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EHL-İ	SÜNNET	TEOLOJİK	PERSPEKTİFİNDE	KİMLİK	MÜCADELESİ	
(HANEFÎ-EŞ’ARÎ	UZ(AK)LAŞTIRMASI)	

Struggle	for	Existence	in	the	Theologıcal	Perspectıve	of	the	Ahl	Al-Sunnah	(Hanafi-Ash'ari	
Agrement	or	Disagrement)	

	

	 	

Öz	
Ehl-i	Sünnet’i	oluşturan	 iki	ana	kelâm	okulu	olarak	Eşʽarîlik	ve	Mâtürîdîlik,	kendi	bakış	açılarıyla	 itikâdî	meselelere	
yaklaşırken	 zaman	 içerisinde	 ortak	 payda	 altında	 mezhep	 kimliğini	 meydana	 getirmişlerdir.	 Tarsûsî	 ve	 Sübkî	
üzerinden	 kelâm	 okullarının	 teolojik	 düşüncelerinde	 var	 olan	 birleşme	 ve	 ayrışma	 noktalarını	 incelemeyi	 hedef	
aldığımız	 bu	 çalışmada	 gerek	 çağdaş	 olmaları	 gerek	 aynı	 coğrafyada	 yaşamalarını	 da	 dikkate	 alarak	 uzlaşma	 ve	
uzaklaşma	gibi	iki	farklı	yaklaşımın	imkânını	sorgulamaya	çalıştık.	Birleşme	ve	uzlaşma	tam	bir	anlaşma	mıdır	yoksa	
ihtilaflara	rağmen	bir	arada	durma	azmi	midir?	Ayrışma	ve	uzaklaşma,	tamamen	kopma	ve	karşıya	geçme	midir	yoksa	
farklılıkları	belirterek	aynı	noktada	birleşme	yerine	merkezde	kendini	görüp	o	noktada	birleşmek	midir?	gibi	sorulara	
da	cevaplar	aradık.	Teolojik	zeminde	ayrışma,	 tabiî	olarak	kabul	edilirken	sosyo-kültürel	zemin	ve	reel	konjonktür,	
uzlaşmayı	 zorunlu	 kılmaktadır.	 İhtilaflar	 üzerine	 farklı	 tavırlarda	 yazılmış	 iki	 eser	 ve	 içinden	 çıktıkları	 kelâm	
okullarının	sistematiğini	en	 iyi	 şekilde	kavramış	 iki	düşünür	üzerinden	uzlaşma	veya	uzaklaşmaya	bakabilmek	zor,	
ancak	bir	o	kadar	da	kıymetlidir.	

Anahtar	Kelimeler:	Kelâm,	Hanefîlik,	Eşʽarîlik,	Tarsûsî,	Sübkî.	

	

	

Abstract	
Ash'arism	 and	 Maturidism	 that	 two	 main	 schools	 of	 Ahl	 al-Sunnah	 theology,	 find	 the	 solutions	 the	 theological	
problems	with	own	perspectives	and	they	created	the	sectarian	formation	on	their	consensus	in	the	process	of	time.	
In	this	study,	we	aim	to	analyse	the	agrement	and	disagrement	in	the	thoughts	of	İslamıc	theological	schools	 in	the	
context	of	Tarsusı	and	Subkı	whose	both	contemporary	and	lived	in	the	same	geography.	We	looking	for	answers	to	
questions,	such	as;	Is	unification	and	reconciliation	a	agreement	completely	or	is	it	the	determination	to	live	together	
despite	 the	 conflicts?	Are	disagreements	breaking	 away	 completely	 and	adopting	 the	opposite	 ideas	or	 is	 it	 to	put	
forward	 your	 own	 thoughts	 as	 only	 truth	 and	 living	 together	 instead	 of	 expressing	 different	 thoughts	 and	 living	
together?	While	the	differences	in	theological	problems	are	considered	natural,	the	socio-cultural	movements	and	the	
real	conjuncture	necessitate	the	reconciliation.	It	is	difficult,	but	is	valuable	to	be	able	to	describe	at	their	agrements	
or	disagreements	 through	both	 two	scholars	who	understood	 the	 systematics	of	 their	 theology	 schools	 ideally	and	
two	boks	written	by	different	methods	in	order	to	express	their	disagreements.	

Keywords:	Theology,	Hanafism,	Ash'arism,	Tarsūsī,	Subkī.		 	
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GİRİŞ	

İslâm	 düşünce	 tarihinde	 itikâdî	 İslâm	 mezhepleri,	 karşılaştıkları	 kelâmî/teolojik	
konularda	farklı	yaklaşımlar	sergilemiş,	gösterdikleri	tavır	ve	tutumlara	göre	birbirlerinden	ayrı	
konumlar	 almışlardır.	 İ‘tikâdî	 İslâm	 mezheplerinin	 tabanını	 oluşturan	 düşünce	 hareketleri	
olarak	kelâm	okullarının,	Eşʽarîlik	ve	Mâtürîdîlik	örneğinde	olduğu	gibi	farklı	bakış	açılarına	ve	
bazı	 durumlarda	 ayrışmalarına	 rağmen	 Ehl-i	 Sünnet	 ortak	 paradigmasında	 buluşabilmeleri,	
mezhep	kimliğini	oluşturup	muhafaza	edebilmeleri	ve	bu	bilinci	yeni	kuşaklara	aktarabilmeleri	
önemlidir.	 Bu	 paydaşlığın	 alanının	 belirlenmesi	 ve	 sürdürülebilir	 olması,	 fikirsel	 beraberliği	
daim	 kılabileceği	 gibi	 farklılığın	 derinliğini	 de	 arttırabilir.	 Bu	 husus	 bir	 mezhep	 olarak	 Şia	
düzleminde	 Zeydiyye,	 İsmâiliyye	 ve	 İmâmiyye	 de	 göründüğü	 üzere	 ayrışmayı	 tetiklemektedir.	
Zira	 Şia’da	 Hz.	 Ali	 olmak	 üzere	 onun	 Hz.	 Fâtıma'dan	 olan	 çocukları	 ve	 onların	 soyundan	
imamların	 geleceği,	 bunun	 nass	 ve	 tayinle	 belirlendiği	 fikri	 genel	 kabulken	 zamanla	 Hz.	 Ebû	
Bekir,	 Hz.	 Ömer	 ve	 Hz.	 Osman’ın	 imâmeti	 meselesine	 gösterilen	 farklı	 tavırlar	 merkezinde	
mezhep	 içi	 ciddi	 ayrışmalar	 ortaya	 çıkmıştır.	 Bu	 bağlamda	 Zeydiyye’nin	 “efdal-mefdul”	 imam	
nazariyesi,	mezhep	 içi	 kırılma	 ve	 ayrışmayı	 göstermek	 açısından	 oldukça	 önemli	 bir	 örnektir.	
Aynı	 zamanda	 bu	 düşünsel	 farklılığın	 kavramsal	 düzlemde	 ifadesi	 olan	 “râfizî”	 tâbiri	 de	 Şia	
içerisinde	bu	farklılaşmanın	kavramsallaşması	olarak	değerlendirilebilir.	Benzer	durumlar	farklı	
kelâmî	konularda	Ehl-i	Sünnet	içerisinde	de	söz	konusudur.		

İtikâdî	 İslâm	 mezheplerinin	 ana	 çizgileri	 kendilerini	 tanımlamalarında	 veya	 hasımları	
tarafından	 yapılan	 tasvirlerde	 berraklaşır.	 Ehl-i	 Sünnet	 kimliğinin	 inşası	 ve	 bu	 yapının	
birlikteliğinin	 sağlanması	 uzun	 bir	 süre	 alsa	 da	 zaman	 içerisinde	 başarılı	 olduğu	 ortadadır.	
Dolayısıyla	mezhep	 içi	 farklılıkların	 altını	 çizerek	 ve	bu	 farklılıklarla	 beraber	 temel	 prensipler	
etrafında	sıkı	bir	birlikteliği	sağlamak	oldukça	önemli	bir	tutumdur.	

Teolojik	 ve	 siyasî	 etkilerin	 yoğunlaştığı	 bir	 süreçte	 Ehl-i	 Sünnet	 kimliği	 etrafında	
birliktelik	 idealinin	 nasıl	 gerçekleştiği,	 farklı	 düşüncelere	 rağmen	 ortak	 paydalarda	 nasıl	
buluşulduğu	yol	göstermesi	açısından	da	manidar	bir	husustur.	Kelâm	okullarınca	birbirlerine	
ağır	eleştirilerin	yapıldığı	bir	süreçte	ortak	paydada	ana	ilkelerin	belirlenmesi	ve	onlar	etrafında	
bir	araya	gelinilmesi	yol	gösterici	bir	tutum	ve	bir	başarıdır.	

İki	düşünce	okulu	arasındaki	uzlaştırıcı	veya	uzaklaştırıcı	 tavırların	teolojik	perspektife	
dayandığı	 gibi	 siyasî	 konjonktür	 ve	 sosyo-kültürel	 ortamın	 etkisiyle	 de	 şekillenebildiği	
görülmektedir.	 Sonuçta	 her	 iki	 yaklaşımın	 da	 dış	 etkilerden	 uzak,	 tamamen	 Ehl-i	 Sünnet	 içi	
dinamiklerle	kendiliğinden	oluştuğunu	söyleme	imkânımız	yoktur.	Bilindiği	üzere	kelâm	okulları	
ve	 itikâdî	mezhepler	 bir	 nevi	 toplumsal	 canlı	 organizmalardır.	 Yaşanan	 siyasî,	 dinî,	 ekonomik,	
askerî	 olaylardan	 etkilenir,	 onlara	 göre	 şekillenir	 ve	 onlara	 aynı	 yönde	 etkide	 bulunurlar.	 Bu	
nedenle	gösterilen	 tavırlar	 incelenirken	sosyo-kültürel	 faktörler,	ekonomik	şartlar	 ile	 siyasî	ve	
askerî	durumlar	göz	ardı	edilmemelidir.		

Anılan	 yaklaşımları	 ortaya	 koymak	 adına	 tespit	 ettiğimiz	 Tarsûsî	 (ö.758/1357)	 ve	
Sübkî’ye	 (ö.	 771/1370)	 ait	 iki	 metin,	 uzlaştırıcı	 ve	 uzaklaştırıcı	 tavrın	 değerlendirilmesi	
açısından	 iyi	 birer	 örnektir.	 Zira	 geçmişte	 farklı	 devletlerin	 hâkimiyeti	 altında	 ve	 farklı	
coğrafyalarda	 yaşayan	 bazı	 âlimler	 arasında	 kelâmî	 konularla	 alakalı	 ciddi	 tartışmalar	
olduğundan	bahsedebiliriz.	Ancak	aynı	devlet	çatısı	altında	aynı	zaman	aynı	mekânda	böylesi	bir	
ayrışmanın	 olması	 bizim	 için	 oldukça	 önemlidir.	 Bu	 açıdan	 Memlükler	 döneminde	 yaşamış	
Hanefî	 (Hanefî-Mâtürîdîlik)1	 ve	Eşʽarî	 gelenekten	birer	 âlimin	 eserleri	 üzerinden	 sergiledikleri	
iki	farklı	tutumu	değerlendirmeyi	uygun	görmekteyiz.	Muasır	âlimlerden	uzaklaştırıcı	yaklaşım	
için	 Hanefî-Mâtürîdî	 gelenekten	 Tarsûsî’yi,	 uzlaştırıcı	 yaklaşım	 için	 ise	 Eşʽarî-Şâfiî	 gelenekten	
Sübkî’yi	örnek	aldık.	Her	 iki	 âlimin	ortak	özelliği	 tabakât	ve	vefayât	 türü	eserler	 sahibi	olacak	
kadar	 içinden	 geldikleri	 geleneği	 benimsemeleri,	 devlet	 görevinde	 yer	 almaları,	 taraftarı	
oldukları	gelenek	mensuplarını	yakından	tanımaları	ve	ekolleri	üzerinde	etkili	olmalarıdır.		

 
1	 Çalışmamızda	 klasik	 kitaplarda	 geçtiği	 şekilde	 Hanefî-Eş’arî	 isimlendirmesi	 yerine	 modern	 çağdaki	 yorumlar	
merkezinde	 Hanefîlikten	 kastın	 Hanefî-Mâtürîdîlik	 olduğu	 kanaatiyle	 Hanefî-Mâtürîdîlik	 /Eşʽarîlik	 şeklinde	
kullanacağız.	



İSMAİL	ŞIK–ÖMER	SADIKER-	HAMDİ	AKBAŞ	 	

	 ÇÜİFD	22/1	(2022),	1-17	 	
 

4	

1.	İHTİLAF	EDİLEN	BELLİ	BAŞLI	KONULAR		

Mezhep	 içi	 ihtilaflar	 fıkhî	 ve	 itikâdî	 alanda	 farklılaşmalara	 dayanır.	 Ehl-i	 Sünnet	
kimliğinin	oluşma	sürecinde	gerek	fıkhî	gerek	itikâdî	ayrışmalar	söz	konu	olmuşsa	da	zamanla	
ortak	 paydada	 buluşma	 başarısı	 gösterilerek	 bunların	 üstesinden	 gelinmiştir.	 Ehl-i	 Sünnet’in	
omurgasını	oluşturan	 iki	büyük	kelâm	okulunun	teolojik	görüş	 farklılıkları	Eş‘arîler	 ile	Hanefî-
Mâtürîdîler	 arasında	 belli	 dönemlerde	 ciddi	 tartışmalara	 neden	 olmuştur.	 Bu	 konular	 başlıca;	
Allah’ı	bilmenin	yolu	ve	imkânı	(marifetullah),	tekvin,	iyilik	ve	kötülük	belirlenmesi	ve	bilinmesi	
(hüsün	ve	kubuh),	 ilâhî	 fiillerde	hikmet,	 cüz’î	 irade,	kesb,	 teklif-i	mâ	 lâ	yutak,	nübüvvet,	 iman-
İslâm	ilişkisi,	 imanda	istisna,	Allah’ın	va‘îdinden	dönmesinin	(hulf)	caiz	olup	olmaması,	kelâm-ı	
nefsî’nin	işitilmesi,	Allah’ın	irade	ve	rıza	sıfatlarının	aynılığı,	ilahî	fiillerde	illet,	saâdet	ve	şekâvet,	
imanın	artması	ve	eksilmesi,	mukallidin	imanı,	küfrün	affı,	müminlerin	cehennemde	kâfirlerin	de	
cennette	kalması,	kâfire	verilen	nimet,	mushafın	neliği,	Allah’ın	sıfatlarının	bilinmesi,	Allah’ın	fiilî	
sıfatlarının	 kıdemi,	 mümeyyiz	 çocuğun	 Allah’ı	 bilmesi,	 Kur’an	 ayetlerinin	 bir	 kısmının	
diğerlerinden	 üstünlüğü,	 iman	 kavramının	 hakikati,	 istitaatın	 zıt	 olan	 iki	 şeye	 elverişliliği,	
mürtedin	 tekrar	müslüman	olduktan	 sonra	daha	önce	yaptığı	 amellerin	 iadesi,	 itaatkârın	azap	
görmesi	ve	kâfirin	sefa	sürmesi,	Allah’ın	rüyada	görülmesi,	bir	bilginin	iki	veya	daha	çok	maluma	
taalluk	 etmesi,	 isim	 ve	 müsemmanın	 aynılığı,	 kulun	 fiilinin	 kesb/kazanma	 ve	 Allah’ın	 fiilinin	
halk/yaratma	olarak	isimlendirilmesi,	müteşabihâtın	te’vili	şeklinde	sıralanabilir.2			

Bu	konuların	sayı	ve	içerikleri	 ile	 ilgili	çeşitli	değerlendirmeler	yapılsa	da	ortak	kanaat,	
Sünnî	 anlayış	 içerisinde	 ekoller	 arasında	 bazı	 farklı	 yaklaşım	 ve	 yorumlardan	 bahsetmenin	
mümkün	 olduğu	 yönündedir.	 Hanefîlik	 ile	 Eş‘arîliğin	 teolojik	 konular	 ekseninde	 farklı	
düşünmelerine	ve	erken	dönemde	yaşanan	ciddi	teolojik	çekişmelere	karşın	onlar,	Ehl-i	Sünnet	
dairesinde	ortak	bir	hedef	doğrultusunda	birlik	ve	beraberlik	içerisinde	bir	araya	gelebilmiş	ve	
uyumlu	 bir	 şekilde	 yaşayabilmişlerdir.	 Ancak	 süreç	 içerisinde	 kelâm	 ekollerinin	 görüşleri	
perspektifinde	 marjinalleşen	 teolojik	 düşünceler	 bazen	 inanç	 gruplarının	 bazen	 de	 siyasî	
havanın	olumsuzluklarından	etkilenerek	dönemsel	olarak	çatışmalı	ve	çekişmeli	bir	yaklaşım	da	
sergilemişlerdir.		

Görüş	ayrılığı	olarak	bilinen	ve	belirli	dönemlerde	üzerinde	ciddi	sayıda	çalışma	yapılan	
söz	konusu	meselelerin	aslen	kelâm	okullarını	ayrışmaya	ve	çatışmaya	götürecek	konular	olup	
olmadığı	hususunda	farklı	yaklaşımlardan	da	bahsetmek	mümkündür.	Ancak	bazı	metodik	temel	
tutum,	 teolojik	 kanaat	 ve	 yorumların	 daha	 ciddi	 ayrışmaya	 götürecek,	 büyük	 kırılmalara	
sebebiyet	verebilecek	hususlar	olduğunu	ifade	etmekte	fayda	vardır.	

Görüş	ayrılığı	olarak	öne	sürülen	meselelerde	iki	kelâm	okulu	arasında	uzlaşı	arayışında	
olan	veyahut	uzaklaştırıcı	tavır	sergileyen	âlimler	her	iki	ekolden	de	çıkmıştır.	Bu	bağlamda	söz	
konusu	yaklaşımlardan	herhangi	birini	bir	ekolün	genel	kanaati	veya	sadece	ona	has	bir	düşünce	
ve	 tavırmış	 gibi	 göstermek	 de	 doğru	 olmayacaktır.	 Dolayısıyla	 aynı	 ekol	 içerisinde	 hem	
uzlaştırıcı	hem	de	uzaklaştırıcı	tavrı	görmek	de	mümkündür.		

2.	UZLAŞTIRICI	TUTUM	

Uzlaştırıcı	 yaklaşım	aslen	aynı	konu	hakkında	 iki	 farklı	 tavır	 ve	düşünceyi	benimsemiş	
kelâm	okullarını	bir	ortak	kanaat	ekseninde	beraber	okuma	ve	bir	araya	getirebilme	gayret	ve	
çabasıdır.	 Uzlaştırılan	 kanaat	 ve	 fikirler	 aslen	 farklılıklarını	 yitirmezler,	 ancak	 tüm	 bu	
farklılıklarına	 rağmen	 ya	 beraber	 yorumlanabilirler	 ya	 da	 söz	 konusu	 farklılıklar	 ciddi	
ayrışmalara	 sebep	 olabilecek	 kapasitede	 görülmediğinden	 ufak	 nüanslar	 olarak	 algılanırlar.	
Uzlaştırma	 ekoller	 arası	 olduğu	 bazı	 durumlarda	 birinin	 fikri	 eksenine	 diğerini	 yaklaştırma	
çabası	 bazen	 de	 her	 ikisini	 kendi	 konumlarında	 kabul	 edip	 yorumlarla	 ortak	 paydada	
değerlendirme	gayreti	olarak	ele	alınabilir.		

Takiyyüddin	 es-Sübkî’nin	 (ö.	 756/1355)	 Tahâvî	 akidesi	 üzerinden	 okuduğu	 uzlaştırma	
girişiminin	oğlu	Tâcüddin	es-Sübkî	 tarafından	devam	ettirildiği	 görülmektedir.	Böylelikle	Ehl-i	

 
2	 Ayrıntılı	 bilgi	 için	 bkz.	 Yüksel,	 Emrullah,	Matürîdîler	 ile	 Eş’arîler	Arasındaki	 Görüş	Ayrılıkları,	 Düşün	Yay.,	 İstanbul	
2012.		
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Sünnet	 içerisinde	 ekoller	 arası	 farklı	 düşünce	 ve	 tutumlarda	 mezhep	 birliğini	 esas	 alarak	
uzlaştırıcı	 tavır	 sergileyen	âlimlerden	biri	Tabakâtü’ş-Şâfiiyye	el-Kübrâ’nın	müellifi	 ve	koyu	bir	
Eş‘arî	 olan	 Tâcüddin	 Sübkî	 olmuştur.	 Bu	 gayeyle	 o,	 es-Seyfü’l-Meşhûr	 ve	 el-Kasîdetü’n-Nûniyye	
adıyla	iki	önemli	eser	kaleme	almıştır.	Konuyla	ilgili	bu	çalışmalarında	o,	ekoller	arası	bazı	fikrî	
ayrılıklara	da	temas	ederek	bunların	fürûya	ait	olduğu	aslen	uzlaşının	gerektiği,	hatta	bu	tavrın	
Sünnî	düşüncenin	muhafazası	ve	gelişmesi	 için	zorunlu	olduğu	hususlarını	 ısrarla	dile	getirir.3	
Böylelikle	 Hanefîliğin	 ne	 kadarını	 ne	 oranda	 temsil	 ettiği	 tartışmalı	 olan	 Tahâvî	 akidesi	
üzerinden	uzlaşı	zemini	oluşturmuştur.	

Sübkî	Mâtürîdî’ye	ait	olduğu	düşünülen	akaid	metnini	şerh	ederek	değişen	sosyo-politik	
şartları	 da	 dikkate	 almıştır.	 Ona	 göre	 Hanefîler	 artık	 bölgede	 etkili	 bir	 aktördür.4	 Ayrıca	
ayrışmalar	 sadece	 iki	 farklı	 ekol	 arasında	 vuku	 bulan	 hadiseler	 de	 değildir.	 Kaldı	 ki	 Eş‘arîler	
kendi	 içlerinde	 yüzden	 fazla	 konuda	 uzlaşamazken	 Mâtürîdîlerle	 her	 konuda	 uzlaşılamaması	
normal	 karşılanmalıdır.5	 Sübkî’nin	 özellikle	 el-Kasîdetü’n-Nûniyye‘sinde	 gördüğümüz	 bu	 tavrı	
Ehl-i	 Sünnet	 kimliğinin	 inşası	 ve	 fikirlerinin	 müdafaasını	 merkeze	 alan	 bir	 yaklaşım	 olarak	
değerlendirmek	mümkündür.		

Ayrıca	 Sübkî’nin	 Eş‘arî’yi	 kendi	 kitaplarından	 değerlendirirken,	 Hanefîliği	 ise	 Tahâvî	
akidesi	üzerinden	okuması,	 iki	okulun	görüşlerini	kapsayıcı	ve	kuşatıcı	şekilde	ele	alıp	objektif	
olarak	değerlendirme	açısından	problemlidir.		

Sübkî	 eserinde	 kıble	 ehlinin	 itikâdî	 meselelerin	 yorumlarındaki	 ihtilaflarının	 temelde	
ayrıştırıcı	olmadığı,	bariz	bir	şekilde	farklı	düşünülen	yerlerde	dahi	İslâm	âlimlerinin	gayretiyle	
ortak	bir	paydada	buluşulabileceğini	vurgulamıştır.	Bu	açıdan	nazım	halinde	olan	145	beyitlik	el-
Kasîdetü’n-Nûniyye	adlı	eserin	doğrudan	Hanefîlik	ve	Eş‘arîliğin	görüş	ayrılıklarını	ele	aldığı	ve	
uzlaştırıcı	 şekilde	 yorumladığı	 kısımlarını	 burada	 zikrederek	 değerlendirmede	 fayda	
görmekteyiz.6		

Sübkî,	 Eş‘arî	 kitleye	 hitaben	 “Ey	 arkadaş	 sağlam	 inançlıdır	 Eş‘arî,	 Hem	 dahi	 Nu‘mân;	
Sünnet	 sahibidir	 onlar,	 Peygamber	 yoluna	 revan.”7	 diyerek	 hitaba	 başladığı	 mısralarda	 her	 iki	
düşünce	okulunun	Ehl-i	Sünnet	paradigmasında	ortak	anlayışa	sahip	olduğunu	ve	aralarındaki	
ayrılık	noktalarının	kısmi	yorum	farklarına	dayandığını	“Ne	o,	ne	bu	sapmadı	yoldan,	başka	türlü	
edersin	 zan.	 Ayrılıkları	 az,	 işleri	 kolay,	 yoktur	 bidat	 ve	 küfran.	 İhtilafları	 lafza	 dayanır”8	
ifadeleriyle	dile	getirir.		

Sübkî,	temel	kelâmî	tartışmalardan	ziyade	tâli	konulara	atıf	yaparak	bazı	farklılaşmaları	
aktarır	ve	söz	konusu	ihtilafları	lafzî	ve	manevî	şeklinde	ikiye	ayırır.9	Manevî	ayrımları	ne	küfür	
ne	 de	 bid‘at	 iddiası	 gerektirmeyen	 konular	 olarak	 tanımlarken,	 lafzî	 ayrımları	 ayrışma	nedeni	
olarak	değerlendirmez.	Lafzî	ayrımları;	 imanda	 istisna,	 saâdet	ve	şekâvet,	kâfire	verilen	nimet,	
ölümden	sonra	 risâlet,	 rıza	ve	 iradenin	aynılığı,	mukallidin	 imanı,	 kesb	gibi	 ana	başlıklarla	ele	
alır.	 O,	 “İhtilafları	 lafza	 dayanır	 ancak,	 sayarsak,	 şüphe	 götürür	 iman”10	 derken	 imanda	 istisna	
konusundaki	 farklılıklara	 işaret	 eder.	 Bilindiği	 üzere	 Eş‘arîler	 imanda	 istisnayı	 kabul	 ederken	
Mâtürîdîler	imanın	kesinliğine	hükmederek	bu	görüşü	reddederler.	Onlara	göre	iman	bir	akittir,	
istisna	 ise	 akdi	 bozar.	 İstisnayı	 öne	 süren	kişi	 “ben	bunu	 zorunlu	görmüyor	mümkün	olduğunu	
ifade	 ediyorum”	 da	 diyebilir.	 Ya	 da	 “Allah	 sonucu	 bildiği	 için	 istisna	 etmesinin	 aslen	 bir	manası	

 
3	Geniş	bilgi	için	bkz.	Kalaycı,	Mehmet,	“Eş’arîlik	ve	Mâtürîdîliği	Uzlaştırma	Girişimleri:	Tacüddin	es-Sübkî	ve	Nuniyye	
Kasidesi”,	Dini	Araştırmalar,	2012,	sayı	40,	ss.	112-131.	

4	Kalaycı,	Mehmet,	“Eş’arîlik	ve	Mâtürîdîliği	Uzlaştırma	Girişimleri:	Tacüddin	es-Sübkî	ve	Nuniyye	Kasidesi”,	s.	121.		
5	Sübkî,	Tâcüddîn,	Tabakâtü’ş-Şâfiiyyeti’l-kübrâ,	thk.	Mahmûd	Muhammed	et-Tanâhî-Abdülfettâh	Muhammed	el-Hulv,	
Dâru	Hicr,	Kahire	1992,	 c.	 III,	 s.	384-385;	Bkz.	Ak,	Ahmet,	Mâturîdîliğin	Hanefilik	 İle	 İlişkisi,	Milel	 ve	Nihal:	 İnanç,	
Kültür	ve	Mitoloji	Araştırmaları	Dergisi,	2010,	cilt:	VII,	sayı:	2,	ss.	223-240.	

6	 Sübkî’nin	 el-Kasidetü’n-Nuniyye	 isimli	 eserinde	 yer	 alan	 beyitlerin	 orijinal	 metnini	 aldığımız	 ve	 Ömer	 Sadıker	
tarafından	 çevirisi	 yapılan	 “Komisyon,	 Kelâm	 I:	 Kelâm	 Tarihi/	 Kelâm	 Okulları,	 Ed:	 İsmail	 Şık/Nail	 Karagöz,	 Gece	
Kitaplığı,	Ankara	2017,	s.	227-	230”	adlı	çalışmayı	kullandık.		

7	Sübkî,	et-Tabakâtü’ş-Şafiiyye,	c.	III,	s.	383;	Sadıker,	Kelâm	I:	Kelâm	Tarihi/	Kelâm	Okulları,	s.	227.		
8	Sübkî,	et-Tabakâtü’ş-Şafiiyye,	c.	III,	s.	383;	Sadıker,	Kelâm	I:	Kelâm	Tarihi/	Kelâm	Okulları,	s.	227.	
9	Sübkî,	et-Tabakâtü’ş-Şafiiyye,	c.	III,	s.	386	
10	Sübkî,	et-Tabakâtü’ş-Şafiiyye,	c.	III,	s.	383;	Ömer	Sadıker,	Kelâm	I:	Kelâm	Tarihi/	Kelâm	Okulları,	s.	227.	
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olmaz	 veyahut	 istisnadan	 bir	 kasıt	 çıkarmak	 mümkün	 değildir”	 diyebilir.11	 Sübkî’ye	 göre	 Hz.	
Peygamberin	 kabristanda	 dolaşırken	 “inşallah	 size	 kavuşacağız”	 dediği	 ve	 bunun	 aslında	
herkesin	için	beklenen	kesin	bir	son	olmasına	rağmen	istisna	ile	kullanılması	böyle	kullanımları	
mümkün	 kılmaktadır.	 Kaldı	 ki	 buradaki	 hassasiyet	 imanın	 kesinliğini	 ortadan	 kaldırmak	 için	
değil,	 insanın	 son	 deminde	 durumunun	 şüpheli	 olduğu	 fikrinden	 dolayı	 temkinli	 davranmak	
gayesiyle	 sergilenen	 bir	 yaklaşımdır.12	 Eş‘arîlerin	 benimsediği	muvâfât	 teorisi	 ile	 de	 aktarılan	
husus	 müslüman	 olarak	 can	 verme	 ümidi	 ve	 isteği	 ile	 beraber	 insan	 olmaktan	 kaynaklı	 son	
nefeste	imanı	kaybetme	riskini	de	göstermektedir.13	

Sübkî’ye	 göre	 “Nimet	 fayda	 vermez	kâfire,	 şekâvete	düşmez	 saîd	 olan”14	 ibaresindeki	 ilk	
mısrada	 geçen	 kâfir	 olana	 dünya	 hayatında	 verilen	 imkânlar	 nihayetinde	 yanlış	 tercihlerde	
bulunup	 isyan	ettiği,	küfre	düştüğünden	dolayı	her	ne	kadar	 ilk	bakışta	nimet	gibi	görünse	de	
sonuçta	 küfrü	 ve	 azgınlığını	 arttıran	 şeyler	 olarak	 değerlendirilmeli	 ve	 hak	 edeceği	 cezadan	
dolayı	nimet	kabul	edilmemelidir.	Çünkü	bu	 imkânlar	onu	kullananlar	hata	yaptığından	dolayı	
nihayetinde	 bir	 fayda	 vermemektedir.	 Ancak	 Hanefî-Mâtürîdîlere	 göre	 insanlara	 verilen	
imkânların	neliği	 ile	nerede	kullanıldıkları	 iki	 farklı	 husustur.	Verilen	 imkânlar	 aslen	nimettir,	
insanlar	 bu	 nimetleri	 hayırda	 veya	 şerde	 kendi	 tercihleri	 doğrultusunda	 kullanabilirler.	
Böylelikle	 imkânların	 insanların	 tercihleri	 doğrultusunda	 kötü	 şekilde	 kullanılmaları	 onlardan	
nimet	vasfını	kaldırmaz.		

İkinci	 mısrada	 geçen	 cennetlik	 olma	 anlamına	 “saâdet”,	 cehennemlik	 olma	 anlamına	
“şekâvet”	 ifadeleri,	 cennetlik	 ve	 cehennemlik	 olanların	 ezelde	 belirlenip	 belirlenmediği	
hususuna	dikkat	çekmektedir.	Eş‘arîlere	göre	Hz.	Ebû	Bekir	ve	Hz.	Ömer	gibi	şahıslar	puta	tapma	
dönemlerinde	dahi	mümin	olarak	yazılmışlardır,	bu	değişmez.	Allah	onların	zamanı	geldiğinde	
iman	 edeceklerini	 ve	 mü’min	 vasfıyla	 vefat	 edeceklerini	 bildiğinden	 haklarındaki	 hükmü	 bu	
şekilde	 belirlemiştir.15	 Sübkî’ye	 göre,	 saâdet	 ve	 şekâvet	 konusundaki	 ihtilaf	 lafzîdir,	 Eş‘arî	
gelenek	hadis	rivayetlerini	de	kullanarak	doğru	yapmıştır.	Nitekim	vârid	olan	hadislerin	tamamı	
da	 onun	 görüşünü	 desteklemektedir.	 Hanefî-Mâtürîdîlere	 göreyse	 saîd	 veya	 şakî	 olmak	
insanların	iradeleri	ile	tercih	edip	seçtiklerini	yapıp	etmeleriyle	belirlenir	ve	zamanla	değişir.	Bu	
anlamda	daha	önce	yaptıkları	ile	saîd	olan	cennetlik	kul,	yanlış	tercih	ve	yönelimleri	neticesinde	
yaptıklarından	dolayı	hataya	düşüp	şakî	olabilir.	Bu	onun	iradesi	ve	tercihidir.16	

Sübkî,	 “Öldükten	 sonra	 risâlet	 de	 aynı,	 değilse	 görüş	 birliğinde	 Şeyhan”17	 ifadesiyle	
nübüvvetin	 ölümden	 sonra	 devam	 edip	 etmediği	 konusu	 tartışmaktadır.	 Hz.	 Peygamber	 için	
peygamberlik	görevi	ve	makamının	bir	arada	tanımlandığı	Mâtürîdîliğe	göre,	o	vefatından	sonra	
da	peygamberdir.	Ancak	Eş‘arîlik	farklı	bir	bakış	açısıyla	meseleye	yaklaşır,	onlar	onun	vefatıyla	
beraber	bu	görevin	bittiği	kanaatindedirler.	Sübkî,	konuyla	ilgili	farklı	görüşleri	her	ne	kadar	iki	
itikâdî	 lider	 bu	 konuda	 farklı	 düşünüyor	 gibi	 görünse	 de	 temelde	 aynı	 kanaatin	 farklı	
anlatımlarıymış	gibi	değerlendirir.	Ona	göre	risâletin	devam	etmediği	fikri	Kerrâmiler	tarafından	
atılan	bir	iftiradır.18	

İrade	ve	rıza	kavramlarının	Allah	için	kullanıldığında	aynı	şeyi	ifade	edip	etmemesi	diğer	
bir	 farklılaşma	alanıdır.	 “İrade	 ve	 rıza	ayrıdır,	 dilese	de,	 rıza	göstermez	küfre	Rahman.	 İrade	 ve	

 
11	Sübkî,	es-Seyfu’l-Meşhûr	fî	Şerhi	Akitedi	Ebî	Mansûr,	thk.	M.	Saim	Yeprem,	İFAV	Yay.,	İstanbul	2000,	s.	97;	Yeprem,	M.	
Saim,	Matüridi’nin	Akide	Risalesi	ve	Şerhi,	 İFAV	Yay.,	 İstanbul	2000,	s.	43;	Yüksel,	Maturidilerle	Eş’ariler	Arasındaki	
Görüş	 Ayrılıkları,	 s.	 123;	 Samirrâî,	 Taha	 Halit	 Muhammed,	Mesailü’l-Hılaf	 Beyne’l-Eşâire	 ve’l-Mâturîdiyye,	 Daru’l-
Kütübi’l-İlmiyye,	Beyrut	2006,	s.	150.	

12	Sübkî,	es-Seyfu’l-Meşhûr	fî	Şerhi	Akitedi	Ebî	Mansûr,	s.	44.	
13	Yücedoğru,	Tevfik,	“Bir	Kelâm	Teorisi:	Muvâfât”,	Uludağ	Üniversitesi	İlahiyat	Fakültesi	Dergisi,	Cilt:	15,	Sayı:1,	2006,	
s.	166-167.	

14	Sübkî,	et-Tabakâtü’ş-Şâfiiyye,	s.	383;	Sadıker,	Kelâm	I:	Kelâm	Tarihi/	Kelâm	Okulları,	s.	227.	
15	Sübkî,	es-Seyfu’l-Meşhûr	fî	Şerhi	Akitedi	Ebî	Mansûr,	s.	45.	
16	Sübkî,	es-Seyfu’l-Meşhûr	fî	Şerhi	Akitedi	Ebî	Mansûr,	s.	45-46.	
17	Sübkî,	et-Tabakâtü’ş-Şafiiyye,	c.	III,	s.	384;	Sadıker,	Kelâm	I:	Kelâm	Tarihi/	Kelâm	Okulları,	s.	227.	
18	Sübkı̂,	et-Tabakâtü’ş-Şafiiyye,	c.	III,	s.	384-385;	Kalaycı,	Mehmet,	“Osmanlı’da	Eş‘arı̂lik	-	Mâturı̂dı̂lik	I|htilafı	Edebiyatı”,	
Türkiye	Araştırmaları	Literatür	Dergisi,	Cilt	15,	Sayı	29,	2017,	79-151,	s.	89.	
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rıza	aynıdır	der,	durur	Ebû	Hanîfe;	Nu‘mân”19	mısralarıyla	Sübkî	konuya	değinir.	İnsanın	işlediği	
olumsuz	 fiiller	 Allah’ın	 iradesiyle	 gerçekleşir,	 ancak	 O’nun	 bunlardan	 rızası	 yoktur.	 Eş‘arî	
gelenekte	bazı	düşünürler	de	rıza	ve	 iradeyi	Allah	 için	aynı	görmüşlerdir.	Diğer	bazı	Eş‘arîlere	
göreyse	bu,	kötü	fiillerde	Allah’ın	rızası	olmamasına	rağmen	irade	ederek	yaratması	problemini	
doğurduğundan	rıza	ve	irade	iki	farklı	şeydir.	

İman	konusundaki	farklılığa	da	değinen	Sübkî,	taklidi	ve	tahkiki	iman	meselesine	de	bu	
bağlamda	 yaklaşır.	 O,	 “Mukallidin	 imanı	 da	 böyle,	 kabullenmez	 İbn	 Havazin	 Rabban”20	 der.	
Mâtürîdî	 gelenekte	 gördüğümüz	 doğru	 bilginin	 taklidinin	 de	 doğru	 bir	 tavır	 olarak	 görülüp	
imanda	tahkiki	zorunlu	bir	şart	saymayan	yaklaşım,	Eş‘arîlikte	tahkikin	bir	defa	da	olsa	zorunlu	
kabul	edilmesi	kanaati	üzerinden	değerlendirilir.	Ancak	Sübkî,	Eş‘ârî’nin	kastının	deliller	yoluyla	
Allah’ı	 bilmek	 olmadığını,	 gayesinin	 genel	 olarak	 Allah’ı	 bilmek	 olduğunu	 söyler.	 Ona	 göre	 bu	
zaten	 avamdan	 herkesin	 yapabileceği	 bir	 şeydir.	 Hatta	 bu	 konuda	 Kuşeyrî’nin	 “Eş‘ârî’nin	
mukallidin	imanı	noktasında	bu	şekilde	bir	görüşü	yoktur”	dediğini	de	aktarır.21	

Yine	Eş‘arîlikle	maruf	kesb	konusundaki	ihtilaf	ve	tartışmalar	“Eş‘arî’nin	kesbi	ihtilaflıdır,	
güçtür	 ama	 getirdi	 burhan.”22	 şeklinde	 bir	 yaklaşımla	 aklî	 delillendirme	 yoluyla	 ortak	 uzlaşı	
zeminine	 çekilmeye	 çalışılmıştır.	 Kesb	 konusunun	 zor	 ve	 sıkıntılı	 bir	 mesele	 olduğu	 Eş‘arî	
düşünürler	tarafından	kabul	edilmiştir.	Buna	ilaveten	Sübkî,	diğer	bir	eseri	es-Seyfu’l-Meşhûr’da	
“sevap	ve	ikap	kulun	itaate	de	elverişli	olan	gücünün	isyana	yönlendirmek	suretiyle	yaratılmış	fiili	
kullanmasıdır.”23	şeklinde	bir	ifade	ile	konuya	açıklık	getirmektedir.	

Sübkî,	 manevî	 ihtilaflar	 olarak	 tanımladığı;	 itaatkâra	 azap,	 marifetullah,	 fiilî	 sıfatların	
kıdemi,	mushafın	kelâmî	lafzı	olup	olmaması,	teklif-i	mâ-lâ	yutak,	peygamberlerin	günah	işleyip	
işlememesi	 konusu	 gibi	 hususları	 da	 teker	 teker	 ayrıntılarıyla	 irdeler.	 Onları	 “manada	 ihtilaf	
altıdır,	önemli	ve	idrakî	âsân.”24	şeklinde	bir	ifade	ile	dile	getirir.	Ona	göre	bu	konuların	tamamı	
aslen	ciddi	problem	oluşturmayacak	kelâmî	kanaatlerdir.	

Eş‘arîlik	Allah	tasavvuru	konusunda	kudret	ve	otoriteyi	esas	alırken,	insanı	merkeze	alıp	
hikmet	bağlamında	Allah’ın	eylemlerini	amaçsal	ve	gayeye	uygun	olma	üzerinden	değerlendiren	
Mâtürîdîlik’ten	 farklılaşır.	 Tanrının	 kudreti	 merkezli	 bir	 teoloji	 inşa	 eden	 Eş‘arîlik’te	 Allah,	
dileğini	yapandır,	O’nun	fiillerinde	hikmet	veya	adalet	mevcut	olsa	da	tercihleri	ve	eylemleri	bir	
başkasının	 beklentileri	 ile	 sınırlandırılamaz.	 Sübkî,	 “Gerçekleşse	 de	 itaatkâra	 azap,	 zulmetmiş	
olmaz	 yaradan.”25	 derken	 konuyu	 Eş‘arî	 geleneğin	 dilediğini	 dilediği	 gibi	 yapabilen	 kudret	
merkezli	 Tanrı	 tasavvuruyla	 değerlendirmektedir.	 Nitekim	 onlara	 göre	 Allah,	 cennetlik	 birini	
cehenneme;	cehennemlik	birini	cennete	dilerse	atabilir,	bunu	yapmasının	önünde	herhangi	bir	
engel	yoktur.	Dolayısıyla	O’nun	kudreti	hiçbir	şey	ile	sınırlandırılamaz.	Ancak	böyle	bir	şey	vuku	
bulmamıştır,	dolayısıyla	Allah’ın	sınırsız	güç	ve	kudret	 sahibi	olması	ayrı	bir	konu	 iken	bunun	
keyfi	 kullanılması	 apayrı	 bir	 husustur.	 Sübkî‘ye	 göre	 Allah	 mülkünde	 dilediğini	 dilediği	 gibi	
yapandır,	dolayısıyla	O’nun	mülkündeki	 tasarrufu	herhangi	bir	 şey	 ile	 sınırlandırılamaz,	ancak	
O’nun	fiilleri	sonuçta	adalet	içerir.		

Marifetullah	konusunda	Eş‘arîler	her	ne	kadar	insan	akıl	sahibi	olsa	da	vahyin	öncelikle	
yol	 gösterdiği,	 insan	 için	Allah’ı	 bilme	mesuliyetinin	 ancak	peygamber	 gönderilmesi	 ile	 ortaya	
çıkacağını	vurgulanmaktadırlar.	“Eş‘arî	der:	Allah’ı	bilmeyi,	şeriattır	vacip	kılan.	İdrak	etse	de	akıl	
bunu	 değildir	 asla	 hükümran.”26	 ifadeleri	 bu	 anlamda	 manidardır.	 Her	 ne	 kadar	 peygamber	
gönderilmemiş,	 vahiy	 verilmemiş	 toplumlara	 azap	 edilmeyeceğini	 bildiren	 ayet27	 ilk	 bakışta	

 
19	Sübkî,	et-Tabakâtü’ş-Şafiiyye,	c.	III,	s.	384;	Sadıker,	Kelâm	I:	Kelâm	Tarihi/	Kelâm	Okulları,	s.	227.	
20	Sübkî,	et-Tabakâtü’ş-Şafiiyye,	c.	III,	s.	385;	Sadıker,	Kelâm	I:	Kelâm	Tarihi/	Kelâm	Okulları,	s.	228.	İbn	Havazin	Rabban	
kasıt	Ebu’l-Kasım	el-Kuşeyrî’dir.	Sübkî,	et-Tabakâtü’ş-Şafiiyye,	c.	III,	s.	384.	

21	Sübkî,	es-Seyfu’l-Meşhûr	fî	Şerhi	Akitedi	Ebî	Mansûr,	s.	40-41.	
22	Sübkî,	et-Tabakâtü’ş-Şafiiyye,	c.	III,	s.	385;	Sadıker,	Kelâm	I:	Kelâm	Tarihi/	Kelâm	Okulları,	s.	228.	
23	Sübkî,	es-Seyfu’l-Meşhûr	fî	Şerhi	Akitedi	Ebî	Mansûr,	s.	31-33	
24	Sübkî,	et-Tabakâtü’ş-Şafiiyye,	c.	III,	s.	386;	Sadıker,	Kelâm	I:	Kelâm	Tarihi/	Kelâm	Okulları,	s.	228.	
25	Sübkî,	et-Tabakâtü’ş-Şafiiyye,	c.	III,	s.	386;	Sadıker,	Kelâm	I:	Kelâm	Tarihi/	Kelâm	Okulları,	s.	228.	
26	Sübkî,	et-Tabakâtü’ş-Şafiiyye,	c.	III,	s.	387;	Sadıker,	Kelâm	I:	Kelâm	Tarihi/	Kelâm	Okulları,	s.	228.	
27	İsrâ	17/15:	“…Biz	bir	resul	göndermedikçe	azap	da	etmeyiz.”	
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onlara	 bir	 muafiyet	 tanımış	 gibi	 görünse	 de	 Eş‘arî	 geleneğin	 tüm	 toplumlara	 peygamber	
gönderildiğini	 ifade	 eden	 diğer	 ayeti28	 de	 bu	 ilk	 ayetle	 beraber	 okuması	 doğal	 olarak	 hiç	
kimsenin	 Allah’ı	 bilme	 konusunda	 hesaptan	muaf	 tutulmadığının	 göstergesidir.	 Sübkî’ye	 göre	
akıl	 Allah’ı	 bilmekte	 yeterli	 değildir,	 sadece	 idrak	 edilebilir.29	 “Hanefîler	 der:	 Allah’ı	 bilmeyi	
akıldır	zorunlu	kılan.”30	ifadeleriyle	Hanefî-Mâtürîdîlerin	bu	konudaki	kanaat	ve	fikirlerini	ortaya	
koyar.	 Ona	 göre	 insan	 başıboş	 bırakılmamış	 vahiy	 ile	 desteklenmiştir,	 dolayısıyla	 nihayetinde	
mesuldür.	 İster	 akıl	 var	 diye	 ister	 vahiy	 gönderildiği	 için	 olsun	 her	 iki	 durumda	 da	
sorumluluktan	kaçamaz.		

Fiilî	 sıfatların	 kadîm	 olarak	 değerlendirilmesi	 Eş‘arîliğin	 benimsediği	 bir	 anlayıştır.	
Özellikle	 onlarda	Mâtürîdîler’de	 olduğu	 gibi	 tekvinin	müstakil	 bir	 sıfat	 olarak	 değil	 de	 kudret	
sıfatının	 hâdis	 taalluku	 şeklinde	 ele	 alınması	 önemlidir.	 “Fiilî	 sıfatlar	 kadîmdir,	 hâdisle	 hâdis	
olmayan.”31	 ifadesiyle	 bu	 husus	 dile	 getirilir.	 Sübkî’ye	 göre	 aslen	 Eş‘arî’nin	 tekvin-mükevven	
ayrımı	 şeklinde	 bir	 ifadesi	 de	 yoktur.	 O,	 tekvinin	 kadîm	 veyahut	 hâdis	 bir	 sıfat	 olarak	
belirlenmesinin	 ancak	 tekvinin	mahiyetinin	 ortaya	 konmasından	 sonra	mümkün	 olabileceğini	
düşünmektedir.	Böyle	bir	durumda	kudretin	kendisi	veya	 tesiri,	mükevvenden	 farklıdır.	Sonuç	
itibariyle	 tekvinden	 anlaşılması	 gereken	 sadece	 taalluktur.	 Yine	 ona	 göre	 Hanefîler	 kudreti	
tekvinin	 varlığa	 doğrudan	 tesiri	 ile	 ayırmışlardır.	 Böylelikle	 kudret	 imkâna,	 tekvin	 ise	 varlığa	
delalet	etmektedir.32	

Allah	 kelâmı	 olan	 vahyin	 kelâm-ı	 nefsî	 ve	 kelâm-ı	 lafzî	 şeklinde	 bir	 tasnifle	
değerlendirilmesi	 nerdeyse	 genel	 kabuldür.	 Kelâm-ı	 nefsî	 ve	 kelâm-ı	 lafzînin	 her	 ikisinin	 bir	
arada	Allah	kelâmı	olması	görüşünü	benimseyen	Matürîdîler	ile	sadece	kelâm-ı	nefsînin	kadîm,	
kelâm-ı	lafzînin	hâdis	olmakla	beraber	her	ikisinin	de	Allah	kelâmı	olduğu	ve	bunun	mushaflarda	
yazıldığını	 ifade	 eden	 Eş‘ariler	 birbirinden	 küçük	 farklılıklarla	 ayrılmaktadır.	 “Allah	 kelâmının	
aynıdır,	mushaflarda	yazılan.”33	ifadesi	bu	bağlamda	manidardır.	Sübkî,	“Biz	kelâm	mushafa	hulul	
etmiştir	demiyoruz	ki	bizim	görüşümüzden	sıfatın	mevsuftan	ayrılmayacağı	hükmü	çıksın”	diyerek	
meseleye	sıfat	mevsuf	ayrılığı	konusu	da	dâhil	edip	farklı	bir	boyut	kazandırır.	34	

İslâm	 kelâmında	 “teklif-i	 mâ-lâ	 yutak”	 olarak	 tanımlanan,	 güç	 yetirilmeyecek	 şeylerin	
teklif	edilerek	insanın	bunlardan	mesul	tutulması	konusu	Eş‘ariler	ile	Mâtürîdîler	arasında	Tanrı	
tasavvurlardan	kaynaklanan	ihtilaflardan	biridir.	Allah’ın	güç	yetirilmeyecek	bir	şeyi	teklif	edip	
etmemesi,	 insan	 bağlamında	 adalet,	 hikmet	 ve	 mesuliyet	 açısından	 ele	 alınırken,	 Tanrı	
bağlamında	 yapabilme	 veya	 gücün	 belirli	 şeylerle	 sınırlandırılması	 boyutuyla	
değerlendirilmektedir.	“Güç	yetirilmezle	teklif	edilemez	hiçbir	insan.”35	ifadesi	aslen	Allah’ın	buna	
gücü	olsa	da	emrettiklerinin	insan	kudreti	dışında	olmayan	şeyler	olduğu	hakikatini	ifade	etmek	
için	 dile	 getirilmiştir.	 Eş‘arî	 anlayışa	 göre	 Allah	 güç	 yetirilmeyecek	 şeyleri	 emredebilir	 ancak	
emretmemiştir.	Oysa	Mâtürîdîlerde	konu	Allah’ın	adaleti	ve	fiillerindeki	hikmet	bağlamında	ele	
alınır.	O	fiillerini	bir	gayeye	göre	meydana	getirir,	dolayısıyla	O’ndan	anlamsız	ve	keyfi	fiil	sudur	
etmez.36	 Ehl-i	 Sünnet’e	 göre	 istitaatın	 ancak	 fiil	 anında	 beraber	 değerlendirilmesi	 aslen	 güç	
sahibi	olamayana	emredilerek	hitap	edilmesi	sonucunu	doğursa	da	bu	mümkün	olmayanın	veya	
imkânsızın	 istenmesi	manasına	 değildir.	 Emredildikten	 sonra	 fiilin	 icrası	 anında	 istitaat	 Allah	
tarafından	kula	verilir,	dolayısıyla	güç	yetirememe	eksikliği	ortadan	kalkar.	

Hz.	 Peygamber	 dâhil	 tüm	 peygamberlerin	 günah	 işleyip	 işlememeleri	 anlamına	
masumluğu	meselesi	kelâm	okulları	tarafından	tartışılmış	bir	husustur.	Sübkî’nin	“Biz	de	vardır	

 
28	 Nahl	 16/36:	 “Andolsun	 ki	 biz	 her	 ümmete,	 ‘Allah’a	 kulluk	 edin,	 sahte	 tanrılardan	 uzak	 durun’	 diyen	 bir	 elçi	
gönderdik…”	

29	Sübkî,	et-Tabakâtü’ş-Şafiiyye,	c.	III,	s.	387,	Sadıker,	Kelâm	I:	Kelâm	Tarihi/	Kelâm	Okulları,	s.	228.	
30	Sübkî,	et-Tabakâtü’ş-Şafiiyye,	c.	III,	s.	387,	Sadıker,	Kelâm	I:	Kelâm	Tarihi/	Kelâm	Okulları,	s.	228.	
31	Sübkî,	es-Seyfu’l-Meşhûr	fi	Şerhi	Akitedi	Ebi	Mansur,	s.	31-32;	Sübkî,	et-Tabakâtü’ş-Şafiyye,	s.	387,	Sadıker,	Kelâm	I:	
Kelâm	Tarihi/	Kelâm	Okulları,	s.	229.	

32	Sübkî,	es-Seyfu’l-Meşhûr	fî	Şerhi	Akitedi	Ebî	Mansûr,	s.	22-23	
33	Sübkî,	et-Tabakâtü’ş-Şafiiyye,	c.	III,	s.	387,	Sadıker,	Kelâm	I:	Kelâm	Tarihi/Kelâm	Okulları,	s.	229.	
34	Sübkî,	es-Seyfu’l-Meşhûr	fî	Şerhi	Akitedi	Ebî	Mansûr,	s.	25-26.	
35	Sübkî,	et-Tabakâtü’ş-Şafiiyye,	c.	III,	s.	387,	Sadıker,	Kelâm	I:	Kelâm	Tarihi/Kelâm	Okulları,	s.	229.	
36	Sübkî,	es-Seyfu’l-Meşhûr	fî	Şerhi	Akitedi	Ebî	Mansûr,	s.	32-33.	
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iki	 nazar,	 Nebi’den	 sadır	 olmaz	 nisyan.”37	 ifadesiyle	 aktarılan	 bu	 konu,	 aslen	 Mâtürîdîlerde	
peygamberlerin	 risâletten	 sonra	 her	 türlü	 günahtan	 korundukları	 şeklinde	 yorumlanırken	
Eş‘arîlere	göre	sehven	veya	unutarak	insan	olmaları	hasebiyle	onlardan	küçük	günahların	sadır	
olması	mümkündür	şeklinde	değerlendirilmiştir.	O,	Eş‘arîlerde	 iki	 farklı	görüşün	bulunduğunu	
ancak	Mâtürîdîlerin	de	bunu	kabul	etmediklerini	aktarır.	Kendi	kanaatinin	de	“zelle”	olarak	tarif	
edilen	 peygamberler	 tarafından	 işlenebileceği	 düşünülen	 küçük	 günahların	 asla	 söz	 konusu	
olmadığının	altını	çizer.38	Ayrıca	Sübkî	isim	ve	müsemmanın	aynı	ya	da	ayrı	olduğuna	dair	görüş	
farklılıklarından	bahsetmekteyse	de	bu	hususta	kanaat	bildirmemektedir.39	

Sübkî,	Eş‘arîlerin	kendi	aralarındaki	ihtilaflarının	dahi	yüzlere	çıkartılabileceğine	dikkat	
çekerek	 farklı	düşünmenin	dışlanma	gerekçesi	olmaması	gerektiği	kanaatine	vurgu	yapar.	Ona	
bu	 şekilde	 fikrî	 farklılıklar	 ne	 ekoller	 ne	 de	 mezhep	 içerisinde	 kırılma	 yaratacak	 ayrılmalar	
olarak	değerlendirilmelidir.	“Gruplaşsa	da	Ehli	Kıble,	kuşatır	onları	 iman.	Peygamber	hidayetiyle	
Rahman,	 verdi	 cehennemden	 eman.”40	 diyerek	 asıl	 olanın	 Ehl-i	 Kıble’den	 olmak	 gerektiği	
hususunun	altını	çizer.	Uzlaşı	temelli	bu	yaklaşımda	Ehl-i	Sünnet’in	“Ehl-i	Kıble	tekfir	edilemez”	
prensibinin	uygulandığının	da	göstergesidir.	Sübkî’nin	ısrarla	hem	İmâm-ı	Âzam	Ebû	Hanîfe	hem	
de	Eş‘ârî’nin	doğru	istikamette	olduklarını	vurgulaması	bu	açıdan	da	manidardır.41	

3.UZAKLAŞTIRICI	TUTUM	

Ehl-i	 Sünnet	 içerisinde	 görüş	 ayrılıklarını	 konu	 edinen	 ve	 farklılaşmaların	 ciddiyetini	
vurgulayan	 yaklaşımıyla	 öne	 çıkan	 Necmeddin	 Tarsûsî42	 ve	 konuyla	 ilgili	 eseri	 “Urcûze	 fi	
Maʻrifeti	 ma	 Beyne’l-Eşâire	 ve’l-Hanefîyye	 Mine’l-Hılaf	 fi	 Usûli’d-Din”43	 önemlidir.	 Eserde	 öne	
çıkarılan	Ehl-i	Sünnet	kimliğine	vurgu,	düşünsel	 farklılıklara	rağmen	bir	arada	olma	anlayışına	
getirdiği	 orijinal	 yorumlar	 oldukça	dikkat	 çekicidir.	O	diğer	bir	 eseri	 olan	Tuhfetü't-Türk‘te	 de	
Şam	bölgesinde	baskın	olan	Şâfiî-Eş‘arî	hâkimiyetin	müslüman	toplumu	yönetme	konusundaki	
bazı	 zafiyetlerine	 işaret	 ederek	 Hanefîlerle	 aralarındaki	 fikirsel	 ayrılıkların	 keskinliğini	 dile	
getirmiş,	doğru	yönetim	düşüncesinin	ancak	Hanefîliğin	aklî	ve	yorumsal	yaklaşımıyla	mümkün	
olabileceği	 kanaatini	 ortaya	 koymuştur.	 Tarsûsî’ye	 göre	 Ebû	 Hanîfe’nin	 itikâdî	 konularda	

 
37	Sübkî,	et-Tabakâtü’ş-Şafiiyye,	c.	III,	s.	387,	Sadıker,	Kelâm	I:	Kelâm	Tarihi/Kelâm	Okulları,	s.	229.	
38	Sübkî,	es-Seyfu’l-Meşhûr	fî	Şerhi	Akitedi	Ebî	Mansûr,	s.	58-59.	
39	Sübkî,	et-Tabakâtü’ş-Şafiiyye,	c.	III,	s.	388,	Sadıker,	Kelâm	I:	Kelâm	Tarihi/Kelâm	Okulları,	s.	229.	
40	Sübkî,	et-Tabakâtü’ş-Şafiiyye,	c.	III,	s.	389,	Sadıker,	Kelâm	I:	Kelâm	Tarihi/Kelâm	Okulları,	s.	229.	
41	Sübkî,	es-Seyfu’l-Meşhûr	fî	Şerhi	Akitedi	Ebî	Mansûr,	s.	64.	
42	Tarsûsî,	Necmeddin,	Urcûze	fî	Vefeyâti’l-A’yân	min	Mezhebi	Ebî	Hanîfeti’n-Nu’mân,	Köprülü	Yazma	Eser	Kütüphanesi	
Mehmed	 Âsım	 koleksiyonu	 no:	 34	Ma	 84/3	 vr.	 201b,	 Bağdatlı	 İsmail	 Paşa,	Hediyyetu'l-Arifin	 Esmau’l-Müellifin	 ve	
Asaru’l-Musannifin,	M.E.	Basımevi,	 İstanbul	1951,	 s.	16;	Ebû’l-Mebasin,	Cemaluddin	Yusuf	el-Atabegi,	el-Menhecu’s-
Sâfî	ve’l-Müstevfi	ba’de’l-Vâfî,	thk.	Muhammed	Muhammed	Emin,	yy.,	Kahire	1984,	c.	I,	s.	129-130;	Kuşeyrî,	Abulkadir	
b.	Muhammed,	el-Cevahiru’l-Mudiyye	fî	Tabakâti’l-Hanefîyye,	thk.	Abdulfettah	Muhammed	Huluv,	yy.	Kahire	1993,	c.	I,	
s.	 213;	 İbn	 Kutluboğa,	 Kasım	 Ebû’1-Fida	 Zeynuddin	 Kasım,	 Tacu’t-Terâcim,	 yy.,	 Beyrut	 1996,	 c.	 I,	 s.	 89;	 Bursalı	
Mehmed	Tahir,	Osmanlı	Müellifleri,	Matbaa-i	Amire,	 İstanbul	1333h.,	c.	 I,	 s.	346;	Çubukçu,	Asri,	 “et-Tarsûsî	Hayatı,	
Şahsiyeti	 ve	 Eserleri”	Ankara	 Üniversitesi	 Sosyal	 Bilimler	 Enstitüsü	 1977,	 (Basılmamış	Doktora	 Tezi),	 s.	 27;	 İbn	
Kesir,	İmaduddin	Ebû’l-Fida	İsmail	b.	Ömer,	el-Bidaye	ve’n-Nihaye	fî’t-Târih,	thk.	Abdullah	b.	Abdulmuhsin	et-Türkî,	
Merkezu’l-Buhus	 ve’d-Dirasati’l-Arabiyye	 ve’l-İslâmiyye,	 Dımeşk	 trs.,	 c.	 XIV,	 s.	 127,	 I92,	 202,	 207,	 215,267;	 Kılıç,	
Muharrem,	“Necmeddin	Tarsûsî”	mad.,	Türkiye	Diyanet	Vakfı	Ansiklopedisi	(DİA),	Türkiye	Diyanet	Vakfı	Yay.,	Ankara	
2011,	 c.	 XXXX,	 s.	 114;	 Şık,	 İsmail,	 “Hilafetin	 Kureyşliliği	 Tezine	 Teolojik	 ve	 Hukuki	 Bir	 Reddiye	 Tuhfetü’t-Türk	
Örneği”,	Uluslarası	Orta	Anadolu	ve	Akdeniz	Beylikleri	Tarihi,	Kültürü	ve	Medeniyeti	Sempozyumu-3	“Ramazanoğulları	
Beyliği”,	(Adana:	2016),	Güler	Ofset,	Konya	2017,	s.	397-410;	Tatlı,	Bekir,	“Necmeddin	et-Tarsûsî	(ö.	758/1357)	ve	
Hilafetin	Kureyşliliği	Hadisine	Yaklaşımı”,	Uluslarası	Orta	Anadolu	ve	Akdeniz	Beylikleri	Tarihi,	Kültürü	ve	Medeniyeti	
Sempozyumu-3	 “Ramazanoğulları	 Beyliği”,	 (Adana:	 2016),	 Güler	 Ofset,	 Konya	 2017,	 s.	 383-396;	 Karagöz,	 Nail,	
“Necmeddin	 Tarsûsî’nin	 “Urcuze	 fi	 Vefeyati’l-Ayan	 min	 Mezhebi	 Ebi	 Hanifeti’n-Numan”	 Adlı	 Risalesinin	
Değerlendirilmesi”,	 Uluslarası	 Orta	 Anadolu	 ve	 Akdeniz	 Beylikleri	 Tarihi,	 Kültürü	 ve	 Medeniyeti	 Sempozyumu-3	
“Ramazanoğulları	 Beyliği”,	 (Adana:	 2016),	 Güler	 Ofset,	 Konya	 2017,	 s.	 445-454	 ;	 Sadıker,	 Ömer–Akbaş,	 Hamdi,	
“Necmeddin	 Tarsûsî’ye	 Göre	 Eş’ariler	 ile	 Maturidiler	 Arasındaki	 Görüş	 Ayrılıkları”,	 Uluslarası	 Orta	 Anadolu	 ve	
Akdeniz	Beylikleri	Tarihi,	Kültürü	ve	Medeniyeti	Sempozyumu-3	“Ramazanoğulları	Beyliği”,	(Adana:	2016),	Güler	Ofset,	
Konya	2017,	s.	455-470	

43	 Şık,	 İsmail,	 Necmeddin	 Tarsûsî’nin	 Urcûzesinde	 Eş’arî-Hanefî	 Teolojik	 Farklılaşmaları,	 İnsan	 ve	 Toplum	 Bilimleri	
Araştırmaları	Dergisi,	2017,	cilt:	VI,	sayı:	1,	s.	327-342.	
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getirdiği	yorumlar	ve	yapmış	olduğu	açıklamalar	fıkhî	meselelerde	olduğu	gibi	itikâdî	meselelere	
en	güzel	cevap	niteliğindedir.44		

Tarsûsî,	eserinde	Sübkî’nin	ortaya	koyduğu	uzlaştırıcı	tavrın	aksine	açıktan	çoğu	kelâmî	
konuda	Eş‘arî’ye	muhalefet	etmekte	hatta	onu	eleştirmektedir.	“Sonra	İmâm-ı	Âzam	dedi,	seçkin,	
makbul	 Ebû	 Hanîfe,	 açıkladı	 önemli	 meseleleri,	 aydınlattı	 kederli	 yüzleri;	 Eş‘arî,	 İmam’a	 etti	
muhalefet,	muhalefetinde	yanlış	yaptı	elbet.	Ebû	Hanîfe’nin	dediğidir	doğru,	Allah	rütbe	verdi	ona	
ulu	 mu	 ulu.”45	 ifadeleriyle	 İmâm-ı	 Âzam	 ismiyle	 anılan	 Ebû	 Hanîfe’nin	makam	 ve	 derecesinin	
yüksekliğine	 vurgu	 yapar.	 Ona	 göre	 bu	 unvanın	 verilmesi	 çalışmalarının	 bir	 neticesi	 olduğu	
kadar	Allah’ın	lütfu	ve	ihsanıdır	da.46	

Tarsûsî	 eserine	 en	 temel	 akaid	 meselesi	 olarak	 gördüğü	 tevhid	 prensibini	 anlatarak	
başlar.	Allah’ın	varlığı	ve	birliğine	temas	ettikten	sonra	O’nun	kullarına	karşılıksız	cömertliği	ve	
yegâne	 hâkim	 oluşu	 vasıflarını	 dile	 getirir.	 Allah’ın	 zatının	 noksan	 ve	 eksik	 niteliklerden,	 her	
türlü	ortaklıktan	uzak,	eşi	ve	benzeri	olmaktan	münezzeh	eşsiz	olduğuna	temas	eder.47			

Marifetullah	 konusunda	 Hanefî	 geleneğe	 göre	 yeryüzünde	 yaşayıp	 akıl	 sahibi	 olan	 hiç	
kimse	için	Allah’ı	bilememe	gibi	bir	mazeret	söz	konusu	değildir.48	O,	“İlki	odur	ki,	Allah’ı	bilmek,	
vaciptir	 şüphesiz	 ve	 gerçek,	 vahiyle	 değil	 akılla	 biliniz,	 İmam’a	 göre	 bunun	 özrü	 geçersiz.”49	
ifadeleri	bu	durumu	açıklamaktadır.	Âlemin	bir	yaratıcısı	olduğu	 fikri	en	basit	aklî	düşünce	 ile	
ulaşılabilecek	bedihî	ve	açık	bir	malumattır.	Mâtürîdî	düşünceye	göre	aklı	olmayanın	dinî	veya	
hukukî	mesuliyeti	olmadığı	malumdur.	Aklı	olanınsa	bunlardan	muaf	olması	söz	konusu	olamaz.	
Bu	 bir	 yerde	 iyi	 ve	 kötünün	 bilinmesi	 (hüsün	 ve	 kubuh)	 meselesine	 de	 çözüm	 üreten	 bir	
yaklaşımdır.	 Tarsûsî	 konuyu	 pekiştirmek	 için	 “Allah’ı	 tam	 olarak	 bilme,	 mümkündür	 aklî	
istidlalle.”50	 ibaresini	de	kullanır.	Eş‘arîlere	göre	vahiy	verildiği	 için	 insan	mesul	 tutulmuştur.51	
Tarsûsî,	aklî	 istidlâlin	 insanı	Allah’ı	bilme	noktasında	yeterli	kıldığı	gibi	aklın	varlığının	da	onu	
mesul	tutmanın	gerekçesi	olduğunun	altını	çizer.52	Bilindiği	üzere	Hanefî-Mâtürîdîlere	göre	akıl	
sahibi	bir	varlık	olarak	insan	vahyin	muhatabıdır	ve	Allah’ın	varlığı	ve	birliği	aklın	vahiy	olmasa	
da	 ulaşabileceği	 ve	 sorumlu	 olacağı	 bir	 konudur.53	 Ayrıca	 Tarsûsî’ye	 göre	 insan	 önce	 akılla	
Allah’ı	bilip,	birliğine	ve	varlığına	ulaştıktan	sonra	yine	aklını	kullanarak	 istidlal	yoluyla	O’nun	
kemal	sıfatlarına	da	ulaşabilir.	Bu	akılla	Allah’ı	bilmenin	doğurduğu	tabii	bir	süreçtir.	Allah’ı	aklî	
istidlâlle	tam	olarak	bilmek	mümkündür.54	

 
44	Safedî,	Halil	b.	Aybek,	A’yânü’l-‘Asr,	Daru’l-Fikr,	Dımaşk	1998,	c.	 I,	s.	102;	Şık,	Necmeddin	Tarsûsî’nin	Urcûzesinde	
Eş’arî-Hanefî	Teolojik	Farklılaşmaları,	s.	333.	

45	 Safedî,	A’yânü’l-‘Asr,	 c.	 I,	 s.	 102;	 Şık,	Necmeddin	Tarsûsî’nin	Urcûzesinde	Eş’arî-Hanefî	 Teolojik	 Farklılaşmaları,	 s.	
333.	

46	 Safedî,	A’yânü’l-‘Asr,	 c.	 I,	 s.	 102;	 Şık,	Necmeddin	Tarsûsî’nin	Urcûzesinde	Eş’arî-Hanefî	 Teolojik	 Farklılaşmaları,	 s.	
333.	

47	 Safedî,	A’yânü’l-‘Asr,	 c.	 I,	 s.	 102;	 Şık,	Necmeddin	Tarsûsî’nin	Urcûzesinde	Eş’arî-Hanefî	 Teolojik	 Farklılaşmaları,	 s.	
333.	

48 Bkz.	Kutlu,	Sönmez,	Bilinmeyen	Yönleriyle	Türk	Din	Bilgini:	İmâm	Mâturîdî,	Dinî	Araştırmalar,	2003,	cilt:	V,	sayı:	15,	
ss.	 5-28;	 Ak,	 Ahmet,	 İmam-ı	 Azâm	 Ebû	 Hanife’nin	 Hayatı	 ve	 İtikadî	 Görüşleri,	 Kahramanmaraş	 Sütçü	 İmam	
Üniversitesi	İlahiyat	Fakültesi	Dergisi,	2016,	cilt:	XIV,	sayı:	27,	ss.	1-27. 

49	 Safedî,	A’yânü’l-‘Asr,	 c.	 I,	 s.	 102;	 Şık,	Necmeddin	Tarsûsî’nin	Urcûzesinde	Eş’arî-Hanefî	 Teolojik	 Farklılaşmaları,	 s.	
333.	

50	 Safedî,	A’yânü’l-‘Asr,	 c.	 I,	 s.	 102;	 Şık,	Necmeddin	Tarsûsî’nin	Urcûzesinde	Eş’arî-Hanefî	 Teolojik	 Farklılaşmaları,	 s.	
333.	

51	Ayrıca	bkz.	es-Sübkî,	Tâcüddîn,	Tabakâtü’ş-Şafiiyye	el-Kübra,	Daru’l-Hicr,	Kahire	1413,	c.	III,	s.	387;	Ebû	Azbe,	Hasen	
b.	Abdilmuhsin,	er-Ravzatü’l-Behiyye	fi	mâ	Beyne’l-Eşâire	ve’l-Maturidiyye,	Dâiretü’l-Maarif,	Haydarabad	1322h.,	s.	35.	

52	 Safedî,	A’yânü’l-‘Asr,	 c.	 I,	 s.	 103;	 Şık,	Necmeddin	Tarsûsî’nin	Urcûzesinde	Eş’arî-Hanefî	 Teolojik	 Farklılaşmaları,	 s.	
333.	

53 Bkz.	Kutlu,	Sönmez,	Mâturîdî	Akılcılığı	ve	Günümüz	Sorunlarını	Çözmeye	Katkısı,	e-Makâlât	Mezhep	Araştırmaları,	
2009,	 cilt:	 II,	 sayı:	 1,	 ss.	 7-41; Ak,	 Ahmet,	 Mâverâünnehir’de	 İslâm	 Düşüncesinin	 Öncü	 Temsilcilerinden	 İmâm	
Mâtürîdî,	 İslam	Düşüncesinin	Ana	Merkezleri:	Mâverâünnehir	 Tartışmalı	 İlmî	 İhtisas	 Toplantısı,	 13-14	Ekim	2018,	
2019,	s.	231-301. 

54	 Safedî,	A’yânü’l-‘Asr,	 c.	 I,	 s.	 103;	 Şık,	Necmeddin	Tarsûsî’nin	Urcûzesinde	Eş’arî-Hanefî	 Teolojik	 Farklılaşmaları,	 s.	
333.	
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Peygamberlerin	günah	işleyip	işlemeyeceği	hususu	iki	kelâm	okulu	arasındaki	tartışmalı	
konulardan	 bir	 diğeridir.	 Tarsûsî,	 “Üçüncüsü;	 der	 ki	 (Ebû	 Hanîfe)	 ismet,	 sabittir	 li-enbiyai’l-
ümmet”55	 ifadesi	 ile	 peygamberlerin	 masumluğuna	 atıf	 yapar.	 Tarsûsî’ye	 göre	 Hanefî-
Mâtürîdîlerin	peygamberin	günah	işlemediği	fikrini,	Eş‘arîlerin	ise	sehven	veya	unutarak	küçük	
günah	işleyebilecekleri	yönündeki	kanaatini	“Büyük	ve	küçük	her	cürümden,	Eş‘arî	muhalefet	etti	
küçükten.”56	ifadeleriyle	aktarır.	Aslen	ismet	vasfı	peygamberin	masumluğu	günahtan	korunmuş	
olmaları	 manasından	 ziyade	 vahiy	 aldıkları	 anda	 herhangi	 bir	 dış	 etkiye	 maruz	 kalmamaları,	
vahyin	 korunması	 manasına	 değerlendirilmelidir.	 Konu	 üzerinde	 yapılan	 tartışmalar,	
peygamberlerin	 günah	 işleyip	 işlemedikleri,	 eğer	 işledikleri	 farz	 edilirse	 işlenen	 bu	 günahın	
küçük	 ya	 da	 büyük	 günah	 olup	 olmayacağı	 hususlarında	 yoğunlaşmıştır.	 Hanefî-Mâtürîdîlere	
göre	 peygamber	 risâletten	 sonra	 sehven	 dahi	 olsa	 günahtan	 korunmuştur.	 Kaynaklarda	 konu	
tartışılırken	günahtan	korunma	tezinin	ilahî	bir	nimetle	mi	yoksa	aldıkları	ilahî	eğitim	ve	terbiye	
gereği	doğal	şekilde	fıtraten	mi	gerçekleştiği	kısmı	ise	muğlak	kalmıştır.		

Eş‘arîlere	 göre	 insanların	 yaratılışından	 itibaren	 saîd	 veya	 şakî	 olmaları	 Allah	 katında	
bellidir	ve	değişmeyecektir.57	Hanefî-Mâtürîdîlere	göreyse	Allah	adildir,	fiilleri	adaletle	hikmete	
uygun	 tecelli	 eder.	 Tarsûsî,	 “Mümkündür	 saîdin	 girmesi,	 şekavet	 ve	 dalalete	 emi!”58	 ifadesi	 ile	
Allah’tan	 asla	 kötü	 fiilin	 sudur	 etmeyeceği,	 dolayısıyla	 günah	 işlemeyenleri	 cezalandırmak,	 iyi	
işler	 yapanları	 mükafatlandırmanın	 doğru	 ve	 adaletli	 olduğunu	 vurgular.	 “Ahirette	 beklentidir	
emel,	 karşılıksız	 kalmaz	 hayırlı	 amel.	 Ey	 insan	 sakındın	 mı	 günahtan,	 adildir	 O,	 azap	 bekleme	
Allah’tan”59	 ifadeleri	 ile	ortaya	koyduğu	üzere	 insan	 fiillerinin	sahibi	ve	sorumlusu	 insandır.	O,	
kendi	tercihlerinin	sonucunu	yaşar,	dolayısıyla	ona	tayin	edilmiş	bir	kader	söz	konusu	değildir.			

Tarsûsî’ye	göre	Allah,	cenneti	hak	eden	kullarını	asla	cehenneme	koymaz.	Ancak	lütuf	ve	
ihsanı	 ile	 günahkârları	 dilerse	 cennete	 alabilir,	 fakat	 bu	 inkârcı	 kâfirlerin	 öylesine	 cennete	
koyulması	anlamına	değildir.	Mükâfat	hak	edenin	cezalandırılması	adalet	olmadığı	gibi	Allah’ın	
fiillerinden	beklenen	hikmeti	de	barındırmaz.60	Hanefî-Mâtürîdîlere	göre	Allah,	insana	böyle	bir	
kader	 de	 dayatmaz,	 sadece	 onların	 tercihleri	 doğrultusunda	 koyduğu	 kanunları	 çerçevesinde	
fiillerini	 yaratır.	 Dayatılan	 bir	 iyiliğin	 ve	 kötülüğün	 yaratılması	 asla	 söz	 konusu	 değildir.	 Oysa	
yapıp	 ettiklerinden	dolayı	 cenneti	 hak	 eden	birinin	 cehenneme	girmesi	Eş‘arîlere	 göre	mutlak	
kudret	teorisi	bağlamında	ele	alınmalıdır.	“Dilediğini	dilediği	gibi	yapan”61	ayeti	gereği	böyle	bir	
sınırlandırma	 söz	 konusu	 olmaz.	 Hanefî-Mâtürîdîlerin	 böyle	 bir	 eylem	 cehennemlik	 birinin	
cennete	alınması	 şeklinde	gerçekleşirse	 ihsan	ve	 lütuf	olarak	 tanımlanması	mümkünken	yapıp	
etmelerinden	 dolayı	 mükâfat	 olarak	 nimeti	 elde	 eden	 birinden	 bunun	 alınması,	 kazanılmış	
hakkın	gasp	edilmesi	gibi	karşılanmış,	bu	eylemde	herhangi	bir	hikmet	görülmemiş	dolayısıyla	
olumsuz	değerlendirilmiştir.	

İmanda	 kesinlik	 teorisi	 Hanefî-Mâtürîdîlerin	 Eş‘arîlerin	 imanda	 istisnayı	 savunan	
yaklaşımına	açıktan	bir	reddiyeleridir.	Onlara	göre	“İnşallah	müminim”	denilmesi	doğru	değildir,	
şarta	 bağlı	 iman	 anlayışı,	 makbul	 görülen	 imanın	 vasıflarını	 taşımaz.	 Hakikaten	 mümin	
olunduğunun	 beyanı	 esastır.	 Tarsûsî,	 “İman	 götürmez	 istisna	 ve	 şüphe,	 kesinlik	 içermeli	 bunu	

 
55	 Safedî,	A’yânü’l-‘Asr,	 c.	 I,	 s.	 103;	 Şık,	Necmeddin	Tarsûsî’nin	Urcûzesinde	Eş’arî-Hanefî	 Teolojik	 Farklılaşmaları,	 s.	
333.	

56	 Safedî,	A’yânü’l-‘Asr,	 c.	 I,	 s.	 103;	 Şık,	Necmeddin	Tarsûsî’nin	Urcûzesinde	Eş’arî-Hanefî	 Teolojik	 Farklılaşmaları,	 s.	
334.	

57	 Safedî,	A’yânü’l-‘Asr,	 c.	 I,	 s.	 103;	 Şık,	Necmeddin	Tarsûsî’nin	Urcûzesinde	Eş’arî-Hanefî	 Teolojik	 Farklılaşmaları,	 s.	
333;	Ayrıca	bkz.	İbn	Kemal	Paşa,	Mesailü’l-İhtilaf	Beyne’l-Eşâire	ve’l-Mâturîdiyye,	Daru’l-Fetih,	Ürdün	2009,	s.	57.	

58	 Safedî,	A’yânü’l-‘Asr,	 c.	 I,	 s.	 103;	 Şık,	Necmeddin	Tarsûsî’nin	Urcûzesinde	Eş’arî-Hanefî	 Teolojik	 Farklılaşmaları,	 s.	
334.	

59	 Safedî,	A’yânü’l-‘Asr,	 c.	 I,	 s.	 103;	 Şık,	Necmeddin	Tarsûsî’nin	Urcûzesinde	Eş’arî-Hanefî	 Teolojik	 Farklılaşmaları,	 s.	
334.	

60	 Safedî,	A’yânü’l-‘Asr,	 c.	 I,	 s.	 103;	 Şık,	Necmeddin	Tarsûsî’nin	Urcûzesinde	Eş’arî-Hanefî	 Teolojik	 Farklılaşmaları,	 s.	
334.	

61	 Safedî,	A’yânü’l-‘Asr,	 c.	 I,	 s.	 103;	 Şık,	Necmeddin	Tarsûsî’nin	Urcûzesinde	Eş’arî-Hanefî	 Teolojik	 Farklılaşmaları,	 s.	
334.	
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ifade.”62	diyerek	hakiki	bir	imanın	kesinlik	derecesine	ulaşan	bir	tasdikle	gerçekleşmesi	olasılık,	
şart	 ve	 tereddüt	 içerisinde	olmaması	 gerektiği	 ilkesine	vurgu	yapar.	 İmanda	kesinlik	 teorisine	
göre	insan	hayatını	mümin	olarak	yaşarsa	o	şekilde	ölür,	son	nefesinde	bu	vasfını	koruyamama	
gibi	durum	söz	konusu	olmaz.		

Hanefî-Mâtürîdîlere	 göre	 Allah	 kelâmı,	 kelâm-ı	 nefsî	 ve	 kelâm-ı	 lafzîden	 oluşur.	
“Mushaftaki	 her	 şey	 elbet,	 Allah	 kelâmıdır	 hakket.”	 63	 ibaresi	 bu	 açıdan	manidardır.	 Tarsûsî’ye	
göre	mushafı	oluşturan	unsurların	her	 ikisi	birden	Allah	kelâmıdır.	Oysaki	bazı	Eş‘arî	âlimlere	
göre	vahyin	sadece	kelâm-ı	nefsî	kısmı	Allah	kelâmıdır,	kelâm-ı	lafzî	kısmı	ise	yaratılmıştır.64		

Hanefî-Matürîdîlere	 göre	 Hz.	 Peygamber	 vefatından	 sonra	 da	 risâlet	 mührünü	
taşımaktadır.65	Eş‘arîlere	göreyse	peygamberlik	hakikaten	değil	ancak	hükmen	devam	edebilir.66	
“Nebi	öldükten	sonra	dahi	bil,	yüce	peygamberliği	sabittir.	O,	şu	an	bile	aynen	nebi,	hali	hayatında	
olduğu	 gibi.”67	 şeklinde	 bir	 değerlendirme	 yapan	 Tarsûsî’ye	 göre	 Hz.	 Peygamber	 nübüvveti	
kendisinden	 sonra	herhangi	bir	nebi	 gelmeyeceği	 için	devam	etmektedir.	Hanefî-Mâtürîdîlerin	
Hz.	 Peygamber’in	 nebiliğinin	 vefatından	 sonra	 da	 devam	 ettiğine	 yönelik	 yaklaşımı,	 Hz.	
Muhammed	 sonrası	 peygamberlik	 iddiasıyla	 ortaya	 çıkacakların	 tamamının	 önüne	 de	
geçmektedir.	

Tanrı	 tasavvurunda	 mutlak	 kudret	 kavramını	 merkeze	 alan	 Eş‘arî	 geleneğe	 göre	 güç	
yetirilmeyecek	 şeyin	 teklif	 edilmesi	mümkündür.68	 Tarsûsî’ye	göre	bu	adalet	dışı	 ve	hikmetsiz	
bir	eylem	olacağından	doğru	değildir.	O,	“Caiz	değildir	mâ	lâ	yutak	ile	teklif,	Allah’ın	hikmetinde	
yoktur	 tevkif.”69	 ifadesiyle	 Allah’ın	 fiillerinin	 bir	 hikmet	 çerçevesinde	 meydana	 geldiğini	 ileri	
süren	Hanefî-Mâtürîdî	 geleneğin	 genel	 çizgisine	 uygun	 bir	 tavır	 sergiler.	 Allah,	mülkün	 sahibi	
olarak	sınırsız	güç	ve	kudretiyle	dilediğini	dilediği	gibi	yapabilecek	kudrete	sahipken	fiillerini	bir	
gaye	ve	hedef	doğrultusunda	var	eder.	Fiillerinin	bir	amaç	ve	gaye	etrafında	şekillenmesi,	ilim	ve	
irfan	ile	meydana	gelmesi	onun	hâkim	olmasıyla,	hikmetiyle	izah	edilir.	

Hanefî-Mâtürîdîlere	 göre	 Allah	 mevzu	 bahis	 olduğunda	 rıza	 ve	 dileme	 aynı	 manaya	
gelmez.	Tarsûsî’ye	göre	Allah	hiçbir	kulunun	kötülüğünü	istemez,	kötülüklerinden	de	razı	olmaz.	
“Özgür	bıraktı	 kulları	Allah,	 İstemez	onlardan	küfür	 ve	 günah.”70	 ifadesiyle	 kulun	 fillerinin	 yine	
kulun	 iradesi	 ile	 gerçekleştiğini,	 eğer	 Allah’ın	 emir	 ve	 nehiylerine	 uygun	 olursa	 onlardan	 razı	
olacağını	 şayet	 aksi	 bir	 durum	 söz	 konusu	 olursa	 razı	 olmamakla	 beraber	 yaratacağını	
söylemektedir.	 İradenin,	 teşriî	 ve	 tekvinî	 olarak	 tasnif	 edilmesi,	 teşriî	 iradenin	 sadece	 hayra	
taalluk	ederken	 tekvinî	 iradenin	hem	hayra	hem	şerre	 taalluk	etmesi	manidardır.	Teklifî	 irade	
manasına	 da	 gelen	 “teşriî	 irade”,	 iyiliğin	 emredildiği	 kötülüğün	 yasaklandığı	 sahayı	 işaret	
ederken	kulun	iradesi	ile	seçtiği	tercihlerini	var	etme	manasına	tekvinî	irade	ise	tercihlerin	var	
edilmesi	anlamınadır.	Allah’ın	irade	etmesi	muhabbet	duyması	razı	olması	manasına	da	gelmez.	
Allah	 teşriî	 iradesiyle	 iyiliği	 emreder	 kötülüğü	 yasaklar,	 kötülük	 seçilirse	 muhabbet	 duymaz	
ancak	tekvinî	 irade	ile	var	eder.	İyilik	seçilirse	hem	razı	olur	hem	de	tekvinî	 irade	ile	var	eder.	
Bazı	kaynaklarda	ise	Eş‘arîlere	göre	Allah’ın	iradesi,	muhabbet	ve	rızası	anlamına	alınmaktadır.	
Oysa	bunlar	Hanefî-Mâtürîdîlere	göre	birbirinden	farklıdır.	

 
62	Safedî,	A’yânü’l-‘Asr,	cilt:	I,	s.	103;	Şık,	Necmeddin	Tarsûsî’nin	Urcûzesinde	Eş’arî-Hanefî	Teolojik	Farklılaşmaları,	s.	
334.	

63	 Safedî,	A’yânü’l-‘Asr,	 c.	 I,	 s.	 103;	 Şık,	Necmeddin	Tarsûsî’nin	Urcûzesinde	Eş’arî-Hanefî	 Teolojik	 Farklılaşmaları,	 s.	
334.	

64	Ebu	Azbe,	er-Ravzatü’l-Behiyye	fî	mâ	Beyne’l-Eşâire	ve’l-Mâtürîdîyye,	Dâiretü’l-Maarif,	Haydarabad	1322h.,	s.	46-48.	
65	 Safedî,	A’yânü’l-‘Asr,	 c.	 I,	 s.	 103;	 Şık,	Necmeddin	Tarsûsî’nin	Urcûzesinde	Eş’arî-Hanefî	 Teolojik	 Farklılaşmaları,	 s.	
334.	

66	Ayrıca	bkz.	Şeyhzâde,	Abdurrahim,	Nazmü’l-Ferâ’id	ve	Cemu’l-Fevâ’id,	el-Matbaatü’l-Edebiyye,	Mısır	1318h.,	s.	49.	
67	 Safedî,	A’yânü’l-‘Asr,	 c.	 I,	 s.	 103;	 Şık,	Necmeddin	Tarsûsî’nin	Urcûzesinde	Eş’arî-Hanefî	 Teolojik	 Farklılaşmaları,	 s.	
334.	

68	 Safedî,	A’yânü’l-‘Asr,	 c.	 I,	 s.	 103;	 Şık,	Necmeddin	Tarsûsî’nin	Urcûzesinde	Eş’arî-Hanefî	 Teolojik	 Farklılaşmaları,	 s.	
334.	

69	 Safedî,	A’yânü’l-‘Asr,	 c.	 I,	 s.	 103;	 Şık,	Necmeddin	Tarsûsî’nin	Urcûzesinde	Eş’arî-Hanefî	 Teolojik	 Farklılaşmaları,	 s.	
334.	

70	 Safedî,	A’yânü’l-‘Asr,	 c.	 I,	 s.	 103;	 Şık,	Necmeddin	Tarsûsî’nin	Urcûzesinde	Eş’arî-Hanefî	 Teolojik	 Farklılaşmaları,	 s.	
334.	
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Tarsûsî’ye	 göre	 dünyada	 kâfire	 verilen	 nimetler	 onun	 tarafından	 kötüye	 kullanılması,	
sorumluluk	 ve	 mesuliyetlerine	 uygun	 davranmamaları	 nihayetinde	 ceza	 olarak	 takdir	 edilen	
azaplarını	 artırsa	 da	 aslen	 nimettir.	 Nimetin	 külfete	 dönüşmesi,	 insanın	 onunla	 yaptığı	
nedeniyledir.	Yanlış	kullanımı	onların	nimet	olma	vasfını	ortadan	kaldırmaz,	nihayetinde	her	biri	
nimettir.	Neyin	nimet	olduğu	başka	bir	 şeydir,	 verilen	nimetin	nerde	kullanıldığı	 ise	başka	bir	
şeydir:	 “Nimet	 verdi	 kâfire	 Rahman,	 işitmesi,	 görmesi	 dahi	 ondan,	 özgür	 bıraktı	 kulları	 Allah,	
İstemez	onlardan	küfür	 ve	günah.”71	 Eş‘arîlere	 göre	dünyada	elde	 edilen	 imkânlar	kâfiri	Allah’ı	
tanımaktan	menediyor	ve	onun	isyanını	arttırıyorsa	bu	nimet	olarak	değerlendirilemez.	Belki	o	
bir	nikbettir;	azaptır.72	

Tarsûsî,	bazı	ihtilaf	noktalarına	değinen	kasîdesini	Ebû	Hanîfe’yi	işaret	ederek	“Ümmetin	
kandili	 söyledi	 heman,	 önemli	 meseleler	 böylece	 tamam.”73	 şeklinde	 tamamlar.	 O,	 eserinde	
Hanefîlik	 ile	 Eş‘arîlik	 arasında	 bir	 uzlaşı	 arama	 gayretinde	 değildir.	 Ebû	 Hanîfe’nin	 görüşleri	
konuyu	 ifade	 etmiş,	 gerekli	 değerlendirmelerde	 bulunmuş	 doğru	 ve	 isabetli	 fikirlerdir.	
Dolayısıyla	kelâmî	konularda	ona	muhalefet	eden	fikirler	sunan	Eş‘ârî’nin	yaklaşımı	ise	eksik	ve	
hatalıdır.	 Hanefî-Mâtürîdîlik	 bu	 bağlamda	 aklî	 ve	 kuşatıcı	 olmakla	 tanımlanırken	 Eş‘arîlik	 ise	
yanlış	kanaate	sahip	olmakla	itham	edilmektedir.	

4.	DEĞERLENDİRME	

Ehl-i	 Sünnet’in	 itikâdî	 bir	mezhep	 olarak	 teşekkülü	 incelendiğinde	Hanefî-Eş‘arî	 kelâm	
okullarının	 belirli	 konularda	 ortak	 paydada	 bir	 araya	 gelme	 ve	 uzlaşma	 başarısı	 gösterdiği	
görülecektir.	 Bilindiği	 üzere	 kelâm	 okullarında	 kurucu	 liderden	 sonra	 bazen	 kurucu	 lideri	 de	
aşan	isimler	okulun	düşünce	sınırlarını,	metodik	yaklaşımlarını	genişletmeyi	başarabilmişerdir.	
Hanefîliğin	Semerkant	yorumu	olan	Hanefî-Mâtürîdîlikte	tavır	Ebû	Hanîfe	çizgisinde	metodik	ve	
fikirsel	 gelişimle	 izah	 edilebilecek	 bir	 konumdayken	 Eş‘arîlikte	 felsefîleşmenin	 gereği	 olarak	
Eşʻarî’den	 daha	 belirgin	 ayrışma	 söz	 konusudur.	 Nitekim	 Gazâlî	 ve	 Râzî	 gibi	 düşünürler	
sayesinde	Eş‘arîliğin	 Eş‘arî’yi	 düşünsel	 olarak	 aşması	 ve	 böylelikle	 kelâmî	 tartışmaların	 felsefî	
kelâm	 geleneğinin	 oluşmasıyla	 farklı	 alana	 taşımaları,	 Hanefîlerin	 Ebu	 Hanîfe	 ve	 Mâtürîdî	
çizgisinde	 daha	 dingin	 bir	 tavır	 sergilemeleri,	 kelâmî	 konulara	 felsefîleşen	 Eş‘arîlerle	 aynı	
perspektifte	yaklaşmamaları	teolojik	alanlarda	bazı	farklılar	oluşturmuştur.	

İslâm	 dünyasında	 Maverahünnehir	 bölgesinin	 neredeyse	 tamamının	 itikâden	 Mürciî	
fikrin	 hâkimiyeti	 altında	 olması	 aynı	 zamanda	 fıkhen	Hanefîliğin	 ağırlıkta	 bulunması,	 hicri	 IV.	
asrın	 sonlarına	 doğru	 yakın	 zamanlarda	 bölgede	 etkinliği	 artan	 Şâfiî-Eş‘arîlerle	 bir	 güç	
mücadelesini	 başlatmıştır.	 V.	 asırdan	 itibaren	 başlarda	 fıkhî	 alanda	 vuku	 bulan	 mücadele,	
zamanla	kelâmî	sahaya	yöneldi.	Süreç	içerisinde	Eş‘arîler,	Hanefîleri	Mürciî	ve	Mu‘tezilî	olmakla	
itham	ederken	Hanefîler	de	Eş‘arîleri	Haşviyye	olmakla	suçladılar.74	Horasan	ve	Maverahünnehir	
gibi	doğu	bölgelerde	 III/IX.	asırdan	 itibaren	var	olan	Hanefî-Şâfiî	 fıkıh	mücadelesi	artık	kelâmî	
sahada	 Hanefî-Eş‘arî	 çatışması	 şeklinde	 devam	 etmekteydi.	 Ancak	 doğuda	 durum	 böyleyken	
İslâm	dünyasının	Şam,	Mısır	gibi	batı	bölgelerinde	ağırlıklı	olarak	Ashâbu’l-Hadis	çizgisinde	olan	
Şâfiî-Eş‘arî	 yorum	 karşısında	 güçlü	 bir	 Hanefî	 refleks	 bulunmadığından	 yoğun	 Hanefî-Eş‘arî	
çatışması	söz	konusu	değildi.		

Memlükler	 döneminde	 Şam’da	 Hanefî	 (Hanefî-Mâtürîdî)-	 Eş‘arî	 ilişkisini,	 diyalog	 ve	
uzlaşı	 zemininde	 Sübkî,	 çatışma	 ve	 ayrışma	 zeminin	 de	 Tarsûsî	 üzerinden	 okumaya	
çalıştığımızda	bazı	noktaları	özellikle	belirtmek	faydalı	olacaktır.		

