma-
sında vaslın değil, vakfın itibara alınmış olabileceği”, “yazımın telaffuz 
doğrultusunda olduğu”, “cümle içindeki konumundan dolayı”, “kıraat 
farklılıklarını belirtme amacı taşıdığı” veya “Sami dillerde açık tâ ile ya-
zımın yaygın olduğu” şeklinde değerlendirmelerde bulunmuşlardır.90  

Merrâkuşî ise meseleyi yine kendine has bir bakış açısıyla ele almış 
ve tâ harfinin bulunduğu yerde mülkî/zahirî bir durum söz konusu oldu-
ğu zaman açık, melekûtî/batınî bir durum olduğu zaman ise kapalı olarak 

 
85  Merrâkuşî, ‘Unvânü’d-delîl, 91. 
86  Hûd 11/46; el-Kehf 18/70. 
87  Merrâkuşî, ‘Unvânü’d-delîl, 93-94; Kur’an’ın Metin Yapısı, 185. 
88  Yâsin 36/23. 
89  Merrâkuşî, ‘Unvânü’d-delîl, 94-96. 
90  Maşalı, Kur’an’ın Metin Yapısı, 148-155. 
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resmedildiğini söylemiştir. Mesela ِةَأرَما  kelimesi yedi yerde açık, diğer 
yerlerde ise kapalı olarak resmedilmiştir. Nitekim tâ’nın açık olarak res-
medildiği ِنارمعِ تَُأرما زیزَعلا تَأرَماِ , نوعَرفِ تُأرَماِ , حون تَأرَماِ ,  vegibi  91  طول تُأرَماِ
yerlerde eşler arasında karı-koca ilişkisi, iletişim, dostluk, arkadaşlık ve 
uyum gibi zahiri açıdan mevcut olan münasebetler sebebiyle somut bir 
eyleme dikkat çekilmiştir. Diğer taraftan Merrâkuşî’ye göre Firavun’un 
hanımının iman edip, Nûh ve Lût peygamberlerin hanımlarının iman 
etmemesinin konu edildiği âyetlerle, Mısır Azîz’inin eşinin durumundan 
bahseden âyetler karşılaştırıldığında burada kişiler açısından inançsal bir 
farklılık söz konusudur. İmrân’ın hanımından bahseden diğer âyette ise 
hem zahirî hem de bâtınî açıdan eşler arasında bir yakınlık ve inanç birli-
ği mevcuttur.92 
3. 6. Bitişik veya Ayrık Yazılan Harf/Edatlar 
Harf ve edatlarda asıl olan ayrık imlâ olmakla beraber bazen de bunlar, 
bitişik olarak yazılmış; dolayısıyla bu konuda da bir bütünlük söz konusu 
olmamıştır. Nitekim her âlim bu farklılığın nedenlerini izah ederken içe-
risinde bulunduğu disiplin gereği muhtelif açıklamalarda bulunmuşlar-
dır. Şöyle ki dilci kimliği ile ön planda olanlar dilsel nedenleri, diğerleri 
ise kıraat farklılıkları, edatlar arası idgam ilişkisi ve yazımın telaffuz doğ-
rultusunda olduğu şeklinde özetlenebilecek gerekçelerle görüşlerini te-
mellendirmeye çalışmışlardır.93 Merrâkuşî ise konuya varlık telakkisi 
açısından yaklaşmış, dolayısıyla ontolojik bakımdan bütünlüğün olduğu 
yerlerde harf ve edatların bitişik yazılacağını, bunun aksi durumlarda, 
yani bütünlüğün değil de ayrım veya mufassal bir durumun söz konusu 
olduğu kelimelerde ayrık olarak resmedileceğini ifade etmiştir.94  

Mushaflar arasında bazı farklılıklar olmakla beraber üç yerde biti-
şik diğerlerinde ayrık olarak yazılan امَنیَأ  ve ِامسَئب , iki yerde ayrık olarak 
resmedilen مھُ موَی , on bir yerde ayrık olan ام يف , farklı kanaatler olsa da 
bazen ayrık bazen de bitişik resmedilen لا يكََل , dört yerde sonraki kelime-
den ayrık olan لِام  ve sadece bir yerde ayrık olarak resmedilen مّأ نبا  keli-
meleri buraya örnek olarak verilmiştir. Anılan kelimeler şayet vasl edil-
miş ise orada bütünlük veya umumilik, fasl edilmiş ise orada da aksi bir 
durum söz konusu olmuştur. Mesela َناودُعلاو مِثلإا يف نَوعرِاسُی مھُنمًِ اریثكَ ىرَتو 

 
91  Âl-i İmrân 3/35; Yûsuf 10/30, 51; el-Kasas 28/9; et-Tahrîm 66/10-11. 
92  Merrâkuşî, ‘Unvânü’d-delîl, 116-118. 
93  Maşalı, Kur’an’ın Metin Yapısı, 243-253. 
94  Merrâkuşî, ‘Unvânü’d-delîl, 119. 
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نولمعَی اوناك ام سَئبَِل تحسُلا مُھِلِكَأوَ  95 âyeti özelinde konuyu açacak olursak, 
Merrâkuşî’ye göre buradaki ام  harfi, öncesinde zikredilen üç kısma işaret 
ettiği için mufassal bir nitelik arz etmiş, buna dikkat çekmek için de ayrık 
olarak yazılmıştır. Ancak ayetinde böyle bir  96 نینمِؤمُ مُتنكُ نإِ مكُُنامیإِ ھِبِ مكُرُمُأَی امسَئبِ
durum söz konusu olmadığı için bitişik olarak resmedilmiştir.97  

Mushaflarda sadece üç yerde ayrık, diğerinde bitişik olarak yazılan 
ام لك  kelimesi de aynı bakış açısıyla yorumlanmıştır ki bitişik yazılan yer-

lerde mananın da küllî ve bütünlüğüne, ayrık olarak yazılan yerlerde ise 
cüzlere ayrılmış tafsîlî bir duruma işaret vardır. Mesela bunlardan ُءَاج ام لّك 

هوبّذكَ اھُلوسُرٌَ ةمَُأ  âyetinde “Her bir ümmete kendi peygamberleri geldikçe hep onu 
yalancılıkla suçladılar.” derken daha önce yaşamış olan muhtelif ümmet-
lerden bahsedilmiş, dolayısıyla bu ümmetlere işaret için لك  ve ام  harfleri 
ayrık olarak yazılmıştır.98 Ancak ُاقیرَفوَ اوبذكًَ اقیرَف مھُسُُفنَأ ىوھَت لا امبِ لٌوسرَ مھُءَاج امّلك ً

نولتقَی  âyetinde sadece İsrailoğulları’ndan söz edildiği, ُةٍرَمََث نمِ اھنمِ اوقزِرُ امَلك 
rilişinde” ifadesiyle hususi bir ayetinde ise “her rızık ve 99 اولاقً اقزرِ
durumdan bahsedildiği için yukarıdaki âyetin aksine buralarda anılan 
harfler bitişik olarak resmedilmişlerdir.100 
3. 7. Mahreçleri Birbirine Yakın Olan Harflerin Yazımı 
Merrâkuşî’nin son başlıkta ele aldığı konu, mahreç bakımından birbirine 
yakın olarak resmedilen harflerin durumudur ki burada da müellif, ma-
nanın değişmesinin lafzın değişmesine sebebiyet verdiğini söyleyerek 
imlânın tevkîfîliğine işaret etmiştir. Daha açık ifade edilecek olursa 
Merrâkuşî, harflerin mahreç bakımından taşıdığı özel anlamları veya o 
âyetin ifade ettiği genel durumu dikkate alarak meseleyi izah etmeye 
çalışmıştır. Nitekim o ءُاشَی نمَلِ قَزرِلا طُسُبَیُ َ� ve  مسجِلاوَ مِلعِلا يفً ةطَسَب هَدازوَ  ayetle-
rinde cüz’i ve mukayyet bir durumdan bahsedildiği için kelime sîn ile 

ةطَصَب قِلخَلا يف مكَُدازوَ  ile طُصُبَیوَ ضُبِقَیُ َ�و  âyetlerinde ise küllî bir genişlikten söz 
edildiği, diğer ifadeyle mutlaklık söz konusu olduğiu için ise sâd harfiyle 
resmedildiğini söylenmiştir.101 Diğer taraftan ikinci âyette bu harfin (ص) 
cehr ve ıtbâk sıfatları gereği yücelik manası taşıdığı ifade edilmiş, dolayı-

 
95  el-Mâide 5/80. 
96  el-A‘râf 7/120; el-Bakara 2/93. 
97  Merrâkuşî, ‘Unvânü’d-delîl, 122-123. 
98  en-Nisâ 4/91; İbrâhîm 14/34; el-Mü’minûn 23/44. 
99  el-Mâide 5/70; el-Bakara 2/25. 
100  Merrâkuşî, ‘Unvânü’d-delîl, 120-121. 
101  el-Bakara 2/247; er-Ra‘d 13/26; el-Ankebût 29/62; el-A‘râf 7/69; el-Bakara 2/245. 
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sıyla bu anlamlara dikkat çekmek amacıyla anılan kelimeler sâd harfiyle 
yazılmıştır.102 
Sonuç  
Hz. Osman döneminde istinsâhı gerçekleştirilen, bundan dolayı da 
‘Mesâhif-i Osmâniyye’ ve ‘Resmü’l-Mushaf’ gibi isimlerle anılan ilk dö-
nem mushaflarının imlâ yapısında külliyen bir bütünlük söz konusu ol-
mamıştır. Nitekim anılan mushaflarda çoğu zaman kelimelerin lafız-
okuyuş uyumu sağlanabilmiş ise de az sayıdaki kelimelerde bu mümkün 
olmamış, dolayısıyla bazı kelimelerin yazımında manaya hiçbir şekilde 
etki etmeyen birtakım imlâ farklılıkları olabilmiştir. Söz konusu imlâ 
farklılıkları ise kaynaklarda genelde hazif, ziyâde, hemze, ibdâl veya 
bedel, vasl-fasl (harf ve edatların bitişik ve ayrık yazımı) şeklinde ele 
alınmıştır.  

Hicrî ikinci asırdan sonra lafız-okuyuş mutabakatını esas alan yeni 
imlâ sisteminin literatüre girmesiyle anılan farklılıkların nedenleri sorgu-
lanmaya başlanmış ve bu noktada beş temel yaklaşım benimsenmiştir. 
Birincisi, mushafları istinsâh eden kâtiplerin hata yaptığı kabulüdür. Bu 
durum istinsâhın gerçekleştiği tarihsel kesit olan Hz. Osman döneminde 
Arap yazısının henüz iyi bir seviyede olmamasından kaynaklanmaktadır. 
Ancak bu iddia, istinsâh faaliyetine dair nakledilen bilgilerle çeliştiği için 
birçok kişi tarafından eleştirilmiş ve pek de muteber sayılmamıştır. İkin-
cisi, kıraat tercihlerini belirtmek amacıyla bazı kelimeler farklı resmedil-
miştir. Üçüncüsü, ihtisâr, tahfîf, bedel gibi lugavî gerekçelerle mesele izah 
edilmeye çalışılmıştır. Dördüncüsü ise mushaftaki bu farklılıklar Arap 
yazısına dayanak olan önceki yazıların imlâ özelliklerinden kaynaklan-
mış, dolayısıyla o dönem Arap yazısındaki karmaşık durum mushaf 
imlâsına da yansımıştır. 

Mushafın imlâ özelliklerini ta‘lil noktasında ileri sürülen beşinci 
görüş, anılan farklılıkların bâtınî anlamları işaret ettiği şeklindedir. Söz 
konusu yaklaşımın bayraktarlığını yapan kişinin “İbnü’l-Bennâ el-
Merrâkuşî” olduğu görülmektedir ki onun Unvanü'd-delîl isimli eseri 
çalışmaya konu olmuştur. Merrâkuşî’nin mushaf imlâsını ta‘lil yöntemi 
ilgi çekicidir. O söz konusu eserde anılan farklılıkları, felsefî ve tasavvufî 
bir sentezle yorumlamak suretiyle mushaf hattının ontolojisini yapmaya 
çalışmıştır. Şöyle ki o mushaf konusunu şehâdet-gayb, mülk-melekût, 

 
102  Merrâkuşî, ‘Unvânü’d-delîl, 139. 
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izzet-ceberût kavramları çerçevesinde ele almış ve tasavvufî düşüncede 
Kur’an’ı anlamada zâhir-bâtın şeklinde kendini gösteren anlayışın mus-
haf imlâsı özellikleri için de söz konusu olduğunu söylemiştir. 
Merrâkuşî’nin mushaf imlâsındaki farklılıkları izah noktasında kullandığı 
bu dil ve benimsemiş olduğu bu anlayışın arka planında mutasavvıfların 
dil ile varlık kategorileri arasında kurmuş oldukları ilişki olduğu söyle-
nebilir. Nitekim İbnü’l-Arabî gibi bazı mutasavvıflar katında harf sembo-
lizminin önemli bir yeri vardır. Merrâkuşî de aynı şekilde “dil-varlık 
ilişkisi” ve “harfler ilmi” temeline dayanan anlayışla mushaf imlâsını 
irfânî olarak yorumlamıştır.  

Mesâhif-i Osmaniye’deki imlâ farklılıklarına yönelik serdedilen bu 
açıklamalardan “kâtip hatası” dışındaki görüşlerin kabulü mümkün gö-
zükmektedir. Şöyle ki anılan farklılıklardan bazıları yegâne ölçüt kabul 
edilmemek suretiyle dilsel gerekçelerle izah edilebilir. Aynı şekilde mus-
haftaki bazı kelimeler kıraat tercihlerini belirtmek için özel imlâ ile res-
medilmiş olabilir. Diğer taraftan Arap yazısı sentez bir yazı olmakla 
mushafların istinsâh edildiği dönemde tek düze imlâ yapısına sahip ol-
madığı için, bu durumun mushaf imlâsına yansıdığı telakkisi de doğru 
olabilir. Zaten mushaflardaki imla farklılıkları manada bir zıddiyet ve 
tahrifata yol açmadığı için Kur’an’ın mevsûkıyetine (güvenirliliğine) za-
rar vermez. 

Mushaf imlâsındaki farklılıkların irfânî yorumlarla izah edilmesi, 
İbn Haldûn ve bazı günümüz araştırmacıları tarafından hiçbir temel da-
yanağı bulunmayan keyfi mülahazalar ve yorumda aşırılık olarak değer-
lendirilmiş olsa da bu yaklaşım tarzının Zürkânî ve Abdülazîz Debbâğ 
gibi âlimler tarafından benimsendiği görülmektedir. Diğer taraftan irfânî 
hakikat, doğruluğu bilimsel olarak ispat edilemeyen, kişinin kendine 
mahsus ferdî ve subjektif yorumlar olarak nitelendirilse de bâtınî mana-
nın zâhirî manayı ortadan kaldırmaması, başka bir delille doğrulanması, 
akla, ilme ve dini ahkâma ters düşmemesi, tek doğru olduğu iddia edil-
memesi ve yapılan yorumun gramer kuralları ile çelişmemesi şartıyla 
geçerli kabul edilir. Şurası da bir gerçektir ki tefsirde iki yaygın metot 
olan dirâyet ve rivâyetten başka, âyetlerin zahiri manasının ötesinde 
bâtınî manalarının da bulunduğu anlayışıyla geliştirilen muazzam bir 
işârî tefsir literatürü vücut bulmuştur. Dolayısıyla Merrâkuşî’nin yakla-
şımının yansıması olan söz konusu eserini de bu külliyatın bir parçası 
olarak değerlendirmek mümkündür.  
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Mushaf imlâsındaki farklılıkları izah noktasında diğer âlimlerin 
gerekçeleri bilimsel açıdan daha sağlam temellere dayansa da mushafın 
tamamına teşmil edilememiştir. Dolayısıyla diğer âlimlerin hiçbir izah 
getirmediği bazı kelimelerde iş‘ârî de olsa böyle bir yoruma gidilmesinde 
herhangi bir mahzur bulunmamaktadır. Netice itibariyle mushaf 
imlâsındaki farklılıkların bazılarının Arap dilindeki hususiyet, bazılarının 
kıraat, diğer bazılarının ise dilsel gerekçelerle izah edilebileceği şeklinde 
bir sonuca gidilebilir. Merrâkuşî’nin yaklaşımı ise iş‘ârî yorumun kabul 
edilmesindeki kriterlere ters düşmediği için tamamlayıcı bir yorum ola-
rak değerlendirilebilir. Hangi gerekçe ile izah edilirse edilsin üzerinde 
binlerce sahâbenin icma ettiği mushaf imlâsına muhalefet etmek doğru 
değildir.  

Hz. Osman’ın istinsâh ettirdiği mushafların bağlayıcı olup olmadı-
ğı, diğer bir ifadeyle sonraki dönemlerde söz konusu mushafların imlâ 
yapısının orijinal haliyle muhafaza edilip edilmeyeceği meselesi âlimler 
arasında tartışılmış ve bu noktada iki temel yaklaşım benimsenmiştir. 
Şöyle ki bazı İslâm bilginleri Hz. Osman döneminde istinsâh edilen mus-
hafların imlâ yapısının aynen korunması gerektiğini ve bunun dışında 
herhangi bir sistemi benimsemenin caiz olmadığını söylerken, diğerleri 
ise her dönem gelişen güncel imlâ ile mushaf yazımının pekâlâ mümkün 
olabileceğini ifade etmişlerdir. Bu iki yaklaşımı uzlaştıran bir üçüncü 
görüş veya teklif de gündeme gelmiştir ki buna göre bazı âlimler bir ta-
raftan mushaf imlâsının bağlayıcı olmadığını söylerken, diğer taraftan da 
bütünüyle bu imlanın terk edilmemesi gerektiğini savunmuşlardır. Tüm 
bu yaklaşımların savunucuları, görüşlerini farklı gerekçelere dayandıra-
rak temellendirmeye çalışsalar da aslında bunların “Kur’an’ın her türlü 
tağyir ve tahriften korunması” düşüncesine vurgu ile ortak bir noktada 
buluştukları söylenebilir. Zira bağlayıcılığı savunanlar Resm-i 
Osmânî’nin korunması ile tahrîfâtın önüne geçilebileceğini söylerken, 
diğer görüşü savunanlar ise eski imlâya alışık olmayanların hata yapma 
ihtimalini dikkate alarak yeni imlâ ile mushaf yazımını savunmaktadırlar.  

Hz. Osman’ı istinsâha sevk eden âmillerden birisinin mushaf birli-
ğini sağlamak olduğu düşüncesinden hareketle, Resm-i Osmânî’nin ay-
nen muhafaza edilmesi gerektiği en sağlıklı yaklaşım olarak değerlendiri-
lebilir. Zaten mushaflara kolaylık için konulan işaretler varken hata ve 
tahriften bahsetmek çok da endişe edilmesi gereken bir durum gibi gö-
zükmektedir. Dolayısıyla yapılacak olan tüm mushaf çalışmalarında 
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Resm-i Osmânî’nin imlâ yapısının olduğu şekliyle korunması şahsen 
bizim de tercihimizdir. Böylelikle hiçbir millete nasip olmayan muhteşem 
bir tarihi miras da muhafaza edilmiş olacaktır. Kıraatlerin sahihliğinde 
önemli bir umde olması hasebiyle de mushafın imlâ keyfiyeti bu özelliği-
ni ve gizemliliğini sürdürmelidir. Zira Kur’an sadece mana mefhum ola-
rak değil aynı zamanda kelimeleri meydana getiren harflerin dizi-
mi/seçimi ve burada işaret edildiği üzere imlâ özelliğine kadar i’caza 
sahip bir kitaptır. 
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Zemahşerî’nin Nübüvvet Anlayışı1 
Öz: Bu çalışmada Kelam ilmi dâhil olmak üzere pek çok alanda eser kaleme 

alan Zemahşerî’nin nübüvvet anlayışı incelenmiştir. Düşünürün İslam’ın 
rasyonalistleri olarak kabul edilecek Mu’tezile’ye mensup olması nübüvvet, 
vahiy, mucize gibi kavramları ele alınmasını önemli kılmaktadır. Zira gü-
nümüzde deizm tartışmaları bağlamında aklın tek başına yeterli olduğuna 
dair iddialarla nübüvvet müessesine itirazlar yapılmaktadır. Bu itirazları 
göz önünde bulundurduğumuzda peygamberlik kurumunun imkânı, gerek-
liliği ve ispatı gibi konuların tarihi süreç içerisinde nasıl temellendirildiği 
görmek muasır araştırmacılar açısından yolumuzu aydınlatan birer kandil 
gibi olacaktır. Buradan hareketle bu araştırmada Zemahşerî’nin tarihi süreç 
içerisinde nübüvveti nasıl temellendirdiği ve nübüvvet münkirlerini nasıl 
eleştirdiği ortaya konmaya çalışılmıştır. 

Anahtar Sözcükler: Zemahşerî, Nübüvvet, Mucize. 

õõõ 
Prophethood in Zemakshari's Thoughts 

Abstract: In this study, the understanding of the prophethood of Zamakshari, who 
wrote treatises in numerous fields, including İslamic theology (kalam), has 
been examined. The connection of the thinker with Mu’tazila whose were 
accepted rationalists of İslam, makes conceptions like prophethood, revela-
tion, and miracle essential to discuss. Because at present, objections are 
made to the institution of prophethood with claiming that reason alone is 
sufficient in the context of deism debates. Considering these objections, to 
see how the issues such as the possibility, necessity, and proof of the insti-
tution of prophethood were grounded in the historical process will be like 
lamps that enlighten our way for contemporary researchers. From this point 
of view, it aims to reveal how Zamakshari dropped prophethood in the his-
torical process and criticized whose opposition to the prophethood.  

Keywords: Zamakshari, Prophethood, Miracle. 

õõõ 
Giriş 

Peygamberliğe iman, bütün semavî dinlerin ortak iman esaslarından biri 
olup İslam kelâmının üzerine inşâ edildiği üç temel asıldan birisidir. Bu 
asıl, İslam inanç esaslarını savunma ve ispat etme görevlerini üstlenen 

 
1  Bu çalışma, “Zemahşerî’nin Nübüvvet Anlayışı” adlı Yüksek Lisans çalışmamızdan yararlanı-

larak hazırlanmıştır. (Bkz: Selçuk Gezgin, Zemahşerî’nin Nübüvvet Anlayışı, İzmir Dokuz Eylül 
Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü, 2020, Basılmamış Yüksek Lisans Tezi.) 
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Kelâm ilmi ile uğraşan bütün bilginlerin üzerinde konuştuğu ve eserle-
rinde yer verdiği bir konu olmuştur. İslam düşünce tarihinin erken devir-
lerinde detaylı bir şekilde ele alınmayan bu asıl, sonraki dönemlerde ak-
lın her konuda yeterli olduğu ve peygamberlik kurumunun gereksizliği 
iddiaları karşısında Müslüman âlimlerin az veya çok değindiği ve üze-
rinde müstakil eserler yazdığı bir konu haline gelmiştir.  

Bu çalışmada akılcı söylemle meşhur olan Mu’tezile mezhebine 
mensup ve hicri beşinci yüzyılın ikinci yarısında yaşayan Zemâhşerî’nin 
Nübüvvet Anlayışı incelenecektir. Müellifin mensup olduğu mezhep ve 
İslam düşüncesinin en renkli olduğu bir dönemde yaşamış olması göz 
önünde bulundurulduğunda düşünceleri önem arz etmektedir. Hele 
müellifin Hârizm gibi döneminin ilim ve kültür merkezi olan bir beldede 
yetişip eserler vermesi, düşüncelerini daha da önemli hale getirmektedir. 
Bundan dolayı Zemahşerî’nin nübüvvet konusundaki düşüncelerinin 
araştırılıp günümüze taşınmasının yerinde bir ameliye olduğunu dü-
şünmekteyiz. 

Kavramsal Çerçeve 

Nebî-Nübüvvet 

Nebî ve nübüvvet kelimeleri aynı kökten türemiş değişik kalıplardır. 
Nebî kelimesi sıfat; nübüvvet ise mastardır. Dolayısıyla biri için ifade 
edilen sözlük ve terim anlamları diğeri için de geçerli olmaktadır.2 

Nebî kelimesinin türetildiği kök hakkında dil bilginlerinden iki gö-
rüş nakledilmiştir.3 Birinci görüşe göre nebî kelimesinin aslı hemzeli olup 
“haber verme” anlamındaki “ ءبن  ” fiilinden, ikinci görüşe göre bu keli-
menin aslı hemzesiz olup “yüce, ulu ve şerefli” anlamına gelen “ ابن  ” fii-
linden türetilmiştir.4 Bu iki ifade, nebî kelimesinin sözlük anlamı olup 

 
2  Salih Sabri Yavuz, İslam Düşüncesinde Nübüvvet, (İstanbul: İnsan Yayınevi, trs), 12. 
3  Erdinç Ehatlı, Hz. Muhammed’in Peygamberliği, (Ankara: Diyanet İşleri Başkanlığı Yayınları, 

2011), 25. 
4  Halil b. Ahmed, Kitabu’l-Ayn, (Beyrut: Müessesetü’l-A’lemi), “n-b-e”, 8/382-283; Rağıb el-

İsfehanî, el-Müfredât fi Ğarîbi’l-Kur’ân, trc. Abdulbaki Güneş, Mehmet Yolcu, (İstanbul: Çıra 
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hem gramer hem de kelimelerin anlamları açısından peygamberlik ma-
kamını ifade etmelerinde herhangi bir sakınca bulunmamaktadır. Zira 
peygamber, Allah’tan aldığı vahyi (haberi) insanlara bildiren kişi olmakla 
beraber bulunduğu makam itibariyle aynı zamanda yüce bir şahsiyettir. 
Buradan hareketle bu iki anlamın da nübüvvet kelimesinin kapsamına 
dahil edilebileceğini söyleyebiliriz.5 

Nebî kelimesinin ıstılahî manasına gelince karşımıza birbirinden 
farklı tanımlar çıkmaktadır. Bunlardan birisine göre nebî; “Allah’ın “ben 
seni şu kavme veya bütün insanlara elçi olarak gönderdim” şeklinde hi-
tapta bulunduğu kimsedir.”6  Bu tanım, vahyin geliş şekli ile ilgili bir 
ifade barındırmaması yönüyle eksik bir tanım olarak görülmüştür.7 
Cürcânî, vahyin geliş şekillerini de göz önünde bulundurarak nebiyi; 
“Kendisine bir melek vasıtasıyla vahyedilen veya kalbine ilham edilen 
veya salih rüya ile tenbih olunan kimse”8 şeklinde tarif etmiştir. Vahiy-
tebliğ ilişkisini göz önünde bulunduranlar ise nebîyi “insanları, Allah’ın 
vahyettiklerinden haberdar eden, kendisine ait müstakil bir şeriatı olma-
yıp, önceki bir şeriatle amel eden ve insanlara bunu açıklayan kimse”9 
şeklinde tanımlamışlardır.  

Zemahşerî, nübüvveti yukarıda vermiş olduğumuz tanımlardan 
farklı olarak “onu iddia edenin mucize göstererek ispatladığı apaçık bir 
delil”10 şeklinde tanımlamaktadır. Burada Zemahşerî’nin nübüvvetin 
ispatından yola çıkarak bir nübüvvet tarifini yaptığını görmekteyiz. Bu 
tarif, nübüvvet kurumunu tanımlamaktan ziyade peygamberin diğer 

 
Yayınları, 2010), “n-b-e”, 1030-1032; İbni Manzûr, Lisânu’l-Arab, (Beyrut: Dar-u Sadır, 1991), 
“n-b-e”, 1/162. 

5  Kâdî Abdulcebbâr, el-Muğnî fî Ebvâbi’t-Tevhîd ve’l-Adl, thk. Mahmut Muhammed Kasım, 
(Kahire: Dâru’l-Mısriyye, 1965), 15/14-15. 

6  Seyyid Şerîf Cürcâni, Şerhu’l-Mevâkıf, trc. Ömer Türker, (İstanbul: Türkiye Yazma Eserler 
Başkanlığı Yayınları, 2015), 3/388.  

7  Yavuz, İslam Düşüncesinde Nübüvvet, 13. 
8  Seyyid Şerîf Cürcâni, Kitâbu’t-Ta’rifât, trc. Arif Erkan, (İstanbul: Bahar Yayınları, 1997), “nebi”, 

237. 
9  Şerafettin Gölcük, Süleyman Toprak, Kelâm, (Konya: Selçuk Üniversitesi Basımevi, 1988), 274.   
10  Zemahşerî, el-Minhâc fî Usûli’d-Dîn, tah. Sabine Schmidtke, (Beyrut: Daru’l-Arabiyyetu’l-

‘Ulum, 2007), 65. 
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insanlardan nasıl ayırt edileceğini ifade etmektedir. Ayrıca peygamberlik 
kurumu delil değil, bir iddiadır; delil ise peygamberin gösterdiği muci-
zedir. Dolayısıyla Zemahşerî’nin nübüvvet ile ilgili yapmış olduğu tanım 
oldukça dar ve kapalı durmaktadır. Yine yukarıdaki tanımların hepsinde 
kelimenin sözlük anlamından hareket edilerek bir tanımlama yapılırken 
Zemahşerî’nin yapmış olduğu tarifin nübüvvetin sözlük anlamından 
oldukça uzak olduğu görülmektedir. 

