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DEUİFD XLIX/ 2019, ss. 7-47. 

THE RELATIONSHIP BETWEEN THE SUNNAH AND THE 

WAḤY AND ITS EFFECTS ON THE AUTHORITY OF 
SUNNAH ACCORDING TO SOME CONTEMPORARY 

SCHOLARS 

İbrahim KUTLUAY 

ABSTRACT 
There is no doubt that the Qur’ān and the Ṣunnaḥ are the two main sources of 
Islām. It is also axiomatic that throughout Islāmic history, only a few marginal 
groups such as Zanādiqa (heretics), some extremists named Rāfıḍis and Ahl al-
Qur’ān, influenced by some orientalists,  and emerged in the Indian sub-
continent and Egypt in modern times, disregarded the Sunnah of the Prophet 
as an essential source of Islām by casting some doubts. But the problem of the 
authority of the Sunnah, in other words, whether the Sunnah is completely 
binding, and if it is, to what extent it is and which sorts of the Sunnah are 
binding is a controversial issue among Muslim scholars. Shortly, the source of 
this problem is related to the relationship of the Sunnah with the divine 
revelation (waḥy). The correct understanding of the Sunnah and the 
determination of its authority, therefore, depend on the determination of its 
relationship with waḥy. The solution of this problem is also based on whether 
the Prophet received any waḥy apart from the Holy Qur’ān. Accordingly, 
Muslim scholars have adopted different views on this matter. Most of them 
classified waḥy into two parts as al-waḥy al-matluw and al-waḥy al-ghayr al-matluw. 
Thus, this study is an attempt to determine and organize different opinions of 
contemporary Muslim scholars on this issue and assess them through 
classification in the first instance. Secondly, it will evaluate the validity of these 
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arguments and discuss these varying approaches and the kind of results that 
they have caused. 
Keywords: The Sunnah, Waḥy, Ḥadīth, The Prophet, Authority  

SÜNNET - VAHİY İLİŞKİSİ VE BAZI ÇAĞDAŞ ÂLİMLERE GÖRE 
BUNUN SÜNNET’İN OTORİTESİNE ETKİSİ 

ÖZ 
Kur’ân’ın ve Sünnet’in İslâm’ın iki temel kaynağı olduğunda şüphe 
bulunmamaktadır. Müsellem bir gerçektir ki Zenâdika, bazı aşırı Râfizîler ve 
modern dönemde oryantalistlerden etkilenen Hint alt kıtasında ve Mısır’da 
ortaya çıkan Ehl-i Kur’ân, İslâm tarihinde Sünnet’e dair bazı şüpheler izhar 
ederek Hz. Peygamber’in sünnetinin İslâm’ın zorunlu bir kaynağı olduğunu 
reddetmişlerdir. Ancak Sünnet’in otoritesi problemi, başka bir ifade ile 
Sünnet’in tamamının bağlayıcı olup olmadığı, bağlayıcı ise hangi ölçüde ve ne 
tür Sünnet’in bağlayıcı olduğu meselesi Müslüman âlimler arasında tartışmalıdır. 
Kısaca bu problemin kaynağı, Sünnet’in ilahî vahiyle münasebetine bağlıdır. Bu 
sebeple Sünnet’in doğru anlaşılması ve otoritesinin tespit edilmesi, onun vahiyle 
münasebetinin isabetli bir şekilde tespit edilmesine bağlıdır. Ayrıca bu 
problemin çözümü, Hz. Peygamber’in Kur’ân’dan başka vahiy alıp almadığına 
dayanmaktadır. Bundan dolayı İslâm âlimleri bu hususta iki farklı görüşü 
benimsemişlerdir. Onların çoğu, vahyi, vahy-i metlüv ve vahyi gayr-i metlüv şeklinde 
iki kısma ayırmışlardır. İşte bu çalışma, konu ile ilgili çağdaş Müslüman âlimlerin 
farklı görüşlerini belirlemeye ve bu görüşleri gruplandırarak haklarında hüküm 
vermeye gayret etmektedir. İkinci olarak çalışmamız, onların kullandıkları 
delillerin muteber olup olmadığını, bu husustaki çeşitli yaklaşımları ve ne tür 
sonuçları olduğunu değerlendirmeyi amaçlamaktadır. 
Anahtar Kelimeler: Sünnet, Vahiy, Hadis, Hz. Peygamber, Otorite 

 

Introduction 

It is obvious that the Prophet (pbuh) is the person who can 
understand and know best what Allah Almighty aims by and means in 
the verses of Qur’ān as the one the Qur’ān was sent down upon,1 simply 
because Allah assigned him the duty of the explanation of the Qur’ān 
for his Ummah and showing of its practice.2 For this purpose, Allah 

                                                      
1  Abū Isḥāk Ibrahīm b. Mūsā b. Muḥammad el-Gırnaṭī Shaṭibī, al-Muwāfaqāt (Cairo: 

Maṭbaa Muṣtafa Muḥammad, no date), 4: 26. 

2  al-Naḥl 16: 44. 
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appointed His messenger as a judge in all disputes among Muslims. So, 
it is mandatory that whole believers have to accept his decisions with 
full submission.3 

The Qur’ān reveals that obedience to Allah (the Qur’ān) and His 
Messenger (the Sunnah) is compulsory4 and disobedience to the Prophet 
and acting to oppose him is a kufr (disbelieving).5  Refusing his 
judgments and turning away are the signs of hypocrisy (nifāq).6 
According to the Qur’ān, even not going away until we get the Prophet’s 
permission in his presence, is an essential characteristics of being a 
believer. Thus, Ibn Qayyim al-Jawziyya (d. 751/1350) says: al-Nūr 24: 62 
indicates that we should take permission from the Prophet in the 
scientific issues as well.7  

We absolutely need the Prophet to learn what Allah sent down to 
the people. In other words, without the Messenger, it is not possible to 
know the practice and contents of the Qur’ān. Therefore, The Qur’ān 
and the Sunnah constitute the fundamental sources of Islām. The 
Prophet explains The Qur’ān and adds some rulings to it.  In other 
words, as a rule, the Qur’ān establishes the fundamentals of the Religion, 
determines its main principles, and the Sunnah explains them, depicts 
their practical form, and adds some principles.  

However, at this point, there are two main problems: What is the 
source of the Sunnah and to what extent does the Sunnah depend on 
waḥy? Second, what are the components of the Sunnah and which parts 
of the Sunnah are the individual judgments and opinions of the Prophet? 
In order to give satisfactory answers to these questions, first of all, we 
have to determine the relationship between the Sunnah and waḥy (divine 
revelation) and the sources of the Sunnah.  

As will be seen, except a small group of extremists, main stream 
of the Muslim scholars argues that the Sunnah is neither the only result 

                                                      
3  al-Nisā 4: 65. 

4  Āl-i ʽImrān 3: 122; al-Anfāl 8: 24; al-Nūr 24: 63. 

5  Āl-i ʽImrān 3: 31; al-Nūr 24: 60; al-Aḥzāb 33: 36. 

6  al-Nūr 24: 47, 48, 51.    

7  Muṣṭafā Sibāʽī, al- Sunnah wa makānatuhā fi al-tashrīī al-Islāmī (Damascus: el-Maktaba 
al-Islāmiyya no date),  50. 
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of individual opinions and the judgments of the Prophet nor it is a kind 
of waḥy absolutely resembling the Qur’ān; because ḥadīths are the 
expressions of the Prophet, thus they cannot be recited in the prayers 
(salāt) like the Qur’ān. The majority of Muslim scholars take place 
between these two extreme opinions (either all of the Sunnah is waḥy or 
whole of it is solely personal opinions of the prophet), however the 
discussions and disputes of the main stream of the Muslim scholars 
depend on which kind of the Sunnah is binding and which one is a result 
of waḥy. 

In following pages, related to this issue, we will examine just 
three verses which are employed by Muslim scholars to explain the 
source of the Sunnah: al-Najm 53: 3-4 and al-Ḥashr 59:6, and a group of 
other verses dealing with ḥikma given to the Prophet.8 Apart from these, 
we will also study some ḥadīths that indicate the source of the Sunnah 
and are mostly used by the defenders of the Sunnah to point out to the 
relation between the Sunnah and waḥy. 

1. Did The Prophet Receive Any Revelation Other Than 
The Qur’ān? 

As mentioned above, the source of the Sunnah and whether the 
Prophet received any revelation apart from the Qur’ān are controversial 
among Muslim scholars and three different opinions have emerged on 
this matter: 

i. The Sunnah completely depends on a kind of waḥy9 like the 
Qur’ān. 

                                                      
8  al-Baqara, 2: 151, 231; Āl-i ʽImrān 3: 164; al-Nisā 4:113; al-Jumuaʽ 62: 2; al-Aḥzāb 

33: 34. 

9  This sort of waḥy is just its meaning from Allah Subhānahū wa Taālā and it differs 
from Qur’ānic revelation/waḥy which is read in the Salāt, and it’s words and 
meaning is from Allah. As Robson indicates that revelation could come to the 
Prophet in different ways, and that what came to him, while all of divine origin, 
was treated on different levels. The Qur’ān was the highest leves, but it would seem 
that Muḥammad could receive a types of inspiraton not so high. William A. 
Graham, Divine Word and Prophetic Word in the Early Islam (Paris: Mouton 1977),  33 
(from Robson, Material,  178. MW, 41 (1951), 166-180, 257-270. 
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ii. The Sunnah depends on the ijtihāds (the individual opinions) 
of the Prophet as well as waḥy.  

iii. The Sunnah does not include any waḥy. It consists of the 
Prophet’s own comments and interpretations on the Qur’ān by using his 
intellect and his experience which he had gathered from his surroundings 
and the culture of the society he lived in.  

In the following pages, we will discuss these three opinions and 
their consequences in detail. 

1.1. The Scholars Who Defend the Sunnah Depends on the 

Revelation/Waḥy and Their Evidence  

The fact that those defend the view that the Messenger of Allah 
is under the supervision of waḥy and his all words are related to a kind of 
waḥy depends on some verses such as al-Najm 53: 3-4, al-Baqara 3: 142-
144, al-Anfāl 8: 7, Yūnus 10: 15, al-Aḥzāb 33: 37, al-Ahqāf 46:9, al-Fatḥ 
48: 27, al-Taḥrīm 66: 3 etc. although according to most scholars, these 
verses refer to the waḥy of the Qur’ān.   

The most frequently referenced verse (āyat) takes place in 
Chapter Najm: “Your companion (Muḥammad) has neither gone astray nor has 
erred. Nor does he speak of (his own) desire. It is only a Revelation revealed.”10 This 
verse indicates that the Prophet does not speak from his self (hawā). 
Shortly, this group of scholars argue that the Qur’ān is revealed verbatim 
to the Prophet, that is both its meaning and wording from Allah; besides, 
they use some other verses and ḥadīths as well, as evidence to prove their 
opinions.  For example, the verses which order  to believe in the 
Prophet,11 and  the verses declaring that the Prophet is given the book 
and ḥikma by Allah,12 and other verses commanding that ‘whatever the 
Prophet gives them, it should be taken and whatever he forbids, it 
should be avoided’,13 and also other verses.14 Their final argument is that 

                                                      
10  al-Najm 53: 3-4. 

11  al-Nisā 4: 61, 136; al-Fatḥ 48: 8, 9, 58; al-Taghābūn 64: 8; al-Ḥujurāt 48: 15; al-Nūr 
24: 62. 

12  al-Baqara, 2: 151, 231; Āl-i ʽImrān 3: 164; al-Nisā 4: 113; al-Jumuaʽ 62: 2; al-Aḥzāb 
33: 34. 

13  al-Ḥashr 59: 7. 
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the Prophet is infallible (ma‘sūm).15 In following lines, we would like to 
discuss these arguments briefly. 

The exegetes of the Qur’ān (mufassirūn) and other scholars are 
basically divided into two different opinions dealing with the 
interpretations of the statement in the related verse: “It is only a revelation 

revealed”.16 For example, well-versed mufassirs such as Ibn ʽAbbās (d. 68/ 
687-688), al-Qatāda (d. 117/735), Muqātil (d. 150/767), Farrā (d. 
207/822), Shiī mufassir Qummī17 (d. 307/919), Ṭabarī (d. 310/922), 
Jaṣṣāṣ ( d. 370/981), Zamakhsharī (d. 538/1144), Bayḍāwī (d. 682/1283), 

Nasafī (d. 710/1310), ʽĀlūsī (d.1270/1854),18 Ibn Āshūr 19 etc. argue that 
in this verse, the pronoun “huwa” (it) refers to the Qur’ān,  not the 
Sunnah, because this verse was revealed to him  to refuse the accusations 
of the idolaters that Muḥammad  (pbuh) himself has fabricated  the 
Qur’ān, 20 and it also indicates that the Prophet does not claim that he 
receives any waḥy from Allah although he does not receive it.21  

However, a group of commentators on the basis of this verse 
inclined towards the view that waḥy (here, in the sense of prophetic 
inspiration) can be the source of the Sunnah. For example, by depending 
on this verse, Qurṭubī (d. 671/1273) asserts that the source of the 
Sunnah is waḥy and for him, it can be clear evidence that the individual 
opinions (ijtihād) of the Prophet regarding judicial events are not his own 

                                                                                                                             
14  Kırbaşoğlu discussed the evidence and the opinions of Muḥammad Taqi Uthmāni 

and of ʽAbdulkhāliq Abdulghanī for this matter. see. Hayri Kırbaşoğlu, İslam 
Düşüncesinde Sünnet (Ankara: Ankara Okulu Yayınları, 1996): 237-246.  

15  Muḥammad 47: 32; al-Nūr 7: 63. 

16  al-Najm 53: 3. 

17  Abū al-Ḥasan ʽAli b. İbrahim Qummī, Tafsīr al-Qur’ān (Qum: Dār al-ḥujja, 1426), 2: 
311. 

18  Abū al-Sanā Shehābuddīn Maḥmūd b. ʽAbdullāh Ālūsī, Rūh al-maʽānī (Beirut: Dār 
al-fikr, 1417/1997), 15, 72. 

19  Ibn Āshūr, Tafsīr al-taḥrīr wa al-tanwīr (no date, no place), 8: 95. 

20  Elmalılı Muhammed Hamdi Yazır, Hak Dini Kuran Dili (no place: Eser Neşriyat, 
1979), 7: 4567. 

21  See more information Kırbaşoğlu, İslam Düşüncesinde Sünnet,  237-240. 
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decisions.22 Apart from Qurṭubī (d. 671/1273), Tha‘labī (d. 427/1035),23 
Baghawī (d. 516/1122),24 Abū Ḥayyān al-Andalūsī (d. 745/1344),25 
Shawqānī (d. 1250/1834), 26 a scholar of the methodology of Islāmic 
Jurisprudence Ibn Ḥazm (d. 456/1063), Shenqiṭī27 (d. 1373/1979), 
Mawdūdī (1903-1979),28 and Muḥammad Muṣtafa Zuhaylī29 also stated 
that this verse refers to the Sunnah, not to the Qur’ān. 

On the other hand, Fakhruddīn al-Rāḍī (d. 606/1209) evaluates 
the mentioned verse in details and indicates that here pronoun “huwa” 
can refer to both the Qur’ān and the Sunnah. But, his final analysis 
prefers that “huwa” refers to the Qur’ān.30 Similarly, Turkish 
commentator Elmalılı Hamdi Yazır (d.1361 /1942) explains that the 

                                                      
22  Abū ʽAbdillāh Muḥammad b. Aḥmad b. Abī Bakr b. Farh Qurṭubī, al-Jāmi li ahqām 

al-Qur’ān, edit. Abdurrazzāq al-Ḥamdī (Beirut: Dār al-nāshr al-ʽArabī, 418/1997), 
17: 45.  

23  Abū Ishāq Aḥmad b. Muḥammad b. Ibrāhim Nīsābūrī Sa‘labī, al-Kashf wa al-bayān fī 

tafsīr al-Qur’ān/Tafsīru’s-Saʽlabī (Beirut: Dār iḥyā turāth al-ʽArabī, 1422/2002), 9: 
136. He adopted the view that related verse refers to The Qur’ān.  

24  Abū Muḥammad Muḥyissunna Ḥusain b. Mas‘ud al-Baghawī, Tafsīr al-

Baghawī/Maālim al-tanzīl. edit. Khālid ʽAbdurraḥman Ak (Beirut:  Dār al-ma‘rife, 
1407/1987), 4: 245. According to Baghawī, this verse means “the sayings of the 
Prophet regarding the religion”; as for other view, it is weak.  

25  Andalūsī expresses that huwa pronoun refers to the Qur’ān see. al-Andalūsī, al-Baḥr 
al-muḥīṭ, 8: 155); but in another place, he states it means the Sunnah. Even 
ḥikma/wisdom which mentioned that it was given to the Prophet is the Sunnah and 
it was also descended like the Qur’ān by Allah.   See. al-Baḥr al-muḥīṭ, Abū Ḥayyān 

Muḥammad b. Yūsūf b. ʽAlī b. Yūsūf b. Ḥayyān Abū Ḥayyān al-Andalūsī, al-Baḥr al-

muḥīṭ. Beirut: Dār al-kutub al-ʽilmiyye, 1422/2001; 2: 219. 

26  Abū ʽAbdillah Muḥammad b. ʽAli b. Muḥammad al-Ḥawlanī al-Shawqānī, Fatḥ al-
Qadīr: al-Jāmi’ bayna fanni al-riwāya wa al-dirāya min ilmi al-tafsīr (Beirut: Dār al-fikr, no 
date), 5: 105. Consequently he believes that the pronoun can refer to both: The 
Qur’ān and the Sunnah. 

27  Muḥammad Amīn b. Muḥammad Mukhtār al-Shenqiṭī, Adwā al-bayān fī īzāh al-
Qur’ān (Riyaḍ: el-Maṭabiu al-ahliyya, 1983/1403), 7: 703. 

28  Abū A‘lā Mawdūdī, Tafhīm al-Qur’ān, al-Najm 53: 3, footnote 4, received: 10 June 
2019. http: www.quran411.com 

29  Wahba Zuhaylī, Tafsīr al-munīr fi al-ʽaqīde wa al-sharīa wa al-manhaj, (Beirut: Dār al-
fikr al-muāṣır; Damascus: Dār al-fikr 1991/1411), 2: 99. 

30  Fahruddīn al-Rāḍī, Mafātiḥ al-ghayb (Beirut: Dār iḥyā turāth al-ʽArabī, no date), 28: 
382. 

http://www.quran411.com/
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“huwa” pronoun in this verse refers to both: The Holy Qur’ān and the 
ḥadīths of the Prophet. Yet we find him inclining towards the opinion 
that it refers towards the Qur’ān.31   

Therefore, those who defend that the Prophet did not make an 
ijtihād, mostly use al-Najm 53/3 which indicates that his words are waḥy, 
because he does not speak of (his own) desire.32 But the other group 
rejects this opinion by paying attention to some other verses which warn 
the Prophet because of his mis-ijtihāds.33 Allah also warned His 
messenger, when he asked Allah’s forgiveness for the mushrikūn 
(polytheists).34 

The scholars who claimed that the verse (al-Najm 53/3, 4) is 
absolute (mutlaq) and that it refers to the sayings of the Prophet, used it 
as evidence; because, according to this verse, the ijtihād of the Prophet is 
not permitted. 35 But Ḥanafī methodologist and jurist (faqīh) Jaṣṣāṣ (d. 
370/981) rejected this opinion that in this verse, there was no evidence 

                                                      
31  Elmalılı, Hak Dini, 7: 4571 Hatiboğlu says that “Huwa” pronoun in this verse 

certainly points to the Qur’ān. See.  M. Said, Hatiboğlu, Hz. Peygamber ve Kur’an Dışı 
Vahiy (Ankara: Otto Yayınları, 2009),  60. 

32  al-Najm 53: 3-4. 

33  “May Allah forgive you (O Muḥammad pbuh). Why did you grant them leave (for 
remaining behind, you should have persisted as regards your order to them to 
proceed on Jihād), until those who told the truth were seen by you in a clear light, 
and you had known the liars?”33 “It is not for a Prophet that he should have 
prisoners of war (and free them with ransom) until he had made a great slaughter 
(among his enemies) in the land. You desire the good of this world (i.e. the money 
of ransom for freeing the captives), but Allah desires (for you) the Hereafter. And 
Allah is All-Mighty, All-Wise” (al-Anfāl 8: 67). 

34  “It is not (proper) for the Prophet and those who believe to ask Allah’s 
Forgiveness for the mushrikūn (polytheists, idolaters, pagans, disbelievers in the 
Oneness of Allah) even though they be of kin, after it has become clear to them 
that they are the dwellers of the Fire (because they died in a state of disbelief)” (al-
Tawba 8: 113). 

35  Ālūsī, Rūḥ al--ma‘ānī, 27: 46. Abū ʽAli al-Jubbāī and his son, Ḥāshim is among them. 
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to prevent the Prophet from making ijtihād and his ijtihāds are results of 
that Allah Most High has taught and revealed to him. 36  

As a result, the majority of the Qur’ān commentators adopted 
the opinion that the third and fourth verses of Najm sūrah refer to the 
Qur’ān. However, there are some commentators and scholars who 
embraced the second view. It is understood that the latter preferred the 
broader the meaning of this and other verses aforementioned. But this 
conclusion is only possible provided that the pronoun “huwa” refers to 
the Sunnah. But the context of these verses i.e. their precedent (siyāq) 
and the antecedent (sibāq), and the reason of revelation (sabab al-nuzūl) 
of this verse explicitly state that pronoun “huwa” here refers to the 
Qur’ān and not to the Sunnah.  Hence, it is not reasonable to conclude 
that the source of Sunnah is waḥy solely depending on this verse.37 
Nevertheless, there are some other verses in the Qur’ān referring to the 
sources of the Sunnah. 

The second verse and evidence used by some scholars in order to 
prove their thesis that the Sunnah is the result of waḥy takes place in 
chapter al-Baqara 2/129 and 151.38 Mentioned verses indicate that The 
Qur’ān and wisdom (ḥikma) were given to the Prophet. But this evidence 

is also controversial. Imam al-Shāfiʽī employes other verses as well, such 

as Āl-i ʽImrān 3:164, Nisā 4:113, and Aḥzāb 33: 34 which declare that 
Allah has bestowed on His prophet the Kitāb and the Ḥikma/wisdom. 

According to al-Shāfiʽī, ḥikma is the Sunnah. By taking reference to this 

verse, Imam al-Shāfi'ī (d. 204/820) says: “Allah Subhānahū wa Taʽālā 

                                                      
36  Abū Bakr Aḥmad b. Alī Rāḍī Jassās, Aḥqām al-Qur’ān, edit. Muḥammad al-Ṣādiq al-

Kamhawī (Beirut: Dār iḥyā al-turāth al-ʽArabī, 1405), 12: 265; 5: 297. 

37  Abū al-Faḍl Shehābuddīn Aḥmad b. Alī b. Muḥammad Ibn Ḥajar al-ʽAsqalānī. Fatḥ 
al-bārī bi-sharhi Ṣaḥīḥ al-Bukhārī (Beirut 1996; Cairo 1978), 7: 120-125; Kırbaşoğlu, 
İslam Düşüncesinde Sünnet, p 238, 241. 

38  “Our Lord! Send them a Messenger from among them so that he reads your verses 
and teach them the Book and Wisdom, and clean them. Surely you are the Most 
High and Hakīm.” “Our Lord! Send amongst them a Messenger of their own (and 
indeed Allah answered their invocation by sending Muḥammad Peace be upon 
him), who shall recite unto them Your Verses and instruct them in the Book (this 
Qur’ān) and al-Ḥikma (full knowledge of the Islamic laws and jurisprudence or 
wisdom or prophet- hood), and purify them. Verily! You are the All-Mighty, the 
All-Wise.” (al-Baqara 2: 129, 151). 



16                                                                                    İbrahim KUTLUAY 

 

means that book is the Qur’ān itself and ḥikma refers to the Sunnah. I 
heard this comment from some scholars that I am sure about their 
knowledge on Allah’s book, and I am satisfied with them; so they say 
that ḥikma is the Sunnah.”39  

However, even though one of the meanings of ḥikma is the 
Sunnah, there are some other verses40 containing the word ḥikma where 
it is impossible to interpret them as the Sunnah. For example, according 

to the majority of scholars, the term ḥikma, mentioned in Āl-i ʽImrān 3: 
164, is separate from the Sunnah.41 Therefore, these verses show that the 
term ḥikma has a lot of meanings and it cannot be limited merely to the 
Sunnah. 42 Consequently, we find some Muslim scholars introducing 
ḥikma in a wide variety of meanings. For instance, according to Muṣṭafā 
Sibāī, ḥikma means the secrets and decisions of the religions which Allah 
taught His Messenger,43 Similarly, Ṣubḥī al-Ṣāliḥ interprets ḥikma as “the 
aims of the Islāmic sharīa‘, its commands and secrets”.44 Kırbaşoğlu 
shortly regards ḥikma as what is provided in the Qur’ān and the 

                                                      
39  Abū ʽAbdillah Muḥammad b. Idrīs b. ‘Abbas Shāfıʽī. al-Risāla, edit. Maḥmūd 

Matruḥī (Beirut: Dār al-fikr, 1430/2009),  79; see also Suyūṭī, Sünnetin Dindeki Yeri, 
trans. into Turkish Enbiya Yıldırım (Istanbul: Rağbet Yayınları, 2000),  21-22 

(quoted from al-Faqīh wa mutafaqqih, 1: 87). Muṣṭafā Sibāī, embraces the same 
opinion. see Sibāī, al- Sunnah wa makānatuhā fi al-tashrīī al-Islāmī, 51. He says: al-A‘rāf 
7: 157 reveals that alongside the Qur’ān, another thing (the Sunnah), which is 
obligatory to follow, should be given to the Prophet. As mentioned clearly in the 
following Ḥadīth: “...Beware! “Indeed I have been given the Book (that is, the Qur’ān) and 

something like it along with it…” (Abū Dāwūd, “Sunnah”, 6; Tirmidzī, “ʽIlm”, 10; Ibn 
Māja, “Muqaddima”, 2; Ibn Ḥibbān, Ṣaḥīḥ, 1: 107; Khaṭīb al-Baghdādī, al-Kifāya,  
39).  

40  For example Āl-i ʽImrān 3: 48 is about the Prophet Jesus; In the Chapter Loqmān 
verse 12 emphasised that Allah gave hiqma to Loqmān (pbuh). 

41  Sibāī, al-Sunnah wa makānatuhā fi al-tashrīī al-Islāmī,  50. 

42  Kırbaşoğlu, İslām Düşüncesinde Sünnet,  246 (Suyūtī, al-Itqān, I, 36; quoted from 
‘Āmidī, al-Ihkām, 2: 218-222). Thus Kırbaşoğlu interpreted hiqma as what we 
obtained the principles and teachings from Qur’ān. See. Kırbaşoğlu, İslām 
Düşüncesinde Sünnet,  246. 

43  Sibāī, al-Sunna wa mekānatuhā fi tashrīī al-Islāmī,  49.  

44  Ṣubḥī al-Ṣāliḥ. Ulūm al-ḥadīth wa muṣtalāḥuh (Beirut: Dār al-‘ilm li al-malayin, 1977), 1: 
303.  
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principles and teachings that we obtain from Qur’ān.45 Therefore, taking 
into consideration of all other verses containing ḥikma, it can be 
interpreted as a firāsah and an ability of choosing the best.  

Another verse which is used as evidence that the Sunnah is part 
of revelation takes place in Chapter al-Ḥashr 59:7 “... Whatsoever the 
Messenger (Muḥammad pbuh) gives you, take it, and whatsoever he forbids you, 
abstain (from it)...” When we notice the precedent (siyāq) and the 
antecedent (sibāq) of this verse, i.e. the context of this verse, we see that 
it is about the distribution of “fay’” (booty). However, the only opinion 
on this issue is not what we have mentioned above,  because some of the 
commentators, -even though they are minority- , such as Suddī (d. 
122/774) and Ḥasan al-Baṣrī (d. 110/728) embarrassed another opinion 
that this verse (al-Ḥashr 59: 7) concerns the booty.46  

Nevertheless, there are some scholars who do not agree with the 
idea that the verse refers to only ‘fay’, because they argue that the 
particularity of the reason of a verse does not preclude the universality of 
its command and ḥukm.47 Some commentators such as Ibn Jurayj (d. 
50/767), a Shiī mufassir Ṭabarsī  (d. 548/1153),48 Qurṭubī (d. 

671/1273),49 Ibn al-ʽArabī (d. 638/1240),50 Mawdūdī (1903-1979),51 
Elmalılı (d. 1361 /1942),52 Ṭāhir b. Āshūr (d. 1393/1973)53 and Shenqiṭī 

                                                      
45  Kırbaşoğlu, İslam Düşüncesinde Sünnet, 246.      

46  Qurṭubī, Tafsīr, 17: 18. 

47  See for discussions: Kırbaşoğlu, İslam Düşüncesinde Sünnet,  249. 

48  Abū ʽAli Amīnuddin Faḍl b. Ḥasan b. Faḍl Ṭabarsī, Majma al-bayān fī tafsīr al-Qur’ān 

(Beirut: Muassasa al-ʽilām li’l-maṭbuāt, 1215/1995), 9: 432. 

49  Abū ʽAbdillāh Muḥammad b. Aḥmad b. Abī Bakr b. Farh Qurṭubī, al-Jāmiʽ li 

ahqāmi’l-Qur’ān, edit. ʽAbdurrazzāq al-Ḥamdī (Beirut: Dār al-nāshr al-ʽArabī, 

418/1997), 17: 18-20. Qurṭubī, evaluates the evidence from the Qur’ān and hadiths 
in details. ibid.  

50  Abū ʽAbdillah Muḥyiddīn Ibn al-ʽArabī, Tafsīr al-Qur’ān al-Karīm (Beirut: Dār yaqaẓa   

al-ʽArabiyya, 1968), 2: 1280. 

51  Mawdūdī, Tafhīm al-Qur’ān, al-Ḥashr 59: 7, footnote 15, received: 10 June 2019 
www.quran411.com  

52  Elmalılı, Hak Dini, 7: 4836-4837. 

53  Ibn Āshūr, Tafsīr al-taḥrīr wa al-tanwīr, 8: 99. 

http://www.quran411.com/
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(d. 1373/1979),54 etc. indicate that the scope of this verse is general and 
it includes whole orders of the Messenger, even though it was revealed 
about the distribution of  “fay” (booty) because of a famous 
methodological principle aforementioned above. Consequently, 
according to these commentators, whatever the Prophet ordered, it 
should be adopted and whatever he forbade, it should also be abstained 
from. Moreover, this verse (al-Ḥashr 59: 7) is among verses used by some 
scholars about the authority of the Sunnah. For example, when Imam al-
Shāfi‘ī visited Mecca, Meccan people gathered around him and he said: 
“I will give answer to all of your questions by referring only to the 
Qur’ān.” When people asked al-Shāfi‘ī some questions whose answers 
don’t take place in the Qur’ān, he answered  them by transmitting marfu‘ 
(raised ḥadīth) and even maqtu‘ ḥadīths (cut-off ḥadīth), because 
according to him, whatever the Prophet ordered, it should be adopted 
and whatever he forbade, it should also be abstained from.55 For him, 
whatever the Prophet commands, it is actually the command of Allah 
and whatever the Prophet forbids, it is the forbidding of Allah as well.   

Furthermore, in order to prove their opinions, the scholars 
taking place in this group use some ḥadīths indicating that the Prophet 
received some kind of waḥys (prophetic inspiration, al-waḥy al-ghayr al-
matluw/al-waḥy al-bātin) apart from the Qur’ān. One of them is: “Beware! 
“Indeed I have been given the Book (that is, the Qur’ān) and something like it along 
with it…” 56 So Suyūtī even reports a tradition that Gabriel used to 
descent with the Sunnah just as he descended with the Qur’ān.57 The 
other example is the Jibrīl ḥadīth,58 which indicates that “Allah gave to 

                                                      
54  Shenqiṭī, Adwā al-Qur’ān, 8: 62.  

55  Shenqiṭī, Adwā al-Qur’ān, 8: 62. 

56  Abū Dāwud, “Sunnah”, 6; Tirmidzī, “ʽIlm”, 6; Ibn Māja, “Muqaddima”, 2; Ibn 
Ḥibbān, al-Ihsān fī tartib Ṣaḥīḥ Ibn Ḥibbān bi tartīb Ali b. Belban (Beirut: 1988), 1: 94; 

Khatīb al-Baghdādī, al-Kifāye, 1: 59. 
57  Abū al-Faḍl Jalāleddīn ʽAbdurraḥman b. Abī Bakr Suyūṭī,  al-Itqān fī ʽulūm al-Qur’ān, 

edit. Muḥammad Abū al-Faḍl İbrahim, (Hey’et al-Mıṣrıyya al-amma li’l-kitāb, 
1394/1974), 1: 159; Dārimī, “Muqaddima”, 48.  

58  Muslim, “Īmān”, 1 -9. 
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His messenger the Qur’ān and something like it”59 and some other qudsī 
ḥadīths, starting with phrases such as: “Allah informed me that” or “Allah 
revealed me and inspired me…” or “Gabriel warned me”, reveal that the 
Prophet received a kind of waḥy apart from the Qur’ān. 

The statement of “something like it” (misl): in ḥadīth mentioned 
above can be interpreted in two different ways: 

i. Allah revealed him al-waḥy al-ẓāhir/al-waḥy al-matluw that is al-
Qur’ān, and al-waḥy al-bātin/the ghayr-i matluw waḥy, 

ii. Beside al-waḥy al-matluw (the Qur’ān), Allah gave him the 
mission of the explanation of the Qur’ān, and an authority to apply the 
general rules into specific cases. He can give new orders which do not 
directly take place in the Qur’ān. Hence, to obey these rules determined 
by the Sunnah is like to obey the Qur’ān.60  

This ḥadīth also criticizes those who embrace just the ẓāhir of the 
Qur’ān and ignore the Prophetic Sunnah which explains the verses of the 
Qur’ān. It can be mentioned as an example of the understanding of 
some non-orthodox and extremely marginal sects such as Khawārij and 
Rafiḍa in this context. 

Bayhaqī (d. 458/1066) interpreted the statement of “its similar” 
means ḥadīths, that is al-waḥy al-bāṭin, the Sunnah explains it, generalizes 
and/or specifies its some provisions and adds some new rules on it.61 
Azimābādī (d. 1329/1911) the interpreter of Abū Dāwūd’s Sunan, shares 
the same opinion as well. 

In addition to these, we see Ibn Kathīr (d. 774/1373) citing  a 
narration from Abū Dāwūd (d. 496/1103) in the commentary of al-Najm 

53: 4 that says: ʽAbdullah b. ʽAmr (d. 65/684-85) used to write down 
every talk he heard from the Prophet, but some people from the tribe of 
Quraysh advised him not to record all his sayings, because the Prophet is 

                                                      
59  Abū Dāwūd, “Sunnah” 5; Tirmizī, “ʽIlm”, 10. 

60  Abū Sulaimān Ḥamd b. Muḥammad Khaṭṭābī, Maālim al-sunan maa Mundhrī’s 
Mukhtaṣar (Beirut: Dār al-ma‘rifa, 1980), 4: 299. 

61  Abū al-Ṭayyib Muḥammad Shams al-Ḥaq b. Amīr ʽAlī Diyānuwī ʽAẓīmābādī, ʽAvn 

al- Maʽbūd sharh Sunan Abī Dāwūd, edit. Abdurrahman Muḥammad Uthmān, 
Muḥammad Abdulmuḥsin Kebtī (Madina: el-Maktaba al-salafiyya, 1969/1389), 12: 
231. 
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a human being: So, he stopped writing, and mentioned it to the 
Messenger of Allah. By declaring “Write, by Him in Whose hand my soul lies, 
only right comes out from it” (gesturing to his mouth)62 the Prophet allowed 
him to record ḥadīths he heard. 

Moreover Bazzār (d. 65 / 684-85) and Musaddad (d. 228/843) 
transmitted a ḥadīth in their books on the authority of Abū Hurayra (d. 
58/678) that the Prophet states that “No doubt that what I informed you is 
from Allah Most High.”63 Considering these opinions and narrations 
quoted by Ibn Kathīr,64 we can say that Ibn Kathīr leaned towards the 
opinion that the source of the Sunnah is waḥy (al-waḥy al-bātin).  

Apart from Imam al-Shāfiʽī and Ibn Kathīr, there are some 
scholars such as, Ibn Ḥibbān (d. 354/965)65 and Ibn Ḥazm (d. 456/1063) 

66 who defend that the sayings of the Prophet and his actions depend on 
waḥy and that he is under the supervision of divine teachings. 
Accordingly, they agree with the view that the source of the Sunnah is 
waḥy, taking into reference the above-mentioned verses and ḥadīths; so 

much so that Imam al-Shāfiʽī defends that the source of the Prophet’s 
words and deeds (The Sunnah) is the Qur’ān itself, and the Sunnah 
explains the Qur’ān. For that reason, the Sunnah is actually an order of 
Allah or an inspiration (ilhām) from Allah or an authority given him by 
Allah.67 Similarly, Ibn Qutaiba (d. 276/889) argues that Gabriel brought 
the Sunnah to the Prophet just as he brought the Qur’ān to him.68  Ibn 

                                                      
62  Abū Dāwūd, “ʽIlm”, 3. 

63  Ibn Ḥanbal, Musnad, 2, 340. 

64  Ibn Kathīr, Tafsīr, 4, 248. 

65  Ibn Ḥibbān, al-Iḥsān fī tartīb Ṣaḥīḥ-i Ibn Ḥibbān, 1: 89. 

66  Abū Muḥammad b. Ali b. Aḥmad b. Saīd al-Ẓāhirī Ibn Ḥazm, al-Iḥqām fī uṣūl ahqām 
(Beirut 1403/1983), 1: 96-97. 

67  Abū Abdillah Muḥammad b. Idrīs b. ‘Abbās al-Shāfiʽī, al-Umm,  edit. Muḥammad 

Zuhrī en-Najjār. Beirut: no date, edit. ʽAli Muḥammad, Ādil Aḥmad; sharīk fī’t-
tahqīq Aḥmad Īsā Ḥasan Ma‘sarawī (Beirut: Dār iḥyā al-turāth al-‘Arabī, 
2001/1422), 5: 128; İbrahim Canan, Hz. Peygamber’in Sünnetinde Tıp, (Ankara: Akçağ 
Yayınları, 1995), 258. 

68  Abū Muḥammad ʽAbdullah b. Muslim b. Kutaiba al-Dīnawarī Ibn Kutaiba, Ta’wīlu 

mukhtalif al-Ḥadīth (al-Maktab al-Islāmī 1419/1999),  282. 
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ʽAbdilbar (d. 463/1071) mentions those who share the same opinion of 
Ibn Kutaiba. 69 

On the other hand, the opinion of al-Shāfiʽī and of others who 
embraced that the source of the Sunnah is waḥy was rejected by some 
scholars, because of some divine warnings in the Qur’ān70  about the 
mistakes of prophetic ijtihads. In other words, if the Sunnah had been a 
result of waḥy, it would not have been corrected by the waḥy of the 
Qur’ān.71  But, some scholars explained these warnings concern his mis-
ijtihāds as to teach a prophetic method for both scholars and ordinary 
people, and for both presidents and shepherds, shortly for all the 
Ummah. 72 Furthermore, ḥadīth sources contain some narrations which 
indicate that the Prophet can make mistakes about worldly affairs.73 

 Besides, depending on these evidence, they paid attention that in 
Islāmic fiqh, the source of the following decisions is just the Sunnah: the 

times of the prayers, the numbers of their rakʽats, the Jumuaʽ prayer, the 
traveller prayer, some decisions about inheritance, prohibition of eating 
the flesh of domestic donkey/mule, the fanged beasts of prey and birds 
with a talon, the cleanness of sea water and lawfulness of eating the sea 
products and waqf foundation. 

                                                      
69  Abū Bakr Aḥmad b. ʽAli b. Sābit Khatīb el-Baghdādī, Jāmi li akhlāq al-rāwī,  edit.ُ

Abū Abdillah al-Surqī, Ibrahim Ḥamdī al-Madanī (Beirut: Muassasa al-risāle, 1991), 
1: 12. ُ 

70  “It is not for a Prophet that he should have prisoners of war (and free them with 
ransom) until he had made a great slaughter (among his enemies) in the land. You 
desire the good of this world (i.e. the money of ransom for freeing the captives), 
but Allah desires (for you) the Hereafter. And Allah is All-Mighty, All-Wise.” al-
Anfāl 8: 67; al-Tawba 9: 43. 

71  Kırbaşoğlu, İslam Düşüncesinde Sünnet, 279. 

72  Canan, Hz. Peygamber’in Sünnetinde Tıp, 258. 

73  “Rafi' b. Khadij reported that Allah's Messenger came to Medina and the people 
had been grafting the trees. He said: What are you doing? They said: We are 
grafting them, whereupon he said: It may perhaps be good for you if you do not do 
that, so they abandoned this practice (and the date-palms) began to yield less fruit. 
They made a mention of it (to the Holy Prophet), whereupon he said: I am a 
human being, so when I command you about a thing pertaining to religion, do 
accept it, and when I command you about a thing out of my personal opinion, 
keep it in mind that I am a human being.” Muslim “Faḍāil”, 38. 
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1.2. Those Who Defend That Some Parts of the Sunnah 

Depend on the Waḥy and Their Evidence 

Most scholars take place in this group such as Shāṭibī (d. 

790/1388), Shah Waliyyullāh al-Dehlawī (d. 1239/1824), ʽAbdulaẓīm al-

Zurqānī (d. 1367/1948), ʽAbdulghanī ʽAbdulkhāliq, Ali Toksarı and 
Mevlüt Güngör. For them, the Sunnah is partly the product of 

revelation, because, there are some verses and ḥadīths implying that the 
Prophet received some waḥy along with the Qur’ān. But, in this part, we 
will point out only what the most commonly used ones are.74  

It is worth to note that the main problem in this issue is the 
difficulty in determining which sort of ḥadīth or Sunnah depend on waḥy, 
and the second one is the problem of verifying their authenticity. We 
know that the narrations reaching us are generally āḥād (rare) ḥadīths, 
involving suspicion due to the inadequacy in the chain of transmission 
and number of transmitter’s chain. In the following lines, we will discuss 
the evidences of this group. 

To start with, Muslims used to observe their prayers towards al-
Masjid al-Aqsā in the Meccan period and even after their hijra (migration) 
to Madina about seventeen months before the qiblah diverted towards 

Kaʽba through a verse (al-Baqara 2: 143-145).75 The verse explains the 
reason as: “In order to test believers and to distinguish those who followed the 
Messenger from those who would turn on their heels (i.e. disobey the Messenger).” 
The most interesting point is that Allah attributed the previous order to 
the Prophet; but in the Qur’ān, no verse referring to the former 
command about the first qiblah determined by Allah as al-Masjid al-
Aqsā.76 It is understood that Allah Himself determined it by sending a 

                                                      
74  See for more information Keleş, “Sünnet Vahiy İlişkisi”, p 167-169. 

75  “…And We made the Qiblah (prayer direction towards Jerusalem) which you used 
to face, only to test those who followed the Messenger (Muḥammad pbuh) from 
those who would turn on their heels (i.e. disobey the Messenger). Indeed it was 
great (heavy) except for those whom Allah guided. And Allāh would never make 
your faith (prayers) to be lost (i.e. your prayers offered towards Jerusalem). Truly, 
Allāh is full of kindness, the Most Merciful towards mankind.” al-Baqara 143-145. 

76  Muḥammad Taqī Uthmānī, Sünnetin Bağlayıcılığı. trans. into Turkish İbrahim Kutluay 
(İstanbul: Rağbet Yayınları, 2017), 30-31. 
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waḥy (al- waḥy al-bāṭin) to his Prophet which does not appear in The 
Qur’ān. Apart from this, in this context, some other evidences from the 
Qur’ān are also employed by the scholars that the Prophet received some 
waḥys along with the Qur’ān.77 

In this case, some ḥadīths are also used as evidence such as the 
Prophet said that “the Angel Gabriel inspired to me that one does not 
pass away unless he completed his livelihood (rizq)”,78 the 
recommendation of Gabriel to the Prophet about neighbors’ rights 
insistently, 79  the instructing on how the prayer and wuḍū‘ are observed, 80 
and for the beginning and ending times of the daily prayers etc.81 
Therefore, Mawdūdī says that no reason and logic accept that a person 
was sent as a prophet by Allah and then he was absolutely free in 
carrying out his mission depending on just his own individual opinion 
and understanding. Even, a simple government gives some specific 
orders to its ambassador and certainly inspects his actions, sometimes 
need to warn it and gives new tactics.82 Similarly, according to 
Muḥammad Ḥamīdullāh (d. 2002), the relationship between the Qur’ān 
and Sunnah is quite natural and normal. Because according to tradition 
and the judicial understanding, an envoy or an ambassador represents his 
sender and is regarded just as him. Also, the sayings of an envoy or of an 
ambassador are regarded as the words of his government. The same 
rationale is applicable for the position of the Prophet. According to 

ʽAbdulghanī ʽAbdulkhāliq, the confirmation of Allah about the Sunnah 
of the Prophet shows how appropriate and true they are, such 

                                                      
77  al-Aḥzāb 33: 37; al-Ḥashr 59: 5; see the evaluation of the verses used as evidence for 

the Prophet received waḥy apart from the Qurānic waḥy. Kırbaşoğlu, İslam 
Düşüncesinde Sünnet, p 286-287. 

78  Shāfiʽī, al-Risāla, 79.  

79  Bukhārī, “Adab”, 28; Muslim, “Birr”, 140; Ibn Māja, “Adab”, 4; Musnad, 2: 85, 160; 

5: 22; 6: 52. Ibn Ḥibbān, Ṣaḥīḥ, 1: 365. 

80  Musnad, 4: 161. 

81  Abū Dāwūd, “Salāt”, 2; Tirmidzī, “Mawāqit”, 1. 

82  Abū Aʽlā Mawdūdī, Sünnetin Anayasal Niteliği, trans. N. Ahmet Asrar (İstanbul: 
Bengisu, 1997), 261-262.  
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confirmation can, therefore, be  regarded as a kind of waḥy; just as the 
confirmation of the Messenger is considered as a part of His Sunnah.83 

Nawawī (d. 676/1277) the interpreter of Imam Muslim’s al-Ṣaḥīḥ, 
reveals his own opinion on the authority of the Sunnah through the 
subtitle thirty-eighth of the Chapter Faḍāil, in Muslim’s al-Ṣaḥīḥ, there he 
divides waḥy into two kinds. According to Nawawī, what the Prophet 
carried out as al-din are the result of waḥy, but his actions regarding 
worldly affairs are not. So, we have to obey what the Prophet established 
as a Sharia; on the contrary, it is not compulsory to obey what he said 
about worldly affairs.84  

Some scholars study the question of al- waḥy al-ghayr matluw within 
the framework of the knowledge of the Prophet about ghayb (unseen), 
because accordingly, the source of some ḥadīths revealing the events that 
will occur in the future should be al- waḥy ghayr al-matluw. Ḥadīth scholars 
have reported what the Prophet informed about future and mentioned 
such prophecies exist in some chapters such as “Bad’u’l-khalq” (starting 
of the creation) and “Fitan, Malāḥim” (seditions and epics) in canonic 
ḥadīth books.85 Although the authenticity of these ḥadīths is a 
controversial issue, there are abundant examples of it in ḥadīth books. 
We know that a lot of narrations prove that the means of knowledge of 
the Prophet are not limited to just the five senses and reason. However, 
it is understood by means of some related verses and ṣaḥīḥ ḥadīth that 
the knowledge of the Prophet about ghayb, qiyāmah/the resurrection day 
and future is just limited to what Allah has revealed him.86  

                                                      
83  Abdulghanī Abdulkhāliq, Ḥujjiyya al-Sunnah (Riyadh: al-Dār al-ālamiyya li’l-kitāb al-

Islāmī, 1415/1995), 222. 

84  Muslim, “Faḍāil”, 38. 

85  Mehmet Emin Özafşar, “Hadisçilerin Peygamber Tasavvuru/Anlayışı”, Diyanet İlmi 
Dergi [Diyanet İşleri Reisliği Yıllığı] Peygamberimiz Hz. Muhammed (SAV), Özel Sayı 
(2000, 2003): 318, 319. 

86  Bünyamin Erul, “Harput’lu Abdulhamit Hamdi Efendi (1830-1902) ve Hz. 
Peygamber’in Bilgisine Dair Bir Risalesi”, Fırat Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, 
issue/sayı: 6 (2001): 15-16. Erul, “Hz. Peygamber’e Kur’an Dışında Vahiy Geldiğini 
İfade Eden Rivāyetlerin Tahlil ve Tenkīdi”, İslāmiyāt I, issue: 1 (1998): 55-72. 
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By the way, Muslim scholars, who assert that the Sunnah is the 
result of waḥy, do not reject the function of the Prophetic ijtihāds; 
according to them, even the Messenger of Allah can also make mistakes 
in his ijtihāds. As Imam al-Sarakhsī mentioned, no mistake of the Prophet 
is ignored in religious affairs and aḥkām, rather Allah rectifies it and 
immediately warns his messenger.87    

1.3. Scholars Who Put Forward That the Prophet Did Not 

Receive But al-Waḥy al-Matluw 

The scholars taking place in this group collected their arguments 
in three different ways: 

i. The Qur’ān constantly stresses out that the Prophet is a human 
being, 88  

ii. In practice, the Prophet has made some mistakes and 
forgotten some things, so much so that Allah warned him, 89 

iii. Had the Sunnah been the result of waḥy, it would have been 
protected by Allah like the Qur’ān that He promised to protect. 

Some contemporary scholars from Indo-Pak sub-continent such 
as Sir Sayyid Aḥmad Khān (d. 1817/1898), Sayyid Amir Ali (d. 
1347/1923), Gulam Aḥmad Parwiz (d. 1405/1985), Nadwī (1884-1953); 

and others from Egypt named as Tawfik Ṣıdqi (d. 1338/1920), Abū 

Rayya (d. 1390/1970)90, Ṣubḥī al-Ṣāliḥ(d. 1407/1986),91  Abduljalīl ʽĪsā 
and M. Said Hatiboğlu92 etc. put forward that the Prophet did not receive 
any waḥy except the Qur’ān. According to them, the source of the 
Sunnah is the Qur’ān. For Nadwī, the provisions (aḥkām) announced via 
authentic/ṣaḥīḥ ḥadīths were generated from the Qur’ān and they were 

                                                      
87  Sarakhsī,ُUṣūl al-Sarakhsī, 1: 18. 

88  al-Kahf, 18:110;  al-Isrā 17:93. 

89  See Muslim, “Faḍāil”, 140-141; Ibn Māja, “Ruhūn”, 15. 

90  Abū Rayya, Adwā alā al-Sunnah al-Muḥammadiyya aw difā‘ an al-Ḥadīth (Beirut: 
Muassasa ālami al-maṭbuat, no date), 38-40. 

91  Ṣubḥī al-Ṣāliḥ, ʽUlūm al-ḥadīth wa muṣtalāḥuh, Dār malāyin 1: 302.  

92  Hatiboğlu argues that there is no revelation other than Qur’ān. Hz. Peygamber ve 
Kur’an Dışı Vahiy, 63.  
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istinbats (inductions) of the Prophets who extracted them from the 
Qur’ān. Hence, if these ahādith are authentic and certain, we have to 
obey these aḥkām.93 

Some contemporary scholars indicate that The Qur’ān depends 
completely on the revelation/ waḥy, but the source of the Sunnah is 
inspiration. For example, Subhī al-Sālih claims that those who state that 
the source of some parts of the Sunnah is waḥy, their usage waḥy term 
refers solely to the waḥy of the Qur’ān, not to any other kind of waḥy.94 
This point is very important. 

Turkish scholar Said Hatiboğlu, whose name was mentioned 
above, seems to be one of those who do not accept the Sunnah as the 
result of waḥy. He says when we analyse some verses of the Qur’ān about 
the Messenger of Allah carefully; we obviously realize that the Messenger 
of Allah is deprived of receiving knowledge about ghayb/unseen, which 
depends on human senses. For that reason, The Prophet cannot know 
an incident which occurred somewhere which is far from him and out of 
sight. Because considering that he used spies and he inquired about 
reporting, such as his behaviour in Ifk case, shows that the Messenger of 
Allah does not know unseen. For example, the intention of the 
assassination of Jews about him was informed to him by a Muslim who 
learned it somehow earlier.  Another example: there was a secret 
between his two wives, who promised to reveal nobody, but when the 
Prophet learnt it somehow, they were in shock. Hatiboğlu argues that 
this secret can be informed to him by somebody, though the Prophet 
declares that his Lord informed him. Although the Prophet attributed it 
to Allah; however he probably learnt it from anybody. We see, Hatiboğlu 
says, this kind of usage in the Qur’ān, for instance concerning the Battle 
of Badr, Allah says: “...You did not throw, but we did”, whereas the Muslims 
threw arrows against idolaters.95  

                                                      
93  Sayyid Sulaimān al-Nadwī, Tahqīq ma‘na al-sunnah wa bayān al-hāja ilayhā, trans. into 

Arabic Abdulwahhāb al-Dehlawī (Cairo: al-Maṭbaa al-salafiyya, 1399), 17-18. 

94  Ṣubḥī al-Ṣāliḥ, ʽUlūm al-ḥadīth wa musṭalāḥuh, 1: 302.ُ 
95  Hatiboğlu, “Kur’ān ve Sünnet Işığında Hz. Peygamber’in Gayba Muttali Olması 

Meselesi”, 25-27. 
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Other evidence used by these scholars is that the Prophet did not 

rebuild the Kaʽba by erecting it on original fundamentals; because his 
tribe Quraysh was not ready for it. Another example is that the 
Messenger of Allah thought to ban Muslim couples from committing 
sexual relationships during the period in which wife was breast-feeding 
her baby, because the Prophet supposed that it could be harmful for 
babies; but when he learned that it is not the case through the examples 
of Byzantine people and Persians, he allowed.96 

1.4. Assessment of these Arguments 

Taking into account the verses stating that Allah revealed Mary 
and the Apostles, whether we consider the word waḥy in these verses as a 
known waḥy or ilhām/inspiration, we cannot consider that the Prophet 
was deprived of taking this kind of waḥy or inspiration apart from the 
Qur’ān. Furthermore, there is no reason to overrule much evidence 
mentioned above. On the other hand, those who claim that whatever the 
Prophet utters, it depends on waḥy, wanted to justify their opinion with 
some verses, but the sabab al-nuzūl of these verses, their context, and the 
Prophet having been warned and corrected in the Qur’ān due to some 
cases where he committed mistake, and the experiences of the Prophet 
in his life show that their opinion is not correct.   

In our opinion, the comments of Ṣubḥī al-Ṣāliḥ, and Hatiboğlu 
mentioned above are quite subjective; because there are so many 
examples in ḥadīth collections concerning Allah informed his Messenger 
via waḥy ghayr al-matluw that they cannot be interpreted differently. Also, 
the narrations indicating that the Prophet received waḥy apart from the 
Qur’ān are so much that to deny them is almost impossible. Also, to 
understand or interpret them in a different way such as to say that they 
refer to the waḥy of the Qur’ān means acting arbitrarily and destroying 
the meaning of the text. No Muslim scholar from the forebears 
commented these verses and ḥadīths which refer to the waḥy of the 
Qur’ān.  

On the other hand, to claim that the Sunnah is completely the 
result of waḥy is an overstatement ignoring the reality that the Prophet 
was a human being, which the Qur’ān reminds it because there are some 

                                                      
96  Abū Dāwūd, “Ṭıb” 14; Muslim, “Nikāḥ”, 11. 
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actions of the Prophet, based on his own individual opinion, and he 
made some mistakes in some of his ijtihāds and consequently, he was 
warned by Allah. All of these proofs show that his all actions and sayings 
concerning worldly affairs were not the result of waḥy. However, it is 
certain that he was under control of waḥy in religious affairs. As for 
worldly affairs, surely, the Messenger of Allah has gone through a 
revolutionary training during his prophet hood; so he knew the character 
of the waḥy, the divine purpose of the revealed, and what earns the 
pleasure of Allah; thus he would not act against the pleasure of Allah. 

2. The Classification of Waḥy and the Sunnah 

Keeping the relationship between waḥy and the Sunnah, and 
other ways of revelation in our minds,97 in this section, I will briefly 
evaluate some theoretical debates on waḥy and what kind of 

consequences these three different views caused. Imam al-Shāfiʽī (d. 
204/820), Ibn Ḥibbān (d. 354/965),98 Khaṭṭābī (d. 388/998),99 Ibn Ḥazm 
(d. 456/1063),100 Ghazzalī (d. 505/1111),101 Suyūṭī (d. 911/1505),102 Shah 
Waliyyulllāh al-Dehlawī (d. 1239/1824) and so on, divided the revelation 
into two parts: Waḥy al-matluw (which is miraculous and recited in the 
prayer, its words and meanings belong to Allah) and waḥy ghayr al-matluw 
(risālat and ilhām/inspiration).103 Other terms of waḥy are outward (ẓahirī) 

                                                      
97  “It is not given to any human being that Allah should speak to him unless (it be) by 

Revelation, or from behind a veil, or (that) He sends a Messenger to reveal what 
He wills by His Leave. Verily, He is Most High, Most.” al-Shuarā 42: 51. 

98  Shāfiʽī, al-Umm, 5: 127-128. 

99  Khaṭṭābī, Maʽālim al-sunan, 7: 7-8. 

100  Ibn Ḥazm, al-Iḥkām, 1: 93. 

101  Abū Ḥamīd Ḥujjat al-Islām Muḥammad b. Muḥammad al-Ghazzālī, al-Muṣtaṣfā min 

ʽilm al-uṣūl, dirāse ve taḥqīq Ḥamza b. Zuhayr Ḥāfıẓ (Jidda: al-Sharīka al-Madina al-
Munawwara li’t-ṭıbaa wa al-nashr, no date), 1: 129. 

102  Shenqiṭī, Adwāʽ al-bayān, 8: 61. 

103  The Qur’ān mentions that Allah inspired to not only the Prophet, but also the bee 
(“And your Lord inspired the bees, saying: “Take you habitations in the mountains and in the 
trees and in what they erect” (al-Naḥl 16: 68), and to apostle of Jesus, “And when I 
(Allah) revealed Al-Hawārīyyūn (the disciples) [of 'Īsā (Jesus)] to believe in Me and My 
Messenger, they said: “We believe. And bear witness that we are Muslims.” (al-Māida 5: 111), 
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waḥy and inward (bātinī) waḥy.104 Accordingly, the Qur’ān is matluw waḥy, 
and the Sunnah is ghayr-i matluw waḥy. Even, at this point, Mawdūdī stated 
that the source of the words of the Prophet related to religion is al- waḥy 
al-khafī.105   

For this reason, Imam al-Awzaī (d. 157/774) argued that if there 
is a ḥadīth in any judicial matter, we cannot follow other opinions.106 

According to Imam al-Shāfiʽī, the Sunnah is an explanation of the 
Qur’ān; he added that the source of this explanation occurs through the 
risālat coming from Allah, or ilhām/inspiration or an order given to the 
Prophet.107 Hence, it appears that he adopted the view that the Sunnah is 

a kind of waḥy. In this issue Imam al-Awzaī and Imam al-Shāfiʽī are not 
alone. Some other scholars also argued that the Prophet received some 
waḥy apart from the Qur’ān,108 and along with the Qur’ān how some 
terms such as dzikr, ḥukm, and ḥikma refer to the function of the Prophet 
in the religion. It is impossible to claim that the Prophet carried out the 
duty of the explanation (bayān) as independent from the waḥy. Thus, it is 
understood from these verses and evidence that Prophetic Sunnah is 
compulsory in the application of the Qur’ān as a life system. 

                                                                                                                             
to the mother of Mosses “And We inspired the mother of Mūsā (Moses), (telling): "Suckle 
him [Mūsā (Moses)], but when you fear for him, then cast him into the river and fear not, nor 
grieve. Verily! We shall bring him back to you, and shall make him one of (Our) 
Messengers.”(al-Qaṣaṣ 28: 7), to the mother of Jesus, Mary: “She said: “O my Lord! 
How shall I have a son when no man has touched me? He said: “So (it will be) for Allah creates 
what He wills. When He has decreed something, He says to it only: “Be!” - and it is” (Āl-i 

ʽImrān 3: 47); and heavens (“Then He completed and finished from their creation (as) seven 
heavens in two Days and He made in each heaven its affair...” (al-Fuṣṣilat 41:12). The 
Prophet, who received the highest kind of waḥy (waḥy al-matluw), can also receive 

waḥy ghayr al-matluw in some circumstances and times that Allah willed, and He can 
inform him some matters and questions which do not take place in the Qur’ān. 
Keleş, “Sünnet Vahiy İlişkisi”, Ahmet Keleş, “Sunnet Vahiy Ilişkisi”, Dicle 
Universitesi Ilahiyat Fakultesi Dergisi. vol. I (1999): 165; Salih Karacabey, Nebevi ve 
Beşeri Bilgi, 180. 

104  Khaṭṭābī, Maʽālim al-sunan, 2: 7-8.  

105  Mawdūdī, Tafhīm al-Qur’ān, al-Najm 53: 3, footnote 4. Received: 10 June 2019. 
www.quran411.com 

106  Abdulghanī, Ḥujjiya al-sunnah, 338. 

107  Shāfiʽī, al-Risāla, 154; Shāfiʽī, al-Umm, 5: 128. 

108  Suyūṭī, al-Itqān, 197-198. 

http://www.quran411.com/
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A number of scholars classified the Sunnah according to its 
source, in two or three classes. For example, Ibn Qutaiba (d. 276/889) 
regarded it into three groups: 

i) The Sunnah which was brought by the Angel Gabriel from 
Allah. 

ii) Another part is what Allah gave the permission to His Prophet 
to lay down the Sunnah ordering him to use his reason, and the Prophet 
has taken the wisdom and necessity into account in his rulings in that 
category. 

iii) Some acts of the Prophet which he taught us as the Sunnah; if 
we do them we can take reward, but if we leave them we are not inquired 
so as we abandon them.109  

Another scholar Khaṭṭābī (d. 388/998) stressed that all 
information regarding the prophet hood mission is based on waḥy; since, 
it is impossible to learn them by means of only experience and ijtihad. 
According to him, as we mentioned before, “I have been given the Qur’ān 

and also its like” in this ḥadīth, the statement “Its like” refers to the 
Sunnah.110  Upon this, it can be said that Khaṭṭābī adopted the view that 
the source of the Sunnah is waḥy. Moreover, it is understood that 
Khaṭṭābī evaluated ḥadīths in two different categories: First, the ḥadīths 
which were said by the Messenger of Allah to explain the religion.111 
Second, the ḥadīths in worldly matters.112 However, it should not be 
forgotten that the content of ḥadīth in worldly affairs can include 
religious matters and vice versa. 

                                                      
109  Ibn Kutaiba, Ta'wīl mukhtalif al-ḥadīth, 196-198 

110  Khaṭṭābī, Maālim al-sunan, 5: 2, 7-8. 

111  “With clear signs and Books (We sent the Messengers). And We have also sent 
down unto you (O Muḥammad pbuh) the Dhikr [the reminder and the advice (the 
Qur'ān)], that you may explain clearly to men what is sent down to them, and that 
they may give thought.” al-Naḥl 16: 44. In this verse “the duty of explaining” is a 
stress on His role.  

112  Salih Karacabey, “Hadis Vahiy Münasebeti ve Tıpla İlgili Hadisler Hakkında 
Hattābī’nin Görüşleri”, Uludağ Universitesi İlahiyat Fakultesi Dergisi, vol. 4, issue: 4 
(1992): 219-220. 
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Notwithstanding, Khaṭṭābī also points out the human side of the 
Prophet and acknowledges that the Prophet can make mistakes in his 
ijtihads in worldly affairs, since he is also a human being. Khaṭṭābī, 
therefore, mentions an example for his view that the Prophet had 

performed the ṣalat as three rakʽats by forgetting,113 whereas it was 
actually supposed to be performed as four rakats.114 Thus, depending on 
the verses115 indicating the Prophet is a human being and his own 
statements reveal that he can also forget like other people, Khattābī 

accepts that there are some ḥadīths which should be regarded that they 
reflect the human side of the Prophet. But the Prophet does not insist 
on his mistakes.116 Furthermore, there are some narrations showing that 
the Prophet acted by using his own individual opinion (ijtihad);117 because 
his forgetfulness and mis-ijtihads do not harm his nubuwwa/risālat 
(prophet hood) and isma (infallibility). Hence, the majority of Islāmic 
scholars have adopted this view. 118 

Third, Ibn al-Qayyim al-Jawziyya (d. 751/1350) classified the 
Sunnah to ten parts, he emphasized that five parts of them are in control 
of the waḥy and other five types depend on the Prophet’s own ijtihad. 119    

Fourth, Shah Waliyyullāh Dehlawī (d. 1236/1824) considered the 
Sunnah in the two groups:  

                                                      
113  Bukhārī, “Ṣalāt”, 31; Muslim, “Masājid”, 89; Nasāī, “Sahv”, 25; Ibn Māja “Iqāma al-

ṣalāt”, 133. 

114  Karacabey, “Hadis Vahiy Münasebeti ve Tıpla İlgili Hadisler Hakkında Hattābī’nin 
Görüşleri”,  219. 

115  al-Kahf, 18: 110;  al-Isrā 17: 93. 

116  Khaṭṭābī, Maʽālim al-sunan, 1: 180. 

117  In the eve of Badr Battle, Hubāb Ibn al-Mundhīr al-Jamūh asked the Prophet who 
has determined the place of troops in Badr, is Allah or the Prophet himself? When 
the Prophet replied that he determined it depending on his experience. This 
response is clear evidence for every word and acts of the Prophet are not result of 

waḥy. al-Hubāb b. al-Munzir b. al-Jamūh suggested that Muslim troops should 
dwell close to Badr well. The Prophet adopted his suggest. See. Ibn Hishām, al-
Sīrah, I: 620.  

118  Karacabey, “Hadis Vahiy Münasebeti ve Tıpla İlgili Hadisler Hakkında Hattābī’nin 
Görüşleri”, 220. 

119  Abū ʽAbdillah Shamsuddin Muḥammad Ibn Qayyīm al-Jawziyya, I‘lām al-muvaqqiīn 
(Beirut: 1991), 2: 99.  
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i) The part of the Sunnah related to his conveying the 
Risalat/prophethood mission/tablig on ākhira/hereafter, jurisdictional 
aḥkām, some issues regarding malakūt and metaphysical matters, and the 
forms of worships; all of these depend on waḥy.120   

ii. The part which is not related to the conveying of the risalat.121  

According to this classification the ḥadīths having no sort of any 
relationship with tablig are not the product of ijtihad. These subjects are 
mostly based on the individual experiment and experience of the 
Prophet himself. For example, this section includes some medical 
hadiths (al-ṭıb al-nabawī) and some actions and practices done by the 
Prophet as an Arabian custom and the tradition of his region and time. 
As a result, according to Shah Waliyyullāh Dehlawī, some words of the 
Messenger of Allah are not related to the conveying of the religion 
(religious communiqué). Abdulghanī Abdulkhāliq embraced the same 
classification.122  

Fifth, Mawdūdī (1903-1979) classified the Sunnah into three 
parts as well: 

1. The first part is what the Prophet said and made to convey 
Islām, and his words deal with the explanations of the Qur’ān. In this 
regard, the Qur’ān is regarded al- waḥy al-jālī, but the Sunnah is al- waḥy al-
khafī. 

2. The second part is the commands of the Prophets which 
emerged in different times and places as a politic leader of Muslim 

                                                      
120  “...And whatsoever the Messenger (Muḥammad pbuh) gives you, take it, and 

whatsoever he forbids you, abstain (from it)...” (al-Ḥashr 59: 17) In this context, 
Dehlawī mentions this verse as a proof for his view.  

121  “I am a human being (basher) like you...” this statement points out this fact. On the 
Authority Zaid b. Thābit, when his Companions talk about worldly affairs the 
Prophet would talk about worldly affairs as well. When they talked about Hereafter 

he would participate in them. see Abū ʽAbdilazīz Qutbuddīn Shāh Waliyyullāh 

Aḥmad b. ʽAbdirraḥīm b. Wajīhiddīn al-Dehlawī al-Fārūqī, Ḥujjatullāh al-bāligha, 
trans. into Turkish Mehmet Erdoğan (Istanbul: 1994), 1: 128-129. 

122  Ahmet Önkal, “Vahiy-Sünnet İlişkisi ve Vahy-i Gayr-i Metluv”, Kur’an ve Sünnet 
Sempozyumu Bildiriler (1-2 Kasım 1997), 1999,  45. 
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community. This sort of the Sunnah includes his words which were 
mentioned by him as a human being, besides the words come out after 
the consultation with his Companions and his individual juristic opinions 
(ijtihads). When an ijtihād of the Messenger was wrong, Allah would send 
down a waḥy (both al- waḥy al-matluw and al- waḥy al-ghair al-matluw) in 
order to warn him and to correct his mistake. 

3. The last part is his words which are not related to the 
Prophethood. (nubuwwah) 

Hence, according to Mawdūdī the words of the Messenger of 
Allah are right and true, because they are enlightened by the light (nūr) of 
nubuwwah.123  

Sixth, Contemporary scholar Menna al-Kattān divided ḥadīths 
into two parts: tawqīfī124 and tawfīqī. The Messenger of Allah conveyed the 
contents of tawqifī ḥadīths with his own words; as for tawfiqī ones, they 
consist of the ijtihads of the Prophet and his istinbats. If the ijtihad of the 
Prophet is correct, the waḥy confirms it; if his ijtihād is incorrect, the waḥy 
revises and corrects it. But in final analysis, Menna al-Kattān argued that 
both are under the control of waḥy.125 

Seventh, Ibn Āshūr (d. 1393/1973) classified the Sunnah 
comprehensively and divided it into twelve categories. 

• Legislative/tashriī 

• The Fatwā, 

• The Judiciary, 

• Administrative; his acts as the president  

• To promote good and beautiful,  

• Peace, 

• Guidance for those who consult with the prophet in these matters, 

• Advising, 

• Directing to perfectness, 

• To reminder and suggest the supreme truths. 

                                                      
123  Mawdūdī, Tafhīm al-Qur’ān, 6: 13- 14. www.quran411.com sūra 53: 3. 

124  What determined as the result of prophetic inspiration. 

125  Keleş, “Sünnet Vahiy İlişkisi”,  167-169 (quoted from Menna' al-Kattan, Mebāhis, 
26-27). 

http://www.quran411.com/
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• To threat and rebuke, 

• What he did as a human being and for his materialistic needs.126 

Ibn Āshūr also tries to clarify them by giving some examples for 
each category mentioned above. According to him, the first three items 
in the list can be gathered under the name tashriī. Among these twelve 
matters only this part, that is tashriī, is binding. 

Finally, a contemporary Turkish jurist Hayreddin Karaman 
considers the ḥadīth and the Sunnah in two parts: the Sunnah belonging 
to the religion, i.e. religious matters, and the Sunnah belonging to the 
world, i.e. worldly affairs. He also classifies the later as: 

i) Topics related to rational sciences and technology.  

ii) Topics concerning totally the individual’s training and 
managing the Muslim society.  

The former is mentioned in ḥadīth as “your worldly affairs”.127 
This depends on the personal experience of the Prophet and his own 
thoughts.  Accordingly, they are not binding. But the latter is concerned 
with politics, law, economics, social institutions and education etc. The 
words and acts of the Prophet regarding this field are usually related with 
religion. Thus, they are binding; because to a great extent, they are based 
on waḥy, though some of its parts are based on prophet’s personal ijtihad, 
yet the waḥy approves them explicitly or affirms them implicitly.   
However, again there are some affairs in this field as well which are non- 
binding.128   

3. The Difference of the Sunnah from Waḥy 

The difference between the waḥy of the Sunnah and the Qur’ān 
falls in five very angles. The first one is the issue of attribution of words 
and the meanings to Allah and His Messenger. Accordingly, the Qur’ān 

is waḥy of Allah, as it was revealed to Prophet by Allah; as for ḥadīths, 

                                                      
126  Ibn Āshūr, İslam Hukuk Felsefesi, 47-65. 

127  Muslim, “Faḍāil”, 38. 

128  Hayrettin Karaman, “Bağlayıcılık Bakımından Resūlullah’ın Davranışları”, Hz.  
Peygamber ve Aile Hayatı (Istanbul: Ensar, 1993),  130. 
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some parts of them are revealed by Allah, but the wording is the 
prophet’s own experiences of his own choice. Secondly, the Quran has a 
miraculous nature in its eloquence which cannot be even imitated, 

whereas no such a claim can be asserted for ḥadīth. Thirdly, ṣalāt is 
performed only by the recitation of the Qur’ān as word of Allah, but not 

by the Ḥadīth. Fourth, the Qur’ān is mutawātir, meaning that its 
authenticity rights from the first word to the last one is not questionable, 
yet not all the hadiths are mutawātir, hence this led us to another 
difference which is this: The Qur’ān is totally Qat’ī al-subūt (categorically 
proved by its very being and transformation), but not all hadiths are like 
vise. The fifth difference is of that the guarantee of preservence. As the 
Qur’ān states itself, it is absolutely preserved by Allah with its all words 
and letters, but there is no such a protection promise for ḥadīths. 

The division of waḥy into two parts as al- waḥy al-matluw and al- 

waḥy al-ghayr al-matluw can be traced back to the time of Imam al-Shāfiʽī, 
in different terms though. Nonwithstanding, the very first scholar we 
find employing the terms, as mentioned above, is Ibn Ḥazm (d. 
456/1064). After that, these terms seem to have been received by 

Ghazzālī (d. 505/1111), Bayḥaqī (d. 458/1066) and Suyuī (d. 911/1505). 

In addition to classification, Ṣadr al-Sharīaʽ (d. 747/1346), Imam al-
Sarakhsī (d. 483/1090) and Ṭahānawī (d. 1158/1745) divide waḥy into: al- 
waḥy al-ẓāhir and al- waḥy al-bātin. Al- waḥy al-ẓāhir includes The Qur’ān 
and khātīr al-melek -which means that the Gabriel brings the 
knowledge/ilm to the hearth of the prophet without speaking- and 
ilham/inspiration129 which comes to the heart of the Prophet they have 
no doubt on its being revealed form Allah. As far as the al- waḥy al-bāṭin is 
concerned, it refers to some information that the Prophet enjoyed by 
using his own individual opinions and ijtihāds, and Allah did not reveal 
any correction. 

                                                      
129  The difference between ilhām and khātīr al-melek can be defined as the former is 

what takes place in the heart of prophet by Allah without any source of envoy and 
the prophet is sure of its being from Allah. However the latter is by the mean of an 
angle. 
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4. The Results of Classification of Ḥadīths and the Common 

Mistakes 

In terms of interpreting ḥadīth or and using it as evidence, there 
are some common mistakes by ordinary people based on some false 
assumptions, some of which are as below: 

• Having no absolute knowledge of whether the prophet really said these 
ḥadīths or not, 

• Ignoring  the fact that only a few of  ḥadīth  are mutawātir in the ḥadīth 
sources, and majority of them are called āḥād, meaning that prophetic 
tradition (that is mashhūr, azīz and gharīb) gives only probable 
information / al-‘ilm al-ẓannī, which involves uncertainty, 

• Supposing that all the  ḥadīth  collections purely means the collection 
of ṣaḥīḥ ḥadīths without taking into account the purpose of 
classification of the compilers of  ḥadīth  books, to suppose that all 
ḥadīths took place in al-Kutub al-Sitta and other classical sources are also 
absolutely sound, 

• To presume that sound ḥadīths could reach us exactly in their original 
wording as they have come out from the mouth of the Prophet and to 
ignore the possibility that transmitters conveyed them in meaning and 
sometimes making small changes while keeping the meaning intact,130 

• To disregard that ḥadīths have different types such as ṣaḥīḥ/authentic, 
ḥasan /good and ḍaīf/weak and even mawdu‘/fabricated. In this 
context, al-Sunan al-Arbaa‘ includes ḥasan, weak ḥadīths along with 

ṣaḥīḥ ḥadīths, even Sunan of Ibn Māja contains a few mawḍu‘ ḥadīths 
too, 

• To think that every ṣaḥīḥ ḥadīth must be applied directly and 
absolutely,  

• To dismiss the case of abrogating and abrogated  ḥadīth (nāsikh wa 
mansūkh), 

• To neglect the reality of shāz and other contradictory ḥadīths, 

• Not to differentiate between ḥadīths that have universal messages and 
those which are culture/region- specific, 

                                                      
130  For example: Reporting the meaning, multiple incidents, transmitter’s shortening 

of the Ḥadīth, and the capacity of transmitters etc.  See Süleyman Doğanay, Hadis 
Rivayetinde Rāvī Tasarrufları ve Doğurduğu Problemler (İstanbul: Türkiye Diyanet Vakfı 
İslām Araştırmaları Merkezi ISAM, 2009), 31-100.  
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•  To interpret the ḥadīths which were for targhīb (encouragement of a 
good deed) or for tarhīb (discouragement of a bad deed), literally and 
regard them as absolute principles, 

•  Extending the personal practices of the Prophet, which are specific to 
him, to everybody.  

• To generalize a substantial fatwa that regards a specific person, 

• Not to draw attention to the context and ignore the reason of 
occurrence sabab al-wurūd of a  ḥadīth  such as the place and time in 
which it occurred, 

• Not to take into account that a ḥadīth cannot be contrary to the 
fundamental principles of the Qur’ān,  

• Not to evaluate a ḥadīth within the context of other ḥadīths through 
the criteria of textual criticism.  

5. Failure in Taking into Account the Human Aspect of the 

Prophet 

In several verses of the Qur’ān, Allah Almighty emphasizes that 
the Prophet is a human being, but he receives waḥy.131 He is not an 
angel,132 he cannot know the unknown (ghāib) unless Allah reveals to 
him.133 He does not have an authority for intercession unless Allah gives 
him permission. His ijtihād can be right or incorrect. But his ijtihāds 
related to religion are approved or revised by Allah.134 As a human being, 
he can be exposured to disease, hunger, thirst, like other people. All of 
these show that he is a bashar (human being) and not an angel. 

Needless to say that to receive waḥy and to be under the control 

of Allah is certainly an exceptional situation. Therefore, Muslim scholars 

use a metaphor to describe him: “Muḥammad is a human being unlike 

other people, just as a ruby is among other stones”, this metaphor clearly 

indicates his virtue and he is not an ordinary person. What makes the 

Prophet superior than angels is not his extraordinary physical features, 

but his being a chosen person (iṣṭifā, muṣṭafā) by Allah as the last prophet, 

                                                      
131  al-Kahf 18: 110. 

132  al-An‘ām 6: 50; Hūd 11: 31. 

133  al-An‘ām 6: 50; Hūd 11: 31. 

134  al-Mu’minūn 23: 33. 
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khātam al-anbiyā (the last messenger)135 and ḥabībullah (the beloved of 

Allah), his piety, his intellect and his moral praised by Allah136 and 

presented as a sample for Ummah.137 

Conclusion 

The relationship between the Sunnah and the revelation (waḥy) is 
a controversial issue among Muslim scholars that mainly three different 
opinions are put forward in this regard. Even though they are minority, 
some Muslim scholars, like Ibn Ḥazm, argue that the Sunnah is the 
second of the two parts of waḥy, and therefore whatever the Prophet did, 
it is a product of his prophet hood; because he is under the guidance of 
the divine revelation and his judgments and ijtihāds were approved or 
corrected by Allah Almighty. Those who argue that “the ḥadīths are also 
product of  waḥy” use some verses as an evidence to prove their ideas 
such as al-Najm 53: 3-4 al-Baqara 3:142-144, al-Anfāl 8: 7, Yūnus 10: 15, 
al-Aḥzāb 33: 37, al-Aḥqāf 46: 9, al-Fath 48: 27, al-Taḥrīm 66: 3 al-Ḥashr 
59: 6; As we studied it in detail in last pages that  al-Najm 53: 3-4 is used 
mostly among these verses; but this claim is very problematic and the 
majority of the Islāmic scholars stressed that in this verse, the pronoun 
“huwa” (it) refers to the Qur’ān, not the Sunnah. Moreover, to say that 
every word or act of the Prophet and his every step is under the control 
of the Angel Gabriel definitely implies that the Messenger of Allah is 
deprived of some human faculties such as reason, free thinking and 
individual opinion. Thus, to hold such a view point is of course 
incorrect.138 Nevertheless it is a fact that the Prophet received some waḥy 
apart from the Qur’ān, because there is a lot of evidence supporting this 
view both in the Qur’ān and the Sunnah. What is more, the majority of 
Muslim scholars share this opinion. 

On the other hand, the scholars who reject the Sunnah is not the 
result of waḥy relied on some verses which emphasized that the Prophet 

                                                      
135  al-Aḥzāb 33: 40. 

136  al-Qalam 68: 4. 

137  al-Aḥzāb 33: 31. 

138  Mehmet Görmez, Hadis İlminin Temel Meseleleri (Ankara: Otto Yayınları, 2014), 42. 
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is a human being and Allah warned His Messenger for his inappropriate 
ijtihāds. Additionally, the Prophet declared that he can forget and make 
mistake in worldly affairs as exemplified in the case of the inoculation of 
date palms. 

Besides, the majority of Muslim scholars make a clear 
differentiation between the Qur’ān and the Sunnah in terms of waḥy, so 
much so that the former is certain, and its whole words (alfāẓ) and 
meanings are absolutely from Allah, and was revealed verbatim to the 
Prophet directly or via the Angel Gabriel; but the later, i.e. ḥadīths are 
mostly transmitted us by their meanings. Moreover, some of their parts 
depend on inspiration (ilhām), and the rest of it is a compound of ijtihads 
and the product of the individual experience of the Prophet. Hence in 
this sense, in terms of their sources, the Qur’ān and the Sunnah are 
definitely different.  

By the way, who represent the modernist approach, who seem to 
be influenced by some orientalistic research to an, put forward another 
extreme claim that the Sunnah has historical bounds. According to them, 
the Prophet took account of the conditions of his time and geography, 
and paid attention to the culture of his society and aimed at addressing 
the needs of his society. Therefore, most part of the Sunnah is not 
binding on us. But, in my opinion, even though some part of the Sunnah 
might have historical bounds, it is clear that they ignore the sight of its 
universality. 

It seems to me that, in order to solve this problem, (whether the 
Sunnah is the result of waḥy or not) we should determine accurately the 
relation between the Sunnah and waḥy. When we consider the issue in its 
entirety, we see that the view of those who argued that the source of the 
Sunnah is completely waḥy is a controversial issue; thus it has been 
disputed among Islāmic scholars. Those who consider the Sunnah as a 
pure product of waḥy seem to ignore some Qur’ānic verses139 revising the 
mistakes in his ijtihads of the Prophet and aforementioned ḥadīth 
declaring “I am a human being like you, sometimes I forget and make mistakes as 
well”.140 The examples in his life clearly indicate that the Prophet made 

                                                      
139  al-Tawba 9:43; al-Anfāl 8: 67. 

140  Muslim, “Faḍāil”, 38. 
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decisions based on his own judgment in worldly affairs such as the 
matters of war and fertilizing of the date-palms by conjoining male and 
female pollens. But the companions who followed his advice to leave the 
grafting of date- palms saw that the produce of that year turned out to be 
less than in earlier years. So, by considering the result, it was understood 
that some of his ijtihāds concerning worldly affairs did not that much 
sound apparently. It shows that the Prophet acts in a human capacity. 
This is natural, because he is a human being and it is not the part of his 
prophet hood to be an expert on the details of all worldly affairs. But it is 
true that the ijtihāds of the Prophet in religious affairs were under the 
control of waḥy and were corrected by Allah if they were not appropriate; 
thus we come to understand that, the selection of the Prophet from two 
options can be unpreferable before Allah.  Therefore, it is impossible to 
argue that all his sayings and practices depend on waḥy. But as mentioned 
in a ḥadīth, Muslims should follow him strictly in his decisions on the 
matters of faith and religion.141    

On the other hand, those who argue that there is no relationship 
between the Sunnah and waḥy, hold some unsatisfactory hermeneutics in 
my assessment, thus they are in need to bring some new reasonable, 
acceptable and satisfactory interpretations of the verses and some qudsī 

ḥadīths indicating that the Prophet declared that he received them from 
His Lord. Obviously, the Messenger of Allah was in communication 
with Allah142 and as al-Sarakhsī mentioned143 he was under the 
supervision of waḥy particularly in religious matters; that’s why at least 
some parts of the Sunnah depend on waḥy.  

In final analysis, Islāmic sharīa‘consists of two fundamental 
sources: the Qur’ān and the Sunnah. They are the sources of guidance 
and laws for all Muslims. Even though it is a controversial issue among 
Muslim scholars that the Qur’ān and the Sunnah depend on the same 
source, it is clear that The Qur’ān and Sunnah are interconnected and 
complement each other. Since, most verses point out that whatever the 

                                                      
141  Ibn Māja, “Ruhūn”, 16. 

142  Kırbaşoğlu, İslām Düşüncesinde Sünnet, p 300-301. 

143  Muḥammad b. Aḥmad b. Abī Sahl Shams al-Aimma al-Sarakhsī,ُUṣul al-Sarakhsī 

(Beirut: Dār al-maʽrifa), no date, 2ُ : 97. 
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Prophets forbade is in fact forbidden by Allah. Hence, it can be said that 
the Sunnah adds some rulings to the rules laid down by the Qur’ān; 
because there is an area that The Qur’ān intentionally left it to the 
Sunnah. But at this point, the problem is what kind of Sunnah is binding. 
Therefore, Muslim scholars have not regarded all ḥadīths and the Sunnah 
in same categories, so much so that they classified them according to 
their authenticity and purpose, if these classifications and differences are 
not known well or the human nature of the Prophet is ignored, 
misinterpretations and mistakes regarding ḥadīths would become 
inevitable; and it will lead us to some misunderstanding of his Sunnah. 
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İMAM HATİP ORTAOKULU DİN KÜLTÜRÜ VE AHLAK 
BİLGİSİ ÖĞRETMENLERİNİN ÖZEL ALAN YETERLİK 
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ÖZ 
Bu araştırmada, İmam Hatip Ortaokulu (İHO) din kültürü ve ahlak bilgisi 
(DKAB) öğretmenlerinin özel alan yeterlik düzeylerinin çeşitli değişkenler 
açısından incelenmesi amaçlanmıştır. Milli Eğitim Bakanlığı (MEB) tarafından 
belirlenen “Özel Alan Yeterlilikleri”, uzmanların görüşü alınarak 5 puanlık 
Likert tipi bir ankete dönüştürülmüştür. Çalışmada nicel araştırma yöntemleri 
kullanılmıştır. Araştırmacı tarafından hazırlanan “İHO DKAB Öğretmenlerinin 
Özel Alan Yeterlikleri Anketi”, MEB’in 2015 yılı seminer dönemlerinde 
uygulanmıştır. Araştırmanın evrenini; Türkiye’deki İHO’larda çalışan DKAB 
öğretmenleri, örneklemini; Afyonkarahisar, Balıkesir, Eskişehir, Kütahya, 
Manisa ve Uşak illerindeki 78 İHO’da çalışan 355 öğretmen oluşturmaktadır. 
Örneklemin % 95’lik güvenirlik seviyesiyle evreni yansıtacağı 
değerlendirilmektedir. Araştırma verileri istatistiksel yöntemlerle analiz 
edilmiştir. Analiz aşamasında maddelere katılım düzeyiyle ilgili ağırlıklandırılmış 
ortalama değerler tespit edilmiş, Cramer V, Mann Whitney-U,  Kruskal Wallis-
H gibi istatistik testleri kullanılmıştır. Araştırma sonunda, öğretmenlerin yeterlik 
algılarının “fakülte”,  “hizmet içi eğitim alma”, “lise türü”, “cinsiyet”, “yaş”, 
“hizmet yılı” ve “hafızlık” değişkenlerine göre anlamlı farklılaşmalar gösterdiği 
tespit edilmiştir. 
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Anahtar Kelimeler: İmam Hatip Ortaokulu, Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi 
Öğretmeni, Öğretmen Yeterlikleri, Özel Alan Yeterlikleri, Din Eğitimi. 

INVESTIGATION OF SPECIAL FIELD COMPETENCİES LEVELS OF 
RELIGIOUS CULTURE AND MORAL TEACHERS İN IMAM HATIP 
SECONDARY SCHOOLS KNOWLODGE IN TERMS OF VARIOUS 

VARIABLES 

ABSTRACT 
In this study, it is aimed to investigate the differentiation in the level of the field 
competences of teachers of Religion and Morality from Imam Hatip Secondary 
Schools based on some individual and school demographic variables. The 
Special Field competencies determined by MEB were transformed into 5-points 
Likert-type questonnaire based on the opinion of experts. Data gathered from 
the sample 355 teachers of Religion and Morality working in 78 Imam Hatip 
secondary schools in Kütahya, Uşak, Balıkesir, Eskişehir, Manisa ve 
Afyonkarahisar in 2015 were analyzed with Cramer V, Mann Whitney-U test, 
Kruskal Wallis-H test. It is found that teachers’ perceptions of competency do 
variate to the subgroups of “faculty”, “in-service training”, “high school 
training”, “gender”, age”, “experience” and “Qur’an hafiz” variables. 
Keywords: İmam Hatip Secondary School, Religious Culture And Ethics 
Course Teacher, Teacher Competencies, Special Field Competencies, Religious 
Education. 

 

GİRİŞ: 

Kaliteli bir eğitim sisteminin en önemli ögesi ve olmazsa olmazı 
nitelikli bir öğretmendir1. Nitelikli bir öğretmenin bulunabilmesi için de 
öğretmenliğin niteliklerinin ya da yeterliklerinin neler olduğunun 
bilinmesi gerekmektedir. Bu amaçla geçmişten günümüze öğretmen 
nitelikleri ve yeterlikleriyle ilgili pek çok araştırma yapılmış, yapılmaya da 
devam edilmektedir2. Bununla birlikte İHO’larda görev yapan DKAB 

                                                      
1  Salih Uslu, Sosyal Bilgiler Öğretmen Adaylarının Özel Alan Yeterliklerine İlişkin Öz-

Yeterlik İnançlarının İncelenmesi, Yayınlanmamış Doktora Tezi (YDT), Gazi Üni. 
Eğitim Bilimleri Enstitüsü (EBE), Ankara, 2014, ss. 41-44. 

2  Öğretmen yeterlikleri ve öğretmenlerin özel alan yeterlikleriyle ilgili yapılan 
araştırmalar hakkında ayrıntılı bilgi almak için bkz; MEB, Öğretmen Yeterlikleri 
(Öğretmenlik Mesleği Genel ve Özel Alan Yeterlikleri), (Ankara: MEB-ÖYEGM, Devlet 
Kitapları Müdürlüğü, 2008); MEB, Öğretmenlik Mesleği Genel Yeterlikleri, (Ankara: 
MEB-Öğretmen Yetiştirme ve Eğitimi Genel Müdürlüğü, Devlet Kitapları 
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Müdürlüğü, 2006); Ahmet Koç, “Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Öğretmenlerinin 
Yeterlikleri”, Değerler Eğitimi Dergisi, Cilt: 8/Sayı: 19, (Haziran 2010): 107-149; Uslu, 
Sosyal Bilgiler Öğretmen Adaylarının Özel Alan Yeterliklerine İlişkin Öz-Yeterlik 
İnançlarının İncelenmesi; Eyüp Şimşek, İlköğretim DKAB dersi öğretmenlerinin yeterlikleri 
(Erzurum Örneği), (Yüksek Lisans Tezi, Atatürk Üni. SBE, Felsefe ve Din Bilimleri 
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Üni. EBE, Eğitim Bilimleri ABD, Eğitim Programları ve Öğretim Bilim Dalı, 
2017); Mustafa Kandırmaz, Ortaokul Matematik Öğretmenlerinin Matematik Öğretmenliği 
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(Denizli İl Merkezi Örneklemi), (Yüksek Lisans Tezi, Pamukkale Üni. EBE, 
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İncelenmesi, (Yüksek Lisans Tezi, Atatürk Üni. EBE, Erzurum, 2015); Ahmet 
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ilişkin Algılarının Belirlenmesi, (Yüksek Lisans Tezi, Bülent Ecevit Üni. SBE, 
Zonguldak, 2013); Bilal Selçuk, Türkçe Öğretmenlerinin Eleştirel Düşünme Eğilimleri ve 
Özel Alan Yeterlik Düzeyleri Arasındaki İlişkinin Farklı Değişkenler Açısından İncelenmesi 
(Muğla İli Örneği), (Yüksek Lisans Tezi, Muğla Sıtkı Kocaman Üni. EBE, Muğla, 
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2013); Mehmet Fidan, Öğretmenlerin ve Öğretmen Adaylarının Fen ve Teknoloji Özel Alan 
Yeterlikleri Hakkındaki Özyeterlik Algıları, (Yüksek Lisans Tezi, Ahi Evran Üni. Fen 
Bilimleri Enstitüsü (FBE), Kırşehir, 2012); Duygu Duman, Bilişim Teknolojileri 
Öğretmenlerinin Özel Alan Yeterlikleri ve Uygulanma Düzeylerinin İncelenmesi, (Yüksek 
Lisans Tezi, Hacettepe Üni. FBE, Ankara, 2012); Fatih Mutlu Özbilen, Sınıf 
Öğretmenlerinin Özel Alan Yeterlikleri Hakkındaki Görüşleri: Kars İli Örneği, (Yüksek 
Lisans Tezi, Çanakkale 18 Mart Üni. EBE, Çanakkale, 2012); Kübra Şengül, Türkçe 
Öğretmenlerinin Özel Alan Yeterlikleri: Bir Durum Belirleme Çalışması, (Yüksek Lisans 
Tezi, Fırat Üni. EBE, Elazığ, 2012); Zeliha Gül, Fen Öğretiminde Öğretmenlerin Özel 
Alan Yeterlikleri, (Yüksek Lisans Tezi, Fırat Üni. EBE, Elazığ, 2012); Mehmet 
Gülteke, Sınıf Öğretmenlerinin Matematik Özel Alan Yeterlikleri İle İlgili Görüşlerinin 
Analizi, (Yüksek Lisans Tezi, Mehmet Akif Ersoy Üni. SBE, Burdur, 2012); Yunus 
Emre Avcı, Sınıf Öğretmenlerinin Kendi Görüşlerine Göre Özel Alan Yeterliklerine Sahip 
Olma Düzeyleri (Kilis İli Örneği), (Yüksek Lisans Tezi, Kilis 7 Aralık Üni. SBE, Kilis, 
2011); Sinem Güneş, Kimya Öğretmen Adaylarının Özel Alan Yeterliklerinin 
Araştırılması, (Yüksek Lisans Tezi, Gazi Üni. EBE, Ankara, 2011); Elif Tuba Bingöl 
Meşe, Bilişim Teknolojileri Öğretmenlerinin Özel Alan Yeterlikleri Açısından Kendilerini 
Değerlendirmeleri: İzmir İli Örneği, (Yüksek Lisans Tezi, Ege Üni., İzmir, 2010); 
Yağmur Özge Özlük,  Türkçe Öğretmenlerinin Özel Alan Yeterliklerine ilişkin Bir 
Araştırma (Kırıkkale Örneği), (Yüksek Lisans Tezi, Kırıkkale Üni. SBE, Kırıkkale, 
2010); İsa Yılmaz, Türkçe Öğretmeni Adaylarının Özel Alan ve Öz Yeterlik Algıları, 
(Yüksek Lisans Tezi, Atatürk Üni. SBE, Türkçe Eğitimi ABD, Erzurum, 2010); 
Yeliz Aydın,  Fen ve Teknoloji Öğretmenlerinin Alan Yeterliklerine İlişkin Bir Çalışma: Rize 
İl Örneği, (Yüksek Lisans Tezi, Hacettepe Üni. SBE, İlköğretim ABD,  Ankara, 
2010); Filiz Mete, Türkçe’yi Yabancı Dil Olarak Öğreten Öğretmenlerin Özel Alan 
Yeterlikleri Üzerine Bir Araştırma, (Doktora Tezi, Gazi Üni. EBE, Ankara, 2012); 
Ömer Cem Karacaoğlu, AB uyum Sürecinde Öğretmen Yeterlilikleri, (Doktora Tezi, 
Ankara Üni. EBE, Eğitim Programları ABD, Eğitimde Program Geliştirme Bilim 
Dalı, Ankara, 2008); Mehmet Kök v.dğr., Öğretmenlik Mesleği Özel Alan 
Yeterliklerine İlişkin Bir İnceleme (Okul Öncesi Öğretmenliği Örneği), Erzurum: 
Atatürk Üni. SBE Dergisi, Cilt: 15, Sayı: 1, 2014), 169-183; Recep Kahramanoğlu-
Yusuf Ay, Sınıf Öğretmeni Adaylarının Özel Alan Yeterlik Algılarının Çeşitli 
Değişkenler Açısından Analizi, Türkiye: Uluslararası Türkçe Edebiyat Kültür Eğitim 
Dergisi, Sayı: 2/2, 2013), 285-301; Eyyüp Coşkun v.dğr., Türkçe Öğretmeni 
Adaylarının Özel Alan Yeterlik Algılarının Değerlendirilmesi, İzmir: Dokuz Eylül 
Üni. Buca EF Dergisi,  Sayı: 27, 2010), 123-136; Soner Mehmet Özdemir, Sınıf 
Öğretmeni Adaylarının Öğretim Sürecine İlişkin Öz-Yeterlik İnançlarının Çeşitli 
Değişkenler Açısından İncelenmesi, Kuram ve Uygulamada Eğitim Yönetimi Dergisi, 
Sayı: 54, Bahar, 2008), 277-306; Çiğdem Şahin Taşkın-Güney Hacıömeroğlu, 
Öğretmen Özyeterlik İnanç Ölçeğinin Türkçeye Uyarlanması ve Sınıf Öğretmeni 
Adaylarının Özyeterlik İnançları, İzmir: Dokuz Eylül Üni. Buca EF Dergisi, Sayı: 27, 
2010), 63-72. 
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öğretmenlerinin özel alan yeterlik algılarının çeşitli değişkenler açısından 
farklılaşıp farklılaşmadığı henüz araştırılmamıştır. Bu sebeple; “İHO 
DKAB Öğretmenlerinin Özel Alan Yeterlik Düzeyleri Çeşitli 
Değişkenler Açısından Farklılaşmakta mıdır?” sorusunun ve bu soruyu 
çözmemize yardımcı olacak diğer bazı soruların da cevabının araştırılması 
gerekmektedir. Bu araştırmada İHO’larda görev yapan DKAB 
öğretmenlerinin özel alan yeterliklerine yönelik görüşlerinin alınması 
planlanmaktadır. 

a. Araştırmanın Amacı 

Araştırmada “İHO DKAB öğretmenlerinin özel alan yeterlik 
düzeylerinin çeşitli değişkenler açısından farklılaşıp farklılaşmadığının 
incelenmesi amaçlanmaktadır. 

b. Araştırmanın Sorusu 

İHO DKAB öğretmenlerinin özel alan yeterliklerine ilişkin 
görüşleri; 1. Cinsiyet, 2. Yaş, 3. Lise Türü, 4. Hafızlık Durumu, 5. Hizmet 
Yılı, 6. Hizmet İçi Eğitim Alma, 7. Mezun Olunan Okul (Fakülte) Durumu 
değişkenlerine göre farklılaşmakta mıdır? 

c. Araştırmanın Önemi 

MEB tarafından belirlenmiş olan yeterlikler üzerine uzman 
görüşleri doğrultusunda hazırlanan anket ile İHO DKAB 
öğretmenlerinin yeterliklerini etkileyen faktörler hakkında mevcut 
durumun ortaya konulmasının önemli olduğu, yapılan bu araştırmanın 
İHO DKAB öğretmenlerine ve konuyla ilgisi bulunan tüm paydaşlara 
katkı sağlayacağı düşünülmektedir. 

d. Araştırmanın Sınırlılıkları 

Araştırmanın uzman görüşleri, Türkiye’de bulunan 20 
üniversiteden 48 uzman ile İHO’larda görev yapan tecrübeli 2 DKAB 
öğretmeninin görüşleriyle sınırlıdır. Araştırmanın öğretmen görüşleri; 
2014-2015 ve 2015-2016 eğitim-öğretim yılı öğretmenlerin seminer 
dönemleri (2015 Haziran, Eylül ve Ekim ayları), 6 farklı il, devlet okulları, 
İHO’lardaki DKAB öğretmenlerinin görüşleri ve araştırmada kullanılan 
yöntem ile sınırlıdır. 

e. Araştırmanın Sayıltıları 

Örneklem grubunun araştırmaya doğru ve samimi yanıtlar 
verdiği, temsil yeterliliği açısından öğretmen görüşlerinin yeterli olduğu 



54                                                               İbrahim ARAS & Veli ÖZTÜRK 

 

ve örneklemin evreni temsil edebilecek nicelik ve nitelikte olduğu 
varsayılmıştır. 