 
71	 Safedî,	A’yânü’l-‘Asr,	 c.	 I,	 s.	 103;	 Şık,	Necmeddin	Tarsûsî’nin	Urcûzesinde	Eş’arî-Hanefî	 Teolojik	 Farklılaşmaları,	 s.	
334.	

72	 Safedî,	A’yânü’l-‘Asr,	 c.	 I,	 s.	 103;	 Şık,	Necmeddin	Tarsûsî’nin	Urcûzesinde	Eş’arî-Hanefî	 Teolojik	 Farklılaşmaları,	 s.	
334.	Ayrıca	bkz.	Sübkî,	et-Tabakâtü’ş-Şafiiyye,	c.	 III,	s.	384;	Ebu	Azbe,	er-Ravzatü’l-Behiyye	fî	mâ	Beyne’l-Eşâire	ve’l-
Mâtürîdîyye,	s.	12.	

73	 Safedî,	A’yânü’l-‘Asr,	 c.	 I,	 s.	 103;	 Şık,	Necmeddin	Tarsûsî’nin	Urcûzesinde	Eş’arî-Hanefî	 Teolojik	 Farklılaşmaları,	 s.	
334.	

74	Kalaycı,	Mehmet,	“Eş’arîlik	ve	Mâtürîdîliği	Uzlaştırma	Girişimleri:	Tacüddin	es-Sübkî	ve	Nuniyye	Kasidesi”,	s.	117-
120.	
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İlk	 olarak	 yazarların	 ekollerin	 düşüncelerine	 ulaştığı	 ana	 kaynaklar	 bunlardan	 biridir.	
Öncelikle	uzlaşı	yaklaşımını	benimseyen	Sübkî’nin	Eş‘arî’yi	kendi	eserlerinden	değerlendirmesi	
Hanefîliği	 ise	 Hanefîliği	 temsil	 noktasında	 yeterliliği	 tartışmalı	 Tahâvî	 akidesi	 üzerinden	 ele	
alması	meselenin	kaynakları	düzlemindeki	yaklaşım	problemini	bize	göstermektedir.	Ancak	her	
ne	 kadar	 merkeze	 Tahâvî	 akaidi	 alınsa	 da	 temsil	 noktasındaki	 sınırlılıkları	 dikkate	 alınarak	
sadece	üç	ihtilaf	ona	dayandırılmış	olup	diğerleri	farklı	Hanefî	kaynaklardan	toplanmıştır.	

İkinci	olarak	Sübkî’ye	göre	aslen	sınırlı	olan	fikrî	ayrılıklar	takipçilerinden	kaynaklanan	
nedenlerle	artarken	zamanla	bu	iki	ekol	bariz	bir	şekilde	birbirinden	uzaklaşmıştır.75	Hanefîler	
ifadesi	 Ashâbu’l-Hadis	 tavrını	 belirlemiş	 Hanefîlerle,	 Ashâbu’r-Rey	 tavrını	 benimsemiş	
Hanefîlerin	 tamamını	 içeren	 bir	 isimlendirmedir.	 Oysaki	 Tahavî,	 Ashâbu’l-Hadis	 anlayışıyla	
Hanefîliği	 değerlendiren	 bir	 tutum	 içerisinde	 bulunurken	 yorum	 ve	 görüşlerinde	 çoğu	 zaman	
Semerkand	Hanefîlerinden	ayrışıp	Eş‘arîlere	yaklaştığını	söylememiz	de	mümkündür.	

Üçüncü	olarak	söz	konusu	eserlerin	kaleme	alınış	nedenleri	birbirinden	farklıdır.	Tarsûsî	
kasidesini,	 Hanefî-Eş‘arî	 uzlaşısı	 için	 değil	 Hanefîliğin	 doğrularını	 daha	 akli	 ve	 geçerli	 bir	
düzlemde	ifade	ettiğini	beyan	etmek,	Hanefîlik	üzerinden	Ehl-i	Sünnet	birlikteliğini	tesis	etmek	
için	kaleme	almıştır.76	Sübkî’ye	göre	dört	mezhebin	ittifak	ettiği	görüşler	Eş‘arîlik’te	birleşmiştir	
ve	 o	 aslen	 Sünnîliğin	 kendisidir.	Hatta	 ona	 göre	Mu‘tezilî	 olmadıkça	Hanefîlerin	 çoğunluğu	 da	
Eş‘arî’dir.77	

Dördüncü	olarak	Tarsûsî’nin	Hanefî	bölgeden	yükselen	muhalif	bir	ses	olması	önemlidir.	
Ancak	tarzın	ilk	eserlerinden	olduğu	düşünülmekle	beraber	bu	konuda	yazılan	birinci	eser	olup	
olmadığı	ise	tartışmalıdır.	Eş‘arî	akaidinin	minarelerden	okutulduğu	bir	dönemde78	gösterilen	bu	
teolojik	 tepki,	 farklılaşma	 üzerinden	 de	 olsa	 manidardır.	 Onun	 devlet	 yönetim	 ve	 idaresinde	
Hanefîliğin	hak	ettiği	değeri	görmediğini	düşünmesinden	kaynaklı	Şafiî	hâkimiyetine	tepkisel	bir	
tutum	 sergilediğini	 söylemek	 mümkündür.	 O,	 Memlük	 yöneticilerine	 sunduğu	 Tuhfetü’t-Türk	
adlı	eseriyle	aslen	Hanefîliğin	akılcı	perspektifiyle	Şâfiîliğe	göre	devlet	yönetiminde	karşılaşılan	
sorunları	çözme	noktasındaki	becerisini	ve	kabiliyetini	dile	getirir.		

Sübkî’nin	tavrı	ise	resmî	sesi	ifade	eder.	O,	Şiî	tehlikesine	karşı	Sünnî	birlikteliği	sağlama	
kaygısındadır.	Onun	var	olan	toplumsal	ve	dinî	yapının	eksikliklerinden	dolayı	kendini	dışlanmış	
hisseden	 Hanefîlerin	 muhalefetini	 yanlış	 anlaşılma	 ve	 küçük	 nüanslardan	 kaynaklanan	
farklılıklar	 olarak	 değerlendirmesi,	 otoriteyi	 temsil	 eden	 Eş‘arî-Şâfiî	 yaklaşımın	 günün	
şartlarında	sınırlandırılmaz	hâkimiyetine	duyulan	tepkiyi	önemsememesi	manidardır.		

Teolojik	 yorumlarda	 uzlaşı	 gayesiyle	 meseleye	 yaklaşan	 Sübkî,	 farklılıkları	 lafzî	 ve	
manevî	 olarak	 ikiye	 ayırdıktan	 sonra	 lafzî	 ayrılıkları	 imanda	 istisna,	 saâdet	 ve	 şekâvet,	 kâfire	
verilen	nimet,	ölümden	sonra	risâlet,	 rıza	ve	 iradenin	aynılığı,	mukallidin	 imanı,	kesb	şeklinde	
sıralarken;	manevî	ayrılıkları	ise	itaatkâra	azap,	marifetullah,	fiilî	sıfatların	kadîm	oluşu,	kelâm-i	
nefsînin	 mushaf	 olduğu,	 teklif-i	 mâ-lâ	 yutak,	 peygamberin	 günah	 işleyip	 işlememesi	 gibi	
konularla	sınırlar.	Onun	iki	ekol	arasındaki	farklılaşmaları	yumuşatarak	uzlaşma	zemininde	bir	
araya	 getirmesi	 oldukça	 önemlidir.	 Sübkî,	 her	 ne	 kadar	 bir	 tasnife	 giderek	 farklılıkları	
sınıflandırsa	 da	 bunların	 ciddi	 problemler	 olmadığını	 söyler	 ve	 mutlak	 anlamda	 Ehl-i	 Sünnet	
kimliğinde	Eş‘arî	gelenek	üzerinden	yapılan	yorumu	esas	alır.	

Tarsûsî,	tepkisel	ve	uzaklaştırıcı	olarak	gördüğü	hususları;	marifetullahın	imkânı	ve	aklın	
istidlâlle	 buna	 yetkinliği,	 peygamberin	 ismeti,	 saîdin	 şekâvete	 girmesinin	 mümkün	 olması,	
imanda	istisnanın	geçersizliği,	mushafın	Allah	kelâmı	olması,	peygamberin	risâletinin	sürekliliği,	
amellerin	 karşılığının	 ahirette	 verilmesinin	 umulması	 ve	 günahtan	 sakınılması	 durumunda	
azaptan	mutlak	 anlamda	muaf	 olunması,	 teklif-i	mâ-lâ	 yutakın	 caiz	 olmaması,	 hikmetten	 sual	

 
75	Kalaycı,	“Eşʽarîlik	ve	Matüridiliği	Uzlaştırma	Girişimleri:	Tacüddin	es-Sübkî	ve	Nuniyye	Kasidesi”,	s.	126.	
76	Kalaycı,	“Eşʽarîlik	ve	Matüridiliği	Uzlaştırma	Girişimleri:	Tacüddin	es-Sübkî	ve	Nuniyye	Kasidesi”,	s.	124.	
77	Sübkî,	Tabakâtü’ş-Şafiiyye,	c.	III,	s.	378.	
78	Makrizı̂,	Takiyyüddı̂n	Ahmed	b.	Alı̂,	Kitâbu’l-Mevâ‘iz	ve’l-İtibâr	bi	Zikri’l-Hıtat	ve’l-Âsâr,	yy.,	Kahire	1987,	c.	II,	s.	273.	
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olunması,	 kulun	özgürlüğü,	 kâfire	nimet	 gibi	 konularla	 dile	 getirir.	Ona	 göre	bunlar	 belli	 başlı	
ayrışma	hususlarıdır	ve	ciddi	anlamda	farklılaşmalara	işaret	ederler.79	

Sübkî,	 Tahâvî	 akidesi	 eksenli	 Ashabu’l-Hadis	 tavrı	 üzerinden	 Hanefî-Eş‘arî	
yakınlaşmasını	hedeflemiştir.	Bu	yaklaşım	bölgede	etkili	olmuştur.	Önde	olan	Hanefîlerden	İbn	
Hümâm	 (ö.	 861/1457)	 gibi	 kimi	 âlimler	 tekvin	 sıfatı	 gibi	 bazı	 kelâmî	 tartışmalar	 konusunda	
Eş‘arî	fikirleri	doğru	bulduklarını	beyan	etmişlerdir.80	Dolayısıyla	birleşme	ve	uzlaşma	Eş‘arîlik	
perspektifinde	 şekillenmelidir.	 Ayrıca	 burada	 Hanbelîlere	 mesafe	 koyularak	 diğer	 guruplarla	
anlaşılma	 yoluna	 gidilmesinin	 altını	 çizmekte	 fayda	 vardır.	 Oysa	 Tarsûsî’nin	 bakış	 açısı	
Hanefîliğin	 haklılığını	 ve	 fikirlerinin	 geçerliliğini,	 Eş‘arî’nin	 ise	 hatalı	 olduğunu	 vurgulamak	
üzere	kurguladığını	söylemek	mümkündür.	Eğer	bir	birliktelik	gerçekleşecekse	bu	Hanefî	çizgide	
uzlaşarak	mümkün	olacaktır.	

Çağdaş	 iki	 İslâm	 düşünürünün	 aynı	 sosyo-politik	 ortamda	 yaşarken	 Ehl-i	 Sünnet	 içi	
teolojik	 farklılıklara	 olan	 yaklaşım	 tarzlarının	 da	 birbirinden	 oldukça	 ayrı	 olması	 dikkat	
çekicidir.	Açıkça	 ispatlayacak	bir	veri	olmasa	da	her	 iki	metnin	yazım	 tarihleri	birbirine	yakın	
süreler	 olduğu	 varsayımıyla	 birinin	 ötekini	 reddeden	 veyahut	 reaksiyonel	 bir	 şekilde	
yazıldığından	 bahsetmemiz	 de	 mümkündür.	 Sonuç	 itibariyle	 eserlerin	 kaleme	 alınmasındaki	
niyetleri	 onların	 rotasını	 belirlemiş,	 kelâmî	 metod	 ve	 yaklaşımları	 ise	 düşüncelerini	
şekillendirmiş	ve	aynı	konulara	farklı	bakış	açılarıyla	yaklaşmalarına	zemin	hazırlamıştır.		
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uyulduğu	 ve	 yararlanılan	 tüm	 çalışmaların	 kaynakçada	 belirtildiği	 beyan	 olunur/It	 is	 declared	
that	scientific	and	ethical	principles	have	been	followed	while	carrying	out	and	writing	this	study	
and	that	all	the	sources	used	have	been	properly	cited	(Feride	Esra	Muslu-Ümit	Aktı)	
Telif/Copyright:	 Çukurova	 Üniversitesi	 İlahiyat	 Fakültesi/Published	 by	 Çukurova	 University	
Faculty	of	Divinity,	01380,	Adana,	Turkey.	Tüm	Hakları	saklıdır	/	All	rights	reserved.	 	
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MİNİMALİST	DEĞERLER	VE	YAŞAM	PRATİKLERİ	
Minimalist	Values	and	Life	Practices	

	

	 	

Öz	
Modern	çağın	ev-iş-tüketim	ekseninde	devam	eden	hayatından	bunalan	bireylerin	bir	anlam	arayışı	 içine	girdikleri	
görülür.	 Tüketime	 dayalı	 bir	 anominin	 çözümü	 olarak	 ortaya	 çıkan	 minimalizm,	 günümüzde	 popüler	 bir	 yaşam	
felsefesi	haline	gelmektedir.	Kısaca	minimalizm,	kişinin	hayatından	fazlalıkları	çıkartarak	sade	bir	yaşam	sürdürmeyi	
ifade	eder.	Kavrama	dair	akademik	çalışmalara	bakıldığında,	konunun	çoğunlukla	 tüketimle	 ilgili	olarak	ele	alındığı	
görülür.	Fakat	minimalizm	bundan	daha	geniş	bir	kapsama	sahip	olup,	“maddeye	farklı	bir	yaklaşımla,	ona	bir	değer	
atfetme”	 gibi	 daha	 subjektif	 konuları	 da	 kapsamaktadır.	 Bu	 çalışmada,	 anomiye	 dönüşen	 modern	 hayatın	
bunalımından	 çıkmak	 isteyen	 bireylerin,	 çıkış	 yolu	 olarak	 gördükleri	 minimalist	 yaklaşımın	 onların	 değerleri	
üzerindeki	 değişim	 süreçleri	 incelenmiştir.	 Nitel	 araştırma	 deseni	 ve	 bu	 desende	 uygulanan	 tekniklerden	 biri	 olan	
odak	grup	görüşmesi	 tercih	edilmiştir.	Katılımcılara	minimal	hayatı	 tercih	etmeden	önceki	ve	 sonraki	yaşantılarına	
dair	sorulardan	elde	veriler	değerlendirilmiştir.		Genel	olarak	minimalistler,	bu	düşünce	ve	yaşam	tarzına	yöneldikten	
sonra	 kendilerini	 pek	 çok	 konuda	 özgürleştiklerini,	 ruhsal	 dinginlik	 kazanarak	 stresten	 kurtulduklarını	
belirtmişlerdir.	

Anahtar	Kavramlar:	Sosyoloji,	Değer,	Modernizm,	Yaşam	Felsefesi,	Minimalizm.	

	

Abstract	
It	is	seen	that	individuals	who	are	overwhelmed	by	the	life	that	continues	on	the	axis	of	home-work-consumption	of	
the	modern	age	are	in	search	of	a	meaning.	Minimalism,	which	emerged	as	a	solution	to	a	consumption-based	anomie,	
has	become	a	popular	life	philosophy	today.	In	short,	minimalism	refers	to	living	a	simple	life	by	removing	the	excess	
from	 one's	 life.	 When	 academic	 studies	 on	 the	 concept	 are	 examined,	 it	 is	 seen	 that	 it	 is	 mostly	 dealt	 with	
consumption.	 However,	 minimalism	 has	 a	 broader	 scope	 than	 this,	 and	 includes	 more	 subjective	 issues	 such	 as	
"attributing	 a	 value	 to	 matter	 with	 a	 different	 approach".	 In	 this	 study,	 the	 change	 processes	 of	 the	 minimalist	
approach	 that	 individuals	who	want	 to	get	out	of	 the	 crisis	of	modern	 life,	which	has	 turned	 into	anomie,	on	 their	
values,	which	they	see	as	a	way	out,	are	examined.	Qualitative	research	design	and	focus	group	interview,	which	is	one	
of	the	techniques	applied	in	this	design,	were	preferred.	The	data	obtained	from	the	questions	about	the	participants'	
lives	before	and	after	choosing	the	minimal	life	were	evaluated.	In	general,	minimalists	stated	that	after	turning	to	this	
way	of	thinking	and	lifestyle,	they	freed	themselves	in	many	ways	and	got	rid	of	stress	by	gaining	mental	calmness.	

Keywords:	Sociology,	Value,	Modernism,	Philosophy	of	Life,	Minimalism.	 	
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GİRİŞ	

Yaşam	 felsefeleri,	 genel	 olarak	 bireylerin	 hayatı	 anlamlandırma	 çabalarının	 bir	 sonucu	
olarak	ortaya	çıkar.1	“Bir	hayat	felsefesi	olarak”	minimalizm,	dünyada	aşırı	tüketim	alışkanlığına	
karşı	duruşu	temsil	eden,	oldukça	popüler	ve	globalleşen	bir	felsefedir.2	

Günümüz	toplum	yapısını	inceleyen	araştırmalarda	bireylerin	tüketime	meyilli	bir	yaşam	
tarzı	benimsediği	görülür.3	Bocock	bu	durumla	 ilgili	olarak	“reklamlar	aracılığıyla,	 tanınmamış	
sabun	tozlarından	arabalara,	içecek,	sigara,	giyim	eşyaları	ve	mutfak	araç	gereçlerine	kadar	her	
şeyde	marka	 imajları	 yerleştiğini”	belirterek	 tüketimin	gittiği	 yönü	açıkça	 ifade	etmiştir.4	Öyle	
görünüyor	ki	ürünlerin	markaları,	insan	statüsünü	belirlemede	güçlü	bir	algı	oluşturmaktadır.	

Minimalizm	kavramı	literatürde	daha	çok	tüketim	bağlamında	ele	alınsa	da	kanaatimizce	
konu	sadece	tüketimden	ibaret	değildir.	Nitekim	minimalizmi	hayat	felsefesi	olarak	kabul	eden	
bireyler,	 maddiyattan	 ziyade	 ruhi	 zenginleşmeyi	 önemseyen	 bir	 bakış	 açısını	 hayatlarının	
merkezine	 oturmaktadırlar.5	 Bununla	 birlikte	 aşırı	 tüketimin	 sonucu	 olarak	 meydana	 gelen	
çevre	 sorunları	 da	 kişileri	 minimalist	 bir	 yaşama	 sevk	 eden	 diğer	 bir	 etmendir.6	 Görünürde	
minimalist	 düşünce,	maddi	 açıdan	 bir	 azalma	 hedefi	 oluştursa	 da	 aslında	 eşyadan	 düşünceye	
sirayet	 ederek	 insanlar	 arası	 ilişkilere	 de	 etki	 etmektedir.	 Dolayısıyla	 bu	 düşünce	 biçimi	
insanların	yaşam	biçimlerini,	değerlerini,	hayat	felsefelerini	ve	inançlarını	da	etkilemektedir.	Bu	
yönüyle	minimalizmin	 farklı	 alanlarda	 incelenmesine	 ihtiyaç	 olduğu	 görülür.	 Bu	 çalışmada	 bu	
alanlardan	 bazıları	 Kütahya	 Dumlupınar	 Üniversitesi	 Sosyal	 ve	 Beşeri	 Bilimler	 Bilimsel	
Araştırma	 ve	 Yayın	 Etiği	 Kurulundan	 alınan	 onay	 (29.09.2021-2021/07)	 çerçevesinde	
incelenmiştir.		

Minimalizm	 günümüzde	 bireyin	 yaşam	 biçimini	 yansıtan	 bir	 akım	 olarak	 karşımıza	
çıkmaktadır.	Bu	düşüncedeki	bireyler	hayatlarının	amacını	fark	etme,	daha	az	ile	yetinme,	daha	
mutlu	bir	yaşam,	 zihnini	meşgul	eden	 fazlalıklardan	kurtulma,	yoğun	 iş	hayatının	oluşturduğu	
sorunları	farkına	varma	ve	bu	doğrultuda	çözümler	oluşturabilmeyi	amaçlamaktadır.	Minimalist	
yaklaşımı	benimseyen	birey,	hayatındaki	normalleri	tekrar	gözden	geçirerek	kararlı	bir	şekilde	
alışık	olduğu	konfor	alanından	çıkıp	yeni	bir	düzen,	algı	ve	değer	dünyası	inşa	eder.	7	

Konu	değerler	dünyasıyla	yakından	 ilişkilidir.	Değer	kavramına	hem	toplumsal	hem	de	
bireysel	olarak	bakıldığında	kişilik,	kimlik,	düşünce	ve	davranışları	etkileyen	bir	kavram	olduğu	
görülür.	Öncelikle	değerin	ne	olduğunu	ifade	etmek	gerekirse,	bireyin	davranışlarının	toplumsal	
kabulü	 için	 bir	 denge	 unsuru,	 bazen	 otoriter	 bir	 konumdaki	 algılar	 ve	 bazen	 de	 insanların	
yaşamına	rehberlik	eden,	önem	düzeyleri	farklı	prensipler	olduğu	söylenebilir.	Konuyla	ilgili	en	
yaygın	tanım	ise,	değerlerin	“belirli	davranışların	ya	da	sonuçların	kişisel	ya	da	toplumsal	olarak	
kabul	 edilebilir	 olup	 olmadığına	 işaret	 eden	 ve	 sürekliliği	 olan	 inançlar”8	 	 olduğu	 şeklindedir.	
Ancak	değerler	sadece	soyut	duygu	ve	idealleri	değil,	aynı	zamanda	bireyin,	bir	toplumun	veya	
grubun	sahip	olduğu	somut	kültür	ürünlerini	de	 içerir.9	Bu	nedenle	 insanlar	atalarından	kalan	
bazı	objeleri	bu	değerlerinden	dolayı	saklarlar.		

 
1	Meriç	 Kükrer,	 “Mı̇nı̇malı̇zm	Anlamlı	 Bı̇r	 Yaşam	Mı?:	 Dünyada	 ve	 Türkı̇ye’de	Mı̇nı̇malı̇st	 Pratı̇kler”,	FLSF	 Felsefe	 ve	
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	Değerler,	yapısı	itibariyle	her	ne	kadar	toplumun	devamlılığını	sağlayan	araçlar	olsa	da	
zamanla	 değişim	 göstermeleri	 de	 kaçınılmaz	 bir	 durumdur.	 Hatta	 bu	 değişim	 bireylerin	 kısa	
denebilecek	 kendi	 hayatları	 içerisine	 sığabilecek	 kadar	 hızlı	 gerçekleşir	 ve	 kişinin	 değerler	
dünyası	da	değişebilir.10	

Araştırmada	 minimalist	 olmaya	 karar	 veren	 bireyler	 devam	 ettikleri	 yaşam	 tarzını	
bırakıp,	yenisini	oluşturmak	istediklerini	belirtmişlerdir.	Bu	süreçte	sahip	oldukları	değerlerini	
yeniden	bir	düşünce	süzgecinden	geçirip	değiştirdiklerini	ifade	etmişlerdir.	Özellikle	bu	düşünce	
biçimine	 göre	 hayatında	 değişiklik	 yapanların,	 yoğun	 iş	 hayatı	 içerisinden	 gelen	 kimselerden	
meydana	 gelmesi	 önemli	 bir	 tespittir.	 	 Görüldüğü	 kadarıyla	 ülkemizde	 henüz	 tipolojik	 bir	
incelemesinin	yapılmamış	olması,	konunun	incelenmesi	gerekliliğini	ortaya	koymaktadır.	

Araştırmanın	 problemi	 minimalist	 düşüncenin	 arka	 planını	 toplumsal	 yansımaları	 ve	
kendilerini	minimalist	olarak	ifade	edenlerin	sahip	oldukları	tecrübe	ve	değer	algıları	üzerinden	
anlamaya	çalışmaktır.	Böylece	minimalizmle	ilgili	düşünce	ve	değerlerin,	bunu	benimseyenlerin	
yaşam	biçimlerine	etkisini	ve	yapısal	olarak	bir	grup	oluşumuna	imkân	verip	vermediğini	ortaya	
koymaktır.			

Minimalizmle	 ilgili	 mevcut	 çalışmalar	 konunun	 daha	 çok	 maddi	 yönleri	 olan	 tüketim,	
sanat	 ve	mimari	 ile	 ilgilidir.	Minimalizm	 yakın	 zamanların	 bir	 düşünce	 ve	 yaşam	 tarzı	 olması	
sebebiyle	 kavramın	 henüz	 tanım	 ve	 çerçevesinin	 tam	 olarak	 çizildiğini	 söylemek	 zordur.	
Minimalizmle	 ilgili	 demografik	 nitelikli	 herhangi	 bir	 araştırmaya	 henüz	 rastlanamamıştır.	
Özellikle	sosyoloji	ve	din	sosyolojisi	alanında	minimalizmin	kavramsal	çerçevesi	ve	minimalist	
hayat	 biçimleriyle	 ilgili	 çalışmalar	 da	 bulunmamaktadır.	 Araştırmada	 görüş	 ve	 düşüncelerine	
başvurduğumuz	 minimalistlerin	 paylaşmış	 oldukları	 bilgi	 ve	 düşünceler	 yapılacak	 yeni	
araştırmaları	destekler	mahiyettedir.	

Araştırmanın	 yöntemi	 olarak	 nitel	 araştırma	 yöntemlerinden	 odak	 grup	 görüşmesi	 ve	
doküman	analizi	tercih	edildi.	Araştırmada	öncelikle	nitel	veri	analiziyle	minimalizm	ve	benzer	
kavramlar	 açıklanmaya	 çalışıldı.	 Kendilerini	minimalist	 olarak	 ifade	 edenlerden	bir	 odak	 grup	
oluşturularak	 yapılan	 görüşmelerle	 araştırma	 verileri	 zenginleştirildi.	 Tamamen	 gönüllülük	
esasıyla,	 katılımcıların	kendilerini	 rahat	bir	 şekilde	 ifade	 edebilecekleri	 bir	 ortam	oluşturuldu.	
Ardından	 odak	 gruptaki	 kendisini	 minimalist	 olarak	 nitelendiren	 kişilerin	 minimalizm	
hakkındaki	görüşleri	tespit	edilmek	üzere	önce	anket,	ardından	açık	uçlu	sorularla	bir	odak	grup	
görüşmesi	 yapıldı.	 Daha	 sonra	 odak	 gruba	 yöneltilen	 sorulardan	 elde	 edilen	 cevaplar	 analiz	
edildi.	

Odak	 grup	 en	 az	 iki	 yıldır	 minimalist	 yaklaşımı	 tercih	 eden	 ve	 sosyal	 medyadaki	
profillerinde	 “minimalizm”	 etiketi	 bulunan	 farklı	 mesleklere	 mensup	 gönüllü	 bireylerden	
oluşturuldu.	 Katılımcı	 görüşmeleri	 görüntülü	 olarak	 online	 platformdan	 gerçekleştirildi.	 Bu	
görüşmeyle	 onların	 yaşam	 ortamları,	 değer	 algılarındaki	 farklılık	 ve	 değişimlerin	 anlaşılması	
hedeflendi.	Saha	uygulaması	02	Ekim	2021	ile	24	Kasım	2021	aylarında	tamamlanmıştır.	

Verilerin	 toplanabilmesi	 için	 katılımcılar,	 sosyal	 medya	 araçları	 aracılığıyla	 tespit	
edilerek	 araştırma	 hakkında	 yeterince	 bilgilendirildi.	 Katılımcıların	 konuyla	 ilgili	
farkındalıklarının	 üst	 düzeyde	 olması	 nedeniyle	 uzun	 bir	 ikna	 süreci	 gerekmedi	 ve	 izinleri	
doğrultusunda	veriler	 çalışmamız	 için	kullanıldı.	Odak	grup	görüşmesi	pandemi	koşullarından	
ve	katılımcıların	farklı	yerlerde	yaşıyor	olmasından	dolayı	online	görüntülü	görüşme	biçiminde	
yapıldı.	 Görüşme	 sonunda	 katılımcılar	 araştırmaya	 katıldıkları	 için	 memnuniyetlerini	 ifade	
ettiler.		

Odak	grup	sayısı	sınırlı	olduğundan	ve	daha	çok	veriler	doğrudan	görüşme	yoluyla	elde	
edildiğinden,	 analiz	 için	 herhangi	 bir	 veri	 analiz	 programı	 kullanılmamıştır.	 Katılımcılara	
yöneltilen	sorular	dört	gruptan	oluşmaktadır.	İlk	grupta	katılımcılarla	ilgili	demografik	bilgiler,	
ikincisinde	 kişilerin	 kendi	 hayatlarındaki	 deneyimlerini	 içeren	 bireysel	 minimalizm	 süreçleri,	

 
10	 F.	 Ayşe	 Balci	 -	 Tuğba	 Yanpar	 Yelken,	 “İlköğretim	 Öğretmenlerinin	 ‘Değer’	 Kavramına	 Yükledikleri	 Anlamlar”,	
Hacettepe	Üniversitesi	Eğitim	Fakültesi	Dergisi	39	(2010),	81-90.	
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üçüncü	 grupta	 minimalizm	 kavramını	 ne	 kadar	 tanıdıklarına	 dair	 benzer	 ve	 zıt	 kavramların	
bilgisine	yönelik	sorular	ve	son	olarak	minimalizm	ve	diğer	 toplumsal	olgu	ve	 ilişkilerin	 tespit	
edilmeye	 çalışıldığı,	 minimalizmin	 felsefi	 boyutu,	 inanç	 ilişkisi	 ve	 sosyal	 medyadaki	 algısını	
irdeleyen	sorulardan	meydana	gelmektedir.	

1.	LİTERATÜR	

Minimalizm	ilk	olarak	sanat	ve	mimari	alanlarında	kendini	göstermiş	bir	terimdir.	Sanat	
çalışmalarına	 bakıldığında	 minimalist	 duruşuyla	 ön	 plana	 çıkan	 Kazimir	 Malevich	 (ö.1935),	
minimal	 eser	 fikrini	 anlatmak	 için	 şöyle	 der:	 “Sanat,	 artık	 dine	 ve	 devlete	 hizmet	 etmek	
istemiyor,	(...)	Sanat,	artık	yaşam	biçimi	tarihini	resimlemek	istemiyor;	artık	nesnelerle	ilgili	bir	
şey	 yapmak	 istemiyor;	 o,	 artık	 yalnızca	 kendisi	 için	 ve	 nesneler	 olmaksızın	 var	 olabileceğine	
inanıyor.”11	“Sanat	sanat	içindir.”	fikrini	çağrıştıran12	bu	bakış	açısıyla	sanatta	minimalizm,	“bir	
fikri,	 en	 az	 sayıda	 renk,	 valör,	 çizgi	 ve	 benzeri	 tasarım	 ögelere	 indirgemeye	 çalışmak”13	 veya	
“doğal	 haliyle,	 dışarıdan	 müdahalenin	 olmadığı	 ya	 da	 en	 aza	 indirilmiş	 şekilde	 yapılan	
çalışmalar”14	şeklinde	de	tanımlanır.	

	“Less	 is	 more”15	 azın,	 çoktan	 fazla	 olduğuna	 ifade	 eden	 sloganıyla	 1960’larda	 New	
York’ta	 ortaya	 çıkan	 minimalizm,	 gerçek	 manada	 1900’lü	 yıllarda	 mimari	 alanda	 etkilerini	
göstermiştir.	Minimalizm,	eserlerinde	görülen	ilk	etkiler	sebebiyle	kurucusu	kabul	edilen	mimar	
Ludwig	Mies	van	der	Rohe	(ö.1969),	“Fakirlik,	yoksunluk,	eksiklik	değildir,	minimalizm;	aksine	
bilinçli	bir	tercihtir.	Zor	olanı	seçmektir,	azla	çok	yapmaktır.”16	demektedir.	İlk	temsilcisi	sayılan	
Kazimir	Malevich	(ö.1935),	“Siyah	Kare”	adlı	eseri	ile	minimalizme	dikkat	çekmiştir.17		

Sinema	 alanında	 “Minimal	 Sanat”	 terimi,	 1961	 yılında	 Richard	 Wollheim	 (ö.2003)	
tarafından	 tanım	olarak	 “içeriği	 en	 aza	 indirgenmiş	 sanat”	 şeklinde	 yapılmıştır.	 Aynı	 zamanda	
1965	yılında	sanat	eleştirmeni	olan	Barbara	Ellen	Rose’un	(ö.	2020)	“Art	in	America”	dergisinde	
yayımladığı	 “ABC	 Art”	 yazısında,	 dönem	 içerisindeki	 yeniliklerin	 beraberinde	 getirdiği	 etkiler	
sebebiyle	sanatta	da	karşılık	bulan	“minimum”	kavramından	bahseder.18	

Mimari	alanda	minimalizm	sadece	gerekli	unsurların	kullanılmasıyla	mükemmel	düzlem,	
zarif	aydınlatma	ve	üç	boyutlu	objelerin	olmamasından	kaynaklanan	boşluklar	arasındaki	denge	
ve	 bağ	 ile	 tarif	 edilmektedir.	 Basit	 geometrik	 formlar,	 süslemesiz	 ögeler,	 sade	 malzemeler,	
yapıların	 tekrarı	ve	düzeni	 ile	olabildiğince	doğal	 ışıkla	aydınlatma	ve	 temiz	bir	görünüm	elde	
etmeyi	 amaçlarlar.	 İlk	 olarak	 Japon	 geleneğinde	 ortaya	 çıkan	 bu	 kavram	 Zen	 Felsefesine	
dayandırılmaktadır.	 Estetik	 olarak	 boş	 ve	 açık	 alanı	 kabul	 eden	 Zen	 Felsefesi,19	 iç	 duvarları	
kaldırarak	 her	 şeyin	 en	 temel	 düzeyde	 olmasını	 amaçlar.	 Basit	 ama	 kaliteli	 formların,	 bireyin	
yaşamında	iç	zenginliğine	sebep	olacağını	iddia	eder.20		

Minimalizmle	 ilgili	 Türkiye’deki	 çalışmalardan	 kısaca	 bahsetmek	 gerekirse,	 Pelin	
Özdoğru	 “Minimalizm	 ve	 Sinema”	 isimli	 2004	 yılında	 minimalist	 yönetmenler	 ve	 sinemadaki	
yansımalarına	dair	bir	kitap	yayımlamıştır.	2019	yılında	Nilgün	Köksalan,	“Minimalist	Tüketim”	
başlıklı	makalesinde	konuyu	minimalizm	ile	tüketim	arasındaki	ilişkiyi	irdeleyerek	araştırmıştır.	

 
11	H.	E.	Giderer,	Kavramsal	Sanat,	Anadolu	Sanat,	(Eskişehir:	Anadolu	Üniversitesi	GSF	Yayınları),	1995;	Barış	Aydın,	
Bir	Kavram	Olarak	Postminimalizm	(Ankara:	Gazi	Üniversitesi,	Güzel	Sanatlar	Enstitüsü,	Sanatta	Yeterlik	Tezi,	2019),	
38.		

12	Pelin	Özdoğru,	Minimalizm	ve	Sinema	(Türk	Sinema	Araştırmaları,	2004),	48.	
13	Aydın,	Bir	Kavram	Olarak	Postminimalizm,	20;	Özdoğru,	Minimalizm	ve	Sinema,	47.	
14	Özdoğru,	Minimalizm	ve	Sinema,	64.	
15	Az	çoktur.	
16	 Aylin	Beyoğlu,	 “Sanat	Eğitiminde	Bir	Kavram	Olarak	Mekânın	Teknolojik	Gelişmelerle	 Sanatçıların	Yapıtlarındaki	
Başkalaşımı”,	Pamukkale	University	Journal	of	Education	41	(2017),	50.	

17	Dipnot	Sanat,	“Kazimir	Malevich	ve	“Sıfır	Biçim”	/	Kazimir	Malevich	and	“Zero	Form”,	3	Temmuz	2021.	
18	Özdoğru,	Minimalizm	ve	Sinema,	47.	
19	Zen	Felsefesi:	Budizm’in	Japonya’da	kendini	gösterdiği	felsefesidir.	En	belirgin	özellikleri	aydınlanma	yaşamak	için	
meditasyona	yönelirler.	20.yy’ın	ortalarına	doğru	Batı’da	da	etkileri	görülmeye	başlanmıştır.	

20	Ayşe	Betül	Gök-tBora	Bingöl,	“Zen	Bahçeleri”,	Mehmet	Akif	Ersoy	Üniversitesi	Fen	Bilimleri	Enstitüsü	Dergisi	1	(2016),	
86.	
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Tüketim	kavramına,	çeşitlerine,	tüketim	kültürüne,	minimalizm	ve	minimalist	tüketim	anlayışına	
değinmiştir.21		

2019	 yılında	 yüksek	 lisans	 tezi	 olarak	 Doğan	 Zafer	 Akbulak’ın	 “Günümüz	 Tüketim	
Toplumunda	 Minimalizm	 ve	 Mikro	 Evler”	 başlıklı	 çalışmasında	 iç	 mimarlık	 anabilim	 dalında	
resim,	 heykel,	 tiyatro,	 sinema,	 müzik,	 edebiyat	 gibi	 alanlarda	 minimalist	 etkiyi	 inceleyerek,	
minimalist	zihniyet	ürünü	olan	mikro	ev	tanımlaması	yapmıştır.22	

Sanatta	 yeterlik	 tezi	 olarak	 Barış	 Aydın	 tarafından	 2019	 yılında	 “Bir	 Kavram	 Olarak	
Postminimalizm”	adıyla	yayımlanan	çalışmasında	minimalizm,	minimalist	sanatçılar,	kavramsal	
sanat	ve	postminimalizm	başlıklarına	değinmiştir.23	

Bu	araştırmada	ele	 alınan	konuya	en	yakın	 çalışma	Melek	Dağ	 tarafından	2020	yılında	
yapılmış	yüksek	lisans	tezi	olup	ancak	konu	sadece	tüketim	bağlamında	ele	alınmıştır.24	Müellif	
tüketim,	 tüketim	 toplum	 teorileri,	 tüketim	çeşitleri,	minimalizm,	Türkiye’de	minimalist	 yaşam,	
sosyal	 medya,	 alışveriş	 ve	 moda	 gibi	 başlıklarla	 konuyu	 incelemiştir.	 Bu	 da	 minimalizmin	
oldukça	yeni	ve	güncel	bir	çalışma	alanına	sahip	olduğunu	göstermektedir.	

2020	 yılında	 Seda	 Taş	 tarafından	 hazırlanan	 “Tüketim	 Karşıtı	 Yaşam	 Tarzları:	
Freeganizm,	Gönüllü	Sadelik	ve	Minimalizm”	başlıklı	makalesinin	de	zikredilmesi	gerekir.25	

Buraya	kadar	adı	geçen	çalışmalardan	da	anlaşılacağı	gibi	minimalizmle	ilgili	çalışmalar	
tüketim	kavramına,	 tüketim	 çeşitlerine,	 tüketim	kültürüne,	minimalizm	 ve	minimalist	 tüketim	
anlayışına,	 resim,	 heykel,	 tiyatro,	 sinema,	 müzik,	 edebiyat	 gibi	 güzel	 sanatlar	 alanlarında	
minimalist	 bakış	 açısının	 reel	 yaşam	 ve	 sosyal	 medyadaki	 yerine	 değinmektedir.	 Yapmış	
olduğumuz	bu	araştırma	da	minimalizmle	ilgili	yukarıda	ifade	edilen	alanlar	dışında,	 literatüre	
farklı	bir	bakış	açısı	ile	önemli	bir	katkı	sağlayacaktır.	

2.	KAVRAMSAL	ÇERÇEVE	

Minimalizm	kendine	ait	felsefe	ve	pratiği	ile	mimarlık,	sanat,	bilim,	felsefe	ve	iktisat	gibi	
farklı	 alanlarda	 kullanılan	 bir	 kavramdır.	 Kelime	 anlamı	 olarak	 minimal	 “bir	 şey	 için	 gerekli	
asgari	 düzey”26,	 minimum	 “bir	 şey	 için	 gerekli	 en	 az	 veya	 en	 küçük	 miktar	 (derece,	 nicelik),	
değişken	 bir	 niceliğin,	 inebildiği	 en	 alt	 basamak,	 asgari”27	 anlamlarına	 gelir.	 Minimalizm	 ise	
temel	olarak	“az	olanın	aslında	çok	olduğu”	düşüncesine	dayalı,	Fransızca	kökenli	bir	terim	olup	
bir	akım	adı	olarak	kullanılmaktadır.	Kavram	en	yakın	anlamıyla	ilk	defa	felsefe	alanında	Hegel	
tarafından	 “Sade	ama	basit	 olmayan,	 yalın	 ama	yayvan	olmayan	bir	 güzellik	 anlayışı”	 şeklinde	
kullanmıştır.	Kant	 ise,	 “akla	hem	de	saf	bir	akla	hitabeden	ve	sadece	saf	akıl	 ile	haz	alınan	bir	
güzellik”	şeklinde	ifade	eder.28	

Alternatif	 bir	 hayat	 tarzı	 olarak	 minimalizm	 ilk	 olarak	 ABD’de	 internet	 üzerinden	
yayılmaya	 başlamıştır.29	 Aslında	 İkinci	 Dünya	 Savaşı	 sonrasında	 birçok	 sanat	 dalında	 yeni	
akımların	meydana	gelmesiyle	birlikte	minimalist	düşünce	 taraftarları,	 kendilerini	 tepkisel	 bir	
noktada	konumlandırmıştır.30	Zira	minimalizm	çok	kültürlülük,	maksimalist	sanat	anlayışları	ve	
metalaşmaya	tepki	olarak	ortaya	çıkmıştır.31	Hatta	sanatçılar	 tepkilerini	daha	 fazla	belli	etmek	
adına	 eserlerine	 isim	 bile	 koymayarak	 onları	 kimliksizleştirme	 yoluna	 gitmişlerdir.32	 Süreç	

 
21	Nilgün	Köksalan,	“Minimalist	Tüketim”,	XI.	IBANESS	Congress	Series,	Tekirdağ,	2019.	
22	 Doğan	 Zafer	 Akbulak,	 Günümüz	 Tüketim	 Toplumunda	 Minimalizm	 ve	 Mikro	 Evler	 (İstanbul:	 Mimar	 Sinan	 Güzel	
Sanatlar	Üniversitesi,	Fen	Bilimleri	Enstitüsü,	Yüksek	Lisans	Tezi,	2019).	

23	Aydın,	Bir	Kavram	Olarak	Postminimalizm.	
24	Dağ,	Tüketim	Kültürü	Bağlamında	Bir	Yaşam	Tarzı	Olarak	Minimalizm.	
25	Taş,	“Tüketim	Karşıtı	Yaşam	Tarzları”.	
26	TDK,	13	Mayıs	2021,	“Minimal”.	
27	TDK,	13	Mayıs	2021,	“Minimum”.	
28	Dağ,	Tüketim	Kültürü	Bağlamında	Bir	Yaşam	Tarzı	Olarak	Minimalizm,	42.	
29	Kükrer,	“Minimalizm	Anlamlı	Bir	Yaşam	Mı?”,	321.	
30	 İlyas	 Kaya,	 Sinemada	 Minimalizm	 ve	 2000	 Sonrası	 Türk	 Sinemasında	 Minimalist	 Yaklaşımlar	 (Konya:	 Selçuk	
Üniversitesi,	Sosyal	Bilimler	Enstitüsü,	Yüksek	Lisans	Tezi,	2011).	

31	Dağ,	Tüketim	Kültürü	Bağlamında	Bir	Yaşam	Tarzı	Olarak	Minimalizm,	43.	
32	Dağ,	Tüketim	Kültürü	Bağlamında	Bir	Yaşam	Tarzı	Olarak	Minimalizm,	44.	
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içerisinde	 minimalizm	 sadece	 sanatta	 kalmayıp,	 1980’li	 yılların	 abartılı	 yaşamlarına	 karşı	
tepkisel	bir	duruşu	da	sergilemiştir.		

Sanayileşme	 ve	 üretimin	 artması,	 zamanla	 tüketim	 toplumunu	 ortaya	 çıkarmıştır.	
Markalar	arası	 rekabet	ve	moda	akımlarıyla	ürünler	 statü	göstergesine	dönüşmüştür.	 İnsanlar	
bu	duygularını	tatmin	etmek	üzere	daha	fazla	ürün	elde	etmek	için	sınırları	zorlayacak	derecede	
çalışmaya	başlamıştır.	Bu	çerçevede	özellikle	Batı	toplumlarının	yaşam	tarzı	“kazan-tüket”	kısır	
döngüsüne	 dönüşmüştür.33	 Aşırı	 tüketim	 zamanla	 insanların	 hayatlarının	 gayesi	 haline	
dönüşerek	 anomik	 bir	 hal	 almıştır.	 Çıkış	 yolu	 olarak	 yeni	 bir	 arayış	 içerisine	 girenler,	
hayatlarının	 tümünü	 kapsayacak	 şekilde,	 tüketimden	 uzak	 minimalist	 düşünceyi	 bir	 kurtuluş	
olarak	görmüşlerdir.	Çünkü	minimalizm	kendini	“tüketim	karşıtı”	bir	duruşla	konumlandırarak,	
“yeterli	 ve	 gerektiği	 kadar	 tüketimi”	 savunur.34	Minimalizmin	 “modernizm”	 ile	 yaklaşık	 olarak	
aynı	 zamanda	 ortaya	 çıkmış	 olması	 bu	 tepkisel	 durumu	 da	 açıklar	 niteliktedir.35	 Hatta	
günümüzde	modernizme	bir	tepki	olarak	ve	postmodern	düşünceden	de	destek	alarak	varlığını	
sürdürdüğü	söylenebilir.36	Ancak	tepkisel	bir	hareket	olarak,	görünürlüğü	itibariyle	minimalizm,	
insanların	daha	yeni	yeni	dikkatini	çekmeye	başlamıştır.		

Kapitalist	ekonominin	oluşturduğu	tüketim	kültürü	sonucunda	ortaya	çıkan	istifçilik	ve	
bunun	 bir	 kişilik	 bozukluğuna	 dönüşmüş	 hali	 olan	 dispozofobi	 (biriktirme	 hastalığı)	 olarak	
bilinen	bazı	hastalıklar	da	meydana	gelmiştir.37	Bireyler	kullanmadıkları	eşyalar	ile	bağ	kurarak,	
onları	depolar.38	Bu	durum	yaşam	alanlarının	küçültmesine,	hayat	kalitesinin	düşmesine	sebep	
olur.39	 Sonuç	 olarak	 istifçilikle	 minimalizmi	 birbirinin	 tam	 zıttı	 iki	 farklı	 anlayış	 olarak	
değerlendirebiliriz.	Nitekim	istifçiler	sosyal	alanda,	 “kendilerini	 toplumdan	soyutlayan,	 iletişim	
isteği	 ve	becerileri	 bulunmayan,	 yalnız,	 akrabası	 olmayan	ya	da	 akrabalarıyla	 ilişki	 kurmayan,	
ekonomik	anlamda	alt	gelir	grubuna	dâhil,	orta	yaşın	üzerinde”40	özelliklere	sahip	kimselerdir.	
Kişilerin	 yalnızlaşmasıyla	 birlikte	 eşyalarla	 daha	 güçlü	 bağlar	 kurmaları	 onlarda	 sağlık	
sorunlarının	 ortaya	 çıkmasına	 sebep	 olur.41	 Esasen	 bu	 durum	 aidiyet	 duygusunun	 aşırılığı	
yanında,	insanı	topluma	bağlayan	bağların	da	eşyaya	doğru	yön	değiştirmesiyle	bağlantılıdır.		

Minimalist	 yaşamın	 sürdürülebilir	olması,	 bireyin	bu	yaşam	 tarzının	 felsefi	 altyapısıyla	
sadeleşmeyi	önce	zihninde	yapmasını	gerektirir.	Böylece	o	sadece	eşyalarla	değil,	çevresindeki	
sosyal	 ilişkilerde	 de	 sadeleşmeyi	 sağlar.42	 Diğer	 taraftan	 minimalizm,	 yoga	 ve	 meditasyon	
aracılığıyla	 zihnin	 rahatlatılabileceğinden	 de	 bahseder.43	 Burada	 dikkat	 çekici	 olan	 yoga	 ve	
meditasyonun	dini	hüviyetinden	çıkarılarak	zihinsel	rahatlama	egzersizine	dönüşmüş	olmasıdır.	

Muhtevasındaki	 felsefi	 arka	 plan	 ve	 pratiklerle,	 minimalistlere	 göre	 bu	 düşünce	
tüketimin,	 insanın	bizzat	kendisini	tüketmesine	bir	karşı	duruştur.	Böyle	düşünüldüğünde	kısa	
sürede	unutulup	gidecek	bir	akım	olmadığı	öngörülebilir.	İlerleyen	dönemlerde	de	minimalizmin	

 
33	Esma	Mutlu,	“Tüketim	Kültürü	Ve	Tüketim	Kültürünün	Güncel	Sanat	Pratiklerine	Yansıması”,	(Kastamonu:	Kastamonu	
Üniversitesi,	Sosyal	Bilimler	Enstitüsü,	Sanatta	Yeterlik	Tezi,	2021),	55-58.	

34	Köksalan,	“Minimalist	Tüketim”,	637.	
35	Aydın,	Bir	Kavram	Olarak	Postminimalizm,	35.	
36	A.	 Fuat	Fırat	 vd.,	 “Postmodernism,	Marketing	and	The	Consumer”,	 International	 Journal	 of	Research	 in	Marketing	
11/4	(1994),	311-316.	

37	David	Mataix-Cols	vd.,	“Hoarding	Disorder:	A	New	Diagnosis	for	DSM-V?”,	Depression	and	Anxiety	27/6	(2010),	371.	
38	 Detaylı	 bilgi	 için;	 TLC	 kanalındaki	 “Çöp	 Evler”,	 TRT	 kanalında	 “Temizlik	 Hastaları”,	
(https://www.tlctv.com.tr/temizlik-avcilari)	 ve	 (https://www.tlctv.com.tr/ufak-tefek-evler)	 gibi	 programlar	
konuyu	hem	Dispozofobisi	olanlar	hem	de	Obsesif	Kompulsif	Bozukluğu	olanlar	tarafından	daha	anlaşılır	bir	şekilde	
anlatmaktadır.	

39	 Yakup	 Gökdaş,	 “Postmodern	 Sanat	 Bağlamında	 İletişimsizlik	 ve	 ‘Çöp	 Ev’”,	 Atatürk	 Üniversitesi	 Güzel	 Sanatlar	
Enstitüsü	Dergisi	Journal	of	the	Fine	Arts	Institute	19	(2017),	173-175.	

40	Gökdaş,	“Postmodern	Sanat	Bağlamında	İletişimsizlik	ve	‘Çöp	Ev’”,	174.	
41	Fatih	Bal,	Obsesif	Kompulsif	Bozukluk	Kapsamında	İstifçilik,	2019,	311.	
42	Kükrer,	“Minimalizm	Anlamlı	Bir	Yaşam	Mı?”,	329.	
43	Özge	Duman	Karaboğa,	“Modern	Yoganın	Toplumsal	Sınıf	ve	Toplumsal	Cinsiyet	Bağlamında	Nitel	Analizi”,	(2019),	
51.	
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sanat,	 üretim,	mimari	 yanında	 teknoloji,	medya	 hatta	 inançla	 ilgili	 konularla	 alakalı	 olarak	 da	
karşımıza	çıkması	muhtemeldir.44	

3.	MİNİMALİST	YAKLAŞIMIN	DÜŞÜNSEL	ARKA	PLANI	

Minimalizm	yaşam	biçimine	dair	uygulamalar	yanında	düşünsel	bir	zemine	de	sahiptir.	
Örneğin	yoga	ya	da	meditasyon	gibi	egzersizler,	onun	düşünsel	arka	planının	yansımalarıdır.45	
Nitekim	 bu	 egzersizler,	 özellikle	 Budist	 düşünce	 ve	 inanışların	 ibadet	 ritüelleri	 ile	
örtüşmektedir.46	 Örneğin	 “Transandantal	 Meditasyon”47	 içeriği	 ve	 sunduğu	 felsefe	 itibariyle	
önemli	ölçüde	minimalizmle	örtüştüğü	söylenebilir.	Meditasyon	yapacak	kişilerin	aynı	zamanda	
günlük	 hayatlarında	 yeme	 içme	 gibi	 tüketim	 alışkanlıklarını	 minimize	 etmeleri,	 Budist	 diyet	
ilkeleriyle	benzerlikler	göstermektedir.48		

4.	MİNİMALİZMİN	FARKLI	KÜLTÜR	VE	İNANÇLARLA	BENZERLİKLERİ	

Çoğu	toplumda,	yaşam	felsefelerinin	dini	inanışlar	ve	onlara	ait	egzersizleri	ile	karmaşık	
bir	ilişkisi	olduğu	görülür.	Örneğin,	transandantal	meditasyon	ile	minimalizm	fikrinin	benzerliği	
bu	 açıdan	 dikkat	 çekicidir.49	 İnanç	 sistemleri	 ile	 minimalizm	 arasında	 benzer	 davranışlar,	
ritüeller	 ve	 fikirler	 arasında	 rahatlıkla	 bir	 bağ	 kurulabilir.	 Minimalizme	 benzer	 düşünceleri	
birbirinden	 farklı	 kültür,	millet	 ve	 inançlarda	 da	 görmek	mümkündür.	 Japon	 kültürü,	 Budizm,	
İskandinav	kültürü,	Tayvan	Klasisizmi,	Stoa	Felsefe	Okulu,	Janteloven	ve	Tasavvuf	gibi	yapıların	
hepsinde	minimalist	felsefeyle	ilişkilendirilebilecek	unsurları	bulmak	mümkündür.50	

Doğu	 dinlerinin	 geneline	 bakıldığında	 hakikate	 ulaşmak	 için	 en	 önemli	 konu,	 kişinin	
kendisini	keşfetmesi	olduğu	bilinmektedir.	Zihinsel	çalışmalar	 ile	düşüncelerini	yönlendirmeye	
çalışmaları,	doğa	 ile	 iç	 içe	vakit	geçirmeyi	 tercih	etmeleri	bunun	 için	yapılan	aktivitelerdendir.	
Hatta	 manevi	 hafifleme	 için	 maddi	 ağırlıklardan	 kurtulmak	 gerektiğine	 inanarak	 kıyafetsiz	
dolaşanların	bile	olduğu	kaynaklarda	zikredilmektedir.51	Eşya	kullanımını	en	aza	indirmek	için	
sadece	 su	 tası	 taşıdıkları,	 hatta	bazılarının	 su	 tasından	bile	 vazgeçerek	onun	yerine	 avuçlarını	
kullananlardan	 bahsedilmektedir.52	 Böylece	 gönüllü	 olarak	 kendi	 öğretilerine	 sadık	 ideal	 bir	
kişilik	profiline	ulaşmaya	çalışırlar.		

Yahudilikte	minimal	 fikirlerin	 izleri	görülen	topluluklardan	biri	de	mezhepleşme	süreci	
öncesindeki	 Esseniler’dir.	 Dünyevileşmeyi	 reddederek	 ana	 akımdan	 ayrılan	 bu	 grup	 Ölüdeniz	
civarına	 yerleşmiştir.	 Evliliğin	 bireyleri	 dini	 inançlardan	 uzaklaştırdığını	 düşünen	 Esseniler,	
ömürleri	 boyunca	 evlenmeyi	 tercih	 etmemişlerdir.	 Ahiret	 inancı	 ile	 temizlik	 kavramını	
bağdaştırmalarından	 dolayı	 çok	 ciddi	 temizlik	 ritüelleri	 bulunmaktadır.	 Mabet	 merkezli,	
münzevi	 bir	 yaşamı	 tercih	 eden	 Esseniler,	 komünal	 bir	 yaklaşımla	 kazançlarını	 paylaşarak	
yaşamlarını	sürdürmektedirler.53	

İncil’de	Hz.	İsa’nın	“Mallarınızı	satın,	sadaka	olarak	verin.	Kendinize	eskimeyen	keseler,	
göklerde	 tükenmeyen	 bir	 hazine	 edinin.”54	 sözü	 Hıristiyan	 asketizm	 anlayışının	 temelini	
oluşturur.	 Dünyadan	 zevk	 almanın	 günah,	 aileden	 kalan	mirası	 kendisi	 için	 kullanmanın	 kötü	
sayıldığı,	 evlenmek	ve	çocuk	sahibi	olmaktan	sakınmak	gerektiğine	 inanırlar.	Tanrı	 ile	aracısız	

 
44	Akbulak,	Günümüz	Tüketim	Toplumunda	Minimalizm	ve	Mikro	Evler.	
45	 Serpil	 Şengün	Gürsoy,	Tüketim	Toplumu	ve	Ontolojik	Güvenlik	Erozyonu	Dahilinde	Yükselen	Akım	 “Yoga”	 (Ankara:	
Hacettepe	Üniversitesi,	Sosyal	Bilimler	Enstitüsü,	Doktora	Tezi,	2019),	5.	

46	İlknur	Uğurlu,	Batı’dan	Gelen	Doğu	Kökenli	Akımlar	ve	Türkiye’deki	Faaliyetleri	(Ankara:	Ankara	Üniversitesi,	Sosyal	
Bilimler	Enstitüsü,	Yüksek	Lisans	Tezi,	2011),	21-30.	

47	Uğurlu,	Batı’dan	Gelen	Doğu	Kökenli	Akımlar,	56-74.	
48	Uğurlu,	Batı’dan	Gelen	Doğu	Kökenli	Akımlar,	23.	
49	Vejdi	Bilgin,	Din	ve	Toplum	(İstanbul:	Beyan,	2021),	211.	
50	Nihan	Ünal,	“Minimalizm	Felsefesi	ve	Mekâna	Yansımaları”,	Idil	Journal	of	Art	and	Language	10/87	(30	Kasım	2021).	
51	Şaban	Kuzgun,	Dinler	Tarihi,	2019,	d.	
52	Şinasi	Gündüz	(ed.),	Yaşayan	Dünya	Dinleri	(İstanbul:	Diyanet	İşleri	Başkanlığı	Yayınları,	2007),	244-266.	
53	Saime	Leyla	Gürkan,	“Yahudilik”,	Türkiye	Diyanet	Vakfı	İslam	Ansiklopedisi	(İstanbul:	TDV	Yayınları,	2013),	43/191.	
54	Kitab-ı	Mukaddes	(26	Haziran	2021)	İncil.	Luka:	12:	33.	



MİNİMALİST	DEĞERLER	VE	YAŞAM	PRATİKLERİ	 	

	 ÇÜİFD	22/1	(2022),	18-37.  

26	

iletişim	kurmak	için	vasıtalardan	kurtulmak	fikri	doğrultusunda	manastırda	yaşayarak	hakikate	
ulaşmayı	hedeflerler.55			

Minimalist	 düşüncenin	 İslamiyet	 ile	 benzerliklerini	 ifade	 etmek	 gerekirse,	 Hz.	
Muhammed’in,	 ümmeti	 için,	 “midenin	üçte	 biri	 yemeğe,	 üçte	 biri	 içeceğe	 ve	diğer	 üçte	 biri	 de	
(boş	 kalarak)	 nefes	 alıp	 vermeye	 ayrılmış	 olsun.”56	 tavsiyesi	 örnek	 olarak	 verilebilir.	 Ayrıca	
İslamiyet’teki	“zühd”	anlayışının,	sade	yaşam	felsefesiyle	bağlantıları	bulunmaktadır.57	Tasavvuf	
anlayışının	 temelinde	 ise	 kendi	 tabirleri	 ile	 mutasavvıf	 kişiler	 “bir	 lokma,	 bir	 hırka”	 ile	 sade	
kıyafetler	 giyerek	 mütevazı	 bir	 hayat	 yaşamayı,	 araçları	 azaltarak	 amaca	 yoğunlaşmayı	
hedeflemişlerdir.58		

Dinler	 açısından	 durum	 böyleyken,	 modern	 topluma	 geçişle	 birlikte	 farklı	 kuramlar	
ortaya	 çıkmıştır.	 Yirminci	 yüzyılın	 en	 popüler	 akımlarından	 biri	 olan	 varoluşçu	 psikoloji	
geleneğine	 dayanan	 “Varoluşçu	 Psikolojik	 Danışma	 Kuramı	 ve	 Logoterapi	 Tekniği”	 bunlardan	
biridir.59	Bu	tekniğe	ilgi	duyanlar,	genellikle	refah	düzeyi	yüksek	ve	normal	bir	yaşantıya	sahip	
ancak	 bir	 anda	 “anlamsızlık”	 sorunu	 ile	 karşı	 karşıya	 kalan	 bireylerden	 oluşmaktadır.	
Logoterapistler	 özellikle	 “anlam”	 kavramı	 üzerine	 yoğunlaşır.	 Böylece	 bireyi	 kendi	 varoluşu	
üzerine	 düşündürerek	 paradoksik	 ve	 fobik	 olaylara	 karşı	 düşünce	 odaklarını	 değiştirmeyi	
amaçlar.60	 Bir	 bakıma	 bu	 terapi	 yöntemiyle	 kişiyi	 maddi	 alanın	 dışına	 çıkararak	 hayatını	
etkileyecek	manevi	 alanın	 yeniden	 inşası	 yapılmaktadır.	 Bu	 bakımdan	minimal	 bir	 yaşam	 için	
onun	felsefi	alt	yapısı	olan,	manevi	alanda	da	sadeleşme	oldukça	önemlidir.		

5.	MİNİMALİZME	BENZER	ANLAYIŞLAR	

Minimalist	düşünceyle	kıyaslandığında	yaşam	biçimi	olarak	benzer	yaklaşımlar	olsa	da	
bunların	 temelde	 farklı	 felsefi	 fikirlerden	 kaynaklandığı	 görülür.	 Pratik	 yönüyle	 minimalizme	
benzeyen,	az	 ile	yetinerek	yaşamayı	hedefleyen	bu	yaklaşımlar;	Çevreci	Yaklaşımlar,	Sıfır	Atık,	
Yeşil	 Tüketim	 Anlayışı,	 Freeganizm	 ve	 Gönüllü	 Sadelik	 olarak	 tespit	 edilmiştir.	 Bu	
yaklaşımlardan	minimalizme	benzerliği	bakımından	gönüllü	sadeliğe	kısaca	değinilebilir.		

İlk	olarak	“gönüllü	sadelik”	kavramı	Gandhi’nin	öğrencisi	Richard	Gregg,	tarafından	boşa	
enerji	harcamamak	ve	varlık	edinmekten	kaçınmak	gibi	anlamlarda	kullanmıştır.	Gregg	gönüllü	
sadeliği	“bireyin	yaşamında	anlamı	olamayan	eşyalar	yığınını	yok	etmesi,	aynı	zamanda	dürüst,	
sade,	 samimi	 bir	 hayat	 felsefesini	 benimsemesi”	 şeklinde	 tanımlamaktadır.	 Kavram	 sadece	
Gandhi	ve	öğrencisiyle	sınırlı	olmayıp	Lao	Tzu,	Konfüçyüs,	Buda,	Diyojen	ve	Tolstoy	gibi	kişilerin	
düşünce	ve	öğretilerinde	de	yer	aldığı	görülür.61	Çevreci	akımların	1960’larda	popülerleşmesiyle	
bu	kavram	yeniden	gündeme	gelmiştir.62		

	Alternatif	 tüketim	arayışı	olarak	ortaya	çıkan	“gönüllü	sadelik”	kavramı,	minimal,	sade	
ve	çevreci	bir	yaşam	düzenini	geleneksellik	üzerinden	ifade	eder.63	Minimalizmin	ikinci	dalgası	
olarak	 görülen	 bu	 yaklaşım	 bireyin	 maddi	 sıkıntılar	 sebebiyle	 yoksul	 ya	 da	 sade	 bir	 yaşam	
sürmesine	karşılık,	refah	düzeyi	yükseldiğinde	yine	sade	bir	yaşayışa	devam	etmeyi	seçmesi	ile	
alakalıdır.	Bireyin	refah	düzeyinin	artmasıyla	tüketiminin	de	doğru	orantılı	artması	beklenirken,	
o	bilinçli	ve	tepkisel	olarak	gönüllü	sade	yaşayışı	devam	ettirir.64	

 
55	Gülen	Çetin,	“Sosyal	Bir	Olgu	Olarak	Hıristiyanlık	ve	Hinduizmde	Asketizm”,	Mecmua,	(04	Eylül	2020),	373.	
56	Diyanet	Hadislerle	İslam	(İstanbul:	Diyanet	İşleri	Başkanlığı	Yayınları,	2017),	2/575.;	Tirmizi,	Zühd,	47.	
57	Semih	Ceylan-Kürşat	Demirci,	“Zühd”,	Türkiye	Diyanet	Vakfı	İslam	Ansiklopedisi	(İstanbul:	TDV	Yayınları,	2013).	
58	Reşat	Öngören,	“Tasavvuf”,	Türkiye	Diyanet	Vakfı	İslam	Ansiklopedisi	(İstanbul:	TDV	Yayınları,	2011).	
59	M.	 Zeki	 İlgar-Semra	Coşgun	 İlgar,	 “Varoluşçu	Psikolojik	Danışma	ve	Psikoterapi:	Teori	 ve	Pratiği”,	Türkiye	 Sosyal	
Araştırmalar	Dergisi	1	(2018),	194.	

60	Ömer	Faruk	Söylev,	Manevi	Bakım	ve	Danışma	Psikolojisi	Kavram,	Kuram	ve	Uygulamalar	 (Ankara:	DİB	Yayınları,	
2020),	141-144.	

61	 Samuel	Alexander,	 “The	Voluntary	Simplicity	Movement:	Reimagining	The	Good	Life	Beyond	Consumer	Culture”,	
(ts.),	134-135.	

62	Taş,	“Tüketim	Karşıtı	Yaşam	Tarzları”,	48.	
63	Nilgün	Köksalan-Mustafa	Hatipler,	“Gönüllü	Kölelikten	Gönüllü	Sadeliğe”,	(2020),	676.	
64	Yelda	Ülker,	 “Tüketim	Karşıtı	Bireylerin	Çevreci	Reklamlara	Olan	Tutumları”,	Selçuk	Üniversitesi	 İletişim	Fakültesi	
Akademik	Dergisi,	(2021),	786.	
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Gönüllü	 sadeliği	 benimseyen	 kişiler	 genellikle	 elindekilerin	 kıymetini	 bilmeleri	 ve	
kullandıkları	 ürünlerin	 ömürlerini	 uzatmaya	 çalışmalarıyla	 karakterize	 olurlar.	 Bireysel	
hedefleri	 “iç	dünyada	zengin,	dış	dünyada	basit”	bir	yaşam	sürmektir.	Ellerinden	geldiği	kadar	
doğal	 ürünlerle	 geçinmeye	 çalışırlar.	 Bu	 kişiler	 ekolojik	 dengenin	 korunmasını,	 tüketimin	
azaltılmasını	 ve	 böylelikle	 üreticilerin	 de	 rahatlamasını	 hedeflerler.	 Gönüllü	 sadelik	 modern	
toplumun	tüketim	alışkanlıklarına	karşı	bireysel	bir	 tepkidir.	Hatta	gönüllü	sadeliğin	bir	değer	
sistemi	veya	bir	kültür	oluşturduğu	da	belirtilmektedir.65	Bu	çerçevede	bireysel	 tatmin,	maddi	
olandan	 ziyade	 kişisel	 gelişim	 ve	 maneviyata	 yönelerek	 sağlanabilir.	 66	 Gönüllü	 sadeliğin	
minimalist	düşünceyle	arasındaki	 en	belirgin	benzerlik,	bireylerin	vazgeçebilecekleri	noktaları	
belirleyerek	asıl	vazgeçilmez	olanları	bulabilmesini	sağlamaktır.	Her	iki	yaklaşımda	da	dışarıdan	
bakıldığında,	kişinin	yaşamındaki	değişimler	rahatlıkla	gözlenebilirken,	aynı	zamanda	bir	zihin	
inşası	 da	 meydana	 gelmektedir.	 İki	 yaklaşım	 arasındaki	 pratikteki	 görünür	 benzerlik	 gönüllü	
sadelikte	 refah	 düzeyinin	 artmasına	 rağmen,	 yaşantının	 maddi	 yönden	 değişmemesi	 olarak	
belirginleşirken,	minimalizmde	ise	refah	düzeyi	belirleyici	bir	unsur	değildir.	Alınacak	ürünlerin	
ya	da	kullanılan	eşyaların	maliyetinden	ziyade	sade,	az	ve	uzun	ömürlü	olması	ön	plandadır.	

6.	MİNİMALİST	DEĞERLERİN	YAŞAM	PRATİKLERİNE	ETKİSİ	

Değerin	 “belli	 bir	 şeyi	 diğerine	 tercih	 ettiren	 etken	 ya	 da	 eğilim”67	 anlamı	 göz	 önünde	
bulundurulduğunda	minimalistlerin	de	hayatlarında	seçim	yaparlarken	kendi	oluşturdukları	bir	
değer	 sistemine	 göre	 karar	 verdikleri	 görülür.	 Aşırı	 tüketim	 fikrine	 karşı	 olmaları	 değer	
sistemlerinin	 önemli	 bir	 parçasıdır.68	 İnsani	 ilişkilerin	 çıkar	 ilişkilerine	 dönüştüğü,	 insanların	
statülerini	markaların	belirlediği,	aşırı	üretim	kaynaklı	doğanın	zarar	gördüğü,	kişilerin	maddi	
kazançlarına	 göre	 değerlendirildiği	 modern	 zamanlarda,	 minimalistler	 değerli	 olanın	
tüketilenler	değil,	çevrenin	korunması,	 insana	maddi	ölçütler	dışında,	sadece	 insan	olduğu	 için	
kıymet	 verilmesi	 gerektiğini	 ifade	 ederler.69	 Bu	 bakış	 açısıyla	 toplumdaki	 bazı	 problemlerin	
çözülmesi	için	kutuplaşmadan70	ziyade	farklı	fikir	ve	bakış	açılarına	saygıyı	önemserler.		

Minimalizmin	yaygınlaşmasında	popüler	kültürün	etkisi	görülür.71	Popüler	kültürün	en	
belirleyici	değeri	kalıcılıktan	ziyade	çok	hızlı	 tüketim	ve	değişimdir.	 İnsanlar	bir	tüketim	yarışı	
içinde	önce	aşırı	 tüketim,	 sonrasında	 ise	mahrum	kalma	korkusuyla	hayatlarını	 inşa	ederler.72	
Yaşama	 tatmini	 sadece	 maddede	 arayan	 ve	 insanın	 doğasına	 aykırı	 bu	 süreç,	 bir	 süre	 sonra	
ruhsal	 rahatsızlıklara	 sebep	 olur.	 Değerler	 açısından	 minimalist	 düşüncenin	 tam	 bu	 noktada	
popüler	 kültüre	 karşı	 savaş	 açtığı	 söylenebilir.	 Çünkü	 söz	 konusu	 değerler	 çerçevesinde	
şekillenen	minimalist	yaşam	tarzı,	kişinin	sahip	olduğu	eşyaları	azalttığı	ve	elinde	kalanları	da	
bir	 düzen	 içerisinde	 muhafaza	 ettiği	 ve	 bu	 şekilde	 mutlu	 olmaya	 çalıştığı	 bir	 pratiğe	
dönüşmüştür.	 Nitekim	 minimalist	 yaşamda	 hem	 mimari	 hem	 de	 eşya	 ve	 onun	 yerleşimi	
açışından	sadelik	hâkimdir.	İhtiyacı	kadar	kıyafet,	aç	kalmayacak	kadar	gıda,	kişi	sayısına	uygun	
yaşam	alanları	vb.	bu	yaşam	tarzının	temel	karakteristiğidir.	Söz	konusu	yaşam	tarzı	kişinin	yeni	
benimsediği	minimalist	değerlerle	değişen	düşünce	biçiminden	sonra	gerçekleşen	eylemlerdir.73	
Bu	bağlamda	minimalizm	tüketim	eksenli	bir	yaşam	tarzına	karşı	duruşu	ve	değerler	yapısıyla	
diğer	 dini	 ve	 kültürel	 değerlerle	 etkileşimi	 kaçınılmazdır.	 Bu	 sebeple	 yapılan	 çalışma	 ikisi	
arasındaki	etkileşimi	tespit	emek	açısından	önem	arz	etmektedir.	

 
65	 Taş,	 “Tüketim	 Karşıtı	 Yaşam	 Tarzları”,	 52;	 Renata	 DopieRała,	 “Minimalism	 –	 a	 New	 Mode	 of	 Consumption?”,	
Przegląd	Socjologiczny	66/4	(2017),	67–83.	

66	Şefika	Özdemir,	“Tüketim	Karşıtı	Yeni	Yaşam	Biçimi	Köye	Dönüşün	Medyada	Sunumu:	Yeni	Köylüler	Örneği”,	Erciyes	
İletişim	Dergisi	7/2	(24	Temmuz	2020),	837.	

67	 Geert	Hofstede,	 “Culture’s	Recent	Consequences:	Using	Dimension	Scores	 in	Theory	and	Research”,	 International	
Journal	of	Cross	Cultural	Management	1/1	(2001),	11-17;	Ali	Ulvi	Mehmedoğlu,	“Din,	Dindarlık,	Değerler”,	İZÜ	Sosyal	
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Uluslararası	Eğitim	ve	İnsan	Bilimleri	Dergisi	9/2/17	(2019),	526.	

69	Köksalan,	“Minimalist	Tüketim”.	
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71	İrfan	Erdoğan,	“Popüler	Kültürün	Ne	Olduğu	Üzerine”,	Bilim	ve	Aklın	Aydınlığında	Eğitim	Dergisi	5/	(2004),	4.	
72	Ali	Arslan,	“Medyanın	Birey,	Toplum	ve	Kültür	Üzerine	Etkileri”,	Journal	of	Human	Sciences	8/1	(2011),	3-5.	
73	Bkz.	Marie	Kondo-Tiding	Up;	Marie	Kondo,	Derle	Topla	Rahatla,	çev.	Melis	Zeren	(İstanbul:	Epilson	Yayıncılık,	2015).	



MİNİMALİST	DEĞERLER	VE	YAŞAM	PRATİKLERİ	 	

	 ÇÜİFD	22/1	(2022),	18-37.  

28	

7.	BULGULARIN	DEĞERLENDİRİLMESİ	

Odak	grup	görüşmesine	katılanlar	demografik	olarak	cinsiyet	bakımından	3	erkek	ve	23	
kadın,	 eğitim	 düzeyleri	 %	 76’lık	 bir	 oranla	 çoğunluğu	 lisans	 mezunu,	 23-51	 yaş	 aralığındaki	
kimselerden	 meydana	 gelmektedir.	 Kadın	 katılımcıların	 erkeklere	 göre	 sayılarının	 yüksek	
olması,	 örneklemlerin	 sadece	 raslantısal	 seçimlerinden	 değil,	 aynı	 zamanda	 kadınların	 daha	
yüksek	 oranda	 minimalist	 eğilimde	 olmalarından	 kaynaklanmaktadır.	 Katılımcıların	 %65’inin	
ekonomik	 gelir	 düzeyleri	 ise	 aylık	 ₺	 5.000	 ve	 üzeri,	 diğerlerinin	 ise	 2000-5000	 aralığında	 bir	
skalada	 yer	 almaktadır.	 Oransal	 olarak	 katılımcıların	 %88,5’i	 kadın,	 %11,5’i	 ise	 erkektir.	
Katılımcıların	meslek	grupları	ise,	ev	hanımı,	öğrenci,	yönetici,	psikolojik	danışman,	ekonomist,	
şehir	 ve	 bölge	 plancısı,	 barista,	 satış	 ve	 pazarlama	 uzmanı,	 öğretmen,	 elektrik	 mühendisi,	
asistan,	 moda	 tasarımcısı,	 tasarımcı,	 hemşire	 ve	 diyetisyen	 gibi	 farklılık	 göstermektedir.	 Dini	
inanç	 olarak,	 katılımcıların	 %72’si	 kendilerini	 Müslüman	 olarak	 belirtirken,	 %16’sı	 inanç	
durumlarını	 belirtmek	 istememiş,	 %12’si	 ise	 olmadığını	 ifade	 etmişlerdir.	 Son	 iki	 tercihte	
bulunanların	 oranları	 toplamının	 %28	 olduğu	 düşünülecek	 olursa	 bu	 yaşam	 tarzını	
benimseyenlerin	değer	algıları	bakımından	oldukça	anlamlıdır.		

7.1.	Minimalizme	Geçiş	Süreci	ve	Farkındalığı	

Katılımcılara	 kendilerini	 minimalist	 olmaya	 iten	 sebepler	 sorulduğunda	 genel	 olarak;	
“eşyaların	oluşturduğu	stres	ve	bunalım,	psikolojik	durum,	ekonomik	durum,	eşyada	sadeleşme	
isteği,	 istifleme	 ve	 tüketimin	 sonunun	 olmadığını	 fark	 etmeleri,	 arzulanan	 huzur,	 daha	 çok	
zaman	ve	daha	 ferah	 alan	 isteği,	 doğa	dostu	bir	 yaşam	 sürme	 isteği,	 kötü	 tasarımlar,	 kalitesiz	
ürünler,	 uyumsuz	 renk	 kombinasyonları,	 zamanın	 verimsizliği	 sonucu	 oluşan	 stres,	 fayda,	
sadelik,	kendi	olma	arzusu”	şeklinde	yanıtlamışlardır.	

Minimalizmi	 tarif	 etmeleri	 istenildiğinde	 genel	 olarak;	 “ihtiyaçlar	 doğrultusunda	
sürdürülen	 yaşam,	 yeterli	 ve	 kaliteli	 olanla	 yetinme,	 sade	 ama	 basit	 olmayan,	 eldekilerin	
kıymetini	 bilmek,	 eşyaya	 değil	 hayata	 ve	 âna	 odaklanma,	 tüketim	 farkındalığı,	 az	 şeyle	mutlu	
olmak,	devamlı	 sadeliği	arayan	bir	yaşam	 felsefesi,	 insanın	hayattaki	varoluş	düzeni	 içerisinde	
zihinsel	ve	maddi	bakımdan	yaratılış	amacına	uygunluk,	az	ve	özle	yetinen	bir	yaşam	felsefesi,	
gereksiz	şeyden	kurtularak	kaliteli,	uzun	ömürlü,	temiz,	basit	ve	geri	dönüştürülebilir	bir	yaşam,	
sadelik	ve	gereklilik,	az	eşya	ve	insan	ile	çok	huzur”	gibi	tanımlamalar	yapılmıştır.		

Minimalist	 düşünceye	 yönelen	 ve	 onu	 bir	 hayat	 tarzı	 olarak	 benimsemiş	 katılımcıların	
yaptığı	 tanımlamalar	 ile	 minimalizm	 tanımı	 ve	 değerleri	 arasında	 belirli	 bir	 uyum	 olduğu	
görülmektedir.	 Bu	 da	 kişilerin	 genel	 olarak	 bilinçli	 bir	 şekilde	 minimalist	 düşünceyi	 tercih	
ettiklerini	göstermektedir.	

7.2.	Bireysel	Farklılık	ve	Değişim	

Katılımcılara	minimalizmi	hayatlarında	kaç	yıldır	tecrübe	ettikleri	sorulduğunda	2	ila	16	
yıl	aralığında	olduğu	görülmüştür.	Katılımcıların	%20’si	4	yıl,	%20’si	3	yıl,	%15’i	5	yıl,	%15’i	2	
yıl,	%10’u	16	yıl,	%10’u	6	yıl,	%5’i	10	yıl,	%5’i	“kendimi	bildim	bileli”	cevaplarını	vermiştir.		

Katılımcılara	 özel	 hayatlarında	 bir	 değişime	 sebep	 olup	 olmadığı	 sorulduğunda;	 bu	
soruya	 olumlu	 yanıt	 vermişlerdir.	 Yaşam	mekanlarını	 başkalarıyla	 paylaşan	 katılımcılar	 kendi	
odalarında	bu	yaşam	biçimine	devam	ettiklerini,	ortak	alanlara	ise	karışmadıklarını,	kendilerini	
rahatsız	eden	bazı	durumlar	olsa	da	değiştirme	gereksinimi	duymadıklarını	ifade	etmişlerdir.	Bu	
duruma	eşlerinin	veya	arkadaşlarının	süratli	bir	şekilde	uyum	sağladığını,	bu	durumdan	dolayı	
ilişkilerinde	 olumsuz	 bir	 değişiklik	 olmadığını	 söylemişlerdir.	 Ancak	 dikkat	 çekici	 bir	
değerlendirme	ise,	onlar	için	hediye	seçen	yakınlarının	oldukça	zorlandıklarını	ifade	etmeleridir.		

Hayatlarında	 nelerin	 değiştiği	 sorulduğunda	 katılımcılar;	 eşyaya	 kıymet	 vermemeye,	
düzenli	 olmaya,	 temizliği	 daha	 sık	 ve	 kısa	 sürede	 yapmaya,	 evlerinde	 bitki	 yetiştirmeye	
başladıklarını	 ve	 evlerindeki	 kalabalığın	 kalktığını,	 daha	 sade	 olduklarını,	 aradıklarını	 daha	
kolay	 bulabildiklerini,	 neyin	 gerekli	 neyin	 gereksiz	 olduğunu	 daha	 rahat	 görebildiklerini,	
düşünsel	 dünyalarına	 maddi	 dünyadan	 daha	 çok	 vakit	 ayırdıklarını	 ifade	 etmişlerdir.	 Ayrıca	
metaya	 yani	 eşyaya	 bakış	 açılarının	 değiştiğini,	 davranışlar	 ve	 ihtiyaçlar	 arasındaki	
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uyumsuzluğu	 fark	 ettiklerini,	 doğaya	 ve	 insanlığa	 karşı	 daha	 duyarlı	 bir	 tüketici	 olduklarını,	
eşyalarla	 kurulan	 bağın	 zayıfladığını,	 kendilerini	 daha	 özgür	 hissettiklerini,	 önceliklerini	 ve	
önem	 verdikleri	 şeylerin	 değiştiğini,	 nesnelerle	 olan	 ilişkilerini	 yeniden	 gözden	 geçirdiklerini,	
kendilerini	daha	iyi	tanıklarını,	ihtiyaç,	istek	ve	beğenilerini	yeniden	değerlendirdiklerini,	zihnen	
sadeleşme	sağladıklarını	ve	daha	huzurlu	olduklarını	belirtmişlerdir.	

Öncelikler	 konusunda	 farkındalıklarının	 gelişmesiyle	 harcamalarının	 azalarak	 önemli	
oranda	 tasarruf	 ettiklerini,	 hayır	 demeyi	 öğrendiklerini	 ve	 minimalizmin	 hayatlarının	 altını	
üstüne	 getirdiğini	 ve	 altının	 üstünden	 daha	 iyi	 olduğunu	 gördüklerini,	 istifleme	 sorunundan	
kurtulduklarını,	 yıllardır	 televizyon	 izlemediklerini,	 her	 renk	 ayakkabı,	 çanta	 ve	 kıyafetlerinin	
bulunmadığını,	 kafalarının	 rahat,	 zaman	 kaybının	 az	 olduğunu,	 satın	 alma	 davranışlarını	 ve	
tüketim	alışkanlıklarına	bakış	açılarının	değiştiğini	ifade	etmişlerdir.	

7.3.	Çevrenin	Katılımcılarda	Gözlemlediği	Değişim	

Minimalist	 bir	 düşünce	 ve	 hayat	 tarzına	 yönelen	 katılımcılara	 çevrenin	 tepkileri	
sorulduğunda;	herhangi	bir	 aşırı	 tepki	 görmediğini	 ifade	edenler	yanında,	önemli	değişiklikler	
olduğunu	 belirtenler	 de	 olmuştur.	 Örneğin	 elden	 çıkarmak	 istedikleri	 bazı	 eşyalar	 için,	 yakın	
çevrelerinden	bazıları	“lazım	olur	kalsın”,	bazıları	da	“fazla	eşyalardan	temizlenen	evlerinin	daha	
düzenli	ve	huzurlu	olduğunu”	söylemişlerdir.	Bu	değerlendirmeyi	yapanlar	çevrelerinden	gelen	
farklı	 tepkileri,	 insanların	 eşyaya	 yükledikleri	 anlamdan	 kaynaklandığını	 belirtmişlerdir.	
Katılımcılardan	 bazılarının	 yakın	 çevresi	 önce	 onları	 psikolojik	 açıdan	 rahatsız	 olduklarını	
düşünürken,	ilerleyen	süreçte	bu	felsefeyi	mantıklı	bulunduklarını	ifade	etmeleri	de	kayda	değer	
bir	tespittir.	Bu	soru	oransal	olarak	değerlendirildiğinde,	cevaplayanların	%50’si	olumlu,	%25’i	
ne	 olumlu	 ne	 de	 olumsuz	 ve	 kalan	 %25’i	 ise	 olumsuz	 tepkiyle	 karşılaşıldığı	 yanıtlarından	
oluşmaktadır.	 Minimalist	 olduktan	 sonra	 ilişkilerini	 değerlendirdiğimiz	 bu	 soru	 neticesinde,	
bireylerin	 ilişkilerinde	olumsuz	bir	değişmeden	daha	çok	bir	uyum	süreci	ve	bu	yaşam	tarzını	
çevrelerine	de	yansıttıkları	söylenebilir.		

Katılımcılara	 minimalist	 yaşam	 tarzının	 hangi	 açıdan	 hayatlarına	 daha	 çok	 etki	 ettiği	
sorulduğunda,	 katılımcılar	 hemen	 her	 alanda	 sadeliği	 tercih	 ettiklerini	 belirtmişlerdir.	 İhtiyaç	
dışındaki	 mutfak	 eşyalarından	 kurtulduklarını,	 oturma	 odasında	 ve	 salonda	 boşluklar	
bulunmasından	 hoşlandıklarını,	 eşyaların	 düzenli	 olmasına	 önem	 verdiklerini,	 aktivite,	
insanlarla	 etkileşim,	 yemek	 ve	 dekorasyon	 gibi	 konularda	 bu	 yaklaşımı	 sürdürdüklerini	 ifade	
etmişlerdir.		

Katılımcılar	 yaşamlarının	 her	 alanında	 minimalizmi	 yansıttıklarını	 ifade	 etmelerine	
rağmen,	 ev	 dışından	 başka	 herhangi	 bir	 alanda,	 mesela	 iş	 yerlerinden	 bahsetmemiş	 olmaları	
dikkat	çekicidir.	Katılımcıların	büyük	çoğunluğunun	kadınlardan	oluşması,	sonuçların	en	çok	ev	
ortamıyla	ilgili	gerçekleşmesini	anlamlı	kılmıştır.		

7.4.	Minimalizm	ve	Kimlik	İlişkisi	

Minimalizmin	 katılımcıların	 kimliklerinin	 oluşumundaki	 etkisini	 tespit	 emek	 üzere	
sorduğumuz	 soruya	 verilen	 cevaplara	 bakıldığında	 %65,4’ünün	 bu	 düşünceye	 ait	 belirli	 bir	
kimlikle	ön	plana	çıkmayı	tercih	ettikleri	görülmüştür.	Yeni	minimalist	kimliklerinin	en	belirgin	
özelliklerinin,	 hayatlarındaki	 “istek”	 ve	 “ihtiyaç”	 dengesini	 kurarak	 israftan	 kaçınmak,	 sadelik,	
kargaşadan	 uzak	 huzur	 ve	mutluluk	 arayışı,	 zamanı	 iyi	 değerlendirme,	 tercihlerinde	 güçlü	 ve	
kararlılık	olduğu	belirtilmiştir.		

Sosyal	 kimlik	 inşası	 açısından	 minimalist	 değerler	 çerçevesinde	 bir	 yaşam	 tercih	
edenlerin,	 benzer	 deneyimleri	 yaşayanların,	 bunları	 paylaşma	 ihtiyacı	 hissettikleri	 oldukça	
dikkat	 çekicidir.	 Kişiler	 bireysel	 kimliklerinden	 sıyrılarak,	 minimalist	 değerler	 etrafında	
birleşmektedir.	Meydana	gelen	kolektif	şuur	onlara	sosyal	bir	kimlik	inşa	etme	ve	düşüncelerini	
yayma	 imkânı	 sağlamaktadır.	 Minimalist	 yaklaşımı	 benimseyen	 bireylerin	 çeşitli	 video,	 TV	
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programları	ve	belgeseller	hazırlayarak	sosyal	medya	kanalları	vb.	farklı	mecralarda	toplanarak	
diğer	insanlara	ulaşmaya	çalıştıkları	görülür.74	

Günümüzde	 medyanın	 etki	 ağına	 baktığımızda	 sosyal	 medya	 paylaşım	 araçlarının	
popülerliği	şüphe	götürmez	bir	gerçektir.75	 	Sosyal	medyada	minimalizm	içerik	olarak,	genelde	
minimalist	bireylerin	hayatın	anlamını	bulduğu,	kendini	gerçekten	mutlu	hissettiği,	psikolojik	ve	
ekonomik	 rahatlama	 yaşadığı	 hususlarla	 ilgili	 paylaşımlardan	 oluşur.	 Bu	 paylaşımlar	 hem	 bu	
değerlerin	 yayılmasında	 hem	de	 bu	 değerleri	 benimseyenler	 ve	 henüz	 bilgi	 sahibi	 olmayanlar	
için	olumlu	etkiye	sahiptir.	

7.5.	Minimalizmde	Ritüel	Oluşumu	

Sosyalleşme	 süreci	 içinde,	 minimalist	 düşünce	 ve	 yaşam	 biçiminin	 yayılmasıyla	 ilgili	
olarak,	katılımcıların	%95’i	çevresindekilere	de	bu	düşünceden	ve	hayat	tarzından	bahsederek,	
onları	etkilemeye	çalıştıklarını	belirtmişlerdir.	

Odak	 gruba	 Minimalist	 düşünceyi	 benimsemelerinden	 sonra	 bununla	 ilgili	 günlük	 bir	
ritüellerinin	 olup	 olmadığı	 sorulduğunda	%42,3’ü	 düzenli	 bir	 ritüelinin	 olduğunu,	%38,5’i	 ise	
herhangi	 bir	 ritüelinin	 bulunmadığını	 belirmiştir.	 Soruya	 olumlu	 cevap	 verenlere	 ritüelin	 ne	
olduğunu	açıklamaları	istendiğinde,	ortak	bir	pratik	üzerinde	ittifak	edememiştir.	Ancak	dikkat	
çekici	 olan,	 katılımcıların	 kendilerince	 minimalizmle	 bağdaştırdıkları	 bazı	 pratikleri	 bu	
düşüncenin	gereği	olarak	yapıyor	olmalarıdır.		

	Meditasyonun	 minimalizm	 düşünce	 veya	 yaşam	 tarzı	 için	 gerekliliği	 sorulduğunda,	
katılımcıların	%65’i	iki	kavram	arasında	bir	bağ	kurmamış,	ancak	bunlardan	bazıları	kendilerine	
göre	 meditasyon	 tanımı	 (ruhun	 dinginleşmesi,	 öze	 dönmek,	 zihin	 sadeliğini	 korumak	 vb.)	
yaptıktan	 sonra	 meditasyonun	 belki	 yardımcı	 bir	 unsur	 ve	 spor	 mahiyetinde	 olabileceğini	
belirtmişlerdir.	 Gerekli	 olduğunu	 belirten	 katılımcıların	 %35’i	 ise	 meditasyonu	 minimalist	
yaşam	 felsefesi	 için	bunun	bir	 ritüel	 gibi	 gerekliliğini	 savunmuştur.	Onlara	göre	kişi	kendisine	
ritüel	olarak	meditasyon	veya	istediği	başka	bir	pratiği	tercih	edebilir,	 inzivaya	çekilebilir	veya	
manevi	 dünyalarını	 zenginleştirmek	 için	 başka	 herhangi	 bir	 pratiği	 de	 yapabilir.	 Dolayısıyla	
kendini	 bir	 taraftan	 maddi	 dünya	 ile	 arasına	 mesafe	 koyarken	 diğer	 yandan	 manevi	 yönünü	
geliştirmeye	ve	zenginleştirmeye	çalışır.	

Minimalist	düşünce	ile	ritüeller	arasındaki	ilişki	olduğunu	düşünen	bazı	katılımcıların	ise	
fayda	 merkezli	 bir	 yaklaşım	 içinde	 oldukları	 gözlemlenmiştir.	 Onlara	 göre	 meditasyon	
minimalizm	için	bir	araçtır.	Bu	ritüeller	 insana	ruhsal	doyum,	 terapi	ve	ruh	sağlığını	koruyucu	
etkisi,	manevi	gelişime	katkı,	farkındalık	ve	zihin	dinginliği	gibi	faydaları	bulunmaktadır.	

Benzer	bir	soru	yoga	için	sorulduğunda	katılımcıların	%70’i	minimalist	olmak	için	yogayı	
gerekli	 görmediklerini	 ifade	 etmişlerdir.	 Ancak	 kalan	 katılımcıların	 bir	 grubu	 yoganın	
destekleyici	nitelikte	olduğunu	belirtmiştir.	Diğer	grup	ise,	yoganın	sağlığa	faydalı	olabileceğini	
düşünmekle	 birlikte,	 yogadan	 elde	 edilecek	 manevi	 faydaları,	 kişinin	 sahip	 olduğu	 inancıyla	
karşılayabileceğini	belirterek	gerekli	görmemiştir.	Buraya	kadar	elde	edilen	veriler,	söz	konusu	
akımın,	 insanları	 mutlu	 etme	 yolunda	 bir	 alternatif	 olarak	 gören76	 düşünceyi	 desteklediği	
söylenebilir.		

7.6.	Minimalizm	ve	Gruplaşma	

Minimalizmi	 benimseyen	 ve	 fikirlerini	 yayma	 konusunda	 içerik	 üreten	 sanal	 gruplar	
mevcut	 olmakla	 birlikte	 katılımcılara	 minimalist	 bir	 gruba	 üyelikleri	 olup	 olmadığı	
sorulduğunda	 %90,5’i	 “hayır”;	 %9,5’i	 ise	 “evet”	 olarak	 cevaplandırmıştır.	 Katılımcıların	
tamamının	minimalizm	için	grup	üyeliğini	gerekli	görmemesi	dikkat	çekicidir.	Zira	aynı	yaşam	
biçimi	ve	onu	dizayn	eden	benzer	ortak	değerlere	sahip	insanları	bir	araya	getirecek	henüz	bir	
grup	yapısının	oluşmaması	oldukça	anlamdır.		

 
74	Bkz.	(The	Minimalist-belgesel,	Tiny	House	Nation-Tv	programı,	Tiding	Up/Maria	Kondo-tv	programı.)	
75	Arslan,	“Medyanın	Birey,	Toplum	ve	Kültür	Üzerine	Etkileri”,	5.	
76	Uğurlu,	Batı’dan	Gelen	Doğu	Kökenli	Akımlar,	21.	
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Minimalizm	 adına	 akademik,	 entelektüel	 ya	 da	 benzeri	 çalışmalar	 yapıp	 yapmadıkları	
sorulduğunda;	%35’i	herhangi	bir	çalışmasının	bulunmadığını,	ancak	%65’inin	ise	sosyal	medya	
araçları	 için	 bazı	 içerikler	 ürettiklerini	 ve	 diğer	 üretilen	 içerikleri	 takip	 ettiklerini	
belirtilmişlerdir.		

7.7.	Minimalizmle	İlgili	Torik	Bilgi	Düzeyi	

Katılımcılara	minimalizm	hakkında	ne	kadar	bilgi	sahibi	oldukları	sorulduğunda	%42,3’ü	
detaylı	 bir	 şekilde	 bilgi	 sahibi	 olduklarını,	 %23,1’i	 sadece	 oluşturduğu	 etkilerinden	 haberdar	
olduklarını,	%19,2’ü	ise	nasıl	ortaya	çıktığı	ve	tarihçesi	konusunda	bilgi	sahibi	olduklarını	ifade	
etmişlerdir.		

Okumalarında	minimalizme	 ne	 düzeyde	 yer	 verdikleri	 sorulduğunda	 ise,	 katılımcıların	
%15,4’ü	 toplam	okumaları	 içinde	 ‘çok’,	%53,8’i	 ‘orta’,	%23,1’i	 ise	daha	 ‘az’	okuma	yaptıklarını	
ifade	ederken,	kalan	grup	herhangi	bir	okumalarının	olmadığını	belirtmiştir.		