Nebî kelimesinin Kur’ân’daki kullanımlarını incelediğimizde bu ifa-
denin mahiyeti hakkında açık bir bilginin bulunmadığını ancak bu ifade-
nin sadece peygamberler için kullanıldığını söyleyebiliriz.11 Bazı âyetler-
de Allah’ın seçtiği kimselere kitap, nübüvvet ve hikmet verdiğinden bah-
settiğini görmekteyiz.12 Bu âyetlerde geçen nübüvvet kelimesiyle  kastedi-
lenin “yüce makam” olduğunu söyleyenlerin yanında bunun “peygam-
berlik” anlamında olduğunu söyleyenler de vardır.13 Zemahşerî bu âyet-
lerde geçen nübüvvet kelimesinden kastedilenin peygamberlik olduğunu 
ifade etmektedir.14 

Resûl-Risalet 

Arapçada nebî dışında peygamber anlamına gelen diğer bir kelime resûl-
dür. Bu kelime لسر  (r-s-l) fiilinden türemiştir. لوسر  (resûl) kelimesi لوعف  
(fe’ûl) vezninde olup روكش  (şekûr) ve روفغ  (ğafûr) kelimeleri gibi mübalağa 
bildiren bir isimdir.15 Bu kelime sözlükte yavaş yavaş gitmek, teennî ile 
hareket etmek anlamındadır. Bu kelime, bazen “gönderme” anlamında 
kullanılır ki, resûl kelimesi buradan türemiştir. Yine bu kelimenin “taşı-
nan söz” anlamı da vardır. Buradan hareketle resûlün “gönderilmiş elçi” 

 
11  el-Mâide 5/81; el-En’âm 6/112; el-A’râf, 7/94-157; el-Enfâl 8/64-65-67-70; et-Tevbe 9/61-73-113. 
12  Âl-i İmrân 3/79; el-En’âm 6/89; el-Ankebut 6/89.  
13  Abdullah bin Ahmed, Muhtasaru Tefsiri’l-Beğâvi, (Riyâd: Daru’s-Selâm, 1416), s. 134; Yavuz, 

İslam Düşüncesinde Nübüvvet, s.14; İsfehanî, el-Müfredât fi Ğarîbi’l-Kur’ân, 1032.  
14  Zemahşerî, el-Keşşâf an Hakâik Gavâmizi't-Tenzîl ve ’Uyûni’l-Ekâvîl fî Vücûhi't-Te’vîl, trc. Murat 

Sülün ve diğerleri, (İstanbul: Türkiye Yazma Eserler Kurumu Başkanlığı Yayınları, 2016), 
2/690. 

15  Muhittin Bahçeci, Ayet ve Hadislerde Peygamberlik ve Peygamberler, (İstanbul, Türdav Basım, 
1977), 71. 
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veya “elçinin getirmiş olduğu mesaj” anlamlarına geldiğini söyleyebili-
riz.16  

Kur’ân’da resûl kelimesi peygamberler17 için kullanıldığı gibi melek-
ler18 ve insanlar19 için de kullanılmaktadır. Bu yönüyle resûl, nebî kelime-
sine göre daha genel bir kullanıma sahiptir. Kur’ân’da peygamber anla-
mında kullanılan kelimelerden biri de mürsel’dir.20 Bu kelime r-s-l fiilinin 
if’âl kalıbının ismi mef’ûlu olup, “gönderilmiş elçi” anlamındadır. 

Resûl kelimesi ıstılahî olarak “Allah’ın, ilahî emir ve hükümlerini in-
sanlara tebliğ etmekle sorumlu olarak gönderdiği ve kendisine kitap ve 
şeriat vererek bir misyon yüklediği peygamber” şeklinde tarif edilmiştir.21 
Resûl kelimesinin bu tanımında nebîden farklı olarak vurgu yapılan nok-
tanın kendisine yeni bir şeriat veya kitap verildiği sonucu ortaya çıkmak-
tadır.  

Resûlden türetilmiş olan risâlet kelimesi peygamberlik kurumunu 
ifade etmesi açısından nübüvvet ile aynı anlamdadır. Dolayısıyla nübüv-
vet için yapmış olduğumuz tanım risâlet için de söz konusudur. Ancak 
dilimizde daha çok kullanılan ifade nübüvvet olmuştur.22  

 Nebî ve resûlun ıstılahî manalarına baktığımızda birbirinden farklı 
tanımlandıklarını görmekteyiz. Bu farklı tanımlama temayülü, nebî ve 
resûlun birbirinden farklı şeyler olduğunu kabul etmelerinden kaynak-
lanmaktadır. Bundan dolayı kelâm tarihinde tartışılan konulardan biri de 
nebî-resûl farkı olmuştur.  

 

 
 

16  Halil b. Ahmed, Kitabu’l-Ayn, “r-s-l” 7/240-242; İsfehanî, el-Müfredât fi Ğarîbi’l-Kur’ân, “r-s-l” 
426-427; İbni Manzûr, Lisânu’l-Arab, “r-s-l” 11/281. 

17  et-Tevbe 9/28; Hûd 11/69. 
18  et-Tekvîr 81/19. 
19  Yûsuf 12/50. 
20  el-Hicr 15/57-80; ez-Zâriyat 51/31. 
21  Cürcânî, Ta’rifât, “resul” 111; Gölcük-Toprak, Kelâm, 274. 
22  Yusuf Şevki Yavuz, “Nübüvvet”, Türkiye Diyanet İslam Ansiklopedisi, (İstanbul: TDV Yayınları, 

2007), 33/279. 
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Nebî-Resûl Farkı 

Nübüvvet bahisleri içinde ele alınan konulardan biri de nebî-resûl muka-
yesesidir. Bu iki ifadenin farklı anlamlara gelip aralarında farkın olduğu-
nu belirtenlerin yanında, bu iki kelimenin aynı anlama geldiğini, dolayı-
sıyla aralarında herhangi bir farkın olmadığını söyleyenler de olmuştur. 

Ehl-i Sünnet kelamcıları, bu iki kavramın farklı anlamlarda olduğu-
nu iddia ederler. Ancak onlar her ne kadar bu konuda ittifak halinde 
olsalar da ayırım noktasıyla ilgili bir görüş birliği içinde olduklarını söy-
lememiz güçtür. Cürcânî, resûlün nübüvvet vahyi üstünde olan daha özel 
bir vahiy alması yönüyle nebîden ayrıldığını belirtmektedir. Burada 
resûle indirilen özel vahiyden kasıt ise vahyin Cebrail tarafından indiril-
mesi veya kendisine kitap verilmiş olmasıdır.23   

Râzî, nebî-resûl ifadelerinin aynı anlama geldiğini ifade eden 
Mu’tezile’yi eleştirdikten sonra Hac sûresinin “senden önce hiçbir resûl 
ve nebî göndermedik ki…” âyetinde geçen nebî ve resûl kelimelerinin 
birbirine atfedildiğini belirtir. Dil kurallarına bakıldığında genelin özele 
atfedildiğini; dolayısıyla bu iki ifadenin farklı manalarda olduğunu da 
ifade eder. Devamında nebî ve resûl ile ilgili âlimlerin görüşlerini sırala-
dıktan sonra bu görüşler arasında “kendisine meleğin geldiği ve ona in-
sanları dine davet etmeyi emrettiği kimseye resûl, kendisinin peygamber 
olduğunu rüyasında gören veya başka bir peygamberden öğrenen kişinin 
de nebî olduğu” görüşünün evla olduğunu belirtir.24  

Nebî-resûl lafızlarının aynı anlama geldiğini iddia edenlerin başında 
Mu’tezile mezhebi gelmektedir. Mu’tezilî bilginlerden biri olan Kâdî Ab-
dulcebbâr, nebî ve resûl kelimelerinin kavramsal analizini yaptıktan son-
ra nebî ve resûl arasında herhangi bir farkın bulunmadığını belirtmekte-
dir. Daha sonra bu kelimelerin birbirinden farklı olduğunu iddia edenle-
rin gerekçesini değerlendirip; bu iddianın, âyetler göz önünde bulundu-

 
23  Cürcânî, Ta’rifât, 237. 
24  Fahrettin er-Râzî, Tefsîru’l-Kebîr, trc. Suat Yıldırım, vd., (Ankara: Akçağ Yayınları, 1993), 

16/337. 
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rulduğunda doğru olmayacağını ifade etmektedir.25 Cürcânî, 
Mu’tezile’nin âyetlerde Hz. Peygamber (sav) için hem resûl hem de nebî 
ifadelerinin kullanılmasından dolayı nebî-resûl arasında ayrım yapma-
dıklarını söylemektedir.26 Mu’tezile’nin bu konuda öne sürdüğü başka bir 
delil de Kur’ân’da Hz. Peygamber (sav)’in nebîlerin sonuncusu olarak 
ifade edilmesidir.27 Buna göre eğer nebî ve resûl farklı şeyler olmuş ol-
saydı; Hz. Peygamber (sas)’den sonra resûllerin gelmesi caiz olurdu.  

Zemahşerî, Mu’tezile’nin genel kanaatinin aksine nebî-resûl arasında 
ayrıma gitmektedir. O, “senden önce hiçbir resûl ve nebî göndermedik ki…” 
âyetinin, nebî-resûl ayrımına açık bir şekilde delil olduğunu ifade eder. 
Yine Hz. Peygamber (sas)’den rivayet edilen nebî ve resûllerin sayısı 
hakkındaki hadiste Hz. Peygamber (sas)’ın nebî ve resûl için ayrı ayrı 
sayıları kullanması bu lafızların aynı anlamda olmadığının kanıtı oldu-
ğunu belirtir.28 

Müellif ayrım noktasıyla ilgili şunları belirtmektedir: “Peygamberle-
rin resûl olanları, mucizenin yanında kendisine indirilen bir kitaba da 
sahip olan kimsedir. Onlardan nebî olanları ise resûlden farklı olarak 
kendisine kitap indirilmemiş, kendinden önceki peygamberin şeriatına 
davet etmekle memur olan kimsedir.”29 Zemahşerî, bu tanımıyla Ehl-i 
Sünnet’e benzer bir ayrım yapmaktadır. Bununla birlikte Zemahşerî’nin 
nebî-resûl kavramlarının birbirinden farklı olduğunu belirtmesinin, dilci 
kimliğiyle ilişkili olabileceğini belirtebiliriz. Müellif, her ne kadar bu ke-
limelerle ilgili Keşşâf ve Minhâc’ta kavramsal bir analiz yapmasa da 
Esâsü’l-Beleğâ adlı eserinde nebî ve resûl kelimelerine değinir, sözlük an-
lamlarını açıklar; ancak ıstılahî anlamları hakkında bir bilgi vermez.30 
Müellifin, “nebî ve resûl arasında farkın olduğunu” belirtip Mu’tezile’nin 

 
25  Kâdî Abdulcebbâr, Şerhu’l-Usûli’l-Hamse, çev. İlyas Çelebi, (İstanbul: Türkiye Yazma Eserler 

Kurumu Başkanlığı, 2013), 2/428; el-Muğnî fî Ebvâbi’t-Tevhîd ve’l-Adl, 15/218-219. 
26  Cürcani, Ta’rifât, 111. 
27  Râzî, Tefsîru’l-Kebîr, 16/326; Yavuz, İslam Düşüncesinde Nübüvvet, 18. 
28  Zemahşerî, Keşşâf, 4/562. 
29  Zemahşerî, Keşşâf, 4/194; 4/562.  
30  Zemahşerî, Esâsü’l-Beleğâ, thk. Muhammed Bâsil, (Beyrut: Dâru’l-Kutubi’l-İlmiyye, 1998), “r-s-

l” 1/353 “n-b-e” 2/239.  
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genel düşüncesinin aksine bir tercihte bulunmasının, nebî ve resûl keli-
melerinin sözlük anlamlarının farklı olduğunu ifade etmesinden kaynak-
landığını söyleyebiliriz.  

Nübüvvetin Temel Konuları 

Nübüvvetin İmkânı 

Nübüvvetin imkânı, Allah’ın kullarına emir ve yasaklarını bildirmek için 
peygamber göndermesinin mümkün veya vacip olmasıyla ilgilidir. Diğer 
bir ifadeyle Allah’ın kullarına peygamber göndermesinde aklî bir engelin 
bulunup bulunmadığını, şayet aklî bir engel yoksa söz konusu imkânın 
gerçekleşip gerçekleşmediğini ifade etmektedir.31 

Kelâmcılar aklî imkân açısından nübüvvet kurumunun önünde her-
hangi bir engelin olmadığı konusunda ittifak halindedirler.32 Onlar, nü-
büvvetin hem ilahî hem de beşerî açıdan mümkün olduğunu ifade et-
mektedirler. Çünkü Allah, mürîd ve mütekellimdir; bu sıfatlarını pey-
gamberler aracılığıyla tecelli ettirir ve emir ve yasaklarını bu sayede in-
sanlığa bildirir. Nübüvvet beşerî açıdan da mümkündür. Çünkü bir insa-
nın ruhî ve bedenî açıdan diğer insanlarla aynı durumda bulunması ge-
rekmediğinden peygamberlerin farklı kabiliyet ve özelliklere sahip kı-
lınmasının ve bu özellikleriyle metafizik âlemle irtibat kurup akıl ve du-
yular yoluyla üretilemeyen bilgileri almasının önünde herhangi bir engel 
yoktur.33 

Nübüvvetin ilahî açıdan imkânı mezhepler arasında tartışılan konu-
lardandır. Eş‘arî kelâmcılar bu konuyu Allah’ın zatını ve sıfatlarını esas 
alarak uluhiyet ekseninde açıklarken Mu’tezilî ve bir kısım Mâtûrîdî 
kelâmcıları meseleyi aklın ve insanın birtakım zaaflarından hareketle 
insan eksenli bir zeminde ele almaya çalışmışlardır. Ancak konu, ele alı-

 
31  Mustafa Akçay, “Bir Kelâm Problemi Olarak Nübüvvetin İmkânı”, Sakarya Üniversitesi İlahiyat 

Fakültesi Dergisi, 3, (2001), 217.  
32  Yavuz, İslam Düşüncesinde Nübüvvet, 60.  
33  Yavuz, “Nübüvvet”, 33/282. 
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nış şekliyle ve kelâm ekolleri arasında tartışılan bir problem olması yö-
nüyle dar kapsamlı bir konudur.34 

Mu’tezile kelâmcıları nübüvvet konusunu adalet prensibi açısından 
ele alıp değerlendirmişlerdir. Onlara göre, aslah prensibi gereği kullara 
yönelik birçok menfaati barındırdığından dolayı Allah’ın peygamber 
göndermesi vaciptir. Çünkü Allah, kulların dünya ve ahiret saadetlerinin 
ancak peygamberlerin getireceği şeriatla mümkün olduğunu bilmektedir. 
Bundan dolayı Allah’a, peygamber göndermek suretiyle insana söz ko-
nusu bu şeriatı bildirmek gerekli olmaktadır.35  

Mâtûrîdî ve Eş‘arî kelâmcıları her ne kadar peygamber gönderilme-
sinin aklen mümkün olduğunu kabul etmiş olsalar da açıklama tarzları 
birbirlerinden farklı olmuştur. Mâtûrîdîler peygamber göndermenin Al-
lah’ın fiillerinden olduğunu belirtmiş, nübüvvetin imkânını Allah’ın 
Hâlik, Kâdir ve Mâliku’l-Mülk oluşuna bağlamışlardır. Zira Allah, yoktan 
var ettiği kâinat üzerinde mutlak tasarruf yetkisine sahiptir. O, dilediği 
şeyi emreder, dilediğini yasaklar. Bu emir ve yasakları dilediği şekilde 
insanlara bildirir; isterse bunları akılda yaratarak gerçekleştirir, isterse bir 
peygamber göndermek suretiyle gerçekleştirir. Bunların hiçbiri Allah için 
imkânsız veya zorunlu değildir. O halde geriye tek seçenek olan pey-
gamberlerin gönderilmesinin mümkün oluşu kalmaktadır.36 

Eş‘arîler, Allah’ın peygamber göndermesinin vacip veya müstahil 
olmadığını, “peygamber göndermek” Allah’ın fiillerinden olduğundan 
mümkün kategorisinde olduğunu söylemişlerdir.37 Onlar, Allah’ın pey-
gamber göndermesini “lütuf prensibine” dayandırarak açıklamışlardır.38 
Buna göre Allah, fiillerinde fâil-i muhtar olduğundan dolayı onun için 
hiçbir zorunluluk söz konusu değildir. Peygamber göndermek onun fiil-

 
34  Akçay, “Bir Kelâm Problemi Olarak Nübüvvetin İmkânı”, 218. 
35  Kâdî Abdulcebbâr, Şerhu’l-Usûli’l-Hamse, 2/420; Muğnî, 15/20-21. 
36  Ebu’l-Mu’în en-Nesefî, Tebsiratu’l-Edille, thk. Hüseyin Atay, Şaban Ali Düzgün, (Ankara: DİB 

yayınları, 2003), 2/7-11. 
37  İbn-i Fûrek, Mücerredü Makâlati’l-Eş‘arî, nşr. Daniel Gımaret, (Beyrut: 1987), 174. 
38  Akçay, “Bir Kelâm Problemi Olarak Nübüvvetin İmkânı”, 223. 
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lerinden biri olduğuna göre diğer fiillerinde olduğu gibi bu fiilinde de bir 
zorunluluk söz konusu değildir.39 

Salah-aslah konusunda Mu’tezile ile aynı düşünen Zemahşerî, pey-
gamber göndermenin Allah’a vacip olduğunu ifade etmektedir. Müellif, 
Hz. İsa (as)’dan sonra vahyin uzun süre kesilmesi ve ilahî bilginin yeryü-
zünden silinmesinden dolayı Hz. Peygamber (sas)’in gönderilmesinin 
“vacip” olduğunu söylemektedir.40 Çünkü peygamberin gönderilmesinde 
kullar için birçok fayda bulunmaktadır.41 Bu ifadesiyle peygamberin gön-
derilmesini kulların maslahatı açısından ele alan müellif, Allah’a pey-
gamber göndermeyi bir zorunluluk telakki etmektedir. Zira Allah, kulları 
için salah olanı ister. Nübüvvet kurumu olmadan bazı emir ve yasaklar 
bilinemeyeceğine göre Allah’ın kulların maslahatına binaen peygamber 
göndermesi vacip olmaktadır. Yine konuya hüsün-kubuh anlayışı ile 
yaklaşan Zemahşerî, Allah’ın peygamber veya kitap göndermeden bir 
topluluğu helâk etmesinin zulüm olacağını söylemektedir.42 Ayrıca müel-
lif, Allah’ın insanlara zulmetmediğinden bahseden âyeti43 açıklarken bu-
nun, “peygamber gönderme ve kitap indirme gibi onların yararına olan 
hiçbir şeyi onlardan esirgemeyeceği” anlamına geldiğini söyler.44 Bu ifa-
delere göre Allah’ın peygamber göndermemesi ve peygamber gönder-
meden bir topluluğu helâk etmesi zulüm olacaktır. Allah’a hiçbir zaman 
zulüm atfedilemeyeceğine göre, geriye sadece Allah’ın peygamber gön-
dermesi seçeneği kalmaktadır. Kulların maslahatı söz konusu olduğuna 
göre, bu seçenek artık vacip olmaktadır. Müellifin gerek salah-aslah ge-
rekse hüsün-kubuh çerçevesinde yaptığı açıklamalardan peygamber 
gönderilmesinin Allah’a vacip olduğu şeklinde ifade edilen Mu’tezilî 
düşünceyi takip ettiği sonucuna ulaşmamız mümkündür.  

 
39  İbn-i Fûrek, Mücerredü Makâlati’l-Eş‘arî, 174. 
40  Zemahşerî, Keşşâf, 5/70. 
41  Zemahşerî, Keşşâf, 3/724. 
42  Zemahşerî, Keşşâf, 2/750. 
43  “Allah insanlara asla zulmetmez; asıl insanlar kendilerine zulmederler” (Yûnus 10/44). 
44  Zemahşerî, Keşşâf, 3/284. 
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İslam düşünce tarihinde nübüvvetin imkânı hakkındaki tartışmalar daha 
çok Berâhime ve Sümeniyye gibi gruplarla olmuştur. Zira bu gruplar 
peygamberliğin aklen imkânsız olduğunu iddia etmişlerdir.45 Onlar, bu 
konudaki gerekçelerini aklî çıkarımlara dayandırmışlardır. Söz konusu 
gerekçeleri şu şekilde ifade edebiliriz:  

1. Peygamberler aklın gerektirdiği şeyleri getirirlerse aklın buna ihti-
yacı yoktur. Çünkü aklın hasen gördüğü şey hasen; kabîh gördüğü şey 
ise kabîhtir. Bundan dolayı peygamber gönderilmesine gerek yoktur. 

2. Peygamberler akla muhalif olan şeyleri getirirlerse, akıl bunları 
muhal görüp reddedeceğinden dolayı peygamberin gönderilmesi Allah 
açısından abes olur. Çünkü akıl, vahiy gibi bilgi vasıtalarından biridir. Bu 
bilgi vasıtaları birbiriyle çelişmezler. Dolayısıyla peygamber gönderme-
nin herhangi bir faydası da olmaz.46 

Zemahşerî, Berâhime’nin zikrettiğimiz iki aklî çıkarımını ifade ettik-
ten sonra onların “peygamber gönderilmesinin muhal oluşu” iddiasının, 
batıl bir düşünce olduğunu şu ifadeleri ile belirtir:  

“Peygamberlerin getirdiği hususlar, hasen olup aynı zamanda akla 
da uygundur. Onların getirdiklerinin hasen olduğunu iki şekilde görmek-
teyiz. Bunlardan ilki, peygamberler, Allah’ın bilinmesi gibi aklın bilebile-
ceği hususları getirmişlerdir. Peygamberler, gizli kalmayan böyle konu-
larda Ehl-i ‘Adl ve’t-Tevhid âlimleri ve vaizlerin yaptığı gibi uyarıcı ko-
numunda olmuşlardır. Peygamberlerin bu konudaki uyarı ve hatırlatma-
ları insanlar için bir lütuftur. Bunlardan ikincisi ise peygamberler, şeriat-
ler gibi aklın bilemeyeceği hususları getirmişlerdir. Şeriatlerdeki menfaat-
ler, akıl tarafından anlaşılsa bu, şeriatlerin hasen olduğuna delil olur. 
Kulların, akılları ile bilemedikleri şeyleri Allah’ın bildiğine dair herhangi 
bir şüphe yoktur. Şayet onlar peygamber göndermedeki menfaati bilse-
lerdi akılları onun sıhhatine şahitlik edeceklerdi. Bu, tıpkı doktor bir kim-

 
45  Sâbûnî, el-Bidâye fi Usûlu’d-Dîn, 103. 
46  Zemahşerî, Minhâc, 67; Kâdî Abdulcebbâr, Şerhu’l-Usûli’l-Hamse, 2/422; Muğnî, 15/109-110; 

Sâbûnî, el-Bidâye fi Usûlu’d-Dîn, 104. 
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senin hastasının bilmediği ancak hastayı iyileştirecek ilacı bilmesi gibidir. 
Hasta ilacın faydasını gördüğünde bunu itiraf edip onu reddetmekten 
vazgeçecektir.”47  

Zemahşerî, bu ifadeleri ile nübüvveti inkâr edenlere aklî cevaplar 
vermekte ve peygamber gönderilmesinin faydasız ve abes olması şeklin-
deki iddialarının geçerli olmadığını ifade etmektedir. Müellif ister aklın 
bildiği hususlar olsun ister bilemeyeceği hususlar olsun peygamberlerin 
getirdiği şeylerin hasen olduğunu söylemektedir. Hatta şeriatler gibi ak-
lın bilemeyeceği hususlara dikkat çekerek bu hususların ancak peygam-
berler tarafından bilineceğini belirtmektedir. Müellifin şeriatler hakkın-
daki bu yorumunu, aşağıda peygamber-şeriat başlığı altında tekrardan 
inceleyeceğiz. 

Nübüvvetin Gerekliliği  

Nübüvvetin gerekliliği ile fert ve toplum açısından vahiy ve peygambere 
ihtiyacın olup olmadığı, ihtiyaç bulunuyorsa bunun hangi alanlarda ol-
duğu kastedilmektedir.48 Nübüvvetin gerekliliği konusu ele alınırken 
beşerîyet ve ulûhiyet makamı açılarından gerekliliği üzerinde durulmuş-
tur.  

Nübüvvet kurumu, beşerî açıdan gerekli bir kurumdur. Kur’ân’a 
bakıldığında insanın hem iyi vasıflarından hem de kötü vasıflarından 
bahsedildiğini görmekteyiz. Âyetler, insanoğlunun eşrefi mahlukât oldu-
ğundan bahsettiği gibi cahil, zalim49, nankör50, kendini yeterli sayarak 
azan51, aceleci52, cimri53, ihtiras sahibi54, zayıf ve âciz55 gibi kötü vasıflara 
sahip bir varlık olduğundan da bahsetmektedir. Bu vasıflara sahip olan 

 
47  Zemahşerî, Minhâc, 67. 
48  Akçay, “Bir Kelâm Problemi Olarak Nübüvvetin İmkânı”, 218. 
49  el-Ahzâb 33/72. 
50  el-Âdiyât 100/6. 
51  el-Alak 96/6-7. 
52  el-Enbiyâ 21/73; el-İsrâ 17/11. 
53  el-Fecr 89/17-18; el-Adiyât 100/8.  
54  el-Fecr 89/19. 
55  en-Nisâ 4/28. 
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bir varlığın dünya ve ahiret saadetini temin edebilmesi için ilahî bir kıla-
vuza muhtaç olduğu da aşikârdır. Nitekim peygamberlerin getirdiği öğ-
retiler hep bu amacı gerçekleştirmeye yönelik olmuş ve insanın bu kötü 
vasıflarını ıslah etmeyi hedeflemiştir. İnsanın bu kötü vasıflara sahip bir 
varlık olması beşerî açıdan peygamberliğin varlığını gerekli kılmaktadır.  

Ulûhiyet makamı açısından ve “Allah’ın peygamberler gönderdiği” 
gerçeğini göz önünde bulundurup peygamberliğin gerekliliği konusuna 
bakıldığında ilmiyle her şeyi kuşatan, yarattıklarına sonsuz lütuf ve ih-
sanda bulunan Allah’ın inanç ve amel yönlerinden insana doğruyu gös-
termemesi durumunda insanın tek başına bu doğruyu bulması imkânsız 
hale gelir. Nitekim bazı âyetlerde de ifade edildiği üzere Allah peygam-
berleri aracılığıyla doğru yolu göstermeseydi fert ve toplumların bu yolu 
bulmaları mümkün olmazdı.56 Allah’ın Rahîm, Rahman, Adl, Ber, Hâdi, 
Hakîm, Kerîm, Nûr, Rezzâk, Reşîd, Raûf, Fettâh, Vehhâb gibi isimleri 
O’nun dünyada sorumluluk yüklediği ve ahirette hesaba çekeceği insana 
peygamber göndermesini mümkün kılmaktadır.57  

Zemahşerî’nin ulûhiyet makamı açısından peygamber göndermenin 
gerekli olduğuna dair değerlendirmesini nübüvvetin imkânı başlığında 
zikrettik. Nübüvvetin gerekliliğine beşerî açıdan da yaklaşan müellif, 
insanların dünyaya karşı zaaflarından yola çıkarak konuyu ele almakta-
dır. Zira insan, dünyaya çok fazla değer veren bir varlıktır. Peygamberler 
insanları bu hallerinden kurtarıp onlara ahiret nimetleri peşinde koşmayı 
tavsiye etmektedir. Bunu yaparken dünya ve dünyalığa saplananların 
değersizliğini göstermeye çalışmaktadırlar.58  

Müellif, insanların tek ümmet olduğunu, daha sonra aralarındaki ih-
tilaflar sebebiyle ayrıştıklarını ve Allah’ın peygamber göndermek suretiy-
le aralarındaki ihtilafları bitirip adaletle hükmettiğini ifade etmektedir.59 
Bu ifadeleri ile müellif, sosyolojik olarak peygamberliğin gerekliliğine 

 
56  el-A’râf 7/43 
57  Yavuz, “Nübüvvet”, 33/282.  
58  Zemahşerî, Keşşâf, 3/388. 
59  Zemahşerî, Keşşâf, 1/682. 
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dikkat çekmektedir. Zira peygamberler, imanî açıdan insanın ihtiyaç 
duyduğu bilgileri getirmekle beraber sosyal hayatı düzenleyen kurallar 
manzumesini de beraberinde getirmişler ve toplumun problemlerini 
çözmeye çalışmışlardır.  

Zemahşerî, nübüvvetin, insanların özür ve bahanelerini ortadan kal-
dırmak açısından da gerekli olduğunu düşünmektedir. Nitekim o, Mek-
keli müşriklerin Hz. Peygamber (sas) gönderilmeden önce “Kendilerine 
gelen peygamberleri yalanlamalarından ötürü Allah, Yahudi ve Hristi-
yanlara lanet etsin. Eğer bize de bir peygamber gönderilmiş olsaydı biz 
de hidayete ermiş bir topluluk olurduk.” dediklerini ifade etmektedir.60 
Yine başka bir yerde onların, kendilerine de bir kitap indirilmiş olsaydı 
ibadeti yalnızca Allah’a has kılacaklarını, Yahudi ve Hristiyanların yaptı-
ğı gibi kitaplarını inkâr etmeyeceklerini ve kitaba muhalefet etmeyecekle-
rini söylediklerini belirtmektedir.61 Mekkeli müşrikler bu ifadeleri ile 
iman etmemelerine gerekçe olarak kendilerine peygamber gönderilmedi-
ğini öne sürmektedirler. Ancak Allah, onlara peygamber ve kitap gön-
dermekle onların aleyhine bir hüccet ikame etmiş ve onları itaate mecbur 
bırakmıştır.62 Müellife göre böylece onların artık arkasına sığınacakları bir 
bahaneleri kalmamış olmaktadır.  

Müellif, peygamberlerin dünya hayatında insanlara dini konulara 
ilişkin hususları açık ve net bir şekilde anlattığını ve onlara yükümlülük 
hallerini açıklayarak onları gafletten uyandırıp gözleme dayalı tefekküre 
sevk ettiğini belirtmektedir. Bu yönüyle peygamberlerin gönderilmesiyle 
insanların ahirette; “Bize bir elçi gönderseydin de bizi gaflet uykusundan 
uyandırsaydı, dikkat etmemiz gereken hususlara dikkat çekseydi” şek-
lindeki bir mazeretlerinin kabul edilmeyeceğini söylemektedir.63 

 
60  Zemahşerî, Keşşâf, 5/568. 
61  Zemahşerî, Keşşâf, 5/780.  
62  Zemahşerî, Keşşâf, 2/556. 
63  Zemahşerî, Keşşâf, 2/338; 2/404.  