1. YÖNTEM 

Bu bölümde, yöntemle ilgili bilgilere yer verilmiştir. 

1.1. Araştırmanın Modeli 

İHO DKAB öğretmenleri özel alan yeterliklerinin, öğretmen 
görüşlerinin ve yeterlik düzeylerinin belirlenmesinin amaçlandığı bu 
çalışma, nicel araştırma yöntemi ile hazırlanmıştır. Öğretmenlerin yeterlik 
düzeylerini incelemek amacıyla tarama modeli kullanılmıştır. Tarama 
modeli, “geçmişte ya da an itibariyle var olan bir durumu olduğu şekliyle 
betimlemeyi amaçlayan bir araştırma yaklaşımıdır3. Başka bir ifadeyle, bir 
konu ya da olaya ilişkin katılımcıların görüşleri, ilgileri, yetenekleri, 
algıları, becerileri, tutumları ve benzeri (vb.) özeliklerinin incelendiği 
araştırmalara tarama modeli denilmektedir4. Bu model, geniş bir evrenin 
çeşitli özeliklerinin tanımlanmasında, çeşitli değişkenler arasındaki 
ilişkilerin aynı anda test edilmesine imkân sağlamaktadır5. 

1.2. Evren ve Örneklem 

Çalışmanın evrenini Türkiye’deki İHO’larda görev yapan DKAB 
öğretmenleri oluşturmaktadır. Örneklemin tespit edildiği dönemde 
Türkiye genelinde bulunan İHO’larda toplam 3362 DKAB öğretmeni 
görev yapmaktadır. Araştırmada kullanılacak örneklem küme örneklem 

                                                      
3  Niyazi Karasar, Bilimsel araştırma yöntemi, Sanem. 4. Baskı, Ankara, 1991, s. 77. 

4  Büyüköztürk ve diğerleri, Bilimsel Araştırma Yöntemleri, Ankara: Pegem Akademi 
Yayınları, 14. Baskı, 2014. / Şener Büyüköztürk, Sosyal Bilimler İçin Veri Analizi El 
Kitabı, Ankara: Pegem Akademi Yayıncılık, 9. Baskı, 2008. / Abdullah Can, SPSS İle 
Bilimsel Araştırma Sürecinde Nicel Veri Analizi, Ankara: Pegem Akademi Yayıncılık, 4. 
Baskı, 2016. / Creswell, J. W. Araştırma Deseni, Nitel, Nicel ve Karma Yöntem 
Yaklaşımları, (Çev. Ed. S.B. Demir), Ankara: Eğiten Kitap, 2013. / Sait Gürbüz ve 
Faruk Şahin, Sosyal Bilimlerde Araştırma Yöntemleri, Ankara: Seçkin Yayıncılık, 2. 
Baskı, 2015. / İsmail Karakaya, Bilimsel Araştırma Yöntemleri, Abdurrahman 
Tanrıöğen (Ed.), Bilimsel Araştırma Yöntemleri, Ankara: Anı Yayıncılık, 2009, s. 55-84. 

5  Sait Gürbüz ve Faruk Şahin, Sosyal Bilimlerde Araştırma Yöntemleri, Ankara: Seçkin 
Yayıncılık, 2. Baskı, 2015. / Ertuğrul Özdemir, Kuramdan Uygulamaya Eğitimde 
Bilimsel Araştırma Yöntemleri, Mustafa Metin (Ed.), Tarama Yöntemi, Ankar: Pegem 
Akademi Yayınları, 2015, ss. 77-97. 



DKAB Öğretmenlerinin Özel Alan Yeterlik Algıları                                               55 

yöntemi kullanılarak seçilmiştir. İl merkezleri Basit Tesadüfi Örneklem 
Tekniği (Simple Random) ile belirlenmiş ve Eskişehir, Kütahya, Afyon, 
Uşak, Manisa ve Balıkesir illeri araştırma için seçilmiştir. Daha sonra 
seçilen bu illerde yer alan İHO’lar arasında basit rastgele örneklem 
tekniği kullanılarak 78 okul seçilmiş ve bu okullarda görev yapan 355 
öğretmene anket formları dağıtılmıştır. 355 öğretmenin % 95’lik 
güvenirlik seviyesiyle evreni yansıtacağı değerlendirilmektedir6. 

1.3. Veri Toplama Araçları 

Araştırmanın amaçları doğrultusunda cevabı aranan sorular için 
gereken veriler, katılımcılar olan DKAB öğretmenlerinden nicel araştırma 
yöntemleri kullanılarak toplanmıştır. MEB tarafından belirlenen 
“Ortaokul DKAB Öğretmeni Özel Alan Yeterlikleri” 3 yeterlik alanı, 18 
alt yeterlik maddesi ve 98 yeterlik maddesi olarak değerlendirmeye alınmış, 
panel anket şekline dönüştürülerek uzmanların görüşlerine sunulmuştur. 
Uzman görüşleri; 20 devlet üniversitesinden 48 uzman ile 2 tecrübeli İHO 
DKAB öğretmeninden oluşmaktadır. 50 uzmanın verdiği cevaplar Ölçme 
ve Değerlendirme uzmanlarının da görüşleri doğrultusunda araştırmacı 
tarafından 57 maddelik 5’li likert tipi “İHO DKAB Öğretmenlerinin Özel 
Alan Yeterlikleri Anketi” formuna dönüştürülmüştür. Hazırlanan anket, 
öğretmenlerin sosyo-demografik özelliklerini belirleyen 17 soruluk birinci 
bölüm ve özel alan yeterliklerine ait 57 soruluk ikinci bölüm olmak üzere 
toplam 2 bölümden oluşmaktadır. 

1.4. Verilerin Analizi 

Araştırmada nicel yöntemlerle elde edilen veriler araştırmacı 
tarafından istatistiksel paket program kullanılarak bilgisayar ortamına 
aktarılmıştır. Katılımcılara ilişkin demografik bilgilerin frekansları ve 
yüzdelik dağılımları belirlenmiştir. Anket maddelerine katılım düzeyi 
ağırlıklandırılmış ortalama değerleri tespit edilmiştir. Her bir anket ifadesi 
bağımsız gruplara göre farklılaşması öncelikle iki değişkenin süreksiz 
(kategorik) olması durumunda Cramer V değeri kullanılmıştır. Bağımsız 
değişken ve yeterlik maddesinin farkının hangi yönde olduğunu tespit 
etmek için parametrik olmayan istatistik Mann Whitney-U testi 
kullanılmıştır. İkiden fazla değişkenin olduğu özellikler için yeterlik 

                                                      
6  Yahşi Yazıcıoğlu ve Samiye Erdoğan, SPSS Uygulamalı Bilimsel Araştırma Yöntemleri, 

Ankara: Detay Yayıncılık, 4. Baskı, 2014, ss. 1-400. 
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maddesine göre farka bakmada parametrik olmayan tek yönlü varyans 
analizi olan Kruskal Wallis-H testi kullanılmıştır. 

2. BULGULAR VE YORUMLAR 

2.1. Sosyo-Demografik Bulgular ve Yorumlar 

Tablo 1.A. Sosyo-Demografik Dağılım-A 

    Frekans Yüzde 

Cinsiyet 

Kadın 82 32,5 

Erkek 170 67,5 

Toplam 252 100 

Yaş 

20-30 55 21,8 

31-40 93 36,9 

41-50 62 24,6 

51 ve yukarı 42 16,7 

Toplam 252 100 

Lise 
Türü 

İHL 221 87,7 

Diğer lise 31 12,3 

Toplam 252 100 

Tablo 1.B. Sosyo-Demografik Dağılım-B 

    Frekans Yüzde 

Hafızlık 

Hafız 26 10,3 

Hafız değil 226 89,7 

Toplam 252 100 

Hizmet 
Yılı 

 1 - 5 Yıl 72 28,6 

 6 - 10 Yıl 45 17,9 

 11 - 20 Yıl 60 23,8 

21 Yıl ve üstü 75 29,8 

Toplam 252 100 

Hizmet 
İçi 

Eğitim 

Evet katıldım 101 40,1 

Hayır katılmadım 151 59,9 

Toplam 252 100 

Fakülte 
Türü 

YİE (Yüksek İslam Enstitüsü) 4 1,6 

İLİTAM (İlahiyat Lisans Tamamlama 3 1,2 

İİF (İslami İlimler Fakültesi) 7 2,8 

İF (İlahiyat Fakültesi) (Mezun olduktan sonra 
pedagojik formasyon (M.O.S. P.F.)) 

28 11,1 

İF (Pedagojik formasyonlu (PF)) 150 59,5 

İDKAB Öğretmenliği 57 22,6 

Diğer 3 1,2 

Toplam 252 100 
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Tablo 1.A ve tablo 1.B’de yer alan verilere bakıldığında, çalışmaya 
katılan toplam 252 DKAB öğretmeninin yaklaşık % 33’ü kadın (n=82), 
% 67’si de (n=170) erkek öğretmenlerden oluşmaktadır.  Öğretmenlerin 
yaş gruplarına göre dağılımı incelendiğinde % 37 ile 31-40 yaş (n=93) 
aralığında en fazla, 51 ve yukarı yaşında öğretmenin % 16,7 (n=42) en az 
olduğu tespit edilmiştir. Öğretmenlerin büyük bölümünün % 87,7 ile 
imam hatip lisesi (İHL) mezunu (n=220) olduğu görülmektedir. 
Öğretmenlerin büyük bölümünün % 89,7 ile hafız olmadığı (n=226) 
anlaşılmaktadır. 75 öğretmenin (% 29,8) 21 yıl veya daha fazla, 72 
öğretmenin (% 28,6) ile 1-5 yıl, 60 öğretmenin  (% 23,8) ile 11-20 yıl 
hizmeti olduğu tespit edilmiştir. Lisans eğitimi dışında 151 öğretmenin 
(% 59,9) ile hizmet içi kursa katılmadığı, 101 öğretmenin ise (% 40,1) ile 
hizmet içi kursa katıldığı görülmektedir. Öğretmenlerin %59,5’inin İF 
(PF) mezunu (n=150) olduğu anlaşılmaktadır. 

2.2. İHO DKAB Öğretmenlerinin Özel Alan Yeterliklerine 
İlişkin Görüşleri Çeşitli Değişkenlere Göre Farklılaşmakta mıdır? 
Araştırma Sorusuna İlişkin Bulgular 

Tablo 2.A. İHO DKAB Öğretmenlerinin Özel Alan Yeterliklerine Ait 
Alt Yeterlik Alanları ve Yeterlik Maddeleri-
A
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Tablo 2.B. İHO DKAB Öğretmenlerinin Özel Alan Yeterliklerine Ait 
Alt Yeterlik Alanları ve Yeterlik Maddeleri-B ve C 

 

Tablo 2.A ve tablo 2.B araştırmanın uygulanan anketinde yer alan 
yeterlik alanlarını ve yeterlik maddelerini göstermektedir. 
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2.2.1. Öğretmenlerin Özel Alan Yeterliklerine İlişkin 
Görüşleri “Cinsiyet” Değişkenine Göre Farklılaşmakta mıdır?” 
Sorusuna Yönelik Bulgular ve Yorum 

2.2.1.1. Öğretmenlerin Özel Alan Yeterliklerine İlişkin 
Görüşlerinin “Cinsiyet” Değişkenine Göre Cramer V Değerleri 

Tablo 3. Öğretmenlerin Özel Alan Yeterliklerine İlişkin Görüşlerinin 
Cinsiyete Göre Cramer V Değerleri 

 

Öğretmenlerin 2, 4, 5, 8, 24, 37, 40, 43, 46 ile 55 numaralı 
maddelere verdikleri yanıtlar cinsiyete göre manidar bir değişim 
göstermektedir. Bu maddelerin dışındaki diğer maddelerdeki yeterlik 
görüşleri cinsiyete göre değişmemektedir. Cinsiyet değişkenine göre fark 
analizi için Mann Whitney-U testi kullanılmıştır. 
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2.2.1.2. “Cinsiyet” Değişkenine Göre Farklılık Gösteren 
Maddelerin Mann Whiney-U Testi Sonuçları 

Tablo 4. Özel Alan Yeterliklerine İlişkin Cinsiyete Göre Farklılık 
Gösteren Maddelerin Mann Whitney-U Testi Sonucu 

Y. 
Alanı 

No Grup S.O. Sıra Toplamı U P 

A
la

n
 B

ilg
is

i 

1 
Kadın 115,31 9455,50 

6052, 500 , 034 
Erkek 131,90 22422,50 

2 
Kadın 110,89 9093,00 

5690,000 , 007 
Erkek 134,03 22758,00 

4 
Kadın 111,28 9125,00 

5722,000  , 009 
Erkek 133,84 22753,00 

5 
Kadın 108,96 8935,00 

5532,000 , 003 
Erkek 134,96 22943,00 

8 
Kadın 104,66 8582,50 

5179,500 , 000 
Erkek 137,03 23295,50 

17 
Kadın 112,34 9212,00 

5809,000 , 018 
Erkek 133,33 22666,00 

24 
Kadın 111,34 9129,50 

5736,500 , 013 
Erkek 133,81 22748,50 

A
la

n
 E

ği
ti

m
i 

B
ilg

is
i 

40 
Kadın 113,35 9295,00 

5892,000 , 003 
Erkek 132,84 22583,00 

43 
Kadın 109,43 8973,00 

5570,000 , 006 
Erkek 137,74 22905,00 

44 
Kadın 114,38 9379,50 

5976,500 , 048 
Erkek 132,34 22498,50 

T
u
tu

m
 v

e 

D
eğ

er
le

r 46 
Kadın 106,84 8761,00 

5358,000 , 002 
Erkek 135,98 23117,00 

48 
Kadın 114,71 9406,50 

6003,500 , 047 
Erkek 132,19 22471,50 

Tablo 4’te cinsiyet değişkenine göre fark analizi için kullanılan Mann 
Whitney-U testi sonuçlarına göre; 1, 2, 4, 5, 8, 17, 24, 40, 43, 44, 46 ve 48. 
maddelerde maddelerde kadın ve erkek öğretmenlerin yeterlik algıları 
arasında istatistiksel olarak anlamlı farklılıklar olduğu bulunmuştur (U=6052, 
500, p<,05; U=5690,000, p<,05; U=5722,000, p<,05; U=5532,000; 
U=5179,500, p<,05; U=5809,000, p<,05; U=5736,500, p<,05, U=5892,000, 
p<,05; U=5570,000, p<,05; U=5976,500, p<,05, U=5358,000, p<,05 ve 
U=6003,500, p<,05). S. O’ları dikkate alındığında ise tüm maddeler için bu 
farklılığın erkekler lehine olduğu görülmektedir. Erkek öğretmenlerin 
yeterlik algılarının kadınlara göre daha yüksek olduğu bulgusuna ulaşılmıştır. 
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2.2.2. Öğretmenlerin Özel Alan Yeterliklerine İlişkin 
Görüşleri “Yaş” Değişkenine Göre Farklılaşmakta mıdır?” 
Sorusuna Yönelik Bulgular ve Yorum 

2.2.2.1. “Yaş” Değişkenine Göre Farklılık Gösteren 
Maddelerin Kruskal Wallis-H Testi Sonuçları 

Tablo 5. Alan Bilgisi Yeterlik Alanına İlişkin Yaşa Göre Farklılık 
Gösteren Maddelerin Kruskal Wallis-H Testi Sonucu 

No Grup N S.O. Sd χ² P Anlamlı Fark 

1 

20-30 55 115,80 

3 8,205 , 042 20-30/31-40 
31-40 93 139,42 

41-50 62 116,80 

51 ve üzeri 42 126,23 

3 

20-30 55 121,89 

3 8,453 , 038 41-50/31-40 
31-40 93 140,77 

41-50 62 110,26 

51 ve üzeri 42 124,90 

8 

20-30 55 102,40 

3 11,894 , 008 
20-30/31-40 

ile 
20-30/51 ve üzeri 

31-40 93 137,87 

41-50 62 122,94 

51 ve üzeri 42 138,62 

14 

20-30 55 132,54 

3 16,129 , 001 41-50/31-40 
31-40 93 143,77 

41-50 62 103,91 

51 ve üzeri 42 113,70 

15 

20-30 55 122,14 

3 8,692 , 034 31-40 ile 51 ve üzeri 
31-40 93 141,75 

41-50 62 118,16 

51 ve üzeri 42 110,76 

17 

20-30 55 118,73 

3 8,672 , 034 31-40 ile 51 ve üzeri 
31-40 93 141,48 

41-50 62 122,56 

51 ve üzeri 42 109,32 

18 

20-30 55 110,02 

3 10,522 , 015 20-30/31-40 
31-40 93 140,87 

41-50 62 130,60 

51 ve üzeri 42 110,20 

25 

20-30 55 119,37 

3 9,034 , 029 41-50/31-40 
31-40 93 142,24 

41-50 62 110,27 

51 ve üzeri 42 124,94 
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Tablo 5’te görüldüğü gibi, yapılan tek yönlü varyans analizi 
(Kruskal Wallis-H testi) sonucunda öğretmenlerin kendilerini ne ölçüde 
yeterli buldukları bakımından verdikleri cevapların S. O’ları “yaş” 
değişkenine göre karşılaştırıldığında; 

1. maddeye göre; 20-30 yaş arası öğretmenler (S.O.=115,80) ile 
31-40 yaş arası öğretmenlerin (S.O.=139,42) puan ortalamaları arasındaki 
fark istatistiksel olarak anlamlı bulunmuştur. 

3. maddeye göre; 31-40 yaş arası öğretmenler (S.O.=140,77) ile 
41-50 yaş arası öğretmenlerin (S.O.=110,26) puan ortalamaları arasındaki 
fark istatistiksel olarak anlamlı bulunmuştur. 

8. maddeye göre; 20-30 yaş arası öğretmenler (S.O.=102,40) ile 
31-40 yaş arası öğretmenlerin (S.O.=137,87) ve 20-30 yaş arası 
öğretmenler (S.O.=102,40) ile 51 ve üzeri yaş arası öğretmenlerin 
(S.O.=138,62) puan ortalamaları arasındaki fark istatistiksel olarak 
anlamlı bulunmuştur. 

14. maddeye göre; 31-40 yaş arası öğretmenler (S.O.=143,77) ile 
41-50 yaş arası öğretmenlerin (S.O.=103,91) puan ortalamaları arasındaki 
fark istatistiksel olarak anlamlı bulunmuştur. 

15. maddeye göre; 31-40 yaş arası öğretmenler(S.O.=141,75) ile 
51 ve üzeri yaş arası öğretmenlerin (S.O.=110,76) puan ortalamaları 
arasındaki fark istatistiksel olarak anlamlı bulunmuştur. 

17. maddeye göre; 31-40 yaş arası öğretmenler (S.O.=141,48) ile 
51 ve üzeri yaş arası öğretmenlerin (S.O.=109,32) puan ortalamaları 
arasındaki fark istatistiksel olarak anlamlı bulunmuştur.  

18. maddeye göre; 20-30 yaş arası öğretmenler (S.O.=110,02) ile 
31-40 yaş arası öğretmenlerin (S.O.=140,87) puan ortalamaları arasındaki 
fark istatistiksel olarak anlamlı bulunmuştur.  

25. maddeye göre; 31-40 yaş arası öğretmenler (S.O.=142,24) ile 
41-50 yaş arası öğretmenlerin (S.O.=110,27) puan ortalamaları arasındaki 
fark istatistiksel olarak anlamlı bulunmuştur. 

Başka bir deyişle; 8. madde bakımından 51 ve üzeri yaş arası 
öğretmenler 20-30 yaş arası öğretmenlere göre; 1, 8 ve 18. maddeler 
bakımından, 31-40 yaş arası öğretmenler 20-30 yaş arası öğretmenlere 
göre; 3, 14 ve 25. madde bakımından 31-40 yaş arası öğretmenler 41-50 
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yaş arası öğretmenlere göre; 15. ve 17. madde bakımından, 31-40 yaş 
arası öğretmenler 51 ve üzeri yaş arası öğretmenlere göre daha yeterli 
olduğunu düşünmektedir. 

Tablo 6. Alan Eğitimi Bilgisi Yeterlik Alanına İlişkin Yaşa Göre 
Farklılık Gösteren Maddelerin Kruskal Wallis-H Testi Sonucu 

No Grup N S.O. Sd χ² P Anlamlı Fark 

27 

20-30 55 127,61 

3 10,120 , 018 31-40/51 ve üstü 
31-40 93 141,39 

41-50 62 116,68 

51 ve üzeri 42 106,58 

28 

20-30 55 116,44 

3 11,380 , 010 31-40/51 ve üstü 
31-40 93 144,44 

41-50 62 121,37 

51 ve üzeri 42 107,00 

29 

20-30 55 125,74 

3 11,533 , 009 31-40/51 ve üstü 
31-40 93 142,49 

41-50 62 118,71 

51 ve üzeri 42 103,58 

30 

20-30 55 119,80 

3 15,378 , 002 
31-40/51 ve üstü 

ile  
41-50/31-40 

31-40 93 147,15 

41-50 62 112,76 

51 ve üzeri 42 109,83 

34 

20-30 55 131,82 

3 13,825 , 003 
31-40/51 ve üstü 
ile 41-50/31-40 

31-40 93 142,80 

41-50 62 110,44 

51 ve üzeri 42 107,15 

41 

20-30 55 117,75 

3 15,858 , 001 
31-40/51 ve üstü 
ile 41-50/31-40 

31-40 93 147,77 

41-50 62 117,26 

51 ve üzeri 42 104,50 

42 

20-30 55 112,22 

3 8,152 , 043 31-40/51 ve üstü 
31-40 93 141,78 

41-50 62 122,42 

51 ve üzeri 42 117,38 

Tablo 6’da görüldüğü gibi, yapılan tek yönlü varyans analizi 
(Kruskal Wallis-H testi) sonucunda öğretmenlerin kendilerini ne ölçüde 
yeterli buldukları bakımından verdikleri cevapların S. O’ları “yaş” 
değişkenine göre karşılaştırıldığında; 
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27. maddeye göre; 31-40 yaş arası öğretmenler (S.O.=141,39) ile 
51 ve üzeri yaş arası öğretmenlerin (S.O.=106,58) puan ortalamaları 
arasındaki fark istatistiksel olarak anlamlı bulunmuştur. 

28. maddeye göre; 31-40 yaş arası öğretmenler (S.O.=144,44) ile 
51 ve üzeri yaş arası öğretmenlerin (S.O.=107,00) puan ortalamaları 
arasındaki fark istatistiksel olarak anlamlı bulunmuştur.  

29. maddeye göre; 31-40 yaş arası öğretmenler (S.O.=142,49) ile 
51 ve üzeri yaş arası öğretmenlerin (S.O.=103,58) puan ortalamaları 
arasındaki fark istatistiksel olarak anlamlı bulunmuştur. 

30. maddeye göre; 31-40 yaş arası öğretmenler  (S.O.=147,15) ile 
41-50 yaş arası öğretmenlerin (S.O.=112,76) ve 31-40 yaş arası 
öğretmenler (S.O.=147,15) ile 51 ve üzeri yaş arası öğretmenlerin 
(S.O.=109,83) puan ortalamaları arasındaki fark istatistiksel olarak 
anlamlı bulunmuştur. 

34. maddeye göre; 31-40 yaş arası öğretmenler (S.O.=142,80) ile 
41-50 yaş arası öğretmenlerin (S.O.=110,44) ve 31-40 yaş arası 
öğretmenler (S.O.=142,80) ile 51 ve üzeri yaş arası öğretmenlerin 
(S.O.=107,15) puan ortalamaları arasındaki fark istatistiksel olarak 
anlamlı bulunmuştur. 

41. maddeye göre; 31-40 yaş arası öğretmenler (S.O.=147,77) ile 
41-50 yaş arası öğretmenlerin (S.O.=117,26) ve 31-40 yaş arası 
öğretmenler (S.O.=147,77) ile 51 ve üzeri yaş arası öğretmenlerin 
(S.O.=104,50) puan ortalamaları arasındaki fark istatistiksel olarak 
anlamlı bulunmuştur. 

42. maddeye göre; 31-40 yaş arası öğretmenler (S.O.=141,78) ile 
51 ve üzeri yaş arası öğretmenlerin (S.O.=117,38) puan ortalamaları 
arasındaki fark istatistiksel olarak anlamlı bulunmuştur.  

Başka bir deyişle; 27, 28, 29, 30, 34, 41 ve 42. maddeler 
bakımından 31-40 yaş arası öğretmenler 51 ve üzeri yaş arası 
öğretmenlere göre; 30, 34 ve 41. maddeler bakımından 31-40 yaş arası 
öğretmenler 41-50 yaş arası öğretmenlere göre daha yeterli olduğunu 
düşünmektedir. 
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Tablo 7. Tutum ve Değerler Yeterlik Alanına İlişkin Yaş Göre 
Farklılık Gösteren Maddelerin Kruskal Wallis-H Testi Sonucu 

No Grup N S.O. Sd χ² P Anlamlı Fark 

47 

20-30 55 124,34 

3 8,889 , 031 41-50/31-40 
31-40 93 141,77 

41-50 62 109,71 

51 ve üzeri 42 120,31 

49 

20-30 55 115,76 

3 8,064 , 045 41-50/31-40 
31-40 93 138,08 

41-50 62 112,75 

51 ve üzeri 42 135,23 

50 

20-30 55 127,95 

3 8,004 , 046 41-50/31-40 
31-40 93 139,73 

41-50 62 110,65 

51 ve üzeri 42 118,71 

56 

20-30 55 127,61 

3 11,606 , 009 
31-40/51 ve üstü 
ile 41-50/31-40 

31-40 93 142,96 

41-50 62 11,45 

51 ve üzeri 42 110,82 

Tablo 7’de görüldüğü gibi, yapılan tek yönlü varyans analizi 
(Kruskal Wallis-H testi) sonucunda öğretmenlerin kendilerini ne ölçüde 
yeterli buldukları bakımından verdikleri cevapların S. O’ları “yaş” 
değişkenine göre karşılaştırıldığında; 

47. maddeye göre; 31-40 yaş arası öğretmenler  (S.O.=141,77) ile 
41-50 yaş arası öğretmenlerin (S.O.=109,71) puan ortalamaları arasındaki 
fark istatistiksel olarak anlamlı bulunmuştur. 

49. maddeye göre; 31-40 yaş arası öğretmenler  (S.O.=138,08) ile 
41-50 yaş arası öğretmenlerin (S.O.=112,75) puan ortalamaları arasındaki 
fark istatistiksel olarak anlamlı bulunmuştur. 

50. maddeye göre; 31-40 yaş arası öğretmenler  (S.O.=139,73) ile 
41-50 yaş arası öğretmenlerin (S.O.=110,65) puan ortalamaları arasındaki 
fark istatistiksel olarak anlamlı bulunmuştur. 

56. maddeye göre; 31-40 yaş arası öğretmenler  (S.O.=142,96) ile 
41-50 yaş arası öğretmenlerin (S.O.=11,45) ve 31-40 yaş arası 
öğretmenler  (S.O.=142,96) ile 51 ve üzeri yaş arası öğretmenlerin 
(S.O.=110,82) puan ortalamaları arasındaki fark istatistiksel olarak 
anlamlı bulunmuştur.  
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Bir başka deyişle; 47, 49, 50 ve 56. maddeler bakımından 31-40 
yaş arası öğretmenler 41-50 yaş arası öğretmenlere göre;  56. madde 
bakımından 31-40 yaş arası öğretmenler 51 ve üzeri yaş arası 
öğretmenlere göre daha yeterli olduğunu düşünmektedir. 

2.2.3. Öğretmenlerin Özel Alan Yeterliklerine İlişkin 
Görüşleri “Lise Türü” Değişkenine Göre Farklılaşmakta mıdır?” 
Sorusuna Yönelik Bulgular ve Yorum 

2.2.3.1. Öğretmenlerin Özel Alan Yeterliklerine İlişkin 
Görüşlerinin “Lise Türü” Değişkenine Göre Cramer V Değerleri 

Tablo 8. Öğretmenlerin Özel Alan Yeterliklerine İlişkin Görüşlerinin 
Lise Türüne Göre Cramer V Değerleri 
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Tablo 8’e bakıldığında, öğretmenlerin 4, 18 ve 51 numaralı 
maddelere verdikleri yanıtlar lise türüne göre manidar bir değişim 
göstermişlerdir.  Bu maddelerin dışındaki diğer maddelerdeki yeterlik 
görüşleri lise türüne göre değişmemektedir. Lise türü değişkenine göre 
fark analizi için Mann Whitney-U testi kullanılmıştır. 

2.2.3.2. “Lise Türü” Değişkenine Göre Farklılık Gösteren 
Maddelerin Mann Whiney-U Testi Sonuçları 

Tablo 91. Alan Bilgisi Yeterlik Alanına İlişkin Lise Türüne Göre 
Farklılık Gösteren Maddelerin Mann Whitney-U Testi Sonucu 

No Grup N S.O. Sıra Toplamı U P 

4 
İHL 221 122,09 269810,00 2450,000 , 011 

Diğer 30 153,90       

18 
İHL 221 122,29 27025,00 2494,000 , 016 

Diğer 30 153,37       

Tablo 9’da lise türü değişkenine göre fark analizi için kullanılan 
Mann Whitney U testi sonuçlarına göre, 57 maddeden 4 ve 18. 
maddelerde İHL ve diğer liselerden mezun olan öğretmenlerin yeterlik 
algılarında gözlenen farklılık istatistiksel olarak manidar bulunmuştur 
(U=2450,00, p<0,05 ve U=2494,00, p<0,05). S. O’ları farkı dikkate 
alındığında, diğer liselerden mezun olan öğretmenlerin İHL’den mezun 
olan öğretmenlere göre yeterlik algılarının daha yüksek olduğu ortaya 
çıkmıştır. 

2.2.4. Öğretmenlerin Özel Alan Yeterliklerine İlişkin 
Görüşleri “Hafızlık Durumu” Değişkenine Göre Farklılaşmakta 
mıdır?” Sorusuna Yönelik Bulgular ve Yorum 

2.2.4.1. Öğretmenlerin Özel Alan Yeterliklerine İlişkin 
Görüşlerinin “Hafızlık Durumu” Değişkenine Göre Cramer V 
Değerleri 
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Tablo 10. Öğretmenlerin Özel Alan Yeterliklerine İlişkin Görüşlerinin 
Hafızlık Durumuna Göre Cramer V Değerleri 

 

Tablo 10’a bakıldığında, öğretmenlerin 5, 8 ve 46 numaralı 
maddelere verdikleri yanıtlar hafızlık durumuna göre manidar bir değişim 
göstermiştir.  Bu maddelerin dışındaki diğer maddelerdeki görüşleri 
hafızlık durumuna göre değişmemektedir. Hafızlık durumu değişkenine 
göre fark analizi için Mann Whitney-U testi kullanılmıştır. 

2.2.4.2. “Hafızlık Durumu” Değişkenine Göre Farklılık 
Gösteren Maddelerin Mann Whiney-U Testi Sonuçları 
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Tablo 11. Özel Alan Yeterliklerine İlişkin Hafızlık Durumuna Göre 
Farklılık Gösteren Maddelerin Mann Whitney-U Testi Sonucu 

Y. 
 Alanı 

No Grup N S.O. 
Sıra 

Toplamı 
U P 

A
la

n
 B

ilg
is

i 

5 
Hafız 26 166,96 4341,00 

1886,000 , 001 
Hafız Değil 225 121,85 27537,00 

8 
Hafız 26 158,90 4131,50 

2095,500 , 008 
Hafız Değil 225 122,77 27746,50 

A
la

n
  

E
ği

ti
m

i 

B
ilg

is
i 

33 
Hafız 26 152,75 3971,50 

2255,500 , 038 
Hafız Değil 225 123,48 27906,50 

T
u
tu

m
  

v
e 

 D
eğ

er
le

r 

46 
Hafız 26 161,19 4191,00 

2036,000 , 007 
Hafız Değil 225 122,51 27678,00 

Tablo 11’de öğretmenlerin hafızlık durumu değişkenine göre fark 
analizi için kullanılan Mann Whitney U testi sonuçlarına göre, 57 
maddeden 5, 8, 33 ve 46. maddelerde hafız olan ve olmayan 
öğretmenlerin yeterlik algılarında gözlenen farklılık istatistiksel olarak 
anlamlı bulunmuştur (U=1886,00, p<0,05; U=2095,500, p<,05; 
U=2255,500, p<,05; U=2036,000, p<0,05). S. O’ları farkı dikkate 
alındığında, hafız olan öğretmenlerin hafız olmayan öğretmenlere göre 
yeterlik algılarının daha yüksek olduğu ortaya çıkmıştır. 

2.2.5. Öğretmenlerin Özel Alan Yeterliklerine İlişkin 
Görüşleri “Hizmet Yılı” Değişkenine Göre Farklılaşmakta mıdır?” 
Sorusuna Yönelik Bulgular ve Yorum 

2.2.5.1. Öğretmenlerin Özel Alan Yeterliklerine İlişkin 
Görüşlerinin “Hizmet Yılı” Değişkenine Göre Cramer V Değerleri 
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Tablo 12. Öğretmenlerin Özel Alan Yeterliklerine İlişkin Görüşlerinin 
Hizmet Yılına Göre Cramer V Değerleri 

 

Tablo 12’ye bakıldığında, öğretmenlerin 14, 20, 28, 29, 30, 34, 41, 
42, 45, 50, 51, 54, 55, 56 ve 57 numaralı maddelere verdikleri yanıtlar 
hizmet yılına göre manidar bir değişim göstermektedir. Bu maddelerin 
dışındaki diğer maddelerdeki yeterlik görüşleri hizmet yılına göre 
değişmemektedir. Hizmet yılı değişkenine göre fark analizi için Kruskal 
Wallis-H testi kullanılmıştır. 

2.2.5.2. “Hizmet Yılı” Değişkenine Göre Farklılık Gösteren 
Maddelerin Kruskal Wallis-H Testi Sonuçları 
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Tablo 13. Alan Bilgisi Yeterlik Alanına İlişkin Hizmet Yılına Göre 
Farklılık Gösteren Maddelerin Kruskal Wallis-H Testi Sonucu 

No Grup N S.O. Sd χ² P Anlamlı Fark 

14 

 1 - 5 72 141,58 

3 12,988 ,005 
21 ve üzeri/6-10 ile 21 ve 

üzeri/1-5 

 6 - 10 45 140,09 

 11 - 20 60 123,02 

21 ve üzeri 75 106,65 

16 

 1 - 5 72 134,11 

3 9,155 ,027 21 ve üzeri/6-10 
 6 - 10 45 146,06 

 11 - 20 60 120 

21 ve üzeri 75 112,66 

17 

 1 - 5 72 127,33 

3 8,339 ,039 6-10-21 ve üzeri 
 6 - 10 45 142,17 

 11 - 20 60 134,68 

21 ve üzeri 75 109,76 

20 

 1 - 5 72 120,06 

3 8,442 ,038 21 ve üzeri/11-20 
 6 - 10 45 129,36 

 11 - 20 60 146,53 

21 ve üzeri 75 114,95 

22 

 1 - 5 72 122,57 

3 9,141 ,027 21 ve üzeri/6-10 
 6 - 10 45 149,19 

 11 - 20 60 130,61 

21 ve üzeri 75 113,37 

25 

 1 - 5 72 117,72 

3 11,012 ,012 
21 ve üzeri/6-10 ile 1-5/6-

10 

 6 - 10 45 155,34 

 11 - 20 60 128,53 

21 ve üzeri 75 116,01 

Tablo 13’de görüldüğü gibi, yapılan tek yönlü varyans analizi 
(Kruskal Wallis-H testi) sonucunda öğretmenlerin “hizmet yılı” 
değişkenine göre verdikleri cevapların S. O’ları karşılaştırıldığında; 

14. maddede; 21 yıl ve üzeri görev yapan öğretmenlerin 
(S.O.=106,65) ile 1-5 yıl arası görev yapan öğretmenlerin (S.O.=141,58) 
ve 21 yıl ve üzeri görev yapan öğretmenler  (S.O.=106,65) ile 6-10 yıl 
arası görev yapan öğretmenlerin (S.O.=140,09) puan ortalamaları 
arasındaki fark istatistiksel olarak anlamlı bulunmuştur. 

16. maddede; 21 yıl ve üzeri görev yapan öğretmenler 
(S.O.=112,66) ile 6-10 yıl arası görev yapan öğretmenlerin (S.O.=146,06) 
puan ortalamaları arasındaki fark istatistiksel olarak anlamlı bulunmuştur. 
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17. maddede; 6-10 yıl arası görev yapan öğretmenler 
(S.O.=142,17) ile 21 yıl ve üzeri görev yapan öğretmenlerin 
(S.O.=109,76) puan ortalamaları arasındaki fark istatistiksel olarak 
anlamlı bulunmuştur. 

20. maddede; 21 yıl ve üzeri görev yapan öğretmenler 
(S.O.=114,95) ile 11-20 yıl arası görev yapan öğretmenlerin 
(S.O.=146,53) puan ortalamaları arasındaki fark istatistiksel olarak 
anlamlı bulunmuştur.  

22. maddede; 21 yıl ve üzeri görev yapan öğretmenler 
(S.O.=113,37) ile 6-10 yıl arası görev yapan öğretmenlerin (S.O.=149,19) 
puan ortalamaları arasındaki fark istatistiksel olarak anlamlı bulunmuştur. 

25. maddede; 21 yıl ve üzeri görev yapan öğretmenler 
(S.O.=116,01) ile 6-10 yıl arası görev yapan öğretmenlerin (S.O.=155,34) 
ve 1-5 yıl arası görev yapan öğretmenler  (S.O.=117,72) ile 6-10 yıl arası 
görev yapan öğretmenlerin (S.O.=155,34) puan ortalamaları arasındaki 
fark istatistiksel olarak anlamlı bulunmuştur. 

Başka bir deyişle; 14, 16, 17, 22 ve 25. Madde bakımından Yani 6-
10 yıl arası görev yapan öğretmenler 21 yıl ve üzeri görev yapan 
öğretmenlere göre; 14 ve 25. Maddeler bkımından, 1-5 yıl arası görev 
yapan öğretmenler 21 yıl ve üzeri görev yapan öğretmenlere göre; 20. 
madde bakımından, 11-20 yıl arası görev yapan öğretmenler 21 yıl ve 
üzeri görev yapan öğretmenlere göre kendilerini daha yeterli 
hissetmektedir. 



DKAB Öğretmenlerinin Özel Alan Yeterlik Algıları                                               73 

Tablo 14. Alan Eğitimi Bilgisi Yeterlik Alanına İlişkin Hizmet Yılına 
Göre Farklılık Gösteren Maddelerin Kruskal Wallis-H Testi Sonucu 

No Grup N S.O. Sd χ² P Anlamlı Fark 

27 

 1 - 5 72 136,21 

3 8,731 , 033 1-5 ile 21 ve üzeri 
 6 - 10 45 133,32 

 11 - 20 60 132,99 

21 ve üzeri 75 107,89 

28 

 1 - 5 72 124,97 

3 8,782 , 032 21 ve üzeri/11-20 
 6 - 10 45 138,77 

 11 - 20 60 140,55 

21 ve üzeri 75 109,37 

29 

 1 - 5 72 133,16 

3 11,955 , 008 
21 ve üzeri/6-10 ile 
21 ve üzeri/11-20 

 6 - 10 45 138,94 

 11 - 20 60 136,36 

21 ve üzeri 75 104,75 

30 

 1 - 5 72 127,51 

3 13,044 , 005 21 ve üzeri/6-10 
 6 - 10 45 149,96 

 11 - 20 60 132,18 

21 ve üzeri 75 106,91 

34 

 1 - 5 72 140,17 

3 15,530 , 001 
21 ve üzeri/6-10 ile 

21 ve üzeri/1-5 

 6 - 10 45 141,44 

 11 - 20 60 128,27 

21 ve üzeri 75 103 

35 

 1 - 5 72 129,67 

3 8,385 , 039 6-10-21 ve üzeri 
 6 - 10 45 139,04 

 11 - 20 60 135,67 

21 ve üzeri 75 108,6 

38 

 1 - 5 72 131,28 

3 8,650 , 034 21 ve üzeri/6-10 
 6 - 10 45 144,63 

 11 - 20 60 128,11 

21 ve üzeri 75 109,75 

41 

 1 - 5 72 130,71 

3 10,378 , 016 21 ve üzeri/6-10 
 6 - 10 45 144,69 

 11 - 20 60 132,33 

21 ve üzeri 75 106,88 

42 

 1 - 5 72 115,93 

3 10,016 , 018 21 ve üzeri/6-10 
 6 - 10 45 149,66 

 11 - 20 60 135,51 

21 ve üzeri 75 115,55 

Tablo 14’de görüldüğü gibi, apılan tek yönlü varyans analizi 
(Kruskal Wallis-H testi) sonucunda öğretmenlerin “hizmet yılı” 
değişkenine göre verdikleri cevapların S. O’ları karşılaştırıldığında; 
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27. maddede; 21 yıl ve üzeri görev yapan öğretmenler 
(S.O.=107,89) ile 1-5 yıl arası görev yapan öğretmenlerin (S.O.=136,21) 
puan ortalamaları arasındaki fark istatistiksel olarak anlamlı bulunmuştur. 

28. maddede; 21 yıl ve üzeri görev yapan öğretmenler 
(S.O.=109,37) ile 11-20 yıl arası görev yapan öğretmenlerin 
(S.O.=140,55) puan ortalamaları arasındaki fark istatistiksel olarak 
anlamlı bulunmuştur. 

29. maddede; 21 yıl ve üzeri görev yapan öğretmenler 
(S.O.=104,75) ile 6-10 yıl arası görev yapan öğretmenlerin (S.O.=138,94) 
ve 21 yıl ve üzeri görev yapan öğretmenler  (S.O.=104,75) ile 11-20 yıl 
arası görev yapan öğretmenlerin (S.O.=136,36) puan ortalamaları 
arasındaki fark istatistiksel olarak anlamlı bulunmuştur. 

30. maddede; 21 yıl ve üzeri görev yapan öğretmenler 
(S.O.=106,91) ile 6-10 yıl arası görev yapan öğretmenlerin (S.O.=149,96) 
puan ortalamaları arasındaki fark istatistiksel olarak anlamlı bulunmuştur. 

34. maddede; 21 yıl ve üzeri görev yapan öğretmenler 
(S.O.=103,00) ile 6-10 yıl arası görev yapan öğretmenlerin (S.O.=141,44) 
ve 21 yıl ve üzeri görev yapan öğretmenler (S.O.=103,00) ile 1-5 yıl arası 
görev yapan öğretmenlerin (S.O.=140,17) puan ortalamaları arasındaki 
fark istatistiksel olarak anlamlı bulunmuştur. 

35. maddede; 21 yıl ve üzeri görev yapan öğretmenler 
(S.O.=108,60) ile 6-10 yıl arası görev yapan öğretmenlerin (S.O.=139,04) 
puan ortalamaları arasındaki fark istatistiksel olarak anlamlı bulunmuştur. 

38. maddede; 21 yıl ve üzeri görev yapan öğretmenler 
(S.O.=109,75) ile 6-10 yıl arası görev yapan öğretmenlerin (S.O.=144,63) 
puan ortalamaları arasındaki fark istatistiksel olarak anlamlı bulunmuştur. 

41. maddede; 21 yıl ve üzeri görev yapan öğretmenler 
(S.O.=106,88) ile 6-10 yıl arası görev yapan öğretmenlerin (S.O.=144,69) 
puan ortalamaları arasındaki fark istatistiksel olarak anlamlı bulunmuştur. 

42. maddede; 21 yıl ve üzeri görev yapan öğretmenler 
(S.O.=115,55) ile 6-10 yıl arası görev yapan öğretmenlerin (S.O.=149,66) 
puan ortalamaları arasındaki fark istatistiksel olarak anlamlı bulunmuştur. 

Başka bir deyişle; 27 ve 34. maddeler bakımından 1-5 yıl arası 
görev yapan öğretmenler 21 yıl ve üzeri görev yapan öğretmenlere göre; 
28 ve 29. maddeler bakımından, 11-20 yıl arası görev yapan öğretmenler 
21 yıl ve üzeri görev yapan öğretmenlere göre; 29, 30, 34, 35, 38, 41 ve 
42. maddeler bakımından 6-10 yıl arası görev yapan öğretmenler 21 yıl ve 
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üzeri görev yapan öğretmenlere göre kendilerini daha yeterli 
hissetmektedir. 

Tablo 15. Tutum ve Değerler Yeterlik Alanına İlişkin Hizmet Yılına 
Göre Farklılık Gösteren Maddelerin Kruskal Wallis-H Testi Sonucu 

No Grup N S.O. Sd χ² P Anlamlı Fark 

47 

 1 - 5 72 134,03 

3 10,111 , 018 21 ve üzeri/6-10 
 6 - 10 45 149,41 

 11 - 20 60 117,28 

21 ve üzeri 75 112,9 

50 

 1 - 5 72 126,82 

3 13,205 , 004 21 ve üzeri/6-10 
 6 - 10 45 154,08 

 11 - 20 60 127,18 

21 ve üzeri 75 109,11 

51 

 1 - 5 72 136,66 

3 10,209 , 017 6-10-21 ve üzeri 
 6 - 10 45 146,17 

 11 - 20 60 114,32 

21 ve üzeri 75 114,69 

54 

 1 - 5 72 132,52 

3 12,721 , 005 21 ve üzeri/6-10 
 6 - 10 45 152,23 

 11 - 20 60 119,71 

21 ve üzeri 75 110,71 

56 

 1 - 5 72 135,82 

3 12,983 , 005 
21 ve üzeri/6-10 ile 

21 ve üzeri/1-5 

 6 - 10 45 145,64 

 11 - 20 60 127,08 

21 ve üzeri 75 105,61 

57 

 1 - 5 72 136,24 

3 8,572 , 036 6-10-21 ve üzeri 
 6 - 10 45 143,54 

 11 - 20 60 119,13 

21 ve üzeri 75 112,83 

Tablo 15’de görüldüğü gibi, yapılan tek yönlü varyans analizi 
(Kruskal Wallis-H testi) sonucunda öğretmenlerin “hizmet yılı” 
değişkenine göre verdikleri cevapların S. O’ları karşılaştırıldığında; 

47. maddede; 21 yıl ve üzeri görev yapan öğretmenler 
(S.O.=112,90) ile 6-10 yıl arası görev yapan öğretmenlerin (S.O.=149,41) 
puan ortalamaları arasındaki fark istatistiksel olarak anlamlı bulunmuştur. 

50. maddede; 21 yıl ve üzeri görev yapan öğretmenler 
(S.O.=109,11) ile 6-10 yıl arası görev yapan öğretmenlerin (S.O.=154,08) 
puan ortalamaları arasındaki fark istatistiksel olarak anlamlı bulunmuştur. 
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51. maddede; 21 yıl ve üzeri görev yapan öğretmenler 
(S.O.=114,69) ile 6-10 yıl arası görev yapan öğretmenlerin (S.O.=146,17) 
puan ortalamaları arasındaki fark istatistiksel olarak anlamlı bulunmuştur. 

54. maddede; 21 yıl ve üzeri görev yapan öğretmenler 
(S.O.=110,71) ile 6-10 yıl arası görev yapan öğretmenlerin (S.O.=152,23) 
puan ortalamaları arasındaki fark istatistiksel olarak anlamlı bulunmuştur. 

56. maddede; 21 yıl ve üzeri görev yapan öğretmenler 
(S.O.=105,61) ile 6-10 yıl arası görev yapan öğretmenlerin (S.O.=145,64) 
ve 21 yıl ve üzeri görev yapan öğretmenler  (S.O.=105,61) ile 1-5 yıl arası 
görev yapan öğretmenlerin (S.O.=135,82) puan ortalamaları arasındaki 
fark istatistiksel olarak anlamlı bulunmuştur. 

57. maddede; 21 yıl ve üzeri görev yapan öğretmenler 
(S.O.=112,83) ile 6-10 yıl arası görev yapan öğretmenlerin (S.O.=143,54) 
puan ortalamaları arasındaki fark istatistiksel olarak anlamlı bulunmuştur. 

Başka bir deyişle; 47, 50, 51, 54, 56 ve 57. maddeler bakımından 
6-10 arası görev yapan öğretmenler 21 yıl ve üzeri görev yapan 
öğretmenlere göre; 56. madde bakımından, 1-5 yıl arası ve 6-10 arası 
görev yapan öğretmenler 21 yıl ve üzeri ve görev yapan öğretmenlere 
göre kendilerini daha yeterli hissetmektedir. 

2.2.6. Öğretmenlerin Özel Alan Yeterliklerine İlişkin 
Görüşleri “Hizmet İçi Eğitim Alma Durumu” Değişkenine Göre 
Farklılaşmakta mıdır?” Sorusuna Yönelik Bulgular ve Yorum 

2.2.6.1. Öğretmenlerin Özel Alan Yeterliklerine İlişkin 
Görüşlerinin “Hizmet İçi Eğitim Alma Durumu” Değişkenine 
Göre Cramer V Değerleri 
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Tablo 16. Özel Alan Yeterliklerine İlişkin Öğretmen Görüşlerinin 
Hizmet İçi Eğitim Durumuna Göre Cramer V Değerleri 

 

Tablo 16’ya bakıldığında, öğretmenlerin 28, 31, 32, 42, 43, 46, 47, 
48 ve 50 numaralı maddelere verdikleri yanıtlar hizmet içi eğitim alma 
durumlarına göre manidar bir değişim göstermiştir. Bu maddelerin 
dışındaki diğer maddelerdeki yeterlik görüşleri hizmet içi eğitim alma 
durumlarına göre değişmemektedir. Hizmet içi eğitim alma durumu 
değişkenine göre fark analizi için Mann Whitney-U testi kullanılmıştır. 

2.2.6.2. “Hizmet İçi Eğitim Alma Durumu” Değişkenine 
Göre Farklılık Gösteren Maddelerin Mann Whiney-U Testi 
Sonuçları 
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Tablo 17. Alan Eğitimi Bilgisi Yeterlik Alanına İlişkin Hizmet İçi 
Eğitim Alma Durumuna Göre Farklılık Gösteren Maddelerin Mann Whitney-U 
Testi Sonucu 

No Grup S.O. Sıra Toplamı U P 

28 
Evet, Katıldım 142,29 14371,50 

6030,500 , 003 
Hayır, katılmadım 115,94 17506,50 

29 
Evet, Katıldım 136,48 13784,50 

6617,500 , 048 
Hayır, katılmadım 119,82 18093,50 

31 
Evet, Katıldım 140,65 14206,00 

6196,000 , 005 
Hayır, katılmadım 117,03 17672,00 

32 
Evet, Katıldım 139,94 14134,00 

6268,000 , 009 
Hayır, katılmadım 117,51 17744,00 

37 
Evet, Katıldım 138,03 13941,00 

6461,000 , 023 
Hayır, katılmadım 1118,79 17937,00 

42 
Evet, Katıldım 144,06 14550,50 

5851,500 , 001 
Hayır, katılmadım 114,75 17327,50 

43 
Evet, Katıldım 139,45 14084,50 

6317,500 , 013 
Hayır, katılmadım 117,84 17793,50 

Tablo 17’de öğretmenlerin hizmet içi eğitim alma durumu 
değişkenine göre fark analizi için kullanılan Mann Whitney-U testi 
sonuçlarına göre; 57 maddeden 28, 29, 31, 32, 37, 42 ve 43. maddelerde 
hizmet içi kursa katılan ve katılmayan öğretmenlerin yeterlik algıları 
arasındaki farklılıklar istatistiksel olarak manidar bulunmuştur 
(U=6030,500, p<,05; U=6617,500, p<,05; U=6196,000, p<,05; 
U=6268,000, p<,05; U=6461,000, p<,05; U=5851,500, p<,05; 
U=6317,500, p<,05). S. O’ları dikkate alındığında ise tüm maddeler için 
kursa katılan öğretmenlerin, katılmayan öğretmenlere göre yeterlik 
algılarının daha yüksek olduğu bulgusuna ulaşılmıştır. 

Tablo 18. Tutum ve Değerler Yeterlik Alanına İlişkin Hizmet İçi 
Eğitim Alma Durumuna Göre Farklılık Gösteren Maddelerin Mann Whitney-U 
Testi Sonucu 

No Grup S.O. Sıra Toplamı U p 

46 
Evet, Katıldım 147,91 14938,50 

5563,000  , 000 
Hayır, katılmadım 112,18 16939,50 

47 
Evet, Katıldım 138,82 14020,50 

6381,500 , 019 
Hayır, katılmadım 118,26 17857,50 

49 
Evet, Katıldım 137,69 13907,00 

6495,000 , 025 
Hayır, katılmadım 119,01 17971,00 
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Tablo 18’de öğretmenlerin hizmet içi eğitim alma durumu 
değişkenine göre fark analizi için kullanılan Mann Whitney-U testi 
sonuçlarına göre; 57 maddeden 46, 47 ve 49. maddelerde hizmet içi kursa 
katılan ve katılmayan öğretmenlerin yeterlik algıları arasındaki farklılıklar 
istatistiksel olarak manidar bulunmuştur (U=5563,000, p<,05; 
U=6381,500, p<,05 ve U=6495,000, p<,05). S. O’ları dikkate alındığında 
ise tüm maddeler için kursa katılan öğretmenlerin, katılmayan 
öğretmenlere göre yeterlik algılarının daha yüksek olduğu bulgusuna 
ulaşılmıştır. 

2.2.7. Öğretmenlerin Özel Alan Yeterliklerine İlişkin 
Görüşleri “Mezun Olunan Okul (Fakülte) Türü” Değişkenine 
Göre Farklılaşmakta mıdır?” Sorusuna Yönelik Bulgular ve Yorum 

2.2.7.1. “Mezun Olunan Okul (Fakülte)” Değişkenine Göre 
Farklılık Gösteren Maddelerin Kruskal Wallis-H Testi Sonuçları 

Tablo 192. Alan Eğitimi Bilgisi Yeterlik Alanına İlişkin Fakülte 
Türüne Göre Farklılık Gösteren Maddelerin Kruskal Wallis-H Testi Sonucu 

No Grup N S.O. Sd χ² P Anlamlı Fark 

29 

YİE (1) 4 102,88 

6 12,646 , 049 4-6, 5-6 

İLİTAM (2) 3 118,33 

İİF (3) 7 113,50 

İF (M.O.S.P.F.) (4) 28 108,13 

İF (PF) (5) 150 121,37 

İDKABÖ (İlköğretim 
DKAB Öğretmenliği) 
(6) 

57 151,00 

Diğer (7) 3 159,17 

30 

YİE (1) 4 115,00 

6 16,025 , 014  5 - 6 

İLİTAM (2) 3 54,33 

İİF (3) 7 116,86 

İF (M.O.S.P.F.) (4) 28 109,71 

İF (PF) (5) 150 121,53 

İDKABÖ (6) 57 152,40 

Diğer (7) 3 149,67 

33 

YİE (1) 4 151,38 

6 16,951 , 009  5 - 6 

İLİTAM (2) 3 25,83 

İİF (3) 7 112,00 

İF (M. O.S. P.F.) (4) 28 124,45 

İF (PF) (5) 150 119,11 

İDKABÖ (6) 57 150,68 

Diğer (7) 3 157,00 
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34 

YİE (1) 4 100,00 

6 13,907 , 031  5 - 6 

İLİTAM (2) 3 109,00 

İİF (3) 7 87,93 

İF (M.O.S. P.F.) (4) 28 134,75 

İF (PF) (5) 150 119,29 

İDKABÖ (6) 57 150,32 

Diğer (7) 3 100,00 

37 

YİE (1) 4 81,25 

6 15,560 , 016  5 - 6 

İLİTAM (2) 3 62,00 

İİF (3) 7 124,00 

İF (M.O.S. P.F.) (4) 28 133,00 

İF (PF) (5) 150 118,28 

İDKABÖ (6) 57 149,56 

Diğer (7) 3 169,33 

38 

YİE (1) 4 104,50 

6 14,694 , 023  5 - 6 

İLİTAM (2) 3 84,50 

İİF (3) 7 107,86 

İF (M.O.S. P.F.) (4) 28 124,82 

İF (PF) (5) 150 121,59 

İDKABÖ (6) 57 150,38 

Diğer (7) 3 48,83 

Tablo 19’da görüldüğü gibi, yapılan tek yönlü varyans analizi 
(Kruskal Wallis-H testi) sonucunda öğretmenlerin kendilerini ne ölçüde 
yeterli buldukları bakımından verdikleri cevapların S. O’ları “mezun 
olunan okul (fakülte)” durumuna göre karşılaştırıldığında; 

29. maddeye göre; İDKABÖ mezunu öğretmenler  
(S.O.=151,00) ile İF (M.O.S.P.F.) mezunu öğretmenlerin (S.O.=108,13) 
ve İDKABÖ mezunu öğretmenler  (S.O.=151,00) ile İF (PF) mezunu 
öğretmenlerin (S.O.=121,37) puan ortalamaları arasındaki fark 
istatistiksel olarak anlamlı bulunmuştur. 

30. maddeye göre; İDKABÖ mezunu öğretmenler  
(S.O.=152,40) ile İF (PF) mezunu öğretmenlerin (S.O.=121,53) puan 
ortalamaları arasındaki fark istatistiksel olarak anlamlı bulunmuştur. 

33. maddeye göre; İDKABÖ mezunu öğretmenlerin  
(S.O.=150,68) ve İF (PF) mezunu öğretmenlerin (S.O.=119,11) puan 
ortalamaları arasındaki fark istatistiksel olarak anlamlı bulunmuştur. 
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34. maddeye göre; İDKABÖ mezunu öğretmenlerin  
(S.O.=150,32) ve İF (PF) mezunu öğretmenlerin (S.O.=119,29) puan 
ortalamaları arasındaki fark istatistiksel olarak anlamlı bulunmuştur. 

37. maddeye göre; İDKABÖ mezunu öğretmenlerin  
(S.O.=149,56) ve İF (PF) mezunu öğretmenlerin (S.O.=118,28) puan 
ortalamaları arasındaki fark istatistiksel olarak anlamlı bulunmuştur. 

38. maddeye göre; İDKABÖ mezunu öğretmenlerin  
(S.O.=150,38) ve İF (PF) mezunu öğretmenlerin (S.O.=121,59) puan 
ortalamaları arasındaki fark istatistiksel olarak anlamlı bulunmuştur. 

Başka bir ifadeyle; 29. madde bakımından, Yani İDKABÖ 
mezunu öğretmenler İF (M.O.S.P.F.) mezunu öğretmenlere göre; 29, 30, 
33, 34, 37 ve 38. maddelere göre,  İDKABÖ mezunu öğretmenler İF 
(PF) mezunu öğretmenlere göre kendilerini daha yeterli hissetmektedir. 

Tablo 20. Tutum ve Değerler Yeterlik Alanına İlişkin Fakülte Türüne 
Göre Farklılık Gösteren Maddelerin Kruskal Wallis-H Testi Sonucu 

No Grup N S.O. Sd χ² P Anlamlı Fark 

49 

YİE (1) 4 171,00 

6 16,284 , 012  4 - 5 

İLİTAM (2) 3 56,50 

İİF (3) 7 148,93 

İF (M.O.S. P.F.) (4) 28 153,21 

İF (PF) (5) 150 117,64 

İDKABÖ (6) 57 136,54 

Diğer (7) 3 88,00 

Tablo 20’de görüldüğü gibi, yapılan tek yönlü varyans analizi 
(Kruskal Wallis-H testi) sonucunda öğretmenlerin kendilerini ne ölçüde 
yeterli buldukları bakımından verdikleri cevapların S. O’ları “mezun 
olunan okul (fakülte)” durumuna göre karşılaştırıldığında; 

49. maddeye göre; İF (M.O.S.P.F.) mezunu öğretmenlerin  
(S.O.=153,21) ve İF (PF) mezunu öğretmenlerin (S.O.=117,64) puan 
ortalamaları arasındaki fark istatistiksel olarak anlamlı bulunmuştur. Yani 
İF (M.O.S.P.F.) mezunu öğretmenlerin İF (PF) mezunu öğretmenlere 
göre 49. madde bakımından kendilerini daha yeterli hissetmektedir. 
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SONUÇ: 

Bu araştırmada nicel araştırma yöntemleriyle elde edilen veriler, 
istatistik programı yardımıyla analiz edilmiş ve şu sonuçlara ulaşılmıştır: 

Çalışmaya katılan toplam 252 DKAB öğretmeninin yaklaşık % 
33’ü kadın, % 67’si erkektir. Öğretmenlerin % 87,7’si İHL mezunu, % 
12,3’ü diğer lise mezunu, % 10,3’ü hafız, % 89,7’si ise hafız değildir. 
Öğretmenlerin fakülte mezuniyetine bakıldığında % 59,5’inin İF 
(pedagojik formasyonlu (PF)) mezunu, % 22,6’sının İlköğretim Din 
Kültürü ve Ahlak Bilgisi Öğretmenliği (İDKABÖ) bölümü mezunu, % 
11,1’inin İF (mezuniyetten sonra pedagojik formasyon) mezunu 
görülmektedir. Öğretmenlerin % 90 ile büyük çoğunluğu lisans 
mezunudur. Lisans mezuniyeti sonrasında yüksek lisans yapanların sayısı 
ise % 10’dur. Öğretmenlerin herhangi bir hizmet içi eğitim kursuna 
katılıp katılmama durumlarına bakıldığında; 151 öğretmenin lisans eğitimi 
dışında DKAB öğretmenliği ile ilgili hizmet içi eğitim kursuna 
katılmadığı, 101 öğretmenin ise ilgili kurslara katıldığı tespit edilmiştir. 

Araştırmanın problem cümlesinin amaçları doğrultusunda 
araştırmaya katılan öğretmenlerin “İHO DKAB Öğretmenlerinin Özel 
Alan Yeterlikleri Anketi” yeterlik maddelerine yönelik yeterlik 
düzeylerine verdikleri cevaplar çeşitli değişkenlere göre incelenmiş ve şu 
sonuçlara ulaşılmıştır: 

A. “Cinsiyet” Değişkeni; 

Cramer V Değerlerine göre; öğretmenlerin 10 yeterlik maddesine 
verdikleri yanıtlar cinsiyete göre manidar bir değişim göstermiştir.  Bu 
maddeler dışındaki diğer maddelerde cinsiyete göre istatistiksel olarak 
anlamlı değişim tespit edilememiştir. 

Anlamlı Farklılık Gösteren Maddelerin Mann Whitney-U Testi 
Sonuçları; 

12 maddede kadın ve erkek öğretmenlerin yeterlik algıları 
arasında istatistiksel olarak anlamlı farklılıklar olduğu bulunmuştur. S. 
O’ları dikkate alındığında ise tüm maddeler için bu farklılığın erkekler 
lehine olduğu görülmektedir. Erkek öğretmenlerin yeterlik algılarının 
kadınlara göre daha yüksek olduğu bulgusuna ulaşılmıştır. Öğretmenlerin 
yeterlik algıları cinsiyete göre istatistiksel olarak anlamlı farklılık gösterdiği 
şeklindeki sonuç, S.M. Özdemir’in araştırma bulgularıyla paralellik 
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gösterirken, Coşkun, Özer ve Tiryaki; Taşkın ve Hacıömeroğlu; 
Kahramanoğlu ve Ay; ve Uslu’nun araştırma bulgularıyla 
örtüşmemektedir. 

B. “Yaş” Değişkeni; 

Anlamlı Farklılık Gösteren Maddelerin Kruskal Wallis-H Testi 
Sonuçları; 

1 maddede 51 ve üzeri yaş arası öğretmenler, 20-30 yaş arası 
öğretmenlere göre; 3 madede 31-40 yaş arası öğretmenler, 20-30 yaş arası 
öğretmenlere göre;10 maddede 31-40 yaş arası öğretmenler, 51 ve üzeri 
yaş arası öğretmenlere göre; 10 maddede 31-40 yaş arası öğretmenler, 41-
50 yaş arası öğretmenlere göre daha yeterli olduğunu düşünmektedir. 
Öğretmenlerin yeterlik algıları yaş değişkenine göre bazı maddeler 
bakımından istatistiksel olarak anlamlı farklılık gösterdiği yönündeki 
sonuç, Gündoğdu’nun araştırmasıyla paralellik göstermektedir. 

C. “Lise Türü” Değişkeni; 

Cramer V Değerlerine göre; Öğretmenlerin 3 yeterlik maddesine 
verdikleri yanıtlar lise türüne göre manidar bir değişim göstermektedir. 
Bu maddeler dışındaki diğer maddelerde lise türüne göre istatistiksel 
olarak anlamlı değişim tespit edilememiştir. 

Anlamlı Farklılık Gösteren Maddelerin Mann Whitney-U Testi 
Sonuçları; 

2 maddede İHL ve diğer liselerden mezun olan öğretmenlerin 
yeterlik algılarında gözlenen farklılık istatistiksel olarak manidar 
bulunmuştur. S. O’ları farkı dikkate alındığında, diğer liselerden mezun 
olan öğretmenlerin İHL’den mezun olan öğretmenlere göre yeterlik 
algılarının daha yüksek olduğu ortaya çıkmıştır. Öğretmenlerin yeterlik 
algıları mezun olunan lise türü değişkenine göre istatistiksel olarak 
anlamlı farklılık gösterdiği yönündeki sonuç, Şimşek’in araştırma 
sonuçları paralellik gösterirken, Gündoğdu; S.M. Özdemir; Coşkun, Özer 
ve Tiryaki; ve Uslu’nun araştırma bulgularıyla örtüşmemektedir. 

D. “Hafızlık Durumu” Değişkeni; 

Cramer V Değerlerine göre; Öğretmenlerin Ö34, Ö46, Ö49, Y5 ve 
Y8 numaralı maddelere verdikleri yanıtlar hafızlık durumuna göre 
manidar bir değişim göstermiştir.  Bu maddeler dışındaki diğer 
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maddelerde hafızlık durumuna göre istatistiksel olarak anlamlı değişim 
tespit edilememiştir. 

Anlamlı Farklılık gösteren Maddelerin Mann Whitney-U Testi Sonuçları; 

5, 8, 33 ve 46.  maddelerde hafız olan ve olmayan öğretmenlerin 
yeterlik algılarında gözlenen farklılık istatistiksel olarak anlamlı 
bulunmuştur. S. O’ları farkı dikkate alındığında, hafız olan öğretmenlerin 
hafız olmayan öğretmenlere göre yeterlik algılarının daha yüksek olduğu 
ortaya çıkmıştır. 

E. “Hizmet Yılı” Değişkeni; 

Cramer V Değerlerine göre; Öğretmenlerin 15 yeterlik maddesine 
verdikleri yanıtlar hizmet yılına göre manidar bir değişim göstermiştir. Bu 
maddeler dışındaki diğer maddelerde hizmet yılına göre istatistiksel olarak 
anlamlı değişim tespit edilememiştir. 

Anlamlı Farklılık Gösteren Maddelerin Kruskal Wallis-H Testi 
Sonuçları; 

18 maddede 6-10 yıl arası görev yapan öğretmenler, 21 yıl ve 
üzeri öğretmenlere göre; 1 maddede 6-10 yıl arası görev yapan 
öğretmenler, 1-5 yıl arası görev yapan öğretmenlere göre; 4 maddede 1-5 
yıl arası görev yapan öğretmenler, 21 yıl ve üzeri görev yapan 
öğretmenlere göre; 3 maddede 11-20 yıl arası görev yapan öğretmenler, 
21 yıl ve üzeri görev yapan öğretmenlere göre kendilerini daha yeterli 
hissetmektedir. Öğretmenlerin yeterlik algıları hizmet yılı değişkenine 
göre istatistiksel olarak bazı maddelerde anlamlı farklılık göstermektedir, 
maddelerin çoğunluğunda ise anlamlı farklılaşma tespit edilememiştir. Bu 
sonuç; maddelerin tamamında anlamlı farklılaşma bulunamaması 
yönünden Şimşek’in araştırmasıyla paralellik gösterirken, Gündoğdu’nun 
araştırmasıyla tam olarak örtüşmemektedir. 

F. “Hizmet İçi Eğitim Alma Durumu” Değişkeni; 

Cramer V Değerlerine göre; Öğretmenlerin 9 yeterlik maddesine 
verdikleri yanıtlar hizmet içi eğitim alma durumlarına göre manidar bir 
değişim göstermiştir. Bu maddelerin dışındaki diğer maddelerde hizmet 
içi eğitim alma durumlarına göre istatistiksel olarak anlamlı değişim tespit 
edilememiştir. 
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Anlamlı Farklılık Gösteren Maddelerin Mann Whitney-U Testi 
Sonuçları; 

10 yeterlik maddesinde hizmet içi kursa katılan ve katılmayan 
öğretmenlerin yeterlik algıları arasındaki farklılıklar istatistiksel olarak 
manidar bulunmuştur. S. O’ları dikkate alındığında ise tüm maddeler için 
kursa katılan öğretmenlerin, katılmayan öğretmenlere göre yeterlik 
algılarının daha yüksek olduğu bulgusuna ulaşılmıştır. Öğretmenlerin 
yeterlik algıları hizmet içi eğitim alma durumu değişkenine göre 
istatistiksel olarak anlamlı farklılık göstermektedir. Bu sonuç, 
Gündoğdu’nun araştırmasıyla paralellik gösterirken, Şimşek’in 
araştırmasıyla tam olarak örtüşmemektedir. 

G. “Mezun Olunan Okul (Fakülte) Durumu” Değişkeni; 

Anlamlı Farklılık Gösteren Maddelerin Kruskal Wallis-H Testi 
Sonuçları; 

1 maddede İDKABÖ mezunları, İF (M.O.S.P.F.) mezunlarına 
göre; 7 maddede İDKABÖ mezunları, İF (PF) mezunlarına göre 
kendilerini daha yeterli hissetmektedir. Öğretmenlerin yeterlik algıları 
mezun olunan fakülte türü değişkenine göre istatistiksel olarak anlamlı 
farklılık göstermektedir. Bu sonuç, Şimşek’in araştırma sonuçlarıyla 
paralellik göstermektedir. 

Sonuç olarak, araştırmaya katılan öğretmenlerin çoğunluğunun 
özel alan yeterlik maddelerine göre kendilerini yüksek düzeyde yeterli 
gördüğü ve öğretmenlerin yeterlik düzeylerinin araştırmamıza konu 
değişkenlere göre anlamlı farklılaşmalar gösterdiği tespit edilmiştir. 

Araştırmanın sonucunda DKAB öğretmenlerinin özel alan 
yeterliklerine katkı sağlayacağından hareketle şu öneriler getirilebilir: 
DKAB öğretmenleri, İslam Dininin temel kaynaklarını okumaya teşvik 
edilmelidir. Öğretmenler DKAB alanına yönelik farklı video filmleri ya 
da çizgi filmlerle ders materyali olarak desteklenebilir. Öğretmenlere 
yönelik hizmet içi eğitim kursları, Türkçe’yi güzel konuşma kursları 
düzenlenebilir. 

Bu araştırma, “İHO Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi 
Öğretmenlerinin Özel Alan Yeterlikleri Anketi” ile elde edilen araştırma 
verileri ve sonuçları üzerine bir çalışmadır. Konuyla ilgili farklı yöntem ve 
örneklemlerle daha farklı araştırmalar yapılabilir. 
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SEMHÛDÎ’NİN TAKLÎD İLE İLGİLİ GÖRÜŞLERİ 

Hamit SEVGİLİ 

ÖZ 
Hicrî dördüncü asırda, mezheplerin teşekkül süreciyle eş zamanlı olarak tartışılır 
hale gelen taklîd meselesinin kısa sürede çerçevesi çizilerek, ictihâd konusu ile 
birlikte bir bölüm şeklinde fıkıh usûlü kitaplarına dâhil edilmiştir. Bu konu 
ayrıca füru kitaplarında fetvâ ve kazâ bölümlerinde işlenmiştir. Bunun yanında 
münhasıran bazı müstakil çalışmalara konu olmuştur. Şâfi’î fakihlerinden 
Semhûdî’ye ait el-‘İkdü’l-ferîd fî ahkâmi’t-taklîd adlı eser, bu alanda yazılmış 
müstakil çalışmalardandır. Semhûdî, eserinde taklîdin meşruiyeti ve bağlantılı 
temel tartışma konularına yer vermektedir. Konu ile ilgili İslâm hukukçularının 
görüşlerine kapsamlı şekilde yer veren Semhûdî, kendi tercihlerini de ortaya 
koymayı ihmal etmemiştir. Semhûdî, Şâfi’î olmakla birlikte taklîd ile ilgili bazı 
temel konularda, Şâfi’î mezhebinin hâkim görüşünden farklı düşünmektedir. 
Bu çalışmada, Semhûdî’nin zikredilen eseri inceleme konusu edilmekte, onun 
taklîd ile ilgili görüşlerinin tespiti hedeflenmektedir. Semhûdî’nin, konu ile ilgili 
yaklaşımını tam olarak belirleyebilmek ve bir mukayese imkânını sağlamak 
amacıyla İslam hukukçularının görüşlerine de yer verilmektedir. 
Anahtar Kelimeler: Semhûdî, taklîd, mukallid. 

THE APPROACH OF SEMHUDI IN THE TOPIC OF TAQLID 

ABSTRACT 
The issue of taqlîd was included in the books of the jurisprudence in the form 
of a chapter, together with the issue of ıjtihad, which became concurrent with 
the formation of the sects in the fourth century Hijri. This subject is also 
mentioned in the fürû’ ((substantive fiqh) books in the fatwa and Judgment 
sections. Besides, it has been the subject of some independent works. El-‘İkdü’l-
ferîd fî ahkâmi’t-taklîd, -belonging to Semhûdî, one of the Shafi'i jurist, is one of 
the independent works written in this field. In his work, Semhûdî deals with the 
legitimacy of taqlîd and the main topics of discussion. Having included the 
views of Islamic jurists on the subject extensively, Semhûdî did not neglect to 
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his own preferences. Semhûdî thinks differently from the prevailing view of the 
Shafi'i sect in some basic issues related to the taqlîd. 
In this study, the mentioned work of Semhûdî is examined, and it is aimed to 
determine his views on taqlîd.  The views of the Islamic jurists are given in 
order to determine the exact approach of Semhûdî and to provide a 
comparison opportunity. 
Keywords: Semhûdî, taqlîd, ıjtihad. 

Giriş 

Fıkıh mezheplerinin kurumsal bir statü kazanmasına paralel 
olarak, ictihâd konusu ile birlikte taklîd konusu da teorik zeminde 
tartışılmaya başlanmıştır. Gerek taklîd teorisinin temel hareket noktasını 
oluşturan meşruiyet yönü, gerekse bağlantılı konuların hiç birinde, İslâm 
hukukçuları arasında tam bir mutabakattan söz etmek mümkün değildir. 
Usûlcülerin çoğu, avâm hakkında taklîdin câiz/vâcib olduğunu 
savunurken; bir gurup usûlcü ise taklide neredeyse hiçbir meşruiyet 
tanımamaktadır. Çoğunluğu oluşturan gurup da, taklîdin meşruiyeti 
konusunda hemfikir olmakla birlikte, taklîd ile ilgili bazı meselelerde 
farklı görüşler ortaya koymuşlardır.  

İlk dönemlerde fıkıh usulü eserlerinde1 ictihâd konusu ile birlikte 
bir bölüm olarak yer alan, füru kitaplarında2 ise fetvâ ve kazâ bahislerinde 
incelenen taklîd teorisi, mezhep bağlılığının tam olarak yerleşmesiyle, 
daha geniş bir yelpazede ve derinlemesine müstakil çalışmalara3 konu 
olmaya başlamıştır. Semhûdî’nin el-‘İkdü’l-ferîd fî ahkâmi’t-taklîd adlı 

                                                      
1  Bk. Muhammed b. Alî Ebu’l-Hüseyn el-Basrî, el-Mu’temed fî usûli’l-fıkh (Beyrut: 

Dâru’l-Kutubi’l-İlmiyye, 1403), 2: 929-988; Ebû Hâmid Muhammed b. Muhammed 
el-Gazzâlî, el-Mustasfâ min ilmi’l-Usûl (Beyrut: Dâru’l-Kutubi’l-İlmiyye,1413), IV, 
139-153; Fahruddîn Muhammed b. el-Hüseyn er-Râzî, el-Mahsûl fî ilmi usûli’l-fıkh, 
(Beyrut: Müessesetü’r-Risâle, 1997), 6: 73-88; Mansûr b. Muhammed b. 
Abdulcebbâr es-Sem’ânî, Kavâti’u’l-edille fî usûli’l-fıkh (Riyad: Mektebetü’t-Tevbe, 
1419), 5: 97-119. 

2ُ Bk. Ebu’l-Hasan Ali b. Muhammed el-Mâverdî, el-Hâvi’l-kebîr (Beyrut: Dâru’l-
Kutubi’l-İlmiyye 1414/1994),  16: 52; Ebû Bekr b. Mes’ûd el-Kâsânî, Bedâi’u’s-sanâi’ 
(Beyrut: Dâru’l-Kutubi’l-İlmiyye, 1424/2003), 9: 93. 

3  Örnek için bk. Usmân b. Abdülazîz b. es-Salâh eş-Şehrezûrî, Edebü’l-müftî ve’l-
müsteftî (Riyad: Mektebetü’l-Ulûm ve’l-Hikem, 1407/1986); Ahmed b. Hamdân el-
Harrânî, Sıfatü’l-fetvâ ve’l-müftî ve’l-müsteftî (Dimeşk: el-Mektebetü’l-İslâmî, 1380). 
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önemli eseri bu alanda yazılmış müstakil çalışmalardandır. Semhûdî’nin, 
bahsi geçen eseri bağlamında, taklîd konusundaki görüş ve düşüncelerini 
incelemeye geçmeden önce, müellifimizi kısa bir şekilde tanıtmak yararlı 
olacaktır. 

Tam ismi, Nûruddîn Alî b. Abdullâh b. Ahmed es-Semhûdî olan 
müellif, hicri 844-911 yılları arasında yaşamış önemli bir tarihçi, muhaddis 
ve Şâfi’î fakihidir. Nil nehrinin batısında yer alan doğduğu köye nispetle 
Semhûdî olarak anılmaktadır.4  

Semhûdî, ilköğrenimini kadılık yapan babasından aldıktan sonra, 
eğitimini tamamlamak üzere Kahire’ye gitti. Burada Yahya b. Muhammed 
el-Münâvî (ö. 871/1467) ve Zekeriyyâ el-Ensârî (ö. 926/1520) gibi 
dönemin otorite âlimlerinden dersler aldı. Genç yaşta ders okutmaya 
başlayıp hocalarından fetvâ verme yetkisini alan Semhûdî, uzun süre 
Medine’de müderrislik görevini yürüttü. Medine tarihi hakkındaki eserleri 
ile de bilinen Semhûdî, fıkıh ve fıkıh usulü alanlarında yirmiden fazla eser 
kaleme aldı.5 Fıkıh usulü alanında yazmış olduğu önemli eserlerinden 
birisi de, inceleme konusu edindiğimiz el-‘İkdü’l-ferîd fî ahkâmi’t-taklîd adlı 
eseridir.  

Semhûdî’nin zikredilen eseri on bölümden oluşmaktadır. Eserde 
yer alan konular ana hatlarıyla şöyledir: taklidin hükmü, mukalledin 
şartları, birden fazla mukalledin bulunması halinde mukallidin 
sorumluluğu, ölen müctehidi taklîd etmenin câiz olup olmadığı, ictihâdın 
kesilmesi meselesi, mukallidin/müntesibin fetvâsı, fakihler arasında 
ihtilaflı olan konularda mukallidin takınması gereken tavır, muayyen bir 
mezhebe bağlılık ve mezhepler arası geçiş, meşrûiyeti fakihler arasında 
ihtilaflı bir meselede mukallid için ameli durum, meşrûiyeti ihtilâflı bir fiili 
işleyen mukallid hakkında şer’î hüküm, hâkim tarafından şahsın bağlı 
bulunduğu mezhebin görüşüne aykırı ancak lehine verilen hükmün dinî 
ve hukukî geçerliliği. 

Bu çalışmada, Semhûdî’nin tasnifi esas alınarak taklîd 
konusundaki görüşleri tespit edilmeye çalışılacaktır. Ancak bir mukayese 

                                                      
4  Bk. Muhammed b. Abdurrahmân es-Sehâvî, ed-Dav’u’l-lami’ li ehli’l-karni’t-tâsi’ 

(Beyrut: Dâru’l-Cîl, 1313), 5: 245; Mustafa Sabri Küçükaşçı, “Semhûdî”, DİA, 
(Ankara: TDV, 2009), 36: 489-491; İbrahim Barca, es-Semhûdî (v. 911/1506) ve 
Medine Tarihi (İstanbul: Siyer Yayınları, 2016), 33-87. 

5  Barca, Medine Tarihi, 76. 
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imkânı sağlamak ve Semhûdî’nin konuyla ilgili yaklaşımını tam olarak 
belirleyebilmek amacıyla, hem benzer eserlerden hem de fıkıh usulü ve 
bazı füru kitaplarının ilgili konularından yararlanılarak İslam 
hukukçularının görüşlerine yer verilmeye çalışılacaktır. 

I. Taklîdin Hükmü 

Taklîd, delilini bilmeksizin başkasının sözünü kabul etmektir.6 
Usûlcülerin çoğuna göre, avâmın şer’î hükümlerde bir müctehidi taklîd 
etmesi vâcibtir.7 Semhûdî, çoğunluk tarafından yine belli bir ilmi birikime 
sahip olmakla birlikte, ictihâd edebilecek seviyeye ulaşmamış âlimin de 
taklîd açısından bu ilimde hiçbir bilgisi olmayan mahz âmmî (çoğulu:avâm) 
hükmünde sayıldığını belirtmektedir.8 Bu yaklaşımın temel hareket 
noktası, ictihâd kabiliyeti olduğundan, ictihâd edebilme gücüne sahip 
olmayan herkes avâm olarak değerlendirilmektedir. Bazı usulcüler, 
hükmün delillerine ulaşabilme salâhiyetine sahip olduğundan, ictihâd 
seviyesine ulaşmamış âlime mahz âmmî hükmünün verilemeyeceği 
kanaatindedir. Buna göre ictihâd salâhiyetine sahip olmayan âlimin, şer’î 
hükmü delilleri ve yöntemiyle öğrenmesi gerekmektedir.9 Bağdat 
Mutezilesi ise, bu yaklaşımın tam aksine, gerek avâm ve gerekse ictihâd 
salâhiyetine sahip olmayan âlim hakkında taklîdin hiçbir şekilde caiz 
olmadığını, her ikisinin de şer’î hükümleri delilleri ile bilme 
yükümlülüklerinin olduğunu savunmaktadır.10 İbn Hazm da (ö. 
456/1064) bu yönde görüş bildirerek, bu hususta Mâlik ve Şâfi’î’den 
destekleyici alıntılar yapmaktadır.11 Ancak Şafi’î fakihlerinden Saydalânî 

                                                      
6  Sem’ânî, Kavâti’u’l-edille, 5: 97; Şehrezûrî, Edebü’l-müftî ve’l-müsteftî, 158; Harrânî, 

Sıfatü’l-fetvâ ve’l-müftî ve’l-müsteftî, 51. 

7  Bk. Gazzâlî, Mustasfâ, 2: 121; Alî b. Abdulkâfî es-Sübkî, el-İbhâc fî Şerhi’l-Minhâc, 
(Beyrut: Dâru’l-Kutubi’l-İlmiyye, 1416/1995), 3: 372; Alî b. Muhammed el-Âmidî, 
İhkâmü’l-ahkâm fî usûli’l-ahkâm (Riyad: Dâru’s-Samî’î, 1424/2003), 4: 271-278; 
Muhibbullâh b. Abduşşşekûr el-Bihârî, Musellemu’s-subût (Kahire: el-Matba’atu’l-
Hüseyniyye, 1326), 2: 351. 

8ُ Nûruddîn Alî b. Ahmed es-Semhûdî, el-‘Ikdu’l-ferîd fî ahkâmi’t-taklîd (Beyrut: Dâru’l-
Minhâc, 1432/2011), 56. 

9  Sübkî, İbhâc, 2: 372; Âmidî, İhkâm, 4: 271. 

10  Ebu’l-Hüseyn el-Basrî, Mu’temed, , 2: 934; Gazzâlî, Mustasfâ, 4: 147. 

11ُ Ebû Muhammed Alî b. Hazm, el-İhkâm fî usûli’l-ahkâm  (Beyrut: Dâru’l-Âfâki’l-
Cedîde, 1403/1983), 6: 59, 120; Semhûdî, el-İkdu’l-ferîd, 57. 
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(ö. 427/1036), Şâfi’î’nin tepkisinin ictihâd seviyesine ulaşan kimse 
hakkında olduğunu belirtmektedir.12 Ebû Alî el-Cübbâî’ye (ö. 303/916) 
göre, ictihâdî meselelerde taklîd câiz, ancak beş vakit namaz gibi hükmü 
nass ile sabit meselelerde ise caiz değildir.13 Cübbâî’nin görüşü genel 
anlamda çoğunluğun görüşünden farklı değildir.  

Semhûdî, bu konuda çoğunluğun görüşünü tercih etmektedir. 
Ona göre, -mahz âmmî olsun yahut olmasın- ictihâd seviyesine 
ulaşmamış herkes hakkında bir müctehidi taklîd etmek vâcibtir. Ona göre 
şer’î hükümleri delilleri ile bilmek, sadece müctehidler için söz konusu 
olduğundan, müctehid olmayan herkes için taklîd hükümleri geçerlidir. 
Zira ictihâdî konularda, hukuki akıl yürütmede (istidlâl) delilin sağlam, 
kabul edilir ve karşıt delil ile çürütülmemiş olması gerekmektedir. Bu ise, 
karşıt delillerin tamamının tümevarım yöntemiyle araştırıp tespit etmekle 
mümkün olur ki, buna ise sadece müctehid güç yetirebilmektedir.14 

İlkesel olarak mutlak müctehidin bir başka müctehidi taklîd 
etmesi câiz görülmemiştir.15 Yine mukayyed/meselede müctehidin, 
ictihâd salâyiyetine sahip olmadığı bir alanda ictihâd etmesinin câiz 
olmadığı hususunda görüş birliği bulunmaktadır.16 Ancak mukayyed 
müctehidin, ictihâd salâhiyetine sahip olduğu alanlarda ictihâd edip 
edemeyeceği hususu ihtilaflıdır. Bu ihtilâf, temelde ictihâdın tecezzisi17 
tartışmasına dayanmaktadır. İctihâdın tecezzisini kabul eden görüşe göre, 
müctehidin ictihâd kabiliyetine sahip olmadığı hukuki alanlarda diğer bir 
müctehidi taklîd etmesi gerekirken, ictihâd kabiliyetine sahip olduğu 
hukuki alanlarda ictihâd etmesi gerekmektedir. İctihâdı bir bütün olarak 

                                                      
12ُ Semhûdî, el-İkdu’l-ferîd, 57. 

13ُ Ebû İshâk eş-Şîrâzî, el-Lüma’ (Beyrut Dâr İbn Kesîr, 1416/1995), 251; Sem’ânî, 
Kavâti’ü’l-edille, 5: 100; Âmidî, İhkâm, 4: 271; Recep Özdemir, “Fıkıh Usulü Açısından 
Taklîd”, Hikmet Yurdu 5/9, (Haziran: 2012): 142. 

14ُ Semhûdî, el-İkdu’l-ferîd, 54-57. 

15  Bk. Sem’ânî, Kavâti’u’l-edille, 5: 99; Sübkî, İbhâc, 6: 271; 

16  Sem’ânî, Kavâti’u’l-edille, V, 135. 

17  İctihâdın tecezzisi, fıkhın yalnız bazı alanlarında ictihâd ehliyetine sahip olup, bazı 
alanlarda bu ehliyete sahip olmamayı ifade etmektedir. Bk. Muhammed b. Alî eş-
Şevkânî, İrşâdu’l-fuhûl ilâ tahkîki’l-hakk min ilmi’l-usûl, Dâru’l-kitâbi’l-arabî, 
Dimeşk 1419/1999, s. 237; Abdülvehhâb Hallâf, İlmu usûli’l-fıkh (Beyrut: 
Müessesetü’r-Risâle, 1433/2012), 195; Hayrettin Karaman, İslam Hukukunda İctihâd 
(İstanbul Ensar Neşriyat, 2015), 179. 
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kabul edip ictihâdın tecezzisine karşı çıkan görüşe göre ise, mutlak 
müctehid olmayan kimse hakkında, ictihad salâhiyetine sahip olup 
olmadığı tüm hukuki alanlarda taklîd zorunludur. Dolayısıyla yalnız 
hukukun bazı alanlarında ictihâd salâhiyetine sahip kimse, tüm alanlarda 
mukallid hükmünde sayılmaktadır.18  

Semhûdî, ictihâdta tecezzinin kabulü yönünde tercih kullanarak, 
mukayyed/meselede müctehid kimsenin ictihâd edebildiği alanlarda 
ictihâd etmesi gerektiğini, ictihâd edemediği alanlarda ise mukallid 
hükmünde sayıldığını belirtmektedir. Ona göre, ictihâd edebilme yetisine 
sahip olunmayan hukuki alanlar, bu yetiye sahip olunan hukuki alanlarda 
ictihâd etmeye engel değildir. Semhûdî, “Eğer bilmiyorsanız ilim sahiplerine 
sorun”19 âyetinin de bunu ifade ettiğini belirtmektedir.20 Âyete göre 
meseleyi ehlinden öğrenme yükümlülüğü, ictihâd kabiliyetinin 
bulunmadığı alanlarla sınırlıdır.  

Mutlak müctehidin, öncesinde ictihâdını ortaya koyduğu bir 
hukuki meselede ictihâdına göre amel etmesi gerekmektedir. Ancak 
bağımsız bir şekilde ictihâd edebilme potansiyeline sahip olmakla birlikte, 
önceden ictihâdta bulunmadığı bir meselede başka bir müctehidi taklîd 
etmesinin câiz olup olmadığı hususunda farklı görüşler ileri sürülmüştür. 
Bâkillânî (ö. 403/1013)21, Beydâvî22 (ö. 685/1286) ve Âmidî’nin23 (ö. 
631/1233) de aralarında bulunduğu usûlcülerin çoğuna göre, müctehidin 
başka bir müctehidi taklîd etmesi mutlak şekilde câiz değildir.24 Süfyân es-
Sevrî (ö. 161/778), Ahmed b. Hanbel (ö. 241/885) ve İshâk b. Râhûya’ya 
(ö. 238/853) göre ise, öncesinde mesele hakkında bilgi sahibi olmayan 
müctehidin, başka bir müctehidi taklîd etmesi mutlak şekilde câizdir.25 

                                                      
18ُ Bihârî, Musellemu’l-subût, 2: 352; Semhûdî, el-İkdu’l-ferîd, 54-55; Sem’ânî, Kavâti’u’l-

edille, 5: 135. 

19ُ Enbiyâ 21/7. 

20ُ Semhûdî, el-İkdu’l-ferîd, 54-55. 

21  Âmidî, İhkâm, 4: 248. 

22  Sem’ânî, Kavâti’u’l-edille, 3: 274. 

23  Âmidî, İhkâm, 4: 250. 

24  Sübkî, İbhâc, 6: 271; Sem’ânî, Kavâti’u’l-edille, 5: 99. 

25  Bk. Şîrâzî, et-Tabsira fî usûlü’l-fıkh, Dârü’l-Fikr (Dimeşk: Dâru’l-Fikr, 1403/1983), 
403; Âmidî, İhkâm, 4: 247. 
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Bazı usûlcüler ise, buna şartlı şekilde cevâz vermektedir. Hanefi 
fakihlerinden Muhammed Şeybânî (ö. 189/805), taklîd edilen müctehidin 
taklîd eden müctehidten daha âlim (a’lem) olma şartını getirirken,26 Şâfi’î 
fakihlerinden İbn Süreyc (ö. 306/918), ictihâd edebilecek vaktin 
bulunmamasını şart koşmaktadır.27 Bazı usûlcüler ise, sadece bireysel 
olarak amel etmek üzere taklîdin câiz olduğunu, ancak bununla bir 
başkasına fetvâ veremeyeceğini savunmaktadır.28 Bazıları da, kadılık 
görevini yapan kimseler için davaları bir an önce görme ihtiyacına binaen 
cevâz vermektedir.29  

Semhûdî, bu konuda da çoğunluğun görüşünü tercih etmektedir. 
Ona göre -durum ne olursa olsun- mutlak bir müctehidin bir başka 
müctehidi taklîd etmesi câiz değildir. Semhûdî, müctehidin ictihâd 
edebilme imkânına sahip olduğunu ve müctehid hakkında asıl olanın da 
ictihâd etmek olduğunu, asıl olanın terkedilmesinin ise câiz olmadığını 
belirterek görüşünü temellendirmeye çalışmaktadır.30 

II. Mukalledin Şartları 

Mukalledin şartlarından kastımız, ictihâd edebilmesinin şartı değil, 
fetvâsının kabul edilme şartıdır. Usûlcüler, bu hususta rastgele bir 
mukalledin taklîd edilemeyeceği, taklîd edilecek kimsenin bazı vasıflara 
sahip olması gerektiği hususunda hemfikirdir.31 Semhûdî, taklîd edilecek 
kimsenin fıkıh bilgisine (rasyonel ve metinsel bilgi) sahip, güvenilir ve adil 
olduğundan emin olmak gerektiği hususunda genel bir kabulün var 
olduğunu belirtmektedir.32 Buna göre, fıkıh bilgisine güvenilmeyen ve adil 
olduğu da bilinmeyen kimse taklîd edilemez.  

Semhûdî’ye göre mukalledin yeterli fıkhî donanıma sahip olup 
olmadığı soruşturularak öğrenilebilir.  Ancak mukalledin adaleti için aynı 

                                                      
26ُ Şîrâzî, Tabsira, 403. 

27  Şîrâzî, Tabsira, 412; Âmidî, İhkâm, 4: 247.  

28  Bedruddîn Muhammed b. Bahâdır ez-Zerkeşî, el-Bahru’l-muhît fî usûli’l-fıkh (Kahire: 

Dâru’s-Safva, 1413/1992), 286. 