Katılımcılara	minimalizmin	hayatlarına	nasıl	 girdiği	 ile	 ilgili	 soruya	katılımcılar,	medya	
araçları,	 kitaplar,	 kullanılan	 ürünler	 ve	 çevresinin	 etkisiyle	 oluşan	 farkındalık	 şeklinde	 cevap	
vermişlerdir.	 Bazı	 katılımcılar	 ise	 fark	 etmeseler	 de	 hayatlarında	 minimalizmin	 hep	 var	
olduğunu	belirtmişlerdir.	Bu	iki	sorudan	anlaşıldığına	göre,	bu	hayat	tarzını	tercih	edenlerin	bir	
kısmı,	önce	yaptıkları	okumalar	 ile	bir	bilinç	düzeyine	ulaştıktan	sonra	bu	düşünceye	göre	bir	
yaşam	 tarzı	 oluşturmuşlardır.	 Diğerlerinin	 ise,	 onu	 önce	 yaşam	 tarzı	 olarak	 tercih	 edip	 daha	
sonra	belli	bir	bilinç	düzeyi	oluşturmak	için	gayret	içinde	oldukları	tespit	edilmiştir.	

Minimalizm	 ile	 bağdaşan	 üç	 kavramın	 ne	 olabileceği	 ile	 ilgili	 soru	 için	 katılımcılar	
birbirinden	 farklı	 olarak,	 “sadelik,	 tasarruf,	 düzen,	 şık,	 rahat,	 şükran,	 farkındalık,	 az-basit-öz,	
mutluluk,	 ihtiyaç,	 huzur,	 temizlik,	 verimlilik,	 kanaat,	 kaliteli,	 dolaysız,	 dinginlik,	 kararlılık,	
yormayan,	 gereklilik	 ve	 yeterlilik”	 kelimelerini	 tercih	 etmişlerdir.	 Minimalizme	 zıt	 üç	 kavram	
sorulduğunda	 ise	 yine	 birbirinden	 farklı	 olarak	 “kalabalık,	 dağınıklık,	 israf,	 düzensizlik,	 salaş,	
maksimalist,	çok,	yetmiyor,	karmaşa,	satın	alma,	gereksiz,	çok-aşırı-fazla,	tüketim,	sorumsuzluk,	
kaos,	önyargı,	ego,	eşya,	abartı,	kapitalizm,	çok	amaçlı,	baş	ağrısı,	samimiyetsizlik,	özgürlük,	lüks,	
çeşitlilik,	tüketme,	duyarsız	kelimelerini	kullanmışlardır.	

Birden	fazla	cevap	verebilme	seçenekleriyle	minimalizmin	hangi	konularla	alakalı	olduğu	
sorusuna,	%84,6’sı	 tüketim	 alışkanlıkları	 ve	 günlük	 yaşam,	%80,8’i	 felsefe,	%69,2’si	 psikoloji,	
%65,4’ü	 sosyoloji,	 %50’si	 maneviyat,	 %42,3’ü	 din,	 %3,8’i	 tasarım,	 %3,8’i	 popüler	 kültür	 ve	
sosyal	 medya	 etkisi,	 %3,8’i	 ekonomi	 ve	 ekoloji	 cevaplarını	 vermiştir.	 Elde	 edilen	 veriler	
çerçevesinde,	katılımcıların	ağırlıklı	olarak	bu	hayat	tarzını	tüketim	alışkanlığı	ve	günlük	hayatı	
ilgilendiren	bir	yaklaşım	olarak	algıladıkları	görülür.	Yaklaşık	oranda	düşünsel,	dini	ve	manevi	
boyutla	 ilişkilendirmeleri	 de	 belirli	 bir	 bilinç	 düzeyine	 bağlı	 olarak	 bu	 hayat	 tarzını	 tercih	
ettikleri	kanaati	oluşturmaktadır.	

	Minimalizmle	benzeşen	kavramlarla	 ilgili	 soruda	sunulan	seçeneklerden,	 “Freeganizm”	
kavramını	 katılımcıların	 %55’i	 duymadığını	 belirtirken,	 %45’i	 genel	 bir	 tanım	 yapmıştır.	
“Çevrecilik”	kavramı	sorulduğunda	katılımcıların	%90’ının	çevrecilikle	ilgili	genel	bir	bilgi	sahibi	
iken,	 %10’u	 kısmen	 bildiğini,	 %15’i	 ise	 özellikle	 çevreci	 olduklarını	 belirtmiştir.	 “Gönüllü	
sadelik”	kavramıyla	ilgili	soruya	ise	katılımcıların	%30’u	bunu	hiç	duymadığını	belirtmiş,	%70’i	
ise	kavramın	minimalizmin	Türkçesi	veya	ona	eş	değer	olarak	bilinçli,	gönüllü	ve	istekli	sadelik	
anlamlarına	 geldiğini	 ifade	 etmişlerdir.	 Aynı	 zamanda	minimalizme	 kıyasla	 canlıya	 daha	 fazla	
saygıyı	 ifade	eden	genel	bir	tanım	yapanlar	da	olmuştur.	“Maksimalizm”	kavramı	katılımcıların	
%20’sinin	duymadığını	belirtmiştir.	%80’i	 ise	genel	olarak	minimalizm	ile	zıt	bir	anlama	işaret	
ederek,	sanat	ve	dekorasyon	ile	bağlantılı	gösterişin	ve	aşırılığın	estetik	olarak	savunulduğu	bir	
yaklaşım	veya	kavram	olarak	tanımlamışlardır.	

7.8.	Minimalizmle	İlgili	Algı	Çeşitliliği	

Minimalizmin	bir	mükemmellik	arayışı	olup	olmadığı	sorulduğunda	katılımcıların	%65’i	
olumsuz	 yanıtlamış,	%25’i	 duruma	 göre	 değişebileceğini	 ifade	 etmiş,	%10’u	 ise	mükemmellik	
arayışı	olduğunu	belirtmiştir.	Mükemmellik	arayışı	görüşünde	olanların,	yorumlarından	bazıları;	
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“benim	minimalizm	 anlayışım,	 evet	 mükemmellik	 arayışıdır”,	 “hep	 daha	 yalın	 daha	 öz	 haline	
ulaşmaya	 çalışırım.”,	 “kesinlikle	 içsel	 alçakgönüllü	 bir	 mükemmellik.”,	 “minimalizmin	 farklı	
yorumları	var,	biri	de	mükemmelin	peşinde	olmak.”	şeklinde	yorumlamıştır.		

Literatürde	minimalizmle	ilgili	bazı	eleştirilerde,	minimalizmin	kişiyi	bencil	bir	yaşantıya	
sürüklediği	 iddia	edilir.77	Katılımcılara	Minimalizm	ve	bencillik	arasındaki	 ilişki	 sorulduğunda;	
%65’i	 iki	 kavram	 arasında	 bir	 bağ	 olmadığını	 kesin	 olarak	 belirtirken	 %25’i	 tam	 emin	
olamamakla	 beraber	 kişiye	 göre	 değişebileceğini	 belirtmiştir.	 Katılımcıların	 sadece	 %10’u	
bencillikle	 bir	 bağ	 kurarken,	 kişinin	 minimalist	 olmada	 kendisini	 öncelemesi	 ve	 minimalist	
yaşamın	 bazı	 pratik	 yönlerinin	 bireyin	 kendisini	 önceleyerek	 bencilliğe	 sevk	 etme	 imkanının	
olabileceğini	belirtmiştir.			

Minimalizme	yönelmede	 cinsiyet	 faktörünün	 etkisi	 sorulduğunda;	%35’i	 cinsiyete	 göre	
minimalist	olmanın	farklılık	oluşturmayacağını,	%50’si	ise	cinsiyet	farkının	etkili	olduğunu	ve	bu	
akımın	 kadınlar	 arasında	 daha	 yaygın	 olduğunu	 dile	 getirmiştir.	 Diğer	 %15’i	 ise	 kararsız	
kalmıştır.		

Minimalizmin	 kendileri	 için	 bir	 amaç	 ya	 da	 araç	 olma	 durumu	 sorulduğunda,	
katılımcıların	%65’i	araç	olduğunu,	%20’si	her	ikisinin	de	olabileceğini,	%15’i	ise	amaç	olduğunu	
belirtmiştir.		

Minimalizmin	 insan	 psikolojisine	 yaptığı	 etkiyle	 ilgili	 soruya	 tüm	 katılımcılar	 “olumlu”	
cevap	 vermiştir.	 Özellikle	 stresi	 azaltma,	 huzurlu	 olma,	 kendine	 vakit	 ayırma,	 ruhsal	 dinginlik	
sağlama,	özgürleştirme	ve	mütevazi	olmaya	dair	etkilerinden	bahsetmişlerdir.		

Minimalizmin	 gelecek	 10	 yıl	 içerisindeki	 insanların	 tercihlerine	 etkisi	 üzerindeki	
tahminleri	sorulduğunda,	katılımcıların	%88,5’i	bu	akımın	daha	da	yaygınlaşacağı	yönünde	bir	
tahminde	bulunurken,	%11,5’i	ise	bir	ön	görüde	bulunmamıştır.		

7.9.	Minimalizm	ve	Medya	

Katılımcıların	minimalizmin	 sosyal	medyada	 ve	 diğer	medya	 platformlarında	 ne	 kadar	
yer	edindiğini	5	üzerinden	puanlamaları	istendiğinde	katılımcıların	%53,8’lik	bir	oranla	ağırlıklı	
olarak	 3	 puan	 üzerinde	 yoğunlaştığı	 görülmüştür.	 Diğer	 puanlamalar	 ise,	 %19,2si	 2	 puan,	
%15,4’ü	1	puan,	%7,7’si	4	puan,	%3,8’i	5	puan	ile	değerlendirmişlerdir.		

Katılımcıların	 kendi	 sosyal	 medyalarında	 minimalizmle	 ilgili	 paylaşımlarının	
puanlanması	 istenildiğinde	 %34,6’sı	 4	 ve	 5	 puan,	 %23,1’i	 3	 puan,	 %3,8’i	 1	 ve	 2	 puan	 ile	
puanlamışlardır.	Bu	paylaşımlarında	katılımcılar,	%57,7	 İnstagram,	%26,9	Youtube	ve	%15,4’i	
Netflix	sosyal	medya	kanallarını	tercih	etmişlerdir.		

Sosyal	medya	araçlarının	her	birinin	farklı	bir	yaş	grubuna	hitap	ettiği	dikkate	alınacak	
olursa,	 dijital	 yerli	 olarak	 isimlendirilen	 1980	 sonrası	 doğan	 kişilerin	 sosyal	 medyaya	 ayak	
uydurmalarının	 oldukça	 kolay	 olduğu	 bilinmektedir.78	 	 Araştırmaya	 katılanların	 tercih	 ettiği	
sosyal	 medyalardan	 birisi	 olan	 İnstagram’ın	 2021	 verilerine	 göre,	 dünya	 genelindeki	
kullanıcılarının	%33,8’ini	25-34,	%29,3’ünü	18-24	yaş	aralığı	oluşturmaktadır.79	 	Katılımcıların	
yaş	ortalamasının	20-35	(1986-2001	yılları	arasında	doğan)	arasında	oldukları	dikkate	alınırsa,	
İnstagram	 sosyal	 medya	 aracını	 tercih	 eden	 %63,1	 oranındaki	 katılımcı	 yaş	 aralığımızla	
yukarıdaki	verilerin	önemli	oranda	örtüştüğü	görülecektir.	

7.10.	Minimalizm	ve	İnanç	İlişkisi		

Minimalizm	 ile	 dini	 inanç	 arasında	 bir	 bağ/benzerlik	 kurmalarına	 yönelik	 soruya	
katılımcıların	%35’i	ikisi	arasında	bir	ilişki	kuramamıştır.	 	%65’i	ise,	inançların	insanı	iyi	olana	

 
77	 Türk	 İşi	 Minimalizm,	 “Minimalizm	 Ne	 Değildir?”,	 Türk	 İşi	 Minimalizm	 (08	 Ağustos	 2018);	 Peter	 Shallard,	 “Why	
Minimalism	Is	Toxic	for	You	and	Your	Business”,	(Erişim	03	Şubat	2022);	Hip	Diggs.	“Could	Extreme	Minimalism	Be	
Selfishness	In	Disguise?	(Erişim	03	Şubat	2022).	

78	Detaylı	bilgi	 için:	 “Recroadmin,	 “Dijital	2021	Raporunda	Türkiye	ve	Dünyada	 İnternet	ve	Sosyal	Medya	Kullanımı	
Karşılaştırması,	Ocak	2021”,	Recro	Digital	(blog),	23	Nisan	2021.”	

79	Zeo,	“2021	İnstagram	Rehberi:	İstatistikler,	Algoritmalar	ve	En	Son	Güncellemeler”,	(07	Aralık	2020).	
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yönlendirme,	 mütevazi	 olma,	 dünyaya	 tamah	 etmeme	 gibi	 ahlaki	 ve	 manevi	 ilkelerle	
minimalizmin	pratik	 ya	da	 felsefi	 yönü	arasında	bir	 benzerlik	 olabileceği	 ifade	 etmişlerdir.	 İki	
kavram	arasında	bağlantı	kuranlardan	dikkat	çeken	bir	ifade:	“Her	dinde	aşırılığa	tepki	doğuyor,	
İslam'da	 Sofuluk,	 Hıristiyanlıkta	 Amişlik,	 Yahudilikteki	 Ortodoksluk	 gibi	 bazı	 mezhep	 ve	
yaşamlar	 bunu	 göstermekte	 bence.	 Doğrudan	 her	 din	 ile	 ilişkili	 diyemem	 ama	 bağdaştığını	
düşünüyorum.”	 şeklindedir.	 Kavramlar	 arasındaki	 ilişkiye	 işaret	 eden	 farklı	 bir	 görüş	 ise,	
minimalizmin	inanç	sistemlerine	kıyasla	daha	özgür	bir	alan	sağladığından,	minimalizmin	daha	
olumlu	 bir	 bakış	 açısına	 sahip	 olduğunu	 ifade	 etmiştir.	 Bir	 başkası	 ise,	 dinlerin	 ve	 bazı	 felsefi	
düşüncelerin	esasen	minimalizm	ve	asketizme	yönelttiğini	söylemiştir.		

Minimalizmi	 bir	 din	 ile	 bağdaştırıp	 bağdaştırmadıkları	 sorulduğunda	 %53,8’i	 “hayır”,	
%30,8’i	“evet”,	%15,4’ü	ise	“kararsız”	cevaplarını	vermişlerdir.	Soruya	olumlu	cevap	verenlerin	
bağdaştırdıkları	 din	 ile	 ilgili	 artan	 yüzdelik	 oranlarına	 göre	 İslamiyet,	 Yahudilik,	 Budizm,	
Hıristiyanlık,	Hinduizm,	Şamanlık	şeklinde	sıralanmıştır.	

SONUÇ	VE	ÖNERİLER	

Son	 yıllarda	 minimalizm	 bağlamında	 sade	 bir	 yaşam	 ve	 meditasyon	 gibi	 düşünceye	
yönelik	 davranışlar,	 yoga	 gibi	 bedensel	 hareketlerin	 dinlerin	 gölgesinde	 kalmaması	 gerektiği	
fikri	 ön	 plana	 çıkmıştır.	 Söz	 konusu	 pratikler	 minimalizm	 gibi	 akımlar	 sayesinde	 insanlar	
arasında	yayılmış	ve	onların	mutluluk	arayışlarında	motive	edici	bir	işlev	görmüştür.	

Araştırmada	 minimalizmle	 ilgili	 oldukça	 farklı	 konuda	 veri	 elde	 edilmeye	 çalışıldı.	
Demografik	 bakımdan	 özellikle	 gelir	 durumu	 yüksek	 kişilerin	 minimalist	 olduğu	
gözlemlenmiştir.	Genellikle	araştırmaya	katılan	kadınların	minimalist	düşünce	ve	davranışlarda	
daha	 çok	 farkındalık	 sahibi	 olduğu,	 erkeklerin	 ise	 davranış	 itibariyle	 minimalist	 bir	 yaklaşım	
gösterseler	 bile,	 düşünsel	 boyutta	 farkındalıklarının	 kadınlara	 göre	 daha	 az	 olduğu	
belirlenmiştir.	Ayrıca	çok	farklı	meslek	gruplarından	kişilerin	minimalist	yaklaşımı	benimsemiş	
olması,	minimalist	düşüncenin	yayılımcı	bir	potansiyele	sahip	olduğunu	da	göstermiştir.		

Minimalizm	 hakkında	 genel	 olarak	 bilgi	 sahibi	 olduklarını	 belirten	 eden	 araştırma	
grubunun,	literatür	olarak	minimalizme	benzer	ve	karşıt	kavramları	kullanma	ve	anlamlandırma	
konusunda	 aralarında	 farklılıklar	 bulunduğu	 tespit	 edilmiştir.	 Katılımcıların	 minimalizmi	
tanımlarken	çevreci	yaklaşımlar,	sıfır	atık,	yeşil	tüketim	anlayışı,	gönüllü	sadelik	ve	freeganizm	
gibi	benzer	kavramlar	rahatlıkla	sık	sık	birbirine	karıştırdıkları	gözlemlenmiştir.	Maksimalizm,	
kapitalizm	 ve	 tüketim	 kavramları	 gibi	 karşıt	 kavramlar	 hakkında	 ise	 yeterli	 bilgi	 sahibi	
olmadıkları	tespit	edilmiştir.		

Minimalizmin	 ne	 olduğu	 hakkında	 katılımcılardan	 bazıları	 işin	 manevi	 yönüne	 dikkat	
çekerken,	 diğerleri	 ise	 tüketim	 karşıtlığına	 dikkat	 çekmişlerdir.	 Söz	 konusu	 yaşam	 tarzını	
benimseyenler	 metaya	 olan	 bakış	 açılarının	 değiştiğini,	 özellikle	 ihtiyaçları	 ile	 davranışları	
arasındaki	uyumsuzluğu	fark	ettiklerini	ifade	etmişlerdir.	

Katılımcılar	 minimalist	 düşünmenin	 başlangıç	 noktasında,	 hayatlarını	 zorlaştırmaya	
başlayan	 özellikle	 fazla	 eşyadan	 sıkıldıkları	 bir	 zamanda	 karar	 verdiklerini	 ve	 birçok	
alışkanlıklarından	vazgeçtikleri	belirtmişlerdir.	Satın	alma,	tüketme	gibi	pratik	alanlarda	görülen	
değişim,	 beraberinde	 onların	 felsefi	 ve	 düşünsel	 alanlarını	 da	 etkilemiştir.	 Bunun	 bir	 kanıtı	
olarak	katılımcıların	 çoğunun	sosyal	hayatlarında	minimalist	kimliklerini	ön	plana	 çıkarmaları	
gösterilebilir.	

Bireyler	minimalist	hayat	tarzını	benimseyerek	bir	taraftan	düzen	ve	temizlik	konusunda	
bir	 davranış	 değişikliği	 yaşarken,	 diğer	 yandan	 yoga	 ve	 meditasyon	 gibi	 uygulamalarla	 da	
manevi	 bir	 arınma	 sağlamışlardır.	 Ancak	 bu	 ve	 benzeri	 ritüellerin	minimalist	 düşüncenin	 bir	
yapıtaşı	olmayacağının	da	altını	çizmektedirler.	Örneğin	meditasyonun	kişinin	ruhsal	ve	manevi	
açıdan	gelişiminin	bir	aracı	olarak	terapi	niteliği	taşıdığına	dikkat	çekilmektedir.	

Minimalist	 yaklaşımın	 katılımcıları	 çevresindekilerle	 etkileşime	 sokarak	 sosyalleştirici	
etkisi	de	görülmüştür.	Bu	etki,	katılımcıların	özellikle	yakın	çevreleri	tarafından	ya	bu	yaklaşımı	
benimseme	veya	olumsuz	bir	tepki	göstermeksizin	nötr	bir	tutum	olarak	tespit	edilmiştir.	
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Minimalist	 bir	 hayat	 tarzını	 benimseyenler,	 bu	 düşünme	 biçiminin,	 zihin	 dünyalarında	
olumlu	 etki	 yaptığını,	 kendilerini	 pek	 çok	 konuda	 özgürleştirdiğini,	 ruhsal	 dinginlik	
kazandırdığını,	 stresi	 azalttığını,	 mütevazi	 bir	 yaklaşım	 geliştirmelerine	 katkı	 sağladığını	
belirtmişlerdir.	 Onların	 değer	 dünyalarındaki	 değişim	 incelediğinde	 minimalist	 düşünce	 ile	
inanç	sistemleri	arasında	bazı	bağlantılar	da	görülmüştür.	Minimalistler	“dini	inançlarla	açık	bir	
şekilde	 bağlantı	 kurmasalar	 da,	 bu	 düşüncenin	 dünyaya	 tamah	 etmeme,	 insanı	 iyi	 olana	
yönlendirme,	mütevazı	olmaya	teşvik	etme,	ahlaki	ve	manevi	gelişimi	destekleme	ve	mutluluğa	
ulaştırma	 gibi”	 faydalarından	 bahsetmektedirler.	 Nitekim	 bu	 yaklaşımın	 dikkat	 çeken	
özelliklerinden	biri,	 farklı	 inançlara	 sahip	bireylerin,	 insanın	nasıl	olması	gerektiğine	dair	bazı	
ortak	değerlere	sahip	olmalarıdır.		Bu	tespit	çalışmanın	problem	durumu	için	oldukça	önemli	bir	
çıkarımdır.	 Böylece	 minimalist	 yaklaşım,	 herhangi	 bir	 inanca	 bağlı	 kalmaksızın	 bir	 ortak	
değerler	sitemi	meydana	getirme	potansiyeline	sahip	olduğu	düşünülebilir.		Ayrıca	bu	düşünceyi	
benimseyen	katılımcıların	önemli	bir	oranda	seküler	kimselerden	meydana	gelmesi	söz	konusu	
tespiti	doğrular	niteliktedir.	Tespit	edebildiğimiz	kadarıyla	minimalizmin	ortaya	çıkışında	Doğu	
Dinlerinin	belli	oranda	da	olsa	etkisi	bulunması,	daha	sonra	yapmayı	planladığımız	çalışma	için	
önemli	veriler	ihtiva	etmektedir.		

Grubun	önemli	bir	niteliği	olan	ortak	bir	hedefe	sahip	olmaları	bakımından,	Minimalist	
düşünceye	 sahip	 bireyleri	 bir	 grup	 oluşturma	 potansiyeli	 değerlendirildiğinde,	 yukarıda	 ifade	
edildiği	üzere	belli	bir	ortak	amaçlarının	olduğu	görülür.	Grubun	diğer	bir	özelliklerinden	olan	
üyeler	 arasındaki	 etkileşim,	 ortak	 normlara	 sahip	 olma	 gibi	 özelliklerin	 de	 bulunduğu	
belirtilebilir.	 Ayrıca	 bu	 düşünceye	 sahip	 bireylerin	 minimalist	 içerikli	 kaynaklardan	 düzenli	
olarak	 beslenerek	 ortak	 hedefler	 edindikleri,	 sosyal	 medya	 araçlarıyla	 aralarında	 belli	 bir	
etkileşim	sağladıkları,	kısmen	gruba	ait	belli	normların	oluşum	aşamasında	olduğu	söylenebilir.	
Ancak	 katılımcılar	 bir	 grup	 aidiyeti	 belirtmediklerinden	 somutlaşmış	 bir	 grup	 yapısından	 söz	
etmek	 şu	 an	 için	 zor	 görünmektedir.	 Ancak	 medyada	 tespit	 edilen	 minimalist	 bloglar,	 sosyal	
ağlardaki	 “nasıl	minimalist	olunur?”	başlıklı	dersler,	özetle	reel	ve	sosyal	alandaki	etkileşimler	
bu	 düşünceye	 sahip	 bireylerin	 grup	 teşkil	 etme	 potansiyeline	 sahip	 olduğu	 kanaatini	
güçlendirmektedir.	Hatta	daha	sona	yapacağımız	çalışmada	araştırma	örneklemi	genişletilerek,	
bu	 potansiyelin	 olasılığı	 yeniden	 ele	 alınabilir.	 Nitekim	minimalistler	 bu	 düşüncenin	 zamanla	
yaygınlaşacağına	 dair	 ortak	 bir	 düşünceye	 sahiptir.	 Ayrıca	 katılımcıların	 eski	 hayatlarına	 geri	
dönmek	gibi	bir	fikirlerinin	olmadığı	da	tespit	edilmiştir.	

Yaptığımız	 araştırmada	 konunun	 daha	 geniş	 bir	 evren	 ve	 örneklem	 düzeyinde	
geliştirilmeye	müsait	olduğu	görülmüştür.	Türkiye	genelini	kapsayacak	bir	evren	ve	daha	çeşitli	
ve	 fazla	 oranda	 bir	 örneklemle	 konu	 yeniden	 ele	 alınabilir.	 Nitekim	 bu	 düşüncenin	 inanç	
sistemleriyle	olan	bağı	ve	bu	bağların	bireyler	üzerindeki	etkisi	henüz	çalışılmamış	konulardır.	
Başlangıç	 seviyesi	 olarak	 düşündüğümüz	 bu	 çalışmanın	 daha	 sonraki	 araştırmalara	 ışık	
tutmasını	ümit	ederiz.	
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سْ;قَلا ئرِمْاِ رِعْشِ في يِّوح0نلا سِا-قِلا ةُفََلاَ#مُ   

İmruü’l-Kays'ın	Şiirinde	Nahvî	Kıyâsa	Aykırılık		
Contravention	of	Grammatical	Measurement	in	The	Poetry	of	Imru’l-qays	

	

صخّللما  

 انهVّٔ لاّإ ةٌكSاش ةٌرهاظ سِاDقلا ةِفلامخ ةَرهاظ Fنإ ذإ ،سLقلا ئرما ىI يِّوحFنلا سِاDقلا ةِفلامخ ةُرهاظ هي ،وحنلا لم8ِ 7اضق نم ةًماه ةًیضق ثُحبلا اذه لَوانت
 هِیل8 ءِوضلا ءَاقلإ ثُحبلا لُواoیnس ام اذهو ،سِاDقلا ةِفلامخ هkِوVٔ نم ة8ًومجم Fضمَوَ لاّإ وحFنلا بِتُكُ نم بٌاتك وليخَ دُكاc لاف ،وحFنلا بِتُكُ 7انث في ةٌشرYZم
 في اذه هkُُورخ نكا نْإو ،هِیل8 رٍكZYسمُ ينِبو ِ� رٍبرّمُ ينََب ،ايهف ةِاoنلا يVٔر نَایبو ،سLِقلا ئرما رِعش في تْعقو تيلا تِافلاyا همVِّٔ دِیدتح لِلاt نم هِيرسفتو
Vٔنلا هُبرتعا ذإ ،ةِغل�ا د8ِاوق لى8 هِدِرّتم بِ� نم لا ةِّیرعشلا ةِروضرلا بِ� نم نكا هِبل��oورخ ةُاkًلاًو�قم ا �َُ Vٔةٌبهاشم ٌ��م Iهِصرع ءِارعش نم هِير� ى Vٔنممّ و 

 مِظن في ةٍیلماجو ةٍیYف ضٍارغVٔ قDِقحتل لِماعتnس� في دِرطُّلماو رِوهشلما نع اkًورخ بُلطّتی دق دَارلما نىعلما Fنٔ� ،هِصرعل ةِیلاتلا رِوصعلا نم هِب اوقحلا
  .سِاDقلا في رِهاظلا ضىµقم نعٍ جورخ Fكلَ بَا8َ نممّ ةِا�oنلا ضُعب لَعف ماك بِی°ترلا نع لٍزعبمِ ظفل�ا لىإ رَظنن لاVّٔ يغ�©ی ا¨ ،ةِدیصقلا
 .سLقلا ؤرما ،�يوحFنلا سُاDقلا ،�بيرعلا رُعشِّلا ،�ليهالجا بُدٔ�ا ،وحFنلا :ةDحاµفلما تماكل¸ا 

Öz	
Bu	 araştırmada	 nahiv	 ilminin	 önemli	 bir	 konusu	 ele	 alınmıştır.	 Bu	 konu	 İmru’l-Kays’ın	 şiirlerinde	 nahvî	 kıyâsın	
ihlalidir.	Nahvi	kıyâsın	ihlali	konusu,	pek	çok	nahiv	kaynağında	üzerinde	durulan	önemli	bir	konudur.	Bu	araştırmada,	
İmruü’l-Kays'ın	 şiirlerinde	 meydana	 gelen	 en	 önemli	 kıyâs	 ihlallerine	 ışık	 tutulmuştur.	 	 Tespit	 edilen	 bu	 ihlaller	
hakkında	dilcilerin	eleştirel	veya	destekler	mahiyetteki	görüşlerine	yer	verilmiştir.	 	Bu	bağlamda	onun	şiirlerindeki	
kıyâs	 ihlallerinin	genellikle	kural	 tanımamazlığından	kaynaklanmadığı,	zaruret-i	şiirden	kaynaklandığı	görülmüştür.	
Bu	 durum	 kendisine	 özgü	 olmayıp,	 şiir	 dilinde	 bütün	 şairler	 için	 bu	 tür	 ihlaller	 kabul	 edilebilir	 ihlaller	 olarak	
karşılanmaktadır.	 Zira	 şiirdeki	 amaçlanan	 sanatsal	 ve	 estetik	 amaçlara	 ulaşmak	 için	 kurallarla	 belirlenen	 alışılmış	
ifadelerin	 dışına	 çıkmak	 gerekebilmektedir.	 Bu	 sebeple	 kıyâsa	 aykırılığın	 her	 türlüsünü	 eleştiren	 bazı	 dilcilerin	
düştüğü	hataya	düşmemek	için	lafzın	sözdizimden	bağımsız	değerlendirilmemesi	gerekmektedir.	

Anahtar	Kelimeler:Nahiv	ilmi,	Cahiliye	Edebiyatı,	Arap	şiiri,	Nahvî	kıyâs,	İmruü’l-Kays.	
	

Abstract	
This	research	dealt	with	an	important	issue	of	grammar,	which	is	the	phenomenon	of	the	contravention	grammatical	
measurement	 in	 Imru’	 al-Qays’	 poetry.	 The	phenomenon	of	 contravention	 grammatical	measurement	 is	 a	 complex	
phenomenon,	but	it	is	widespread	in	the	grammar	books.	Most	of	the	grammar	books	included	a	number	of	aspects	of	
measurement	contravention.	This	 is	what	 the	 research	will	 attempt	 to	 shed	 light	on	and	explain	by	 identifying	 the	
most	important	contraventions	that	occurred	in	Imru’	al-Qays’	poetry,	Clarifying	the	grammarians’	opinion	about	it,	
between	justifying	it	and	disapproving	it.	Even	if	this	deviation	was	due	to	it	was	out	of	poetic	necessity,	not	out	of	his	
rebellion	 against	 the	 rules	 of	 language.	 The	 grammarians	 considered	 it	 an	 acceptable	 deviation	 that	 had	 similar	
examples	among	other	poets	of	his	 time	or	 those	who	 followed	him	 from	 the	ages	 following	his	 time,	Because	 the	
intended	meaning	may	require	a	deviation	from	the	well-known	and	the	steady	in	use	to	achieve	artistic	and	aesthetic	
purposes	 in	 the	 poem’s	 systems,	 so	 we	 should	 not	 look	 at	 the	 word	 in	 isolation	 from	 the	 structure,	 as	 did	 some	
grammarians	who	criticized	every	contravention	from	the	apparent	requirement	measurement.	

Keywords:		Grammar, Pre-Islamic Literature, Arabic Poetry, Grammatical Measurement, Imru’l-Qays	.	 	
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  ةمدقلما

 نزو وQٔ همزلت -كاذنQٓ – ةدFاق دوجو مدF نم غمرلا لىF هEفاوقو هبی?ار<و همظن في كمٌمح رعش ليّهالجا صرعلا في رعشّلا *نإ
 ءارعشّلا كئلوQٔ ماد امو ،ابه فرعُت ةصّاs ةrهل pیcق كلmِّو ،ةیبرعلا ةرkزلجا نكسh تنكا تيلا لئاcقلا bت ءانبQٔ ءارعشّلا نكا دقف ،هدّيح
Qٔت ءانبb قلاcنم دّبلا نكاف لئا Qٔاودش{ی ن Qٔهلب همراعشrق ةcح� صرع في ءمالعلا ءا� امّلف ،مهلئا�rو جاQٔاودار Qٔةیبرعلا اولعيج ن Fلى 
 وه نكا عئاشّلاو درطّلما انهم نكا افم ،دFاوقلا انهم نوطc{ت�س� اوذ�sٔف ،م��و برعلا راعشQٔ لىإ اوعجر ،اهلئاق كمتح ةمظنQٔو ينناوق
 نم بنابج مته< امًولF تاطاc{ت�س� هذه نم انل اوجرخٔ�ف ،هیلF ساقُی لا ي�ا ذّاشّلا وه نكا رداّنلا لیلقلا انهم نكا امو ،ةدFاقلا

 وحّنلا :روفصع ن¯ا لاق ماك ،لمF كلّ في لصفلا كملحا ساEقلا نكاف ،ضورعلا لمFو ة§لابلا لمFو فصرّلا لمFو وحّنلا لمع£ ،ةیبرعلا بناوج
Fت�سُلما س²یاقلم± جرخت�سم لم}cصولما برعلا م� ءارقت�سا نم ةطp ٕةفرعم لىا Qٔمكاح Qٔقلاف ،1انهم فلتئا تيلا هئازجEسا Fوه اذه لى 

 اتهبهاشلم )*نإ( لىF اسًاEق برلخا تعفرو س{rل¼ ةEفانلا )لا( ت¹صن :لوقت نٔ¸ ،عرفلا لىF لصٔ·ا كمح ءارجإو ،pّعب لّصQٔ لىF عرف لحم
 دQٔÄ نكا س²قلا Qٔرما لّعلو ،2تابثلإا دی?وتل لعفل± ةبه�شلما )*نإ( تئ�ت ماك يفّنلا دی?وتل تئ�ت س{rل¼ ةEفاّنلا )لا( *نإف ،دی?وتلا في اه¿إ
 ماّنإ ،متهحاصفو برعلا مÉ¯ ةفرعم مدعل لاو ،هرعش في فٍعضل لا ،ساEقل¼ فلاÇا لىF همراعشQٔ نم اضًعب اوَنب ن�kا ينلهالجا ءارعشّلا

 في ادًرطّم س²ل ذّاشّلا اذهو ،ةذّاشّلا ةیبرعلا تاrهل نم ةrهل¼ ةكا�مح وQٔ ،رعشّلا ةروضرل نكا هرعش بل§Qٔ في ساEقلا نع ه�ورخ نكا
 ينیصربلا نم دبرّلماو هیو²cس هذیملتو دحمQٔ ن¯ لیللخكا ةیبرعلا ةانح ىÌ هب ادًهَشËسمُ ،وحّنلا دFاوقل اقًفاوم همظعم ءا� دقف ،هرعش
 .ينEفوكلا نم بلعثو ءارّفلاو ئياسكلاو

 بٍاقلٔ�ب بقل ،فورعلما رعاشّلا لهلهلما Öاsو ،نافطعو دسQٔ لىF كاÕًم هوبQٔ نكا ،يدÒكلا رجحُ ن¯ جدÒْحُ وه )س²قلا ؤرما(و
Fّلماو ،س²قلا ؤرما :هي ،ةدb قو ،لیلضّلاEلم± يسمّ :لb ق دَصََقو هكلمُ كَر< ه*نٔ· لیلضّلاEحمطی صر Qٔلصيح ن Fم ش�² لىÒی ه�sٔذ 
 تاقبط لوQٔ في يعصمٔ·ا هدÜ Fّذك ،4لوحفلا ءارعشّلا نم لىؤ·ا ةقبطلا سQٔر في ملاّس ن¯ا هدFّ دقو ،حورقلا وذو ،3هیبQٔ رٔ�ث هب
 ]رفاولا[ :5س²قلا ئرما لوق لßم لَاق اینÌا في ادQٔÄً تُیQٔر ام :هEف لاقو ،Þوحفلا

 بُاقعِلا نَكا اــــــم ينَقشæ·ِ±وَ   ميهِ¯Qæ ني¹َبِ همäُدـــــجِ همُاـــــــقوَ

�سلاو ةوظُلحا Ö ،ةدولجا في مهäكل مهäلوQٔ نكا لب  امدنع يعصمٔ·ا نع ةحجّ ن¯ا لقنو ،6هبهذم اوعبّتاو Öوق نم اوذQٔs مهäكلو ،قبّ
�س  نىعم دافQٔ ايهmإ جا�حا نإف ،ةEفاقلا ءاتهñا هم� يðنهkو ،ايرًثك هظفلب íعجEف ءيدرّلا نىعلما لىإ تئ�ی نمَ :با�Qٔ ؟ءارعäشلا رعشQٔ نمَ :لئُِ
 :7لاق ذإ ،نياعلما باوبٔ· تحافلا س²قلا ؤرما هّنإ :لاقف ؟وه نَم :Ö لEقف ،ادEًفم ادًئاز

 بِ*قَثُی لمْ ي�ا عُزَْلجا اَنلÄُِرQْٔوَ      اَنئِاcخِ لَوْحَ شِحوَلا نَویعُ *نَٔ¸

 قاذÄُّ لىF ىفيخ لاام نسالمحا نم ايهف ةد¿زّلا هذهو ،نىعلما ةد¿ز )بقثی لم ي�ا( Öوقو ،)عزلجا Öو( لىإ ىðتهñا همÉف
 دیعس وبQٔ :مههمQّٔ ،حاشرّلا نم ةFومجم هÄشر دقو ،يواطصلما نحمرّلا دبعو يمهار¯إ لضفلا وبQٔ دمحم هّققح عوبطم ناوید Öو ،8بدٔ·ا

 
 .32 ص ،م1989 ،لمقلا راد :قشمد ،لافجّ دومحم :ق@قتح ،=د"و وحنلا لوص6ٔ في حاترق1 ،يطوی+سلا ن'&ا للا" 1
  .95ص ،م1957 ،ركفلا راد :قشمد ،نياغفZٔا دیعس :ق@قتح ،`دZٔا علم ،يرابنZٔا ن'&ا لماك تكابرلا وب6ٔ 2
 .191 /5 ،م2004 ،ةیملعلا بwكلا راد :تويرب ،مياشلا يىيح :ق@قتح ،بدZٔا نوqف في برZٔا ةیانه ،ير'ونلا ن'&ا باهش 3
 .1/50 ،م1980،نيدلما راد :ةد" ،ر�اش دمحم دومحم :ق@قتح ،ءارعشلا لوفح تاقبط ،يحلجما ملاّس ن� دمحم :رظنی 4
 .83 ص ،م2004 ،ةفرعلما راد :تويرب ،يواطصلما نحمرلا دبع :ق@قتح ،ناوی&ا ،رجحُ ن� حدqجُ س�قلا ؤرما 5
 .9ص ،م1971 ،دیدلجا باwكلا راد ،يرّوت .ش :ق@قتح ،ءارعشلا `وفح ،بیرق ن� �لما دبع يعصمZٔا 6
 .78ص ،ناوی&ا ،س�قلا ؤرما 7
 .2/28 ،م2004 ،للاهلا راد :تويرب ،و@قش ماصع :ق@قتح ،برZٔا ةیا�و بدZٔا ةنازخ ،يولحما ن'&ا يقت 8
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 نكا ي�ا نزولا نع ه�ورخ مدF وه ،ساEقلا ةفلامخ لىإ س²قلا ؤرما تعفد تيلا باب�سٔ·ا همQّٔ *لعلو ،ساÿّنلا رفعج وبQٔو ،يركسّلا
  .هتدیصق في هب همتزلی

Qٔقلا ةفلا#مُ ه�وEس²قلا ئرما رعش في يّوح*نلا سا 

  kهتلعج ةرازغلا هذهو ،هرعش ةرازغب س²قلا ؤرما يزّتم QٔحEقلاو لصٔ·ا نع جريخ ً'اEی نكا ي�ا سا}cيغ Qٔتئ�ی ن Fم� هیل 
 تىّح بی?اترّلا هذبه فصرّتلا لىإٔ �rلEف ،هرا�خا ي�ا نزولا دودÄ في ةغل¼ا بی?ار< هفعسh لمو نىعم نع برّعی نQٔ دارQٔ ام اذإ ،برعلا
 تدرو دقو ،برعلا م� نم عئاشّلاو درطّلما لىF همد+ع± ةاäÿنلا اهعضو تيلا وحنلا دFاوق Üذب افًلامخ هدیرk ي�ا نىعلما لىإ لصی
 :هيو ،ةدFّ هوجو لىF س²قلا ئرما رِعش في يّوح*نلا ساEقلا ةفلامخ

 رخIٓ رٍج فرح لىG رٍّج فرح لوخد -1

Qٔدsوق في س²قلا ؤرما لÖ9: ]لیوطلا[ 

 يْقَترَْ<وَ اًروْطَ ينُعَلا هEِفِ بُ*وصَُت      اَنطَسْوَ بَُنيجُ ءِامَ-لا نِْ¯كاَِ¯ اÒَحْرُوَ

 نم يرثك Üذ ر?ذ ماك ةروضرل¼ رعشلا في لاّإ نوكk لاو ،ساEقلا فلاs وهو )فكاmا( لىF )ن¯كا¯( في )ءابلا( رِّلجا فرح
 ]زجرلا[ :10يعشا0ا ماطخِ لوق في ماك ،)لßْمِ( Þنزبم فكاmا اولعج رعشلا في اوäرطُضا اذإ برعلا نم اسً'Qٔ *نQٔ ىرk هیو²cسف ،ةاÿنلا

 ين2ْْفَْثؤَُی امَــــــكَكَ تٍاEَ2لِاــــــصَ      نkْْدّوَ وQæ لٍذِاــــــجَ دٍّوَ يرَــــَـغوَ

 11.)لßم( نىعبم سما ةیناثلاو ،رٍّج فرح لىؤ·ا فكاmاف

ا رعا*شلا *نQٔ ىرk ذإ دبرّلما يQٔرلا اذه في هعبتو
5

 لىF لsدت ماك فورلحا ايهلF لsدQٔو ،)لßْمِ( Þنزبم )فكاmا( لعج رطضْا اذ
 12.ينْفَْثؤَُی مالثكم :دارQٔ ،)ينْفَْثؤَُی ماكَكَ تٍایلاصو( :Öوق Üذ نفم ،ءماسٔ·ا

 لىؤ·ا فكاmا نوك< اذه لىFو ،)لßْمِ( نىعبم سما لىإ تلوّتح رخQٓ رٍّج فرح ايهلF لsد اذإ )فكاmا( *نQٔ ن¿رk دبرّلماو هیو²cسف
 ئرما ت²ب في فكاmا *نإف هیلFو ،ينفثؤی مالثكم تٍایلاصو :نىعلما نوكEف ،)لßمِ( نىعبم سما ةیناثلا فكاmاو ،رٍّج فرح ماطخ ت²ب في
 لsدی لا رّلجا فورح *نQٔ اتهیسما لىF لیلÌاو ،رٍّج فرح تس²لو سما ا*نهQٔ ر?ذ ذإ ،روفصع ن¯ا Üذ ينَّب ماك سما هي ،قباسلا س²قلا
 ]رفاولا[ :Ö13وق ونح ،لو8ّٔل ادًیٔ?�ت نياثلا نوكEف ،دÄاو نىعبم تنكا اذإ لاّإ اهضعب

 ءُاوَدَ ادًَبQæ مْبهِِ امَِ>ل;لِ لاَوَ        بيِ اــــــمَلِ ىف2َْلُی لاَ اللهِوَ لاََف

 نوكkو ،رّج فرح )ن¯كا¯( في فكاmا لّعل :لٌئاق لوقی ماّبرو ،اهدكؤیل ىرخQٔ امًلا )امَلِِ¼( في )ملاّلا( رّلجا فرح لىF لsدٔ�ف
 نÜ Qٔذ نم مزل ،فوذلمحا سم� ماقم ةردّقم نك< لم نإ فكاmا *نٔ· زويج لا اذهف ،ءالما ن¯كا سٍرفب :رkدقتلاو ،اًفوذمح )ءابلا( ـب ،رور0ا

 
 .132ص ،ناوی&ا ،س�قلا ؤرما 9
  .1/291 ،م1993 ،لمقلا راد :قشمد ،يوادنه نسح :ق@قتح ،بارعلإا ة�انص سر ،نيج ن� ن�ع 10
 .1/408 ،م1988 ،ينجالخا ةبwكم :ةرهاقلا ،نوراه ملاسلا دبع :ق@قتح ،باwكلا ،برqق ن� ن�ع ن� ورعم ،هیو �س 11
 .4/140 ،م9419،بwكلا لما� :تويرب ،ةيمظع قلالخا دبع دمحم :ق@قتح ،بدZٔاو ةغل¦ا في بضwقلما ،دیز' ن� دمحم ،دبرلما 12
 .8/170 ،م1999 ،رداص راد :تويرب ،يفیرط ل@ن دمحم :ق@قتح ،برعلا راعش6ٔ نم بلطلا ى»تهqم ،كرابلما ن� دمحم 13
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 ،اهرّج�ف اهدÄو ءماسٔ·ا لىF لاّإ لsدت لا رّلجا فورح *نٔ· ،ز=ا� ير§ اذهو ،)ءابلا( ـب رّج عضوم في فوذلمحا رور0ا سم� عم نوك<
 14.ةروضرل¼ )لßْمِ( نىعبم اسمًا فكاmا نوك< نQٔ لاّإ قَبی لم ،رkدقتلا اذه لىF اًفرح فكاmا لعج رذّعت امّلف

 ،درطّلما عئاشّلا ماقم فولٔ�لما ير§ ذّا*شلا نويمقEف ،يّوح*نلا ساEقلا ةفلامخ لىإ نورطّضی ءارعشّلا ضعب *نQٔ نيج ن¯ا ىرÜ kذك
 ]لیوطلا[ :15لطخٔ·ا لوقك ،رخQٓ رٍّج فرح لىF رٍّج فرح لاsدإو ،فوصولما ماقم ةفصلا ةماقكإ ،هنع جورلخا مدFو نزول¼ اقEًقتح

 رُجْ*زلا اهَعَزَفQæْ نيِّوُلجا اطَقَلكاَ لىFََ          اوصُ*لقََت *تىحَ مِوْ*نلا رِارَغِ لُیلَِق

Qæَمِ( :دَارßَلیوطلا[ :16ةمرلا يذ لوقو ،)اطقلا ل[ 

Qæِت²ُْب Fََ²ئِكَ يمَ لىcًاهَـُــــلعَْبوَ ا          Fََی جٍلِا2عَ نْــــمِ اقَ*نلكاَ لىËَcََحُــ*ط  

 17.)اق*نلا لßْمِ( :دارٔ�ف

 ءارعشّلا نم ايرًثك *نإ لب ،ءارعشلا نم هير§ نود س²قلا ئرما رعشA اصًوصمخ نكk لم رخQٓ فٍرح لىF رٍّج فٍرح لاsدإ نّإ
 رّلجا فرح لsدQٔ ي�ا لطخٔ·او ،)ماك£( في )فكاmا( لىF )فكاmا( لsدQٔ ي�ا يعشا0كا ،ةذا*شلا ة*یوح*نلا ةرهاظلا هذه لمعت�سا
)Fلى( Fلى )اm( في )فكاFاطقلكا لى(، ي�ا ةمرلا يذو Qٔدsل Qٔرّلجا فرح اضًی )Fلى( Fلى )اm( في )فكاFكلّ ،همير§و ،)اقنلكا لى 
  .نزول¼ ةماقت�سا ةروضرلا ب± نم-ةاÿ*نلا اهارk ماك-اذه

2- Kدئاعلا يرمضلا فذ 

 Qٔبراقتلما[ :18ه�²ب في س²قلا ؤرما درو[ 

 رّجQæُ بٌوَثوَ ت²ُْسCَِ بٌوßََف       ينِتَبَكäْرلا لىFََ افًحْزَ تُْلcَقæَْ�ف

 :يQٔ ،برلخا pجم في يرمضلا ر?ذ بجوی ي�ا ساEقل¼ فلامخ وهو ،)بٌوث( Qٔدتبلما لىF دئاF يرضم ير§ نم )äرجQٔ -ت²ُسC( برلخا
 يرضم برلخا في نوكk لاو ؛اسمًا Qٔدتبلما لعتجو ابرsً لعفلا لعتج نQٔ مÉلا في نسيح لا هّنQٔ هیو²cس ىرkو ،)هُرّجQُٔ بٌوثو ه²�ُُْسCَ بٌوßََف(
 بٌوَثوَ ت²ُْسCَِ بٌوßََف( :س²قلا ئرما لوقك ،ثرّنلا في فیعض هّنQٔ لاّإ ،رعشلا في اذه تئ�ی نQٔ زويج نّكلو ،)Qٔدتبلما( لؤ·ا لىF دوعی
Qæُ( لقی لم ،)رّجQٔغمر ،بوّثلا بصنی لمو )هرّج Qٔلا بصنلا *ن kليخ لاو ت²بلا سركä ي�ا :ملهوقب س²قلا ؤرما هب ءا� ام هوبه�ش ما*نإو ،هب 
Qٔح ،ً'لاف تُیطعEجم في )ءاهلا( دئاعلا اور?ذی لم ثp صّلاpّ، عضولما اذه في وهو Qٔهتلص عم لوصوم *كل *نٔ· ،نسح kءشيلكا نوك 
 ،مÉلا في pضفلكا ه*نٔ· لوعفلما وهو لاّإ ،فEفختل¼ ادÄًاو اءًزج انهم اوفذÄ ،دÄاو ءزج£ ءازجQٔ ةعبرQٔ نوكk نQٔ اولاطت�سا امّلف ،دÄاولا
 ؛لFافلا فذÄ لاو ،pصّلا pجم ه*نٔ· لعفلا فذÄ لاو ،Þوصولما pلجما هیلF نى¹ُت ي�ا سم� وه ه*نٔ· ؛لوصولما فذÄ اوعیطت�س� لمو
 *نٔ· Üذو ،اهفذÄ نم لضفQٔ اتهابثإ نّكلو ،ةفصّلا pجم في )ءاهلا( دئاعلا فذÄ اًضیQٔ نكيمو ،لFاف نم Ö *دب لا ةیبرعلا في لعف *كل *نٔ·
 دئاعلا فذÄ امQّٔو ،دÄاو سمكا اهلوصومو pصّلا *نQٔ ماك ،دÄاو سما Þنزبم اهفوصوم عم ةفصّلا *نQٔ ثEح نم pصّلا pجم هب�شh ةفصّلا pجم
 19.رعشّلا في لاّإ ءشيّلا اذه نوكk لاو ،دÄاو ءشي£ اس²لو ،هنع برًَ#لما نع فلتيخ برلخا نّٔ· ؛حیcق وهف برلخا pجم في )ءاهلا(

 
 ،م1980 ،سلدنZٔا راد :ةرهاقلا ،يمهار�إ دمحم :ق@قتح ،رعشلا ر±اضر ،لي@شلإا لي� روفصع ن�ا :رظنی 14
 .125ص ،م1994 ،ةیملعلا بwكلا راد :تويرب ،ن'&ا صر¶ دمحم يدµ :ق@قتح ،ناوی&ا ،ثایغ لطخZٔا 15
 .45 ص ،م1995 ،ةیملعلا بwكلا راد :تويرب ،ناوی&ا ،نایل� ةمرلا وذ 16
 .297-1/296 ،بارعلإا ة�انص سر ،نيج ن� ن�ع 17
 .106ص ،ناوی&ا ،س�قلا ؤرما 18
 .382-1/380 ،م2008 ،ةیملعلا بwكلا راد :تويرب ،لي� دی+س لي�و ليدµ نسح دحم6ٔ :ق@قتح ،هیو �س باتك حشر ،فيايرسلا نسلحا ؛87-1/86 ،باwكلا ،هیو �س :رظنی 19
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 ،ردّقم دئاعلا يرمضلاو ،هب Qٔدتcم عوفرم سما cíقو ،ابرsً نكا اذإ يرمضلا نم ىًرّعمُ لعفل± تىؤی نQٔ زويج :نيّاويرقلا زازّقلا لاقو
 :س²قلا ئرما لوقك ،ةروضرل¼ رعشّلا نم موظنلما في تئ�ی دق نكلو ،مÉلا نم روثنلما في تئ�ی لا اذهو ،تُیْطعQæْ دٌْیزَ :Üَوق في ماك

 رّجQæُ بٌوَثوَ ت²ُْسCَِ بٌوßََف       ينِتَبَكäْرلا لىFََ افًحْزَ تُْلcَقæَْ�ف

 بٌوَثو ه²�ُُسCَِ بٌوَث( :دارQٔ هّنٔو̧ ،دئاعلا يرمضلا نم )رّجQٔو ت²ُسC( لعفلا :ىرّعَو ،ءادتب� لىF ةFوفرم )بٌوث( ةمكل لعج دقف
Qæُرجä20.)ه 

Qّٔام ن¯ا امÜ ىيرف Qٔزويج ه*ن Äجم نم بوصنلما دئاعلا فذp دتبلما ءاقب عم برلخاQٔ مcدتQٔ لاب sن¯ا ةءارقك ،فلا Fكلُوَ{ :رماR 
�سحُْلا ُ*Sا دFََوَ  :21مجنلا بيQٔ لوق ßíمو ،فوذمح )ءاهلا( دئاعلاو ،)اللهُ دFَو( هبرsو ،Qٔدتcم )Rكل(ـف ،اللهُ هُدFو :يQٔ ،]10 :دیدلحا[ }نىَْ
 ]زجرلا[

ِ عَنـــــصQæ مَْ>ل íäُ-كُ ابَْنذَ *يـلFَ          ةیعِ*دَت رِایَلخا äمQV تْحَبَصQæ دَْق

Qٔلم :ي Qٔلاّإ ،هعنص Qٔفوكلا *نEين kنَور Qٔهبصن بجو لب ،زيج لم فوذمح دئاعلاو ةقباسلا ةیٓ·ا في )كلّ( عفر *ن Fنإو ،ةیلوعفلما لى* 
 في )كلّ( عفر زويج هّنQٔ نَورk مهَُف ،فلامخ يQّٔر ينیصربل¼و ،ةروضر رعشّلا في لاّإ نوكk لا فوذمح بوصنلما دئاعلاو عوفرم Qٔدتبلما ءيمج

 ءادتب� لىF )كمُح( عفر¯ ]50:ةدئالما[ "نَوغُبَْی ةِ*یلِهِاrَْلا كمُْحَُفQæ" :يملسّلاو ،يىيحو ،يمهار¯إ ةءارق زاولجا في متهحجو ،فٍعض لىF رای�خ�
 ]عیسرلا[ :22رفعی ن¯ دوسٔ·ا رعاشلا لوقو ،)نَوغُبَْی( pجم نم دئاعلا فذÄو

 لِـــــطِا;cَلاِ>ب دُمَيحَْ لاَ قِّحَْلِ±            هُـــــَـباـــــصحQæَْ دُمَيحَْ Ìٌِاsَوَ

 لىÌٌ( Fاs( عفر رعاشلا *نQٔ :يQٔ ،23ةروضر نود دئاعلا نم هدعب )دُمَيحَْ( لعفلا غیرفت عم ءادتب� لىF عوفرم )اÌًاs( لعفج
�سمُ نُْلعِفَْ�مُ (:هنزوو ،عیسرلا رحبلا نم ت²بلاف ،رعشّلا ةروضر يرغل )دُميح( لعفلا في بوصنلما دئاعلا فذÄو ءادتب�  ،)نُْلFِاَْف نُْلعِتَْ

 .نزولا *ل�خٔ· يرمضلا فاضQٔ ولف

 ن¯ا لوق *نإ :لاق نمَ *نإ :عفرل± "نَوغُبَْی ةِ*یلِهِاrَْلا كمُْحَُفQæ": ةیٓ·ا ةءارق في دهامج ن¯ا يQٔر لىF بسËلمحا في نيج ن¯ا بّقع دقو
 مَْل هُّكلُ( :رعاشّلا لوقك ،رعشّلا في ز=ا� اذهو ،هÒم ىوقQٔ ه�و كانه هّنQٔ لاّإ ،بارعلإا ه�وQٔ نم ه�و هّنٔ· ،وّل§ هEف ٔ،�طخ  دهامج
Qæْعَنص(ِ، Qٔلم :ي Qٔبوصنلما دئاعلا فذفح ،هعنص )ءاهلا(، حیحصلاو Qٔةمكل  لعج ول هّن )ُم )هُ*كلÒعيج اذهف ،ت²بلا نزو سركنی لم ةبوصb 
 في دئاعلا هب�ش� برلخا pجم في دئاعلا *نإ وهو ،ساEقلا نم ه�و Ö لب ؛اقًلطم ةیرعشّلا ةرو*ضرل¼ س²ل بابلا اذه في تئ�ی ام كلّ نQّٔ نقËEت
 كمُْحَُفQæ ":لىاعت Öوق دارkُ نQٔ دیعبب س²لف ،برلخا بوضر نم بضر لالحا *نٔ· ؛لالحا لىإ برقQٔ هّنQٔ لاّإ ،ةفصّلا pجم في وQٔ لالحا pجم
 24.ةعنص هEف تنكا نإؤ �طخ يQٔرلا اذه رابتعا نكيم لاف ،بوصنلما يرمضلا فذÄُِ ثمّ ،هَُنوغُبَْی ،]50:ةدئالما[ "نَوغُبَْی ةِ*یلِهِاrَْلا

  

 
 .166-165ص ،م1981 ،ةبورعلا راد :تیوكلا ،يداهلا ن'&ا حلاصو باوتلا دبع ناضمر :ق@قتح ،ةروضرلا في رعاشل¦ زويج ام ،نياويرقلا رفعج ن� دمحم زازقلا 20
 .256ص ،م2006 ،ةیبرعلا ةغل¦ا عمجم تا�وبطم :قشمد ،نارجم دÆاولا دبع بید6ٔ دمحم :ق@قتح ،ناوی&ا ،ليÅعلا لضفلا مجنلا وب6ٔ 21
 .2/162 ،م1990 ،رهج راد :ةرهاقلا ،نوتÎا يودب دمحمو ،دی+سلا نحمرلا دبع :ق@قتح ،دئاوفلا لیهسÌ حشر ،سيلدنZٔا الله دبع ن� دمحم Éام ن�ا :رظنی 22
 ،ميلاسلإا ثاترلا ءا@حإو يملعلا ثحبلا زكرم ىرقلا م6ٔ ةعما" :ةكم ،يدیره دحم6ٔ معنلما دبع :ق@قتح ،ة@فاشلا ة@فكاÐا حشر ،سيلدنZٔا الله دبع ن� دمحم Éام ن�ا :رظنی 23

 .348-1/345 ،م1982
 ،م1999،ة@ملاسلإا نوئ+شل¦ لى�Zٔا سلÚا :ةرهاقلا ،ليب+ش حاwفلا دبعو فیص¶ لي� :ق@قتح ،انهع حاضیلإاو تاءارقلا ذاوش هوجو ين�بت في بسÕلمحا ،ليصولما نيج ن� ن�ع  24

1/211. 
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 راولجا لىG ضفلخا -3

 ]لیوطلا[ :25س²قلا ؤرما لاق

¸َæبوَ ينِنارَعَ في اًيربَِث *نíِِْ          َيرُبِك QV'ٍَلِ*مزَمُ دٍاـــــبجِ فيِ س 

 لىFو ،)يرب?( ـل فصو ه*نٔ· ؛هعفر ضي�قی ساEقلا نكا نإو ،)دٍابج( ـل اتهروا0 )لِ*مزَم( ةمكل قباسلا ه�²ب في س²قلا ؤرما *رج دقل
 ايرًثب *نٔ¸ :لوقی نQٔ دیرk ه*نٔ· ،عوفرم )لمّزمُ( تنكا اذإ لاّإ يمقت�س� لا ت²بلا نىعفم ،دٍابجَِ فيِ لٌ*مزَمُ سٍَ'QV يرُبكَ :ت²بلا نوكk نQٔ بيج اذه
 تكابرلا وبٔ�ف ،هیلF ساقُی لا ي�ا ذاو*شلا نم بولسٔ·ا اذه ةاäÿنلا ضعب *دF دقو ،طٍطمخ ءاسك¯ فٍتلم سٍ'Qٔ دی�س رطلما لئاوQٔ في
 هEف اوصر�قا ماّنإ ،هتلقل هیلF ساقُی لاف ذاو*شلا لىF لومحم )بٍرخَ بٍّضَ رُحْجُ اذَهَ( :ملهوق في ماك راولجا لىF ضفلخا *نQٔ ىرk يرابنٔ·ا
Fكلَ س²لو ،عماسلا لىä ساقُی برعلا نع ءا� ام Fهیل، Qٔىر< لا Qٔدق نيایحل¼ا *ن Qٔدرو Qٔعراضلما لعفلا مزيج نمَ برعلا نمِ اضًعب  *ن 
 ن¯ا ىرk ماك ،26راولجا لىF ضفلخا Üذكف ،ايهmإ تفتلیو ،ايهلF ساقُی لا تيلا ةذّاشّلا بیلاسٔ·ا نم Üذ ير§ لىإ ،)لم(ـب هبصنیو ،)نل(ـب
 لا هّنQٔ ساÿَ*نلا رفعج وبQٔ ىرÜ kذك ،27هنع لینزتلا تٓ¿Q نوص يغبنEف ،ذاوشّلا لىF لحم برعلا م� في راولجا لىF ضفلخا *نQٔ ماشه
 ،ةذّاش بیلاسQٔ في عقو دقو ٔ،�طخ راولجا لىF ضفلخا ما*نإو ،مÉلا في لاو راولجا لىF لّ�و زّع الله باتك في ظفل يQّٔ برعُی نQٔ زويج
 نم بیع وه ما*نإو ،)نَِ±رِخَ بٍّضَ ارَحْجُ نِاذَهَ( :هتE{ثت في برعلا لوقٔ �طخ ه*نQٔ لىF لیلÌاو ،)بٍرِخَ بٍّضَ رُحْجُ اذَهَ( :ملهوق لßم
 28.اذه لىF لّ�و زّع الله باتك نم ءشي  لميحُ نQٔ زويج لاو ،مÉلا بویع

�سمُ( ةمكل يّزارلا لضفلا بيQٔ بارعإ لىF سيلدنٔ·ا ناEح وبQٔ بّقع ماك �سمُ رٍمä Qæْكلُوَ" :لىاعت Öوق في )رٍقِتَْ  لىF ،]3:رمقلا[ "Rرقِتَْ
Qٔا*نه sبر mّهف ،كلðوفرم يFكل ،لصٔ·ا في ةÒّمل¼ اهرّج هrلاقف ،ةروا Qٔح وبEضفلخا *نإ :نا Fةیا§ ذّاش هّنٔ· ،دیبج س²ل راولجا لى 
 29.ذوذشلا

 Rذاش بضر "بٍرِخَ بٍّضَ رُحْجُ اذَهَ" :ملهوق في ماك ،cíق سملا اقًصلام هنو? ةروا0± رورلمحا سم� رّج *نإ :يرجولجا لاقو
 لیلق Üذ في برعلا م� نم يورلما *نٔ· لماعت�س�و ،بارعلإا في عوبتلما كمح عباّتلا يطعی ءماعلا ضعب نّٔ· ساEقلاف ؛لاًماعت�ساو اسًاEق
 30.هفلاs لىF م�� ثركQٔو

 ير§ نم راولجا لىF ضفلخا لىF يمركلا نQٓرقلا لحم زويج لا هّنQٔ لىF اوقفتا ةغّل¼ا ةّئمQٔ نم يرثك *نQٔ كيجاركلا ح�فلا وبQٔ ىQٔرو
 31.اهير§ لىإ اهادّعتی لا اًدّ� pیلق عضاوم في دَروَ هFومسمَو ،هیلF ساقُی لاو رد'و ذّاش هّنٔ· ،هیلإ ئجلت ةروضر

 نإو ةیبرعلا لكاشQٔ نم Éًش هنورk ثEح ،راولجا لىF ضفلخا نويزيج -ءارّفلاو هیو²cسو دحمQٔ ن¯ لیللخكا - ةاäÿنلا ضعب كانهو
sقلا فَلاEتجرد ي�ا سا Fاوق هیلFوب�م يرايج عبا*تلا نّٔ· ،عباوتلا في وحنلا دF²ب ام اذهو ،بارعلإا في هÒّ²س هcح ،هیوEدق" :لاق ث 
Qٔاتًعن )بٍرِخَ بٍّضَ رُحْجُ اذَهَ( :برعلا ضعب ىرج Fلا ه�و ير§ لىÉقلا نكا نإ ،مEو ،عفرلا ساFهیل Qٔو برعلا م� ثركQٔنّٔ· ،مهحصف 

 
 .67ص ،ناوی&ا ،س�قلا ؤرما 25
 .2/503 ،م2003 ،ةیصرعلا ةبwكلما :تويرب ،ين@فوكلاو ينیصربلا :ينیوحنلا ينب فلالخا لئاسم في فاصنلإا ،يرابنZٔا تكابرلا وب6ٔ 26
 .430ص ،عیزوتل¦ ةدãتلما ةكشرلا :قشمد ،رق&ا نيغلا دبع :ق@قتح ،برعلا مá ةفرعم في بهàا روذش حشر ،يراصنZٔا ماشه ن�ا 27
 .1/109 ،ـه1421 ،ةیملعلا بwكلا راد :تويرب ،نوضیب لي� دمحم :ق@قتح ،ن6ٓرقلا بارعإ ،دمحم ن� دحم6ٔ رفعج وب6ٔ ساäãäنلا 28
 .10/34 ،م2000 ،ركفلا راد :تويرب ،لیجم دمحم قيدص :ق@قتح ،طیلمحا رحبلا ،سيلدنZٔا نا@ح وب6ٔ :رظنی 29
 .2/588 ،م2004 ،ة@ملاسلإا ةعمالجا ،ةرونلما ةنیدلما ،ثيرالحا فاون :ق@قتح ،برعلا مá ةفرعم في بهàا روذش حشر ،يرجولجا دمحم 30
 .28 ص ،ـه1410 ،ثاترلا ءا@حلإ ت�بلا ل6ñ ةسسؤم :قم ،بيعكلا سىوم لي� :ق@قتح ،ينل"رلا حسم بوجو نع ينبلما لوقلا ،كيجاركلا لي� ن� دمحم 31
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 ،بِّ*ضلكا ةركñ هّنٔ· ،بضل¼ تعن Þنزم هولزQٔñ منهّكلو ،بّ*ضل¼ تعنب س²ل اذه لىF وهف ،عوفرم برs رُحُْلجاو ،)رحْجُ(ـل تعن )برَِلخا(
 32".دÄٍاو سما Þنزبم بّ*ضلا عم راص ه*نٔ·و ،بِّ*ضل¼ تعّنلا عضوم عضوُ ه*نٔ·و

�شا دٍامَرَكَ مْهُُلاعمQæَْ" :لىاعت Öوق في ماك ،Ö اًبهاشم نكا اذإ ضَفلخا ضَفلخا اوعËُcی نQٔ برعلا م� نم *نQٔ ءارّفلا ىرk ماك  هِبِ تْ*دتَْ
 لىFو ،هبارعإ تعبتٔ�ف )مٍوی(رور0ا سم� دعب تدرو انهّٔ·و ،)مٍوی( اتهروا0 )فٍصاF( ترّجُ دقف ،]18:يمهار¯إ[ "فٍصِاFَ مٍوَْی فيِ يحُرِّلا
 ]طی�س¹لا[ :33رعاشلا لوق Üذ

¸َæمَادقُ تَْبضرُِ امَ*ن Qæا دِصِحْتَ�سمُلِ اًنطْقُ        اَنهِیُع·æوnَِمَ رÿْجوُل ِ

Qٔؤ·ا دِصحت�سلم :دارnمُ اًنطق رÒاًنطق( ـل ةفص )جولمح(ـف ،اًفد(، لاّإ ،بص*نلا اهّقح نكاو Qٔاتهروا0 اهرّج هّن )ؤ·اnِ34.)ر 

 ،نىعلما في لؤ·ا نياثلا ايهف فلايخ ءای�شQٔ في تىّح Ö روا0ا لىF ةروا0ا مكاحQٔ نم ايرًثك برعلا ترجQٔ دقل :يبركعلا لاقو
 كمُْسِوءُرُِ¯ اوحُسَمْاوَ" :لىاعت Öوق في ماك ،ةینQٓرقلا تٓ¿·ا نم اضًعب هیلF جرِّخُ دقو ،35يرثك وهو ،)بٍرِخَ بٍّضَ رُحْجُ اذَهَ( :ملهوقك
 لىF ةفوطعم )ل�رٔ·ا( *نQٔ :ماهدQٔÄ :ناpو ايهفو ،بص*نلا ةرهش£ ةروهشم ةءارقلا هذهو ،)كمُْلُِ�رQæَْ( رّلج± تQٔرقُو ،]6 :ةدئالما[ " كمَُْلُ�رQæْوَ
 ،راولجا لىF ضفلخا هEف لاقُی نQٔ نكيم بارعلإا اذه ،لُسغُت ل�رٔ·او ،حُسَمُت سوؤرلاف ،فلتمخ كملحا نكلو ،بارعلإا في )سوؤرلا(
 *رجَ ةءارق لىF ]22 :ةِعَقِاوَْلا[ }"ينFٌِ رٌوحُوَ" :لىاعت Öوق في نQٓرقلا ءا� دقف ،هتثركل بيّرعلا رعشّلاو يمركلا نQٓرقلا في درk نQٔ عنتمبم س²لو
 ميهلF نوفوطی نوÇqا ناÌولا *نQٔ ذإ ؛فلتمخ نىعلما نّكل ،]18 :ةِعَقِاوَْلا[ "قَیرَِ±Qæوَ بٍاوَك�æْبِ" :لىاعت Öوق لىF فوطعم وهو ،)رٍوح(
 ]طی�س¹لا[ :36 ةغباّنلا لوق رعشّلا في ءا� ام امQّٔو ،قیر±Qٔو باؤ?�ب ماّنإ ،ينF روبح س²ل نّكل

ا قَبَْی مَْل
5

 بِونُجْمَ دEِْقَْلا لِاcَحِ فيِ قٍَثومُ وQæْ     تٍلِفÒَْمُ يرَُْ§ يرٌسQæِ *لا

 37.عوفرلما لFافلا )يرٌسQٔ( لىF فوطعم نىعلما في ه*نQٔ غمر ،)تٍلِفÒَْمُ( ضوفÇا هتروا0 )قٍثوم( فوطعلما رجّ دقف

 وQٔ بصّنلا نوكk نQٔ نكيم ابهارعإ *نQٔ لمعلا عم ،اهلcق رور0ا سم� اتهروا0 ةرورمج ةمكلmا لعتج برعلا *نإ :يطEقن�شلا لاقو
 عمَسُ� لم ه*نQٔو ،ةصاs رعشلا ةروضر في لاّإ تئ�ی لاو نحّل¼ا ب± في لsدی راولجا لىF ضفلخا *نQٔ نم ءمالعلا ضعب هر?ذ ام *نإو ،عفرّلا
 حصرّ نممّو ،هئیمج زاوبج اوحصرّ ن�kا ةیبرعلا ةغّل¼ا ةئمQٔ لوقب دودرم وهف ،س¹ل¼ا نمQٔ اذإ لاّإ هبارعإ زويج لا هّنQٔو ،فطعلا في هئیمج
 ةصحّ عم -Ö هركاñإ نّإو ،جاّ�زّلا لاّإ هئیمج ركنی لمو ،ماهير§و ،يبركعلا ءاقبلا وبQٔو شفخٔ·ا يمدقلا بيّرعلا رعشلاو يمركلا نQٓرقلا في هئیجبم
 *نQٔ وه ةیبرعلا ةئمQٔ هیلF ي�ا قEقحتلاو ،اEًفكا اvیصقت �Þٔسلما *صقتی لم هّنQٔ لىF لّدی -حیصفلا بيّرعلا رعشّلاو ،يمركلا نQٓرقلا في هتوبث
 س²قلا ئرما لوقك ليهالجا رعشّلاو ينبلما بيرعلا ناسل¼ا يذ يمركلا نQٓرقلا في درو دق ةیبرعلا بیلاسQٔ نم بولسQٔ راولجا لىF ضفلخا
 ذإ ،اقًباس يطEقن�شلا هر?ذ لم ادًیٔ?�ت ناسح ماّتم لوق في ىرkُو ،38عوفرلما )يرُب?(بر#ل¼ تعن هّنQٔ عم ،راولج± اضًوفمخ )لٍ*مزمُ ( لعج امدنع

 
 .1/436 ،باwكلا ،هیو �س 32
 .42ص ،ناوی&ا ،ةمرلا وذ 33
 .2/74 ،يخرõ لاب ،ةجمترلاو فیلôٔتل¦ ةیصرلما راد :ةرهاقلا ،بيلشلا لیعماسإ حاwفلا دبعو راÅنلا لي� دمحمو تياÅنلا فسوی دحم6ٔ :ق@قتح ،ن6ٓرقلا نياعم ،دòز ن� يىيح ،ءارفلا 34
 .257ص ،م1986 ،ميلاسلإا برغلا راد :تويرب ،ينيمثعلا ن÷لس ن� نحمرلا دبع :ق@قتح ،ين@فوكلاو ينیصربلا ينیوحنلا بهاذم نع ين�بتلا ،يبركعلا ءاقبلا وب6ٔ 35
 و6ýْ     تٍلِفqَْمُ يرَِْ� دٍیرطَ يرَُ� قَبَْی مَْل :ناو&ا في ت�بلا ر�ذ دقو ،52ص ،م1980 ،فراعلما راد :ةرهاقلا ،يمهار�إ لضفلا وب6ٔ دمحم :ق@قتح ،ناوی&ا ،ةیواعم ن� دòز نيایبàا ةغبانلا 36

 بِوُلسْمَ دِّقلا لِاَ حِ فيِ قٍَثومُ
 .2/422 ،م1976 ،بيللحا بيابلا سى�� ةعبطم :ةرهاقلا ،يواÅبلا دمحم لي� :ق@قتح ،نارقلا بارعإ في نا@تلا ،يبركعلا ءاقبلا وب6ٔ 37
 .13-2/12 ،م1995،ميلاسلإا هقفلا عمجم :ةد" ،ن6ٓرقل# ن6ٓرقلا حاضیإ في نایبلا ءاوض6ٔ ،يط@قن+شلا ينمZٔا دمحم 38
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 ضفرk تيلا ةEفوكلا لوصٔ·ا نم وهف ،ةفوكلا لهQٔ بهذم بتكُ في يرثك جراد فيّو? بولسQٔ راولجا لىF تماكلmا ضعب لحم *نإ :لوقی
 39.رعشّلا ةروضر ب± نم لاّإ انهایتإ نویصربلا

 فذÄ لىF وه ما*نإ ،برعلا ةغل في Ö دوجو لا راولجا لىF ضفلحا *نQٔ ىرk ي�ا نيج ن¯كا ءمالعلا ضعب ةرهاظلا هذه ركQٔñ دقو
 لاو هب ساقُی لا ى�ا ذّاشّلا نمو ،برعلا نم طل§ )بٍرِخَ بٍّضَ رُحْجُ اذَهَ( :برعلا لوق نم دَرو ام نّإ :لوقی ثEح ،ير§ لا فاضلما

 لاثلما في لصٔ·او ،ير§ لا فاضلما فذÄ لىF اهّكلو ،عضوم فلٔ·ا زواrتی ام ßpمٔ·ا هذه لßم يمركلا نQٓرقلا في *نإو ،هیلإ هير§ دّر زويج
 ،ءاهلا لىإ فاضلما )رجْحُ( فذí ÄصQٔ نكا امّلف ،)هُرُحْجُ بٍرِخَ بٍّضَ رُحْجُ اذَهَ( :وه ،متهافنصم في ءمالعلا Öوادتو ،برعلا نع دراولا
 ترت�سا فوذلمحا فاضلما ماقم ئماقلا عوفرلما يرمضلا عافتر±و ،اFًوفرم نكا )رجحُ( فوذلمحا فاضلما نّٔ· ؛تعفتراف هماقم )ءاهلا( ةماقإو
 لحم اذه Öوق في س²لو ،)لِ*مزَمُ دٍابجِ في سٍ'QV يرُبِكَ( :س²قلا ئرما لوق هیلFو ،)بّضَ(ـل افًصو )برخَ( حبصٔ�ف ،)برِخَ( سفن في
Fماّنإ ،طلغلا لى Qٔف لمّزم( دارEفي( رّلجا فرح فذفح ،)ه(، وQٔثم ،هماقم عوفرلما يرمضلا ماق Qٔلوعفلما سما في هافخ )ُهير§و اذه ،)لمّزم 
 ،برعلا م� في درطّاو عاش دق ي�ا فاضلما فذÄ لىF لاّإ هيام ءمالعلا ضعب لیؤ�ت في راولجا لىF ضفلخا في ةدراولا ßpمٔ·ا نم
 40.هب ساقی لاو هیلF هير§ لحم زويج لا ي�ا ظلغلا لىí Fحم نم لىوQٔ اذه لىí Fحم نكاف

 ،فاضلما فذÄ لىF لاّإ وه ام )بٍرِخَ بٍّضَ رُحْجُ( :برعلا نع دراولا لاثلما *نQٔ نم نيج ن¯ا هب ءا� ام دّیQٔ دق سيبرطلا نكاو
 لىF وه ماّنإ ،ةروا0± بارعلإا ىمّس� ام برعلا م� في نوكk نQٔ زاوج اوفن دق ةاÿ*نلا نم ينققلمحا ثركQٔ *نإو ،)هُرُحْجُ بٍرِخَ( :íصQٔو
Äو ،)بٍرِخَ( سفن في نكت�سا يرمضلا عفترا ام اذإو ،هماقم )ءاهلا(رور0ا يرمضلا وهو ،هیلإ فاضلما ةماقإو )رحْجُ( فاضلما فذFلى 
 p.41جم ةروا0ا لىF للحما لطcََف ،)هُيرُبِكَ ل*مزَمُ( :هرkدقتو ،)لِ*مزَمُ دٍابجِ في سٍ'QV يرُبِكَ( س²قلا ئرما لوق اذه

 انهّكلو ةFوفرم نوك< نQٔ )لمّزمُ( قّفح لمّزَلما وه ،س²قلا ئرما ت²ب في )س'ٔ·ا يرب?( *نإ :فیطل¼ا دبع ةسماح دمحم لاقو
 اذه يرسفتل ةاÿ*نلا اهد�و�Þٔ Qٔسم هذه راولجا لىF رّلجا �Þٔسم *نإو ،راولجا لىF ترّج انهّإ :ةاÿّنلا لاقو ،ةدیصقلا يورل ةقفاوم ترّج
 لالحا ةعیبطب تس²لو ،ةEفاقلا ماظن وQٔ يورلا ةكرلح اقًفو ةرور0ا تماكلmا رّج لىا يدؤی ا¹cًس ابه اوديج لم تيلا تایبٔ·ا نم هير§و ت²بلا
 هذهف اذًإ ،راولجا لىF رّلجا رورمج سما دعب عقو اذإ سما كلّ قطنن نQٔ اÒقح نم نكا لاّإو ،رخQٓ سما هیلی رورمج سما كلّ في ةدرطّم ةرهاظ
 42.يورلا ةكرح دÄّوت لىF ءارعشّلا ةظفامح اتهد�وQٔ دقو ،اهير§ نود ةّیرعش تایبٔ�ب ةصّاs ةیضق

 اهل نور?ذیو توعنلما ةعباتلم لا ،ارًورمج اظًفل هتروا0 ارًورمج تع*نلا نوكk دق :راولجا لىF ضفلخا �Þٔسم في نسح سابّع لاقو
 ،نىعلما دسفی لا كي ؛بضل لا ،)رحْجُ(ـل ةفص )برِخَ( ةمكل نوبرعی ،)بٍرِخَ بِّضَ رُجْحُ اذَهَ( :وهو ،لَذِتُْبا تىح هدیدر< ثرُكَ لاًاßم
 طبضلا نم بیرغلا عوّنلا اذه نQٔ قّلحاو ،ةيرثك تلایؤ�ت بولسٔ·ا اذهل هول*وQٔ دقو ،هروايج ي�ا )بّضَ( ظفل¼ اعًبت تع*نلا نورّيجو
Aد� ةروا0ا ب¹سkو ،لماهلإ لا رFقلا مدEسا Fلب ،هیل F43.اقًلطم هیلإ تافتل� مد 

 لىF اضًفخ ةرورمج )لمّزم( pكم هنایتإ س²قلا ئرما لىF بْعُی لم ءمالعلا ضعب كانه *نQٔ تُیQٔر ةرهاظلا هذهل يرسفتلا للاs نمو
 ضعب اهعدتبا ماّنإو ،ايهلF ساقُی لا ةذّاش �Þٔسم راولجا لىF ضفلخا �Þٔسم *نQٔ ىQٔر لب ؛هیلF باF ءمالعلا ضعب كانه لباقلما فيو ،راولجا
 .ءارعäشلا ضعب راعشQٔ في ةذّاشلا ةرهاظلا هذه ءيمج رkبرتل ةاäÿنلا

 
 .43ص ،م2000 ،بwكلا لما� :ةرهاقلا ،لوصZٔا ،ناسّح ماتم 39
 .218-1/217 ،م1952 ،ةیصرلما بwكلا راد :ةرهاقلا ،راÅنلا لي� دمحم :ق@قتح ،صئاصلخا ،ن�ع حwفلا وب6ٔ ،نيج ن�ا 40
 .3/258 ،م1988 ،ةفرعلما راد :تويرب ،ن6ٓرقلا يرسفت في نایبلا عمجم ،سيبرطلا نسلحا ن� لضفلا 41
 .223-222ص ،م1992 ،ةماعلا ةيزلجا ةبwكم :ةرهاقلا ،رعشلا ءانبو ةغل¦ا ،فیطل¦ا دبع ةسماح دمحم 42
 .451-3/450 ،م1960 ،فراعلما راد :ةرهاقلا ،فياولا وحنلا ،نسح سابّع43
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4- Kم0لالا ءاقب عم مسقلا باوج في )دق( فذ 

 ]لیوطلا[ :44س²قلا ؤرما لاق

Äَاهََل تُفَْل ±ِS*ِ Äَا امََف ،اومُاَنَل      رٍجِاَف ةَفْل
5

 لِاصَ لاَوَ ثٍیدÄَِ نْمِ نْ

 لعف مسقلا باوج *نٔ· )دق( )ملاّلا( عم تئ�ت نQٔ ساEقلا نكا نإو ،)اومُانل( مسقلا باوج في )دق( س²قلا ؤرما فذÄ دقل
 ءا� دقل :لوقی ذإ ،ةّیرعشّلا ةروضرلا ب± نم وه قباسّلا ت²بلا في دق نود )ملاّلا( ءيمج ب¹س *نQٔ يّدادغبلا ينَّب دقو ،درّمج ضٍام
 )اومَُ' دقل( :يQٔ ،)ملالا( دعب )دق( رkدقت بيجو ،ةروضرل¼ رعشلا في ز=ا� اذهو ،)دق( ير§ نم )ملالا( هطبارو ،مسقل¼ ً±اوج )اومُانل(
 ملا هي ملالا هذه *نQٔ ىرk يدادغبلاف ،45)دق( نود در0ّا ضيالما لىF لsدت لا ءادتب� ملاو ،ءادتب� ملا عضولما هذه في ملاّلا *نٔ·

 مَاق دقل :لاقُی ماّنإ ،)دٌیز مَاقَل( :لاقی لاف ،ةّیرعشّلا ةروضرل¼ لاّإ ،)دق( دوجو نود در0ّا ضيالما لعفلا لىF لsدت نQٔ زويج لاو ءادتب�
 نود ءادتب� ملا هیلF لsدت  لا در0ّا ضيالما لعفلا *نٔ· ؛ذوذäشلا ةp لىF )اومُانل( في ملاّلا لوخد *نQٔ جا*سرلا ن¯ا ىرÜ kذك ،دٌیز
 ،)دقو ملاّلا( هعم لاّإ ،مسقل¼ ً±اوج در0ّا ضيالما لعفلا نوقطنی لا برعلاو ،مسقلا ملا هي ملاّلا هذه *نQٔ ىيرف يشرمخزلا امQّٔ ،46)دق(
ا اÄًوُن انْلسَرQæْ دْقََل " :لىاعت Öوق في ماك

5
 دقل اللهِو :رkدقتلاو ،فوذمح مسقل ً±اوج تعقو )انْلسَرQæْ دْقََل( pمجـف ،]59 :فارعٔ·ا[ "هِمِوَْق لى

Qٔ( :س²قلا ئرما لوق في ماك )دق( نود ملاّلا ءيمج منهع لَّقو ،انلسرÄَاهََل تُفَْل ±ِS*ِ اومُاَنل(، Qٔءيمج ب¹سو ،اومُ' دقل :ي )دقو ملاّلا( 
 سفن في  عقوتلا نىعلم ةّنظم نوك< لا تىّحو ،مسقلا pمجل¼ اًدیٔ?�ت عقت مسقلا باوج pجم *نٔ· ؛ضٍام لَعف نكا اذإ مسقلا باوج في
 Öوقب ءادتب� ملا تس²لو مسقلا ملا هي س²قلا ئرما ت²ب في ملاّلا *نٔ�ب اقًباس هیلإ بهذ ام دكQّٔو ،47مسقلا pلجم هF+�سا دنع بطاÇا

 :Üوقك ،)دق( نود ضيالما لعفلا لىF لsدت دقو ،)*نلعفٔ· اللهو( :Üوق ونح ،عراضلما لعفلا لىF مسقلا باوج ملا لsدت :لصّفلما في
 نم مهفُی ،48)بَهذ دقل اللهِو( :Üوقك )دق( عم هیلF لsدت نQٔ ثركٔ·او ،)اومُاَنل ِ*Sِ± اهََل تُفَْلÄَ( :س²قلا ئرما لوقو )بَذَكَل اللهو(

 *نQٔ ساEقلا *نٔ· ،هیلF ساقُی لا اذه نكلو ،مسقل¼ ً±اوج عقو اذإ ضيالما لعفلا عم )دق( نود )ملالا( ءيمج نكيم ه*نQٔ يشرمخزلا م�
 ،حیحصب س²ل اذه مسقلا ملا انهQّٔ لاق نمَو ،ءادتبا ملا )اومُاَنل( س²قلا ئرما لوق في ملاّلا *نQٔ لىإ يدارلما بَهذو ،)دق( ايهلF لsدت
 ملاّلا ءيمج يطEقن�شلا زوّج Üذكو ،49)دق( عم انهاترقا ثركٔ·ا *نQٔ لىF ،)اومُاَنل( في ماك )دق( نود فصرّتلما ضيالما لعفلا عم تئ�ت دقو
 ائهیمج بجو ضيالما لعفلا عم تءا� اذإ مسقلا باوج في ةعقاولا ملالا *نQٔ ءمالعلا نم عمز نمَ لىF دّر دقو ،)دق( نود مسقلا باوج في
 هيو ،)دق( نود ملاّل± مسقل¼ ً±اوج عقاولا ضيالما لعفلا ةيرثك عضاوم في تقطن ماّبر برعلا *نQٔ قEُقحتلاو :Öوقب ،اًئماد ةEقEقحتلا )دق( عم
 ماك اومُ' دقل :لْقی لمو ،)اومُاَنَل ِ*Sِ± اهََل تُفَْلÄَ( :س²قلا ئرما لوق هÒمو ،برعلا  م� في عومسم بولسQٔ وهو ،pُجم ىحصف ةغل
 Öوق ونح ،اعًم دقو ملاّل± ئج لالحا نم ابًیرق نكا نْإف ،تبßم فصرّ�م ضٍابم بEجQٔ اذإ مسقلا *نQٔ لىإ روفصع ن¯ا بهذو ،50اوعمز
 نّكل ،)اومُاَنَل ِ*Sِ± اهََل تُفَْلÄَ( :س²قلا ئرما لوقك ،اهدÄو ملاّل± ئجِ ادًیعب نكا نإو ،]91:فسوی[ "اَنیَْلS*ُ Fَا كَرQ�ََٓ دْقََل ِ*nَS " :لىاعت
 :ةیٓ·ا في دارلما نّٔ· ،روفصع ن¯ا هیلإ بهذ ام سكع ت²بلاو ةقبا*سلا ةیٓ·ا في رهاظلا *نQٔ ىQٔر اذإ ،اذه في فلتمخ يQٔر Ö ماشه ن¯ا
 äلدت ةیٓ·اف ،51 هئیمج لcق اوم' م*نهQٔ :ت²بلا في دارلماو ،لزٔ·ا في هب فسویل موكمح اذهو ،لملحاو برصل± انیلb Fضّف الله كرا�خا دقل
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Fلعفلا دعُب لى )Q�ٓم�ون *نٔ· ،لالحا نم )اومُ'( لعفلا برقو ،لالحا نم )ر Äق ثدcذك ،هئیمج لیÜ رQٔءمالعلا ضعب ى Qٔملاّلا ءيمج *ن 
 "دِودVsُْْ·ا بُاصحQæْ لَِ�قُ " :لىاعت Öوقل هيرسفت في سيولٔ·ا لوقی ذإ ،هباوجو مسقلا ينب مÉلا لوط ه¹cس )دق( نود مسقلا باوج في
 ضيالما *نQٔ نم برعلا م� في رتهِ�شاُ ام لىF نيcم وهو ،)ل�قُ دقل( :ةیٓ·ا لصQٔو ،)ل�قُ( نم )دقو ملاّلا( تفذÄُ دقل :]4:جوبرلا[
 دنع لاّإ ماهدQٔÄ لىF مÉلا راص�قا زويج لاو ،هعم )دقو ملاّلا( ءيمج بجو Öومعم مدّقتی لمو مسقل¼ ً±اوج عقو اذإ فصرّتلما ت¹ثلما

 ،]1 :سمشلا[ "اهاضحُوَ سِمْ*شلاوَ " :لىاعت Öوق دعب باولجا ءا� ثEح ]9:سمشلا[ "اه*كازَ نْمَ حََلفQæْ دَْق " :هناÿب�س Öوق في ماك Öوط
 )تُفلÄ( مسقلاف ،)اومُاَنَل ِ*Sِ± اهََل تُفَْلÄَ( :س²قلا ئرما لوق فيو ،)ملاّلا( نود )دق( ءيمج زافج ،يرب? لصاف مانه²ب لصف دق هّنQٔ لاّإ
    52.)دق( نود )ملاّلا( ءيمج زافج ،)رٍجِاَف ةَفْلS*ِ Äَِ± اهََل( مانه²بو )اومُانل( هباوجو

5- Kثتلا نون فذg-ةفاضإ نود ة 

 ]براقتلما[ :53س²قلا ؤرما لاق

� nَاظَخَ نِاتَنْ�مَ اهلََ      Qæَبك* Fََاسَ لىFَِرُمِ*نلا هِْید 

 لىإ فاضت لمو نىßم ا*نهٔ· ؛نونلا ءاقبإ ضي�قی ساEقلا نكا نإو ،)nاظَخَ( ةمكل في نوّنلا قباسلا ه�²ب في س²قلا ؤرما فذÄ دقل
 لؤ·ا ،ينیQٔر بجالحا ن¯ا ةEفكاm هÄشر في يذ±اترس� لقن ثEح ،ساEقل¼ ةفلامخ بولسٔ·ا اذه ءمالعلا ضعب دFّ دقو ،اهدعب سمٍا
 تدّرُ ءاّتلا ت?رّحُ امّلف ،)وظُيخَْ اظَخَ( نم ضام لعف هي ماّنإ ،نىßم تس²ل س²قلا ئرما ت²ب في )nاظَخَ( *نإ :لوقی هEفو ،ئياسكل¼

 ةE{ثّتلا ل�ٔ· ءاّتلا ت?رّحُ مالف ،)تْظَح( درفلما في ث²نّٔ�تلا ءاّتلا نوكسو انهوكسل وه اهفذÄ ب¹سو ،لعفلا ملا نم لدب هي تيلا فل�
 نوّنلا ءاقبإ *نٔ· ،ةّیرعشّلا ةروضرّل¼ نوّنلا تفذÄو ،نىßم )nاظَخَ( *نإ :لوقی هEفو ،ءارّفل¼ نياثلاو ،)nَاظَخ( :لاقف ،ةفوذلمحا فلٔ·ا تدّرُ
 ]جزهلا[ :54ه�²ب في يد¿ٔ·ا دواد وبQٔ هدارQٔ ي�ا نىعلمكا ت²بلا في س²قلا ؤرما هدارQٔ ي�ا نىعلماو ،نزولا سر? لىإ يدؤی ت²بلا في

 بِضْهَلا نمِ فٍوُلÄْزُكَ       نnَِاظَخَ هُاَنْ�مَوَ

Qٔدقو ،هنز�كم محّل¼ا يرثك هبلص :دار Qٔرلا اذه ةبی�ق ن¯ا دّیQٔاظَخَ( *نإ :لاق ذإ ،يnَ( نلاوق ايهف: Qّٔمالهو Qٔه*ن Qٔنىثلما دار )َاظَخnَِماك )ن 
 ،نزولا ةماقلإ رّطضاف ،اتعَفَترا يQٔ :)اتظَخَ( ضيالما لعفلا دارQٔ هّنQٔ نياثلاو ،)ةاظَخَ تنُْمَ( :لاقEُف ،ةE{ثّتلا نون تفذفح ،داود بيQٔ لوق في
 امّلف ،)اتعفترا( نىعبم )اتظَخَ( دارQٔ في دارQٔ س²قلا Qٔرما *نإ :لاق ذإ ،ئياسكلا يQٔر دّیQٔ دقف نيج ن¯ا امQّٔ ،دوجQٔ لؤ·ا لوقلاو ،افًلQٔ دازف

 اذهو ،)nَاظَخَ( :لاقف ،اهدعب ءاّتلا نوكسو انهوكس وه اهفذs ب¹س نّٔ· ،لعفلا ملا نم لدب هي تيلا فلٔ·ا دّر لىإ رّطضا ءاّتلا كرّح
Qٔم انهّٔ�ب لوقلا نم يدنع س²قßو نىÄنّٔ· ،ةروضرّل¼ انهون تفذ Äثتلا نون فذ}E55.فورعم ير§ ءشي ة 

 ماك ةروضرّل¼ انهون تفذÄو نىßم )نnَاظَحَ( *نQٔ ىرk لؤ·ا ،)نnَاظَحَ( نون فذÄ لوح ينِیQٔر بیذتهmا في يرهزٔ·ا دروQٔو
sا[ :56لطخٔ·ا لوق في لوصولما سم� نون تفذmلمكا[ 

Qæا كاَ*كَفوَ كَوُلُ-لما لاَََ�ق      اَ*�لا *ي*عمَ *نإ بٍیْكلَُ نيَِب·æ§َْلاَلا 

Qٔنِاّ�لا( :دار(. 
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 )اظَخَ( :لاقEف ،)وظُيخ اظَخَ( نم هّنٔ· ،فیصرتلا دFاوق لىF جَرِخQV لعف س²قلا ئرما ت²ب في )nَاظَحَ( *نQٔ ىرk رخQٓ يQٔرو
 نإو ،)اتَظَخَ( تحبصQٔ ءا*تلا ت?رِحُ اّلمو ،فَلٔ·ا ءُا*تلا تطقسٔ�ف )تْظَخَ( :اهل لاقُی ثنؤلما درفلما *نٔ· ،ثنؤلما نىثمل¼ )nَاظَخَ(و ر?ذمل¼

 57.ساEقلا اذه لىF ه�و )nَاظَخَ( في نكاو ،فلٔ·ا اوحرطف ،دÄاولا لعفك ةE{ثتلا اونَب منهكلو ،)nَاظَخَ( انهكام فلٔ·ا كر< ساEقلا نكا

 لوقی ي�ا بلعث نع اهلقن تيلا ةیاورلا بسح س²قلا ئرما لوق في )nَاظَخَ( ةمكل بارعإ في دبرّلما يQٔر يولحما توق¿ دّیQٔ ماك
 لُوقت ام :الله دبع ن¯ دمحم لي لاق تُدعق امّلف ،هباّتكو هباصحQٔ نم ةFماجو دبرّلما هدنع اذإف ،رهاط ن¯ الله دبع ن¯ دمحم لىF تُلsد :ايهف