 

 

	  
                    SELÇUK SEZGİN 

 

	
	 	

	
ONDOKUZ MAYIS ÜNİVERSİTESİ İLAHİYAT FAKÜLTESİ DERGİSİ [2021] sayı: 50 

	
	 	

810 
OMÜİFD 

    810      
. 
OMÜİF

D 

Müellife göre peygamberler, insanları, aklî deliller üzerinde nazar edip 
onlardan sonuç çıkarmaya teşvik etmektedir.64 Taklit ehli olan kalabalık-
lar ise heva ve heveslerine uymakta ve kanıtlar üzerinde derinlemesine 
düşünmekten kaçınmaktadırlar. Böyle kimseler taklitten vazgeçmemeleri 
durumunda helâk ve perişanlığa düçâr olurlar.65 Peygamberler böyle 
kimselere dini konulara ilişkin hususları açıklayarak, ilahî kanunları öğ-
reterek Ehl-i ‘Adl ve’t-Tevhîd âlimleri gibi insanları gafletten uyandır-
makta ve gözleme dayalı tefekküre sevk etmektedirler.66 

Netice olarak insanın psiko-sosyal zaafları göz önünde bulundurul-
duğunda ilahî vahyin yol göstericiliğine muhtaç olduğu aşikârdır. Konu-
yu hem ilahî hem de beşerî açıdan değerlendiren Zemahşerî, hem insan-
ların Allah’a karşı öne sürecekleri bir bahanelerinin olmaması için hem de 
doğru ve tutarlı bir hayat formu için nübüvvet kurumunun gerekliliğini 
delilleriyle ortaya koymaktadır.  

Nübüvvetin İspatı  

Peygamberlik iddiasında bulunan kimselerin gerçekten peygamber olup 
olmadıkları sorusu gönderildikleri toplumların ilk tepkileri dikkate alın-
dığında zihinlere takılan sorulardan birisini oluşturmaktadır. Üstelik 
tarihi süreçte peygamber olmadıkları halde kendilerini peygamber olarak 
tanıtan kimselerin varlığına tanık olmamız böyle bir sorunun sorulmasını 
da gerekli kılmaktadır. O halde burada hak olan peygamberi yalancı olan 
mütenebbîden ayıran kriterlerin ne olduğunu sormamız gerekecektir. Bu 
soruya verilen cevap ile peygamberin gerçekte hak olup olmadığı tespit 
edilecektir.  

İslam bilginleri bu soru karşısında hak olan peygamberi sahte olan-
dan ayırt etmek için bazı hususlara değinmiş ve başta kelâm disiplini 
olmak üzere felsefe, hadis ve tasavvuf gibi diğer ilimler bu konuda bazı 

 
64  Zemahşerî, Keşşâf, 1/948. 
65  Zemahşerî, Keşşâf, 4/280. 
66  Zemahşerî, Keşşâf, 2/338. 
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deliller ortaya koymuşlardır. Hiç şüphesiz bunların en önemlisi ve en çok 
üzerinde durulanı “mucize” olmuştur.67  

Mucize Kavramı  

Mucize kelimesi “a-c-z” fiilinden türemiş olup i’câz mastarının ism-i 
fâilidir. Sözlükte “bir şeye güç yetirememek, engel olmak, başkasını âciz 
bırakmak” anlamındadır.68 Kelimenin sonunda bulunan “te” harfi müen-
neslik anlamında değil, mübalağa ifade etmek için gelmiştir.69 Bu şekilde 
kullanılmasının nedeni, gönderilen peygamberlerin ve gösterdikleri mu-
cizelerin çok olmasından dolayıdır.70 

Mucize, ıstılahî olarak kelâm bilginleri tarafından çeşitli şekillerde 
tarif edilmiştir. Yapılan bu tarifler arasında her ne kadar küçük nüanslar 
bulunsa da tarifler birbirlerine benzemektedirler. Bu tariflerden birkaç 
tanesini şu şekilde ifade edebiliriz:  

Sâbûnî’nin belirttiğine göre kelâm âlimleri mucizeyi, “münkirlere 
meydan okunduğu sırada nübüvvet iddia eden zatın elinde tabiatta süre-
gelen düzene aykırı olarak, benzerini getirmekten münkirleri âciz bıraka-
cak şekilde meydana gelen fiil” şeklinde tarif ederler.71 Cürcânî ise “hayra 
ve saadete vesile olması” kaydını düşerek mucizeyi “peygamberlik iddia-
sı esnasında, Allah’ın resûlü olduğunu iddia eden zatın, kendisiyle sıd-
kını ispat etmesi kastedilen, hayra ve saadete vesile olan hârikulâde bir 
iş” şeklinde tanımlar.72 İbn-i Kemal, mucizenin men’î boyutunu göz 
önünde bulundurarak mucizeyi “peygamberlik iddia eden şahsın elinde, 
alışılmış olanı menetme veya alışılmış olmayan bir şeyi getirmek suretiyle 
inkâr edenleri, karşı koymaktan acze düşürecek tarzda ortaya çıkan bir 

 
67  Halil İbrahim Bulut, Kur’ân Işığında Mucize ve Peygamber, (İstanbul: Rağbet Yayınları, 2002), 13. 
68  Halil b. Ahmed, Kitâbu’l-Ayn, “a-c-z” 1/215-216; İbni Manzûr, Lisânu’l-Arab, “a-c-z” 5/369. 
69  Nureddîn es-Sâbûnî, el-Bidâye fi Usûlu’d-Dîn, trc. Bekir Topaloğlu, (Ankara: Diyanet İşleri 

Başkanlığı Yayınları, 2005). 105. 
70  Bağdâdî, Usûlü’d-Dîn, (İstanbul: Devlet Matbaası, 1968), 170. 
71  Sâbûnî, el-Bidâye fi Usûlu’d-Dîn, 105 
72  Cürcânî, Ta’rifât, 215. 
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iş” şeklinde tanımlamaktadır.73 Nesefî’nin mucize tarifine baktığımız 
zaman onun tehaddî şartıyla birlikte, birazdan da değineceğimiz üzere 
Zemahşerî’nin de ifade ettiği gibi, dâr-ı teklifte meydana gelme kaydını 
düştüğünü görmekteyiz.74  

Zemahşerî, mucize tanımını, nübüvvet tarifinin içerisinde yapmak-
tadır. Müellif, mucizeyi “Allah’ın fiili olup kimsenin gerçekleştirmeye 
güç yetiremediği ve peygamberin sıdkına delil olan hârikulâde fiil” şek-
linde tanımlamaktadır. Devamında mucizenin dâr-ı teklifte meydana 
gelmesi kaydını düşmektedir.75 Kanaatimizce Nesefî’de de görüleceği 
üzere müellifin mucize tanımını yaparken dâr-ı teklifte meydana gelme 
kaydını düşmesi ayırıcı bir özellik olarak görünmemektedir. Zira pey-
gamberler, teklif söz konusu olduğu zamanlarda insanlara gönderilirler. 
Teklif söz konusu olmadığında peygamberlerin gönderilmesine de ihti-
yaç bulunmaz.    

Buraya kadar verdiğimiz bilgilerden hareketle mucizenin alışılagel-
miş olan fiillerden farklı tarzda vuku bulması gereken olaylar olması 
gerektiğini anlamaktayız. Bundan dolayı bilginler, mutad olan fiil ile 
mucizenin farkını anlayabilmemiz için mucizenin bazı şartları taşıması 
gerektiğini ifade etmişlerdir. Böylece nübüvvet iddiasında bulunan kim-
senin sözgelimi, “peygamberliğimin delili, oturduğum yerden ayağa 
kalkmamdır” şeklindeki mutad bir fiilinin, onun peygamber olmasına 
delil niteliği taşıyamayacağını anlamış oluruz. Şimdi mucize için belirti-
len şartları görmeye çalışalım. 

Mucizenin Şartları  

Akâid ve kelâm literatürüne bakıldığında peygamberlik iddiasında bulu-
nan zatın iddiasının doğruluğuna delalet etsin diye gösterdiği mucizenin 
taşıması gereken bazı şartların olması gerektiği ileri sürülmüştür. Aksi 

 
73  Halil İbrahim Bulut, “Kemal Paşazâde ve fî Hakîkati’l-Mu’cize Adlı Risâlesinin Tahlil ve 

Değerlendirmesi”, Sakarya Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, Sayı: 6, 2002, 194-196. 
74  Ebu’l-Berekât en-Nesefî, el-Umde, çev. Temel Yeşilyurt, (Malatya: Kubbealtı Yayıncılık, 2000), 

50.  
75  Zemahşerî, Minhâc, 65-66.  
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takdirde peygamberlik iddiasında bulunan herkes, ortaya çıkan her hâri-
kulâde olayın kendisini tasdik etmek için meydana geldiğini iddia edebi-
lir. Böyle bir durumda iddia sahiplerinin gerçekten peygamber olup ol-
madıklarının tespiti güçleşir.76 Yine peygamber olmayan bazı kimselerin 
keramet, istidrac, ihanet gibi olağanüstü olaylarından bahsedilmektedir. 
Mucizeyi bu fiillerden farklı kılan niteliklerin ne olduğunu yine mucize-
lerde bulunması gereken şartlardan anlamaktayız. Ancak şunu belirtmek 
gerekir ki, mucizenin ıstılahî manalarının farklılığından da anlaşılacağı 
üzere bilginler, şartların ne olacağı konusunda ittifak halinde değiller-
dir.77 

Zemahşerî, eserlerinde bu konuyu müstakil bir başlık olarak ele al-
maz, ancak gerek tefsirinde gerekse de Minhâc adlı eserinde yeri geldikçe 
mucizenin bazı şartları taşıması gerektiğinden söz eder. Müellifin dağınık 
bir şekilde işlemiş olduğu bu konuyu derli toplu şu şekilde ifade etmemiz 
mümkündür:  

1. Müellifin en çok üzerinde durduğu şart, mucizenin, Allah’ın fiili 
oluşudur. Peygamberin mucizesi şeklindeki tabir mecazî olup bu tabirin 
kullanılması mucizenin peygamberin elinde zuhur etmesi sebebiyledir. 
Müellif, peygamberlerin elinde zuhur eden mucizelerin hepsinin Allah’ın 
fiili olduğunu, Allah’ın dilediği şeyi, dilediği zamanda yarattığını ifade 
eder. Dolayısıyla Allah’ın fiili olan mucizeleri, doğrudan bir peygamberin 
irade ve kudretine izafe etmek caiz değildir.78  

Mucize, Allah’ın fiili olduğuna göre mucizeyi inkâr edenler, aslında 
Allah’ı inkâr etmiş olmaktadır.79 Yine mucizeyle desteklenmiş peygambe-
ri ayıplamak aynı zamanda imanı ayıplamak anlamına gelmektedir.80 
Çünkü inkâr edilen ve ayıplanan şeyler Allah’ın fiilleridir.  

 
76  Bulut, Kur’ân Işığında Mucize ve Peygamber, 43. 
77  Osman Karadeniz, İlim ve Din Açısından Mu’cize, (İstanbul: Marifet Yayınları, 1999), s. 33. 
78  Zemahşerî, Keşşâf, 2/400; Kâdî Abdulcebbâr, Şerhu’l-Usûli’l-Hamse, 2/430; Muğnî, 16/200-201.  
79  Zemahşerî, Keşşâf, 2/630. 
80  Zemahşerî, Keşşâf, 2/940. 
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Zemahşerî, peygamberden olur olmaz mucizeler isteyen müşriklerin 
bunu sırf inat olsun diye yaptıklarını ifade ederek mucize indirmeye Al-
lah’tan başkasının kadir olmadığını ve Allah’ın mucizeyi belirli bir hik-
mete binaen indirdiğini belirterek müşrikleri eleştirmektedir.81 Müellif, 
bu açıklamasında, mucize ile Allah’ın hikmeti arasında doğrudan bir 
ilişki olduğunu, mucizenin hikmetin gerektirdiği zamanda ve biçimde 
peygambere verildiğini belirtmektedir.  

2: Mucize, olağanüstü tarzda zuhur eden bir fiildir. Yani mucize, 
yeryüzünde cereyan eden kanunların hilafına gerçekleşir. Mucize, öğreni-
lerek ortaya konulacak bir fiil değildir. Böylece onun ilahî kudretin bir 
ürünü olduğu ortaya çıkmaktadır. Bu özellikleri ile mucize sihir, göz 
boyama vb. olaylardan tamamen farklı bir özelliğe sahip ve bunlardan 
üstün bir fiil olmaktadır.82  

3: Mucize olan fiilde meydan okuma (tehaddî) söz konusudur. Yani 
mucizenin kendisine gösterildiği kimseler söz konusu o mucizenin bir 
benzerini getirmeleri teklif edilir. Getirmedikleri takdirde bu fiilin Al-
lah’ın elçisini tasdik etmek için vuku bulmuş bir fiil olduğu anlaşılır.83 

4: Mucize, nübüvvet iddiasında bulunan kimsenin elinde zuhur eder 
ve nübüvvet iddiasında bulunduğu zamanda ortaya konulan hârikulâde 
fiildir.84 Nübüvvet iddiasından önce ortaya konulan fiiller mucize kap-
masında değerlendirilemez. Sözgelimi nübüvvet iddiasında bulunan zat 
“benim peygamber olduğumun delili geçen sene ölmüş şu kişinin diril-
mesi olayıdır. Bu olay, benim Allah’ın size gönderdiği peygamber olduğu 
konusunda doğru söylediğimi gösterir” derse, bu onun peygamberliğine 
delalet etmez. Çünkü bu olay nübüvvet iddiasının bulunmadığı bir za-
manda gerçekleşmiştir. Ancak iddia sahibi “benim peygamber olduğu-
mun delili ölen şu adamın şimdi dirilmesidir” derse ve adam o anda diri-
lirse; bu, onun peygamber olduğunun delili olur. 

 
81  Zemahşerî, Keşşâf, 2/636; 2/726. 
82  Zemahşerî, Keşşâf, 3/322; 4/326; 4/280; 1/954; Minhâc, 65-66. 
83  Zemahşerî, Keşşâf, 1/48; 1/130; 1/358; 4/850. 
84  Zemahşerî, Minhâc, 65-66. 
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5: Mucize, teklif zamanında peygamberin elinde zuhur eder. Çünkü 
olağan şeyler, teklif zamanı olmadığında zaten bozulacaktır. Bu da 
Kur’ân’da ve hadislerde belirtilen kıyamet alametlerinin çıkacağı zaman-
dır. Böyle bir durumda peygamberlerin tasdik edilmesi söz konusu de-
ğildir.85 Çünkü imtihan söz konusu olmadığı için peygamberin gönderil-
mesine ihtiyaç da yoktur. Kanaatimizce burada ifade edilen “teklif zama-
nı” kaydıyla müellif şunu kastetmektedir: Teklif olmadığı için peygamber 
gönderilmesine ihtiyaç kalmamaktadır. Dolayısıyla biri, haber verilen 
kıyamet alametleri gerçekleştikten sonra peygamberlik iddiasında bulu-
nacak olursa ve doğru söylediğine dair de o anda gerçekleşen olayları 
delil gösterirse, bu onun doğru söylediğine delalet etmez. Çünkü o andan 
sonra peygamberin gönderilmesine gerek kalmamıştır ve gerçekleşen 
olaylar da kıyametin alametleridir. 

Mucizenin Nübüvvete Delaleti 

Kelâmcılar bir peygamberin nübüvvetini ispat etmesi için şüphe taşıma-
yan kesin bir delil getirmeleri konusunda ittifak halindedirler. Yine 
kelâmcılar arasında mucizenin peygamberliğinin en önemli delili olduğu 
konusunda da herhangi bir ihtilaf söz konusu değildir.86 Zemahşerî de 
aynı şekilde mucizenin, peygamberlik için en önemli delil olduğunu dü-
şünmektedir.87 Ona göre peygamberlik iddiasında bulunan kimsenin, 
iddiasını doğrulayacak bir mucizesinin olması zorunludur. Aksi takdirde 
iddiası geçerli olmaz, yalancı konumuna düşer.88 

Müellife göre Allah mucize ile elçisinin peygamber olduğunu doğru-
lamaktadır. Mucizedeki yegane amaç da risalet iddiasında bulunan bir 
şahsın sıdkına delil olmasıdır. Bu da hikmet sahibi Allah’ın elçisini tasdik 
etmesiyle mümkün olmaktadır. Hikmet sahibi olan birisinin, kabîh olaca-

 
85  Zemahşerî, Minhâc, 66-67. 
86  Yavuz, İslam Düşüncesinde Nübüvvet, 178. 
87  Zemahşerî, Keşşâf, 4/308. 
88  Zemahşerî, Keşşâf, 2/902 
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ğından dolayı yalancıyı doğrulaması düşünülemez.89 Bundan dolayı mu-
cizeyle desteklenmiş kimsenin peygamber olduğu anlaşılmış olur.  

Zemahşerî, mucize ile nübüvvetin tasdiki arasındaki ilişkiyi şu şekilde 
açıklamaktadır:  

“Allah, yeryüzünde cârî olan âdetini teklif zamanlarının herhangi bir 
anında değil, nübüvvet iddiası esnasında bozmaktadır. Allah’ın olağan 
şeyi bozması, nübüvvet iddiası sebebiyledir ve peygamberin nübüvvet 
iddiasını doğrulamak içindir. Bundan dolayıdır ki Firavun, Hz. Musa 
(as)’ya “eğer doğru söyleyenlerdensen açık delilini göster” dediğinde 
Allah, Hz. Musa (as)’nın doğru söylediğini ortaya koymuştur. Yine pey-
gamber ne zaman Allah’a “Ya Rabbi! Eğer peygambersem şunu şunu 
yap” demişse Allah peygamberin istediklerini yapmıştır. Bu durum tıpkı 
şu örneğe benzemektedir: Bir vezir kendi padişahına “ben senin elçinsem 
bunun nişanesi olarak kılıcını bana vererek beni doğrula” derse; padişah-
ta bunu yapsa, bu durumda padişahın yaptığı fiil vezirin tasdiki yerine 
geçer. Aynı şekilde Allah’ın mucizeyi yaratması peygamberinin tasdiki 
anlamına gelmektedir.”90 

Zemahşerî’nin yaptığı açıklama ve vermiş olduğu örnekte de görül-
düğü üzere mucize ile peygamberin doğru söylediği Allah tarafından 
tasdik edilmiş olur. Peygamberin doğru sözlü olduğu anlaşılınca bizzat 
gösterdiği ile haber verdiği arasında bir fark söz konusu olmaz.91 Yani 
peygamberin vahiy olarak Allah’tan almış olduğu bütün malumat da 
gösterdiği fiiller gibi doğrudur.  

Mucizenin varlığı en nihayetinde Allah’ın varlığının delilidir. Yani 
aslında mucize ile peygamberin doğru söylediği ortaya çıkınca verdiği 
haber de doğrulanmış olmaktadır. Bütün peygamberlerin ilk ve en önem-
li görevi Allah’ın varlığı ve birliğini tebliğ etmektir. Böylece tebliğ olunan 
hususların da hak olduğu da ortaya konulmuş olmaktadır. Yine yukarıda 

 
89  Zemahşerî, Keşşâf, 4/936. 
90  Zemahşerî, Minhâc, 66. 
91  Zemahşerî, Keşşâf, 4/316. 
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işaret ettiğimiz üzere mucize, Allah’ın fiilidir. Aslında mucizeye iman 
eden Allah’a iman etmiş olmakta; mucizeyi inkâr eden de Allah’ı inkâr 
etmiş olmaktadır.92  

Mucize-Keramet İlişkisi  

Bilinen tabiat kanunlarına aykırı bir şekilde meydana gelen veya alışılmı-
şın aksine gerçekleşen birçok olayın varlığı tarih boyunca toplumlar tara-
fından nakledilmiştir. Ortak özellik olarak hârikulâde tarzda gerçekleşen 
bu fiiller, elinde zuhur eden kimselere göre farklı şekilde isimlendirilmiş-
tir. Örneğin sıradan bir müminin elinde zuhur eden hârikulâde olaya 
maunet denilirken, aynı olay kâfir veya fâsık kimsenin elinde zuhur etti-
ğinde buna istidrac veya ihanet adı verilmiştir93 

Bu hârikulâde fiillerin mucizeden sonra en meşhuru keramettir. Ke-
ramet tabiri sözlükte "şeref, itibar ve cömertlik" gibi anlamlara gelir.94 
Terim olarak ise “herhangi bir meydan okuma ve nübüvvet iddiasına 
bağlı olmaksızın Allah tarafından veli olan kimsenin elinde zuhur eden 
hârikulâde bir olay” şeklinde tanımlanmaktadır.95  

Ehl-i Sünnet bilginleri genel olarak kerametin aklen mümkün, nak-
len sabit olduğunu ifade etmişlerdir.96 Keramete, Hz. Süleyman (as) dö-
neminde Belkıs’ın tahtının göz açıp kapanana kadar getirilmesi97, Hz. 
Meryem’e Rabbinden sofra inmesi98, Ashâb-ı Kehf hakkında anlatılanlar99 
örnek olarak gösterilmektedir.100  

Mu’tezilî düşünceye bakıldığında genel olarak keramet düşüncesi-
nin inkâr edildiği görülmektedir. Mu’tezile, kerametin olmadığını söyler-

 
92  Zemahşerî, Keşşâf, 2/630; 2/940. 
93  Halil İbrahim Bulut, “Harikulâde Olması Açısından Kerâmet ve Mucize ile ilişkisi” Sakarya 

Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, 3/2001, 329-330. 
94  Süleyman Uludağ, “Keramet”, Türkiye Diyanet İslam Ansiklopedisi, (İstanbul: TDV Yayınları 

2002), 25/265. 
95  Cürcânî, Ta’rifât, 187. 
96  Sâbûnî, el-Bidâye fi Usûlu’d-Dîn, 116. 
97  en-Neml 27/39-40. 
98  Âl-i İmrân, 3/37. 
99  el-Kehf, 18/22-26. 
100  Karadeniz, İlim ve Din Açısından Mu’cize, 62. 



 

 

	  
                    SELÇUK SEZGİN 

 

	
	 	

	
ONDOKUZ MAYIS ÜNİVERSİTESİ İLAHİYAT FAKÜLTESİ DERGİSİ [2021] sayı: 50 

	
	 	

818 
OMÜİFD 

    818      
. 
OMÜİF

D 

ken aslında bir endişeyi ortadan kaldırmak istemektedir. Çünkü Allah, 
hârikulâde olan fiili peygamberliğe delil olması için yaratır. Eğer bu tip 
hârikulâde fiiller peygamber dışında birisi için de söz konusu ise mucize-
nin peygamberliğe olan delaleti iptal olur. Bu durumda peygamberle 
elinde hârikulâde fiil zuhur eden kimse arasında ayrım yapmak imkânsız 
hale gelir. Yani keramet ile mucize karışmış olur ve hangisinin peygam-
berliğin ispatına ait bir fiil olduğu anlaşılmaz.101 

Mu’tezilî bilginler, yukarıda bahsi geçen keramet ile ilgili Kur’ân’da 
zikredilen örnekleri o devirde yaşayan peygamberlerin kendi mucizeleri 
şeklinde değerlendirerek bu konuda oluşabilecek soruların önüne geç-
meye çalışmışlardır.102 Ancak bu görüş bazı problemler barındırmaktadır. 
Çünkü bu görüş kabul edilse bile Ashâb-ı Kehf’in yaşadığı dönemde bir 
peygamberin varlığı hakkında bilgimizin bulunmaması, yine kendilerinin 
peygamber olmamaları hârikulâde olan bu olayın mucize olarak telakki 
edilmesini engellemektedir. Bundan dolayı Mu’tezile’nin bu görüşü eleş-
tirilmiştir.103 

Zemahşerî, tıpkı Mu’tezile gibi keramet düşüncesinin batıl olduğunu 
ifade etmektedir. Gerekçe olarak ise o da mezhebinin ifade ettiği gibi veli 
ve peygamberin birbirine karışacağı endişesini öne sürmektedir. Müellif, 
gaybı Allah’ın yalnızca peygamberlerine bildirdiğini, peygamber dışında 
birinin gaybı bildiğini iddia etmesinin kehanet ve müneccimlik olduğunu 
belirtmektedir. Bu da keramet düşüncesinin batıl olduğunu ortaya koy-
maktadır.104 

Kur’ân’da geçip keramet olduğu ifade edilen bazı hârikulâde olaylar 
hakkında müellif, bu olayların o dönemde yaşayan peygamberin mucize-
leri olduğunu belirtir. Örneğin Hz. Meryem hakkında anlatılanların ya 
Hz. Zekeriyya (as)’nın mucizesi ya da Hz. İsa (as)’nın nübüvvetine bir 

 
101  Kâdî Abdulcebbâr, Muğnî, 15/229. 
102  Kâdî Abdulcebbâr, Muğnî, 15/212; Bulut, “Harikulâde Olması Açısından Kerâmet ve Mucize 

ile ilişkisi”, 339.  
103  Bulut, “Harikulâde Olması Açısından Kerâmet ve Mucize ile ilişkisi”, 339; Karadeniz, İlim ve 

Din Açısından Mu’cize, 66. 
104  Zemahşerî, Keşşâf, 6/978. 
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hazırlık olduğunu ifade eder.105 Yine Ashâb-ı Kehf’in uykudan uyanma-
sını dirilişe benzeterek bu olayın mucize olduğunu söyler.106 Ancak yuka-
rıda da ifade ettiğimiz gibi Ashâb-ı Kehf arasında peygamberin olmadığı 
bilinen bir husustur. Müellifin bu ifadesini, mucizenin tanımını dikkate 
aldığımızda bazı problemler barındırdığını görürüz.  

Nübüvvetin Vehbîliği  

 Peygamberliğin nasıl ve hangi yolla elde edildiği meselesi düşünce tari-
hinde nübüvvetin vehbîliği-kesbîliği başlığı altında incelenmiştir. Bu 
bağlamda “peygamberlik çalışarak mı elde edilir?” yoksa “Allah’ın dile-
diği birisini seçmesiyle mi gerçekleşir?” soruları bu konunun en temel 
soruları olmuştur. 

Peygamberliğin vehbî oluşu, nübüvvetin çaba ve gayretle elde edi-
lemeyeceği; Allah’ın kullarından peygamber olarak birini seçmesi anla-
mına gelmektedir. Kesbî oluşu ise kulun niyet ve çabasına bağlı olarak 
peygamber olmaya layık konuma ulaşıp bu makamı kazanması anlamın-
dadır. 

Zemahşerî, bazı âyetlerde geçen “rahmet” kelimesinin peygamberlik 
anlamında olduğunu söyler. Allah’ın peygamberliği kullarından istediği-
ne tahsis ettiğini ifade ederek bunun kullara verilen muazzam bir lütuf ve 
nimetlerin en büyüğü olduğunu belirtir.107 Müellif, burada Allah’ın rah-
metini dilediğine vermesini peygamberlik kurumunu dilediğine vermesi 
olarak anlaşılacağını söyleyerek nübüvvetin vehbî olduğunu belirtmek-
tedir.  

Müellif, Hz. Peygamber (sas)’in nübüvvetini; “Peygamberler, de-
vamlı olarak bizden çıktıkları için peygamberliğe biz daha layığız.” iddi-
asında bulunan Ehl-i Kitab’ı, hem peygamberliği bir gruba tahsis ettikleri 
için hem de Hz. Peygamber (sas) geldikten sonra ona inanacaklarına dair 
misaklarını, peygamber kendilerinden çıkmadığı gerekçesiyle yerine 

 
105  Zemahşerî, Keşşâf, 1/928.  
106  Zemahşerî, Keşşâf, 4/34. 
107  Zemahşerî, Keşşâf, 1/470; 4/94; 2/976.  
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getirmemeleri sebebiyle eleştirmektedir.108 Onların bu şekildeki iddiaları-
nın Allah’a zulüm atfetmek olacağını belirterek onların bazı peygamber-
lerin nübüvvetini reddedişlerinin sebebi olarak haset, liderlik istekleri ve 
dünya menfaatleri gibi değersiz şeyler olduğunu ifade etmektedir.109  

Peygamberliğin Beşeriyeti ve Kadının Peygamberliği 

Peygamberliğin beşeriyeti ile peygamberlerin insan türünden olmaları 
kastedilir. Kur’ân’a bakıldığında müşriklerin peygambere inanmama 
sebepleri arasında peygamberlerin insan olmaları yer almaktadır. Bir 
âyette müşriklerin “Beşerden biri mi bizi doğru yola iletecekmiş”110 şeklinde 
itirazlarına yer verilmekte, başka bir âyette ise Hz. Peygamber (sas) hak-
kında “Bu nasıl bir Peygamber! Bizim gibi yemek yiyor, çarşıda dolaşıyor. Ona 
bir melek indirilmeli ve kendisiyle birlikte o melek de uyarıcılık görevi yapmalı 
değil miydi?”111 şeklindeki bir itirazın yapıldığını görmekteyiz.  

Müşrikler, her ne kadar insan türünden bir peygamber gönderilme-
sini inkâr etseler bile Kur’ân, peygamberlerin beşer türünden gönderil-
mesini ilahî bir lütuf ve ihsan olarak değerlendirir.112 Yine Kur’ân pey-
gamberleri inkâr etme gerekçesi olarak onların beşer oluşlarını ileri sü-
renlere “De ki: “Eğer yeryüzünde, (insanlar yerine) yerleşip dolaşan melekler 
olsaydı, elbette onlara gökten bir melek peygamber indirirdik.”113 şeklinde ce-
vap verir.  

Zemahşerî, bu konuya öncelikle peygamberlerin, kendilerine gönde-
rilen mükelleflerle aynı cinsten olmasının bazı hikmetlerinden bahsede-
rek başlamaktadır. Bu faydalardan biri, bir cinsin hemcinsine karşı ünsi-
yet ve ülfet kurmasının, hemcinsinden olmayana nispeten daha fazla 
olmasıdır.114 Müşriklerin iddia ettiği gibi peygamber beşerden değil de 
melekten olmuş olsaydı tabiatları birbirinden farklı olduğu için güzel 

 
108   Zemahşerî, Keşşâf, 1/986; Kâdî Abdulcebbâr, Tesbîtu Delâili’n-Nübüvve, 912. 
109  Zemahşerî, Keşşâf, 1/896. 
110  et-Teğâbün 64/7. 
111  el-Furkân 25/7. 
112  Âl-i İmrân 3/164. 
113  el-İsrâ, 17/95.  
114  Zemahşerî, Keşşâf, 2/748.  
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örnek olmayacaklardı.115 Başka bir hikmet ise peygamber olanın hemcins-
lerinin sıkıntılarını bilmesi ve onların halinden anlamasıdır.116 Zira Hz. 
Peygamber (sas), müşriklerin iman etmeleri için son gücüne kadar onları 
davet etmiş ve onların iman etmemesinden dolayı çokça üzülmüştür. 
Müellif, bu duruma işaret ederek Hz. Peygamber (sas)’in Kureyşli müş-
riklerle aynı nesep ve aynı cinsten olmasının bir sonucu olarak “onların 
zor duruma düşmeleri, sıkıntı yaşamaları ona zor ve ağır geldiğini, sonla-
rının kötü olacağından ve azaba düşeceklerinden dolayı endişe ettiğini” 
ifade etmektedir.117 

Zemahşerî, müşriklerin beşerden peygamberin gönderilmesine şa-
şırmalarını ve iman etmeme gerekçesi olarak bu hususu öne sürmelerini 
şu şekilde eleştirmektedir: “Şu sapkınların durumu ne kadar acayiptir. 
Hem bir beşerin peygamber olmasına rıza göstermezler hem de bir taşın 
ilah olmasını içlerine sindirirler. Halbuki dikkat edersen peygamberler 
insanların en aklı başında olanları ve en hikmetli konuşanlarıdır.”118 Bu 
ifadeleriyle müellif, müşriklerin akıllarını kullanmadıklarını ve ne kadar 
büyük bir yanlış içinde bulunduklarının farkına varamadıklarını belirt-
mektedir.  