29  Zerkeşî, el-Bahru’l-muhît, 287. 

30  Semhûdî, el-İkdu’l-ferîd, 58. 

31  Ebû İshâk eş-Şîrâzî, Şerhü’l-lüma’ (Beyrut: Dâru’l-Ğarbi’l-İslâmî,  1408/1988), 257; 
Âmidî, İhkâm, 4: 282. 

32ُ Semhudi, el-İkdu’l-ferîd, 59.ُ 
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durum söz konusu değildir.33 Bazı usûlcüler, âlimlerin genelde âdil 
oldukları ön kabulünden hareketle, ayrıca bir soruşturmaya gerek 
duymaksızın mukalledin adaletine hükmedilmesi gerektiğini savunurken,34 
diğer bazı usûlcüler, âlim olsa dahi âdil olup olmadığının ayrıca 
soruşturulması gerektiği görüşündedir. Bu durumda, sorulacak kişi 
sayısında da ihtilaf edilmiştir. Bazı usûlcüler, tek adil kişinin şahitliğini 
yeterli görürken, diğer bazı usûlcüler, tevâtür sayısınca kişinin şahitliğini 
gerekli görmektedir.35 Bazı usûlcüler ise istifâza, yani tevâtürün altında ve 
adil tek kişiden fazla kimsenin şahitliğini gerekli görmektedir.36 
Gazzâlî’nin görüşü bu yöndedir.37  

Semhûdî, mukalledin yeterli fıkhî donanıma sahip olduğu yönünde 
tek kişinin şahitliğinin yetersiz olduğu, bunun için müstefîz sayısınca 
kişinin şahitliğinin gerekli olduğu kanaatindedir. Ancak o, mukalledin 
adaleti hususundaki belirsizliği ortadan kaldıracak derecede, mukalled 
hakkında bilgi sahibi olan tek adil kimsenin şahitliğini de yeterli 
görmektedir.38 

Semhûdî, zâhiren adaletli görünüp bâtınen adaleti kapalı olan 
mukalled hakkındaki görüşlere de değinmektedir. Şâfi’î fakihlerinden 
Râfi’î39 (ö. 623/1226) ve Nevevî40 (ö. 631/1233), âlimlerin genelde adil 
oldukları ön kabulünden hareketle, zâhirî adaletle yetinilmesi gerektiği 
kanaatindedir. Semhûdî de, bâtınî adalet bilgisine ulaşmanın avâm için 
kolay olmadığına vurgu yaparak zâhirî adaletle yetinilmesi gerektiğini 
savunmaktadır. Semhûdî, bu hususta kendisi ile aynı görüşe sahip olduğu 
İbn Abdilberr’in (ö. 463/1071) konuyla ilgili ifadesine yer vermektedir. 
İbn Abdilberr bu hususta, “Bu ilmi, her haleften âdil olanlar 

                                                      
33  Semhudi, el-İkdu’l-ferîd, 60.ُ 
34  Semhudi, el-İkdu’l-ferîd, 60. 

35  Bk. Âmidî, ihkâm, 4: 283. 

36  Semhudi, el-İkdu’l-ferîd, 61. 

37ُ Gazzâlî, el-Menhûl min ta’lîkâti’l-usûl (Dimeşk: y.y., 1390), 478. 

38ُ Semhûdî, el-İkdu’l-ferîd, 62. 

39ُ Abdülkerîm b. Muhammed er-Râfi’î, el-Azîz şerhü’l-vecîz (Beyrut Dârü’l-Kutubi’l-
İlmiyye, 1997), 12: 324; Semhûdî, el-İkdu’l-ferîd, 61. 

40ُ Yahyâ b. Şeref en- Nevevî, Ravdatü’t-tâlibîn ve ‘umdetü’l-müftîn, (Beyrut: el-Mektebü’l-
İslâmî, 1991), 11: 103; Semhûdî, el-İkdu’l-ferîd, 60. 
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taşıyacaktır.”41 hadisine dayanarak, bu ilmi taşıyıp cerh edilmemiş 
kimsenin âdil olduğuna hükmedilmesi gerektiğini savunmaktadır.42 

III. Birden Fazla Mukalledin Bulunması Halinde 
Mukallidin Sorumluluğu 

Sahabe döneminde, müctehidlerin fazilet açısından 
derecelendirilmesi ve taklid edilecek olanın diğer müctehidlerden üstün 
olması gerektiği temel bir kriter olarak görülmezken, sonraki dönemlerde 
efdalın varlığı durumunda mefdûlun taklîd edilip edilemeyeceği hususu 
tartışılmıştır. Bazı Hanbelî usûlcüler43 ile İbn Süreyc (ö. 306/918) ve 
Kaffâl el-Mervezî’nin (ö. 417/1026) de aralarında bulunduğu bir kısım 
Şâfi’î hukukçusuna göre,44 mukallidin daha bilgili olanı tespit etmek için 
çaba göstermesi gerekmektedir. Zira bu denli bir çaba, mukallid için zor 
değildir. Şâfi’î fakihlerin çoğu45 ile Kadî Ebubekir el-Bâkıllânî’nin46 de 
aralarında bulunduğu bazı usûlcülere göre47 ise, mukallid, efdal veya 
mefdûlu taklîd etme hususunda muhayyerdir.  

Semhûdî’nin de kanaati bu yöndedir. Ona göre, mefdûlun 
beldedeki tek müctehid olması halinde sözü kabul edilirken, başka bir 
müctehidle birlikte olması halinde de bu hükmün değişmemesi 
gerekmektedir. Fazilet açısından üstünlük ise taklide etki etmez.48 
Semhûdî,  sahâbe döneminde -sahâbe ulemâsının ilmi seviyelerinin farklı 
olduğu bilinmesine rağmen- uygulamanın bu şekilde cereyan ettiğine, bu 
hususta herhangi bir itirazın da vuku bulmadığına vurgu yaparak 
görüşünü desteklemeye çalışmaktadır.49    

                                                      
41  Beyhakî, es-Sünenu’l-kubrâ, Âdâbu’l-kâdî, 50: 21439. 
42  Yûsuf b. Abdillâh b. Abdilberr, et-Temhîd limâ fi’l-muvatta mine’l-me’ânî ve’l-esânîd 

(Mağrib: Vizâretü’l-Evkâf, 1967), 1: 28;ُSemhûdî, el-İkdu’l-ferîd, 61. 

43  Abdulkerîm b. Alî b. Muhammed en-Nemle, İthâfu zevi’l-besâir bi şerhi ravdati’n-nâzır 
(Riyad: Dâru’l-âsime, 1417/1996), 8: 191. 

44  Bk. Usmân b. Abdülazîz b. es-Salâh eş-Şehrezûrî, Edebü’l-müftî ve’l-müsteftî (Riyad: 
Mektebetü’l-Ulûm ve’l-Hikem), 1407/1986, 160; Semhûdî, el-İkdu’l-ferîd, 63. 

45  Bk. Şîrâzî, Lüma’, 127; Âmidî, İhkâm, 6: 311; Nevevî, Mecmû’, 1: 94;  Şehrezûrî, 
Edebu’l-muftî ve’l-müsteftî, 160. 

46  Bk. Gazzâlî, Mustasfâ, 1: 374. 

47ُُ Şîrâzî, Lüma’, 255; Âmidî, İhkâm, 4: 288; Zerkeşî, el-Bahru’l-muhît, 6: 313. 
48ُ Semhûdî, el-İkdu’l-ferîd, 64. 

49ُ Şîrâzî, Şerhü’l-lüma’, 1: 258; Semhûdî, el-İkdu’l-ferîd, 63. 
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Gazzâlî’ye göre mukallidin, daha bilgili olduğuna inandığı 
mukalled dışındaki birini taklîd etmesi câiz değildir. Ancak bu konuda 
fikir sahibi değilse, daha bilgili olanı soruşturma mükellefiyeti yoktur.50 
Nevevî, Gazzâlî’nin bu görüşünde yalnız olmadığını belirtmekte, ancak 
bu görüşün sahâbe dönemi uygulaması ile çeliştiğine dikkat çekmektedir. 
Bu ifadesine rağmen Nevevî, Ravdatu’t-tâlibîn51 adlı eserinde, Gazzâlî’nin 
görüşünü muhtâr/seçkin/tercihli görüş olarak zikretmektedir. Buna göre, 
iki müctehidten en takvalı olanı, iki takvalı müctehidten de en bilgili 
olanı, teâruz halinde ise daha bilgili olanı tercih edilmelidir. 

Nevevî, el-Mecmû’ adlı eserinde ise, mukallidin, efdal olduğuna 
inandığı müctehidin varlığına rağmen mefdûl olanı taklîd etmesinin câiz 
olduğunu belirtmektedir.52 Nevevî’nin bu görüşünün, yukarıda 
zikrettiğimiz Ravdatu’t-tâlibîn’deki tercihi ile çelişki arz ettiği 
anlaşılmaktadır. Semhûdî, yukarıda Gazzâli’ye ait görüşün, Nevevî’nin de 
tercihi olduğunu söylemenin zor olduğunu, zira Nevevî’nin bu görüşü 
tercih ettiğine yönelik bir ifadede bulunmadığını belirterek çelişkiyi 
gidermeye çalışmaktadır. Semhûdî’ye göre, Nevevî daha bilgili ve 
güvenilir (efdal) müctehidin taklîd edilmesini bir zorunluluk olarak 
görmemekle birlikte, bu vasıflara sahip müctehidin taklîd edilmesini 
öncelemektedir.53  

Gazzâlî’ye göre, Şâfi’î’nin daha bilgili olduğuna kanaat getiren 
kimsenin, keyfi olarak Şâfi’î mezhebine muhâlif bir görüşü esas alması 
câiz değildir. Keza avâmdan birinin, mezhep görüşleri arasında hoşuna 
giden görüşü seçip alması da câiz değildir. Zira bu durum, müftiye göre 
teâruz halindeki iki delilin tercihine benzemektedir. Müftinin, daha doğru 
zannettiği delile tutunması gerektiği gibi, âmmînin de daha faziletli 
olduğuna inandığı kimseyi taklîd etmesi gerekmektedir.54 Semhûdî, 
müctehidin hukuki akıl yürütme (istidlâl) metodundan hareket ettiğinden 

                                                      
50ُ Gazzâlî, Mustasfâ, 2: 468; Menhûl, 483. 

51ُ Yahya b. Şeref en-Nevevî, Ravdatu’t-tâlibîn (Beyrut: Dâru Âlemi’l-Kutub, 
1423/2003) 2: 104; Semhûdî, el-İkdu’l-ferîd, 63. 

52ُ Nevevî, Mecmû’, 1: 87; Semhûdî, el-İkdu’l-ferîd, 65. 

53ُ Semhûdî, el-İkdu’l-ferîd, 65-66. 

54ُ Gazzâlî, Mustasfâ, 2: 468; Semhûdî, el-İkdu’l-ferîd, 64. 
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zannının sika sayıldığını, mukallid hakkında ise böyle bir durumun söz 
konusu olmadığını belirterek aralarındaki kıyâsa karşı çıkmaktadır.55 

Yukarıda, taklîd edilecek kimsenin birden fazla olması halinde, 
mukallidin tercih için bir kriter gözetme sorumluluğunun olup olmadığı 
hususundaki tartışmalara ve Semhûdî’nin konuya dair kanaatine yer 
verdik. Şimdi de taklîd edilecek kimselerin farklı fetvâlarda bulunması 
halinde, mukallidin takınması gereken tavra değineceğiz. Öncelikle iki 
müftînin bir meselede verdikleri fetvâların aynı olması halinde, amelin bu 
yönde olması gerektiği hususunda görüş birliği vardır. Fetvâların farklı 
olması halinde ise mukallidin takınacağı tavır konusunda Semhûdî beş 
görüşe yer vermektedir:56 

1. İhtiyata binaen mukallid, ağır olan görüşü almalıdır.57 

2. Dinde kolaylık esası gereği hafif olan görüşü esas almalıdır.58 

3. Daha bilgili ve takvalı olanın görüşünü almalıdır. Cüveynî59 
ve Gazzâlî’nin60 de aralarında bulunduğu bazı usûlcülerin61 tercihi ile 
Şâfi’î’nin kıble konusundaki yaklaşımı bu yöndedir.62 

4. Üçüncü bir kişiye sorup örtüşen görüşü almalıdır.63 

5. Dilediği görüşü almakta özgürdür. Şîrâzî’nin64 görüşü bu 
yöndedir.  

                                                      
55ُ Semhûdî, el-İkdu’l-ferîd, 70. 

56ُ Semhûdî, el-İkdu’l-ferîd, 67. 

57  Gazzâlî, Menhûl, 483; Nevevî, Mecmû’, 1: 96. 

58  Ebu’l-Me’âlî Abdülmelik b. Yûsuf el-Cüveynî, el-Burhân fî usûli’l-fıkh (Katar: Devletü 
Katar, 1399), 2: 1344; Âmidî, İhkâm, 4: 255; Nevevî, Mecmû’, 1: 97; Harrânî, 
Sıfatü’l-fetvâ ve’l-müftî ve’l-müsteftî, 80. 

59  Cüveynî, Burhân, 2: 1344. 

60  Gazzâlî, Menhûl, 483. 

61  Ebu-Hüseyn el-Basrî, Mu’temed, 2: 395; Subkî, İbhâc, 3: 253; Nevevî, Mecmû’, 1: 97; 
Şehrezûrî, Edebu’l-Muftî ve’l-müsteftî, 165. 

62  Muhammed b. İdrîs eş-Şâfi’î, er-Risâle (Kahire: Mektebetü Dâri’t-Türâs, 2005), 481-
483. 

63  Nevevî, Mecmû’, 1: 97; Harrânî, Sıfatü’l-fetvâ, s. 81. 

64ُ Şîrâzî, Şerhu’l-lüma’, 2: 1039. 
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Semhûdî, konuyla ilgili yaklaşımları bu şekilde sıraladıktan sonra, 
beşinci görüşü tercih ettiğini belirtmektedir. Ona göre mukallid kimse, 
başlangıçta dilediği müctehidi taklîd etme hürriyetine sahip olduğu gibi, 
ihtilaflı fetvâlardan da dilediğini almakta muhayyerdir.65  

IV. Ölen Müctehidin Taklîd Edilmesi 

Taklîd ile ilgili hukukçular arasında anlaşmazlık konularından 
birini, ölen müctehidi taklîd etmenin meşruiyeti meselesi oluşturmaktadır. 
Râfi’î66 ve Nevevî’nin67 de aralarında bulunduğu Şâfi’î fukahâsının sahîh 
kabul ettikleri görüşe göre, fıkhî görüşler, sahibinin ölümüyle yok 
olmayacağından, ölen müctehidi taklîd etmek câizdir.68 Şafi’î, “Mezhepler, 
erbâbının ölümüyle ölmez, ashâbının yok olmasıyla da yok olmaz.”69 
ifadesi ile buna işaret etmektedir. Nevevî, bunu mahkeme sürecinde 
şahitlik yapmış olup nihai karar öncesi ölen şahidin yapmış olduğu 
şahitliğin geçerliliği meselesine kıyas etmektedir.70 

Semhûdî’nin de kanaati bu yöndedir. Semhûdî, yaşadığı dönemde 
müctehid bulunmadığı için, hayatta olmayan müctehidi taklîd 
etmenin,realitenin acil bir ihtiyacı haline geldiğine dikkat çekmektedir. 
Semhûdî, Nevevî’den71 aktarımda bulunarak yaşadığı dönemde 
müctehidin kalmadığı hususunda genel bir kabulün olduğunu, ölen 
müctehidleri taklîd etmenin engellenmesi halinde, insanların zorluk 
içerisinde bırakılıp sorunların çözümsüz kalacağını belirtmektedir.72 

                                                      
65  Semhûdî, el-İkdu’l-ferîd, 67. 

66  Râfi’î, Azîz, 12: 420. 

67  Nevevî, Ravdatu’t-tâlibîn, 11: 99. 

68  Cuveynî, el-Burhân, 1: 715. 

69ُ Muvaffakuddîn Abdullâh b. Ahmed b. Kudâme, Ravdatü’n-nâzır ve cennetü’l-münâzır 
(Beyrut Müessesetü’r-Reyyân, 1419/1998), 1: 429; Şehrezûrî, Edebü’l-müftî ve’l-
müsteftî, 160. 

70  Nevevî, Mecmû’, 1: 87. 

71  Nevevî, Ravdatü’t-tâlibîn, 11: 99. 

72  Semhûdî, el-İkdu’l-ferîd, 74. 
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Semhûdî, ölen müctehidin taklîd edilmesi tartışmasında, yukarıda 
zikrettiğimiz görüş dışında üç görüşe daha yer vermektedir:73 

1. Ölümüyle birlikte ictihâd ehliyeti ortadan kalktığından taklîd 
edilmesi câiz değildir. Nevevî, bu görüşü zayıf saymıştır.74 

2. Yaşayan bir müctehidin yokluğu durumunda, ölen müctehidi 
taklîd etmek câiz, varlığı durumda ise câiz değildir. Gazzâlî’nin tercihi bu 
yöndedir.75 

3. es-Safiyyu’l-Hindi’ye (ö. 715-1246) göre, ölen müctehidin 
görüşünün, o mezhepte müctehid kimse tarafından aktarılması 
durumunda, ölen müctehin taklîd edilmesi câizdir. Mezhepte müctehid 
olmayan kimse tarafından aktarılması halinde ise câiz değildir.76 

Semhûdî, bu tartışmanın, aktarılan görüşün ölen müctehide 
aidiyeti probleminden kaynaklandığını, Hindî’nin görüşünün bu tartışma 
içerisinde alternatif bir görüş olmadığını belirtmektedir. Zira taklidin câiz 
olmadığı durum, sıhhat probleminden kaynaklanmakta olup ölen 
müctehidin taklîd edilemeyeceği anlamını taşımamaktadır.77 Semhûdî, 
Hindî’nin bu ifadesinin, bir mezhebin ancak o mezhepte müctehid kişide 
varlığını sürdürebileceğini, mezhepte müctehid kimse bulunmaması 
durumunda, ölen müctehidin taklîd edilemeyeceği manasına rücû ettiğini 
belirtmektedir.78 

Semhûdî, verdiği fetvâ ile amel edilmeden ölen müftînin, vermiş 
olduğu bu fetvâsıyla amel etmenin câiz olup olmadığı hususuna da 
değinmektedir. Bu hususta iki iki görüş ortaya konulmuştur. Birinci 
görüşe göre, müftînin yaşaması halinde, fetvâsından rücû edip etmeyeceği 
bilinmediğinden amel etmek câiz değildir. Semhûdî, ölen müctehidi taklîd 

                                                      
73ُ Semhûdî, el-‘Ikdu’l-ferîd, 76. 

74ُ Nevevî, Mecmû’, 1: 87. 

75ُ Gazzâlî, Menhûl,  480. 

76  Safiyyuddîn Muhammed b. Muhammed el-Ermevî el-Hindî, el-Fâik fî usûli’l-fıkh 
(Beyrut: Dârü’l-Kutubi’l-İlmiyye, 1426/2005), 1: 406. 

77  Abdülvehhâb b. Abdülkâfî el-ma’rûf biُTâcuddîn b. Sübkî, Cem’ü’l-cevâmi’ (Beyrut: 
Dâr İbn Hazm, 2005), 67; Semhûdî, el-İkdu’l-ferîd, 76-77. 

78  Semhûdî, el-İkdu’l-ferîd, 76-77. 
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etmenin cevâzına binaen bu fetvâ ile amel edilmesinin câiz olduğu 
şeklindeki ikinci görüşü benimsemektedir.79 

V. İctihâdın Kesilmesi Meselesi 

Semhûdî, esasında bu konuya önceki başlık altında yer 
vermektedir. Ancak başlı başına bir konu olması hasebiyle ayrı bir başlık 
altında yer vermeyi tercih ettik. 

Müctehidsiz bir asrın olup olamayacağı, usûlcüler arasında 
tartışma konusudur. Fahruddîn Râzî80 (ö. 544/1149), Nevevî81, Râfi’î82 ve 
diğer bazı Şâfi’î hukukçular tarafından dile getirilen, ‘günümüzde 
müctehidin kalmadığı hususunda insanların fikir birliği edecek düzeyde 
oldukları’ iddiasına83 Hanbelî fukahâsı karşı çıkmıştır. İbn Dakîk el-‘Îd (ö. 
625/1228), yeryüzünün geniş, fıkıh ilmi ile ilgilenen kimselerin ise sayıca 
çok olduğunu, dolayısıyla yeryüzünde müctehidin kalmadığının, ispatı zor 

bir iddia olduğunu belirtmektedir. Hanbelî fukahası, “...لاُتزالُطائفةُمنُأم تي”ُ
hadisine dayanarak hiçbir asrın müctehidsiz kalamayacağını  84

savunmaktadır. İbn Dakîk, kıyâmete dek bu kaidenin 
nakzedilemeyeceğini belirterek seçkin görüşün, kendileri için de bu 
olduğunu belirtmektedir.85  

Semhûdî, Şâfi’î usûlcülerden Zerkeşî’nin (ö. 794/1392) konu ile 
yaklaşımına yer vererek, Şâfi’î hukukçular arasında bu konuda söz 
birliğinin olmadığına vurgu yapmaktadır. Zerkeşî, yukarıda yer verdiğimiz 
İbn Dakîk’in görüşünü aktardıktan sonra, müctehidsiz hiçbir asrın 

                                                      
79  Semhûdî, el-‘İkdu’l-ferîd,  78. 

80ُ Râzî, Mahsûl, 6: 72. 

81ُ Nevevî, Mecmû’, 1: 87. 

82ُ Râfi'î, Azîz, 12: 420. 

83  Safiyyuddîn Muhammed b. Muhammed el-Ermevî el-Hindî, Nihâyetu’l-vusûl fî 
dirâyeti’l-usûl (Mekke: el-Mektebetu’t-ticariyye, ts.), 3887. 

84  Buhârî, “İ’tisâm”, 10. 

85ُ Bk. Muhammed b. Alî el-Futûhî el-Ma’rûf bi İbni’n-Neccâr, Şerhu kevkebi’l-munîr 
(Riyad: Vizâretu’l-Evkâf Es-Su’ûdiyye, 1413/1993), 3: 567;ُ Ebu’l-Hüseyn Alî b. 
Süleymân el-Merdâvî, Şerhu’t-tahrîr fî usûli’l-fıkh (Riyad: Mektebetü’r-rüşd, 
1421/2000), 13: 4059; Semhûdî, el-‘İkdu’l-ferîd, 75. 
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varlığına şâhit olmadıklarını, Takiyyuddîn’in de kendi asrının müctehidi 
olduğunu belirtmektedir.86 Semhûdî, İbn Dakîk’in babası Mecduddîn’den 
aktarımda bulunarak, son dönemlerde müctehidlerin sayıca azaldığını, 
bunun ise ictihâd aletinin yokluğundan değil, insanların bu ilimle 
ilgilenmemelerinden kaynaklandığını belirtmektedir.87 

Ebû Zur’a, bunun sebebine şöyle işaret etmektedir: “Şeyhim 
İmâm el-Bulkînî’ye (ö. 805/1403): ‘Şeyh Takiyyuddîn es-Sübkî’nin ictihâd 
konusunda eksiği neydi? O ictihâd aletlerini tamamlamışken nasıl olur da 
taklîd ederdi?’ diye sordum. Şeyhim el-Bulkînî’nin ismini zikretmekten 
utandım. el-Bulkînî, sükût etti.” Bunun üzerine kanaatimi şöyle ifade 
ettim: ‘Bu sakınca, dört mezhebe mensup fakîhlere tevdi edilmesi 
kararlaştırılmış resmi görevlerden mahrum bırakılma kaygısına 
dayanmaktadır. Bu mezheplerin dışına çıkıp ictihâdta bulunan kimseye 
görev verilmeyecek, yargı görevlerinden mahrûm bırakılacak, insanlar da 
kendisinden fetvâ talebinde bulunmaktan sakınacak ve kendisi bidat 
ehline nispet edilecekti.’ (el-Bulkînî), bu sözlerime tebessüm ederek 
görüşüme muvâfakat ettiğini gösterdi.”88 

Bu konudaki kanaatini açıkça ortaya koymamakla birlikte, 
ictihâdın kesilmesi tezini savunan Şâfi’î fukahâsının bu görüşüne kısaca 
değinip, Hanbelîlerin karşıt görüşüne ise delilleri ile yer vermeye 
çalışmasından hareketle, Semhûdî’nin bu konuda Hanbelîlerin görüşüne 
meylettiğini söylemek mümkündür. Keza Şâfi’î hukukçular arasında cılız 
da olsa, bazı farklı görüşlerin varlığına geniş bir şekilde yer vermesini, 
Şâfi’îlerin hâkim kanaatini benimsemediği şeklinde okumak mümkündür. 

VI. Mukallid/Müntesib Müftînin Fetvâsı 

Öncelikle âlim bir kimsenin âmmî olan kimseyi, âmmînin de yine 
başka bir âmmîyi taklîd etmesinin cehâlete uyma anlamına geleceğinden, 
şer’î açıdan câiz olamayacağı hususunda görüş ayrılığı bulunmamaktadır. 
Ancak belirli alanda ictihâd ehliyetine sahip kimsenin yahut ictihâd ehli 
olmamakla birlikte, belli düzeyde fıkhî bilgiye sahip kimsenin taklîd edilip 
edilemeyeceği hususu tartışmalıdır.  

                                                      
86  Zerkeşî, el-Bahru’l-Muhît, 4: 497. 

87  Bk. Semhûdî, el-‘İkdu’l-ferîd, 75. 

88  Ahmed b. el-Hüseyn el-Ma’rûf bi Ebî Zür’a, el-Ğaysü’l-hâmi’ şerhü cem’i’l-cevâmi’ 
(Kahire: Dârü’l-Fârûk el-Hadîse, 2006), 3: 902; Semhûdî, el-‘İkdu’l-ferîd, 75-76. 
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Semhûdî, bu hususu ölen müctehidi taklîd etmenin cevâzı 
tartışmasına bağlı fer’î bir tartışma olarak değerlendirmektedir. Ancak 
ehemmiyetine binaen konuyu müstakil bir başlık olarak ele almaktadır. 
Semhûdî bu hususta dört yaklaşımdan bahsetmektedir:89 

1. Fetvâyı verecek kimse mezhepte müctehid ise, kaynaklarına 
vâkıf olduğu ve güvenip tabi olduğu müctehidin mezhebine göre fetvâ 
vermesi câizdir. Zira asırlar boyu uygulama bu şekilde cereyan etmiş olup 
buna itiraz eden de olmamıştır.90 

2. Mutlak ictihâd vasfından yoksun kimsenin fetvâ vermesi 
hiçbir şekilde câiz değildir. 

3. Mutlak müctehidin yokluğunda ihtiyaca binaen fetvâ vermek 
câiz, varlığında ise câiz değildir. 

4. Tercîh kudretine sahip olmasa da mukallidin fetvâ vermesi 
câizdir. Zira verdiği fetvâ, hakikatte kendisine ait olmayıp bağlı 
bulunduğu mezhep imamının verdiği fetvâyı nakletmekten ibarettir. 
Ayrıca bu fetvâsını mezhep imâmından naklettiğini belirtmesi de şart 
değildir. Mahallî, son dönemlerde vakıanın bu yönde cereyan ettiğini 
belirtmektedir.91 

Semhûdî, bir müctehidin mezhebini iyi bilen, ancak ictihâd 
seviyesine ulaşamamış bir kimsenin, o müctehidin doktrinine tabi olarak 
fetvâ vermesinin câiz olduğu kanaatindedir. Ancak bu durumda, 
müctehidin müşahhas bir mesele hakkındaki hükmünü iyi bilen âmmî 
kimse ile mezhebin doktrinini iyi bilen mütebahhir âlim (derin bilgiye 
sahip) arasında, müctehidin görüşünü aktarma hususunda bir farkın olup 
olamayacağı sorusu akla gelmektedir. Semhûdî, Şâfi’î mezhebinde sahih 
görüşün, aralarında bir farkın olmayacağı yönünde olduğunu belirtmekte, 
ancak âmminin çoğu kez mezhebe ait olmayan görüşleri mezhep görüşü 

                                                      
89ُ Semhûdî, el-‘İkdu’l-ferîd, 79. 

90ُ Bk. Semhûdî, el-‘İkdu’l-ferîd, 83-86. 

91  Celâluddîn Ebû Abdullâh Muhammed b. Ahmed el-Mahallî, el-Bedru’t-tâli’ fî halli 
cem’i’l-cevâmi’ (Beyrut: Müessesetü’r-Risâle, 1426/2005), 4: 163. 
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olarak zannedebileceğini belirterek bu toptancı yaklaşıma karşı çıkmakta, 
Nevevî’nin de aynı kanaate sahip olduğunu belirtmektedir.92  

Semhûdî, mezhep müntesibi kimsenin fetvâ vermesini ilkesel 
olarak kabul etmektedir. Ancak sahip oldukları ilmi donanım açısından 
fetvâ değerlerinin de farklılık arz ettiği kanaatindedir. Semhûdî, bu 
hususta müntesib müftîleri dört kısma ayırmaktadır:93 

1. Kendi imâmını taklîd etmeyenler: Bunlar hakikatte ne 
mezhep ne de delil açısından imâmlarını taklîd etmezler. Zira müstakil 
ictihâd vasfına sahiptirler. Müntesip olarak tanımlanmaları ictihâdta 
imâmlarının ortaya koyduğu yöntemi takip etmelerinden 
kaynaklanmaktadır. Semhûdî, bu kapsamdaki müftîlerin fetvâsının 
amelde müstakil müctehidlerin fetvâsı ile eş değer olduğunu 
belirtmektedir.94 

2. Mukayyed müctehidler: Mezhep imâmlarının usulünü, 
delilleri ile bilmektedirler. Çoğu kez Hadis ve Arap Dili gibi ictihâd 
aletlerine halel getirerek kendi mezhep imâmlarının sabit görüşlerini, fıkhî 
istinbâtlar için asıl/kaynak kabul edebilmektedirler. Hükümde genellikle 
imâmlarının delilleri ile yetinir, karşıt delili araştırmazlar. ashâbü’l-vücûh’un 
özellikleri bu şekildedir. Fetvâlarıyla amel edenler, esasında bunları değil, 
bağlı bulundukları müctehid imâmları taklîd etmiş sayılmaktadır. 
Semhûdî’ye göre bu sınıf müctehitlerle farz-ı kifâye olan ictihâd vazifesi 
eda edilmiş sayılmaz.95 

3. Ashâbü’l-vücûh mertebesine ulaşmamış, ancak haddi zatında 
fakîh olanlar: Bunlar, kendi mezhep imâmlarının görüşlerini beller, 
delillerini bilir ve kavrarlar. Ancak ashâbü’l-vücûh gibi istinbât 
kabiliyetine ve usûl bilgisine sahip değiller. Semhûdî, son dönem 
fakîhlerin çoğunun bu kapsama dâhil olduğunu belirtmektedir. Bunlar, 
kendi mezhep görüşleri doğrultusunda pek çok kitap yazmakta ve 
ashâbü’l-vücûh gibi fetvâ vermekte, ancak fetvaları mezhebe ilhâk 
konusunda ashâbü’l-vücûh fetvâlarının altında sayılmaktadır.96 

                                                      
92ُ Semhûdî, el-‘İkdu’l-ferîd, 79. 

93  Semhûdî, el-‘İkdu’l-ferîd, 83. 

94  Semhûdî, el-‘İkdu’l-ferîd, 83-84. 

95  Semhûdî, el-‘İkdu’l-ferîd, 84. 

96  Semhûdî, el-‘İkdu’l-ferîd, 84. 
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4. Bu guruptakiler, mezhep görüşünü belleyip nakleder, 
mezhebin açık ve kapalı meselelerini kavrarlar. Ancak delilleri kavrama ve 
bunlara kıyâs etme konusunda zafiyetleri vardır. Bunların kendi mezhep 
kitaplarından yaptıkları nakil ve fetvâlara itimat edilir. Kendi mezhep 
kitaplarında doğrudan yer almayan, ancak derin bir düşünceye de ihtiyaç 
duymayacak ölçüde mana olarak var olan meseleleri mezhep görüşüne 
ilhâk edip fetvâ verebilirler. Aksi halde fetvâ vermekten sakınmaları 
gerekir.97  

Semhûdî, mezhep görüşlerini belleme ve haddi zatında fakîh 
olma vasıflarında müşterek olan bu dört gurubun dışında kalanların, 
hiçbir şekilde fetvâ veremeyecekleri kanaatindedir. Semhûdî, fıkıh 
ilminde inceleme ve araştırma kabiliyetine sahip kimselerin de bağımsız 
olarak fetvâ veremeyeceklerini, zira vuku bulan meselenin hükmünü 
fakihlerin mevcut görüşlerinden bağımsız olarak idrak edemediklerini 
belirtmektedir.98 

Semhûdî, bir beldede fetvâ yetkisine sahip kimsenin bulunmaması 
halinde, bu vasfı haiz olmayan ancak mensubu olduğu mezhebe ait bir 
veya daha fazla kitap ezberleyen kimseye, âmmî bir kimsenin danışıp 
danışamayacağı sorusuna da cevap aramaktadır. Semhûdî’ye göre, bu 
durumda bulunduğu beldeye yakın bir yerde müftî bulunup ulaşım 
imkânı da varsa, bu müftîye danışılması gerekir. Böyle bir imkânın 
bulunmadığı durumda, güvenilir ve sözü kabul gören biri olması şartıyla 
ihtiyaca binaen bu şahsa danışılabilir. Bu şahıs ise, meselenin aynısını 
sıhhatine güvendiği bir kitapta bulursa, kitaptaki ifadeyi olduğu gibi 
nakletmekle yetinmelidir.99  

VII. İhtilaflı Konularda Mukallidin Takınması Gereken 
Tavır 

Semhûdî, bu bölümde, ölen müctehidi taklîd etmenin cevâzına 
binaen muayyen bir mezhebe göre, bir mesele hakkında mezhep imâmına 
ait iki kavl/görüş100 yahut ashâbü’l-vücûha ait iki vecih101 bulunması halinde, 

                                                      
97  Semhûdî, el-‘İkdu’l-ferîd, 85-86. 

98ُ Semhûdî, el-‘İkdu’l-ferîd, 87. 

99ُ Semhûdî, el-‘İkdu’l-ferîd, 88. 

100  Şâfi’î mezhebinde kavl denilirken, İmâm Şâfi’îye ait görüş kastedilmektedir. 
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mukallid için amelin ne şekilde olması gerektiği meselesine yer 
vermektedir.  

Semhûdî, bu konuda Şâfi’î hukukçulara ait iki yaklaşımın 
varlığından bahsetmektedir. Birincisi, İbn Salâh102 (ö. 643/1245) ve 
Nevevî’nin103 temsil ettiği ve mukallid için seçim özgürlüğünü tanımayan 
yaklaşım ile İzz b. Abüsselâm’ın temsil ettiği ve mukallide seçim 
özgürlüğünü tanıyan ikinci bir yaklaşım.104 

Nevevî’ye göre, Şâfi’î mezhebine müntesip müftî veya bu 
mezheple amel eden kimse, mezhebin tercîhli görüşünü araştırmadan, 
rastgele görüşlerden birini esas alarak fetvâ vermesi yahut amel etmesi 
câiz değildir. Meselede iki görüşün bulunması halinde, müteahhir (en 
son/karar kılınan) görüşü esas alması, müteahhir görüşü bilmemesi 
durumunda, Şâfi’î’nin tercîh ettiği görüşü esas alması gerekmektedir. 
Şayet bu hususta da bilgi sahibi değilse, tercîh ehli olması halinde; tercîhli 
olanı tespit edip bununla amel etmesi, tercîh ehli değilse; bu ehliyete 
sahip kimselere sorması, bu da mümkün değilse; tevakkuf etmesi 
gerekmektedir. İki vechin bulunması halinde ise, müteahhir olana itibar 
etmeksizin, tercîhli görüşü bulmak için zikredilen yöntemleri uygulaması 
gerekmektedir.105 

Semhûdî, Nevevî’nin bu yaklaşımı ile İbn Salâh’ı takip ettiğini 
belirtmektedir.106 İbn Salâh’a göre, birden çok görüş yahut vecih bulunan 
bir meselede, rastgele bir görüş veya vecih ile fetvâ veren yahut amel 
eden kimse, cahillik yapıp icmâı delmiştir.107 Semhûdî, icmâı delme 
iddiasının müftî ve kadılar için söz konusu olduğunu, avâma böyle bir 
sorumluluğun yüklenemeyeceğini savunmaktadır.108 

                                                                                                                             
101  Vecih (çğl: vücûh), Şâfi’î mezhebinde, mezhep imâmının usûl ve kaidelerinden 

hareketle ortaya konulan fıkhî çıkarımlara denir. Bu kabiliyete sahip kimselere ise 
Ashâbu’l-vücûh denilir. Bk. Nevevî, Mecmû’, 1: 29. 

102  Şehrezûrî, Edebu’l-müftî ve’l-müsteftî, 165. 

103  Nevevî, Ravdatu’t-tâlibîn, 11: 111. 

104  Semhûdî, el-‘İkdu’l-ferîd, 83. 

105  Nevevî, Ravdatü’t-tâlibîn, 11: 111. 

106  Semhûdî, el-‘İkdu’l-ferîd, 90. 

107ُ İbn Salâh, Edebu’l-müftî ve’l-müsteftî, 63. 

108  Semhûdî, el-‘İkdu’l-ferîd, 91. 
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Semhûdî, İzz b. Abdüsselâm’ın (ö. 660/1262) bu konuda İbn 
Salâh ve Nevevî’den farklı düşündüğünü belirtmektedir. İzz b. 
Abdüsselâm’a göre, bir meselede, kişinin müntesibi olduğu mezhep 
imâmına ait iki görüş bulunması halinde, kişi dilediği görüş ile amel etme 
hürriyetine sahiptir. Kişi, ihtilaflı bir meselede tercihli olan görüş ile amel 
etmek zorunda olmayıp, bu durum mukallidin teşehhî/keyfince hareket 
ettiğini de göstermemektedir.109 Benzer görüş, Mâlikî fukahâsı tarafından 
da dile getirilmiştir.110  

Semhûdî’nin bu konudaki yaklaşımı, İzz b. Abdüsselâm’ın 
görüşüyle örtüşmektedir. Semhûdî, başkaları için fetvâ ve karar veren 
müftîler ve hâkimler ile bireysel olarak amel etmek isteyen mukallidler 
için aynı yaklaşımın doğru olmadığını, hâkimler ve müftîlerin râcih olan 
görüşü esas almak zorunda olduklarını, mukallid bireyler için ise bunun 
söz konusu olamayacağını savunmaktadır.111 Semhûdî, ayrıca fakihlerin 
riayet etmeleri gereken sınırlar ile avâmın sorumlu tutulamayacağını, 
avâm için kolaylık prensibinin esas olması gerektiğini ve uygulamanın da 
bu yönde cereyan ettiğini verdiği örneklerle izah etmeye çalışmaktadır.112  

VIII. Muayyen Bir Mezhebe Bağlılık ve Mezhepler Arası 
Geçiş 

Mezheplerin teşekkül sürecini tamamladığı dördüncü asra kadar, 
muayyen bir mezhebe bağlılık fikri gündeme gelmemiştir. Bu döneme 
kadar, avâm hükmündeki bir kimse, herhangi bir kaygı duymaksızın 
dilediği müctehide danışabilmekte idi. Mezheplerin teşekkül sürecini 
tamamlaması ve mezhep görüşlerinin hem usûl hem de furû yönüyle 
tedvin edilmesi ile birlikte, muayyen bir mezhebe bağlılık fikri yaygınlık 
kazandı. Bundan sonra mezhep bağlılığının bir dini vecibe mi olduğu? 
Dini vecibe ise sınırlı şekilde başka bir mezhebin taklîd edilip 
edilemeyeceği veya tümden başka bir mezhebe geçişin câiz olup olmadığı 

                                                      
109  Bk. Semhûdî, el-‘İkdu’l-ferîd, 93, 96, 120. 

110  İbrâhîm b. Alî el-Mâlikî el-Ma’rûf bi İbn Ferhûn, Tabsiratu’l-hükkâm fî usûli’l-akdiye ve 
Menâhici’l-ahkâm (Beyrut: Dâru’l-Kutubi’l-İlmiyye, 2007), 59;  Ahmed b. İdrîs el-
Karâfî, el-İhkâm fî temyîzi’l-fetâvâ ani’l-ahkâm ve tasarrufâti’l-kâdî ve’l-imâm (Beyrut: 
Dâru’l-beşâiri’l-islâmiyye, 2009), 92.  

111  Semhûdî, el-‘İkdu’l-ferîd, 96. 

112  Semhûdî, el-‘İkdu’l-ferîd, 99. 
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hususu tartışılmaya başlandı. Semhûdî, bu başlık altında bu iki temel 
tartışmaya yer vermektedir.113   

Muayyen bir mezhebi iltizâm/bağlanma konusunda iki görüş 
bulunmaktadır. İlkiyâ el-Herrâsî (ö. 504/1110),114 ve Tâcuddîn b. es-
Subkî’nin115 de aralarında bulunduğu bazı hukukçular, iltizâmın vâcib 
olduğu görüşündedir. Subkî’ye göre, buna binaen mukallidin mezhep 
tercihi yaparken keyfi olarak hareket etmemesi, tercihli yahut diğer 
mezheplere denk olduğuna inandığı bir mezhebe bağlanması 
gerekmektedir.116 İlkiyâ el-Herrâsî’ye göre, mezheplerin tedvini 
sonrasında ictihâd derecesine ulaşamamış herkes hakkında taklid 
zorunludur.117 Bu görüş sahiplerinin, muayyen bir mezhebe bağlanma 
konusunda, gerekçe olarak mezheplerin kolay ve hafif hükümlerinin 
(tetebbu’u’r-ruhas) keyfi (teşehhi) olarak seçip alma kaygısını öne 
sürmeleri dikkat çekmektedir.118  

İbn Berhân119 ve Nevevî’nin de120 aralarında bulunduğu diğer 
hukukçular ise, muayyen bir mezhebe bağlanmanın vâcib olmadığı, bir 
meselede bir müctehidin, diğer bir meselede başka bir müctehidin taklîd 
edilebileceği görüşündedir. Nevevî, muayyen bir mezhebe bağlanmanın 
zorunlu olmadığını, mukallidin dilediği yahut ictihâd ehli olduğu yönünde 
genel kabulün bulunduğu kimseden fetvâ talebinde bulunabileceğini 
belirtmektedir. Ancak ona göre, mukallidin bunu yaparken, ruhsatları 
seçip alma amacında olmaması gerekmektedir.121  

                                                      
113  Semhûdî, el-‘İkdu’l-ferîd, 101. 

114  Şevkânî, İrşâdu’l-fuhûl, 2: 252. 
115  Sübkî, Cem’i’l-cevâmi’,  67. 

116  Sübkî, Cem’u’l-cevâmi’,  68; Bedruddîn Muhammed b. Bahâdır b. Abdullah ez-
Zerkeşî, Teşnîfu’l-mesâmi’ bi cem’i’l-cevâmi’ (Riyad: Mektebetu kurtuba, 1418/1998), 2: 
608. 

117  Bk.ُİbn Sübkî, Cem’u’l-cevâmi’, 67; Semhûdî, el-‘İkdu’l-ferîd, 101-102. 

118  Bk. Gazzâlî, Mustasfâ, 2: 374. 

119  Ahmed b. Alî b. Berhân, el-Vusûl ilâ ilmi’l-usûl (Riyad: Mektebetu’l-me’ârif, 
1404/1984), 2: 368. 

120  Şevkânî, İrşâdu’l-fuhûl, 2: 252. 

121  Nevevî, Ravdatu’t-Tâlibîn, 11: 117; Semhûdî, el-‘İkdu’l-ferîd, 102, 108. 
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Semhûdî’ye göre, avâm ve ictihâd seviyesine ulaşmamış âlimler 
hakkında taklîdin zorunlu olduğunu belirtmiştik. Ancak ona göre bu 
zorunluluk, muayyen bir mezhebe bağlılığı gerekli kılmamaktadır. 
Semhûdî’ye göre sadece delillere vâkıf olan kimse hakkında mezhep 
intisabından bahsedilebilir. Zira böyle bir kimse, delillerin gereğine göre 
hareket etmek durumundadır. Avâm ise, delil bilgisine sahip 
olmadığından, hakkında mezhepten bahsedilemez. Avâmın mezhebi, 
fetvâ aldığı müftînin/müftîlerin mezhebidir. Dolayısıyla bir meselede bir 
müftîye, diğer bir meselede ise başka bir müftîye danışıp görüşünü alma 
konusunda özgür olup bu hususta dini bir engel bulunmamaktadır.122 

Muayyen bir mezhebe bağlanan kimsenin başka bir mezhebe 
geçişi meselesine gelince; bu konuda da iki farklı görüş bulunmaktadır. 
Birinci görüş, bağlanılan mezhebin görüşlerine göre amel etmeyi zorunlu 
kılarken, ikinci görüş bağlanmayı tikel meselelerde başka bir mezhebe 
göre amel etmeye yahut tümden başka bir mezhebe geçişe engel olarak 
görmemektedir. Semhûdî’ye göre tercihli olan görüş, hem cüzî 
meselelerde başka bir mezhebi taklîd etmenin hem de tümden başka bir 
mezhebe geçişin câiz olduğu yönündedir.123  

Semhûdî, birinci görüşün savunucularından birinin Gazzâlî 
olduğunu belirtmektedir. Gazzâlî, zann-ı gâlib ile Şâfiî mezhebinin daha 
doğru olduğuna inanmadığı sürece, Mâlikî müntesibinin Şâfiî mezhebine 
geçemeyeceği, böyle bir zann-ı gâlibin vuku bulması halinde ise tüm 
meselelerde taklîdin vâcib olduğu kanaatindedir.124 Semhûdî, Gazzâlî’ye 
ait bu yaklaşımın, avâmın mezhep seçiminde kendi inancına göre hareket 
etme zorunluluğu anlamını taşıdığını belirtmektedir.125   

Semhûdî, Gazzâlî’nin bu görüşüne sıcak bakmamaktadır. Ona 
göre, bidâyette bir mezhebe intisâb etmek isteyen mukallidin, hangi 
mezhebin daha doğru ve sağlam olduğunu araştırma zorunluluğu 
bulunmamaktadır. Başlangıçta zorunlu olmayan bir şeyi, devamında 

                                                      
122  Semhûdî, el-İkdu’l-ferîd,  103, 105, 106, 107. 

123  Semhûdî, el-İkdu’l-ferîd,  101, 103.  

124  Gazzâlî, Mustasfâ, 2: 469. 

125  Semhûdî, el-İkdu’l-ferîd, 104. 
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zorunlu kılmanın kabul edilebilir bir gerekçesi bulunmamaktadır.126 Zira 
mukallid, muayyen bir mezhebe bağlanma zorunluluğu olmamakla 
beraber, kendi iradesi ile bir mezhebe bağlanmıştır. Zorunlu olmayan bir 
şeye bağlanmak ise o şeyi zorunlu kılmaz. Zira bir mezhebe bağlanmak, 
ileride vuku bulabilecek meselelerde, o mezhebin anlayışına göre hareket 
etme azmini ifade etmektedir. Mezheplerin tedvini öncesi dönemde, 
muayyen bir mezhebin çizgisine bağlılık zorunlu olmadığı gibi, tedvin 
sonrası dönemde de böyle bir zorunluluk bulunmamaktadır.127 

Semhûdî, maslahat gerekçesini öne sürerek, tedvin sonrası 
dönemin ilk döneme kıyâs edilemeyeceği, ilk dönemde müctehidlerin 
görüşleri tedvin edilmediğinden, mezheplerin ruhsatlarını seçip alma 
imkânının olmadığı, tedvin sonrasında ise böyle bir problemin olabileceği 
şeklindeki itiraza karşı, ‘mukallidin kolay ve hafif hükümleri alma 

düşüncesiyle hareket etmediği sürece (ُيتبعالرخص ُلم  kaydı ile bu ’(ما

problemin savulabileceği belirtmektedir. Semhûdî, yasak olanın arzuları 
doğrultusunda ruhsatların peşine düşme çabası olduğunu, böyle bir 
niyetin olmaması halinde, bunun gerekçe olarak öne sürülemeyeceğini 
belirtmektedir.128 

Semhûdî, zikredilen bu tartışmaların tümünün, avâmın 
mezhebinin olup olmadığı tartışmasına dayandığına dikkat çekmektedir. 
Buna bağlı olarak, mukallidin taklîd için daha bilgin olanı talep etmede 
çaba ortaya koyması gerekli midir? Bunu gerekli görenler, avâmın 
mezhebinin olacağı görüşündedir. Zira müctehidin, ictihâd ederken 
zannına göre hareket etmesi vâcib olduğu gibi, avâmın da mezheb 
seçerken bu zannı doğrultusunda hareket etmesi zorunludur. Buna göre 
avâmdan biri, -mezhep imâmının bazı meselelerde hatalı olduğunu 
zannetse dahi- bağlı olduğu mezhebinden ayrılması câiz değildir. Gerçi 
müctehid hakkında zannın değişmesi, önceki ictihâdının da değişimini 
gerektirmektedir. Ancak müctehide göre zannı zayıf olduğundan 
mukallidin zannına itibar olunmaz.129 

                                                      
126  Semhûdî, el-İkdu’l-ferîd, 105. 

127  Semhûdî, el-İkdu’l-ferîd, 105. 

128  Semhûdî, el-İkdu’l-ferîd, 105. 

129  Semhûdî, el-İkdu’l-ferîd, 106. 
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Semhûdî’nin de mutemed görüş olarak kabul ettiği, daha bilgin 
olanı araştırmayı gerekli görmeyen görüşe göre ise, avâm hakkında 
mezhepten bahsedilemez. Avâm, bir mezhebe intisap ederken, elinde 
herhangi bir delil olmaksızın tamamen bireysel tercihi ile hareket 
etmektedir. Dolayısıyla intisâb ettiği mezhepte sebat etme zorunluluğu 
bulunmamaktadır.130 

Semhûdî bu bölümde, ruhsatlara tabi olmanın avâm için bir 
problem oluşturup oluşturmayacağı tartışmasına ayrı bir paragraf 
açmaktadır. Bazı hukukçulara göre her mezhebten en kolay olanını tercih 
etmek fıska götürür.131 Bazı hukukçular ise, -tüm müctehidlerin isâbet 
ettikleri tezinden hareketle- ruhsatlara tabi olanın fâsık sayılamayacağı 
kanaatindedir. İsabet edenin yalnız bir müctehid olduğu tezine göre ise, 
mukallidin kolayı tercih ederken hatalı olabileceği gibi doğruyu yakalamış 
olması da muhtemeldir. Böyle bir şüphenin varlığı durumunda ise fısk 
isnâdında bulunmak câiz değildir.132 

İzz b. Abdüsselâm, mezheplerin ruhsatlarından yararlanmayı 
(tetebbu’u’r-ruhas) bir problem olarak görmemektedir. Ona göre, 
avâmın, mezheplerin kolay ve hafif olan hükümlerine tabi olması câizdir. 
Bu cevaza karşı çıkmak ise cehalettir. Zira dinde ruhsatlara tabi olmak 
hoş karşılanmış olup kolaylık murâd edilmiştir.133 Hanefî 
muhakkiklerinden Kemâl b. el-Hümâm da (ö. 861/1457), bu hususta 
dinde kolaylığın hedeflendiğini belirterek İzz b. Abdüsselam’a muvafakat 
etmiştir.134  

Semhûdî, Şâfi’î mezhebinin tercihli görüşüne göre tetebbu’u’ruhasın 
caiz olmadığı, ancak bunu câiz gören İzz b. Abdüsselâm’ın görüşünün 
delil açısından daha güçlü olduğunu belirtmektedir.135 Semhûdî de İzz b. 

                                                      
130  Semhûdî, el-İkdu’l-ferîd, 106. 

131  Sübkî, Cem’i’l-cevâmi’, 68. 
132  Semhûdî, el-İkdu’l-ferîd, 110. 

133  İbn Hacer el-Heytemî, el-Fetâva’l-fıkhiyyeti’l-kubrâ (Beyrut: Dâru’l-Fikr, 1408/1987), 
4: 305; Semhûdî, el-İkdu’l-ferîd, 111, 121. 

134  Muhammed b. Abülvâhid es-Sivâsî el-Ma’rûf bi İbni’l-Hümâm, Fethu’l-kadîr 
(Beyrut: Dâru İhyâi’t-Türâsi’l-Arabî, ts.), 6: 360; Semhûdî, el-İkdu’l-ferîd, 111. 

135  Semhûdî, el-İkdu’l-ferîd, 115. 
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Abdüsselâm gibi, mezheplerin kolay hükümlerinden seçmeler yapılmasını 
fısk sebebi olarak görmemekte, dinde kolaylık prensibinin esas olduğunu 
belirten âyet ve hadislere yer vererek İzz b. Abdüsselâm’ın görüşünü 
desteklediğini ortaya koymaktadır.136 Ancak o, mezheplerin hafif ve kolay 
hükümleri ile amel etmek isteyen kimsenin, taklîd niyetini getirmesini 
gerekli görmektedir. 

Semhûdî, mezheplerin kolay ve hafif hükümlerine tabi olmanın 
teorik açıdan bir problem oluşturmayacağını belirtmektedir. Zira tüm 
müctehidlerin isabet ettiği tezinin kabulü durumunda zaten bir itiraz söz 
konusu olamaz. Allah katında tek doğru olduğunun kabulü halinde ise, 
doğru olan hükmün azimet ile sınırlı olduğu söylenemez.137  

IX. Meşrûiyeti İhtilaflı Bir Meselede Ameli Durum 

Semhûdî, bu bölümde müctehidlerin, şer’î bir meselenin 
hükmünün helâl yahut harâm olduğu hususunda ihtilaf etmesi halinde, 
mukallid için amelin neye göre olması gerektiği sorusuna cevap 
aramaktadır. Buna göre, Ebû Hanîfe’yi yahut başka bir müctehidi taklîd 
etmeksizin nebiz içen bir kimse günahkâr sayılır mı? Semhûdî, İzz b. 
Abdüsselâm’dan alıntıladığı bu soruya yine onun ifadesi ile cevap 
vermektedir. İzz b. Abdüsselâm’a göre, böyle bir fiile girişecek kimsenin, 
konuyla ilgili hükmü araştırıp öğrenmesi farz-ı ayn’dır. Bunu öğrenmeden 
nebîz içen kimse, meselenin hükmünü öğrenme çabasına girmediği için 
günahkârdır.138 

Semhûdî’nin bu bölümde yer verdiği diğer bir mesele, haram 
olduğu yaygın görüş olan bir fiili işlemenin günah sayılıp sayılmayacağı 
meselesidir. Şâfi’î’ye göre harâmlığı meşhur bir fiili işleyen kimse –mutlak 
olarak- günahkâr; harâmlığı meşhur değilse –kendisine bu yönde haber 
ulaşmadan- o fiili yapması halinde günahkâr değildir. Buna göre, neceş139 
yoluyla satış yapan kimse –kendisine konuyla ilgili haber ulaşmış olsun 
veya olmasın- günahkârdır. Zira bu uygulama hiyânet kapsamına girip 

                                                      
136  Semhûdî, el-İkdu’l-ferîd, 111. 

137  Semhûdî, el-İkdu’l-ferîd, 115-116. 

138  Semhûdî, el-İkdu’l-ferîd, 142 

139  Neceş, alıcı olmadığı halde sırf pazarlığı kızıştırmak için fiyatı yükseltme. Cürcânî, 
Alî b. Muhammed es-Seyyid eş-Şerîf. Mu’cemu’t-ta’rîfât (Kahire: Dâru’l-Fadîle, 2004), 
201. 
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dinde hiyânetin harâm olduğu açıktır. Ancak biri (din) kardeşinin 
pazarlığı sırasında pazarlığa girişirse, –kendilerine konuyla ilgili haber 
ulaşmamışsa- o kimse günahkâr sayılmaz.140  

Semhûdî, burada bir kıyâsın varlığına dikkat çekerek, bunun Şâfi’î 
mezhebini iltizâm eden kimse hakkında söz konusu olduğunu 
belirtmektedir. Buna göre, haramlığı ihtilaflı olan bir mesele, haramlığı 
hususunda görüş birliği bulunan meşhur meseleye kıyâs edilmiştir.141 
Semhûdî, fakîhler arasında ihtilaflı meselelerde, mukallid için -taklîd 
etmek koşuluyla- seçim özgürlüğünün varlığını koruyacağı 
kanaatindedir.142 

Semhûdî, bu konuyu mahremi olmayan bir kadına dokunma 
örneği ile somutlaştırmaktadır. Şâfi’î müntesibi biri, kadına dokunur ve 
abdesti yenilemeden namaz kılarsa; bazı âlimlere göre namazı sahih 
değildir. Zira itikâdı Şâfi’î mezhebine göredir. Buna cevâz verilmesi 
halinde, mezhebin tüm yasaklarının ihlal edilmesi problemi ortaya çıkar. 
Ancak herhangi bir mezhebi iltizâm etmemiş kimsenin, âlimlerin konuyla 
ilgili farklı iki görüşüne vâkıf olmasına rağmen, birini taklîd etmeden 
rastgele hareket ederse günahkâr sayılır. Eğer bu görüşlere vâkıf olmadan 
bu fiili yaparsa, bu durumda da öğrenme çabasına girmediğinden 
günahkâr olur.143  

Semhûdî, bu bölümde son olarak şer’î meselenin hükmünü 
soracak bir müftînin yokluğu halinde, hükmü öğrenmekten aciz olan 
mukallidin takınacağı tavır konusuna yer vermektedir.  Semhûdî, bu 
konuda Nevevî ve İbn Salâh’ın kanaatine yer vermektedir. İbn Salâh144 ve 
Nevevî’ye145 göre, vakıâ sahibine fetvâ verecek kimse bulunmazsa, bu 
durum şer’î hüküm açısından fetret sayılıp şer’î hükümlerin gelmesinden 
önceki durum, yani hükümsüzlük söz konusu olur. Dolayısıyla kişi için 
îcâb veya tahrîm şeklinde bir şer’î mükellefiyetten bahsedilemez. Vâkıa 

                                                      
140  Semhûdî, el-İkdu’l-ferîd, 143. 

141  Semhûdî, el-İkdu’l-ferîd, 142. 

142ُ Semhûdî, el-İkdu’l-ferîd, 144, 145. 

143  Semhûdî, el-İkdu’l-ferîd, 145. 

144  Şehrezûrî, Edebu’l-müftî ve’l-müsteftî, 105. 

145  Nevevî, Mecmû’, 1: 91. 
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sahibi, eyleminden ötürü sorumlu değildir. Ancak Nevevî’ye göre vâkıa 
sahibinin, hükmü öğreneceği bir kimse bulunmadığından emin olana dek 
tevakkuf etmesi gerekmektedir.146 Öyle anlaşılıyor ki Semhûdî’nin kanaati 
de Nevevî ile aynı yöndedir. Semhûdî, kişinin fıkıh kitaplarında araştırma 
ve inceleme kabiliyetine sahip olması halinde ise bu kabiliyetini 
kullanması gerektiğini belirtmektedir.147 

X. Meşrûiyeti İhtilaflı Bir Fiili İşleme 

Semhûdî, bu bölümde fakihler arasında haram olup olmadığı 
ihtilaflı bir fiili işleyen kimsenin, bu fiilden ötürü yadsınıp 
yadsınamayacağı tartışmasına değinmektedir. Semhûdî’nin bu konudaki 
yaklaşımı genel olarak Nevevî’nin yaklaşımı ile paralellik arz etmektedir.148 
Nevevî, sadece icmâ ile sabit hükümlerde, aykırı hareket eden kimseye 
karşı çıkılacağı, ihtilaflı meselelerde ise fiili işleyen kimsenin 
yadsınamayacağı kanaatindedir. Ona göre, gerek tüm müctehidlerin isâbet 
ettikleri tezine göre, gerekse isâbet edenin tek, diğerlerinin hatalı kabul 
edildiği tezine göre durum değişmemektedir. Zira hatalı olanlar hakkında 
da herhangi bir günah söz konusu değildir. Ancak yumuşak bir üslupla, 
ihtilaflı meselelerde hilafın dışına çıkmayı öğütlemek tavsiye edilmiştir. 
Zira sabit bir sünnete halel getirmedikçe hilafın dışına çıkmak fakihler 
arasında hoş karşılanmıştır.149 

Semhûdî, zikredilen bu yaklaşımın ihtilaflı meselelerin tümü için 
geçerli bir durum olmadığını, kişinin fıkhî inancının da bu konuda 
belirleyici olduğunu, Nevevî’nin de aslında bu kanaate sahip olduğunu 
belirtmektedir. Semhûdî, ihtilaflı bir mesele olmakla birlikte, fiilin harâm 
olduğu inancında olmasına rağmen böyle bir fiile girişen kimsenin, 
Râfi’î’ye150 ve Nevevî’ye151 göre de haramlığı konusunda icmâ bulunan bir 
fiili işlemiş gibi sayılacağını belirtmektedir.152  

                                                      
146  Nevevî, Mecmû’, 1: 91; Nevevî, Âdâbü’l-fetvâ (Dimeşk: Dârü’l-fikr, 1408), 86; İbn 

Salâh, Edebu’l-müftî ve’l-müsteftî, 40; Semhûdî, el-İkdu’l-ferîd, 145. 

147  Semhûdî, el-İkdu’l-ferîd, 146. 

148  Semhûdî, el-İkdu’l-ferîd, 147. 

149  Nevevî, Ravdatü’t-tâlibîn, 10: 219. 

150  Râfi’î, Azîz, 8: 348. 

151  Nevevî, Ravdatü’t-tâlibîn, 7: 335. 

152  Semhûdî, el-İkdu’l-ferîd, 148. 
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Fakihler, kendi mezhebine ait görüşü ihlal etmedikçe ihtilaflı 
konularda diğer mezheplerin hassasiyetlerini göz önünde bulundurmayı 
müstehab saymışlardır. Mezheplere ait fıkıh kitaplarında çok defa 
“hurûcen ‘an muhalefeti…” ifadesi kullanılarak bu hassasiyet dile 
getirilmiştir. Semhûdî, prensipte bu yaklaşımı benimsemekle birlikte, 
hilâfın dışına çıkmanın müstehab sayılması hususunu mutlak bir yaklaşım 
olarak görmemektedir. Semhûdî, ancak belli şartlar dâhilinde hilâfın 
dışına çıkmanın müstehab sayılabileceği kanaatindedir. Ona göre, 
öncelikle sünnete aykırı olan fıkhî bir görüşün hiçbir saygınlığı yoktur.153 
Yine karşıt görüşe itibar edilebilmesi için bu görüşün dayanağının da 
güçlü olması gerekmektedir. Semhûdî’ye göre, karşıt görüşün dayanağının 
zayıf olması halinde, hilafın dışına çıkmak müstehab sayılmamaktadır.154 

Semhûdî, bu konuda İbn Abdisselâm’ın şu görüşüne yer 
vermektedir:155 şayet bir meselenin hükmü için câiz veya haram olduğu 
hususunda ihtilaf edildiyse, ihtiyata binaen faziletli olan bu tür fiilden 
sakınmaktır. Eğer vâcib mi yoksa müstehab mı? şeklinde ihtilaf söz 
konusu ise, faziletli olan bu türden bir fiili yapmaktır.156 

XI. Mukallidin Mezhebine Aykırı Lehine Verilen Hükmün 
Meşrûiyeti 

Mezhepler arasında hükmü ihtilaflı bir şer’î meselenin 
mahkemeye taşınması halinde; hâkim, fiili işleyen kimsenin görüş ve 
mezhebine göre değil de kendi ictihâdına göre karar vermek 
durumundadır.157 Bu durum, hâkim tarafından mezhep müntesibi 
kimsenin lehine, ancak bağlı bulunduğu mezhebin görüşüne aykırı bir 
hüküm verilmesi halinde, mahkûmun lehin bu haktan yararlanmasının 
hukuken ve/veya diyaneten câiz olup olmadığı sorusunu beraberinde 
getirmektedir.  

                                                      
153  Semhûdî, el-İkdu’l-ferîd, 166. 

154  Semhûdî, el-İkdu’l-ferîd, 148, 154, 166. 

155  Semhûdî, el-İkdu’l-ferîd, 166. 

156  İzzuddîn b. Abdisselâm, el-Kavâ’idu’l-kubrâ (Dimeşk: Dâru’l-Kalem, 2000), 1: 176; 
Semhûdî, el-İkdu’l-ferîd, 166. 

157  Semhûdî, el-İkdu’l-ferîd, 151-153. 
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Semhûdî, bu soruyu kendisine civâr/komşuluk kaynaklı şüf'â158 
hakkı tanınan şâfi'î müntesibinin, hâkimin kararı gereği bu haktan 
yararlanmasının câiz olup olamayacağı örneğiyle somutlaştırmaya 
çalışmaktadır. Bu tartışmanın menşei, hâkimin kararının şer'î hükme 
etkisi tartışmasında düğümlenmektedir.159 Semhûdî, bu konuda üç 
yaklaşımdan bahsetmektedir:160 

1. Hüküm, hem zâhiren/hukuken hem de bâtınen/diyaneten 
geçerlidir. Râfi'î161 ve Nevevî'nin162 de aralarında bulunduğu bazı 
hukukçular bu görüşe meyletmiştir.163  

2. Hüküm, ne hukuken ne de diyaneten geçerli değildir. Ebû 
İshâk eş-Şîrâzî ve Gazzâlî bu görüşü savunmaktadır.164 Mâlikîlerin 
görüşleri de ağırlıklı olarak bu yöndedir. Onlara göre hâkimin verdiği 
karar ile hüküm bâtınen değişmez. Buna göre hâkimin kararı öncesi 
hüküm geçerlidir. Dolayısıyla lehine komşuluk kaynaklı şüf'a hakkı 
tanınan Mâlikî müntesibinin böyle bir haktan yararlanması câiz değildir.165 

3. Hüküm, hukuken geçerlidir. Hasmın/müdda'â aleyhin hâkim 
ile aynı kanaate sahip olması halinde, hüküm diyaneten de geçerli, farklı 
kanaate sahip olması halinde diyâneten geçersiz sayılır.  

                                                      
158  Şüf’a, satım veya bu hükümdeki bir akitle alınmış taşınmaz veya taşınmaz 

hükmündeki özel mülkiyete konu bir malı, müşteriye mal olduğu bedelle cebren 
alıp mülkiyetini elde etme hakkını ifade etmektedir. Satılan malda paydaş olmanın 
şüf’a hakkını doğurduğu hususunda fakihler ittifak etmişlerdir. Hanefi fıkıhçılar, 
gayr-ı menkulde irtifak hakkına sahip olmayı ve bitişik komşuluğu da şüf’a 
sebeplerinden saymaktadır. Hanefî fukahâsı, komşu için şüf’a hakkını tanımakla 
birlikte ortaklıktan kaynaklanan şüf’a hakkı ile irtifâktan kaynaklanan şüf’a hakkını 
öncelemektedir. Abdurrahmân b. Muhammed b. Süleymân el-Med’uvvi bi 
Şeyhîzâde Mecme’u’l-Enhur fî Şerhi Multaka’l-Ebhur (Beyrut: Dâru’l-Kutubi’l-İlmiyye, 
1419/1998), 4: 102; İbrahim Kafi Dönmez, “Şüf’a”, DİA, (Ankara: TDV, 2010), 
39/248. 

159ُ Semhûdî, el-İkdu’l-ferîd, 156. 

160  Semhûdî, el-İkdu’l-ferîd, 158. 

161  Râfi’î, Azîz, 13: 198-199. 

162  Nevevî, Ravdatü’t-tâlibîn, 12: 37. 

163ُ Semhûdî, el-İkdu’l-ferîd, 156, 158. 

164ُ Semhûdî, el-İkdu’l-ferîd, 156. 

165  Celâluddîn Abdullâh b. Necm Şâs, ‘İkdu’l-cevâhiri’s-semîne fî mezhebi ‘âlimi’l-medîne 
(Beyrut: Dâru’l-Ğarbi’l-İslâmî, 1423/2003), 2: 1017; Semhûdî, el-İkdu’l-ferîd, 160. 
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Semhûdî’ye göre öncelikle hâkimin kararının nakzedilebilir türden 
olup olmamasına bakılır. Ona göre nass veya icmâya aykırı karar, 
nakzedilebilir türden olduğu için hiçbir hukuki geçerlilik taşımaz. 
Dolayısıyla bu tür kararla lehine hüküm verilen kimsenin bu haktan 
yararlanması caiz değildir. İctihâda dayalı hâkim kararları ise, hem 
hukuken hem de diyaneten geçerli olup, lehine hüküm verilen kimsenin 
bu haktan yararlanması câizdir.166  

Sonuç 

Semhûdî, çok yönlü ilmi kişiliğinin yanında Şâfi’î mezhebinin 
önemli fakihlerinden olup, fıkıh ve fıkıh usulü alanında pek çok eser 
ortaya koymuştur. Taklîd konusunda yazmış olduğu el-İkdu’l-ferîd fî 
ahkâmi’t-taklîd adlı eseri bu eserler arasında yer almaktadır. Semhûdî, bu 
eserinde taklîd ile ilgili temel tartışma konularına yer vermekte, kendi 
görüş ve düşüncelerini de ortaya koymayı ihmal etmemektedir. 

Semhûdî’ye göre ictihâd seviyesine ulaşmamış herkes mukallid 
hükmünde sayılıp, bunların bir müctehidi taklîd etmeleri vâcibtir. Ancak 
o, muayyen bir mezhebe bağlılığı dînî bir vecîbe olarak görmemektedir. 
Ona göre, mezhep bağlılığı bireysel bir irade olup, böyle bir irade ortaya 
konulduktan sonra, kişinin tikel meselelerde başka bir mezhebin 
görüşünü almasının yahut tümden başka bir mezhebe geçmesinin önünde 
herhangi bir dînî engel bulunmamaktadır. Semhûdî, sahâbe dönemi 
uygulamasını, bunu destekleyen en önemli kanıt olarak görmektedir.  

İctihâdın tecezzisi/bölünebileceği tezini benimseyen Semhûdî’ye 
göre, belli bir konuda ictihâd salâhiyetine sahip kimse, bu alanda ictihâd 
etmekle mükellef olup başka bir müctehidi taklîd edemez. İctihâd 
salâhiyetine sahip olmadığı konularda ise başka bir müctehidi taklîd 
etmesi gerekmektedir.  

Semhûdî’ye göre ictihâd edecek kişinin yeterli fıkhî donanıma 
sahip olması, güvenilir ve adil olması gerekmektedir. Güvenilirlik vasfının 
tespitinin toplum için kolay olmadığını belirten Semhûdî, adalet vasfı için 
ise aynı durumun söz konusu olmadığı görüşündedir. Ona göre, bunun 
için birden fazla adil kişinin şahitliği şarttır. Ancak o, ictihâd iddiasında 

                                                      
166  Semhûdî, el-İkdu’l-ferîd, 156-167. 
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bulunan kimse hakkında yeterli bilgiye sahip tek adil kişinin şahitliğine de 
itibar edilebileceği kanaatindedir. Semhûdî’ye göre zâhiren adaleti sabit 
olan müctehidin ayrıca bâtınen adaletinin soruşturulması 
gerekmemektedir. 

Semhûdî, sahâbe dönemi uygulamasından hareketle, birden fazla 
müctehidin bulunması halinde, mukallidin efdal olanı soruşturmaksızın 
dilediği müctehidi taklîd etme hürriyetine sahip olduğu kanaatindedir. 
Yine ona göre, hayatta olmayan müctehidin taklîd edilmesi câizdir. 
Bunun için ölen müctehidin hayattayken kendi ictihadıyla amel etmiş 
olma şartını da aramaz. Semhûdî, Şâfi’î olmakla birlikte ictihâdın 
kesilmesi meselesinde Hanbelîlerin görüşüne meyletmektedir.  

Semhûdî’ye göre mezhep müntesibi kimse, gerekli fıkhî donanıma 
sahip olduktan sonra fetvâ verebilir. Ancak ilmi seviyelerin farklı 
olmasına bağlı olarak, fetvâların değerinin de farklılık arz edeceği 
görüşündedir. Ona göre gerekli fıkhî donanıma sahip olmayan ve 
mezhep görüşüne de vâkıf olmayan kimseler ise fetvâ veremez.  

Semhûdî, mezhebin râcih veya mercûh görüşüne göre amel etme 
konusunda avâm ile müftîlerin aynı kategoride değerlendirilemeyeceği 
kanaatindedir. Ona göre, müftînin râcih olanı esas alması gerekirken, 
avâm hakkında kolaylık prensibinin esas kabul edilmesi gerekmektedir. 
Ancak o, avâm hakkında hangi görüşe tutunacaksa, amel öncesi taklîd 
niyetini gerekli görmektedir. Bu nedenle helâl veya haram olduğu hususu 
fakihler arasında tartışmalı bir meselede, mukallidin taklîd niyetini 
getirmeksizin rastgele bir görüşe göre hareket etmesini doğru 
bulmamaktadır.  

Semhûdî, âmmî hakkında muayyen bir mezhebe bağlılığı şart 
koşmaz. Muayyen bir mezhebe bağlı olan kimsenin de tüm meselelerde 
mezhep dairesi içerisinde hareket etmesini zorunlu görmez. Mezhepler 
arası geçişi caiz gören Semhûdî’ye göre, bir mezhebe bağlanan kimsenin, 
o mezhepte sebat etme mecburiyeti bulunmamaktadır.  Semhûdî, 
mezheplerin kolay ve hafif hükümlerinin seçip alınmasını ne teorik 
açıdan ne de dinin genel karakteri açısından problemli görmez. Ancak o, 
dini hafife alma (tesâhül) ve arzuları doğrultusunda (teşehhi) hareket 
etmenin önüne geçmek için, mezheplerin kolay hükümleri alınırken taklîd 
niyetini gerekli görür.  

Semhûdî, ilkesel olarak hilâfın dışına çıkma (hurûc ‘ani’l-hilâf) 
prensibini müstehab saymakla birlikte, sünnete aykırı ve delili zayıf karşıt 
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görüşlerin saygınlığının olamayacağı kanaatindedir. Semhûdî,  nass veya 
icmâya aykırı hâkim kararlarının hiçbir geçerliliğinin olmadığı, nassa veya 
icmaya aykırı olmayan kararların ise hem hukuken hem de diyâneten 
geçerli olduğu görüşündedir. 
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ÖZ 
20. yüzyılın en önemli şairlerinden olan Necip Fazıl Kısakürek, şiirlerinde ölüm 
konusuna oldukça fazla yer vermiştir. Bu şiirlerin önemli bir özelliği bazı dinî 
atıfları da içeriyor olmasıdır. Bu açıdan bakılarak ölüm konulu şiirlerin psikolojik 
incelemesi yapıldığında, dinden görece daha uzak yaşadığı dönemde Kısakürek, 
ölümü olumsuz ve melankolik bir bağlamda işlemektedir. Bu dönem şiirlerinde 
ölüm korkusu ve onun karşısındaki çaresizlik belirginken, dinsel değişim 
yaşandıktan sonra durum değişmektedir. Daha yoğun bir dinî yaşantıya adım 
attıktan sonra yaşamakta olduğu ölüm korkusunu, dinsel birtakım öğretiler yolu 
ile yok etme gayretine girişmiştir. Bu noktada özellikle tasavvufî içerikler etkili 
olmuş görünmektedir.  
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Necip Fazil Kisakurek, one of the most important poets of the 20th century, 
gave a lot of place to the subject of death in his poems. An important feature of 
these poems is that they include some religious references. From this point of 
view, when making psychological examination of his poems about death, he 
works the death in a negative and melancholic context in the period when he 
lived relatively distant from religion. While fear of death and desperation 
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against death are prominent in this period’s poems, the situation changes after 
his religious conversion. After stepping into a more intense religious life, he 
attempted to destroy the fear of death by means of some religious teachings. At 
this point, especially the mystical content seems to be effective. 
Keywords: Psychology of Religion, Death, Sufism, Poetry 

 

GİRİŞ 

20. yüzyılın en tanınmış şairlerinden biri olan Necip Fazıl 
Kısakürek, şiirlerinde dinî öğeleri sıklıkla konu edinmiştir. Kısakürek’in 
yaşamış olduğu dinsel değişim tecrübesinden sonra bu durumun daha 
fazla gözlemlendiğini söylemek mümkündür. Bu dini temalar arasında 
Allah, peygamber, tasavvufi birtakım kavramlar ve ölüm en başta 
gelenlerdir. Bu çalışmada, şairin ölüm konulu şiirlerinin din psikolojisi 
açısından yorumlanmasının yapılmasına gayret edilecektir. Konunun 
seçiminde Kısakürek’in şiir yazmaya başladığı ilk yıllardan yaşamının son 
dönemlerine kadar ölüm konusu üzerine birçok şiir yazması ve ölüm 
temalı şiirlerinin yansıttığı psikolojik unsurların çeşitliliği rol 
oynamaktadır. Çalışmanın dayandığı temel ise dinsel değişim 
tecrübesinden sonra ölüm algısında, şiirlere yansıyan bir değişme olup 
olmadığına bağlıdır. 

Ölüm olgusuyla ilgili psikolojinin ortaya koyduğu genel birtakım 
prensipler mevcuttur. Ölüm olgusu öznel ve karmaşık bir yapıya sahiptir. 
Bireylerin gelişim düzeyine göre ölümü algılayışı değişim gösterir. Ölüm 
olgusunun gelişim dönemleri açısından durumu; belirsizlik, bilinmezlik ve 
hâlihazırda oluşum süreci içinde olmasıdır. Ölüm olgusunun algılanış 
biçimi, bireyin o anda sahip olduğu psikolojik yapısından etkilenmekte ve 
ona göre şekillenmektedir. Ölümün anlamlandırılması, bireyin 
davranışlarıyla birebir ilişkilidir. Yani birey ölümü nasıl algılıyorsa 
davranışlarını da o yönde, yeniden yapılandırma yoluna girmektedir 
(Karaca, 2000; Koç, 2002; Hökelekli, 2008). Tüm bu genel prensiplerden 
anlaşılacağı üzere kişinin ölüme dair duygu, düşünce ve tasavvurları 
karmaşık bir yapıya sahiptir ve bunlar durağan değildirler. Bu durum 
Kısakürek’te de açıkça görülmektedir. Çünkü Necip Fazıl’ın konuyla ilgili 
ortaya koyduğu şiirlerden, farklı duygusal tecrübeler sonucu, ölüm 
algısının değişik şekiller aldığı görülmektedir. Yaşadıkları, ölümü 
algılayışını ve ona dair düşüncelerini şekillendirirken, bunlar da tekrar 
yaşamını şekillendirmede etkili olmaktadır. Kısakürek açısından 1934 
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yılında tecrübe ettiği dinsel değişim bu noktada kritik bir öneme sahiptir 
(Kısakürek, 2006a). Kısakürek bu süreçte, öncesine oranla, daha derûnî 
ve içten bir dindarlığa ulaşma amacı ile dinsel hayatını düzenleme 
çabasına girişmiştir (Esen, 2017). Şairin hayatında önemli bir kırılmaya 
neden olan bu durum şiirlerine de yansımıştır.  

1. İLK DÖNEM ŞİİRLERİNDE ÖLÜM ALGISI  

Kısakürek’in dinsel değişimden önce ölüme bakışı ile değişim 
süreci sonunda ölümle ilgili yazdığı şiirler oldukça farklı görülmektedir. 
Nitekim “Ölünün Odası” (2006b, 120), “Ruh” (2006b, 122), “Tabut” 
(2006b, 124) gibi 1934 tarihinden önce yazılan ölüm konulu şiirler 
kasvetli, bunaltıcı, soğuk çağırışımlar uyandırmaktadır.  

Ölüm korkusu her insanda kaçınılmaz olarak bulunmaktadır 
(Koç, 2005). Fromm’a göre (2010) bireyin yaşadığı en temel varoluşsal 
bölünme ölüm karşısında ortaya çıkandır. Ölüm korkusunun nedenleri 
arasında sahip olunanları kaybetme (Fromm, 2003), kendi beni de dâhil 
olmak üzere her şeye dair kontrol ve denetimin sona erecek olması (Koç, 
2005), can verilirken aşırı acı çekileceği ve ölüm sonrasına dair belirsizlik 
veya cezalandırmaya yönelik inançlar (Hökelekli, 2008; Karaca, 2000; 
Yıldız, 2006) sıralanabilmektedir. Ölüm korkusu Kısakürek’in şiirlerinde 
farklı boyutları ile yerini almaktadır. “Tablo” şiirinde, aklın ölümü 
anlama, ona çare bulma konusunda sınırlı olduğuna ve bu sınırlılığın 
çaresizliğine “Ölümü sığdıramaz, / Akıl daracık koğuk. / Ölemez, çıldıramaz, 
/ Ağlar boğuk boğuk. / İlaç yarım şişede, / Koltuk mahzun, köşede, / Ev halkı 
telaşede, / Ölü yerde, sopsoğuk…” (2006b, 131) dizeleriyle değinir. “İşim 
Acele” şiirinde ise insanın kaçınılmaz olduğu halde ölüme çare 
arayışından bahsederken, bunun boş yere bir gayret olduğundan söz 
etmektedir. “Gökte zamansızlık hangi noktada? / Elindeyse yıldız yıldız hecele!/ 
Hüküm yazılıyken kara tahtada,/ İnsan yine çare arar ecele!/…/ Toplayın eşyamı 
işim acele!” (2006b, 114). “Nasıl” şiirinde şair, kendisindeki ölüm 
korkusunun baskınlığını “Başım çığlıklı çocuk, onu nasıl avutsam? / Ne yapsam 
da ölümü bir saatcik unutsam?” (2006b, 141) dizeleriyle anlatmaktadır. 
Necip Fazıl’ın 1939 yılında yazmış olduğu “Dipsiz Kuyu” şiirinde yer 
alan “Ağzıma soğuk kurtlar dolacak, gözüme kum; / Dipsiz kuyu, sürecek 
zaman, sürecek uykum…” dizeleri, ölümü yok oluş olarak algıladığını ortaya 
koymaktadır (2006b, 137). Aynı şekilde “Ölüler” (2006b, 135) ve 
“Yokluk” (2006b, 138) şiirlerinde de buna benzer dizeler yer almaktadır. 
Bu şiirler şairin dinsel değişim sürecinden sonraki döneme aittir. Bu 
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durumu Becker, (2013) bir savunma mekanizması olan bastırma ile 
açıklamaktadır. Buna göre bastırma, ölüm bilincinin reddedilmesi için bir 
vasıtadır. Ancak reddetme işlemi kesintisiz ve kırılmaz değildir. İnsan 
yaşamında bu korkunun bastırılamadığı dönemlerin olması kaçınılmazdır. 
Din, Kısakürek’in ölüm korkusuna birtakım anlamlar vererek onu 
bastırmasına yardım etmiştir; ancak bunun işlevsiz kaldığı bazı yaşam 
dönemleri de görülmüştür.  

İster genç isterse yaşlı olsun, bütün bireylerin varoluşsal 
yapılarının temelinde ölüm anksiyetesi mevcuttur. Ölüm olgusu her 
bireyde belli ölçüde tepkiye neden olmaktadır. Bireyler ölüm karşısında 
psikolojik anlamda kolayca teslim olmamaktadır. İnsanda, içgüdüsel bir 
tarzda yaşamını koruma, varlığını devam ettirme, sonsuza kadar yaşama 
arzusunun varlığı mutlak bir gerçektir (Koç, 2002; Becker, 2013). 
Kısakürek’te bu durumun yansımasını “Hasret” şiirinde görmek 
mümkündür. O burada, “Ölecek miyim, tam da söyleyecek çağımda; / 
Söylenmedik cümlelerin hasreti dudağımda…” (2006b, 143) mısralarıyla ölümü 
kabullenmekte zorlandığını ve buna kendini hazır hissetmediğini 
vurgulamaktadır. 

Necip Fazıl, ölüm korkusuyla ilgili ve ölümü yok oluş ya da 
sonsuz uyku olarak tanımladığı şiirlerin büyük bölümünü dinsel değişim 
sürecinden önce yazmıştır. Bunlara 1925 tarihli “Ölünün Odası” şiirini 
örnek olarak vermek mümkündür. “Bir oda, yerde bir mum, perdeler indirilmiş; 
/ Yerde çıplak bir gömlek, korkusundan dirilmiş. / Sütbeyaz duvarlarda, çivilerin 
gölgesi; / Artık ne bir çıtırtı, ne de bir ayak sesi…/ Yatıyor yatağında, dimdik, 
upuzun, ölü; / Üstü boynuna kadar beyaz bir tülle örtülü. / Bezin üstünde, ayak 
parmaklarının izi; / Mum alevinden sarı, baygın ve donuk benzi. / Son nefesle 
göğsü boş, eli uzanmış yana; / Gözleri renkli bir cam, mıhlı ahşap tavana. / 
Sarkık dudaklarının ucunda bir çizgi var; / Küçük bir çizgi, küçük, titreyen bir an 
kadar. / Sarkık dudaklarında asılı titrek bir an; / Belli ki, birdenbire gitmiş 
çırpınamadan. / Bu benim kendi ölüm, bu benim kendi ölüm; / Bana geldiği 
zaman, böyle gelecek ölüm…” (2006b, 120). Şiir, Kısakürek’in ölüme pek de 
sıcak bakmadığını göstermektedir. Aynı şekilde ölümü yok oluş olarak 
nitelendirdiği ve baskın bir korku duygusunun hissedildiği “Çan Sesi” 
(2006b, 121), “Ruh” (2006b, 122), “Tabut” (2006b, 124), “Gözler” 
(2006b, 126) “Ayak Sesleri” (2006b, 214) ve “Vehim” şiirleri (2006b, 
216) şairin ölüme bakışını ortaya koymaktadır.  
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Ölüme dair korkuların üç grupta toplanabileceği söylenebilir. İlki 
bireyin ölüm sonrası hayatta nelerin olacağına dair korkuları, ikincisi 
ölüm olgusunun bizzat kendisiyle ilgili korkular, sonuncusu ise bireyin 
kendi yaşamının son bulmasına dair korkulardır (Koç, 2005; Koç, 2002; 
Hökelekli, 2008; Karaca 2000). Kısakürek’in şiirlerinde bu korkuların 
hepsinin iç içe geçmiş şekilde bulunduğu görülebilir. Şairin yaşadığı dinsel 
değişim sürecinden önce, ölümün bizzat kendisi ile ilgili korkular ve 
ölümün kendi yaşamını sonlandıracağına dair korkular baskın 
durumdadır. Değişim sonrasında bu korkuları içeren şiirlerin yoğunlukları 
azalmakta ve ölüm sonrasında neler olacağına dair korkular baskın bir hal 
almaktadır. Buna 1980 tarihli “Sevinç” şiiri örnek verilebilir. “İşaret 
bekliyorum, yağız atım eyerli; / Yanarım sorarlarsa, ne getirdin değerli?” (2006b, 
109). Aynı şekilde “Geçer Akça” (2006b, 140) şiiri de bu durumla ilgilidir 
ve şair burada okuyucuya, mezarda geçer akçayı biriktirmeyi tavsiye 
etmektedir.  

2. DİNSEL DEĞİŞİM SONRASI ÖLÜM TASAVVURU  

Ölüm olgusuna psikolojik açıdan bakıldığında, ölümün 
deneyimlenemeyeceği gerçeği ilk olarak dikkat çeken unsurlardandır. 
Vergote (1999) ölümün tecrübe konusu olmadığını, psikolojinin ölülerle 
konuşamayacağını ya da onları konuşturamayacağını söylemekle işe 
başlamaktadır. Her tecrübenin sonu olan bu olgu, kişilerde ancak 
yakınlarından birinin ölümü ve kendi ölümleri hakkındaki düşünceleri ile 
oluşan tasavvurlar sonucu incelenebilmektedir. Ölüm bir tecrübe konusu 
değil, objektif ve kesin bir bilginin konusudur. Ölüm her tecrübenin 
sonudur ve tıpkı doğumun tecrübe edilemediği gibi tecrübe edilemez. 
(Vergote, 1999, 62- 63). Ölüm ve doğum arasındaki bu benzerliğe 
Kısakürek, “Ezan” şiirinde doğumda okunan ezan ve ölünce okunan 
salanın melodi benzerliğine atıfta bulunarak değinmektedir “Ölürken aynı 
âhenk, salâ sesinden sızan: / Kulağıma doğduğum günde okunan ezan.” (2006b, 
143).  

Din insan yaşamındaki olaylara birtakım anlamlar sunmaktadır. 
Bunun en başında da ölüme bir anlam vermesi gelmektedir. İnsan ne 
olursa olsun yok olma düşüncesine katlanamamakta ve ölümsüz olma 
arzusu ile hareket etmektedir (Karacoşkun 2005, 95). İnsanın yok 
olmaktan kaynaklanan bu korkusuna din bir çözüm bulma iddiasındadır 
(Karaca 2000; Holm, 2007; Kalyoncu, 2011). Bu da ahiret inancı ile 
formüle olmaktadır. Dinsel inançları kuvvetli insanlar, ölümü daha sakin 
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kabullenmeye meyillidir, (Özçetin, 2000) buradaki kritik nokta, inanç 
konusundaki kararsızlık durumudur. Bu durum bireyi çelişkili ve 
düzensiz bir ruh hali ile baş başa bırakabilmektedir.  

Dinin ölüm tasavvuruna olumlu etkisi, bireyin yaşamında dinî 
inanca sahip olması, onda, kişiliğine mal olmuş içgüdümlü, bireyselleşmiş 
din anlayışının varlığı sayesinde, ölümü yaşam sürecinin bir parçası olarak 
kabul etmesini sağlamakla olabilmektedir. Çünkü böyle bir din anlayışı 
geliştiren birey, sağlıklı bir yaşam sürdüğü sürece tüm zihinsel 
fonksiyonlarını ve psikolojik iç dinamiklerini Aşkın bir yaratıcıya 
endekslemiştir. Ölüm ötesi hayata olan inancın bireyin psikolojisinde 
genellikle olumlu etkiler oluşturduğunu dile getiren Koç (2002), bunun 
yaşamı ve ölüm olgusunu anlamlandırmada çok önemli olduğunu 
vurgulamaktadır. Ölümsüz bir İlah inancı, kişinin kendi ölümsüzlüğü 
inancını da beraberinde getirmektedir (Koç, 2005). Bu da ölüm korkusu 
ile baş etmede ve ona anlam vermede insana en büyük desteği 
sağlamaktadır. Dinsel değişim sürecinden sonra Kısakürek, yoğunlaşan 
dinî yaşantı ve yeni çevresinin etkisi ile ölüme daha olumlu bakmaya 
çalışmıştır. Bu duruma örnek olarak, “Allah Diyene” (2006b, 26), “O 
Dem” (2006b, s149), “Bayram” (2006b, 148) gibi dinsel değişim sonrası, 
ölümü daha kabullenici ve pozitif duygularla yansıttığı şiirler gösterilebilir 
Bu değişim, Vergote’un da dediği gibi ölümün çare bulunabilir bir tehlike 
olarak algılanması ve kaçınılması imkânsız bir son olarak kabul 
edilmesiyle, ölüme bakışın değişmesi olarak açıklanabilir. Ölüm; boyun 
eğme ve isyan olan iki tavrı birbirine bağlar. Zira ölüm hakkındaki 
biyolojik ve varoluşsal, objektif ve sübjektif görüşler çok çeşitli şekillerde 
birbiriyle karışmaktadır. Yeniden dirilme ümidiyle yönlenmiş ve yoğun 
bir dinî hayatın, ölümü daha olumlu karşıladığı kabul edilebilir (Vergote, 
1999, 59-67). Tüm bunlardan sonra, dinî inancın varlığı, yokluğu ya da 
yoğunluğu bireyin ölüme bakışını olumlu veya olumsuz yönde 
etkilemektedir, demek mümkündür. Kısakürek’in dinsel değişimden 
sonra ölümü daha ılımlı karşılamaya çalışmasında edindiği yeni inançlar 
etkilidir. Ancak bu durumda zaman zaman hesap düşüncesi onu olumsuz 
etkilemeye ve tekrar ölüm korkusunun baskın bir hal almasına sebep 
olabilmektedir. Bu durumun örneği “Nasıl” şiirinde “Başım çığlıklı çocuk, 
onu nasıl avutsam? / Ne yapsam da ölümü bir saatcik unutsam?” (2006b, 141) 
şeklinde görülebileceği gibi, “Hasret” (2006b, 143), “Yokluk” (2006b, 
138), “Dipsiz Kuyu” (2006b, 137) şiirlerinde de görmek mümkündür. 
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Şair, her ne kadar ölümü kabullenici bir ruh haline girmek istese de bazen 
içindeki ölüm korkusunun baskın hale gelmesini engelleyememektedir  

3. ÖLÜM ALGISININ FARKLILAŞMASINDA 
TASAVVUFÎ ETKİLER  

Ölüm sonrası hayat ve dünya yaşamı arasında dengeyi kurmak 
konusunda mutasavvıflar da oldukça dikkat çekici bir noktada 
durmaktadır. Onlar dünya hayatının faniliğini bir gün sona erecek olan 
bir seyahate, üstünden geçilip asıl vatana ulaşılacak olan bir köprüye, tabir 
edilmesi gereken bir rüyaya benzetirler. Sûfiler aşkla bağlı oldukları 
Allah’a kavuşmanın ancak ölümle mümkün olduğunu bilirler. Bu sebeple 
ölümün mutluluk getirdiğine inanırlar (Schimmel, 2004, 152). Sufîlerde 
ölüm korkusundan çok, ölüm arzusunun baskın geldiğini ve onların 
ölümü sevinçle beklediklerini söylemek mümkündür. Bu duruma örnek 
olarak, Yaratıcı ile kavuşmaya vasıta olacağı için Mevlana’nın ölüm anını 
düğün gecesine benzetmesi gösterilebilir. Kısakürek’in “Dövün” şiirinde 
geçen “Ben ölünce etsin dostlarım bayram; / Üstüste tam kırk gün, kırk gece 
düğün! / Açı doyurmaksa kabirde meram, / Yemeğim Fatiha, günde beş öğün. 
/…” (2006b, 119) dizeleri onda bu düşüncenin varlığının göstergesidir.  

Ölümü, mâşuka uzanan bir köprü olarak kabul etmeyi öğrenen 
âşık, ruhunu gül bahçesi gibi gülümseyerek vermelidir (Schimmel, 2004, 
151). Bu bağlamda Kısakürek’in “Cansız At” şiirinde ölümü bir çocuk 
neşesiyle karşıladığı anlaşılmaktadır.“…/ Ya erkence, ya geçce,/ Sıram gelir, 
hoppala! / Altımda gacır gucur, / Kişner durur cansız at…/ Ve ölümsüz 
hakikat!” (2006b, 126). Necip Fazıl’ın bu nitelikte birçok şiiri 
bulunmaktadır. Bunları kısaca özetlemek gerekirse, şair “Bayram” 
(2006b, 148) şiirinde ölümü bayrama benzetirken, tabutu tahta ata 
benzetmektedir. Başka bir şiirinde ise tabutu “Zafer Arabası” olarak 
nitelendirmiştir (2006b, 144). Ölümü toprağın altında saklambaç 
oynamak olarak tasviri “O Dem” şiirinde (2006b, s149) kendini 
gösterirken, “Hüner” (2006b, 150) ve “Tebessüm”de (2006b, 147) 
Azrail’e gülümsemeyi hedeflediğini dile getirir. Aynı düşünceyle “Boş 
Dünya” (2006b, 132) şiirinde nöbetteki ölüm meleğini “Sefa geldi, hoş 
geldi.” diyerek karşılar. “Aralık Kapı” şiirinde dünyanın boşluğundan dert 
yanan şair, kapısını aralık bırakarak ölüm meleğini girmesi için davet eder 
(2006b, 133). “Kapı” şiirinde (2006b, 151) ölümü gülerek karşılamayı 
öğütleyen şair, ölümün “Güzel Şey” (2006b, 153) olduğunu söylemekte 
ve buna Peygamberin ölümünü örnek göstermektedir. Benzer olarak 
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“Ölümsüzlük” (2006b, 274) ve “Nimet” (2006b, 240) şiirlerinde ölümle 
birlikte Peygamberle buluşmanın gerçekleşeceğine olan inancını dile 
getirmektedir.  

Ölüm, kişisel niteliklerin yok olması, ezelî maşuk ile zamanın 
içinde yaratılan âşık arasındaki perdenin kalkmasıdır. Ölümün olmadığı 
aşkta iyi bir yan yoktur. Ölüm, insanın kendi niteliklerinin ölümü olarak 
veya bedensel ölüm olarak anlaşılabilir; çünkü bu, âşığı Mâ’şuk’a götürür. 
“…Ölmeden önce ölünüz…” hadisi (Tirmizi, Zühd, 25), sufîlere, aşağılık 
nitelikleri yok etmenin derin anlamı üzerinde uzun uzadıya düşünmeleri 
ve manevi dirilişi bu hayatta gerçekleştirmeleri imkânını vermiştir. Ancak 
gerçek ölüm de kendi başına bir amaçtır. Hedef, âşık ile mâşuk arasında 
duran “ben”in ortadan kaldırılmasıdır (Schimmel, 2004; Kayıklık 2009; 
Kuşeyrî, 1999). Kısakürek “ölmeden önce ölme” ifadesini birçok şiirinde 
kullanmıştır. Buna “Kahramanlık” şiiri örnek olarak gösterilebilir. “Ne 
varsa çöplüğe at, belli başlı zamanlık;/ Ölümü öldürmekte, olanca kahramanlık.” 
(2006b, 392). Şiirde kast edilen, gerçek ölümden ziyade dünya ile olan 
ilginin kesilmesidir. Buradaki amacın gerçek ölüme hazırlık olduğu 
söylenebilir. Şairin bu durumu “kahramanlık” olarak nitelendirmesi ise 
hedefe ulaşmanın zorluğuna inandığını göstermektedir. Ölmeden ölmek 
için dünya uzaklaşılması gereken bir yalancıdır. Dünya Allah’tan gafil 
olmaktır (Can, 2008, 136). Çünkü dünya hayatı kişiyi meşgul edecek ve 
onu Allah’tan uzaklaştıracak meşgalelerle doludur. Muvarrık b. 
Muşemric: “Müminin dünyadaki hâli, deniz ortasında bir ağaç parçasına tutunup 
kurtulmak için, ‘Allah Allah’ diye inleyen birinin haline benzer” (Öztürk, 1988, 
77) sözleriyle kişinin dünya hayatında yaşadığı zorluğu ortaya 
koymaktadır. 

