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Yazım Kuralları 

Türkiye Din Eğitimi Araştırmaları Dergisi (TUDEAR) altı ayda bir yayımlanan ve içeriğini oluşturan gerek 
Türkçe gerek İngilizce makalelerin konusunda uzman akademisyenlerce değerlendirildiği bir yapıya 
sahiptir. Değerlendirilmesi maksadıyla gönderilen makalelerin kabul görebilmesi için daha önce hiçbir 
yerde yayımlanmamış olması şartı aranmaktadır. Arz edilen makaleler ilk olarak yayın kurulu tarafından 
incelenmektedir. Eğer bir makale içerik ve stil açısından gerekli koşulları karşılarsa değerlendirmeyi yapan 
kişiler, daha sonra makaleyi yayımlanma için uygunluğu yönünden incelemeye tabi tutar. 

Tüm makaleler iki hakem tarafından değerlendirilir ve gerekli görüldüğü takdirde üçüncü bir hakeme 
gönderilir. Bir makalenin yayımlanması hakemlerin onayına bağlıdır. Yazarlar hakemler tarafından istenen 
gerekli düzeltmeleri yapmakla yükümlüdür. 

Genel olarak arz edilen çalışmalar şu formatta olmalıdır: 

Makaleler en az 5000, en çok 8000 kelimeden oluşmalıdır. Makaleler MS Word işlemcisinde normal kenar 
aralıkları, 10 puntoluk Times New Roman yazı tipi ve 1.5 satır aralığıyla sola dayalı olarak yazılmalıdır. 

Tablolar, figürler, resimler ve çizelgeler derginin sayfasına uygun boyutta olmalıdır. Eğer gerekiyorsa daha 
küçük puntolarla ve tek satır aralığıyla da yazılabilirler. 

Tablolar ve çizelgeler, yazınızdaki görünümlerine uygun olarak sıralı bir şekilde numaralandırılmalıdır. Tablo 
gövdesinin hemen altına tablolara ait dipnotlar koyulmalı ve bunlar küçük harfli tanımlayıcı harflerle 
belirtilmelidir. Dikey cetveller kullanmaktan kaçınılmalıdır. Mümkün olduğu kadar az tablo kullanılmalı ve 
tablolarda sunulan verilerin hâlihazırda makalenin herhangi bir yerinde belirtilen sonuçlarla aynı 
olmamasına dikkat edilmelidir. Ayrı bir sayfa oluşturulmalı ve yazar(lar)ın tam adı ve kurumsal unvanları 
ile, yazışmayı yapan yazar(lar)ın posta adres(ler)i, iş/cep telefon numarası ya da numaraları, elektronik 
posta adres(ler)i buraya yazılmalıdır. 

Çalışmanın, aşağıda belirtilen bölümleri içermesi gerekmektedir: 

Türkçe bir başlık ve 5-8 anahtar kelime içeren 150-200 kelimelik bir özet. 

İngilizce bir başlık ve 5-8 anahtar kelime içeren 150-200 kelimelik bir özet. 

Ayrıca, Türkçe yazılmış makalelere makalenin Genişletilmiş İngilizce Özetin de eklenmesi gerekmektedir. 
Bu geniş özet 1500-2000 kelime arasında olmalıdır; makalenin başlığı, alt başlıkları ve tüm referanslarını da 
içermelidir. Bu bölüm, yapılan çalışma yayımlanmaya kabul edildikten sonra da gönderilebilir. 

TUDEAR’ın referans göstermede kullandığı format, APA (American Psychological Association) Style 6th 
Edition’dır. Gerek alıntılamalarda gerekse de bibliyografya kısmında yazarlar, Amerikan Psikoloji 
Derneği’nin yayımladığı Amerikan Psikoloji Derneği Yayım Kılavuzu’nda belirtilen yazım kurallarını ve 
formatını takip etmelidir. 

Yayım aşamasının ilk adımı için makalelerinizi derginin e-mail adresi olan tudearjournal@gmail.com 
adresine word dosyası halinde gönderiniz. Yazılarınız editörler kurulu tarafından yapılan ilk incelemeden 
sonra, değerlendirilmek üzere alanındaki uzman akademisyenlere gönderilecek ve değerlendirme sonuçları 
tarafınıza gönderilecektir.  

TUDEAR yazarlardan herhangi bir başvuru veya yayın ücreti talep etmemektedir. 



 

Guidelines for Authors 

Turkish Journal of Religious Education Studies (TJRES) is a peer reviewed biannual academic journal 
publishing articles in both English and Turkish. In order to gain acceptance, all articles submitted to TJRES 
for evaluation must have never been previously published. Submissions are first reviewed by the editorial 
board. If an article satisfies the necessary conditions of style and content, reviewers will then proceed to 
evaluate its suitability for publication. 

All articles undergo evaluation by two anonymous reviewers. If necessary, the article may be sent to a third 
reviewer for further assessment. The publication of an article depends upon the approval of these 
reviewers. Authors must provide the necessary corrections demanded by reviewers. 

In general, any submitted work should provide the following formatting conditions. 

Articles must be between 5,000 and 8,000 words. They should be written in MS Word Processor in normal 
margins and Times New Roman, 10-pt, space 1.5 lines, aligned left.  
Tables, figures, pictures, and graphs should fit the journal page. If needed, they may be written in a smaller 
font size and their text may be single spaced. 

Tables and graphs should be numbered consecutively in accordance with their appearance in the text. 
Place footnotes to tables below the table body and indicate them with superscript lowercase letters. Avoid 
vertical rules. Be sparing in the use of tables and ensure that the data presented in tables does not 
duplicate results described elsewhere in the article. In a separate first page the full name and institutional 
affiliation of all author(s) and mailing address(es), work/mobile phone number(s), and e-mail address(es) 
of the corresponding author(s) should be included. 

The study must include the following sections: 
A Turkish title and abstract between 150 and 200 words including 5-8 keywords. 
An English title and abstract between 150 and 200 words including 5-8 keywords. A long summary in 
English should be added for the articles in Turkish. This extended summary should be between 1,500-2.500 
words, including the English title, sub-topics of the article, and all references. This section may be sent after 
the study has been accepted for publication. 

TJRES uses APA Style 6th Edition in references. The writing rules and format specified by the Publication 
Manual of American Psychological Association [APA], published by American Psychological Association, are 
to be followed both in text citations and bibliography. 

Authors are invited to submit contributions electronically as email attachments to the e-mail address of 
the journal: tudearjournal@gmail.com. Typescripts employing diacritics for transliteration should be 
submitted in hard copy as well, with an indication of the software used. Authors should reserve one 
complete copy of their typescript, as hard copies will not be returned in the event that an article is not 
accepted.  

The journal does not demand any article processing or submission charges from authors.
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Öz 

Bu makalede Siirt ilinin Tillo ilçesinde eğitim faaliyetlerinde bulunan Molla Burhaneddin 
Mucahidi’nin baş müderris olduğu Burhaniye Medresesinde verilmekte olan 
icazetnameden hareketle çeşitli tahliller yapılmaktadır. Söylem analizi yönteminin 
kullanıldığı araştırmada icazetnamenin günümüz modern eğitim ve bilgi paradigması 
içerisinde ne tür anlamlar ihtiva ettiğiyle ilgili çeşitli değerlendirmeler yapılmaktadır. Bu 
bağlamda çalışma boyunca modern bilgi biçiminin bir sonucu olan diplomayla, 
geleneksel bilgi yapma biçiminin bir belgesi olan icazetname çeşitli biçimleriyle 
karşılaştırılmaktadır. Netice itibariyle yaklaşık on beş sayfalık bilgi içeren icazetnamenin 
bir söyleme tekabül ettiği, belli bir geleneğin ve paradigmanın yansıması olduğunu 
söylemek yerinde olacaktır. Bir çeşit mezuniyet belgesi olan icazetnamenin günümüz 
üniversitelerinde verilen diplomalarla karşılaştırıldığında geleneksel eğitim biçimiyle, 
modern eğitim biçimi arasındaki farka dair önemli ipuçları verdiği söylenebilir. En 
basitinden icazetnamaler bilginin Allah’tan hareketle konumlandırılışına vurgu 
yaparken, modern anlamda üniversiteler tarafından verilen diplomalar kurumsal 
yapılara, bürokrasiye, sermayeye ve iş kollarına işaret etmektedir. İcazetnameler değer 

 
*  Dr., Millî Eğitim Bakanlığı, Vala Gedik Özel Eğitim Meslek Okulu. 
**  Dr., Arş. Gör. Van Yüzüncü Yıl Üniversitesi, İlahiyat Fakültesi. 
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yargılarına, öteki alemin varlığına ve metafiziğe işaret ederken, dipolamalar fiziğe, 
metalaşmaya ve dünyevi olana işaret etmektedir.  

Anahtar Kelimeler: Din Sosyolojisi, Eğitim, Modern, Bilgi, Medrese. 

 

CLASSICAL KNOWLEDGE IN MODERN TIMES: THOUGHTS ON THE MEANING OF AN 

IJAZAH 

 

Abstract 

In this article, various analyzes are made based on the consent given in the Burhaniye 
Madrasa, where Molla Burhaneddin Mucahidi, who is engaged in educational activities 
in the Tillo district of Siirt, is the chief director.  In the article in which the discourse 
analysis method is used, various evaluations are made about what meaning the ıjazah 
contains in today's modern education and information paradigm.  In this context, 
throughout the article, diploma, which is a result of the modern form of information, 
is compared with the various forms of ijazah, which is a document of the traditional 
way of making information.  As a result, it would be appropriate to say that the letter 
of ijazah, which contains about fifteen pages of information, corresponds to a discourse 
and is a reflection of a certain tradition and paradigm.  It can be said that the kind of 
ijazah, which is a kind of graduation certificate, gives important clues about the 
difference between traditional education style and modern education style compared 
to diplomas in today's universities.  In the simplest way, while the ijazahs are placed on 
the movement of knowledge from God, diplomas given by universities in modern sense 
point to institutional structures, bureaucracy, capital and business lines. Ijazahs point 
to value judgments, the existence of the other realm, and metaphysics, while diplomas 
point to physics, commodification and the earthly. 

Keywords: Sociology of Religion, Education, Modern, Knowledge, Madrasa. 

 

GİRİŞ 

Bilgiyle uğraşmak, bilgi yapmak, üretmek ve kendinden sonraki nesillere aktarmak 
insanoğlunun en temel özelliğidir. İnsanı diğer canlılardan ayıran özelliklerden birisi aklını 
sistematik bir şekilde kullanmasıdır. Aklı kullanmanın sistematik göstergesi de bilgidir. 
Konuşmak ve belli sembolleri bir araya getirerek alfabe oluşturmak, alfabeyi organize bir 
şekilde kullanarak kelimeler üretmek ve nihayetinde bunları belli anlamlar çerçevesinde 
örüntülendirerek metne dönüştürüp bilgi dağarcıkları meydana getirmek insana özgü bir 
özelliktir; ancak üretilen bilgiler sosyal bir bağlam olduğu sürece anlamlıdır. Diğer bir 
ifadeyle insanlar bilgileri sadece kendileri için yapmazlar. Bunları diğer insanlarla 
paylaşmak, onlara aktarmak için üretirler. Konuşmak, alfabe oluşturmak ve bunları metne 



Ören & İnan, Modern Zamanlarda Klasik Bilgi: Bir İcazetnamenin Anlamı Üzerine Mülahazalar 
 

13 
 

dönüştürmek bunları okuyacak bir başkası olduğu için anlamlıdır. Dolayısıyla bilgide bir 
çeşit sosyallik vardır. Sosyal bir varlık olarak tanımlanabilecek insanlar birbirleriyle 
anlaşmak için çeşitli bilgi örüntüleri oluştururlar.  

Tarih boyunca bilgi paylaşımına önem veren insanlar bunu çeşitli yöntemlerle 
yapmışlardır. Okullaşma bunun en belirgin ve sistematik olanıdır. Özelde modern zamanla 
birlikte kreşler, anaokulları, ilkokulları, ortaöğretimler ve nihayetinde yükseköğretimler 
bilgilerin sistematik bir şekilde aktarıldığı kurumlardır. Belki de tarihin hiçbir döneminde 
günümüzde olduğu gibi bilgilerin kolay bir şekilde ve sistematik olarak aktarıldığı 
okullaşma olmamıştır. Sanayileşme süreciyle birlikte şehirleşme, modernleşme, teknolojik 
gelişmeler gibi etkenler sonucunda kadınlarında iş hayatına katılması okullaşmanın erken 
yaşlarda başlamasına kaynaklık etmektedir. Çalışan anne-babalar daha küçük yaşlarda 
çocukları sistematik bilgi üreten kurumlar olan kreşlere bırakmakta ve çocuklar 
yükseköğrenim mezunu olana kadar şu veya bu şekilde sistematik bilgiyle hemhal 
olarak/bu bilgiye maruz kalarak büyümektedirler. En nihayetinde modern anlamda eğitim 
bireyin davranışlarında istendik değişimler meydana getirmek için organize edilmiş ve belli 
amaçlar etrafında şekilllendirilmiş bilgi kümeleri ve davranış oluşturma faaliyetleri olarak 
tanımlanmaktadır (Arslan, 2009, ss. 12-13). Elbette ki tarihin her döneminde insanlar 
kendinden sonraki nesillere bilgi ve tecrübe aktarımında bulunmuşlardır. Düzensiz ve 
amaçsız gibi görünse de sosyal dokunun kendisi de bir çeşit eğitim faaliyetidir. Her birey 
gizli veya açık, içinde yetiştiği sosyal dokudan birşeyler öğrenmekte ve bunları davranışa 
dönüştürebilmektedir. Bu haliyle toplum da bir çeşit okuldur. Gelenek ve görenekler, örf 
ve ananeler büyük ölçüde bu toplumsal zeminde öğrenilmekte ve davranışa 
dönüşmektedir. Normal okulları resmi olmayan toplumsal eğitim süreçlerinden ayıran en 
temel özellik sistematikliktir. Çünkü kamusal alandan farklı olarak okullar müfredatları, 
amaçları ve ulaşmak istedikleri hedefleriyle daha yapısal kurumlardır.  

Tarihsel süreç içerisinde eğitim ve öğretim faaliyetleri düz bir çizgide ilerlememiştir. Kimi 
dönemlerde önemli kırılmalar yaşanmıştır. Bu kırılmalardan birisi aydılanma düşüncesinin 
gelişmesiyle birlikte bilginin akıl merkezli bir şekilde kurgulanması ve eğitim-öğretimin 
insan merkezli bir paradigmaya evirilmesidir. Bilginin yegâne ölçüsünün akıl ve rasyonalite 
olarak kurgulandığı bu perspektifte, gücünü ve ilhamını fizik ve olgusal olandan almayan 
her düşünce dogma olarak kodlanmıştır (Çiğdem, 2009, s. 15). Buna göre dogmatik akıl, 
kendi üstünde yetkin bir merci gören akıldır. Dolayısıyla dinsel açıdan kuşatılmış ve gücünü 
vahiyden alan klasik bilgi yapma ve üretme tarzı yoğun bir şekilde eleştiri konusu 
yapılmıştır (Touraıne, 2014, ss. 54-55). Benzer bir çıkış Osmanlı Devleti’nin son dönemi 
aydınlarınca da gündeme getirilmiştir. Bunun bariz belirtisi mektepli-medreseli 
tartışmalarıdır (Mardin, 2012; Berkes, 2004). Bu tartışmalar nihayetinde medreselerin 
resmi hüviyetlerini kaybetmeleriyle sonuçlansa da medreselerin bir şekilde varlıklarını 
sürdürdükleri görülmektedir. Bunun tipik örnekleri Siirt Tillo medreseleridir.  
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Bu araştırma Siirt Tillo medresesi merkezli bir analiz içermektedir. Makalenin ana temasını 
güncel olarak aktif bir şekilde klasik eğitim-öğretim faaliyeti yürüten Tillo Burhaniye 
medresesinin mezunlarına vermiş olduğu icazetname oluşturmaktadır. Ne yazık ki 
icazetnamenin basılı bir nüshası olmadığından Ören tarafından kaleme alınan “Türkiye’de 
Dini Bilginin Üretimi: Medrese ve İlahiyatlar” (Ören, 2020, ss. 377-400), başlıklı çalışmada 
geçen icazetname ve tercümesinden istifade edildi. Bu çalışmada geçen icazetnamenin 
doğruluğu konusunda Tillo’daki müderrislerden teyit alındı. Yaklaşık on altı sayfadan 
oluşan icazetnamenin kritiğinde söylem analizi yöntemi kullanıldı. Modern düşünce, 
modern bilgi ve eğitim-öğretim faaliyetleri çalışmanın ana gündemini oluşturmasa da bu 
konulara da yer yer temas edildi. Bu açıdan modern bilgi yapma biçimiyle klasik bilgi 
yapma ve inşa etme biçimi, diploma ve icazetname merkeze alınarak karşılıklı olarak analiz 
edildi; zira icazetin anlamı ve değeri, modern bilgi ve bilim anlayışının hâkim olduğu 
günümüz şartlarında varlığını sürdürmesidir. İcazetnamenin sağlıklı bir şekilde anlaşılması, 
zamanla zeminin analiz edilmesinden ve icazetnamenin modern diplomalardan farklı olan 
yönlerinin ortaya konulmasından geçmektedir. Bu açıdan çalışmada kimi yönleriyle 
diplomalara da temas edildi. 

1. Anadolu’da Münzevi Bir İlçe: Tillo 

Kent üzerinde çalışmaları olan David Harvey, modern anlamda kentle para arasında 
zorunlu ilişki olduğunun altını çizer. Harvey kentin para ve kapitalistleşmeyle ilişkisinin 
günceline vurgu yapsa da kentin para ve kapitalizmle ilişkileri çok eskiye dayanmaktadır 
(Harvey, 2015). Yerleşim yeri, iklim ve insan karakteri üzerine analizler yapan İbn Haldun, 
mekanla karakter arasında ilişki olduğunun altını çizmektedir. Haldun perspektifinde kent, 
lüksün, israfın ve toplumsal bağların azaldığı yerlerdir. Kırsal mücadelenin, toplumsal 
asabiyenin güçlü olduğu bir bağlama işaret etmektedir (Haldun, 2004, ss. 335-331). 
Harvey’in yerinde tespitiyle günümüzde kent ve kır arasında ayrım yapmak zor ve hatta 
anlamsız bir uğraş olsa da (Harvey, 2015, s. 62) her yerleşim yerinin kendine özgü bir 
yapısının olduğunu teslim etmek gerekmektedir. Gerçekten de günümüzde kır/köy klasik 
bağlamından çıkmıştır. Bugün köylerde geleneskel yaşam biçimleri bir yana, tüketilen 
ürünlerin pek çoğunun şehirden geldiğini, köyde duran pek çok insanın akıllı telefon 
kullandığını, Facebook, Twiter ve Instagram gibi platformlardan haberdar olduğunu ve en 
azından televizyon kültürüne aşina olduğunu söylemek abartı olmayacaktır. 
Küreselleşmeyi geç modernite olarak okuyan Anthony Giddens’in vurguladığı gibi, teknik 
ve teknoloji, seri üretim ve modern eğitimin ulaştığı her yer bir biçimde modernleşmekte 
ve küresel networklarda yerini almaktadır (Giddens, 1994). Bu anlamda geç modernleşme 
kır ve kent arasındaki kesin çizginin flulaşması, siyah beyaz sınırların grileşmesidir.  

Öte yandan bürokrasi üzerinde çalışmaları olan Max Weber, modern toplumların 
bürokratik karakterinin altını çizmektedir (Weber, 2012, ss. 79-80). Bugün en ücra köyde 
bile bürokratik mekanizmanın sacayakları vardır. Muhtarlar, belde belediyeleri, 
kaymakamlıklar ve çeşitli müdürlükler kentlerin izole olarak değerlendirilmesinin imkânını 
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ortadan kaldırmaktadır. Kendine özgü bir karakteri olsa da Tillo ilçesi bu tartışmaların bir 
iz düşümü gibidir. Ticari ürünler bağlamında ilçenin entegre olduğu söylenebilir. Bunun 
yanı sıra kaymakamlık, emniyet müdürlüğü, müftülük, ilçe milli eğitim müdürlüğü gibi 
yapılar kentin zaten merkezle bağlantılarının boyutlarını göstermektedir. Dolayısıyla 
münzevilik olgusunun klasik anlamıyla bir soyutlanma içermediğinin altı çizlilmelidir. 
Ancak tüm bu realitelere rağmen Tillo’nun kendine özgü bir karakteri olduğunun da altı 
çizilmelidir. Aslında şehrin bu özeliğini bugün Tillo’da faaliyet gösteren Burhaniye 
Medresesi’nin Baş Müderrisi Molla Burhaneddin Mücahidi’nin Diyanet TV’ye vermiş 
olduğu röportajda geçen: 

“Medreseyi ilk kurduğumuzda İstanbul’dan muhterem bir zat ziyaretime 
geldi. Dedi ki, 'Hocam benim imkânlarım var. Her türlü desteği veririm. 
Gelin böyle bir müesseseyi İstanbul’da açalım.' Ama ben kabul etmedim. 
Tillo’daki 6m2 alanı İstanbul’un en iyi şartlarına tercih ederim.” (Youtube, 
Diyanet TV: Köklerin hikayesi) 

şeklindeki ifadelerinden anlamak mümkündür. Tüm modern şartlara rağmen Tillo 
geleneksel kültürünü koruyan bir görünümdedir. Siirt iline 7 km uzaklıkta olan Tillo, 
medrese düşünce geleneğinde önemli yer tutan bir ilçedir. Bunun örneği, Erzurumlu 
İbrahim Hakkı’nın hocalarının burada olması ve kendisinin de burada vefat etmesidir 
(Kazar, 2001, ss. 333-350). Erzurumlu’nun yanı sıra pek çok din adamının türbesinin bu 
ilçede olması, buranın inanç turizmi açısından da rağbet görmesine neden olmaktadır 
(Özgen, 2012, ss. 260-265). Bu türbelerin en bilinenleri Erzurumlu Hakkı’nın hocası olan 
İsmail Fakirullah ve Sultan Memduh’tur. Erzurumlu Hakkı’nın burada medfun olan hocası 
için yapmış olduğu ışık sistemine ait kalıntılar halen ilçede bulunmaktadır (Sönmez, 2012, 
ss. 31-35). Bu çerçeve Tillo medreseleri için geniş bir tarihi arka planı oluşturmaktadır. 
Günümüzde genel olarak bu ilçede üç tane medrese, tarihsel tevarüsü sürdürmektedir. 
Makalenin çeşitli yerlerinde değinileceği üzere Tillo medreseleri, medrese geleneğini 
sürdüren en sistematik medreseler arasında yer almaktadır. Kuşkusuz ki buradaki 
medreseler, sistematikliklerini ilçenin nispeten izole havasından ve bu tarihsel misyondan 
almaktadır. Öte yandan kentin içerisinde kafe ve eğlence merkezi gibi yerlerin 
olmamasının, öğrencilerin dikkatlerinin dağılmamasına olumlu etki ettiği söylenebilir. 
Dolayısıyla şehrin özelliği medrese geleneğinin en sistematik taşıyıcıları olan 
(Memduhoğlu, 2013, ss. 135-148; Bayram, 2017, ss. 143-172) Tillo’daki medreselerin 
otantik kalmasında önemli bir yer teşkil etmektedir. Tillo Burhaniye medresesinin 
icazetnamesinin merkeze alınmasında bu sistematikliğin önemli bir payının olduğu 
söylenebilir.  

2. Otorite, Bilgi ve İcazetname 

Modern zamanların en çok konuşulan konularından birisi demokrasi ve liberal duruş olsa 
da bilgi meselesi önemli ölçüde otorite meselesidir.  Hangi açıdan olursa olsun bir bireyin 
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öteki bireyden bilgi alması asgari ölçüde onu kendinden bilgili görmesiyle mümkündür. 
Öğrenci şayet talepçi ve alıcı olarak tanımlanacaksa karşısında verilebilecek bir şeylerinin 
olması gereken satıcının da olması gerekmektedir. Okula giden bir “öğrenici” “öğreticiyi” 
kendi bilgisi üzerinde otorite olarak görmezse paylaşım denilen hadise de ortaya 
çıkmayacaktır. Bilgi üzerinde çalışmaları olan Fransız düşünür Michel Foucault bilgi 
hadisesini büyük oranda otoriteyle ilişkilendirmektedir. Ona göre bilgi, belli bir süreç 
sonucunda gücü, güçte kendisiyle beraber bilgiye eğilim biçimini meydana getirir 
(Foucault, 2008). Burada kritik olan husus, hem otorite için hem de otoriteye maruz kalan 
kişiler için organize bilgilerin önemli ve gerekli olduğu gerçeğidir.  Her otorite belli bir 
anlam örgüsüne, bilgi disiplinine sahip olmak durumudadır. Belli bir dünya anlayışı, insan 
tasavvuru, değer yargısı ve bunların oluşturduğu bakış açısının olmadığı bir düzlemde 
otorite ve düzenden de söz edilemez. Dolayısıyla bilgiyle otorite arasında diyalojik bir ilişki 
vardır. Otorite tipleri üzerinde çalışmaları olan klasik sosyolog Max Weber, üç otorite 
çeşidi üzerinde durmaktadır. Bunlar geleneksel otorite, rasyonel/yasal otorite ve 
karizmatik otorite biçimleridir (Weber, 2012, s. 34). Burada konumuzla doğrudan ilgili 
olanlar rasyonel/ussal ve geleneksel otorite tipleridir. Belirtmek gerekir ki yasal/ussal 
otorite gücünü bürokratik ve rasyonel yapılardan ve kurallardan alırken, geleneksel 
otoriteyse gücünü aileden ve devam ettirdiği gelenekten almaktadır (Weber, 2012, ss. 
336-346). Bu açıdan aşağıda da çeşitli biçimleriyle analiz edileceği gibi icazetnameler daha 
çok klasik otoritelere dayalı bilgiye, modern diplomalar ise rasyonel ve bürokratik 
otoritelere dayalı bilgiye göndermede bulunur. 

Weber modern toplum örgütlenişinin temel karakterinin rasyonel ussal yapılar ve 
otoriteler olduğunun altını çizmektedir. Ancak geleneksel otorite biçimlerinin yerini 
rasyonel otorite biçimlerinin almasının uzun bir hikayesi vardır. Günümüz toplum biçimi 
ve otorite şekilleri birkaç yüzyıla dayalı olan bilgi paradigmalarının güçlenerek zemin 
bulmasının sonucudur. Örneğin daha 1400’lü yıllarda Erasmus’un kaleme aldığı Deliliğe 
Övgü (Erasmus, 2014), yine Thomas More’nin kaleme aldığı Utopiya (More, 2014) gibi 
çalışmalar hümanist bilgi kırıntılarının ilk örneklerindendir. Din insanları olmalarına 
rağmen insan merkezli bilgi ve duruşa işaret eden bu düşünürler, belki de 18. yüzyılda 
ortaya çıkacak olan insan merkezli bilim ve bilgi anlayışının işaret fişekleri gibidir. Nitekim 
sekülerleşme üzerine tezleri olan Charles Taylor bu sürecin birkaç yüz yıllık uzun bir 
geçmişi olduğunun altını çizmektedir (Taylor, 2014). Dolayısıyla Tanrı’dan hareketle bilgi 
üretme, siyaset yapma ve ekonomik faaliyette bulunmadan insan aklı merkezli bilgi 
üretme, siyaset yapma ve ekonomik faaliyette bulunmaya geçiş, uzun soluklu bir bilgi 
düzenleme ve paradigma değişimi süreciyle olmuştur. Elbetteki uzun soluklu bu değişimin 
çeşitli nedenleri bulunmaktadır. Eski Yunan düşüncesinin yeniden keşfi, şehir yaşamının 
yeniden canlanması, yeni bir ticaretin ve endüstri anlayışının gelişmesi, yeni keşif ve 
buluşlar gibi unsurların insanların kendine olan güvenini artırması, Amerika’nın keşfi, eski 
paradigmanın çökmesi, eski epistemik konsensüsün dağılması ve dini düşüncenin krizle 
karşılaşması (Cubberley, 2004, ss. 392-400), Ortaçağ boyunca Hristiyanlığın kozmoloji 
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anlayışını oluşturan Batlamyus teorisinin kopernik tarafından çürütülmesinin sonucu 
Hristiyanlık merkezli kozmoloji anlayışının önemli darbeler alması (Kalın, 2018, ss. 357-
358) gibi faktörler metafizik merkezli bilgi paradigmanın fizik merkezli bir sürece 
evirilmesinde rol oynamıştır.  

Modern sanayi, kentsel-endüstriyel toplumuna dayalı olan bürokratik otorite merkezli 
bilginin yükselişi, sarayın belli bir kliğin veya grubun tekelindeki epistemolojinin sonu ve 
bilginin her yere yerleşmesi demektir (Rojek, 2000, s. 121). Bu süreç, insani faaliyet 
alanının üç önemli unsuru olan bilgi, siyaset ve iktisadi anlayışların değişmesi ve yeni 
kurumlar olarak gündemleşmesiyle sonuçlanmıştır. İnsan merkezli bilgi, siyaset ve iktisat 
girişimleri sırasıyla modern okulları, bürokratik ulus devletleri, kapitalist düzenin meydana 
gelmesine yol açmıştır. Birbiriyle bağımsız gibi dursa da aslında bu üç alan birbiriyle 
senkronize bir şekilde ilerler. Modern okulları, siyaset kurumlarını ve kapitalist mantaliteyi 
birbirinden bağımsız bir şekilde değerlendirmek yanıltıcı olacaktır. Bugün okullarda alınan 
diplomalarla, devlet bürokrasisi ve sanayi mantalitesi iç içe geçmiş bulunmaktadır. 
Diplomalar modern bürokratik hiyerarşiye, fordist iş kollarına, kapitalist iktisadi yapıya, 
rasyonelliğe ve tüketime işaret etmektedir. Hangi diplomanın hangi fakülteden alındığı iş 
sektörünün yanı sıra gelir ve gidere de işaret etmektedir. Dolayısıyla ünivesitelerden 
alınanan diplomalar belli bir paradigmanın ve bilgi tarzının ifadesidir. Medreselerden 
alınan icazetnameler farklı bağlamlara ve otorite biçimlerine işaret etmektedir. 
İcazetneme bilgi anlamında otorite olarak Tanrı’ya göndermede bulunurken, modern 
diplomalar otorite olarak bürokrasiye ve kurumlara göndermede bulunmaktadır. Nitekim 
icazetnamenin giriş kısmı: “Bütün hamdler her varlığın dış dünyada belirmesinden cemal 
sıfatı zuhur eden, böylece zatıyla tecelli edip hem tanıklık eden hem de tanıklık edilen 
Allah’a aittir.” (Ören, 2019, s. 386) şeklinde başlamaktadır. Böylece mezun olan öğrenciye 
verilen belgenin en üst başlığına ve giriş kısmına medreselerin temsil ettiği paradigmal 
çizginin en üst otoritesi olan Allah’a göndermede bulunularak hiyerarşinin en üst 
noktasına vurgu yapılmaktadır. İcazetname Allah’tan hareketle bilgi yapmanın, diploma 
ise daha çok iş kolları, endüstri ve sanayiden hareketle bilgi yapmanın belgesidir. 

Farklı anlamları olmasıyla birlikte “Bir alimin ilmini talebesine aktarması” anlamına gelen 
icazet, tarihsel olarak hadis rivayetinden doğmuş olan bir gelenektir (Akpınar, 2000, s. 
393). Burada peygamberin Allah’tan aldığı ya da herhangi bir konuda duruşu ve 
düşüncesini içeren bir sözün, olayın veya durumun bilen bir kişi tarafından diğer bir kişiye 
aktarılması söz konusudur. Dolayısıyla peygamberle ilgili herhangi bir bilgiye sahip olan bir 
kişinin bu bilgiyi kendinden sonra aktaracak güvenilir birine emanet etmesi ve ona bu 
bilgiyi paylaşma yetkisi vermesi olayı icazet mantığının püf noktasıdır. Hadis geleneği 
içerisinde ilk başlarda sözlü aktarımı ifade eden icazet uygulaması daha sonra ilim, sanat 
gibi alanlara da sirayet ederek yaygınlık kazanmıştır (Akpınar, 2000, ss. 393-399). Medrese 
özelinde icazetnamenin konumlanışı bu durumla yakından ilgilidir. İcazetnamenin 
anlamında bilgi hiyarerşisi ve geleneği sistematik bir şekilde aktarılmaktadır. Buna göre 
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bilginin temeli olan Tanrı, sonra peygamber, sonra sahabîler, sonra tabiin, sonra onların 
takipçisi ve nihayet bu geleneğin günümüz temsilcisi olan Molla Burhaneddin Mucahidi 
gelmektedir (Ören, 2019, ss. 386-396). Nitekim icazetnamede Allah’a çeşitli övgüler 
yapıldıktan sonra, peygambere saygı ifadeleri bulunmakta ve sonrasında verilmekte olan 
icazetnamenin tarihsel olarak hangi kanallarla geldiğine değinilmektedir. Buna göre icazet 
silsilesi şu kanallarla günümüze kadar gelmektedir. 

 “Allah è Cebrail è Hz. Muhammed è Ali Bin Ebu Talip è Hasan el-Basri è Habüb’ül 
Acem è Davut et’Tai è Maruf el Kerhi è Sirri Sakati è Cüneyd el-Bağdadi è Ömer’ul 
Zeccac è Ebu Osman el-Mağribiè Ebu Talb el-Mekki èİmamul Haremeyn el-Cüveyni 
(1018-1092)èİmam el-Gazali(1058-1111)èFahreddin el-Razi(1149-1210)è Katib’ül 
Kazvini (1203-1294) è Allame Şirazi (Kutbeddin) (1236-1311) è Kutbeddin er-Razzi 
(1293-1365)è Mübarrek Şah Buhari (d1226-ö?) è Şerif el-Cürcani (1339-1414)è 
Muhammed el-Kevşeknari èMuhammed b Es’ad ed-Devani èCemaleddin Muhammed 
eş-Şirazi è Mirza Mahdum è Ahmed el-Mahali è Muhammed eş-Şervuni è Ahmed b. 
Haydar è İbrahim bin Haydar èİsmail Efendi Seğuviy è Muhammed Salih Efendiè 
Muhammed el-Bahreyn è Molla Halil es-Siirtiè Molla Mustafa è Hüseyyin Efendi è 
Hüseyyin Fehmi EfendièMolla Hammid èMolla Abdulhakim el-Helenze è Molla 
Burhaneddin (şimdiki baş müdderis)” (Ören, 2020, ss. 160-161). 

Elbette ki icazetnamelerde yer alan isimlerin arasıdaki dönemlerle ilgili kimi kopukluklar 
göze çarpmaktadır. Örneğin Hasan el-Basri ile Ali b. Ebu Talib arasında bağlantı sağlayan 
isimlerin olması gerekir. Oysa Hasan el-Basri direkt Ali b. Ebu Talibe bağlanmaktadır. Öte 
yandan icazetnamede tasavvufi yönlerinin ağır bastığı isimlere de yer verildiği 
görülmektedir. Aslında Tillo Burhaniye Medresesi baş müderrisi Molla Burhaneddin 
Mücahidi üç ayrı silsileden gelen farklı üç icazetin günümüz temsilcisi gibidir. Bunlardan 
birincisi ilim geleneğini yansıtan ve medrese kanalıyla devam eden bilgi icazetnamesidir. 
İkincisi Nakşibendi tarikatının silsilesinde yer alan bir tarikat şeyhidir. Üçüncüsü “ameller 
niyetlere göredir” hadisinin senedinin aktarıcısı konumunda olan rivayet zincirinin 
bugünkü halkasıdır. Dolayısıyla medresede verilmiş olan icazetnamenin hem tarikat hem 
hadisi rivayet eden ravi senediyle yer yer örtüştüğü, kimi açılardan farklılaştığı not 
edilmelidir. Elbette ki burada bu ayrıntılara girmek makalenin hacmini genişleteceği gibi 
konumuz açısından gerekli bir girişim de olmayacaktır; ancak şu kadarı belirtilmelidir ki 
medresenin şu anki baş müderrisi Molla Burhaneddin Mucahidi’nin kendisini hadis 
rivayetinde yer alan senet zincirinin devamı olarak görmesi medresenin nakilci bilgi 
anlayışına işaret olarak görüleceği gibi bilgideki sürekliliğe ve kesintisizliğe de örnektir. 
İcazetnamede vurgulanan temel husus budur. Bilgi başta yegâne otorite olan Tanrı ve 
sonrasında peygamber, sonrasındaysa icazetlendirilmiş otoriteler kanalıyla günümüze 
kadar sürdürüldüğü için belli bir çizgi ve geleneği yansıtmaktadır.  

Burada otoriteye dayalı bilgi belli ölçüde patrimonyal bir karakterde tezahür etmektedir.  
Esasında klasik bilgi otoritesi, ekonomik anlayış ve siyaset tarzı nispeten patrimonyaldır. 
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Osmanlı devlet sistemi üzerinde çalışmaları olan İnalcık patrimonyal ilişkilere sık sık vurgu 
yapmaktadır (İnalcık, 2010, s. 11). Örneğin devlet yönetiminin merkezi olan saray 
“bürokrasisi” çoğunlukla babadan oğula geçmektedir. Hem siyaset tarzı hem ekonomik 
faaliyet hem de bilgi yapma süreçleri kurum merkezli olmaktan ziyade aileler ve belli kişiler 
odaklıdır. Bu açıdan icazetnemede geçen bilgi silsilesi öğreticidir. Nitekim silsilede hiçbir 
şekilde kurum veya kuruluşlara gönderme yapan ifadelere yer verilmemektedir. Silsilede 
geçen isimler hangi medreselerde okumuştur? Bu medresenin özelliği nedir? gibi sorulara 
cevap vermekten ziyade icazet veren baş müderrislerin isimleri geçmektedir. Bu açıdan 
bilgi bürokratik karakter göstermez, daha çok gelenkesel otorite karakteri taşır. Örneğin 
bugün herhangi bir üniversiteden mazun olan birinin diplomasında şahıs ismine yer 
verilmez. Daha çok diplomayı aldığı kurumu ve bu kurumun yöneticisi pozisyonunda 
olanların imzası dikkate alınır. Modern anlamda diploma belli bir paradigmadan çok belli 
bir iş koluna göndermede bulunur. Diploma; Tıp, Diş hekimliği veya herhangi bir branşa 
göndermede bulunarak diplomayı alanın hangi sektörde çalışılacağıyla ilgili bir işaret 
belgesi ve pusuladır. Dolayısıyla diplomalar bürokrasiye ve modern ekonomik faaliyetlere 
işaret eder. İcazetnameyse isimlere göndermede bulunur ve alınan bilginin bir çeşit 
jeneriğini ortaya koyar ve tüm künyeyi aktarır. Dipolmalarda belirleyici olan sektör, 
icazenamelerdeyse paradigma, anlam ve bakış açısıdır. İcazetname, onu alanın temsil 
ettiği dünya görüşünü, taşıdığı düşünceyi gösteren bir vesikadır.  

3. Modern Zamanlarda İcazetname: Para, Anlam ve Değer  

Son zamanlarda bilgi üzerinde araştırma yapan kimi sosyologlar bilgiyle sosyal ortam, 
zamanın şartları ve yetiştirme biçimi arasında doğrudan bağlantı olduğunun altını 
çizmektedirler (Berger&Luckman, 2008). Bu tezleri farklı örnekleriyle tartışan Arslan 
Epistemik Cemaat: Bir Bilim Sosyolojisi Denemesi adlı çalışmasında farklı bağlamların ve 
insan popülasyonlarının/eğitim ekosistemlerinin kendine özgü bilgi üretebileceklerinin 
altını çizmektedir. Arslan’nın tespitini konumuz açısından önemli kılan durum, farklı zaman 
ve zeminlerde farklı bilgi yapma biçimlerinin olabileceğiyle ilgili durumlara göndermede 
bulunmasıdır (Arslan, 2017, ss. 37-50). Bu tartışmayı paradigma kavramını merkeze alarak 
yapan Thomas Kuhn, her dönemin belli bir bilgi yapma anlayışı olduğunu vurgulamaktadır. 
Bu durumu paradigma olarak tanımlayan Kuhn, paradigmanın bir dönemin bilgi 
çerçevesini oluşturan ve bilgiye yaklaşım tarzını belirleyen genel postulat olduğunu 
düşünmektedir (Kuhn, 2015, s. 7). Paradigma dönemin toplum ihtiyaç, beklenti ve 
sorunlarına çözüm üreten genel değerlendirmeler ve bakış açıları bütünüdür (Kuhn, 2015, 
ss. 87-122). Kuhn’un yaklaşımında tarihselci kimi doneler bulunsa da diploma ve 
icazetnamenin temsil ettikleri bilgi süreçlerinin sağlıklı bir şekilde anlaşılmasında önemli 
açılımlar sunmaktadır. Bu anlamda diplomalar farklı bir bilgi yapma biçiminin, otorite 
şeklinin ve paradigmanın izdüşümüyken, icazetnameler daha farklı bilgi yapma biçiminin, 
otorite şeklinin ve paradigmanın iz düşümleridir. Nihayetinde iş kolları merkezli bir 
çerçeveye oturan diplomalarla, anlam ve değer merkezli bir çerçeveye işaret eden 
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icazetnamelerin birbirinden farklı bilgi yapma biçimlerine işaret ettiği söylenebilir. Nasıl ki 
diplomalar modern zeminden, insan anlayışından ve bilgi yapma biçiminden ayrı 
tutulmayacaksa, icazetnameler de klasik zeminden, insan anlayışından ve bilgi yapma 
biçiminden ayrı düşünülemez.  

Diploma merkezli modern eğitim tarihi bir biçimiyle faaliyetlerin dünyayla sınırlandırma 
tarihidir. Dünyanın kendi iç dinamikleriyle kavranabileceği ve dünyevi mekanizmanın 
kendi koşulları içerisinde açıklanabileceği varsayımının bir vesikası olan diploma 
Kopernikci bilgi anlayışının bir tezahürüdür. Nihayetinde Kopernik klasik kozmoloji 
anlayışının temelini oluşturan Batlamyus teorisini, öznesi ve tasarımcısı insan yapımı bir 
alet olan teleskopla yerle bir etmiş ve yeni bir kozmoloji anlayışının temelini atabilmiştir 
(Kuhn, 2007, ss. 209-224). Modern eğitim anlayışının çıkış mantığı da bir çeşit mühendislik 
merkezlidir. Her şeyin mekanik olarak anlaşıldığı ve tamamen dünyevileştiği bir bağlamda 
ahlak ve maneviyat gibi durumların ontik yapısını korumasını, en azından klasik bakış 
açısıyla değerlendirilebilmesini dahi zorlaştırmıştır. Nitekim modern dönemin kimi 
düşünürlerinin ahlak konularını da Newtoncu paradigmayla ele aldığı görülmektedir. 
Bunun tipik örneklerinden birisi Helvetius yer çekimi yasalarıyla ahlaki tutkuyu aynı 
görmesidir. Buna göre yer çekimi için hareket neyse, ahlâk için tutku da odur (Collinicos, 
2004, s. 36). Collinicos’un yerinde tespitiyle “David Hume’nin kaleme aldığı İnsan Doğası 
Üzerine Bir Yazı çalışmasının alt başlaklarından biri “Deneysel Yöntemi Ahlaki Konularda 
Kullanma Girişimiydi” (Collinicos, 2004, s. 35). Dolayısıyla “İnsan zihninin niceleyici 
değerlere ve niceleyici düşünme metotlarına, ilmi bilginin temeli olarak doğrulanabilir, 
delillere ve daha geniş bir matematiğe kendini vermesi” öte yandan “İnsanı zamanın 
uzayın ve şartların üstüne çıkaran ve ona uzun sürede tarihin gidişine tesir etme imkanı 
veren zekanın” (Türkdoğan, 2009, s. 142) merkeze alınması diploma merkezli modern 
eğitimin temel motivasyonudur. 

Bilimin gelişmesi neticesinde doğaya hükmetme, ölçüp biçme, ona şekil verme imkânını 
elde etmesi, insanın da ölçülüp biçileceği, belli bir formata sokulacağı en azından bilgi ve 
becerilerinin çeşitli ölçeklerle değiştirilip dönüştürüleceği kabulünü meydana getirmiştir. 
Son zamanlarda eleştiri konusu yapılsa da 19. yüzyılda okulların meydana çıkması 
öğrencileri değiştirip dönüştürme amacına matuftur. Eğitim Freire’nin perspektifiyle 
bankacı edasıyla ele alınmıştır. Öğretmen bilgiyi veren, depolayan ve empoze eden bir 
konumdayken, öğrenci bilgiyi alan, ezberleyen konumdadır (Freire, 2016). Bunun başlıca 
nedeninin insanın sanayi toplumunun mekanik paradigmasıyla paralel bir şekilde meta 
olarak görülmesidir. Bugün bürokrasinin temel birimlerinden birisi “insan kaynakları”dır. 
Kaynak olmanın ana etkeni beşerin sermayeleşmesidir. “Beşerî sermaye” olarak 
adlandırlan bu durum bireylerin sağlıklı ve verimli bir şekilde eğitilmesini salık 
vermektedir. “Kültür ve bilginin ticarileştiği” (Rojek, 2000, s. 117) bir çerçevede eğitim 
yapma faaliyetinin değer endeksli olması da beklenemez.  Aslında insanı temele alan 
modern persektif, Tanrı’sız bir tasarımı merkeze alarak “kel, kör kendi işini kendin gör” 
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şeklinde bir sloganı gündemleştirir. Nihayet modernlik insanın kendi kendisine yetmesi 
kendi başının çaresine bakmasıdır (Collinicos, 2004, s. 32). Bugün çocuklarını okula 
gönderen veliler arasında çokça dolaşımda olan “kendi ayakları üzerinde dursun”, 
“geleceği parlak olsun”, “iyi bir işte çalışsın” şeklindeki replikler metalaşan eğitim-öğretim 
faaliyetinin bir iz düşümü olarak okunabilir.  

Modernleşme süreciyle birlikte sanayi ve istihdam alanlarının gelişmesi, insanların da 
"kaynak" olarak görülmesiyle sonuçlanmıştır. Yaygınlaşmaya başlayan formel eğitim bu 
kaynağı nitelikli yapma motivasyonuyla ilgilidir. Eğitimin/diplomanın parasal olana işaret 
etmesi ve kazanç kapısı olarak görülerek kitleselleşmesi bireyleri eğitimli/diplomalı ve 
eğitimsiz/diplomasız şeklinde iki kategoriye ayırarak eğitimlilerin ciddi gelirler elde 
etmesini ve eğitimsizlerin/diplomasızların dez avantajlı konuma gelmeleriyle 
sonuçlanmasındandır. Geniş kitlelerin eğitim ve öğretim kurumlarının kapısını 
aşındırmaları eğitimin gelir getirici yönü dolayısıyladır. 18. yüzyılda bilginin serbestleşmesi 
ve dolaşıma girmesi rahat bir şekilde hareket edilmesinin önünü açarak bilginin her yere 
yerleşmesini sağladı; ancak aynı zamanda metalaşmasına da yol verdi. (Rojek, 2000, ss.  
114-115). Bilginin önemli oranda parasal olana işaret etmesinin ana nedenlerinden biri 
modern eğitimin bir yönüyle sanayinin ihtiyaçlarına cevap olmasıdır; çünkü 

 “Eğitim sanayi sisteminde çalışanların sosyal durumu üzerinde geniş 
ölçüde etkili olmuştur. Böylece istihdam yüksek olduğundan yüksek 
öğrenimli kişiler için çok sayıda iş bulunabilmiş ve işszilerin çoğu da yüksek 
öğrenim veya tecrübesine sahip olmayan kişiler olmuştur. Daha ileri 
öğrenime sahip olanlara daha çok iş imkânı sağlanmıştır.” Neticede sanayi 
paradimasında eğitim çok güçlü ve avantajlı bir silahtır. “Teknolojide 
uzmanlaşmış insan gücüne ihtiyaç duyulunca, kullanılacak organize bilgiler 
geniş bir şekilde düşünülmüş, bir amacın gerçekleştirilmesinde ayrıntılı ve 
bir bütün olarak ortaya konulan bilgi) ancak o bilgiye sahip olan insanlar 
tarafından değerlendirlecektir” (Türkdoğan, 2009, ss. 163-164).  

Modern eğitim faaliyeti bir çeşit vasıfsızlaştırma girişmidir. Bu yönüyle eğitim bir 
kategorileştirme biçimidir: Kalifiye işçiler, yarı kalifiyeli işçiler ve kalifiye olmayan (vasıfsız) 
işçiler (Türkdoğan, 2009, s. 164). Diploma, formel kurumlarda verilen bir belge olarak 
vasıflıyla vasıfsızı ayırt eden bir işaret gibidir. Bu bağlamda vasıfsız insan diplomasız 
insandır. Vasıflı olmanın şartıysa bilgiyi elinde bulunduran ve kurumsallık aracılığyıla bilgi 
dağıtan devlet tarafından tanınmış bir yerden belge almaktır. Alınan belgelerin ontlojik bir 
değeri yoktur. Sadece bireyin hangi uzmanlık alanında çalışarak geçimini sağlayacağını ve 
vasfının ne olduğunu gösteren bir pusuladır. Bu açıdan modern eğitim, bireyleri mekanik 
bir cenderenin içerisine sokmuştur (İllch, 2018).  

Diplomaların günümüz eğitim paradigmasının insan anlayışına, iş kollarına, parasal 
getiriye, bürokratik örgütlenişe ve bilginin ele alınış biçimiyle ilgili önemli bir çerçeve 
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olduğuna dönük pek çok analiz yapılabilir. Bu analizlerin kritik olanlarından birisi 
icazetnameninin anlamsal olarak ele alınmasıdır. Parasal bir getiriye ve statüye işaret 
etmeyen icazetnamelerin halen varlık sürmesi, devam etmesi dikkate değerdir. Elbette 
burada bilginin doğası, dogmatizim, rasyonellik, eleştirel düşünce, güncel sorun ve 
problemlere duyarlılık, zamanı ve zemini iyi bir şekilde okuma gibi meseleleri tartışma 
konusu yapmak, kimi durumların sağlıklı anlaşılmasına ket vurabilmektedir. Nitekim 
uzunca bir süredir medreselerin ezberci, zamanı okuyamayan, bilgiyi eleştirel ve kritik 
edici bir şekilde ele almayan kurumlar olduğuyla ilgili çeşitli tezler ve eleştiriler gündeme 
getirilmektedir (Atay, 1981, ss. 15-56). Ne var ki bu eleştirilerin pek çoğu medreselerin 
nasıl olup da halen varlıklarını sürdürdüğüyle ilgili elle tutulur bir analiz içermemektedir.  

Eğitim-öğretim faaliyeti bir ekosistem gibidir. Veliler, öğrenciler, şartlar gibi pek çok unsur 
bu ekosistemin içerisinde yer almaktadır. Dolayısıyla bir eğitim-öğretim “geleneğinin” 
ortadan kalkması bu ekosistemin ortadan kalkmasına bağlıdır. Geleneksel eğitim ve 
öğretim faaliyeti yürüten medreselerin dezavantaja rağmen nasıl olup da bir şekilde 
ekosistemini koruduğu önemli bir araştırma alanıdır. İcazetnameler bu ekosistemin 
arkasındaki motivasyona ilişkin önemli doneler içermektedir. Her şeyden önce yukarıda 
da bir biçimde ifade edilidiği gibi icazetname fiziğe, paraya veya iş kollarına göndermede 
bulunmaz, bilakis bilgi ve bilgi yapma faaliyetinin merkezine Tanrı’yı koyar. Buna göre “O 
Allah ki, kemal ehlinden fazilet timsâli alimleri biri devir ve teselsülün iptal edilmesine (aklî 
delillere) bağlı, diğeri buna bağlı olmayan iki yolla varlığının zarurîliğini (vacib’ul-vücûd 
olduğunu) ispat eden şahsiyetler kıldı.” (Ören, 2020, s. 386) şeklinde bir belirlemeyle 
alimlerin ve bilgi yapıcıların Tanrı’nın varlığını ortaya koymak için bizzat 
görevlendirildiği/yaratıldığı ifade edilmektedir. Devamında bu bilgi geleneğinin iki çizgisine 
göndermede bulunularak:  

“Yok olmaya mahkum mevcudat hakkında tefekkür eden, alemi yerli 
yerinde ve sapasağlam yaratmasından hareketle Allah Teala’nın -
Eş’arilere göre-yedi –Maturîdîlere göre- sekiz sübûtî sıfatını izah eden 
kıldı. Onların bir kısmı bu sıfatları Allah’ın mekandan münezzeh olan 
zatına eşitleyerek açıklarken bir kısmı da "sıfatlar ne zattır ne de zattan 
başka bir şeydir" diyerek sıfatları açıkladılar.” (Ören, 2020, s. 386) 

şeklinde ifadeler kullanılmaktadır. Bu yönüyle iczetname bilginin künyesine işaret etmenin 
yanında eski bağların sürdürüldüğünü ve paradigmal çizginin devam ettiğini 
göstermektedir. Diğer bir ifadeyle medreseyi bitiren birisinin bağlı bulunduğu bilgi 
geleneği, kelam mezhebi ve dünya görüşü aldığı icazetnameden hareketle 
temellendirilebilir. İcazetname bir biçimiyle referans mektubudur; çünkü icazetnameyi 
alan kişinin icazetnameyi hangi medreseden aldığı değil, hangi kişiden aldığı belirtilir. 
Burada dikkate değer durumlardan birisi icazetnamede modern anlamda herhangi bir 
soyadı yerine yine bir şekilde baş müderrisin bağlı bulunduğu bilgiye göndermede bulunan 
ifadelerin kullanılmasıdır. “Burhanneddin İbnü’l Hac Muhammed Ali el-Mucahidi el-Halidi 
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el-Hamzevi et-Tillovi” şeklindeki belirleme icazeti veren Molla Burhaneddin Mucahidi’nin 
bağlı bulunduğu aileye, tarikata ve yaşadığı/yetiştiği mekana göndermede bulunmaktadır 
(Ören, 2020, s. 387). Baş müderrisin isminin sonuna aile, mekan ve tarikat gibi aidiyetleri 
gösteren belirlemeler/tanımlar medresede bilginin künyesine verilen öneme işaret eder. 
İcazetnamenin kim tarafından verildiği belirlendikten sonra icazetnameyi verenin bilgi ve 
ilimle ilgili çeşitli ifadelerine de yer verilir. Bu anlamda Molla Burhaneddin Mücahidi’nin 
ilimle ilgili görüşleri birkaç satırla ifadelendirildikten sonra icazetname verilen kişinin 
özelliklerine değinilir.  

 “İş bu şehadetnâme ve belgeyi taşıyan alim, faziletli, edepli, tertemiz, zeki, 
kabiliyetli, övülen özelliklere sahip, meziyetleri ve kemali ma’lum olan 
(İcazet verilen kişi) Allahın nuruyla akranlarını geride bırakarak, bu yüce 
mertebenin basamaklarına yükselmeye muvaffak olan, arkadaşlarının 
nezdinde ulaştığı yüce makama bakarken adeta takım yıldızlarının 
tecelligahları olan kimselerdendir. Bu şahıs ömrünün bir bölümünü nadir 
olan akli ilimleri ve nakli ilimleri tahkik üzere ve sağlam bir şekilde bizde 
okuyarak bizim yanımızda kalmak suretiyle bizden istifade ederek elde 
etme yönünde harcamıştır. İlimlerden kabule şayan olanları tasdik ve 
yakınî bir teslimiyetle kabul etmiştir. Büyük bir fazilete sahip olduğu ve 
talebenin kendisini eğitim-öğretim üstatları silsilesine dahil etmesini hak 
ettiği tarafımızca kesinlik kazanmıştır. Bu kişi, icazet defterine isminin 
yazılmasına ifade sarayında yaşadığının varsayılmasına layıktır.” (Ören, 
2020, s. 388).  

Burada parasal bir getiriye, iş kollarına, icazeti alan kişinin ne yapacağına 
değinilmemektedir. Bilakis bilginin kimden alındığına ve öğrencinin kimin rahleyi 
tedrisinden geçtiğine vurgu yapmakta ve icazet alan kişinin faziletleriyle ilgili bir çeşit 
şahitlik edilmektedir. Nitekim yukarıdaki alıntıda geçen “Büyük bir fazilete sahip olduğu ve 
talebenin kendisini eğitim-öğretim üstatları silsilesine dahil etmesini hak ettiği tarafımızca 
kesinlik kazanmıştır” şeklindeki ifade bu ilim uğraşının bir yolculuk olduğu ve bu 
yolculuğun belli bir silsile tarafından tevarüs edildiği, bu halkaya katılacak kişinin silsilenin 
devamı olan birinden icazetname alması gerektiğine delalet eder. Bunun ne demek olduğu 
ancak modern diplomaya ilişkin bir örnekle anlaşılabilir.  

Örneğin bugün bir öğrencinin Siirt Üniversitesi İlahiyat Fakültesinden mezun olduğunu 
varsayalım. Bu öğrenciye verilecek olan diplomanın en üst kısmınsa “Türkiye Cumhuriyeti” 
sonra “Siirt Üniversitesi” ve sonra “İlahiyat Fakültesi” şeklinde bürokratik hiyerarşinin 
sıralaması dikkate alınacak şekilde bir diploma verilecektir. Bu belgenin, Martin Luther ve 
Thomas Hobbes’la başlayan Tanrısal olanın devlete inmesi, devletin Tanrı’nın 
yeryüzündeki temsilcisi konumuna gelmesine işaret etmesi gerçeği bir yana bırakılırsa 
(icazetnamenin Allah’la başlaması, diplomanın devletle başlaması bu konuda fikir 
vericidir) uzmanlık alanına ve iş kollarına göndermede bulunduğu görülmektedir. Belgeyi 
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alan kişi hangi hocalardan okumuş? Neleri okumuş? Hangi bilgi ve paradigmayı 
taşımaktadır? Neyi temsil etmektedir? şeklindeki sorularına cevap oluşturacak herhangi 
bir ipucu bulunmamaktadır. Oysa icazetnamede bilginin künyesine yer verilerek bilginin 
kimlerden geldiği tespit edilir (Ören, 2020, s. 388). 

Bilginin nerden geldiği, kimden kime verildiği/aktarıldığı, öte yandan verilen bilginin nasıl 
bir bilgi olduğunun bütünlüklü olarak icazetnamede yer bulması medreselerin geleneksel 
anlayışa olan bağlılığıyla ilgili bir durum gibidir. Öyle ki icazetname boyunca bilginin hangi 
kanallarla geldiği ve icazeti verenin kim olduğu sayfalarca anlatılmakta ve en sonunda yine 
bilginin yegâne temeli olarak görülen Allah’a göndermede bulunularak, ona dua edilerek 
onu bilginin en üst yerine yerleştirerek bitirilmektedir (Ören, 2020, s. 396).  

Her şeyin metalaştığı, parasal bir getiriye işaret ettiği günümüzde çeşitli zorluklara rağmen 
(bu zorluklara ilişkin içerden gözlemler için bk. Çiçek, 2009; Öztoprak, 2003) medreselerin 
halen varlıklarını sürdürmeleri dikkate değerdir. Bu kurumların varlıklarını sürdürmelerinin 
önemli kodlarından birisi icazetnamelerdir. İcazetnameler medrese sistematiğinin bilgi 
kodlarına işaret etmektedir. Bu kodların merkeziyse hiç kuşkusuz ki Tanrısal olandan 
hareketle, bilgi yapma, üretme ve aktarma motivasyonudur. Tanrı için yapılan bilgide her 
şeyden önce değerin kendisi Tanrı için yapılan bilgidir. Özetle diplomalar belli bir 
paradigmanın, zeminin, bilgi yapma biçiminin izdüşümüyken, icazetnameler farklı bir bilgi 
yapma biçiminin iz düşümüdür. Birinin yönü dünyevi otorite, fizik, para ve metayken, 
diğerinin ki metafizik, Tanırsal otorite ve değer yargısıdır. Birinde motivasyon iyi bir 
mesleği edinip iyi bir yaşam sürmek iken, diğerinde Tanrısal rıza için bilginin yaygınlaştırılıp 
kazandırılmasıdır. Günümüz toplumunu metalar ve tüketim toplumu olarak tanımlayan 
Jean Baudrillard’ın (2013) altını çizdiği gibi bugün her şeyin getirisi ve götürüsüne 
bakılmakta ve ne kadar kazanılıp tüketileceğine odaklanılmaktadır. En çok tercih edilen 
fakültelerin parasal getirisi yüksek olan mesleklere hitap eden yerler olması bu açıdan fikir 
vericidir. Taşıdığı anlamlar açısından parasal getiriyi imlemeyen ve modern bağlamda 
resmi karşılığı olmayan ve anlam çerçevesinin merkezinde Allah olan icazenamelerin varlık 
göstermesi, değer ve anlamların da iyi bir motivasyon kaynağı olabileceğine işaret 
etmektedir. Nitekim medreselerin göreceli olarak metalaşma kültüründen uzak durmaları, 
bu kurumların değer olarak gördüğü geleneksel anlayışı sürdürme isteğiyle ilgilidir. 
Kendisini kısmen  zaman ve zeminden soyutlamak ve geleneğin anlaşılmasına odaklanmak 
medreselerin en önemli motivasyonu olduğu için bilginin hangi kanallarla geldiğini 
gösteren bir künye olan icazetnameler önemsenmekte, bir miras gibi yeni bireylere 
aktarılmaya çalışılmaktadır.  

Sonuç 

Çalışma boyunca Tillo Burhaniye medresesinde verilen icazetnameden hareketle çeşitli 
analizlere yer vermeye çalıştık. Bilgiye bakış açısının değiştiği, bilgi yapma biçiminin 
dönüştüğü, eğitimin çeşitli iş kollarına hitap ettiği günümüzde farklı bir formatla 
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konumlanan icazetler, modern epistemik inşa ile klasik epistemik inşa arasındaki farka dair 
önemli ipuçları vermektedir. Özet bir tanımla modernite Tanrı’dan hareketle bilgi üretme, 
siyaset yapma ve ekonomik faaliyette bulunma anlayışından insan ve akıl merkezli bilgi 
üretme, siyaset yapma ve ekonomik faaliyette bulunma anlayışına geçişi ifade etmektedir. 
Diplomalar insandan hareketle bilgi yapma sürecinin izdüşümü gibidir. İcazetnameyse 
Allah’tan hareketle bilgi üretme ve konumlandırma faaliyetinin bir vesikası gibidir.  

Modernitenin yükselişi bir şekilde pozitivist bilgi anlayışı ve fizik merkezli evren 
tasavvurunun bir sonucudur. Paradigmanın metafizikten fiziğe indirgenmesi kendisiyle 
beraber her şeyin fizikleşmesi ve dünyevileşmesini getirmiştir. Bu anlamda Tanırısal 
otorite yerini, en tepesinde devletin yer aldığı bürokratik bir hiyerarşiye bırakmıştır. 
Fiziksel olanın öne çıkması aynı zamanda insanın metalaşması, sermayeleşmesi, kaynağa 
dönüşmesi ve çeşitli iş kollarında çalıştırılmak için eğitilmesiyle sonuçlanmıştır. Bugün 
üniversitelerden alınan diplomalar çeşitli hizmet kolllarına, sanayi kuruluşlarına ve parasal 
getiriye imlemektedir. 

İcazetnameler en tepesinde Allah’ın yer aldığı hiyarerşik bilgi yapma biçimine işaret 
etmektedir. İcazetnamenin girişi kısmında sırasıyla önce Allah, sonra Hz. Peygamber, sonra 
sahabîler ve sonra sırasıyla bilginin taşıyıcıları olan diğerleri gelmektedir. Günümüzde 
faaliyet gösteren Burhaniye Medresesi baş müderrisi Molla Burhaneddin Mücahidi bu 
geleneğin güncel halkasıdır. İcazetnamede Allah’tan başlayarak Hz. Peygambere oradan 
Molla Burhaneddin Mücahidi’ye kadar gelen süreçte verilen bilgi anlayışının ve aktarılan 
paradigmanın kimlerden geldiğine değinilir. Elbetteki bu isimler arasında kopukluklar, 
uzun süreler ve teyide muhtaç bilgiler yer almaktadır. Bu durumlar çalışmanın ana 
problemi olmadığı için üzerinde durulmadı. Burada okuyucunun aklında tutması gereken 
ve bizim ısrarla işaret etmeye çalıştığımız şey, icazetnamenin göndermede bulunduğu 
anlam ve değer çerçevesidir. Metafizkten, dünyevi olmayandan hareketle bilgi yapma, 
bilgi üretme ve yayma şeklinde konumlanan medreselerde verilen icazetnamede kurum 
ve kuruluşlara göndermede bulunulmaması bürokratik olmayan geleneksel bağlamlara 
sahip ve kısmen karizmalaşmış bireylere işaret etmesi, bilginin nakilci bir şekilde ele 
alındığına dönük bir karine olarak okunabilse de medreselerin varlık göstermeleri ve 
günümüzde faal olmalarının altındaki ana unsur da bu özeliktir. Örneğin bugün herhangi 
bir yerde bir okul açmak, başta devletin üst mercileri olmak üzere sırasıyla bürokrasi 
zincirinde yer alan çeşitli kurum ve kuruluşların onayıyla olabilmektedir. Oysa 
medreselerde sadece icazetnamenin kendisi yeni bir medresenin kurulabileceğinin 
işaretidir. İcazet alan bir kişi medresenin bir çeşit şubesi gibidir. Medrese “açması” için 
birkaç öğrenciyi ve bu öğrencilerin iaşelerini sağlayacak birkaç kişiyi bulması yeterlidir. 
Burada motivasyon bilginin aktarılacağı bir kitlenin bulunmasıdır. Nitekim Siirt Tillo’da 
bulunan Molla Bedreddin Sancar’la Molla Burhaneddin Mucahidi’nin medreselerinin 
kuruluşu bu iki müderrisle başlar. Burhaniye Medresesinin kuruluşu Molla Burhaneddin 
Mücahidiyle başlamaktadır. Dışarıdan bakıldığında otuz kırk yıllık bir geçmişe sahip olan 
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bu medrese, aslında yüzlerce yıllık geleneği temsil etmektedir. Bunun kodları da 
icazetnemede yer almaktadır. Nihayetinde icazetnameden de anlaşıldığı gibi 
medreselerde bilgi kurumdan kişiye değil, kişiden kişiye geçmektedir. Kurumsallık daha 
çok birey endekslidir. Dolayısıyla icazetnameler diplomalardan farklı bir bağlama, anlam 
çerçevesine ve otorite biçimine ve bilgi yapma çerçevesine işaret etmektedir. Medrese 
kurumsallığı, merkezinde Allah’ın olduğu kendi içerisinde örüntülendirilmiş ve belli bir 
düzene, bilgi yapma ve yayma sürecine işaret eden bir çerçeveye sahiptir. 
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Öz 

Müslüman bilim insanları tarafından yapılan araştırmaların çoğunda İslam 
medeniyetinin Avrupa’yı bilim ve felsefede etkilediği genel kabul görmektedir. Ancak 
Müslümanların Batı’daki meslektaşları arasında bu konuda tam bir mutabakatın 
olduğundan söz edilemez. Batı’da, Müslümanların özellikle Orta Çağ’da Avrupa 
üzerindeki bilimsel etkisini abartanların yanı sıra söz konusu etkiyi küçümseyen, hatta 
yok sayanların da olduğu görülür. Bu tartışmaların taraflarından biri de Alman bilim 
insanı Dag Nikolaus Hasse’dir. Hasse, bu alanda uzun araştırmalar yapmış bir Orta Çağ 
ve Yeni Çağ felsefesi ve filolojisi uzmanıdır. Hasse, konu hakkında yaptığı çalışmalarda 
bilimsel bir yaklaşım sergileyerek objektif olmayı başaran, vardığı sonuçları tartışmanın 
objesi olan kişi veya eserlerin verili ilk kaynaklarına dayandıran bir bilim insanıdır. Ona 
göre bugünün Batı medeniyetinin oluşumunda eski Doğu, Yunan, Roma, Yahudi ve 
Hristiyan kültürlerinin yanı sıra Müslümanlardan da söz edilmeli ve bu gerçek ders 
kitaplarında da yer almalıdır. Elinizdeki çalışma Hasse’nin bu alanda yazdığı bazı 
eserlerinden yola çıkarak onun, İslam düşünce geleneğinin Batı dünyasına etkileriyle 
ilgili tartışmalardaki pozisyonunu belirlemeye çalışır. 

Anahtar Kelimeler: Arap-İslam etkisi, Dag Nikolaus Hasse, Bilim tarihi, İslam felsefesi, 
Orta çağ felsefesi. 
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READING THE DEBATES CONCERNING THE EFFECTS OF ISLAMIC INTELLECTUAL 

TRADITION ON THE WEST VIA DAG NIKOLAUS HASSE 

Abstract 

The influence of Islamic civilization on Europe in science and philosophy is generally 
accepted in most of the studies done by Muslim scholars. However, it cannot be said 
that there is a full consensus on this issue among their colleagues in the West. It is seen 
in the West that there are those who exaggerate the scientific influence of Muslims on 
Europe, especially in the Middle Ages, as well as there are those who underestimate or 
even ignore this effect. One of the parties of these discussions is the German scientist 
Dag Nikolaus Hasse. Hasse, who is an expert of Medieval and New Age philosophy and 
philology, has done a lot of research in this field. Hasse is a scientist who succeeds in 
being objective by exhibiting a scientific approach in his studies on the subject and 
bases his conclusions on the first sources of the person or works that are the object of 
the discussion. According to him, Muslims should be mentioned in the formation of 
today’s Western civilization along with the ancient Greek, Roman, Jewish Christian and 
eastern cultures, and this fact should also be included in the textbooks. Based on some 
of his works in this field, the present study attempts to determine Hasse’s position in 
the debates concerning the effects of the Islamic intellectual tradition on the Western 
world. 

Keywords: Arabic-Islamic influence, Dag Nikolaus Hasse, History of science, Islamic 
philosophy, Medieval philosophy. 

 

Giriş  

İslam dünyasında, özellikle İslam felsefesi üzerine yapılan birçok çalışmada Müslümanların 
Yunan felsefesiyle tanışmaları sonrasında ortaya konulan eserlerle Orta Çağ’da, özellikle 
Aristo gibi unutulmaya yüz tutmuş filozofların düşüncelerine yeniden hayat verildiği ve 
Yunan mirasının Avrupa’ya tekrar hatırlatıldığının altı çizilir. Buna göre 10-13. yüzyıllar 
arası altın çağını yasayan İslam felsefesi, Yunan felsefesi ile Modern felsefe arasında bir 
köprü vazifesi görmüştür ve Avrupa aydınlanmasında pay sahibidir.1 Diğer yandan 
felsefede olduğu gibi matematik, astronomi, coğrafya, kimya vb. alanlarda da kısa sürede 
büyük bir gelişme gösteren Müslümanların, Avrupalı bilim insanları üzerinde etkili olduğu 
ve bu alanlarda da Batı bilimine ciddi katkılar sunduğu aynı çevrelerce genel kabul görür. 

 
1  İbn Rüşd’ün Avrupa aydınlanmasındaki rolü ile ilgili bir çalışma için bkz. Karlığa, (2014). Karlığa bu 

çalışmasında özellikle Orta Çağ ve sonrasında İbn Rüşd’ün Avrupa aydını üzerindeki etkisini felsefe, 
edebiyat ve resim sanatından örneklerle anlatır. 
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Ancak bu düşüncenin, dünyanın her yerinde aynı şekilde paylaşıldığını söylemek güçtür. 
Nitekim yakın zamandaki bir tartışma bunu açıkça göstermektedir. Hatırlanacağı üzere 
Papa 16. Benedikt’in daha önce görev yaptığı Regensburg Üniversitesi’ni ziyareti sırasında 
verdiği bir konferans, bütün dünyada önemli bir tartışmanın fitilini ateşlemişti. Asıl adı 
Joseph Aloisius Ratzinger olan Papa’nın 12 Eylül 2006’da ‘inanç ve mantık’ başlığıyla 
yaptığı konuşmada kullandığı ifadeler, Müslümanlar arasında infiale yol açmış, Batılı bilim 
insanlarını da ikiye bölmüştü. Söz konusu konuşmasına Ratzinger, Bizans İmparatoru 2. 
Manuel Paleolugus’un (1350-1425) 14. yüzyılda Ankara yakınlarında Farslı bir bilginle 
arasında geçen İslam ve Hristiyanlık konulu diyalogundan bahsederek başlar. “İnanç, Akıl 
ve Üniversiteler” üst başlığına sahip metninde Ratzinger, Bizans imparatorunun sözlerini 
iktibas ederek konuşmasını bu iktibasın üzerine bina eder: “Bana Muhammed’in getirdiği 
bir yenilik göster, orada ancak kötü ve insanlık dışı şeyler bulacaksın, tebliğ ettiği dini kılıçla 
yayma emri gibi” (Benedikt XVI., 2006). Her ne kadar Vatikan, metnin bütünü dikkate 
alınmadan pasajın bağlamından koparılarak paylaşıldığını ve Papa’nın kesinlikle 
Müslümanların duygularını zedeleyecek bir kasıt içinde olmadığını bildirse de konferans 
kısa süre içerisinde dünya gündemine oturur. Tübingen Üniversitesi Retorik bölümünün 
sahip çıktığı ve yılın konuşması seçtiği (Uni-Tuebingen, 2020) bu konferansla ilgili yapılan 
tartışmalar daha sonra bir şekilde Müslümanların insanlığa katkısı tartışmasına evrilir. 
Aşağıda bazı örneklerine yer vereceğimiz tartışmanın taraflarından birine göre 
Müslümanların bilim ve felsefenin gelişimine katkısından söz edilemez. Bundan dolayı da 
Müslümanların Avrupa’nın gelişim ve aydınlanmasında payı yoktur. 

Elbette Batı dünyasında Müslümanların Batı’ya katkısı tartışmalarında aleyhte görüş 
bildirenler kadar lehte olan bilim insanları da mevcuttur. Bu bilim insanlarına göre 
Müslümanlar özellikle Orta Çağ’da Avrupa üzerinde etkiliydiler ve astronomiden 
matematiğe, felsefeden edebiyata kadar birçok alanda Batı’ya katkı sunmuşlardı. Örneğin 
Matthias Perkams, İslam felsefe geleneğinin Avrupa üzerindeki etkisiyle ilgili kaleme aldığı 
ve “Arap-İslam Düşüncesinin Felsefe Tarihindeki Anlamı” başlığını taşıyan makalesini şu 
cümlelerle tamamlar:  

“Sonuç olarak Arap-İslam düşüncesi, metodik düşünme yoluyla Avrupa 
felsefesini derinden etkilemiştir. (Müslüman düşünürler) Aristotelesçi-
Neoplatonik ontoloji ve nedensellik ilkelerinden ayrıldıktan sonra bile 
önemlerini korudular. Böylece, geç Orta Çağ ve Modern düşünce için çözülmesi 
zor sorunları ortaya çıkaran, keskin hatlara sahip karşıtların ortaya çıkışına 
katkıda bulundular. Buna örnek, düşünce sisteminin çıkış noktası olarak gerçek 
bilgi kaynağı olan vahiy-akıl veya özgürlük-zorunluluk arasındaki ilişkilerdir. […] 
Metodik olarak güvenilir ve bilimsel olarak rasyonel bir yaklaşım, bu tür 
sorunların üstesinden gelmenin en önemli yolu olarak ortaya çıktı. Böylelikle 
Kindî, Fârâbî, İbn Sinâ ve İbn Rüşd’ün ilk olarak vahyedilmiş İslam dini içerisinde 
geliştirdiği bilimsel rasyonalitenin inançlar üzerindeki önceliği, Batı Avrupa’da 
daha önce olduğundan daha fazla önem kazandı. Araplar tarafından sağlanan 
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felsefenin metodolojik temeli olmasaydı, seküler Avrupa’nın kendi imajını 
borçlu olduğu entelektüel dinamizm aynı şekilde ortaya çıkamazdı.” (Perkams, 
2013, ss. 26-27). 

Batı dünyasında konuyu Perkams gibi mümkün olduğunca objektif bir şekilde ele almaya 
çalışan daha nice bilim insanı vardır. Hepsinin konu hakkındaki değerlendirmelerini bu kısa 
metin içerisinde ele almamız mümkün değildir. Bu çalışmamızda söz konusu tartışmaları 
hali hazırda Würzburg Üniversitesinde görev yapan ve Almanya’nın en saygın ödüllerinden 
olan Leibniz ödülü sahibi Dag Nikolaus Hasse üzerinden yürütmek istiyoruz. Elbette bu 
tercihimiz rastgele yapılmış bir seçime dayanmamaktadır. Hasse’nin konu hakkındaki 
düşüncelerine yoğunlaşmamızın gerekçesi, onun aşağıda ayrıntılarına yer vereceğimiz alan 
ile ilgili yapmış olduğu karşılaştırmalı çalışmalardır. Ancak Batılı bir isim üzerinden bu 
çalışmayı yürütmemizin başka nedenleri de vardır. Bunlardan bir tanesi de Batılı bilim 
insanlarının alanda yaptıkları araştırmaların İslam düşünce geleneği üzerine çalışmalarını 
sürdüren Türkiye’deki akademik çevreler için bazı durumlarda geçmişleriyle aralarında bir 
köprü görevi görebildiği gerçeğidir. Nitekim unutulmaya yüz tutmuş veya eserleri 
kaybolmuş bazı Müslüman düşünürlerin eserleri yüzyıllar sonra Batılı bazı araştırmacıların 
çalışmaları sonucunda gün ışığına çıkarılmış ve okuyucuyla buluşturulmuştur. Hellmut 
Ritter’ın İstanbul kütüphanelerinde yıllarca süren çalışmaları (Taşcı, 2008) buna örnek 
olarak verilebileceği gibi İbn Rüşd ile ilgili Batı’da yıllardır devam eden projelere şöyle bir 
göz atılması bile ne demek istediğimizi anlatmaya yetecektir.2 Değişen parametler 
günümüzde İslam düşünce geleneği alanında çalışmalarını sürdüren araştırmacıların artık 
Batılı meslektaşlarını dışarıda bırakarak bir çalışma yürütemeyeceği gerçeğini ortaya 
çıkarmıştır. Zira bir ayağı Yunan felsefesinin Yunanca ve Latince kaynaklarında, diğer ayağı 
modern felsefenin genişleyen perspektifinde yer alan günümüz Batılı araştırmacılarının 
yaptıkları karşılaştırmalı bilimsel araştırmalar, bizlere özgün yeni sonuçlar 
sunabilmektedir. Bir kısmı eleştirel de olan bu çalışmaları dikkate almadan İslam âleminde 
İslam düşünce geleneği üzerine yapılacak çalışmalar, geleneği tekrar ve onu açıklama 
gayretinin ötesine geçemeyecektir. Zira İslam dünyasında yapılan çağdaş çalışmalar çoğu 
zaman üzerinde çalışılan filozofun Batılı ve Doğulu kadim kaynaklarından bağımsız olarak 

 
2  İbn Rüşd ile ilgili son yıllarda dikkat çeken bir çalışma Prof. Dr. Andreas Speer ve Prof. Dr. David Wirmer 

yönetiminde sürmekte olan Averroes Edition adlı projedir. Averroes Edition projesi Köln Üniversitesine 
bağlı Thomas-Institut’de sürdürülmektedir. Söz konusu proje, 1931 yılında H. A. Wolfson yönetiminde 
Medieval Academy of America’da başlatılmış olan ve Averrois opera adındaki daha büyük bir projenin 
Almanya ayağını oluşturmaktadır. 2016 yılında başlayan ve 25 yıl sürmesi beklenen Averroes Edition 
projesi İbn Rüşd’e ait eserlerin Arapça orijinalleri ile elde bulunan tüm Latince ve İbranice 
tercümelerinin karşılaştırmalı edisyonunu tamamlamayı hedeflemektedir. Projenin resmi web sitesi 
için bkz. (Averroes Edition, 2020). Diğer yandan aynı enstitünün İbn Rüşd ile ilgili bir başka çalışması da 
DARE (Digital Averroes Research Environment) adındaki projedir. Bu proje kapsamında 32 ülkedeki 152 
şehrin 193 kütüphanesinde bulunan 636’sı Latince, 497’si İbranice ve 120 tanesi de Arapça olmak üzere 
İbn Rüşd’e ait el yazması orijinal ve tercüme eserler arşivlenmiştir. Söz konusu eserlerin dijital 
nüshalarının bir kısmına projenin resmi web sitesi üzerinden erişmek mümkündür. Resmi web sitesi 
için bkz. (DARE, 2020). 
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İslam felsefesinin kendi iç dinamikleri göz önünde tutularak yapılmakta ve bu yüzden 
istenilen düzeye ulaşamamaktadır. Bu alandaki bir diğer eksiklik ise özellikle Rönesans 
sonrası felsefi gelişimin yeterince takip edilemiyor olması ve bundan dolayı eskiyi ve yeniyi 
karşılaştıracak özgün çalışmaların da ortaya çıkamıyor olmasıdır. 

Makalemizin amacını şu şekilde toparlamak mümkün görünmektedir: Her ne kadar 
Müslüman düşünürlerin geçtiğimiz 12 asırda ortaya koymuş oldukları düşüncelerin Batıyı 
etkilediği ve bundan dolayı da Batının gelişiminde Müslümanların pay sahibi olduğu iddia 
edilse de bu konuda çağdaş batılı araştırmacılar arasında tam bir mutabakatın 
sağlanabildiği söylenemez. Bu makalenin amacı, sözü edilen iddiayı Batılı bir araştırmacı 
olan Dag Nikolaus Hasse üzerinden değerlendirmektir. Hasse, bu alanda yapılan ve dâhil 
olduğu polemiklerde tarafını net bir şekilde ortaya koyabilmiş bir bilim insanıdır. Bu 
amaçla önce Hasse’nin hayatı ve çalışmalarıyla ilgili kısa bir bilgi verilecek, ardından İslam 
düşünce geleneğinin Batıya etkileriyle alakalı Batı’daki tartışmalar onun kaleminden çıkan 
yayınlar temel alınarak değerlendirilecektir. Ancak bunu yapmadan önce önemli bir 
ayrıntının altını çizmekte fayda vardır; ülkemizde “İslam Felsefesi” şeklinde isimlendirilen 
geleneğin farklı ülkelerde farklı adlandırmaları vardır. Nitekim Almanca kaynaklarda, söz 
konusu gelenek için yazım dilinin Arapça olmasından mütevellit bazen sadece “Arap 
felsefesi” denilirken bazen de “Arap-İslam felsefesi” denildiği görülür. Hasse de 
eserlerinde “Arap felsefesi”, “Arap etkisi” vb. ifadeleri kullanır ve bununla bir etnisiteyi 
kastetmediğinin altını çizer. Zira ona göre Arapça ile kaleme alınan söz konusu geleneğin 
içerisinde Arapların yanı sıra Türkler, Farisiler, Berberiler ve diğer milletlerden düşünürler 
de bulunmaktadır (Hasse, 2020, ss. 226-227). Dolayısıyla makale boyunca yer alabilecek 
olan bu isimlendirmenin Hasse’nin eserlerinden kaynaklı olduğu bilinmelidir. 

1. Dag Nikolaus Hasse ve İslam Felsefesiyle Alakalı Çalışmaları 

Dag Nikolaus Hasse, Almanya’nın Bremen şehrinde 1969 yılında doğdu. 1989 yılında 
Göttingen Üniversitesinde Orta Çağ ve Yeni Çağ Filolojisi, Felsefe ve Arabistik alanlarında 
başladığı eğitimini 1993 yılında tamamladı. Amerikan Yale Üniversitesinde bir yıl 
geçirdikten sonra 1994-1997 yılları arasında eğitim gördüğü Londra Üniversitesi’ne bağlı 
Warburg Enstitüsünde doktorasını tamamladı. 2005 yılında ise Freiburg im Breisgau 
Üniversitesi’nde Orta ve Yeni Çağ Latin Filolojisi ve Felsefe alanlarında habitilasyon yaptı. 
2005 yılından beri Würzburg Üniversitesi’nde Yunan-Arap-Latin geleneğinin bilim tarihi ve 
felsefesi alanlarında çalışmalarını sürdüren Hasse, 2016 yılında Almanya’nın en saygın 
bilim ödüllerinden olan Leibniz ödülüne layık görüldü (Uni-Wuerzburg, 2020). 

Almanya’da yaptığım çalışmalar esnasında ismine sıkça rastladığım Hasse’nin Orta Çağ 
Latince eserlerle ilgili çalışmalarının yanı sıra İslam düşünce tarihiyle ilgili de birçok 
çalışması bulunmaktadır. Bunlardan bazılarına değinmek faydalı olacaktır. Hasse’nin 
yönettiği ve devam etmekte olan üç proje özellikle ilgi çekicidir. İlki, “Arabic and Latin 
Glossary” adıyla internet üzerinden açık erişime sahip olan ve Arapça-Latince sözlük olarak 
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hizmet veren bir projedir. Sitenin ana sayfasından elde ettiğimiz bilgilere göre sözlük, Orta 
Çağ’da yapılan Arapça-Latince çevirilerin kelime dağarcığını temel almaktadır. Sözlüğün iki 
amacından biri özellikle bilimsel kelimelerle ilgili olarak Avrupa’daki Arap-İslam etkisini 
daha iyi anlamak olarak açıklanırken diğeri, Arapça ve Latince bilimsel metinlerin 
anlaşılması için araç olmak şeklinde izah edilmiştir. Henüz “İ” harfine ulaşmış olan sözlük 
şu an itibariyle tıp, felsefe, teoloji, astroloji, astronomi, matematik, optik, botanik ve 
zoolojiyi kapsayan Orta Çağ’da yapılmış Arapça-Latince çevirilerden 42 kaynağa 
dayanmaktadır (Arabic and Latin Glossary, 2020). 

Hasse’nin yönettiği göze çarpan bir diğer proje ise “Arabic and Latin Corpus” adıyla yine 
internet üzerinden açık erişime sahip bir çalışmadır. Bu çalışma 10-14. yüzyıllara ait 
Arapça-Latince çevirilerin dijital bir külliyatıdır. Bu külliyat oluşturulurken iki amacın 
güdüldüğü dikkat çekmektedir; bunlardan ilki, özellikle metin, çevirmen ve yazarların 
içinde yer aldığı kapsamlı bir veri tabanı oluşturarak Avrupa’daki Arap-İslam etkisine dair 
anlayışın gelişmesine katkıda bulunmak iken, ikinci amaç ise bu metinlerin mümkün 
olduğunca alıntı yapılabilir dijital baskılarını sağlamak olarak açıklanmış. Hala 
geliştirilmekte olan külliyat an itibariyle içlerinde el-Kindî (ö. 866?), Sâbit ibn Qurra el-
Ḥarrânî (ö. 901?), Zekeriyyâ er-Râzî (ö. 925), Fârâbî (ö. 950), İbn Sînâ (ö. 1037) ve İbn 
Heysem (ö. 1040) gibi isimlerin de yer aldığı filozoflara ait Arapça orijinal ve Latince çeviri 
olmak üzere toplam 36 dijital metinden oluşmaktadır (Arabic and Latin Corpus, 2020). 

“Ptolemaeus Arabus et Latinus” adlı proje Hasse’nin yönettiği ve onun Bavyera Bilimler 
Akademisi çatısı altında sürdürdüğü bir başka çalışmasıdır (Ptolemaeus Arabus et Latinus, 
2020). Online erişime açık olan ve 2016 yılında başlanan projenin amacı Batlamyus’un 
astronomi ve astroloji alanlarındaki metinlerinin ve bu metinlerle ilgili materyallerin 
Arapça ve Latince versiyonlarının ortaya çıkarılması ve basılması olarak tanımlanmıştır. Bu 
kapsamda Batlamyus’un eserlerinin yanı sıra MS. 1700 yılına kadar ona atfedilmiş eserler 
ve onun eserlerini yorumlayan Latince ve Arapça çalışmalar da oluşturulan külliyata dâhil 
edilmiştir. Durum böyle olunca bu proje kapsamında özellikle İslam felsefe tarihinin 
önemli düşünürlerinin de bu alanda kaleme aldıkları orijinal dildeki eserlerine çevrimiçi 
ulaşabilmek mümkün hale gelmektedir. Bu düşünürler arasında bir önceki projede 
saydığımız isimlerin yanı sıra Ebu’l-Hasan Ali bin Rıdvân el-Mısrî (ö. 1068) Nasîrüddin Tûsî 
(ö. 1274), Kutbeddin Şîrâzî (ö. 1311), Nizâmüddîn Hasen en-Nîsâbûrî (ö. 1329?) ve Ahmed 
ibn Yûsuf el-Ṭûlûnî (ö.?) gibi düşünürlere rastlamak mümkündür. 

Hasse’nin Arap-İslam felsefesiyle ilgili dikkat çeken en önemli eserlerinden bir tanesi de 
kendisine 2018 yılında Sheikh Zayed Book Award ödülünü kazandıran Success and 
Suppression: Arabic Sciences and Philosophy in the Renaissance adlı kitabıdır. Hasse’nin 
bu kitabın dışında yazdığı diğer üç kitap da yine Arap-İslam felsefesi ile ilgilidir.3 Kariyerinin 

 
3  Sonuncusu kendisine Sheikh Zayed Book Award ödülünü kazandıran Dag Nikolaus Hasse’nin, tamamı 

İslam düşüncesiyle alakalı olan kitap listesi şu şekildedir: D. N. Hasse (2000). Avicenna’s De Anima in 
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başında İbn Sînâ ile ilgili eserler4 kaleme alan Hasse’nin daha sonra İbn Rüşd’ün5 yanı sıra 
Arap-İslam düşünce birikiminin Batı üzerindeki etkileriyle ilgili eserler de kaleme almış 
olduğu görülür. Arap-İslam felsefesini de içinde barındıran Orta Çağ felsefesi, filolojisi ve 
bilim tarihiyle ilgili Hasse’nin eserlerinin tamamına tek tek değinmek bu çalışmanın 
sınırlarını aşacağından, İslam düşünce geleneğinin Batı’ya etkileriyle alakalı Hasse’nin 
görüşlerini ele alacağımız ilgili bölümde bu eserlerin bir kısmına atıf yapmakla yetineceğiz. 

2. İslam Düşünce Geleneğinin Batıya Etkileriyle Alakalı Batı’daki Tartışmalar ve Dag 
Nikolaus Hasse 

Hasse’nin kendini İslam düşüncesinin Batı’yı etkileyip etkilemediğiyle alakalı olarak Batı’da 
yapılan tartışmaların içerisinde bulması bir tesadüf değildir. Zira çalışmalarını Orta Çağ 
felsefesi üzerinde yoğunlaştıran ve kendini o dönemde kaleme alınmış Latince eserler ve 
bunların muhtemel kaynaklarıyla ilgili araştırmaların içinde bulan Hasse’nin, meydanı 

 
the Latin West: The Formation of a Peripatetic Philosophy of the Soul, 1160-1300. London/Turin: The 
Warburg Institute - Nino Aragno Editore; (2006). Urzeugung und Weltbild: Aristoteles - Ibn Ruschd - 
Pasteur. Hildesheim / Zürich / New York: Georg Olms Verlag; (2010). Latin Averroes Translations of the 
First Half of the Thirteenth Century. Hildesheim/Zürich/New York: Georg Olms Verlag; (2016). Success 
and Suppression: Arabic Sciences and Philosophy in the Renaissance. Cambridge: Harvard University 
Press. 

4  Doktora çalışmasından üretilen ve yukarda zikrettiğim Avicenna’s De Anima in the Latin West: The 
Formation of a Peripatetic Philosophy of the Soul, 1160-1300 adlı kitabından hariç Hasse’nin İbn Sînâ 
ile ilgili birçok derleme çalışması ve makalesi mevcuttur. Editörlüğünü yaptığı derlemeler: The Arabic, 
Hebrew and Latin Reception of Avicenna's Physics and Cosmology, Berlin / Boston: de Gruyter, 2018; 
The Arabic, Hebrew and Latin Reception of Avicenna's Metaphysics, Berlin / Boston: de Gruyter, 2012. 
Makaleler: “King Avicenna: The Iconographic Consequences of a Mistranslation”, Journal of the 
Warburg and Courtauld Institutes 60 (1997), 230-243; “Aristotle versus Progress: The Decline of 
Avicenna´s De animaas a Model for Philosophical Psychology in the Latin West”, Was ist Philosophie 
im Mittelalter? (Miscellanea Mediaevalia 26). Hrsg. J. A. Aertsen. Berlin/New York, 1998, 871-880; 
“Avicenna on Abstraction”, Aspects of Avicenna. Princeton: Princeton Papers: Interdisciplinary Journal 
of Middle Eastern Studies, vol. 9, 2001, 39-72; “Avicenna's 'Giver of Forms' in Latin Philosophy, 
Especially in the Works of Albertus Magnus”, The Arabic, Hebrew and Latin Reception of Avicenna's 
Metaphysics. Hrsg. D.N. Hasse und A. Bertolacci. Berlin / Boston: de Gruyter, 2012, 225-249; 
“Avicenna's Epistemological Optimism”, Interpreting Avicenna: Critical Essays. Hrsg. P. Adamson. 
Cambridge: Cambridge University Press, 2013, 109-119. 

5  Hasse’nin Latin Averroes Translations of the First Half of the Thirteenth Century ve Urzeugung und 
Weltbild: Aristoteles-Ibn Ruschd-Pasteur adlı kitaplarından başka İbn Rüşd ile ilgili birçok makalesi 
vardır: “Aufstieg und Niedergang des Averroismus in der Renaissance: Niccolò Tignosi, Agostino Nifo, 
Francesco Vimercato”, Herbst des Mittelalters? Fragen zur Bewertung des 14. und 15. Jahrhunderts 
(Miscellanea Mediaevalia 31). Hrsg. J. A. Aertsen, M. Pickavé. Berlin: de Gruyter, 2004, 447-473; “The 
Attraction of Averroism in the Renaissance: Vernia, Achillini, Prassicio”, Philosophy, Science and 
Exegesis in Greek, Arabic and Latin Commentaries. Hrsg. P. Adamson, H. Baltussen, M. W. F. Stone. 
London: School of Advanced Study, 2004, Bd. 2, 131-147; “Arabic Philosophy and Averroism”, 
Cambridge Companion to Renaissance Philosophy. Hrsg. J. Hankins. Cambridge: Cambridge University 
Press, 2007, 113-136; “Averroica secta: Notes on the Formation of Averroist Movementsin Fourteenth-
Century Bologna and Renaissance Italy”, Averroes et les Averroismes juif et latin (Textes et études du 
moyen âge 40). Hrsg. J.-B. Brenet. Turnhout: Brepols, 2007, 307-331; “Averroes' Critique of Ptolemy 
and its Reception by John of Jandun and Agostino Nifo”, Averroes' Natural Philosophy and its Reception 
in the Latin West. Hrsg. P.J.J.M. Bakker. Leuven: Leuven University Press, 2015, 69-88. 
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alanın uzmanı olmayan popülist yaklaşımlara terk etmesi beklenemezdi. Nitekim 19 
Haziran 2008 tarihinde Frankfurter Allgemeine Zeitung gazetesinde çıkan bir köşe 
yazısında Hasse (2008, s. 40), Papa 16. Benedikt’in yukarıda zikredilen konuşmasını 
kendisine rehber edinen ve İslam dinini eleştiren Fransız tarihçi Sylvain Gouguenheim’ı 
kıyasıya eleştirir. Hasse, Le Monde ve Le Figaro gibi gazetelerin Gouguenheim’ın (2008) 
Aristote au Mont Saint-Michel. Les racines grecques de l’Europe chretienne (Mont Saint-
Michel’de Aristoteles. Hristiyan Avrupa’nın Yunan kökenleri) adlı kitabını selamlamalarını 
şaşkınlıkla karşılar. Yine, Libération ve International Herald Tribune’de yazan 
eleştirmenlerin daha temkinli olmakla beraber Gouguenheim’a hayranlıklarını gizlemiyor 
olduklarını ifade eder. Ancak Hasse’nin de dâhil olduğu ve içlerinde Alain Boureau, Kurt 
Flasch, Carlo Ginzburg ve Ruedi Imbach gibi farklı ülkelerden 56 tarihçi ve filozofun yer 
aldığı bir topluluk, bu durumu protesto ederek, 30 Nisan’da Libération’da yayınlanan bir 
bildiri ile Gouguenheim’ın tezlerine karşı olduklarını deklere ederler. Aynı günlerde aşırı 
sağcı internet sayfaları ise söz konusu deklarasyonu “Fetva” diye adlandırarak karşı 
saldırıya geçerler (Hasse, 2008, s. 40). 

Peki, Papa 16. Benedikt’in Regensburg konuşmasından sonra ortaya çıkan ve Papa’nın, 
Avrupa’nın kimliğinin Yunan aklı ve Hristiyanlık’tan oluştuğu şeklindeki düşüncesini teyit 
eden Gouguenheim’ın Batı basınında bir infiale sebep olan kitabında ileri sürdüğü tezler 
nelerdi? Hasse, Gouguenheim’ın tezlerini kısaca şu şekilde özetler: 

“Gouguenheim’ın en çarpıcı tezleri şu şekilde özetlenebilir: Birincisi, Araplar 
Yunan eserlerini tercüme ettiyse de Yunan bilimi İslam dünyasında her zaman 
yabancı bir cisim olarak kaldı. İkincisi, Arap dilinin yapısı şiir ve din için 
mükemmel olmakla beraber felsefe ve bilim için öyle değildir. Üçüncüsü, İslam 
dünyasının Orta Çağ Hristiyan dünyası üzerindeki etkisi önemsiz ve marjinaldir.” 
(Hasse, 2020, s. 226). 

Hasse’ye göre Gouguenheim’ın kitabı gayri ciddi ve ideolojik olmanın yanı sıra aldatıcı 
bilgilerle cilalanmıştır. Bunun başlıktan bile anlaşılabileceğini ileri süren Hasse, başlıkta 
kullanılan ve Aristoteles’in Yunancadan tercümelerinin yapıldığı Mont Saint Michel 
manastırının Gouguenheim tarafından Arapçadan tercümelerin yapıldığı Toledo’ya karşı 
bir panzehir olarak sunulduğunu belirtir. Ancak Gouguenheim’ın söz konusu manastırda 
Aristoteles tercümeleri yaptığını söylediği Jakop von Venedig, alana hâkim tüm 
araştırmacıların yakından tanıdığı önemli bir çevirmendir ve onun bir zamanlar Mont Saint 
Michel manastırında olduğunu gösteren hiçbir kanıt yoktur. Dahası Gouguenheim’ın 
gereğinden fazla önem atfettiği Normandiya’daki manastır, Hasse’ye göre Chartres veya 
Paris ile karşılaştırılabilecek bir ilim merkezi değildir. Onun önemi döneme ait birtakım 
tercümeleri barındırmasından gelmektedir. Ancak Gouguenheim dürüst davranmayarak 
orada bulunan Yunanca tercümelerden söz ederken Arapça tercümelere hiç değinmez. 
Dahası, Arapçadan yapılan tercümelerin 13. yüzyılda başladığı bilindiği halde 
Gouguenheim, Arapçaya değinmemek için araştırmasını 8-12. yüzyıllar arasına teksif eder. 
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13-16. yüzyıllar arasında yapılan çalışmalara değinirken de Yunanca kaynaklı olanlara 
yoğunlaşıp Arapça kökenli olanlara gözlerini kapar. Arapçadan gelen birikim olmasaydı da 
Avrupa başarırdı iddiasını ileri süren ve bunun için Albertus Magnus’un (ö. 1280) zooloji 
ve botanik alanlarındaki eserlerini örnek gösteren Gouguenheim’a Hasse’nin cevabı nettir. 
Hasse, Gouguenheim’ın Albertus Magnus’un ilgili eserlerinin bir sayfasını bile açıp okusa, 
onların, Arapça kökenli bilimsel kavramlarla dolu olduğunu göreceğini belirtir. Zira o 
dönemde Arap düşünürlere sık sık yapılan atıflar bir kalite göstergesiydi. Ona göre 
Gouguenheim’ın kitabını skandal yapan şey, onun kültürel ırkçılığı ve ideolojik 
programıdır. Gouguenheim için önemli olan, neomuhafazakar Katoliklerin propagandasını 
yaptığı, rasyonel Yunan-Hristiyan medeniyetine karşı irrasyonel Arap-İslam medeniyeti 
söylemine sahip bir antagonistik blok inşa etmektir (Hasse, 2008, s. 40). 

Hasse’nin Gouguenheim ile yaşadığı polemikle ilgili verdiğimiz bu kısa bilgiden sonra onun 
Arap-İslam düşüncesinin Batı üzerindeki etkisiyle ilgili fikirlerine geçebiliriz. Onun bu 
konudaki fikirlerini ele alırken söz konusu tartışmaya dair kaleme aldığı makalelerinden 
seçtiklerimi kronolojik sıraya göre değerlendirmeye çalışacağım. “Arap Otoritelere Karşı 
Hümanist Polemik” (Die humanistische Polemik gegen arabische Autoriäten: 
Grundsätzliches zum Forschungsstand) başlığıyla 2001 yılında yayınlanan makalesine 
Hasse, önemli bir tespit ile başlar. Retorik bir teknik olarak gördüğü kutuplaştırma, ona 
göre entelektüel akımların oluşmasında özel bir öneme sahipti ve hümanistlerde de 
durum farklı değildi. Hümanistler öyle ikna ediciydiler ki çağdaşları onları yenilikçi olarak 
görmüştü. Hasse’ye göre hümanistler hiçbir bilim dalıyla tıp ile ilgilendikleri kadar 
ilgilenmemişlerdi ve bu ilgiye 1530’larda en yüksek seviyesine varan Arap karşıtlığı eşlik 
ediyordu. Bu dönemde İbn Sînâ’ya karşı Galen, Râzî’ye karşı Hipokrat için savaş veriliyordu 
(Hasse, 2001, s. 65). Hasse, o dönemde Tıp biliminde yaşanan kutuplaşmalardan söz 
ederek İbn Sînâ yanlılarına ve karşıtlarına örnekler verir. Özellikle üzerinde durduğu 
isimlerden biri Arap karşıtı bir eser olan Errata recentiorum medicorum’ın yazarı Leonhart 
Fuchs’tur (ö. 1566). Her ne kadar Fuchs’un eserinde kendinden sonra gelen otoriteler 
tarafından hatalar bulunsa da Araplara karşı verdiği mücadeleden dolayı bu hatalar 
görmezden gelinir ve takdir görür. Hasse makalesinde, Fuchs’un Arap-İslam birikimine 
karşı verdiği bu mücadelede bilimsel bir samimiyetin olmadığını ve onun bu davranışının 
ardında başka bir nedenin yattığını bize açıklar. Hasse’nin tespit ettiğine göre Fuchs’un 
yaşadığı dönemde özellikle üniversitelerde Yunan öğretisi revaçtaydı ve işsiz Fuchs’un 
henüz 29 yaşında yazdığı ve anti-Arap hümanist çıkışlarla bezediği kitabı, ona istediği 
şöhreti ve önemli bir üniversitede iş bulabilmesine olanak sağlayacaktı. Fuchs’un çıkışları 
şöhret, çatışma ve kariyer amaçlıydı. Nitekim Fuchs, kısa sürede Tübingen üniversitesinde 
hem de 50 yerine 160 Gulden maaşla işe başlayacaktı (Hasse, 2001, ss. 68-72). Tıp ve 
botanik literatüründeki Arap etkisinin 16. yüzyılın ortalarında tamamen kaybolduğu 
iddiasının taraftar bulabiliyor olmasını Hasse, Arap karşıtı hümanist propagandanın hala 
etkili olmasıyla açıklar ve bu kişilerin eserlerinin ideolojik çarpıtmalarla dolu olduğunu ileri 
sürer (Hasse, 2001, ss. 78-79). 
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2004 yılında yayınlanan “Rönesans’ta İbn Rüşdcülüğün Yükselişi ve Düşüşü: Niccolò 
Tignosi, Agostino Nifo, Francesco Vimercato” (Aufstieg und Niedergang des Averroismus 
in der Renaissance: Niccolò Tignosi, Agostino Nifo, Francesco Vimercato) adlı kitap 
bölümünde Hasse, 15 ve 16. yüzyıllardaki İbn Rüşdçülüğü incelemeye alır ve onu, Orta 
Çağın bir mirası olarak değil o yüzyılların içinden çıkan bir fenomen olarak değerlendirir. 
Araştırmasını Niccolò Tignosi (ö. 1474), Agostino Nifo (ö. 1538) ve Francesco Vimercato 
(ö. 1571) adlı üç düşünür üzerinden sürdüren Hasse, bu düşünürlerin İbn Rüşd 
çalışmalarına yer verir (Hasse, 2004, ss. 451-465). Söz konusu yüzyıllarda İbn Rüşdçülüğün 
yükselişinin ve sonraki zamanlarda da gerilemesinin muhtemel sebeplerine değinen 
Hasse’ye göre o dönemde İbn Rüşdçülüğün bir akım haline gelmiş olduğunu gösteren en 
iyi örneklerden biri, Luca Prassicio’nun Agostino Nifo’ya fikrî saldırısı idi (Hasse, 2004, ss. 
466-473). 1521 yılında Prassicio, İbn Rüşd’ün doktrinlerini yanlış tanıttığı gerekçesiyle 
Nifo’yu eleştirir. Hasse’ye göre bu iki yazar arasındaki polemik, İbn Rüşd’ün Aristoteles’i 
doğru yorumlayıp yorumlamadığı tartışması değil, bizatihi, artık bir akım haline gelmiş İbn 
Rüşdçülüğün idolü olan İbn Rüşd’ün doktrinlerinin yanlış anlatılıyor olmasıydı. Diğer 
yandan Hasse’ye göre İbn Rüşd ile yüzleşme Orta Çağın, İbn Rüşdçülüğün doktriner bir 
akım haline gelmesi ise Rönesans döneminin bir fenomenidir (Hasse, 2004, s. 448). 

Hasse’nin Arap-İslam etkisini araştırma konusu yaptığı bir başka kitap bölümü “13. Yüzyıl 
Üniversite Literatürünün Edebi Biçimi Üzerindeki Muhtemel Arap Etkisi” (Der 
mutmaßliche arabische Einfluss auf die literarische Form der Universitätsliteratur des 13. 
Jahrhunderts) başlığını taşır (Hasse, 2017) ve ilk baskısı 2011 yılına aittir. Hasse bu 
çalışmasına George Makdisi’nin bir iddiasını gündemine alarak başlar. Makdisi söz konusu 
iddiasında Batıdaki üniversitelerin hukuki yapısının Müslümanların dini vakıflarının hukuki 
yapısına benzediğini, kolejlerin de yapısal olarak Müslümanların medreselerine 
benzediğini iddia eder ve bu kurumların Batıdakilere örneklik teşkil ettiğini ileri sürer. 
Kanıttan yoksun olduğu gerekçesiyle Makdisi’nin bu iddiasının bilim çevrelerinde haklı 
olarak yankı bulmadığını belirten Hasse’ye göre, her ne kadar Yunanca ve Arapçadan 
yapılan tercümeler içeriği etkilemiş olsa da 12. ve 13. yüzyıllarda görülen üniversiteler 
Latin-Avrupa kaynaklı kurumlardır (Hasse, 2017, s. 241). Batı üniversiteleri üzerinde Arap 
kültürünün iki şekilde etkili olmuş olabileceğini ileri süren Hasse, bu konudaki iddiaları 
1200-1265 yılları arasında telif edilmiş “De Anima” eserlerini temel alarak inceler. 
Hasse’nin sözünü ettiği iki etkiden ilki ilimlerin tasnifi alanında iken, diğeri o dönemde 
kaleme alınan eserlerin yazım tarzı, daha doğrusu formel yapısıyla alakalıydı. Hasse ilkinin 
kaynağı olarak Fârâbî’nin İhsâu’l-Ulûm adlı eserini zikreder ve yazım tarzıyla alakalı ikinci 
etki ile ilgili iddiaları incelemeye alır. Bu iddianın sahiplerinden biri Daniel Callus’tur (ö. 
1965). Callus’a göre İbn Sînâ parafraz (metni başka sözcükler kullanarak açıklamak), İbn 
Rüşd ise şerh yazımında özellikle 13. yüzyıldaki üniversitelerin müfredat ve ilmi eserlerin 
formel yapısının şekillenmesinde etkili olmuşlardır (Hasse, 2017, ss. 242-243). İbn Rüşd’ün 
Aristoteles şerhlerinin 13. yüzyılın başından 16. yüzyıla kadar olan sürede Batı 
üniversitelerinde mükemmel bir ikincil kaynak olduğunu ve içerikle ilgili tartışmaları büyük 
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ölçüde şekillendirdiğini dile getiren Hasse’ye göre bu durum, tam bir başarı öyküsüdür. 
Ancak içerik üzerinde ileri seviyede etkili olan İbn Rüşd’ün dönemin literatürünün şeklî 
yapısıyla alakalı bir etkiye de sahip olduğu söylenebilir mi? (Hasse, 2017, ss. 243, 253). 
Hasse’nin bu soruya cevabı, İbn Rüşd’ün içerik üzerinde etkisi olmakla beraber dönemin 
yazım şeklini etkilemediği ve bu konudaki iddiaların abartılı olduğu yönündedir. Ona göre 
o dönemde üniversitelerde hâkim olan yazım şeklinin kaynağı 11. yüzyılda yazılan mantık 
eserleridir. Ancak bu durumun İbn Rüşd’ün önemini gölgelememesi gerektiğine vurgu 
yapan Hasse, İbn Rüşd’den 1210-1230 yılları arasında yapılan çevirilerin kendinden sonraki 
Batılı çalışmaları ne ölçüde etkilediğini, özellikle 1235-1240 yıları arasında bu alanda 
yapılan çalışmalardaki patlamadan anlayabiliyoruz der. Ona göre eğer İbn Rüşd olmasaydı 
Batı, Aristoteles’in fikirlerini anlayabilmek için şimdikinden çok daha fazla çaba 
harcayacaktı. Bununla birlikte özellikle teolojik De anima edebiyatının tematik yapısı 
üzerinde güçlü bir Arap etkisi olduğunu gören Hasse, 13. yüzyılın ilk yarısının pek çok 
ilahiyatçısının İbn Sînâ’nın De anima’sından esinlendiğini ileri sürer (Hasse, 2017, ss. 255-
258).  

Orta Çağ’da İslam Felsefesi adıyla 2013 yılında yayınlanan bir derlemede “Latin Batı’da 
İslam Felsefesi Geleneği” (Die Überlieferung arabischer Philosophie im lateinischen 
Westen) başlığıyla ele aldığı bölümde Hasse (2013), Arap felsefesinden yapılan 
tercümelerin Batı’daki etkisini ele alır. Arapçadan Latinceye 11. yüzyılda başlayan çeviri 
dalgasının 12. yüzyılda İspanya’da en yüksek seviyesine ulaştığını, 13. yüzyılda güney 
İtalya’da devam ettiğini ve en nihayetinde Rönesans ile birlikte ikinci bir tercüme 
dalgasının geldiğini kaydeden Hasse, Arap felsefesinin Batı üzerindeki etkisinin 13. 
yüzyılda yoğun olarak görüldüğünü ve 16. yüzyıla kadar devam ettiğini ifade eder. Bu 
dönemdeki Arap etkisinin azımsanmayacak boyutta olduğunu ve neredeyse Batı 
felsefesinin tüm alanlarında kendini hissettirdiğinin altını çizen Hasse, yine de ihtiyatlı 
davranarak bu etkinin abartılmaması gerektiğini savunur. Zira bu dönemde Anselm von 
Canterbury (ö. 1109) ve Pierre Abérlard (ö. 1142) gibi Arap dünyasıyla hiçbir bağı olmayan 
düşünürlerin varlığı ve geç skolastik dönemde Etik ve Mantık alanlarında daha önce Arap 
filozofların hiç ele almadığı konuları ele almış olması böyle düşünmeyi gerektirmektedir 
(Hasse, 2013, s. 377). Makalesini iki kısma ayırarak ilk kısmında tercüme sürecini, hangi 
alanlarda olduğunu ve onun etkisinin içeriğini aktaran Hasse, bu kısımdaki açıklamalarında 
dört önemli mütercimin çalışmalarını temel alır: Constantinus Africanus (ö. 1187), 
Dominicus Gundisalvi (ö. 1190), Gerhard von Cremona (ö. 1187) ve Michael Scotus (ö. 
1232). İkinci kısımda ise Hasse, o döneme ait Arap felsefesinin en etkili 6 klasik eserini 
değerlendirir: Anonim eser Liber de causis, Fârâbî’nin De scientiis (İhsâu’l-ʿUlûm), İbn 
Sînâ’nın De anima (Kitâbu’n-Nefs) ve Metaphysik ve son olarak İbn Rüşd’ün Büyük De 
anima ve Physik şerhleri.  

Her ne kadar Arapçadan yapılan tercümeler ilk olarak 10. yüzyılda İspanya’da başladıysa 
da bunların daha çok Astronomi ile ilgili olduğunu kaydeden Hasse, felsefî metinlerin 11. 
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yüzyılın sonlarında ilk olarak İtalya’da Tunus asıllı Constantinus Africanus tarafından 
yapıldığını ileri sürer ve bu tercümelere örnekler verir (Hasse, 2013, ss. 378-379). 
Dominicus Gundisalvi, diğer mütercimlerden farklı olarak Yunan filozofların eserlerini 
tercüme ve şerh eden Arapça eserleri değil, doğrudan Fârâbî, İbn Sînâ ve Gazzâlî gibi 
filozofların telif eserlerini tercüme ediyordu (Hasse, 2013, ss. 379-381). Bütün mütercimler 
arasında en velüd olan Gerhard von Cremona ise felsefe, astronomi, matematik, tıp, simya 
ve kehanet üzerine yazılmış en az 70 eser tercüme etmiştir. Onu önemli kılan bir başka 
ayrıntı da İslam âleminde 17. yüzyıla kadar neredeyse hiç okunmamış olan Kindî gibi 
müellifleri de tercüme etmiş olmasıydı (Hasse, 2013, ss. 381-383). 1300-1480 yılları 
arasında Arapça-Latince tercüme faaliyetinin durduğunu belirten Hasse, 1500’lü yıllarda 
ise Arapça eserlerin İbranice üzerinden Latinceye çevrildiğini gözlemler. Aynı yıllarda 
özellikle İtalyan üniversitelerinde İbn Rüşd’e karşı büyük bir ilginin olduğunu söylemek 
mümkünse de 16. yüzyılın ikinci yarısından itibaren Arap felsefesine olan ilginin azaldığı 
görülür. En son yapılan İbn Rüşd baskısı 1578 yılındadır ve bu tarihten sonra 
üniversitelerde Arabistik bölümlerinin açıldığı yeni bir dönem başlar (Hasse, 2013, s. 385). 

Makalesinin ikinci kısmında Orta Çağ Avrupa’sında en fazla etkili olmuş altı eser üzerinde 
duran Hasse, öncelikle yazarı bilinmeyen Liber de causis üzerinde durur. Hasse, önceleri 
Liber de pura bonitate (Arapçası Kitâb fî maḥḍi’l-ḫayr) ismiyle dolaşımda olan bu risalenin, 
bilinen 237 el yazması ile Batı’da Arap felsefesine ait en yaygın eser olduğunun altını çizer. 
Ona göre bu risale, Neoplatonist Proklus’un teolojisine ait kesitleri kendi metninde 
derleyen, Aristoteles ile Afrodisiaslı İskender ve Plotinus’un teorilerini birleştiren ve onları 
tek tanrılı ve yaratılışçı bir perspektif altında toplayan, muhtemelen 9. yüzyıla ait, 
bilinmeyen Arap bir filozofun eseridir. Eser uzun yıllar Aristoteles’in zannedilmiş ve esere 
27 tane şerh yazılmıştır (Hasse, 2013, s. 386).  

Diğer yandan Fârâbî’nin De scientiis (İhsâu’l-ʿUlûm) adlı eseri ile skolastikler, Hasse’ye 
göre, Aristoteles külliyatına dayanan ilimlere “sistemli bir giriş” yapmış oldular. Ona göre 
böylesi daha önce hiç bilinmiyordu. Dominicus Gundisalvi ve Gerhard von Cremona 
tarafından Latince’ye iki kez çevrilen söz konusu eser çok etkili olmuş, mantık veya müzik 
gibi müstakil bilimler hakkında bir bilgi kaynağı olarak hizmet etmenin yanı sıra Batı’da 
bilimlerin taksim anlayışını kalıcı bir şekilde değiştirmişti (Hasse, 2013, ss. 387-388). 

Orta Çağ’da etkili olmuş bir diğer isim olarak İbn Sînâ’ya yer veren Hasse, onun eş-Şifâ adlı 
külliyatının bölümler halinde yapılan tercümelerinden söz eder. Adı geçen eserin, Latince 
adı De congelatione et conglutinatione lapidum olan ve üniversitelerin müfredatında 
yaygın olarak kullanılan mineralojiye ait bölümünün tercümesine ait 130 el yazmasının 
bulunduğu bilgisini paylaşan Hasse, İbn Sînâ’nın felsefî açıdan etkili eserleri arasında ise 
De Anima (Kitâbu’n-Nefs) ve Metafizik adlı eserlerini gösterir. İbn Sînâ’nın ruh felsefesinin, 
Aristoteles, Galen ve Yeni Platoncu gelenekleri bir araya getirdiğinin altını çizen Hasse, bu 
öğretinin, yeni kurulan üniversitelerde yaklaşık olarak 1220’lerde ruh çalışmalarını domine 
ettiğini ileri sürer. Ona göre Aristoteles’in aynı dönemde Yunancadan tercüme edilen 
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kendi De anima’sı bile ilk başlarda İbn Sînâ’nın çalışması kadar rağbet görmez. İbn Sînâ’nın 
ruhun güçleriyle ilgili hiyerarşisi, 13. yüzyılın sonlarına kadar hem teoloji hem de sanat 
fakültelerinde De anima üzerine yapılan çalışmaların tematik yapısını belirlemiş ve güçlü 
bir şekilde etkilemiştir. Hasse’ye göre İbn Sînâ’nın özellikle öne çıkan akıllar teorisinin yanı 
sıra bu dönemde etkili olmuş Peygamber öğretisi, optik, duyu ve “uçan adam” örneğiyle 
açıkladığı ruhun ayrı bir cevher olduğunu ileri sürdüğü teorilerinden de söz etmek gerekir 
(Hasse, 2013, ss. 388-389). 

İbn Sînâ Hasse’ye göre Aristoteles’in Metafizik’inden yüzyıllar sonra, onunla 
karşılaştırılabilir büyüklük ve öneme sahip, peripatetik geleneğin ilk metafizik çalışmasını 
Şifâ’nın dördüncü bölümü olarak yazdı: Metafizik (İlâhiyyât). Bu eser tıpkı yukarıda bahsi 
geçen De anima gibi ses getirmiş ve etkili olmuştur. İlk tercümesi 12. yüzyılda yapılan ve 
13. yüzyılda yoğun ilgi gören bu eserin 13. yüzyıla ait 15, 14. yüzyıla ait 7 ve 15. yüzyıla ait 
3 el yazması bulunmaktadır. Ancak Hasse’ye göre İbn Sînâ’nın örneğin varlık ile mahiyet 
arasındaki ayrımla ilgili olarak ortaya koyduğu teorileri, Rönesans döneminde bile, Pedro 
da Fonseca (ö. 1599), Benedictus Pereira (ö. 1610) ve Francisco Suarez (ö. 1617) gibi 
yazarlar tarafından tartışılmaya devam etti. Diğer taraftan Hasse, metafiziğin konusu 
tartışmalarında Albertus Magnus (ö. 1280) ve Thomas von Aquin’in (ö. 1274) İbn Rüşd’e 
karşı İbn Sînâ’nın fikirlerini kabullendiklerini savunur ve bu alanda yapılan tartışmalara yer 
verir (Hasse, 2013, ss. 390-392). 

Hasse, adı geçen makalesinde son olarak İbn Rüşd’e ait iki eseri incelemeye alır. Bunlar, 
İbn Rüşd’ün De anima ve Physik için yazdığı büyük şerhlerdir. Hasse, İbn Rüşd’ün özellikle 
Aristoteles’in De anima, Physik, De caelo ve Metaphysik kitaplarına yazdığı büyük 
yorumların 13. yüzyıldan 16. yüzyıla kadar Orta Çağ üniversite kültürü üzerinde muazzam 
bir etkiye sahip olduğunu iddia eder. Aristoteles külliyatının 1255 yılında Paris Sanat 
Fakültesi öğrencileri için zorunlu müfredat haline gelmesiyle, İbn Rüşd’ün yorumları da 
üniversitede ikincil kaynak haline geldi. Ancak buradan hareketle İbn Rüşd’ün sadece 
Aristoteles’in yorumcusu olarak görüldüğü sonucunu çıkarmak yanlış olur. Hasse’ye göre 
Batıda Averroes olarak bilinen İbn Rüşd, kendisinden alıntıların yapıldığı bağımsız bir 
filozof olarak okunurdu. Ancak İbn Rüşd’ün kendisini Avrupa’da meşhur eden “aklın bir 
olduğu” tezi, kişinin ahirette alacağı ödül ve cezayı dışlıyor gibi göründüğü düşüncesinden 
hareketle teolojik olarak sorunlu görülmüş, 1270 ve 1277 yıllarında Paris’te, 1489 yılında 
da Padua’da piskoposlar tarafından kınanmıştır (Hasse, 2013, ss. 392-393). Sonraki 
dönemlerde ortaya çıkan İbn Rüşdçülük akımına kısaca değindikten sonra Hasse, İbn 
Rüşd’ün Aristoteles’in Fizik’i için yazdığı büyük yorumuna geçer. Ona göre bu eser 13. 
yüzyılda çevrilen Aristoteles yorumlarının en uzun olanıydı ve yalnızca fiziğin yorumunu 
etkilemek ve şekillendirmekle kalmadı, aynı zamanda Orta Çağ’ın sonlarına ait doğal-
felsefi ve bilimsel tartışmayı da etkiledi ve şekillendirdi (Hasse, 2013, s. 394). 

Hasse’nin Türkçe’ye tarafımızca çevrilen “Alkohol’dan Ziffer’a (Alkolden Rakamlara) - 
Alman Dilinin Aynasında Avrupa’daki Arap Etkisi” (Von Alkohol bis Ziffer - Der arabische 
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Einfluss in Europa im Spiegel der deutschen Sprache) adlı çalışması Her Yer Orta Çağ adlı 
derleme kitabın bir bölümüdür (Hasse, 2020a). Bu çalışmasında Hasse, Arap-İslam 
kültürünün Avrupa üzerindeki etkisini Almanca diline yerleşmiş Arapça kökenli 
kelimelerden seçtiği örneklerle izah eder. Söz konusu çalışmasını Hasse, 2015 yılında ARD 
adlı bir devlet televizyon kanalında da seyircilerle paylaşmış ve konu hakkında kamuoyunu 
bilgilendirerek İslam ve Müslümanlar hakkında oluşan önyargıların kırılmasında bir nebze 
de olsa katkıda bulunmuştu. Benzeri bir televizyon programını Hasse, “Avrupa 
Düşüncesinin Arap Kökenleri” başlığıyla 2017 yılında yapmıştı (Hasse, 2020b). Batı 
üzerindeki Arap-İslam etkisinin tartışıldığı ilmî çevrelerde aşırı iki uç olduğundan yakınan 
Hasse, bir tarafta söz konusu etkiyi inkâr eden, diğer tarafta bu etkiyi olduğundan fazla 
abartan bilim insanlarının varlığından söz eder ve adı geçen makalesinde bu alanda yaptığı 
çalışmaların hedefini şu şekilde açıklar: 

“‘Arapçanın Etkisi’ konulu tartışma, politik tartışmaların yapıldığı bir alanda 
cereyan etmektedir. Gouguenheim ve benzerlerinin bu sunumda tartışılmayı 
gerektirecek önemli bir etkileri yoktur. Aşırılığın diğer tarafında ise Arap etkisini 
heyecan içerisinde abartan bazı meslektaşlar vardır: Rönesans döneminde 
perspektif geliştirme (Hans Belting’e göre) veya Orta Çağ’da Alman 
mistisizminin ortaya çıkışı (Kurt Flasch’a göre) üzerindeki etkisi gibi. 
Postmodern ve postkolonyal olarak bilinen diğer meslektaşlar ise bir kültürün 
diğeri üzerindeki etkisi hakkında konuşmanın çok sorunlu olduğuna dikkat 
çekecektir. Eğer kişi, Avrupa üzerindeki ‘Arap etkisinden’ bahsediyorsa, o 
zaman (bunu istemiyor olsa bile), daha önce hiç var olmamış iki karşıt dünya 
inşa etme tehlikesine sürüklenmiş olmaz mı?: Biri oryantal ve diğeri oksidental–
sanal bir coğrafya. Gerçeklik, gerek bugün ve gerek geçmişte çok daha karmaşık 
değil midir? Birbirini etkileyen kültürlerden bahsetmeyi tamamen bırakmak 
daha akıllıca olmaz mıydı? Bu endişeleri anlasam da hayır demek istiyorum. Dil, 
din veya diğer kültürel uygulamalarla birbirine bağlı olan insanlardan oluşan bir 
grup olarak ‘kültür’ün ortaya koyduğu bir kavram, metodolojik olarak akıllıca 
kullanıldığı sürece tarihçi için yararlı bir terim olmaya devam eder. Kültürel 
etkilerin incelenmesi sadece geçmişi anlamamız için yararlı olmakla kalmaz, 
aynı zamanda önemlidir. Çünkü tarihçinin en acil görevlerinden biri, hangi 
kişilerin ve grupların geçmişte hangi şeyleri yaptıklarını ve yapmadıklarını ayırt 
etmektir. İşimizi iyi yaparsak bu tür araştırmaların sonunda daha fazla tarihsel 
adalet ortaya çıkacaktır.” (Hasse, 2020, s. 226). 

Bu açıklamalardan sonra Müslüman bilim adamlarının Avrupa üzerindeki etkisinin tam 
olarak anlaşılabilmesi için değişik örnekler veren Hasse konuya ihtiyatlı yaklaşır. Her iki 
coğrafyada aynı zaman diliminde cereyan etmiş paralel gelişmelerin, o konuda araştırma 
yapan kişiyi her zaman için çok zorladığını ifade eden Hasse, ele aldığı bazı örneklerle 
kastını okuyucuya sunmaya çalışır. Örneğin bir kurum olarak hastaneleri ele alan Hasse, 
özellikle 11. yüzyıldan itibaren Müslümanların yaşadığı coğrafyada bu alandaki 
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gelişmelerin Avrupa’ya kıyasla ne kadar önde olduğunu anlatır. Ancak Hasse’ye göre 
Müslümanların sağlık kurumlarında 11-12. yüzyıllarda yakaladığı başarılı modele 
Avrupalıların ancak 15. yüzyılda ulaşabilmiş olmasından hareketle Avrupa’daki 
hastanelerin Müslümanların hastanelerini model almış olduğunu iddia etmek için elimizde 
güçlü kanıtlar yoktur. Buna karşın Arap dünyasındaki eczacılığın Avrupa’yı ciddi bir şekilde 
etkilediğini ve Batı’da eczacılığın kurumsallaşmasında ve gelişmesinde bu etkinin ne denli 
önemli olduğunun görülmesi gerektiğini bildirir (Hasse, 2020, ss. 227, 236-238). Hasse bu 
iki örnekle Arap etkisiyle ilgili Batı’da yapılan tartışmaların aşırı uçlarına birer gönderme 
yapar. Arapların Avrupa hastanelerinin kurumsallaşmasındaki etkisi abartılmamalı, ancak 
eczacılıktaki mutlak üstünlükleri ve bu alanda Batıya yaptıkları katkılar da 
küçümsenmemelidir. Makalenin ilerleyen bölümlerinde verdiği örneklerle Hasse, Arap 
eczacılığının Batı üzerindeki etkisinin bilinenden de yüksek olduğunu ortaya koyar. Hasse, 
eczacılıktan Alkohol (alkol) ve Sirup (şurup), matematikten zero (sıfır) ve algebra (cebir), 
ticarette magazin (Arapça mahzen kelimesinin çoğulu mahâzin’den), tara (paketin darası) 
ve tarif (tarife) gibi kelimeleri örnek vererek Alman dilinde günümüzde kullanılan ve pek 
çok insan tarafından kökeni bilinmeyen kelimelerin Avrupa dillerine Arapçadan geçtiğini 
anlatır. Ayrıca astronomiden verdiği örneklerle Hasse, günümüzde özellikle yaygın olan 
yaklaşık 250 yıldız adının % 70’inin Arapça kökenli olduğunu iddia eder (Hasse, 2020, s. 
229).  

Doğu ve Batı arasında Orta Çağ’daki entelektüel düzeyi her iki taraftan seçtiği iki 
kütüphane ile karşılaştıran Hasse, Batı adına durumu dramatik bulur. Karşılaştırmaya esas 
aldığı 900’lü yıllara ait iki kütüphaneden biri Aziz Gallen Manastırı Kütüphanesi, diğeri ise 
Endülüs Kurtuba’daki Hilafet Kütüphanesidir. Hasse, erken Hristiyan Orta Çağ’ının en 
önemli kütüphanelerinden birine sahip olduğunu söylediği Aziz Gallen Manastırının ana 
kütüphanesinin kataloğunda toplam olarak 426 başlığın listelendiğini kaydeder. Ancak 
Arap Endülüs tarihçilerinin bildirdiğine göre aynı dönemde Kurtuba Hilafet 
Kütüphanesinin 44 cilt halinde kataloglanmış 400.000 başlık içerdiği söyleniyordu. Hasse, 
400.000 sayısının abartılı ve sembolik bir sayı olduğunu tahmin etsek bile o dönemde 
100.000 başlığa sahip kütüphanelerin İslam dünyasında nadirattan olmadığını ifade eder. 
Ona göre 426 ve 100.000 başlık arasındaki fark dehşet verici ve dramatiktir. Latince 
dilindeki bu yoksulluğun hızlı bir şekilde giderilmesi ancak Arapçadan yapılacak 
tercümelerle mümkün olacaktı. O yüzden 12. yüzyıl tercüme faaliyetlerinin yoğun olduğu 
bir asır olarak kayıtlara geçmiştir (Hasse, 2020, ss. 230-231). 