Müşriklerin peygamberlerin insanlar arasında gönderilmesi konu-
sundaki itirazları bir kenara bırakılırsa kelamcılar arasında peygamberli-
ğin beşareti konusunda herhangi bir ihtilafın olmadığını söyleyebiliriz. 
Ancak kelamcılar arasında peygamberin cinsiyeti bir başka ifadeyle ka-
dından peygamberlerin olup olmadığı konusu tartışmalıdır. Eş’ariler 
kadından peygamber geldiğini ifade ederken Mâtûrîdîler sosyolojik, fiz-
yolojik ve psikolojik bazı sebeplerden dolayı kadından peygamberlerin 
gönderilmediğini ifade etmektedirler. 

 
115  Bahçeci, Ayet ve Hadislerde Peygamberlik ve Peygamberler, 86.  
116  Zemahşerî, Keşşâf, 3/222.  
117  Zemahşerî, Keşşâf, 3/222. 
118  Zemahşerî, Keşşâf, 4/612.  
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Zemahşerî, “Senden önce de şehir halkı içinden seçip kendilerine vahyettiğimiz 
kişilerden (rical) başkasını peygamber olarak göndermedik…”119 âyetini kadın-
lardan peygamber gönderilmediğine delil saymaktadır. O, bu âyetin tef-
sirinde İbn-i Abbas (ra)’ın “Bu âyette peygamberler arasında kadın yok-
tur manası kastedilmiştir.” dediğini rivayet ederek bunu kadından pey-
gamber gönderilmediğine delil göstermektedir. Yine bir şairin, peygam-
berlik iddiasında bulunan Secah binti Münzir adındaki kadını eleştirmek 
için söylediği “Allah’ın peygamberleri daima erkek olmuştur” beytini 
rivayet ederek peygamberlerin erkek olduğunu belirtmektedir.120 

Müellife göre Hz. Musa (as)’nın annesine vahyedilmesi ya dönemin-
deki bir peygamberin kendisine vahyi bildirmesi veya bir meleğin kendi-
sine vahyi getirmesi şeklinde gerçekleşmiştir. Ancak burada gönderilen 
vahiy nübüvvet vahyi şeklinde değildir. Bu vahiy, ya Hz. Meryem’e indi-
rilen vahiy gibidir veya “Rabbin bal arısına vahyetti”121 ifadesinde belirtilen 
ilham etme şeklinde verilmiş olan vahiy gibidir.122 Müellifin bu ifadele-
rinden Hz. Meryem’e ve Hz. Musa (as)’nın annesine gönderilen vahyin 
peygambere gönderilen vahiyden farklı olduğunu ve onları peygamber 
kabul etmediği sonucuna ulaşabiliriz. Tespit edebildiğimiz kadarıyla 
Zemahşerî her ne kadar kadından peygamber gönderilmediğini ifade 
etmiş olsa da bunun sosyolojik, psikolojik ve fizyolojik gerekçeleri hak-
kında bir şey belirtmemektedir.  

Peygamberlerin Üstünlüğü 

Zemahşerî’ye göre beşer olmaları açısından peygamberler ile diğer insan-
lar arasında herhangi bir fark yoksa da Allah’ın nübüvvet makamına 
layık görüp ihsanda bulunduğu peygamber, diğer insanlardan üstün-
dür.123 Çünkü o, nimetlerin en büyüğüne layık görülmüştür.124 

 
119  Yûsuf 12/109. 
120  Zemahşerî, Keşşâf, 3/708. 
121  en-Nahl 16/68. 
122  Zemahşerî, Keşşâf, 4/294.  
123  Zemahşerî, Keşşâf, 3/802.  
124  Zemahşerî, Keşşâf, 2/976.  
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Peygamberlerin diğer insanlardan üstün olduğunu ifade eden müellif, 
peygamberlerin kendi aralarında fazilet bakımından birbirlerinden üstün 
olduğunu da ifade etmektedir. Peygamberlerin birbirinden üstün olma 
kriterini her ne kadar net bir şekilde göremesek de üstünlük kriterlerin-
den birinin göstermiş olduğu mucizeler olduğu sonucuna varabiliriz. 
Zira müellif, Hz. Peygamber (sas)’e diğer hiçbir peygambere verilmediği 
kadar çok sayıda mucize verildiğinden dolayı onun diğer bütün peygam-
berlerden üstün olduğunu söylemektedir.125  

Zemahşerî, “İşte bu peygamberlerden bir kısmını diğerlerinden üs-
tün kıldık. Onlardan Allah'ın kendilerine konuştuğu, derecelerle yükselt-
tikleri vardır. Meryem oğlu İsa'ya açık deliller verdik, onu Rûhu’l-
Kudüs'le destekledik.”126 âyetinde Hz. Peygamber (sas)’in isminin açık bir 
şekilde zikredilmeyip müphem bırakılmış olmasını onun faziletinin yü-
celtilmesine ve değerinin büyüklüğünün ifade edilmesine yönelik gayet 
açık bir vurgu olduğunu belirtmektedir. Bunun dilde kullanılan bir üslup 
olduğunu belirten müellif, Hutay’e’ye “En büyük Arap şairleri kimdir?” 
diye sorulduğunda iki ismi zikredip ardından “İstesem üçüncüyü de 
söylerim” şeklinde cevap verdiğini ifade etmektedir. Şairin bu ifadesi, 
kendi derecesini ve üstünlüğünü belirtmesidir. Eğer üçüncü olarak kendi 
ismini zikretmiş olsaydı kullanmış olduğu ifade kadar etkili olmazdı. 
Tıpkı bu örnekte olduğu gibi âyette bazı peygamberlerin isminin geçip 
Hz. Peygamber (sas)’in ismen zikredilmemiş olması onun yüceliği ve 
üstünlüğünün tekit edilmesi içindir.127 

Melek-peygamber arasındaki üstünlük durumuna gelince Ehl-i Sün-
net’in genel kabulü peygamberlerin meleklerden üstün olduğu yönünde-
dir.128 Buna karşın Mu’tezile meleklerin peygamberlerden üstün olduğu-

 
125  Zemahşerî, Keşşâf, 1/790. 
126  el-Bakara 2/253. 
127  Zemahşerî, Keşşâf, 1/790. 
128  Ebu Yusr el-Pezdevi, Usûlu’d-Dîn, thk. H.P.Linss, (Kâhire: Daru İhyâi’l-Kutubi’l-Arabiyye), 

1963, 199 
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nu iddia etmektedirler.129 Zemahşerî de tıpkı Mu’tezile gibi meleklerin 
peygamberlerden üstün olduğunu düşünmektedir. Nitekim o “Andolsun 
biz insanoğluna şan, şeref ve nimetler verdik; onları karada ve denizde taşıdık, 
kendilerine güzel güzel rızıklar verdik ve onları yarattıklarımızın çoğundan 
üstün kıldık.”130 âyetinde üstün kılınan kimselerden istisna olanların me-
lekler olduğunu belirtir ve âyetin “melekler dışındaki varlıklara üstün 
kıldık” anlamına geldiğini söylemektedir.131  

Müellif, müşriklerin melekleri küçümsemek için onları kız olarak ni-
telendirdiklerinden bahsetmektedir. Daha sonra meleklerin Allah’ın ya-
rattığı en üstün ve Allah’a en yakın varlıklar olduğunu ve onların bu 
şekildeki nitelemelerinden münezzeh olduğunu belirtmektedir.132 Yine 
müellif, Hristiyanları, Hz. İsa (as)’yı kulluktan mabudluğa çıkarmaların-
dan dolayı eleştirdiğinde Cebrail, Mikail, İsrafil ve onların tabakasında 
olan arşın etrafındaki meleklerin Hz. İsa (as)’dan daha üstün olduğunu 
ifade etmektedir. Bu ifadesinden sonra “Bu ifadeden nasıl olur da melek-
lerin Hz. İsa (as)’dan üstün olduğu anlamı çıkar?” sorusuna karşılık şu 
cevabın verileceğini söyler: “Meanî ilmi, bu anlam dışında bir anlamın 
verilmesini engeller. Şöyle ki: Bu ifade Hristiyanların görüşünü ve Hz. İsa 
(as)’yı kulluk derecesinin üstüne çıkarmadaki aşırılıklarını reddetmek 
için getirilmiştir. Dolayısıyla anlam şöyle olmaktadır: İsa (as) asla kendini 
kul olmaktan üstün görmez ve kul olmaktan çekinmez. Hatta en yüksek 
derecede bulunmaları ve yüksek makamdaki konumları cihetiyle melek-
ler dahi kulluktan çekinmezler. Burada meleklerin özellikle zikredilmesi 
meleklerin üstün olduğuna delildir.”133 

Netice olarak Zemahşerî, peygamberlerin normal insanlardan daha 
üstün olduğunu, peygamberlerin kendi aralarında fazilet bakımından 
üstünlüklerinin bulunduğunu ve bu üstünlük kriterinin de mucizenin 

 
129  Kâdî Abdulcebbâr, Tenzihu’l-Kur’ân ani’l-Metâ‘in, (Beyrut: Daru’n-Nehdati’l-Hadîse, Beyrut, 

trs), 64. 
130  el-İsrâ, 17/70. 
131  Zemahşerî, Keşşâf, 3/1152. 
132  Zemahşerî, Keşşâf, 5/766-768. 
133  Zemahşerî, Keşşâf, 2/346. 
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çokluğu ve büyüklüğü olduğunu ifade etmektedir. Hz. Peygamber (sas), 
en çok ve en büyük mucizelere sahip olduğu için en üstün peygamberdir. 
Melek-peygamber arasındaki üstünlüğe gelince müellif, meleklerin pey-
gamberlerden daha üstün olduğunu belirtmektedir.  

Peygamber-Şeriat İlişkisi 

Sözlükte “bir yöne doğru açılarak uzayıp gitmek, açık olmak; açık hale 
getirmek” anlamlarındaki şer’ kökünden türeyen şeriat kelimesi “insanla-
rın ya da hayvanların su içtiği kaynak, açıkta olan ve kesilmeyen akarsu, 
bu suya giden yollar” manalarına gelmektedir.134 Terim olarak ise biri 
geniş diğeri dar olmak üzere iki tanımı yapılmaktadır. Geniş anlamda 
şeriatle “Allah tarafından insanlar için din olarak öngörülen hükümler 
bütünü” kastedilmektedir. Dar anlamda kullanıldığında ise şeriat tabiriy-
le “yalnız değişime konu olabilen hükümler, yani her peygambere ve 
onun tebliğ dönemine göre farklılaşabilen hükümler” kastedilir.135 

Yukarıda değindiğimiz üzere nebî-resûl arasında ayrımı kabul eden-
ler, ayrım noktası olarak resûle şeriat verildiği nebînin de önceki resûlün 
şeriatını tebliğ etmekle mükellef olduğunu kabul etmektedirler. Zemah-
şerî de aynı şekilde ayrım noktası olarak şeriatı öne sürerek nebî-resûl 
arasında ayrımın olduğunu kabul edenler arasındadır.136 Buna göre bazı 
peygamberlere yeni bir şeriat verilmediği sonucu çıkmaktadır. Nitekim 
müellif, bazı peygamberlerin şeriatleri farklı olsa bile bütün peygamber-
lerin usûli’d-dîn konusunda ortak paydada buluştuklarını ifade etmekte-
dir.137 Zemahşerî’nin bu düşüncesini dikkate aldığımızda onun bu yoru-
munun yukarıda verdiğimiz şeriatın dar anlamdaki tanımlamasına uy-
gun düştüğünü görmekteyiz.  

Müellif, şeriatlerin zamana göre değiştiğini belirtmektedir. Ona göre 
dini hükümler; durumlar ve dönemlerin değişmesiyle değişebilen masla-

 
134  Halil b. Ahmed, Kitâbu’l-Ayn, “ş-r-e” 1/252. 
135  Talip Türcan, “Şeriat”, Türkiye Diyanet İslam Ansiklopedisi, (İstanbul: TDV Yayınları, 2009), 

38/571. 
136  Zemahşerî, Keşşâf, 4/562. 
137  Zemahşerî, Keşşâf, 5/724. 
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hat esaslı yasalardır. Her dönemin kendisine ait farz kılınan hükümleri 
vardır. Dolayısıyla kulların yararına olan hükümler onlara farz kılınıyor-
du.138  

Zemahşerî, “Dini ayakta tutun ve onda ayrılığa düşmeyin” diye 
Nuh'a tavsiye ettiğini, sana vahyettiğimizi, İbrahim'e, Musa'ya ve İsa'ya 
tavsiye ettiğimizi Allah size de din kıldı. Fakat kendilerini çağırdığın bu 
(din), Allah'a ortak koşanlara ağır geldi.”139 âyetinde geçen “din” kelime-
siyle kastedilenin Hz. Nuh (as) ile Hz. Peygamber (sas)’in arasındaki 
peygamberlerin dini olduğunu söyler. Bu din, İslam dini olan Allah’ın 
birliği ve O’na itaat, peygamberlere, kitaplara, hesap gününe ve Müslü-
man kimsenin din adına bilmesi gereken her şeye iman etmektir. Zemah-
şerî’ye göre burada “din” ile kastedilen şey şeriatler değildir. Çünkü şeri-
atler ümmetlerin maslahatına göre değişmesinden dolayı birbirinden 
farklıdır. Bu ifadelerden sonra müellif, “Resûlüm! Sana da kendisinden 
önceki kitapları tasdik edici ve onları koruyucu olarak bu kitabı hak ile 
indirdik. Artık aralarında Allah’ın indirdiği ile hükmet. Sana gelen bu 
gerçeği bırakıp da onların isteklerine uyma. Her birinize bir şeriat ve bir 
yol, yöntem verdik. Allah dileseydi sizi tek bir ümmet yapardı.”140 âyetini 
delil getirerek âyette geçen şeriat ifadesinin din anlamında olmadığını 
belirtmektedir.141 Bu ifadeleri ile müellif, din ve şeriatın aynı anlama gel-
mediğini ifade etmekte ve düşüncesini âyetlerle delillendirmektedir.   

Tevhidin şer’an değil aklen bilineceğini ifade eden Zemahşerî, ister 
peygamber olsun ister sıradan insanlar olsun herkese verilen akıl ve tabi-
ata yerleştirilmiş deliller üzerinde tefekkür ve nazar edilmesiyle Allah’ın 
varlığının bilinebileceğini ifade etmektedir.142 Buna mukabil şeriatler yal-
nızca peygamberlere vahyedildikten sonra bilinebilir. Çünkü akıl, şeriat-
leri vahiy olmadan bilmeye kâdir değildir.143 

 
138  Zemahşerî, Keşşâf, 3/772. 
139  Şûrâ 42/13. 
140  el-Mâide5/48. 
141  Zemahşerî, Keşşâf, 5/1168. 
142  Zemahşerî, Keşşâf, 1/356; 3/1080 
143  Zemahşerî, Minhâc, 67. 
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Peygamberin Sıfatları 

Allah ile kulları arasında elçilik görevini ifâ etmeye çalışan peygamberle-
rin bu yüce görevi yapabilmeleri için diğer insanlardan farklı bazı özellik-
lerinin bulunması gerekir. Peygamberlerin sıfatları denilince genellikle 
onların bu görevi yapmak için sahip oldukları ahlakî vasıflar kastedil-
mektedir. Bu sıfatlar tebliğ, sıdk, emanet, fetanet ve ismet şeklinde sıra-
lanmaktadır.144  

Zemahşerî her ne kadar eserlerinde belirttiğimiz şekilde bir tasnifte 
bulunmasa da yeri geldikçe bu sıfatlarla ilgili açıklamalarda bulunmak-
tadır. Şimdi sırasıyla bu sıfatları ele almaya çalışalım:  

1. Tebliğ: Peygamberlerin Allah’tan almış oldukları vahyi eksiksiz 
bir şekilde insanlara ulaştırmasına tebliğ denir. Kur’ân’ın muhtelif âyetle-
rinde peygamberlerin Allah’tan aldıkları vahyi tebliğ etmekle mükellef 
oldukları ve bu görevi yerine getirmemeleri durumunda peygamberlik 
görevinin de yapmamış olacakları belirtilmektedir.145 

Zemahşerî, “Muhammed yalnızca bir elçidir. Ondan önce de elçiler gelip 
geçti. Şimdi o ölür veya öldürülürse gerisin geri dönecek misiniz?”146 âyetinde 
peygamber gönderilmesinin amacı peygamberin elçilik ve tebliğ görevini 
yerine getirmesi olduğunu, onun sürekli insanların arasında bulunması-
nın, peygamberin görevleri arasında olmadığını belirtir.147 Peygamberler, 
Allah’tan almış oldukları vahye kendilerinden hiçbir şey katmazlar ve bu 
vahyi eksiksiz bir şekilde tebliğ ederler. Zira vahyin bir kısmını tebliğ 
edip bir kısmını tebliğ etmemek peygamberlik görevini yerine getirmeme 
anlamına gelir.148 Şayet tebliğ edilen hususlar konusunda muhataplar 
peygamberle alay edip, peygamberi hafife alacak olsa dahi ahirette aleyh-
lerine hüccet olsun diye peygamberler tebliğe devam ederler ve onların 

 
144   Mehmet Bulut, Ehli Sünnet ve Şia’da İsmet İnancı, (İstanbul, Risale Yayınları, 1991), 15-16. 
145  el-Mâide, 5/67. 
146  Âl-i İmrân 3/144. 
147  Zemahşerî, Keşşâf, 1/1086. 
148  Zemahşerî, Keşşâf, 2/500. 
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alay etmeleri ve hafife almalarına aldırmazlar.149 Bu durumda peygam-
berler üzerine düşen sorumluluğu yerine getirmiş olurlar.150 

2. Fetânet: Peygamberlerin üstün zekaya sahip olmaları ve insanların 
en akıllıları olmaları anlamına gelmektedir.151 Zemahşerî, peygamberlerin 
aklî olarak insanların en olgunu olduklarını ve muhteşem bir erdeme 
sahip olduklarını belirtir.152 Bu yönüyle onlar, insanların en akıllıları sayı-
lırlar153 ve görevlerini yerine getirirken bu sıfatı en iyi şekilde kullanır-
lar.154 Yine müellif, müşrikleri Hz. Peygamber (sas)’in Kureyş’in en akıllısı 
ve en hikmetli konuşanı olduğunu bilmelerine rağmen Hz. Peygamber 
(sas)’i deli olarak nitelemelerinden dolayı eleştirmektedir.155  

3. Emanet: Peygamberlerin hem tebliğ vazifesini yerine getirirlerken 
Allah’ın emir ve yasaklarını değiştirmeden, arttırıp-eksiltmeden insanlara 
ulaştırmaları hem de diğer bütün yönlerden güvenilir olmaları anlamına 
gelir.156 Zemahşerî, Kureyş’in içinden bir peygamber seçilmesinin sebebi-
ni doğruluğunu, güvenirliğini ve her halini gayet iyi bildikleri bir kimse-
nin söylediklerinin daha iyi anlaşılması ve toplum nazarında daha çok 
kabul görülmesinden kaynaklandığını ifade etmektedir.157 Yine müellif, 
Hz. Peygamber (sas)’in emin olarak tanınması gibi diğer peygamberlerin 
de kendi toplumları tarafından emin kimseler olarak tanındığını belirt-
mektedir.158 

4. Sıdk: Peygamberlerin doğru sözlü olup yalan, iftira vb. sözlerden 
berî olması ve haber verdikleri şeylerin gerçeğe mutabık olması anlamın-
dadır.159 Zemahşerî, peygamberlerin doğruluk bakımından çok ileri bir 

 
149  Zemahşerî, Keşşâf, 3/370. 
150  Zemahşerî, Keşşâf, 3/1014. 
151  Bulut, Ehli Sünnet ve Şia’da İsmet İnancı, 19; Karadeniz, İlim ve Din Açısından Mu’cize, 18. 
152  Zemahşerî, Keşşâf, 3/682.  
153  Zemahşerî, Keşşâf, 4/644. 
154  Zemahşerî, Keşşâf, 4/968.  
155  Zemahşerî, Keşşâf, 4/612.  
156  Bulut, Ehli Sünnet ve Şia’da İsmet İnancı, 17; Karadeniz, İlim ve Din Açısından Mu’cize, 18.  
157  Zemahşerî, Keşşâf, 2/874.  
158  Zemahşerî, Keşşâf, 4/974; 4/196. 
159  Bulut, Ehli Sünnet ve Şia’da İsmet İnancı. 16; Karadeniz, İlim ve Din Açısından Mu’cize, 18. 
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noktada olduğunu ifade etmekte, nübüvvet görevinin temelinde doğru-
luğun olduğunu belirtmektedir. Çünkü peygamberin gösterdiği mucize-
lerin inandırıcı olması ve tebliğ ettiği hususların insanlar üzerinde etki 
bırakması için peygamberin bu sıfatla muttasıf olması gerekir.160 

5: İsmet: İsmet kelimesi “ مصع ” (asame) fiilinin mastarı olup sözlükte 
“men etmek, korumak, tutmak, sığınmak, güvenmek” gibi manalara 
gelmektedir.161 Kur’ân’da bu kelime “korumak, kurtarmak” anlamında 
kullanılmıştır.162 

Istılahî olarak ismet; peygamberin günah işlemeye gücü yettiği halde 
günahlardan kaçınması şeklinde tarif edilmektedir.163 İsmet sıfatı bağla-
mında peygamberlerin yalan söylemeyecekleri ve doğruluktan ayrılma-
yacakları konusunda icmâ olduğunu söyleyebiliriz.164 Fakat peygamber-
lerin nübüvvetten önce veya sonra, küçük veya büyük günah işleyebile-
ceklerine dair farklı görüşler bulunmaktadır.  

Harici mezhebinin bir fırkası olan Fudayliyye, peygamberlerden 
küfrün sadır olabileceğini savunmuşlardır.165 Onların bu görüşte olmala-
rının sebebi günahların her türlüsünü küfür kabul etmelerinden kaynak-
lanmaktadır.166 Kelâm bilginlerinin çoğu ise peygamberlerden nübüvvet 
görevinden önce de sonra da küfrün sadır olamayacağını ifade etmişler-
dir.167 Zemahşerî, Fudayliyye’nin bu iddiasına şiddetle karşı çıkar ve 
peygamberlerin asla küfür irtikab etmeyeceğini belirtir.168 

Küfür dışındaki günahlar konusunda Mâtûrîdî kelâmcılar, peygam-
berlerin ismetini kabul ederler. Ancak ismetin peygamberlerin iradelerini 
ortadan kaldırmadığını, peygamberleri günah işlemekten âciz bırakma-

 
160  Zemahşerî, Keşşâf, 4/182.  
161  Halil b. Ahmed, Kitâbu’l-Ayn “a-s-m” 1/313; İbni Manzûr, Lisânu’l-Arab, “a-s-m”, 12/403. 
162  el-Mâide 5/67; Hûd 11/43; el-Mü’min 40/33.  
163  Cürcânî, Ta’rifât, 153. 
164  Orhan Şener Koloğlu, Cübbâîlerin Kelâm Sistemi, (İstanbul: İSAM Yayınları, 2011), 459. 
165  Sâbûnî, el-Bidâye fi Usûlu’d-Dîn, 115.  
166  Hilmi Kemal Altun, Zemahşerî’nin Kelâmî Görüşleri, İstanbul: İstanbul Üniversitesi, Sosyal 

Bilimler Enstitüsü, Doktora Tezi, 2019, 223. 
167  Altun, Zemahşerî’nin Kelâmî Görüşleri, 223-224. 
168  Zemahşerî, Keşşâf, 6/1340. 
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dıklarını düşünürler. Onlara göre peygamberlerin nübüvvetten önce kü-
çük günahları işlemeleri caizken; nübüvvetten sonra küçük günahları 
işlemeleri caiz değildir. İşledikleri takdirde Allah’ın uyarısına maruz 
kalacakları muhakkaktır.169 

Eş‘arî kelâmcılardan Cüveynî, peygamberlerin masum olmalarını 
naklen değil aklen bilindiğini ifade etmektedir. Çünkü peygamberlerin 
mucizenin medlulüne ters düşecek şeylerden korunması zorunludur. 
Ancak akıl burada küçük günahlar cinsinden bazı şeyleri reddetmez. 
Buna göre peygamberlerin büyük günah cinsinden olan günahlar husu-
sunda masum olmaları icmâ ile zorunluyken küçük günahların bazıları 
konusunda masum olmaları zorunlu değildir.170 

Mu’tezile’nin bu konudaki yaklaşımına bakıldığında Ebu Ali el-
Cübbâî’nin (ö. 303) peygamberlerin bi’setten önce büyük günah işleyebi-
leceğini ancak bi’setten sonra işleyemeyeceğini savunduğunu görmekte-
yiz.171 Ancak bu düşünce Ebu Hâşim el-Cübbâî (ö. 321) ve Kâdî Abdul-
cebbâr tarafından eleştirilmektedir.172 Kâdî, peygamberlerin nübüvvetten 
önce de sonra da büyük günah işlemelerini reddetmekte, onların nefreti 
gerektirmeyecek küçük günahları işleyebileceklerini düşünmektedir.173 

Zemahşerî, bu konuda peygamberlerin nübüvvetten önce de sonra 
da büyük günah işlemeyeceklerini ifade etmektedir. Küçük günahlar 
konusunda ise nübüvvetten önce nefret uyandırmayacak, insanların ken-
dilerinden tiksinmelerine sebebiyet vermeyecek küçük günahları işleyebi-
leceklerini düşünmektedir.174 Müellifin bu düşüncesiyle Kâdî Abdul-
cebbâr’ın görüşüne tabi olduğunu görmekteyiz. 

Zemahşerî, Keşşâf’ın muhtelif yerlerinde Hz. İbrahim (as)’ın karısını 
düşmanın elinden kurtarması için kız kardeşi olarak tanıtması, müşrikle-

 
169  Sâbûnî, el-Bidâye fi Usûlu’d-Dîn, 114-115 
170  Cüveynî, Kitâbu’l-İrşâd, ter. Adnan Bülent Baloğlu ve diğerleri, (Ankara: Türkiye Diyanet 

Vakfı Yayınları, 2016), 289.  
171  Kâdî Abdulcebbâr, Şerhu’l-Usûli’l-Hamse, 2/482 
172  Koloğlu, Cübbâîlerin Kelâm Sistemi, 462. 
173  Kâdî Abdulcebbâr, Şerhu’l-Usûli’l-Hamse, 2/440; Muğnî, 15/304.  
174  Zemahşerî, Keşşâf, 2/908; 4/378.  
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rin kendisini eğlenceye çağırması üzerine “ben hastayım” demesi ve bal-
tayı, putları kırdıktan sonra büyük putun boynuna asıp diğer putların 
onun tarafından kırıldığını söylemesi şeklindeki ifadelerde kastedilen 
şeyin yalan değil ta’rizli ifadeler olduğunu belirtmektedir. Ta’riz şeklin-
deki bu ifadeler suret itibariyle yalan gibi görülse de yalan sayılmazlar.175 
Sözün bu türündeki incelikleri ancak meanî âlimlerinden pratik zekalı 
olan kimseler anlar. Bu yönüyle Hz. İbrahim (as)’in bu ifadeleri ismet 
sıfatına halel getirmez.176 

Müellife göre Hz. İbrahim (as)’in putları kırdıktan sonra baltayı en 
büyük putun boynuna asması ve putların onun tarafından kırıldığını 
söylemesindeki amacı kendi yaptığı işi puta nispet etmek değildir. O, 
aslında bu ifadesiyle fiilin kendisine ait olduğunu bildirmek istemiştir ve 
bu ta’rizli üslubuyla maksadına ulaşmış kesin delillerle muhataplarını alt 
edip susturmuştur. Bu, tıpkı güzel yazı yazmakla meşhur olan birisine, 
ümmî olan bir başkasının bu güzel yazıyı gördüğünde “Bunu sen mi 
yazdın” sorusunu sormasına benzer. Bu durumda ümmî olduğunu bildi-
ği halde güzel yazı sahibi “Hayır bunu sen yazdın” şeklinde bir cevap 
verirse arkadaşıyla dalga geçtiği ve alaylı bir üslupla yazıyı kendisinin 
yazdığını ifade etmek istediği anlaşılır. Tıpkı bu örnekte olduğu gibi Hz. 
İbrahim (as) de ta’rizli bir edayla karşısındakilerle dalga geçmiştir.177  

Müellif, Yûsuf sûresinde geçen Hz. Yûsuf (as)’un kardeşinin çuvalı-
na su kabını yerleştirip kardeşini alıkoymasını,178 Hz. İbrahim (as)’in eşi-
ni, kız kardeşi olarak tanıtmasına benzeterek bunların dini menfaat ve 
maslahata ulaşmak için kullanılan hile-i şer‘iyyeler şeklinde olduğunu 
belirtir. Allah, Yûsuf (as)’a telkin etmiş olduğu bu hilede çok büyük mas-
lahatların olduğunu bilmektedir ve hileyi o maslahatlara giden bir vesile 

 
175  Zemahşerî, Keşşâf, 1/194.  
176  Zemahşerî, Keşşâf, 4/456 
177  Zemahşerî, Keşşâf, 4/456. 
178  Yûsuf 12/76. 
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kılmıştır. Bundan dolayı bu hile güzel sonuçlar doğurmuş ve çirkinlik 
vasıflarından arınmıştır.179 

Son olarak müellif, bazı peygamberlerin şiir okuduğuna dair yapılan 
rivayetlerin doğru olmadığını, bu rivayetlerin tamamen yalan olduğunu 
belirtmektedir. Devamında şiirin cılız ve bozuk sözlerden ibaret olduğu-
nu, peygamberlerin böyle bir şeyden masum olmaları gerektiğini ifade 
etmektedir.180 Bizce peygamberlerin şiir okumasını ismet sıfatı bağlamın-
da değerlendirmek doğru değildir. Çünkü şiir okumanın haram veya 
günah olduğu ile ilgili şer’î bir delil bulunmamaktadır. Akıl da şiir oku-
manın kötü olduğu ile ilgili herhangi bir hüküm vermemektedir. Dolay-
sıyla aklın ve dinin yanlış görmediği şiir okumayla, peygamberlerin gü-
nahtan korunmasını ifade eden ismet sıfatı ile bağdaştırılması doğru gö-
rünmemektedir. 