Dünyanın tasavvufta nasıl bir anlam ifade ettiği Hasan Basrî’nin 
konuyla ilgili görüşleri ortaya koyulduğunda çok daha iyi anlaşılabilir: 
“Ölüme mahkûm olan şey, çok da olsa ölümsüz şeylere denk olmaz. 
Kendisini uzun süre rahatlığın izleyeceği geçici darlık ve zorluklara 
tahammül, kendisini sürekli mahrumiyetlerin izleyeceği geçici bolluk ve 
refahtan çok daha iyidir. Hile ve tuzaklarını akıl çekecek şekilde süslemiş 
bu aldatıcı, bu yalancı ve bu hain dünyadan sakın… Onun vaatleri yalan, 
emelleri temelsiz, yaşayışı acı, güzellikleri gönül karartıcıdır. Dünya denen 
bu aldatıcının kötülüğüne delil arasan Allah’ın onu peygamberlerine ve 
veli kullarına nasıl uzak tuttuğuna bak. Bak ve gör ki, Allah dünyayı, nebi 
ve veli kullar dışındakilere bağışlamıştır. Onlar bu bağışla şaşırmış, hem 
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kendilerini, hem de Muhammed Mustafa’yı unutmuşlardır… Allah’ın 
seçkin kulları dünya denen yalancıyı, her görüldüğü yerde kokusundan 
burunlar tıkanan bir leşe, bir pisliğe benzetmişlerdir” (Öztürk, 1988, 74). 
Kısakürek de dünyada sürdüğü hayatın kısalığının ve bitmeye mahkûm 
olduğunun farkındadır. Bunu “Emanet” şiirindeki “Bir anlık emanetle ne 
türlü övünelim; / Gel, rahmet kapısında ağlaşıp dövünelim!...” (2006b, 59) 
dizeleriyle anlatmaktadır. O, diğer sûfilerin dünya için kullandığı “gölge” 
ve “düş” benzetmelerini şiirlerinde kullanır. “Hey gidi, gölgeler ülkesi dünya! 
/ Bir görünmez şeyin gölgesi dünya!/ Boşlukta ayrılık bölgesi dünya! / Bu dünyada 
yeme, içme ve dövün!” (2006b, 119). Benzer olarak “Şükür” (2006b, 129) ve 
“Haberi Yok” (2006b, 139) şiirleri de benzer içeriğe sahiptir. Şair, insan 
ölümle gerçek yaşama başlar, bu hayatta o yaşayan ölüdür düşüncesini 
“Ölümsüzlük” (2006b, 274) şiirinde dile getirmektedir. İnsanın gerçekten 
yaşamaya başlayabilmesi için dünyanın geçiciliğinin farkına varması ve 
gerçek hayat olan ölümü aklından çıkarmaması gerekmektedir. 

Buna bağlı olarak “Garipcik” şiirinde tabiatı gurbetten bir pusu 
olarak nitelendiren Kısakürek (2006b, 179), “Haberci” şiirinde (2006b, 
236) gurbet denilen dünyanın aslında yaratandan haberci olduğunu 
söyler. “Vatan” şiirinde (2006b, 244) de aynı durum söz konusudur. 
“Kamış” (2006b, 253) şiirinde kendisini gurbette kalan bir kamışa 
benzeterek ayrılıklardan dert yanmaktadır. “Hicret” (2006b, 243) şiirinde 
nereye baksa hasret gördüğünden ve sürdüğü ömrün sürekli hicretle 
geçtiğinden bahsederken, “Ramazan” Ayı (2006b, 248) şaire kaybedilen 
sılayı hatırlatmaktadır. Benzer şekilde “Yıldızlı Bir Gecede” şiirinde 
(2006b, 186) dünya hayatını kurak bir çöle benzetmektedir. Bunlar gibi 
“Hayret” (2006b, 250), “Geçer” (2006b, 246), “Murad” (2006b, 249), 
“Ayrılık” (2006b, 242) ve “Kavuşmak” şiirlerinde de (2006b, 241) 
dünyanın ayrılık sebebi olduğundan ve öz vatan olan ahirete gitme 
isteğinden bahsetmektedir.  

Ölüm, varoluşu kabul etmekte ve ona muayyen bir ebedilik değeri 
kazandırmaktadır. Ölüm düşüncesi hayatın tasarısını yoğunlaştırır 
(Vergote, 1999, 68). Ölümden sonra varlığın devam edeceğine olan 
inanç, bireyde dünya hayatını değerlendirme düşüncesini ortaya 
çıkarmaktadır (Türkeri, 2016). Bu düşünce tasavvufta dünyanın bir 
hazırlık mekânı olarak görülmesine neden olmaktadır. Sufîlere göre 
dünya hayatı olumsuz yönleri çok olan, fâni ve sonsuz yaşama hazırlanma 
yeridir. Bunlar mutasavvıfın hayatını nasıl düzenleyeceği ve nasıl 
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algılayacağı üzerinde belirgin etkiye sahiptir. O ne dünya hayatının ne de 
ölüm sonrası hayatın peşindedir. Sufînin istediği aşkla bağlı olduğu 
Allah’a bir an önce kavuşmaktır. Bunun için çalışır ve gelecekle ilgili uzun 
vadeli planlar yapmaz. Dünya sufî için bir ekin yeridir. Burasının en 
büyük ve tek faydası ölümden sonraki hayata hazırlık imkânı 
sağlamasıdır. İnsanın dünya hayatının gailelerine veya çilelerine dalıp 
hazırlık yapmayı unutmaması gerekmektedir (Kayıklık, 2009; Koç, 2002). 
Kısakürek bu dünyadaki hazırlık aşamasına “Kabir” şiirinde “…/ İçerde 
kimine kuş tüyü sedir; / Yüz üstü toprağa düşer kimisi…/…” (2006b, 130) 
dizeleriyle değinir. Şair burada hazırlığın yeterli olup olmaması 
durumlarında olacakları dile getirmektedir. “İnanmaz” şiirinde Kısakürek 
bu konuya tekrar değinmekte ve dünya için değil, ahiret için çalışmanın 
gerekliliğine vurgu yapmaktadır. “Ticaretin tüm ziyan diye bir ses rüyada; / 
Mezarına birlikte girecek şeyi kazan! / Seni gözleyen eşya, bitpazarı dünyada, / 
Patiska kefen, çürük teneşir, isli kazan./ Minarede ‘ölü var’ diye bir acı sala…/ 
Er kişi niyetine saf saf namaz… ne alâ…/ Böyledir de ölüme kimse inanmaz hâlâ! 
/ Ne tabutu taşıyan, ne de toprağı kazan…” (2006b, 116). Ayrıca “İnanmaz” 
(2006b, 116) şiirinden kişinin ölümü kendinden uzak düşünmeye yatkın 
olduğu sonucu da çıkarılabilmektedir. Nitekim Vergote (1999), insanın 
saldırganlık ve cinsellik gibi ölüm olgusunu da bilinçaltına itebileceğini 
dile getirmektedir. Kısakürek bunun doğru bir tavır olmadığını, insanın 
ölümü daima hatırında tutması gerektiğini “Tabut” şiirinde dile 
getirmektedir (2006b, 145).  

Sufînin hayatı insanların gözünde ancak zahiri bir ölüm olarak 
görülebilir. Ölüm onun için hayatın tamamıdır. Onun ilgisi tamamen 
ölüm sonrasında ulaşacağı sınırsız yaşama yöneliktir (Koç, 2002, Kuşeyrî, 
1999; Kayıklık, 2009). Onlar için gerçek hayat ölümün içinde saklıdır. 
Dumlu, (2008, 42) Mülk suresindeki ayette “önce ölümü sonra hayatı 
yarattık” ifadesine dikkat çeker ve ölümün oluşa gebe olduğunu vurgular. 
Buna göre, ölüm yokluk gibi algılansa da o, gerçek bir varoluştur. Gerçek 
hayatı ölümde bulmak gerekmektedir. Her şey zıddına hamiledir. Var 
olabilmek için yokluğun farkında olmak gerekmektedir. Birey ölüm 
karşısında psikolojik bir çelişki yaşamaktadır. Bireylerde ölüme boyun 
eğme ve ona itiraz etme davranışları eşzamanlıdır. Bu sebeple bireyin 
ölüme kendini en yakın hissettiği anlar, ebedilik duygusunun da en yoğun 
yaşandığı anlardır. Bu açıdan bakıldığından ölümü kabullenme ve 
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ölümsüzlük arzusu çift kutuplu olup tek merkezlidir (Koç, 2002). Ölüm, 
ölümsüzlüğe geçiş olarak nitelendirilir. 

Kısakürek de ölümsüz olabilmek için ölümün gerekliliğinin 
farkındadır. Şairdeki ölüm korkusunu yenen olgu yine ölümün kendisidir. 
Ona göre ölmemenin ilacı yine ölümdür. “Eski Rafta” şiiri buna örnek 
olarak gösterilebilir. “…Söylerler, mezara kulak dayasan; / Bir daha ölmemek 
için ölünür. / …Ölmemenin olsa gerek ilacı…” (2006b, 118). Aynı şekilde 
“Ölmemek” şiiri de bu düşünceyle yazılmıştır. “… İndik de dünyaya 
karanlıklardan,/ Sıra sıra mezar, başka ne gördük?/ Ölmemek, ilk ve son, büyük 
kelime; / Çarpıldık, ölmemek için ölüme! / Ver Allah’ım, büyük sırrı elime; / 
Geçmez an, solmaz renk, kopmaz bütünlük.” (2006b, 117). Son olarak 
“Orada”, dünyada sürülen yaşamı bir rüyaya benzettiğini ve gerçek 
yaşamın ölümden sonra başlayacak olduğunu dile getirdiği şiirlerden biri 
olarak gösterilebilir. “…/ Ölüm dedikleri, ölünceye dek; / Dünya, balı zehir, 
yalancı petek. / Orada bulursun, biraz bekle, tek, / Burada yaşamak sandığın 
düşü…” (2006b, 115). Müjde şiirinde de aynı konu dile getirilmektedir 
(2006b, 152). “Karacaahmet” şiirinde, Karacaahmet mezarlığını yalancı 
şehrin ortasındaki gerçek belde olarak nitelendirir. Mezarlık Kısakürek 
için ihtiyarlığın uğramadığı, ebedî gençliğin taht kurduğu yerdir. Ebedî 
gençlik kaynağı ise ölümdür (2006b, 170). Buna paralel olarak “Ebedi 
Taze” şiirinde (2006b, 237), ölüm sonrasında eskimek, solmak, pörsümek 
yoktur inancını dile getirmektedir. “Var-Yok” şiirinde de aynı şekilde 
“varın altında yokluk, yokun altında varlık” düşüncesi yansımaktadır (2006b, 
348). Bu durumun dünyada yaşayanlarca nasıl algılandığını ise “Levha” 
şiirindeki “Mezarlar susarken dilsizler, dudaksızlar;/ Üstünde ot biter, kuş öter, 
arı vızlar…” (2006b, 96) dizeleriyle anlatmaktadır. “Biter” şiirinde “…/ 
Ölüm… O geldi mi ne var korkacak? / Korkular biter. / … / Unuturuz hayat 
adlı uykuyu / Uykular biter. / …/ Kabir sualiyle kapanır kepenk, / Korkular 
biter.” (2006b, 128) dizeleri ölümün tüm korkulara çare olduğu 
düşüncesini vurgulayan şair için ölüm, dünyada gurbet hayatı sürdüğünün 
bilincinde olan insan için, öz vatan pınarlarından şerbettir (2006b, 95).  

4. AHİRET, YAKINLARIN ÖLÜMÜ VE KENDİ 
ÖLÜMÜNE DAİR 

Ölüm düşüncesine ayrılmaz bir biçimde bağlı olan Ahiret 
düşüncesi, duygusal dirençleri ve tutarlı kaçınma davranışlarını 
doğurmaktadır (Vergote, 1999, 71). Kısakürek, Cennet ve Cehennemi 
arınma yeri olarak görmektedir. Bunu “Cehennem” (2006b, 353) ve “Su 
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1” (2006b, 188) şiirlerinden anlamak mümkündür. Ayrıca ahiret, 
Kısakürek için merak konusudur. Bu durumu “Kesiksiz An” şiirindeki: 
“Zamanın olmadığı diyar acaba nasıl?/ Kesiksiz bir an mıdır, bundan sonraki 
fasıl?” (2006b, 357) dizeleri ortaya koymaktadır. Ölümden sonrasını 
düşünen Necip Fazlı Kısakürek cenazesi ile ilgili isteklerini de şiir olarak 
yazmıştır. “Vasiyet” şiirindeki “Son gün olmasın dostum, çelengim, top arabam; 
/ Alıp beni götürsün, tam dört inanmış adam…” (2006b, 111) dizeleri bu 
duruma örnek olarak gösterilebilir. Kısakürek için ölüm “Büyük 
Randevu”dur ve zamanı belli değildir. “Büyük randevu… Bilsem nerede, saat 
kaçta? / Tabutumun tahtası, bilsem hangi ağaçta?” (2006b, 136) bu düşünceyi 
ortaya koymaktadır. 1982 yılında ölümünden kısa bir süre önce şair belki 
de sözünü ettiği büyük randevunun yaklaştığını hissetmeye başlamış 
olmalı ki, “Anneme” şiirinde “…/ Anlamam, anlatamam; / Düşen düştü 
peşime, / Artık vadeler tamam…” demektedir (2006b, 323). “O An” 
(2006b, 57) ile ilgili dileği ise “ölürken Allah bir diyebilmektir”. Necip 
Fazıl’a göre aslında herkesin bildiği ama tam manasıyla idrak edemediği 
son nokta ölümdür. “Şarkı” şiirinde bu duruma değinen şair “Her ağızda, 
her telde, fânilik dırıltısı / Sonunda tek bir şarkı, tabutun gıcırtısı…” (2006b, 
110) dizeleriyle ölümün kaçınılmazlığını anlatmaktadır. İnançlı veya 
inançsız olsun her insan için ölüm, hayatı kendisine emanet edilmiş 
yegâne varoluş gibi göstererek ona bir bedel verebilir. Hayatını iyi 
doldurmuş olma şuurunun ölümü daha sakin kabullenmeyi kolaylaştırdığı 
tespit edilmiştir (Vergote, 1999, 68 ). Kaybedilen yakınlar kişide ölüm 
korkusuna neden olabilirken aynı zamanda ölümden sonraki hayatta 
onlara kavuşma düşüncesini de beraberinde getirebilir. Kaybettiği 
yakınlardan sonra Kısakürek hayatının anlamsızlaştığını hissetmekte ve 
ölümü ister hale gelmektedir. Bunu “Boş Dünya” (2006b, 132), “Boş 
Ufuklar” şiiri (2006b, 239) ve “Gittiler” (2006b, 146) şiirlerinden kolayca 
anlamak mümkündür.  

SONUÇ 

Necip Fazıl Kısakürek’in şiirlerindeki ölüm algısı ve din ilişkisi 
incelendiğinde, iki farklı yaklaşımdan bahsetmek mümkündür. Buna göre 
ilk dönem şiirlerinde ölüme olumsuz anlamlar yüklemektedir. Bu şiirlere 
odaklanıldığında, şairin yoğun bir ölüm korkusu taşıdığı ve ölümün kendi 
varlığını sona erdireceğine yönelik kaygılar taşıdığını söylemeye imkân 
veren içerikler mevcuttur. Şair zamansızca gelecek olan bir ölümden 
çekinmekte, onu dipsiz bir kuyu ve yok oluş olarak tasavvur etmektedir. 
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Kısakürek, aklının ölümü algılamak ve anlamlandırmak konusunda 
yetersiz kaldığını dizelerine yansıtmaktadır. Ölüm konulu şiirlerin 
tasnifinde karşılaşılan ikinci grupta ise ölümü daha makul ve sakin 
karşılama gayreti görülmekte, ölüm korkusunu yenecek birtakım dinî 
atıflara başvurulmaktadır. Bu ayrımın oluşmasında şairin yaşamış olduğu 
dinsel değişim hadisesi belirleyici konumda bulunmaktadır. Değişim, 
şairin edebî eserlerinde kendini oldukça belirgin olarak hissettirmektedir. 
Yeni bir din anlayışı, dinî çevre ve dinsel yaşantı belirleyen Kısakürek’in 
şiirlerinde ölüm konusu da dinî kavramlar ile ve dinin telkinlerine uyma 
çabası bağlamında kendini göstermiştir. Bu noktada dinin ölüme bir 
anlam verme işlevi şairin ölüm korkusunun hafiflemesine neden 
olmuştur. Değişen dinsel yaşamının tasavvufî ögeler içermesi nedeniyle, 
Necip Fazıl Kısakürek’in şiirinde de tasavvufî imgeler öncesine oranla, 
daha fazla görülür olmuştur. Bu bağlamda ölümü öldürme düşüncesine 
oldukça fazla başvurmuş ve ölümü sonsuz hayata geçiş basamağı olarak 
algılamaya başlamıştır. Dünyadan uzaklaşma çabası içine giren şair, 
kendisini ölüme ve sonrasına hazırlama gayreti içindedir. İlk dönemlerde 
dipsiz kuyu, yokluk, karanlık çukur gibi tanımladığı ölüme dair imgeler 
değişim sonucu zafer arabası, sonsuz hakikat ve kavuşma gibi 
kavramlarla ifade edilir hale gelmiştir. Ancak tüm bunlara rağmen tam 
anlamıyla yaşamış olduğu ölüm korkusunu yendiğini söylemek mümkün 
görünmemektedir. Zira değişim sonrası yazmış olduğu bazı şiirlerinde 
yine bu ölüm korkusuna ilişkin kuvvetli izler görülmektedir. Bu noktada 
denilebilir ki, Necip Fazıl Kısakürek yaşamakta olduğu ölüm ve sonrasına 
ilişkin korkuyu dinî birtakım değerlendirme ve anlamlar ile aşma 
gayretine girmiş, kendisini bu konuda geliştirmeye çalışmıştır. Bu noktada 
bazı noktalarda ölüm korkusunun baskın olarak hissedildiği dönemler 
olsa da genel olarak şair bu çabasında başarılı olmuştur, demek 
mümkündür.  
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ÖZ 
Kısaca kutsalın ifadesi olan “din” bu yönüyle sabitliğin ve değişmezliğin de 
ifadesi kabul edilir. Kur’an’da tevhidin ve kulluğun ifadesi olarak din kavramı 
peygamberlerin ortak tebliğ amacıdır. Dinin evrensel ve değişmez kabul edilen 
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 In this article, it is aimed to deal with the context of some of the verses and 
hadiths about the provisions that provide social and human arrangements. 
These contexts, which are called linguistic and non-linguistic, are extremely 
important. Because when the context changes the judgment also changes. 
Keywords: Context, interpretation, judgment, universality, locality. 
 

Giriş: Anlam-Yorum-Bağlam 

Kur’an’ın metni mana yüklü lafızlardan, bu lafızlarla kâim 
manalardan ve lafızlarla manaları bir araya getiren nazımdan meydana 
gelir.1 İlahi iradenin kendisini Arap diliyle ifade etmesi bizi, ister istemez 
muradı ilahiyi öncelikli olarak bu dil çerçevesinde anlama zaruretiyle karşı 
karşıya bırakmaktadır. Kur’an’ı anlamaktan her söz edildiğinde, ister 
istemez murad-ı ilahiyi dilin sınırları içerisinde anlamaktan da söz ediliyor 
demektir. Bundan dolayı Arapça ile indirilen Kur’an lafızlarının zorunlu 
ve mümkün anlamını belirlemede Arapçayı bilmek özellikle de Kur’an’ın 
indiği dönem ve coğrafyada konuşulan Arap dil mantığını göz önüne 
almak bir zorunluluktur. Dolayısıyla Allah’ın kullarından taleplerini ve bu 
konudaki hükümlerini, dili ve bağlamı bilmeye bağlıdır. Dil ve bağlam 
yardımıyla metinde söylenenler anlaşılmadığı takdirde, metnin maksadı da 
anlaşılmaz. Kur’an’ın evrensel yönü ise, ancak onun ne dediği ile ne 
demek istediğinin doğru olarak kavranmasıyla ortaya çıkar.2 

Genel olarak ‘dini kaynakların ne söylediğini dil üzerinden anlama 
çabası’ olarak tarif edilen “beyân,” konusunda çalışma yapanlar arasında 
usûl-i fıkıhçılar da yer alır. Zira “anlama” kavramının Arapça 
karşılıklarından birisi fıkıhtır. Bu sebeple fıkıh usûlü gelenek içerisinde, 
bir tür nassları anlama usulü görevini üstlenmiştir. Nitekim günümüze 
ulaşan ilk fıkıh usûlü eseri olan er-Risale’ye İmam Şafiî, beyânın tanımıyla 
başlar.3 Konuşanın maksadını işitene iletmeyi sağlayan her türlü üslub ve 

                                                      
1  Kur’an’ın tanımı için bkz. Ebû Abdillâh Muhammed b. Alî b. Muhammed eş-

Şevkânî, İrşâdü’l-fuhûl, nşr. Ebû Mus‘ab M. Saîd el-Bedrî, (Beyrut,1992), 62.  

2  Nasr Hâmid Ebu Zeyd, Mefhûmu’n-nass dirâse fi ulûmi’l-Kur’an, trc. Mehmet Emin 
Maşalı, İlahi Hitabın Tabiatı -Metin Anlayışımız ve Kur’an ve İlimleri Üzerine-, 
(Ankara: Kitabiyat Yayınları, 2001), 29-31. 

3  Muhammed b. İdris eş-Şafiî, er-Risale, trc. Abdülkadir Şener, İbrahim Çalışkan, 
(Ankara: Diyanet Vakfı Yayınları, 2017), 11. 
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vesileye dayanan beyana bu ismin verilme sebebi, usulcülerin “istidlâlü’l-
beyânî” denilen anlama yöntemini kullanmalarıdır. Bu yöntemler daha 
çok lâfız-mana ilişkisine ve delalet kavramına dayanırken bir kısmının da 
lafzı dikkate almakla beraber doğrudan anlamın elde edilemediği 
durumlarda da manaya dayalı olarak oluştuğu görülür.  

Anlamdan sonra yorum gelir. Yorum, anlam üzerine oturur. 
Anlam yanlışsa artık onun üzerine doğru bir yorum elde etme imkânı 
yoktur. Muhammed Edib Salih yorumu,  “Nass ile amel etmek amacıyla 
konulan lafızların manalarını ve hükümlere delâletlerini açıklamak”4 
şeklinde tarif etmiştir. Bir başka ifadeyle yorum, bir kanun hükmünün 
anlamını tespit etmek, onu makul bir biçimde anlamlandırmaktır.5 
Dolayısıyla fıkıhta delillerden şer’î hükümlerin elde edilmesine yorum adı 
verilmektedir.6 Yorumda nasslardaki hükümlerin delil ve gerekçelerine 
vakıf olma söz konusudur. Ayrıca tek tek hükümlerden genel olarak 
lafızların anlamına ve gönderilme amacına dair bir bakış açısı ortaya 
koyulması gerekir. Çünkü hükümlerin tikel olarak gözettiği amaçlar dinin 
genel amaçlarına göre değerlendirildiğinde sadece o hüküm anlaşılmış 
olmayıp bu sayede yeni ve farklı durumlar karşısında çözüm üretmeye 
yardımcı olacak yeni bir bakış açısı da kazanılacaktır ki Kur'an ve 
sünnetin yol göstericiliği lafızdan çok ilke ve amaç düzeyindedir. Yani 
yorumun içinde nasıl anlaşılacağının yanında nasıl pratiğe döküleceği 
sorusu da mevcuttur.7  

Bununla beraber her zaman gerçek manayı ve metnin muradını 
anlamanın bir garantisi yoktur. Yapılması gereken ayetlerdeki esbab-ı 

                                                      
4  Muhammed Edîb Sâlih, Tefsîru’n-Nusûs fi’l-Fıkhi’l-İslâmî, (Beyrût: el-Mektebetü'l–

İslâmi, 1984), I: 59. M. Edib Salih eserinin adından anlaşılacağı üzere burada tefsir 
kavramını geleneksel anlamından farklı olarak, metinlerin kendileriyle amel etmeye 
yönelik fıkhi yorumu olarak ele alıyor. Böylelikle yazar tanımda “lil-amel bin’n-
nass” ifadesini kullanarak bir anlamda amel doğurmayacak yorumları kasıtlı olarak 
dışarıda tutuyor.  

5  Orhan Münir Çağıl, Hukuk Başlangıcı Dersleri, (İstanbul: Fakülteler Matbaası, 1966), 
181.  

6  M. Sabrî Sa’dî, Tefsîru’n-Nusûs fi’l-Kanun ve’ş-Şerîati’l-İslâmiyye, (Kahire, 1979), 307. 

7  Mehmet Evkuran, “Metni Doğru Anladığımızdan Nasıl Emin Olabiliriz? İslam 
Düşüncesinde Yorumun Meşruiyeti Üzerine”, İslam ve Yorum, yay. haz. Fikret 
Karaman, (Malatya:  Malatya İlahiyat Yayınları, 2017), I: 19.  
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nüzulün ve hadislerin meydana geldiği ortamın iyi anlaşılmasıdır. Nitekim 
bir ifadenin birden çok manalara sahip olması veya özel bir durum için 
ortaya konulmuş olması metnin gerçek amacını tespit etmede son derece 
önemlidir. Dolayısıyla metinlerin anlam, yorum ve bağlam şeklinde 
özetlenebilecek üç boyutundan söz etmek gerekir. Bu üç boyutun 
birbiriyle ilişkisi iyi araştırılmalı ve dikkatli bir biçimde irtibatı 
sağlanmalıdır. Zira bir metnin anlamı, beşerî şartlar ve ihtiyaçlar ile 
doğrudan bağlantılıdır.”8  

İşte bu noktada yorum ile ilgili yapılan en ciddi hata, ayet ve 
hadislerin belli bir zaman ve zeminde ve belli şartlar çerçevesinde 
indirildiğinin göz ardı edilmesidir. Ayet ve hadislerin bağlamından 
koparılarak ele alınması bizi, Şârî’in nüzulün gerçekleştiği andaki şartlarda 
ve ortamda yapmayı amaçladığı şeyi, yani maksadını anlayamama tehlikesi 
ile karşı karşıya bırakır. Dahası bu maksatları yok saymak, ayet ve 
hadisleri mutlak hale getirmek hayatın getirdiği yeni problemler 
karşısında insanlığı çözümsüz bırakmaktır. Bu sebeple yukarıda 
zikredildiği gibi bağlam doğru anlamanın ve doğru yorumun en önemli 
unsurudur. Özellikle ve daha çok Tefsir ile ilgili çalışmalara konu olan 
bağlam, Arapçada siyâk terimi ile ifade edilirken ıstılahi yönden de “bir 
ifadenin etrafındaki birimler” olarak tanımlanabilir. Batı dillerinde 
context kelimesiyle karşılanan siyâkın yanında sibâk kelimesi de zaman 
zaman kullanılmaktadır. Sibâk ise “bir şeyin öncesi, geçmişi, başlangıcı...” 
gibi anlamlara gelmektedir.9 

Şüphesiz diğer İslami ilimlerde olduğu gibi fıkıhta da bağlamın 
öneminden söz etmek gerekir. İmam Şafiî de fıkıhtaki ihtilafları 
gidermede bağlamın manayı etkilediğinin ve bir sözün, özellikle hukuki 
bir metnin dilinin, içinde meydana geldiği bağlamın tespit edilmeksizin 
araştırılamayacağına dikkat çekmiştir. Başka bir ifadeyle Şafiî, hukuki bir 
hüküm çıkarılacağı zaman mümkünse konuyla ilgili bütün rivayetlerin 
uygun bağlamları ışığında araştırılması gerektiğini ileri sürer. İşte farklı 
bağlamlarda beyan edilen bu rivayetler birlikte mütalaa edildiğinde 

                                                      
8  Sadık Kılıç, “Nesnellikle Öznellik Arasında Yorum”, İslâmî Araştırmalar Dergisi, 9/2, 

(1996): 107. 

9  Nihat Uzun, “Bağlam”ı Göz Ardı Etmek: Siyâsî Mücadelelerde Âyetlerin 
Kullanımı”, Atatürk Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, 37, (2012): 3-4.   
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birbirlerini tamamlayan unsurlar haline gelecektir. Bu çerçevede bağlamın 
belirlenmesi dil içi ve dil dışı karinelerle mümkündür ki bunlara aynı 
zamanda dilsel bağlam ve durumsal bağlam da denilebilir.10 Dilsel/dil içi 
bağlam, daha çok metnin kendi içindeki bütünlüğü ve tutarlılığı ile ilgilidir 
ve bu şekilde elde edilen manayı usulcüler metnin zahiri manası olarak 
adlandırır. Durumsal/dil dışı bağlam ise, daha çok sosyal şartlar ve 
karakterlerle ilgilidir.11 Dil dışı bağlama zamansal, kültürel, sosyal, coğrafi 
bağlam ile beşeri, psikolojik ve siyasi bağlam da dâhil edilebilir.12  

Anlamı oluşturan ve anlama dâhil olan metin dışı bu unsurlara 
ayetin hangi dönemde indiği? (Mekki ve Medeni oluşu?), Hangi ortamda 
indiği (savaşta mı barışta mı?), hitaba muhatab olan topluluk 
(Müslümanlar mı? Müşrikler mi? Kâfirler mi? Münafıklar mı?) o günkü 
konjonktürde ifade ettiği mana gibi örnekler verilebilir.13 Bağlamından 
koparılarak değerlendirilen bir metin, tahrif ile eşdeğer bir sapmaya yol 
açabilir.14 Dolayısıyla dini metinlerin, yorumunda bağlam niteliğindeki 
dilsel karinelerin yanı sıra metin dışı harici karinelerin de dikkate alınması 
icab eder. Bu noktada Kur’an’ı yorumlamada bir bakıma sünnetin 
gördüğü en büyük işlev de ona literal ve sosyal bağlam temin etmesidir. 
Kur’an’ı doğru anlama ve yorumlamada önemli bir işleve sahip olan 
hadislerin tabiî ortamından koparılarak bağlamlarına dikkat edilmemesi 
de eksik ve yanlış anlamalara bazen dini red gibi aşırı yollara gitme 
tehlikesini beraberinde getirmektedir.15 Nitekim sahabe dönemi için bir 

                                                      
10  Mohd Daud Bakar, “Bağlam Teorisi (İhtilafu'l-Haleyn) ve İslam Hukuk Teorisinde 

İhtilaf Problemi”, trc. Yavuz Köktaş, İslâm Hukuku Araştırmaları Dergisi, 3, (2004): 
83-84.  

11  Mohd Daud Bakar, “Bağlam Teorisi (İhtilafu'l-Haleyn) ve İslam Hukuk Teorisinde 
İhtilaf Problemi”, 79-80.  

12  Nurullah Agitoğlu, “Hadîste Bağlam İnşâsı”, The Journal of Academic Social Science 
Studies, 6/5, (May 2013): 133.  

13  Mustafa Yıldız, “Kur'ân’ı Anlamada Bağlamın Rolü”, Erişim tarihi: 02.02.2019. 
http://www.kuranimiz.net/detay.asp?haberID=211.   

14  Ebu'l-Hüseyn el-Basri, el-Mu'temed fi usuli'l-fıkh, (Beyrut 1983), Il, 80;  Bilal Aybakan, 
“İslam'da Dini Bilginin Doğası ve Usul-i Fıkhın Geliştirdiği Yorum Tarzına Genel 
Bir Yaklaşım”, Marmara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 18,  (2000): 61.  

15  Mehmet Erdoğan, Akıl Vahiy Dengesi Açısından Sünnet, (İstanbul: İFAV Yayınları, 
2005), 281; Kur’an’ın inanç, ibadet ve muâmelâta dair ayetlerinin olgusallığı ve nas-
olgu ilişkisi ile ilgili yapılmış kapsamlı bir çalışma için bk. Emrah Dindi, Kur’an’da 
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sorun teşkil etmeyen “bağlam”, tâbiun ve etbâ-i tâbiîn dönemlerinde 
sünnete ihtiyatla yaklaşılmasına sebep olmuştur.16 Bütün bunlara ilaveten 
Hazreti Peygamber dönemindeki anlamı tespit etmek yetmez. Bu 
anlamın günümüz ile irtibatını da kurmak gerekir ki fıkıh ilminin ortaya 
çıkma sebebinin de bağlam tartışması olduğunu söylemek mümkündür.    

1. Fıkıhta Bağlam 

Daha önce de yukarıda ifade edildiği gibi Kur’an-ı Kerim ilahi bir 
metin olarak zaman ve mekânın ötesinde evrensel bir yapıya sahiptir. 
Ancak diğer yandan nüzul dönemi toplumunun kendine has örf ve 
adetleri, kendine has kültürel kodları da mevcuttu. Kur'an indiği 
toplumun dili ile hitab ederken aynı şekilde mesela cennetteki huri 
tasvirlerinde onların güzellik anlayışına itimad etmiş, cehennemlikleri 
tasvir ederken de düşman imajlarına dayanarak (Taha 20/102)’de onları 
“gök gözlü” olarak tasvir etmiştir. Zira o dönemde Arapların en azılı 
düşmanları gök gözlü olan Rumlardı.17 Bu sebeple Araplarda gök 
gözlülük büyük bir uğursuzluk ve düşmanın en belirgin vasfı sayılırdı.18 
Yine bu anlayışın bir tezahürü olarak kıyamet gününde dünyanın “dişleri 
dökülmüş gök gözlü yaşlı kadın” şeklinde getirileceği, münker ve nekirin 
gök gözlü olarak tavsif edildiği görülmektedir.19 Cennet yiyecek ve 
içeceklerini onların bildikleri türlerle açıklamış ceviz, badem, armut elma 
gibi Acem yemişlerini meyve kapsamında ele almıştır.20 

                                                                                                                             
İslam Öncesi Kültür Nassın Olguyla Diyalektik İlişkisi, (Ankara: Ankara Okulu Yayınları, 
2017).  

16  Aybakan, “İslam'da Dini Bilginin Doğası ve Usul-i Fıkhın Geliştirdiği Yorum 
Tarzına Genel Bir Yaklaşım”, 69.  

17  Nasiruddin Ömer Beydâvî, Mecmau't-tefasir, (Beyrut, ty.), 4: 22; Mehmet Erdoğan, 
İslam Hukukunda Ahkâmın Değişmesi, (İstanbul: Marmara Üniversitesi İlahiyat 
Fakültesi Vakfı Yayınları, 2011), 48.  

18  Ebu Abdullah Muhammed b. Ahmed el Ensârî el-Kurtubî, el-Cami‘ li Ahkami‘l-
Kur‘an, trc. Beşir Eryarsoy, (İstanbul: Buruc Yayınları, 2003), 11, 416-417; Mehmet 
Erdoğan, İslam Hukukunda Ahkâmın Değişmesi, 47.  

19  Şah Veliyyullah Dihlevî,  Huccetu'llahi’l-baliğa, trc. Mehmet Erdoğan, (İstanbul: İz 
Yayıncılık, 1994), 1: 42. 

20  İbrahim b. Musa eş-Şâtıbî, el-Muvâfakât, trc. Mehmet Erdoğan, (İstanbul: İz 
Yayıncılık, 2010), 2: 76. 
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Bu durumun -hadislerde daha belirgin olmakla birlikte- hukukta 
da bizzat Kur’an’da da izlenen dini bir siyasetin gereği olduğunu 
söylemek mümkündür. Sadece o dönemdeki müşrik Araplara yönelik 
olarak, Ya İslam Ya ölüm! parolasının kabul edilmesi, muhtemelen 
iktisadi güvenliğin temini için haram aylar telakkisine belli bir süre 
katılması; Müslüman kadınların sayısının henüz az olması ve cihad 
sebebiyle Müslüman erkeklerin kendi yurtlarından ayrı kalmaları gibi 
etkenlerden dolayı ehl-i kitab hanımları ile evlenmeye izin verilmesi ile 
müellefe-i kulûba zekattan pay ayrılması, kılıçla fethedilmekle beraber 
Mekke'nin ganimet taksimine gidilmemesi, özellikle de hukuki olmaktan 
çok siyasi amaçlı olan Bedir esirleri hakkındaki ayetler de buna örnektir.21  

Ortamın dikkate alınmasının gereğine dair şu hadis gayet açıktır. 
Hz. Ali kadı olarak Yemen’e gönderildiğinde Hz. Peygamber'e: “Ya 
Rasulallah beni oraya gönderdiğin zaman basmakalıp birisi mi olayım 
yoksa durum değerlendirmesi mi yapayım? diye sorması üzerine Hz. 
Peygamber, “Evet durum değerlendirmesi yap. Duruma şahit olan şahit 
olmayanın görmediğini görür”22 buyurmuştur. 

Şâtıbî’ye göre, olayları bizzat yaşayan ve vahyin inişine şahitlik 
eden sahabenin beyanlarına fukahanın büyük önem vermesi23 özellikle 
hadisleri sadece lâfzî olarak öğrenmekle kalmayıp bunların kastını da 
doğru anlayabilmek adına olayın cereyan ettiği yerleri görmek için uzun 
yolculuklara katlanmaları24 hükümlerde ortamın da nedenli itibara 
alındığını göstermektedir. Bu bilgi aynı zamanda belli bir ortam için 
konulmuş bir hükmün farklı bir ortam için uygulanamayacağını, ortam 
farklılaştığında ona uygun hükümlerin de farklılaşması gerektiğinin de 
ifadesidir.25 Yine Şâtıbî’ye göre özel hüküm bildirenlerin genel hüküm 
bildirenler karşısında dikkate alınması söz konusu değildir.26  

                                                      
21  Mehmet Erdoğan, İslam Hukukunda Ahkâmın Değişmesi, 49.   

22  Ahmed b. Hanbel, el-Müsned, (İstanbul, 1981), 1: 83.  

23  Şâtıbî, el-Muvâfakât, 3: 330, 335. 

24  Tahir bin Âşur,  Makâsıdü’ş-şeriati’l-İslamiyye, trc. Mehmet Erdoğan, (İstanbul: 
Rağbet Yayınları, 1999), 44. 

25  Şâtıbî, el-Muvâfakât, 2: 159-160vd. Mehmet Erdoğan, İslam Hukukunda Ahkâmın 
Değişmesi,  78-80.  

26  Şâtıbî, el-Muvâfakât, 3: 261-262. 
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Tahir bin Âşur da “Hz. Peygamber’in özel cüziyâtın genel külliyât 
olarak kabul edilmesinden endişe ederek, “Kur'an dışında benden bir şey 
yazmayın”27 buyurduğunu ifade eder. Hz. Peygamber’in vefatından sonra 
uzun bir süre, sahabe ve tâbiûnun büyük bir çoğunluğu, özel hükümler 
bildiren hadislerin tedvinini bir zaruret olarak görmemişlerdir. Bundan 
şayet bu hükümler tedvin edilmemiş olsaydı bir boşluğa meydan 
verebilecek bir zayiat olmayacaktı” anlamı çıkabilir.28 

Karâfî’nin “Her ne zaman yeni bir örf ortaya çıkarsa onu nazar-ı 
itibara al ve yürürlükten kalkan örflere itibar etme! Ömrün boyunca 
kitaplarda donup kalma! Kendi bölgen dışından birisi sana fetva sormaya 
geldiğinde onu kendi bölgenin örfünden mükellef tutma! Ona 
kitaplarımızda yazılı olanlara ve kendi örfümüze göre değil kendi 
beldesinin örfünü sorarak kendi örfüyle öyle fetva ver!29 demesi bağlama 
dahil olan örf ve örfi kurallara dikkat çekmektedir. Ayrıca Subhi 
Mahmesâni Felsefetü’t-teşrî’il-İslam adlı eserinde “ezmanın tağayyurunun 
ahkâmın tağayyuru ile değişeceği”ni ifade eden Mecelle maddesine 
zamanın değişmesine, mekânın, durumların ve adetlerin değişmesinin de 
ilave edilmesi gerektiğini ifade eder.30  

Son dönem önemli fakihlerden Karadâvî “nasslar üzerinde kafa 
yormak onları bölgesel ve zamansal yorumlardan kurtarmak ve şeriatın 
külli amaçları doğrultusunda onlar üzerine düşünmektir”31 der. Zira fakih 
veya müctehidin kendisine bir soru sorulduğu zaman, bu meselenin 
ortaya çıktığı ortam ve şartları göz önünde bulundurmak sonra mesele 
için bütün bu durumlara uygun düşen bir hüküm istinbat etmek en 
önemli görevidir.32  

                                                      
27  Müslim, “Zühd”, 72; Ebu Davud, “İlim”, 3;  Ahmed b. Hanbel, el-Müsned, 3: 12. 

28  Tahir bin Âşur, Makâsıdü’ş-şeriati’l-İslamiyye, 95. 

29  Şihabüddin Ahmed b. İdris el-Karâfî, el-Fürûk, 1: 176-177, Yusuf Karadâvî, İslam 
Hukuku Evrensellik Süreklilik, (İstanbul: Marifet Yayınları, 1999), 165.   

30  Subhi Mahmesani Felsefetü’t-teşriil’-İslam, (Beyrut 1980), Karadâvî, İslam Hukuku, 
168.  

31  Karadâvî, İslam Hukuku, 176.  

32  Karadâvî, İslam Hukuku, 169.   
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Buraya kadar ifade edildiği üzere dilsel ve dil dışı bağlamın tespiti 
ve bilinmesi tefsir ve hadis ilmi kadar fıkıhta da oldukça önemlidir. 
Aşağıda buna dair ayet ve hadislerden örnekler sunulacaktır.     

2. Ahkâmın Bilinmesinde Bağlama Dair Örnekler  

Bunlardan birincisi özellikle Mekke’nin siyasi ve askeri ortamını 
ifade eden ayetlerle ilgilidir. Geleneğimizde fukahanın ayetleri 
bağlamından kopuk olarak ele alması ve mutlaklaştırması sebebiyle 
yapılan yorumlar ve çıkarılan hükümler günümüzde İslamofobiye de 
kaynaklık edebilmektedir. Mesela, “Ey inananlar küfürde direnenlerle 
karşılaştığınız zaman boyunlarını vurun. Onlara ezici bir üstünlük 
sağladığınızda geriye kalanları esir edin…” (Muhammed 47/4), “Dini 
sebeplerle yapılan baskı, zulüm ve şirk ortadan kalkıp din Allah’ın 
oluncaya kadar onlarla savaşın” (Bakara 2/193), “Müşrikleri gördüğünüz 
yerde öldürün. Onlar sizi nasıl yurtlarınızdan çıkardılarsa siz de onları 
yurtlarından çıkarın…” (Bakara 2/19), “Haram aylar çıkınca müşrikleri 
gördüğünüz yerde öldürün, yakalayın, hapsedin ve geçit yerlerini tutun” 
(Tevbe 9/5) şeklindeki ayetlerde cihadın “savaş/kıtal/harb” anlamı ile 
geçtiği görülür. “Seyf ayeti” de denilen bu son ayetle ilgili olarak bir kısım 
fakihler, “haram aylar” kaydının, “Zulüm ve baskı (fitne) ortadan 
kalkıncaya ve din yalnızca Allah'ın oluncaya kadar Allah yolunda savaşın” 
(Enfâl 5/39) ayetiyle hükmünün iptal edildiği ve böylece hükümdeki 
zaman kaydının kaldırılıp emrin mutlak hale geldiği kanaati hâkimdir.33  

Dört mezhebe mensup fakih ve müfessirlerin büyük bir 
çoğunluğu, savaşın sebebini küfre bağlamıştır.34 Mesela İmam Şafiî’ye 
göre; kâfirler ve müşriklere karşı cihad, gerek “Müşrikleri gördüğünüz 
yerde öldürün” (Tevbe 9/5) ve gerekse “… Allah'tan başka ilah olmadığı 
inancını benimseyinceye kadar insanlarla savaşmaya memur kılındım”35 

                                                      
33  Bkz. Ahmet Yaman, “Savaş”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi, (Ankara: 

TDV Yayınları, 1989), 36: 191; Şafiî, el- Ümm, nşr. Rıfat Fevzi Abdülmüttalib, 
Mansûrâ, (2001), 4: 220; Serahsî, Şerhu Siyer'il-Kebir, nşr. Abdullah Muhammed 
Hasan, (Beyrut, 1997), I: 188.   

34  Ahmet Yaman, İslâm Hukukunda Uluslararası İlişkiler, (Ankara, 1998), 70vd.   

35  Dârımî, “Siyer”, 10; Buhârî, “İman”, 17; “Salat”, 28; “Zekat”, 1; Müslim, “İman”, 
32, 33, 34, 35, 36; Ebû Dâvud, “Zekat”, 1, 51, 53; “Cihad”, 104; et-Tirmizî, “İman”, 
1, 2; Nesâî, “İman”, 15, “Zekât”, 3, “Cihad”, 1, “Tahrim”, 1, “Muharabe”, 1. 
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hadisi gereğince mutlak farzdır. Savaşın gerekçesinin şirk, asli hedefi ise 
kâfir ve müşriklere İslam'ı benimsetmek olduğunu ifade eden Şafiî, bu 
ayetlerde iman ve ikrar etmedikleri takdirde kâfir ve müşriklerin kanını 
dökmeyi mubah kılmıştır. Müşrik Araplar için cizye söz konusu değildir. 
Aynı şekilde İslam’ı benimseyinceye ve cizye vermeyi kabul edinceye 
kadar ehli kitapla savaşmak da farzdır. Hem müşrikler hem de ehl-i 
Kitaba karşı cihadın nihai hedefi, dinin bütünüyle Allah'ın olması ve 
İslam'ın diğer tüm dinlere üstün kılınmasıdır.36 

“Allah’a ve ahiret gününe inanmayan, Allah’ın ve elçisinin haram 
kıldığı şeyleri haram saymayan, Allah’ın gönderdiği hak dini de din olarak 
kabul etmeyen kimselerle, sizin üstünlüğünüzü kabul edinceye ve bizzat 
gelip kendi elleriyle cizye verinceye kadar savaşın” (Tevbe 9/29) 
ayetindeki “sizin üstünlüğünüzü kabul edinceye ve bizzat gelip kendi 
elleriyle cizye verinceye kadar” ifadesinden yola çıkarak bir kısım fukaha 
cizye alınırken zımminin küçük düşürülmesi ve hakaret edilmesi gerektiği 
hükmünü çıkarmışlardır.  

Ayette aslında ayette sözü edilen cizyenin tek tek her bir gayri 
müslimden teslim alınmasından ziyade onların İslam’ın hükümlerine 
boyun eğip savaşa son vermeleridir.37  Oysa bu, “Ancak böyle bir anlayış 
din uğrunda size savaş açmayan ve sizi yurtlarınızdan çıkarmayan 
kimselerle iyi ilişkiler kurmanızı ve onlara adaletli davranmanızı 
yasaklamaz” (Mümtehine 60/8) ayetine aykırıdır. Fıkıh mezheplerinin ve 
uluslararası hukuka dair teorik çerçevenin oluştuğu dönemler boyunca 
İslâm dünyasının diğer milletlerle sıcak çatışmaya dayalı ilişkiler içinde 
olması, farklı zamanlarla ilgili olan dinî metinlerin aynı bağlamda 
değerlendirilmesi ve abartılı nesih anlayışları bazı fakihleri böyle 
düşünmeye sevk etmiş görünmektedir. Hâlbuki savaşı konu edinen 
âyetler, İslâm’ı ve müslüman varlığını koruma amaçlı ve fiilen başlanmış 
bir sıcak çatışma durumuyla ilgiliyken, gevşeyip barışa yanaşmayı 

                                                      
36  Bkz. Mustafa Öztürk, İslam Kaynaklarında, Geleneğinde ve Günümüzde Cihad, (İstanbul: 

Kuramer, 2016), 114vd.  Bkz. Nihat Uzun, “Bağlam”ı Göz Ardı Etmek: Siyâsî 
Mücadelelerde Âyetlerin Kullanımı”, s. 3-4.   

37  Yusuf Karadâvî, İslam Hukuku, 151. 
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yasaklayan âyet ise, zillet içerisinde pasif bir barış yanlısı olmayı 
kınamaktadır.38 

Konuya dair bir diğer örnek ise ayetin özellikle dil içi bağlamı, 
siyâk ve sibâkı dikkate alınmadan hüküm çıkarılması ile ilgilidir. Ancak 
ayetlerin geldiği dönem dikkate alındığında dil dışı bağlam ile ilgisi de 
vardır. “Ona temiz olanlardan başkası dokunmaz”39 (Vâkıa 56/79) 
ayetinin anlaşılmasında temel kabul, Kur‘an‘a abdestsiz 
dokunulamayacağıdır. Oysaki ayetin ne dilbilimsel analizi ne de bağlamı 
bu anlamı desteklemektedir. Ayetteki “mutahherûn” kelimesi ismi mef‘ul 
olarak “temiz kılınanlar” anlamına gelmektedir. “La yemessuhû” ibaresi 
de nehiy değil nefiy ifade etmektedir. Dolayısıyla ibare bir yasağı 
bildirmeyi değil bir durum tespiti yapmayı hedefler gözükmektedir. Yine 
zikredilen âyet, Mekki olup Hz. Peygamber’in nübüvvetinin üçüncü 
senesinde nazil olmuştur ki ortada henüz iki kapak arasına alınmış ve el 
sürülmesi yasaklanmış bir mushaf da bulunmamaktadır. İlaveten 
düşünüldüğü manada temiz olmayı sağlayacak abdest ayetinin (el-Maide 
5/6) nüzûlü de bu ayetin nüzulünden çok sonrasına tekabül etmektedir.40 
Çünkü abdest, gusül, hayız ve lohusa halleri ile ilgili hükümleri konu alan 
âyetler Medine’de indirilmiştir. Ayrıca söz konusu ayetin öncesindeki 
ayetlere bakıldığında konu olarak Kur‘an‘ın Levh-i Mahfuz‘daki durumu, 
kaynak bakımından sağlamlığı ve korunmuşluğu, ona her türlü günahtan 
arınmış olan meleklerin dışında hiç kimsenin dokunamayacağına işaret 
edilmektedir. Eldeki bu verilere rağmen ayetin hem dil içi hem de dil dışı 
bağlamından uzaklaşan fukahanın bir kısmı, Kur‘an‘a abdestsiz el 
sürmenin caiz olmadığı yönünde hüküm vermiştir.41  

                                                      
38  Ahmet Yaman, “Sulh”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi, (Ankara: TDV 

Yayınları, 1989), 37: 487.    

39  Burada temiz olanlardan maksat meleklerdir. Bu ifade Hz. Peygamber’e gelen 
Kur’an’a şeytan eli değmediğini; onu hiçbir günah işleme özelliği olmayan tertemiz 
bir meleğin getirdiğini ve onun Allah’ın ilmine uygun bir şekilde indirildiğini 
vurgulamaktadır. Bkz. Abdülkadir Şener, Cemal Sofuoğlu ve Mustafa Yıldırım, Yüce 
Kur'an ve Açıklamalı-Yorumlu Meâli, (İzmir: Tibyan Yayıncılık, 2011), 578 (3. Dipnot).  

40  Dücane Cündioğlu, Kur‘an Çevirilerinin Dünyası, (İstanbul: Kitabevi, 1999), 75. 

41  Bu konudaki tartışmalar için bk. İbn Hazm, el-Muhallâ bi’l-âsâr fî şerhi’l-Mücellâ bi’l-

ihtisâr, (Kahire: 1349), I: 80-84; Şevkânî, Neylü’l-evtâr şerhu Münteka’l-ahbâr min ehâdîs̱i 
seyyidi’l ahyâr, (Kahire: 1971), I: 243-244; Takıyyüddin İbn Teymiyye, el-Fetâva’l-
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Fukaha bu görüşüne delil olarak Hz. Peygamber’in Amr İbn 
Hazm‘a yazdığı mektupta; “Temiz olmadıkça Kur‘an‘a el sürmemesini 
istemesi”ni zikretmektedir. İmam Şâfiî ve İmam Malik bu görüşü 
benimsemiştir. Ebu Hanife‘den ise bu konuda iki görüş nakledilmiştir. 
Birincisine göre abdestsiz kişi Kur‘an‘a el sürebilir ve okuyabilir. 
İkincisine göre ise, abdestsiz kişi, sadece yazı olmayan dış kabuğuna el 
sürebilir, fakat yine ezbere okuyabilir.42

  

Meseleleri zahirî bakış açısıyla değerlendirenler, nazil olan her 
nassın belli bir bağlam içinde inmesini ve belli bir olguyla ilgisinin 
kurulmasını Kur'ân’ın evrenselliğine bir engel olarak görmüştür. Oysa 
bazı ayetler vardır ki nüzul ortamındaki zihinsel ve kültürel kalıpları 
bilinmeden anlaşılmaları mümkün değildir. Bunlar hitabın yerelliğini daha 
açık bir biçimde gözler önüne serer. Henüz yazılı bir hukukun mevcut 
olmadığı nüzul ortamında evlenme ve boşanma usullerinin de buna göre 
cereyan ettiği görülür. Bunlar içerisinde “Senin sırtın benim anamın sırtı 
gibi olsun!” şeklinde bir tür yemin ve boşama biçimi olan zıhâr bir 
kadının Hz. Peygamber’e gelip eşini şikâyet etmesi üzerine kaldırılmıştır. 
Ayette “İçinizden karılarını analarına benzetip onlara yaklaşmamaya 
yemin edenler/zıhâr yemini edenler bilsinler ki (böyle yapmakla) o 
kadınlar kendilerinin anaları gibi olmaz. Onların anaları, kendilerini 
doğuran kadınlardır.” (el-Mücâdele 58/2) 

Ayetin tamamen Arap toplumu yaşantısı, kültürel kodları ve böyle 
bir muameleye maruz kalan Havle b. Salebe isimli kadının şikâyeti ile ilgili 
olduğu görülmektedir. Ancak ayetteki bağlamın, zaman ve mekânın 
yerelliği, kadınların askıda bırakılmasının ve zulüm görmesinin 
eleştirilmesi, bu ve bunun gibi cahiliye adetlerinin kaldırılması şeklindeki 
evrensel mesajına bir engel değildir. Asıl zikredilmek istenen bağlamından 

                                                                                                                             
kübrâ, (Beyrut: Dârü’l-ma‘rife), I: 357-358. Bu konudaki hadisler için bk. Mâlik b. 
Enes, el-Muvatta, “Kur’ân”, 1; Nesâî, es-Sünen, “Kasâme”, 46; Taberânî, el-Mu’cemü’l-
kebîr, (Beyrut: 1967), III: 205; Dârekutnî, es-Sünen, nşr. Abdullah Hâşim Yemânî el-
Medenî, (Kahire: Dârü’l-mehâsin), I: 121-124; Abdullah b. Yûsuf ez-Zeylaî, 
Nasbü’r-râye, el-Mektebetü’l-İslâmiyye: 1973), I: 196-199; Hâkim en-Nîsâbûrî, el-
Müstedrek ale’l sahîhayn, (Haydarâbâd: 1334-1342), III: 485. Fatih Tiyek, Kur’an’ı 
Anlamada Bağlamın Rolü Ve Meallerdeki Bağlamsal Sorunlar,  (Doktora tezi, Erciyes 
Üniversitesi, 2014), 217-218.  

42  Bk. Kurtubî, el-Cami‘ li Ahkami‘l-Kur‘an, 17: 56-57. 
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koparıldığında bu ayetlerin bugünkü toplumsal algı ve şartlarda bir 
zemine oturtulmasının imkânsız olmasıdır.43 

Fıkhın temel kaynaklarından olan hadislerde bağlamın tespiti de 
oldukça önem taşımaktadır. Özellikle geçici bir illete veya sonradan 
değişen bir örfe, muayyen bir olaya bağlı olan hadislerle Hz. 
Peygamber’in devlet başkanı sıfatıyla söyledikleri ve yaptıklarının 
mübelliğ olarak söyledikleri ve yaptıklarından ayırt edilmesi oldukça 
önemlidir. Mesela kaynaklarda dönemin en tehlikeli hastalıklar arasında 
humma zikredilir.44 Bu sebeple hastalığın toplumun bir ferdi olan Hz. 
Peygamber’in gündemine de konu olması doğaldır. Ancak “Humma -
veya hummanın şiddeti- cehennem ateşindendir. Siz humma ateşini su ile 
serinletin”45 hadisinin günümüz tıbbında humma tedavisine aykırı olduğu 
için nasıl anlaşılacağı bir problem olarak görülmüştür.46 Hadisin Hz. 
Peygamber’in Hicaz ve civarındaki insanlar için söylendiğini ifade 
etmektedir. Çünkü o bölgedeki insanların yakalandıkları humma 
çoğunlukla güneş çarpmasından dolayı yaşadıkları günlük ve geçici 
hummalardır. Bu nevi hummaya ise içmek ya da yıkanmak suretiyle 
soğuk su fayda verir.47  

Hadislerde bağlam ile ilgili dikkate alınması gereken bir diğer 
husus, Hz. Peygamber dönemindeki hayat standartlarıdır. Zira insanların 
günlük hayatlarını devam ettirmede günümüzden farklı imkânlara sahip 
olduğu bilinen bir husustur. Dolayısıyla ahkâma dair bir kısım hadislerin 
ve yasaklamaların bu sosyo-ekonomik ve coğrafi şartlarla ilgisinin 
kurulabileceği açıkça görülecektir. Mesela kadınların namazda başlarını 

                                                      
43   Mehmet Erdoğan, Bağlama Bir Örnek Daha: Zıhardan Taşıyıcı Anneliğe, Erişim 

tarihi: 02.02.2019. http://garibce.blogspot.com/2018/06/baglama-bir-ornek-daha-
zhardan-tasyc.html 

44  Adem Apak, Kur’an’ın Geliş Ortamında Arap Toplumu (Sosyal, Kültürel ve İktisadi Hayat), 
(İstanbul: Kuramer, 2017), 118.  

45  Buhârî, “Bed'ul-Halk”, 10; Müslim, “Selam”, 8; et-Tirmîzî, “Tıbb”, 2; İbn Mâce, 
“Tıbb”, 19. 

46  İbn Kayyum el-Cevziyye,  Zâdü’l-meâd, fi hayri'l-ibad, (es-Sünnetü’l-Muhammediyye 
baskısı), 3: 120.  

47  Yusuf Karadâvî, İslam Hukuku, 194.  

http://garibce.blogspot.com/2018/06/baglama-bir-ornek-daha-zhardan-tasyc.html
http://garibce.blogspot.com/2018/06/baglama-bir-ornek-daha-zhardan-tasyc.html
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erkeklerden önce secdeden kaldırmalarını yasaklayan hadis48,  kadınların 
erkeklerle aynı mekânda ve onların arkasında saf tuttuğu bir ortamla 
ilgilidir. Zira o dönemde henüz var olmadığı için erkekler iç çamaşırı 
giymeyip vücutlarını bir îzar ile örtüyordu ki bu durumda secde esnasında 
avret yerlerinin kadınlar tarafından görülme ihtimali ortaya çıkıyordu. Söz 
konusu hadisin bu türlü bir bağlama sahip olması, yasağın mutlak 
olmadığını ve kadınları ibadet esnasında sınırlama gibi bir vurgu 
içermediğini söylemeyi mümkün kılar. Aynı şekilde, Hz. Peygamber’in 
“Sırt üstü yatıp bacak bacak üstüne atmayın”49 şeklindeki bir hadisi ile 
kendisinin mescidde bir ayağını diğer ayağının üzerine atıp, sırt üstü 
yattığı”na dair başka bir rivayet50 çelişir görünmektedir. Burada birinci 
rivayetteki yasağın illeti, avret mahallinin görülmesi endişesi iken, 
ikincisinde Hz. Peygamber’in bizzat yattığına dair rivayet bu yasağın 
mutlak olmadığını ve bu türlü bir endişeye mahal vermeksizin yatmanın 
caiz olduğunu göstermektedir.51 

Ekonomik şartlara dair bağlamın ve ahkâma etkisinin dikkate 
alınmasına güzel bir örnek de selem akdidir. Selem, paranın peşin verilip 
malın belirli bir süre sonra verilmesini öngören bir akittir. Hz. 
Peygamber, tarım ürünlerin ithal edildiği Mekke’de çeşitli haksızlıklara 
sebep olmasından dolayı selem akdini (tarım ürünleri ile alakalı para peşin 
mal veresiye şeklindeki alış-veriş akdi) yasaklamıştır. Ancak bir tarım 
beldesi olan Medine’de pek çok ticari muamelenin selem akdi ile 
gerçekleştiğini görmesi üzerine Mekke’de verdiği hükmü değiştirmiş, 
haksızlığa yol açabilecek bazı hususları önleyecek şartlar koyarak selem 
akdini Medine’de serbest bırakmıştır.52 

                                                      
48  Buhârî, “Salât”, 6; Müslim, “Salât”, 133; Ebû Dâvûd, “Salât”, 78; Nesâî, “Kıble”, 

16. 

49  Müslim, “Libas”, 74. 

50  Buhârî, “Salât”, 85; “İsti’zân”, 44; Müslim, “Libâs”, 75; et-Tirmîzî, “Edeb”, 19; 
Nesâî, “Mesâcid”, 28. 

51  Kemal Özcan, “Hadislerin Anlaşılmasında Bağlamın Önemi”, Çukurova Üniversitesi 
İlâhiyat Fakültesi Dergisi, 14/2, (Temmuz-Aralık 2014): 174-175. 

52  Mustafa Yıldırım, Dünyalı Peygamber, Erişim tarihi: 02.02.2019. 
http://webcache.googleusercontent.com/search?q=cache:6cRR4ejJ1RwJ:ilsam.org.
tr/dunyali-peygamber-prof-dr-mustafa-yildirim/+&cd=17&hl=tr&ct=clnk&gl=tr 

http://webcache.googleusercontent.com/search?q=cache:6cRR4ejJ1RwJ:ilsam.org.tr/dunyali-peygamber-prof-dr-mustafa-yildirim/+&cd=17&hl=tr&ct=clnk&gl=tr
http://webcache.googleusercontent.com/search?q=cache:6cRR4ejJ1RwJ:ilsam.org.tr/dunyali-peygamber-prof-dr-mustafa-yildirim/+&cd=17&hl=tr&ct=clnk&gl=tr
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Konuya dair bir başka örnek fiyatların artması ile ilgilidir. Hz. 
Peygamber zamanında mal azlığı sebebiyle fiyatlar artınca sahabe, Hz. 
Peygamber’den fiyatlara narh koymasını istediler. Hz. Peygamber bunun 
üzerine “Şüphesiz ki, narh koyan, (fiyatları) tutan, genişleten, rızık veren 
Allah'tır. Ben, sizden birisinin talebi olduğu halde ne can ve ne de mal 
konusunda bir zulümle Rabbime kavuşmak istemem”53 buyurdu. Mevcut 
ekonomik şartlarda üretimi desteklemeden fiyatları suni kontrol altına 
almak iktisadi dengeleri bozacağı gibi üretime de engel olacağından. Hz. 
Peygamber fiyat kontrolüne karşı çıkmış ve isabetsiz kontrollerin bir 
zulüm olduğunu belirtmiştir. Hadis, mal ve hizmet fiyatlarının 
oluşmasında arz-talep dengesinin serbest piyasa fiyatları sayesinde 
kendiliğinden sağlanacağını ifade eder. Ayrıca bir yönetici olarak hiç bir 
vatandaşın kan ve mal borcu olmadan Allah'a kavuşmak istediğini de 
kaydetmiştir. 

Bununla birlikte hadis, devletin hiç bir şekilde piyasaya 
karışmayacağını ifade etmez. Dolayısıyla hadisi farklı dönemlere göre 
yorumlamak gerekir. Nitekim hadisi yorumlayan fakihler, piyasayı bozan 
kontrollerin zulüm olduğunu ve caiz olamayacağını, buna karşılık 
maslahat gereği konan, dengeleri bozmayan kontrollerin caiz olduğunu 
savunmuşlardır. 

Coğrafi koşullara ve toplumun algılarının dikkate alınmasına dair 
Ahmed Naim’in verdiği örnek ve akabinde yaptığı açıklamalar da dikkat 
çekicidir. Namaz vakitlerinin belirlenmesine dair Hz. Peygamber’den 
rivayet edilen hadis şöyledir: “Cibril iki defa (iki gün) Beyt-i Muazzam’ın 
yanında bana imam oldu. İlk defasında zeval güneşin verdiği gölge bir 
na’leyn (ayakkabı) tasması kadar uzadığında bana öğlen, her şeyin gölgesi 
bir misli uzadığında ikindi, oruçlu oruç bozduğu vakitte akşam, şafak 
kaybolduğunda yatsı, oruçluya yemek-içmek haram olduğu zaman da 
sabah namazlarını kıldırdı. Ertesi gün öğlen namazını her şeyin gölgesi 
bir misli, ikindi namazını iki misli olduğu akşam namazını oruçlu iftar 
ettiği zamanda, yatsı namazını gecenin üçte birine doğru, sabah namazını 
da ortalık iyice aydınlandığı vakit kıldırdı. Sonra bana döndü ve Ey 

                                                      
53  İbn Mâce, “Ticârât”, 28; et-Tirmîzî, “Büyu’, ” 72.  
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Muhammed bu senden evvelki Peygamberlerin vaktidir. Namaz vakitleri 
işte bu ikişer vakit arasındadır.”54 

Hadisin izahında Ahmed Naim Efendi: “Malum olduğu üzere 
öğle ile ikindi vakitlerini tayin ederken her beldede ve her günde başka 
olan tam zeval vaktinde oluşan gölge de hesaba dâhil edip tam zevali 
müteakiben öğle vakti, tam zevale bir veya iki misli gölge boyu eklenince 
ikindi vakti girer. Hadiste tam zeval vaktinden hiç bahsedilmediğine göre, 
hadisteki olay senenin en uzun günlerinden birinde gerçekleştiğine 
hükmedilebilir. Mekke kuzey yarımkürede olduğundan yengeç 
dönencesinin yaklaşık iki derece güneyine düşer. Bununla beraber iki 
dönence arasındaki tüm beldelerde olduğu gibi orada da senenin iki 
gününde güneş tam tepe hizasına gelir ve gün ortasında gölge boyu 
sıfırdır… Nitekim Mekke’de oğlak dönencesine girdiği gün tam zeval her 
şeyin birer misli kadar gölge olur. İki dönence arasında bu miktarlar 
azalırsa da kuzey ve güneye doğru gittikçe artar ve senenin her gününde 
zeval vaktinde uzun –kısa bir gölge olur. Çok defa zeval vaktindeki 
gölgeler bile her şeyin bir mislini aşar. Tam zevalin “na’leyn tasması 
miktarı” ile takdir buyrulması doğuya dönmeye başlayan gölgenin en az 
miktarını ifade etmek içindir ki, gölge yönünün bu değişimi zeval anını 
müteakiben olur. O halde namazların farz olduğu günde na’leyn tasması 
miktarı gölge, öğle vaktinin başlangıcı ve tam bir veya iki misli miktarı 
gölge ise ikindi vaktinin başlangıcı olabilmesi için bu olayın söz konusu 
mevsimde gerçekleşmiş olması gerekir.55 

Ahmed Naim’in uzunca bir pasaj halinde verilen bu izahından 
gölge boyu, şafak gibi kavramların coğrafya ve mevsime göre değişkenlik 
ifade eden kavramlar olduğu görülür. Hadisteki ifadelerin zamanın 
kolaylıkla ölçülemediği o dönemde izahı kolaylaştırmak amaçlı olduğu 
söylenebilir. Yoksa kullanılan söz konusu birimler, İslam’ın evrensel 
boyutlu zaman ve mekâna göre değişmez hükmünü ifade etmek için 
değildir. Eğer öyle olmasaydı asıl amaçlanan hüküm olan namaz, bu 
amaca yönelik olarak izah edilen vakitler arasında kaybolacak, kutup 

                                                      
54  Ebû Davud, “Salât”, 1.  

55  Zeynu'd-din Ahmed b. Ahmed b. Abdillatif ez-Zebidi, Sahih-i Buhârî Muhtasarı 
Tecrid-i Sarih Tercemesi Ve Şerhi, trc. Ahmed Naim, (Ankara: Diyanet İşleri Başkanlığı 
Yayınları, 1975), 2: 460-463; Mehmet Erdoğan, Ahkâmın Değişmesi, 232-234.  
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bölgelerine doğru gidildikçe şafak kaybolmadığı için yatsı namazı 
kılınamayacaktı. 

Buraya kadar yapılan izahlardan yola çıkarak denilebilir ki ayet ve 
hadislerin sadece dilsel ilke ve bağlam ile anlaşılması mümkün değildir. 
Bu sebeple olayın nerede, ne zaman, nasıl, niçin gerçekleştiği dair nüzul 
ortamının ve dil dışı bağlama vukûfiyetin önemi büyüktür.  

Konuyla ilgili bir başka önemli ve teknik nokta ise, en uzun 
hadisler arasında sayılan Hudeybiye barışından,56 İfk hadisesinden57 ve 
Ka'b b. Malik’ten58 bahseden rivayetlerin ahkâm içeren hükme delil 
olabilecek kısımlarının değişik bölümlerinin, ilgili kitab ve bablara ihtisar 
edilerek alınmasıdır. Zira bundan dolayı hadis bütünlüğünden ve 
bağlamından koparılma tehlikesi ile karşı karşıya kalmaktadır.59 Mesela 
söz konusu Hudeybiye Antlaşması ile ilgili ilk hadiste Buhârî, Sahih'inde 
barış anlaşmasının şartları ile ilgili yönünün öne çıkartılması sebebiyle 
Kitabü'ş-Şurût içinde olan “Ehl-i Harb ile Cihadda ve Musâlahada Şartlar 
ve Şartların Yazılması” babında yer vermektedir. Ancak Buhârî, aynı 
hadîsin bir kısmını Kitabü’l-Vudu’ (Abdest bölümü) içinde de 
vermektedir. Burada “Hz. Peygamber’in ağzından tükürüğü çıktığı zaman 
mutlaka oradakilerden bazıları tarafından (teberrüken) ellerine ve 
yüzlerine sürüldüğü” hususu ile ilgili kısım verilmiş ve bu şekliyle 
“elbisedeki tükürüğün temiz olması” hakkındaki babta ilgili kısım alınarak 
kısaltmaya gidilmiş ve bu haliyle içinden hüküm çıkarılmıştır. Yine 
Buhârî, aynı hadîsin “Hz. Peygamber'in yaklaşık bin ashabıyla 
Medine’den çıkıp Zü’l-Huleyfe’de kurban kestikleri ve umre için ihrama 
girdikleri”ni anlatan bölümünü, de Kitabü'l-Hac içinde vermiştir. Burada 
ise hadisin bu kısmıyla Hac ibadeti hususunda bir hükme konu olabilecek 
şekilde verildiği görülmektedir.  

Zikredilen örnekten de anlaşılabileceği gibi tarihi bir olayın tüm 
yönleriyle aktarılması çabasının bir ürünü olan rivayetlerin “Hz. 
Peygamber'in ağzından tükürüğü çıktığı zaman mutlaka oradakilerden 
bazıları tarafından (teberrüken) ellerine ve yüzlerine sürüldüğü” ifadesine 

                                                      
56  Buhârî, “Şurût”, 15.  

57  Buhârî, “Meğazî”, 32.    

58  Buhârî, “Meğazî”, 75.   

59  Bkz. Nurullah Agitoğlu, “Hadîste Bağlam İnşâsı”, 137vd.  
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dayanarak “elbisedeki tükürüğün temiz olması”na dair ahkâm için 
kısaltılarak kullanılması hadislerin bağlamından uzak anlatımına sebep 
olmaktadır. 60  

Son olarak bağlamın oluştuğu şartların tespitine dikkat çekmesi 
açısından Dihlevî’nin şeriatların belli bir asra ve kavme mahsus olarak 
indirilmesinin hikmetine dair ifadelerine de kısaca yer vermek istiyoruz. 
Dihlevî peygamberlerin şeriatlarının çeşitli sebep ve maslahatlara binaen 
farklılaştığını ve şer’î hükümlerin durup dururken belirlenen şeyler 
olmadığını, bu hükümler ve miktarlar belirlenirken ve mükelleflerin 
hallerinin örf ve ve adetlerinin dikkate alındığını belirtmiştir.61 O, din 
Allah’a nispet edilirken şeriatların kavimlere nispet edildiğini, lisan-ı hal 
ile ısrarla istedikleri, içerisinde bulundukları şart ve durumların gereği 
olan hükümler neyse kendilerine onların indirildiğini vurgulamıştır.62 
Hazreti Peygamber’in hac ibadeti hakkında “Her sene mi Ya Rasulallah?” 
diye soran kimseye “evet deseydim hac size vacip olurdu, vacip olsaydı 
siz onu yerine getiremezdiniz, yerine getiremediğiniz takdirde de azaba 
uğrardınız”63 hadisini de Kur’an ahkâmının kendi döneminin ihtiyaç ve 
beklentilerini dikkate alması noktasında bir örnek olarak sunar. Aynı 
şekilde Hz. Peygamber’in “teravih namazı hakkında gösterdiğiniz rağbet 
hala sürmekte olduğundan onun sizin üzerinize farz kılınmasından 
korktum. Eğer size farz kılınacak olursa siz onu yerine getiremezsiniz. Ey 
insanlar siz onu evinizde kılın”64 hadisi de bu bahiste zikrettiği 
örneklerden birisidir. Hz. Peygamber’in hadisteki bu tutumu, teravih 
namazının insanlar arasında yaygın bir hal almasını ve sonunda dinin 
esaslarından birisi sayılmasını önlemiştir. Dihlevî’ye göre, eğer Hz. 
Peygamber böyle yapmasaydı zamanla insanlar onun terkini Allah’a karşı 
bir saygısızlık olarak değerlendirecekler kendilerinde doğru bu doğrultuda 
bir inanç oluşacak sonunda da Allah bu namazı onlara farz kılacaktı. Bu 
da Dihlevî’ye göre ahkâmın toplumun istek ve beklentileri ile doğru 

                                                      
60  Nurullah Agitoğlu, “Hadîste Bağlam İnşâsı”, 137-142.   

61  Dihlevî, Huccetu'llahi’l-baliğa, 1: 333. 

62  Dihlevî, Huccetu'llahi’l-baliğa, 1: 334. 

63  Tirmizî, “Hac”, 5, Nesâî, “Menâsik”, 1.  

64  Buhâri, “İ’tisâm bi’s-sünne”, 3. 
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orantılı olarak indirildiğinin bir göstergesidir.65 Dolayısıyla bağlamın 
oluştuğu yerel ortam ile bağının göz ardı edilmemesi ve hükümlerin bu 
yerel bağlamının iyi anlaşılması ve bilinmesi elzemdir. 

SONUÇ 

Hz. Peygamber’in vefatından sonra Müslümanlar pek çok 
problem ile karşı karşıya kalmış ve Hz. Peygamber’den öğrendiklerini 
onun yokluğunda tecrübe etmişlerdir. Ancak malum olduğu üzere raşid 
halifeler başta olmak üzere sahabe, tâbiun ve etbâ-i tâbiîn kendi 
dönemlerinde ortaya çıkan bu sorunları bağlamı ve Hz. Peygamber’in 
kastını doğru tespit ederek aşmıştır. Müctehid imamlar bu anlayışı devam 
ettirmiş ve sürekli aynı çözümleri sunan taklid merkezli anlayıştan çok 
“sorun çözme” odaklı hareket etmişlerdir. Bütün bu önemli tarihi 
tecrübeye ve oluşturulan büyük mirasa rağmen yine de bir kısım anlayış 
ve yorum hatalarının hiç olmadığını söylemek yine de mümkün 
görünmemektedir. Bu makalede yeri geldikçe bağlamı doğru tespit 
edememekten kaynaklanan yorum örneklerine yer verilmiştir.  

Bağlamın doğru tespiti ahkâm için ayrıca önemlidir. Çünkü 
bağlamın değişmesi demek o bağlama dayalı olarak verilen hükümlerin de 
değişmesi demektir. Bu sebeple gerek dil içi bağlamın yani nüzulün ilk 
muhataplarının kullandığı dilin, dilsel ilkelerin ve anlam dünyalarının 
gerekse dil dışı bağlamın doğru tespiti özellikle sonraki muhataplar için 
son derece önemlidir. Burada dil dışı bağlam olarak ifade edilen, anlamı 
tamamlayan dini, siyasi, kültürel, ekonomik, sosyal ve hatta psikolojik 
şartları içine alan metin dışı unsurlardır. Bu unsurlardan oluşan bağlamın 
doğru tespiti demek, bugüne ışık tutacak, dinin genel ilkeleriyle 
çelişmeyecek ve hayatla çatışmayacak doğru ve rasyonel hükümlerin 
çıkarılması demektir. 

Bugünlerde daha çok ahkâm ekseninde yapılan dini düşüncenin 
güncellenmesi ile ilgili hararetli tartışmalarda, öncelikle Kur’an ahkâmının 
bağlamının belirlenmesi doğru bir hareket noktasıdır. Bağlam, Kur’an’ın 
Arabi bir hüküm olarak tarihin belirli bir döneminde, belirli bir kültüre 
inmesi ve doğal olarak onların yaşantılarının, algılarının ahkâmın 
oluşmasında birinci derecede rol alması da demektir. Dolayısıyla 

                                                      
65  Dihlevî, Huccetu'llahi’l-baliğa,1: 332. 
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tarihsellik –evrensellik tartışmalarını da bünyesinde barındırmaktadır. 
Kanaatimizce Kur’an’ın yerelliğinin doğru bir biçimde tespiti, ayetlerin 
bugünkü şartlarda anlaşılmasını ve meşru bir zemine oturmasını 
sağlayacak bir etkiye sahip olacaktır. Yukarıda ancak bir kaçı 
zikredilebilen örnekler, hayatla örtüşen ve çözüm odaklı uygulamaların 
geleneğimizde zaten mevcut olduğunu göstermeye yetecek niteliktedir. 
Dolayısıyla Kur’an’ın yerelliği ve bu yerelliğe uygun hükümler konulması 
Kur’an’ın ilahi bir kitap olmasına gölge düşürmediği gibi evrenselliğine de 
engel değildir. Aksine bu yerellik temel dayanak noktaları sabit kalmak 
üzere uygulamaların genişliği konusunda bize daha rahat bir hareket alanı 
sunmaktadır. Bu sebeple onun evrensel mesajının tarihsel kalıplara 
giydirilmiş olduğunu hatırda tutarak yerel unsurları ile evrensel ilkelerini 
birbirinden ayırmak son derece önem arz etmektedir.  
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TÛSÎ’NİN KIRAATLERE YAKLAŞIMI 

Hüseyin TOPAL 

ÖZ 
Bu çalışmada Ebû Ca‘fer Muhammed b. el-Hasen b. Alî et-Tûsî’nin (ö. 
460/1067) et-Tibyan fî Tefsîri’l-Kur’ân adlı eserinde kıraatlere bakışı incelenmiştir. 

Tûsî, İmâmiyye’nin dört temel hadis kitabı Kütüb-i Erbaʻa’dan ikisinin yazarı 
olan çok yönlü bir müfessirdir. Onun tefsiri klasik dönem İmamiyye Şîası’nın en 
önemli eserlerindendir. Bu kitap onun el-Fihrist’inde kaydettiği kırk üç eserinden 
biridir. Kur’an tefsirine girişenlerin üzerinde durdukları konulardan biri de 
kıraatlerdir. Tûsî, pek çok alanda naklettiği rivayetlerle birlikte tefsirinde dirayet 
yöntemini de kullanarak dil ile ilgili tahlil ve değerlendirmelere geniş yer 
vermiştir. Bu bağlamda kıraatler de üzerinde durduğu konulardandır. Müfessirin 
dil ve gramer bilgisi kıraat rivayetleri esnasındaki değerlendirmelerinde açıkça 
görülmektedir. Kur’an’ın farklı okuyuş şekilleri olan kıraatler, bazı durumlarda 
anlam, yorum ve hüküm farklılıklarına sebep olmaktadır. Tûsî, zaman zaman 
kıraatler arasında tercihlerde de bulunmaktadır. Nadiren de olsa onun 
değerlendirmelerinde mezhebî kaygılarla hareket ettiği de görülebilir. Usûlîliğin 
teşekkülü aşamasında kurucu role sahip olan Tûsî’nin, kıraatlere ve bu konudaki 
rivayetlere yaklaşımının Şiî bakış açısının şekillenmesinde etkili olduğunu 
düşünmekteyiz.  
Anahtar Kelimeler: Tefsir, Kıraat, Tûsî, Tibyan, Kur’an, İmâmiyye.  

THE APPROACH OF TUSI TO THE QIRA’AHS 

ABSTRACT 

In this study, Ebū Ja‘far Muh ̣ammad b. al- Ḥasan b. Alī at-Ṭūsī’s (d. 460/1067) 

approach to qirāʾāhs has been investigated in his work named at-Tibyān fī Tafsīr 

al-Qur’ān. Ṭūsī is a versatile commentator who is the author of two books of al 
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Kutub al Arbaʻa which are the four main ḥadīth books of the Imāmiyyah. His 
tafsīr is one of the most important works of the classical period of Imāmiyya 

Shīʻa. This book is one of his forty-three works recorded in his book al-Fihrist. 
One of the subjects on which the Qur'ānic commentaries are mentioned is the 

qirāʾāhs. Ṭūsī, with the narrations that he conveyed in many fields, gave wide 
coverage to the analyzes and evaluations about the language by using the 

method of acumen in his tafsīr. In this context, also the qirāʾāhs are form the 
topics he dwelled on. The language and grammar knowledge of the 

commentator is clearly seen in the evaluations of the narrations of qirāʾāh. The 

qirāʾāhs that are different reading shapes of the Qur'ān cause to differences in 

meaning, interpretation and judgment in some cases. Ṭūsī also occasionally has 

choices among the qirāʾāhs. Rarely, it can be seen that he acted with sectarian 

concerns in his assessments. We think that Ṭūsī, who has a founding role in the 

process of the Uṣūlīlik, is influential in the shaping of the Shīite viewpoint of 

the approach to the qirāʾāhs and the narrations in this subject.  

Keywords: Tafsīr, Qirā’āhs, Ṭūsī, Tibyān, Qur’ān, Imāmiyyah. 

 

GİRİŞ 

Kur’an’ı anlama, açıklama ve yorumlama gayretleri İslam’ın ilk 
dönemlerinden günümüze kadar gelmektedir. Müslümanların kahir 
ekseriyetini oluşturan Ehl-i sünnet karşısında Şîa da mezhebî esasları 
ışığında bir tefsir yöntemi geliştirmiştir.  

Genel anlamda, Kur’an’ı sistematik anlamaya ve metodik 
yorumlamaya yardımcı unsurlar olarak kabul edilen Kur’an İlimleri, onun 
tefsirine teşebbüs eden müfessirlerin uzak kalamayacağı disiplinlerdir. 
Zira asırlar içerisinde oluşmuş bu birikimden yararlanılarak yapılan tefsir 
çalışmaları, Kur’an’ı yorumlamaya bir kolaylık sağlayacağı gibi, onun 
bütünlüğüne, amaç ve içeriğine uygun yorumların ortaya çıkmasına da 
yardımcı olacaktır. Sözünü ettiğimiz bu Kur’an ilimlerinden biri de 
Kur’an’ın okunuş keyfiyetiyle ilgili ilim olan kıraattir.  

Kıraat, k-r-e/قرأ fiilinden okumak anlamında mastardır.1 Terim 

olarak kıraat, “Kur’an kelimelerinin nasıl okunacağını ve ravilerine isnad 

                                                      
1   Ebü’l-Fazl Muhammed b. Mükerrem b. Ali el-Ensârî İbn Manzûr, "Ḳre", Lisanü’l-

Arab (Beyrut: Dâru Sadır, 1414), 1:128. 
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etmek suretiyle bu kelimelerdeki farklı okuyuşları konu edinen bir 
ilimdir”.2 

Müfessirlerin kıraatlere yaklaşımı, kıraat farklılıklarına dair 
değerlendirmeleri, kıraatleri kullanmaları vb. tasarruflar onların kıraat 
olgusuna bakış açılarıyla yakından ilgilidir. Bazı müfessirler, kıraat 
farklılıklarından yararlanarak, bu farklılıkların sağladığı daha geniş 
tefsir/yorum imkânlarından istifade etmişlerdir. 

Kıraat konusunu işleyen kimi müfessirlerin, kıraatler arasında 
tercihlerde bulunduğu ve tercihlerinden doğan sonuçlar hakkında 
değerlendirmeler yaptıkları görülürken kimileri de sadece belli kıraatleri 
tercih ederek onun sağladığı imkânlarla yetindikleri görülmektedir. 
Elbette bu durumun müfessirin sahip olduğu ilmî birikim ve içinde 
yaşadığı ilmî ortamla çok yakın ilişkisi vardır. Ayrıca kıraatlere fazla yer 
vermemenin müfessirin tefsir yöntemiyle ve kıraatler hakkında yeterli 
malumatı olsa dahi tefsirin hacmi gibi bazı nedenlerle konuya fazla yer 
vermek istememesiyle de ilişkili olabileceğini hatırdan çıkarmamak 
gerekmektedir.  

Şiî tefsir tarihinde de orta dönem veya birinci dirâyet döneminde 
telif edilen bazı tefsirler bulunmasına karşın bunlar kısmî olup Kur’an’ın 
tamamının tefsirini ihtiva etmemektedirler.3 Ebû Cafer Muhammed b. 
Hasan b. Ali et-Tûsî’nin (385-460/995-1067), tefsiri ise Kur’an’ın 
tamamını içeren nispeten hacimli bir eser olmasının yanında Şiî tefsir 
anlayışının önceki dönemlerine göre son derece rasyonel bir hüviyet 
taşıdığı da muhakkaktır.4 Kendisinden sonra yazılan Şiî tefsirlere de 
kaynaklık teşkil etmesi sebebiyle Tûsî’nin kıraatlere bakışı hakkında 

                                                      
2  Ebü’l-Hayr Şemsüddîn Muhammed b. Muhammed b. Muhammed b. Alî b. Yûsuf 

İbnü’l-Cezerî, Müncidü’l-mukri’în ve mürşidü’t-tâlibîn (Dârü’l-Kütübi’l-İlmiyye, 1999), 
9; Diğer tanımlar için bk. Muhammed b. Lütfî Sabbâğ, Lemehât fî ulûmi’l-Kur’ân 
(Beyrut: el-Mektebetü’l-İslâmî, 1990), 164; Celaleddin Abdurrahman Suyûtî, el-İtkân 
fî ulûmi’l-Kur’ân (Beyrut: Daru’l-Fikr, 1996), 1-2:214; İsmail Cerrahoğlu, Tefsir Usûlü 
(Ankara: Türkiye Diyanet Vakfı Yayınları, 1978), 105. 

3  Aslan Habibov, İlk Dönem Şiî Tefsir Anlayışı (Doktora tezi, Ankara Üniversitesi, 
2007), 25. 

4  Mustafa Öztürk, “Şiî-İmâmî Tefsir Kültürünün Genel Karakteristikleri”, ed. Bilal 
Gökkır ve Arkadaşları, Tarihten Günümüze Kur’an’a Yaklaşımlar, 2010, 261. 
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araştırma yapmanın gereğine duyduğumuz ihtiyaç bizi böyle bir çalışmaya 
sevketmiştir. 

Bu çalışmada öncelikle Tûsî’nin kıraatlere yaklaşımı 
incelenecektir. Bu esnada İmamiyye’nin konuya bakışına da yer verilerek 
Tûsî’nin kıraatleri ele alışına değinilecektir. Öncesinde ise yaşadığı 
dönemin müellif üzerindeki etkileri ile Tûsî’nin İmamiyye mezhebi 
içindeki konumuna kısaca temas edilecektir. Hayatı ve eserleri hakkında 
tezimizde geniş bilgi verilmiş olup bu konulara yer verilmeyecektir.5 

Bilim insanları yaşadıkları çağları ve sonrasını etkiledikleri gibi 
içinde yaşadıkları devrin her türlü şartlarından da etkilenirler. Elbette 
eserlerinde de bu etkileşimin izleri görülecektir. Tûsî’nin yaşadığı hicrî IV. 
yüzyılın son dönemi ile V. yüzyılın ilk yarısı, Abbasî döneminin 
zayıfladığı, topraklarında bağımsız veya yarı bağımsız devletlerin ortaya 
çıktığı, merkezî otoritenin zayıfladığı ve siyasî istikrarın kaybolduğu bir 
dönemdir.6 334-447 (945-1055) yılları arasında yaklaşık 110 yıl boyunca 
Bağdat civarında Büveyhîler, İslam dünyasının doğusunda ve batısındaki 
diğer bölgelerde Fatımîler ve Karmatîlerin hâkim olması sebebiyle 
üstünlüklerini sürdürdükleri bu dönem7 kimi araştırmacılarca Şiî asrı 
olarak nitelendirilmiştir.8 Abbasîlerin bu döneminde halifeliğin, etki gücü 
açısından zayıf ve sembolik bir durum ifade ettiği söylenebilir.9 

Dönemin önemli merkezlerinden biri olan Bağdat, Şiî olan 
insanların da yaşadığı bir yer olmuştu. Burası Büveyhîlerin10 hüküm 

                                                      
5  Tûsî’nin, hayatı, tefsiri ve diğer eserleri hakkında geniş bilgi için bk. Hüseyin Topal, 

Tûsi ve Kur’ân İlimlerine Yaklaşımı (Doktora Tezi, Dokuz Eylül Üniversitesi, 2018), 5-
49. 

6  Ebü’l-Hasan İzzeddin Ali b. Muhammed b. Abdülkerim İbnü’l-Esir, el-Kamil fi’t-
tarih (Beyrut, 1979), 8:323-324; Mahmud Şakir, Hz. Âdem’den Bugüne İslam Tarihi, 
çev. Ferit Aydın (Kahraman Yayınları, 1993), 4:207. 

7  Hicri beşinci asır siyasi haritası için bk. Hüseyin Mûnis, Atlasu Tarihi’l-İslâm (Kahire: 
ez-Zehra li’l-İ’lami’l-Arabi, 1987), 220. 

8  Marshall G.S Hodgson, İslamın Serüveni, çev. Alp Eker ve arkadaşları (İstanbul, 
1993), 2:512-517. 

9  Halil İbrahim Bulut, Şîa’da Usuliliğin Doğuşu ve Şeyh Müfid (Ankara: Araştırma 
Yayınları, 2013), 15. 

10  932-1062 yılları arasında İran ve Irak’ta hüküm süren Deylem asıllı bir hânedana 
verilen addır. Geniş bilgi için bk. Ahmet Güner, “Büveyhîler Dönemi ve Çok 
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sürdüğü zaman diliminde Şiîler açısından diğer beldelere göre nispeten 
daha iyi durumdaydı.11 Büveyhîler güveni tesis etmek, düzeni sağlamak ve 
devletin otoritesini elde etmek amacıyla her türlü fırkaya, medrese 
mensuplarına ve farklı itikadî-fikrî eğilimlere karşı mutedil bir siyaset tarzı 
izlemişlerdir.12 

Bağdat’ta bu dönemde Şiîler ve Sünnîler arasında cereyan eden ve 
zaman zaman yaygın bir hal alan çatışmalar ve karışıklıklar da 
yaşanmıştır.13 Selçuklu Hükümdarı Tuğrul Bey’in14 447/1055 yılında 
Halife Kaim Biemrillah’ın15 ısrarlı daveti sonucu Bağdat’a girişiyle 
yaklaşık 110 yıl süren Büveyhî/Şiî hâkimiyeti sona ermiştir.16 

Şiî olmalarına rağmen Büveyhîler için Şiîlik daima ikinci planda 
kalmıştır. Onlar için asıl önemli olan saltanatlarının sürdürülmesi olmuş 
ve bu yüzden de Sünnî bir halifeyi işbaşında bulundurmakta bir sakınca 
görmemişlerdir. Şiî ilahiyatını muayyen bir kaideye oturtmak için uğraşan 
Büveyhîlerin döneminde Şiîler ilk defa kendi akîdelerini serbestçe yayma 

                                                                                                                             
Seslilik”, Dokuz Eylül Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, 12 (1999): 48-54; Erdoğan 
Merçil, “Büveyhîler”, Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi (İstanbul: TDV 
Yayınları, 1992), 6: 496-500. 

11  Hudayyar Cafer, eş-Şeyh et-Tûsî müfessiren (Kum: Mektebetü’l-İ‘lami’l-İslamî, 1958), 
56. 

12  Ebü’l-Ferec Cemâlüddîn Abdurrahmân b. Alî b. Muhammed Bağdâdî İbnü’l-Cevzi, 
el-Muntazam fî tarihi’l-müluk ve’l-ümem, thk. Muhammed Abdülkadir Ahmed Ata, 

Mustafa Abdülkadir Ata ; racea Nuaym Zerzevir (Beyrut: Dârü’l-Kütübi’l-İlmiyye, 
1992), 8:140; Güner, “Büveyhîler Dönemi ve Çok Seslilik”, 54. 

13  Bk. Topal, Tûsî, 8. 

14  Sultânü’l-muazzam Şâhânşâh Rüknüddîn Ebû Tâlib Tuğrul Bey Muhammed b. 
Mîkâîl b. Selçuk (ö. 455/1063). Büyük Selçuklu Devleti’nin ilk hükümdarı (1040-
1063). Bk. Faruk Sümer, “Tuğrul Bey”, Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi 
(Ankara: TDV Yayınları, 2012), 41: 344-346. 

15  el-Kaim Biemrillah, Abdullah İbnü’l-Kadir Billah Ahmed (ö 467/1075). Abbâsî 
halifesi (1031-1075). Bk. Abdülkerim Özaydın, “Kaim Biemrillah”, Türkiye Diyanet 
Vakfı İslam Ansiklopedisi (İstanbul: TDV Yayınları, 2001), 24: 210-211. 

16  İbnü’l-Esir, el-Kamil fi’t-tarih, 9:609-610; Ebü’l-Fida İmadüddin İsmail b. Ömer İbn 
Kesir, el-Bidâye ve’n-nihaye, thk. Ali Şîrî (Daru İhyai’t-Türasi’l-‘Arabi, 1988), 15:729; 
Merçil, “Büveyhîler”, 6: 6:497-498. 
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ve yazma imkânı elde etmişlerdir.17 Buna rağmen son derece gergin olan 
bu hava ve atmosfer, kimi zaman sert tartışma ve münazaralara sebebiyet 
vermiştir.18 

Büveyhîlerin bu tavrı ile ilme ve âlime verilen değer, farklı 
düşünce ve yaklaşımlara devlet otoritesi tarafından gösterilen müsamaha, 
ilmin ilerlemesi ve âlimlerin kendilerini geliştirip yetiştirmelerinin 
zeminini hazırlamıştır.  

Büveyhîlerin Şiîleri benimsedikleri ve onlara tanıdıkları imkânlarla 
Şiî düşüncesinin gelişmesine katkıda bulundukları aşikârdır. Şîa’nın en 
önemli âlimlerinden birçoğunun onların döneminde yetişmiş olması 
tesadüfî değildir. Bu itibarla Şeyh Müfîd (ö. 413/1022), Şerif Murtaza (ö. 
486/1044) ve Tûsî ile temayüz eden akılcı Şiî düşüncesinin19 bu dönemin 
sosyal, kültürel ve siyasî şartlarından bağımsız olmadığı kanaatindeyiz. 

İlim tahsil etmek isteyenlerin Bağdat’ta toplanmasını teşvik eden 
etkili bir kültürel ve ilmî hareketin varlığı, Tûsî’nin de buraya göç 
etmesine sebep olmuştur. 

Ne var ki zaman zaman cereyan eden ihtilafların bir müddet 
sonra Şiî-Sünnî çatışmalarına evrilmesi huzur ortamını bozmuş ve siyasal 
mücadeleler yeniden alevlenmiştir. Bu esnada Şiîlerin lideri olan Tûsî de 
takibata uğramış, işkence görmüş, evi basılmış ve kitapları yakılmış20; 
bunun üzerine Necef’e gitmek zorunda kalmıştır.21  

Necef’in o dönem ilmî yapısı hakkında pek fazla bilgi 
bulunmamaktadır. Ancak Tûsî’nin bu şehre yerleşmesinden sonra burada 
bir eğitim merkezinin kurulduğunu görüyoruz.22 

Tûsî’nin yaşadığı dönemin öncesinde başlayan ve hayatının son 
bölümlerine kadar süregelen olaylar düşünüldüğünde Bağdat ve civarında 

                                                      
17  Mehmet Azimli, “Sünni Hilafete Tahakküm Kurmuş Bir Şiî Hanedan: Büveyhîler”, 

Dicle Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 7/2 (2005): 31; Muharrem Akoğlu, 
“Büveyhîler’in Mezhebî Eğilimleri/Politikaları Üzerine”, Bilimname, 17 (y.y.): 136. 

18  Ahmet Güner, “Şiî Yüzyılında Yahut Büveyhîler Devrinde Bağdattan Bazı 
Yansımalar”, İslam Medenîyetinde Bağdat Uluslarası Sempozyumu, y.y., 162. 

19  Mustafa Öz, “Usuliyye”, Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi (Ankara: TDV 
Yayınları, 2012), 42: 214. 

20  Kesir, el-Bidâye, 12:90. 

21  İbnü’l-Cevzi, el-Muntazam, 8:173; Kesir, el-Bidâye, 12:90-91. 

22  Cafer, eş-Şeyh et-Tûsî, 50-51; Ayrıntılar için bk. Topal, Tûsî, 15-16. 
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bu dönem, gerek Şiîler ve gerekse diğer toplumsal yapıların kendilerini 
ifade etme açısından uygun bir zaman dilimi olmasının yanında ilmî 
olgunluğun da neşv ü nemâ bulduğu dönem olmuştur. Tûsî’nin, hem çok 
yönlü ve hem de derinlikli bir kimliğe kavuşmasında bu durumun etkili 
olduğu kanaatindeyiz. 

Şerif Murtaza’nın hicrî 436 yılında vefatından sonra Tûsî, İmamî-
Şiî mezhebinin dinî liderliğini üstlenmiştir. Bağdat’ın Kerh bölgesinde 
ikamet eden Tûsî’ye, İmâmiyye Şîası’nda en üstün ilmî lakap olan ‘İmam’ 
lakabı verilmiştir.23  

Tûsî’nin, Caferî mezhebi içerisindeki en önemli özelliklerinden 
birisi hocası Müfîd’e kadar etkinliğini tamamıyla hissettiren nakle dayalı 
Ahbarî24 geleneğe karşı naklin yanında aklı da bilgi kaynağı olarak gören 
Usûlî25 geleneğin kurulmasına öncülük eden en önemli kişilerden biri 
olmasıdır.26 

Tûsî, Şiî yorum geleneğinde önemli bir değer ifade etmektedir. 
Zira onun yaklaşımlarıyla gelişen ve değişen anlayış bu gelenekte tarihi 
kırılmalara da zemin oluşturmuştur. 