Yapılan tercümeler kısa sürede etkisini göstermiş ve bilim dünyasında ses getirmişti. 
Hasse, Arapçadan yapılan çevirilerin Batı üzerindeki etkisini çevrilen kitapların baskı 
rakamlarını vererek izah etmeye çalışır ve 1700 yılına kadar Arapça eserlerin Latince 
baskılarına dair uzun bir kitap listesi paylaşır. Söz konusu uzun listenin tamamını burada 
paylaşmak mümkün değilse de bazı isimler şöyledir: Abenguefit (Ibn Vâfid, Tabip): 23, 
Albucasis (ez-Zahrâvî, Tabip): 32, Alcabitius (al-Qabîṣî, Astrolog): 13, Alfarabi (Fârâbî, 
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Filozof): 4, Alkindi (Kindî, Filozof, Doğa bilimci): 20, Avenzoar (İbn Zuhr, Tabip): 16, 
Averroes (Ibn Rüşd, Filozof, Tabip): 123, Avicenna (İbn Sînâ, Filozof, Tabip): 78, Costa ben 
Luca (Qusṭâ ibn Lûqâ, Filozof, Tabip): 28, Pseudo-Geber (Câbir ibn Ḥayyân, Simyacı): 22, 
Haly Rodoan (İbn Rıdvân, Tabip): 13, Iohannitius (Ḥunayn ibn Isḥâq, Tabip): 21, 
Maimonides (Mose bin Meymûn, Filozof, Tabip): 18, Mesue (İbn Mâsavayh, Tabip), Ps.-
Mesue (Tabip): 76, Rhazes (Zekariyya er-Râzî, Tabip): 68 (Hasse, 2020, ss. 233-235). 

Yukarıda sadece bir kısmına yer verilmiş olan uzun listenin ne anlam taşıdığını Hasse, 
aşağıdaki pasajıyla okuyucuya şu şekilde izah eder: 

“Bu tablo, Arap yazarların kitap baskısının icat edildiği 15. yüzyılın ortalarından 
1700’lere kadar olan Latince baskılarının sayısını listeler. Birçok Orta Çağ 
yazarının –bugün ünlü olanların bile– erken modern dönemde neredeyse hiç 
basılmadığı düşünüldüğünde bu rakamların anlamı daha da netleşir. Örneğin 
Peter Abaelard sadece bir, Roger Bacon ise iki baskıda ulaşılabilir oldu. Bu 
çerçevede Arap yazarların baskı sıklığı, özellikle filozof ve tabip olan İbn Rüşd 
(123 baskı) ve İbn Sînâ’nın (78 baskı) yanı sıra tabip olan İbn Mâseveyh (76 
baskı) ve Râzî (68 baskı) için çok etkileyicidir. Bu baskıların çoğu birkaç ayrı 
ciltten oluşuyordu. Tabip ve filozofların yanı sıra özellikle astrologların eserleri 
basılıyordu, örneğin Alcabitius ve Haly filius Abenragel. Kitap basmak bugün 
olduğu gibi ticari bir konuydu. Matbaanın icadından yaklaşık elli yıl sonra kitap 
fiyatları her yerde düşmeye başladı. Satış yapmayan yazarların yeniden basılma 
şansı çok azdı. Bu tablo, bu nedenle, en sık basılan Arap yazarlarının, erken 
modern dönemin entelektüel kültürünün merkezi bir parçası olduğuna şüphe 
bırakmamaktadır.” (Hasse, 2020, s. 235). 

Hasse’ye göre Arap-İslam bilim dünyasının Avrupa üzerindeki etkisi inkâr 
edilemeyecek boyuttadır. Hasse, bu gerçeğin artık okul kitaplarında da kendisine 
yer bulması gerektiği fikrindedir: 

“Son olarak: Daha önce ‘Sennesblätter (Sinameki)’ veya ‘Sirup (Şurup)’ gibi 
Arapça kelimeleri bilim dilinden kaldırmak isteyen 16. yüzyıl hümanistlerinden 
Leonhart Fuchs’tan bahsetmiştim. Diğer birçok hümanist tarafından paylaşılan 
bu kabul edilemez talebin arkasında, Arapların sadece Yunanlıların eserlerini 
çalmış olduğu ve bilimlerin Yunanlılardan Arap kültürüne naklinde başarısız 
oldukları fikri vardı. Bugün bu fikrin ne kadar gerçek dışı olduğunu gördünüz. 
Hümanizmde […] Arap dünyasıyla ilgili ortaya çıkan kültürel klişeler maalesef 
günümüze dek sürmüştür. Bu klişeler, bazı hümanistler ve ne yazık ki bugünün 
bazı entelektüelleri arasında kültürel bir ırkçılığa dönüşüyor. Bu yüzden, tabii ki, 
Avrupa Konseyi bu konuda haklı. Avrupa’daki Arap etkisi abartılmamalı ya da 
küçümsenmemelidir. Arap etkisi olmadan Avrupa, bugün Avrupa olamazdı. Ve 
bu (gerçek), ders kitaplarımıza da girmeli.” (Hasse, 2020, s. 243) 
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Sonuç 

Batı medeniyetinin Orta Çağ sonrası yakaladığı ivmenin siyaset ve bilim dünyasında 
özellikle son iki yüzyılda bir egemenliğe dönüştüğü görülmektedir. Batılı bazı 
araştırmacıların söz konusu egemenliğin verdiği öz güvenle kendilerini insanlığın ortak 
mirası olan bilimin yegâne banisi olarak görmeleri ve özellikle doğulu kültürleri dışlamaları, 
birtakım tartışmaları beraberinde getirmiştir. Bazen medeniyetler çatışması 
tartışmalarında da kendine yer bulan söz konusu dışlayıcı tavır, geçmişte Müslümanların 
yaşadığı coğrafyalarda ortaya çıkmış zengin bilimsel birikimi de hedef alır. Ancak Batı’da, 
İslam medeniyetinin insanlığa bir katkısının olmadığını iddia eden araştırmacıların yanı sıra 
konuya salt bilimsel bir yaklaşım sergileyebilen bilim insanları da mevcuttur. Bunlardan 
biri de Dag Nikolaus Hasse’dir. Hasse, objektif bakış açısı ve Orta Çağ’a ait Latince ve 
Arapça kaynaklar ile ilgili yaptığı sayısız çalışmayla, kimilerince Almanya’nın Nobel’i gibi 
görülen Leibniz ödülünün kendisine verilmesinin bir tesadüf olmadığını ortaya koymuştur. 
Müslümanların hâkim olduğu topraklarda ortaya çıkan bilimsel birikimin Avrupa 
üzerindeki etkisini abartanların yanı sıra bu etkiyi aşağılayan veya yok sayan 
araştırmacıların olduğunu ifade eden Hasse’ye göre bu tartışmaların çözümü bilimsel 
yaklaşımdır. Müslüman bilginlerin geçmişte verdikleri eserlerin yazım dilinin Arapça 
olmasından yola çıkarak çalışmalarında İslam felsefesi veya İslam düşüncesi gibi kavramlar 
yerine Arap felsefesi veya Arap düşüncesi gibi kavramları tercih eden Hasse, yaptığı 
bilimsel çalışmaların kendisini ulaştırdığı noktada, Müslüman bilginlerin özellikle Orta 
Çağ’da Avrupa üzerinde ciddi etkileri olduğunu ileri sürer. Çalışmalarında verdiği 
düzinelerce örnekle Hasse, Batı medeniyetinin kökenleri arasında İslam’ın ve 
Müslümanların da yer aldığını ortaya koyar. Hasse’ye göre bu durum bir sorun değildir ve 
Batı, artık bu gerçekle yüzleşerek ders kitaplarında ona yer ayırmalıdır.  
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Öz 

Araştırmada, seçmeli Temel Dini Bilgiler (İslam) dersi konu edilmiş, derse ait kitaplarda 
öğretime konu edilen dini anlayışın tespiti amaçlanmıştır. Bu bağlamda kitaplarda yer 
bulan içeriğin, ele alınan konular itibariyle temel çerçevesi belirlenmiş, öğretimi 
hedeflenen dini anlayışın bir dünya görüşü olarak temel felsefesi analiz edilmiştir. 
Araştırmada nitel içerik analizi yöntemi kullanılmış ve kitap içerikleri, önceden 
belirlenen kategoriler, temalar ve kavramlar dikkate alınarak taranmıştır. Araştırma 
bulgularına göre içerikte, yeni bir öğrenme alanı olarak İslam hukuku da yer almış, DKAB 
ders içeriklerine kıyasla birçok yeni konuya yer verilmiş, kazanımlar açısından tasdik ve 
amel boyutlarına ağırlık verilmiş, ibadetlerin öğretiminde şekil-mana dengesi 
sağlanmıştır. Diğer yandan derse ait içerikte yer bulan dini anlayışın akıldan ziyade, 
birer bilgi kaynağı olarak vahyi, sünneti ve geleneği öncelediği, vahiy ve sünnete 
dayandırılan bir Allah, evren/varlık ve insan anlayışı sergilediği, dünya hayatına nispetle 
Ahiret hayatını ön plana çıkardığı ve insan davranışlarının merkezine Allah rızasını 
yerleştirdiği, bireysellikten çok toplumsallığı öncelediği, belirli bir İslami toplum modeli 
önerdiği ve nihayet modern dini çoğulculuk anlayışları karşısında mutlak tek hakikat 
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anlayışını sergilediği tespit edilmiştir. Bütün bu nitelikleriyle Temel Dini Bilgiler dersine 
ait dini anlayışın, Cumhuriyet tarihi boyunca sergilenen din eğitimi politikalarından 
önemli oranda farklılaşarak Kur’an ve sünnet merkezli bir içerik inşa ettiği anlaşılmıştır. 

Anahtar Kelimeler: Din eğitimi, Seçmeli din dersleri, Temel dini bilgiler, Dini dünya 
görüşü, İslam eğitimi. 

 

RELIGIOUS UNDERSTANDING AND WORLDVIEW IN ELECTIVE “BASIC RELIGIOUS 
KNOWLEDGE” LESSONS 

Abstract 

In the study, the subject of the elective “Basic Religious Knowledge” (Islam) lesson is 
examined, and it is aimed to determine the religious understanding that is the subject 
of teaching in the course books. In this context, the basic framework of the content in 
the books was determined in terms of the topics covered, and the basic philosophy of 
the religious understanding aimed at teaching was analyzed as a world view. The 
qualitative content analysis method was used in the study and the contents of the book 
were scanned by considering the predetermined categories, themes and concepts. 
According to the findings of the research, Islamic law was included as a new learning 
area, many new subjects were included in comparison to the contents of the Religious 
Culture and Moral Knowledge course, the dimensions of approval and deeds were 
emphasized in terms of gains, and a balance of form-meaning was achieved in the 
teaching of prayers. On the other hand, the religious understanding that takes place in 
the content of the course prioritizes revelation, sunnah and tradition as a source of 
knowledge, exhibits the understanding of God, universe/being and human being based 
on revelation and sunnah, emphasizes the life of the Hereafter in relation to the life of 
the world and is the center of human behavior. It has been determined that it placed 
the consent of Allah, prioritized sociality over individuality, suggested a specific Islamic 
society model, and finally displayed the absolute single truth understanding in the face 
of modern religious pluralism conceptions. With all these qualities, it has been 
understood that the religious understanding of the Basic Religious Studies course 
significantly differentiates from the religious education policies set forth throughout 
the history of the Republic and has built a content centered on the Qur'an and Sunnah. 

Keywords: Religious education, Elective religion courses, Basic religious knowledge, 
Religious worldview, Islamic education. 

 

Giriş 

Günümüz Türkiye’sinin değişen din ve din eğitimi politikalarıyla birlikte zorunlu DKAB 
dersleri yanında seçmeli din derslerinin müfredata dâhil olduğu bir din eğitimi süreci 
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şekillenmiştir. Bu durum Cumhuriyet tarihi içerisinde din derslerinin geçirmiş olduğu 
tecrübeler açısından bir ilk niteliğindedir. 

Seçmeli din dersleri, Türkiye’de yaşayan ve çoğunluğu teşkil eden Müslüman halkı 
temsilen bazı sivil toplum kuruluşlarının, birçok akademisyenin konu ile ilgili çalışma ve 
önerileri ile 2010 tarihli Milli Eğitim Şurası’nın önerileri doğrultusunda, okulların ders 
havuzlarına ‘Din, Ahlak ve Değerler’ alanı içerisinde dâhil edilmiştir. Söz konusu dersler 
içerisinde İslam dini ile ilgili olarak ‘Kur’an-ı Kerim’, ‘Hz. Muhammed’in Hayatı’ ve Temel 
Dini Bilgiler’ derslerine yer verilmiş ve 2012 yılından itibaren bu dersler okutulmaya 
başlanmıştır. 

Sekiz yıldır öğretime konu edilen seçmeli din derslerinden biri olarak Temel Dini Bilgiler 
dersine ne tür bir dini anlayışın yansıtıldığı bu araştırmanın temel problemini teşkil 
etmektedir. Araştırmada, Temel Dini Bilgiler dersine ait kitaplarda öğretime konu edilen 
dini anlayışın tespiti amaçlanmıştır. Bu bağlamda kitaplara ait içeriğin ele alınan konular 
itibariyle temel çerçevesinin belirlenmesi, içerikte yer alan dini anlayışın bir dünya görüşü 
olarak temel felsefesi, referansları ve yönelimleri açısından analiz edilmesi amaçlanmıştır. 
Bu çerçevede, ders içeriklerinde yer bulan dini yorumun ontolojik, epistemolojik, 
eskatolojik, sosyolojik ve çoğulcu yönelimleri analiz edilmiştir. Söz konusu analizlerde, 
2018-2019 öğretim yılı içerisinde seçmeli olarak okutulan Temel Dini Bilgiler dersleri için 
Millî Eğitim Bakanlığı tarafından hazırlanan Ortaokul ve İmam Hatip Ortaokulu Temel Dini 
Bilgiler-İslam 1 (OTDB 1) ve Ortaokul ve İmam Hatip Ortaokulu Temel Dini Bilgiler-İslam 2 
(OTDB 2) kitapları ile Ortaöğretim Temel Dini Bilgiler-İslam 1 (LTDB 1) ve Ortaöğretim 
Temel Dini Bilgiler-İslam 2 (LTDB 2) kitapları ele alınmıştır. 

Alan yazında, seçmeli din derslerini veya daha özelde Temel Dini Bilgiler derslerini konu 
eden birçok araştırmanın yapıldığı anlaşılmaktadır.1 Söz konusu çalışmaların önemli bir 

 
1  İlgili araştırmaların bazıları şunlardır: Acuner, H. Y. (2016). Öğrencilere Göre Seçmeli Kur’an-ı Kerim 

Dersi: Artvin İli Örneği. İnsan ve Toplum Bilimleri Araştırmaları Dergisi, 5(4), 850-871. Bahçekapılı, M. 
(2013). Yeni Eğitim Sisteminde Seçmeli Din Dersleri. İmkânlar, Fırsatlar, Aktörler, Sorunlar ve Çözüm 
Önerileri. İstanbul: İlke Yayınları. Çekin, A. (2016). İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Öğretim 
Programı İle Ortaokul Temel Dini Bilgiler Dersi (İslam; I-II) Öğretim Programı Kazanımlarındaki Duyuşsal 
Hedefler Üzerine Karşılaştırmalı Bir Araştırma. Gündoğdu, Yusuf B. (2015). Seçmeli Din Derslerini 
Tercih Eden Öğrencilerin Tercihlerini Etkileyen Faktörler: Ordu Örneği. Din Bilimleri Akademik 
Araştırma Dergisi, 2, 121-155. Gündoğdu, Yusuf B. (2017). Seçmeli Din Dersleri Neden Tercih 
Edilmiyor? (Ordu İli Örneği). Hitit Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, 16(32), 557-582. Kaymakcan, 
R. & Aşlamacı, İ. & Yılmaz, M. & Telli, A. (2013). Seçmeli Din Eğitimi Dersleri İnceleme ve Değerlendirme 
Raporu. İstanbul: Değerler Eğitimi Merkezi. Meydan, H. (2013). Din, Ahlak ve Değerler Alanı Seçmeli 
Derslerin Öğrenci Görüşleri Doğrultusunda Değerlendirilmesi. Atatürk Üniversitesi İlahiyat Fakültesi 
Dergisi (40), 219-250. Meydan, H. (2015). Din, Ahlâk ve Değerler Alanı Seçmeli Derslerinde Karşılaşılan 
Problemler (Öğretmen Görüşlerine Dayalı Nitel Bir Araştırma). Turkish Studies, 10(3), 673-694. Sünter, 
E. (2017). Ortaöğretimde Okutulan Seçmeli Din Eğitimi Dersleri Öğretim Programına İlişkin Öğretmen 
Görüşleri: Bir Durum Çalışması. Abant İzzet Baysal Üniversitesi Eğitim Fakültesi Dergisi, 17(2), 902-913. 
Yorulmaz, B. (2014). Din Kültürü ve Ahlâk Bilgisi Öğretmenlerinin Seçmeli Kur’an-ı Kerim, Hz. 
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kısmının öğretmen, öğrenci, veli ve/veya yönetici görüşlerine dayalı alan araştırması 
olduğu, az bir kısmının da öğretim programı analizine yöneldiği anlaşılmaktadır. Buna 
göre, söz konusu araştırmalar içerisinde hem seçmeli ders kitaplarından hareketle içerik 
analizine yönelen bir araştırmaya hem de seçmeli din derslerine konu edilen dini yorumun 
temel çerçevesine yönelik kapsamlı bir araştırmaya rastlanılmamıştır. 

Bu araştırmada, nitel içerik analizi yöntemi kullanılmıştır. Nitel içerik analizi, araştırma 
problemi açısından önem arz eden anlam içerikleri üzerine odaklanan ve materyale ait 
belirgin içerik özelliklerinden, içeriğin belirgin olmayan özellikleri hakkında çıkarımlar 
yapmaya imkân veren bir arama ve tarama stratejisidir. Bu yönleriyle nitel içerik analizi, 
araştırmaya konu olan metin içeriğiyle ilgili, ilk bakışta göze çarpan yanları aşmayı 
sağlayan, daha anlamlı ve derin bir okuma anlamına gelen ‘satır arası okuma’ olanağı 
sunmaktadır. Nitel içerik analizinin amacı ise metinlerdeki içeriğin ne anlama geldiğini, 
temel vurgusunun ne olduğunu ortaya çıkarmak ve bu bağlamda yorumlamaktır (Bal, 
2016, s. 258).  

Nitel içerik analizinin esasını kodlar ve kategoriler oluşturmaktadır. Kodlar/kavramlar, 
analiz birimi olarak da kabul edilen ve içerikte yer alan anlamlı birimlerdir. Kodlar bir 
sözcük veya cümle olabilir (Bal, 2016, s. 267). Kategoriler ise içerikte yer bulan 
kavramları/kodları üst düzeyde ifade eden genel açıklamalardır. Diğer bir ifadeyle 
kategoriler, kodların bir araya gelmesiyle oluşan bütünsel ifadelerdir. Bu yönleriyle 
kategoriler nitel içerik analizlerinde belirleyici konumdadır (Bal, 2016, s. 266).  

Kategoriler ve kodlama planı üç kaynaktan üretilebilir: araştırma metni, önceki ilgili 
çalışmalar veya mevcut kuram ve teoriler (Bal, 2016, s. 279). Yıldırım ve Şimşek’e göre ise 
(2016, s. 259) tipik bir araştırmada, kodlar ve kategoriler iki şekilde oluşturulabilir: 
“Araştırmacı, araştırma problemi ile ilgili alan yazını tarayarak bu kategorileri oluşturabilir 
veya bu kod veya kategoriler, verinin analizi sırasında araştırmacı tarafından 
oluşturulabilir”. Bu araştırmada, alana ait önceki çalışmalarda herhangi bir kuram veya 
teori tespit edilemediğinden, araştırmaya konu olan materyalin analizi için gerekli kategori 
ve kodlar, araştırmacı tarafından, konu merkezli sistematik literatür okumaları yapılarak 
belirlenmiştir. Nihayet araştırmanın analiz aşamasından önce, derse ait kitaplarda 
öğretime konu edilen dini anlayışın analizine imkân verecek belirli kategoriler tespit 
edilmiş, bununla birlikte analiz sürecinde, içerikte kodlanan kavramların işaret ettiği yeni 
kategoriler de oluşturulmuştur. İçerikte taraması yapılan kodlar ise kategoriler dikkate 
alınarak belirlenmiştir. Bu itibarla araştırma, ciddi katkılara muhtaç ama aynı zamanda 
bundan sonraki benzer çalışmalara bir basamak olma niteliği ve ümidi taşımaktadır. 

Araştırma bulgularına göre içerikte, yeni bir öğrenme alanı olarak İslam hukukunun; iman, 
ibadet, İslam hukuku ve ahlak öğrenme alanlarının dengeli bir şekilde öğretime konu 

 
Muhammed’in Hayatı ve Temel Dinî Bilgiler Derslerine İlişkin Öz Algıları. Marmara Üniversitesi Öneri 
Dergisi, 11(41), 301-324. 
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edildiği tespit edilmiştir. Yine DKAB ders içeriklerine kıyasla birçok yeni konuya yer verildiği 
görülmektedir. Derse ait içerikte, kazanımlar açısından tasdik ve amel boyutlarına ağırlık 
verildiği, ibadetlerin öğretiminde şekil-mana dengesinin sağlandığı, güncellik ve öğrenci 
yaşamına yer verme bağlamında ise yetersiz kalındığı tespit edilmiştir. Diğer yandan derse 
ait içerikte yer bulan dini anlayışın akıldan ziyade, birer bilgi kaynağı olarak vahyi, sünneti 
ve geleneği öncelediği, vahiy ve sünnete dayandırılan bir Allah, evren/varlık ve insan 
anlayışı sergilediği anlaşılmaktadır. Ayrıca dünya hayatına nispetle Ahiret hayatını ön plana 
çıkardığı ve insan davranışlarının merkezine Allah rızasını yerleştirdiği, bireysellikten çok 
toplumsallığı öncelediği, belirli bir İslami toplum modeli önerdiği, söz konusu topluma ait 
temel nitelikleri öğretime konu ettiği ve nihayet modern dini çoğulculuk anlayışları 
karşısında mutlak tek hakikat anlayışını sergilediği tespitlerine ulaşılmıştır. 

1. Temel Dini Bilgiler Ders Kitaplarına Ait İçeriğin Temel Çerçevesi 

1.1. Ünite ve Konuların Öğrenme Alanları Açısından Dağılımı 

Bu araştırmada, İslam düşünce tarihi içerisinde şöhret bulan ve dinin dört temel unsuru 
olarak bilinen ‘İnanç’, ‘İbadet’, ‘Ahlak’ ve ‘Hukuk’ konuları, öğrenme alanları olarak 
belirlenmiştir. Diğer bir ifadeyle konu dağılımlarına ait analizler, inanç, ibadet, ahlak ve 
hukuk öğrenme alanlarına göre yapılmıştır. Bu çerçevede, dinin iman esaslarına taalluk 
eden konuları ‘İnanç’ öğrenme alanına; namaz, oruç vb. ibadet konuları ile dini yorumun 
ibadet olarak nitelediği hususlar ‘İbadet’ öğrenme alanına; dinin inanç ve ibadetleri 
üzerinden şekillenen bireysel ve toplumsal nitelikler ‘Ahlak’ öğrenme alanına dâhil 
edilmiştir. Bunun yanında dinin sosyal, bireysel, toplumsal, günlük ve gündelik hayata dair 
dünyevi ve/veya uhrevi yaptırım öngören konuları ‘Hukuk’ öğrenme alanı içerisinde 
değerlendirilmiştir. Buna göre; 

§ Ortaokul Temel Dini Bilgiler-İslam 1 ders kitabında yer bulan ünitelerin 21 alt 
konu başlığından oluştuğu anlaşılmaktadır. Bu alt başlıklardan 8’i inanç, 6’sı 
ahlak, 4’ü ibadet ve 3’ü hukuk alanına aittir. 

§ Ortaokul Temel Dini Bilgiler-İslam 2 ders kitabında yer alan ünitelerin 19 alt 
konu başlığından oluştuğu anlaşılmaktadır. Bu alt başlıklardan 8’i inanç, 7’si 
ibadet, 3’ü ahlak ve 1’i hukuk alanına aittir. 

§ Ortaöğretim Temel Dini Bilgiler-İslam 1 ders kitabında yer alan ünitelerin 22 alt 
konu başlığından oluştuğu anlaşılmaktadır. Bu alt başlıklardan 15’i hukuk, 3’ü 
ahlak, 3’ü inanç ve 1’i ibadet alanına aittir. 

§ Ortaöğretim Temel Dini Bilgiler-İslam 2 ders kitabında yer alan ünitelerin ise 16 
alt konu başlığından oluştuğu anlaşılmaktadır. Bu alt başlıklardan 10’u ibadet, 
geriye kalan 6’sı ise inanç öğrenme alanına aittir. 

Temel Dini Bilgiler dersine ait her dört kitabın ünite alt konuları dikkate alınarak, 
kitaplardaki bütün konuların öğrenme alanlarına dağılımı ise aşağıdaki grafikte 
gösterilmektedir: 
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Şekil 1: Temel Dini Bilgiler Ders Kitaplarının Öğrenme Alanlarına Dağılımı 

 

Temel Dini Bilgiler dersinin her dört kitabına ait ünite ve alt başlıklarda, öğrenme 
alanlarına göre yüzdelik dağılımını veren Grafik 1’e göre kitapların içeriklerinde ağırlıklı 
olarak inanç konularına ve daha sonra sırasıyla ibadet, hukuk ve ahlak konularına yer 
verildiği anlaşılmaktadır. 

İçeriğin öğrenme alanlarını işleyiş oranına dair bu analizlerle birlikte, içerikte dinin inanç, 
ibadet, hukuk ve ahlak alanlarını, dinin bir bütünü olarak niteleyen ifadelere yer verildiği 
anlaşılmaktadır (OTDB 1, ss. 15, 47; LTDB 1, ss. 49, 86, 94; LTDB 2, ss. 12, 13, 17). 

1.2. Konuların Genel Dağılımı 

Temel Dini Bilgiler dersine ait içeriğin toplamda, İslam’a dair birçok konuyu ihtiva ettiği 
anlaşılmaktadır. Nitekim konuların genel dağılımında İslam, iman, müminlerin özellikleri, 
ibadetin mahiyeti ve temizlik, namaz, oruç, zekât, hac, kurban ve cihat gibi temel ibadetler, 
genel ahlak konuları, İslam ve toplum konu alanı çerçevesinde aile hayatı, evlilik, boşanma, 
sosyal hayatla ilgili bazı temel ölçüler, sosyal hayatı olumsuz etkileyen bazı hususlar, İslam 
ekonomisiyle ilişkili birçok husus, İslam hukuku ve ahlakı gibi birçok konu öğretime konu 
edilmiştir (OTDB 1, s. VI; OTDB 2, s. VII; LTDB 1, ss. 7, 8; LTDB 2, s. 8). 

Temel Dini Bilgiler dersine ait içerikte yer alan birçok husus ve konuda, Cumhuriyet tarihi 
içerisinde öğretime konu edilen DKAB derslerine kıyasla bazı konulara ilk defa yer verildiği 
anlaşılmaktadır. Söz konusu yeni konular içerisinde, Ortaokul TDB kitaplarına ait ünitelerin 
her birinin sonunda öğretime konu edilen Esmâu’l-Hüsnâ, İslam ekonomisi (LTDB 1, ss. 47-
73), İslam hukuku (LTDB 1, ss. 73-85), bütün yönleriyle İslam’da Cihad (OTDB 1, ss. 19, 32, 
53; OTDB 2, s. 28; LTDB 1, ss. 37, 97, 107; LTDB 2, ss. 87, 113, 114, 116, 118), İslam’da 
tesettür (LTDB 1, ss. 34, 35) ve İslamî eğitim (LTDB 1, ss. 92, 93) vb konular zikredilebilir. 
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Diğer taraftan Temel Dini Bilgiler dersine ait içerikte bazı konular hem başlık düzeyinde 
hem de içeriğin farklı yerlerinde tekrar edilmiştir. Bu çerçevede ‘İman ve İslam’ (OTDB 1, 
ss. 10-14; LTDB 2, ss. 10-12), ‘İbadet’ (OTDB 1, ss. 38-42; LTDB 2, ss. 38-40), ‘İnanç 
Bakımından İnsanlar’ (OTDB 1, ss. 24-28; LTDB 2, ss. 22-26), ‘İbadetlerin Kabul Şartları’ 
(OTDB 1, ss. 43-48; LTDB 2, ss. 40-43), ‘Ahlaki Sorumluluklar/Vazifeler’ (OTDB 2, ss. 12-32; 
LTDB 1, ss. 94-107), ‘Yardımlaşma, Sadaka, İnfak ve Vakıf Kültürü’ (OTDB 1, ss. 78, 79; 
OTDB 2, ss. 30-31; LTDB 1, ss. 28-30; LTDB 2, ss. 90-94), ‘Kul Hakkı’ (OTDB 2, ss. 111-115; 
LTDB 1, ss. 55-57), ‘Adalet’ (LTDB 1, ss. 24, 25, 78), ‘Şükür’ (OTDB 2, ss. 15, 16, 109, 111), 
‘Kardeşlik, Dostluk ve Arkadaşlık’ (OTDB 2, ss. 106-109; LTDB 1, ss. 26-27) ve ‘Cihad’ (OTDB 
1, ss. 76-78; LTDB 2, ss. 113-119) konularının, birden çok kez öğretime konu edildiği 
anlaşılmaktadır.  

Müstakil, aynı başlık ve benzer içerikle aynı kitap içerisinde tekrar edilen konulara örnek 
olarak ‘Adalet’ konusu verilebilir. Buna göre ortaöğretim TDB 1 kitabında benzer 
başlıklarla iki defa tekrar eden konu, ilkin kitabın birinci ünitesinde 2.3 alt başlığında ‘Hak 
ve Adaleti Gözetme’ adıyla (LTDB 1, ss. 4-25) ve yine aynı kitabın üçüncü ünitesinde 2.3 alt 
başlığında ‘Adaletin Gözetilmesi’ adıyla öğretime konu edilmiştir; (LTDB 1, s. 78 vd.). Farklı 
kitaplar içerisinde ancak yine aynı başlık ve benzer içerikle tekrar edilen konulara örnek 
olarak da ‘Kul Hakkı’ konusu verilebilir. Buna göre ‘Kul Hakkı’ konusu, OTDB 2 kitabının 
dördüncü ünitesinde dördüncü başlık olarak ‘Kul Hakkını Gözetmek’ adıyla öğretime konu 
edilirken (OTDB 2, ss. 111-115), LTDB 1 kitabının ikinci ünitesinde beşinci başlık olarak ‘Kul 
Hakkı’ adıyla öğretime tekrar konu edilmiştir (LTDB 1, ss. 55-57). 

Temel Dini Bilgiler dersine ait içerikte öğretime konu edilen konuların birçoğunun, insan 
hayatıyla ilişkilendirildiği ifade edilebilir. Bu hususun en açık örneklerinden biri inanç, 
ibadet, hukuk, sosyal hayat ve ahlakla ilişkili birçok konunun bireysel ve toplumsal 
hayattaki karşılığının öğretime konu edilmesidir. Ancak bütün bu ilişkiler kurulurken 
içerikte, günümüz/güncel konu ve problem örneklerine sınırlı oranda yer verildiği 
anlaşılmaktadır. Diğer bir ifadeyle içeriğin güncel/günümüz konularını ve problemlerini 
öğretime konu etmede yetersiz kaldığı ifade edilebilir. Nihayet sözlük ve kaynakça 
bölümleri hariç, toplamda 480 sayfalık içerikte günümüzle doğrudan ilişkilendirilebilen 
dokuz kısa metine yer verildiği anlaşılmaktadır (OTDB 1, ss. 83, 113, 114; LTDB 1, ss. 15, 
40, 56, 58, 66, 77). 

Diğer taraftan içeriğe yönelik analizde gençlik, öğrenci ve okul yaşamıyla 
ilişkilendirilebilecek 8 ifade tespit edilmiştir (OTDB 1, ss. 13, 83, 112; OTDB 2, s. 48; LTDB 
1, ss. 33, 35; LTDB 2, ss. 93, 94). Söz konusu bu ifade gruplarının yanı sıra içeriğin bazı 
etkinlik kutularına konu edilen ve yine öğrenci, gençlik ve okul yaşamında dini 
hassasiyetlerin de dikkate alınması gerektiğine işaret eden 5 ifade tespit edilmiştir (OTDB 
1, s. 70; OTDB 2, ss. 44, 50, 113; LTDB 1, s. 18). Bu çerçevede, Temel Dini Bilgiler dersine 
ait içeriğin, öğrenci yaşamı ve problemleriyle ilgili konuları öğretime konu etmesi 
bakımından çok yetersiz kaldığı anlaşılmaktadır. 
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1.3. İçeriğin Marifet, Tasdik ve Amel Yönelimi2 

Günümüz eğitim anlayışlarında öğrencilerin bütün yönleriyle, yani bilişsel, duyuşsal ve 
devinişsel açıdan gelişiminin sağlanması hedeflenmektedir. Aynı şekilde din eğitiminin 
temel işlevi de bireylerin bilgi, duygu ve davranış alanlarına dair belirlenen hedeflerin 
gerçekleşmesine katkı sağlamaktır (Akyürek, 2017, s. 14). Ancak eğitimin bir süreç 
içerisinde gerçekleştiği ve söz konusu eğitimin din ile ilgili olduğu dikkate alındığında, 
bireylerin öğretime konu edilen dini bilgileri okul ortamında öğrenmeleri durumunda bile, 
bu bilgileri duygu ve davranışa dönüştürme sürecinin kişiden kişiye ve tercihe göre 
değişebileceği bir gerçektir. Bu bağlamda da dinin öğretime konu edildiği bir zeminde 
sürecin ve bu süreç içerisinde öğretime konu edilen içeriğin hem bilgi açısından yeterli 
nitelikte hem de duygu ve davranışı teşvik edici bir anlayışla yapılandırılması gerektiği 
ifade edilebilir. Nihayet İslami eğitimin tariflerinden biri de kişiye hayatında takip edeceği 
yolu nazari olarak ortaya koymak, hayatına uygulamasını sağlamak ve nasıl hareket 
edeceğini göstermek şeklindedir (Bayraklı, 2015, s. 105). Bu itibarla din eğitiminde bilgi, 
duygu ve davranış eğitiminin birlikte ve bütüncül bir şekilde yapılandırılması, sadece 
eğitim anlayışının değil din anlayışının da bir gereğidir. 

Temel Dini Bilgiler dersine ait içerikte ortaya konulan dini yorumun, öğrencileri dini inanç 
ve değerleri tasdik etmeye ve öğrencilerin bu değerleri amelleriyle ortaya koymaya 
yönelik ciddi bir teşvik çabası içerisinde olduğu anlaşılmaktadır. Bu bağlamda içerikte hem 
eğitim hem de din anlayışının gerektirdiği tasdik ve amel boyutları, marifet boyutu da 
ihmal edilmeden öğretime konu edilmiştir. Bu çerçevede içerikte, dine konu olan marifet, 
tasdik, amel ve hatta ikrar boyutlarının üçünü veya en az ikisini (OTDB 1, ss. 10, 11, 25, 39, 
40, 76; OTDB 2, ss. 12, 26, 76, 105, 110; LTDB 1, ss. 33, 95; LTDB 2, ss. 11, 12, 19, 27, 89), 
sadece tasdik boyutunu (OTDB 1, s. 57), sadece amel boyutunu (OTDB 1, ss. 10, 21, 22, 70, 
75; OTDB 2, ss. 24, 25, 100; LTDB 1, ss. 23, 26, 31, 34, 40, 49, 56, 87, 88, 92, 96; LTDB 2, ss. 
26, 82, 113) vurgulayan ifadeler tespit edilmiştir. Söz konusu ifade örneklerinden 
hareketle ders içeriğinin, dine konu olan marifet, tasdik ve amel boyutlarının her üçünü 
de öğretime konu ettiği ifade edilebilir.  

Derse ait içerikte ayrıca, dinin tasdik ve amel boyutlarına teşvik edici bir dil olarak, birinci 
şahıs kipli yüklemlerle kurulan cümle ve ifadeler de tespit edilmiştir (OTDB 1, ss. 12, 21, 
24, 57, 80, 86, 88, 90, 96; OTDB 2, ss. 12, 74, 75, 82, 100; LTDB 1, ss. 16, 64, 99, 103; LTDB 
2, ss. 93, 108). Nihayet içerikte, formları bakımından dini inanç ve değerleri sahiplenmeye 
ve amele dönüştürmeye yönelik olarak, gereklilik ve teşvik barındıran çok sayıda ifade 

 
2  Eğitim anlayışlarının bir gereği olarak öğretime konu edilen bilgi/bilişsel, duygu/duyuşsal ve 

davranış/devinişsel/psiko-motor alanlarının, dini literatürde kullanılan ve dinin marifet, tasdik ve amel 
boyutlarıyla benzer bir sınıflandırmaya sahip oldukları ifade edilebilir. Bu itibarla da bölüm başlığında 
kullanıldığı şekliyle bu araştırmada, eğitime konu olan bilgi, duygu ve davranış kavramları yerine dine 
konu olan marifet, tasdik ve amel kavramlarının kullanımı tercih edilmiştir. 
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tespit edilmiştir (OTDB 1, ss. 28, 61, 75, 77, 78, 79, 83, 90, 98, 103, 108, 119, 121, 123; 
OTDB 2, ss. 43, 48, 49, 61, 64, 92, 93, 95, 102, 106, 110, 114, 116, 117, 119; LTDB 1, ss. 27, 
32, 36, 55, 57, 61, 101, 102, 103; LTDB 2, ss. 51, 60, 83, 92, 94, 86). Söz konusu bu ifade 
örneklerinden hareketle, Temel Dini Bilgiler dersine ait içerikte ortaya konulan dini 
yorumun, öğrencileri dini inanç ve değerleri tasdik etmeye ve öğrencilerin bu değerleri 
amelleriyle ortaya koymalarına yönelik ciddi bir teşvik çabası içerisinde olduğu ifade 
edilebilir. Bu bağlamda içeriğe ait dini yorumun hem eğitim hem de din anlayışının 
gerektirdiği, ancak günümüze kadarki din eğitimi anlayışlarında ihmal edildiği anlaşılan 
tasdik ve amel boyutlarını, marifet boyutunu da ihmal etmeden öğretime konu ettiği ifade 
edilebilir. 

1.4. İçeriğin Şekil ve Mana Yönelimi 

Dini yorumun şekil ve mana yöneliminden kastedilen, içerikte öğretime konu edilen 
hususlardan olan temel ibadetlerin anlatımında şekil ve mana dengesidir. Diğer bir 
ifadeyle şekil açısından ibadetlerin yapılış tarzı, erkânı, ibadetlerde ortaya konulan 
ritüeller, ibadetlerin farz, vacip ve sünnetleri, ibadetlerin geçerli olma şartları gibi hususlar 
ile mana açısından ibadetlerin yapılış amacı, hedefi, kazanımları veya ibadetlerde ortaya 
konan ritüellerin insanın anlam dünyasındaki karşılıkları gibi hususları içermektedir. 

Temel Dini Bilgiler dersine ait içeriğin genel anlamda bir şekil ve mana dengesi ortaya 
koyduğu, her iki alanı da dikkate aldığı ifade edilebilir. Bu tespite örnek olabilecek bir 
husus, iki farklı yerde öğretime konu edilen ‘İbadetlerin kabul Şartları’ başlığıdır (OTDB 1, 
ss. 43-48; LTDB 2, ss. 40-43). Bu başlıkta, ilkin “İbadetlerin kabulü için yerine getirilmesi 
gereken birtakım şartlar vardır. Bu şartlar Yüce Allah ve Peygamberimiz tarafından kesin 
olarak ortaya konmuş, ibadetlerin şekli, sayısı ve zamanı belirlenmiştir. İbadetler Allah 
(c.c.) ve Resulü tarafından nasıl tarif edildiyse o şekilde yapılmalıdır. İbadetlerin nasıl 
yapılması gerektiğiyle ilgili başvuru kaynağımız Kur’an ve sünnettir. Dolayısıyla insanlar 
kendilerine göre yeni ibadetler ortaya koyamaz, ibadetlerin şekil ve şartlarında değişiklik 
yapamazlar” ifadesine yer verilmiştir (OTDB 1, s. 43). İbadetlerde şeklin önemini ön plana 
çıkaran bu ifadelerin hemen arkasından ise ibadetlerin geçerli olabilmesi için üç temel 
ilkenin yerine getirilmesi gerektiği ifade edilmiştir. Bunlar; niyet, samimiyet ve sünnete 
uygunluktur. Bu hususlardan ilk ikisinin ibadetlerde mananın önemini, sünnete uygunluk 
ilkesinin ise ibadetlerde şeklin ve peygamber örnekliğinin önemini ön plana çıkardığı ifade 
edilebilir. İlgili başlık altında, ibadetlerle ilgili her iki hususa da vurgu yapılmıştır. 

Derse ait içerikte namaz, oruç, zekât, hac, kurban, sadaka ve Kur’an okumak gibi temel 
ibadetlerin öğretime konu edildiği, bu çerçevede şekil ve mana dengesi gözeterek, her iki 
alanın da öğretime konu ettiği anlaşılmaktadır. 
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1.5. İçeriğin Kaynak Dağılımı 

Temel Dini Bilgiler dersine ait içerikte atıf yapılan kaynakların tespit edildiği bu bölümde, 
kitapların kaynakça bölümlerinden çok kitap içeriklerinde verilen referans ve dipnotlar 
dikkate alınmıştır. Bu bağlamda ünitelerin değerlendirme alanları ile sözlük ve kaynakça 
bölümleri haricinde, görsel ve etkinlik kutuları dâhil içeriğin tamamı analiz edilmiştir. 
İçerikte atıf yapılan kaynakların Kur’an-ı Kerim ayetleri, hadisler, Milli Eğitim Bakanlığı’na 
ait eserler, Türkiye Diyanet İşleri Vakfı’na ait eserler, Türk Dil Kurumu, bireysel şahıslara 
ait eserler ve internet kaynaklarından teşekkül ettiği anlaşılmış, bu itibarla söz konusu 
kaynaklar birer kategori olarak nitelenmiş ve içeriğin kaynak dağılımı bu kategorilere göre 
tespit edilmiştir. Söz konusu kategoriler çerçevesinde yapılan analizde, ayet grupları tek 
değer olarak hesaplanmıştır. Ayrıca hesaplamada ayet ve hadislerle ilgili, metin içi tam 
referans veya sadece dipnotta atıflı referans ayrımı yapılmaksızın konu ile ilgili yapılan 
bütün atıflar, ayrı birer değer olarak kabul edilmiştir. 

Yukarıda belirtilen ölçüler çerçevesinde Temel Dini Bilgiler dersine ait içeriğin kaynak 
dağılımı, aşağıdaki tabloda verilmiştir. 

Tablo 1. Temel Dini Bilgiler Dersine Ait Bütün İçeriğinde Referans Gösterilen Kaynaklar 

KİTAP   AYET   HADİS MEB TDV SİVİL TDK NET 

O. TDB 1 180 124 18 8 20 2 - 

O. TDB 2 135 110 25 24 6 1 2 

L. TDB 1 165 131 15 2 7 - 2 

L. TDB 2 169 105 14 15 6 - - 

TOPLAM 649 470 72 49 39 3 4 

Şekil 2: Temel Dini Bilgiler Dersine Ait Bütün İçeriğin Kaynak Dağılımı 

 

MEB 
6% 

TDV 
4% 

SİVİL    TDK 
3%         0% NET 

0% 

AYET 
50% 

HADİS 
37% 



Bala & Işıkdoğan, Seçmeli “Temel Dini Bilgiler” Derslerindeki Dini Anlayış ve Dünya Görüşü 

59 
 

Tablo 1’e ait veriler ve Grafik 2’ye ait yüzdelik dağılımları dikkate alındığında, Temel Dini 
Bilgiler dersine ait genel içerikte en çok atıf yapılan kaynağın % 50’lik oranla Kur’an-ı 
Kerim olduğu anlaşılmaktadır. En çok atıf yapılan ikinci kaynak ise % 37’lik oranla 
hadislerdir. Bunları sırasıyla MEB kaynakları, TDV kaynakları, sivil kaynaklar, internet 
kaynakları ve TDK kaynakları takip etmektedir. Bu analizlerden hareketle, Temel Dini 
Bilgiler dersine ait içeriğin Kur’an-ı Kerim ve hadis merkezli bir anlayışla inşa edildiği 
anlaşılmaktadır. Nitekim her iki kaynağın atıf oranı toplamı % 87’dir. 

Ancak ayet ve hadislerin atıf oranı bağlamında LTDB 1 kitabına ait içeriğin, diğer kitaplara 
oranla en çok atıf yapan olduğu tespit edilmiştir. Ayrıca LTDB 1 kitabına ait içerikte, TDV 
kaynaklarının diğer kitap içeriklerine oranla zayıf kaldığı ve MEB kaynaklarının ön plana 
çıkarıldığı da anlaşılmaktadır. Söz konusu kitaba ait içeriğin İslam’ın sosyal, ekonomik, 
hukuki ve ahlaki hayata dair konuları işlediği hesaba katıldığında, esasında MEB 
kaynaklarıyla birlikte TDV kaynaklarının da işe koşulabileceği ifade edilebilir. Ancak TDV 
kaynaklarına diğer kitaplarda dengeli seyreden bir atıf dağılımı bulunmasına rağmen LTDB 
1 kitabında TDV kaynaklarına neredeyse atıf yapılmamıştır. Diğer taraftan, sivil kaynaklara 
ve internet kaynaklarına yapılan atıf oranının da çok zayıf kaldığı hatta sivil kaynak 
atıflarının dipnotlarda hiç yer almadığı tespit edilmiştir. 

2. Dini Yorumun Temel Felsefesi, Referansları ve Yönelimleri: Bir Dünya Görüşü Olarak 
İslam 

İnsan hayatının her yönüne taalluk eden ilkelerin oluşturduğu bir bütün olarak tarif edilen 
dünya görüşü kavramı (Açıkgenç, 2016, s. 172), insanın ‘var’ olan hakkındaki tasavvurları, 
olan bitene ilişkin değerlendirmeleri ve alması öngörülen durumların bütününü içine 
alacak şekilde geniş bir yelpazeye sahiptir. Bu geniş çerçevesiyle dünya görüşü, bir yönüyle 
insanın içerisinde bulunduğu zihinsel ortama ve dolayısıyla tasavvurların ifadesi olan 
kavramlara (Öner, 1999, ss. 52-54), bir yönüyle ortak düşünce, mitos ve değer yargıları 
toplamına (Ülgener, 1983, s. 98), bir yönüyle de mevcut durumun nasıl olması gerektiğine 
dair ideallere, dolayısıyla dünya görüşünün birey ve toplumu inşacı yönüne işaret 
etmektedir (Şeriati, 2011, s. 88). Bütün bu bağlamlarıyla dünya görüşünün, temel 
önermeleri bakımından tutarlı ve kapsamlı bir bütünlük arz eden ama aynı zamanda ve 
genellikle içerik açısından karmaşık bir yapı olduğu ifade edilebilir. Bu itibarla herhangi bir 
dünya görüşü bilgisinin analizi, birçok felsefi ve bilimsel disiplinin dikkate alınmasını; 
içeriğin felsefî, psikolojik, sosyolojik ve/veya antropolojik yönden incelenmesini zorunlu 
kılmaktadır. Diğer taraftan herhangi bir dünya görüşünü inşa eden ve tarihsel gelişim 
içerisinde şekillendiren başlıca unsurun bir tür ‘bilgi’ olduğu ifade edilebilir. Nihayet belirli 
bir dünya görüşünün geçerliğini koruması veya yitirmesi de bu bilginin benimsenmesi ve 
aktarılmasıyla ilişkilidir. 

İslam dinine ait bilgilerin benimsenmesini ve yetişmekte olan nesillere aktarılmasını 
amaçlayan Temel Dini Bilgiler dersine ait dini yorumun, belli bir İslami dünya görüşü ortaya 
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koyduğu anlaşılmaktadır. İçerikte sunulan dini yorumun ortaya koyduğu İslami dünya 
görüşünü somutlaştırmak üzere konu, dini yorumun epistemolojik, ontolojik, eskatolojik, 
sosyolojik ve çoğulcu yönelimler açısından ele alınmıştır. Bu çerçevede; ‘Epistemolojik 
Yönelimler’ dini yorum açısından aklın, vahyin, sünnetin ve geleneğin bilgi değerini, 
‘Ontolojik Yönelimler’ dini yorumun Allah, evren ve insan anlayışı ile bunların birbiriyle 
ilişkisini, ‘Eskatolojik Yönelimler’ dini yorumun dünya ve Ahiret yönelimini, ‘Sosyolojik 
Yönelimler’ dini yorumun bireysel ve toplumsal yönelimini, ‘Çoğulcu Yönelimler’ dini 
yorumun İslam dini bağlamında itikâdi ve fıkhi mezhep yönelimi ile diğer dinlere bakış 
açısını ifade etmektedir. 

2.1. Epistemolojik Yönelimler 

2.1.1. Aklın Değeri 

Temel Dini Bilgiler dersine ait içerikte sunulan dini yoruma göre akıl, insanın bilgi 
kaynaklarından birisidir. Nitekim içerikte, insanın iki temel özelliği olarak akıl ve iradeye 
vurgu yapılmaktadır (OTDB 1, s. 23; LTDB 1, ss. 40, 78). 

İnsanın akıl ve irade sahibi olduğunu vurgulayan ifadelerle birlikte içerikte, insanın bu 
yetilerinin kendisini varlıklar içerisinde ayrıcalıklı bir konuma taşıdığı, iradesini kullanma 
konusunda özgür olduğu ancak bu özgürlüğün ve ayrıcalığın kendisine bir sorumluluk 
yüklediğini vurgulayan ifadeler de tespit edilmiştir (LTDB 1, ss. 31, 40, 48, 94; LTDB 2, ss. 
22, 33, 38). 

İnsanın sahip olduğu akıl ve özgür iradenin, kendisine bir sorumluluk yüklediğine dair 
vurgularla birlikte, içerikte sunulan dini yoruma göre insanın söz konusu sorumluluğu, en 
temelde ve nihayetinde yaratılış amacını fark etmesi ve buna göre hareket etmesidir 
(OTDB 1, ss. 23, 40; LTDB 1, ss. 102-103). 

Yukarıda aktarılan ifade örneklerinden hareketle, içerikte sunulan dini yorumun; insanın 
sahip olduğu temel yetiler olan akıl ve özgür iradeyi esasında birer bilgi kaynağı olarak 
kabul ettiğini ve bu yetilerle elde edilecek ilk bilginin de yaratıcı olarak Allah’a dair bilgiler 
olduğunu, dolayısıyla insanın yaratılış amacına uygun davranması gerektiğini vurguladığı 
anlaşılmaktadır. Ancak bu vurgularla birlikte insanın sahip olduğu özgür iradenin 
potansiyel bir risk barındırdığı da vurgulanmıştır. Söz konusu risk, insanın akıl ve iradesini 
doğru kullanmamasından kaynaklanan ve insanı sınırsız arzu ve isteklerinin esiri durumuna 
düşmesi, dolayısıyla yaratılış amacının dışında hareket etmesidir (OTDB 1, s. 81; LTDB 1, 
ss. 32, 40). İçerikte sunulan dini yoruma göre insan, söz konusu riski ancak vahiy bilgisine 
sahip olmakla aşabilir. 

2.1.2. Kur’an ve Sünnetin Değeri 

Temel Dini Bilgiler dersine ait içerikte sunulan dini yorumun İslami dünya görüşüne göre 
‘Vahiy’, insanın en temel bilgi kaynağıdır. Nihayet yukarıda aktarılan ve bilgi kaynağı olarak 
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nitelendiği anlaşılan akıl ve iradeye rağmen insanın özgürlük alanı, onun muhtemel hatalar 
yapmasına sebep olabilmektedir. Bu itibarla dini yoruma göre insanın hem bu dünyada 
hem de öte dünyada mutluluğunu sağlayacak bilgiler ihtiva eden vahiyle desteklenmesi 
gerekir. Hatta dini yoruma göre vahiy bilgisi, insan aklına ve bu aklın elde edeceği bilgilere 
rehberlik etmesi yönüyle ön plana çıkmaktadır. Bu çerçevede içerikte şu ifadeye yer 
verilmiştir: “Vahiy yani Allah’tan (c.c.) gelen bilgi ve mesajlar aklımıza rehberlik eder” 
(OTDB 1, s. 21). 

Dini yorumun, vahyi bir bilgi kaynağı olarak nitelemesine yönelik içerikte sayısız konu ve 
ifade örneğine yer verilmiştir. İçerikte öğretime konu edilen hemen her husus, konu ve 
kavramla ilgili Kur’an-ı Kerim’den ayetlere mutlaka yer verildiği ve ilgili konularla 
ilişkilendirildiği anlaşılmaktadır. İçeriğin bu tarzda inşa edilmesi, dini yorumun vahyi bir 
bilgi kaynağı olarak kabul ettiğinin ilk ve en somut örneği olarak nitelenebilir. İçerikte, bir 
bilgi kaynağı olarak vahyi, yani Kur’an-ı Kerim’i ve değerini vurgulayan ifadeler de tespit 
edilmiştir (OTDB 2, s. 23; LTDB 1, s. 102). 

Vahyin bilgi kaynağı olarak temele alındığı vurgusu, farklı konuların işlenişinde de tekrar 
etmiştir. Örneğin İslam inancının temel kaynaklarının Kur’an ve sünnet olduğu (LTDB 2, s. 
12), İslam hukukunun ilk ve temel kaynağının Kur’an-ı Kerim olduğu (LTDB 1, ss. 74, 80) ve 
İslam ahlakının ilk ve temel kaynağının Kur’an-ı Kerim olduğu ifade edilmiştir (LTDB 1, s. 
90). Sonuç olarak içeriğe ait dini yorumun inşa ettiği İslami dünya görüşünde vahiy olarak 
Kur’an-ı Kerim’in temel bilgi kaynağı olarak nitelendiği anlaşılmaktadır. 

Temel Dini Bilgiler dersine ait içerikte sunulan dini yorumun İslami dünya görüşüne göre 
insanın önemli bilgi kaynaklarından biri de Hz. Muhammed’in sünnetidir. Sünnetin bir bilgi 
kaynağı ve belirleyici olduğu hususunun, Temel Dini Bilgiler dersine ait içeriğin birçok 
yerinde vurgulandığı görülmektedir. Bu bağlamda verilebilecek ilk örnek, ‘İbadetlerin 
kabul şartları’ konu başlığı altında işlenen ‘Sünnete Uygunluk’ konusudur. Derse ait içeriğin 
iki farklı yerinde tekrar eden söz konusu alt başlıklarda, ibadetlerin yerine getirilmesinde 
Hz. Peygamber’in uygulamalarının bağlayıcı olduğu vurgulanmıştır (OTDB 1, ss. 43-48; 
LTDB 2, ss. 40-43). Derse ait içeriğin, sünnetin bilgi değerine farklı konularda da vurgu 
yapıldığı tespit edilmiştir (OTDB 1, ss. 16, 47; LTDB 1, s. 92; LTDB 2, s. 15). 

Temel Dini Bilgiler ders içeriğinde sünnetin bir bilgi kaynağı olduğu vurgusu yanında Hz. 
Muhammed’in Müslümanlara örnek bir şahsiyet olduğu hususu da geniş bir şekilde 
öğretime konu edilmiştir. Hz. Muhammed’in örnekliği hususunun öğretime konu edildiği 
ilk alanda, peygamberlerin diğer insanlar gibi insan oldukları ve bunun, onları örnek almayı 
kolaylaştırdığı vurgulanmış (OTDB 1, s. 21), Hz. Peygamber’in şahsında O’nun insani 
yönüne vurgu yapan sadece bir ifadeye yer verilmiştir (OTDB 1, s. 19). 

Derse ait içerikte, Hz. Peygamber’in örnekliği konusunda sadece bir ifadeyle dikkat çekilen 
diğer önemli bir husus, sünneti dikkate almayan dini anlayış ve yaklaşımların eleştiri 
konusu edilmesidir. Bu bağlamda “Sünnete uymak ve Peygamber Efendimizi (s.a.v.) örnek 
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almak konusunda unutmamamız gereken bir nokta vardır: Bizler sünnete uymakla ve Hz. 
Peygamberin (s.a.v.) hayatını öğrenmekle yüce kitabımız Kur’an-ı Kerim’i daha iyi anlar ve 
yaşarız. Çünkü Peygamberimiz (s.a.v.) hem Kur’an-ı Kerim’i en güzel şekilde yaşamış hem 
de en güzel şekilde açıklamıştır. Bu sebeple sünneti dikkate almayan yaklaşımlar ve dinî 
yorumlama biçimleri, İslam âlimleri tarafından doğru bulunmamıştır” ifadesine yer 
verilmiştir (LTDB 2, s. 16). 

Hz Muhammed’in örnekliği hususuna içeriğin aynı çerçeveye sahip iki farklı başlığında 
vurgu yapıldığı anlaşılmaktadır. Buna göre OTDB 2 ders kitabının birinci ünitesinde 
‘Peygamberimize Karşı Ahlaki Sorumluluklarımız’ başlığı altında ‘Hz. Muhammed’i (s.a.v.) 
Örnek Almak ve Sünnetine Uymak’ alt başlığı (ss. 20-21) ve LTDB 1 ders kitabının dördüncü 
ünitesinde ‘Peygamberimize Karşı Vazifelerimiz’ başlığı altında ‘Peygamberimizin 
sünnetine uymak ve her konuda onu örnek almak’ alt başlığı (ss. 101-102) verilerek Hz. 
Muhammed’in örnekliği hususu geniş bir şekilde öğretime konu edilmiştir. 

Yukarıda aktarılan başlıkların dışında, içerikte Hz. Peygamber’in örnekliğini dolaylı da olsa 
vurgulayan iki başlığa daha yer verildiği tespit edilmiştir. Bu başlıkların biri OTDB 1 
kitabının dördüncü ünitesinde ‘Peygamberimizden (s.a.v.) Nezaket Örnekleri’ adıyla (ss. 
104-109), diğeri de LTDB 2 kitabının ikinci ünitesinde ‘Hz. Peygamberin İbadet Hayatı’ 
adıyla yer almıştır (ss. 47-50). Her iki başlıkta da Hz. Peygamber’in örnekliğini vurgulayan 
birçok husus ve ifadeye yer verildiği anlaşılmaktadır. 

İçeriğe yönelik analizden, Hz. Peygamber’in örnekliğinin vurgulandığı alanların, konu 
başlıklarıyla sınırlı olmadığı anlaşılmaktadır. Bu bağlamda içerikte konuyla ilgili birçok ifade 
tespit edilmiştir (OTDB 1, ss. 16, 21, 47, 88, 99; OTDB 2, ss. 15, 18, 20, 21, 104; LTDB 1, ss. 
101-102; LTDB 2, ss. 14-15). Söz konusu ifadelerden hareketle, içerikte sunulan dini 
yorumun, Hz. Muhammed’in (s.a.v.) bir insan, bir peygamber, bir önder ve bir rehber 
olarak bütün Müslümanlara örnek bir şahsiyet olduğunu vurguladığı anlaşılmaktadır. 

Temel Dini Bilgiler dersine ait içerikte, Hz. Peygamber’in sadece örnekliğini vurgulayan 
ifadelerin yanında, O’nun örnekliğini ve bu örnekliğin müşahhas/canlı örneklerini belli 
bağlamlarla öğretime konu eden ifade örnekleri de tespit edilmiştir. Buna göre Hz. 
Peygamber (sav), Yüce Allah’ı tanıma ve O’na kulluk konusunda (OTDB 1, ss. 19, 40), 
nezaket, hayâ ve yumuşak huyluluk gibi İslam ahlakı alanda (OTDB 1, ss. 98, 100, 105-109, 
123; OTDB 2, ss. 101-102), Müslümanların Kur’an-ı Kerim ile ilişkilerinde (OTDB 2, s. 24; 
LTDB 1, ss. 87, 90, 92, 93, 103; LTDB 2, s. 77), ibadetlerin yerine getirilmesinde gösterilmesi 
gereken hassasiyet ve hususlarda (LTDB 2, s. 47) ve bu hususlar çerçevesinde temizlik ve 
abdest konusunda (OTDB 2, ss. 46, 56, 57), Allah’a dua etme konusunda (OTDB 2, s. 91), 
namaz konusunda (OTDB 1, ss. 73, 74, 75; OTDB 2, ss. 73, 110; LTDB 2, ss. 14, 48, 52, 59, 
64), oruç konusunda (LTDB 2, ss. 49, 50, 80), yardımlaşma, dayanışma, cömertlik ve infak 
konularında (LTDB 1, ss. 29, 52, 87; LTDB 2, s. 50), iyiliği emredip kötülüklerden sakındırma 
konusunda (OTDB 1, ss. 77; LTDB 2, s. 116), insanlara muamelelerde hak ve adaleti 
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gözetme konusunda (LTDB 1, s. 24), insanların dışındaki diğer canlılarla ilişkiler konusunda 
(OTDB 2, s. 114) örnek bir şahsiyettir ve bu örnekliği bizzat yaşayarak göstermiştir. 

İçerikte sunulan dini yoruma göre Hz. Peygamber’in Kur’an-ı Kerim’i anlama, ahlak ve 
ibadetler başta olmak üzere her konuda Müslümanlara örnek bir şahsiyet olarak 
nitelendiği anlaşılmaktadır. Nihayet Hz. Peygamber’in konu bağlamlı örnekliğini ortaya 
koyan ifadelerle birlikte, içerikte Hz. Peygamber’in hayatının her yönüyle örnek olduğu 
hususu, bütün peygamberler üzerinden ayrıca şöyle ifade edilmiştir: “Peygamberler, Yüce 
Allah’ın mesajlarını insanlara olduğu gibi tebliğ etmekle, yaşantılarıyla insanlara örnek 
olmakla da görevlidirler. Bu nedenle peygamberlerin hayatlarının her yönü insanlar için 
bir örnektir… Sevgili Peygamberimiz de…” (LTDB 2, s. 47). 

Hz. Peygamber’in yaşantısından örneklerin çokça yer verildiği anlaşılan içerikte, bu 
örneklerden hareketle, dini yorumun İslami dünya görüşü çerçevesinde Hz. Peygamber’in, 
Allah’tan aldığı vahiyleri sadece insanlara aktarmakla görevli bir ‘postacı’ olarak 
nitelenmediği, aksine O’nun insanlara tebliğ ettiği vahiy bilgisine göre bir yaşam 
sürdüğünün öğretime konu edildiği ifade edilebilir. Derse ait içerikte konuyla ilgili bu kadar 
çok ifadenin yer bulması, içerikte sunulan dini yorumun, bir bilgi kaynağı olarak ‘sünnet’ 
hususunu ciddi anlamda önemsediği ve ön plana çıkardığı şeklinde değerlendirilebilir. 
Nitekim Allah kelamı ve vahiy olarak Kur’an-ı Kerim’in temel bilgi kaynağı olduğu 
yönündeki vurgu ve ifadelere kıyasla derse ait içerikte, sünnetin değeri ile ilgili çok daha 
fazla vurgu ve ifadeye yer verildiği anlaşılmaktadır. Ders içeriğine yönelik analizlerden elde 
edilen bu sonucu, sünnete yer vermediği ifade edilen birtakım modern dini yorum ve 
anlayışlara, içerikte yer bulan dini yorumun bir cevabı, reddiyesi ve duruşu olarak 
değerlendirmek mümkündür. Nitekim içerikte, sünnetin değerine, bağlayıcılığına ve 
örnekliğine geniş bir şekilde yer vermek suretiyle İslam’ın ikinci önemli bilgi kaynağı olan 
sünnete güçlü bir vurgu yapmıştır. 

Diğer yandan sünnetin örnekliğine yönelik içerikte yer verilen ifadelerden hareketle, söz 
konusu örnekliğin daha ziyade ahlaki prensipler, ibadetler, âdâb-ı muâşeret vb. alanlarla 
ilgili olduğu anlaşılmaktadır. Diğer bir ifadeyle içeriğin ilgili alanlarında peygamber 
örnekliğini teşkil eden ifadelerde, her ne kadar Hz. Peygamber’in hayatın bütün 
alanlarında örnek olduğu ifade edilmişse de örnekliğinin bazı alanlarla sınırlı kaldığı 
anlaşılmaktadır. Örneğin içerikte Hz. Peygamber’in komşuluk ilişkileri, gençlerle ve 
çocuklarla iletişimi, ticari hayatı ve ahlakı, savaş ahlakı, eş ve babalık yönleri gibi birçok 
konuda örnekliğini veya yaşam kesitini ortaya koyan herhangi bir ifade tespit 
edilememiştir. 

Temel Dini Bilgiler dersine ait içerikte müstakil ifadelerle ayrı ayrı vahiy ve sünnetin temel 
bilgi kaynakları olarak nitelendiği, ayrıca sünnetin vahye kıyasla ön plana çıktığı hususlar 
tespit edilmiştir. Bununla birlikte derse ait içerikte, birer bilgi kaynağı olarak Kur’an ve 
sünnetin birlikte kullanılarak vurgulandığı anlaşılmaktadır. Kur’an ve sünnetin temel bilgi 
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kaynakları olduklarına yönelik ortak vurguların, içerikte öğretime konu edilen hemen her 
konuda yapıldığı tespit edilmiştir (OTDB 1, ss. 12, 28, 43, 68, 76, 99, 100, 103; OTDB 2, ss. 
12, 19, 43; LTDB 1, ss. 16, 24, 75, 77, 87, 90, 91, 99, 100, 105; LTDB 2, ss. 10, 12, 13, 14, 
16, 40, 42, 85, 114). 

Kur’an ve sünnetin temel bilgi kaynakları olduklarına dair yukarıda aktarılan ve her iki 
kaynağı birlikte zikreden ifade örneklerinden hareketle, dini yorumun söz konusu 
kaynakları birlikte ve bir bütün halinde değerlendirdiği ifade edilebilir. Diğer bir ifadeyle 
içerikte ortaya konulan dini yoruma göre bir dünya görüşü olarak İslam dininin temel 
kaynakları Kur’an ile sünnettir ve bunlar bir bütün halinde değerlendirilmelidir. İslam 
düşünce tarihi içerisinde, Kur’an-ı Kerim’in temel bilgi kaynağı olduğu hususunda herhangi 
bir tartışmanın olmadığı, bununla birlikte sünnetin değeri ile ilgili ise farklı yaklaşımların 
olduğu dikkate alındığında, dini yorumun her iki kaynağı birlikte vurgulaması, bir yönüyle 
söz konusu iki kaynağın bütünlüğüne, bir yönüyle de sünnetin değerine ayrıca bir atıf 
olarak değerlendirilebilir. 

2.1.3. Geleneğin Değeri 

Temel Dini Bilgiler ders içeriğinde sunulan dini yorumun İslami dünya görüşünü tespite 
yönelik analizde, aklın, Kur’an’ın ve sünnetin birer bilgi kaynağı olduğuna dair birçok somut 
ifade tespit edildiği halde geleneğin bir bilgi kaynağı olduğu yönünde somut bir ifade tespit 
edilmemiştir. Bununla birlikte içerikte, dini yaşamın şekillenmesinde bir Müslüman için 
geleneğin de önemli olduğuna ve dikkate alınması gerektiğine yönelik bir konu başlığı ve 
dolaylı da olsa bazı ifade örnekleri tespit edilmiştir. Örneğin OTDB 1 kitabının dördüncü 
ünitesinde ‘Geleneğimizden Nezaket Örnekleri’ başlığı altında aile büyüklerine ve diğer 
bireylerine, akrabalara ve misafirlere nasıl davranılması gerektiği, hasta ziyaretinin önemi 
ve vefat edenlere karşı yerine getirilmesi gereken görevler gibi hususlar, nezaket konusu 
merkezinde ve gelenek vurgusuyla öğretime konu edilmiştir (ss. 110-115).  

Geleneğin, LTDB 1 kitabının İslam ve sosyal hayatı konu edinen birinci ünitesinde, evlilik 
ve aşamaları ile ilgili olarak dinin yanında geleneğin de etkili ve değerli olduğu, bu itibarla 
dikkate alınması gerektiği (s. 15), dinin yardımlaşma ve dayanışmaya teşvik ettiği hususu 
ile ilgili olarak İslam toplumunda vakıf geleneğinin varlığı (s. 28), ayrıca gönüllü borç verme 
anlamına gelen karz-ı hasen’in gelenekle birlikte işletildiği (s. 55) vurgulanmıştır. 
Geleneğin Müslümanlar açısından önemine vurgu yapan yukarıdaki hususların yanında 
içerikte gelenek, vakıf, medeniyet, ecdâd ve ata gibi kavramların kullanılması suretiyle 
geleneğe dolaylı vurgu yapan birtakım ifadeler de tespit edilmiştir (OTDB 1, ss. 96, 113; 
LTDB 1, s. 53; LTDB 2, ss. 93, 94, 118). 

Derse ait içerikte tespit edilen alt başlık, konu ve ifade örneklerinden hareketle içerikte 
sunulan dini yorumun, geleneğin bir bilgi kaynağı seviyesinde olmamakla birlikte 
önemsendiği ve bir değer olarak nitelendiği ifade edilebilir. Bu bağlamda geleneğin, bir 
bilgi kaynağından ziyade Müslümanlar açısından dikkate alınması gereken bir miras olarak 
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nitelendiği anlaşılmaktadır. 

2.2. Ontolojik Yönelimler 

Dünya görüşlerini incelemek bir anlamda insanların algılarını incelemek demektir. Nitekim 
hayata ve varlığa, varlık içerisinde insana, onun soru ve sorunlarına dair bir cevap ve öneri 
niteliği taşıyan dünya görüşleri, bu yönleriyle doğrudan doğruya insan hayatına ve bu 
hayata etki eden unsurlara odaklanır. Bu bağlamda dünya görüşlerinin üzerinde en çok 
durduğu hususlar, varlığın ve hayatın anlamı, insanın nasıl yaşaması gerektiği, insanın edim 
ve davranışlarında uyması gereken ilke ve hedeflerin niteliği, hayatı düzenleyen ilkelerin 
meşruiyetini nereden alması gerektiği vb. sorular etrafında şekillenir. Buna göre dünya 
görüşleri, aşkın bir varlık olarak tanrıyı, müşahede edilebilen bir âlem olarak evreni, 
hayatın merkezindeki insanı ve nihayet bunların arasındaki ilişkileri tanımlama yönleriyle 
temayüz ederler. Böylece bu kavramlar, onları tanımlayan dünya görüşlerinin her birine 
göre farklı anlamlar kazanır. Diğer bir ifadeyle insanı, sorunlarını ve geleceğini merkeze 
alarak görüş ve öneri beyan eden dünya görüşlerinin tamamı, esas itibariyle yukarıda 
ifadesini bulan tanrı, evren ve insan anlayışları ile bunların birbirleriyle ilişkileri üzerinden 
kendilerini inşa eder. Buna olgusal, felsefi veya dini dünya görüşleri yanında bütün 
ideolojiler de dâhildir. Bu çerçevede derse ait içerikte sunulan dini yorumun dünya 
görüşüne temel teşkil eden Allah, evren ve insan anlayışı ile bunların birbiriyle ilişkisinin 
analiz ve tespiti bu bölümün temel konusudur. 

2.2.1. Allah Anlayışı 

Temel Dini Bilgiler dersine ait içerikte yer bulan dini yorumun belirli bir ‘Allah’ anlayışını, 
özellikle OTDB 1 ve 2 ders kitaplarının ünitelerinde öğretime konu edilen ‘Esmâu’l-Hüsnâ’ 
başlıklarında ortaya koyduğu anlaşılmaktadır. Buna göre Temel Dini Bilgiler dersinin lise 
kitaplarında yer almayan Esmau’l-Hüsna konusu, ortaokul kitaplarında ve her ünitenin son 
alt başlığında öğretime konu edilmiştir. Bu çerçevede ünitelerde; Allah, el-Vâhid, el-Ehad, 
el-Mü’min, es-Samed, er-Rakîb, el-Vedûd, el-Bâsıt, el-Muhsin, el-Mâni’, el-Halîm, el-Latîf, 
er-Refîk, el-Azîz, er-Rahmân, es-Selâm, el-Kerîm, el-Kuddûs, et-Tevvâb, er-Rab, el-Mucîb, 
el-Ğafûr, el-Câmi’, el-‘Afuv, eş-Şekûr ve er-Raûf isimlerine yer verilmiştir. Öğretime konu 
edilen 26 ismin tercihinde ise ilgili ünite konularının belirleyici olduğu anlaşılmaktadır. 

Ortaokul ders kitaplarının ünitelerinde sekiz ayrı alt başlığa konu olan ‘Esmâu’l-Hüsnâ’ 
vasıtasıyla varlık âleminin yüce yaratıcısı olarak Allah hakkında birçok bilgiye yer 
verilmektedir (OTDB 1, ss. 29, 30, 31, 32, 60, 61, 87, 89, 116, 118, 119, 120; OTDB 2, ss. 
33, 35, 36, 61, 62, 91, 93, 94, 95, 115, 117, 118). Buna göre Allah, kendisinden başka ilah 
olmayan, tek, her şeyin yaratıcısı ve sahibi, sonsuz ilim ve güç sahibi, eksikliklerden 
münezzeh, karşılık beklemeksizin rızık ve esenlik veren, gözetip koruyan, emniyete 
kavuşturan, hayatı, ölümü yaratan ve tekrar diriltecek olan, yarattığını sevgi ve merhamet 
üzere ölçülü, iyi, güzel ve sağlam yaratan, doğru sözlü, temiz, insanı korku ve endişeden 
emin kılan, hesaba çekecek olan, şükredenleri bağışlayan, tüm varlığın Rabbi, terbiyecisi 
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vb. birçok özelliğe sahiptir. 

Yukarıda ifadesini bulan söz konusu başlıkların dışında, değişik konu başlıkları içerisinde 
de öğretime konu edildiği anlaşılan ‘Allah’ anlayışı, dini yoruma göre insan hayatının hem 
dünya hem de ahiret hayatının merkezi konusudur. Dini yoruma göre Allah, her şeyiyle 
varlığın yaratıcısı, bütün canlıların rızkını veren, sonsuz güç ve kudret sahibidir (OTDB 1, s. 
26). Aynı şekilde O, yarattığı varlık âleminin işleyiş yasalarını belirleyen ve idare eden, diğer 
bir ifadeyle kanun koyucu olandır (OTDB 1, s. 23). 

Temel Dini Bilgiler dersinde yer bulan dini yorumun dünya görüşünde Allah’ın insan hayatı 
bakımından merkezî bir yere sahip, insanla birlikte bütün varlık âlemini yaratan, 
yerleştirdiği işleyiş yasalarıyla varlığı sevk ve idare eden ve nihayet insanın hizmetine 
sunarak insana olan sevgi ve merhametini ortaya koyan yüce bir Yaratıcı olduğu 
anlaşılmaktadır. Bütün bu yönleriyle Allah’ı tanıtmaya çalışan dini yorumun, faal/aktif bir 
Allah anlayışı sergilediği ifade edilebilir. 

2.2.2. Evren Anlayışı 

Temel Dini Bilgiler dersine ait içerikte sunulan dini yorumun evren anlayışını doğrudan 
konu eden sınırlı sayıda ifade tespit edilebilmiştir. Söz konusu ifadeler şunlardır: “Kâinat 
birbirine benzeyen ve benzemeyen, birçok unsurun oluşturduğu nesnelerden meydana 
gelmektedir” (OTDB 2, s. 95, 96), “Kâinat, Allah’ın (c.c.) varlığını ve birliğini kanıtlayan bir 
eserdir. Müminler bu esere baktıkça onu yaratanın varlığını ve birliğini hissederler” (OTDB 
1, s. 18). 

Kâinatın birçok nesneden meydana geldiğini ve Allah’ın varlık ve birliğini kanıtlayan bir 
eser olduğunu ifade eden yukarıdaki örneklerin yanında içerikte, Allah-evren ve insan-
evren ilişkisine konu olan başka ifadeler de tespit edilmiştir. Söz konusu bu ifadelere, 
araştırmanın ilgili başlıklarında yer verilmiştir. 

2.2.3. İnsan Anlayışı 

Temel Dini Bilgiler dersine ait içerikte sunulan dini yorumun belirgin bir insan anlayışı 
ortaya koyduğu anlaşılmaktadır. Buna göre ‘Aklın Değeri’ başlığında da ifade edildiği üzere 
insan akıl ve irade sahibi, bu yetilerini kullanma konusunda özgür ve aynı zamanda 
sorumlu bir varlıktır (s. 9). Bununla birlikte içerikte, dini yorumun insan anlayışıyla ilgili 
olarak insanın, Allah’ın yarattığı ahenkli âlemin bir parçası olduğu ve Allah’a kulluk için 
yaratıldığı (OTDB 2, s. 100), insan neslinin Hz Âdem ve Hz Havva’nın zürriyetinden türediği 
ve devam ettiği (LTDB 1, s. 13), insanın günahsız, tertemiz bir şekilde dünyaya geldiği 
(OTDB 2, s. 63), insanın kendisine irade verildiği ve bu iradeyi kullanma konusunda 
sorumluluk taşıyan bir varlık olduğu (LTDB 2, s. 38) ve insanın ihtiyaçlarını karşılamak için 
başkalarıyla iletişim halinde olması gereken sosyal bir varlık olduğu gibi vurguları yaptığı 
tespit edilmiştir (OTDB 2, s. 106). 
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2.2.4. Allah, Evren ve İnsan İlişkileri 

Temel Dini Bilgiler dersine ait içerikte yer bulan dini yorumun dünya görüşüne göre anlam 
kazanan ve yukarıda aktarılan Allah, evren ve insan anlayışı ile birlikte içerikte, bunların 
birbirleriyle olan ilişkilerinin de öğretime konu edildiği anlaşılmaktadır. Bu çerçevede Allah 
ile evrenin, Allah ile insanın ve insan ile evrenin karşılıklı ilişkilerini belirgin hale getiren 
ifadeler tespit edilmiştir. 

Allah ile evren arasındaki karşılıklı ilişkiyle ilgili olarak içerikte, Allah’tan evrene doğru bir 
ilişki olarak Allah’ın evreni yaratmasını, düzene koymasını ve belirli bir işleyiş yasasıyla 
donattığını ortaya koyan (OTDB 1, s. 38; OTDB 2, ss. 95, 96, 100; LTDB 1, s. 76); evrenden 
Allah’a doğru bir hareket olarak da evrenin kulluk ve ibadetle Allah’a itaat ettiğini ortaya 
koyan ifadelere yer verilmiştir (OTDB 1, s. 38; OTDB 2, s. 100). 

Dini yorumun Allah ile insanın karşılıklı ilişkisi ile ilgili olarak, Allah’ın insanı akıllı bir varlık 
olarak ve dahi kulluk için yaratmasına, evreni ve içindekileri insanın hizmetine vermesine 
(LTDB 1, s. 94); insandan Allah’a doğru bir yönelim olarak da insanın yaratılış amacına 
uygun hareket etmesi, diğer bir ifadeyle kulluğunu yerine getirmesi gerektiğine vurgu 
yapan ifadelere yer verilmiştir (OTDB 1, ss. 39, 40, 42). Dini yorumun insan ile evren 
arasındaki ilişki bağlamında ise, evrenin insan için yaratıldığı (LTDB 2, s. 38), insanın da 
kendisi için yaratılan bu evrene değer vermesi, onu koruması, güzelleştirmesi ve kendisiyle 
kulluk noktasında bir uyum içerisinde yaşaması gerektiğine yönelik vurgular tespit 
edilmiştir (LTDB 1, s. 37; OTDB 1, ss. 23, 24, 49, 77, 96, 108; OTDB 2, ss. 112, 115; LTDB 2, 
ss. 92, 94). 

2.3. Eskatolojik Yönelimler 

2.3.1. Dünya ve Ahiret Dengesi 

Dünya ve ahiret dengesi bağlamında tespit edilen ilk husus, dünyanın mümin için bir 
imtihan alanı olduğu, bu itibarla da geçici ve değersiz olduğudur (OTDB 1, ss. 12, 43, 61, 
117; LTDB 1, s. 98; LTDB 2, ss. 31, 32, 39, 65, 84, 90, 108). Dini yoruma göre dünyanın 
kendisi de dünya hayatı da inanan müminler için bir sınav alanı, geçici, insanı esaret altına 
alan ve bu yönüyle insanı kötülüğe sevk edebilen bir hayattır. Bu bağlamda sahip olunan 
dünyalığın da bir değeri yoktur. Ayrıca ahiret hayatının daha değerli ve kalıcı olduğu, dünya 
hayatının ahiret hayatı dikkate alınarak yaşanması gerektiği, dünya hayatında yapılanların 
ahirette karşılık bulacağı ve ibadetler de dâhil bütün dini yaşamın Allah rızası ve ahiret 
hayatı merkezli yaşanması gerektiği vb. hususlar vurgulanmıştır (OTDB 1, ss. 22, 40, 42, 
43; OTDB 2, ss. 12, 16, 17, 26, 62; LTDB 1, ss. 55, 98; LTDB 2, ss. 31, 40, 51, 103). 

Dünya hayatının geçiciliğine ve ahiret hayatının kalıcı ve daha değerli oluşuna yapılan 
vurguların yanında, içerikte kâfirlerin nitelikleri’nin öğretime konu edildiği, dünya hayatını 
ahirete tercih etmenin kâfirlere ait bir nitelik olduğu, bu itibarla müminler için ahiret 
hayatının daha kalıcı ve değerli olduğu dolaylı da olsa “Onlar dünya hayatını ahirete tercih 
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ederler ve insanları doğru yoldan ayırmaya çalışırlar” ifadesiyle ayrıca vurgulanmıştır 
(OTDB 1, s. 26). 

Bu tespitlerden hareketle, içerikte sunulan dini yorumun dünya hayatına nispeten ahiret 
hayatını ön plana çıkardığı; dini bir anlayış olarak dünyanın ve dünya hayatını geçici bir 
imtihan alanı, ahiret hayatını ise insanın dünyada yapıp etmelerinin karşılığını bulacağı 
esas kalıcı hayat olarak ortaya koyulduğu anlaşılmaktadır.  

Diğer taraftan dini yorumun, ahiret hayatını, dünya hayatının bir sonucu olarak nitelediği, 
bu bağlamda dünya hayatının önemine ayrı bir vurgu yaptığı da anlaşılmaktadır. Nitekim 
Temel Dini Bilgiler dersinde, İslam’ın dünya hayatını şekillendirmeye yönelik sosyal hayat, 
hukuk, ekonomi ve ahlak gibi hususların öğretime konu edilmesi, dini yorumun dünya 
hayatını önemsemesine yönelik hususlar olarak nitelenebilir. Ancak dünya hayatının 
önemine yönelik bütün bu husus ve vurguların, Allah rızası ve ahiret hayatı merkezli 
yapıldığı anlaşılmaktadır. Bununla birlikte İslami yaşamın dünya hayatına birtakım 
yansımaları da olacaktır ve bunlar da ikinci derecede önemlidir. Bu bağlamda dünya 
hayatının da ahiret hayatı yanında ayrı bir önem kazandığı, hatta hayatın dünya ve 
ahiretiyle birlikte bir bütün olarak nitelendiği ifade edilebilir. Ne ki hayatın bu 
bütünlüğüyle birlikte, esas hayat ahiret hayatıdır ve dünya hayatı, ahiretle birlikte önem 
kazanmaktadır. Dini yorumun kendini ortaya koyduğu Temel Dini Bilgiler ders içeriğinde 
hem dünya hayatının hem de ahiret hayatının önemine veya her ikisinin de dikkate 
alınması gerektiğine yönelik vurguları da bu kanaati pekiştirmektedir. Dini yorumun, İslam 
inancından ibadetlere ve sosyal hayata kadar birçok konuda, her iki hayat alanını birlikte 
zikrederek onlara önem atfettiği ifadelere yer verdiği anlaşılmaktadır (OTDB 1, ss. 10, 32, 
54, 89; OTDB 2, ss. 30, 31, 36, 43, 111, 117, 118, 119; LTDB 1, ss. 25, 31, 32, 37, 48, 49, 50, 
56, 61, 65, 80, 82, 88, 92, 98, 99, 102, 103, 107; LTDB 2, ss. 23, 26, 40). 

Dini yorumun, dünya hayatına oranla ahiret hayatını önemli ölçüde ön plana çıkardığı ifade 
edilebilir. Dünya hayatı ise kısa, geçici ve değersizliğiyle birlikte ahiret hayatına hazırlık 
niteliği taşıması bakımından önemlidir. 

2.3.2. Allah Merkezli Yaşam 

Temel Dini Bilgiler dersine ait içerikte dini yorumun ahiret merkezli yaşam anlayışı 
yanında, insan yaşamını Allah’ın rızasına, sevgisine ve hoşnutluğuna uygun bir anlayışla 
geçirmesi ve ifade yerindeyse Allah merkezli bir yaşam ortaya koyması gerektiğine yönelik 
birçok vurgu yaptığı anlaşılmaktadır. Buradaki Allah merkezli yaşamdan kastedilen, 
müminin bireysel ve toplumsal hayatında insan ilişkilerinden kişisel inancına, 
ibadetlerinden geliştirdiği ahlaki ilke ve tutumlara kadar her alanda Yüce Yaratıcının sevgi 
ve rızasının dikkate alması ve öncelemesidir. 

Dini yorumun Allah merkezli yaşam anlayışını yansıttığı ilk alanlardan biri Esmâu’l-
Hüsnâ’nın öğretime konu edilmesidir. Derse ait içerikte yer bulan ve Allah merkezli yaşama 
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konu başlığı seviyesinde vurgu yapan diğer bir alan, ‘İbadetlerin kabul şartları’ başlığı 
altında öğretime konu edilen ‘niyet’ ve ‘ihlas’ kavramlarıdır (OTDB 1, ss. 43-46; LTDB 2, ss. 
40-42). Söz konusu başlıklar altında ihlasın tanımı üzerinden Allah rızası ve hoşnutluğu 
hususları vurgulanmıştır. Dini yorumun Allah merkezli yaşam anlayışını yansıttığına 
verilebilecek bir başka örnek vurgu, içerikte Allah’ın ‘gerçek Dost’ ve ‘gerçek mülk, nimet 
ve servet Sahibi’ gibi sıfatlarla nitelenmesidir (OTDB 1, s. 52; OTDB 2, s. 108; LTDB 1, s. 59; 
LTDB 2, s. 90). 

Temel Dini Bilgiler dersine ait içerikte yer bulan dini yorumun, yukarıda aktarılan Allah 
merkezli vurgularının yanında, içeriğin birçok yerinde Allah merkezli yaşamın müminlerin 
bir vasfı olduğu ve olması gerektiği hususunu vurguladığı da anlaşılmaktadır. Bu çerçevede 
müminin inanç, ibadet ve sosyal yaşamının her alanında Allah’ın rızasını, sevgisini ve 
hoşnutluğunu merkeze alan bir şahsiyet olduğuna/olması gerektiğine yönelik ifadeler 
tespit edilmiştir (OTDB 1, ss. 10, 12, 20, 40, 42, 45, 79, 84, 123; OTDB 2, ss. 15, 17, 31, 51, 
119; LTDB 1, ss. 51, 52, 54, 94, 97; LTDB 2, ss. 39, 43, 46, 52, 73, 76, 79, 81, 83, 84, 86, 89, 
90, 92, 99, 101, 107, 108, 110, 111, 112, 118). 

Genel olarak ibadetlerin, ibadetler içerisinde de namaz, oruç, zekât, hac, kurban, infak ve 
sadaka gibi birçok ibadetin temelde Allah rızası ve merkezli yapıldığı/yapılması gerektiğini 
vurgulayan ifadelerin yanında, içerikte müminin günlük hayatındaki davranışlarını da 
Allah’ın rızasını merkeze alarak yapması gerektiğini vurgulayan ifadeler de söz konusudur 
(OTDB 1, ss. 38, 49, 50, 53, 55, 61, 97, 103; OTDB 2, ss. 16, 23, 25, 36, 125; LTDB 1, ss. 25, 
30, 32, 50, 54, 101; LTDB 2, ss. 26, 82). 

Dini yorumun yoğun bir şekilde işlenen Allah merkezli anlayışı yanında, genel olarak 
ibadetlerle ilgili hususların öğretime konu edildiği alanlarda, Allah rızasının dışında bazı 
anlayışlar sergilediği de anlaşılmaktadır. Sayıları az olan bu ifade örneklerinde, ibadetlerin 
yapılış gayesi olarak Allah korkusu, Allah’a borç ödeme veya sevap kazanma kaygısını ön 
plana çıkaran bir anlayışın yansı(tıl)dığı anlaşılmaktadır (OTDB 1, ss. 50, 75; OTDB 2, ss. 21, 
48, 56; LTDB 1, s. 98; LTDB 2, ss. 46, 50, 64, 74, 83, 94). 

2.4. Sosyolojik Yönelimler 

2.4.1. Bireysel ve Toplumsal Din Dengesi 

Temel Dini Bilgiler dersine ait içerikte sunulan dini yorumun, bireysel veya toplumsal 
din/dindarlık ağırlığının analiz ve tespiti, bu bölümün temel konusudur. Derse ait dini 
içeriğin genel temasında toplum ve toplumsallığın, bireye ve bireyselliğe oranla daha fazla 
ön plana çıkarıldığı anlaşılmaktadır. Bu bağlamda dikkat çeken en önemli husus, içeriğin 
birey ve bireyselliği anlatıma konu eden herhangi bir ünite, konu başlığı veya konu 
çerçevesi vermemesine rağmen toplumu ve toplumsallığı anlatıma konu eden birçok 
ünite, konu başlığı ve konuyu ihtiva etmesidir. 

Temel Dini Bilgiler dersine ait içerikte her ne kadar toplum ve toplumsallık ön plana 
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çıkarılmışsa da bireyi esas alarak ancak bireyselliği ön plana çıkarmadan öğretime konu 
edilen istisnai bir konu tespit edilmiştir. Bu konu, İslam hukukunun temel ilkelerinden biri 
olarak sunulan ‘Suçun Şahsiliği’ konusudur (LTDB 1, s. 79). Konuya ait çerçeve ve 
ifadelerden, içeriğe ait bu alanda bireysellikten çok konunun, yani suçun bireyselliğinin 
vurgulandığı anlaşılmaktadır. 

Derse ait içeriğin bireyi ve bireyselliği ön plana çıkarmak bir tarafa, bireyciliği ve bireyselliği 
eleştiren bir ifadesi dahi tespit edilmiştir. Söz konusu ifade, özgür irade ile sorumluluk 
arasında bir dengenin olması gerektiğinin vurgulandığı bir içerikte “Hiçbir sınır tanımayan, 
bireyci, hazcı ve savurgan bir ekonomik tutum sergilemek özgür iradeyle açıklanamaz” 
şeklinde yer bulmuştur (LTDB 1, s. 48). 

Temel Dini Bilgiler dersine ait içeriğin, bireyi ve bireyselliği ön plana çıkarmamakla birlikte 
birçok konuyu birey ve topluma ortak vurgu yaparak öğretime konu ettiği anlaşılmaktadır. 
Toplumla ve toplumsallıkla ilişkilendirilen veya onları ön plana çıkaran konularda bile 
tespit edilen bu ortak vurguya ünite alt başlıklarında dahi yer verilmiştir. Bu çerçevede 
ortaöğretim TDB 2 ders kitabının ibadetleri konu edinen ‘Namaz’ ünitesinde ‘İbadetlerin 
Bireysel ve Toplumsal Yönü’ başlığına, ‘Oruç ve Zekât’ ünitesinde ‘Zekâtın Bireysel ve 
Toplumsal Faydaları’ başlığına, ‘Hac ve Kurban’ ünitesinde ise ‘Kurban İbadetinin Bireysel 
ve Toplumsal Faydaları’ başlığına yer verilmiştir (LTDB 2, ss. 43, 89, 111). Derse ait içerikte 
birey ve topluma ortak vurgu yapan hususlar, yukarıda aktarılan başlıklarla sınırlı değildir. 
Bu bağlamda içerikte birey ve topluma ortak vurgu yapan birçok ifade de tespit edilmiştir 
(OTDB 1, ss. 13, 20, 42, 57, 97; OTDB 2, s. 57; LTDB 1, ss. 24, 32, 35, 51, 59, 107; LTDB 2, 
ss. 40, 43, 45, 89, 107). 

Temel Dini Bilgiler ders içeriğinin birey ve topluma dair ortak vurgularla birlikte derse ait 
içerikte, toplumun ve toplumsallığın ciddi oranda ön plana alındığı anlaşılmaktadır. İçeriğin 
söz konusu niteliğine örnek verilebilecek ilk husus, ders kitaplarına konu edilen ünitelerdir. 
Bu bağlamda özellikle LTDB 1 kitabında yer verilen ‘İslam ve Sosyal Hayat’, ‘İslam ve 
Ekonomik Hayat’ ve ‘İslam ve Hukuk’ üniteleri zikredilebilir. Yapılan içerik analizinde söz 
konusu ünitelerin tamamında, dinin toplumsala ilişkin konularının öğretime konu edildiği 
anlaşılmaktadır. Ayrıca OTDB 1 kitabında yer alan ‘Nezaket’ ve OTDB 2 kitabında yer alan 
‘İslam ve Günlük Hayat’ ünitelerinde de önemli oranda dinin toplum ve toplumsallığa 
yönelik konuların yer aldığı anlaşılmaktadır. 

İçeriğin toplum ve toplumsallığa vurgu yapan ünitelerin yanında, başka ünitelerde yer alan 
alt başlıkların da toplumsallığa vurgu yaptığı tespit edilmiştir. Buna göre OTDB 1 kitabının 
birinci ünitesinde yer alan ‘İmanın İnsana Kazandırdıkları’, ikinci ünitesinde yer alan 
‘İbadetlerin İnsana Kazandırdıkları’, üçüncü ünitesinde yer alan ‘Müminler İyiliği Emreder, 
Kötülüğü Engellerler’ ve OTDB 2 kitabında yer alan ‘Topluma Karşı Ahlaki 
Sorumluluklarımız’ alt başlıkları, içerikte dinin toplum ve toplumsallığa vurgu yaptığı 
alanlardandır. 
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İçeriğin toplum ve toplumsallığa vurgu yapan ünite ve alt başlık konuları yanında ayrıca 
insanın sosyal bir varlık olduğu ile bazı konularda, bireye nispeten kamu ve toplum 
önceliğinin var olduğunu ve toplum çıkarlarının birey çıkarlarının önünde olduğunu 
vurgulayan ifadeler de tespit edilmiştir (OTDB 2, s. 106; LTDB 1, ss. 49, 60, 80). 

İçeriğin bireye ve bireyselliğe neredeyse hiç vurgu yapmadığı, bunun yanında birey ve 
topluma ortak vurgu yaptığı ile topluma ve toplumsallığa vurgu yaptığı birçok ünite, alt 
başlık ve ifadeden, ayrıca toplum ve kamu yararını bireye tercih eden ifadelerden 
hareketle, Temel Dini Bilgiler dersine ait dini yorumun, birey ve bireyselliğe nispeten 
toplum ve toplumsallığı ciddi oranda ön plana çıkardığı anlaşılmaktadır. 

2.4.2. İslam’ın Toplum Modeli 

Toplumu ve toplumsallığı ön plana çıkaran Temel Dini Bilgiler dersine ait dini yorumun, bu 
bağlamda bir toplum modeli sunması beklenir. Nitekim ders içeriğine ait analizde dini 
yorumun, ideal bir topluma dair belirli bir öngörüsünün olduğu ve belirli bir model 
sunduğu anlaşılmaktadır. Bu bağlamda içerikte tespit edilen hususlardan biri, söz konusu 
İslam toplumuna işaret eden ve İslam tarihi, İslam ahlakı, İslam hukuku, İslam ekonomisi, 
İslam kültürü, İslam medeniyeti, İslam toplumu ve İslami dünya görüşü gibi terkiplerden 
oluşan ifadelerin kullanılmasıdır (OTDB 1, ss. 92, 98; OTDB 2, ss. 2, 28, 29, 100; LTDB 1, ss. 
28, 34, 48, 53, 82; LTDB 2, ss. 24, 93, 127). 

İslam’ın bir toplum modeli öngördüğüne dair işaret olarak addedilebilecek terkiplerin yanı 
sıra içerikte, İslam’ın bir toplum modeli öngördüğüne dair “İslam, dünya hayatında 
insanların ahlaki ilkeler etrafında bir arada yaşamalarını esas alan bir toplum modelini 
öngörür” (OTDB 2, s. 26) örneğinde olduğu gibi somut ifadeler de tespit edilmiştir (OTDB 
2, ss. 27, 31; LTDB 1, ss. 21, 35, 37, 74, 82, 87, 105; LTDB 2, s. 13). 

Temel Dini Bilgiler dersine ait içerikte sunulan dini yorumun, belirli bir toplum modeli 
öngördüğü ifade edilebilir. O halde içeriğe ait dini yorumun, söz konusu toplum modeli ile 
ilgili birtakım nitelikler ortaya koyup koymadığı hususu da analize konu edilmelidir. 

Yapılan içerik analizinde, dini yorumun öngördüğü toplum modeline ait belli bir düzen ve 
bu düzeni sağlayacak birtakım ilkeler sunduğu anlaşılmaktadır. İslam dininin emrettiği söz 
konusu toplumsal ilkeler içerisinde; huzur ve güvenliğinin (OTDB 2, s. 26; LTDB 1, ss. 23, 
105), hak ve adaleti tesis eden hukuk kurallarının (OTDB 2, ss. 26, 28; LTDB 1, ss. 24, 78, 
106), sulh ve barışın (LTDB 1, s. 21), ahlak kurallarının (OTDB 2, s. 27; LTDB 1, ss. 66, 105), 
sevgi ve saygının (LTDB 1, ss. 23, 26, 105), iyiliği emredip kötülükten sakındırmanın (LTDB 
1, s. 107), kardeşlik duygusunun (LTDB 1, s. 26), yardımlaşmanın (OTDB 2, s. 30) ve güçlü 
bir aile yapısının (LTDB 1, s. 44) ön plana çıktığı anlaşılmaktadır. 

2.5. Çoğulcu Yönelimler 

Temel Dini Bilgiler ders içeriğine ait dini yorumun, İslam tarihi içerisinde teşekkül eden 
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itikâdi ve fıkhi mezhepler bakımından gösterdiği yönelim ve dini çoğulculuk bağlamında 
diğer dinlere bakışının analiz ve tespiti, bu bölümün temel konusudur. 

2.5.1. Mezhepler 

İçeriğe ait dini yorumun, mezhepler üstü bir nitelikten çok hem itikâdi hem de fıkhi 
anlamda belirli bir yönelim gösterdiği anlaşılmaktadır. Buna göre dini yorumun, itikâdi 
mezheplerden Ehl-i Sünnet’in görüş ve anlayışını yansıttığı ifade edilebilir. Dini yorumun 
Ehl-i Sünnet anlayışını benimsendiğinin somut bir ifadesi tespit edilememiş olmakla 
birlikte içerikte, itikâdi konu ve kavramların anlamlandırılmasında Ehl-i Sünnet’e ait görüş 
ve anlayışı merkeze aldığı anlaşılmaktadır. 

Dini yorumun Ehl-i Sünnet’in görüş ve anlayışlarını benimsediğine yönelik verilecek 
örneklerden biri, ‘İman’ kavramının öğretime konu edildiği alanlarda ‘Amentü Esasları’ 
olarak bilinen iman esasları içerisinde ‘kaza ve kadere iman’ anlayışının da imanın 
şartlarından biri olarak zikredilmesidir (OTDB 1, ss. 12, 23, 38; LTDB 2, s. 11). İçerikte yer 
bulan dini yorum ‘Kadere iman’ konusunu, ‘Cibril Hadisi’ olarak bilinen ve Hz. 
Peygamber’in iman, İslam ve ihsanı tarif ettiği hadise dayanarak öğretime konu etmiştir 
(OTDB 1, s. 23). 

Konu ile ilgili verilebilecek bir örnek de yine ‘iman’ın öğretime konu edildiği bir alanda 
imanın mahiyetiyle ilgili Ehl-i Sünnet anlayışını yansıtan “Sonuç olarak bir kimse Hz. 
Peygamber’in getirdiklerini kalbiyle tasdik ediyorsa o kimse Allah katında mümindir” 
ifadesinin kullanılmasıdır (LTDB 2, s. 19). Kalp ile tasdik etmenin iman için yeterli 
olduğunun Ehl-i Sünnet görüşü olduğu hususu, nihayet içerikte de verilmektedir (LTDB 2, 
s. 17). Bununla birlikte içerikte yer bulan dini yorumun söz konusu imanın mahiyeti ile ilgili 
Haricilik, Mu’tezile, Mürcie, Kerramiyye, Cehmiyye ve Neccariyye gibi diğer itikâdi 
mezheplerin görüşlerine yer verdiği de anlaşılmaktadır (LTDB 2, ss. 18-19). 

İçerikte sunulan dini yorumun Ehl-i Sünnet anlayışını benimsediğine yönelik verilebilecek 
diğer bir husus, içerikte yer bulan dini yorumun fıkhi mezheplerden, Sünni anlayış 
içerisinde değerlendirilen Hanefi mezhebini merkeze almış olmasıdır. Özellikle ibadetlerin 
öğretime konu edildiği alanların tamamında Hanefi mezhebinin ön plana çıkarıldığı ifade 
edilebilir. Örneğin ‘İslam ve Temizlik’ ünitesinin ‘Abdest’ başlığında abdestle ilgili 
konulardan niyet, tertip, başın (saçların) mesh oranı, abdestin farzları ve abdesti bozan 
durumlar gibi hususların, Hanefi mezhebine ait görüşler dikkate alınarak öğretime konu 
edildiği anlaşılmaktadır (OTDB 2, ss. 51-56). 

Dini yorumun abdest ile ilgili anlatım çerçevesinin hemen her konuda tekrar ettiği ifade 
edilebilir. Bu konuda verilebilecek bir başka örnek ibadet, namazdır. Buna göre namazın 
farz, vacip ve sünnetleri ile namazı bozan durumların öğretime konu edildiği ‘Namazla İlgili 
Hükümler’ başlığında, söz konusu hususlar Hanefi mezhebi dikkate alınarak aktarılmıştır 
(OTDB 2, ss. 72-74). Aynı şekilde namazda okunan dua ve tesbihlerin öğretime konu 
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edildiği alanda Sübhaneke, Tahiyyat, Salavat, Rabbena ve Kunut duaları Hanefi mezhebi 
dikkate alınarak aktarılmıştır (OTDB 2, ss. 77-79). Aynı şekilde, ‘Namaz’ ibadetinin 
öğretime konu edildiği bir başka alanda namazların kılınış şekli, okunacak dualar, sünnet 
sayıları, vitir namazının vacip oluşu gibi hususlarda Hanefi anlayışın esas alındığı 
anlaşılmaktadır (LTDB 2, ss. 55-58). Benzer bir anlayışla, Cuma namazının o günün öğle 
namazı yerine geçtiği (s. 61), bayram namazının vacip oluşu (s. 62) ve cenaze namazının 
kılınış şekli (s. 62) gibi birçok ibadetin öğretime konu edildiği alanlarda Hanefi mezhebinin 
esas alındığı anlaşılmaktadır. 

Ancak dini yorumun, diğer itikâdi mezhep görüşlerine sınırlı da olsa yer verdiği ve bu 
sayede öğrencileri söz konusu mezheplerden haberdar ettiği de anlaşılmaktadır. Örneğin 
abdest, namaz ve diğer ibadetlerin anlatımı çerçevesinde Şafii mezhebine ait bazı 
farklılıkların da aktarıldığı anlaşılmaktadır. Bu çerçevede namazın rükünleri (LTDB 2, ss. 52, 
56), müekked sünnetler (s. 67), kazaya kalan Ramazan orucu (s. 80), nafile orucun kazası 
(s. 80), genel anlamda oruç (s. 83), haccın farzları (s. 107), umre (s. 108), hacda kurban 
kesmenin hükmü (s. 109) gibi konularda Şafii mezhebinin görüş ve hükümlerine metin 
içerisinde birer ifadeyle veya bilgi kutularında yer verildiği tespit edilmiştir. 

Bu tespitlerden hareketle, içerikte yer bulan dini yorumun, itikadi mezhepler içerisinde 
Ehl-i Sünnet inancını ve fıkhi mezhepler içerisinde de Hanefi mezhebini merkeze aldığı, 
bununla birlikte diğer mezheplere ait az sayıda hususu da öğretime konu ettiği ifade 
edilebilir. 

2.5.2. Diğer Dinler 

Bu başlık altında, Temel Dini Bilgiler dersine ait içerikte sunulan dini yorumun, dini 
çoğulculuk ve diğer dinlerle ilgili yönelimleri analiz ve tespit edilmiştir. Bu çerçevede 
içerikte dikkat çeken ilk hususlardan biri, dini yorumun iki yerde, Kur’an-ı Kerim ile birlikte 
diğer vahiyleri de referans göstermiş olmasıdır (OTDB 1, s. 88; LTDB 1, s. 106). Diğer 
dinlerin vahiylerine müspet bir şekilde atıf yapan bu ifadelere rağmen içerikte diğer din 
mensuplarının kendi kitap ve dinlerini tahrif ettiği, peygamberlerin bir kısmına inanıp, bir 
kısmına inanmadığını vurgulayan ifadeler tespit edilmiştir (LTDB 1, ss. 86, 102; LTDB 2, ss. 
22, 29, 30). 

Yukarıda aktarılan ifadelere eş değer mahiyette bir içeriğe sahip olan ve ‘İman Bakımından 
İnsanlar’ başlığı altında Ehl-i Kitab’ı, ‘kâfir’ alt başlığı altında konu eden şu ifade, dini 
yorumun mezhepler dengesi bağlamında ayrıca zikredilmeye değerdir: “Kur’an-ı Kerim’de 
ehl-i kitap (kitap ehli) olarak tanımlanan bir gruptan da bahsedilir. Ehl-i kitap tabiriyle, 
Müslümanlar dışında Tevrat, Zebur ve İncil’e inanan kimseler kastedilir. Aynı zamanda bu 
kişiler Hz. Muhammed’e ve onun getirdiklerine inanmayan kimselerdir. Yüce Allah onları 
kendi birliğine iman etmeye ve hiçbir şeyi kendisine ortak koşmamaya çağırır” (OTDB 1, s. 
27). Bu ifadeden sonra da Kur’an-ı Kerim’in Al-i İmran Suresi 64. ayeti verilerek şu ifadeye 
yer verilmektedir: “Kur’an-ı Kerim Allah’ı (c.c.), meleklerini, kitaplarını, peygamberlerini ve 



Türkiye Din Eğitimi Araştırmaları Dergisi 
Turkish Journal of Religious Education Studies 

 

74 
 

ahiret gününü inkâr edenlerin doğru yoldan saptıklarını bildirir” (OTDB 1, s. 27). Dolayısıyla 
Ehl-i Kitabın ‘kâfir’ başlığı altında zikredilmesi, son ifadede Allah’a ve peygamberlerine 
inanmayan kişinin sapıklıkla nitelenmesi ve bu hususların Kur’an ayetlerine 
dayandırılması, dini yorumun, ayetler ışığında Ehl-i Kitabı hak ve hakikatten sapmış bir 
kesim olarak nitelediğini göstermektedir. 

Dini yorumun; Ehl-i Kitap ile ilgili yukarıda ifadesini bulan yönelimlerine karşılık, 
Müslümanların peygamberler ve ilahi kitaplar konusundaki tutumu, Kur’an- ı Kerim’in 
tahrif olmadığı, İslam’ın bütün dinlerin ortak adı ve tek kurtuluş yolu olduğu ile Allah 
katında makbul olan tek dinin İslam olduğu yönünde ifadelere yer verdiği anlaşılmaktadır 
(OTDB 1, ss. 10, 11, 25, 40; OTDB 2, s. 17; LTDB 1, ss. 86, 99, 102; LTDB 2, ss. 29-30). 

Dini yorumun, diğer dinlerin bozulduğunu, Ehl-i Kitap olarak bilinen insanların hakikatten 
ayrıldıklarını, Müslümanların ise bütün peygamber ve kitaplara iman ettiğini, esasında 
Allah’ın gönderdiği bütün dinlerin ortak adının İslam olduğunu ve nihayet tek kurtuluşun 
İslam ve Kur’an-ı Kerim ile olabileceğini vurguladığı anlaşılmaktadır. Bu itibarla söz konusu 
bütün bu vurgulardan hareketle dini yorumun, günümüz dini çoğulculuk anlayışına itibar 
etmediği ve diğer dinleri geçersiz kabul ettiği ifade edilebilir. 

Sonuç 

Temel Dini Bilgiler dersine ait içeriğin temel çerçevesinin tespit edildiği ve bu çerçeve 
içerisinde içeriğe yansıtılan dini anlayışın, bir dünya görüşüşü olarak analiz edildiği bu 
çalışmada, aşağıdaki bulgu ve sonuçlara ulaşılmıştır: 

Temel Dini Bilgiler dersi, inanç, ibadet ve ahlak öğrenme alanları yanında hukuk öğrenme 
alanını da öğretime konu etmiştir. Buna göre ders içeriğinde ağırlıklı olarak inanç 
konularına ve daha sonra sırasıyla ibadet, hukuk ve ahlak konularına yer verilmiştir. 
Bununla birlikte içerikte, dinin inanç, ibadet, hukuk ve ahlak alanları, dinin bir bütünü 
olarak nitelenmiştir. 

Temel Dini Bilgiler dersine ait içerikte, İslam dinine dair birçok konuya yer verilmiştir. Buna 
göre İslam, iman, müminlerin özellikleri, ibadetin mahiyeti ve temizlik, namaz, oruç, zekât, 
hac, kurban ve cihat gibi temel ibadetler, genel ahlak konuları yanı sıra İslam ve toplum 
konu alanı çerçevesinde aile hayatı, evlilik, boşanma, sosyal hayatla ilgili bazı temel 
ölçüler, sosyal hayatı olumsuz etkileyen bazı hususlar, İslam ekonomisi, İslam hukuku ve 
İslam ahlakı ile ilişkili birçok konu ve husus ayrıntılı bir şekilde öğretime konu edilmiştir. 

Temel Dini Bilgiler dersine ait içerikte DKAB derslerine kıyasla bazı konulara ilk defa yer 
verilmiştir. Söz konusu yeni konular Esmâu’l-Hüsnâ, İslam ekonomisi, İslam hukuku, iyiliği 
emretme ve kötülükten sakındırma anlamı başta olmak üzere bütün yönleriyle İslam’da 
Cihad, İslam toplum yapısı, İslam’da tesettür ve İslamî eğitim konularıdır. 
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Temel Dini Bilgiler dersine ait içerikte günümüz problemlerine, güncel konulara ve 
öğrencilerin yaşamlarıyla ilintili konulara ise çok az bir oranda yer verilmiştir. 

Temel Dini Bilgiler dersine ait içerikte, dinin marifet, tasdik ve amel boyutlarının her üçü 
de dikkate alınmıştır. Buna göre derse ait içerik hem eğitim hem de din anlayışının 
gerektirdiği, ancak günümüze kadarki din eğitimi anlayışlarında ihmal edildiği anlaşılan 
tasdik ve amel boyutlarını, marifet boyutunu da ihmal etmeden öğretime konu etmiş ve 
her üç boyutu da bir bütün halinde ön plana çıkarmıştır. 

Temel Dini Bilgiler dersine ait içeriğin tamamında ibadetlerin anlamına önemli oranda yer 
verilmiş, ibadetlerin hem şekil hem de mana yönleri öğretime konu edilmiş, ancak alanlara 
ait denge, hem kitaplar hem de ünitelerde tam olarak sağlanamamıştır. 

Temel Dini Bilgiler dersine ait içerik Kur’an-ı Kerim ve Sünnet merkezli bir anlayışla inşa 
edilmiştir. Nitekim her iki kaynağın içerikte yer bulan atıf oranı toplamı % 87’dir. Bununla 
birlikte içerikte MEB ve TDV kaynaklarına da önemli oranda atıf yapılmıştır. Diğer taraftan 
Temel Dini Bilgiler dersine ait içerikte, sivil kaynaklara ve internet kaynaklarına yapılan atıf 
oranının çok zayıf kaldığı hatta sivil kaynak atıflarının dipnotlarda hiç yer almadığı, atıfların 
görseller içerisinde yapıldığı anlaşılmaktadır. 

Temel Dini Bilgiler dersine ait içerikte belirli bir dini yorumun ve bu yoruma ait belirli bir 
dünya görüşünün öğretime konu edildiği anlaşılmaktadır. Buna göre; 

Epistemolojik yönelimler bağlamında dini yorumun, bilgi kaynakları olarak aklın yanında 
Kur’an-ı Kerim ve Sünnete vurgu yaptığı, ancak akla oranla Kur’an-ı Kerim ve Sünneti 
önemli oranda ön plana çıkardığı ve bu çerçevede aklın, taşıdığı muhtemel risklerden 
dolayı, vahyin rehberliğinde olması gereken bir yeti olduğunu ifade ettiği anlaşılmaktadır. 
Buna göre Kur’an’ı Kerim ve Sünnet, İslami dünya görüşünün temel bilgi kaynaklarıdır.  

Diğer taraftan dini yorumun, Sünnetin belirleyiciliğine ve Peygamber örnekliğine ayrı bir 
önem verdiği ve bu hususları önemli oranda ön plana çıkardığı anlaşılmaktadır. Bu 
bağlamda Hz. Muhammed’in bir insan, bir peygamber, bir önder ve bir rehber olarak 
bütün Müslümanlara örnek bir şahsiyet olduğu ve bu örnekliğin hayatın her alanını 
kapsadığı hususları, O'nun hayatından verilen örneklerle de desteklenerek çok yoğun bir 
şekilde öğretime konu edilmiştir. Bu bağlamda Allah kelamı ve vahiy olarak Kur’an-ı 
Kerim’in temel bilgi kaynağı olduğu yönündeki vurgu ve ifadelere kıyasla derse ait içerikte, 
sünnetin değeri ile ilgili çok daha fazla vurgu ve ifadeye yer verildiği anlaşılmaktadır. 
Araştırmacıya göre içeriğe yönelik tespit edilen bu sonuç, günümüzde daha çok 
vurgulanmaya başlanan ve dini anlayışta sünnete yer vermeyen modern anlayışlara, 
içerikte yer bulan dini yorumun bir reddiyesi, cevabı ve duruşu niteliğini taşımaktadır. 
Nitekim içerikte geleneğe de bir değer atfedildiği, bu bağlamda, dini yaşamın 
şekillenmesinde bir Müslüman için geleneğin de önemli olduğu ve dikkate alınması 
gerektiği vurgulanmıştır. 
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Ontolojik yönelimler bağlamında dini yoruma göre Allah, insan hayatı bakımından merkezî 
bir yere sahip, insanla birlikte bütün varlık âlemini yaratan, yerleştirdiği işleyiş yasalarıyla 
varlığı sevk ve idare eden ve nihayet insanın hizmetine sunarak ve peygamberler 
aracılığıyla vahiy göndererek insana olan sevgi ve merhametini ortaya koyan yüce 
Yaratıcıdır. Bütün bu yönleriyle Allah’ı tanıtmaya çalışan dini yorumun, faal/aktif bir Allah 
anlayışı sergilediği anlaşılmaktadır. Diğer taraftan dini yoruma göre evren, Allah’ın 
yarattığı ve işleyiş yasalarını belirlediği bir âlem olarak birçok nesneden meydana gelen ve 
Allah’ın varlık ve birliğini kanıtlayan bir eserdir. İnsan ise Allah’ın yarattığı ahenkli âlemin 
bir parçası olarak ilk insanlar olan Hz. Âdem ve Hz. Havva’dan türemiş, günahsız ve 
tertemiz bir şekilde dünyaya gelmiş, Allah’ın yarattıkları içerisinde akıl ve iradesiyle ayrı bir 
yeri olan temel sorumluluğu kulluk olan sosyal bir varlıktır. 

Sonuç olarak dini yoruma göre yüce ve sonsuz kudret sahibi olarak Allah, bütün varlığın 
yaratıcısı, sevk ve idarecisi, kanun ve düzen koyucusu ve nihayet hesap görücüsüdür. Evren 
ise sahip olduğu düzen ve ahenk içerisinde, Allah’ın koyduğu yasalar gereği O’na zorunlu 
bir şekilde itaat ve ibadet eden, ayrıca insanın hizmetine sunulan bir âlemdir. İnsana 
gelince o, Allah tarafından akıllı ve irade sahibi olarak yaratılan, bu itibarla hem varlıkların 
en değerlisi hem de bundan sorumlu olan bir varlıktır. Onun temel sorumluluğu ise 
içerisinde yaşadığı evren gibi Allah’a kulluk etmek, yani yaratılış amacına uygun davranışlar 
ortaya koymaktır. Bununla birlikte insan, kendisine sunulan bütün bu imkânlarla evrene 
sahip çıkmalı, onu koruyup geliştirmelidir. 

Eskatolojik yönelimler bağlamında dini yorum, ahiret hayatını dünya hayatının bir sonucu 
olarak nitelemekte, bu bağlamda kısa, geçici ve değersiz olan dünya hayatına kıyasla 
sonsuz, kalıcı ve daha değerli olan ahiret hayatını ön plana çıkarmaktadır. Bununla birlikte 
dini yoruma göre dünya hayatı, ahiret hayatını belirlemesi ve dini anlayışın dünya hayatına 
değer katması bağlamında bir değer kazanmaktadır. Nihayet dünya hayatının önemine 
yönelik bütün vurguların, Allah rızası ve ahiret hayatı merkezli yapıldığı anlaşılmaktadır. 
Diğer bir ifadeyle dini yoruma göre İslam’a ait inanç, ibadet, davranış ve yaşamın tamamı, 
Allah rızası ve ahiret hayatı dikkate alınarak ortaya konur. Bununla birlikte İslami yaşamın 
dünya hayatına birtakım yansımaları olacaktır ve bunlar ikinci derecede önemlidir. Bu 
bağlamda dünya hayatının da ahiret hayatı yanında ayrı bir önem kazandığı, hatta hayatın 
dünya ve ahiretiyle birlikte bir bütün olarak nitelendiği anlaşılmaktadır. Ancak hayatın bu 
bütünlüğüyle birlikte esas hayat ahiret hayatıdır ve dünya hayatı, ahiretle birlikte önem 
kazanmaktadır. Dini yorumun söz konusu ahiret hayatı vurgusu yanında inancın, 
ibadetlerin, ahlaki tutumların ve sosyal hayata taalluk eden bütün ilişkilerin, kısaca 
yaşamın tamamının temeline yönelik ‘Allah rızası’ vurgusu yaptığı anlaşılmaktadır. 

Sosyolojik yönelimler bağlamında dini yorum, bireye ve bireyselliğe neredeyse hiç vurgu 
yapmamakta ancak her iki alanı birlikte vurgulamakta, buna karşılık toplum ve 
toplumsallığı önemli oranda ön plana çıkarmaktadır. Dini yorumun toplum ve 
toplumsallığa yaptığı güçlü vurgu ile birlikte belirli bir İslam toplum modeli sunduğu ve söz 
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konusu bu toplumun birçok niteliğini öğretime konu ettiği anlaşılmaktadır. Bu çerçevede 
İslam toplumu ile ilgili olarak hak ve hukuka riayet edilmesi, adaletin merkeze alınması, 
sulh ve barışın korunması, güvenin ve temel insan haklarını gözetmenin, ahlaki ilke ve 
sorumlulukları dikkate almanın, iyiliğin yaygınlaştırılarak kötülüğün engellenmesinin 
gerektiği, sevgi, kardeşlik ve merhametin, yardımlaşmanın, dürüstlüğün ve sağlıklı bir aile 
yapısının sağlanması gerektiği gibi hususlara yer verilmiştir. 

Çoğulcu yönelimler bağlamında dini yorumun, hem itikâdi hem de fıkhi alanda belli bir 
mezhebi ön plana çıkardığı anlaşılmaktadır. Buna göre dini yorum, Türkiye’de büyük 
çoğunluğu Ehl-i Sünnet inancına mensup ve Hanefi olan Müslümanları hesaba katarak bu 
görüş ve anlayışları öğretime konu etmiştir. Bununla birlikte hem diğer itikâdi mezheplerin 
hem de Şafii mezhebinin görüşlerine kısmen yer vermiştir. Diğer taraftan dini yorum, diğer 
dinlerin bozulduğunu, Ehl-i Kitap olarak bilinen insanların hak ve hakikatten saptıklarını 
ifade etmektedir. Bununla birlikte Müslümanların bütün peygamber ve kitaplara iman 
ettiğini, esasında Allah’ın gönderdiği bütün dinlerin ortak adının İslam olduğunu ve nihayet 
tek kurtuluşun İslam ve Kur’an-ı Kerim ile olabileceğini vurguladığı anlaşılmaktadır. Bu 
itibarla dini yorum, günümüz dini çoğulculuğu yansıtmamaktadır. 
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Öz 
Din, bir ulusun yaşam tarzını, düşüncesini ve günlük davranışını belirleyen en önemli 
hususlardan biridir. İnanan için, inandığı dinin temellerini bilmesi çok önemlidir. Dinin 
anlaşılması bazı insanlar için yaşamın anlamı haline gelirken, bazıları için de, temel bir 
dini bilgiye sahip olmak yeterli olmaktadır. Bu çalışmada, Kuzey Kafkasya’da İslam’ın 
yayılması, çeşitli tarihsel gelişim dönemlerinde dinin rolü ve önemi, din eğitiminin 
oluşum aşamaları ve günümüzde din eğitiminin durumu değerlendirilmektedir. 
Makale, İslam’ın bölgeye girişinden günümüze Kuzey Kafkasya’da İslam dini özelinde 
din eğitimine bir bakış sunmaktadır. Çalışmanın ilk kısmı, geleneksel İslam eğitim 
sisteminin oluşumunun ve yapısının tarihini, Çarlık Rusya dönemindeki durumunu ve 
Kuzey Kafkasya’da Cedid (yeni usul) hareketini ele almaya çalışmaktadır. Makalenin 
ikinci kısmında, 20. yüzyılda Sovyet yetkililerinin İslam hakkındaki bazı kararları 
üzerinde durulmakta, devlet politikası çerçevesinde din uygulamaları incelenmektedir. 
Sovyet döneminde Kuzey Kafkasya’daki İslam eğitiminin durumu ele alınmaktadır. 
Sovyetlerin dağılmasıyla birlikte, 20. yüzyılın sonunda bölgede yeniden oluşmaya 
başlayan din eğitimi uygulamaları değerlendirilmeye çalışılmaktadır. Kuzey 
Kafkasya’daki örgün ve yaygın İslam eğitim sistemi, mevcut din eğitimi kurumları ve 
sorunları hakkında bilgi verilmektedir.   

Anahtar Kelimeler: Din eğitimi, İslam, Kuzey Kafkasya, Dağıstan, Rusya. 
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RELIGIOUS EDUCATION IN THE NORTH CAUCASUS FROM PAST TO PRESENT 

Abstract 

Religion is one of the most important issues that determine the lifestyle thoughts and 
daily behaviors of a nation. Believers need to know the fundamentals of the religion 
they believe in. Understanding religion becomes the meaning of the life for some 
people, while for others it is sufficient to have basic religious knowledge. In this article, 
the spread of Islam in the North Caucasus, the role and importance of religion in various 
historical development periods, the formation stages of religious education and the 
status of religious education today are discussed. The article provides a perspective on 
religious education, particularly in the context of Islam, in the North Caucasus from the 
entrance of Islam to the region to today. The first section of the article addresses the 
history of the formation and structure of the traditional Islamic education system, its 
status in the Tsarist Russian period and the Jadid (new system) movement in the North 
Caucasus. In the second section, certain decisions of the Soviet authorities about Islam 
in the 20th century are addressed, and religious practices are examined within the 
framework of state policy. Religious education practices that started to re-emerge at 
the end of the 20th century in the region are evaluated. Information on the formal and 
non-formal Islamic education system in the North Caucasus, current religious 
education institutions and their problems are provided.   

Keywords: Religion Education, Islam, North Caucasus, Dagestan, Russia. 

 

 

Giriş 

İslam dini Kuzey Kafkasya’da1 on üç asırdan fazla bir tarihi geçmişe sahiptir (Akhiyadov, 
2020). Kuzey Kafkasya’ya yayılan İslam, yalnızca din değil, aynı zamanda bir kültür ve 
yaşam tarzı olmuş, halkın etnik özelliklerinin önde gelen bir bileşeni hâline gelmiştir. Uzun 
zamandan beri din, bölge toplumunun sosyal, ekonomik, kültürel ve diğer tüm yaşam 
alanlarını etkilemiştir. Birçok devleti ve halkı barındıran Kuzey Kafkasya bölgesinde 
İslamlaşma süreci asırlar almıştır. Bu süreci öncelikle Araplar, daha sonra Türkler istikrarlı 
bir şekilde sürdürmüştür. 16. yüzyılın sonunda İslam, tüm bölgede resmî din statüsü 
kazanmıştır (Yarlıkapov, 2003, ss. 49-50). Bu nedenle, İslam unsurunu görmezden gelerek, 
Kuzey Kafkasya’nın tarihi ve kültürü hakkında bir çalışma yapmak imkansızdır. Arap dili ve 

 
1  Günümüzde Kuzey Kafkasya denildiğinde Rusya’nın güney-batısında yer alan, Rusya Federasyonu’nun 

sekiz federal bölgesinden biri olan Kuzey Kafkasya Federal Bölgesi anlaşılmaktadır. Bu bölgede 
Dağıstan, Çeçenistan, İnguşetya, Kabardey-Balkar, Karaçay-Çerkes, Adıge, Kuzey Osetya-Alanya gibi 
yedi özerk cumhuriyet ve Stavropol ili bulunmaktadır. Kuzey Kafkasya’nın kuzey-batı kesiminde 
(Stavropol ve Kuzey Osetya-Alanya) hem Rus nüfusunun hem de Hristiyan olan Osetlerin varlığı 
nedeniyle Müslümanların oranı daha düşüktür. Bölgedeki diğer özerk cumhuriyetlerin nüfusunun 
neredeyse tamamı Müslüman’dır.  
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kültürünün bölgeye girişi, Müslüman edebiyatının oluşumu, sosyal ve kültürel yaşam, 
İslam dünyasıyla olan ilişkiler gibi konular İslam’dan bağımsız olarak düşünülemeyen 
bilimsel çalışma alanlarının sadece bir kısmıdır. Doğal olarak, yerel İslam eğitimi meselesi 
de bölgede İslam’ın yayılması sürecinin dışında değerlendirilemez. Çünkü dinin 
Kafkasya’da kökleşmesi, halkı eğitme ve aydınlatma yoluyla gerçekleşmiştir. Asırlar içinde, 
İslam dininin Kuzey Kafkasya toplumunun yaşamının tüm alanlarına nüfuz etmesi, bölgede 
İslam eğitim sisteminin geniş çapta gelişmesine yol açmıştır.  

Din eğitimi, bölge Müslümanlarının dini ve sosyal hayatlarında, her zaman önemli bir yere 
sahip olmuştur. Bu bağlamda, Kuzey Kafkasya’da uzun ve kendine özgü bir tarihe sahip 
olan İslam eğitimini, 7.-10., 11.-16., 17.-19. yüzyıllar arası, 20. yüzyılın başı - 1980’lerin 
ikinci yarısı ve 1990’lardan günümüze şeklinde birkaç dönemde değerlendirmek 
gerekmektedir. Söz konusu dönemlerin her birinin kendine özgü özellikleri vardır. İlk 
dönemin belirgin özelliği İslam’ın bölgeye yayılması ve tutunması olmuştur. 11.-19. 
yüzyılların arasında, İslam’ın Kuzey Kafkasya toplumunun eğitim, kültür, siyaset gibi tüm 
yaşam alanlarında gittikçe artan bir etkisi olmuştur. Yaşam normlarının Şeriat’a göre 
belirlenmesi ve İslam eğitim sisteminin oluşması şeklinde daha derin süreçler meydana 
gelmiştir. Yirminci yüzyılda Sovyet militan ateizm dönemi, bölgede dinin gerilemesine ve 
din eğitimi sisteminin çökmesine neden olmuştur. 20. yüzyılın sonunda, Kuzey Kafkasya’da 
yeniden güçlü İslami canlanma ve dine karşı ciddi bir ilgi artışı yaşanmıştır (Şihsaidov, 2010, 
ss. 31-32). Yüzlerce caminin inşası, çok sayıda medrese ve mahalli mektebin açılması, dini 
kitapların yayınlanması, Kur’an’a ve Arap diline artan ilgi, bu canlanmanın yansımalarıdır. 
İslami değerlere dönüş, Kuzey Kafkasya halklarının ulusal kültürlerinin canlanmasında 
önemli bir tarihi süreç olarak algılanmaktadır. Bölgede İslam’ın ve din eğitiminin yeniden 
canlanma süreci, İslam dünyasının ortak alanını oluşturma sürecinin önemli bir parçasıdır. 
Günümüzde, İslam eğitim sisteminin gelişimi ve modern eğitim alanına entegrasyonu, 
devlet yetkililerinin, din adamlarının ve İslam eğitim kurumlarının üzerinde durduğu en 
önemli meseledir.  

Bu çalışma, yalnızca İslam’ın bölgede yayılması sürecinin özellikleri hakkında bilgi vermeyi 
değil, aynı zamanda geçmişten günümüze İslam eğitiminin oluşumunu, yerini ve rolünü 
belirlemeyi hedeflemektedir. Kuzey Kafkasya’da dinin sosyo-kültürel önemi, İslam 
eğitiminin geçmişle bağlantılı olarak bugünkü durumunun ve mevcut problemlerinin 
incelenmesini gerekli kılmaktadır. Makalenin ilk kısmında, Kuzey Kafkasya’da İslam’ın 
varlığından ve din eğitiminin tarihsel oluşum ve gelişiminden söz edilecektir. Ayrıca, Çarlık 
ve Sovyet Rusya’sı dönemlerinde bölgedeki İslam eğitiminin durumu ve problemleri 
hakkında bilgi verilecektir. Makalenin ikinci kısmında ise Kuzey Kafkasya’da Sovyet sonrası 
dönemde yeniden oluşturulan İslam eğitim sistemi genel olarak tanıtılacaktır. Burada, 
Sovyet sonrası dönemde din eğitiminin canlanması, gelişimi, mevcut durumu ve 
problemleri üzerinde durulacaktır. Günümüzde İslam eğitim kurumlarının toplumdaki 
mevcut rolü, finansman ve mezunlarının istihdamı meselesi ve karşılaştıkları diğer sorunlar 



Türkiye Din Eğitimi Araştırmaları Dergisi 
Turkish Journal of Religious Education Studies 

 

82 
 

değerlendirilecektir. Bununla birlikte çerçevenin belirlenmesi için bu çalışma, Kuzey 
Kafkasya’da Müslüman nüfusun yoğun olduğu bölgelerle sınırlı tutulacaktır. Ağırlıklı olarak 
Dağıstan, Çeçenistan ve İnguşetya cumhuriyetlerindeki din eğitimi uygulamalarından söz 
edilecektir.   