Yukarıdaki bütün açıklamaları dikkate aldığımızda Zemahşerî’nin 
ismet sıfatı hakkında peygamberlerin büyük günahların hiçbirini, küçük 
günahlardan ise halkı tiksindirecek olanları işlememe düşüncesini her 
yerde sürdürdüğü sonucuna ulaşabiliriz. 

Sonuç 

Zemahşerî, Kelam ilmi dâhil olmak üzere Tefsir, Hadis, Belagat v.b. gibi 
ilimlerde pek çok kıymetli eser telif etmiş bir düşünürdür. Onun çeşitli 
alanlara olan vukûfiyeti, Kelam konularına daha geniş bir perspektiften 
bakabilmesini sağlamıştır. Ayrıca mensup olduğu mezhebin de etkisiyle 
Kelam ilmine ilişkin konuları aklî zeminde tartışarak onları temellendir-
meye çalışmıştır.  

Peygamberlik kurumuna dair görüşlerini ortaya koyarken kendisin-
den önce yaşamış olan bilginlerin oluşturduğu geniş ilmî birikiminden 
faydalanarak bir nübüvvet müdafaası yapmıştır. O, mensubiyetiyle gurur 
duyduğunu belirttiği Mu’tezile mezhebinin sıkı bir takipçisidir ve pey-
gamberlik anlayışını da bu mezhebin görüşleri doğrultusunda ortaya 

 
179  Zemahşerî, Keşşâf, 3/662. 
180  Zemahşerî, Keşşâf, 1/116.  
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koymuştur. Ancak onun bu tavrı kuru bir taklit değildir. Zira onun nebî-
resûl farkı gibi konularda Mu’tezile gibi düşünmediğini ifade etmesi ve 
konuları tartışarak açıklamaya çalışması kendisine has bir yönteminin de 
olduğunu göstermektedir.  

Zemahşerî’nin özellikle nübüvvetin imkânı, gerekliliği ve ispatı ko-
nularında aklî argümanları kullanması ve rasyonel olarak bu konuları 
açıklaması günümüz nübüvvet karşıtı fikirlere de oldukça doyurucu ce-
vaplar vermekte ve iddialarının geçersiz olduğunu kanıtlamaktadır. Di-
ğer bir yönüyle de o, naklî delilleri de kullanarak bu konuların Kur’ân’la 
olan bağlantılarını ortaya koymaktadır. Bu şekilde hem aklî hem de naklî 
olarak peygamberlik müessesesini temellendirmeye çalışmaktadır.  

Son olarak Zemahşerî, bir iman esası olan nübüvvet kurumuna 
Mu’tezile’nin genel yaklaşımını geniş bir perspektiften bize yansıtmakta 
ve bunu kendisine has bir metotla sunmaktadır. Ona göre peygamberlik, 
insanlık için gerekli bir kurumdur ve aklın söz sahibi olmadığı alanlarda 
peygamberler, insanlar için yol gösterici olmuşlardır. Dolayısıyla müellife 
göre peygamberlik kurumunun gereksizliği hakkında ortaya atılan bütün 
varsayımlar, iddialar ve itirazlar birer kuruntudan ibarettir. 
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Toplum Olma Bilincine Yükselişin Bir İfadesi Olarak Mürcie 
Öz: Hz. Peygamber’in kurduğu Medîne şehir devleti örneğinde varlık bulan 

Arap İslam toplumu, onun vefatının ardından çok uzun bir süre geçmeden 
sınırları Mâverâünnehir’e dayanmış çok uluslu bir imparatorluk görünümü-
ne kavuşmuştur. Büyümenin getirdiği politik, sosyal ve ekonomik sorunlar 
halife Hz. Osman’ın da katliyle kaosa dönüşmüştür. Hâricîlerin toplumu te-
rörize eden ve şiddete sürükleyen uygulamalarının üstüne Hz. Ali ve Mua-
viye mücadelesinin uzun sürmesi toplumda ciddi bir yorgunluğa sebep ol-
muştur. Kabilecilik geleneğinin de tezahürü olan bu çatışmalar, yeni bir ka-
zanım olan İslam toplumu tecrübesini tehdit eder bir boyuta ulaşmıştır. Bu 
noktada, siyaset üstü bir tavırla cemaati/toplumu önceleyen bir grup dikkat 
çekmektedir. Bu grubun ortak özelliği tarafların durumunu ahirete “ircâ” 
ederek tarafsız kalmalarıydı. Bu bağlamda “İlk Mürcie”, siyaset üstü bir ça-
bayla toplumsal çözülmenin önüne geçmek için büyük günah işleyenlerin 
durumunu ahirete erteleme/tehir etme fikrini barındırmaktadır. İlk Mür-
cie’nin büyük günah probleminin ortaya çıkardığı kaosa karşı toplumsal bir-
liği önceleme tavrı, büyük günah işleyen kişinin tekfir edilmemesi sonucunu 
ortaya çıkarmıştır. Bu tavır ameli imandan ayıran bakış açısına kapı arala-
mış, bu da Arap olmayan Müslümanların İslam toplumunda var olabilme 
mücadelelerinde önemli bir işlev görmüştür. Bu makale İlk Mürcie’nin 
Arapların kabileci zihniyetten toplum olma bilincine geçişinin bir tezahürü, 
onun türevi olan sonraki Mürcie’nin de Arap olmayan Müslümanların top-
lumda var olabilme mücadelesine katkısını öne çıkarmaya çalışmaktadır. 

 

Anahtar Sözcükler: İslam Mezhepleri Tarihi, Mürcie, İrcâ, Cemaat, Toplum. 

õõõ 
Murjia’ as an Expression of the Ascension to the  

Consciousness of Community 
Abstract: The dominant Arab Islamic community, which came into existence in the 

example of the city-state of Madina established by the Prophet, gained the 
appearance of a multinational empire with the borders of Transoxiana, not 
long after his death. Political, social and economic problems brought about 
by growth turned into chaos with the murder of the Caliph Osman. The 
prolonged struggle of ‘Alī and Mu‘āwiyah, following the practices of the 
Khawārij that terrorize the society and led to violence, caused serious fati-
gue in the society. These conflicts, which are also the manifestation of the 
tribal tradition, have reached a level that threatens the new achievement of 
the Islamic society experience. At this point, a group that prioritizes jamā‘a 
-community with a supra-political attitude draws attention. The common 
feature of this group was that the parties remained neutral by “irjā’” their 
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situation to the hereafter. In this context, the "First Murjia’" includes the 
idea of postponing / suspending the situation of those who committed great 
sins to the hereafter in order to prevent social disintegration with a supra-
political effort. The first Murjia’'s attitude of prioritizing social unity against 
the chaos caused by the great sin problem has revealed the result that the 
person who commits a great sin is not declared an unbeliever. This attitude 
opened the door to the point of view that separates deeds from faith, and 
this has played an important role in the struggle of non-Arab Muslims for 
existence in the Islamic society. This article is trying to bring forward the 
transition of the First Murjia’ from the tribal mentality to the consciousness 
of society, and the contribution of the later Murjia’, which is its derivative, 
to the struggle for the existence of non-Arab Muslims in the society. 

Keywords: History of Islamic Sects, Murjia’, İrjā’, Jamā‘a, Community. 

õõõ 
Giriş 
Mürcie, erken dönem İslam düşüncesinde etkili olmuş önemli bir dinî 
anlayıştır. Mürcie’nin temel öğretisi, Allah’a iman ettikleri müddetçe, 
Müslümanların aralarında yaşadıkları sorunlardan dolayı birbirlerini 
öldürme ve tekfir etmelerine karşı çıkmaktır. Mürcie’ye göre, kıble ehlin-
den bir kimse büyük bir günah işlediğinde, günahından dolayı fasıktır 
fakat müminlik vasfını korur.1 Günahkâr için bağışlanma umulur; azaba 
çekileceklerinden de endişe edilir.2 Mürcie Hâricîler, Şia, Ehl-i Hadîs’ten 
farklı olarak, amelleri iman tanımına dahil etmemektedir.3 Mümin kişi 
imanının gereği olarak farzları yerine getirir. Ancak ibadetleri yerine 
getirdiği için mümin değildir.4 İmanın tanımı konusunda genel olarak 
marifet, tasdik ve ikrar kavramları öne çıkmaktadır.5 Mürcie, İmanın 
amelle artmayacağını, ameli terk etmekle veya günah işlemek suretiyle de 

 
1  Ebü’l-Hasen Alî b. İsmâîl el-Eş‘arî, Makâlâtü’l-İslâmiyyîn ve ihtilâfü’l-musallîn, thk. Helmut 

Ritter (Wiesbaden, 1980), 138. 
2  Ebû Hanîfe Nu’mân b. Sâbit, “el-Âlim ve’l-Müteallim”, İmâm-ı A’zam’ın Beş Eseri, çev. Mustafa 

Öz, (İstanbul: İFAV Yayınları, 2012), 23. 
3  Hakîm es-Semerkandî İshâk b. Muhammed, es-Sevâdü’l-A’zam, çev. Talha Alp (İstanbul: Yasin 

Yayınları, 2014), 310-311. 
4  Ebû Hanîfe, “el-Âlim ve’l-Müteallim”, 11, 13; Ebû Hanîfe Nu’mân b. Sâbit, “Ebû Hanîfe’nin 

Osman el-Bettî’ye Yazdığı Risâle”, İmâm-ı A’zam’ın Beş Eseri, çev. Mustafa Öz (İstanbul: İFAV 
Yayınları, 2012), 60-61. 

5  Eş‘arî, Makâlât, 132-138. 
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azalmayacağını savunmaktadır.6 Mezhebe göre, tüm müminler imanları 
bakımından eşittirler.7 Yukarıda ifade edilen bu prensiplerin şekillenme-
sinde Mürcie’yi ortaya çıkartan tarihi kesitin şüphesiz önemli bir yeri 
bulunmaktadır. 

Araplar, çerçevesini çölün belirlediği kabileci bir anlayışla, büyük bir 
siyasi otoritenin kontrolüne girmeksizin asırlar boyunca varlıklarını de-
vam ettirmişlerdir. İslam dininin Araplar arasında kabul görmesi köklü 
değişikliklerin tetikleyicisi olmuştur. Hz. Peygamber, Medine’ye hicretin 
ardından, süregelen kadim hayat tarzından farklı olarak kabile kimliği 
yerine bireylerin oluşturduğu din kardeşliği temelinde bir cemaat oluş-
turmayı başarmıştır.8 Ancak onun ardından, kabilecilik hayatın her ala-
nında kendini göstermeye devam etmiştir. 

Hz. Ebu Bekir’in (öl. 13/634) Benî Saîde koruluğunda Ensar ile Mu-
hacir arasındaki birtakım tartışmalar sonucu halife oluşu sorunu çözmüş 
gibi görünüyordu.9 Ondan sonra halife olan Hz. Ömer (öl. 23/644) de, 
benzer şekilde dengeleri gözeterek uygulamaya çalıştığı dirayetli yöneti-
mi sayesinde kendi döneminde ortaya çıkan birtakım sorunlara çözümler 
üretebilmişti.  

Hz. Ömer, ardında düzgün işleyen ve fetihlerle büyüyen bir devlet 
bırakmıştır.10 Ancak üçüncü halife Hz. Osman (öl. 35/656), hem çok hızlı 
bir şekilde büyümenin getirmiş olduğu sorunlar hem de diğer bazı sebep-
lerden dolayı toplumsal dengeleri korumada selefi kadar başarılı olama-
mıştır. Onun hilafetinin ilk altı yılı sorunsuz geçerken, zamanla toplumsal 
çeşitlilik artmış, göçebe yaşamaya alışkın bedeviler değişen şartlar gereği 
şehirlere yerleşmiş ve birtakım aşiretler de, fethedilen ve yeni kurulan 
şehirlere devlet eliyle göç ettirilmiştir. Süreçte fetihler de azalmıştır. As-

 
6  Eş‘arî, Makâlât, 135-136. 
7  Ebû Hanîfe, “Ebû Hanîfe’nin Osman el-Bettî’ye Yazdığı Risâle”, 81. 
8  Âdem Apak, Erken Dönem İslam Tarihinde Asabiyet (İstanbul: Ensar Yayınları, 2016), 115 
9  İbn Şihâb ez-Zührî, el-Megâzî-İlk Dönem İslam Tarihinde Savaşlar, çev. Mehmet Nur Akdoğan 

(Ankara: Ankara Okulu Yayınları, 2016, 128-133. 
10  Ebu’l-Abbâs Ahmed el-Belâzürî, Futûhu’l-buldân, çev. Mustafa Fayda (İstanbul: Siyer Yayınları 

2013), 513-527. 
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kerlik mesleğinden başka bir şeyle uğraşmayan ve garnizon şehirlerinde 
müreffeh bir hayat yaşayan halk, fetihlerin durması sonucu maddi sıkın-
tılar çekmeye başlamıştır.11 Şehirlerde bozulan ekonomik sistemin zaman-
la kronik bir hal alması, eyalet yönetimlerini şikâyetlerin odağı haline 
getirmeye başlamıştır. Hârîcîler’in Hz. Osman’a yönelttiği eleştirilerin 
önemli bir bölümünün ganimet ve feylerdeki adaletsizlikleri içermesi bu 
anlamda tesadüf olmasa gerektir.12  

Müslümanlar, Hz. Peygamber’in vefatından sonra karşılaştıkları so-
runları, ferasetleri sayesinde fazla büyümeden halledebilmişlerdi. Büyü-
menin kendisi bile yeterince sorunken bir de buna eyalet yönetimlerinin 
kanunsuz tutumları ile kabilelerin kendi içlerindeki nüfuz mücadeleleri 
eklenince gündem tamamen kavgalarla meşgul hale gelmiştir. Sürecin 
sonunda Hz. Osman istifaya zorlanmış ve neticede muhalifleri tarafından 
katledilmiştir.  

Hz. Osman’ın katli meseleyi çözmemiş, aksine sorunu farklı bir bo-
yuta taşımıştır. Olayın ardından Mısırlı bir grup ve daha sonra Muhacir 
ve Ensar’dan bazıları halife olması için Hz. Ali’ye (öl. 40/661) baskı yap-
mıştır. O, başlangıçta bu öneriyi reddetse de13 daha sonra kabul etmek 
durumunda kalmıştır.14 Ümeyye oğullarından o esnada Medine’de bulu-
nan Mervan b. Hakem ve Velid b. Ukbe (öl. 61/680-81) ise Hz. Ali’ye biat 
etmemek için Medine’den ayrılarak Şam’a gitmişlerdir.15  

Toplumdaki fikir ayrılığının vardığı boyut, baba ile oğul arasında bi-
le fikir ayrılığına sebep olacak kadar karmaşık bir hale gelmiştir. Hasan, 
babası Hz. Ali’nin Hz. Osman’a karşı olan olumsuz tavrının farkındaydı. 
Bu yüzden babasını, hilafeti kabul ederken çıkar gruplarını çevresinden 

 
11  Mehmet Mahfuz Söylemez, Kûfe’nin Siyâsî Tarihi (Ankara: Ankara Okulu Yayınları, 2015), 26. 
12  Sâlim b. Zekvân el-Hilâlî, es-Sîre- Bir Hâricî/İbâdî Klasiği, çev. Harun Yıldız (Ankara: Ankara 

Okulu Yayınları 2016), 58-61. 
13  Ebü’l-Hasen b. Ahmed Kâdî Abdülcebbâr, Tesbîtü delâili’n-nübüvve: Mucizelerle Hz. Peygam-

ber’in Hayatı. çev. M. Şerif Eroğlu ve Ömer Aydın (İstanbul: İmak Ofset, 2017), 10. 
14  Ebû Muhammed İbn Kuteybe ed-Dîneverî, el-İmâme ve’s-siyâse, thk. Ali Şîrî (Beyrut: Dâru’l-

Edvâ’ 1990), 1/65 vd. 
15  Ebü’l-Fidâ İsmail b. Ömer İbn Kesîr, el-Bidâye ve’n-nihâye (Beyrut: Dâru İbn Kesîr, 2010), 7/400. 
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uzak tutmayıp toplumun genel kabulünü dikkate almayışı ve Talha ile 
Zübeyr’den zorla biat almasından dolayı ağır bir şekilde eleştirmiştir.16 
Muhammed b. Talha da, babası Talha’nın Hz. Osman’ın katillerinden biri 
olduğu düşüncesini bizzat yüzüne karşı söylemiş ve bu fikrinden geri 
durmamıştır.17  

Hz. Ali, hilafete gelir gelmez tüm yönetici kadroyu değiştirmiş ve 
atadığı yeni valileri yönetecekleri şehirlere göndermiştir. Ancak Şam’a 
vali olarak atadığı Sehl b. Huneyf, Muaviye’ye bağlı bir grup süvari tara-
fından Tebük’te geri çevrilmiştir.18 Daha sonra Hz. Ali, Muaviye’ye ken-
dine itaat etmesi talebini içeren bir mektup göndermiş,19 ancak onun ce-
vabı, beklentinin aksine, Hz. Osman’ın kanının Hz. Ali’nin ellerinde ol-
duğunu ima eden tehdit içerikli ifadeler şeklinde olmuştur.20 Muaviye de, 
bu şekilde hissettirdiği hilafet arzusunu bir müddet sonra açığa vurmuş, 
Şam ve Humuslulardan biat almıştır.21 Ali’yle karşılıklı mektuplaşma ve 
haberleşmeler bir çözüm üretememiş ve çatışma kaçınılmaz hale gelmiş-
tir. Toplumda olgunlaşan bu zihni kopuş, kuvveden fiile dönüşerek Sıffın 
Savaşı’na yol açmıştır. 

İlk Mürcie 
Sıffın Savaşı’nda Müslüman toplum, ilk bakışta Hz. Ali taraftarları, Mua-
viye ve Hâricîler olmak üzere üçe bölünmüş görünmekteydi. Fakat bun-
ların dışında, kendisini bu oluşumlardan hiçbirinin tam olarak temsil 
etmediğini düşünen ciddi bir grubun varlığı22 da dikkati çekmektedir. Bu 
grup homojen bir yapıya sahip değildi. Bir kısmı, sahabe arasında çıkan 
fitneye dahil olmak istemediklerini belirtip ne Hz. Ali’nin yanında ne de 

 
16  İbn Kuteybe, el-İmâme ve’s-siyâse, 1/68. 
17  İbn Kuteybe, el-İmâme ve’s-siyâse, 1/84. 
18  Ebû Hanîfe ed-Dîneverî, Ahbâru’t-tıvâl-Eskilerin Haberleri, çev. Zekeriyâ Akman ve Hüseyin 

Siyabend Aytemür (Ankara Okulu Yayınları, Ankara 2017), 203; Ebû Hâtim Muhammed İbn 
Hibbân (öl. 354/965), es-Sîretü’n-nebeviyye ve ahbâru’l-hulefa-Hz. Peygamber ve Halifeler, çev. Ha-
run Bekiroğlu (Ankara: Ankara Okulu, 2017), 424-425. 

19  Dîneverî, Ahbâru’t-tıvâl, 220-221. 
20  İbn Kuteybe, el-İmâme ve’s-siyâse, 1/8. 
21  İbn Kuteybe, el-İmâme ve’s-siyâse, 1/100. 
22  Sâlim b. Zekvân, es-Sîre, 81. 
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onun karşısında yer alarak pasif bir tutum takınan Abdullah b. Ömer, 
Sa’d b. Ebi Vakkâs, Muhammed b. Mesleme el-Ensârî23, Hz. Peygamber’in 
azatlısı Zeyd b. Hârise’nin oğlu Usâme b. Zeyd gibi sahabilerdi.24  

Ashab içerisinde tarafsız olmakla birlikte köşesine çekilmeyen bir 
grup daha mevcuttu. Bunlar, çevrelerini taraf olmaktan uzak tutmaya 
çalışmışlardır. Muğîre b. Şube, Abdullah b. Selâm, Abdullah b. Amr b. 
As,25 Ebû Musâ el-Eş‘arî, Ebû Hureyre, Saîd b. As, Ebû Mes‘ûd el-Bedrî 
gibi sahabiler bu grup içerisindedir. Bunlar, Cemel ve Sıffın savaşlarına 
katılmamışlardır.26 Ebû Musâ el-Eşarî, Kûfelilere evlerinden çıkmamala-
rını tembihlemiş, mescidde de halka fitneye bulaşmamaları ve çatışmanın 
bir tarafı olmamaları konusunda tavsiyede bulunmuştur.27 Mugîre b. 
Şu‘be ise, Sıffın savaşı esnasında Muaviye’ye, iki taraftan da beri olduğu-
nu söylemiştir.28 Tarafsızlar içerisinde en dikkat çeken şahıs, vefatına 
kadar Ümmet-i Muhammed’den kimseyle savaşmama,29 toplumdaki 
karışıklık ve çatışmadan uzak durma tavrını30 devam ettiren Abdullah b. 
Ömer’dir. 

Hz. Osman’ın son altı yıllık yönetiminde, yaşanan problemlerin çö-
zümü beklenirken tam aksi olmuş, onun katliyle birlikte çözüme dair 
umutlar yok olmaya başlamıştır. Umutlar bu şekilde kaybolurken mese-
leye bir de Hz. Ali- Muaviye mücadelesi eklenmiştir. Kavganın bir türlü 
bir neticeye varmamasının halk üzerinde ciddi etkileri olmuştur. Hac 
mevsiminde hacılara liderlik edecek kişinin kimliği dahi çatışmanın bir 

 
23  Dîneverî, Ahbâru’t-tıvâl, 203, 206; İbn Kesîr, el-Bidâye, 7/399; Hz. Ali Muhammed b. Mesle-

me’nin kendi tarafını tutmamasını geçmişte Hayber’in fethinde Yahudi olan kardeşini öldür-
mesine bağlamıştır. Bk. İbn Kuteybe, el-İmame ve’s-siyâse, 1/73. 

24  İbn Kuteybe, el-İmâme ve’s-siyâse, 1/72-73; Ebü’l-Feth Tâcüddîn eş-Şehristânî, Milel ve Nihal- 
Dinler, Mezhepler ve Felsefî Sistemler Tarihi, çev. Mustafa Öz (Litera Yayınları, İstanbul 2011), 
126. 

25  İbn Kesîr, el-Bidâye, 7/400. 
26  Yusuf Tunç, Cemel ve Sıffin Savaşlarında Tarafsız Kalan Sahabîler (İzmir: Dokuz Eylül Üniversite-

si, Sosyal Bilimler Enstitüsü, Yüksek Lisans Tezi, 2009), 13-15. 
27  İbn Kuteybe, el-İmâme ve’s-siyâse, 1/85-86; Dîneverî, Ahbâru’t-tıvâl, 208. 
28  Dîneverî, Ahbâru’t-tıvâl, 265. 
29  Ebû Abdillâh Muhammed b. Sa‘d, Tabakâtü’l-Kübrâ, thk. Ali Muhammed Ömer (Kahire: 

Mektebetü’l-Hanci, 2001), 4/141. 
30  İbn Sa‘d, Tabakât, 4/153-154. 
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parçası olmuştur. Haliyle bu durum halkın endişesini daha da artırmış-
tır.31 Toplum içerisindeki kaos durumunun devam etmesi halkın olaylara 
bakışını değiştirmesine de sebep olmuştur. Hz. Ali’nin şehadetinden son-
ra savaşın olumsuz etkilerinden bıkan Kufe halkı, Hz. Hasan’ın mescitte-
ki cihat çağrılarına sessiz kalmıştır.32 Aynı şekilde söz konusu kesimler, 
Muaviye iktidarı ele geçirdiğinde Hâricî isyanlarının bastırılması için 
asker talep ettiğinde de isteksiz davranmışlardır.33 Hz. Hasan’ın hilafet 
hakkını Muaviye’ye teslim ettiği yıl için “Cemaat Yılı” denmesi34 toplu-
mun siyasi birliğe verdiği değeri ifade etmesi açısından önemlidir. 35 Top-
lumun çoğunluğu, fırtınalı ortamın dinmesi ve kaostan çıkışı, tartışmanın 
sonlandırılmasında görür hale gelmiştir.36  

Mürcie ismi, toplumdaki karmaşaya sebep olan söylemin dışında 
kalmak isteyen, toplumsal birlikteliğe vurgu yapan grup için kullanılır 
olmaya başlamıştır.37 Hz. Osman veya Hz. Ali arasında bir tercih yapan 
veya yapmayan38, Hz. Ali, Talha ve Zübeyr’in birbirleriyle savaşmalarını 
doğru bulmayıp, haklı olanların ancak pasif kalanlar olduklarını söyle-

 
31  Ebû Bekir Muhammed İbn Şihâb ez-Zührî, el-Megâzî-İlk Dönem İslam Tarihinde Savaşlar, çev. 

Mehmet Nur Akdoğan (Ankara: Ankara Okulu Yayınları, 2016), 145. 
32  Ebu’l-Abbâs Ahmed el-Belâzürî, Ensâbü’l-eşrâf, thk. Muhammed Bâkır Mahmûdî ( Beyrut: 

Dârü’t-Teârüf 1977), 3/32. 
33  Muhammed b. Cerîr et-Taberî, Târihu’t-Taberî, thk. Muhammed ebu’l-Fadl İbrahim (Mısır: 

Dâru’l-Meârif, 1969), 5/166. 
34  Halife b. Hayyât, Ebû Amr el-Basrî, Tarîhu Halîfe b. Hayyât, çev. Abdülhalik Bakır (Ankara: 

Bizim Büro Basımevi, 2001), 250; Ebû Ömer İbn Abdürabbih, el-İkdü’l-ferîd, thk. Abdülmecid 
et-Terhînî (Beyrut: Dâru’l-Kütübü’l-İlmiyye,Beyrut 1983), 5/109. 

35  Yaşanan çalkantıda tarafsız olmayı tercih edenlerin zihninde toplumsal birliktelik- “cemaat” 
kavramının karşılığını görmek adına Kays b. Ebî Hazım’ın şu sözü enteresandır: “Sıffın günü 
arta kalan topluluklara saldırın, Allah ve Resûl’ü yalan söyledi diyenlerin üzerine gidin, siz 
Allah ve Resul’ü doğru söyledi diyorsunuz.” deyinceye kadar bütün halleri ve harpleri esna-
sında Hz. Ali ile beraberdim. Bunu duyunca “cemaat” hakkında ne düşündüğünü anladım ve 
ondan ayrıldım” Bk. Şehristânî, Milel ve Nihal, 126-127. 

36  Ebü’l-Kâsım İbn Asâkir, Târîhu medîneti Dimeşk, thk. Muhibbuddin Ebî Saîd Ömer b. Garâme 
el-Amravî (Beyrut: Daru'l-Fikir, 1996),39/496-497. 

37  Murat Ergin, Siyasî ve İtikadi Mezheplerin doğuşunda Kabile Asabiyetinin Rolü (Urfa: Harran 
Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü, Doktora Tezi, 2000), 166; Sönmez Kutlu, Türklerin İs-
lamlaşma Sürecinde Mürcie ve Tesirleri (Ankara: Türkiye Diyanet Vakfı Yayınları, 2010), 35. 

38  Muhammed b. Cerîr et-Taberî, Tehzîbü’l-âsâr, thk. Mahmud Muhammed Şakir (Kahire: Mat-
baatü’l-Medenî, ty.), 2/659. 
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yen39, adı geçenlerden birini haklı görseler de onlarla beraber şavaşmak-
tan da uzak durmayı tercih ederek durumları hakkında “tarafsız” kalıp 
yargılarını Allah’a bırakan yani “tehir” edenler,40 sonuç itibariyle ortak 
bir amacı paylaşıyorlardı. Bu düşünceyle paralel olarak tartışmanın önü-
ne geçmek adına, kişilerin mümin ya da kafir oluşlarını tartışmaksızın41 
Allah’a havale edenler de Mürciî oluyordu.42. Böylece bu adlandırma Hz. 
Osman, Ali ve başka büyük günah işleme durumunda olanlar konusunda 
bir fikir öne sürmeyenlerin43 ortak bir ismi haline gelmiştir.44 Bu ismi, 
daha sonra teşekkül edecek olan Mürcie’nin nüvesini oluşturması bakı-
mından “İlk Mürcie” şeklinde ifade etmek doğru olacaktır.45 

Hz. Ali-Muaviye mücadelesiyle meşgul olan İslam toplumu içerisin-
de “tarafsız” kalmayı tercih edenlerin özel bir adı veya kabul gören tek 
bir ismi yoktu. Bu tarafsızlardan bir kısmı, önceleri Ali taraftarı olan kim-
selerin de içinde bulunduğu, daha sonra Hz. Ali ve Muaviye arasındaki 
meselede kimin haklı olduğunu bilmediklerini ifade eden ve kendilerini 
Mu’tezile olarak tanımlayan bir gruptu. Hz. Ali ile Muaviye arasındaki 
fitneden46 ve savaştan47 i’tizâl eden bu grup, klasik kaynaklarda itikadi bir 
mezhep olan Mu’tezile’nin öncüleri olarak sunulmaktadır.48 Mu’tezile’nin 
de sahip çıktığı bu “marjinal yaklaşım”, ekolün varlığını erken dönemle 

 
39  Kummî/Nevbahtî, Kitâbu’l-makâlât ve’l-fırak-Fıraku’ş-Şia (Ankara: Ankara Okulu Yayınları, 

2004), 82. 
40  Kummî/Nevbahtî, Fıraku’ş-Şia, 82. 
41  Nâşî e’l-Ekber Mürcie’yi birbirlerini tekfir edip kanlarını dökseler de mezhebi ihtilaf içinde de 

olsalar tüm ehli kıbleyi mümin sayan fırka olarak tanımlamaktadır. Bk. Ebü’l-Abbâs Nâşî e’l-
Ekber, Mesâilü’l-imâme ve muktetafât mine’l-kitâbi’l-evsat fi’l-makâlât, thk. Josef Van Ess (Wiesba-
den, Beyrut: In Kommission bei F. Steiner 1971), 19-20. 