O hocaları Müfîd ve Murtaza’nın ortaya koyduğu rasyonel yaklaşımı 
geliştirmekle kalmamış, Ahbarîlik ve Usûlîlik arasında orta yolu takip 
etmek sûretiyle mutedil bir yaklaşıma da öncülük etmiştir. Kelamdaki 
metodu, Murtaza’dan çok Müfîd’in geliştirdiği esaslara dayanmış, Müfîd 
gibi akıl vahiy dengesini esas almıştır. Örneğin gaybet konusunda, 
hocası Müfîd’in talebi doğrultusunda kaleme aldığı ve ancak 448/1056 
yılında tamamlayabildiği Kitabü’l-Ğaybe adlı eserinde, akli delillerin yanı 
sıra nakli delillere de yer vermiş, bir bakıma Şerif Murtaza’nın tamamen 

                                                      
23  Esed Haydar, el-İmam es-sadık ve’l-mezahibu’l-erbaʿa (Meşhed, 1985), 2:317. 

24  İmâmiyye Şîası içinde, dinî hükümlerin tek kaynağı olarak sadece kendi imamlarının 
rivayetlerini esas kabul edenlere verilen isimdir. Mazlum Uyar, Ahbarilik (İstanbul, 
2000), 22; Metin Yurdagür, “Ahbariyye”, Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi 
(İstanbul: TDV Yayınları, 1988), 1: 490. 

25  Usûlîlik: İmâmiyye Şîası geleneğinde dinî hükümlerin aklî istidlâl yoluyla elde 
edilebileceğini savunan ekol. Bulut, Şîa’da Usuliliğin Doğuşu ve Şeyh Müfid, 8; Öz, 
“Usuliyye”, 42: 214. 

26  Bulut, Şîa’da Usuliliğin Doğuşu ve Şeyh Müfid, 110-111; Abdullah Kahraman, “Tûsî, 
Ebû Cafer”, Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi (Ankara: TDV Yayınları, 
2012), 41: 435. 
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akli delillere dayalı metodunu nakli delillerle teyit etniştir. Fıkıhtaki 
metodunun da buna benzer olduğu anlaşılmaktadır. Nitekim o, Müfîd 
ve Murtaza ile Küleynî27 (ö. 329/941) ve Şeyh Saduk28 (ö. 381/991) 
arasında mutedil bir yol takip etmiştir. Bir bakıma Ahbarîlik ile 
Usûlîliğin sentezini oluşturmaya çalışmıştır.29  

Yaklaşık elli Sünnî âlimden ders aldığı30 nakledilen Tûsî’nin, Sünnî 
fıkhından istifade ederek ortaya koymuş olduğu metod ve anlayışla Şiî 
fıkhı yeni bir merhaleye girmiştir. O, usûlden yeni esaslar çıkarmış ve Şiî 
fıkhında daha önce tartışılmayan meseleleri gündeme getirmiştir.31  

Tûsî’nin, fıkıh ve usul alanında ihdas ettiği yeni yaklaşım ve 
yorum yöntemi Şîa tarihinde oldukça derin etkiler bırakmış, yeni bir 
ekolün doğmasına sağlam bir zemin oluşturmuştur. Zira onun metodu 
ölümünün ardından herkes tarafından uzun bir müddet esas alınmış, 
görüşlerine karşı gelmekten sakınılmıştır.32 Öyle ki hicrî V. asırda 
öğrencileri üzerinde bıraktığı etki sebebiyle Caferî fıkhında ictihad 
kapısının kapandığını, Tûsî’nin yazdıklarından sonra içtihada gerek 
olmadığını düşünenler olmuştur.33 

                                                      
27  İmâmiyye Şîası’nın dört temel hadis kitabının birincisi olan el-Kâfî’nin müellifi Ebû 

Ca‘fer Muhammed b. Ya‘kūb b. İshâk el-Küleynî er-Râzî. Mustafa Öz, “Küleyni”, 
Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi (Ankara: TDV Yayınları, 2002), 39: 538-
539. 

28  İmâmiyye Şîası’nca benimsenen dört hadis kitabından ikincisi olan Men la 
yahduruhü’l-fakih eserinin yazarı, hadis ve fıkıh âlimi Ebû Ca‘fer Muhammed b. Alî 
b. el-Hüseyn b. Mûsâ b. Bâbeveyh el-Kummî. Mustafa Öz, “İbn Babeveyh”, 
Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi (İstanbul: TDV Yayınları, 1999), 19: 345-
348. 

29  Bulut, Şîa’da Usuliliğin Doğuşu ve Şeyh Müfid, 111. 

30  Hüseyin Müderrisi Tabatabai, Mukaddimehay-ı ber fıkh-ı Şia, çev. Muhammed Asaf 
Fikret (Meşhed, 1989), 49. 

31  Uyar, Ahbarilik, 118. 

32  Uyar, Ahbarilik, 118. 

33  Ayrıntılar için bk. Topal, Tûsî, 35. 
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1. KIRAATLER VE AHRUFU’S-SEBʻA İLE İLGİLİ 
GÖRÜŞLERİ 

Kıraat farklı görüşleri içinde barındıran bir konudur. Ahrufu’s-

sebʻa konusu, kıraatlerin tevatürü, sıhhat şartları, tercihi, vb. hususlar, 
üzerinde farklı görüşlerin yoğunlaştığı alanlar olarak karşımıza 
çıkmaktadır. 

Kıraat ilminin gelişmesini ve zenginleşmesini sağlayan en önemli 

unsurun ahrufu’s-sebʻa ruhsatı olduğu34 tarihsel sürece bakıldığında kabul 
edilebilir bir değerlendirmedir. Tûsî, tefsirinin mukaddimesinde kıraat 
konusuna değinerek Şîa’ya göre Kur’an’ın bir harf üzere nazil olduğunu 
vurgular35 ve konuyu bazı yönleriyle ele alır.  

Her ne kadar Tûsî, İmâmiyye mezhebinin örfüne ve yaygın 
rivâyetlerine göre Kur’an’ın bir harf üzere Peygamber’e nazil olduğunu 
ifade etse de İmamiyye şisasının erken dönem kaynaklarında Kur’ân’ın 
yedi harf üzere nazil olduğu İmam Cafer es-Sadık’tan nakledilmektedir.36 
Ayrıca Şiî hadis literatüründe Kur’ân’ın tek harf üzere nazil olduğuna dair 
rivayetler de bulunmaktadır. Söz konusu iki haber yine İmamlar 
Muhammed Bakır ve Cafer es-Sadık’a dayandırılmaktadır37. Tûsî’nin, 
Kur’ân’ın tek harf üzere nazil olduğu mahiyetindeki rivayetleri tercih 
etmesi döneminin hakim Şiî anlayışını yansıttığını düşündürmektedir. 
Modern dönem Şiî alimlerinin de konuya yaklaşımlarında farklılk 

olduğunu görmekteyiz. Hadi Maʻrifet, ahrufu’s-sebʻa hadisini mütevatir 
bulmamakla birlikte reddetme yoluna da gitmeyerek ümmet için kolaylık 
sağlayan bir unsur olduğu kanısındadır38. Yine son dönem Şiî 

âlimlerinden Hûî ise ahrufu’s-sebʻa rivayetlerinin kabul edilmesinin 

geçerli bir sebebinin olmadığını, Muhammed Bakır ve Caʻfer Sadık’tan 

                                                      
34  Abdülhamit Birışık, Kıraat İlmi ve Tarihi (Bursa: Emin Yayınları, 2014), 36. 

35  Ebû Ca‘fer Muhammed b. Hasen b. Alî Tûsî, et-Tibyân fî tefsiri’l-Kur’ân, thk. ve tsh. 
Ahmed Habîb Kasîr el-Amilî (Kum: Süleymanzade Matbaası, 1388), 1:7. 

36  Ebü’n-Nasr Muhammed b. Mesud Ayyaşi, Tefsirü’l-Ayyaşi, thk. Kısmu’d-Dirasati’l-
İslamiyye (Kum: Müessesetü’l-Bi’se, 1321), 1:89. 

37  Sikatü’l-İslâm Ebû Cafer Muhammed b. Yakub b. İshak Küleyni, el-Kafi, thk. Ali 
Ekber el-Gaffârî (Tahran: Daru’l-Kütübi’l-İslamiyye, 1365), 2:630. 

38  Muhammed Hadi Marifet, et-Temhîd fî ulumi’l-Kur’ân (Beyrut: Daru’t-Tearuf li’l-
Matbuât, 2011), 2:88. 
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Kur’ân’ın bir harf üzere nakledildiğini bildiren haberlere aykırı 
düştüğünü, ihtilafların ise ravi kaynaklı olduğunu ifade ederek ahrufu’s-

sebʻa rivayetlerine itibar edilmemesi gerektiğini ifade etmektedir39. 

Tûsî, mukaddimesinde Ehl-i sünnet’in, Peygamber’den “Kur’an 
yedi harf üzere nazil olmuştur. Bunlardan her biri şâfî ve kâfîdir.”40 
mânasında bir hadis naklettiklerine işaret eder. Bu konuyla ilgili 
nakledilen hadislerin farklı türevleri de bulunmaktadır.41 Söz konusu 
rivâyetlerin çok fazla olduğunu ve bütün bunları ifade etmenin 
gereksizliğine değinen Tûsî, Ehl-i sünnet’in bu haberlerin te’vilinde 
ihtilafa düştüklerini, bir kısım âlimlerin yedi harften kastın emr, nehy, 
vaad, vaîd, cedel, kasas ve emsal şeklinde yedi mâna olduğunu kabul 
ettiklerini belirtir.42 Bu söylemiyle Tûsî, Ehl-i sünnet ulemasının bu 
hadisin medlülünü anlayamadığını ihsas etmektedir. Onun, ahrufu’s-

sebʻa’nın başka hangi anlamlarda kullanıldığına dair naklettiği rivayetler 
de bulunmaktadır. Bunlar: 

- İbn Abbas, Hz. Peygamber’den rivâyetle şöyle demiştir: “Kur’an 
yedi harf üzere nazil olmuştur. Bunlar zecr, emr, helal, haram, muhkem, 
müteşabih ve emsaldir.” 

                                                      
39  Ayetullah Ebü’l-Kâsım b. Ali Ekber b. Haşim Musevi Hui, el-Beyân fî tefsiri’l-Kur’ân : 

el-medhal ve fatihe’l-kitâb (Envâru’l-Hudâ, 1981), 193; Değerlendirmeler için ayrıca bk. 

Şaban Karataş, Şîaʿda ve Sünnî Kaynaklarda Kur’an Tarihi (Ekin Yayınları, 1996), 59-
61. 

40  Ebû Abdurrahmân Ahmed b. Ali b. Şuayb Nesaî, Sünenü’n-Nesâî, İʻdad: 

Abdülfettâh Ebû Gudde (Haleb: Mektebu’l-Matbuʻâti’l-İslâmiyye, 1986), “İftitâh”, 
38. 

41  Ebû Abdillâh b. Mâlik b. Ebî Âmir el-Asbahî el-Yemenî Mâlik b. Enes, el-Muvattaʻ 
(el-İmârât: thk. Muhammed Mustafâ el-A‘zamî, 2004), “Kur’ân”, 4; Ebû Abdillâh 
Muhammed b. İsmâîl b. İbrâhîm el-Cu‘fî Buhârî, Sahîh-i Buhârî, thk. Züheyr b. 
Nâsır en-Nâsır (Dımaşk: Daru Tavkı’n-Necât, 1422), "Fedâilü’l-Kur’ân", 5; Ebü’l-
Hüseyn Müslim b. el-Haccâc b. Müslim el-Kuşeyrî Müslim, el-Câmi‘u’s-sahîh (Beyrut: 
Dâru İhyai’t-Türasi’l-Arabî, 1954), "Salâtü’l-Müsafirîn", 48; Süleymân b. el-Eş‘as b. 
İshâk es-Sicistânî el-Ezdî Ebû Dâvûd, Kitâbü’s-Sünen, thk. Muhammed Muhyiddin 
Abdülhamid (Mektebetü’l-‘Asriyye, y.y.), “Vitr”, 22; Ebû Îsâ Muhammed b. Îsâ b. 
Sevre Tirmizî, Sünenü’t-Tirmizi, thk. Ahmed Muhammed Şâkir, Muhammed Fuâd 
Abdulbakî (Mısır: Mustafa el-Babî el-Halebî, 1975), “Kırâat”, 11. 

42  Tûsî, Tibyân, 1:7. 
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- Ebû Kulâme, Hz. Peygamber’den nakletmiştir. “Kur’an yedi 
harf üzere nazil olmuştur. Bunlar emr, zecr, terğib, terhib, cedel, kasas ve 
emsaldir.” 

- Bazıları da şöyle demiştir: “Kur’an yedi harf üzere nazil 
olmuştur.  Bu da haram ve helal hususunda hükmü değiştirmeyen yedi 
farklı lügattir.” 

- Ayrıca Kur’an, “Fasih yedi dil üzere nazil olmuştur. Zira bazı 
kabileler diğerlerinden daha fasihtiler” görüşünde olanlar da vardır ki 
Taberî’nin tercihi de bu yöndedir.  

- “Bu yedi harf, Kur’an’da kullanılan dillerden yedi cihettir; zira 
yedi vecihle okunan bir harf bulunmamaktadır.”, görüşünde olanlar da 
vardır.  

- Mânaları birbiriyle uyumlu yedi lügatin kastedildiğini söyleyenler 
de vardır.43  

Müfessir, âlimlerinin bazı yorumlarını zikrederek bir anlamda 
Ehl-i sünnet’in bu konudaki kafa karışıklığını göstermeye çalışmaktadır. 
Zira konuyla ilgili söylenenlerin karşılığının olmadığını, Müslümanların 
İslam’ın ilk dönemlerde bu yedi harften diledikleriyle okuma hususunda 
muhayyer olduklarını, bir harf üzerinde karar kıldıktan sonra da 
diğerlerini unuttuklarını dile getirmektedir.44  

Tefsirinde kıraatlere yaklaşımını ele aldığımız Tûsî’nin mensup 
olduğu Şîa’nın, kıraatlere bakışı Ehl-i sünnet’in bakış açısından farklıdır. 
Zîra genelde Şîa’ya göre kıraatler mütevâtir değil, içtihâd mahsûlü olup 
haber-i vâhide dayanırlar45 ve Hz. Peygamber’den gelen kıraatin sadece 
Âsım’ın Hafs rivâyeti olduğunu kabul ederler.46 Bu tercih, Âsım kıraatinin 
senet yönünden sağlamlığı, bazı istisnalar dışında kural dışı okuyuşlar 
içermemesi gibi olumlu niteliklerle birlikte tarihsel süreçte Müslümanların 

                                                      
43  Tûsî, Tibyân, 1:7-8. 

44  Tûsî, Tibyân, 1:7. 

45  Karataş, Şîaʿda ve Sünnî Kaynaklarda Kur’an Tarihi, 56; Mehmet Ünal, “Kıraat 
Kriterleri Bağlamında Kıraatların Tevatürü Meselesi ve Şîa‘nın Buna Bakışı”, Milel 
ve Nihal 8/3 (2011): 102. 

46  Ünal, “Kıraatların Tevatürü Meselesi”, 95. 
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çoğunluğu tarafından benimsenmiş olmasından ziyede, Âsım’ın Kûfe 
imamı olması, dolayısıyla kıraatinin Ebû Abdirrahman es-Sülemî (ö. 
83/702) yoluyla Hz. Alî’ye dayanması sebebiyledir.47 Ancak bunun 
yanında İmâmiyye Şîası’nın kıraatler konusunda birbirinden farklı 
yorumları olduğu da görülmektedir. Tıpkı Sünnîlerde olduğu gibi Şiîler 
arasında da sahih kıraatleri tümden mütevâtir olarak görenler olduğu gibi 
onlara bütünüyle eleştirel bir bakışla yaklaşanlar da bulunmaktadır.48 

Konuyla ilgili homojen bir düşünceye sahip olmayan Şîʻa’ya göre “Size 
öğretildiği gibi okuyun”49, “İnsanların okuduğu gibi okuyunuz”50 ilkeleri 
çerçevesinde Ehl-i beyt imamları döneminde kabul gören her kıraat ile 
namaz kılmak caizdir51.  

Çokça tartışılan kıraatlerin mütevatirliği hususunda52 Tûsî 
herhangi bir değerlendirme yapmamaktadır. Kıraatlerin tercihi hususunda 
ise Tûsî, kurra nezdinde cârî olan kıraatlerin caiz olduğuna dair icmâ 
bulunduğunu söylemekte, insanların dilediği kıraatle okumada muhayyer 
olduklarını; İmamların sadece bir kıraati makbul göstermeyi doğru 
bulmadıklarını, aksine kurranın caiz gördüğü kıraati önermede bir beis 
görmedikleri, bu konuda bir sınırlama ve yasaklama getirmedikleri 
gerekçesiyle izah etmektedir.53 Buradan da onun, Müslümanların üzerinde 
ittifak etmesini kıraatler için bir kriter olarak benimsediğini görmekteyiz. 
Tûsî ayrıca, kıraate dair ahad rivâyetlerle amel edilemeyeceğini de 
belirtmektedir.54  

Tûsî, kıraat farklılıklarına sebep teşkil eden hususlara 
değinmemekle birlikte, kullanılan faklı lügatlerin bu etkenlerden biri 

                                                      
47  Mustafa Öztürk, Tefsirde Ehl-i sünnet&Şîa Polemikleri (Ankara: Ankara Okulu 

Yayınları, 2012), 246-247. 

48  Muhsin Demirci, Kur’ân Tarihi (İstanbul: İFAV Yayınları, 1997), 184; Ünal, 
“Kıraatların Tevatürü Meselesi”, 79. 

49  Küleyni, e’l-Kafi, 2:631. 

50  Küleyni, e’l-Kafi, 2:633. 

51  Hui, el-Beyân, 167. 

52  Değerlendirmeler için bk. Öztürk, Tefsirde Ehl-i sünnet&Şîa Polemikleri, 231-245. 

53  Tûsî, Tibyân, 1:7. 

54  Tûsî, Tibyân, 1:9. 
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olabileceğini dile getirmektedir.55 Ayrıca bu etkenin nasıl bir işlev 
gördüğünü örnekler üzerinden de göstermektedir. 

Örneğin, “  kelimesinde Kureyş ve (el-Bakara 2/14) ”م سْت مهْزؤِ ونمُ

Gatafan kabilelerinin genelinin hemzeyi terk ettiğini, Kinâne kabilesinin 

bir kısmının يستقصون  ve يستعدون örneklerinde olduğu gibi hemzeyi 

hazfettiklerini; Temîm kabilesinin bir kısmının ve Kays kabilesinin zâ/ز’yı 

kesre ile ötre arasında ve ötreye yakın okuduklarını; Huzeyl kabilesi ve 
Temîm kabilesinin çoğunluğunun ise hemzeyi tahfif ederek okuduklarını 
aktarır.56 

Tûsî, kıraatlerdeki ihtilaf vecihlerine de değinerek, konu ile ilgili 
söylenenlerin yedi grupta toplanabileceğini belirtir ve bunları maddeler 
halinde söyle sıralar: 

1- Yazımdaki şeklini değiştirmeyecek ve mânasını etkilemeyecek 
şekilde kelimenin irabının ya da harekesinin farklı olması. Örneğin 

ُأمطْهمر لمك مُْه نُ  همؤ لاءُب منماتُِ“ ” (Hûd 11/78) âyetinde râ/ر harfininin harekesinin 

ötre veya üstün olması; “ ُالْكمف ورمُ  نُ مازيِ âyetinde (Sebe 34/17) ”ومهملُْنُ مازيُِإِلا 

fiilinin nûn/ن harfi ile ve mansub olarak (ِنُممازي) veya yâ/ى harfi ile 

merfû olarak (ِيُ مازي) okunması; ُِبِِلب خْل (en-Nisâ 4/36; el-Hadîd 57/24) 

kelimesinde bâ/ب harfinin üstün (ُِبِِلبمخْل) veya ötre ile (ُِبِِلب خْل) yazılması; 

 harfinin mansup veya merfû س/kelimesinde sîn (el-Bakara 2/280) مميْسمرمةُ 

olması. 

2- Kelimenin yapısını koruyan fakat anlamını değiştirecek bir biçimde 

kelimenin irabının ve harekelerinin farklı olması. “ُْعِد ُبِم ُأمسْفمارنَمُ رمب  نما  ”ب ميْْم

(Sebe 34/19) âyetinde emir fiilinin mâzi sigada bâ-‘e-de/ عمدمُ  şeklinde بِم

dua olarak okunması rivâyeti; “ُْإِذُْت ملمق وْنمه ُبِمِلْسِنمتِك م” (en-Nûr 24/15) âyetinde 

                                                      
55  Tûsî, Tibyân, 1:7. 

56  Tûsî, Tibyân, 1:79. Farklı örnekler için bk. 1:88,  96, 97, 270, 362, 382; 3:368; 4:150-
151,  406; 5:126; 9:53. 
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kâf/ق harfinin şeddeli okunması veya  ُتملِق ونمه şeklinde lâm/ل harfinin 

esreli ve kâf/ق harfinin şeddesiz okunması. 

3- Kelimenin yapısını ve irabını değiştirmeyen fakat anlamını 

değiştiren, kelimenin harflerinin farklı okunması. “ ُن نشِز هماكمُ يْفم ”(el-Bakara 

2/259) âyetinde yer alan ze/ز harfinin aynı zamanda noktasız olarak  

 .harfi ile okunması ر/şeklinde57 râ ن نشِر هما

4- Kelimenin mânasını değiştirmeyip şeklini değiştiren farklılık. “ُ إِن
ةًُ ُوماحِدم ُإِلا صميْحمةً  زمق ْيمةًُ kelimesi yerine صميْحمةًُ âyetinde (Yâsîn 36/29) ”كمانمتْ
kelimesinin; “ُِالْممنف وشُِ كمالْعِهْن” (el-Kariʿa 101/5) âyetinde ُِكمالْعِهْن yerine 

  .kullanılması كالصوف

5- Kelimede hem anlamını hem de şeklini değiştiren ihtilaflar. “ُ ومطملْح 
yerine 58  ومطملْحُ  âyetinde (el-Vâkıʿa 56/29) ”ممنض ودُ   ifadesinin وطملْعُ 

kullanılması. 

6- Takdim-tehir ihtilafı. “ ُبِِلْمْقُ  ُالْمموْتِ ُسمكْرمة   yerine (Kâf 50/19) ”ومجماءتْ

 takdim tehir yapılarak okunması وجاءتُسكرةُالْقُبِلوت59

7- Fazlalık ve noksanlık şeklindeki ihtilaflar. “ ُُعممِلمتْه  Yâsîn) ”أميْدِيهِمُْ وممما

36/35) fiilde yer alan hu/ه bitişik zamirinin sabit olması veya 

hazfedilmesi; “ُُُِّه والْغمن ُاللَّ م  هو/âyetinde huve (el-Hadîd 57/24) ”الْمْمِيدُ  فمإِن 
zamirinin yazılıp yazılmaması.60 

                                                      
57 Bu durumda yaymak, uzatmak anlamına gelir. 

 .doğmak, bitkinin bitmesi anlamlarına gelmektedir طملمعمُ  58

59 Bu durumda “ölümle hakiki baygınlık gelmiş olacaktır” anlamı oluşmaktadır. 

60  Tûsî, Tibyân, 1:8-9; İbn Kuteybe (ö.276/889) de kıraatlerdeki ihtilaf vecihlerini izah 
ederken Tûsî’nin yukarıda aktardığımız sınıflandırmasına benzer yedili bir tasnif 
yapmaktadır. Bk. Ebû Muhammed Abdullah b. Müslim b. Kuteybe, Te’vilu müşkili’l-
Kur’ân, thk. İbrahim Şemsüddin (Beyrut: Dârü’l-Kütübi’l-‘İlmiyye, y.y.), 31. 



Tûsî’nin Kıraatlere Yaklaşımı                                                                             181 

 
 

Kıraatlerle birlikte ele alınabilecek bir başka husus da Kur’ân’da 
ziyade ve noksanlık meselesidir. Konuyla ilgili iddialarının batıl olduğuna 
dair ümmetin icma ettiğini söyleyen Tûsî’ye göre, farklı görüşler bulunsa 
da, doğruya en uygun olan görüş şudur:  

Kur’ân’da ziyade ve noksanlık iddialarına dair Ehl-i sünnet ve Şîʻa’dan, 
Kur’ân ayetlerinde pek çok noksanlıklar olduğuna dair, ilmi ve ameli 
gerektirmeyecek ahad yollarla birçok söz nakledilmiştir. İlk olarak 
bunlardan yüz çevirmek ve bunlarla meşgul olmamak gerekmektedir. 
Zira bunların te’vili mümkündür. Bununla birlikte bu rivayetlerin sahih 
olması iki kapak arasında bulunan Kur’an için bir eksiklik olamaz. Zira 
Kur’ân’ın sihhati malumdur. Ümmetten ona itiraz eden ve reddeden 
kimse yoktur61. 

Konuyla ilgili Şiî ve Sünnî kaynaklarda bazı rivayetler yer alsa da 
Tûsî’nin bu yaklaşımının Şî’a içerisinde benimsendiğini62 söyleyebiliriz. 

2. TEFSİRİNDE KIRAATLERİ İŞLEYİŞİ 

Ayetlerin tefsiri esnasında kıraat farklılıkları müfessirlerin 
üzerinde durdukları hususlardandır. Tûsî de konuyu oldukça geniş bir 
şekilde ele almakta, çeşitli tahliller ve değerlendirmeler yaptmakta, kimi 
zaman da tercihlerde bulunarak konuyu işlemekte olduğunu müşahade 
etmekteyiz. Örneğin Fatiha sûresi’nde yer alan Kıraat-ı aşere vecihleri63 
dikkate alındığında müfessirin, sadece bu sûrede bile neredeyse tamamına 
değindiğini, ilgili rivâyetleri aktarıp tahlillerde bulunduğunu görüyoruz.64  

Müfessirin, genellikle kıraat/القراء başlığı65 altında yaptığı 

açıklamalarından meşhûr kıraatlerin yanında diğer kıraatlerden de 
haberdar olduğunu ve bütün yönleriyle konuyu işlediğini görüyoruz. O, 
âyete dair kıraat farklılıklarını bir bütün halinde ve genellikle âyetin 
hemen akabinde yukarıda belirttiğimiz başlık altında ifade etmektedir. 

                                                      
61  Tûsî, Tibyân, 1:3. 

62  Resûl Ca’feriyân, Ukzûbetu tahrifi’l-Kur’ân beyne’s-Sünne ve’ş-Şia (Tahran, 1985), 11-14. 

63  Muhammed Kerîm Racih, el-Kıraatü’l-aşer el-mütevâtir, 3. Baskı (Beyrut: Daru’l-
Muhâcir, 1994), 1. 

64  Tûsî, Tibyân, 1:30-43. 

65  Tûsî, Tibyân, 1:33, 52, 261, 392; 2:61. 
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2.1. Değindiği Kıraat İmamları 

Tûsî, çoğunlukla, Kıraat-ı aşerede yer alan66 Abdullah b. Amir ed-
Dımeşkî (ö. 118/736),67 İbn Kesîr el-Mekkî (ö. 120/738),68 Âsım el-Kûfî 

(ö. 128/745),69 Ebû Caʻfer (ö. 130/748),70 Ebû Amr b. Aʻlâ (ö. 

154/770),71 Hamza el-Kûfî (ö. 156/773),72 Nafiʻ el-Medenî (ö. 

169/785),73 Kisâî el-Kûfî (ö. 189/805),74 Yaʻkûb b. İshâk (ö. 205/820),75 
Halef b. Hişâm (ö. 286/843)76 ile bu kurranın râvilerinden kıraat 
farklılıklarına dair rivâyetleri aktarmaktadır.  

Örneğin, Bakara sûresi’nin 259. âyetinde77 Hamza, Kisâî, Halef, 

Yaʻkûb ve Kisâî’den rivâyetle Ebû Bekr’in  ُن هُْي متمسم kelimesinde ha/ه’yı 

hazfederek, vakıf anında ise ihtilafsız bir şekilde ha/ه’yı isbat ederek 

okuduklarını; aynı âyetleri İbn Âmir ve Kûfe ekolünün ن نشِز هما  kelimesinde 

zâ/ز ile, diğerlerinin ise râ/ر ile; yine aynı âyette Hamza ve Kisâî ’nin ُ قمالم

 yi vasıl, diğerleri ise katʿ olarak okuduklarını’ا/cümlesinde hemze أمعْلممُ 

                                                      
66  Ebü’l-Hayr Şemsüddîn Muhammed b. Muhammed b. Muhammed b. Alî b. Yûsuf 

İbnü’l-Cezerî, en-Neşr fi’l-kıraati’l-aşr, thk. Ali Muhammed Dabbaʻ (Beyrut: Dârü’l-
Kütübi’l-İlmiyye, ts.), 1:91. 

67  Tûsî, Tibyân, 1:71, 77, 370, 392; 2:23. 

68  Tûsî, Tibyân, 1:166, 210, 232, 236, 339, 392. 

69  Tûsî, Tibyân, 1:334. 

70  Tûsî, Tibyân, 1:232. 

71  Tûsî, Tibyân, 1:392. 

72  Tûsî, Tibyân, 1:71, 326, 334, 370. 

73  Tûsî, Tibyân, 1:261. 

74  Tûsî, Tibyân, 1:74, 326, 334, 370. 

75  Tûsî, Tibyân, 1:334. 

76  Tûsî, Tibyân, 1:370. 

ُعملمىُق مرْيمةُ “ 77 كُمال ذِيُممر  ُأمنَّ مُيُ ْيِيُهذِهُِاللَّ  ُب معْدمُ أموْ اُقمالم ُخماوِيمةٌُعملمىُع ر وشِهم ُ ومهِيم ُثُ  ُب معمثمه ُقمالم مموْتِِماُفمأممماتمه ُاللَّ  ُمِئمةمُعمام 
ُمِئمُ ”كممُْلمبِثْتمُ ُبملُل بِثْتم ُقمالم ُي موْم  ُي موْمًاُأموُْب معْضم ُلمبِثْت  ةمُعمامُ قمالم ُحِِماركِمُ  ُي متمسمن هُْومانظ رُْإِلَم ُلممْ ُومشمرمابِكم ُطمعمامِكم  فمانظ رُْإِلَم
ُن نشِز هما كُميْفم ُالعِظمامِ ُآيمةًُل لِن اسُِومانظ رُْإِلَم ُاللَّ مُ وملنِمجْعملمكم ُأمن  ُأمعْلمم  ُلمه ُقمالم م اُت مب ميْ  مًاُف ملمم  كُ لِ ُشميُْ ثُ  ُنمكْس وهماُلْمْ ُعملمى ء 
  ”قمدِيرٌُ
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belirtir.78 Müfessir burada kelime üzerindeki kıraat farklılıklarına 

değinmekle yetinirken çağdaşı olan Saʻlebî (ö. 427/1035) bu farklılıkların 
lugavi sebepleri üzerinde de durmaktadır.79 

Tûsî, kurradan birinin diğerlerinden farklı bir tarzda okuması 
durumunda bunu özellikle belirtmekte ve bazen de bu okuyuşun sebebini 

veya sonucunu uzun uzun anlatmaktadır. Meselâ “فمأمزملَّ  مما” (el-Bakara 2/36) 

cümlesini sadece Hamza’nın  ُمماأمزمالَّم  şeklinde med harfi elif/ا ile ve lâm/ل’ı 

da şeddesiz olarak ifâl/افعال vezninde okurken diğerleri elif/ا olmaksızın 

ve lâm/ل’ı da şeddeli olarak tefîl/تفعيل vezninde okuduklarını belirtir.80 

Onun, yukarıda ifade edilen kıraat imamlarının dışında pek çok 
isimden kıraat rivâyetleri naklettiğini de müşahade ediyoruz. Bunlar 
arasında Dâcûnî,81 Nehravânî,82 Hasan,83 Abdullah,84 Hilvânî,85 Bercemî,86 
Aşa b. Salebe,87 Ebân,88 İbn Şâhî,89 İbn Kuteybe,90 İsmail Müsîbî,91 

                                                      
78  Tûsî, Tibyân, 2:320. Farklı örnekler için bk. Tûsî, Tibyân, 2:431, 450; 3:162, 168, 

186, 202, 261. 

79  Ebû İshak Ahmed b. Muhammed b. İbrâhim Nisaburi Sa’lebi, el-Keşf ve’l-beyân fî 
tefsiri’l-Kur’an, thk. İmam Ebû Muhammed b. Aşûr (Beyrut: Daru İhya-i’t-Türasi’l-
‘Arabi, 2002), 2:246-247. 

80  Tûsî, Tibyân, 1:160 Farklı örnekler için bk. Tûsî, Tibyân, 1:166, 272, 306, 317, 326, 
450, 488; 2:5, 41, 193, 198, 212, 219, 242, 287, 326, 338, 348, 367, 369, 371; 4:29-
30, 72; 5:416; 6:22. 

81  Tûsî, Tibyân, 1:392; 3:328; 4:93, 179. 

82  Tûsî, Tibyân, 1:141; 3:328; 5:427. 

83  Tûsî, Tibyân, 3:4, 20; 5: 64, 181. 

84  Tûsî, Tibyân, 3:281; 4:227; 10:274. 

85  Tûsî, Tibyân, 1:71; 4:457, 498. 

86  Tûsî, Tibyân, 1:232; 2:350; 3:328; 4:215. 

87  Tûsî, Tibyân, 2:350; 4:47, 58, 215; 7:16. 

88  Tûsî, Tibyân, 2:407; 3:194; 10:208. 

89  Tûsî, Tibyân, 2:407; 3:194; 10:208. 

90  Tûsî, Tibyân, 1:51; 3:325; 6:176. 

91  Tûsî, Tibyân, 3:418; 4:490; 6:20, 439; 8:214. 
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ʻUleymî,92 ʻAbsî,93 Sumûnî94, Yezîdî,95 Selmûnî,96 İbn Nüheyk97 vb. 
isimler yer almaktadır.  

Örneğin “ُُْالْعِجْلمُ ومإِذ ُاتَّ مذْتُ   ُثُ   لمةً ُلمي ْ ُأمرْبمعِيْم ُم وسمى  (el-Bakara 2/51) ”وماعمدْنَم

âyetinde de mütevâtir ve meşhûr olarak kabul edilen kıraatlerin yanında 
diğer kıraat vecihlerini de zikrettiğini görmekteyiz.  

Basra ekolü ُوماعمدْنَم kelimesini elif/ا’siz  şeklinde okumuştur. Ebû ومعمدْنَمُ

Caʻfer burada, Aʻrâf ve Tâhâ sûrelerinde bu şekilde okur. Diğerleri ise 

ayn/ع’den önce elif/ا’le okurlar. İbn Kesîr, Hafs, Bercemî ve Ruveys 

 ve افِ ْت معملْتمُ  in izharıyla okurlar. Aşâ da’ذ/kelimelerini zâl أمخمذْتُ ُْ ve  اتَّ مذْتُ ُْ

 ya idğam ederek’ت/i tâ’ذ/kalıplarında onlara uyar. Diğerleri ise zâl افِ ْت معملْت مُْ

okurlar.98ُْ ُاتَّ مذْت  kelimesini kurradan zâl/ذ harfini tâ/ت’ya idğam ederek 

okuyanlar olduğu gibi idğam etmeyenler de vardır. Kelimenin aslı ُْ ُأاتَّ مذْت  
şeklindedir. İstifham elif/ا’i katıʿ hemzesine dâhil edilmiştir. İkisinin yan 

yana durması hoş karşılanmamış aslî hemze hazfedilmiş, istifham 
hemzesi kalmıştır.99 

Müfessirin atıfta bulunduğu bu isimlerin bir kısmına çağdaşı olan 
diğer bazı mütessirlerin de yer verdiğini görmekteyiz.100 Ancak isimlerin 
çeşitliliğine ve müracaat sıklığına bakıltığımızda Tûsî’nin tefsirinin bu 
açıdan daha zengin olduğunu söyleyebiliriz. 

                                                      
92  Tûsî, Tibyân, 4:97; 7:16; 8:210. 

93  Tûsî, Tibyân, 4:160, 187; 8:210. 

94  Tûsî, Tibyân, 6:20; 7:230. 

95  Tûsî, Tibyân, 6:93, 107; 7:100; 10:294. 

96  Tûsî, Tibyân, 6:152. 

97  Tûsî, Tibyân, 4:287; 5:260; 7:148. 

98  Tûsî, Tibyân, 1:232. 

99  Tûsî, Tibyân, 1:324. 

100   Ebû Ca‘fer Muhammed b. Cerîr b. Yezîd el-Âmülî el-Bağdâdî Taberî, Câmiü’l-beyân 
fî tefsîri’l-Kur’ân (Beyrut: Daru’l-Fikr, 1995), 9:92; Sa’lebi, el-Keşf ve’l-Beyân, 
5:63;7:40;9:157. 



Tûsî’nin Kıraatlere Yaklaşımı                                                                             185 

 
 

Tûsî’nin, kıraat tahlilleri esnasında atıflarda bulunduğu diğer bir 
merci de Mushaflardır. O kıraat vecihlerinin yanında zaman zaman Şam 
mushafları101, Mekke Mushafları,102 Medîne Mushafları, 103 Abdullah 
mushafı104 veya belirsiz bir şekilde Mushaflar,105 Şehirlerin mushafları106 
ifadeleriyle bu Mushaflarda yer alan kıraat vecihlerinden de söz 
etmektedir. Müfessir Şam, Mekke, Medîne ve şehirler ile neyi 
kasteddiğine dair açıklama yapmamaktadır. Bununla birlikte, farklı 
kaynaklardaki kullanımlarına bakarak, bu ibarelerden Hz. Osman 
döneminde istinsah edilip belirli merkezlere gönderilen Mushafları dile 
getirdiği anlaşılmaktadır.107 

Örneğin “ ُُالْممل ُاسْتمكْب مر وا قمالم  âyetinin başına İbn (el-Aʿraf 7/75) ”ال ذِينم

Âmir’in vâv/و ekleyerek okuduğunu ve Şam mushaflarının da bu şekilde 

olduğunu haber veren Tûsî, diğerlerinin ise vâv/و’sız okuduklarını 

söyler.108 

                                                      
101  Tûsî, Tibyân, 2:346, 590; 3:68; 4:452. 

102  Tûsî, Tibyân, 5:287; 8:142. 

103  Tûsî, Tibyân, 2:422; 8:63; 9:156; 10:346; Müfessir, burada kimden söz ettiğini 
tümüyle izah etmemektedir. Ancak zikrettiği kıraat farklılıklarını incelediğimizde 
Abdullah b. Mesud’u işaret ettiği anlaşılmaktadır. Karşılaştırma için bk. Ebû Ca‘fer 
Muhammed b. Cerîr b. Yezîd el-Âmülî el-Bağdâdî et-Taberî, Câmiü’l-beyân fî tefsîri’l-
Kur’ân (Beyrut: Daru’l-Fikr, 1995), 3:293. 

104  Tûsî, Tibyân, 6:44; 9:134; Müfessir burada isim belirtmemekle birlikte, farklı Sünnî 
ve Şiî kaynaklarda bu ibare ‘Abdullah İbn Mesud mushafı’ olarak geçmektedir Ebû 
Abdullah Muhammed b. Ahmed el-Ensârî Kurtubî, el-Câmi li ahkâmi’l-Kur’an, tsh. 

Hişam Semîr el-Buharî (Riyad: Dâru Âlemi’l-Kütüb, 2003), 3:60; Abd Ali b. Cumʻa 
Arusî Huveyzî, Tefsîru nuri’s-sakaleyn, thk. Ali Aşur (Beyrut: Müessesetü’t-Tarîhi’l-
Arabî, 2001), 4:68. Müellifin de Abdullah İbn Mesud’un mushafını kastettiği 
kanaatindeyiz. 

105  Tûsî, Tibyân, 1:444; 8:304, 419, 440. 

106  Tûsî, Tibyân, 7:7. 

107  Ebû Hafs Ömer b. Ali ed-Dımaşkî İbn Adil, el-Lübab fî ulumi’l-kitâb, thk. Adil 
Ahmed Abdülmevcûd ve Ali Muhammed Muavvaz (Beyrut: Dârü’l-Kütübi’l-
İlmiyye, 1998), 8:454. 

108  Tûsî, Tibyân, 4:451. Farklı örnekler için bk. 2:347, 591; 3:69, 246; 4:287, 403; 9:161; 
10:204. 
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Yukarıda örnekleriyle ifade ettiğimiz üzere kıraat rivayetlerini 
aktarmada oldukça geniş bir tabandan yaralanan müellif, Ehlü’l-
Medîne,109 Ehlü’l-Kûfe,110 Ehlü’l-Basra111 ve Ehlü’l-Hicâz112 ibareleriyle 
ekollerin okuyuşlarına da değinir. 

Örneğin “مِ نُْأممْركِ مُمِ رْف مقًا وي  هميِ ئُْلمك م” (el-Kehf 18/16) âyetinde yer alan 

 i fetha ile’م/kelimesini İbn Âmir, Kûfe ehli, Ebû Bekr ve Aşâ mîm مِرْف مقًا

fâ/ف’yı da kesre ile ممرْفِقًا şeklinde okuduklarını; diğerlerinin ise mîm/م’i 
kesre ile fâ/ف’yı ise fetha ile مِرْف مقًا şeklinde okuduklarını söyler.113 

2.2. Sahabe ve Tabiîn Kıraatlerine Değinmesi 

Tûsî, kıraat rivayetleri arasında İbn Mesʻûd,114 İbn Abbâs,115 

Ubeyy b. Kaʻb,116 Urve b. Zübeyr,117 Saʻîd b. Müseyyeb,118 İbn Sîrîn,119 

Şaʻbî120 ve Katâde’121den de nakillerde bulunarak sahabe ve tabiînin kıraat 
rivâyetleri hakkında bilgi vermektedir. Şiî olan müfessirimizin, tefsirinde 
kıraatle ilgili nakillerine yer verdiği bu isimlerin pek çoğunun Sünnî 
tefsirlerde de atıflarda bulunulan kişiler olduğuna şahit olmaktayız.122 

                                                      
109  Tûsî, Tibyân, 1:74, 261, 272, 334; 2:316. 

110  Tûsî, Tibyân, 1:71, 77, 334, 339; 4:90; 5:154. 

111  Tûsî, Tibyân, 1:210, 232; 5:64, 155. 

112  Tûsî, Tibyân, 2:190; 7:17. 

113  Tûsî, Tibyân, 6:337; 9:334. 

114  Tûsî, Tibyân, 1:141, 276; 2:418. 

115  Tûsî, Tibyân, 1:436; 2:23; 6:144. 

116  Tûsî, Tibyân, 3:281; 5:395, 409. 

117  Tûsî, Tibyân, 3:501; 5:488; 10:367. 

118  Tûsî, Tibyân, 1:399; 2:120; 5:82. 

119  Tûsî, Tibyân, 6:337; 9:334. 

120  Tûsî, Tibyân, 2:3, 153; 8:10. 

121  Tûsî, Tibyân, 6:144, 337. 

122   Taberî, Câmiü’l-beyân, 2:130;2:135;2:560; Sa’lebi, el-Keşf ve’l-Beyân, 1:194;2:140;3:205; 
Muhyissünne Ebû Muhammed el-Hüseyin b. Mes’ud el-Begavî, Tefsirü’l-Begavî, thk. 
Abdurrezzak el-Mehdî (Beyrut: Daru İhya-i’t-Türasi’l-‘Arabi, 1420), 
2:66;3:139;3:182; Ebû Muhammed Abdülhak b. Galib el-Endelüsi İbn Atıyye, el-
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 .Ubeyy b ,عمرمضمه نُ  âyetini İbn Mesʻûd’un (el-Bakara 2/31) ”ثُ  ُعمرمضمه مُْ“

Kaʻb’ın ise  عمرمضمهما şeklinde okuduğunu aktaran Tûsî, en doğru kıraatin  ُ  ُث
 olduğunu beyan eder.123 عمرمضمه مُْ

Müfessir, konuyla ilgili bir başka örnekte de çoğunluğun “ُ اهْبِط وا
 kelimesini tenvinli مِصْراًُ cümlesinde geçen (el-Bakara 2/61) ”مِصْراًُ

okuduklarını; bazılarının ise, İbn Mesʻûd’un sondaki elif/ا’i hazfetmesi 

sebebiyle, tenvinsiz olarak okuduklarını belirtmektedir. Buradaki 
farklılığın doğurduğu anlama da değinen Tûsî, Katâde, Süddî, Mücâhid ve 
İbn Zeyd’den rivâyetle burada belirsiz bir şehrin kastedildiğini, onların 
istediği bakla ve salatalığın sadece şehirlerde bulunduğunu ifade eder.124 
Aynı zamanda bir kıraat alimi olan İbn Cerîr et-Taberî (ö. 310/923) ise, 

sahabe ve tabiîn kıraatlerinden söz etmeksizin, ًُمِصْرا şeklindeki tenvinli 

kıraatin caiz olan yegâne kıraat olduğunu ifade etmektedir.125 

2.3. Kıraatlerde Genel Uygulamalara Değinmesi 

Kıraat imamlarının veya onların râvilerinin herbirinin benimsediği 
ve takip ettiği bazı tilâvet hususiyetleri bulunmaktadır. Tûsî, kıraat 
rivâyetlerinin söz konusu olduğu yerlerde farklılıkları beyan ederken 
kıraat imamlarının genel kural edindikleri hususlara değinerek Kurra’nın 
bu uygulamaları hakkında bilgi vermektedir. Bu şekilde okuyucuya 
kıraatlerin karakteristiğini öğrenme imkânı da sunmaktadır. 

ُقِيلمُ“  âyetinde kıraat başlığı altında (el-Bakara 2/11) ”لَّم مُْ ومإِذما

görmekteyiz. Kisâî, Hişâm ve Ruveys’in buradaki kâf/ق harfindeki 

                                                                                                                             
Muharrerü’l-veciz fî tefsiri’l-kitâbi’l-aziz, thk. Abdüsselam Abdüşşafi Muhammed 
(Beyrut: Dârü’l-Kütübi’l-İlmiyye, 1422), 2:21;2:325;3:93. 

123  Tûsî, Tibyân, 1:141. 

124  Tûsî, Tibyân, 1:276. Farklı örnekler için bk. 3/370; 4/154. Söz konusu metnin 
geçtiği âyet Hz. Mûsa ile kavmi arasında geçen bir diyaloğu anlatmaktadır. 
Kavminin Hz. Mûsa’dan farklı sebzeler talep etmeleri üzerine onlara verdiği cevabı 
ve başlarına gelen felaketi içermektedir. 

125   Taberî, Câmiü’l-beyân, 1:448-449. 
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kesreyi işmam ile; İbn Zekvân’ınسيئت, سيق, حيل  kelimelerinde hâ/ح ve 

sîn/س harflerini revm ile okuduklarını ve Medîne kurrasının da سيئت, سيق 

kelimelerinde bunlara uyduklarını aktaran Tûsî, damme ile işmam yaparak 
okuyanların bazı Araplardan rivâyet edilen okuyuşu benimsediklerini, 

kesreyi tercih edenlerin ise sakin yâ/ى’nın madmûm bir harften sonra 

gelemeyeceğini gerekçe gösterdiklerini ifade eder. İşmam yapanların ise 

kelimenin aslının k-v-l/قول olduğunu, dammenin ağır gelmesi sebebiyle 

kesreye dönüştürüldüğünü, işmam yapılarak aslının damme olduğunun 
bildirilmek istendiğini ortaya koymak amacında olduklarını aktarır.126 

2.4. Kıraatlerle İlgili Değerlendirme, Eleştiri ve Tercihleri 

Müfessirin, kıraat alananındaki geniş bilgisi ve alana hâkimiyeti 
konuyla ilgili yaptığı değerlendirmelerde açıkça kendini göstermektedir. 
O, sadece kıraate ilişkin rivâyetleri aktarmakla kalmamakta, 
değerlendirmeye ve zaman zaman da eleştiriye tabi tutmaktadır. 

ُأمي ُّهما“ ُمِنك مُْ يَم ُي مرْتمد  ُممن ُآممن واْ دُ ي مرْتمُ âyetinde geçen (el-Mâide 5/54) ”ال ذِينم  

kelimesini Nafiʻ ve Medîne kurrasının iki dâl/ دile okuduklarını; İbn 

Âmir’in de bu kıraati tercih ettiğini ve Mushafların da da bu şekilde 

olduğunu söyleyen Tûsî, diğerlerinin ise tek dâl/د ile ve şeddeli okumayı 

tercih ettiklerini belirtir. İzhar yapıp idğam ile okumayanların, müdğam 
olan harfin sakin olması ve sakin olmadıkça harfin idğam edilemeyeceğini 
gerekçe gösterdiğini belirten Tûsî, bunun dayanağının da Hicâz lehçesi 
olduğunu hatırlatır. Buna karşın idğam edenlerin delilini de zikretmeden 
geçmez.  

İdğama konu (misleyn) olan iki harften birincisi sakin olunca, 
ikincisinin de sakin olması durumunda idğam mümkün olamaz. Bu 
durumda iltikau’s-sâkineyn kuralı gereği müdğam harekelenir. Bu da 

                                                      
126  Tûsî, Tibyân, 1:74. Farklı örnekler için bk. 1:147; 4:92-93, 178-179; 6:96. 
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Benî Temîm lehçesidir ki bunun Kur’an’da örnekleri “ ي شماقِقُِومممنُ  ”الر س ولمُ 

(en-Nisâ 4/115) ve “ ُومرمس ولمه  âyetleridir.127(el-Enfâl 8/13) ”ومممنُي شماقِقُِاللَّ مُ

Tûsî’nin, kıraat farklıklıkları ile ilgili değerlendirmelerinde 
karşılaştığımız bir başka husus da bazı kıraatleri hatalı bulmasıdır. O 
bazen doğrudan kendi görüşünü dile getirdiği gibi bazen de bu görüşünü 
destekleyen şahitler zikreder. 

“ ُومبِِلآخِرمةُِ وال ذِينمُ ُمِنُق مبْلِكم ُوممماُأ نزلِم ُإلِميْكم  (el-Bakara 2/4) ”ه مُْي وقِن ونمُ ي  ؤْمِن ونمُبِماُأ نزلِم

âyetiyle ilgili ise âyette yer alan kıraat farklılıklarını dile getirirerek 
Hamza’nın tercihinin hatalı olduğunu vurgular128 ve şöyle der: 

Hamza dışındaki kıraat âlimleri mâ/مما daki elifi uzatmaz. Ancak Hamza 

uzatarak okur. Burada hata etmiştir.129ُِومبِِلآخِرمة  örneğinde olduğu gibi 

lâm/ل’ın sükunundan sonra bir süre durur ve sonrasında hemze/أ’yi 

okur. ُالامرْضم lafzında da durum aynıdır. ٌُشميْئ kelimesinde ise yâ/ي 

sesinden sonra sesi keser ve sonrasında hemze/ء ile devam eder. 

Âsım Cühderî’nin “ٌُسموماء” (el-Bakara 2/6) kelimesini dammeli 

vâv/و ile ُاوٌُسموم   şeklinde okuduğunun rivâyet edildiğini söyledikten sonra 

bu kıraati yanlış bulduğunu belirtir. Buna gerekçe olarak da Arapların 

tamamının bunu hemze/ء ile ve uzatarak okumalarını gösterir.130 

                                                      
127  Tûsî, Tibyân, 3:554-555. Farklı örnekler için bk. 3:567, 572, 587, 592; 4:107-108, 

253, 332-333, 387-388, 399; 5:9-10, 82, 85; 6:42-43. 

128  Tûsî, Tibyân, 1:57-58. 

129 Müfessirin işaret ettiği âyet şudur: “ُمِن ُأ نزلِم ُوممما ُإلِميْكم ُأ نزلِم ُبِما ُي  ؤْمِن ونم ُ وال ذِينم ُه مْ ُومبِِلآخِرمةِ ق مبْلِكم
 iki yerde bulunmakta olup hangisini مما Hamza’nın hatalı okuduğunu belirttiği ”ي وقِن ونمُ

kastettiği anlaşılmamaktadır. 

130  Tûsî, Tibyân, 1:62. Farklı örnekler için bk. 1:435, 2:439, 2:503-504, 3:189. . 
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Taberî’nin kıraat tercihlerine de zaman zaman değinen131 Tûsî, bu 
tercihleri aktarmakla yetindiği gibi tahliller yaparak hatalı bulduğu 
yönlerini eleştirmekten de sakınmamaktadır. 

Âl-i İmrân sûresi 195. âyetin kıraat vecihleri esnasında söyledikleri 
buna bir örnek teşkil etmektedir. 

Hamza ve Kisâî واومق تِلُ  ومقمات مل وا  âyetini ُومقمات مل وا  şeklinde mefûlü öne alıp ومق تِل وا

takdim-tehir yaparak okurlar. Diğerleri ise faili öne alıp ومق تِل وا ومقمات مل وا 
şeklinde okurlar. İbn Kesîr ve İbn Amir ومق تِل وا kelimesini şeddeli olarak 

  وق مت مل وا siz bir şekilde’ا/fiilini elif ومقمات مل وا şekliyle; Amr b. Abdülaziz ومق  تِ ل وا
olarak okurlar. Taberî, iki mefûlün takdiminin caiz olmadığını söyler ki 
bu açık bir hatadır. Zira ism-i faili mefullere tercih eden, mukâtelenin 
katlden önce olduğu anlamını dikkate alır. Mefulleri faile takaddüm 

eden ise iki ihtimali öne almış olur. Birincisi vâv/و ile matûf olanın 

mânada da öncelikli olması caizdir. İkincisi ise onların “Allah yolunda 
mücadele ederken başlarına gelenlerden dolayı gevşemediler, zayıflık 
göstermediler, boyun eğmediler. Allah sabredenleri sever.” (Âl-i İmrân 
3/146)âyetinde ifade edildiği gibi ölenlerin ölmeden önce savaştığı, 
gevşeklik göstermediği, ölenlerin yerinde zayıflık oluşturmadıkları 
mânasıdır.132 

Müellif, Taberî’nin iki mefûlün takdim edilerek öne alınmasının 
caiz olmadığına dair görüşünün hatalı olduğunu belirtmektedir. Bununla 
birlikte Taberî’nin söz konusu âyete ilişkin tefsirine baktığımızda, buna 
yönelik bir açıklama yer almadığını133 görmekteyiz. 

2.4.1. Lügavî Değerlendirmelere Yaklaşımı 

Tûsî’nin, kıraatleri tafsilatlı bir şekilde ele aldığının bir işareti de 
konuya dair gramer yorumlarına yer vermesidir. O, kurranın görüşlerini 
naklederken bu kıraatler hakkında dil âlimleri tarafından yapılan 
yorumlardan da istifade etmektedir. 

                                                      
131  Tûsî, Tibyân, 3:202, 205; 4:10. 

132  Tûsî, Tibyân, 3:88. 

133  Taberî, Câmiü’l-beyân, 3:285-287. 
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Bakara sûresi 271. âyette134 geçen فمنِعِم ا kelimesinde İbn Âmir, 

Hamza, Kisâî ve Halef’in nûn/ن’u fetha, ayn/ع’i kesre ile نمعِم ا şeklinde; 

İbn Kesîr, Verş, Yaʻkûb, Hafs, Aşâ ve Bercemî’ninnûn/ن ve ayn/ع’i 

kesre ile نعِِم ا şeklinde; Verş haricindeki Medîne kurrası, Ebû Amr, Ebû 

Bekr (Aʻşâ hariç) ve Bercemî’nin nûn/ن’u kesre, ʻayn/ع’i -Nîsa 

sûresi’nde geçen “ُُِِبه ُيمعِظ ك م  kelimesinde de- iskân ile (en-Nisâ 4/58) ”نعِِم ا

 kelimesini  ومي كمفِ رُ  şeklinde okuduklarını belirtir. İbn Âmir ve Hafs’ın نعِْم ا

yâ/ي ile ve merfû; Medîne kurrası, Hamza, Kisâî ve Ebû Bekr rivâyetinde 

Halef’in nûn/ن harfi ve fiili meczûm olarak ُْن كمفِ ر şeklinde; diğerlerinin ise 

yine nûn/ن harfi ile ancak  ُن كمفِ ر şeklinde cezmetmeden okuduklarını 

aktarır.135 Nahiv âlimlerinin Ebû Amr’ın نعِْم ا şeklindeki kıraatini zayıf 

bulduklarını, onların mîm/م harfini idğam ederek ve ع’i iskân ile okumayı 

caiz görmediklerini de ekler.136 

Yine Ebû Amr’ın, “ٌُُطمآئفِمة  yi’ت/cümlesinde te (en-Nisâ 4/81) ”ب مي تم

tâ/ط’ya idğam ederek okuduğunu Hamza’nın da aynı kıraati tercih 

ettiğini; diğerlerinin ise fethalı ve izhar ile okuduklarını açıklar. Kisâî’nin 
ise ayrım yaparak fiilden sonra olması durumunda izhar, isimden sonra 
gelirse idğam ile okuduğunu belirtir. Müberred ve Zeccâc’ın bu ayrımı 
doğru bulmadığını ve her ikisinin de eşit olduğunu, mahreçlerindeki 

yakınlık sebebiyle te/ت’nin tâ/ط’ya idğam olmasının hasen olduğunu 

belirtir. Ancak tâ/ط’daki ıtbak sıfatı sebebiyle tâ/ط’nın te/ت’ye idğam 

edilmesinin caiz olmadığını söylediklerini de aktarır. Aynı âyette yer alan 

ُممُ ُي  ب ميِ ت ونمُيمكْت ب  ا  örneğinde olduğu gibi sözü geçen âlimlerin bâ/ب’nn 

                                                      
ا“ 134 رٌُلُّك مُْ إِنُت  بْد واُالص دمقماتُِفمنِعِم  ي ْ ُخم ُومإِنُتَّ ْف وهماُومت  ؤْت وهماُالْف قمرماءُف مه وم ل ونمُ هِيم بِماُت معْمم ُعمنك مُمِ نُسميِ ئماتِك مُْوماللَّ ُ  ومي كمفِ ر 

 ”خمبِيٌُ

135  Tûsî, Tibyân, 2:350-351. 

136  Tûsî, Tibyân, 2:350. Farklı örnekler için bk. 1:243, 268; 2:407, 417; 3:4, 328; 5: 301; 
6:20. 
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mîm/م’e idğamının caiz olduğunu ancak “ُُِالْب ملمد ا ُبِِمذم ُأ قْسِم   (el-Beled 90/1) ”لام

âyetinde görüldüğü üzere, ğunne sıfatına halel getirmesi sebebiyle 

mîm/م’in bâ/ب’ya idğamının caiz olamayacağını söylediklerini 

kaydeder.137 

2.4.2. Kıraatler Arasında Tercihlerde Bulunması 

Kıraatlere tefsirinde genişçe yer veren Tûsî, zaman zaman da 
naklettiği kıraatler vecihleri arasından uygun bulduğunu okuyucunun 
dikkatine sunmaktadır.  

“ ُالض لاملمةمُال ذِي أ ولمئِكمُ ُاشْت مرمو ا نم ” (el-Bakara 2/16) âyetinde geçenاشْت مرمو ا  
fiilinin okunuşu hakkında kıraatçilerin ihtilaf ettiklerini belirten müellif, 
burada kurrânın tercihi olan okuyuşu sahih bulur. Zira burada ve benzer 

yerlerde vâv/و’ın cem için geldiğini, iltikau’s-sakineyn vukû bulduğundan 

kendi cinsinden hareke ile müteharrik bulunduğunu belirtir.138 

Hamza’nın “ُوملام  ُ  ;ile ت/fiilini tâ (Âl-i İmrân 3/180) ”يُمْسمبم

diğerlerinin ise yâ/ى ile okuduklarını139 belirten Tûsî, kurranın 

çoğunluğunun tercihinin de bu yönde olduğunu açıklar. Tâ/ت ile 

okuyanların “Sakın ola ki cimrilik yapanların yaptıklarının kendileri için 
bir hayır olduklarını zannetme.”140 mânasını takdir ettiklerini de belirtir.141 

Müellif, bazen dil âlimlerinin tercihlerini aktarmakla yetinerek 

kendi görüşünü açık bir şekilde ifade etmez. Meselâ Yaʻkûb’un “  ”ومات  ب معمكمُ

(eş-Şuʻarâ 26/111) ifadesini cem kalıbında ُومأمتْ بماع كم şeklinde, diğerlerinin ise 

mâzi sigasıyla ُومات  ب معمكم şeklinde okuduklarını; Zeccâc’ın, vâv/و’ın hal ifade 

                                                      
137  Tûsî, Tibyân, 3:268. Farklı örnekler için bk. 3:281, 300, 385, 395, 514-515; 4:23-24; 

7:31, 102, 435-436. 

138  Tûsî, Tibyân, 1:82. 

139  Racih, el-Kıraatü’l-aşer, 73. Tûsî, ي ile okunmasını daha doğru bulmaktadır. Bk. 1:82. 

 ”الباخليُْخيا وتقديرهُولاتحسبُبخل“ 140

141  Tûsî, Tibyân, 3:63. Farklı örnekler için bk. 3:125, 128, 138-139, 183; 9:31. 
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ettiği gerekçesiyle cem olarak okunmasını daha iyi bulduğuna dair 
rivâyetleri aktarır.142 

Çeşitli lügatlerin kıraat üzerindeki etkilerine değinen müfessir, 

bunlar arasında da tercih belirttiğini görüyoruz. “ُْسمل” (el-Bakara 2/211) 

kelimesini Hicaz kurrasının hemze/ء’siz; Temîm kabilesinin bir kısmının 

 أ/li, diğer bir kısmının da kelimenin başında hemze’ء/şeklinde hemze أِسْأملُْ
ile ancak sonrasındaki hemze/ء olmaksızın okuduklarını belirten Tûsî, 

birinci kıraati mushafa mutabık olması sebebiyle daha güzel bulur.143 

Tûsî’nin kıraatlerle ilgili tercihlerinde daha çok kurranın 
çoğunluğuna yakın durduğunu görmekteyiz. 

2.4.3. Şâz Kıraatlerle İlgili Değerlendirmeleri 

Tûsî, kıraatlerle ilgili vecih ve rivâyetleri naklederken şâz 
kıraatlerden144 de söz etmektedir. Bu kıraatlerin şâz ya da zayıf olma 
sebeplerine çoğunlukla değinmeyen müellifin, daha çok okuyucunun 
dikkatini çekme amacı güttüğü anlaşılmaktadır.   

Bütün kıraat âlimlerinin “ ُوملامُي طْعمم” (el-Enʻâm 6/14) fiilini yâ/ي’nın 

ötresi ve ayn/ع’ın fethasıyla okuduklarını belirten Tûsî, şâz kıraatler 

içerisinde yâ/ي ve ʻayn/ع’ın her ikisi de fetha ile de okunduğunu ifade 

eder. Yâ/ي’yı damme ile okuyanların “ ُومه ومي طْعِم” (el-Enʻâm 6/14) ifadesinin 

mukabili olarak Allah’ı başka birinin doyurmadığını murad ettiklerini; 

                                                      
142  Tûsî, Tibyân, 8:41. 

143  Tûsî, Tibyân, 2:190. Farklı örnekler için bk. 1:466; 2:379, 422, 433, 446, 467, 580; 
3:49, 58; 4:109, 198; 5:59, 221; 6:152. 

144  İsnadı sahih olsa bile tevatürle nakledilmeyen ve resm-i mushafa uygun olmayan 
kırâatler şâz kıraat olarak isimlendirilmektedir. İbnü’l-Cezerî, Müncidü’l-mukri’în, 19-
20; Farklı tanımlar için bk. Ebû Muhammed Mekkî b. Ebî Tâlib Hammûş b. 

Muhammed el-Kaysî Mekkî b. Ebî Tâlib, el-İbâne ʿan meʿâni’l-kırâât, thk. 
Abdülfettâh İsmail Şelebî (Mısır: Dâru Nehdatî, y.y.), 89; Abdülhamit Birışık, 
“Kıraat”, Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi (Ankara: TDV Yayınları, 2006), 
25:430; Mustafa Öztürk, “Kur’an Kıraatlarının Tarihsel Serencamına Genel Bir 
Bakış”, Çukurova Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 3/1 (2003): 202. 



194                                                                                           Hüseyin TOPAL 

 

fetha ile okuyanların ise O’nun yemediğini kastederler. Bu durumda 
manânın O’nun mahlûkatı doyurduğu ancak kimsenin O’nu 
rızıklandırmadığı şeklinde olacağını belirtir.145 

ُلمق واُْ“ ُآممن وا ومإِذما  âyetinde Yemenlilerin şâz bir (el-Bakara 2/14) ”ال ذِينم

kıraat olarak ق واومإِذمُ ُلام ا  şeklinde okuduklarını aktarıp bunun dışında  ال ذِينمُ 

herhangi bir açıklama veya değerlendirme yapmayan146 Tûsî’nin, 
tefsirinde buna benzer örneklerine sıkça rastlamaktayız.147 

Tûsî’nin, kıraatlerde kurranın icmâ etmesine değinerek, bunun 
dışında kalan vecihleri şâz olarak değerlendirmesi de dikkatimizi 
çekmektedir. 

Örneğin “ُآممن وا ُبهُِِ فمإِنْ ُآممنت م ُمما  âyetinin (el-Bakara 2/137) ”بِثِْلِ

okunuşunda icmânın varlığına değinen müellif, İbn Abbas’tan Allah’ın 

mislinin olamayacağı gerekçesiyle ُآم ُبِلذيفان نوا ُبه   şeklinde okuyuşun آمنتم

tercih edilmesinin daha doğru olacağını dair rivâyeti aktarır. Ancak Tûsî, 
bu rivâyetin kurranın icmâsına aykırı düştüğünü belirtir ve İbn Abbas’ın 
bu kıraatini şâz kabul eder.148 

Müfessir, tüm kıraat imamlarının “ ةٌُغِشماومُ ” (el-Bakara 2/7) 

kelimesinde gayn/غ harfini kesre, tâ/ة harfini ise ötre ile okuduklarını 

ancak bazı kurranın gayn/غ harfini fetha ile ٌُغمشماومة şeklinde; Hasan’ın da 

kesre ile okuduğunu belirtir. Âsım’ın tâ/ة harfini nasb ile ًُغِشماومة  şeklinde 

okuduğu nakledilirse de bunun şâz bir kıraat olarak kabul edildiğini 
belirtir.149 

Şaz kıraatlerin varlığına sadece tespit yönüyle değinen Tûsî, bu 
şaz kıraatlerin değerine ve tefsire etkisine yer vermemektedir. 

                                                      
145  Tûsî, Tibyân, 4:87-88. 

146  Tûsî, Tibyân, 1:78. 

147  Örnekler için bk. Tûsî, Tibyân, 1:147, 298, 308, 389, 463; 3:545; 4:335; 5:51, 240; 
6:308, 342; 7:307; 9:71. 

148  Tûsî, Tibyân, 1:484. 

149  Tûsî, Tibyân, 1:63. Farklı örnekler için bk. 2:316; 4:87; 6:382. 
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2.4.4. Farklı Kıraatleri Anlam&Hüküm Üzerindeki Etkisi 

Âyetlerle ilgili kıraat farklılıklarının anlam üzerindeki etkisi, 
müfessirin konuyu ele alırken üzerinde durduğu hususlardan bir diğeridir. 
O, kıraat farlılıklarının anlam boyutuna da değinerek ihtilafların anlam 
üzerindeki etkisi; yahut bu farklılıların anlama herhangi bir etki edip 
etmediği hakkında bilgi vermektedir. 

Örneğin “ُمِن ُخمافم  âyetini kıraat (el-Bakara 2/182) ”م وصُ  فمممنْ

farklılıkları açısından değerlendiren Tûsî, İbn Kesîr, Nafiʻ, Ebû Amr, İbn 

Âmir ve Hafs rivâyetinde Âsım’ın  ُم وص kelimesini tahfif ile diğerlerinin ise 

 şeklinde şedde ile okuduklarını; farklılığın lehçelerden م ومص ُ 

kaynaklandığını ancak bu faklılığın anlam üzerinde herhangi bir etkisi 
olmayıp her iki kıraatin de aynı anlama geldiğini belirtmektedir.150 

Farklılığın anlam üzerinde etkisinin olmadığına değindiği bir 

başka açıklamasını da “ ُُطمعمام  âyetinde (el-Bakara 2/184) ”مِسْكِيُْ  فِدْيمةٌ

görüyoruz. İbn Âmir ve Nafiʻ’inٌُفِدْيمة  kelimesini muzaf olarak ve  ُْمِسْكِي 
kelimesini de ْممسماكِي şeklinde cem haliyle; diğerlerinin ise ٌُفِدْيمة  kelimesini 

münevven ve  ُُْمِسْكِي  kelimesini müfred okuduklarını مِسْكِيُْ  şeklinde طمعمام 

ifade eder. Her iki kıraatin da mâna itibariyle birbirine yakın bulan 
müellif, âyetin hergün bir miskini doyurmak mânasına geldiğini ve her iki 
kıraatin de bu mânayı verdiğini beyan etmektedir.151 

Yukarıda da ifade ettiğimiz gibi Tûsî, kıraat faklılığının anlam 
üzerinde etki etmediği durumları belirttiği gibi farklılığın doğurduğu 
anlamlar üzerinde de durmaktadır. Zaman zaman anlam farklılığından 
dolayı bir kıraatin makbul sayılıp sayılmayacağı konusundaki fikrini de 
beyan etmektedir. 

İbn Kesîr ve Nafiʻ’in “  cümlesinde yer (en-Nisâ 4/40) ”حمسمنمةًُ ومإِنُْتمكُ 

alan ًُحمسمنمة kelimesindeki tâ/ة’yi refʻ ile, diğerlerinin ise nasb ile 

okuduklarını belirten Tûsî, nasb ile okunduğunda zerre miktarı iyiylik 

                                                      
150  Tûsî, Tibyân, 2:111. 

151  Tûsî, Tibyân, 2:116. Farklı örnekler için bk. 2:120; 3:10; 7:276; 8:214. 
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yaptığında ya da iyilik yaptığında anlamlarına; merfû okunduğunda ise 
iyilik meydana geldiğinde anlamına geldiğini açıklamaktadır.152 

ُمِنُْ“ ُنمنسمخْ ُن نسِهما مما ُأموْ  .âyetini İbn Saʻîd b (el-Bakara 2/106) ”آيمة 

Müseyyeb’in أموُْت  نْسماهما şeklinde tâ/ت’yı ötre ile ve sîn/س harfini de fetha ile 

okuduğunun rivâyet edildiğini aktaran müellif, bu okuyuşun şâz bir kıraat 
olmasının yanında kendilerinin buna itibar edemeyeceğini söylemektedir. 
Kendilerinin Peygamber’e vahyedilen herhangi bir şeyi unutmasının caiz 
olmadığını düşündüklerini dile getirerek153 hem farklılığın doğurduğu 
anlama temas etmekte hem de mezhebî yaklaşımlarının kıraat vecihlerini 
tercih esnasındaki etkisini ortaya koymaktadır.154 

Kıraat farklılıkları sebebiyle Kur’an farklı şekillerde 
okunmaktadır. Bu farklılıklara rağmen kimi zaman kıraat vecihleri 
âyetlerin anlamına etki etmezken kimi zaman da âyetlerin farklı anlamlar 
kazanmasına neden olmuştur. Bu çerçevede farklı kıraatler doğal olarak 
fıkhî hükümlere de etki etmiştir. Tûsî de, kıraatlerin doğurduğu anlam 
farklılıklarının fıkhî hükümler açısından meydana getirdiği sonuçlar 
üzerinde durmuş ve konuyla ilgili bir takım değerlendirmelerde 
bulunmuştur. 

Müfessir, “ُُاللَّ  ُبِِلل غْوُِفُِأميْمُ لام انِك مُْوملمكِنُي  ؤماخِذ ك مُبِماي  ؤماخِذ ك م  ُفمكمف ارمت ه ُ  عمق دتُُّ ُالأميْمانم
ُمِنُْ ُرمق مبمةُ  إِطْعمام ُعمشمرمةُِممسماكِيْم كُِسْومت  ه مُْأموُْتحمْريِر  ُأمهْلِيك مُْأموْ دُْفمصِيمام ُثملامثمةُِ أموْسمطُِمماُت طْعِم ونم ُيُمِ فمممنُلمْ 

ُأمُ كُمف ارمة  ُذملِكم م  يْمانِك مُْأميَ  ُاللَّ  ُلمك مُْ  ُي  ب ميِْ   كُمذملِكم ُأميْمانمك مْ ُوماحْفمظ وا ُحملمفْت مْ ُتمشْك ر ونمُ إِذما ُلمعمل ك مْ تهِِ -el) ”آيَم

Mâide 5/89)âyetinde kıraat farklılıklarına değinmekle birlikte bu 
farklılıklardan doğan farklı anlamlara da işaret ettiğini görmekteyiz. Şöyle 
ki: 

İbn Âmir, âyette geçen  ُُُّعمق دت fiilini elif/ا ile ُْ ُعماقمدْت şeklinde; Hamza, Kisâî, 

Âsım’dan rivâyetle Ebû Bekr elif/ا’siz ve kâf/ق’ı da tahfif ile  ُْ ُعمقمدْت; 

                                                      
152  Tûsî, Tibyân, 3:199. 

153  Tûsî, Tibyân, 1:399. 

154  Farklı örnekler için bk. Tûsî, Tibyân, 2:383, 405, 517, 536, 566, 600; 3:22-23, 34, 
196, 246-247; 6:399. 
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diğerleri ise kâf/ق’ı şeddeli olarak okurlar. Taberî şeddeli kıraatı 

meneder ve şöyle der: ‘Bu ancak yeminin tekrarı durumunda olablilir. 
Müâheze ise ihtilafsız bir şekilde tekrara gerek kalmadan gereklidir’. Bu 
görüş sahih değildir. Çünkü yeminin bağlanması ancak kalbin ve dilin 
birlikteliği ile olur. Şâyet bunlardan biri olmazsa yemin gerçekleşmez. 
Ebû Alî Farisî155 teşdîd ile okunmasını iki ihtimale dayandırır. 

-el) وملمكِنُي  ؤماخِذ ك م örneğinde olduğu gibi (Yusuf 12/23) ”ومغمل قمتُِالأمبْ وماب“-1

Bakara 2/225) ifadesinin kesrete muhatab olması nedeniyle teksîr-i fiil 
olması. 

 fiilinde ikiden fazla kişinin ضاعف gibi olması ve ضعف fiilinin عقد -2

murâd edilmemesi gibi kendisiyle teksirin amaçlanmaması.  

Hüseyin b. Alî Mağribî teşdîdin faydalı olduğunu, bir şey üzerine edilen 
yemin tekerrür eder ve yemin bozulursa sadece bir kefaret geregeceğini 
söylemiştir. Fukaha arasında ihtilaflı olan bu konuda onun söylediği 
daha kuvvetlidir.156 

Tûsî, Şaʻbî’nin “ُُْللَِّ ُِ ومأمتُِّوا ُومالْع مْرمةم  157 âyetinde(el-Bakara 2/196) ”الْمْج 

tâ/ة’yı merfû okuduğu ve böylece Irak ekolü gibi umrenin vacip olmadığı 

görüşünü benimsediğinin nakledildiğini belirtmektedir. Kendi 
mezheplerine ve Şafiî’ye göre ise umrenin, hac gibi vacip olduğunu 

belirtir. Kurrânın tamamının tâ/ة’yi nasb ile okuduklarını belirten Tûsî, 

Allah’ın, kendisine hacc farz olan kimseye haccı ve umreyi 
tamamlamasını emrettiğini dile getirmektedir.158 Müfessir, burada kıraat 
farklılıklarının hüküm çıkarmadaki etkisine, umrenin vacip olup olmaması 
hakkında yapılan değerlendirmelere temas ederek işaret etmektedir.  

                                                      
155 Ebu Ali el-Hasan b. Ahmed b. Abdulgaffar el-Farisî en-Nahvî (ö. 377/987). 

156  Tûsî, Tibyân, 4:10-11. 

157  Âyetin tamamı söyledir: “ُمِنمُ ومأمتُِّوا اُاسْت ميْسمرم ُ الْمْج ُومالْع مْرمةمُللَِّ ُِفمإِنُْأ حْصِرْتُ ُْفممم تحمْلِق واُر ؤ وسمك مُْحمتَّ  الَّْمدْيُِوملامُ
ل هُ  ُمِمِ ُمِنك مُم ريِضاًُأموُْبِهُِأمذًىُمِ نُر أْسِهُِفمفِدُْ ي مب ْل غمُالَّْمدْي  كُمانم يمةٌُمِ نفمممن ُفمإِذماُأممِنت مُْفمممنُتِممت عمُ  ُأموُْصمدمقمة ُأموُْن س ك   صِيمام 

ُالَّْمدْيُِفمممنُلم ُْ ُمِنم اُاسْت ميْسمرم ُفممم ُالْمْجِ  ب ْعمة ُإِذماُرمجمعْت مُْ بِِلْع مْرمةُِإِلَم ُومسم ُفُِالْمْجِ  م  دُْفمصِيمام ُثملاثمةُِأميَ  كُمامِلمةٌُ يُمِ ُعمشمرمةٌ تلِْكم
ُلِممنُلم ُْيمك نُْأمهْل ه ُحماضِريِذمُ لِكم شمدِيدُ   وماعْلمم واُأمن ُاللَّ مُ  ”الْعِقمابُِ الْممسْجِدُِالْمْرمامُِومات  ق واُاللَّ مُ

158  Tûsî, Tibyân, 2:154. 
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Kıraat farklılıklarının hükme etkisine dair Tûsî’nin temas ettiği bir 
başka örneğe de abdest âyetinde159 karşılaşmaktayız. Müellif, Hamza ve 

Kisâî ’nin “ُالنِ سماء مسْت م 
 siz okurken’ا/şeklinde elif (en-Nisâ 4/43) ”أموْل

diğerlerinin  ُلامممسْت م şeklinde elif/ا ile okuduklarını belirttikten sonra anlam 

üzerinde meydana gelen değişim üzerinde durur ve  ُلامممسْت م şeklinde 

okuyanların cimaʻ anlamını verdiklerini belirtir. Hz. Ali, İbn Abbas, 
Mücahid, Katâde, Cübbaî’nin görüşünün de bu yönde olduğunu ifade 
eder. Ebû Hanîfe’nin de bu kıraati tercih ettiğini aktaran müfessir, 

elif/ا’siz okuyanların ise cimaʻ haricinde el veya başka bir uzuvla 

dokunmayı kastettiklerini ve bunun da İbn Mesʻûd, Ubeyde, İbn Âmir, 

Şaʻbî, İbrahim, ʻAta’nın kıraati olduğunu; İmam Şafî’nin ise bu görüşü 
tercih ettiğini bildirir. Tûsî, kendilerine göre birinci görüşün sahih 
olduğunu belirterek mezhepsel görüşü de açıklamakla birlikte Cübbaî, 
Belhî, Taberî ve diğerlerinin tercihlerinin de bu yönde olduğunu beyan 

etmektedir. Bununla beraber  ُالْم لامممسمة ve  ُاللممْس mastarlarının aynı anlamlara 

geldiğini de dikkate sunmaktadır.160 

Kıraat konusunu, çok yönlü olarak ele alan ve konu hakkında 
doyurucu açıklamalarda bulunan müfessirin, eserinde bir kısım hatalı 
bilgiler de bulunmaktadır. 

ُاللَّ ُِ“  nın kesreli ve’ر/161 terkibinde râ(Âl-i İmrân 3/162) ”رِضْومانم

dammeli olmak üzere iki lehçe ile okuduğunu belirten Tûsî, Âsım’dan 
rivâyetle Hafs’ın burayı damme ile okuduğunu aktarır. Damme ile 

okunursa الكفران; kesre okunursa حسبانvezninde olduğunu dile getirir.162 

                                                      
ُق مْت مُْ 159 ُإِذما ُآممن وا ُال ذِينم ُأمي ُّهما ُالْممرمافِقُِ يَم ُإُِلَم ُومأميْدِيمك مْ ُو ج وهمك مْ ُفاغْسِل وا ُالص لاةِ ُ إِلَم ُإِلَم ُومأمرْج لمك مْ ُبِر ؤ وسِك مْ ومامْسمح وا

ُالْغمائِطُِأموُْلامممسْت م ُالنِ سماءُف ملممُْ ك نت مُْج ن  بًاُفماط ه ر واُومإِنكُ نت مُم رْضمىُأموُْعملمىُسمفمر ُأموُْجماء ”الْكمعْبميُِْومإِن أمحمدٌُم نك مُمِ نم
ُمماء د وا مُ  تجمِ ُمِ نْهُ ف مت ميمم  ُومأميْدِيك م ُبوِ ج وهِك مْ ُفمامْسمح وا ُطميِ بًا ُصمعِيدًا وا ُي ريِدُ   ُوملمكِن ُحمرمج  ُمِ نْ ُعملميْك م ُليِمجْعملم ُاللَّ   ُي ريِد   مما
تمه ُعملميْك مُْلمعمل ك مُْتمشْك ر ونمُ  .(el-Mâide 5/6)  ”ليِ طمه رمك مُْومليِ تِم ُنعِْمم

160  Tûsî, Tibyân, 3:205. Farklı bir örnek için bk. 3:452-453. 

نُِات  بمعمُرضِْومانمُاللَّ ُِ“ 161 ُالْممصِيُ  أمفممم ُمِ نمُاللَّ ُِومممأْوماه ُجمهمن م ُومبئِْسم ءُبِسمخْط   ”كمممنُبِم

162  Tûsî, Tibyân, 3:36. 
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Ne var ki burada ر’yı damme ile okuyan ise Hafs değil, aksine Âsım’ın 

diğer râvisi olan Şuʻbe’dir.163 

Âsım kıraatıyla ilgili hatalı bir başka bilgi de “ ُتمسْتمطِيع ونمُ -el) ”فممما

Furkân 25/19)164 fiilinin okunuşu ile ilgilidir. Tûsî, Âsım’ın kelimeyi yâ/ي 

ile diğerlerinin ise tâ/ت ile okuduklarını aktarır165 ancak durum tam 

tersidir.166 

Şunu da belirtelim ki kıraat alanında engin bilgi sahibi olan 
müellifin eserinde yer alan bu hataların kendisinden ziyade müstensihten 
ya da tefsiri tahkik edenlerden kaynaklandığı kanatindeyiz. 

SONUÇ 

Kıraatlere yaklaşımını ele aldığımız Tûsî, başta dönemim 
İmamiyye şeyhleri olmak üzere Şiî ve Sünnî pek çok hocadan ders almış, 
uzun bir dönem İmamiyye şeyhi olmuş, görüşleri pek çok yönüyle Şiîler 
üzerinde derin etkiler bırakmış bir alimdir. 

Tûsî’nin mensup olduğu Şîa’nın, kıraatlere bakışı Ehl-i sünnet’in 
bakış açısından farklıdır. Şîa’ya göre kıraatler mütevâtir değil, içtihâd 
mahsûlü olup haber-i vâhide dayanmaktadırlar. Hz. Peygamber’den gelen 
kıraatin sadece Âsım’ın Hafs rivâyeti olduğunu kabul etmektedirler. Bu 
tercih daha çok, Âsım’ın Kûfe imamı olması, dolayısıyla kıraatinin Ebû 
Abdirrahman es-Sülemî yoluyla Hz. Alî’ye dayanması sebebiyledir. 
Bunun yanında İmâmiyye Şîası’nın kıraatler konusunda birbirinden farklı 
yorumları olduğu da açıktır. 

Tûsî, Kur’ân’ın tamamını içeren tefsirinde kıraatleri hemen her 
yönüyle ele almıştır. Kıraatlere yaklaşımında pek çok yönüyle Sünnî 
tefsirlere benzerlikler bulunmaktadır.  

Kur’ân’ın bir harf üzere nazil olduğu görüşünü tercihe şayan 
bulan Tûsî, ümmetin üzerinde ittifak ettiği kıraatlerin sahih ve caiz 

                                                      
163  Racih, el-Kıraatü’l-aşer, 70. 

164 “ كُمذ ب وك مُبِماُت مق ول ونمُ ُنمصْرًاُومممنُيمظْلِمُمِ نك مُْن ذِقْهُ  ف مقمدْ اُتمسْتمطُِيع ونمُصمرْفًاُوملام كُمبِياً فممم ابًِ  ”عمذم

165  Tûsî, Tibyân, 7:478. 

166  Racih, el-Kıraatü’l-aşer, 360. 
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olduğunu düşünmektedir. Ayrıca Kur’ân’da ziyade ve noksanlık 
iddialarının, olsa olsa, ilmi ve ameli gerektirmeyen ahad haberler 
olduğunu ve bu tür haberlere itibar edilemeyeceğini düşünmektedir. 

Genel olarak kıraat-ı ʻaşere başta olmak üzere pek çok kıraat 
imamından nakillerde bulunmaktadır. Bunun yanında sahabe ve tabiin 
kıraatlerinden örnekler de vermektedir. Mezhebi kıraat rivayetlerinden 
söz etse de bunlara özel bir önem atfetmemektedir. 

Kıraatlerle ilgili değerlendirmelerinde dilsel yorumlara yer 
vermekte, zaman zaman şiiri de delil olarak kullanmaktadır. Müfessir, şaz 
kıraatlere sadece tesbit etme anlamında değinmektedir. Kıraat vecihleri 
arasında, zaman zaman tercihlerde de bulunan Tûsî, kıraat farklılıklarının 
anlam ve hüküm üzerindeki etkilerine de işaret etmektedir. 
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 ومَلامُِِهُ  مُكَوِ نََتهُُ الاتجاهُ الصُّوفيُّ في شِعرِ المهَْجَرِ 

Abdelkarim A. M. SOLIMAN 

 لمخ صُ ال

ُالعربي ُالهجر ُفُشعر ُالت صوفم ُالبحثُظاهرة ُم عتنقاُيتناولُهذا ُفقدُعرفُالهجريونُالتصوفُبِعتبارهِِ ،
ُالن زعاتُِالرُّوحي ةُِيعتنقونهُوسلوكاُيارسونه،ُوت راثًاُُي مقْرمأون ثُّرهِمُبتلكم تِِِمُومف ملْسمفماتِِِمُإلَُجمانِبُِتَم ه ُبِمِفْكمارهِِمُومنمظمريَ 

ُبُِ ُوالتيُت شاركِ هم ُبِِا ث  ر وا ُالتيُتَم ُالغربي ة ُالبِيئةِ ُفِ ُوِبِخماص ة  ُالخْتملِفمةِ ُبيِئاتِِِم ُسمادمتُفِ ُالتي  ُفُِالغيبي ةِ ُالْمالِ طمبِيعمةِ
ُالرُّوحُِدِيَمُ ُالت واز نِ ُعمنِ ُومكمانمتُت مبْحمث  ُالنمتِهِم، ُس لطمانِ ُأمممامم ُيمدُِيُللإنسانِ ُوالتيُظمهمرمتُعملمى ُللرُّوحِ، ُالجمارِفِ اد ةِ

ُهمؤلاءُِالشُّعراءُ  اتُِالش اعرةِ،ُف معماشم ُعملمىُالذ  كُ لُُّذملِكم ُس ل وكاًُُأممِرسِن،ُوموِلْيممُبلِِيك،ُوموِتِْمنُوآخرينُفمانعمكمسم الت صوفم
واُمِنُخِلالهُِِعمنُر ؤيمتِهِمُلِل ل وهِي ةُومالو ج ودُِوالإنسمانِ.ُ ُواعتقاداًُوتِممث  لموه ُت  رماثاًُوفِكراً،ُعمبَّ 

                                                      
  ُقض ُبعنوان" ُالدراسةِ ُبصماحِبِ ُالخماص ةِ ُالاجستي ُرسالةِ ُممباحثِ ُلأحمدِ لةٌ ُوم عمد  ُموجمزمةٌ ُدراسةٌ ُهي ُالدراسةٌ ايَُهذه

 الإنسانُفُشعرُالهاجرُالعربية"ُجامعةُعيُْشمس.
ُُكُلي ةُالإلَّي ات،ُقسمُاللغةُالعربيةُوبلاغتها  دكتور،ُأستاذُم شاركٌُفُجامعةُِطقوزُأيلول،

Öğr. Gör. Dr., DokuzُEylül Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Arap Dili ve Belagatı 
ABD, e-mail:ُ abdelkreemameen@yahoo.com, ORCID IDُ orcid.org/0000-0003-
2999-1031. 

Makalenin Hakemlere Gönderiliş Tarihi : 16/04/2019 

Makalenin Hakemlerden Geliş Tarihi : 26/06/2019 

  ُُفُأواخرُشعراء كُوكبةُمنُشعراءُالعربيةُالسيحييْ،ُوأغلبهمُمنُلبنانُوالقليلُمنهمُمنُسوريَ،ُهاجروا الهجرُهم
القرنُالتاسعُعشرُوبدايةُالقرنُالعشرينُإلَُالأمريكتيْ؛ُلأسبابُعديدة ،ُمنُأهم ها:ُالفقر،ُوالْربُالطائفية،ُحاليُْ

طدمواُبِلواقعُالغربيُالذيُهوُأشدُطائفيةُمنُواقعُبلادهم،ُإضافةُإلَُبعالمُمنُالرخاء،ُوجو  ُمنُالْري ة،ُولكن همُاص
كُساُذلكُأشعارهمُبِلْسُ عجزهمُعنُتحسيُْأحوالَّمُالعيشية،ُفتمل كُالْزنُنفوسهم،ُواعتصرتُالآلامُقلوبِم،ُوقد

كُانُمنُأهم هاُالإنسانيُالرقيق،ُفتحد ثواُعنُقضايَُالإنسانُالمحلي ةُوالعالية.ُوقدُأس سُشعراءُالهجرُروُ ابطُشعرية،
جماعتان:ُالأولَ:ُالرابطةُالقلمي ةُفُالولايَتُالتحدةُالأمريكيةُوأهمُشعرائها:ُجبَّانُخليلُجبَّان،ُوميخائيلُنعيمة،ُ
وإيلياُأبوماضي،ُونسيبُعريضة،ُورشيدُأيوب،ُوالثانية:ُالعصبةُالأندلسيةُفُالبَّازيل،ُوكانُمنُأهمُشعرائها:ُإلياسُ

 دُسليمُالخوري،ُوفوزيُالعلوف،ُوشفيقُالعلوف،ُوريَضُالعلوف،ُوشكراللهُالجر،ُوغيهم.فرحات،ُورشي
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ُممبُْ ُف ُالدِراسة  ُجاءتِ ُالوقد : ُالأمو ل  ُأساسييِْ، ُوتناولتُ حمثيِْ ، ُوالُكموِ نَت  ُالرُّوحي ةم، ُالغ ربةم ُالث ُ فيه قمافِي ةمُكو نَتِ
ُفيهُِقمافةُالش رقي ة،ُوالد يَنمةُال)الث ُ  1ُسيحي ة،ُوالث قافةُالغربي ة(،ُوالث اني:ُيتناولُاللامحم،ُوتناولت  .2ُ.ُالر حْلمةمُوالط ريقم

ُ ُوالانعزالم ُالصُّوفُ 3الاغترابم ةمُالن فس4ُُِ.ُالزُّهدم اهدم ُوالفناءم6ُعرفةمُووسيلتهاُ.ُال5.ُمُ  .ُوحدةمُالوجود7ُِ.ُالو ص ولم
ُالصُّوف .10ناجماةمُوالابتهالاتُِ.ُال9.ُالرضىُوالطُّمأنينةمُالقلبي ةم8ُ ُ.ُالر مزم

اه،ُالصوف،ُشعرُالهجرِ،ُم كونَت،ُملامحُالكَلِمَاتُ الِمفْتَاحِيَّةُ: m, ruhu önüneSufُ.الاتج 
iُ

, GurbeenARAP GURBET ŞİİRLERİNDEKİ TASAVVUFİ YANSIMALAR, 
ŞİİRİN UNSURLARI VE ÖZELLİKLERİ 

ÖZ 
Bu çalışma, Arap Mehcer Şiirinde tasavvuf olgusunu ele almaktadır. Mehcer 
edebiyatçıları tasavvufu, bağlanacakları bir inanç, uygulama yapacaklar bir yol, 
teorileri, felsefeleri ve fikirleriyle okuyacakları bir miras olarak tanımışlardır. 
Bunun yanı sıra değişik çevreleri özellikle de kendisinden etkilendikleri batı 
çevrelerini etkisi altına alan ve doğal olarak dinleriyle ortak özellikler taşıyan 
ruhsal, gaybi eğilimlerin tesiri altında kalmışlardır. Emerson, William Blake, 
Whitman ve diğerlerinin eliyle ortaya çıkmış olan bu ruhsal ve gaybi dürtülere 
olan eğilim, ruhu önüne katıp sürükleyen maddenin gücü karşısında insanın 
ruhsal dengesini araştırmayı hedefliyordu. Tüm bunlar şairliğin özüne yansımış, 
dolayısıyla bu şairler tasavvufu; bir davranış biçimi ve inanç olarak yaşamışlar ve 
onu hem kültür hem de düşünce şeklinde temsil etmişler; Ulûhiyet, varoluş ve 
insanla ilgili görüşlerini de bu perspektiften dile getirmişlerdir. 
Araştırma iki temel bölüm şeklinde gerçekleşmiştir. Birincisi; bu türü meydana 
getirenُunsurlar/bileşenlerdir. Bu bölümde; ruhsal gurbeti ve kültürel etkenleri 
ele aldım. “Doğu kültürü, Hıristiyanlık dini ve Batı kültürü” İkincisi; göze 
çarpan özellikler. Bu bölümde; 1- Göç ve izlenen yol.  2- Gurbete çıkış ve içine 
kapanma- inzivaya çekilme. 3- Tasavvufi zühd. 4- Nefisle mücadele. 5- Marifet 
ve marifete giden yol. 6- Vusul ve Fena. 7- Vahdet-i vücut. 8- Rıza ve gönül 
huzuru. 9- Dua ve Yakarış. 10- Sofi Sembol. 
Anahtar Kelimeler: Yöneliş, Sufi, Gurbet Şiiri, Özellikler, Bileşenler 

THE MYSTICAL/SUFI TREND IN THE POETRY OF THE 

IMMIGRANTS- ITS COMPONENTS AND FEATURES 
ABSTRACT  

This study tackles the Sufi Trend in the Poetry of the Immigrants, the Arab 
immigrants knews Sufi as a "heritage" that he read with his ideas, theories and 
philosophies, as well as their negative spiritual tendencies that prevailed in his 
various environments, especially in the Western environment in which they 
were influenced and naturally involved in their religion. He also looked for the 
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spiritual balance of man in front of the overwhelming material power, which 
appeared in Emerson, William Blake, Whitman and others. All of this reflected 
on the poet's self. Accordingly, the Sufi poets lived the behavior and belief of 
Sufism which rprovided them with heritage and thought, through which they 
expressed their vision of divinity and the existence and man. 
The study is based on two main topics: the first: The Components, in which I 
discussed spiritual alienation, cultural components (Eastern culture, Christian 
religion, Western culture). The second is The features in which I dealt with: 1. 
The journey and the road 2. Alienation and Isolation 3. Sufi asceticism 4. The 
struggle of the Self 5. knowledge and its means 6. Reaching and Evanescence 7. 
Pantheism 8. Satisfaction and Tranquility of heart 9. Preachings and Apologies 
10. The Sufi Symbol 
Keywords: The Mystical, Sufi Trend, Poetry of the Immigrants, Components, 

Features. 
 التَّمهيد:

كُ   انمُللوماقِ   عُِالعم   رمبيِ ُي مث ِ   ل ُالاتجم   اه ُالصُّ   وفُُِّفُالشِ    عْرُِالعم   رمبيِ ُالْم    لِ   هِ،ُوق   د ُممداخم دِيثُِأمهم   م ُوأمبْ    رمزم
ُفُتموجِيهُِالشُُّ اُالسِيماسِي اً،ُواجتِماعِي اً،ُودِيني اً،ُوث مقمافِي اًُأمث مر ه ُالفمع الم نْحم ىُالصُّ وفِِ .ُوالعلاق ة ُعمرماءُِالعمرمبُِإلَُهمذم

ُالظ اهِريِ   ةُِب  يْمُالش   اعِرُِوالصُّ  وفِِ ُومثيِقم  ةٌُوُ فِي   ةٌُلاكتِشم  افُِالعم  ومالمِِ طِيني   ةٌُخم م تمشم  ابِكمةٌ،ُفمك   لنُمِنه م  اُتح مر كِ   ه ُق    و ةٌُبِم
ُال ُوالغميبِي ةُِوالو ق وفُِعملمىُأمسْرمارهِا،ُوك لنُمِنه م اُم تممم ر دٌُِ ُوالت  عم ايعملم ىُالوماقِ عُِالِْسِ  يِ  ُمِ م اوِلاًُالت حْلِي قم عملمي هُُِادِيِ 

. ُمِثماي   ُأميط وبي   ُآخمر،ُعمالمم   بِخملْقُِعمالمم 

اُالاتجِ م اهُِالصُّ وفِ ُفُالش  عرُِالعم  ُلَِّم ذم ذِهُِأنُْأمعِ رِضم ُفُدِرماسمتيُهم رمبي ُمِ نُخِ لالُِش  عمرماءُِوقدُحماوملْت 
تِِاُوث مرمائه   ا،ُوُال كُوكب   ة ُم   نُش   عراءُِالعربي    ةُِهْجم   رُِالعم   رمبيِ ُلِخ ص وصِ   ي ةُِتجمْ   ربِمتِهِمُوجِ   د  ُالهج   ريُُّه   وُش   عر  الِ ش   عر 

ُ الأفذاذُِالذ ينُجن دواُأقلاممهمُوملكاتِِمُلخِِدممةُِأوطانِِمُوأ م تِهمُالعربي ةُِوالإنس اني ةُِجمع اءُذل كُأن  هُيُم ل ُب يْم
ُمتكامل ة ،ُديني  ةً،ُوفلس في ةً،ُووطني  ةً،ُوإنس اني ةًُ ُجوان بم كُم اُجن  دواُأقلامه  مُطمي اتِ همُرس الةًُذاتم ،ُواجتماعي  ةً،

عرُِالعربي ُوتجديدِهُِوتطويرهُِِوبعثُِالْياةُِفيه.  لخدمةُالشِ 

راساتُِالتيُتناولتُشعرُ ُفهناكُالكثي ُمنُالدِ  راساتُالس ايقة:ُأم اُعنُِالدِ رساتُِالس ابقةِ الدِ 
كُثرةُهذهُالدراساتُسواءُأكانتكُتباُمنشورُ ةُأمُدراساتُجامعيةُفإنِاُسلكتُالهجر،ُوعلىُالرغمُمن

مسارينُتقليدييْ:ُالسارُالأول:ُالتأريخُلْركةُالشعرُالهجريُولشعرائهُمعُتقديمُموجزُلأهمُموضوعاتهُ
ُوأغراضهُومنُهذهُالدراسات:ُ

 جورجُصيدحُ.ُيهاجرُالأمريكيةُ،ُللشاعرُالهجرُأدبناُوأدبِؤنَُفىُالُ-1
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 حسنُ.ُمِمدُعبدالغنُرُ،ُللستاذالشعرُالعربىُفىُالهجُ-2

ُالدكتورُ-3 ،ُ ُالشمالية( ُ)أمريكا ُالعربىُفىُالهجر ُمِمدُُالشعر ُوالدكتور ُعباسُ، إحسان
 يوسفُنُمُ.