Türkiye’de Kuzey Kafkasya ve Rusya Müslümanları hakkında belli bir Türkçe literatür 
mevcut olsa da bölgedeki İslam eğitimi ve öğretimiyle alakalı çalışmaların sayısı oldukça 
sınırlıdır. Bu çalışmalarda, genellikle Kuzey Kafkasya Müslümanlarının durumu, bölge 
halklarının İslam dinini kabul etmeleri, kimi bölge ülkelerindeki din eğitimi ve öğretimi 
meseleleri, Rus okullarında din eğitimi meseleleri ve var olan medreselerle ilgili konular 
ele alınmıştır (Abdurrazak Peler, 2015; Aliyev, 2008; Beyler, 2016; Emelyanova, 2003; 
Fedakar, 2001; Gülçür, 1996; Kozyrev, 2005; Uyar, 2018). Dolayısıyla bu yayınlarda Kuzey 
Kafkasya’da İslam eğitimi müstakil bir araştırma konusu olmamıştır. Bizim bu 
çalışmamızda literatür incelemesi gerçekleştirilmiştir. Öncelikli olarak konuyla ilgili Rusça 
kaynaklardan yararlanılmış, ardından Türkçe kaynaklar incelenmiştir. Bunun için konu ile 
ilgili resmî yayınlar, dergiler, makaleler, tezler, yönetmelikler ve ders müfredatlarından 
faydalanılmıştır. Bunun yanında Kuzey Kafkasya’da İslam eğitiminin durumunu tasvir 
etmek için, betimleme ve tarama yöntemleri de kullanılmıştır.  

1. Kuzey Kafkasya’da İslam Eğitiminin Oluşumu 

Kuzey Kafkasya’da İslam eğitiminin tarihi, bölgeye İslam’ın yayılması ve ilk camilerin 
yapılmasıyla başlamıştır. İslam’ın Kuzey Kafkasya’ya yayılması Arapça “Kapılar Kapısı” 
anlamına gelen Bab-ul Ebvab kentiyle başlamıştır. Bu kent, günümüzde Dağıstan’ın en eski 
tarihine sahip olan Derbent şehridir. Bu şehire, yerli halka İslam’ı tanıtmak için yaklaşık 
642 yılında Emevi Halifesinin ilk elçileri gelmiştir. 733 yılına gelindiğinde, Derbent ve 
çevresinde İslam Halifesinin iktidarı yerleşmiş ve camiler inşa edilmiştir. Bu camiler, 
bugünün Rusya Federasyonu topraklarında Halife Harun Reşid döneminde inşa edilen ilk 
camilerdir. Camiler sadece ibadet yeri değil, aynı zamanda toplumun sosyo-kültürel ve 
eğitim yaşamlarının merkezi olmuştur. Camilerde, Kur’an ve temel dini bilgiler 
öğretilmiştir. Kuzey Kafkasya’da oldukça erken bir zamanda, üst seviye din eğitimi 
kurumları olan medreseler açılmaya başlanmıştır. Bu süreçte, Güney Dağıstan’ın aktif 
olarak yer aldığı ve hatta İslam dünyasının diğer bölgelerinden önde olduğu belirtilmelidir. 
Kuzey Kafkasya’daki ilk medrese, 11. yüzyılın sonlarında Tsahur köyünde inşa edilmiştir. 
Sonraki yıllarda Dağıstan’da medrese sayısı giderek artmış, Derbent, Kuzey Kafkasya’da 
büyük bir dini eğitim merkezi hâline gelmiştir. Böylece, 13-14. yüzyıllara gelindiğinde 
Güney Dağıstan topraklarında,  başarılı bir şekilde işleyen aşamalı bir İslam eğitim sistemi 
gelişmiştir. Bu sistemin ana unsurları, mektep ve medreseler olmuştur (Sadikov, 2009, ss. 
33-34). Mekteplerde, temel dini bilgiler, okuma-yazma ve Kur’an-ı Kerim gibi temel dersler 
okutulmuş, medreselerde ise, çeşitli ilimlerin okutulmasına ve incelenmesine özen 
gösterilmiştir.  
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Kuzey Kafkasya’nın bu bölgesinde İslam eğitiminin bu büyük başarısı, burada sadece 
yabancı eserlerin tercüme edilmesinden kaynaklanmaz, aynı zamanda bazı dini eserlerin 
Arapça kaleme alınmasının da katkısı vardır. Rus oryantalist, akademisyen Kraçkovskiy, 
Arap olmayan ülkelerin hiçbirinde, Arap dilinde yazılan eserlerin, 20. yüzyılın ikinci 
çeyreğine kadar tam bir canlılık sağlayamadığını söylerken, Dağıstanlı bilgin Hasan 
Alkadari’nin görüşüne dayanarak, Kuzey Kafkasya’da 16. yüzyıldan sonra yerli Arapça 
edebiyatın ortaya çıktığını dile getirmiştir (Kraçkovskiy, 1960). Bununla birlikte, Dağıstanlı 
araştırmacılar tarafından yapılan son araştırmalara göre, yerli Arapça el yazma eserlerin 
oluşumu daha erken dönemlere dayanmaktadır. Kafkas halkları Arap alfabesine ek olarak 
üst ve alt harekeleri kullanarak hazırladıkları “acem” yazısını kullanmışlardır. Bu yazı stili 
dini, tarihi, felsefi ve diğer eserlerin yazılmasında da yaygın olarak kullanılmıştır. 15. 
yüzyıldan itibaren medreselerde yetişmiş olan Dağıstanlı alimlerin Tarih, İslam Hukuku, 
Arapça, Tefsir, Şiir, Mantık, Matematik, Tıp, Astronomi gibi alanlarda hazırladıkları el 
yazmalarının tematik çeşitliliği dikkat çekmektedir. Ayrıca tüm bu disiplinler, Orta Çağ 
Dağıstan medreselerinde uygulanan müfredatı da yansıtmaktadır. Bölgede iletişim dili 
olarak Türkçe kullanılmasına rağmen, zamanla Arapça’nın Kuzey Kafkasya’daki kullanım 
alanı giderek büyümüş ve Arapça 17.-19. yüzyıllarda sadece eğitim değil, aynı zamanda 
bilimsel ve edebi eserlerin, resmî ve özel yazışmaların genel dili hâline gelmiştir. Bugün, 
Rus Bilimler Akademisine bağlı Dağıstan Tarih, Arkeoloji ve Etnografya Enstitüsü’nün El 
Yazmaları Kütüphanesinde en eskileri 12. yüzyılda yazılmış, üç binden fazla el yazması eser 
ve altı bin belge bulunmaktadır (Yarlıkapov, 2002, s. 9). 

Bununla birlikte, Kuzey Kafkasya bölgesinde İslam’ın yayılmasında ve din eğitimi 
faaliyetlerinde, Nakşibendiyye ve Kadiriyye gibi tasavvufi tarikatların ve şeyhlerin büyük 
rolü olmuştur. Örnek olarak, İnguş halkı üzerinde Nakşibendi şeyhi Çeçen asıllı Şeyh 
Mansur’un (1760-1794) büyük etkisi olmuştur. Ayrıca 19. yüzyılın ilk yarısında Kuzey 
Kafkasya’da Nakşibendi tarikatının yayılmasında önemli bir rol de Şeyh Şamil’e (1797-
1871) aittir. Aynı dönemde Şeyh Kunt-Hacı Kişiyev’in (1812-1867) çalışmaları sayesinde, 
Kafkasya’da Kadiri tarikatı yayılmaya başlamıştır (Albogaçiyeva, 2019, s. 188; Aydın ve 
Ergün, 2019; Azimli, 2017; Lemercier-Quelquejay, 1993). Önde gelen bu alimlerle birlikte, 
bölge toplumuna ihtiyaç duyulan dini bilgileri öğreten ve İslam eğitimi veren Avar, Kumık, 
Dargin, Lezgin ve Çeçen asıllı birçok alim bulunmaktadır. Kuzey Kafkasya’da İslam’ın 
yayılması ve Arap dilinin yaygınlaşması nedeniyle, İslam eğitim kurumlarına olan ihtiyaç 
artmış ve 19. yüzyıla gelindiğinde Kuzey Kafkasya’daki mektep ve medreseler oldukça 
artmıştır (Adiloğlu, 2008; Neflyaşeva, 2005). Bu bakımdan, Dağıstan’daki kadar gelişmiş 
olmasa da Kuzey Kafkasya’nın Çeçenistan, İnguş ve Karaçay gibi diğer bölgelerinde de 
İslam eğitim kurumları var olmuştur. 

2. Çarlık Rusya’da Müslümanların Dinî Eğitimi 

Kuzey Kafkasya’da 18.-19. yüzyıllara gelindiğinde, üç aşamalı İslam eğitim sistemi 
oluşmuştur. Evlerde Kur’an dersleriyle başlayan din eğitimi, daha sonraki aşamada mektep 
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ve medrese eğitimiyle devam etmiştir. Medreselerde tanınmış alimlerden eğitim görmek, 
İslam eğitiminin en son ve en yüksek aşaması olmuştur. 

İslam eğitiminin başlangıç aşaması, evlerde çocuklara ebeveynleri veya akrabaları 
tarafından özel olarak verilen alfabe ve Kur’an derslerinden oluşmuştur. İlk aşamadaki din 
eğitiminin asıl amacı, Kur’an okumayı, ahlak ve ibadet alanına ait temel dini bilgileri 
öğretmek olmuştur. Rus bilim insanı Petr Uslar’ın belirttiği gibi, ebeveynler çocuklarının 
en azından Kur’an okuyabilecek seviyeye gelmelerini, kendileri için dini bir görev olarak 
görmüşlerdir (Uslar, 1887, ss. 3-4). Bu husus çoğu zaman araştırmacılar tarafından dikkate 
alınmamaktadır. Halbuki bu eğitim şekli okuryazarlığın ve temel dini bilgilerin 
Müslümanlar arasında yaygınlaşmasında önemli bir rol oynamıştır. Özellikle evlerde 
verilen Kur’an dersleri, çoğunlukla İslam eğitiminin sonraki aşamalarına katılamayan kız 
çocukları için önemli bir yere sahip olmuştur. Örnek olarak 19. yüzyılın sonunda kızlar, 
Dağıstan mekteplerinde öğrencilerin sadece %10’unu oluşturmuş, medreselerde hiç 
okuyamamışlardır. Bu nedenle, evde aldıkları Kur’an dersleri, kadınların büyük çoğunluğu 
için tek eğitim imkânı olmuştur (Sadikov, 2009, s. 34; Yarlıkapov, 2002). 

İslam eğitiminin ikinci aşaması mahalle mektebi eğitimiydi. Genellikle imamın girişimiyle 
ya camide ya da kendi evinde düzenlenmekteydi. Mekteplerin özel olarak yapılmış 
müstakil binaları olmadığı için, o dönemde Kuzey Kafkasya’da mekteplerin sayısını 
hesaplamak imkânsız görülmektedir. Mekteplerde eğitim ezbere dayalı gelenekçi 
yöntemlerle yapılmaktaydı. Kur’an’ı yüzünden okuma derslerine ek olarak, belli sureler 
ezberlenmekte, ibadet esasları öğretilmekte ve aynı zamanda başlangıç seviyesinde 
Arapça dilbilgisi okutulmaktaydı. Öğrenci, eğitime sene içinde istediği zaman 
başlayabilmekte ve dilediğinde de daha tanınmış olan hocaya geçebilmekteydi. Dersler tek 
sınıfta/odada yapılmakta, sabah namazından sonra başlayan dersler gün boyunca devam 
etmekteydi. Eğitim süresi, 3-4 ay olabildiği gibi birkaç seneye de uzayabilmekteydi. 
Mektep eğitimini tamamlamış bir öğrenci dini kurumda görev alamamaktaydı. Bunun için, 
İslam eğitiminin bir sonraki aşaması olan medreseden mezun olmak gerekmekteydi 
(Yarlıkapov, 2002, ss. 13-14). 

Din eğitiminin üçüncü aşaması medrese eğitimiydi. Medreseler yüksek din eğitimi 
seviyesindeydi. Mekteplerden mezun olan öğrencilerin çok azı medreselerde eğitimlerine 
devam edebilmekteydi. Medrese seviyesindeki eğitimi genellikle varlıklı ailelerden gelen 
çocuklar alabilmekteydi. Mekteplerin aksine, medreseler genellikle özel inşa edilmiş bir 
binada ya da caminin ekinde veya caminin arka odalarından birinde bulunmaktaydı. 
Genellikle alimler veya kadılar tarafından açılan medreselerde eğitim ücretli bir şekilde 
yapılmaktaydı. Medrese eğitiminin temelini tefsir ve hadis oluşturmaktaydı. Abdurahman 
Gazikumuh’a göre, Dağıstan medreslerinde yaygın olarak, Kur’an, Arapça dilbilgisi (sarf ve 
nahiv), tefsir, mantık, fıkıh, İslam tarihi, siyer, tasavvuf, akaid, hitabet, hat ve şiir (edebiyat) 
gibi çeşitli ilimler okutulmaktaydı. Bunlara ek olarak medresede coğrafya, astronomi, fizik, 
felsefe ile Türkçe ve Farsça da öğretilmekteydi. Kuzey Kafkasya medreselerinde eğitim dili 
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Arapça’ydı. Medreselerin büyük çoğunluğunda belli bir müfredat yoktu ve eğitim süresi 
belli bir süreyle sınırlandırılmamıştı. Genellikle eğitim süresi üç ila beş yıl arasında 
değişmekteydi. Eğitim süreci genellikle tek bir hoca riyasetinde yürütülürken, bazı hâllerde 
başarılı ve kıdemli öğrenciler arasından seçilen asistanlar tarafından da yürütülmekteydi. 
Bu eğitim sistemi, Kuzey Kafkasya’da Müslümanların yaşadığı tüm bölgelerde hâkimdi  
(Sadikov, 2009, ss. 34-35). Kuzey Kafkasya’da bilinen en meşhur medreseler, Sorgat, 
Kudutlu, Kudali, Ahtı, Kumuh, Urad, Alkadar, Aksay ve diğer yerleşim yerlerinde 
bulunmaktaydı. Dağıstan’dan ve Kafkasya’nın diğer bölgelerinden öğrenciler, bu 
medreselerde eğitim görmek için bu şehirlere gelmekteydi. Medreselerin en yoğun olduğu 
yer olan Dağıstan, Kuzey Kafkasya’da yaşayanların tamamına din eğitimi olanağı 
sağlamaktaydı. Ayrıca alimlerin ve zenginlerin kitap koleksiyonları ile cami kütüphaneleri 
eğitim sürecinde önemli bir rol oynamaktaydı. Dağıstan’ın Akuş ve Usiş köylerinde bulunan 
kütüphaneler, bölgenin dört bir tarafında yaşayan ilim talebelerinin ilgisini çekmekteydi 
(Yarlıkapov, 2002, ss. 14-15). 

Bu bölgede İslam eğitim sisteminin belli problemleri bulunmaktaydı. Müslümanlara ait 
okullar, devlet finansmanına sahip olmadığından süreklilik arzetmiyordu.  Çarlık yönetimi 
döneminde, İslam eğitim sistemi devletten tamamen bağımsızdı. Rus makamları, halkın 
dini eğitiminin düzenlenmesinde hiçbir sorumluluk üstlenmemekteydi. Mektep ve 
medreselerin işleyişi için hazineden kaynak ayırılmamaktaydı. Eğitim kurumları öğrenci 
velilerinin, yerli halkın ve hayır severlerin bağışlarıyla ve zekat gelirleriyle ayakta 
kalmaktaydı. Buna ek olarak, öğrenciler her Cuma günü en yakın köy ve kasaba halkını 
dolaşmakta, düşük bir ücret karşılığında Kur’an okuyarak ve sadaka toplayarak kendilerine 
ek gelir kazanmaya çalışmaktaydılar. Şunu söylemek gerekir ki, mektep ve medreselerde 
eğitim sürecinin organizasyonu, imkân ve içerik bakımından Rus Hıristiyan okullarına göre 
çok yetersiz kalmaktaydı (Albogaçiyeva, 2019, s. 189). Eksiklerine rağmen, halkın eğitim 
seviyesinin gelişimi üzerinde olumlu etkisi olan Müslümanlara ait bu okullar, nüfusun 
ekseriyeti için tek bilgi kaynağıydı.  

Çar hükümeti, bu bölgelerde Müslümanlara yönelik din eğitimi sürecini organize edecek, 
mevcut sorunları çözecek, hocaların bilgi ve hazırlık seviyesini geliştirecek bir sistem 
oluşturmak için uğraşmamıştır. Aksine, Kuzey Kafkasya’da cami ve medrese sayısındaki 
büyümeden rahatsız olan Rus idaresi, özellikle, tarikatları toplumun güvenliği için tehdit 
olarak görmüş, birçok tarikat şeyhini tutuklayarak sürgün etmiştir. İktidar, yerli halkın Rus 
Çarlığına bağlılıklarını sağlayacak bir eğitim siyaseti geliştirmiş ve uygulamaya başlamıştır 
(Albogaçiyeva, 2019, s. 190). İslam eğitim sisteminde mevcut olan sorunlar, yürütülen 
siyaset sebebiyle daha da artmıştır.  

Kafkas nüfusunun zorla Ruslaştırılmasını ve İslam eğitiminin ve kültürünün gelişiminin 
kısıtlanmasını amaçlayan Çarlık politikası, 26 Mart 1870 tarihinde kabul edilen 
“Müslümanların hızlı bir şekilde Ruslaştırılması ve Rus halkıyla birleşmelerini amaçlayan 
sistemin oluşturulması” kararına istinaden gerçekleştirilmiştir. İslam eğitiminin devlet 
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eğitim standardına uygun olarak düzenlenmesindeki ilk uygulama, Müslümanlara ait 
okullarda Rus dili dersinin zorunlu hâle getirilmesi olmuştur. İslam eğitim kurumları, 
yalnızca maaşını ödedikleri bir Rus dili öğretmenini bulundurmaları şartıyla eğitimlerini 
sürdürebilmişlerdir. Devletten herhangi bir maddi destek alamayan Müslüman okulları, 
yeni çıkan masrafları da karşılamak zorunda kalmışlardır. İslam eğitimine alternatif olarak 
açılan Rus okullarında,  eğitimin tamamen Rus dilinde yapılması, halkın tepkisini çekmiş ve 
bu da okullara olan ilginin azalmasına neden olmuştur. Dönemin aydınlarından Dzasohov, 
bölgede zorla uygulanan Çarlık politikasını: “Bir ulusun ana dilini unutturmak, onun 
kimliğini yok etmek demektir. Anadilde, milletin mahiyeti ve varlığı saklıdır. Dil, bir ulusun 
ruhunu yansıtır.” sözleriyle eleştirmiştir. Müslüman toplulukların Ruslaştırılma siyaseti, 
anadillerinde eğitim görmeye alışkın olan çocukların zihinsel gelişimlerini olumsuz yönde 
etkilemiştir (Haçidogov, 2015; Tanrıverdi, 2017; Yıldız, 2017). 

İslam eğitiminin yapılanmasındaki bir sonraki dönem 20 Kasım 1874’te, Müslümanlara ait 
okulların Eğitim Müdürlüklerinin kontrolü altına alınmasıyla başlamıştır. Bu dönemde, 
mektep ve medrese üzerindeki kontrol yetkisi, devlet müfettişlerine devredilmiştir. İlk 
olarak, teftiş memurlarının çıkardıkları sorunlardan dolayı Müslüman halkın yeni mektep 
veya medrese açması oldukça zorlaşmıştır. Çoğu mektep ve medrese sınıfların 
kalabalıklığı, yetersiz havalandırma ve harap yapıları nedeniyle, eğitim kurumlarında 
istenilen hijyenik koşulları sağlamadığı gerekçesiyle, müfettişler tarafından kapatılmaya 
çalışılmıştır. Müfettişlerin eğitim sürecinde kullanılan el yazması ve yabancı eserleri 
yasaklaması sıkıntılar yaratmış, mektep ve medreslerde yeteri kadar basılı kaynak olmadığı 
ve çoğunlukla el yazma eserler kullanıldığı için bu yasak din eğitimine ciddi bir darbe 
indirmiştir. Ayrıca, yabancı yayınlara getirilen yasak da Müslüman ülkelerden Kur’an, 
Hadis ve diğer dini eserlerin satın alınmasını engellemiş, bu da ders kitaplarının ve öğretim 
materyallerinin yetersizliğini arttırmıştır. Özellikle de müfettişlerin dini meseleleri 
bilmemeleri, kurumların kontrolünü zorlaştırmış ve eğitim-öğretim sürecini önemli ölçüde 
yavaşlatmıştır (Haçidogov, 2015, s. 69). Böylece, bu zor koşullar, neredeyse Müslüman 
okullarının eğitim faaliyetini imkânsız hâle getirmiş ve gençlerin din eğitimi almak için diğer 
Müslüman ülkelere gitmelerine sebep olmuştur. Müfettişler eliyle yürütülen bu devlet 
kontrolü uzun yıllar boyunca, sadece Kuzey Kafkasya bölgesinde değil, Rusya genelinde 
Müslüman eğitim kurumlarının gelişmesine engel olmuştur. Ancak Müslümanları zorla 
Ruslaştırma çabalarında Çarlık yönetimi başarılı olamamıştır. 

Rus idaresinin Kuzey Kafkasya’da yürüttüğü eğitim politikasından memnun olmayan 
Müslüman aydınlar, halkın din eğitimini iyileştirme konusunda, geleneksel eğitim-öğretim 
yöntemlerini ve medreselerde okutulan derslerin çeşitliliğini yeniden düzenlemek için 
girişimde bulunmuşlardır. Müslümanlara ait okulları 19. yüzyılın ikinci yarısından itibaren, 
toplumsal ihtiyaç ve taleplere göre değiştirme yönünde çalışmalar yürütmüşlerdir. İslam 
eğitim sisteminin yenilenmesi gerektiğini düşünen bazı aydınlar yeni bir eğitim modeli 
geliştirmeye çalışmışlardır. İsmail Gaspıralı’nın Tercüman gazetesindeki yazıları ve 
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çalışmaları (Akpınar, 2017) sayesinde, Rusya’da yaşayan Türkler ilk defa bu modeli 
uygulamaya başlamışlardır. Gaspıralı’nın Bahçesaray’da kurduğu yeni eğitim modelini 
uygulayan okul, ülkenin diğer bölgelerinde benzer okullar açmaya çalışan kimseler için bir 
model hâline gelmiştir (Erkan, 2019). 

Kuzey Kafkasya’da yenilikçi fikirleri yayma konusunda, Dağıstanlı Abusufyan Akayev 
tarafından aktif bir faaliyet yürütülmüştür. Ayrıca Dağıstan’daki yeni eğitim modelinin 
önde gelen destekçileri Kayaev, Alibekov, Abdullayev gibi aydınlar olmuştur. Akayev, 
eğitim sisteminin reformu konusunda Kuzey Kafkasya’da yaşayan halkların anadillerinde 
fikir ve ders kitapları yayınlamaya başlamıştır. Bu kitapların çoğu Türkçenin farklı 
lehçelerinde yayınlanmıştır. Arapça ve Türkçeye ek olarak Avar, Adige, Dargin, Kabardin, 
Lezgi, Osetin, Çeçen dillerinde de kitaplar basılmıştır. Abusufyan Akayev ve destekçilerinin 
başlattığı bu çalışmalara rağmen Cedidçilik fikri ve yeni eğitim modeli Kuzey Kafkasya’da 
yaygınlaşmamıştır. Örneğin, 1908’e gelindiğinde halkın çogunluğunu Türkçe konuşanların 
oluşturduğu Dağıstan bölgesinde yalnızca sekiz yeni yöntem uygulayan okul açılmıştır. 
Kuzey Kafkasya’da Cedidçiliğin tam manasıyla yayılmamasının nedeni, yalnızca Çarlık 
yönetiminin oluşturduğu engeller değildir. Bunun yanında, Kuzey Kafkasya 
Müslümanlarının Kırım ve Volga bölgesindeki Müslümanlarla iletişim bağlarının 
gelişmemiş olması başlıca sebepler arasında gösterilebilir (Mirzoyev & Donogo, 2015, ss. 
44-45; Yarlıkapov, 2002). Cedidçilik hareketinin Kuzey Kafkasya’daki başarısızlığının 
nedenleri ise ayrı bir araştırmayı gerektirmektedir. 

3. Sovyet Döneminde Kuzey Kafkasya’da Din Eğitimi 

Şubat 1917 Devrimi arifesinde, Müslümanlar sosyo-ekonomik ve politik açıdan zor bir 
durumda bulunmaktaydı. İslam eğitiminde çözüm bekleyen sorunlar çoğalmış 
durumdaydı. Müslümanlar devrimin, Kafkasya’daki sorunları çözeceğini, Rusya’daki tüm 
ulusların ve milletlerin eşit olacağını, uluslara kendi kaderlerini tayin etme hakkının 
tanınacağını, inançların, gelenek ve göreneklerin yaşatılacağını umut etmekteydiler. O 
zamana ait Sovyet verilerine göre, 1917 devriminden önce bölgede, yaklaşık iki bin cami 
ve medresede kırk bine yakın öğrenci din eğitimi görmekteydi (Sulayev, 2013, s. 51). Kuzey 
Kafkasya’da bulunan Müslümanlara ait okulların sayısı Şubat 1917 devriminden sonra 
artmaya başlamıştı. Bu büyümede, devrim sonrası kurulan Kafkas Dağ Halkları Geçici 
Hükümetinin eğitim alanında yürüttüğü, Müslüman nüfusun ihtiyacını göz önünde 
bulunduran demokratik politikaları ve Bolşevik liderlerinin 1920’lerin başlarına kadar 
İslam’a ve din eğitimine karşı nispeten hoşgörülü siyaseti etkili olmuştur. 

Kafkasya’da yaşayan Müslümanlar, Mayıs 1917’de Kafkas Dağ Hükümeti Merkez 
Komitesi’nin, Müslümanların davalarına yönelik Şeriat mahkemesi oluşturulmasını ve 
Vladikavkaz’da Kafkasya Müslümanları Dini İdaresi’nin teşekkülünü sevinç ve coşkuyla 
karşılamışlardır. Merkez Komite, hem laik hem de dini eğitimin yaygınlaştırılması ve 
geliştirilmesi gerektiğini düşünerek, hükümetin Şeriat Kurulu bünyesinde özel bir medrese 
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ve vakıf bölümü açmış, ayrıca her bölgede din görevlisi yetiştirecek bir medresenin 
açılmasını da uygun görmüştür. Yine, Vladikavkaz’da yüksek din eğitimi kurumu olarak 
Şeriat Bilimleri Hukuk Akademisi kurulması kararlaştırılmıştır. Kafkasya’nın farklı 
bölgelerinde yerel Alimler Meclisi oluşturulmuştur. Meclis toplantılarında eğitim ile ilgili, 
yeni din eğitimi kurumlarının açılması, müfredatların hazırlanması, eğitimin Arapça veya 
Türkçe yapılmasının gerekliliği vb. meseleler tartışılmıştır. Şubat devrimi sonrasında, 
Bolşevik Komunist ideologlarına güvenmiş olan Kafkasya Müslümanları, Sovyet iktidarının 
Kuzey Kafkasya’da tutunmasına ciddi destek vermiştir (Albogaçiyeva, 2019, s. 190). 

Ekim Devrimi ile Bolşeviklerin iktidara gelmesi, Rusya’da din ve din eğitimi alanında büyük 
değişiklikler meydana getirmiştir. 20 Ocak 1918 tarihli, Kiliseyi devletten ve okuldan ayıran 
Sovyet hükümeti kararnamesi, tüm devlet, kamu ve özel eğitim kurumlarında dini 
inançların düzenli olarak öğretilmesini kısıtlamıştır. Devlet Eğitim Komisyonu’nun 26 Eylül 
1918 tarihli toplantısında, İslam eğitim kurumlarının Bolşevik ideolojisine uygun ders 
programları ve öğretim yöntemleri geliştirmeleri gerektiğine karar verilmiştir. Bölge halkı 
üzerinde Sovyet rejiminin konumunun güçlenmesinden önce, Bolşevik liderler bölgelerin 
ulusal ve dini özelliklerini dikkate almaya çalışmıştır. Yetkililer siyasi çıkarları için 
politikalarında İslam’a ilişkin ciddi tavizler vermişlerdir. Bu nedenle Sovyetlerin İslâm’a 
karşı yürüttükleri siyasal tavrı, devrimin tutunması açısından Müslümanlara karşı hoş 
görünme dönemi ve komünizmin esas yüzünü gösterdiği dönem olarak temelde iki 
aşamaya ayırmak mümkündür (Gülçür, 1996; Yusufoğlu, 2019). 

Sovyet devleti, iç savaşın zor yıllarında ve rejimin ilk dönemlerinde Rusya Müslümanlarının 
dini haklarına riayet etmek zorunda kalmıştır. Bu durum, resmî düzeydeki kararlara da 
yansımıştır. 6 Aralık 1922’de Rusya Halk Eğitim Bakanlığı’nın toplantısında, Müslümanlara 
ait okullarda dini inancın öğretilmesinin üzerine kabul edildiği genelgede, Müslüman halka 
vaaz veren, camilerde ve evlerde din dersi yürüten din görevlilerine yönelik baskı yapılması 
yasaklanmıştır. Özel kişiler tarafından gönüllü bağışlarla yapılan İslam okulları 
kapatılmamış, ancak bölgedeki devlet okullarında İslam’ın öğretilmesine izin 
verilmemiştir. Ayrıca tüm mektep ve medreselerin bulundukları yerlerdeki halk eğitim 
müdürlüklerince tescil edilmesi zorunlu tutulmuştur. Rus asıllı olmayan vatandaşlara din 
eğitimi konularında verilen imtiyazlara bağlı olarak, 14 Şubat 1924 tarihli Bolşevik Merkez 
Komitesinin kararıyla SSCB’nin Müslüman bölgelerinde Müslüman okullarına izin 
verilmiştir. Sovyet hükümeti yerel koşulların özelliklerini göz önünde bulundurarak,1925 
yılına kadar Kur’an derslerinin yapılmasına müsade etmiştir (Sulayev, 2013, ss. 52-53). 
Örneğin, 1 Şubat 1925 itibariyle, yalnızca Dağıstan’da 644 mektep ve 175 medresede beş 
binden fazla öğrenci eğitim görmekteydi. Yaklaşık 75 bin nüfusu bulunan Çeçen-İnguş 
Özerk Bölgesi’nde 146 cami ve 32 medresede din eğitimi faaliyeti yapılmaktaydı (Tombak, 
2011, ss. 363-364; Sadikov, 2009, s. 35). 1926 yılına kadar Müslüman okul sayısında artış 
görülmüş, SSCB genelinde 923 yeni Müslüman okulu açılmıştır. 1927’de Dağıstan’da 
müfettiş Sinelnikov önderliğinde araştırma yapan Komünist Partisi Merkez Komitesi 
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Komisyonu, bölgedeki dini okulların hâlâ egemen olduğunu ve öğrenci sayısının Sovyet 
devlet okullarındaki öğrenci sayısını önemli ölçüde aştığını belirtmiştir. Bu nedenle, 18 
Ağustos 1927’de Komünist Partisi Merkez Komitesi SSCB’nin Müslüman nüfusuna sahip 
olan özerk bölgeleri ve cumhuriyetlerinde, ilkokul eğitimini devlet okulunda bitirmiş ve en 
az 14 yaşını doldurmuş olan kişilerin din eğitimi alabilmelerine izin veren bir kararnameyi 
kabul etmiştir (Sulayev, 2013, s. 54). 

SSCB’de başlatılan büyük çaplı sanayileşme ve kültür devrimi kapsamında 1920’lerin 
sonlarında alınan kararlar, Bolşeviklerin Müslümanların dini hayatları üzerinde tam bir 
kontrol sağlama isteklerini yansıtmaktadır. Sovyet iktidarının güçlenmesinin ardından dine 
karşı mücadele daha da artmaya başlamıştır. SSCB’nin genelinde olduğu gibi, Kuzey 
Kafkasya’da da tüm din eğitimi kurumları 8 Nisan 1929 tarihli Komünist Partisi Merkez 
Komitesinin “Dini Kurumlar” hakkındaki kararı ile kapatılmaya başlanmıştır. Din öğretimi, 
yalnızca devlet okullarında değil, tüm kamu ve özel eğitim kurumlarında yasaklanmıştır 
(Sulayev, 2013, s. 54; Dualı, 2012). Özellikle de Merkez Komitesinin 18 Haziran 1929 tarihli 
İslam inancını öğretme yasağıyla ilgili kararnamesi, ülke genelinde mektep ve 
medreselerin kapatılmasını sağlamıştır. Müslüman okulların kapatılmasına, Sovyet 
devletinin, vakıf mülklerine el koyması, din görevlilerine karşı baskı ve fiziksel şiddet 
uygulaması gibi sert önlemler de eşlik etmiştir. Dinle mücadele kampanyası 
doğrultusunda, 1 Mayıs 1937’ye kadar SSCB’de tek bir ibadethane ve din eğitimi kurumu 
kalmamış ve din kavramının kullanımının yasaklanması planlanmıştır. SSCB’nin her 
bölgesini etkileyen 1937’deki şiddet ve terör Kuzey Kafkasya’yı da teğet geçmemiştir. 
Neredeyse tüm dini liderler, bölgenin üst düzey yetkilileri, köy başkanları ve din görevlileri 
tutuklanarak hapse atılmıştır. Halk üzerinde otoriteye sahip olan 800’den fazla din 
görevlisi Sibirya’ya sürgün edilmiştir. İkinci Dünya Savaşı yılları, bölgedeki durumu daha da 
ağırlaştırmış, Çeçenler, İnguşlar, Darginler, Türkler ve diğer bazı halklar vatana ihanet 
suçlamasıyla Orta Asya’ya sürgün edilmişlerdir (Albogaçiyeva, 2019, s. 191). 

Sovyet politikası büyük ölçüde hedefine ulaşmıştır. Bu yıkıcı tutum, Dağıstan ve Çeçen-
İnguşetya’ya göre din eğitimi kurumlarının sayısı ve kalitesi açısından önemli derecede 
geride olan Kuzey-Batı Kafkasya bölgesinde etkisini daha fazla göstermiştir.  Bununla 
birlikte yetkililerin tüm baskı ve yasaklarına rağmen, Kafkasya’nın dağlık bölgelerinde din 
eğitimi süreci durdurulamamıştır. Baskıdan kurtulan din görevlileri, yerel halkın desteğiyle 
gizlice öğrenci toplayarak, onlara İslami ilimleri okutmaya devam etmişlerdir. Medrese 
düzeyinde yüksek din öğretimi engellenmesine rağmen, evlerde Kur’an ve din dersleri 
uygulaması bölgenin çoğu yerinde varlığını sürdürmüştür. Din görevlileri sayesinde kapalı 
kapılar arkasında dini öğretiler ve uygulamalar yaşamaya devam etmiş ve yeni nesillere 
aktarılmıştır. Doğal olarak bölgede uygulanan baskıcı tutum, 20. yüzyılın ikinci yarısında 
İslam eğitimi kalitesinin keskin bir şekilde gerilemesine neden olmuştur. Bazı yerlerde 
hocalar, Kiril alfabesiyle yazılmış olan Kur’an üzerinde öğrencilere sure ve duaları okumayı 
öğretmek zorunda kalmıştır (Albogaçiyeva, 2019). Yine de halk, hocalara ve din 
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görevlilerine karşı hürmet göstermeye devam etmiş, Arapça okuyabilen ve yazabilen bir 
kişi, her zaman saygı ile karşılanmıştır. Ayrıca, Kafkasya’nın dini ve kültürel hayatının bu 
zor dönemlerinde tarikatlar dinin korunmasında ve aktarılmasında özel bir rol oynamıştır. 
Tarikatlar sayesinde bölgede İslami bilgi ve geleneklerin korunması mümkün olmuştur. 

İkinci Dünya Savaşı yıllarında, İslam eğitimi konusunda bazı değişikliklere gidilmiştir. 
1944’te KGB (Rus Devlet İstihbaratı), yasaklara rağmen gizli bir şekilde yapılmaya devam 
eden İslam eğitimi uygulamalarını devletin kontrolüne almak için bir dizi önlem almıştır. 
Şubat 1944’te, Komünist Partisi Merkez Komitesi “Orta Asya ve Kazakistan Müslümanları 
Dini İdaresi’nin” kurulmasını, Taşkent’te 60 ve Buhara’da da 40 kişilik birer medresenin 
açılmasını uygun görmüştür. Bu kararlar sonucunda 1946’da Buhara’da Mir-Arab 
Medresesi, 1956 yılında da Taşkent’te Barakhon Medresesi çalışmaya başlamıştır. Daha 
sonra 1961 yılında Barakhon Medresesinin kapatılması ve yeniden 1971 yılında İmam el-
Buhari adıyla dört yıllık İslam Enstitüsüne dönüştürülmesi ile SSCB topraklarında tek bir 
medrese kalmıştır. Mir-Arab Medresesinde eğitim 9 yıl sürmüş ve hem pozitif hem de din 
dersleri okutulmuştur (Dursun, 1993; Yusufoğlu, 2019, ss. 39-40). Savaş sonrası yıllarda 
Buhara Mir Arap Medresesi ve Taşkent’teki İslam Enstitüsünde, sadece sayılı sayıda Kuzey 
Kafkasyalı okuyabilmiştir. Bunlar daha sonra Kuzey Kafkasya Müslümanları Dini 
İdaresi’nde görev almışlardır. Örneğin medrese mezunları arasında, Çeçenistan eski 
başkanı Ahmed Hacı Kadırov, Rusya Müftüleri Talgat Tacuddin ve Ravil Gaynutdin, 
Kafkasya Müslümanları Başkanı Allahşükür Paşazade de vardır. Kafkasya’dan Orta Asya’ya 
sürgün edilen Müslüman halk, rehabilitasyon öncesinde bu eğitim kurumlarında din 
eğitimi alma fırsatına sahip olamamıştır. Bu yasak ancak 10 yıl sonra, Stalin’in ölümünden 
bir müddet sonra ortadan kalkmıştır. 1 Ocak 1970’e gelindiğinde bölgede yüz elliden fazla 
gayri resmî mescit, gizli bir şekilde ibadet ve eğitim faaliyeti yürütmüştür. Müslümanlar 
arasında tanınmış, saygın din görevlilerinin çabalarıyla, yıkılmış olan camilerin 
restorasyonu ve bazı yerlerde de yeni camilerin inşası için yetkililerden izin alınmıştır. Eylül 
1980’de, SSCB Bakanlar Kurulu’na bağlı Diyanet İşleri Konseyi ilk camileri tescil etmeye 
başlamıştır. Dinin yasallaşması zamanla olumlu sonuç vermeye başlamıştır. Bölgede 
1989’dan itibaren İslam’ın gerçek anlamda canlanmaya başlaması, camilerin inşa 
edilmesine, ibadethanelerin restore edilmesine, dini kurumların açılmasına imkan 
tanımıştır. 27 Ocak 1990’da Kuzey Kafkasya Müslümanları toplantısında Bagautdin Isayev 
Kafkasya müftüsü olarak seçilmiştir. Bununla birlikte, Kuzey Kafkasya Cumhuriyetleri ilk 

defa kendi yerel müftülüklerini kurma ve müftülerini seçme şansını elde etmişlerdir.2 
“Perestroyka” dönemiyle din üzerindeki devlet kontrolünün kademeli olarak zayıflaması, 

 
2  Söz konusu Müftülükler şunlardır: Çeçen-İnguşetya Müslümanları Dini İdaresi 1989’da kurulmuş, 

Müftü olarak Şahid-Hacı Gazabayev seçilmiştir; Kabardina-Balkarya Müslümanları Dini İdaresi 1989’da 
kurulmuş, Müftü olarak Şafik Pşihaçev seçilmiştir; Kuzey Osetya-Alanya Müslümanları Dini İdaresi 
1990’da kurulmuş, Müftü olarak Canhot-Hacı Hakilayev şeçilmiştir; Karaçay-Çerkes ve Stavropol 
Bölgesi Müslümanları Dini İdaresi 1990’da kurulmuş, Müftü olarak İsmail Berdiyev seçilmiştir.  
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Kuzey Kafkasya Müslümanlarının bölgedeki İslam eğitimini yeniden canlandırmasına 
imkân tanımıştır (Albogaçiyeva, 2019, ss. 192-193; Yarlıkapov, 2002). Dinin ihyası 
maksadıyla, Müslümanların dini bilgilerinin seviyesini yükseltmeyi hedefleyen mektepler, 
medreseler, İslam enstitüleri ve üniversiteler açılmıştır. 

4. Günümüzde Kuzey Kafkasya’da İslam Eğitiminin Durumu  

Sovyet sonrası dönemde Rusya’da dini alanda önemli değişiklikler meydana gelmeye 
başlamıştır. Rusya Federasyonu Anayasa’sının 14. maddesinde geçen, “Rusya Federasyonu 
laik devlettir. Hiçbir din resmî ve zorunlu değildir. Tüm dinler devletten ayrıdır ve kanun 
karşısında eşittir.”, ibaresiyle din ve devlet ilişkisi konusunda yeni bir döneme girilmiştir 
(Konstitutsiya Rossiiskoy Federatsii, 2009, s. 8). Rusya’nın parçası olan Kuzey Kafkasya 
bölgesinde de bu dönemde yaşanan dini yükselişin ardından, giderek din eğitimi önem 
kazanmıştır. Bu dönemin en ayırt edici özelliği, dini kurumların sayısında hızlı büyümenin 
gerçekleşmesidir. Birkaç yıl içinde cami ve medrese sayısı kat be kat artmıştır. Örneğin, 
1987-2006 yılları arasında, Dağıstan’da kayıtlı dini kurum sayısı 27’den 599’a yükselmiş, 
1.679 cami, 132 medrese ve 14 İslam üniversitesi açılmıştır. İslam eğitiminin hızla yayılması 
aynı zamanda eleştirilere de neden olmuştur. 1990’lı yılların başlarında din eğitimi veren 
kurumların en önemli eksiği, Dini İdareler tarafından geliştirilen ve onaylanan bir ders 
programlarının olmamasıydı (Bobrovnikov, 2017, ss. 111-113; Navruzov, 2007, ss. 24-25). 
Her bir medresenin yöneticisi, kurumda kendi özel hedefleri doğrultusunda eğitim sürecini 
oluşturmaktaydı. İslam eğitim sürecinin düzenlenmesi, uygulanması ve sürdürülmesi 
yetkili hiçbir makam tarafından kontrol ve koordine edilmemiştir. Din eğitimi alanındaki 
bu durum, dinini öğrenememiş bir toplumda aşırılığa eğilimli grupların ortaya çıkmasına 
neden olmuştur. Bu sebeple Rusya’daki bazı güçler, dini kurumları İslam radikalizmini 
yaymakla ve Müslümanları saldırganlıkla suçlamıştır. Rusya’daki zor sosyo-ekonomik 
durum, manevi, ahlaki ve politik kriz, etnik ilişkilerin şiddetlenmesi, yolsuzluk, merkez 
hükümetin ulusal bölgelerdeki belirsiz politikası, bölgedeki jeopolitik dönüşümler ve din 
görevlilerinin düşük eğitim seviyesi gibi nedenler radikalleşmeyi çok daha kolaylaştırmıştır. 
Birinci (1994-1996) ve ikinci (1999-2009) Çeçen savaşından sonra, Kafkasya’da durum 
daha da zorlaşmış, militanlar toplumun arasına karışmıştır. Halkın düşük seviyedeki dini 
bilgileri, radikal grupların gençleri kendi saflarına çekmelerine fırsat tanımıştır. Bu zor 
dönemde din eğitimi konusunu ihmal etmek, öngörülemeyen sonuçları doğuracağı için, 
bölgedeki Müftülükler toplumun radikalleşmesinin önüne geçmek için, aktif bir şekilde 
mücadele vermişlerdir. Kuzey Kafkasya Cumhuriyetlerinde kurulan müftülükler, etkili ve 
koordineli bir çalışma yürütebilmek için tüm yerleşim yerlerine birer imam atamışlardır. 
Atanan bu imamların görevleri arasında, namazları kıldırmak, çeşitli dini törenleri 
yönetmek, dini konularda halkı aydınlatmak da yer almıştır. Aynı zamanda bölgede de bazı 
okullarda müfredata zorunlu din dersi konulmuş, hocalar halkı din konusunda 
aydınlatmaya başlamıştır (Albogaçiyeva, 2019, s. 195). 
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Sovyet sonrası dönemde tüm sıkıntı ve zor koşullara rağmen Kuzey Kafkasya’da İslam 
eğitim sistemi yeniden oluşturulmaya çalışılmıştır. Bölgedeki mevcut İslam eğitim 
sisteminin durumu ile ilgili bir bilgi eksikliği bulunmaktadır. Dolayısıyla burada, Sovyet 
sonrası din eğitiminin gelişimi ve mevcut durumu üzerinde durmak önem arz etmektedir. 
Günümüzde Kuzey Kafkasya’da mevcut olan din eğitimi sistemini daha net kavrayabilmek 
için din eğitimi uygulamalarına göz atmak gerekmektedir. Özetle din eğitimi uygulamaları 
aşağıdaki şekilde açıklanabilir: 

a. İlk ve orta öğretim düzeyinde din eğitimi cami ve medreselerde yürütülmektedir. 
1990’ların başında camilerde açılan ve Müslümanların temel dini bilgilerinin seviyesini 
yükseltmeyi hedefleyen Kur’an kurslarının sayısı hızla artmıştır. Camilerde hocalar, 
genellikle Arap alfabesini, Kur’anı ve namaz dualarını okumayı ve ezberlemeyi ve çeşitli 
ibadetleri yerine getirmeyi öğretmektedirler. Tarihte olduğu gibi, günümüz Kur’an 
kurslarında kesin olarak belirlenmiş bir eğitim süresi yoktur. Sayıları Kur’an kurslarından 
daha az olsa da, bölgede İslam eğitiminde orta öğretim düzeyinde dini öğretim veren 
medreselerin sayısı da artış göstermiştir (Yarlıkapov, 2003). 2012 yılında bölgede faaliyet 
gösteren 327 medresede dört binin üzerinde öğrenci eğitim görmekteydi. Bununla 
birlikte, medreselerdeki eğitim seviyesi devrim öncesi yıllarına göre daha düşüktür. Bunun 
da sebebi, İslam eğitiminin bu aşamasının tamamen tahrip edilmesidir.  Medrese 
hocalarının büyük çoğunluğu eğitim bilimlerinin ilke ve yöntemlerine uygun bir eğitime 
sahip değillerdir. Ders kitapları ve öğretim materyallerinde ciddi eksikler ve yetersizlikler 
görülmektedir. Müfredatta pozitif bilimler yer almamaktadır. Yine de bazı istisnalar 
mevcuttur. Örneğin, Çeçenistan’da 1997’de kurulan Urus-Martan’daki medrese devlet 
okulu statüsüne sahiptir. Eğitim kurumu resmi olarak, Urus-Martan bölgesinin İslam 
Devlet Medresesi adını taşımaktadır. Medrese öğrencileri, dini ilimler (Kur’an, İtikad, 
Arapça, Tefsir, Hadis, İslam Hukuku) ile birlikte bilgisayar, Rusça ve İngilizce derslerini de 
almaktadır. Ayrıca, bölgede hafızlık eğitimi uygulamaları da bulunmaktadır. Söz konusu 
eğitim, medreselerin bünyesinde gerçekleştirildiği gibi müstakil hafız yetiştirmek üzere 
kurulmuş okullarda da yapılmaktadır. Örneğin, 2013 yılında İnguşetya Cumhuriyeti’nde 
hafız yetiştiren ilk Kur’an kursu açılmıştır. Okulda çoğunluğu Tacikistan’dan gelen hafız 
hocalar eğitim vermektedir. Okulda 9-13 yaşları arasında öğrenciler hafızlık yapmaktadır. 
Şimdiye kadar, 29 öğrenci hafızlık eğitimini başarıyla tamamlamıştır (Albogaçiyeva, 2019; 
Beyler, 2016; Muhetdinov, 2010, ss. 38-41). 

b. Yüksek din öğretimi düzeyinde eğitim yürüten (İslam Enstitüleri ve İslam Üniversiteleri) 
öğretim kurumları iki çeşittir. Bunlardan bir kısmı, Rusya Müslümanları için din görevlisi 
yetiştiren ve aslında eğitim seviyesi açısından medreseden bir farkı olmayan 
müesseselerdir. Diğer bir kısmı da lisans seviyesinde dini ilimlerle birlikte, federal devlet 
eğitim standartlarının ön gördüğü dersleri de içeren müfredatları uygulayan yüksek din 
öğretimi kurumlarıdır. Bu kurumlara, gelecekte sadece din görevlisi olmayı düşünmeyip, 
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aynı zamanda devlet tarafından tanınan resmi bir diplomaya sahip olmak isteyen kişiler 
başvurmaktadır.  

İslam enstitü ve üniversitelerinin açılışı din eğitimi konusunda bölge için yeni bir dönem 
başlatmıştır. İslam Üniversiteleri 1990’lı yıllardan itibaren, Kabardina-Balkarya, 
Çeçenistan, İnguşetya ve Karaçay-Çerkesya’da açılmaya başlamıştır. İslam 
üniversitelerinin sayısının oldukça hızlı bir şekilde arttığı ve günümüzde 14’e ulaştığı 
Dağıstan bu konuda da ön plana çıkmaktdır (Abdulayeva, 2011, ss. 134-135). Kuzey 
Kafkasya’da yüksek din öğretimi düzeyinde eğitim veren kurumların özelliklerini birkaç 
örnek vererek açıklamak doğru olacaktır. İlk olarak, Dağıstan’ın en eski İslam üniversitesi 
olma özelliğine sahip olan ve İmam Şafi’nin adını taşıyan Dağıstan İslam Üniversitesini 
örnek olarak göstermek mümkündür. Bu üniversite 1990 yılında medrese olarak açılmış, 
1991 yılında da enstitü olmuştur. Burası 1993’ten itibaren Dağıstan Cumhuriyeti Adalet 
Bakanlığı’nda kayıtlı ve resmi bir üniversite olarak faaliyet göstermektedir. Öğrenciler 
buraya dini bilgi seviyelerini ölçen bir mülakatla kabul edilmektedir. Mülakat sonuçlarına 
göre, başarılı olan öğrenciler doğrudan ikinci veya üçüncü sınıfa yerleşebilmektedir. 
Üniversitede, İslami İlimler Fakültesi olmak üzere tek fakülte bulunmaktadır (Ustav, 2014). 
Eğitim süreci Şafi mezhebine göre düzenlenmiş olup, ders kitapları olarak da çoğunluğu 
geçen yüzyılın başında basılan kitaplar kullanılmaktadır. Üniversitede 14 öğretim elemanı 
çalışmakta ve yaklaşık üçte biri kız öğrenci olmak üzere 250 öğrenci eğitim görmektedir. 
Öğretim Rusça ve Arapça olarak yapılmaktadır. Kurumda, Kur’an, Ahlak, Arapça, Tefsir, 
Hadis, İslam Tarihi, İslam Hukuku, Akaid, Rusça, Bilgisayar, Dağıstan Tarihi, Mantık, 
Psikoloji gibi dersler okutulmaktadır. Üniversitede eğitim ücretsiz olup, eğitim süresi 
hazırlık sınıflarıyla birlikte yedi yıldır. Eğitim birinci ve ikinci öğretim şeklinde düzenlenmiş 
olup 4. ve 5. sınıfta, öğrenciler camilerde staj yapmaktadırlar. Üniversitenin kendi eğitim 
binası ve kütüphanesi bulunmakta olup, vatandaşların gönüllü bağışları sayesinde 
faaliyetlerini yürütmektedir. İmam Şafi Üniversitesi, başta imam hatip olmak üzere din 
görevlisi ve Arapça öğretmeni yetiştirmektedir (“Universitet İmeni İmama Şafii”). İmam 
Şafi Üniversitesi, Kuzey Kafkasya’daki en iyi ve en donanımlı üniversitelerden birisi 
sayılmaktadır. Diğer bölgelerde açılan üniversiteler genellikle gayrı resmi, maddi ve 
donanım olarak yetersiz şartlarda faaliyet yürütmeye çalışmaktadır. 

Bölgede açılan bir başka üniversite örneği de 1991 yılında Dağıstan’ın Hasavyurt kentinde 
bir cami imamının evinde açtığı medresenin geliştirilmesiyle 2002 yılında kurulan İmam al-
Eş’ari İslam Üniversitesidir. Üniversitede, hepsi yerli olan hocalar çalışmakta ve yalnız 
erkek öğrenciler okumaktadır. Eğitim Avarca ve Arapça yapılmaktadır. Yedi yaşını 
tamamlayanlar hazırlık bölümüne, orta okulu bitirenler de üniversiteye kabul 
edilebilmektedirler (“İslamskiy Universitet İmeni İmama Aşari”). Günümüzde 
üniversitede, devrim öncesi ve ilk Sovyet dönemi medreselerinde uygulanan müfredatın 
bir benzeri uygulanmaktadır. Öğrenciler, İmam Hatip veya İslami ilimler öğretmeni 
şeklinde, iki ana uzmanlık alanına göre yetiştirilmektedir.  Eğitim kurumu medreseden 
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üniversiteye dönüşmesine rağmen, aslında orta dini öğretim seviyesinde klasik medrese 
eğitimi yapılmaktadır. İsim değişikliği dışında, yapısal ve içerik olarak medreseden farklı 
değildir (Navruzov, 2007, ss. 30-31; Ustav, 2013). Üniversitenin ana maddi kaynağını, yerli 
ve yabancı hayırseverlerin bağışları, yatırılan harc paraları ve çeşitli girişimcilik 
faaliyetlerinden elde edilen gelirler oluşturmaktadır. Dolaysıyla, buradaki üniversite 
kavramını alışık olduğumuz şekilde anlamak doğru olmaz.  

2007’de Dağıstan’da kurulan Kuzey Kafkasya İslam Eğitim ve Bilim Üniversitesi de diğer bir 
yüksek din öğretimi kurumudur. Üniversitenin temel görevleri arasında, bölgedeki din 
eğitimi kurumlarının faaliyetlerinin koordinasyonu, bu kurumların eğitimsel ve örgütsel 
olarak desteklenmesi, din görevlilerinin ve eğitim kurumlarının öğretmenlerinin meslek içi 
eğitimlerini sağlamaktır. Üniversitede İlahiyat ve Uluslararası İlişkiler, Yabancı Diller 
(Arapça ve İngilizce), İktisad, Sanat ve Beşeri Bilimler şeklinde dört fakülte bulunmaktadır. 
Kurum, İslam ilahiyatçılarının yetiştirilmesinde devlet standardını uygulayan ve devlet 
akreditasyonunu elde eden bölgedeki ilk yenilikçi eğitim kurumlarından biridir. Tüm 
öğrenciler, seçtikleri uzmanlık alanına bakılmaksızın, din (İslam) ve dil (Arapça, İngilizce) 
eğitimine tabi tutulmaktadır. Örneğin, İktisat Fakültesi’nde devlet eğitim standardı 
çerçevesindeki ekonomik disiplinlere ek olarak, İslam ekonomi modeli incelenmektedir. 
Dilbilimcilerin yetiştirilmesinde, sadece edebi metinler okutmakla yetinilmeyip, aynı 
zamanda dini metinler ve kavramlar da verilmektedir. İslam Üniversitesi hem Rusya’da 
hem de yurtdışında eğitim kurumlarıyla iletişim ve ilişkiler kurmak için aktif olarak 
çalışmaktadır (Sadikov, 2009, s. 37).  

Günümüzde İslam eğitiminin bir başka merkezi de kırktan fazla medresenin,  Malgobek ve 
Sunja kentlerinde İslam Enstitülerinin bulunduğu İnguşetya Cumhuriyetidir.  Nisan 1994’te 
İnguşetya’nın Sunja kentinde, Kral Abdul-Aziz Fahd adına bir İslam Enstitüsü açılmıştır. 
Geçen yıllar içinde kurumda yaklaşık 500 kişi yüksek öğretim görmüştür. Günümüzde 
Enstitüde, 150’den fazla öğrenci eğitim görmektedir. Kurumda “İmam Hatip” ve “Din 
Öğretmeni” branşında eğitim yürütülmektedir. Öğrenciler din dersilerinin yanı sıra, Rusça, 
İnguşça, İngilizce, Rus tarihi ve sosyal bilimler gibi dersleri de okumaktadırlar 
(Albogaçiyeva, 2019, ss. 200-201; “İslamskiy İnstitut”). Ayrıca, 2007 yılında Malgobek 
şehrinde İnguş İslam Üniversitesi kurulmuştur. Kız ve erkek öğrencilerin ayrı sınıflarda 
eğitim gördüğü üniversitenin eğitim programında Kur’an, Tefsir, Fıkıh, Arapça gibi 
dersilerin yanı sıra, Rusça, İngilizce, Edebiyat, Hitabet ve sosyal bilimler dersleri de 
okutulmaktadır. İslam Üniversitesi bünyesinde bir de İslam Koleji bulunmaktadır. Kolejde 
eğitim Rusça, Arapça, İngilizce ve İnguşça dillerinde yapılmakta olup, orta öğretim 
programı uygulanmaktadır (“İnguşskiy İslamskiy Universitet”; Ustav, 2017).  

Çeçenistan’da 1990 yılında Kurçaloy medresesi adıyla açılan, daha sonra ise İslam 
Enstitüsüne dönüştürülen kurum, bölgede açılan din eğitimi müesseselerinin bir başka 
örneğini oluşturmaktadır. Bugün enstitü, Ahmad Hacı Kadyrov Kurçaloy İslam Enstitüsü 
adını taşımaktadır. 2018 yılı itibarıyla enstitüde 332 öğrenci eğitim görmekteydi. Daha 
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önce de, enstitüden toplam 627 öğrenci mezun olmuştur (Tamayev, 2018). Enstitü, her yıl 
onlarca yeni öğrenci almaktadır. Bunların arasında yerli öğrenci olduğu gibi, Kafkasya’nın 
diğer cumhuriyetlerinden gelen öğrenciler de bulunmaktadır. Enstitüde, Kur’an, İtikad, 
Ahlak, Dinler Tarihi, Arapça, Tefsir, Hadis, İslam Tarihi, İslam Hukuku, Rusya Tarihi, Sosyal 
bilgiler gibi dersler okutulmaktadır. Çeçenistan Hükümetinin desteğiyle, enstitü için üç 
katlı yeni bir eğitim binası ve 150 yataklı öğrenci yurdu inşa edilmiştir (Tagayev, 2007, ss. 
35-37). 

Görüldüğü gibi, Kuzey Kafkasya’daki bütün din eğitimi kurumlarının yarısından fazlası 
Dağıstan’da bulunmaktadır. Ancak bununla birlikte birçok İslam enstitüsü ve üniversitesi 
henüz oluşum aşamasında olup, bu kurumların birçok yapısal meselesi çözüm 
beklemektedir. Maalesef günümüzde, Kuzey Kafkasya’da yüksek seviyede bir ilahiyat 
eğitimi sunabilecek İslam üniversitesi sayısı oldukça azdır. 

c. Okullarda verilen din dersleri, bölgedeki din eğitimi uygulamalarının bir diğer örneğidir. 
Rusya’da son yıllarda din eğitimi konusu ateşli tartışmalara neden olmuştur. Din dersinin 
birçok destekçisi olduğu gibi karşı çıkanı da olmuştur. Şubat 2012’de Rusya Federasyonu 
Hükümeti, tüm okullarda okutulmak üzere Ortodoksluk, İslam, Budizm, Yahudi kültürü, 
Dünya dinlerinin kültürü ve Ahlak derslerinin müfredata dahil edilmesini kararlaştırmıştır. 
Öğrencilerin ve velilerin sayılan derslerin içinden birisini seçmesi zorunludur. Rusya’nın 19 
bölgesinde3 ilk iki yılda gerçekleştirilen pilot projeler, okulların ve ebeveynlerin din dersini 
düzenli bir şekilde almaya hazır olduklarını göstermiştir. Bugün, öğrencilerin % 42’si “Etik 
ve Ahlak Temelleri” dersini, % 29’u “Ortodoks Kültürünün Temelleri” dersini, % 18’si 
“Dünya Dinlerinin Kültürü” dersini, % 9’u “İslam Kültürünün Temelleri” dersini, % 1’i 
“Budist Kültürünün Temelleri” dersini ve % 1’i “Yahudi Kültürünün Temelleri” dersini 
seçmiş durumdadır (Sinyayeva & Smolitskiy, 2012). 1 Eylül 2015 tarihinden bu yana, Kuzey 
Kafkasya’nın Müslüman cumhuriyetlerindeki okullarda “İslam Kültürünün Temelleri” dersi 
eğitim programında zorunlu ders olarak yer almaktadır. Bölgenin bütün okullarında 5. 
sınıftan 11. sınıfa kadar haftada 2 saat İslam hakkında temel dini bilgilerin öğretildiği bu 
dersin içeriği Şafii mezhebinin görüşlerine göre hazırlanmıştır. Söz konusu dersi okutacak 
nitelikli öğretmenleri yetiştirmek için, İslam Enstitülerinde din dersi öğretmenliği 
bölümleri açılmaya başlamıştır. Alan hocalarının yetersizliği nedeniyle, dışarıdan ücretli 
öğretmen olarak gelen hocalar, görev alabilmek için her yıl yapılan sınavda başarılı olmak 
zorundadır. Sınav komisyonu hem bölge Müftülüğü hem Eğitim Bakanlığı temsilcilerinden 
oluşmaktadır. Sınavı geçen bir öğretmen bir yıl boyunca din dersini okutma hakkı için bir 
sertifika almaktadır. Komisyon, bir yıl boyunca öğretmenin dersi öğretebilme seviyesini 
dikkate almakta ve yeni eğitim yılında devam edebilmesine karar vermektedir 

 
3  Pilot proje kapsamında seçilen bölgeler: Yahudi Özerk Bölgesi, Kamçatka, Penza, Udmurtya, 

Çuvaşistan, Vologda, Kaliningrad, Krasnoyarsk, Novosibirsk, Tomsk, Kurgan, Sverdlovsk, Kostroma, 
Tambov, Tver, Kalmıkya, Karaçay-Çerkesya, Stavropol ve Çeçenistan’dır. 
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(Albogaçiyeva, 2019, ss. 197-198; Kozyrev, 2005, ss. 216-218). Bu uygulama, okullara 
radikal görüşlü insanların girmesini engellemek için başvurulmuş bir uygulamadır. 
Yetkililer, radikalizmle mücadele ve okullarda insani ve ahlaki ilkelerin eğitimi konusunda, 
din dersini en önemli hususlardan biri olarak görmektedirler. 

d. Enstitü ve medreselere ek olarak, bölgede başka din eğitimi uygulamaları da 
bulunmaktadır.  Bölgede, çeşitli dil kursları, kültür ve eğitim merkezleri adı altında din 
eğitimi faaliyeti yürütülmektedir. Örneğin, İnguşetya’da özel “Rassvet” (Şafak) kültür ve 
eğitim merkezi faaliyet göstermektedir. Merkezde kız ve erkek öğrencilerden oluşan 
yaklaşık 30-40 kişi Arapça ve Kur’an dersleri almaktadır. Bu kurs altı ile yedi ay sürmekte, 
öğrenci bu süre zarfında müfredata hâkim olamadığında, yeniden başlayacak olanların 
grubuna dahil edilmektedir. Bu grubun ise belirli bir eğitim süresi olmayıp, öğrenci 
programa hâkim olana kadar eğitimine devam etmektedir. Merkezde eğitim ücretli olup, 
dersler haftada üç kez yapılmaktadır (Albogaçiyeva, 2019, s. 202). 

Kuzey Kafkasya’da önceden, üniversite düzeyinde bir İslam eğitimi mevcut değildi. 
Üniversite, enstitü, beş yıllık bir eğitim süresi, müfredat ve ders programları, sınav ve 
diploma gibi kavramlar İslam eğitimi pratiğine 20. yüzyılda, Sovyet eğitim sisteminden 
geçmiştir. Yeni uygulamalarla birlikte, İslam eğitimi kurumları kendi çalışmalarında devrim 
öncesi medreselerin önceliklerini, program ve ders kitaplarını korumuştur. Bununla 
birlikte, bugün İslam eğitim sistemi daha parçalı ve resmi hâle gelmiştir. Özetle Kuzey 
Kafkasya’da İslam eğitiminin modern hiyerarşik sistemi, özel Kur’an ve Arapça 
kurslarından, camilerde yapılan Kur’an ve din derslerinden, medrese eğitiminden, İslam 
Enstitü ve Üniversite öğretiminden oluşmaktadır. İslam eğitiminin ilk iki türü, yaygın din 
eğitimi şeklini oluşturmaktadır. Amacı ve doğası gereği, temel Arapça grameri, temel dini 
bilgilerin ve Kur’an okuma kurallarının öğretimini içermekte, öğrencilerinin sayısı ve yaş 
aralıkları sıklıkla değişmektedir. Medreseler ise esasen büyük merkez camilerin 
bünyesinde yerleşmişlerdir. Kur’an kurslarının aksine medreselerde daha kaliteli ve daha 
uzun süreli (genellikle üç ile beş yıl arası) bir din eğitimi yapılmaktadır. Bununla birlikte 
enstitü veya üniversite adını taşıyan birçok yüksek din öğretimi kurumu, seviye itibarıyle 
medrese eğitimine tekabül etmektedir. 

5. Kuzey Kafkasya’da Din Eğitiminin Sorunları 

Yukarıda anlatılanlardan, Sovyet sonrası dönemde Kuzey Kafkasya’da din eğitiminin 
sorunları nelerdir sorusu akla gelmektedir. Postsovyet dönemde dini kurumların 
sayısındaki hızlı büyümenin ardından, son on yılda bölgede büyüme yavaşlamış, hatta 
İslam eğitimi kurumlarının sayısında düşüş yaşanmıştır. Bu da din eğitimi sisteminin bir 
nevi istikrar kazandığını göstermektedir. Bununla birlikte kısa zaman içinde çok sayıda 
farklı düzeyde din eğitimi kurumunun açılması, elbette ki, eğitim kalitesi ve seviyesi 
konusunda zihinlerde soru işaretine yol açmaktadır. Sonuçta bugün, bölgedeki çoğu İslam 
eğitim kurumunun eğitim seviyesinin düşük olduğu da bir gerçektir. Sovyet baskısından 
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sonra, Kuzey Kafkasya’da din eğitimi kurumlarının ortalama eğitim seviyesinde düşüş 
yaşanmıştır. Bu nedenle mevcut sorunların başında Kuzey Kafkasya’daki din eğitimi 
kurumlarında uygulanan ders programlarının içeriğinin yetersiz olması gelmektedir. Çoğu 
din eğitimi kurumunda hâla eski öğretim biçimleri ve yöntemleri uygulanmakta, eğitim 
sürecinde geçmiş yüzyılda hazırlanan ders kitapları kullanılmaktadır. Dağıstanlı din 
bilimcisi Ömerashab Amirhanov’a göre, din eğitimi kurumlarının asıl sorununu, İslami 
ilimlerin tek taraflı öğretilmesi oluşturmaktadır. Ona göre, din eğitimi kurumlarında felsefe 
ve mantık gibi derslere çok az dikkat edilmekte, çoğunlukla temel İslami ilimlere ağırlık 
verilmektedir. Bu da beraberinde mevcut müfredatın devlet eğitim standartlarına 
uygunluğu sorununu doğurmaktadır (Nuhov, 2007, s. 32). 

Din eğitimi kurumlarının teknik, eğitimsel, örgütsel birikiminin zayıflığının yanı sıra, kaliteli 
personel yetersizliği bir diğer sorunu oluşturmaktadır. Öğretim elemanlarının yeterlik 
seviyeleri doğrudan eğitim sürecinin kalitesini etkilemektedir. Din dersi öğretmeni 
modern öğretim yöntemlerine, yetkin pedagoji ve psikoloji bilgisine sahip olmalıdır. Böyle 
bir bilgiye sahip olmayan hoca, eğitim sürecinde eski materyal ve yöntemleri kullanmak 
zorunda kalmakta ve dolayısıyla öğrencinin gelişimini sekteye uğratmaktadır (Nuhov, 
2007, s. 33). 

Bu nedenle Kuzey Kafkasyalı çok sayıda Müslüman genç, yurt dışında din eğitimi almayı 
tercih etmektedir. Müslüman gençlerin arasında yerli İslam eğitim kurumları pek prestijli 
görülmemektedir. Sovyetlerin dağılmasıyla yüzlerce genç, Arap ülkeleri, Türkiye, Malezya 
ve Pakistan’daki İslam üniversitelerinde okumak ve geniş dini bilgilere ve pratik Arapça’ya 
hâkim olmak için yurtdışına gitmektedir. Çoğu öğrenci, yetkili organların haberi olmadan 
turist ve hac vizesiyle yurtdışına gittikleri için gerçek sayı bilinmemektedir. Gençlerin 
yurtdışında çeşitli din eğitimi kurumlarında gördükleri eğitimin niteliğinin bilinmiyor 
olmasından dolayı Rus istihbaratı bu gençleri aşırılık yanlısı kişiler olarak 
değerlendirmektedir. Din eğitimlerini tamamladıktan sonra evlerine dönmekten korkarak, 
Arap ülkelerinde kalanların sayısı da oldukça fazladır. Bu durum, öncelikle Suudi Arabistan 
üniversitelerinde eğitim gören öğrenciler için geçerlidir. Ayrıca, Rusya’da Arap İslam 
üniversitelerinin diplomalarının tanınmaması ve dolayısıyla işsiz kalacakları endişesiyle, 
mezunlar vatanlarına geri dönmekten çekinmektedir. Potansiyel çalışma alanları olan 
devlet üniversitelerinin ve yerli din eğitimi kurumlarının kapıları onlara kapalıdır. Son 
zamanlarda, Rusya’da dini aşırılıkla mücadele kapsamında, din eğitimi görmek için 
yurtdışına ancak Din İşleri Komisyonunun kontrolü ve koordinasyonuyla gidilebildiği için 
Arap ülkelerine giden öğrencilerin sayısında düşüş görülmektedir (Navruzov, 2007, ss. 33-
34). 

İstihdam sorunu, aynı zamanda yerel İslam üniversitelerinden mezun olanlar için de 
geçerli bir durumdur. Genellikle, mezunlar için tek fırsat ya camilerde imam, ya da 
medreselerde müderris olarak çalışmaktır. Uzmanlık alanında iş bulamayan gençler ise bu 
sefer devlet üniversitelerinde yeniden eğitim görmek zorunda kalmaktadır. İstihdam 
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konusundaki zorluklar, her şeyden önce, Rus devletinin laik yapısından 
kaynaklanmaktadır. Devlet kurumlarının, İslam üniversitelerinin diplomalarını tanımıyor 
olması, din eğitimi kurumlarındaki müfredatın Rusya Eğitim Bakanlığı’nın devlet 
standardını karşılamıyor olmasına bağlıdır (Yarlıkapov, 2002, s. 24). 

Din eğitim kurumlarının finansal kaynak meselesi bir diğer sorunu teşkil etmektedir. 
Eskiden dini kurumların geliri sadaka, zekat ve vakıf yardımları şeklinde halkın katkılarına 
dayanmaktaydı. Bugün ise eğitim kurumları daha çok sponsorların ve hayırseverlerin 
bağışlarıyla ayakta kalabilmektedir (Navruzov, 2006, s. 85). Devlet desteği ve düzenli gelir 
kaynağı olmadığı için her kurum kendi başına maddi sorunları çözmek için uğraşmaktadır. 
Finansal problemler ise eğitim öğretim sürecini ve kalitesini doğrudan etkilemektedir.  

Bölgedeki din eğitiminin ayırt edici bir başka özelliği de İslam üniversitelerinin  tarikatlarla 
yakın bağlantısının olmasıdır. Pek çok din eğitimi kurumu, tarikat şeyhlerinin adını 
taşımaktadır. Bazı üniversitelerde son sınıflara gelindiğinde, öğrencilerden tarikatın müridi 
olmaları beklenmektedir. Bir yandan, yüksek din eğitiminde tasavvuf bileşenin yer alması 
önemlidir, diğer yandan tarikat şeyhlerinin kendi aralarındaki anlaşmazlıkları, eğitim 
sürecini ve kurumlar arasındaki kardeşliği olumsuz yönde etkilemektedir. Cemaat liderleri 
birbirlerini kabul etmeyip, rakiplerini sahte şeyhler olarak ilan etmektedirler (Navruzov, 
2006, ss. 83-84). 

Diğer önemli konu, bölgedeki aşırılık yanlısı hareketlerin İslam eğitim sistemine girmeye 
çalışmalarıdır. Toplumun ve genç neslin din eğitimi yetersizliği, modern koşullarda tehlikeli 
hâle dönüşebilmektedir. Bu nedenle, din eğitiminin arttırılması, özellikle de etkili bir din 
eğitimi sisteminin oluşturulması aşırı ve antisosyal ideolojilerin önlenmesi için gerekli bir 
ihtiyaçtır (Sadikov, 2009, s. 38). Her millet için en büyük sorun cehalettir, dini konulardaki 
cehalet ise daha büyük bir sorundur. Dolayısıyla, mevcut sorunların farkına varılması ve 
çözümüne yardım edilmesi, kuşkusuz bölgede geleceğe daha bir ümitle bakılmasına yol 
açacaktır. 

Kuzey Kafkasya’da Sovyet sonrası İslam eğitimini değerlendirirken, yukarıdaki faktörlerin 
tamamını dikkate almak gerekmektedir. Sorunlara rağmen, İslam eğitiminin halk arasında 
talep edilmediğini düşünmemek gerekir. Bölgede din eğitimine olan talep çok yüksektir. 
Bununla birlikte, genel olarak din alanında ve din eğitimindeki sorunların sadece dini 
kurumların sorunları olmadığını unutmamak gerekir. Burada devletin yardımı ve desteği 
olmadan, tespit edilen sorunların kısa sürede çözülmesi zor gözükmektedir. 

Sonuç 

Kuzey Kafkasya’da İslam eğitimi, geçmişten günümüze toplumun hayatında büyük bir rol 
oynamıştır. 18.-19. yüzyıllara gelindiğinde, bölgede evlerde Kur’an derslerinden, mektep 
ve medrese eğitiminden oluşan aşamalı bir din eğitimi sistemi oluşmuştur. Çarlık 
Rusya’sının Müslüman bölgelerde yürüttükleri Ruslaştırma ve İslam eğitimini engelleme 
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siyaseti neticesinde, Müslüman nüfusun büyük bir kısmı, ancak asgari seviyede bir din 
eğitimi alabilmiştir. 19. yüzyılın sonlarında, Kuzey Kafkasya’daki İslam eğitim sisteminin bir 
durgunluk yaşadığı anlaşılmış, o zamanın aydınları, din eğitiminin yeniden yapılanmaya 
ihtiyacı olduğunu düşünmüştür. Eğitim sisteminin zamanın gereksinimlerini 
karşılayabilmesi için yüzyıllarca değişmeyen ders kitaplarının yenilenmesi, ders 
müfredatının başka derslerle zenginleştirilmesi ve eski öğretim yöntemlerinin 
değiştirilmesi gerektiğini savunmuşlardır.  Ancak, Cedidçilik fikirleri ve bölgedeki 
Müslüman aydınların,  mektep ve medreselerin yenilenmesi gerektiği yönündeki görüşleri, 
Kuzey Kafkasya’da yaygın kabul görmemiştir.  Daha önce de belirtildiği gibi, bu durumun 
nedenleri müstakil bir araştırmayı gerektirmektdir. 

Sovyet iktidarı yıllarında bozulan İslam eğitim sistemi, 20. yüzyılın sonlarında yeniden 
canlanma fırsatı yakalamıştır. Bölge halkı arasında İslam eğitimi odaklı, geniş bir din eğitimi 
çalışması yürütülmeye başlanmıştır. Kuzey Kafkasya’nın her bölgesinde camiler inşa 
edilmiş, medrese ve yüksek din öğretim kurumları açılmıştır. En önemli gelişme ise “İslam 
Kültürünün Temelleri” dersinin okul programına girmesi olmuştur. Bu ders, toplumun din 
eğitimi seviyesini arttırmada önemli bir işlev görmüştür. Bununla birlikte, din eğitimi 
sisteminde hâla zayıflıklar ve eksiklikler bulunmaktadır. Farklı nedenlerden dolayı İslam 
eğitiminde tam anlamda bir yapılanma henüz gerçekleşmemiştir. Sürecin zorluklarına 
rağmen, bölge cumhuriyetleri arasında İslam eğitim sisteminin belli ölçüde Dağıstan’da 
oluştuğunu söylemek mümkündür. Kuzey Kafkasya’nın geri kalan bölgelerinde İslam 
eğitimi süreci, geleneklerin kaybolması, birikmiş bir din eğitimi deneyiminin olmaması ve 
yetkili kadroların bulunmaması nedeniyle büyük zorluklarla karşılaşmaktadır. Bugün 
bölgedeki din eğitiminin canlanmasınının asıl unsuru ve öncüsü olması gereken İslam 
üniversiteleri, günümüzde hâla medrese düzeyinde eğitim vermektedirler. Eğitimin 
kalitesi, Kuzey Kafkasya’daki İslam eğitimi kurumlarının temel sorunlarından olmaya 
devam etmektedir. Sovyet döneminde yüksek din öğretimi uygulamalarının neredeyse 
tamamen bozulmuş olması, günümüzde yerel dini liderlerin neden modern düzeyde bir 
din eğitimi sistemini oluşturamadıklarını ortaya koymaktadır. Yani, geçen yüzyılda ortadan 
kaldırılmış olan bir eğitim sistemini günümüzde yeniden oluşturmaya çalışmak, din 
eğitiminin temel meselesini teşkil etmektedir. 

Rus devletinin, dini kurumların yabancı İslam eğitim merkezleriyle her türlü bağlantılarını 
şüpheli görmesi İslam eğitimindeki sorunu daha da çoğaltmaktadır. Vatandaşların 
yurtdışındaki İslam üniversitelerinde aldıkları eğitim devlet yetkililerince ulusal güvenliğe 
karşı bir tehdit olarak görülmektedir. Yabancı eğitim kurumlarından mezun olanların, 
Kuzey Kafkasya’da din eğitimi kurumlarında çalışmalarına izin verilmemesi, yerel eğitim 
sisteminin verimsizliğini ve izolasyonunu daha da arttırmaktadır. Günümüzde Kuzey 
Kafkasya’nın yerel gerçekliklerine uyarlanmış özgün ve modern bir din eğitimi modeline 
ihtiyaç vardır. Bölge Müslümanları söz konusu sorunların çözümünde kabul edilebilir 
çeşitli yöntemler geliştirmeye çalışmaktadır. Son yıllarda, bölge Müslümanlarının, bu 
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sorunların çözümünde olumlu deneyimler kazanmış olmaları, geçmişte olduğu gibi 
günümüzde de güçlü ve başarılı bir İslam eğitimi sistemini oluşturabileceklerine olan inancı 
güçlendirmektedır.  
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Öz 

Her sanatçı, şair ve edebiyatçı hatta her insanın üslûbundan bahsedildiği halde üslûbun, 
eskilerin deyimiyle efradını cami ağyarını mâni bir tanımı yapılmış değildir. Her tanımın 
öne çıkan farklı yönleri olmakla beraber Buffon’un, üslûp, kişinin kendisidir tanımı, her 
bireyin kendisine özgü özelliklere sahip olmasını ifade eden önemli bir tanımdır. Buna 
göre bir edebiyatçının eserlerindeki üslûbundan bahsedildiğinde, eserin sahip olduğu 
dilsel, sözel, sözdizimsel ve anlamsal anlamda öne çıkan ve onu diğer eserlerden bu 
yönüyle farklı kılan tüm özellikler kastediliyor demektir. Kaleme aldığı ondan fazla 
romanla öne çıkan Filistin asıllı Ürdünlü yazar Subhî Fahmâvî ( يومحف يحبص ), eserlerinde 

ele aldığı konular kadar tercih ettiği dil ve üslûp ile de dikkat çekmektedir. Fahmâvî, 
sahip olduğu “halk için sanat anlayışı” fikri doğrultusunda fikirlerini okuyucuya 
ulaştırmak için anlatıda yararlanılabilecek her teknik ve malzemeyi kullanmaya gayret 
gösterir. Lafız ve mana ile ilgili sanatlar başta olmak üzere anlatımda tercih ettiği fıkra, 
hikâye, atasözü, şiir, şarkı, anı ve diğer anlatı araçları ile metinlerini zenginleştirmiştir. 
Anlatıcı olarak hem homodiegetik hem de heterodiegetik anlatıcı tipini tercih eden 
yazar, zaman zaman yazar olarak kendisi olay örgüsüne dahil olarak olay anlatımını 
sonlandırma veya sonlandırmayı okuyucuya bırakmakla da farklı bir üslûba sahiptir. 
Hüzünlü konuları espri malzemeleriyle yoğurup trajedya ile komedyayı bir araya 
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getirmesi kahbeke olarak isimlendirilen yazar, bu yönüyle kendisine has bir üslûba 
sahiptir. Bu makalenin amacı, Fahmâvî’nin Hurmetân ve mahrem, ‘Alâ Babi’l-Hevâ, 
Kıssatu ‘işki Ken‘âniyye, el-Ermeletu’s-Sevdâ, ‘Azbe, Sirvâlu Belkîs, Sadîkatî el-
Yehudiyye, el-Hubb fî zemeni’l-‘avleme ve el-İskenderiye 2050 adlı romanlarını ele 
alarak yazarın sahip olduğu dil ve üslûp özelliğini ortaya koymaktır. Üslûp ve 
üslûpbilimle ilgili kısa bir girişten sonra adı geçen romanlar farklı açılardan ele alınarak 
yazarın, anlatımda tercih ettiği anlatı malzemeleri ortaya konmak suretiyle sahip 
olduğu üslûbu belirlenmeye çalışılacaktır. 

Anahtar Kelimeler: Arap Dili, Subhî Fahmâvî, Kahbeke, Üslûp, ‘Atebe. 

 

LANGUAGE AND STYLE IN ṢUBḤĪ FAḤMĀWĪ'S NOVELS  

Abstract 

Eventhough every artist, poet, literary figure, and it can be said that even every human 
has a style, there is not a perfect or one definition of the style. It is obvious that each 
definition has prominent features but the definition of “stylereflect its creator” of 
Buffon's is important and expresses that every individual must have her/his own sui 
generis features. According to this definition, when the style of a writer is mentioned, 
it is meant the linguistic, verbal, syntactic and semantic features of the work and all the 
features that make itdifferent from other works. Palestinian-origin, Jordanian writer 
Ṣubḥī Faḥmāwī, who comes to the forefront with more than ten novels, draws 
attention with his preferred language and style as well as the subjects he deals within 
his works. In accordance with “art for people’s sake” opinion, Faḥmāwī tries to use 
every forms and technique that can be used in narration to convey his ideas to the 
readers. He enriched his texts with anecdotes, stories, proverbs, poems, songs, 
memoirs and other narrative tools. The author, who prefers both homodiegetic and 
heterodiegetic narrator types, has a different style by sometimes relinquish the 
finishing of the novel to the reader or winds up the novel by absorbing himself in the 
novel. Faḥmāwī, re-handles sad stories with jokes, brings tragedy and comedy together 
and titles this style ḳahbeke, has an idiosyncratic style. The aim of this article is to 
present the language and style characteristics of Faḥmāwī’s “Ḥurmetān u maḥrem, ʿ Alā 
Bāb’l-Hevā, Ḳıṣṣatu ‘işḳi Ken‘āniyye, el-Ermeletu’s-Sevdā, ‘Azbe, Sirvâlu Belḳīs, Ṣadîḳatī 
el-Yehūdīyye, el-Ḫubb fī zemeni’l-‘avleme ve el-Iskenderīyye 2050” novels. After a brief 
introduction on style and stylistics, the mentioned novels will be discussed from 
different angles and the author’s style will bedetermined by presenting the narrative 
materials preferred by the author. 

Keywords: Arabic Language, Ṣubḥī Faḥmāwī, Ḳahbeke, Style, ‘Atebe. 
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Giriş 

Üslûbun farklı metotlardan yola çıkılarak yapılmış birçok tanımı bulunmaktadır. Bu 
tanımlar içerisinde en dikkat çekeni Recâîzâde Mahmut Ekrem’in “Üslûb-ı beyan ayniyle 
insandır” şeklinde Türkçeye çevirdiği (Kaplan, 2016, s. 185) ya da Cenap Şehabettin’nin 
“Edâ-yı lisân timsâl-i insandır” (Çoban, 2004, s. 14) ifadesinin karşılığı sayılabilecek, 
Buffon’un “Le style c’est I’homme-même” tanımıdır. Bu tanım “üslûp, şahsiyetin ta 
kendisidir” ve “üslûp, kişidir.” şeklinde de çevrilmiştir (Buffon, 1941, s. 37; Emin, 2012, s. 
102; Fadl, 1998, s. 96; İyâd, 1992, s. 14; Kaplan, 2016, s. 185). Üslûbu Bloomfield (öl. 1949), 
sahibinin düşünce yöntemini oraya koyan özellik ve kriterler diye tanımlarken, 
Schopenhauer (öl. 1860), “üslûp, düşüncenin fizyonomisidir.” demekte, Gustave Flaubert 
(öl. 1880) ise üslûbu tek başına eşyayı değerlendirmede mutlak bir yöntem olarak 
görmektedir. Max Jakob (öl. 1944) da “insanın sahip olduğu cevheri dilinde ve 
hassasiyetlerinde gizlidir.” diyerek (el-Misiddî, t.y., ss. 61, 67) üslûba farklı bir tanım 
getirmektedir. “Üslûp, ruh ve şahsiyettir. Sanatsal yaratıcılıktır. Yazarın, metinde sesini 
duyurmasıdır. Kendini ispat etmesidir. Senin önceki etkilerden kurtularak ‘sen’ 
olmandır.”(İyâd, 1992, s. 17), “Üslûp, muhatabı duygusal olarak etki altına alacak ve onu 
derinden etkileyecek dilsel gereçlerin tercih edilmesidir.”(Rababae, 2003, ss. 25-27), 
“Üslûp, manayı ifade etmek için birbiriyle uyumlu olarak bir araya gelmiş 
lafızlardır.”(Şayib, 1991, s. 46), “Üslûp, alışık olunandan farklı bir dil ve herkesten ayrı bir 
anlatım tarzını benimsemektir.”(Metar, 2004, ss. 14-16), “Üslûp, kişinin ses 
biyometrisidir.”1 (el-Misiddî, t.y., s. 64; Emin, 2012, s. 102) şeklinde tanımlar da 
yapılmıştır. 

Yapılan bütün tanımları bir araya getirmek mümkün değildir ancak genel olarak üslûp 
tanımlamalarının ya hitaptan yani dilden ya hatipten ya da muhataptan yola çıkılarak 
yapıldığını söylemek mümkündür.  

Eserlerini dil ve üslûp yönünden ele alacağımız yazarın asıl adı Subhî Ahmed Hasan 
Halîl’dir. Subhî Fahmâvî ismi ile şöhret bulmuş olan yazar, Filistin asıllı Ürdün vatandaşıdır. 
Hikâye ve roman yazarı Fahmâvî, 1948 yılında Filistin’de dünyaya gelmiştir. Fahmâvî, lisans 
eğitimini İskenderiye Üniversitesi’nde; yüksek lisansını ise Kaliforniya Üniversitesi’nde 
tamamlamıştır. Başkent Amman’da peyzaj mühendisi olarak hayatına devam eden yazar, 
tiyatro oyun yazarlığı ve çeşitli gazete ve dergilerde köşe yazarlığının yanında dokuz hikâye 
ve on bir roman yazmıştır. Yazmadaki amacını, Filistin başta olmak üzere Arap ülkelerinde 

 
1  Ses Biyometrisi, temel olarak bir ses imzasıdır. Müşterilere “noktalı çizgide konuşma” imkânı sağlar. 

Ses biyometrisi yazılımı bir kişinin kimliğini “eşsiz” ses izi ile tanımlar. Her bir insanın ses izi, ağız ve 
boğazın fiziksel karakteristik özelliğine dayanarak oluşmuştur ve daha sonra gelen telefon aramaları 
üzerinde kimliklerini doğrulamak için Çağrı Merkezi yazılımları tarafından kullanılmaktadır. Hiçbir 
zaman iki sesin aynı olması mümkün değildir, ikizlerin bile farklı ses örnekleri bulunmaktadır. Ayrıca 
bkz. https://www.karel.com.tr/blog/ses-biyometrisi-ve-ses-imzasi-nedir-neden-kullanilir. Erişim 
tarihi: 24.08.2020. 
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yaşayan insanların sorunlarını tüm dünyaya duyurmak olarak ifade etmektedir 
(Abdulmuhsin, 2011, s. 117; Haydar, 2011, s. 14). Romanlarda, Filistinlilerin Nekbe’den 
sonra tahammülü güç şartlar altındaki yaşantıları, mülteci kamplarında yaşayan 
Filistinlilerin yaşam savaşı, Filistinlilerin, çıkarıldıkları topraklara tekrar dönmek için 
verdikleri mücadele gibi konular da yoğun olarak işlenmektedir. Fahmâvî, yazma eylemini 
bu ve buna benzer konuları dile getirip bu anlamda bir kamuoyu oluşturmak için bir araç 
olarak kullanmaktadır. Fahmâvî’nin yazmayı araçsallaştırdığını, romanında kimsenin 
umursamadığı yoksul bir çocuğun vefatından duyduğu üzüntüyü ifade etmek için bir taziye 
mesajı yazmasından (Fahmâvî, 2008, s. 279) çıkarabiliriz. 

Yazar, dile getirdiği konular kadar tercih ettiği dil ve anlatım üslûbuyla da dikkat 
çekmektedir. Kur’an-ı Kerim ve hadisler başta olmak üzere fıkra, hikâye, şarkı sözleri, 
cahiliye ve modern şairlerin şiirleri, atasözleri gibi farklı metinlerden iktibas ve alıntılarla 
zenginleştirdiği anlatısında hüzün ve güldürü unsurlarını birlikte işleyerek kendisine has 
bir üslûp elde etmektedir. Arap edebiyatı eleştirmenlerince “kahbeke” ( ةكبهق ) olarak 

nitelendirilen bu üslûp, Fahmâvî’yi, aynı konuları işleyen diğer yazarlardan farklı 
kılmaktadır. Ayrıca yazarın romanları, ‘atebe olarak isimlendirilen roman kapaklarından 
başlayarak bitimine kadar ve diğer birçok açıdan kendisine has bir tarzdadır. 

1. Romanların Teknik Yapısı 

Başlıktaki teknik yapıdan kasıt, Arapçada “’atebe” “’atebâtu’n-nass” “siyâcâtu’n-nass” 
“en-nususu’l-muvâziyye” gibi isimlerle ifade edilen (Bilal, 2000, s. 21) ve eserin kapak 
tasarımı, isimlendirmeler, ithaf edilen kişiler, romana giriş ve romanı nihayete erdirme 
unsurlarını içeren özelliklerdir. Söz konusu bu unsurlar, eseri benzerlerinden farklılaştıran 
ve sahibinin üslûbunu yansıtan en bariz niteliklerden bazılarıdır (Abdulmuhsin, 2011, s. 
11). 

Fahmâvî’nin roman kapaklarında belirli bir tarz göze çarpmaktadır. Hurmetân ve Mahrem 
adlı romanın kapağında iki bayan resmi ki bu resimler “Hurmetân”ı; bir erkek resmi ki bu 
da “mahrem”i temsil edecek şekilde düşünülmüştür. el-Ermeletu’s-sevdâ romanında ise, 
kapak resmindeki renkler dikkat çekicidir. Tevriye sanatının başarılı bir örneğinin 
sergilendiği romanın kapağında, isimlendirmeyle uyumlu olarak siyah ve kırmızı renklerin 
baskın olduğu bir karışım kullanılmıştır. Bu renkler, roman anlatımının inşasına da büyük 
katkı sağlayan karadul örümceğinin renkleridir. el-Hubb fî zemeni’l-‘avleme kapağında 
birbiriyle iç içe girmiş çeşitli maske ya da insan çehresini andıran resimler yer almaktadır. 
Bu resim romanla ilgili iki şeyi çağrıştırmaktadır. Bunlardan ilki, küreselleşen zamanda 
yaşayan insan ilişkilerinin karmaşıklığı ve küçük bir köye dönüşen dünyada, insanların 
yaşadıkları üzüntünün yüzlere yansımasıdır. İkincisi ise roman girişinde ana karakter Said 
Şevâvî’nin yakalandığı hastalık nedeniyle sürekli olarak belli belirsiz kişilerin hayaletleri ile 
karşı karşıya geldiği ve kabuslar gördüğü durumdur. ‘Azbe romanında ise bir kadına ait bir 
yüzün yarısı ile karmaşık bir şeklin yarısı aynı kareye yerleştirilmiştir. Romanda anlatılan, 
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bir taraftan karşı cinsten bir sevgiliye duyulan aşk, öbür taraftan uzun zamandır ayrı 
kalınan vatana duyulan aşkın hikayesidir. Sirvâlu Belkîs romanında anlatılan Filistinli bir 
kadının zorluklarla mücadelesi konusu roman kapağına, fiziki olarak güçlü bir kadın 
portresi olarak yansıtılmıştır. Sadîkatî el-Yehûdiyye’de ise romanın sanki bir özeti olarak 
kapağa karşı cinsten iki kişinin kol kola girmiş fotoğrafı yerleştirilmiştir. Bunun dışındaki 
görsellerde ise Avrupa mimarisini andıran yapıların bulunması romanda geçen mekânla 
ilgili önemli detaylar vermektedir. 

‘Azbe adlı romanda bu isim seksenden fazla yerde geçmektedir. Kelime olarak ةبذع  iki zıt 

manayı içerisinde barındırmaktadır. Bunlardan biri tatlı su anlamı diğeri ise acı ya da sıkıntı 
anlamıdır (İbn Manzûr, 2005, s. 2543). Roman içeriği her iki anlamı da karşılayacak bir 
muhtevayı barındırmaktadır.  

 Hurmatân ve mahrem romanına gelince, burada tesniye ile müfred isim arasında 
kullanılan atıf harfi olan (و), öncesi ile sonrasının eşit olduğunu yani her iki tarafın herhangi 

bir açıdan bir önceliğinin olmadığını ifade eder (el-Meylânî, t.y., s. 95). Yazarın, 
isimlendirmede müennes tesniyeyi müfred müzekkere takdim etmesi esasında, Kur’an 
üslûbuna aykırıdır. Çünkü Kur’an’da çoğunlukla müzekker isimler müennes isimlere 
takdim edilerek kullanılmaktadır (el-Mâide 5:38; el-Ahzâb 33:35). Yazarın böyle bir tarzı 
benimsemesinde romanda işlenen konunun etkili olduğu kanaatindeyiz. Çünkü romanda 
olay örgüsünün temelini kadın erkek çekişmesi ve kadının erkekle eşit olduğu iddiası yer 
almaktadır.  

Bizce söz konusu romanın ismini oluşturan ifadelerdeki takdim ve tehir ile ilgili başka bir 
çıkarım daha bulunmaktadır. Bilindiği gibi İslam miras hukukuna göre, mirasta erkeğe, iki 
kadının payı miktarınca pay vardır. Burada yazarın tesniye 2’yi, müfred ise 1’i ifade edecek 
şekilde 2=1 eşitliğini kastettiği kanaatindeyiz. 

el-Hubb fî zemeni’l-‘avleme romanında بلحا  ifadesi ةلموع  kelimesi ile yan yana gelince 

okuyucunun aklına küreselleşen aşkın ne olduğu, nasıl olduğu ve diğer zamanlardaki 
aşklarla ne gibi farlılıklara sahip olduğu gibi sorular gelmektedir. Aynı zamanda bu ifade iki 
kişi arasında geçen bir aşk hikayesini de çağrıştırmaktadır. Ancak okuyucu, romanda biraz 
ilerleyince bahsedilen aşkın mal, mülk ve şöhrete duyulan sevgi olduğunu anlamaktadır. 
Fahmâvî’nin, romanını bu şekilde isimlendirmesinde Kolera Zamanında Aşk adında bir 
roman yazan Latin Amerikalı Gabriel Garsia Marques etkili olmuş olabilir. Adı geçen iki 
roman karşılaştırılmasına (Çıkar & Dede, 2018) Ahmet Altan’ın benzer isimdeki İsyan 
Günlerinde Aşk romanı da eklenerek üçlü bir karşılaştırma da yapılabilir. 

Sirvâlu Belkîs romanında, isimdeki “şalvar” kelimesi, ilk anda cinsel bir objeyi çağrıştırabilir 
okuyucuya. Ancak okuyucu, romanda biraz ilerleyince bu kelimenin çocuklarına bakmak 
zorunda olan ve askeri bir kampta çok zor şartlarda yaşam mücadelesi veren şalvarlı bir 
kadının hikayesi olduğunu öğrenir.  
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‘Alâ Bâbi’l-Hevâ ismi, daha çok eğlence, aşk, hevâ ve heves ile ilgili bir şeylerin 
anlatılacağını düşündürürken, romanın neredeyse son kısımlarında Almanya’dan başlayıp 
Türkiye üzerinden Suriye sınırında Cilvegözü sınır kapısının Suriye tarafında yer alan 
kapıdan Suriye tarafına geçiş anlatılmaktadır.  

Sadîkatî el-Yehûdiyye adlı romanın isimlendirme açısından ayrı bir özelliği bulunmaktadır. 
Roman içeriğinde Arap olan Cemâl Kâsım, her fırsatta Yahudi kız arkadaşı Yâîl’e, Yahudiler’i 
düşman olarak görmediklerini hatta kendilerine ait olmasına rağmen Yahudiler’le Filistin 
topraklarında beraber yaşamaya razı olduklarını ifade etmektedir. Yazar, içerikte her 
fırsatta dile getirdiği bu mesajı isimlendirmede özetlemiştir. Her ne kadar Yahudiler’in 
hiçbir zaman Filistinlilerin dostu olamayacağı gerekçesi ile bu isimlendirme bazı çevrelerce 
eleştirilmiş (el-Hîz, 2019, s. 305) olsa bile, Fahmâvî, onlara dostluk eli uzattığını romanına 
verdiği isimle göstermektedir. 

el-Ermeletu’s-sevdâ ismi ilk etapta dul ve siyahi bir kadının hayatını içerdiği izlenimini 
vermektedir. Belli bir kısma kadar da okuyucu hala öyle zanneder. Ancak romanın 
ortalarına yakın bir yerde, toplumda erkek olarak yaşamanın mı zor olduğu yoksa kadın 
olmanın mı tartışmasının yaşandığı pasajlarda, kadınların, önce evlenmek için sosyal 
statüsü yüksek bir eş aradıkları, aradığı özelliklere sahip eşi bulunca da isteklerinin ardı 
arkasının kesilmediği, erkeğin para kazanmak için gecesini gündüzüne katma 
mecburiyetinde bırakıldığı ancak bu durumda da kadının kocasını eve geç gelme veya 
gelmeme konusunda eleştirdiği dolayısıyla kadının bu yönüyle Karadul böceğine benzediği 
vurgulanır. Karadul böceği, çiftleşmek için bir partner arayan, çiftleştikten sonra partnerini 
yiyen ve erkekten nefret eden örümcek türüdür.2 

İthaf geleneğinin, Aristo’dan bu yana takip edilen köklü bir gelenek olduğu aktarılmıştır. 
Eserin ithaf edildiği şahıs, bir toplumun lideri ya da önderi, bir sultan, bir kral olabildiği gibi 
anne-baba, eş veya dayı-amca gibi yakın akrabalardan biri de olabilmektedir. Bazen de bu 
şahıs, bir halk kahramanı ya da bir mücadelenin sembolleşmiş ismi olabilmektedir. Eskiden 
beri takip edilen bu gelenek küçük bazı değişimler yaşamıştır. Önceleri bizzat metnin 
içinde veya dipnotta kime ithaf edildiği ifade edilirken günümüzde ise eserin hemen 
girişinde ve لىإ ءادهإ  gibi müstakil lafızlarla oluşturulmuş başlığın altında kısa veya uzun 

cümleler şeklinde yer almaktadır (Haydar, 2011, s. 39). 

Fahmâvî, doğrudan belirtmeden kendisini anlattığı ‘Azbe adlı romanını Nekbe’den sonra 
Filistin’de kalan amcasına; Hurmetân ve mahrem adlı romanını Gazzeli çocuklara; el-Hubb 
fî zemeni’l-‘avleme adlı romanını ise küçükken metropol şehirlere göç eden oğlu Ğassân’a; 
Kissetu ‘işki Ken‘âniyye romanını oğlu Ömer’e ithaf ettiğini ifade etmiştir. Yazar, 

 
2  Bkz. “Erkeğinin Varlığına Dahi Katlanamayan 13 Katil Dişi Hayvan”, https://listelist.com/katil-disi-

hayvanlar /. Erişim tarihi: 29.08.2020. 
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İskenderiye 2050 romanını İskenderiye’nin Bacos semtine; Sirvâlu Belkîs romanını zorluk 
ve sıkıntıların sembol ismi haline gelen Ummu Belkîs’a; ‘Alâ Bâbi’l-Hevâ romanını rüşvet 
alıp vermeyen herkese ithaf ettiğini ifade ederken Sadîkatî el-Yehûdiyye romanını ise 
Nelson Mandela’ya ithaf ettiğini dile getirmektedir. 

Fahmâvî, neredeyse tüm romanlarına ya bir şiirle (Fahmâvî, 2005, s. 9) ya romanda ele 
alınacak olay örgüsüyle alakalı Muhyiddin İbnü’l-A‘râbî (öl. 1240), Nelson Mandela (öl. 
2013), Mahatma Gandhi (öl. 1948) ve Albert Einstein (öl. 1955) gibi önemli şahsiyetlerin 
bazı görüşlerini yansıtan bir ifadeyle (Fahmâvî, 2008, s. 7, 2015b, s. 1, 2015a, s. 3) ya da 
söz konusu romanla ilgili tanınan şahsiyetlerin görüşlerini (Fahmâvî, 2014a, ss. 11-17, 
2014b, ss. 7-12) vererek başlar. Bazen de bu giriş, hem bir şahsın, söz konusu roman 
hakkında değerlendirmeleri ve hem de konuyla alakalı bir şiirin birlikte verildiği (Fahmâvî, 
2014b, ss. 7-13) bir tarzda olmaktadır. 

Yazarın, topraklarından edilen ve mülteci hayatı yaşamaya zorlanan insanların yaşadıkları 
çileyi, romanın başkahramanı ‘İmâd Münzir’in şahsında dile getirdiği ‘Azbe adlı romanda 
giriş, başkişinin tasviri ile yapılmaktadır (Fahmâvî, 2005, s. 11). Hurmetân ve Mahrem’de 
ise yazar mekânın tasviri ile anlatıya giriş yapmaktadır (Fahmâvî, 2010, s. 17). Bizce bu 
rastgele bir seçimden çok kurgunun genel yapısı düşünülerek yapılmış bir tercihtir. 
Küreselleşen bir dünyada yaşanan insani ilişkilerin çarpıklığını konu edinen el-Hubb fî 
zemeni’l-‘avleme romanında yazar, cinsel yollarla bulaşan AIDS hastalığına yakalanmış 
roman kahramanının, hastalıktan ötürü gördüğü kabusları ve bu kabusların etkisiyle dile 
getirdiği hezeyanları anlatmakla anlatıyı başlatmıştır (Fahmâvî, 2008, s. 14). 

Mitolojik bir roman olan Kıssatu ‘işki Ken‘âniyye’de, roman kahramanı Ömer, elinde 
bulunan ve kurgunun omurgasını oluşturan bir el yazmanın, sahip olduğu değeri 
anlatmakla başlamaktadır. Romanın hemen başında, kahramanın elindeki el yazmasının 
Mısır’dan Mezopotamya’ya kadar olan bölgede kendisine tapınılan Bakire Anat tanrıçası 
tarafından kahramana verildiği anlatılmaktadır (Fahmâvî, 2009, s. 11). 

Sirvâlu Belkîs adlı roman, mekân ve zaman unsurlarının nitelenmesiyle başlamaktadır 
(Fahmâvî, 2014b, s. 14). Burada özellikleri verilen mekân ve zaman kesinlikle bir dekor ya 
da sahne olmanın ötesinde bir öneme sahiptir. Roman kahramanı Belkîs’ı anlamak için 
onun içinde yaşadığı zamanı ve mekânı bilmek gerekir. Yazar, bu iki unsuru tasvirle 
başlayarak okuyucunun zihninde ortamı canlandırmış ve mekânı okurun düşünce 
dünyasında somutlaştırmıştır.  

‘Alâ Bâbi’l-Hevâ romanı, anlatıya dair bir açıklamayla başlar (Fahmâvî, 2014a, s. 18). 
Sadîkatî el-Yahudiyye isimli romana, seyahatte kullanılacak bir otobüs ve otobüste roman 
kahramanı Cemâl Kâsım’la beraber yolculuk edecek diğer figürlerin tasviri yapılmıştır. 
Bununla beraber yapılacak seyahatin niteliği ile ilgili birtakım bilgilerle başlanmıştır 
(Fahmâvî, 2015b, s. 5). El-Ermeletu’s-sevdâ adlı roman, çiftleşme döneminde olan bir 
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örümceğin sergilediği davranışları detaylıca tasvir etmekle başlamaktadır (Fahmâvî, 
2015a, s. 7). 

Fahmâvî, bazı romanlarında bir sonuca bağlayarak kurguyu sonlandırır bazen de net bir 
sonuç olmaksızın romanını bitirir. Eagleton’un bütün iyi anlatılarda sonda bizi bekleyen bir 
sürpriz vardır (Eagleton, 2015, s. 30) düşüncesini Fahmâvî, Hurmetân ve Mahrem adlı 
romanında çok ustaca yapmaktadır. Yarattığı roman kahramanlarını roman sonunda kanlı 
canlı karşısında gören yazar, durumu daha fazla karmaşık hale getirmeden romanın 
sonlandırmasını okuyucuya bıraktığını ifade ederek kenara çekilir (Fahmâvî, 2010, s. 266). 

Her romanında farklı bir giriş ve sona erdirme üslûbunu deneyen yazar, zaman zaman 
romanını başladığı sahneyle nihayete erdirmektedir. Roman, başladığı sahneyle biterken 
(Fahmâvî, 2014b, ss. 193-194) okuyucu, anlatılan olayların her gün tekrarlanan yaşantıdan 
bir kesit okuduğunu anlamaktadır. Yazar, bazen de okuyucuya giriş sahnesi ile son sahneyi 
karşılaştırma fırsatı sunarak ve son sahneyle ilgili çeşitli eleştirilerde bulunarak anlatıyı 
sonlandırmaktadır. Kahraman anlatıcı vasıtasıyla yazarın romanda karşılaştırdığı iki 
taraftan biri Avrupa; diğeri ise Arap ülkeleri olabilmektedir (Fahmâvî, 2014a, ss. 246-247). 
Fahmâvî, romanlarını bazen roman boyunca devam eden bir tartışma sonrasında, iki ana 
karakterin uzlaşısıyla (Fahmâvî, 2015a, s. 252) ya da fikirsel olarak birbirilerine zıt iki 
karakterin roman boyunca tartışmaları ancak sonunda birbirilerine aşık olup sonunda 
ayrılmak zorunda oldukları bir sahne ile sonlandırmaktadır (Fahmâvî, 2015b, s. 226). 

2. Dilsel özellikler 

Yazar, benimsediği fikirleri geniş tabanlı bir zemine yaymak amacıyla, ortak dil olan fasih 
Arapçayı tercih etmekle beraber, romanlarında ele aldığı olayları ve kahramanlarını 
gerçeğe yakınlaştırıp inandırıcı kılmak için, ihtiyaç duyulan ölçüde yerel dilden de 
faydalanmaktadır. Yerel dili özellikle diyaloglarda kullanmaktadır (Fahmâvî, 2008, ss. 90, 
106, 112, 2014b, s. 24, 2015b, s. 102, 2015a, s. 106). Diyalogda bulunan kahramanlar, o 
yörede yaşayan halktan olunca, tercih edilen yerel dil vasıtasıyla okur, anlatılanları gerçeğe 
yakın bulmaktadır  

Fasih Arapça ve yerel dil dışında yazarın az da olsa kullandığı bir dil daha bulunmaktadır. 
Bu da bu iki dil dışında kalan karakterin dilidir. Tercih edilen karakterlerin bazıları Arap 
olmayandır. Bunlar genellikle İsrailli kişiler olmaktadır. Ana dilleri Arapça olmayan bu 
karakterler, dili Arapça olan Filistinli diğer karakterlerle konuşunca bozuk bir Arapça 
ortaya çıkmaktadır. Öncelikle böyle bir dilin tercih edilmesi, karakterleri daha sahici ve 
inandırıcı yapmıştır. Ayrıca yazar, bu dil vasıtasıyla, bu karakterlerle istihza etmektedir 
(Fahmâvî, 2005, ss. 27, 30; 2010, s. 163; 2014b, s. 65; 2015b, s. 36). Yazar, romanların 
çoğunda bu kelimeleri, kahramanların ağzından çıktığı gibi almaktadır. Topraklarını işgal 
etmekle yetinmeyen işgalci güçlerin, dillerini de bozduğu mesajının verildiği metinde, bu 
dilin kullanılması anlatıya farklı bir hava katmaktadır.  
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Fahmâvî, gramer açısından yaptığı dilsel tercihlerle üslûp farklılığını ortaya koymaktadır. 
Yazar eserlerinde, Esma-i-hamse’yi gramer kaidesine uymaksızın konuşma dilinde olduğu 
gibi kullandığını ifade etmiş olmasına (2005, s. 15; 2008, s. 15) rağmen, gramer kurallarının 
gerektirdiği şekilde de kullandığı görülmektedir. Yazarın bu konuda tutarlı davrandığı 
söylenemez. Kelimelerin cemilerinin kullanılmasının mümkün olduğu bazı yerlerde yazar, 
cemi yerine cemu‘ cem‘ şeklini kullanmaktadır  (2015a, ss. 93, 137). Bu da onun sahip 
olduğu yazınsal tarzı göstermektedir. 

Fahmâvî, ifadeye mübalağa anlamı katmak amacıyla sözcüklerin farklı yapılarından 
yararlanmaktadır (2015a, s. 170). تاطوغض  kelimesi bunlardan biridir. Her ne kadar görünüş 

itibari ile bu ifade çoğul görüntüsü verse de aslında aldıkları ekler onu çoğul yapmamış söz 
konusu lafza mübalağa anlamı katmıştır. Romanda anlatılan durum vurgulanmak için lafız 
hem çoğul hem de mübalağa anlamını verecek tarzda kullanılarak mukteza-i hâle uygun 
şekle sokulmuştur. Aynı kelime, oldukça ağır psikolojik bir durumu daha iyi ifade etmek 
gayesiyle hem çoğul olarak kullanılmış hem de sonuna تا  eklenerek mübalağa anlamı 

katılmıştır (2015a, s. 124). 

Fahmâvî, zaman zaman gramer kurallarına uygun bazı lafızların yerine, şâz olan ve 
kullanımı yaygın olmayan sözcükleri tercih ederek, kendisine özgü bir fark ortaya koyar. 
Bahsettiğimiz bu durumun bir örneğini ism-i mansupta görmek mümkündür (Fahmâvî, 
2015a, s. 124) Remse veya Remmesâ şehri Ürdün’ün, Suriye sınırına yakın bir şehridir. اثمّرلا  

kelimenin ilgi ismi ةيوثمرلا ،ةيثمرلا ،ةيواثمر  (Remseli veya Remmesâli) şekillerinde gelmektedir 

(Erdebili, t.y., ss. 117-118). Ancak Fahmâvî, bunların hiçbirini kullanmamaktadır. Onun 
kullandığı lafız, mansubiyet için pek nadir kullanılan ةنثامرلا  kelimesidir. Yazar, kullanımı daha 

yaygın ve gramer kaidelerine de uygun olan lafızların yerine az kullanılan lafzı tercih ederek 
nedenini bilemediğimiz farklı bir yol benimsemiştir (Fahmâvî, 2015a, s. 114).  

Zaman zaman metinde geçen ancak anlamı bilinmeyen ya da az kullanılan kelime ve 
ifadelere dair etimolojik bilgiler anlatıcı tarafından verilerek muhatap bilgilendirilmektedir 
(2008, s. 23; 2014b, ss. 240, 284). Az da olsa anlamı az bilinen kelime ile ilgili bilgi vermediği 
de olmaktadır (2005, ss. 13, 160; 2008, s. 85). Fahmâvî’nin, çoğunlukla eş anlamlı olduğu 
zannedilen ليمز\قيفر ،ةنس\ماع ،دعق\سلج  gibi kelimeleri kullanırken aralarındaki anlamsal farklılığa 

dikkat çekmekte ve bu kelimeleri belli kriterler çerçevesinde özellikle seçtiğini ifade 
etmektedir (2015b, ss. 31, 51, 52, 257, 159, 164). 

Yazar, Arap gramer terimlerinden oluşturulmuş bir anlatım dilini de kullanmaktadır 
(Fahmâvî, 2008, s. 89). Mesela kendisini kirli hisseden bir insanın temiz bir suya girmekle 
kirlilikten kurtulduğunu ancak bu sefer suyun kirli olma durumunun ortaya çıktığını; 
kendisine arkadan çarpan öndeki aracın şoförü, kendisine çarpıldığından ziyade, 
kendisinin öndeki araca çarptığını hissettiğini gramer terimleri dili ile ifade etmektedir 
(Fahmâvî, 2010, ss. 178-179). Yazar aynı dili ve ifadeyi, bir kahramanın diğerini tehdit ettiği 
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ifadelerde de kullanmaktadır. Bir işle vazifelendirilen kahramanlardan biri, o işi yapacak 
kendisinden başka kişiler olduğunu söyleyince, muhatabı olan diğer roman kahramanı ona 
“sana söylediğime kulak ver yoksa kendini kâne’nin haberi olarak görürsün” diyerek tehdit 
etmektedir (Fahmâvî, 2008, s. 260, 2015a, ss. 124, 179).  

Fahmâvî, eserlerinde gerek mecazla ilgili gerek anlamla ilgili gerekse lafızla ilgili söz 
sanatlarından yararlanmaktadır. Bu durum metni anlamca güçlendirdiği gibi ifadelerin 
estetikliğine katkı sağlamaktadır. Muhatap ya da okuyucu açısından düşünüldüğünde ise 
anlatılan olayların zihinde canlanması ve anlam kazanmasında bu sanatlar oldukça önemli 
bir yer tutmaktadır. Bu sanatlardan yazarın en çok başvurduklarından biri iktibas sanatıdır. 

Yazar farklı amaçlarla Kur’an-ı Kerim âyetlerinden iktibasta bulunmaktadır. Âyetlerden 
alıntılanan ifadeler, lafza daha estetik bir hal kazandırdığı gibi anlamı da 
güçlendirmektedir. Hissettiği duyguları daha etkili hale getirmek amacıyla roman 
kahramanı yalnızlığını ve bu yalnızlıktan ötürü yaşadığı can sıkıntısını peşinde koştuğu 
sevgilisine arz ederken âyetteki (er-Rûm 30:21) anlatımdan; askeri kamplarda ikamet eden 
bir Filistinli genci, İsrailli askerlerin siren çalan zırhlı araçlar eşliğinde almaya gelme 
durumlarını âyette geçen ifadeden (Lokmân 31:19) istifade ederek anlatmaktadır. 
Nekbe’den sonra Filistinlilerin düştüğü durumu, annelerin çocuklarını korumak için 
katlandıkları zorlukları ve bunun gibi birçok sıkıntıyı yazar âyetlerden (Meryem 19:4) 
iktibasta bulunarak anlatmaktadır (Fahmâvî, 2005, ss. 70, 72, 77). Aynı şekilde mülteci 
kamplarında kalan Filistinlilerin kendilerine yetecek kadar sıkıntılarının olduğunu üstelik 
zaman zaman işkence görme ile karşı karşıya kaldıklarını anlatıcı, âyetten (el-Hac 22:2) 
destek alarak dile getirmektedir (Fahmâvî, 2005, s. 92; 2008, s. 256; 2010, s. 156). İstifade 
edilen bu âyetler (el-Hucurât 49:13), her zaman sadece Filistinlilerin durumunu anlatmak 
için anlatıda yer almaz. Bazen de genel olarak Arap toplumunun tamamının içerisinde 
bulunduğu bölünmüşlüğü ve parçalanmışlığı da ifade etmektedir (Fahmâvî, 2005, s. 109).  

Fahmâvî, âyetin lafızlarını olduğu gibi alırken zaman zaman lafızları değiştirdiği de 
olmaktadır (Fahmâvî, 2010, s. 193). Bizce burada yazar art niyetli davranmaktan ziyade 
romanda anlatılan olaylara uygun lafız arayışındadır. Romanların olay örgüsü göz önünde 
bulundurulduğunda bu sonuç daha net görülmektedir. 

Fahmâvî’nin metinleri hadislerden yapılan iktibaslar açısından da oldukça zengindir. Yazar, 
bu hadislerden bazen geçişlerde bir araç olarak istifade ederken bazen söylemek isteyip 
de farklı sebeplerle söyleyemediği ve az lafızla çok anlamı ifade etmek istediği zaman 
faydalanmaktadır. Yazar, bazı hadisleri roman kahramanlarından birinin, bir durum 
karşısında yaşadığı farklı duyguları ifade ederken ele almaktadır. Örneğin roman metninde 

هبلق  lafzıyla biten cümlenin bitişi, hadisin ifadesi (Müslim, 1991, “İman” 20 '78') ile 

tamamlanmıştır (Fahmâvî, 2010, s. 250). Fahmâvî, muteber kaynaklarda geçen hadisleri 
aldığı gibi mevzu kaynaklardan da hadis almaktadır (el-Elbânî, 2002, ss. 1651-1652). 
İstifade ettiği hadisin lafzında kelime veya harfleri değiştirdiği de görülmektedir. 
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Fahmâvî, gerek cahiliye dönemi şairlerinin gerekse de yakın dönem ve günümüz şairlerinin 
şiirlerinden de faydalanmaktadır. Yazar, bağlam kimin şiirini gerektiriyorsa, o şiiri almakta 
ve giriş ile sonucunu anlatımla uyumlu hale getirmektedir. Şiirden ne kadar istifade etmesi 
gerektiğinin sınırını ele aldığı konu belirlemektedir. İncelediğimiz romanlarda, genellikle 
şiirini aldığı şairin ismini zikrettiğini gördük. İsim zikretmesi intihal endişesiyle az tanınan 
şairlerle sınırlı olmayıp az çok ilgili olan herkesçe bilinen isimler de zikredilmektedir 
(Fahmâvî, 2015a, s. 204). 

Romanlarında Fahmâvî, en çok el-Mu‘allakatu’s-Seb‘a şairlerinin birincisi ve Arap şiirine 
dair eserlerde büyük bir şair olarak zikredilen İmru’u’l- Kays’ın (Yedi Askı, 2013, s. 30) 
şiirlerinden istifade etmektedir. En çok zikrettiği beyit ise;  

 .لفلف بّح هنّأك اXاعيقو  اWاصرع في مآرلأا رعب ىرت

“Sevgilinin yurdunun geniş alanları ile su birikintilerinde beyaz ceylanların karabiber 
tanesine benzeyen gübrelerini görürsün.” şeklindeki üçüncü beyittir. Aynı beyit üç 
romanda (Fahmâvî, 2005, s. 177; 2008, s. 49; 2014b, s. 23) farklı farklı bağlamlarda 
zikredilmiştir. Şairin, sevgilinin yurdunu tasvir eden kasidesindeki bu beyitleri, Fahmâvî 
‘Azbe adlı romanda, uçsuz bucaksız çöllerde yolunu kaybeden roman kahramanlarından 
birinin durumunu nitelemek için kullanmaktadır. Aynı beyiti, el-Hubb fî zemeni’l-‘avleme 
adlı romanda, küreselleşen dünyada insanların tabiata verdiği zarar anlatılırken dile 
getirmektedir. Sirvâlu Belkîs adlı romanda ise mülteci kampında kalan üç Filistinli kadının 
zeytin bahçelerinde رعّبتلا  diye ifade ettikleri zeytin kalıntılarını toplamaları anlatılırken bu 

beyitten istifade edilmiştir. 

Fahmâvî romanlarında, İmru’u’l-Kays dışında başta muallaka sahiplerinden biri olan 
(Demirayak, 2014, s. 189) Zuheyr b. Ebi Sulmâ (öl. 609) (Fahmâvî, 2010, s. 106) olmak 
üzere muhadramûn şairlerinden biri olan (Talu, 1994, s. 5) Ebu Mihcen es-Sekafî (öl. 
30/650) (Fahmâvî, 2008, s. 63), Ebü’l-Alâ el-Maarrî (Fahmâvî, 2015b, s. 53), Harun Reşit 
(Fahmâvî, 2015a, s. 140), Nizâr Kabbânî (Fahmâvî, 2005, s. 233; 2010, s. 19) ve Abdullatif 
Akl (Fahmâvî, 2014b, s. 70) gibi klasik ve modern birçok şairin ve önemli şahsiyetin 
şiirlerinden faydalanmıştır. İstifade edilen bu şiir ve şarkılar, Fahmâvî’nin roman 
anlatımında nazım türünün önemini ortaya koymaktadır. Fahmâvî kendisine has bir 
üslûpla nesir türünü nazımla yoğurarak dil ve anlatımı güçlendirmiş ve metinlerini 
çeşitlendirmiştir. Ayrıca bu yöntemle okuyucu tek düze bir metinden kurtarılıp farklı farklı 
türlerde akıcı bir atmosfere sokulmuş olur. Yazar, çoğu zaman şarkısının sözlerini aldığı 
sanatçının ismini zikreder (Fahmâvî, 2005, s. 89; 2014a, ss. 71-72). Böylelikle muhatabı 
olası bir arayıştan kurtarmış olur. Metinde zikredilen şarkı bazen romanda olay örgüsünün 
geçtiği mekânın sahip olduğu niteliği dile getirmektedir (Fahmâvî, 2015a, s. 43). Ayrıca 
yazar, nadir de olsa sanatçının ismini vermeden “aşık veya sanatçı şarkılarında şöyle 
söylemektedir” gibi genel bir ifade kullanmakta (Fahmâvî, 2005, s. 88), veya “şarkı şöyle 
demektedir” ifadesiyle doğrudan şarkı sözlerine geçmektedir (Fahmâvî, 2014a, s. 237).  
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Fahmâvî, bazen kinaye sanatına başvurarak istenen manayı elde etme maksadıyla o 
manaya delalet eden lafzı değil onun ikizini kullanır (Fahmâvî, 2009, s. 48). Yazar, 
maksadını açıkça ifade etme imkanına sahip olduğu halde bu sanatı kullanarak anlatımı 
daha etkili hale getirme çabasını göstermiştir. Yazarın, aradaki benzerlikten dolayı bir 
kelimenin anlamını geçici olarak başka bir kelimeye vermek suretiyle romanlarında dil ve 
anlatımını zenginleştirdiği yollardan biri de istiâre sanatından istifade etmesidir (Fahmâvî, 
2005, s. 12; 2008, s. 14; 2009, s. 111; 2010, s. 32; 2014a, s. 121; 2015a, s. 61). 

Fahmâvî’nin metinleri teşbih sanatı açısından da son derece zengindir. Söz konusu sanatın 
sahip olduğu müşebbehin pek bilinmeyen vasıflarını bilinir hale getirme (Kitâbu’l-bedi’, 
t.y., s. 98) ve müşebbehin sahip olduğu vasfı ve durumu zihinlere yerleştirip ona olan 
rağbeti arttırma (Taftâzânî, t.y., ss. 280-281; el-Kazvînî, 2003, ss. 164-168; el-Cârim & 
Emin, 2008, ss. 27-28; Bolelli, 2011, ss. 68-75) gibi özellikleri ile anlatıma katkısı olmuştur 
(Fahmâvî, 2015b, s. 28). Yazar çoğunlukla bu sanata Filistinlileri anlattığı (Fahmâvî, 2005, 
ss. 63, 77; 2010, s. 165) veya bazı ahlaki değerlerden bahsettiği (Fahmâvî, 2008, ss. 67, 89; 
2015b, s. 30) pasajlarda başvurmuştur. 

Yazar, meramını daha açık ve sanatsal bir özellikte muhataba ulaştırma gayesiyle mana ile 
ilgili sanatlardan yararlanmaya çalışır. Mana ile ilgili her bir söz sanatının anlama kattığı 
değer farklı olmakla beraber genel olarak yazar bu sanatlardan yararlanma vesilesiyle ele 
almış olduğu konuyu daha açık hale getirip onu beyan etmeyi hedefler. Böylelikle ifadenin 
barındırdığı anlam alanını genişletip daha yüksek seviyelere ulaştırır (Timurtaş, 2012, s. 
188).  

Fahmâvî, romanlarında sıkça karşılaşılan anlamla ilgili sanatlardan biri tıbâk sanatıdır. 
Yazar, tıbâk-ı îcâb ve tıbâk-ı selb çeşitlerinin her ikisinden de yoğun bir şekilde istifade 
eder. Böylelikle yazar, zıtlıklardan faydalanarak kast ettiği manayı zihinde canlandırmayı 
ve anlamı daha açık hale getirmeyi amaçlamıştır (Fahmâvî, 2005, s. 260; 2008, s. 72; 2009 
s. 34; 2010, s. 172; 2010, s. 41). 

Fahmâvî, diyaloglar başta olmak üzere, önceden hakkında bilgi sahibi olmadığı bir şeyde, 
verilecek cevabı merakla bekleyerek soru cümleleri kurmaktadır. Böylelikle istifham 
sanatından faydalanmaktadır (Fahmâvî, 2015b, s. 12). Ancak soru cümlelerini kullanmanın 
her zaman tek nedeni karşıdan birinin vereceği bir cevap beklentisi olmamaktadır. Bunun 
yanında istifhamın, bildirişimin daha etkili olması açısından iletişimi monotonluktan 
diyaloğa dönüştürme, okuyucuyu pasif dinleyici olmaktan aktif bir katılımcı olma ve metni 
tekdüzelikten kurtarma gibi faydaları bulunmaktadır (Şimşek, 2020, s. 140).  

Yazar, bazen soruyu hayret ve şaşırma duygularını ifade etmek veya bir kişi ya da durumu 
aşağılamak için kullanır. Bazen de tercih edilen soru cümleleri, bir şeyin imkansızlığını ifade 
etmek için kullanmaktadır. Nadiren de olsa yazar, tıpkı konuşma dilinde olduğu gibi soru 
edatı kullanmadan da soru cümlesi oluşturmaktadır. Bunu, ifadedeki tonlamadan anlamak 
mümkündür (Fahmâvî, 2010, ss. 153, 158). Yazar, bazı romanlarında soru cümlesini 
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oluştururken edat olarak klasik kaynaklarımızda geçen soru edatları kullanmak yerine 
yerel dilde kullanılan وش  gibi soru edatlarını tercih etmektedir (Fahmâvî, 2014b, ss. 24, 38). 

Yazar, bir şeyin kabul edilmemesi olarak tanımlanan (Matlub, 2006, s. 185) istifham-i inkâri 
sanatından da istifade etmektedir (Fahmâvî, 2014a, ss. 152, 200).  

Şiir başta olmak üzere tasvir, medih ve hiciv yapılırken yazarın en çok başvurduğu edebi 
sanatlardan birisi de mübalağadır. Yazınsal metinlerde mübalağa, vaz geçilmez bir 
üsluptur (Bulut, 2015, s. 306). Subhî Fahmâvî de anlatımı daha canlı hale getirmek ve 
olayları muhatabın zihninde canlandırmak maksadıyla mübalağa sanatına yer yer 
başvurmaktadır (Fahmâvî, 2005, s. 54; 2010, s. 58; 2015b, ss. 192, 220, 221). 

Metinler, rastgele meydana getirilmiş yapılar değildir. İçerdiği kurguya bağlı olarak bir 
sıralama takip eder. Bu sıralamada, bir konudan başka bir konuya geçildiğini gösteren bazı 
konu değişimi belirleyicileri bulunmaktadır. Bu belirleyiciler, kurgudaki zamanın veya 
dönemin değişimi, mekânın değişimi, olay örgüsüne dahil olan yeni kahramanlar ya da 
bakış açısının öncekinden farklı olması gibi etkenler olabilmektedir. Bütün bu konu değişim 
araçlarıyla beraber yazar, özellikle tercih ettiği sözcüklerle de konuyu değiştirme yoluna 
gidebilir (Torusdağ & Aydın, 2018, s. 211). 

Romanlarında kurgu içinde kurgu, öykü içinde öykü şeklinde bir anlatım tarzı benimseyen 
Fahmâvî, sıklıkla konu değişim araçlarını kullanarak geçişler sağlamaktadır. Yazar, bu 
araçlar vesilesiyle okuyucuya bazen hissettirerek bazen de hissettirmeden, onu bir 
alemden başka bir aleme taşır. Yazar, farklı konuya geçişte, değiştirme belirleyicisi olarak 

ركّذ  fiili ve türevlerini sıklıkla tercih eder. Zaman zaman içinde bulunulan bir durumun 

kendisine bir nükteyi hatırlattığını ifade eden kahraman, aynı belirleyiciden faydalanarak, 
okuyucuya zihinsel bir yolculuk yaşatmaktadır. Bazen karşılaşılan bir durumun kendisine 
farklı bir mekân veya zamandaki benzerini hatırlattığı gibi bazen de bir durumu anlatıcıya 
bir şiir ya da şarkı sözlerini hatırlatmaktadır (Fahmâvî, 2015b, ss. 44, 52, 197). 

Yazar, fiili ركذ   dışında لابب رطخ  veya يسن  gibi farklı bazı ifadeleri de kullanarak konuyu 

değiştirmektedir. Böylelikle anlatıyı akıcı kılmak ve okuyucuyu da zihnen canlı tutmaya 
çalışmaktadır (Fahmâvî, 2015a, s. 99). Genellikle arada anlatılan konu ile ana konu 
arasında anlamsal güçlü bir bağ bulunmakla beraber çok nadir de olsa öncesi ve sonrasıyla 
alakası olmayan konular da işlenmiştir. Bu durumda yazar, konu değişim aracı olarak bir 
başlık kullanmaktadır (Fahmâvî, 2008, s. 278). 