 ]براقتلما[ :س²قلا ئرما لوق في

� nَاظَخَ نِاتَنْ�مَ اهلََ      Qæَبك* Fََاسَ لىFَِرُمِ*نلا هِْید 

 ءاّتلا ت?رّتح امّلف ،ضٍام لعف ،)اتظَخَ( نّإف بارعلإا امQّٔو ،انزً�كم ابًلص نكا اذإ اظًَب اظًخَ ملح :لاقی هّنإف ت²بلا بیرغ امQّٔ :تُلق
QٔFنم فل� دا Qٔفلاو ةكرلحا ل��ÿاف ،ةFدبرّلما ضتر Fاظَخَ( بارعإ لىnَ(، ماّنإ :لاقو Qٔفي دار )َاظَخnَ( ح ،ةفاضلإاEث Qٔفاض )َاظَخnَ( 
 ثم ،هEف نكا اذإ هباتك لىإ رظنیلف ،طّق مÉلا اذه هیو²cس ر?ذ ام :تُلقف ،هر?ذ هیو²cس ،لىب :لاقف !دQٔÄ اذبه مّكل< ام :Ö تُلقف ،ماك لىإ
 ن¯ دمحم لاقف ؟هير§ لىإ توعنلما سم� تعن فاضEف ،ورعم يفیرظ نkِدیزّل± تُررم :لوقی ادQٔÄً تمعسمQٔ ؟با�كلا لىإ انل ة�اÄ لا :تُلق

 نممّ بجعتQٔ :لاًئاق ةیاورلا هذه لىF يولحما توق¿ بّقعف ،ا²�ًش لقی لمو كسمQٔ دق هQٓرف دبرّلما لىإ رظن ثمّ ،دQٔÄ اذه لقی لم اللهو :رهاط
 ،ورعم بيو?رم ينِسرفلا لاو ،دیز يدبع ينِملاغلا تُیQٔر :لوقی نمَ لىF ركنی ادQٔÄً نّظQٔ لاو زويج لا فی?و ،زويج لا اذه نّإ :لوقی
 58.لمّٔ��م كلmّ ضحاو اذهو ،دیزل ةفص وهو ورعم لىإ تعنلا نوكEف ،ورعم يفیرظ نkِدیزل± تُررم :ßíمو

 لىإ )nاظَحَ( ةفاضإ :يQٔ ،ةفاضلإل وه لب ،هEف ةفلامخ لا )nاظَحَ( ةمكل في نوّنلا فذÄ *نQٔ نِ¿رk يولحما توق¿ هعمو دبرّلماف
 )nَاظحَ( ةمكل ساEق لىF ضترFا يذ±اترس� *نQٔ لاّإ ،هير§ لىإ ءشيلا تعن ةفاضإ ب± نم نوكEف ،)ماك( في )لßم( نىعبم تيلا فكاmا

 طبار دوجو مدعل ،توعن لا لادبQٔ اهّكل ßpم� هذه *نإ :لاًئاق ،يولحما توق¿و دبرَلما نم كلّ اهدروQٔ تيلا ßpمٔ·± س²قلا ئرما ت²ب في
 59.انه²ب

 ءيمج ب¹سو ،افًلQٔ ءایلا بلق ب± نم )اتَیظِحَ( íصQٔو لعف وه س²قلا ئرما لوق في )nَاظَحَ( ةمكل *نQٔ يرعلما ءلاعلا وبQٔ ىرkو
 60.رظنلا باصحQٔ نم ةصربلا لهQٔ يQٔر وهو ،ينیئا*طلا راعشQٔ في يرثك وهو ،�طل هتروامج وه س²قلا ئرما رعش في ةغل¼ا هذه

 لاق ماك ،فلQٔ تثدفح ،ة�ÿفلا عب�شQٔ ثم ،ایًضام لاًعف نوك�ف ،)اتظَخَ( نوك< نQٔ لتميح ،)نnَاظَخَ( *نQٔ سي²قلا ليF وبQٔ ىQٔرو
 ]لمكاmا[ :61ةترنع

 مِرَكُْلما قِیÒِفَلا لßَْمِ ةٍَف*¿زَ       ةٍسرَْحَ بٍوضَُغ ىرَفْذِ نمِ عُاcََ{ی

Qٔی( دار}cقو ،)عEم لßوق في اذه لÖ سا امََف" :لىاعت�  ءييج انمإ اذه لßم *نٔ· ،ه�ؤ·ا فعضQٔ ه*نQٔ لىF ]76:نوÒمؤلما[ "مْبهِِّرَلِ اوُنكاَتَْ
 اًذوذش نولمعت�سلما íمعت�س� ي�ا عاب�شلإا نم Üذ س²ل :لاًئاق يQٔرلا اذه لىF هيرسفت في روشاF ن¯ا قّلF دقو ،62رعشلا ةروضر في
  63.)عc{ی( دیرk )عاc{ی( ةترنع لوقك

 
 .7/215 ،م2001 ،بيرعلا ثاترلا ءا@حإ راد :تويرب ،بعرم ضوع دمحم :ق@قتح ،ةغل¦ا بیذته ،يرهزZٔا ن� دحم6ٔ ن� دمحم 57
58 òا مجعم ،يولحما توقZٔ2/529 ،ء#د. 
 .4/160 ،بجالحا ن�ا ة@فكا حشر ،يذ#اترس1 59
 .407ص ،م1984 ،فراعلما راد ،ةرهاقلا ،نحمرلا دبع ةش7ا� :ق@قتح ،جحاشلاو لهاصلا `اسر ،يرعلما ن÷لس ن� الله دبع ن� دحم6ٔ ءلاعلا وب6ٔ 60
 .82ص ،م1893 ،بادZٓا ةعبطم ،تويرب ،ناوی&ا ،سيعلا ةترنع 61
 . 2/743 ،م1987 ،ميلاسلإا برغلا راد :تويرب ،نياعج&ا دوحم ن� دمحم :ق@قتح ،حاضیلإا دهاوش حاضیإ ،سي�قلا الله دبع ن� نسلحا لي� وب6ٔ 62
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Qّٔام Qٔوب Fىيرف سيرافلا لي Qٔن* Äاظَخَ( ةمكل في نونلا فذnَ( ءاوس ةروضرلا ب± نم نكا Qٔا هذه تنكاmایًضام لاًعف ةمكل Qٔم 
 كرتح عم ملاّلا اودرk لمف ،ةQٔرلما تِمر :ملهوقك-فیعض اهدّرو-فلٔ·ا دّر< لاQٔ ساEقلاف ایًضام لاًعف )nَاظَخَ( تنكا اذإ :لوقEف ،نىßم اسمًا
 اذإ امQّٔو ،ةEفاقلاو نزولا ةماقلإ ةمزلالا Þنزبم ةمزلالا ير§ ةكرلحا لعج هّنQٔ لاّإ ،اذه ساEق نكا Üذكف ،تفذQٔ�í Ä نم ي�ا ن?اسلا

 64.اضًیQٔ ةEفاقلاو نزولا ةماقلإ ةروضر ةE{ثتلا نون تفذفح نىßم )nاظَخَ( تنكا

 ءمالF نم رظنلا لهQٔ نّإ" :لاًئاق ،ه�²ب في س²قلا ؤرما اهدروQٔ تيلا )nَاظَخَ( ةمكل في فلٔ·ا ءيمج �Þٔسم يعفارلا لّلF دقو
 ]براقتلما[ :ه�²ب لیؤ�ت في نولوقی ةصربلا

� nَاظَخَ نِاتَنْ�مَ اهلََ        Qæَبك* Fََاسَ لىFَِرُمِ*نلا هِْید 

 ءَایلا بَلقف ؛اتَیظِخَ íصnَ Qٔاظَخَ Üذكو ؛َ'اضَرَ :اَنیضِرَ في نولوقی ؛افًلQٔ ءایلا نوبلقی همو ،متهغل نم قلF ءييط في روا� الم هّنإ
 Epقث هÒم تردنحاف ؛اهير§ في لطّعت ماك ةمكلmا هذه في لطّعت دق هناسل نايزم نوكk نQٔ *لاإ اهل ه�و لاو ،رعا*شلا ا�تزلی لم ةغل هيو ؛افًلا
 65".ةدر± ةثغ

 يqنهoا باوج لىG فطعلا -6

 ]لیوطلا[ :66س²قلا ؤرما لاق

 قَِلتزََْف ةِاطَقَْلا لىQæFَْ نْمِ كَرِذEَََف       هُ*ندَهَتجَْ لاَوَ بْوِّصَ Öَُ تُْلقَُف

 ن¯ا ىرk ذإ ،ذّاشّل± اذه هبولسQٔ فصی ءمالعلا ضعب لعج اممّ ،)هُ*ندَهَتجَْ لا( يðنهmا لىF )كَرِذَی( لعفلا س²قلا ؤرما فطع دقل
 ،]32:بازحٔ·ا[ "ضٌرَمَ هِبِْلَق فيِ يِ*�اِ عمَطEََْف لِوْقَْلِ± نَعْضَتخَْ لاََف ":ةینQٓرقلا ةیٓ·ا ةءارقك ،ذّاش )كَرْذEَََف( ةمكل في ةفطاF ءافلا ءيمج نيج
 عَمَطEََْف { ةیٓ·ا في لعفلا بصن اذإ ه*نÜ Qٔذو ،نىعم ىوقQٔو ةباصإ äدشQٔ يّرع*شلا ت²بلاو ةیٓ·ا في بص*نلا *نQٔ لاّإ ،هنع يðنهم ماه� *نٔ·
 بٌ*¹سم يðنهلماو ،هنع يðنهم Üذ في لصٔ·او ،لوقل± Ö نّهعوضخ نع بٌ*¹سم وه ماّنإ ضرم هبلق في ي�ا عمط *نإ نىعلما نكا }يِ*�ا
 ،*نهل�Qٔ نم عقاوو ،نّيهmإ لصٔ·ا في عٌجار عمطلا نQٔ لىF ةیٓ·ا في لیلد كانه س²لو ،Öو *نهل يðنهmا نكا فطعلا دیرQV اذإو ،نّهلعف نع
 في سرفل¼ هداpإ نع ب¹*سم وه ماّنإ سرفلا رهظ لىQٔF نم هEمر *نQٔ هانعم نكا )ةاطقلا لىQٔF نم كَرَذEف( يّرعشّلا ت²بلا في بصن اذإو
 لعف نم لا سرفلا لعف نم ميرّلا *نٔ· ،ملاغلا لىF عجار ميرّلا *نQٔ لىF لیلد هEف س²لو ،سِرفل¼و Ö ایًنه نكا فطع اذإو ،ودعَلا
 67.ملاغلا

Qٔ²س امcىيرف هیو Qٔفطعلا نكيم ه*ن Fا لىmنه*ðر?ذ دقو ،ي Qٔرما *نQٔ س²قلا Qٔنم كَ*نیرِذَْی لاو ،هّندَهَتجَْ لاو :نىعلما ت²بلا اذه نم دار 
QٔFَلومحم وهف ،*نقََلزَْ< لاَو ،ةاطقلا لى Fا لىmنه*ðوقك ،يÜ: َف اهَدْدِّمَُت لاËََُّقش  ينب ت?شرQٔ اذإ ،اهَقEِقِشËَْلِ ضْرَعْتََت لاََف اهَدْدِّمَُت لاَ :يQٔ ،اهَقِْ

 
 .18/101 ،م1984،شر:ل¦ ةی+س9وتلا را&ا :س9وت ،ر'ونتلاو ر'رحتلا ،روشا� ن� رهاطلا دمحم 63
 .131-130ص ،م2002 ،ةیلو&ا ةیملعلا را&ا :ناعمّ ،يروصنلما ر�ا" لي� :ق@قتح ،ةیركسعلا لئاسلما ،سيرافلا لي� وب6ٔ 64
 .152-3/151 ،م2000 ،ةیملعلا بwكلا راد :تويرب ،برعلا باد6ٓ يخرõ ،يعفارلا قداص ىفطصم 65
 .131ص ،ناوی&ا ،س�قلا ؤرما 66
 .2/181 ،انهع حاضیلإاو تاءارقلا ذاوش هوجو ين�بت في بسÕلمحا ،نيج ن�ا 67
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 :امّٔ�ف ،هئارذلإ ضرعتت لا :يQٔ ,بئاغل¼ نىعلما فيو ,بطا#مل¼ ظفل¼ا في يðنه ,ةاطقلا لىQٔF نم كَرِذی لاو :Öوق في يðنهmاف ،68لؤ·او رخٓ·ا
ّقشËََُف اهَدْدِّمَُت لاَ  .69ظفل¼او نىعلما في بطا#مل¼ يðنه وهو ,يðنهmّا لىF فطع وهف ,اهَقِْ

 نkذه بصن ولو ،)قَلتزَْف( لىFو )هّندهتجَلا( لىF )كَرِذEُف( فطع هیو²cس *نQٔ ىرk هیو²cس با�كل هÄشر في فيايرسلا *نQٔ لاّإ
 لا( *نٔ· ،كََیذؤEف اًرعمَ تمُْ�شh لا ،كََبضرEف اًدیز *بسhُ لاو :لئاقلا لوق Þنزبم Üذ نوكkو ،اًن�سح مابهصن نكاm ،ءافل± باولجا لىF ينلعفلا
 ام ملاغلا لعف لىF فطعو ،هنع ملاغلا ىðنه فEكف ،سرفل¼ لعف وه ءارذلإاو ،ودعَلا في هدهيج لاQّٔ سرفل¼ ب?ارلا ملاغل¼ يðنه )هُّندَهَتجَْ
 70.يðنهmا في لsدی لا

 )كَرِذEُف( فطعُ مزلجا دیرQV اذإ هّنQٔ ىرk ي�ا ءارفلكا ،عفرلاو بصنلاو مزلجا س²قلا ئرما ت²ب في زوّيج نمَ ةاÿنلا نم كانهو
Fهّندهتجَْ لا( لى(، فEرك< نوكkا رmنهðضْرعَت لاو بْهذَت لا :لئاقلا لوقك ،ي ·ٔÄٍو ،دQّٔاذإ ام QVلعج بص*نلا دیر )فEُـل ً±اوج )كََیرَذ 
 لوقك ،فا�Òت�س� لىF اFًوفرم )كَیرَذEُف( لعج عفرلا دیرQٔ اذإ امQّٔو ،ةًازاrمَ كَب لَعَفEُْف اذهَ لْعَفَْت لا :لئاقلا لوقك نوكEف ،)هّندهتجلا(
ا بُكَيرَُف نٍلاُف لىإ بْكَرَْ< لاَ :لئاقلا

5
 .71كَیلإ بُكَيرَْسَ ه*نإَف هِیلإ بْكَرَْ< لاَ :دیر< ،كَیل

 نwْٔب عراضلما لعفلا مزج -7

 ]لیوطلا[ :Ö72وق في )نQْٔ(ـب )اَنتِ�َ�ی( عراضلما لعفلا س²قلا ؤرما مزج دقل

ا
5

ا اوَْلاعَت       انلِهQæْ نُاÌَوِ لَاَق َ'وْدََ§ امَ اذَ
5

 بِطِنحَْ دُی*صلا اَنتِ�َ�ی نQْٔ لىَ

 ةءارقلاو ،رعشّلا اذه في *لاإ ةبص' ير§ )نQæْ( ظُفَيحُْ لاَ ه*نQٔ هيرسفت في ناEح وبQٔ ر?ذ ذإ ،ذوذäشلا ب± نم ءمالعلا ضعب هدFّ دقو
 برتعا ماك ،73ةدFاق هیلF نى¹ُت لا ،اذه ¹Eíُس امو ،)äتمی( عفر¯ ]233:ةرقبلا[ }ةFََاضَ*رلا äتمُِی نQæْ دَارQæَ نْمَ-ل {:لىاعت Öوق في دهامج لىإ ةبوس{لما
�سلا  ن�æْب نوبصنی برعلا ءاÿصف *نQٔ ىQٔر ي�ا سيِاؤäَرلكا ينEَّفوكلا ضعب دنع لاّإ روهلجما دنع ز=ا� ير§ )نQْٔ( ـب عراضلما لعفلا مزج يطویّ
 نيب ةغل مزلجا *نQٔ ىQٔر ي�ا نيّایحّل¼او ةدیبع بئ¸ ينَیصربلا ضعبو ،ابه نومزيج موق منهودو ،ابه نوعفرk موق منهودو لعفلا اتهاوخQٔو
 74.)نQْٔ( ـب )تِٔ�ی( لعفلا مزبج ،)اَنتِ�َ�ی نQْٔ( :س²قلا ئرما لوق ايهلFو ،حابص

 نQْٔ( :س²قلا ئرما لوق في ماك ،هیلF ساقُی لا ي�ا ذوذäشلا ب± نم )نQْٔ( ـب هعفرو عراضلما لعفلا مزج زاوج يّدیبزّلا دFّ ماك
 75.يمِلماِ عفْر¯ ،"ةFََاض*رلا äتمُِی نQæْ دَارQæ نْمَ-ل" :نصیحَمُ نِ¯ا ةءارقو ،)اَنتِ�َ�ی

 ردنQٔو ،}ةFََاض*رلا äتمُِی نQæْ دَارQæ نْمَ-ل{ :لىاعت Öوق اًذوذش مهضعب ةءارقك )نQْٔ( دعب لعفلا عفرk برعلا ضعب *نQٔ يمقلا ن¯ا ىQٔر Üذك
 ،)نQْٔ( ـب امًوزمج عراضلما لعفلا ءيمج لىF قّلF دقف فیض قيوش امQّٔو ،76دیصّلا اَنتِ�َ�ی نQْٔ لىإ :س²قلا ئرما لوق ونح في ابه مزلجا هÒم

 
 .3/101 ،باwكلا ،هیو �س 68
 ،م1998 "هاروتكد `اسر "،ة@ملاسلإا دوعس ن� دمحم ماملإا :ةعما" ماملإا ةعما" :ضòرلا ،يفیرعلا نحمرلا دبع ن� فی+س :ق@قتح ،هیو �س باتك حشر ،نيامرلا سى�� ن� لي� 69

 .460ص
 .2/74 ،هیو �س باتك حشر ،فيايرسلا 70
 .27-1/26 ،ن6ٓرقلا نياعم ،ءارفلا :رظنی 71
 .389ص ،م1984 ،فراعلما راد :ةرهاقلا ،يمهار�إ لضفلا وب6ٔ دمحم :ق@قتح ،ناوی&ا ،س�قلا ؤرما 72
 .2/499 ،طیلمحا رحبلا ،سيلدنZٔا نا@ح وب6ٔ 73
 .2/363 ،ة@ق@فوتلا ةبwكلما :ةرهاقلا ،يوادنه دیلحما دبع :ق@قتح ،عماولجا عجم حشر في عماوهلا عهم ،يطوی+سلا ن'&ا للا" :رظنی 74
 .34/211 ،م1965 ،ةیدهلا راد :تیوكلا ،سوماقلا رهاوج نم سورعلا جõ ،يدیبزلا ضىترلما 75
 .769-2/768 ،م1954 ،فلسلا ءاوض6ٔ راد :ضòرلا ،ليهسلا ضوع ن� دمحم :ق@قتح ،Éام ن�ا ة@فل6ٔ لÆ لىإ Éاسلا داشرإ ،ةیزولجا دمحم ن� يمهار�إ يمقلا ن�ا 76
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 مزيج نمَ برعلا نم نQّٔ هتیاورف ،لىؤ·ا ا*مQٔ ،ادًیدش اذًوذش نnِذاش نِاتیاور نيّایحّل¼ا مزاÄ ن¯ ليعَل وحنلا بتك في ترادو دقل" :لاًئاق
 :س²قلا ئرما لوق هدشQٔC ةبض نم حابص نيب ضعب *نQٔ ركَذَ ذإ ،عراضمل¼ ةبصا*نلا )نQْٔ(ـب

ا
5

ا اوَْلاعَت        انلِهQæْ نُاÌَوِ لَاَق َ'وْدََ§ امَ اذَ
5

 بِطِنحَْ دُی*صلا اَنتِ�َ�ی نQْٔ لىَ

 حَشرCََْ مَْلQæ" اذًوذش ءارّقُلا ضعب ةءارقك ،ةمزالجا )لم(ـب عراضلما لعفلا بصنی برعلا ضعب عسم ه*نQٔ نمِ هر?ذ افمَ ةیناّثلا ةیاورّلا امQّٔو
Üََ َ77".ءالحا ح�فب ]1:حشرلا[ "كَرَدْص 

 ساEقلا في درطّلما نع ذوذ*شلا ب± نم س²قلا ئرما ت²ب في )نQْٔ( ـب امًوزمج عراضلما لعفلا ءيمج *نQٔ لىF ةاÿّنلا عجمQٔ دقل
  .ةدFاق هیلF نى¹ت لاو هیلF ساقُی لاف ،يّوحّنلا

  ءادنِّلا ير| في يمخ0ترلا -8

 ]لیوطلا[ :78س²قلا ؤرما لاق

ا وشُعَْت تىَفَْلا مَعْنَِل
5

 صرََْلخاوَِ عوُلجا pََیَْل لٍامَ نُْ¯ فُْیرِطَ        هِرَِ' ءِوْضَ لىَ

 في يمخترلا ةاäÿنلا زاوّج دقو ،رعشّلا ةروضرل Üذو ،ىدانبم س²ل هّنQٔ غمر ،قباسلا ه�²ب في )لٍامَ( ةمكل س²قلا ؤرما مخّر دقف
ّنلا ير§  :طوشرA نكلو ،ةروضر ءادِ

1-Qٔن kذ نوكÜ لاف ،ةروضر رعشّلا في kُدقو ،ثرّنلا في خمر Fّلا بحاص دËّ(و ،ِ)حاصَ َ¿( :ملهوق لیهسQæْارَكَ قرِط( Fلى 
 79.ار? :Ö لاقی ناوركلا ر?ذ *نٔ· ؛اخمًرم س²ل ه*نQٔ عمز دبرّلما *نQٔ لاّإ ،رعشّلا ير§ في مخّرف )ناور?( :لصٔ·ا ذإ ،اذًوذش رهشٔ·ا

2-Qٔن k( دوجول )با�كلاو ملاغُلا( ونح في زويج لاف ،ءادنل¼ اًلحاص سم� نوكQٔل( د سما كلّ *نٔ· ،فیرعتلاsتل Fهیل )Qٔلا )ل 
 .)با�كلاو ملاغُلا( مابه دُارkو ،)ا�كلاو لاغُلا( :لاقُی لاف ،)اäيهQٔ( ةطساوب *لاإ ءادنل¼ حلصی

3-Qٔن kادًئاز ا*مإ سم� نوك Fلٍام( س²قلا ئرما لوق في ماك ،ةثلاثلا لى(، Qٔرجَ لوقك ،ث²نٔ�*تلا ءاتب امًوتمخ وkرفاولا[ :80ر[ 

Qæَلا Qæَْحِ تْضحcو        اًمامرِ كمُُلُاQæَْمِ تْضحÒَْةًعَسِاش ك QVَامَام 

Qٔدار: QV81.ةُمَام 

 *نQٔ لمFا" :هیو²cس لاق ثEح ،رظنی نمَ ةغل لىF س²قلا ئرما ت²ب في )لٍام( يمخر< نم عنام لا ينیصربلا روهجمو هیو²cس ىرkو
 لوقك هÒم فذتح نQٔ دعب هEف ءاه لا �ف زويج ،م� وQٔ رعش في هÒم ءاهلا تفذÄ نQٔ دعب ءاه هرخQٓ في ي�ا سم� في زا� ءشي كلّ

 ءاهلا فذÄ دعب يقب ام لعج ماك ،ءشي هÒم فذيحُ لم سما Þنزبم ،فذÄ ام دعب يقب ام لعج ثEح ،)لِامَ نُ¯ فُیرطَ( :س²قلا ئرما
 فرلحا رظنی نمَ ةغل لىF سركلا هيو ،فذلحا لcق تنكا ام لىF )لِام( في ملالا ةكرح كر< هّنQٔ يQٔ ،82"ءاهلا هEف نك< لم سما Þنزبم

 
 .187ص ،م1968 ،فراعلما راد :ةرهاقلا ،ةیوحنلا سرادلما ،فیض قيوش 77
 .103 ص ،ناوی&ا ،س�قلا ؤرما 78
  .3/432 ،دئاوفلا لیهسÌ حشر ،يراصنZٔا Éام ن�ا :رظنی 79
 .407ص ،م1986 ،تويرب راد ،تويرب ،ناوی&ا ،ةیطع ن� ر'رج 80
 ،فیصرتلاو وحنلا في ةیبرعلا د�اوقلا مجعم ،رق&ا نيغلا دبع ؛273-3/272 ،م1997 ،ةیملعلا بwكلا راد :تويرب ،نيوشمZٔا حشر لى� نابصلا ةی+شاÆ ،نابصلا لي� دمحم :رظنی 81

 .137ص ،م1986 ،لمقلا راد :قشمد
 .255-2/254 ،باwكلا ،هیو �س 82
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 ةاÿّنلا ايهلF عجمQٔ تيلا رظ�{ی لا نمَ ةغلو رظ�{ی نمَ ةغل ،ينتغل¼ا لىF ةروضر سم� يمخر< اوزوّج ينَیصربلا روهجمو هیو²cسف ،فوذلمحا
 83.مهّكل

 *نإ" :لوقی ذإ ،Ö ةEفاقلاو نزولا دیEقت وه ءادنلا ير§ في مخّرم سم± نایتلإا لىإ رعاشلا رارطضا ب¹س *نQٔ دیع دمحم ينّب دقو
 لاًمكا لمعت�س� لب ،هيمخر< حّصی لا ىداÒم ير§ سم� نكا اذإف ،همكاحQٔ نم كمح هّنٔ· طقف ىدانلما سم� يمخر< وه يمخترّلا في لصٔ·ا
 ذٍئنEح ،ةمكلmا ضعب فذÄ نم اvرفم ديج لاو ،هرعش في رعاشلا هیلإ رطضی ام Üذ نم او�Òت�سا ةاäÿنلا نكل ،هÒم ءشي فذÄ نود
 حَابEف ،يرsّٔ�تلاو يمدقّتلاو ةEفاقلاو نزول¼ ه�جالح ؛قیض تماكلmا لماعت�سا في رعا*شلا لامج *نٔ· ؛ىداÒم ير§ سم� *نQٔ عم فذلحا Ö زويج
Ö قلطیو ،ر�ا*نل¼ حابی لا ام Fحابُلما اذه لى Ö ذ نمو ،)رعشّلا ةروضر( سماÜ حابلما Äفذ Qٔا ضعب رخاوmنود تماكل Qٔنوك< ن 
 84".رظ�{ی نمَ ةغل لىF )لِام( س²قلا ئرما لوق �Ü هب دهشËس� اممّو ،ت¿داÒم

 ةتمالخا

 نحّل¼ا نم ةغّل¼ا طبضل ةاäÿنلا اهعضو تيلا ينناوقلا س²قلا ؤرما ايهف فلاs تيلا ه�ؤ·ا همQّٔ لىF ثحبلا اذه في تُفقو دقل
 نٍزوب موكمح رعاشّلا *نٔ· ،رعشّلا في ةاäÿنلا ثركQٔ اهزوّج تيلا ةّیرعشّلا ةروضرّلا ب± نم ابهل§Qٔ في هذه ه�فلامخ تنكا نإو ،فیرحّتلاو
 ءارعشّلا نم هير§ لاÖ ÄاÄ رعاش وهف ،هیلF راس اrًنهم تافلاÇا هذه رابتعا نكيم لا ماك ،مايهلF جورلخا هÒكيم لا ةدÄّوم ةEفاقو دÄٍاو
 تيلا تافلاÇا هذه لوح ةاäÿنلا ءارQٓ تُ{یّب دقف Üذك ،ةEفاقلاو نزولا مبهلَ§و اورطضا ام اذإ همراعشQٔ في تافلاÇا هذه اودروQٔ ن�kا
Qٔزوّج نمَ منهفم ،هرعش في س²قلا ؤرما اهدرو Ö ا هذهÇبح تافلاrهذه *نإو ،هتدیصق ءانب في رعاشّلا مزلت تيلا ةّیرعشّلا ةروضرّلا ة 
 تراد ةیبرع لئاcق تاغل انهّٔ· ثر*نلاو رعشّلا في تافلاÇا هذه ءيمج زَوّج مهضعبو ،اcÿًقت�سمُ اذًاوش تنكاm ثرّنلا في تءا� ول تافلاÇا
Fلى Qٔرقلا في ائهیمج اعًطاق اضًفر اوضفر منهّكل ،مته{سلQٓبح يمركلا نrة Qٔرقلا *نQٓءيمج برتعا نمَ منهمو ،كٍّشو بیع كلّ نع هنزّم يمركلا ن 
 .ةدFاق هیلF نى¹ت لاو هیلF ساقُی لاف ؟اثرًن مQٔ ارًعش نكاQٔ ءًاوس بيّرعلا وح*نلا في درطّلما نع اً�ورخ  -ميهQٔر¯ -ةذّاشّلا بیلاسٔ·ا هذه

 عجارلماو رداصلما

 .1952 ،ةیصرلما بµكلا راد :ةرهاقلا .راÆنلا لي8 دمحم :قDقتح .صئاصلخا .نÁع ،نيج ن¿ا
 .1993 ،لمقلا راد :قشمد ،يوادنه نسح :قDقتح .بارعلإا ة8انص سر .نÁع ،نيج ن¿ا
 لى8ٔ�ا سلÓا :ةرهاقلا .ليبnش لیعماسا حاµفلا دبعو فیصÑ لي8 :قDقتح .انهع حاضیلإاو تاءارقلا ذاوش هوجو ينLبت في بسZلمحا .نÁع ،نيج ن¿ا

 .1999 ،ةDملاسلإا نوئnشل�
 .Ø، 1988اسرلا ةسسؤم :تويرب .ليµِْفَلا ينسلحا دبع :قDقتح .وحنلا في لوصٔ�ا .دمحم ،جاFFسرلا ن¿ا
 .1984 ،شر©ل� ةیnسÚوتلا راIا :سÚوت .رcونتلاو رcرحتلا .دمحم ،روشا8 ن¿ا
 .1980 ،سلدنٔ�ا راد :ةرهاقلا .يمهار¿إ دمحم دیnس :قDقتح .رعشلا رSاضر .ليÜDشلإا لي8 ،روفصع ن¿ا
 .1982 ،ميلاسلإا ثاترلا ءاDحإو يملعلا ثحبلا زكرم ىرقلا مVٔ ةعماk :ةكم .يدیره دحمVٔ معنلما دبع :قDقتح .ةDفاشلا ةDفكا¸ا حشر .دمحم ،àام ن¿ا
 .1990 ،رهج راد :ةرهاقلا .نوتyا يودب دمحمو ،دیnسلا نحمرلا دبع :قDقتح .دئاوفلا لیهسç حشر .دمحم ،àام ن¿ا
 .1984 ،عیزوتل� ةدoتلما ةكشرلا :قشمد .رقIا نيغلا دبع :قDقتح .برعلا مê ةفرعم في به¨ا روذش حشر .يراصنٔ�ا الله دبع ،ماشه ن¿ا
 .1985 ،ركفلا راد :قشمد .نورخVٓو كرابلما نزام :قDقتح .بیرا8ٔ�ا بتك نع بLبل�ا نيغم .يراصنٔ�ا الله دبع ،ماشه ن¿ا
Vٔح وبDقتح .طیلمحا رحبلا .سيلدنٔ�ا دمحم ،ناD2000 ،ركفلا راد :تويرب .لیجم دمحم قيدص :ق. 

 
 .3/146 ،م2008،بيرعلا ركفلا راد :ةرهاقلا ،ن÷لس لي� نحمرلا دبع :ق@قتح ،Éام ن�ا ة@فل6ٔ حشرÉ Aاسلماو دصاقلما حیضوت ،يدارلما سماق ن� نسح ن'&ا ردب :رظنی 83
 .522ص ،م1975 ،باب+شلا ةبwكم :ةرهاقلا ،ىفّصلما وحنلا ،دیع دمحم 84
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 .1994 ،ةیملعلا بµكلا راد :تويرب .نIcا صرÑ دمحم يدó :قDقتح .ناویIا .ثایغ ،لطخٔ�ا
 .2001 ،بيرعلا ثاترلا ءاDحإ راد :تويرب .بعرم ضوع دمحم :قDقتح .ةغل�ا بیذته .دمحم ،يرهزٔ�ا

 .1998 ،ةیملعلا بµكلا راد :تويرب .بوقعی لDمإ :قDقتح .بجالحا ن¿ا ةDفكا حشر .نIcا ضير ،يذ�اترس�
 .1971 ،دیدلجا باµكلا راد :تويرب .يرّوت .ش :قDقتح .ءارعشلا Øوفح .øلما دبع ،يعصمٔ�ا
 .1415 ،ةیملعلا بµكلا راد :تويرب .نياثلما عبnسلاو يمظعلا نVٓرقلا يرسفت في نياعلما حور .دومحم ،سيولٔ�ا
 .1984 ،فراعلما راد :ةرهاقلا .يمهار¿إ لضفلا وبVٔ دمحم :قDقتح .ناویIا .حدYجُ ،سLقلا ؤرما
 .2005 ،ةفرعلما راد :تويرب .يواطصلما نحمرلا دبع :قDقتح .ناویIا .حدYجُ ،سLقلا ؤرما
  .1957 ,ركفلا راد :قشمد .نياغفٔ�ا دیعس :قDقتح .وحنلا لوصVٔ في Øدٔ�ا علم .تكابرلا وبVٔ ،يرابنٔ�ا
 .2003 ،ةیصرعلا ةبµكلما :تويرب .فلالخا لئاسم في فاصنلإا .تكابرلا وبVٔ ،يرابنٔ�ا
 .2010 ،ءماصعلا راد :قشمد .ئيارماسلا شماه دحمVٔو ،يلحاصلا دومحم رونVٔ :قDقتح .ناویIا .داود وبVٔ ،يد7لإا
 .1997 ،ينجالخا ةبµكم :ةرهاقلا .نوراه ملاسلا دبع :قDقتح ،برعلا ناسل بابل بلو بدٔ�ا ةنازخ .رداقلا دبع ،يدادغبلا
 .1980 ،نيدلما راد :ةدk ،ر°اش دمحم دومحم :قDقتح ،ءارعشلا لوفح تاقبط .دمحم ،يحلجما
 .2004 ،ةDملاسلإا ةعمالجا :ةرونلما ةنیدلما .ثيرالحا فاون :قDقتح .برعلا مê ةفرعم في به¨ا روذش حشر .دمحم ،يرجولجا
 .1954 ،فلسلا ءاوضVٔ راد :ض7رلا .ليهسلا ضوع ن¿ دمحم :قDقتح .àام ن¿ا ةDفلVٔ لّ) لىإ àاسلا داشرإ .يمقلا ن¿ا ،ةیزولجا

 .2000 ،بµكلا لما8 :ةرهاقلا .لوصٔ�ا .ماّتم ،ناسّح
 .1960 ،فراعلما راد :ةرهاقلا .فياولا وحنلا .سابّع ،نسح
 .2004 ،للاهلا راد :تويرب .وDقش ماصع :قDقتح .برٔ�ا ةیا�و بدٔ�ا ةنازخ .نIcا يقت ،يولحما
 .1993 ،ميلاسلإا برغلا راد :تويرب .سابّع ناسّح :قDقتح .ء�دٔ�ا مجعم .توق7 ،يولحما
 .1986 ،لمقلا راد :قشمد .فیصرتلاو وحنلا في ةیبرعلا د8اوقلا مجعم .نيغلا دبع ،رقIا
 .1995 ،ةیملعلا بµكلا راد :تويرب .ناویIا .نلایغ ،ةمرلا وذ
 1998 .ةDملاسلإا دوعس ن¿ دمحم ماملإا ةعماk ،]هاروتكد Øاسر[ ،يفیرعلا نحمرلا دبع ن¿ فیnس :قDقتح .هیو�Lس باتك حشر  .لي8 ،نيامرلا
 .1965 ،ةیدهلا راد :تیوكلا .سوماقلا رهاوج نم سورعلا ج0 .ضىترلما ،يدیبزلا
 .1407 ،بيرعلا باµكلا راد :تويرب .لیو2ٔتلا هوجو في لیواقٔ�ا نویعو لینزتلا قئاقح نع فاشكلا .دومحم ،يشرمخزلا
 .1993 ،للاهلا ةبµكم :تويرب .محلم وب لي8 :قDقتح .بارعلإا ةعنص في لصفلما .دومحم ،يشرمخزلا

 .1988 ،ينجالخا ةبµكم :ةرهاقلا .نوراه ملاسلا دبع :قDقتح .باµكلا .ورعم ،هیو�Lس
 .2008 ،ةیملعلا بµكلا راد :تويرب .لي8 دیnس لي8و ليدó نسح دحمVٔ :قDقتح .هیو�Lس باتك حشر .نسلحا ،فيايرسلا
 .1328 ،ةDقDفوتلا ةبµكلما :ةرهاقلا .يوادنه دیلحما دبع :قDقتح .عماولجا عجم حشر في عماوهلا عهم .نIcا للاk ،يطویnسلا
 .1989 ،لمقلا راد :قشمد ،لافجّ دومحم :قDقتح .�دkو وحنلا لوصVٔ في حاترق� .نIcا للاk ،يطویnسلا
 .1426 .دئاوفلا لما8 راد :ةمرّكلما ةّكم .تFÜْسلا نÁع ن¿ Iاt :قDقتح .يرسفتلا في يطDقنnشلا سلامج نم يرنما̧ بذعلا .ينمٔ�ا دمحم ،يطDقنnشلا
 .1995 ،ميلاسلإا هقفلا عمجم :ةدk .نVٓرقل� نVٓرقلا حاضیإ في نایبلا ءاوضVٔ .ينمٔ�ا دمحم ،يطDقنnشلا

 .2000 ،ةیملعلا بµكلا راد :تويرب .برعلا بادVٓ يخر0 .ىفطصم ،يعفارلا قداص
 .1997 ،ةیملعلا بµكلا راد :تويرب .نيوشمٔ�ا حشر لى8 نابصلا ةیnشا) .دمحم ،نابصلا
 .1968 ،فراعلما راد :ةرهاقلا .ةیوحنلا سرادلما .قيوش ،فیض
 .1988 ،ةفرعلما راد :تويرب .نVٓرقلا يرسفت في نایبلا عمجم .لضفلا ،سيبرطلا
 .1992 ،ةماعلا ةيزلجا ةبµكم :ةرهاقلا .رعشلا ءانبو ةغل�ا .دمحم ،فیطل�ا دبع
 .1893 ،بادٓ�ا ةعبطم :تويرب .ناویIا .ةترنع ،سيÜعلا
 .2006 ،ةیبرعلا ةغل�ا عمجم تا8وبطم :قشمد ،نارجم د)اولا دبع بیدVٔ دمحم :قDقتح .ناویIا .لضفلا ،ليÆعلا
 .1986 ،تويرب راد ،تويرب ،ناویIا .رcرج ،ةیطع
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 .1976 ،بيللحا بيابلا سى8L ةعبطم :ةرهاقلا .يواÆبلا دمحم لي8 :قDقتح .نارقلا بارعإ في ناÜDتلا .ءاقبلا وبVٔ ،يبركعلا
 .1986 .ميلاسلإا برغلا راد :تويرب .ينيمثعلا ن@لس ن¿ نحمرلا دبع :قDقتح .ينDفوكلاو ينیصربلا ينیوحنلا بهاذم نع ينLبتلا .ءاقبلا وبVٔ ،يبركعلا
 .1975 .بابnشلا ةبµكم :ةرهاقلا .ىفّصلما وحنلا .دمحم ،دیع
 .2002 .ةیلوIا ةیملعلا راIا :ناعمّ .يروصنلما ر¿اk لي8 :قDقتح .ةیركسعلا لئاسلما .لي8 وبVٔ ،سيرافلا
 .يخر0 لاب ،ةجمترلاو فیل2ٔتل� ةیصرلما راد :ةرهاقلا .بيلشلا لیعماسإ حاµفلا دبعو راÆنلا لي8 دمحمو تياÆنلا فسوی دحمVٔ :قDقتح .نVٓرقلا نياعم .يىيح ،ءارفلا
 .1981 ،ةبورعلا راد :تیوكلا .يداهلا نIcا حلاصو باوتلا دبع ناضمر :قDقتح .ةروضرلا في رعاشل� زويج ام .دمحم ،نياويرقلا زازّقلا
 .1987 .ميلاسلإا برغلا راد :تويرب .نياعجIا دوحم ن¿ دمحم :قDقتح .حاضیلإا دهاوش حاضیإ .نسلحا ،سيLقلا
 .1410 ،ثاترلا ءاDحلإ تLبلا لVK ةسسؤم :قم .بيعكلا سىوم لي8 :قDقتح .ينلkرلا حسم بوجو نع ينبلما لوقلا .دمحم ،كيجاركلا
 .1999 ،رداص راد :تويرب .يفیرط لÜDن دمحم :قDقتح .برعلا راعشVٔ نم بلطلا ىMتهYم .دمحم ،كرابلما
 .1994 ،بµكلا لما8 :ةرهاقلا .ةيمظع قلالخا دبع دمحم :قDقتح .بدٔ�او ةغل�ا في بضµقلما .دمحم ،دبرلما
 1976 .بµكلا راد ةسسؤم :لصولما .نسمح هط :قDقتح .نياعلما فورح في نياIا نيلجا .نIcا ردب ،يدارلما
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STRUCTURED	ABSTRACT	

Since	 the	 first	 century	 AH,	 The	 scholars	 of	 the	 Arabic	 language	 have	 noticed	 that	 this	
language	 is	restricted	 in	 its	words,	 structures,	poetry	and	prose	by	 firm	and	specific	 laws.	Where	
they	began	to	extract	these	laws	and	expanded	them	to	get	a	group	of	completed	Arabic	language	
sciences.	Such	as	grammar,	morphology,	rhetoric,	and	rhyme	science.	Then	these	sciences	became	
containing	 those	 laws.	 The	 scholars	 also	 noticed	 that	 the	 speech	 of	 the	 Arabs	 may	 contain	
compositions	that	break	those	 laws	and	violated	 it,	so	they	wrote	several	books	 in	these	methods	
that	 came	 out	 of	 those	 laws.	 The	 four	 types	 of	 measurement	 (grammatical	 measurement,	
morphological	 measurement,	 rhetorical	 measurement,	 and	 rhyming	 measurement)	 can	 be	
considered	 an	 origin	 in	 the	 Arabic	 language.	 Scholars,	 both	 ancient	 and	 modern,	 have	 written	
many	research	on	it,	and	perhaps	Imru’	al-Qays	 is	one	of	the	poets	who	violated	these	standards.	
While	 searching	 in	 the	 books	 of	 grammar,	morphology	 and	 the	 necessity	 of	 poetry,	 I	 found	 that	
there	are	some	poems	in	which	Imru’	al-Qays	violated	the	grammatical	analogy.	In	my	research,	I	
tried	to	write	these	irregularities,	and	I	found	that	they	are	very	few	when	compared	to	the	rest	of	
his	poetry,	and	this	indicates	that	he	is	an	eloquent	poet,	but	he	resorted	to	these	violations	because	
of	the	necessity	of	poetry,	because	the	rhyme	in	the	poem	obligates	him	not	to	deviate	from	it.	His	
violation	of	grammatical	measurement	was	in	several	matters,	namely:	Entering	a	preposition	on	
another	preposition,	and	this	is	considered	in	the	Arabic	language	as	a	method	that	is	contrary	to	
grammatical	 measurement,	 but	 Imru’	 al-Qays	 did	 this	 because	 of	 poetic	 necessity,	 and	 scholars	
were	divided	on	this	issue	into	three,	the	first	group	said:	What	Imru’	al-Qays	did	is	permissible,	and	
there	 are	 other	 poets	 and	 writers	 who	 did	 that.	 The	 second	 group	 said:	 What	 he	 did	 is	 not	
permissible	and	is	considered	not	eloquent	and	no	grammatical	rule	is	built	on	it.	The	third	group	
said:	 What	 he	 did	 is	 sometimes	 permissible	 because	 this	 style	 is	 found	 among	 other	 poets	 and	
writers	and	is	also	found	in	the	Qur’an	and	the	Noble	Hadith,	and	sometimes	it	 is	not	permissible	
because	 there	 are	 not	 many	 examples	 of	 it	 in	 the	 words	 of	 the	 Arabs.	 Omitting	 the	 pronoun	
referring	 to	 a	 noun	 before	 it	 in	 the	 sentence:	 Imru’	 al-Qays	 said	 a	 verse	 of	 poetry	 and	 did	 not	
mention	the	pronoun	in	the	sentence,	and	this	is	considered	to	be	contrary	to	the	Arabic	language,	
and	 it	 is	 a	weak	 style,	 but	 some	 scholars	 said	 this	 is	 possible,	 but	 only	 in	 poetry	 because	 of	 the	
necessity	 of	 poetry.	 As	 it	 is	 not	 permissible	 to	 use	 this	 method	 for	 anything	 other	 than	 poetry.	
Omitting	the	letter	( دق )	in	the	swear	answer	if	the	verb	is	in	the	past:	Imru’	al-Qays	chanted	poetry	
in	which	he	omitted	the	letter	( دق )	in	the	swear	answer,	and	the	verb	was	past	tense.	Some	scholars	
considered	 this	 method	 contrary	 to	 the	 grammatical	 rule	 and	 it	 is	 not	 in	 the	 Arabic	 language,	
others	considered	that	this	method	is	permissible	and	the	reason	for	deletion	is	because	there	is	a	
word	separating	the	swear	and	the	answer	to	the	swear,	and	this	is	possible	in	the	Arabic	language.	
Connecting	 affirmative	 verb	 with	 forbidding	 verb	 by	 a	 conjunction,	 Imru’	 al-Qays	 linked	 the	
affirmative	verb	with	the	forbidding	verb	by	means	of	conjunction	( فطعلا فرح )	in	one	of	his	poetry.	
Which	made	some	scholars	describe	his	style	as	weak	and	does	not	come	in	the	Arabic	 language.	
Where	they	said,	the	affirmative	verb	can	be	linked	to	the	verb	that	has	fatha	or	the	verb	that	has	
damma,	but	it	cannot	be	linked	with	the	forbidding	verb.	Conversion	of	the	present	fixed	verb	using	
one	of	the	tools	that	make	the	verb	moving:	Imru'	al-Qays	transformed	the	present	firm	verb	using	
one	of	 the	tools	 that	make	the	verb	moveable.	Some	scholars	considered	this	method	to	be	weak,	
and	there	are	not	many	examples	of	it	in	the	speech	of	the	Arabs.	It	is	known	in	the	Arabic	language	
that	 these	 tools	 are	 not	 used	 with	 the	 firm	 verbs.	 Deleting	 some	 letters	 from	 words	 without	 a	
grammatical	rule.	Imru’	al-Qays	deleted	some	letters	in	some	words.	Some	scholars	considered	this	
method	to	be	contrary	to	grammatical	measurement	because	the	grammatical	rule	says:	It	is	not	
permissible	 to	 delete	 any	 letter	 from	 a	word	 unless	 there	 is	 a	 grammatical	 rule	 calling	 for	 that	
deletion,	but	some	scholars	said	that	this	is	permissible	in	poetry	because	of	the	necessity	of	poetry.	
Thus,	 we	 saw	 that	 Imru’	 al-Qays	 violated	 the	 grammatical	 measurement	 in	 some	 grammatical	
issues,	and	most	of	these	violations	were	due	to	the	necessity	of	poetry,	and	very	few	of	them	were	
due	to	deviation	from	the	rules	of	grammar.	
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The	Sunni	Caliphate	Concept	in	the	Mamlūk	Period	and	the	Perception	of	Ahl	al-Sunnah	in	the	
Caliph's	Ahidname/Taqlids	

	 	

Öz	
Memlûkler	Dönemi	 (648-923/1250-1517)	 hem	halifeliği	 kendi	 himayesinde	 ihya	 etmek	 hem	de	Bağdat’tan	Mısır’a	
taşımak	suretiyle	halifelik	kurumun	tarihî	gelişiminde	önemli	izler	bırakmıştır.	Bu	dönem,	Sünnî	geleneğin	tesisi	adına	
önemli	 gelişmelerin	 yaşandığı	 bir	 zemin	 olması	 yanında,	 Sünnî	 hilafet	 anlayışının	 pratik	 tezahürleri	 açısından	 da	
dikkat	çekici	bir	örneklem	haline	gelmiştir.	Zira	hilafet	nazariyesinin	ilk	pratik	örneği	olan	hilafetin	Mısır’da	tesisi	ile	
birlikte	 teorinin	 pratiği	 yansıdığı	 çok	 sayıda	 örnekle	 karşılaşılmıştır.	 Bu	 sebeple	 biz,	 Memlûkler	 dönemini	 hilafet	
teorisi	ve	algısı	üzerinden	incelemeyi	ve	hususen	pratik	örnekler	bağlamında	değerlendireceğimiz	hilafet	menşurları	
üzerinden	konuyu	 tetkik	 etmeyi	 amaçladık.	Bu	 suretle	bu	 çalışmada	öncelikle	 teoride	Memlûklerin	hilafet	 algısının	
Sünnî	hilafet	algısı	ile	ne	derece	uyumlu	olduğunu	Sünnî	kelam	kitapları	üzerinden	ortaya	koymaya	çalıştık.	Ardından	
Memlûkler	 dönemindeki	 bazı	 müelliflerin	 eserlerinde	 teorik	 olarak	 ele	 aldıkları	 hilafet	 anlayışını	 tespit	 ettik.	 Son	
olarak	hilafetin	Mısır’da	yeniden	tesisi	vb.	tarihi	sürece	temas	ettik	ve	ardından	Sünnî	hilafet	algısını	destekleyen	inşa	
örneklerini	değerlendirmek	suretiyle	konuyu	tamamladık.	

Anahtar	Kelimeler:	İslam	Mezhepleri	Tarihi,	Memlûkler,	Sünnî	hilafet	teorisi,	halife	taklidleri.		

Abstract	
The	Mamlūks	Period	(648-923/1250-1517)	left	important	traces	in	the	historical	development	of	the	caliphate,	both	
by	restoring	the	caliphate	under	its	own	auspices	and	by	moving	it	from	Baghdad	to	Egypt.	This	period	has	become	a	
remarkable	example	in	terms	of	the	practical	manifestations	of	the	Sunni	understanding	of	caliphate,	as	well	as	being	
a	ground	where	important	developments	were	experienced	in	the	name	of	the	establishment	of	the	Sunni	tradition.	
Because,	with	 the	 establishment	 of	 the	 caliphate,	which	 is	 the	 first	 practical	 example	 of	 the	 theory	 of	 caliphate,	 in	
Egypt,	many	examples	were	encountered	in	which	the	theory	was	reflected	in	practice.	For	this	reason,	we	aimed	to	
examine	the	Mamlūk	period	through	the	theory	and	perception	of	the	caliphate,	and	to	examine	the	subject	through	
the	caliphate	mensours,	which	we	will	evaluate	in	the	context	of	practical	examples.	In	this	way,	in	this	study,	we	first	
tried	to	reveal	the	extent	to	which	the	perception	of	the	caliphate	of	the	Mamlūks	was	compatible	with	the	perception	
of	 the	 Sunni	 caliphate	 through	 Sunni	 theological	 books.	 Then,	we	 determined	 the	 understanding	 of	 caliphate	 that	
some	 authors	 of	 the	 Mamlūk	 period	 theoretically	 discussed	 in	 their	 works.	 Finally,	 we	 touched	 on	 the	 historical	
process	such	as	the	re-establishment	of	the	caliphate	in	Egypt,	and	then	we	completed	the	subject	by	evaluating	the	
construction	examples	that	support	the	perception	of	the	Sunni	caliphate.	

Keywords:	History	of	Islamic	Sects,	Mamlūks,	Sunni	theory	of	caliphate,	caliph	taqlids.	 	
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GİRİŞ	

Memlûkler	 (648-923/1250-1517),	 Abbâsî	 Devleti	 ve	 hilâfetinin	 Moğollar	 tarafından	
ortadan	kaldırıldığı	bir	süreçte	(656/1258)	hem	halîfeliği	kendi	himayesinde	ihya	etmek	hem	de	
Bağdat’tan	 Mısır’a	 taşımak	 suretiyle	 hilâfet	 kurumunun	 tarihî	 gelişiminde	 önemli	 izler	
bırakmıştır.	Nitekim	bu	kurum	bahsi	geçen	gelişmelerin	neticesinde	beş	asırlık	merkezini	 terk	
ederek	Kahire’ye	 taşınmak	ve	bir	 kez	daha	büyük	bir	 gücün	himayesini	 kabullenmek	 zorunda	
kalmıştır.	Dolayısıyla	hilâfet	kurumu	yeni	bir	evreye	girmiş	ve	bu	evrede	Müslüman	Sünnî	halk	
üzerindeki	 manevî	 nüfuzu	 dışında	 neredeyse	 hiçbir	 otoritesi	 kalmamıştır.	 Dönem	 üzerinde	
araştırma	 yapanlar	 da	 bu	 duruma	 işaret	 ederek	 Memlûk	 Devleti’nde	 hilâfet	 makamının	
hiyerarşik	yapıda	ilk	sırada	yer	almasına	rağmen,	halîfelerin	kuruluş	amacına	uygun	bir	yaptırım	
gücü	yerine	manevî	bir	otoriteyle	yetinmek	zorunda	kaldıklarını	belirtmişlerdir.1	Resmiyetteki	
otorite	 ise	 Memlûklerin	 teorideki	 hilâfet	 algısının	 doğrudan	 yansıması	 niteliğinde	 olup,	 bazı	
merasim	ve	uygulamalarla	da	en	azından	şekilsel	olarak	teoriye	sahip	çıkılmış	görünmektedir.		

Memlûkler	 döneminde	 hilâfet	 kurumu	 açısından	 ortaya	 çıkan	 bu	 yeni	 durum	 şüphesiz	
birtakım	 siyasî,	 sosyal	 ve	 dinî	 gerekçelere	 dayanmaktadır.	 Meselenin	 siyasî	 ve	 sosyal	 boyutu	
tarih	 ve	 sosyoloji	 araştırmacılarının	 konusudur.	 Ancak	 dinî	 boyuta	 bakıldığında	 Mezhepler	
tarihçileri	ve	kelamcıların	disiplinler	arası	bir	çalışmayla	bu	yeni	durumu	ele	almasını	gerektiren	
ilginç	 noktalar	 tespit	 edilmektedir.	 Bunların	 başında	Memlûk	 hâkimiyetinde	 yaşayan	Mısır	 ve	
Suriye	halkının	Sünnî	hilâfet	algısı	ve	bu	algıyı	oluşturan,	besleyen	ve	halkın	önemli	bir	kısmının	
benimsediği	 Eş‘arîlik	 gelmektedir.	 Yine	 devleti	 yöneten	 Türk	 sultan	 ve	 ümeranın	 kendi	
otoritelerini	 muhafazanın	 yanı	 sıra	 hem	 halkın	 inançlarına	 saygı	 ve	 riayet	 hem	 de	 aracı	
rolündeki	ulemânın	tutumunu	kabul	zorunluluğu	da	bahsi	geçen	yeni	durumun	ortaya	çıkışında	
itikadî/dinî	boyutun	içerisinde	yer	alan	etkenler	olarak	değerlendirilebilir.	

Biz	öncelikle	Sünnî	hilâfet	algısını	merkeze	aldığımız	bu	çalışmada	hilâfetin	Memlûkler	
döneminde	 otorite	 açısından	 geçirdiği	 değişimi	 göz	 önünde	 bulundurmakla	 birlikte,	 Sünnîlik	
algısı	 perspektifinde	 hilâfet	 olgusunun	 teorik	 ve	 pratik	 tezahürlerini	 değerlendirmeye	 çalıştık.	
Amacımız	 Memlûklerin	 Sünnîliğe	 olan	 bağlılığını	 “hilâfet”	 algısı	 üzerinden	 temellendirmek	 ve	
örnekleriyle	 ortaya	 koymaktır.	 Sünnî	 hilâfet	 algısından	 kastımız	 ise	 genel	 olarak	 Sünnî	
müelliflerin	 siyaset	 algısı	 ile	 ilgili	 eserlerinde	 ve	 kelam	 kitaplarındaki	 imâmet/hilâfet	 ile	 ilgili	
bölümlerde	çizdikleri	çerçevedir.	Çizilen	çerçevede	her	ne	kadar	müstakil	bazı	görüşler	yer	alsa	
da	Eş‘arîlik	çizgisindeki	bir	algının	bu	paradigmada	hâkim	unsur	olduğunu2	vurgulamak	gerekir.	
Sınırları	 belirlenen	 bu	 teorinin	 fiili	 yansımaları	 ise	 siyasî	 tarih	 sürecinde	 farklılaşmış	
görünmektedir.	Memlûkler	dönemi	söz	konusu	fiili	yansımalara	dair	ilginç	örneklerin	bulunduğu	
ve	Sünnî	paradigmanın	hususiyetle	Eş‘arî	damarının	desteklendiği	bir	dönemdir.	Eş‘arîliğe	olan	
vurgu	 ve	 bağlılığı,	 dönemin	 müelliflerinin	 eserlerinde	 oldukça	 açık	 bir	 şekilde	 bulmak	
mümkündür.	3	

Bu	dönemde	hilâfetin	Mısır’daki	tezahürlerini	yansıtan	ciddi	bir	inşâ/kitâbet	geleneğinin	
olması	 da	 özellikle	 dikkate	 değerdir.	 Dönemin	 halîfelerinin	 Memlûk	 sultanlarına	 yazdığı	
görevlendirme	yazıları	ve	irâd	ettikleri	hutbeler	hem	Sünnî	paradigmayı	hem	de	hilâfet	algısını	
yansıtan	 önemli	 örneklerdir.	 Dolayısıyla	 çalışmanın	 ikinci	 bölümü	 bu	 örnek	 metinlerden	
hareketle	 Sünnîliğe	 yaklaşımı	 değerlendirmek	 üzerine	 kurulmuştur.	 Zira	 bu	 yazılarda	 teorik	
çerçevede	 güçlü	 olan	 halîfe	 algısı	 pratiğe	 dökülmüştür.	 Bununla	 birlikte	 bütün	 bu	 çabanın	
halîfenin	 otoritesini	 meşrulaştırma	 amacına	 hizmet	 etmediğini	 de	 söylemek	 gerekir.	
Kanaatimizce	 Memlûklerin	 bu	 yöndeki	 gayretlerinin	 siyasî	 gerekçelerin	 yanındaki	 en	 temel	
güdüleyici	unsuru,	Sünnîliğe	olan	derin	bağlılıklarıdır.	

Memlûkler	 döneminde	 halîfelerin	 siyasî	 ve	 dinî	 otorite	 nezdindeki	 yeri	 hususunda	
önemli	 araştırmalar	 bulunmaktadır.	 Bu	 çalışmalardan	 birinde	 Memlûkler	 dönemindeki	 halîfe	

 
1	Fatih	Yahya	Ayaz,	Memlükler	(1250-1517),	İsam	Yayınları,	İstanbul	2005,	s.	90.		
2	Mehmet	Evkuran,	Sünnî	Paradigmayı	Anlamak,	Ankara	Okulu	Yayınları,	Ankara	2005,	s.	132.		
3Bkz.	Takiyyüddin	Ahmed	b.	Ali	el-Makrizî	(ö.845/1442),	el-Mevâiz	ve’l-İ’tibâr	bi-Zikri’l-Hıtat	ve’l-Âsâr,	thk.	Muhammed	
Zeynühüm,	Mediha	Şarkavî,	Mektebetü	Madbûlî,	Kahire	1998,	c.3,	s.	390.		
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otoritesindeki	değişim	göz	önünde	bulundurulmuş	ve	otoritenin	boyutu	tartışılmıştır.	Banister,	
Mısır	Abbâsî	hilâfetini	ele	alan	çalışmasında	Abbâsî	halîfelerinin	Memlûkler	döneminde	bireysel	
olarak	 güçlerini	 kaybetmiş	 olmalarına	 rağmen	 “hilâfet”in	 bir	 kurum	 olarak	 otoritesini	 ve	
önemini	Memlûkler	döneminde	de	muhafaza	ettiğini	belirtir.	4	Banister’in	çalışmasının	Memlûk	
çağı	müelliflerinin	dönemin	hilâfet	algısını	yönlendiren	çalışmalarından	örnekler	verdiği	 ikinci	
bölümü	de	hilâfet	teorisinin	göz	önünde	bulundurulması	açısından	dikkate	değerdir.5		

Ülkemizde	Memlûkler	döneminde	hilâfetin	mahiyeti	ile	alakalı	tez	ve	makalelerin	kaleme	
alındığına	da	 işaret	etmeliyiz.	Ancak	bu	çalışmaların	meseleye	 tarihî	perspektiften	yaklaştığını	
öncelikle	 belirtmek	 gerekir.	 Bu	 çalışmalardan	 Ali	 Aktan’ın,	 Mahmud	 Rızk	 Selim’in	 genişçe	 bir	
eserinin	ilgili	bölümüne	dair	çevirisi6	bir	hilâfet	kronolojisi	gibidir.	Çalışmada	meselenin	itikadî	
veya	 teorik	boyutuna	neredeyse	hiç	 temas	edilmemiştir.	Aktan’ın	konuya	dair	kendi	makalesi7	
ise	önemli	bir	çalışma	olmakla	birlikte	daha	önceki	çalışmanın	başına	hilâfet	 tarihçesi	ve	Mısır	
Abbâsî	halîfelerinin	biyografilerinin	eklenmiş	hâli	olup,	Mısır’daki	hilâfet	kurumunun	mahiyeti,	
teorik	 yaklaşımlar	 ve	 saltanat	 taklîdleri	 gibi	 konuları	 içermemektedir.	 Mehmet	 Akın’ın	
Memlûkların	 İdaresi	Altında	Hilafet	Kurumu	başlıklı	yüksek	 lisans	tezi8	hem	orijinal	kaynaklara	
inilmemesi,	 hem	 de	 bahsettiğimiz	 siyasî	 tarihin	 dışına	 çıkmayan	 çerçevesi	 sebebiyle	mevzuya	
bizim	 yaklaşım	 biçimimizin	 dışındadır.	 Murat	 Akın’ın	 Memlük	 Devleti’nde	 Abbasî	 Halîfeleri	
başlıklı	yüksek	lisans	tezi9	ise	hem	kullandığı	kaynaklar	bakımından	hem	de	meseleye	bir	hilâfet	
teorisi	 değil,	 halîfelerin	 siyasî	 hayattaki	 rollerini	 öncelemesi	 açısından	 bizim	 çalışmamızın	
çerçevesi	dışında	gözükmektedir.	

Bu	 çalışma	 meseleye	 hilâfet	 teorisi	 ve	 algısı	 üzerinden	 yaklaşarak	 bahsi	 geçen	
araştırmalara	 halîfe	menşurları	 örneğinden	 hareketle	 bazı	 değerlendirmeler	 yapmak	 suretiyle	
katkıda	 bulunmak	 ve	 bu	 önemli	 konuya	 bir	 daha	 dikkatleri	 çekmek	 amacına	matuftur.	 Biz	 bu	
çalışmada	 öncelikle	 teoride	 Memlûklerin	 hilâfet	 algısının	 Sünnî	 hilâfet	 algısı	 ile	 ne	 derece	
uyumlu	 olduğunu	 ortaya	 koyduk.	 Bu	 suretle	 kelam	 kitaplarının	 ilgili	 bölümlerinden	 ve	 Sünnî	
hilâfet	 anlayışını	 müstakil	 bir	 şekilde	 ele	 alan	 eserlerden	 istifadeyle	 Sünnî	 hilâfet	 teorisinin	
temel	 unsurlarını	 teorik	 olarak	 değerlendirdik.	 Daha	 sonra	 Memlûkler	 dönemindeki	 bazı	
müelliflerin	 eserlerinden	 teorik	 olarak	 ele	 aldıkları	 hilâfet	 anlayışını	 tespit	 ettik.	 Son	 olarak	
hilâfetin	Mısır’da	yeniden	 tesisi	 vb.	 tarihi	 sürece	 temas	ettik	ve	ardından	Sünnî	hilâfet	 algısını	
destekleyen	 inşâ	 örneklerini	 değerlendirmek	 suretiyle	 konuyu	 tamamladık.	 Şunu	 özellikle	
belirtmek	isteriz	ki,	bu	çalışma	Memlûkler	dönemi	Sünnî	hilâfet	algısını	bütün	yönleriyle	ortaya	
koyma	iddiasında	değildir.	Bizim	çalışmamız	sadece	bu	algının	bazı	teorik	anlatımlarda	ve	belli	
başlıklarını	 seçtiğimiz	 ahidnâme	 ve	 hutbelerdeki	 yansımalarını	 tespit	 ederek,	 konu	 üzerinde	
başka	araştırmalara	vesile	olmayı	amaçlamaktadır.	

1.	SÜNNÎ	HİLÂFET	TEORİSİ		

İslâm	 düşüncesinde	 Sünnî	 gelenekte	 devlet	 başkanın	 özellikleri,	 tayini	 ve	 azli	 gibi	
hususlar	kelam	kitaplarında	yer	alan	“imâmet	bahsi”	 ile	sadece	bu	konuya	hasredilen	müstakil	
siyaset	 kitaplarında	 ele	 alınmıştır.	 Bahis	 konusu	 olarak	 “imâmet”	 veya	 “hilâfet”	 ismi	 tercih	
edildiği	 gibi	 devlet	 başkanı	 için	 de	 “halîfe”,	 “imam”,	 “emîrü’l-müminîn”	 gibi	 muhtelif	 isimler	
kullanılmıştır.10	Şâfiî	fakîhi	Mâverdî	(ö.	450/1058)	devlet	idaresi	ile	ilgili	dağınık	halde	bulunan	

 
4	Mustafa	Banister,	The	Abbasid	Caliphate	of	Cairo	(1261-1517):History	and	Tradition	in	the	Mamluk	Court,	Basılmamış	
Doktora	Tezi,	University	of	Toronto,	2015.		

5	Banister,	a.g.e.,	ss.	236-298.		
6	 Mahmud	 Rızk	 Selim,	 “İkinci	 Abbasi	 Halîfeliği”,	 çev.	 Ali	 Aktan,	 Atatürk	 Üniversitesi	 İlahiyat	 Fakültesi	 Dergisi,	 sy.9	
(1990),	s.	357-368.	

7	Ali	Aktan,	“Mısır’da	Abbâsi	Halîfeleri”,	Belleten,	c.	LV,	sy.	214	(1991),	s.	613-652.	
8	Mehmet	Akın,	Memlûkların	İdaresi	Altında	Hilafet	Kurumu,	Basılmamış	Yüksek	Lisans	Tezi,	Batman	Ü.S.B.E.,	Batman	
2016.	

9	Murat	Mustafa	Akın,	Memlük	Devleti’nde	Abbasî	Halîfeleri,	Basılmamış	Yüksek	Lisans	Tezi,	Ankara	Ü.S.B.E.,	Ankara	
2018.		

10	Evkuran,	a.g.e.,	s.	110.	Nevin,	İslâm	devletinde	yüksek	liderlik	makamını	kastetmek	üzere	imâmet,	hilâfet	ve	emîrü’l-
müminînin	eş	anlamlı	bir	şekilde	kullanıldığını	söyler.	Nevin	Abdülhâlık	Mustafa,	İslam	Düşüncesinde	Muhalafet,	çev.	
Vecdi	Akyüz,	Ayışığı	Kitapları,	İstanbul	2001,	s.	198,	200.		
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hükümleri	 bir	 araya	 getirmek	 amacıyla	 telif	 ettiği	 el-Ahkâmü’s-Sultâniyye	 isimli	 eserinin	
başlangıcında,	 imâmeti	dinin	korunması	ve	dünya	siyaseti	hususunda	nübüvvete	hilâfet	olarak	
tanımlamıştır.11	 Eş‘arî	 mütekellimlerden	 Seyyid	 Şerif	 el-Cürcânî	 (ö.	 816/1413)	 de	 benzer	 bir	
şekilde	 imâmet	 ile	 kastedileni	 “ümmetin	 tamamının	 tâbi	 olması	 zorunlu	 olacak	 şekilde	 dinin	
ikamesi	 ve	 ümmetin	 korunması	 hususunda	 Hz.	 Peygamber’e	 hilâfet	 etmektir”	 şeklinde	
açıklamıştır.12	 Tanımda	 açık	 bir	 şekilde	 yer	 alan	 dinin	 ve	 ümmetin	 korunması	 görevinin	
ayrıntıları	 da	 yine	 Sünnî	 gelenek	 içerisinde	 tafsilatlı	 bir	 şekilde	 yer	 bulmuştur.	 Bu	 noktada	
imamın	 görevleri,	 “dinî	 hükümlerin	 infazı,	 cezaların	 tatbiki,	 düşmanlara	 karşı	 ülke	 sınırlarının	
korunması,	 Müslümanlardan	 ordu	 teşkil	 edilmesi,	 sadakaların	 (vergilerin)	 toplanması,	
zorbaların,	soyguncuların	ve	eşkiyanın	zabtu	rabt	altına	alınarak	kahredilmesi,	Cuma	ve	bayram	
namazlarının	ifa	edilmesi,	insanlar	arasında	ortaya	çıkan	ihtilafların	ortadan	kaldırılması,	hukuk	
üzerine	kâim	olan	şahitliklerin	kabulü”	şeklinde	açıklanmıştır.13	

Sünnî	siyaset	anlayışına	göre	imâmet	veya	hilâfet	mükelleflerin	fiilleriyle	ilgili	bir	mesele	
olup,	dinin	esaslarından	biri	değildir.	 İmâmetin	vücubiyeti	hususunda	Sünnî	gelenek	içerisinde	
Allah’a	 zorunlu	 olmayan	 imam	 tayininin,	 naklen	 insanlar	 üzerine	 zorunlu	 olduğu	 kabul	
edilmektedir.14	İmâmetin	şartları	ile	ilgili	olarak	ise	adalet,	ilim,	usûl	ve	fürûda	müçtehit	olmak,	
basiret	 sahibi,	 cesaretli,	 akıllı,	 buluğa	 ermiş,	 erkek,	 hür	 ve	 Kureyş	 kabilesinden	 olmak	 Sünnî	
çoğunluğun	 dikkate	 aldığı	 şartlardır.15	 Kureyşlilik	 şartının	 anlaşılması	 hususunda	 ise	 bazı	
farklılıklar	bulunmaktadır.	Eş‘arî	geleneğin	önemli	bir	kısmı	nazarında	“İmamlar	Kureyştendir”	
rivayeti	sebebiyle	imâmetin	şartlarından	biri	olarak	kabul	edilmekle	birlikte16	dönem	ve	şartlar	
gereği	farklı	anlaşılmalar	söz	konusu	olabilmektedir.		

Konunun	 hilafet	 meselesi	 içerisindeki	 önemine	 binaen	 bu	 muhtelif	 anlayışlardan	
bahsetmekte	yarar	vardır.	Bu	anlayış	farklılıklarından	biri	olarak	Hanefî	gelenek	içerisinde	Ebû	
Hanîfe’ye	 (ö.150/767)	 “halîfenin	 Kureyşliliği”	 konusunda	 muhtelif	 görüşler	 nispet	 edildiğini	
söylemek	 gerekir.	 Ebü’l-Muîn	 en-Nesefî	 (ö.508/1114),	 imâmetin	 Kureyş’ten	 olmasına	 dair	
rivayetin	Ebû	Hanîfe’den	aktarıldığına	işaret	eder	ve	bu	rivayete	Zurkan	el-Mismaî	(ö.	278/891),	
Yahya	 b.	 Kâmil	 el-Basrî	 (ö.yk.	 III./IX.	 asır)	 ve	 Mâturîdî’nin	 (ö.	 333/944)	 eserlerinde	 yer	
verildiğini	 söyler.17	 Ebû	 Hanîfe’ye	 nispet	 edilen	 bu	 görüşün	 ona	 nispet	 edilen	 eserlerde	 yer	
almaması	 ise	 ilginçtir.	 Ebû	Hanîfe’nin	 Kureyşlilik	 fikrini	 benimsediği	 söylemine	Hatiboğlu’nun	
bakış	 açısı	da	dikkate	değerdir.	 Zira	o,	 “İbrahim	es-Saiğ’in	 isyanı	 esnasında	Ebû	Hanîfe’ye	biat	
etmek	istediğinde,	Ebû	Hanîfe’nin	bu	teklifi	isyanda	başarıya	ulaştıracak	sebeplerin	olmamasını	
gerekçe	 gösterip	 reddetmemesini18	 hatırlatır.	 Hatiboğlu,	 bu	 hadise	 esnasında	 Ebû	 Hanîfe’nin	
Kureyşlilik	 şartını	 gerekçe	 göstermemesini	 ona	 nispet	 edilen	 “hilâfetin	 Kureyşliliği”	 fikrine	
muhalif	 bir	 rivâyet	 olarak	 zikretmektedir.19	 Fikir-hadise	 irtibatı	 ekseninde	 düşünüldüğünde	

 
11	 Ebü’l-Hasan,	 el-Mâverdî	 (ö.450/1058),	 el-Ahkâmü’s-Sultaniyye	 ve’l-Vilâyetü’d-Dîniyye,	 thk.	 Ahmed	 Mübarek	 el-
Bağdâdî	Mektebe	Dâru	İbn	Kuteybe,	Kuveyt	1989,	s.	3.		

12	Seyyid	Şerif	el-Cürcânî	(ö.816/1413),	Şerhu’l-Mevâkıf,	çev.	Ömer	Türker,	Türkiye	Yazma	Eserler	Kurulu	Başk.	Yay.,	
İstanbul	2015,	c.3,	s.	666.		

13	Sa’deddin	et-Teftazânî	(ö.792/1390),	Kelam	İlmi	ve	İslam	Akaidi	(Şerhu’l-Akâid),	haz.	Süleyman	Uludağ,	Dergah	yay.	
İstanbul	1999,	s.	259.		

14	 Ebû	Hâmid	 el-Gazzâlî	 (ö.505/1111),	 el-İktisad	 fi’l-İtikad,	 haz.	 İ.	 Agah	 Çubukçu,	Hüseyin	 Atay,	 AÜİFD	 yay,	 Ankara	
1962,	 s.	 234;	 Cürcânî,	 a.g.e.,	 c.3,	 s.	 666,	 668;	 Abdülkâhir	 el-Bağdâdî	 (ö.429/1037-1038),	Ehl-i	 Sünnet	 Akaidi,	 çev.	
Ömer	Aydın,	İşaret	Yayınları,	İstanbul	2016,	s.	308;	Teftazânî,	a.g.e.,	s.	259;	Pezdevî,	imâmetin	insanlar	üzerine	vacip	
olmakla	 birlikte	 bunun	 farz-ı	 kifaye	 olduğunu	 ifade	 etmekte,	 bir	 kısmının	 bunu	 yerine	 getirmesi	 hâlinde	
diğerlerinden	 düşeceğini	 söylemektedir.	 Ebü’l-Yusr	 el-Pezdevî	 (ö.493/1100),	 Ehli	 Sünnet	 Akaidi,	 çev.	 Şerafeddin	
Gölcük,	Kayıhan	Yay.,	İstanbul	1994,	s.	268.		

15	Cürcânî,	a.g.e.,	c.3,	s.	676,	678;	Abdülkâhir	el-Bağdâdî,	a.g.e.,	s.	314,	315;	Nureddin	es-Sabûnî,	Mâtürîdiyye	Akaidi,	çev.	
Bekir	Topaloğlu,	Diyanet	İşleri	Bak.	Yay.,	Ankara	2005,	s.	118.	Pezdevî,	imamın	insanların	ilim,	takva,	şecaat,	neseb	
yönünden	 en	 üstünü	 ve	 faziletlisi	 olması	 gerektiğini,	 ayrıca	 Kureyş’e	 mensubiyet	 şartının	 da	 gerekli	 olduğunu	
zikretmektedir.	a.g.e.,	s.	269.		

16	Mâverdî,	a.g.e.,	s.	4;	Cürcânî,	a.g.e.,	c.3,	s.	676,	678;	Abdülkâhir	el-Bağdâdî,	a.g.e.,	312,	313;	et-Teftazânî,	a.g.e.,	s.	261.		
17	 Ebü’l-Muîn	 en-Nesefî	 (ö.508/1115),	 Tabsıratu’l-Edille	 fî	 Usûlu’d-Dîn,	 thk.	 Hüseyin	 Atay,	 Diyanet	 İşleri	 Bak.	 Yay.,	
Ankara	2003,	c.2,	s.	437.	

18	 el-Cessâs,	 Ebû	Bekr	Ahmed	 b.	 Ali	 er-Râzi	 (ö.370/981),	Ahkâmu’l-Kur’ân,	 thk.	Muhammed	 Sâdık	Kamhâvî,	 Beyrut	
1992,	c.2,	s.	319.	

19	M.	Said	Hatiboğlu,	Hilâfetin	Kureyşliliği,	Kitâbiyat	yay.,	Ankara	2005,	s.72,	dp.	207.	
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Hatiboğlu’nun	tespitleri	isabetli	görünmektedir.	Zira	bu	talebin	ilk	ret	sebebinin	hilâfetin	ilk	şartı	
olan	 Kureyşlilik	 olması	 gerekirken,	 bunun	 Ebû	 Hanife	 tarafından	 zikredilmemesi,	 onun	
Kureyşlilik	fikrini	hususi	ve	vazgeçilmez	bir	şart	olarak	düşünmediğini	gösterir.	Bunun	yanında	
Memlûkler	 dönemi	 Hanefî	 ulemâsından	 Necmeddin	 et-Tarsûsî’nin	 de	 (ö.758/1357)	 Ebû	
Hanîfe’nin	Kureyşlilik	şartını	kabul	etmediğini	söylemesi20	Memlûkler	dönemi	Hanefî	anlayışını	
göstermesi	 açısından	 oldukça	 önemlidir.	 Mâturîdî’nin	 konu	 ile	 ilgili	 görüşleri	 de	 esasen	 Ebû	
Hanîfe’nin	 bu	 şartı	 zikrettiğine	 dair	 ifadelerine	 rağmen	 farklı	 görünmektedir.	 Onun	 şahsî	
görüşleri	 Ebü’l-Muîn	 en-Nesefî	 tarafından	 zikredilmektedir.21	 Bu	 nakillere	 göre	 Mâturîdî,	
Kureyşlilik	 şartını	 şer‘î	 bir	 ilke	 olarak	 değerlendirmemekte	 ve	 Kur’an’da	 esas	 istenenin	 takva	
olduğuna	vurgu	yapmaktadır.22	

Sünnî	 hilâfet	 teorisine	 göre	 imâmetin	 gerçekleşmesi	 ile	 ilgili	 olarak	 ise	 Ehl-i	 Hal	 ve’l-
Akd’in	biatının	gerekli	olduğu	hususu	öne	çıkarılmaktadır.	Dolayısıyla	bu	biat	şekli	Ehl-i	Sünnet	
tarafından	kabul	edilen	seçim	yöntemidir.	23	Bunun	yanında	önceki	halîfenin	ahdi	de	kabul	gören	
imam	 seçilme	 metotlarındandır.24	 Ehl-i	 Sünnet	 âlimleri	 tarafından,	 imamların	 sayısı	 da	
tartışılmış	 ve	 aynı	 dönemde	 birden	 çok	 imamın	 bulunamayacağı,	 tek	 bir	 imama	 akitte	
bulunulması	gerektiği,	diğerlerinin	ise	onun	sancağı	altında	olacağı	 ifade	edilmiştir.25	Ancak	iki	
bölge	arasında,	bölge	meskûnlarının	birbirlerine	yardım	etmesini	engelleyecek	bir	nehir	olması	
hâlinde	 her	 bölgenin	 kendi	 imamına	 biat	 etmeleri	 caiz	 görülmüştür.26	 İmamın	 azli	 ve	 kısmen	
imamın	Kureyş	 kabilesinden	 olması	meselelerinde	 ihtilaflar	 bulunmakla	 birlikte	 Sünnî	 siyaset	
anlayışının	 temel	 vasıfları	 olarak	 bahsedilen	 bu	 hususlar	 Eş‘arî	 ve	 Mâturîdî	 geleneğin	 ittifak	
ettiği	meselelerdir.	Ancak	Sünnî	siyaset	teorisinde	Eş‘arîliğin	daha	etkili	olduğu	da	bir	gerçektir.	
27	

Sünnî	hilâfet	teorisinden	kısaca	bahsettikten	sonra,	teori	ile	pratiğin	her	zaman	uyumlu	
olmadığını	da	söylemek	gerekir.	Burada	karşımıza	çıkan	ilk	sorun	teorinin	ideal	olanı	yansıtıyor	
olmasıdır.	 Evkuran’ın	 işaret	 ettiği	 hilâfet	 konusundaki	 ideal	 ve	 gerçek	 arasındaki	 ayrımdan	
bahsetmek	yerinde	olacaktır.	Evkuran,	özellikle	halîfelerin	zayıf	olduğu	dönemlerde	bu	vakıaya	
rağmen	 “Sünnî	 dünyanın	 güçlü	 ve	 fonksiyonel	 halîfe	 vizyonunun	 sanal”	 olmasını	 Mâverdî’nin	
hilâfet	 algısı	 üzerinden	 ortaya	 koymaktadır.28	 Hilâfetin	 başlangıçta	 tamamen	 yönetimi	 ifade	
ederken	 zamanla	 geçirdiği	 dönüşüm,	 iktidarın	 dinî	 ve	 askerî	 boyutunun	 iki	 farklı	 makam	
tarafından	temsil	edilmesine	ve	hilâfetin	bir	kurum	olarak	zayıflayarak	formaliteye	dönüşmesine	
sebebiyet	 vermiştir.29	 Şüphesiz	 bahsi	 geçen	 bu	 dönüşüm	Memlûkler	 dönemini	 de	 ilgilendiren	
ciddi	 bir	 meseledir.	 Ancak	 bizim	 burada	 bahsedeceğimiz	 ikinci	 mesele	 ise	 pratikteki	 açık	
dönüşüme	rağmen,	teorinin	gücünü	tören	ve	merasimler,	hutbe	ve	ahidnâme	vb.	yazılı	gelenek	
ile	 pratikte	 inşa	 etme	 girişimidir.	 Halîfenin	 misyonundaki	 bu	 farklılık,	 Memlûkler	 döneminde	
halîfenin	realitesi	ile	ideali	arasında	da	görülmektedir.	Bu	dönemde	halîfenin	teorideki	gücünün,	
pratikteki	uygulamalarla	pekiştirilmek	istendiği	ve	zihinlerdeki	“otoriter	halîfe”	algısının	devam	
ettirildiği	 anlaşılmaktadır.30	 Bizim	Memlûkler	dönemi	halîfe	 ahidnâmeleri/taklîdleri	 üzerinden	
anlamaya	 çalıştığımız	 husus	 hilâfet	 konusunda	 Sünnî	 teoriye	 desteklerini	 açıklayan	
Memlûklerin,	bir	yandan	hâkimiyetlerini	korumaya	çalışırken	bir	yandan	da	bu	teoriye	yeniden	
hayat	 verme	 konusundaki	 çabalarıdır.	 Yani	 esasında	 miadını	 dolduran	 bir	 teorinin,	 yeniden	

 
20	 Necmeddin	 et-Tarsûsî,	 Ebû	 İshak	 (ö.	 758/1357),	 Tuhfetu’t-Türk,	 haz.	 Muhammed	 Usame	 Omuş,	 Türkiye	 Yazma	
Ezerler	Kurumu	Başkanlığı	Yay.,	İstanbul	2018,	s.32.		

21	Ebü’l-Muîn	en-	Nesefî,	a.g.e.,	c.2,	s.	437,	438.	
22	Mâturîdî’nin	imâmetin	Kureyşliliği	hakkındaki	görüşleri	üzerine	bir	değerlendirme	için	bkz.	Sönmez	Kutlu,	“Bilinen	
ve	BilinmeyenYönleriyle	İmam	Mâturîdî”,	İmam	Mâturîdî	ve	Mâturîdîlik	içinde,	ed.	Sönmez	Kutlu,	Otto	Yay.,	Ankara	
2011,	s.	34	vd.	

23	Cürcânî,	a.g.e.,	c.3,	s.	682.		
24	Mâverdî,	a.g.e.,	s.	4;	Pezdevî,	a.g.e.,	s.	271.		
25	Abdülkâhir	el-Bağdâdî,	a.g.e.,	s.	308;	Sabûnî,	a.g.e.,	s.	119.		
26	Abdülkâhir	el-Bağdâdî,	a.g.e.,	s.	308.		
27	Evkuran,	a.g.e.,	s.	132.		
28	Evkuran,	a.g.e.,	s.	130.		
29	Evkuran,	a.g.e.,	s.	132.		
30	 Bkz.	 Aygül	Düzenli,	Memlükler	Döneminde	 İktidar-Ulemâ	 İlişkisi	 (648-923/1250-1517),	 Basılmamış	Doktora	Tezi,	
Ankara	Üniversitesi	Sosyal	Bilimler	Enstitüsü,	Ankara	2021,	s.	51.	
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işlevsel	hâle	getirilme	gayreti	söz	konusudur.	Bu	dönemde	teorik	çerçevedeki	güçlü	halîfe	algısı	
yazılı	 belgelerle	 kısmen	 pratiğe	 dökülmüştür	 ancak	 bütün	 bunların	 göstermelik	 bir	 otoritenin	
teyidi	olduğunu	unutmamak	gerekir.		

2.	MEMLÛKLER	DÖNEMİNDE	HİLÂFET	

2.1.	Memlûkler	Dönemi	Müelliflerine	Göre	Hilâfetin	Teorik	Çerçevesi	

Memlûkler	 döneminin	 önde	 gelen	 âlim,	 kâtip	 ve	 tarihçilerinden	 biri	 olan	 Nüveyrî	
(ö.733/1333),	 1321-1333	 yılları	 arasında	 kaleme	 aldığı	 Nihâyetü’l-Ereb	 isimli	 eserinde31	
imâmetin	 şartlarını	 şer‘î	 ve	 örfî	 olmak	 üzere	 ikiye	 ayırmakta	 ve	 Şâfiî-Eş‘arî	 âlimlerden	 Ebû	
Abdullah	 el-Halîmî	 el-Cürcânî’nin	 (ö.403/1012)	 “el-Minhâc”	 isimli	 eserinde	 yer	 alan	 bilgilere	
atıfta	 bulunmaktadır.	 Nüveyrî,	 henüz	 imâmet	 konusunu	 açıklamaya	 başlarken	 görüşlerini	
aktardığı	 Halîmî’yi	 “şeyh”	 olarak	 tanımlamış	 ve	 onun	 görüşlerini	 benimsemiş	 görünmektedir.	
Halîfenin	Kureyş’ten	olmasını	şer‘î	 şartlardan	biri	olarak	değerlendiren	Nüveyrî	 ilk	şart	olarak	
halîfenin	 Kureyş	 soyuna	 mensup	 olmasını	 zikretmiştir.	 Nesep	 şartının	 dayanağı	 ise	 Hz.	
Peygamber’den	 nakledilen	 “İmamlar	 Kureyş’tendir”	 ve	 “Kureyş’i	 öne	 çıkarın,	 onun	 önüne	
geçmeyin”	 şeklindeki	 rivayetlerin	 delil	 olarak	 gösterilmesidir.32	 Hâlimi’nin	 görüşlerine	 bağlı	
olarak,33	 Kureyş’ten	 halîfe	 seçilmek	 için	 gerekli	 şartları	 haiz	 bir	 kimsenin	 bulunmaması	
durumunu	da	dikkate	alan	müellif	bu	ihtimalin	çok	zor	olduğuna	işaret	ettikten	sonra	Kureyş’e	
en	 yakın	 kabilenin	 seçileceğini	 zikretmektedir.34	 Nüveyrî’nin	 şer‘î	 şartlar	 bahsinde	 “imam”	
kelimesini	 kullanarak	 devlet	 başkanının	 özelliklerine	 atıfta	 bulunurken;	 örfî	 şartlar	 bahsinde	
“imam”	yerine	“melik”	kavramını	kullanması	ayrıca	vurgulanmalıdır.35	

Memlûkler	dönemi	Şâfiî	ulemâsından	olan	ve	çeşitli	medreselerde	müderrislik	göreviyle	
birlikte,	 uzun	 yıllar	Mısır	 kadılkudatlığı	 yapan	 Bedreddin	 İbn	 Cemâa	 (ö.733/1333)	 ise	 hilâfet	
konusuna	 devlet	 yönetimi,	 hâkimiyet	 gibi	 konuları	 ele	 alan	 çalışmasında	 değinmektedir.	 İbn	
Cemâa,	 öncelikle	 ayet	 ve	 hadislerden	 imametin	 vücûbiyetini	 teyit	 eder.	 36	 İmameti,	 ihtiyarî	 ve	
kahrî	olmak	üzere	ikiye	ayıran	yazarın	hilâfet	için	sıraladığı	şartlar	halîfenin	erkek,	hür,	yetişkin,	
akıllı,	Müslüman,	âdil,	cesaretli,	Kureyşli	ve	âlim	olmasıdır.	37	

Memlûkler	dönemi	Hanefî-Mâturîdî	ulemâdan	Necmeddin	et-Tarsûsî’nin	Tuhfetü’t-Türk	
isimli	 eseri	 ise	dönemin	hilâfet	 algısındaki	mezhebi	unsurları	 anlamak	 için	oldukça	önemlidir.	
Zira	bu	eser	Hanefî-Mâturîdî	geleneğin	siyaset	algısını	da	ortaya	koymaktadır.	Burada	özellikle	
“Hilâfetin	 Kureyşliliği”	 hususunda	 Şâfiî-Eş‘arî	 ulemâdan	 farklı	 bir	 bakış	 açısı	 sunulmaktadır.38	
Tarsûsî’nin	 hükümdara	nasihat	 olması	 amacıyla	 kaleme	aldığı	 bu	 eseri,	Memlûkler	 döneminin	
hilâfet	 algısını	 teoriye	 döken	 ilk	 örneklerden	 biri	 olarak	 değerlendirilebilir.	 Tarsûsî’nin	
eserinde39	 dikkat	 çeken	 en	 önemli	 unsurlardan	 biri	 de	 hükümdarları	 sadece	 Kureyşlilik	
üzerinden	değil,	diğer	pek	çok	açıdan	Hanefîliğin	Şâfiîliğe	nazaran	daha	 işlevsel	olduğuna	 ikna	
etmeye	çalışmasıdır.	40	

 
31	Mustafa	Öz,	 “Nüveyrî,	Ahmed	b.	Abdülvehhâb”,	Türkiye	Diyanet	 İslam	Ansiklopedisi,	TDV	Yayınları,	 İstanbul	2007,	
c.33,	s.	304.		

32	 Nüveyrî,	 Ahmed	 b.	 Abdülvehhâb	 (ö.733/1333),	 Nihâyetü’l-Ereb	 fî	 Fünûni’l-Edeb,	 Dârü’l-Kütübü’l-İlmiyye,	 Beyrut	
2004,	c.6,	s.	3-4.		

33	Nüveyrî,	a.g.e.,	c.6,	s.	5.	
34	Nüveyrî,	a.g.e.,	c.6,	s.	5.	
35	Nüveyrî,	a.g.e.,	c.6,	s.	5-8	
36	Bedreddin	İbn	Cemâa,	Ebû	Abdullah	Muhammed	b.	İbrâhim	(ö.	733/1333),	Tahrîrü’l-Ahkâm	fî	Tedbîri	Ehli’l-İslâm,	
thk.	Fuad	Abdülmün’im	Ahmed,	Devha	1985,	ss.	48-51.	

37	Bedreddin	İbn	Cemâa,	a.g.e.,	s.	51.	
38	 Bkz.	Muharrem	Kılıç,	 “Türk	 Hukuk	 Tarihinde	 Devlet	 Teorisinin	Mezhep	 Doktrini	 Çervesinde	 Değerlendirilmesi”-
Tarsûsî’nin	Tuhfetü’t-Türk	Adlı	Eseri	Çerçevesinde	Bir	Analiz”,	SDÜ	Sosyal	Bilimler	Enstitüsü	Dergisi,	5/9	(2009/1),	
ss.	 115-129,	 122.	 Necmedin	 et-Tarsûsî’nin	 eserinin	 türü	 ile	 ilgili	 olarak	 Kılıç’ın	 değerlendirmelerine	 de	 atıfta	
bulunmak	yararlı	olacaktır.	Zira	Kılıç,	eserin	salt	olarak	siyasetname	olarak	değerlendirilemeyeceğini	ifade	ettikten	
sonra	 siyasî	 pratikten	 hareketle	 devlet	 kuramına	 dair	 çerçeve	 sunan	 bir	 eser	 olarak	 tanımlamaktadır.	 Yine	 bu	
noktada	bazı	meselelerin	mezhep	doktrini	çerçevesinde	yazılmış	olması	da	dikkate	değerdir.	Kılıç,	a.g.m.,	s.	117.		

39	Necmeddin	et-Tarsûsî,	a.g.e.,	s.	148.	
40	Necmeddin	et-Tarsûsî,	a.g.e.,	ss.	38-44.		
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Tarsûsî,	 eserinin	 bölümlerini	 açıklarken,	 birinci	 bölümün	 Türklerin	 hükümdarlığının	
sıhhati	hakkında	olduğunu	belirtir.	Buna	göre	sultanın	müçtehit	veya	Kureyş’den	olmasının	şart	
olmadığını,	bu	bölümde	Şâfiî’nin	mezhebinin	görüşlerine	yer	verdiğini	ve	Hanefîliğin	Türkler	için	
Şâfiîlikten	 daha	 uygun	 olduğunu	 ifade	 eder.41	 Tarsûsî’nin	 Türklerin	 hükümranlığı	 bahsine	 Hz.	
Peygamber’in	 “Habeşli	 bir	 köle	 size	 idareci	 olsa	 bile	 onun	 sözünden	 çıkmamanızı	 ve	 itaat	
etmenizi	 tavsiye	 ediyorum”	 rivayeti	 ile	 başlaması,	 Kureyşlilik	 mevzuunu	 Şâfiîliğin	 temel	
argümanları	 gibi	 nakil	 üzerinden	 değerlendireceğini	 gösterir.	 Tarsûsî’ye	 göre	 Ebû	 Hanîfe	 ve	
ashabının	 bu	 konudaki	 düşüncesi	 sultan	 olmak	 için	 Kureyşli,	müçtehit	 veya	 âdil	 olmanın	 şart	
olmadığı	yönündedir.42	

Dönemin	 Hanefî-Mâturîdî	 ulemâsının,	 Tarsûsî	 örneğinde	 görüldüğü	 gibi	 hilâfetin	
Kureyşliliği	 ile	 ilgili	 söylediklerinin	 Memlûklerin	 devlet	 yönetiminde	 karşılık	 bulmadığını	
belirtmek	 gerekir.	 Zira	 Memlûk	 devlet	 yöneticilerinin	 Abbâsî	 halîfelerini	 Mısır’a	 davet	
etmeleriyle	başlayan	“hilâfet”	vurgusu,	nesep	unsuru,	Kureyşlilik	vasfının	ispatı	gibi	meselelerde	
ortaya	 çıkmaktadır.	 Bu	 hususta	 Şâfiî-Eş‘arî	 ulemânın	 büyük	 etkinliğinin	 olduğunu	 da	
vurgulamak	 gerekir.43	 Nitekim	 Necmeddin	 et-Tarsûsî,	 Şâfiî/	 Eş‘arîlerin	 hilâfetin	 Kureyş’ten	
olmasına	 dair	 görüşlerini	 de	 yine	 Şâfiîlerin	 temel	 argümanları	 üzerinden	 ve	 Şâfiî	 yazarların	
eserlerinden	istifadeyle	açıklamaktadır.44	

Bu	 noktada	 Memlûkler	 dönemindeki	 yönetim	 ve	 dinî/ilmî	 hayatta	 Şâfiî/Eş‘arî	
hâkimiyetine	 dair	 bazı	 bilgilere	 de	 değinilmelidir.	 Eş‘arîliğin	 Mısır’da	 yayılmasında	 Eyyûbî	
Devleti’nin	 (567-866/1171-1462)	 kurucusu	 el-Melikü’n-Nâsır	 Selâhaddin	 Eyyûbî	 (567-
589/1171-1193)	 belirleyicidir.	 Şâfiî	 ve	 Eş‘arî	 olan	 Selâhaddin	 Eyyûbî,	 Fâtımî	 Devleti’ni	 (297-
567/909-1171)	 ortadan	 kaldırdıktan	 sonra	 Sünnîliğin	 ihyası	 için	 medreseler	 açtırmış,	 bu	
konuda	 daha	 sağlam	 bulduğu	 Eş‘arî	 mezhebinin	 görüşlerinin	 öğretilmesi	 için	 faaliyete	
girişmiştir.45	 Selâhaddin	 Eyyûbî	 Eş‘arî	 akidesinin	 yaygınlaştırılması	 konusunda	 sert	 bir	 tavır	
sergilemiş,	 Şâfiî	 ve	 Eş‘arî	 olan	 Sadreddin	 Abdülmelik	 b.	 Dirbâs	 el-Mârânî’yi	 (ö.	 605/1209)	
başkadılığa	tayin	ederek	Eş‘arî	akidesine	muhalefet	edenleri	tekfir	edecek	kadar	ileri	gitmiştir.46	
Eyyûbîler’den	 iktidarı	devralan	Memlûk	Devleti	de,	 kurucuları	 genelde	Hanefî	olmakla	birlikte	
Şâfiî	mezhebinin	gücünü	ve	yaygınlığını	göz	önünde	bulundurarak	bu	anlayışı	muhafaza	etmiş,	
Şâfiîler’in	ekseriyetinin	benimsediği	Eş‘arîliğin	yaygınlaşması	faaliyetini	desteklemiştir.	Memlûk	
Devleti’nin	 yıkılışına	 kadarki	 süreçte	 Eş‘arî	 mezhebi	 iyice	 kökleşmiştir.47	 Nitekim	 Ayaz	 ve	
Düzenli’nin	 bu	 husustaki	 bir	 makalesinde	 Memlûkler	 dönemindeki	 Şâfiî	 ve	 Eş‘arî	 hâkimiyeti	
ayrıntılı	 bir	 şekilde	 ve	 örneklendirilerek	 açıklanmaktadır.48	 Bu	 noktada	 daha	 sonra	
zikredeceğimiz	 Mısır’daki	 ilk	 Abbâsî	 halîfesinin	 biat	 merasiminde	 sultandan	 önce	 biat	 etme	
imtiyazının	 Şâfiî	 başkadısı	 Taceddin	 b.	 Bintü’l-Eazz’e	 (ö.665/1267)	 verilmesi	 ve	 Sultan	
Baybars’ın	 (658-676/1260-1277)	 ardından	 üçüncü	 sırada	 devlet	 hiyerarşisinde	 önemli	 bir	
makamı	 bulunmamakla	 birlikte	 Eyyûbîler	 döneminden	 beri	 büyük	 bir	 nüfuzu	 bulunan	 ve	 bu	
sebeple	 Baybars’ın	 dahi	 çekindiği	 meşhur	 Şâfiî	 ve	 Eş‘arî	 âlim	 İzzeddin	 b.	 Abdüsselâm’ın	 (ö.	
660/1262)49	 biat	 etmiş	 olmasına	 özellikle	 işaret	 etmek	 isteriz.	 Ayrı	 bir	 çalışmanın	 konusu	
olduğunu	 düşündüğümüz	 bu	 mevzuu,	 bahsi	 geçen	 Şâfiî	 ve	 Eş‘arî	 hâkimiyetinin	 hilâfet	 teorisi	
bakımından	da	oldukça	belirleyici	konumda	bulunduğunu	belirterek	kapatmak	istiyoruz.	