42  Kutlu, Mürcie ve Tesirleri, 35. 
43  A. J. Wensinck’in kanaati de İlk Mürcie’nin Hz. Osman ve Ali meselesini tartışmamaya da-

yandığı şeklindedir. Bk. A. J. Wensinck, The Muslim Creed (Great Britain: Cambridge 1932), 
109. 

44  Kutlu, Mürcie ve Tesirleri, 39. 
45  Kutlu, Mürcie ve Tesirleri, 51-58. 
46  İbn Asâkir, Târîhu medîneti Dimeşk, 39/497. 
47  Ebü’l-Fazl Cafer b. Harb el-Hemedânî, Kitâbu’l-usûl (Haraççıoğlu nüshası), vr. 8a. 
48  Nâşî el-Ekber, Mesâilü’l-imâme, 16-17; Kummî/Nevbahtî, Fıraku’ş-Şia, 56. 
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bağlantılandırma çabası olarak da değerlendirilebilir.49 Bu grup, fitne 
zamanı evininin köşesine çekilmeyi tavsiye eden Hılsiyye50 veya Huley-
siyye51 şeklinde de isimlendirilmiştir. Tarafsızlar arasında, Hz. Osman’ın 
katli gerçekleştikten sonra savaş boylarından dönen bir grup gaziden de 
bahsedilmektedir. Bu grup, kendileriyle birlikteyken güvenilirliklerinden 
emin oldukları kişilerin, onların yokluğunda birbirlerini öldürmeleri ko-
nusunda taraf olmak istememişlerdir. Böylece onların durumunu Allah’a 
ircâ eden kimseler olarak Mürcie52 veya Şükkâk olarak isimlendirilmiş-
lerdir.53  

Toplum bünyesinde yaşanan her toplumsal olay önceden tasavvur 
edilmiş bir fikir veya düşüncenin ürünüdür; ortaya çıkışı ve yok oluşları 
insanlara bağlıdır.54 Hz. Osman (öl. 35/656)’ın hilafetinin ilk altı yılından 
sonra gelişen olaylar ile bu olayların bir neticesi olarak Hz. Osman’ın 
şehit edilmesiyle doruğa çıkan kriz ortamı, Müslümanları farklı çözüm 
arayışlarına itmiştir. Süreç içerisinde ciddi dini-toplumsal kırılmalar or-
taya çıkmıştır. Müslümanlar, içine düştükleri dini ve siyasi bunalımda 
Hz. Osman, Hz. Ali ve Muaviye’nin durumunu tartışmışlardır. İnsanların 
toplum içerisindeki statülerini belirleyen kavramlar dünyevi alana işaret 
etse de Cemel ve Sıffın savaşında ölen insanların durumu süreç içerisinde 
dünyevi alandan, bu kimselerin ahirete taalluk eden yönleriyle tartışıl-
maya başlanmıştır.55 Dini anlayışlarını şekillendiren siyasi ihtilaflar onları 
iman ve küfrün tanımı konusunda ihtilafa sürüklemiştir.56 Hz. Peygam-
ber döneminde toplum olma tecrübesini edinen Müslümanlar, onun ar-

 
49  Osman Aydınlı, Doğuşundan Büyük Selçuklulara Mu’tezile Ekolü Tarihi ve Öğretisi (İstanbul: 

Endülüs Yayınları, 2018), 49. 
50  Dırar b. Amr el-Gatafânî, Kitâbü’t-tahrîş, çev. Mehmet Keskin, thk. Hüseyin Hansu, Litera 

Yayınları, İstanbul 2014, 35-36. 
51  Cafer b. Harb, Kitâbu’l-usûl, vr. 8b; Nâşî el-Ekber, Mesâilü’l-imâme, 17. 
52  Mürcie kavramının filolojik yapısı ve kronolojik anlam değişiminin tespitine dair Bk. Kutlu, 

Mürcie ve Tesirleri, 28 vd. 
53  İbn Asâkir, Târîhu medîneti Dimeşk, 39/496. 
54  Sabri Hizmetli, İtikâdî İslam Mezheplerinin Doğuşuna İçtimâî Hâdiselerin Tesirleri Üzerine Bir 

Deneme, Ankara: AÜİFD, 26, 1983, 653-680. 
55  Osman Aydınlı, Akılcı Din Söylemi (Ankara: Hititkitap Yayınları, 2010), 44. 
56  Belkâsım b. Hasan el-Gâlî, Ebû Mansur el-Mâturîdî: Hayâtühû ve ârâuhü’l-akîdiyye (Tunus: 

Dâru’t-Türkî, 1989), 235. 
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dından cahiliye dönemindeki çatışmayı körükleyen eski kabile zihniye-
tiyle karşı karşıya kalmışlardır.  

Kadim Kabile Mücadelesi 
Dönemin toplumsal yapısı üzerinde kabilecilik zihniyetinin etkisi 

anlaşılmadan İslam tarihine sağlıklı bir bakış neredeyse mümkün gö-
rünmemektedir.57 Bedevî hayat tarzının baskın olduğu Arap toplumunda 
kabile esasına göre bir düzen devam etmiştir.58 Siyaset, devlet yönetimi 
ve sosyo-kültürel sürtüşmelerin arka planında hep kabilecilik faktörü 
belirleyici olmuştur. 1/7. yüzyılın Arap toplumunda “toplum” ve “birey” 
algısı, kabileci anlayışta karşılığını bulmaktaydı. 59  

Hz. Ali ile Muaviye arasındaki liderlik mücadelesinin arka planında 
da kabilecilik etkin bir rol oynamıştır. İki rakibin mensup olduğu Hâşi-
moğulları ile Ümeyyeoğulları, Kureyş kabilesine mensup Abdümenaf’ta 
birleşen akraba ailelerdir.60 Hz. Ali ile Muaviye arasındaki çekişmenin 
çerçevesini belirleyen unsurlar arasında, cahiliye dönemindeki mensubi-
yete dayanan kavramların hala etkinliğini koruduğu görülmektedir.61 Bu 
Kureyş merkezli iç çekişme, İslam öncesine dayanan, çatışma boyutuna 
varmamış bir güç mücadelesi şeklinde başlamış ve varlığını devam ettir-
miştir.62 Hz. Peygamber’in Mekke’de insanları İslam dinine davetiyle iki 
aile arasındaki güç mücadelesi farklı bir boyuta taşınmıştır.63 Haşimoğul-
ları, istisnalar olmakla birlikte kendi ailelerinden olan Hz. Muhammed’e 
dinini benimsemeseler de sahip çıkmışlardır. Ümeyyeoğulları ise, rekabet 
içerisinde bulundukları kabilenin içerisinden çıkmış Hz. Muhammed’in 

 
57  Cemil Hakyemez, “Abbasî Devletine Yönelik Ali Oğulları veya Şiî Tehdidi”, Atatürk Üniversi-

tesi Sosyal Bilimler Enstitüsü Dergisi, 2007, 9(1), 327. 
58 Apak, Asabiyet, 24. 
59  Sönmez Kutlu, Tarihsel Din Söylemleri Üzerine Zihniyet Çözümlemeleri (Ankara: Otto Yayınları, 

2016), 21-22. 
60  İbrahim Sarıçam, Emevi-Haşimi İlişkileri İslam Öncesinden Abbasilere Kadar (Ankara: TDV Yayın-

ları), 2015, 52. 
61  Ergin, Kabile Asabiyetinin Rolü, 61. 
62  Çatışma boyutuna varmayan bu güç mücadeleleri “münâfere” şeklinde adlandırılmıştır. Bk. 

Muhammed İbn Habîb el-Bağdâdî, Kitâbü’l-Münemmak fî Ahbâri Kureyş, thk. Hurşid Ahmed 
Faruk (Beyrut: Âlemü’l-Kütüb, 1985), 90-100. 

63  Mekke şehrindeki güç mücadelesinde kabilelerin tutumlarına dair Bk. Apak, Asabiyet, 86-89. 
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süreçte Kureyş’in lideri olması durumunda, Mekke’deki nüfuzlarını kay-
betmenin endişesini taşımışlardır.64 Bu endişe Ümeyyeoğullarının İslam’ı 
kabullerini olumsuz yönde etkilemiş; ailenin geniş çapta dini kabulleri 
Mekke’nin fethinin ardından gerçekleşebilmiştir.65 Mekke’nin fethine 
kadar olan süreçte Bedir66 ve Uhud67 gibi savaşlarda Ümeyyeoğulları 
karşı tarafta aktif rol oynamış, bu savaşlarda ailelerin karşılıklı kayıpları 
unutulmamıştır.68 Mekke’nin fethinin ardından Hz. Peygamber’in din 
bağını kabile bağının önüne geçirme çabaları, iki aile arasındaki ilişkileri 
bir müddetliğine olumlu yönde etkilemiştir. 

Hz. Peygamber, birbirleriyle çatışan kabilelerin ortaya çıkardığı kaos 
ortamını Medine şehir devleti örneğindeki toplumsal birliktelikle değiş-
tirmeyi başarmıştır. Ancak geleneğin gücü, kabilecilik üzerinden kendini 
açığa vurmuştur.69 Onun vefatının ardından kendisine biat eden kabile 
liderlerinin ridde olaylarında Hz. Ebû Bekr’e gösterdikleri muhalefet, 
kabilecilik ruhunun hala dimdik ayakta olduğunu göstermektedir.70 Zayıf 
bir kabile olan Teymoğullarına mensup Hz. Ebû Bekr’in halife seçilmesi 
hayretle karşılanmıştır.71 Hz. Peygamber’in hatırasının tazeliği, yeni hali-
fenin kararlılığı ile sorunların üstesinden gelinmiştir.  

Hz. Osman, yönetiminin ikinci kısmında başarılı bir liderlik göste-
rememiştir. Eleştirilerin başında, kendisinin de mensubu olduğu Ümey-
yeoğullarını baskın oranda devlet kademesine taşıması gelmektedir. O, 
ilk olarak kardeşi Velîd b. Ukbe’yi Kûfe valiliğine, daha sonra yine akra-
bası Saîd b. Âs’ı bu göreve atamıştır. Görevden aldığı akrabası Amr b. 
Âs’ın yerine, Mısır valiliğine sütkardeşi Abdullah b. Sa‘d b. Ebû Serh’i, 

 
64  Ergin, Kabile Asabiyetinin Rolü, 24. 
65  Adnan Demircan, Ali-Muvaiye Kavgası (İstanbul: Beyan Yayınları, 2015), 21. 
66  Zührî, el-Megâzî, 54-55. 
67  Zührî, el-Megâzî, 66-68 
68  Muaviye’nin Hz. Ali’ye olan muhalefetinde geçmişte öldürülen kardeşi Hanzala, dayısı Velîd 

ve dedesi Utbe’nin etkili olabileceğine dair Bk. Nasr b. el-Müzâhim el-Minkarî, Vak‘atü Sıffîn, 
thk. Abdüsselam Muhammed Harun (Beyrut: Dâru’l-Ceyl, 1990), 102. 

69  Muhammed Âbid el-Câbirî, Arap Aklının Oluşumu, çev. İbrahim Akbaba (İz Yayınları, İstanbul 
1997), 82. 

70  Belâzurî, Futûhu’l-Buldân, 111-126. 
71  Kâdı Abdülcabbâr, Tesbîtü delâili’n-nübüvve, 516, 518. 
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Basra valiliğine ise Ebû Mûsâ el-Eş‘arî’nin yerine dayıoğlu Abdullah b. 
Âmir’i görevlendirmiştir.72 Böylece eyalet valileri, bir kısmı daha önce Hz. 
Ömer zamanında atanan Ümeyyeoğullarının eline geçmiş oluyordu. Ve-
lid b. Ukbe Kûfe valisiyken, içki içme ithamı nedeniyle Hz. Ali’nin de 
ısrarıyla soruşturma geçirmiş, celde infazını Hz. Ali bizzat kendi elleriyle 
gerçekleştirmiştir.73 Hz. Ali Hz. Osman’ı, akrabalarını göreve getirmesi ve 
onların haksız işlerinde gerekeni uygulamaması konusunda birkaç kez 
eleştirmiştir.74 Hz. Osman’ın halifeliğinin son dönemlerinde yönetimine 
dair eleştiriler yüksek perdeden dillendirilir hale gelmiştir.75 Halife halkın 
eleştirilerini gerektiği şekilde değerlendirememiştir.76 Hz. Osman’ın hila-
fetinin suikaste kurban gitmesinden biraz önceki durumu, etrafı ve en 
yakınları tarafından dahi yönetime dair verdiği her kararı tartışılan ve 
eleştirilen bir lider görünümündedir.77 

Ümeyyeoğullarının ilk üç halife dönemindeki devlet kademesinde 
istikrarlı yükselişleri, bu durumun da verdiği güçle Muaviye’nin Hz. 
Ali’ye karşı gelişi ve nihayet halifenin bir Hâricî tarafından suikaste kur-
ban gitmesi,78 iki aile arasındaki güç dengesini geriye dönülmeyecek şe-
kilde değiştirmiştir. 

Emevî-Hâşimî mücadelesine Şamlılar ile Kûfe’lilerin iktidar mücade-
lesi79 olarak da bakılmıştır.80 Muaviye’nin galibiyeti, iktidarın merkezinin 

 
72  İsmail Yiğit, "Osman", Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi, Erişim: (12.04.2021), 

https://islamansiklopedisi.org.tr/osman 
73  Kâdı Abdülcabbâr, Tesbîtü delâili’n-nübüvve,460. 
74  Kâdı Abdülcabbâr, Tesbîtü delâili’n-nübüvve, 460, 462, 464. 
75  Muhacir ve Ensar’ın Hz. Osman’ı sert bir şekilde eleştirmeleri üzerine; Şam’dan gelen Muavi-

ye Muhacir ve Ensar’ı hedef alan bir konuşma yapmıştır. Onlara yönetimin işine karıştıkları 
suçlamasında bulunarak halkın kendilerini örnek aldığını, bundan dolayı yanlış yönlendirme 
yapmamaları hususunda konuşmuş ve onları tehdit etmiştir. Bk. İbn Kuteybe, el-İmâme ve’s-
siyâse, 1/46-48. 

76  Ahmet Akbulut, “İlk Devir Siyâsî Olaylarının Müslüman Düşüncesine Etkisi”, İslami Araştır-
malar Dergisi, 1, Ocak 1991, 38-44. 

77  Kâdı Abdülcabbâr, Tesbîtü delâili’n-nübüvve, 466. 
78  İbn Hibbân, es-Sîretü’n-nebeviyye, 49. 
79  Muaviye Hz. Ali’ye gönderdiği bir mektubunda mücadelenin bir Şam-Irak çekişmesi olduğu-

nu ima eden bir şiir yazdırmıştı: “Şam’ın, Irak’ın hakimiyetinden hoşlanmadığını görüyorum, 
Zaten Iraklılar da onlardan hoşnut değiller…” Bk. Dîneverî, Ahbâru’t-tıvâl, 224. 

80  Hüseyin Gazi Yurdaydın, İslâm Tarihi Dersleri (Ankara: AÜİF Yayınları, 1971), 16. 
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Kûfe’den yani Irak’tan Şam’a taşınması anlamına gelmekteydi. Bu du-
rum, Ümeyyeoğulları’na karşı tüm Iraklılar’ın birleşmesiyle sonuçlanmış-
tır.81 Emevî karşıtlığı, süreçte Müslümanları onlara karşı birleşmeye çağ-
rıda bulunacak derecede dinî karaktere bürünmüştür.82 

Toplumun birliğini ciddi olarak tehlikeye atan bu iç mücadelede ta-
rafsız kalmayı tercih eden Mürcie’yi ortaya çıkartan sosyo-politik arka 
planı anlamak adına, Hâricîliği ortaya çıkartan sebepleri genel hatları ile 
bilmemiz gerekmektedir. Çünkü toplumda giderek artan fikri ve sosyal 
karmaşa, Hâricîlik ve Mürcie gibi birbirinin simetrisi83 şeklinde tanımla-
yabileceğimiz iki ayrı anlayışı ortaya çıkarmıştır. Hâricîliğin ortaya çıkışı 
anlatılırken tarihçiler, genel itibariyle Sıffın savaşı özelinde, Hz. Ali’nin 
tahkime razı oluşu ve bunun sonucu olarak ordusunun bölünmesini ele 
almaktadırlar. Oysa bu ayrılığın bir sonuç olduğu düşünüldüğünde geç-
mişte bunu ortaya çıkaran sebeplere kısaca değinmek gerekecektir.84 

Kureyş’in kendi içerisinde yaşadığı mücadele diğer kabileler tara-
fından iktidarın Kureyşlileşmesi olarak algılanmış; kabilecilik siyasetinin 
artmasına sebep olmuştur.85 Hz. Peygamber’in vefatının ardından Ku-
reyş’in hakimiyetinden çıkma teşebbüsünü irtidat yoluyla gerçekleştir-
mek isteyen diğer kabileler86, benzer arzularını Hz. Osman döneminde 
irtidat etmeksizin sırf ona muhalefet ederek tekrarlamışlardır.87 Halifenin 
atadığı valiyi şehre sokmayacak kadar ileri giden Kufeliler’in bilinçaltın-

 
81  Ergin, Kabile Asabiyetinin Rolü, 70. 
82  Yurdaydın, İslâm Tarihi Dersleri, 23. 
83  Hâricîlerin ameli imana dahil eden bir teoloji üzerinden toplumda meydana getirdikleri 

kargaşa ve huzursuzluk bir karşı tepkiyi, ameli imandan ayrı tutan bir teoloji üzerine bina 
edilen bir duruşu, yani Mürcie’yi doğurdu. Bk. Kadir Gömbeyaz, İslam Literatüründe İtikâdî 
Fırka Tasnifleri (Bursa: Doktora Tezi, Uludağ Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, 2015), 19. 

84  Adnan Demircan, Hâricilik Mezhebinin Doğuşu Bağlamında Din-Siyaset İlişkisi (İstanbul: Beyan 
Yayınları, 2015), 129. 

85  Yiğit, “Osman” 
86  Kureyş ve Sakîf kabilelerinin dışındaki kabileler genel olarak dinden dönmüşlerdir. Bk. Ta-

berî, Târihu’t-Taberî, 3/242; Ebü’l-Hasen İzzüddîn İbnü’l-Esîr, el-Kâmil fi’t-târîh, thk. Ebulfidâ 
Abdullah el-Kâzî (Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye), 2/231-233. 

87  Apak, Asabiyet, 236. 
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da, Kureyş hakimiyetini reddetme düşüncesi etkili olmuştur.88 Hz. Os-
man’ın son birkaç yıllık idaresi ve öldürülmesinden sonraki süreçte kabi-
lecilik zihniyetinin geri dönüşü çok hızlı olmuştur. Genel olarak Bedevî 
kökenli oldukları ifade edilen Hâriciler89 için de halifenin son altı yıllık 
politikalarına eleştirilerinde, Kureyş liderliğine olan olumsuz bakışları da 
etkili olmuştur.90 Bu kabilelerden bir kısmı, fetih sürecinde Kûfe91 ve Bas-
ra’ya yerleştirilmiş Kureyşli olmayan, diğer bir kısmı ise Mudarlı, Rebia 
kabilesi ve Yemenlilerden müteşekkildi.92  

Hâriciler Hz. Osman’ı kabileler arasında adaletli kararlar almamakla 
da suçlamışlardır. Onların iddiasına göre halife, bedevîlere ait olan sulak 
arazilere kendisi ve Ümeyyeoğulları adına el koymuştur.93 Horasan’daki 
fetihlerin yavaşlaması, garnizon kentlerde ekonomik olarak askerlikten 
geçinen toplulukları sıkıntıya sokmuştu.94 Serhadlerde bulunan Bedevî 
kabileler bu durumdan etkilenmiş, halifenin, savaş ganimetlerinden pay 
vermemek adına95 onları cihattan uzak tuttuğunu iddia etmişlerdir.96 

 
88  Kûfe valisi Saîd b. el-As’ın Arap topraklarının doğal hakiminin Kureyş olduğuna dair ifadele-

ri Kureyşli olmayan Kûfelilerin tepkisini çekmiş Hz. Osman’ın liderliğine olan tepki artmıştır. 
Bk. Taberî, Târihu’t-Taberî, 4/323; İbnü’l-Esîr, el-Kâmil fi’t-târîh, 3/31. 

89  Ebû Hâmid İbn Ebü’l-Hadîd, Şerhu nehcü’l-belâğa, thk. Muhammed Ebu’l-Fadl İbrahim (Necef: 
Dâru Ahyâi’l-Kütübi’l-Arabiyye, 1982), 4/132. 

90  Apak, Asabiyet, 237. 
91  Kûfelilerin Kureyş’e olan tepkileri Abdullah b. Zübeyr’in döneminde de değişmemiş atadığı 

Kureyşli valiyi halk şehre sokmamıştır. Bk. Ebü’l-Abbâs Muhammed el-Müberred, el-Kâmîl 
fi’l-lüga, thk. Abdülhamit Hendevi (Riyâd: Vîzârati’ş-Şüûni’l-İslâmiyyeti ve’l-Evkâf ve’d-
Da’veti ve’l-İrşâd, ty.), 3/89. 

92  Yusuf el-Uşş, ed-Devletü’l-Emeviyyetü (Dimeşk: Dâru’l-Fikr, 1992), 114. 
93 Sâlim b. Zekvân, es-Sîre, 60. 
94  Söylemez, Kûfe’nin Siyâsî Tarihi, 26. 
95  Hâricîliğin karakteristik özelliklerinden birisi de, onların fey, ganimet gibi meselelerde ki 

hassasiyetleridir. Hâricilerin İbâdiyye koluna mensup Ebû Hamza eş-Şârî (öl. 130/748), Mek-
ke’de verdiği hutbede Hz. Peygamber ve iki halifeyi fey ve ganimet hususundaki adaletlerin-
den dolayı övdükten sonra Hz. Osman’ı eleştirmesi dikkat çekicidir. (Bk. Ebû Osmân el-
Câhiz, el-Beyân ve’t-tebyîn, thk. Abdüsselam Muhammed Hârûn (Kâhire: Mektebetü’l-Câhîz, 
1998), 2/122-123) Hâricîliğin doğuşunu Hz. Peygamber’in hayatta olduğu döneme kadar taşı-
ma çabasının (Bk. Müberred, el-Kâmîl fi’l-lüga, 3/30) tarihi bir gerçekliği ifade etmesi meselesi-
nin ötesinde Hâricî zihniyeti tanımlaması bağlamında değer taşımaktadır. Onların bu hassa-
siyeti maddi kaygının ötesinde Arap örf ve geleneklerinin hâlihazırda desteklediği bedevi 
zihniyetin dışa vurumu gibidir. Zira aktarılan rivayetlerde onlar dünyaya düşkün tipler de-
ğildir. Bk. Dîneverî, Ahbâru’t-tıvâl, 268-270. 

96  Sâlim b. Zekvân, es-Sîre, 60. 
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Onların eleştirilerinde devletin politika değişikliğine gidişinin de etkisi 
olmuştur. Artık ele geçirilen topraklar kabilelere dağıtılmayıp devlet malı 
sayılarak merkezi yönetim (Medine) kontrolünde tutulmaya başlanmıştır. 
Merkezin atadığı valilerin Ümeyyeoğulları’nın elinde oluşu ise kabilecilik 
bakış açısına göre Kureyş’in iktidarı paylaşmaması olarak okunmuştur.97 
Sorunların büyüyerek devam etmesi ve siyasi açmazların iyice artması, 
süreçte yönetimden memnun olmayan Hâricî nüve ve Ali taraftarlarını 
bir müddetliğine Hz. Osman karşıtlığında birleştirmiş görünmektedir.98 
Bu birliktelik Sıffın Savaşı’na kadar devam etmiştir. 

Hakem olayındaki ilk çıkışları da dâhil olmak üzere, Hâricîler’in 
olaylara bakışlarındaki politik baskınlık kendini belli etmektedir. Hâricî 
bakış açısına göre dini, birlik ve beraberlik (cemaat) olarak anlamak bü-
yük bir hatadır.99 Politik çıkışlarını, “Hüküm ise ancak Allah’a aittir.”100 
ayeti ile temellendirmişlerdir.101 Onların bu karşı çıkışları aslında Kur’an 
temelli bir kaygıdan ziyade, Kureyş liderliğine verilen tepkinin102 ifadesi 
olarak da değerlendirilmiştir. 103 Hâricîlik, kendi toplumsal gerçeklikle-
rinde çok da derin olmayan,104 Kur’an’a dayalı bir hayat tarzı etrafında 
toplanmış bir grup izlenimi vermektedir.105 

Emevî-Hâşimî mücadelesindeki konumları itibariyle Hâricîler, doğal 
olarak herhangi bir soy veya kabilenin etkisi olmaksızın şartları taşıyan 

 
97  Abdülaziz ed-Dûrî, İslam İktisat Tarihine Giriş, çev. Sabri Orman (İstanbul: İnsan Yayınları, 

2014), 27-28. 
98  Ergin, Kabile asabiyetinin Rolü, 162. 
99  Sâlim b. Zekvan, es-Sîre, s.89. 
100  Yusuf, 12/40. 
101  Şehristânî, Milel ve Nihal, 109. 
102  Abdullah ibn Abbas’ın Hâricîleri ikna etmeye çalışırken sunduğu deliller karşısında onların 

içinden bazıları “ Kureyş’in sunduğu delilleri ciddiye almayın! Zira onlar Allah’ın onlar için 
“Onlar kavgacı bir kavimdir.” ve “onunla inatçı bir kavmi uyarasın diye” dediği bir topluluk-
tur.” Şeklinde cevap vermişlerdir. İmamet mücadelesinde Emevî-Hâşimî mücadelesine karşı 
Hâricî bakış açısını göstermesi açısından iginç bir örnektir. Bk. Müberred el-Kâmîl fi’l-lüga, 3/9. 

103  Ahmet Akbulut, “Hâricîlerin Siyasi Görüşlerinin İtikadileşmesi”, AÜİFD, 1989, 31. 
104  Hâricîlerin yüzeysel akıl yürütmeleri ve zorba din anlayışlarının toplumda oluşturduğu algı 

onlarla ilgili uydurulan hadislerde aşağılayıcı ifadelerden net olarak anlaşılmaktadır. Bk. Ce-
mil Hakyemez, “İtikadî Mezheplerin Görüşlerini Hadislerle Temellendirme Gayretleri”, 
GÜÇİFD,2(4,) 59-88. 

105  Ethem Rûhi Fığlalı, “Hariciliğin Doğuşu ve Fırkalara Ayrılışı”, AÜİFD, 22, 1978, 245-275. 
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her müslümanın devlet başkanı olabilmesi prensibini cesaretle savun-
muşlardır.106 Hâricîlerin lider kavramına bakışları da hiçbir zaman bütün-
cül bir itaat içermemektedir. Onlara göre günah işleyen bir lider tövbe 
etmediği takdirde kendisine itaat gerekmemektedir.107 Bu politik bakış 
açısına Hz. Osman, Hz. Ali, Muaviye ve kendi liderleri de dâhildir. Hz. 
Osman’ın katlini, günahlarına tevbe etmemekte ısrarcı olması yüzünden 
meşru bir gerekçeyle öldürülmesi olarak savunmuşlardır.108 Bu durumun 
bir örneği de, kâfir olduğunu düşündükleri Muaviye’ye karşı Hz. Hasan’ı 
desteklemeyi tercih eden Hâricîlerin, o barıştan bahsettiğinde gösterdik-
leri tavırdır. Onlar, babası gibi Hz. Hasan’ın da küfre girdiğini iddia ede-
rek onu öldürmek istemişlerdir.109  

Sonuç olarak, Hâricîler kabileci anlayışla siyasi bir otorite kabul et-
meyen, toplumsal birlik kavramının kendilerinde bir karşılık bulmadığı, 
tam tersine çözülme ve çatışma üzerine kurulu bir zihniyet olarak teza-
hür etmiştir. Toplum sadece Hâricî zihniyetle değil, temelde yine kabile-
ciliğe dayanan Hz. Ali ve Muaviye mücadelesiyle iyice gerilmiş durum-
daydı. Siyasi istikrarın bozulmaya başladığı Hz. Osman’ın son altı yıllık 
iktidarı da hesaba katıldığında, Hz. Hasan’ın Muaviye’ye hilafeti dev-
retmeyi kabul etmesi arasında geçen on yılı aşkın süre kaos ortamını iyice 
zirveye taşımıştır. Halk bu karmaşa ortamından iyice yorulmuştur. Bu 
yorgunluk da olaylara bakışı değiştirmiş ve halkın tarafların çatışmasına 
verdiği desteği azaltmıştır. Cahiliye döneminin siyasi birlikten uzak kabi-
leci hayat tarzı tekrar kendini göstermeye başlamıştır. Bu ise toplum olma 
şansını yakalamış Müslümanlar için büyük bir kazanımın kaybı anlamına 
gelmektedir. Bu noktada Hz. Peygamber’in tesis ettiği siyasi birliğin de-
ğeri öne çıkmaktadır. İlk Mürcie’nin çatışmanın bir tarafı olmamayı tercih 
ederek “cemaat” kavramını öne çıkarması, bu değerin toplumda bir kar-
şılığının oluştuğunu göstermesi açısından değerlidir.  