 أدبُالهجرُ،ُالدكتورُعيسىُالناعوري.ُ-4

 .ييُ،ُالدكتورُمِمدُعبدالنعمُخفاجقصةُالأدبُالهجرُُ-5

 الأدبُالعربىُفىُالهجرُ،ُالدكتورُحسنُجاد.ُ-6

 اءُالرابطةُالقلمية،ُالدكتورةُنَدرةُجميلُالسراجى.شعرُُ-7

 شعراءُالعصبةُالأندلسية،ُالدكتورُعمرُالدقاق.ُ-8

ُالشعرُ ُظواهر ُجوانبُأو ُأحد ُاختيار ُطريق ُالفنُعن ُالاتجاه ُاتَّذ ُفقد ُالآخر: ُالسار أما
 الهجريُودراستهاُفنياُ،ُومنُهذهُالدراسات:

 دُمصطفىُهد ارة.التجديدُفىُشعرُالهجر،ُالدكتورُمِمُ-1

 التجديدُفىُشعرُالهجرُ،ُالدكتورُأنسُداود.ُ-2

 حركةُالتجديدُفىُالشعرُالهجريُ،ُالدكتورُعبدالْكيمُبلبع.ُ-3

 أدبُالهجرُ،ُالدكتورُصابرُعبدالدايم.ُ-4

 الطبيعةُفىُشعرُالهجرُ،ُالدكتورُأنسُداود.ُ-5

 رُعبدالرحيمُمِمودُزلط.الدكتوُُ–العروبةُفىُشعرُالهاجرُالأمريكىُالجنوبىُُ-6

7-ُُ)ُ ُالقاهرة ُجامعة ُالعلوم، ُدار ُبكلية ُماجستي ُ)رسالة ُالهجر ُشعر ُفى ُوالغربة الْنيْ
 الدكتورةُُإخلاصُفخرىُعمارة.

كُتبُمنشورةُبِستنثناءُالدراسةُالأخية)ُالْنيُْوالغربةُفىُشعرُالهجر(ُ وهذهُالدراساتُهي
لدراساتُفُأنِاُتقفُعندُملمحُبِرزُفُالشعرُالهجريُفهيُلمُتنشرُبعد،ُوتَّتلفُدراستيُعنُهذهُا

وهوُالاتجاهُالصوف،ُوهوُاتجاهُتِيزُفُأشعارُالهجرُحيثُتعددتُمنابعهُوكثرُنظمهمُفيهُحتَُّصارُ
ُعنُم كو نَتُ كُماُتحاولُهذهُالدراسةُأنُتكشفم اتجاهاُأصيلاُفُالشعرُالعربيُعامةُوالهجريُخاصةُ،

ُلِم جملُِأشعارُالهجرُُالاتجاهُالصوفُفُشعر ُالفني ةِ ُملامِهُمنُخلالُالقراءةِ ُأهم  الهجر،ُوأنُتعرضم
ُالعربي.
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 المبَحث الأو ل: دوافع ظهور الاتجاه الصوفي ومكونَته لدى شعراء المهجر: 
كُامن  ةًُفُقم  رارةُِال  ن فسُِالإنس  اني ةِ،ُوه  يُب  ذورٌُق  دُتنم  وُبت  أثيُِعوام  لُروحيم  ةُ  ُإن ُللت ص  وفُِب   ذ وراً
ةُِ  س  تمعِد 

،ُوتبق  ىُعل  ىُحالَّ  اُم  نُالك م   ونُِد وِ  اُِ    و ُفُالن ُّف   وسُِغ  يُِال ُطبيع  ي ُملائ  م  م وماتي  ة ،ُأوُبفض  لُِم  زاج 
ُالظُّ  روفُِالخاص   ةُِ ه  ذاُالاس  تعداد ُالن فس  يُالصُّ  وفُنتيج  ةًُلتل  كم ُالعوام  لُِأوُذل  كُال  زاجِ،ُوينش  أُ  لت  أثيُِتل  كم

ُبِاُالُالتي ُ ُفيرُّ ُالن فس ي ة ُع املاًُهام  اًُفُظه ورُه ذاُالاس تعدادُتص و ف  ُحياتِ هِ،ُوغالب اًُم اُتك ون ُالص  دمات 
بة ُالص  الْة ُال تيُتنم وُ ،ُوهيُالترُّ الن فسيُللتصوفِ،ُويعقبُهذاُالاستعدادُفترة ُتحضي ُهام ة ُتمسبق ُالت صوفم

ه   ذاُالاس   تع ُالوجداني    ة ُالصُّ   وفي ة ،ُوق   دُينش   أُ  داد ُأيض   اًُنتيج   ةًُللت أمُّ   لُِوالت فك   يُِالفلس   فيُفُفيه   اُالْ   الات 
ُ(1)ُ.حقيقةُِالكونُِومصيُِالإنسانُِ

ل  تيُتض  افرتُفيم  اُبينه  اُلتض  عمُه  ؤلاءُاوق  دُاجتمع  تُل  دىُش   عراءُالهج  رُِمُموع  ةٌُم  نمُالعوام  لُِ
ُالسلوك.ُالشعراءُعلىُطريقُالصُّوفي ةِ،ُفانسلكواُفيهاُوتَث رواُبِاُوهي أتِمُنفسي اًُإلَُذلكُ

ُالعواملُالتيُأث رتُفُالت وجُّهُِالصُّوفُلِش  عراءُ وعنُطريقُالقراءةُالتأنيةُلأشعارهمُأمكنُيُشطر 
اُ:ُ تلفةًُومهم  اُفُعامليُِْرئيسييُِْضمم اُف  ر وعاًُومرموافِدمُمُ  ُالهجرُِوبلورتِ 

: أو لًا : الغربة الر وحي ة وأثرُها في الت كوينِ الن فسي للش اعر   المهجريِ 

ُالكث  ي ُم  نمُالشُّ  عراءُِالع  ربُإلَُالأم  ريكتيُْيُم  دوهمُالأم  ل ُفُحي  اة ُأكث  رُأمن  اًُواس  تقراراً،ُ ه  اجرم
ينُِوال ذاهبُِوالأع راقُِال تيكُان تُت ع انيُ ُيُترم ُالْ ر يَتُويتعالَُعل ىُع نص ري ةُِال د  إلَُمُتمع  ويدفع همُالر جاءُ 

إلَُأنفس همُبع  دُهج رتِمُف إذاُبِ  مُفُمنه اُس وريَُولبن  انُم وطنُم عظ مُِه  ؤلا ءُالشُّ عراء.ُنظ رُه  ؤلاءُالشُّ عراءُ 
عمم ُ الجدي   د ُوإنكُان   تُت م   ن ْ ُع   نُمنب   تِهِمُومممسْ   قمطُِرمأْسِ   هم،ُفالبيئ   ة ُالجدي   دة ُوالع   المُ  ُمُتل   ف  بيئ   ة ُجدي   دة ُوع   الم 

ُالإنس انمُُ(2)ببعضُصورُالْريةُ ُآخر،ُوتَس ر  اُحريةٌُتحملُقيداًُمنُنوع  فُس جن ُأعن فُم نُس جنُُِإلاُأنِ 
ُعليهُوامتلكهُفرضمخمُلهُواستسلممُوأس لممُل هُالقِي ادمُمُ  بَّاًُ يل ُالإنسانمُإلَُعبد ُلإله ُجديد ُسيطرم البماستيل،ُوتحِ 
ُوتو ج  وهُوأق  امواُل  هُممراسِ  ممُالت نص  يبُِه  وُإل  هُال  اد ةِ،ُيق  ولُ ت  اراً،ُه  ذاُالإل  هُالجدي  دُال  ذيُص  م مهُالغ  رب  ومُ 

باًُمنُهذهُالألوهي ةُِالجوفاء،ُساخراًُمنها،ُرافضاًُلَّاُ:ُإلياسُفرحا ُتُم ت معمجِ 

                                                      

 131ُ،ُص1957ُراجعُفىُذلكُدراساتُفىُالفلسفةُالإسلاميةُ،ُأبوُالوفاُالتفتازانَُّ ُمكتبةُالقاهرةُالْديثة،ُ (1ُ)
 هاجرينُوهىُحريةُنَقصةُبحيثُلاُتتعارضُوسياستهمُأوُمصالْهمُبِلنسبةُللم ُ(2)
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ُالخبِِ          يُُُُُْ ُفُِالكم          ونُِطم          رْفم وسم          ر حْت 
ُإل                   همُالض                    مِيُُُُُُُُُُُُُُُُُْ س                   اًُتم                   د وس  أ نَم
كُ                  ل ُال                 ذُّه ولُُُُُُُُُُُُُُْ ومي                  ذْهِل هاُال                 ال 

ُعملمىُممنُي مق              ُ                         ولُْف مرمحِْمة ُرمبيِ 

ُالعمجم               بُُُُُُُُُُُُْ ُفِي              هُِص               ن وفم فمشم              اهمدْت 
ُلعِِجْ                 لُِال                 ذ همبُُُُُُُُُُْ ومتحمْ                نُِال                 رُّؤوسم

ُومت  قْصِ               يُالل بِي               بُُُُُُُُُُُُُُُُُْ ف مت                دْنيُالجمه                ولم
ُي  غْضِيُالع ي                            وبُْ ُ(3)بِممن ُالن ضمارم

ُعليهاُإلاههاُالجدي دم،ُفه يُحض ارةٌُتحم ل ُُلقدُرفض ُالعربيُُّهذهُالْضارةمُالغربي ةم،ُوأنكرم الش اعر 
ُولاُعاطف ة ،ُ ُب لاُروح  منُالقسوةُِوالضُّغوطُِوالأعباءُِماُيُعل ُالفتَُّشيخاً،ُفماُالإنسان ُفيهاُإلاُآلةٌُتتح ر ك 

ُماُيراهمُ  ُوالص راع ُحتَّ  ُإلاُو ح وشاًُبآجام.ُُُفقدُازدادمُالز حام ُوالت نافس  ُالقرويُّ ُالش اعر 

ُمِ                  نمُالَّم                  مِ ُشم                   يخٌُُُُُُُُُُُُُُُُُ وإذاُبِِلفم                  تَّم
ومكم                  أن ُال                  ومرمىُو ح وش                  اًُبِآجم                  اُُُُُُُُُُُُُُُ

بِي                                                 نٌُُ ُممنْكمباًُومجم ُممنْكمبٌُحمك 

ُاع ُوالآلام ُ                                             هُالأوجمُ        ريِ        تمُ     عُْ         تمُُ

ُالش                            وارعِ ُالآج                           ام ُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُ مِ،ُومتلِ                           كم
اُالز حم                 ام ؟ُ ُ(4)شمج ُرمأساًُ..ُعملاممُهمذم

ُالع  ربيُُّه  ذِهُِاللق   ُش  اعر  ُُادِ ي   ةمُالغربي   ةمُوأعل  نمُبق  و ةُ دُرف  ضم عِص  يانمه ُلَّ  اُوتِ  رُّدمه ُعليه  ا،ُفه  وُالش   رقي 
ُص   فوهماُولاُي طف   ئ ُنورمه   اُبِلت فاه   اتُِ ُعل   ىُروحِ   هُِولاُي عكِ    ر  مُ ذ وُال   ر وحُِالش    فافمةِ،ُل   ذاُعلي   هُأنُْيُ    افِ الْم   المُ 

ُنفسم ه ُم نُأص د ُإذُرأين اُرش يدمُأي وبُ  مل ِ ص  افُِال اد ةُُِالتماس اًُالبغيضةُِعلىُالاد ةُِالفانيةِ،ُولَّذاُلاُعج بم
ُ: ُالكريِم،ُيقول  ُالْ رِ  ُلِْمياةُِالر وحُِالتيُهيُمطلب 

ُيمسْ         ت معْبِد ُال         ومرمىُُُُُُُُُُُُُُ ُال         الم وملمم          اُرمأمي         ت 
ُعملمىُالإقلالُِعِلْماًُبِمِن                        ه ُ ُعمكمفْت 

ُت مقْضِيُبِمِنُْيُمْيمُُ ُن مفْسُِالْ رِ  ُاُُُ               ومآممال 

ني           اُ ُعملمىُالدُّ ُلنِ مفْسِيُالانتصار  ُُ(5)يملِذُّ

نياُ ُالل ذ ةمُالْقيقي ةمُوالتعةمُالْق ةمُفُمِ ماربةُِش هواتُِال ن فسُِومقاومم ةُِم تطل ب اتُِال دُّ ُهناُيُد  فالش اعر 
نيئةُِوالسُّموُبِلر وحُِالإنساني ُم طمهراً. ُالد 

                                                      

 .265ُُم.ُُص1932ُإلياسُفرحات،ُدُيوانُفرحات،ُمطبعةُالشرق،ُسانُبِولو،ُالبَّازيل، ُ(3)
 .318ُُ،ُص1ُج1973ُُرشييدُسليمُالخ وري،ُديوانُالقروي،ُدارُالْرية،ُبيوت،ُ ُ(4)
 .98ُُمُُص1982ُرشيدُأيوب،ُأغانَُّالدرويش،ُنيويورك،ُالطبعةُالسوريةُالأمريكية،ُ ُ(5)
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ُالقل  قُالنفس  يُوغيم  تُأج  واءمه ُس  حابةٌُم  نُُاجتاح  تُالش   اعر الع  ربيُنتيج  ةُالغ  ربُِحال  ةٌُم  نم
م  نُحول هُلاُيك  ترثُولاُي ع ي ُاهتمام  اًُلتل  كُ ُش  ديد ،ُلأن ُالع الممُ ُروح  ي  

ُبظم أ  الكآب ةُوالْ   زنُالعمي قِ،ُوش  عرم
ك   هُحال   ةٌُم   نُالقل   قُالنفس   يُالأم   ورُِالر وحي    ةُِأوُالش    رائعُِالخ ل قِي    ةِ،ُفص   ارُالهج   ريُغريب   اًُح   ائرُال   روحُتتملُ 

كُ  انُالش  عورُبِلغرب  ةُوالْ  يةُوه  وُالقاس  مُالش  تركُب  يُْش  عراءُالع  رب،ُ والاغ  ترابُالر وح  يُالش  ديدين،ُح  تَّ 
كُ  انواُيع  انونُمنه  اُويقاس  ونُم  نُآلامه  ا،ُولنتأم  لُميخائي  لُنعيم  ةُُ ُعنه  اُغ  يُواح  دُتعب  ياًُينق  لُلن  اُم  ا فع  بَّ 

داًُقلقهُوأملمممه ،ُيقولُ:ُكيفُيرسمُلناُصورةُالوحدةُوالْيةُمُ ُسِ 

ُي                                     ريِقُِ                              أمسِي ُفُِطمُ

وموِحْ                                            دمتُِرمفِيقِ                                            يُُُُُُُُُُُُُُُ
ُرمابُْ                     تُّ       يُال                     ُِطِي ت                               ممُ

ُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُ ُالس                                           رماب  ومدِرْعِ                                          يم
تمس                                              وق نُِالث                                               ومانيُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُ

ُأمدْريُِشم                                      انيُ ُوملمسْت 

فُِممهْمم                                              ه ُسم                                              حِيقُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُِ
وموِجْهم                                                  تِيُالفمضم                                                  اُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُ

ُ ُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُومخم                                          وذمتُِالس                                            حماب 
ومرمائ                                                   دِيُالفمضم                                                   اُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُ
فُِمموكم                                              بُِالز مم                                              انُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُِ

فُِمم         عْرمضُِال                              ومرمىُ
(6)ُ

ُم   عُم   نُيع   يشُبي   نهمُويُ   بهمُوتِ   ادىُش   عورُالع   ربي ُاله   اجرُبغربت   هُوإحساس   هُبِنف   را دهُح   تَّ 
ُويُبونه،ُيقولُالشاعرُأبوُالفضلُالوليدُ:ُ

ُأ حِ              بُّهمُُُُُُُُُُُُُُُُُ ينم ُال              ذِ  غمريِ              بٌُأنَُب              يْم
ُلُِالأعلىُأمحِنُُّلأن ن                         يُإلَُال

ُغ                    رْبمتِيُُُُُُُُُُُُُُُ ُآخ                  ر  وأمبْ غمض                   همُوال                   وت 
ُ(7)      ىُأ نً ز هِ ُرفِ ْعمتِ                                  يُلُِالأدْنم   عمنُِال

ُبغرب   ة ُمكاني   ة ُونفس   ي ة ُأفقدت   هُالق   درةمُعل   ىُالت واف    قُِوالت    آل فُِم   عُ ُاله   اجر  ُالش    اعر  لق   دُأح   س 
اًُولاُمف  ر اًُم  نُالخل  وةُِوالع زل  ةُِحي  ثُمُاطبت  هُال  ذات،ُوالغ  رقُفىُبح  رُالت أمُّ  لُواس  تبطانُالآخ  رين،ُفل  مُيُ  دُب  د 

الذاتُومِاولةُالاستمتاعُبِذهُالعزلة،ُلقدُرد دُودعاُمِراراًُإلَُاختلائ هُع نُالع الم،ُواخ تلاءُالع المُل ه،ُوذل كُ

                                                      

 .52ُُمُص1988ُخائيلُنعيمة،ُديوانُهمسُالجفون،ُبيوت،ُالطبعةُالخامسة،ُمؤسسةُنوفلُ،ُمي ُ(6)
ُبيوت،ُ ُ(7) ُالثقافة، ُدار ُمصروع، ُجورج ُله، ُوقد م ُراجعه ُطعمة(، ُعبدالله ُ)إلياس ُالوليد، ُالفضل ُأبو ديوان
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ُوش غفٌُبِ ذاُالع الم،ُوالبح ثُع نُحي اةُمثالي  ة ُيُياه ا،ُ ليسُنبذاًُوكراهيةًُللعالمُوس اكنيهُبق درُم اُه وُح بن
لآخرُأن هُماُيريدُمنهُالاخ تلاطُوالامت زاجُوكث رةُالتس اؤلاتُال تيُتزي دهُفهاُهوُنسيبُالشاعرُالْائرُي علنُل

ُعلي هُالت حي  ةمُفُ كُ ل ُم اُيري دهُمن هُأنُْي لق يم دائماًُبِلاختلافُوتوسعُالفجوةُبينهُوبيُْغيهُمنُبنُجنسه،
يمدعهُفُانفرادهُوتَمُّلهُوتصوُّفهُوآلامهُالروحيةُوحياتهُالداخلي ةِ،ُيق ُولُ:ُع جالة،ُثُُ 

ُمِنُشمُ ُأنيُ   دمعْنُِوشمأْنيُوهملُْي  غْنِيكم

ُأمرمبٌُ ُأمخِي،ُممايُفِيكم ُصماحِبِ،ُيَم ُيَم

ُالش جِيُفملا ُُّ ُالخملِيُُّوميُِحم                                              ُأمنْتم

،ُومدمعُْق ملْبُِأ عمنِ ف                                               ه ُفمخملِ ُعمنْكم

ُوأمشْ                          جمانُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُِ ُوآلام  ُهم                          م   حم                          دِيث 
ُ"ُعِ          مُْصم          بماحاًُ"ُومت منْسم          انيُُُُُُُُُُ إلاُممقمال           كم

الع             اثرُِالعم            انيُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُ ُشم            قماءُ  ُمِ            نِ  ي معْ            دِيكم
كُم               ذِبُِالغميُِأمعْيمانِ          ُ(8)         يُفمصِدْق ه ُبيْم

أم  امُه  ذاُالتي  ارُالج  ارفُإلَُع  المُمث  اي،ُع  المُتتف  قُفي  هُأحلام  هُوأماني  ه،ُع  المُي  نعمُفي  هُالإنس  انُ
ُعلىُفطرتهُوسجيته،ُلمُت دنِ س هُالدني ة ُبآثامه ا،ُولمُ ُساذج  ُبسيط  بإنسانيتهُويتعب دُفىُمِِرابُِجمالهُلرب هِ،ُعالم 

ُط   ،ُولاُت لوِ ث  هُبقاذوراتِ  ا،ُع  المُنق  يُص  اف  ُولاُالَّت  كم ،ُولاُيع  رفُالس   فكم اهر ،ُلاُيع  رفُالقت  لمُولاُالفت  كم
ُيُل د ُب هُم نُ ُبحي ثُتتح ولُفي هُال ادة ُإلَُس وط  ُلاُيتخذ ُمنُالاد يةُِوسيلةُتس لُّط  ،ُعالم  ،ُولاُالن هبم السلبم

ن  ارُِالش   امِ،ُحي  ثُتتع  انقُالأروُ كُم ،ُلاُيلك  هُب  دلاًُم  نُعون  هُورحِت  ه،ُع  المُي  نعم ُبِلْ  انِ اح ،ُوتت  آلفُالنف  وس 
ُأبيُماض  يُوه  وُش  اعرُالواقعي  ةُِالأك  بَُّفىُالش  عرُالع  ربيُالْ  ديثُحي  ثُ وتتوح   دُالأجس  اد ،ُولنتأم  لُْق  ولم

ُ: ُ اطبُنيويوركُرمزُالادةُقائلاًُ

ُالب                             ر وجُِال                           تيُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُ ُذماتم نيِ وي                            وركُيَم
ُالس                            مماُُُُُُُُُُُ بم ل غِ                           يُواللهُبِم ُُُُُُُُُُُلم                           نُْت مب ْ

ظم                                ةًُُُُُُُُُُُُُُُُُُ فماصْ                                غِيُإلَُأملْمانِ                                هُِلْمْ
 ن       م                                                          ى

ُال ُت دركِِيُأمن ُق ص             ورم

ُالغمُُ كُميُتِممس  ُامُِ                     ممُ          سَممتُْومطمالمتْ

كُمُ نم                                                    ارُِالش                                                     امُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُِإلاُبِمِوتِِرِ
يكُ                     ل ُص                     ن وفُِالكم                    لامُُُُُُُُُُُُُُُُُِرُتحمْتق                    

ُالرُّخ   م                                        امُِت مب ْقمىُومت منْ            همدمُ ُُ(9)ُق ص ور 

                                                      

 .49ُُُمُص9461ُنسيبُعريضة،ُالأرواحُالْائرة،ُمطبعةُجريدةُالأخلاق،ُنيويورك،ُ ُ(8)
 .180ُُُم.ص2004ُالخمال،الَّيئةُالعامةُلقصورُالثقافة،ُالقاهرة،ُُإيلياُأبوماضي،ُ (9ُ)
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ونُلاكتمال  هُوإتِام  هُف  أبوُماض  يُيؤكِ   دُلأمريك  اُوغيه  اُم  نُعاب  ديُال  ادةُِأن ُع  الهمُال  ذيُيبحث  
ُلَّ  ا،ُروحُالش  رقُه  يُ ل  نُيص  لُإلَُدرج  ةُالكم  الُوالتم  امُإلاُإذاُاهت  دىُإلَُروحُالش  رقُوتِث   لُبِ  اُوتغ    
كُ لُُّ كُمنارُِالشامُِتته اوىُوتس قط  الخلاصُالأمثلُواللجأُالأوحدُلإنسانُالادةُليعودمُإلَُجن ته،ُفأمامُألْانِ

ُصورُِالْضارةُِالاديةُِالزيفةِ.ُ

 ثانياً : المكونَت الثقافية لشعراء المهجر . 

كُان   تُالغرب   ةُالروحي   ةُتِث   لُع   املاًُهام   اًُفىُمرحل   ةُالاس   تعدادُالنفس   ىُللتجرب   ةُعن   دُش   عراءُ إذا
اله  اجرُالعربي  ة،ُودافع  اًُق  ويًَُلن  زوعهمُالص  وفى،ُوبِعث  اًُمث  ياًُلك  وامنُال  داخل،ُف  إن ُالتك  وينُالثق  افُلَّ  ؤلاءُ

كُب يُفىُتوجه اتِمُالشعراءُلاُيقلُُّأهم يةًُفُذلك،ُفقدكُانُلظروفُالش عراءُاله اجرينُالْياتي ةُوالثقافي ةُأث ر
ُفك   انُلك   لاُ الفكري   ةُوانتم   اءاتِمُالروحي   ة،ُوه   ذهُالتجرب   ةُالثقافي   ةُيت   زجُفيه   اُم   اُه   وُش   رقينُبِ   اُه   وُغ   ربي  

لف ة،ُوبِ ذاُالك وِ نُال زدوجُاكتم لُالرافدينُأثرهُالفعالُفىُتقويةُالنزع ةُالص وفيةُوتش كيلهاُع بَُّتجلي اتِ اُالخت
ُالدافعُالقويُللت صوِ فُِس ل وكاًُعممملياًُودينياًُمعاً.ُ

 أولًا : ثقافتهم الشرقية : 

ُوهيُت ست مقميُمنُمنبعيُْروحييُْفىُالقامُالأولُوهما:ُ

 ُ::أ ـ الفكر الفلسفي والصوفي الإسلامي

ُالص  وفُُّالش  رقيُُّفُوج  دانُالش  اع ُال  تراث  رُالهج  ريُتَث  ياًُش  ديداًُفج  اءتُنزعت   ه ُالص  وفية ُأث  ر 
ُت  راثهمُالش  رقي،ُواس  توعبوه،ُفوقف  واُعل  ىُالأبع  ادُالفكري  ةُعب  ياًُع  نُذل  كُالأث  ر،ُإذُق  رأُالت ه  اجرونُالع  رب 

والروحيةُالكامنةُفيه،ُوتَثرواُبِاُفىُذلكُالتراثُمنُفلسفةُصوفية،ُوأبعادُروحية،ُونزع اتُمثالي ة،ُوه مُفىُ
ُقراءتِمُا كُ انُذاُم دلول  لستغرقةُاستوقفتهمُبع ضُالشخص ياتُوالأفك ارُوالفلس فاتُالص وفية،ُوخاص ةُم ا

ُبحالتهمُوظروفُحياتِمُ.ُ

وم    نُه    ؤلاءُالص    وفيةُالش    ارقةُأص    حابُالفك    رُالفلس    فىُال    ذينُت مومق ف    واُعن    دهم،ُواس    ترعتهمُ
"ُفق  رؤواُفلس فتهُالص  وفيةُواط لع  واُأفك ار همُفت  أثرواُبِ اُودع  واُإليه ا،ُالفيلس  وفُالش  اعرُالص وفُ"ُاب  نُس يناُ

علىُقصيدتهُالعينيةُفُال نفسُفت أثرواُبِ اُأي  اُتَثُّ ر ،ُوفىُذل كُيق ولُج بَّانُمعجب اًُومش يداًُبعيني ةُاب نُس يناُ
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وقيمتهاُالروحية،ُومشياًُإلَُتَممثُّ رهُِِبِ ا:"ُل يسُب يُْم اُنظم هُالأق دمونُقص يدةُأدنَُّإلَُمعتق ديُوأق ربُإلَُ
ُ(10ُ)ةُِمنُعينيةُابنُسيناُفىُالنفس"ميويُالنفسيُ 

وفح  وىُفلس  فةُاب  نُس  يناُالص  وفيةُفُال  نفسُال  تيُتَث   رُبِ  اُش  عراءُالش  عراءُالع  ربُ:ُأن ُال  نفسُ
ُهبطتُإلَُالجسدُمنُعالهاُالسامي،ُومنذُذلكُالَّبوطُوهيُتحنُُّوتش تاقُللرج وعُإلَُ والروحُجوهرُسام 

ع نُذل كُاب نُس يناُش عراًُفىُعينيت هُالش هيةُوال تيُسَ اه اُ"ُُوق دُع بَّ ُ(11ُ)الصدرُالساميُالذيُهبطتُمنهُ
ُالنفسُ"ُأيضاًُومطلعها:ُ

ُالمحمُ ُمِنم ُت معمزُّز ُومتِممنُّعُُُُُُُِلِ ُالأمرْفمعُِهمبمطمتُْإلميكم ُ(12)ومرْقماء ُذمات 

ُوج    بَّانُي    رىُفُه    ذهُالقص    يدةُالفلس    فيةُالبديع    ةُ"ُأبع    دُوأش    رفُم    اُن ظِ     ممُفُأمشْ    رمفُِوأمبْ    دمعُِ
ُ ُُُ(13)مموض وع 

كُ انُأكث رُش عراءُالهج رُقاطب ةًُتَث راًُبفلس فةُاب نُس يناُوعينيت ه،ُ علىُأن ُالشاعرُنس يبُعريض ة
يق  ولُفيه  اُ(14ُ)فه  وُش  اعرُال  نفسُحق  اً،ُوم  نُأوض  حُقص  ائدهُال  تيُتوضِ   حُه  ذاُالت  أثُّرُقص  يدةُ"يَُنف  س"ُ

ُمُاطباًُالنفس:ُ

ُُُأمصم                             عِدْتُِفُِرمكْ                             بُِالن ُّ                             ز وعُُُُُُُُُُُُُْ
ُأمم                      رٌُْبِِلرُّج                                                      ُ   وعُُُُُُُُُُُُُُُُُُِفمأمتم                         اكم

ُالقم                                دِيْمُُُُُُُُُُُُُُُُُُُ أممُْشم                                اقمكُِال                                ذ كِْر 
ُ                                                            مُْف مومق مفْتُِفُِسِ                 جْنُِالأدِي       

ُومصُ ُوعُْ                       رُّبُ                          لْتُِإلَُال         مُحمتَّ 

أمعملم                                   ىُه ب وطِ                                   كُِتَمْسم                                   فِيُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُْ
ُالِْمم                         ىُق مبْ                         لمُالس                          دِيْمُُُُُُُُُُُُُُُُُُ ُُُُُُُُُُُذكِْ                         ر 

ُالِْممىُت مت ملمف تِي                                                                                      نُْ ُنَمْوم

                                                      

 .123ُُنَدرةُجميلُالسراج،ُشعراءُالرابطةُالقلمية،ُالطبعةُالثالثة،ُدارُالعارفُ،القاهرة،ُصُُ (10)
ُالَّيئُ (11) ُالنفسُبيُْالغزالَُوابنُسينا، ُنظرية ُانظر ُللكتاب،ُجمالُرجبُسيدبي، ُالعامة ُالفصلُالرابع،ُص2000ُة ،

 .119ُ،ُص1983ُ،ُدارُالفكرُالعربي،1ُبراهيمُمدكور،ُطُ ،ُوكتابُفىُالفلسفةُالإسلامية،ُإ109ُ،137
 .85ُ،86ُ،ُص2ُمناهلُالأدبُ،ُبيوت،ُعددُ (12ُ)
 .124ُُُنَدرةُجميلُالسراج،ُشعراءُالرابطةُالقلمية،ُصُُ (13)
 .87ُُالْائرة،ُصُنسيبُعريضة،ُالأرواحُُ (14)
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ُابنُس يناُتَث رواُبكث يُم نُالفلاس فةُالتص وفيُْأص حابُالفلس فاتُالص  وفي ةُوالر وحي  ة،ُ وبجانبم
واب   نُع   ربيُص    احبُم   ذهبُ"ُوح   دةُالوج   ودُ"ُواب    نُُأمث   الُالس    هرورديُص   احبُفلس    فةُ"ُالإش   راقُ"

ُالفارضُفُحب هُالإلَّيُووحدتهُالشهودية،ُوأعجبواُبِبيُالعلاءُوفلسفته،ُوبِلغزايُوفكرهُومعتقدهُ.ُ

وك    انُه    ذاُالت    أثرُبِلفلاس    فةُوالتص    وفيُْالش    ارقةُال    دافعمُالأك    بَّمُوراءمُاعتن    اقُِه    ؤلاءُالش     عراءُُِ
ث  لُفك  رةُوح  دةُالوج  ود،ُوفلس  فةُالإش  راقُوالف  يضُالإلَّ  ي،ُوفك  رةُالتناس  خ،ُل  بعضُالأفك  ارُِوالفلس  فاتُِم

والتج  ددُوالخل  ود،ُووح  دةُالأديَنُإلَُغ  يُذل  ك،ُوم  نُتجلي  اتُتَث  رُش  عراءُالهج  رُُبِ  ذاُالخ  زونُالروح  يُ
مُالصوفُالش رقيُإعج ابِمُبِلش اعرُالص وف،ُس لطانُالعاش قيُْاب نُالف ارضُل ذاُرأين اُأكث رُم نُش اعرُم نه

ُالإلَّ يُضُشعرهُخاص ةًُتِئيت هُاليعارُ سم م اةُ"ُنمظْ م ُالسُّ ل وكُ"ُوال تيُتع بَِّ  ُع نُم ذهبُاب نُالف ارضُفىُالْ بِ 
ُيقولُمتأثراًُفيهاُبِبنُالفارضُ:ُ(15ُ)فيعارضهُنسيبُعريضةُفُتِئية ُصوفي ة ُأطلقُعليهاُ"ُليلُالشعراءُ"ُ

ُالَّم                ومىُدمارمتُْعملمين                اُبلِميلم                ة ُُُُُُُُُُُ ك                 ؤوس 
ُوا                رمنَ ُ            ام ُتمُ                        ناُومالأمنمُ                         ف منمحْن ُشِربِ

ن                 اًُفم                 أمُ واُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُنُ شم                 دمونَُلَّم                  مُلْمْ واُومكم                 بَّ 
ُُُُُُُُُُُُُُُُُنمتِي                    ه ُومنَمْظم                    ىُبِِلجممم                    الُِومبِِل                      م

يناُم طِيعم                                           ةًُف  ت وح ُال ُرُّؤمىُت معْن وُلمدم

ب              ةُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُِأ تْرعِم             تُْمِ             نُ مْ             رُِرموحُِالمحمُومقم             دُُْ
وممم           اُغمنِم            واُمِ           نُراِحِن           اُغم           يمُنمشْ           قمةُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُِ

ُمُمم             انِيُْح رْقم             ةُُُُُُُِ ُُُُُُُُُُُومنَمْ             ن ُعملم             ىُصم             مْت 
ُالجنِم                     انُِالعملِي                      ةُُُُُُُُُُُُُُُُُُِ ُأمسْ                     رمارم ومن                      دْركِ 

ُضمرمبناُعملميهاُجِزْيمةًُب معْدمُجِزْيم                                             ةُ 

ُل  وُيبع  ثُ ويش  تاقُرش  يدُأي  وبُفىُموض  عُآخ  رُإلَُم  وطنُاب  نُالف  ارضُال  ذيُح  ل ُفي  هُويتم    
ُلُ:ُالنفسُفتناجيهُفيقوُ

ُالنُّج                             ومُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُْ ُأمعْلم                            م ُفُِأميِ  ليت م                            نم
ل           فُِالغ ي            ومُُُُُُُُُُُُُُْ ُمِ           نُخم ُال           ن  فْسم لمب معمثْ           ت 

ُلمنم                    اُغم                    ي ُالرُّس                      ومُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُْ ي مبْ                    قم رماحمُلممُْ
ب                  اُُُُُُُُُُُُُُُ سم                 ائق ُُالأمظْعم                  انُِأمي                  نمُاحتمجم

ُالفمارِضِ                           يُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُ ُالعماشِ                           قِيْم حم                           ل ُرمبُّ
ُومامِ                                      ضُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُِ ف مت  نماجِي                                      هُِببِ م                                      رْق 

كُ                        لِ ُسِ                       ر  ُغم                       امِضُُُُُُُُُُُُُُُُُُُِ ُُُُفُِحم                       وماشِ
ُالآيَتُِسم                         امِيُالفِكْ                         رُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُِ صم                         احِب 

                                                      

 .36ُُنسيبُعريضة،ُالأرواحُالْائرة،ُصُ (15)
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ُلمه ُمِنُبم         ُعم                                 ذبِيَم ُ(16)ن مت ملمه ىُمِنُبم         عْدِهُِبِِل                                                            دُّرمرُُِ       حرُِح                         ب  

كم  اُظه  رُتَث  رُش  عراءُالهج  رُبِتص  وفةُالف  رس،ُفنج  دُأث  رُج  لالُال  دينُالروم  ي،ُوفري  دُال  دينُ
رُفىُرحلتهُالروحيةُ"ُمنط قُالط يُ"ُوال تيُتَث رُبِ اُنس يبُعريض ةُفىُرحلت هُالروحي ةُ"ُعل ىُطري قُإرمُالعطا

"ُوكذلكُالخيامُوحيتهُالشديدةُتج اهُأس رارُالك ونُوالْي اة،ُوتص وفهُالفك ري،ُوض يقةُبِلتقلي دييُْوأدعي اءُ
زه دُالص وفيةُالس لمةُوفلس  فةُُال دين،ُ"ُغ يُأنُص وفيتهمُوس طُب يُْالإقب الُعل ىُالْي  اةُوالزه دُفيه ا،ُب يْ

ُ(17)اللذةُالخياميةُ"ُ

كُ  انُلَّ  ذاُالت  أثرُبِلص  وفيةُالس  لميُْم  نُالش  ارقةُأث  رهُالفع  الُفىُتِيئ  ةُعق  ولُوأرواحُش  عراءُ لق  د
الهج    رُلانته    اجُدربُالتص    وف،ُوفىُذل    كُيش    بهُال    دكتورُش    وقىُض    يفُالش    عراءُاله    اجرينُفىُن    زعتهمُ

ق  ائلًا:"ُنُ  دُدائم  اًُمش  ابِةُبي  نهمُوب  يُْش  عرائناُوخاص  ةُح  يُْيطلب  ونُالص  وفيةُبش  عراءُالتص  وفةُالس  لميُْ
الس  موُالروح  ي،ُويُلم  ونُبِلاتح  ادُم  عُال  ذاتُالعلي  ة،ُوق  دُأخ  ذواُيفك  رونُفىُالأديَنُعل  ىُنَ  وُم  اُفك  رُ
التص  وفةُعن  دنَ،ُوانته  واُإلَُالأديَنُلل  ديَنُ"ُوأن ُاللهُع  زُوج  ل ُم  لءُالنف  وسُوالعق  ول،ُوأن ُالك  ل ُمش  دودُ

ُ(18ُ)ليه،ُهدفهُالوصولُإلَُالْقيقةُومعرفةُالْقُالذىُهوُمصدرُالخلاص"إ

 ب ـ التأثر بديانتهم المسيحية  

ك   انُلعقي   دةُش   عراءُالهج   رُالس   يحيةُأه   مُُّالعوام   لُال   تيُس   اعدتُعل   ىُنش   أةُالت ص   وُّفُِوِ   وهُ
ُم ت صِ لٌُُبِل ناس وتُحي ثُامتزج تُالألوهي ةُوتطورهُعندُشعراءُالهجر،ُففيُم عتق دِهمُال دين ُأن ُاللاه وتم

فعلىُالإنس انُأنُيش عرُبجزئ هُالإلَّ يُفيتع الَُب ذلكُع نُرغائب هُوش هواته،ُوي رجِ حُروح هُ بِلإنسان،ُومنُثُمُ 
كُث ياًُفىُ علىُجسده،ُويكبحُجم احُنفس هُبِلفض ائل،ُوخيه اُالمحب ةُوالتس امحُوص فاءُال نفس،ُوه ىُمبثوث ة

عْ  ت مُأن   ه ُقِي  لمُ ،ُوأم   اُأنَُف  أقولُلك  مُأحِبُّ  واُأع  داءكمُوبِرك  واُُالإنُي  لُومنه  اُ"ُسَمِ ُعم  د و كم ُوت م  ب ْغمض  ُقمريِبم  كم تحِ   بُّ

                                                      

 .76ُُ 75ُُرشيدُأيوب،ُالأيوبيات،ُصُُ (16)
 .394ُُم،ُص1963ُحسنُجاد،ُالأدبُالعربىُفىُالهجر،،القاهرة،ُدارُالطباعةُالمحمدية،ُالطبعةُالأولَ،ُُ (17)
 .275ُشوقيُضيف،ُدراساتُفىُالشعرُالعربيُالعاصر،ُصُُ (18)



ومملامِ هُ  مهْجمرُِم كوِ نَمت هُ  فُشِعرُِال الصُّوفُُّ  219                                                                   الاتجاهُ 

 
 

لاعن  يكمُوص  لُّواُلأج  لُال  ذينُي سِ  يئونُإل  يكمُويط  ردونكم،ُلك  يُتكون  واُأبن  اءمُأب  يكمُال  ذيُفىُالس  ماواتُ"ُ
(19)ُ

كُان   تُوص   ايَُالس   يحُفىُالإنُي   لُمص   دراًُث   ريًَُلتربي   ةُش   عراءُالهج   رُروحي     ا،ُوفُتك   وينهمُلق   د
النفس    ي،ُفمم لِئ     تُْنفوس      همُبتل     كُالش    فافيةُوالش     حناتُالروحي     ةُالثري     ةُُفم    نُوص     ايَهُالش     ائعةُ"ط     وبىُ
للماس  كيُْبِل  روح،ُط  وبىُللح  زانَّ،ُط  وبىُللودع  اء،ُط   وبىُللرحِ  اء،ُط  وبىُلأتقي  اءُالقل  ب،ُط  وبىُلص   انعيُ

مس  يحيةُولك  نهمُعل  ىكُ  لُح  الُُالس  لام،ُوك  لُذل  كُجع  لُش  عراءُالهج  ر،ُ ض  عونُفىُتص  وفهمُلت  أثيات
وب ذلكُنُ دُالش اعرُالهج ريُفىُبع ضُ(20ُ)يستمدونُمنُالنابعُالشرقيةُماُيضيئونُبهُج وانبهمُالص وفيه"ُ

ُ(21)جوانبُصوفيتهُ"ُالسيحُالجديدُالذىُيبشرُبِلمحبةُويدعوُإلَُالسلامُوإلَُالغابُمملكةُاللهُالجديدةُ

ُالس   يحيُالص   بوغُالأص   لُالص   حيحُلَّ   ذاُالاتج   اهُالص   وفُعن   دُش   ع راءُالهج   رُإذنُه   و"ُالْ   بُّ
بفلس  فةُأفل  وطيْ،ُوه  وُتص  وفُالغ  زايُواب  نُع  ربيُومثالي  ةُالف  ارابيُواب  نُس  يناُوطبيعي  ةُالخي   ام،ُوحيت  هُال  تيُ
تعانقُحيةُأبىُالعلاءُودعوتهُالزهدية،ُوهكذاُنرىُأن ُمدرس ةُالهج رُح يُْأرادتُأنُتث ورُعل ىُالأوض اعُُ

كُ انُالإي  انُبِلتص  وفُكان تُش  رقيةُفىُدعائمه  اُالفلس  فية،ُروحه اُالتص  وفةُالثالي ةُودعوتِ  اُالزهدي ة،ُوق  د
ُُ(22ُ)طريقهاُإلَُالخلاصُلأن ُالتصوفُهوُحلقةُالوصلُبيُْالسيحيةُوالإسلام"

 ثانيا : الثقافة الغربية : 

كان  تُمعايش   ةُش   عراءُالهج   رُللغ  ربُإلَُجان   بُاطلاعه   مُعل   ىُم  اُوص   لتُإلي   هُأي   ديهمُم   نُ
كُبيُفىُتوجيهُالهجرييُْتوجيه اًُص وفياًُفمم اُمي  زُش عراءنَُتن وعُم واردهمُالفكري ة،ُالآثا رُالأجنبيةُذاتُأثر

وتعددُمن اهلهمُالعرفي ةُم عُاس تعدادُفط ريُوش غفُبِلاط لاعُوول عُبِلق راءةُفان دفعواُب ذلكُإلَُالت زودُم نُ

                                                      

 43ُ،44ُ،45ُ(ُآية5ُُانُيلُمتَّ،ُاصحاحُ)ُ (19)
 .274ُُشوقيُضيف،ُدراساتُفىُالشعرُالعربيُالعاصر،ُصُُ (20)
م.ُص1967ُ،ُدارُصادر،2ُإحسانُعباس،ُمِمدُيوسفُنُم،ُالشعرُالعربىُفىُالهجرُأمريكاُالشمالية،ُبيوت،ُطُ (21)

110ُُ. 
 .251ُُالرجعُالسابق،ُصُُ (22)
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ُ(23ُ)ن،ُفنج دُج بَّانُيت أثرُب وليمُبلي كُألوانُالعرفةُالبش ريةُوالفك رُالإنس انيُبِ اُفي هُم نُأدبُوفلس فةُودي 
كُن تُأظن نُ كُنتُأظننىيُغريباًُفىُالأرض،ُواليومُجاءنيُبليكُلي ؤنسُغ ربتيُ.. كُبياً،ُيقولُجبَّان:ُ" تِثراً
تِئه   اُوه   اُبلي   كُيس   يُأم   امي،ُت   رىُم   اُه   ىُالقراب   ةُالفكري   ةُال   تَُّتجمعن   ا،ُأه   يُروح   هُع   ادتُإلَُالأرضُ

ُُ(24)ارتدتُجسدىُ

كُ  انُلت  أثرُ ش  عراءُالهج  رُبِلدرس  ةُالرومانتيكي  ةُأث  رٌُفىُظه  ورُالنزع  ةُالص  وفيةُعن  دهمُوفُكم  ا
كُث ياًُم عُع المُالص وف،ُوق دُأش ارُال دكتورُج ابرُعص فورُ أدبِم،ُفع المُالرومانس يُيتش ابهُويتق اربُويتق اطع

زيقي  ةُال  تيُتجم  عُإلَُذل  كُالتق  اربُب  يُْالتص  وفُوالرومانتيكي  ةُم رجِع  اًُذل  كُإلَُالاعتب  اراتُالديني  ةُواليتافي
ب  يُْالروم  انتيكييُْوالتص  وفةُوالتمثل  ةُفىُالره  انُعل  ىُال  ذوق،ُوال  وعيُال  داخليُوالتجرب  ةُالروحي  ةُللإنس  انُ

ُُ(25)وتقليصُدورُالعقلُفىُإدراكُالْقيقةُ

 المبحث الثاني: الملامح الصوفية وخطواتها فى شعر المهجر:  

ــ الطريــل والرحلــة1ُ تص  وف،ُحي  ثُيش  خصُبص  ره،ُويهف  وُف  ؤاده،ُ:ُإنُغاي  ةُم  اُيرن  وُإلي  هُالـ
وتشتاقُنفسه،ُويذكرُلس انه،ُوتض رعُي داه،ُه وُالوص ولُإلَُالله،ُوالاتص الُب ه،ُوالفن اءُفي ه،ُوالتل ذذُبن ورهُ
ومعرفت  ه،ُغ  يُأنُه  ذاُالوص  ولُوه  ذهُالعرف  ةُليس  تُبِليس  يةُولاُبِلس  هلةُب  لُلاُب  دُم  نُالوص  ولُإليه  اُم  نُ

ُالْضرةُِالربوبي ةِ.ُمُاهدةُومكابدةُعبَُّرحلةُتصاعدي ُمنم ُدائم  ُة ُمستمرة ُواقتراب 

ُالصوفيةُوانسلكُفُشِعمبِهِم،ُواستَم ُس  ن  ت مه مُوخط اُخط واتِم،ُ وقدُسلكُالش اعرُالهجريُُّدربم
وت   درجُفىُمقام   اتِم،ُواعترت   هُأح   والَّم،ُوإنُاختلف   تُرحلت   هُع   نهمُم   نُحي   ثُالترتي   بُالنطق   يُللمقام   اتُ

اتِمُال  تيُخطوه  اُإذاُم  اُر تِ بم  تُْوتض  افرتُلكفيل  ةُبتش  كيلُرحل  ةُص  وفيةُمُلص  ةُفىُوالأح  وال،ُغ  يُأنُخط  وُ
ُع نُذل كُش اعراًُ سبيلُالوصولُإلَُبغي تهمُالنش ودة،ُفق دُاتَّ ذُالش اعرُالهج ري ُص وراًُص وفيةُمتنوع ةُع بَّ 

ُع  نُنفس  هُغريب  اًُأوُمس  افراًُج  و الًا،ُأوُدرويش  اًُهائم   اً،ُأوُمُن  ونًَُص  وفياً،ُأوُعاش  هاُتجرب  ة،ُفكث  ياًُم  اُع  بَّ 

                                                      

كُانُشاعراُورساما ،ُيكتبُويرسمُفىُالليلُماُتِليهُعليه1827ُُ 5717ُُشاعرُُإنُليزىُ)ُ (23) (ُعاشُفُعالمُثصوف،
الأرواح،ُوكانُأشبهُبِلبدائييُْوالأطفال،ُو لقُالأساطيُويؤمنُبِخلوقاتُخيالية.ُانظرُالأدبُالإجليزي،ُتَليفُبولُ

 .152ُُ،ُدارُالفكرُالعربي،ُص1948ُروتِان،ُبيوت،ُطبعةُ
 .107ُُم،ُص8ُ،1978يلُنعيمة،ُجبَّانُخليلُجبَّان،ُمؤسسةُنوفل،ُبيوت،ُلبنان،ُطميخائُ (24)
 .50،ُص1977جابرُعصفور،ُالصورةُالفنيةُفىُالتراثُالنقدىُوالبلاغى،ُدارُالعارف،ُالقاهرة،ُُ (25)



ومملامِ هُ  مهْجمرُِم كوِ نَمت هُ  فُشِعرُِال الصُّوفُُّ  221                                                                   الاتجاهُ 

 
 

وه  يُبتأمله  اُنُ  دهاُبداي  ةُللرحل  ةُالص  وفية،ُوه  ذهُالص  ورُمنتش  رةُبكث  رةُفىُش  عرُالهج  ر.ُفالش  اعرُرش  يدُ
ُبِل   درويشُلكث   رةُاس   تخدامُالش   اعرُلص   ورُال   دراويش أي   وبُسَ ِ    يم
لدرج   ةُأنِ   اُش   كلتُظ   اهرةُش   عريةُُ(26)

ُصوفيةُبِرزةُفىُإنتاجهُالشعريُعامةُ.ُ

كُ  انُي رىُنفس  ه ذل كُال  درويشُمغ تربًُِمتباين  اًُع نُب  نُجنس هُح  تَُّص ارُلغ  زاًُمبهماًغامض  اًُُفق د
ُيعجزُعليهمُفهمه،ُيقولُ:ُ

ومق مفْنم                                           اُعِنْ                                           دمُمم                                           رْآه ُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُ
عمجِي                                                           بٌُفُِممعمانيِ                                                           هُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُِ
ُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُ ُجم                                         و اب  لم                                         ه ُسِ                                         رْبِِل 

مْ                                                 ُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُومومُ ت                                  ه ُالش  جْ                                  هٌُلموحم
ُممنُهمُ                            اُالنُ                           أملْنمُ                          سمُ ُذا          اسم

فم                              لاُنم                              دْريُِلِمم                              اُفِي                              هُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُِ
ُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُكم                                     أمن ُفُصم                                     دْرهُِِسِ                                     رنُُُ

ُدمرْوِي                                                                                      شٌُ ُوممِنه مُقمالم

يم                                         ارمىُمم                                         اُعمرمف ْنم                                         اه ُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُ حم
ه ُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُ ُُُُُُُغمريِ                                                                 بٌُفُِمم                                                                 زمايَم
هْرُِغمش                                         اه ُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُ ُال                                        د  غ بم                                        ار 

ُغمُ ُاهُ                         ينمُ                   هُِعمُ                        ي            ارمتُْفُِ                    س 

فمق                                                                    الواُي معْلم                                                                    م ُاللهُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُ
اه ُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُوميمسْ                                                            ه وُإنُْسم                                                             أملْنمُ

هم                                                              اه ُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُ ُي من ْ ُالسِ                                                               رُّ ومذماكم
ُ(27)غمريِبٌُضماعمُمم                                                                             أْوماهُ 

ويكث  رُحلُّ  هُوترحال   ه،ُويتط  ىُثُُإنُه  ذاُال  درويشكُث  ياًُم  اُيه  وىُالتنق  لُوالتغ  ربُفيكث  رُس  فرهُ
مطيت   هُهائم   اًُس   ائحاًُض   اربًُِفىُالأرضُبغي   ةُالوص   ولُإلَُالْقيق   ةُالنش   ودة،ُوالأم   لُالرج   و،ُولك   نُه   لُ

كُلُمنُقصده؟ُيُيبُشاعرنَُعلىُذلكُقائلًا:ُ ُالوصولُمنُهذهُالطريقُأمرُسهلُيصلُمنه

ل                      ىُالرُّب                      وعُُُُُُُُُُُُُُُُُُْ دمعمتْ                     ه ُالأممم                     انيُفمخم
ُالضُُّ ُوعُْ                    لُ                           ومفُِالص دْرُِبميْمُحمنايَم

ُال ُالبِحم                                               ارُْفمحمث  ُومخماضم ُطمايَم

ُوُفُِال                  ُ ثم                  يُُُُُُُُُُُُُُُُُُُْومسم                  ارم كُم نفسُِشم                  يءٌ
بِ                           كُم يُُُُُُُُُُُُُُُُُُْلنِ ميْ                          لُِالأممم                          انيُف                            ؤمادٌ
ُومكمر تُْس ن                                                                  ونُْ ُومممر تُْلميمال 

                                                      

 .14ُ،25ُ،62ُ،110ُُ  12ُُديوانُأغانيُالدراويش،ُرشيدُأيوب،ُصُُ (26)
 .12ُُاويش،ُصُرشيدُأيوب،ُُأغانيُالدرُُ (27)
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ي مرْجِعُ ُ(28)وملممُْ

كُث   ياًُم   اُتِهُفىُ ويع   ترفُالش   اعرُبوع   ورةُه   ذاُالطري   قُوتش   عبهُوكث   رةُعقبات   هُم   عُقل   ةُزمادِهِ،ُل   ذا
ُوتي  ه ،ُوش  قاء ُُدروبُه  ذاُالطري  قُالقف  ر ُال  دربُالص  حيح،ُوق  دُع  انَُّفىُذل  كُم  اُع  انَُّم  نُض  ياع  لي  تلم سم

كُل  هُفه وُم اُزالُتِئه اُيبح ثُع نُض الته،ُيق  ولُ ُعل ىُرغ مُه ذا ُوإيَب  ،ُوذه اب  ،ُوص عود ُوهب وط  وع ذاب 
 نعيمة:ُ

همُفُقمُ ُقُْ                         ي                 رُِسمحُِ                فُْ                نَنُيَُابنُعسكرٌُقدُتِم
ُمِ                نُأي                نمُالط ريِ                قُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُْ ُالعم                ودمُولاُنم                ذْك ر  ن مرْغم                ب 
فانتمشم                 رْنَُفُجِهم                 اتُِالق فْ                 رُِنمسْ                 تمجْلِيُالأمث م                 رُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُْ

رْبُِومنمسْ            ت مفْتِيُالْمجم            رُُُُُُُُُُُُُُُُْ ُعم            نُِال            د  ُالش             مْسم نمسْ            أمل 

ُ(29)رميْ ثممماُن ملْقمىُالط ريِ                       قُُْ-يْ ثممماُن ملْقمىُم ن انَرمُ

ُبحال  ةُهام  ة ُلَّ  اُملامِه  اُالخاص  ةُ ُالش  اعرُالع ربي ُبحال  ةُالدروش  ةُوالتي  هُوالتج والُفق  دُم  ر  وكم اُم  ر 
م نُفهم هُأوُع اشُُبِاُوهيُحالةُالجن ون،ُولكن هُل يسُالجن ونُالعقل يُب لُِالجن ونُالص وفُال ذيُلاُيعي هُإلا

ُ في  ه،ُيق  ولُالطوس  يُع  نُه  ذهُالخاص  يةُالص  وفية:ُس  ئلُبع  ضُالص  وفيةُع  نُحقيق  ةُالوص  ول،ُفق  ال:ُذه  اب 
ُعن  هُوفُذل  كُيق  ولُ(30ُ)العق  ول" وق  دُع  رفُالش  اعرُالع  ربيُُّالجن  ونُالص  وفىُوفهم  هُوعايش  هُوتلب س  هُوع  بَّ 

ُالشاعرُالقروي:ُ

ُمم           اُت منْظ ر ونم           هُُُُ ُُُُُُُُُُُُُُُُأمرمىكُ            ل ُشم           يء ُعمكْ           سم
ُأممرٌُوماضِحٌُت معْرفِ ونم                                                           ه ُومذملِكم

ومتمكْ             رمه ُن مفْسِ             يكُ              ل ُمم             اُت معْشم             ق ونمهُُُُُُُُُُُُُُُُ
ُف  ق ول واُف لانٌُقمدُْذماعمُج ن ون                                               ه

ُالكلام ُعمودافماُهمُ ُ(31)د ُأوُهز 

                                                      

 .62ُُالرجعُالسابق،ُصُُ (28)
 .46ُُميخائيلُنعيمة،ُهمسُالجفون،ُصُُ (29)
السراجُالطوسي،ُاللمعُفُالتصوف،ُتحقيقُطهُعبدُالباقيُسرور،ُعبدُالْليمُمِمود،ُدارُالكتبُلْديثة،ُالقاهرة،ُُ (30)

 .287ُ،ُص1960ُ
 .423ُُ،ُص1ُُرشيدُسليمُالخوري،ُديوانُالقروي،ُجُُ (31)
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وب  ذلكُانتق  لُالجن  ونُعن  دُالش  اعرُالع  ربيُم  نُمعن  اهُاللغ  ويُال  ذيُيش  يُإلَُفق  دانُالعق  لُإلَُ
روحيةُمنُخلالُالنصُ.ُ ُمعناهُالصوفُلعرفاني،ُمكتسباًُظلالاًُ

ُبِ  اُالش  اعرُالع  ربيُوظه  رُأثره  اُفىُش  عره،ُحال  ةُالْ  يةُواُ لقل  ق،ُوم  نُالْ  الاتُالص  وفيةُال  تيُم  ر 
ُحيثُتطالعناُصورةُيظهرُفيهاُالشاعرُالعربيُصوفياًُسالكاًُينشدُطريقُالْقيقة،ُويبحثُعنها:ُ

ُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُ يَُرمفِيقِ                   يُعملم                   ىُطمريِ                   قُِالْم                   زمانَّم
سِ                           رُْبنِ                           اُن مقْطم                           ع ُشم                           وطاًُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُ

ُوالع مْ                             اُال                د رْب  ُهم                ذم                    ُُُُُُُُُُُُُُُطم                الم
نم                                          اُومضم                                          لملْنماُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُ قم                                          دُْتمعِب ْ

نَمْمِ                                      ل ُالْ                                        زْنمُشِ                                       عماراًُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُ
ُومكمتممْناُعمنُِالومرمىُشمكْومان                                                                              اُ

انَُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُسِ           رُْبن           اُفِ           ُ إن ُالقمضم           اءمُأمقْصم           ىُمم           دم
ُالل يم                                        ايُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُ ق مبْ                                        لمُأمنُْت مفْ                                         م

ُقمصِ                                                                يٌُفُِا م                                                                  الُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُِر 
الُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُِفُِأمحم                                                                  ادِيرُِالمحم                                                                  

ُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُلِشم                                                                   قماء ُواِحتِمم                                                                   الُُُُُُُُِ
يعمُسِومان                                                        ا ُنمشْك وُوملاُسَمِ ُ(32)كميفم

كُ ل ُه ذاُيه ونُم نُأج لُالوص ولُ فالشاعرُمثقلُبتبعاتُالْيةُوالقل قُم نُح زنُوش قاءُغ يُأن 
ص اتُوالب دايَتُالص وفيةُع رفُش اعرُالهج رُوالعرفةُوالظفرُبِلوص الُوالش اهدة،ُوع نُطري قُه ذهُالإرها

طريقهُالأمونُفأخذُ طوُخطواتهُويصعدُمقاماتهُوتعتريهُأحوال هُوم اُبع دُالدروش ةُوالْ يةُوالقل قُوالجن ونُ
ُإلاُالاغترابُوالانعزالُ.ُ

ُالُــــ الااــواب والانعــ ال 2 بمع  دمُأنُْعم  رمفم عودهُهْجم  ريُُّطريقم  ه ُأخ  ذُيرتق  يُويت  در ج ُفُص  :ُثُ ُ 
وسَوهُالصوفُالروحيُويعلوُدرجةُمهمةُفىُطريقُالرحلةُالصوفيةُوهىُاليلُإلَُالعزل ةُوالانف رادُوالخل وةُم عُ
الْ  قُوالأن  سُب  ه،ُوالوحش  ةُم  نُالن  اسُوفىُالعزل  ةُوالخل  وةُي  تمُص  فاءُال  نفسُوخلاص  هاُلربِ  اُفي  تمُالاتص  الُ

والكش ف،ُوالعزل ةُعن دُالتص وفةُص فةُتِي زهمُوتبدأُالفتوحاتُوالفيوضاتُالإلَّي ةُفيأخ ذُالص وفُفىُالترق يُ
ُ(33)"ُفالخلوةُصفةُأهلُالصفوةُوالعزلةُمنُأماراتُالوصلةُولاُبدُللمريدُفىُابتداءُحالهُمنُالعزلة

                                                      

 .220ُُنسيبُعريضة،ُالأرواحُالْائرة،ُصُُ (32)
،1995ُعبدالكريمُالقشيي ،ُُالرسالةُالقشيية،ُتحقيقُدُ.ُعبدُالْليمُمِمد،ُدُ.ُمِمودُبنُالشرف،ُدارُالعارف،ُُ (33)

 .176ُُُص
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ُللعزل  ةُلأنِ   اُتِ   دُّه ُبِلغ  ذاءُالروح  اني،وُبِلانف  رادُبِ ُوالتأم  لُفُأس  رارهُ وش  اعرنَُالهج  ريُمِ  بن
ُللعزلةُوالراغبُفيهاُلاُيت أت ىُإلاُع نُطري قُالش عورُبِلغرب ةُوالاستبصارُبِنوارهُ،علىُأنُ  ُهذاُالشعورُالمحب 

والاغ  تراب،ُوالعزل  ةُالروحي  ةُالعميق  ةُال  تَُّتقط  عُوش  ائجُالص  لةُبين  هُوب  يُْمُتمع  هُوأف  رادهُفيش  عرُبنف  ورهُم  نُ
ُأن  هُسم ئِممُالْي اةُالعالمُونفورُالعالمُمن ه،ُوق دُع انَُّالهج ريُأش دُالع انَةُنتيج ةُالش عورُبِلغرب ةُالروح ي ةُح تَّ 

ُونفرُمنهاُبكلُماُتحتويهُمنُصورُالتناقضات،ُيقولُأبوُماضي:ُ

سم            ئِممتُْن مفْسِ            يُالْميم            اةمُمم            عمُالن             اسُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُِ
ُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُ ملالم                       ة ُحم                       تَّ 

ومتِممش                        تُْفِيه                       اُال
ُُُُُُُُُُُُالصِ            دقُُُُُُُُوممِ          نمُالكم           ذِبُِلابِس          اًُب             رْدمة

ُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُ ي                     ل  ُجممِ ُالق                      بْحُِفُِنقِم                    اب  وممِ                    نم
يه                                                         ا ُصمغ رمتُْحِكْممة ُالشُّي وخُِلمدم

ُمِ                      نمُالأمحْبم                      ابُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُِ ومممل                       تُْحم                      تَّ 

ابُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُِضم                 جمرمتُمِ                 نُطمعم                 امِهِمُومالش                  رمُ
ابُُُُُُُُُُُُُُُُُُُِ اُم سم                                 رْبملاًُبِِلكِ                                 ذم ومهم                                 ذم

ُأملْ              فُِنقِم              ابُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُِ وممِ              نمُالْ سْ              نُِتحمْ              تم
ب   م                                      ابُِ ُ(34)وماستمخمف تُُْبِك لِ ُمماُللِْش 

كُانُالاغ ترابُالروح يُه وُال دافعُالأك بَُّوراءُانع زالُالش اعرُالع ربيُوخلوت هُبنفس هُوالتزام هُ لقد
داًُأثرُهذهُالغربةُعلىُنفسه:ُ ُصومعته،ُيقولُالقرويُمؤكِ 

مم                               اُالب مرمازيِ                                ل ُممهْجم                                ريُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُِ
إن ُن مفْسِ                                                       يُغمريِبم                                                       ةٌُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُ

ُ ُمم                            اُد مْ                            ت  فُِالث                              رمىُُُُُُُُُُُُُُُُُُأمنَم
كُ لُّه                                اُجم                                ومىًُُُُُُُُُُُُُُُُُُُ م هْجم                                تِي

ُأمبمداًُأمشْتمكِيُالن                                                                                              ومى

ُُل بنم                                ان ُيُِحِِم                                ىُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُ لم                                يسم
ُفِيهِم                                اُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُتمشْ                                تمكُِ يُالب  عْ                                دم

ومبمعِي                                    داًُعم                                    نُِالس                                     مماُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُ
نِ                                  يُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُْْ بِ                                  دِيكُ لُّه                                  اُحم كم

ُ(35)     نُْدمأْبيُالن وح ُوالأمنيِ                                                                          

ُُ بهُليسُغربتهُعنُوطن هُأوُأهل ه،ُب لُه يُالغرب ةُع نُاللهُالْ قِ  فالشاعرُيعترفُأن ُماُيؤلهُويعذِ 
ُفُِالاغ  ترمابُِعم  نُِالْم  الِ،ُوالغ ربم  ةُ الصُّ  وفِ ُحم  الٌُمِ  نُأح  والُِال"ُفالغرب  ةُفُالتص  وِ رُ ُُتمص  وِ فمةِ،ُومي  قم  ال  عم  نُِالْ  قِ 

ُبِِلد هْشمةِ،ُوي سم ىُالصُّ وفِي ة ُغ  رمبِءمُلِخ  ر وجِهِمُعم نُِالأوط انِ،ُوم اُمِ نُب ملم د ُفِي هُِالصُّ وفِية ُأمحْيم اءٌُعْرفِمةُِغ رْبمةٌُعمنُِال

                                                      

 .48ُُُم،ُص9ُ،1972ُالجداول،ُإيلياُأبوماضي،ُدارُالعلمُللملاييْ،ُبيوت،ُطُ (34)
 .348ُُوري،ُُديوانُالقروى،ُج،ُصُرشيدُسليمُالخُ (35)
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كُم    انمُقمريِب    اًُلأن     هُقرب    بٌُمِ    نمُاللهُتع    الَُول    يسُم    نُ ء ،ُوالصُّ    وفِ ُغمريِ    بٌُوإنْ أوُأممْ    وماتٌُإلاُومه     مُفِي    هُِالغ     رمبِم
ُ(36)الأغيارِ"

دركُالش  اعرُالع  ربيُالع   ُالص  وفُللغرب  ة،ُوآم  نُب  ه،ُوعل  مُأن ُالتوح  دُل  نُيك  ونُأب  داًُم  عُلق  دُأ
ُأحدُمنُالبشر،ُفالتوحدُالْقيقيُهوُاتحادهمُبِلْق،ُوفناؤهمُفيه،ُويُسِ د ُلناُالقرويُُّهذهُالغربةمُقائلا:ُ

أممْشِ                يكُم                ب معْضُِالن                 ائمِيْمُأموُأمن                 نُُُُُُُُُُُُُُ
ُالنُ  ُومخماط  ِ                                       ريُِومأ شماطِر  ُالْمدِيثم ُاسم

دِينم                    ةُِهم                    ائمٌُفُِمُمْهم                    لُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُِومسم                    طمُالُ
ُومالْمدِيثُِبِمعْ                                           زلُِ ُ(37)عمم نُْأ حمدِ ث 

ةمُإنُماُيشغلُالشاعرُويفكرُفيه،ُوماُاستح ُوأمفئ دم وذُعلىُل بِ هُِوف  ؤمادِهُِ تل فُعم  اُيش غلُعق ولم
ُل  يسُسَِم  ةًُعمارِضم  ةً،ُ غ  يه،ُل  ذاُفحالت  هُت مت مبم  ايمن ُدائم  اًُوتَّتل  فُم  عُغيه  ا،ُعل  ىُأن ُه  ذاُالت  بم  اي نمُوالاخ  تلافم

،ُب  لُه  يُسَِم  ةٌُخماص   ةٌ،ُوممملْمم  حٌُمم مي ِ   ُخ  اص   زٌُلروح  هُوذات  ه،ُول  ذلكُلاُيُ  د ُول  يسُحال  ةًُم ؤق  تم  ةًُت مت معمل   ق ُبِوق  ف 
ُ: ُومحْشمتمه ُقائلاًُ دمُعنهُغ رْب متمه ُومي ؤنِسم ُأماممه ُسِوىُاللهُيتوج ه ُإليهُليبدِ  ُالش اعِر 

ُفُِغمل        سُِال        دُّجمىُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُ ايَُإلي        كم رمعمشم        تُْيم        دم
ُال         ومرمىُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُ ُأمعِ         شُْبِ         هُِأمغْ          م بْ         نُِرِضم         اكم هم

ُضمرماعمت     ِ                                                       يفمإ ُإليكم ُرمبيِ  ُيَم ُلميكم

ُيمصْ             طملِيُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُ رمعمشم             اتُُِممقْ             ر ور ُبنِمجْمِ             كم
ُالعم                  يشُِللِْم تممم                  وِ لُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُِ ومهم                  بُْف ض                   ولم

لِ   ُت مومكُّ ُعملميكم ُرمبيِ  ُيَم ُ(38)                                                      يومعملميكم

ُج بَّانُع نُغربت هُالص وفيةُفُقص  دتهُالرمزي ةُالجميل ةُالس ماةُ"ُال بلادُالمحجوب ةُ"ُفه يُيوقدُعبَّ 
تعبيُرامزُعنُحالةُالصوفُوغربتهُوبحثهُالدءوبُعنُعالهُالنشود،ُوأنسهُالفق ود،ُ اط بُالش اعرُنفس هُ

ُُ:ُفيهاُقائلاًُ

ُف مق             ومِيُن منْصم            رِفُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُْ ُذماُالفمجْ            ر  هم           اُه             وم
مم               اُعمسم               ىُيمرج                وُن مبم               اتٌُ مْتملِ               فُُُُُُُُُُُُُُُُْ

تْملِ                                                                             فُْ ُيَم ُومجمدِيد ُالقملْبُِأمنَّ 

ر ُمم              اُلمنم              اُُ فِيه              اُصم              دِيقُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُْعم              نُْدِيَم
كُ                     لِ ُومرْد ُومشم                    قِيقُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُْ زمهْ                    ر ه ُعم                    ن

كُ لُُّماُفِيهُعمتِي                                             قُْ ُ(39)ممعمُق  ل وب 
                                                      

 .183ُُ،ُص1997ُعبدالنعمُحنفي،ُُالعجمُالصوف،ُدارُالرشادُالقاهرة،ُُ (36)
 .595ُ،ُص1ُرشيدُسليمُالخوري،ُديوانُالقروي،ُجُ  (37)
 .595ُُنفسه،ُصُُ (38)
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ُعل ىُالعط بُوتطل بُالعاف اةُولك ن ه اُلاُعلىُأن ُغربةُجبَّانُ"ُغربةُوجوديةُروحيةُنفسيةُت دلُّ
ُُ(40ُ)تلتمسُذلكُعندُأحدُخارجُالذاتُالشاعرةُفهيُفىُجدلَّاُمعُنفسهاُ"ُ

والشاعرُفوزيُالعلوفُي رىُنفس هُغريب ةُفىُه ذاُالع الم،ُلأنِ  اُم نُع المُآخ رُع المُالس ماءُل ذلكُ
ُهجرُالأرضُطائراًُفوقُبساطُالريحُإلَُعالهُالسماويُحيثُينشدُال ُويقتربُمنُالعلى،ُيقولُ:ُ

ُاب        نٌُلَِّم         ذِيُُُُُُُُُُُُُُُُُُُلمي        تمُ ُشِ        عْريُِمم        اُالش         اعِر 
ُهمجْرمه                      اُبِرِضم                      اهُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُِ فم                      إنُْاختم                      ارم

ُ ُمِنهاُفممم                                                    ازمالم ُمِنهاُوملميسم ُه وم

الأمرْضُِإلاُبلِمحْمِ                                           هُِومعمظْمِ                                           هُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُ
مم                   اُجماءمه                   اُممقم                   وداًُبِرمغْمِه                    ه؟ ُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُأمفمُ

ُأمبْ نماءُِأ مِ                                                                           ه ُ(41)غمريِباًُمماُبميْم

والش  اعرُأب   وُالفض  لُالولي   دُيتخ  ذُم   نُالعزل  ةُوالخل   وةُوس  يلةُلتحقي   قُالكش  فُوال   رؤىُفينس   جُ
ُفيه اُع نُغربت هُالص وفيةُوعزلت هُالخلوي ةُقصيدةُ سَاها"ُالرؤيَُالنبويةُ"ُيع ارضُفيه اُتِئي ةُاب نُالف ارض،ُيع بَّ 

ُيقولُأبوُالفضل:ُُُُالتيُتنقلهُإلَُدرجةُصوفيةُأعمقُوهوُماُيطلقُعليهُأهلُالتصوف"الخلوة"

فروحِ                  يُمم                  عمُالأمرْوماحُِفُِدمارُِأ نْسِ                  هاُُُُُُُُُُُُُُُُُُُ
ُأ حِ                    ب ُّه مُُُُُُُُُُُُُُُُُُغمريِ                   بٌُأمنَمُ ينم ُال                   ذِ  بم                   يْم

ُلُِالأمعْلمىُأمحِنُُّلأمن ن                                                             يإلَُال

ُومحْشم        تِيُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُ ومجِسْ        مِيُمم        عمُالأمجْسم        امُِفُِدمارم
ُغ                    رْبمتِيُُُُُُومأ بْغِض                    ه مُومال                    ُآخِ                   ر  ُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُوت 

ُأ ن مز هِ ُُرفِ ْعمت   ِ                                          يعمنُِال ُ(42)لُِالأمدْنَّم

ُفىُاللج  وءُإليه  اُوإِ   اُقص  دهاُومارس  هاُاختي  اراًُ والش  اعرُالهج  ريُلمُت ف  رمضُعلي  هُالعزل  ةُولمُيُ   بَّم
كُم   اُأن    هُالطري   قُالأوح   دُللكش   فُالأمث   ل،ُوالث   ايُال   ُبِنِ    اُالْ   لُ واقتناع   اًُ ذيُينق   ذهُم   نُمع   انَةُالغرب   ة،

ُوالوصل،ُيقولُرشيدُأيوبُ:ُُُ

                                                                                                                             

 .285ُُمُص1984جبَّانُخليلُجبَّان،ُوالبدائعُوالطرائف،ُدارُالفرجاني،ُالقاهرة،ُُ (39)
(40) ُُ ُللكتاب،ُعبدالْكيمُبلبع، ُالعامة ُالصرية ُالَّيئة ُوالتطبيق، ُالتجديدُالشعريُفُالهجرُبيُْالنظرية م،1980ُحركة
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 63م،ُص1958فوزيُالعلوف،ُعلىُبساطُالريحُ)ملحمةُشعرية(،ُدارُصادر،ُدارُبيوت،ُُ (41)
 
 .361ُُديوانُأبيُالفضلُالوليد،ُصُ (42)
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ُال لي                        لُِالبمهِ                        يمُُُُُُُُُُُُُُُُُْ ُف  عِن                        دممماُأمجْلِ                        س 
ومنُ                             وم ُالأ ف                            قُِفم                           وقِيُسم                           ابِحماتُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُْ

يِ                      ُتِم ه ُالن  فْس  ُ                                مُْفُِفمضماء ُعِنْدم

ُخملِ يمانيُ

ُد ونمُال ُبُْ              ي                      ُِأْنيُعمج                         لُِشمُ                 فمأمنَم

ُيُمْل                 وُيُِسِ                ومىُالل ي                لُِالط وِي                لُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُْ لم                يسم
نياُ ذِهُِالدُّ ُفُِهم ُغمريِ                                                                بُْومأمنَم

ُ(43)خملِ يمانيُ

إن ُالش  اعرُهن  اُيَن  سُبِلوح  دةُوالعزل  ة،ُويُ  دُفيه  اُالأن  س،ُويش  عرُفيه  اُبِلأم  انُوتتحق   قُفيه  اُ
ُالراحةُبعيداًُعنُالناسُوشرورهمُ.ُ

ُش    عره،ُوتظه    رُفىكُث    يُم    نُش    عرهُونس    يبُعريض    ةُتِث    لُعن    دهُه    ذهُالْال    ةُظ    اهرةُهام    ةُف
ُإلَُالانَب اسُخل فُقض بانُنفس ه،ُه ربًُِم نُاح تلالاتُالْي اة،ُ الفلسفي،ُوكأن ُالشاعرُيَخذُبكلِ ُإنسان 

ُوبحثاًُومعرفةُعنُعالمُالنفسُالداخلي،ُيقولُ:ُ

كُمصم         وممعمة ُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُ عِ         شُْدماخِ         لمُال         ن  فْسُِومالْزممْهم         ا
ُت معْرفِ                ه ُُُُُُُُُُُُُُُُُُُفمفِ               يُف                 ؤمادِكمُ كم               ونٌُلمسْ               تم

ُالخمفم          اءُِبم          دمتُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُْ ُمِ          نُطم          يِ  فِي          هُِخم          وماطِر 
ُصم           عمدمتُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُْ ةٌُمِ           نُخم           ارجِ  تمص            مُّهاُضم           ج 

ُفماسك تُْتمص نْهاُوملاُت مبْذ لُْسمرمائرمه م                                           ا

ُفيه         اُشم         أْنمُمم         نُنُممب         اُُُُُُُُُُُُُُُُوماُ تقِ         نُْحميماتم         كم
ُمطلب               اُُُُُُُُُُُُُُُُُُ نْ               تم كُ  ي مه                ون ُإدْرماك                ه ُلم               وْ

سِ                   حْريِمةًُومأممم                   ان ُح سْ                   نِهاُخملمبم                   اُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُ
ُي  عْمِيه                  اُإذاُاقت م                  رمبُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُِ ُد نْ يم                  اكم ومن                   ور 

نِهاُوماشكُ  رُْبِاُطمرمب                اوماسَمعُْصمدمىُلْمْ
(44)ُ

                                                      

 .30ُُ،ُصرشيدُأيوب،ُالأيوبياتُ (43)
 .24ُ،25ُُنسيبُعريضة،ُالأرواحُالْائرة،ُصُُ (44)
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إن ُالش اعرُالع  ربيُاخت  ارُالانع  زالُع  نُعال  هُالبش  ري،ُوخل  قُلنفس  هُعال  اًُآخ  رُيتناس  بُودعوت  هُ
إلَُالتحرُّرُالروحىُوالصفاءُالنفسيُوالطهارةُالقلبي ة،ُع المُيتحق  قُفي هُالكش ف،ُوي تمُُّم نُخلال هُالاتص الُ

ُوالتوحدُ.ُ

بطُبِلعزل ةُوالخل وةُظ اهرةُص وفيةُهام ةُه يُالزه د،ُفالص وفُلاُيش غلُ:ُوي رتُــ ال هد الصوفي 3
قلب   هُبِلل   ذاتُوالت   عُولاُي   دفعُنفس   هُفىُالص   راعُعل   ىُال   اد ةُوالتكال   بُعليه   ا،ُفنفس   هُميال   ةُدائم   اًُعل   ىُ
التقش  فُوا اه  دة،ُويق  ولُأن  يسُالقدس  ىُ"ُوالص  وفيةُمتفق  ونُعل  ىُأنُبن  اءُأم  رهمُعل  ىُأربع  ةُأش  ياءُقل  ةُ

ُ(45)مُ)النحولُ(ُوقلةُالنومُ)التأملُوالتهجدُ(ُوقلةُالكلامُوالاعتزالُعنُالناسُ.ُالطعا

وم نُهن  اُيك  نُردُُّوإرج  اعُالزه  دُالص  وفُلش عراءُالهج  رُإلَُوع  يهمُللمفه  ومُفُال  تراثُالع  ربي،ُ
ك   ل ُُُفق دُرف ضُش  اعرُالع ربيُطغي  انُالْي اةُالادي ةُالكش  وفةُفىُب لادُِالغ  رب،ُوتَف  فُمنه اُوح  اربُوع ادى

ُ ُإلَُو ح  وش  ي ل ُالْي اةمُإلَُغاب ة ،ُوالبش رم مظاهرها،ُفهوُيترف عُبنفسهُعنُالفكرُالادي ُالذيُي زهِ ق ُروحم ه ُويُِ 
ُعريضةُ:ُ ُنمسِيب  اُأشياءٌُفانيةٌ،ُيقول  ُلأنِ  مالم

ُوالث  رماءمُوال ُالغِ م ُلِذاُفهوُيمرف ض 

كُمغ بم                   ارُِد نْ يم                    اُُُُُُُُُُُُُُ ُالغِ                    م بِ                   ئْسم
   
م
ُم             مم                  اذماُي فِيد ُال ُ      نُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُ                                      ال 

ُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُ أنَُالغم                                           نُُِّبِحممْ                                           دُِرمبيِ 
ُإلاُماُ  مي                                               ُ  ل ُماُالعيش 

ُ)م(

ُ

ُ)م(

ُ

ُُ

ُي  بْقِي                                  هُِالِ                                  ذمريُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُِ لم                                  يسم
ُ                   رِ؟ُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُ                   ماعُِقم   بْ                ي طْومىُغمداًُفُِق      

رمغْ                              مُإمْلاقِ                              يُومع سْ                              ريُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُِ
ُق مفْ       ُ(46)                                                         رُِوالعميمان ُسمرماب 

فشاعرنَُزاهدُفيماُيلكُالناسُويتس ابقونُم نُأجل هُفمفهوم هُللغ  ُ  الفُمفه ومهمُومقياس هُ
للحي   اةُوالخل   ودُوالبق   اءُ    الفُمقياس   همُل   ذاُفه   وُينع   زلُع   نهمُوينف   رُم   نهم،ُويتعج    بُلْ   الَّمُوا    داعهمُ

ُزائلةُ  الل هفانُِ.ُُبِلذ ات  ُلاُترويُظمأمُ ُ،ُوحاجات 

                                                      

 .375ُُأنيسُالقدسي،ُأمراءُالشعرُالعربي،ُالطبعةُالثانية،ُبيوت،ُصُ (45)
 .228ُ،229ُُنسيبُعريضة،ُالأرواحُالْائرة،ُصُُ (46)
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ُلاُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُ ُالعم                                    يشم لمم                                     اُرمأي                                    ت 
ُي م                                  زْحم ُب معْض                                   ه مُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُ والن                                   اسم

غ                            ونمُلمكِ                           نُُُُُُُُُُُُُُُُُُُْال                           ُم                           اُي مب ْ الم
ُ                       ع ُبِِلغِ مُعمجمباًُأميمطْمم                                                           

يمشْ                             فِيُوملاُي م                             رْوِيُأمومامِ                              يُُُُُُُُُُُُُُُُُُُ
ُعم                    نُِالز حِم                    امُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُِ ب معْض                    اًُعم                    دملْت 

ُأمق ْنم                                  ع ُبِِلْ طم                                  امُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُِ لمسْ                                  ت 
ُيمطْممع ُبِِل                                              ُ(47)               د ومامُِممنُلميسم

اتِاُالفانية،ُيقول:ُ ُوأبوُماضيُيزهدُفىُالْياةُويُر دُِقلبهُمنُمتعهاُوملذ 

ُعم              نُِالط مماعم             ةُِوالَّم              ومىُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُ ُصم             رمفْت  إني 
فمكم                   أمن نُِالب سْ                   تمان ُجم                   ر دمُن مفْسم                   ه ُُُُُُُُُُُُُُُُُُُ

ُالش                  مْسُِفُِذمرُ  ُن                  ورم اتِ                 هُُُُُُُُُُُُُُُُِلِ                 يمح س 
ُعمر ىُجِسْمم                                        ه ُ ُومكأمن نُِالع صْف ور 

ق ملْ                   بُِولاُظ فْ                   رٌُلِمم                   نُْيمطْمم                   عُُُُُُُُُُُُُُُُِ
تمطم                     و عُُُُُُُُُُُُُُُُِِنُْزمهْ                     رهُِِالت من م                     و عُِِالمِ                    

ُُُُُُُُُُُومي  قمابِ                 لمُالن سم                 مماتُِغم                 يمُم قمن                  عُُُُُُُِ
ُ(48)ت ملممِ                               عُِمِنُريِشِهُِالتملاصِقُِال

ـــ هاهــدن الــنف  4 :ُإن ُال  نفسُالإنس  انيةُلَّ  اُمرات  بُومقام  اتُتت  در جُفيه  اُوه  يُلك  يُترق  ىُُـ
ُ"ال  نفسُا ممئن   ةِ"ُإلَُمق  امُطُْلل و ام  ة "ُإلَُمق  امُ"ال  نفسُاللهِم  ةِ"ُإلَُمق  امُ"ال  نفسُالوتت  درجُلاب  د ُأنُتتطه  رم

مرضِي ةِ"ُإلَُمقامُالنفس"الكاملة".
ُ"النفسُالراضيةِ"ُإلَُمقامُ"النفسُال

إن ُالتأم  لُفُحي اةُالص وفيةُيلاح ُُأنِ  اُتنط ويُفُالعام  ةُعل ىُمعني يُْرئيس ييْ:ُأح دهماُمع  ُ
ال رآةُال تيُي نعكسُعمليُيتمث لُفيهُم اُيَخ ذُب هُالس الكُنفس هُم نُأل وانُالريَض ياتُوض روبُا اه داتُوُ

نه اُفُالنهاي ةُم نُ علىُصفحتهاُهذاُالع ُهيُالقاماتُال تيُتترق  ىُفيه اُال نفسُمقام اًُبع دُمق امُترق ي اًُيكِ 
الوص   ولُإلَُدرج   ةُاليق   يُْوالعرف   ان.ُوثانيهم   ا:ُمع    ُذوق   يُروح   يُه   وُه   ذاُال   ذيُيُص   لُفىُال   نفسُ    رةُ

ُ(49)لريَضتهاُومُاهدتِا"

                                                      

 .226ُنفسه،ُصُُ (47)
 .29ُُإيلياُأبوماضي،ُالجداول،ُصُُ (48)
 .56ُُلفارضُوالْبُالإلَّي،ُدارُالعارف،ُطبعةُثانية،ُصُمِمدُمصطفىُحلمي،ُابنُاُ (49)
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ُإذاُه  وُص  راعٌُ م  عُال  نفسُِتِ  ذيباًُوإخض  اعاًُوإذلالاًُوحرم  انًَُمم   اُت  دعوُإلي  هُوإجباره  اُفالتص  وف 
كُث  ياًُم  اُيتوج ه  ونُإلَُال  نفسُتَديب  اًُوتِ  ذيباًُيق  ولُاب  نُ عل  ىُالامتث  الُوالطاع  ةُل  ذلكُرأين  اُش  عراءُالتص  وفة

ُالفارضُفىُقصيدتهُ"ُنظمُالسلوكُ"ُ:ُُ

ُُُُُُُُ ُُُُُُُُُُف من مفْسِ           يكُمانم           تُْق مبْ           لُلمو امم           ةًُمم           تَّم
ُب معْضِ          هُُُُُُُُُُُُُُُِفمأموْرمدْتِ           اُمم          اُال           ُأميسم          ر  ومات 

لمتْ               ه ُُُُُُُُُ ف معم               ادمتُْومممهْمم               اُحِمملْت                ه ُتحممم 
ُقِيماممه               اُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُ كُمفملْ               ت  ومكمل فْت ه               اُلاُبم               لْ

كُ ل ُلم                               ُفُِت مهْذِيبِها ُ                       ذ ة ُومأمذْهمبْت 

أ طِعْهم      اُعمصم      تُْأموُْأمعْ      صِكُمانم      تُْم طِيعم       تِيُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُ
يْمم                    اُتمك                     ون ُم                     ريُمتِيُُُُُُُُُُُُُُُُ كُم ت ه                    ا ومأمتْ عمب ْ

هم                         اُتَممذ تُُُُُُُُُُُُُُُُُُِ ُعمن ْ ُومإنُْخمفمفْ                        ت  مِ                        نِ 
لِف                  ت كُم ُُُُُُُُُُُُُُبِك لْفم                  تِيُُبتِمكْلِيفِه                  اُحم                  تَّ 

أ ن                                             تُِ ُ(50)بِإبعمادِهاُعمنُْعمادِهاُفماطْمم

والشاعرُالع ربيُيعتم دُفُنظرت هُلل نفسُعل ىُالرؤي ةُالديني ةُفيه ا،ُحي ثُتتص ارعُلدي هُنفس انُ:ُ
ُعل ىُالالتف اتُلطرُ ي قُالص وابُوت ركُطري قُالخط أُوالعن اد،ُنفسُ"ُلو امةُ"ُتِث لُضميُال تكلِ مُال دائمُالْ ثِ 

ونف  سُ"ُأم   ارة ُبِلس  وءُ"ُوه  يُال  تيُتِث  لُض  ميُ"ُالخاط  بُ"ُوتق  ومُبِلفع  لُدائم  اًُممثل  ةُلل  نفسُالإنس  انيةُِ
ُلاُي هلِكم   ه ،ُ عام    ةًُل   ذلكُفه   وُيتخ   ذهاُع   دوهُال   ذيُيُ   بُمُاهدت   هُومِاربت   هُوالْ   ذرُمن   هُوالتنب   هُل   هُح   تَّ 

راًُبِلعق اب،ُيق ولُنس يبُعريض ةُوه وُأكث رُويهاجمهاُهجوماًُعنيفاً،ُمرج كُلُالآثام،ُمؤن بِ اًُلَّ اُم ذكِ  عاًُإليها
ُبلُبيُْشعراءُالعربيةُالعاصرين:ُُهاجرينلمنُخاطبُنفسهُليسُفقطُبيُْالشعراءُا

ُأمنُ                                                   وُُُ ُخمصْمِيُالعمنِيد ُُُومكميفم ُُ(51ُ)ومالن  فْس 

ينُالعط  ارُفُقول   ه:"إن ُنفس  يُيُع   دو،ُفكي   فُ ورأي ُالش   اعرُفىُال   ن فسُي مت مومافم  ق ُم   عُفري  دُال   دِ 
كُي فُأ ح ر رُِال روحُم نُ كُانُرفيقيُلص اً،ُفالنفسكُالكلبُلمُتطعُيُأمراًُمطلق اً،ُولاُأعل م أقطعُالطريقُإذا

ُالهج   رييُْبِلتص   وفُالإس   لاميُه   ذاُالت ط   ابقُفُالنظ   رُإلَُال   نفسُب   يُْالش   اعرينُيؤُ(52ُ)ربقته   ا" كِ    دُتَث ُّ   رم
الفارسي،ُوقدُظه رُذل كُجلي  اًُفىُش عرُنس يبُخاص ةُقص يدةُ"عل ىُطري قُإرم"ُ اط بُنس يبُنفس هُفىُ

ُأكثرُمنُموضعُمنها:ُ

                                                      

 .35ُُعمرُبنُالفارض،ُديوانُابنُالفارض،ُدارُصادر،ُبيوت،ُصُُ (50)
 .169ُُنسيبُعريضة،ُالأرواحُالْائرة،ُصُُ (51)
 .120ُ،ُص4ُةُفريدُالدينُالعطار،ُمنطقُالطي،ُدراسةُوترجمةُبديعُمِمدُجمعة،ُطبعةُالكتبُالصري،ُالقاهرة،ُطبعُ (52)
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عْ                       تُِإلَُالص                        ومابُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُْ ُرمجم هم                       لا 
ُهملُْت طم                                    ُوميْحمُعميش  ُ       اقُْيَم

لْتُِريِبم                                 كُِبِِليمقِ                                 يُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُْْ ومبم                                 د 
ُلاُتملِي                                                                      نُْ ُن مفْس  ُ(53)ن مزمعمات 

ُويقولُ:ُ

ُممنُه مُ؟ُج س                                       ومٌُ ُضماعمتُْبِِِنُ ُُالن اس  ُالن ُّف                                    وس 
(54)ُُ

ُم نُ ُوش هوات  اُفاعلةُوآمرةُوطالب ةُمل ذ ات  ُلَّاُلعلمه،ُبِنِ  فالشاعرُيَبىُأنُينطاعمُلنفسه،ُويَتِرم
ش  أنِاُأنُتس  قطهُفىُعبودي   ةُِالجس  دُورغبات  هُالفاني  ة،ُل  ذلكُيَخ  ذهاُبِلتعني  فُوالتض  ييقُعليه  اُومُاه  دتِاُ

كُلُاحتياجاتِا.ُوريَضتها،ُوُ ُُعدمُتلبية

دُوقدُاستعانُشاعرُالهجريُفُمُ ماهمدتهُلنفسهُبِلصبَُّوتحل ىُبه،ُوخاطبُبهُنفسهُفُالش دائ
ُلم اتُِتعزيةًُوتسليةًُلَّا،ُويقولُنسيبُعريضةُ:ُوال

ُصمبَّْاًُعملمىُالبملايَُُ ُن مفْس  ُُ(55)ومالُْفمك لُُّشميء ُإل                                ىُزمُُُيَم

فِ زاًُلهُبقربُالوصولُوتحقيقُالأماني،ُيقولُ:ُُ ُرمكْبمه ُعلىُمتابعةُالسيُمِ  ُوهوُيُثُّ

ُصم                                   بَّْاًُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُ رمكْ                                  ب  ُيَم ُرمكْ                                  ب  يَم
ُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُ لاُت مرْجِع                                                             واُالقِفم                                                            ارم

ُ                                                       واأممماممناُالط ود ُفمامْض                         

ُإلاُاليمسِ                                                          يُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُْ ي مبْ                                                          قم لممُْ
فيه                                      اُالأمم                                      انيُت مب                                       ورُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُْ

عمابُِال ُ(56)سِي                                                                     رُْإلَُالشِ 

ويتخ ذُرش  يدُأي  وبُالص  بَُّرفيق  اًُفُرحلت  هُويطل  بُمن  هُألاُيفارق  هُم عمل ِ  لاًُنفس  هُأن ُم  اُتبق   ىُم  نُُ
ُالطريقُليسُإلاُالقليلُوإنُهىُإلاُخطواتٌُقليلةٌُللوصول،ُفيقولُ:ُ

                                                      

 .87ُُنسيبُعريضة،ُالأرواحُالْائرة،ُصُُ (53)
 .77ُُنفسه،ُصُُ (54)
 .83ُُنسيبُعريضة،ُالأرواحُالْائرة،ُصُ (55)
 .194ُُنسيبُعريضة،ُالأرواحُالْائرة،ُصُ (56)
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ُصم                             بَِّْيُقملِ                             يلاًُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُ إي                             ه ُيَم
ُ                                        لاًُُُلاُت  فمارقِْنُعملِي                    

ُالط ريِ                                              قُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُْ نُمْتم                                              از  ثُ ُ 
ُنعِْممُالر فِي                                                 قُْ ُيَم ُأمنْتم

ُسِيُْفُِال

ُلمب                  تُُُُُُُُُُُُُُُُُُْ مم                 اُت                   رمىُالأش                 جمار 
ح ُهمُ ُب                                                       تُْك ل مماُالأمرْيَم

ومهِ                     يُفُِفمصْ                     لُِالخمريِ                     فُُُُُُُُُُُُُُُُُُُْ
ُقماب ملمتْهاُبِِلْمفِي                                                          فُْ

ُبِس ر ورُْ

ُال                     ُُ   بُْنَمْن ُفُِومادِيُالغميماه ِ                               ر وجُْ        قمصمدْنَُتلِْكم
(57)ُ

عاًُلَّاُبحقيقةُِالخ ل ودُِوعمظمتهُ.ُُ ُجبَّان ُفُمُاطبةُِنفسهُِم طممِ  ُويستغرق 

ُلمولاُممطْممعِي ُأمعِيُُيَُن مفْس  كُ نْت  ُبِِلخ لْدُِمما

ناًُت  غمنِ يهُالدُّه ورُْ ُلْمْ

ُأ نِِْيُحماضِرُِ كُ نْت  ُقمسْراًُف مي مغْد وُظماهِرِيُُيُبملْ

سِر اًُت  وماريِهُالق ب ورُْ
(58)ُ

ب  ه ُالْرم انُوتت بَّ م ُنفس  ه ُبِ ذاُالأخ ذُُ كُان تُتؤل هُا اه دةُويعذِ  غيُأن ُالشاعرُالهج ريكُث ياًُم ا
ُالعنيفُالصارمُلَّاُفيشعرُبِ اهدةُنَراًُتشتعلُفُضلوعهُوتتأج جُفكُيانه،ُويقولُنعيمهُ:ُ

رُُُُُُُُُُُُُُُُُُُْبم                                          لُْ ُفُِض                                           ل وعِيُنَم
ُيَُلميتمهاُتَّمْتم                                                                        ارُْ

ارُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُْ ت ثِي ه                                                  اُالأقْ                                                  دم
سِومايَُمموقِ                                                            داُ
(59)ُُ

                                                      