 
41	Necmeddin	et-Tarsûsî,	a.g.e.,	s.	32.		
42	Necmeddin	et-Tarsûsî,	a.g.e.,	s.	32.		
43	 Bkz.	 Fatih	 Yahya	 Ayaz,	 Aygül	 Düzenli,	 “Makrizî	 ve	 Mısır’da	 Eş’arîliğin	 Yayılmasına	 Dair	 Tespitleri”,	 Kastamonu	
Üniversitesi	İlahiyat	Fakültesi	Dergisi,	2/1	(2018),	ss.	25-39.		

44	Necmeddin	et-Tarsûsî,	a.g.e.,	ss.	36-38.	
45	Mehmet	Sever,	Bahrî	Memlükler	Dönemi	Mezhep	Hareketleri	(1250-1382),	Basılmamış	Doktora	Tezi,	Ondokuz	Mayıs	
Ü.S.B.E,	Samsun	2017,	s.	138-139;	Ayaz-Düzenli,	a.g.m.,	s.	32.	

46	Makrîzî,	el-Hıtat,	c.2,	s.	273;	Ayaz-Düzenli,“	a.g.m.,	s.	34.	
47	Bkz.	Mehmet	Kalaycı,	Tarihsel	Süreçte	Eşarilik	Mâturîdîlik	İlişkisi,	Ankara	Okulu	Yay.	Ankara	2013,	s.	166	vd.,	215;	
Ayaz-Düzenli,	a.g.m.,	s.	34.	

48	Bkz.	Ayaz-Düzenli,	a.g.m.,	s.	34.	
49	H.	 Yunus	Apaydın,	 “İbn	Abdüsselâm,	 İzzeddin”,	Türkiye	Diyanet	 Vakfı	 İslâm	Ansiklopedisi,	TDV	Yayınları,	 İstanbul	
1999,	c.19,	s.	284,	285.		
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Tekrar	 imâmetin	 esasları	 arasında	 zikredilen	 Kureyşlilik	 mevzuuna	 dönülecek	 olursa	
esasında	bu	konunun	 iktidarın	hangi	yönü	üzerinden	 tartışıldığı	da	son	derece	önemlidir.	Zira	
Tarsûsî’nin	 bahsi	 geçen	 eserinde	 Kureyşlilik	 saltanat	 üzerinden	 değerlendirilir.	 Bu	 noktada	
Memlûkler	 dönemindeki	 hilâfet	 ve	 saltanat	 ayrımının	 dikkate	 alınmadığını	 söylemek	
mümkündür.	 Zira	 bu	 eserde	Memlûkler	 dönemindeki	 Abbâsî	 halîfelerine	 yönelik	 herhangi	 bir	
atıf	 bulunmamakta	 ve	 bu	 halîfelerin	 varlığının	 dikkate	 alındığına	 dair	 bir	 ipucu	 da	 yer	
almamaktadır.		

Memlûkler	dönemi	Sünnî	hilafet	algısı	perspektifinde	Hanefî	ulemâdan	İbnü’l-Hümâm’ın	
(ö.861/957)	 siyaset	 ile	 ilgili	 görüşlerine	de	değinmek	gerekir.	 İbnü’l-Hümâm,	 el-Melikü’l-Eşref	
Barsbay	(1422-1438)	tarafından	kurulan	Eşrefiye	Medresesi’nde	uzun	yıllar	müderrislik	yapmış,	
ayrıca	 Memlûkler	 devrindeki	 çeşitli	 medreselerde	 hoca	 olarak	 görevlendirilmiştir.50	 İbn	
Hümam’ın	 el-Müyâsere	 fi’l-Akâidi’l-Münciye	 fi’l-Âhire	 isimli	 eserinde	 zikrettiğine	 göre	 “İmam”	
olacak	kişinin	Müslüman,	erkek,	ilim,	vera,	ehliyet	sahibi	ve	Kureyş	kabilesinden	olması	şeklinde	
toplam	 altı	 şartı	 taşıması	 gerekir.	 İbn	 Hümam’ın	 zikrettiği	 şartlar	 Sünnî	 gelenek	 içerisinde	
belirlenen	 şartlardan	 farklılık	 göstermez.	 Esasında	 onun,	 kendisinden	 bir	 asır	 önce	 Hanefîlik	
merkezli	 siyaset	 anlayışını	 tesis	 eden	 Tarsûsî’yi	 Kureyşlilik	 mevzuunda	 dikkate	 almadığı	
anlaşılmaktadır.	 Üstelik	 o,	 Kureyş’ten	 olma	 şartını	 dikkate	 almamanın	 Mu'tezile’nin	 görüşü	
olduğunu	 zikretmektedir.	 İbnü’l-Hümâm’ın	 Hanefîliğin	 siyaset	 anlayışını	 Mu'tezilî	 fikirlerden	
berî	 göstermek	 için	 uğraş	 gösterdiği	 de	 burada	 dikkat	 çeken	 unsurlardandır.	 Zira	 onun	
Hanefîliğin	siyasî	görüşleri	 içerisinde	saydığı,	 fasığın	imâmetinin	caiz	olmadığı,	âdil	bir	 imamın	
zulmetmesi	hâlinde	azlolunmuş	sayılamayacağı	ancak	azli	hak	ettiği	şeklinde	görüşleri51	de	yine	
Mu'tezile’nin	hilâfınadır.	52	

Dönemin	 önemli	 âlimlerinden	 bir	 olan	 İbn	 Haldûn	 (ö.	 808/1406)	 ise	 yirmi	 dört	 yılını	
geçirdiği	 Kahire’ye	 gelişinden	 önce	 Tunus	 ve	 Fas’ta	 hüküm	 süren	 Merînîler	 (592-869/1196-
1465)	 ve	 Hafsîler	 (625-982/1228-1574)	 gibi	 hanedanların	 hâkimiyeti	 altında	 yetişmiş	 ve	 bu	
esnada	 siyasîlerle	 birtakım	 ilişkilerde	 bulunmuş,	 ayrıca	 devlet	 nezdinde	 çeşitli	 görevlere	
getirilmiştir.	 Ehl-i	 Sünnet’in	 hilâfet	 anlayışı	 ile	 ilgili	 tespitlerinin	 de	 yer	 aldığı	Mukaddime’nin	
te’lîfini	 ise	 784/1382	 yılında	 Memlûkler’in	 hüküm	 sürdüğü	 Kahire’ye	 gelişinden	 önce	
tamamlamıştır.53	 Bu	 sebeple	 İbn	Haldûn	 teorik	 olarak	 Ehl-i	 Sünnet’in	 hilâfet	 anlayışını	 devam	
ettirmekle	birlikte,	içinde	bulunduğu	siyasî	gerçekliğin	farkında	olmuş	ve	diğer	siyasî	hâkim	yapı	
ve	 devletleri	 de	 yakından	 tanımıştır.	 İbn	Haldûn’un	 şahit	 olduğu	 devletlerden	 biri	 de	Memlûk	
Devleti’dir.	İbn	Haldûn’un	Kahire’ye	geldikten	sonra	uzun	yıllar	başkadılık	gibi	önemli	görevlere	
tayin	 edilmesi,	medreselerde	müderrislik	 yapması	 ve	 bu	 süreçte	Kalkaşendî	 (ö.	 821/1418)	 ve	
Makrîzî	(ö.	845/1442)	gibi	ulemanın	ondan	istifade	etmeleri54	de	bu	dönem	ulemâsının	siyaset	
anlayışını	 yansıtması	 bakımından	 İbn	 Haldûn’un	 önemli	 bir	 yeri	 olduğunu	 göstermektedir.	
Bunun	 yanında	 eseri	 Memlûkler	 dönemi	 için	 önemli	 hâle	 getiren	 bir	 diğer	 unsur	 ise,	
Mukaddime’de	İbn	Haldûn’un	Memlûk	sultanı	Berkuk	(792-801/1390-1399)	zamanında	Mısır’da	
bulunduğuna	 dair	 atıfların	 yer	 alması	 gibi	 örneklerden55	 anlaşıldığı	 kadarıyla	 esere	 Mısır	
tecrübesi	sonrasında	bazı	eklemelerde	bulunmasıdır.		

İbn	 Haldûn’un	 hilâfet	 teorisi	 genel	 itibariyle	 Sünnî	 hilâfet	 teorisi	 ile	 uyumludur.	 O,	
hilâfeti,	 “uhrevi	 maslahatlar	 ile	 bunlara	 bağlı	 olan	 dünyevî	 maslahatlar	 hususunda,	 nazar-ı	

 
50	Ferhat	Koca,	“İbnü’l-	Hümâm”,	Türkiye	Diyanet	Vakfı	İslâm	Ansiklopedisi,	TDV	Yayınları,	İstanbul	2000,	c.	21,	s.	87.	
Hayatı	ve	 ilmî	kişiliği	hakkında	ayrıca	bk.	Sehâvî,	Şemseddin	Muhammed	b.	Abdurrahman,	ed-Dav’ü’l-lâmi‘	 li-ehli’l-
karni’t-tâsi‘,	I-XII,	Beyrut:	Dâru’l-cîl,	t.y.,	VIII,	s.	127-132.		

51İbnü’l-Hümâm,	 Kemalüddin	 (ö.861/1457),	 el-Müsâyerefi’l-Akâidi’l-Münciyefi’l-Âhire,	 el-Matbaatü’l-Mahmûdiyyeti’t-
Ticâriyye,	Kahire,	t.y.,	ss.	169-170.		

52	 Bazı	 Mu'tezilî	 müellifler	 tarafından	 bu	 görüşlerin	 Ebû	 Hanîfe’ye	 nispet	 edildiği	 görülmektedir.	 Ancak	 siyaset	
anlayışını	 Mu'tezile’den	 tefrik	 etmek	 isteyenlerin	 nazarında	 bu	 iddialar	 isabetli	 değildir.	 Mu'tezile	 ve	 Hanefiliğin	
imamet	anlayışını	karşılaştırmalı	bir	şekilde	 inceleyen	bir	çalışma	 için	bk.	Fatmanur	Alibekiroğlu,	Tarihsel	Süreçte	
Hanefîlik-Mu'tezile	İlişkisi,	Basılmamış	Doktora	Tezi,	Çukurova	Ü.S.B.E.,	Adana	2018,	s.	298-327.		

53	Süleyman	Uludağ,	“İbn	Haldûn”,	Türkiye	Diyanet	Vakfı	İslâm	Ansiklopedisi,	TDV	Yayınları,	İstanbul	1999,	c.20,	s.	541.		
54	Uludağ,	“İbn	Haldûn”,	c.20,	s.	540.		
55	 İbn	 Haldûn,	 Abdurrahman	 b.	 Muhammed	 (ö.808/1406),	 Mukaddime,	 haz.	 Süleyman	 Uludağ,	 Dergâh	 Yayınları,	
İstanbul	2009,	c.1,	s.	409.		
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şer‘înin	 gereğine	 göre	 tüm	 insanları	 sevk	 ve	 idare	 etmektir.”	 Şeklinde	 tanımlamış	 ve	 hilâfetin	
“dinin	 korunması	 ve	 dünyanın	 dinî	 siyasetle	 idare	 edilmesi”	 şeklinde	 iki	 temel	 işlevine	 işaret	
etmiştir.	 Ardından	 da	 hilâfeti	 “Hz.	 Peygamber’e	 niyabet	 ve	 velayet”	 olarak	 tanımlamıştır.56	
İmâmetin	 vücûbiyeti	 konusunda	 da	 Sünnî	 yazarlar	 gibi	 imam	 nasbetmenin	 zaruri	 olduğunu	
ancak	 bunun	 aklî	 bir	 zorunluluk	 olmayıp,	 şer‘î	 bir	 zorunluluk	 olduğunu	 ifade	 etmektedir.	 57	
İmamın	 tayininin	 farz-ı	 kifâye	 olduğunu	 söyleyen	 İbn	Haldûn’a	 göre,	 bu	 görev	 “Ehl-i	 Hal	 ve’l-
Akd’e”	ait	bir	tercih	ve	seçimdir.		

İbn	Haldûn	aynı	anda	 iki	halîfenin	bulunması	konusunda	 ise	Ebû	 İshak	el-İsferâyinî	 (ö.	
418/1027)	ve	Cüveynî	(ö.	478/1085)	gibi	Eş‘arî	âlimlerin	içinde	yaşadıkları	dönemin	şartlarını	
göz	 önünde	 bulundurarak	 benimsedikleri	 iki	 halîfe	 nasbetmenin	 caiz	 olduğu	 yönündeki	
görüşlerine	 meyletmiş	 görünmektedir.	 İsferâyinî	 ve	 Cüveynî,	 Endülüs	 Emevîleri’nden	 (138-
422/756-1031)	 III.	 Abdurrahman’ın	 (300-350/912-961)	 “halîfe”	 ilan	 edilmesi	 tecrübesini	
dikkate	 alırken,	 İbn	 Haldûn’un	 bu	 konudaki	 kanaatleri	 muhtemelen	 hâkimiyeti	 altında	
bulunduğu	 Hafsîlerin	 sultanlarının	 kendilerini	 halîfe	 tayin	 etmelerine58	 dair	 tecrübesine	
dayanmaktadır.	 Zira	 onun	 Hafsîler	 zamanında	 siyasî	 görevlerde	 yer	 alması	 ve	 sultan	 ile	 iyi	
ilişkiler	 geliştirmesi59	 teoride	 bu	 hanedanın	 meşruiyetini	 sarsıcı	 bir	 fikri	 serdetmesini	
engellemiş	olmalıdır.		

İbn	Haldûn’un	hilâfette	Kureyşlilik	şartı	ile	ilgili	söyledikleri	de	yine	döneminin	şartlarını	
yansıtmakta	 ve	 içerisinde	 bulunduğu	 siyasî	 konjonktüre	 muhalif	 söylemlere	 yer	 vermeme	
düşüncesi	ile	uyumlu	görünmektedir.	Zira	o	Kureyşlilik	şartını	hilâfet	makamının	üzerinde	ihtilaf	
olan	 şartları	 arasında	 görmektedir.	 O,	 Kureyşlilik	 şartını	 kabul	 etmekle	 birlikte	 bu	 şartın	
gerekçelerini	toplumsal	açıdan	açıklamaya	çalışır.60	Hatiboğlu’nun	da	dikkat	çektiği	üzere	onun	
Kureyş’in	 hilâfeti	 gerektirecek	 gücünü	 kaybetmesi	 durumunda	 şartın	 da	 kalkacağı	 fikrinde	
olduğu	 anlaşılmaktadır.61	 İbn	 Haldûn’un	 kendisi	 de	 pratik	 duruma	 işaret	 ederken	 Hafsîlerin	
Kureyş	 asabiyetinin	dağıldığı	 bir	 dönemde	 “emîrü’l-müminîn”	 unvanını	 kullandıklarını	 onların	
meşruiyetlerini	 tetkik	 eder	 şekilde	 zikretmektedir.62	 İbn	 Haldûn,	 Sünnî	 teoriden	
uzaklaşmamakla	 birlikte	 içerisinde	 bulunduğu	 siyasî	 hâkimiyetleri	 dikkate	 alması	 sebebiyle	
merkeze	 Abbâsî	 hilâfetini	 almış	 görünmemektedir.	 Onun	 bu	 dönemde	 çıkan	 diğer	
hanedanlıkların	meşruiyetine	 vurgu	 yapması	Mısır’daki	Abbâsî	 hâkimiyetini	merkeze	 almasını	
engellemiştir.		

Memlûkler	 dönemi	müelliflerinden	 ve	 Sultan	 Berkuk	 zamanında	 Divan-ı	 İnşâ’da	 görev	
yapan	 meşhur	 kâtiplerden	 Kalkaşendî	 ise	 hilâfet	 meselesini	 ele	 aldığı	 ve	 819/1416	 yılının	
başlarında	 tamamlayıp	dönemin	halîfesi	Mu‘tazıd-Billâh’a	 (816-845/1414-1441)	 takdim	etttiği	
çalışması63	Meâsirü’l-İnâfe’de	teorik	olarak	imâmetin	gerekliliği,	şartları,	tayin	yöntemi,	tebaanın	
halîfeye,	halîfenin	tebaaya	sorumlulukları	ve	halîfenin	azil	şartları	gibi	hususlara	işaret	etmiştir.	
64	Kalkaşendî	eserinin	giriş	kısmında	Dâvûdî	65	hilâfetin	başına	büyük	imamın	getirilip,	Mu‘tazıd-
Billâh’ın	 ümmet	 için	 koruyucu	 tayin	 edildiği	 gibi	 birtakım	 hususlarda	 Allah’a	 şükreder.	 Bazı	
Abbâsî	halîfelerine	işaret	ettikten	sonra	ise	mukaddes	olarak	tanımladığı	hilâfeti	oraya	getirmek	
suretiyle	Mısır’ın	kıymetini	yükselten	Allah’a	hamd	etmektedir.66	

 
56	İbn	Haldûn,	a.g.e.,	c.1,	s.	421.		
57	İbn	Haldûn,	a.g.e.,	c.1,	s.	424,	425.		
58	Casim	Avcı,	“Hilâfet”,	Türkiye	Diyanet	Vakfı	İslâm	Ansiklopedisi,	TDV	Yayınları,	İstanbul	1998,	c.	17,	s.	544.		
59	Uludağ,	“İbn	Haldûn”,	c.20,	s.	539.		
60	İbn	Haldûn,	a.g.e.,	c.1,	s.	428,	429.		
61	Hatiboğlu,	a.g.m.,	s.	86,	87.		
62	İbn	Haldûn,	a.g.e.,	c.1,	s.	475.		
63	 Bkz.	 İbrahim	 Kafesoğlu,	 “Kalkaşandi’nin	 Bilinmeyen	 Bir	 Eseri	 Meâsirü’l-İnâfe”,	 İstanbul	 Üniversitesi	 Edebiyat	
Fakültesi	Tarih	Dergisi,	8/11-12	(1956),	s.100.	Ayrıca	bkz.	Mustafa	Şakir,	et-Târihu’l-Arabî	ve’l-Müerrihûn,	Dârü’l-İlm	
li’l-Melâyîn,	Beyrut	1990,	c.3,	s.	136.		

64	Kalkaşendî,	Ebü’l-Abbâs	Şihâbüddin	Ahmed	b.	Ali	(ö.821/1418),	Meâsirü’l-İnâfe	fî	Meâlimi’l-Hilâfe,	thk.	Abdüssettâr	
Ahmed	Ferrâc,	Âlemü’l-Kütüb,	Beyrut,	t.y.,	c.1,	s.	5.	

65	İbn	Haldûn,	Dâvûd	ve	Süleyman’ın	(a.s),	başkalarında	mevcut	olmayan	bir	mülke	sahip	olduğunu	söyler.	a.g.e.,	c.1,	s.	
425.		

66	Kalkaşendî,	Meâsirü’l-İnâfe,	c.1,	s.	21.	
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Kalkaşendî,	 hilâfet	 meselesini	 açıklamaya	 halîfe	 isminin	 ne	 anlama	 geldiği	 ile	 başlar.	
Kelimenin	 kökeni,	 günlük	 hayatta	 kullanım	 biçimi	 ve	 bu	 konuda	 dilcilerin	 görüşlerinden	
bahseden	 Kalkaşendî,	 halîfe	 kelimesinin	 kimin	 için	 kullanılacağına	 dair	 zikredilen	 ihtilaflı	
görüşlere	 de	 yer	 vermiştir.	 Kalkaşendî,	 teorik	 olarak	 hilâfet	 isimlendirmesi,	 halîfeye	 verilen	
isimler	gibi	hususlara	işaret	ederken	sık	sık	hilâfetin	Mısır’a	geçmesine	atıfta	bulunmakta	ve	bu	
döneme	 özgü	 vasıflara	 ayrıca	 işaret	 etmektedir.67	 Halîfelere	 verilen	 diğer	 isimlerden	 de	
bahseden	Kalkaşendî,	Mısır	öncesinde	her	bir	Abbâsî	halîfesinin	kendine	has	isimler	aldıklarını	
ancak	 hilâfetin	 Mısır’a	 geçişi	 sonrasında	 halîfelerin	 önceki	 halîfe	 lakaplarını	 kullandıklarını	
söylemektedir.	68	Buna	örnek	olarak	ise	ilk	halîfe	olan	Ebü’l-Kasım’ın	Irak	dönemi	Abbâsî	halîfesi	
olan	kardeşi	“el-Müstansır-Billâh”ın	ismini	aldığını	zikretmektedir.	Kalkaşendî’nin	zikrettiği	bir	
diğer	 örnek	 ise	 ikinci	 Mısır	 Abbâsî	 halîfesi	 olan	 Ebü’l-Abbas	 Ahmed	 b.	 Hüseyin’in	 “Hâkim	 bi-
Emrillah”	lakabı	öncesinde	Fâtimî	halîfesinin	ismi	olmasıdır.	69	Burada	Kalkaşendî’nin	zikrettiği	
bir	 diğer	 husus	 ise	 halîfelere	 verilen	 isimlerin	 üretilme	 tarzı	 hususunda	 gerek	 Mısır	 ve	
Mağrib’deki	 Fâtimîlerin	 (Ubeydîler),	 gerekse	 de	 Endülüs	 Emevîlerinin	 Abbâsî	 halîfelerinin	
lakaplarından	etkilendiği	 yönündedir.	Bunun	yanında	Muvahhidlerin	de	 aynı	minvalde	 isimler	
verdiklerine	işaret	etmiş	ve	tüm	bu	toplulukların	Abbasileri	takip	ettiğini	ifade	etmiştir.70	

Hilâfet	 konusunu	 ele	 alan	 Sünnî	müelliflerin	 dikkat	 çektiği	 önemli	 hususlardan	 biri	 de	
imametin	 vücubiyeti	 konudur.	 Kalkaşendî’nin	 bu	 bahiste	 yer	 verdiği	 imâmetin	 vücubiyeti	 ile	
alakalı	 bilgiler	 Mâverdî’nin	 Ahkam’ından	 aktarılmıştır.71	 İmâmetin	 vacip	 olduğu	 görüşünü	
nakleden	 müellif,	 sonrasında	 konunun	 semî	 mi	 yoksa	 aklî	 bir	 zorunluluk	 mu	 olduğu	
hususundaki	ihtilaflara	da	işaret	etmektedir.	72	Bir	diğer	mesele	olan	imâmetin	şartları	 ile	ilgili	
bahiste	ise	Kalkaşendî,	on	dört	şartın	mevcut	olduğunu	ifade	etmiştir.	O,	bu	on	dört	şartın	“Şâfiî	
ashabımız”	 olarak	 nitelendirdiği	 kimselerin	 görüşü	 olduğunu	 söylemekte73	 böylece	 Şâfiî-Eş‘arî	
geleneğin	 görüşlerinin	 hâkim	 olduğu	 Sünnî	 hilâfet	 teorisini	 dikkate	 aldığını	 açıkça	 ifade	
etmektedir.	 Kalkaşendî’nin	 zikrettiği	 ilk	 özellik	 halîfenin	 erkek	 olmasıdır.	 Bu	 konudaki	
temellendirmelerini	Buhârî’den	nakledilen	bir	 hadis	 ile	 desteklemiştir.	Diğer	 şartlar	 ise	 buluğ,	
akıl,	 görme,	 duyma	 ve	 konuşma	 gücü,	 azaların	 tam	 olması,	 hürriyet,	 Müslüman	 olma,	 adalet,	
cesaret,	 ilim,	 rey	 kabiliyeti	 ve	 neseptir.	 Kalkaşendî,	 bu	 şartları	 açıklarken	 da	 Şâfiî	 ashabın	
görüşlerine	yer	vermekte	ve	temellendirmelerini	Şâfiî	geleneğe	uygun	bir	şekilde	yapmaya	özen	
göstermektedir.	74	

Burada,	 özellikle	 nedenleri	 üzerinde	 farklı	 yorumların	mevcut	 olduğu	 “nesep	 şartı”	 ile	
alakalı	 Kalkaşendî’nin	 bakış	 açısını	 ortaya	 koymak	 da	 önem	 arz	 etmektedir.	 Nesepten	 kastın	
Kureyş’ten	 olmak	 anlamına	 geldiğini	 söyleyen	 Kalkaşendî,	 Kureyşlilik	 şartını	 Şâfiî	 gelenek	
içerisindeki	 Mâverdî	 gibi	 şahısların	 anlatım	 tarzına	 uygun	 bir	 şekilde	 açıklamaktadır	 O,	
Sahihayn’dan	naklen	Hz.	Peygamber’e	nispet	edilen	konu	ile	ilgili	hadislere	yer	verdikten	sonra,	
Hz.	Ebû	Bekir’in	Sakîfe	gününde	halîfe	seçimi	esnasında	Peygamber’in	“İmamlar	Kureyştendir”	
sözünü	 Ensar’a	 karşı	 delil	 gösterdiği	 ve	 bu	 şekilde	 kabul	 gördüğü	 şeklindeki	 Mâverdî’de	 yer	
alan75	 meşhur	 hikâye	 ile	 aktarmaktadır.76	 Kalkaşendî,	 Mâverdî’nin	 Kureyşlilik	 ile	 ilgili	 nas	
bulunması	sebebiyle	konu	hakkında	icmâ	olduğuna	dair	fikrine	de	yer	vermiştir.	Ayrıca	anlatım	
tarzından	 kendisinin	 de	 Kureyşlilik	 şartının	 nassî	 bir	 değeri	 olduğuna	 inandığı	
anlaşılmaktadır.77Kalkaşendî,	 Mâverdî’den	 farklı	 olarak	 Kureyşlinin	 bulunmaması	 hâlinde	

 
67	Kalkaşendî,	Meâsirü’l-İnâfe,	c.1,	s.	21.		
68	Kalkaşendî,	Meâsirü’l-İnâfe,	c.1,	s.	23.		
69	Kalkaşendî,	Meâsirü’l-İnâfe,	c.1,	s.	24.		
70	Kalkaşendî,	Meâsirü’l-İnâfe,	c.1,	s.	26.		
71	 Banister	 de,	Maverdî’nin	 imamet	 konusunda	Kalkaşendî	 üzerindeki	 etkisinine	 atıfta	 bulunmaktadır.	 Bu	 etkileşim	
hususunda	yaptığı	değerlendirmeler	için	bkz.	Banister,	a.g.e,	s.	268-270.		

72	Kalkaşendî,	Meâsirü’l-İnâfe,	c.1,	s.	29-30.		
73	Kalkaşendî,	Meâsirü’l-İnâfe,	c.1,	s.	31.		
74	Kalkaşendî,	Meâsirü’l-İnâfe,	c.1,	ss.	31-38.		
75	Mâverdî,	a.g.e.,	s.	6.		
76	Kalkaşendî,	Meâsirü’l-İnâfe,	c.1,	s.	38.	
77	Kalkaşendî,	Meâsirü’l-İnâfe,	c.1,	s.	38.	
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değerlendirilmesi	 gereken	 kriterlere	 de	 atıfta	 bulunmuştur.78	 Ancak	 o,	 meseleyi	 Kureyşliliğin	
siyasî	boyutu	üzerinden	okumak	yerine,	nesep	şartının	nesebin	genişletilmesi	suretiyle	de	olsa	
yerine	 getirilmesi	 üzerinden	 ele	 almış	 ve	 bu	 konuda	 İbn	 Haldûn’dan	 farklı	 bir	 tutum	
sergilemiştir.	Dolayısıyla	onun	İbn	Haldûn	gibi	 farklı	siyasî	tecrübelere	 ılımlı	yaklaşmak	yerine	
Abbâsî	 hilâfetinin	 otoritesini	 teyit	 etmek	 amacını	 gözettiğini	 söylemek	 mümkündür.	
Kalkaşendî’nin	Meâsir’de	hilâfet	 iddiası	 ile	ortaya	çıkan	Fâtimîler	ve	Hafsîler	gibi	hanedanların	
iddialarını	 reddetmesi79	 de	 teorik	 olarak	 Kureyşlilik	 şartını	 anlama	 biçimiyle	 oldukça	 tutarlı	
görünmektedir.		

Kalkaşendî,	 imâmetin	 tahakkuku	 ile	 ilgili	 olarak	 Sünnî	 gelenekle	 örtüşen	 üç	 yoldan	
bahsetmektedir.	Bu	üç	yol	biat,	ahd	ile	kahr	ve	istila	şeklinde	tasnif	edilmiştir.80	Bahsi	geçen	üç	
yol	 ile	 ilgili	 ayrıntılara	 ve	 muhtemel	 durumlara	 da	 işaret	 eden	 Kalkaşendî,	 her	 bir	 yöntemin	
tarihsel	 süreçteki	 örneklerine	 atıfta	 bulunmakta	 ve	 bu	 yöntemlerin	 doğruluğunu	 söz	 konusu	
halîfelerin	 meşruiyetlerinden	 yola	 çıkarak,	 yani	 tarihsel	 tecrübeye	 dayalı	 olarak	 ispatlamaya	
çalışmaktadır.81	 Kalkaşendî,	 imâmetin	 şartlarını	 açıkladıktan	 sonra	 halîfenin	 halka	 karşı	
sorumluluklarını	sıralamıştır.	O	bu	konuda	yaşadığı	dönemle	 ilgili	güncel	bir	açıklama	yapmak	
yerine	Mâverdî’nin	zikrettiği	on	görevden	bahsetmiştir.		

Kalkaşendi’nin	eseri	hilâfet	ile	ilgili	teoriyi	yansıtmakla	birlikte,	dönemin	hilâfet	algısının	
fiilî	 tezahürlerinin	 gerçekleşmesinden	 çok	 sonra	 kaleme	 alınmıştır.	 Eserin	 tamamlandığı	
dönemde	 Mısır	 Abbâsî	 halîfelerinin	 on	 dördüncüsü	 hilâfettedir.	 Bu	 durumda	 Kalkaşendî’nin	
eserinde	 fiili	 uygulamalarla	 ve	 Sünnî	 hilâfet	 teorisi	 ile	 uygun	 bir	 hilâfet	 algısının	 yer	 alması	
tesadüf	 değildir.	 Onun	 görüşleri,	 Memlûklerin	 Sünnî	 teori	 ile	 örtüşen	 hilâfet	 ile	 ilgili	
uygulamalarını	teyit	etme	işlevi	görür.		

Burada	meşhur	devlet	adamlarından	ve	Memlûk	âlimlerinden	Hanefî	mezhebine	mensup	
Emir	Garsüddin	Halil	b.	Şahin	ez-Zâhirî’nin	 (ö.	873/1468)82	 teorik	bir	yapı	ortaya	koymasa	da	
Kalkaşendî’den	sonraki	dönemlerde	ümera	ve	ulemâ	sınıfından	olmayı	şahsında	birleştirmiş	bir	
kimsenin	 hilâfet	 algısını	 gözler	 önüne	 seren	 ifadelerini	 aktarmak	 gerekir.	 O,	 müesseselerle	
alakalı	muhtasar	eserinde	hilâfete	müstakil	ve	genişçe	sayılabilecek	bir	kısım	ayırmış,	emîrü’l-
müminîn	 olarak	 isimlendirdiği	 halîfeleri	 “halîfetülah”	 ve	 Hz.	 Peygamber’in	 vârisi	 olarak	
nitelemiştir.	Yeryüzündeki	hiçbir	Müslüman	sultan	veya	melikin	halîfeye	biat	etmeden	ve	onun	
onayı	 olmadan	 sultanlık	 ve	 meliklik	 gibi	 unvanları	 kullanmasının	 caiz	 olmadığını	 ileri	
sürmektedir.	Hatta	bu	durumda	onların	“Haricî”	olacağını	ve	vali	vb.	atamaları	yapamayacağını	
da	ekleyen	Emir	Garsüddin	ez-Zâhirî,	bunların	verdikleri	bütün	hükümlerin,	nikâh	akitleri	dâhil	
bâtıl	 olduğunu	 ifade	 etmektedir.	 Yine	 o,	 yeryüzündeki	 en	 yüce	 sultanın	 Mısır	 sultanları	
olduğunu,	 zira	 onlara	 bu	 unvanı	 halîfenin	 verdiğini	 belirtirken,	 halîfelerin	 onlara	 şeriata	 göre	
tefvîz	 (görevlendirme	 yazısı)	 verdiğini	 ve	 böylece	 onları	 şereflendirdiğini	 de	 ilave	 etmektedir.	
Daha	önceki	kısımlarda	zikrettiği	devleti	yönetmek,	halkın	maslahatını	gözetmek	vb.	sultana	ait	
sorumlulukların	 aslında	 halîfeye	 ait	 şart	 ve	 gereklilikler	 (şerâit	 ve	 vâcibât)	 olduğunu	 ancak	
halîfelerin	ilimle	meşgul	olması	lazım	geldiğinden	bunları	sultanlara	devrettiğini	de	zımnen	ifade	
etmektedir.83	

 
78	 Şâfiî	 ulemâdan	 Râfiî’nin	 Kureyşli	 bulunmaması	 hâlinde	 Kinane’den,	 onun	 da	 bulunmaması	 hâlinde	 ise	 İsmâil	
oğullarından	 olmanın	 şart	 tutulacağı,	 bunların	 tamamının	 bulunmaması	 hâlinde	 ise	 aceme	 veyahut	 Cürhümî’ye	
verilmesi	 gerektiği	 şeklindeki	 görüşünü	 aktarmıştır.	 Kalkaşendî,	 burada	 Cürhümî’nin	 aslen	 İsmâil	 oğullarından	
olduğu	şeklinde	bir	açıklamada	bulunur.	Kalkaşendî,	Meâsirü’l-İnâfe,	c.1,	s.	39.	

79	Kalkaşendî,	Meâsirü’l-İnâfe,	c.1,	s.	39:	Kafesoğlu,	a.g.e.,	s.101.	
80	Kalkaşendî,	Meâsirü’l-İnâfe,	c.1,	s.	39.		
81	Kalkaşendî,	Meâsirü’l-İnâfe,	c.1,	ss.	39-57.		
82	 Hayatı	 için	 bk.	 Sehâvî,	 ed-Dav’ü’l-lâmi’,	 III,	 s.195-196;	 Asri	 Çubukçu,	 “Halîl	 b.	 Şâhin”,	Türkiye	 Diyanet	 Vakfı	 İslâm	
Ansiklopedisi,	TDV	Yayınları,	İstanbul	1997,	c.15,	ss.	328-329.		

83	Garsüddin	Halil	 İbn	Şahin	ez-Zâhirî	(ö.873/1468),	Zübdetü	Keşfi’l-Memâlik	ve	Beyâni’t-Turuk	ve’l-Mesâlik,	nşr.	Paul	
Ravaisse,	Paris	1894,	s.	89-90.	
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Memlûk	 dönemi	 ulemâsından	 olan	 ve	 Mısır	 Abbâsî	 halîfesi	 Müstekfî-Billâh’ın	 (701-
740/1302-1340)	hususi	imamlığını	yapmış	olan	Süyûtî	(ö.911/1505)84	ise	Târihu’l-Hulefa	isimli	
eserinin	mukaddimesinde	 “dışarıdan”	 hilâfet	 iddiasında	bulunanların	 halîfelerine	 eserinde	 yer	
vermeyeceğini	söyler.	Ubeydîler	olarak	tanımladığı	Fâtimîlerin	Kureyşten	olmamaları	sebebiyle	
imâmetlerinin	geçerli	olmadığını	zikreden	Süyûtî	bu	sebepten	onları	eserinde	zikretmeyeceğini	
ifade	 etmiştir.	 85	 Süyûtî	 imâmet	 bahsine	 müstakil	 bir	 başlık	 ayırmamakla	 birlikte	 “imâmetin	
Kureyşliliği”	 hususuna	ayrıca	önem	vermiştir.	Ayrıca	onun	dikkat	 çektiği	meselelerden	biri	 de	
“aynı	anda	iki	imamın	bulunmayacağı”	konusudur.	86	

Burada	kronolojinin	dışına	 çıkarak	Memlûkler	dönemi	 Şâfiî	 ulemâsı	 ile	muhalif	 çizgide	
kalmakla	 birlikte	 dönemin	 önemli	 isimlerinden	 olması	 sebebiyle	 İbn	 Teymiyye’nin	 (ö.	
728/1328)	 hilâfet	 anlayışına	 da	 kısaca	 işaret	 etmek	 yerinde	 olacaktır.	 Öncelikle	 İbn	
Teymiyye’nin	 sınırları	 içerisinde	 yaşadığı	 Memlûkleri	 siyasî	 bir	 otorite	 olarak	 kabul	 ettiğini,	
Moğollar	karşısında	onları	desteklediğini	söylemek	gerekir.87	Moğollara	karşı	savaşmanın	Kitap	
ve	 Sünnet	 ile	 vacip	 olduğunu	 söyleyen	 İbn	 Teymiyye	 otorite	 olarak	 gördüğü	 Memlûklerin	
yanında	savaşmıştır.88	 İbn	Teymiyye’nin	hilâfet	anlayışı	Minhâcu’s-Sünne,	el-Hilafe	ve’l-Mülk,	el-
Hisbe	ve’l-İslâm	ve	Memlûk	sultanına	yazdığı	Siyâsetü’-Şeriyye	isimli	eserlerinde	yer	almaktadır.	
89	İbn	Teymiyye’nin	halîfe	için	gerekli	gerekli	gördüğü	şartlar,	Sünnî	hilâfet	teorisinin	çerçevesini	
çizen	 müelliflerin	 yaptığı	 gibi	 maddeler	 hâlinde	 tespit	 edilmemiş,	 ancak	 gerekli	 gördüğü	 bu	
şartlara	işaret	edilmiştir.	Bu	manada	İbn	Teymiyye,	bu	şartların	tamamının	bir	halîfede	olmasını	
hem	gerekli	hem	de	mümkün	görmemiştir.	Ancak	ideal	olanın	bunların	tamamına	sahip	olanın	
hilâfeti	 olduğunu	 söylemiştir.90	 İbn	 Teymiyye’nin	 Kureyşlilik	 şartına	 bakışı	 da	 diğer	 Sünnî	
müelliflerden	 farklı	 olmuştur.	 Bu	 şartı	 gündeme	 getirmeyen	 İbn	 Teymiyye’nin	 bu	 tutumunda	
“halîfe”	 algısını	 Mısır	 Abbâsî	 halîfelerinin	 değil,	 yöneticilik	 vasfıyla	 “Memlûk	 sultanlarının”	
oluşturmasıdır.91	 Zira	 İbn	 Teymiyye	 siyaset	 meselesini	 ele	 aldığı	 el-Hilafe	 ve’l-Mülk	 isimli	
eserinde	dört	halîfe	sonrasında	her	ne	kadar	mülk/saltanat	söz	konusu	olsa	da	“halîfe”	isminin	
kullanılmasında	 bir	 mahsurun	 bulunmadığını	 söyler.92	 Bu	 suretle	 onun	 halîfe	 kavramını	
kullanmasından	kastın	melikler	olduğu	söylenebilir.		

Sonuç	 itibariyle	buraya	kadar	bir	kısmının	görüşlerini	 zikrettiğimiz	Memlûkler	dönemi	
müellifleri	dikkate	alındığında	özellikle	Eş‘arî	paradigmanın	tesirli	olduğu	görülmektedir.	Esasen	
daha	önce	ifade	ettiğimiz	gibi	bu	durumun	ortaya	çıkmasında	temel	etken	Memlûkler’in	hâkim	
olduğu	 coğrafyada	 önceden	beri	 süregelen	Eş‘arî	 akidesinin	 yaygınlığıdır.	Dolayısıyla	Hilâfetin	
Kureyşliliği	 gibi	 meselelerde	 farklı	 yaklaşımlara	 sahip	 olan	 Mâturîdî	 düşüncenin	 izlerini	 bazı	
âlimler	 üzerinden	 görmek	 mümkünse	 de	 yönetimde	 ve	 uygulamada	 etkili	 olmadığı	
anlaşılmaktadır.	İbn	Teymiyye’nin	ise	gerek	kendisi	gerekse	takipçileri	yerleşik	yapının	muhalifi	
olarak	görüldüklerinden	hilâfet	kurumunun	bu	yeni	evresinde	nazarı	itibara	alınmamışlardır.	 	

 
84	Halit	Özkan,	“Süyûtî”,	Türkiye	Diyanet	Vakfı	İslâm	Ansiklopedisi,	TDV	Yayınları,	 İstanbul	2010,	c.38,	s.	188,	ss.	188-
198.		

85	Ebü’l-Fazl	es-Süyûtî	(ö.	911/1505),	Târihu’l-Hulefa,	Vizâretü’l-Evkâf	ve’ş-Şuûnu’l-İslâmiyye,	Katar	2013,	s.	66.		
86	Süyûtî,	a.g.e.,	s.	69.		
87	Hanifi	Şahin,	“İbn	Teymiyye’nin	Siyaset	Anlayışı”,	The	Journal	of	Academic	Social	Science	Studies,	11/8	(2013),	618,	
ss.	615-636.		

88	 İbn	 Teymiyye,	 Moğollara	 karşı	 savaşmanın	 Kitap	 ve	 Sünnet	 ile	 vacip	 olduğunu	 söyler.	 el-Fetâva’l-Kübrâ,	 thk.	
Muhammed	Abdülkâdir	Atâ-Mustafa	Abdülkâdir	Atâ,	Dârü’l-Kütübi’l-İlmiyye,	Beyrut	1987,	c.3,	s.	557;	Şahin,	a.g.m.,	s.	
618.	618.	

89	Şahin,	a.g.m.,	s.	616.		
90	Adem	Eryiğit,	İbn	Teymiye’nin	Siyaset	Nazariyesi,	Basılmamış	Doktora	Tezi	Ankara	Ü.S.B.E,	Ankara	2018,	s.	107.		
91	Eryiğit,	a.g.e.,	s.	110.		
92	 Ebü’l-Abbâs	 Takyyüddin	 İbn	 Teymiyye	 (ö.728/1328),	 es-Siyasetü’ş-Şer’iyye,	 Viz’aretü’ş-Şuûni’l-İslâmiyye,	 Riyad	
1419,	s.	25.		
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2.2.Memlûkler	 Dönemi	 Siyasî	 Yapısında	 Halîfelik	 Kurumunun	 Ortaya	 Çıkışı	 Ve	
Teorinin	Uygulamaya	Yansıması	

2.2.1.	Hilâfetin	Mısır’da	Tesisi		

Hilâfet	kurumunun	geçirdiği	aşamayı	ve	mevcut	niteliğini	yansıtması	açısından	hilâfetin	
Mısır’da	yeniden	 tesis	 edilmesi	önemli	bir	hadisedir.	Abbâsî	hilâfetinin	 zayıfladığı	dönemlerde	
farklı	 hanedanların	 hilâfet	 iddiası	 ile	 ortaya	 çıktığı	 ve	 Abbâsî	 hilâfetinin	 kısa	 bir	 kesintiye	
uğradığı	 bir	 dönemde	 Memlûklerin	 kendi	 sultanları	 ile	 ilgili	 bir	 iddiada	 bulunmayıp,	 hilâfeti	
Abbâsîlere	 tahsis	 etmeleri	 önemli	 bir	 adım	 olmuştur.	 Her	 ne	 kadar	 Büveyhî	 ve	 Selçuklu	
tecrübeleri	benzerlik	taşımaktaysa	da	Memlûk	uygulaması	hem	hilâfet	merkezinin	değiştirilmesi	
hem	 de	 daha	 sonra	 ahidnâme/taklîdler	 vasıtasıyla	 aktaracağımız	 halîfelerin	 yetki	 nakline	
zorlanmaları	bakımından	farklılık	arz	etmektedir.		

Memlûkler	 döneminin	 hilâfet	 açısından	 en	 önemli	 icraatı	 el-Melik	 ez-Zâhir	 Baybars	 el-
Bundukdârî	 (658-676/1260-1277)	 tarafından	 Abbâsî	 hilâfetinin	 Kahire’de	 yeniden	 tesis	
edilmesi	olmuştur.	Bağdat’ın	Moğollar	tarafından	işgali	esnasında	son	Abbâsî	halîfesi	Müsta’sım-
Billâh’ın	 (640-656/1242/1258)	 öldürülmesinden	 sonra	 üç	 buçuk	 sene	 halîfesiz	 kalan	 İslâm	
dünyasında,	 hilâfet	 Mısır’da	 yeniden	 tesis	 edilmiştir.93	 640/1258	 yılında	 Halîfe	 Müsta’sım’ın	
katlinden	 el-Melikü’z-z-Zâhir	 Baybars’ın	 658/1260	 yılının	 Recep	 ayında	 el-Müstansır-Billâh	
Ebü’l-Kâsım	Ahmed’e	Mısır	bölgesinin	ilk	halîfesi	olarak	biat	etmesine	kadar	geçen	süre	hilâfet	
kurumunun	 halîfesiz	 kaldığı	 bir	 fetret	 dönemi	 olmuştur.	 94	 Söz	 konusu	 fetret	 dönemini	
müteakiben	biat	edilen	el-Müstansır-Billâh’ın	hilâfete	gelişi	ile	ilgili	olarak	ilk	önemli	husus	Mısır	
diyarının	 sahibi	 olarak	 nitelenen	 sultan	 Sultan	 Baybars’ın	 bu	 biat	 için	 bizzat	 harekete	 geçmiş	
olmasıdır.95	

Halîfe	 Müsta’sım-Billlâh’ın	 öldürülmesinden	 sonra	 Bağdat’ın	 Hülagü	 tarafından	
işgalinden	 kaçan	 Ebü’l-Kasım	 Ahmed	 b.	 Halîfe	 ez-Zâhir,	 yanında	 bir	 grup	 Arap	 ile	 birlikte	
Dımaşk’a	sığınmıştı.	Kendisinin	Halîfe	Müsta’sım-Billlâh’ın	amcası	ve	Müstansır-Billâh’ın	kardeşi	
olduğunu	iddia	eden	bir	kimse	ile	Hafâce	Araplarından	atlı	bir	grubun	Dımaşk’a	geldiği	bilgisi	bu	
sırada	Dımaşk	nâibi	 olan	Emîr	Alâadin	Aytekin	 el-Bundukdâr	 ile	Emîr	Ali	Taybars’a	ulaşmıştı.	
Sonrasında	onun	ve	yanındaki	Arapların	bahsi	geçen	şahıslar	olduğu	bilgisi	teyit	edilince	Sultan	
Baybars	onlara	 ta’zîm	ve	hürmet	gösterilmesini	 emretmiş	ardından	Sultan	ve	Ahmed	b.	Halîfe	
ez-Zâhir	Mısır’da	bir	araya	gelmişlerdir.	96	

Makrizî,	bu	hadiseyi	Kalkaşendî’den	farklı	olarak	659	yılı	olayları	içerisinde	zikreder	ve	
Cemaziyelevvel’in	onuncu	günü	gerçekleşen	bu	hadiseyi	tüm	ayrıntıları	ile	naklederek	bu	günü	
Kahire’nin	 “en	 büyük	 günü”	 olarak	 tanımlar.	 Burada	 Abbâsî	 soyundan	 gelen	 bu	 şahsa	 hem	
devletin	tüm	kademelerinden,	hem	de	halk	tarafından	gösterilen	ta’zîmin	tüm	ayrıntıları	yer	alır.	
Abbâsî	soyundan	gelen	bir	şahsın	gördüğü	ta’zîmin	derecesini	ve	hilâfet	kurumunun	Mısır’daki	
ilk	 tezahürlerini	 gösteren	 bu	 karşılamadan	Memlûkler	 dönemi	müelliflerinin	 üslubunu	 da	 göz	
önünde	 bulundurarak	 bahsetmek	 gerekir.	 Sultanın	 Ahmed	 b.	 Hâlife	 ez-Zâhir’le	 buluşmak	 için	
Memlûk	 sarayı	 olan	 Kal‘tülcebel’den	 yola	 çıktığında	 yanında	 vezir	 Sahib	 Bahaaedin	 b.	 Hinnâ	
(ö.677/1279),	Kâdılkudât	Taceddin	b.	Bintü’l-Eazz,	ümeradan	çok	sayıda	kişi,	bir	grup	asker	ile	
Kahire	 ve	Mısır’ın	 seçkin	 şahısları,	müezzinler	 ve	 bir	 izleyici	 kitlesi	 bulunmaktadır.	 Yahudiler	
Tevrat,	Hıristiyanlar	 ise	 İncil	 ile	 karşılamaya	dâhil	 olmuşlardır.	Halîfe	 adayı,	 sultan	 ile	 birlikte	
Kahire’ye	girdiğinde	ise	üzerinde	Abbâsî	şiarı	(siyah	kıyafet)	bulunmaktadır.	Bütün	Kahire	halkı	

 
93	Şemseddin	Muhammed	b.	Ahmed	b.	Osman	ez-Zehebî	(ö.748/1348),	Târîhu’l-İslâm	ve	Vefeyâtü’l-Meşâhîrve’l-A‘lâm:	
sene	 651-700	 (nşr.	Ömer	Abdüsselam	Tedmûrî),	 Beyrut	 1999-2000,	 s.	 406;	 Takıyyüddîn	 el-Makrîzî	 (ö.845/1442),	
Kitâbü’s-Sülûk	li-Ma‘rifeti	Düveli’l-Mülûk,	thk.	Muhammed	Abdülkâdir	Atâ,	Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye,	Beyrut	1997,	c.1,	
s.	530;	İsmail	Yiğit,	Siyasi-Dini-Kültürel-Sosyal	İslâm	Tarihi:	Memlûkler,	Kayıhan	Yay.,	İstanbul	1991,	c.7,	s.	42;	Avcı,	
a.g.m.,	c.17,	s.	545.	

94	Kalkaşendî,	Meâsirü’l-İnâfe,	c.2,	s.	103.		
95	Kalkaşendî,	Meâsirü’l-İnâfe,	c.2,	s.	111.		
96	Makrîzî,	Kitâbü’s-Sülûk,	c.	1,	s.	528,	529.		
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onu	görmeye	çıkmış,	halîfe	şehri	baştan	sona	geçmiş	ve	sonrasında	atının	üstünde	Kal‘tülcebel’e	
geçmiştir.	97	

Şüphesiz	 halîfe	 ile	 Mısır	 halkının	 ilk	 karşılaşması	 oldukça	 coşkulu	 olmuştur.	 Mısır’da	
halkın	 yanında,	 vezir,	 kâdılkudât,	 ümerâ,	 ulemâ,	 asker	 gibi	 devletin	 üst	 düzey	 görevlerine	
mensup	 şahısların	 da	 bu	 coşkuya	 ortak	 olduğu	 görülür.	 Bu	 durumda	 Abbâsî	 soyuna	 atfedilen	
kutsiyetin	 ciddi	 bir	 rolü	 görülmekle	 birlikte,	 devlet	 erkânı	 hilâfetin	 Mısır’da	 temsilinin	
Memlûkler	için	bir	ayrıcalık	olduğunun	da	farkındadır.	Halîfenin	üzerindeki	Abbâsî	şiarı,	bu	şiar	
vasıtasıyla	 hem	 siyasî,	 hem	 de	 dinî	 açıdan	 Mısır’ın	 ayrıcalıklı	 hâle	 gelmek	 üzere	 olduğunun	
işaretidir.	 Kimlik	 belirlemede	 etkin	 olan	 sembol,	 şiar	 vs.	 gibi	 unsurların	 kutsiyeti,	 halîfenin	
manevi	 otoritesinin	 Mısır	 halkı	 tarafından	 kabulünü	 kolaylaştırmış	 ve	 ilk	 etapta	 halîfenin	
bireysel	 kimliğini	 sorgulama	 ihtiyacı	 dahi	 hissedilmemiştir.	 Mısır’ın	 hilâfet	 baş	 şehri/merkezi	
olmasıyla	artık	Memlûklerin	her	ne	kadar	Abbâsî	soyuna	mensup	olmasalar	da,	hilâfetin	hâmiliği	
vasfıyla	 ortak	 bir	 kimlik	 oluşturduğu	 ve	 bu	 aidiyeti	 halkın	 daha	 en	 başından	 beri	 derin	 bir	
şekilde	 hissettiği	 anlaşılmaktadır.	 Nitekim	 daha	 önce	 serdedilen	 Kalkaşendî’nin	 sözleri	 de	
Mısır’ın,	 Fâtımîlerden	 bile	 seçilse	 halîfeler	 için	 merkez	 olmasından	 duyulan	 memnuniyetin	
ulemâ	sınıfı	tarafından	ifadesi	olarak	kabul	edilebilir.	

Son	olarak	şunu	da	ifade	etmek	gerekir	ki,	Memlûkler	döneminde	bu	hadiseleri	aktaran	
ve	 büyük	 kısmı	 muhaddis,	 fakîh,	 dolayısıyla	 ulemâ	 sınıfından	 olan	 müelliflerin	 söz	 birliği	
etmişçesine	 hilâfet	 Mısır’da	 yeniden	 tesis	 edilene	 kadar	 İslâm	 dünyasının	 üç	 buçuk	 yıldır	
halîfesiz	 olduğunu	 özellikle	 belirtmeleri98	 kanaatimizce	 bu	 dönemdeki	 Sünnî	 hilâfet	 algısını	
ortaya	 koyan	 önemli	 bir	 husustur.	 Özellikle	 Şamlı	 âlim,	muhaddis	 ve	 tarihçi	 Ebû	 Şâme’nin	 (ö.	
635/1267)	 bu	 olaydan	 halkın	 duyduğu	 büyük	 memnuniyeti	 vurgulayarak,	 halkın	 Abbâsî	
hilâfetinin	 yeniden	 tesisi	 sebebiyle	 Allah’a	 şükrettiğini	 belirtmiş	 olması	 ve	 bu	 hususta	 Şam	
kadısına	 gönderilen	 resmi	 yazıda	 imâmet	 ve	 Abbâsî	 ailesine	 yönelik	 son	 derece	 tazimkâr	
ifadelerle	 yeni	 halîfenin	 “mübarek	 ve	 şerefli	 isminin”	 paralara	 basıldığı	 şeklindeki	 ibareleri	
olduğu	gibi	nakletmesi	burada	zikredilmelidir.	

İlk	halîfe	 tayini,	Sünnî	hilâfet	 teorisinin	Memlûkler	dönemindeki	pratik	bir	yansımasını	
teşkil	 eder.	 Zira	 Mısır’daki	 ilk	 halîfenin	 tayini,	 Memlûklerin	 bu	 teoriyi	 uygulama	 imkânı	 elde	
ettikleri	 ilk	 örnek	 olma	 özelliği	 taşımaktadır.	 Halîfenin	 nesep	 unsuruna	 bağlı	 olarak,	 Abbâsî	
soyundan,	 Kureyş	 kabilesinden	 seçilip,	 nesebinin	 doğruluğu	 kesin	 bir	 şekilde	 teyit	 edildikten	
sonra	 biat	 aşamasına	 geçilmiştir.	 Makrizî’nin	 verdiği	 tarihleri	 dikkate	 aldığımızda	 halîfe	 ile	
sultanın	 karşılaşmasından	 bir	 ay	 sonra	 sultan	 tarafından	 tertip	 edilen	 bir	 toplantıda	 halîfeye	
biatın	gerçekleştiği	görülmektedir.	Halîfeye	biat	da	halîfenin	karşılamasında	olduğu	gibi	oldukça	
dikkat	çekici	unsurlar	barındırır.	Halîfenin	karşılanmasından	yaklaşık	bir	ay	sonra	Recep	ayının	
13.	 Günü	 Pazartesi	 günü	 Kâdılkudat,	 hükümdar	 nâipleri,	 bölgenin	 fukahâ	 ve	 âlimleri,	 şeyh	 ve	
sûfilerin	büyükleri,	ümerâ	ve	ordunun	ileri	gelenleri,	tâcirler,	toplumun	önemli	kişileri	ve	Şeyh	
İzzeddin	b.	Abdüsselam	gelmişler	ve	hepsi	Emîr	Ahmed’in	huzurunda	ayakta	durmuşlardır.99	Bu	
sırada	 sultanın	 ise	 azametini	 gösterecek	herhangi	 bir	 kürsü	 veya	dayanak	 olmaksızın	 halîfeye	
saygılı	 bir	 şekilde	 oturması	 100	 halîfe	 ile	 sultanın	 ilk	 karşılaşması	 esnasında	 sultanın	 halîfenin	
otoritesine	saygı	duyacağını	işaret	eden	önemli	bir	detaydır.		

Ahmed	b.	Zahir	ile	birlikte	gelen	Araplar	ile	Bağdat’tan	gelen	hizmetçilerin	onun	İbnü’z-
Zâhir-Billâh	olduğuna	dair	şahitlikte	bulunmalarına	müteakiben,	onların	sözünü	işiten	kimseler	
söz	konusu	şahıs	olduğu	yönünde	 tekrar	şahitlik	etmişlerdir.	Ardından	Kâdılkudât	 İbn	Bintü’l-
Eazz	 muhtemelen	 resmi	 görevi	 ile	 şahitlikleri	 kabul	 etmiş	 ve	 kayda	 geçirmiştir.	 Üç	 aşamalı	

 
97	Makrîzî,	Kitâbü’s-Sülûk,	 c.1,	 s.	529;	ayrıca	bkz.	Kutbüddin	Ebü’l-Feth	Musa	b.	Muhammed	el-Yûnînî	 (ö.726/1326),	
Zeylü	Mir’âti’z-Zamân,	I-IV,	Haydarâbâd	1954-1961,	c.1,	s.	442.		

98	 Şihabeddin	 Ebû	 Muhammed	 Abdurrahman	 b.	 İsmail	 Ebû	 Şâme	 el-Makdisî	 (ö.665/1267),	 Terâcimü	 Ricâli’l-
Karneyni’s-Sâdis	 ve’s-Sâbi‘-ez-Zeyl	 ‘ale’r-Ravzateyn,	 nşr.	 es-Seyyid	 İzzet	 el-Attâr	 el-Hüseynî,	 Beyrut	 1974,	 s.	 213;	
Rükneddin	Baybars	el-Mansûrî	(ö.725/1325),	Zübdetü’l-Fikre	fî	Târîhi’l-Hicre,	nşr.	Donald	S.	Richards,	Beyrut	1998,	
s.	60;	Zehebî,	a.g.e.,	s.	406.		

99	Makrîzî,	Kitâbü’s-Sülûk,	c.1,	s.	529;	Ayrıca	bkz.	Kalkaşendî,	Meâsirü’l-İnâfe,	2:112;	Ebü’l-Abbâs	Şihâbüddin	Ahmed	b.	
Ali	el-Kalkaşendî,	Subhu’l-A‘şâ	fî	Sınâ‘ati’l-İnşâ,	Dâru’l-Kütübi’l-Mısriyye,	I-XIV,	Kahire	1913-1920,	c.3,	s.	264.		

100	Baybars	el-Mansûrî,	a.g.e.,	s.	61;	Makrîzî,	Kitâbü’s-Sülûk,	c.1,	s.	529.		
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olarak	gerçekleştirilen	nesep	tespitinde	ilk	olarak	Arapların	şahitliğine,	sonrasında	ise	mecliste	
yer	alanların	ve	son	olarak	da	dönemin	kadısının	onayına	başvurulmuştur.	Bu	şekilde	hilâfetin	
en	 önemli	 unsurlarından	 biri	 olan	 nesep	 şartının	 sağlandığı	 açığa	 çıktıktan	 sonra	 halîfeye	 ilk	
olarak	Kâdılkudât	İbn	Bintü’l-Eazz	biat	etmiş,	onun	ardından	Sultan	halîfenin	Allah’ın	kitabı	 ile	
amel	etme,	Resûlün	sünneti	üzere	olma,	“emri	bi’l-maruf	nehyi	ani’l-münker”	ve	Allah	yolunda	
cihat	 yapma,	 Allah’ın	 malları	 üzerinde	 hak	 üzere	 tasarrufta	 bulunma	 koşuluyla	 halîfeye	 biat	
etmiştir.101	Sultan	biat	ettikten	sonra	Şeyh	İzzeddin	b.	Abdüsselam,	ardından	da	ümerâ	ve	devlet	
büyükleri	 biat	 etmişlerdir.	 Biat	 tamamlandığında	 halîfe	 Sultan’ın	 “el-Melikü’z-Zâhir”	 unvanına	
“Memâlik-i	 İslâmiyye	 Hükümdarı”	 ibaresini	 eklemiş	 ve	 onun	 eliyle	 Allah’ın	 kâfirlerin	
beldelerinin	fethini	sağlayacağını	söylemiştir.102	Ardından	ise	ümerâ	rütbe	ve	makamlarına	göre	
halîfenin	huzurunda	ona	biat	etmiştir.103	

Müstansır’a	halîfe	olarak	biat	ettikten	sonra	sultan	hilâfet	için	gerekli	hususların	yerine	
getirilmesi	 için	 oldukça	 özenli	 davranmıştır.	 Bunun	 için	 pek	 çok	 bölgenin	 emîr	 ve	 nâibine	
mektup	göndermiş	ve	onların	halîfeye	biat	etmelerini	istemiştir.	Bu	şekilde	halîfe	üzerinde	fikir	
birliği	 sağlamaya	 ve	 bunu	 resmi	 yollarla	 yapmaya	 özen	 göstermiştir.	 Bu	minvalde	 hutbelerde	
sultan	 ile	birlikte	halîfeye	de	yer	yerilmesi,	kendi	 ismiyle	beraber	halîfenin	de	 isminin	sikkeye	
nakşedilmesi	sultanın	hilâfet	kurumunun	tesisi	için	yaptığı	ilk	icraatlardan	olmuştur.104	Halîfenin	
manevi	otoritesini	 sağlama	yönündeki	bu	öncü	girişimlerin	üzerine	halîfe	Cuma	günü	Câmiü’l-
Kal’a’da	 hutbe	 vermiştir.	 Halîfe	 En’âm	 sûresini	 okuduktan	 sonra,	 Nebî’ye	 salavatta	 bulunmuş,	
sahabenin	rızasını	istemiş,	Benî	Abbâs’ın	şerefinden	bahsetmiş	ve	Sultan	Baybars’a	dua	etmiştir.	
105	Hutbe	tamamlandığında	ise	sultana	hil’ât	giydirmiş	ve	saltanat	taklîdini	okumuştur.106	Bütün	
bu	gelişmeleri	aktaran	ilk	kaynaklardan	olan	meşhur	Memlûk	tarihçisi	Yûnînî’nin	(ö.	726/1326),	
bu	 merasimleri	 anlattıktan	 sonra	 özellikle	 saltanat	 taklîdinin	 okunduğu	 ve	 son	 törenlerin	
yapıldığı	 günü	 “anlatmakta	 lisanın	 yetersiz	 kaldığı	 bir	 gündü”	 ifadesiyle	 nitelediğini	
belirtmeliyiz.107	 Bu	 ifadeler	 hilâfet	 kurumunun	 Memlûkler	 dönemi	 ulemâsı	 için	 ifade	 ettiği	
anlamı	ortaya	koymaktadır.	

Son	olarak	halîfeye	Müstansır-Billlâh	isminin	verilmesi	ile	ilgili	birkaç	hususa	daha	işaret	
edilmelidir.	Ahmed	b.	Zâhir,	Kalkaşendî’nin	hilâfet	ile	ilgili	teorik	bilgilere	yer	verirken	de	işaret	
ettiği	 gibi	 kendinden	 önceki	 bir	 halîfenin	 lakabını	 alan	 ilk	 halîfedir.108	 O,	 kardeşi	 Müstansır-
Billâh’a	 verilen	 lakapla	 isimlendirilmiştir.	 Ona	 verilen	 bu	 isimde	 Moğollara	 karşı	 Allah’ın	
yardımını	 ifade	 ettiği	 “Müslümanları	 kurtarmak	 için	 Allah’tan	 Yardım	 İsteyen”	 şeklinde	 bir	
algının	hâkim	olduğu	görülmektedir.109	

Müstansır-Billâh’ın	kişisel	vasıflarından	en	önemlisi	Abbâsî	ailesinden	olmasıdır.	Makrizî,	
Abbâsî	 halîfeleri	 içerisinde	 otuz	 sekizinci	 sırada	 olan	 Müstansır-Billâh’ın	 Abbâsî	 soyu	
içerisindeki	 konumundan	 bahsetmekte	 ve	 onunla	 Abbâs	 arasında	 24	 nesil	 olduğunu	
söylemektedir.	Halîfenin	kişisel	özellikleri	ile	ilgili	olarak	Makrizî	övücü	ifadeler	kullanmaktadır.	
Halîfenin	esmer	ve	yakışıklı	olduğu	ifade	edildikten	sonra,	hilâfet	şartları	içerisinde	de	yer	alan	
güçlü	 ve	 yüce	 gönüllü	 bir	 insan	 olduğu,	 cesaretli	 ve	 korkusuz	 bir	 şahıs	 olduğu	 kaydedilir.	 Bu	
suretle	 onun	 halîfe	 seçilmesinin	 meşrulaştırmaya	 çalışıldığını	 görmek	 mümkündür.	 Zira	
ardından	 Makrizî,	 onun	 üzerine	 olan	 ittifakın	 başka	 hiç	 bir	 kimsede	 görülmediğini	 de	
söylemektedir.	110	 	

 
101	Makrîzî,	Kitâbü’s-Sülûk,	c.1,	s.	530.	Ayrıca	bkz.	Kalkaşendî,	Meâsirü’l-İnâfe,	c.2,	s.	112.		
102	Makrîzî,	Kitâbü’s-Sülûk,	c.1,	s.	530	
103	Makrîzî,	Kitâbü’s-Sülûk,	c.1,	s.	530	
104	Kalkaşendî,	Meâsirü’l-İnâfe,	c.2,	s.	112-113.	Ayrıca	bkz.	Makrîzî,	Kitâbü’s-Sülûk,	c.1,	s.	530.		
105	Kalkaşendî,	Meâsirü’l-İnâfe,	c.2,	s.	112-113.		
106	 İsmail	 Yiğit	 “Müstansır-Billâh,	 Ahmed	 b.	 Muhammed”,	Türkiye	 Diyanet	 Vakfı	 İslâm	 Ansiklopedisi,	TDV	 Yayınları,	
İstanbul	2006,	c.32,	s.	119.	

107	Yûnînî,	a.g.e.,	c.2,	98.	
108	Kalkaşendî,	Meâsirü’l-İnâfe,	c.2,	s.	111;	Makrîzî,	Kitâbü’s-Sülûk,	c.1,	s.	530.		
109	Kalkaşendî,	Meâsirü’l-İnâfe,	c.2,	s.	111.		
110	Makrîzî,	Kitâbü’s-Sülûk,	c.1,	s.	530.		
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2.2.2.	Halîfe	Görevlendirme	Yazıları	(Ahidnâmeler/Taklîdler)	

Memlûkler	 dönemi	 hilâfet	 algısının	 ahidnâmelerden	 ve	 taklîdlerden	 hareketle	 yazılı	
örneklerini,	 pratik	 tezahürler	 olarak	 değerlendirmek	 uygun	 gözükmektedir.	 Zira	 bu	 süreçte	
halîfelerin	 sultanlara	 yazdıkları	 ahidnâmeler,	 taklîdler,	 ve	 halîfe	 seçimi	 sonrasında	 irad	 edilen	
hutbeler	dönemin	Sünnî	hilâfet	anlayışının	pratik	göstergeleri	olmuştur.	Bu	suretle	bu	dönemde	
Memlûkler	 döneminin	 tipik	 “göstermelik	 güçlü	 hilâfet	 algısının”	 merasim	 boyutunun	 yanında	
yazılı	unsurlarla	da	pekiştirilmek	istendiği	söylenebilir.		

Halîfeler	 tarafından	 sultanlara	 hitaben	 yazılan	 ve	 saltanatın	 meşruiyetini	 ilan	 eden	
ahidnâmeler	 ile	 halîfenin	 tüm	 görevleri	 sultana	 devredilirken,	 halîfenin	 otoritesi	 de	 manevî	
sahada	kalmaktadır.	111	O	kadar	ki,	halîfelerin	gelirleri,	yaşayacağı	yer	gibi	birçok	hususta	karar	
verme	 yetkisi	 sadece	 Memlûk	 sultanlarına	 tahsis	 edilmiştir.112	 Bunun	 tek	 istisnası	 Müstaîn-
Billâh’ın	 (808-816/1406-1414)	 emîrlerin	 mücadelesi	 sırasında	 şartların	 gerektirmesi	
sonucunda	 önceden	beri	 sürdürdüğü	hilâfet	 ile	 sultanlığı	 uhdesinde	 toplaması	 olmuştur	 ki	 bu	
sadece	 altı	 ay	 sürmüştür	 ve	 şartlar	 değiştiğinde	 hem	 azledilmiş	 hem	 de	 hapsedilmiştir.113	
Otoritenin	manevî	sahada	kalması	gibi	bir	netice	ile	sonuçlansa	da	bu	görevlendirme	yazılarına	
Sünnî	 hilâfet	 teorisinin	 tüm	 gereklerinin	 yerine	 getirildikten	 sonraki	 en	 son	 aşaması	 olarak	
bakmak	mümkündür.	Zira	halîfenin	nesep	 tespitinden	başlayarak,	 seçimi,	biat	 edilmesi,	 kişisel	
vasıflarının	 belirlenmesi	 gibi	 tüm	 aşamaları	 teorinin	 gerektirdiği	 şekilde	 tatbik	 edilmiştir.	
Halîfenin	görevlerinin	sultana	devredilmesi	de	bu	minvalde	hilâfete	teorideki	bağlılığın	resmi	bir	
söylem	görünümünde	yansımasıdır.114	

İlk	Mısır	Abbâsî	halîfesi	Müstansır-Billâh’ın,	1261	yılında	devlet	yönetme	yetkisini	sultan	
el-Melikü’z-Zâhir	 Rükneddin	 Baybars’a	 devretmek	 üzere	 kaleme	 aldığı	 ve	 hilat	 merasimi	
esnasında	halîfeye	okunan	ilk	ahidnâme/taklîd	örneği	ile	birlikte,	Memlûk	sultanlarının	halîfe	ile	
resmî	 anlamdaki	 ilk	 münasebetlerin	 de	 başladığı	 görülmektedir.	 Halîfe	 tarafından	 Memlûk	
sultanına	 hitaben	 yazılan	 ilk	 görevlendirme	 yazısı,	 “İslam’ı	 şeref	 elbisesi	 olarak	 seçen,	 sedefin	
içerisinde	 gizli	 olan	 inci	 tanesinin	 güzelliğini	 ortaya	 çıkaran”,	 Allah’a	 hamd	 ile	 başlamaktadır.	
Halîfe	oldukça	edebî	bir	üslup	ile	kaleme	aldığı	bu	ahidnâmeyi	kastederek	bu	yazının	kendilerine	
görev	tayin	edilenler	içerisinde	en	yüce	makamın	sahibi	olan	Sultan	Baybars’a	tahsis	edildiğini	
ifade	 etmiştir.	 Yine	 edebî	 bir	 üslup	 çerçevesinde	 sultana	 yönelik	 bir	 dizi	 yüceltici	 ifade	
kullandıktan	sonra	ise	sultanın	bu	ifadeleri	fazlasıyla	hak	ettiğini	söylemiş	ve	onun	bu	övgüleri	
neden	 hak	 ettiğini	 açıklamıştır.	 Halîfe,	 sultana	 yapılan	 tazimlerin	 başlıca	 sebebi	 olarak	 onun	
Abbâsî	 hilâfetini	 yeniden	 tesis	 etmesine	 vurguda	 bulunmaktadır.	 Halîfenin	 Abbâsî	 hilâfetinin	
yeniden	 tesis	 edilmesini	 anlatış	 tarzı	 ise	 oldukça	 dikkat	 çekicidir.	 O,	 Allah	 tarafından	 hilâfeti	
kurtarma	görevinin	sultana	bahşedildiği	yönünde	imâlarda	bulunduktan	sonra,	sultanın	hilâfeti	
tesis	 ederek	 yaptığı	 “iyi	 amelin”	 kıyamet	 gününde	 sultanın	 mizanı	 ağır	 gelsin	 diye	 Allah	
tarafından	ona	tevdi	edildiğini	daha	doğru	bir	ifadeyle	onun	için	saklandığını	söylemektedir.	115	
Halîfenin,	 Abbâsî	 hilâfetinin	 kurtuluşundan	 ziyade,	 hilâfeti	 kurtaran	 kişinin	 Sultan	 Baybars	
olmasına	 vurgu	 yapması,	 bir	 anlamda	 halîfenin	 otoritesini	 devrederken	 “bu	 göreve	 en	 layık	
kişiyi”	 seçtiğini	 ve	 böylece	 hilâfetin	 kaybolan	 otoritesinin	 kabul	 gören	 bir	 mazerete	
dayandırıldığını	 ispat	 etmeye	 çalışmaktadır.	 Böylece	 her	 iki	 tarafın	 da	 Sünnî	 hilâfet	 teorisinin	
gücüne	 zarar	 vermeden	 yaptıkları	 bir	 güç	 paylaşımının	 veya	 devrinin	 söz	 konusu	 olduğu	
söylenebilir.		

Ahidnâmenin	 devamında	 halîfe,	 Sultan	 Baybars’a	 hilâfeti	 tesis	 ederek	 yaptığı	 bu	 hayır	
için	teşekkür	ettikten	sonra	yine	sultana	hitaben,	eğer	kendilerini	koruyup	muhafaza	etmeseydi,	

 
111	Yiğit,	Memlükler,	s.	159.		
112	 Kalkaşendî,	Subhu’l-a‘şâ,	 c.3,	 s.	 275;	 Saîd	Abdülfettah	Âşûr,	 el-Müctemau’l-Mısrî	 fî	 asri	 selâtîni’l-Memâlîk,	Dârü’n-
Nehdati’l-Arabiyye,	Kahire	1992,	s.	173.	

113	Yiğit,	Memlükler,	s.	168-169.	Müstaîn-Billâh’ın	halîfeliği	hakkında	müstakil	bir	çalışma	için	bkz.	Hâmid	Ziyân	Gânim,	
Safhatun	 Min	 Târihi’l-Hilâfeti’l-Abbâsiyye	 fî	 Zılli	 Devleti’l-Memâlik	 (el-Hâlife	 Müstaîn-Billâh	 el-Abbâsî	 Sultânu’d-
Diyâri’l-Mısriyye,	Kahire:	Dâru’s-Sakâfe,	1978.		

114	Memlûkler	döneminde	hilâfetle	ilgili	ayrıca	bk.	Düzenli,	Memlükler	Döneminde	İktidar-Ulemâ	İlişkisi,	s.	48-53.	
115	Baybars	el-Mansûrî,	a.g.e.,	s.	61,	62;	Yûnînî,	a.g.e.,	c.1,	ss.	443-445;	Makrîzî,	Kitâbü’s-Sülûk,	c.1,	ss.	531-532.		
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gidişatın	 daha	 da	 kötüleşeceğini	 söylemektedir.	 Sonrasında	 ise	 Sultanın	 hüküm	 alanını	 tüm	
İslam	 coğrafyası	 olarak	 tarif	 etmekte	 ve	 bu	 beldelerin	 Sultanı	 tanıdıklarını;	 onu	 onların	
görevlendirdiklerini;	 ordularını	 ve	 halklarını	 da	 sultanın	 hizmetine	 sunduklarını	 ifade	
etmektedir.	 116	 Böylece	 halîfenin,	 hem	 sultanın	 taklîdini	 hem	 de	 meşruiyetinin	 sınırlarını	
belirlediği	 yönünde	 bir	 izlenim	 oluşturulduğu	 anlaşılmaktadır.	 Esasında	 halîfenin,	 İslam	
coğrafyası	 üzerinde	 kendine	 ait	 gördüğü	 hâkimiyeti	 sultana	 bağışladığı	 şeklinde	 bir	 izlenim	
oluşturulmuştur.		

Mısır’daki	 ikinci	Abbâsî	halîfesi	Hâkim	bi-Emrillâh	 (660-701/1261-1302)	 ise	Sultan	el-
Melikü’l-Mansûr	 Seyfeddin	 Kalavun’a	 (678-689/1279-1290)	 yazdığı	 ahidnâmeye	 “seyf	 ayetini	
diğer	 pek	 çok	 ayete	 neshedici	 kılan	 ve	 bu	 ayet	 ile	 şek	 ve	 şüpheyi	 kaldıran	 Allah’a”	 hamd	 ile	
başlamaktadır.	 117	 Onun	Memlûkler	 lehine	 cihadı	 teşvik	 eden	bu	 girişinden	 sonra	Allah’ın	 hak	
edenleri	mülk	sahibi	yapacağını	ve	böylece	devletlerin	refahını	sağlayacağını	söylemektedir.	Bu	
suretle	Memlûklerin	başarıları	da	yaptıklarının	karşılığında	onlara	Allah	tarafından	tevdi	edilen	
bir	hediye	olarak	görülmüştür.	Halîfe	Hâkim	bi-Emrillâh’ın	edebî	bir	uslüp	çerçevesinde	Allah’a	
hamd	ederken	zikrettiği	ifadeler	de	oldukça	ilginçtir.	O,	Abbâsî	hilâfetini,	üzüntüden	sonra	gelen	
tebessüme;	zayıflıktan	sonra	gelen	güce	benzetmekte	ve	tüm	bunları	bahşeden	ve	sahipsiz	kalan	
İslam	diyarını	hilâfet	 ile	selamete	kavuşturan	Allah’a	hamd	ettiğini	söylemektedir.	118	Halîfenin	
yalnızca	 bu	 ifadeleri	 dahi	 “hilâfet	 kurumunun”	 ifade	 ettiği	manayı	 gözler	 önüne	 serer.	 Hilâfet	
siyasî	 bir	 kurumun	 ötesinde	 Allah’ın	 da	 inayetiyle	 Müslümanların	 kurtuluşunun	 tek	 kaynağı	
olarak	 görülmüştür.	 Halîfe,	 yazdığı	 ahidnâmenin	 devamında	 hilâfete	 yüklediği	 kutsiyeti	
anlatmaya	devam	eder.	Burada	özellikle	hilâfetin	kesintiye	uğradığı	zamanlara	duyulan	üzüntü	
dile	getirilmektedir.	Halîfenin,	Abbâsî	hilâfetinin	kesintiye	uğramasını	siyah	şiarının	kaybolduğu	
zamanlar	 olarak	 tasvir	 etmesi	 ve	 bu	 zamanlarda	 dahi	 ona	 bağlı	 olanların	 yüreklerinde	 bu	
kurumu	 himaye	 ettiklerini	 söylemesi	 hilâfetin	 manevî	 gücünü	 vurgulama	 açısından	 oldukça	
dikkat	çekicidir.	Hâkim	bi-Emrillâh,	Abbâsî	hilâfetinin	 faziletlerini	dile	getirdikten	sonra	 ise	bu	
kez	hilâfeti	yeniden	tesis	eden	Memlûkleri	övmeye	başlar.	Nasıl	ki	Abbâsî	hilâfeti,	Halîfe	Mansur	
(Ebû	 Câfer)	 (136-158/754-775)	 ile	 ayağa	 kalkmışsa,	 ahidnâmenin	 muhatabı	 olan	 Sultan	 el-
Melikü’l-Mansur	 kastedilerek	 bir	 diğer	 “Mansur”	 ile	 hilâfetin	 gücünün	 (yeniden)	 tesis	 edildiği	
zikredilir.	 Bu	 bağlamda	 Hâkim	 bi-Emrillâh’ın	 sultan	 ile	 ilgili	 söyledikleri	 de	 dikkat	 çekicidir.	
Sultanı	 düşmanları	 kahreden;	 halk	 arasında	 bereket	 taksim	 eden,	 alnında	 saadetin	 nuru	
parlayan;	 sırrı	 kalplerde	 saklı	 olan	bir	 şahıs	olarak	 tasvir	 ettikten	 sonra	yine	 sultana	kutsallık	
atfeden	 ilginç	 söylemlerde	 bulunur.	 Onun	 sultanı	 Allah’ın	 bir	 ilim	 üzere	 seçtiği;	 Allah’ın	 onu	
kerem,	 şecaat	 ve	 hilm	 ile	 yaratıp,	 kulları	 arasından	 seçtiğinin	 söylenmesi,	 hilâfete	 verilen	
kutsiyetin	 sultana	 da	 verildiğini	 göstermektedir.	 Bununla	 birlikte,	 ahidnâmenin	 ilerleyen	
bölümlerinde	sultana	verdiği	hususiyetler	nedeniyle	neredeyse	birbirinin	yerine	geçen	saltanat	
ile	 hilâfetin	 sınırlarının	 belirli	 noktalardan	 ayırt	 edilmesi	 de	 ihmal	 edilmez.	 Bu	 noktada	 Sünnî	
hilafet	 teorisinin	 önemli	 bir	 unsuru	 olarak	 Kureyşlilik	 mevzuuna	 atıfla	 hususiyetle	 halîfenin	
“Nebi’nin	nesebinden	olması”	öne	çıkarılmıştır.119	

Mısır’daki	ikinci	Abbâsî	halîfesi	Hâkim	bi-Emrillâh’ın	661/1262	yılında	verdiği	bir	Cuma	
hutbesi	de	 ilginç	örnekler	 içerir.	Halîfe	hutbeye	Abbâsî	ailesini	Memlûklere	dayanak	ve	destek	
kılarak	onları	sultan	ve	yardımcılar	yapan	Allah’a	hamd	ederek	başlar.	Allah’ın	birliğine	ve	Hz.	
Muhammed’in	 elçiliğine	 şehadet	 getirdikten	 sonra	 ise	 dört	 halîfeye,	 Peygamber’in	 amcası	
Abbâs’a,	 mehdî	 imamlara,	 ve	 sahabe	 ile	 tâbiun	 üzerine	 hüsnü	 şehâdette	 bulunur.120	 Abbâsî	
ailesine	 kutsallık	 atfeden	 bu	 bakış	 açısı	 Memlûklerin	 ve	 dolayısıyla	 ilk	 halîfenin	 karşılama	
merasiminde	müşahede	edildiği	gibi	Mısır	halkının	hilâfet	algısına	yabancı	değildir.	Nitekim	Ebû	
Şâme’nin	 Mısır’daki	 ilk	 Abbâsî	 halîfesinin	 tayini	 münasebetiyle	 daha	 önce	 naklettiğimiz	 Şam	
halkı	 ve	müellifin	 bu	 aileye	 yönelik	 tâzimkâr	 yaklaşımları	 bu	durumu	 teyit	 etmektedir.	Halîfe,	

 
116	Baybars	el-Mansûrî,	a.g.e.,	s.	62;	el-Yûnînî,	a.g.e.,	c.1,	s.	445;	Makrîzî,	Kitâbü’s-Sülûk,	c.1,	s.	531-532.		
117	Kalkaşendî,	Subhu’l-A‘şâ,	c.10,	s.	116.	Burada	hem	sultanın	ismi	Seyfeddin’e	hem	de	bunun	din	adına	Allah’ın	kılıcı	
olmayı	ifade	ettiğine	tevriye	yoluyla	telmihte	bulunmaktadır.		

118	Kalkaşendî,	Subhu’l-A‘şâ,	c.10,	s.	116.		
119	Kalkaşendî,	Subhu’l-A‘şâ,	c.10,	s.	117-118.		
120	Makrîzî,	Kitâbü’s-Sülûk	c.1,	s	547.		



MEMLÛKLER	DÖNEMİ	SÜNNÎ	HİLÂFET	ANLAYIŞI	VE	EHL-İ	SÜNNET	ALGISI 

	 ÇÜİFD	22/1	(2022),	59-80.	 	

77	

ardından	 imametin	 İslam’ın	 farzlarından	 biri	 olduğunu	 söylemiş	 ve	 yine	 düşmanlarla	
savaşmanın	İslam	ümmeti	ve	de	devlet	yöneticileri	için	gerekliliğine	ikna	etmeye	çalışmıştır.	121	

Halîfe	 Müstaîn-Billâh’ın	 Sultan	 el-Melikü’l-Müeyyed	 Şeyh	 el-Mahmûdî’ye	 (815-
824/1412-1421)	yazdığı	taklide	de	kısaca	işaret	etmek	gerekir.	Daha	bu	yazıya	başlamadan	önce	
Kalkaşendî’nin	halîfe	için	dua	sadedinde	“Allah	onunla	bu	dini	güçlendirsin”	ifadesini	kullanması	
dikkat	 çekicidir.	 Bu	 taklîdde	 de	 daha	 öncekilere	 benzer	 şekilde	 tevriyeler	 ve	 başka	 sanatlar	
kullanılarak	 hem	 sultan	 için	 hem	 de	 halîfe	 için	 oldukça	 yüceltici	 sıfatlar	 kullanılmakta,	 yine	
Abbâsî	ailesi	öne	çıkarılmaktadır.	Allah’a	hamd	edilerek	başlanan	paragraflarda	Nebevî	sünnete,	
Râşid	halîfelere,	sahabeye,	tâbiuna	dua	edilmekte,	dolayısıyla	Ehl-i	Sünnet’in	klasik	yaklaşımı	bir	
daha	 sergilenmektedir.	 Burada	 Ehl-i	 Hal	 ve’l-akd’e	 bazı	 yerlerde	 vurgu	 yapılmakta	 ve	 bu	
görevlendirmenin	 onların	 görüşü	 çerçevesinde	 yapıldığı	 belirtilmektedir	 ki,	 diğerlerinin	
görüşleri	 de	 serdedilirken	 Ehl-i	 Hal	 ve’l-akd	 en	 başa	 konulmaktadır.	 İlerleyen	 kısımlarda	 bu	
heyetin	 sultanın	 her	 türlü	 tasarrufuna	 amade	 olduğu	 da	 eklenmektedir.	 Sultana	 tevdi	 edilen	
sorumluluk	ve	yetkiler	arasında	“imâmet-i	uzmâ”	nın	da	zikredilmesinin	altı	çizilmelidir.	Hatta	
sultana	hitaben	Allah’ın	ona	hazırladığı	 tahta	oturması	 istenmektedir.	Sultan	 için	kullanılan	bu	
sıfat	ve	unvanların	yanı	sıra	halîfe	için	de	İslam	ve	Müslümanların	tamamının	onun	bereketinde	
birleşmesi	gibi	ilginç	ve	halîfeyi	aşırı	yücelten	ifadelerin	bulunduğunu	belirtmeliyiz.122	

Bahsi	 geçen	 ilk	 halîfelerden	 sonra	 göreve	 gelenlerin	 kaleme	 aldığı	 yazılar	 veya	 irad	
ettikleri	 hutbelerde	 de	 daha	 öncekilere	 benzer	 yaklaşımları	 ve	 anlayışı	 tespit	 etmek	
mümkündür.	Halîfeler	tarafından	sultanlara	hitaben	yazılan	ahidnâme/taklîd	örneklerinden	yola	
çıkarak	 Halîfenin	 Abbâsî	 hilâfetine	 bakış	 açısında	 öne	 çıkan	 en	 önemli	 unsurun	 “kurtarıcılık”	
vasfı	olduğu	söylenebilir.	Hilâfet	“kurtarıcı”	vasfı	ile	Allah’ın	inayeti	olarak	görülmüştür.	Bu	vasfı	
ise	 Allah’ın	 bahşettiği	 hilâfet	 kurumunun	 ona	 sahip	 çıkanların	 zihninde	 seçilmişlik	 hissiyatını	
oluşturduğu	 söylenebilir.	 Nitekim	 ikinci	 halîfenin	 hutbesinde	 yer	 verdiği	 “mehdi	 imamlar”	
ifadesi	tam	da	bu	hissiyat	ve	inancın	ürünü	olmalıdır.	Hilâfet	kurumu	ile	İslam	dünyasının	içinde	
bulunduğu	 kötü	 ahvalden	 kurtuluşu	 imkân	 dâhilindeyken,	 bu	 kurumun	 kesintiye	 uğradığı	
zamanlarda	dahi	bu	hilâfete	olan	bağlığın	mevcut	olduğu	görülmektedir.	Bu	durum	da	hilâfetin	
güçsüz	 olduğu	 zamanlarda	 dahi	 manevî	 otoritesinin	 sahiplenilmesini	 anlaşılır	 kılacaktır.	 Zira	
hilâfetin	 yok	 olmasındansa	 manevî	 varlığı	 dahi	 yeterli	 görülmüştür.	 Bu	 suretle	 bahsi	 geçen	
ahidnamelerde	bu	manevî	varlık	pekiştirilmek	 istenmiş	ve	somut	 tezahürlerini	gösterebileceği	
bir	 alan	 olarak	 bu	 yazım	 alanı	 önemini	 muhafaza	 etmiştir.	 Memlûkler	 döneminde	 burada	
verdiğimiz	 örnekler	 dışında	 da	 telif	 edilen	 farklı	 ahidnâme	 örnekleri	 bulunmakla	 birlikte	 biz	
mefhumun	 anlaşılması	 konusunda	 bu	 örneklerin	 yeterli	 olduğu	 kanaatindeyiz.	 Diğer	
ahidnâme/taklîdler	 için	 Kalkaşendî’nin	 meşhur	 eseri	 Subhu’l-A‘şâ’da	 çok	 sayıda	 mevcut	
olduğunu	belirtmeliyiz.123	

SONUÇ	

Hilâfet	 kurumu	 tarihsel	 süreç	 içerisinde,	 bilindiği	 üzere	 çeşitli	 aşamalardan	 geçmiştir.	
Râşid	halîfeler	döneminde	bu	kurum	tabî	bir	seyir	izlerken	Emevîler	döneminde	gerek	halîfelere,	
gerekse	hilâfete	dinî	bir	misyon	yüklemiştir.	Abbâsîler	döneminde	ise	Abbâsî	ailesi	de	kutsiyet	
kazanmaya	 başlamış,	 başka	 güçlerin	 hâkimiyeti	 altına	 girilen	 dönemlerde	 dahi	 Abbâsî	 ailesi	
hilâfetin	 tek	 sahibi	 olarak	 kabul	 edilmiştir.	 Bu	 dönemde	 halîfenin	 nisbî	 bir	 siyasi	 otoritesi	
bulunmakla	 birlikte,	 gerçek	 nüfuzu	 manevî	 saha	 ile	 sınırlı	 kalmıştır.	 Bizim	 ele	 aldığımız	
Memlûkler	döneminde	halîfenin	neredeyse,	 yetkilerini	 sultana	devretmek	dışında	hiçbir	 siyasî	
etkinliği	kalmamış	görünmektedir.	Dolayısıyla	Memlûkler	dönemi	bu	yönüyle	hilâfetin	kurumsal	
tarihi	içerisinde	farklı	bir	evreyi	temsil	etmektedir.	Burada	şunu	özellikle	vurgulamak	isteriz	ki,	
Sünnî	anlayış	çerçevesinde	hilâfetin	teorik	olarak	ulemâ	tarafından	kaleme	alınan	eserlerde	bir	
düzleme	 oturtulmasından	 sonra	 hilâfet	 teorisi	 Memlûkler	 döneminde	 de	 aynen	 sürdürülmüş	
görünmektedir.	 Başka	 bir	 ifadeyle	Memlûklerde	 siyasî	 düzlemde	 gerçekleşen	 değişiklik	 teorik	

 
121	Makrîzî,	Kitâbü’s-Sülûk	c.1,	s.	547,	548.		
122	Kalkaşendî,	Subhu’l-A‘şâ,	c.10,	s.	120	vd.		
123	Bu	örneklerin	bir	kısmı	için	bkz.	Kalkaşendî,	Subhu’l-A‘şâ,	c.10,	ss.	47-53;	53-58;	59-68;	68-75;	112-116;	120-128.		
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çerçevede	gerçekleşmemiştir.	Memlûklerin	sürdürdüğü	bu	anlayış	tespit	edebildiğimiz	kadarıyla	
onlardan	hilâfeti	devralan	Osmanlılar	döneminde	de	devam	ettirilmiştir.		

Memlûkler	dönemi,	teoride	Sünnî	hilafet	nazariyesini	takip	etmekle	birlikte	bu	dönemde	
özellikle	 Tarsûsî	 gibi	 Hanefî	 bazı	 ulema	 tarafından	 dönemin	 şartlarına	 uygun	 olarak	 Hilafetin	
Kureyşliliği	üzerinden	birtakım	yeni	mülahazalar	da	söz	konusu	olabilmiştir.	Bununla	birlikte	bu	
fikirler	 hem	 teoride	 kalmış	 hem	 de	 sultan	 ve	 diğer	 ulemaya	 yansıması	 olmamıştır.	 Böylece	
siyaset	 anlayışında	 Eş'arî	 geleneğin	 mülahazaları	 gücünü	 muhafaza	 etmiştir.	 Memlûkler	
döneminde	teoride	güçlü	bir	şekilde	savunulan	Sünnî	siyaset	nazariyesi	pratikte	göstermelik	de	
olsa	ilk	kez	Mısır’da	hilafetin	tesisinde	yansıma	alanı	bulmuş	görünmektedir.	Bunun	yanında	bu	
nazariyenin	 izleri	 halîfelerin	 sultanlara	 yazdıkları	 ahidnâmeler,	 taklîdler,	 ve	 halîfe	 seçimi	
sonrasında	 irad	edilen	hutbeler	üzerinde	de	kendini	gösterme	imkanı	elde	etmiştir.	Anlaşıldığı	
kadarıyla	bu	süreçte	Memlûkler	döneminin	“göstermelik	güçlü	hilâfet	algısı”	yazılı	unsurlarla	da	
pekiştirilmek	 istenmiştir.	Halifenin	realitesi	 ile	 ideali	arasındaki	 farkın	daha	net	göründüğü	bu	
dönemde	halifenin	teorideki	güçlü	görünümünün	en	azından	yazılı	metinlerde	devam	ettirildiği	
ve	 göstermelik	 de	 olsa	 zihinlerdeki	 “otoriter	 halife”	 algısının	 korunduğu	 anlaşılmaktadır.	
Otoritenin	manevî	sahaya	hasredilmesi	gibi	bir	sonuçla	neticelense	de	söz	konusu	ahidnameler,	
Sünnî	 hilâfet	 teorisinin	 yaşatılmasına	 dair	 halîfenin	 nesep	 tespitinden	 başlayarak,	 seçimi,	 biat	
edilmesi,	 kişisel	 vasıflarının	 belirlenmesi	 gibi	 teorinin	 gerektirdiği	 tüm	 aşamalarını	 tatbik	
ettikten	 sonraki	 en	 son	 aşaması	 olmuştur.	 Bu	 sebeple	 Memlûkler	 dönemindeki	 Sünnî	 hilafet	
olgusunun	hem	teorik	hem	de	pratik	boyutlarının	ortaya	çıkarılması,	pratiği	teoriye	uygun	hale	
getirme	 çabasını	 görmek	 açısından	 önem	 arz	 etmiştir.	 Zira	 bu	 algı	 ve	 anlayış,	 Memlûklerden	
sonra	 Osmanlılar’ın	 uygulamasında,	 her	 ne	 kadar	 halife	 ve	 sultanın	 aynı	 kişi	 olmasıyla	
farklılaşmalar	söz	konusu	ise	de	özü	itibariyle	muhafaza	edilmiştir.	