3. Romanların Yapı ve Anlatım Özellikleri  

İncelediğimiz romanlarının altısında Fahmâvî, öykü dışı üçünde ise öykü içi anlatıcıyı tercih 
etmiştir. Ancak Hurmetân ve mahrem adlı romanın büyük çoğunluğunda üçüncü tekil şahıs 
kullanılmış ancak son kısım diyebileceğimiz küçük bir bölümde ise yazar, anlatıya dahil 
olarak anlatıcı rolünü üstlenmektedir. “Ben” anlatıcının tercih edildiği romanlarda 
anlatılan olaylara ve roman kahramanının sahip olduğu mesleki ve diğer özelliklere 
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(Fahmâvî, 2014a, s. 96; 2015b, ss. 72-73) bakıldığında, yazarın kendisini anlattığını 
söylemek mümkündür.  

‘Azbe romanında anlatılan öykünün ait olduğu zaman dilimi İsraillilerin batı ülkelerinden 
gelip, Filistin topraklarını işgal etmeye başladıkları yıl olan 1917’den başlamakta ve bu 
tarihten 45 yıl sonrası ile nihayete ermektedir (Fahmâvî, 2005, s. 21). Hürmetân ve 
Mahrem’de vak’a zamanı tam olarak belirtilmemiş ancak anlatının içine serpiştirilen 
ipuçlarından hareketle bu zamanın 14 Mayıs 1948 tarihinde İngilizlerin desteğiyle İsrail’in 
Filistin topraklarında devlet kurması sonrasında planlı olarak işgalin ve katliamların devam 
ettiği bir zamanda yaşandığı anlaşılmaktadır. Fahmâvî, romanında zamanı vermemişse de 
olayların sunuşunda yaşanan süreyi hissettirmektedir (Fahmâvî, 2010, s. 32). 

el-Hubb fî zemeni’l-‘avleme’deki olay örgüsünün zamanı ifade edilmemiştir. Ancak her 
defasında “küreselleşen zaman” ya da “özellerin zamanı” (Fahmâvî, 2008, ss. 234, 236, 
255) ifadesi gibi çok genel bir ifade kullanılmaktadır. Yazar, Kıssatu ‘işki Ken‘âniyye ve 
Sirvâlu Belkîs romanlarının başında, tarihi tam olarak ifade etmektedir. Buna göre Kıssatu 
‘işki Ken‘âniyye’de anlatılan olayların zamanı 10.01.2009 iken Sirvâlu Belkîs romanında ise 
zaman 1951 senesinin ilkbahar mevsimidir (Fahmâvî, 2014b, s. 14). Bu tarih Nekbe’den 
yaklaşık üç yıl sonraya tekabül etmektedir. 

‘Alâ Bâbi’l Hevâ olay örgüsünün başladığı tarih 1982 yılıdır. Romanın ilerleyen 
bölümlerinde anlatıcı Almanya’ya farklı tarihlerde yaptığı diğer yolculuklarından da 
bahsetmektedir. Roman kurgusunun nihayete erdiği bölümde ise roman kahramanı aynı 
zamanda anlatıcısı olan Halîl’in 1992 yılında Almanya’da satın aldığı arabasıyla Bulgaristan 
üzerinden Türkiye’ye geldiği oradan da Hatay Cilvegözü sınır kapısından Suriye 
topraklarına geçtiğini anlattığı bölümdür. 

Yazar, Sadîkatî el-Yehûdiyye adlı romanında diğer romanlardan farklı olarak olayların vaka 
zamanını 12.06.1993 gibi gün ay yıl yani tam tarih vererek anlatmayı tercih etmiştir. el-
Ermeletu’s-sevdâ romanındaki öykünün zamanı net olarak belirtilmemiştir. Ancak 
anlatının bazı yerlerindeki göze çarpan örtük anlatımlarda (Fahmâvî, 2015a, s. 23) zamanın 
14 Mayıs 1948 tarihinde Telaviv’de kurulduğu ilan edilen İsrail Devletinin Filistin halkına 
yaşattığı Nekbe’den sonraki bir zamana denk geldiğini söylemek mümkün görünmektedir.  

Bazen romanda anlatılan olay ya da olaydaki şahıslar kadar yol gösterici olan mekân, 
Fahmâvî’nin romanlarında önemli bir unsur olarak yer almaktadır. Yazar, gerçekte var olan 
bir mekânı kullandığı gibi, ةيبرعلا لامرلا ةيلاو  isminde yaşanan dünyada bir gerçekliği olmayan, 

hayali bir mekânı da kullanmaktadır (Fahmâvî, 2010, ss. 84, 205). Kapalı ve açık mekân 
konusunda da yazarın romanları oldukça çeşitlidir. İster açık ister kapalı mekân olsun, 
yazar genellikle romanın başlangıcında anlatıcı kahraman vasıtasıyla detaylı bir tasvir 
yapar (Fahmâvî, 2010, s. 17; 2015b, s. 5).  
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‘Azbe’deki öykünün anlatıldığı yerle ilgili net bir ifade olmamakla beraber, geçen bazı örtük 
ifadelerden öykünün geçtiği ilk mekanlar Filistin toprakları sonlara doğru ise bu yerin 
Ürdün yakınları (Fahmâvî, 2005, ss. 21, 269) olduğu anlaşılmaktadır. Hürmetân ve 
Mahrem’deki olay örgüsünün bir kısmı Filistin devletinin sınırları içerisindeki “Selamü’ş-
Şüc‘ân” isimli bir askeri kampta diğer kısmı ise yazarın öykünün devamında “Vilâyetu’r-
Rimâli’l-’Arabiyye” olarak adlandırdığı hayali bir mekânda cereyan etmiştir (Fahmâvî, 
2010, ss. 17, 61). 

el-Hubb fî zemeni’l-‘avleme adlı romandaki olay örgüsünün geçtiği yer Bıttîn şehri olarak 
isimlendirilen bir yerdir. Bu yerin Suudi Arabistan’daki al-Butayn şehri olup olmadığı 
romanda belirtilmemiştir. Ancak anlatıda geçen ifadeyle bu yerin daha önce olmayan bir 
yer olma ifadesi Arabistan’da bahsedilen yerle aynı olma ihtimalini zayıflatmaktadır. 
Anlatılan olayların büyük bir kısmı bahsedilen Bıttîn şehrinde geçse de olay örgüsüyle 
bağlantılı olarak Karayip adaları ve Sisiko Demokratik Cumhuriyeti gibi Afrika’daki bazı 
yerlerin (Fahmâvî, 2008, ss. 26, 267) de isimleri zikredilmiştir. 

Kıssatu ‘işki Ken’âniyye romanında zikri geçen mekân Gazze merkez olmak üzere Filistin 
topraklarıdır. Sirvâlu Belkîs romanında ise mekândan bahsedilirken tam bir isim 
zikredilmemiştir. Ancak anlatının akışı içerisinde mekânın İsrail’in işgalinden henüz 
etkilenmeyen, zeytin bahçeleri ile örtülü dağlık bir alanda kurulmuş bir kamp alanı 
(Fahmâvî, 2014b, ss. 14, 36, 50) olduğu ve kampın etrafında da Filistinlilerin yerleşim 
yerleri olduğu anlaşılmaktadır.  

‘Alâ Bâbi’l Hevâ ismindeki romanda mekân, büyük ölçüde Almanya’dır. Ancak romanda 
anlatılan öykünün bir kısmı da Türkiye, özellikle İstanbul ve Suriye ile Türkiye arasındaki 
Cilvegözü sınır kapısında geçmektedir. el-Ermeletu’s-Sevda’da iki ana kahramanın da 
Ürdün Üniversitesinde doktora yapıyor olmasından (Fahmâvî, 2015a, s. 252) hareketle 
roman kurgusunun geçtiği mekânın Ürdün ve çevresi olduğunu söylemek mümkündür. 

‘Azbe romanında ana karakter ‘‘İmâd Munzir’dır. Ancak Ebu Muhammed, Hasan, Cafer, 
Ebu Salâh, Ebu Mervân, Şâvîş ve Ebu Said gibi birçok karakterlerin isimleri 
zikredilmektedir. Hurmetân ve mahrem romanında ise baş karakterler Mâcide, Tağrîd ve 
Ebu Mehyûb adlı karakterlerdir. Bunların yanında Cihâd, Gazi, Hacer, Meryem, Hatice, 
Nidal, Esma, Cafer, Yasemin ve Mehyûb isimlerinde karakterler bulunmaktadır. el-Hubb fî 
zemeni’l-‘avleme romanda ise ana karakterler başta Said Şevâvî olmak üzere Esmehan, 
Hamdullah el-Kufrî, Süreyya, Süfyân, Berakât, Ebu Reyyân, Mehrân, Friedrich, Ebu İhsân, 
Hacı Safiyye, Mahmut Tekfâvî, Samaro, Luey ed-Dârî, Semîre, Muhammed Münârât, 
Munzir Şelbuh, Ralph Wood, Hasân Cafer ve Sindicâr karakterler bulunmaktadır. Kıssatu 
‘işki Ken‘âniyye romanında kalabalık bir şahıs kadrosu bulunmaktadır. Ana karakterler 
Danyâl, İzabel, Aşil, Besime, Hazrail, Huriye, ‘Al, Rafke, Aştar, Ba‘l, ‘Anat, İl, Yem ve Nebil 
isimli şahsiyetlerdir. Bu kadroda dikkat çeken husus romandaki kahramanların bazılarının 
mit ya da efsane statüsü kazanmış olmalarıdır. 
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Güçlü bir kadın profili ile baş karakterin Belkîs olduğu Sirvâlu Belkîs romanındaki diğer 
şahıslar, Sâlihatu’s-Semrâ, Hamdetu’l-Mahmudiyye, Mus‘af, Halimetu’t-Türkmâniyye, Ebu 
Hadr, İbrahim Tevkân, Besime, Ebu Rızk, Tâyîl Helbâvî, Ebu Şehvân gibi isimlerdir. 

Baş karakterin Halîl olduğu ‘Alâ Bâbi’l Hevâ romanında Halid bir diğer karakterdir. Ebu 
Tahsin, Tony, Simon, Hîlîn, Şaûl, Ûşur, Monica, Albertina ve Doktor Fuat diğer 
karakterlerdir. 

Sadîkatî el-Yehûdiyye romanında ana karakterler Filistinli Cemâl Kâsım ile Meksikalı Yahudi 
Yâîl’dir. Olay örgüsünün merkezinde bu iki karakter olmakla beraber Lora, Mahmut ve 
Rose diğer karakterlerdir. El-Ermeletu’s-sevdâ romanında olay örgüsündeki ana 
karakterlerden biri Şehriyâr, diğeri ise Şehrazâd’dır. Şehzaman, Derviş Şehâde, Ebu Sehlûl, 
Sırâc Bedr, ‘Alau’l-Kâşif ve Behice isimleri ise diğer karakterlerdir.  

Fahmâvî, romanlarında çizmek istediği karakterle ilgili bilgileri, çoğunlukla roman içindeki 
bir kahramanın dilinden okuyucuya sunmaktadır. Bu karakter de genellikle baş kişi 
olmaktadır (Fahmâvî, 2014a, ss. 20, 22; 2015b, s. 5) Yazar romanlarındaki ana karakteri 
karakterize ederken genellikle onları hem mensup oldukları uyruk hem yaşadıkları yer ve 
hem de sahip oldukları meslekler itibariyle kendisi ile özdeşleştirmektedir. Kendisi peyzaj 
mühendisi olan Filistin asıllı Ürdünlü yazar, roman kahramanlarına da bu özellikleri vererek 
bir karakter ortaya çıkarmaktadır (Fahmâvî, 2010, s. 32; 2015b, s. 21). 

Biçimsel bütünlüğü sağlamak, metnin anlamını ve iletişimsel değerini güçlendirmek için 
yazar, atasözlerinden, özlü sözlerden ve deyimlerden çokça faydalanmaktadır (Fahmâvî, 
2005, s. 85; 2008, s. 83; 2010, s. 129; 2014b, ss. 143, 192; 2014a, s. 151; 2015b, ss. 145, 
149, 186; 2015a, s. 193). Yazar, toplumların değer ve fikirlerini yansıtan atasözlerini (Sînî 
vd., 1992, s. 21) kullanarak çok geniş bir şekilde ele alınabilecek bir durumu hem özet ve 
kısa yolla ifade etmeyi hem de metne biçimsel ve anlamsal estetik katmayı amaçlamıştır. 
Fahmâvî, anlamı yoğun ve halka mal olmuş bu ifadeleri kullanırken bazen hangi millete ait 
olduğunu da belirtir (Fahmâvî, 2015b, s. 214).  

Fahmâvî’nin, anlamı zenginleştirmek ve anlatıyı sürükleyici kılıp okuyucuyu anlatının 
seyrine bağlı kılmak için en çok başvurduğu malzeme ya da dış araçlardan biri hikayeler ve 
fıkralardır. Anlatının akışına uygun olarak kullanılan bu öğeler, anlatımı canlandırmakta ve 
okuyucunun anlatılanlardan bıkmasını da bir nebze engellemektedir. Yazar bunları 
kullanırken anlatıda herhangi bir boşluk ya da kopukluğun meydana gelmesine de izin 
vermemektedir. Yazar nadiren de olsa hikâye ya da fıkraya giriş yaparken “bu durum bana 
şu hikâye/fıkrayı hatırlatır” gibi bir ifade ile okuyucuyu uyarmaktadır (Fahmâvî, 2005, s. 
256; 2014a, ss. 23, 149; 2015b, ss. 197-198). Bazen konuyla alakalı anlatacağı fıkra veya 
hikâyeye karşısındakinin dikkatini çekmek amacıyla ona yönelttiği bir soruyla giriş 
yapmaktadır. Bu giriş hep bunlara benzer dikkat çekici ifadelerle olmayıp anlatının akışına 
uygun şekilde yapılmaktadır (Fahmâvî, 2005, ss. 22, 203-204). 
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Anlatılan fıkra, hikâye ve kutsal metinlerdeki kıssalar, anlatıya dekoratif malzeme, romanın 
kurgusunu müstehcen hale getirmek veya işlevsiz birer parça olmaktan öte, metin 
inşasının birer parçası konumundadırlar. Yazarın romanları genellikle yaşanılmış hayattan 
alındığı için anlatılanlar da gerçek hayatta anlatılabilecek türden olup metnin bütünlüğünü 
tamamlamaktadır (Fahmâvî, 2014a, s. 14). Zaman zaman roman kahramanlarından birinin 
yaşadığı bir olay ile anlatılan fıkra veya hikâyenin benzer yönleri birleştirilmektedir 
(Fahmâvî, 2005, ss. 83, 256; 2008, ss. 37, 238; 2014a, s. 23; 2015b, ss. 176-177). Böylelikle 
kahramanın içinde bulunduğu sosyal, kültürel, ekonomik veya siyasi durum okuyucuya 
hem daha rahat anlatılmış olur hem de okuyucu, anlatının akışından sıkılmamış olur.  

Yazar, bazen Arap ülkelerinden birinin siyasi durumu, yönetim şekli veya adalet sistemi 
gibi kendince aksayan bir yönünü olay örgüsünün içinde bir konu olarak ele almaktadır. 
Böylesi alenen eleştirmekten çekinilen bir meseleyi mizahla yoğurarak okuyucuya sunar 
(Fahmâvî, 2014a, s. 183). Böylelikle birkaç işi birlikte yapmış olur. Hem bir kesim insanın 
şikâyet ettikleri bir durumu dile getirmiş olur, hem anlatıyı mizahla zenginleştirerek 
okuyucuyu gülümsetir ve hem de bir yazar olarak etrafında yaşanılan hayata kayıtsız 
kalmayarak gördüğü bir hata ya da eksikliği eleştiri mekanizmasını farklı çalıştırarak 
tenkitte bulunmaktadır. 

Metin boyunca anlatılan bu nükteler ve diğer mizah malzemeleri, yaratılan roman 
kahramanının karakteristik özelliği haline getirilmeye çalışılmıştır. Öyle ki, okuyucu her bir 
romanı okuduğunda, kahramanlardan mizahi bir üslûp beklemektedir. Çünkü 
romanlardaki karakterlerin en belirgin olan ortak özelliklerinden biri mizah severliktir. 
Yazarın, kahramanlarını bu özellikte sunmasının nedeni, bu kadar sıkıntı yaşayan 
Filistinlilerin ancak gülerek yaşama tutunmayla mümkün olacağına olan inancı ve 
korkuların ancak mizahla bertaraf edilebileceğine olan güvenidir (Fahmâvî, 2014a, ss. 23, 
233). Asıl itibariyle anlatılanlar gülünecek veya hafife alınacak şeyler değildir. Neredeyse 
tüm romanlarda ele alınan konular Filistin halkının son yüz yılda yaşadıkları dramlar ve 
gördükleri haksızlıklarla işgal edilen topraklarından sürülmeleridir. İşlenen bu ve buna 
benzer konular ise aklı başında kimsenin hafife alıp gülünecek konular değildir. Fahmâvî 
de bu konulara mizah gözüyle bakmamaktadır. Ancak o, roman başta olmak üzere diğer 
edebi türlerin, tamamıyla bu tahammülü zor konuları işlemelerinin Filistin halkını daha da 
yıpratacağı ve okuyucuya da bunların çok ağır geleceğini düşünmektedir. Bundan dolayı o, 
bir yandan yaşanılanları tüm dünyaya anlatmaya çalışırken öte taraftan bu anlatılanların 
ağır bir roman havasında olmamasına dikkat etmeye çalışmaktadır. Bunu başarmanın 
yollarından biri ise anlatılan olayları gerek fıkra ve hikayeler gerekse de diğer farklı mizah 
malzemeleri ile iç içe yoğurarak anlatmaktır. Aslında bunun klişeleşmiş ifadesi okuyucu ve 
dinleyiciyi güldürürken ağlatmaktır. Yazarın, bu farklı üslûbu kimi edebiyat 
eleştirmenlerince ةكبهق  kahbeke olarak nitelendirilmiştir (Fahmâvî, 2010, ss. 11-16). Bunun 

anlamı ağlamakla beraber kahkaha atmaktır. Yaşanılanlara ağlanırken; yaşanılanların 
anlatış şekline kahkahalarla gülmektir. 
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Fahmâvî, bir konuyla alakalı özel fikirlerini zaman zaman istihza yoluyla sanatsal bir şekilde 
ifade etmektedir. Böylelikle vermek istediği mesajı tebessüm ettirerek vermektedir 
(Fahmâvî, 2015b, s. 16). Yazarın romanlarında en çok eleştirdiği konu elbette ki kamp 
hayatıdır. Çünkü önceleri toprak sahibi ve oldukça varlıklı olan insanlar, hiç beklemedikleri 
bir anda mülteci durumuna düşüp sahip olduklarının tamamını kaybetmiş ve yaşamak için 
ihtiyaç duydukları temel ihtiyaçlarını bile bin bir zorlukla karşılayacak duruma gelmişlerdir. 
Bu durum Filistin asıllı Fahmâvî’yi çok etkilemiş olmalı ki neredeyse tüm romanlarında bu 
durumu farklı şekillerde dile getirmektedir. Filistinlilerin mülteci kamplarındaki durumları 
istihza metoduyla da anlatılmaktadır. Burada istihza konusu edilen mülteciler değil aksine 
onları, o kamplarda idare eden insanlardır (Fahmâvî, 2005, s. 102). 

Duanın, Arap edebiyatının nesrinde ilgi görmeye başlaması yeni bir tür sayılan romanla 
başlamamıştır. Şiir ve hiciv, mersiye, methiye, gazel, züht ve naat, makâme, mektup gibi 
metinlerde dua örneklerini bulmak mümkündür (Timurtaş, 2016, s. 39). Sayılan bu edebi 
türlere göre yeni bir tür olan roman sanatında da dua cümleleri kullanılmaktadır. Özellikle 
otobiyografik ve sosyal roman tarzında yazan Fahmâvî’nin metinlerinde dua ve beddua 
örneklerini bulmak mümkündür (Fahmâvî, 2008, s. 91). Yazar bazen مهللا  lafzını kullanırken 

bazen de انبر  lafzını kullanmayı tercih etmektedir. Lafız olarak bu ikisinin dışında romanlarda 

bazen ءاعد ،وعدي ،اعد  fiilinin kendisi ve dua anlamında kullanılan diğer bazı filler de 

kullanılmaktadır (Fahmâvî, 2015b, s. 165). 

Fahmâvî romanlarında, kendi dilinin söz varlığından mümkün olduğunca yararlanmaya 
çalışmaktadır. Söz varlığını oluşturan parçalardan biri de argo ifadelerdir. Fahmâvî, bu 
ifadeleri kullanarak bir yandan roman dil düzeyini bir seviyede tutmakta bir yandan da 
karakterlere gerçek bir kimlik tanımlama çabasını göstermektedir. Yazar, karakterin 
sergilemeleri muhtemel bu davranışları romanlarına yansıtmıştır (Fahmâvî, 2015b, ss. 7, 
74). 

Okuyucuya aktarılmak istenen bir bilgi metin içinde açık bir şekilde ifade edilebileceği gibi 
sezdirimsel olarak örtük bir biçimde de aktarılabilir. Yazarın açık olarak belirtmediği ancak 
yazarın okuyucu tarafından çıkarılmasını arzu ettiği böylesi örtük anlatımlı ifadeler, yazarın 
dili kullanma becerisini ortaya koymaktadır (Günay, 2007, ss. 86-87). Yazar, dış dünyadaki 
gerçekliği, dil düzeyinde aktarımda bulunurken elinden geldiğince gerçekçi olmaya ve 
bunları eksiksiz anlatmaya çalışır. Bir yanda dış dünyadaki gerçekliği anlatısına taşırken var 
olana en yakın bir şekilde aktarımda bulunma çabası gösterirken öbür yanda tutumluluk 
ilkesi gereğince dil dışı göndergeleri tüm ayrıntılarıyla yansıtması mümkün olamamaktadır. 
Hal böyle olunca yazar çareyi, sezdirimlere ve örtük anlatımlara başvurmada bulur (Kıran 
& Eziler Kıran, 2003, s. 60). Yazarın bunu yapmadaki amacı, anlatısını oluştururken ulaştığı 
ancak metin içinde bahsetmediği bazı sonuçların okuyucu tarafından da sezgisel olarak 
anlamasıdır. Metin üreticisinin vardığı bazı neticelere, metin okuyucusunun da akıl 
yürütmeyle aynı sonuçlara ortak olmasıdır. Yazar bunu rastgele değil bilinçli ve amaçlı 
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yapar (Fahmâvî, 2015b, ss. 6-7). Bu, anlatıda her şeyi yazma imkânı bulamayan yazar, 
varılacak sonuçların bazılarına okuyucunun akıl yürütme ve önceki bilgi birikiminden 
faydalanarak varmasını ve söylenmemiş bir yeni bilgiyi elde etme işlemidir (Kıran & Eziler 
Kıran, 2003, s. 60).  

Fahmâvî’nin romanlarında anlatma-gösterme tekniğini kullanarak anlatıcının okuyucu 
üzerindeki etkisini makul düzeye çekip anlatıya doğallık özelliği kattığını görmekteyiz 
(Fahmâvî, 2009, s. 42). Ortamı somutlaştırmaktan ziyade okuyucuya ipucu vererek daha 
sonraki olayların anlaşılır olmasına zemin hazırlamak maksadıyla tasvir tekniğini 
kullanmaktadır. Anlatıcının, romanın hemen başında çok geniş yer verdiği bu tasvir 
(Fahmâvî, 2010, s. 17) anlatıya bir dekor malzemesi olmaktan çok işlevselleştirilmiş bir 
tablo anlamı taşımaktadır. Olay örgüsünü resim olarak düşünürsek burada yapılan tasvir 
resmi hem süsleyen hem de onu tamamlayan bir çerçeve görevi görmüştür. 

Yazarın anlatımı bu tekniklerle de sınırlı değildir. Olaylar uzun uzadıya anlatılmak yerine 
leitmotiv tekniğiyle anlatı, farklı bir boyut kazanarak mesaj etkili bir şekilde okuyucuya 
iletilme yoluna gidilmiştir (Fahmâvî, 2010, ss. 90, 233; 2014a, ss. 220, 243; 2015b, s. 13). 
Ayrıca anlatımı doğallaştırıp hafifletme maksadıyla diyalog ve geriye dönüş tekniğinden de 
faydalanılmıştır (Fahmâvî, 2005, s. 65; 2015b, s. 20). 

Binbir Gece Masalları’ndan esinlenerek roman kurgusunu oluşturan yazar, öykü içinde 
öykü veya öyküleri işleyerek bir anlatım zinciri oluşturmaktadır. Romanın ana konusunun 
oluşturduğu büyük resmin içine küçük unsurlar şeklinde yerleştirilen öğeler, sadece 
parçalar şeklindeki öyküler değildir. Yazar, zaman zaman dünya görüşünü veya bir olayla 
ilgili yorumunu da okuyucuyla paylaşarak muhatabı bilgilendirme yoluna gitmektedir. 
Yazar, bir taraftan olaya ait düşüncelerini ya da konuyla ilgili tenkitlerini bağlama bağlı 
kalarak ve ana konuyla yoğurarak verirken öbür taraftan eleştiri ile hakaret arasındaki ince 
sınıra uymayı da ihmal etmemektedir. 

Eleştiri konusu yaptığı Arap ülkelerinin bölünmüşlüğü, modern insanın faşizan duygularla 
hareket edip kendisine rakip gördüğü herkesi yok etme arzusu, din adına gerçekleştirilen 
uygulamalar gibi genel olarak geniş çevrelerce tenkit edilen meseleler olduğu gibi daha 
spesifik ve cüret edilmesinin dinsel açıdan tehlikeli sayıldığı konular da olabilmektedir. 
Böyle durumlarda ifadenin sonu hazfedilerek alenen dile getirilmek istenmeyen bir 
düşünce ya da görüş ima yoluyla anlatılmak istenmektedir (Fahmâvî, 2005, ss. 37, 192).  

Fahmâvî, bazen bir kelime veya bir cümleyi bilinçli olarak, olumsuz ya da zıt bir anlam ifade 
edecek şekilde değiştirerek kullanmaktadır. Hemen sonrasında ise رذتعا  (özür dilerim) veya 

فسآ  (üzgünüm) kelimesiyle sanki bu yanlışa bir hata sonucu düştüğü izlenimini vererek 

tekrar kelimenin veya cümlenin doğru şeklini dile getirmektedir (Fahmâvî, 2014b, s. 72).  

Yapılan değişiklik her zaman kelime içindeki harflerde olmamaktadır. Zaman zaman bu 
değişiklik kelime bazında ortaya çıkmaktadır. Bu da yerel dilde kullanılan kelime ya da 
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kelimeleri kullandıktan sonra onları fasih Arapçada olan başka kelimelerle değiştirip 
yeniden cümle kurmak şeklinde olmaktadır. Kurulan iki cümle arasında yazar “üzgünüm, 
af edersiniz” gibi ifadeleri kullanarak bu hatayı sehven yaptığını ima etmektedir (Fahmâvî, 
2008, s. 289; 2010, ss. 21, 24; 2015a, s. 47). 

Yazar, bazen roman kahramanlarından birine söylettiği sözlerle, yaşanılan acıların sadece 
Filistinlilerin acısı olmadığını, Müslümanların hatta insanların ortak acısı olduğunu ifade 
etmektedir. Her ne kadar bunu sarih lafızlarla dile getirmese de kullanılan muttasıl 
zamirler bu anlamı içinde barındırmaktadır (Fahmâvî, 2010, s. 232). 

Sonuç  

Subhî Fahmâvî’nin kaleme aldığı romanların teknik yapısı kendisine özgü bir tarzdadır. 
Yazarın romanları, kapaklarından başlayarak tevriye sanatının birer güzel örneği 
niteliğindeki roman isimleri ve ithaf ettiği şahıslar ile romanların başlama şeklinden 
sonlandırma tarzına varıncaya kadar her yapı çeşitli mesajlar içermektedir. Yazar, her 
romanın kurgusunu beklendiği gibi bitirmemekte bazılarında sonucun nasıl olacağını 
doğrudan okura bırakmaktadır. 

Fahmâvî, Filistin sorunu başta olmak üzere kendince önemli gördüğü bazı konuları 
okuyucuyla paylaşmayı öncelediğinden romanlarında sade hâkim olan dil, fasih Arapça 
olmakla beraber karakterleri sahici kılmak amacıyla zaman zaman Mısır ve Filistin yerel 
dillerini de kullanmıştır. Yazar ayrıca romanlarındaki karakterlerin konuşmalarından ve 
Arap gramer terimlerinden yola çıkarak kendisine özgü bir dil de oluşturmuştur. Yazar, 
özellikle Arap olmayan okuyucunun gramer kurallarına takılıp anlatılan olaydan uzaklaşma 
ihtimaline karşı özellikle bazı kelimelerde gramer kurallarını ihlal ederek tek tip bir 
kullanım benimsemiştir. 

Yazar, romanlarında gerek lafız gerek anlam ve gerekse mecazla ilgili belağat sanatlarından 
yararlanmaktadır. Anlatıyı dil ve anlatım yönünden güçlendirmek amacıyla özellikle iktibas 
ve tadmin başta olmak üzere tıbak, mübalağa, mecaz, teşbih, tasvir ve diğer sanatlardan 
geniş ölçüde istifade etmektedir. Anlatımı âyet ve hadislerden yaptığı iktibaslar ile 
atasözü, şiir, şarkı, hikâye ve fıkralarla güçlü ve akıcı kılmıştır. Ele aldığı konuların psikolojik 
yönlerinin ağırlığından ötürü mizahla yoğrularak sunma görüşünde olan yazar, mizah ile 
trajediyi buluşturan ve Arap edebiyatçılarının kahbeke olarak isimlendirdikleri bir üslûp 
benimsemiştir.  

Fahmâvî, bazı romanlarında birinci tekil şahsı benimserken diğer bazılarında üçüncü tekil 
şahıs anlatıcıyı tercih etmiştir. Söz konusu bu anlatıcı kahraman vasıtasıyla yazar, çeşitli 
eleştiriler yapmakta ve bazı konularla ilgili fikrini beyan etmektedir. Anlatma, gösterme, 
tasvir ve özetleme gibi birçok tekniği kullanan yazar sık sık kelimelerle oynayarak bazı 
konularla ilgili ironi yapmakta ve daha sonra bu kelime oyunlarını sehven yaptığını ifade 
eden ifadeler kullanmaktadır.  
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Öz 

Bu makale; İsveç’te yürütülmekte olan din eğitimini, tarihi süreçleri, eğitim politikaları, 
milli eğitimin amaç ve hedefleri, ülkenin sosyo-kültürel ve dini yapısı, din eğitiminin 
farklı kademelerdeki içeriği göz önünde bulundurularak incelemeyi amaçlamaktadır. Bu 
amaca ulaşabilmek için İsveç’te din eğitimi uygulamaları ile ilgili yapılan çalışmalar ve 
İsveç Milli Eğitim Bakanlığı’nın din dersleri ile ilgili oluşturduğu içerikler derlenmiştir. 
İsveç dünyanın en seküler ülkeleri arasında yer almasına rağmen eğitim programında 
zorunlu din dersi bulunması açısından dikkat çekici bir ülkedir. Zorunlu din dersinin 
dinlerüstü yapısının gerek farklı dinlere mensup olan gerekse herhangi bir dini eğilimi 
olmayan öğrencilerin bir arada eğitim almalarını bunun yanında farklı din ve dünya 
görüşleri ile ilgili bilgilenmelerini sağladığı söylenebilir. Din dersinin içeriğine 
bakıldığında geleneksel İskandinav inancı, Sami topluluklarının dini pratikleri ve dünya 
dinlerinin derse konu edildiği görülmektedir. Dersin eğitim programında belirtilen 
hedeflerden öğrencilerin farklı dini inanç ve dünya görüşleriyle ilgili tarafsız bir biçimde 
bilgilenmelerini sağlamak, İsveç kültürü ile Hıristiyanlık arasındaki ilişkiyi kavramak ve 
ahlaki ilkeler ve temel hak ve özgürlüklerle ilgili bilinç kazanmak en öne çıkanlar 
arasındadır. Eğitim programının en dikkat çekici özelliklerinden bir tanesi ise din 
derslerinde öğretimin içeriğinin yerel ihtiyaçlara göre bölgeden bölgeye hatta okuldan 
okula değişebilmesi durumudur. Millî Eğitim Bakanlığı’nın belirlediği temel çerçeveye 
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uygun olmak kaydıyla oluşturulan bu ders içeriklerinin öğrencilerin bireysel 
ihtiyaçlarına uygun olarak hazırlandığı söylenebilir. 

Anahtar Kelimeler Din eğitimi, İsveç, İsveç eğitim sistemi, Din eğitimi yaklaşımları, 
Avrupa’da din eğitimi. 

 

RELIGIOUS EDUCATION IN SWEDEN 

Abstract 

This article aims to analyze religious education in Sweden in regards of historical 
background, education policies of the country, aims and objectives of national 
education system, social, cultural and religious structure of the country and content of 
religious education in different levels of school. For this purpose studies which related 
to religious education in Sweden and document from National Educational Board of 
Sweden has been examined. Sweden is a remarkable country where religious 
education is compulsory and it is also one of the most secular countries in the world. It 
can be said that non confessional religious education in Sweden brings together 
religious, non-religious students in an interreligious and multicultural setting. The 
content of religious education consists of ancient Scandinavian belief, Sami belief, 
Christianity, Islam, Judaism, Hinduism, Buddhism and secular or humanistic 
worldviews. Some of the important aims of this lessons are to help students to have 
neutral knowledge and point of view about different beliefs, to grasp relationship 
between Christianity and Swedish culture, and to have a solid understanding about 
moral principles, basic human rights and freedom. National educational board 
determines the basic content and syllabus of religious education but local schools have 
the right to determine the content of lesson in according to local needs and students 
readiness. 

Keywords: Religious education, Sweden, Education system in Sweden, Religious 
education approaches, Religious education in Europe. 

 

Giriş 

Din ve ahlak eğitimine olan ilgi ve ihtiyaç son yüzyılda yaşanan yerel ve küresel gelişmelere 
uygun olarak değişmiş ve dönüşmüştür. Özellikle küreselleşme, göçler ve toplumsal 
değişimlerin din eğitiminden beklentileri etkilediği söylenebilir. Bu etki zaman zaman din 
eğitiminin varlığı ile ilgili tartışmalara sebep olduğu gibi bazen de din eğitiminin içeriğini 
ve kullanılan yöntem ve teknikleri belirlemede de kendini göstermektedir. Aynı zamanda 
toplumların kültürel yapısı, dini kurumlar ile devletin ilişkisi ve toplumsal beklentiler din 
eğitiminin mahiyetini belirlemede önemli rol oynamaktadır. Din eğitiminin; içeriğinin, 
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hedef kitlesinin, yöntemlerinin ve etki alanının büyük değişimler geçirdiği bir dönemde 
farklı ülkelerde yer alan din eğitimi uygulamalarının incelenmesi yeni bakış açıları 
geliştirme, programlara eleştirel bir gözle bakabilme ve karşılaştırmalı çalışmalara zemin 
hazırlayabilme açısından alan yazına katkı sağlayacaktır. 

Din Eğitimi dersi; içerik, planlama ve hedefler noktasında ülkeden ülkeye farklılıkların 
görüldüğü, ülkenin eğitim sistemi, dini kurumlarla ilişkileri, tarihi, politikası, göçmen 
durumu vb. faktörlerinin etkisine göre şekillenen bir derstir (Berglund, Shanneik, & 
Bocking, 2016, s. 2). Ancak pek çok ülkede din eğitiminin yapısının oluşturulmasında, 
bireylerin hukuki olarak dini inancını yaşama özgürlüğü sağlansa da, çoğunluğun ulusal 
kimliği ve dini inancı ağır basmaktadır (Schreiner, 2002, s. 87). Özellikle ulusal kimliğin 
belirli bir mezhebe bağlı olduğu yerlerde din eğitimine ait ders programı ve müfredat daha 
fazla sosyal yapıya ilişkin olarak tasarlanmaktadır. Bununla birlikte tarihsel, siyasal ve 
göçlerle birlikte yaşanan demografik değişimler ulusal eğitim sistemi içerisinde din 
eğitiminin ne şekilde yer alacağına etki etmektedir. Çoğu ülkede din dersi zorunlu dersler 
statüsünde değildir ve müfredatta yer alan dersler de belirli bir mezhebi merkeze 
almamaktadır. En basit şekilde ifade edecek olursak, din eğitimine ilişkin modelleri genel 
olarak üç başlık altında toplayabiliriz; devlet okullarında yer verilmeyen din eğitimi, belirli 
bir mezhebe/dine bağlı din eğitimi ve herhangi bir mezhebe bağlı olmayan din eğitimi 
(Schreiner, 2014, ss. 166-172; Flesner, 2017, s. 18). 

Bazı ülkelerde din ve buna bağlı olarak din eğitimi tamamıyla kişiye özel bir alan olduğu 
düşünülerek ailenin tasarrufuna bırakılmaktadır. Ebeveynler dilerse çocuklarını belirli bir 
inanca göre yetiştirebilir, bağlı oldukları mezhebe göre dini eğitim verebilir yahut hiçbir 
şekilde bireyin bu özel alanına dahil olmazlar. Devlet okullarında din eğitimine yer 
verilmeyen bu sistem Avrupa’da yalnızca Fransa’da uygulanmaktadır. Ayrıca çeşitli dini 
cemaatlere ait okullar bulunmakta ve buralarda devlet kontrolünde isteğe bağlı din eğitimi 
verilebilmektedir (Flesner, 2017, s. 19). 

Avrupa ülkelerindeki din ve devlet ilişkilerinin niteliklerine göre sınıflandırılması bu 
ülkelerde verilen din eğitimine sağlanan imkanları ortaya koymaktadır. Avusturya, 
Almanya, Litvanya, Polonya ve İspanya’da devlet ve dini kurumlar arasında işbirliği 
bulunmaktadır. Bu ülkelerde devlet tarafından resmi olarak tanınan dinlere mensup kişiler 
imtiyaz olmaksızın eşit haklara sahiptir. Bu dinlere ait kurumlar da devletle ilişki kurabilme 
noktasında aynı mertebededirler. İki farklı dini cemaatin resmi din olarak tanımlandığı 
Finlandiya ve Hollanda’da ise dinler kurumsallaşma noktasında paralel haklara sahiptir. 
Böylece farklı din mensupları devlet bünyesinde kendi okullarını kurarak din eğitimi 
verebilmekte, ayrıca bu okullar için öğretmen yetiştirilebilecek üniversite imkânı 
sağlayabilmektedir. İsveç ve İngiltere gibi resmiyette tek bir cemaate mensup ülkelerde 
sekülerleşme ile birlikte bir dine/mezhebe dayalı olmayan din eğitimi ideolojisi altında 
farklı dini gruplar kendi eğitimlerini de verebilmektedir (Berglund J. , 2018, s. 160).   
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Avrupa’da en yaygın din eğitimi modellerinden biri ise, öğrencilerin inandıkları dine yahut 
bağlı oldukları mezhebe göre hazırlanan bir müfredatla belirli dini ritüellerin o dine bağlı 
öğretmenler tarafından verilmesidir. Belçika, Finlandiya, İtalya, İspanya, Almanya ve 
Avusturya bu modelin uygulandığı ülkeler arasında sayılabilir. Yunanistan, Kıbrıs, İtalya ve 
Malta gibi ülkelerde içerik ve materyallerin Hristiyanlık öğretilerine göre şekillendiği din 
eğitimi verilmekte ancak dileyen öğrenciler bu dersten çekilebilmektedir. Lüksemburg, 
Belçika Flaman Bölgesi, Almanya, Avusturya, Romanya, Finlandiya ve İspanya ülkelerinde 
ise öğrenciler diledikleri dini geleneklere göre ders alabilir yahut din eğitimi yerine 
alternatif olarak ahlak dersi görebilirler. Yine her iki dersi de almak istemeyen öğrenciler 
bundan muaf tutulabilmektedir (Flesner, 2017, s. 19). 

İsveç’te sürdürülen din eğitiminde ise tarihi arka planının etkileri görülebilmektedir. 
Hıristiyanlık öncesi İskandinav dinleri, Katoliklik ve Protestanlığın ardından son yüzyılla 
birlikte sekülerleşen İsveç toplumunda hem geçmiş dinlerin toplumsal yansımalarını hem 
de seküler yaşam tarzını görmek mümkündür. Buna bağlı olarak okullarda verilen din 
eğitiminde de bu inançların kültürel izleri güçlü bir biçimde kendini göstermektedir.  

Seküler bir yönetim biçimine sahip olan ve vatandaşlarının büyük çoğunluğunun da 
kendisini seküler/ateist/agnostik olarak tanımladığı İsveç’te zorunlu din eğitiminin varlığı 
araştırılmaya değer bir konu olarak görülmektedir. Din eğitimi dersleri dünya genelinde 
tartışmalara konu olmaktadır. Türkiye’de de din eğitimine ilişkin soru ve sorunlar hala 
güncelliğini korumaktadır. Farklı ülkelerdeki din eğitimi tecrübeleri hakkında bilgi sahibi 
olmak ve din eğitimi pratiklerinin arka planlarını incelemek soru ve sorunlara ile ilgili bakış 
açısını geliştirebileceği düşünülmektedir. Bu çalışma ise İsveç’te sürdürülen din eğitiminin; 
tarihi sürecini ve günümüzdeki uygulamalarını betimsel bir şekilde ortaya koymayı 
amaçlamaktadır. Bu çalışma doküman incelemesi yöntemi ile oluşturulmuştur. İsveç Millî 
Eğitim Bakanlığı’nın din eğitimi ile ilgili dokümanları ve konu ile ilgili yapılmış araştırmalar 
ve diğer akademik çalışmalar derlenerek sistematik bir şekilde sunulmuştur. 

1. İsveç’in Dini Yapısı 

1593-2000 yılları arasında İsveç Luteryan Evanjelik kilisesi İsveç’in resmi kilisesi ve 
Hıristiyanlık resmi dini olmuştur. 2000 yılından itibaren İsveç Kilisesi devletten ayrılmış ve 
İsveç’te dini yaşam ve gelenekler gözle görülür bir şekilde değişmiştir. 20. yüzyılın 
sonlarında İsveç ile ilgili yapılan çalışmalar günümüz din ve devlet ilişkilerini açıklayıcı 
mahiyette sekülerleşme kuramını konu edinmektedir.  Buna göre dini pratikler bireysel 
alanda yaşatılmaya devam etmekte ancak toplumsal konularda birleştirici yahut 
yönlendirici güç olma noktasında önemini kaybetmiştir (Kılıç, 2017, s. 224). 

İsveçli gençlerin büyük bir kısmı; dinin önceki zamanlarda insanlar tarafından inanılan bir 
şey olduğu, bilimsel gelişmelerle birlikte bilgi birikiminin artmasıyla modası geçmiş ve 
insanlık için önemli olmayan bir fenomene dönüştüğü fikrini desteklemektedirler 
(Schreiner, 2014, s. 40). Günümüzde İsveç’te Hristiyanlık en fazla mensubu olan dinken 
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Hristiyanlardan sonra en büyük dini grup Müslümanlardır (von Brömssen & Olgaç, 2010, 
s. 127). Bu iki dinin yanında Yahudilik, Hinduizm ve Budizm de İsveç’te varlık gösteren 
dinlerdendir.   

Günümüzde İsveç dünyanın en seküler ülkelerinden bir tanesi olarak kabul edilmektedir 
(Reimers, 2020, s. 276). Resmiyette İsveç halkının % 58’i halen İsveç Kilisesi’ne mensup 
olmasına rağmen bu sayının ilerleyen dönemlerde daha da düşeceği tahmin edilmektedir. 
Buna karşın yaşanan göçlerle birlikte diğer kilise ve dinlerin üye sayılarında artış olduğu 
gözlenmektedir. Özgür Kiliseler, Ortadoğu Ortodoks Kiliseleri, Katolik Kilise, Pentekostal 
Kiliseleri İsveç’teki büyük kiliseler arasında yer alırken, İslam ve Yahudilik de çok sayıda 
üyesi bulunan dinlerdendir (Sutherland, 2020). Toplumdaki inanç türleri ve mensup 
sayılarındaki bu artışlar doğal olarak diğer alanlarda da gelişme ve değişimleri beraberinde 
getirecek, sağlık, eğitim gibi ihtiyaçların cevaplanması noktasında temel unsurlarda da 
yenilikler yapılmasını zorunlu kılacaktır. 

Tablo 1. İsveç’teki Dini Gruplar 

DİNLER % 

Hristiyan % 61.5 

§ Protestan % 56.1 

§ Pentecostal % 1.7 

§ Katolik % 1.6 
§ Ortodoks % 1.4 
§ Diğerleri % 0.8 

Müslüman % 4.4 

§ Sünni % 2.7 

§ Şiî % 1.6 
§ Diğerleri % 0.1’den az 

Budist % 0.4 

§ Theravada % 0.2 
§ Mahayana % 0.1 
§ Diğerleri % 0.1 

Yahudi % 0.2 

Etnikdindar (Animist, Şamanist vb.) % 0.2 

Hindu % 0.1 

Neodindar % 0.1 

Diğer dindarlar % 0.2 
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Dindar olmayanlar (Ateist vb.) % 32.8 

Hristiyanlık inancına göre şekillenen kiliselere tabi olanların oranı % 61.5 ile çoğunluğu 
oluştururken, % 32.8 ile herhangi bir inanışa sahip olmayan bireyler ikinci sırada yer 
almaktadır. İslam ise Hristiyanlık’tan sonra % 4.4 oranında mensubuyla ikinci sırada yer 
alan semavi dinlerdendir. Bununla birlikte % 0.2 Yahudi, % 0.4 Budist ve % 0.1 Hindu 
inancını benimseyen gruplar da bulunmaktadır (World Christian Database, 2020).   

Göçlerin artması ve İsveç’in son yıllarda oldukça fazla ve çeşitli etnik yapıda göçmenlere 
ev sahipliği yapması nedeniyle sosyal ve kamusal alanda dinin pratik yönü daha fazla 
ortaya çıkmaya başlamıştır. Bunun sonucu olarak da dinin özel alanda yaşanma alışkanlığı 
değişiklik göstermekte ve resmi mahiyette düzenlemelere ihtiyaç duyulmaktadır (Kılıç, 
2017, s. 247). 

2. İsveç Eğitim Sistemi 

İsveç eğitim sistemini ağırlıklı olarak yerel yapılanmalar oluşturmakla birlikte merkezi bir 
yapılanma da mevcuttur. Eğitimin planlanması, programlanması, denetlenmesi ve 
geliştirilmesi devlete bağlı Eğitim ve Araştırma Bakanlığı (MOER) tarafından 
yürütülmektedir. Genel çerçevesi devlet tarafından belirlenen eğitimin uygulanmasında 
yerel bölgeler, belediyeler ve okul kurulları sorumludur. Bununla birlikte Ulusal Eğitim 
Ajansı (NAE) adında eğitimde politika üretmeye yardımcı olan, uluslararası işbirliğini 
arttırmayı amaçlayan ve belediyelere destek sağlayan bir kurum da bulunmaktadır. 
Eğitimin takip edilmesi ve geliştirilmesi devlete bağlı olarak bu kurumun kontrolü 
altındadır. Devletin yerel bölgelerdeki denetçisi vasfını gören bu kurum her türlü özel 
eğitim kurumlarına rehberlik yapmakta ve destek sağlamaktadır (MOER, 2020). 

Milli Eğitim ve Araştırma Bakanlığı bünyesinde üç ayrı Bakan barındırmaktadır. Bunlar, 
Eğitim Bakanı, Ortaöğretim ve Yetişkin Eğitimi Öğretimi Bakanı ve Yükseköğretim ve 
Araştırma Bakanı’dır. Okullar, Yükseköğretim, Politika Analizi ve Uluslararası İlişkiler, 
Gençlik Politikası ve Yetişkin Eğitimi, Araştırma Politikası, Ortaöğretim ve Yetişkin Eğitimi, 
Öğrenci Finansal Destek bölümleri de Bakanlık bünyesinde yer almaktadır (MOER, 2020).  

İsveç’te zorunlu eğitim okul öncesi dönemden sonra başlamakta ve dokuz yıl sürmektedir 
(Osbeck & Skeie, Religious Education at Schools in Sweden, 2014, s. 239). Bunların dışında 
yine içerikleri bakanlık tarafından belirlenen ve öğrencilerin okul haricinde vakit 
geçirebildikleri “Pedagojik Bakım ve Serbest Zaman Merkezleri” bulunmaktadır. Bu 
merkezlerin yürütülmesinde Belediyeler ve aileler finansal destek sağlamaktadır (Albayrak 
& Birinci, 2017, s. 90). İsveç eğitim sistemi genel olarak okul öncesi (1-6 yaş), 
kesintisiz/zorunlu ilkokul (7-16 yaş), üst ortaokul/lise (16-19 yaş) ve yetişkin eğitimi 
düzeylerini kapsamaktadır ve eğitim devlet tarafından ücretsiz olarak verilmektedir. 
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(Magnusson, 2020, s. 27). Tablo 2’de İsveç eğitim kademeleri, yaş aralıkları ve sürelerine 
ilişkin bilgilere yer verilmiştir. 

Tablo 2. İsveç Eğitim Sistemi Kademeleri 

Eğitim Kademesi Süre Yaş 

Okulöncesi 1-6 yıl 1-6 yaş 

Zorunlu Temel Eğitim (Birinci Aşama) 3 yıl 7-9 yaş 

Zorunlu Temel Eğitim (İkinci Aşama) 3 yıl 10-12 yaş 

Zorunlu Temel Eğitim (İkinci Aşama) 3 yıl 12-15 yaş 

Lise 4 yıl 16-19 yaş 

1-5 yaş aralığını kapsayan okulöncesi eğitimde çocukların bakım, gelişim ve öğrenme 
ihtiyaçları bir bütün olarak karşılanmaktadır. Okulöncesi eğitim çocukların sosyalleşmesini, 
dilsel gelişimini sağlamakta, çocukları hayat boyu öğrenmeye hazırlamaktadır. Bu 
kurumlarda verilen eğitim günde yaklaşık üç saat sürmektedir. Okulöncesi eğitim sınıfına 
katılım gönüllülük esasına dayalıdır (MOER, 2020). İsveç’te okulöncesi eğitim, eğitim 
sisteminin bir parçası olmasına rağmen katılım zorunlu tutulmamıştır. Bununla okulöncesi 
eğitime devam etme oranı hayli yüksektir; 2014 yılında yapılan bir araştırmaya göre yaşları 
1 ile 5 arasında değişen çocukların %80’i okulöncesi eğitim almaktadır (Reimers, 2020, s. 
276). İsveç’te okul öncesi kurumlarda temel amaç değerler, gelenekler, tarih ve din gibi 
ögelerden oluşan İsveç’in kültürel mirasını öğrencilere aktarmaktır. Her ne kadar İsveç 
kültürü yüzyıllar boyunca Hıristiyan inancı ve gelenekleriyle harmanlanmış olsa da 
okulöncesi kurumların mezheplerüstü bir müfredata sahip olması esastır ve gelenekler ya 
da kültür dini geleneklerden bağımsız bir biçimde ele alınır (Reimers, 2020, s. 276). Eğitim 
programının öncelediği değerler arasında; insan hakları, demokrasi, bireysel özgürlük, 
fırsat eşitliği, toplumsal cinsiyet eşitliği, empati, açıklık ve zayıfların yanında olma gibi 
değerler sayılmaktadır. Noel ve Paskalya gibi dini bayramlar okulöncesi kurumlarda 
kutlanmakla birlikte bu bayramların dini yönlerine vurgu yapılmamaktadır. Bunun yerine 
bu bayramlar İsveç kültürel bayramları olarak değerlendirilmekte ve çok dinli ve 
çokkültürlü okul ortamında öğrencilerin tamamının katılımıyla kutlanmaktadır (Reimers, 
2020, s. 280). Buradan yola çıkarak dini değerlerin bir öğreti olarak ele alındığı değil de 
çocuğun manevi gelişimine katkıda bulunmada bir araç olarak kullanıldığı söylenebilir.  

İlkokul ve alt ortaöğretimi kapsayan zorunlu eğitim dönemine çoğunlukla 7 yaşında 
başlanmakta ancak ailelerin talebine göre 6 yaşında öğrenciler de kabul edilmektedir. Bu 
kademede zorunlu eğitim okulları, Sami dili konuşan öğrenciler için Sami Okulları, zihinsel 
engelli öğrenciler için özel eğitim okulu ve özel/bağımsız okullar bulunmaktadır. Zorunlu 
eğitimde amaç bütün öğrencilerin bilgi ve becerilerinin gelişimini, sosyalleşmesini 
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sağlamaktır. Bu kademede okul çalışmalarında zorlanan öğrencilere özel destek eğitimi de 
verilebilmektedir (MOER, 2020). 

Yukarıda bahsi geçen “Serbest Zaman Merkezleri” okul öncesi ve zorunlu eğitim 
kademesindeki öğrenciler için yine bu kurumlarla işbirliği içinde görev yapması amacıyla 
kurulmuştur. Öğrenciler okul saatleri haricinde ve tatillerde bu merkezlere gelerek vakit 
geçirebilmektedir (OECD, 2016, s. 11). 

İsveç’te üç yıl süren ortaöğretim, hükümetin çizdiği genel çerçevedeki eğitsel amaçlara 
uygun şekilde belediyelerin sorumluluğundaki okullarda gerçekleşmektedir. Belediyeler 
zorunlu eğitim çağını bitirmiş öğrenciler için ortaöğretim okullarında eğitim olanağı 
sağlamaktan sorumludur (OECD, 2016, s. 17).  

İsveç’te yükseköğretim kademesinde üniversiteler, mesleki yüksekokullar ve kolejler de 
bulunmaktadır. Ayrıca özel yükseköğretim kurumları da mevcuttur. Ortaöğretim ve lise 
düzeyinde alınan notlar sonucu oluşan kredi puanı öğrencilerin yükseköğretime 
geçişlerinde önemli rol oynamaktadır. Bununla birlikte öğrenciler gitmek istedikleri 
Yükseköğretim kuruluna ait başvuru şartlarını yerine getirmek zorundadır. Kredi puanı 
yetmeyen yahut başvuru koşullarını sağlayamayan öğrencilere kredi puanlarını 
yükseltebilmeleri için “Yüksekokul Yeterlilik Sınavı” yapılmaktadır (OECD, 2016, s. 21). Bu 
sayede öğrenciye Yükseköğretim kurumlarına geçiş yapabilmesi için ikinci bir hak 
tanınmaktadır.  

Tam Zihinsel Engelliler Eğitimi Okulu, Öğrenebilir Zihinsel Engelliler Okulu, Ortopedik 
Engelliler Okulu, Konuşma ve İşitme Engelliler Okulu ve Görme Engelliler Okulu İsveç’te 
bulunan özel eğitime yönelik okullar arasında yer almaktadır. Çocuklar engel durumlarına 
göre belirtilen okullarda 10 yıl boyunca eğitim görmektedir. İsveç’te engellilerin normal 
bir hayat sürdürmelerinin sağlanması amaçlanmış ve bu hususta pek çok destek 
uygulaması yapılmıştır (MOER, 2020).  

İsveç’te hayat boyu öğrenmenin bir parçası olan yetişkin eğitimi, merkezi ve yerel 
birimlerin sorumluluğunda olup belediyeler tarafından gerçekleştirilmektedir. Bu nedenle 
her belediye bünyesinde yetişkin eğitiminin düzenlenmesinden sorumludur. Öğrenme 
engelliler eğitimi, yetişkin eğitimi ve dil eğitimi olmak üzere üç kısımdan oluşmaktadır. 
Yetişkin eğitimi ve öğrenme engelliler eğitiminin amacı, bireylerin okulda edindikleri 
bilgilerin, deneyimlerin ve yeteneklerin geliştirilmesi iken; dil eğitiminin amacı göçmen 
vatandaşların İsveç dilini öğrenmesini sağlamaktır.  Yetişkin eğitiminin dışında İsveç’te 
Tamamlama Okulları ve Halk Liseleri de bulunmaktadır (MOER, 2020). 

1992 yılında eğitim politikasının değişmesiyle birlikte hükümet devlet haricinde özel 
okulların kurulmasına da imkân tanınmıştır. Bu çerçevede “bağımsız okullar” olarak 
adlandırılan bu kurumlar dinî, Waldorf ve genel başlıkları altında gruplandırılabilir. 
Hristiyan, Yahudi ve Müslüman okulları dinî grubu oluşturmaktadır. Yine Bakanlığın 
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denetiminde bulunan bu okullarda dini öğretiden bağımsız olarak herkese açık olmaları 
şart koşulmuştur. Ayrıca devlet okullarında olduğu gibi aynı temel amaçlar 
hedeflenmektedir (Martensson, 2014, s. 8). Eğitimin içeriği genelde ortak ahlaki değerlere 
atıf yapmakta, özelde ise belli bir dine dayalı nitelikler barındırmaktadır. Bununla birlikte 
bu okullardaki imkanlar her bireyin erişimine açıktır. 

İsveç Eğitim Sisteminin genel amacı cinsiyet, dil, din, ırk ayrımı yapılmaksızın çocukların 
eşit koşullarda eğitim almasını sağlamaktır. Ayrıca özel ihtiyaçlarının karşılanması, 
topluma uyumlu, sorumluluk sahibi, demokratik değerleri koruyan bireyler olmaları 
amaçlanmaktadır (Albayrak & Birinci, 2017, s. 24). Hem devlet okullarında hem de 
bağımsız okullarda demokratik değerlerin ve bireysel sorumluluğun vurgulanması birincil 
önem taşımaktadır. Günlük yaşama da baskın bir biçimde yansıyan temel değerlerde ise 
‘Hıristiyan geleneği’ ya da ‘Batı geleneği’ne referans yapılmaktadır. Ayrıca İsveç Eğitim 
Yasası objektiflik, tarafsızlık ve dine dayalı olmayan bir eğitim modelini benimsemekte ve 
bilim ve kanıtlanabilir deneyimler vurgulanmaktadır (Schreiner, 2014, s. 38). Ulusal okul 
sisteminin temel amaçları 1985 İsveç Okul Yasası’nın birinci bölümünde belirtilmiştir; 

§ Ülkenin hangi bölgesinde olursa olsun her okul kendisi ile eşdeğer okul türleri ile 
eşit eğitim vermekle yükümlüdür. 

§ Eğitimin amacı, aile ile işbirliği yaparak çocukların sorumluluk sahibi birer toplum 
üyesi ve yetişkin olma yönünde gelişimlerini desteklemektir. 

§ Bunu yaparken özel ilgiye muhtaç çocuklar da dikkate alınmalıdır. 

Ekonomik nedenlerden ötürü kimsenin eğitim hizmetlerinden mahrum kalmaması adına 
lise ve üniversite öğrencileri için eğitimlerini finanse edecek çeşitli fonlar oluşturulmuştur 
(OECD, 2016, ss. 8-14). 

3. İsveç Din Eğitimi  

3.1. Din Eğitimi Tarihi 

İsveç’te din eğitiminin tarihi 1686 yılında yürürlüğe giren ‘İsveç Kilise Yasası’na kadar 
dayandırılabilmektedir. Takip eden yıllardan 1900’lü yılların başına kadar ise İncil tarihi ve 
Hıristiyan öğretisi eğitim sisteminin temelini oluşturmuştur (Sjögren, 1963, s. 298). 1919 
yılında din dersi genel olarak Hıristiyanlığı konu edinen bir ders haline gelmiştir (Niemi, 
2018, s. 184). 

1960’lı yıllarda din eğitiminin İsveç’te zorunlu hale getirilmesinin ardından 1990’lara kadar 
yapılan çeşitli reformlar din eğitiminin içeriğini ve karakterini değiştirmiştir. Başlangıçta 
‘Hıristiyanlık (Christianity)’ olan dersin ismi 1962 yılında ‘Hıristiyanlık Bilgisi (Knowledge 
about Christianity)’, 1965 yılında ‘Din Bilgisi (Knowledge about Religion)’, 1980 yılında 
‘Yaşam ve Varoluş Hakkında Sorular ve Din Bilgisi (Human Questions in The Face of Life 
and Existence and Knowledge about Religion)’ olarak güncellenmiş ve 1994 yılında 
yeniden ‘Din Bilgisi’ ismini almıştır (Alberts, 2010, ss. 276-277). 
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İsveç’te tarih boyunca din ve eğitim devletin gelişiminde sürekli iç içe olmuştur. 1593 
yılında ülkede Evanjelik Lüteryen doktrini resmi din olarak kabul edilmiş, yalnızca Lüteryen 
din esasları çerçevesinde bir ideoloji oluşturulmuştur (Flesner, 2017, s. 20). Halkının 
çoğunluğu Evanjelik Lüteryen İsveç Kilisesi’ne bağlı olan İsveç’te din ve devlet ilişkilerinde 
17. yüzyılda Kilise toplumun her alanında söz sahibidir (Kılıç, 2017, s. 229). 1842 yılına 
kadar, ‘Kilise Yasası (1683)’ gereğince İncil okumanın ve Lüteryen ilmihal içeriklerinin 
öğretilmesi ailelerin ve yetkin kişilerin sorumluluğundadır. Ancak zamanla Kilise eğitimi 
devralmıştır. Öyle ki devlete ait ilk eğitim kurumları Kilise tarafından 1842 yılında 
kurulmuştur (Flesner, 2017, s. 21). Bir anlamda din eğitimi resmi eğitim kurumlarının 
oluşmasında ön ayak olmuştur. 

18. ve 19. yüzyıllarda dini pratiklerde zaman içerisinde tanınan özgürlüklerle birlikte Kilise 
devlet üzerindeki hakimiyetini kaybetmeye başlamıştır (Kılıç, 2017, s. 229). 19. yüzyıldan 
itibaren tüm vatandaşların eğitim alma hakkı politik tartışmaların konusu olmuştur. 
Devletin liberal kesimleri genel eğitimin bireyin ve toplumun gelişimi açısından her bir 
vatandaş için gerekli olduğunu savunurken, muhafazakâr taraf bu durumun riskli olduğunu 
iddia ederek karşı çıkmıştır. Taraflar arasında ancak yeni kurulacak ilkokulların Hristiyanlık 
öğretilerine göre eğitim vermeleri şartıyla uzlaşma sağlanabilmiştir. Buna göre, Papaz 
tarafından yönetilecek ilkokulların temel hedefi öğrencileri birer İsveç Kilisesi üyesi olarak 
yetiştirmektir. Böylece din eğitimi 1883 yılından itibaren ailenin sorumluluğundan 
çıkarılarak tamamıyla devlet okulu bünyesine alınmıştır (Flesner, 2017, s. 21).  

Sanayileşme ve şehirleşmeyle birlikte okullarda verilen eğitimin içeriği de değişmeye 
başlamıştır. Matematik, Fen ve Yabancı Dil derslerinin öneminin artmasıyla birlikte mevcut 
derslerin oranında değişikliğe gidilmiştir. 1905 yılına kadar Din Eğitimi dersinde bir 
değişiklik yapılmazken, bu süreçte demokrasi, insan hakları, özgürlük gibi konularda çeşitli 
grupların etkisiyle bazı aileler çocuklarının İsveç Lüteryen Kilisesi ilkelerine göre 
eğitilmesine karşı çıkmış, kendi inanç ilkeleri doğrultusunda eğitim veren okul açmayı 
tasarlamıştır (Flesner, 2017, s. 22). 1917 yılında mevcut siyasi otorite tarafından Kilise’ye 
bağlı yerel birimlerin mezhebin öğretilerine göre yürüttükleri eğitim sistemine son 
verilerek yetki yerel idari otoritelere devredilmiştir (Kılıç, 2017, s. 229). Okullarda birlik 
sağlamak amacıyla 1919 yılında yetkililer “İncil Tarihi ve İlmihali” adı altında verilen 
Lüteryen kaynaklı din eğitimi dersinin adını “Hristiyanlık” olarak değiştirmişlerdir. 1928 
yılında ise ortaokul düzeyindeki din eğitimi dersinin adı “Hristiyanlık Bilimi” olarak 
değiştirilmiş ve içeriği yeniden düzenlenmiştir. Buna göre din eğitimi dersi müfredatı 
yalnızca İsveç Lüteryen Kilisesi öğretilerini doğrulayıcı niteliğini kaybetmiş, genel 
Hristiyanlık dini ilkelerini barındıran bir hal almıştır. 1946 yılı okul komisyonunda alınan 
kararla, öğretmenlerin din öğretiminde öğrencilerin özgeçmişlerini göz önünde 
bulundurarak eğitim vermeleri, özgür düşünceli, açık fikirli bireyler olmalarını 
hedeflemeleri esas alınmıştır. 1960 yılında dersin adı Hükümet Komisyonu tarafından “Din 
Bilimi” olarak değiştirilmiş, 1962 yılında da Hristiyanlık öğretileri haricinde yeni içerikler 
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dahil edilerek müfredatın objektif ve düşünce özgürlüğünü destekleyici nitelikte 
olabilmesi amaçlanmıştır. Devlet okullarında zorunlu olarak verilen din eğitimi 
müfredatında Hristiyanlık, kilise tarihi ve İncil konularıyla birlikte farklı kültürel ve tarihsel 
argümanlara da yer verilmiştir (Flesner, 2017, ss. 22-24). 

İsveç din eğitimi dersindeki nesnelliğe yöneliş çeşitli tartışmaları da beraberinde 
getirmiştir. Etnik yönden çoğullaşan ve farklılıklar arz etmeye başlayan İsveç toplumunda 
bireyin kendi inancını özgürce yaşama hakkı olabileceği, ailelerin çocuklarına din eğitimi 
dersinin verilmesinde tercih haklarının olabileceği gibi konular dersin müfredatında 
değişiklik yapılmasını gerektirmiştir. Din hakkında süregelen tartışmalar ve 
küreselleşmenin de etkisiyle 1965 yılında yeniden düzenlenen ortaokul düzeyi din eğitimi 
müfredatında genel olarak şu başlıklara yer verilmiştir; 

§ Modern Çağda İnsanın Durumunun Analizi 
§ Manevi ve Ahlaki Sorunlar 
§ Hristiyanlık 
§ Dünya Görüşü Tartışması 
§ Varoluş Hakkında Dini Olmayan Tutumlar 
§ Hristiyanlık Harici Dinler 

Özellikle “Dünya Görüşü Tartışması” başlığı altında din ve gerçeklikle ilgili sorgulamalar, 
Marx ve Freud gibi bilim adamlarının din hakkında görüşleri, din ve bilim, Hümanizm, 
Natüralizm ve Varoluşçuluk konuları tartışılmıştır (Flesner, 2017, s. 24). 1970 yılından 
itibaren din eğitimi derslerinde ağırlıklı olarak “yaşamı sorgulama” ilkesine dayalı 
pedagojik yaklaşım tercih edilmiştir. Bu yaklaşım dünya görüşü, bireyin hayatın anlamı 
hakkında yorum ve kişisel dünya görüşü oluşturma tarzı ile ilgili yapılan araştırmaların 
sonuçlarına bağlı olarak ortaya çıkmıştır. Yaşamı sorgulama insan hayatı için temel şartları 
içeren varoluşsal sorgulamalardır. Aynı zamanda bireyin edindiği tecrübeleri genel yaşama 
yansıtmasıdır (Berglund J. , 2014, s. 177; Flesner, 2017, s. 25). Yaşamı sorgulama pedagojisi 
ile birlikte din eğitimi dersi belirli bir dine dayalı öğrenmeden fenomenolojik ve 
yorumlayıcı din eğitimi yaklaşımı yönünde evrilmiştir. 

İsveç Hükümeti 2010 yılında yayınladığı bir kararla ‘mezheplerüstü’ eğitimin dini içeriğin 
tamamen kaldırıldığı anlamına gelmediğini bunun yerine öğrencilerin tek bir dini düşünce 
tarafından etkilenmemesi ve inanç kavramını sorgulaması anlamını taşıdığını ifade 
etmiştir. Buna göre din eğitimi dinlere dışardan bir bakış açısıyla yaklaşır ve sadece din 
hakkında konuşur (Niemi, 2018, s. 184). Dolayısıyla İsveç’te din eğitiminin hiçbir şekilde 
mezhebe dayalı bir referansta bulunamayacağı söylenilebilir.  

Okullarda öğrencilerin dini inanç ve eylemlerle arasına keskin bir çizgi çekilmesine bir 
örnek olarak okul yılının sonunda Kilise’de tören yapılması verilebilir. Kilise her ne kadar 
bir mabed olsa da İsveç’te çeşitli sebepler için Kilise’de toplantılara katılmak dini bir 
eylemden ziyade geleneksel bir davranış olarak değerlendirilmektedir. Fakat eğitim yılının 
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sonunda Kilise’de tören yapılması her yıl okulda belli bir dini inanca yer verilmesi açısından 
tartışmalara sebep olmaktadır. Bazı okullar bunu geleneksel bir ritüel olarak görmeye 
devam ettikleri için Kilise’de tören yapmaya devam ederken bazı okullar ise bu törenleri 
yapmamayı tercih etmektedir (Niemi, 2018, s. 185). Benzer bir biçimde okulda Yoga 
yapılması da toplum içinde tartışmalara sebep olmuş, Yoga yaparken kullanılan ‘Ohm’ 
ifadesi dini bir sözcük olduğu için okullarda kullanılıp kullanılmayacağına ilişkin fikir 
ayrılıkları oluşmuştur. Fakat bu tartışmanın sonunda Hinduizm ile Yoga pratikleri arasında 
bir ayrım yapılarak Yoga’nın direkt olarak bir dini ritüel olmadığı sonucuna varılmıştır 
(Niemi, 2018, s. 186). 

3.2. Günümüzde Din Eğitimi 

Din Eğitimi dersi günümüzde eğitim programının içinde zorunlu olarak yer almaktadır fakat 
ders süresi ortaokul seviyesinde haftada 35 dakikayla sınırlıdır. Din dersi de diğer dersler 
gibi ölçme değerlendirme yapılır ve öğrenci dosyasında yer alır. Din dersi bütüncül bir 
yöntem izler ve kişisel tercihi ne olursa olsun tüm öğrenciler derse katılmak zorundadır. 
Dersten çekilme hakkı 1997 yılında kaldırılmıştır. Çünkü dersin tüm inançlara karşı nötr ve 
eşit bir bakış açısıyla yaklaşması esastır (von Brömssen, Ivkovits, & Nixon, 2020, s. 142). 

İsveç’te din eğitimi ile ilgili gelişmeler genel eğitimdeki gelişmelere bağlıdır ve birbirlerini 
tamamlarlar. Tek bir dini bakış açısının varlığı yerine azınlıkların da eğitimden eşit bir 
şekilde faydalanmasını sağlayacak ‘okul herkes içindir’ bakış açısına paralel olarak 
dinlerüstü/mezheplerüstü bir bakış açısına geçiş yapılmıştır (Schreiner, 2014, s. 38). Din 
eğitimi dersi öğrenciye kendi hayat felsefesini oluşturmada rehberlik etmesi amacıyla 
mesafeli, analitik ve çok yönlü bir tarzda verilmektedir (Osbeck, 2020, s. 143). 

İsveç milli eğitim programına göre din eğitimi programın üç temel üzerine inşa edilmiştir. 
Bunlar; yaşam ve yaşamın yorumlanması, ahlak ve inanç ve son olarak gelenek. Bu temel 
dayanaklar ışığında eğitimin amacı; ‘bireyin kendisini, yaşamını ve kendisini içinde yaşadığı 
çevreyi anlaması ve sorumluluk sahibi olacak biçimde kendini geliştirmesi’ olarak 
belirlenmiştir (von Brömssen & Olgaç, 2010, s. 123). 

İsveç’te din dersi programdaki diğer dersler gibi bilimsel bir bakış açısına sahiptir ve dini 
çalışmalar yaklaşımına dayanmaktadır. Din eğitiminin; insanlar arasındaki farklılıklara ve 
yaşam tarzlarına karşı açık olması ve öğrencilerin kültürel çeşitlilikle tanımlanan bir 
toplumda yaşadıkları ile ilgili farkındalık geliştirebilmelerine olanak sağlaması 
beklenmektedir. Bu bakımdan din eğitiminin; toplumun, kültürün ve bireylerin 
farklılıklarını kabullenmeyi çıkış noktası olarak belirlediği söylenebilir (von Brömssen, 
Ivkovits, & Nixon, 2020, s. 142). 

Aynı zamanda bireyin varoluşsal sorunları anlamlandırması ve başka insanların varoluşsal 
soruları ile ilgili farkındalık geliştirmesi eğitim programının odaklandığı temel 
noktalardandır (Liljestrand, 2017, s. 318).  
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Araştırmalar İsveç’te devlet okullarındaki din eğitimi derslerinde materyal kullanımına 
sıklıkla başvurulduğunu göstermektedir. Derslerden materyal olarak; ders kitapları, 
fotoğraflar, belgeseller, kutsal metinler, televizyon haberleri, gazete makaleleri, sanat 
eserleri, filmler, sosyal medya içerikleri ve müzik kullanılmaktadır. İsveç’te din derslerinde 
çok geniş bir materyal kullanımının olduğu görülmektedir. Bununla birlikte materyal 
kullanımının öğrencilerin dinlerle ilgili bilgileri edinirken çok önemli bir yere sahip olduğu 
sonucuna varılmıştır (Broberg, 2020, s. 48). 

3.3. Din Eğitimi Programı 

Eğitim Sözleşmesi ülkenin her yerindeki eğitimin birbirine eşdeğer olması gerektiğini şart 
koşmaktadır. Fakat bu eşdeğerlik birbirinin aynısı olma durumu değildir. Aksine ülkenin 
tamamında birbirinin tıpatıp aynısı olan bir eğitim mümkün de değildir. Ulusal hedefler 
normları ve eşdeğerlik durumunu belirler. Bunun dışında öğrencilere sunulacak eğitimin 
ayrıntıları ile ilgili okullar sorumluluk almaktadır (Skolverket, 2018, s. 13). Öğrencilerin 
zorunlu eğitimi tamamladıklarında sahip olacakları normlar ve değerler genel hedeflerle 
belirlenmiştir. 

Eğitim programında, insanların yüzyıllar boyunca evreni anlamlandırma çabasının bir 
parçası olan dinlerin ve dünya görüşlerinin öğretilmesinin günümüzde çoğulculukla 
tanımlanan toplumlarda insanlar arasında karşılıklı anlayış geliştirmek için gerekli olması 
din eğitimini de gerekli kılmaktadır.    

3.3.1. Sınıf Düzeylerine Göre Eğitimin Temel İçeriği 

Sınıf düzeylerine göre öğrenme alanları ve bu öğrenme alanlarında işlenecek ana konular 
İsveç Eğitim Bakanlığı tarafından hazırlanan eğitim programında ayrıntılarıyla yer 
almaktadır. Eğitim programında sınıf düzeyleri ayrı ayrı değil gruplar halinde yer 
almaktadır. Buna göre 1-3, 4-6 ve 7-9 sınıf düzeylerinde din eğitimi ile ilgili öğrenme 
alanları ve ana konulara aşağıda yer verilmiştir (Berglund J. , 2014, ss. 168-171; Skolverket, 
2018, ss. 218-226). 

3.3.2. 1-3 Sınıf Düzeylerinde Öğrenme Alanları 

İsveç okullarında 1 ve 3. sınıflar arasında din eğitimi ile ilişkilendirilen içerikler sosyal eğitim 
konuları olarak yer almaktadır. Bu sınıf düzeylerinden birlikte yaşam temel alanında 
öğrencilerin; geçmiş yıllara ait söylenceler ve hikayeler, seyahat etmenin insana etkileri, 
öğrenciler için önem arz eden iyi ve köyü, doğru ve yanlış, arkadaşlık, cinsiyet rolleri, 
toplumsal cinsiyet eşitliği ve ilişkiler gibi günlük yaşam durumları, öğrencilerin yaşadıkları 
çevrede; okul, sanal dünya veya spor etkinlikleri gibi alanlarda karşılaştıkları normlar ve 
kurallar ve son olarak trafik kuralları yer almaktadır.  

1-3 sınıf düzeyinde yaşanılan çevre temel alanında; çevre sorunları ve iklim krizi, yaşanılan 
bölgenin tarihi, geçmişte Hıristiyanlığın okul ve yaşanılan çevre üzerindeki etkileri, 
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yaşanılan bölgede dini alanlar ve mabedler, toplumun sağlık, acil durumlar ve okul ile 
ilişkisi ve son olarak meslekler ve yerel etkinlikler yer almaktadır. 

Dünyada yaşam temel alanında; yerküre, insanlığın kökeni, tarihi çağlar, günümüzden 
geçmişi anlamak, Nordik mitolojisinde tanrılar ve kahramanlar hakkındaki söylenceler, 
Hıristiyanlık, İslam ve Yahudilikten bazı seremoniler, semboller ve söylenceler, trafik, 
enerji ve yiyecekle ilgile çevre sorunları, Çocuk Hakları Bildirgesi ve bazı temel insan 
hakları, toplantı düzenleme, para ve kullanımı, farklı medyalardan güncel sosyal sorunlar 
olarak belirlenmiştir. 

Gerçekliği keşfetme temel alanında ise; görüşme, gözlem ve ölçüm gibi bilgiyi arama 
yolları, uzamsal anlayış, zihin haritalarını kullanma, dijital araçlar olsun ya da olmasın adres 
bulabilme, zaman kavramı. 

Tablo 3. 1-3 sınıf düzeyinde öğrenme alanları ve ana konular 

Öğrenme Alanı 1-3 Sınıf Düzeyi 

Birlikte yaşam 
Tarihi hikayeler, iyi-köyü ve doğru yanlış gibi kavramlar, toplumsal cinsiyet 
rolleri ve okul-trafik kuralları 

Yaşanılan çevre Çevre sorunları, Hıristiyanlık’ın çevre üzerindeki etkileri, içinde yaşanılan 
bölgede dini mekanlar 

Dünyada yaşam Dünya tarihi, Nordik mitolojisi, büyük dünya dinlerinde seremoniler, 
semboller ve söylenceler, insan hakları 

Gerçekliği keşfetme Bilgiyi arama yolları 

Eğitim programında kazanımlar ile birlikte ilk üç yıllık dönemin sonunda öğrencilerin 
ulaşması gereken öğrenme çıktıları da belirlenmiştir.  

3. yılın sonunda öğrenme çıktıları 

§ Öğrencilerin; günlük yaşam kuralları, temel insan hakları ve çocuk hakları ile ilgili 
bilgi sahibi olması ve bunlara okul ve aile yaşantılarından örnekler verebilmesi 
gereklidir. Öğrencilerin toplantı düzenlemenin gerekliliklerini, ödeme yapma ve 
belli ürünlerin fiyatlarını bilmesi gereklidir. İçinde bulundukları çevrenin ve 
doğanın insanların günlük yaşamlarına etkilerini bilir. Çevrelerinde var olan yerel 
etkinliklere ve mesleklere örnekler verir. Öğrenciler göç etmenin sebeplerini ve 
göçün insan yaşamı üzerindeki etkilerini anlatır. İnsanların günlük yaşamlarındaki 
aktivitelerin çevreye ve doğaya etkisini bilir. Yakın çevrelerindeki trafik 
alanlarında var olan tehlikeli noktaları bilir ve riskleri en aza indirerek güvenli bir 
şekilde davranış geliştirir. 

§ Öğrenciler yaşadıkları bölgenin tarihini ve önceki çağlardaki insanların yaşam 
şartlarını araştırabilir; bugünkü yaşam ile geçmişteki yaşam arasında basit 
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karşılaştırmalar yapabilir. Geçmiş zamandan kalma eserlerin ya da sözlü mirasın 
doğadaki ve dildeki yansımalarını tanımlar.  

§ Öğrenciler kendi ilgi alanlarına giren önemli konuları tartışır. Öğrenciler dini 
ibadet yerlerini tanımlar ve bunları yaşadıkları bölgedeki ibadet yerleri ile 
ilişkilendirir. Öğrenciler Hıristiyanlık, İslam ve Yahudilik ile ilgili dini seremonilere, 
sembollere ve öğretilere örnekler verir. Öğrenciler İncil’deki ve farklı mitolojik 
söylencelerdeki tanrı ve kahramanları tanır. Öğrenciler Hıristiyanlık’ın geçmişte 
okul ve yaşadıkları çevre üzerindeki etkilerine örnekler verir. 

§ Öğrenciler kendilerini ifade etme, yorum yapma ve soru sormanın farklı yollarını 
bilir ve doğa ve toplum ile ilgili basit araştırmalar yapabilir. İçinde yaşadığı çevreyi 
tanır önemli olan bölgeleri ve ülkeleri harita yardımıyla tanımlayabilir. 

3.3.3. 4-6 Sınıf Düzeylerinde Öğrenme Alanları 

4, 5 ve 6. sınıflarda din ile ilgili eğitimin içermesi gereken temel alanlardan dinler ve diğer 
dünya görüşleri alanı; ritüeller ve dini etkinlikler, Hıristiyanlık, İslam, Yahudilik, Hinduizm 
ve Budizm’de kutsal mekanlar; Hıristiyanlık ve diğer dünya dinlerinde ritüellerin ve dini 
etkinlikleri arkadaşında yatan fikirler; eski İskandinav ve Sami inancından öğretiler ve son 
olarak din ve dünya görüşü kavramları konularını içermektedir. 

Bir başka öğrenme alanı olan din ve toplum geçmişte ve günümüzde Hıristiyanlık 
değerlerinin ve kültürünün İsveç toplumu için önemi, Hıristiyan dini bayramları ve şarkılar 
ve eski İskandinav inancının günümüz toplumundaki izleri konularından oluşmaktadır. 

Kimlik ve yaşam konuları öğrenme alanı yaşamda neyin önemli olduğu ve iyi bir arkadaşın 
ne demek olduğu popüler kültürde nasıl tanımlanmaktadır; sevgi ve ölümden sonra yaşam 
farklı din ve dünya görüşlerinde nasıl tanımlanmaktadır ve dinler ve diğer dünya görüşleri 
kişinin kimliği, yaşam tarzı ve grup bağları ile nasıl ilişkilidir konularını içermektedir. 

Son olarak etik öğrenme alanı; doğru, yanlış, eşitlik ve dayanışma gibi bazı etik kavramları; 
kimlik, erkek ve kız rolleri, toplumsal cinsiyet eşitliği, cinsellik, cinsel yönelim, dışlama ve 
hak ihlali gibi bazı günlük ahlaki problemleri ve iyi bir yaşam nasıl olmalıdır ya da iyi olmak 
ne demektir gibi sorulara yer vermektedir. 

6. yılın sonunda öğrenme çıktıları 

§ Öğrenciler; dünya dinleriyle ilişkili olan kutsal mekanlar, bölgeler, kaideler ve 
ritüeller ile çok iyi bilgi düzeyine sahip olur ve güçlü ve dengeli bir biçimde dünya 
dinleri arasındaki farklılıkları ve benzerlikleri ifade eder. Ayrıca dünya dinlerinin 
sahip olduğu temel dini ifadeler ve ana düşünceler arasında ilişkiler kurar. 

§ Eski İskandinav inancı ve Sami inancının temel özelliklerini bilir ve bunların 
günlük hayattaki yansımalarına örnekler verir.  
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§ Öğrenciler Hristiyan gelenekleri ve bayramlarını tanımlar ve bunların geçmişte 
ve günümüzde İsveç kültürel ve sosyal hayatı üzerindeki etkileri ile ilgili çok 
gelişmiş ve güçlü kıyaslamalar yapar. 

§ Öğrenciler farklı bağlamlarda ortaya çıkan yaşamın anlam ve amacı ile ilgili 
soruları çok dengeli bir biçimde muhakeme eder ve dinlerin ve dünya 
görüşlerinin farklı insanlar için ne anlam ifade ettiğini ve yaşamı anlamlandıma 
çabasına dönük muhakeme yetenekleri, daha derin ve geniş düşünmeleri 
üzerindeki etkilerini bilir. 

§ Öğrenciler günlük ahlaki sorular ve iyi eylemler yapma ile ilgili gelişmiş bir 
muhakeme yeteneğine sahip olur. Öğrenciler bu muhakeme yeteneklerini daha 
derin ve geniş bir alanda ve fonksiyonel bir biçimde kullanma ile ilgili 
derinlemesine düşünür. 

§ Öğrenciler dinler ve diğer dünya görüşleri ile ilgili bilgileri farklı kaynaklardan 
oldukça işlevsel bir biçimde araştırarak bilgilerin ve kaynakların kullanışlılığı ile 
ilgili çok iyi bir muhakeme geliştirirler. 

3.3.4. 7-9 Sınıf Düzeylerinde Öğrenme Alanları 

7, 8 ve 9. Sınıf düzeylerinde din eğitimi ile ilgili temel içerikler bir önceki seviyedeki 
öğrenme alanları ile aynıdır. Bunlardan ilki olan din ve diğer dünya görüşleri öğrenme 
alanı; Hıristiyanlığın ana fikirleri ve belgeleri ve Protestanlık, Katoliklik ve Ortodoksluk’un 
ayırt edici özellikleri; İslam, Yahudilik, Hinduizm ve Budizm’in ana fikirleri ve belgeleri; 
günümüz toplumunda dünya dinlerinin farklı yorumları ve pratikleri; dünya dinlerinin 
tarihsel gelişimlerinin ana özellikleri; yeni dini akımlar, yeni dindarlık ve özelik dindarlık ve 
bunların ifade ediliş şekilleri; Hümanizm gibi seküler dünya görüşleri konularını 
kapsamaktadır. 

Din ve toplum öğrenme alanı bu seviyede; tek bir kiliseden dini çoğulculuk ve sekülerizme 
İsveç’te Hıristiyanlık; farklı zaman ve mekanlarda toplum din ilişkisi; eleştirel bir bakış 
açısıyla bazı politik olaylarda ve çatışmalarda dinin rolü; seküler ve çoğulcu toplumlarda 
dini ifade etme özgürlüğü, cinsellik ve toplumsal cinsiyet rollerine bakış gibi konularda 
çatışmalar ve fırsatlar konularını içermektedir. 

Kimlik ve yaşam konuları öğrenme alanında; yaşamın amacı, ilişkiler, cinsellik gibi yaşamı 
ilgilendiren konular popüler kültür tarafından nasıl tanımlanmaktadır; dinler ve dünya 
görüşleri bireyin kimliğini ve yaşam tarzını nasıl etkilemektedir; vaftiz ve kiliseye kabul 
töreni gibi ayinler ve bunların kimlik oluşturma ve topluluk duygusu üzerindeki dini ve 
seküler etkileri konuları yer almaktadır. 

Son olarak etik öğrenme alanı günlük ahlaki ikilemler; iyi yaşam ve iyi insana dair görüşlerin 
farklı ahlaki gerekçelendirmeler ile ilişkisi bazı dinlerde ve dünya görüşlerinde ahlaki 
problemler ve bireyin bakış açısı; sürdürülebilir gelişim, insan hakları ve özgürlük ve 
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sorumluluk gibi demokratik değerlerle ilişkili olan ahlaki kayramlar konularını 
içermektedir. 

Tablo 4. 4-6 ve 7-9 sınıf düzeylerinde öğrenme alanları ve ana konular 

Öğrenme Alanı 4-6 Sınıf Düzeyi 7-9 Sınıf Düzeyi 

Din ve diğer dünya görüşleri 
Hıristiyanlık ve diğer dünya 
dinlerinde ibadetler ve kutsal 
mekanlar 

Hıristiyanlık ve mezhepleri, 
dünya dinleri, seküler dünya 
görüşleri 

Din ve toplum 
Eski İskandinav dinlerinin ve 
Hıristiyanlık’ın İsveç toplumu 
üzerindeki etkileri 

Din ve dünya görüşlerinin 
İsveç toplumu üzerindeki 
etkileri 

Kimlik ve yaşam konuları 

Arkadaşlık, sevgi, ölümden 
sonra yaşam ve bunların 
bireysel kimlik ve toplum ile 
ilişkisi 

Kimlik kazandırmada dinin ve 
seküler bakış açılarının rolü 

Etik 
Bazı ahlaki yargılar, toplumsal 
cinsiyet eşitliği ve iyi bir yaşam 
kurma 

Ahlaki yargılar, ikilemler ve 
demokratik değerler ve 
bunların din ve sekülerlik ile 
ilişkisi 

9. yılın sonunda öğrenme çıktıları 

§ Öğrenciler farklı dinlere ait düşünceler, dokümanlar ve dini ifade ve eylemler 
arasındaki ilişkiyi gösterip açıklayacak bir biçimde Hıristiyanlık ve diğer dünya 
dinleri ile ilgili çok iyi bir bilgi birikimine sahip olurlar. Buna ek olarak dinler ve 
dünya görüşlerinin farklı ve benzer yönlerini çok iyi bir şekilde açıklayabilirler. 

§ Öğrenciler dinlerin sosyal durumları ve sosyal durumların da dinleri nasıl 
etkilediklerini ve karmaşık sosyal olaylarda dinin etkilerini çok iyi bir biçimde 
muhakeme ederler. 

§ Öğrenciler farklı durumlarda dinin kişiliği şekillendirme ve yaşamın anlamı ile 
ilgili soruları cevaplandırma ile ilgili özelliğini derin bir kavrayışla açıklarlar. 

§ Öğrenciler ahlaki kuralları ve değerleri çok güçlü bir muhakeme ile temellendirir 
ve tartışır ve ahlaki konseptleri ve modelleri işlevsel bir biçimde kullanır. 

3.4. Din Dersi Öğretmeni Yetiştirme Programı 

İsveç’te öğretmenlerin eğitimi verilen eğitimin yaş aralıklarına bağlı olarak değişiklik 
göstermektedir. Buna göre okul her yaş grubu için farklı eğitim alanında da 
uzmanlaşmaktadırlar. Okul öncesi ve ilkokul dönemi öğretmenleri 4 yıllık bir eğitim 
almakta, bunun 2 yılında çeşitli konularda uzmanlaşmaktadırlar. Bu konular üniversitelere 
göre farklılık arz etmektedir. Örneğin Gothenburg Üniversitesi’nde din, tarih, coğrafya ve 
vatandaşlık konularını içeren “Sosyal Çalışma Konuları” adı altında ders verilmektedir 
(Osbeck & Skeie, 2014, s. 256).  
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İsveç Kilisesi’ne bağlı din eğitimlerinin verildiği kurumlarda Uppsala Üniversitesi ve Lund 
Üniversitesi’nde eğitim almış din adamları görev yapabilmektedir. Farklı dini eğitim veren 
kurumlarda yine o dine mensup din adamları eğitim verebilmektedir. Ancak İsveç’te, 
Almanya ve Avusturya ülkelerinde olduğu gibi Müslüman okullarında İslam Din Eğitimi 
dersini verebilecek öğretmen yetiştirme programları bulunmamaktadır. Bu okullarda 
Müslüman ülkelerde eğitim almış kişiler yahut bu alanda bir diploma sahibi olmayan 
gönüllüler öğretmenlik yapmaktadır (Berglund J. , 2016, s. 113).  

4. İsveç’te Din Eğitimi ile İlgili Tartışmalar 

İsveç’te din eğitimi seküler ve çoğulcu olarak tanımlanmaktadır. Bu durum dinlere karşı 
eşit uzaklıkta olunması gerektiğini vurgular. Fakat İsveç’te din dersleri ayı zamanda 
kültürel mirasın aktarıldığı bir alan olarak da kabul edilmektedir. Buna bağlı olarak 
Hıristiyanlık gelenekleri ve değerleri öncelenmekte Hıristiyanlık dışındaki din ya da dünya 
görüşleri ‘öteki’ olarak nitelendirilmektedir (von Brömssen, Ivkovits, & Nixon, 2020, s. 
142). 

İsveç’te yürütülmekte olan din eğitimi öğrencilerin kişisel gelişimlerini ve yaşamla ilgili 
varoluşsal sorunlara cevap arayışlarını desteklemek yerine bilgi aktarımı ve farklı 
inançların analizi ile sınırlı kalması yönünden eleştirilmektedir (von Brömssen, Ivkovits, & 
Nixon, 2020, s. 143).  

Din eğitimi ile ilgili en tartışmalı konulardan bir tanesi dine dayalı özel okulların varlığı ile 
ilgilidir. Öğrencilerin toplumu tek tip bir kültür olarak kabul eden İsveç okullarında 
inançlarını yitirip kültürel ve dini olarak kendi gruplarına yabancılaşacakları düşüncesiyle 
1992 yılından itibaren özel okullar kurulmaya başlanmıştır. Bu okulları destekleyenler bu 
tip özel okulların çocuklarının kimlik gelişiminde daha zengin ve güvenli bir deneyim 
sağladığını düşünmektedirler. Bununla birlikte bu okullar toplumdaki ayrımcılığı arttırması 
ve toplumsal bütünleşmeyi engellemesi yönünden eleştirilmektedir (von Brömssen & 
Olgaç, 2010, 2. 130).  

Din eğitiminin öğrenme çıktıları öğrenme programında; ‘Hristiyanlığı, diğer dinleri ve farklı 
dünya görüşlerini ve bunların kullanımını analiz etme; dinlerin toplumdan ve toplumun 
dinlerden nasıl etkilendiğini analiz etme; kendi ve ötekinin kimliği ile ilgili sorunları ve 
yaşam ile ilgili problemleri derinlemesine düşünme; etik konsept ve modellere göre ahlaki 
problemleri ve değerleri tartışma; dinler ve dünya görüşleri ile ilgili araştırma yapma ve 
kaynakların güvenirliğini değerlendirme.’ şeklinde yer almaktadır (Skolverket, 2018, s. 
218; von Brömssen, Ivkovits, & Nixon, 2020, s. 142). 

Din dersi diğer alanlar gibi zorunlu eğitim müfredatında yer almakta ancak mezheplerüstü 
yaklaşıma dayalı eğitim metodu tercih edilmektedir. Bu dersin içeriği yine devlet 
tarafından belirlenmekte ve gerektiği takdirde öğretmenler farklı din mensubu üyeleri 
dinlerini tanıtmak amaçlı derse davet edebilmektedir. Bununla birlikte özel okullarda 
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mezhepsel yaklaşımın benimsendiği din eğitimi de verilebilmektedir. Öğrencilerin bu 
eğitime katılımlarının gönüllü olması esasına dayalı olarak müfredatta çeşitli dini 
sembollere yer verilmekte ve ayrıca ibadet saatleri de oluşturulabilmektedir. Bu okulların 
faaliyetleri diğer eğitim kurumlarında olduğu gibi “Ulusal Eğitim Ajansı”nın denetimindedir 
(Kılıç, 2017, ss. 241-242).   

İsveç’te belirli bir dine/mezhebe dayalı eğitim yaklaşımının esas alındığı İslam dinine 
yönelik din eğitimi dersi “Müslüman Okulları” olarak adlandırılan özel eğitim kurumlarında 
verilmektedir. Bu okullarda, diğer resmi eğitim kurumlarında olduğu gibi zorunlu müfredat 
dersleri verilmekle birlikte onlardan farklı olarak haftada 1 ila 3 saat İslami konular 
işlenmektedir. İsveç eğitim sistemine uygun olarak karma sınıflarda eğitim verilmektedir. 
Okullar devlet tarafından finanse edilmektedir. Bunun için bir dine/mezhebe dayalı 
olmayan din eğitimi dersini de içeren tüm müfredat derslerinin verilmesi ve ulusal aslî 
değerlerin öğrencilere benimsetilmesi zorunlu tutulmaktadır (Berglund J. , 2016, ss. 109-
113).  

Yapılan bir araştırmaya göre İsveç’te yaşayan Müslüman ailelerin devlet okullarında 
verilen din eğitimi dersinin içeriğinde İslam dinine yönelik ön yargılar ve yanlış ifadelerin 
bulunması, öğrencilerin dini kimlikleri ile ilgili bazı hususların dikkate alınmaması ve 
ebeveynlerin okul idarecileri ile yaşadıkları iletişim sorunları nedeniyle “Müslüman 
Okulları”nı tercih ettikleri belirtilmiştir. Bu durum İsveç din eğitimi dersinin tarafsızlığına 
yönelik bir eleştiri mahiyetinde başka araştırmalarda da öne sürülmektedir. Hatta teorik 
olarak müfredatta herhangi bir dini inanca öncelik tanınmadığı ifade edilse de uygulamada 
farklı dünya görüşü yaklaşımları ve uygulamalarına yönelik bir dışlama bulunduğu iddia 
edilmektedir (Berglund A. J., 2014, s. 440). 

Sonuç 

İsveç seküler bir toplum yapısına sahip olmasının yanında zorunlu din dersinin programda 
yer almasıyla dikkat çeken ülkelerden bir tanesidir. Toplumun büyük bir kısmının 
kendilerini dinsiz olarak tanımlamalarına rağmen din eğitiminin zorunluluğu büyük 
tartışmalara yol açmamaktadır. Bunun en önemli sebeplerinden bir tanesi din dersinin 
farklı din ve dünya görüşlerine karşı tarafsız bir tutum sergilemesi ve öğrencileri herhangi 
bir dine mensup olma konusunda zorlamamasıdır. Dersin en önemli amacı dünyada var 
olan dinler ile ilgili öğrencileri bilgilendirmektir. Bu yolla öğrencilerin kendilerini, içinde 
yaşadıkları toplumu daha iyi tanıyacakları ve iletişim becerilerini geliştirecekleri 
düşünülmektedir. 

Dersin zorunluluğu ile ilgili tartışmalar olmasa bile dersin içeriği ya da okullardaki dini 
uygulamalarla ilgili sık sık tartışmalar yaşanmaktadır. Okullarda ders kapsamında dini 
pratiklerin yapılıp yapılamayacağı, ibadet yerlerine gidildiğinde din adamlarının 
öğrencilerle kuracağı iletişim ve öğretmenlerin kullandığı dilin sık sık gündeme geldiği 
görülmektedir. Dersin varlığı seküler toplum yapısını tehdit etmezken özellikle ders dışı 
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aktivitelerin dini uygulamalar içermesinin kamuoyunu ikiye böldüğü söylenebilir. Bu 
durumu sakıncalı görenler öğrencilerin dini uygulamalara dahil edilmelerinin onların bir 
dinin inanırı olma yönünde teşvik edici bir durumla karşı karşıya kalmalarına sebep 
olduğunu savunmaktadırlar. Bu ise özgür ve bilimsel eğitim öğretim ihtiyacıyla ya da 
eğitimin temel amaçlarıyla çelişen bir sorunsal alan haline dönüşmektedir. 

İsveç’te yürütülen din eğitimi faaliyetleri ile ilgili bir başka sorunsal alan ise ‘bağımsız 
okullar’dır. Bu okullar genellikle farklı dini cemaatler tarafından açılmaktadır. Ders 
kapsamında dini pratikler yapılamıyorken ders dışında ya da okul dışı çeşitli etkinliklerde 
dini uygulamalara sıklıkla yer verilmesi İsveç din eğitimi politikalarıyla çelişiyor gibi 
görünmektedir. Bu yüzden bu sorun güncel olarak tartışılmakta ve bağımsız okulların 
faaliyetlerinin durdurulması gibi çeşitli çözümler gündeme gelmektedir. 

İsveç’teki din eğitiminin; öğrencilerin farklı dinler ve seküler düşünceler hakkında 
bilgilenmesini ve eleştirel bir bakış açısıyla dinleri, bu dinlerin pratiklerini ve sosyal 
yansımalarını değerlendirmelerini sağlayacak becerilerini geliştirmelerini sağlamaktadır. 
Böylece öğrencilerin farklılıklara açık bir dünya görüşü geliştirdikleri söylenebilir. Bu yolla 
öğrencilerin sosyal becerilerinin gelişmesine ve evrensel değerlerden haberdar olmasına 
da katkı sağlayacağı düşünülmektedir. 

İsveç’te yürütülen din eğitimi faaliyetlerinin bütün dinleri ve dünya görüşlerini içermesi 
çokkültürlü ve çok dinli öğrenme ortamlarında bütün öğrencileri kapsaması açısından 
mezhebe bağlı din eğitiminin yapıldığı öğrenim sistemlerine örneklik teşkil edebilir. 
Farklılıkların bir arada birbirlerinden öğrendiği bir din eğitimi sisteminde öğrencilerin 
farklılıklardan çok benzerliklere odaklanarak barış kültürünün kurulması ve devam 
etmesine katkı sağladıkları söylenebilir.  

Türkiye de din eğitiminin zorunlu olduğu seküler bir ülke olarak İsveç’e benzer bir 
konumdadır. Fakat Türkiye’de İslam dinine mensup olmayanların Din Kültürü ve Ahlak 
Bilgisi dersinden muaf tutulması öğrenme ortamlarında çok dinli bir yapının oluşmasını 
engellemektedir. Zaten öğrenme programına bakıldığında da İslam dışındaki dinlerle ilgili 
oldukça sınırlı düzeyde kazanımın var olduğu görülmektedir. İsveç örneğinde olduğu gibi 
farklı din ve dünya görüşlerine mensup kişilerin eğitim ortamına katılımının tanışma 
kültürünün kurulması için önemli bir başlangıç olacağı öngörülebilir. 
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Öz 

Temel olarak Kur’ân’ı anlamayı ve açıklamayı hedefleyen tefsirin yöntemlerinden biri 
de kelime/kavram odaklı yapılan çalışmalardır. Zira bir metnin bütünlük içerisinde ve 
doğru anlaşılmasında kelimeler/kavramlar büyük önem arz etmektedirler.  Bu 
yöntemle kelimenin dildeki asli anlamlarıyla birlikte kinaye ve mecaz yoluyla oluşan 
diğer anlamları üzerinde de durulmaktadır. Böylece bilgi eksikliği nedeniyle ortaya 
çıkabilecek yanlış anlamalar önlenebilmektedir. Ayrıca bu yöntemle 
kelimeler/kavramlar daha geniş bir bakış açısıyla ele alınmış olmaktadır. Hem kök 
anlamında hem de Arapça’daki kullanımlarına uygun olarak pek çok manada Kur’ân’da 
kullanılan kelimelerden biri de “yed”dir. İlk akla gelen anlamıyla yed, insanın temel 
organlarından biri olup tekil, ikil ve çoğul olarak Kur’ân’da yer almaktadır. Kelimenin 
kullanıldığı yerlerde, ilk anlamının yanında, yüklendiği farklı anlamların araştırılmaması 
yanlış anlamalara ve yorumlara sebep olabilmektedir. Bu sorunun çözümünde, özellikle 
ilk dönem tefsirleri ve Kur’ân kelimeleri/kavramları hakkında yapılan dil merkezli 
çalışmalar yol gösterici niteliktedir. Bu makalede öncelikle yed kelimesi ile ilgili sözlük 
araştırması yapılmakta, temel ve diğer mecazi anlamları belirtildikten sonra Kur’ân’daki 
kullanımı ve anlam çerçevesi sunulmaya çalışılmaktadır. 

Anahtar Kelimeler: Tefsir, Yed, Kur’ân, Âyet, Hakiki anlam. 
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THE WORD OF “YED” IN THE QUR’ĀN 

Abstract 

One of the methods of tafsir, which basically aims to understand and explain the Quran, 
is word/concept-oriented studies. Because words/concepts are of great importance in 
understanding a text in integrity and correctly. With this method, the main meanings 
of the word in the language, as well as other meanings formed through trope and 
metaphor are also emphasized. Thus, misunderstandings that may arise due to lack of 
information can be prevented. In addition, with this method, words/concepts are 
handled with a wider perspective. One of the Quranic words is “yed/hand” which is 
used in many different meanings befıtting both its main meaning and its usages in 
Arabic. As one of a person’s principal organs, “hand” is mentioned in singular, dual and 
plural form in the Qur’an. In the places where the word is used, not investigating the 
different meanings besides its initial meaning may cause misunderstandings and 
interpretations. In the solution of this problem, language-centered studies on the first 
period commentaries and Quran words / concepts are of a guiding nature. In this 
article, first of all, a dictionary search is made about the “yed/hand” word, and after 
the basic and other figurative meanings are specified, its usage and meaning in the 
Quran is tried to be presented. 

Keywords: Tafsīr, Yed, Qur’ān, Verse, Main meaning. 

 

 

Giriş  

“Yed/ دٌيَ ” gerçek anlamıyla birlikte, taşıdığı diğer manalar göz önüne alındığında hem 

Türkçe’de hem de Kur’ân’ın indiği dil olan Arapça’da önemli bir yere sahiptir. Bu kelime, 
türevleriyle birlikte hakiki ve mecaz anlamlarıyla Kur’ân’ın pek çok yerinde geçmektedir. 

Kur’ân ayetlerinin anlaşılması, içerdiği kelime ve kavramların taşıdıkları manaların ortaya 
çıkarılmasıyla mümkündür. Bu da söz konusu kelime ve kavramlar üzerinde kapsamlı bir 
çalışmayı gerekli kılmaktadır. Çalışmanın konusu, Kur’ân’da türevleri ve tekrarlarıyla yüz 
yirmi iki kez yer alan “yed” kelimesidir. Çokça kullanılmasına rağmen, üzerinde tefsir 
merkezli Türkçe bir çalışma yapılmamıştır. “Dirasâtü Kinâyâti’l-Yed fi’l-Kur’ân’i’l-Kerîm 
ve’l-Edebi’l-‘Arabî” isimli Arapça makalede konu ele alınmış, kinaye yoluyla edebi 
kullanımları üzerinde durulmuştur (Zâde, 1432). “Nesefî Tefsirinde Müşkilu’l-Kur’ân 
Açısından “Ruyetullah ve Yedullah” başlıklı makalede ise tek bir tefsir bağlamında ve 
kelimenin sadece bir kullanımı ele alınmıştır (Akın, 2007). Yine “Yed”in Ayetlerde Allah’a 
İzafe Edilmesiyle İlgili Kelamî Yaklaşımlar” adlı makalede konu, kelamî ekollerin 
yaklaşımları çerçevesinde incelenmiştir (Ardoğan, 2012). Ayrıca “Kur’ân-ı Kerim’de 
“Beyne’l-Yed”in Anlamı” başlıklı Arapça makalede “Beyne’l-Yed” ifadesinin Cahiliye şiiri, 
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Kur’ân ve hadisler bağlamındaki kullanımları üzerinde durulmuştur (Muhammed, 2016). 
Konuyu ansiklopedi maddesi olarak ele alan Yusuf Şevki Yavuz ise kelimenin sözlük 
anlamlarını verdikten sonra Allah’a nisbet edildiği ayetler ve hadislerdeki kullanımı 
hakkında bilgi vermiş, sonrasında ise bunların yorumlanması hakkındaki görüşlere yer 
vermiştir (Yavuz, 2013, s. 375). Bu çalışmaların yanında “el-Yed fî dav'i'l-Kur'ân ve’s-
sünneti ve’z-zamîri’l-insânî (acâib ve garaib)” başlıklı bir kitap tesbit etsek de ulaşıp 
inceleme imkânı bulamadık. Bu makalemizde ise söz konusu kelime/kavramın Kur’ân’daki 
tüm kullanımları sistematik bir şekilde ele alınacak, müfessirlerin görüşlerine de yer 
verilerek seçilecek örnekler üzerinden konu açıklığa kavuşturulacaktır.  

Bu çalışmada öncelikle yed kelimesin manası üzerinde durulacaktır. Bu esnada kelime ile 
ilgili olarak, ilk dönem lügat/sözlükleri incelenecektir. Ayrıca kelimenin vahiy öncesi 
kullanımını tesbit etmek için Cahiliye şiirine de müracaat edilecektir. Ardından Kur’ân’da 
yer aldığı manalar dikkate alınarak nerede ve hangi mana bağlamında kullanıldığına 
değinilecektir. Araştırmamızda, Kur’ân’da hem gerçek hem de mecazi anlamlarda 
kullanımı söz konusu olan bu kelimeyle ilgili, ağırlıklı olarak ilk dönem olmak üzere farklı 
mezheplere mensup müfessirlerin görüşlerine ve değerlendirmelerine yer verilecektir. 
Makale hacmi sınırlarına riayet etme gayesiyle, tefsir temelinde bir tasnif çalışması olarak 
planlanmış, konunun diğer ilahiyat disiplinlerindeki yerine değinilmemiştir. 

1. Sözlüklerde Yed/El Kelimesi 

Türkçe’de el, insanın tutmak, işlemek, asılmak gibi işlerde kullandığı iki uzvun her birinin 
adıdır. El, umumiyetle omuzdan tırnak uçlarına kadar ve bilhassa kol ve bileğin haricinde 
kalan kısmı, yani bilek mafsalından itibaren avuçla parmakları şamil olan bölümüne denir 
(Ayverdi, 2006a, s. 826; Çağbayır, 2007b, s. 1402; Firuzabadi, 2014f, s. 6056; Şemseddin 
Sami, 1317, ss. 151–152). Gerçek anlamının dışında el; müdahale etmek, iktidar, tasarruf, 
sahiplik, iş, nöbet, sıra vb. farklı anlamlara da gelmektedir (Ayverdi, 2006a, s. 826; 
Çağbayır, 2007b, s. 1402; Firuzabadi, 2014f, s. 6057; Şemseddin Sami, 1317, s. 152).  

Yed’in fiil hali elin kuruması, felç olması, ele vurmak, ele dokunmak manalarına gelen y-d-
y/ يَدِيَ ’dir (Cevheri, 1987f, s. 2540; Halil b. Ahmed, y.y.h, s. 102; Herevi, 2001n, s. 169; İbn 

Düreyd, 1987a, s. 234; İbn Faris, 1986, s. 941). Bu fiilin ifʻâl babı olan َيدَيْأ  ise birine ihsanda 

bulunmayı, onu güçlendirmeyi ifade eder (Halil b. Ahmed, y.y.h, s. 102; Herevi, 2001n, s. 
169; İbn Düreyd, 1987a, s. 234). “El atmak”, “elinden tutmak”, “elini uzatmak” veya “el 
vermek” deyimleri Tükçe’de birinin işine karışmak veya yardım etmek anlamında 
kullanılmaktadır (Ayverdi, 2006a, ss. 826-834; Çağbayır, 2007b, ss. 1403-1410). Aynı 
zamanda َدُيَلْا  avuç manasında da kullanılmaktadır. Ayrıca, parmak uçlarından avuç içine 

kadar olan bölgenin ismi olduğu söylenmiştir (İbn Manzûr, 1414o, s. 419). 

Yed, mülkiyeti ifade etmek için de kullanılmaktadır. Mesela نٍلاف دِيَ في  ifadesi ‘falancanın 

mülkiyetinde’ demektir (Halil b. Ahmed, y.y.h, s. 101). Ayrıca َدُيَلْا  kuvvet manasına 
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gelmektedir. َدٌيَ لي ام  ‘gücüm yok’ manasını anlatmak amacıyla kullanılmaktadır (Cevheri, 

1987f, s. 2540; Herevi, 2001n, s. 168).  Bu kelimenin çoğulu َدٍيْأ  ve َأuٍَد ’dir (Halil b. Ahmed, 

y.y.h, s. 102).  ,ifadesi ise güç ve akıl sahibi manasındadır (Herevi (Sâd 38:45)  رِاصَبْلاَْاوَ يدِيْلأَْا ولُوأُ

2001n, s. 168). Yine  kelimeleri kuvvet anlamına gelmektedirler.  Bundan dolayı  دُلآا ،دُيْلاَا ،دُلاَا

güçlü, kuvvetli adam anlamında َدٍاَ وذُ لٌجُرَ ،دٍآ وذُ لٌجُر  ve ُدٍيْأَ وذ لٌجُرَ   deyimleri kullanılır. 

Misalen َدٍيَِْ} اهَانَْـيـَنـَب ءامََّسلاو  (ez-Zariyat 51:47) ayetinde de bu manada bir kullanım söz konusudur 

(Cevheri, 1987f, s. 2540; İbn Düreyd, 1987a, s. 55). Yed kelimesinin güç ve tasarruf 
manasında kullanımına Arap şiirinde de rastlamaktayız. Örneğin; 

لِامََّشلا دِيَب اهرُمأ فٌوطُنَ  هُتْفََّـيضَتَو هُرَاوَصِ َّلضَأ  (Lebid b. Rebia, 2004, s. 67) 

“Vahşi hayvan sürüsünü yönlendirdi ve yağmuru indirdi.  
Bereketli yağmur bulutları kuzey rüzgârlarının elindedir.” 

beytinde yağmurların, kuzey rüzgârının tasarrufunda olduğu ifade edilmektedir. Türkçe’de 
de “el” ifadesinin yer aldığı “el ermez” veya “eli ermez”  deyimleri güç, kuvvet ve imkânla 
ilgili olup gücün yetmediğini anlatmaktadır (Ayverdi, 2006a, ss. 826-834; Çağbayır, 2007b, 
ss. 1403-1410). 

Arapça’da َدُيَلْا  kelimesi ayrıca nimet, ihsan (Cevheri, 1987f, s. 2540), güç, kuvvet (İbn Faris, 

1986, s. 941), kudret, sahiplik, zenginlik, egemenlik, itaat, kıtlık, yemek yeme manalarında 
da kullanılır (Herevi, 2001n, s. 169). Örneğin َكدَيَ عْض  ‘yemek ye’ manasındadır. Ayrıca َدُيَلْا  

kelimesinde pişmanlık manası da vardır. Pişmanlık duyulduğunda ُهِدِيَ فيِ طقِس  denilir. el-Aʻrâf 

suresinde geçen مْهِيدِيْأَ في طَقِسُ المو  1 ifadesi de bu anlama gelmektedir (Cevheri, 1987f, s. 2541). 

Yine bereketli yağmur, zulmün engellenmesi, teslimiyet manaları da vardır. Azarlayan 
kişiye ‘ellerim sana teslimdir/sana teslim oldum’ anlamında َكلَ يدِيَ هذِه  ifadesi kullanılır. Keza 

نٌهْرَ كلَ يديَ  ifadesiyle temin etmek, garanti vermek manaları kastedilmektedir. İlaveten َدُيَلْا  

kelimesi yol manasına da gelmektedir. َرٍبحَْ دَيَ نٌلاف ذَخَأ  cümlesi birinin deniz yolunu tuttuğu 

manasındadır (Herevi, 2001n, s. 169).  

Yed kelimesinin deyimsel kullanımına bir başka örnek de دٍيَ رِهْظَ نع لاًام هُتُيطعأ  ifadesidir. Burada 

verilen şeyin alışveriş bedeli, borç ya da mükâfat olmadığı, tamamen gönülden ve 
karşılıksız verildiği belirtilmek istenmektedir (Cevheri, 1987f, s. 2541; Halil b. Ahmed, y.y.h, 
s. 103).  

Araplar ََّيدَيَ ينَْب  ifadesiyle “önünde” manasını kastederler. ِمْهِفِلْخَ نْمِوَ مْهِيدِيْأَ ينِْبَ نْم  (el-Aʻraf 7:17) 

ayetinde de bu mana vardır. Yine yağmur öncesi toz bulutunun oluşmasını ifade temek 

 
1  “Yaptıklarından dolayı pişmanlık duyduklarında…”. el-Aʻraf 7:149. 
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için kullandıkları لما يدَيَ ينب جُهَرَلا روثُـَي
َ

رطَ  cümlesindeki ََّيدَيَ ينَْب  terkibi َدٍيدِشَ بٍاذعَ يْدَيَ ينَْب  (Sebe’ 34:46) 

ayetinde olduğu gibi, önünde anlamında kullanmışlardır (Halil b. Ahmed, y.y.h, s. 102; 
Herevi, 2001n, s. 169). 

Gerek Arapça’da ve gerekse Türkçe’de kullanımları dikkate alındığında yed/el kelimesinin, 
kolun neresini ifade ettiğine dair farklı yaklaşımlar olsa da, bilinen özel uzvun ismini; nimet; 
kuvvet ve kudret ve mülk manalarını ve bir işi özelleştirmenin2 vurgusunu ifade etmek için 
kullanıldığı görülmektedir (Râzi, 2011, ss. 165-166; Yazır, y.y.c, ss. 280-281).  

2. Kur’ân’da Yed Kelimesi 

Kelime ve kavramların Kur’ân’da kullanıldıkları anlamlar üzerinde duran vücûh ve nezâir 
türü eserlerde yed ele alınmış ve bu kelimenin farklı ayetlerdeki kullanımları 
örneklendirilmiştir. Buna göre: 

1. Yed, el anlamında kullanılmıştır. َهُدَيَ عَزَـَنو نِاتَطَوسُبْمَ هُادَيَ  ,3  لْبَ  تُقْلَخَ     امَلِ دَجُسْتَ نأَ كَعَـَنمَ امَ ,4 

َّيدَيَبِ  5 ayetleri gerçek anlamda kullanıma verilebilecek örneklerdir (Askeri, 2007, 

s. 509; Harun b. Musa, 1988, s. 366; Mukatil b. Süleyman, 2008, s. 154). 

2. Yed kelimesi, darbı mesel olarak nimet verme anlamında da kullanılmıştır. َلاَو 

ةًلَولُغْمَ كَدَيَ لْعَتجَْ  6 ve َمْهِيدِيْأَ تَّْلغُ ةٌلَولُغْمَ ِّ�ا دُيَ دُوهُـَيلْا تِلَاقَو  7 ayetleri bu anlamdaki örneklerdir 

(Askeri, 2007, s. 509; Harun b. Musa, 1988, s. 366; Mukatil b. Süleyman, 2008, 
s. 154). 

3. Yed, fiil, işlemek/yapmak anlamında kullanılmıştır. ِانَيدِيْأَ تْلَمِعَ اَّمم مْهِيدِيْأَ قَوْـَف َِّ�ا دُيَ ,8   9, 

مْهِيدِيْأَ هُتْلَمِعَ امَوَ  10 ve َكَادَيَ تْمََّدقَ ابمَِ كَلِذ  11 ayetleri bu anlama uygun örneklerdir (Harun 

b. Musa, 1988, s. 366; Mukatil b. Süleyman, 2008, s. 154). 

 
2  Kişinin bir işi özellikle kendisine isnad etmek için “Bizzat elimle yaptım” demesi gibi. ِلخَ امَل

�
َّىدََ�بِ تُقْ  

“Bizzat iki elimle yarattığım” (Sâd, 38:75) ayetinde de bu kullanım söz konusudur. 
3  “Elini çıkardı” el-A‘râf 7:108. 
4  “Aksine O’nun iki de açıktır” el-Mâide 5:64. 
5  “Seni, iki elimle yarattığım varlığa secde etmekten alıkoyan nedir” Sâd 38:75. 
6  “Elini boynuna bağlama, cimrilik yapma” el-İsrâ 17:29. 
7  “Yahudiler ‘Allah bize nimet verme hususunda cimrilik yaptı’ dediler. Elleri bağlansın!” el-Mâide 5:64. 
8  “Ellerimizin yaptıkları …” Yâsîn 36:71. 
9  “Allah’ın yaptığı hayırlar onların yaptıklarından daha üstündür” el-Fetih 48:10. 
10  “Ellerinin yaptıkları…” Yâsîn 36:35. 
11  “İşte bu, senin ellerinin önceden yapıp ettikleri sebebiyledir” el-Hac 22:10. 
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َّيدَيَبِ تُقْلَخَ امَلِ دَجُسْتَ نأَ كَعَـَنمَ امَ .4  12 ayetinde olduğu üzere yed,  tekit anlamında 

kullanılmıştır (Askeri, 2007, s. 509). 

ِّ�ا دِيَبِ لَضْفَلْا َّنإِ لْقُ .5  13 ayetinde  yed,  kudret ifade etmektedir (Askeri, 2007, s. 509). 

Çalışmamıza konu teşkil eden ve y-d-y/ يدي  kelimesinden türemekle birlikte farklı 

anlamlarda kullanılan َمْهُفَلْخَ امَوَ مْهِيدِيْأَ ينَْبَ ام  ifadesi Kur’ân’da beş yerde; َمْكُفَلْخَ امَوَ مْكُيدِيْأَ ينَْبَ ام  

şeklindeki muhatab sigasıyla da bir yerde geçmektedir (Abdülbâkî, 1990, ss. 771-772). 
Vücûh ve nezâir türü eserlerde bu ifadelere verilen anlamlar ise şöyledir:  

1. Bu ifade yaratılış öncesi ve sonrasını ifade eder. مْهُفَلْخَ امَوَ مْهِيدِيْأَ ينَْبَ امَ مُلَعْـَي  ينَْبَ امَ هُلَ ,14 

انَفَلْخَ امَوَ انَيدِيْأَ  15 ayetleri buna örnektir (Askeri, 2007, s. 458; Harun b. Musa, 1988, 

ss. 218–219; Mukatil b. Süleyman, 2008, ss. 86-87; Yahyâ b. Sellam, 1979, ss. 
264–265). 

2. Bazı ayetlerde َمْهِيدِيْأَ ينَْبَ ام  ifadesi ahiret, َمْهُفَلْخَ امَو  ifadesi ise dünya için kullanılmıştır. 

مْهِفِلْخَ نْمِوَ مْهِيدِيْأَ ينِْبَ نمِّ مهَُّـنـَيتِلآ َّثمُ انَفَلْخَ امَوَ انَيدِيْأَ ينَْبَ امَ هُلَ ,16  مْكُفَلْخَ امَوَ مْكُيدِيْأَ ينَْبَ امَ اوقَُّـتا مُلهَُ لَيقِ اذَإِوَ ,17   18, 

مْهُفَلْخَ امَوَ مْهِيدِيْأَ ينَْبَ اَّم  ,ayetlerinde bu anlamda bir kullanım vardır (Askeri 19  ملهَُ اونَُّـيزَـَف

2007, s. 458; Harun b. Musa, 1988, ss. 218–219; Mukatil b. Süleyman, 2008, s. 
86-87; Yahyâ b. Sellam, 1979, ss. 264-265). 

3. Dünyada öncelik ve sonralık ifade eder. ِءاجَ ذْإWُُْمْهِفِلْخَ نْمِوَ مْهِيدِيْأَ ينِْبَ نمِ لُسُُّرلا م  20 ve  َدْقَو 

هِفِلْخَ نْمِوَ هِيْدَيَ ينِْبَ نمِ رُذُُّنلا تْلَخَ  21 ayetlerinde bu anlamda bir kullanım söz konusudur 

(Askeri, 2007, s. 458; Harun b. Musa, 1988, ss. 218-219; Mukatil b. Süleyman, 
2008, ss. 86-87; Yahyâ b. Sellam, 1979, ss. 264-265).  

 
12  “Seni, bizzat iki elimle yarattığım varlığa secde etmekten alıkoyan nedir” Sâd 38:75. 
13  “De ki: ‘Lütuf, ancak Allah’ın kudretindedir” Âl-i İmrân 3:73. 
14  “Onların yaratılışlarının öncesini de sonrasını da bilir” el-Bakara 2:255; Tâhâ 20:110; el-Enbiyâ 21:28. 
15  “Yaratmamızın öncesi ve sonrası olanlar” Meryem 19:64. 
16  “Sonra ben onlara dünya ve ahret yönüyle mutlaka geleceğim” el-A‘râf 7:17. 
17  “Dünyada ve ahiretteki her şey O’nundur” Meryem 19:64. 
18  “Onlara ‘dünya ve ahiret azabına karşı Allah’tan sakının’ denildiğinde…” Yâsîn 36:45. 
19  “Onlara ölümden sonrasını ve dünyayı güzel gösterdiler” Fussilet 41:25. 
20  “Ondan önce de ondan sonra da kendilerine uyarıcılar gelmişti” Fussilet 41:14. 
21  “Ondan önce de ondan sonra da uyarıcılar gelip geçmişti” el-Ahkâf 46:21. 
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4. Akraba ve aşiret manası verir ki َمهُفَلْخَ امَوَ مْهِيدِيْأَ ينَْبَ امَ لىَإِ اوْرَـَي مْلَـَفأ  22 ve َا�دسَ مْهِيدِيْأَ ينِْبَ نمِ انَلْعَجَو 

ا�دسَ مْهِفِلْخَ نْمِوَ  23 ayetleri buna örnek teşkil ederler (Mukatil b. Süleyman, 2008, s. 

87). Burada görülen ilginç bir husus ise aynı ayetler örnek verilerek َامَوَ مْهِيدِيْأَ ينَْبَ ام 
مْهُفَلْخَ  terkibinin ‘önlerinde ve arkalarında’ manasına geldiği de ifade edilmiştir 

(Harun b. Musa, 1988, s. 219; Yahyâ b. Sellam, 1979, s. 265). 

Yed kelimesi veya farklı formlarına nispet edilerek Kur’ân’da birlikte kullanılan bazı fiiller 
vardır. B-s-t/ طَسب  (el-Mâide 5:28 َكَلَـُتـْقلأََ كَيْلَإِ يَدِيَ طٍسِابَبِ َْ�أَ امَ نيِلَـُتقْـَتلِ كَدَيَ َّليَإِ تَطسَبَ نئِل ; el-Mâide 5:64  َتِلَاقَو 

ناتَطَوسُبْمَ هُادَيَ لْبَ اْولُاقَ ابمَِ اْونُعِلُوَ مْهِيدِيْأَ تَّْلغُ ةٌلَولُغْمَ ِّ�ا دُيَ دُوهُـَيلْا ; el-İsrâ 17:29 َطِسْبَلْا َّلكُ اهَطْسُبْـَت لاَوَ كَقِنُعُ لىَإِ ةًلَولُغْمَ كَدَيَ لْعَتجَْ لاَو ; 

el-En‘âm 6:93 �َِمْهِيدِيْأَ اْوطُس ), d-m-m/ َّمض  (Tâhâ 20:22 َكَحِانَجَ لىَإِ كَدَيَ مْمُضْاو ), d-h-l/ لَخد  (en-Neml 

كَبِيْجَ فيِ كَدَيَ لْخِدْأَوَ 27:12 ), s-l-k/ كَلس  (el-Kasas 28:32 كَبِيْجَ فيِ كَدَيَ كْلُسْا ), n-z-‘/ عَزن  (el-A‘râf 7:108 َعَزَـَنو 
هُدَيَ ), e-h-z/ ذَخأ  (Sâd 38:44 َاثًغْضِ كَدِيَبِ ذْخُو ), t-b-b/ َّبت  (Leheb 111:1 ادَيَ تَّْبـَت ), k-d-d-m/ مَدّق  (Âl-i İmrân 

مْكُيدِيْأَ تْمََّدقَ ابمَِ كَلِذَ 3:182 ; el-Hac 22:10 َكَادَيَ تْمََّدقَ ابمَِ كَلِذ ), ‘-d-d/ َّضع  (el-Furkân 25:27 َىلَعَ لمُِاَّظلا ُّضعَـَي مَوْـَيو 
هِيْدَيَ ), h-l-k/ قَلخ  (Sâd 28:75 َِّيدَيَبِ تُقْلَخَ امَل ), b-t-ş/ شَطب  (el-A‘râf 7:195 َاَِ£ نَوشُطِبْـَي دٍيْأَ مْلهَُ مْأ ), k-s-b/ بَسك  

(er-Rûm 30:41 َِسِاَّنلا يدِيْأَ تْبَسَكَ ابم ; eş-Şûrâ 42:30 َمْكُيدِيْأَ تْبَسَكَ امَبِف ), ‘-m-l/ لَمع  (Yâsîn 36:71 ِتْلَمِعَ اَّمم 
انَيدِيْأَ ; Yâsîn 36:35 َمْهِيدِيْأَ هُتْلَمِعَ امَو ), k-f-f/ َّفك  (en-Nisâ 4:77 ُمْكُيَدِيْأَ اْوُّفك ; el-Mâide 5:11 ِاْوطُسُبْـَي نأَ مٌوْـَق َّمهَ ذْإ 

مْكُنعَ مْهُـَيدِيْأَ َّفكَفَ مْهُـَيدِيْأَ مْكُيْلَإِ ; el-Fetih 48:20 َمْكُنعَ سِاَّنلا يَدِيْأَ َّفكَو ), ‘-h-r-b/ بَرخأ  (el-Haşr 59:2 ُْويُـُب نَوبُرِيخWَُم 
ينَنِمِؤْمُلْا يدِيْأَوَ مْهِيدِيَِْ} ), ‘-l-k-a/ ىقَلأ  (el-Bakara 2:195 َةِكَلُهَّْـتلا لىَإِ مْكُيدِيَِْ} اْوقُلْـُت لاَو ), m-s-h/ حَسم  (en-Nisâ 4:77 

مْكُيدِيْأَوَ مْكُهِوجُوُبِ اْوحُسَمْافَ ), g-s-l/ لَسغ  (el-Mâide 5:6 قِفِارَمَلْا لىَإِ مْكُيَدِيْأَوَ مْكُهَوجُوُ اولُسِغْاف ), n-y-l/ لَ�  (el-Mâide 5:94 

مْكُيدِيْأَ هُلُانَـَت ), k-t-‘/ عَطق  (el-Mâide 5:38 َامَهُـَيدِيْأَ اْوعُطَقْاف ; el-Mâide 5:93 َفٍلاخِ نْمِّ مهُلُجُرْأَوَ مْهِيدِيْأَ عََّطقَـُت وْأ ; el-A‘râf 

فٍلاَخِ نْمِّ مكُلَجُرْأَوَ مْكُيَدِيْأَ َّنعَطِّقَلأُ 7:124 ), k-t-b/ بَتك  (el-Bakara 2:79 مْهِيدِيْأَ تْبَـَتكَ اَّممِّ مَُّله لٌيْوَـَف ), l-m-s/ سَلم  (el-

En‘âm 6:7 مْهِيدِيَِْ} هُوسُمَلَـَف ), s-k-t/ طَقس  (el-A‘râf 7:149 َمْهِيدِيْأَ فيَ طَقِسُ اَّملَو ), k-b-d/ ضَبق  (et-Tevbe 9:67 

مْهُـَيدِيْأَ نَوضُبِقْـَيوَ ), ş-h-d/ دَهش  (en-Nûr 24:24 نَولُمَعْـَي اونُاكَ ابمَِ مهُلُجُرْأَوَ مْهِيدِيْأَوَ مْهُـُتـَنسِلْأَ مْهِيْلَعَ دُهَشْتَ مَوْـَي ), k-l-l-m/ مَلّك  

(Yâsîn 36:65 َنَوبُسِكْيَ اونُاكَ ابمَِ مْهُلُجُرْأَ دُهَشْتَوَ مْهِيدِيْأَ انَمُلِّكَتُو ), r-d-d/ َّدر  (İbrâhîm 14:9 مْهِهِاوَـْفأَ فيِ مْهُـَيدِيْأَ اْوُّدرَـَف ) fiilleri 

farklı formlarıyla üzerinde çalıştığımız kavramla birlikte kullanılmışlardır. Bunlardan biri 
olan b-s-t/ طَسب   fiili kişinin hoşlandığı veya hoşlanmadığı şeye elini uzatmasını ifade eder 

(Herevi, 2001l, s. 242). Öldürmeye teşebbüs (el-Mâide5:28), lütfetmenin ve cömertliğinin 
ifadesi (el-Mâide5:64; el-İsrâ 17:29) ve meleklerin ruhu teslim almaları (el-En‘âm 6:93) bu 
fiille ifade edilmektedir. 