 .20ُ،21ُُرشيدُأيوب،ُأغانيُالدرويش،ُصُُ (57)
 .283ُُجبَّانُخليلُجبَّان،ُالبدائعُوالطرائف،ُصُُ (58)
 .52ُُيخائيلُنعيمة،ُهمسُالجفون،ُصمُ (59)
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يُأن  هُس  رعانُم اُتن تفضُطبيعت  هُالص وفيةُلتك بحمُث  ورةمُال نفسُِوتِرُّدمه ا،ُويُثُّه  اُعل ىُالاس  تمرارُغ ُ
نِ ياًُالوصولُإلَُالْقيقةُوإدراكُالله،ُيقولُنسيبُعريضةُ:ُ اًُلَّاُمم  ُفُطريقهاُم صمبَِّ 

ُومحِ               يمةُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُْ لِمم               اذاُومق مفْ               تُِبِخم               وف 
يم              اةمُقمصِ              يمةُُُُُُُُُُُُُُُُُُْألاُامشِ              يُفم              إن ُالْمُ

ُالإلم                   هُِبمعِي                   دٌُفمسِ                   يِيُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُ ممقم                   رُّ
ُفمجِدِ يُوملاُتمسْأميُِعمنُممصِي                    ريُُِ

ُعِن             دمُالط ريِ             قُِالعمسِ             يمةُُُُُُُُُُُُُُْ ُن مفْ             س  أميَم
ُألاُامشِي

ق مبْ              لمُالنُّش                ورُُُُُُْ ُُُُُُُُُُُُُُُُلِكم              يُت               دْركِِيُاللهمُ
ُ(60)بعِميشِ           ي

)ُصراعُبيُْالعقلُوالقلبُ(ُ:ُإن ُالعرفةُهىُضالة ُالص وفُال ذيُيبح ثُُــ المعرفة ووسيلتها 5
ُوس لكُأوعرمه ا،ُوس بحُفُالبح ارُِ عنهاُويرغبُفُالوصولُإليها،ُوفُسبيلهاُخاضُاللُّجمجم،ُوقط عُالط رقم

ُواس   ُفكُ ه وفِه  اُوأغوارهِ  اُوقِمممِه  ا،ُوم  نُأجله  اُح  رمُال  نفسُوجاه  دها،ُوع  بَّمُأعمقمه  ا،ُوس  كنُالجب  الم تقر 
،ُويف   ُفي  هُويُ  ترقُبِن  وارهُ ُال  دنياُوزخرفمه  ا،ُفف  يُالعرف  ةُِالس عادة ُال  تيُينش  دها،ُوفيه  اُيص  لُإلَُالْ قِ  وطل  قم

ُ(61)فهيكُماُيعر فِ هاُأبوُحامدُالغزاي"ُعلامةُالَّداية"

،ُعل   ىُأن ُأداةُالعرف   ةُعن   دُُ الص   وفيةُتَّتل   فُعنه   اُعن   دُغ   يهم،ُل   ذلكُفه   مُيطرح   ونُالْ   واس 
والعق  ل،ُويعتم  دونُالقل  بُوس  يلةُللمعرف  ةُوالكش  ف،ُغ  يُأن ُالقل  بُال  ذيُاتَّ  ذهُالص  وفيةُوس  يلةًُللمعرف  ةُ
كُ  لنُمن   ا،ُي  رىُأب  وُحام  دُالغ  زاي"ُأن ُالقل  بُال  ذيُه  وُأداةُالعرف  ةُ ل  يسُه  وُالقل  بُالجس  مانيُال  ذيُيلك  ه

ُل لإنسان،ُوُليسُتلكُاللُّحمانيةُالعروفةُالودعةُمنُالجانبُالأيسرُمنُصدرُالإنسان،ُوق دُيك ونُالأدق 
تُفُإدراكُوج   هُالعلاق   ةُبينهم   ا" أم    اُالقل   بُُ(62)لَّ   اُبِلقل   بُالجس   مانيُتعلُّ   قٌُإلاُأن ُعق   ولُالن   اسُتح   ي 

ُفهو"ُلطيف ةٌُربِني  ةٌُروحاني  ةٌُوت طيف ةُه يُحقيق ةُالإنس انُوه وُل كُاللُ الصوفُالذىُتُ ُبهُالوصولُوالكشف 
ُمال العارف  ُالعالمُ  ُوالدركِ  ُوالعماقمب  ُوالعمُنُالإنسان،ُوهوُالخماطمب  "اتمب  ُُ(63)طمالمب 

                                                      

 .60ُُنسيبُعريضة،ُالأرواُالْائرة،ُصُُ (60)
كُيمياءُالسعادة،ُتحقيقُأحِدُأميْ،ُدارُالعارف،ُُالقاهرة،ُصُُ (61)  .507ُُأبوُحامدُالغزاي،
ديث،ُالقاهرة،ُأبوحامدُالغزاي،ُإحياءُعلومُالدين،ُتحقيقُأبيُحفصُسيدُبنُابراهيمُبنُصادقُبنُعمران،ُدارُالُْ (62)

 .4ُ،5ُُ،ُص3ُ،ُج1988ُ
 .4ُُ،ُص3نفسه،ُجُ (63)
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وقدُأعلنُشعراءُالهجرُمن ذُبداي ةُرحل تهمُرفض همُاتَّ اذُالْ واسُأداةُللمعرف ة،ُفل مُيطمئن واُإلَُُ
علي  هُنعيم  ةُفىُمعطياتِ ا،ُفه  يكُث  ياًُم  اُتَّ  دعناُوتز يِ  فُا لْق  ائقُفتق بِ ح ُالجمي  لمُوتجمِ   ل ُالقب  يحم،ُوه  ذاُم  اُأ ُ 

ُقصيدتهُ"ُأغمضُجفونكُتبصرُ"ُإذُيقولُ:ُ

ُيموم                                                               اًُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُ إذاُسَمم                                                               اؤكم
ُت  بْصِ                              رُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُْ أمغْمِ                              ضُْج ف ونم                              كم
ُإم                                                      اُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُ ُحمولم                                                     كم ومالأمرْض 

ُت  بْصِ                                                                         رُْأمغْمِضُْ ُُج ف ونمكم

بم                                                             تُْبِِلغ ي                                                               ومُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُْ تحممج 
ُالغ ي                                       ومُِنُ                                        ومُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُْ لْ                                      فم خم

ُُُُُُُت مومش                                                          حمتُْبِِلث ُّل                                                          وجُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُْ
ُالث ُّل وجُِم                                                                               ر وجُْ ُ(64)تحمْتم

،ُفه يُتعج زُع نُرؤي ةُحق ائقُوج واهرُُ فالشاعرُيكر رُِعدمُالاعتدادُوالاعتناءُبِعطي اتُالْ واسِ 
يةُال تيُلاُتق فُعن دُالظ اهرُب لُتغ وصُوتتوح  دُالأشياء،ُوشاعرُالهجرُفُبحثهُالدءوبُعنُالعرفةُالْقيق

فُجواهرُالأشياءُلمُيعتدُبِلْواسُفقطُبلُضم ُإليهاُالعقلُلأن هُأبع دُم اُيك ونُع نُتلمُّ سُِحق ائقُالأم ورُ
كُان تُالعرف ةُالقص ودةُتتص لُ والنفاذُإلَُجواهره اُوالغ وصُفىُأعماقه اُواكتش افُأس رارها،ُخاص  ةًُإذاُم ا

يثُيصبحُالعقلُوالْواسُأداةُغ يُص الْةُومهي أة ُللتعام لُم عُه ذاُالع الم،ُوإلَُه ذاُيش يُبِلعالمُالعلويُح
ُأبوُماضيُفُبحثهُعنُعنقائهُِِالسعادة،ُيقولُ:ُ

ُمُمْلمبم                   ة ُالكمآبم                   ةُِومالأمسم                   ىُُُُُُُُُُُُُُُُُُُ الِْ                  سُّ
ُلعمرْشِ                 هماُُُُُُُُُُُُُُُُُ وأمرمىُالس                  عمادمةمُلاُو ص                  ولم

ُأميُّه                       اُا كُماسم                       اتِِاُُُُُُُُُُُُُُُُُُيَم لس                        اقِي،ُأمدِرْ
ُوماصرمعُْبِِماُعمقْلمُالن دِيِمُومل ب                                                    ه ُُ

ق             مُْن منْطملِ            قُْمِ            نُعم            الممُِالإحسم            اسُُُُُُُُُُُُُُُُُِ
ُبِمِجْنِحم                         ة ُمِ                          نمُالومسْ                          وماسُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُِ إلا 

ممشم                 اعِلُِالرُّهْبم                 انُِفُِالأمغْ                 لاسُُُُُُُُُُُُُُِكمُ
ُالْماسيكُمعمقْلُِالْماسِ                 ي ُ(65)مماُن مغمص 

وبجانبُهذاُالقلبُالرومانتيكيُالْالمُعندُأبيُماضيُنُدُالقلبُالصوفُين بضُبِلْرك ةُوي تلالأُُ
ب  هُبِلأن  وارُعن  دُبع  ضُش  عراءُالهج  رُال  ذينُفرق   واُب  يُْمفه  ومُالق لب  يْ،ُففهم  واُالقل  بُالص  وفُال  ذيُلاُيعذ 

قْفِ رُِالج اف،ُوه وُاُوابتع دواُع نُال نهجُالعقل يُالالخيالُبلُيقومُعلىُالذوقُوالكشفُوالعرفانُوبهُاستغنوُ

                                                      

 .9ُُميخائيلُنعيمة،ُهمسُالجفون،ُصُ (64)
91ُُإيلياُأبوماضي،ُالخمائل،ُصُُ (65)
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م  نُأب  رزُمع  المُالص  وفيةُفنج  دُإلي  اسُفرح  اتُص  احبُالص  وتُالجه  ورُوالنزع  ةُالقومي  ةُعن  دماُيبح  ثُع  نُ
ُويطرح ه   اُويعتم   د ُعل   ىُالقل   بُومنهج   هُالق   ائمُعل   ىُال   ذوقُوالإش   راقُفىُالعرف   ةُالْقيقي   ةُي   رفضُالْ   واسُ 

ُالعرفة،ُيقولُ:

ُأمسماسُْ ُالقملْبُِمموماداًُأموُْاجعملُِالقملْبم ُالْموماسْ....ُُخ ذُْمِنم ُلاُتجمْرُِبنِماُخملْفم أمي ُّهماُالش اعِر 
(66)ُ

علمُالسماوي،ُوهوُالقل بُال ذيُوالقلبُعندُفرحاتُهوُالقلبُالنورانيُالكشفيُذوُالصلةُبِلُ
يتغلغلُإلَُمعرفةُالجواهرُوالكشفُعنُالأسرارُوالاتحادُبِلأنوارُأم اُالعقلُفهوُذلكُالجزءُالطي نُالوق وفُ

ُ: ُعندُمعرفةُالظواهرُوالجزيئات،ُو اطبُفرحاتُقلبهُقائلاًُ

ُالع لممِ                                نم زٌُفماتر كُْهمذميَم ن ْ كُم ُ         اءُْأنتم

ُدِمماغاًُأمصْل ه ُطِيٌُْوممم                    اءُْ ُحمك م واُفِيكم

ُالس مماءُْ ُسِر  ُلابنُِالأرضُِأنُْي دْركِم ُلميسم

ُيمدْريُِقِيممةمُال ُاءُِالس                                        رمابُْكميفم

ُيمدْريُِقِيممةمُالن جْمُِالت ُّ                                       رمابُْكميفم
(67)ُُُُ

فمفهومُفرحاتُللقلبُيتفقُومفهومُالغ زايُل ه،ُوالش اعرُنعِْمم هُق ازانُي رىُالعق لُح ائلاًُومانع اًُ
ُالقلبُهوُالدونُالتمتُّعُِبِنوارُاللهُبتعليلات ُعدُُّبرؤيةُِهذاُالنورِ،ُيقول:ُُُهُوعِلملِهِ،ُوأن 

ُق ملْ               بُِومبم                ةٌُُُُُُُُُُُُُُُمم               اُبم               يْم فِ               ذم يْمُاللهُنَم
لْفِه                         اُن                           ورٌُي  قمبِ ل                           نُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُِ اللهُفُِخم وم

ُفُِالص حمرماءُِعمنُْجممملِي ُأمبْحمث  ُمماُزلِْت 

ُبِِلت  عْلِي          لُِومالعِلم          لُُُُُُُُُُُُُُُُُُُِ قم         دُْسم          د هاُالفِكْ          ر 
ُبِ              هُِيَُنمشْ              ومةمُالق بم              لُُُُُُُُُُُُِ فم              لاُأمح              سُّ

ُلنِ مفْسِيُرماكِباًُجمممل ِ                  ي ُانت مب مهْت  ُ(68)حمتَّ 

                                                      

 .135ُُإلياسُفرحات،ُديوانُفرحات،ُصُُ (66)
 .137ُُنفسه،ُصُ (67)
 .248ُُصُم،1993ُصابرُعبدالدايم،ُأدبُالهجر،ُدارُالعارف،ُالطبعةُالاولَ،ُُ (68)
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ويث ِ لُميخائي لُنعيم ةُقِم  ةمُالفمه مُِالص وفُللقل  بُب يُْش عراءُالهج ر،ُوه وُوص لُإلَُه ذاُالفه  مُُ
ةمُالن   ارُِالش   تعلةمُف قلب   هُق   دُُبع  دُتجري   بُوتَكُّ   د ،ُفق   دُب   دأُرحلت   ه،ُفانق   ادُنعيم   ةُلعقل  هُح   يُْظ   ن ُأن ُومقْ   دم

ُانطفأت،ُفأخذُقلبهُفُتلكُالرحلةُفخ يِ لمُلهُأن هُقطعةٌُميِ تمةٌُلمُيمنف خُِاللهُفيهاُمنُروحهُأبداًُعندئذُيقولُ:ُ

لْ                                                                 دِيُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُ ُفُِخ  إلَُأمنُْدمارم
ُ               اومأمن كُِطِينمةٌُلمم                                                        

بِممن               كُِلمس              تُِمِ              نُْجمسم              دِيُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُ
ُي منْف                                                       خُْ ُب مرمانيُاللهُلممْ

ُ(69)بِِماُمِنُر وحِهُِالأبمدِي

ُسل ممُنعيمةُوانقادمُلعقلِهِ،ُعمل ه ُيهتديُبنورُفكره،ُيقولُ:ُ ُُأثناءمُذلكم

اُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُ ُمم             اُاس              ت مترم ُأمج               وب  ومر حْ             ت 
ُفُِغ ب ارُِالعمي                             شُِ ُومأمبْحمث 

نياُوممم                     اُظمهم                     راُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُ ُال                     دُّ مِ                     نم
ُومعمنُْصم                                     دمفُ  ُعمنُْخمزمف 

ُاًُأمرماه ُبفِِكْرمتُِد رمرُ

ُأميُ  ُأمقِيس  ُي                              ُِام       ومر حْت 

ُوممماُحمويُِومممنُْحمول  ِ                                   ي

ومأمعْمم                                            ايُِومأمحْلامِ                                            يُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُ
ُوممماُتحمْتِيُوممماُفموق ِ                                                ي

ُبِمِفْكماريُِومأموهمامِي

كُ                    ل ُمم                   اُحم                   اداُُُُُُُُُُُُُُُُ فم                   أمطْرمح 
ُعمنُْهم                                     ذا ُوأمفْصِل ُذماكم

عم                                         نُِالقِْيم                                         اسُِأموُزماداُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُ
ُأمشْبماه م                                           ا ُفمأمدْع وُالب معْضم

ادا ُأمضْدم ُ(70)ومأمدْع وُالب معْضم

                                                      

 .56ُُميخائيلُنعيمة،ُهمسُالجفون،ُصُُ (69)
 .56ُُميخائيلُنعيمة،ُهمسُالجفون،ُصُُ (70)



ومملامِ هُ  مهْجمرُِم كوِ نَمت هُ  فُشِعرُِال الصُّوفُُّ  237                                                                   الاتجاهُ 

 
 

ُالْق ائقُويبح ثُع نُالخل ودُوالبق اء،ُوكن هُالوج ودُُ علىُأن هُبع دماُأطل قُالعن انُلعقل هُليس تجليم
،ُمنهوكاًُجاثياًُأمامُالقلبُليتويُمنُإيانهُالوادعُالرقيق،ُيقولُ:ُ ُوالْياة،ُعادُإليهُم ثْ قملاًُبِلشكِ 

ُ                                            اُفمإذِاُمماُرماحمُفِكْريُِعمبمث  

ُيمسْتمجْلِيُالب مقماءُْ ُفُِصمحماريُِالش كِ 

ثم                                               اُ ُممن ْه وكاًُبقِملْبُِفمجم ُممر 

ُمِنُق ملْبُِالر جم                          اءُْ تْمصُّ ئهاُيم ُتِم

ُُُُُُُُُُُُُ...ُ

ُي مقْضِيُعمطمش                         اُ كُمانم ُعمادمُلمم ا

ُُ(71)يُمْتمسِيُالإيمانمُمِنُق ملْبُِالر قِيقُْ

اُهوُالقل بُالص وفُال ذيُ عادُنعيمةُهذهُالر ةُإلَُالقلب،ُلكن هُغيُالقلبُالْسِ يُالطِ ين،ُوإِِ 
ُعل  ىُعقب اتُوص ولهُوكش فهُوأولَّ اُوأعنفه اُالعق ل،ُل ذاُحياُفعرفُفوصلُفاطمأن ُلأن هُاستطاعُأنُْيتغل  بم

طمربًُِبِذاُالقلبُالذيُأفاقُمنُغفوتهُوتَّطىكُبوتهُ.ُ ُنُدُنعيمةُفمرحِاًُم تهلِ لاًُ

أمق ملْ                   بُِاحك                    مُْوملاُت مرْهم                   بُُُُُُُُُُُُُُُُُُْ
ُاليوممُس لْطمان ِ                                           ي ُأمنتم

ُمِ           نُممهْ           رمبُُُُُْفممم          ايُِفُُِ ي           كم
ن    ِ                                ي ُاليوممُرمبِ  ُومأمنتم

ُأمدِرْنيكُميفممماُت مرْغمبُْ

كُُ  ُوماريِ                          ل ُأمسُْ                        ومدممِ رْ

ُ دممُْومإنُْت معْث  رُْفملاُتمن ْ                                          

كُ    ل ُأمسْ                             رماريُِومإنُُْ ومفمضِ    حْ
ُتَمْم رُْفملاُت مرْحم                            مُْ

رُِ راًُعملمىُنَم ُ(72)ومزدُِْنَم

                                                      

 .38ُ،39ُُهمسُالجفون،ُصُميخائلُنعيمة،ُ (71ُ)
 .62ُ،63ُُميخائيلُنعيمة،ُهمسُالجفون،ُصُُ (72)
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ــاءُ  6 ُ:ُوع  نُطري  قُالعرف  ةُالقلبي   ةُِالنُّوراني   ةُِوال  ت خلُّصُم  نُعِقم  الُِالعق  لُِالمح  دودُُِـ الوُصُــولُ والفُنَ
ُالهج رُبِلوص ولُإلَُ ُمنطق ه ،ُوعدمُالاكتراثُوالاعتناءُبِلجسدُومطالبهُوملذاتهُو فِقمُشاعر  إدراك ه ،ُالجافِ 
المحبوبُوالفناءُفي هُوالاح تراقُبِنواره.والوص ولُوالفن اءُفىُذاتُالمحب وبُالإلَّ يُه وُغاي ةُم اُينش دهُالص وفُ

فُذاتُمِبوب هُومعش وقه،ُونق لُلن اُحالت هُعن دماُُويرنوُإلي ه،ُلق دُف ازُش اعرُالهج رُبِلوص ولُفوص لُوف  
ُاعتراهُهذاُالتعبيُيقولُأبوُماضي:ُ

ُُُُُُُُُُُُُ سْ                تمنُِبيِم                دميكم ُحِ                يْمُلممم أممْسم                يت 
ُُُُُُُُُُُُُُُُُُ ُال                   ومحْيُفُِعمينمي                   كم رم ُنَم حْ                   ت  وملممم

ُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُ ُعملمي              كم ُأمجْنِحم              تِيُومحِ ْ              ت  ف منمشم              رْت 
كُم             انمُ ُُُُُُُُُُُُُُُُُُقم            دْ ُإلي             كم نوِ  تْفِ            يُفُال             دُّ حم

ُُُُُُُُُُُُُُُُ ُم رْتمعِش               اًُعملم              ىُقم               دممميكم فمسم              قمطْت 
ُحِيْمُأمحْرمقمنُِانطم                         ومى ُن ورمكم ُلميتم ُيَم

نم                 احُُُُُُُُُُُُُُُُِ ُجم صِ                 رمة ُومأملْ                 ف  ُبِم يُِأملْ                 ف 
كُم                      انمُس                        لافمةمُالأمرْوماحُِ ُُُُُُُُُُُُُُوال                      ومحْي 
ُصم                بماحيُ اًُأمنيُومجم             دْت  ُم تم                   ومهمِ 

ُالفمرماشم               ةُِفُِفم               مُِالصِْ               بماحُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُِ تْ               فم حم
ُممهْ              دِيُوال              دُّخمان ُوِشم              احِيُُُُُُُُُُُُُُُُُُ الن               ار 

ُجِرماح ِ   ُقمدُلمممسْت  ُ(73)    يف معملمىُضِيائكم

ُوص لُإلَُنِاي ةُمس لكهُوف ازُبخاتِ ةُرحلت ه،ُحي ثُُ ونعيم ةُظ ل ُنَس كاًُس الكاًُدربُالعرف ةُح تَّ 
كُ ل ُالعوائ قُليتح د ُ كُ ل ُالْ دود،ُوتَّط  ىُبِ ا تَّل صُمنُطينتهُالكثيفة،ُوص ارُروح اًُط اهرةُنقي  ة،ُوتج اوزُبِ ا

ُبِلْقيقةُالطلقةُحيثُالبقاءُوالخلودُالأزيُ.ُ

ُالطِ يُِْللِْطِ ي                               نُُُِغمداًُ ُب مقمايَم ُأ عِيد 

ُالر وحمُمِنُسجْنُِالت خمامِي          نُِ ُومأ طْلِق 

ُال ُللِْمموتمىُومممنُوملم            دواُُومأمتْ ر ك  ُوتم

ُح د ودمُالس مْعُِوالبمصم                 رُِ ُغمداًُأمج وز 

ُال الفمأ دْركِ  أمُ تمدم ُكْن ونمُفُِصم      دْريُُِب ْ

ُغمداًُ ُأمق ولم ُيُِحمتَّ  ُغداًُ...ُولاُأممْسم

                                                      

 .95ُُإيلياُأبوماضي،ُالخمائل،ُصُُ (73)
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ُ(74)ف ملْتممْح هاُالآنمُمِنُن طْقِيُوممِنُفِكْريُِ

فالش  اعرُق  دُس  عدُبوص  ولهُلمحبوب  ه،ُحي  ثُال  تخلُّصُم  نُالأثق  الُوالانغم  اسُوالاتح  ادُبِلأن  وار،ُُ
ُعليهُ"ُوحدة ُالو ج ودُِ"ُ.ُوقدُارتبطُحالُالوصولُوالفناءُفىُذاتُ ُالمحبوبُالإلَّيُبِذهبُصوفُأ طلِقم

:ُآم   نُش    عراءُالهج   رُبِلفن    اءُالطل   قُفىُالله،ُفك    لُُُّ( Pantheismـــــ وِحْــــدَنُ الوُُ ــــودِ    7
الخلوقاتُممفنيةٌُفُذاتُاللهُوهذاُماُي سمم ىُبِ ذهبُوح دةُالوج ود،ُوم ذهبُوح دةُالوج ودُبِوس عُمع  ُ

"لهُهو"نظريةُ كُكل   ُ(75)عنُالعلاقةُبيُْاللهُوالعالم

ُابنُعربيُهوُصاحبُومؤسِ سُمذهبُوحدةُالوجودُفُالفكرُالإس لامي،ُوم ذهبُاب نُُ وي  عمدُّ
،ُوالوج هُ عربيُفىُالوجودُأن هُي رىُأن ُالوج ودُحقيق ةٌُواح دةٌُذاتُوجه يْ،ُالوج هُالأول:ُالب اطنُوه وُالْ قُّ

ُالظ   اهرةُالث   اني:ُالظ   اهرُوه   وُالخمل   ق ،ُوه   وُي   رىُ ُوالْ   واسُّ أن ُالتع   دُّدمُوالكث   رةُأم   رٌُقض   ىُب   هُالعق   ل ُالقاص   ر 
ُوالخل قُإلاُبِلاعتب ارُوالنظ رُالعقل يُالقاص ر،ُ القاصرة،ُولاُفرقُعندُابنُعربيُبيُْالواحدُوالكث ي،ُأوُالْ قِ 

ُيقولُابنُعربي:ُ

ةٌُ ُالكمثِيمة ُلاُت  بُُْجممِ عُْومف مر قُِْفمإن ُالعميْمُوماحِدم رُْومهِيم ُ(76)قِيُولاُتمذم

وقدُآمنُشعراءُالهجرُبِذاُالذهبُوأخلصواُلهُبلُمنهمُم نُأخ ذُه ذاُال ذهبُخط اًُأساس ياًُُ
ُع   نُه   ذاُال   ذهبُ"ُفالاي   انُبوح   دةُ كُنعيم   هُوج   بَّانُف   ديوانُنعيم   هُمملِ   يءٌُبِلقص   ائدُال   تيُتع   بَِّ  فُنتاج   ه

ُ(77)الوجودُيثلُمِوراًُأساسياًُفُتراثُنعيمةُالأدبيُعام ة"

وقدُظهرُإيانهُهذاُفُالقصائدُالتيُتناجيُالطبيع ة،ُوتتح دُم عُعناص رها،ُوالقص ائدُالابتهالي ةُُ
ساًُرب هُوم رتمئياًُلهُفكُلِ ُعناصرُومظاهرُالْياة،ُيقولُنعيمة:ُ ب اًُوملَّاً،ُم قمدِ  ُالتيُيناجيُفيهاُالشاعرُرب هُمِِ 

لُِالل ه                                 ُ                                                   م ُعمينُِكمحِ 

                                                      

 109ُميخائيلُنعيمة،ُهمسُالجفون،ُصُُ (74)
 .258ُُ،ُص1999ولترُستيس،ُالتصوفُوالفلسفة،ُترجمةُوتقديمُ:ُإمامُعبدُالفتاح،ُمكتبةُمدبولَ،ُُ (75)
 .604ُراجعُفىُذلك،ُابنُعربي،ُُالفتوحاتُالكية،ُدارُالكتبُالصرية،ُالسفرُالثاني،ُصُُ (76)
 .224ُُعبدالْكيمُبلبع،ُحركةُالتجديدُفىُالشعرُالهجري،ُصُُ (77)
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ُمِنُضِي م                                                                              اكمُ ُبِش امع 

ُك  م                                                                                          ُ                 يُت مرماكم

يعُِالخملْقُِفُِد ودُِالق ب                         ورُْ ُفُِجممِ

،ُفُِمموجُِالبِحم                  ارُ ُفُِن س ورُِالجموِ 

ُالبمخِي              لُفُِيمدُِالمحُْ كُمفِ  ُُُ(78)سِنِ،ُفِ

ر داً،ُبلُمصدرهاُقل بُإن ُهذهُالدرجةُالثانيةُالتيُوصلهاُالشاعرُليُ سُمصدرهاُعقلاًُفلسفي اُمُ 
ام   تلُبِن   وارُالمحب    ةُِ.ُفنعيم   ه ُلمُيفص   لُفىُعال   هُب   يُْالخ   القُومُلوقات   هُأوُب   يُْال   ذاتُالإلَّي   ةُوالع   الم،ُفعال   هُ

ُُ: كُلُُّواحد ُم تآلِفٌ،ُوي  عمبَِّ  ُجبَّان ُعنُإيانهُبوحدةُالوجودُقائلاًُ ُمتوحِ د ُالأجزاء،

نُب م       رمانيُوال       ذ يُمم       د ُف سْ       حمتِيُُُُُُُُُُُُُفم       بُِمم       
ُممائت       اًُُُُُُُُُُُُُُُ نْ       تم كُ  ي        اًُلممم       ا أمك        نُْحم ف ملم       وُلممُْ

ُفماعِ                  لٌُ هْر  ُمماُالد  ُالن  فْسم ُوملمم اُسمألْت 

ُومالُ ُُُُُُُُُُُُُُُُُُُومبيُال       وت  ُوالن شْ       ر  ثْ        ومىُومبيُالب معْ       ث 
ُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُوملم         ولاُم          رما م ُال         ن  فْسُِمم         اُرمامم         نُِالقمب ْ         ر 

هْ                              رُ  ُالد  ُُ(79)بِحمشْدُِأمممانيِناُأمجمابمتُْأمنَم

ُُ ُالختلف ة ،ُوالخلوق ات  ُعن ه،ُفم اُالظ اهر  وقدُاعتنقُالشاعرُالقرويُالإيانُبوح دةُالوج ودُوع بَّ 
ُفيه اُإيان   ه ُالتنوع ة ُإلاُص ورةٌُيكم  نُفي م ُالق رويُزاوي  ةًُص افيةًُعميق ةًُللموج  ودُي بَّز  ه اُوج ود ُالأوح  د،ُوي  قم دِ 

اُهوُوليد ُوخلي ق ُحدةُالوجود،ُفيىُأن ُوجودمُالبوُ مكِناتُِهوُعيْ ُوجودُِالله،ُوأن ُتعدُّدمُالوجوداتُوكثرتِم
ُالقاصرةِ،ُفالْقيقة ُالوجودية ُلدىُالشاعرُجوهرهاُواحدُ ُلاُتعدُّدُفيها،ُيقولُالقروىُ:ُُالْواسِ 

ُاللهُال         ذِ يُاتجمهم         تُُُُُُُُُُُُْ ع         يْ ُالو ج          ودُِه          وم
ُأمعْضم                     اءٌُم                      رمدِ دمةٌُُُُُُُُُُُُُُُُُُُ ك                      لُُّالعم                     ومالمِِ
وم            اُالأث            ي ُوُم            اُالأج            رمام ُسم            ابِحمةًُُُُُُُُُُُُُُُُ

فم         ردِاًُُُُُُُُُُُُ كُ         انمُقم         طُْعم         نُِالأش         يماءُِم ن ْ م         ا

ُإلي               هُِبِِلعِبم               ادماتُُُُُُُُُُُُُُُُِ هم               ذِيُالن ُّف                وس 
سم           افاتُُُُُُُُُُُُُُُُُِفيه           اُالْميم           اة ُعمل           ىُب ع           دُِال

تُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُِ مُِي مغْلِ           يُبِِلك            رمبِ  في           هُِسِ           ومىُال           د 
ُفِي       هُِل ص        وقُ  اتُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُِبم       لُْه        ن  اتُِبِِل       ذ  ُال       ذ 

                                                      

 .35ُُهمسُالجفون،ُصُُميخائيلُنعيمة،ُ (78)
 .281ُُجبَّانُخليلُجبَّان،ُالبدائعُوالطرائف،ُصُُ (79)
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ُا ُالر مِمالُِإلَُأمخْفمىُالذُّرميْ رماتُُِلك لُُّمِنُأمعْلمىُالشُّم وسُِإلَُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُت معماشمقم أمدْنَّم
(80)ُُُُُُُُُُُُ

دٌُأوُاخ  تلافٌ،ُُ لجس  د ُواح  د ،ُل  يسُبينه  اُتع  ارضٌُأوُتب  اي نٌُأوُت معم  دُّ ُالق  رويُأعض  اءُ  ف  الكون ُعن  دم
كر ُاللهُالج  ر،ُوه وُأح دُالت أثرينُبج بَّانُونعيم ةُفكلُّهاُدلالةٌُعلىُقدرةُِصاحبُِالكافُِوالنُّونِ،ُوالشاعرُشُ 

ُيعبَِّ  ُعنُإيانهُبوحدةُالوجود،ُوأن ُاللهُموجودٌُفكُلِ ُماُسِواه،ُيقولُ:ُ

ُعمن                                اُ؟ُ ُ:ُإن ُاللهُقمدُح جِبم ُومعملاممُُالقمول 

ُفُِالن هرِ،ُومفُِالْمقْلِ،ُومفُِالغ صْنُِت مُ ُه وم ُث م  

ُفُِالبمحْرِ،ُومفُِالر يِحِ،ُومفُِالغمابمةُِغمن      ىُ ُه وم

ُجِفْن                   اًُ ُفُِالل يلِ،ُوفُِالفمجْرُِإذاُف متمحْتم ُه وم

ُأ ذ ن                    اًُ ُفُِالب مرْقِ،ُومفُِالر عْدُِإذاُأمرْهمفْتم ُه وم

كُمانمُ ُفُِالأمكْومانُِم ذْ كُ ن                                  اُه وم ُُ(81)تُْومفِيناُم نْذ 

علىُأن ُالشاعرُالعاصرُذاُالنزعةُالصوفيةُلمُيكنُمطالباًُبحلِ ُالتناقضُفىُه ذهُالنظري ةُ)ُوح دةُُ
الوج  ودُ(ُب  يُْالْ  قُوالخل  ق،ُوالواح  دُوالكث  ي،ُوالق  ديمُوالْ  ادث،ُوالظ  اهرُوالب  اطن،ُوالأولُوالآخ  ر،ُوغ  يُ

ُالنظ رُع نكُ لِ ُه ذهُالتناقض اتُذ لكُمنُالأض داد،ُولكن  هُيستش عرُالوح دةُب يُْالخ القُوالخلوق اتُبغ ضِ 
(82)ُ

:ُعانَُّشاعرُالهجرُخلالُرحلتهُالصوفيةُالطويل ةُصِ راعاًُنفس ياًُــ الرضى والطمأنينةُ القلبيةُ  8
ارجُِِالطريقُِالختلف ةُِ ُوالغربة ،ُوتدر جمُفُمسالكُِوممدم ،ُوفُنِاي ةُطريق هُووص ولهُإلَُآخ رُرحلت هُصحبهُالقلق 

ُقلق  ه ُإلَُطمأنين ة ُوعن اؤه ُإلَُراح ة ،ُ ،ُفتح و لم ُالل  ذ ةمُوحص لمُالكش فم وتحقيق هُلِم بْتغ اه ُبِتص الهُبِحبوب هُذاقم
ُقلق ه ،ُواطمأن ُقلب ه ُواستقر تُنفس ه ،ُيقولُاللهُعزُوجلُ:ُ ُفسكنُروع ه ُوذهبم

                                                      

 .965ُُ،ُص2ُرشيدُسليمُالخوري،ُديوانُُالقروى،ُجُُ (80)
 .90ُُ،ُص1945شكرُاللهُالجر،ُديوانُزنَبقُالفجر،ُريوديُجانيو،ُالارجنتيْ،ُُ (81)
 .236ُُ،ُص1990ارُالعلومُالعربية،ُبيوت،ُمِمدُمصطفىُهد اره،ُدراساتُفىُالأدبُالعربىُالْديث،ُدُ (82)
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ُ(83)"بِذكِْرِ اللََِّّ تَطْمَئِنُّ القُلُوبُ  تَطْمَئِنُّ قُـلُوبُـهُم بِذكِْرِ اللََِّّ أَلاَ وَ  الَّذِينَ آمَنُوا"ُ

والطمأنينة ُحالٌُرفيعٌ،ُوهيُلعبد ُرجحمُقلب ه ،ُوقموِيُإيان ه ُورسخمُعِلم ه ،ُوصفاُذكِر ه ُوتثبتتُحقيقت ه "
(84)ُ

النفس   ى،ُفأص   بحُلاُيك   ترثُُولق   دُبل   غُش   اعرُالهج   رُه   ذهُالدرج   ةُم   نُالطمأنين   ةُوالاس   تقرارُ
ُبِتغياتُالْياةُوعواصفهاُوريَحها،ُيقولُنعيمةُمعبَّاًُعنُطمأنينتهُوسعادتهُبِاُ:ُ

دِي                             دُُُُُُُُُُُُُُُُُُْ ُبمي                             تِيُحم سم                             قْف 
حُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُْ ُرميَم فماعْصِ                                                                                         فِيُيَم

ُغ ي                                               ومُُُُُُُُُُُُُُْ وماس                                             بمحِيُيَم
ُودُْ              اُر عُ                      يُيمُ                  فُِ             وماقصُِ

ُق ملْبُِحمصِي                                         نُُْ ب  ُبِم

ر كْ                               ن ُبمي                               تِيُحمجم                               رُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُْ
ُشم                                          جمرُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُْ ومانتمحِ                                          بُْيَم
ُممطم                                             رُُُُُُُُُُُُُُُُُُْ وماهط لِ                                             يُيَم

ُأمخْشم                        ىُخمطم                         رُُُُُُُُُُُُُُُْلمسْ                        ت 
ُ(85)مِنُص ن وفُِالكم                                     دمرُْ

ُُ: ُوعلىُنغمةُالطمأنينةُالقلبيةُوالثباتُالنفسى،ُوالإيانُالقلبىُينشدُجبَّانُقائلاًُ

ُيم                 ومِيُالظُّن                  ونُُُُُُُُُُُُُُْ إذاُغم                 زملْت مُحم                 ولم
ُُُُُُُُُُُُُُُُُُف ملم            نُْتم            د كُّواُب              رجْمُصم            بَِّْيُالْمصِ            يُُْْ

ُفمفِيُحميماتُِممنْزلٌُِللِْسُّك                                                            ونُْ

ُلميلِ                يُال                لامُُُُُُُُُُُُُُُُْ وإنُْحمبمكْ               ت مُحم                ولم

امُُُُُُُُُُُُُُُُُُُْلم             نُْت زيِل              واُمِ             نكُ ؤوسِ             يُال             ومُ دم
ُ(86)                                              لامُْومفُِف  ؤمادِيُممعْبمدٌُللِْس    

وبع  دُأنُوص  لُش  اعرُالهج  رُإلَُاللهُوف   ُفىُأن  وارهُواح  ترقُبِ  اُأخ  ذُيناجي  هُمناج  اةُالعاش  قُُ
ُالوله،ُويبتهلُإليهُابتهالُالستغيثُالتائبُ.ُ

                                                      

 .28ُُسورةُالرعدُآيةُُ (83)
(84) ُُ ُالقاهرة، ُالكتبُالْديثة، ُدار ُمِمود، ُعبدالْليم ُعبدالباقيُسرور، ُطه ُتحقيق، ُاللُّمع، م،1960ُالسراجُالطوسي،

 98ُص
 .74ُُ 73ُُميخائيلُنعيمة،ُهمسُالجفون،ُصُُ (85)
 .285ُُلطرائف،ُصُجبَّانُخليلُجبَّان،ُالبدائعُواُ (86)
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وفيةُوأح والَِّمُم اُتجمِ د ه ُ:ُمنُأوجهُتلاق يُش عراءُالهج رُم عُال روحُالص ــ المنَُاَ انُ والابتهالاتُ  9
ُ ُإلي هُح الم كُثياًُم اُين اجيُرب  ه ُليش كوم ُصادقة ُخالصة ،ُفهو فُالشعرُالهجريُمنُمناجاة ُحار ة ُوابتهالات 
غربتِهِ،ُويبتهلُإليهُأنُْيدنيمه ُمنه،ُوشاعرُالهج رُع اشُحي اةًُمتتابع ةُمتوالي ةُم نُالأزم ات،ُوالغ ربِتُالادي  ةُِ

ُقلب ه ُولسان ه ُعنُذك رُاللهُوالتض رُّعُِإلي هُلائ ذاًُوالنفسي ةُِوالاج تماعي ةُِوالديني ةِ،ُوخلالُهذهُالازماتُلمُيمك ف 
ُبهُم ستغِيثاًُبقِ و تهِِ،ُم ؤنِساًُلوحدته،ُم ست معْذِبًُِلذكرهِِ،ُوم نماجماتهِِ.ُ

ُوغواُ ش يُالَّم ومُطالب اًُع  ونُفه ذاُالش اعرُالق رويُي مل  وذ ُبرب ِ هُِم نكُم  درُِالنوائ بُِوعواص فُِالش كِ 
ُرب هُِِفُمناجاة ُحار ة ُصادقة ،ُيقول:ُُُ

ُإنُ                يمُ ُصمُ               اُرمبُّ ُالأممُْ         كم ُرُِ              احِب 

ُإذاُالَّ م                وم ُطممم               تُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُْ مم               نُيُِسِ               وماكم
ُم رْتمطِم                     اُُُُ هْرم ُُُُُُُُُُُأمكم                     ذاُأمظم                     لُُّال                     د 

ُ مْسٌُممضمتُْواليوممُسمادِس                                                 ه ُ

ُم وكِ                               ل ُأممْ                               ريُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُِ وأنَُإلي                               كم
ومتملاعمبم                            تُْبِسم                            فِينمةُِالع مْ                            رُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُِ

ُمِ                   نُصم                   خْر ُإلَُصم                   خْرُُُُُُُُُُُُُُُُُُِ أمنُْم                   رُّ
ُُ(87)غ رْبمتِيُفُِإثرهِاُتجمْ                                     ريُِمِن

ونس   يبُعريض   ةُيتوج    ه ُلرب ِ   هُِطامع   اًُفُالاطمئن   انُبلغ   ة ُعذب   ة ُرقيق   ة ُم تلهف   ة ُوم تش   وِ قة ُالق   ربُُ
ُوالوصول،ُيقولُ:ُ

ُمم                                 نُسم                                 نماه ُاخت مفم                                 ىُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُ أميَم
ُيم                                   وممُ الص                                    فماُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُنمس                                   يت كم

ُاُ                                    م     راًُأمرْحُ                  افُِ                                اُغمُ                            مُأمي

ُأمنُْت منْقم                                                        اُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُ ممعم                                                        اذمكم
ُال                                  ُُُُُُ ُخ ضْ                                 ر  ُُُُُُُُُُُُُُُُممرماعِي                                 كم

ُومجِسْمِيُدمهماه ُالعمن م                                                                         ىُ

ُرُْ                      شمُ                                 د ودُِالبمُ                         ومرماءمُحُ ُ

رُُُُُُُُْ ُُُُُُُُُُُُُُفم                               لاُت منْس                               نُفُِالكم                               دم
ُأممْسِ                               يُومغم                               دُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُِ ي م                               رمىُذ ل 

الأب                                 دُُُُُُُُُُُُُُُُُُُِ ُمِ                                 لءُ  ومحِلْم                                  كم
شْ                               ت مهمىُسم                               يِ دِيُُُُُُُُُُُُُُُُهِ                               يُال

ُخ ذُْبيِم                                                                   دِي ُ(88)حمنمانميكم

                                                      

 239صابرُعبدالدليم،ُأدبُالهجر،ُص (87ُ)
 264ُنسيبُعريضة،ُالأرواحُالْائرة،ُصُ (88)
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فُد ر وبُِالْي  اةُوفُقفره اُلمُيُ  دُأمام  هُبِبًُِيمقرمع  ه ُغ  يمُبِبُِاللهُطالب  اًُعون  ه،ُُونعيم ةُعن  دماُتِهُ
ُالداعيُوبؤسِهِ،ُيقولُ:ُُ ُمستغيثاًُبرحِتهُيتضرعُإليهُتضرعاًُفيهُضعف 

ُمماكماُ                           يُر حُْ                قُِ             الُِ                        أمخمُ

أمك                                            نُْصم                                           دماكاُُُُُُُُُُُُُُُُُُ إنُْلممُْ
ُي                                 ُِرمان                                          يُألاُتمُ             ُِرمبُ 

كُمفم                                                   انيُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُ ،ُأممم                                                   ا رمبيِ 
فماب                              دِلُْلمظم                              ىُنِ                              يمانيُُُُُُُُُُُُُُُُ

ُا ُلْ                                  منمانُِواجعم          لُْمِنم

بِم                           اُب م                           رمتُْيم                           دماكا ُُُُُُُُُُُُُُُُُ
ُمم                                       نُأمنَ؟ُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُ فمصم                                       وت 
كُم                                       الِْمْلانُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُِ أ سم                                       اق 

؟ُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُ عممم                                           ايمُوال                                           ومنَّم
ُبِجممْ                                              رمةُِالإيم                                               انُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُِ

ا ُُُ(89)للِْقمل            بُُِمم                               رْهمم

ُإلي   هُويهت  ديُب   هُويمثِ   ق ُفُرحِت  هُلإيانِ   هُِبعف   وهُومغفرت   ه،ُُ ُإلَُربِ   هُِويت   وب  ُالهج   رُِي   ؤوب  وش  اعر 
ُيقولُالقروي:ُ

سم         يِ دِيكُ          نُْعملم         ىُالْميم         اةُِم عِين         اًُُُُُُُُُُ
ُوما نِيْم ُالسِ  ه ُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُكممُْصمرمفت  ُلام ُلقملْب 

ُممعِين                اًُُُُُُُُُُُُُُُُُُُ ُمِ                نُرِضم                اكم ئب                اًُذماقم تِم
نِيناُ ُالسِ  كُمُصمرمفت  ُيَُرمبُّ ُُُُُُُُُُُُُُُُ(90)عمنكم

ُبذنوبه،ُويُزنُحزنًَُممريراًُُعلىُماُضي عهُمنُعمرهُفُب عدِهُِعنُرب هِِ.ُ ُفالشاعرُي قِرُّ

ُي م    ن م ُع   نُالص    دقُِوالإخ   لاصُِوع مْ    قُِالإي    انُِوفُلغ   ة ُتحم    لُالتق   ُ ُوالتمجي    دم،ُوبِس   لوب  ديسم
ُمسعودُسَاحهُرب ه ُقائلًا:ُ ُي  نماجيُالشاعر 

ب مهماك                 اُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُ ُوالب مهم                 اءُ  ُم لْك                  كم اللْ                 ك 
ُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُ الكم          ون ُمم          عمُمم          نُفِي          هُِمِ          نُم تمحم          ر كِ 

ُأممْكِنم               ةمُا لنُّج                ومُِومسِ               يهِاُُُُُُُُُُُُُُُُُُُنمظ مْ               تم
ك                     اُلاُم تمسم                     اهِلٌُُُُُُُُُُُُُُُ لاُم سْ                     عِفٌُإلا 

سَمماك                  اُُُُُُُُُُُُُُُُُُُ ُوالس                   مماءُ  ُأمرْض                   كم والأرض 
كُمو نمت                    ه ُيم                    دماكاُُُُُُُُُُُُُُُُُ أموُسم                    اكِن ُقم                    د
والأرضُِوالقممم                                   رمينُِوالأمفْلاك                                   اُُُُُُُُُُُُُُُُُُ

ك                               اُلاُم تمسم                                ك                               اُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُإلا  لِ طٌُإلا 
                                                      

 52ميخائيلُنعيمة،ُهمسُالج ف ون،ُص (89ُ)
 .207ُُ،ُص1رشيدُسليمُالخوري،ُديوانُالقروى،ُجُُ (90)
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بِ        تٌُُُُُُُُُ ُثام ُمُمْ        دِكم ُومعم        رْش  ت مهْ        وِيُالع         ر وش 
ُفِي                 هُِأموملٌُُُُُُُُُُُُُُُُُُ ُأمنْ                 تم س                  لْطمان ُمُمْ                 دِكم
كُ    لُُّح سْ   ن ُفُِال   ومرمىُُُُُُُُُُُُُُُُُ مِ   نُب معْ   ضُِح سْ   نِكم

ُلاُولاُُ كُ نْهمُسِ                                      ر كِم ُلاُالعمقْل ُي دْركِ 

ُفم             انُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُِ كُ              لُُّم لْ             ك  ومسِ             ومىُم لْكِ             كم
ي                             هُِلثِم                             انُُُُُُُُُُُُُُِ ُفِيمم                             اُت مرْتَم لاُرمأْيم

ُوالقممم                  رمانُُُُُُُُُُُُُُُُُُِ ُب مهم                  اكم ُب معْ                  ض  والنُّ                 ور 
ُم قْلمتاُإنس                             ُ(91)                      انُِت ملْقمىُجمممالمكم

ُُ ُالهج رُِرب  ه ُت م ن مُُّعم  اُوص لُإلي هُالش اعر  إن ُهذهُالناجاةمُالصوفي ةمُالص ادقةمُال تيُنَج ىُبِ اُش اعر 
ُالهجريُُّمنُأذواقُومواجيدُذاتُأبعاد ُروحية ُصوفية ُخالصة .ُ

ُالص  ـــ الرَّمْــُ  الصُّــوفيُّ  10 وفي ة ُعلي هُفه  وُمقص ورٌُعل  ىُالص  وفي ةِ،ُ:ُه وُاص  طلاحٌُوض  عينُت معم ارمفم
ُالرم زي ُ ُعل ىُغ يهم،ُوي رىُنيكلس ونُأن ُالص وفي ةمُق دُاص طنعواُالأس لوبم مِصورٌُفُح دودُِدائ رتِِم،ُخ اف 
طريقاًُيترجمونُبهُعنُريَضتهمُالصوفي ةِ،ُف العِلم ُبخف ايَُع الِمُالغي بُِا ه ولُِال ذيُينكش فُفُرؤي ة ُجاذب ة ،ُ

ُُليسُفُالطوقُِ ُتمكشِ ف  ُوالأمث ال  ،ُوه ذهُالص ور  تبي ُّن ه ُدونمُاللجوءُِإلَُصور ُوشواهدمُمنتزعة ُمنُعالِمُالْسِ 
ُوتوحيُبصورُأعمقُمم اُيبدوُعلىُظاهرهاُ"ُ ُ(92)عنُمعان 

وقدُبرزُفىُشعرُالهجرُاستخدامهمُللرم زُالص وفُالتراث يُذيُال دلولاتُالخاص  ةُب هُم عُإض افةُُ
ةُبِمُللرمزُالتراثي،ُوهناُقدُاخترتُمنُهذهُالرم وزُال تيُاس تخدموهاُرم زينُش ائعيُْبعضُالدلالاتُالخاصُ 

ُفىُالْقلُالصوفُهماُالنارُوالخمرُ.ُ

:ُوالن  ارُعن  دُالتص  وفُرم  زُم  نُرم  وزُالتجل  ي،ُوه  ىُم  نُمف  رداتُالعج  مُالق  رآنيُذاتُال  دلولُُأ ـ النــار
ُبنُالفارضُفىُذلكُ:ُُالَّدائي،ُولذاتُالدلولُاستخدمُالصوفيةُالنار،ُيقولُا

ُفُِالْمُ         آنمسُْ ُنمُ                      ت  ُاراًُ                        يِ 

ُامك ث واُف ملمعمل ِ                                                         ي ُق  لْت 

ُأمهْلِ                           يُُُُُُُُُُُُُُُُُُ لم                           يْلاًُف مبمش                            رْت 
ُ(93)                                              يأمجِد ُه دمايُلمعمل ِ   

                                                      

 .76ُُتُالتحدةُالأمريكية،ُدت،ُصُمسعودُسَاحة،ُديوانُمسعودُسَاحة،،ُمطبعةُجريدةُالسمي،ُبروكلن،ُالولايَُ (91)
،2012ُالصوفيةُفىُالإسلام،ُر.ُأ.ُنيكلسون،ُترجمةُوتعليقُ:ُنورُالدينُشريبه،ُالَّيئةُالصريةُالعامةُللكتاب،ُالقاهرةُ (92)

 .101ُُصُ
 .102ُُعمرُبنُالفارض،ُديوانُابنُالفارض،ُصُُ (93)
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كُناي ةًُع نُإحس انُالمحب وبُوكرم ه،ُُ كُلم ةُ"ُالقِ رمىُ"ُإلَكُلم ةُ"ُالن ارُ" علىُأن ُالصوفيةُأضافوا
وق   دُاس   تخدمُش   اعرُالهج   رُه   ذاُال   وروثُالص   وف،ُفنج   دُأبُِماض   يُي طلِ   ق ُعل   ىُإح   دىُقص   ائدهُ"ُنَرُ

:ُُ-الذاتُالإلَّيةُ -فةُالوفُوشوقهُإلَُمشاهدةُالنارالقِرمىُ"ُيتسائلُفيهاُبله ُوالفناءُفيهاُقائلاًُ

ُالقِ            رمىُُُُُُُُُُُُُ رم ُنَم ُإلي            كُِيَم ُالو ص             ول  كي            فم
صِرمةٌُتحمُ ُبِم كُمُ              ُِيُِأملْف  ُرى                               مماُتمُ          نُّ

رمىُُُُُُُُُُُُُلم           وُمِ           نُث م           رمىًُممز ق ْت ه           اُبيِم           دُِالث             
ُقملبُِإذُرمأمىُف متمحم ي                                                     راُ ُسمألت 

ُفُِالْمضِ              يضُِومأمنْ              تُِفُِالجم              وزماءُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُِ أمنَم
ُأملْ            فُِغِطم            اءُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُِ لمكِ            نُْد ونم            كُِأملْ            ف 

اءُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُِلمكِن ه                 اُسم                 جمفٌُمِ                 نمُالأضْ                  ومُ
ُدِممائ                           ي ُ؟ُقمالم ُفمم ت  ُ(94)مماذماُشمربِتم

كُم اُاس تخدمهُالتص وفةُالس ابقون،ُُ كُانُأبوُماضيُاستخدمُالوروثُالص وفُ ُنَرُالق رىُ  وإذا
لخل  ود،ُونَرُالقل  م،ُف  إن ُالش  اعرُالروح  يُنس  يبُعريض  ةُاس  تخدمهُبِكث  رُم  نُم س  م ى،ُفه  يُنَرُإرم،ُونَرُا

ُونَرُالقرى،ُيقولُنسيبُ:ُ

صم               احُُِق                لُْهم               لُْت م                رمىُُُُُُُُُُُُُُ
رقِاُقمدُس  م                                                  رمىُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُ ُبِم

ُأموجُِال                                  ذُّرمىُُُُُُُُُُُُُُُُُ ف م                                  وْقم
ُ           د ودُْمماُومرماءمُالْ                               

ُالخ ل ودُْ ر  ُنَم ُتلِْكم

مُُُُُُُُُُُُُُُُُْ ضم                                     ل ُعمنه                                     اُالأنَم
ُتمدْع وُالنِ يم                                        امُْ ُفمهِيم

واس                                 تمحمبُّواُالظ                                   لامُُُُُُُُُُُُُُُُُْ
ُر ق                                                  ودُْ ُأمقْبِل واُيَم

ُسمعْدُِالسُّع ودُْ ُنَمْوم

                                                      

 .94ُُإيلياُأبوماضي،ُالجداول،ُصُُ (94)
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ُإلي ه،ُوق دُسَ  اهُ"ُالض وءُ ُالوص ولم ُويش تاق  ُيمنش د ُالن ورم ُالج و ال  وظل ُرش يدُأي وبُذل كُال درويش 
البعي  دُ"ُرام  زاًُب  هُإلَُاللهُذل  كُالن  ورُالأزي ،ُوعن  وانُالقص  يدةُه  وُذل  كُ"ُالرم  زُالص  وف ُللن  ورُالأزي ُال  ذيُ

ُ(95)وهوُحصِ ةٌُمشتركةُبيُْشعراءُهذهُالدرسةُالهجريةُأوُهوُالاتحادُبِ ُ"يت جِه ُنَوهُأبناءُالإنسانية،ُ

ُيقولُرشيدُأيوب:ُ

ُشم                              اعِرُُُُُُُُُُُُُُُُُُُْ ُتِ                              ذْكمارمات  هِ                              يم
ائ                                                      رُْ ُومممضمىُومفُِالأمرُِحم

نياُشم                                   ريِدُُُُُُُُُُُُْ ُُُُُُُُُُُُعمم                                    اُفُِال                                   دُّ
ي مقْو د ُالضوءمُالبمعِي                                                                 دُْ
(96)ُ

ُعندمُُالخمَْرُ-ب  ُإلَُالمحمُ:ُالخمر  ب ةُِالإلَّي ةُِبوصفِهاُأزليِ ةًُقديةًُم ن مز هم ةًُع نُِالعِلم لِ،ُالصوفي ةُِترم        ز 
ُابن ُالفارضُِواصفاًُهذهُالخمرة:ُمُ مر دمةًُمنُحدودُِالزُ ُمانُِوالكانُِيقول 

امم           ةًُُُُُُُُُُُُُُُُ شم           ربِْناُعملم           ىُذكِْ           رُِالْمبِي           بُِم دم
ْ       سٌُي        دِير هاُُُُُُُُُُُُُُُُ كُم       أْسٌُومهِ       يمُشمم لَّمم       اُالبم       دْر 
ُلِْمانِِ           اُُُُُُُُُُُُُُُُ اهاُمم           اُاهتم           دميت  وملم           ولاُشم           ذم

ُأمصُْ ُأمهْل                                ه ُفإنُْذ كِرمتُْفُِالْميِ  ُبمحم

ُالكم            رْم ُُُُُُُُُُُُُُُ سم            كِرْنَُبِِ            اُق مبْ            لمُأنُْ  ْلم            قم
هِ          لالٌ،ُومكم          مُْي مبْ          دوُإذاُم زجِم          تُْنُ ْ          م ُُُُُُُُُُ

ول             ولاُسم             نماهاُمم             اُتمصم             و رمهاُال             ومهْم ُُُُُُُُُُُُُُُ
لإثْ                                 مُ نمشاومىُوملاُعارٌُعملميهِممُ

(97)ُُ

ُُ والصوفي ة ُفُاستخدامِهِمُللخم رُِلمُيمهتممُّ واُبعينِه اُب لُْوقف واُإلَُفعلِه اُبش اربِِا،ُإلَُذه ابُِعق ل 
ُم   دْمِنمهاُوق  دُاس  تعارواُه  ذاُالت  أثيمُالْسِ   يُللخم  رُإلَُالْق  لُِالص  وفُ ونش  وة ُتح مل ِ  ق ُبراشِ  فِها،ُوس  عادة ُتمغم   ر 

ُالروحية.حيثُالسكرُوالنشوةُ

ُوينتش يُبِ ا،ُُ ُبِلدلولُِالصوفُالرامزُِعلىُالمحب ةُِالإلَّي ةِ،ُيسكر  ُالهجرُِالخمرم وقدُاستخدمُشاعر 
ُالودادُوالَّوى،ُو رُالتحقيقُوحِياُالأسرار،ُيقولُنسيبُعريضةُ:ُ ُفهيُ ر 

ُالَّم              ومىُدمارمتُْعملمين              اُبلِميلم              ةُُُُُُُُُُُُُُ ب            ةُُُُُُُُُُُُُُُُِتْرعِم           تُْمِ           نُ مْ           رُِرموْحُِالمحمُومقم           دُْأُ ُك               ؤ وس 

                                                      

 .262ُُ،ُمِمدُيوسفُنُم،ُالشعرُالعربيُفىُالهجر،ُصُإحسانُعباسُ (95)
 .112ُُرشيدُأيوب،ُأغانَُّالدرويش،ُصُُ (96)
 .82ُُعمرُبنُالفارض،ُديوانُابنُالفارض،ُصُ (97)
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م ُت مرمنَ                            واُُُُُُُُُُُُُُُُُف م                          نمحْن ُشم                          ربِناُوالأمُ نَم
ُمِ          نُذكِْ          رُِح بِ ن          اُُُُُُُُُُُُُُُُ ومهِمْن          اُف مهم          اممُالخملْ          ق 

واُُُُُُُُُُُُُُُُُُ ن               اًُفم               أمنُّواُومكم               بَّ  شم               دمونَُلَّم                مُلْمْ
ُومال           ومرمىُُُُُُُُُُُُُُُُ هْرم ُال           د  نم           اُم ل وك           اًُنَمْسم           ب  بتِ ْ

ُُُُُُُُُُُُُُُُُُُ مُُومنَمْظم                  ىُبِِلجممم                  الُِومبِِل                   نمتِي                  هُ 
يناُم طِيعم                                          ةًُ ُف  ت وح ُالرُّؤىُت معْن وُلمدم

وممم         اُغمنِم          واُمِ         نُرماحِن         اُغم         يمُنمشْ         قمةُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُِ
ي منْظ                 رواُلمي ُْ لم                ىُوملاُومجْ                همُعم                ز ةُُُُُُُُُُُُُُُُِوملممُْ

ُمُمم           انِيْ ُح رْقم           ةُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُِ ومنَمْ          ن ُعملم           ىُصم           مْت 
ر ةُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُُِي               داًُومنمسْ               ط وُفُِق ص                ورُِا م               عمبُِ

ُالجنِم                  انُِالعملِي                   ةُُُُُُُُُُُُُُِ ُأمسْ                  رمارم ومن                   دْركِ 
ُ(98)                              ةُِضرمبناُعملميهاُجِزيمةًُب معْدُجِزْي مُ

اُهيُ  رُالمحب  ةُِالإلَّي  ةِ،ُإنِ  اُُ فالخمرُالتيُشربِاُالشاعرُوسكرُبِاُليستُهيُالخمرُالْس ي ة،ُوإِ 
قمطِع ُوهذهُالخمرة ُالصوفي ة ُش ائعةٌُف اُلاُت من ْ ،ُحيثكُؤوسهاُلاُت  فْرمغ ُأبداًُونشوتِ  ُالخمرُالتيُت سْقمىُبيدُِالْمقِ 
ُم طمو لتم  ه ُ"ُ ُأبوالفض  لُالولي  دُال  ذيُأعل  نمُإس  لاممه ُوكت  بم الش عرُالهج  ريُت م  رما مُبِ  اُغ  ي ُواح  د ُم  نهم،ُفالش اعر 

ُ: ُالرُّؤيمة ُالن  بموي ة ُ"ُينشد ُعلىُالوترُِالصوفِ ُفُشعرُِالخمرُِم تمأثرِاًُبخمرةُِابنُِالفارضُِقائلاًُ

أمنْطِ                    قُْومقم                    اراًُ ُوملممُْ ومإِ                     اُُُُُُُُُُُُُُُشم                    ربِْت 
ُقم       دُشم        ربِت هاُُُُُُُُُُ ُال        تي  ُالكم       أْس  فممم       اُأمعْ        ذمب 

قْت                                 هُ  ُفُِن مفْسِيُجمممالٌُعمشم ُومأمصْبمحم

ُرمشْ           فمةُُُُُُُُُُُُُُُُُِ كُم           يُأملْتم           ذ ُأمطْيم           بم تِطمقْ           ت 
ُُُُُُُُُُُُفمكم    انمُبِِ    اُس      كْريُِال    ذِ يُمِن    ه ُصم     حْومتُُُُُُِ

ُمِنكُ لِ ُص      ورمةُِ ي ريِنُالط يفم ُ(99)كمممالاًُ

وب   ذلكُق   دُانته   تُرحلتن   اُالقراءي    ة ُبإنته   اءُالرحل   ةُالص   وفيةُلش   عراءُالهج   ر،ُبع   دُأنُص   عدنَُ 
مقاماتِم،ُواط لعناُعلىُأحوالَّمُوشهدنَُوصولَّمُوفناءهم،ُوتذو قناُ رهم،ُعلىُأن ُتصوفهمُق دُغل بُعلي هُ

ُفكرهمُ رأين اُتَث ُّ رمهمُب تراثهم،ُحي ثُوردُعن دهمُال دلولُالص وفُمِ مم  لاًُبِ دلالات  الفلس فيُالت  أمُّلي،ُوم نُثُُ 
كُ   انُلظ   روفهمُفىُمه   اجرهمُوخاص    ةًُغ   ربتهمُالروحي   ةُذاتُتَث   يكُب   يُفىُت   وجههمُ روحي    ة ُمعاص   رة،ُوق   د

ُهجرُعالمُالغربةُومثالبه.الصوف،ُفالتصوفُهوُأحدُالأسلحةُالروحيةُالتيُجابهُبِاُشاعرُال

 الخاَتِةَُ:

ةُِتجمْربِمتِهِمُالر اقِيمةِ،ُوص ع ودُِ ُالعربي ةِ،ُوم عمايمشم مهاجِرِ
ُش عمرمائناُفُِال ُممعم ُالصُّوفِي ةِ ةِ ياحم ُهذهُالسِ  نَُبعدم

ُن متمائجُِالد ُِ ةُِفُالآت:ممقمامماتِِِمُوت ملمبُّسِناُبِمِحْومالَِّمُِي ْكِن نُأمنُْأ جمِْلمُب معْضم ُرماسم

                                                      

 .37ُُنسيبُعريضة،ُالأرواحُالْائرة،ُصُُ (98)
 .364ُُديوانُأبيُالفضلُالوليد،ُصُُ (99)
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ُفُظ ه ورُوتمشكِيلُِالت جربِمةُِكمانمُلغِ رْبمةُِال -1 هْجمريِيْمُوهِجرمتِِِمُعمنُأموطمانِِِمُالعمامِل ُالأمكب مر 
ُ الغربُِوُالصُّوفِي ةُِلِش عمرماءُِالهجمرِ،ُفقدُتحممو لمتُهذهُالغ ربة ُبِسمبمبُِع مقُِالاختلافُِبيْمُالش رقُِالعربيِ ُالرُّوحِيِ 

ُنمفسي ة ُوفِكريِ ة ُوروحُِ ُإلَُغ ربِت  ُال ممادِيِ  ُالالأمريكيِ  ُالْ زنُِوالقملمقِ.ي ة ُوهوُماُصبمغمُالشِ عرم ُهجمريِ ُبِحمالة ُممنم
دُِالر ومافِدُِوت من موُّعُِال ممنماهِلُِالتيُاستمُ -2 قواُمنهاُتِممي  زمتُِالت جربِمة ُالصُّوفي ة ُلِش عراءُِالهجمرُِبتِ معمدُّ

ُتَمث ُّر ه مُبُِِ كُماُظمهرم ُبِكِبارُِم تصموِ فمةُِالإسلامُِوفملاسِفمتِهِ، ُفُشِعرهِِمُالت أث ُّر  لذهبُِفِكرمه مُالصُّوف ،ُفمظمهمرم
ُف منِ يُ  تِِمُالسيحي ةِ،ُوهوُماُممنمحمه مُطماقمات  ُالغربيِ ،ُهذاُإلَُجمانِبُِتَممثُّرهِِمُبعِمقِيدم اعِي ا.الرُّومانتِكِيِ   ةًُوث مرماءًُإبدم

اعُِالغربةُِبِِنواعِها،ُوأداةمُ -3 الهجمرُِفُالت صوُّفُِالومسِيلمةمُال م ثْ لمىُللخلاصُِمِنُأوجم ومجمدمُش عمراءُ 
ُالذ يُيمعيشونُفيه،ُوخلاصاًُمنُمآسيُأ م تِهِمُوُمِِمنُِأوطانِِِمُالتيُلاُتمنتمهُِللت كميُّفُِمعُهذاُالعالِمُال ي،ُادِ يِ 

ُواللاذمُمنكُ لِ ُأمنواعُِ لِيممة ،ُووجمد واُفِيهُِالخلاصم فسكنتُإليهُأمروماح ه مُالْمزيِنمة ،ُواطمأن تُإليهُِن  ف وس همُالكم
كُماُممث لمُالاتج ماه ُالصُّوفُُِّعِندمه مُحملمقمةمُالومصْلُِبيْمُالإسلامُِوالسيح  .ي ةُِالصِ راعماتُِالتيُت معْتملِج ُص د ورمه م،

4- ُ ُبِِلس لاسمةُِوالب عدُِعمنُِالغريبِ،ُوشاعمُفيهاُالر مز  تِممي  زمتُِاللُّغمة ُالصُّوفِي ة ُعِندمُالهجمريِيْم
 والاستعارة ُلِكثمافةُِدلالتِهِما،ُوقدرتِِماُعلىُنمقلُِالْالاتُِالخماص ةُِالتيُت معْترمِيُالصُّوف .ُُ
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 قائمةُ المصادرِ والمرا ع:

ُالث ورة ُالرُّوحي ة ُفُالإسلامِ،عفيفي،ُأبوالع -1 ُ.1963،ُالقاهرة،1دارُالعارف،طُلا،ُالت صوف 

ُ.1957دراساتٌُفُالفلسفةُِالإسلامي ةُِ ُمكتبةُالقاهرةُالْديثة،ُالت فتازانيُّ،أبوالوفا،ُ -2

مُله،ُجورجُمصروع،ُدارُالوليد،ُأبوالفضل -3 ،ُ)إلياسُعبداللهُطعمة(ُديوانُشعر،ُراجعهُوقد 
ُم.1981فة،ُبيوت،ُالثقا

عباس،ُإحسان،ُمِمدُيوسفُنُم،ُالشعرُالعربىُفىُالهجرُأمريكاُالشمالية،ُدارُصادر،ُ -4
 .2ُ،1967بيوت،ُط

 ،ُبيوت،ُبدونُتِريخ.2القدسي،ُأنيسُالقدسي،ُأمراءُالشعرُالعربي،ُالطبعةُالثانية/ -5

ُ.19332،دُيوانُفرحات،ُمطبعةُالشرق،ُسانُبِولو،ُالبَّازيل،ُفرحات،ُإلياسُ -6

ُ.2004أبوماضي،ُإيليا:ُالخمممائل ُ)ديوانُشعر(،ُالَّيئةُالعامةُلقصورُالثقافة،ُالقاهرة،ُ -7

1972ُ،ُبيوت،9ُالجداول،ُ)ديوانُشعر(،ُدارُالعلمُللملاييْ،طأبوماضي،ُإيليا:ُ -8

 1984والبدائعُوالطرائف،ُدارُالفرجاني،ُالقاهرة،ُجبَّان،ُجبَّانُخليل،ُ -9

 .1982ُالطبعةُالسوريةُالأمريكية،ُنيويورك،ُرشيد،ُأغانَُّالدرويش،ُأيوب،ُ -10

ُ.1973ديوانُالقروي،ُدارُالْ ر يِ ةِ،ُبيوت،ُالخوري،ُرشيدُسليم،ُ -11

رنيولدُآلن،ُالصوفي ة ُفُالإسلام،ُترجمةُوتعليق،ُنورُالدينُشريبة،ُالَّيئةُالصريةُنيكسون،ُ -12
ُ.2012العامةُللكتاب،ُالقاهرة

فُالت صوفِ،ُتحقيق،ُطهُعبدُالباقيُس رور،ُعبدُالْليمُمِمود،ُدارُالسِ راج،ُاللُّمع ُُالط وسِي،ُ- -13
ُ.1960الكتبُالْديثة،ُالقاهرة،ُ

ُالله،ُ -14 ،ُش كْرم ُ.1945ديوان ُزنَبقُِالفجرِ،ُريوديُجانيو،ُالبَّازيل،ُالج رُّ

 عماصر،ُدارُالعارف،القاهرة،ُُطضيف،ُشوقيُ،ُ -15
عرُالعربيُال ُم.12ُ،1979دراساتٌُفُالشِ 

 1993،ُالقاهرة،1ُأدبُالهجر،ُدارُالعارف،ُطُدايم،ُصابر،ُعبدال -16
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الر سِالة ُالق شيي ة ،ُتحقيق،عبدالْليم،مِمود،والشريف،ُمِمود،ُدارُالعارف،ُالقشييُّ،عبدالكريم، -17
ُ.1995القاهرة،ُ

1958ُالعلوف،ُفوزي،ُعلىُبساطُالريحُ)ملحمةُشعرية(،ُدارُصادر،ُدارُبيوت،ُ -18

19- ُ، ُالط يِ،ُدراسةُوترجمة،ُبديعُمِمدُجمعة،ُطبعةُالكتبُفمريد ُُالعمطمار  ينِ،ُممنطِق  الدِ 
ُ،ُالقاهرة،بدونُتِريخ4الصري،ط

ُالعربيُُّفُالهجر،ُمكتبةُالخانُي،ُالقاهرة،ُحسن،ُمِمدُعبدالغن،ُ -20 1955ُُالشِ عر 

ينِ،ُتحقيق:ُأبيُحفصُسيدُبنُُالغزايُّ،ُأبوحامدُمِمدُمِمد، -21 ع ل ومُِالدِ  إبراهيمُبنُإحياءُ 
 1998صادقُبنُعمران،ُدارُالْديث،ُالقاهرة،ُ

،ُدارُالعارف،طُحلمي، -22 ُالإلَّي  ُ،ُالقاهرة.2مِمدُمصطفى،ُابن ُالفارضُِوالْ بُّ

اره،ُمِمدُمصطفى، -23 ،3ُالنزعةُالصوفيةُفىُالشعرُالعربىُالْديث،ُمُلةُفصول،ُالعددُُهمد 
1987ُ،القاهرة،2ُا لد

احة،ُمطبعةُجريدةُالسمي،ُبروكلن،ُالولايَتُالتحدةُسَاحة،ُمسعود.ُديوانُمسعودُسَ -24
ُالأمريكية،ُبدونُتِريخ.

1988ُهمسُالجفون،ُمؤسسةُنوفل،ُالطبعةُالخامسة،ُن عيممة،ُميخائيل، -25

ُ،ُالقاهرة.3شعراء ُالر ابطةُِالقملممِي ةِ،ُنَدرةُجميلُالسراج،ُدارُالعارف،طُالس راج،ُنَدرةُجميل، -26

1946ُلْائرة)ديوانُشعر(،ُمطبعةُجريدةُالأخلاق،ُنيويورك،ُ،ُنسيب،ُالأرواحُاعريضة -27

ستيس،ُولتر،ُالتصوفُوالفلسفة،ُترجمةُوتقديمُ:ُإمامُعبدُالفتاح،ُمكتبةُمدبولَ،ُالقاهرةُ،ُ -28
1991. 
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DEUİFD XLIX / 2017, ss. 257-296. 

KUR’ÂN KIRÂATLERİNDEKİ İHTİLAFLAR VE MANAYA 
ETKİLERİ: BAKARA SÛRESİ ÖZELİNDE SEMÎN EL-

HALEBÎ ÖRNEĞİ 

Suzan Abdülvâhid Abdülcebbâr 

Çev. Mustafa Şentürk, Muhammed Ali Şeker 

ÖZ 
Kur’ân’daki bütün mütevâtir kırâatler, üstünlük yönünden aynı seviyededir ve 
esâsen sadece dinlemeye ve ağızdan ağıza nakle dayanır. Kırâatlerin varoluşunun 
temeli de budur. Kırâatler iki çeşittir: 
Birincisi, mütevâtir kırâatlerdir ki Ümmet bunların güvenilirliği noktasında ittifak 
etmiştir. Bunlar da yedi veya on tanedir. İkincisi, şâz kırâatlerdir. Böylece 
toplamda yirmiyi aşkın kırâate ulaşmaktadırlar. Zira her biri Hz. Peygamber’den 
(sas) alınmış ve nakledilmiştir. Fikrî olgunlaşmaları açısından her kırâat çeşidi 
bağımsız bir âyet yerindedir. Âyetlerdeki gerçek Kur’ânî manalar, tam olarak 
ancak Hz. Peygamber’den (sas) geldiği sabit olan kırâat çeşitlerini bir araya 
toplamakla ortaya çıkarılabilir.  
Semîn el-Halebî’nin ed-Dürrü’l-Masûn’da belirttiğine göre, Kur’ân kırâatlerinin 
ihtilâfı, aynı nasla ilgili, eşdeğer Arap gramer vecihlerini de içeren çeşitli 
açıklama şekilleri veya manalarının bizzat kendileridir. Her bir kırâat, diğer 
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kırâatin ifade etmediği ayrı bir manayı ifade etmektedir. Böylece âyetlerin birden 
fazla olduğu durumlarda iki veya daha fazla kırâat bulunmaktadır. Çeşitli 
kırâatler, kastedilen manaların tümünde beyânî ve fikrî bir olgunluğu ifade 
etmektedir. 
Anahtar Kelimeler: Kur’ân, Kırâat, Mütevâtir, Şâzz, Semîn el-Halebî, ed-
Dürrü’l-Masûn. 

DIFFERENCES IN QUR’ANIC READINGS (QIRAATS) AND IT’S 
EFFECTS ON MEANNING: THE EXAMPLE OF AL-SAMEEN AL-

HALABİ AND SURA AL-BAQARA 

ABSTRACT 
All the Qur’anic recitations are in the same class of elevation. They are found 
depending on oral and aural foundation to perform their purpose that they are 
made to. They are of two types: There is what is called the successive recitation 
that all Umah (Muslim people) approved in their documents; they are seven or 
ten recitations. The other type is called the irregular (Al-Shath) which is about 
twenty or more recitations, and all of them are fixed as they are taken from the 
prophet Muhammad (peace be upon him). Besides, all of them are independent 
in their ideological perfection as their Qur’anic meanings can not be revealed in 
Qur’anic Verses without gathering the assured types of recitations of the 
prophet (peace be upon him). 
Hence, the different cited Qur’anic recitations narrated by Al-Sameen Al-Halabi 
in Al-Dor Al-Masoon have different meanings and significant images that include 
a proof of Arabic grammatical aspects in the same context, so that every 
recitation performs a meaning that the other does not. The two recitations or 
more will stand for the multiple Ayahs (Verses) and the different recitations will 
perform ideological and eloquent perfection of the intended meanings. 
Keywords: Qur’an, Qıraat, Al-Motevatir, Al-Shath, Al-Sameen al-Halabi, Al-
Dor Al-Masoon. 

 

ند السمين الحلبي في الدر المصون  دراسة في سورن الاختلاف في القراءات القرآنية وأثره في المعنى عند ع
 البقرن(

ُملخصُالبحث
لَّاُفُ ُالسماعُوالشافهةُأساساًُ اُنشأتُتعتمد  ُواحدة ُمنُالرفعةِ،ُواِ  كُل هاُفُمرتبة  ُالقرءاتُالقرآنيةُالتواترة إن 

 تَديةُِغرضهاُالذيُقامتُْمنُأجلِهِ،ُوهيُنوعان:

لأ مة ُعلىُتوثيقةِ،ُوعددهاُسبعُأوُعشر،ُومنهاُماُهوُشاذ،ُوتصلُإلَُأكثرُمنُمنهاُماُهوُمتواترٌ،ُأجمعتُا
كُل ُوجه ُمنُأوجهُِالقرءاتُهوُبِثابةُِآيةُ كُلهاُثابتةُوم تلقاةُعنُالنبِ ُ)صل ىُاللهُعليهُوسلم(،ُإذ عشرينُقراءة،ُإذ
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ُبِلجمعُِبيُْأوجهُمستقلةُفُتكاملهاُالفكري،ُولاُتظهرُحقيقةُالعانيُالقرآنيةُفُالآيَتُال كرياتُبكمالَّاُإلا 
ُالقرءاتُالثابتةُعنُالنبِ ُ)صل ىُاللهُعليهُوسلم(.

،ُذاتُالعانيُأوُالصورُالبيانيةُالختلفةُقدُالد رُالصونفاختلافُالقرءاتُالقرآنيةُالواردةُعندُالسميُْالْلبُِفُ
ل ُقراءةُمع ُلاُتؤديهُالقراءةُالأ خرى،ُفتقومُتضمنتُإثباتُوجوهُنَويةُعربيةُم تكافئةُفُالنصُالواحد،ُتؤديكُ

 القراءتِنُأوُالأكثرُمقامُتعددُالآيَت،ُوتؤديُالقرءاتُالختلفةُتكاملاًُوفكريًَُفُالعانيُالقصودةُجميعاً.
 .السميُْالْلبِ،ُالد رُالصونُشاذ،ُ،متواترُالقرآن،ُالكلمات المفتاحية: 

 

Giriş 

Hamd, âlemlerin Rabbi, Rahmân ve Rahîm olan Allah’a aittir.  
Zâtına ait isimler, sıfatlar ve sınırsız mükemmelliklerden; ayrıca 
rubûbiyet, ulûhiyet, ezeliyet, ebediyet ve vahdâniyetine uygun düşmeyen 
her şeyden uzak olmasından dolayı bütün övgülerle O’na hamd ederim. 
Her bir mahlûkuna gösterdiği merhametten dolayı hamd O’nundur. 
Lütfu, ikramı, cömertliği, in’âmı, fethi ve ilhâmından dolayı hamd bütün 
övgülerle O’nundur. Rabbim! Bana ve ana-babama verdiğin nimetlerden 
dolayı Sana şükretmeye ve razı olacağın sâlih amel(ler) yapmaya beni 
muvaffak kıl; beni rahmetinle sâlih kullarının arasına kat! 

Müslümanların Allah Rasûlü ve kıymetli sahabelerinin (ra) elinde 
ilk doğuşundan günümüze değin, Kur’ân kırâatleri Müslümanlar 
nezdinde önemli bir yer edinmiştir. Çok sayıda İslam âlimi, kendilerini bu 
Kitab’ın hizmetinee adamış ve ömürlerini bu ilmin çevresindeki küçük-
büyük her hususu araştırarak tüketmiştir. Akıl ve düşüncelerinin saptadığı 
konuları, Müslümanlara övünç kaynağı, kendilerinden sonra gelen 
araştırmacılara da ders ve telîf konusunda ışık tutacak kitaplar haline 
getirmişlerdir.1 

Arap dil ders(ler)ini iyice düşünen biri, Arapçanın bu yazılı 
eserlerden açıkça etkilendiğini görebilir. Çünkü hiçbir kitabın, Arapçanın 
sesleri, sarfı ve nahvi konusunda Kur’ân kırâatiyle ilgili büyük bir 
yekûnden uzak kalması mümkün değildir. Buna ek olarak İslam 

                                                      
1  Bkz. Ebû Abdullah Şemsüddîn ez-Zehebî, Marifetü’l-kurrai’l-kibar ala’t-tabakati ve’l-

a’sar, thk. Beşşar Avvad Maruf, Şuaybu’l-Arnavut, Salih Mehdî Abbas, (Beyrut: 
Müessesetü’r-Risale, 1404/1984), 2: 54. 
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âlimlerinin yazdığı bu ilimlerin terimlerince kurulup tamamlanan kural ve 
kaidelerin örnek verildiği bir takım konular da bulunmaktadır.2   

Kur’ân kıraatlerinin esasen dinleme ve ağızdan ağıza nakle dayanarak 
ortaya çıktığı tarihî olarak bilinmektedir. Kırâatlerin varoluşunun temeli 
de budur. Kırâatler iki çeşittir: Birincisi, mütevâtir kırâatlerdir ki Ümmet 
bunların güvenilirliği noktasında ittifak etmiş olup bunlar yedi veya on 
tanedir. İkincisi, şâz kırâatlerdir. Böylece toplamda yirmiyi aşkın kırâate 
ulaşmaktadırlar. Zira her biri Hz. Peygamber’den (sas) alınmış ve 
nakledilmiştir. Semîn el-Halebî (756/1355), bu kırâatlerin genelini ve 
getirdiği vecihleri saygıyla ve sorumlulukla ele almaktadır. Tevâtür yoluyla 
gelmişse onları tamamen kabul eder. Bazı kıraat vecihlerine bakıldığında 
onun bir kere bile olsa kırâatleri eleştirenlerin tarzını benimsediğini 
görmemişizdir. O; Nehhâs, Ebû Hâtim, Zeccâc ve Zemahşerî gibi 
nahivcilerin çoğunun karşısında bir çizgide durmaktadır. Bu nahivciler, 
kendi gramer ve dilbilgisi kurallarına aykırı olduğunu düşündükleri 
mütevâtir yedi kırâatten herhangi birini hemen eleştirip yanlış olduğunu 
öne sürmede kolaya kaçmışlar ve aceleci davranmışlardır.  

Şâz kırâate gelince, Semîn el-Halebî bir sorumluluk ve muhafaza 
halinde olup ulaştığı geniş bir kültür ile ve dil kuralları, usûlü ve 
delilleriyle onu (şâz kırâati) savunmaya gayret ederdi.3  

Semîn el-Halebî’nin ed-Dürrü’l-Masûn adlı kitabında kırâatlerle ilgili 
yaklaşımı, bir kelimenin birden fazla kırâatleri arasında, anlam ve yapı 
bakımından tam bir birliğin oluşmasına gayret göstermektir. Çünkü 
kırâatler arasındaki uyum asıldır. Yine bu alanda söz sahibi biri, mütevâtir 
kırâatler arasında tercih yapmaya ve bunları en üstün ve en sağlam, en 
etkileyici ve en güzel olduğunu kabul etme gayreti içine girer. Semîn el-
Halebî ise bu yönelişi reddedip kırâatler arasındaki tercih fikrine 
değinmeksizin mütevâtir kırâati ortaya çıkaracak anlayışı benimser.4 Zira 
Kur’ân kırâatlerinde ihtilâf, âyet manaları arasında tezat ve çelişkiye 

                                                      
2  Mehdî Es’ad Arrâr, Mubahasatün lisaniyye fi zevahiri Kur’âniyye,. (Beyrut: Daru’l-

Kütübi’l-İlmiyye, 1429/2008), 144, 147. 

3  Semîn el-Halebî (756/1355), ed-Dürrü’l-masûn fi ulûmi’l-kitâbi’l-meknûn, thk.  Ahmet 
Muhammed Harrat, (Dimeşk: Daru’l-Kalem, 1415/1994), 1: 39. 

4  Semîn el-Halebî, ed-Dürrü’l-masûn, 1: 43. 
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meydan vermeyecek şekilde bir realitedir. “ ب  ر ونمُُامفملامُ ُ ُي متمدم
ُغميُُِْعِنْدُُِمِنُُْكمانمُُُوملموُُْالْق رْاٰنم

فًاُف۪يهُُِلمومجمد واُاللَّٰ ُِ ُُُاخْتِلام كمث۪ياً / Kur’ân’ı hiç düşünmezler mi? Eğer o, Allah’tan başkası 

tarafından (indirilmiş) olsaydı, mutlaka onda pek çok çelişki bulurlardı” (Nisâ 
4/82) âyeti de bunu göstermektedir. 

Kırâatlerin farklılık ve çeşitliliği âyetlerin çokluğuna 
dayanmaktadır. Haliyle bu durum Kur’ân’ın i’câz türlerinden biridir ve 
sadece Kur’ân’a özgüdür. Bu konuda kırâatlerin çok olması açısından 
Kur’ân’ın i’câz yönlerinden sadece birini ve Kur’ân’ın bütün bu kırâatleri 
ile Allah’ın kelâmı olduğunu gösteren açık kanıt ve kat’î delilleri 
açıklayacağım. Kur’ân’a ne önünden ne de ardından hiçbir bâtıl 
karışamaz. Kur’ân; halkaları birbirine bitişik tek bir zincir, sûre ve âyetleri 
muhkem; kırâat usûlleri çok, ifade tarzları çeşitli de olsa ilke ve amaçları 
bir bütünlük içindedir.5 

Bunun anlamı şudur ki Kur’ân’ın kırâat farklılığı ile inzâl edilmiş 
olması, onda âyetleri arasında düzensizlik ve çelişkiye sebep olacak çelişki 
ve zıtlık ile anlamları arasında paradoks olmasını gerektirmez. Aksine her 
bir kırâatin diğeri ile olan durumu, bir âyetin diğer bir âyetle olan konumu 
gibi olup ona iman edilmesi ve gereğince amel edilmesi gerekir. İbnü’l-
Cezerî bu hususta şöyle der: “Kırâat konusunda Hz. Peygamber’den 
sahih olarak nakledilen her şeyin kabul edilmesi gerekir. Ümmet 
içerisinde herhangi bir kimsenin bunu reddetme hakkı olmayıp buna 
iman edilmesi gerekir. Her bir kırâat Allah tarafından indirilmiştir. Çünkü 
her bir kırâatin diğeriyle olan ilişkisi, bir âyetin diğer âyetle olan durumu 
gibidir. Hepsine iman ve içerdiği manalara ilim ve amel yönünden de tâbi 
olmak gerekir. Kırâat farklılığının bir çelişki olduğu zannıyla, diğeri 
sebebiyle iki kırâatten birinin gereğince ameli terk etmek câiz değildir.”6 

Semîn el-Halebî’ye göre ed-Dürrü’l-Masûn’da Bakara Sûresi’ndeki 
kırâatleri inceledim. Sûredeki kırâat farklılıklarının çeşitli beyân ve mana 
türleri içerdiği kanısına vardım. Kırâatlerden maksat, kastedilen manaların 
tümündeki beyânî ve fikrî olgunluğu ifade edebilmek için, manaları 

                                                      
5  Muhammed Abdülazîm ez-Zürkânî (1367/1948), Menâhilü’l-irfan fi ulûmi’l-Kur’ân, 

(Beyrut: Daru’l-Fikir, 1417/1996), 1: 130. 

6  İbnü’l-Cezerî (833/1429), en-Neşr fi’l-kırââti’l-aşr, tsh. Ali Muhammed Dabba’, 
(Beyrut: Daru’l-Kütübi’l-İlmiyye, ts.), 1: 51. 
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çoğaltıp genişletmektir. İbn Âşûr bu konuda şunları söyler: “Kurrâlar 
kırâat vecihleri ile okuyorlar diye, Kur’ân kelimelerinin farklı vecihler ile 
gelmesi ihtimalinin Allah’ın murâdı olmasına bir engel yoktur. Bundan 
dolayı manalar çoğalır ve böylece değişik kırâatlerde iki veya daha fazla 
âyete karşılık iki veya daha çok vecih bulunur.  Bu konu, Arap 
kullanmındaki tazmînin (bir kelimeye başka bir mana yüklemek) ve Bedî’ 
sanatındaki tevriye (uzak ve yakın manalardan uzak olanını kastetmek) ve 
tevcîhin (bir cümleyi iki farklı manaya ihtimalli şekilde söylemek) bir 
benzeridir.” 7 

Semîn el-Halebî sözlerine şöyle devam etmektedir: “İnsanın 
Kur’ân’da yapması gereken şey; birtakım kimselerin yaptığı gibi, diğer 
kırâat vechinin zayıf olduğu gerekçesiyle çelişkili göstermeksizin her bir 
kırâat vechini belirtmesidir.”8 

[1. Âyetlerden Kırâat Örnekleri, Halebî’nin Görüşleri ve 
Kırâatlerin Manaya Etkisi]  

  ”فِى قُـلُوبِِِمْ مَرَضٌ فَـَ ادَهُمُ اللهُ مَرَضًا وَلََمُْ عَذَابٌ الَيِمٌ بِاَ كَانوُا يَكْذِبُونَ “ .1.1

“Kalplerinde hastalık vardır. Allah hastalıklarını daha da artırmıştır. 

Yalan söylediklerinden ötürü kendilerine acıklı bir azap vardır.” (Bakara 2/10). 

1.1.1.  Âyetteki Kırâatler 

Âsım, Hamza ve Kisâî; ilgili kelimeyi ‘  yekzibun şeklinde ’يمكْذِب ونمُ

okumuşlardır. Nâfi, İbn Kesîr, Ebû Amr ve İbn Âmir ise ‘ ب ونمُ  ’ي كمذِ 
yükezzibun şeklinde okumuşlardır.9 

                                                      
7  Tâhir İbn Âşûr, (1392/1972),  et-Tahrir ve’t-tenvir, (Beyrut: Müessesetü’t-Tarih, 

1420/2000). 1: 54. 

8  Semîn el-Halebî, ed-Dürrü’l-masûn, 1: 44. 

  Bu tercüme çalışmasında verilen âyet meâlleri; Hayrettin Karaman, v.dğr., Kur’ân-ı 
Kerim Meali, 8. Baskı, (Ankara: Türkiye Diyanet Vakfı Yayınları, 2010)’ten alınmıştır. 
(Çev. notu). 

9  Bkz. İbn Mücâhid (324/936), Kitâbu’s-seb’a fi’l-kıraât,. thk. Şevki Zayf, 2. Baskı 
(Mısır: Daru’l-Maarif, 1400/1980), 141; Mekkî b. Ebû Tâlib (437/1045), Müşkilü 
i’râbi’l-Kur’ân, Thk. Hatim Salih Zamin, 4. Baskı (Beyrut: Müessesetü’r-Risale, 
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1.1.2.  Âyetle İlgili Semîn el-Halebî’nin Görüşleri 

Semîn el-Halebî, ed-Dürrü’l-Masûn’da şu değerlendirmeyi yapar: 

“Kelimeyi ‘  şeklinde şeddesiz okuyan kişiye göre bu, mef’ûle geçişi ’يمكْذِب ونمُ

olmayan bir fiildir. Şeddeli okuyan kişiye göre ise mana anlaşıldığından 

dolayı mef’ûl hazfedilmiştir. Bu durumda ‘ ُومالْق رْآنمُ ُالر س ولم ب ونم ُي كمذِ  كُمان وا ُبِما / 

Peygamber’i ve Kur’ân’ı yalanladıklarından dolayı’ demektir. Yahut 

şeddeli fiil şeddesiz fiil manasındadır. Kûfeliler ‘  yekzibun, diğerleri ’يمكْذِب ونمُ

ise ‘ ب ونمُ   .yükezzibun şeklinde okumuşlardır ’ي كمذِ 

‘ ب ونمُ ‘ kelimesi, şeddeli ’ي كمذِ   fiilinin muzârisidir. Birçok manası ’كمذ بمُ

vardır: ‘Bir şeyi atmak’ anlamına gelmektedir ki âyette de bu manada 

kullanılmaktadır. ‘ ُزميْدًا ُف مر حْت  / Zeyd’i sevindirdim’ örneğinde olduğu gibi 

geçişli olur. ‘ ُاْلامثْ ومابمُقمُ ُط عْت  / Elbiseleri kestikçe kestim’ örneğindeki gibi 

‘çokluk’ ifade eder. ‘ ُقمط رْت هُ  / damlattım’ yani ‘onu damlalar hâline getirdim’ 

örneğinde olduğu gibi de ‘bir nesneye bir nitelik vermek’ anlamına 

gelmektedir. ‘ كذبال ’ kelimesinin manaları konusunda çeşitli görüşler 

vardır. Bunun ‘Bir şeyin zihnen ve dış dünyada bulunduğu durumdan 
farklı olduğunu söylemek’, anlamına geldiğini söyleyenler olduğu gibi, 
‘söyleyenin inancına uyup uymadığına bakılmaksızın dış dünyada 
bulunduğu durumdan farklı halde olduğunu söylemek’ manasına geldiğini 
söyleyenler de bulunmaktadır. ‘Söyleyenin inancına bakmaksızın bir şeyin 
dış dünyadaki haline uygun olup olmaması durumunun eşit olduğunu 

söylemek’ anlamına geldiği de söylenmiştir. Zıddı ‘ صدقال ’’tır. Ancak burası 

tercih makamı değildir.”10 

1.1.3.  Kırâatlerin Manaya Etkisi 

Semîn el-Halebî’nin bu âyetteki her iki kırâatle ilgili söylediklerini 
düşünen kimse, şeddesiz kırâatin, ‘içlerinde kâfir oldukları halde, 
kendilerini Müslüman ve mümin olarak göstermeleri konusunda yalan 

                                                                                                                             
1409/1988) 1: 227;  Ebû Hayyân el-Endelüsî (745/1344), el-Bahru’l-muhît,. 2. Baskı 
(Beyrut: Daru’l-Fikir, 1403/1983), 1: 60. 

10  Semîn el-Halebî, ed-Dürrü’l-Masûn, 1: 131-132. 
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söylediklerinden dolayı acıklı azabı hak etmişlerdir. Onlar ‘ ُومبِِلْي موْمُُِبِِللَّٰ ُُِاٰممن ا
ُ  Allah’a ve ahiret gününe inandık’ (Bakara 2/8) derken yalan /الْاٰخِرِ

söylemektedirler’ anlamına geldiğini görür. 

Şeddeli kırâatin de ‘Peygamber’i yalanlamaları sebebiyle acıklı 
azabı hak ettiler’ anlamına geldiğini anlar. 

Zeccâc -ki o ‘ ب ونمُ  :şeklinde okur- şu değerlendirmeyi yapar ’ي كمذِ 

“‘  şeklinde şeddesiz okuyan kişi, (münafıkların) mümin olduklarını ’يمكْذِب ونمُ

ifade ederken yalan söylediklerini kastetmiştir. Allah Teâlâ da ‘ ُوممماُه مُْبِ ؤْمِنِيْمُ
/ Onlar mümin değillerdir’ (Bakara 2/8) buyurmuştur. ‘ ب ونمُ  şeklinde ’ي كمذِ 

şeddeli olarak okunduğunda, ‘Peygamber’i yalanlamaları sebebiyle’ 
anlamına gelir”.11 

Âyetin siyâkında her iki mana da murâd edilmiş olabilir. Zira hem 
yalan söylemeleri hem de yalanlamaları sebebiyle münafıklar acıklı azaba 
uğrayacaklardır.  

تَابَ عَلَيْهِ اِنَّهُ هُوَ التـَّوَّابُ الرَّحِيمُ “  .1.2   ”فَـتـَلَقَّى آدَمُ مِنْ ربَ هِِ كَلِمَاتٍ فَـ

“Bunun üzerine Âdem rabbinden bazı kelimeler aldı (bunlarla tövbe etti); 
rabbi onun tövbesini kabul buyurdu. Şüphesiz O, tövbeleri kabul buyuran ve rahmeti 
sınırsız olandır.” (Bakara 2/37). 

1.2.1.  Âyetteki Kırâatler 

Kırâat âlimlerinin çoğu, ‘ ُآدمم’ şeklinde ref’, ‘  şeklinde nasb ile ’كملِمماتُ 

okumuşlar, İbn Kesîr ise ‘ُآدممم’ şeklinde nasb, ‘  şeklinde ref’ ile ’كملِمماتُ 

okumuştur.12 

                                                      
11  Ebû İshâk ez-Zeccâc (311/923), Meâni’l-Kur’ân ve irâbüh, thk.  Abdülcelil Abdeh 

Şilbi. (Beyrut: Alemü’l-Kütüb,  1409/1988), 1: 87. 