Bu	noktada	hilafet	 algısının	dışında	olmakla	beraber	 Sünnî	 geleneğin	hususiyetle	 Şâfiî-
Eş’arî	 kolunda	 ön	 plana	 çıkan	 kaderci/cebrî	 yaklaşımın	 söz	 konusu	 ahidname	 örneklerinde	
önemli	tezahürlerinin	yer	aldığını	da	söylemek	gerekir.		

Son	 olarak	 şunu	 da	 ifade	 etmeliyiz	 ki;	 Kalkaşendî,	 eserinin	 hilâfet	 taklîdleriyle	 ilgili	
kısmında	 Abbâsîler	 döneminden,	 Fâtimî	 halîfelerinden	 ve	 Eyyûbî	 sultanlarına	 yazılan	
taklîdlerden	 çok	 sayıda	 örneği	 günümüze	 ulaştırmıştır.	 Bu	 örneklerin	 dönemler	 arasında	
mukayese	 yapılmak	 suretiyle	 değerlendirildiği	 yeni	 çalışmalar	 kanaatimizce	 oldukça	 yararlı	
olacaktır.		
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!ا Cلالجا ظفل عم لوصولما سم9 لماعت4سا في نيٓ/رقلا باطلخا ة%لاب   
İsm-i	Mevsûl’ün	“Allah”	Lafza-i	Celâliyle	Birlikte	Kullanımı	Bağlamında	Kur’ânî	Hitabın	
Belagati	

The	eloquence	of	the	Qur’anic	discourse	in	the	use	of	the	connected	noun	with	the	name	of	His	
Majesty	

  صخّللما

 ،)الله( Zلالجا سما نع نEٓرقلا باطخ ةسارد للاS نم الله ةPینادMو تابثإ في نيEِّٓرقلا باطلخا ة@لاب نع يِّقیبطتلا ثحبل/ ةُسار*ا هذه ىعس"
 ،ةPیلیصفتو ،ةPیصیصتخ ةPیغلاب Zلاد نم لوصولما سمu vميح امqَلِ pذو ؛لوصولما سملاi طبترا يeا هسفن نع الله باطخ لىa ةُسارِّ*ا تصر_قا دقو
 ةعب�سو ةٍمدِّقم في ةُسارِّ*ا تءا� .اتهلایلتح في ةPَیوغ�ل/ا هجَانلما ةُسارِّ*ا تدتمعا دقو ،عوضولماو قای�سلا بسانتو باطلخا اذهل ينقلتلما بسانت ةPیدیٔ|zتو
 )الله( Zلالجا ظفل/ لaٍاف لِّمح في لُوصولما سمvُ ثُلاثلاو ،Zلالجا ظفل/ برSٍ لِّمح في لوصولما سمvُ نياثلاو ،لوصولما سمvِ ةُ@لاب لPؤ�ا :ثحا�م
 سُداسلا ،Zلالجا ظفل نم لٍدب لِّمح في لُوصولما سمvُ سُمالخاو ،فوذلمحا )الله( Zلالجا ظفل/ هب لٍوعفم لِّمح في لُوصولما سمvُ عُبارلاو ،فوذلمحا

vُلالجا ظفل لمح نى�ت�سم لوصولما سمZ )الله( عُباسلاو ،فوذلمحا vَلالجا ظفل لمح رورمج لوصولما سمZ )فوذلمحا )الله. 

باطلخا ،نEٓرقلا ،لوصولما سمv ،ة@لاب ،ةیبرعلا ةغل/ا ::ة¥حا_فلما تماكل¢ا  

Öz	
Bu	 çalışma,	Kur’ân’ın	 “Allah”	 lafza-i	 celâliyle	 ilgili	 hitabını	 inceleyerek,	Allah’ın	vahdaniyetini	 ispatlama	konusunda,	
Kur’ânî	hitabın	belagati	üzerine	uygulamalı	araştırma	yapmayı	amaçlamaktadır.	Çalışma,	Allah’ın	kendi	zatına	yönelik,	
İsm-i	Mevsûl	ile	irtibatlı	hitabı	üzerine	yoğunlaşmıştır.	Zira	İsm-i	Mevsûl,	bu	hitabın	alıcılarına	uygun,	aynı	zamanda	
siyakla	ve	konuyla	da	uyumlu	olan	tahsis,	 tafsil	ve	tekide	ait	belâğî	bir	delalete	sahiptir.	Çalışmamız	yedi	bölümden	
oluşmaktadır:	 İsm-i	 Mevsûl’ün	 belagati,	 İsm-i	 Mevsûl’ün	 ‘‘Allah’’	 lafza-i	 celâlinin	 haberi	 olarak	 gelmesi,	 İsm-i	
Mevsûl’ün	mahzuf	olan	“Allah”	 lafza-i	celâlinin	yerine	fail	konumunda	gelmesi,	 İsm-i	Mevsûl’ün	mahzuf	olan	“Allah”	
lafza-i	celâlinin	yerine	mefulün	bih	olarak	gelmesi,	 İsm-i	Mevsûl’ün	 lafza-i	celâlin	yerine	bedel	olarak	gelmesi,	 İsm-i	
Mevsûl’ün	 mahzuf	 olan	 “Allah”	 lafza-i	 celâlinin	 yerine	 müstesna	 olarak	 gelmesi,	 ve	 İsm-i	 Mevsûl’ün	 mahzuf	 olan	
“Allah”	lafza-i	celâlinin	yerine	mecrûr	olarak	gelmesi	ele	alınmıştır.	

Anahtar	Kelimeler:	Arab	Dili,	Belagat,	İsm-i	Mevsûl,	Kur’ân,	Hitap.	

	

Abstract	
This	 study	 seeks	 an	 applied	 research	on	 the	 eloquence	of	 the	Qur’anic	discourse	 in	God’s	discourse	 about	himself,	
which	is	associated	with	the	relative	pronoun;	This	is	due	to	the	specific,	detailed,	and	emphatic	rhetorical	significance	
of	the	connected	noun	that	suits	the	recipients	of	this	discourse	and	suits	the	context	and	topic.	The	study	has	adopted	
linguistic	approaches	in	its	analyses.	

The	study	came	in	an	introduction	and	seven	chapters:	the	first	is	the	rhetoric	of	the	relative	noun,	the	second	is	the	
relative	noun	in	the	predicate	place	of	the	word	majesty,	the	third	is	the	plural	noun	in	the	subject	of	the	omitted	word	
(God),	 and	 the	 fourth	 is	 the	 accusative	noun	 for	 the	omitted	word	majesty	 (Allah)	 and	 the	omitted	 raw	noun.	The	
relative	plural	is	in	place	of	the	word	majesty,	the	sixth	is	the	relative	noun	excluding	the	omitted	place	of	the	word	
majesty	(Allah),	and	the	seventh	is	the	plural	noun	in	place	of	the	omitted	word	majesty	(Allah).	

Keywords:	Arabic,	Rhetoric,	The	Relative	Noun,	Rhetoric	the	Qur'an,	Discourse.	
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 ةمدقلما

 لىإ هبتكا هب_ك³ ²صن :باطلخا حلطصم نيعی ،ةثیدلحا جماعلما فيو .iً1اطخو ةبطَاَ»مُ م©لi هبطاS دقو .م©لا ةعجارم :ةبطا¦او باطلخا
  .2ينفرطلا نيعت ارًا�خEٔ بُاطلخا نمضتیو .Zاسرلا pذك ىPمسُو̧ ،رَخEٓ صٍشخ

 م©لا فرعی ماك .3"همهفل Äتهم وه نمَ ماهفإ هب دوصقلما ،هیلa عضَاوتلما ظفل/ا وه باطلخا" :)ه1094( يوفكلا لوقی ،تاPیكل¢ا مجعم فيو
 ملاـــــــــكلا وEٔ ،يظفل/ا م©لا اــــــــــــPمإ باطلخاف ،4سفْنلi ئماقلا اهلولدـــــــم ىـــــــلaو ،عضْولZ iادــــــــــلا ةرابعلا ىــــــلa قَُلطُْی ملاــــــــكلاو" :Åوقب
 .5"ماهفلإل يرغلا وـــــــــنح ه�Pولما سيفنلا

 :ص( ﴾بِاطَخِْلا لَصَْفوَ ةََكمْحِْلا هُاÔَÕَْتEٓوَ هُكَلْمُ Óَدْدَشَوَ﴿ :- لىاعتو هناÐب�س - )الله( لوق في درو يeا نىعلما وهو ،)ةبطا¦ا( نيعی باطلخاو
ا﴿ : - ل�و زع - )الله( لوق  pذكو .6)20

Ü
  .7)23:ص( ﴾بِاطَخِْلا فيِ نيPِزعَوَ اَيهنِْلفِكEÝْ لَاقََف ةٌدMَِاوَ ةàٌَعَْن ليَِوَ ةàًَعَْن نَوعُسِْ"وَ عٌسِْ" EÝÞِ Åَُ اذَهَ Pن

 نم ردصت ،8زمرلا وEٔ ،بو_كلما وEٔ قوطنلما م©لi ءاوس ،لصاوت ةیلعم – يرظن ةæو نم – نيعی باطلخاف ،تافیرعتلا تدPدعت ماäو
  .ام Zاسر غلابإ فدبه ،مانهÔب ةكترشم éی�سوب بطَامخ لىإ بطِامخ

 انهمو ،نيEٓرقلا باطخل/ تضPرعت تيلا تاسار*ا ضعب ترهظ :ةقباسلا تاسار*ا

- Sرقلا باطلخا ،شومعلا دولEٓم( قای�سلاو صنلا ينب ةقلاعلا في ةسارد .نيôةرقبلا ةروس نم لا(، aدبرإ ،ثیدلحا ب_كلا لما، 
 .م2008 – ه1429 ،لىؤ�ا ةعبطلا ،ندرٔ�ا ،ناPعم ،يلماعلا با_كل/ اراد� ،ندرٔ�ا

 ةعما� ،ایلعلا تاسار*ا ةیكل ،يرت�سجام Zاسر ،ةیبولسEٔ ةیللاد ةسارد لیئاسرإ نيب في نيEٓرقلا باطلخا ةغل ،توقز دومحم دمحم فيلا -
     .م2010 ،ينطسلف – سلبÓ ،ةینطولا حاàنلا

  .شرع نماثلا ددعلا ،تÔبلا لهé Eٔمج ،يملa ثبح ،نEٓرقلا في بياطلخا لوحتلا ةیرظن ،بيا�حٔ�ا بدم لضاف -

 نودب ،ينطسلف – ةزغ ،ة¥ملاسلإا ةعمالجا ،يملa ثبح ،رونلا ةروس ءوض في ينÕمؤمل/ نيEٓرقلا باطلخا موهفم ،دهز دبعلا ماصع -
 .يخر"

 تنترنلإا ةكب�ش لىa ثبح ،ةرقبلا ةروس في ة¥قیبطت ةسارد صنلا تایناسل ءوض في نيEٓرقلا باطلخا لیلتح ،سوعÓ رهاط يىيح ن$ -
    .شر&لا ةن�س وEٔ شر&لا راد دیدتح نودب

 ةٍ'فل ه�Pولما باطلخا اهضعب لوانت ماك ،روسلا هذه نم ôéمEٔ وEٔ نEٓرقلا روس ضعب في نيEٓرقلا باطلخا لوانت تاسار*ا هذه لىa بل@ دقو
 نوِّكلما هي تيلاو نيEِّٓرقلا باطلخا لیلتح في ةPیغلابلاو ةPیوحنلا نىَبِلا فیظوت لواتح لم اPنهإف ،نيEِّٓرقلا باطلخا لیلتح في تاسار*ا هذه داتهجا غمرو ،ةدPدمح
 لىa تصر_قا دقف ،دهاوشلاو عوضولما رای_خا في اًدیدتح ثركEٔو ةPیلیلÐتلا ة¥حانلا نم اًقعم ثركEٔ نوك, نEٔ ةسار*ا هذه لواتحو ،باطلخا اذهل لیصٔ�ا

 
 .بطخ ةدام ،برعلا ناسل ،روظ&م ن#ا 1
 .402ص ،)م1999 – ه1419 ،ةیناثلا ةعبطلا ،ةیملعلا بMكلا راد :تويرب( بدDٔا في لصفلما مجعلما ،ينجوتلا دمحم 2
 .419ص ،)م1998 -ه1419 ،ةیناثلا ةعبطلا ،dاسرلا ةسسؤم :تويرب( تایكل`ا ،يوفكلا 3
 ،)م1988 ،لصولما ت|ب( بيلطلما فسوی zام :ةعجارم ،زxزع فسوی لیئوی :ةجمرr ،ماعلا ةغلkا لمp ،يرسوس يد نانیدرف :رظنا .يرسوس يد نانیدرف يوغلkا لماعلا iاق ام وهو 4

 .85ص
 .419ص ،تایكل`ا ،يوفكلا 5
 ،)م1994 –ه1415 ،لىوDٔا ةعبطلا ،dاسرلا ةسسؤم :تويرب( سراف ماصعو فورعم داوع راش� :قیلعتو ق�قتحو طبض ،نٓ�رقلا يٓ� لیؤ�ت نع نایبلا عما� ،)ه310(يبرطلا 6

  .341ص ،سداسلا ��ا
 ،شرع سداسلا ءزلجا ،)ميلاسلإا باMكلا راد :ةرهاقلا( روسلاو تD�ٓا بسانت في رر�ا مظن ،)ه885(يعاقبلا zذكو ،343ص ،سداسلا ��ا ،نایبلا عما� ،يبرطلا 7

 .358 ،355ص
ّكلrَُ ±لا°� كَتَُیٓ� لَاَق ةًَیٓ� ليِ لْعَجْا بِّرَ لَاَق﴿ :- لىاعت – لوقی .ملاسلا هیلp �ر¤ز ¢دی¡سل - ل�و زع - )الله( باطخ في درو ام اذهو 8 ا مٍ±�°� ةََثلاََث سَا±نلا مَِ

´
 ايرًثِكَ كَ±برَ رْكُذْاوَ ازًمْرَ ±لا

¡سوَ لاْاوَ شيِِّعَْلِ· حْبَِّ
´
  .)41:نارعم ل«�( ﴾رِكاَْ#
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 – لىولما ةPیهولEٔ تابثإو د¥حوتلا ةPیضق في هفیظوتو ،9)يeا( لوصولما سملال Åماعت�سا في )الله( Zلالجا ظفل نع ادًیدتحو ،ةPزعلا بِّر نع نيEِّٓرقلا باطلخا
 ةPینادMو في ينكِّكشلماو ن³رفكا¢ا بطاتخ تيلا تٓ/�ا قُای�س ابهPلطتی حیضوتلاو لیصفتلاو صیصختلا لىZٍ aلاد نم لُوصولما سمu vُميح امqَلِ – Åلا� Pل�

 بنالجا نم Åوا1Õت اPنهكلو ،ه¥ف بَتِكُ ام ثركEٔ امو ةاÐنلا رود اذهف ؛يِّفیظولا يِّدیعقتلا يِّوحنلا بنالجا نم لوصولما سمv ةُسار*ا لوا1Õت لاو ،هتPیهولEٔو الله
 نم ةPصاSو ،ةثادلحاو ثاترلا مولa نم ةَدافت�سv تلواM اذه كلِّ في هيو ،د¥حوتلا ةPیضق نع ثPدÐتی يeا نيEِّٓرقلا باطلخا في هتيمقو ليِّالجما ليِّلا*ا
aلىإ ةفاضإ ينیبرعلا ة@لابلاو وحنلا يمل aیناسل/ا مولPلياتلكا ثحا�م ةعب�س في ةسار*ا تءا� دقو ،ةثیدلحا تا: 

  لوصولما سم9 ة%لاب :لوHٔا ثحبلما

 .éصلا éِجم Zلاد رخٓ�او ،لوصولما سمv ضَارغEٔ لؤ�ا :ينبلطلم ثحبلما اذه في زٍايجiٕ ةُسار*ا ضرعتو

 :ليی ام اههمEِّٔ نم ،ضارغEٔ  لوصولما سملاi فیرعتل/ :لوصولما سمv ضارغEٔ :لؤ�ا بلطلما

1. aمد aِْبطَا¦ا لم i�ٔةصت¦ا لاوح i¦صلا ىوس هنع بطَاé10، ا( :انلوقكeةب_كلما في انعم سل� ي aلمعی لا بطَا¦اف )لٌیل�ٌ لما 
 .ةب_كلما في مهعم سل� هPنEٔ ىوس لماعلا اذه رمEٔ نع

 وEٔ بطَا»مل/ هر|ذ¥ف ،عماسلا وEٔ بِطَا¦ا نع هنع ثPدÐتی يeا ءَشيلا وEٔ صخشلا مبه³ُِ نEٔ بُطِا¦ا دارEٔ اذإ pذو ،مابهلإا .2
 .)ةَنیدلما ردا@ دق ةب_كلما في انعم سل� يeا Pنإ( :لاôم لوق¥ف ،ينعماسلا نم هير@ لاو بطَا¦ا pذ اهفرعی لا éٍص éمبجِ عماسلا

 هِیَِ*اوَلِ لَاَق يeِاو{ :- لىاعت – Åوق لôم ،11لٍوق وEٔ لٍعف نم هÕم ردص ابم لاًوصوم لوصولما سملاi تىَؤُ¥ف سملاi يحصرتلا ناàته�سا .3
ECٍّ17 :فاقحٔ�ا{ }اَكمَُل ف{، وقوÅ: }َلا هُْتدَوَارَوPِب فيِ وَهُ تيÔَِبرَف{}23 :فسوی{ }هِسِفَْن نْعَ اتهPممِ اللهُ هاP69 :بازحٔ�ا{  }اوُلاَق ا{ Eٔي )Eٓذب حصرِّی لمف )رذp. 

 يePِاوَ{ :Åوقو }4 :هط{ }لىَعُلا تِاوَمPَسلاو ضَر�Ýْا  قََلSَ نPْممِ لاًینزَِْت{ :- لاعت – Åوقك ةمظِّعلما هِتَِلصبِ سمvَ ركُذت نzٔب ،يمظعتلا .4
 .}33 :رمزلا{ }هِبِ قPَدصَوَ قِدْصِّلiِ ءَاَ�

 }مِهلِوَْق لôَْمِ نَومَُلعَْی لا نePِ³َا لَاَق pَِذَكَ{ :- لىاعت - Åوق لôم ôuمو ،)هتَنهEٔ يeا اذه(و ،)هEٔi تم�ش يeا اذه( :pوقك ،يرقِحPْتلا .5
 .}113 :ةرقبلا{

- لىاعت – Åوقو ،}49:ةبوتلا{ }نيِِّ_فَْت لاَو ليِ نْذَْئا لُوقَُی نْمَ مُنهْمِوَ{ :- لىاعت – الله لوقك éصلا ر|ذو سمv كترب pذو ،ضیرعPتلا .6
 .}19:ءارعشلا{ }تَْلعََف تيPِلا كَتََلعْفِ تَْلعََفو{ :

�شغََف{ :لىاعت Åوقك يمخِفPتلا .7 �شَغ امَ يمَِّلا نَمِ مُيهَِ  .}10 :مجنلا{ }MَوEÝْ امَ هِدِبْعَ لىَإ MَوzَÝْف{ :- لىاعت – Åوقو ،12}78 :هط{ }مُيهَِ
8. vم راص_خôوق لÅ – كاَ اوُنوكَُ, لاَ{ :- لىاعتeِ³ن Eَٓ69 :بازحٔ�ا{ }سىَومُ اوذ{ Eٔنإ ملهوق يPه Eٓول ذإ ،رذ aَدPد Eٔذبِ ينَلئاقلا ءَماسpِ 

  .}27 :ةرقبلا{ }لَصَوُی نEÝْ هِبِ رَمEÝَ امَ نَوعُطَقَْیو{ :- لىاعت – Åوقو ،}70 :لافنٔ�ا{ }ىسر�Ýَْا نَمِ كم³ُدِْیEÝ فيِ نْمَلِ لُْق{ :- لىاعت – Åوق ونحو ،13لاطل
 نeِ³َا لىaََو{ :- لىاعت – Åوقو ،14}30 :تلصف{ }اومُاقَتَ�سا Pثمُ اللهُ ان�برَ اولاق نe³ا Pنإ{ :- لىاعت – الله لوق ونح مومعلا ةدارإ .9

 .}15 :ءاس&لا{ }كمÕُْمِ ةًعََبرP EÝْنيهَِلaَ اودُِهش1َْسْاَف كمTِاسSَِ نْمِ ةَشَحِافَلا ينَتzَRِی نePِ³َاو{ :- لىاعت – Åوقو ،}184 :ةرقبلا{ }ينٍكِسْمِ مُاعَطَ ةٌَیدْفِ هَُنوقُیطُِی

 
 :ةیتDٓا تاسار�ا لÅم ،يدیعقتلا يوحنلا بنالجا نم اتهو̀انت انهكلو ،لوصولما سمÀ تلوانت تيلا تاسار�ا ضعب كانه  9
- Àا ةید¢ ،ةیونح ةسارد يمركلا نٓ�رقلا في لوصولما سمDٔزلجا ةعما� ،يرت¡سجام ،دحمٔ� دمحم ينمxةر. 
 .ةرهاقلا ةعما� ،مولعلا راد ،ق�فوت لحاص دمحم ،ة�ماسلا تاغلkاو ةیبرعلا للجما ينب dوصولما ءماسDٔا -
 .م2010 ،ة�ملاسلإا نامرد مٔ� ةعما� ،ةاروتكد ،رون دمحم ضوع دی¡شرلا ،دواد بئ� ننس في لوصولما ءماسٔ� -
 .م2014 ،يرت¡سجام ،ةزغ ة�ملاسلإا ةعمالجا ،يوانیرقلا دمحم نÑلس عیطم ،ةیللاد ةیونح ةسارد نٓ�رقلا في ةماعلا dوصولما ءماسDٔا -
 .36ص ،1ج ،)م1959 - ـه1378 ،صرم ،نيدلما ةعبطم( ،كرابلما نزام :ق�قتح ،وحنلا للp في حاضیلإا ،جاÓزلا سماقلا وبٔ� 10
 .575ص ،3ج ،)م1988 - ـه1408 ،تويرب ،ةیملعلا بMكلا راد( ،ن�xا سشم دحمٔ� :ق�قتح ،نٓ�رقلا زاعجإ في نارقDٔا كترعم ،يطوی¡سلا 11
 .36ص ،1ج ،وحنلا للp في حاضیلإا ،جا�زلا سماقلا وبٔ� 12
 .575ص ،3ج ،نارقDٔا كترعم  ،يطوی¡سلا 13
 .575ص ،3ج ،نارقDٔا كترعم ،يطوی¡سلا 14



"ةللاجلا ظفل عم لوصوملا مسلاا لامعتسا يف ينآرقلا باطخلا ةغلاب الله 	

	 ÇÜİFD	22/1	(2022),	81-99.	 	

85	

 هنیعب اًدMاو دیر, لا تنzٔف )هُمَدَهَ uكمEٔو همPتEٔ اذإ Pتىح Óًا¥ُ&ب نىََب يeكا تَنEٔ( :لوقت نp Uٔذو ،Pٍينعَمُ ير@ س&لجا نم دMٍاو ةدارإ  .10
 :لÐنلا{ }ZًكاEÝYَْ ةPٍوَق دِعَْب نْمِ اَهَلزَْغ تْضَقََن تيPِلكاَ اوُنوكَُ, لاَو{ :- لىاعت – Åوق نEٓرقلا في ءا� اPممو ،15هنzٔش اذه اًدMاو ضترفت تنEٔ لب ،س&لجا دارفEٔ نم

�سا نْمَ لَِثَكمَ مُْهُلôَمَ{ :لىاعت Åوقو ،}92  .}92 :ةرقبلا{ }همِْرِونُبِ اللهُ بَهَذَ Åَُوْحَ امَ تْءاضEÝَ اPمَلَف اًرÓََ دََقوْتَْ
 هنع برِّعُت Pثم كَهمِْوَ في اً'Ôش ردِّقَُت كPنEٔ لىa اًيرثك ءييج" :)يeا( لوصولما سمv نع uئلاد في لاقف ،نيا�رلجا رهاقلا دبع pذ ضحوEٔ دقو

ieثم "يP مôPل Å رعاشلا لوقب: 

EÝــــــخ ــــــaدَْت نْإ يeا كَوُ ــــــل هُُ ِqُملِمPٍة    
 

�ــسلا لىإ بْضَغَْت نْإو كَبْيجُِ  Pــضغَْی فِی  بَِ
 :رعاشلا لوقو 

EÝــــخ ــــتْبرِ نْإ يeا كَوُ ــــق هَُ ــــنإ :لَاَ Pما        
 

 EÝَــــــــبر ــــــــْ_َ[تاaَ نْإو تَْ ــــــــبنِاَ� نَلاَ هَُ  هُُ
 فرع دق نوك³ نEٔ نود ،همْوَلا في �نعَِی نْمَ لىa عماسلا تَلEٔMو ،هنzٔش اذهو ،ه_فص هذه ÓًاسSإ تَرPدَق كPنEٔ لىa هونحو اذهف" :لاًئاق قPلP aثم 

 .16"هفرع يeا pذ وه ةوخٔ�ا سملا Pقحت�سلما PنEٔ هتَملzaٔف .ةفصلا هذبه لاً�ر

 ونح pذو ،بطَا»مل/ اهانعم اًمولعم نوك³ دق éلجما هذهو ،)éصلا éجم( ىPمسُ" éٍمبج لُوصولما سمvُ ع1ُ�َی :éصلا éجم Zلاد :نياثلا بلطلما
او{ :- لىاعت – Åوق ونحو ،اً*اS مر|Eٔ اًصشخ كانه PنEٔ لمعی بطا¦ا نكا اذإ لاإ pذ لوقت لاو ،)اً*اS مر|Eٔ يeا مدق(

Ü
 تَمْعَْنEÝو هِیَلaَ اللهُ مَعَْنEÝ يPِ̂لِ لُوقَُت ذْ

aَهِیَل EÝْكْسِم aَصلاف ،)27:بازحٔ�ا( }كََ�وْزَ كَیَلé عی ن$ا لاق .يمركلا لوسرلا وه بطَا¦او ،بطَا»مل/ ةٌمولعمÔذ في شp: "يغ�&یو Eٔلجما نوك, نéُ 
 يeا نيءا�( :لوقت لا p^ف .pذ دعب هنع رُا�خلإا Pحصیلِ ÅاM نم بُطَا¦ا هملعی ابم رو|ذلما فیرعت ابه ضَرغلا Pنٔ� ؛بطَا¦ا دنع ةًمولعم éص عقت تيلا
 .Å"17ا�قإ لæو هقلاطنا فرع نلم لاإ )قلطÕم هوبEٔ يeا ل�قEٔ( :لوقت لا pذكو ،éٌص ماقو برSٌ ءا� Pنٔ� ؛هئیمج لæو هما¥ق فرع نلم لاإ )ماق

 Pنيهَِلaَ اودُِهش1َْسْاَف كمTِْاسSَِ نْمِ ةَشَحِافَلا ينَتzَRِی تيِلالاو{ :- لىاعت – Åوق لôم pذو ،ةمولعم هتلص نوك, لاف ،س&لجا لوصولما سملاi دار³َُ دقو
EÝْمِ ةًعََبرÕُْْكم{ )لف ،)15:ءاس&لاÔذب دوصقلما سp Sوقو ،ءاس&لا س&� دوصقلما لب تامولعم ءاسÅ – لىاعت -: }اوePِ³َی نzَRُُرِّلا نَوكلiَ ا نَومُوقَُی لا

Ü
 مُوقَُی P cََلا

�شلا هُطPُبخَتََی يePِا Pْلا نَمِ نُاطَیqَمفج ،)275:ةرقبلا( }سِّمé صلاé – ل ءٌازج – انهÔدمح صٍا»شٔ� سPی نمَ كلِّ¢ نكلو ،ن³دzُٔرلا كلi، سْقو aذ لىp. 

�شغََف{ :- لىاعت – Åوق لôم ،س&لجا د¥فُِت لاو ،بطَا»مل/ ةًمولعم نوك, لاف هتَُلصِ مَبهَُْ_ف لوصولما يمُظعت دُار³َُ دقو �شَغ امَ يمَِّلا نَمِ مُْيهَِ  }مُْيهَِ
ا MَوzَÝْف{ :- لىاعت – Åوقو ،يمٌظع رٌمEٔ ميه�شغ يeا :يEٔ ،)78:هط(

Ü
 .18)10:مجنلا( }MَوEÝْ امَ هِدِبْعَ لىَ

 

 Cلالجا سملا برM لوصولما سم9 :نياثلا ثحبلما

 يرمضل برSٍ لِّمح في لوصولما سمv :رخٓ�او ،رهاظلا )الله( Zلالجا سملا برSٍ لِّمح في لوصولما سمv :لPؤ�ا ،ينبلطم ثُحبلما اذه لوانت دقو
 )وه( Zلالجا سما

 رهاظلا Zلالجا سمِلا برSٌ )يeا( لوصولما سمv :لؤ�ا بلطلما

 
 .121ص ،1ج ،)م2000 - ـه1420 ،1ط ،ركفلا راد :نماع( وحنلا نياعم ،ئيارماسلا لحاص لضاف 15
 .185 ،841ص ،)م1992 - ـه1413 ،3ط ،ينجالخا ةبMكم :ةرهاقلا( ر¤اش دمحم دومحم :ق�قتح ،زاعجلإا لئلاد ،نيا�رلجا رهاقلا دبع  16
 ،ة�فكا`ا لىp ضيرلا حشر ،ضيرلاو ،154ص ،3ج ،)م2001 - ـه2214 ،1ط ،ةیملعلا بMكلا راد :تويرب( بوقعی عیدب ل�مإ :ق�قتح ،يشرمخزلk ل±صفلما حشر ،ش|عی ن#ا  17

 حیضوتلا ؤ� ،حیضوتلا لىp يحصرتلا حشر ،يرهزDٔا الله دبع �اìو ،40 -39ص ،2ج ،)م1996 ،2ط ،سëوی زاق ةعما� تاروشêم :يزاغنب( رعم نسح فسوی :ق�قتح
 .169ص ،)م2006 ،2ط ،ةیملعلا بMكلا راد :تويرب( وحنلا في يحصرتلا نومضبم
 .169ص ،يحصرتلا حشر ،يرهزDٔا :رظناو ،185ص ،1ج ،ـ)ه1327 ،1ط ،ةداعسلا ةعبطم :صرم( عماولجا عجم حشر عماوهلا عهم ،يطوی¡سلا  18
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 سمvُ برَعُی دق ،راطلإا اذه فيو .)يeا( لوصولما سمv ة@لاب شقانن نEٔ لاPًوEٔ يغ�&ی ،اهلیلتحو ةPینEٓرقلا جذfلا حرط لىإ لوخ*ا ل�قو
 ،ة¥حÓ نــــــــم ةفرعلما مــــــــسلاi اتهقلاaو uصلا éجم نzٔش امو ؟ةفص برَعُی تىمو ابرSً برَعُی تىفم .19همPدقتی يeا ةفرعلما سملال ةًفص وEٔ ابرSً لوصولما
 .20؟ىرخEٔ ة¥حÓ نــــــــــم يقلتلمp iذـــــــــك اتهقلاـــــــــعو

 ينp Mذو ،عماسل/ ةمولعلما ير@ éلجمi )يeا( دعب تىَؤُْی دق :تَلق نْإف" :Åوقب لوصولما سمv ةPیبرS نع �نيا�رلجا رهاقلا دبع بیيج انهو
 ،لمaٌِْ هب Å قب�س¸ لم ارًمEٔ بَطا¦ا لمُِعُْت هبه�شو اذه في تنEٔ .ةضرََْلحا نم لاًوسر مدَِق يeا اذهو ،سمi�ٔ كدنع نكا يeا اذه :pوقك ،ابرSً )يeا( نوك³
 في éلجما Pنp: Eٔذ في لوقلاف .هب دافَُی Pتىح ابرSً ءُشيلا نوك³ لا نكا ذإ ،ابرSً )يeا( نك³ لم ،pذك نك³ لم ولو .هدنع نك³ لم اً'Ôش هیلإ راشلما في هد¥فُِتو
 اذه :لوقت لا لٍاM كلِّ لىa كPنإف .ابه ثدMُِّو éَمُْلجا لىa اهملa دق نوك³ نEٔ نمِ Pدبلا هPنإف ،هیلإ تشرEٔ نم ينِعل اهملعی لا بطَا¦ا نكا نإو ،وحنلا اذه
 هدنع نكا هPنEٔ سيS دق نلم ،سمEٔ كدنع نكا يeا اذه :لوقت لا اذكو .لٍیصِفَْت لاو éٍَجمُْ في pذ هغلبی لمو ،مدَِق لاًوسر PنEٔ لمعی لا نلم ،لاًوسر مدَِق يeا
 .21"هير@ ÓًاسSإ ه�نظیو ،كاذ هPنEٔ لمعی لاف ،دیعب نم لِ�قُْی لاً�ر ىEٔر هPنEٔ لاإ ،هÕم رٍ|ذ لىa كاذ نلم Åوقت ماPنإو ،هِهمِْوَ نع بهذو نٌاسSإ

 سمv تيzٔی Pثم نمو .ابهحاصب لمa ير@ لىa هPنEٔ دیَْب ،éصلا éجم ثودبح لمÅ a نوك³ نEٔو Pدبلا يقلتلما PنEٔ رهاقلا دبع مl نم مهفُی يeاو
ّثتملما يقلتلما دنع مولعلما ينب طبيرل ؛)يeا(لوصولما ّثتملما مولعلما ير@و ،éصلا éجم في لِ    .ةفرعلما سمv في لِ

 يEٔ /بلُِ_جاُ ماPنإ هPنإ :لاقی نp Eٔذ في ينِّبلا لوقلاو" :نيا�رلجا رهاقلا دبع لوقی هقب�س¸ يeا ةفرعلما سملال )يeا( لوصولما سمv فصو فيو
vا( لوصولما سمeتىح )يP ٕو ةٍصقب ل�ر فرع دق نكا اذاEٔىرج رٍم Å، صخ_فPتب صn صقلاPذبو ةp ثم ،عماسلا دنع رمٔ�ا ECا رَكِذُ ،هیلإ دصقلا دیرeي. 

 .اً'Ôش هب تفصو تنEٔ اذإ ،)يeا( دعب éلجما كمح اذه .Å هفرع دق رٌمEٔو ،ابه لمaٌ عماسلا نم قب�س دق م©لا نم éمبج لاإ يeا لصت لا كPنp Eٔذ يرسفت
 لا نEٔ ينبو ،Å عماسلا اهفرع دق éمبج ءشيلا ر|ذ دار³ نEٔ ينب لصَفْیُل هب ءo هPنEٔ ،)للجمi فراعلما فصو لىإ هب لPصوتیل بلُِ_جْاُ هنEٔ( :ملهوق نىعم نكاف
 .p"22ذك رمٔ�ا نوك³

 سمv ل�qق درــــــی يذـــــلا ةفرعلما سملاé iصلا éجم نومضم طابتراــــــــب لمaٍ لىa يقلتلما PنEٔ رهاقلا دبع مl نم مهفُی يeاو
 .�uق ةفرعمل/ ةفص لوصولما سمv برـعEC اذإ )يeا( لوــــــصوـــــلما

 ،هب لمa عماسل/ سÔل يeا )يeا( ير@ عم éلجمi برلخاو ،هب لمa عماسل/ يeا )يeا( عم éلجمi برلخا ينب قرفلا رهاقلا دبع حشر¸ نEٔ دعبو
  .23"هفرعاف ابه لمaٌ عماسلا نم قب�س دق éجم نوك, نEٔ يغ�&ی هPنEٔ نم ،)يeا( عم éلجما رمEٔ في هب EٔÓدب يeا نم نذإ لُيخَْ لمف" :لوقی

 جَرَخzَÝْف ءًامَ ءِامPَسلا نَمِ لَزEÝYَْوَ ضَرÝْْ�اوَ تِاوَامPَسلا قََلSَ يePِا sPُا﴿ :- ل�و زع - )الله( لوق در³ * )لوصولما سمv ةPیبرS( لؤ�ا بضرلا فيو
  .24)32 :يمهار$إ( ﴾رَاَنهÝْْ�ا كمَُُل رPَسخَوَ هِرِمzÝْبِ رِحْبَْلا فيِ يَرِجْتَلِ nَْفُْلا كمَُُل رPَسخَوَ كمَُْل اًقزْرِ تِارَمPَثلا نَمِ هِبِ

 
 – ه 1408 ،لیلجا راد :تويرب( يمهار#إ لضفلا وبٔ� دمحم :ق�قتح ،نٓ�رقلا مولp في ناهبرلا ،شيñرزلاو .199ص ،ر¤اش دمحم دومحم :ق�قتح ،زاعجلإا لئلاد ،نيا�رلجا رهاقلا دبع 19

                           .357ص ،لوDٔا ءزلجا ،)م1988
 ةیتحتلا نياعلما نع ش|Mفتلا وه فدøهلاو ،ابرìً مٔ� ةفص )ي÷ا ( نكأ� ءاوس ،بارعلإا نم اهل لمح لا ôجم( برعُت ôصلا ôجم نDٔ ؛يدیعقتلا وحنل· i ةقلاp لا ،حرطلا اذه 20

                              .بی¤ترلk يكلشلا راطلإا فلì ة&مكا`ا
 200ص ،زاعجلإا لئلاد ،نيا�رلجا رهاقلا دبع  21
                             .201ص ،زاعجلإا لئلاد ،نيا�رلجا رهاقلا دبع 22
                            .201ص ،زاعجلإا لئلاد ،نيا�رلجا رهاقلا دبع 23
             .بيارعلإا بنالجا ئ� ؛يدیعقتلا يوحنلا حرطلا ث�ح نم اذه *
 برعٔ� ،تD�ٓا هذه في .)12 :قلاطلا( ةروسو ،)12 :ةیثالجا( ةروسو ،)17 :ىروشلا( ةروسو ،) 79 ،64 ،61:رفاû( ةروسو ،)54 ،48 ،40:مورلا( ةروس :zذك رظناو 24

 داشرلإا راد :صحم( ،هنایبو يمركلا نٓ�رقلا بارعإ ،ش!ور�ا ن�xا يمح :ب|تترلا لىp رظنا .)الله( dلالجا سملا ابرìً )ي÷ا( لوصولما سمÀ )ه1403( ش!ور�ا ن�xا ييمح
k28تا#فص ،عباسلا ��او .603 ،594 ،588  69 ،65 ،59تا#فص ،سداسلا ��او ،155ص ،عبارلا ��ا ،)م1999 – ه1420 ،ةعباسلا ةعبطلا ،ةیعمالجا نوؤشل، 

 ،عساتلا ��ا ،)م1993 – ه1414 ،لىوDٔا ةعبطلا ،عیزوتلاو شرêلk ركفلا راد :نا±عم( لترلما الله باMكل لصفلما بارعلإا ،)ه1437( لحاص دÓاولا دبع تجبهو .555 ،142
 اذه في – م±دق لحاص تجبه نٔ� بیرغلاو ،75ص ،شرع نياثلا ��او ،13ص ،شرع يدالحا ��او .384 ،302 ،289 ،287ص ،شراعلا ��او ،134 ،127 ،118ص

 ،سمالخا ��ا ،)يخر& نودب ،ةیعمالجا ةفرعلما راد :ةیرد&كسلإا( يمركلا نٓ�رقلا بارعإ ،توق� نÑلس دومحم :zذك رظناو .قب¡س ماع لوصولما سملال ارxًاغم ً·ارـــــعإ – عضولما
 برعٔ� نـــــــــم يرسافتلا نمو .4725ص ،شراعلا ��او ،4310 ،4211ص ،عساتلا ��او ،4141 ،4129 ،4127 ،3643 ،3638 ،3631ص ،نماثلا ��او .2413ص

 .535ص ،نياثلا ءزلجا ،)م1995 – ه1415 ،لىوDٔا ةعبطلا ،ةیملعلا بMكلا راد :تويرب( ينهاش ملاسلا دبع دمحم :ق�قتح ،فاشكلا ،يشرمخزـــــــلا :رظنا .ابرìً )ي÷ا(
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 تيلا ةیضقلاو ،ه¥ف در, يeا قای�سلا بسح ،ةر³اغ_م ينماضم ابه تقلحECِ ،ة¥حا_فم éجم لىa تْسسECِّ دق انهEٔ كرَدُْی ،عضاولما هذه ةعجاربمو
  .اهلوا1Õت

 vلاقِتَ�سم نىًعم لوصولمZ iوغشلما برلخا ةقطÕم يدِّؤُت لاو .﴾يePِا sPُا﴿ )يeا( /برSو )الله( Zلالجا سما /Eٔدت�م في ةP¥حا_فلما éلجما تلPثتم دقو
  .اتهلصب لاإ

 هي - ليِّلا*ا تيِّحتلا ىوت�سلما لىa – ساسٔ�ا في هي éصلا éجم PنEٔ دیَْب .هقب�س" تيلا ةفرعمل/ ابرSً لَوصولما سمvَ برِعُی �يدیعقتلا وحنلاو
 لوصولما سمv دعب هعقاولا éلجمi ةفرعلما سمv نع يقلتلما را�خإ لىإ ل�صوتلا في لوصولما رُود لPثتم دقو .لوصولما سمv لىa قباسلا ةفرعلما سملال برلخا
  .25)لوصولما éص( هيو

  .) لخإ...يeا الله( لوصولما سمv قب�س¸ يeا ،)الله( Zلالجا سملا برلخا ةقطÕم في تدرو دق éصلا éجم PنEٔ كردی ،حرطلا اذه قفوو

 فرعی لا هÕPكل ،éصلا éجم نومضم لمعی يقلتلما Pنإف ،نيِّا�رلجا رهاقلا دبع ى* يِّغلابلا حرطلاو )لوصولما ةPیبرS( يدیعقتلا وحنلا ينب علجمiو
  .)الله( ةفرعلما سمv نع هبر»یل هتلصب لوصولما سمv ءا� Pثم نمو ،ابهحاص

 ،nفلا ير»س" ،ناسSلإل اًقزر تارثم¢ا جارخلإ ؛ءماسلا نم ءالما لازYإ ،ضرٔ�او تاومسلا قلS( :تيٓ�ا انیطعی éصلا نومضم في لَ�مzٔتلا Pنإ
   .)رانهٔ�ا ير»س"

 يقلتلما هفصوب - صلى الله عليه وسلم Pبينلا PنEٔ انكردEٔ ،)الله( ةفرعلما سمvو éصلا éجم ينب ةقلاعلا ةعیبطل مهمهفو ينقلتلما عاونEٔ ضرعت�سS نÓ EٔدرEٔ اذإو
 ةٌفص هي ،رخٓ�ٍ عضوم نم اهُفاطعEٔ تبPلقت ماä ،ينماضم نم هیوتح ام Pكل PنEٔو ،)الله( ةفرعلما سملاé iصلا éجم طابترi نمؤی –شر[لا نم لPؤ�ا
Eٔنم لٌعف و Eٔل� )الله( لاعفP في aنكيم لاو ،هلا �ٔMٍهير@ د Eٔصتيخ نP ابه.  

 هملaو ،éصلا éجم نومضبم صلى الله عليه وسلم بيِّنلا لمعل ؛)الله( Zلالجا سمِلا ةٌفص هPنEٔ لىa – اvیبارعإ – لوصولما سمv لىإ رظنلا نكيم ،pذ قفوو
 .هلاa في Pل� هنع �كفنت لا اPنهEٔو ،ابهحاصب

 ،لْ�َق نم éصلا éجم نومضبم لمa دق يقلتلما نوك³ نEٔ :لPؤ�ا :ينل|حا مامEٔ نوكY ،ينÕمؤلما لَِ�قِ نم يقلتلا نوك³ نEٔ لاM فيو
 لمa دق يقلتلما PنEٔ :رخٓ�ا .ةًفص )يeا( لالحا هذه في لُوصولما سمvُ برَعُ¥ف ،هيرغل لا ،Å ةفص اPنهEٔو ،هلاa في Pل� )الله( Zلالجا سمi اهطابتراو
 - هaون نم لPؤ�ا وه كاذ وEٔ عضولما اذه نوك³ نEٔ وEٔ ،ملاسلاiٕ دهعلا ثیدM نوك³ نUٔ - )الله( وه ابهحاص PنEٔ لمعی لمو ،éصلا éجم نومضبم
   .لىاعت )الله( وهو ،اهل�ق ةفرعلما سملاé iصلا éجم طابترi لىؤ�ا ةPرمل/ يقلتلما ةفرعلم ؛)الله( Zلالجا سملا ابرSً لُوصولما سمvُ برَعُ¥ف

Eٔت يفف ،ن³رفكا¢ا بضر نم يقلتلما نكا اذإ امn الحاZ Yنوك Eٔذك ينل|حا مامp: ؤ�اPل: Eٔيقلتلما نوك³ ن aجم نومضبم اًفراé صلاé، 
 ابهحاصب pذك الماaو ،éصلا éجم نومضبم الماa رفكا¢ا يقلتلما نوك³ نEٔ :رخٓ�ا .ابرSً )يeا( لُوصولما سمvُ برَعُی انهو .ابهحاصب لاًها� نوك³و
 سمv نوكP ³ثم نمو ،*ادًوحُجُو ادًانعِو اً�برك,و اvوُلaُ ،- لىاعتو هناÐب�س - )الله( ـب نومضلما اذه طابترا ركنی هÕPكل ،هلاa في Pل� )الله( وهو
 .لیوzٔتلا حمر نم ثعبنلما ،قیمعلا تيِّحتلا ىوت�سلما لىa ،)الله( Zلالجا سملا ةفص )يeا( لوصولما

 نكا اذإ ةفص برَعُی )يeا( لوصولما سمP vنEٔ ان¥فلEٔ ،هاÕحرط الم اً�ذونم - يمهار$إ ةروس ةیEٓ هيو – دهاشلا عضوم ةیٓ�ا ÓذEٔS اذإو
ّلبلما بطِا¦ا وه لیبر� Óدی�س PنEٔ ساسEٔ لىa ،صلى الله عليه وسلم بيِّنلا بنا� نم يقلتلا  .- لىاعتو هناÐب�س - ةPزعلا بر نع غِ

 
 ،روشاp ن#او .47ص ،سمالخا ءزلجا ،)يخر& نودب ،بيرـــــــــعلا ثاترلا ءاـــــــ�حإ راد :تويرب( يمركلا نٓ�رقلا �ازـــــــــــــم لىإ يملسلا لقعلا داشرإ ،)ه951( دوعسلا يــــــبٔ�و
     .235ص ،شرع ثلاثلا ءزلجا ،)شرêلk ةی¡سëوتلا را�ا :سëوت( رxونتلاو رxرحتلا
                            .بيارعلإا انهكام لوـــــــــــصولما مــــــــسÀ للاـــــــMحلا ؛)بارعلإا نـــــــــــم اــــــــــهل لــــــــــمح لا( ôـــــــــصلا ôـــــــــجم نٔ� في ب(سلا وـــــــــه اذــــــــــه نٔ� دقتعٔ�و 25
 ةروسو ،)38 :رمزلا( ةروسو ،)25 :نماقل( ةروسو .)63 ،61 :تو,كنعلا( ةروسو .)16 :دpرلا( ةروس :رظنا .zذ لىp لدت ةيرثك تٓ�� نم يمركلا نٓ�رقلا في درو امم اذه دكٔ�تیو *

         .)87 ،10 ،9 :فرخزلا(
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 :شر[لا س&� وEٔ ،26نو|شرلما مــــــــــه - صلى الله عليه وسلم بينلا ير@ – بطَا¦ا PنEٔ كرَدُْی ،ةيمركلا ةیٓ�ل ىرَخECْ ةPرم ةءارقلا ةداiٕaو
     .صلى الله عليه وسلم بينلا وه بطِا¦ا PنEٔ ساسEٔ ىــــــــــــــــــــلa .27هير@و نمؤــــــــــــــــم

 نكا اذإو .ةقباسلا ةÐفصلا في اÕحرط ام بسح ،ةفص وEٔ ابرSً نوك³ نEٔ اPمإ )يeا( لوصولما نكا ،ينكشرلما في لPثتم³ بطَا¦ا نكا اذإف
 .pذك ةقباسلا ةÐفصلا في اÕحرط ام بسح ،هسفن رمٔ�ا نوكی�سف ،نوÕمؤلما هم بطَا¦ا

 برEٔSو .همٔ�ا ضرغلا وه هÔÕیعت Pنٔ� دِ�ولما سمi م©لا حت_فاو" :Åوق في ةيمركلا ةیٓ�ا هذه في هیلإ بهذ �ف روشاa ن$ا شقانن نٓ�او
 قلتخ مانصٔ�ا PنEٔ نوعPدی لاو ،قْللخا بحاص وه الله PنEٔ في نو|شرلما عزِانُی لا ذإ ؛Å توبثلاو هیلإ باس1نv ةمولعم éصلا Pنٔ� لوصولمi هنع
 .28}الله Pنلوقَُیَل ضَر�Ýْاو تِاوَمPَسلا قََلSَ نْمَ مُتهَْ¢zÝسَ ئنَِْلو{ :لىاعت لاق ماك ،اً'Ôش

ّلعَُی ثم ،)لوصولمi هنع برEٔSو( :Åوق في pذو ،)الله( Zلالجا سملا ابرSً )يeا( برِعُی هPنEٔ روشاa ن$ا مl نم موهفلماو  :Åوقب pذ لِ
ّلعَُی Pثم ،)Å توبثلاو هیلإ باس1نv ةمولعم éصلا Pنٔ�(  ةP¥قب في ينكشرلما /بطَا¦ا لَِ�قِ نم )الله( Zلالجا سملا اتهوبثو ابهاس1ناو éصلا ةP¥مولعم لِ

lهم.  

 بطا¦ا لمa عم ،ابرSً لوصولما نوك³ فی| ذإ ؛اضًرُاعت ةPثم PنEٔ ان¥فلEٔ ،رهاقلا دبعل يغلابلا ره�ا تتح روشاa ن$ا مl انعضو اذإو
iجم باس1نé صلاé لىإ اتهوبثو v؟اهل�ق ةفرعلما سم!!.  

  .اًفلاس اÕحرط ام بسح ،اهل�ق ةفرعلما سملاé iصلا éجم طابترi بطَا¦ا لمa اذإ ،ةفص نوك³ لوصولما PنEٔ جحارلاو

 - دMالجا رفكا¢او كشرلماو ،نمؤلما – يقلتلما لمِْعِِل ؛ةفص )يeا( لوصولما سمv انبرعEٔ اذإ :يرهولجا لاؤسلا اذه حُرط ىقبی نكل
iجم طابترé صلاé iف ،)الله( اهل�ق ةفرعلما سملاzٔ³؟برلخا نوكی�س ن  

 ركشل/ قحت�سلما وه( – ةPیسمv ةغیصلا في - éمبج معنلا د�دعت ةیانه في éمبج برلخا ردق¥ف ،ينÕمؤلما ةaماج هم بطَا¦ا نكا اذإ :تُلق
aت لىn معنلا(، Eٔمزلا ةغیصلا في وÕیPة )ماج لىإ يتم&ی لا نممِ بطَا¦ا نكا اذإو .29)هوركشاaمؤلما ةÕدقُ¥ف ،ينPمبج برُلخا رéٍ - ةغیصلا في vیسمPة 

  .)هودبعا( ةPیÕمزلا ةغیصلا في وEٔ ،)ةدابعل/ قحت�سلما وه( –

 اذه في ابرSً )يeا( لوصولما سمv بارعإ في يِّدیعقتلا يِّوحنلا حرطلاو يِّيرسفتلا حرطلا قُباطت نم ؛قب�س ام Pكل انمللم اذإو
 )يeا( لوصولما بارعإ ةPینكامإ نم – نيا�رلجا رهاقلا دبع ةPیبرعلا ة@لابلا ةمPلاa لَِ�قِ نم يِّغلابلا حرطلا لىa ادًا1Õسا - هُُ_مPدق امو ،عضولما

 نم ،يمركلا نEٓرقل/ ينیصرع بارعإو يرسفت في عوشرلا نكيم له ،)الله( Zلالجا سماو éصلا éجم ينب ةقلاعلا كاردإو يقلتلما عون بسح ،ةفص
  .ابمر !!! ؟حرطلا اذه قفوو ،قلطنلما اذه

 لوقی .ةفصلا وEٔ برلخا :)يeا( لوصولما سمv بارعلإ ينæو نویوحنلا ايهف Pنى[تی تيلا عضاولما قوسS ،ةسار*ا نم ءزلجا اذهل لاًماكت�ساو
�سا Pثمُ اَنهَوْرََ, دٍعمََ يرِْغَبِ تِاوَامPَسلا عََفرَ يePِا sPُا﴿ :لىاعت)الله( ّ$دَُی ىvمسَمُ لÝ�ٍَِ� يرِيجَْ ²كلُ رَمَقَْلاوَ سَمPْشلا رPَسخَوَ شِرْعَْلا لىaََ ىوَتَْ  تَِٓ/ْ�ا لُصِّفَُی رَمÝْْ�ا رُِ
ّ$رَ ءِاقَلِبِ كمPُْلعََل   .)2 :دaرلا( ﴾نَوÕُقِوُت كمُِْ

�س فيِ امَُنهÔََْب امَوَ ضَرÝْْ�اوَ تِاوَامPَسلا قََلSَ يePِا sPُا﴿ :لىاعت لوقیو �سا Pثمُ مEÝ/Pٍ ةPِتِ  لاََفEÝٍ ع¥فِشَ لاَوَ ليٍِّوَ نْمِ هِنِودُ نْمِ كمَُْل امَ شِرْعَْلا لىaََ ىوَتَْ
ّ$دَُی * نَورPُكذَتََت ا ءِامPَسلا نَمِ رَمÝْْ�ا رُِ

Ü
ا جُرُعَْی Pثمُ ضِرÝْْ�ا لىَ

Ü
�س فَْلEÝ هُرُادَقْمِ نَكاَ مٍوَْی فيِ هِیَْل  .)5 ،4 :ةدàسلا( ﴾نَو�دعَُت اPممِ ةٍَنَ

 
                             .455ص ،عبارلا ��ا ،)م1994 –ه1415 ،لىوDٔا ةعبطلا ،dاسرلا ةسسؤم :تويرب( سراف ماصعو فورعم داوع راش� :ق�قتح نٓ�رقلا يٓ� لیؤ�ت نع نایبلا عما� ،يبرطلا 26
 ءزـــــــــلجا ،يملسلا لـــــــــــــــقعلا داـــــــــــــــــشرإ ،دوعسلا بئ�و .1057ص ،)يخر& نودب ،مزح ن#ا راد :تويرب( ،زxزعلا باMكلا يرسفت في يز�ولا ررلمحا ،)ه541( ةیطع ن#ا 27

                            .234ص ،شرع ثلاثلا ءزلجا ،رxونتلاو رxرحتلا ،روشاp ن#او .47ص ،سمالخا
                                .235ص ،شرع ثلاثلا ءزلجا ،رxونتلاو رxرحتلا ،روشاp ن#ا 28
 ءزلجا ،)م1996 ،ةیناثلا ةعبطلا ،سëوی زاق ةعما� تاروشêم :يزاغنب( رعم نسح فسوی :ق�قتح ،ة�فكا`ا لىp ضيرلا حشر ،ضيرلا :ةیئاشëلإا ةغیصلا لىp برلخا د/عا في رظنا 29

 ،لوDٔا ءزلجا ،لوDٔا ��ا ،)م1980 – ه1400 ،نوشرعلا ةعبطلا ،ثاترلا راد :ةرهاقلا( دیلحما دبع ن�xا ييمح دمحم :ق�قتح ،ل�قع ن#ا حشر ،ل�قع ن#او .238ض ،لوDٔا
  .203ص
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 نوك, ةفص لوصولما سمv نو| ZاM فيو .30ةفص وEٔ ،ابرSً برعُی نEٔ امإ ؛)يeا( بارعلإ ينæو ش¸ور*ا ن³*ا يمح مدق لىؤ�ا ةیٓ�ا في
ّ$دَُی( éجم    .31ة¥فا�Õت�سا éجم وEٔ ،ابرSً )رِ

 éجم نوك, - ةفص لوصولما سمv نو| – ةیناثلا Zالحا فيو .ةفص وEٔ ،ابرSً )يeا( لَوصولما سمvَ �يشرمخزلا برعEٔ ،يرسافتلا �صيخ �فو
ّ$دَُی(   .32ابرSً )رِ

 بيEٔو يشرمخزلا ينب فلا_خv لôم ،لیلقلا في لاإ ،يِّيرسفتلا حرطلا فلS – دٍیعب دMٍّ لىإ –يرس¸ Pيدیعقتلا Pيوحنلا حرطلا PنEٔ ودبیو
ّ$دَُی( éجم بارعإ في ىرخEٔ ة¥حÓ نم روشاa ن$او ة¥حÓ نم دوعسلا   .)رِ

 نم اذه حضتیو .33رافكلا بضر تتح جردنی ةيمركلا ةیٓ�ا نم ضحاو وه ماك بطَا¦او .بطَا¦ا ةعیبط لىa لاPًوEٔ ف�رعتلا يغ�&ی ،pذ ةشقانلمو
ا لَزECYِْ يePِاوَ بِاَ_كِلْا تَُٓ/nَْ Eتِ رلما﴿ :ةقباسلا ةیٓ�ا في لىاعت Åوق

Ü
ّبرَ نْمِ كَیَْل  لا نلم باطلخا PنEٔ يEٔ .)1:دaرلا( ﴾نَوÕُمِؤُْی لاَ سِاPنلا ثرََكP EÝْنكَِلوَ �قحَْلا كَِ

  .نوÕمؤی

 عََفرَ( éصلا éجم نومضم ينب طباترلا ةقلاعل يقلتلما كاردإ مدa ةæ نم pذ نوك³ ،ابرSً لوصولما سمv نكا اذإف ،يقلتلما ةعیبط قفوو
  .يِّيرسفتلاو يِّوحنلا حرطلا في درو ماك ،لاًاM وEٔ ،ةPً¥فا�Õت�سا )ر$دی( éجم نوك,و ،)الله( Zلالجا سماو )تافوطعم نم اهلات امو ،تِاوَامPَسلا

 عم ،)الله( Zلالجا سماو éصلا éجم نومضم ينب طباترلا ةقلاعب بطَا¦ا لمa ةæ نم pذ نوك³ ،ةفص )يeا( لوصولما سمv نكا اذإو
ّ$دَُی( éجم نوك,و .ه�برك,و هدانعو هدوجح  .ييرسفتلاو يوحنلا حرطلا في pذك درو ماك ،ابرSً )رِ

 ةP¥مولعبم هرارقإ غمر ،ةفصلا ه�و مدِّقی لمو ،ابرSً )يeا( لوصولما سمv بارعإ لىa روشاa ن$ا �صرُِی ،ةقباسلا تاÐفصلا في انب Pرم ماكو
 لىZ aلا*ا ةمولعم éصلا نوكل لوصوم سمَا - برلخا يEٔ – لعجُو .برلخا وه )عفر يeا(و" :Åوق في pذو ،)الله( Zلالجا سمi اهطابترé iصلا نومضم
EٔنP ت[ثت نم Å وتلما وهMِّد iیبوبرلPم عیطت�س¸ لا ذإ ،ةôت لn صلاé @وتلما يرMِّنٔ�و ،دPلمسَمُ هPٌ Å ذبp )سَ ئنَِْلوzÝ¢َْنمَ مُته Sَسلا قََلPَاو تِاوَم�Ýْنلوقُیََل ضَرP 

 .34")الله

 حُرطلا مدِّقی نEٔ نكملما نم نكا هPنإف ،ةPینEٓرقلا لاو�ل ةPٍیبارعإ ه�وEٔ نم هنوحرطی الم تاربرم مهيمدقت مدa في ،ينیوحنل/ رذعلا ان�ستم¢ا اذإو
 بيEٔو يشرمخزلا يدی ينب تنكا نيا�رلجا رهاقلا دبع اPäدق تيلا ةPیغلابلا تاMورطٔ�ا PنEٔ ةPصابخو ،عسوÅ Eٔ ةMاتلما ةMاسلما ذإ ؛تاربرلما هذه �ييرسفتلا
       .*)يeا(لوصولما سمv بارعإ في ةفصلا ه�و امPدق نا^لا ماه ذإ ؛دوعسلا

  .35ابرSً )ليٍِّوَ نْمِ هِنِودُ نْمِ كمَُْل امَ( éجمو ،)الله( Zلالجا سملا ةفص )يeا( روشاa ن$ا برعEٔ ةدàسلا ةروس تيٓ/E فيو

 .36ةفصلا ه�و توبث عم )يeا( لوصولما سمv لىإ ةPیلدبلا ه�و فاضEٔ هPنEٔ ير@ ،توق/ ن�لس دومحم بارعلإا اذه في روشاa ن$ا عم قفتا دقو

 
 برلخا ه�وب سا±#نلا ىفتكا ينÓ في .393ص ،سمالخا ��ا ،لصفلما بارعلإا ،لحاص دÓاولا دبع تجبهو .64ص ،عبارلا ��ا ،هنایبو يمركلا نٓ�رقلا بارعإ ،ش!ور�ا ن�xا يمح 30

 نÑلس دومحم )برلخا( ه�وب ءافتكÀ في سا#نلا عب&و .466ص ،)م2008 - ـه1429 ،2ط ،ةفرعلما راد :تويرب( ليعلا �اì :ق�قتح ،نٓ�رقلا بارعإ ،سا±#نلا :رظنا .بسفح
                              .2330ص ،سمالخا ��ا ،يمركلا نٓ�رقلا بارعإ :توق� :رظنا .توق�

 ،يمركلا نٓ�رقلا بارعإ ،توق� نÑلس دومحمو .394ص ،سمالخا ��ا ،لصفلما بارعلإا ،لحاص دÓاولا دبع تجبهو .64ص ،عبارلا ��ا ،هنایبو يمركلا نٓ�رقلا بارعإ ،ش!ور�ا 31
     .2331ص ،سمالخا ��ا
 ،ابرìً )ي÷ا( لوصولما سمÀ برعٔ� دقف ،روشاp ن#ا امٔ� ،3ص ،سمالخا ءزلجا ،يملسلا لقعلا داشرإ ،دوعسلا بئ� :zذك رظناو .492ص ،نياثلا ءزلجا ،فاشكلا ،يشرمخزلا 32

                                    .81 ،80ص ،شرع ثلاثلا ءزلجا ،رxونتلاو رxرحتلا :رظنا .)الله( dلالجا سملا لاًاÓ )ر#دی( ôجم برعٔ�و
                                    .97ص ،شرع ثلاثلا ءزلجا ،رxونتلاو رxرحتلا ،روشاp ن#او ،1026ص ،يز�ولا ررلمحا ،ةیطع ن#ا 33
 برلخاو ٔ�دتبلما نكا نإو تىح ،طابترÀ اذه لهيجُ نٔ� لصDٔا ذإ ؛امًولعم ٔ�دتبلم· برلخا طابترا نوكx فی¤ لمpٔ� لا ¢ٔ�و .80ص ،شرع ثلاثلا ءزلجا ،رxونتلاو رxرحتلا :روشاp ن#ا 34

 ،ôصلا ôجم نومضم لمعیو ،ٔ�دتبلما لمعی يقلتلما نكا اذإ امٔ� .مانه|ب ةقلاعلا يقلتلما كرد�ف ،ةیبرلخا ةقلاعب كاذب اذه طبرr ،ةیسمô Àلجما درr امدنع ثم نمو ،بطَا6ا دنع ينِمَولعم
 ،ةفصلا ينp وه اذهف ،)الله( dلالجا سملا تافوطعم نم هلات امو ،)عفرلا( dلاد توبث ة�مولعم في روشاp ن#ا هیلإ بهذ ام وهو ،ٔ�دتبلم· نومضلما اذه طابترا – zذك – لمعیو
                                         .ل,ق نم نيا�رلجا رهاقلا دبع ةیبرعلا ةملاp حرط ماك

              .نxسرفلما ءلاؤه يدیٔ� ينب نكا رهاقلا دبع هم±دق ام نٔ� ئ� .ه951 في دوعسلا ·ٔ�و ،ه538 في يشرمخزلاو ،ه471 في فيِّوُت رهاقلا دبع نٔ� ر¤÷· رxد� *
                                   .211ص ،نxشرعلاو يدالحا ءزلجا ،رxونتلاو رxرحتلا ،روشاp ن#ا 35
   .3684ص ،نماثلا ��ا ،يمركلا نٓ�رقلا بارعإ ،توق� نÑلس دومحم 36
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EٔمPدقف ش¸ور*ا ن³*ا يمح ا Eٔا( برعeي( Sًلالجا سملا ابرZ )الله(في ،37 Mیبربخ لقی لم ينPجم ةé )َلالجا سملا )ليٍِّوَ نْمِ هِنِودُ نْمِ كمَُْل امZ 
 .38)الله(

Eٔجم امé )دَُی$ّ  .40)�(رخEٓ ابرSً توق/ ابهرعEٔو ،39لاًاM ش¸ور*ا ابهرعEٔ دقف ،)رِ

  :وحنلا اذه لىa ةدàسلا ةروسو دaرلا ةروس ينب )الله( Zلالجا سما برSو )يeا( لوصولما سملال ةPیبارعلإا ه�ؤ�ا ينب ةنراقلما دقعن نٓ�او

 دaرلا ييرسفت -ونح
 )لوصولما(

 دaرلا

 )éصلا éجم(

 )4،5( ةدàسلا
 )لوصولما(

 éجم( 4 ةدàسلا
 )éصلا

 5 ةدàسلا

 )éصلا éجم(

 ر$دی )...كمل ام( يeا ر$دی يeا 

 لاM  برS فا�Õت�سا-برS ةفص - برS ش¸ور*ا

 برS فا�Õت�سا-برS لدب-ةفص -برS فا�Õت�سا برS توق/

    برS ةفص -برS يشرمخزلا

Eٔدوعسلا وب Sةفص - بر Sبر    

 لاM برS ةفص لاM برS روشاa ن$ا
 .كاذ وEٔ ه�ولا اذه رای_خلا ارًبرم همدEٔM مدِّقَُی لمو .ينیوحنلا وEٔ ن³سرفلما ى* نكا ءاوس ،بارعإ نم ثركEٔ دMاولا لا�ل دتج ،ضحاو وه ماكو

 صرانع لىa دتمعی v/صرع ايرًسفت وEٔ ،ةقباسلا ةPیوحنلاو ةPیيرسفتلا ه�ؤ�ا باب�سEٔ لوا1Õی نEٓرقل/ v/صرع ايرًسفت مدِّقن نEٔ اPمإ :ةركفلا هذه حرطن انلعيج ام اذهو
 ئكتی يeا لیوzٔتلا لمa لىa د|عv نم انل صاÕم لا لالحا nت فيو .يوحنلا وEٔ ييرسفتلا بنالجا لىa ءاوس ،ةدید� ئجاتن لىإ لوصولا Pثم نمو ،لاصتلاا
aیغلابلا بناولجا لىPیوحنلاو ةPيصرعلا يرسفتلا زرفت تيلا ةP دوش&لما.                      

 )وه( Cلالجا سما يرمضل برMٌ )يSا( لوصولما سم9 :نياثلا بلطلما

 در, ،باطلخا نم بضرلا اذه ة¥&ب فيو .41)يeا( لوصولما لىa برلخا ةقطÕم سPسؤت ينM في ،)وه( ةبیغلا يرضم لىEٔ aدتبلما ةقطÕم نىُ[ت دقو
 وEٔ ،ضيالما ةغیص لىa د|علاi اPمإ �نيمزلا بی|ترلا ءا� دقو ،يسمv بی|ترلا في در, ام لاًیلقو عضاولما لُِّ� في نيِّمزلا بی|ترلا لىa ةًسPسوم éُصلا éجم
iد|علا aعراضلما ةغیص لى.  

 ضِرÝْْ�ا فيِ امَ كمَُْل قََلSَ يePِا وَـــهُ﴿ :لىا�عتو هناÐب�س )الله( لوــــق في ضيالما نــــمز في نيمزلا بی|ترلا لىa ةدتمعلما لىؤ�ا ةروصلا لPثتم,و
�سا Pثمُ اعًیجمَِ ا ىوَتَْ

Ü
�س PنهُاPوسََف ءِامPَسلا لىَ   .)29 :ةرقبلا( ﴾يمٌلaَِ ءٍشيَْ كلُِِّ$ وَهُوَ تٍاوَاسمََ عَبَْ

 مِاMَرÝْْ�ا فيِ كمُْرُوِّصَُی يePِا وَهُ﴿ :لىاعتو كرابت )الله( لوق في عراضلما نمز في نيمزلا بی|ترلا لىa اتهلص éجم في ةP¥&بلما ،ىرخٔ�ا ةروصلا در, ماك
ا لاَ ءُاشََ¸ فَیْكَ

Ü
Åََ ا

Ü
  .)6 :نارعم ل�E( ﴾يمُكِحَْلا ز³ُزِعَْلا وَهُ Pلا

 
                                    .3683ص ،نماثلا ��ا ،يمركلا نٓ�رقلا بارعإ :رظنا .توق� دومحم هیلإ بهذ ام وهو .114ص ،سداسلا ��ا ،هنایبو يمركلا نٓ�رقلا بارعإ ،ش!ور�ا ن�xا يمح 37
                                    .114ص ،سداسلا ��ا ،هنایبو يمركلا نٓ�رقلا بارعإ ،ش!ور�ا ن�xا يمح 38
 دÓاولا دبع تجبهو .212ص ،نxشرعلاو يدالحا ءزلجا ،رxونتلاو رxرحتلا ،روشاp ن#ا :zذك رظناو .115ص ،سداسلا ��ا ،هنایبو يمركلا نٓ�رقلا بارعإ ،ش!ور�ا ن�xا يمح 39

 dلالجا سملا ایًن; ابرìً ؤ� ،i ةفص )ي÷ا( نو¤ dاd، Óلالجا سملا )برلخا( ه�و :نxرخٓ� ين:و لحاص تجبه مدق دقو .187 ،186ص ،عساتلا ��ا ،لصفلما بارعلإا ،لحاص
Óاd ¤ي÷ا( نو( ìًلؤ� ابر i.                                    

                                   .3685ص ،نماثلا ��ا ،يمركلا نٓ�رقلا بارعإ ،توق� نÑلس دومحم 40
 نمز لىp ؤ� ،ضيالما نمز لىp ةیلعفلا ôلجما تسسِّ@� ءاوس ،ôصلا ôجم في عونتلا لىp ةئماقلا ،عضاولما ضعب يقتنٔ� نٔ� ترٓ=� ،يمركلا نٓ�رقلا في نكابم ةثركلا نم بی¤ترلا اذه نكا الم 41

      .نيٓ�رقلا زاعجلإا راهظلإ ؛لصولاو لصفلا ة�êب لىz pذك ةئماقلاو ؛)لا,قت¡سÀو لالحا نيعی ي÷ا(  عراضلما
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 Zلالجا سما لىإ دئاعلا )وه( ةبیغلا يرضم لىEٔ aدتبلما ةقطÕم ءانب في ماتهغلاب ىدم لىa فPرعَتَُی ،ماهقای�س� ماهطبرو ،ينعضولما ن³ذه في لمzٔتلiو
     .لىاعتو هناÐب�س )الله(

 Pثمُ كمُْییِيحُْ Pثمُ كمُْتُیمُِی Pثمُ كمُْاَ¥حzَÝْف ً"اوَمEÝْ تمُْنْكُوَ iِsPِ نَورُفُكَْ, فَیْكَ﴿ :ل�و زع )الله( لوق وهو ،هیلa ةقباسلا ةیٓ�ا نم لPؤ�ا عضولما قای�س Eٔدبی
ا
Ü
 .)iِsPِ نَورُفُكَْ, فَیْكَ( )الله( Zلالجا سما رَكِذُ ،بونeا ئماظع نم رفكلا نكا اPمqَلو .ن³رفكا�ل - انه - باطلخاف ،ضحاو وه ماكو .)28 :ةرقبلا( ﴾نَوعُجَرُْ, هِیَْل
ا ،كمُْییِيحُْ ،كمُْتُیمُِی ،كمُْاَ¥حzَÝْف( ةبیغلا يرمضب ءo ،معنلا دوجو عم رفكلا نم شاهدنv فيو

Ü
 في ثم ،لاعفٔ�ا هذه نم ةترت�سلما ةPیلaافلا ةقطÕم في درو ذإ ؛)هِیَْل

ا( في لصتلما رور�ا ةقطÕم
Ü
  .)هِیَْل

 ضِرÝْْ�ا فيِ امَ كمَُْل قََلSَ( ينبطَا¦ا لىa معنلا هذه ة¥قب ةیناثلا ةیٓ�ا لماكإ عم ،معنلا بنا� في ةبیغلا يرمضب نایتلإا يp، Eٔذك pذ نكا اPمqَلو
  .)يeِا وَهُ( Eٔدتبلما ةقطÕم في ةبیغلا يرضم در³ نEٔ - نيEِّٓرقلا قس&لا عم اًقاس"ا -اvیعیبط نكا ،)اعًیجمَِ

�سا( ينلعفل/ ةترت�سلما ةPیلaافلا ةقطÕم في )وه( ةبیغلا يرضم درو ذإ ؛ةیٓ�ا ةP¥قب في ة@لابلا nتو ماàسvS اذه لىa �نيEٓرقلا قُس&لا راسو  ،ىوَتَْ
  .)يمٌلaَِ ءٍشيَْ كلُِِّ$ وَهُوَ( ةيمركلا ةیٓ�ا ةتماS في Eٔدتبلما ةقطÕم فيو ،)PنهُاPوسََف

 رهظی لا يeا ،ءٍشي كلِّ$ ئماقلا ،ةPیهولٔ�ا بیغ ليعلا اهلولدم ةمكل هيو :ليارلحا لاق" :يعاقبلا ماملإا لوقی ،)وه( ةبیغلا يرمضب ءدبلا فيو
 .n"42لما سما ل�نزت لىإ )الله( سما ةطاMإ ولa نم ةرهظلما ءماسٔ�ا هرهاظو ،بٌیغ ادًبEٔ هتاذف ،ءٍشيل

 هذه Pنٔ� ؛ينتللجما ينب لاصتلاا لماك ةاaارلم نوك³ نEٔ زويج ةقباسلا éلجما لصفو" :روشاa ن$ا لوقی ،ةیٓ�ا ايهلa تÔْنُب تيلا لصفلا ة@لاب فيو
  .)وه( ةبیغلا يرمضب ةیٓ�ا ءدب تاربرِّم دنع هاÕقْسُ ام اذهو .43"لؤ�ا لیل�ل ةà¥1نلكا

 لىa ه¥[نتل/ وÅ، Eٔ ةà¥1نلكا هنوكل اPمإ فطعلا كرُِ,و ،)تمنكو( لىاعت Åوق لىa فوطعم" :ةیٓ�ا هذه نع لوق¥ف ،رخEٔ/ً Eٓر سيولٔ�ا ىر³و
vام ةدافإ في للاقت�س Eٔر|ذو ،هداف EٔنPةمعن نایب ه Eٔةبتترم ىرخ a44"لىؤ�ا لى.  

 نكا ،معِنمqُلi رفك هPنٔ� ؛رفكلا اذه نم شاهدنvو ،)الله( ـب ءلاؤه رفك ركاYإ لىZ aلا�ل )نَورُفُكَْ, فَیْكَ( :في )فی|( ـب لاؤسلا قی�س اPمqَلو
 تنكا اPمqَلو ،)ً"اوَـمEÝْ تمُْنْكُوَ( :مله لاق اذ�ل ؛هركاYإ نــكيم لا ضيالما ذإ ؛ضيالمi بطَا»مل/ لىاعتو هناÐب�س )الله( لاعفzٔب للادت�سv تيzٔی نEٔ يعیبطلا نم
ّتمم نــــم ةیناثلا ةqیٓ�ا   .ميهلa ةàPَلحا يمَقِیُل ؛ه¥ف كّش لا يذ�لا ،ضيالما ةغیص في )قلS( نمز درو ،للادت�سv تماِ

Eٔجم في نيبلما ،رخٓ�ا بضرلا امé هتلص aا وَهُ﴿ :لىاعتو كرابت )الله( لوق في درو دقف ،عراضلما نمز في نيمزلا بی|ترلا لىePِفيِ كمُْرُوِّصَُی ي 
ا لاَ ءُاشََ¸ فَیْكَ مِاMَرÝْْ�ا

Ü
Åََ ا

Ü
      .)6:نارعم ل�E( ﴾يمُكِحَْلا ز³ُزِعَْلا وَهُ Pلا

 Eٔرقنلو .هير@ لا وه هرمٔ� ءٍشي كلِّ عاضخإو ،- لىاعتو هناÐب�س - )الله( ةP¥مو¥ق راطإ في تدرو اPنهEٔ لىa انّلدی ،ةيمركلا ةیٓ�ا قای�س في ل�مzٔتلا Pنإ
ا لاَ sPُا *لما﴿ :-لاaو Pل� - Óلاوم لوقی .هتیادب نم قای�سلا

Ü
Åََ ا

Ü
لاْاوَ ةَارَوPْتلا لَزEÝYَْوَ هِْیدََی ينََْب امَلِ اًقدِّصَمُ قِّحَْلiِ بَاَ_كِلْا كَیَْلaَ لPَزYَ * مُو�¥قَْلا �يحَْلا وَهُ Pلا

Ü
 * لَینجِْ

ا نَاَقرْفُْلا لَزEÝYَْوَ سِاPنلِ/ ىدًهُ لَُْ�ق نْمِ
Ü

ا * مٍاقَتِْنا وذُ ز³ٌزِعَ sPُاوَ دٌیدِشَ بٌاذaََ مُْهَل sPِا تَِٓ/zبِ اورُفَكَ نePِ³َا Pن
Ü

 ءِامPَسلا فيِ لاَوَ ضِرÝْْ�ا فيِ ءٌشيَْ هِیَْلaَ ىفَيخَْ لاَ sPَا Pن
ا لاَ ءُاشََ¸ فَیْكَ مِاMَرÝْْ�ا فيِ كمُْرُوِّصَُی يePِا وَهُ *

Ü
Åََ ا

Ü
 تٌاَبهِاش1ََمُ رُخECَوَ بِاَ_كِلْا �مP ECنهُ تٌاَكمَحْمُ تٌَٓ/E هÕُْمِ بَاَ_كِلْا كَیَْلaَ لَزEÝYَْ يePِا وَهُ * يمُكِحَْلا ز³ُزِعَْلا وَهُ Pلا

ا uَُیوzَRِت لمَُعَْی امَوَ uِِیوzَRِت ءَاغَتِْباوَ ةَِنْ_فِْلا ءَاغَتِْبا هÕُْمِ هََباشََ" امَ نَوعُبPِتََ¥ف غٌْیزَ مْبهِِوُلُق فيِ نePِ³َا اPمzَÝف
Ü

ّبرَ دِنْعِ نْمِ ²كلُ هِبِ اÕPمEَٓ نَوُلوقَُی لمِْعِْلا فيِ نَوسخُِاPرلاوَ sPُا Pلا  امَوَ اَنِ
ا رPُكPذَی

Ü
ا دَعَْب اَنَبوُلُق غْزُِ, لاَ اَنPبرَ *بِابَْلÝْ�ا وُلوP ECلا

Ü
ا ةًحمَْرَ كَْنَُ* نْمِ اَنَل بْهَوَ ا1ْÕََیدَهَ ذْ

Ü
Üا اَنPبرَ * بُاPهوَْلا تَْنEÝ كPَن

ا هِ¥فِ بَْیرَ لاَ مٍوْیَلِ سِاPنلا عُمِاَ� كPَن
Ü

 فُلِيخُْ لاَ sPَا Pن
  .)9 - 1:نارعم ل�E( ﴾دَاعَیمِْلا

ا لاَ sPُا( ةیناثلا ةیٓ�ا في Eٔدتبلما ةقطÕم في راهظلاiٕ قای�سلا Eٔدبی نEٔ اvیعیبط نكاو
Ü

Åََ ا
Ü

 في رماضلإاو راهظلإا ينب عونتل/و .)مُو�¥قَْلا �يحَْلا وَهُ Pلا
Eٔا بولسe|لالجا سما درو ،يمكلحا رZ )الله( م فيÕرماضلإا ةقط Eٔرم عبرPتىح ،تاP ٕلىإ قای�سلا لصو اذا Sةعبارلا ةیٓ�ا ةتما ECْم في رَِهظÕدتبلما ةقطEٔ )َاوsPُ 
ا( ةسمالخا ةیٓ�ا ةیادب في pذكو ،)مٍاقَتِْنا وذُ ز³ٌزِعَ

Ü
  .)كمُْرُوِّصَُی يePِا وَهُ( ةسداسلا ةیٓ�ا تEٔدب ،رماضلإا لىa رو*ا ءا� اPمqَل ثم ،)ىفَيخَْ لاَ sPَا Pن

 
       .220ص ،لوDٔا ءزلجا ،رر�ا مظن ،يعاقبلا 42
       .378ص ،لوDٔا ءزلجا ،رxونتلاو رxرحتلا ،روشاp ن#ا 43
       .214ص ،لوDٔا ءزلجا ،)يخر& نودب ،بيرعلا ثاترلا ءا�حإ راد :تويرب( ،نياعلما حور ،سيولDٔا يركش دومحم 44
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 Zلالجا سما دیدر, ينب ةءارقلا في عونتلا في لPثتم, ،ةPیتوص لىؤ�ا :ينت_كYُْ نع �نمی رماضلإاو راهظلإا ينب لاقتنv لىa نيEٓرقلا زاعجلإا د|عا Pنإ
 يَطعی نEٔ هنzٔش نم عونتلا اذهو .ةPیللا*ا هتPمä لىa فوقولاو همهف للاS نم اترًت�سم تىح مEٔ ،لاًص_م مEْٔ لاًصفÕم نكاEٔ ءاوس )وه( ةبیغلا يرضمو )الله(
  .لٍلم وEٔ ةٍب"ر PيEٔ ةءارقلا ةیلعم نع عفدیو يفنی هPنEٔ ماك ،- ل�و زع - )الله( باتك في ةءارقل/ اvصاS اًقاذم

 دیدتج لىa ثعبیو ،لللماو ةب"رلا نم بَولسٔ�ا يقی امم ،رخEٓ لىإ بضر نم رTماضلi لق_&ت تيلا تافتلv ة¥&بب Óر|ذت ةیتوصلا ة_كنلا هذهو
Sهراردت�ساو يقلتلما طاش.  