Kur’ân’da, ilk anlamının dışında, yed yerine kullanılan kelimeler de vardır. Sağ el (Halil b. 
Ahmed, y.y.h, s. 388), kuvvet (Herevi, 2001o, s. 375), yemin (Cevheri, 1987f, s. 2221) 
anlamlarına gelen yemîn/ ينيمَِ / نايمأَ  kelimesi pek çok ayette el ya da sağ el manasında (Tâhâ 

 
22  “Önlerindekileri ve arkasındakileri görmezler mi?” Sebe’ 34:9. 
23  “Önlerinden bir set, arklarından bir set çektik” Yâsîn 36:9. 
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ىسَومُ uَ كَنِيمِيَبِ كَلْتِ امَوَ 20:17 ; Tâhâ 20:69 َاوعُـَنصَ امَ فْقَلْـَت كَنِييمَِ فيِ امَ قِلْأَو ; el-Ankebût 29:48 كَنِيمِيَبِ هُُّطتخَُ لاَوَ ; es-

Sâffât 37:93 ve el-Hâkka 69:45 ََينِمِيَلِْ� هُنْمِ َ�ذْخَلأ ; el-Ahzâb 33:50 َامَوَ ه كَيْلَعَُ َّ�ا ءافَأَ اَّممِ كَنُييمَِ تْكَلَمَ امَو 
مXُُْايمَْأَ تْكَلَمَ ; el-Ahzâb 33:52 ِكَنُييمَِ تْكَلَمَ امَ َّلاإ ; en-Nisâ 4:3 َمْكُنُايمَْأَ تْكَلَمَ امَ وْأ ; en-Nisâ 4:33 َتْدَقَعَ نَيذَِّلاو 

مْكُنُايمَْأَ ; ez-Zümer 39:67 َوِطْمَ تُاوَامَّسلاوuٌَّهِنِيمِيَبِ ت ) kullanılmıştır. Ayrıca, bir şeyi avucun tamamıyla 

almayı (Herevi, 2001h, s. 272; İbn Manzûr, 1414g, s. 214) ifade eden kabza/ ةضبق  kelimesi 

bir yerde (ez-Zümer 39:67: ةِمَايَقِلْا مَوْـَي هُتُضَبْـَق اعًيجمَِ ضُرْلأَْاوَ  ) el veya avuç manasında kullanılmıştır. 

Bununla birlikte bu ayette geçen kabza/avuç ve yemîn/sağ el kelimeleri Allah’ın güç ve 
kudretinden kinaye olarak kullanılmışlardır (Şerif el-Murtaza, 1388a, s. 314).  

2.1. Kur’ân’da y-d-y/ ي-د-ي  Kökünden Türeyen Kelimeler 

Yed kelimesinin fiil hali olan y-d-y/ ي-د-ي  Kur’ân’da geçmemektedir. Bununla birlikte yed 

kelimesi hem yalın haliyle hem de farklı formlarıyla Kur’ân’da yer almaktadır. 

Kur'ân-ı Kerim'de yalın haliyle yed beş defa geçmektedir. Buna mukabil terkip halinde ve 
ikil/çoğul sigalarıyla farklı formlarda yüz on yedi yerde bulunmaktadır. Bunlar: َكَدَي  yedi 

yerde; َهِدِي  sekiz yerde; َيَدِي  bir yerde; َادَي  bir yerde; َكَادَي  bir yerde; َهُادَي  üç yerde; َيْدَي  yedi yerde; 

هِيْدَيَ  on yedi yerde; َاهَـْيدَي  bir yerde; ََّيدَي  üç yerde; َدٍيْأ / يَديأَ  sekiz yerde; َمْكُيدِيْأ  on altı yerde; َانَيدِيْأ  üç 

yerde; َمْهِيدِيْأ  otuz yedi yerde; َامَهُـَيدِيْأ  bir yerde ve ََّنهُـَيدِيْأ  şeklinde olmak üzere üç yerde yer 

almaktadır. Bu kullanımların bir kısmı el organını ifade eden gerçek manasında, bir kısmı 
sözlük anlamlarına uygun olacak şekillerde farklı manalarda, bir diğer bölümü de kelime 
anlamlarının haricinde deyimsel veya mecazi anlamlarda gerçekleşmiştir. 

2.2. Kullanıldıkları Anlamlar 

2.2.1. Gerçek Anlamda Kullanılması 

Kelimenin, insanın bir organı olarak el manasına gelecek şekilde Kur’ân’da kullanımına 
baktığımızda pek çok örnekle karşılaşmaktayız. Hz. Musa’nın bir mucizesi olarak elini 
koynuna soktuktan sonra elinin bembeyaz çıkmasını (el-Aʻrâf 7:108; Tâhâ 20:22, eş-Şuʻarâ 
26:33; en-Neml 27:12; el-Kasas 28:32); Hz. Eyyüb’ün yeminini bozmadan gereğini yerine 
getirmek üzere eline bir demet sap almasını (Sâd 38:44); abdest ve teyemmüm esnasında 
ellerin yıkanması ve mesh edilmesini (en-Nisâ 4:46; el-Mâide 5:6); sihirbazların Allah’a 
secde etmeleri sonrasında Firavun’un onları ellerini çaprazlama kesmekle tehdit etmesini 
(el-Aʻrâf 7:124; Tâhâ 20:71, eş-Şuʻarâ 26:49); Allah’a, Elçisine karşı savaşanlar ve 
yeryüzünde fesat çıkaranlar için ceza olarak ellerinin ve ayaklarının çaprazlama kesilmesini 
(el-Mâide 5:33); hırsızlığın cezası olarak ellerin kesilmesini (el-Mâide 5:38); Hz. Yûsuf 
kıssasında geçen, kadınların Yûsuf’u gördüklerinde ellerini kesmelerini (Yûsuf 12:31,50) 

ifade eden ayetler bunlardan bazılarıdır ( دي  kelimesinin gerçek anlamdaki diğer kullanımları 
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için bk. el-Bakara 2:79,249; el-Mâide 5:94; el-Enʻâm 6:7; el-Aʻrâf 7:195; İbrahîm 14:9; en-
Nûr 24:40; Yâsîn 36:65).  

Bir örnek vermek gerekirse, Hz. Mûsâ’nın, diğer mucizelerinin yanında, Firavun’a karşı 
gösterdiği mûcizelerden biri de yed ile ilgilidir. Rivayete göre, Hz. Musa, herhangi bir 
hastalığı bulunmayan, fazlaca da esmer olan bir peygamberdir. Elinin de normal şartlarda 
esmer olarak görülmesinin yanında, koynuna sokup çıkarması sonrasında eli bembeyaz, 
lekesiz bir şekilde parıl parıl parlar. Elini tekrar koynuna sokup çıkarmasıyla da aslî, esmer 
rengine döner (Kurtubî, 1964g, s. 257; Taberi, 2001j, s. 343; Tûsî, 1388d, s. 492). Burada 
yed ilk/gerçek anlamıyla kullanılmıştır. 

İbrâhîm Sûresi 9. ayette Nûh, ‘Âd ve Semûd vb. kavimler, kendilerine gönderilen 
peygamberlerin getirdikleri mucizeleri inkâr ederlerken ellerini ağızlarına koydukları ifade 
edilmektedir ve burada yed çoğul haliyle geçmektedir. Ayette yer alan مْهِهِاوَـْفاَ في۪ٓ مْهُـَيدِيْاَ اوُّٓدرَـَف  

“Ellerini ağızlarına götürdüler” ifadesi inkârcıların kendilerine tebliğ edilen mesaj 
karşısındaki  suskunluklarını (Râzi, 1420s, s. 69), acizliklerini, şaşkınlıklarını, inkâr 
konusundaki öfkelerini ve bizzat ağızlarıyla yalanlamalarını (İbn Aşur, 1984s, s. 12; Kurtubî, 
1964i, s. 345; Taberi, 2001m, ss. 604-608) anlatmaktadır. Zemahşerî (ö. 538/1144) 
buradaki ىديأ  kelimesinin أuىد  manasında, nimetler anlamına geldiğini; ayette sözü edilen 

kavimlerin, peygamberlerin ağızlarından çıkan nasihat, öğüt ve şerîatler gibi nimetleri 
dikkate almadan bu ilkeleri getiren peygamberlere sözlü olarak iade etmelerinin 
anlatıldığını nakletmektedir (Zemahşeri, 1407b, s. 542). 

2.2.2. Farklı Amaç/Anlamlarda Kullanılması 

Yed kelimesi, Kur’ân’da farklı anlamlara gelecek şekilde gerçek manasının dışında da yer 
almaktadır. Bu manada elin insan fiillerinin faili veya mefulü olarak ifade edilmesinde; 
insan biçimci yorumlara sebep olabilecek bir üslupla Allah’a ve meleklere izafe 
edilmesinde de kullanıldığını görmekteyiz. Ayrıca cömertliğin ve cimriliğin dile getirilmesi; 
güç, kuvvet ve hâkimiyetin ifadesi bu kelime ile ifadesi edilmektedir. Bununla birlikte 
ayetlerde geçen yed kelimesinin gerçek anlamının dışındaki diğer kullanımların tamamının 
mecazi anlamda olduğunu söyleyebiliriz (Râzi, 2011, s. 165).  

2.2.2.1. Bireyin Fiilinin Yed ile İfade Edilmesi 

Ayetlerde kimi zaman sözcüğün yan anlamlarıyla geçtiğine de rastlamaktayız. Bu 
bağlamda insanların karşılaştıkları sonuçların önceden yapıp ettiklerinin bir karşılığı 
olduğunu ifade etmek üzere, fail olarak elin gösterilmesi (el-Bakara 2:95; Âl-i İmrân 3:182; 
en-Nisâ 4:62; el-Enfâl 8:51; el-Kehf 18:57; el-Hac 22:10; Kasas 28:47; er-Rûm 30:36,41; 
Yâsîn 36:35; Şûrâ 42:30,48; Cumʻa 62:7; en-Nebe 78:40) Kur’ân ayetlerinde yaygın olarak 
görülen bir ifade tarzıdır. Kalkışma veya saldırıya engel olma ya da saldırıya maruz 
kalacakları korumaya yönelik olarak saldırganı engelleme ifadesinde elin/ellerin 
engellenmesi (en-Nisâ 4:77,91; el-Mâide 5:11; el-Fetih 48:20,24); kötülük veya öldürme 
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amaçlı bir işe kalkışmak için elin uzatılması (el-Mâide 5:28; el-Mümtehine 60:2) vb. 
ifadelerle bir bütün olarak insanın fiillerinin ifadesinde elin fail ya da meful olarak 
zikredildiği görülmektedir (Yed kelimesinin insanın fiillerini ifade etmek üzere diğer 
kullanımları için bk. el-Bakara 2:195; et-Tevbe 9:29; en-Nûr 24:24).  

Kur’ân’da farklı konularda ve pek çok yerde َِمْهِيدِيْأَ تْمََّدقَ ابم  ifadesi geçmektedir. Bu ifade, 

içindeki kelimelerin sözlükteki karşılıklarıyla Türkçeleştirildiğinde, “ellerinin önceden 
sundukları sebebiyle” anlamına gelmektedir. Ancak ayetlerde kullanıldıkları bağlama 
baktığımızda “işledikleri günahlar sebebiyle” (Yahyâ b. Sellam, 2004b, s. 272), “günah, 
isyan ve yalanlamaları sebebiyle” (Kurtubî, 1964d, s. 295; Zemahşeri, 1407a, s. 67) vb. 
anlamlara geldiği görülmektedir. Araplar kişinin bir suç-günah ya da cinayet işlemesi 
durumunda َِكَادَيَ تْمََّدقَ ابمَِ ،كَادَيَ تْبَسَكَ ابمَِ ،كَادَيَ تْنَجَ ابم  ifadeleriyle bu eylemi ele izafe ederler. Bu 

kalıbı aynı zamanda söz konusu fiillerin çoğunluğunun el ile yapılması sebebiyle de 
kullanırlar (Taberi, 2001b, ss. 272-273). Burada parçanın zikredilip bütünün anlatılmak 
istenmesi söz konusudur. 

Allah rızası için malını harcamayı ve böylece insanın bizzat kendi elleriyle kendisini 
tehlikeye atmamasını öğütleyen ayette (el-Bakara 2:195 َةِۚكَلُهَّْـتلا لىَاِ مْكُيد۪يَِْ� اوقُلْـُت لاَوَ ِّٰ�ا لِيب۪سَ في۪ اوقُفِنْاَو ) 

de mecazi bir kullanım vardır. Âyet sadaka vermekten, Allah rızası için infak etmekten 
(Taberi, 2001c, s. 12) kaçınmanın, geçim kaygısıyla ümitsizliğe düşmenin (İbn Aşur, 1984b, 
s. 214; Râzi, 1420e, s. 295; Taberi, 2001c, s. 321) helak olmaya sebep olacağını (Mukatil b. 
Süleyman, 1423a, s. 170) dile getirmektedir. Ayet metninde yer alan “ ةِكَلُهَّْـتلا /tehlike” ifadesi 

ise Allah’ın azabı (Taberi, 2001c, s. 325), aşırı derecede cimrilik veya israf manalarına 
gelmektedir (İbn Aşur, 1984a, s. 214). Savaşla ilgili ayetlerin ardından gelen bu ayet, savaş 
masraflarının karşılanması için Müslümanları mallarını harcamaya teşvik etmekte (Ateş, 
1988a, s. 337); bu konuda cimrilik ederek kendilerini, esir veya mahkum olma vb. 
tehlikelere atmamaları konusunda onları uyarmaktadır (Yazır, y.y.b, s. 39). Allah yolunda 
savaşma ve o uğurda mal harcamadan kaçınmanın bir tehlike olduğunu hatırlatmanın, 
ayetin nüzûl sebebi olduğu nakledilmektedir (Kurtubî, 1964b, s. 621; Taberi, 2001c, s. 322; 
Tirmizî, 1975, “Tefsiru’l-Kur’ân”, 3). 

Yed kelimesi bu başlık altında örneklendirdiğimiz kullanımların birincisinde fâil, ikincisinde 
ise mefûldür. Ancak her iki kullanımda da bedenin bütünü kastedilmektedir. 

2.2.2.2. Allah’a ve Meleklere İzafe Edilerek Kullanılması 

Müteşabih ifadesi bir şeyin başka bir şeye benzemesi mânasındaki ş-b-h/ هَبَشَ  filinden 

türemiş mufâale babında mastardır (Cevheri, 1987f, s. 2236). Müteşâbih ayetler ise, 
herhangi bir sebep dolayısıyla manasının açık bir şekilde anlaşılamadığı, birden çok 
manaya muhtemel olup bu manaların birini tercihte zorluk içeren hususları barındıran 
ayetlerdir (Demirci, 1996, ss. 36-39; Duman, 2005, ss. 18-24; Dumlu, 1998, ss. 94-99; 
İsfahani, 1412, s. 443; Şimşek, 1997, ss. 32-33; Suyûtî, 1996c-d, ss. 5-9). 
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Gerçek anlamıyla insanın bir uzvu olan yed, insan için taşıdığı anlam ve kullanım amaçları 
doğrultusunda, mecazi bir üslup içerisinde Allah’a (Yâsîn 36:71; Sâd 38:75; el-Fetih 
48:10)24 ve meleklere (el-Enʻâm 6:93; Hûd 11:70; ʻAbese 80:15) izafe edilerek de 
kullanılmakta ve müteşâbih ayetlerden kabul edilip yorumlanmaktadır (Demirci, 1996, s. 
167; Kadi Abdülcebbar b. Ahmed el-Hemedânî, y.y.a, ss. 229-231). Bu bağlamda söz 
konusu ayetler hakkında Fahrüddîn er-Râzi (ö. 606/1210), Allah’ı takdîs ve tenzîh 
maksadıyla kaleme aldığı (Râzi, 2011, s. 32) Te’sîsü’t-takdîs isimli eserinde bu kelimenin 
kullanımı hakkında şunları söylemektedir: 

“Kur’ân’da Allah’a nisbet edilerek kullanılan yed kelimesi tekil, ikil ve çoğul olarak 

geçmektedir. َمْهِيدِيْأَ قَوْـَف َِّ�ا دُي ةٌلَولُغْمَ ِّ�ا دُيَ  ,25   26 ve  َءٍيْشَ لِّكُ تُوكُلَمَ هِدِيَبِ يذَِّلا نَاحَبْسُف  27 ayetleri müfret; َام 

َّيدَيَبِ تُقْلَخَ امَلِ دَجُسْتَ نأَ كَعَـَنمَ  28 ve َنِاتَطَوسُبْمَ هُادَيَ لْب  29 ayetleri tesniye; ِنَوكُلِامَ الهََ مْهُـَف امًاعَـْنأَ انَيدِيْأَ تْلَمِعَ اَّمم  30 

ayetini de çoğul olarak kullanımına verilebilecek örneklerdir” (Râzi, 2011, s. 165). Bununla 
birlikte gerek burada verilen örneklerde gerekse farklı ayetlerde Allah’a nisbet edilen 
‘yed’in, “O’nun zatına benzeyen hiçbir şey yoktur” (eş-Şûrâ 42:11 ءٌيْشَ هِلِثْمِكَ سَيْلَ ) ayeti gereği 

gerçek alamda anlaşılamayacağı da açıktır. 

Yâsîn Sûresi 36:71 ve Sâd Sûresi 38:75 ayetlerinde Yüce Allah, yed ifadesini kullanarak, 
yapmayı/yaratmayı herhangi bir katkı/destek almaksızın, vasıtasız olarak (Zemahşeri, 
1407d, s. 107) bizzat kendisinin gerçekleştirdiğini ifade etmektedir (Kurtubî, 1964o, s. 55; 
Mukatil b. Süleyman, 1423c, s. 584; Râzi, 1420z, s. 306; Tûsî, 1388h, s. 460; Yahyâ b. 
Sellam, 2004b, s. 819; Yazır, y.y.f, ss. 425, 481). Bu durumda ayet “… Bizzat benim 
yarattığım varlığa …” anlamına gelir. Ayrıca Âdem’in yaratılışındaki özel itinanın ve Allah’ın 
kuvvet ve kudretinin yed kelimesiyle vurgulandığı da ifade edilmektedir (Mâtürîdî, 2005h, 
s. 538; Mukatil b. Süleyman, 1423e, s. 91; Yahyâ b. Sellam, 2004b s. 819; Zemahşeri, 
1407d, s. 27). Buna göre ayet “…Kudretimle yarattığım varlığa …” anlamını alır.  Nitekim 
Abdullah b. Ömer’den (ö. 73/693) nakledilen bir rivayete göre Allah Arşı, ‘Adn cennetini, 
Kalem ve Âdem’i bizzat eliyle yaratmıştır (Hakim en-Nisaburi, 1990b, s. 349). Bu durum 
aynı zamanda ayette yaratıldığı ifade edilen varlıkların şerefine ve üstünlüğüne de delalet 
etmektedir (İbn Aşur, 1984h, s. 185). Ayette geçen bi-ye-dey-ye/ َّيديَبِ  ifadesine verilen 

manaları ele alan Şerîf el-Murteza (ö. 436/1044), yukarıdaki iki anlamın yanında üçüncü 

 
24  El/ دَ�  kelimesinin sıfat olarak Allah’a izafe edildiği el-Mâide 5:64 ayetini, konusu itibariyle ileride farklı 

bir başlık altında ele alacağız.  
25  “Allah’ın eli onların ellerinin üzerindedir” el-Fetih 48:10. 
26  “‘Allah’ın eli bağlıdır’” el-Mâide 5:64. 
27  “Her şeyin hükümranlığı elinde olan ne yücedir” Yâsîn 36:83. 
28  “Seni, iki elimle yarattığım varlığa secde etmekten alıkoyan nedir” Sâd 38:75. 
29  “Aksine O’nun iki de açıktır” el-Mâide 5:64. 
30  “Ellerimizin yaptıklarından nice hayvanlar yaptık da onlar bu hayvanlara malik oldular” Yâsîn 36:71. 
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bir görüşü de zikretmektedir. Buna göre َِّيديَب  kelimesiyle dünya ve ahiret nimeti ifade 

edilmek istenmektedir ve ayet de  “…Kendisine dünya ve ahiret nimetleri vermek üzere 
yarattığım varlığa …” anlamını taşımaktadır (Şerif el-Murtaza, 1388a, s. 532). Sonuç olarak 
ayette yed’in Allah’a izafe edildiği bu ayetlerde yaratmadaki özen, nimet, kudret ve 
Allah’ın hiçbir şeye muhtaç olmaması vurgulanmış olmaktadır. 

Mekkeli müşriklerin, 6/628 yılında, Müslümanları resmen bir toplum olarak tanıdıkları 
Hudeybiye antlaşmasını tasvir eden (Mukatil b. Süleyman, 1423d, s. 70; Taberi, 2001u, s. 
254) el-Fetih Sûresinin 10. ayeti (  هِسِفْـَن ىلعَ ثُكُنْـَي اَّنمإِفَ ثَكَنَ نْمَفَ مْهِيدِيْأَ قَوْـَف َِّ�ا دُيَ ََّ�ا نَوعُيِابيُ اَّنمإِ كَنَوعُيِابيُ نَيذَِّلا َّنإِ

اًميظِعَ اًرجْأَ هِيتِؤْـُيسَفَ ََّ�ا هُيْلَعَ دَهَاع ابمِ فىوْأَ نْمَوَ  “Muhakkak sana biat edenler, Allah'a biat etmişlerdir. 

Allah'ın eli, onların ellerinin üzerindedir. Bu durumda, kim ahdini bozarsa, artık o, ancak 
kendi aleyhine ahdini bozmuş olur. Kim de Allah'a verdiği ahde uyarsa, O da, ona büyük 
bir ecir verecektir”), yed kelimesinin Allah’a isnad edildiği ve üzerinde pek çok tartışmanın 
yapıldığı bir başka örnektir. Ayette, ortaya çıkan savaş ihtimaline karşı müminlerin, canları 
pahasına Hz. Peygamber’i müdafaa edeceklerine dair söz vermeleri anlatılmaktadır. 
Ayette geçen ve üzerinde duracağımız husus ise َمْهِيدِيْأَ قَوْـَف َِّ�ا دُي  “Allah’ın eli, onların ellerinin 

üzerindedir” ifadesidir. Allah cisimlere ait sıfatlardan ve uzuvlardan münezzehtir 
(Zemahşeri, 1407d, s. 335). Bu sebeple burada gerçek anlamda bir kullanım söz konusu 
olamaz. Buradaki yed kelimesinin mahiyeti ile ilgili olarak tefsirlerde farklı görüşler ifade 
edilmektedir. Buna göre Müslümanlar, Elçisine biat etmekle aslında bizzat Allah’a biat 
etmiş oluyorlardı (Zemahşeri, 1407d, s. 335). Bir başka görüşe göre de buradaki “yed” 
ifadesiyle Allah’tan gelecek zafer; Allah’ın ihsanı (Râzi, 1420ab, s. 73), yardımı ve kuvveti 
kastedilmiş oluyordu (Kuşeyri, y.y.c, s. 422; Mâtürîdî, 2005d, s. 106; Mukatil b. Süleyman, 
1423e, s. 92; Râzi, 1420ab, s. 73; Taberi, 2001u, s. 254). Ayrıca İmam Mâturîdî (ö. 333/944), 
bu biat sayesinde Allah’ın Müslümanlara ferahlık ve amaçlarına ulaşma imkânını 
vermesinin ayetin muhtemel manalarından olduğunu dile getirmektedir (Mâtürîdî, 2005i, 
s. 299). Bununla birlikte âyette, Kur’ân’ın kullandığı tasvir üslubuyla, Allah adına Hz. 
Peygamber’e yapılan biatin önemi üzerinde durulmaktadır (Ateş, 1988h, s. 474). Bütün bu 
değerlendirmeler yed lafzının Allah (cc) için gerçek anlamda kullanılamayacağını, bunun 
ötesinde mecâz ifade edeceğini göstermektedir. 

2.2.2.3. Deyim olarak ve Diğer Anlamlarda Kullanılması 

Sözcükler gerçek anlamıyla bağlantılı olacak şekilde farklı anlamları ifade etmek için 
kullanılabilmektedir. Yed kelimesi de Kur’ân’da, aracılık, vasıta vb. anlamlarda 
kullanılmaktadır (et-Tevbe 9:14,52; el-Haşr 59:2). Ehl-i Kitap’tan olan kâfirlerin kalplerine 
Allah tarafından korku salınması üzerine kendi elleri ve müminlerin elleriyle evlerini 
yıkmaları ayette ُْويُـُب نَوبُرِيخWَُْينَنِمِؤْمُلْا يدِيْأَوَ مْهِيدِيَِْ} م  31 ifadesiyle dile getirilmektedir. Burada Benî 

 
31  “Evlerini kendi elleriyle ve müminlerin elleriyle tahrip ediyorlardı” el-Haşr 59:2.  
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Nadîr Yahudilerinin, yapılan antlaşmayı bozmaları sebebiyle, Müslümanlar tarafından 
kuşatılması sonrasında çaresiz kalmaları üzerine, kendi evlerini yağmalayarak ayrılmaları 
ve Müslümanların da bu yıkıma dışarıdan sebep olmaları anlatılmaktadır (Râzi, 1420ac, s. 
503; Taberi, 2001v, ss. 500-502). Bu yıkım bizzat elle yapılmışsa bu gerçek anlamda bir 
tahribatı ifade eder. Yıkım, şayet anlaşmanın bozulması sebebiyle gerçekleşmişse burada 
mecazi bir kullanım vardır (Kurtubî, 1964r, s. 5). 

Yed kelimesinin Kur’ân’da, deyimsel bir ifade tarzıyla (el-Aʻrâf 7:149; el-Furkân 25:27; 
Mümtehine 60:12; Leheb 111:1) da karşımıza çıkmaktadır. Arapça’da ُهديَ فيِ طقِس  ifade kalıbı, 

insanın yaptığı işten pişmanlık duymasını ifade eder (Meydani, y.y.a, s. 330). Zira Araplar, 
kişinin kaçırdığı bir şeyin pişmanlığını veya bir konudaki acziyetini (Taberi, 2001j, s. 448); 
sapıklığa düşmesini (Mâtürîdî, 2005e, s. 43) bir pişmanlık ifadesi olarak َهِيْدَيَ فيِ طَقِسُ دْق  ya da 

هِيْدَيَ فيِ طَقِسُ  ifadesiyle dile getiriler (Cevheri, 1987f, s. 2541; Herevi, 2001n, s. 168). Ayette yer 

alan  َمْهِيدِيْأَ فيِ طَقِسُ اَّملَو  32 ifadesi de, Mûsâ kavminden olup, buzağıya taptıkları için doğruluktan 

uzaklaştıklarının farkına varan müşriklerin33 şiddetli bir pişmanlık hissetmesini 
anlatmaktadır (Mukatil b. Süleyman, 1423b, s. 64; Zemahşeri, 1407b, s. 160). ‘Yed’in 
burada zikredilmesinin sebebi ise onun, insanın alma, yakalama ve koruma aleti olmasıdır 
(Râzi, 1420o, s. 369). Elmalılı, َمْهِيد۪يْاَ فى۪ طَقِسُ اَّملَو  cümlesinin istiare, kinaye veya temsil yoluyla 

şiddetli pişmanlık ifade ettiğini;  bir insanın bir iş sebebiyle pişman olup aciz duruma 
düştüğünde kendisine ُه۪دِيَ فى۪ طَقِس  “eline kırağı düşürüldü” denildiğini söyler. Ayrıca bu kalıbın 

pişmanlık veya aşırı pişmanlık ifade ettiği hususunda bütün dil bilginlerinin görüş birliği 
içerisinde olduğunu dile getirir (Yazır, y.y.n, s. 135; Bayam, 2012, s. 150).  

Ukbe b. Ebi Mu’ayt’ın (Mukatil b. Süleyman, 1423c, s. 232; Taberi, 2001q, s. 440) veya 
Ubey b. Halef’in (Vahidi, 1411a, s. 343; Yahyâ b. Sellam, 2004a, s. 479) pişmanlık (Kurtubî, 
1964q, s. 439) ve üzüntüsünün dile getirildiği veya bu durumda olan tüm zalimlerin halinin 
anlatıldığı (Mâtürîdî, 2005h, s. 22; Râzi, 1420b, s. 454) el-Furkân Sûresi 27. ayetinde34 …  مَوْـَيوَ

هِيْدَيَ ىلٰعَ لمُِاَّظلا ُّضعَـَي  “o gün zalim ellerini ısırıp…” ifadesi geçmektedir. Burada gerçek anlam 

düşünülebileceği gibi üzüntü, keder, pişmanlık gibi duyguların kinaye ve temsil yoluyla 
ifadesi de düşünülebilir. Zira bir sebeple öfkesi, pişmanlığı ya da kederi şiddetlenen kişi 
kızgınlığından dolayı ellerini ısırır (Mâtürîdî, 2005h, s. 22; Râzi, 1420o, s. 369). Pişmanlık 
kalpte oluşmasına rağmen fillerin çoğunluğunun elle yapılması; kalpte gerçekleşmesine 
karşın bedeni etkilemesi sebebiyle (Kurtubî, 1964g, s. 286) âyet, üzüntü ve keder hisseden 

 
32  “Yaptıklarından dolayı pişmanlık duyduklarında…” el-Aʻraf 7:149. 
33  Allah ile mîkâta giden Hz. Mûsâ’nın ardından buzağıya taparak şirke düşenler kastedilmektedir. 
تا ي  34

َّ
ذخَ

ْ
لا�۪¦سَ لِوسَُّرلا عَمَ تُ

ً
◌ِ µعَ مُلِا²ظلا ُّضعََ� مَوَْ¬وَ

¶
ل اَ� لُوقَُ� هِْ�دََ� 

�
«¹ºَيْ  “O gün o zalim, ellerini/parmaklarını ısırarak, 

‘Keşke Peygamber'le beraber yol tutsaydım’ der.” 
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kişinin, bu durumda ellerini veya parmaklarını ısırmasını ifade etmektedir (Râzi, 1420x, s. 
454). 

2.2.2.4. Kuvvet, Hükümranlık, Cömertlik ve Cimriliği İfade Etmede Kullanılması 

Arap dilinde bir sözcük gerçek anlamının tamamen dışında yeni bir anlam yüklenerek 
başka bir kelimenin yerine de kullanılabilmektedir. Sözlükte yed, mecaz veya kinaye 
yoluyla güç, kuvvet, kudret, mülkiyet, nimet ve lütuf vb. manalara gelmektedir (İbn 
Manzûr, 1414o, s. 423). Yed kelimesi de Arapça’da yüklendiği anlamlara uygun olarak 
Kur’ân’da güç, kuvvet ve kudretin (Sâd 38:17,45; ez-Zâriyât 51:47); yetki, hak ve 
hükümranlığın (el-Bakara 2:237; Âl-i İmrân 3:26,73; el-Enfâl 8:70; el-Mü’minûn 23:88; 
Yâsîn 36:83; el-Hadîd 57:29; el-Mülk 67:1); cömertlik ve cimriliğin (el-Mâide 5:64; et-Tevbe 
9:67; el-İsrâ 17:29) ifadesinde kullanılmıştır.  

Allah, Hz. Muhammed’e İbrâhîm, İshâk ve Ya‘kub’u anmasını emrederken onların güç ve 
kuvvet sahibi olduklarını ُيدِيْلأَْا ليِوأ  ifadesiyle dile getirir (Sâd 38:45 َبَوقُعْـَيوَ قَاحسْإِوَ مَيهِاربْإِ �دَابعِ رْكُذْاو 

رِاصبْلأَْاوَ يدِيْلأَْا ليِوأُ ). Bu ifade söz konusu peygamberlerin ibadetlerindeki sağlamlıklarını 

(Mâtürîdî, 2005h, s. 636; Mukatil b. Süleyman, 1423c, s. 649; Tûsî, 1388h, s. 555); sahip 
oldukları nimetleri (Ahfeş el-Evsat, 1990a, s. 284); güç, kuvvet ve ibadet sahibi olmalarını 
(Kuşeyri, y.y.c, s. 259; Râzi, 1420l, s. 395; Taberi, 2001t, s. 114; Tûsî, 1388c, s. 579) 
anlatmaktadır. Zira َيدِيْأ , kendisiyle tutulan, vurulan, işler yapılan bir organ olan َدي ’in 

çoğuludur ve kendisiyle kuvvet anlatılmak istenir. Bundan dolayı kuvvetli bir kişi için ُدٍيَ وذ  

“güç sahibi” ifadesi kullanılır (Râzi, 1420z, s. 400; Taberi, 2001t, s. 116). Örneğin ََ�دَبْعَ رْكُذْاو 

دِيْلأَْا اذَ دَووُادَ  35 ayetinde bu anlam vardır. 

Genelde Ehl-i Kitab, özelde ise Yahûdilerin karakterlerinin tasvir edildiği bir dizi ayet 
içerinde yer alan el-Mâide sûresi 64. ayeti36, Allah rızası için yardım etmeyi emreden 
ayetlerin nüzûlü sonrasında, buna karşı çıkan Yahûdilerin sözlerini içermektedir. Söz 
konusu ifadeleri kullananların Benî Kaynuka Yahûdilerinin lideri konumunda bulunan 
Finhâs (Vahidi, 1411a, s. 138) b. ‘Âzurâ’ (Kurtubî, 1964f, s. 238), İbn Sûriya ve ‘Âzir b. Ebî 
‘Âzir olduğu nakledilmektedir (Mukatil b. Süleyman, 1423e, s. 91; Taberi, 2001f, ss. 290, 
555). Buna göre Yahûdîler, َةٌلَولُغْمَ َِّ�ا دُي  ifadesiyle, Allah’ın kendilerine nimet ve rızık 

vermeyerek, kinaye yoluyla (Râzi, 1420l, s. 396), cimrilik yaptığını ifade etmek 
istemişlerdir. Zira ne akıl sahibi Yahudiler, ne de başkaları Allah’ın bağlı bir ele sahip 
olduğunu iddia etmez, aksine Yüce Allah’ın noksan sıfatlardan münezzeh olduğunu ifade 
ederler (Şerif el-Murtaza, 1388b, s. 5).  Bununla beraber Allah, onlara rızık vermiş; isyan 

 
35  “Kuvvet sahibi kulumuz Dâvûd’u hatırla” Sâd 38/17.  
ءُاشََ½ فَْ�  36 ك قُ
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فِنْيُ نِاتَطَوسÒُْمَ ەُادََ� لÏَْ او  “Yahudiler ‘Allah bize nimet 
verme hususunda cimrilik yaptı’ dediler. Elleri bağlansın! Ve bu sözlerinden dolayı onlar 
lanetlenmişlerdir. Aksine O, dilediğine infak edecek şekilde cömerttir.” 
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edip kendilerine haram kılınanları helal saymaları üzerine onlara verdiği rızkı 
durdurmuştur (Mukatil b. Süleyman, 1423a, s. 490).  

Araplar, cimrilik yapan kişiyi tasvir için َدِيَلْا لُولُغْمَ ،عِبِاصَلأَْا ُّزكَ ،فِّكَلْا ضُوبُقْمَ ،لِمَِ�لأَْا دُعْج  ifadelerini 

kullanırlar (Kurtubî, 1964f, s. 238). Yed kelimesi cimriliği ifade etmek üzere, el-A‘şâ’nın 
(ö.7/629) şiirinde de yer almaktadır: 

قُفِنْـُت لِامَلِْ� َّنضُ امَ اذَإِ ٌّفكَو  ةٌدَيفِمُ فٌكَفَ قٍدْصِ ادَيَ كَادَيَ  (A’şa, y.y., s. 225) 

“Senin elin doğruluk elidir, avucun da fayda verir. 
Avuç mal için cimrilik yaptığında sen infak edersin” 

Mâide sûresi 64. âyette geçen yed kelimesinin nimet, Allah’ın hazineleri ve mülkü 
manasında olduğu da söylenmiştir (Ahfeş el-Evsat, 1990a, s. 284; Şerif el-Murtaza, 1388b, 
s. 5). Yahûdiler bu ifade ile daha önceleri alışkın oldukları gibi, Allah’ın kendilerine bol rızık 
vermediğini (Mâtürîdî, 2005c, s. 551), cimri davrandığını (Râzi, 1420i, s. 446; Sa’lebi, 
2002c, s. 52), kendilerini lütfundan mahrum bıraktığını ifade etmek istemişlerdir. İsrâ 
Sûresi 29. Âyette ( طِسْبَلْا َّلكُ اهَطْسُبْـَت لاَوَ كَقِنُعُ لىَإِ ةٌلَولُغْمَ كَدَيَ لْعَتجَْ لاَوَ ) benzer ifadelerle aynı manada bir 

kullanım vardır (Taberi, 2001n, ss. 574-575; Yahyâ b. Sellam, 2004a, s. 132). Burada da 
infak esnasında cimrilik yapılmaması veya malın saçılıp savrulmaması yine aynı lafızlarla 
ifade edilmiştir. Allah bu durumu yed lafzıyla dile getirmiştir ki burada nimet, ihsan 
manasında kullanılmıştır. Zira çoğunlukla insanların tasarrufları el ile olmaktadır (Kurtubî, 
1964f, s. 238; Taberi, 2001h, s. 552; Tûsî, 1388c, s. 578). Onların bu ithamlarına karşılık 
Allah’ın, َنِاتَطَوسُبْمَ هُادَيَ لْب  ifadesi, cümlenin kelime anlamıyla ‘İki elinin açık olduğu’nu değil 

(Mâtürîdî, 2005g, s. 36), ihsanıyla her daim kullarının ihtiyaçlarını gidermekte olduğunu 
ifade etmektedir (Taberi, 2001h, s. 552). Yine münafıkların olumsuz tutumlarından söz 
edilirken “Ellerini de sımsıkı tutarlar” (et-Tevbe 9:67 َمْهُـَيدِيْأَ نَوضُبِقْـَيو ) ifadesinde yed 

kullanılmakta ve onların Allah rızası için infak etmekten kaçındıkları, sadaka vermeyi 
engelledikleri ve Allah’ın kendilerine farz kıldığı zekâtı vermedikleri dile getirilmektedir 
(Râzi, 1420p, s. 97; Taberi, 2001k, s. 548). 

Görüşlerine başvurduğumuz müfessirler, Allah’ın, bir organ olarak ele ya da avuca ihtiyaç 
duymadığını ve bunlara sahip olmaktan münezzeh olduğunu ifade etmektedirler. Bununla 
beraber Arap dilinin imkânları ve sınırları çerçevesinde kelimelerin tevil edilmesini uygun 
bulmuşlardır. Buna göre Hz. Adem’i “iki eliyle yaratması” bizzat kendisinin yaratmasının 
tekidi; “eli bağlıdır” ifadesi nimet ve ihsanını azaltması veya kesmesi; kıyamet gününde 
“göklerin ve yerin onun elinde olması” bütün hakimiyetin onun elinde olması olarak 
anlamlandırılmıştır. 

2.2.2.5. Yön ve Zaman Zarfı Olarak Kullanılması 

Yed kelimesinin Kur’ân’daki kullanımlarından biri de kalıplaşmış bir ifade içerisinde, 
zamanı, mekânı veya yönü ifade etmesidir. Bu manalarda Kur’ân’da otuz dokuz defa 
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geçmektedir (Bakara 2:66,97,255; Âl-i İmrân 3:3,50; el-Mâide 5:46,48; el-Enʻâm 6:92;  el-
Aʻrâf 7:17,57; Yûnus 10:37; Yûsuf 12:111; er-Raʻd 13:11; Meryem 19:64; Tâhâ 20:110; 
Enbiyâ 21:28; Hac 22:76; el-Furkân 25:48; en-Neml 27:63; Sebe’ 34:9,12,31,46; Fâtır 
35:31; Yâsîn 36:9,45; Fussilet 41:14,42; el-Ahkâf 46:21,30; el-Cin 72:27: el-Hucurât 49:1; 
el-Hadîd 57:12; el-Mücâdile 58:13; Saf 61:6; Tahrîm 66:8). Bu ifadelerin hemen hepsi, 
belirttiğimiz manaları ifade etmek üzere َيْدَيَ ينَْب ،هِيْدَيَ ينَْبَ  ،اهَـْيدَيَ ينَْبَ ،  َّيدَيَ ينَْبَ  مْكُيد۪يْاَ ينَْبَ  ،انَيد۪يْاَ ينَْبَ   ve َينَْب 

مْهِيد۪يْاَ  kalıplarıyla indirilmiştir. Bu başlık hakkında müstakil bir çalışma (Muhammed, 2016) 

yapıldığı için ayrıntıya girilmeyecek, konu birkaç örnek üzerinden işlenecektir. 

هِتِحمَْرَ يْدَيَ ينَْبَ ارًشْبُ حuََرِّلا لُسِرْـُي يذَّ۪لا وَهُوَ  (el-A‘râf 7:57) ayetinde Allah’ın rahmeti öncesinde rüzgarı 

gönderdiği anlatılırken ‘önce/önünde’ manası َيْدَيَ ينَْب  terkibiyle zikredilmiştir (Taberi, 2001j, 

s. 253; Zemahşeri, 1407b, s. 111). Fahreddin Râzi (ö. 606/1210), yed lafzının, َمْكُاوَنجَْ يْدَيَ ينَْب 
ةًقَدَصَ  (el-Mücâdile 58:12) ve َهِتِحمَْرَ يْدَيَ ينَْب  (el-A‘râf 7:57) ayetlerinde zaman belirtmekle birlikte 

zait olarak kullanıldığını ifade etmektedir (Râzi, 2011, s. 166). Ancak Arapların “iki el/ نادي ” 

ifadesini mecaz yoluyla hediye, armağan manasında kullandıkları sebebiyle burada mecazi 
anlama güzel bir örnek bulunduğunu da dile getirmektedir (Râzi, 1420n, s. 289).  

Sonuç 

Türevleriyle birlikte yüz yirmi iki kez (Abdülbâkî, 1990, s. ‘Y-d-y’, 770-772) kullanılan37 
“yed” kelimesi, Kur’ân’ın önemli kelimelerinden biridir. Arapça’da yed, parmak uçlarından 
avuç içine kadar olan bölgenin ismidir. Yed’in fiil hali olan y-d-y/ يَدِيَ  kelimesinin tüm anlam 

çerçevesi de el ile ilgilidir. Gerçek anlamının dışında mülkiyet, tasarruf, güç, kudret, 
hâkimiyet, nimet, yol vb. diğer mecaz anlamlara gelmektedir. Kelime, gerçek 
anlamlarından farklı olarak, yön ve zaman ifade eden kalıplarında da kullanılmıştır. Hem 
gerçek anlamları hem de mecaz anlamlarıyla yed, el kelimesinin Türkçe’deki 
kullanımlarıyla benzerlik taşımaktadır.  

Kur’ân’da yed, gerçek anlamıyla el; darb-ı mesel olarak nafaka, nimet; fiil, bir şeyi yapmak, 
kuvvet manalarında yer almaktadır. İçerisinde yed kelimesinin de bulunduğu bir ifade 
kalıbı olan َمْهُفَلْخَ امَوَ مْهِيدِيْأَ ينَْبَ ام  ifadesi Kur’ân’da yaratılış öncesi ve sonrası, dünya ve ahiret, 

dünyada öncelik ve sonralık, bir şeyin önü ve arkası anlamlarında kullanılmıştır.  

Mecaz ve kinaye yoluyla yed ve türevleri, Kur’ân’da, insanın fiillerinin ifadesinde, insanın 
yapıp ettiklerinin faili olarak elin zikredilmesinde kullanılmıştır. Ayrıca insan biçimci bir 
üslupla Allah’a ve meleklere izafe edilerek de Kur’ân’da yer almaktadır. Yine yed, cömertlik 
ve cimriliğin, nimet ve ihsanın, güç ve kuvvetin dile getirilmesinde de kullanılmıştır. 

 
37  Kur’ân kelimelerinin yer aldığı el-Mu’cemü’l-müfehres’te Sâd 38/17 ve ez-Zâriyât 51/47’deki 

kullanımları indekslenmemiştir. Bk. Abdülbâkî, 1990, ‘Y-d-y’ md. 



Topal, Kur’ân’da “Yed” Kelimesi 
 
 

169 
 

Arapça’daki deyimsel anlamlarına uygun olarak pişmanlık ve acziyetin yed ile ifade edildiği 
örnekler de Kur’ân’da yer almaktadır. 
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Öz 

Mezar taşları sahip oldukları biçimsel özellikleri, süslemeleri veya kitabeleri ile farklı 
araştırmalara konu olabilmektedir. Araştırmanın içeriği ve yaklaşım tarzına göre mezar 
taşları çeşitli okumalara olanak sağlamaktadır. Metfun bulunan kişilerin zaman zaman 
ölüm nedenleri de belirtilebilmektedir. Bu yönüyle ise mezar taşları özellikle pandemik 
hastalıkların ne zaman ve nerelerde yaşandığı hakkında bizlere kaynaklık teşkil 
etmektedirler. Çalışmamızda Kocaeli’nin Dilovası İlçesine bağlı Tavşancıl Mahallesi’nin 
Merkez Mezarlığı’nda bulunan Osmanlı dönemi mezar taşları bu yönüyle incelenmiştir. 
Mezarlıkta Osmanlı dönemine ait tespit edilen 80 tane mezar taşı incelenerek 
belgelendirilmiştir. Ayrıca bunların 19. yüzyıl Osmanlısında yaşanan veba salgınları ile 
irtibatı araştırılmaya çalışılmıştır. 

Anahtar Kelimeler: Kocaeli, Tavşancıl, Veba, Salgın hastalık, Mezar taşı. 
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THE IMPORTANCE OF TOMBSTONES IN TERMS OF SOURCE TO HISTORY OF 
PANDEMIC DISEASES AND THE EXAMPLE OF TAVSANCIL CEMETERY FROM THE 
STANDPOINT OF PLAGUE 

Abstract 

Tombstones can be the subject of different studies with their morphological properties, 
ornaments or epigraphs. The tombstones enable various readings depending on the 
content and approach style of the research. The causes of death of people who are 
entombed are also indicated from time to time. With this aspect, tombstones 
constitute a source for us especially about when and where pandemic diseases occur. 
In our study, Ottoman period gravestones in the Kocaeli province, Dilovası district, 
Tavşancıl village's Central Cemetery were examined from this aspect. 80 tombstones 
that were found to belong to the Ottoman period in the cemetery were examined and 
documented. Also, it was tried to examine whether these tombstones were related to 
plague epidemics in the 19th century's ottoman. 

Keywords: Kocaeli, Tavsancil, Plague, Epidemic disease, Tombstone. 

 

 

Giriş 

Pandemik hastalıkların geçmişe dönük olarak epidemiyolojisini belirlemede genelde sağlık 
raporları, arşiv belgeleri, yabancı elçi yazışmaları, seyyahların gözlemleri, hatıratlar, 
mahkeme kayıtları, fetvalar, nizamnameler ve gazete haberleri kullanılmaktadır. Bu 
kaynak çeşitliliğine mezar taşlarını da ekleyebiliriz. Çünkü Osmanlı mezar taşlarında zaman 
zaman metfûn bulunan kişilerin ölüm sebepleri de belirtilmiştir. Bunların arasında salgın 
hastalıklar ise ilk sıralarda yer almaktadır. Bu açıdan mezar taşları bizlere veba ve benzeri 
salgın hastalıkların kaynağını, kronolojisini, coğrafi dağılımını, yayılma güzergâhlarını ve 
sıklığını belirlemede önemli veriler sunmaktadır. 

Buna rağmen akademik çalışmalarda Osmanlı dönemi mezar taşlarındaki hastalık ve ölüm 
sebeplerine çok az yer verilmiştir. Araştırmacılar epigrafik değerlendirmelerde kitabelerde 
adı geçen salgınları genelde göz ardı edilebilmektedir. Bu ve benzeri incelemeler sayesinde 
birinci derecede kaynak özelliği olan Osmanlı mezar taşlarından hareketle ülkemizdeki 
salgın hastalıkların tarihçesine epigrafik katkılar sağlanabileceğini düşünmekteyiz. Mezar 
taşlarının kitabe içeriklerini bu yönden değerlendiren bazı araştırmacılar da olmuştur 
(Ünver, 1965; Daş, 2008).  

Osmanlı mezar taşlarında veba dışında görebileceğimiz, insanların vefatına neden olmuş 
salgın ve hastalıklar arasında çiçek, taun, kızamık, şirpençe, verem, ıskat-ı cenin (çocuk 
düşürme), haml-ı vaz (doğum) sayılabilir. Ayrıca hastalığın ismi zikredilmemiş olmasına 
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rağmen kitabede kullanılan anlatım biçimlerinden hareketle bir rahatsızlık sebebiyle 
ölümün gerçekleştiğini anladığımız örnekler de bulunmaktadır. Bu durumda mezar 
taşlarında çaresiz bir dert, çaresiz bir illet, azîb illet gibi ifadelere yer verilmiştir (Sürün, 
2006, ss. 435-439). 

Ayrıca salgın hastalıklar üzerine yapılan diğer branşlara ait akademik çalışmaların genelde 
büyük yerleşim yerleri üzerine yoğunlaştığı görülmektedir. Taşrada yer alan köy ve 
kasabaların özellikle veba gibi salgın hastalıklardan ne ölçüde etkilendiği yine bu türden 
yerel araştırmalarla ortaya çıkarılabilir. Osmanlı gibi farklı kıtalarda sınırları bulunan bir 
imparatorluk hakkındaki değerlendirmelerde -tarihin hangi disiplininde olursa olsun-  
bütünü yakalamak her zaman mümkün olmamaktadır. Bu türden mahallî araştırmaların 
sayısının artması tarih hakkında daha bütüncül değerlendirmeler yapabilmemize ve flu 
alanların daha belirgin hale gelmesine imkân verecektir. 

Kocaeli özelinde tespit edebildiğimiz kadarıyla Ahmet Nezih Galitekin, Gölcük (Galitekin, 
2000) ve Ereğli’deki (Galitekin, 2001), Lütfi Şeyban ise Maşukiye’deki mezar taşları üzerine 
çalışmalar yapmıştır (Şeyban vd, 2004). Galitekin’in çalışmaları kitabe metinlerine, 
Şeyban’ın çalışması ise kitabe metinleri ile birlikte sosyal ve edebî analize yoğunlaşmıştır. 
Bu araştırmalarda mezar taşları ölüm sebepleri ve salgın hastalıklar açısından ele 
alınmamıştır.  

Yukarıda da belirttiğimiz sâikler sebebiyle Kocaeli-Tavşancıl’daki Merkez Mezarlığı’nda 
bulunan 80 adet mezar taşı kataloglandıktan sonra özellikle salgın hastalıkların bu bölgede 
neden olduğu ölümlerin boyutu belirlenmeye çalışılmıştır. Çalışmanın birinci bölümde 
Tavşancıl’ın tarihçesine, ikinci bölümde Osmanlı’da veba ve Kocaeli-Tavşancıl civarındaki 
etkilerine, üçüncü bölümde Tavşancıl Merkez Mezarlığı’na, dördüncü bölümde kataloga 
ve beşinci bölümde sonuca yer verilmiştir. 

1. Tavşancıl 

Tavşancıl günümüzde Kocaeli ilinin Dilovası ilçesine bağlı bir mahalledir. Geçmişte ise 
(m.1844) Bolu eyaleti İznikmid sancağı Gebze kazsına bağlıydı (Berber, 2017, 1727). 
Tavşancıl mahallesi İzmit’i İstanbul’a bağlayan yolun kuzey kısmında yer almakta olup 
İstanbul’a 76 km. İzmit’e ise 45 km. uzaklıktadır. Dilovası ve çevresi bir dönem Roma 
İmparatorluğuna başkentlik yapmış olan Nikomedya’nın (İzmit’in) batısında ve İzmit 
körfezinin karşı kıyaya en yakın kısmında bulunmaktadır. Bu bölge 14. yüzyılda Osmanlı 
hâkimiyetine girmiştir. Roma, Bizans ve Osmanlı dönemlerinde İzmit körfezini dolaşmak 
istemeyenler için bir geçiş noktası olmuştur. İstanbul’dan gerek Anadolu’ya gerekse İznik 
ile Bursa’ya giden yolun üzerinde olması Dilovası ve çevresini güzergâhın önemli 
noktalardan biri haline getirmiştir (Dilovası Belediyesi, 15 Mayıs 2020).  

Mahalleye adını veren Tavşancıl kelimesi “şah kartal, atmaca kartalı, çoğunlukla tavşan 
avlayarak beslenen kartal, akbaba vb. yırtıcı kuşlar” anlamına gelmektedir (Çağbayır, 2007, 
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s. 4647; Ayverdi, 2011, s. 3096). Kaynaklarda genellikle Kocaeli/İzmit ve Dilovası ile ilgili 
bilgiler olmasına rağmen Tavşancıl hakkında fazla bilgi yer almamaktadır. Evliya Çelebi 
seyahatnamesinde Tavşancıl Mahallesi’nin bağlı bulunduğu Diloavsı’ndaki Dil İskelesi’nin 
konumu ve önemi hakkında şu bilgileri vermektedir: 

“Menzil-i İskele-i Dil: Konya, Haleb ve Şam ve Mısır’a giden huccâc [u] 
zevi’l-ihtiyac tüccar ve züvvâr cümle bu iskelede at kayıklarına süvâr olup 
bir mil karşı tarafda Hersek dilinde ubûr ederler. Zîrâ bir boğazdır. Şark-ı 
cânib seksen mil bir körfez-i azîmdir kim nihâyetinde İzmit şehridir. Ammaâ 
bu Gekbiziye dili iskelesinde iki hân-ı atîk ve iki ekmekci dükkânı ve bir 
bozahâne ve iki bakkal dükkânları ve bir çeşmesi var. Târih-i çeşme: 

Yoluna Sultân Murâd-ı Gâzî’nin bu çeşmeyi / Mustafâ Ağa-yı ser-
bostâncıyân etdi sebîl. 

Seyr edenler dediler lafzen anın târîhini / İtdiler bin sekizde Kevser’i bunda 
sebîl 

(E. Çelebi, 2011, s. 38). 

… 

Menzil-i İskele-i Dil: Karşu tarafında gine Gekbiziye dili derler. Üsküdar 
tarafından ammâ bu dil Hersek tarafında hakîkatü’l-hâl deryâ içre girmiş 
bir dildir  (E. Çelebi, 2011, s. 40). 

Tavşancıl 19. yüzyılın ortalarındaki temettüât kayıtlarına göre bin nüfusa sahip bir köy 
durumundaydı. Nüfusun büyük kısmı bağcılık ve zeytin başta olmak üzere tarım ile 
geçiniyordu. Ayrıca körfeze yakın olması sebebi ile Tavşancıl’da çok sayıda kaptan ve 
gemici tayfası da ikamet etmekteydi (Berber, 2017, s. 1729). Tavşancıl hakkında bilgi 
edinebileceğimiz bir diğer kaynak Ahmet Mithat Efendi’nin 1309/1893 yılında yayımlanan 
Sayyadane Bir Cevelan isimli eseridir (Ahmet Mithat, 1309). Yazar bu eserinde İstanbul-
Beykoz’dan başlayıp İzmit-Tavşancıl’a kadar kotra ile yaptıkları dört günlük av ve seyahat 
anılarını kaleme almıştır. Kitabın Tavşancıl’da, Bir Muvakkat Yalnızlık ve Tavşancıl’dan 
Çerkeşli’ye Yalnız başlığını taşıyan kısımlarında o zamanlar köy olan Tavşancıl Karyesi ve 
civarı hakkında malumat vermiştir (A. Mithat Efendi, 2017, ss. 63-76). Özellikle de 
üzümüyle meşhur olan Tavşancıl’ın iki bin dönümü bulan bağlarından bahsetmiştir (A. 
Mithat Efendi, 2017, ss. 70-72). Ahmet Mithat Efendi 19. yüzyılın sonlarında 
gerçekleştirmiş olduğu bu seyahatinde Müslümanların yaşadığı ve iki yüz elli-üç yüz 
hâneye sahip olan Tavşancıl Köyü hakkında şunları paylaşmıştır (A. Mithat Efendi,  2017, 
s. 64): 

“Tavşancıl denilen köy, sahilden on dakika, bir çeyrek yokuş yukarıya 
çıkılmak suretiyle vasıl olunabilecek bir tepe üzerinde ve iki yüz elli, üç yüz 
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kadar sırf İslâm hanesini hâvî gayet nezaretli ve güzel bir yerdir. Sahildeyse 
şimendifer istasyonu ve birkaç kahve ve kayıkçı ve balıkçı odaları ve fırın 
gibi ebniye bulunarak bunlarında önünde ufacık bir burun vardır ki esmekte 
bulunan rüzgarı ve onun kabarttığı dalgaları o burun biraz kestiğinden 
onun iç tarafı oldukça liman addolunur.” 

Ahmet Mithat Efendi o dönemde Tavşancıl’ın son derece imar edilmiş bir köy olduğunu ve 
Boğaziçi ile yarışan bir manzaraya sahip olduğunu bizlere şu sözleriyle aktarır (A. Mithat 
Efendi, 2017, ss. 70-71): 

“Köy içinden geçtik. Ne güzel, ne mamur köy! Bir kere tam köye girerken 
üzerine çıktığımız tepelerin İzmit Körfezi üzerine doğru mümted nezareti, 
Boğaziçi’nde bile nadir bulunur nezaretlerdendir. Köyde öyle eskimiş, bir 
tarafa eğilmiş, kiremitleri düşmüş haneler yok. Birer katlı, fakat muntazam 
yapılmış haneler gördüm. Birkaç tane kadim tepe camlı ve pencereleri 
üzerinde “Maşaallah” ve “Ya Hâfız” yazılı haneler gördüm ki tarz-ı inşaları 
kadim ve ona mahsus olan letafetle latif olmakla beraber vaktiyle gayet 
metin yapılmış olduklarından, elyevm dahi birkaç senelik binalar gibi 
görünüyorlar. Yeni yaptıkları mektebi dahi Eşref Ağa gösterdi. Buna 
kimlerin ne yolda iane ve himmet eylediklerini de anlattı ki ekserisini 
tanıdığım zevât-ı mumaileyhimin mücerret rızaen-lillah etmiş oldukları şu 
ianeleri ilandan hoşlanmayacaklarını bildiğim için bende izah etmemeyi 
tercih eyledim köyün bir de epeyce mühim ve güzel çarşısı vardır. Hele bir 
gazinosu vardır ki bahçesi mazı ağaçlarıyla gölgelendirilmiş latif bir yerdir.” 

Ahmet Mithat Efendi’den sonraki dönemlerde de buranın üzümünü konu edinen yazarlar 
olmuştur. Tavşancıl’ın özellikle çavuş üzümü meşhurdu. Ve Yunus Nüzhet Unat Kocaeli 
Üzüm Türküsü isimli şiirinde bu konuya değinmiştir (Yüce, 1988, ss. 49-50): 

“Tavşancıl anılsın bugün dillerde 

Çavuşu yetişmez başka ellerde 

Bir ece lazımsa hep güzellerde 

Tavşancıl çavuşu buna haklıdır.” 

Tavşancıl 1960’lı yıllara kadar üzüm dışında ayrıca meyve ve zeytin üretimine dayalı bir 
ekonomiye sahipti. İki tane yağhanesi olduğu rivayet edilmektedir. 1960’lı yıllardan sonra 
ise Dilovası ve çevresinde sanayinin gelişmesi ve gençlerin buralarda işe girmesi sebebiyle 
meyvecilik, bağcılık gibi tarım faaliyetleri önemini kaybetmiştir (Dilovası Belediyesi, 15 
Mayıs 2020). Günümüz itibariyle Tavşancıl 850 haneli ve 2350 nüfuslu bir mahalledir. 
Tarım ve hayvancılıkla uğraşan kalmamıştır. Burada yaşayan insanlardan bir kısmı emekli 
olarak gençler ise sanayi de çalışarak geçimlerini sağlamaktadır (Keleş, 2020). 
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2. Veba Salgını ve Kocaeli-Tavşancıl 

Tarihte savaşlar, kıtlık, depremler, yangınlar ve diğer doğal afetler kadar toplumlarda 
kitlesel ölümlere neden olan sebeplerden biri de pandemik hastalıklar olmuştur. Bu salgın 
hastalıkların başında veba/taun, sıtma/humma, tifus, cüzam, verem/tüberküloz, çiçek, 
kızamık, frengi, dizanteri ve kolera gibi hastalıklar gelmektedir. Bazen belirli bir bölgede 
bazen de imparatorlukların tamamına yayılan bu hastalıklar ekonomiyle birlikte 
demografik yapıyı da derinden etkilemiştir. Örneğin 1728 yılındaki veba salgınında 500-
600 bin kişinin yaşadığı İstanbul’da nüfusun üçte birinin kaybedildiği düşünülmektedir 
(Panzac, 1997, s. 23). Osmanlıda 18. yüzyıldan 19. yüzyılın ortalarına kadar yaklaşık bir 
buçuk asır boyunca farklı kronolojik ve coğrafi dağılımlarla veba döngüsel varlığını 
hissettirmiştir. Veba salgını bir bölgeye ulaştığında bazen birkaç sene bezen de sekiz-on 
sene devam etmiştir (Panzac, 1997, s. 23). 

Özellikle veba gibi kitlesel ölümlere neden olan bulaşıcı hastalıkların yayılma 
güzergâhlarının kara ve deniz ulaşım yollarıyla yakın ilişki içersinde olduğu görülmektedir. 
Çünkü fare ve benzeri kemirgenlerden geçen pireler vasıtasıyla bulaşan vebanın coğrafi 
yaygınlık kazanmasında kara ve deniz ticaret yolları etkili olmuştur (Ayar, 2017, s. 164). 
Mürettebatı veya yolcuları vebalı olan gemiler gittikleri yerlere bu hastalığı da 
beraberlerinde taşımaktaydılar (Panzac, 1997, s. 36). Böylece limanlar bu yayılmanın 
kavşak noktaları olmuştur. Donanmalar, tüccarlar, ulaklar ve seyyahlar bulaşıcı 
hastalıkların yayılmasında rol oynamışlardır. Örneğin 1834 tarihli bir belgede Trabzon’dan 
Tersane’ye gelmiş olan 21 bahriyelinin çiçek hastalığından İzmit’te öldüğü belirtilmiştir 
(Yılmaz vd., 2015, s. 948).  

Tavşancıl Mahallesi’nin de kara, deniz ve demiryolu ulaşımı güzergâhı üzerinde bulunması 
onu vebanın dışarıdan taşındığı geçici odaklardan biri haline getirmiş olabilir. 19. yüzyıl 
ortasına kadar veba Osmanlı coğrafyasında çok sık rastlanan bir hastalık olmuştur. Kocaeli 
bölgesi de farklı salgın hastalıklardan zaman zaman etkilenmiştir. Fakat şu ana kadar 
yapılan çalışmalar genellikle İzmit ve çevresindeki kolera, çiçek, sıtma, tifo, kızamık, 
kuşpalazı-difteri gibi salgın hastalıklar ve bunlarla ilgili koruyucu sağlık hizmetlerine 
odaklanmıştır. Bu araştırmalarda veba salgınına pek fazla değinilmemiştir (Akpınar vd., 
2019, ss. 933-941; Atar, 2016, ss. 839-847; Yılmaz vd., 2015, ss. 947-953; Özcan vd., 2015, 
ss. 955-963). 

İmparatorlukların fetih, şehirleşme, mübadele ve ticaret ağları sebebiyle vebayı tetiklediği 
düşünülmektedir. Veba imparatorlukların somut (ticaret malları, insanlar, hayvanlar) ve 
soyut (düşünce) dolaşım ağları gibi yol almıştır (Varlık, 2017, ss. 23-24). Osmanlı 
İmparatorluğunda da 1713, 1719, 1728-1729, 1739-1743, 1759-1765, 1781, 1784-1786, 
1791-1792, 1813-1819 ve 1835-1838 tarihlerinde 10 ayrı pandemik veba ortaya çıkmıştır. 
Bu salgınlardan bazıları imparatorluğun yarısını etkilemiştir (Panzac, 1997, s. 61). 19. yüzyıl 
boyunca veba salgınları etkisini giderek kaybetmesine rağmen Osmanlı döneminde 



Sürün & Erbaş, Pandemik Hastalıklar Tarihine Kaynaklık Açısından Mezar Taşlarının Önemi ve Veba 
Yönünden Tavşancıl Mezarlığı Örneği 

 

179 
 

yaşanan salgınların en önemlileri 1812-19 ve 1835-38 yıllarında görülmüştür (Varlık, 2011, 
s. 176). Kocaeli ve çevresinin, imparatorluk coğrafyasını büyük ölçüde etkisi altına alan bu 
veba salgınlarına maruz kalmadığı düşünülemez. Fakat bu bölgenin veba salgınlarından ne 
ölçüde etkilendiği ve demografik yapıya olan etkisi tam olarak bilinmemektedir. Özellikle 
1812 yılında başlayıp 1819 yılına kadar devam eden veba salgınının Tavşancıl açısından da 
yıkıcı sonuçları olduğunu düşünmekteyiz. Çünkü Tavşancıl Mezarlığı’nda bulunan Osmanlı 
dönemi mezar taşlarında bu duruma işaret eden veriler bulunmaktadır. Gerek belli 
tarihlerdeki (1811-1818 yılları) mezar sayılarındaki artış ve gerekse bu taşların bazılarında 
ölüm sebebi olarak vebanın belirtilmiş olması bu ihtimali güçlendirmektedir.   

Osmanlı döneminde salgın hastalıklarla mücadele ve koruyucu sağlık hizmetleri 
kapsamında alınan tedbirler ve yapılan uygulamalar sayesinde vebanın etkisiz hale 
getirildiği bilinmektedir. Bu tedbirler arasında mezarlık ve defin işlemleriyle ilgili 
düzenleyici kararlar alındığı da görülmektedir. Tanzimattan sonra kabul edilen veya 
yürürlülükten kaldırılan kanun ve yönetmeliklerin yayımlandığı resmi bir külliyât olan 
Düstur’un ikinci cüzünde Nizamât-ı idâre-i tıbbiye başlığı altında yer alan İstanbul dahilinde 
defn-i emvâtın memnu’yyetine dâir nizamnâmesiyle şehir içersinde defin yapılmasının bazı 
şartlara bağlanması salgın hastalıklarla mücadele açısından son derece önemlidir (Düstur, 
1289). Bu kararların koruyucu sağlık önlemleri dâhilinde alındığı nizamnamenin 
içeriğinden de anlaşılmaktadır. Bununla birlikte 1920’lere kadar görülen veba karantina, 
kordon, dezenfeksiyon, mezarlıkların şehir dışına çıkarılması, yurtdışından yabancı uzman 
getirtilmesi ve yetişmiş sağlık personelinin artırılması gibi uygulamalar ve sağlıkta 
kurumsal modernleşme çabaları ile birlikte sınırlı bir etkiye sahip olmuş ve giderek 
azalmıştır (Ayar, 2017, s. 168).  

Tavşancıl’ın demografik yapısının salgın hastalıklardan nasıl etkilendiğini mevcut bilgiler 
dâhilinde tam olarak belirleyememekteyiz. Kocaeli Yarımadası’nın nüfus hareketliliğine 
bakıldığında 1844-1845 tarihinde Tavşancıl’da tahmini olarak 185 hane ve 925 kişi olduğu 
düşünülmektedir (Çelik, 2015, s. 455). Kocaeli, Tavşancıl ve çevresinin geçmişte veba ve 
diğer salgın hastalıklardan ne ölçüde etkilendiğini anlayabilmek için bölgedeki mezar 
taşları üzerine daha kapsamlı araştırmalar yapılması gerekmektedir. 

3. Tavşancıl Mezarlığı 

Tavşancıl Mahallesi’nde biri Koca Mezarlık (Yeniçeri Mezarlığı) diğeri de Tavşancıl 
Mezarlığı olmak üzere iki mezarlık bulunmaktadır. Her iki mezarlıkta mahallenin kuzey 
kısmında yer almaktadır. Koca Mezarlık günümüzde ağaç ve çalı gibi bitkilerle kaplanmış 
olup defin yapılmamaktadır. Tavşancıl Mezarlığı ise mahallenin üst çıkışında yer almakta 
olup hem Osmanlı döneminde hem de günümüzde defin yapılan bir mezarlık olarak 
varlığını devam ettirmektedir. 

Araştırmamıza konu olan Tavşancıl Mezarlığı iki kısımdan meydana gelmektedir. Ve her 
kısmın içerisinde de iki ayrı ada bulunmaktadır. Bu mezarlıkta toplam 80 adet Osmanlıca 
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mezar taşı tespit edilmiştir. Mezarlardan 40’ı kadın, 40’ı ise erkeğe aittir. Mezarlıkta 
Osmanlı dönemine ait en erken tarihli taş 1201/1786-1787 yılına ait olup burada Sabıkan 
Serdar Ali Ağa’nın oğlu Menlâ Mustafa metfundur (Katalog no-1). Osmanlıca kitabeli 
mezar taşlarının en geç örneği ise 1947 yılına tarihlenmektedir (Katalog no-76). Kadir Salih 
oğlu İshak’a ait olan bu mezar harf inkılâbından 19 sene sonrasını işaret etmesine rağmen 
kitabesinde hem Arap hem de Latin alfabesi birlikte kullanılmıştır. Mezarlıkta harf 
inkılâbından sonraki döneme ait olmasına rağmen kitabeleri Arap alfabesine sahip iki 
mezar daha bulunmaktadır. Bu mezarlardan birincisi 1929 tarihli olup Tavşancıllı Hacı 
Ahmed oğlu Hasan Efendi’ye (Katalog no-74) diğeri ise 1932 tarihli olup Hamamcı Ahmed 
Ağa’nın mahdumu Ahmed Efendi’ye (Katalog no-75) aittir. 

Mezarlığın kronolojisine baktığımızda Osmanlı dönemi mezar taşları 18. yüzyılın 
sonlarından 20. yüzyılın ikinci çeyreğine kadar görülmektedir. Bu zaman aralığı yaklaşık 
160 yıllık bir dönemi kapsamaktadır. Mezarlıkta 18. yüzyıla ait 1 mezar, 19. yüzyıla ait 65 
mezar ve 20. yüzyıla ait ise 9 mezar bulunmaktadır. Mezarların dört tanesinin kırık veya 
tarih kısmının beton ve ağaç gövdesi içerisinde kalmasından dolayı yılı tespit edilememiştir 
(Katalog no-77-80).  

Tavşancıl Mezarlığı’nda toplumun farklı kesimlerinden ve çeşitli mesleklerden insanlar yer 
almaktadır. Meslekleri belirtilmiş olanlar arasında muallim-i sıbyan (Katalog no-54), 
kahveci (Katalog no-50, 51), hafız (Katalog no-52), çeşnekar (Katalog no-70), imam 
(Katalog no-17), asakir-i rediften borucu (Katalog no-56), bâb-ı âlî divân-ı hümayûn 
mühime odası hulefası (Katalog no-66) ve Çorum telgraf memuru (Katalog no-68) 
bulunmaktadır.  

Taşlara malzeme ve biçim açısından baktığımızda İstanbul üslubunu taşıdığı 
görülmektedir. Anadolu’nun farklı bölgelerinde yerel taşlar ve formlar kullanılmasına 
rağmen Tavşancıl Mezarlığı’nda bulunan Osmanlı mezar taşlarında bu durum söz konusu 
değildir. Taşların tamamı mermerden olup biçim, başlık türleri ve süslemeleri açısından 
imparatorluğun başkenti olan İstanbul’da bulunan taşlarla benzerdir. Tavşancıl’ın gerek 
İstanbul’a olan yakınlığı ve gerekse deniz ulaşımıyla başkente olan bağı burada bulunan 
mezar taşlarının İstanbul üslubunu yansıtmalarını kolaylaştırdığı düşünülebilir. Kitabelerde 
kullanılan yazı nevileri ise sülüs ve taliktir. Taşların 67 tanesinde sülüs, 13 tanesinde ise 
talik yazı kullanılmıştır. Talik kitabelerin tamamı 19. yüzyılın ikinci yarısından sonraki 
döneme tarihlendirilmektedir. 

Konumuz açısından bizi ilgilendiren en önemli detay metfun bulunanların ölüm 
sebepleridir. Mezarlıkta bulunan 1813 (Katalog no-15, Katalog no-16) ve 1837-1838 
(Katalog no-51) tarihli üç mezar taşında kişilerin vebadan öldükleri belirtilmiştir. Bununla 
birlikte mezarların önemli bir kısmında ölüm sebebi belirtilmiş olmasa da belli bir tarih 
aralığında yoğunlaşması dikkat çekmektedir. Bu da özellikle veba ve benzeri salgın 
hastalıkların bu ölümlere neden olduğu ihtimalini aklımıza getirmektedir. Ayrıca ölüm 
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sebebi veba olarak belirtilmiş taşlar bu ölümlerin yoğunlaştığı tarihlerle çakışmaktadır. Bu 
veriler de bizlere bu dönemdeki ölümlerin veba kaynaklı olabileceğini düşündürmektedir.  

Mezarlıktaki taşların kronolojisine baktığımızda 49 taş özellikle belli tarihlerde yığılma 
göstermektedir. Vebanın epidomiyolojisi açısından belli aralıklarla ve on seneye yakın 
devam eden bir salgın olması bu ihtimali güçlendirmektedir. Bu taşlardan 34 tanesi 1811-
1818 (h. 1226-1233), 8 tanesi 1823-1829 (h. 1239-1244) ve 7 tanesi ise 1836-1838 (h. 
1251-1253) yıllarına tarihlenmektedir (Tablo I). Ayrıca mezarlıkta yoğunlaşmaların 
görüldüğü birinci (1811-1818) ve üçüncü (1836-1838) tarih aralıkları Osmanlı 
imparatorluğunda yaşanan veba salgınları dönemlerine denk gelmektedir. 

Bu mezarlarda dikkat çeken hususlardan bir diğeri ise mezarların genelde çocuklara ait 
olmasıdır. Çocuk olmaları sebebiyle mezar şâhidelerinin ebatları yetişkinlere nispeten 
daha küçük tutulmuştur. Kitabelerinde ise küçük yaşta vefat eden çocuklar için yaşanılan 
üzüntüyü hissettiren şiir vb. ifadeler kullanılmıştır. Aynı aileden birden fazla kişinin veba 
sebebiyle vefat ettiği de görülmektedir. Örneğin Kadı Hasan’ın kızlarından Ümmî’nin 
mezar taşında (Katalog no-15) Bir ahla gitti dâr-ı fenadan / Bu civanım vefât etti vebadan 
ifadeleri yer alırken diğer kızı Azime’nin mezar taşında (Katalog no-16) ise Cihana doymadı 
canım / Veba aldı nev civanım ifadesi yer almaktadır. 

Tavşancıl mezarlığının bir diğer özelliği Yahya Kaptan’ın (ö. 1920) burada metfun 
bulunmasıdır. Yahya Kaptan Karakol Cemiyeti tarafından Rum çetelerle mücadele için 
Gebze ve civarındaki teşkilatın başına getirilmişti. 9 Ocak 1920’de Tavşancıl’da 
katledilmişti. Millî Mücadele’nin önemli isimlerinden olan Yahya Kaptan adına sonradan 
burada bir anıt mezar yapılmıştır (Galitekin, 2015, s. 181). 

Tablo 1: Tarihlere Göre Mezar Numaraları ve Toplam Mezar Sayısı 

Tarih Mezar Numarası Toplam Tarih Mezar Numarası Toplam 
1201 1 1 1277   
1202   1278   
1203   1279   
1204   1280   
1205   1281 64 1 
1206   1282 65 1 
1207   1283   
1209   1284   
1210   1285   
1211   1286   
1212   1287   
1213   1288   
1214   1289   
1215   1290 66 1 
1216   1291   
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1217   1292   
1218   1293   
1219   1294   
1220 2 1 1295   
1221   1296   
1222   1297   
1223   1298   
1224   1299   
1225   1300   
1226 3, 4 2 1301   
1227 5, 6, 7 3 1302   
1228 8, 9, 10, 11, 12, 13, 14, 

15, 16, 17 
10 1303   

1229 18, 19, 20, 21, 22, 23, 
24, 25, 26, 27, 28,  29, 

30, 31, 32, 33 

16 1304 67 1 

1230 34 1 1305   
1231 35 1 1306   
1232 36 1 1307   
1233 37 1 1308   
1235   1309   
1236   1310   
1237   1311   
1238   1312   
1239 38, 39, 40 3 1313   
1240   1314   
1241   1315   
1242 41, 42, 43 3 1316   
1243 44 1 1317   
1244 45 1 1318   
1245   1319   
1246   1320   
1247   1321 68 1 
1248 46 1 1322   
1249 47 1 1323   
1250   1324   
1251 48, 49 2 1325   
1252   1326 69 1 
1253 50, 51, 52, 53, 54 5 1327 70 1 
1254   1328   
1255   1329 71 1 
1256   1330   
1257 55 1 1331 72 1 
1258   1332   
1259 56, 57 2 1333   
1260   1334   
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1261   1335   
1262   1336   
1263   1337 73 1 
1264   1929 74 1 
1265 58 1 1932 75 1 
1266   1947 76 1 
1267      
1268      
1269      
1270 59 1    
1271 60, 61 2    
1272      
1273 62 1    
1274      
1275      
1276 63 1    

 

4. Katalog 

Katalog no 1 : Sabıkan Serdar Ali Ağanın oğlu Menlâ Mustafa, 1201/1786-1787. 

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Alt kısım II. ada. 

Taşın cinsi ve ebatları: Mermer, 100x28 cm. 

Yazı nevi ve satır : Sülüs, altı satır. 

Kitabe metni : 

 لانم موحرم ولغوا / كناغا ىلع رادرس اقباس / هنناج كنيدلاو ىدلاق ىقارف / هنغ� تنج ىدجوا نماوج ون 
١٢٠١ هنس / هتحاف هنحور ىفطصم /  

Nev civanım uçtu cennet bağına / Firakı kaldı valideynin canına / 
Sabıkan Serdar Ali Ağanın / oğlu merhum menlâ / Mustafa ruhuna 
fâtiha / sene 1201. 
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Katalog no 2 : Ali Çavuş’un oğlu Genç Ali, 7 Cemaziyelahir 1220, 2 Eylül 1805. 

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Alt kısım I. ada. 
  

Taşın cinsi ve ebatları: Mermer, 79x24 cm. 

Yazı nevi ve satır : Sülüs, beş satır. 

Kitabe metni : 

  ٧ ج ١٢٢٠ هنس / هتحافلا ٓ� / هنحور كن ىلع جنك / روفغمو موحرم / ولغوا كشواچ ىلع

Ali Çavuş’un oğlu / merhum ve mağfur / Genç Ali’nin ruhuna / lillahi’l 
fâtiha / sene 1220 C. 7. 

 

 

Katalog no 3 : Çolak oğlu İbrahim Reis’in kerimesi Ümmî, 1226/1811-12. 

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Alt kısım I. ada. 
  

Taşın cinsi ve ebatları : Mermer, 53x16 cm. 

Yazı nevi ve satır : Sülüs, beş satır. 

Kitabe metni : 

 هنس / هتحاف هنحور ىمّا / هموحرم ىس هيمرك كسىٔر / يماربا ىلغوا قلاوچ / هنغ� تنج ىدتك نماوج ون
١٢٢٦   

Nev civanım gitti cennet bağına / Çolak oğlu İbrahim / Reis’in 
kerimesi merhume / Ümmî ruhuna fâtiha / sene 1226. 
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Katalog no 4 : Şeyh Emrullah’ın oğlu Seyyid Abdi, 1226/1811-1812.  

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Alt kısım I. ada. 

Taşın cinsi ve ebatları: Mermer, 88x26.5 cm. 

Yazı nevi ve satır : Sülüs, dört satır. 

Kitabe metni : 

١٢٢٦ هنس هتحافلا / هنحور ىدبع ديس / موحرم ولغوا كهللارما / خيش لى هرد شوچ  

Çavuş dereli Şeyh / Emrullah’ın oğlu merhum / Seyyid Abdi ruhuna 
/ el-fâtiha sene 1226. 

 

 

 

 

Katalog no 5 : Kalafatçı Ali Ağa’nın oğlu İbrahim, 1227 / 1812-1813. 

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Alt kısım I. ada.  

Taşın cinsi ve ebatları: Mermer, 55x18 cm. 

Yazı nevi ve satır : Sülüs, beş satır. 

Kitabe metni : 

١٢٢٧ هنس هتحاف / هنحور ميهاربا ولغوا / كناغا ىلع ىجتفلاق / نايمريا هنيدارم / ناييمود هنكلجنك  

Gençliğine doymayan / Muradına ermeyen / Kalafatçı Ali Ağa’nın / 
oğlu / İbrahim ruhuna / fâtiha sene 1227. 
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Katalog no 6 : Tavşancıllı Ali Ağanın kızı Vâhide, 1227/ 1812-13 

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Alt kısım I. ada.  

Taşın cinsi ve ebatları: Mermer, 64x21cm. 

Yazı nevi ve satır : Sülüs, altı satır. 

Kitabe metni : 

١٢٢٧ هنس / هتحاف هنحور هدحاو / هموحرم نايمىود / هنكلجنك ىزق كن / اغا ىلع ىلنجاشوط / ىقابلا  

el-Bâkî / Tavşancıllı Ali Ağa / nın kızı gençliğine / doymayan 
merhume / Vâhide ruhuna fâtiha / sene 1227. 

 

 

 

 

 

Katalog no 7 : Hacı Muhammed Bey kerimesi Hanife, 1227/ 1812-1813. 

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Alt kısım I. ada.  

Taşın cinsi ve ebatları: Mermer, 70x21 cm. 

Yazı nevi ve satır : Sülüs, altı satır. 

Kitabe metni : 

 هنس / هتحاف هنحور / هفينح هموحرم / ىس هيمرك / كب دممح ىجاح / نايمريا هنيدارم / ناييمود هنسايند
١٢٢٧ 

Dünyasına doymayan / Muradına ermeyen / Hacı Muhammed Bey 
/ kerimesi / merhume Hanife / ruhuna fâtiha / sene 1227. 
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Katalog no 8 : Memiş Reis’in kerimesi Aişe, 1228/1813. 

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Alt kısım I. ada. 
  

Taşın cinsi ve ebatları: Mermer, 70x21 cm. 

Yazı nevi ve satır : Sülüs, altı satır. 

Kitabe metni : 

 هشيٴاع / هموحرم ىس هيمرك كيسىٴر / شمم تنج ٴهضور قح / نىبرق هديا تلحر / ىدليا هياقب ندانف
١٢٢٨ هنس / هتحاف هنحور  

Fenadan bekaya eyledi / rıhlet, Ede kabrini / hak ravza-ı cennet 
Memiş / Reis’in kermesi merhûme / Aişe ruhuna fâtiha / sene 1228. 

 

 

 

 

Katalog no 9 : Tavşancıllı Kara Mustafa oğlu İsmail Ağa, 1228/1813. 

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Alt kısım I. ada. 
  

Taşın cinsi ve ebatları: Mermer, 74x24.5 cm. 

Yazı nevi ve satır : Sülüs, yedi satır. 

Kitabe metni : 

١٢٢٨ هنس / هتحاف هنحور / كناغا ليعسما / موحرم ولغوا / ىفطصم هرق / ىلجنشوط / ىقابلا  

el-Bâkî / Tavşancıllı / Kara Mustafa / oğlu merhum / İsmail 
Ağanın / ruhuna fâtiha / sene 1228. 
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Katalog no 10 : Ali Kuzu’nun ehli Azime Hatun, 1228/1813. 

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Alt kısım I. ada.
  

Taşın cinsi ve ebatları: Mermer, 55x25-30 cm. 

Yazı nevi ve satır : Sülüs, beş satır. 

Kitabe metni : 

١٢٢٨ هنس / هتحافلا / هنحور نوتاح هميظع / ىلها كنوزوق ىلع / هروفغمو هموحرم / برق اذه  

Haza kabr / Merhume ve mağfure / Ali Kuzu’nun ehli / Azime 
Hatun ruhuna / el-fâtiha / sene 1228. 

 

 

 

 

 

Katalog no 11  : Mehmed Ağanın zevcesi Habibe Menlâ, 1228/1813. 

Bulunduğu yer  : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Alt kısım I. ada.   

Taşın cinsi ve ebatları : Mermer, 80x30 cm. 

Yazı nevi ve satır : Sülüs, yedi satır. 

Kitabe metni  : 

 هموحرم ىس هجوز كناغا دممح / تنج هضور قح نىبرق هديا / تلحر ىدليا هياقب ندانف / ىقابلا
١٢٢٨ هنس / هتحاف هنحور / لانم هبيبح  

el-Bâkî / Fenadan bekaya eyledi rıhlet / Ede kabrini hak ravza-ı 
cennet / Mehmed Ağanın zevcesi merhume Habibe Menlâ / 
ruhuna fâtiha / sene 1228. 
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Katalog no 12 : Laz Ahmed’in ehli Hamide Hatun, 1228/1813. 

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Alt kısım I. ada.
   

Taşın cinsi ve ebatları: Mermer, 71x31-36 cm. 

Yazı nevi ve satır : Sülüs, altı satır. 

Kitabe metni : 

 هديحم / هموحرم ىلها كدحما زلا / تنج هٔضور قح نىبرق هديا / تلحر ىدليا هياقب ندانف / ىقابلا 
١٢٢٨ هنس هتحافلا / هنحور نوتاح  

el-Bâkî / Fenadan bekaya eyledi rıhlet / İde kabrini hak ravza-ı 
cennet / Laz Ahmed’in ehli merhume / Hamide Hatun ruhuna / 
el-fâtiha sene 1228. 

 

 

 

Katalog no 13 : Ali Ağa’nın kerimesi Sâime Menlâ, Safer 1228 / Şubat-Mart 1813
  

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Alt kısım I. ada. 
  

Taşın cinsi ve ebatları: Mermer, 83x21 cm. 

Yazı nevi ve satır : Sülüs, yedi satır. 

Kitabe metni : 

 هتحاف هنحور / لانم همىٔاص هموحرم / ىس هيمرك كناغا يلع / نايمريا هنيدارم / ناييمود هنيكلجنك / ىقابلا
ص ١٢٢٨ هنس /  

el-Bâkî / Gençliğine doymayan / Muradına ermeyen / Ali Ağa’nın 
kerimesi / merhume Sâime Menlâ / ruhuna fâtiha / sene 1228 S. 
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Katalog no 14 : Kadı Hasan’ın kerimesi Hanife, 15 Rabiülahir 1228 /17 Nisan 1813.  

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Alt kısım I. ada. 

Taşın cinsi ve ebatları: Mermer, 70x21 cm. 

Yazı nevi ve satır : Sülüs, yedi satır. 

Kitabe metni : 

 هنحور / هفينح هموحرم ىس هيمرك / كين نسح ىضاق / نايمريا هنيدارم / نايمىوط هنكلجنك / ىقابلا
١٥ ر ١٢٢٨ هنس / هتحاف  

el-Bâkî / Gençliğine doymayan / Muradına ermeyen / Kadı 
Hasan’ın / kerimesi merhume Hanife / ruhuna fâtiha / sene 1228 
R. 15. 

 

 

 

 

Katalog no 15 : Kadı Hasan’ın kerimesi Ümmî, 15 Rabülahir 1228 /17 Nisan 1813. 

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Alt kısım I. ada. 

Taşın cinsi ve ebatları: Mermer, 54x18 cm. 

Yazı nevi ve satır : Sülüs, altı satır. 

Kitabe metni : 

 هموحرم / ىس هيمرك كنسح ىضاق / ند�و  ىدتا تافو نماوج وب / ندانف راد ىدتك هلها رب / ىقابلا
  ١٥ ر ١٢٢٨ هنس هتحاف / هنحور ىمّوا

el-Bâkî / Bir ahla gitti dâr-ı fenadan / Bu civanım vefât etti 
vebadan / Kadı Hasan’ın kerimesi / merhume Ümmî ruhuna / 
fâtiha sene 1228 15 R. 
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Katalog no 16 : Kadı Hasan’ın kerimesi Azime, 15 Rabiulahir 1228/17 Nisan 1813. 

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Alt kısım I. ada. 

Taşın cinsi ve ebatları: Mermer, 58x19 cm. 

Yazı nevi ve satır : Sülüs, altı satır. 

Kitabe metni : 

 هنحور هيمزع موحرم / ىس هيمرك كنسح ىضاق / نماوج ون ىدلا �و / نماج ىديموط هناهج / ىقابلا
ر ١٥ فى ١٢٢٨ هنس / هتحاف  

el-Bâkî / Cihana doymadı canım / Veba aldı nev civanım / Kadı 
Hasan’ın kerimesi / merhume Azime ruhuna fâtiha / sene 1228 fî 
15 R. 

 

 

 

 

Katalog no 17 : Softa oğlunun kerimesi Zeliha Mella, 1228/1813. 

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Alt kısım I. ada.   

Taşın cinsi ve ebatları: Mermer, 88x32-37 cm. 

Yazı nevi ve satır : Sülüs, sekiz satır. 

Kitabe metni : 

 Óرسح / مدلما دارم شلموط ىس هناميپ لجا نوچ / مديموط همكلزÓ كار هليق راز هليا ها / تولما نم ها
 ىس هيمرك كنولغوا هتفوص / مدملب ندلزا Ó شيما وب ريدقت اتقرف / مدمروس رمع لوط هدناهج نىاف
١٢٢٨ هنس / هتحاف هنحور لام هحيلز / هموحرم  

Âh mine’l-mevt / Âh ile zâr kılarak tazeliğime doymadım / Çün 
ecel peymanesi dolmuş murad almadım / Hasretâ fânî cihanda 
tul ömür sürmedim / Fırketâ takdir bu imiş tâ ezelden bilmedim 
/ Softa oğlunun kerimesi merhume / Zeliha Mella ruhuna fâtha 
/ sene 1228. 
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Katalog no 18 : Mazlum Bekriz oğlu Hüseyin, 1229/1813-1814 

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Alt kısım I. ada.
   

Taşın cinsi ve ebatları: Mermer, 60x21 cm. 

Yazı nevi ve satır : Sülüs, beş satır. 

Kitabe metni : 

 / هنحور ينسح موحرم / ولغوا زيركب مولظم / هنناج نىيدلاو ىدلاق يقرف / هنغ� تنج ىدتك نماوجون
١٢٢٩ هنس هتحاف  

Nevcivânım gitti cennet bağına / Fırakı kaldı vâlideyni canına / 
Mazlum Bekriz oğlu / merhûm Hüseyin ruhuna / fâtiha sene 1229. 

 

 

 

 

Katalog no 19 : Bekir oğlu kerimesi Emine Hanım, 1229/1813-1814 

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Alt kısım I. ada. 

Taşın cinsi ve ebatları: Mermer, 44x15.5 cm. 

Yazı nevi ve satır : Sülüs, beş satır. 

Kitabe metni : 

١٢٢٩ هنس / هتحاف هنحور / كنماح هنيما / هموحرم ىس هيمرك / ىلغوا ركب مولظم  

Mazlum Bekir oğlu / kerimesi merhume / Emine Hanım’ın / 
ruhuna fâtiha / sene 1229. 
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Katalog no 20 : 1229 / 1813-1814.      

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Alt kısım I. ada. 

Taşın cinsi ve ebatları: Mermer, 64x36 cm. 

Yazı nevi ve satır : Sülüs, iki satır. 

Kitabe metni : 

١٢٢٩ هنس  / هتحاف هنحور ىدنفا / --- --- ---   

--- --- --- / Efendi ruhuna fâtiha / sene 1229. 

 

 

 

 

 

Katalog no 21 : Uzun oğlu Halil, 1229/ 1813-1814. 

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Alt kısım I. ada.
   

Taşın cinsi ve ebatları: Mermer, 68x18 cm. 

Yazı nevi ve satır : Sülüs, beş satır. 

Kitabe metni : 

١٢٢٩ هنس هتحاف / نوچيحور ليلخ / روفغم و موحرم / ناكمتنج / ولغوا نوزوا  

Uzun oğlu / cennetmekan / merhum ve mağfur / Halil ruhiçün / 
Fâtiha sene 1229. 
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Katalog no 22 : Emine Mella, 1229/1813-14 

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Alt kısım I. ada.
   

Taşın cinsi ve ebatları: Mermer, 58x17.5 cm. 

Yazı nevi ve satır : Sülüs, altı satır. 

Kitabe metni :  

 لام هنيما هموحرم / ىدملك هناهج هكناص ندلجا / ىدلوص ىديا لوك لاX رب / هزÓ هدنغ� ناهج
١٢٢٩ هنس / هتحاف هنحور /  

Cihan bağında taze / bir nihâl idi soldu / Ecelden sanki cihâna 
gelmedi / merhume Emine Mella / ruhuna fâtiha / sene 1229. 

 

 

 

 

Katalog no 23 : İbrahim Reis’in oğlu Ali, 1229/1813-14. 

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Alt kısım I. 
ada.   

Taşın cinsi ve ebatları: Mermer, 63x19.5 cm. 

Yazı nevi ve satır : Sülüs, altı satır. 

Kitabe metni : 

 موهرم / ولغوا كسئر ميهاربا / هنناج نىيدلاو ىدلاق ىقارف / هنغ� تنج ىدجا زمينز� / ىقابلا
  ١٢٢٩ هنس / هتحاف هنحور ىلع

el-Bâki / Nâzenimiz uçtu cennet bağına / Firakı kaldı valideyni 
canına / İbrahim Reis’in oğlu / merhum Ali ruhuna Fâtiha / sene 
1229. 
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Katalog no 24 : Çolak oğlu İbrahim Reis’in kerimesi Nefise, 1229/1813-1814 

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Alt kısım I. ada. 

Taşın cinsi ve ebatları: Mermer, 80x21.5 cm. 

Yazı nevi ve satır : Sülüs, altı satır. 

Kitabe metni : 

 / ناكمتنج ىس هيمرك كسىٔر / ميهاربا ولغوا قلاوچ / نايمريا هنيدوصقم دارم / ناييموط هنكلجنك
  ١٢٢٩ هنس هتحاف / هنحور هسيفن هموحرم

Gençliğine doymayan / Murad-ı maksuduna ermeyen / Çolak 
oğlu İbrahim / Reis’in kerimesi cennetmekan / merhume Nefise 
ruhuna / fâtiha sene 1229. 

 

 

 

 

Katalog no 25 : Budak oğlunun kerimesi Ümmi Gülsüm, 1229/1813-1814. 

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Alt kısım I. ada.
   

Taşın cinsi ve ebatları: Mermer, 70x23.5 cm. 

Yazı nevi ve satır : Sülüs, beş satır. 

Kitabe metni : 

١٢٢٩ هنس / هتحاف هنحور موثلك / مّا هموحرم ىس هيمرك / كنولغوا قادوب / نايشا سودرف ناكمتنج  

Cennet mekan firdevs-i aşiyân / Budak oğlunun / kerimesi 
merhume Ümmi / Gülsüm ruhuna fâtiha / sene 1229. 
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Katalog no 26 : İbrahim Ağa’nın kerimesi Şerife Emine, 1229/1813-1814. 

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Alt 
kısım I. ada. 

Taşın cinsi ve ebatları: Mermer, 60x25-28 cm. 

Yazı nevi ve satır : Sülüs, altı satır. 

Kitabe metni : 

 هفيرش هموحرم / ىس هيمرك كناغا ميهاربا / تنج هضور قح نىبرق هديا / تلحرر ىدليا هياقب ندانف
١٢٢٩ هنس / هتحاف هنحور / هنيما  

Fenadan bekaya eyledi rıhlet / İde kabrini hak ravza-ı cennet / 
İbrahim Ağa’nın kerimesi / merhume Şerife Emine / ruhuna 
fâtiha / sene 1229.  

 

 

 

 

 

Katalog no 27 : Emine Molla, 1229/1813-14 

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Alt kısım I. ada.
   

Taşın cinsi ve ebatları: Mermer, 52x17cm. 

Yazı nevi ve satır : Sülüs, beş satır. 

Kitabe metni : 

 هنس / هتحاف هنحور لام / هنيما هموحرم هنناج / ىردپ ىدلاق ىقارف / هنغ� تنج ىدتك ميننز�
١٢٢٩  

Nazeninim gitti cennet bağına / Firakı kaldı pederi / canına 
merhume Emine / Molla ruhuna fâtiha / sene 1229. 
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Katalog no 28 : Durmuş oğlu Mustafa Reisin kerimesi Azize, 1229/1813-1814. 

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Alt kısım I. ada. 

Taşın cinsi ve ebatları: Mermer, 64x21 cm. 

Yazı nevi ve satır : Sülüs, altı satır. 

Kitabe metni : 

 هزيزع / هموحرم ىس هيمرك كسئر / ىفطصم ىلغوا شمرود / نايمريا هنيدارم / نايمىوط هنكلجنك
١٢٢٩ هنس / هتحاف هنحور  

Gençliğine doymayan / Muradına ermeyen / Durmuş oğlu 
Mustafa / Reisin kerimesi merhume / Azize ruhuna fâtiha / sene 
1229. 

 

 

 

 

 

 

Katalog no 29 : Mustafa Reisin kerimesi Ümmî, 1229/1813-1814. 

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Alt kısım I. ada. 

Taşın cinsi ve ebatları: Mermer, 50x17 cm. 

Yazı nevi ve satır : Sülüs, beş satır. 

Kitabe metni : 

١٢٢٩ هنس هتحاف / هنحور ىمّا هموحرم / ناييمود هنسايند ىس هيمرك / كسئر ىفطصم / ولغوا شورد  

Derviş oğlu / Mustafa Reisin / kerimesi dünyasına doymayan / 
merhume Ümmî ruhuna / fâtiha sene 1229. 
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Katalog no 30 : Usta Ali Oğlu Hüseyin, 1229/1813-14. 

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Alt kısım I. ada.
   

Taşın cinsi ve ebatları: Mermer, 51x20 cm. 

Yazı nevi ve satır : Sülüs, dört satır. 

Kitabe metni : 

  ١٢٢٩ هنس / هتحاف هنحور ينسح / موحرم ناكمتنج / ولغوا ىلع هتسوا

Usta Ali Oğlu / Cennetmekan merhum / Hüseyin ruhuna fâtiha 
/ sene 1229. 

 

 

 

 

 

 

Katalog no 31 : Hasan Mellanın kerimesi Nefise Hanım, 1229/1813-1814. 

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Alt kısım I. ada. 

Taşın cinsi ve ebatları: Mermer, 73x22 cm. 

Yazı nevi ve satır : Sülüs, yedi satır. 

Kitabe metni : 

 كنلاّم نسح / هنناج كنيدلاو ىدلق ىقارف / هنغ� تنج ىدتك مينن هز� / ىقابلاوه 
١٢٢٩ هنس / هتحافلا نوچيحور نماخ / هسيفن هروفغمو هموحرم / ىس هيمرك  

Hûve’l Bâkî / Nazeninim gitti cennet bağına / Firakı kaldı 
valideynin canına / Hasan Mellanın kerimesi / merhume ve 
mağfure Nefise Hanım ruhiçün el-fâtiha / sene 1229. 
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Katalog no 32 : Muhammed Ağanın kerimesi Ayşe, 1229/1813-1814. 

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Alt kısım I. ada.
   

Taşın cinsi ve ebatları: Mermer, 65x20 cm. 

Yazı nevi ve satır : Sülüs, beş satır. 

Kitabe metni : 

u١٢٢٩ هتح / اف هنحور هشياع / ىس هيمرك كناغا دمّمح / سودرف ناكمتنج / وه  

Yâ hû / Cennetmekan firdevs / Muhammed Ağanın kerimesi / 
Ayşe ruhuna fâ- / tiha 1229. 

 

 

 

 

 

 

Katalog no 33 : Abdi Mella İsmail Ağanın ehli Hanife Kadın, 1229/1813-1814. 

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Alt kısım I. ada. 

Taşın cinsi ve ebatları: Mermer, 73x21-29 cm. 

Yazı nevi ve satır : Sülüs, altı satır. 

Kitabe metni : 

 هنحور نيدق / هفينح هموحرم ىلها كن / اغا ليعاسما لام ىدبع / نايمرا هنيدارم / ناييموط هنكلجنك
١٢٢٩ هنس / هتحاف  

Gençliğine doymayan / Muradına ermeyen / Abdi Mella İsmail 
Ağa- / nın ehli merhume Hanife / Kadın ruhuna fâtiha / sene 
1229.  
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Katalog no 34 :  Bekar Ahmed Ağa, 1230 / 1814-1815. 

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Alt kısım I. ada.
  

Taşın cinsi ve ebatları: Mermer, 110x26 cm. 

Yazı nevi ve satır : Sülüs, altı satır. 

Kitabe metni : 

 دحما / راكب روفغم و موحرم / تنج هٔضور قح نىيبرق هديا / تلحر ىدليا هياقب ندانف / ىقابلا
١٢٣٠ هتحافلا / هنحور كناغا  

el-Bâkî / Fenadan bekaya eyledi rıhlet / Ede kabrini hak ravza-ı 
cennet/ merhum ve mağfur Bekar / Ahmed Ağa’nın ruhuna / el-
Fâtiha 1230. 

 

 

 

 

 

Katalog no 35 : Bekar Ahmed’in zevcesi Hanife Hatun, 1231/1815-16. 

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Alt kısım I. ada. 

Taşın cinsi ve ebatları: Mermer, 68x27-31 cm. 

Yazı nevi ve satır : Sülüs, altı satır. 

Kitabe metni : 

١٢٣١ هنس / هتحاف هنحور / نوتاخ هفينخ / هروفغم و هموحرم / ىس هجوز كدحما راكب / ىقابلا  

el-Bâkî / Bekar Ahmed’in zevcesi / merhume ve mağfure / Hanife 
Hatun / ruhuna fâtiha / sene 1231. 
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Katalog no 36 : Elmacı oğlu Ömer Reis, 1232/1816-17. 

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Alt kısım I. ada. 

Taşın cinsi ve ebatları: Mermer, 92x27 cm. 

Yazı nevi ve satır : Sülüs, altı satır. 

Kitabe metni : 

 نسئر رمع / موحرم ولغوا ىج هلما / تنج هٔضور قح نىبرق هديا / تلحر ىدلييا هياقب ندانف / ىقابلا
١٢٣٢ هنس / هتحاف هنحور  

el-Bâkî / Fenadan bekaya eyledi rıhlet / İde kabrini hak ravza-ı 
cennet / Elmacı oğlu merhum / Ömer Reisin ruhuna fâtiha / sene 
1232. 

 

 

 

 

 

 

Katalog no 37 : Tavşançıl Sipahi Ali Ağa’nın kerimesi Ayşe, 1233/1817-18. 

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Alt kısım I. ada. 

Taşın cinsi ve ebatları: Mermer, 68x19.5 cm. 

Yazı nevi ve satır : Sülüs, altı satır. 

Kitabe metni : 

١٢٣٣ هنس / هتحاف هنحور / هشياع هموحرم / ىس هيمرك كناغا ىلع / ىهاپس لچناشوط / ىقابلا  

el-Bâkî / Tavşançıl Sipahi / Ali Ağanın kerimesi / merhume Ayşe / 
ruhuna fâtiha / sene 1233 
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Katalog no 38 : Sinoplu Soyuk Çeşme İmamı es-Seyyid Hâfız Mehmed Efendi, 
1239/1823-1824. 

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Alt kısım I. ada. 

Taşın cinsi ve ebatları: Mermer, 100x27.5 cm. 

Yazı nevi ve satır : Sülüs, yedi satır. 

Kitabe metni : 

 ىماما / همشج قيوص ىلبونص / تنج هٔضور قح نىيبرق هديا / تلحر ىدليا هياقب ندانف / ىقابلا
١٢٣٩ هتحاف / نوچيحور ىدنفا دممح / ظفاح ديسلا موحرم  

el-Bâkî / Fenadan bekaya eyledi rıhlet / Ede kabrini hak ravza-ı 
cennet/ Sinoplu Soyuk Çeşme / İmamı merhum es-Seyyid Hâfız / 
Mehmed Efendi ruhiçün / fâtiha 1239. 

 

 

 

 

Katalog no 39 : Hatip Seyyid Mustafa Efendinin kerimesi Şerife Ayşe, 1239/1823-
1824. 

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Alt kısım I. ada. 

Taşın cinsi ve ebatları: Mermer, 80x22.5 cm. 

Yazı nevi ve satır : Sülüs, yedi satır. 

Kitabe metni : 

 ديّس بيطخ مدلوب / يىلاعا تنج بديا كرت نىاهج مدلوص / ندملچا نكيا هجنغ ىلك رب / ىقابلا
  ١٢٣٩ هنس / هتحاف انحور هشياع هفيرش / هم هوحرم ىس هيمرك كني دنفا / ىفطصم

el-Bâkî / Bir gülü gonca iken açılmadan / soldum, Cihânı terk edip 
cennet-i alayı / buldum, Hatip Seyyid Mustafa / Efendi’nin 
kerimesi merhume / Şerife Ayşe ruhuna fâtiha / sene 1239. 

 

 

 



Sürün & Erbaş, Pandemik Hastalıklar Tarihine Kaynaklık Açısından Mezar Taşlarının Önemi ve Veba 
Yönünden Tavşancıl Mezarlığı Örneği 

 

203 
 

Katalog no 40 : Tavşancıl hatibi es-Seyyid Mustafa Efendi’nin hemşiresi Şerife Ayşe 
Hatun, 1239/ 1823-1824.     

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Alt kısım I. ada.
  

Taşın cinsi ve ebatları: Mermer,  85x26-29 cm. 

Yazı nevi ve satır : Sülüs, altı satır. 

Kitabe metni : 

 هشياع هفيرش ىس هيرشهم / كنيدنفا ىفطصم ديسلا / بىطح لينجاشوط / هروفغم و هموحرم / ىقابلا 
  ١٢٣٩ هنس / هتحاف هنحور نوتاح /

el-Bâkî  / Merhume ve mağfure / Tavşancıl hatibi / es-Seyyid 
Mustafa Efendi’nin / hemşiresi Şerife Ayşe / Hatun ruhuna 
fâtiha / sene 1239. 

 

 

 

 

Katalog no 41 : Kaymes Ali Ağanın ehli Hanife Hatun, 1242/1826-1827. 

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Alt kısım I. ada. 

Taşın cinsi ve ebatları: Mermer, 62x29-33 cm. 

Yazı nevi ve satır : Sülüs, beş satır. 

Kitabe metni : 

 هنس / هتحاف هنحور نوتاخ هفينح / ناييموط هنكلجنك هموحرم / ىلها كناغا ىلع سميق / ىقابلا
١٢٤٢ 

el-Bâkî / Kaymes Ali Ağanın ehli / merhume gençliğine 
doymayan / Hanife Hatun ruhuna fâtiha / sene 1242. 
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Katalog no 42 : Köroğlu Hacı Ali, 1242/1826-27. 

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Alt kısım I. ada. 

Taşın cinsi ve ebatları: Mermer, 66x24 cm. 

Yazı nevi ve satır : Sülüs, altı satır. 

Kitabe metni : 

 ىلع ىجاح / موحرم ىلغوا روك / تنج هضور قح نىبرق هديا / تلحر ىدليا هياقب ندانف / ىقابلا 
س ١٥    فى ١٢٤٢ هنس / هنحور  

el-Bâkî / Fenadan bekaya eyledi rıhlet / İde kabrini Hak ravza-ı 
cennet / Köroğlu merhum / Hacı Ali ruhuna / sene 1242.  

 

 

 

 

 

Katalog no 43 : Harputlu Ali’nin oğlu es-Seyyid Süleyman, 1242/1826-1827 

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Alt kısım I. ada. 

Taşın cinsi ve ebatları: Mermer, 82x24 cm. 

Yazı nevi ve satır : Sülüs, beş satır. 

Kitabe metni : 

  ١٢٤٢ هنس / هنتافلا / هنحور ناميلس / ديسلا روفغم و / موحرم ىلغوا / كين ىلع ىلتپراح 

Harputlu Ali’nin / oğlu merhum / ve mağfur es-Seyyid / 
Süleyman ruhuna / el-fâtiha / sene 1242. 
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Katalog no 44 : Elmacıklı Selim Dedenin kerimesi Emine Hanım, 3 Muharrem 1243 / 
27 Temmuz 1827. 

Bulunduğu yer : Mermer, Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Alt 
kısım I. ada.    

Taşın cinsi ve ebatları: 92x30-35 cm. 

Yazı nevi ve satır : Sülüs, yedi satır. 

Kitabe metni : 

 يمركلا بر هيليا رون روپ نىيبرق / مرليد ميلح قلخ رب هليوب / ندناهج ىدجوك نكيا جنك / ىقابلا وه 
    م ٣ فى  ١٢٤٣ هنس هتحافلا / هنحور نماح هنيما هموحرم / ىس هيمرك كن هد هد ميلس ىلقجالما /

Hûve’l Bâkî / Genç iken göçtü cihandan / böyle bir hulk-i halîm, 
Dilerim / kabrini pür nur eyleye Rabbü’l-kerîm / Elmacıklı Selim 
Dedenin kerimesi / merhume Emine Hanım ruhuna / el-Fâtiha 
sene 1243 fî 3 M. 

 

 

 

 

Katalog no 45 : Koca Bekir, 1244/1828-29. 

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Alt kısım I. ada.
   

Taşın cinsi ve ebatları: Mermer, 78x28.5 cm. 

Yazı nevi ve satır : Sülüs, yedi satır. 

Kitabe metni : 

 موحرم / نايملك تىيرز هيايند / ناسحا هتحاف رب هحمور رل هديا / ناوخا نديا ترuز مبرق بولك / ىقابلا
١٢۴٤ هنس / هتحاف هنحور / كيركب هجوق  

el-Bâkî / Gelip kabrim ziyaret eden ihvan / İdeler ruhuma bir 
Fâtiha ihsan / Dünyaya zürriyeti gelmeyen / merhum Koca 
Bekir’in / ruhuna fâtiha / sene 1244. 
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Katalog no 46 : Macil oğlu Mustafa, 1248/1832-1833. 

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Alt kısım I. ada. 

Taşın cinsi ve ebatları: Mermer, 70x25 cm. 

Yazı nevi ve satır : Sülüs, altı satır. 

Kitabe metni : 

 ليجام / ىدملق تجاح هنمقل تنبرش / لجا مديجا ىدلماق تجاح / هيارحص ىش� رلغاد منكسم
١٢۴۸ هنس / هتحا هنحور / ىفطصم موحرم ولغوا  

Meskenim dağlar başı sahraya / hâcet kalmadı, İçtim ecel / 
şerbetin Lokman’a hâcet kalmadı / Macil oğlu merhum Mustafa 
/ ruhuna fâtiha / sene 1248. 

 

 

 

 

Katalog no 47 : Koca Hasan oğlu Hüseyin Alemdâr, 7 Cemaziyelahir 1249/22 Ekim 
1833. 

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Alt kısım I. ada. 

Taşın cinsi ve ebatları: Mermer,  88x24 cm. 

Yazı nevi ve satır : Sülüs, yedi satır. 

Kitabe metni : 

 / هتحاف هنحور / رادملع ينسح / ولغوا نسح هجوق / روفغلا هبر ةحمر / لىا روفغم موحرم / ىقابلا
  ٧ ج ١٢۴٩ هنس

el-Bâkî / Merhum ve mağfur ilâ / rahmete rabbehu’l ğafur / Koca 
Hasan oğlu / Hüseyin Alemdâr / ruhuna fâtiha / sene 1249 C. 7. 
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Katalog no 48 : Dudu oğlu Osman Reis, 8 Şevval 1251 / 27 Ocak 1836. 

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Üst kısım II. ada. 

Taşın cinsi ve ebatları: Mermer, 82x22 cm. 

Yazı nevi ve satır : Sülüs, altı satır 

Kitabe metni : 

 ولغوا / ودود روفغم و موحرم / رداكس نيرu هسا اكب نوكوب / رداعد رب دارم ندترuز / ىقابلاوه
  ل ٨ فى ١٣٥١ هنس هتحافلا / هنحور سٸر نامثع

Hûve’l Bâki / Ziyaretden murad bir duadır / Bugün bana ise yarın 
sanadır / merhum ve mağfur Dudu / oğlu Osman Reis ruhuna / 
el-fâtiha sene 1251 fî 8 Şevval. 

 

 

 

 

Katalog no 49 : Dudu oğlu kerimesi Hanife Hanım, 28 L. 1251 / 16 Şubat 1836 

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Üst kısım II. ada. 

Taşın cinsi ve ebatları: Mermer, 82x22 cm. 

Yazı nevi ve satır : Sülüs, altısatır. 

Kitabe metni : 

 نوجيحور نماح هفينح / هموحرم ىس هيمرك ولغوا / ودود نايمرا هنيدارم / ناييموط هنكلجنك / ىقابلاوه
ل ٢٨ فى ١٢٥١ هنس  / هتحاف  

Hûve’l Bâki / Gençliğine doymayan / Muradına ermeyen Dudu / 
oğlu kerimesi merhume / Hanife Hanım ruhiçün fâtiha / sene 
1251 fî 28 L. 
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Katalog no 50 : Kahveci Menla Mehmed’in oğlu Mehmed, 1253/1837-1838. 

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Üst kısım II. ada. 

Taşın cinsi ve ebatları: Mermer, 78x19.5 cm. 

Yazı nevi ve satır : Sülüs, altı satır 

Kitabe metni : 

 ىلغوا / كدممح لانم ىج هوهق / هلب لبلب انب رلغا راز ىراز / هله مدلوص ندملچا بىك لوك / ىقابلاوه
١٢٥٣ هنس هتحاف / هنحور دممح موحرم  

Hûve’l Bâki / Gül gibi açılmadan soldum hele / Zârı zar ağlar bana 
bülbül bile / Kahveci Menla Mehmed’in / oğlu merhum Mehmed 
ruhuna / fâtiha sene 1253. 

 

 

 

 

Katalog no 51 : Kahveci Menla Mehmed’in oğlu Mustafa, 1253 / 1837-1838 

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Üst kısım II. ada. 

Taşın cinsi ve ebatları: Mermer, 75x20.5 cm. 

Yazı nevi ve satır : Sülüs, yedi satır 

Kitabe metni : 

 ىلغوا / كدممح لانم ىج هوهق / ناما ىدمريو �و ىدشرا / نامرف ىدليا ادخ ىدتيا رما / ىقابلاوه
١٢٥٣ هنس / هتح افلا هنحور / ىفطصم موحرم  

Hûve’l Bâki / Emretti hoda eyledi ferman / Erişti veba vermedi 
eman / Kahveci Menla Mehmed’in / oğlu merhum Mustafa / 
ruhuna el-Fâtiha / sene 1253. 
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Katalog no 52 : Hafız Mustafa, 1253/1837-1838. 

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Üst kısım II. 
ada. 

Taşın cinsi ve ebatları: Mermer, 77x22.5 cm. 

Yazı nevi ve satır : Sülüs, altısatır 

Kitabe metni : 

١٢٥٣ هنس / هتحاف هنحور / ىسوم ظفاح / روفغلا هبر لىا / روفغم و موحرم / ىقابلاوه  

Hûve’l Bâki / Merhum ve mağfur / ilâ rabbehû’l gafûr / Hâfız 
Musa / ruhuna fâtiha / sene 1253. 

 

 

 

 

 

 

Katalog no 53 : Toble oğlu Hasan Reis’in oğlu Hüseyin, 1253/1837-38. 

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Alt kısım I. ada. 

Taşın cinsi ve ebatları: Mermer, 78x24 cm. 

Yazı nevi ve satır : Sülüs, altı satır. 

Kitabe metni : 

 نسح ولغوا هلبوط / ناما ىدمريو لجا ىدشريا / نامرف رما ىدلييا ادخ ىدتيا رما / ىقابلا وه
١٢٥٣ هنس / هتحافلا هنحور ينسح موحرم / ولغوا كسئر  

Hüve’l Bâkî / Emretti hudâ eyledi emr-i ferman / Erişti ecel 
vermedi emân / Toble (?) oğlu Hasan Reis’in oğlu / merhum 
Hüseyin ruhuna el-fâtiha / sene 1253. 
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Katalog no 54 : Tavşancıl Kariyyesi’nde muallim-i sıbyan Ahmed Efendi, 12 Safer 
1253 / 18 Mayıs 1837. 

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Üst kısım II. ada.  

Taşın cinsi ve ebatları: Mermer, 81x24.5 cm. 

Yazı nevi ve satır : Sülüs, dokuz satır. 

Kitabe metni : 

 ن�وق ىدجك نلاك / å مكلحا رولتروق هن ىخد / بوچاق ىدلتروق ىم هسمك ندمولوا / ىقابلاوه
 دحما روفغمو موحرم نايبص / ملعم هدنس هيرق لجنشواط / å مكلحا روليغاط نلايرد / هشيهم ىدجوك
   ١٢ ص ١٢٥٣ هنس / هتحافلا هنحور ىدنفا /

Hûve’l Bâki / Ölümden kimse mi kurtuldu kaçıp / Dahi ne kurtulur 
el-hükmü lillâh / Gelen geçti konan göçtü hemişe / Derilen dağılır 
el-Hükmü lillah / Tavşancıl Kariyyesi’nde muallim-i / sıbyan 
merhum ve mağfur Ahmed / Efendi ruhuna el-fâtiha / Sene 1253 
S. 12. 

 

 

 

 

Katalog no 55 : Hanife Monla, 10 Safer 1257 / 3 Nisan 1841 

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Alt kısım I. ada. 

Taşın cinsi ve ebatları: Mermer,  31x22cm. 

Yazı nevi ve satır : Sülüs, üç satır. 

Kitabe metni : 

--- --- ---   ص ١٠ فى ١٢٥٧ هنس / هتحاف هنحور لانم / هفينح هموحرم نديا /   

--- --- --- / eden merhume Hanife / Monla ruhuna fâtiha / sene 
1257 fî 10 S. 
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Katalog no 56 : Kabakçı oğlu Seyyid Mustafa Reis oğlu Asakir-i Rediften Borucu 
Seyyid Ahmed, 1259/1843-1844. 

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Alt kısım II. ada. 

Taşın cinsi ve ebatları: Mermer, 68x21 cm. 

Yazı nevi ve satır : Sülüs, yedi satır. 

Kitabe metni : 

 / دحما ديس ىجوروب / موحرم ندفيدر ركاسع / ىلغوا سئر ىفطصم / ديّس ىلغوا ىجقابق / ىقابلا
١٢٥٩ هنس / هتحاف نوجيحور  

el-Bâkî / Kabakçı oğlu Seyyid / Mustafa Reis oğlu / Asakir-i 
Rediften merhum / Borucu Seyyid Ahmed / ruhiçün fâtiha / 
sene 1259. 

 

 

 

 

Katalog no 57 : Kara Mustafa oğlu Muhammed Reis’in ve Hacı İsmail Ağa’nın vâlidesi 
Ayşe Hatun, 1 Muharrem 1259/ 1 Şubat 1843. 

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Üst kısım II. ada. 

Taşın cinsi ve ebatları: Mermer, 76x24-28 cm. 

Yazı nevi ve satır : Sülüs, yedi satır. 

Kitabe metni : 

 ىس هدلاو /  اغا ليعاسما ىجاحو / كسئر دمّمح ولغوا ىفطصم / هرق موهرم يلينج اشوط / ىقابلاوه
  هرغ م ١٢٥٩ هنس / هتحافلا هنحور نوطاح / هشياع موحرم

Hûve’l Bâki / Tavşancıllı merhum Kara / Mustafa oğlu 
Muhammed Reis’in / ve Hacı İsmail Ağa / vâlidesi merhum Ayşe 
/ Hatun ruhuna el-Fâtiha / sene 1259 M. Ğurre. 
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Katalog no 58 : Kavel oğlu Mehmed Ağa, 15 Ramazan 1265/4 Ağutos 1849. 

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Alt kısım II. ada. 

Taşın cinsi ve ebatları: Mermer, 90x28.5 cm. 

Yazı nevi ve satır : Talik, yedi satır. 

Kitabe metni : 

 لواق / هل روفغمو موحرم / تنج هٔضور قح نىيبرق هديا / تلحر ىدليا هىاقب ندانف / ىقابلا وه
١٥ ن ١٢٦٥ هنس / هتحافلا نوچيحور / كناغا دممح ىلغوا  

Hûve’l-Bâkî / Fenadan bekaya eyledi rıhlet / Ede kabrini hak 
ravza-i cennet / merhum ve mağfur lehû / Kavel oğlu Mehmed 
Ağanın / ruhiçün el-fâtiha / sene 1265 N. 15. 

 

 

 

 

 

Katalog no 59 : Hereke Fabrikası muallimi Ahmed Ağanın zevcesi Emetullah Hanım, 
1270/1853-54. 

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Alt kısım I. ada. 

Taşın cinsi ve ebatları: 155x29-31.5 cm. 

Yazı nevi ve satır : Talik, sekiz satır. 

Kitabe metni : 

 بّر هيليا رون روپ / نىيبرق مرليد ميلح قلخ رب هليوب / ندناهج ىدچوك نكيا جنك / تولما نم ها
 نوچيحور / كنماخ الله تما هموحرم ىس هج وز / كناغا دحما ىملّعم ىس هقيرباف هك هره / يمركلا
١٢٧٠ هنس / هتحافلا  

Âh mine’l mevt / Genç iken göçtü cihandan / böyle bir hulk-i 
halîm, Dilerim kabrini / pürnur eyleye rabbü’l-kerîm / Hereke 
Fabrikası muallimi Ahmed Ağanın / zevcesi merhume Emetullah 
Hanımın / ruhiçün el-fâtiha / sene 1270. 
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Katalog no 60 : Hacı Bekir Ağa, 15 Şaban 1271 / 3 Mayıs 1855. 

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Alt kısım I. ada. 

Taşın cinsi ve ebatları: Mermer, 100x26.5 cm. 

Yazı nevi ve satır : Sülüs, sekiz satır. 

Kitabe metni : 

 بولك / نيامرف رما كقح ىدل وب زونه ها ميلين / نىامرد هيمدرد مدلموب يمدارا ىرب ندقوچ / ىقابلا وه
 هنحور اغا / ركب ىجاح روفغم و موحرم / نىاسحا مه هتحاف رب هحمور هديا / نىاوخا نديا ترuز مبرق
   س ١٥ فى ١٢٧١ هنس / هتحاف

Hûve’l Bâkî / Çoktan beri aradım bulmadım derdime derman / 
Neyleyim ah henüz buldu hakkın emr-i fermanı / Gelip kabrim 
ziyaret eden / İde ruhuma bir Fatiha hem ihsanı / Merhum ve 
mağfur Hacı Bekir / Ağa ruhuna fâtiha / sene 1271 fî 15 Ş. 

 

 

 

 

Katalog no 61 : Saka oğlu Osman Ağanın kerimesi Emine Hanım, 1271/1854-1855 

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Alt kısım II. ada. 

Taşın cinsi ve ebatları: Mermer, 87x26 cm. 

Yazı nevi ve satır : Talik, dokuz satır. 

Kitabe metni : 

 هكلجنك / انبر u ليق ترفغم هنتمرح كبيبلحوا / انف كرت ىدليا بويليا عضو نىلحم / ىقابلا وه
 / كناغا نامثثع ىلغغوا هقص / ادخ ىر� نىآ هديا قرغتسم هنتحمر / ناهم ندايند ىدتك نديموط
١٢٧١ هنس / هحتفلا نوجيخور / نماخ هنيما هموحرم ىس هيمرك  

Hûve’l Bâkî / Hamlini vaz eyleyip eyledi terk-i fenâ / Ol habibin 
hürmetine mağfiret kıl yar bana / Gençliğine doymadan gitti 
dünyadan heman / Rahmetine müstağrık ede onu bari hüdâ / 
Saka oğlu Osman Ağanın kerimesi merhume Emine Hanım / 
ruhiçün el-fâtiha / sene 1271. 
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Katalog no 62 : Kalaycı oğlu Mehmed Eriz’in kerimesi Şekûre Hanım, 1273/1856-
1857. 

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Alt kısım I. ada. 

Taşın cinsi ve ebatları: Mermer, 87x23.5 cm. 

Yazı nevi ve satır : Sülüs, altı satır. 

Kitabe metni : 

 ىيجلاق / ندم�� ندنما ىدريا ىدلك لجا ردندقح يرما / ندماوي ماشèوا ميشوق رب / ىقابلا وه 
١٢٧٣ هنس / هتحافلا وجيحور كنماه هروكش / ىس هيمرك كيزيرا دممح ىلغوا  

Hûve’l Bâkî / Bir kuşum uçmuşam yuvadan / Emir haktandır ecel 
geldi ayırdı anamdan babamdan / Kalaycı oğlu Mehmed Eriz’in 
kerimesi Şekûre Hanımın ruhiçün el-fâtiha / sene 1273. 

 

 

 

 

Katalog no 63 : Erken oğlu İsmail Ağanın oğlu Yahya Ağa, 26 Şaban 1276/19 Mart 
1860. 

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Alt kısım II. ada. 

Taşın cinsi ve ebatları: Mermer, 77x17 cm. 

Yazı nevi ve satır : Sülüs, yedi satır. 

Kitabe metni : 

 يىيح / موحرم ىلغوا كناغا / ليعاسما ىلغوا نكرا / تقرف ر� ىدقu ىرلزب / تنج رازلك لبلب لوا
     ٢٦ ش فى ١٢٧٢ هنس / هتحافلا ّ� / هنحور كناغا

Ol bülbül-i gülzar-ı cennet / Bizleri yaktı nâr-ı firkat / Erken oğlu 
İsmail / Ağanın oğlu merhum / Yahya Ağanın ruhuna / lillahi’l 
fâtiha / sene 1276 fî Ş. 26. 
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Katalog no 64 : Süleymancık oğlu Ahmed Ağa, 1281/1864-1865. 

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Alt kısım II. ada. 

Taşın cinsi ve ebatları: Mermer, 80x23.5 cm. 

Yazı nevi ve satır : Talik, yedi satır. 

Kitabe metni : 

 و موحرم / ىلغوا قينجاميلس / تنج هٔضور قح نىيبرق هديا / تلحر ىدليا هىاقب ندانف / قابلا وه
١٢٨١ هنس / هتحاف åأضر هنحور / كناغا دحما روفغم  

Hûv’l Bâkî / Fenadan bekaya eyledi rıhlet / Ede kabrini hak ravza-
i cennet / Süleymancık oğlu / merhum ve mağfur Ahmed Ağann 
/ ruhuna rızaenlillah fâtiha / sene 1281. 

 

 

 

 

 

Katalog no 65 : Süleymancık oğlu Ahmed Ağanın zevcesi Emine Hanım, 1282/1865-
1866. 

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Alt kısım II. ada. 

Taşın cinsi ve ebatları: Mermer, 72x29.5-32 cm. 

Yazı nevi ve satır : Talik, altı satır. 

Kitabe metni : 

 كنماخ/ هنيما اله روفغمو / هموحرم ىس هجوز كناغا / دحما ولغوا قيج ناميلس / تولما نم هآ
١٢٨٢ هنس / هتحاف هنحور  

Âh mine’l mevt / Süleymancık oğlu Ahmed / Ağanın zevcesi 
merhume / ve mağfur lehâ Emine / Hanımın ruhuna fâtiha / 
sene 1282. 
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Katalog no 66 : Bâb-ı âlî divân-ı hümayûn mühime odası hulefasından Halil Cehdi 
Efendi, 2 Cemaziyelevvel 1290/28 Haziran 1873. 

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Alt kısım II. ada. 

Taşın cinsi ve ebatları: Mermer, 96x28 cm. 

Yazı nevi ve satır : Talik, on satır. 

Kitabe metni : 

 ىخد هسمك زلموك هسمك / تىلحر نوچكنا يمدتيا رايتخا / تىحمار جيه مدلموب هدناهج وب / ىقابلا وه
 / ىت هبرع نوسلآ ندنب نلاوا ىلقع / رد هناخرفاسم رب ايند راد / تىنمح كناهج زمكد هنقوذ / هيلموك
 ١٢٩٠ هنس هتحافلا / هنحور ىدنفا ىدهج ليلخ ندنسافلاخ / ىس هطوا همهم نوياهم ناويد لىاع ب�
٢ اج  

Hûve’l Bâkî / Bu cihanda bulmadım hiç rahatı / İhtiyar ettim onun 
için rıhleti / Kimse gülmez kimse dahi gülmeye / Zevkine değmez 
cihanın mihneti / Dâr-ı dünya misafirhânedir /Aklı olan benden 
alsın ibreti / Bâb-ı âlî divân-ı hümayûn mühime odası / 
hulefasından Halil Cehdi Efendi ruhuna / el-fâtiha sene 1290 Ca. 2. 

 

 

 

 

Katalog no 67 : Karaman Oğlu Hacı Mustafa, 1304/1886-1887. 

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Alt kısım I. ada. 

Taşın cinsi ve ebatları: Mermer, 87x26.5-30.5 cm. 

Yazı nevi ve satır : Talik, yedi satır. 

Kitabe metni : 

 / ناوخا نديا ترuز مبرق بولك / نأرق رون مظعا شرع قبح / نادزي بر ىا ترفغم ليق نىب / ىقابلاوه
 هنس / هتحافلا نوچيحور كناغا / ىفطصم ىجاح ىلغوا نام هرق / ناسحا هتحاف رب هحمور رل هيليا

١٣٠٤ 

Hüve’l Bâkî / Beni kıl mağfiret ey rabbi yezdân / Bihakkı arş-ı 
azam nur-i Kur’an / Gelip kabrim ziyaret eden ihvan / Eyleye 
ruhuma bir fâtiha ihsan / Karaman Oğlu Hacı Mustafa / Ağanın 
ruhiçün el-Fâtiha / sene 1304. 
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Katalog no 68 : Veli damadı Ali Ağanın mahdumu Çorum telgraf memuru Mustafa 
Nuri Efendi, 1321/1903-1904. 

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Alt kısım II. ada. 

Taşın cinsi ve ebatları: Mermer, 78x23-24 cm. 

Yazı nevi ve satır : Talik, yedi satır. 