 
106  Ethem Ruhi Fığlalı, İbadiyyenin Doğuşu ve Görüşleri (Ankara: Ankara Üniversitesi Basımevi, 

1983), 141-142. 
107  Şehristânî, Milel ve Nihal, 110. 
108  Sâlim b. Zekvân, es-Sîre, 63-65. 
109  Dîneverî, Ahbâru’t-tıvâl, 285; Taberî, Târihu’t-Taberî, 5/159. 
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Horasan ve Mâverâünnehir Halklarının İslam Toplumunda Var Olma 
Mücadelesi Olarak Mürcie 
İslam düşüncesinde var olmuş bir mezhebin farklı bağlamlarda girdiği 
muhataplık ilişkileri, o mezhebin kendi içerisinde farklı söylemler üret-
mesine sebep olmaktadır.110 Siyaset üstü bir tavırla toplumsal birliği önce-
leyen tarafsızlar grubu olarak sahneye çıkan İlk Mürcie süreçte farklı 
söylemler üretmiştir. İlk Mürcie’nin büyük günah işleyenlerin durumunu 
ahirete erteleme/tehir etme şeklinde ürettiği söylem, sonrasında Arap 
olmayan, çoğunluğu Fârisî ve Türk Müslümanların İslam toplumuna 
dahil olma çabasında işlevsel bir rol üstlenmiş görünmektedir. Klasik 
eserlere bakıldığında, İlk Mürcie ile sonraki “nevzuhur” Mürcie’nin ay-
rımı fark edilir boyuttadır. Taberî (öl. 310/923) Mürcie’yi ilk olarak Hz. 
Ali ve Osman meselesinde tarafsız olanlar olarak tanımlamaktadır. O 
ayrıca “imanı amel olmaksızın ikrardan ibaret olarak görenler” için de 
Mürcie denildiğini eklemektedir.111 Mukaddesî, mezheplerin ortaya çıkı-
şından bahsederken bütün mezheplerin kaynağı olarak sırasıyla Şia, 
Hâricîlik, Mürcie ve Mu’tezile’yi saymaktadır. O, temel ayrılık noktaları-
nın Hz. Osman’ın öldürülmesi olduğu kanaatindedir. Ona göre ircâ bü-
yük günah işleyen kişilerin gelecekteki durumları hakkında şüphe etmek-
tir.112 Bu durumda Mürcie sonra ortaya çıkacak olan Ehl-i Rey ve Ehl-i 
Hadîs’in çatı kavramı olmaktadır.  

Nevbahtî (öl. 311/924) ise İlk Mürcie’nin tanımını Hz. Ali’nin vefa-
tından sonra, kendisinin imametini savunan küçük bir grup hariç onun 
diğer taraftarları ile Talha, Zübeyr ve Aişe taraftarlarının Muaviye’nin 
liderliğinde birleştiği tüm kesimler olarak verir. Bu ana grup daha sonra 
dörde ayrılacaktır. Bunların içerisinde Irak Mürcie’si yani Ebû Hanîfe ve 

 
110  Mehmet Kalaycı, “Şiîlik-Sünnîlik İlişkisinin Kapsamı ve Sınırlarına Dair Bazı Metodik Müla-

hazalar”, e-makâlât Mezhep Araştırmaları, 6/2 (2013): 309. 
111  Taberî, Tehzîbü’l-âsâr, 2/659. 
112  Madelung ta Mürcie’nin temel savının, Hz. Ebû Bekr ve Hz. Alî’nin hükmünün, ahirete bıra-

kılması şeklinde olduğu kanaatindedir. Bkz. Wilferd Ferdinand Madelung, “Horasan ve 
Mâverâünnehir’de İlk Mürcie ve Hanefîliğin Yayılışı”, çev. Sönmez Kutlu”, İmam Mâturîdî ve 
Mâturîdîlik (Ankara: Otto Yayınları, 2011), 87. 
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taraftarları113 ile Şukkâk veya Butriyye şeklinde adlandırdığı Süfyân es-
Sevrî, İbn Ebî Leylâ, Muhammed b. İdrîs eş-Şâfiî ve Malik b. Enes gibi 
hadis taraftarlarının bulunduğu “Haşviyye”’yi saymaktadır.114 Cehm b. 
Safvân’ın başını çektiği Cehmiyye/Horasan Mürcie’si de bu grupların 
içerisindedir. Ancak onlar “aşırıya” gitmişlerdir.115 Nevbahtî, Ebû 
Hanîfe’yi de içine katarak tüm Mürcie’nin “imametin sadece Kureyş kabi-
lesine has olduğu, kitap, sünnet ve adalet prensiplerine davet eden her 
Kureyşliye imam olarak tabi olmak gerektiği” düşüncesinde olduğunu 
söylemektedir.116 Oysa biz imamet meselesinde Mürcie’nin ortak bir 
prensibe sahip olmadığını biliyoruz. Nevbahtî’nin burada Mürcie’yle 
kastının ilk Mürcie’nin nüvesi oluşturan Şia ve Hâricîlerin dışındaki “ce-
maati” kastettiği düşünülebilir. Şia zihnindeki Mürcie tanımı, fazilet sıra-
lamasında Hz. Ali’yi, Hz. Ebu Bekr ve Ömer’in gerisinde bırakanlar şek-
linde tarif edilmektedir. Şia’nın süreçteki Mürcie algısı Ehl-i Hadîs veya 
Mu’tezile’ninkinden her zaman farklı olmuştur. Modern çalışmaları da 
dahil olmak üzere onların nezdinde Mürcie, toplum düzenini öne sürerek 
Hz. Ali ve evlatlarının haklılığını, Ümeyyeoğullarına karşı savunmayan 
korkaklar olarak görülmüştür.117 Bu tanımlama dahi yukarıda Mukad-
desî’nin savını doğrulayıcısıdır. Bu çerçevede ilk Mürciî fikirlerin siyasi 
bir tavır şeklinde okunması daha doğru olacaktır.118  

Bir Mu‘tezilî olan Ca’fer b. Harb’in (ö. 236/850-51) Kitâbü’l-usûl’ünde, 
Haşviyye (Ehl-i Hadîs) ile Mürcie’nin Osmaniyye’den neş’et ettiği ifade 
edilmektedir. Hayyât (öl. 300/913), İbn Râvendî’ye (öl. 301/913-14) reddi-
ye olarak kaleme aldığı el-İntisâr adlı eserinde ashâb ve onların fazileti ve 
velayeti konusunda Mu’tezile, Mürcie ve Ehl-i Hadîs arasında bir ayrılık 
olmadığını savunmaktadır.119 Kadı Abdülcebbâr (ö. 415/1025) da İslam 

 
113  Kummî/Nevbahtî, Fıraku’ş-Şia, 63. 
114  Kummî/Nevbahtî, Fıraku’ş-Şia, 63-64-65. 
115  Kummî/Nevbahtî, Fıraku’ş-Şia, 61. 
116  Kummî/Nevbahtî, Fıraku’ş-Şia, 72. 
117  Kummî/Nevbahtî, Fıraku’ş-Şia, 60. 
118  Kutlu, Mürcie ve Tesirleri, 59. 
119  Ebü’l-Hüseyn el-Hayyât, el-İntisâr ve'r-red 'alâ İbni'r-Râvendî ve’l-mülhid, (Beyrut: Yy. 1891), 

139. 
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toplumunda ortaya çıkan bidatleri sıralarken ilk olarak Hâricîliği ikinci 
bidat olarak Mürcie’yi saysa da bu düşüncenin çok sonraları ortaya çıktı-
ğını ifade etmektedir.120 Buradan anladığımız, Mürcie derken onun “ta-
rafsızlar”ı ve ashab arasında çıkan sorunları yargılamayarak ahirete tehir 
eden İlk Mürcie’yi kastetmediğidir. İbn Teymiyye (öl. 728/1328) ise ilk 
ayrılıklardan bahsederken Mürcie’yi saymamaktadır. Ona göre “Tekfirci 
Hâricîler” ve “Hz. Ali’nin imametini iddia eden Râfıza, cemaati bölen 
bidatçilerdir. Mürcie ve Kaderiyye ise sonradan ortaya çıkan bidatler-
dir.121  

Ehl-i Hadîs taraftarı İbn Teymiyye’nin bu sıralaması, onun Hz. Os-
man ve Hz. Ali’nin durumlarının “ertelenmesi” ve “tarafsız kalınması” 
anlamındaki ircâyı görmezlikten geldiğine ve bidat saymadığına delâlet 
etmektedir. İbn Hacer el-Askalânî (öl. 852/1449) de Mürcie’nin süreçte 
ortaya çıkan anlam farklılaşmasına değinmektedir. O, Mürcie denirken, 
farklı süreçlerde ortaya çıkan iki grubu tanımlama ihtiyacı duymaktadır. 
İlki Hz. Osman’ın öldürülmesinden sonra ortaya çıkan çıkan ihtilaflarda 
iki taraftan birini doğrulamaya yanaşmayarak “tarafsız” kalan, yani “İlk 
Mürcie”dir. İkincisi, büyük günah işleyen ve farzları terkedenlerin ce-
hennemde olacaklarına dair hükmü tehir edenlerdir. Bunlara göre iman 
ikrardan ibarettir ve kötü amelin itikatlara bir zarar vermeyeceğini ileri 
sürmüşlerdir.122 

Yukarıdaki bilgilerden yola çıktığımızda iki sonuç karşımıza çık-
maktadır. Birincisi, yukarıda da dikkat çektiğimiz gibi İlk Mürcie’nin, 
Ehl-i Hadîs ve Ehl-i Rey’in çatı kavramı oluşudur. İkincisi de amelin 
imandan bir cüz olmayışı anlamında, ilk ircânın türevi olan yeni bir 

 
120  Kâdı Abdülcabbâr, Tesbîtü delâili’n-nübüvve, 76. 
121  Ebü’l-Abbâs Takıyyüddîn İbn Teymiyye, Minhâcü’s-sünneti’n-nübüvveti, thk. Muhammed 

Sâlim Reşâd, (yy.: Câmiatü’l-Muhammed b. Suûd el-İslâmiyye, 1986), 1/308. İzmirli İsmail 
Hakkı’nın tespiti de “iyi amelin kâfire faydası olmadığı gibi, günahın da mü'mine zararı ol-
madığı” daha sonra da “ Fasık’ın kamil mümin olup cezalandırılmayacağı” anlamındaki ircâ 
anlayışının Kaderiyye ve Mu’tezile’den sonra ortaya çıktığı yönündedir. Bkz. İzmirli İsmail 
Hakkı, Yeni İlm-i Kelâm, (İstanbul: Şehzadebaşı Evkâf-ı İslamiyye Matbaası 1922-1923),1/134. 

122  Şihâbüddin İbn Hacer el-Askalânî, Hedyü’s-sârî mukaddimetü fethi’l-bârî, tahrc. Muhibbuddîn 
el-Hatîb, (Beyrut: Mektebetü’s-Selefiyye, ty.), 459. 
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ircânın temsili anlamında Mürcie’nin ortaya çıkışıdır.123 Bu Ehl-i Hadîs ve 
Ehl-i Rey’in ayrıldığı noktayı da ifade etmektedir. İlk Mürcie’nin büyük 
günah sahibini yargılamama anlayışı, Ebû Hanîfe’nin simgesel liderliğin-
de, ameli imandan ayırma şeklindeki yeniden yorumlanmış görünmekte-
dir. Bu kavramsal boyuttaki yeni ircâ anlayışı, Horasan ve Mâverâünne-
hirli Arap olmayan Müslümanlarda ciddi bir karşılık bulmuştur. 

İslam dininin Arap toplumu üzerindeki ilk esaslı değişimi, kabileci-
lik esası üzerine kurulu mahalli hayat tarzından tek devlet çatısı altında 
yaşama geçiş olmuştur. Ridde olaylarıyla tezahür eden muhalefetin başa-
rısızlığı artık siyasi anlamda geriye dönüşün olmayacağı anlamını taşı-
maktaydı. Bu köklü değişim, artık aynı merkezden yönetilmenin verdiği 
avantajla dışa açılmayı sağlamış, fetih sürecinin hızlı ilerlemesi ise birçok 
alanda değişimi tetiklemiştir. Hz. Muhammed’in vefatından yarım yüzyıl 
bile geçmeden Müslümanlar, içerisinde kadim imparatorlukları barın-
dırmış toprakların hâkimi durumuna gelmiştir. Geniş hakimiyet alanı, 
yeni değişimleri ve çatışmaları ortaya çıkarmış gözükmektedir. Aslında 
bu değişimin temelleri Hz. Ömer döneminde atılmaya başlamıştır. Onun 
döneminde İslam toplumunda demografik yapıyı değiştirecek ölçüde 
ihtidalar yaşanmaya başlamış, Basra124 ve Kûfe125 gibi şehirlerde Arap ve 
Mevâlî Müslümanlar ortak yaşam alanlarını paylaşmaya başlamışlardır. 

Yeni durumda artık Hicaz ve Şam’ın, merkez hüviyetini koruması 
mümkün olamamıştır. Ancak bunun için Horasan da tercih edilmemiştir. 
İlk dönemde Kûfe, bu ihtiyacı karşılayacak olan zorunlu bir tercih olmuş-

 
123  Mürcie’nin süreçteki olgusal değişiminin tespiti önemlidir. Nitekim İbrahim Hakkı İnal, “İbn 

Teymiyye ve Mürcie” adlı makalesinde meseleye dair tartışmalarda sadece teşekkül döne-
mindeki değil, sonraki dönemlerdeki tartışmalara bakmanın farklı bakış açıları kazandırabile-
ciğini ifade etmektedir. Bkz. İbrahim Hakkı İnal, İslam Bilimleri Araştırmaları Dergisi, Samsun 
2016, 2, 7. 

124  Ehvaz’da önceden Sâsânî ordusunun bir parçası olan askeri bir birlik atiyye verilmesi şartıyla 
h. 17 yılında ihtida ederek İslam ordusunun bir parçası olmuş, Basra’ya yerleşmiş ve Temi-
moğullarının mevlası olmayı tercih etmişlerdir. Bk. Belâzurî, Futûhu’l-buldân, 428-429; Taberî, 
Târihu’t-Taberî, 4/90. 

125  Kadisiyye savaşında bulunan dörtbin Acem askeri de atiyye verilmesi, istedikleri yere yer-
leşme ve istedikleri kabilenin mevlası olma şartıyla ihtida etmişler ve Kûfe’ye gelmişlerdir. 
Bk. Belâzurî, Futûhu’l-buldân, 318. 
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tur.126 Yeni merkez hüviyetindeki Kûfe ve Basra gibi şehirler hızla büyü-
müş ve gelişmiştir. Toplumda fark edilen ilk değişim, yeni kurulan veya 
fethedilen hareketli şehirlerde yaşamaya başlamak ve elde edilen gani-
metlerin getirdiği zenginleşme şeklinde tezahür etmiştir. 

Garnizon kentler olan Kûfe ve Basra’nın demografik yapısındaki hız-
lı değişim127, Arap Müslümanların yeni duruma uyum problemlerini 
ortaya çıkarmıştır. Arap olmayan Müslümanlar her ne kadar özgür ve 
İslam dininin gereği eşit de sayılsalar da128 Arap toplumunda bu insanlara 
azatlı köle muamelesi yapılmaya devam edildiği göze çarpmaktadır.129 
Arap Müslümanların bir kısmı, ülkelerini fethettikleri bu insanların köle 
yapılmaması ve hidayetlerine vesile olunmasını bir lütuf olarak değer-
lendirmiştir.130 Bu bakış açısının sonucu Mevâlî’nin bazı olumsuz davra-
nışlara maruz kaldığı görülmektedir. Namazda mevâliyle aynı safta 
durmama,131 mevâliden olan kişileri özellikle künyeleriyle değil isim veya 
lakaplarıyla çağırma, yolda onlarla beraber yürümeme, yaşı, fazileti ve 
ilmiyle öne çıkmış bir mevâliye ikram edilse de Arap olmadığının hisset-
tirilerek aşağılanması gibi davranışlarda bulunulmuştur.132 Kabileler 
kendi lütuflarıyla özgür olmayı başarabilmiş mevâlilerin kendileriyle eşit 
kabul edilmelerini kabul etmekte zorlanmışlardır. Onların düşüncesine 
göre, hâkimi oldukları bu ülkelerin fatihleri olarak fey'den yararlanmada 
esas hak onlarındı.133 Kabilelerin devlet kavramını içselleştirmede yavaş 
olmaları, aralarında devlet hayatına uygun görüşlerin hiçbir zaman olu-
şamamış olması, aksine kamuya ilişkin meselelere hep kabile bağları ve 
çıkarları açısından bakagelmiş olmaları gerçeğiydi. 

 
126  Dûrî, İslam İktisat Tarihine Giriş, 65. 
127  Cemil Hakyemez, “Şiî İmâmiyye Fıkhının Teşekkül Süreci ve İmamet”, HÜİFD, 2008/1, 7, 13, 

7-36. 
128  İslam dininin gelmesiyle Arap olmayan Müslümanlar da İslam’ın bir paçası olmuşlardır. Bk. 

İbn Abdürabbih, el-İktü’l-ferîd, 3/355. 
129  Zihin yapılarında Arap üstün düşünce tarzına sahip olan “Bedevî” bakış açısına göre, daha 

dün köleleri statüsünde olan Mevâlî Müslümanların Cennet’te kendileri gibi Arap kadınlarla 
evlenebilme ihtimali bile rahatsız etmekteydi. Bk. Müberred, el-Kâmîl fi’l-lüga, 3/214. 

130  İbn Abdürabbih, el-İkdü’l-ferîd, 3/360. 
131  İbn Abdürabbih, el-İkdü’l-ferîd, 3/360. 
132  İbn Abdürabbih, el-İkdü’l-ferîd, 3/361. 
133  Dûrî, İslam İktisat Tarihine Giriş, 50. 
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İslam toplumunun yeni paydaşı Mevâli iki gruptan oluşmaktaydı. 
İlki, efendileri olan Araplar tarafından özgürleştirilmiş ve eski efendileri-
nin nüfuzunda olmaya devam edenlerdir. Fakat ikinci ve yoğun olan 
grup, fetihlerin ardından toplu ihtidalarla yeni oluşan toplumda statü 
talebinde bulunan Arap olmayan özgür Müslümanlardan oluşmaktay-
dı.134 Horasan halkı İslam dinini benimsese de “Mevâlî” unsur olarak 
toplumdaki sosyal ve ekonomik statülerinden memnun değillerdi. Eski-
den itibar ve kudret sahibi olan İranlı Mevâlî, önceki durumlarına yeni-
den kavuşmak istiyordu. İlk aşamada devlet tecrübesi olan vasıflı Mevâlî 
şahısların toplumda yer edinmeye başladıkları gözlenmektedir. Emevîler 
döneminde Muaviye b. Ebî Süfyân zamanından başlayarak Horasan ve 
Mâverâünnehir’de valiler Arap da olsa en yakınında meşveret, komuta, 
haraç görevlisi135 ve kadılık136 gibi kritik görevlerde kaçınılmaz olarak 
birçok Mevâlî görev almıştır.137 Ancak Horasan ve Mâverâünnehir’deki 
büyük halk kitleleri için toplumda yer edinme konusunda aynı imkân söz 
konusu olmamıştır. 

Kısa sürede sınırları geniş ve farklı halkların yaşadığı büyük bir ül-
keye sahip olan devletin doğal olarak değişimi yakalayan politikalar 
üretmesi, vergi sistemini oluşturması ve sosyal adaleti temini zaman al-
mıştır.138 Devletin uyguladığı politikalar İslami karakterli olmakla birlik-
te, o beldelerde eskiden beri olan kurallar ve arazi sınıflandırmaları esa-
sına göre yapılmıştır.139 Fethedilen bölgelerde bazı politikalarda İslam 
öncesine ait bazı uygulamaların devam ettiği de olmuştur. Bu durum 
Arap toplum yapısının getirdiği sosyal gerçeklikle de yakından ilgili-
dir.140  

 
134  Dûrî, İslam İktisat Tarihine Giriş, 48. 
135  Necdet Hammâş, “Emevîler Döneminde Mevâlî ve Zımmîlerin İdaredeki Rolü”, Ankara 

Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, çev. İrfan Aycan, 37(1), 1997, s. 180-182. 
136  Hammâş, “Emevîler Döneminde Mevâlî ve Zımmîlerin İdaredeki Rolü”, 183. 
137  Dûrî, İslam İktisat Tarihine Giriş, 50. 
138  Örnek olarak vergi sisteminin gerçek anlamda oluşturulması Emevî erkinin sonunu bulmuş-

tur. Bk. Dûrî, İslam İktisat Tarihine Giriş, 68. 
139  Dûrî, İslam İktisat Tarihine Giriş, 36. 
140  Dûrî, İslam İktisat Tarihine Giriş, 22. 
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2/8. yüzyıla gelindiğinde Mevâlî Müslümanların sayısı artık Arapları 
geçmeye başlamıştır.141 Mevâlî’ye Ehl-i Kitab’a nazaran daha iyi davranıl-
sa da cizye ve haraç gibi Müslümanlardan alınmayan vergileri ödemek 
zorunda bırakılmışlardır.142 Vergi uygulamalarındaki adaletsizliklerin 
giderilmesi için Ömer b. Abdülaziz’in hilafeti döneminde yeniden düzen-
lemeler yapılmıştır. Halife, Müslümanların cizyeden muaf olmaları ge-
rektiğini ifade ederek, tüm beldelerde bunun uygulanmasını emretmiş-
tir.143 Emevî yönetimi başından beri, akraba ve yakın çevresinin harac 
arazisini mülk edinmelerine müsamaha göstermiştir. Ömer b. Abdülaziz 
bu uygulamayı kaldırmıştır. Ancak kendisinden sonra, kaldırılan uygu-
lamaya tekrar başlanmış ve bu durum artarak devam etmiştir.144 Ayrıca 
Horasan ve Mâverâünnehir’deki yerli asil ailelerin valileri etkilemeleri 
neticesinde, onların halka baskı ve usulsüz vergi şeklinde yansıyan uygu-
lamalarına göz yumulmuştur. Şikayetlerin artması üzerine bu konuda 
mahalli yetkililerin uyarıldığı dikkat çekmektedir.145 Ayrıca Emeviler 
döneminde valilerin görevi satın alma teamülü olduğundan valiler, vali-
lik nimeti bitmeden önce yöneticisi olduğu tebadan çeşitli şekillerde sara-
ya verdiği bedelden fazlasını almaya yönelebiliyorlardı.146 

Gün geçtikçe eskiyi aratan sosyo-ekonomik problemler, Emevi yöne-
timinin, bölge halkını, kendi taleplerini karşılamada öncelikli olarak vali-
lerin ve yerel yöneticilerin insafına terk etmesi, keyfî tayinler147, Hora-
san’da yaşayan insanları yeni arayışlara zorlamıştır. Emevî iktidarını 
yıpratan Haris b. Süreyc isyanı ve sonunu getiren Ebu Müslim Hora-
sanî’ye olan halkın teveccühünün, yaşananlarla yakından ilişkisi bulun-

 
141  Richard C. Foltz, İpek Yolu Dinleri, çev. Engin Aslan, (İstanbul: Medrese Yayınları, 2006), 129. 
142  Farhad Daftary, “Emeviler Döneminde ve Abbasilerin İlk Dönemlerinde İran, Horasan ve 

Mâverâünnehir’deki Mezhebi ve Milliyetçi Hareketler”, Kelam Araştırmaları, 4, 2 (2006), 139. 
143  Dûrî, İslam İktisat Tarihine Giriş, 41. 
144  Dûrî, İslam İktisat Tarihine Giriş, 46. 
145  Taberî, Târihu’t-Taberî, 7/121. 
146  De lacy O’Leary, İslam Düşüncesi ve Tarihteki Yeri, çev. Yaşar Kutluay ve Hüseyin Yurdaydın 

(İstanbul: Pınar Yayınları, 2003), 74. 
147  Süreçte yapılan keyfî tayinlere dair açıklama için bakınız: Recep Uslu, Hicrî I-II yüzyıllarda 

Horasan Tarihi (İstanbul: Uludağ Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, Doktora Tezi, 1997), 
75-77. 
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maktadır. Bölge, Emevî siyasi iradesinin çözüm bulmaktan aciz kaldığı 
bir istikrarsızlık dönemi yaşamıştır. İslam’ın doğu topraklarında yaşanan 
bu durum sadece Arap olmayan yerli halktan kaynaklanmamaktaydı. 
İskân politikaları gereği bölgeye göçen kuzeyli ve güneyli Arap kabileleri 
kendileriyle beraber kuzey-güney gerginliğini en azından tüm 2/8. yüzyıl 
boyunca taze tutmuşlardır.148 Araplar, kadim Kuzeyli-Güneyli mücadele-
si, Emevî-Hâşimî çekişmesi ve bu ikisine de karşı Hâricî bakış açısını 
Arap topraklarından aynı tazeliği ile Horasan’a ve Mâverâünnehir’e ta-
şımışlardır. Bu durumda yeni Müslüman olmuş, mezhebi taassup ve 
kabile asabiyetinin bir şey ifade etmediği Mevâlî için ircâ düşüncesini 
çekici hale getirmiştir.149 

İrcâ düşüncesi, Ali taraftarlığı ile bilinen ve bir dönem Horasan ve 
Mâverâünnehir’in de eyalet merkezi olan150 Kûfe’de h. 1. yüzyılın sonuna 
doğru popülerlik kazanmıştır. Kûfe merkezli bu düşünce çok uzun za-
man geçmeden Horasan ve Mâverâünnehir’deki yeni Müslüman kitlele-
rin dini anlayışı haline gelmiştir.  

Batıda Basra ve Kûfe’de yaşanan mezhebi çatışma ve Arap kabilele-
rinin çekişmeleri, kısa bir süre sonra bölgeye taşınmıştır. Artık bu konu, 
Arapların kendi aralarındaki bir sorun olmanın çok ötesine geçmiştir. Bu 
nedenle ircâ düşüncesi, yeni Müslüman olmuş, mezhebi taassup ve kabile 
asabiyetini önemsemeyen bölge halkı açısından daha fazla karşılık bul-
muştur.151 Bölge halkının ircâ düşüncesine sempatik bakışının arka pla-
nında, Ebû Hanîfe’nin imanı bir bütün olarak ele alıp, artıp eksilmesini 
reddedişi ve iman noktasında herkesi eşit görüşü, sosyolojik bir okumay-
la “iman” sahibi kişiyi İslam toplumunun birinci sınıf bir üyesi konumu-
na taşıması önemli bir rol oynamıştır.152 Ameli imana dahil etmeyen ircâ 

 
148  Mehmet Dalkılıç, Horasanda İktidar Mücadeleleri (Kayseri: Erciyes Üniversitesi, Sosyal Bilimler 

Enstitüsü, Doktora Tezi, 2009), 8. 
149  Ergin, Kabile asabiyetinin Rolü, 168-169. 
150  Casim Avcı, "Kûfe", TDV İslâm Ansiklopedisi, Erişim: (13.04.2021), 

https://islamansiklopedisi.org.tr/kufe  
151  Ergin, Kabile Asabiyetinin Rolü, 168-169. 
152  Bk. W. Montgomery Watt, İslâm Düşüncesinin Teşekkül Devri, çev. Ethem Ruhi Fığlalı (Ankara: 

Sarkaç Yayınları, 2010), 186. 
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düşüncesinin, ikinci sınıf muamele gören yeni ihtida etmiş halktaki pratik 
karşılığı düşünüldüğünde bu durum daha anlaşılır olacaktır.153  

Eşit vatandaşlık talebinin Horasan ve Mâverâünnehir halklarında 
ircâ söylemiyle yakından ilişkisini göstermesi açısından Semerkant’ta 
yaşananlar güzel bir örnek teşkil etmektedir. Bölgede vergi sisteminin bir 
türlü kurulamaması ciddi bir sorun oluşturmaktaydı. Ömer b. Abdülaziz 
(öl. 101/720), bu sorunu çözmek için Sabit b. Kutnâ (öl. 110/728) ve Ebû 
Saydâ gibi kişileri görevlendirmişti. Bu şahısların özel gayretleriyle ihtida 
eden Semerkant halkının sorunları kısa süreliğine çözülmüştür. Ancak 
halifenin vefatının ardından durum eski haline dönmüştür. Emevî yöne-
timi, ihtida eden halka gayrimüslim muamelesi yapmaya devam etmiştir. 
Bu durumun Sâbit b. Kutnâ adlı şahsın şiirlerine yansıdığı görülmektedir. 
O, kasidesinde Müslüman olduğunu ikrar eden kimsenin İslamlığının 
tartışılmaması gerektiğini savunmaktaydı. Onun kasidesindeki ifadelerde 
Horasan ve Mâverâünnehir’de yeni müslüman halkların yaşadığı sosyo-
politik problemler hissedilir durumdadır. Mürcie’nin Horasan ve 
Mâverâünnehir’de tutunması ve yayılmasının en temel sosyo-politik 
sebebi, iman ettiğini ikrar eden herkesin vatandaşlık temelinde eşit oldu-
ğu düşüncesidir. Bu iddia da Sâbit b. Kutnâ’da “Allah’ın birliğine iman 
ettiği sürece, bir kimseyi müşrik yapacak hiçbir günah yoktur. Mecbur 
kalmadıkça ve kanımız akıtılmadıkça, bir Müslümanın kanını asla akıt-
mayız”154 ifadelerinde net bir şekilde yerini almaktadır. 

Sonuç 
Aynı ırka ait kabileler topluluğu olarak Araplar, uzun süre kadim gele-
neğin şekillendirdiği kurallardan başka bağlayıcı bir unsur olmadan ya-
şamışlardır. Ancak bu kabileler topluluğu, Hz. Peygamber’in çeyrek yüz-
yıllık rehberliğiyle, din kardeşliği temelinde birbirine bağlı bireylerden 
oluşan bir cemaat/toplum olma tecrübesini yaşamışlardır. Hz. Peygam-
ber’in vefatının ardından, ilk iki halifenin dirayetli yönetimleri karşılaşı-

 
153  Madelung, “Horasan ve Mâverâünnehir’de İlk Mürcie ve Hanefiliğin Yayılışı”, 88. 
154  Alî b. el-Hüseyn Ebü’l-Ferec el-İsfahânî, Kitâbü’l-Eğânî, thk. el-Üztâz Şeyh Ahmed e’ş- Şankîtî 

(Mısır: Matbaatü’t-Tekaddüm, ty.), 13/50. 
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lan sorunları çözmeyi başarmıştır. Artık Müslüman Araplar merkezi bir 
siyasi otoritenin hükmü altında yaşamayı kabullenmek durumundaydı-
lar. Süreçte fetihlerle hızlı bir şekilde büyüyen devlet, savaş ekonomisinin 
getirdiği imkanlarla zenginleşmiştir. Üçüncü halife Hz. Osman’ın dönemi 
farklı milletlerin egemenlik altına alındığı, geniş toprakların yönetiminin 
problem teşkil ettiği bir dönem olmuştur. Fetihlerin de yavaşlaması ga-
nimetlerin azalmasına, bu da serhadlerde bulunan Arap kabilelerin şika-
yetlerine sebep olmuştur. Bütün bu sorunların giderek artması toplumda 
ciddi rahatsızlıklara yol açmış, halifenin katli ise durumu içinden çıkıla-
maz bir hale sokmuştur. Toplum, ilk bakışta Hâricîler, Hz. Ali ve Muavi-
ye taraftarları olarak üçe bölünmüş görünmekteydi. Ancak bu gruplar-
dan hiçbirisinin kendilerini tam olarak temsil etmediğini düşünen ciddi 
kesimin varlığı da mevcuttu. Bunlar siyasi bölünmüşlükte karmaşanın bir 
tarafı olmamayı tercih etmişlerdir. Bu grubun belli bir ismi yoktu. Onlar 
tarafların durumunu Allah’a havale eden “Mürcie”, tartışmaya dahil 
olmayarak çekilen “Mu‘tezile”, fitne zamanı evininin köşesine çekilen 
“Hılsiyye” veya “Huleysiyye” gibi farklı isimlerle anılmışlardır. Bu isim-
ler içerisinde Mürcie, daha sonra, Hz. Osman, Ali ve genel olarak büyük 
günah konusunda bir fikir öne sürmeyenlerin ortak bir ismi haline gel-
miştir. Bu ismi, daha sonra teşekkül edecek olan Mürcie’nin nüvesini 
oluşturması bakımından “İlk Mürcie” şeklinde ifade etmek doğru olacak-
tır.  