Eٔیللاد ي¡هف ىرخٔ�ا امPّثتمم ،ة ِé وه( ةبیغلا يرضم دوع في( ٕلالجا سما لىاZ )زع - )اللهP ل�وP -، ثم نموP ٕیوغل/ا ينماضلما كلِّ دان�ساPفي در, تيلا ة 
 نوكلا في عقی ام Pكلو ،ءٍشي Pكل PنEٔ نم ،نمؤمل/ سيٍّفنٍ حایترا لىa ثعبی ام وهو .- لىاعتو هناÐب�س - )الله( وه دMاو لaاف لىإ اهعا�رإو ةفلت¦ا عضاولما
   .هیلإو )الله( نم وهف

 نم هنع ل¥ق امو ،- ملاسلا هیلa - سىÓ aÔدی�س نع ثیدلحا وهو ،انه¥ماضم لمجم في هنیعب عٌوضوم اهلمش¸ )نارعم ل�E( ةروس تنكا المو
 كلِّ$ ضرٔ�او تاومسلا لىa ةP¥مو¥قلا Å يeا )الله( Pنإ :مبهضر لىa يرس¸ نمو ءلاؤهل لوقیل ؛)كمروصی( ر³وصتلا عم )وه( ةبیغلا يرمضب ءo ،دويه¢ا بنا�
 تيلا ةP¥ف¥كلا لىa يEٔ ،ءاش¸ فی| كم,اEٔä نوطب في كمقليخو كمروصی يeا هير@ سÔلو وه وه ،ةروسلا نم ةیادب هب فیرعتلا قب�س تيلا ،مايهف نمو مايهف ام
  .مEٍّٔو بEٍٔ نم شر[ل/ فورعلما قطنلمi ةر"و ،ةقلطلما ةردقلاو ةزجعلما قیرطب ةر" :اهدیر³

EٔمPجم ءيمج نع اé صلاé یسماPوق لثفم ةÅ – زعP ل�وP -: ﴿َوَهُو E¤ePِفيِ ي E¤سلPَا ءِٓام
Ü

Åَ¥ ا ضِرE¤�ۡÝۡ فيِوَ ٌ
Ü

Åَ¥  .)84 :فرخزلا( ﴾يمُلِعَۡل¤E يمُكِحَۡل¤E وَهُوَ ٌ
 نع ثPدÐتت )فرخزلا( ةروس نم ةقباسلا تٓ/�او .)Åإ ءماPسلا في( هي هتلص éجمو ،)وه(يرمPضل/ برSٍ لِّمح في ةیٓ�ا في )يeا( لوصولما سمv برَعُی
 ،عمازلما هذه لطبت ةیٓ�ا تءافج – p نع Pل�و Pزع لىاعت – الله لىإ *ولا ةب�سS نم ةدسافلا همدئاقعو با_كلا لهEٔ عمازم ر|ذت ي¡هف ،د¥حوتلا ةیضق
 .*ولاو كیشرلا نع نيغلا ،ضرٔ�او تاوماسلا في دوبعلما هPنEٔو ،هكلم ةمظع ت&Pی�ف ،لىاعت هتPیهولEٔ لماك ت[ثتو

 امqَلِ مايهف ةPیهللاiٕ هصاص_خاو ضرٔ�او ءماسلا في هير@ ةPیهلإ يفن لىa �لدت" Åٌإ ضرٔ�ا فيو ،Åٌإ ءماسلا في يeا وه" :Åوق Pنإ" :روشاa ن$ا لوقی
  .45"هاوس نPعم ه¥فنو Å فصولا تابثإ نم صرقلا ةغیص في

 فوذلمحا )الله( Zلالجا ظفل لِّمح في لaٌاف لوصولما سمv :ثلاثلا ثحبلما

  .46)1:ناقرفلا( ﴾ار³ًذَِن ينَمَِلاعَْلِ/ نَوكُیَلِ هِدِبْعَ لىaََ نَاَقرْفُْلا لPَزYَ يePِا كَرَابََت﴿ :لىاعتو هناÐب�س )الله( لوق در³ عفرلا ةقطÕم فيو

 ىوت�سلما وهو ،ئيرم / رهاظ لؤ�ا :)يeا( لوصولما سملاi ناقPلعتی لیلÐتلا نم ينیوت�سم كانه PنEٔ كردی ،ةيمركلا ةیٓ�ا هذه ةعجاربمو
 )الله( Zلالجا سملا ةفص )يeا( لوصولما سماف ؛يغلابلا ىوت�سلما وهو ،قیعم / تيتح :رخٓ�ا .)كرابت( لعفل/ لاaًاف برَعُی )يeا( لوصولما سماف ؛يوحنلا
  .ةPٍیغلابٍ عاو* فوذلمحا

 ىPدؤُتو ،�نيEٓرقلا زُاعجلإا قPلعتی هب ذإ ؛يغلابلا /رخٓ�ا ىوت�سلما لىa �بصÔÕس انلیلتح Pنإف ،نٍكابم حوضولا نم يوحنلا /لؤ�ا ىوت�سلما نكا اذإو
   .اهروص ى¡بهEٔ في Zلا*ا

 ةفصلا هذه نوك, لاو ،مظاــــــعتو لىاعتو هPنزتو سPدقت :يوغل/ا هانعمو .47عضاوم ةیناثم في يمركلا نEٓرقلا في درو دق )كرابت( لعفلا Pنإف ،ةیادبو
  .49)كرابت( ر|ذ عم ةرو|ذلما تايرلخi - لىاعت - هصاص_خا لىa ه¥[نت وهف ،)كرابت( ظفل ه¥ف ركِذٍُ عضوم �كلو .48- لىاعتو هناÐب�س - )الله( يرغل

 وهو ،هPنزتو سPدقت يEٔ ،ضٍام لٌعف كرابتو" :ش¸ور*ا ن³*ا ييمح لوقی انهو .دٌما� لٌعف وهف ؛رمٔ�ا لاو عراضلما ةغیص لعفلا اذه نم تيzٔی لاو
ّلعُیو .50"لaٍاف سمُا لاو رٌمEٔ لاو عٌراضم هÕم تيzٔی لا يEٔ ،فصرتی لا دٌما� لٌعف  ؛دٌما� لٌعف )كرابت( لعفلا" :لوق¥ف ،)كرابت( لعفلا دَوجم ينیوغل/ا دEٔMُ لِ

 
 .268ص ،25ج ،رxونتلاو رxرحتلا ،روشاp ن#ا  45
                              .)D: 1لما( ةروسو ،)61 ،10 :ناقرفلا( ةروــــــــــس :رـــــــظنا .ىرخٔ� عضاوــــم ةــــــثلاث يــــــف )يذـــــلا كرابت( بی¤ترلا اذه درو دقو 46
                         .)78 :نحمرلا(و ،)64 :رفاû( ،)14 :نو&مؤلما(و ،)54 :فارعDٔا( :رظنا ،عضاولما هذه نع لاًضف 47
                          .)كر#( ةدام برعلا ناسل ،روظ&م ن#ا 48
                          .120ص ،)م2009 – ه1430 ،ةعبارلا ةعبطلا ،لمقلا راد :قشمد( يدوواد ن¢دp ناوفص ق�قتح ،نٓ�رقلا ظافلٔ� تادرفم ،)ه425( نياهفصDٔا بغارلا 49
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 ،هPنزت ،سPدقت( :لôم ةPیلزٔ�ا )الله( تافص نم ةٍفص لىa �لدی لٍعف �كل ôuمو .ضيَالما نَمزلا لُعفلا اذه لôم مزلی p^ف ،لزٔ�ا في كرابت دق )الله( Pنٔ�
  .51"هیلإ ةدن�سم هي يeا لaافلi نوهرم تPقؤم اهدومفج ؛)الله( Zلالجا ظفل لىإ اهدان�سإ دنع ةدما� نوك, ماPنإ لاعفٔ�ا هذهو .)مظاعت ،رPهطت ،لىاعت

 يeا ،نيا�رلجا رهاقلا دبع حرطل ن³دودشم ان�سفنEٔ دنج ،﴾ار³ًذَِن ينَمَِلاعَْلِ/ نَوكُیَلِ هِدِبْعَ لىaََ نَاَقرْفُْلا لPَزYَ يePِا كَرَابََت﴿ :لىاعت Åوق لىإ ةدوعلiو
 بحاص PنEٔ لىa يَقلتلما علِطُت نEٔ دیر, تَنzٔف )يeا( لوصولمi تيzٔت امدنعو .اهفوصوبم éلجما هذه طابتراو ،éصلا éجم نومضبم لمaٍ لىa بطَا¦ا PنEٔ هاوفح
  .52لوصولما سملاi سمv اذه تَیسم Pثم نمو .)يeا( ل�ق در³َِ نمَ وه وه نومضلما اذبه فصتلماو éصلا نومضم

 اًن¥قی لمعی ،فترعی لم وp Eٔذب PرقEٔو فترaا ءاوس ،روه*ا رِّم لىa )لمسم ير@ وEٔ لمسم( يمركلا نEٓرقل/ يقلتلما بطَا¦ا Pنإ :لوقلا نكيم انه نمو
 سمv ءيمج Pنإف Pثم نمو .- هلاaُ في Pل� - )الله( وه ينلماعل/ ار³ًذن نوكیل صلى الله عليه وسلم بينلا لىa ناقرفلا لPزYَ نمَ PنEٔ –ينملسلما يرغل دوحلجاو بركلا هقاس نإو –
 في انه ليàتلما ،هيرS ثركو ،)كرابت( نم وه وه ،لینزتلا اذه بحاص هPنEٔ تفرع دق يeا )الله( Pنإ :بطَا»مل/ لوقی ،لaافلا ةقطÕم في )يeا( لوصولما
  .ينلماعل/ ار³ًذن نوكیل ؛نEٓرقلا لینزت

 مPنهكل انهوركنی رافكلا نكا نإو ،ينÕمؤلما دنعو ،رمٔ�ا سفن في )الله( تافص نم éصلا نوكل انه لوصولمi فیرعتلاو" :روشاa ن$ا لوقی انهو
  .53"هنوركنی يeا هÕكلi لا ه�ولi ةفرعم همدنع pذب فورعم )الله(ـف ،انهلEٔa لوسرلا PنEٔ نوفترعی

 ايهف درو تيلا ةP¥كلما روسلا لPوEٔ هي )ناقرفلا( ةروسو ،عوضولما اذه ل�ق ناقرفلا لنزم وه )الله( Pنzٔب بطَا¦ا ةفرعم تتEٔ نEٔ³ نمو :تَلق نإف
 ةروس تعضو ،فیشرلا فحصلما في روسلا بÔتر, في Pنكلو ،)ناقرفلا( �لاد ه¥ف درو يeا لPؤ�ا عضولما وه اذه PنEٔ حیصح :تُلق ؟)ناقرفلا( لاد
اوَ﴿ :- لىاعت – Åوق قب�س دقف Pثم نمو .)ناقرفلا( ةروس ل�ق - ةPیندلما روسلا لىوEٔ هيو – )ةرقبلا(

Ü
 :ةرقبلا( ﴾نَودُتَتهَْ كمPُْلعََل نَاَقرْفُْلاوَ بَاَ_كِلْا سىَومُ اÔَÕَْتEٓ ذْ

  .ةدMاو هذه .54يمٍكح نع رٌداص ²يف¥قوت بÔٌتر, وه بÔتترلا اذه PنEٔ ةPٍصابخو ،بÔتترلا ث¥ح نم )53

 ةقباسلا ةPیوماسلا ب_كلا Pنإف – يمركلا نEٓرقل/ ةددِّعتلما يرسافتلا في درو ماك – لطابلاو قلحا ينب ةقرفتلا نيعی )ناقرفلا( لاد نكا اذإ هPنEٔ :ةیناثلا
 ةقرفتلi )ناقرفل( ـلو )ةاروتلا( ـب قباسلا عضولما في )با_كل( ـل هيرسفت في يبرطلا ماملإا دنع درو ام اذهو .Zلا*ا هذه تتح ءانحٔ�ا نم ونح لىa جردنت
 اونكا نe³ا ةیلهالجا برعو ىراصنو دويه – بطَا¦ا ةفرعم مزل دقف ،نEٓرقلا لوزY لىa اًقباس ةقباسلا ةPیوماسلا ب_كلا لوزY نكا اPمqَلو .لطابلاو قلحا ينب
   .صلى الله عليه وسلم دمحم Óدی�س هافطصمو Åوسرو ه¥[ن لىa )ناقرفلا( لزEٔY نم وه )الله( Pنzٔب – ةيمدقلا تÓ/*ا نع يرôكلا نوفرعی

 Pكلُ قََلSَوَ nِْمُْلا فيِ كٌیشرَِ Åَُ نْك³َُ مَْلوَ اًَ*وَ ذِْ»Pتَی مَْلوَ ضِرÝْْ�اوَ تِاوَامPَسلا nُْمُ Åَُ يePِا﴿ :لىاعت Åوق في ةیناثلا ةیٓ�ا تدرو Zلا*ا هذهل ادًیٔ|zتو
 هردقف ءٍشي Pكل قلS نْمَو ،nلما في كا³ًشر Å ذ»تی لم نْمَو ،ضرٔ�او تاومسلا nم Å نْمَ pذك فرعی بطَا¦او .)2 :ناقرفلا( ﴾ار³ًدِقَْت هُرPَدقََف ءٍشيَْ

 س¸دقتلاو ةكبرلا تيفص لىa ه@لابإو بطَا¦ا علاطإ في اvیغلاب ارًود انه )يeا( لوصولما ىPدEٔ ماPنإو .ه�حاص وEٔ هفوصوم لمعی بطَا¦ا اذه كل .ار³ًدقت
  .هنوفرعی نبم ماهطابتراو

 نم ةيمركلا ةروسلا هذه هتنمضت يeا بطَا¦ا PنEٔ نيعی امم ،راذنلاiٕ ةيمركلا ةروسلا تEٔدب دقل .ةPٌیغلاب ةٌ_فل للاته�سv اذبه ةروسلا ءدب يــفو
 في متهفرعم عم ،ةPٍی�سحو ةPٍیونعم مٍعن نم )كرابت( لعفلا اذه هیويح ابم - لاaو Pل� - يرابلا فاصتi ءدبلا Pنإف اe .ينكشرلماو رافكلا يEٔ /ن³دناعلما بضر

  .تافص نم ةيمركلا ةروسلا مله هدسر1س ام لىa مله اعًیرقت نوك³ ابمر لب ،ءلاؤه لىa ةàPلحا ةماقإ لی�ق نم وهل ،هلاa في Pل� )الله( ـب هسفن تقولا

 Pزع - )الله( لوق هيو ،ينثلاثلاو ةعبارلا ةیٓ�ا تىح لىؤ�ا ةیٓ�ا نم ةیادب ،لٌیوط ²نيEٓرق عٌطقم مهلشم ،نٍاركYو رٍفك نم هب اوفصتا ام ةثرك نمو
ا مِْههِوجُوُ لىaََ نَوشرَُيحُْ نePِ³َا﴿ :- Pل�و

Ü
  .)34 :ناقرفلا( ﴾لاً¥ِ[سَ �لضEÝَوَ Óًكاَمَ ²شرَ كَئَِلوPَ ECنمæََ لىَ

 
                            .564ص ،نياثلا ��ا ،هنایبو يمركلا نٓ�رقلا بارعإ ،ش!ور�ا ن�xا يمح 50
                              .49ص ،لوDٔا ءزلجا،)م2004–ه1425 ،3ط ،دشرلا ةبMكم( فصرلا لمp في سورد ،ناسمشلا يمهار#إ 51
                            .200 ،199ص ،زاعجلإا لئلاد ،نيا�رلجا رهاقلا دبع 52
 نم ةیاده نكأ� ءاوس ؛ماقلم· ناقیلت ناتللا�او .ةیونعم dلادو ةی¡سح dلاد :ناتللاد i )كرابت( لعفلا نٔ� ر¤÷· رxد�و .316ص ،شرع نماثلا ءزلجا ،رxونتلاو رxرحتلا ،روشاp ن#ا 53

 ةقط&م في )ي÷ا( لوصولما سمÀ عوقو وهو ،ددمح يوغل رهظم لىp يزكترلا ددصب انه اننDٔ ؛يمركلا نٓ�رقلk ةددعتلما يرسافتلا لىإ zذ في عوجرلا نسيحو .يرلخ· ةكر# مٔ� )الله(
                               .)كرابت( لعفلا نم  ةیلpافلا
                           .)48 :ءا�(نDٔا( ةروسو ،)4 :نارعم ل«�( ةروسو ،)185 :ةرقبلا( ةروس :رظناو .260ص ،لوDٔا ءزلجا ،نٓ�رقلا مولp في ناهبرلا ،شيñرزلا 54
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 لPَوEÝ اهzÝَشEÝSَْ يePِا اَيهیِيحُْ لُْق﴿ :ل�و زع )الله( لوق نكیلف ،لaافلا عقوم في )يeا( لوصولما سمv عوقو لىa رخEٓ لاًاôم بضرن نÓ EٔدرEٔ اذإو
  .)79 :س¸( ﴾يمٌلaَِ قٍْلSَ كلُِِّ$ وَهُوَ ةPٍرمَ

 نمو 55يحِمَُلجا فلS ن$ �بيECَ وهو  بطَا¦ا ى* فورعم ،)يمٌلaَِ قٍْلSَ كلُِِّ$ وَهُوَ ةPٍرمَ لPَوEÝ اهzÝَشEÝSَْ( لوصولما éص نومضفم ،انه هسفن رمٔ�او
aش لىzرافكلا نم هتكل EٔنP اeي EٔSشzٔاه EٔوPرم لPٍالله( وه ة(، اوeءٍشي كلِّ$ وه ي aوه يمل )دص صلى الله عليه وسلم بينلا نم اذه اوعسم ام ايرًثك ذإ ؛)اللهPذ اوقp، Eٔلم و 
  .اوقدِّصُی

 يEٔ .انه ءا¥حلإا ةPیلعم ينبو هÔÕب اطًبار ،هوفرع ام ميه¢إ دیعیل )يييحُْ( لعفلا نم ةPیلaافلا ةقطÕم في )يeا( لوصولما سمv ءا� انه نمو
 .ايهیيح يeا وه وه éصلا نومضبم اًفص_م هنوفرعت يeا )الله(

 بولسٔ�ا ةقیرط لىa باوبج رٌمEÝْ )اهzٔشEٔS يeا ايهیيح( Å لوقی نzٔب صلى الله عليه وسلم بينلا رُمEÝْو" :لوقی ذإ ؛pذك روشاa ن$ا هیلإ بهذ ام اذهو
 ،ZاÐت�سv دارEٔ ماPنإو ،ييلمحا ينیعت بلطت ادًصاق نك³ لم )يممر هيو ماظعلا يييح نم( لاق الم هPنٔ� ؛هدارم فلاS لىa لئاقلا ماهفت�سا لمبح يمكلحا
 PنEٔ لىa ،ييحمل/ ادًن�سم ءا¥حلإا لعف لىa بَاولجا نىب p^ف .)ةرم لPوEٔ اهzٔشEٔS يeا ايهیيح( :Å ل¥قف .امًلa بلط_م وه نم باوج ب¥جzCِف
 نكامإ نایب لىa باولجا بنِی لمو .ةرم لوEٔ اهzٔشEٔS يeا ايهیيح لب :ل¥ق هنUٔ ،يركاYلإا ماهفت�سv نم دارلما يفنل/ لاًاطبإ نوك³ نٔ� لحاص باولجا
  .ناضرغلا لصح¥ف ،نكاملإا لىé aصلا Pلدتل لاًوصوم هیلإ دن�سلما لعج في نكاملإا نایب لعج ماPنإو ،ءا¥حلإا

 .ةPرم لPوEٔ اهzٔشEٔS ماك ةPرم نيZ ائهاشSإ لىa رداق وهف ،ةPرم لPوEٔ اهzٔشEٔS هPنٔ� ايهیيح يEٔ ؛ايهیيح وهو برلخا ءانب ه�و لىإ ءايمإ انه لوصولماف
 فيِ لىÝaَْْ�ا لَُثمَْلا Åَُوَ هِیَْلaَ نُوَهEÝْ وَهُوَ هُدُیعُِی Pثمُ قَْلَْ»لا ECدَبَْی يePِا وَهُوَ﴿ :لىاعت لاقو .)62 :ةعقاولا( ﴾نَورPُكذََت لاَوَْلَف لىَوCْ�ا ةzÝَشPْ&لا تمُُمْلaَِ دْقََلوَ﴿ :لىاعت لاق
 .56)27 :مورلا( ﴾يمُكِحَْلا ز³ُزِعَْلا وَهُوَ ضِرÝْْ�اوَ تِاوَامPَسلا

 éماM ،ةٍدید� éٍص éمبج لوصولما سمv قناعت وهو ،تٓ/�ا هذه مظتنا v/وغل اÐًملم كانه Pنإف ،éصلا éجم فوصوبم بطَا¦ا ةفرعلم ادًیٔ|zتو
  .pذك هسفن فوصولمi لاإ �صتتخ لا ىرخEٔ ةمسل

 Åَُ يePِا﴿ :- Pل�و Pزع – Åوقب هع�1ی )1 :ناقرفلا( ﴾ار³ًذَِن ينَمَِلاعَْلِ/ نَوكُیَلِ هِدِبْعَ لىaََ نَاَقرْفُْلا لPَزYَ يePِا كَرَابََت﴿:- لىاعتو هناÐب�س - Åوق في لاًثفم
 كَرَابََت﴿ :- هنzٔش لىاعت – Åوق  فيو .)2 :ناقرفلا( ﴾ار³ًدِقَْت هُرPَدقََف ءٍشيَْ Pكلُ قََلSَوَ nِْمُْلا فيِ كٌیشرَِ Åَُ نْك³َُ مَْلوَ اًَ*وَ ذِْ»Pتَی مَْلوَ ضِرÝْْ�اوَ تِاوَامPَسلا nُْمُ
 دَارEÝَ نْمَلِ ةًفَْلSِ رَاPَنه¢اوَ لَیPْل/ا لَعَجَ يePِا وَهُوَ ﴿ :- هسما كرابت – Åوقب هع�1ی ،)61 :ناقرفلا( ﴾ايرÕًِمُ ارًمََقوَ اً�اسرَِ اَيهفِ لَعَجَوَ اً�ورُُ$ ءِامPَسلا فيِ لَعَجَ يePِا
EÝْذَی نPكPَر EÝْو EÝَ62 :ناقرفلا( ﴾ارًوكُشُ دَار (. وق فيوÅ ا كَرَابََت﴿ :لىاعتePِمُْلا هِدِیَبِ يnُْ َوَهُو aََر³ٌدَِق ءٍشيَْ كلُِّ لى﴾ )لماn: 1(، وقب هع�1یÅ – ل�P لا�Å -: 

�س قََلSَ يePِا * رُوفُغَْلا ز³ُزِعَْلا وَهُوَ لاًعمََ نُسَحEÝْ كمEÝ³�ُْ كمُْوَُلبْیَلِ ةَایَحَْلاوَ تَوْمَْلا قََلSَ يePِا﴿  صرََبَْلاِ عجِرْاَف تٍوُافََت نْمِ نِحمPَْرلا قِْلSَ فيِ ىرََ, امَ اًقابَطِ تٍاوَاسمََ عَبَْ
  .)n: 2، 3لما( ﴾رٍوطُُف نْمِ ىرََ, لْهَ

Eٔوق امÅ - ا كَرَابََت﴿ :- لىاعتو كرابتePِا ي
Ü

 لم )10 :ناقرفلا( ﴾ارًوصُُق pََ لْعَيجَْوَ رُاَنهÝْْ�ا اَتهِتحَْ نْمِ يرِتجَْ تٍاÕPجَ pَِذَ نْمِ ايرpََ Sًَْ لَعَجَ ءَاشَ نْ
ّبر$ سانلا فرعEٔ وهو ،صلى الله عليه وسلم بيِّنل/ باطلخا Pنٔ� ؛رَخEٓ لٍوصوم بٍی|ترب ع1ُ�ْی  .لىاعتو هناÐب�س هِ

  فوذلمحا )الله( Cلالجا ظفل لِّمح في هب لوعفم لوصولما سم9 :عبارلا ثحبلما

 كمُْقََلSَ يePِا اوقPُتاوَ﴿ :ل�و زع Åوقو ،)132 :ءارعشلا( ﴾نَومَُلعَْت امَبِ كمPُْدمEÝَ يePِا اوقPُتاوَ﴿ :لىاعت )الله( لوق درو دقف ،ةPیلوعفلما ةقطÕم في اPمEٔو
اوَ نيِرَطََف يePِا دُبُعEÝْ لاَ ليَِ امَوَ﴿ :هناÐب�س Åوقو .)184 :ءارعشلا( ﴾ينَلPِوÝْ�ا éPَبِجِْلاوَ

Ü
  .)22:س¸( ﴾نَوعُجَرُْ, هِیَْل

E±ٓرقلا بُولسٔ�ا رEٓتلا نِع لَودعلا تٓ/�ا هذه في �نيPيحِصر iنإو ،)الله( ر|ذب بُولسٔ�ا حصرُِّی لمف ،سملاPما aَذ في لَدp ٕلماعت�سا لىا vسم 
 تٓ/�ا هذه في لوصولما سمv لىإ لودعلاو ،57"لایوطت ثروEٔ نْإو ،ايرًثك هیلإ راصُی ة@لابلا نَم بiٌ" :نو�یغلابلا لاق ماك لودعلاو ،)يeا( لوصولما

 
                         .379ص ،)م1991 - ـه1411 ،1ط ،ةیملعلا بMكلا راد :تويرب( لولûز نيوی¡س� لماك :ق�قتح ،نٓ�رقلا لوزG باب¡سٔ� ،يروباس|نلا 55
                          .76 ،75ص ،نxشرعلاو ثلاثلا ءزلجا ،رxونتلاو رxرحتلا ،روشاp ن#ا 56
 .273ص ،)م2000 - ـه1420 ،1ط ،ةیملعلا بMكلا راد :تويرب( يوادنه دیلحما دبع :ق�قتح ،مولعلا حاMفم ،كيّكاسّلا ليp ن# دمحم ن# فسوی 57
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 Pنٔ� ؛قای�سلا بسانی لا )الله( سمi يحصرتلi ءُافتكv نكا Pثم نمو ،هب د¥حوتلاو �i نايملإا نع ثPدÐتت تٓ/�ا Pنٔ� ؛اهعوضومو تٓ/�ا قَای�س بسانی
 �نيEٓرقلا بولسٔ�ا لمعت�سا اe ،هتافصو هتردقو هتعیبط اوفPرعتی لمو ،دعب الله اوفرعی لم الله ةPینادMوب نايملإاو لوسرلا ةوعدب قیدصتلا لىإ ن³وِّعدلماو ينبطَاَ¦ا

 ،لوصولما سمv اذه بحاصل فصولاو لیصفتلاو فیرعتلا لىa ةPیباطخ ةٍردق نم Å امqَلِ لوصولما سمvَ ةPیباطلخا تاقای�سلا هذه فيو عضاولما هذه في
 ةفرعم لاو شر[ل/ ةردق لاف ،نوملعی ابم سانلا �ديمٌ لماa لىؤ�ا في وهف ،هتاردُق نم ةًردقو الله تِافص نم ةًفص انهم ةٍدMاو �كل مدِّقت تٓ/�ا nت Óد�و epو
 لىوP – Eٔل�و Pزع – نكا اeو ،هير@ نوكلا في ام كل¢ قلاS لاو ،ن³رخٓ�او ينلؤ�ا قلاS وهف ،قلالخا الله ةفص ةیناثلا فيو ،pذب هتدارإو الله ر³دقت يرغب
iاطلاو ةدابعلaت ةثلاثلا ةیٓ�ا فيو ،ةzٔو اءًدب ميهف كمِّحتلما وهف قئلالخا عیلجم رطافلا الله ةفص تيSماك تٓ/�اف ،دیعلماو ئدبلما وهو ،ةًتما Yّكؤت ىر  ةPَینادMو دِ

 .ةPینادMوو الله ةPیهولEٔ لىa لیل*i ينِّبُی يeا بولسٔ�ا اذبه الله

 Cلالجا ظفل نم لدب لوصولما سم9 :سمالخا ثحبلما

ا نيَِ[بِ Óَزْوَاَ�وَ﴿ :لىاعت )الله( لوق در³ ةPیلدبلا ةقطÕم فيو
Ü

ا Pتىحَ اوًدaَْوَ ایًغَْب هُدُوÕُجُوَ نُوْعَرْفِ مُْهعَبَْتzَÝف رَحْبَْلا لَیِئاسرَْ
Ü

 هPُنEÝ تÕُْمEَٓ لَاَق قُرَغَْلا هُكَرَدEÝْ اذَ
ا لاَ

Ü
Åََ ا

Ü
ا ونَُب هِبِ تÕَْمEَٓ يePِا Pلا

Ü
 نم لادب )يeا( لمعت�ساو صرقلا د¥فی يeا ءا�Õت�سv بولسEٔ نEٓرقلا لPضف اذالم .58)90:سSوی( ﴾ينَمِلِسْمُْلا نَمِ EÝÓَوَ لَیِئاسرَْ

ا لاَ هPُنEÝ تÕُْمÅ }Eَٓوق في )الله( ر|ذ
Ü

Åََ ا
Ü

ا ونَُب هِبِ تÕَْمEَٓ يePِا Pلا
Ü

 في بِاطلخا زُاعجإ زبری pذ باوج في ؟سىوم iٕÅ تÕمEٓ وi� Eٔ تÕمEٓ :لقی لمف }لَیِئاسرَْ
 كانه Pنٔ� ؛ىرخEٔ ةٍهل�E دوجو زاوج لىP aل* سىوم iٕÅ وEٔ لیئاسرإ نيب iٕÅ تÕمEٓ :نوعرف ناسل لىa لاق نEٓرقلا PنEٔ ولف ،هظافلEٔ رای_خا ةPقد في نيEِّٓرقلا
EٔÓًاس Eٓمله لیئاسرإ نيبو سىوم ير@ ن³رخ Eنكلو ،متههل�P Eٔبولس vت�س�Õيصرقلا ءاP یهولٔ�ا صرقو صرحPإ في ةÅ ل� – الله وهو لیئاسرإ نيبP لا�Å -، ماك 
Eٔإ" ةمكل ةفاضإ نÅ" ٕسىوم نود لیئاسرإ نيب لىا – aلدی – ملاسلا هیل� aلى EٔنP زع – اللهP ل�وP – لÔإ سÅ إ لب ،طقف سىومÅ عیلجما.  

 فوذلمحا )الله( Cلالجا ظفل لمح نىiت4سم لوصولما سم9 :سداسلا ثحبلما

ا﴿ :- لىاعتو هناÐب�س - )الله( لوق در³ ءا�Õت�سv ةقطÕم فيو
Ü

ا لَاَق ذۡ
Ü
ا ۦٓهِمِوَۡقوَ هِیبÝِِ� يمُهِ¥رَۡ$

Ü
ا *نَودُبُعَۡت اPممِّ ءٌٓارََ$ نيPِن

Ü
اَف نيِرَطََف يePِا Pلا

Ü
�س هPُن  ﴾ن³ِدِيهََْ

 لاًصP_م ءُا�Õت�سv نوك³ نEٔ زويجو ،ن³ديه�س هPنإف نيرطف يeا Pنكل :لاق هPنUٔ ،عٌطقÕم ءا�Õت�سvو ،ثى&ت�سم )يeا(و ،ءا�Õت�سا ةادEٔ )Pلاإ( .)27 :فرخزلا(
 هر³دقت ةفوصوم )نودبعت ام( في )ام( PنEٔ لىa ،ير@ نىعبم ةًفص )Pلاإ( نوك, نEٔ هُيرُ@و يشرمخزلا زا�Eٔو ،مانصٔ�ا ةدابع الله عم نو|شر¸ اونكا مPنهEٔ لىa ءًانب
 59نيرطف يeا ير@ انهودبعت ةهل�E نم ءEٓر$ نيPنإ

ا ارًجEÝْ هِیَْلaَ كمُُْلzÝسEÝْ لاَ مِوَْق َ/﴿ :- هؤماسEٔ ت|رابت - Åوق هÕمو
Ü

ا يَرِجEÝْ نْ
Ü

 يرجEٔو ،ةٌ¥فÓ )نْإ( )51 :دوه(﴾نَوُلقِعَْت لاََفEÝ نيِرَطََف يePِا لىP aََلا
 .éٌ60ص )نيرطف( éجمو ،برSٌ )يeا لىa(و ،صرٍْح ةُادEٔ )Pلاإ(و ،¶Eدت�م

 ءا� دقو ،ءا�Õت�سv بولسEٔ في فوذلمحا )الله( Zلالجا ظفل نم لاًدب )يeا( لوصولما سمv ينتیٓ�ا ينتاه في نيEٓرقلا باطلخا لمعت�سا
 نود ةPیهولٔ�او د¥حوتلاو ةدابعلi الله ةP¥قحEٔ نایب في مäاوقEٔ لىإ ءا¥[نٔ�ا باطخ في )يeا( لوصولما سمv لىإ )الله( Zلالجا سمi يحصرتلا نع لودعلا
 لىa نا¥فنت ناتیٓ�اف ،هیلa قای�سلا Zلا*و ،زايجلإل pذو فوذلمحا )الله( Zلالجا ظفل لّمحو ءا�Õت�سv ةادEٔ دعب )يeا( لوصولما سمv ءا� ث¥ح ؛هير@
 ينبذِّكلما ة�Pامح في نEُٓرقلا uمعت�س¸ o²احج بٌولسEٔ وهو ،الله ير@ ةدابعلا �قحت�س" ةٍهل�E دَوجو - ملاسلا مايهلa – )دوهو يمهار$إ( ينيمركلا ينÔبنلا ناسل
ّكاشلاو  nتو ةPیهولٔ�ا هذه لىP aتيEٓرقلا لَیل*ا ائماد لمتح )نيرطف( éصلا éَجم دنج epو ،ه_ÔPنادMوو الله ةPیهولEٔ تابثلإ سفنلا ة�Pامح في Pتىح وEٔ ينِ
 ه¥فن هیلعف لَیل*ا اذه بذِّك³ نمو ،ىرخEٔ ةPرم مثهعبو مئها¥حإو مته,امإ رداقلا وهو مدa نم همzٔشEٔSو همEٔدب يeا وهف هقلS عیلجم رطافلا هدMو �اف .ةPینادMولا
 .Zلالجا ظفل عم لوصولما سمv لماعت�سا في نيEِّٓرقلا بِولسٔ�ا ة@لابو ةPقد ىرY اذه نمو ،هفلاS تابثإو

 

 
 دومحم :رظنا .)iإ لا( عوضوم نم لدب عفر لمح في )ي÷ا لاإ(و ،نوكسلا لىp ني,م لوصوم سما )ي÷ا(و ،نوكسلا لىp ني,م ءا&Jت¡سا فرح )لاإ( برعت ةيمركلا ةیDٓا هذه في 58

                            .2087ص ،سمالخا ��ا ،يمركلا نٓ�رقلا بارعإ ،توق� نÑلس
 .79ص ،عساتلا ��ا ،هنایبو يمركلا نٓ�رقلا بارعإ ،ش!ور�ا ن�xا يمح  59
  .379ص ،عبارلا ��ا ،هنایبو يمركلا نٓ�رقلا بارعإ ،ش!ور�ا ن�xا يمح  60
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 فوذلمحا )الله( Cلالجا ظفل لمح رورمج لوصولما سم9 :عباسلا ثحبلما

�س﴿ :لىاعت Åوق در³ ةفاضلاiٕ رلجا ةقطÕم فيو ا مِارَحَْلا دàِِسْمَْلا نَمِ لاًیَْل هِدِبْعَبِ ىسرEÝَْ يePِا نَاÐَبُْ
Ü

 نْمِ هَُینرُِلِ Åَُوْحَ اَنكْرiََ يePِا صىَقÝْْ�ا دàِِسْمَْلا لىَ
E/َِٓا اَنت

Ü
�سَف﴿ :لىاعتو هناÐب�س Åوقو .)1 :ءاسرلإا( ﴾يرُصِبَْلا عُیمPِسلا وَهُ هPُن اوَ ءٍشيَْ كلُِّ تُوكَُلمَ هِدِیَبِ يePِا نَاÐَبُْ

Ü
 ارًورمج ءا� ماك .) 83 :س¸ ( ﴾نَوعُجَرُْ, هِیَْل

ا ارًجEÝْ هِیَْلaَ كمُُْلzÝسEÝْ لاَ مِوَْق َ/﴿ :- هؤماسEٔ ت|رابت - Åوق لôم في ،رلجا فربح
Ü

ا يَرِجEÝْ نْ
Ü

- هها� مظع - Åوقو ،)51 :دوه(﴾نَوُلقِعَْت لاََفEÝ نيِرَطََف يePِا لىP aََلا
  .)37 :فهكلا( ﴾لاًُ�رَ كَاPوسَ Pثمُ ةٍفَطُْن نْمِ Pثمُ بٍارَُ, نْمِ كَقََلSَ يiِePِ تَرْفَكEÝَ هُرُوِايحَُ وَهُوَ هُُ�حِاصَ Åَُ لَاَق﴿ :

 يمكلحا ر|eا عابتا PنEٔ لىَو�Cا :ىرخٔ�ا لىa ماهادMإ بPتترت ينتلa ةPثم PنEٔ ان¥فلEٔ ،يِّوحنلا فذلحا اذه نم ةPیغلابلا للعلا ءارو شÔ_فتلا ÓدرEٔ اذإو
 ثحبلا ةPیلعم فيو .لوصولما éص في ةÕمكا¢ا تافصلi فصتی نعم ثحبی نEٔ هیلa ذإ ؛هها�1نا تفلو يقلتلما نهذ ةرZإ لىa ثعبی يِّوغل/ا nسلما اذهل
 في اÔÕب ماك ،éصلا éجم نومضمو – )الله( وهو v/ونح - فوذلمحا فوصولما ينب ةشرا�م طبر, تيلا ةPینEٓرقلا عضاولما نع شÔ_فتلا نم اvدُب يقلتلما ديج لا ،هذه
  .قباسلا لیلÐتلا

 فصتلما وه ذإ ؛éصلا éجم نومضبم ينعضولما في هطابتراو ،ايهف رو|ذلما عضاولماو )الله( فوصولما فذM عضاوم ينب Pليلا*ا طبرلا PنEٔ :ىرخٔ�ا
 سرِّفُی نEٓرقلا PنEٔ( وEٔ ) نEٓرقلi نEٓرقلا يرسفت( Zوقم انی* P*و ام وهو .نيِّفلا كبلحاو يِّوغل/ا كسُ|لi �نيEٓرقلا �صنلا مسP"ا ىدم يEٔ لىإ زبرُِْت ،ابه دMؤ�ا
 .)اضًعب هضُعب

 لاثلما ل¥[س لىa انهم ؛ه¥ف در, يeا قای�سلا بسح ،رَخٓ�ٍ عوضوم نم فلتتخ تيلا للعلا ضعب ةPثم Pنإف ،ين_Pماa ناتPلعلا ن"اه تنكا اذإو
 PنEٔ هملa عــــــم )يeا( لوصولما مد»ت�سا ماPنإو ،)الله(ـب تÕمEٓ :نوعرف لقی لم ذإ ؛)سSوی( ةروس عوضوم في درو ماك ،ثملاiٕ ةPزعلاو لياعتلاو بركلا راهظإ
      .61)الله( لىإ دوعی )لیئاسرإ ونب هب تÕمé )Eٓصلا نوــــــــمضم

 ،)الله( Zلالجا سما دورو يفف ،رَخEٓ فصٍوب ع1ُ�َُْی ثم ،)يeا( ل�ق نى�سلحا هئماسEٔ دEٔM وEٔ )الله( Zلالجا سما در³ ،ةPینEٓرقلا عقاولما ضعب فيو
ا﴿ :Óلاوم لوقی

Ü
ا امPَن

Ü
ا لاَ يePِا sPُا كمُُُهَل

Ü
Åََ ا

Ü
ا لاَ يePِا sPُا وَهُ﴿ ،)98 :هط(﴾امًْلaِ ءٍشيَْ Pكلُ عَسِوَ وَهُ Pلا

Ü
Åََ ا

Ü
 ﴾يمُحPِرلا نُحمPَْرلا وَهُ ةِدَاَهPشلاوَ بِیْغَْلا مُلِاaَ وَهُ Pلا

�سوَ تُومَُی لاَ يePِا يِّحَلْا لىPْ aََكلوََتوَ﴿:لىاعت لوقی نى�سلحا هئماسEٔ دEٔM دورو فيو .)22:شرلحا(  قََلSَ يePِا * ايرًِ�خَ هِدِابَعِ بِوُنذُبِ هِبِ ىفَكَوَ هِدِمْبحَِ حْبَِّ
�س فيِ امَُنهÔََْب امَوَ ضَرÝْْ�اوَ تِاوَامPَسلا �سا Pثمُ مEÝ/Pٍ ةPِتِ  دیٔ|zتل :تُلق ؟éعلا ام :ل¥ق نإف .)59 ،58 :ناقرفلا( ﴾ايرًِ�خَ هِبِ لzÝْسْاَف نُحمPَْرلا شِرْعَْلا لىaََ ىوَتَْ
 ؛نياثلا عضولما في ،قلالخا لىa يريج - تولما ةPیلعم في -قللخا نم ءا¥حٔ�ا لىa يريج ام PنEٔ �هموت ءردو ،ينلؤ�ا ينعضولما في كشرلi �هموتلا ءردو ،ةPینادMولا
   .يرصبلا عیمسلا وهو  ءٌشي uثكم سÔل هPنٔ� .تويم لا وهف

 ئجاتنلا

 :انهم ،ئجاتنلا ضعب لىإ ائهاتهYا ماتم دعب ةسار*ا تلPصوت 

 .éلجما ةP¥[تار, في ةٍفلتمخ عضاوم فيو ،لوصولما سملال نيEّٓرقلا باطلخا لماعت�سا ةثرك .1
 .قای�سلاو بطَا¦ا فلا_خi فلتتخ نياعلما هذهو ،ةPینEٓرقلا بی|اترلا عم نىَغَْتو دیاتزت نٍاعم لوصولما سملال .2
 عم لوصولما سملال نيEِّٓرقلا باطلخا رای_خا PنEٔ لىa �لدت اهÓر|ذ تيلا دهاوشلا في هتلصو لوصولما سمv في ل�مzٔتلا ةPقد Pنإ .3

 .بولسٔ�ا pذب نوبطَايخُ نe³ا صا»شٔ�ا كولسو يركفت في Pكمحتت تيلا ةد¥قعلا نع يربعتلا لىإ فديه ²بيولسEٔ رٌای_خا )الله( Zلالجا ظفل
 ،éصلا éمبج بطَا¦ا ةقلاa بسح pذو ،ةًفص وEٔ ًابرS هبارعإ نكيم )الله( Zلالجا ظفل دعب تيzٔی يeا لوصولما سمP vنإ .4

Eٔو i�ٔجم ينب ةقلاعلا كاردإو يقلتلما عون بسح ىرحé صلاé لالجا سماوZ )نكا اذإف ،)الله vلوصولما سم Sًذ نوك³ ،ابرp نم æة aكاردإ مد 
 

 iوقو ،)21 :فسوی( ﴾صرَْمِ نْمِ هُاترََشْا يِ±÷ا لَاَقوَ﴿ :لاÅًم لىاعت iوق لÅم ،)ي÷ا( لوصولما سمÀ في ةفصلا توبث عم )الله( dلالجا سما يرû في فوصولما فذÓ درx دقو  61
َّ(ن@� َ¢°� ةٍ±م@� دَعَْب رَكَ±داوَ امَُنهْمِ انجََ يِ±÷ا لَاَقوَ﴿ :لىاعت ِKُُْتَبِ كم�MِیوNِِ ف�ا مِوَْق َ� نَمَٓ� يِ±÷ا لَاَقوَ﴿ :ل�و زع iوقو ،)45 :فسوی(﴾ نِوُلسِرْ°َ

´
 :رفاû(﴾بِازَحْ°Dْا مِوَْی لÅَْمِ كمُْیَْلpَ فُاìَ°� نيِّ

 ضرغو ،فوذلمحا لpافلk ةفص تيحتلا ىوت¡سلما لىp هنٔ� يرû ،لاpًاف يدیعقتلا وحنلا في برعی )ي÷ا( لوصولما سمÀ نٔ� كردی ،عضاولما Dت لمٔ�تبو .z: 38ذكو ،)30
             .لوقلا لوقم نومضم ةیهمٔ� لىp م/هÀ بصنی انمإو ،فوذلمحا فوصولما لیصافتب م/هÀ مدp في نكمx انه فذلحا
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 éجم نومضم ينب طباترلا ةقلاعب بطَا¦ا لمa ةæ نم pذ نوك³ ،ةفص )يeا( لوصولما سمv نكا اذإو ،éصلا éجم نومضم ينب طباترلا ةقلاعل يقلتلما
 .ه�برك,و هدانعو هدوجح عم ،)الله( Zلالجا سماو éصلا

 لىa دتمعی يٍّصرع يرٍسفت وEٔ ،ةقباسلا ةPیوحنلاو ةPیيرسفتلا ه�ؤ�ا باب�سEٔ لوا1Õی نEٓرقل/ يٍّصرع يرٍسفت لىإ ان_جاM ةسار*ا تفش½ .5
 لیوzٔتلا لمa لىa د|عv نم انل صاÕم لا لالحا nت فيو .يوحنلا وEٔ ييرسفتلا بنالجا لىa ءاوس ،ةدید� ئجاتن لىإ لوصولا Pثم نمو ،لاصتلاا صرانع
                      .دوش&لما Pيصرعلا يرسفتلا زرفت تيلا ةPیوحنلاو ةPیغلابلا بناولجا لىa ئكتی يeا

 هیلa ذإ ؛هها�1نا تفلو يقلتلما نهذ ةرZلإ pذو ،uمح )يeا( لوصولما سملاi حصریو )الله( Zلالجا ظفل نيEٓرقلا باطلخا فذيح .6
Eٔفصتی نعم ثحبی ن iمكا¢ا تافصلÕص في ةé یلعم فيو .لوصولماPدُب يقلتلما ديج لا ،هذه ثحبلا ةvفتلا نم ا_Ôرقلا عضاولما نع شEٓینPةشرا�م طبر, تيلا ة 
 اهضعب نEٓرقلا تُٓ/E سرِّفت ث¥ح ،نيEٔرقلا صِّنلا كسُاتم لىa لمعی بولسٔ�ا pذ ماك ،éصلا éجم نومضمو – )الله( وهو v/ونح - فوذلمحا فوصولما ينب
 .اضعب

7. EٔنP جمé صلاé دعب vلالجا ظفل عم لوصولما سمZ )فیرعتلا فدته )الله iلوصولم، Eٔفیرعتلا ي i� هتافص نایبو، ep @تبل 
aیلعفلا ايهلPدبت تيلا ةEٔ بzٔم ،ةردقلاو قللخا لاعفôرطف( :ل، Sدبی ،قلEٔ قللخا، EٔSشz،ٔ عفر ،لعج ،كمروِّصُی، YزPلقو ،)لعج ءاش نإ ،لPلجما ايهف تé vیسمPُة، 
 قای�س في تءا� اPنهٔ� ؛ةدوصقم هي بولسٔ�ا اذبه ايهعونب ةصلا éجمو ،)nم هدیب ،nم Å( :لôم هكِلْمُو الله ةدق لىa – اضیP – Eٔلد انهم ءا� امو
  .دناعُیو Pبركتی نلم دیدته¢او ،ب"ر³ نلم دیٔ|zتلاو ،فرعی لا نلم �i فیرعتلا فدبه – Pل�و Pزع - قلالخا ةPیهولEٔ تابثإو ،د¥حوتلا

 عجارلما

 .م1984 ،شر&ل/ ةی�سSوتلا را*ا :سSوت .ر³ونتلاو ر³رحتلا .رهاطلا دمحم ،روشاa ن$ا

 .يخر" نودب ،مزح ن$ا راد :تويرب .ز³زعلا با_كلا يرسفت في يز�ولا رPرلمحا .بلا@ ن$ قلحا دبع دمحم وبEٔ ،ةیطع ن$ا

 ةعبطلا ،ثاترلا راد :ةرهاقلا .دیلحما دبع ن³*ا ييمح دمحم .ق¥قتح .ل¥قع ن$ حشر .يصرلما شيرقلا دمحم ن$ الله دبع ن$ نحمرلا دبع ن$ الله دبع ،ل¥قع ن$ا
 .م1980 – ه1400 ،نوشرعلا

 .م2001 – ه1422 ،لىؤ�ا ةعبطلا ،ةیملعلا ب_كلا راد :تويرب .بوقعی عیدب ل¥مإ .ق¥قتح .يشرمخزل/ لPصفلما حشر .ليa ن$ شÔعی ءاقبلا وبEٔ ،شÔعی ن$ا

Eٔرقلا /ازـــــــــــــم لىإ يملسلا لقعلا داشرإ .يدماعلا ىفطصم ن$ دمحم ن$ دمحم ،دوعسلا وــــــبEٓنودب ،بيرـــــــــعلا ثاترلا ءاـــــــ¥حإ راد :تويرب .يمركلا ن 
 .يخر"

 .م2006 ،2ط ،ةیملعلا ب_كلا راد :تويرب .وحنلا في يحصرتلا نومضبم حیضوتلا وEٔ حیضوتلا لىa يحصرتلا حشر .الله دبع *اS .يرهزٔ�ا

 .م2009 – ه1430 ،ةعبارلا ةعبطلا ،لمقلا راد :قشمد .يدوواد نÓدa ناوفص .ق¥قتح .نEٓرقلا ظافلEٔ تادرفم .بغارلا ،نياهفصٔ�ا

    .يخر" نودب ،بيرعلا ثاترلا ءا¥حإ راد :تويرب .نياعلما حور .يركش دومحم ،سيولٔ�ا

  .م1999 – ه1419 ،ةیناثلا ةعبطلا ،ةیملعلا ب_كلا راد :تويرب .بدٔ�ا في لPصفلما مجعلما .دمحم وبEٔ ،ينجوتلا

   .م1992 – ه1413 ،ةثلاثلا ةعبطلا ،ينجالخا ةب_كم :ةرهاقلا .ر|اش دمحم دومحم .ق¥قتح .زاعجلإا لئلاد .رهاقلا دبع ،نيا�رلجا

 .م1999 – ه1420 ،ةعباسلا ةعبطلا ،ةیعمالجا نوؤشل/ داشرلإا راد :صحم .هنایبو يمركلا نEٓرقلا بارعإ .ن³*ا ييمح ،ش¸ور*ا

 ،سSوی زاق ةعما� تاروش&م :يزاغنب .رعم نسح فسوی .ق¥قتح .ة¥فكا¢ا لىa ضيرلا  حشر .سىوم ن$ ينسلحا ن$ دمحم دی�سلا نسلحا وبEٔ ،ضيرلا
 .م1996 ،ةیناثلا ةعبطلا

 .م1959 - ـه1378 ،نيدلما ةعبطم :صرم .كرابلما نزام .ق¥قتح .وحنلا للa في حاضیلإا .سماقلا وبEٔ ،جا�زلا

 ،لیلجا راد :تويرب .يمهار$إ لضفلا وبEٔ دمحم .ق¥قتح .نEٓرقلا مولa في ناهبرلا .يصرلما الله دبع ن$ ردابه ن$ دمحم ن$ ن³*ا ردب الله دبع وبEٔ ،شي½رزلا
 .م1988 – ه 1408
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 – ه1415 ،لىؤ�ا ةعبطلا ،ةیملعلا ب_كلا راد :تويرب .ينهاش ملاسلا دبع دمحم .ق¥قتح .فاشكلا .رعم ن$ دومحم سماقلا وبEٔ الله را� ،يشرمخزلا
 .م1995

 .م2000 - ـه1420 ،1ط ،ركفلا راد :ناPعم .وحنلا نياعم .لحاص لضاف ،ئيارماسلا

 ه1420 ،لىؤ�ا ةعبطلا ،ةیملعلا ب_كلا راد :تويرب .يوادنه دیلحما دبع .ق¥قتح .مولعلا حا_فم .ليa ن$ دمحم ن$ رك$ بيEٔ ن$ فسوی بوقعی وبEٔ ،كيكاسلا
 .م2000 –

 ،1ط ،ةیملعلا ب_كلا راد :تويرب .ن³*ا سشم دحمEٔ .ق¥قتح .نEٓرقلا زاعجإ في نارقٔ�ا كترعم .دمحم ن$ رك$ بيا ن$ نحمرلا دبع ن³*ا للا� ،يطوی�سلا
 .م1988 - ـه1408

                              .م2004–ه1425 ،3ط ،دشرلا ةب_كم .فصرلا لمa في سورد .يمهار$إ ،ناسمشلا  

 .م1993 – ه1414 ،لىؤ�ا ةعبطلا ،عیزوتلاو شر&ل/ ركفلا راد .لترلما الله با_كل لصفلما بارعلإا .دMاولا دبع تجبه ،لحاص

 –ه1415 ،لىؤ�ا ةعبطلا ،Zاسرلا ةسPسؤم :تويرب .سراف ماصعو فورعم داوع راش� .ق¥قتح .نEٓرقلا يEٓ لیوzٔت نع نایبلا عما� .ر³رج ن$ا ،يبرطلا
 .م1994

 ،لىؤ�ا ةعبطلا ،ةیملعلا ب_كلا راد :تويرب .لول@ز نيوی�س� لماك .ق¥قتح .نEٓرقلا لوزـــــن باب�سEٔ .يدMاولا ،كمالحا الله دبع ن$ دمحم وبEٔ ،يروباسÔنلا
 .م1991 - ه1411

 .يخر" نودب ،ةیعمالجا ةفرعلما راد :ةیردÕكسلإا .يمركلا نEٓرقلا بارعإ .ن�لس دومحم ،توق/
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İSTANBUL’DAKİ	RUM	OKULLARININ	TARİHİ	VE	BUGÜNÜ	
History	and	Present	of	Greek	Schools	in	Istanbul	-	

	

	 	

Öz	
Osmanlı	 Devleti,	 İstanbul’un	 fethinden	 sonra	 eğitim	 ve	 dini	 müesseselerin	 faaliyetleri	 hususunda	 Müslümanlara	
tanıdığı	 hakları	 azınlıklara	 da	 tanımış,	 kiliselerin	 yakınında	 eğitim	 kurumlarını	 açmalarına	 müsaade	 etmiştir.	
Çalışmanın	temel	problemini,	19.	yy’da	sayıları	artan	ve	patrikhaneden	bağımsız	olarak	açılan	Rum	okulların;	Osmanlı	
ve	 Türkiye	 Cumhuriyeti	 dönemindeki	 eğitim	 dönüşümlerinin	 hangi	 şartlar	 altında	 gerçekleştiğinin	 belirlenmesi	
oluşturmaktadır.	 Çalışmada	 ayrıca;	 Cumhuriyet	 Türkiye’sindeki	 Rum	 okullarının	 eğitim	 ve	 öğretim	 anlayışlarına	
değinilmiş,	 din	 eğitimi	 müfredatları	 hakkında	 da	 bilgi	 verilmiştir.	 Lozan	 Konferansı’yla	 Patrikhane’ye	 bağlı	 olan	
okullar	 mevcut	 yasa	 ve	 yönetmeliklere	 tâbi	 tutulmuş	 Antlaşma’nın	 ilgili	 maddeleri	 gereğince	 daha	 rahat	 kararlar	
alınabilmiştir.	1924	mübadelesiyle	ülke	sınırları	 içindeki	Rum	nüfusu	da	azaldığı	 için	yeni	okulların	açılmasına	 izin	
verilmemiştir.	 Bugün,	Milli	 Eğitim	Bakanlığı	 bünyesinde	 varlıklarını	 sürdüren	Rum	okullarının	 hukuki	 dayanakları,	
tarihçe	 ve	 amaçlarının	 bilinmesi	 Cumhuriyet	 döneminde	 yaşanan	 köklü	 değişimin	 anlaşılması	 açısından	 önemlidir.	
Literatür	taramasının	kullanıldığı	çalışmanın	sonuçları,	diğer	azınlık	grupların	incelenmesine	örnek	teşkil	edebileceği	
gibi	din	eğitimi	literatürüne	de	katkı	sağlayacağı	düşünülmektedir.	

Anahtar	Kelimeler:	Din	Eğitimi,	Eğitim	Tarihi,	Azınlık	Okulları,	Rum	Okulları.	
	

Abstract	
The	Ottoman	Empire,	after	 the	conquest	of	 Istanbul,	granted	minorities	 the	rights	 it	gave	to	Muslims	regarding	the	
activities	of	educational	and	religious	institutions	and	allowed	them	to	open	educational	 institutions	near	churches.	
The	 main	 problem	 of	 the	 study	 is	 the	 Greek	 schools,	 whose	 numbers	 increased	 in	 the	 19th	 century	 and	 opened	
independently	of	the	patriarchate	it	is	determined	by	the	conditions	under	which	the	educational	transformations	in	
the	Ottoman	and	Turkish	Republic	eras	took	place.	 	Also	in	the	study,	the	education	and	teaching	approaches	of	the	
Greek	schools	 in	 the	Republic	of	Turkey	were	mentioned,	and	 information	was	given	about	 the	religious	education	
curricula.	 With	 the	 Lausanne	 Conference,	 schools	 affiliated	 with	 Patriarchate	 were	 subject	 to	 existing	 laws	 and	
regulations,	and	decisions	could	be	taken	more	easily	by	the	relevant	articles	of	the	treaty.	Since	the	Greek	population	
in	the	country	decreased	with	the	1924	population	exchange,	new	schools	were	not	allowed	to	be	opened.	Knowing	
the	legal	basis,	history	and	aims	of	the	Greek	schools,	which	continue	to	exist	under	the	Ministry	of	National	Education	
today,	is	important	in	terms	of	understanding	the	radical	change	that	took	place	in	the	Republican	period.	It	is	thought	
that	the	results	of	the	study,	in	which	the	literature	review	was	used,	can	set	an	example	for	the	examination	of	other	
minority	groups	and	contribute	to	the	religious	education	literature.	

Keywords:	Religious	Education,	History	of	Education,	Minority	Schools,	Greek	Schools.	 	
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Bu	 makalenin	 amacı;	 Osmanlı	 Devleti’nin	 başkentinde	 millet	 sistemine	 göre	 yaşayan	
Rumların,	 Lozan	 Antlaşması’yla	 eğitim-öğretim	 kurumlarında	 yaşadıkları	 değişimin	 ne	 ölçüde	
gerçekleştiğini	değerlendirmektir.	Giriş	bölümünde;	Osmanlı	Devleti’nde	İstanbul’un	Fethi’nden	
Cumhuriyet’e	 kadar	 olan	 dönemde,	 azınlıkların	 eğitimi	 ele	 alınıp	 dönüşüm	 süreçleri	
incelenmiştir.	Birinci	bölümde;	Osmanlı	döneminde	Rum	okullarının,	hangi	haklara	dayanarak	
sayılarının	 artmaya	 başladığı	 ve	 eğitim	 kurumlarının	 kimler	 tarafından,	 nerelerde	
kurulduğundan	bahsedilmiştir.	İkinci	bölümde;	Cumhuriyet	sonrası	azınlık	eğitimi	ele	alınmıştır.	
Üçüncü	 bölümde	 ise;	 Cumhuriyet’in	 ilk	 yıllarından	 günümüze	 kadar	 Rum	 okulları,	 sayı	 ve	
öğrenci	 bakımından	 değerlendirilmiştir.	 Sonuç	 bölümünde	 ise;	 Rum	 okullarının	 günümüzdeki	
durumu,	eğitim-öğretim	anlayışları	ve	öğrenci	sayıları	incelenmiştir.	

İstanbul’un	 fethiyle	 birlikte	 Hristiyan	 ve	 Yahudi	 gayrimüslimlere	 kendi	 dillerini	
kullanarak	eğitim	ve	dini	inançlarını	yerine	getirme,	okul,	hastane	ve	kiliselerini	istedikleri	gibi	
idare	 etme	 hakkı	 tanınmıştır	 (Özcan,	 2017:	 18).	 Günümüzde	 çoğunlukla	 İstanbul’da	 küçük	
azınlıklar	 halinde	 yaşayan	 gayrimüslimlerin,	 Osmanlı	 Devleti’nde	 demografik	 olarak	 üstün	
olduğu	dönemler	de	mevcuttur.	Devleti	imparatorluğa	dönüştüren	Fatih	zamanında,	nüfus	%60	
gayrimüslim	tebaadan,	%40	 ise	Müslümanlardan	oluşmaktaydı.	Yavuz	Sultan	Selim	zamanında	
yapılan,	 Doğu	 Anadolu,	 Suriye,	 Filistin,	 Arabistan	 ve	 Mısır	 seferleriyle	 nüfus	 dengesi	
Müslümanlar	lehine	dönmüştür.	Takip	eden	yüzyıllarda	devletin	fetihlerine	göre	nüfus	dengesi	
değişmiştir.	 1885	 yılında	 873.000	 olan	 İstanbul	 nüfusunun	%44’ü,	 yani	 385.000’i	 Müslüman,	
gerisi	gayrimüslimlerden	oluşmaktaydı.	Nüfusun	%56’sının	gayrimüslimlerden	oluşması,	azınlık	
okullarının	 sahip	 olduğu	 demografik	 güç	 tabanını	 anlamak	 açısından	 önemlidir	 (Somel,	 2013:	
17).	

Fatih	 Sultan	 Mehmet,	 İstanbul’u	 fethettiğinde	 kentte	 Rum,	 Ermeni	 ve	 Yahudiler	
bulunmaktaydı(Eryılmaz,	 1996:	 269).	 Günümüz	 anlamıyla	 ‘Rum’,	 ‘Ermeni’	 veya	 ‘Musevi’	
denildiğinde	 akla,	 dilleri	 kendi	 içinde	ortak	 etnik	 topluluklar	 gelmemelidir.	Dil	 ve	 etnik	köken	
bağlamında,	 heterojen	 bir	 yapıda	 olan	 bu	 toplulukların	 birliğini	 ana	 kültürel	 unsur	 olarak	 din	
sağlamaktaydı.	 Osmanlı	 Devleti’nde	 gayrimüslimler,	 uzun	 yıllar	 kendi	 hukuk	 sistemlerine	 tabi	
olarak	 millet	 sistemi	 diye	 adlandırılan	 düzene	 uygun	 yaşamışlardır.	 Bu	 sayede	 Rum,	 Yahudi,	
Ermeni	ve	Müslümanlar,	yüzyıllar	boyunca	Osmanlı	 İmparatorluğu	toprakları	üzerinde	birlikte	
yaşamışlardır.	Rum,	Ermeni	ve	Yahudi	olarak	yapılan	tanımlama	aynı	zamanda	dini	bir	aidiyet	
ifade	ettiği	için	19.	yy’	a	kadar	bu	toplulukların	eğitim	ve	kültür	faaliyetleri,	ruhban	sınıflarınca	
yönetilmiştir	(Bilgiç,	2013:	341).		

Eğitim	 faaliyetlerinde	özerk	olan	bu	 cemaatlerin	okulları	 da	havra	 ve	kilise	 gibi	 ibadet	
yerlerine	bitişik,	adeta	onların	uzantısı	niteliğindeydi.	Bu	dönemdeki	eğitim	kurumları,	kilise	ya	
da	cemaat	vakıfları	tarafından	idare	edildiği	için	eğitimin	amacı	çocuklara	dini	ilke	ve	akideleri	
öğretmekten	 ileri	 gidememiştir.	Gündelik	yaşamda	pratik	 fayda	sağlayan	matematik,	 fen,	 tarih	
ve	 coğrafya	 gibi	 dünyevi	 bilgiler,	 kısmi	 olarak	 öğretilmiştir.	 Öğrenciyi	 iyi	 bir	 dindar	 olarak	
ahirete	hazırlayan	eğitimin	temel	ders	malzemesi,	ilgili	dinin	klasik	dilinde	kaleme	alınan	kutsal	
kitabıydı.	 	 Örneğin	 Rum	 okullarında	 kullanılan	 Ortodoks	 İncil,	 Bizans	 Yunancasıyla,	 Ermeni	
eğitimde	 kullanılan	 İncil,	 5.	 yüzyıl	 Ermenicesiyle	 ve	Musevilerin	 Tevrat’ı	 da	 sadece	 ibadet	 dili	
olan	 İbraniceyle	 yazılmıştı.	 Bu	 dillerin	 hiçbiri	 Osmanlı’da	 yaşayan	 Rum,	 Ermeni	 ve	 Musevi	
milletlerince	 konuşulmadığından	 en	 azından	 yazılı	 kültür	 düzeyinde	 ana	 dilde	 eğitimden	 de	
bahsetmek	söz	konusu	değildir	(Somel,	2013:	27).		

Osmanlı’daki	 azınlık	 mensubu	 tüccarların,	 uluslararası	 ticarette	 etkin	 hale	 gelmeleri	
sonucunda	 Avrupa’daki	 düşünsel	 akımların	 ülkeye	 taşınması,	 azınlık	 eğitiminde	 dönüşüm	
sürecini	etkileyen	önemli	hususlardan	biridir.	Dini	otoritelere	mesafe	koyan	ya	da	kısmi	olarak	
reddeden	 fikirlerle	 tanışan	 Osmanlı	 Rumları,	 Ortodoks	 kimlik	 yerine	 Helenik	 bir	 bilinç	
geliştirmeye	başlamışlardır.	Kadim	inanç	ve	dini	geleneklere	bağımlı	olmaksızın	sergilenen	self	
determinasyon	 istekleri,	 eğitim	 dönüşümünü	 de	 etkilemiştir.	 Rusların,	 Ortodoksları	 himaye	
etmeleri,	 açılan	misyoner	 okullarıyla	 Osmanlı	 Rumlarının	milliyetçilik	 duygularının	 artırılmak	
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istenmesi,	 eğitimin	 dönüşümünde	 belirleyici	 unsurlardan	 biri	 olmuştur	 (Somel,	 2007:	 74).	
Bunun	yanında	devletin	uyguladığı	Osmanlıcılık	 siyasetiyle	 tebaayı	hak	ve	yasalar	önünde	eşit	
vatandaşa	 dönüştürerek,	 Osmanlı	 vatandaşı	 yaratma	 projesi,	 dini	 eğitime	 ağırlık	 verilen	
cemaatlerin	 eğitimini	 de	 sorgulama	 noktasına	 getirmiştir.	 Islahat	 Fermanı’yla	 birlikte	 sivil	
unsurların	 kurdukları	 dernek	 ve	 vakıflarla,	 eğitimde	 söz	 sahibi	 olmaları,	 devlete	 bağlı	 ruhban	
sınıfının	 gücünü	 azaltmış,	 laik	 nitelikli	 eğitim	 kurumlarının	 artmasına	 zemin	 hazırlamıştır.	 Bu	
süreçte;	 imparatorluk	 sınırları	 içinde	 cemaatlerin	kontrolünde	olmayan	okullar	açılmış,	 eğitim	
dilinin	 de	 değişime	 uğramasıyla	 cemaat	 okullarındaki	 klasik	 eğitim	 dili,	 yerini	 gündelik	 dile	
bırakmıştır.	 Bu	 gelişmelerin	 akabinde,	 1856	 yılında	Meclis-i	Muhtelit-i	Maârif	 adında	 idari	 bir	
birim	 kurularak	 okulların	 denetlenmesi	 ve	 kontrol	 altında	 tutulması	 amaçlanmıştır	 (Akyıldız,	
2003:	273).		

Osmanlı	Devleti’nde,	eğitim	müesseselerini	de	tek	bir	çatı	altında	toplamak,	amacıyla	17	
Mart	 1857’de	 Maârif-i	 Umûmiye	 Nezareti	 kurulmuştur(Subaşı,	 2011:757).	 1867	 yılına	 kadar	
teşkilat	 yapısı	 değişmeden	 devam	 etmiş	 aynı	 yıl	 Fransa’nın	 eğitim	 alanında	 sunduğu	 reform	
projesi	devlet	tarafından	kabul	edilmiş	ve	Maârif	Nezareti,	Fransız	eğitim	modeline	göre	yeniden	
şekillendirilmiştir.	Maarif	Nazırı	Saffet	Paşa’nın	başında	bulunduğu	komisyon	tarafından,	1	Eylül	
1869’da	 ‘Maârif-i	 Umûmiye	 Nizamnâmesi(Özalp	 ve	 Ataünal,	 1977:549)yayımlanmıştır	
(Kodaman,	1991:2).	Eğitim	sistemine	yeniklikler	getiren	nizamnamede,	nezaretin	idare,	teşkilat	
ve	görevleri	kanunla	belirlenmiş	merkez	ve	taşra	eğitim	müesseselerinin	teftişi,	idaresi,	kadrosu	
vs.	 gibi	 konular	 daha	 sağlam	 bir	 sistem	 etrafında	 teşekkül	 ettirilmiştir.	 Osmanlı	 ülkesinde	
sayıları	her	geçen	gün	artan	gayrimüslim	cemaat	okulları	ve	yabancı	okulların	her	türlü	işlerinin	
kontrol	 edilebilmesi	 sağlanmıştır	 (Polat,	 2021:776).	 Nizamnameye	 göre;	 devlet	 okullarının	
yönetimi	 ve	 denetiminin	 tamamen	 devlet	 tarafından	 yapılacağı	 belirtilerek	 bu	 okullar	 genel	
okullar	 olarak	 sınıflandırılmıştır.	 Azınlık	 okulları	 ise;	 özel	 okul	 olarak	 sınıflandırılarak	 sadece	
denetiminin	devlet	tarafından	yapılacağı	belirtilmiştir	(Deri,	2009:	41).	Bu	nizamnameyle	sadece	
azınlık	 okulları	 değil	 Osmanlı	 Maarifi	 içinde	 tam	 bir	 kontrol	 mekanizması	 oluşturmuştur	
(Haydaroğlu,	1993:	27).		

1869	Maarif-i	Umumiye	Nizamnamesi	ve	1876	yılında	ilan	edilen	Kanun-i	Esasisi,	azınlık	
okullarının	 özel	 okul	 olduklarını	 kabul	 etmekle	 beraber,	 bunların	 devletin	 nezareti	 altında	
olduklarını	 belirtmektedir.	 İkinci	 Meşrutiyet	 döneminin	 ilk	 yıllarında	 Nizamname	 ve	 Kanun-ı	
Esasinin	 hükümleriyle	 birliğin	 sağlanacağı	 düşünülmüş	 (Taşdemirci,	 2001:19)	 fakat	
Nizamnamenin	 ilgili	hükümleri	uygulanamamıştır.	Hükümet,	azınlık	okullarını	denetlemek	 için	
zaman	zaman	çeşitli	 tedbirlere	başvurmuştur.	Bu	amaçla,	1886’da	 ‘Mekâtib-i	Gayrimüslime	ve	
Ecnebiye	Müfettişliği’	kurulmuştur	(Eryılmaz:	174).	

II.	 Abdülhamid	 devrinde	 yapılan	 düzenlemelerle	 de	 özellikle	 azınlık	 okulları	 kontrol	
altına	 alınmak	 istenmiş	 hatta	 Mekteb-i	 Sultani’ye	 milli	 ve	 Osmanlı	 hüviyeti	 kazandırılmaya	
çalışılmıştır.	 	Bu	tarz	yaklaşımlar	dönemin	siyasi	atmosferinin	de	etkisiyle	azınlıklar	tarafından	
serbestçe	yönetilen	özel	okullara	karşı	bir	müdahale	ve	asimilasyon	tuzağı	olarak	görülmüştür	
(Köse,	 2003:73).	 Eğitimde	 birliğin	 sağlanması	 amacıyla	 gösterilen	 çabalar	 istenilen	 sonucu	
vermemiş	 ve	 azınlıklar	 okulları	 devlet	 denetiminden	 uzak	 tutulmaya	 çalışılmıştır.	 Osmanlı	
eğitimine	yeni	baştan	şekil	vermeyi	amaçlayan	1909	yılında	Maarif-i	Umumiye	Kanunu	Tasarısı,	
azınlık	 milletvekilleri	 ve	 patrikhaneler	 tarafından	 engellenmiştir.	 Bu	 tasarı	 ancak	 kapsamı	
daraltılarak	 1913	 yılında	 Tedrisat-ı	 İptidaîye	 Kanun-ı	 Muvakkati	 adıyla	 çıkarılabilmiştir	
(Taşdemirci:	20).	

Birinci	 Dünya	 Savaşı’nın	 başlamasıyla	 Osmanlı	 Devleti	 tarafsızlığını	 ilan	 etmiş	
kapitülasyonları	 kaldırdığını	 bildirmiştir.	 Kapitülasyonların	 kaldırmasıyla	 Mekatib-i	 Hususiye	
Talimatnamesi	yayımlamış	ve	azınlık	okullarına	yeni	düzenlemeler	getirmiştir	(Taşdemirci:	20).	
Talimatname	 ile	 Maarif	 Nezareti’nin	 azınlık	 okulları	 üzerindeki	 denetleme	 yetkisi	 tekrar	
artırılmış,	genel	ve	özel	okullarda	kendi	Osmanlı	eğitim	müfredatı	ve	 takvimi	kullandırılmıştır.	
Mondros	Mütarekesi’yle	Maarif	Nezareti’nin	azınlık	okullarını	denetleme	yetkisine	son	verilmiş	
(Vahapoğlu,	1992:	29)	Kurtuluş	Savaşı’ndan	sonra	imzalanan	ve	ileride	detayları	verilecek	olan	
Lozan	Antlaşması’yla	azınlık	okulları	kontrol	altına	alınmaya	çalışılmıştır.	
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1.	CUMHURİYET	ÖNCESİ	İSTANBUL	RUMLARINDA	EĞİTİM	

Fatih	 Sultan	Mehmet	 zamanında	 İstanbul’daki	Rum,	Ermeni	 ve	Yahudi	milleti	 ırk	 esası	
yerine,	 inanç	 temeline	 göre	 sınıflandırılmıştır.	 Müslüman	 millet;	 Türk,	 Kürt,	 Arap	 ve	
Arnavutlardan	 oluşurken,	 diğer	 dinlere	 mensup	 olanlar	 da	 dinlerine	 göre	 bir	 ayırıma	 tabi	
tutulmuştur.	Millet	olarak	tabir	edilen	bu	ayrımla	aslında	din	ve	mezhep	anlatılmaktadır	(Yücel,	
2016:	34).	Fatih,	 fetihten	sonra	Skolarios’u	 ‘Gennadios’	ünvanıyla	patrik	olarak	atamış,	vezirlik	
makamıyla	 birlikte	 patriklik	 asası	 ve	 at	 hediye	 etmiş,	 kişisel	 güvenliğinin	 sağlanması	 için	 de	
kendisine	bir	yeniçeri	bölüğü	tahsis	etmiştir.	 	Bunun	yanında,	Bizans	zamanında	sadece	ruhani	
yetkileri	 olan	 patriğe	 ‘Millet	 Başı’	 unvanı	 vermiş	 ve	 dünyevi	 yetkilerini	 de	 artırmıştır	 (Tunç,	
2004:	34).	Fatih	tarafından	patrik	ve	patrikhaneye	verilen	haklar,	diğer	padişahlar	tarafından	da	
sürdürülmüştür.	Rum	patriğine,	İstanbul’daki	Rum	cemaatinin	liderliğinin	yanı	sıra	Avrupa’daki	
Ortodoksların	 lideri	 olma	 ayrıcalığı	 da	 sunulmuştur.	 Arnavut,	 Sırp,	 Roman,	 Bulgar	 ve	 Rus	
Ortodoks	 Kiliseleri	 de	 İstanbul	 Patrikhanesi’ne	 bağlanmıştır.	 Ayrıca	 Rumlar,	 patrikhane	
öncülüğü	 ve	 denetiminde	 dini	 hayatlarını	 yaşamış,	 dini	 müesseselerin	 yanında	 eğitim	
müesseseleri	de	kurmuşlardır	(Haydaroğlu:	39).			

İmparatorluk	 dâhilindeki	 tüm	 Ortodokslar	 farklı	 etnisiteye	 bağlı	 olduklarından	
patrikhane	 özellikle	 dil	 ve	 ırk	 vurgusu	 yapmaktan	 kaçınmıştır.	 Buna	 karşın,	 Avrupa’daki	
reformist	 fikirler	nedeniyle	18.	yy’dan	 itibaren	Rum	cemaatinin	aidiyetinde	Helen	kültürü	öne	
çıkmaya	 başlamıştır.	 İmparatorluktaki	 ticari	 hayatın	 ve	 denizciliğin	 büyük	 ölçüde	 Rumlar	
tarafından	kontrol	edilmesi	beraberinde	zenginlik	ve	siyasi	toleransı	getirmiş,	bunun	sonucunda	
ülkenin	 değişik	 yerlerine	 Rum	 okulları	 açılmasına	 müsaade	 edilmiştir	 (Somel,	 2013:	 71).	
Okullarda	 yayılan	 Helenizm	 ve	 Rum	 milliyetçilik	 fikri	 neticesinde	 1821-1829	 yılları	 arasında	
Yunan	Savaşı	çıkmış,	savaştan	sonra	imparatorluk	sınırları	 içindeki	Rumların	büyük	çoğunluğu	
Yunanistan’a	 göç	 etmiştir.	 İstanbul’da	 kalan	 Rumlar,	 1856	 Islahat	 Fermanı’na	 kadar	
patrikhanenin	 geleneksel	 eğitimine	 tabi	 olmuş,	 fermandan	 sonra	 sivil	 Rum	 eğitim	 girişimleri	
ortaya	çıkmaya	başlamıştır	(Gökçe,	Oğuz,	2009:	76).			

Osmanlı’daki	 geleneksel	 Rum	 okullarının	 tarihçesi	 incelediğinde;	 patrikhanenin	 en	
önemli	 ve	 en	 eski	 eğitim	 kurumunun	 Fener	 Patrikhane	 Akademisi	 olduğunu	 görülmektedir.	
1453	 yılından	 önce	 kurulan	 akademide,	 Latin	 ve	 Yunan	 edebiyatı,	 felsefe	 ve	 ilahiyat	 dersleri	
verilmekteydi.	Okul	Patrikhane’nin	nezareti	altında	fetihten	sonra	Rum	kültürünü	İmparatorluk	
topraklarında	 muhafaza	 eden	 öncü	 elemanları	 yetiştiren	 bir	 kurum	 vazifesi	 görmüştür.	
İstanbul’da	 yerleşik	 olan	 zengin	 Rum	 ailelerin	 ya	 da	 ülke	 sınırları	 içinde	 yaşayan	 Rum	 ileri	
gelenlerinin	erkek	çocuklarının	eğitim	gördüğü	bu	okuldan	mezun	olanların	bir	bölümü,	ruhban	
sınıfında	 hayatlarına	 devam	 etmekte,	 diğerleri	 de	 Fener	 Rum	 seçkin	 sınıfına	 girmekteydi.	
Tanınmış	 yazar,	 patrikler,	 Bâb-ı	 Âli	 tercümanları	 ile	 Eflak	 ve	 Boğdan	 voyvodaları	 bu	 okuldan	
yetişmiştir	(Köse:50).	

1804	 yılında	Kuruçeşme’de	 patrikhaneye	 doğrudan	bağlı	 olmayan,	 anlayış	 bakımından	
Ortaçağ	 skolastik	 düşüncesi	 eğitim	anlayışıyla	 ders	 veren	başka	bir	Rum	akademisi	 açılmıştır.	
Okul	hem	ortaöğretim	hem	de	yükseköğretim	eğitimi	vermiş,	daha	çok	Rum	fakir	kesime	hitap	
ederek	onları	da	bilinçlendirmek	amacıyla	eğitim	ve	öğretim	yapmıştır.	Batlamyus’çu	görüşlere	
göre	eğitim	verilen	bu	okulda,	Fener	akademisinden	 farklı	olarak	 tıp	eğitimi	de	verilmekteydi.	
Felsefe	 adıyla	 Rum	 ve	 Yunan	 ideali	 işlenen	 okul,	 1820’de	 Yunan	 ayaklanması	 sonrasında	
kapatılmıştır	(Ertuğrul,	,	1998:	121).		

Rumların	 diğer	 bir	 köklü	 eğitim	 kurumu	 olan	 Heybeliada	 Ruhban	 Okulu,	 9.	 yy’da	
Bizanslılar	 tarafından	 Heybeliada’da	 ruhaniler	 yetiştirmek	 amacıyla	 kurulmuştur.	 Lozan	
Antlaşması’na	kadar	‘İlahiyat	Okulu’		hüviyetinde	olan	okul,	antlaşmadan	sonras	birinci	derecede	
Rum	rahiplerini	yetiştiren	bir	kuruluş	haline	gelmiştir.	1971	yılında	kapatılan	kurum,	 İstanbul	
Patriği	 Bartholomeos	 dâhil	 olmak	 üzere	 birçok	 rahip	 ve	 din	 adamı	 yetiştirmiştir	 (Büyükkarcı,	
2003:74).	 Bu	 okullardan	 başka,	 Fener	 Zografyon,	 Hacı	 Hristo,	 Zapyon,	 Yoakimyon	Heybeliada	
Ticaret	Okulu	ve	Fransızca	öğretimde	bulunan	Beyoğlu	İnas	Mektebi	bulunmaktaydı.	Bu	okulları	
bitirenler	sınavsız	Avrupa	ve	bilhassa	Atina	üniversitelerine	kabul	edilmekteydiler	(Köse:51).	
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Patrikhane	otoritesinden	bağımsız,	Rum	orta	sınıfın	gayretiyle	İstanbul	dışında,	özellikle	
taşrada	 birçok	 okul	 açılmıştır.	 Rum	 orta	 sınıfı	 olarak	 adlandırılan	 tüccarlar,	 okul	 kurmanın	
yanında,	yetenekli	fakir	Rum	gençlerine	burs	da	sağlamıştır.	Osmanlı	taşrasında	Yanya,	Trabzon,	
Sakız	 ve	 İzmir	 gibi	 şehir	 ve	 kasabalarda	 patrikhane	 otoritesinden	 uzak,	 üstelik	 patrikhanenin	
geleneksel	 eğitim	 anlayışından	 bağımsız,	 modern	 fen	 bilimlerine	 dayalı	 okullar,	 Rumların	
milliyetçilik	 duygularının	 artmasına	 da	 sebebiyet	 vermiştir.	 Yunan	 Savaşı’ndan	 sonra	
Yunanistan’ın	krallık	olarak	ortaya	çıkması	neticesinde	Osmanlı	topraklarındaki	Rumlara	ait	bu	
okullar	 kapatılmıştır.	 Patrikhane,	 laik	 Yunan	 ulus	 fikrine	 muhalif	 olduğu	 için	 okulların	
kapatılmasına	ses	çıkarmamıştır.	Ayaklanma	sonucunda	Rumların	bağımsız	bir	devlet	kurması,	
Osmanlı	devletinde	Rumlara	karşı	kalıcı	kuşkular	ortaya	çıkarmış,	ülke	sınırları	içinde,	özellikle	
İstanbul’da,	 patrikhaneden	 bağımsız	 sivil	 Rum	 okulların	 açılması	 Islahat	 Fermanı’na	 kadar	
engellenmiştir	(Özbek,	2000:	98).	

Rum	 okullarının	 yönetimi,	 taşrada	 ‘Eforya’	 isimli	 mahalli	 kuruluşlarla,	 İstanbul’da	 da	
metropolitin	 başında	 bulunduğu	 bir	 komisyon	 tarafından	 gerçekleştirmişlerdir.	 Eğitim	
konusunda	 çok	 önemli	 yetkilerle	 donatılan	 Eforya,	 okulların	 ders	 programlarını	 hazırlama,	
öğretmenlerini	 atama	 ve	 görevden	 alma	 yetkisine	 sahipti.	 Eforya’nın	 bir	 üst	 makamında,	
metropolit	veya	piskoposun	vekili	sıfatıyla	bir	papaz	bulunurdu.	Böylelikle	Rum	cemaati,	kendi	
okullarını	yine	kendilerinin	denetleyeceği	organları	da	oluşturmuş	bulunmaktaydı	(Deri:	36)	.	

Abdülhamit	 döneminde	 Rum	 okullarının	 sıkı	 kontrol	 altında	 tutulmasına	 rağmen	 dış	
baskılar	sonucunda,	1901	yılında	Rum	Lisan	Mektebi	açılmıştır	(Somel,	2013:	48).	1915’te	ilan	
edilen	Hususi	Mektepler	Talimatnamesi’nden	sonra	‘Yunanlılara	has	‘anlamına	gelen	ve	cemaat	
okullarının	 bir	 sıfat	 olarak	 kullandığı	 ‘Elen’	 terimi	 kaldırılmıştır.	 	 Okul	 tabelasına	 ‘Rum	Eliniki	
Sholi’	yazılması	yasaklanmış,	yerine	ya	Osmanlı	Türkçesiyle	‘Rum	Mektebi’	ya	da	Rumca	‘Romeili	
Sholi’	yazdırılmıştır	(Ergin,	1977:Cilt	3-4,	1476).	

Patrikhane,	 Birinci	 Dünya	 Savaşı’nın	 kaybedilmesi	 ve	 İstanbul’un	 işgal	 edilmesinden	
sonra	 Osmanlı	 siyasetiyle	 bağlarını	 koparmış,	 seçimlere	 katılmama	 kararı	 alarak	 devletle	
vatandaşlık	 bağlarının	 olmadığını	 bildirmiştir.	 1923’te	 Ankara	 hükümetinin	 İstanbul’u	 kontrol	
altına	almasından	sonra	Rum	okul	ve	dernekleri	ağır	denetimlere	tâbi	tutulmuştur	(Büyükkarcı,	
2003:	78).	

Ankara	hükümeti,	Lozan	Antlaşması’nda	patrikhanenin	siyasi	ve	idari	yetkilerini	kaldırıp,	
sadece	dini	ve	ruhani	kurum	statüsünde	değerlendirilmesini	sağlamıştır.	Bu	gelişmeyle	Türkiye	
Cumhuriyeti,	patrikhanenin	evrensellik,	yani	ekümenik	sıfatını	kaldırmış	Rumlara,	Türk	yasa	ve	
yönetmeliklerine	 tâbi	 olan	 yerel	 nitelikli	 bir	 dini	 azınlık	 statüsü	 vermiştir.	 Bu	 gelişme,	 aynı	
zamanda	Lozan	Antlaşması’nın	azınlık	eğitimiyle	 ilgili	bölümlerine	 temel	dayanak	 teşkil	etmiş,	
cemaat	okullarını	özerk	yapıdan	azınlık	okulu	statüsüne	indirgemiştir	(Somel,	2010:	52).	

2.	CUMHURİYET	SONRASI	AZINLIK	OKULLARINA	DAİR	DÜZENLEMELER	

Türkiye	 Cumhuriyeti’nin	 kurulmasıyla	 birlikte	 ulusçuluğa	 dayalı,	 dini	 cemaatleri	
öncelemeyen	 yeni	 bir	 rejim	 ihdas	 edilmek	 istenmiştir.	 Cumhuriyet	 kurulmadan	 önce	 Lozan	
Antlaşması	müzakereleri	 sırasında	 İtilâf	Devletleri’yle	Türk	heyeti	 arasında	 azınlıkların	 eğitim	
kurumları	 hususunda	 sert	 tartışmalar	meydana	 gelmiş,	 Türk	heyeti	 bu	meselede	olabildiğince	
tavizsiz	ve	hassas	davranmıştır	(Saraçlı,	2006:	126).	

İtilâf	 Devletleri’nin	 teklif	 ettiği	 24.	 maddede	 Türkiye	 topraklarındaki	 mevcut	 azınlık	
eğitim		 kurumlarının	 haklarının	 korunması,	 bunun	 yanında	 yeni	 okulların	 açılmasına	 izin	
verilmesi	şart	koşulmuştu.	Okulların	sadece	Türk	kanunlarıyla	değil,	kurumların	kendi	kuralları	
ile	serbestçe	eğitim	vermesi	 istenmiştir.	Bu	madde	Türk	heyeti	 tarafından	reddedilmiş,	 sadece	
1914	tarihinden	önce	açılmış	okulların	bazı	şartlar	altında	devam	edebilecekleri	kabul	edilmiştir	
(Büyükkarcı,	1999:	154).	

Türk	 heyetinin	 tavizsiz	 yaklaşımı	 neticesinde	 imzalanan	 Lozan	 Antlaşması’nın	 37	 ile	
45’inci	 maddeleri	 azınlık	 hakları	 ile	 alakalıdır.	 Ülke	 sınırları	 içinde	 yaşayan	 azınlıklar	 hiçbir	
ayrımcılığa	 maruz	 kalmaksızın	 diğer	 Türk	 vatandaşlarla	 aynı	 haklara	 sahip	 olmuş;	 kendi	 dil,	
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kültür	 ve	 geleneklerini	 sürdürme	 hakkını	 elde	 etmişlerdir.	 Antlaşmanın	 özellikle	 40	 ve	 41.	
maddeleri	 çok	 önemlidir.	 40.	 maddeye	 göre;	 Müslüman	 olmayan	 azınlıklar,	 öteki	 Türk	
yurttaşlarına	 uygulanan	 işlemlerin	 ve	 sağlanan	 güvencelerin	 aynısından	 yararlanacaklardır.	
Harcamaları	kendilerince	yapılmak	üzere,	her	 türlü	yardım,	dinsel	ya	da	sosyal	kurumları,	her	
türlü	okul	ve	benzeri	öğretim	ve	eğitim	kurumları	kurma,	yönetme	ve	denetleme	ve	buralarda	
kendi	dillerini	özgürce	kullanma	ve	dinsel	ayinlerini	serbestçe	yapma	bakımından	eşit	bir	hakka	
sahip	 bulunacaklardır	 (Lozan	 Antlaşması:	 1923).	 Antlaşma’nın	 41.	 maddesine	 göre;	 genel	
öğretim	 konusunda	 Türk	 Hükümeti,	 Müslüman	 olmayan	 yurttaşların	 önemli	 bir	 oranda	
yerleşmiş	 oldukları	 kentler	 ve	 kasabalarda,	 bu	 Türk	 yurttaşlarının	 çocuklarının	 ilkokullarda	
kendi	 dilleriyle	 öğretim	 görmelerini	 sağlamak	 üzere,	 gerekli	 kolaylığı	 gösterecektir.	 Türk	
Hükümetinin	 söz	 konusu	 okullarda	 Türk	 dilinin	 öğretilmesini	 zorunlu	 kılmasına	 engel	
olmayacaktır	 (Lozan	 Antlaşması,	 1923).	 Bu	 maddelerle;	 devletin	 üniter	 yapısını,	 birlik	 ve	
beraberliğini	bozmaya	yönelik	politikalarının	önüne	geçilmiştir.	Antlaşmanın	45.	maddesi	Rum	
azınlıklarla	 ilgilidir	 ve	 mütekabiliyet	 esası	 getirilmiştir.	 Bu	 esasa	 göre;	 Türkiye'nin	 Rumlara	
tanıdığı	 hakların	 aynısının	 Yunanistan’daki	 Müslüman	 Türklere	 tanınması	 benimsenmiştir	
(Yıldırım,	Ertit,	2010:	38).	

Cumhuriyetten	 önce	 farklı	 eğitim	 kurumlarında	 öğrenim	 görüp	 bu	 kaynaklardan	
beslenerek	büyüyen	öğrenciler	birlik	ve	beraberlikten	uzak	bir	 görünüm	arz	etmekteydi.	Aynı	
zamanda	eğitim	görülen	misyona	ya	da	müesseseye	karşı	duyulan	bağlılık,	ikili	bir	yapıyı	ortaya	
çıkarmaktaydı.	 1913	 yılında	 çıkarılan	 Tedrisat-ı	 İbtidaiye	 Kanun-ı	 Muvakkat	 ile	 dilde	 birlik	
sağlanmaya	 çalışılmış,	 ülkenin	 içinde	 bulunduğu	 savaş	 durumu	 dil	 birliğinin	 sağlanmasını	
engellemiştir.	Osmanlı	Devleti’nde	Maarif-i	Umumiye	Nezareti’ne	bağlı	okullar,	Şeriyye	ve	Evkâf	
Vekâleti’ne	bağlı	medrese	 ve	 sıbyan	mektepleri,	 özel	 vakıflar	 tarafından	yönetilen	medrese	 ve	
sıbyan	mektepleri,	 İl	Özel	 İdarelerine	bağlı	 sıbyan,	 rüştiye	ve	 sanat	okulları,	 yabancı	devlet	 ve	
kiliselere	bağlı	ilk,	orta,	yüksekokullar,	mahalle	ve	köylerde	açılan	ve	nezaretin	denetleyemediği	
okullar,	 şahıslar	 tarafından	 açılan	 özel	 ve	 azınlık	 okulları	 gibi	 farklı	 kaynaklardan	 beslenip	
yönetilen	eğitim	kurumları	mevcuttu	(Alp,	2009:	12).	Birbirinden	farklı	eğitim	amaçları	olan	bu	
çoklu	yapıdan	modern	ve	çağdaş	eğitim	sistemine	geçilerek	Türk	eğitim	sistemine	yeni	bir	yön	
çizilmesi	zorunluydu.	

Maarif	 Vekâleti	 tarafından	 Ocak	 1924	 yılında	 bir	 genelge	 yayımlanarak,	 azınlık	 ve	
yabancı	 okullardaki	 dini	 sembol	 ve	 işaretlerin	 kaldırılması	 gerektiği,	 kilise	 ve	 okulların	 farklı	
yerler	 olduğu,	 okullarda	 dini	 propagandanın	 hiçbir	 şekilde	 yapılamayacağı	 ve	 kurallara	 riayet	
etmeyen	okulların	derhal	kapatılacağı	bildirildi	(Yücel,	2016:	24).	3	Mart	1924	yılında	da	Manisa	
Mebusu	Vasıf	Bey	ve	57	arkadaşı	tarafından	verilen	Tevhid-i	Tedrisat	Kanunu	tasarısı,	aynı	gün	
TBMM	 tarafından	 kabul	 edilmiştir.	 Kabul	 edilen	 430	 sayılı	 Tevhid-i	 Tedrisat	 Kanunu,	 6	 Mart	
1924’te	 yürürlüğe	 girmiştir.	 Bu	 kanundan	 sonra	 Türkiye	 Cumhuriyeti	 sınırları	 içindeki	 bütün	
eğitim	kurumları	Maarif	Vekâleti’ne	bağlanmıştır	(Tevhid-i	Tedrisat	Kanunu:	1924).		

Tevhid-i	 Tedrisat’ın	 kabulünden	 sonra	 azınlık	 okullarında	 dini	 ve	 milli	 propaganda	
yasaklanmış,	 okullarının	 ders	 programına	 tarih,	 coğrafya	 ve	 Türkçe	 dersleri	 konularak	 tüm	
okullar	 devletin	 gözetim	ve	denetimine	 tabi	 kılınmıştır.	Kanundan	 sonra	din	dersleri	 de	 genel	
eğitimin	 branşlarından	 biri	 olarak	 görülmeye	 başlanmıştır	 (Sezer,	 1999:	 32).	 1925	 yılında,	
azınlık	 okullarında	 Türk	 tarihine	 ilişkin	 kasıtlı	 yanlışlıkların	 düzeltilmesinin,	 tarihi	 kötüleyen	
kitapların	 yok	 edilmesinin,	 yabancı	 devlet	 ve	 din	 propagandası	 yapılmaması	 istenmiştir	
(Yıldırım,	Ertit,:	40).	9	Şubat	1926’	da	ise	Türkçe,	tarih	ve	coğrafya	derslerinin	Türk	öğretmenler	
tarafından	 verileceği	 bildirilmiştir	 (Resmi	 Gazete,	 1926).	 22	Mart	 1926’da	 ‘Maarif	 Teşkilatına	
Dair	 Kanun’	 yayımlanarak	 okulların	 müfredatlarını	 hazırlamak	 için	 Talim	 ve	 Terbiye	 Dairesi	
kurulmuştur	 (Resmi	 Gazete,	 1926).	 1931	 tarihinde	 çıkarılan	 kanunla	 (Resmi	 Gazete,	 1931):	
‘’Türk	 vatandaşı	 Müslüman	 çocuklar	 bundan	 böyle,	 bu	 tahsilleri	 için	 ancak	 Türk	 mekteplerine	
girebilirler.’’	 denilerek	 Müslüman	 vatandaşların	 azınlık	 okullarına	 gitmeleri	 engellenmiştir	
(Sezer,	1999:	45)	.	29	Aralık	1934’te	Tapu	Kanunu	yayımlanmış,	bu	kanuna	göre;	‘Mevcudiyetleri	
Türkiye	 Cumhuriyeti	 Hükümetince	 tanınmış	 olan	 gayrimüslimlere	 ait	 dini,	 ilmi	 ve	 hayrî	
müesseselerin	 hükümet	 kararına	 müsteniden	 sahiplendikleri	 gayrimenkuller,	 hükümet	 izni	
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alınmak	şartıyla	müesseselerin	hükmi	şahsiyetleri	namına	tescil	olunabilir.’	denilmiştir.	Azınlık	
okullarının	 bina	 kullanım	 amaçlarının	 değiştirilmesi	 ya	 da	 genişletmesi	 bu	 kanunla	
engellenmiştir	(Tapu	kanunu:	1934).	1935	yılında	azınlık	okulları	müfredat	ve	ders	kitaplarının	
incelenmesi	 için	 ayrı	 bir	 komisyon	 kurulması	 kararlaştırılmıştır.	 Bunun	 yanında	 ortak	 ders	
kitaplarının	Türk	okullarındakilerle	aynı	olması	ve	mevcut	sınıf	sayılarının	artırılmayacağı	gibi	
hususlara	açıklık	getirilmiştir	(Yıldırım	&	Ertit,	2010:	41).		

1955	 yılında	 ‘Azınlık	 Okulları	 Türkçe	 ve	 Türkçe	 Kültür	 Dersleri	 Öğretmenlikleri	
Hakkında	 Kanun’	 hazırlanarak	 Türkçe	 ve	 Türkçe	 Kültür	 derslerine	 bakanlık	 tarafından	 Türk	
öğretmenlerin	 atanacağı	 esasa	 bağlanmıştır	 (Türkçe	 Kültür	 Dersleri	 Kanunu,	 1955).	 1965	
yılında	çıkarılan	625	sayılı	‘Özel	Öğretim	Kurumları	Kanunu’na	göre	de;	Türkçe	ve	Türkçe	kültür	
ders	 öğretmenlerinden	 birinin	 müdür	 başyardımcısı	 olacağı	 belirtilmiştir	 (Özel	 Öğretim	
Kurumları	 Kanunu,	 1965).	 1973	 yılında	 1739	 Sayılı	 Millî	 Eğitim	 Temel	 Kanunu	 (Milli	 Eğitim	
Temel	Kanunu:	1973)	çıkarılmış,	azınlık	okullarının,	program,	temel	ilke	ve	amaçlar	bakımından	
Türk	okullarından	 farksız	 olduğu,	 azınlık	okullarının	kültürlerini	 ve	 anadillerini	 yaşatmak	gibi	
özel	 amaçlarını,	 kanunun	 belirlediği	 genel	 amaçlar	 içerisinde	 gerçekleştirebilecekleri	
belirtilmiştir	(Yıldırım	&	Ertit:	44).	1983	yılında	ise	2983	sayılı	‘Yabancı	Dil	Eğitimi	ve	Öğretimi	
Kanunu’yla	İnkılâp	Tarihi,	Türkçe,	Türk	Dili,	Tarih,	Coğrafya,	Sosyal	Bilgiler	gibi	derslerin	Türkçe	
okutulması	 zorunlu	kılınmıştır	 (Yabancı	Dil	Eğitimi	ve	Öğretimi	Kanunu,	1983).	20	Mart	2012	
tarihinde	çıkarılan	28239	sayılı	kanunun	28.	ve	50.	Maddelerinde;	azınlık	okullarındaki	yönetici	
ve	 öğretmenlerin	 görev	 ve	 atama	 durumlarıyla	 birlikte	 dersler	 ve	 programlar	 hakkında	
düzenleme	yapılmıştır	(Atama	Kanunu,	2012).	

3.	FAALİYETTEKİ	RUM	OKULLARI	

1924-1925	 eğitim	 öğretim	 yılında	 İstanbul’da	 125	 gayrimüslim	 okulu	 bulunmaktaydı.		
Bu	okulların	63’ü	Rum,	35’i	 Ermeni,	 27’si	Musevi	 okuluydu	 (Tuncay,	 1983:	 1563).	 1925-1926	
eğitim	öğretim	yılında	azınlık	okullarındaki	öğretmen	ve	öğrenci	sayıları	Tablo	1	de	verilmiştir.	

Tablo	1:	Azınlık	Okullarındaki	Öğretmen	ve	Öğrenci	Sayıları	(Yücel,	2016:153)	

Osmanlı	Devleti’nde	 azınlık	 okulları	 içinde	devlet	 aleyhine	yaptığı	 faaliyetler	nedeniyle	
en	 çok	 eleştiriyi	 Rum	 okulları	 almıştır.	 Balkan	 Savaşları,	 Birinci	 Dünya	 Savaşı	 ve	 İstanbul’un	
işgali	sırasında	Rumların	takındıkları	tavır	nedeniyle	Lozan	Antlaşması’ndan	sonra	Bozcaada	ve	
Gökçeada	 haricindeki	 Rumlar	 ile	 Batı	 Trakya’daki	 Müslüman	 nüfus	 mübadele	 edilmiştir	
(Bozdağlıoğlu,	2014:	26).	Mübadele	nedeniyle	Rum	nüfusu	azalmış,	Islahat	Fermanı’ndan	sonra	
Osmanlı	sınırları	 içinde	571	Rum	okulu	varken	bu	sayı	1925-1926	eğitim	öğretim	yılında	63’e	
kadar	 düşmüştür.	 Bu	 okulların	 bazılarında	 görevli	 öğretmen	 ve	 eğitim	 gören	 öğrenci	 sayıları	
Tablo	2’de	verilmiştir.	 	

Azınlık	 Okul	
Sayısı	

Kadın	
Öğretmen	

Erkek	
Öğretmen	

Toplam	
Öğretmen	

Kız	
Öğrenci	

Erkek	
Öğrenci	

Toplam	
Öğrenci	

Rum	 63	 239	 245	 484	 3.398	 4.373	 8.345	

Ermeni	 35	 201	 159	 360	 1.746	 1.949	 3.695	

Musevi	 27	 164	 160	 324	 3.005	 3.536	 6.541	

Toplam	 125	 604	 564	 1.168	 8.149	 9.858	 18.581	
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Tablo	 2:	 1925-1926	 Eğitim	 Öğretim	 Yılında	 Türkiye’de	 Faaliyet	 Gösteren	 Rum	 Azınlık	
Okullarındaki	Öğretmen	ve	Öğrenci	Sayıları	(Yücel,	2016:155)	

	
	
Okulun	Adı	

K
ad
ın
	

Ö
ğr
et
m
en
	

Er
ke
k	

Ö
ğr
et
m
en
	

To
pl
am

	
Ö
ğr
et
m
en
	

K
ız
	Ö
ğr
en
ci
	

Er
ke
k	
Ö
ğr
en
ci
	

To
pl
am

	
Ö
ğr
en
ci
	

Kandilli	Rum	Muhtelit	Okulu	 1	 2	 3	 10	 11	 21	
Taros	Varidi	Kız	Okulu	 10	 7	 17	 179	 33	 212	
Bakırköy	Rum	Erkek	Okulu	 4	 4	 8	 -	 136	 136	
Bakırköy	Rum	Kız	Okulu	 8	 -	 8	 105	 -	 105	
Büyükdere	Rum	Muhtelit	Okulu	 2	 3	 5	 30	 45	 75	
Cibali	Rum	Muhtelit	Okulu	 4	 2	 6	 67	 72	 139	
Ortaköy	Muhtelit	Okulu	 5	 1	 6	 60	 59	 119	
Üçüncü	Rum	İptiai	Kız	Okulu	 5	 2	 7	 113	 7	 120	
Üçüncü	Rum	Erkek	Okulu	 -	 6	 6	 							-	 164	 164	
Eğrikapı	Rum	Okulu	 3	 -	 3	 14	 10	 24	
Beyoğlu	Ağahamamı	Rum	Okulu	 15	 7	 22	 394	 46	 440	
Feriköy	Rum	Erkek	Okulu	 1	 9	 10	 25	 185	 210	
Feriköy	Rum	Kız	Okulu	 5	 2	 7	 145	 -	 145	
Burgaz	Rum	Erkek	Okulu	 2	 2	 4	 17	 22	 39	
Sarıyer	Rum	Erkek	Okulu	 1	 1	 2	 12	 6	 18	
Fener	Rum	Okulu	 -	 17	 17	 -	 94	 94	
Fener	Yoakimyon	Okulu	 11	 9	 20	 ?	 ?	 178	
Heybeliada	Ruhban	Okulu	 -	 6	 6	 -	 44	 44	
Rum	Tali	Okulu	 -	 4	 24	 ?	 ?	 279	
Zoğrafyon	Okulu	 -	 31	 31	 -	 463	 463	
Sirkeci	Rum	Okulu	 3	 2	 5	 41	 30	 71	
Ayaperasköy	Okulu	 2	 -	 2	 7	 8	 15	
Meryemana	Ayaperasköy	Okulu	 3	 3	 6	 50	 48	 98	
Yenişehir	Rum	Okulu	Okulu	 1	 3	 4	 47	 39	 86	
Rum	Muhtelit	Okulu	 5	 2	 7	 43	 51	 94	
Rum	Erkek	Okulu	 5	 12	 17	 -	 199	 199	
Boyacıköy	Rum	Okulu	 1	 4	 5	 27	 37	 64	
Samatya	Aya	Konstantin	Okulu	 7	 3	 10	 61	 103	 164	
Beşiktaş	Rum	Okulu	 4	 4	 8	 87	 81	 168	
Lonca	Rum	Okulu	 1	 2	 3	 32	 38	 70	
Fener	Maraşlı	Okulu	 3	 5	 8	 ?	 ?	 117	
Balat	Rum	Okulu	 4	 1	 5	 61	 62	 123	
Galata	Rum	Erkek	Okulu	 3	 6	 9	 18	 204	 222	
Yeniköy	Rum	Okulu	 2	 5	 7	 50	 47	 97	

1942	 yılında	 kabul	 edilen	 Varlık	 Vergisi	 (Varlık	 Vergisi,	 1942)	 nedeniyle	 İstanbul’daki	
Rumlara	 ait	 taşınmazların	 el	 değiştirmesi	 (İnci,	 2012:	 287),	 6-7	 Eylül	 olayları	 ve	 bunun	
neticesinde	Rumların	göç	 etmesi	 (Demir,	 2012:	57)	 ve	 genç	Rum	vatandaşlarının	yurt	dışında	
yaşamayı	 tercih	etmeleri	gibi	nedenlerle,	2020-2021	eğitim	öğretim	yılında	 İstanbul’daki	Rum	
okullarının	sayısı	6’ya	düşmüştür.	 	
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Tablo	3:	2020-	2021	Öğretim	Yılı	Rum	Okulları	Öğrenci	Sayıları	

Rum	Okulları	
İlçe	 Okul	 Erkek	 Kız	 Toplam	
Adalar	 Özel	Büyükada	Rum	İlkokulu	 2	 2	 4	

Beyoğlu	

Özel	Zapyon	Rum	İlkokulu	 46	 26	 72	
Özel	Zapyon	Rum	Ortaokulu	 7	 17	 24	
Özel	Zapyon	Rum	Lisesi	 6	 7	 13	
Özel	Zoğrafyon	Rum	Ortaokulu	 12	 11	 23	
Özel	Zoğrafyon	Rum	Lisesi	 3	 11	 14	

Fatih	
Özel	Fener	Rum	Ortaokulu	 9	 11	 20	
Özel	Fener	Rum	Lisesi	 10	 13	 23	
Özel	Langa	Rum	İlkokulu	 1	 2	 3	

Toplam	 96	 100	 196	

Özel	Zapyon	Rum	İlkokul,	Ortaokul	ve	Lisesi:	1885	yılında	açılan	okulun	ana,	ilk,	orta	
ve	 lise	kısımlarının	yatılı	ve	yatısız	bölümleri	mevcuttu.	Okulda,	 ilkokul	öğretmeni	yetiştiren	2	
senelik	öğretmen	okulu	aynı	zamanda	anaokulu	öğretmenlerini	de	yetiştirmiştir.	Birinci	Dünya	
Savaşı	 sırasında	 hastane	 olarak	 kullanılan	 okul,	 1918	 yılında	 tekrar	 eğitime	 başlamıştır.	 1923	
yılında	 yatılı	 kısım,	 1924	 yılında	 da	 öğretmen	 yetiştiren	 kısım	 kapanmıştır.	 Günümüzde	 okul	
karma	br	şekilde	anaokulu,	 ilkokul,	ortaokul	ve	lise	olarak	öğretime	devam	etmektedir.	Rumca	
ve	 Türkçe’nin	 yanında	 yabancı	 dil	 olarak	 Fransızca	 ve	 İngilizce	 de	 okutulmaktadır.	 (Zapyon	
Lisesi:	2021).	