Kitabe metni : 

 ىمدمخ / كناغا لع ىداماد لىو / رداكس نرu هسيا اكب نوكوب / رداعد رب دارم ندترuز / ىقابلاوه
١٣٢١ هنس / هتحاف هنحور ىدنفا ىرون ىفطصم / ىرومأم فارغلت مروج  

Hûve’l Bâkî / Ziyaretden murat olan duadır / Bugün bana ise yarın 
sanadır / Veli damadı Ali Ağanın / mahdumu Çorum telgraf 
memuru / Mustafa Nuri Efendi ruhuna fâtiha / sene 1321. 

 

 

 

 

Katalog no 69 : Hacı İsmailzâde’nin mahdumu Mustafa Beyin kerimesi Hatice 
Hanım, 1326/1908 

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Üst kısım II. 
ada. 

Taşın cinsi ve ebatları: Mermer, 110x24-28.5 cm. 

Yazı nevi ve satır : Sülüs, dokuz satır. 

Kitabe metni : 

  / مدلمآ مدارم شلموط ىس هناميپ لجا نوچ / مديموط هميكيل هزÓ قر هليق راز هليا هآ / تولما نم هآ
 هداز ليعاسما ىجاح / مدمليب ندلزاÓ شيما وب ريدقت اتقرف / مدمرووس رمع لوط هدناهج نىاف Óرسح
١٣٢٦ هنس / هتحاف هنحور كنماخ / هيجدخ ىس هيمرك ككب ىفطصم / ىمودمخ كن  

Âh mine’l mevt / Âh ile zâr kılarak tazeliğime doymadım / Çün 
ecel peymânesi dolmuş muradım almadım / Hasretâ fânî 
cihanda tûl ömür sürmedim / Firkata takdîr bu imiş tâ ezelden 
bilmedim / Hacı İsmailzâde’nin mahdumu / Mustafa Bey’in 
kerimesi Hatice / Hanım’ın ruhuna fâtiha / sene 1326. 
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Katalog no 70 : Sultan Abdülmecid’in ikinci çeşnekarlarından saraylı Hatice Bedrinur 
Hanımın, 17 Mart 1327/30 Mart 1911. 

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Üst kısım II. 
ada.   

Taşın cinsi ve ebatları: Mermer, 104x22.5-26.5 cm. 

Yazı nevi ve satır : Sülüs, yedi satır. 

Kitabe metni : 

 / رون ردب هيجدح ىليارس / ندنرلراك هنشج / ىجنكيا كديìادبع / ناطلس ناكمتنج / ىقابلاوه
ترام ١٧ فى ١٣٢٧ هنس / هتحافلا هنحور كنماح  

Hûve’l Bâki / Cennetmekân Sultan / Abdülmecid’in ikinci / 
çeşnekârlarından / Saraylı Hatice Bedri Nur / Hanumun ruhuna 
el-Fâtiha / sene 1327 fî 17 Mart. 

 

 

 

 

 

Katalog no 71 : Hasan Efendinin kerimesi Fatma Su’da Hanım, 1329/1911. 

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, üst kısım I. ada. 

Taşın cinsi ve ebatları: Mermer, 90x25-27.5 cm. 

Yazı nevi ve satır : Talik, yedi satır. 

Kitabe metni : 

 هد هليا اكب / ادهشلا عم ىدليا رس هليراوح حور وا / هناحمر نانج ىدريا همطاف وا نوكوب / ىقابلاوه
 همطاف ىس هيمرك كنيدنفا نسح / ادعس همطاف هنسودرف قلطم ىدشريا / خرÓ اكا روقوا نامثع هد
١٣٢٩ هنس هتحاف هنحور / كنماخ ادعس  

Hûve’l Bâki / Bugün o Fatma erdi cinân-ı rahmete / O ruh-ı 
havariyle sır eyledi maaşşühedâ / Bana eyle Dede Osman okur 
ona tarih / Erişti mutlak firdevsine Fatma Su’dâ / Hasan 
Efendinin kerimesi Fatma Su’da Hanımın / ruhuna fâtiha sene 
1329.  
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Katalog no 72 : Ayasofya sakinlerinden Geredeli Osman Efendi, 15 Muharrem 
1331/25 Aralık 1912. 

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Alt kısım I. ada. 

Taşın cinsi ve ebatları: Mermer, 130x22.5 cm. 

Yazı nevi ve satır : Sülüs, dokuz satır. 

Kitabe metni : 

 ءً اضر / نوچيحور / ىدنفا نامثع لى / هد هرك ندنرلنك / اس هيفوصuا / هل روفغمو موحرم / يقابلا وه
å ١ ٥ فى ١٣٣١ هنس / هتحافلا / ةمربح  

Hûve’l-Bâkî / Merhum ve mağfur lehu / Ayasofya sa- / 
kinlerinden Gerede- / li Osman Efendi / ruhiçün / rızaen lillah 
bihürmeti / el-Fâtiha / sene 1331 fî 15 M. 

 

 

 

 

Katalog no 73 : Balbal oğlu Edhem Ağa, 4 Mart 1337/ 4 Mart 1921.  

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Alt kısım II. ada.
   

Taşın cinsi ve ebatları: Mermer, 119x23.5-29 cm. 

Yazı nevi ve satır : Talik, sekiz satır. 

Kitabe metni : 

 / مدمروس افص رب هليا تنمح مرمع ىدجك / مدمروك تورم رب لى هلك مدلك هناهج وش / ثولما نم هآ
 مهدا ىلغوا ل� ل� / مدالموب نامرد هيمدرد مدزك نىاهج نوتوب / مديموط همكيدوس ندنسافو كناينند وب
٤ ترام ١٣٣٧ هنس / هتحافلا å نوجيحور / كناغا  

Âh mine’l mevt / Şu cihânda geldim geleli bir mürüvvet 
görmedim / Geçti ömrüm mihnet ile bir sefâ sürmedim / Bu 
dünyanın vefâsından sevdiğime doymadım / Bütün cihânı gezdim 
derdime derman bulmadım / Balbal oğlu Edhem Ağanın / ruhiçün 
lillahi’l fâtiha / sene 1337 Mart 4.   
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Katalog no 74 : Tavşancıllı Hacı Ahmed oğlu Hasan Efendi, 1929. 

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Üst kısım II. ada. 

Taşın cinsi ve ebatları: Mermer, 68x28 cm. 

Yazı nevi ve satır : Talik, altı satır. 

Kitabe metni : 

 دنفا نسح ىلغوا دحما ىجاح / ىلينجاشواط نلوٸ هدنتلآ نىغيي / قارپوط هد نغ� نامرخ / مولوا هآ
  ٢٧ نىس  ١٩٢٩ / هتحاف نوچيحور رديرازم / كني

Âh ölüm / Harman bağında toprak / yığını altında ölen Tavşancıllı 
/ Hacı Ahmed oğlu Hasan Efendi’nin / mezarıdır ruhiçün fâtiha / 
1929 sini 27. 

 

 

 

 

Katalog no 75 : Hamamcı Ahmed Ağa’nın mahdumu Ahmed Efendi, 26 Mayıs 1932 

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Alt kısım I. ada. 

Taşın cinsi ve ebatları: Mermer, 126x25-29 cm. 

Yazı nevi ve satır : Talik, sekiz satır. 

Kitabe metni : 

 / مدلوب يىلاعا تنج و بوديا كرت نىاهج غ� / مدلوص ند همليچآ هآ نكيا هجنغ رب / تولما نم هآ
 كناغا دحما ىمجاحم / مدلوب نىادنخ تنج بىك لك نب امّا / رليدلوا نuرك هلتمرسح منيدلاو ردݕ
هعجم سيام ٢٦ فى ١٩٣٢ هنس / هتحاف نوچيا ىحور كنيدنفا دحما / ىمودمخ  

Âh mine’l mevt / Bir gonca iken âh açılmadan soldum / Bağ-ı 
cihânı terk edip ve cenneti alayı buldum / Peder ve vâlideynim 
hasretimle giryân oldular / Emma ben gül gibi cennet-i handânı 
buldum / Hamamcı Ahmed Ağa’nın mahdumu / Ahmed 
Efendi’nin ruhu için fâtiha / sene 1932 26 Mayıs Cuma. 
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Katalog no 76 : Kadir Salih oğlu İshak, 19.01.1947 

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Üst kısım II. 
ada.   

Taşın cinsi ve ebatları: Mermer,  95x30 cm. 

Yazı nevi ve satır : Sülüs, beş satır. 

Kitabe metni : 

 نوناك ١٩ ىمولٶا / ١٢٨٤ ىموغود / هتحافلا نوچيحور / قحسا ىلغوا لحاص ريدق / ىقابلا وه
ó١ ٩٤٧ نى  

Hûve’l Bâkî / Kadir Salih oğlu İshak / ruhiçün el-Fâtiha / Doğumu 
1284 / Ölümü 19 Kânûnîsânî 1947. 

 

 

 

 

Katalog no 77 : Taşın alt kısmı kırık olduğu için kimlik ve tarih belirlenememiştir. 

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Alt kısım I. ada. 

Taşın cinsi ve ebatları: Mermer, 105x36 cm. 

Yazı nevi ve satır : Sülüs, altı satır. 

Kitabe metni :  

 / ينسردم ىلثبم ادغ يرصت / هكلثم ىسما تنك دق لىاح / اركفتم ىبرق ايري هز % / ىقابلا وه
ىفطصم ديسلا بىطح موحرم / لينجاشوط ندتايبسح  

Hüve’l Bâkî/ Yâ zâyiran kabrî mütefekkirân / hâlî kad küntü emsî 
mislüke / tasiru ğaden bimisli müderrisîn-i / hasbiyattan 
Tavşancıl / merhum Hatabî es-Seyyid Mustafa.  
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Katalog no 78 : Bülbül Muhammed Ağanın kerimesi Fatma. 

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Alt kısım I. ada.
   

Taşın cinsi ve ebatları: Mermer, 52x19.5 cm. 

Yazı nevi ve satır : Sülüs, dört satır. 

Kitabe metni : 

 هموحرم ىس هيمرك / كناغا دممح لوبلوب / هناج نىيدلاو ىدلق ىقارف / هنغ� تنج ىدجوا نماوج ون
  --- --- همطاف

Nevcivânım uçtu cennet bağına / Firakı kaldı vâlideyni canına / 
Bülbül Muhammed Ağanın / kerimesi Fatma --- ---.  

 

 

 

 

Katalog no 79 : Tudu oğlu Ahmed Ağanın kerimesi … (Taşın alt kısmı kırık olduğu için 
isim ve tarih belirlememiştir.) 

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Alt kısım I. ada. 

Taşın cinsi ve ebatları: Mermer, 62x27.5 cm. 

Yazı nevi ve satır : Sülüs, dört satır. 

Kitabe metni : 

--- --- --- / هدنشu شب ىمركي / ىس هيمرك كناغا دحما / ولغوا ودوط / ىقابلا وه  

Hüve’l Bâkî / Tudu oğlu / Ahmed Ağanın kerimesi / yirmi beş 
yaşında / --- --- ---.  
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Katalog no 80 : Kimliği belirsiz. (Taşın alt kısmı günümüzde yapılmış bir mezarın 
içerisinde kaldığı için tarih ve isim belirlenememiştir.) 

Bulunduğu yer : Tavşancıl Merkez Mezarlığı, Alt kısım II. ada.
  

Taşın cinsi ve ebatları: Mermer, 82x27 cm. 

Yazı nevi ve satır : Talik, altı satır. 

Kitabe metni : 

 زور هدنتايح / هتزّع رلريرا هلجم نلاوا عيطم هنيرما / هتوعد تباجا ترسا قح نامرف قجيلوا / ىقابلا وه
/ --- --- --- / هلماع ىدرديا ماركا بش  

Hûve’l Bâkî / Olacak ferman-ı hak ister icâbet davete / Emrine 
muti olan cümle ererler izzete / Hayatında ruz u şeb ikram 
ederdi aleme /   --- --- --- /. 

Sonuç 

Salgın hastalıklar tarihinin ve epidomolojisinin araştırmalarında yeni bir veri kaynağı olarak 
mezar taşlarının değerlendirilmesinin gereği ve yöntemi üzerine bir deneme yapılmıştır. 
Özellikle İzmit ve civarının yaşanan salgın hastalıklardan demografik olarak ne derece 
etkilendiğini ortaya çıkarmak açısından bu tür çalışmalara ihtiyaç vardır.  İzmit’in Dilovası 
ilçesine bağlı Tavşancıl Mahallesi’nin mezarlığında bulunan Osmanlı dönemi mezar taşları 
bizlere bu bölgede 19. yüzyılda yaşanan veba salgını hakkında kaynaklık teşkil 
edebilmektedir. Buradaki Arap harfli mezar taşları 1786-87 yılından 1947 yılına kadar 
tarihlenmektedir. Bir buçuk yüzyıllık dönemi kapsayan bu mezarlarda homojen bir tarihsel 
dağılım yoktur.  İncelediğimiz 80 adet mezar taşına kronolojik olarak baktığımızda bu 
taşlardan 49 tanesinin 3 ayrı dönemde 2-7 yıllık periyotlarla yoğunlaştığı dikkat 
çekmektedir. Özellikle 34 tanesinin hem 1811-18 yıllarına tarihlenmesi hem de bu 
taşlardan iki tanesinde vefat sebebi olarak vebanın belirtilmesi bu ölümlere salgın 
hastalıkların neden olma ihtimalini güçlendirmektedir. Ayrıca bu tarih aralıkları Osmanlı 
İmparatorluğunda yaşanan veba salgınlarının dönemiyle de örtüşmektedir. Osmanlı 
mezar taşlarında ölüm sebeplerinin belirtilmesi çok yaygın bir uygulama olmaması 
sebebiyle az da olsa zikredilen bu ölüm sebepleri ile birlikte tarihsel yoğunluk ve geçmişte 
yaşanan salgın hastalık dönemleri ile bu yoğunlukların uyuşması bir yöntem olarak 
uygulanabilir olduğunu göstermiştir. Mezarlıktaki taşlar malzeme, işçilik, biçim ve süsleme 
özellikleri açısından İstanbul üslubunu yansıtmaktadır. Metfun bulunan kişiler farklı sosyal 
sınıflara mensup olup saray çalışanı, memur, asker, öğretmen ve esnaf gibi çeşitli meslek 
çalışanları buraya defnedilmiştir. Ayrıca 1928 yılında ilan edilen harf devrimine rağmen 
kitabelerinde Arap alfabesi kullanılmış olan üç mezar yer almaktadır. Ülkemizde salgın 
hastalıkların tarihi hakkında yapılan araştırmaların genelde İstanbul, İzmir gibi büyük 



Türkiye Din Eğitimi Araştırmaları Dergisi 
Turkish Journal of Religious Education Studies 

 

224 
 

şehirlere yönelmesi taşraya ait tarihsel verilerin göz ardı edilmesine sebep olmaktadır. 
Bundan dolayı özellikle veba gibi salgın hastalıkların epidemiyolojisini belirlemede bu tür 
incelemelere ihtiyacımız vardır. Tavşancıl Mezarlığı üzerine yaptığımız çalışmanın mezar 
taşlarının bu yönlerden de değerlendirmelere tabi tutulmasının önemine katkı 
sağlayacağını düşünmekteyiz. 
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Öz 

İslam medeniyetinin yetiştirdiği mümtaz şahsiyetler arasında oldukça geniş bir ilim 
yelpazesine sahip olan Ḳuşeyrî, derin izler bırakan büyük bir mutasavvıf ve müfessirdir. 
Bir sûfî olması hasebiyle o, tasavvuf ve tefsir sahasına çok kıymetli eserler 
kazandırmıştır. Müellif, engin bir tefekkürün izlerini taşıyan Leṭâifu’l-işârât adlı 
tefsirinde müteşâbih âyetlerin işârî boyutlarına temas etmiş ve onları yorumlamaktan 
çekinmemiştir. Öte yandan Kelamcı müfessir olan Mâturîdî de medeniyetimizin 
yetiştirdiği çok kıymetli ilim adamlarımızdan biri olup özellikle Kelam sahasında bir 
otorite olarak kabul edilmektedir. Kaleme aldığı Te’vîlâtu’l-Kur’ân adlı tefsiri ise onun 
Tefsir ilminde de söz sahibi olduğunu göstermektedir. Maksadımız, makalemizin 
konusunu teşkil eden ve mutlak müteşâbih olarak addedilen ḥurûf-u muḳāṭtaʿanın, bir 
sûfî müfessir ve bir Kelamcı müfessir tarafından nasıl değerlendirildiğini ve onlara hangi 
manaların verildiğini ve aralarındaki farkı tespit etmektir. 

Anahtar Kelimeler: Tefsir, Ḳuşeyrî, Mâturîdî, Hurûf-u ‘muḳāṭtaʿa, İşârî. 
 

 

AL-QUSHAYRĪ’S AND AL-MĀTURĪDĪ’S APPROACH TO AL-HURŪF AL-MUḲĀṬTAʿAH 

Abstract 

al-Qushayrī was a great al-mufessir al-sufi /a mystic commentator who had profound 
traces among the distinguished personalities of Islamic civilization and had a wide 
range of knowledge. As a sufi, he brought valuable works to the field of Sufism and al-
Tefsir/Commentary. In his work titled Latâif al-Ishârât, which carried the traces of a 
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vast contemplation, he touched the Ishârî/symbolic dimensions of the verses and did 
not hesitate to interpret them. On the other hand, al-Māturīdī who was the al-mufessir 
al-mutekellim/a theologian commentator, was one of the most valuable al-
ulâmâ/scientists of our civilization and has being accepted as an authority especially in 
the field of al-Kalam/Theology. His al-tefsir/commentary work titled Ta’vîlât ahl 
sunnah shows that he was also an authority in this field. The al-hurûf al-muqâtâ’ah/ 
disconnected letters which is considered as al-mutashâbihât/absolutely sealed verses, 
constitutes the subject of our article. Our aim is to determine how this al-hurûf al-
muqâtâ’ah was evaluated by a mystic commentator and a theologian commentator 
respectively. We try to focus which meanings had been given to them and what were 
the distinguishing marks between them. 

Keywords: Tafsīr, al-Qushayrī, al-Māturīdī, al-hurūf al-’muḳāṭtaʻah, Ishārī, 

 

 

Giriş 

Kur’ân-ı Kerîm, insanın hakikati bulması için gönderilmiş ilahî bir kelam olması hasebiyle 
içerisinde bizlere hayat sunan mana yüklü âyetleri barındırmaktadır. Bir mümin, Allah’ın 
kendisinden gerçekleştirmesini istediği kulluğun nasıl olması gerektiğini bilmesi için 
mutlaka ona yönelmeli ve üzerinde tefekkür etmelidir. Bu minvalde her çağda 
Müslümanlar, bu önemli görevi yerine getirmek için büyük bir çaba harcamışlar ve daima 
Kur’ân-ı Kerîm’i anlamaya yönelik birtakım ilmî usuller ortaya koymuşlardır. 

Vahyi anlama noktasında ilk dönemlerden itibaren yoğun bir ilmî faaliyet içerisine girmiş 
olan ʿâlimlerimiz, âyetleri muhkem ve müteşâbih olmak üzere iki kısma ayırmışlardır. Bu 
çerçevede herhangi bir ihtilafa neden olmayacak şekilde kastedilen mananın açıkça 
anlaşıldığı âyetleri muhkem; birtakım sebepler münasebetiyle manalarında kapalılık 
bulunan veya birden çok manaya ihtimali bulunan ve söz konusu manaları tercihte zorluk 
çekilen âyetleri de müteşâbih olarak değerlendirmişlerdir (Zurkânî, t.y., ss. 207-271; 
Suyûtî, 1974, ss. 3-4; Kâfiyecî, 1998, ss. 39-40).  

Müteşâbihlik, tefsir usûlünün önemli konuları arasında yer almaktadır. Üzerinde 
duracağımız ḥurûf-u ‘muḳāṭtaʿa da müteşâbihlik konusu içerisinde mutlak/hakiki 
müteşâbihler kategorisinde mütalaa edilmiştir1 (Demirci, 2011, ss. 168, 183). Kur’ân-ı 
Kerîm’deki bazı sûrelerin başında yer alan ve herhangi bir manaya delaleti noktasında 
muğlâklık bulunan kesik harf veya harfler topluluğuna ḥurûf-u muḳāṭtaʿa denilmektedir 
(Şezzî, t.y., ss. 8-9).  

 
1  Mutlak/Hakiki müteşabih, beşer gücü dâhilinde olmayıp hakikat ve mahiyetlerini sadece Allah’ın bildiği 

kelime veya âyetler olarak tarif edilmektedir.  
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Toplamda on dört harften meydana gelen ḥurûf-u muḳāṭtaʿa, tekil, ikili, üçlü, dörtlü ve 
beşli guruplar halinde yirmi dokuz sûrenin başında yer almaktadır.2  

İlim adamları, ḥurûf-u muḳāṭtaʿanın müstakil bir âyet olup olmadığı noktasında birbirinden 
farklı birtakım görüşler ileri sürmüşlerdir. Kûfeli ʿâlimler söz konusu harflerin müstakil bir 
âyet olduğu yönünde fikir beyan ederken, Basra ekolüne mensup ʿ âlimler de kendilerinden 
sonra gelen âyetlerin bir parçası olduğu kanaatine varmışlardır (Elmalılı, 1979, s. 152).  

Söz konusu harflerin anlamları noktasında da ʿulemâ kendi ilmî bakış açılarına göre farklı 
görüşler serdetmişlerdir. Hadisçilerden Şʿabî (ö. 107/722) ve Süfyan-ı Sevrî (ö. 127/744) 
gibi selef ʿulemâsı, bu harflerin Kur’ân-ı Kerîm’in sırrı olduğunu ve manasının insandan 
gizlendiğini beyan etmişlerdir. Onlar, bu görüşlerine Hz. Ebubekir’in (ö. 13/634) ve Hz. 
Ali’nin (ö. 41/661), ḥurûf-u muḳāṭtaʿanın Kur’ân-ı Kerîm’in sırrı olduğuna dair sözlerini delil 
göstermişlerdir (Kurtûbî, 1964, s. 154). Öte yandan Fahreddin er-Razî (ö. 607/1210), İbn 
Teymiyye (ö. 728/1328) ve Elmalılı (ö. 1361/1942) gibi müfessirler de selefin bu görüşünü 
benimsemişler ve ilgili harflerin manasını insan olarak Hz. Peygamber’den başkasının 
bilemeyeceğini ifade etmişlerdir (Râzî, 1420, s. 250; Elmalılı, 1979, s. 161; Demirci, 2011, 
ss. 185-186). 

Müteahhirûn Ehli Sünnet kelamcıları olan Halef ʿâlimleri ise Allah’ın insanlara 
anlamayacağı veya bilemeyeceği bir âyeti göndermesinin mümkün olmayacağı 
düşüncesinden hareket etmek sûretiyle ḥurûf-u muḳāṭtaʿanın her birisinin bir anlamı 
olduğunu ve ilimde derinleşen kimselerin onların manalarına vakıf olabileceğini ileri 
sürmüşlerdir. Söz konusu görüşleri için pek çok delil ileri süren halef ʿâlimleri, bu harflerin 
tevilini caiz görmüş ve yeri geldikçe onları yorumlamaktan çekinmemişlerdir (Razî, 1420, 
s. 250).  

Fakat ḥurûf-u muḳāṭtaʿanın tevil edilmesi gerektiğini savunan ulemanın harflere verdikleri 
manalara dair aralarında bir birlikten söz etmek pek de mümkün gözükmemektedir. İlgili 
harflere verilen anlamları genel hatlarıyla kısaca şöyle sınıflandırabiliriz:  

1. Ḥurûf-u muḳāṭtaʿa Allah’ın isim ve sıfatlarından bazılarını ihtiva etmektedir. Bu 
görüşte olanların bir kısmı, bunların aynı harflerle başlayan Allah’ın isim ve 
sıfatlarına delalet ettiğini söylemişlerdir (Ḳurtubî, 1964, s. 155; Elmalılı, 1979, 
s. 159; Demirci, 2011, ss. 186-187). 

2. Ḥurûf-u muḳāṭtaʿanın her biri bir kasem ifade etmektedir. Bu kanaatte olan 
dilci Ahfeş (ö. 215/830), Allah’ın kendine, şanına ve tabiattaki birtakım varlıklar 

 
2  Söz konusu harf grupları ve yer aldıkları sûreler şunlardır: ملا  :(Bakara, Âl-i İmrân, Ankebût, Rûm, 

Loḳmân ve Secde), رلا : (Yunus, Hûd, Yusuf, İbrahim ve Hicr ), صملا : (ʿArâf), رملا : (Rʿad), مح : ( Mü’min, 
Fussilet, Zuḫruf, Duḫân, Câsiye ve Aḥḳāf), قسع )1( مح : (Şûrâ), صع�هك : (Meryem), هط : (Ṭâhâ), ½س : (Yasin), 

سط : (Neml), مسط : (Şuarâ, Ḳaṣâṣ), ص: (Ṣâd), ق: (Ḳāf), ن: (Ḳalem). 
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üzerine yemin ettiği gibi bu harflerle de yemin ettiğini dile getirmektedir 
(Demirci, 2011, s. 187). 

3. Ḥurûf-u muḳāṭtaʿa, başlarında bulundukları sûrelerin isimleridir. Dilci Halil bin 
Ahmed (ö. 175/791) ve Sîbeveyh (ö. 180/796) bu görüşü benimseyen 
ʿâlimlerdir (Razî, 1420, s. 252). 

4. Ḥurûf-u muḳāṭtaʿa, muhatapların dikkatini çekmek için kullanılan ifadelerdir. 
Bu görüşe göre söz konusu harfler alfabenin harfleri olup Kur’ân-ı Kerîm de 
bunlarla nazil olmuş ve adeta müşriklere meydan okuma sadedinde siz de onun 
bir benzerini getirin bakalım demek istenmiştir (Kurtubî, 1964, s. 155; Demirci, 
2011, s. 189). Dilci Ḳutrub (ö. 210/825) ve Ferrâ (ö. 207/822), bu görüşü 
benimsemişlerdir. (Kurtubî, 1964, s. 155)  

Ehli tasavvufun ḥurûf-u muḳāṭtaʿa konusundaki genel tutumu onların keşif ve ilham 
yoluyla manalarının ehline açılabileceği ve dolayısıyla anlamlarının bilinebileceği 
şeklindeki kabuldür. Hatta bazı sûrelerin başında yer alan bu harflerin ilahî hakikatlerin 
işaretleri olarak açıklanması geleneğinin ilk defa sûfilerle başladığı dile getirilmektedir 
(Uludağ, 2001, s. 425).  

Makalemizde işârî tefsirin önemli isimlerinden biri olan ve bu konuda eserleri de bulunan 
Abdulkerîm el-Ḳuşeyrî’nin (ö. 465/1072) ve dirayet tefsirinin öne çıkan simalarından ve 
aynı zamanda büyük bir Kelâm âlimi olan Ebû Mansûr el- Mâturîdî’nin ḥurûf-u muḳāṭtaʿaya 
bakışlarını ve onları nasıl değerlendirdiklerini tespit etmek istiyoruz. Çalışmamızdan elde 
edeceğimiz sonuçların, ehli tasavvufun ve ehli dirayetin müteşâbihlere yaklaşımlarının 
tayin edilmesine ve dahi kıyaslanmasına katkı sağlayacağı kanaatindeyiz. Burada 
Ḳuşeyrî’nin esas aldığımız eseri, müellifin Kur’ân-ı Kerîm’i baştan sona işârî tefsir 
metoduna göre yorumladığı Leṭâifu’l-işârât adlı tefsiri ve Mâturîdî’nin esas aldığımız eseri 
ise Te’vîlâtu’l-Kur’ân adlı tefsiri olacaktır. 

1. Ḳuşeyrî ve Tefsiri 

Abdulkerîm el-Ḳuşeyrî, 376/986 tarihinde Türkmenistan’da Koçan şehrinin Üstüva 
yöresinde dünyaya gelmiştir. Babası, Ḳuşeyr, annesi Benî Süleym kabilesine mensup olan 
müellif, küçük yaşta yetim kalmış ve Ebu’I-Kasım el-Yemânî’nin (ö. ?) gözetiminde 
büyümüş, ondan Arapça ve Edebiyat öğrenmiştir. Dönemin tanınmış sûfîlerinden Ebû Ali 
ed-Dekkâk’ın (ö. 405/1014) sohbet meclisine de katılan Ḳuşeyrî, tasavvuftan oldukça 
etkilenmiş ve Dekkâk’tan kendisini dervişliğe kabul etmesini talep etmiş fakat Dekkâk, ona 
ilk önce zahirî ilim tahsil etmesini tavsiye etmiştir. Bunun üzerine Ḳuşeyrî, Ebûbekir 
Muhammed et-Tûsî’den (ö. ?) Şafiʿî fıkhını ve İbn Fürek’ten (ö. 406/1015) Kelam ilmini 
almıştır. O, bu dönemde Baḳillânî’nin (ö. 403/1003) eserlerini de okumuş ve böylece Ebû’l-
Hasan el-Eşʿarî’nin (ö. 324/935) kelamını benimsemiştir. Bir yandan da mürşidi Dekkâk’ın 
sohbet halkasına katılmak sûretiyle tasavvufta kendini yetiştirmiştir. Hadis ilmine de 
vukûfiyeti olan Ḳuşeyrî, dönemin tanınmış ʿâlimlerinden hadis dersleri almıştır (Hallikân, 
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1971, ss. 205-208; Mulkân, 1994, s. 257; Suyûtî, 1396, ss. 54, 65, 73; Uludağ, 2002, ss. 473-
475).  

Mürşidi Dekkâk’ın ölümünden sonra Ebû Muhammed es-Sülemî’ye (ö. 412/1021) intisap 
ederek tasavvuf sahasında kendini daha da geliştiren Ḳuşeyrî, mürşid makamına yükselmiş 
ve halkı irşâd etmekle vazifelendirilmiştir. Oldukça güzel ve etkili bir hitabeti olan müellif, 
kısa zamanda halkın büyük ilgisini çekmiş ve kısa sürede etrafında kitleler toplanmaya 
başlamıştır. Devrin siyasal baskıları sonucu bir süre hapsedilen Ḳuşeyrî, Horasan ve 
Bağdat’ta faaliyetlerini devam ettirmiş ve daha sonra Nişabur’a dönmüştür. Ömrünün 
sonuna kadar buradaki medreselerde ders okutmaya ve halkı irşâd etmeye devam eden 
Ḳuşeyrî, 465/1072’de yine aynı yerde vefat etmiştir. Tasavvuf, kelam, hadis, fıkıh, tefsir, 
gramer, dil ve edebiyat gibi ilim dallarında oldukça geniş bilgisi olan Ḳuşeyrî, daha çok 
mutasavvıf olarak tanınmıştır. İmâmü’I-Haremeyn el-Cüveynî (ö. 478/1085) ve en seçkin 
öğrencilerinden Ebû Ali el-Farmedî (ö. 478/1085) vasıtasıyla Gazzâlî’yi (ö. 505/1111) 
etkileyen Ḳuşeyrî, tasavvufu sünnî bir çerçeve içine almak istemiştir. Oldukça velûd bir 
ʿâlim olan Ḳuşeyrî pek çok eser kaleme almış ve ilim dünyasına miras bırakmıştır. er-Risale, 
Tefsiru’l-kebîr, Leṭâifu’l-işârât, Nahvu’l-ḳulûb, Ḳuşeyrî’nin bilinen meşhur eserleri arasında 
yer almaktadır (İbn Halliḳān, 1971, ss. 206-208; Mulḳān, 1994, s. 257; Suyûtî, 1396, ss. 65, 
73; Uludağ, 2002, ss. 474-475). 

Ehli tasavvufun Kur’ân-ı Kerîm’in âyetlerini tefekkürleri neticesinde kalplerine doğan 
manalardan meydana gelen tefsir çeşidine işarî tefsir denilmektedir (Ateş, 1974, s. 19). 
İşârî tefsir anlayışı, İslam toplumlarında meydana gelen ahlâkî bozulma ve dünyevileşmeye 
karşı bazı sûfîlerin zühd ve ahlâk ile ilgili ayetlerin izahına ağırlık vermeleriyle başlamış, 
zamanla sistemleşerek müstakil bir tefsir ekolüne dönüşmüştür. Ḳuşeyrî’nin Leṭâifü’l-
işârât’ı söz konusu ekolün en önemli kaynakları arasında yer alan oldukça kıymetli bir 
tefsirdir (Bekiroğlu, 2017, ss. 94-97).  

Müellifin 434/1042 yılında kaleme aldığı eseri, özü itibariyle işârî bir tefsir olup yer yer kimi 
âyetler rivayet usulüne göre de açıklanmıştır. Bu çerçevede bazen âyetler, âyetle, hadisle, 
sahabe ve tâbiûn sözleriyle tefsir edilmiş, nesih ve esbâb-ı nüzûla dair rivayetlerden 
faydalanılmış, siyere ve önceki toplumların kıssalarına başvurulmuştur (Bekiroğlu, 2017, s. 
96). Öte yandan Leṭâifü’l-işârât’ta Ḳuşeyrî, tasavvufun ilkeleri ile âyetleri arasında irtibat 
oluşturmuş ve bu şekilde tasavvufun her meselesi Kur’ân’da kendisine bir dayanak 
bulmuştur. Fakat müellif bunu yaparken âyetlerin zâhir-bâtın manaları arasındaki ilişkiyi 
daima gözetmiştir (Turan, 1991, s. 38; Bekiroğlu, 2017, s. 97). O, âyeti tefsir ederken önce 
âyetin zâhirine değinmiş ve hemen akabinde işârî anlamlarına temas etmiştir.  

Ḳuşeyrî tefsirinde keşfin, kişiye Allah’ın hakikatleri gösterme yollarından birine tekabül 
ettiğini, bu yolla elde edilen ilmin zannî olmadığını, tasavvuf yoluna girmeyenlerin bunu 
kavramalarının mümkün olmadığını ifade etmektedir. Buna rağmen o, tasavvufi 
tecrübeyle elde edilen söz konusu ilmin mümkün olduğunca zahir ehli ile tanıştırılmasını 
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elzem addetmektedir. Bu minvalde ilhâmın vahiyle benzerlik taşıdığını düşünen Ḳuşeyrî, 
“Rabbin arıya vahyetti” (Nahl 16/68) âyetindeki “vahiy” kelimesinin “ilham” mânâsında 
kullanıldığını belirtmiştir. Ancak ona göre peygamberlere gelen vahiy ile velilere gelen 
vahiy farklıdır. Peygamberlere i‘lâm yoluyla vahiy gelirken, velilere ilham yoluyla hikmet 
ulaştırılmaktadır3 (Kuşeyrî, t.y.a, ss. 142, 227, 306, 349, 489). Müellif, keşfe dayalı 
manalara ancak marifetle ulaşılabileceğini ifade etmektedir ki buna “hakka’l-yakîn” 
denmektedir ve irfanı olan kimse, artık ilmin en üst seviyesine ulaşmıştır (Kuşeyrî, t.y.a, ss. 
201, 500). 

1.1. Ḳuşeyrî ve Harfler 

Ḳuşeyrî, tefsirin girişinde Allah’ın velilerin kalplerini irfanla açtığını, irfan yoluna girenlere 
özel bir kavrayış ve anlayış melekesi verdiğini, ilim ehlinin kalplerine Kur’ân’ın ilmini ve 
tevilini tevdi ettiğini, seçkin kullarına âyetlerdeki sırların inceliklerini anlama yeteneğini 
bahşettiğini, böylece onların kendilerine mahsus olan gaybın nurlarıyla başkalarına gizli 
kalan manalardan haberdar olduklarını ve kendi merâtip ve maḳāmâtlarına göre bu 
sırlardan bahsettiklerini beyan etmektedir. Söz konusu kulların kendiliğinden 
konuşmadığını vurgulayan müellif, Allah’ın verdiği ilhamla söz konusu sırları ifşa ettiklerini 
ve onları açıkladıklarını dile getirmiştir. Müellif, tefsirinin marifet ehlinin dili vasıtasıyla 
Kur’ân’ın zor ulaşılan bazı manalarını ayrıntılı olarak anlattığını söylemektedir (Kuşeyrî, 
t.y.a, s. 41.) Ehli tasavvuf olması hasebiyle bu bakış açısı onun, Kur’ân-ı Kerîm’de anlamı 
bilinmeyen müteşabih âyetlerin olamayacağı düşüncesine sahip olduğunu 
göstermektedir.  

Ḳuşeyrî, tıpkı kendisinden önceki sûfî müfessirler gibi harflerin de tıpkı kelimeler gibi mana 
veya manalarının olduğu kanaatini taşımış ve yeri geldikçe harflerden yola çıkarak birtakım 
işârî anlamlar elde etmiştir4 (Sülemî, 2001a, ss. 24-32). Bu minvalde onun tefsirinde 
sadece besmelenin başındaki “bismillah” lafzındaki harflerine ve ḥurûf-u ‘muḳāṭtaʿaya 
manalar verdiğini görmekteyiz. Besmelenin ilgili harflerini sadece Bakara sûresinde ve 
ʿArâf sûresinde ele almakta ve kendi verdiği manalara ilaveten onlara dair birtakım 
görüşleri de nakletmeyi ihmal etmemektedir. Müellifin bu konudaki yorumlarını ilgili 
sûrelere temas edildiği yerlerde dile getireceğiz.  

Müfessir Ḳuşeyrî, bazı sûrelerin başında yer alan ve mutlak müteşâbihattan addedilen 
ḥurûf-u ‘muḳāṭtaʿaya genelde işârî manalar vermiştir. Bunlar, bazen harflerin şekilleriyle 
bazen Allah’ın isimlerinin baş harfleriyle bazen de Allah’ın veli kullarıyla olan 
münasebetleri ile ilişkilendirilmiştir.  

 
3  Ḳuşeyrî'nin ilham, keşif ve marifet anlayışının tefsire yansımaları ile ilgili geniş bilgi için Abdulbaki Turan 

ve Haydar Bekiroğlu’nun adı geçen makalelerine bakılabilir. 
4  Ḳuşeyrî öncesinde harflerin işârî yorumlarına dair en önemli kaynak niteliği taşıyan Sülemî'nin 

tefsirinde bu konuya dair epeyce nakil bulmak mümkündür. 
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2. Mâturîdî ve Tefsiri 

Tam adı, Ebu Mansur Muhammed b. Muhammed olan Mâturîdî’nin doğumu ile ilgili 
kaynaklar kesin bir tarih vermemektedirler. Esasen Ehl-i Sünnet Kelâm âlimlerinin 
büyükleri arasında zikredilen müellifin hayatı hakkında kaynaklarda çok fazla bilgiye 
rastlanmamaktadır. Onun, Ebubekir el-Cüzcânî, Muhammed b. Mukâtil, Nusayr b. Yahya 
ve Ebû Nasr İyâzî gibi âlimlerden ders aldığı bildirilmektedir. Te’vilatu Ehli’s-Sünne, 
Kitabu’l-Makalat, Kitabu’t-Tevhîd, Kitabu Meahizi’ş-Şeri’i fî Usûli’l-Fıkh, Kitabu Beyani 
Vehmi’l-Mu’tezile, Kitabu Reddi’l-İmâme onun başlıca eserleri olarak zikredilmektedir 
(Zirikli, 2002, s. 19). Kendisi, Ehl-i Sünnet’in üstün gelmesi, İslam inanç sisteminin 
savunulması ve dinin ihyası için gösterdiği gayretlerinden dolayı A’lâmu’l-hüda, İmâmu’l-
hüda ve İmâmu’l-mütekellimîn gibi lakaplarla anılmıştır (Akgül, 2001, ss. 57-67). Müellif, 
333/944 yılında Semerkand’da vefat etmiştir (Kureşî, t.y., s. 195; Leknevî, t.y., s. 195). 

Mâturîdî, kaleme aldığı eserlerinde ilimlerin derinliklerine ustalıkla nüfuz etmiş, kendine 
has orijinal deliller meydana getirmiş, muhataplarına karşı çok kuvvetli deliller kullanmış, 
akâid konusunda muhataplarının fikirlerini çürütmek için münazara ve cedel adabını 
başarılı bir şekilde ifa etmiş bir Kelâmcı ve müfessirdir (Akgül, 2001, s. 59). 

Müellif, Kelâm ilminde olduğu kadar Tefsir’de de oldukça başarılı bir âlimdir. Bu sahada 
yazdığı Te’vîlâtu Ehli’s-Sünne adlı tefsir kitabı, oldukça hacimli ve zengin içeriği ile Ehl-i 
Sünnet geleneği içerisinde önemli bir yere sahiptir. Eser, rivayet ve dirayet usûlleri üzerine 
yazılmasına karşın dirayet daha ağır basmakta ve bu sebeple dirayet tefsirleri arasında 
zikredilmektedir. Müfessir, öncelikle âyetleri âyetlerle, hadislerle, sahabe ve tabiîn 
sözleriyle tefsir etmeyi esas almıştır. Bunun yanında kavram tahlillerine yer vermiş, kıraat 
farklılıklarına değinmiş ve kimi zaman da cahiliye şiirinden istifade etmiştir. Âyetlerin iniş 
sebeplerine değinmeyi de ihmal etmeyen Mâturîdî, Mutezile gibi bazı fırkaların delil olarak 
kullandıkları âyetleri tefsir ederken onlara itirazlarda bulunmuş ve görüşlerini 
reddetmiştir. O, tefsirinde soru-cevap yöntemini de kullanmakta ve bu yolla âyetlerin 
tefsirinde akla gelebilecek muhtemel sorulara da böylelikle cevaplar vermektedir. 
İsrâiliyât konusunda çok titiz olan müfessir, zaman zaman bunları eleştirmekte ve 
reddetme yoluna gitmektedir. Müteşâbih âyetler konusunda müfessir genelde çekimser 
kalmakta, kimi zaman görüş beyan etmekte, çoğu yerde farklı görüşlere temas etmekte 
nihayetinde “en doğrusunu Allah bilir” demek sûretiyle kesinlikten kaçınmaktadır (Akgül, 
2001, ss. 59-67).  

2.1. Mâturîdî ve Harfler 

Mâturîdî, mukatta‘a harflerinin tefsiri konusunda kendisine kadar gelen pek çok görüşü 
delilleriyle birlikte zikretmekte ve bu görüşlerin her birinin ihtimal dâhilinde olduğunu ileri 
sürmektedir. Ona göre müteşâbih olarak addedilen bu harflerin anlamlarını sadece 
peygamberler bilebilirler. Bu mevzuda Hz. Peygamber’den ne mütevâtir, ne meşhur 
herhangi bir hadis geldiği gibi sahabeden de böyle bir rivayet ulaşmamıştır. Dahası bunu 
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Hz. Peygamber’e sorduklarına dair herhangi bir bilgi de mevcut değildir. Müfessire göre 
bu harflerin manası hususunda yapılması gereken en iyi şey susmak, konuşmamaktır. 
Çünkü bu harflerden maksadın ne olduğuna dair Allah ve resulünden bir bilgi olmadıkça 
hiç kimsenin onunla neyin murat edildiğini bilmesi mümkün değildir. Kaldı ki sahabeden 
de herhangi bir açıklama gelmediğine göre demek ki onlar da bu mevzuyu Hz. 
Peygamber’e sormamışlardır. Elbette bunun da birtakım nedenleri olabilir; ya bu harflerin 
âyetlerdeki hükümlerin açıklaması olduğunu biliyorlardı da bu sebeple sormamışlardır. Ya 
da bu harflerin, Allah’ın kimseye açmadığı sırlarından olduğu, bunların iman edilmesi ve 
araştırılmaması gereken müteşâbihler olduğu için sormamışlardır. Ya da bu harfler Allah 
ile elçileri arasındaki özel bir mesaj olduğu için sormamışlardır. Ve yahut da onlara göre 
bu harfler sûreleri tanımak için konulan sûre isimleri idi, şahısların isimlerinde mâna 
aranmadığından dolayı bu harflerin mânasını sorma gereğini duymadılar. İşte Mâturîdî’nin 
mukatta‘a harfleri konusundaki görüşleri genel olarak böyledir (Mâturîdî, 1426a, s. 343). 
Fakat buna rağmen o, bazen bu konuda görüş beyan etmekten de geri durmamaktadır. 

3. Ḳuşeyrî ve Mâturîdî’nin ‘Muḳāṭtaʿa Harflerine Verdikleri Anlamlar  

3.1. Bakara Sûresi 

Bakara sûresinin başındaki besmelenin tefsirinde “Be”nin tazmin harfi olduğunu 
vurgulayan Ḳuşeyrî, bunun, tüm olayların Allah ile zuhur ettiğine ve canlı cansız ne kadar 
mahlûḳāt, mana hikmet türünden ne varsa tümünün onunla vücut bulduğuna işaret 
ettiğini dile getirmiştir. O, “Be” harfindeki işârî manayı zikrettikten sonra isim vermeksizin 
ehli tasavvufun “bismillah”taki “Be” “Sin” “Mim” harflerine verdikleri işârî anlamları 
zikretmeyi de ihmal etmemektedir (Kuşeyrî, t.y.a, s. 44). Müellif, Bakara sûresinin başında, 
ḥurûf-u ‘muḳāṭtaʿa ile ilgili ʿâlimlerin görüşlerini naklettikten sonra “ لما ”deki işârî manaları 

açıklamaya geçmektedir. 

Burada Ḳuşeyrî ilk öne Elif harfinde yoğunlaşmakta, mahreç yeri ve yazılışı üzerinden söz 
konusu harften birtakım işârî anlamlar çıkarmaktadır. Bu noktada Elif harfi, yazılırken bir 
başka harfe bitişmemekte ve birkaçı hariç diğer bütün harfler ona bitişmektedir. Elif’in bu 
özelliği, bütün mahlukâtın Allah’a muhtaç olduğu, kendisinin de hiçbir şeye muhtaç 
olmadığı anlamına gelmektedir. Öte yandan Elif dışındaki tüm harfler, gırtlak, dudak dil vb. 
çıkış yerlerine sahipken Elif için böyle bir mahreç yeri söz konusu değildir. Harfin bu 
özelliğinden yola çıkan samimi bir kul, Allah’ın mekândan münezzeh olduğunu rahatlıkla 
idrak edebilir.  

Bu minvalde Elif, kulun Allah’a yöneldiğine de delalet etmektedir. Kul, bir harfe bitişmeyen 
Elif gibi dosdoğru olur ve Allah’ın huzuruna durmaktan ayrılmaz. Ayrıca Elif, diğer 
harflerden farklı olarak başka bir harfe bitişmediği gibi dikine boyludur. Benzerleriyle ilişki 
kurmaktan ve uğraşlardan soyutlanan kimsenin de yüce bir makama sahip olacağına, en 
yüce payeyi elde edeceğine ve kendisine bitişmeyen harflerle hitap olunmaya layık 
olacağına işaret etmek üzere kitabın başı Elif’e ayrılmıştır (Kuşeyrî, t.y.a, ss. 53-54).  
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Müellif, Bakara sûresinin başında yer alan Elif, Lâm ve Mîm harflerinin her birisinden kulun 
ruhuna hitap edildiğini ifade etmektedir. Buna göre kulun ruhuna Elif ile hitap edildiğinde 
ondan, kalbiyle yalnızca Allah’a yönelmesi talep edilirken, Lâm ile hitap edildiğinde Allah’ın 
hakkını gözetme noktasında tümden O’na teslim olması istenmekte ve Mîm ile hitap 
olunduğunda da Allah’ın emirlerine sadakatle uyması istenmektedir (Kuşeyrî, t.y.a, s. 54).  

Bakara sûresindeki bu üç harfin işârî anlamlarını verdikten sonra Ḳuşeyrî meramın dile 
getirilmesi noktasında açık ifadelerin ve sembolik ifadelerin çokluğunun kimler için 
kullanıldığına dair bir yorum nakletmektedir ki buna göre çok fazla açık ifadeler insanları 
geneli için, çok fazla sembol ve işaretler de özel seçkin şahıslar için kullanılmaktadır. Allah 
Hz. Musa’ya kavlini bin yerde işittirmişken Hz. Peygamber’e sadece "Elif" demiştir (Kuşeyrî, 
t.y.a, s. 54).  

Naklettiği bu yorum çerçevesinde Ḳuşeyrî’nin, ḥurûf-u ‘muḳāṭtaʿanın tasavvufta havas 
dediğimiz irfan sahibi kimselere hitap ettiği ve anlamlarını sadece onların bilebileceği 
düşüncesine sahip olduğunu söyleyebiliriz. Yeri geldikçe konuyla ilgili yapılan açıklamaları 
nakletmesi hasebiyle ḥurûf-u ‘muḳāṭtaʿaya dair kendisinden önce yapılan işârî yorumlara 
epeyce hâkim olduğu anlaşılan müellif, söz konusu harflere orijinal yorumlar getirmiştir.  

Mâturîdî, sûrenin başındaki mukataa harflerinin anlamları konusunda birçok farklı 
görüşün olduğunu söylemekte ve bunları sûrenin tefsirinde zikretmektedir (Mâturîdî, 
1426b, s. 370). Müellif, daha sonra bu görüşleri tek tek ele almakta, onların ayrıntılı bir 
şekilde delillerini değerlendirmekte ve her birinin kendince haklı olduğunu, söz konusu 
harflere bu manaların verilmesinin mümkün olabileceğini beyan etmektedir (Mâturîdî, 
1426b, ss. 371-372). Serdettiği bu görüşler arasında herhangi birini tercih etmeyen 
Mâturîdî, harflere bir mana verme sadedinde kendisi de bir görüş beyan etmemiş ve 
oldukça çekimser kalmıştır. 

3.2. Âl-i İmrân Sûresi 

Bakara sûresinin ilk âyetinde yer alan “ لما ”, Âl-i İmrân sûresinin başında da 

tekrarlanmaktadır. Ḳuşeyrî, burada tekrarlanan Elif’in, insanın bütün hallerinde ihtiyaç 
duyduğu her şeyin Allah tarafından yerine getirildiğine işaret ettiğini ifade etmektedir. 
Çünkü insan çoğu defa gaflet içerisinde yer almakta ve bu sebeple hakikatlere ulaşma 
noktasında başarısız olmaktadır. Oysa Allah, kulun tüm noksanlıklarını tamamlayabileceği 
şartları aktif hale getirmekte ve kul talepte bulunmasa dahi onun noksanlıklarını 
gidermektedir (Kuşeyrî, t.y.a, s. 218).  

Gördüğümüz kadarıyla müellif, burada Elif harfine Bakara sûresinde verdiğinden başka bir 
mana vermiştir. Orada daha çok harfin şeklinden yola çıkmışken bu sûrede ise harfin bizzat 
kendisinden yola çıkarak mana elde etme yoluna gitmiştir. 

Müellif, Lâm harfinin sırrın gizliliğinde Allah’ın kuluna ihsan ettiği lütfa, Mîm harfinin de 
Allah’ın takdirinin velilerden gelen taleplere muvafık bir şekilde meydana gelmesine işaret 
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ettiğini beyan etmektedir. Bu minvalde âlemde mevcut olan her zerrenin vücuda gelişi ve 
her şeyin fiilleri, Allah’ın velilerinin rızası doğrultusunda meydana gelmektedir. Nitekim bir 
kimse, “O, her an yaratma halindedir” (Rahmân 55:29) âyetinde dile getirilen “oluş”tan 
kastedilen şeyin Allah’ın velilerinin muradını gerçekleştirmek olduğunu dile getirse 
yanılmış olmaz. Ḳuşeyrî’nin Mîm harfinden çıkardığı bu işârî yorum, müellif her ne kadar 
eserlerinde temas etmemiş olsa da, tasavvuftaki “ricâlu’l-gayb” doktrinini 
çağrıştırmaktadır. Çünkü bu anlayışa göre Allah, âlemin maddî düzenini sağlamaları için 
birtakım velilere çeşitli görevler verdiği gibi, mânevî ve ruhanî düzenin korunması, 
hayırların temini, kötülüklerin giderilmesi için yine sevdiği bazı veli kullarını 
vazifelendirmiştir (Uludağ, 2008, ss. 81-82). 

Ḳuşeyrî kendi işârî yorumunu yaptıktan sonra, söz konusu harflerle ilgili yapılan bir başka 
yorumu daha nakletmektedir. Buna göre, insanların aşina olmadığı ve zihinlerinde bir 
karşılığının bulunmadığı bu harfler, kulun kalbini maddî ve manevî hissiyattan meydana 
gelen hayal, zan, evham, bilgi vb. hususlardan arındırmakta, böylece Allah lafzı oraya 
yerleşmekte ve nihayetinde bu durum, “Elif, Lâm, Mîm, Ḥayy, Ḳayyûm olan Allah’tan başka 
ilah yoktur” (Âl-i İmran 3/1-2) âyetlerinde ifadesini bulmaktadır (Kuşeyrî, t.y.a, s. 218). Bu 
görüşe göre ḥurûf-u muḳāṭtaʿa adeta kulun kalbini Allah’a ve onun zikrine açıp hazırlama 
görevi icrâ etmektedir.  

Mâturîdî, Bakara sûresinde verdiği ilgili harflere dair ileri sürülen görüşleri burada da öz 
olarak tekrar etmekte, kendisine ait herhangi bir görüş belirtmemekte ve sonunda bunları 
zaten Bakara sûresinde aktardığını zikretmekle yetinmektedir (Mâturîdî, 1426c, ss. 296-
297). 

3.3. ʿArâf Sûresi 

Sûrenin başındaki besmeleyi tefsir ederken müellif, buradaki “Be” harfinin yazılışta kısa 
boylu ve diğer harflerden noktasının tek olması yönüyle farklı olduğunu, bu durumun da 
azlığın en son noktasına tekabül ettiğini belirtmektedir. Söz konusu nokta, harfin en alt 
kısmında yer almaktadır ki bu haliyle nokta, tevazua ve itaate işaret etmektedir (Kuşeyrî, 
t.y.a, s. 516). Diğer taraftan “Sîn” harfinin harekesiz olması nedeniyle “Be”, kişinin kulluk 
ve tevazu gibi erdemleri gerçekleştirmeye gayret ettikten sonra kendisi hakkındaki Allah’ın 
takdirini beklemesine de işaret etmektedir. “Mîm” harfi de Allah’ın minnet etmesine işaret 
etmektedir. Onun kuluna minnet etmemesi durumunda da “Be” harfi, insanın Allah’ın 
kendisi hakkındaki takdirine rıza göstererek ona uygun yaşaması gerektiği anlamı 
taşımaktadır (Kuşeyrî, t.y.a, ss. 516-517).  

Müellif, besmelenin “Be” “Sîn” ve “Mîm” harflerindeki işârî manaları verdikten sonra 
bunlarla ilgili başkalarının verdiği işârî yorumları nakletmeyi de ihmal etmemektedir 
(Kuşeyrî, t.y.a, s. 517). 
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ʿArâf sûresinin başındaki “ صلما ” harflerinin işârî manalarına değinmeyen Ḳuşeyrî, bunların 

anlamlarının olup olmadığı noktasında selef ʿâlimlerinin görüşüne temas etmekte ve daha 
sonra bu harflere verilen birtakım işârî anlamları nakletmekle yetinmektedir (Kuşeyrî, 
t.y.a, ss. 517-518). 

Sûrenin başındaki harflerle ilgili Mâturîdî, Allah’ın, müşriklere itibar etmedikleri cihetten 
seslendiğini ve bazı sûrelerin başına onların bilmedikleri rumuzlu harfler yerleştirdiğini ve 
onların da bu harfleri Hz. Peygamber’in uydurduğu yönünde bir düşünceye kapıldıklarını 
ifade etmektedir. Müellif devamında müşriklerin bu harflerin ne olduğunu anlamak için 
Kur’ân’ın araştırmaya başladıklarını, bu yolla hakikatlerle yüz yüze gelip onunla 
tanıştıklarını ve böylece pek çoğunun İslâm’ı kabul ettiğini ifade etmektedir (Mâturîdî, 
1426d, ss. 346-347). Onun bu ifadelerinden anladığımız kadarıyla Mâturîdî, bu harfleri, 
insanların merakını uyandıran ve bu yolla Kur’ân’a yönlendiren bir vasıta olarak 
değerlendirmektedir.  

O, bu görüşünü dile getirmekle birlikte yine de ihtiyatı elden bırakmamakta ve başka 
manalara ihtimallerinin de olabileceğini zikretmektedir. Bu meyanda onların şifreli birer 
hitap olması, sadece peygamberlerine has bir hitap olmasının da mümkün olduğuna vurgu 
yapmakta ve Ferrâ’nın bu konudaki şu görüşünü aktarmaktadır: Bu harfler, Allah’ın: “Ben 
de alfabenin tümüne yayılmış olan bu harfleri bir araya getirip onlardan bir kitap meydana 
getirdim.” Fakat müellif sonunda bu harflerden neyin kastedildiğini yine en iyi Allah’ın 
bilebileceğini ve kendisinin bu konuda bildiği âlimlerden nakledilen görüşleri Bakara 
sûresinin başında aktardığını beyan etmekle yetinmektedir (Mâturîdî, 1426d, s. 352). 

3.4. Yûnus Sûresi 

Sûrenin başında yer alan “ رلا ” harflerindeki işârî manaları veren Ḳuşeyrî, Elif’in Allah 

lafzının, Lâm’ın latîf lafzının ve Râ’nın da rahîm lafzının anahtarı olduğunu zikretmekle 
yetinmiş ve burada harflerle ilgili herhangi bir yorum nakletmemiştir (Kuşeyrî, t.y.b, s. 76). 
Ḳuşeyrî’nin, Elif ve Lâm harflerine verdiği işârî manalar, Tüsterî’nin Bakara sûresinde yer 
alan ilgili iki harfe verdiği manalarla bire bir örtüşmektedir (Tüsterî, 1423, s. 25) 

Mâturîdî, Yûnus sûresinin başındaki söz konusu harflerle ilgili herhangi bir izahta 
bulunmamakta ve ḥurûf-u ‘muḳāṭtaʿaya dair açıklamaları kitabının başında beyan ettiğini 
söylemekle yetinmektedir (Mâturîdî, 1426e, s. 3). 

3.5. Hûd Sûresi 

Ḳuşeyrî, bu sûredeki ḥurûf-u ‘muḳāṭtaʿadan olan “ رلا ”nın bir kasem olduğunu ifade 

etmektedir. Elif, Allah’ın rubûbiyetinde tek oluşuna, Lâm, ehli tevhide olan lütfuna ve Râ 
da bütün mahlûkata olan rahmetine işaret etmektedir. Özü itibariyle bu âyet, “benim 
mutlak rab oluşuma, beni birliğimle tanıyanlara olan lütfuma ve bütün mahlûkatıma olan 
rahmetime yemin ederim ki bu Kur’ân, âyetleri muhkem bir kitaptır” şeklinde bir yemin 



Türkiye Din Eğitimi Araştırmaları Dergisi 
Turkish Journal of Religious Education Studies 

 

238 
 

manası ihtiva etmektedir (Kuşeyrî, t.y.b, s. 120). Müellif, konumuzla ilgili bu açıklamaları 
yaptıktan sonra ilgili harflerin işârî manalarına dair başkalarından herhangi bir yorum 
nakletmemektedir.  

Mâturîdî, bu sûredeki harflere dair herhangi bir izahatta bulunmamaktadır (Mâturîdî, 
1426e, s. 94).  

3.6. Yûsuf Sûresi 

Sûrelerin başında yer alan besmeleleri sûrelerden birer âyet olarak değerlendiren Ḳuşeyrî, 
pek çok yerde besmelelerin tefsirlerini yapmıştır. Yûsuf sûresindeki besmeleyi tefsir 
ederken orada geçen “Be” harfinin tazmin ve ilsâk harfi olduğunu ve bunun, Allah’ı bilenin 
O’nunla bildiğine, bilmekten acze düşenin de yine O’nunla geri durduğuna işaret ettiğini 
ve böylece Allah’a vasıl olanın O’nun ihsanıyla bu mertebeye ulaştığını, o mertebeye 
ulaşamayanın da yine O’nun engellemesiyle geride kaldığını dile getirmiştir (Kuşeyrî, t.y.b, 
s. 165). 

Müellif, bu sûrede yer alan ḥurûf-u muḳāṭtaʿadan “ رلا ” üzerinde dururken kelimeler halinde 

dizilmiş olan harflerle konuşmanın, birbirlerine muhabbet duyan kimselerin aralarındaki 
bu muhabbeti gizleme gibi bir prensipten kaynaklandığını söylemiştir (Kuşeyrî, t.y.b, s. 
165). Bu ifadelerden Ḳuşeyrî’nin söz konusu harfleri özü itibariyle Allah ile velileri 
arasındaki muhabbeti gizleyen ve o muhabbetin sırrını taşıyan birer rumuz olarak 
gördüğünü söylememiz mümkündür.  

Mâturîdî bu sûredeki harflere dair herhangi bir izahatta bulunmamaktadır (Mâturîdî, 
1426e, s. 204).  

3.7. Rʿad Sûresi 

Ḳuşeyrî, Ra’d sûresinin başında yer alan " رلما  " harflerin her birinin Allah’ın isimlerine 

tekâbül ettiğini ve Allah’ın söz konusu isimleri üzerine yemin ettiğini zikretmiştir. Buna 
göre Elif Allah ismine, Lâm Latîf ismine, Mîm Mecîd ismine ve Râ da Rahîm ismine işaret 
etmektedir. Bu durumda âyet: “Latîf, Mecîd ve Rahîm olan Allah adına yemin ederim ki 
bunlar kitabın âyetleridir….” şeklinde bir anlama sahip olmaktadır (Kuşeyrî, t.y.b, s. 215). 
Ḳuşeyrî’nin, Lâm ve Mîm harflerine verdiği bu işârî manalar, Tüsterî’nin Bakara sûresinde 
yer alan ilgili üç harfe verdiği manalarla bire bir örtüşmektedir (Tüsterî, 1423, s. 25). 

Mâturîdî burada, harflere verilen iki muhtemel manaya temas etmektedir. Bunlardan 
birincisine göre, harflerin noktasız mukattaa harflerden kinaye olması muhtemel olup 
bunlardan sonra gelen “işte kitabın âyetleri” diye başlayan cümle de bu harfleri tefsir 
etmektedir. Bu konudaki ikinci görüş ise, delillerden ve önceki kutsal kitaplardan kinaye 
olması muhtemeldir. Buna göre, işte delilleri, kanıtları ve diğer kitapları Kur’ân’ın âyetleri 
yaptık şeklinde bir anlam ortaya çıkmaktadır. Müellif, yine burada da bu harflerle ilgili 
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gerekli açıklamaları kitabının başında zikrettiğini ifade etmekte ve kendine ait herhangi bir 
görüş serdetmemektedir (Mâturîdî, 1426e, s. 301).  

3.8. İbrahim Sûresi 

Ḥurûf-u ‘muḳāṭtaʿa içerisinde “ رلا ” üçlüsü birlikte en fazla zikredilen harfler arasında yer 

almaktadır. Söz konusu harf gurubu İbrahim sûresinin başında da zikredilmektedir. 
Ḳuşeyrî, buradaki harflere herhangi bir mana vermemiş ve bunlarla “yemin ederim ki” 
takdirinde bir kasemin kastedildiğini söylemekle iktifa etmiştir (Kuşeyrî, t.y.b, s. 238).  

Mâturîdî, sûrenin başında yer alan bu harflerin, Allah’ın hikmete binaen kitabı meydana 
getirdiği ḥurûf-u ‘muḳāṭtaʿadan kinaye olduğunu, âyetin manasının da “ḥurûf-u 
‘muḳāṭtaʿayı topladık ve o harfleri kitap haline biz getirdik” anlamında olduğunu beyan 
etmektedir (Mâturîdî, 1426e, s. 358).  

3.9. Hicr Sûresi 

Yûnus sûresi de “ رلا ” harfler gurubu ile başlamaktadır. Müellif Ḳuşeyrî, burada ilgili harflerin 

işârî boyutuna atıfta bulunmamış ve bunların Kur’ân-ı Kerîm’de yer aldığına dair bir 
açıklama yapmıştır. Ona göre, Allah’ın muhataplara bu harflerle hitap etmesi onların 
dikkatini çekmiş ve söylenileni dinlemeye başlamışlardır. Bu arada Kur’ân-ı Kerîm de 
onların dikkatini çeken bu harflerin kitabın âyetlerinden olduğuna vurgu yaptı ve bu 
sayede muhatapların algıları açıldı ve kendilerine okunanlara kulak vermeye hazır hale 
geldiler (Kuşeyrî, t.y.b, s. 262). Bu açıklamalardan müellif, ḥurûf-u ‘muḳāṭtaʿanın hitap-
işitme bağlamında insanla Kur’ân-ı Kerîm arasındaki bağlantıyı gerçekleştirme işlevini icra 
ettiğine dikkat çekmek istemiştir. Çünkü sıra dışı hitaplar, tüm algıları bir yere 
odaklandırma özelliğine sahip olduğundan kendilerine hitap edilen insanların daha fazla 
dikkatini çekmektedir. Bu minvalde söz konusu harflerle hitap, muhatapların tüm 
algılarının âyetlere odaklanmasına neden olduğu muhakkaktır. Ḳuşeyrî ve Mâturîdî ḥurûf-
u ‘muḳāṭtaʿanın muhatapları Kur’ân-ı Kerim’e yönlendirmek için kullanıldığı yönündeki bu 
görüş etrafında birleşmektedirler. 

Mâturîdî, buradaki harflerle ilgili olarak, Allah’ın bunları hikmetin gerektiği manaya 
hamlettiğini ve onları kitabın ayetleri haline getirdiğini beyan etmektedir. Müellif, bu 
harflerin Allah’ın kitabından kinaye olma ihtimalinin bulunduğu gibi, Hz. Peygamber’in 
görmediği geçmiş kavimlerden haber vermekten de kinaye olabileceğini ifade etmektedir 
(Mâturîdî, 1426e, s. 419). 

3.10. Meryem Sûresi 

Meryem sûresinin başında yer alan “ صعيهك ”, beş harften meydana gelen en uzun ḥurûf-u 

‘muḳāṭtaʿa grubunu oluşturmaktadır. Müellif, bu harf grubunun, dostları, hitabın 
manalarının sırlarıyla tanıtmak olduğunu beyan etmektedir. Allah, bunlarla hitap ettiği 
kimselere onların manalarını anlama özelliklerini vermiştir. Seçkin insanların/ahyâr bunları 
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fehmetme ve zikretme özelliği olduğu gibi Hz. Peygamber’in de onları fehmetme ve 
sırlarına vakıf olma kabiliyeti mevcuttur (Kuşeyrî, t.y.b, s. 418). Ḳuşeyrî’nin bu harflerle ilgili 
yaptığı yoruma göre bunlar, ilahî hitabın yani Kur’ân-ı Kerîm’in manalarının sırlarını 
içerisinde barındırmaktadır ve bu sırları sadece Allah’ın fehmetme kabiliyeti verdiği 
dostları/velileri idrak edebilirler. O kimselerin Allah’ın dostu olduklarının bilinmesi de söz 
konusu sırları anlayıp insanlara aktarmaları sayesinde bilinmektedir. 

Ḳuşeyrî, bu beşli harf grubunun her birisinin içlerinde hangi işârî manaları taşıdıkları 
hususunda herhangi bir görüş beyan etmemekte fakat bunlarla ilgili başkalarının verdiği 
anlamları, isim vermeksizin olduğu gibi nakletmektedir (Kuşeyrî, t.y.b, ss. 418-419). 

Mâturîdî, bu beş harfin ne anlama geldiği hususunda kendisi bir görüş beyan etmeksizin 
doğrudan bu harflere verilen manaları zikretmiştir ki bu manalar da genel hatlarıyla 
Kur’ân-ı Kerim’in isimleri ve sırları, Allah’ın kendi zatını övdüğü çeşitli isimleri şeklindedir. 
Müellif, söz konusu harflerle ilgili müfessirlerin daha pek çok izahlarda bulunduklarını, 
kendisinin de bu mevzuda önceki yerlerde ilgili açıklamalara birçok defa temas ettiğini 
söylemektedir (Mâturîdî, 1426f, ss. 218-219). 

3.11. Ṭâhâ Sûresi 

Ḳuşeyrî, bu sûreye ismini veren ḥurûf-u ‘muḳāṭtaʿadan “ هط ” daki “Ṭâ” harfinin Hz. 

Peygamber’in gönlünün mâsivâdan arındırıldığına, “He” harfinin de onun gönlünün Allah’a 
giden yolu bulduğuna işaret ettiğini ifade etmiştir (Kuşeyrî, t.y.b, s. 445). Müellif, kendi 
görüşlerini serdettikten sonra söz konusu harflere verilen manaları da nakletmekte ve bu 
konuda başka da bir açıklama yapmamaktadır. Onun bu işârî yorumu, ilk sûfîlerden olan 
Vâsıtî’nin (ö. 320/932’den sonra) ilgili harflere verdiği “sen bize göre tertemizsin ve bize 
de yol bulmuşsun” şeklindeki mana ile büyük ölçüde örtüşmektedir (Sülemî, 2001a, s. 
434).  

Mâturîdî, “ هط ” nin ne anlama geldiği ile ilgili bir görüş beyan etmemiş ve müfessirlerin 

görüşlerini zikretmekle yetinmiştir. Bu noktada bazı müfessirlerin, bu harflerin Nabtîce ve 
Süryanca’da “ey adam” anlamına geldiğini söylediklerini, bazı müfessirlerin ise bu 
harflerden kastın Allah’ın isimlerinden veya isimlerinin harflerinden ikisi olduğu yönünde 
görüş beyan ettiklerini zikretmiş ve mukattaa harfleri ile ilgili birçok yerde izahlarda 
bulunduğunu belirtmiştir (Mâturîdî, 1426f, s. 266). 

3.12. Şuarâ Sûresi 

Müellif, Şuarâ sûresinde yer alan “ مسط ”e kendisi herhangi bir işârî mana vermemiş, selefin 

bu konudaki ihtilaflarını daha önceki yerlerde zikrettiğini belirtmiş fakat ilgili harflere 
verilen çeşitli anlamları aktarmakla yetinmiştir (Kuşeyrî, t.y.c, s. 71) ki bu rivayetler, hocası 
Sülemî’nin tefsirinde naklettiklerinden ibarettir (Sülemî, 2001b, s. 71). 
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Mâturîdî bu sûredeki harflere dair herhangi bir izahatta bulunmamakta ve daha önce 
mukataa ile ilgili açıklamalar yaptığını söylemekle iktifa etmektedir (Mâturîdî, 1426g, s. 
49). 

3.13. Neml Sûresi 

Bu sûredeki ḥurûf-u ‘muḳāṭtaʿadan olan “ سط ” hususunda farklı bir yol izleyen Ḳuşeyrî, 

genelde harflerin tek tek anlamlarını takdim etmesine karşın burada her iki harfin 
kastettiği işârî manaları birleştirmiş ve icmali bir anlam vermiştir. Müellif, söz konusu 
harflerin işârî anlamını Allah’a tahsis etmiş ve bu harflerle O’nun: “Ben, kutsiyetimin 
temizliği ve izzetimin övgüsüyle lütfumu ümit edeni boşa çıkarmam. İyiliğimden dolayı 
velilerimin kalpleri temiz ve güzel olur. Vechimi görmekle saf kullarıma bütün sırlar açılır. 
Bana yönelenlerin isteği lütfumla karşılık bulur. Amel edenlerin gayretlerine şefkatimle 
teşekkür edilir” şeklinde demek istediğini beyan etmiştir (Kuşeyrî, t.y.c, s. 23).  

Mâturîdî buradaki harflerle ilgili herhangi bir açıklama yapmamakta ve daha önce bunlarla 
ilgili izahlar yaptığını ve ileri sürülen görüşleri zikrettiğini söylemekle yetinmektedir 
(Mâturîdî, 1426g, s. 95).  

3.14. Ḳaṣâṣ Sûresi 

Ḥurûf-u ‘muḳāṭtaʿa, Ḳaṣâṣ sûresinde “ مسط ” şeklinde üç harfle yer almaktadır. Ḳuşeyrî, 

burada geçen harflerin her birinin işârî anlamını açık bir şekilde ifade etmiştir. Buna göre 
Ṭâ harfi, âbidlerin nefislerinin Allah’tan başkasına ibadet etmekten, âriflerin kalbinin 
Allah’tan başkasını yüceltmekten, ehli vecdin ruhlarının Allah’tan başkasına muhabbetten, 
ehli tevhidin sırlarının Allah’tan başkasını şuhûd etmekten arındırılıp temizlenmesine 
işaret etmektedir. Sîn harfi, Allah’ın âsi kullarıyla olan kurtuluş sırrına, emre mutî‘ kullarıyla 
olan derecelerin sırrına ve muhabbet sahipleriyle olan münacatın devamlılığının sırrına 
işaret etmektedir. Mîm harfi, Allah’ın vakitlerin yeterli olması ve hayırların yolunda 
sebatkâr olması yönüyle tüm müminlere olan minnetine işaret etmektedir (Kuşeyrî, t.y.c, 
s. 53). Müellifin bu harflere verdiği işârî manalar genellikle Allah’ın iman bakımından çeşitli 
mertebelerde bulunan kulları arasındaki münasebetlere delalet etmektedir. O, harflere 
verdiği bu manalarla adeta tasavvufî çerçeveden Allah ve insan arasındaki ilişkiyi bizlere 
tanıtmaktadır.  

Mâturîdî bu sûredeki harflere dair herhangi bir açıklama yapmamakta ve sadece daha 
önce bunların tevilini yaptığını söylemekle yetinmektedir. 

3.15. Ankebût Sûresi 

Bakara ve Âl-i İmrân sûrelerinde geçen ḥurûf-u ‘muḳāṭtaʿadan “ لما ”, Ankebût sûresinde de 

yer almaktadır. Müellif, önceki sûrelerde olduğu gibi burada da söz konusu harfleri işârî 
boyutlarıyla değerlendirmektedir. Elif harfi, Allah’ın ganî olması ve tüm varlığın kendisine 
ihtiyaç duyması bakımından zatı itibariyle her şeyden bağımsız ve tek olmasına işarettir. 
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Allah’ın bu durumu, tüm harflerin kendisine bitiştiği ve kendisinin hiçbir harfe bitişmediği 
Elif harfine benzemektedir (Kuşeyrî, t.y.c, s. 86).  

Harfler içerisinde Elif’e en çok benzeyen Lâm harfidir. İkisi de dik boylu olmasına karşın 
Lâm, kendisinden sonrasına bitişmesi yönüyle Elif’ten ayrılmaktadır. Öte yandan diğer 
bütün harflerden farklı olarak Elif sadece Lâm ile bitişerek tek bir harf haline 
gelebilmektedir ki o da "Lamelif/لا" tir (Kuşeyrî, t.y.c, s. 86). Esasen Ḳuşeyrî, burada Lâm 

harfi ile Elif arasındaki şekilsel ilişkiyi ortaya koymuş fakat Lâm’ın içerisinde barındırdığı 
işârî manaya temas etmemiştir. Elif harfinin Allah’a işaret ettiğini beyan ettikten sonra 
Lâm harfinin onunla olan ilişkisine değinmiş olması, aslında müellifin, tasavvufta da önemli 
bir yere sahip olan Allah ile insan arasındaki yakın ilişkiye dikkat çektiğini ve Lâm harfinin 
insanı temsil ettiğini sezdirmeye çalıştığını söyleyebiliriz.  

Bu üçlü ḥurûf-u ‘muḳāṭtaʿa nın son harfi olan “den-dan” anlamına gelen “min/ نم ” edatına 

işaret etmekte ve “ḫalketmek Rab’den, hakka hizmet kuldandır. Ayrıca yücelik ve fazilet 
de Rab’dendir” manasını ihtiva etmektedir (Kuşeyrî, t.y.c, s. 86). Ḳuşeyrî, harflerin işârî 
manalarını verdikten sonra bunlarla ilgili herhangi bir görüş veya yorum aktarmamaktadır.  

Mâturîdî bu sûredeki harflere dair herhangi bir izahatta bulunmamakta ve daha önce 
mukata’a ile ilgili açıklamalar yaptığını söylemekle iktifa etmektedir (Mâturîdî, 1426g, s. 
207).  

3.16. Rûm Sûresi 

Ḥurûf-u ‘muḳāṭtaʿadan “ لما ” üçlüsü Rûm sûresi ile birlikte Kur’ân-ı Kerîm’de dördüncü defa 

tekrarlanmaktadır. Müfessir Ḳuşeyrî, bu sûrede yer alan söz konusu harflere de temas 
etmiş ve onların işârî boyutlarıyla ne manalar ihtiva ettiğini açıklamıştır. Elif harfi, ancak 
Allah’ın azametine ârif olanın O’nun sohbetine ve ancak Allah’ın büyüklüğüne ârif olanın 
O’nun imtihanına ülfet ettiğine/edeceğine işaret etmektedir. Lâm harfi, sadece Allah’ın 
muhabbetini zevk eden kimsenin O’nun kapısının ve sadece Allah’ın cemaline şahit olanın 
O’nun dergâhının mülazımı olduğuna işaret etmektedir. Mîm harfi ise ancak Allah’ın 
hizmetinde olan kimsenin O’na bir ḳurbiyet imkânına sahip olacağına ve sadece Allah’ın 
velâyetini gerçekleştiren kimsenin O’nun vefası üzere öleceğine işaret etmektedir 
(Kuşeyrî, t.y.c, s. 107).  

Müellif, bu harflerin, özü itibariyle bir insanın Allah’ın yanında yer alması ve manevî 
nimetlere kavuşması için O’na karşı yerine getirmesi gereken tahkikî imana dayalı birtakım 
hususları gerçekleştirmesi gerektiği şeklinde anlamlar içerdiğini vurgulamıştır. Ḳuşeyrî, 
harfleri yorumlarken özellikle “dergâhın mülazımı olmak” ifadesini kullanmak sûretiyle 
bunun ancak tasavvufta bir seyr-i sülûk ile gerçekleşecek olan durum olduğuna dikkat 
çekmektedir. 
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Mâturîdî bu sûredeki harflere dair herhangi bir açıklama yapmamaktadır (Mâturîdî, 1426g, 
s. 248).  

 3.17. Loḳmân Sûresi 

Kur’ân-ı Kerîm’de en fazla tekrarlanan “ لما ” üçlüsü Loḳman sûresinde de yer almakta ve bu 

sûreyle birlikte beşinci defa tekrarlanmaktadır. Müfessir Ḳuşeyrî, burada da aynı harflerin 
içerisinde barındırdıkları işârî manaları beyan etmektedir. Buna göre Elif harfi, Allah’ın 
nimetlerine, Lâm harfi, lütfu ve hediyesine, Mîm harfi de ululuğuna ve övgüsüne işaret 
etmektedir. Bu minvalde Allah, Elif’in işaret ettikleriyle velilerinin gönüllerinden küfrü, 
Lâm’ın işaret ettikleriyle saf kullarının sırlarında muhabbeti sabit kılar ve Mîm’in işaret 
ettikleriyle de kendisinin tüm mahlûkattan müstağni olmuş olur (Kuşeyrî, t.y.c, s. 127).  

Mâturîdî bu sûredeki harflere dair herhangi bir açıklama yapmamakta, daha önce bunların 
yorumlarını ve ileri sürülen görüşleri beyan ettiğini zikretmekle yetinmektedir (Mâturîdî, 
1426g, s. 296).  

3.18. Secde Sûresi 

Kur’ân-ı Kerim’de “ لما ” harfleri, bu sûreyle birlikte altıncı defa tekrarlanmaktadır. Her 

seferinde söz konusu harflere farklı anlamlar veren Ḳuşeyrî’nin burada da onların işârî 
boyutlarına dikkat çektiğini görmekteyiz. Nitekim Elif harfi, Allah’a muhabbeti olanların 
O’nun yakınlığına ülfet ettikten sonra onsuz olamayacaklarına ve âriflerin O’nu 
yüceltmeye aşina olduktan sonra bir başkasıyla ünsiyetlerinin kalmadığına işaret 
etmektedir. Lâm harfi, Allah’ın, kendisine muhabbeti olanlarla buluşmasına işarettir. Bu 
minvalde Allah, kendisine muhabbet duyanların dostluklarının devamlılığına veya 
vefalarında meydana gelen kusurlara iltifat etmez. Mîm harfi de Allah’ın veli kullarının 
kendi isteklerinden O’nun isteği için vazgeçtiklerine ve bu sebeple Allah’ın onları diğer tüm 
kullarından üstün tuttuğuna işaret etmektedir (Kuşeyrî, t.y.c, s. 138).  

Müellif, bu sûredeki harflere Allah’ın kendisini seven ve yakınlığı olan veli kulları arasındaki 
ilişki çerçevesinde işârî manalar vermiştir. Bu noktada harflerde haber verilen söz konusu 
ilişkiyi de sadece Allah’ın irfan sahibi veli kulları bilebilmektedir. Haddizatında bu harfler, 
Allah’ın veli kullarına olan manevî nimetlerini haber veren müjdeciler olarak karşımıza 
çıkmaktadır.  

Mâturîdî bu sûredeki harflere dair herhangi bir açıklama yapmamakta ve gerekli izahı 
kitabın başında yaptığını söylemekle iktifa etmektedir (Mâturîdî, 1426g, s. 326).  

3.19. Yâsîn Sûresi 

Ḳuşeyrî, sûreye ismini veren ve iki harften oluşan ḥurûf-u ‘muḳāṭtaʿadan “ سي ” ile ilgili 

olarak herhangi bir işârî yorum yapmamış, bu konuda söz konusu harflerin "ey 
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seyyid/efendi" demek olduğuna ve misak gününe, o günün sırrına işaret ettiğine dair iki 
farklı yorumu nakletmekle yetinmiştir (Kuşeyrî, t.y.c, s. 211; Sülemî, 2001b, s. 171). 

Mâturîdî, “ سي ” ile ilgili sahabe ve tâbiînden gelen birtakım rivâyetlere burada genişçe yer 

vermektedir. İbn Abbas’ın, bununla Allah’ın peygamberinin adına yemin ettiğini ve 
kelimenin Habeşçe olduğunu söylediğini nakletmektedir. Muaz b. Cebel ve Katade’nin bu 
harfleri Allah’ın yemin ettiği Kur’ân-ı Kerim’in isimlerinden olduğunu, İkrime, bunların 
sûrenin başlangıç harfleri olduğunu, bazılarının bu harflerin sûreye giriş harfleri olduğunu, 
bazıları da bunların yemin harfleri olduğunu söylediklerini zikretmekle yetinmekte ve 
kendisine ait herhangi bir görüş ileri sürmemektedir (Mâturîdî, 1426g, ss. 502-503). 

3.20. Ṣâd Sûresi 

Ḥurûf-u muḳāṭtaʿadan “ص”, müstakil olarak Ṣâd sûresinin başında yer almış ve sûreye de 

ismini vermiştir. Müfessir Ḳuşeyrî, Ṣâd harfinin, yemin mahiyetinde kendisiyle başlayan 
Allah’ın Ṣâdık, Ṣabûr, Ṣamed ve Ṣâni’ isimlerinin anahtarı olduğunu, Allah’ın bu isimlerine 
ve Kur’ân-ı Kerîm’e yemin ettiğini ve bu yeminin cevabının da sûrede geçen “muhakkak 
bu, ateş ehlinin birbirleriyle çekişmesi bir hakikattir” (Ṣâd 38:64) mealindeki âyet olduğunu 
dile getirmiştir (Kuşeyrî, t.y.c, s. 245). Görüldüğü üzere Ḳuşeyrî Ṣâd harfini Allah’ın 
isimleriyle ilişkilendirmiş ve bu harfle başlayan isimlerin rumuzu olarak değerlendirmiştir.  

Müfessir Mâturîdî, “ص” ile ilgili ileri sürülen görüşleri zikretmektedir. Buna göre bazıları bu 

harfin, sûrenin ismi olduğunu, bazıları sûreye giriş lafzı olduğunu, bazıları Allah’ın ismi 
olduğunu söylerken bazıları da “Kur’ân-ı Kerim’i kâfirlere arzet”, “Kur’ân-ı Kerim ile onlarla 
mücadele et”, “onlara Kur’ân-ı Kerim ile seslen ve yönel” şeklinde anlamlara geldiğini, 
bazıları da bunun yemin olduğunu söylemişlerdir. Müellif, bu görüşleri verdikten sonra 
kendine ait herhangi bir görüş beyan etmemekte ve "en doğrusunu Allah bilir" demek 
sûretiyle çekimser tavrını ortaya koymaktadır (Mâturîdî, 1426g, s. 597). 

3.21. Mümin Sûresi 

Ḥurûf-u ‘muḳāṭtaʿadan “ مح ”, Kur’ân-ı Kerîm’de en çok tekrarlanan ikili harf gurubudur. Bu 

iki harfin geçtiği sûrelere “Ḥavâmîm sûreleri” denilmektedir. Söz konusu sûrelerin ilki 
Mü’min sûresidir. Ḳuşeyrî, sûresiyi tefsir ederken burada geçen ilgili harflerin manasına 
kısaca temas etmiş ve bunların: “olması gereken husus gerçekleşti” manasına geldiğini 
beyan etmiştir (Kuşeyrî, t.y.c, s. 294). Müellif, " مح "i Arapça’da geçen "gerçekleşmek" 

anlamındaki " َّمحُ " fiili (Ferahidî, t.y., s. 33; İbn Dureyd, 1987, s. 101; Ezherî, 2001, s. 4) ile 

özdeşleştirmiş ve bu doğrultuda mana vermiştir. Bu durum bizlerde, müfessirin söz konusu 
harfleri " َّمحُ " fiilinin rumuzu olarak değerlendirdiği kanaatini uyandırmaktadır. Tüsterî de 

bu harflere "gerçekleşmek" anlamını Fussilet sûresini tefsir ederken vermiştir ki bu, 
Ḳuşeyrî’nin işârî yorumu ile birebir örtüşmektedir (Tüsterî, 1423, s. 137; Sülemî, 2001b, s. 
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215).5 Ḳuşeyrî, kendi görüşünü kısaca naklettikten sonra bu harflerle ilgili yapılan iki 
yorumu da nakletmiş ve bununla iktifa etmiştir (Kuşeyrî, t.y.c, s. 294).  

Mâturîdî, bu sûredeki ‘muḳāṭtaʿa harflerinin, devamında gelen âyette zikredilen hususa 
tekâbül ettiğini söylemekte ve bunlarla ilgili görüşleri nakletmektedir. Buna göre söz 
konusu harflerin, Allah’ın ismi, bazıları sûre girişi olduğunu bazıları “hükmolundu” 
anlamına geldiğini ifade ettikten sonra yine de en doğrusunu Allah bilir demek sûretiyle 
ihtiyatı elden bırakmamaktadır (Mâturîdî, 1426a, s. 3). 

3.22. Fussilet Sûresi 

Ḥavâmîm’den olan Fussilet sûresi ile birlikte " مح ", Kur’ân-ı Kerîm’de ikinci defa 

tekrarlanmaktadır. Müfessir, burada geçen harfleri kasem olarak değerlendirmiş ve 
Allah’ın, Kur’ân-ı Kerîm’in kendisi tarafından indirildiğine dair hakkına, hayatına, sıfatları 
ve zatındaki yüceliğine yemin ettiğini beyan etmiş, bunun dışında konu ile ilgili herhangi 
bir görüş nakletmemiştir (Kuşeyrî, t.y.c, s. 313).  

Müfessir Mâturîdî, bu sûrenin başındaki harflere temas ederken genel anlamıyla bu 
harflerin ne olduğunu kendilerinden hemen sonra gelen âyetin açıkladığını ifade 
etmektedir. O, ayrıca söz konusu harflerin, dinleyeni düşünmeye ve tefekkür etmeye 
sevketme gibi bir işlevlerinin olduğunu da belirtmekte ve yine en doğrusunu Allah’ın 
bildiğini ifade etmektedir. (Mâturîdî, 1426a, s. 58).  

3.23. Şûrâ Sûresi 

Kur’ân-ı Kerîm’de ḥurûf-u ‘muḳāṭtaʿanın müstakil iki âyet şeklinde geçtiği tek yer Şûrâ 
sûresidir. Burada ilgili harfler “ قسع مح ” şeklinde birbiri ardınca geçmektedir. Müfessir 

Ḳuşeyrî, sûreyi tefsir ederken söz konusu harflerin yemin mahiyetinde geldiğini belirterek 
her birini Allah’ın isimleriyle özdeşleştirmiş ve onları, kendisiyle başladığı Allah’ın 
isimlerinden birkaç tanesiyle açıklama yoluna gitmiştir. Ḥâ harfi Ḥalîm, Ḥâfız, Ḥakîm 
isimlerinin, Mîm harfi Melik, Mâcid, Mecîd, Mennân, Mümin, Müheymin isimlerinin, ʿAyn 
harfi ʿâlim, ʿAdl, ʿÂli isimlerinin, Sin harfi Seyyid, Semî, Serîu’l-Hisâb isimlerinin ve Ḳāf harfi 
de Ḳāhir, Ḳarîb, Ḳadîr, Ḳuddûs isimlerinin anahtarıdır (Kuşeyrî, t.y.c, s. 341).  

Mâturîdî, bu harflerin ne olduğuna dair ileri sürülen pek çok görüşten bahsetmektedir. 
Bunların, Allah’ın isimleri, Kur’ân-ı Kerim’in isimleri manasına geldiğini söyleyenler olduğu 
gibi vuku bulacak olayların hükme bağlanmasını ifade ettiğini söyleyenler de olmuştur. 
Bunun yanında söz konusu harfleri Allah’ın azabına, ilmine, kudretine, takdir etmesine, 
hilmine, hikmetine, mülküne şanına hamledenler de olmuştur. Müfessir, bu görüşlerin 
sonunda bu harflerin manasını peygamberlerden başkasının bilemeyeceğini ve dolayısıyla 

 
5  Tüsterî'nin ilgili yorumunu Sülemî de isim vermek sûretiyle eserinde Fussilet sûresini tefsir ederken 

olduğu gibi nakletmektedir. 
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kesin bir yorumu hiç kimsenin yapamayacağını zira bunların müteşâbihattan olduğunu 
zikretmektedir (Mâturîdî, 1426a, ss. 100-101).  

3.24. Zuḫruf Sûresi 

Zuḫruf sûresi de içerisinde “ مح ” geçtiği için Ḥavâmîm’den sayılmaktadır. Müfessir Ḳuşeyrî, 

tıpkı Fussilet sûresinde olduğu gibi ḥurûf-u ‘muḳāṭtaʿayı burada da kasem olarak 
değerlendirmiş ve onlara mana verme yoluna gitmiştir. Buna göre Ḥâ harfi Allah’ın hayat 
sıfatına, Mim harfi yüceliğine işaret etmekte ve âyetin manası da “Hayatıma, yüceliğime 
ve Kur’ân’a yemin olsun ki mümin kullarıma rahmetimden haber verdiğim ne varsa hepsi 
haktır ve doğrudur” anlamını ihtiva etmektedir (Kuşeyrî, t.y.c, s. 361). Müellif, kendi 
verdiği manalar dışında harflerle ilgili başkalarından herhangi bir nakilde bulunmamıştır.  

Mâturîdî, bu harflerle ilgili kendine ait bir görüş sunmamakta, Katâde’nin, bu harflerin 
sûrenin ismi olduğunu ifade ettiğini, bazılarının ise bu harflerin, var olacak nesne ve 
olayların karara bağlandığı manasına geldiğini söylediklerini nakletmekle yetinmektedir 
(Mâturîdî, 1426a, s. 145). 

3.25. Duḫân Sûresi 

Müfessir Ḳuşeyrî, Duḫân sûresinde geçen “ مح ” harflerini önceki iki sûrede olduğu gibi 

kasem olarak vasfetmiş ve bunları Allah ile ilişkilendirmiştir. Ḥâ harfinin Allah’ın hakkına, 
Mîm harfinin de muhabbetine işaret ettiğini belirten müellif, bunların: “Kullarıma olan 
hakkıma, muhabbetime ve onlara gönderdiğim Kur’ân’a yemin olsun ki ben, marifetime 
ehil olanlara ayrılıkla azap etmeyeceğim” şeklinde bir mana ihtiva ettiğini vurgulamıştır 
(Kuşeyrî, t.y.c, s. 379). Görüldüğü gibi müfessir, bu harflerin kasem görevini icra ettiklerini 
ifade etmekle birlikte anlamlarının birbirlerinden farklı olduğunu ortaya koymuştur.  

Mâturîdî ise bu harflerle ilgili verilen bazı muhtemel manaları aktarmakta ve bundan öteye 
herhangi bir açıklama da yapmamaktadır (Mâturîdî, 1426a, s. 196). 

3.26. Câsiye Sûresi 

Ḳuşeyrî, Câsiye sûresinde geçen “ مح ” harflerinin işlevlerine veyahut anlamlarına dair 

tefsirinde herhangi bir açıklama yapmamış ve doğrudan bir sonraki âyetlerin tefsirine 
geçmiştir (Kuşeyrî, t.y.c, s. 388). Müfessir Mâturîdî de aynı şekilde burada herhangi bir 
açıklama yapmadan doğrudan diğer âyetin tefsirine geçmiştir (Mâturîdî, 1426a, s. 296).  

3.27. Aḥḳāf Sûresi 

Ḥavâmîm sûrelerinin sonuncusu olan Ahḳāf sûresinde yer alan “ مح ” harflerin işârî 

boyutlarına da dikkat çeken Ḳuşeyrî, onları tek tek ele almak yerine icmâlî mana vermekle 
yetinmiştir. Ona göre bu harfler, Allah’ın yardımının, kendi ehlinin kalplerini muhafaza 
ettiğine, bu sûretle onlardan tevhide ters düşen hususları caiz görme eğilimlerini 
giderdiğine ve o kalpleri hakikat nuruyla tahkikî iman üzere sabit kıldığına işaret 
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etmektedir. Bu durumda onlarda delil işaretleri açıkça zuhur etmiş, Allah da o işaretlere 
ihsanının latifelerini ilave etmiş ve nihayetinde vuslat membaına erişmeleri 
gerçekleşmiştir. Bunlara ilaveten Allah, bu kullarının kalplerini ḳurbiyet sahalarında 
ünsiyet esintileriyle gıdalandırmıştır (Kuşeyrî, t.y.c, s. 395).  

Mâturîdî, buradaki harflerle ilgili herhangi bir açıklama yapmadan doğrudan diğer âyetin 
tefsirine geçmiştir (Mâturîdî, 1426a, s. 237). 

3.28. Ḳāf Sûresi 

Ḳuşeyrî, sürenin kendisiyle isimlendirildiği ve tek başına sadece burada geçen “ق” harfinin 

yemin mahiyetinde geldiğini, Ḳavî, Ḳādir, Ḳadîr,  Ḳarîb isimlerinin anahtarı olduğunu ve 
âyetin, “bu isimlere ve yüce Kur’ân’a yemin ederim ki” takdirinde bir mana ihtiva ettiğini, 
cevabının da mahzuf olan “kıyamette muhakkak diriltileceksiniz” yargısı olduğunu beyan 
etmekle yetinmiş, fakat başkalarından bu harfe dair herhangi bir görüş nakletmemiştir 
(Kuşeyrî, t.y.c, s. 447). Tüsterî de Ḳuşeyrî’nin Ḳāf harfine verdiği anlamı vermiş ve onun, 
Allah’ın kuvvet ve kudretine yemin ettiğini beyan etmiştir (Tüsterî, 1423, s. 151; Sülemî, 
2001b, s. 266). 

Müfessir Mâturîdî, “ق” harfinin ne olduğu hususunda şu açıklamayı yapmıştır: Kâf harfinin, 

bu sûreye ismi olması gerekir. Allah, sûreleri istediği şekilde adlandırır. Kâf, kinâye bir 
lafızdır, nitekim Allah, gönderdiği kitaplarına Kur’ân, Zebûr, Tevrat ve İncil diye isimler 
vermiştir. Burada bu sûreye ve bütün Kur’ân’a yeminle başlamaktadır. Kâf harfini, hurûf-u 
mukataanın tümünden kinâye olarak getirmiş olması da ihtimal dâhilindedir. Buradaki 
“Kur’ân” kelimesi bütün harflerin ve muḳāṭtaʿa harflerinin de adı olmuştur. Allah 
muḳāṭtaʿa ve diğer bütün harflerle kasem etmektedir. Bazıları şöyle bir izahta 
bulunmaktadır: Kâf, yeryüzünü kuşatan bir dağın ismi olup, bu dağ yeşil yakuttan veya 
kırmızı yakuttandır. Bu sebeple sema yeşil gibi görünmektedir. İşte Allah burada ona ve 
Kur’ân’a kasem etmektedir. Ancak ilk yorum daha doğru gibidir, çünkü Araplar Kaf diye bir 
dağı bilmedikleri gibi onun büyüklüğünden de haberleri yoktu. Esasen kasem, sözü ve 
haberi pekiştirmek için yapılmaktadır. Dolayısıyla muhatabın, adına kasem edilen varlığı 
bilmesi halinde ancak maksat hasıl olur. Muhatap kişi eğer onu bilmez ve ona saygı 
duymazsa, yapılan yemin anlamsız olur (Mâturîdî, 1426a, ss. 342-343).  

3.29. Ḳalem Sûresi 

Müstakil olarak sadece Ḳalem sûresinde yer alan ve ḥurûf-u ‘muḳāṭtaʿa dan olan “ن” 

harfinin işlevi ve manasına dair müellif herhangi bir görüş beyan etmemiş fakat söz konusu 
harfle ilgili yapılan yorumları nakletmekle yetinmiştir (Kuşeyrî, t.y.c, s. 616).  

Mâturîdî, “ن” harfinin tevili ile ilgili müfessirlerin birtakım fikirler beyan ettiklerini 

söylemekte ve bu görüşleri sıralamaktadır. Buna göre bazıları Yunus sûresinde geçen 
“zünnûn" kelimesine dayanarak bu harfin “balık” olduğunu söylemişlerdir. Bazıları “nûn” 
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harfinin mürekkep hokkası olduğuna kani olmuşlardır. Bazıları bunun Farsça “eknûn kün” 
terkibinden, Arapçalaştırıldığını ve “dilediğini yap” anlamına geldiğini söylemiştir. Bazı 
müfessirler de “nûn” harfinin hurûf-u mukattaadan olduğunu söylemiştir, kastedilen 
mâna da bu olsa gerektir, zira âyette kalem ve ardından onunla yazılan şey zikredilmiştir. 
Alfabenin harfleri kalemle yazılır. Netice olarak Allah, bu harfleri icat etmekle, kalemi ve 
onunla yazılacak mürekkebi yaratmakla muazzam sanatını haber vermiştir. Çünkü bunlarla 
hikmetin bilgisine ve din ile dünya için elzem olan her şey elde edilmektedir. Bazı 
müfessirler ise Arapça alfabe harflerinden her birini, ya Allah’ın güzel isimlerinden biri 
veya O’nun isimlerinden birinin ilk harfi saymıştır. Sahabeden bu tür haberler 
naklolunmuştur. Eğer “nûn” Allah’ın isimlerinden bir isim ise onun üzerine yapılan yemin 
Allah’ın adına yapılmış bir yemin olur. Şayet bunun dışında zikrettiğimiz diğer yorumlardan 
biri ise bu durumda yemin, insanların ve maslahatlarının ana dayanağı üzerine yapılmış bir 
yemin olur. En doğrusunu Allah bilir (Mâturîdî, 1426ı, ss. 134-135).  

Sonuç 

İşarî tefsir geleneğinin en önemli simalarından olan Ḳuşeyrî, Kur’ân-ı Kerîm’in 
müteşabihleri arasında manası en kapalı âyetlerinden addedilen ḥurûf-u ‘muḳāṭtaʿayı açık 
bir şekilde tevil etmiştir. O, çoğu defa söz konusu harfleri kendisine özgü bir biçimde 
yorumlarken nadiren de olsa bazı harflere verdiği manalarda Tüsterî’nin ve hocası 
Sülemî’nin eserinde naklettiği tasavvuf ehlinin yorumlarıyla birleştiği gözden 
kaçmamaktadır. Müellif, harfleri bazen Allah ile bazen Hz. Peygamber ile, bazen de Allah’ın 
veli kulları olan havas ile ilişkilendirmiş ve buna göre işârî manalar vermiştir. Kimi yerlerde 
aynı harfi Allah ile ilişkilendirirken bir başka yerde Hz. Peygamber veya velilerle 
ilişkilendirdiği olmuştur. Bu durum, müfessirin ehli tasavvuf olmasından 
kaynaklanmaktadır. Çünkü onlar, aynı varlığa veya olaylara o anda bulundukları 
makamların icaplarına göre nazar edip onları söz konusu makamlarının gerektirdiği hallere 
göre değerlendirebilmektedirler. Dolayısıyla bu tespitimiz dahi, Ḳuşeyrî’nin tasavvufta 
oldukça derin bir ilme ve irfana sahip olduğunu, buradaki birikimlerini işârî tefsire başarılı 
bir şekilde yansıttığını göstermektedir.  

Diğer taraftan müellif, birkaç defa tekrarlanan söz konusu harflerin her birine geçtikleri 
her yerde kimi zaman birbirinden farklı manalar vermiştir. Bu durum, okuyucuda onun 
Kur’ân-ı Kerîm’de tekrarın olmadığı şeklinde bir düşünceye sahip olduğu kanaatini 
uyandırmaktadır. Nitekim sûrelerin başında geçen besmelenin o sûreden bir âyet olduğu 
düşüncesinde olan Ḳuşeyrî’nin, her bir besmeleyi birbirinden farklı şekillerde yorumlaması 
da bu kanaati desteklemektedir. Müellif, harfleri genellikle Allah ve insan arasındaki ilişki 
çerçevesinde ele almış ve bu doğrultuda manalandırmıştır. Fakat onun burada vurgu 
yaptığı insan tipolojisi sıradan birisi değil, daha çok tasavvuf yoluna girmiş, Allah’a ulaşmış 
veya ulaşmak için gayret eden yoldaki insandır. Bu çerçeveden bakıldığında müfessir 
Ḳuşeyrî’nin Leṭâif’inin tasavvufla tefsirin birleştiği bir eser olduğu gerçeği dikkatlerden 
kaçmamaktadır. Öte yandan müteşâbihattan addedilen bu harflerin tasavvufî zevkle 
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yorumlamış olması, haddizatında müfessirin Kur’ân-ı Kerîm ile insanın ünsiyetinin veya 
birlikteliğinin sağlanabilmesi için aralarında birbirlerine kapalı kalan hiçbir hususun 
olmaması gerektiği düşüncesinde olduğu kanaatini uyandırmaktadır.  

Bir Ehli Sünnet Kelam âlimi ve müfessir olan Mâturîdî, mukatta’a harfleri ile ilgili yapılan 
yorumları genel hatlarıyla aktarıp değerlendirmekte, onların doğru olabilme ihtimallerini 
delillerle ifade etmektedir. Bu meyanda söz konusu görüşler arasında en doğru olanı tayin 
noktasında herhangi bir tercihte bulunmamakta bu görüşler karşısında “en doğrusunu 
Allah bilir” şeklindeki ifadesiyle orta yerde durmaktadır. 

Bu harflerin müteşâbih olduğunu yer yer dile getiren müellif, genelde bir görüş beyan 
etmekten çekinmektedir. Fakat kimi zaman onların ne olabileceğine dair görüşünü de dile 
getirdiği muhakkaktır. Ona göre bu harfler, kendilerinden sonra gelen âyetlerle birebir 
ilişkili olup söz konusu âyetler, başlarında gelen harflerin tefsirinden ibarettir. Ayrıca bu 
harfler, insanların merakını uyandıran ve bu yolla onları Kur’ân’a yönlendiren bir vasıtadır. 
Esasen müellifin birkaç yerde zikrettiği bu görüşleri ile bu harflerin manalarının 
bilinemeyeceği yönündeki görüşünün birbirleriyle çeliştiği gözden kaçmamaktadır. Bu 
noktada onun oldukça temkinli olduğunu görmekteyiz.  

Kuşeyrî, müteşâbih olan bu harfleri yorumlamakta bir beis görmemekte ve oldukça da 
cesur davranmaktayken Mâturîdî ise onları yorumlamakta oldukça çekimser 
davranmaktadır. Burada Tasavvuf ehlinden olan Kuşeyrî’nin harfleri yorumlama 
noktasında Mâturîdî’den çok daha güçlü olduğu âşikardır. Bu durumun nedeni, 
yorumlama hususunda tasavvufun kalbi de aktif bir şekilde kullanıp ilhamdan beslenmesi 
olsa gerektir. Mâturîdî ise sadece aklı ve nakli referans almış, bu ikisinin sınırlarını aşmayı 
uygun görmemiş ve böylece harfleri yorumlama noktasında önceden yapılan yorumların 
ötesine geçememiştir.  
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Öz 

Hadis tarihinde çokça tartışılan konulardan birisi de hadis uydurma faaliyetinin 
başlangıcıdır. Tüm görüşlerin ortak noktası ise hicrî birinci asırda birleşiyor olmalarıdır. 
Ne var ki konunun işlendiği kaynaklarda görüşleri destekleyecek rivayet ve râvî 
örneklerinin yok denecek kadar az olduğu görülmektedir. Söz konusu eksiklikten yola 
çıkan bu çalışma, hicrî birinci asırda hadis uyduran râvîleri ve rivayetlerini tespit etmeyi 
amaçlamaktadır. Çalışmada literatür taraması yöntemi kullanılmış ve râvîler ricâl, 
tabakât ve cerh-ta‘dîl eserlerinden, rivayetleri ise mevzû‘ât literatürü ve Kütüb-i 
Tis‘a’dan tespit edilmiştir. İnceleme sonrası hicrî birinci asırda hadis uydurma ihtimali 
bulunan on sekiz râvînin mevzû‘ât literatüründe yetmiş beş, Kütüb-i Tis‘a’da ise kırk 
dokuz rivayeti olduğu görülmüştür. Râvîlerin rivayet sayıları, yaşadıkları zaman dilimi, 
uydurdukları rivayetlerin konuları göz önünde bulundurularak hadis uydurma 
faaliyetinin hicrî birinci asrın ilk yarısından önce başlamasının çok zayıf bir ihtimal 
olduğu tespit edilmiştir. İkinci ihtimal ise bu tarihten önce uydurulan rivayetlerin ve 
hadis uyduranların tespit edilemediğidir. Uydurulan rivayetlerden on beş tanesinin Hz. 
Ali ve Ehl-i Beyt hakkında olduğu ulaşılan diğer bir sonuçtur. Tespit edilen râvîlerin 
büyük çoğunluğunun Iraklı olması da hadis uydurma faaliyetinin Irak’ta başladığı 
yönündeki görüşü desteklemektedir.  

Anahtar Kelimeler: Hadis, Râvî, Vaddâ, Mevzû hadis, Hicrî birinci asır. 
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HADITH FABRICATION MOVEMENT IN THE FIRST CENTURY OF HIJRI AND 
DETERMINATION OF INVENTORS 

Abstract 

One of the most controversial topics in the history of hadith is the beginning of hadith 
fabrication movement. The common point of all views is that they united in the first 
century in Hijri. However, there are very few examples of transmission and narrator to 
support the views in the sources where the subject is discussed. Based on this 
deficiency, this study aims to identify the invertors and their narrations in the first 
century of Hijri. The literature review method was used in the study, and the narrators 
were determined from the rijal works, biographical dictionaries of hadith transmitters 
and books of personality criticism, and their narrations were determined from book of 
forget hadith and The Nine Books. After the research, it was seen that eighteen 
narrators who had the possibility of fabricating hadiths in the first century of Hijri had 
seventy-five narrations in book of forget hadith, and forty-nine in The Nine Books. 
Considering the number of narrations of the narrators, the time period they lived, and 
the subjects of the narrations they fabricated, it was determined that it is a very weak 
possibility to start hadith fabrication movement before the first half of the first century 
of hijri. As a second possibility, the fabricated hadith and inventors before this date 
could not be detected. Another conclusion is that fifteen of the fabricated hadith are 
about Ali and Prophet’s family. The fact that the majority of the identified narrators are 
from Iraq also supports the view that the hadith fabrication movement started in Iraq. 

Keywords: Hadith, Narrator, Inventor, Fabricated hadith, The first century in Hijri. 

 

 

Giriş 

Hadis uydurma faaliyetinin başlangıcıyla ilgili görüşlere bakıldığında farklı kabuller 
karşımıza çıkmaktadır. Bazı âlimler sahâbenin de bu yanlışa düşebileceğini belirterek hadis 
uydurma faaliyetinin Hz. Peygamber (sas) döneminde başladığını belirtirken1 (İbn Hazm, 
1403, s. 84; Ebû Reyye, t.y., ss. 38-39; Emin, 1955, ss. 216-224; Cihan, 1997, ss. 37-39) 
genel kanaat hadis uydurma faaliyetinin İbn Sîrîn’in (ö. 110/729) ifadesiyle (Müslim, 2008, 
s. 14) fitne döneminin başlangıcı kabul edilen Hz. Osman’ın şehit edilmesi veya Cemel (h. 
36) ve Sıffîn (h. 37) savaşlarından sonra hicri kırklı yıllarda başladığı yönündedir (Dümeynî, 
1404, s. 30; Ebû Gudde, 1984, s. 19; Ebû Zehv, 1984, s. 114; Hatîb, 1988a, s. 187; İdlîbî, 
1983, s. 40; Kâsımî, t.y., s. 199; Koçyiğit, 1988, s. 68). 

 
1  Sahâbe döneminde yalanla ilgili geniş bilgi için bkz. Erul, (1999, s. 458). 
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Hadis uydurma faaliyetinin başlangıcıyla ilgili uzunca tartışmalar olmakla birlikte2 bu 
çalışmada aynı rivayetleri ve bilgileri tekrar etmeyecek, genel olarak hadis uydurma 
faaliyetinin başlangıcı kabul edilen hicrî birinci asırda hadis uydurduğu söylenen râvîleri ve 
rivayetlerini tespit etmeye çalışacağız. Zira hadis uydurma faaliyetinin başlangıcıyla ilgili 
yapılan yorumlarda sadece uydurma rivayetler örnek olarak verilmekte, rivayeti 
uyduranın yaşadığı tarihe değinilmemektedir (Hatîb, 1988a, s. 193; İdlîbî, 1983, s. 40; 
Kâsımî, t.y., s. 200).  

Bir Râfizî’nin: “Bir konu üzerinde birleşip de o şey hoşumuza gittiğinde onu hadisleştirirdik” 
ifadesi nakledilirken ne bu Râfizî’nin ismi ne de uydurdukları rivayetlere dair bir örnek 
zikredilmektedir (Hatîb, 1988b, s. 197). Yine birçok âlim tarafından Şia’nın ortaya çıkış 
tarihi ve hadis uydurma faaliyetini başlatmaları hicrî ilk asrın ortalarına kadar götürüldüğü 
halde verilen örneklerde rivayeti uyduranların geç dönemde yaşamış kişiler olduğu 
görülmektedir (Fellâte, 1981, ss. 237-254; Cihan, 1997, ss. 132-138).3 

Emevî iktidarının asabiyetçi tutumu neticesinde hadis uydurma faaliyetinin gerçekleştiği 
görüşünü (Hatîb, 1988b, ss. 208-209; Bağcı, 2000, ss. 105-131) destekleyebilmek için de 
Emevî iktidarının son bulduğu hicrî 130 yılından önce yaşamış ve söz konusu olaylar 
çerçevesinde hadis uydurmuş râvîleri tespit etmek gerekir ki iddianın dile getirildiği 
eserlerde böyle bir bilgiye rastlanmamaktadır. 

Hicrî birinci asrın sonlarına doğru ortaya çıkan Kaderiyye ve Cebriyye mezheplerine 
mensup kişilerin mezhepleri lehine veya karşı grubun aleyhine hadis uydurduğu 
söylenirken de örnek metinler vermekle yetinildiği, hadisleri uyduran râvîlerin yaşadıkları 
döneme herhangi bir atıfta bulunulmadığı görülmektedir (Fellâte, 1981, ss. 254-258; 
Koçyiğit, 1967, s. 68; Cihan, 1997, ss. 80-85; Bağcı, 2000, ss. 117-118).  

Bu çalışmanın temellerini attığımız doktora çalışmamızda benzer bir girişimde bulunmuş, 
çalışmanın sınırlarını aşmamak amacıyla sadece râvîleri tespit etmekle yetinmiştik (Gül, 
2019, ss. 114-115). Bu çalışmada ise daha detaylı bir literatür taramasıyla öncelikle hicrî 
birinci asırda hadis uyduran, ardından bu râvîlerin mevzû‘ât literatüründeki ve muteber 
hadis kitapları kabul edilmeleri nedeniyle Kütüb-i Tis‘a’daki rivayetleri tespit edilecektir. 
Hicrî birinci asırda hadis uyduran râvîleri tespit edebilmek için en geç hicrî yüz elli yılında 
vefat eden ve ricâl, tabakât ve cerh-ta‘dîl kitaplarında yapılan tarama neticesinde hadis 
uydurduğu en ağır cerh lafızlarıyla4 ifade edilen râvîler çalışmaya dahil edilecektir. İkinci 
aşama olarak tespit edilen râvîlerin rivayetleri konuları bakımından incelenecektir. 

 
2  Konu hakkında farklı görüş sahipleri tarafından kullanılan delilleri detaylıca görmek için bkz. Fellâte, 

(1981, s. 180); Kandemir, (2012, ss. 19-27); Yıldırım, (2013, ss. 24-51); Aşıkkutlu, (2005, ss. 5-26). 
3  İstisna olarak Kandemir, hicrî birinci asırda yaşamış iki râvînin hadis uydurduklarını zikretmektedir. 

Ancak mevzû‘ât literatüründe yaptığımız taramada isimleri verilen iki râvînin herhangi bir rivayetine 
rastlanmamıştır (Kandemir, 2012, s. 49, 172. ve 174. dipnotlar). 

4  Cerh mertebeleri ve lafızları hakkında geniş bilgi için bkz. Gül, (2015). 



Türkiye Din Eğitimi Araştırmaları Dergisi 
Turkish Journal of Religious Education Studies 

 

256 
 

Böylece hadis uydurma faaliyetinin başlangıcı belirlenirken öne sürülen Râfızîlik, Emevî 
taraftarlığı, mezhep taassubu gibi hadis uydurma sebeplerinin uydurma rivayetlere ne 
derece yansıdığı görülebilecektir. Son olarak söz konusu râvîlerin muteber hadis 
kaynaklarında yer alan rivayetleri de genel olarak konuları bakımından incelemeye tabi 
tutulacaktır. 

1. Hicrî I. Asırda Hadis Uyduran Râvîlerin Tespiti 

Çalışmada ilk olarak temel ricâl, tabakât ve cerh-ta‘dîl eserlerinden yola çıkılarak hicrî 
birinci asırda hadis uyduran râvîler tespit edilecektir. Yukarıda geçtiği üzere bu râvîlerin 
tespiti hadis uydurma faaliyetinin başlangıcı olarak gösterilen hicrî birinci asırda uydurulan 
ilk rivayetleri tespit edebilmek adına önemlidir. Her ne kadar hadis uydurduğu bilinen 
râvîlerin rivayetleri alınmayıp sahih hadislere yönelim olsa da (Özçelik, 2004, s. 201), hadis 
uyduranların rivayetlerinin de tanınması nedeniyle nakledildiği bir vakıadır. Mevzû‘ât 
literatürünün ortaya çıkışı da aynı sebebe dayanmaktadır.  

Yapılan literatür taraması sonucunda hicrî birinci asırda hadis uydurma ihtimali bulunan 
toplam on sekiz isim tespit edilmiştir.5 Râvîlerin çoğunun ölüm tarihi -yaklaşık da olsa- 
tespit edilmişken üç ismin ölüm tarihi hakkında bilgiye ulaşılamamıştır. Bu râvîler de gerek 
sahâbeden hadis naklettiklerinin bildirilmesi gerekse senet içindeki konumları dikkate 
alınarak çalışmaya dâhil edilmiştir. 

1.1. Hâris b. Abdillah el-A‘ver (ö. 65/684)  

Mevzû‘ât literatüründe ve Kütüb-i Tis‘a’da dokuzar rivayeti bulunan Kûfeli Hâris b. 
Abdillah daha çok Hâris el-A‘ver olarak bilinmektedir. Zeyd b. Sâbit, Abdullah b. Mes‘ûd ve 
Hz. Ali gibi sahâbîlerden hadis rivayet etmiştir. Şa‘bî hadis uyduranlardan biri olduğunu 
söylerken (Buhârî, 1986a, s. 273) Nesâî, “leyse bi’l-kavî” lafzıyla cerh etmiştir (Nesâî, 1985, 
s. 164). Ali b. el-Medînî ve Müslim de “kezzâb” olarak nitelemiştir (Müslim, 2008, s. 14; 
İbn Ebî Hâtim, 1952a, ss. 78-79; İbn Adî, 1988a, s. 185). Zehebî tâbiûn neslinin büyük 
âlimlerinden olduğunu ancak birçok âlimin kendisini hadis uydurmakla itham ettiğini 
bildirmiş, Dârekutnî ise zayıf olduğunu söylemiştir (Zehebî, 2009a, s. 141). Mizzî, 
Abdurrahman b. Mehdî’nin de Hâris’in hadislerini terk ettiğini, diğer birçok âlimin Hâris 
için “kezzâb” lafzını kullandıklarını aktarmaktadır. Ebû Zür‘a ise “lâ yühtaccü bihî” lafzıyla 
onu cerh etmiştir (Mizzî, 1980a, ss. 244-250). İbn Hibbân da Şia’nın gulatından olduğunu 

 
5  Doktora çalışmasında bu rakam on yedi olarak tespit edilmişti (Gül, 2019, ss. 114-115). Ancak râvîlerin 

gerek cerh-ta‘dîl durumlarında gerekse naklettikleri rivayetlerde yapılan inceleme neticesinde İsmail 
b. Abdirrahman (ö. 127/744), Bürd b. Sinân (ö. 135/752), Bişr b. Harb (ö. 130/747) ve Abdullah b. Yezîd 
(150/767) uydurma literatüründe rivayetlerinin olmaması, Abbâd b. Abdissamed (ö. 170/787) ise hicrî 
150/767 yılından sonra vefat etmesi nedeniyle çalışma kapsamından çıkarılmışlardır. Ancak bu isimler 
dışında çalışmaya altı yeni isim eklenmiştir. 
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belirterek Hâris’i “vâhiyen fi’l-hadîs” lafzıyla cerh etmiştir (İbn Hibbân, 1992a, s. 222). 
Hakkındaki cerh ifadelerinden anlaşılacağı üzere Hâris el-A‘ver, hadis uyduran bir râvîdir. 

1.2. Mînâ b. Ebî Mînâ (ö. I. Asır) 

Mevzû‘ât literatüründe bir, Kütüb-i Tis‘a içerisinde ise üç rivayeti bulunan Mînâ b. Ebî 
Mînâ’nın ölüm tarihi net olarak bilinmemekle birlikte hicrî birinci asırda öldüğü 
aktarılmaktadır. Abdullah b. Mes‘ûd, Abdurrahman b. Avf, Hz. Osman, Hz. Aişe, Hz. Ali ve 
Ebu Hureyre’den rivayetleri vardır (Mizzî, 1980b, s. 245). Nesâî ve Cüzcânî, mezhebi 
nedeniyle hadis âlimlerinin onun hadislerini terk ettiğini bildirmektedir. Sahâbeye 
nakletmedikleri hadisleri isnad ettiği ve hadis uydurduğu ifade edilmiştir. Mînâ hakkında 
Ebû Zür‘a “leyse bi’l-kavî” değerlendirmesinde bulunmuştur (İbn Hacer, t.y., s. 201; 
Zehebî, 2009b, s. 691). Ebû Hâtim “münkerü’l-hadîs” ve “kezzâb” lafızlarıyla; İbn Ma‘în ise 
“leyse bi sika” lafzıyla cerh etmiştir (İbn Ebî Hâtim, 1952b, s. 395). İbn Hibbân ise Sikât adlı 
eserinde ismini zikrederek onu tevsîk etmiştir (İbn Hibbân, 1975a, s. 455). Her ne kadar 
bazı âlimler hafif cerh etmiş olsalar da Mînâ’nın hadis uyduran bir râvî olduğunu kabul 
etmek mümkündür. 

1.3. Esbağ b. Nübâte (ö. 110/728’den önce) 

Kaynaklarda hakkında fazla bilgi bulunmayan Esbağ’ın Kûfeli bir tâbiî olduğu söylenmiştir. 
Hz. Ali, Hz. Ömer, Hz. Hasan, Ebû Eyyûb el-Ensârî ve Ammâr b. Yâsir’den rivayetleri 
bulunmaktadır. Esbağ’ı güvenilir kabul eden tek âlimin İclî olduğu görülmektedir. O, Esbağ 
için “Kufeli sika bir tâbiîdir” demiştir (İclî, 1985, s. 233). Diğer âlimler ise Esbâğ hakkında 
olumsuz görüş bildirmiş, ağır lafızlarla cerh etmişlerdir. Nesâî, onun hakkında “münkerü’l-
hadîs” lafzını kullanmıştır (Nesâî, 1985, s. 156). Yahyâ b. Ma‘în “leyse bi şey” ve “leyse bi 
sika” lafızlarıyla, Ebû Hâtim ise “leyyinü’l-hadîs” lafzıyla Esbağ’ı tenkit etmiştir (İbn Ebî 
Hâtim, 1952c, s. 319). Ebû Bekir b. Ayyâş Esbâğ için “kezzâb” nitelemesini yaparken, 
Dârekutnî “münkerü’l-hadîs” tabirini kullanmaktadır (İbn Hibbân, 1992a, s. 173; Mizzî, 
1980c, s. 308; Zehebî, 1995a, s. 271). Âlimlerin cerhinden hareketle Esbağ’ın hadis 
uyduran bir râvî olduğunu söylemek mümkündür. Esbağ’ın mevzû‘ât literatüründe on üç, 
Kütüb-i Tis‘a’da ise bir rivayeti bulunmaktadır. 

1.4. Cümey‘ b. Umeyr (ö. 110/728) 

Abdullah b. Ömer ve Hz. Aişe gibi sâhâbîlerden rivayetleri olan ve Kütüb-i Tis‘a içerisinde 
on üç rivayeti bulunan Cümey‘ b. Umeyr’in mevzû‘ât literatüründe ise sadece bir 
rivayetine rastlanmaktadır. Şiî olduğu belirtilen ve güvenilirliği hakkında farklı görüşlerin 
bulunduğu Cümey‘, İbn Ebî Hâtim tarafından “mahalluhü’s-sıdk” ve “sâlihu’l-hadîs” 
lafızlarıyla ta‘dîl etmiştir (İbn Ebî Hâtim, 1952c, s. 532). Buhârî ise hakkında “fîhi nazar” 
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lafzını kullanarak ağır bir şekilde6 cerh etmiştir (Buhârî, 1986a, s. 242). Cümey‘ hakkındaki 
ta‘dîl ifadeleriyle birlikte cerh ifadeleri de bulunmaktadır. İbn Hibbân Râfızî olduğunu ve 
hadis uydurduğunu belirtirken (İbn Hibbân, 1992a, s. 218); Cümey‘ aynı zamanda 
“insanların en yalancısı” olarak da nitelenmiştir (Zehebî, 1995a, s. 421). Görüldüğü üzere 
Cümey‘ de ilk asırda hadis uyduran râvîler arasında yer almaktadır. 

1.5. Musa b. Kays (ö. 120/737’den önce) 

Güvenilirliği hakkında farklı görüşlerin olduğu diğer bir râvî de Kûfeli Musa b. Kays’tır. 
Ölüm tarihi net olmayan Musa’nın hicrî 120’den önce öldüğü kabul edilmektedir. İbn 
Hibbân Musa’yı Sikât’ında zikretmiştir (İbn Hibbân, 1975b, s. 455). Yahyâ b. Ma‘în Musa 
hakkında ‘sika’ derken, Ebû Hâtim ise “lâ be’se bih” nitelemesini yapmıştır (İbn Ebî Hâtim, 
1952b, s. 158). Ahmed b. Hanbel de “onun sadece iyi olduğunu biliyorum” yorumunda 
bulunmuştur (Mizzî, 1980b, s. 134). Musa hakkındaki ta‘dîl ifadelerine mukabil Ukaylî 
münker hadisler naklettiğini ve Râfızîler’in gulatından olduğunu söylemiştir (İbnü’l-Cevzî, 
1406a, s. 148; Zehebî, 2009b, s. 686). Hakkındaki ta‘dîl ifadelerinin yanında kendisini hadis 
uydurmakla itham edenlerin varlığı dikkate alındığında Musa’yı da hadis uyduranlar 
arasında zikretmek mümkündür. Musa’nın mevzû‘ât literatüründe ve Kütüb-i Tis‘a’da 
birer rivayeti bulunmaktadır. 

1.6. Mugîre b. Saîd (ö. 119/737)  

Şia’nın aşırı gruplarından Gâliyye/Muğîriyye’nin kurucusu kabul edilen Muğîre’nin kimliği 
hakkında bazı şüpheler bulunmakla birlikte kaynaklarda hakkında birçok bilgi 
bulunmaktadır. Muğîre, teberrî7 görüşünü ilk savunan ve ayetleri gnostik olarak 
yorumlayan ilk kişi kabul edilmektedir (Tucker, 1982, s. 203; Öz, 1996, ss. 333-337). Cerh-
ta‘dîl âlimleri de Şiîliğiyle meşhur olan Muğîre’yi en sert lafızlarla cerh etmişlerdir. İbn Ebî 
Hâtim, İbrahim en-Nehaî’den Muğîre’nin “kezzâb” olduğunu aktarmıştır (İbn Ebî Hâtim, 
1952b, s. 23). Muğîre’nin hadis uydurduğunu söyleyenlerden birisi de İbn Hibbân’dır (İbn 
Hibbân, 1992b, ss. 7-8). Zehebî de Râfızî olduğunu belirterek onun için “kezzâb” lafzını 
kullanmıştır. Cüzcânî, Muğîre’nin peygamberlik iddiası üzerine öldürüldüğünü bildirmiştir. 
Onun Hz. Ali taraftarlığı, ayetleri gnostik şekilde yorumlamasına sebep olmuş ve o, Hz. 
Ali’nin ölüleri diriltebileceğini iddia etmiştir. (Zehebî, 1995b, ss. 160-162; İbn Adî, 1988b, 
s. 352). Hakkındaki cerh ifadelerinden hareketle Muğîre’nin de ilk asırda hadis uyduranlar 
arasında olduğu anlaşılmaktadır. Muğîre’nin mevzû‘ât literatüründe bir rivayeti varken 
Kütüb-i Tis‘a’da rivayeti bulunmamaktadır. 

 

 
6  Buhârî’nin hakkında “fîhi nazar” lafzını kullandığı kişileri ağır bir şekilde cerh ettiği belirtilmiştir 

(Leknevî, 2000, s. 388). 
7  Teberrî, İmâmiyye Şîası’nın siyasî hâkimiyet konusunda kendileri gibi düşünmeyenlerle ilişkiyi kesmesi 

anlamında bir terimdir (Öz, 2011, s. 214). 
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1.7. Ebû Sâlîh Bâzâm (ö. 120/737) 

Kaynaklarda “Ebû Sâlih Bâzân” veya “Bâzâm Ebû Sâlih” olarak da geçen Kûfeli Ebû Sâlih, 
Ümmü Hânî’nin azatlı kölesi olarak bilinmektedir. İsmi Bâzâm b. Sâlih’tir. İkrime, Hz. Ali, 
İbn Abbâs ve Ebû Hureyre’den rivayetleri bulunmaktadır (Mizzî, 1980d, s. 6). Ebû Sâlih 
hakkında cerh-ta‘dîl âlimleri arasında ihtilaf bulunmaktadır. Yahyâ b. Sa‘îd el-Kattân 
hadislerini terk eden kimseyi bilmediğini söylemiştir. Yahyâ b. Ma‘în onun hakkında ta‘dîl 
anlamında “leyse bihî be’s” lafzını kullanırken, Ebû Hâtim ise hadislerinin yazılabileceğini 
ancak hadisleriyle ihticâc edilemeyeceğini söylemiştir (İbn Ebî Hâtim, 1952c, ss. 431-432). 
Nesâî de ağır bir cerh lafzı kullanmamış ve onu “zayıf” lafzıyla cerh etmiştir (Nesâî, 1985, 
s. 158). İbn Hibbân kendisinden hadis almadığı halde Abdullah b. Abbâs’tan hadis 
naklettiğini söylemiştir (İbn Hibbân, 1992a, s. 71). Hakkındaki bu hafif cerh ifadelerine 
mukabil Ebû Sâlih’i ağır lafızlarla cerh eden âlimler de bulunmaktadır. Buhârî, 
Abdurrahman b. Mehdî’nin onun hadislerini terk ettiğini aktarmıştır (Buhârî, 1986a, s. 
144). Zehebî de, Ebû Sâlih’in hadis uydurduğu bilgisini vermektedir (Zehebî, 1995a, s. 296). 
İbn Adî’nin aktardığı bir bilgiye göre Ebû Sâlih, çağdaşı ve arkadaşı olan Muhammed b. es-
Sâib el-Kelbî’ye (ö. 146/763) aktardığı hadislerin tamamının uydurma olduğunu itiraf 
etmiştir (İbn Adî, 1988a, s. 69). Her ne kadar hakkında bazı ta‘dîl ifadeleri olsa da hadis 
uydurduğunun söylenmesi Ebû Sâlih’in de birinci asırda hadis uyduranlardan olduğu 
söylenebilir. Mevzû‘ât literatüründe dört rivayeti bulunan Ebû Sâlih’in Kütüb-i Tis‘a’da 
rivayeti yoktur. 