12  Bkz. İbn Mücâhid, Kitâbu’s-Seb’a, 153, Mekkî b. Ebû Tâlib, el-Keşf,  1: 236. 
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1.2.2.  Âyetle İlgili Semîn el-Halebî’nin Görüşleri 

Semîn el-Halebî, ed-Dürrü’l-Masûn’da şunları söyler: İbn Kesîr; ‘ُآدممم’ 
şeklinde nasb ve ‘  şeklinde ref’ ile okumuştur.  Fiilin, faile de ’كملِمماتُ 

mefule de nisbet edilmesi yerindedir. ‘ُ  Kelimeler’’in, Âdem’in /كلمات

tövbesine sebep olduğu için fâil yapıldığı söylenmiştir. Bu kırâatte fâil 
dişil olsa da fiil dişil kipte gelmemiştir, zira fâil gerçek bir dişil değildir ve 
(fiille fâilin) arası (mef’ûlle) ayrılmıştır. Bu kural, fiilin müennes fâilinden 
başka bir şeyle ayrıldığı veya fâilin mecâzî müennes olduğu her durumda 
geçerlidir.13 

1.2.3.  Kırâatlerin Manaya Etkisi 

Semîn el-Halebî’nin dediklerinden, ‘ ُآدمم’ kelimesini ref, ‘  ’كملِمماتُ 

kelimesini de nasb ile okumak ve ‘ُآدممم’ kelimesini nasb, ‘  kelimesini ’كملِمماتُ 

de ref’ ile okumak arasında anlam farkı olduğu anlaşılıyor. Âyetin iki 
kırâat biçimiyle ortaya koyduğu manalar, ancak her iki kırâat tarzıyla bir 

araya gel(ip ifade edil)ebilir. Zira ‘ ُالتلقي / almak’ ‘karşılaşmaktır’ ve o da iki 

şekilde olur: Âdem ile kelimeler’in her biri ism-i fâil olduğunda ‘karşılayan’, 
ism-i mef’ûl olduğunda ise ‘karşılanan’ konumunda olur. Çünkü Âdem’e 
indirilen kelimeleri o karşılamış ve/ya kelimeler de onunla karşılaşmış 
olur. Bir nevi aralarında bir karşılaşma gerçekleşir. Böylece âyetin her iki 
kırâati de birbirini gerektiren iki manaya da işaret etmektedir. Bu 
kelimeleri atamız Âdem’e (as) gönderen Allah Teâlâ’dır. Kelimeler değerli 
olduğu için fiil (bir taraftan) kelimelerin, Âdem de Allah’ın emrini yerine 
getirdiği ve kıymetli ilâhî kelimeleri alıp gereğince amel ettiği için fiil 
(diğer taraftan da) Âdem’in yüklemi yapılmıştır. 

Böylece her iki kırâat de tam manayı eksiksiz bir şekilde ortaya 

koymaktadır. Biri diğerinden ayrıl(a)maz.  Allah Teâlâ’nın, “ُِف مت ملمق ىُآدمم ُمِنُْرمبِ ه
ُالر حِيم ُ ُالت  و اب  ُعملميْهُِانِ ه ُه وم ُف متمابم  Bunun üzerine Âdem rabbinden bazı kelimeler /كملِممات 

aldı (bunlarla tövbe etti); rabbi onun tövbesini kabul buyurdu. Şüphesiz O, tövbeleri 
kabul buyuran ve rahmeti sınırsız olandır” (Bakara 2/37) âyetinde ifadesini 
bulan ve Âdem’e ihsan ettiği tövbe, biri diğerinden ayrıl(a)maz iki hususa 

                                                      
13  Semîn el-Halebî, ed-Dürrü’l-Masûn, 1: 295. 
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sebep olmuştur: Birincisi, Allah Teâlâ’nın Âdem’e merhamet etmesi, tövbe 
edeceği kelimeleri ona öğretmek istemesi ve bunları ona yollamasıdır. 
İkincisi de atamız Âdem’in bu (tövbe) kelimelerini alıp onlarla amel 
etmesidir.  

بَـلَى مَنْ كَسَبَ سَيِ ئَةً وَاَحَاطَتْ بِهِ خَطِيئـَتُهُ فأَُولَئِكَ اَصْحَابُ النَّارِ هُمْ فِيهَا “ .1.3
  ”خَالِدُونَ 

“Hayır! Kim bir kötülük işler de kötülüğü kendisini çepeçevre kuşatırsa işte 
bu kimseler cehennemliktirler; onlar orada ebedi olarak kalırlar.” (Bakara 2/81). 

1.3.1. Âyetteki Kırâatler  

Kırâat âlimlerinin çoğu, ‘ ُخمطِيئ مت ه’ şeklinde müfred, iki Medîne’li kâri’ 

Nâfi’ ve Ebû Cafer ise ‘ ُخمطِيئمات ه’ şeklinde çoğul olarak okumuşlardır.14 

1.3.2. Âyetle İlgili Semîn el-Halebî’nin Görüşleri  

Semîn el-Halebî, ed-Dürrü’l-Masûn’da şu bilgileri verir: Nâfi ve 

Medîneliler ‘ ُخمطِيئمات ه’ şeklinde cem’i müennes sâlim ile, çoğunluk ise ‘ ت هُ خمطِيئ مُ ’ 

şeklinde tekil olarak okumuşlardır. İki kırâat vechi de ‘ سيئةال ’ ve ‘الخطيئة’ 
kelimelerinin tanınması üzerine binâ edilir. Bu iki kelimenin manalarıyla 
ilgili farklı görüşler bulunmaktadır: Birincisi, “inkâr” anlamına gelen iki 

farklı kelimeden ibaret olmalarıdır. İkincisi, ‘ سيئةال ’ ‘inkâr’, ‘الخطيئة’ de ‘büyük 

günah’ anlamındadır. Üçüncüsü ise ikinci görüşün tersi olduğu şeklindedir. 

Çoğunluğun kırâat vechi ilkidir. Üçüncü veche göre ‘الخطيئة’ tekil olup 

‘inkâr’ anlamına gelir. İkinci veche göre ise ‘الخطيئات’’ten maksat her vakitte 

yenilenen inkâr çeşitleridir. Yine ikinci veche göre maksat büyük günahlar 

olup çoğunluğun görüşü budur. Yine ‘خطيئة’ kelimesinden maksadın 

‘önceden işlenen günah’ olduğu ve Allah’ın onu çirkin göstermek için bu 

günaha iki isim verdiği söylenmiştir. Allah Teâlâ, sanki ‘ُتلك ومامحماطمتُْبهُِِخمطِيئ مت هُ 
/ işte o kötülük onu sarmıştır’ buyurmuştur. Böylece ‘السيئة’’den maksat inkâr 

                                                      
14  Bkz. İbn Mücâhid, Kitâbu’s-Seb’a, 162;  Mekkî b. Ebû Tâlib, el-Keşf, 1: 249, Ebû 

Hayyân, el-Bahru’l-muhît, 1: 279. 
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olup bu kimselerin (kötülüğün kendilerini kuşattığı) isyan edenler olduğu 
anlaşılır. Sonsuzluk ile de uzun bir müddet (Cehennem’de) kalıp daha 
sonra çıkacaklarını kastettiği anlaşılır.15 

1.3.3. Kırâatlerin Manaya Etkisi 

Semîn el-Halebî’nin aktardığına göre, her bir kırâat vechi âyetin 

siyâkında farklı bir manayı gerektirmektedir. Tekil olarak ‘ ُخمطِيئ مت ه’ okunuşu; 

Allah’ı inkâr gibi tek bir günah da olsa, günahın insanı çepeçevre kuşatıp 

ona hiçbir kurtuluş yolu bırakmaması anlamına gelmektedir. ‘ ُخمطِيئمات ه’ 

şeklinde çoğul olarak okunuşundan ise bunların aslında insanı çepeçevre 
kuşatmayan bir takım günahlar olduğunu, bu günahların ancak 

çoğaldığında insana kurtuluş yolu bırakmayacağını veya ‘ ُخمطِيئ مت ه’’nin marife 

kelimeye tekil bir izâfet olduğunu anlarız.  

1.4. “ سَانًَ وَذِى وَاِذْ اَخَذْنََ مِيثاَقَ بَنِى اِسْرَائيِلَ لَا تَـعْبُدُونَ اِلاَّ اللهَ وَبِِلْوَالِدَيْنِ اِحْ 
تُمْ اِلاَّ قَلِيلًا مِنْكُمْ الْقُرْبََ وَالْيـَتَامَى وَالْمَسَاكِيِن وَقُولُوا لِلنَّاسِ حُسْنًا وَاقَِيمُوا الصَّلَانَ وَآتُوا ال َّكَانَ ثَُّ تَـوَلَّي ـْ

تُمْ مُعْرِضُونَ    ”وَانَْـ

“Hani biz, İsrailoğulları’ndan: “Allah’tan başkasına ibadet etmeyin, ana-
babaya, akrabaya, yetimlere ve miskinlere/yoksullara iyilik yapın. İnsanlara güzel 
söz söyleyin, namazı dosdoğru kılın ve zekâtı verin” diye sağlam söz almıştık. Sonra 
sizden çok azı müstesna, (sözden) döndünüz, zaten siz yüz çevirici kimselersiniz!” 
(Bakara 2/83). 

1.4.1. Âyetteki Kırâatler  

Hamza, Kisâî ve Ya’kûb, hâ ve sîn’in fethasıyla ‘نًا  ,şeklinde ’حمسم

Atâ ve Îsâ hâ ve sîn’in zammesiyle ‘ح س نًا’ şeklinde, Übey ve Talha b. 

Musarrif ‘ُح سْ م’ şeklinde, (Âsım) Cahderî, ‘ًَُإحْسمان’ şeklinde okumuştur.16 

                                                      
15  Semîn el-Halebî, ed-Dürrü’l-Masûn, 1: 457. 

16  Bkz. İbn Mücâhid, Kitâbu’s-Seb’a, 162, Mekkî b. Ebû Tâlib, el-Keşf,  1: 250, Ebû 
Hayyân, el-Bahru’l-muhît, 1: 284-285. 
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1.4.2. Âyetle İlgili Semîn el-Halebî’nin Görüşleri  

Semîn el-Halebî, ed-Dürrü’l-Masûn’da ‘ح سْنًا’ şeklindeki kırâat 

vechine de işaret eder ve şunları söyler: “İki fethayla ‘نًا  iki zamme ile ,’حمسم

لمى‘ ,’ح س نًا‘ ‘ ve ’ح سْ مُ‘ gibi tenvînsiz olarak ’ح ب ْ انًَُاِحْسمُ ’ şeklindeki vecihler 

belirgin kırâatlerdir. Hâ’nın zammesi ve sîn’in sükûnu ile ‘ح سْنًا’ kırâati ise 

birkaç veche muhtemeldir: 

Birincisi, açıkça anlaşılan vecihtir. Mastar olup mahzûf bir 

kelimenin sıfatıdır. Böylece âyet, ‘ ُق موْلاًُ ُللِن اسِ ُومق ول وا ُح سْنًا / insanlara güzel söz 

söyleyin’ yani ‘bizzat güzel’ anlamına gelir. 

İkincisi, mübâlağa sîgasıyla sıfat yapılmasıdır. Sanki sözün kendisi 

güzel (نًا  .sayılmış olur (حمسم

Üçüncüsü, ‘ لْوالُْ  ’ ve ‘  رُ 
 vezninde sıfat olup ’ف  عْلٌُ‘ ,kelimeleri gibi ’ال

mastar değildir. Böylece iki fethayla ‘حمسمن’ anlamına gelir ve ‘بخ ْل’ ve ‘بخممل’, 

 şeklinde iki ’حمسمن‘ ve  ’ح سْن‘ kelimeleri gibi  ’عمرمب‘ ve ’ع رْب‘ ,’حمزمن‘ ve ’ح زْن‘

türlü kullanılabilir. 

Dördüncüsü, Manaca (mef’ûl-u mutlak) olup mastar üzere 

mansûbtur. Böylece mana, ‘ ُح سْنًا ُقولكم ُوليمك نْ /sözünüz güzel(lik) olsun’ 

şeklinde olur. 

Kelimenin -Hamza ve Kisâî’nin- iki fethayla ‘نًا  şeklindeki ’حمسم

kırâati, mahzûf bir kelimenin sıfatı olur ki, daha önce ‘ح سْن ا’ vecihlerinin 

birinde de geçtiği gibi, takdîri ‘ نًا ُحمسم ُق موْلًا / güzel söz’ şeklinde olur. İki 

zammeyle ‘ح س نًا’ kırâati ise hâ’nın peşine geldiği için sîn zamme yapılır. O 

da sükûn ile ‘ح سْنا’ anlamındadır ve onda önceki bütün vecihler vardır.   

Tenvînsiz ‘ُح سْ م’ şeklinde okuyan kimseye gelince, ‘ُح سْ م’ kelimesi 

 :gibi mastar olup bu kırâat iki sebebe dayanır ’ر جْعمى‘ ve ’ب شْرمى‘
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Birincisi, ‘ب شْرمى’ gibi mastardır ve bir mastar olarak ‘ح سْنًا’ 

kelimesindeki geçmiş tüm vecihler kendisinde bulunur. Ancak ‘ُر جْعمى  ’رمجمعم
gibi ‘ف  عْلمى’ kalıbında mastar kullanılması kıyâsî olmadığından dolayı ‘ُ حمس نم
 .nın da mastar olarak Arap dilinde kullanıldığının ispatı gerekir’ح سْ مُ

İkincisi, mahzûf bir mevsûfun sıfatı olmasıdır. Böylece mana, ‘ُومق ول وا
كُلمةًُ ُُللِن اسِ ح سْ م / insanlara güzel söz söyleyin’ şeklinde olur. 

 şeklinde okuyana gelince de, bu durumda mahzûf bir ’اِحْسمانًَُ‘

mastarın sıfatı yerine gelen mastar olur. Böylece mana ‘ُ ُإحسانًَ نًا ُم تمضممِ   /قولًا

iyilik içeren bir söz’ şeklinde olur ki bu da meşhur yorumdur. ‘ًَُاِحْسمان’ 
kelimesi, ‘ُ ُاْلامرْض   yeryüzü yeşillendi’ cümlesindeki gibi, hemzesi /امعْشمبمتِ

sayruret (bir halden başka bir hale dönüşmek) için gelen ‘  fiilinin ’امحْسمنمُ

mastarı olup ‘güzel söz’ manasına gelir.”17 

1.4.3. Kırâatlerin Manaya Etkisi 

Semîn el-Halebî’nin anlattıklarından, kelimenin fethayla ‘نًا  ’حمسم

şeklindeki kırâatinin ‘ق موْل’ kelimesinin sıfatı olduğu ve ‘güzel söz’ anlamına 

geldiği anlaşılmaktadır. Bu durumda o sanki ‘güzellikle nitelenen özel bir 
söz’dür. Semîn el-Halebî’nin bu sözün mahiyetini açıklamak için 
söylediklerinin tümü, güzel sıfatı ile ilintilidir. Bu da İsrailoğulları’na 
emredilenler ve onlardan ‘insanlara güzel söz söylemeleri’ için alınan 
sözdür. Böylece anlam, ‘insanlarla konuşup onları Hakk’a çağırdığınızda, 
bunu gönüllerine ve kalplerine etki edecek iyi ve güzel bir çağrıyla yapın’ 
şeklinde olur. 

(Hâ’nın) Zammesi ve (sîn’in) sükûnu ile ‘ح سْنًا’ şeklindeki kırâat 

(mef’ûlü mutlak olarak) mastar olduğuna; o da İsrailoğulları’ndan ‘her 
durumda insanlarla konuştuklarında mutlak güzel bir şekilde konuşmaları 
gerektiği’ şeklinde alınan söze işaret eder. Âyet, bu durumda Allah’a 
çağırmak ve iyiliği emretmek görevine delâlet eder.  

                                                      
17  Semîn el-Halebî, ed-Dürrü’l-Masûn, 1: 466-469 
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Hâ’nın zammesi ve sîn’in sükûnu ile ‘ح سْنًا’ okuyuşu, abartılı ifade 

kastıyla mastarın sıfat olarak kullanılması şeklinde olabilir. O takdîrde 
âyet, insanlarla güzel konuşma hususunda nezâketin aşırı önemsendiğine 

ve ‘ًَُاِحْسمان’ şeklindeki kırâtte olduğu gibi abartı manası içerdiğine işaret 

eder.  

1.5.  “ فُسَكُمْ مِنْ دِيَاركُِمْ ثَُّ وَاِذْ اَخَذْنََ مِيثاَقَكُمْ لَا تَسْفِكُونَ دِمَائَكُمْ وَلَا تُُْرُِ ونَ انَ ـْ
فُسَكُمْ وَتُُْرُِ ونَ فَريِقًا مِنْكُمْ مِنْ  تُمْ هَؤُلَاءِ تَـقْتـُلُونَ انَْـ تُمْ تَشْهَدُونَ.  ثَُّ انَْـ رَرْتُُْ وَانَْـ دِيَارهِِمْ تَظاَهَرُونَ اقَـْ

هُمْ وَهُوَ مَُِرَّمٌ عَلَيْكُمْ اِخْرَاُ هُمْ أَفَـتـُؤْمِنُونَ ببِـَعْضِ عَلَيْهِمْ بِِْلِاثُِْ وَالْعُدْوَانِ وَاِنْ يََْتُوكُمْ اُسَارَى تُـفَادُو 
يَا وَيَـوْمَ  نْـ  الْقِيَامَةِ الْكِتَابِ وَتَكْفُرُونَ ببِـَعْضٍ فَمَا َ َ اءُ مَنْ يَـفْعَلُ ذَلِكَ مِنْكُمْ اِلاَّ خِْ ىٌ فِى الْحيََانِ الدُّ

  بِغَافِلٍ عَمَّا تَـعْمَلُونَ" يُـرَدُّونَ اِلََ اَشَدِ  الْعَذَابِ وَمَا اللهُ 

“Hani: “Birbirlerinizin kanlarını dökmeyin ve birbirinizi yurtlarınızdan 
çıkarmayın” diye sizden sağlam söz almıştık. Sonra siz, ikrar/kabul ettiniz ve siz 
şahitlik de etmektesiniz. Sonra siz ey o kimseler (Peygamber döneminde yaşayan 
Yahûdîler)! Birbirinizi öldürüyor ve içinizden bir kısmını yurtlarından çıkarıyor, 
kötülükte ve düşmanlıkta onlara karşı yardımlaşıyorsunuz! Eğer size esir olarak 
gelirlerse (onları kurtarmak için) fidyelerini de veriyorsunuz! Halbuki onların 
çıkarılmaları size haram kılınmıştı! Yoksa siz kitabın bir kısmına inanıp bir 
kısmını inkâr mı ediyorsunuz? Sizden böyle yapanların cezası, dünya hayatında 
rezil olmaktan başka bir şey değildir. Kıyamet gününde ise azabın en çetinine 
döndürülecek/uğratılacaklardır. Allah, yapmakta olduklarınızdan gafil değildir.” 
(Bakara 2/84-85). 

1.5.1. Âyetteki Kırâatler  

Nâfi, Âsım, Kisâî, Ebû Cafer ve Ya’kûb; tâ’nın zammesi, fâ’nın 

fethası ve elif harfi ile ‘ُْت  فماد وه م’ şeklinde okumuşlar, Hasan-ı Basrî ve 

Mutavviî de aynı görüşü benimsemişler; diğer kırâat âlimleri ise tâ’nın 

fethası, fâ’nın sükûnu ve elifsiz ‘ُْت مفْد وه م” şeklinde okumuşlardır.18 

                                                      
18  Bkz. İbn Mücâhid, Kitâbu’s-Seb’a, 163, İbnü’l-Cezerî, en-Neşr, 2:217, Şihâbüddîn 

Ahmed b. Muhammed ed-Dimyâtî (1117/1705), İthâfü fuzalâi’l-beşer fi’l-kırââti’l-
erba’ate ‘aşer, Müntehe’l-emânî ve’l-meserrât fî ‘ulûmi’l-kırâ’ât, thk., Şaban Muhammed 
İsmail, (Beyrut: Neşri Alemi’l-Kütüb, 1408/1987), Tsh. Ali Muhammed Dabba’, 
(Mısır: Matbaatü Abdulhamid Hanefi, 1359/1940), 1: 402. 
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1.5.2. Âyetle İlgili Semîn el-Halebî’nin Görüşleri  

Semîn el-Halebî şöyle der: “Nâfi, Âsım ve Kisâî ‘ُْت  فماد وه م’ şeklinde 

okumuşlardır.19 bu kelime (ُْت  فماد وه م) şartın cevabı olup bundan ötürü ref’ 

alâmeti nûn harfi hazfedilmiştir. İki okuyuş da aynı manada mıdır ve 

‘ ُعماق مبْتُ  / cezalandırdım’ ve ‘ ُسماف مرْتُ  / yola çıktım’ örneklerindeki gibi ‘ُفماعملم’ 
kalıbı yalın haldeki ‘ُف معملم’ kalıbı manasında mı olur ya da aralarında bir fark 

var mıdır? Bu meşhur bir ihtilaf olup insanlar bu farkın ne olduğu 

hakkında görüş ayrılığına düşmüşlerdir. ‘ ُاه  cümlesinin ‘malından fidye ’فمدم

karşılığı olarak verdi’ ve ‘ ُفمادماه’ cümlesinin de benzer şekilde ‘bir esiri fidye 

karşılığı olarak verdi’ manasına geldiği söylenmiş ve delil olarak aşağıdaki 
şiir gösterilmiştir: 20 

كُبَّةُومشيب ُولكننُفاديتُأم يُبعدُماُ*ُعلاُالرأسُمنها / Fakat kurtardım tepesine 

yaşlılık ve ihtiyarlık çökmüş anamı, 

هماُ*ُلئنُعرضاُللناظرينُمعيبُُُُُُعبدينُمرضييُْلمُيكُفي   

 / Verdim, görücüye çıkarıldıklarında hiçbir kusurları olmayan iki güzel 
kölemi, 

Ancak Hz. Abbas’ın ‘ ُوفاديتمُ ُنفسي ُُفاديت عقيلا / ben kendimi 

kurtardım sen de Akîl’i kurtardın’ 21 sözü bu görüşü çürütür. Zira Hz. 
Abbas’ın ne kendisini ne de çocuğunu kurtarmak için esir vermediği 

bilinen bir husustur. ‘ ُبِلعنفُت مفْد وه مُْ ُوت فاد وهم ُبِلصلح / malınızdan sulh ile 

                                                      
19  Diğer kıraat âlimleri “ُْت مفْد وه م” şeklinde okumuşlardır.  

20  Ebû Mihcen Nusayb (108/726), Dîvan-ı Nusayb, thk. Davut Selum, (Bağdat: 
Matbaatü’l-irşâd, 1388/1968), 65; Ebu’l-Fazl Cemâlüddîn İbn Manzûr (711/1311), 
Lisânü’l-Arab, thk. Abdullah Ali el-Kebir, Muhammed Ahmet Hasebullah, Haşim 

Muhammed Şazeli, (Kahire: Daru’l-Maarif, ts.), “فمدمى” maddesi. 

21  Bkz. Ebû Abdullah Muhammed b. Ahmed el-Kurtubî (671/1273), el-Câmi’ li-
Ahkâmi’l-Kur’ân, tsh. İshak İbrahim Atfiş, (Beyrut: Daru’ş-Şam, ts.) 2: 22; İbn 
Atıyye el-Endelüsî (541/1147), el-Muharrerü’l-vecîz fî tefsîri’l-kitâbi’l-‘azîz, thk. el-
Meclisü’l-İlmi Fas, (Mağrib: 1395-1412/1975-1991), 1: 343. 
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veriyor ve onları esirlikten zorla kurtarıyorsunuz’ ve ‘ ُفِدْي متمهم ُت  عْطوا ُت مفْد وه مْ / 

fidyelerini veriyorsunuz’ denilmiş; yani ‘onları kurtarıyorsunuz ve 
düşmanlarınızdan ellerinizdeki esirlerin fidyelerini talep ediyorsunuz’ 
denilmiştir. Şairin sözü bu anlamdadır: 

ُقوميُ  Dur! Fidyesini verip esirini kurtar! Zira ki benim /قفيُفادِيُأسيمكُإن 

kavmim ile  

ُأرى ُلا ُُوقوممك ُاجتماعا لَّم / Zannetmiyorum bir araya geleceklerini senin 

kavminin. 

Açıktır ki esir malı, esir sahibi de özgürlüğü verdiğinden ötürü, 

‘ ُت  فماد وه مُْ / karşılıklı verirsiniz’ kelimesi gerçekte iki kişi arasındaki bir işi 

ifade eder. ‘ ت مفْد وه مُُْ / Fidye verirsiniz’ ifadesinin kipinde ise müşâreket 

bildiren bir durum söz konusu değildir. Zira iki gruptan biri mal vb. 
karşılığında arkadaşını başkasının elinden kurtarmaktadır ki gerçekte bu 

işi bir kişi yapmaktadır. ‘ُْاء  .Fidâ’, fidye olarak verilen şey(ler) demektir /فِدم

 fiilleri, biri bizzat iki mef’ûllü olmasından diğeri de harf-i ’فمادمى‘ ve ’فمدمى‘

cer’le geçişli fillerdendir. ‘ُ veyaفمدميْت  ُبِمالُ ُ ُاْلأسِيم ُفمادميْت  / mal karşılığında esiri 

kurtardım’, dersin. (Mef’ûl yani esir) âyette hazfedilmiştir. İbn Atıyye,22 

‘’Sürmek’ anlamına gelen ‘ُْإِخْرماج’ kelimesinin karşılığı olarak ‘gelmek’ 

anlamındaki ‘ُْإِتْ يمان’ kelimesinin kullanılışı daha uygundur, zira sürgünde 

ezici düşmanlık açığa çıkar. Yani ‘evinden sürerek kötü davranışta 
bulunduğunuz kişilere fidye vererek iyilikte bulunmanız uygun olmaz’ 
demektir.”23 

1.5.3. Kırâatlerin Manaya Etkisi 

Âyetin siyâkı göz önüne alındığında, bu âyet-i kerîmedeki 
kırâatlere, birbirinden farklı iki anlam vermek gerekir. Zira âyet, kendileri 
ve kitaplarıyla çelişen durumları nedeniyle Yahûdîler’i yermek ve 
azarlamak için gelmiştir. Çünkü kitaplarında birbirlerini öldürmemeleri 

                                                      
22  Bkz. İbn Atıyye, el-Muharraru’l-vecîz, 1: 342. 

23  Semîn el-Halebî, ed-Dürrü’l-Masûn, 1: 482-484. 
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emredilmişti. Ancak onlar İslam öncesi dönemdeki savaş ve 
çatışmalarında, bir gurubu Evs, diğer bir gurubu da Hazrec kabilesi ile 
anlaşma yapmak sûretiyle bu emre aykırı hareket etmişlerdi. İçlerinden 
biri esir edildiğinde diğerleri mal vb. şeyleri fidye vererek kendi esirlerini 
kurtarırlar, Evs ve Hazrec kabileleri ile esirlerini değiş-tokuş yaparlardı. 
(Önce) birbirleriyle savaşırlar sonra da esirlerini kurtarırlardı. Buna göre 
her bir kırâat, Yahûdîlerin esirlerine karşı takındıkları tutumu 
örneklemektedir. Bir grup mal vb. şeylerle, diğer bir grup da esir değiş-
tokuşu yaparak esirlerini kurtarırlardı. 

وَلتََجِدَنّـَهُمْ أَحْرَصَ النَّاسِ عَلَى حَيَانٍ وَمِ نَ الَّذِينَ أَشْركَُواْ يَـوَدُّ أَحَدُهُمْ لَوْ يُـعَمَّرُ “  .1.6
ُ بَصِيٌر بِاَ يَـعْمَلُونَ    ”ألَْفَ سَنَةٍ وَمَا هُوَ بَُِ حْ حِِهِ مِنَ الْعَذَابِ أَن يُـعَمَّرَ وَاللََّّ

“Yemin olsun ki, onları insanların yaşamaya en düşkünü olarak bulursun; 
müşriklerden de çok; her biri ister ki bin sene yaşasın. Oysa yaşatılması hiç kimseyi 
azaptan kurtaramaz. Allah onların yapmakta olduklarını eksiksiz görür.” 
(Bakara 2/96). 

1.6.1. Âyetteki Kırâatler  

Kırâat âlimlerinin çoğu ‘ ُحميماة’ kelimesini tenvînle nekre olarak 

okumuş, Übey ise elif-lâm takısıyla ‘الْميماة’ okumuştur.24 

1.6.2. Âyetle İlgili Semîn el-Halebî’nin Görüşleri  

Semîn el-Halebî şu değerlendirmeyi yapar: “‘ ُحميماة  ifadesi, alâ ’عملمىمُ

harf-i cerri ile geçişli olduğundan dolayı ‘ ُعملميْهُُِ‘ .fiiline bağlıdır ’أمحْرمصمُ  /حمرمصْت 

Ona düşkün oldum’ dersin. ‘ ُحميماة’ kelimesinin nekre olarak gelmesi, 

Yahûdîlerin kendilerine özgü uzun bir hayatı istediklerine vurgu yapmak 

içindir. Bundan dolayı nekre okunuş, Übeyy’in ‘ُِعملمىُالْْيماة’ şeklindeki marife 

okuyuşundan daha mantıklıdır. Bir muzâfın hazfedilmesinden dolayı 

ifadenin bu şekilde geldiği, buna göre ‘ُ ُحميماةُ  ُط ولِ  ’uzun bir hayat /عملمى

anlamında olduğu söylenmiştir.  Aslında âyette bir muzâf veya sıfatın 
varsayılmasına ihtiyaç olmadığı açıktır. Bilakis ‘şüphesiz Yahûdîler, 

                                                      
24  Ebû Hayyân, el-Bahru’l-muhît, 1: 313. 
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insanların mutlak yaşamaya en düşkün olanlarıdır’ anlamına gelir. ‘Nasıl?’ 
dersen, biraz abartılı olsa da belirtilen özellik ile nitelendirilmeleri daha 
açık ifade edilmiş olur.25 

1.6.3. Kırâatlerin Manaya Etkisi 

Semîn el-Halebî’ye göre, kelimenin nekre okunuşu marife 
okunuşundan daha makûldür. Çünkü Allah burada özel bir yaşamı, uzun 
yaşamı kastetmiştir.  Bundan dolayı bir muzâf ya da sıfatın hazfini takdîr 
etmiştir. Nitekim âyette herhangi bir hazif olmasaydı da mana doğru olur 
ve ‘mutlak yaşama insanların en düşkünleri Yahûdilerdir’ şeklinde olurdu. 
Kelimeyi nekre okumanın marife okumadan daha etkili olacağı şeklinde 
Semîn el-Halebî’nin öne sürdüğü görüşün, Cürcânî’den alındığı açıktır. 
Zira o şöyle der: “İç âlemine dönüp duygularına kulak verdiğinde, 

kelimenin nekre okunduğunu göreceksin. (Marife olarak) ‘ُُِالْْيماة  ’عملمى
denilmeyip (nekre olarak) ‘ ُعملمىُحميماة’ denilmesi; daha güzel, çekici ve emsali 

görülmeyen latîf bir ifadedir. Marife okunuşunda ise bunun 
kaybolduğunu ve aksi yönde kelimedeki zenginlik ve çekiciliğin 
gerilediğini görürsün. ‘Hayatı herkes sever, ölümden ise çekinir” 

sözümüzde olduğu gibi, mutlak hayatın düşünüldüğü durumda ‘ ُحميماة’ 

kelimesinin marife olarak kullanılması uygun olur. Zaten âyetteki hüküm 
de budur.26  

Haliyle bütün değerlendirmeler anlam bakımından birbiriyle 
örtüşüp aslında hepsinin kaynağı âyetin siyakı dâhilinde kelimenin 
konumu için hissettiğimiz zevk-i selîme dayanır. Ondan sonra artık 
kelimenin nekre oluşu, kısmîlik veya değersizleştirme ifade eder. Çünkü 
onlar -Yahûdîler ve müşrikler- hangi türü olursa olsun yaşamaya en 
düşkün olan insanlardır; yaşam bayağı ve/ya kaliteli, yüksek veya alçak 
olsun onlar için önemli değildir. Onca değersizliğine rağmen, yaşam 
onların nezdinde çok değerlidir. “Her biri bin sene yaşasın ister”. İşte 

                                                      
25  Semîn el-Halebî, ed-Dürrü’l-Masûn, 2: 11. 

26  Abdülkâhir el-Cürcânî (471/1078-79), Delâilü’l-i’câz. Thk. Mahmud Şakir. (Kahire: 
Neşri Mektebetü’l-Hanci, 1404/1984), 228-229. 
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bundan dolayı yerilmişlerdir. Çünkü sâlih kimse(ler) yüksek ve iyi 
olmadıkça bu (dünya) hayatı(nı) istemezler.27 

 Kelime(si)nin marife olarak kullanılışı, Yahûdîler nezdinde (حميماةُ )

bilineni yani Zikr-i Hakîm’de çoğunlukla değersiz ve geçici anlamıyla söz 
edilen dünya hayatını ifade eder. İyi değilse dünya hayatı (sadece) bir 
aldanış metâıdır. Keşke ahiret yurdunun gerçek hayat olduğunu biliyor 
olsalardı. 

مَاوَاتِ وَالَأرْضِ كُلٌّ لَّ هُ قاَنتُِونَ “ .1.7 ُ وَلَدًا سُبْحَانهَُ بَل لَّهُ مَا في السَّ   ”وَقاَلُواْ اتََُّذَ اللََّّ

“Dediler ki: ‘Allah çocuk edindi.’ (Hâşâ!) O, bundan münezzehtir. 
Bilakis göklerde ve yerde olanlar O’nundur. Hepsi de O’na itaat edicidir.” (Bakara 
2/116). 

1.7.1.  Âyetteki Kırâatler  

Sadece İbn Âmir başında vav olmaksızın ‘قمال وا’ şeklinde 

okumuştur. Şam ahalisinin Mushaflarında da aynı durum söz konusudur. 

Diğer(kırâat âlim)leri ise ‘ومقمال وا’ şeklinde vav ile okumuşlardır.28  

1.7.2.  Âyetle İlgili Semîn el-Halebî’nin Görüşleri 

Semîn el-Halebî, bu âyet-i kerîmedeki mütevâtir kıraatlere 
değinmiş ve her bir vechin deliline işaret etmiştir: “Cumhûr, bu haberî 

cümleyi bir önceki cümleye atfederek vav ile ‘ومقمال وا’ şeklinde okumuşlardır 

ki bağlam açısından bu daha iyidir. Cümlenin ‘ومسمعمى’ cümlesine atfedilmiş 

olduğu da söylenmiştir.  Bu durumda (iki âyet önceki ‘منع’ fiilinden 

itibaren) sıla cümlesine bu birçok cümlenin de atfedilmesi gerekir. Ancak 
Kur’ân’ın bu tür (uzun sıla cümlelerin)den uzak olması gerekir. İbn Âmir 

-Şam Mushaflarında da aynı durum geçerlidir- vav olmaksızın “قمال وا” 

şeklinde okumuştur. Burada da iki görüş söz konusu olabilir: İlki, isti’nâf 
(başlangıç cümlesi). İkincisi ise atıf harfinin hazfedilmesidir ki zamiri bu 

                                                      
27  Bkz. Seyyid Kutub (1906-1966), fî Zılâli’l-Kur’ân, 12. Baskı, (Amman: Daru’ş-Şuruk, 

1406/1986), 1: 92;  Muhammed Ahmed el-Bedevî, min Belagâti’l-Kur’ân, (Kahire: 
Daru Nahda Mısır, 1398/1978), 28. 

28  Bkz. İbn Mücâhid, Kitâbu’s-Seb’a, 169. 
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cümlenin öncesine bağlamaya bırakmayacağından dolayı, maksat 
budur.”29 

1.7.3.  Kırâatlerin Manaya Etkisi 

Semîn el-Halebî, İbn Âmir’in ‘قمال وا’ şeklindeki okuyuşunda vav’ın 

hazfedilmesinin iki şekilde câiz olabileceğini öne sürmüştür: Birincisi, ‘ُْقمال وا
وملمدًاُ ُ‘ dediler ki: ‘Allah çocuk edindi’’ âyeti /اتَّ مذمُاللَّ ُ  ومممنُْأمظْلمم ُمم نُم نمعمُممسماجِدمُاللَّ ُِأمنُي ذُْكمرم
 Allah’ın mescitlerinde O’nun adının anılmasını yasak eden /فِيهماُاسَْ ه ُومسمعمىُفُِخمرمابِِماُ

ve onların yıkılması için çalışandan kim daha zâlimdir ” (Bakara 2/114) âyeti ile 
bağlantılıdır. ‘Allah’ın mescitlerinde O’nun adının anılmasını 
yasaklayanlar’ ifadesi, İslam’a saldıran tüm kâfirleri kapsar. Zira kâfirler 
Müslümanlarla savaşırlar, onları yenmek ve onlara üstün gelmek isterler 
ve Müslümanların ibadet yerlerine asla rıza göstermezler.30 Bu 
değerlendirmeye binâen ‘Allah çocuk edinmiştir’ diyenler, daha önce sözü 
edilen kişilerin bir bölümünü oluşturmaktadır. Bu durumda cümlenin 

öncesiyle karışmaması için vav harfine gerek yoktur. Nitekim ‘ُ كُمفمر واْ ومال ذِينم
ُ ُخمالِد ونمُ ُفِيهما ُه مْ ُالن ارِ ُأمصْحماب  ُأ وْلمئِكم تنِما ُبِآيَم ب واْ  İnkâr edenler ve âyetlerimizi /ومكمذ 

yalanlayanlara gelince, işte bunlar cehennemliktir. Onlar orada ebedî kalacaklardır’ 

(Bakara 2/39) âyetinde de vav’a gerek yoktur. Âyet, ‘ ُخمالِد ونمُ ُفِيهما  ’ومُه مْ
şeklinde vav harfi ile gelse daha güzel (gibi) görünebilirdi. Ancak 
cümlenin diğer cümle ile karışıp birbirlerine bağlanması, vav harfine 

gerek bırakmamıştır. Bunun bir benzeri de ‘ُُْلْب  ه م كُم ُثملاثمةٌُر ابعِ ه مْ ي مق ول ونم  Onlar‘ /سم

üç kişidir; dördüncüleri de köpekleridir’ diyecekler’ (Kehf 18/22) âyeti olup 

burada ‘ُْومرمابعِ ه م’ denilmemiştir; ‘ُ عمةٌ ب ْ ُسم لْب  ه مُْرمجْمًاُبِِلْغميْبُِومي مق ول ونم كُم ةٌُسمادِس ه مْ ُ مْسم ومي مق ول ونم
لْب  ه مُُْ كُم مِن  ه مْ  Beş kişidir, altıncıları köpekleridir’, diyecekler. (Bunlar) bilinmeyen‘ /ومثام

hakkında tahmin yürütmektir. (Kimileri de:) ‘Onlar yedi kişidir, sekizincisi 

köpekleridir’ derler’ (Kehf 18/22) âyetinde olduğu gibi. (‘ُْرمابعِ ه م’ kelimesinin 

başındaki) Vav, öncesindeki cümlelerde hazfedildiği gibi burada da 

                                                      
29  Semîn el-Halebî, ed-Dürrü’l-Masûn, 2: 83. 

ُيبارك“  30  ”فون“ ,yani “kutsamak” demektir. Bkz. İbn Manzûr, Lisânü’l-Arab ,”يفون:

maddesi. 
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hazfedilmiş olsaydı da iki cümlenin karışma durumundan dolayı vav’a 
ihtiyaç olmasaydı daha hoş gibi durabilirdi. İkinci vecih, cümlenin başlangıç 
cümlesi olup önceki cümlelere atfedilmemesidir.31  

Semîn el-Halebî, cumhûrun kırâati üzere vav harfi ile ‘ومقمال وا’ 
şeklinde okuyuşun bağlantı açısından daha güçlü olduğunu 
düşünmektedir. Böylece haber cümlesi, benzerî bir (haber) cümlesine 

atfedilmiş olur. Ayrıca şöyle söyler: “Bu ifade ‘ُخمرمابِِما ُفِ  cümlesine ’ومسمعمى

atıftır ve böylece sıla cümlesine matûf bir cümleye atfedilmiştir. İkisinin 
arası da birçok cümle ile ayrılmıştır. Ancak bu, gerçekten uzak bir ihtimal 
olup Kur’ân bundan münezzehtir”. 

 Bu tür dilbilim değerlendirmelerine rağmen, bu değerlendirmeler 
Kur’ân kırâatleri değiştiği için, kırâatlerin gerçek değerinin gözden 
kaçırılmasına sebep olabilmektedir. Halbuki bu, kırâat ihtilâfını işlerken 
vurguladığımız bir değerdir. Zira iki farklı kırâat vechinden biriyle 
yetinildiğinden dolayı, burada kâri’ açısından bir değişiklik söz konusu 
değildir. Her iki kırâat vechinde de Kur’ânî anlatım üsluplarından ikisi de 
kullanılmıştır. Bu da sanatsal ve estetik icrânın genişletilmesidir. Çünkü 
cümleyi bir önceki cümleyle birleştirmek hoş olduğu gibi ayırmak da hoş 
olabilir. Her iki kırâat de (söz konusu) bu iki tarzı (yansıtır şekilde) 
gelmiştir.  

  ”إِنََّ أَرْسَلْنَاكَ بِِلحَْ لِ  بَشِيراً وَنَذِيرًا وَلاَ تُسْأَلُ عَنْ أَصْحَابِ الَْْحِيمِ “  .1.8

“Şüphesiz biz seni hak ile; müjdeleyici ve uyarıcı olarak gönderdik. Sen 
cehennemlik olanlardan sorumlu tutulacak değilsin.” (Bakara 2/119). 

                                                      
31  Ebû Alî el-Fârisî (377/987). el-Hucce li’l-kurrâi’s-seb’a. Thk. Bedrettin Kahveci-Beşir 

Cüveycani. Beyrut: Daru’l-Me’mun Li’t-Türas, 1404-1411/1984-1991. 1 ve 2. cild 
thk. Ali Necdi Nasıf- Abdulhâlim Neccar- Abdulfettah İsmail Şilbi. Mısır: el-
Heyetü’l-Mısriyye el-amme li’l-kitab, 1403/1983, 1: 202-203. Bkz. İbn-i Zencele 
(403/1012), Huccetü’l-kırâat, thk. Said Afgani, 3. Baskı (Beyrut: Müessesetü’r-Risale, 
1402/1982), 110-111; İbn Atıyye, el-Muharrerü’l-Veciz, 1: 338, Ebu Şâme el-Makdisî 
(665/1267), İbrâzü’l-maânî min hirzi’l-emanî fi’l-kırâati’s-seb’a, thk. İbrahim Atve İvaz, 
(Kahire: Neşri Mustafa el-Bâbî el-Halebî, 1399/1978), 338.  
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1.8.1. Âyetteki Kırâatler  

Cumhûr, tâ’nın zammesi ve lâm’ın ref’i ile ‘  şeklinde, Nâfi ve ’ت سْأملُ 

Ya’kûb ise tâ’nın fethası ve lâm’ın cezmi ile ‘ُْتمسْأمل’ şeklinde okumuştur.32 

1.8.2. Âyetle İlgili Semîn el-Halebî’nin Görüşleri . 

Semîn el-Halebî şu değerlendirmede bulunur: “Kırâat âlimlerinin 

çoğu, ‘ ُت سْأملُ   ibâresini ref’ i’râbı ve mef’ûle mebnî olarak (mechûl fiil ’وملام

kipiyle) nefiy üzere ‘ُ  şeklinde okumuşlardır. Şâz olarak, fâile ’[وملامُ]ت سْأملُ 

mebnî olarak (malûm fiil kipiyle) ‘  şeklinde de okunmuştur.33 Bu ’تمسْأملُ 

cümlede (i’râbında) iki husus vardır: Birincisi, hâl olup bir önceki hâl 

kelimesine atfedilmesidir. Sanki ‘ ُممسْؤ ولُ  رم ُومغمي ْ ُنمذِيرًا ُأو ُبمشِيً / müjdeleyici veya 

uyarıcı ve sorumlu tutulamaz’ denilmiştir. İkincisi, başlangıç (isti’nâf) 

cümlesi olmasıdır. Nâfi, nehiy manası üzere ‘ُ  şeklinde ’[وملامُ]تمسْأملُْ

okumuştur. Bu kırâate göre sadece başlangıç cümlesi olabilir hâl olması 
mümkün değildir, zira istek cümlesi hâl olmaz.”34 

1.8.3.  Kırâatlerin Manaya Etkisi 

Bu âyet-i kerîmedeki kırâatlerin çeşitliliği, Kur’ân’ın i’câzın ve 
beyân özelliğini göstermektedir. Kırâat âlimlerinden cumhûrun okuyuşu; 
Hz. Peygamber’in rabbinin mesajını teblîğ edip emâneti yerine getirmek 
sûretiyle ümmetine nasihat ettikten sonra, kıyâmet günü 
cehennemliklerden olacak kâfirlerin inkârından Allah katında sorumlu 

tutulmayacağını açıklamaktadır. ‘ُُْاء ُاللَّ مُي مهْدِيُممنُيمشم اه مُْوملمكِن  ُه دم ُعملميْكم  Onları /لميْسم

hidâyete erdirmek sana ait değildir. Fakat Allah, dilediğini hidâyete erdirir’ 

(Bakara 2/272) ve ‘ُ ُالْبملاغُ  ُإِلا  ُالر س ولِ ُعملمى  Peygamber’in üzerine düşen ancak /مما

tebliğdir’ (Mâide 5/9) âyet-i kerîmeleri de bunu vurgular. Haber lafzına 

                                                      
32  İbn Mücâhid, Kitâbu’s-Seb’a, 169; İbnü’l-Cezerî, en-Neşr, 2: 221, Dimyâtî, İthâfü 

fuzalâi’l-beşer, 1: 141. 

33  Bu okuyuş şeklinin kaynağını tespit edemedik. 

34  Semîn el-Halebî, ed-Dürrü’l-Masûn, 2: 92-93. 
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nehiy üzerine bir ayrıcalık tanınması da öncesi ve sonrasında gelen sözün 
haber olduğunu göstermektedir.  

Nâfi’nin cezim ile [ُوملامُتمسْأملşeklinde] okuyuşuna gerekçe olarak şu 

rivâyet nakledilmektedir: “Hz. Peygamber’e ölmüş ana-babasından 
hangisi için istiğfar etmek istediği sorulunca, Allah Teâlâ bu âyeti indirdi. 
Eğer bu olay gerçekleşmiş ise ancak mana (âyetin cezimle okunuşu) sahîh 
olur. Ebu’l-Hasen, olayın büyüklüğünü ifade etmek için cezim kırâatini 
câiz görmüştür. Nitekim bir işin önemini anlatmak istediğin zaman şöyle 
dersin: “Bana onu sorma!”. Buna göre (âyeti) ‘cehennemliklerin işinin zor 
olduğu’ anlamına gelir. Kelimenin inşaî gelmesi durumunda,35 bu 
(cezimli) okuyuş, cehennemliklerin kurtulması veya azaplarının azaltılması 
hususunda Hz. Peygamber’in herhangi bir istekte bulunmasının 
yasaklandığını içermektedir. 

Semîn el-Halebî ve diğer âlimler, âyet-i kerîmedeki ifade 
bağlamında lafzî müşkilleri dikkate almanın ihbârî cümle okunuşuna 
anlam yönünden bir farklılık katacağını anlamışlardır. Nehiy kipiyle 
okunduğunda bu ill(iy)et, değişir. Bazen iniş sebebine uygunluk için 
gerçek anlamıyla, bazen de mecaz anlamıyla kullanılmıştır. Bu (şekilde 
hakîkî anlamından çıkıp mecâz anlamıyla kullanılması) da kâfirlerin içine 
düştükleri azabın büyüklüğüne işaret etmek içindir. 

رَاهِيمَ مُصَلًّى وَعَهِدْنََ “ .1.9 ذُواْ مِن مَّقَامِ إِبْـ وَإِذْ َ عَلْنَا الْبـَيْتَ مَثاَبةًَ لِ لنَّاسِ وَأَمْناً وَاتَُِّ
رَ ا بَـيْتَِِ لِلطَّائفِِيَن وَالْعَاكِفِيَن وَالرُّ كَّعِ السُّجُودِ  رَاهِيمَ وَإِسْْاَعِيلَ أَن طَهِ    ”إِلََ إِبْـ

“Hani, biz Kâbe’yi insanlara toplantı ve güven yeri kılmıştık. Siz de 
Makam-ı İbrahim’den kendinize bir namaz yeri edinin. İbrahim ve İsmail’e şöyle 
emretmiştik: ‘Tavaf edenler, kendini ibadete verenler, rukû ve secde edenler için evimi 
(Kâbe’yi) tertemiz tutun.’” (Bakara 2/125). 

                                                      
35  Ebû Alî el-Fârisî, el-Hucce li’l-kurrâi’s-seb’a, 2: 216-217. 
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1.9.1.  Âyetteki Kırâatler 

Nâfi ve İbn Âmir, hâ/خ’nın fethası ve ihbârî cümleolarak ‘ُْوماتَّ مذ وا’ 
şeklinde, diğer kırâat âlimleri ise hâ/خ’nın kesresi ve emir kipiyle ‘ُْذ وا  ’وماتَِّ 
şeklinde okumuşlardır.36 

1.9.2.  Âyetle İlgili Semîn el-Halebî’nin Görüşleri 

Semîn el-Halebî, ed-Dürrü’l-Masûn’da şöyle söyler: “‘ُْذ وا  ’وماتَِّ 
kelimesini, Nâfi ve İbn Âmir, ihbârî cümle kipiyle mâzî fiil olarak ‘ُْوماتَّ مذ وا’ 
şeklinde, diğer kırâat âlimleri ise emir kipiyle [ُْذ وا  okumuşlardır. İhbârî [وماتَِّ 

cümle kipiyle kırâatte üç görüş söz konusudur: Birincisi, ‘ُْإِذ’ edatı ile (yani 

onun muzâfun ileyhi olarak) takdîren mecrûr olan ‘جمعملْنما’ kelimesine 

atfedilmesidir. Bu durumda söz tek bir cümle olur. İkincisi, ‘ُجمعملْنما  ’ومإِذْ
kelimesinin bütününe atfedilmesidir. Bu durumda ‘ُْإِذ’ edatının takdîr 

edilmesine ihtiyaç vardır ki o da ‘ُْومإِذُِاتَّ مذ وا’ şeklinde takdîr edilir ve böylece 

söz iki cümleden oluşur. Üçüncüsü ise Ebu’l-Bekâ’nın öne sürdüğü görüş 

olup mahzûf bir kelimeye atfedilmesidir. Bu durumda da ‘ُ ُوماتَّ مذ واُْ  /ف مثماب وا

sevap kazandılar ve edindiler’ şeklinde takdîr edilir.37  

Emir kipiyle kırâati ise dört şekilde anlamlandırılmaktadır: Birincisi, 

burada hitap İsrailoğulları’nadır denildiği için ‘ا ذكْ ر وا’ cümlesine 

atfedilmesidir. Yani ‘ُ ُنعمتيُواتَِّذوا   nimetimi hatırlayın ve elde edinin /أذكروا

anlamında. İkincisi, ‘ًُممثمابمة’ kelimesinin içerdiği emir fiiline atfedilmesidir. 

Sanki şöyle denilmiştir: ‘ ‘ُ واُْ ذُ  ُوماتَِّ   Mükâfatınızı alın ve edinin’. Bu iki /ث وب وا

vechi Mehdevî zikretmiştir. Üçüncüsü, muhatapların Hz. İbrahim ile nesli 

                                                      
36  Bkz. İbn Mücâhid, Kitabu’s-seb’a, 169; Mekkî b. Ebû Tâlib,  el-Keşf, 1: 263; Ebû 

Hayyân, el-Bahru’l-Muhît, 1: 380. 

37  Bkz. Ebu’l-Bekâ Muhibbüddîn el-Ukberî (616/1219), İmlâ’ü mâ menne bihi’r-rahmân 
min vücûhi’l-i’rab ve’l-kırâat fî cemî’i’l-Kur’ân, (Mısır: Neşri İbrahim İvaz, 1380/1961), 1: 
62. 
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veya Hz. Muhammed ile ümmeti olduğu söylenirse, ‘ُْق موْل’ kökünden 

türeyen mahzûf bir fiilin amel ettiği (mef’ûlü) olmasıdır. Bu durumda 

cümle, ‘ُ ذ واُْ ُاتَِّ  -edinin dedik’ şeklinde olur. Dördüncüsü, Ebu’l /ومق  لْنما

Bekâ’nın38 ileri sürdüğü görüşe göre, isti’nâf/başlangıç cümlesi 
olmasıdır.”39 

1.9.3. Kırâatlerin Manaya Etkisi 

Semîn el-Halebî’nin anlattıklarından, [bu âyetteki] her bir kırâatin 
hem rivâyet hem de bağlam yönünden bir dayanağının olduğunu 

anlıyoruz. Zira hâ/خ’nın fethasıyla okuyuşun bizden önceki müminlerin 

durumlarından haber verdiğini öngörmüştür. Onlar Hz. İbrahim’in 
makamını namazgâh edinmişlerdi. Bu haber de cümlenin öncesi ve 
sonrasındaki habere döner. Bu durumda âyetin manası, “Ey Muhammed! 
Kâbe’yi insanlara sevap kazanma ve güven yurdu yaptığımızı, o vakit 
insanların Makam-ı İbrahim’i namazgâh edindiklerini ve İbrahim’e söz 
verdiğimizi hatırlat”  şeklinde olur. Böylece her bir cümle, olmuş olanlar 
için uyarı ve hatırlatma manası içeren haber olur. Böylelikle de cümlenin 

öncesi ve sonrasıyla uyumu ve uygunluğu sağlanmış olur. Hâ/خ’nın 

kesresiyle emir kipiyle okunuşuna göre, Hz. İbrahim’in makamının 
namazgâh edinilmesi emredilmektedir. Hz. Peygamber’den gelen 
rivâyetler de bu yöndedir.40 

Her iki kırâat de; Allah’ın başlangıçta bunu onlara (önceki 
müminlere Hz. İbrahim’in makamını namazgâh edinmeyi) emrettiğini, 
onların da derhal emri yerine getirdiklerini, Allah Teâlâ’nın onları bundan 
dolayı övdüğünü, bunu haber verdiğini ve ikinci arzada da (âyeti tekrar) 
indirdiğini bize açıklamaktadır.41 Böylece eylemin gerçekleştiğini haber 
veren kırâat, emir kipiyle gelen kırâatten sonra indirilmiş ve onun (emir 

                                                      
38  Ukberî, İmla, 1: 62.  

39  Semîn el-Halebî, ed-Dürrü’l-Masûn, 2: 105-106. 

40  Bkz. Mekkî b. Ebû Tâlib,  el-Keşf, 2: 263. 

41  Ebû Abdullah Hüseyn b. Ahmed İbn Hâleveyh (370/980), el-Hucce fi’l-kırâati’s-seb’a, 
thk.  Abdulâl Sâlim Mükerrem, 5. Baskı (Beyrut: Müessesetü’r-Risale, 1410/1990), 
87. 
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kırâatinin) üzerine düzenlenmiş olur. Âyetin siyâkı, iki kırâat şekliyle iki 
manayı da bir araya getirmiştir. 

يعًا “ .1.10 ُ جََِ رَاتِ أيَْنَ مَا تَكُونوُاْ يََْتِ بِكُمُ اللََّّ وَلِكُلٍ  وِْ هَةٌ هُوَ مُوَل يِهَا فاَسْتَبِقُواْ الْخيَـْ
َ عَلَى كُلِ  شَيْءٍ قَدِيرٌ    ”إِنَّ اللََّّ

“Herkesin yöneldiği bir yön vardır. Haydi, hep hayırlara koşun, yarışın! 
Nerede olsanız Allah hepinizi bir araya getirir. Şüphesiz, Allah’ın gücü her şeye 
hakkıyla yeter.” (Bakara 2/148) 

1.10.1. Âyetteki Kırâatler  

Kırâat âlimlerinin çoğu; mîm’in zammesi, vav’ın fethası, şeddeli 

lâm’ın kesresi ve med yâ’sı ile ‘م ومل يِهما’ şeklinde; İbn Âmir ise, mîm’in 

fethası, vav’ın sükûnu, lam’ın fethası ve med elif’i ile ‘ُمموْلامهما  şeklinde ’ه وم

okumuştur.42 

1.10.2. Âyetle İlgili Semîn el-Halebî’nin Görüşleri  

Semîn el-Halebî şöyle değerlendirir: “Cumhûr, ism-i fâil kipiyle 

 şeklinde okumuştur. Bu okuyuşa göre ism-i fâilin iki mef’ûlünden ’م ومل يِهما‘

birinin hazfedildiği konusuna daha önce değinilmiştir. İbn Âmir, -İbn 

Abbas’a dayandır(ıl)arak- ism-i mef’ûl kipiyle ‘م وملا هما’ şeklinde okumuştur. 

Bu durumda kelimede (birincisi) nâib-i fâil olan merfû zamîr, ikincisi de 

kelimeye bitişik, bir görüşe göre ‘ٌُوِجْهمة’ kelimesine, diğer bir görüşe göre 

 zamîridir. Bu i’râbı Ebu’l-Bekâ ’هما/kelimesine bitişik ‘hâ ’ت موْليِمةُْ‘ (den’’م ومل يِهما‘)

zikretmiştir.43 Bu kırâate göre ‘hû/  zamîrinin söz konusu gruba ’ه ومُ

döndüğü anlaşılır, zira anlam bakımında Allah Teâlâ’ya dönmesi 
imkânsızdır.”44  

                                                      
42  Bkz. İbn Mücâhid, Kitabu’s-seb’a, 171; Mekkî b. Ebû Tâlib,  el-Keşf, 1: 267; Ebû 

Hayyân, el-Bahru’l-Muhît, 1: 437. 

43  Ukberî, İmla, 1: 68. 

44  Semîn el-Halebî, ed-Dürrü’l-Masûn, 2: 173. 
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1.10.3. Kırâatlerin Manaya Etkisi 
Bu âyet-i kerîmedeki farklı okuyuş şekilleri, Kur’ân-ı Kerîm’in 

belâgat ve vecîz anlatımınındaki i’câzının açık bir delili sayılır. Cumhûrun 

kıraatiyle ‘ُم ومل يِهما  şeklindeki bu âyet; her bir grup için ibadetinde ’ه وم

yöneldiği, mensubu olduğu dininin hükümlerine tutunmak sûretiyle 
kendisini yükümlü tuttuğu ve gösterdiği bütün delillere rağmen 
peygamberlerin sonuncusu Hz. Muhammed’in getirdiği din için terk 
etmediği bir yönelişi olduğunu göstermektedir. 

İbn Âmir’in ‘ُمموْلامهما  okuyuşu ise o (mevlâ)nun o grup için’ه وم

gözetici ve yardımcı olduğuna, işlerini idâre edip yönettiğine işaret eder. 
Mevlâ kelimesi, gözetici ve yardımcı anlamına gelir. Bir işi üzerine alıp 
idare eden her kimse, onun mevlâsıdır. 

ليََْ  الْبَِِّ أَن تُـوَلُّواْ وُُ وهَكُمْ قِبَلَ الْمَشْرِقِ وَالْمَغْرِبِ وَلَكِنَّ الْبَِِّ مَنْ آمَنَ بِِللََِّّ “ .1.11
وَالْيـَوْمِ الآخِرِ وَالْمَلائِكَةِ  وَالْكِتَابِ وَالنَّبِيِ يَن وَآتَى الْمَالَ عَلَى حُبِ هِ ذَوِي الْقُ رْبََ وَالْيـَتَامَى وَالْمَسَاكِيَن 
وَابْنَ السَّبِيلِ وَالسَّائلِِيَن وَفي الر قِاَبِ وَأَقاَمَ الصَّلانَ وَآتَى ال َّكَانَ وَالْمُوفُونَ بعَِهْدِهِمْ إِذَا عَ اهَدُواْ 
  ”وَالصَّابِريِنَ  في الْبَأْسَاء وَالضَّرَّاء وَحِيَن الْبَأْسِ أُوْلئَِكَ الَّذِينَ صَدَقُوا وَأُولئَِكَ هُمُ الْمُتـَّقُونَ 

“İyilik, yüzlerinizi doğu ve batı taraflarına çevirmeniz(den ibaret) değildir. 
Asıl iyilik, Allah’a, ahiret gününe, meleklere, kitap ve peygamberlere iman edenlerin; 
mala olan sevgilerine rağmen, onu yakınlara, yetimlere, yoksullara, yolda kalmışa, 
(ihtiyacından dolayı) isteyene ve (özgürlükleri için) kölelere verenlerin; namazı 
dosdoğru kılan, zekâtı veren, antlaşma yaptıklarında sözlerini yerine getirenlerin ve 
zorda, hastalıkta ve savaşın kızıştığı zamanlarda (direnip) sabredenlerin tutum ve 
davranışlarıdır. İşte bunlar, doğru olanlardır. İşte bunlar, Allah’a karşı gelmekten 
sakınanların ta kendileridir.” (Bakara 2/177) 

1.11.1. Âyetteki Kırâatler  

Hafs ve Hamza, ‘ َُّاملْب’ kelimesini nasb ile ‘ َُُّالْب  şeklinde, diğer ’لميْسم

kırâat âlimleri ise ref’ ile okumuşlardır.45 

                                                      
45  Bkz. İbn Mücâhid, Kitabu’s-seb’a, 175; Mekkî b. Ebû Tâlib,  el-Keşf, 1: 280. 
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1.11.2. Âyetle İlgili Semîn el-Halebî’nin Görüşleri  

Semîn el-Halebî, ed-Dürrü’l-Masûn’da konuyu şöyle değerlendirir: 

“Kırâat âlimlerinin çoğu, ‘ َُّاملْب’ kelimesini ref’ ile, Âsım’dan rivâyetle Hafs 

ve Hamza ise nasb ile okumuşlardır. Cumhûrun kıraatine göre, ‘ُْ َّاملْب’ 
kelimesi ‘  .ibâresidir ’أمنُت  وملُّواُْ‘ nin ismi olup, haberi de mastar manasında’’لميْسمُ

Yani ‘ ُالْبَُُّّت موْلمي متمك مُْ ُلميْسم / iyilik dönmeniz değildir’ demektir. ‘َول’ fiilinin merfû 

hali mansûb halinden önce geldiği için, bu okuyuş tercih edilmiştir. 

Hamza ve Hafs’ın okuyuşuna göre ise ‘ُْ َّاملْب’ kelimesi haber-i mukaddem 

olup mastar manasındaki ‘ُُْت  وملُّوا ‘ kelimesi de ’أمن  nin ismidir. Mastar-ı’’لمُيْسمُ

Müevvel elif lâmlı marifeden daha çok marife olduğu için de bu okuyuş 
tercih edilmiştir. Zira mastar-ı müevvel, hem mevsuf almayıp hem de 
sıfat yapılmaması açısından zamîre benzer. Marife kelimelerin isim, 
marife olmayanların ise haber yapılmaları gerekir.46 

1.11.3. Kırâatlerin Manaya Etkisi 

Merhûm Semîn el-Halebî’nin anlattıklarını iyice düşünen kimse, 
onun iki kırâat için nahiv yönünden birbirine eşit, açıklama yönünden de 
tam olan iki vechi de ortaya koyduğunu görür. İki kırâat de muhatap 
kitlenin durumunu bize resmeder. Buna göre muhatapların içerisinde bir 
kısmına iyiliğin, diğer kısmına yüz çevirmenin isnâd edileceği ve tam aksi 
durumun mümkün olduğu kimseler bulunmaktadır. 

هُمُ “ .1.12 تـْ بْلِكُم مَّسَّ تُمْ أَن تَدْخُلُواْ الْْنََّةَ وَلَمَّا يََْتِكُ م مَّثَلُ الَّذِينَ خَلَوْا مِن قَـ أَمْ حَسِبـْ
  ”الْبَأْسَاء وَالضَّرَّاء وَزلُْ لُِواْ حَتََّّ يَـقُولَ الرَّسُولُ وَالَّذِينَ آمَنُواْ مَعَهُ مَتََّ نَصْرُ اللََِّّ أَلا إِنَّ نَصْرَ اللََِّّ قَريِبٌ 

“Yoksa siz, sizden öncekilerin başına gelenler, sizin de başınıza gelmeden 
cennete gireceğinizi mi sandınız? Peygamber ve onunla beraber mü’minler, "Allah’ın 
yardımı ne zaman?" diyecek kadar darlığa ve zorluğa uğramışlar ve sarsılmışlardı. 
İyi bilin ki Allah’ın yardımı pek yakındır.” (Bakara 2/214). 

                                                      
46  Semîn el-Halebî, ed-Dürrü’l-Masûn, 2: 244-245. 
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1.12.1. Âyetteki Kırâatler 

Kırâat âlimlerinin cumhûru ‘ ‘ fiilini nasb ile ’ي مق ولمُ ُي مق ولمُ  ,şeklinde ’حمتَّ 

Nâfi ise ref’ ile ‘ ُي مق ولُ   şeklinde okumuştur.47 ’حمتَّ 

1.12.2. Âyetle İlgili Semîn el-Halebî’nin Görüşleri  

Semîn el-Halebî, ed-Dürrü’l-Masûn’da konuyu şu şekilde işler: 

“Cumhûr ‘ ‘ fiilini nasb olarak ’ي مق ولمُ ُي مق ولمُ  şeklinde okumuştur. Bu ’حمتَّ 

kırâatin iki gerekçesi vardır: Birincisi, ‘ُ َّحمت’ harfinin ‘َإِل’ harf-i cerr’i 

manasında olmasıdır ki bu durumda âyet, ‘ُ ُي مق ولمُ ُامنْ  ’diyene kadar /إِيم

anlamına gelir. O da (yani ‘… demek’ de) geçmiş musîbet ve sarsılmanın 

neticesidir. Gelecek zaman anlamındaki muzâri fiil ‘ُ َّحمت’ harfinden sonra 

sadece mansûb olur. Halbuki o (söz konusu olay) daha önce meydana 
gelmiş ve geçmiştir. Buna verilecek cevap, ‘âyetin burada hâl-i hazırdaki 

şu durumu naklettiği’ şeklindedir. İkincisi, ‘ُ َّحمت’ harfinin ‘ُْكمى’ harf-i cerri 

manasında olmasıdır ki bu durumda sebep ifade eder. Ancak bu görüş 
zayıftır. Zira Ebu’l-Bekâ’nın sözünün48 zâhiri öyle olsa da, Hz. 
Peygamber ve müminlerin o şekilde demeleri musîbet ve sarsıntıya sebep 
değildir. Ebu’l-Bekâ şöyle der: ‘Ref’ ile okunur ve bu durumda âyetin 

takdîri, ‘ ُف مقمال وا ُز لْزلِ وا / sarsıldılar ve dediler’ şeklinde olur; yani ‘zelzele o 

şekilde demelerinin sebebidir’. ‘ُ َّحمت’ harfi iki takdîrden/manadan 

hangisinde kullanılırsa kullanılsın, kendisinden sonra gizli bir ‘ُْأمن’ harfi 

bulunmaktadır. Nâfi, şimdiki zaman manasında olduğunu varsayarak filli 

ref’ i’râbıyla okumuştur. Halbuki ‘ُ َّحمت’ ve benzerlerinden sonra şimdiki 

zaman manasındaki fiiller mansûb olmazlar. Çünkü nasb eden amil(ler) 
başına geldikleri fiil-i muzâriyi gelecek zamana has kılarlar ve o takdir iki 
takdîr/mana birbiriyle çelişir. 

                                                      
47  Bkz. İbn Mücâhid, Kitabu’s-seb’a, 181; Mekkî b. Ebû Tâlib,  el-Keşf, 1: 289. 

48  Bkz. Ukberî, İmla, 1. 91.  
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Bilesin ki ‘ُ َّحمت’dan sonraki fiil ya hâl, ya istikbâl ya da mâzî olur. Fiil 

hâl gelirse merfû olur. ‘ُ ُلامي مرْج ونمه  ُحمتَّ   Hastalandı, şu an iyileşeceğini /ممرِضم

ummuyorlar, cümlesi gibi. Fiil, müstakbel/gelecek zaman gelirse mansûb 

olur. Henüz oraya girmeden söylediğin ‘ُ ُالْب ملمدم ُامدْخ لم ُحمتَّ   şehre girene /سِرْت 

dek yürüdüm’ cümlesi gibi. Fiil mâzî/geçmiş zaman gelirse o zaman 
durumu aktarırsın. Aktarımın ya gelecekte olacak bir şeyi nakletme 
şeklinde olur, o zaman şu anda anlattığın için fiili nasb edersin; ya da 
şimdi olan bir şeyi nakletmek şeklinde olur, o zaman da şu anda anlattığın 
için fiili ref’ edersin. Hem cumhûrun kırâatine göre hem de Nâfi’in 
kırâatine göre hâli/şimdiki zamanı aktarman doğru olur. Hâli/şimdiki 
zamanı aktarmayı bazıları cumhûrun kırâatine, bazıları da Nâfi’in 
kırâatine göre bağladıkları için ben de bu konuya özellikle dikkat çektim. 
Ebu’l-Bekâ, cumhûrun kırâati ile ilgili olarak ‘burada fiil 
müstakbel/gelecek zaman kipiyledir, ancak şu an içinde bulundukları 
durum anlatılmaktadır, mana ise geçmiş zamana göre verilir’ der.49 

 nın sebep manasında olduğu zaman, fiile ref’ i’râbı verdiği konusuna’حمتَّ ُ‘

daha önce değinilmişti.”50 

1.12.3. Kırâatlerin Manaya Etkisi 

Semîn el-Halebî’nin ‘ ُي مق ولمُ  ibâresinin iki kırâat şekliyle ilgili öne ’حمتَّ 

sürdüğü yorumları, (diğer) birçok yorumcu da nakletmiştir.51 Fakat biz 
burada (söz konusu) bu çelişki nedeniyle gerçek manadaki farklılığı 

irdeliyoruz. O (farklılık) da, ‘ُ َّحمت’ harfinin, konuşanın zamanına nispetle, 

fiili gelecek zamana has kılmasıdır. Nasb i’râbının zâhirinden anlaşıldığı 

                                                      
49  Bkz. Ukberî, İmla, 1. 91. 

50  Semîn el-Halebî, ed-Dürrü’l-Masûn, 2: 382-383. 

51  Bkz. Ahfeş el-Evsat (215/830), Meâni’l-Kur’ân. Thk. Hüda Muhammed Karrae, 
(Kahire: Mektebetü’l-Hanci, 1411/1990), 1: 127-128; Zeccâc, Meâni’l-Kur’ân, 1: 285-
286; Ebû Ali el-Fârisî, el-Hucce li’l-kurrâi’s-seb’a, 2: 305-307; İbn Hâleveyh, el-Hucce 
fi’l-kırâati’s-seb’a, 95-96; İbn Zencele, Huccetü’l-kırâat,131-132; Mekkî b. Ebû Tâlib, 
Müşkilü irabi’l-Kur’ân. 1: 126-127; Ebû’l-Kâsım Mahmud b. Ömer ez-Zemahşerî 
(538/1144). el-Keşşaf ‘an hakâ’ikı gavâmizi’t-tenzil ve ‘uyûni’l-ekâvîl fî vücûhi’t-te’vil. Tsh. 
Mustafa Hüseyin Ahmet. 3. Baskı (Mısır: Daru’r-Reyyan Li’t-Türas, 1407/1987), 1: 
257; İbn Atıyye, el-Muharrerü’l-vecîz., 2: 156. 



Kur’ân Kırâatlerindeki İhtilaflar ve Manaya Etkileri                                              287 

 
 

üzere, (başında bulunduğu) o fiili sarsılmanın sonucu haline 
getirmektedir. Böylece mana, ‘zorluk ve darlığa dûçâr olmak ve 
sarsıntının meydana gelmesi; Hz. Peygamber ve yanındaki inananların 
‘Allah’ın yardımı ne zaman?!’ diyene kadar süregelen olaylardır’ şeklinde 
olur. Bu tablo, imtihana tabi tut(ul)manın esprisini gösterir. 

Sonra (ُ َّحمت) ref’ kırâatine göre başlangıç harfi olur. Aklen veya 

örfen fiilin başlangıç manasındaki ‘ُ َّحمت’dan sonra gelmesi mümkün olduğu 

için, ‘büyük saymak’ ve ‘şaşırmak’ anlamları daha çok ‘ُ َّحمت’ ile beraber 

düşünülür. Bu (anlatım), insanların uğradıkları sıkıntıların şiddetini tasvîr 
etmede mübâlâğa/abartı içindir. Sıkıntılar en son sınırına varmıştı, öyle ki 
sağlam inançlarına ve güçlü kararlılıklarına Peygamberlerin ve 
yanlarındaki müminlerin rağmen sabırları tükenmiş, manen iyice 
daralmışlar, Allah’ın yardım va’dinin artık geciktiği zannına 
kapılmışlardı.52  

يَسْألَُونَكَ عَنِ الْخمَْرِ وَالْمَيْسِرِ قُلْ فِيهِمَا إِثٌُْ كَبِيٌر وَمَنَافِعُ لِلنَّاسِ وَإِثْْهُُمَا أَكْبـَرُ “ .1.13
ُ لَكُمُ الآيَاتِ لَعَلَّكُمْ تَـتـَفَكَّرُونَ  ُ  اللََّّ   ”مِن نّـَفْعِهِمَا وَيَسْألَُونَكَ مَاذَا ينُفِقُونَ قُلِ  الْعَفْوَ كَذَلِكَ يُـبـَينِ 

“Sana içkiyi ve kumarı sorarlar. De ki: "Onlarda hem büyük günah, hem 
de insanlar için (bazı zahiri) yararlar vardır. Ama günahları yararlarından 
büyüktür." Yine sana Allah yolunda ne harcayacaklarını soruyorlar. De ki: 
"İhtiyaçtan arta kalanı." Allah size âyetleri böyle açıklıyor ki düşünesiniz.” 
(Bakara 2/219). 

1.13.1. Âyetteki Kırâatler 

Kırâat âlimlerinin çoğu, ‘ٌُكُمبِي ُإِثٌُْ  kelimesini ’كمبِيٌُ‘ cümlesindeki ’فِيهِمما

(altında tek noktalı) bâ harfi ile, Hamza ve Kisâî ise, (üç noktalı) sâ/ ُث ile 

ثِيٌُ‘  şeklinde kelimesini okumuşlardır.53 ’فِيهِمماُإِثٌُْكُم

                                                      
52  Bkz. Zemahşerî, el-Keşşaf, 1: 256-257; Bedreddîn ez-Zerkeşî, (794/1392), el-Burhân fî 

ulûmi’l-Kur’ân. Thk. Muhammed Ebu’l-Fadl İbrahim. 2. Baskı (Beyrut: Daru’l-
Marife 1392/1972), 4: 272-273; Seyyid Kutub, fî Zılâli’l-Kur’ân, 2: 218-219. 

53  Bkz. İbn Mücâhid, Kitabu’s-seb’a, 182; Zemahşerî, el-Keşşaf, 1: 291. 
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1.13.2. Âyetle İlgili Semîn el-Halebî’nin Görüşleri  

Semîn el-Halebî, ed-Dürrü’l-Masûn’da şu değerlendirmeyi yapar: 

“Hamza ve Kisâî, üç noktalı sâ/ُثile ‘ٌُكمثِي’ şeklinde, diğer kırâat âlimleri 

ise alfabenin ikinci harfi bâ ile okumuşlardır. Günah ‘büyük (bir mesele)’ 

olarak nitelendiği için cumhûrun kırâati açıktır. ‘ُ كُمبِياً  büyük bir /ح وبًِ

günahtır’ âyet-i kerimesi de54 bunun bir örneğidir. İnsanı helâke götüren 

davranışlara da ‘kebâir/büyük günah’ denilmektedir. ‘ُ ُالِإثُُْ كُمبمائرِم  /يُمْتمنِب ونم

Büyük günahlardan kaçınırlar’55 âyetinde olduğu gibi. İçki içmek ve 
kumar oynamak büyük günahlardandır ve o sebeple her ikisinin 

günahının ‘büyük’ olarak nitelenmesi uygundur. Yedi kırâat (imamı) ‘ اُ ومإِْ  ه مم

ُ) .kelimesinin bâ ile okunuşunda icmâ etmişlerdir ’أمكْب مرُ  ُأمكْب مرُ  ا ومإِْ  ه مم
şeklindeki) bu kırâat ‘ٌُكمبِي’ okunuşuyla lafzen uyumludur.  

İki kârînin56 (ُ  şeklindeki) kırâatinin gerekçeleri şu şekildeكمثِيٌُ

sıralanabilir: İçki içen ve kumar oynayan günahkârlardan her birinin 
yaptığı işin bir günah olduğunu dikkate almışlardır. Bu iki günahı devamlı 
işlemeleri nedeniyle cezalarının devamlılığı ve tadîf/artırılması göz önüne 
alınmıştır. İçki içen kimseden içmesi sonucu kötü söz ve çirkin 
davranışlar sâdır olduğu için böyle okunmuştur. Üzüm halinden içilecek 
(şarap) hale gelene kadar bu işle uğraşanların çokluğu göz önüne 
alınmıştır. Hz. Peygamber, içkiyle ve onunla beraber on kişiye; satana, 
satın alana… lanet etmiştir. Bu sebeple içki günahının çoklukla 

nitelenmesi uygundur. Ayrıca ‘ٌُُْإِث’ kelimesi, çoğul ‘ ُممنمافِع’ kelimesinin 

mukabilinde gelmiştir. Çoğulluğun karşılığında çokluğun düşünülmesi de 
uygundur. Kişinin Kur’ân’da uygulaması gereken husus, diğer kırâat 
vechinin zayıf olduğunu ileri sürmeden, her kırâatin yorumunu bu şekilde 
hatırla(t)masıdır.”57 

                                                      
كُمب۪ياً“  54 ُح وبًِ كُمانم ُانِ ه 

ُاممْومالِك مْ  ُاِلَُٰٓ ُاممْومالَّم مْ ُتَمْك ل ُٓوا  Onların mallarını kendi mallarınıza katıp / …وملام

yemeyin. Çünkü bu, büyük bir günahtır” (Nisa 4/2) 

55  Şûrâ 42/37. 

56  Yani Hamza ve Kisâî.  

57  Semîn el-Halebî, ed-Dürrü’l-Masûn, 2: 407-408. 
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1.13.3. Kırâatlerin Manaya Etkisi 

Semîn el-Halebî’nin bu âyette zikrettiği mütevâtir kırâatler, 
Kur’ân- Kerîm’in belâgatine ve îcâzına (özlü anlatım biçimine) bir delil 
sayılır. Zita iki anlamlı iki kırâat bir araya toplanmıştır. Sanki her bir kırâat 
müstakil birer âyettir.  

Hamza ve Kisâî’nin, ‘kesret’ kökünden ‘ٌُكُمثِي  şeklindeki ’إِثٌُْ

kırâatlerinin anlamı, içki içmenin ‘birçok’ günaha sebep olması 

nedeniyledir. Cumhûrun ‘ٌُكُمبِي  şeklindeki kırâati ise (içki ve kumarın ’إِثٌُْ

günah bakımından) büyüklük ve azamet sebebiyledir. Yani ‘o ikisinde 
büyük bir günah vardır’. 

Âyetin siyakına göre her iki mana ihtimal dâhilindedir. Çünkü 
âyet içkinin haramlığını vurgulamak ve günahının ve cezalarının 
büyüklüğü sebebiyle onu zemmetmek için nâzil olmuştur. Günahlarının 
çokluğu da böyledir.  

ُ وَرَفَعَ بَـعْضَهُمْ “ .1.14 هُم مَّن كَلَّمَ اللََّّ تلِْكَ الرُّسُلُ فَضَّلْنَا بَـعْضَهُمْ عَلَى بَـعْضٍ مِ نـْ
  ”دَرََ اتٍ 

“İşte peygamberler! Biz onların bir kısmını bir kısmına üstün kıldık. 
İçlerinden, Allah’ın konuştukları vardır. Bir kısmının da derecelerini yükseltmiştir.” 
(Bakara 2/253). 

1.14.1. Âyetteki Kırâatler  

Cumhûr, şeddeli ve ‘ُْ ام’ lafzını ref’ ile ‘ ُ َُّالل  şeklinde, İbn ’كمل مم

Meysere ise şeddesiz ve ‘ُْ ام’ lafzını nasb ile ‘ُكملمممُاللَّ م’ şeklinde okumuştur.58 

1.14.2. Âyetle İlgili Semîn el-Halebî’nin Görüşleri  

Semîn el-Halebî, ed-Dürrü’l-Masûn’da şu bilgileri verir: “(Âyetteki) 

ُاللَّ ُ ‘ كُمل مم ُم ن  cümlesi iki şekilde değerlendirilebilir. Birincisi, başlangıç ’مِن ْه م

cümlesi olduğu gerekçesiyle i’râbta yerinin olmamasıdır. İkincisi, ‘فمض لْنما’ 

                                                      
58  Bkz. İbn Mücâhid, Kitâbü’ş-şevâẕ fi’l-kırâʾâ. trs., yrs., 15; Ebû Hayyân, el-Bahru’l-

Muhît, 2: 273. 
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cümlesinden bedel olmasıdır. Cumhûr, fâil olduğu düşüncesiyle ‘ُْ ام’ 
kelimesini ref’’ine, ism-i mevsûle dönen mef’ûlün de mahzûf olduğuna 

kanaat etmiştir. Böylece âyet, ‘ُ ُ َّكُمل ممه ُالل  Allah’ın konuştukları’ anlamına /ممنْ

gelir. Fâilin, yine ism-i mevsûle dönen, gizli bir (هو) zamîri olduğu 

gerekçesiyle ‘ُْ ام’ kelimesi hürmet kastıyla mansûb da okunmuştur.59 

1.14.3. Kırâatlerin Manaya Etkisi 

Semîn el-Halebî’nin anlattıklarını iyice düşünen kimse, onun iki 
kırâat için nahiv yönünden birbirine eşit, açıklama yönünden de tam olan 

iki vechi de ortaya koyduğunu görür. ‘ُْ ام’ lafzının ref’ olması yüceltmenin 

tam olduğunu gösterir. Bu durum, cümlede fâil konumunda 
bulunmasından ileri gelir. Zira ref’ i’râbıyla okumak, Allah Teâlâ’nın 
konuşanı kişiyi karşısına alıp ona hitâb ettiğine delâlet eder. Mef’ûl olarak 
nasb ile okumak ise karşısına aldığına ve fakat ona hitâb etmediğine 

delâlet eder.60 Çünkü Hz. Peygamber’in “ُ ُربه ُمناج  Namaz kılan /الصلي

rabbi’ne yalvarır” hadîs-i şerîfi gereğince, her mümin Allah Teâlâ ile 
konuşmaktadır. Asıl şeref ise Allah’ın kuluyla konuşmasındadır.61  

رَاهِيمُ رَبِ  أَرِني كَيْفَ تُْ يِي الْمَوْتَى قاَلَ أَوَلََْ تُـؤْمِن قاَلَ بَـلَى وَلَكِن “ .1.15 وَإِذْ قاَلَ إِبْـ
هُنَّ  ُ ْ ءًا ثَُّ ادْعُهُنَّ  ل يَِطْمَئِنَّ قـَلْبي قاَلَ فَخُذْ أَرْبَـعَةً مِ نَ الطَّيْرِ فَصُرْهُنَّ إِلَيْكَ ثَُّ اْ عَلْ عَلَى كُلِ  َ بَلٍ مِ نـْ
َ عَ يٌِ  حَكِيمٌ    ”يََْتيِنَكَ سَعْيًا وَاعْلَمْ أَنَّ اللََّّ

“Hani İbrahim, "Rabbim! Bana ölüleri nasıl dirilttiğini göster" demişti. 
(Allah ona) "İnanmıyor musun?" deyince, "Hayır (inandım) ancak kalbimin tatmin 
olması için" demişti. "Öyleyse, dört kuş tut. Onları kendine alıştır. Sonra onları 
parçalayıp her bir parçasını bir dağın üzerine bırak. Sonra da onları çağır. Sana 
uçarak gelirler. Bil ki, şüphesiz Allah mutlak güç sahibidir, hüküm ve hikmet 
sahibidir.” (Bakara 2/260). 

                                                      
59  Semîn el-Halebî, ed-Dürrü’l-Masûn, 2: 536. 

60  Ebû Hayyân, el-Bahru’l-Muhît, 2: 273; Kadı Beyzâvî (685/1286), Envârü’t-tenzîl ve 
esrârü’t-te’vîl, (Beyrut: Dar-ı Sadır, ts.), 2: 322. 

61  Fahreddîn er-Râzî (606/1210), Mefâtîhu’l-ğayb, 3. Baskı (Beyrut: Daru’l-Fikir, 
1405/1985), 6: 216. 
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1.15.1. Âyetteki Kırâatler  

Cumhûr, zamme ile ‘  şeklinde, Hamza, Ebû Cafer ve Halef ’فمص رْه نُ 

ise kesre ile ‘  şeklinde okumuşlardır.62 ’فمصِرْه نُ 

1.15.2. Âyetle İlgili Semîn el-Halebî’nin Görüşleri  

Semîn el-Halebî, ed-Dürrü’l-Masûn’da şöyle söyler: ‘  ’فمص رْه نُ 
kelimesini, Hamza sâd/ص’ın kesresi ile diğer kırâat âlimleri ise sâd/ص’ın 

zammesi ve şeddesiz râ ile okumuşlardır. Bu konuda ihtilâf edilmiştir. 
Denilmiştir ki, iki kırâatin de bir anlamda olması muhtemeldir. “Kesmek” 

veya “alıştırmak” manasında, ‘ ُصمارمه ُيمص ور ه’ ve ‘ ُصمارمه ُيمصِي ه’ denilmesi sebebiyle 

olduğu söylenmiştir. İki kök kelime, iki mana arasında müşterek lafızdır. 
İki kırâat da iki manaya da muhtemeldir. Bu, Ebû Ali’nin görüşüdür.63 
Ferra,64 ise “zamme iki mana arasında müşterektir, kesre(li okuyuş) ise 
sadece “kesmek” anlamına gelir”. Diğer bazı âlimler de, “kesre(li okuyuş) 
‘kesmek’, zamme(li okuyuş) ise ‘alıştırmak’ anlamına gelir” demişlerdir. 

Yine kesmek anlamında Ferra’nın, “‘ ُصمارمه’ kelimesi, Arapların ‘ا كُمذم ُعمنْ  ’صمرماه 

sözünden çevrilmiştir” dediği de nakledilir. “ ُفمانْصمارمُ ُالش يْءم ُصمرْت  / O şeyi 

kestim, o da parçalandı, yani kesildi” denilir. Hansâ şöyle söylemiştir:65 

ت ه ُحمضمن ُ  ,Keşke karşılaştığım Hadan66 olaydı /ف ملموُْي لامقِىُال ذِىُلامق مي ْ

ُ ُت منْصمار   .O (Hadan) parçalanırken kokusu da olurdu /لمظمل تُِالشُّمُُّمِنْه ُومهِىم

                                                      
62  İbn Mücâhid, Kitabu’s-seb’a, 190, Mekkî b. Ebû Tâlib,  el-Keşf, 1: 313; Ebû Hayyân, el-

Bahru’l-Muhît, 2: 300; İbn Mücâhid, eş-Şevaz, 16.  

63  Bkz. İbn Hâleveyh, el-Hucce fi’l-kırâati’s-seb’a, 2: 392. 

64  Bkz. Yahyâ b. Ziyâd el-Ferrâ (207/822), Meâni’l-Kur’ân, thk. Ahmet Yusuf Necati, 
Muhammed Ali Neccar,  Abdulfettah Şilbi, 3. Baskı (Beyrut: Alemü’l-Kütüb,  
1403/1983), 1: 173. 

65  Kendi Divan’ında bulunmamaktadır. Bkz. Ebû Bekr Muhammed b. Kâsım İbnü’l-
Enbârî (328/940) el-Ezdad, thk., Ebu’l-Fadl İbrahim, (Kuveyt: el-Mektebetü’l-

asriyye 1380/1960), 37, İbn Mânzûr, Lisânü’l-Arab, ‘صور’ maddesi; Ebû Hayyân, el-

Bahru’l-muhît, 2: 300. 

 .Necid’de bir dağdır :حضن  66
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Şiirdeki ‘ ‘ .kelimesi, “parçalanmak” demektir ’ت منْصمارُ   onları ,ص رْه نُ 

alıştır anlamındadır’ dersek ‘ ‘ harf-i cerri ’إلِميْكمُ  fiiline, ‘onları kes ’ص رْه نُ 

anlamındadır’ dersek eğer, ‘ُْخ ذ’ fiiline bağlanır.  

İbn Abbas, şeddeli râ ve zammeli ve/ya kesreli sâd/ُ  ,ileص

‘toplamak’ manasındaki ‘ ُُيمص رُّه ‘ fiilinden türetilen ’صمر ه   şeklinde ’فمص ر ه نُ 

okumuştur. Ancak ‘ ُي مفْعِل’ kalıbından, aynel fiilin kesresiyle, geçişli muzaaf 

(şeddeli) (muzâri) fiilin gelmesi az görülen bir durumdur. Ebu’l-Bekâ, 

‘  kelimesi gibi, râ’yı şeddeli okuyanların bir kısmının zammeli, bir ’م د ه نُ 

kısmının kesreli, bir kısmının da fethalı okuduklarını aktarmıştır.67 
Zamme (fael fiile) uygunluk için, fetha hafiflik için, kesre de iki sâkinin 

bir araya gelmesinden dolayıdır. Ebu’l-Bekâ, ‘ ُ‘ kelimesini ’فمص رْه نُ   /أممِلْه نُ 

alıştır’ manasında tefsîr ettiği için,68 ondan sonra mahzûf bir fiil takdir 

etmiştir. Bu durumda mana, ‘ ُقمطِ عْه نُ  ُثُ   ُالِميْكم ُفمأممِلْه ن  / kuşları kendine alıştır 

sonra parçala’ şeklinde olur. Kelimeyi ‘ ُقمطِ عْه نُ  / parçala’ şeklinde tefsîr 

ettiği için de sonrasını mahzûf takdir etmiştir. Anlam bu durumda da 

‘ ُقمطِ عْه نُ  ُثُ   ُالِميْكم ُفمأممِلْه ن  / kuşları kendine alıştır sonra parçala’ şeklinde olur.  

Yine ‘ ُقمطِ عْه نُ  / parçala’ şeklinde tefsîr ettiği için ‘ُإِلَم’ harf-i cerrinin 

bağlanacağı mahzûf bir fiil takdîr etmiştir. Bu durumda anlam , ‘ُ ُب معْدم قمطِ عْه ن 
ُ ُالِميْكم يِلمه ن   kuşları kendine alıştırdıktan sonra parçala’ şeklinde olur.69 /امنُْتِ 

1.15.3. Kırâatlerin Manaya Etkisi 

Semîn el-Halebî’nin dilbilimcilerden naklederek anlattıklarından 
iki kırâat arasında anlam bakımından bir fark olduğu anlaşılmaktadır. 
Kırâatlerin ikisinde de fikrî bir olgunluk vardır. Âyet-i Kerîme, Allah 
Teâlâ’nın atamız Hz. İbrahim’e (as) yönelttiği emrin iki hususu 
kapsadığına işaret etmektedir: İlki, dört adet kuş alması ve birini 

                                                      
67  Ukberî, İmla, 1: 111. 

68  Ukberî, İmla, 1: 111. 

69  Semîn el-Halebî, ed-Dürrü’l-Masûn, 2: 575-577. 
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diğerinden ayırt edebildiğine emin olana kadar yanında tutmasıdır. Diğeri 
de kuşları kesmesi, parçalaması ve öldüklerine iyice kanaat getirmek için 
birbirine karıştırması, sonra da onların her bir parçasını bir dağın tepesine 
bırakmasıdır… 

Kırâat sadece bir vecihle gelseydi, diğer kısımla ilgili akılda soru 

kalırdı. Kırâat sadece zamme ile ‘  şeklinde gelmiş olsaydı, o takdirde ’فمص رْه نُ 

atamız Hz. İbrahim’e verilen emir, kuşlardan emin olana kadar onları 
yanında tutması ve diğer kısmı yerine getirmemesini ifade ederdi. Halbuki 
Allah Teâlâ ona kalbi öldüklerinden iyice emin olsun diye kuşları 
kesmesini emretti.  

Kırâat, kesip parçalamayı ifade eden ‘  şeklinde kesreli ’فمصِرْه نُ 

olsaydı; kuşları kesme ve hayattan ayrıldıklarından emin olma işini Hz. 
İbrahim’in bizzat kendisinin yapıp yapmadığına dair akılda soru kalırdı. 

Sonuç 

Doğruyu ilhâm eden Allah’a hamdolsun; Kendisine Kitap 
indirdiği, Kendisine hikmet ve anlaşmazlıkları bitiren konuşma yeteneği 
verdiği ve insanlara indirilen kitabı onlara açıklamakla sorumlu tuttuğu 
elçisi Hz. Muhammed’e salât-ü selâm olsun. 

Mütevâtir kırâatlerin tümü, üstünlük bakımından aynı 
derecededir. Zira hepsi Hz. Peygamber’den (sas) naklen sabittir. Çünkü 
her bir kırâat vechi fikrî tekâmülünde başlı başına bir âyet yerindedir. Hz. 
Peygamber’den rivâyet edilen bütün kırâat vecihleri bir arada 
değerlendirmeden, Kur’ân âyetlerinin gerçek manaları ortaya 
çık(arıla)maz.  

Semîn el-Halebî’nin ed-Dürrü’l-Masûn’da belirttiğine göre, Kur’ân 
kırâatlerinin ihtilâfı, aynı nasla ilgili, eşdeğer Arap gramer vecihlerini de 
içeren çeşitli açıklama şekilleri veya manalarının bizzat kendileridir. Her 
bir kırâat, diğer kırâatin ifade etmediği ayrı bir manayı ifade etmektedir. 
Böylece âyetlerin birden fazla olduğu durumlarda iki veya daha fazla 
kırâat bulunmaktadır. Çeşitli kırâatler, kastedilen manaların tümünde 
beyânî ve fikrî bir olgunluğu ifade etmektedir. 
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Dokuz Eylül Üniversitesi 

İLÂHİYAT FAKÜLTESİ DERGİSİ 

YAYIN ESASLARI 

  

1. Dokuz Eylül Üniversitesi İlâhiyat Fakültesi Dergisi , Sosyal Bilimler alanında 
hakemli bir dergi olup, yılda iki sayı halinde yayınlanır. 

2. Dergide telif ve tercüme makale, kitap, makale, tez, bilimsel toplantı 
tanıtımı/değerlendirilmesi, edisyon kritik, sadeleştirme vb. çalışmalar 
yayınlanır. Bu çalışmalar, akademik standartlara uygun ve orijinal olmalıdır. 
Dergiye gönderilen yazılar başka bir yerde yayımlanmamış ya da 
yayımlanmak üzere gönderilmemiş olmalıdır. Daha önce bilimsel 
toplantılarda sunulmuş bildiri ve tebliğler, makale olacak şekilde geliştirildikten 
sonra yayınlanabilir.  

3. Yazarlar, ad ve soyadlarıyla birlikte akademik unvanlarını, görev 
yaptıkları kurumları ve e-posta adreslerini belirtmelidirler. 

4. Telif veya tercüme makalelerin hacmi azami makale standartlarında 
(dergi formatımıza göre 35 sayfayı geçmeyecek şekilde) olmalıdır. Resim, 
şekil, harita vb. ekler bu kapsama dâhildir. Bir yazarın aynı sayıda en 
fazla iki makalesi yayınlanabilir. 

5. Telif veya tercüme makalelerin 100 kelimeden az, 150 kelimeden çok 
olmayacak şekilde bir özeti ve bu özetin yabancı dile (İng. Fr. Alm. 
Arp.) çevirisi, yabancı dilde kaleme alınan makalenin ise, o dildeki özeti 
ve özetin Türkçe çevirisi verilir.  Makale başlığının ise İngilizcesi 
verilmelidir. Dergiye Türkçe, İngilizce, Arapça, Farsça, Almanca ve 
Fransızca makaleler kabul edilir. 

6. Dergiye gönderilen makalelerin ön incelemesi Yayın Kurulu tarafından 
yapıldıktan sonra uygun görülenler hakemlere gönderilir.  

7. Makaleler –tercümeler orijinal metniyle olmak üzere- üç hakeme 
gönderilir. Raporlardan ikisi olumlu üçüncüsü olumsuz olması halinde 
makale yayınlanır. İki hakemden olumsuz rapor geldiğinde ise makale 
yayınlanmaz. Hakem raporlarında "düzeltmelerden sonra yayımlanabilir" 
görüşü belirtilmişse yazı, gerekli düzeltmelerin yapılması için yazarına 
iade edilir. Düzeltmeler yapıldıktan sonra hakem uyarılarının dikkate 
alınıp alınmadığı editör tarafından kontrol edilerek son karar verilir. 
Yazar, hakem kararlarına katılmıyor ise, sebebini açıklamalıdır. 
Görüşlerine başvurulan hakemlerin isimleri derginin ilgili sayısında yer 
alır. 
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8. Makalelerin, üç nüsha çıktısı dergi sekreteryasına teslim edilir veya 
ilahiyat.dergi@deu.edu.tr adresine gönderilir. Her üç nüshada da makale 
sahibini tanıtan isim ve akademik unvan yer almaz. Çeviriler için de 
orijinal metnin üç nüshası tercümeyle birlikte teslim edilir.  

9. Yazımı ve tashihi bitip yayınlanma aşamasına gelen makalenin son hali 
çıktısı alınarak sekreteryaya teslim edilir; word dosyası ise 
ilahiyat.dergi@deu.edu.tr adresine gönderilir.  

10. Makalelerin dil ve içerik yönünden her türlü sorumluluğu dergi 
editörüne âittir. Tercüme makalelerin yayın izni yükümlülüğü çevirmene 
aittir. 

11. Yayımlanan yazıların bütün yayın hakları Dokuz Eylül Üniversitesi 
İlahiyat Fakültesi Dergisine aittir. 

12. Burada belirtilmeyen hususlarda karar yetkisi Yayın Kuruluna aittir. 

13. Makalelerde uyulması gereken yazım kuralları, derginin internet 
sayfasından (http://dergipark.gov.tr/deuifd) bakılarak uygulanmalıdır. 
Söz konusu kurallara uygun olmayan yazılar dikkate alınmayacaktır. 
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