Büyük günah meselesinde hükmü ahirete erteleme şeklinde ortaya 
çıkan ilk itikâdi temayül olarak ircâ, Müslümanların büyük bir kısmının 
karşılaştıkları somut bir probleme verebildikleri ilk cevaptı. Bu ilk cevap 
topluma bakan yönüyle “cemaat” kavramının onlarda ifade ettiği anla-
mın önemini de gözler önüne sermektedir. Cemaatin toplumun çoğu 
tarafından önemsenmesi, belki de Hz. Muhammed’in mesajı ile toplum-
sal birlik ve barışı yakalayan Arap toplumunun zihnindeki kadim kabile 
mücadelelerine dayanan kargaşaya dönmek istememelerinin bir ifade-
siydi. İlk ircâ, siyaset üstü bir çabayla toplumsal çözülmenin önüne geç-
mek için büyük günah işleyenlerin durumunu ahirete erteleme/tehir etme 
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fikrini barındırmaktaydı. Bu aşamada İlk Mürcie ile Ehl-i Hadîs aynı gru-
bu ifade etmektedir.  

Mürcie’nin doğru anlaşılmasında “olgusal değişim” önemlidir. Hz. 
Ömer dönemindeki fetihler sadece o toprakların sahibi olmayı değil, o 
topraklarda kök salmış kültürlerin düşünce kalıplarını da İslam düşünce-
sinde bir şekilde içselleştirme ve dönüştürmeyi gerektirmiştir. İman ve 
ameli kültürel bir birikimin sonucu olarak aynı gören Arap aklı, Hz. Pey-
gamber’in birleştirici mesajının üzerinden henüz yüzyıl geçmeden karşı-
laşılan muhtelif problemlere artık aynı etkide cevaplar verememiştir. Bu 
problemlerden biri de, Arap Müslümanların kabileci bilinçaltı ile Arap 
olmayan Müslümanları kendileri ile eşit görmemeleriydi. Bu sorunun 
aşılmasında, İlk Mürcie’nin büyük günah probleminin ortaya çıkardığı 
kaosa karşı toplumsal birliği önceleme tavrı önemli bir rol üstlenmiştir. 
Büyük günah işleyen kişinin tekfir edilmemesi sonucunu ortaya çıkartan 
bu tavır, Arap olmayan Müslümanların İslam toplumunda ayakta kala-
bilme mücadelelerinde ameli imandan ayıran bakış açısına kapı aralamış 
görünmektedir.  

İrcâ görüşünün Horasan ve Mâverâünnehir’in yönetildiği ve mevâli 
nüfusun ağırlıklı olduğu Kûfe’de revaç bulması tesadüf değildir. Bu tür 
yeni Mürcie’nin hak arayışları yönetim tarafından tehdit olarak algılan-
mıştır. İlk Mürcie yeni bir kazanım olan toplum değerini korumaya çalı-
şırken, mevâlî de İslam toplumunda eşit haklarla var olabilmenin müca-
delesini vermiştir. “Nevzuhur” olan bu durum gelenekçi bir grup tara-
fından kabul görmemiştir. Çünkü bir kısım Arap’ın zihninde din, yirmi 
üç yılda Arap bir peygamberin Arap kültürü temelinde ilmek ilmek inşa 
ettiği bir bütünden ibarettir. Ehl-i Hadîs’in iman tanımının en küçük bir 
ameli dahi iman tanımına dahil etmesi bunun açık bir göstergesi olarak 
kabul edilebilir. Bu bakış açısına göre iman ve ameli ayrı tanımlamak 
dine/sünnete sonradan eklemlenen bir bidat olacaktır.  
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Sanatla Direniş (The Shape of a Pocket) 
John Berger, çev. Aslı Biçen, 

(İstanbul :Metis Yayınları, 2017) 

 

õõõ 
Yazar John Berger (1926-2017), farklı alanlarda çalışmalar ortaya ko-

yan bir yazar, eleştirmen veya sanatçı olarak tanımlanabilir. Burada ele 
aldığımız kitabında yer alan yirmi dört yazısında sanat eserleri (resim, 
heykel, fotoğraf, belgesel film) eleştirmeni olarak karşımıza çıkmaktadır. 
Kitabı oluşturan yazılar 1995-2000 yılları arasında farklı gazete ve dergi-
lerde yayınlanmıştır.  Bu bağlamda kitap, daha ziyade sanat tarihi alanına 
ilgi duyanlar için faydalı olabilir. Fakat şöyle bir durumda var ki, ele alı-
nan resim, heykel, fotoğraf, belgesel film ile ilgili değerlendirmelerinin en 
önemli özelliği, marjinal diyebileceğimiz bir derecede sübjektif nitelik 
taşımasıdır. Çünkü değerlendirilen şeyler gerçek varlıklar değildir. Bu 
noktada eleştirmen ne kadar alanın uzmanı olursa olsun alanın sınırlarını 
aşamaz. Ayrıca Berger’in değerlendirmelerini bir yere taşımamız konu-
sunda da sorunlar ortaya çıkmaktadır. Söyle ki, bir eleştirmen ve ele aldı-
ğı eser arasında bir ilişki kurma, bir içselleştirme durumu söz konusudur. 
Dolayısıyla eserlerin bir görünen bir de görünmeyen kısmı var asıl olan 
bunların insanlarla olan ilişkisi ve onlara sunduklarını yakalamaktır. Yani 
perdeleri kaldırmak ve gerçeği görme çabası temelde yer alıyor. Bunun 
farklı bir şekilde olağanın dışında yapılmaya çalışılması, özgün olma 
uğruna bazı eserlerin yorumunda eserlerin varoluş sebebinin ötesine 
gitme çabası gibi bir durum kendini göstermektedir. Berger, adeta insanı, 
insan, hayvan ve doğa denkleminde ele almakta konuya bakarken veya 
bakmamızı isterken kendimizin dışında varlığı oluşturan diğer unsurları 
da göz ardı etmememiz gerektiğini hatırlatmaktadır. 

Eserde yer alan yazılarında düşüncelerinin temellerini kısaca bu şe-
kilde değerlendirebileceğimiz Berger’e göre; “Resim hakkındaki modern 
yanılsama (ki postmodernizm bunu düzeltmek için hiçbir şey yapmadı), 
ressamın bir yaratıcı olduğudur. Aslında ressam bir alıcıdır. Yaratma gibi 
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görünen şey, aldığına biçim verme fiilidir” (s. 20). Bu anlamda etki altın-
da etki oluşturma söz konusudur. Yani yaratma alıcı olduktan sonra or-
taya çıkmaktadır. Bu minvalde ortaya çıkan şey her gün dünyaya ilişkin 
bedensiz ve sahte bir imgeler ağı tarafından yeniden onaylanan bir yal-
nızlık durumudur. İçinde yaşadığımız dönemde büyük oranda olduğu 
gibi eğer kâr peşinde koşmak insanlığın kurtuluşunun tek yolu olarak 
görülürse, gelir mutlak öncelik olup çıkar ve dolayısıyla var olanın itibar 
görmemesi, görmezden gelinmesi ve baskı altında tutulması gerekir. 
Bundan dolayı buna bir karşı oluş olarak bugün, var olanı resmetmeye 
çalışmak umudu teşvik eden bir direniş eylemidir (s. 24-5). Bu direniş ve 
özgürleşme denilen husus kendini oldukça farklı şekillerde gösterebilir. 
Yazar resimlerde mekânın nereden başladığını açıklayan bazı örnekleri 
zikrederek bunda belirttiğimiz gibi bizi özgürleştiren bir yön olduğuna 
dikkat çekmektedir. Adeta bakmanın ve görmenin farklılığından hareket-
le konuya yönelinmesinin gerekliliğini ifade etmeye çalışmaktadır.  

Kitapta değerlendirilen isimlerden biri ünlü Fransız ressam Edgar 
Degas’dır. Berger’e göre Edgar Degas’ın çizdiği resimlerdeki bedenlerin 
kusurlu, çirkin, hayvansı, çarpık çurpuk olduğundan şikâyet edenler 
hatta resmini yaptığı kişilerden nefret ettiğini iddia edenler çıkmıştır. Bu 
değerlendirmenin sebebi, resim ya da edebiyat tarafından geleneksel 
olarak aktarılan fiziksel güzellik kanunlarını hiçe saymasıydı. Degas, 
kendi hayranlığından yola çıkarak çizimini yaptığı hatırladığı ya da bak-
tığı bedenin her profilinin şaşırtmasının imkânsız olmasını istemiştir. 
Çünkü bedenin eşsizliği ancak bu şekilde elle tutulur bir hal alabilirdi (s. 
54). Bu bir anlamda olağana yani normal olana sanatla karşı gelmek de-
mektir. Günümüzde bunun bir anlamı vardır fakat bundan yüzyıl önce-
sinde bunun niteliği tartışılır bir konumdaydı. Bu yönüyle Degas’ın eser-
leri zamanını aşan bir özelliği kendisinde bulundurması açısından önem-
lidir. 

Kitabı önemli kılan yönü olağan dışında yorumlama çabası yani 
farklı yorumlarla resim, heykel veya fotoğraflardaki olguların değerlen-
dirilmesidir. Aralarındaki yüz yıllık zaman farkına rağmen Michelange-
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lo’nun Davut heykeli ile Donatello’nun Davut heykelinin odak noktasın-
da cinsel organlarının bulunduğunu belirtmesi buna örnek olarak gösteri-
lebilir (s. 74-5). Tartışmaya açık olan bu konuda belki ifade ettiği yorum 
onun içtenliğinin bir dışa vurumu veya belki de gerçekten estetik ölçütü-
nün onu böyle bir betimlemeye götürmüş olmasıdır. 

Yazarın kitapta yer alan tek film değerlendirmesi Michelangelo An-
tonioni 1943-47 arasında yaptığı ilk belgesel filmi hakkındadır. Bu belge-
selde dokuz dakikalık Gentel del Po’nun (Po Halkı) durumu gözler önü-
ne serilir (s. 99). Berger’e göre yönetmen Antonioni’nin filmleri “görünü-
rü sorgular, ta ki görmeye yetecek ışık kalmayana kadar. Gerçek bir res-
sam gibi imgeye elleriyle dokunamaz; onu başka şekillerde rahatsız et-
mesi gerekir. Işıkla, hareketle, beklemeyle, bir tür sistematik kandırma-
cayla. Filmlerine gözlerimizi kısıp dikkatle bakmamızı ister, akan Po’ya 
bakar gibi, Monet’nin nilüfer havuzunun derinliklerine baktığı gibi, siste 
yürürken karşımıza baktığımız gibi” (s. 103). Berger’in belgesel değerlen-
dirmesinin en ilginç yönü hareketli olan bir yapıtı donuk olan resimlerle 
karşılaştırmalar yaparak anlatımını ortaya koymasıdır.  

Yazarın ele aldığı bir sanatçıda Raymond G. Mason’dır (1922-2010). 
Mason’ı ele almasının sebebi Proletaryaya değinme isteğinden kaynak-
lanmış gibidir. Çünkü yazıda genel olarak proletaryanın sanata karşı olan 
tavrı yoğunluklu olarak değerlendirilmiştir. Berger’e göre Mason’ın eser-
leri asla moda olmamıştır ve olmayacaktır. Mason’ın sanatı yirminci yüz-
yılın sanayi proletaryasının özellikle çocukken gözlemlediği erkek ve 
kadınların hayatlarını konu edinmiştir (s.110). Sanayi proletaryası estetik 
ilke olmaksızın yaşamıştır. Erdemin ya da başka bir niteliğin görüntüden 
çıkarılabileceği fikrine bir an olsun inanmamış, bu fikre göre hareket et-
memişlerdir. İyinin iyi göründüğüne inanmazlardı. Çoğunlukla çileci ya 
da püriten değillerdi; iştahı ve bolluğu hayatın doğal bir parçası kabul 
ederlerdi ama güzelliği değil (s. 111). Güzelliği bir hile, kozmetik bir ya-
lan gibi görürlerdi. Bu kayıtsızlığı biraz olsun ifade eden terimlerden biri, 
iltifat olarak birine ham elmas denmesidir: yani kömür parçası gibi görü-
nen cevher. Bu kendi kendilerine keşfettikleri güzellik, direniş ve daya-
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nışmayla yakından ilintili, görünmez bir şeydi. Bu yüzden de proletarya-
nın her bütünlüklü temsilinde güzelliğe karşı duyulan şüphe hesaba ka-
tılmalıdır: bu yapılmazsa, proletarya başka birilerinin estetik ya da siyasi 
oyunundaki bir piyondan ibaret kalır (s. 112). Fakat bu açıklamaları ya-
pan Berger’in şu sorunun cevabını vermesi gerekirdi: Bunlar nasıl prole-
tarya renkleri oluyor? Bunun açıklamasını kitapta göremiyoruz. Fakat şu 
önemli değerlendirmesini de belirtmemiz gerekir: “Mason’ın başyapıtları, 
çoğu mensubu daimi işsizliğe mahkûm edilerek yavaş yavaş ortadan 
kalkan bir sınıf için yüzyılın son çeyreğinde yapılmış eserlerdir. Günü-
müzde neredeyse varlığını kaybetmiş bir sınıf ama dünyaya kendi sözü-
nü bırakmış: dayanışma. Bu onun verili kabul ettiği ve çalışmasına baş-
langıç aldığı bir şeydi” (s. 113). Mason’ın temele aldığı bu ilkenin kay-
bolmaya başlaması Berger için üzüntü verici bir durumdur. Fakat Mark-
sist veya devrimci anlayışın yandaşı olsa da Berger, günümüzde sol dü-
şünce içinde olanlarla ilgili olarak olumlu düşüncelere sahip değildir. Bu 
yüzden Che Guevera’nın sadece suretinin tişört satmaya yaradığını onun 
dışında geriye bir şey bırakılmadığını belirtmiştir (s. 177). Veya Zapatista-
lardan bahsederken dediği gibi: Markos (muhtemelen Zapatista Ulusal 
Kurtuluş Ordusu'nun sözcüsü Subcomandante Insurgente Marcos), ayak-
lanmaya katılan bir gencin sözlerini şöyle aktarmıştır: “Bizim işimiz 
umut. Bizim tükenmiş ve iflas etmiş bedenlerimizden yenidünya yük-
selmeli. Biz görecek miyiz? O kadar önemli değil. Biz her şeyimizi ortaya 
koyduk bunun için: hayatlarımızı, bedenlerimizi, ruhlarımızı. Aşk ve acı: 
hem kafiyeli hem de yan yana yürüyen iki kelime. İçi boş solcu belagati” 
(s. 176-7). Sanki mücadeleden yorulmuş veya başarısız olduğunu kabul-
lenmiş veya bu şekilde değil başka bir şekilde bunun olması gerekir der 
gibi bir ruh hali yazılarına sinmiş gibidir. 

Berger, eski dönemlerde yapılan bazı resimlerle günümüzdeki kuru-
lu düzenler arasında ilginç paralellikler kurmuştur. Resim tarihinde insan 
bazen tuhaf kehanetlerde bulunabilir. Niyet kehanette bulunmak değil-
dir, fakat gelecekte resimde anlatılmak istenen olayları çağrıştıran du-
rumlarla karşılaşılabilir. Örneğin yazara göre, Pieter Brueghel’in 1560 
tarihli Ölümün Zaferi tablosunda, Nazi toplama kamplarının korkunç 
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kehaneti vardır. Ayrıca Hieronymus Bosch’un(1450-1516) Milenyum Trip-
tiği’ndeki Cehennem tasviri küreselleşme ve yeni ekonomik düzenle 
dünyaya dayatılan zihinsel iklimin tuhaf bir kehanetine dönüşmüş gibi-
dir (s. 143). Bu resimlerin tam olarak çağdaş dönemdeki olayları betimle-
diği söylenemez. Yani sanatçının bu eseri ortaya koyarken temel aldığı 
çok daha farklı bir etken söz konusudur. Fakat bugünden beş yüz yıl 
öncesinde yapılan bir resmin anlatmak istediği şeyi kendi dönemsel şart-
larına bağlı olarak ortaya koymak oldukça zordur. Diğer yazılarda da 
fotoğraf, fotoğrafı çeken ve fotoğrafın çekilme anı, resim, ressam ve res-
min yapıldığı yer veya zaman, heykel, heykeltıraş ve heykelin yapılma 
amacı ve zamanı bunların birleştirilerek sunulmaya çalışılması söz konu-
sudur. Bunların bir bütün olarak verilmesi olayın anlaşılması açısından 
önemlidir. Adeta resmin ve ressamın veya daha genel ifadesiyle sanatın 
ve sanatçının anlatılmayan hikâyesini bizlere sunmaya çalışır. Farklı siya-
si problem ve sanatçıya dair düşüncelerini olağanın dışında bir bakışla 
bizlere vermeye çalışmaktadır. Fakat burada belirttiğimiz gibi şöyle bir 
sorun bulunmaktadır: Gerçekten sanatçıların ifade ettikleri bu mu?  Yani 
yapıldığı dönemde o eseri ortaya koyan kişilerin düşünceleri bunlar mıy-
dı yoksa biz o eseri içinde yaşadığımız döneme göre yeniden mi anlam-
landırıyoruz? Eserin oluşturulduğu dönem bir yönüyle ele alınıyor fakat 
bütünüyle değil. En sonunda yine de bir şeyler eksik kalıyor. Örneğin 
yazara göre: “Eskiden görüntüler elle tutulur bedenlere ait olduklarından 
bunlara fiziksel görüntü denilirdi. Şimdi her şey uçucu. Teknolojik yeni-
likler görüneni var olandan ayırmayı kolaylaştırdı. Bedenler  ve zorunlu-
luk yok çünkü zorunluluk var olana özgü bir durumdur. Geçekliği gerçek 
yapan şeydir. Resim her şeyden önce, bizi çevreleyen ve sürekli olarak 
belirip kaybolan görünürün olumlanmasıdır. Resim, diğer bütün sanat-
lardan daha dolaysız bir biçimde var olanın, insanlığın içine fırlatıldığı 
fiziksel dünyanın olumlanmasıdır”. Berger’in bir ressam olarak böyle 
değerlendirme yapması normaldir. Fakat bu konu hakkında bir şairin, bir 
edebiyatçının veya bir müzisyenin yazacağı şeyler daha farklı olacaktır. 
Onlara göre bu olumlama kelimelerle, notalarla, şekille, biçimle olacaktır. 
Sanat sadece görselliğe sahip sanatlardan ibaret değildir.  
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Berger’in yazılarının herhangi bir sayfasında hem günlük hayat tar-
zıyla ilgili ifadeler hem bir tablo hakkında açıklamalar hem modern dün-
ya ve kapitalizmin bir eleştirisini okuyabiliyorsunuz. Yazar, bir resmin 
yorumundan bahsederken birden yazıyı yazarken etrafında olan kişiler-
den, gün içinde yaptığı işlerden bahsediyor. Düşünsel kırılmalar ortaya 
çıkıyor ve yazının anlamsal bütünlüğü bozuluyor. Kendinize şunu sor-
duğunuzda: Yazar ne demek istiyor? Bu soruya tam bir cevap veremiyor-
sunuz. Burada konunun anlaşılmaması farklı bir kültür havzasından 
gelmek veya farklı ideolojik kabullerle alakalı değildir. Bu durum daha 
ziyade Berger’in kendince veya gönlünce yazmasından kaynaklanıyor. 
Adeta yazar, yeni edebi bir tür oluşturmaya çalışmış gibidir. Bu noktada 
pek de başarılı olduğunu söylemek mümkün değildir. Kitap bir edebiyat 
eseri mi yoksa resim yorumu mu yoksa eleştiri mi insan ayırt edemiyor. 
Bu, ele alınan konuda ve bunların ifadelendirilmesinde ve sunumunda 
kendini gösteriyor. Bu noktada Berger’in yazınsal bir üstünlüğünden 
bahsetmek zor. Kendine has fakat özelliksiz, kuru ve kısmi bir sıradanlık 
var. Değerlendirmelerinin bazılarında adeta detaylarda kaybolması söz 
konusudur. 

Şöyle bir durum da var ki, yazarın eleştirel düşüncesi, öncekilerin bir 
tekrarı değil, eleştirel teori ve toplumsal öznelliğin epistemolojik bakış 
açısının bir ifadesidir. Bir nevi tarihin korkunç olaylarının, mevcut kapita-
list uygarlığın ve özneleri olumsuz bir şekilde kuran gerçeklik içinde, 
geçmişin olanakları ve potansiyellerinin bakış açısı gibidir. Sanat içinde 
doğduğu ampirik gerçekliklerin olumsuzlanması yoluyla eleştirel düşün-
ceyi harekete geçirir. Özgürlüğe giden yolda araçların mutlaklaştırılması 
amaçların unutulmasına ve tersine dönmesine yol açar. Eleştirel düşünce 
bu noktada insanlara baskılardan kurtulma imkânı sunar. Belki de sanat 
silahı kendi kafasına doğrultan, toplumsal bir düzene karşı geliştirilen 
sessiz bir direniş halini alır. Berger için sanat; direniş, eleştiri ve devrim 
mevzii haline getirilir.  

Berger kimi zaman sanatçı portreleri çizer bizlere. Fakat sanatçıların 
değerlendirilmesi kronolojik bir şekilde değil, karışık bir şekilde ele alın-
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mıştır. Ayrıca sıradan okuyucuların bilmediği Feyyum porteleri gibi (s. 
45-53) bazı tarihsel bilgilere de yer vermektedir. Belirttiklerimizin dışında 
Rembrandt, F. Kahlo ve C. Brancusi gibi sanatçıların etkilerine de değin-
miştir.  

Kitapta yer alan tablolar beyaz kâğıda renkli baskısı yapılmadığın-
dan yazarın renklerle ilgili yaptığı açıklamalar tam olarak anlaşılmıyor. 
Yazarın resim ve ressamlarla ilgili yorumlarının bir kesinliği yok fakat 
ifadelendirme sanki bu yorumlar kesinmiş gibi ortaya konulmuştur. Ki-
şinin bu konuda otorite olarak kabul edilmesi söz konusu olsa da en ni-
hayetinde yorumlanan obje farklı şekillerde ele alınmaya müsait bir nite-
liği kendisinde bulundurduğundan son sözü söylüyormuş gibi konuyu 
ele almamak gerekir.  

Son olarak kitabın orijinal adı The Shape of a Pocket fakat Sanatla Dire-
niş olarak Türkçe çevrilmiş. Kanaatimizce kitabın orijinal adına sadık 
kalınarak çevrilseydi daha doğru olurdu. 
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Tasdik Mantığı: Önermeler ve Mantıkî (Dedüktif) Kıyaslar  
Geleneksel Mantığa Giriş –II 

Doç. Dr. Aytekin Özel,  

(Bursa: Emin Yayınları, 2020) 

 

õõõ 
Mantık akıl yürütmeyi denetleyen bir bilim olarak diğer bilimlere 

ilişkin gerçekleştirilecek tüm araştırmalardan önce gelmek zorundadır. 
Bu sebeple bizatihi mantık öğretimi ve mantığın doğasına ilişkin yapıla-
cak çalışmalar da diğer akademik çalışmaları öncelemek zorundadır. Bu 
sonuca paralel olarak antik dönemden modern döneme diğer disiplinler-
den ayrı olarak salt mantık çalışmalarının ortaya koyulma çabasını göz-
lemlemekteyiz. Bu tarihsel arka planın bir uzantısı olarak Türkiye’de de 
yapılan pek çok çalışmanın yanında Aytekin Özel’in tamamlanacak olan 
üç ciltlik Geleneksel Mantığa Giriş serisi literatürdeki boşlukları doldur-
manın yanı sıra kendisinde bulundurduğu argümantatif metot ve sadelik 
sebebiyle gelecekte meydana getirilecek mantık çalışmalarının nasıl bir 
minval üzere gitmesi gerektiği hakkında fikir vermektedir. 

 Üç cilt olarak tamamlanacak serinin ilk kitabı Tasavvurlar Mantığı 
ve Kavramlar Mantığı – Geleneksel Mantığa Giriş I1 adıyla yayınlandı. 
Geleneksel tasnife bağlı kalarak Özel, ilk kitapta “tasavvurât” olarak ad-
landırılan kısmı ele almış daha sonrasında “tasdîkât” bölümünü de iki 
ciltte ele almayı planlamıştır. 

Bu iki cildin ilki olan, Tasdik Mantığı: Önermeler ve Mantıkî (De-
düktif) Kıyaslar Geleneksel Mantığa Giriş –II- ise “önermeler ve hüküm-
leri (kazayâ ve ahkâmuhâ)” bölümüne ilişkin olarak formel kıyasları iş-
lemektedir. Sonuncu ciltte ise formel kıyastan ayrı olarak maddî kıyaslar 
ele alınarak geleneksel mantığın konuları üç ciltte toplanmaktadır. 

 
1  Kitabın değerlendirme yazısı için bkz. Tasavvurlar Mantığı ve Kavramlar Mantığı – Gelenek-

sel Mantığa Giriş I, Ömer Yıldız, Mantık Araştırmaları Dergisi 
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Kitap temel olarak iki bölüme ayrılmıştır. İlk bölüme, kıyasları oluş-
turan önermelerin nasıl birbiriyle ilişkiye girdiğini göstermek üzere  “İki 
Önerme Arasındaki Mantıksal İlişkiler” adı verilmiştir. 

Kitabın ikinci bölümüne ise, önermeler arası ilişkilerin incelenmesi-
nin ardından mantıkî (dedüktif) kıyaslar adı verilmiştir.  

Özel, 3 cilt olarak te’lif edeceği serinin 2. cildi olan bu kitapta mad-
deler halinde vereceğimiz  şu hususlara dikkat etmeye çalışmıştır: 

Geleneksel mantıkta önermeler ve hükümleri (kazayâ ve ahkâmuhâ) 
olarak incelenen iki önerme arasındaki mantıksal ilişkiler konusunu çağ-
daş dönem mantığından hareketle logical implication (mantıksal gerek-
tirme/içerme)2 ve equivalance3 (eşdeğerlik) kavramları bakımından ince-
lendi. 

Geleneksel dönemlerde kıyasın belli bir yazım biçimi vardı. Modern 
dönemlerde ise akıl yürütmeler, ispatlar, denetlemeler açık ve sıralı bir 
dizge halinde verilmeye çalışılırken daha sade ve kurallı olma yönelimi 
göstermiştir. Özel de bu formata sadık kalmaya çalışmıştır. Bunun yanı 
sıra ortaçağ batı mantıkçılarınca barbara, celarent gibi formlar ve onlar 
arasındaki ilişkilerde sunulmuş olan kıyas sistemi Özel tarafından söz 
konusu arapça metinlerde kullanılagelmiş harflerden hareketle yeniden 
ifade edilmeye çalışılmıştır. 

Önerme sözcüğü “proposition” kavramının karşılığı iken bizim me-
tinlerde bunun karşılığı “kazıyye”dir. Özel, lafzın müfred ve bileşik ay-
rımına ve bileşiklerin de kendi içerisinde tam eksik ayrımına bağlı kala-
rak “kazıyye”nin karşılığı olarak “tamcümle” terimini önermiş ancak 
genel kullanıma sadık kalmak için “önerme” terimini kullanmayı tercih 
etmiştir. 

Son olarak, yazılan bu mütevazı tanıtım yazısının amacı, Özel’in ka-
leme aldığı serinin ve özellikle de bu kitabın mantık literatüründe bulu-

 
2  Mantık Terimleri Sözlüğü, Teo Grünberg-Adnan Onart, Ankara Üniversitesi Basımevi, Anka-

ra, 1976, s. 71, 116 
3  a.g.e, s. 168 
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nan eksikleri gidermesi ve yapılacak bir mantık çalışmasının ne gibi nite-
likleri kendinde bulundurması gerektiğini göstermesi bakımından son 
derece önemli olduğunu vurgulamaktır. Zira eser, bir mantık çalışmasın-
da bulunması gereken sade, zarif ve argümantatif dili en son imkanlarına 
kadar kullanmayı bir hedef olarak belirlemiş gözükmektedir. 
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Erratum/Düzeltme Yazısı 

“Yaygın Din Eğitimi Kapsamında Kadınların Eğitimi” 
(OMÜİFD, Sayı 32, Haziran 2012) 

 
Dr. Öğr. Üyesi, Ayşegül GÜN 

 
 

Dergimizin 2012 yılı Haziran sayısında yayınlanan “Yaygın Din Eğitimi 
Kapsamında Kadınların Eğitimi” başlıklı makalenin doktora tezinden 
üretildiği belirtilmemiştir. İgili makalede eklenmeyen etik beyanı dü-
zeltmesi aşağıda sunulmuştur: 
 
“Bu makale  Ondokuz Mayıs Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü Felse-
fe ve Din Bilimleri Ana Bilim Dalı’nda 2011 yılında tamamlanan “Yaygın 
Din Eğitimi Kapsamında Kadının Eğitimi” başlıklı doktora tezinden 
üretilmiştir.”  
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