1.8. Câbir b. Yezîd el-Cu‘fî (ö. 128/746)  

Kaynaklarda daha çok Câbir el-Cu‘fî olarak geçen Kûfeli Câbir, Atâ b. Ebî Rabâh, Tâvûs b. 
Keysân, Ebu’t-Tufeyl Âmir b. Vâsile, İkrime ve Âmir b. Şürâhîl’den hadis rivayet etmiş, 
kendisinden ise Süfyân es-Sevrî ve Şu‘be b. Haccâc gibi âlimler hadis almıştır. Güvenilirliği 
konusunda cerh-ta‘dil âlimleri ihtilafa düşmüştür. Süfyân es-Sevrî Câbir’in “haddesenâ” ve 
“ehberanâ” lafızlarıyla naklettiklerinin güvenilir olduğunu ifade etmiş, hatta Şu‘be b. el-
Haccâc’a “Eğer Câbir el-Cu‘fî’yi tenkit edecek olursan ben de seni tenkit ederim” demiştir. 
Şu‘be ise Câbir hakkında “sadûkun fi’l-hadîs” nitelemesini yapmıştır (İbn Ebî Hâtim, 1952c, 
ss. 497-498; Mizzî, 1980d, ss. 465-471). Vekî‘ b. Cerrhâh da Câbir’i güvenilir kabul eden 
âlimler arasındadır (Zehebî, 2009a, s. 126). Hakkındaki bu olumlu ifadelerle birlikte Câbir’i 
çok ağır lafızlarla cerh eden âlimler de olmuştur. Sa‘îd b. Cübeyr, Şa‘bî, Eyyûb es-Sahtiyânî 
ve Leys b. Ebî Süleym onu “kezzâb” olarak nitelemiştir. Ebû Hanîfe de onun hakkında 
“ondan daha yalancısını görmedim” demiştir. Yahyâ b. Sa‘îd ve Abdurrahman b. Mehdî ise 
Câbir’in hadislerini terk etmişlerdir (Buhârî, 1986a, s. 210; İbn Adî, 1988a, ss. 113-114; 
Zehebî, 1995a, ss. 379-384). Nesâî, onun hakkında “metrûk” lafzını kullanmıştır (Nesâî, 
1985, s. 163). Ahmed b. Hanbel ise Câbir’in hadisleri nedeniyle değil, görüşü nedeniyle 
cerh edildiğini söylemiştir (İbnü’l-Cevzî, 1406b, s. 164). Hakkında kullanılan diğer cerh 
ifadeleri ise “la yühteccü bihî” ve “leyyin” lafızlarıdır. Bu tenkitlerle birlikte Câbir’in 
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insanlara nakletmediği elli bin hadis olduğunu iddia ettiği ve rec‘ate8 inandığı 
nakledilmektedir. Şia‘nın muteber hadis kaynaklarından Küleynî’nin el-Kâfî’sinde Câbir’in 
çok sayıda rivayeti bulunmaktadır (İbn Adî, 1988a, ss. 113-120; Zehebî, 2009a, s. 126; 
Fığlalı, 1992, s. 532).9 Özellikle Müslim ve Ahmed b. Hanbel’in ifadelerinden ve mezhebine 
dair kaynaklardaki söylemlerden anlaşıldığı üzere Câbir’in cerh edilmesinin temel nedeni 
Şiî kabul edilmesidir. Hadis rivayeti konusunda başta Süfyân es-Sevrî olmak üzere bazı 
âlimler kendisine güvenmektedirler. Bununla birlikte Câbir’in mevzû‘ât literatüründe beş, 
Kütüb-i Tis‘a’da ise dokuz rivayetinin bulunduğu görülmektedir.  

1.9. Nüfey' b. Hâris (ö. 130/747’den önce)  

Künyesi Ebû Dâvûd el-A‘mâ olan Nüfey‘in Zeyd b. Erkam, Berâ b. Âzib, Enes b. Mâlik ve 
Büreyde el-Eslemî’den hadisleri bulunmaktadır. Buhârî, onun hakkında “tekellemû fîhi” 
demiştir (Buhârî, 1986b, s. 114). Yahyâ b. Ma‘în “leyse bi şey” lafzıyla, Amr b. Ali 
“metrûkü’l-hadîs” lafzıyla, Abdurrahman b. Mehdî “münkerü’l-hadîs” lafzıyla cerh 
etmişlerdir (İbn Ebî Hâtim, 1952b, ss. 489-490; Mizzî, 1980e, s. 11). Ukaylî, Rafızîlerin 
gulatından olduğunu (Zehebî, 1995b, s. 272), Ebû Nuaym el-İsfahânî ise münker hadisler 
naklettiğini belirtmiştir (Ebû Nuaym el-İsfahânî, 1984, s. 152). İbn Adî de benzer ifadeleri 
naklettikten sonra onun Hz. Ali’nin Kûfe’deki aşırı taraftarlarından olduğunu belirtmiştir 
(İbn Adî, 1988c, ss. 59-60). Anlaşıldığı kadarıyla Nüfey‘in cerh edilmesinin temel sebebi Ali 
taraftarı olmasıdır. Nüfey‘in mevzû‘ât literatüründe ve Kütüb-i Tis‘a’da birer rivayeti 
bulunmaktadır. 

1.10. Umâre b. Cüveyn (ö. 134/751) 

Ebû Dâvûd künyesiyle meşhur olan ve Abdullah b. Ömer ve Ebû Sa‘îd el-Hudrî gibi 
sahâbîlerden rivayeti bulunan Basralı Umâre, cerh-ta‘dîl âlimleri tarafından genellikle ağır 
lafızlarla cerh edilmiştir. Buhârî, Yahya b. Sa‘îd el-Kattân’ın Umâre’nin hadislerini terk 
ettiğini bildirmiştir (Buhârî, 1986c, s. 499). Nesaî, onun hakkında “metrûkü’l-hadîs” derken 
(Nesâî, 1985, s. 224), Cüzcânî onu “kezzâb” olarak nitelemiş, Zehebî ise “lebenün murrün” 
olarak tavsif etmiştir (Zehebî, 1995c, s. 173). Hakkında “kezzâb” lafzını kullanan âlimlerden 
bir diğeri de Hammâd b. Zeyd’dir (İbn Ebî Hâtim, 1952d, s. 363; Mizzî, 1980f, s. 232). 
Görüldüğü üzere Umâre ağır lafızlarla cerh edilmiş bir râvîdir. Mevzû‘ât literatüründe altı, 
Kütüb-i Tis‘a’da beş rivayeti bulunmaktadır. 

1.11. Amr b. Ubeyd (ö. 144/761)  

İbn Bâb künyesiyle meşhur olan Amr b. Ubeyd, Hasan Basrî’nin öğrencileri arasında kabul 
edilmiştir. Vâsıl b. Atâ ile yakın arkadaş olan Amr, Mutezile’nin kurucularından kabul edilir. 

 
8  Rec‘at, Bazı Şiî gruplarına göre imamın ölümden veya gaybete girmesinden sonra zuhuru, İsnâaşeriyye 

Şîası’na göre ise kıyametin kopmasından önce imamların ve onlara zulmedenlerin yeniden dünyaya 
dönmesi anlamına gelmektedir (Üzüm, 2007, s. 504). 

9  Câbir’in rivayetlerine örnek olarak bkz. Küleynî, (2007, ss. 70, 123, 175, 181, 209, 212, 218). 
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Zühd ve takvasıyla meşhur olan Amr, Süfyân b. Uyeyne, Yahyâ b. Saîd el-Kattân, Ali b. Âsım 
ve Abdülvehhâb es-Sekafî gibi önemli âlimler yetiştirmiştir (İlhan, 1991, s. 93). Amr 
hakkında cerh-ta‘dîl âlimlerinin genelde olumsuz ifadeler kullandıkları görülür. Buhârî, onu 
“kezzâb” lafzıyla (Buhârî, 1986d, s. 352), Nesâî ise “metrûkü’l-hadîs” lafzıyla cerh etmiştir 
(Nesâî, 1985, s. 219). Yahyâ b. Ma‘în, Amr hakkında “leyse bi şey” lafzını kullanırken Ebû 
Hâtim de “metrûkü’l-hadîs” nitelemesini yapmıştır. Eyyûb es-Sahtiyânî ve diğer bazı 
âlimler tarafından hadis uydurduğu ve Hasan Basrî’ye ait olmayan hadisleri ona nispet 
ettiği söylenmiştir. Bununla birlikte Kaderiyye’ye mensup olduğu ve insanları görüşüne 
çağırdığı ifade edilmiştir (İbn Ebî Hâtim, 1952d, ss. 256-257; Mizzî, 1980g, ss. 123-125; 
Zehebî, 1995c, s. 273; İbn Adî, 1988d, ss. 96-98). İbn Hibbân ise Hasan Basrî’nin öğrencisi 
olduğunu, ancak Vâsıl’la birlikte ondan ayrılarak Mutezilî düşünceyi benimsediğini 
bildirmektedir. Amr’ın insanları kendi düşüncesine çağırdığını ve bunu yaparken de bilerek 
olmasa da yanlışlıkla hadis uydurduğunu söylemektedir (İbn Hibbân, 1992c, ss. 69-70). 
Hakkında kullanılan cerh ifadelerine bakıldığında Amr’ın Mutezilî görüşü benimsemesi ve 
özellikle kaderle ilgili düşüncelerinden dolayı tenkit edildiği anlaşılmaktadır. Bununla 
birlikte mevzû‘ât literatüründe iki, Kütüb-i Tis‘a’da ise bir rivayeti bulunmaktadır. 

1.12. Muhammed b. Sâib el-Kelbî (ö. 146/763)  

Meşhur bir müfessir ve neseb âlimi olan Muhammed b. Sâib, Kelbî nisbesiyle meşhur 
olmuştur. Hicrî 66 yılından önce doğduğu aktarılmaktadır (Cerrahoğlu, 2002, s. 205; 
Karataş, 2019, s. 2). Ebû Sâlih Bâzâm ve Esbâğ b. Nübâte gibi uydurmacı kabul edilen 
kişilerden ve Şa‘bî’den hadis rivayet etmiştir. Günümüze ulaşmayan ancak zamanında 
meşhur olan tefsiri, birçok âlim tarafından makbul görülmemiştir. Cerh-ta‘dîl âlimleri 
genellikle Kelbî’yi ağır lafızlarla cerh etmişlerdir. Yahyâ b. Sa‘îd el-Kattân Kelbî’yi terk etmiş 
(Buhârî, 1986e, s. 101), Abdurrahman b. Mehdî ise âlimlerin Kelbî’yi terk etme hususunda 
görüş birliğinde olduklarını söylemiş ve onu “zâhibü’l-hadîs” lafzıyla cerh etmiştir (İbn Ebî 
Hâtim, 1952e, s. 270; Mizzî, 1980h, ss. 246-252; Zehebî, 1995c, ss. 556-559). Ebû Nuaym 
el-İsfahânî, Ebû Sâlih Bâzâm’dan uydurma haberler aktardığını söylemiş (Ebû Nuaym el-
İsfahânî, 1984, s. 138), Nesâî ise Kelbî’yi “metrûkü’l-hadîs” lafzıyla cerh etmiştir (Nesâî, 
1985, s. 231). İbn Hibbân da Abdullah b. Sebe’nin taraftarlarından olduğunu ve Hz. Ali’nin 
ölmediği görüşünü savunduğunu bildirmiştir (İbn Hibbân, 1992c, ss. 253-255; Karataş, 
2019, s. 4). Kelbî hakkındaki bu olumsuz ifadeler hadis âlimlerinin rivayetlerine temkinli 
yaklaşmasına sebep olmuştur. Mevzû‘ât literatüründe Kelbî’nin on rivayeti yer alırken 
Kütüb-i Tis‘a’da bir rivayeti bulunmaktadır. 

1.13. Yahyâ b. Ebî Üneyse (ö. 146/763)  

Ebû Zeyd el-Cezerî olarak tanınan Yahyâ, meşhur tebe‘u’t-tâbiîn âlimlerinden Zeyb b. Ebî 
Üneyse’nin (ö. 125/743) kardeşidir. İbn Arûbe Yahyâ’nın Zeyd’den büyük olduğunu 
söylemiştir. Zührî ve Amr b. Şuayb gibi isimlerden rivayetleri vardır (İbn Adî, 1988c, s. 186). 
Cerh-ta‘dîl âlimleri Yahyâ hakkında genellikle olumsuz görüş bildirmişlerdir. Kardeşi Zeyd 
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dahi ondan hadis rivayet edilmemesi gerektiğini söylemiş, kardeşini “kezzâb” olarak 
nitelemiştir. Hadis ehlinin onun hadislerinin terk edilmesi gerektiği konusunda görüş 
birliğinde olduğu aktarılırken, Ahmed b. Hanbel de hadislerinin yazılamayacağını 
söylemiştir. Yahyâ b. Ma‘în onu “da‘îf, leyse hadîsühû bişey’in” lafzıyla, Ebû Hâtim de 
“da‘îfü’l-hadîs” lafzıyla cerh etmiştir (İbn Ebî Hâtim, 1952f, ss. 129-130; Mizzî, 1980i, ss. 
223-228; Zehebî, 1995b, ss. 364-365). Nesâî, Yahyâ için “metrûkü’l-hadîs” lafzını 
kullanırken (Nesâî, 1985, s. 250) Ebû Nuaym el-İsfahânî onu “fîhi da‘fun” lafzıyla cerh 
etmiştir (Ebû Nuaym el-İsfahânî, 1984, s. 162). İbn Hibbân senetlerde değişiklik yaptığını 
ve mürsel rivayetleri merfû‘ olarak naklettiğini, onun hadisleriyle ihticâc etmenin caiz 
olmadığını söylemiştir (İbn Hibbân, 1992b, s. 110). İbn Adî ise zayıflığına rağmen bazı 
hadislerinin mütâbi‘i olması nedeniyle hadislerinin yazılabileceğini söylemiştir (İbn Adî, 
1988c, s. 190). Yahyâ’nın mevzû‘ât literatüründe üç, Kütüb-i Tis‘a’da ise bir rivayeti 
bulunmaktadır. 

1.14. Abdullah b. Ziyâd (ö. 150/767’den önce) 

İbn Sem‘ân nisbesiyle ve Ebû Abdurrahman künyesiyle meşhur olan Abdullah, Hz. 
Peygamber’in eşlerinden Ümmü Seleme’nin azatlı kölesidir. Nâfî, Zührî, Süleyman b. Habîb 
gibi kişilerden hadis rivayet etmiştir. Hakkında hafif cerh ifadeleri olduğu gibi kendisini ağır 
bir şekilde tenkit eden âlimler de bulunmaktadır. Yahyâ b. Ma‘în ağır bir cerh lafzı 
kullanmadan onun hakkında “da‘îf, leyse bi şey” demiştir. Nesâî, onu “metrûkü’l-hadîs” 
lafzıyla cerh etmiştir (Nesâî, 1985, s. 202). Buhârî de kendisini “seketû anh” lafzıyla ağır bir 
şekilde10 cerh etmiştir (Buhârî, 1986f, s. 96). Mâlik b. Enes, onun hakkında “kezzâb”, 
Ahmed b. Hanbel “metrûkü’l-hadîs” derken, İbrahim b. Sa‘d ise onu yalancılıkla itham 
etmiştir. Abdullah’ın Mücâhid’den hadis aldığını söylemesi üzerine İbn İshâk: “Yalan 
söylüyor, ben ondan büyük olduğum halde Mücahid’i görmedim” demiştir (İbn Ebî Hâtim, 
1952g, ss. 60-62; Mizzî, 1980j, ss. 526-532; İbn Adî, 1988e, ss. 125-126). İbn Hibbân da 
duymadığı kişilerden hadis naklettiğini ve Abdullah’ın terk edilmesi gerektiğini söylemiştir 
(İbn Hibbân, 1992c, s. 7). Âlimlerin cerh ifadeleri doğrultusunda Abdullah’ın hadis uyduran 
bir râvî olduğu anlaşılmaktadır. Mevzû‘ât literatüründe on rivayeti bulunan Abdullah’ın 
Kütüb-i Tis‘a’da rivayeti yoktur. 

1.15. Hâlid b. Ubeyd (ö. 150/767)  

Ebû Isâm künyesiyle bilinen Hâlid b. Ubeyd aslen Basralı olmakla birlikte Merv’de 
yaşamıştır. Enes b. Mâlik, Abdullah b. Büreyde, Ebû Hureyre ve Hasan Basrî’den hadis 
nakletmiştir. Buhârî “fî hadîsihî nazar” lafzıyla Hâlid’i cerh etmiştir (Buhârî, 1986g, s. 161). 
İbn Hibbân, Enes b. Mâlik’ten uydurma bir nüsha naklettiğini, hadislerinin yazılamayacağı 
belirtmiştir (İbn Hibbân, 1992a, s. 279). İbn Adî ise hadislerinin çok zayıf olmadığını 

 
10  Buhârî’nin hakkında “seketû anh” lafzını kullandığı kişileri ağır bir şekilde cerh ettiği belirtilmiştir 

(Leknevî, 2000, s. 388). 
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söylemektedir (İbn Adî, 1988f, s. 125). Hâkim de Enes’ten mevzû‘ hadisler aktardığını ifade 
etmiştir (Mizzî, 1980k, s. 125; Zehebî, 1995a, s. 634). Genelde ağır olmayan lafızlarla cerh 
edilse de hadis uydurduğuna dair cerh lafızları Hâlid’in de uydurmacı olarak kabul 
edilmesini gerektirmektedir. Mevzû‘ât literatüründe üç rivayeti bulunan Hâlid’in Kütüb-i 
Tis‘a’da ise iki rivayeti bulunmaktadır. 

1.16. Dâvûd b. Affân (ö. ?) 

Horasan’da yaşadığı aktarılan Dâvûd b. Affân’ın ölüm tarihi hakkında net bir bilgi yoktur. 
Ebû Nuaym el-İsfahânî Enes b. Mâlik’ten amellerin faziletlerine dair ve Mu‘âviye’den de 
bazı uydurma hadisler aktardığını söylemektedir (Ebû Nuaym el-İsfahânî, 1984, s. 78). İbn 
Hibbân da benzer şekilde Dâvûd’un Enes b. Mâlik’i duymadığı halde ondan hadis aldığını 
iddia ettiğini  ve ona uydurma bir hadis cüzü nispet ettiğini belirtmiştir (İbn Hibbân, 1992a, 
s. 292). Dâvûd’un hadislerinin sadece yermek amacıyla yazılabileceği, delil olarak 
kullanılamayacağı ifade edilmiştir (İbn Hacer, 1986a, s. 421; Zehebî, 1995d, s. 12). 
Dâvûd’un mevzû‘ât literatüründe iki rivayeti varken Kütüb-i Tis‘a’da rivayeti 
bulunmamaktadır. 

1.17. Kays b. Mînâ’ (ö. ?) 

Hayatı hakkında kaynaklarda bilgi bulunmayan Kûfeli Kays b. Mina’nın ölüm tarihi de 
bilinmemektedir. Hz. Ali ve Selmân el-Fârisî’den rivayeti vardır. Hz. Ali’nin vasiyetiyle ilgili 
uydurma bir rivayet nakletmesi nedeniyle cerh edilmiştir (Zehebî, 1995c, s. 398). Ukaylî de 
hadislerinin mütâbi‘i olmadığını söylemiş ve mezhebi nedeniyle kendisini cerh etmiştir 
(İbn Hacer, 1986b, s. 480). Hz. Ali hakkında uydurma bir rivayet nakletmesi sebebiyle cerh 
edildiği anlaşılan Kays’ın mevzû‘ât literatüründe sadece bir rivayeti bulunurken Kütüb-i 
Tis‘a’da rivayeti yoktur.  

1.18. Matar b. Meymûn (ö. ?) 

el-İskâf künyesiyle bilinen Matar b. Meymûn’un hayatı hakkında fazla bilgi bulunmamakta, 
ölüm tarihi de bilinmemektedir. Buhârî, Enes b. Mâlik ve İkrime’den hadis aldığını söylemiş 
ve Matar’ı “münkerü’l-hadîs” olarak nitelemiştir (Buhârî, 1986h, s. 401). Ebû Hâtim de onu 
aynı lafızla cerh etmiştir (İbn Ebî Hâtim, 1952b, s. 287). Ebû Nuaym el-İsfahânî ise amellerin 
faziletleri hakkında hadis uydurduğunu belirtmiştir (Ebû Nuaym el-İsfahânî, 1984, s. 148). 
İbn Hibbân ise güvenilir kişilerden onlara ait olmayan uydurma rivayetler aktardığını, Enes 
b. Mâlik’ten Hz. Ali’nin fazileti hakkındaki rivayetlerin de bu kabilden olduğunu ve ondan 
hadis rivayet etmenin helal olmadığını söylemiştir. Ahmed b. Hanbel ve Yahyâ b. Ma‘în de 
Matar’ı terk etmişlerdir (İbn Hibbân, 1992b, ss. 5-6). Matar b. Meymûn’un uydurma hadis 
literatüründe iki rivayeti bulunurken Kütüb-i Tis‘a içerisinde bir rivayeti vardır. 

Aşağıdaki tabloda (Tablo 1) çalışmada ele alınan râvîlerin isimleri, haklarında kullanılan 
cerh lafızları ile mevzû‘ât literatürü ve Kütüb-i Tis‘a’daki rivayet sayıları yer almaktadır. 
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Tablo 1: Hicrî I. Asırda Yaşamış Râvîler 

No Râvî İsmi 
Yaşadığı 

Bölge 

Hakkında 
Kullanılan Cerh 

Lafızları 

Mevzû‘ât 
Literatüründeki 
Rivayet Sayısı 

Kütüb-i 
Tis‘a’daki 
Rivayet 
Sayısı 

1 Hâris b. Abdillah el-A‘ver (ö. 
65/684) 

Kûfe هب جتيح لا ،باذك  9 9 

2 Mînâ b. Ebî Mînâ (ö. I. Asır) Meçhul ثيدلحا ركنم ،باذك  1 3 

3 Esbağ b. Nübâte (ö. 
110/728’den önce) 

Kûfe ثيدلحا ركنم ،باذك  13 1 

4 Cümey‘ b. Umeyr (ö. 
110/728) 

Kûfe سانلا بذكا ،ثيدلحا عضي  1 13 

5 Mugîre b. Saîd (ö. 119/737) Kûfe باذك  1 - 

6 Musa b. Kays (ö. 
120/737’den önce) 

Kûfe 1 1  ثيدلحا ركنم 

7 Ebû Sâlîh Bâzâm (ö. 120/737) Kûfe ثيدلحا عضي ،هثيدح اوكرت  4 - 

8 Câbir b. Yezîd el-Cu‘fî (ö. 
128/746) 

Kûfe هب جتيح لا ،باذك  5 9 

9 Nüfey' b. Hâris (ö. 
130/747’den önce) 

Kûfe كوترم ،ثيدلحا ركنم 
ثيدلحا  

1 1 

10 Umâre b. Cüveyn (ö. 
134/751) 

Basra ثيدلحا كوترم ،باذك  6 5 

11 Amr b. Ubeyd (ö. 144/761) Basra ثيدلحا كوترم ،باذك  2 1 

12 Muhammed b. Sâib el-Kelbî 
(ö. 146/763) 

Kûfe بهاذ ،ثيدلحا كوترم 
ثيدلحا  

10 - 

13 Yahyâ b. Ebî Üneyse (ö. 
146/763) 

Cezîre ثيدلحا كوترم ،باذك  3 1 
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14 Abdullah b. Ziyâd (ö. 
150/767’den önce) 

Medine ثيدلحا كوترم ،باذك  10 - 

15 Hâlid b. Ubeyd (ö. 150/767) Basra ةعوضوم ةخسن يور  3 2 

16 Dâvûd b. Affân (ö. ?) Horasan ةعوضوم ةخسن يور  2 - 

17 Kays b. Mînâ’ (ö. ?) Kûfe بهذلما ءوس  1 - 

18 Matar b. Meymûn (ö. ?) Kûfe ثيدلحا ركنم  2 1 

2. Tespit Edilen Râvîlerin Uydurma Hadis Literatüründeki Rivayetleri 

Hadis uydurma faaliyetinin hicrî birinci asırda başladığı kabul edildiğinde yapılması 
gereken ikinci işlem, uydurulan rivayetlerin tespit edilmesi olacaktır. Bu nedenle bu başlık 
altında yukarıda tespit ettiğimiz on sekiz râvînin uydurma hadis literatüründeki rivayetleri 
incelenecektir. Yapılan tarama neticesinde söz konusu râvîlerin uydurma hadis 
literatüründe toplam yetmiş beş rivayeti tespit edilmiştir. Rivayetler incelendiğinde gerek 
hadis uydurma faaliyetinin başlamasının nedenlerinden kabul edilen Hz. Ali taraftarlığı 
gerek mezhep taassubu gerekse amellerin faziletine dair bazı rivayetlere rastlanmıştır. 
Ancak Emevî iktidarının baskısı sonucunda Hz. Ali aleyhine dair uydurulan herhangi bir 
rivayet tespit edilememiştir. 

2.1. Hz. Ali ve Ehl-i Beyt Hakkında Uydurulan Rivayetler 

Çalışmanın başında aktarıldığı üzere hadis uydurma faaliyetinin başlamasının 
sebeplerinden birisi olarak Hz. Ali ve Ehl-i Beyt sevgisi gösterilmiş, hatta Şia/Râfızîler ilk 
hadis uyduranlar olarak kabul edilmiştir. Bu nedenle bazı âlimler tarafından hadis uydurma 
faaliyetinin Hz. Ali’nin her ikisinde de taraf olduğu Cemel ve Sıffîn olaylarından sonra 
başladığı kabul edilmiştir. Söz konusu görüşün desteklenebilmesi için o tarihlerde yaşamış 
olan kişilerin konuyla ilgili uydurdukları hadisleri tespit etmek gerekmektedir. Yukarıda ele 
alınan râvîlerden Hz. Ali ve Ehl-i Beyt’in faziletiyle ilgili toplam on beş rivayet geldiği 
görülmektedir.  

Hz. Ali hakkında uydurulan rivayetlerin başında onun cennetlik ilan edilmesi gelmektedir. 
Hz. Ali’den nakledilen bir rivayette Hz. Peygamber’in kendisine “Sen ve 
şian/beraberindekiler cennettesiniz” dediği belirtilmektedir. İbnü’l-Cevzî rivayeti Cümey‘ 
b. Umeyr’in (ö. 110/728) uydurduğunu söylemektedir (İbnü’l-Cevzî, 1966a, s. 397). 
Cümey‘in ölüm tarihi göz önüne alındığında Cemel ve Sıffîn olaylarını görmesi ve bundan 
dolayı hadis uydurması zayıf bir ihtimaldir. Onun bu hadisi uydurmasının daha çok sonraki 
nesillere aktarılan Hz. Ali sevgisi olduğu söylenebilir. Benzer bir rivayet Mînâ b. Ebî Mînâ 
(ö. I. Asır) tarafından uydurulmuş ve Hz. Ali, ailesi ve şiası bir ağaca benzetilerek bu ağacın 
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cennette olduğu iddia edilmiştir (Suyûtî, 1975a, s. 370). Mînâ’nın ölüm tarihi net olarak 
bilinmediğinden dolayı rivayetin hangi zaman diliminde uydurulduğunu tespit etmek de 
mümkün olmamaktadır. Ancak birinci asırda vefat etmesi nedeniyle Cemel ve Sıffîn 
olaylarını görmesi ve sonrasında oluşan ortamda hadis uydurması ihtimali bulunmaktadır. 

Hz. Ali hakkında uydurulan rivayetlerde dikkat çeken diğer bir unsur da Hz. Ali’nin Hz. 
Peygamber vasıtasıyla Allah tarafından vasî tayin edilmesidir. Çalışmamıza konu olan 
râvîlerin de konuyla ilgili hadis uydurdukları görülür. Bu râvîler Kays b. Mînâ (ö. ?) (İbnü’l-
Cevzî, 1966a, s. 375; Suyûtî, 1975a, s. 328), Hâlid b. Ubeyd (ö. 150/767) (İbnü’l-Cevzî, 
1966a, s. 375; Suyûtî, 1975a, s. 328), Câbir el-Cu‘fî (ö. 128/746) (İbnü’l-Cevzî, 1966a, s. 
377; Suyûtî, 1975a, s. 328) ve Matar b. Meymûn’dur (ö. ?) (İbnü’l-Cevzî, 1966a, ss. 347, 
374; Suyûtî, 1975a, s. 299; Şevkânî, t.y., s. 246). Râvîlerin ölüm tarihleri dikkate alındığında 
Cümey‘ için geçerli olan sebebin bu râvîler için de geçerli olduğunu söylemek mümkündür. 
Zira bu râvîlerin de hadis uydurma faaliyetinin başlangıcı kabul edilen Cemel ve Sıffîn 
olaylarını görme ihtimalleri oldukça düşüktür. 

Hz. Ali’nin vasî tayin edilmesine benzer şekilde onun hilafetiyle ilgili de uydurma rivayetler 
bulunmaktadır. Mirac gecesi gerçekleşen ilginç olayların anlatıldığı bir rivayette Hz. 
Peygamber’in bir yıldızın düştüğü yerin kendisinden sonraki halifeyi göstereceğini 
söylediği ve bu yıldızın Hz. Ali’nin evine düştüğü Necm Sûresi’nin ilk ayetleriyle bağlantılı 
olarak aktarılmıştır. Açıkça Hz. Ali’nin Allah tarafından vâsî tayin edildiğini ifade eden bu 
rivayet senedindeki Ebû Sâlih Bâzâm (ö. 120/737) ve Muhammed b. es-Sâib el-Kelbî (ö. 
146/763) nedeniyle uydurma kabul edilmiştir (İbnü’l-Cevzî, 1966a, ss. 372-373). Hadisin 
uydurulmasından sorumlu tutulan her iki râvînin de hadis uydurma faaliyetinin başlangıcı 
kabul edilen yıllarda hadis uydurmalarının mümkün olmadığı anlaşılmaktadır. 

Hz. Ali hakkında uydurulan rivayetler arasında onun faziletleri ile ilgili olanların önemli bir 
yer tuttuğu görülür. İncelediğimiz râvîlerden Hâris b. Abdillah el-A‘ver (ö. 65/684)  (İbnü’l-
Cevzî, 1983a, s. 246), Esbâğ b. Nübâte (ö. 110/728’den önce) (İbnü’l-Cevzî, 1966a, s. 395; 
Suyûtî, 1975a, s. 307) ve Umâre b. Cüveyn (ö. 134/751) (Suyûtî, 1975a, ss. 325, 375) bu 
konuda hadis uydurmuşlardır. Hâris el-A‘ver’in ölüm tarihi göz önüne alındığında erken 
dönemde hadis uydurduğu kabul edilebilir. Dolayısıyla Hâris tarafından uydurulduğu 
söylenen rivayet, hadis uydurma faaliyetinin başlangıcı hakkındaki görüşler için önemli bir 
delil niteliği taşımaktadır. Ancak diğer iki râvînin ölüm tarihleri için aynı şeyi söylemek 
mümkün değildir. 

Hz. Ali hakkında uydurulan rivayetlerle birlikte Ehl-i Beyt’in fazileti hakkında da hadis 
uydurulduğu görülmektedir. Hz. Hasan ve Hz. Hüseyin’in faziletine dair İbn Abbâs’tan 
nakledilen bir rivayet senedinde Ebû Sâlih Bâzâm ve Kelbî olması nedeniyle uydurma kabul 
edilmiştir (İbnü’l-Cevzî, 1966a, s. 406). Diğer bir rivayette ise Hz. Fatıma’nın sırattan geçişi 
tasvir edilmiş ve Esbâğ b. Nübâte’nin uydurduğu gerekçesiyle reddedilmiştir (İbnü’l-Cevzî, 
1983a, s. 263; Suyûtî, 1975a, s. 343). Hadisleri uyduran râvîlerin geç dönemde ölmüş 
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olmaları bu hadisleri de en erken hicrî birinci asrın sonlarında uydurduklarını 
göstermektedir. 

Hz. Ali taraftarlarının sadece Hz. Ali’nin fazileti veya vasiyeti hakkında değil, Mu‘âviye 
aleyhinde de hadis uydurduğu kabul edilmektedir. Bu minvalde “Mu‘âviye’yi minberde 
gördüğünüz taktirde öldürünüz!” anlamında bir rivayeti Amr b. Ubeyd’in (ö. 144/761) 
uydurduğu ifade edilmiştir (İbnü’l-Cevzî, 1966b, s. 26; Suyûtî, 1975a, s. 388). Ancak burada 
da Amr’ın ölüm tarihi dikkate alındığında hadisin erken dönemde uydurulmadığı 
anlaşılmaktadır. 

2.2. Amellerin Faziletine Dair Uydurulan Rivayetler 

Çalışmada incelenen râvîlerin mevzû‘ât literatüründeki rivayetleri incelendiğinde 
amellerin fazileti ile ilgili az sayıda hadis uydurdukları anlaşılmaktadır. İki farklı konuda 
toplam dört rivayet incelediğimiz râvîler tarafından uydurulmuştur. 

İlk olarak kelime-i şehâdet getirmenin faziletine dair bir rivayet Yahyâ b. Ebî Üneyse (ö. 
146/763) tarafından uydurulmuştur (İbnü’l-Cevzî, 1966c, s. 166; Suyûtî, 1975b, s. 289; İbn 
Arrâk, 1399a, s. 390). İkinci olarak ise oruçla ilgili uydurma rivayetler karşımıza 
çıkmaktadır. Recep ve Ramazan aylarında oruç tutmanın fazileti hakkındaki bir rivayet 
Umâre b. Cüveyn (ö. 134/751) (Fettenî, 1323, s. 116), benzer bir rivayet Esbâğ b. Nübâte 
(ö. 110/728’den önce) (İbn Arrâk, 1399a, s. 409), yine orucun faziletiyle ilgili nakledilen 
diğer bir rivayet de Muhammed b. Sâib el-Kelbî (ö. 146/763) tarafından uydurulduğu 
gerekçesiyle reddedilmiştir (Şevkânî, t.y., s. 96). Râvîlerin ölüm tarihlerine bakıldığında 
amellerin faziletleriyle ilgili hadis uydurma faaliyetinin de hicrî birinci asrın sonlarına doğru 
başladığını söylemek mümkündür.  

2.3. Mezhepler Adına Uydurulan Rivayetler 

Hicrî birinci asrın sonlarına doğru ortaya çıktıkları kabul edilen Kaderiyye ve Cebriyye gibi 
grupların da gerek kendi görüşlerini savunmak gerek karşıt görüşü yermek için hadis 
uydurdukları kabul edilmiştir. Ancak bu uydurma faaliyetinin ne zaman başladığına dair 
kaynaklarda herhangi bir bilgi yer almamaktadır. Çalışmamıza konu olan râvîlerin 
naklettiği rivayetlerde mezhep taassubunun çok az yer kapladığı görülmektedir. Zira 
sadece iki râvînin Kaderiyye ile ilgili hadis uydurduğu tespit edilmiştir. 

Hz. Peygamber’in kader hakkında konuşulmaması gerektiğine dair ifadelerini içeren bir 
rivayet senedinde Yahyâ b. Ebî Üneyse (ö. 146/763) olması nedeniyle uydurma kabul 
edilmiştir (İbnü’l-Cevzî, 1983a, s. 155). Bir adım ileri giderek doğrudan Kaderiyye 
kelimesini içeren ve Kaderiyye’nin ümmetin helâkına sebep olan üç gruptan biri olduğunu 
belirten rivayet de senedinde Abdullah b. Ziyâd (ö. 150/767’den önce) olması nedeniyle 
reddedilmiştir. (İbn Arrâk, 1399b, s. 361; Suyûtî, 1975a, s. 241). Rivayetleri uyduran 
râvîlerin ölüm tarihlerine bakıldığında Kaderriye ve Cebriyye gruplarının ortaya çıkışıyla 
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örtüştüğü görülmektedir. Ancak sadece iki rivayetin uydurulmuş olması sistematik bir 
uydurma faaliyetinin gerçekleştiğini söylemek için yeterli olmamaktadır. 

2.4. Diğer Konularda Uydurulan Rivayetler 

Hadis uydurma faaliyeti sadece bir kişiyi övmek veya mezhebini savunmak için değil çok 
farklı sebeplerle de yapılmıştır. Bu nedenle uydurma hadis literatüründe hemen her 
konuda uydurma rivayete rastlamak mümkündür. Çalışmamıza dahil olan râvîler de çeşitli 
konularda çok sayıda hadis uydurmuşlardır.  

Nasiple ilgili bir rivayet Nüfey‘ b. Hâris (İbnü’l-Cevzî, 1983b, s. 919; İbn Arrâk, 1399a, s. 
371), ateşte pişen yiyecekten dolayı abdest almakla ilgili Hz. Aişe’den nakledilen bir rivayet 
Yahyâ b. Ebî Üneyse (İbnü’l-Cevzî, 1983a, s. 364), dabbe ile ilgili bir rivayet Hâlid b. Ubeyd 
(İbnü’l-Cevzî, 1983b, s. 913) ve namazda gülmenin namazı ve abdesti bozacağına dair bir 
rivayet de Amr b. Ubeyd tarafından uydurulması nedeniyle reddedilmiştir (İbnü’l-Cevzî, 
1983a, s. 317).  

Uydurma hadislere konu olan bir kavram da lûtîliktir. Söz konusu davranışı yeren bir 
rivayet Enes b. Mâlik aracılığıyla Hz. Peygamber’e isnat edilmektedir. Ancak senedinde yer 
alan Dâvûd b. Affân nedeniyle rivayet uydurma kabul edilmiştir  (İbnü’l-Cevzî, 1966c, s. 
112; Suyûtî, 1975b, s. 168; İbn Arrâk, 1399a, s. 271). Benzer bir rivayet Ebû Sâ‘îd el-Hudrî 
aracılığıyla da gelmektedir ve bu rivayet de senedindeki Umâre b. Cüveyn nedeniyle 
reddedilmiştir (İbnü’l-Cevzî, 1966c, s. 113; Suyûtî, 1975b, s. 168). Konu hakkında Hâris b. 
Abdillah el-A‘ver’den nakledilen bir rivayet de bulunmaktadır (İbn Arrâk, 1399a, s. 231). 
Görüldüğü üzere üç farklı râvî aynı konuda farklı hadisler uydurmuştur. Bu durum belki de 
toplumdaki bozulmaya engel olmak amacıyla düşünülmüş yanlış bir metottur.  

İncelenen râvîler arasında aynı rivayeti nakledenler de olmuştur. Yukarıda bahsi geçtiği 
üzere Kelbî, Ebû Sâlih’ten hadis aktarmıştır. Bu nedenle ikisinin yer aldığı rivayetler âlimler 
tarafından uydurma kabul edilmiştir. Bunlar arasında yer alan ve Hz. Ebû Bekir’in Kus b. 
Sâide’nin hutbesini ezbere okuduğuyla ilgili bir rivayet, sonrasına farklı bilgiler eklenerek 
Kelbî ve Ebû Sâlîh Bâzâm tarafından nakledilmiştir. Her iki isim de gerekçe gösterilerek 
rivayet uydurma kabul edilmiştir (İbnü’l-Cevzî, 1966a, s. 214; Suyûtî, 1975a, s. 167). İki 
râvîden gelen hünsâların mirası ile ilgili bir rivayet de aynı gerekçeyle reddedilmiştir 
(İbnü’l-Cevzî, 1966c, s. 230). 

Âkillerin övüldüğü, fâizin kötülüğünün vurgulandığı, baykuş ve akbaba haricinde bütün 
kuşların yenebileceği, Perşembe ve Cumartesi hacamat yapılamayacağı hakkında 
nakledilen rivayetler senetlerinde Abdullah b. Ziyâd bulunduğu için uydurma kabul 
edilmiştir (İbn Arrâk, 1399b, ss. 294, 361; 1399a, s. 235; İbnü’l-Cevzî, 1966c, s. 211; 1983b, 
s. 640; Suyûtî, 1975a, ss. 114, 241; Şevkânî, t.y., s. 175). Görüldüğü üzere Abdullah, 
birbirinden bağımsız çok sayıda konuda hadis uydurmuştur.  
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Aşağıdaki grafik (Grafik 1) çalışmada ele alınan râvîlerin uydurdukları rivayetlerin konu 
dağılımını göstermektedir. 

Grafik 1: Uydurma Rivayetlerin Konu Dağılımı 

 

3. Tespit Edilen Râvîlerin Kütüb-i Tis‘a İçerisindeki Rivayetleri 

Çalışmada ele alınan on sekiz râvînin hemen hepsi ağır lafızlarla cerh edilmişlerdir. Bununla 
beraber hakkında olumlu görüş bildirilenlerde yok değildir. Bu nedenle olacak ki 
incelediğimiz râvîlerden on ikisinin Kütüb-i Tis‘a’nın altı kitabında toplam kırk dokuz 
rivayetinin olduğu tespit edilmiştir. 

Söz konusu rivayetler arasında Hz. Ali’nin fazileti hakkında ifadeler içerenler dikkat 
çekmektedir. Konuyla ilgili olarak ele aldığımız râvîlerden Hâris el-A‘ver ve (Ahmed b. 
Hanbel, 1999, s. 208; Tirmizî, Salât, 94, h.no: 282) Cumey‘ b. Umeyr’in iki (Tirmizî, 
Menâkıb, 71, h.no: 3720; 134, h.no: 3874), Umâre b. Cüveyn’in ise bir rivayeti (Tirmizî, 
Menâkıb, 68, h.no: 3717) bulunmaktadır. Her üç râvînin de cerh-ta‘dîl âlimlerince hadis 
uydurmakla ve Hz. Ali taraftarı olmakla itham edildikleri bilinmektedir. Bununla birlikte 
her üç râvînin de uydurma hadis literatüründe Hz. Ali’nin faziletiyle ilgili uydurdukları 
rivayetler de bulunmaktadır. 

Cumey‘ b. Umeyr’in Hz. Ebû Bekir’in fazileti ile ilgili de bir rivayetinin Tirmizî’nin 
Sünen‘inde yer aldığı görülmektedir (Tirmizî, Menâkıb, 39, h.no: 3670). Dikkat çeken diğer 
bir ayrıntı ise Tirmizî’de yer alan ezanın fazileti ile ilgili Câbir el-Cu‘fî’den nakledilen bir 
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rivayetin (Tirmizî, Salât, 38, h.no: 206) aynısının uydurma hadis literatüründe de yer 
almasıdır (İbnü’l-Cevzî, 1983a, s. 395).  

Çalışmada ele alınan râvîlerin Kütüb-i Tis‘a içerisinde yer alan diğer rivayetleri namaz, 
kurban, abdest, hayırlı kazanç, ahkâm, ilim talebi gibi çeşitlilik arz etmektedir. Bu nedenle 
her birini burada zikretmenin çalışmanın sınırlarını aşacağını düşünmekteyiz. Aşağıdaki 
grafikte (Grafik 2) çalışmada ele alınan râvîlerin Kütüb-i Tis‘a içerisindeki rivayetlerinin 
eserlere göre dağılımı bulunmaktadır. 

Grafik 2: Kütüb-i Tis‘a İçerisinde Rivayetlerin Dağılımı 

 

Sonuç 

Hadis uydurma faaliyetinin başlangıcı her zaman için tartışmalı bir konu olmuş, kesin bir 
kanaate varılamasa da en azından birbirine yakın tarihler başlangıç olarak kabul edilmiştir. 
Konu hakkında görüş bildiren âlimlerin hemen hepsine göre -farklı tarihler zikredilse de- 
hicrî birinci asır hadis uydurma faaliyetinin başladığı asır olarak kabul edilmiştir. Ancak 
konuyu ele alan çalışmaların neredeyse hiçbirinde hadis uydurma faaliyetine karışan 
râvîlerin zikredilmediği tespit edilmiştir. 

Yapılan araştırma neticesinde hicrî birinci asırda hadis uydurma ihtimali olan toplam on 
sekiz râvî tespit edilmiştir. Râvîlerin ölüm yılları göz önüne alındığında Hâris b. Abdillah el-
A‘ver (ö. 65/684) hariç tüm râvîlerin hepsinin hicrî ikinci asırda öldükleri ve hadisleri de 
hicrî birinci asrın sonlarında ve ikinci asrın başlarında uydurma ihtimallerinin bulunduğu 
anlaşılmıştır. Dolayısıyla eldeki bu verilerle hadis uydurma faaliyetinin hicrî birinci asrın ilk 
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yarısından önce sistematik olarak başladığını söylemek mümkün gözükmemektedir. İkinci 
bir ihtimal olarak ise hadis uydurma faaliyeti başlamışsa bile ne bu rivayetlerin ne de 
uyduranların kaynaklara kaydedildiğini söylemek gerekmektedir.  

Hadis uyduran râvîlerin yaşadıkları bölgeler de hadis uydurma faaliyeti açısından önem arz 
etmektedir. Zira birçok kaynakta hadis uydurma faaliyetinin Kûfe özelinde Irak’ta başladığı 
kabul edilmektedir. İncelenen râvîlerin yaşadıkları bölgelere bakıldığında on birinin Kûfe, 
üçünün Basra, birinin Medine, birinin Horasan ve birinin de Cezîre’de yaşadığı tespit 
edilmişken birinin ise nerede yaşadığı bilinmemektedir. On biri Kûfeli olmak üzere toplam 
on dört râvînin Iraklı olması kaynaklardaki bilgileri doğrular niteliktedir.  

Çalışmada ele alınan râvîlerin mevzû‘ât literatüründeki rivayetlerine bakıldığında ise Mînâ 
b. Ebî Mînâ, Cümey‘  b. Umeyr, Muğîre b. Sa‘îd, Musa b. Kays, Nüfey‘ b. Hâris ve Kays b. 
Mînâ’nın birer; Amr b. Ubeyd, Dâvûd b. Affân ve Matar b. Meymûn’un ikişer; Yahyâ b. Ebî 
Üneyse ve Hâlid b. Ubeyd’in üçer; Ebû Sâlih Bâzâm’ın dört; Câbir el-Cu‘fî’nin beş; Umâre 
b. Cüveyn’in altı; Hâris b. Abdillah’ın dokuz, Muhammed b. Sâib el-Kelbî ve Abdullah b. 
Ziyâd’ın onar ve Esbağ b. Nübâte’nin on üç rivayeti bulunduğu tespit edilmiştir. Toplam 
yetmiş beş olan uydurma hadis sayısı da aslında hadis uydurma faaliyetinin hicrî birinci 
asırda sistematik olarak yapıldığını göstermesi açısından yetersizdir. 

Râvîlerin uydurdukları hadislerin konularına bakıldığında ise on beş hadisin Hz. Ali ve Ehl-i 
Beyt, dört rivayetin amellerin fazileti, iki rivayetin mezhep taassubu ve elli dört rivayetin 
de çeşitli konularda olduğu anlaşılmıştır. Birçoğu hakkında Şiî olduğu yönünde cerh 
ifadeleri bulunan toplam on iki râvînin Hz. Ali ve Ehl-i Beyt hakkında hadis uydurduğu 
görülmektedir. Bununla birlikte Şiî olduğu gerekçesiyle cerh edilen Nüfey‘ b. Hâris, Muğîre 
b. Sa‘îd ve Musa b. Kays’ın Hz. Ali ve Ehl-i Beyt’in fazileti hakkında uydurdukları bir hadis 
tespit edilememiştir. Söz konusu durum bu konuda hadis uydurma faaliyetinin en erken 
hicrî birinci asrın son çeyreğinden sonra başladığı ya da bu tarihten önce uydurulanların 
tespit edilemediği anlamına gelmektedir. Amellerin fazileti ve mezhepleri övme/yerme 
konularında hadis uydurma faaliyetinin ise çok daha sonraları başladığını söylemek 
mümkündür.  

Tespit edilen râvîlerden on ikisinin rivayetinin Kütüb-i Tis‘a içerisinde yer aldığı tespit 
edilmiştir. Toplam kırk dokuz rivayetin beş tanesi Hz. Ali’nin fazileti ile ilgilidir. Bir rivayetin 
ise hem Tirmizî’de hem de mevzû‘ât literatüründe yer aldığı görülmüştür. Nakledilen diğer 
rivayetlerin konuları ise çeşitlilik arz etmektedir. Kütüb-i Tis‘a müellifleri içerisinde söz 
konusu râvîlerin rivayetlerine en fazla yer veren isimler ise Tirmizî (17) ve Ahmed b. 
Hanbel’dir (15). Buhârî, Müslim ve İmam Mâlik ise bu râvîlerin rivayetlerine eserlerinde 
yer vermemişlerdir. 

Çalışma neticesinde elde edilen veriler ışığında, hadis uydurma faaliyetinin başlangıcını 
hicrî birinci asrın ilk yarısından öncesine götürmek için eldeki verilerin yetersiz olduğunu 
söylemek mümkündür. En azından bu faaliyet varsa bile sistematik olmadığı ve o zaman 
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diliminde uydurulan rivayetlerin ve râvîlerinin isimlerinin günümüze ulaşmadığı 
anlaşılmaktadır. Bununla birlikte hadis uydurma faaliyetinin hicrî birinci asrın son çeyreği 
ve ikinci asrın başları itibariyle bir ivme kazandığı eldeki verilerle ortaya çıkmaktadır. 
Buradan hareketle İbn Sîrîn’in ‘fitne dönemi’ olarak tavsif ettiği ve hadis uydurmacılığının 
başlangıcı olarak kabul edilen dönemin de hicrî birinci asrın son çeyreği olduğunu 
söylemek daha doğru olacaktır. 

Kaynakça 

Ahmed b. Hanbel. (1999). Müsned (C. 2). Beyrut: Müessesetü’r-Risâle. 

Aşıkkutlu, E. (2005). Hadis vaz‘ının Hz. Peygamber devrinde başladığına dair Rivâyetler 
ve delil değerleri. Marmara Üniversitesi İlâhiyat Fakültesi Dergisi, 29, 5-16. 

Bağcı, H. M. (2000). Kader inancının siyasetle ilişkisi ve bu ilişkinin hadis uydurmadaki 
rolü. Dicle Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, II, 105-133. 

Buhârî, Muhammed b. İsmail. (1986a). et-Târîhû’l-kebîr (C. 2). Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l-
İlmiyye. 

Buhârî, Muhammed b. İsmail. (1986b). et-Târîhû’l- kebîr (C. 8). Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l-
İlmiyye. 

Buhârî, Muhammed b. İsmail. (1986c). et-Târîhû’l- kebîr (C. 4). Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l-
İlmiyye. 

Buhârî, Muhammed b. İsmail. (1986d). et-Târîhû’l- kebîr (C. 6). Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l-
İlmiyye. 

Buhârî, Muhammed b. İsmail. (1986e). et-Târîhû’l- kebîr (C. 1). Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l-
İlmiyye. 

Buhârî, Muhammed b. İsmail. (1986f). et-Târîhû’l- kebîr (C. 5). Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l-
İlmiyye. 

Buhârî, Muhammed b. İsmail. (1986g). et-Târîhû’l- kebîr (C. 3). Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l-
İlmiyye. 

Buhârî, Muhammed b. İsmail. (1986h). et-Târîhû’l- kebîr (C. 7). Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l-
İlmiyye. 

Cerrahoğlu, İ. (2002). Kelbî, Muhammed b. Sâib. İçinde TDV İslâm Ansiklopedisi (C. 25, 
ss. 205-206). Ankara: Türkiye Diyanet Vakfı. 

Cihan, S. (1997). Uydurma hadislerin doğuşu ve sosyo-politik olaylarla ilgisi. Samsun: 
Etüt. 



Gül, Hicrî I. Asırda Hadis Uydurma Faaliyeti ve Hadis Uyduranların Tespiti 

 

273 
 

Dümeynî, M. U. (1404). Mekâyîsi nakdi mütûni’s-sünne. Riyâd. 

Ebû Gudde, A. (1984). Lemehât min târîhi’s-sünneti ve ulumi’l-hadîs. Beyrut: 
Mektebetü’l-Matbû‘âti’l-İslâmiyye. 

Ebû Nuaym el-İsfahânî, Ahmed b. Abdillah. (1984). ed-Du‘afâ. Dâru’s-Sekâfe. 

Ebû Reyye, M. (t.y.). Advâ ale’s-sünneti’l-Muhammediyye. Kâhire. 

Ebû Zehv, M. (1984). el-Hadis ve’l-muhaddisûn. Kâhire. 

Emin, A. (1955). Fecru’l-İslâm. Kâhire: Mektebetu’n-Nahdati’l-Mısriyye. 

Erul, B. (1999). Sahabe döneminde ‘tekzib’ olgusu ve tekzibin mahiyeti: Rivayetlerdeki 
tekzîb ifadelerinin anlamı üzerine bir inceleme. Ankara Üniversitesi İlahiyat 
Fakültesi Dergisi, XXXIX, 455-489. 

Fellâte, Ömer b. Hasan Osman. (1981). el-Vad‘ fi’l-hadîs (C. 1). Dımaşk: Mektebetü’l-
Gazzâlî. 

Fettenî, Muhammed b. Tâhir. (1323). Tezkiratü’l-mevzû’ât. Matbaatü’s-Sa’âde. 

Fığlalı, E. R. (1992). Câbir el-Cu’fî. İçinde TDV İslâm Ansiklopedisi (C. 6, s. 532). İstanbul: 
Türkiye Diyanet Vakfı. 

Gül, R. E. (2015). Hadis ilminde cerh-ta‘dîl mertebeleri. Atatürk Üniversitesi İlahiyat 
Fakültesi Dergisi, 43, 362-386. 

Gül, R. E. (2019). Sahâbe döneminde coğrafya ve kültürün hadis rivayetine etkisi. Van: 
Van Yüzüncü Yıl Üniversitesi. 

Hatîb, A. (1988a). es-Sünne kable’t-tedvîn. Kâhire: Mektebetü Vehbe. 

Hatîb, A. (1988b). es-Sünne kable’t-tedvîn. Kâhire: Mektebetü Vehbe. 

İbn Adî, Abdullah b. Adî. (1988a). el-Kâmil fî du‘afâi’r-ricâl (C. 2). Beyrut: Dâru’l-Fikr. 

İbn Adî, Abdullah b. Adî. (1988b). el-Kâmil fî du‘afâi’r-ricâl (C. 6). Beyrut: Dâru’l-Fikr. 

İbn Adî, Abdullah b. Adî. (1988c). el-Kâmil fî du‘afâi’r-ricâl (C. 7). Beyrut: Dâru’l-Fikr. 

İbn Adî, Abdullah b. Adî. (1988d). el-Kâmil fî du‘afâi’r-ricâl (C. 5). Beyrut: Dâru’l-Fikr. 

İbn Adî, Abdullah b. Adî. (1988e). el-Kâmil fî du‘afâi’r-ricâl (C. 4). Beyrut: Dâru’l-Fikr. 

İbn Adî, Abdullah b. Adî. (1988f). el-Kâmil fî du‘afâi’r-ricâl (C. 3). Beyrut: Dâru’l-Fikr. 

İbn Arrâk, Ali b. Muhammed. (1399a). Tenzîhu’ş-şerî’ati’l-merfû‘a ani’l-ahbâri’l-
mevzû‘a (C. 2). Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye. 



Türkiye Din Eğitimi Araştırmaları Dergisi 
Turkish Journal of Religious Education Studies 

 

274 
 

İbn Arrâk, Ali b. Muhammed. (1399b). Tenzîhu’ş- şerî’ati’l-merfû‘a ani’l-ahbâri’l-
mevzû‘a (C. 1). Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye. 

İbn Ebî Hâtim, Abdurrahman b. Ebî Hâtim. (1952a). el-Cerh ve’t-ta’dîl (C. 3). Beyrut: 
Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye. 

İbn Ebî Hâtim, Abdurrahman b. Ebî Hâtim. (1952b). el-Cerh ve’t-ta’dîl (C. 8). Beyrut: 
Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye. 

İbn Ebî Hâtim, Abdurrahman b. Ebî Hâtim. (1952c). el-Cerh ve’t-ta’dîl (C. 2). Beyrut: 
Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye. 

İbn Ebî Hâtim, Abdurrahman b. Ebî Hâtim. (1952d). el-Cerh ve’t-ta’dîl (C. 6). Beyrut: 
Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye. 

İbn Ebî Hâtim, Abdurrahman b. Ebî Hâtim. (1952e). el-Cerh ve’t-ta’dîl (C. 7). Beyrut: 
Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye. 

İbn Ebî Hâtim, Abdurrahman b. Ebî Hâtim. (1952f). el-Cerh ve’t-ta’dîl (C. 9). Beyrut: 
Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye. 

İbn Ebî Hâtim, Abdurrahman b. Ebî Hâtim. (1952g). el-Cerh ve’t-ta’dîl (C. 5). Beyrut: 
Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye. 

İbn Hacer, Ahmed b. Ali. (t.y.). Tehzîbü’t-Tehzîb (C. 4). Beyrut: Müessesetü’r-Risâle. 

İbn Hacer, Ahmed b. Ali. (1986a). Lisânu’l-Mîzân (C. 2). Beyrut: Dâiratü’l-Ma‘rifi’n-
Nizâmiye, Müessesetü’l-Alemî. 

İbn Hacer, Ahmed b. Ali. (1986b). Lisânu’l-Mîzân (C. 4). Beyrut: Dâiratü’l-Ma‘rifi’n-
Nizâmiye, Müessesetü’l-Alemî. 

İbn Hazm, Ali b. Ahmed. (1403). el-İhkâm fî usûli’l-ahkâm (C. 2). Beyrut. 

İbn Hibbân, Muhammed b. Hibbân. (1975a). es-Sikât (C. 5). Beyrut: Dâru’l-Fikr. 

İbn Hibbân, Muhammed b. Hibbân. (1975b). es-Sikât (C. 7). Beyrut: Dâru’l-Fikr. 

İbn Hibbân, Muhammed b. Hibbân. (1992a). Kitâbu’l-mecrûhîn mine’l-muhaddisîn 
ve’d-du‘afâ ve’l-metrûkîn (C. 1). Beyrut: Dâru’l-Ma‘rife. 

İbn Hibbân, Muhammed b. Hibbân.(1992b). Kitâbu’l-mecrûhîn mine’l-muhaddisîn 
ve’d-du‘afâ ve’l-metrûkîn (C. 3). Beyrut: Dâru’l-Ma‘rife. 

İbn Hibbân, Muhammed b. Hibbân. (1992c). Kitâbu’l-mecrûhîn mine’l-muhaddisîn 
ve’d-du‘afâ ve’l-metrûkîn (C. 2). Beyrut: Dâru’l-Ma‘rife. 



Gül, Hicrî I. Asırda Hadis Uydurma Faaliyeti ve Hadis Uyduranların Tespiti 

 

275 
 

İbnü’l-Cevzî, Abdurrahman b. Ali. (1406a). Kitâbu’d-du‘afâ ve’l-metrûkîn (C. 3). 
Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye. 

İbnü’l-Cevzî, Abdurrahman b. Ali. (1406b). Kitâbu’d-du‘afâ ve’l-metrûkîn (C. 1). 
Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye. 

İbnü’l-Cevzî, Abdurrahman b. Ali. (1966a). Mevzû‘ât (C. 1). Medine: Mektebet’üs-
Selefiyye. 

İbnü’l-Cevzî, Abdurrahman b. Ali. (1966b). Mevzû‘ât (C. 2). Medine: Mektebet’üs-
Selefiyye. 

İbnü’l-Cevzî, Abdurrahman b. Ali. (1966c). Mevzû‘ât (C. 3). Medine: Mektebet’üs-
Selefiyye. 

İbnü’l-Cevzî, Abdurrahman b. Ali. (1983a). el-İlelü’l-mütenâhiye fi’l-ehâdîsi’l-vâhiye (C. 
1). Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye. 

İbnü’l-Cevzî, Abdurrahman b. Ali. (1983b). el-İlelü’l-mütenâhiye fi’l-ehâdîsi’l-vâhiye (C. 
2). Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye. 

İclî, Ahmed b. Abdillah. (1985). Ma’rifetü’s-sikât min ricâli ehli’l-ilm ve’l-hadîs ve 
mine’d-du’afâ ve zikri mezâhibihim ve ahbârihim (C. 1). Medine: Mektebetü’d-
Dâr. 

İdlîbî, S. (1983). Menhecü nakdi’l-metn inde ulemâi’l-hadîs. Beyrut: Dâru’l-İfâku’l-
Cedîde. 

İlhan, A. (1991). Amr b. Ubeyd. İçinde TDV İslâm Ansiklopedisi (C. 3, ss. 93-94). 
İstanbul: Türkiye Diyanet Vakfı. 

Kandemir, M. Y. (2012). Mevzu hadisler (Menşei, tanıma yolları, tenkidi). İstanbul: 
İFAV. 

Karataş, A. (2019). Kelbî ve yorumları. İçinde Kur’ân ve Yorumu -İlk Üç Yüz Yıl- 2 (C. 2, 
ss. 1-15). Ankara. 

Kâsımî, M. C. (t.y.). Kavâidu’t-tahdîs min funûni mustalahi’l-hadîs. Beyrut: 
Müessesetü’r-Risâle. 

Koçyiğit, T. (1967). Mevzû hadislerin zuhuru. Ankara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi 
Dergisi, XV, 57-68. 

Koçyiğit, T. (1988). Hadis tarihi. Ankara: Türkiye Diyanet Vakfı. 

Küleynî, Muhammed b. Yakub. (2007). Usûlü’l-Kâfî. Beyrut: Menşûrâtü’l-Fecr. 



Türkiye Din Eğitimi Araştırmaları Dergisi 
Turkish Journal of Religious Education Studies 

 

276 
 

Leknevî, Muhammed b. Abdulhayy. (2000). er-Ref’ ve’t-tekmîl fi’l-cerh ve’t-ta’dîl. 
Kâhire: Dâru’s-Selâm. 

Mizzî, Yusuf b. Abdirrahman. (1980a). Tehzîbu’l-Kemâl fî esmâi’r-ricâl (C. 5). Beyrut: 
Müessesetü’r-Risâle. 

Mizzî, Yusuf b. Abdirrahman. (1980b). Tehzîbu’l-Kemâl fî esmâi’r-ricâl (C. 29). Beyrut: 
Müessesetü’r-Risâle. 

Mizzî, Yusuf b. Abdirrahman. (1980c). Tehzîbu’l-Kemâl fî esmâi’r-ricâl (C. 3). Beyrut: 
Müessesetü’r-Risâle. 

Mizzî, Yusuf b. Abdirrahman. (1980d). Tehzîbu’l-Kemâl fî esmâi’r-ricâl (C. 4). Beyrut: 
Müessesetü’r-Risâle. 

Mizzî, Yusuf b. Abdirrahman. (1980e). Tehzîbu’l-Kemâl fî esmâi’r-ricâl (C. 30). Beyrut: 
Müessesetü’r-Risâle. 

Mizzî, Yusuf b. Abdirrahman. (1980f). Tehzîbu’l-Kemâl fî esmâi’r-ricâl (C. 21). Beyrut: 
Müessesetü’r-Risâle. 

Mizzî, Yusuf b. Abdirrahman. (1980g). Tehzîbu’l-Kemâl fî esmâi’r-ricâl (C. 22). Beyrut: 
Müessesetü’r-Risâle. 

Mizzî, Yusuf b. Abdirrahman. (1980h). Tehzîbu’l-Kemâl fî esmâi’r-ricâl (C. 25). Beyrut: 
Müessesetü’r-Risâle. 

Mizzî, Yusuf b. Abdirrahman. (1980i). Tehzîbu’l-Kemâl fî esmâi’r-ricâl (C. 33). Beyrut: 
Müessesetü’r-Risâle. 

Mizzî, Yusuf b. Abdirrahman. (1980j). Tehzîbu’l-Kemâl fî esmâi’r-ricâl (C. 14). Beyrut: 
Müessesetü’r-Risâle. 

Mizzî, Yusuf b. Abdirrahman. (1980k). Tehzîbu’l-Kemâl fî esmâi’r-ricâl (C. 8). Beyrut: 
Müessesetü’r-Risâle. 

Müslim, Müslim b. Haccâc. (2008). el-Câmi‘u’s-sahîh (C. 1). Kâhire: Mektebetü’r-
Rihâb. 

Nesâî, Ahmed b. Şuayb. (1985). Kitâbu’d-du‘afâ ve’l-metrûkîn (C. 1). Beyrut: 
Müessesetü’l-Kütübi’s-Sekâfiyye. 

Öz, M. (1996). Gâliyye. İçinde TDV İslâm Ansiklopedisi (C. 13, ss. 333-337). İstanbul: 
Türkiye Diyanet Vakfı. 

Öz, M. (2011). Teberrî. İçinde TDV İslâm Ansiklopedisi (C. 40, ss. 214-215). İstanbul: 
Türkiye Diyanet Vakfı. 



Gül, Hicrî I. Asırda Hadis Uydurma Faaliyeti ve Hadis Uyduranların Tespiti 

 

277 
 

Özçelik, H. (2004). Mevzû hadisleri tesbitte metod farklılıkları. Atatürk Üniversitesi 
İlahiyat Fakültesi Dergisi, 22, 193-230. 

Suyûtî, Celaleddin Abdurrahman b. Ebî Bekr. (1975a). el-Leâli’l-masnû’a fi’l-ehâdîsi’l-
mevzû’a (C. 1). Beyrut: Dâru’l-Ma‘rife. 

Suyûtî, Celaleddin Abdurrahman b. Ebî Bekr. (1975b). el-Leâli’l-masnû’a fi’l-ehâdîsi’l-
mevzû’a (C. 2). Beyrut: Dâru’l-Ma‘rife. 

Şevkânî, Muhammed b. Ali. (t.y.). el-Fevâidü’l-mecmû’a fi’l-ehâdîsi’d-da’îfe ve’l-
mevzû’a (C. 1). Mekke: Mektebetü Nezzâr Mustafa el-Bâz. 

Tirmizî, Muhammed b. İsâ (1992). Sünen-i Tirmizî. İstanbul: Çağrı. 

Tucker, W. F. (1982). Âsiler ve Gnostikler: el-Muğîre b. Sa’îd ve Muğîriyye (E. R. Fığlalı, 
Çev.). İslâm İlimleri Enstitüsü Dergisi [Ankara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi], 5, 
203-216. 

Üzüm, İ. (2007). Rec’at. İçinde TDV İslâm Ansiklopedisi (C. 34, ss. 504-506). İstanbul: 
Türkiye Diyanet Vakfı. 

Yıldırım, E. (2013). Hadis problemleri. İstanbul: Rağbet. 

Zehebî, Muhammed b. Ahmed. (1995a). Mîzânü’l-i’tidâl fî nakdi’r-ricâl (C. 1). Beyrut:  
Dârü’l-Kütübi’l-İlmiyye. 

Zehebî, Muhammed b. Ahmed. (1995b). Mîzânü’l- i’tidâl fî nakdi’r-ricâl (C. 4). Beyrut: 
Dârü’l-Kütübi’l-İlmiyye. 

Zehebî, Muhammed b. Ahmed. (1995c). Mîzânü’l- i’tidâl fî nakdi’r-ricâl (C. 3). Beyrut: 
Dârü’l-Kütübi’l-İlmiyye. 

Zehebî, Muhammed b. Ahmed. (1995d). Mîzânü’l- i’tidâl fî nakdi’r-ricâl (C. 2). Beyrut: 
Dârü’l-Kütübi’l-İlmiyye. 

Zehebî, Muhammed b. Ahmed. (2009a). el-Muğnî fi’d-du‘afâ (C. 1). Katar: İdâretü 
İhyâi’t-Türâs. 

Zehebî, Muhammed b. Ahmed. (2009b). el-Muğnî fi’d-du‘afâ (C. 2). Katar: İdâretü 
İhyâi’t-Türâs. 

. 

 





 

 
 

 لِصْلأا نع جِورلخُاو لِدْعَلا ينَب ةيبرعلا في لُودعُلا

 

  

Tahsin YILDIRIM* 
E-mail: tahsin.yildirim@ikc.edu.tr 
ORCID ID: https://orcid.org/0000-0003-0219-1421 
 

Sajed ALKHLIF ALSALH** 
E-mail: d.sajedsaleh@gmail.com 
ORCID ID: https://orcid.org/0001-7468-4810 
 
Citation/©: Yıldırım, T. & Alkhlif Alsalh, S. (2020). نع جِورلخُاو لِدْعَلا ينَب ةيبرعلا في لُودعُلا 

 .Türkiye Din Eğitimi Araştırmaları Dergisi, 10, 279-298 . لِصْلأا

 

  صَُّخلمُ

 عِاستّلاا رِهاوظ لِيلتح في هل ملهِامعتسا ةَقيرطَو ،هيلإ ينَيِّوحَّنلا ةَرظن فُشكيو ،فِرَّصلاو وِحنّلا في لِودُعُلا مَوهفم ثُحبَلا اذه ينُِّبي
 ثُحبلا فُشكيو ،مهِمِلاك ىلع نَوُّيوحَّْنلا هُسَاق امو ،مهمِلاك في دِرَِّطمُلل مهرِثنو مهرِعش في بِرعلا ءِاحصفُ لِامعتسا تِافلَامخُو
  .اهفِرحأو ةِملكلا ةِينبل يٍّسايق يرٍيغتب ُّصتيخ يذلا لِدْعَلا نم هُزَييتمو فِرَّصلا في لَودعُلا اًضيأ
 رُوديَو ،لِصلأا نع حِورلخُاو لِدْعَلاو لِودعُلا مِوهفلم نَيرخِّأتلماو ينَمدِّقتلما ةِيّبرعلا ءِاملعُ ةِرظن نع برُِّعيُ ثِحبلا اذه في ءَاج ام ُّلكُو
 بِرعلا رُئاس هيلع دَرَّطا ام ءُاحصفُلا اُ�احصأ ا� فَلاخ تيلا فِرَّصلاو وِحنلا في ةِيبرعلا رِهاوظ ىلع مِ�اداهشتساو مهئِارآ لَوح
 يرِغ ىرخلأا ةِغللا رِهاوظ لَوح بِلاغلا في رُودي مهدَنع هَّنلأ نَيرصاعلما ثِابحأ في لِودعلا موهفلم ثُحبلا ضِرعي لمو ،سِايقل�
 .ةِيّبولسلأاو ةِيغلابلاو ةِيّناسللا رِهاوظّلاك فِرَّصلاو وِحنَلا

  .لدع ،ونح - فرص ،ةغلاب ،ةيبرعلا ةغللا :ةيحاتفلما تاملكلا

 

 

 

 

 

 
*  Dr., Öğretim Görevlisi, İzmir Kâtip Çelebi Üniversitesi, İslâmî İlimler Fakültesi, Temel İslam Bilimleri 

Bölümü, Arap Dili ve Belagatı ABD. 
**  Dr. Öğr. Üyesi, İzmir Kâtip Çelebi Üniversitesi, İslâmî İlimler Fakültesi, Temel İslam Bilimleri Bölümü, 

Arap Dili ve Belagatı ABD. 

M
ak

al
e 

Tü
rü

: A
ra

şt
ırm

a 
M

ak
al

es
i –

 A
rt

ic
le

 T
yp

es
: R

es
ea

rc
h 

Ar
tic

le
 

 G
el

iş 
Ta

rih
i/R

ec
ei

ve
d 

07
.0

9.
20

20
 –

 K
ab

ul
 T

ar
ih

i/A
cc

ep
te

d 
26

.1
0.

20
20

 

TUDEAR 10 



Türkiye Din Eğitimi Araştırmaları Dergisi 
Turkish Journal of Religious Education Studies 

 

280 
 

ARAPÇA’DA KURAL UYUMSUZLUĞU İLE “ADL” ARASINDA “UDUL” KAVRAM 

Öz 

Bu makale, sarf ve nahiv ilminde “udul” kavramını ele alarak nahivcilerin bu kavrama 
ait görüşlerini ortaya koymaktadır. Aynı zamanda anlam genişlemesi olgularının 
incelenmesi neticesinde “udul” kavramının kullanım yolunu ve Arap kelamında süre 
gelen şiir ve nesirdeki fasih Arapların kullanım aykırılıklarına da değinmektedir. Bu 
kavramı nahivciler dillerinin kullanımlarındaki tümevarımdan yola çıkarak kıyas olarak 
isimlendirmişlerdir. Bütün bunlarla birlikte yine bu makale sarf ilminde kullanılan 
“udul” kavramı ile kelimenin ve harflerin yapısındaki standart bir değişikliğe has olan 
“adl” kavramından farkını da ortaya koymaktadır. Makalede ortaya konan hususlar 
mütekaddimun ve müteahhirun Arap dil bilimcilerinin “adl” ve “udul” kavramlarının 
aynı kökten çıktığına dair görüşünü ifade etmektedir. Bu konu Arapça dil olgusuna dair 
sarf ve nahiv ilminde onların istişhad ve görüşleri etrafında döner ki bu konuda fasih 
Arapların görüşleri diğer Arapların kıyas yoluyla kullana geldikleri görüşlerine aykırıdır. 
Makalemizde muasırların araştırmalarındaki “udul” kavramı ele alınmamıştır. Çünkü 
onlara göre “udul” kavramı genellikle sarf ve nahiv ilminin dışında üslup, belagat ve 
filolojiye dair başka dilsel olgular etrafında meydana gelmektedir. 

Anahtar Kelimeler: Arapça, Belağat, Sarf-Nahiv, Adl, Udûl. 

 

 

THE CONCEPT OF “DEVIATION” BETWEEN RULE INCOMPATIBILITY AND "AL-ADL" IN 
ARABIC 

Abstract 

This research addresses the concept of “udul” in the sarf and nahiv and reveals the 
views of the nahivists regarding this concept. It also refers to the way in  which the 
concept of “udul” is used as a result of the study of the phenomena of expansion of 
meaning, and to the contradictions of the usage of the fasih Arabs in the poetry and 
prose of the Arabic word. The nahivists have named this concept as comparison based 
on the induction in the use of their language. In addition, this article also reveals the 
difference between the concept of “udul” and the concept of “adl”, which is a standard 
change in the structure of words and letters. The issues laid out in the article express 
the view of mütekaddimun and muteahhirun that the concepts of “adl” and “udul” 
come from the same root of Arabic linguists. This issue revolves around their 
consultation and opinions in the knowledge of the Arabic language and the nahiv, 
which is contrary to the views of the facih Arabs that other Arabs have come to use by 
comparison. In our paper, the concept of “udul” in muasir research is not discussed. 
Because, according to them, the concept of” udul " is usually based on other linguistic 
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facts about style, eloquence, and philology, besides consumables and non-Semitic 
knowledge. 

Keywords: Arabic, Rhetoric, Morphology - Syntax, Adl, Deviation 

  ةُمدّقَمُ

 رِعشِّلا في يهو ،رِثَّنلاو رِعشِّلا في ةٌرهاظ ةٌسمَِ هذهو ،اهانعمَو اهانبمَ في تِاح<زِنْلاا ةِرثكَب زُاتتمَ اهتِعيبِطَ في ةَُّيبرعَلا َّنإ
 مِلْعِ امَّيسِ لاو ةَِّيغِلابَلا تِاساردِّلا ءِوضَ في لِودُعُلاو ةَِّيوغَللا تِاح<زِنْلاا ةَِّيضِقَ ىلع ةَِّيبرعَلا ءُاملَعُ مََّلكتَ دقو ،رُهَشْأ
لما

َ
 ةِغيصِّلا لَصْأ بُيصيُ ام اولَّصفو اوظُحَلاَو ،ةَِّيفرَّْصلا تِاساردِّلا ءِوْضَ في لِدْعَلا ةَِّيضِقَ ىلع وِحَّْنلا ءُاملَعُ مََّلكَتَو ،نياع

 لُامعتِسْاف ةَِّيوحَّْنلا تِاساردِّلا ءِوضَ في لِودُعُلا ةُلأسْمَ اَّمأ ،الهِامعتِسْا ةِرثكَلِ اهيلعَ ةٍئراط تِاُّيرغَـَت نمِ ةِملكلل ةَِّيفرَّصلا
 في لِدْعَلا مِوهفمَ نع هِدِارفإو هِفِيرعْتو هِمِوهفمَ في دٍيدتحوَ لٍيصِفْـَتو نٍايبَ لىإ جُاتيحَْ اًثيدحَ ينَثحِابلاو اًيمدقَ هُل ينَيِّوحَّْنلا
 ينَيِّوغَُّللاو ينَيِّوحَّنلا ةِرظْنَ يمِدقتَب ثُحبَلا اذه َّمتَهْا كلذل .ةِثيدلحَا ةَِّيبولسْلأُا تِاساردِّلاو ةِغلابَلا في حِ<زِنْلااو فِرَّصلا
لما نَيذه دِيدِتحَْو ،وِحَّْنلا في لِودُعُلاو فِرَّصلا في لِدْعَلا مِوهفملِ

ُ
 رِهِاوظَلِ مِ�اشقانمُو مِ�ايرسفتَ ءِوضَ في ينِحَلَطَصْ

 لِامعتِسْلاا لِصْأ لِصلأل ةًفلِامخُ ةًرهاظ هِفِصْوَب لِودعُلا حِلطَصْمُ لِامعتِسْا تِلاامجَ دِيدتحَْو ،ةَِّيوحَّنلاو ةَِّيفرَّصلا ةَِّيبرعَلا
لما

َ
 .سِايقِلاو دِوهع

  :لِودعُلل ةَُّيوغللا ةُللادّلا :لاًَّوأ

 مِجاعم في ةٌرظنو .انتِسارد عوضوبم لُصتي اهنم ءٌزج ،نياعلما نم ةًلجم اًبعِوتسم ةَِّيبرعلا مِجاعم في لِودعُلا لُامعتسا دري
 ىعسنو ،هدنع فُقن اهنم انُّصيخ امو ،ةٍعس تَاذ ةِدالما هذله تٍلالاد انيطعتُ "ل د ع" ةَِّدام تِادرفم ىلع ُّرتم ةَِّيبرعلا
 لَودعلا ُّصيخ يذلا نىعلم� تْلَمِعْـُتساو ،اهيلإ جَرخ تيلا ةِللادلاو "ل د ع "ـل يِّوغُّللا رِذلجا لِصأ ينب ةِلَصِّلا ةفرعلم
  .تٍلالادو تٍادرفم نم هنع قُثبني امو ،ةِساردلا عَوضوم

 حُرطنيف ،مِّعلأا بِلاغلا في فٌورعم وه اَّمع جُورلخا :هيلع ُّلدت ةيبرعلا في "لودعلا" ةُملك تءاج اَّممف 
 لاق ،نىعلما اذه ىلع ُّلدي ام ةَِّيبرعلا حِاحص في درو ،"عرفلا" صٌوصمخ وه اممّ هيرِغ لىإ "لُصلأا" ُّمعلأا فُورعلما
 ،لاًودعُو لاًدْعَ هنع لدَعَ اذإ ءِيشلا نع دَاحو .هلُثم :هنع لَدَعناو ،رَاج :قِيرطلا نع لدَع :)ـه393ت( ُّيرهولجا
 نبا ؛11 .ص ،a2000 ،هديس نبا ؛1761. ص ،1987 ،يرهولجا( لَام :ءِيشلا نع لَدع اذإ لاقيُ كلذكو
  .لُودعُلا هيلع َّلدَ ام دُحَأَ ةِدوهعلما ةِهجْوِلا نع جُورلخا اًذإ .)430. ص ، 1994،روظنم

 لَحفلا لَدعو ؛بَارضِّلا كَرت اذإ لِبلإا نع لُحفلا لدَع :لوقت ،ام ةٌياغ هنم ىجَرتُ رٍمأ كُرت يه هل ةُيناثلا ةُللادّلاو
 نبا ؛11 .ص ،a 2000،هديس نبا ؛1761. ص ،1987 ،يرهولجا( ىَّحنتف هاَّنح يأ ؛لَدَعَـْناف بِارضِّلا نع
  .)430. ص ، 1994،روظنم

 .)640. ص ،1998 ،يوفكلا( )ـه 1094ت( يوفكلا هلاق ،هيرِغ ءٍيش لىإ ءٍيش ةِزوامج ؛ةِزوا­ا ىلع اًضيأ ُّلديو
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  .)150. ص ،1998 ،يوفكلا ا(عَجر اذإ ؛هنع لَدعَ :لُوقت ،ءِيَّشلا نع عُوجرلا ةُثلاثلاو

لماو كَُّْترلاو جُورلخاف
ُ

 .لِودُعُلا ظِفل في ةٌنََّمضَمُ تٌلالاد عُوجُُّرلاو ةُزَوَاج

 اَّمإو ،بُلاغلا وهو ،اًمزِلا اَّمإ ةَِّيبرعلا في ءُيْيجَِ ةِفلاَّسلا تِلالادلا نع فُشكي يذلا )لَدع( لَعفلا َّنأ ظُوحللماو
لما وأ كَِّْترلا وأ جِورلخُا ىلع ُّلدي هنّ´ ةًرَامَأَ )نع( رِّلجا فَرح هرِمْأَ بِلاغ في مُزِلايُو ،ً<دِّعتم

ُ
 هباش اَّمم كلذ يرِغو ،ةِزَوَاج

  .نياعلما هذه

 ءُييج دقو ،عَجَرَ يأ ؛لاًودُعُ قِيرَّطلا لىإ لَدَعَ :لُوقت ،ءِيَّشلا لىإ عِوجُّرلا ىلع ُّلديف ،)لىإ( رِّلجا فِرح عم ءُييج دقو
 .)430. ص ، 1994،روظنم نبا(لَام يأ ؛قُيرَّطلا لَدع :لُوقت ،رٍّج فِرْحَ نِود نم اًمزِلا

 اهنم ¶َّْيرتخ ننحو ،مِ�افَّنصم في نَوُّيوغللا اهَّثب ةٍجمّ تٍلالاد نع فُشكي وهف )نع( رِّلجا فِرح يرِغب ءَاج نإ )لَدع(و
 .ثِحبلا اذ¸ ةِلصِّلا تَبِ· نَاك ام

لماو ةِقيرَّطلا حِيحص ىلع لِئالما ةُماقإ :اهنمف
َ
 بِاَّطلخا نب رُمع لاقو ،نيِلَدِعْـَت نْأ كَيْلَعَف تُلْمِ اذإ :لَوقت نْأك ،جِهَْـن

 ،a2000 ،هديس نبإ ("فِاقثِّلا في مُهَّسلا لُدَعْـُي امك نيولُدَعَ تُلْمِ اذإ مٍوْـَق في نيِلَعَجَ يذلا ِ¼ دُمْلحَا" :هنع الله يضر
 ىرَمجُْ هنَورُيجُْ رُدصلما اذهو ،رِوْلجَا ُّدض يهو ،ةِماقتسلاا ىلع ُّلدي يذلا )لُدْعَلا( رُدصلما ءَاج انهه نمو ،) 11.ص

لما فِصْوَ في هنَولُمِعْـَتسْيَف ،رٍدَصْبمَ سَيل يذلا فِصْوَلا
ُ

لماو ،ثَِّنؤلماو رَِّكذَ
ُ
لماو دِرَفْ

ُ
 لٌجُرَ لُوقتف ،ءٍاوسَ ىلع عِمْلجَاو َّنىثَ

 .)430. ص ، 1994،روظنم نبا( لٌدْعَ :ةٌوسنو لٌاجرِو ،نÀِأَرَمْاو نِلاجُرَو ،ةٌأَرَمْاو

لما اهنمو
ُ

 ،رِخلآا نم دْعُْـبـَتو ،اهمدِحأ لىإ لْتمَِ ملف ،امهُـَنيب تَيْوَاسَ اذإ ينِْئَْـيَّشلا ينب تُلْدَعَ :كلِوق نم تْءاج ،ةُاوَاسَ
 ءٌيْشَ ¶دَنع عُقَـَي ام يأ ؛ءٌيش ¶دَنع كلُدِعْـَي ام :لُاقيُو ،هيوِاسيُ يأ ؛ً¶لافُ لُدِعي نٌلافُو" :نِاسللا في ءاج
 .) 11.ص ،a2000 ،هديس نبا("كعَقِوْمَ

 رَخآ ءٍيْشَ لىإ هكُرْـَت وأ ،لٍصْأَ نع جُورُلخُا وهو ،لودُعُلا :اهمدحأ ينحلطصم )لَدَعَ(ـل ةُفلاَّسلا تُلالادلا كلت انيْطِعْـُت
  .هيواسيُ وأ ،هنم بٍيْرِقَ

 .رِخلآ� هيواستُف امهنم لَام ام مَوِّقَـُتو ،ينِْئَْـيشَ ينب يوِاستُ نأ وهو ،لُدْعَلا :امهين·و

  .رِخلآا ىلع اهمدُحأ دَيْيحَِ لا َّتىح نِيْرَمْأَ ينب ةٌاواسمو ،لِئالما يمُْوِقْـَت وه اًضيأ لدْعَلاو

لما هلِصأ نم هبُرِّقتُ طَباوضب طٌبِضَنْمُ اهسِايق وأ ةِغللا لِامعتسا لِصأ نع لَودعلا َّنأ جُتنتسن مََّدقت ام ىلعو
َ
 ،هنع لِودُعْ

 امهف ،ُّيوغللاو ُّفيرَّْصلاو ُّيوحَّْنلا ذُوذُُّشلا وأ يِّوحَّْنلا مِاظنِّلا في طُلَغَلا لِودعُلا في لُخدي لاف ،هلَامعتساو هجÇَ دُدِّتحُو
 .ةٌعساو ةٌيربك لودُعُلا ينبو امهنَيب ةُفَاسلماو ،عٍرف لىإ لٍصأ نع اًجورُخُ وأ لاًيْمَ ¶وكي نأ نم دُعبأ
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 سُاقيُ لاًصأ نَوكت نأ ً¶ايحأ ىقَرْـَت ،ةٍَّيعرف لٍامعْتِسْا ةِقيرط لىإ ةٍليصأ لٍامعتسا ةِقيرط نع جٌورخ وه اَّنمإ لُودُعُلاف
 اًجرِدَنْمُ لُودعلا نَوكي نأ تُبَـْثأَ اذهو ،اهدُدِّتحو اهطُبضت ةًحضِاو طَباوَضَو ،اهجِورُخُ لىإ تْعَدَ يعاود اله َّنلأ ؛هيلع
لما حِيْحَِّصلا ةِغللا مِاظنِ في

ُ
  .دِمَتَعْ

Eهلُامعتساو ،لِدْعَلا مُوهفم :اًين: 

 ادع ام مِلاكلا في عُقي لٍامعتسا لصلأ ةٍفَلَامخُ وأ جٍورُخُ يِّلأ اًمّاع لاًامعْتِسْا لودُعُلا حَلطصم اولُمَعْـَتسْا ينَْيِّوحَّْنلا نّإ
 .ةِدحاولا ةِمَلِكَلا ىوَـَتسْمُ في مأ قِايسِّلاو بِيكَّترلا ىوَـَتسْمُ في نَاكأ ءٌاوس ،ذَوذُُّشلاو طَلَغَلا

 اهيرِغ لىإ اهنع تَلْدَعَ َّثم ام ةًظفل تَدْرأ نإ :يأ ،ةِدحاولا ةِظفلل� اًصّاخ لاًامعْتِسْا )لِدْعَلا( حَلطصم اولمَعْـَتسْاو
 ُّيوفَكَلا لاق ،)لحِاز( :دُيرت تنأو )لحَزُ( :لَوقت نأك ،رَـَثكْأَ وأ اًفرْحَ اهنم اًئيْشَ تَّْيرغ دقو ،اهسِنج نم
 لُدعت يأ .)150. ص ،1998، ،يوفكلا("رٍماع نم رَمَعُكَ هنع لَدعتف اًظفل دَيرِتُ نأ وه :لُدْعَلاو" :)ـه1094ت(
 لَوِّحُ نإ فِرَّْصلا نم عُنَيمُْ مَسلاا َّنلأ ؛صِوصلخُا هِجو ىلع فِرَّْصلا نم عِونملما في هوْلُمَعْـَتسْاف ،هئانب لِصأ نع هب
 .هسِنج نم رَخَآ ءٍانب لىإ هئِانب لِصْأَ نع

 :اهنم ،دٌحِاو اهنم همُارَمَو ،ةًَّدعِ تٍايمست ءِانبلا لِصأ نع لَيوحَّْتلا اذه )ـه180( هيوبيس ىَّسمو

 لا َّنÇَّأ لِبَقِ نم )برََكُلاو ،طَسَوُلاو ،لَوَُّطلا( اِ�اوخأ تْفلاخ اÇَّلأ ؛)رَخَأُ( فِرص كِرت ىلع مَُّلكتي وهو هرَكذ :لُدْعَلا
Íمِلالاو فِللأا يرِغب ةًفص تْءاجو لَصلأا تفَلَاخَ اَّملف" :لَاق ،ةُفرعلما َّن¸ فُصَوتف ،مٌلاو فٌلأ َّنهيفو َّلاإ ةًفص ينَت 
 في فُرَّْصلا كَرِتُو ،)قُسِافَ <( :اودُارَأَ ينَح )قَسَفُ(و ،)عُكَلْأَ <( :اودُارَأَ ينَح )عَكَلُ( فَرْصَ اوكُرَـَت امك اهفَرْصَ اوكُرَـَت
 نع هب لَدِعُ اذإ مَسلاا َّنإ يأ .)255 .ص ،a1988 ،هيوبيس("لِدْعَلل )لُجُرَ <( ةِلزنبم نَُّكمَتَي لا هَّنلأ انه )قسَفُ(
 .مَسلاا بَاصأ يذلا لُدْعَلا هب بََّبست اذهو ،فْرَصيُ لمو ،ةًلزنم َّطنحاف ،هنُُّكتمَ َّلق هئانب لِصأ

 لُحَزُو" :لاق ،هئانب لِصأ نع يرَِّغُ هَّنلأ ؛مِسلاا فِرْصَ كِرْـَت يرِسفت في )لدْعَلا( نم لِوعفلما مسا هيوبيس لَمَعْـَتسْاو
 .)224 .ص ،a1988 ،هيوبيس("فُرصني لاف بِكَوْكَلا مسا تَدرأ اذإ ،ةٍلاح في لٌودعم

 .لٌحِاز وهو ،هئانب لِصأ نع لٌودُعْمَ يأ

 عِجمَْ نع ناتَلَودُعْمَ اهمو ،)مهلّكُ( ةِلزنبم ةٌفرعم اهم :لَاقف ،عَتَكُو عَجمَُ نع ]لَيْلِلخَا تُلْأَسَ يأ[ هتُلْأسو" :اًضيأ لاقو
 .)225 .ص ،a1988 ،هيوبيس("ءَاعتْكَ عِجمَْو ،ءَاعجمَْ

 لِصأ نع ا¸ لَدِعُ تيلا الهِاعفلأ ءٍاسمأ لىإ هب تْلَّوحتَف لَاعفلأا بَاصأ يذلا يرَيغَّتلا لِدْعَل� هيوبيس رََّسف كلذكو
 ،لْعَـْفا :اذه عِيجم في ُّدلحاف" :لاق ،)اهيرغو ءِاعنَو لِازنَو رِاذحَو كِارتَو عِانمَ( لثم ،رِسكلا ىلع ءُانبلا اهمَزلف ،اهئانب
 ؛هب ثَُّنؤيُ اَّمم رَسكلا َّنلأ رِسكل� كَرِّحُو ،نٌكاس فِللأا دَعب نُوكي لا هَّنلأ هرُخآ كَرِّحُو ،هدِّحَ نع لٌودعم هَّنكلو
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 في تيلا ةُرسكلا يأ .)272 .ص ،a1988 ،هيوبيس("("ءِايلا نم ةُرسكلا اَّنمإو ،... ةٌبهاذ تِنأو ،ةٌبهاذ كَِّنإ :لوقت
 .)رِاذَحَو كِارتَو عِانمَ( :رِخِآ في تيلا لُثم ثِينأَّتلا في يهو ،)تِنأ( في ءِاَّتلا نم تيلاو ،)كَِّنإ( نمِ فِاكلا يرِمض

 عْنَمْا( لثم ،رِملأا لُعف وهو اهئِانب لِصْأَ نع ا¸ لَدِعُ اÇَّلأ ؛اهفُرْصَ كَرِتُو ،رِسكلا ىلع ةًَّينبْمَ تْءَاج ءُاسملأا هذهو
 نع ةًلَودعم ءَيتجَِ نأ رُصتقي لا هذهو ،هيوبيس لَاق امك ةٌثَّنؤم غٌيَصِ هذه لِاعفلأا ءِاسمأ غُيَصِو ،) ... رْذحاو كْرتاو
 )عِاكلَ <و ،ثِابخَ <( ونح ،هيوبيس لَاق امك اهنم ةِفَصِّلا ءِانب نع ةًلَودعم اًضيأ ءُيتج لب ،بسحف الهِاعفأ ءِانب
  .)416-415. ص ،1987 ،يرهولجا( )ءِاعكَّْللاو ةِثيبلخا( نع ينِتلودعم

 نع لٌودعم هَّنلأ ؛لِعفلل نَاك ام رِخآك هرَخآ اولعجَف ،هلِصأو ههِجو نع لٌودعم هُّلك اذهف" :)ـه180ت( هيوبيس لَاق
 .ص ،a1988 ،هيوبيس(" "اًدحاو َّنَ¸� اولعجَف ،ثٌَّنؤم َّنهُّلكو ،َّنهدِّح نع امههُابشأو رِاذَحَو رِاظنَ لَدِعُ امك هلِصأ

274(. 

لما وه يذلا :ُّدلحَا اهنمو
َ
 لِصأ نع هب لَدِعُ اذإ مَسلاا َّنأك ، )391. ص ،1987 ،يوفكلا(ينئيش ينب زُجالحاو عُنْ

 ،هنع دَ×ا كلذبو ،هنع لَدِعُ يذلا هلِصأ تُافص هل نَوكت نْأ هعَـَنمَ هبَاصأ يذلا اذه َّنإف اًديدج اًظفل لََّوتحو ،ءِانبلا
 .هفُرص كَترُِف ،هنُُّكتم َّطنحاو

  .)رَـَفزُو رَمَعُ( لثم فِرص كَرت ينَِّبيُل )دِّلحَا( نم لِوعفلما مَسا هيوبيس لَمَعْـَتسْا

 ءِانبلا نع نادوْدُمحَْ اهم اَّنمإو ،¶رْكذ اَّمم ءٍيشك اسيْلَ امÇَّأ امهِهابشْأو امهفِرْصَ نم مهعَـَنم اَّنمإف رُـَفزُو رُمَعُ اَّمأو" :لاق
 .)223 .ص ،a1988 ،هيوبيس(" "ام¸ لىَوْأَ وه يذلا

 في ىرَجَ كلذك ،ةٌفرعم ءُانبلا كلذو َّلاإ هب لىَوْأَ وه يذلا ءِانبلا نع اًدودمح ههُابشأو )رُمَعُ( ءُييجَ لاو" : لَاق َّثم 
 لصأ نع لَدْعَلا هب ديري "دودمح" لوعفلما مسا اهتيلÀو ةحفصلا هذه نم ةيرثك عضاوم في رَكذو ".مُلاكلا اذه لِثم
 .)223 .ص ،a1988 ،هيوبيس(" .ءانبلا

 دقف يرُيغَّتلا هبَاصأ نْإف ،هل عَضِوُ يذلا هئِانب لِصأ نع مِسلاا يرَيغت ؛دِّلحَاو لِدْعَل� دَارأ ام هب دُيري وهو :لُُّوحَّتلا اهنمو
 نع لٌودعم هَّنلأ فِرَّصلا نم عُنتميف ،رٍمِاع عِضوم نع لََّوتح هَّنإ :لُوقي )رَمَعُ( يفف ،لُِّوحَّتل� هيوبيس كلذ رُسِّفيُ
 نع لََّوحتف ،ةٌركن هَّنلأ هتَـْفرص رُخآ رٌمَعُ :تَلْق نْإف" :لاق .فُرَصيُ هَّنإف ةًركن ءَاج نإ اَّمأ ،ةًفرعم ءَاج نإ اذه ،هئانب
 .)224 .ص ،a1988 ،هيوبيس(""ةًفرعم رٍماع عِضوم

لما اهنمو
ُ

 فِللأا يرِغب ةًفص تْءاجو لَصلأا تفَلاخ اَّملف" :)رَخَأُ( فِرص كِرت في لاق ،لِصلأا ءِانب ةُفلامخُ ؛ةُفلَاخ
 دٍيعبب سَيلو .)225 .ص ،a1988 ،هيوبيس(" "عُكَلْأ < :اودُارَأَ ينَح )عَكَلُ( فَرْصَ اوكُرَـَت امك اهفَرص اوكُرَـَت مِلالاو
 ءُانبلا نَوكي نأ نم َّدب لاف" :ُّيسرافلا لَاق ،تيÍ اميف همِارمَ نم همُارمَو .هيوبيس لِوق نم )ـه377( يِّسرافلا لُوق
  .)225 .ص ،a1988 ،هيوبيس(" "هل اًفلامخُو ،هنع لِودعلما يرَغ لُودعلما
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 وأ يرٍيغت نم ةَملكلا بُيصيُ ام وهو ؛دٌحاو َّنهنم هيرِغو هيوبيس بُلطم كئلوأ ُّلك ةُفلاخلماو لُُّوحَّتلاو ُّدلحَاو لُدْعَلاف
 ُّلقيو ،ةٍَّرم لََّوأ هيلع تْيَنبُ يذلا اهلِصأ ينبو اهنيب ينُبت ضُراوع اهضُترعت ذٍئدنع ،اهئانب لِصأو اهتِهجو نع فٍارنحا
 .ةَديدلجا اهتَهجو طُبضت دٌودح اله عُضَوتف ،اهنُُّكتم

 هفَلاخ نإو ،هيف ٌّيونمو ،لِودعلما في دٌارمُ هنع لَدِعُ يذلا ءَانبلا كلذ َّنإف هنع لِودعلما ءِانبلل اًفلِامخُ لُودعلما رَاص اذإو
 هفِرص كِرت لىإ اعد امو ،ةِركَّنلا في اًفورصم نَاك َّلاإو ،رٍماع نع لِودعلما )رَمَعُ( في دٌارمُ هُؤانب )رٌماع(ـف ،لِدْعَلا ةَِّلعب
 عَقو يذلا لِدْعَلل هفُرص كَرتُ فٌَّرعم مٌسا هَّنأ ىلع هيف ةٌَّيونم ةٌدارمُ )رَمَعُ( في تْفذِحُ نإو فُللأاف ،دٌارمُ هئانب لَصأ َّنأ
 ةُللادو ،رِملأا ةِغيص في الهِاعفأ نع ةٌلودعم اهُّلك )اهيرغو ،رِاذحَو كِارتَو لِازَـَن(ـف ؛لٌدْعَ هبَاصأ ءٍانب ُّلك كلذ لُثمو .هيف
  .اهنم رِملأا لِعف ةِغيصل ءٌاسمأ اهَّنكل ،ءًاسمأ لِدْعَل� تْراص نإو ،اهقُرافتُلا ،اهيف ةٌعباق غِيَصِّلا هذه في رِملأا

 يذلا فِذلحا نم ءَانبلا بُجوي يذلا نياعلما فِورح في فَذلحا زُيِّيم وهو ،نىعلما اذه في )ـه377ت( ُّيسرافلا لَاق
 لم هَّنلأ ؛هُؤانب بُيج لا لُودعلما اذهف ،فٌرح هيف مٍسا نع مُسلاا لَدَعيُ نأ رُخلآاو" :ءِانبلا بِوجو انمود لَدْعَلا بُجوي
 ،اهرُشابتُ تيلا ءِاسملأا نم نياعلما فورح فُذح وه يّسرافلا ملاك في لَُّولأا هنََّمضَت امك ،ءَانبلا مَزليف ،فَرلحا نَّمضَتَـَي
 ،هنم فَوذلمحا فَرلحا نَّمضَتَي هَّنلأ ؛هنم فِطعلا واو فِذلح "رَشع ةَسخم" نيَِبُ املثم ،مِسلاا ءَانب بُجويُ فُذلحا
 فَرلحا َّنلأ ؛لودعلما ءِانبلا في فُوذلمحا دُاريُ لب ،فَوذلمحا فَرلحا نَّمضَتَـَي لا هَّنإف ،لِودعلما في فِذلحا فِلاخ ىلع
 ءُانبلا (هنع لِودعلماو لِودعلما )رَحَسَ( ينب فُلالخا هيف عُقي ءَيش لاو ... ،هنع لُدْعَلا عَقو يذلا ءِانبلا كلذ في دُاريُ
 نإو ،مِلالاو فِللأ� َّلاإ فِورُّظلا في ةًفرعم تيÍلا وهف ،مِلالاو فِللأ� اًفَّرعم "رحََّسلا" وه"رحس" هنع لَدِعُ يذلا

 ،نÀدارم لاًودعم هيف مَلالاو فللأا َّنأ ىلع ،هفُرص كترَيُف ،لُدْعَلا هبَاصأ نْكي مٍلاو فٍلأ لاب فِورُّظلا في ةًفرعم ءَاج
 مِلاك نمو .)179. ص ،a1988،يسرافلا يلع وبأ( "هنم لِودعلما يرِّعَـَتو ،هنع لِودعلما في فِيرعتلا مِلا ةُدارإ َّلاإ
 نَاك اذإ اَّمأ ،مِسلاا ءَانب بُجويُ نَُّمضَّتلا كلذ َّنإف فَوذلمحا فَرلحا نََّمضت اذإ مَسلاا َّنأ فَُّرعتن فِلاَّسلا يِّسرافلا
 نَود لَدْعَلا بُجوي فَوذلمحا كلذ َّنإف هئانب لِصأ نع لَدِعُ َّثم فُذلحا هبَاصأ يذلا مِسلاا في ًّ<ونمو اًدارمُ فُوذلمحا
  .هل هنُِّمضَتَ مِدَعو ،لِودعلما في فِوذلمحا ةِدارلإ ،ءِانبلا

 لا لَدْعَلا َّنأ هيُأر يّسرافلا يّلع �أ َّنلأ ؛"هرمأ بلاغ" في :تُلق( هرِمأ بِلاغ في نىعلما نَود ظَفللا بُيصيُ لُدْعَلاو
 بُيصيُ يذلا لِدْعَلا نمف ؛)نىعلماو ظَفللا لِدْعَلا ةباصà لاق دقف جاَّرسلا نبا اَّمأ ،ُّنياجرلجا هقفاوو ،نىعلما في نُوكي
 َّنإف ،هيف دٌارمُ )رماع( هنع لَدِعُ يذلا هئانب لُصأ -هظِفل في رٍماع نع لََّوتح نإو- وهف ،)رُمَعُ( :نىعلما نَود ظَفللا
  .هفُرص كَرِتُ اذلو ،ةًفرعم يقِبَ ذإ ؛هنع لْدَعيُ لمو لَّْوحتي لم هانعم

لماو ،هب ظُفَلْـُي عَومسلما َّنأ هيف لِقَّنلا عُضومو" :ُّيسرافلا لاق
ُ
 مهئِاوتسلا ةِركَّنلاو ةِفرعلما في لُدْعَلا يوتسيو ،هيرُغ هب دُار

 لَودعُ انهه لِقَّنل� ُّيسرافلا دَصقو )234ص ،1996،يسرافلا يلع وبأ( "نىعلما في لُدْعَلا نُوكي لاو ،تُرْكذ اميف
 جِاَّرسلا نبا لِوق ىلع ٌّدر )نىعلما في لُدْعَلا نُوكي لا( :هلُوقو .)1008. ص ،1982 ،نياجرلجا(هئانب لِصأ نع ظِفللا
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 ىلع جاَّرسلا نبا مُلاك تيأيسو .)1008. ص ،1982 ،نياجرلجا( "نىعلماو ظِفللا في نُوكي لَدْعَلا َّنإ" :)ـه316(
 .لٍيلق دعب نىعلما اذه

لما ىلع هتُللاد :نِاتللاد هل يِّسرافلا مِلاك نم لُودعلما نُوكيو
ُ

 يِأر في اذهو ،لِصلأا نىعم ىلع هتُللادو ،دِيدلجا ىَّمسَ
 ةٌللاد اله ءَاسملأا َّنإ ذإ ؛لِوصلأا مِكح نع جَرخ هَّنلأ ؛ةَّيعرفل� هيلع مُكيح ام )ـه471ت( نيِّاجرلجا رِهاقلا دبع
 ةَفيظو لُعيج مُلاكلا اذهو .)1008. ص ،1982 ،نياجرلجا( ثِدَلحاو نِمزلا ىلع ُّلدت تيلا لِاعفلأا فِلابخ ةٌدحاو
  .اًعرف هلِيوتح لىإ لاًصأ هنِوك نم ءَانبلا نِاجريخُ ينِنثلاا نِوك في ،لِودعلا ةِفيظول ةًقفاوم لِدْعَلا

 ظِفل لَصأ َّنلأ ؛هانعمو هظِفل في لُدْعَلا هبَاصأ اذهف ،)ثلاثُو نىَثْمَ( :ملهُوق نىعلماو ظَفللا بُيصيُ يذلا لِدْعَلا نمو
 لِصلأا في )ةٍثلاث(و )يننثا( ةِللاد نم اهمانعم لََّوتح دقف نىعلما اَّمأ ،ةٌثلاث وه )ثلاثُ( ظِفل لَصأو ،نِانثا وه )نىثمَ(
 نىثمَف نىعم لىإ نىعم ةِلازلإ لَدِعُ يذلا اَّمأف " : جِاَّرسلا نُبا لَاق .لِدْعَلا في )ةثلاث ةثلاث(و )يننثا يننثا( ةِللاد لىإ
 ظِفل لىإ يننثا ظِفل نعو ،يننثا يننثا نىعم لىإ يننثا نىعم نع لَدِعُ ،هانعمو هظُفل لَدِعُ اذهف ،دُاحأُو عُ�رُو ثُلاثُو
 نىعلما بُيصيُ لا لَدْعَلا َّنأ في يٍّلع �أ اًقفاومُ ُّنياجرلجا همَلاك َّدر دقو .)88. ص ،a1982 ،جارسلا نبا( "... نىثمَ
 هسُفن وه )ـه368ت( فيِّايرسِّلا ديعس بيلأ اًملاك )ـه458ت( هدَيْسِ نُبا لَقن دقو .)1011. ص ،1982 ،نياجرلجا(
 نبا(كلذ في هديس نُبا هقفاوو ،نىعلماو ظَفللا بَاصأ )ثلاثُو نىثمَ( لِثم في لَدْعَلا َّنأ هيف تُبثيُ ،جِاَّرَّسلا نبا مُلاك
 في نىعلماو ظَفللا لِدْعَلا ةِباصإ نم )ـه577ت( ُّيرابنلأا تِاكبرلا وبأ هركذ ام كلذكو ،)120 .ص ،a1996 ،هديس
  .)280. ص ،1999 ،يرابنلأا تاكبرلا وبأ( )ثلاثُو نىثمَ( لِثم

 ،)ةعبرأو ةثلاثو يننثا( تِاركَّنلا في الهِوصأ نع تٌلاودعم عُ�رُو ثُلاثُو نىثْمَف ،فِراعلماو تِاركنِّلا في لُدْعَلا يوتسْيو
 ،1988 ،يسرافلا يلع وبأ ؛89-88 .صص ،1988a ،جارسلا نبا( ينتفرعلما رٍفازو رٍماع نع نِلاودعم رُـَفزُو رُمَعُو
  .)1009-1008 .صص ،1982 ،نياجرلجا ؛235-234 .صص

 ،يننثا يننثا نم نىثْمَك دِادعلأ� ُّصتيخ ام اهنمو ،رٍماع نم رَمَعُك مِلاعلأ� ُّصتيخ ام اهنم ،ةٌيرثك لِدْعَلا بُرُضْأَو
 ىلع هذهو ، )لِاعفَ( ةِغيص ىلع نَاك ام اهنمو ،رِحَّسلا نم رَحَسَك مِلالاو فِللأ� ةِفَّرعلما ءِاسملأ� لُصَّتي ام اهنمو
 ءِادنلا في تِافصِّلاو ،)كْرتاو لْزنا( :رِملأا يلَعْفِ نع ينتلودعم )كِارتَو لِازَـَن( ونح لِاعفلأا ءِاسم´ لُصَّتي ام اهنم ،بٍرُضْأ

 امو ،)ةِدَومُلجُا( نع ةلودعم )دِاجمََ( :ونح رِداصلما ءِاسمأو ،)ةٍثيبخو ءَاعكْلَ( نع ينتلودعم )ثِابخَ <و عِاكلَ <( :ونح
 )235ص ،يسرافلا يلع وبأ( حِاضيلإا في ُّيسرافلا اَرُ̧ضْأَ لََّصف دقو ،)ةمذِاح( نع ةلودعم )مِاذَحَ( :ونح اًملَع نَاك
  .)1023-1018 .صص ،1982،نياجرلجا( دصتقلما في ُّنياجرلجا اهحَرش طَسبو ،بٍرُضأ ةعبرأ في

  .اهيلع ينَيوحَّنلا مِلاكو ،اَ¸اصأ تيلا ةَِّيبرعلا ةِلثمأ نم رُهظي اميف لِدْعَلا فَيرعت اًضيأ فَُّرعَـَتن فَلَس اَّممو
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 ،يسرافلا يلع وبأ (" رَخلآا دَيرتُو ،ءٍانبب ظَفِلت نأ وه اَّنمإ لَدْعَلا َّنأ ىرت لاأ" :هلِوقب )ـه377ت( ُّيسرافلا هفََّرع دقف
 ،يسرافلا يلع وبأ ؛1007. ص ،1982،نياجرلجا ؛234. ص ،1996 ،يسرافلا يلع وبأ ؛42. ص ،1998

1998a، 179. ص(.  

 اَّمإ ،هؤانب ََّيرغَـُيو ،مٌسا عِئاَّشلا ةِركَّنلا مِسلاا نم َّقتَشْيُ نأ لِدْعلا نىعمو" :هلوقب )ـه316ت( جاَّرسلا نُبا لُبق هفََّرعو
 .)88. ص ،a1988 ،جارسلا نبا ("هب ىَّمسَيُ نْلأ اَّمإو ،نىعم لىإ نىعم ةِلازلإ

لما دَنع وه كلذكو
ُ
 اَّمأ " :لَاق ،لاًيصفت رَثكأو ،ينِفلاَّسلا ينِفيرعَّتلا نم اًبيرق اًفيرعت نسح ساَّبع هفََّرع دقف ،نَيرصاع

 نَوكي َّلاأ طِرشب يِّلصلأا نىعلما ءِاقب عم ىرخأ لىإ ةٍيظفل ةٍلاح نم مِسلاا لُيوتح هَّنإ :هفِيرعت في نولوقيف لُدْعلا
 .). 224ص ، 2005a ،نسح سابع("نىعم ةِد<زل وأ ،قٍالحلإ وأ ،فٍيفخْتَلِ وأ ،بٍلْقَلِ لُيوحَّتلا

 :)640. ص ، 1987،يوفكلا( ينِمسق في لَدْعَلا )ـه1094( ُّيوفَكلا مََّسقو

 ىوس هيف لِدْعَلا رِابتعا ىلع لٌيلد كَانه نُوكي يأ ؛فِرَّصلا عِنم يرُغ لٌيلد هيلع مَاق يذلا وهو :ُّيقيقحَّتلا لُدْعَلا
 هيف ام مِهف نع اًقئاع هفُرص نْكي لم مُسلاا اذه فَرِصُ ول ثُيبح" :نسح ساَّبع هيلع دَازو .فِرَّْصلا نم اًعونمم هنِوك
 ظِافللأا هذه نم دٍحاو َّلك َّنأ ىلع َّلد يذلاف ... ،نىثْمَو رَخَأُو رَحَسَ في لِدْعَلاك ؛هدِوجو ةِظحلامو ،لِدْعَلا نم
 ضَعب ةَعونملما هتَغيص فُلِاتخُ ىرخأ ةٍغيصب بِرَعلا نع هدُورو وه اَّنمإو ،همَدع وأ فَرَّْصلا سَيل لٌودعم اههِابشأو
  .). 222ص ، 2005a ،نسح سابع(" ةِفلاخلما

 ةُثلاث اهتْفنَتكاف ،رِملأا لِعف ةِغيص نع ةٌلودعم يهف ،)اهيرغو عِانمَو كِارتَو لِازنَ( لثم بَاصأ يذلا لدْعَلا كلذكو
 هذه نم اهيف لُدْعلا قََّقحتَف ،رِسكلا ىلع اهؤانبو ،ثَينأتلا اهمُوزلو ،فِرصلا نم اهُعنم يه ،لِدْعلا دَعب ءَايشأ
 .ثِلاثلا تِاهلجا

 ،اًريدقت رَُّدقَـُي هيف لُدْعَلاو . فِرَّصلا عِنم ىوس هيف لِدْعَلا رِابتعا ىلع لٌيلد كَانه نَوكي لا نأ وهو :يّريدقَّتلا لدْعَلاو
 .). 222ص ، 2005a ،نسح سابع(اهميرِغو )رَـَفزُو رَمَعُ( ونح ،مِلاعلأ� ٌّصاخ وهو

 اَ¸اصأ تيلا ةَينبلأا َّنأ ىلع ةًللاد اهفِرص عِنمو ةِملكلا ءِانبب ُّصتيخ ،لِودعُلا نم بٌرْض لَدْعَلا َّنأ انفُرِّعيُ فَلس ام ُّلك
 حِتفلا وبأ لاق ،هيف فُِّرصَّتلاو مِلاكلا ةِعس ىلع ُّلدي امك ،اهيف ةٌدارمُ الهَوصأ َّنأو ،الهِوصأ نم عٌورف يه اَّنمإ لُدْعَلا
 هيفو ، فُِّرصَّتلا نم بٌرْضَ لَدْعَلا َّنإ:تَلْق نْإف" :اهيرِغ انمود لُدْعَلا اَ¸اصأ ءٍاسملأِ اًيرسفت دَيج نأ دُيري وهو )ـه392(
 ءَاج َّلاهف :انلِوق نع ةباجلإ� كل نمَف ،رٍظن مَيلست كل كلذ انمَّْلس انبْهَف :لَيق... عِرفلا لىإ هبِ� نع لِصلأل جٌارخإ
 .). 52ص ،1998a ،يلصولما نيج نبا( "لٍحازو لٍع· نود اهونحو ... دٍلاخو كٍلامو تمٍاح في لُدْعَلا اذه

 نَونغتسيل مÇَّإ َّتىح ،نسُلْلأا ىلع هنُاروَدو ،هلُامعتسا رَـُثك اذإ امَّيس لاو ،ظِفللا في ةَِّفلخا ةُاعارم يه ،ىرخأ هل ةٌللادو
 4ص ،1991a ،يرجشلا نبا ؛503 .ص ،1988a ،هيوبيس(لاًامعتساو اًظفل َّفخأ نَاك نإ هيرِغب ءِانبلا لِصأ نع

 .)173. ص ، 1997a ،يدادغبلا رمع نب رداقلا دبع ؛.



Türkiye Din Eğitimi Araştırmaları Dergisi 
Turkish Journal of Religious Education Studies 

 

288 
 

Eلِصلأا نع جُورلخُاو لودعُلا :اًثل:  

 :اهنمو .رَخآ ءٍيش لىإ هتِفاضإ نَود اًدرَفم )لُصلأا( :اهنم ،ةٍفلتمخ مِلاكلا نم ءٍانح´ لِصلأا نع نوُّيوحَّنلا برِّعي
 مُلاكلا يريج نأ ىضتقا ام وأ فِولألما رِهاَّظلا نع جَرخ ام ُّلكف ، )ظِفللا رُهاظ وأ ،رهِاَّظلا ىضَتَقْمُ وأ ،رُهاظلا(
 لاف اهرِهاظ ىلع اهلُحم نَكمأ اذإ ظَافللأا نّإ" :)ـه577ت( ُّيرابنلأا تاكبرلا وبأ لاق ، لاًودُعُ مهدنع ُّدعَـُي هىلع
 حِيحَّصلل تْسيل ةٍينب´ ُّلتعلما َّصتيخ نأ زَاج اذإ" :اًضيأ لاقو .)200. ص ،2003 ،يرابنلأا( "هنع ا¸ لُودعلا زُويج
 نِيدِّلا ءُايض لاقو .)200. ص ،2003 ،يرابنلأا( "هيرِغ لىإ هنع لِودعُلا نم لىَوأَ رِهاظلا ىلع ينٍِّهو دٍَّيس لُحم نَاك
 نبا("ظِفللا رِهاظ نع لٌودعُ اÇَّلأ ؛حِيرصَّتلا ُّدض ةُيانكلاو" :ةِيانكلا ىلع همِلاك ضِرعم في )ـه637ت( يرِثلأا نُب
 .)55 .ص ، 2000a ،يرثلأا

 ةِغلابلما ةَدارإ َّنأ ىلع مَُّلكتي وهو )ـه393ت( حِتفلا وبأ هرَكذ ،هلِامعتسا لِصأ في فُولألما يأ ؛)لِالحا دُاتعمُ( اهنمو
 )نٍاَّسحُ(و ،ءٍيْضِوَ نم )ءٍاَّضوُ(و ،يمٍرك نم ةُغلابلما هنم دُاريُ )مٍاَّركُ( ونح ،الهِامعتسا لِصأ نع اهجُرتخُ تِافصِّلا في
 ةَياغلا غَلبو هسِنج في قَافو لاع اذإ ءَيشلا َّنأ هب دُيري ،)ـه216ت( يِّعمصلأل كلذ في لاًوق رَكذو ،نٍسَح نم
 هلِاح دِوهعم نع جَرخ اَّلم هَّنأ كلذو ،هلِيبسب ننح ام كلذ يرُسفتو" :حِتفلا وبأ لاق ،اًيّجرِاخ يَسمُِّ هانعم في ىمظْعُلا
 فُِّرصَّتلا نم هلِاح دِاتعمُ نع جَرِخأُ هانعم في ةُغلابلما لِعفل� دَيرِأُ اذإ اًضيأ كلذلو .هظِفل دِوهعم نع اًضيأ جَرِخْأُ
 كلذ لَعجو ،لِالحا دِوهعم وأ لِالحا دِاتعبم لِصلأا ةِدارإ نع ََّبرع حِتفلا وبأف .). 46ص ، 1998b،نيج نبا("هعِنْمف
 مُزلي اذهو ،نياعلما ةَرثك بَعوْتسيل ظِفللا يرُثكت كمُزلي هَّنإف نىعلما يرَثكت تَدْرأ اذإ كَّنأ يهو ،اهيلع سُاقيُ ةًدعاق
 .). 273ص ، 1998b،نيج نبا( حِتفلا وبأ ركذ امك هلِاح دِاتعم وأ ،لِامعتسلاا في هلِصأ نع جَريخ نأ ظَفللا

 :دِدَعَلا ءِانب ىلع مَُّلكتي وهو )ـه285ت( دُبرِّلما هرَكذ ،ظِفللا لِامعتسلا ةُفورعلما ةُهلجِا يأ ،)هُجْوَلا وأ ةُهَجْوِلا( اهنمو
 فَذِحُف ،اًدحاو اًئيش نَوكي نأ هلُصأ دَدَعَلا َّنلأ ،رٌشعو دٌحَأ وهو هلِصأ نع يرَِّغُ هَّنلأ بْرَعيُ لم هَّنأو ،رَشَع دَحَأَ

  .كلذل فِطعلا فُرح

 نع لَدِعُ ههِجْوَ نع لَدِعُ اَّملف ،كل تُركذ امك هنع فَرِصُ ٌّدح هل نَاك تُرْكذ يذلا دُدَعَلاو" :لاق
 .)160 .ص ، 2010a،دبرلما("بِارعلإا

 بِيكَّترلاو ظِفَّلل لََّولأا لَصلأا نوُّيوحَّنلا هنم دُيريُ ،ينيِّغلابلاو ينيِّوحَّنلا دنع لٌمَعتسمُ وهو ،)عِضْوَلا لُصْأَ( اهنمو
لما نم اهزَييتمو ةَِّيوغللا ةِقيقلحا نع يرَبعَّتلا نَوُّيغلابلا هنم دُيريُو ،ينَّيوغللا

َ
 دنع هعِضو لِصأ نع جَرخ ام ُّلكف ،زِاج

 في لاق ،ةِقيقلحاو لِصلأا :ينيَنعلما لاكِل هصِئاصخ في )ـه392ت( حتفلا وبأ هلَمعْتسا دقو ،اًزامج هولعج ينيِّغلابلا
 لىإ ينِْئَْـيَّشلا دِحلأ نَوكي نأ وهو ؛لَِّولأا هلِصأ نع )وأ( فِطْعلا فِرح نىعم جِورخ ىلع مَُّلكتي وهو ،لَّولأا نىعلما
 ةِغباَّنلا( نيِّايبُّذلا ةِغباَّنلا تَيب دَشنأو ،وِاولا نىعبم نُوكت دق )وأ( َّنأ لىإ بٌرُطْقُ بَهذو":= )واولا( فِطعلا فِرح نىعم
 ،يرجشلا نبا ؛233 .ص ،a1988(1( ،جارسلا نبا ؛137 .ص ،)a1988( ،هيوبيس ؛. 25ص ، 1988، نيِّايبُّذلا
)1991a( يرابنلأا ؛561 ،397 .ص، )شيعي نبا ؛348 .ص ،)1993( ،يرشمخزلا ؛383 .ص ،)2003، 
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)1989a(، ماشه نبا ؛54،58 .ص، )1985a(، ماشه نبا ،411 .ص، )1985b(، يدادغبلا ؛514 .ص، 
)1997b(، نيج نبا ،.251 .ص،(1998c) ، نيج نبا ؛460. ص،(1998b) ، ص ،يرابنلأا ؛270 . ص 
 ،)1985c( ،ماشه نبا ؛60 ، 18 .ص ،(1975a)،يذ�اترسلإا ؛ 1364 .ص ،)1996a( ،كلام نبا ؛571.

  :)302 ،70، ،66 .ص

 دِقَـَف هفُصن وأ انتِماحم لىإ  انل مَاملحا اذه امتيْلَ لاأ تْلاق

 :وِاول� اًضيأ ةُياورِّلا هيف تْرثك دقو هنم َّدبلاو ،كلذك نُوكي لا فيكو ،هانعم اذك َّنإ يرمْعَلو .)هفُصنو( :هانعم :لَاقف
 نَوكي نأ وهو ،هيف كَِّّشلا نِوك نم هعِضو لِصأ ىلع فُرلحا ىقبي نأ هعم نُكيم بٌهذم كانه نكل ،)هفصنو(
 نبا ("... فِطعلا فَرحو اهيلع فَوطعلما فَذحف ،هفُصنو وه وأ انتِماحم لىإ انل ماملحا اذه امتيل :هرُيدقت

 ،كلام نبا ؛571. ص ،1999 ،يرابنلأا ؛270 . ص ، (1998b)،نيج نبا ؛460. ص ، (1998c)،نيج
)1996a(، يذ�اترسلإا ؛ 1364 .ص، (1975a)، ماشه نبا ؛60 ، 18 .ص، )1985c(، 70، ،66 .صص، 

302(. 

 في هعِضو لِصأ ىلع لِامعتسلاا في َّرقأ ام ةُقيقلحا" :ةِقيقلحا ةُدارإ وهو عِضولا لِصلأ نياَّثلا نىعلما في اًضيأ لاقو
لم ةِقيقلحا نع هيلإ لُدَعيُو زُا­ا عُقي اَّنمإو ،كلذ دِّضب نَاك ام زُا­او ،ةِغللا

َ
 "هُيبشَّتلاو دُيكوَّتلاو عُاستِّلاا يهو ،ةٍثلاث نٍاع

  .)442. ص ، 1998c،نيج نبا(

 ىلع مَُّلكتي وهو ،زِا­ا فُلاخ يه تيلا ةِقيقلحا نع يرِبعَّتلل عِضولا لَصأ )ـه471ت( ُّنياجرلجا لَمَعْـَتسا كلذكو
 ،لَقعلا سَيلو ةُغُّللا هقُيرط= هلثم لٌس� ٌّيوق نَاسنلإا َّنأ ةِدارإ في نِاسنلإل هتَراعتساو دِسَلأا ظِفل قَلاطإ َّنأ تِابثإ
 انيرَجأ َّ¶أ اذه كثِيدح ىراصقُ :كل لَيق ،... ةِغللا في هل عْضَويُ لم ءٍيش ىلع ىرج هَّنأ مُلِّسأُ لا :تَلق نْإف" :لاق
لما لِجَّرلا ىلع دِسلأا مَسا

ُ
 سَيل ام ىلع هانيرَجأ دق لٍاح لِّك ىلع سَيْلَـَفأَ ، لِييخَّتلاو لِيوأَّتلا قِيرط ىلع دِسَلأ� هَِّبشَ

 )414 ،413 .ص ،1982،نياجرلجا( "؟عِضْولا لِصأ في هل نْكي لم اًبهذم هل انلْعج دق انسْلَأو ؟ةِقيقلحا ىلع دٍسَ´
لما( :انلَوق َّنلأ" :اًضيأ لَاقو ،

َ
 ،ةٍللاد لىإ ةٍللاد نع اهلَقنتو ،عِضْولا لِصأ في اهعَضوم ةِملكل� زَوتج نأ دُيفيُ )زاج

 .)86 ،85 ،84 .صص ،2000b ،يرثلأا نبا ؛418ص ،1982،نياجرلجا ( "كلذ بَرَاق ام وأ

لما وه اذهو ،)لامعْتِسْلاا( اهنمو
ُ
 لَصلأا َّن´ اهيلع مِكلحاو ،بِيكاَّترلاو ةِينبلأا لِصأ نع لِودُعُلا ةِفرعم في هيلع لَُّوع

 نأ بُرعلا دَاتعا الم فٌلاخ وأ جٌورخ هيف عَقو بٍيكرتو ظٍفل ُّلكو .مهتِغل في هولمعتسي نأ بُرعلا دَاتعا ام اهيف
 ام ىلع مهقِيلعتو ينيوحَّنلا تِاراشإ نم كلذ ظُحَلْـُيو ،لِصلأا نع لاًودعُ نوُّيوحنلا هلَعج ام نىًعم نِايبل هولمعتسي
  .هل بِرعلا لَامعتسا فَلاخ هَّنلأ هلِصأ نع لَدِعُ

 رَخآ( يرُكنت َّلدف ،ةًفرعم يَقب مِلالاو فِللأا لِامعتسا نع لَدِعُ اَّلم )رَحَسَ( َّنأ امك " :)ـه381ت( قُاَّرولا لاق
 ،a2000 ،هديس نبا ؛463. ص ،1999 ،قارولا( "اهمرئاظن نع لادِعُ اَّنمإو ،هيف لامِعتُسا اَّمع لادَعيُ لم امÇَّأ )ىرخأُو

 بَلاغلا َّنكل .لَصلأا هب دَصقو لِامعتسلاا ظَفل لَمعتسا هَّنأ فَُّرعتن هرِخآو اذه قِاَّرولا لِوق لَِّوأ لىإ ¶رْظن اذإ .)9 .ص
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 ،هلُامعتسا مهدَنع دَرََّطاو ،بِرعلا نع عَسمُِ ام يأ ،هنم عَامَّسلا مُ�دارإ وه ينَيوحَّنلا لِبَقِ نم لِامعتسلاا ظِفل قِلاطإ في
 .صص ،1998a،نيج نبا( هل اًنيرق سُايقلا رَكِذُ عُامَّسلا رَكِذُ ام هنّإف ؛هل لٌيدِعَو سِايقلل لٌدْعِ ينَيوحَّنلا دنع وهو

 .ص ،1960a ،نيج نبا ؛212 .ص ،1998b،نيج نبا ؛213 .ص ،1998c ،نيج نبا ؛126 ،99 ،98 ،97
 ،يرابنلأا ؛218. ص ،1999 ،يرابنلأا ؛ 145 .ص ،1988 ،نيج نبا ؛9 .ص ،1960b ،نيج نبا ؛346 ،277

 ،219. ص ، 1995a،يبركعلا ؛345 ،101 ،51 .ص ،1975b ،يذ�اترسلإا ؛ 339 ،271 ،162 .ص ،2003
 .)158. ص ،2009 ،كلام نبا ؛377 ،370

 بِرعلا نم ةِغللا لُهأ هدهَاعت ام لىإ رَظنيُ نأ هتِفرعم قُيرط اهبيكارتو ةِيبرعلا ةِينبأ لَصأ َّنأ لىإ ةِراشلإا نم َّدب لاو
 نُحنف ؛ينيغلابلاو ينِيوغللاو ينِيوحَّنلا نم ةِغللا هذه دَعاوق اولَّصأ نَيذلا ءُاملعلا هدَهَاعت امو ،مهمِلاكب ُّجتَيحُ نيذلا

 ةًرثك رَـُثكو هوضَترا وٍنح ىلع لاًمَعتسم مهنع ¶ءاج ابم لُفنحو ُّمتÇ لب بِيكترلاو ةِينبلل يّيخراَّتلا لِصلأا لىإ رُظنن لا
 ةٌلَّومحُ هيف فَللأا َّنلأ هلِصأ نع لٌودعم هَّنإ :)لَاق( لِعفلا في انلُوقف ،لُصلأا هَّن´ هيلع نَومكيح ةَِّيبرعلا ءَاملع تلَعج
 بَلَقتُ نأ ظِافللأا هذه لِثم في لَصلأا َّنإ :اولاق ءَامَلعلا َّنلأ ؛لٍ� يذ ءٍيشب سيل= هرِدصمو هعِراضم في وِاولا نع
 تيلا ةِينبلأا ءِانحأ ُّلك كلذ ىلع يريجو ،قطنلا ةِلوهسو ةَِّفلخا نم بُرعلا هتْدارأ ام كلذ لىإ يعاَّدلاو ،اًفلأ اهيف وُاولا
 بٍيكرت ُّيأ جَرخ نإف ،هودهاعتو ةَّيبرعلا ءُاملع هغَاص ام ىلع ً<رج لُادبلإا وأ فُذلحا وأ مُاغدلإا وأ بُلقلا اَ¸اصأ
  .هلُلَعِو هبُابسأ هل ،اًجورخو لاًودع هولعج اهوعضَو تيلا لِوصلأا نع ءٍانب وأ

 نُامَّزلا لا مُكلحاو رُيدقَّتلا اهيف لُصلأا ةَينبلأا َّنأ ىلع ةِللاَّدلل ً�� هصِئاصخ في )ـه392ت( حِتفلا وبأ دَرفأ دقو
 ،مَوَـَق مَاق في لُصلأا :انلِوقك كلذو ،هتَتح ةَقيقح لاو ،هعُمسي نمَ رِثكلأ مِاهيلإا يرُثك عُضولما اذه" :هيف لاق ، تُقولاو
 ةًَّرم نَاك دق هظِفل رَهاظ فُلِايخُ لاًصأ هل َّنأ ىعَّديُ اَّمم اهوَنح نَاك امو ظَافللأا هذه َّنأ مُهِويُ اذهف ،...عَيَب عَ� فيو
 ،هدِّضب لب كلذك رُملأا سيلو ،...رٌفعج مَوِنَ كلذكو ،دٌيز مَوَـَق :دٌيز مَاق عِضوم في نَولوقي اوناك مÇَّإ َّتىح ،لُاقيُ
 .)257-256 .صص ،1998a ،نيج نبا( هعُمستو هارت ام ىلع َّلاإ هب ظِفللا عم ُّطق نْكي لم هَّنأ كلذو

لما لِامعتسلاا نم رُهظي ةِغللا ةِينبأ في لَصلأا َّنأ ىري حِتفلا وبأف
ُ
 نإو ،ءُاحصفُلا ةِغللا لُهأ هيلع ىرج يذلا اله دِاتع

 اًجورخُو لاًودعُ ُّدعيُ وهو ،لمَعتسلما يرِغ لَِّولأا هلِصأ ىلع هُّبنَّتلل كلذ َّنإف هئارظَنُ لِامعتسا ةِهجْوِ يرُغ هتُهجْوِ ءٌانب ءَاج
لما يرِغ لَِّولأا هلِصلأ اًقفاومُ نَاك نإو ،هلِامعتسا لِصأ نع

ُ
  .لِمعتس

 لىإ رِعاَّشل� تْبهذ تيلا ةَرورَّضلا رُسِّفي وهو حتفلا وبأ كلذ ينُِّبيُ ،لِامعتسلاا لُصأ لِودُعُلا بSِ في هيلع لََّوعلمُاف
 تيبلا اذه بُسنيُ( هلِوق في لِمَعتسلما يرِغ هلِصأ ىلع ةًهبنم )لَوَطْأَ( لىإ هلِامعتسا لِصأ نع )لَاطأَ( لَعفلا جَرخأ نأ
 ،دبرلما ؛115 .ص ،a1988 ،31 .ص 1988b ،هيوبيس في وهو ؛358 .ص ،2009 ،هناويد في ،ةعيبر نب رمعُ لىإ

2010b، جارسلا نبا ؛84 .ص، a1988 ،1993 ،يسرافلا يلع وبأ ؛234 .صa، يسرافلا يلع وبأ ؛40 .ص، 
 ص ،1987a ،يرهولجا ؛191 .ص ،1960a ،نيج نبا ؛258 ،144. ص ،1998a ،نيج نبا ،91. ص ،1988
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 ،يدادغبلا ؛311. ص ،1987 ،روفصع نبا ؛130. ص ،200b ،هديس نبا ؛309 .ص ،1989 ،نياويرقلا ؛1755.
1997c، 1997 ،يدادغبلا ؛145. صb، 231 . ص(: 

 مُودُيَ دِودُّصلا لِوطُ ىلع لٌاصوِ  امَّلقو دَودُّصلا تِلْوَطْأف تِدْدَصَ

 ىلع ةًهبنمَ اذكه جُريخ فٍرح َّبرُف ،هلَُّـيختَـنَو هيلإ نُنح ئُمِونُ يذلا وهو ،مَوَـْقأَ مَاقأَ لَصأ َّنأ ىلع كُّلدي اذه" :لاق
 ،نيج نبا( "هلِاثمأ لِاوحأ ةَِّيلَّوأ ىلع ةِللادّلا نم بُقِعيُ املِ هيف كلذ مَشِّجِتُف هلِصأ ىلع جَرِخْأُ اَّنمإ هَّلعلو ،هبِ� لِصأ

1998a، 258 .ص(.  

 

 

  جُئاتن

ُلم ُّيوغللا ثُحبلا رَهَظْأَ
لماو كَُّْترلاو جُورلخُا :يه ،ةًَّدعِ تٍلالاد نَُّمضتي هَّنأ لِودعُلا حِلَطَصْ

ُ
 ةٌللاد ةََّثمو .عُوجُُّرلاو ةُزوَاج

لما يه ؛ىرخأ هل
ُ

 هلِصأ نم هبُرِّقتُ طَباوضب طٌبِضَنْمُ اهسِايق وأ ةِغللا جِهنم لِصأ نع لَودعلا َّنأ لىإ يرُشتُ يهو .ةُاواس
لما

َ
 سُاقيُ لاًصأ نَوكت نأ ً¶ايحأ ىقَرْـَت ،ةٍَّيعرف لٍامعْتِسْا ةِقيرط لىإ ةٍليصأ لٍامعتسا ةِقيرط نع جٌورخ هَّنأو ،هنع لِودُعْ
 .هيلع

 ،هفِرص نم عُنِالما وه يرُيغَّتلا اذهو ،هتِروصُ في يرٍيغت عم هسِنج نم هيرِغ لىإ هنع لَدِعت َّثم اًظفل دَيرتُ نأ وهو ؛لُدْعَلا
 ،لِودُعُلا نم بٌرْضَ وهو ،رِوهملجا دَنع نىعلما نَود ظَفللا بُيصيُ وهو ،هيلإ لِودعلما في دٌارمُ هنع لُودعلما ظُفللاو
  .ةَُّفلخِا هضُرَغَ

لما
ُ
لما لِامعتسلاا لُصأ( وه هلِصأ نع لِودعلما ظِفللا ةِفرعم في هيلع لَُّوعَ

ُ
 .هيرَغ اًئيش وأ ةِدعاقلا لَصأ سَيلو ،)دِاتع

 .ةِساردِّلا هذه في ةٍَّيهمِّأ تُاذ ةٌجيتن هذهو

لما
َ

 وأ ،دُيكأَّتلا وأ ،عُاستِّلاا :هضُرَغ لِامعتسلاا لِصأ نع جٌورخُ وهو ،اهيناعم ىلع ظِافللأا ةِللاد في لٌودعُ زُاج
 .رُاصتخلاا وأ ،هُيبشَّتلا

لماو لِودعُلا ينَب َّنإ
َ

 هبُ� لُودعلاف .اًزامجَ لٍودعُ ُّلك سَيلو ،لٌودعُ زٍامجَ َّلك َّنأ كلذو ؛صٍوصخُو مٍومعُ ةَقلاع زِاج
لما بِ� نم يرٍثكب عُسَوأو لُشمأ

َ
 .زِاج

 رداصلما

 تويرب .ديملحا دبع نيدلا ييمح دممح .قيقتح (C.3).رعاشلاو بتاكلا بدأ في رئاسلا لثلما . )2000a( .يرثلأا نبا
 .رشنلاو ةعابطلل ةيرصعلا ةبتكلما:
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 تويرب .ديملحا دبع نيدلا ييمح دممح .قيقتح (C.1).رعاشلاو بتاكلا بدأ في رئاسلا لثلما . )2000b( .يرثلأا نبا
 .رشنلاو ةعابطلل ةيرصعلا ةبتكلما:

 ىفطصم .ينمأ الله دبعو ىفطصم ميهاربإ .قيقتح .)C.1( فيرصتلا باتك حرش فصنلما .)1960a( .يلصولما نيج نبا
 .لىولأا ةعبطلا .ةلاسرلا ةسسؤم: تويرب .بيللحا بيابلا

 ىفطصم .ينمأ الله دبعو ىفطصم ميهاربإ .قيقتح .)C.2( فيرصتلا باتك حرش فصنلما .)1960b( .يلصولما نيج نبا
 .لىولأا ةعبطلا .ةلاسرلا ةسسؤم: تويرب .بيللحا بيابلا

 :قشمد .ديازلا خيشو ةيطعلا ناورم .قيقتح .ةساملحا ناويد ءارعش ءاسمأ يرسفت في جهبلما .)1988( .يلصولما نيج نبا
 .لىولأا ةعبطلا .عيزوتلاو رشنلاو ةعابطلل ةرجلها راد

 ةعبطلا: تويرب .راجنلا يلع دممح ،باتكلل ةماعلا ةيرصلما ةئيلها (C.1). صئاصلخا .)1998a(. يلصولما نيج نبا
  .ةعبارلا

 ةعبطلا: تويرب .راجنلا يلع دممح ،باتكلل ةماعلا ةيرصلما ةئيلها (C.3). صئاصلخا .)1998b(. يلصولما نيج نبا
  .ةعبارلا

 ةعبطلا: تويرب .راجنلا يلع دممح ،باتكلل ةماعلا ةيرصلما ةئيلها (C.2). صئاصلخا .)1998c(. يلصولما نيج نبا
  .ةعبارلا

 .ةثلاثلا ةعبطلا .ةلاسرلا ةسسؤم: تويرب .يلتفلا ينسلحا دبع .قيقتح (C.2).وحنلا في لوصلأا .)a1988( .جارسلا نبا

 ةعبطلا .بيرعلا ثاترلا ءايحإ راد :تويرب .لافج مهاربإ ليلخ. قيقتح (C.17). صصخلما .)a1996( .يسرلما هديس نبا
 .لىولأا

 .ةيملعلا بتكلا راد :تويرب .يوادنه ديملحا دبع .قيقتح (C.3). مظعلأا طيلمحاو مكلمحا .)a2000( .يسرلما هديس نبا
 .لىولأا ةعبطلا

 .ةيملعلا بتكلا راد :تويرب .يوادنه ديملحا دبع .قيقتح (C.6). مظعلأا طيلمحاو مكلمحا .)b2000( .يسرلما هديس نبا
 .لىولأا ةعبطلا
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 .ينجالخا ةبتكم :ةرهاقلا . يحانطلا دممح دوممح روتكدلا .قيقتح (C.1).يرجشلا نبا ليامأ .)1991a( .يرجشلا نبا 
 .لىولأا ةعبطلا

 .رشنلاو ةعابطلل ةفرعلما راد: تويرب .ةوابق نيدلا رخف .قيقتح . فيرصتلا في يربكلا عتملما . )1987( .روفصع نبا
 .لىولأا ةعبطلا

 :ةمركلما ةكم .ىرقلا مأ ةعماج .يديره دحمأ معنلما دبع .قيقتح .)C.3( ةيفاشلا ةيفاكلا حرش .)1996a( .كلام نبا
 .لىولأا ةعبطلا .ةيملاسلإا تاساردلاو ةعيرشلا ةيلك ،يملاسلإا ثاترلا ءايحإو يملعلا ثحبلا زكرم

 ةعبطلا .ةينيدلا ةفاقثلا ةبتكم :ةرهاق .نامثع دممح .قيقتح .فيرصتلا ملع في فيرعتلا زايجإ .)2009( .كلام نبا
 .لىولأا

 .لىولأا ةعبطلا .رداص راد :تويرب .برعلا ناسل .)1994(.روظنم نبا

 راد :قشمد .الله دحم يلع دممحو كرابلما نزام .قيقتح .)C.1( بيراعلأا بتك نع بيبللا نيغم .)1985a( .ماشه نبا
 .ةسداسلا ةعبطلا .ركفلا

 راد :قشمد .الله دحم يلع دممحو كرابلما نزام .قيقتح .)C.3( بيراعلأا بتك نع بيبللا نيغم .)1985b( .ماشه نبا
 .ةسداسلا ةعبطلا .ركفلا

 راد :قشمد .الله دحم يلع دممحو كرابلما نزام .قيقتح .)C.4( بيراعلأا بتك نع بيبللا نيغم .)1985c( .ماشه نبا
 .ةسداسلا ةعبطلا .ركفلا

 ركفلا راد :قشمد .يعاقبلا دممح خيشلا فسوي .قيقتح .كلام نبا ةيفلأ لىإ كلاسلما حضوأ .)1987( .ماشه نبا
 .عيزوتلاو رشنلاو ةعابطلل

 .بينتلما ةبتكم :ةرهاقلا (C.8).لصفلما حرش .)1989( .شيعي نبا

 .لىولأا ةعبطلا ،مقرلأا بيأ نب مقرلأا راد :ةمركلما ةكم .ةيبرعلا رارسأ .)1999( .يرابنلأا تاكبرلا وبأ
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 ةبتكلما:تيوكلا .ينيفوكلاو ينيرصبلا ينيوحنلا ينب فلالخا لئاسم في فاصنلإا .)2003(.يرابنلأا تاكبرلا وبأ
 .لىولأا ةعبطلا .ةيرصعلا

 .ركفلا راد :قشمد .ناهبنلا هللإا دبع .قيقتح .)C.1( بارعلإاو ءانبلا للع في بابللا .)1995a( .يبركعلا ءاقبلا وبأ
 .لىولأا ةعبطلا

 .ةلاسرلا ةسسؤم :تويرب .يرصلما دممحو شيورد ن¶دع .قيقتح .تايلكلا باتك .)1998( .يوفكلا ءاقبلا وبأ

 .لىولأا ةعبطلا .ينجالخا ةبتكم :ةرهاقلا .يحانطلا دوممح .قيقتح (C.7). رعشلا باتك .)a1988( .يسرافلا يلع وبأ

 زيزعلا دبعو بيايجوج يرشبو يجوهق نيدلا ردب .قيقتح .)C.5( ةعبسلا ءارقلل ةجلحا .)1993a( .يسرافلا يلع وبأ
 .ةيناثلا ةعبطلا .ثاترلل نومألما راد :تويرب .قاقدلا فسوي دحمأو ح�ر

 .ةيناثلا ةعبطلا .بتكلا لماع :تويرب .ناجرلما ربح مظاك .قيقتح .حاضيلإا .)1996(. يسرافلا يلع وبأ

 راد :تويرب .راطع روفغلا دبع دحمأ .قيقتح .)C.5( ةيبرعلا حاحصو ةغللا جÀ حاحصلا .)1987a( .يرهولجارصن وبأ
 .ةعبارلا ةعبطلا .ينيلاملل ملعلا

 .لىولأا ةعبطلا .للالها ةبتكم :تويرب .محلم وب يلع .قيقتح .بارعلإا ةعنص في لصفلما .)1993( .يرشمخزلا

 .ةثلاثلا ةعبطلا .ينجالخا ةبتكم :ةرهاقلا .نوراه دممح ملاسلا دبع .ققتح (C.3).باتكلا .)a1988( .هيوبيس

 .ةثلاثلا ةعبطلا .ينجالخا ةبتكم :ةرهاقلا .نوراه دممح ملاسلا دبع .ققتح (C.1).باتكلا .)b1988( .هيوبيس

 .ةرشع ةسمالخا ةعبطلا .فراعلما راد (C.4).فياولا وحنلا .)2005a( .نسح سابع

 دممح ملاسلا دبع .قيقتح (C.7).برعلا ناسل بابل بلو بدلأا ةنازخ .)1997a(. يدادغبلا رمع نب رداقلا دبع
 .ةعبارلا ةعبطلا .ينجالخا ةبتكم :ةرهاقلا .نوراه

 دممح ملاسلا دبع .قيقتح (C.10).برعلا ناسل بابل بلو بدلأا ةنازخ .)1997b(. يدادغبلا رمع نب رداقلا دبع
 .ةعبارلا ةعبطلا .ينجالخا ةبتكم :ةرهاقلا .نوراه



 Yıldırım & Alkhlıf Alsalh ِ  لصْلأا نع جِورخُلاو لِدْعَلا نَیب ةیبرعلا يف لُودُعلا

295 
 

 دممح ملاسلا دبع .قيقتح (C.1).برعلا ناسل بابل بلو بدلأا ةنازخ .)1997c(. يدادغبلا رمع نب رداقلا دبع
 .ةعبارلا ةعبطلا .ينجالخا ةبتكم :ةرهاقلا .نوراه

 .رشنلل ديشرلا راد : دادغب .ناجرلما ربح مظاك . قيقتح .حاضيلإا حرش في دصتقلما .)1982( .نياجرلجا رهاقلا دبع
  .لىولأا ةعبطلا

 .نيدلما ةعبطم :ةرهاقلا .ركاش دممح دوممح .قيقتح . ةغلابلا رارسأ .)2008(. نياجرلجا رهاقلا دبع

 .بيرعلا باتكلا راد :رصم .دممح زياف .قيقتح .ةعيبر بيأ نب رمع ناويد . )1996( .ةعيبر بيأ نب رمع

 :تيوكلا .يدالها نيدلا حلاصو ،باوتلا دبع ناضمر .قيقتح .ةرورضلا في رعاشلل زويج ام .)1988( .نياويرقلا زازقلا
 .ةرهاقل� ىحصفلا راد فارشà .ةبورعلا راد

 .بتكلا لماع :تويرب .ةميضع قلالخا دبع دممح .قيقتح (C.2). بضتقلما . )2010a( .دبرلما

 .بتكلا لماع :تويرب .ةميضع قلالخا دبع دممح .قيقتح (C.1). بضتقلما . )2010b( .دبرلما

 دممحو نسلحا رون دممح .قيقتح .)C.2(بجالحا نبا ةيفاش حرش .)1975a( .يذ�اترسلإا يضرلا نسلحا نب دممح
 .ةيملعلا بتكلا راد :تويرب .ديملحا دبع نيدلا ييمح

 دممحو نسلحا رون دممح .قيقتح .).4C(بجالحا نبا ةيفاش حرش .)1975b( .يذ�اترسلإا يضرلا نسلحا نب دممح
 .ةيملعلا بتكلا راد :تويرب .ديملحا دبع نيدلا ييمح

 ةعبطلا مقر .فراعلما راد :ةرهاقلا .ميهاربإ لضفلا وبأ دممح .قيقتح .نيايبذلا ةغبانلا ناويد .)1989( .نيايبذلا ةغبانلا
 .ةيناثلا

 .لىولأا ةعبطلا .دشرلا ةبتكم :ض<رلا .شيوردلا دممح مساج دوممح .قيقتح ،وحنلا للع .)1999( .قارولا
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صخلم  

 نمف ،هيف اًكوكشُمَ حَبصأ اًتب� ناك امو ،مَويلا دِيقعتو كٍش عضوم عٍاجمإ عَضِوْمَ سملأ� ناك ام حبصأو ،ةئطالخا ميهافلما هيف تْرَـُثكَ نمز في
 لب ،جاوزلا اذه لبح تيفي نم جرخ دقف نلآا امأ ،بياتكلا نم ةملسلما جاوز ةمرحُ ،ينملسلما ةرهجم ىدل ينقي عضوم تناك تيلا عيضاولما
 نم عونلا اذه ةمرح ىلع مهنم ءاهقفلا اميس لا ينملسلما رئاس ينب هيلع عاجملإا تم دق ابم ثتركي لاو ةنيبلا ةحضاولا ةلدلأا لك ركنيو
 ينهابرلاو ةلدلأ� تاهبشلا كلت ُّدرتو هلك كلذ ينّبت ةساردلا هذهف ،هيعدي ام تابثإ في عوج نم نيغتُ لا تيلا تاهبُّشلا ضعب درويو ،حاكنلا
 رصع نم مهقافتاو ينملسلما عاجمإو ،-ملسو هيلع الله ىلص -الله لوسر نع ثيداحأو ،لىاعت الله باتك نم ت­آ :يهو ؛ةيوقلا ةحضاولا
 ةدع ةلئسأ نع ةباجلإل ةساردلا تعسو .جاوزلاو ةرسلأا ءانب في عرشلا دصقمو ،سايقلاو ،كلذ في ملهاوقأو مهر�آو ،اذه انموي لىإ ةباحصلا
  ؟تاهبشلا كلت ىلع ُّدري اذابمو ؟تاهبشلا كلت ةميق امو ؟باتكلا لهأ نم ةملسلما جاوز ح�أ نْمَ تاهبش يه ام :اهنم

بياتكلا ،ةملسلما ،حاكن ،يملاسلإا هقفلا :ةيحاتفلما تاملكلا  

 

 

MÜSLÜMAN BİR KADININ EHL-İ KİTAP’TAN BİR ERKEKLE EVLENMESİNİ MÜBAH 
GÖRENLERİN ŞÜPHELERİNE REDDİYE 

Öz 

Çağımızda yanılgılar artmış, geçmişte üzerinde icmâ‘  edilen bir konuya bugün şüphe ile 
yaklaşılmakta ve konu içinden çıkılmaz bir şekilde karmaşık bir hale getirilmektedir. 
Müslümanların çoğunluğuna göre kat‘î olan hususlardan bir tanesi Müslüman bir 
kadının Ehl-i Kitâp’tan bir erkekle evlenmesinin haram olduğudur. Ancak günümüzde 
bu evliliğin helâl olduğuna fetva verenler ortaya çıkmaktadır. Bu kimseler bu konudaki 
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apaçık delilleri inkar etmekte ve bu türdeki nikâhın haram olduğuna ilişkin 
Müslümanların özellikle de fakihlerin icmâ‘ını  önemsememektedirler. Keza bu kimseler 
ispata muhtaç iddialarını içeren bazı şüpheler ortaya atmaktadırlar. İşte bu araştırma 
söz konusu iddiaları ve şüpheleri ortaya koymakta ve bunlara cevap sadedinde açık, 
güçlü ve kat‘î delillerle (burhân) reddiye yapmaktadır. Bu deliller; Yüce Allah’ın Kitâb’ı, 
Hz. Peygamber’in hadisleri, sahabe asrından bugüne kadar Müslümanların bu konudaki 
kavilleri (görüşleri) ve icmâ‘ı/ittifakı, kıyâs, evlilik ve ailenin temelinde şeri‘atın gözettiği 
maslahatlardır. Araştırma birçok soruyu cevaplandırmaya çalışmaktadır. Bunlardan 
bazıları şunlardır: Müslüman bir kadının Ehl-i Kitâp’tan bir erkekle evlenmesini mubah 
görenlerin ortaya attıkları şüphelerinin delilleri nelerdir? Bu şüphelerin ilmî değeri 
nedir? Bu şüphelere nasıl cevap verilebilir? 

Anahtar Kelimeler: İslam hukuku, Nikâh, Müslüman kadın, Ehl-i kitâp. 

 

 

RESPONDING TO THE SUSPICIONS OF SOMEONE WHO PERMITTED A MUSLIM 
WOMAN TO MARRYING WITH AL-KETABI A JEW AND A CHRISTIAN 

Abstract 

In an era where there is a lot of confusion, What was yesterday became the object of 
consensus Today’s complexity, What was constant became doubtful, Among the topics 
that were the subject of certainty among the Muslim community, Prohibition of a 
Muslim woman marrying a book, Now that he has left Yafti to dissolve this marriage, 
Indeed, he denies all clear evidence He does not care what has been agreed or agreed 
upon Among other Muslims Especially the jurists of them Forbidding this kind of 
marriage, Some similarities are given Who doesn’t starve to prove what he’s claiming, 
This article shows all of this And he resembles that with strong, evident evidence and 
proofs. And discusses the ruling on Muslims marrying others With evidence and 
legitimate arguments. They are: Verses from the Book of God Almighty, And hadiths on 
the Messenger of God, peace be upon him, The consensus of Muslims and their 
agreement from the era of the Companions May God be pleased with them, To this 
day, And their effects and sayings on that, And the correct measurement, And the 
destination of Sharia in building family and marriage. This study sought to answer 
several questions, including: What is the ruling on a Muslim woman marrying a 

polytheist and writer? What are the evidence for the permissibility of a Muslim woman 

marrying the People of the Book? What is the value of that evidence and what is it 
responding to? 

Keywords: Islamic Law, Mariage, Postulate, Dhimmis, The people of the book. 
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 ةمدقم

 في نإ ،ةحمرو ةدوم مكنيب لعجو ،اهيلإ اونكستل اًجاوزأ مكسفنأ نم مكل قلخ نأ هت<آ نمو﴿ لىاعتو كرابت الله لاق
 مكانلعجو ،ىثنأو ركذ نم مكانقلخ ¶إ سانلا اهيأ <﴿ هناحبس لاقو ،]30�21 مورلا[ ﴾نوركفتي موقل ت<لآ كلذ
  .]49�13 تارجلحا[ ﴾يربخ ميلع الله نإ ،مكاقتأ الله دنع مكمركأ نإ ،اوفراعتل لئابقو ً�وعش

 ً¶اكرأو ،ينجوزلا نم لكل اًطورش طترشاو ،هب بابشلا بغرو ،ظيلغلا قاثيلم� هدقع ىسمو ،جاوزل� ملاسلإا نىتعا دقل
 عمت­ا ةداعس قيقحتل ؛ملسلما درفلا ءانب في اهتفيظوو ةرسلأا ىلع اًظافحو ،جاوزلا ةيهملأ كلذ لك ،تابجاوو
 نأ ةأرلما ىلع مرحو ،ةكرشلم� نترقي نأ هيلع مرّحو ،ةلحاصلا ةأرلما راتيخ ن´ هرمأو ،لجرلل ةماوقلا لعجو ،هكساتمو
 .نايملإاو رفكلا ينب ضقانت دوجول ،ةرسلأا ةماوق لتتخ لا تىح ،اًيمذ وأ اًكرشم ناكأ ءاوس اًرفاك اًجوز حكنت

 اننكل ،هقح في عاجملإا لماكتل ،رصع يأ في شاقن وأ ثبح عضوم نكي لم يذلاو ،هيلع رابغ لا يذلا مكلحا اذه 
 ،ةيملاسلإا مولعلا لمح يملاسلإا ركفلا ةملك تلحو ،كش عضوم اًتب· ناك ام حبصأو ،هيف طغللا رثك رصع في
 ةملسلما جاوز لتحُ ءارآ ترهظو ،نايرح ميللحا حبصأو ،ديقعت عضوم نيدلا رومأ نم اًيهيدبو اًمولعم ناك ام حبصأو
 طخ بطشبو ءلاؤه نم دحاوب نيأكو ،ةراضلحاو ةيندلما ةجبحو ةحلصلما ةجبح -نيارصنلا وأ يدوهيلا -بياتكلا نم
 ىلص -الله لوسر ندل نم ،ينملسلما ءاملع داهتجا اهرقأ تيلا ةينيدلا وأ ةيهقفلا ماكحلأا لك وحيم هملق نم دحاو

 -ملسو هيلع الله ىلص -هلوسر ةنسو الله باتك ىلع اهيف تدمتعا تيلاو ،اذه انموي لىإ هتباحصو -ملسو هيلع الله
 .يملاسلإا عيرشتلا رداصم ةيقبو

 يملاسلإا عمت­ا طاسوأ في رثك دق اميس لا ،ةيوق ةعص¶ ةلدأ اهدِّر في تدرو الله ةعيرش اهرقت لا تيلا ةهبشلا هذه
 هذه تناكف ،ةيبرولأا دلابلا لىإ ةرجلها نم ةعساولا ةجولما هذه دعب برغلا لىإ هجوت نمم ةصاخو ،لاؤسلا اذه لثم
 بابشو برغلا ر<د في ميقأُ ¶أو ةيرثك Àًانب لي نإ :مهلئاق لاق دقف ،رفكلا راد في ةماقلإا ءلاب جئاتن نم ةهبشلا
 يرعتلا رهاظم ىلع داتعي لم يذلا ملسلما باشلاو ،تابجمح نÇلأ ؛تاملسلما ءاسنب جاوزلا في نوبغري لا انه ينملسلما
 طبتري نأ في ةبغرلا هيوهتست الهاكشأ ةفاكب رهاظلما كلت ىريو دلابلا كلت لىإ رجاهي امدنع ملاسلإا دلاب في جبرتلاو
 ،ر<دلا كلت لهأ تايتف لىإ تاملسلما تايتفلا نم هتبغر لوحتتف ،كانه عراشلا في هاري ام ةلكاش ىلع نوكت ةجوزب
 بنغري نمم جاوزلا نم تيانب عنمأ نأ ةماقلإا كلت رانب َّنقترِيحَو ءلابلا ينساقي نهو هتانب ىلع نونلحا بلأا ¶أو لي لهف
 لهأ نم ةملسلما جاوز لهو ؟ةلالحا هذه في ةيملاسلإا ةعيرشلا يأر امو ؟دلابلا كلت لهأ نم باتكلا لهأ نم ن¸
  ؟ةيملاسلإا ةعيرشلا في هب عوطقم ءيش باتكلا

 وأ ا�وق ىدم ينبأو ،بياتكلا نم ةملسلما حاكن ح�أ نم اهيلإ دنتسا تيلا تاهبشلا كلت ركذأ نأ تدرأ هلك اذله
 نأ ناكم يأ فيو رصع يأ في نوملسلما ملعيل ؛ىرخلأا ولت ةدحاو اهيلع َّدرأو ،يملعلا ثحبلا نازيم في اهفعض
 ،ةحلصلما وأ فرعلا يرغتف فرع وأ ةحلصم ىلع ةينبم اهتلع طانم ناك ام لاإ لدبتت لاو يرغتت لا ةتب· ملاسلإا ماكحأ



Türkiye Din Eğitimi Araştırmaları Dergisi 
Turkish Journal of Religious Education Studies 

 

302 
 

 ىقليُ يفحص رتمؤم وأ ملق ةربج اهوحيم نأ دحأ يلأ سيلو ،تايسارلا لابلجا خوسر ةخسار ةتب· كلذ ىوس ام نأو
 كئلوأك ،الله نيد في ةتب· مدق هل ناك نمم لاإ ذخؤي لا الله نيد نأو ،نيد ملعلا اذه نأو ،ءاطسبلا سانلا عاسمأ ىلع
 نم ءاجو ،عرشلا ماكحأ نايب في اودهتيج نأ مهلّهأ ام ملعلا في اوغلبو مهماقم لاع نيذلا ،نيدهت­ا ءاهقفلا ةمئلأا
        .لهاج لاإ هركني لاو هنع غيزي لا اًيقن ضيبأ انيلإ لصو تىح اذكهو ،ملعلا اذه مهنع لحم نم مهدعب

 ينلكوتم ،اهيلع درلاو بياتكلا نم ةملسلما جاوز ح�أ نم اهيلإ دنتسا تيلا تاهبشلاو ةلدلأا ركذنس ةساردلا هذه في
 .-لىاعت -الله ىلع

  ؟مهيلع ُّدريُ اذابمو ؟كلذ اوزاجأ نيذلا ةلدأ امو ؟باتكلا لهأ نم ةملسلما جاوز زويج له :ثحبلا ةيلاكشإ

 وأ يدوهيلا نم ةملسلما جاوز زاجأ نم اهيلإ دنتسا تيلا ةلدلأا ةميق ام :وه ثحبلا نم فدلها :ثحبلا فده
 .كلذ ةلدأو ينملسلما عيجم ىدل مولعم وه امو ،؟ةلأسلما هذه في قلحا لوقلا وه امو ،؟نيارصنلا

 ثحابلا ماق ثم ،اهليلتحو اهتساردو لوقنلاو صوصنلا في رظنلا ىلع مئاقلا يطابنتسلاا جهنلما ثحابلا عبتا  
 ،ليلدلاو ةجلح� اهتشقانمو ،مله ينفلاخلما ةلدأو ،ثحبلا اذه اهيلع دمتعا تيلا لئاسلما في ءاهقفلا ءارآ ءارقتس�
  .اًفلخو اًفلس روهملجا هيلع امو ةلأسلما مكح لىإ لوصولل

  باتكلا لهأ نم ةملسلما جاوز ةح�إ ىعَّداِ نْمَ تاهبش

 لقن نممو ؟باتكلا لهأ نم وأ اًكرشم ناكأ ءاوس ،ملسلما يرغ جوزتت نأ ةملسملل ليح لا هنأ ىلع ءاملعلا عجمأ
 ،لاح لك ىلع نآرقل� مهنم ينكرشلما ىلع تامرّمح تاملسلماف" :لاق ثيح )ه204 .ت( يعفاشلا ماملإا عاجملإا
 ،يعفاشلا( "هتملع هيف سانلا فلتيخ لم امو ،ينملسلماو ينكرشلما ينب ةيلاولا عطقل ؛باتكلا لهأ يكرشم ىلعو

 :لاق ذإ )ه450 .ت( يدروالماو ،-مكلحا اذه في سانلا ينب لصاح فلاخ ملعي لا يأ- )7 .ص ،ج1990
 ،ذ1999 ،يدروالما( "عاجملإ� اًبرتعم اطًرش ناك رفكلاو ملاسلإا في امهفلاتخا نإف نيدلا وهو :لولأا طرشلا"

 نبا( "رافكلا ىلع تاملسلما جوزت يمرتح ىلع دقعنم عاجملإاو" :لاق ثيح )ه620 .ت( ةمادق نباو ،)101.ص
 "هجوب ةنمؤلما أطي لا كرشلما نأ ىلع ةملأا تعجمأو" :لاق ذإ )ه671 .ت( بيطرقلاو ،)155 .ص ،خ1968 ،ةمادق
 ثري لا رفاكلا نأ ىلع نوملسلما قفتا دقو" :لاق ثيح )ه728 .ت( ةيميت نباو ،)72 .ص ،ت1964 ،بيطرقلا(
 في ءافكلأا ب�" :لاق )ه855 .ت( نييعلاو ،)36 .ص ،ب1995 ،ةيميت نبا( "ةملسلما رفاكلا جوزتي لاو ،ملسلما
 "رفاكل� جوزتت نأ ةملسملل ليح لاف ،نيدلا في نوكي نأ يه عاجملإ� تيلآا ءافكلأا نأ نايب في ب� اذه يأ :نيدلا
 ةملسلما ةقسافلا ىلع مريح -كرشلما- وهو" :لاق ينح )ه1250 .ت( نياكوشلاو ،)83 .ص ،ب ،ت نودب ،نييعلا(
 ملسي تىح ةملسم رفاك حكني لاو" :لاق )ه1392 .ت( مساق نباو ،)173 .ص ،ح1993 ،نياكوشلا( "عاجملإ�
 مارح اذهف -بياتكلا يرغو بياتكلا هيف لخديو -رفاكلا نم ةملسلما جاوزف ،)305 .ص ،ح1397 ،مساق نبا( "اعًاجمإ
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 نم ةلدأ ىلع دودرلا للاخ نم اًحضاو رهظيس ام اذهو – عرشلا دصاقمو سايقلاو عاجملإاو ر·لآاو ةنسلاو باتكل�
  .-كلذ زاجأ

 ام ريبرتل تاهبشلا ضعبب اوكستمو ،باتكلا لهأ نم ةملسلما جاوز ح�أ نم ضعب ةيرخلأا تاونسلا في رهظ نكل
 وأ هبشُلا هذهو ،هيلإ اودنتسا اميف ةعطاق ةلدأ اÇأ اوأرو ا¸ اوكستم تيلا تاهبُُّشلا كلت ىلع درنس انهو ،هيلإ اوبهذ
 :تيÍ اميف صخلتت ةلدلأا

 ءاسنلل: لىاعت- الله لاق باتكلا لهأ مهعم ركذي لمو ،تاكرشلماو ينكرشلما نم جاوزلا نع ينسنلجا ىÇ نآرقلا ـ1 
 لاو﴿ لاجرللو .]2/221ةرق§لا[ ﴾كبجعأ ولو كرشم نم يرخ نمؤم دبعلو اونمؤي تىح ينكرشلما اوحكنت لاو﴿
 .)2006 ،بيارت( ]2�221ةرق§لا[ ﴾مكتبجعأ ولو ةكرشم نم يرخ ةنمؤم ةملأو نّمؤي تىح تاكرشلما اوحكنت

 نإف﴿ ءاسنلا نع -لىاعت- الله لاق ،باتكلا لهأ مهعم ركذي لمو ،رافكل� جاوزلا نع ينسنلجا ىÇ نآرقلا .2 
 لاو﴿ لاجرلل ]60/10ةنحتمملا[ ﴾نّله نولّيح مه لاو مله ٌّلحِ َّنه لا رافكلا لىإ َّنهُوعجِرتَ لاف تٍانمؤم َّنهُومتُـمْلـِعَ
 لهف تايباتك نم جاوزلا ىلع ثيح نآرقلا ... دهاشلا عضوم انهو ]60�10ةنحتمملا[ ﴾رفاوكلا مصعب اوكستم
 لح باتكلا اوتوأ نيذلا ماعطو تابيطلا مكل لحأ مويلا﴿ -لىاعت- لاق ؟ثيح ةرمو مريح ةرم ؟هسفن نآرقلا ضقاني
 ةلأسلما نذإ ]5/5ةدئاملا[ ﴾باتكلا اوتوأ نيذلا نم تانصلمحاو تانمؤلما نم تانصلمحاو ،مله لح مكماعطو مكل
  .)2015 ،لداع( رافكلاو ينكرشلما ةئف نمض اوسيل باتكلا لهأ نأ ةحضاو

 ينملسبم اوسيل ةديامح ةئف مÇأ نيعي ام ،ىرخأ عضاوم في مÇايمإ رقأ امك عضاوم في باتكلا لهأ رفك َّرقأ نآرقلا .3 
 ،نودجسي مهو ليللا ء¶آ الله ت<آ نولتي ةمئاق ةمأ باتكلا لهأ نم﴿ مÇايمà رقي -لىاعت- الله لاق ،نيرفاكب اوسيلو
 ﴾ةثلاث ثل· الله نإ اولاق نيذلا رفك دقل﴿ مهرفك رقيو ،]3�113نارمع لآ[ ﴾رخلآا مويلاو ¼� نونمؤي
 ،باتكلا لهلأ اًماع سيل انه رفكلا رارقإ نيعي دوهيلا سيلو طقف ينيحيسلما نع انه ثيدلحا نإف . ]5�74ةدئاملا[
  .) 2016 ،يطاعلا دبع( اذ¸ نمؤت لا ةئف كانه نأ ملعلا عم بر ىسيع نأ نودقتعي نمم ينيحيسلما نم ةئف نع لب

 ةمأ باتكلا لهأ نم﴿ -لىاعت- الله لاق ،ينقتلماو ينلحاصل� مهفصو نم باتكلا لهأ نم كانه ن´ نآرقلا رارقإ .4 
 ركنلما نع نوهنيو فورعلم� نورمÍو رخلآا مويلاو ¼� نونمؤي ،نودجسي مهو ليللا ء¶آ الله ت<آ نولتي ةمئاق
 لآ[ ﴾ينقتلم� ميلع اللهو .هورفكي نلف يرخ نم اولعفي امو .ينلحاصلا نم كئلوأو ،تايرلخا في نوعراسيو
 .)2015 ،لداع( ؟ينلحاصلا نم جاوزلا نع ىهني لهف ،]115 -3�113نارمع

 نم ينلحاصلاو مكنم ىم<لأا اوحكنأو﴿ -لىاعت- الله لاق ،ديبعلاو ءاملإا نم ينلحاصلا حاكن ىلع الله ثيح .5 
 "ةملأا" نأ ثدحتت ةيلآاو ]24�32 رونلا[ ﴾ميلع عساو اللهو هلضف نم الله مهنغي ءارقف اونوكي نإ مكئامإو مكدابع
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 نذإ ؛ةنمؤم ةيباتكلا ةملأا تناك اذإف ،ةيباتكلا ةملأا حاكن زويج هنأ :ىلع ءاملعلا قفتاو ،ةكرشلما نم يرخ ةنمؤلما
 .)2017 ،روصنم( نمؤم بياتكلا دبعلا

 لمو ،"شحج نب الله ديبعُ" اًينارصن دترا يذلا اهجوز ةافو دعب "ةبيبح مأ" -ملاسلاو ةلاصلا هيلع- لوسرلا جوزت .6 
 دبع( بياتكلا عم ءاقبلا زاوج هيفو ،هتمذ في تيقب اÇأ يأ اهجوز تام تىح -ملسو هيلع الله ىلص- لوسرلا اهجوزتي
 .)2017 ،روصنم ؛ 2016 ،يطاعلا

 بياتكلا نأ لياتل� نيعي اذهو ،ةكرشم تسيل اÇلأ ةيباتكلا نم جاوزلا زويج هنأ ءاملعلا قفتا قبس ام ىلع ءًانب .7 
  .)2006 ،بيارت! (كرشبم سيل

 قلحا ينبنل ؛ىرخلأا ولت ةدحاو اهيلع درلاو اهتشقانم نم انل دب لا ،بياتكلا نم ةملسلما جاوز زاجأ نم ةلدأ ركذ دعب
  :يلي اميف يهو ،ةلأسلما هذه في عرشلا ةلدأ هيلع تلد يذلا

  باتكلا لهأ نم ةملسلما جاوزل ينحيبلما تاهبشُ ةشقانم 

 لم باتكلا لهأ نأو ينكرشلماو تاكرشلم� حاكنلا نم تاملسلماو ينملسلما تÇ ةيلآا نأ :مهؤاعدا :لىولأا ةهبشلا 
 .اهيف اوركذيُ

 وْلَوَ ةٍكَرِشُّْم نمِّ يرٌْخَ ةٌنَمِؤُّْم ةٌمَلأَوَ َّنمِؤْـُي َّتىحَ تِاكَرِشْمُلْا اْوحُكِنتَ لاَوَ﴿ ةيلآا هذه نإ :لوقن :ةهبشلا هذه ىلع ُّدرلا 
 üُّاوَ رِاَّنلا لىَإِ نَوعُدْيَ كَئِلَوْأُ مْكُبَجَعْأَ وْلَوَ كٍرِشُّْم نمِّ يرٌْخَ نٌمِؤُّْم دٌبْعَلَوَ اْونُمِؤْـُي َّتىحَ ينَكِرِشِمُلْا اْوحُكِنتُ لاَوَ مْكُتْـَبجَعْأَ
 ىلع تاكرشلما لك يمرتح في ةماع .]2�221ةرق§لا[ ﴾نَورَُّكذَتَـَي مْهَُّلعَلَ سِاَّنللِ هِتَِ<آ ينُِّبَـُيوَ هِنِذàِِْ ةِرَفِغْمَلْاوَ ةَِّنلجَْا لىَإِ وَعُدْيَ
 ىلع مَّرح الله نأ ،كلذب هركذ لىاعت نيعي" :يبرطلا لاق ،بياتكلا هنمو ،تاملسلما ىلع ينكرشلما لكو ،ينملسلما
 ،مهنم نونمؤلما اهيأ نهوحكنت لاف ،ناك كرشلا فانصأ يأ نمو ،كرشلما ناك نم اًنئاك اًكرشم نحكني نأ تانمؤلما
 نأ نم مكل يرخ ،الله دنع نم ءاج ابمو هلوسربو ¼� قدصم نمؤم دبع نم نهوجوزت نلأو ،مكيلع مارح كلذ نإف
 .)370.ص ،ث2000 ،يبرطلا( "هبسنو هبسح مكبجعأ نإو ،هلصأ مرُكَو هبسن فرُشَ ولو ،كرشم رح نم نهوجوزت
 .بياتكلا هيف لخدي :ناك كرشلا فانصأ يأ نم :هلوقف

 ،يدعسلا( "هيف صيصتخ لا ماع اذهو ﴾اونُمِؤْـُي َّتىحَ ينَكِرِشْمُلْا اوحُكِنتُ لاَوَ﴿" :)ه1376 .ت( يدعسلا لاقو 
 لهأ نهنم صخ دقف تاكرشلما فلابخ -هيف صيصتخ لا درطم ماع- صصيخ لم ماعلا اذهف )99 .ص ،أ2000

 نَيذَِّلا نَمِ تُانَصَحْمُلْاوَ﴿ -لىاعت - الله لوق يهو ةدئالما ةيý مله باتكلا لهأ ءاسن ينملسلما لاجرل حيبأف ،باتكلا
 ءيش هصصيخ لم ماع وهف نهيلع رافكلا يمرتحو تاملسلما ءاسن صتخ ام امأ ،]5�5 ةدئالما[ ﴾...بَاتَكِلْا اوتُوأُ
 صالخاو ،باتكلا لهأ ءاسن حاكن صيخ اميف ،ةرقبلا ةيلآ ةصصمخ نذإ ةدئالما ةيآف .)159 .ص ،ج1990 ،يعفاشلا(
  .هقفلا لوصأ دعاوق في روهشم وه امك ،هيلع مدقيو ،ماعلا ىلع يضقي
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 لهأ نلأ تايباتكلا معت تاكرشلماو ،نهوجوزتت لا يأ نمؤي تىح تاكرشلما اوحكنت لاو :ةيلآا نم دوصقلما نوكيف
 ةيلآا ةياÇ ليلدب ﴾üَِّا نُبْا حُيسِمَلْا ىراصَّنلا تِلَاقوَ üَِّا نُبْا رٌـْيزَعُ دُوهُـَيلْا تِلَاقوَ﴿ لىاعت هلوقل ينكرشم باتكلا

 ،﴾بَاتكِلْا اوتُوأُ نَيذَِّلا نَمِ تُانصَحْمُلْاوَ﴿ لىاعت هلوقب تصخ اهنكلو ]9�30،31ةبوتلا[ ﴾نَوكُرِشْيُ اَّمعَ هُنَاحبْسُ﴿
 لم همومع ىلع وهو اًضيأ اونمؤي تىح تانمؤلما مهنم اوجوزت لاو يأ ﴾اونُمِؤْـُي َّتىحَ ينَكِرِشْمُلْا اوحُكِنْـُت لاوَ﴿ هلوق امأو
 اهضعب رسفت نآرقلا ت<آ نأ ملاسلإا ءاملع عيجم دنع مولعم وه امكف .)139 .ص ،أ1418 ،يواضيبلا( صصيخ
 اهنم تصصخُ ينملسلما ىلع تاكرشلما تمرح تيلا ت<لآاف ؛هصصتخو رخلآا اهضعب ديقت اهنم ضعب نأو ،اًضعب
  .اهمومع ىلع تيقبف ينكرشلما ىلع تاملسلما ءاسن تمرح تيلا ت<لآا امأو ،للح� باتكلا لهأ ءاسن

  .باتكلا لهأ مهعم ركذي لمو ،رافكل� جاوزلا نع ينسنلجا ىÇ نآرقلا نأ :مهؤاعدا :ةيناثلا ةهبشلا 

 تٍارَجِاهَمُ تُانَمِؤْمُلْا مْكُءَاجَ اذَإِ اونُمَآ نَيذَِّلا اهَُّـيأَ َ<﴿ ءاسنلا نع -لىاعت -هلوق نإ :لوقن :ةيناثلا ةهبشلا ىلع ُّدرلا 
 ﴾َّنلهَُ نَوُّليحَِ مْهُ لاَوَ مْلهَُ ٌّلحِ َّنهُ لاَ رِاَّفكُلْا لىَإِ َّنهُوعُجِرْـَت لاَفَ تٍانَمِؤْمُ َّنهُومُتُمْلِعَ نْإِفَ َّنÇِِايمàَِِ مُلَعْأَُ üَّا َّنهُونُحِتَمْافَ
 انه راركت لا -رفاك لك في ماع ]60/10ةنحتمملا[ ﴾رفاوكلا مصعب اوكستم لاو﴿ لاجرللو .]60/11 ةنحتملما[
 باتكلا لهلأ لماش وهو -ينكرشلما ظفلب تءاج لىولأا ةهبشلا في تيلا ت<لآاو رافكلا ظفلب ةيلآا تءاج انمإو
 تُانَصَحْمُلْاوَ﴿ -لىاعت- هلوق في تايباتكلا ةح�à صصخُ دق مومعلا اذه نكل ،ءاسنلاو لاجرلا ينسنلجا لاك في ماعو
 ،يزولجا نبا( ديبأتلا ىلع دقعل� ةكرشلماو ملسلما ينب ةمرلحا تيقبو ،]5�5 ةدئالما[ ﴾...بَاتَكِلْا اوتُوأُ نَيذَِّلا نَمِ

  .)100 .ص ،ج1995 ،يطيقنشلا ؛273 .ص ،ث1422

 فلتيخ لمو ،لابح نهنم ةدحاو حبيُ لم يننمؤلما ءاسن رافكلا ىلع -لجو زع - الله مرحف :تلق" :يعفاشلا لاق دقو 
 .ص ،ج1990 ،يعفاشلا( "مهنم ينيباتكلا رئارح لاإ رفاوكلا حاكن يننمؤلما لاجر ىلع مرحو كلذ في ملعلا لهأ

 رافكلا في لخديو يننمؤلما ءاسن رافكلا ىلع مرح الله نأ ينّبي ذإ اًدج ةقيقد يعفاشلا ماملإا ةملك نإ :لوقأ ،)164
 ىلع مرحو" :هلوق امأو ،]5�17 ةدئالما[ ﴾...يمََرْمَ نُبْا حُيسِمَلْا وَهُ üََّا َّنإِ اولُاقَ نَيذَِّلا رَفَكَ دْقَلَ﴿ ليلدب باتكلا لهأ
 جرخو تارفاكلا عيجم يننمؤلما لاجر ىلع اًضيأ مريح هنأ نيعي :"مهنم ينيباتكلا رئارح لاإ رفاوكلا حاكن يننمؤلما لاجر
 :)ه774 .ت( يرثك نبا لاقو .﴾بَاتَكِلْا اْوتُوأُ نَيذَِّلا نَمِ تُانَصَحْمُلْاوَ﴿ ليلدب مهنم ينيباتكلا رئارح ماعلا اذه نم
 ءادتبا في اًزئاج ناك دقو ،ينكرشلما ىلع تاملسلما تمَرّحَ تيلا يه ةيلآا هذه ﴾َّنلهَُ نَوُّليحَِ مْهُ لاَوَ مْلهَُ ٌّلحِ َّنهُ لاَ﴿"
 .)121 .ص ،د1999 ،يرثك نبا( "ةنمؤلما كرشلما جوزتي نأ ملاسلإا

 اوحكنت لاو﴿ و ﴾ينكرشلما اوحكنتُ لاو﴿ -لىاعت- هلوق ينب ،يمركلا نآرقلا في ضقانت دوجو :م�وعد :ةثلاثلا ةهبشلا 
 نهروجأ نهومتيتآ اذإ مكلبق نم باتكلا اوتوأ نيذلا نم تانصلمحا﴿ -لىاعت- هلوق عم ﴾نمؤي تىح تاكرشلما

 .]5�5ةدئالما[ ﴾يننصمح
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 لاو﴿ لىاعت هلوق نأ اوفرعل اونعمأو نآرقلا في اولمþ ول :ةهبشلا هذه نع باولجا في لوقن :ةهبشلا هذه ىلع ُّدرلا 
 نم تانمؤلما جاوز مدعب- نوعَّدي امك ءاسنلل ً�اطخ سيلو روملأا ءايلوأ- لاجرلل باطلخا اذه ﴾ينكرشلما اوحكنتُ
 لاَوَ﴿ لىاعت هلوق" :يرسفتلا في- الله هحمر- بيطرقلا لاق ،)472 .ص ،أ1988 ،دشر نبا( مومعلا ىلع ينكرشلما
 نم كلذ في الم هجوب ةنمؤلما أطي لا كرشلما نأ ىلع ةملأا تعجمأو ،كرشلما نم ةملسلما اوجوزت لا يأ ﴾اوحُكِنتُ
 .)72 .ص ،ت1964 ،بيطرقلا( "ملاسلإا ىلع ةضاضغلا

 ]5�5ةدئالما[ ﴾... يننصمح نهروجأ نهومتيتآ اذإ مكلبق نم باتكلا اوتوأ نيذلا نم تانصلمحاو﴿ -لىاعت- هلوق امأ  
 يقابلا يقبو ،باتكلا لهأ حاكن هنم خسن ثم ،نمؤت تىح تاكرشلما حاكن مرحيف" :يعفاشلا لاق لىولأا ةيلآا عم
 تمرح لىولأا ةيلآا نأ اهنمف ،كلذ في ءارلآا لك يبرطلا ركذو .)261 .ص ،ذ1990 ،يعفاشلا( "يمرحتلا رهاظ ىلع
 لاو﴿" هلوق سابع نبا ¶ديس لوق دروأو ةدئالما ةيý تخسن ثم ةينارصن وأ ةيدوهي تناك ولو تاكرشلما ءاسنلا لك
 ،يبرطلا( "﴾باتكلا اوتوأ نيذلا نم تانصلمحاو﴿ لاقف باتكلا لهأ ءاسن نىثتسا ثم ،﴾نمؤي تىح تاكرشلما اوحكنت

 وأ -تخسن اهنكلو ،اهمومع ىلع يهو تاكرشلماو ينكرشلم� جاوزلا مرتح تيلا ت<لآا نذإ .)362 .ص ،ث2000
 ءاسن نود تاكرشلم� ملسلما جاوز ةمرح تيقبو ،باتكلا لهأ ءاسن حاكن لبح تاكرشلما صتخ اميف -اهنم تنثتسا
   .مهلك ينكرشلم� ةملسلما جاوز ةمرح تيقب كلذكو ،باتكلا لهأ

 نأو ﴾ةثلاث ثل· الله نإ﴿ :اولاق نيذلا ينحيسلما نم ةئف باتكلا لهأ رافك نم دوصقلما نإ :ملهوق :ةعبارلا ةهبشلا 
 ﴾نّله نولّيح مه لاو مله ٌّلحِ َّنه لا رافكلا لىإ َّنهُوعجِرتَ لاف﴿ -لىاعت- هلوق دوصقم نع جراخ مهيرغ
 .]60�10ةنحتملما[

 اوحُكِنْـَت لاَوَ﴿ ةيلآا تلد :لوقن اننإف ،نولوقت ام ةحص ضرف ىلع :اهنع باولجا في لوقن :ةهبشلا هذه ىلع ُّدرلا 
 دقف ةيباتكلا ةأرلما امأ .لابح حصي لا ةدحللماو ةيذوبلاو ةينثولاك ةكرشلم� ملسلما جاوز نأ ىلع ﴾َّنمِؤْـُي َّتىحَ تِاكَرِشْمُلْا
 َّنهُرَوجُأُ َّنهُومُتُْـيـَتآ اذإِ مْكُلِبْـَق نْمِ بَاتكِلْا اوتُوأُ نَيذَِّلا نَمِ تُانصَحْمُلْاوَ﴿ -لىاعت- هلوقب ا¸ جوزتلا عرشلا ح�أ

 ،صالخا فرعلا ىلع انه ةيلآا لمتح ذئنيحو ،هوركم ةيباتكل� ملسلما جاوز ن´ لوقلا عمو .﴾ينَحِفِاسمُ يرَْغَ ينَنِصِمحُْ
 وه :اًمكح ديفتو ،ةصصمخ لاو ةخوسنم ةيلآا نوكت لاو ،-الهاثمأو نثولا ةدباع يأ- قيضلا نىعلم� ةكرشلما وهو
 ضراعت لاف ،تايباتكل� جاوزلا لح وه رخآ اًمكح ةديفم ةدئالما ةيآ نوكتو ،تايسو­او تاينثولا حاكن ةمرح
 نَمِ تُانصَحْمُلْاوَ﴿ هلوق دعب ﴾بَاتكِلْا اوتُوأُ نَيذَِّلا نَمِ تُانصَحْمُلْاوَ﴿ هلوقو ،صنب سيلو ماع كرشلا مساف ؛امهنيب
 ﴾ينَكِرِشْمُلْا اوحُكِنْـُت لاوَ﴿ ةيلآاف ةملسملل ةبسنل� امأ .لمتيح لا ام ينبو لمتلمحا ينب ضراعت لاف ،صن ﴾تِانمِؤْمُلْا
 نم كلذ في الم ؛كلذ ىلع ةملأا عاجمà مارحف باتكلا لهأ نم اهحاكن امأو ،كرشلما نم ةملسلما اوجوزت لا يأ
 ةرشاعلم اًبلاغ تررضتو ،اهنيد تكرت ابمرف ،اهيلع اًيرثþ هل لعيج اهيلع لجرلا ةماوق نلأو ،ملاسلإا ىلع ةضاضغلا
 ،قفلأا ةقيض ةرئاد في هعم نوكتف ،ملاسلإ� نمؤي لا بياتكلاو ،يسلحاو يحورلا مÿولاو ماجسنلاا رفاوت مدعل ،اهجوز
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 ،يليحزلا( بياتكل ةجوز نوكت نأ اهيلع بىþ ةملسلما ةزعف ،هيلع ىلعي لاو ولعي ملاسلإاو ،داقتعلاا ةعستم يهو
 .),s. 37 2020 Acar ,؛295–292 .صص ،ب1418

 .م¸ جاوزلا نع ىهني فيكف ،ينلحاص مÇ´ باتكلا لهأ ضعب فصو -لىاعت- الله نإ :ملهوق :ةسمالخا ةهبشلا 

 نع -لىاعت- الله لوق نإف ،اهيلإ اودنتسا تيلا مهتلدأ فعض ىلع لدي ليلد لدأ اذه :لوقن :ةهبشلا هذه ىلع ُّدرلا 
 رخلآا مويلاو ¼� نونمؤي ،نودجسي مهو ليللا ء¶آ الله ت<آ نولتي ةمئاق ةمأ باتكلا لهأ نم﴿ انه باتكلا لهأ
 .هورفكي نلف يرخ نم اولعفي امو .ينلحاصلا نم كئلوأو ،تايرلخا في نوعراسيو ركنلما نع نوهنيو فورعلم� نورمÍو
 ةمئاق ةمأ باتكلا لهأ نم نأ -لىاعتو هناحبس- هنم رابخإ وه انمإ ]115-3�113نارمع لآ[ ﴾ينقتلم� ميلع اللهو
 ليللا نوموقي ،لبق نم لزنأ امو مهلسرب مÇايمإ عم -ملسو هيلع الله ىلص- دمحبم اونمآ ،هتعيرشل ةعيطم الله رم´
 ،يمركلا نآرقلا يهو ،الله ت<آ نولتي مÇأ ليلدب ،يننمؤلما ةرمز في نولخدي ءلاؤهف ،ينلحاصلا نم مهو نآرقلا نولتيو
 هذه نأ -هنع الله يضر- سابع نبا نع يور دقف .)91 .ص ،ب1999 ،يرثك نبا( تانمؤلما حاكن مله حابي ءلاؤهف
 ،ب1994 ،نيابرطلا( مهيرغو ديبع نب ديسأُو ملاس نب الله دبعك ،باتكلا لهأ رابحأ نم نمآ نميف تلزن ت<لآا

 .)87 .ص

 ءارقف اونوكي نإ مكئامإو مكدابع نم ينلحاصلاو مكنم ىم<لأا اوحكنأو﴿ ةيلآا هذ¸ ملهلادتسا :ةسداسلا ةهبشلا 
 اذإف ،ةنمؤم اÇأو ،ةيباتكلا ةملأا حاكن زاوج ىلع لدت اÇأ ]24�32رونلا[ ﴾ميلع عساو اللهو هلضف نم الله مهنغي

 !نمؤم بياتكلا دبعلا نذإ ؛ةنمؤم ةيباتكلا ةملأا تناك

 نأو ،ةيباتكلا ةملأا حاكن زاوج ىلع ةيلآا هذ¸ ملهلادتسا مهنم بيجع مهفل هنإو :لوقن :ةهبشلا هذه ىلع ُّدرلا 
 لا نم جيوزتب ديبعلا ةداسو ءايلوأ رمþ اÇأ :يه ةيلآا هيلع تلد ام لك .نمؤم دبعلاف نذإ ةنمؤم تناك اذإ ةملأا
 دلاولأا نم ينلحاصلا اوجوزيو ،امله جوز لا ةأرما وأ لجر لك مهو ينملسلما نم ىم<لأ� ،هل ةجوز لا نمو هل جوز
 وه سكعلا لب .مهنم ءارقفلا ءانغà دعوو مهقزري يذلا وه -لىاعت -الله نإف ،لالما دقفب اوللعتي لا نأو ،ءاملإاو
 نم ىم<لأا نأ "باطلخا ليلد" ةفلاخلما موهفم بسح اهنم مهفيُ ،ينملسلما نم يأ "مكنم" ةظفل نإف حيحصلا
 رافكلا نم جوزتلا اهيلع مريح ةملسلما نأ ينبي موهفلما اذهو ،كلذك اوسيل رافكلا مهو ينملسلما يرغ نم يأ مكيرغ
 مْكُمُاعَطَوَ مْكُلَ ٌّلحِ بَاتَكِلْا اوتُوأُ نَيذَِّلا مُاعَطَوَ﴿ يهو ةدئالما ةيآ هتصصخ ام لاإ ماع اذهو انم اوسيل مÇلأ اًقلطم
 نم تانصلمحاو ]5�5ةدئاملا[ ﴾مْكُلِبْـَق نْمِ بَاتَكِلْا اوتُوأُ نَيذَِّلا نَمِ تُانَصَحْمُلْاوَ تِانَمِؤْمُلْا نَمِ تُانَصَحْمُلْاوَ مْلهَُ ٌّلحِ
 .ص ،ب1422 ،يليحزلا( ةفيفعلا ةرلحا يهو ،ةيباتكلا ةنصحملل ملسلما جوزت ةح�إ في حيرص باتكلا اوتوأ نيذلا

 نوكت نأ- ةيفنلحا ادع روهملجا دنع- ةيباتكل� جاوزلا طورش مهأ نمو .)529 .ص ،ج1995 ،يطيقنشلا ؛1749
   .)233 .ص ،ب1999 ،يرثك نبا( اهحاكن لتح لا ةيباتكلا ةملأا نأو ،ةرح
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 ىلع تامو رصنت دق اهجوز ناكو "ةبيبح مأ" نم جوزت -ملاسلاو ةلاصلا هيلع- لوسرلا نإ :ملهوق :ةعباسلا ةهبشلا 
  .بياتكلا عم ءاقبلا زاوج انه هيفو ،ةينارصنلا

 ةشبح ضر´ يهو اهجوز رصنت امدنع -اهنع الله يضر -ةبيبح مأ نإ :اهيلع دِّرلا في لوقن :ةهبشلا هذه ىلع ُّدرلا 
 ،تام كلذ دعب هنأ ثم تقلطُو نياثلا رايلخا ترثآف .قلّطتُ نأ امإو رصنتت نأ امإ :اهم نيرمأ ينب اهجوز اهيرخ دق
 تام نأ لىإ هنع تضرعأ اÇأ وأ ،-ملسو هيلع الله ىلص- الله لوسر اهجوزت ،اهجوز نم ا�دع تضقنا امدنعو
 ،برلا دبع نبا( رصنت امدنع هنم تن� اÇأ وأ ،)33 .ص ،ت2002 ،يلكرزلا ؛85-84 .صص ،أ1996 ،اشابلا(

 ،أ1985 ،بيهذلا( ةيرسلا ةاور هركذ ام اذهو ،تامف اًدج لاًيلق لاإ ثبلي لم رصنت امدنع هنأ وأ ،)877 .ص ،ت1992
 لدت لاو بياتكلا نم ةملسلما حاكن زاوج ىلع لدت لا يهف ةيباحص عم ترج لاح ةعقاو هذه نإ ثم .)144 .ص
  .هتبترم تلع امهم ةباحصلا نم هيرغ سيلو عراشلا وه - ملسو هيلع الله ىلص الله- لوسرلاو ،هدنع ءاقبلا زاوج ىلع

 نأ ىلع لدي اذهو ،ةكرشم تسيل اÇلأ ةيباتكلا نم ملسلما جاوز زاوج ىلع اوقفتا ءاملعلا ن´ :ملهوق :ةنماثلا ةهبشلا 
  !كرشبم سيل بياتكلا

 نم ملسلما جاوز لح ىلع ةملسلما نم بياتكلا جاوز لح مهسايق نإ :اهنع باولجا في لوقن :ةهبشلا هذه ىلع ُّدرلا 
 هلوق وهو ،يمركلا نآرقلا صنب ةيباتكل� ملسلما جاوز لح وهو ،حيرص صن هضراعي سايق هنلأ ،دساف سايق ةيباتكلا

 نَمِ تُانَصَحْمُلْاوَ تِانَمِؤْمُلْا نَمِ تُانَصَحْمُلْاوَ مْلهَُ ٌّلحِ مْكُمُاعَطَوَ مْكُلَ ٌّلحِ بَاتَكِلْا اوتُوأُ نَيذَِّلا مُاعَطَوَ﴿ -لىاعت-
 رثلأاو عاجملإاو صنلا عم ضراعتي ةملسلما نم بياتكلا جاوز لحو ،]5�5ةدئاملا[ ﴾مْكُلِبْـَق نْمِ بَاتَكِلْا اوتُوأُ نَيذَِّلا
 :لوقعلماو سايقلاو

 ىلع ةنسلا تلد كلذكو ،]2�221ةرق§لا[ ﴾اْونُمِؤْـُي َّتىحَ ينَكِرِشِمُلْا اْوحُكِنتُ لاَوَ﴿ -لىاعت- هلوق صنلاف  
- الله لوسر لاق :لاق -امهنع الله يضر- الله دبع نب رباج نع يور اميف باتكلا لهأ نم ةملسلما جاوز ةمرح
 في ناك نإو برلخا اذهو ":هيف يرثك نبا لاق "¶ءاسن نوجوزتي لاو باتكلا لهأ ءاسن جوزتن" :-ملسو هيلع الله ىلص
 في حيرص ثيدلحا اذهف ،)437.ص ،أ1999 ،يرثك نبا( "هيلع ةملأا نم عيملجا عاجملإ هب لوقلاف ،هيف ام هدانسإ
 ىلع تلد دقو .م¸ جوزتلا نع ثيدلحا يهنل ةملسلما نم باتكلا لهأ جاوز ةمرحو ملسملل باتكلا لهأ ءاسن ةح�إ
 جوزتي لاو ،ةينارصنلا جوزتي ملسلما" :لاق -هنع الله يضر - باطلخا نب رمع يور دقف ةباحصلا ر·آ اًضيأ كلذ
 .)437 .ص ،أ1999 ،يرثك نبا( "ةملسلما نيارصنلا

 هلوق ةلعلا هذه ىلع لد رفكلا لىإ اه<إ هتوعد يه رفاكلا ىلع ةملسلما يمرتح لىإ ةيعادلا ةلعلا نأ :وهف سايقلا امأ 
 ﴾نَورَُّكذَتَـَي مْهَُّلعَلَ سِاَّنللِ هِتَِ<آ ينُِّبَـُيوَ هِنِذàِِْ ةِرَفِغْمَلْاوَ ةَِّنلجَْا لىَإِ وَعُدْيَ üُّاوَ رِاَّنلا لىَإِ نَوعُدْيَ كَئِلَوْأُ﴿ -لىاعت-
 لىإ اًيعاد اًببس ةملسملل رفاكلا حاكن ناكف ،رانلا بجوي رفكلاف ؛رانلا لىإ ءاعد رفكلا لىإ ءاعدلاو ]2�221ةرقبلا[
 مكلحا ممعتيف عجمأ ةرفكلا معي رانلا لىإ ءاعدلا يهو ؛ةلعلا نكل ينكرشلما في درو نإو صنلاو ،اًمارح ناكف مارلحا
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 حاكن في ةلعلا هذه دوجوف ،يسو­او نيثولا اهحاكنإ زويج لا امك بياتكلا ةملسلما حاكنإ زويج لاف ،ةلعلا مومعب
 اذه في لخديو .)272 .ص ،ب1986 ،نياساكلا( يمرحتلا وهو مكلحا في ةملسملل رفاكلا حاكن ىلع سايق بياتكلا
 ةدئالما ةيý ةيباتكلا نم ملسلما جاوز لح ةيلآا هذه مومع نم جورخ هنأ لاإ ةرفاكلا نم ملسلما جاوز ةمرح مومعلا
).(Topçuoğlu, 2010, s. 105  

 ﴾لاًيبِسَ ينَنِمِؤْمُلْا ىلَعَ نَيرِفِاكَلْلُِ üَّا لَعَيجَْ نْلَوَ﴿ -لىاعت -الله لوق نم ذوخأم وهف :لوقعلما امأ  
 .ص ،ب1986 ،نياساكلا( زويج لا اذهو ،ليبس اهيلع هل تبثل ةنمؤلما رفاكلا حاكنإ زاج ولف .]4�141ءاسنلا[

 .) Topçuoğlu, 2010, s. 104؛272

 ،باتكلا لهأ لمشي لا هنكل دوجوم هنأ وأ ،بياتكلا نم ةملسلما جاوز مريح ليلد دوجو مدع :مهؤاعدا :ةعساتلا ةهبشلا 
 وأ باتكلا في دجأ لم الم يأرلا تردقف" :لاقف بياتكلا ىلع ةملسلما يمرتح ىلع ليلد دجوي لا هنأ بياترلا ىعدا دقف
 .)م2015 ،بياترلا("بياتك نم ةملسلما جاوز عنتم ةدحاو ةملك ةنسلا

 ةٌنَمِؤُّْم ةٌمَلأَوَ َّنمِؤْـُي َّتىحَ تِاكَرِشْمُلْا اْوحُكِنتَ لاَوَ﴿ -لىاعت- الله لوق نم متنأ نيأ :مله لوقن :ةهبشلا هذه ىلع ُّدرلا 
 كَئِلَوْأُ مْكُبَجَعْأَ وْلَوَ كٍرِشُّْم نمِّ يرٌْخَ نٌمِؤُّْم دٌبْعَلَوَ اْونُمِؤْـُي َّتىحَ ينَكِرِشِمُلْا اْوحُكِنتُ لاَوَ مْكُتْـَبجَعْأَ وْلَوَ ةٍكَرِشُّْم نمِّ يرٌْخَ
 خيشلا لاق ]2�221ةرقبلا[ ﴾نَورَُّكذَتَـَي مْهَُّلعَلَ سِاَّنللِ هِتَِ<آ ينُِّبَـُيوَ هِنِذàِِْ ةِرَفِغْمَلْاوَ ةَِّنلجَْا لىَإِ وَعُدْيَ üُّاوَ رِاَّنلا لىَإِ نَوعُدْيَ
 جوزتن" :لبق نم َّرم يذلا ثيدلحاو .)99.ص ،أ2000، يدعسلا( "هيف صيصتخ لا ماع اذهو" :يدعسلا نحمرلا دبع
 يمرتح ىلع ةلدلأا نم كلذ يرغو عاجملإاو ،)437 .ص ،أ1999 ،يرثك نبا( "¶ءاسن نوجوزتي لاو باتكلا لهأ ءاسن
 !؟اهيف ءاملعلا لاوقأو اهيرسفتو ت<لآا هذه أرقي لم هنأ مأ ،بياتكلا نم ةملسلما جاوز

 تنكف" :بياترلا لاقف ،ملاسلإا في هترسأو بياتكلا اهجوز لوخد يهو ،ةحلصلما ةوعد دوجو :مهؤاعدا :ةرشاعلا ةهبشلا 
 هلوح نمو اهجوز ملاسلإا لىإ رجتف ،الله لىإ ا�وعد في طشنتو وعدت ام اًيرثكو ،اÇايمإ تبثتف ملست اهوكتري نأ ىرأ
  .)2015 ،بياترلا( "اذكهو

 لىَإِ وَعُدْيَ üُّاوَ رِاَّنلا لىَإِ نَوعُدْيَ كَئِلَوْأُ﴿ لا­ا اذه في -لىاعت- الله لوق اوعمست لمأ :مله لوقن :ةهبشلا هذه ىلع ُّدرلا 
 -قبس امك - ةأرلما ىلع لجرلا ةماوقلف ]2�221 ةرقبلا[ ﴾نَورَُّكذَتَـَي مْهَُّلعَلَ سِاَّنللِ هِتَِ<آ ينُِّبَـُيوَ هِنِذàِِْ ةِرَفِغْمَلْاوَ ةَِّنلجَْا
  .اهدلاولأ لاو ،اهنيد اله ملسي لا بياتك وأ رفاك وهو اهدلاوأ ىلعو

 امدنع ثديح اذهو ،يسفنلا نكسلاو ةنينأمطلاو ءودلها اهمعت ةرسأ سيسþ يه جاوزلا عيرشت نم ىبركلا ةحلصلما نإ 
 نومتني نيذلا كئلوأ نم لهسأو لضفأ ةديقعلا سفنب نانمؤي ينجوز ينب لصالحا مهافتلاف ،ةدحاو ةديقع امهعميج
    .)s.,2020 ,Acar 45( ةفلتمخ تادقتعم لىإ
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 -انتليم وأ انتنكسأ يأ -انتنكر اه¶دهع تيلا ليواقلأاف" :بياترلا لاق ،عاجملإ� مهفاترعا مدع :رشع ةيدالحا ةهبشلا 
 .)م2015 ،بياترلا( "روصعلا نم رصع في نيدهت­ا ءاهقفلا عاجمإ وه عاجملإا ن´ اًمئاد

- ةباحصلا ندل نم ملعلا لهأ يرهاجم نإ :لوقن ةهبشلا هذه نع باولجا فيو :ةهبشلا هذه ىلع ُّدرلا  
 ،يواينلما( "هتيجح موزلو عاجملإ� جاجتحلاا ىلع ملعلا لهأ نم مهدعب نمو ةعبرلأا ةمئلأاو ينعباتلاو -مهنع الله يضر

 ةملأا تلاز امف يرورض عاجملإا اذه نإ ثم ،-قبس امك- ملهاوقأو ةمئلأا عاجمإ انلقن دقو .)450 .ص ،أ2011
 نم لا دحأ نم يركن يأ نود اًيباتك وأ اًكرشم رفاكلا ناك ءاوس لاًمعو لاًوق رفاكلا نم ةملسلما جاوز ةمرح لقانتت
 ىغط دقف رصعلا اذه في لاإ ،يمرحتلا ىلع لدت تيلا ةينآرقلا صوصنلا ىلع عاجملإا اذه دانتسا عم يماع نم لاو لماع
 حبصأ امو ءاملعلا عاجمإ اًفلامخ باتكلا لهأ نم ةملسلما جاوز زاوبج ضعبلا لاقف ،مهضعب دنع عيرشتلا ىلع ىولها
 .ليح لا مومعلا ىلع رفاكلا نم ةملسلما جاوز ن´ ةرورضل� نيدلا نم فرعي

 نأ ةيضقلا هذه مهم� نيذلاو ،ينيباتكلا عم شيعت تيلا ةملسلما تايلقلأل كترن نأ انيلع" :ملهوق :رشع ةيناثلا ةهبشلا 
 ةيجوزلا ةقلاعلا للاخ نم ينيباتكل� ينتÍ تانبلا ءلاؤه لعل ،ينيباتكلل م�انب اوجوزي نأو ،هردق قح رملأا اوردقي
 ام اذهو "اًمومع ةرهاظلاو اًنيع لاوحلأا اورحتيلو ،عسوأ اًيبسن ت<رلحا كانهو ،نهنيد ىلع نبرصي وأ ،ملاسلإا لىإ
  .)م2015 ،بياترلا( بياترلا هلاق

 !؟نوهتشي امو سانلا ءاوهأ بسح نوكت هتعيرشو الله نيد له :هتلكاش ىلع نمو بياترلل لوقن :ةهبشلا هذه ىلع ُّدرلا 
 لهو ،!؟قح هنأ هارت ام ردّقتُو اهسفنل عرّشتُ نأ اله لماعلا اذه نم ام ناكم في ةملسلما تاَّيلِّقلأا نم ةَّيلِّقأ لكل لهو
 نأ اونيبيل هلاثمأو بياترلا ءاج نأ لىإ -ملسو هيلع الله ىلص- الله لوسر ندل نم ةحلصلما هذه ينملسلما لك لهج
 !؟هتعيرشو الله نيد اهمرح تيلا ةيجوزلا ةقلاعلا ببسب ملاسلإا في نولخدي ابمر ينيباتكلا

 ،هيلع ىلعيُ لاو ولعي ملاسلإا نأ :لولأا بنالجا :ينبناج نم تيÍ مكلحا اذه نم عرشلا دصقم نإ ثم  
 ،اهنيد اله ملسي لا اهدلاوأ ىلعو ةأرلما ىلع -رفاك وهو -لجرلا نم ةماوقلا هذهو ،جوزلل نوكت ةرسلأا في ةماوقلاو
 ةرسلأا نايك سيم يعامتجا رمأ نيبني كلذ ىلعو ،رصاق هيرغو لماش نيد ملاسلإا :نياثلا بنالجاو .اهدلاولأ لاو
 ةرسلأا دوسيسو ،الهوسرو ا¸اتكب نايملإا ىلع ا¸ يقتلي وهف ،ةيباتك جوزت اذإ ملسلما نأ وهو ،اهيف ةرشعلا نسحو
 هملاسà ملسلما ىظيح ابمرو ،مهافتلل لامج كانه نوكيسف ،ةلملجا في هب نمؤت ابم نمؤي لجرلا نلأ اهنيدل ماترحلاا أدبم
 كانه سيلو ،اهئدابمو اهنيدل اًماترحا هنم دتج نلو ،اهنيدب نمؤي لا وهف ،ةملسلما جوزت ام اذإ بياتكلا نكل ،هتجوز
 ءًادتبا هنم عنمف ،جاوزلاو ةرسلأا ءانب نم عيرشتلا دصقم بهذيف ،ةيلكل� هب نمؤي لا رمأ في هعم مهافتلل لامج
 .) Topçuoğlu, 2010, s.107؛101-100 .صص ،ج1995 ،يطيقنشلا(

 نآرقلا في ءاج ام لكب اونمآو- لىاعت- الله دنع نم مهءاج ام اوعبتا الم ينملسلما نإ :لاقي نأ نكيم امك  
 نم ناكف ،ةلملجا في مر̧ نم مهيلع لزنأُ امو ،ءايبنلأا نم مهيرغو يىيحو ىسيعو ىسوم ةوبنب نايملإا هنمو يمركلا
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 الم باتكلا لهأ امأ ،باتكلا لهأ ءاسن مله لحأو باتكلا اوتوأ نيذلا ماعطو تابيطلا مله ح�أ نأ همركو الله لضف
 حيبأُ دحأ مهنم نمآ اذإف ،ينملسلما ءاسن -لىاعت- الله مهيلع مرح -ملسو هيلع الله ىلص -دممح ىلع لزّن ابم اورفك
 .لبق نم هيلع اًمرمح ناك ام هل

  ةلأسلما هذه نم رصعلا ءاملع يأر 

 هيلإ بهذ ام ةرئاد نع جريخ لم بياتكلا نم ةملسلما جاوز مكح في نيرصاعلما ءاملع ةماع يأر نأ هيف بير لا امم 
 ةنس كلذكو ،ةللادو اًصن لىاعت الله باتك همرح يذلا طابترلاا نم عونلا اذه لثم زاوج مدع في اًيمدق ءاملعلا روهجم
 انمإ ،مهتلدأ ركذ وأ مهركذ قبس نمم ضعبلا هيلإ بهذ ام نأو ،ءاملعلا عاجمإو ،-ملسو هيلع الله ىلص- الله لوسر
 في ةتب· مدق مله نيذلا ءاملعلا نم دحأ لاو ،ىوتفلا زكارم لاو ةيهقفلا عما­ا نم يأ هدمتعي لم ذاش يأرو لوق وه
 مكح نأ ىلع ةرهاظ ةللاد لديل ؛ةلأسلما هذه مكح في نيرصاعلما ءاملعلا صوصن ضعب ركذن كلذ عمو ،نفلا اذه
 نع ءاج دقف ،1اًثيدحو اًيمدق ءاملعلا هيلع قفتا مكح هنأو ،هدقع حصي لاو مريح ينملسلما يرغ نم ةملسلما جاوز
 بياتك ءانثتسا نود ملسلما يرغ نم ةملسلما جاوز نأ حضتي مدقت امم" :هلوق سدقلما تيب في ءاتفلإل يملاسلإا سل­ا

 نإو ،اًثيدحو اًيمدق ءاهقفلاو ءاملعلا لاوقأ نم مدقت الم ،ً¶وناقو اًعرش لط� جاوز وهو مارح هنإف كلذ يرغ وأ ناك
  .)م2020 ،ءاتفلإل يملاسلإا سل­ا( "لالحا في جاوزلا اذه خسف بيج دجو

 لوق في كلذ درو ،معن ":هصخلم ام بياتك نم ةملسلما جاوز مكح ىلع ةباجلإا ةيرصلما ءاتفلإا راد عقوم في ءاجو 
 نَمِ تُانَصَحْمُلْاوَ مْلهَُ ٌّلحِ مْكُمُاعَطَوَ مْكُلَ ٌّلحِ بَاتَكِلْا اوتُوأُ نَيذَِّلا مُاعَطَوَ تُابَيَِّّطلا مُكُلَ َّلحِأُ مَوْـَيلْا﴿ لىاعت الله

 يذِخَِّتمُ لاَوَ ينَحِفِاسَمُ يرَْغَ ينَنِصِمحُْ َّنهُرَوجُأُ َّنهُومُتُْـيـَتآ اذَإِ مْكُلِبْـَق نْمِ بَاتَكِلْا اوتُوأُ نَيذَِّلا نَمِ تُانَصَحْمُلْاوَ تِانَمِؤْمُلْا
 نأ ىلع هيبنتلل ؛مكماعط نم مهومعطت نأ مكل ليح يأ ﴾مْلهَُ ٌّلحِ مْكُمُاعطَوَ﴿ لاق انمإو ،]5�5 :ةدئالما[ ﴾نٍادَخْأَ
 في اÇإف تاحكانلما ةح�إ فلابخ ،ينبنالجا في ةلصاح حئ�ذلا ةح�إ نإف ؛ةحكانلما نع فلتمخ حئ�ذلا في مكلحا

 هذه في ةلعلاو ،ةملسبم جوزتي نأ بياتكلل ليح لاف ؛سكعلا فلابخ ،ةيباتكلا نم ملسلما جاوز ُّلحِ وه ؛دحاو بناج
 )م2020 ،ةيرصلما ءاتفلإا راد("...يمرحتلا اذه نم ةمكلحا في ءاهقفلا ملكت دقو ...؛ةيدبعت ةلأسلما

 اذإو ،عاجملإاو ةنسلاو باتكل� اًعرش عونمم ملسلما يرغب ةملسلما جاوز نّأ" :يملاسلإا هقفلا عممج ةلمج في ءاج دقو 
 .)42ص ،3 ع ،23رارق ،يملاسلإا هقفلا عممج( "حاكنلا ىلع ةبتترلما ةيعرشلا ر·لآا هيلع بتترت لاو ،لط� وهف عقو

 ينملسلما نم جاوزلا نله رفوتت لا تاملسلما نم يرثك نأ :هدافم لاؤس نع هتباجإ في يداق نيدلا ييمح خيشلا لوقي 
 جاوز ن´" :هباوج في دافأف ؟ينملسلما يرغب نهجاوز نله ليح لهف جرح عضو في نشعيو فارنحلا� تاددهم نهو

 
 ابمرو ،اهرباد عطقل ،اهيلع درلاو مهتلدأ ركذو بياتكلا نم ةملسلما جاوز حFأ نم ةلدأ فعض ىدم نايب وه يساسأ لكشب ثحبلا اذه نم دصقلماف 1
 مئاقلا يملعلا دّرلا مله ينبتتو أطخ ىلع مhأ اًعيجم سانلا ملعيلو ،ام نمز في اذه نم رثكأ رشتنت دق اهنكلو ،نيروهشم يرغ س[أ نم تاهبشلا هذه نوكت
  ...سايقلاو ةمئلأا عاجمإو ةنسلاو باتكلا صوصن ىلع
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 هقفلا عممج( مهتلدأو ملهاوقأ ركذ ثم "ملاسلإا ءاهقف دنع لاوحلأا نم لابح زويج لا روظمح ملسلما يرغب ةملسلما
    .)1124 ،3ع ،1م ،يملاسلإا

 نأ نيرصاعلما ءاملعلا ضعب لبق نم ليق دقل" :لاًئاق ةلأسلما هذه لوانت هل لاقم ةياÇ في نلجاد داÇ روتكدلا لوقي 
 اًيلقع كلذكو ،ةيلقنلا ةلدلأا نم ءيش يأ ىلع اًمئاق سيل يأرلا اذه نكلو ،بياتكب جوزتت نأ اله نكيم ةملسلما ةأرلما
  .).Dalgin, 2003, s.156( "ساسأ لىإ رقتفي

 :باجأف ؟بياتك نم ةملسلما ةاتفلا جاوز زويج له :لياتلا لاؤسلا نع يطوبلا ناضمر ديعس دممح روتكدلا باجأ 
 ساسلما مدع ةلالحا هذه في ملسلما جوزلا ىلع ضرفت ةيملاسلإا ةعيرشلا نلأ كلذو ،ةيباتك نم ملسلما جاوز زويج"
 في دجوت نذإ .ةيدامو ةيبدأ نم ،اهنيد رئاعش ةسراملم اله ةمزلالا ت¶وعلما يمدقت هيلع ضرفتو ،هتجوزل ةينيدلا ةيرلح�
 نم بياتكلا جاوز يأ ،سكعلا زويج لاو .اهتمارك وأ ةيباتكلا ةجوزلا قوقح نم لينلا مدعل ةيعرش ةنامض ةلالحا هذه
 "ةينيدلا اهتماركو اهتيرح ةياحمو ةجوزلا قوقح ةياعرب جوزلا ىدل ةيكولس وأ ةينيد ةنامض دجوت لا هنلأ كلذ ،ةملسلما
  .)143 .ص ،أ2006 ،يطوبلا(

 نأو ،طقف ملسلما لجرلا نم جوزتت ةملسلما ةأرلما" :لاق ثيح ركج ناهروأ روتكدلا ذاتسلأا بهذ يأرلا اذه لىإو 
  .)Çeker, 2014, s. 190( "...رخآ كرشم يأ نم لا وأ باتكلا لهأ نم جوزتت نأ حصي لا ةملسلما ةأرلما

 لط� جاوزلا ذإ ،ىكنأو دشأ وهف ملسلما يرغب ةملسلما جاوز امأو" :لاقو جاوزلا اذه مريح هنأ يليحزلا ةبهو روتكدلا ركذ 
 ،دملأا لاط نإو عاتمتسلاا زيتج لا لجرلا ينبو اهنيب ةمئاقلا ةقلاعلاو ،¶ز دلاوأ دلاولأاو ،ينملسلما عاجمà مارح
  .)296 .ص ،ب1418 ،يليحزلا( " ةرفاك ةدترم يهف كلذ ةأرلما تلّحتسا نإف ،لاًصأ اÇلاطبل

 ،نامارق نيدلا يرخ :مهنم ةلأسلما هذه في ينثحابلاو ءاملعلا نم يرثك لاوقأ :هل ةلاقم في كترناش ىفطصم روتكدلا ركذ 
 ةمرح اودكـأ اًعيجم مÇأو ،يواضرقلا فسويو ،يليحزلا ةبهوو ،¶اكشأ ةملسو ،ناجيرمد اضر يلعو ،لكنوأ دحمأو
 (Şentürk, 2015, ss. 75,76). بياتكلا نم ةملسلما ةأرلما جاوز

  ةتمالخا

 ىدم اًعم ن¶واعتيو نياسنلإا عبطلا هيضتقي ام ققيح ابم ةأرلماو لجرلا ينب ةرشعلا ديفي اًدقع جاوزلا ملاسلإا لعج
  .تابجاو نم هيلع امو ،هيلع رخلآا قوقح- دقعلا اذه بجوبم- امهنم لك يطعيو ةايلحا

 باتكلا نم ةلد́ تايباتكلا نم جاوز ملسملل ليحو ،عاجملإاو باتكلا صنب ةيباتكلا يرغ ةكرشلما نم ملسلما جاوز مريح
 .لوقعلماو رثلأاو عاجملإاو
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 لىإ ةباحصلا رصع نم ءاهقفلاو ءاملعلا مهنم ينملسلما عيجم كلذ ىلعو ،بياتكلا وأ كرشلما نم ةملسلما جاوز مريح
 .عرشلا دصاقلماو سايقلاو عاجملإاو ر·لآاو ةنسلاو باتكلا :نم لك ةمرلحا ىلع لدو ،اذه انموي

 انفشك ،ةيهاو ةلد´ كلذ ىلع اولدتساو ،بياتكلا نم ةملسلما جاوز لح نوعدّي سانلا ضعب رضالحا رصعلا في رهظ
 .ليلدلاو ةجلح� اÇاوهو اهفعض

  رداصلما

 .)4.ج( يرسفتلا ملع في يرسلما داز .)ث1422( .دممح نب يلع نب نحمرلا دبع جرفلا وبأ نيدلا لاجم ،يزولجا نبا
  .بيرعلا باتكلا راد :تويرب .1ط .يدهلما قازرلا دبع :ت

 ،مساق نحمرلا دبع :ت .)35.ج( ىواتفلا عوممج .)ب1995( .ميللحا دبع نب دحمأ سابعلا وبأ نيدلا يقت ،ةيميت نبا
  .فيرشلا فحصلما ةعابطل دهف كللما عممج :ةرونلما ةنيدلما .3ط

 .يجح دممح :ت .)3.ج( تادهملما تامدقلما .)أ1988( .دحمأ نب دممح نب دحمأ نب دممح ديلولا وبأ ،دشر نبا
  .يملاسلإا برغلا راد :تويرب .1ط

 :ت .)4 .ج( باحصلأا ةفرعم في باعيتسلاا .)ت1992( .دممح نب الله دبع نب فسوي رمع وبأ ،برلا دبع نبا
  .ليلجا راد :تويرب .1ط .يواجبلا دممح يلع

 راد :تويرب .1ط .)7.ج( عنقتسلما داز حرش عبرلما ضورلا ةيشاح .)ح1397( .دممح نب نحمرلا دبع ،مساق نبا
  .ةيملعلا بتكلا

 ةبتكم :ةرهاقلا .ط نودب .)10.ج( نيغلما .)خ1968( .يسدقلما دممح نب الله دبع نيدلا قفوم دممح وبأ ،ةمادق نبا
  .ةرهاقلا

 .ةملاس يماس :ت .)9.ج( ميظعلا نآرقلا يرسفت .)د1999( .يقشمدلا يرصبلا يشرقلا رمع نب ليعاسمإ ،يرثك نبا
  .ةبيط راد :ض<رلا .2ط

  .يملاسلإا بدلأا راد :ةرهاقلا .1ط )3.ج( تايباحصلا ةايح نم روص .)أ1996( .تفأر نحمرلا دبع ،اشابلا
  .ركفلا راد :قشمد .1ط .)3.ج( ىواتفو تاروشم سانلا عم .)أ2006( .ناضمر ديعس دممح ،يطوبلا
 راد :تويرب .1ط .يلشعرلما دممح :ت .)5.ج( ليوأتلا رارسأو ليزنتلا راونأ .)أ1418( .رمع نب الله دبع ،يواضيبلا

  .بيرعلا ثاترلا ءايحإ
 .يدوهيلا وأ يحيسلما نم جاوزلا ةملسملل زويج .)2015( .نسح ،بياترلا

https://archive.aawsat.com/details.asp?article=357364&issueno=9994#.XBe49jXLIU  
 .ملسلما يرغ نم ةملسلما جاوز لوح فلاخ .)2020( ،ةيرصلما ءاتفلإا راد

https://www.elwatannews.com/news/details/5050835 
 بيعش :ت .)25.ج( ءلابنلا ملاعأ يرس .)أ1985( .نامثع نب دحمأ نب دممح الله دبع وبأ نيدلا سشم ،بيهذلا

  .ةلاسرلا ةسسؤم :قشمد .3ط .طوؤ¶رلأا
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 .يليحزلا ةبهو ،يليحزلا - .ركفلا راد :قشمد .1ط .)3.ج( طيسولا يرسفتلا .)ب1322( .يليحزلا ةبهو ،يليحزلا
  .رصاعلما ركفلا راد :قشمد .2ط .)30.ج( جهنلماو ةعيرشلاو ةديقعلا في يرنلما يرسفتلا .)ب1418(

 ملعلا راد :تويرب .15ط .)8.ج( ملاعلأا .)ت2002( .سراف نب يلع نب دممح نب دوممح نب نيدلا يرخ ،يلكرزلا
  .ينيلاملل

 دبع :ت .)1.ج( نانلما ملاك يرسفت في نحمرلا يمركلا يرسيت .)أ2000( .الله دبع نب رص¶ نب نحمرلا دبع ،يدعسلا
  .ةلاسرلا ةسسؤم :تويرب .1ط .قيحوللا نحمرلا

  .ةفرعلما راد :تويرب .ط نودب .)8.ج( ملأا .)ج1990( .نامثع نب سابعلا نب سيردإ نب دممح ،يعفاشلا
 .)9.ج( نآرقل� نآرقلا حاضيإ في نايبلا ءاوضأ .)ج1995( .رداقلا دبع نب راتخلما دممح نب ينمأ دممح ،يطيقنشلا

  .ركفلا راد :تويرب .ط نودب
 .1ط .يطبابصلا نيدلا ماصع :ت .)8.ج( راطولأا لين .)ح1993( .الله دبع نب دممح نب يلع نب دممح ،نياكوشلا

  .ثيدلحا راد :ةرهاقلا
 دحمأ :ت .)24.ج( نآرقلا ليوþ في نايبلا عماج .)ث2000( .بلاغ نب يرثك نب ديزي نب ريرج نب دممح ،يبرطلا

  .ةلاسرلا ةسسؤم :قشمد .1ط .ركاش دممح
 ،ةنسلا  وأ نآرقلا سيلو بياتكل� ةملسلما جاوز مرح نم مه ءاهقفلا .)2006( .لداع ،يطاعلا دبع

https://sudaneseonline.com/board/50/msg/1145767425.html  
 يراخبلا حيحص حرش يراقلا ةدمع .)ب ت نودب( .ينسح نب دحمأ نب ىسوم نب دحمأ نب دوممح دممح وبأ ،نييعلا

  .بيرعلا ثاترلا ءايحإ راد :تويرب .ط نودب .)12.ج(
 دحمأ :ت .)10.ج(رنآرقلا ماكحلأ عمالجا .)ت1964( .يراصنلأا حرف نب ركب بيأ نب دحمأ نب دممح ،بيطرقلا

  .ةيرصلما بتكلا راد :ةرهاقلا .2ط .شيفطأ ميهاربإو نيودبرلا
 .2ط .)7.ج( عئانصلا بيترت في عئانصلا عئادب .)ب1986( .دحمأ نب دوعسم نب ركب وبأ نيدلا ءلاع ،نياساكلا

  .ةيملعلا بتكلا راد :تويرب
 :ةرهاقلا .)1.ج( لوصلأا ملع نم لوصلأا رصتخلم يربكلا حرشلا .)أ2011( .ىفطصم نب دممح نب دوممح ،يواينلما

  .ةلماشلا ةبتكلما راد
 .ملسلما يرغب ةملسلما جاوز مكح وه ام .)2020( .ءاتفلإل يملاسلإا سل­ا

http://www.fatawah.net/Fatawah/66.aspx  
 .الماسمُ ناك الماط ملسلما يرغ جوزتت نأ ةملسملل زويج .)2017( .يحبص دحمأ ،روصنم

https://www.ahewar.org/debat/show.art.asp?aid=507927 
 .للاح بياتكلا نم ةملسلما جاوز .)2015( ،لداع ،نامعن

https://www.almasryalyoum.com/news/details/1203582 
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Dünyanın birçok farklı yerinde bulunmuş ve ders vermiş ve 2007 yılından beri King’s 
College London’da görev yapmakta olan Carool Kersten’in ilk defa 2019 yılında 
yayınlanmış olan son kitabı, Contemporary Thought in the Muslim World: Trends, Themes 
and Issues (İslâm Dünyasında Çağdaş Düşünce: Yönelimler, Temalar ve Meseleler) başlığını 
taşımaktadır. İslâm, Ortadoğu, Güneydoğu Asya, din ve teoloji uzmanı olan Kersten, bu 
kitabında, küreselleşme ve bireyselleşme dönemine tekabül eden 1950 sonrası dönemde 
İslâm coğrafyasında üretilmiş düşüncelere, bu düşüncelerde öne çıkan yönelim, ana fikir 
ve sorun alanlarına, bunların nasıl sınıflanması ve anlaşılması gerektiğine, ayrıca 
yenidünyanın bu düşüncede nasıl alımlanmış olduğuna yoğunlaşmaktadır. Kitapta 
Türkiye’yi temsilen hem İlahiyat Fakülteleri içinden üretilmiş yeni düşüncelere ve hem de 
Rasim Özdenören ve İsmet Özel gibi Türkiye İslâm’ının edebiyatçı ve sosyal 
entelektüellerine filozof nitelendirmesiyle işarette bulunulmuş olması ilgi çekicidir. Hatta 
modern Batılı ve çağdaş filozoflarla Muhammed İkbal, Abdülkerim Suruş, Muhammed 
Hüseyin Tabatabai, Fazlur Rahman, Hasan Hanefi, Nasr Hamid Ebu Zeyd, Muhammed Âbid 
el-Câbirî, Seyyid Hüseyin Nasr ve İsmet Özel beraber anılmışlar, Fransız postmodern 
filozoflara koşut İslâm dünyasında post-kolonyal filozofların varlığından söz edilmiştir. 
Kitaba göre postmodern ve post-kolonyal filozofların ortak yönü, dünyada baskın 
hegemonik söylem ve politikayı eleştirel değerlendiren argümanlarıdır (s. 27). 

Şii İslâm ve Sünni İslâm’ı, Arapçada, Türkçede, Farsçada, Malaycada ve hatta Avrupa 
dillerinde İslâm üzerine geliştirilmiş analizleri ve farklı İslâm coğrafyalarını ayırt etmeksizin 
ve dışarıda bırakmaksızın bütünüyle değerlendiren kitap, sekiz ana bölümden 
oluşmaktadır. Birinci bölümde sınıflama problemine ve çağdaş İslâm düşüncesinin nasıl 
doğru kategorilendirilebileceğine yer verilmektedir. İkinci bölümde İslâm’da üretilmiş bilgi 
felsefelerine bilginin aktarımı ve aklın işlevine yönelik tartışmalar bakımından yer 
verilmektedir. Bu bölümde özellikle İslâm’da akıl ve içtihat tartışmaları 
değerlendirilmektedir. Üçüncü bölümde bir metin deneyimi olarak Kur’ân-ı Kerîm ile 
iletişim ve münasebet kurmanın, onu yorumlamanın yeni alternatif yolları işlenmektedir. 
Dördüncü bölümde çağdaş Müslüman düşüncenin ruhsal boyutu ele alınmaktadır. 
Tasavvufi düşüncenin ve sufi arınma deneyiminin ürettiği yeni fikirler 
değerlendirilmektedir. Beşinci bölümde İslâm ile siyaset veya politik durumlar arasındaki 
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ilişkilere yer verilmektedir. Burada özellikle sekülarizm, özgürlük ve demokrasi kavramları 
ile İslâm arasında yapılmış etütlere yer verilmektedir. Altıncı bölüm en kritik sorunlardan 
bir tanesine, şeriatın İslâm hukuk sistemi mi yoksa etik bir rehber mi olduğu sorusuna 
verilmiş cevaplara ayrılmıştır. Yedinci bölümde farklılık ve çoğulculuk kavramları etrafında 
Müslüman düşüncenin durumu değerlendirilmekte, özgürlük ve hoşgörüye dair etütlere 
yer verilmektedir. Burada Kur’ân ile kadın arasındaki ilişki özelinde üretilmiş argümanlara 
özellikle temas edilmektedir. Sekizinci ve son bölümde 21. yüzyılın sorunlarına, çağdaş 
İslâm’ın küreselleşme, bireyselleşme, aile, ekoloji, toplumsal cinsiyet ve farklı cinsel kimlik 
ve yönelim kavramlarına verdiği tepkilere yer verilmektedir.  

Kitabın temel iddiası çağdaş İslâm düşüncesinde yeniliklerin ve olumsal fikirlerin 
bulunduğu, dünyanın bunlardan faydalanması gerektiği yönündedir (s. 1-2). Çağdaş İslâm 
düşüncesi bağlamında Müslüman aydınların sınıflanmasıyla ilgili olarak Kersten işlevsel bir 
öneri geliştirmektedir. Önce “resmi İslâm”, “popülist İslâm”, “bir din olarak İslâm”, “bir 
inanç olarak İslâm”, “teolojik çoğulculuk”, “selefi literalizm”, “skolastik gelenekçilik”, 
“sufizm”, “seküler liberalizm”, “selefi liberalizm” ve “liberal reformculuk” gibi daha önce 
benzer bir bağlamda sınıflama önerisi geliştirmiş dört önde gelen araştırmacının durum, 
önad, okuma ve anlama yöntemi ve işlev gibi farklı ölçütlere göre oluşturdukları 
birbirinden çok farklı sınıflamalara yer veren Kersten sonra kendi sınıflama önerisini 
sunmaktadır. Kersten’in sınıflaması şöyledir: “Geleneksel ve Sosyal olarak Muhafazakâr” 
(s. 7-12), “Reaksiyoner” (s. 12-16) ve “Progresif İslâmî Söylemler (s. 16-23). Kersten, 
çağdaş Müslümanların çoğunluğunun ilk grupta yer aldıklarını, bunların ılıman ve idareci 
yaşadıklarını, Ehlisünnet vel-Cemaat’in insanları geçimli ve uzlaşmacı yaptığını 
belirtmektedir. Yazar, reaksiyonerlere örnek olarak, selefi, vehhabi ve cihatçı 
nitelemeleriyle işarette bulunulan birtakım Arapça Müslüman deneyimlerini anmaktadır. 
Üçüncü grupta yer alan ilerlemeci söylemler, Türkiye’den Rasim Özdenören, İsmet Özel ve 
Ali Bulaç’ın anıldığı entelektüelleri içermektedir. 

Kersten, kitabının bilgi felsefelerini inceleyen ikinci bölümünde, Türkiye’den Ankara 
Okulu’nu bir düşünce akımı olarak anmış ve tanıtmıştır. O, Ankara Okulu’nun Ankara 
Üniversitesi İlahiyat Fakültesi merkezli olarak tüm Türkiye’de yankı uyandırdığını ifade 
etmektedir. Kersten’in saptamasına göre Ankara Okulu’nun önerdiği Kur’ân-ı Kerîm 
tarihsel okunması önerisinin iki düşünsel kaynağı bulunmaktadır. Birincisi, kendisini 
“Kur’âncı” olarak nitelendirmiş olan ve 1980’lerde Türkiye’de ses getirmiş olan Edip Yüksel 
düşüncesidir. Yüksel, Hz. Peygamberin Müslümanlara İslâm’ın doğru öğrenilmesi ve 
aktarılması için öğrettiği yegâne kaynağın Kur’ân-ı Kerîm olduğunu ve hadislere eleştirel 
yaklaşılması gerektiğini içeren bir öneride bulunmuştur. İkinci kaynak, Fazlur Rahman’ın 
İslâm çalışmalarına yaklaşımda dindarlık ile tarihsel bağlamın birbirinden ayrılması 
gereğine vurgu yapan yöntemidir. Kur’ân ve hadislere yaklaşımları büyük ölçüde etkilemiş 
olan bu yöntem 1990’larda Ankara Okulu’nu etkilemiş ve ona günümüzdeki rengini ve 
içeriğini vermiştir (s. 44-45). Kitap Ankara Okulu’ndan hemen sonra İran’ın yeni dindar 
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entelektüellerine yer vermektedir ve Seyyid Kutub’un Sünni İslâm’a, Ali Şeriati’nin de Şii 
İslâm’a eleştiriler getirdiklerine değinilmektedir. 

Ankara Okulu’nun yanı sıra Kersten’in kitabında Şeyh Muhammed Zahid Kotku ve 
Nakşibendi tarikatının Türkiye’de ürettiği İslâm düşüncesinin etkilerine (s. 97-98), Mustafa 
Kemal Atatürk (s. 104), Turgut Özel (s. 96), Necmettin Erbakan (s. 21) ve Recep Tayyip 
Erdoğan (s. 115) gibi uluslararası ölçekte ses getirmiş Türkiyeli siyasetçilerin İslâm 
düşüncesine olan etkilerine yer verilmektedir. Ayrıca Necip Fazıl Kısakürek, Nurettin 
Topçu, Sezai Karakoç, Hayrettin Karaman, Nuri Pakdil (s. 95-96) özellikle anılmakta ve bu 
Müslüman aydınların İslâm’ı modernizmi göz önünde bulundurarak yeniden ifade 
ettiklerine vurgu yapılmaktadır. Bu arada Cemil Meriç ve Erol Güngör gibi düşünürlere yer 
verilmemiş olması ilginçtir. Çünkü Araplardan ve İranlılardan bu iki aydının çağdaşı olanlar 
anılmış ve değerlendirilmişlerdir. 

Kitabın küreselleşme ve daha yeni gündem maddelerini ilgilendiren son bölümünde, 
özellikle sağlık etiği ve biyoetik gibi konularda sadece Arapça yazıp konuşan müftü ve 
aydınlara yer vermiş olması ilginçtir. Çünkü spekülatif ve kavramsal nitelikli sorunlar 
üzerine Türkiye aydınlarının cevaplar ürettiklerini, ama doğa bilimleri, sağlık bilimleri, 
teknoloji ve çevre gibi daha ampirik nitelikli alanlarda İslâmî yorumlar geliştirmemiş 
olduklarını imlemektedir. Anlaşılabildiğine göre, Türkiye’deki İslâmî entelektüel 
düşüncenin sağlık etiği ve biyoetik başta olmak üzere çevre ve teknolojiyi ilgilendiren 
sorun alanlarında daha görünür olan görüş ve yorumlar geliştirmesi gerekmektedir. 

 

 

Çiftçi, F. (2012). Din Öğretiminde Proje Tabanlı Öğrenme Yaklaşımı ve Uygulama 
Örnekleri (1. Baskı). Ankara: Nobel Yayınları, 347 s. 
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Eğitim-öğretim faaliyetlerinin bir amacı, öğrencilere bilgi ve beceri kazandırmaktır. Bu 
amaca ulaşmak için izlenen yollar ve ders içeriğinin nasıl öğretilebileceği ile ilgili 
düzenlemeler öğretim yöntemleri olarak nitelendirilmektedir. (Bilgin & Selçuk, 1991; 
Taşdemir, 2007; Güneş, 2014; Akyürek, 2017; Aydın, 2018; Akın, 2019) Öğretim 
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yöntemleri geleneksel ve öğrenci merkezli olmak üzere ikiye ayrılmaktadır. (Cengizhan, 
2016; Taşkın & Çakmak, 2017). Geleneksel öğretme yöntemleri bilgiyi öğrenciye aktarmayı 
amaçlarken; öğrenci merkezli yöntem ve yaklaşımlar, eğitimde aktiflik ilkesinin hayata 
geçirilmesini, katılımcı öğrenmenin sağlanmasını ve bilginin öğrenci tarafından 
yapılandırılarak kalıcı hâle getirilmesini amaçlamaktadır. (Özpolat, 2013, s. 8). Probleme 
dayalı öğrenme, araştırma tabanlı öğrenme, işbirliği temelinde öğrenme, proje temelli 
öğrenme vb. yaklaşımlar öğrenci merkezli yaklaşımlardan bazılarıdır. (Taşkın & Çakmak, 
2017, s. 1229). 

Burada tanıtımını yaptığımız kitaba konu olan proje tabanlı öğrenme yaklaşımı, sosyal 
bağlam içinde bireyin içsel ilgi ile gerçekleştirdiği bir faaliyet olarak ele alınmaktadır. 
(Aktan, 2016, s. 39). Bir çalışmanın proje temelli olabilmesi için amaçlı bir eylem olması, 
bireyin yaşamında bir yerinin olması ve daha da önemlisi bireyi daha değerli ve nitelikli bir 
yaşama hazırlaması gerekir. Proje yönteminde öğretmenin de ayrı bir yeri vardır. 
Öğretmenin görevi çocuğun ilgilerini keşfetmek ve bu ilgilerden hareketle öğrenci için 
deneyim yaşayacağı eğitsel etkinlikler üretmektir. Öğretmen, öğrenci için farklı deneyim 
imkânlarının ortaya konulması ve öğrencinin sosyal hayatın farklı boyutlarını 
keşfedebilmesinde anahtar bir role sahiptir. Kilpatrick, proje yöntemini 
kavramsallaştırırken dört ana yapı üzerinde durmuştur. Birincisi düşünce veya planlamaya 
dayalı projelerdir. İkincisi bireyin yapmaktan hoşlandığı faaliyet alanlarıdır. Üçüncüsü 
problem çözme veya üst düzey bilişsel güçlerin kullanıldığı projeler ve dördüncüsü ise belli 
bir beceri veya bilgi kazanmaya yönelik projelerdir. Proje yönteminin temel pedagojik 
hedefi yaratıcı, yapıcı, eleştirel ve zihinsel yeteneklerin geliştirilmesidir. (Aktan, 2016, ss. 
39-40). 

Bu noktada proje tabanlı öğrenme, öğrencilerin konuları derinlemesine inceleyip projeler 
halinde hazırlayarak ortaya çıkan ürünü diğer öğrencilerle paylaşması ve o konuyu en etkili 
bir şekilde öğrenmesine fırsat vermektedir. Bu yaklaşım öğrenme-öğretme sürecinde 
öğrenenin pasif alıcı konumundan; araştıran, inceleyen, bilgiye ulaşan ve elde ettiği 
bilgileri kullanarak sorun çözen, bağımsız düşünen, yaratıcı bireyler haline getirilmesini 
temele alan bir öğrenme yaklaşımıdır. 

Proje tabanlı öğrenme yaklaşımını konu alan bu kitap, “İlköğretim Din Kültürü ve Ahlak 
Bilgisi Dersinde Proje Tabanlı Öğrenme Yaklaşımı ve Uygulama Örnekleri” adıyla 2011 
yılında Cumhuriyet Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsünde, Fatma Çiftçi tarafından 
yüksek lisans tezi olarak hazırlanmıştır. Bu kitapta, Proje Tabanlı Öğrenme yaklaşımının 
İlköğretim DKAB derslerinde nasıl kullanılabileceğine ilişkin örnekler sunulmuştur. 
Çalışma, giriş ve iki bölümden oluşmaktadır. Giriş bölümünde, Proje Tabanlı Öğrenme 
yaklaşımı hakkında bilgiler verilmiş; faydaları, öğrenme-öğretme sürecine etkileri ve 
amaçlarından bahsedilmiştir. Birinci bölümde, temel öğrenme öğretme yaklaşımları 
hakkında bilgi verilmiştir. Daha sonra, proje tabanlı öğrenme yaklaşımının ne anlama 
geldiği, genel özellikleri, üstün yönleri, sınırlılıkları, felsefi temelleri, projelerin planlanması 
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ve sınıfta uygulanması, proje tabanlı öğrenme yaklaşımının ögeleri, proje tabanlı öğrenme 
yaklaşımında öğrencinin ve öğretmenin rolleri, değerlendirme, teknoloji kullanımı ve 
uygulama alanıyla ilgili görüşlere yer verilmiştir. 

Kitabın ikinci bölümünde, proje tabanlı öğrenme yaklaşımıyla yapılan materyaller ve 
öğrencilerin ürettikleri etkinlikler tanıtılmıştır. Öğrencilerin proje tabanlı öğrenme 
yaklaşımıyla ürettiği etkinlikler şu üniteleri kapsamaktadır: Din ve Ahlak Hakkında Neler 
Biliyoruz? , Temiz Olmalıyım, Hz. Muhammed’i Tanıyalım, İbadet Konusunda Bilgilenelim, 
Namaz İbadeti, Ramazan Ayı ve Oruç İbadeti, İslam Dinine Göre Kötü Alışkanlıklar, Kaza ve 
Kader. Bu bölümün devamında öğrencilerin proje tabanlı öğrenme yaklaşımı 
çerçevesinde, pano yapma, tiyatro yazma ve oynama, resim çizme, hikâye yazma, 
resimlerle anlatma, maket yapma, kavram haritası yapma, sunu yapma, sürücü belgesi ve 
nüfus cüzdanı hazırlama, mektup yazma, şiir yazma, tişört yapma, kolye yapma, ilahi 
söyleme, slogan oluşturma, afiş yapma, bulmaca hazırlama, yarışma yapma, küp yapma, 
boyama kitabı yapma, broşür hazırlama, röportaj yapma, haber bülteni hazırlama, video 
yapma, gazete çıkarma, tebrik katkı yapma, günlük yazma gibi etkinliklerine yer verilmiştir. 
(Çiftçi, 2012, s. 71). Proje çerçevesinde hazırlanan materyal ve etkinliklerin video kayıtları, 
resimler haline getirilerek kitaba eklenmiştir. Öğrencilerin tiyatro etkinlikleri, röportajları 
ve söyledikleri ilahiler kitabın sonunda ek olarak yer almıştır. (Çiftçi, 2012, s. 72). Ayrıca 
Proje Tabanlı Öğrenme Yaklaşımıyla ilgili 4. 5. 6. 7 ve 8. Sınıfları kapsayan 15 tane 
uygulamalı proje çalışması da kitabın sonuna eklenmiştir. 

Din öğretiminde proje tabanlı öğrenme yaklaşımına ilişkin farklı bir çalışma dikkatimizi 
çekmektedir. 2007 yılında, Marmara Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsünde, Yasin Uzun 
tarafından hazırlanan, “Proje Tabanlı Öğrenme Yaklaşımı ve İlköğretim Din Kültürü ve 
Ahlak Bilgisi Derslerinde Kullanılması” isimli yüksek lisans tezi hazırlanmıştır. Bu tezde, 
Proje Tabanlı Öğrenme yaklaşımının 8. Sınıf öğrencilerinin DKAB dersi, “Kültürümüz ve 
Din” ünitesindeki akademik başarılarına, öğrencilerin bu derse karşı tutum ve 
düşüncelerine yönelik inceleme yapılmıştır. Proje Tabanlı Öğrenme yaklaşımının sadece 8. 
Sınıf düzeyinde ve bir ünite için incelendiği göz önüne alındığında, Din Öğretiminde Proje 
tabanlı öğrenme yaklaşımını müstakil bir konu olarak ele alan tek çalışmanın elimizdeki bu 
kitap olduğu görülmektedir.  

Ayrıca bu çalışmanın, ünite konularındaki çeşitlilik açısından da ayrı bir öneme sahip 
olduğu anlaşılmaktadır. Gerek konu çeşitliliği, gerekse birbirinden farklı projelerin 
üretilmiş olması ve uygulanması bu alandaki eksikliği gidermesi ve öğretmenlere örneklik 
teşkil etmesi açısından önem kazanmaktadır.  

Bu çalışmayla, proje tabanlı öğrenme yaklaşımının eğitimde yaşanan sorunlara nasıl 
çözüm üretebildiğini ve İlköğretim DKAB dersinde ne ölçüde uygulanabilir olduğunu test 
etmenin yanında, bu alandaki öğretmenlere ve Kur’an Kursu öğreticilerine örnekler 
sunması amaçlanmıştır. Bir sonraki baskısı için kitaptaki görsellerin renklendirilmesi, 
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görsellerdeki yazıların okunaklı hale getirilmesi ayrıca proje tabanlı öğrenme yaklaşımıyla 
ilgili örneklerin çeşitlendirilmesi, uygulamalı proje çalışmalarının sayısının arttırılması ve 
kitap içeriğinin yeni müfredata göre gözden geçirilmesi tavsiye edilebilir. Ayrıca 
ortaöğretim düzeyinde de böyle bir çalışmaya ihtiyaç olduğu açıktır. Bu çerçevede, din 
öğretiminde proje tabanlı öğrenme yaklaşımını ortaya koyan bu kitabın, öğrenci merkezli 
uygulamaların etkili bir şekilde gerçekleştirilmesi sürecinde din eğitimcilerine yol gösterici 
nitelikte olabileceği düşünülmektedir. 
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Etik Beyanı 

Türkiye Din Eğitimi Araştırmaları Dergisi kullanıcıları olan (editör, yazar, hakem, bölüm 
editörü, okuyucu) tüm yapılan işlemlerde dergimizin yayınladığı WEB sayfamızda 
yayınladığımız Committee on Publication Ethics (COPE) tarafından belirtilen etik kurallara 
ve sorumluluklara uymak zorundadır. Bu etik kurallara ve sorumluluklar aşağıda da 
özetlenmiştir. 

A. DERGİ İMTİYAZ SAHİBİNİN ETİK GÖREV ve SORUMLULUKLARI 

1. TUDEAR herhangi bir şekilde yazarlardan ücret talep etmemektedir. 

2. Bağımsız editör kararı oluşturulmasını taahhüt eder. 

3. Editörler, TUDEAR’a gönderilen çalışmaların tüm süreçlerinden sorumludur. Bu 
çerçevede ekonomik ya da politik kazançlar göz önüne alınmaksızın karar verici 
kişiler editörlerdir. 

4. TUDEAR, yayınlanmış her makalenin mülkiyet ve telif hakkını korur ve yayınlanmış 
her kopyanın kaydını saklama yükümlüğünü üstlenir. 

5. Bununla birlikte veri tabanını internet üzerinden erişime açık tutar. 

6. Editörlere ilişkin her türlü bilimsel suistimal, atıf çeteciliği ve intihalle ilgili 
önlemleri alma sorumluluğuna sahiptir. 

B. YAYIN KURULUNUN ETİK GÖREV ve SORUMLULUKLARI 

1. Türkiye Din Eğitimi Araştırmaları Dergisi’ne başvurusu yapılan her makaleden, 
Türkiye Din Eğitimi Araştırmaları Dergisi Yayın Kurulu (Bundan sonra, “Yayın 
Kurulu”) ve Editörler/Editör yardımcıları sorumludur. 

2. Yayın Kurulu, yayın, kör hakemlik, değerlendirme süreci, etik ilkeler gibi dergi 
politikalarının belirlenmesini ve uygulanmasını sağlar. 

3. Makalenin Yayın Kurulu’nca hakem sürecine alınması bir yayın taahhüdü anlamına 
gelmez. Yayın için hakem süreci olumlu sonuçlansa bile mutlaka Yayın Kurulunun 
ve Editörlerin/Editör yardımcılarının kararı gerekir. 

4. Yayın Kurulu, akademik dürüstlüğü teşvik eder. Yayın Kurulu, yazılı eserlerin 
orijinalliğini, bu eserleri yayın öncesinde iThenticate intihal önleme programı 
aracılığıyla denetleyerek teminat altına alır. 

5. Yayın Kurulu, yayımlanmış makalelere ilişkin intihal ve suistimal iddialarını her 
zaman incelemeye alır. Örneğin, bir yazar makalesinde başka çalışmalardan intihal 
yapmış, izin alınması gereken durumlarda izin almaksızın veya eksik bildirimle 
üçüncü şahısların telif materyalini kullanmışsa, Yayın Kurulu makaleyi geri çekmek, 
meseleyi yazarın çalıştığı kurumdaki bölüm başkanına, dekanına ve/veya ilgili 
akademik kurumlara bildirme dâhil çeşitli işlemler yapma hakkını kendinde saklı 
tutar. 

C. EDİTÖRLERİN ETİK GÖREV ve SORUMLULUKLARI 

Türkiye Din Eğitimi Araştırmaları Dergisinde editör ve sayı editörleri, dergimizin web 
sayfamızda bulunan “Code of Conduct and Best Practice Guidelines For Journal Editors” ve 
“Cope Best Practice Guidelines For Journal Editors” rehberleri belirtilen etik görev ve 
sorumluluklara sahip olmalıdır. Bu görev ve sorumluluklar aşağıda özetlenmiştir. 



Türkiye Din Eğitimi Araştırmaları Dergisi 
Turkish Journal of Religious Education Studies 

 

330 
 

1. Editörlerin Okuyucu ile ilişkileri 

Editörler yayınlanan çalışmalar hakkında okuyucu, araştırmacı ve uygulayıcılardan gelen 
geri bildirimleri dikkate almak ve gereken cevapları ve işlemleri yapmakla yükümlüdür. 

2. Editörlerin Yazarlar ile ilişkileri 

1. Editörler makalenin özgün değerine, derginin amaçlarına ve etik kurallara 
dayanılarak makale hakkındaki kararını verir.  

2. Makale özgün değeri yüksek, dergi amaçlarına ve etik kurallar dikkate alınarak 
hazırlanmış makaleyi değerlendirme sürecine almalıdır. 

3. Editör ve bölüm editörü önemli bir gerekçe olmadığı sürece olumlu yöndeki hakem 
görüşlerini dikkate alması gerekir. 

4. Yazarlardan gelen talep ve görüşlere geri bildirimler ile dönüş yapması 
gerekmektedir. 

3. Editörlerin Hakemler ile ilişkileri 

1. Atanacak hakemler makale konusuna uygun olarak seçilmelidir. 

2. Hakem ile yazarlar arasında çıkar çatışması ve çıkar ilişkisi olmamasına özen 
göstermelidir. 

3. Makale değerlendirme sürecinde hakemlere rehberlik etmesi ve talep ettiği bilgiyi 
sağlamakla görevlidir. 

4. Editör körleme hakemlik sayesinde yazar ve hakemin kimlik bilgilerini gizlemekle 
yükümlüdür. 

5. Hakemlerin makaleyi zamanında, tarafsız ve bilimsel olarak değerlendirmesi için 
gereken uyarıları ve tedbirleri alması gerekmektedir. 

6. Dergimize hakemlik yapanların sayısını artırması yönünde gayret göstermelidir.  

4. Editörlerin Danışma Kurulu ile ilişkiler 

Editörler, makaleler hakkında danışma kurulunun görüş ve önerilerini dikkate alması 
gerekmektedir.  

5. Editörlerin Dergi sahibi ve yayıncı ile ilişkiler 

Editörler makale hakkında alacağı kararlar dergi sahibi ve yayıncı kuruluştan bağımsız 
olmalıdır. 

6. Editörlerin makaleyi yayına vermesi 

Editörler; dergide yayına verilecek makalelerde dergi yayın ilkelerini, dergi amaçlarını ve 
uluslararası standartları gözetmekle sorumludur.  

7. Kişisel verilerin muhafazası 

Editörler makale yazarlarının rızası haricindeki kişisel bilgilerini üçüncü kişilere 
aktarmamakla sorumludur. 

8. Etik kurul, insan ve hayvan hakları 

Editörler makale içeriklerinde insan ve hayvanlar üzerinde yapılmış çalışmalar olması 
durumunda insan ve hayvan haklarını korumakla sorumludur. Etik kurul raporu alınması 
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gereken çalışmalarda etik kurul onayı gönderilmemesi durumunda makaleyi reddetmekle 
sorumludur. 

9. Fikri mülkiyet haklarının korunması 

Editörler dergiye gönderilen ve yayınlanan tüm makalelerin fikri mülkiyet haklarını 
korumakla sorumludur. 

10. Editörlere gelen Şikayetler 

Editörler hakem, yazar ve okuyuculardan gelen şikayetlere açık ve aydınlatıcı cevap 
vermekle sorumludur. 

11. Çıkar çatışmaları ve ilişkileri 

Editörler makalelerin tarafsız ve bağımsız olarak değerlendirme süreçlerinin 
tamamlanması için yazarlar, hakemler ve üçüncü kişiler arasında oluşabilecek çıkar ilişkisi 
ve çatışmalarına karşı önlem almakla sorumludur. 

D. HAKEMLERİN ETİK GÖREV ve SORUMLULUKLARI 

1. Hakemler yazarların kökeni, cinsiyeti, cinsel eğilimi veya siyasal felsefesine 
bakılmaksızın eserleri değerlendirmektedirler. Hakemler ayrıca, dergiye gönderilen 
metinlerin değerlendirilmesi için adil bir kör hakemlik süreci sağlamaktadırlar. 

2. Dergiye gönderilen makalelere ilişkin tüm bilgiler gizli tutulmaktadır. Hakemler, 
editör tarafından yetkilendirilmiş olanlar dışında başkaları müzakere etmemelidir. 

3. Hakemlerin; yazarlar, fon sağlayıcılar, editörler vb. gibi taraflar ile menfaat 
çatışması bulunmamaktadır. 

4. Hakemler, karar verme aşamasında editörlere yardım ederler ve ayrıca metinlerin 
iyileştirilmesinde yazarlara yardımcı olabilmektedirler. 

5. Objektif bir karar değerlendirmesi, daima hakemler tarafından yapılmaktadır. 
Hakemler, uygun destekleyici iddialarla, açık bir şekilde görüşlerini ifade 
etmektedirler. 

6. Hakemler ayrıca, kendi bilgileri dahilindeki yayınlanmış diğer herhangi bir makale 
ile dergiye gönderilen metin arasında herhangi önemli bir benzerlik veya örtüşme 
ile ilgili olarak editörü bilgilendirmelidir.  

E. YAZARLARIN ETİK GÖREV ve SORUMLULUKLARI 

1. Yazarlar çalışmalarını özgün olarak hazırlar ve gönderir. 

2. Yazarlar gönderdikleri makalelerde yapmış oldukları atıfların ve alıntıların doğru ve 
eksiksiz olmasını sağlar. 

3. Yazarlar gönderdikleri makalelerde çıkar çatışması olabilecek durumları 
belirtmeleri ve açıklamaları gerekir. 

4. Editör, hakem ve bölüm editörü tarafından yazardan makalesine ait ham veriler 
talep edebilir. Bundan dolayı yazar makalesine ait ham verileri sunacak şekilde 
hazır bulundurmalıdır. 

5. Yazarlar, aynı çalışmayı herhangi bir başka dergide yayınlanmak üzere 
göndermemelidirler. Aynı çalışmanın birden fazla dergiye eş zamanlı gönderilmesi 
etik olmayan bir davranış teşkil etmektedir ve kabul edilemez. 
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6. Başkalarının çalışmalarıyla ilgili olarak uygun referanslar verilmelidir. Yazarlar, 
çalışmalarının belirlenmesinde etkili olmuş yayınlara referans vermelidirler. 
Çalışma sürecinde kullanılan kaynakların tümü belirtilmelidir. 

7. Finansal destek ile ilgili tüm kaynaklar açıklanmalıdır. Tüm yazarlar, çalışmalarının 
oluşturulması sürecinde yer alan çıkar çatışmasını ortaya koymalıdırlar. 

8. Bir yazar, yayımlanmış bir makalesinde ciddi bir hata veya yanlışlık keşfedince, bu 
konuda dergi editörlüğüne vakit geçirmeksizin haber vermelidir. Bu durumda yazar, 
makalesini geri çekme veya makaleye dair bir düzeltme yayınlamada dergi 
editörlüğü ile işbirliği yapmakla sorumludur.  

9. Yapılan araştırmalar için ve etik kurul kararı gerektiren klinik ve deneysel insan ve 
hayvanlar üzerindeki çalışmalar için ayrı ayrı etik kurul onayı alınmış olmalı, bu 
onay makalede belirtilmeli ve belgelendirilmelidir. 

F. ETİK İLKELERE UYMAYAN DURUMUN EDİTÖRE BİLDİRİLMESİ 

TUDEAR‘da yayınlanan bir makalede önemli bir hata ya da yanlışlık fark ettiğinizde ya da 
yukarıda bahsedilen etik sorumluluklar ve dışında etik olmayan bir davranış veya içerikle 
karşılaşırsanız lütfen tudearjournal@gmail.com adresine e-posta yoluyla bildiriniz. 



 

 
 

PUBLICATION ETHICS 

Users of Turkish Journal of Religious Education Studies (editors, authors, reviewers, 
department editors, readers) must obey to the ethical rules and responsibilities specified 
by Committee on Publication Ethics (COPE) These ethical rules and responsibilities are 
summarized below. 

A. DUTIES of PUBLISHER 

1. Turkish Journal of Religious Education Studies (TUDEAR) does not charge any 
article submission from authors.  

2. The publisher undertakes to have an independent editorial decision made. 

3. Editors are responsible for all the processes that the manuscripts submitted 
to TUDEAR will go through. Within this framework, ignoring the economic or 
political interests, the decision-makers are the editors. 

4. The publisher undertakes to have an independent editorial decision made. 

5. However, the journal has left the database open on the internet.  

6. The publisher bears all the responsibility to take the precautions against 
scientific abuse, fraud and plagiarism. 

B. THE RESPONSIBILITIES OF THE EDITORIAL BOARD 

1. Turkish Journal of Religious Education Studies Editorial Board (henceforth, “The 
Editorial Board”) and Editors/Number Editors are responsible for all the processes 
before, during and after the publication of each and every article submitted to the 
Journal. 

2. The Editorial Board determines and implements the entire policies of The Journal, 
including but not limited to publication, blind review, assessment process, and 
ethical principles. 

3. The initiation of blind review process for an article does not indicate a publication 
promise on behalf of The Journal. Likewise, the positive outcome of the review 
process still necessitates the affirmative decision of The Editorial Board and 
Editors/Vice Editors for the publication of the article. 

4. The Editorial Board encourages academic honesty. The Editorial Board ensures the 
originality of the articles by uploading them on iThenticate plagiarism detection 
software, and evaluating their originality report. 

5. The Editorial Board always examines the claims of plagiarism and abuse in regard 
to published articles. In case it is established that an author committed plagiarism, 
or used copyrighted material that belongs to third parties without proper and full 
reference and permission, The Editorial Board reserves the rights, including but 
not limited, to retract the article, inform the author’s head of department, dean 
of faculty and/or other academic institutions. 
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C. ETHICAL DUTIES and RESPONSIBILITIES of EDITORS 

The editors of Turkish Journal of Religious Education Studies should be obeyed to the 
ethical roles and responsibilities of “CODE OF CONDUCT AND BEST PRACTICE 
GUIDELINESFOR JOURNAL EDITORS” and “COPE BESTPRACTICE GUIDELINES FOR JOURNAL 
EDITORS” announced by Committee on Publication Ethics (COPE) and provided on our 
webpage. These duties and responsibilities are summarized below. 

1. Editors’ Relationships with Readers 

The editors are responsible for taking into account the feedback from the readers, 
researchers and practitioners about the published works and to provide the necessary 
responses and take necessary actions. 

2. Editors’ Relations with the Authors 

1. Editors make decisions about the articles based on the original value of the article, 
the aims of the journal and the ethical rules. 

2. Editors should accept papers with high original value, based on journal objectives 
and ethical rules for the evaluation process. 

3. The editors should take into account positive opinions of the reviewers unless 
there is an important reason. 

4. Requests and feedback from the authors should be returned with feedback. 

3. Editors’ Relations with the Reviewers 

1. The reviewers to be appointed must be selected from related area of the 
manuscript. 

2. The editor should make sure that there is no conflict of interest between the 
reviewers and the authors. 

3. The editor is responsible for guiding the reviewers during the article evaluation 
process and for providing the requested information. 

4. The editor is obliged to hide the credentials of the author and the reviewers by 
means of blind reviewing. 

5. The editor must make the necessary warnings to the reviewers about evaluating 
the article in a timely, impartial and scientific manner. 

6. The editor must make an effort to increase the number of reviewers. 

4. Editors’ Relations with Advisory Board 

Editors should consider the opinions and recommendations of the advisory board about 
the articles. 

5. Editors’ Relations with the Journal Owner and the Publisher 

Editorial decisions should be independent of the journal owner and the publisher. 

6. Publication of the Article 

Editors are responsible for considering publishing principles, journal objectives and 
international standards in the articles to be published in the journal. 

 



Kitap Değerlendirmeleri/ Book Reviews 

335 
 

7. Retention of Personal Data 

Editors are responsible for not transferring the personal information to third parties 
except for the consent of the authors. 

8. Ethics committee, Human and Animal Rights 

The editors are responsible for protecting the human and animal rights at about 
manuscript in the studies conducted on humans and animals. The editor is responsible for 
rejecting the article if ethics committee approval is not sent in the works that must provide 
ethics committee report. 

9. Protection of intellectual property rights 

Editors are responsible for protecting the intellectual property rights of all articles 
submitted and published in the journal. 

10. Complaints to Editors 

Editors are responsible for providing an open and enlightening answer to complaints from 
the reviewers, authors and readers. 
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2. All the information relative to submitted articles is kept confidential. The 
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conflicts of interest. 



Türkiye Din Eğitimi Araştırmaları Dergisi 
Turkish Journal of Religious Education Studies 

 

336 
 

4. The editors, department editors or the reviewers can request raw data from the 
author of the manuscripts. Therefore, the author must keep the raw data of the 
article ready for submission. 

5. Authors should not submit the same study for publishing any other journals. 
Simultaneous submission of the same study to more than one journal is 
unacceptable and constitutes unethical behavior.  

6. Convenient acknowledgment of the study of others has to be given. Authors ought 
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