Özel	Zoğrafyon	Rum	Ortaokulu	ve	Lisesi:	1846	yılında	Eisodion	Cemaat	Okulu	adıyla	
faaliyete	 başlayan	 okul,	 zamanla	 yıkılmış	 ve	 1893	 yılında	 yeniden	 yapılmıştır.	 1948	 yılında	
Zoğrafyon	 okulunun	 bünyesinde	 Ticaret	 Lisesi	 de	 kurulmuştur.	 1974	 yılında	 ilkokul	 kısmı	
kapanan	 okul,	 1999	 yılından	 itibaren	 kız	 öğrencileri	 de	 almaya	 başlamıştır	 (Zografyon	 Lisesi,	
2021).	

Özel	Fener	Rum	Ortaokulu	ve	Lisesi:	 	 İstanbul’da	1454	yılında	kurulan	okul	 ‘Kırmızı	
Okul’,	 ‘Patrikhane	 Akademisi’,	 ‘Birinci	 Akademi’	 ve	 ‘Mekteb-i	 Kebir’	 isimleriyle	 anılmıştır.	 500	
yıldan	uzun	 süredir	 eğitim	veren	okulda,	 fetihten	 önce	 farklı	 isimler	 verilmiş	 olsa	 da,	 fetihten	
sonra	 bulunduğu	 Fener	 semtinden	 esinlenerek	 bu	 isim	 verilmiştir.	 Eflâk	 ve	 Boğdan	 Beyleri,	
Patrik,	yüksek	din	görevlileri	ve	tercümanlar	bu	okuldan	yetişmiştir.	1861	yılından	sonra	klasik	
lise	 eğitimine	 dönülen	 okulda	 bu	 tarihe	 kadar	 teolojik	 ağırlıklı	 dersler,	 antik	 felsefe	 ve	 klasik	
filoloji	eğitimi	verilmekteydi.	Cumhuriyet’in	ilânından	sonra,	Fener	Rum	Erkek	Lisesi	adını	alan	
okul,	1989	yılında	kız	öğrencileri	kabul	etmeye	başlamış	ve	eğitim	 faaliyetine	Özel	Fener	Rum	
Ortaokulu	ve	Lisesi	olarak	devam	etmektedir	(Rum	Okulu,	2021).	

Rum	 okulları,	 1739	 sayılı	 Milli	 Eğitim	 Kanunu,	 	 3797	 sayılı	 Milli	 Eğitim	 Bakanlığının	
Teşkilât	 ve	 Görevleri	 Hakkında	 Kanun,	 (Teşkilat	 Kanunu,	 1992),657	 sayılı	 Devlet	 Memurları	
Kanunu’nun	 bazı	 maddeleri	 (Devlet	 Memurları	 Kanunu,	 1965)	 MEB	 Özel	 Öğretim	 Kurumları	
Yönetmeliği	 (Millî	 Eğitim	 Bakanliği	 Özel	 Öğretim	 Kurumları	 Yönetmeliği,	 2007),	 6581	 Sayılı	
Azınlık	 Okulları	 Türkçe	 ve	 Türkçe	 Kültür	 Dersleri	 Öğretmenleri	 Hakkında	 Kanun,	 Azınlık	
Okulları	 Yönetmeliği	 ve	 bakanlıkça	 yayımlanan	 genelgelere	 bağlı	 olmak	 zorundadır.	 1965’te	
çıkarılan	 625	 sayılı	 Özel	 Öğretim	 Kanunu,	 Rumların	 yeni	 okul	 açmalarını	 ve	 yeni	 okul	
yapmalarını	 yasaklamıştır.	 Türkiye’deki	 Rum	 okullarını	 ilgilendiren	 en	 son	 kanun	 ise	 2020	
yılında	yeniden	düzenlenen	5580	sayılı	Özel	Öğretim	Kurumları	Kanunu’dur.	

Günümüzde	 sadece	 İstanbul’da	 ve	 6	 okulda	 eğitim-öğretim	 faaliyetlerine	 devam	 eden	
Rum	 okullarında	 eğitim	 dili	 Türkçe	 ve	 Rumcadır.	 Yabancı	 dil	 olarak	 İngilizce	 dersleri	
verilmektedir.	 Rumca	 derslerine	 giren	 öğretmenler,	 okullar	 tarafından	 seçilmektedir.	 MEB’in	
onaylamasıyla	 sözleşmeli	 öğretmen	 olarak	 atanan	 bu	 kişilerin	 maaşları	 okul	 tarafından	



İSTANBUL’DAKİ	RUM	OKULLARININ	TARİHİ	VE	BUGÜNÜ	 	

	 ÇÜİFD	22/1	(2022),	100-115.	 	

110	

ödenmektedir.	 Rum	 okullarında	 Yunanistan’la	 Türkiye	 arasında	 imzalanan	 kültür	 anlaşmaları	
gereğince	Yunanistan’dan	gelen	ve	kontenjan	öğretmenleri	olarak	anılan	öğretmenler	de	görev	
yapmaktadır.	 Bu	 öğretmenlerin	 maaşları	 Yunanistan	 devleti	 tarafından	 karşılanmaktadır.	
Türkiye’nin	 süreç	 içinde	 Yunanistan’la	 yaşadığı	 sorunlar,	 azınlık	 politikalarına	 yansımakta,	
okullarla	 alakalı	 mevzuatlar	 hazırlanırken	 mütekabiliyet	 ilkesi	 uygulanmakta	 ve	 Batı	
Trakya’daki	Türk	okullarına	uygulanan	standartlar	esas	alınmaktadır	(Çorbacı,	2022:105).		

1739	sayılı	kanuna	göre	hiç	bir	istisnaya	yer	vermeden	azınlık	okullarındaki	programlar,	
temel	ilkeler	ve	amaçlar	resmi	Türk	okullarından	farksızdır	(Milli	Eğitim	Temel	Kanunu:	1973).	
Okullar	 için	 hazırlanan	 ders	 programları	 MEB	 Talim	 ve	 Terbiye	 Kurulunun	 onayına	
sunulmaktadır.	 MEB	 tarafından	 onaylanan	 ders	 programları,	 uygulamaya	 konulabilmektedir.	
Türkiye’deki	 DKAB	 derslerinde,	 dinler	 açılımlı	 ve	 mezhepler	 üstü	 din	 eğitimi	 modeli	
uygulanmaktadır.	Rum	okullarındaki	din	eğitimi		modeli	incelendiğinde:	öğrencilerin	tamamının	
Ortodoks	olmaları	 sebebiyle	 confessional(	doktriner)	yani	Ortodoks	mezhebi	odaklı	bir	 eğitim	
anlayışının	 benimsendiği	 görülmektedir.	 Ders	 üniteleri,	 kazanım	 ve	 amaçlar	 bu	 doğrultuda	
işlenmesine	 karşın	 çok	 kültürlülük	 ve	 dinler	 arası	 iletişime	 yer	 veren	 üniteler	 de	 mevcuttur.	
Ders	 müfredatları	 incelendiğinde	 5.	 Sınıfta	 “Dünya	 Dinleri”	 ünitesinde	 İslam,	 yahudilik	 ve	
Budizm	gibi	 dinler	 öz	 itibariyle	 anlatılmaktadır.	Bu	ünitede	 aynı	 zamanda	Hristiyanlığın	 farklı	
mezheplerine	 de	 derslerde	 değinilmektedir.	 6.	 sınıf	 din	 dersi	 ünitelerinde	 İlyas,	 Danyal	 ve	
İbrahim	 gibi	 peygamberler	 anlatılmış,	Hz.	Musa	 ve	On	Emir	 gibi	 konuların	 işlenmiştir.	 9.	 sınıf	
müfredatında	ise	başta	Katolik	ve	Ortodoks	Hristiyanlığın	tarihi,	benzerlikleri	ve	farklılıkları	ile	
çeşitli	 kilise	 organizasyonlarından	 da	 bahsedilmektedir	 Dersler	 farklı	 dini	 ve	 din	 dışı	 akımlar	
özellikle	ateizm,	deizm	ve	agnostisizm		sınıf	ortamlarında	sorulan	sorularla	ele	alınabilmektedir.	
Öğrencilere,	 halkın	 çoğunluğunun	 Müslüman	 olduğu	 bir	 coğrafyada	 olmaları	 sebebiyle	 ezan,	
ramazan,	 kurban	 ve	 kandiller	 gibi	 günlük	 hayata	 dönük	 bilgiler	 müfredat	 doğrultusunda	
verilmeye	 çalışılmaktadır.	 Okullar	 homojen	 bir	 yapıya	 sahip	 olsa	 da	 okul	 dışı	 mekanlar	
Müslümanlarla	iç	içe	olmayı	gerektirmektedir.	Farklı	din	ve	kültürler	arası	iletişim	ve	etkileşim,	
kişilerin	birbirlerini	daha	iyi	anlamalarını	ve	birbirleri	hakkında	daha	çok	bilgi	sahibi	olmalarını	
teşvik	etmektedir.	

Türkçe,	 Coğrafya	 ve	 Tarih	 dersleri	 harici	 ders	 kitapları	 azınlık	 okulları	 tarafından	
belirlenip	Milli	 Eğitim	Bakanlığı’nın	onayı	 sonrası	 okullarda	kullanılmaktadır.	Din	dersleri	 için	
hazırlanan	 ders	 materyallerini	 inceleyebilecek	 bakanlıkta	 ehil	 bir	 birimin	 olmadığı	
düşündüğünü	 için	 öğretmenlerin	 	 ya	 da	 okulların	 kendi	 çabaları	 doğrultusunda	 hazırladıkları	
materyallerle	 din	 dersleri	 verilmektedir.	 Türkiye’deki	 Rum	 okullarının	 çeşitli	 problemleri	
bulunmaktadır.	 Bunların	 en	 başında	 Türkçe	 Kültür	 Dersleri	 haricindeki	 derslerin	 müfredat	
programlarını	hazırlamada	profesyonel	desteğe	duyulan	 ihtiyaç	gelmektedir.	Bunların	yanında	
branş	 öğretmeni	 eksikliği,	 materyal	 eksikliği,	 bazı	 derslerin	 rumca	 işlenmesi	 nedeniyle	
öğrencilerin	 dil	 bilgisi	 seviyelerinin	 farklı	 olmasından	 kaynaklanan	 sorunlar,	 okulların	 alt	
yapılarındaki	 sorunlar	 ve	 Rum	 okullarıyla	 resmi	 kurumlar	 arasında	 yaşanan	 iletişim	 eksikliği	
gibi	problemler	göze	çarpmaktadır	(Çorbacı:	198).	

4.	SONUÇ	VE	DEĞERLENDİRME	

Osmanlı	Devleti,	Ermeni	ve	Yahudi	azınlıklarda	olduğu	gibi	Rumlara	da	eğitim	ve	öğretim	
faaliyetlerinde	 özgürlükler	 tanımıştır.	 Bu	 durum,	 Osmanlı’nın	 siyasi,	 iktisadi	 ve	 askeri	
bakımlardan	 güçlü	 olduğu	 devirlerde	 hiç	 bir	 soruna	 sebebiyet	 vermemişken,	 devletin	 Avrupa	
karşısında	 zayıflaması	 ve	 Fransız	 Devrimi’nin	 ardından	 oluşan	 milliyetçi	 fikirlerin	 gelişmesi,	
tehlikeli	 bir	 hal	 almış	 ve	 zamanla	 devletin	 siyasi	 ve	 iktisadi	 bakımdan	 zayıflamasına	 zemin	
hazırlamıştır.	 Askeri	 bakımdan	 gittikçe	 zayıflayan	 Osmanlı	 Devleti,	 kapitülasyonlarla	 iktisadi	
bakımdan	kuşatılmış	ve	gün	geçtikçe	zayıflamaya	başlamıştır.	O	güne	kadar	devletin	bekaası	için	
hizmet	 etmiş	 azınlıklar,	 18.	 yy	 Fransız	 Devrimi’nden	 itibaren	 ayrılıkçı	 fikirlere	 kapılmıştır.	
İlerleyen	 süreçte	 Müslümanların	 eğitim	 faaliyetlerinin	 zayıflamasına	 karşılık	 azınlık	
çevrelerinde	eğitim	faaliyetlerinin	arttığı	ve	güçlendiği	görülmüştür.	Gerek	Balkan	Savaşları	ve	
gerekse	 Birinci	 Dünya	 Savaşı	 sırasında	 Rum	 okullarındaki	 ayrılıkçı	 faaliyetler	 Cumhuriyet	
Türkiye’sini	Osmanlı’dan	farklı	bir	şekilde	davranmaya	sürüklemiştir.	
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Yeni	 kurulan	Türkiye	Cumhuriyeti,	 ulus	devleti	 kurma	amacıyla	 topraklarında	 yaşayan	
bütün	etnik	grupları	Türk	ulusal	kimliği	altında	birleştirmeye	çalışmıştır.	Bu	nedenle,	tüm	etnik	
unsurları	 Türk	 ulusal	 kimliği	 altında	 eritmeye	 çalışmıştır.	 Vatandaşlık	 bakımından	 Türk	 ve	
Müslümanlarla	 bir	 ve	 aynı	 olan	 Rumlara,	 eğitim-öğretim	 bakımından	 da	 benzer	 haklar	
verilmiştir.	Bu	doğrultuda	çıkarılan	Tevhid-i	Tedrisat	Kanunu	ve	diğer	düzenlemeler	neticesinde	
öteki	azınlıklar	gibi	Rum	azınlık	okullarında	da,	kendi	dillerini	öğrenmenin	yanında	Türkçe’nin	
de	 öğrenilmesi	 istenmiş,	 dolayısıyla	 Türkiye	 Cumhuriyeti’ni	 oluşturan	 her	 bireyin	 birbirine	
vatandaşlık	bağıyla	bağlanması	hedeflenmiştir.	

Eğitim	 ve	 öğretim	 kalitesi	 bakımından	 Müslüman	 Türk	 okullarıyla	 aynı	 seviyede	 olan	
Rum	okulları	da	eğitim	ve	öğretim	faaliyetleri	günümüze	kadar	devam	etmiştir.	Ne	yazık	ki	gerek	
nüfus	 mübadelesi	 gerek	 Varlık	 Vergisi	 ve	 gerekse	 6-7	 Eylül	 olayları	 neticesinde	 Türkiye’de	
yaşayan	Rum	nüfus	 günden	güne	 azalmış	hem	okulların	 sayısı	 hem	de	bu	okullardaki	 öğrenci	
sayısı	da	zamanla	erimiştir.	

Tevhid-i	 Tedrisat	 Kanunu’yla	 farklı	 kaynaklardan	 beslenen	 okulların	 önüne	 geçilmeye	
çalışılmıştır.	Rum	okulları,	1739	sayılı	Milli	Eğitim	Kanunu,	Özel	Öğretim	Kurumları	Yönetmeliği	
ve	 Bakanlıkça	 yayınlanan	 genelgelere	 bağlı	 kalmak	 ve	 uymak	 zorundadırlar.	 Rum	 okullarında	
din	 dersinde	 confessional	 bir	 eğitim	 anlayışının	 benimsenmesine	 ve	 derslerin	 daha	 çok	 İncil	
odaklı	 	 işlenmesine	 karşın	 dinler	 arası	 veya	 mezhepler	 arası	 bir	 mesele	 yorumlanırken	
tartışmaktan	çok	bilgi	vermenin	amaçlandığı	görülmüştür.	Din	dersi,	bir	doktrini	veya	öğretiyi	
dikta	etmek	yerine	diğer	dersler	gibi	sosyal	bir	bilim	olarak	görülüp	küçümsenmemektedir.	

Cumhuriyetin	 ilk	 yıllarında	 azınlık	 okulları	 sorununu	 tamamen	 kontrol	 altına	 almayı	
başaran	 Türkiye	 Cumhuriyeti,	 aynı	 titiz	 politikayı	 günümüzde	 de	 sürdürmektedir.	 Rum	
okullarında	 bulunan	 eksiklik	 ve	 aksaklıkların	 önemli	 bir	 kısmı	 ülkemizdeki	 Türk	 okullarıyla	
büyük	ölçüde	benzerlikler	göstermektedir.	
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STRUCTURED	ABSTRACT		

Introduction	 	

With	 the	 conquest	 of	 Istanbul,	 Christian	and	 Jewish	non-Muslims	were	 given	 the	 right	 to	
practice	 their	 education	 and	 religious	 beliefs	 using	 their	 language	 and	 to	manage	 their	 schools,	
hospitals	and	churches	as	they	wished.	The	schools	of	these	communities,	which	were	autonomous	
in	educational	activities,	were	adjacent	to	places	of	worship	such	as	synagogues	and	churches	as	if	
they	were	 extensions	of	 them.	 Since	 the	 educational	 institutions	 in	 this	 period	were	managed	by	
churches	 or	 community	 foundations,	 the	 purpose	 of	 education	 could	 not	 go	 beyond	 teaching	
children	religious	principles	and	creeds.	Worldly	knowledge	such	as	mathematics,	science,	history	
and	 geography,	 was	 taught	 partially.	 One	 of	 the	 important	 issues	 affecting	 the	 transformation	
process	in	minority	education	is	the	transfer	of	intellectual	currents	from	Europe	to	the	country	as	
a	 result	 of	 the	 fact	 that	 the	 minority	 merchants	 in	 the	 Ottoman	 Empire	 became	 active	 in	
international	 trade.	Fact	 that	 the	civil	elements	had	a	say	 in	education	through	associations	and	
foundations	established	with	Reform	Edict	reduced	the	power	of	the	clergy	affiliated	with	the	state	
and	paved	the	way	for	the	increase	of	secular	educational	institutions.		

1.Education	of	the	Greeks	of	Istanbul	before	the	Republic		

When	examining	the	history	of	traditional	Greek	schools	in	the	Ottoman	Empire;	It	is	seen	
that	 the	 most	 important	 and	 oldest	 educational	 institution	 of	 the	 patriarchate	 is	 Fener	
Patriarchate	Academy.	In	1804,	another	Greek	academy	was	opened	in	Kuruçeşme,	which	was	not	
directly	affiliated	with	the	patriarchate,	but	taught	with	the	understanding	of	medieval	scholastic	
thought	and	 education.	Heybeliada	Seminary,	 another	well-established	 educational	 institution	of	
the	Greeks,	was	founded	by	the	Byzantines	in	the	9th	century	to	train	clergy	in	Heybeliada.	

2.	Regulations	Regarding	Minority	Schools	After	the	Republic		

With	the	establishment	of	the	Republic	of	Turkey,	it	was	desired	to	establish	a	new	regime	
based	on	nationalism	and	not	prioritizing	religious	communities.	Articles	37	and	45	of	the	Treaty	of	
Lausanne	are	about	minority	rights.	Articles	40	and	41	of	the	treaty	are	 important.	According	to	
the	draft	Law	of	Unification	of	Education	published	on	March	6,	1924,	all	educational	institutions	
within	the	borders	of	the	Republic	of	Turkey	were	affiliated	with	the	Ministry	of	Education.	

3.	Greek	Schools	in	Operation	

Due	 to	 the	 population	 exchange,	 the	 Greek	 population	 decreased,	 while	 there	 were	 571	
Greek	schools	within	the	Ottoman	borders	after	the	Reform	Edict,	this	number	decreased	to	63	in	
the	1925-1926	academic	year.	Due	to	Wealth	Tax	acceptance	in	1942,	the	change	of	hands	of	the	
immovable	properties	belonging	to	Greeks	in	Istanbul,	the	events	of	September	6-7,	the	result	of	the	
migration	of	the	Greeks	and	the	preference	of	young	Greek	citizens	to	live	abroad,	the	Greek	schools	
in	 Istanbul	 in	 the	2020-2021	academic	year.	The	number	has	decreased	 to	6.	When	 the	religious	
education	model	 in	Greek	schools	 is	examined,	 it	 is	seen	that	a	confessional	(doctrinal)	education	
approach	is	adopted	because	all	of	the	students	are	Orthodox.	Although	the	course	units,	objectives	
and	objectives	are	handled	in	this	direction,	some	units	include	multiculturalism	and	interreligious	
communication.	

4.	Conclusion	and	Evaluation		

The	Ottoman	State	granted	freedoms	in	education	and	training	activities	to	the	Greeks,	as	
well	as	to	the	Armenian	and	Jewish	minorities.	While	this	situation	did	not	cause	any	problems	in	
the	 times	 when	 the	 Ottoman	 Empire	 was	 strong	 politically,	 economically	 and	 militarily,	 the	
weakening	of	 the	state	against	Europe	and	the	development	of	nationalist	 ideas	after	the	French	
Revolution	 became	 dangerous	 and	 paved	 the	 way	 for	 the	 state	 to	 weaken	 politically	 and	
economically	over	time.	The	newly	established	Republic	of	Turkey	tried	to	unite	all	ethnic	groups	
living	on	its	territory	under	the	Turkish	national	identity	to	establish	a	nation-state.	Greek	schools,	
which	are	at	the	same	level	as	Muslim	Turkish	schools	in	terms	of	education	and	training	quality,	
have	 continued	 their	 education	 and	 training	 activities	 until	 today.	 Despite	 the	 adoption	 of	 a	
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confessional	education	approach	 in	religion	classes	 in	Greek	schools	and	the	 fact	that	the	 lessons	
are	 more	 Bible-oriented,	 it	 has	 been	 seen	 that	 when	 interpreting	 an	 inter-religious	 or	 inter-
denominational	issue,	it	 is	aimed	to	provide	information	rather	than	discussion.	Religion	lesson	is	
not	belittled	as	a	social	science	 like	other	 lessons	 instead	of	dictating	a	doctrine	or	teaching.	The	
Republic	of	Turkey,	which	managed	to	control	the	minority	schools	problem	in	the	first	years	of	the	
Republic,	 continues	 the	 same	meticulous	 policy	 today.	 A	 significant	 part	 of	 the	 deficiencies	 and	
faults	in	Greek	schools	show	similarities	with	Turkish	schools	in	our	country.	
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ÖĞRETİM	TEKNOLOJİLERİ	VE	MATERYAL	TASARIMI	DERSİNDE	
ARTIRILMIŞ	GERÇEKLİK	UYGULAMALARININ	ÖĞRENCİ	GÖRÜŞLERİNE	
GÖRE	DEĞERLENDİRİLMESİ	

Evaluation	of	Augmented	Reality	Applications	in	Instructional	Technologies	and	Material	Design	
Course	according	to	Student	Views		

	

	 	

Öz	
Bu	 araştırmada	 pedagojik	 formasyon	 derslerinden	 biri	 olan	 “Öğretim	 Teknolojileri	 ve	 Materyal	 Tasarımı”	 dersi	
içerisinde	 yer	 alan	 bazı	 konuların	 artırılmış	 gerçeklik	 teknolojisi	 ile	 öğretilmesinin,	 ilahiyat	 fakültesinde	 öğrenim	
gören	öğrencilerin	bu	derse	yönelik	tutumlarına	etkisinin	ne	olduğunun	ortaya	konması	amaçlanmıştır.	Bu	doğrultuda	
nitel	ve	nicel	araştırma	yöntemlerinin	birlikte	ele	alındığı	karma	yöntem	kullanılmıştır.	Araştırmanın	nitel	kısmında	
öğrenciler	 ile	 yarı	 yapılandırılmış	 görüşmeler	 yapılarak	 nitel	 veriler	 toplanmış,	 nicel	 kısmında	 ise	 “Öğretim	
Teknolojileri	 ve	Materyal	Tasarımı	Dersine	Yönelik	Tutumun”	değişimini	ortaya	koymak	maksadıyla	 zayıf	deneysel	
desenlerden	“tek	grup	ön	test-	son	test	desen”	modeli	kullanılmıştır.	Öğrencilerin	“Öğretim	Teknolojileri	ve	Materyal	
Tasarımı”	 dersine	 yönelik	 tutumlarındaki	 değişikliği	 belirlemek	 için	 ön	 test	 ve	 son	 test	 niteliğinde	 “Öğretim	
Teknolojileri	ve	Materyal	Tasarımı	Dersine	Yönelik	Ölçek”	kullanılmıştır.	İkinci	veri	toplama	aracı	olarak,	öğrencilerin	
artırılmış	 gerçeklik	 teknolojilerine	 ilişkin	 ön	 bilgilerini	 ölçmek	 amacıyla	 “Artırılmış	 Gerçeklik	 Ön	 Anketi”	
kullanılmıştır.	 Tespit	 edilen	 nicel	 veriler	 “SPSS	 23	 istatistik	 programı	 kullanılarak”	 analiz	 edilmiştir.	 Araştırmanın	
örneklemini	Hatay	Mustafa	Kemal	Üniversitesi	İlahiyat	Fakültesi	3.	Sınıf	düzeyinde	öğrenime	devam	eden	67	öğrenci	
oluşturmuştur.	 Çalışma	5	 saatlik	bir	 sürede	uygulanmış,	 öğrencilere	kendi	 telefonlarına	yüklenen	ve	 araştırmacılar	
tarafından	 geliştirilen	 artırılmış	 gerçeklik	 uygulaması	 ile	 örnek	 artırılmış	 gerçeklik	 etkinlikleri	 yaptırılmıştır.	
Araştırma	 sonucunda	 katılan	 öğrencilerin	 Öğretim	 Teknolojileri	 ve	 Materyal	 Tasarımı	 dersine	 yönelik	 tutum	
ölçeğinden	 aldıkları	 puanların	 dağılımlarının	 son	 test	 lehine	 farklılaştığı	 yani	 yapılan	 uygulamanın	 öğrencilerin	
tutumunu	 olumlu	 anlamda	 değiştirdiği	 görülmüştür.	 Artırılmış	 gerçeklik	 uygulamalarının	 din	 öğretiminde	
kullanılmasının	öğrenmeyi	kolaylaştırdığı,	dersi	daha	ilgi	çekici	hale	getirdiği	ve	öğrencileri	derste	daha	aktif	kıldığı	
tespit	edilmiştir.	

Anahtar	Kelimeler:	Artırılmış	Gerçeklik,	Öğretim	Teknolojileri	ve	Materyal	Tasarımı,	Din	Öğretimi,	Tutum.	

	

Abstract	
This	 study	 aims	 to	 reveal	 the	 effect	 of	 teaching	 some	of	 the	 topics	 in	 the	 "Instructional	Technologies	 and	Material	
Design"	 course,	which	 is	 one	 of	 the	 pedagogical	 formation	 courses,	 through	 augmented	 reality	 technology,	 on	 the	
attitudes	of	 the	 students	 studying	at	 the	Faculty	of	Theology	 towards	 this	 course.	 In	 line	with	 this	purpose,	mixed	
method	 design,	 in	 which	 qualitative	 and	 quantitative	 research	 methods	 are	 brought	 together,	 was	 used.	 In	 the	
qualitative	part	of	the	study,	qualitative	data	were	collected	through	semi-structured	interviews	with	the	students.	In	
the	 quantitative	 part,	 the	 "single	 group	pre-test	 /	 post-test	 design"	model,	which	 is	 one	 of	 the	weak	 experimental	
designs,	 was	 used	 to	 explore	 the	 change	 in	 the	 students’	 attitudes	 towards	 the	 "Instructional	 Technologies	 and	
Material	Design	Course".	 In	order	 to	determine	 the	change	 in	students'	attitudes	 towards	 the	course,	 the	"Scale	 for	
Instructional	Technologies	and	Material	Design	Course"	was	used	as	a	pre-test	and	post-test	data	collection	tool.	As	
the	 second	 data	 collection	 instrument,	 "Augmented	 Reality	 Preliminary	 Questionnaire"	 was	 utilized	 to	 measure	
students'	prior	knowledge	about	augmented	reality	technologies.	The	collected	quantitative	data	were	analyzed	using	
“SPSS	 23	 Statistical	 Program”.	 The	 sample	 of	 the	 study	 consisted	 of	 67	 junior	 students	 studying	 at	 the	 Faculty	 of	
Theology	of	Hatay	Mustafa	Kemal	University.	The	study	implementation	was	completed	in	a	period	of	5	hours,	and	the	
students	were	 instructed	 to	 do	 exemplary	 augmented	 reality	 activities	with	 the	 support	 of	 the	 augmented	 reality	
application	that	was	downloaded	onto	their	mobile	phones,	which	was	developed	by	the	researchers.	The	findings	of	
the	study	revealed	that	the	distribution	of	the	scores	that	the	participants	got	from	the	attitude	scale	differed	in	favor	
of	the	post-test,	that	is,	the	application	changed	the	attitudes	of	the	students	positively.	Finally,	it	was	determined	that	
the	 use	 of	 augmented	 reality	 applications	 in	 religious	 education	 facilitates	 learning,	 makes	 the	 lesson	 more	
interesting,	and	makes	students	more	active	in	the	lesson.	

Keywords:	Augmented	Reality,	Instructional	Technologies	and	Material	Design,	Religious	Education,	Attitude.	 	
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GİRİŞ	

İlahiyat	 fakülteleri	 ülkemizde	 mesleki	 yüksek	 din	 eğitimi	 faaliyetlerinin	 yürütüldüğü	
temel	kurumlardır	(Osmanoğlu	ve	Korkmaz,	2018:	119).	Bu	kurumların	amaçlarından	birisi	de	
“din	konusunda	başta	öğretmen	ve	din	görevlileri	olmak	üzere	 ihtiyaç	duyulan	bütün	alanlara	
yönelik	 uzmanlar	 yetiştirmektir	 (Aşıkoğlu,	 2015:	 182).	 “Çağımızın	 realiteleri,	 toplumumuzun	
ihtiyaç	ve	talepleri	karşısında	ilahiyat	fakültesi	öğrencilerinin	ve	mezunlarının	çağdaş	sorunların	
üstesinden	gelebilecek	bir	mesleki	bilgi	ve	donanıma	sahip	olması	ve	çözüm	üretme	kapasitesine	
ulaşmış	olması	büyük	bir	önem	taşımaktadır”	(Kirman	ve	Demir,	2018:	2).	Yukarıda	belirtildiği	
üzere	 ilahiyat	 fakültelerinin	bir	 görevi	de	örgün	veya	yaygın	eğitim	kurumlarında	Milli	Eğitim	
Bakanlığı’nın	 (MEB)	 ihtiyaç	 duyduğu	 “Din	 Kültürü	 ve	 Ahlak	 Bilgisi	 (DKAB)	 ve	 İmam	 Hatip	
Okulları	 için	meslek	 dersleri	 öğretmenleri”	 yetiştirmektir.	 Dolayısıyla	 bu	 öğretmen	 yetiştirme	
misyonu	içerisinde	öğretmen	adaylarının	ihtiyaç	duyduğu	pedolojik	formasyon	derslerinin	ayrı	
bir	 yeri	 vardır.	 Zira	 07.06.2017	 tarihinde	 yapılan	 YÖK	 toplantısında;	 “İlahiyat/İslami	
İlimler/İslam	 ve	 Din	 Bilimleri	 fakültelerin	mevcut	 lisans	 programlarının	 içine	 en	 az	 25	 kredi	
olacak	şekilde	pedagojik	formasyon	derslerinin	yerleştirilmesine	karar	verilmiştir”	(Arıcı,	2018:	
882).		

İlahiyat	 fakültelerinde	 öğrenim	 gören	 öğrencilerin	 pedolojik	 formasyon	 dersleri	
içerisinde	 eğitimini	 aldığı	 derslerden	 birisi	 de	 “Öğretim	 Teknolojileri	 ve	 Materyal	 Tasarımı”	
(ÖTMT)	 dersidir.	 “Bu	 dersin	 amacı,	 öğretmen	 adaylarının;	 öğretim	 teknolojileri	 sayesinde	
öğrenme-öğretme	 süreçlerinde	 kullanılabilecek	 teknolojiler,	 materyal	 ve	 tasarım	 ilkeleri	
hakkında	 bilgi	 sahibi	 olarak	 materyal	 seçme,	 tasarlama,	 geliştirme	 ve	 değerlendirme	 gibi	
aşamalarda	 yetkinlik	 kazanmalarını	 sağlamaktır”	 (Uzungöz,	 Aktepe	 ve	 Gündüz,	 2017:	 318).	
Teorik	 ve	 uygulama	 yönleri	 bulunan	 bu	 ders	 öğretmen	 adaylarının,	 meslek	 hayatlarında	
derslerine	 girecekleri	 öğrencilerin	 daha	 etkin	 ve	 kalıcı	 öğrenmeler	 edinmesinde	 kullanılacak	
materyalleri	 hazırlama	 becerisini	 kazanmalarında	 önemli	 bir	 role	 sahiptir	 (Yorulmaz,	 2016:	
159).	 Dolayısıyla	 ilahiyat	 alanında	 eğitim	 gören	 öğretmen	 adaylarının	 gelecekte	 mesleki	
çalışmalarında	eğitim	teknolojisi	ile	ilgili	gelişmelere	uyum	sağlayabilmeleri	ve	bu	teknolojilerin	
neler	 olduğu	 ve	 nasıl	 kullanıldığıyla	 ilgili	 bilgi	 ve	 beceriye	 de	 sahip	 olmaları	 gerekmektedir.	
Esasen	 bu	 tarz	 beceri	 geliştirici	 sınıf	 içi	 uygulamaların	 tüm	 disiplinler	 için	 gerekli	 olduğu	
söylenebilir	(Dolapçıoğlu,	2019).	

İçinde	 bulunduğumuz	 çağda	 teknolojinin	 her	 boyutta	 geliştiği	 görülmektedir	 (Sarıgöz,	
2021).	 Son	 günlerde	 iş	 dünyasında,	 yazılım,	 kodlama,	mühendislik	 vb.	 alanlarda	 bilginin	 daha	
çok	sanal	ortamlarda	üretilmeye	başlandığı	görülmektedir.		İş	dünyasını	etkileyen	teknolojideki	
bu	 hızlı	 gelişmeler	 eğitim	 teknolojilerini	 de	 etkilemektedir.	 Eğitim	 ortamlarında	 artık	 “sanal	
gerçeklik	(Virtual	Reality-VR),	artırılmış	gerçeklik,	(Augmented	Reality-AR)	ve	sanal	ve	artırılmış	
gerçekliğin	bir	arada	kullanıldığı	harmanlanmış	gerçeklik	(Blended	Reality-BR)	uygulamalarına	
rastlanmaya	başlanmıştır	 (Orhan	ve	Karaman,	2011;	Yılmaz	ve	Batdı,	 2016).	Bu	konuda	 farklı	
disiplinler	 tarafından	 İngilizce,	 Sosyal	 Bilgiler,	 Türkçe,	 Fen	 Bilgisi	 ve	 Matematik	 gibi	 birçok	
alanda	 akademik	 çalışmaların	 yapıldığı	 görülmektedir	 (Demir,	 2019).	 Eğitim	 alanında	 yapılan	
farklı	çalışmalarda	ortaya	çıkan	genel	sonuç	öğrencilerin,	“artırılmış	gerçeklik	(AG)	kullanımına	
yönelik	 olumlu	 tutuma	 sahip	 oldukları	 bu	 tür	 uygulamaları	 “öğrenmeyi	 kolaylaştırıcı,	 dikkat	
çekici	ve	eğlenceli”	bulduklarıdır	(Gün,	2014;	Sırakaya	ve	Kılıç-Çakmak,	2016).	Ayrıca	artırılmış	
gerçeklik	 ve	 öğretmenin	 merkezde	 olduğu	 “geleneksel	 sınıf	 uygulamaları	 arasında	 yapılan	
karşılaştırmalı	çalışmalara	göre”,	artırılmış	gerçeklik	teknolojisinin	“öğrencilerin	öğrenmelerini	
artırdığı”	 belirtilmektedir	 (Erbaş	 ve	 Demirer,	 2014:	 6).	 Diğer	 taraftan	 Boz	 (2019)	 tarafından	
2018-2019	 yılında	 Türkiye’deki	 ilköğretim	 ve	 ortaöğretim	 kurumlarında	 görev	 yapan	
öğretmenlere	 yönelik	 yapılan	 araştırmada	 öğretmenlerin	 büyük	 çoğunluğunun	 (%	 81)	 AG	
teknolojileri	 hakkında	 bilgi	 sahibi	 olmadıkları	 ve	 söz	 konusu	 teknolojiye	 dayalı	 materyalleri	
sınıflarında	kullanmadıkları	tespit	edilmiştir	(Boz,	2019).	Bu	veriler	öğretmenlerin	ve	gelecekte	
bu	mesleği	 yapacak	 olan	 öğretmen	 adaylarının	 bu	 konuda	 bilgi	 ve	 tecrübe	 sahibi	 olmalarının	
gerekliliğini	ortaya	koymaktadır.	Dolayısıyla	artırılmış	gerçeklik	teknolojisi	nedir,	ne	işe	yarar	ve	
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nasıl	 kullanılır?	 Din	 öğretiminde	 artırılmış	 gerçeklik	 teknolojisinden	 yararlanma	 imkânı	 var	
mıdır?	gibi	sorular	cevaplanması	gereken	hususlar	olarak	karşımıza	çıkmaktadır.		

Artırılmış	 gerçeklik	 (AG),	 “gerçek	 nesnelerin	 sanal	 nesneler	 ile	 eş	 zamanlı	
görüntülenmesini	sağlayan”	bir	teknolojidir	(Azuma,	1997).	Bir	başka	deyişle	“gerçek	dünyanın	
sanal	 dünya	 ile	 bütünleşmesi”	 olarak	 ifade	 edilebilir.	 Aynı	 zamanda	 “bilgisayarda	 oluşturulan	
sanal	nesnelerin	teknolojik	araçlar	sayesinde	insan	bilincinde	gerçek	hissini	veren	ve	bu	his	ile	
etkileşimde	bulunmasını	sağlayan”	bir	teknolojidir	(Çavaş,	Çavaş	ve	Can,	2004).	AG,	gerçekliğin	
“baştan	 oluşturulması	 değil	 var	 olan	 bir	 gerçekliğin	 sanal	 ortamlar	 yoluyla”	 desteklenmesidir	
(Erbaş	ve	Demirer,	2014).	AG,	“gerçek	dünyanın	bilgisayar	sayesinde	ses,	görüntü,	grafik	ve	GPS	
verileriyle	 birleşmesinden	 oluşan	 doğrudan	 veya	 dolaylı	 fiziksel	 görünümüdür	 ve	 bu	 sebeple	
gerçeklik	 algısı	 bilgisayar	 sayesinde”	 artırılmıştır	 (Gül	 ve	 Şahin,	 2017).	 AG	 teknolojileri“	
bilgisayarda	 oluşturulan	 sanal	 nesnelerin	 teknolojik	 araçlar	 sayesinde	 insan	 bilincinde	 gerçek	
hissini	 veren	 ve	 bu	 his	 ile	 etkileşimde	 bulunmasını	 sağlayan	 bir	 teknoloji	 olduğundan”	
öğrencilerin	 o	 “konuya	 ilişkin	 bilgilerini	 somutlaştırma	 açısından	 kullanılabilecek	 eğlenceli	 ve	
eğitimsel”	 bir	 etkinliktir	 (Demir,	 	 2019).	 Bununla	 birlikte	 öğrenme	 sürecinde	 ileri	 düzey	
teknoloji	araç-gereçlerin	kullanıldığı	ortamlar“	öğrencilerin	sınıf	ortamında	kazandıkları	 teorik	
bilgileri	daha	kalıcı	bilgilere	dönüştürebilmek	için	görerek,	yaparak	ve	yaşayarak	öğrenmelerini	
pekiştirdikleri	ortamlardır	ve	bilgi	teknolojileri	ile	donatılmış	öğrenme	ortamlarında	öğrenciler	
bilgi	ve	becerilerini	daha	kolay	ve	anlamlı	bir	şekilde”	geliştirmektedir	(Özdoğru,	2013).	

Eğitimde	 artırılmış	 gerçeklik,	 “gerçek	 ortamda	 birden	 fazla	 duyu	 organına	 hitap	
edebilecek	 içerikler	 oluşturmak	 için	 sanal	 ortamın	 gerçek	 ortam	 ile	 bütünleştirilmesidir	
(Özarslan,	2011).	Bu	ortamda	öğrencilerin	öğrenme	sürecinde	eğlenmeleri	ve	öğrenme	sürecine	
aktif	 olarak	 katılmaları	 gerçekleştiğinden	 etkili	 öğrenmeyi”	 desteklemektedir	 (Gül	 ve	 Şahin,	
2017;	 Sarıgöz,	 2019).	 Başka	 bir	 deyişle	 AG	 uygulamalarıyla	 “öğrenci	 öğrenme	 sürecinde	
eğlendiği	 ve	 bu	 sürece	 aktif	 katılım	 gerçekleştirdiği	 için	 etkili	 öğrenme	 gerçekleşmekte,	 bu	
noktada	önemli	bir	 role	sahip	olan	etkileşim	öğesi	 ise	AG	uygulamalarıyla	sağlanabilmektedir”	
(Taşkıran,	Koral,	Bozkurt,	2015).	AG	teknolojisi	“öğrencilerin	ufkunu	açarak	yaparak-yaşayarak	
öğrenmelerini	ve	daha	fazla	duyu	organlarını	kullanmalarını	sağlayıp	ilgi/merak	gibi	kavramları	
arttırmaya	yardımcı”	olmaktadır	(Yen,	Tsai,	Wu,	2013).	Artırılmış	gerçekliğin	eğitimde	oldukça	
fazla	 faydası	 bulunmaktadır.	 Örneğin	 “öğrencinin	 yaratıcılık	 ve	 hayal	 gücünün	 gelişmesine	
yardımcı	 olurken	 gerçek	 dünyaya	 algısını	 ve	 gerçek	 dünya	 ile	 etkileşimini	 artırarak	 öğrenme	
üzerinde	istekli”	hale	getirmektedir	(Wojciechowski	ve	Cellary,	2013).	Ayrıca	AG	teknolojileri	ile	
“çeşitli	 öğrenme	 stillerine	 uygun	 özgün	 bir	 öğrenme	 ortamı”	 oluşturulabilir	 (Kaufmann	 ve	
Schmalstieg,	 2003).	 Bununla	 birlikte	 “Sanal	 ve	 gerçek	 nesnelerin	 birleştirilmesi	 öğrencinin	
etkinliğe	 kendini	 vermesini	 sağlarken	 (Taşkıran	 vd.,	 2015)	 öğrencilerin	 bakış	 açısına	 göre	
bilgiler	 güncellendiği	 için	 süreklilik”	 sağlanmış	 olur	 (Yen,	 vd.,	 2013).	 AG	 gerçek	 zamanlı	
etkileşim	 yarattığından,	 “öğrenci-içerik	 etkileşimine	 katkıda”	 bulunur	 (Taşkıran	 vd.,	 2015).	
“Soyut	 olan	 kavramlar	 somutlaştırılarak”	 öğrencilerin	 öğrenme	 süreçlerini	 destekler	
(Abdüsselam	ve	Karal,	2012).	Yeni	bir	teknoloji	olması	“ilgi	ve	merak	uyandırması,	motivasyonu	
artırması	sayesinde	eğlenerek	öğrenmeye”	imkân	verir	(Bacca,	Baldiris,	Fabregat	ve	Graf,	2014:	
146).	 Tüm	 bu	 yararlarının	 yanında	 AG	 teknolojisine	 dayalı	 eğitim	 ortamlarının	 bazı	
dezavantajları	 ve	 eksikleri	 de	 bulunmaktadır.	 Bunlara;	 içerik	 geliştirme	 zorluğu,	 bu	 içeriğin	
anlaşılabilirliği	ve	kullanılabilirliği,	uygulama	ortamı	hataları	vb.	eksiklikler	örnek	verilebilir.	Bu	
tarz	 eksiklikleri	 gidermede	 zorlanacağını	 düşünen	 öğretmen	 veya	 öğrenciler	 AG	 ortamına	
girmekten	çekinebilmektedirler.	Bu	uygulamaların	kullanımı	sırasında	ortaya	çıkan;	ortamdaki	
ışık,	 cihazlarda	 yaşanan	 teknik	 problemler	 ve	 görüntüleme	 sorunları	 eğitim	 ortamlarında	
kullanılmasını	zorlaştırmaktadır	(Koçoğlu,	Akkuş	ve	Özhan,	2017:	340).	

Yukarıda	sözü	edilen	bir	takım	sınırlılıklarına	rağmen	eğitim	ortamlarında	kullanımının	
pek	 çok	 yararı	 olmasından	 hareketle	 AG	 teknolojisinin	 din	 eğitimi	 alanında	 da	 mutlaka	
değerlendirilmesi	 gereken	 bir	 teknoloji	 olduğu	 ifade	 edilebilir.	 Daha	 öncede	 belirtildiği	 üzere	
eğitim	 alanında	 yapılan	 farklı	 çalışmalarda	 AG	 teknolojilerinin	 kullanımıyla	 ilgili	 araştırmalar	
bulunmakla	 birlikte	 ilahiyat	 alanında	 bu	 konuyla	 ilgili	 sadece	 iki	 çalışmaya	 rastlanmıştır.	
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Örneğin,	 Abdüsselam’ın	 (2020)	 “Artırılmış	 Gerçeklik	 Teknolojisinin	 Arapça	 Yazma	 Becerilerine	
Yönelik	 Kullanımının	 Değerlendirilmesi”	 bu	 konuda	 karşılaşılan	 ilk	 çalışmalardandır.	 Diğer	
taraftan	din	eğitimi	özelinde	ilgili	literatür	incelendiğinde	Demir’in	(2020)	Eğitim	Fakültesi	Sınıf	
Öğretmenliği	 öğrencilerine	 yönelik	 “Din	 Kültürü	 ve	 Ahlak	 Bilgisi	 Öğretimi	 Dersi”nde	 Artırılmış	
Gerçeklik	Uygulamaları”	 konulu	 çalışması	haricinde	artırılmış	gerçeklik	konusunu	kuramsal	 ve	
uygulamalı	 olarak	 eğitsel	 çerçevede	 ele	 alan	 veya	 bu	 konuda	 ilahiyat	 fakültesi	 öğrencilerinin	
öğretimde	artırılmış	gerçeklik	uygulamalarının	kullanımına	yönelik	görüşlerini	inceleyen	başka	
bir	çalışmaya	rastlanmamıştır.	Yurt	dışında	ise	Kilise	gibi	ibadethanelerin	eğitiminde	(Huotarive	
Ikonen,	2017)	dua	öğretiminde	(Khairuldin,	Embong,	Anas,	Ismail,	ve	Mokhtar,	2019)	artırılmış	
gerçeklik	teknolojisinin	kullanımı	ile	ilgili	çalışmalara	rastlanmaktadır.	Söz	konusu	çalışmalarda	
artırılmış	 gerçeklik	 uygulamalarının	 din	 eğitiminde	 kullanılmasının	 olumlu	 sonuçları	 olduğu	
belirtilmektedir.	

Şekil	1.	Kâbe	Artırılmış	Gerçeklik	Örneği	(Kaynak:	Ka’bah	AR)	

Bilişsel,	duyuşsal	ve	psikomotor	açılardan	pek	çok	içeriğe	sahip	bir	ders	olması	itibarıyla	
okullarda	kimi	zaman	öğretiminde	zorlanılan	din	eğitimi	ile	ilgili	(DKAB,	Temel	Dini	Bilgiler,	İHL	
Meslek	 dersleri	 vb.)	 derslerin;	 artırılmış	 gerçeklik	 uygulamalarına	 dayalı	 etkinlikler	 yoluyla	
öğretildiğinde,	öğrencilerin	bu	derslere	karşı	daha	olumlu	tutum	sergileyeceği	söylenebilir.	Zira	
birden	çok	duyuya	hitap	eden	zengin	bir	içeriğe	sahip	artırılmış	gerçeklik	teknolojisine	dayalı	e-
materyaller	 kullanılarak	 yapılan	 bir	 din	 öğretiminde	 “İbadetler,	 Hz.	 Muhammed’in	 hayatı,	
dini/kutsal	 mekânlar,	 İslam	 kültürü	 ve	 medeniyetiyle	 ilgili	 pek	 çok	 konunun	 anlatılıp	
pekiştirilmesinde	 önemli	 bir	 rol	 üstlenebilir.	 	 Ayrıca	 bu	 tür	 çok	 boyutlu	 içeriğe	 sahip	 dijital	
materyaller,	 inanç	 ve	 ahlak	 gibi	 alanlarla	 ilgili	 birçok	 soyut	 konunun	 somutlaşarak	
öğrenilmesine	 katkı	 sağlayabildiği	 gibi	 dersin	 işlenmesinde	 güvenlik,	 ekonomiklik,	 ulaşım,	
canlılık	vb.	açılardan	da	katkıları	olabilir	(Korkmaz,	2014;	Demir,	2020:	203).	 	Ayrıca	Güneş’in	
(2017)	belirttiği	gibi	“uygun	ve	ölçülü	materyal	kullanımıyla,	din	öğretiminde	bilgiyi	daha	etkili	
öğrenmek	ve	 öğretmek	mümkün	olabildiği	 gibi,	 duygu	 ve	davranış	 öğretiminde	de	daha	 etkili	
sonuçlar	almak	mümkündür”.		

Bu	 araştırmanın	 amacı	 Öğretim	 Teknoloji	 ve	 Materyal	 Tasarımı	 dersini	 artırılmış	
gerçeklik	 teknolojisi	 ile	 işleyen	 ilahiyat	 fakültesi	 öğrencilerinin	 söz	 konusu	 derse	 karşı	
tutumlarındaki	değişimin	incelenmesidir.	Bu	temel	amaç	kapsamında	aşağıda	yer	alan	sorulara	
cevap	aranmıştır:		

1.	 Öğrencilerin,	 Öğretim	 Teknoloji	 ve	 Materyal	 Tasarımı	 dersinin,	 artırılmış	 gerçeklik	
teknolojisi	ile	işlenmesine	yönelik	görüşleri	nelerdir?	
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2.	Öğretim	Teknoloji	ve	Materyal	Tasarımı	dersi	artırılmış	gerçeklik	teknolojisine	dayalı	
uygulamalar	 ile	 işlendiğinde,	 öğrencilerin,	 bu	 derse	 yönelik	 tutumunu	 tespit	 etmeye	 çalışan	
anket	sorularına	verdikleri	cevaplarda	bir	değişme	olmuş	mudur?		

	Bu	araştırma,	yüksek	din	eğitimi	alan	öğrencilerin,	araştırmacılar	tarafından	DKAB	dersi	
konularının	 öğretimi	 için	 hazırlanan	 AG	 uygulamalarına	 dayalı	 faaliyetlerin	 etkisini	 ortaya	
çıkarması	bakımında	oldukça	önemlidir.	Bu	konuyla	ilgili	yapılan	çalışmaların	çok	sınırlı	olduğu	
göz	önünde	bulundurulduğunda	alana	katkısı	olacağı	ve	bu	konuyla	ilgilenen	araştırmacılara	bir	
görüş	kazandıracağı	söylenebilir.		

YÖNTEM	

Araştırmada	“hem	nitel	hem	de	nicel	araştırma	yöntemlerinin	birlikte	kullanıldığı	karma	
yöntem”	 kullanılmıştır.	 Nicel	 ve	 nitel	 tekniklerin	 aynı	 çerçeve	 içerisinde	 kullanımına	 olanak	
sağlayan	 karma	 yöntem;	 “her	 iki	 tekniğin	 avantajlarını	 kullanarak	 araştırma	 problemlerinin	
daha	iyi	ve	kapsamlı	anlaşılmasını	olanak	sağlamaktadır”		(Baki	ve	Gökçek,		2012).	Araştırmanın	
nitel	kısmında	öğrenciler	ile	yarı	yapılandırılmış	görüşmeler	yapılarak	nitel	veriler	toplanmıştır.	
Nicel	 kısmında	 ise	 “Öğretim	Teknolojileri	 ve	Materyal	Tasarımı”	 dersi	 içerisinde	 yer	 alan	bazı	
konuların;	 Hatay	 Mustafa	 Kemal	 Üniversitesi	 (HMKÜ)	 Bilimsel	 Araştırma	 Projeleri	 desteği	
kapsamında	geliştirilen	android	sistemi	uyumlu	artırılmış	gerçeklik	teknolojisi	 (aplikasyon)	 ile	
ders	 işlenmesinin;	 öğrencilerin	 bu	 derse	 yönelik	 tutumlarına	 olan	 etkisini”	 ortaya	 koymak	
amacıyla	 zayıf	 deneysel	 desenlerden	 “tek	 grup	 ön	 test-	 son	 test	 desen”	 tercih	 edilmiştir.	
Araştırmanın	 bağımsız	 değişkeni	 “Artırılmış	 gerçeklik	 aplikasyonuna	 kullanımına	 dayalı	
geliştirilen	 etkinliklerdir”.	 Çalışmanın	 bağımlı	 değişkenleri	 ise:	 “Öğretim	 Teknolojileri	 ve	
Materyal	Tasarımı	dersine	yönelik	tutumdur”.	

Çalışmada	 öğrencilerin	 artırılmış	 gerçeklik	 teknolojisine	 dair	 mevcut	 bilgilerini	
öğrenmek	 amacıyla	 araştırmacıların	 geliştirdiği	 Tablo	 1’de	 yer	 alan	 “Artırılmış	 Gerçeklik	
Teknolojisi	 Ön	 Anketi”	 kullanılmıştır.	 Ayrıca	 öğrencilerin	 Öğretim	 Teknolojileri	 ve	 Materyal	
Tasarımı	 dersine	 yönelik	 tutumlarının	 nasıl	 değiştiği	 bu	 derse	 yönelik	 tutum	 ölçeği	 ile	
incelenmiştir.	 Tutum	 ölçeği	 ön	 test	 ve	 son	 test	 olarak	 iki	 kez	 uygulanmış	 ve	 aradaki	 değişim	
incelenmiştir.	 Bu	 hususla	 ilgili	 tespitler	 Tablo	 2’de	 belirtilmiştir.	 AG	 teknolojisi	 kullanılarak	
yapılan	uygulama	sonunda	ise	öğrenciler	ile	yarı	yapılandırılmış	görüşmeler	gerçekleştirilmiştir.	

ÇALIŞMA	GRUBU	

Araştırmanın	çalışma	grubu	olarak,	HMKÜ	İlahiyat	Fakültesinde	öğrenim	görmekte	olan	
67	öğrenci	gönüllük	esasına	göre	rastgele	belirlenmiştir.	Katılımcı	öğrencilerin	verdiği	cevaplar	
öğrencilere	 “Ö1,	Ö2”	 gibi	 kodlar	 verilerek	 sıralanmıştır.	 Çalışmaya	dâhil	 olan	 katılımcıların	 ön	
bilgi	anketine	verdikleri	cevapların	dağılımı	tablo1’de	gösterilmiştir.	

Tablo	1.	Araştırmaya	Katılan	Öğrencilerin	Ön	Bilgi	Sorularına	verdikleri	Cevaplar	

Soru	 Seçenekler	 Frekans	
(f)	

Yüzde	
(%)	

Teknoloji	ile	arandaki	ilişkini	nasıl	tarif	edersin?	
İyi	 22	 32,8	
Orta	 42	 62,7	
Kötü	 3	 4,5	

Daha	önceden	hiç	Artırılmış	Gerçeklik	Teknolojisi	kullandın	mı?	 Evet	 3	 4,5	
Hayır	 64	 95,5	

Artırılmış	Gerçeklik	Teknolojisi	hakkında	herhangi	bir	bilgin	var	
mı?	

Evet	 6	 9	
Hayır	 61	 91	

Öğretim	Teknolojisi	ve	Materyal	Tasarımı	dersini	öğrenmek	için	
“teknolojiden”	faydalanmak	ister	miydin?	

Evet	 49	 73,1	
Hayır	 2	 3	

Kararsızım	 16	 23,9	
“Artırılmış	Gerçeklik	Teknolojisini	Öğretim	Teknolojisi	ve	 İyi	olurdu	 28	 41,8	
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Materyal	Tasarımı	Dersinde	kullanmak	nasıl	olurdu	sence?	 Kararsızım	 37	 55,2	
Kötü	Olurdu	 2	 3	

Öğretim	Teknolojisi	ve	Materyal	Tasarımı	dersini	“Artırılmış	
Gerçeklik	Teknolojisi”	yardımıyla	öğrenebileceğini	düşünüyor	
musun?	

İyi	Olurdu	 29	 43,3	
Kararsızım	 36	 53,7	
Kötü	Olurdu	 2	 3	

Öğretim	Teknolojisi	ve	Materyal	Tasarımı	Dersinde	hiç	”Artırılmış	
Gerçeklik	Teknolojisini”	kullanabileceğini	düşündün	mü?	

Evet	 19	 28,4	
Kararsızım	 46	 68,7	
Hayır	 2	 3	

Üniversitede	aldığın	herhangi	bir	derste	hiç		“Artırılmış	Gerçeklik	
Teknolojisini”	kullanabileceğini	düşündün	mü?	

İyi	Olurdu	 19	 28,4	
Kararsızım	 44	 65,7	
Kötü	Olurdu	 4	 6	

Tablo	1’e	bakıldığına;	çalışmaya	katılan	katılımcıların	büyük	bir	kısmı	(%	95,5)	teknoloji	
ile	 aralarındaki	 bağın	 iyi-orta	 düzeyde	 olduğunu	 ifade	 etmiş,	 sadece	 %	 4,5’i	 ilişkisini	 kötü	
düzeyde	 tanımlamıştır.	 Katılımcıların	 sadece	 %	 4,5’i	 daha	 önceden	 artırılmış	 gerçeklik	
teknolojisi	 kullandığını	 ve	 bu	 alanda	 yeterli	 düzeyde	 deneyim	 sahibi	 olduğunu	 iletmiştir.	
Öğrencilerin	%	91’i	artırılmış	gerçeklik	teknolojisi	ile	ilgili	daha	önceden	bir	şey	bilmediklerini	
belirtmiş,	 büyük	 bir	 çoğunluğu	 yani	 %	 73’ü	 derslerinde	 bu	 teknolojilerden	 yararlanmak	
istediklerini	ifade	etmiştir.	Araştırmaya	katılan	bireylerin	yarısından	fazlası	(%	55,2)	artırılmış	
gerçeklik	teknolojilerini	derslerinde	uygulamanın	iyi	olup	olmayacağı	konusunda	kararsız	iken,	
%	 43,3’ü	 bu	 dersi	 artırılmış	 gerçeklik	 teknolojisi	 yardımıyla	 öğrenmenin	 faydalı	 olabileceğini	
ifade	etmiştir.	“İlahiyat	fakültesindeki	eğitimin	sırasında	aldığın	Öğretim	Teknolojisi	ve	Materyal	
Tasarımı	 dersinde	 hiç	 Artırılmış	 Gerçeklik	 Teknolojisini	 kullanabileceğini	 düşündün	 mü?”	
sorusuna	öğrencilerin	büyük	çoğunluğu	(%	68,7)	kararsızım	yanıtını	vermiştir.	Yine	benzer	bir	
şekilde	 üniversitede	 verilen	 “Herhangi	 bir	 derste	 Artırılmış	 Gerçeklik	 Teknolojisini	
kullanabileceğini	 düşündün	 mü?”	 sorusuna	 ise	 öğrencilerin	 (%	 65,7)	 oranında	 herhangi	 bir	
fikirleri	bulunmadığını	belirterek	cevaplamışlardır.	

VERİ	TOPLAMA	SÜRECİ	VE	ARAÇLARI	

Araştırmanın	 verilerini	 elde	 etmek	 için	 Çetin	 vd.	 (2013)	 tarafından	 geliştirilen	
öğrencilerin	 Öğretim	 Teknolojileri	 ve	 Materyal	 Tasarımı	 dersine	 yönelik	 tutumlarını	 ölçmek	
amacıyla	 hazırlanan	 33	 soruluk	 ve	 cevapları	 5	 kategorili	 (Kesinlikle	 Katılmıyorum,	
Katılmıyorum,	Kararsızım,	Katılıyorum,	Kesinlikle	Katılıyorum)	likert	tipi	“Öğretim	Teknolojileri	
ve	 Materyal	 Tasarımına	 Yönelik	 Tutum	 Ölçeği”	 kullanılmıştır.	 Ayrıca	 öğrencilerin	 belirli	
ünitelerindeki	 önemli	 kavramları	 öğrenme	 durumlarını	 belirlemek	 ve	 yapılan	 eğitimi	
değerlendirmek	 için	 araştırmacılar	 tarafından	 hazırlanmış	 olan	 “Yarı	 Yapılandırılmış	Görüşme	
Formu”	kullanılmıştır.		

Araştırmaya	 dâhil	 olan	 katılımcıların	 artırılmış	 gerçeklik	 teknolojilerine	 yönelik	 ön	
bilgilerini	toplayabilmek	maksadıyla	araştırmacıların	hazırladığı	Tablo	1’de	yer	alan	“Artırılmış	
Gerçeklik	 Teknolojisi	 Ön	 Anketi”	 kullanılmıştır.	 Söz	 konusu	 ön	 anket	 araştırma	 modeli	
doğrultusunda	 uygulamadan	 bir	 hafta	 önce	 öntest	 yapılmış	 uygulamadan	 bir	 hafta	 sonra	 ise	
sontest	 şeklinde	 uygulanmıştır.	 Uygulama	 yapıldıktan	 sonra	 ise	 “Öğretim	 Teknolojileri	 ve	
Materyal	Tasarımı	Dersine	Yönelik	Tutum	Ölçeği”		kullanılmıştır.	

Yapılan	 uygulamanın	 ardından	 alınan	 eğitimi	 değerlendirmek	 için	 katılımcılara	 son	
olarak	 “Yarı	 Yapılandırılmış	 Görüşme	 Formu”	 kullanılarak	 sorular	 yöneltilmiştir.	
Araştırmacıların	 hazırladığı	 bu	 formda	 "Artırılmış	 Gerçeklik	 Teknolojisi	 ile	 işlenen	 Öğretim	
Teknolojileri	 ve	 Materyal	 Tasarımı	 dersi	 hakkında	 neler	 düşünüyorsun?,	 Artırılmış	 Gerçeklik	
Teknolojisi	 hakkında	 ne	 öğrendiğinden	 bize	 biraz	 bahsedebilir	 misin?,	 Artırılmış	 Gerçeklik	
Teknolojisi	yardımı	ile	dersi	işlerken	neler	hissettin?,	Artırılmış	Gerçeklik	Teknolojisi	yardımı	ile	
dersi	 işlerken	yaşadığın	sıkıntılar	neler	oldu?,	Artırılmış	Gerçeklik	Teknolojisi	kullanmak	 ilgini	
çekti	 mi?	 Bize	 biraz	 süreçten	 bahsedebilir	 misin?,	 Artırılmış	 Gerçeklik	 Teknolojisi	 diğer	
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derslerde	de	kullanmak	 ister	miydin?	 	Bize	nedenini	 gerekçeleri	 ile	birlikte	detaylı	bir	 şekilde	
anlatabilir	 misin?,	 Artırılmış	 Gerçeklik	 Teknolojisi	 ile	 ilişkili	 olarak	 düşünürsek	 Öğretim	
Teknolojileri	 ve	 Materyal	 Tasarımı	 Dersine	 karşı	 olan	 ilginin	 olumlu	 ya	 da	 olumsuz	 olarak	
değiştiğini	söyleyebilir	misin?"	soruları	yer	almıştır.	Bu	veri	 toplama	aracı	oluşturulurken	alan	
uzmanların	 görüşleri	 alınarak	 son	 şekli	 verilmiştir.	 	 Sonrasında	 gönüllü	 bireyler	 ile	 pilot	
görüşmeler	 gerçekleştirilmiş,	 ortaya	 çıkan	 sorunlar	 düzeltilerek	 “yarı	 yapılandırılmış	 görüşme	
formu”	uygulamada	kullanılabilir	halini	almıştır.	Araştırma	uygulanmadan	önce	 “HMKÜ	Sosyal	
ve	 Beşeri	 Bilimler	 Bilimsel	 Araştırma	 ve	 Yayın	 Etiği	 Kurulundan”,	 13.06.2019	 Tarihli	 08’e	 11	
Numaralı	Karar	ile	gerekli	yasal	izinler	alınmıştır.	

Araştırmanın	 nicel	 bölümünde,	 artırılmış	 gerçeklik	 teknolojileri	 uygulanarak	 işlenen	
Materyal	 dersinin	 katılımcıların	 ilgili	 derse	 olan	 tutumlarındaki	 değişimlerini	 araştırmak	
amacıyla,		“Hatay	Mustafa	Kemal	Üniversitesi		(HMKÜ)	İlahiyat	Fakültesinde”	öğrenim	gören	67	
öğrenci	 belirlenmiştir.	 Gönüllük	 esasına	 göre	 rastgele	 (random)	 belirlenen	 katılımcılara	
uygulama	 başında	 “Öğretim	 Teknolojileri	 ve	Materyal	 Tasarımı	 Dersine	 yönelik	 tutum	 ölçeği”	
uygulanmıştır.	 Ayrıca	 çalışmanın	 uygulama	 aşamasına	 geçilmeden	 önce	 katılımcı	 bireyler	 ile	
ortak	 “bilgilendirilme	 toplantıları”	 yapılmış,	 bu	 toplantılarda	 katılımcıların	 cep	 telefonlarına	
artırılmış	 gerçeklik	 aplikasyonları	 yüklenmiş	 ve	 etkili	 bir	 şekilde	 çalışıp	 çalışmadığına	 dair	
gerekli	 kontroller	 yapılmıştır.	 Bu	 şekilde	 araştırmanın	 uygulama	 bölümünde	 yaşanması	
muhtemel	olan	teknik	sıkıntıların	önüne	geçilmeye	çalışılmıştır.	

Öğrencilere	5	saat	süresince	Materyal	dersinde	“İlköğretim	ve	Ortaöğretim	Din	Kültürü	
ve	 Ahlak	 Bilgisi	 dersi	 programlarında	 yer	 alan	 “Dinlere	 Ait	 Semboller,	 Kutsal	 Kitaplar,	 Kutsal	
Mekânlar,	 Kurban	 ibadeti”,	 konular	 (Ek1:	 Çalışma	 yaprakları	 örnekleri)	 artırılmış	 gerçeklik	
teknolojileri	vasıtasıyla	uygulamalı	etkinlikler	şeklinde	işlenmiştir.	Uygulamadan	önce	katılımcı	
bireylerin	 doldurması	 istenen	 tutum	 ölçeği,	 etkinlikler	 bitiminde	 tekrar	 uygulanmış,	 “her	 iki	
ölçümden	 elde	 edilen	 cevaplar	 arasında	 bir	 fark	 bulunup	 bulunmadığına”	 bakılmıştır.	
Araştırmamızın	 nitel	 bölümünde	 ise	 katılımcılar	 ile	 görüşmeler	 gerçekleştirilmiş,	 yarı	
yapılandırılan	 sorular	 sorulmuş	 ve	 bu	doğrultuda	nitel	 veriler	 toplanmıştır.	 Uygulama	 yapılan	
ortamda,	 çalışmaya	 dâhil	 olan	 katılımcılarla	 “gönüllülük	 esasına	 dayalı	 olarak”	 belli	 bir	 süre	
görüşülmüş	(10-15	dk.)	ve	katılımcıların	yanıtları	araştırmacılar	tarafından	görüşme	formlarına	
aktarılmıştır.	Bu	uygulama	öncesinde	öğrencilerin	ön	bilgilere	ilişkin	sorulara	verdikleri	yanıtlar	
Tablo	1’de	gösterilmiştir.		

Uygulama	 yaklaşık	 16’şar	 kişilik	 katılımcı	 gruplar	 üzerinden	 ayrı	 ayrı	 yapılmış,	 bu	
uygulamaların	her	biri	 “toplam	5	ders	saati”	sürmüştür.	Bu	vakit	zarfında	dersin	 içeriği	olarak	
aktarılması	 planlanan	 Din	 Kültürü	 ve	 Ahlak	 Bilgisi	 dersi	 kapsamında	 ortaokullara	 ve	 liselere	
öğretilecek	 olan	 birkaç	 örnek	 konu	 (Ek1:	 Çalışma	 yaprakları	 örnekleri)”	 katılımcı	 bireylerin	
cihazlarına	 kurulan	 (AG)	 artırılmış	 gerçeklik	 uygulaması	 ile	 işlenmiştir.	 Böylece	 katılımcılar	
artırılmış	gerçeklik	teknolojisinin	nasıl	kullanıldığını	deneyimlenmiştir.	Belirtilen	3D	çizimlerin	
artırılmış	teknoloji	vasıtasıyla	görüntülenebilmesi	için	“HMKÜ	Bilimsel	Araştırma	Proje	Birimi”	
tarafından	 desteklenen	 ve	 finanse	 edilen	 yeni	 bir	 artırılmış	 gerçeklik	 teknolojisi	 uygulaması	
tasarlanmıştır.	Bu	uygulamanın	görüntülerine	ekler	kısmında	(Ek	2)	yer	verilmiştir.	

VERİLERİN	ANALİZİ	

Araştırma	 süresince	 toplanan	 tüm	 nicel	 veriler	 SPSS	 23	 programı	 kullanılarak	 analiz	
edilmiştir.	 Çalışmanın	nicel	 kısmında	kullanılan	ölçek,	 ön	 test	 ve	 son	 test	 sistemi	baz	 alınarak	
modellenmiştir.	Bu	modelde	tek	grup	üzerinde	bağımsız	değişken	olan	uygulamadan	önce	ölçme	
aracı	 uygulanmış,	 aynı	 ölçme	 aracı	 uygulamanın	 ardından	 tekrar	 uygulanmış	 ve	 hatalardan	
arınan	ölçümler	gerçekleştirilmiştir.	Bu	model	“tek	faktörlü	gruplar	içi”	ya	da	“tekrarlı	ölçümler	
deseni”	 olarak	 da	 açıklanabilir.	 Yani	 bu	modelde	 tek	 bir	 topluluğa	 (G)	 ait	 ön-test	 ve	 son-test	
ölçümleri	karşılaştırılır	(Büyüköztürk,	Çakmak,	Akgün,	Karadeniz	ve	Demirel,	2010).	Araştırma	
sonunda	veri	toplama	araçlarının	toplam	puanlarının	daha	yüksek	tezahür	etmesi	bu	durumun	
“X	 uygulamasına	 (işlemine/bağımsız	 değişkenine	 =	 yani	 5	 saatlik	 eğitim/öğretim	 faaliyetine)	
bağlı	olarak	ortaya	çıktığı”		anlamını	taşımaktadır	(Baştürk,	2009:	37).	
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Ölçek	 güvenirliği	 için	 Cronbach-Alpha	 katsayısına	 bakılmış,	 ölçümlerden	 alınan	
puanların	 güvenirlik	 için	 oldukça	 yüksek	 olduğu	 sonucuna	 ulaşılmıştır	 (Ölçümler	 sırasıyla	 ön	
test	 için	 0,97,	 son	 test	 için	 0,96	 çıkmıştır).	 Ardından	 araştırmamızda	 yarı	 yapılandırılmış	
görüşmeler	 aracılığı	 ile	 toplanan	 veriler	 betimsel	 analiz	 tekniği	 ile	 analiz	 edilmiştir.	 Ayrıca	
katılımcılar	ile	görüşmeler	sırasında	araştırmacılar	tarafından	yazılı	hale	getirilen	transkriptler,	
araştırmanın	temel	amacı	ve	alt	amacı	doğrultusunda	tetkik	edilmiş	ve	bu	doğrultuda	bulgular	
başlığı	altında	raporlaştırılırken,	katılımcıların	doğrudan	beyanlarına	da	yer	verilmiştir.	

BULGULAR	

Bu	 çalışmanın	 ana	 hedeflerinden	 birisi;	 Öğretim	 Teknolojileri	 ve	 Materyal	 Tasarım	
dersinin	 artırılmış	 gerçeklik	 teknolojisi	 vasıtasıyla	 işlenmesi	 durumunda,	 ölçme	 araçlarından	
elde	 edilen	 ön-test	 puanları	 ile	 son-test	 puanları	 arasındaki	 farklılığın	 anlamlı	 bir	 seviyede	
ortaya	çıkıp,	çıkmadığına	bakmaktır.		Bu	amaç	doğrultusunda	Tablo	2’de	katılımcıların	“Öğretim	
Teknolojileri	 ve	Materyal	 Tasarımı	Dersine	 Yönelik	 Tutum	Ölçeği”	 ön-test	 ve	 son-testlerinden	
elde	ettikleri	puanların	ortalama,	standart	sapma	değerleri	ve	bağımlı	değişkenler	t-testi	analiz	
neticeleri	sunulmuştur.	

Tablo	 2.	 Araştırmaya	 Katılan	 Öğrencilerin	 Öğretim	 Teknolojileri	 ve	 Materyal	 Tasarımı	
Dersine	 Yönelik	 Tutum	 Ölçeğinden	 Aldıkları	 Puanların	 Dağılımı	 ve	 Bağımlı	 Gruplar	 t-
Testi	Analizi	Sonucu	

	 X	(Ortalama)	 SS	 t	 sd	 p	
ÖnTest	 102,62	 24,70	

-2,663	 66	 ,010	SonTest	 107,35	 30,71	

Tablo	 2’ye	 göre;	 araştırmaya	 katılan	 katılımcıların	 ön-test	 ‘de	 102,62	 puan	 almış,	 son	
testte	 ise	 bu	 sayı	 107,35’e	 yükselmiştir.	 Gözlenen	 farkların	 istatistikî	 bir	 şekilde	 anlamlı	 olup	
olmadığını	anlamak	gayesiyle	bağımlı	gruplar	 t	 testi	analizi	yapılmış	ve	bu	analiz	sonucunda	p	
değeri	 (p=0,010)	 yani	 “0,05”ten	 küçük	 olduğu	 görülmüştür.	 Bu	 durum	 bize	 bu	 iki	 değişken	
arasındaki	farklılığın	istatistikî	bakımdan	“anlamlı”	olduğunu	gösterir.		

Araştırmanın	 temel	 amacı;	 “Öğrencilerin,	 Artırılmış	 Gerçeklik	 Teknolojisi	 ile	 işlenen	
Öğretim	Teknolojileri	ve	Materyal	Tasarımı	dersi	hakkındaki	görüşlerinin”	ne	olduğunun	tespit	
edilmesidir.	 Bu	 amaç	 doğrultusunda	 yarı	 yapılandırılmış	 görüşme	 formlarına,	 öğrencilerin	
verdikleri	yanıtlar	 incelenmiş	ve	bir	kaçı	hariç	cevapların	oldukça	olumlu	geldiği	görülmüştür.	
Örneğin:	

Ö45:	 “Yaratıcılığımı	 geliştireceğini	 düşünüyorum.	 Bu	 ders	 sayesinde	 teknolojik	
gelişmeleri	kontrol	ve	takip	edebiliriz”,	

Ö52:	“Öğretim	tekniği	ile	öğrencinin	ufkunu	açacak	bir	ders	olduğunu	düşünüyorum”,	

Ö37:	“Bir	dersin	bu	kadar	güzel	işlenebileceğini	hiç	düşünmezdim	doğrusu.”,	

Ö51:	 “Teknolojinin	 eğitime	 uyarlanmasının	 bu	 şekilde	 daha	 bilgilendirici	 olduğunu	
düşünüyorum”,	

Ö66:	 “Siyah	 beyaz	 bir	 fotokopi	 kâğıdı	 renkli	 ve	 gerçekçi	 bir	 hale	 getiriliyor	 bu	
uygulamalar	ile”,	

Ö41:	 “Hayal	 gücünün	 aslında	 hayatın	 kendisi	 olduğunu	 öğrendim	 kullanılan	
teknolojiyle.	Bizim	de	hayallerimizin	gerçek	olabileceği	umudumuz	daha	da	güçleniyor”,	

Ö29:	 “Çok	mutlu	 oldum.	Dersin	başında	kullanamayacağıma	dair	 korkularım	vardı	
ama	korktuğum	gibi	olmadı,	azıcık	heyecan	ve	şaşkınlıkla	beraber	mutlu	oldum.”,	

Ö60:	“Görünen	ile	uygulama	arasındaki	fark	ve	görsel	açıdan	muazzam	bir	görüntü	
ve	bilgi	sağlanmış	oldu”,	
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Ö17:	 “Artırılmış	 Gerçeklik	 Teknolojisiyle	 teknolojinin	 ne	 kadar	 ilerlediğini	 ve	
insanların	neler	yapabileceğini	uzaktaki	mekânların	insanoğlu	sayesinde	saniyeler	içerisinde	
elimizin	altında	olabileceğini	ve	insanoğlunun	isterse	neler	yapabileceğini	ve	aklın	sınırlarını	
zorladığını	ve	teknolojini	hayatımıza	sağladığı	katkıları	ve	faydaları	görüyoruz”,	

Ö63:	 “Dersimizin	 kapsamlı	 bir	 ders	 olduğunu	 anlayarak	 bize	 çokça	 katkı	 sağladı.	
Bizim	için	değişikliğe	şaşkınlığa	yol	açtı”,	

Ö42:	“Monoton	ders	işleyiş	olmaması	açısından	güzel	şeyler	hissettim”,	

Ö10:	 “Bu	 uygulama	 sayesinde	 düşündüğüm	 gibi	 olmadığı	 önyargılı	 yaklaşmamak	
gerektiğini	öğrendim”,	

Ö54:	 “Çok	 mutlu	 oldum,	 kafa	 dağıttım,	 motivasyonumu	 arttırdı,	 çok	 güzel	 bir	
uygulama	olduğunu	düşünüyorum”,	

Ö58:	 “Derslerin	 sadece	 kâğıt	 üzerinde	 olmayacağını	 ve	 dersin	 daha	 eğlenceli	
olduğunu	hissettim”,	

Ö57:	“Yaratıcı	ve	beceri	isteyen	bir	ders	olduğundan	dolayı	baya	ilgimi	çekti.”,	

Ö32:	“Fotoğrafları	görmek	ve	üç	boyutlu	olarak	incelemek	aynı	zamanda	sesli	olarak	
yapıların	özelliklerini	dinlemek	çok	memnun	ediciydi.”,	

Ö43:	“Önce	gereksiz	olduğunu	düşünmüştüm	ama	fikrim	tamamen	değişti”,	

Ö38:	 “Artırılmış	 gerçeklik	 teknolojisini	 kullanmak	 kâğıt	 üzerindeki	 şeylerin	 bu	
teknoloji	 sayesinde	 3	 boyutlu	 hal	 alması	 çok	 ilgimi	 çekti.	 Benim	 için	 çok	 enteresan	 çok	
heyecan	verici	ve	gerçekten	muhteşem	bir	süreçti.”,	

Ö36:	 “Ders	 bu	 şekilde	 daha	 eğlenceli	 oluyor	 ve	 sıkıcı	 bir	 hâl	 almıyor.	 Farklı	
uygulamaları	bilmek	ve	kullanmak	çok	faydalı	oldu.”,	

Ö56:	“Görsel	ve	duyusal	hafıza	tekniği	ile	olması	dersi	daha	iyi	anlamamızı	sağlar	bu	
teknoloji”.	

TARTIŞMA	VE	SONUÇ	

Günümüz	 dünyasında	 son	 yıllarda	 bilgi	 ve	 iletişim	 teknolojilerinde	 yaşanan	 büyük	
gelişmelerle	 beraber	 bilişim,	 askeriye,	mühendislik,	 tasarım,	 spor	 ve	 sağlık	 gibi	 birçok	 alanda	
sanal	ve	artırılmış	gerçeklik	teknolojileri	kullanılmaya	başlanmıştır.	Artırılmış	gerçeklik	“gerçek	
dünyayı	ve	bilgisayar	ürünü	sanal	dünyayı	bir	araya	getirerek	gerçek	dünyadan	kopmadan	sanal	
dünya	 ile	 etkileşimi	 sağlayan	 bir	 teknolojidir”	 (Boz,	 2019).	 Dünyada	 neredeyse	 her	 alana	
yayılmış	 olan	 bu	 teknolojinin	 ülkemizde	 eğitim	 alanında	 ise	 kullanımının	 çok	 yaygın	 olmadığı	
görülmektedir.	 Bu	 çalışmada	 ilahiyat	 fakültesinde	 pedagojik	 formasyon	 derslerinden	 biri	 olan	
Öğretim	 Teknolojileri	 ve	 Materyal	 Tasarımı	 dersinin	 artırılmış	 gerçeklik	 teknolojisine	 dayalı	
etkinlikler	 ile	 işlenmesinin	 öğrenci	 görüşlerine	 göre	 değerlendirilmesi	 araştırılmıştır.	 Bu	
doğrultuda	 söz	 konusu	 dersin	 artırılmış	 gerçeklik	 teknolojisi	 ile	 işleyen	 ilahiyat	 fakültesi	
öğrencilerinin	bu	derse	karşı	tutumlarındaki	değişimin	incelenmesi	amaçlanmıştır.		

Araştırmada	öncelikle	ilahiyat	fakültesi	öğrencilerinin	AG	teknolojisine	ilişkin	ön	bilgileri	
incelenmiştir.	 Katılımcıların	 ön	 bilgi	 sorularına	 verdikleri	 yanıtlar	 göz	 önünde	
bulundurulduğunda	 çok	büyük	bir	oranda	 (%	91)	artırılmış	 gerçeklik	 teknolojisiyle	 ilgili	 daha	
önceden	bir	bilgi	 sahibi	 olmadıkları	 tespit	 edilmiştir.	Benzer	bir	durum	 ilahiyat	öğrencileri	 ile	
Abdüsselam’ın	 (2020:	 92)	 Arapça	 dersinin	 AG	 uygulamaları	 ile	 işlenmesine	 yönelik	 yaptığı	
çalışmasında	%	70	olarak	tespit	edilmiştir.	Söz	konusu	tespitler	çerçevesinde	 ilahiyat	 fakültesi	
öğrencilerinin	 büyük	 çoğunluğunun	 bu	 teknolojiler	 hakkında	 yeterince	 bilgi	 sahibi	 olmadığı	
söylenebilir.	Ayrıca	çalışmada	ortaya	çıkan	 tespitler	Boz’un	(2019:	43)	araştırmasında	MEB’de	
çalışan	 öğretmenlerin	 büyük	 çoğunluğunun	 (%	 81)	 	 bu	 materyaller	 hakkında	 bilgi	 sahibi	
olmadıkları	 sonucuyla	 örtüşmektedir.	 Bu	 durum	 öğretmenlerin	 öğrenimleri	 esnasında	 AG	
teknolojileri	 ile	 ilgili	 tecrübe	 edinmediklerini	 ortaya	 koymaktadır.	 Bu	 çalışma	 ile	 yüksek	 din	
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eğitimi	 alan	 ilahiyat	 fakültesi	 öğrencilerin	 AG	 teknolojileriyle	 öğrenimleri	 esnasında	
tanışmalarının	 sağlanması	ve	pratik	kazanmaları	açısından	kayda	değer	olarak	 ifade	edilebilir.	
Zira	bu	konudaki	öğrenci	görüşleri	ele	alındığında	örneğin;	Ö46:	“İlerde	meslek	hayatımda	bana	
çok	 şey	 katacağını	 düşünüyorum.	 Hayal	 gücümü	 geliştirdiğini	 düşünüyorum.”,	 ve	 Ö31:	 “Çok	
eğlendim	 kesinlikle	 eğlenceli	 bir	 şeklide	 ders	 işlenmesi	 bizim	 de	 ileriki	 hayatımızda	 mesleğimiz	
hakkında	olumlu	düşünceler	oluşmasını	 sağladı.”	şeklindeki	görüşleri	bu	düşüncemizi	destekler	
niteliktedir.	

Araştırmanın	 daha	 sonraki	 evresinde	 öğrencilere	 5	 saat	 süresince	 Teknolojileri	 ve	
Materyal	 Tasarımı	 dersinde	 “İlköğretim	 ve	 Ortaöğretim	 DKAB	 dersi	 programlarında	 yer	 alan	
“Dinlere	 Ait	 Semboller,	 Kutsal	 Kitaplar,	 Kutsal	 Mekânlar,	 Kurban”,	 vb.	 birkaç	 konu	 artırılmış	
gerçeklik	teknolojisine	dayalı	etkinliklerle	işlenmiştir.	Uygulama	sonunda	öğrencilerin	bu	derse	
yönelik	 tutumu,	 anket	 sorularına	 verdikleri	 cevaplar	 çerçevesinde	 istatistiksel	 olarak	
değerlendirilmiştir.	Öğrencilerinin	Öğretim	Teknolojileri	 ve	Materyal	Tasarımı	dersine	 yönelik	
tutum	 anketinden	 aldıkları	 öntest	 puanları	 ile	 sontest	 puanları	 arasında	 olumlu	 yönde	 kayda	
değer	 bir	 farklılığın	 ortaya	 çıktığı	 tespit	 edilmiştir.	 Bu	 sonuç	 söz	 edilen	 dersin	 artırılmış	
gerçeklik	 teknolojilerine	 dayalı	 uygulamalarıyla	 işlenmesinin	 öğrencilerin	 tutumlarını	 olumlu	
yönde	 etkilediğini	 göstermektedir.	 Dolayısıyla	 bu	 durum	 öğrencilerin	 kişisel	 görüşlerine	 de	
yansımıştır.	Örneğin;	Ö20:	“Teknolojiyi	kullanarak	dersin	işlenmesi,	derse	bakış	açımı	değiştirdi	ve	
materyal	konusunda	geniş	düşünmemi	sağladı”.	Ö14:	“Çok	ilgimi	çekti	çünkü	teknolojiyi	bu	kadar	
güzel	 kullanmak	 çok	 eğlenceli,	 derse	 olan	 ilgim	 daha	 da	 fazla	 arttı	 ulaşılmayan	 ve	 hiç	
görmediğimiz	 yerler	 sanki	 önümüzdeymiş	 gibi	 hissettirmek	 çok	 güzel”.	Ö44:	 “Ders	 daha	 verimli	
daha	anlaşılır	daha	motive	 edici	 ve	bunlardan	ziyade	en	önemlisi	de	daha	 somut	hale	geldi.	Kaç	
saat	sürecek	yolculuklar	sonunda	gidebileceğimiz	yerler	hemen	saniyeler	içerisinde	elimizin	altına	
geldi	 bu	muhteşem	bir	 şey”.	 İlgili	 literatüre	bakıldığında	Demir’in	 (2020)	Eğitim	Fakültesi	 Sınıf	
Öğretmenliği	son	sınıf	öğrencilerine	yönelik	çalışmasında	“Din	Kültürü	ve	Ahlak	Bilgisi	Öğretimi”	
dersi	AG	uygulamaları	 ile	 işlenmiş	ve	öğrencilerin	söz	konusu	derse	karşı	 tutumlarının	olumlu	
olarak	 etkilendiği	 sonucuna	 ulaşılmıştır.	 AG’nin	 eğitimde	 kullanımıyla	 ilgili	 farklı	 disiplinler	
tarafından	 yapılan	 çalışmalarda	 da	 (Fen	 Öğretimi,	 Sırakaya,	 2015;	 Bilgisayar	 Teknolojileri;	
Babur,	2016;	Yabancı	Dil	Öğretimi;	Çakır	vd.,	2016)	benzer	sonuçlara	ulaşıldığı	görülmüştür.	

Araştırmanın	 ikinci	 amacını	 gerçekleştirmek	 için	 öğrencilerin,	 artırılmış	 gerçeklik	
teknolojisi	ile	işlenen	Öğretim	Teknoloji	ve	Materyal	Tasarımı	dersine	yönelik	görüşlerinin	neler	
olduğu	ele	alınmış,	bu	konuda	yarı	yapılandırılmış	 sorular	 sorularak	öğrenciler	 ile	görüşmeler	
yapılmak	suretiyle	nitel	veriler	toplanmıştır.	Bu	verilere	göre	öğrenciler	AG	teknolojisine	dayalı	
uygulamalar	 ile	 işlenen	 dersi	 daha	 verimli,	 ilgi	 çekici,	 keyifli,	 zevkli	 ve	 eğlenceli	 olarak	
değerlendirmektedirler.	Öğrenciler	bu	durumu	kendi	 ifadeleriyle	Ö22:	“Şaşırdım	başta	ama	çok	
zevkli	 bir	 şekilde	 işlerken	 hiç	 sıkılmadı.”.	 Ö31:	 “Çok	 eğlendim	kesinlikle	 eğlenceli	 bir	 şeklide	 ders	
işlenmesi	bizim	de	ileriki	hayatımızda	mesleğimiz	hakkında	olumlu	düşünceler	oluşmasını	sağladı”.	
Ö25:	“Öğretmen	ve	öğrenciler	için	hem	daha	aktif	bir	ders	hem	de	daha	verimli	bir	ders	sağladığını	
düşünüyorum”.	 Ö40:	 “Bence	 dersin	 durağanlığını	 yok	 ederken	 derse	 daha	 aktif	 katılmamızı	 ve	
eğlenceli	dakikalar	geçirmemizi	 sağladı”.	Ö14:	 “Çok	 ilgimi	çekti	çünkü	teknolojiyi	bu	kadar	güzel	
kullanmak	 çok	 eğlenceli,	 derse	 olan	 ilgim	 daha	 da	 fazla	 arttı	 ulaşılmayan	 ve	 hiç	 görmediğimiz	
yerler	sanki	önümüzdeymiş	gibi	hissettirmek	çok	güzel”.	Ö34:	“Bayağı	keyifli	geçti,	eser	yapıtları	bir	
birebir	görmüş	olduk,	şuan	teknolojin	ne	kadar	gelişmiş	olduğunu	da	şahit	olduk,	bayağı	eğlenceli	
ve	farklı	ders	oldu	bizim	için”	şeklinde	belirtmişlerdir.	

Öğrenciler	 ayrıca	AG	 teknolojileri	 ile	 işlenen	dersin	 “dersi	monotonluktan	kurtardığını,	
motive	 edici,	 heyecan	 verici	 olduğunu,	 bilgilerin	 kalıcılığını	 artırdığını,	 konuları	
somutlaştırdığını	düşünmektedirler.	Bu	durumu	kendi	cümleleriyle;	Ö24:	“3	Boyutlu	olması	dersi	
ve	 konuyu	daha	 iyi	 anlamamı	 ve	 kavramamı	 sağlıyor	 bu	 yönden	 faydalı	 buluyorum”,	Ö44:	 “Ders	
daha	verimli	daha	anlaşılır	daha	motive	edici	ve	bunlardan	ziyade	en	önemlisi	de	daha	somut	hale	
geldi.	 Kaç	 saat	 sürecek	 yolculuklar	 sonunda	 gidebileceğimiz	 yerler	 hemen	 saniyeler	 içerisinde	
elimizin	altına	geldi	bu	muhteşem	bir	şey.	Soyut	şeyler	somut	bir	hal	aldı	ve	bu	çok	motive	edici	ve	
çok	ilginç	bir	deneyim”,		Ö9:	“Eğitimin	somut	bir	şekilde,	daha	gerçekçi	olması	insan	zihninde	daha	
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kalıcı	olmasını	ve	daha	etkileyici	olmasını	sağlar”,	Ö53:	“Bu	teknoloji	sayesinde	gerçeklik	olgusu	ve	
dersin	olduğundan	kat	kat	daha	verimli	 daha	heyecanlı	 daha	 ilgi	 çekici	 daha	enteresan	ve	daha	
somut	hale	geldiğini	gördüm.”	şeklinde	ifade	etmişlerdir.	

AG	 teknolojileri	 aynı	 zamanda	 bu	 teknolojileri	 kullanan/deneyimleyen	 kişilerde	
gerçeklik	 hisside	 uyandırmaktadır.	 Bunun	 sebebi	 gerçek	 ortamda	 sanal	 objelerin	
kullanmasından	 ileri	gelmektedir.	Bu	nedenle	uygulamaya	katılan	öğrenciler	bu	durumu	kendi	
ifadeleriyle;	Ö3:	 “Gerçeğe	 yakın	 olması	 işlenen	 konuyu	 daha	 iyi	 anlamama	 yardımcı	 oldu”,	 Ö28:	
“Gezip	 görme	 fırsatı	 bulamayacağımız	 yerleri	 ve	 nesneleri	 bir	 çeşit	 gezme	 imkânı	 sağladı.	 Sanal	
ortamdan	 etkili	 bir	 şekilde	 ders	 işleme	 imkânı	 sağladı.”,	 Ö59:	 “Bu	uygulama	 sayesinde	 hissettim.	
Normalde	öğretmenden	dinlesen	uykum	gelirdi	ama	buradan	dinleyince	bilincim	daha	açıktı”,	Ö62:	
“Çok	heyecan	dolu	anlar	yaşadım	ve	kendimi	âdeta	orada	hissettim.”,	Ö33:	“Harika	bir	şey.	Bilgileri	
sanki	oradaymışız	gibi,	canlı,	daha	gerçekçi	işleme	fırsatı	buldum.	Bu	şekilde	hem	ders	çok	eğlenceli	
geçiyor	 hem	 de	 ziyadesiyle	 bilgiyi	 hiç	 sıkılmadan	 almış	 oldum.”,	Ö12:	 “O	 anı	 yaşıyormuşum	 gibi	
daha	kalıcı	oluyor	ve	görsel	hafızası	olanlar	için	de	avantaj	sağlıyor”	biçiminde	aktarmak	suretiyle	
farklı	 bir	 tecrübe	 edindikleri	 ve	 artırılmış	 gerçeklik	 uygulamalarından	 çok	 etkilendiklerini	
belirtmişlerdir.	 Diğer	 yandan	 AG	 uygulamaları	 din	 öğretiminde	 ziyaret	 edilmesi,	 gezilmesi	
gereken	 (Kâbe,	 Cami,	 Kilise	 vb.	 dini	 yapıların,	 dini	 açıdan	 önemli	 mekânların)	 ancak	 bunun	
imkânın	 zor	 olduğu	 durumlarda	 da	 öğrencilerin	 yararlanabileceği	 bir	 materyal	 olarak	
değerlendirilebilir.	 Müzecilikte,	 Turizmde	 vb.	 bu	 tür	 uygulamaların	 daha	 sık	 kullanıldığı	
görülmektedir	 (Akkuş	 ve	 Akkuş,	 2018).	 Bu	 durumu	 bir	 öğrencinin;	 Ö28:	 “Gezip	 görme	 fırsatı	
bulamayacağımız	 yerleri	 ve	 nesneleri	 bir	 çeşit	 gezme	 imkânı	 sağladı.	 Sanal	 ortamdan	 etkili	 bir	
şekilde	ders	işleme	imkânı	sağladı.	”ifadesi	en	güzel	biçimde	özetlemektedir.	

Öğrenciler	 AG	 teknolojilerine	 dayalı	 uygulamalardan	 memnuniyet	 duyduklarını	 ve	 bu	
konudaki	 uygulamaların	 gerek	 ilahiyat	 alanındaki	 diğer	 	 (Dinler	 tarihi,	 İslam	 tarihi,	 Siyer	 vb.)	
derslerde	 gerekse	 okullarda	 daha	 çok	 kullanılmasını	 talep	 etmektedir.	 Bu	 durumu	 kendi	
ifadeleriyle	Ö50:	 “Ben	bu	teknolojinin	yardımcı	ve	 faydalı	olacağına	 inanıyorum.	Görsel	hafızaya	
yardımcı	 bir	 uygulama	 ve	 bireyleri	 eğlendirerek	 öğreteceğine	 inanıyorum.	 Bu	 teknolojinin	
okullarda	 kullanılması	 beni	 memnun	 eder”,	Ö44:	 “Derslerin	 daha	 verimli	 ve	 daha	 akılda	 kalıcı	
olması	açısından	bu	teknoloji	mutlaka	bütün	derslerde	kullanılmalıdır”.	Ö49:	 “Diğer	derslerde	de	
bu	teknolojiyi	kullanmak	isterim,	çünkü	konuları	daha	iyi	kavrayacağımı	düşünüyorum	bana	daha	
çok	 şey	 katacağını	 düşünüyorum”,	 Ö48:	 “Peygamberimizin	 hayatını	 işlediği	 siyer	 dersinde	
kullanmak	ve	Mekke,	Medine	sokaklarını	yaşayarak	öğrenmek	isterim”,	Ö61:	“Diğer	derslerde	de	bu	
teknolojiyi	 kullanmak	 isterdim.	 Çünkü	 kutsal	 toprakları	 ve	 din	 dersinde	 kullanabileceğim	
materyalleri	görmek	için	ve	daha	ayrıntılı	bilgi	sahibi	olmak	için	bu	uygulamanın	diğer	derslerde	
de	kullanılmasını	istiyorum”	şeklinde	ifade	etmişlerdir.	Aslında	bu	duruma	konuyla	ilgili	yapılan	
diğer	çalışmalarda	da	 (Abdüsselam,	2020;	Demir,	2020)	rastlanmaktadır.	Örneğin	Abdüsselam	
(2020)	 “Arapça	 yazma	 becerisinin	 geliştirilmesine	 yönelik	 ArabicAR	 uygulamasının	 “aynı	
zamanda	Osmanlıca	yazma	becerisine	de	dolaylı	olarak	katkı	sağlayacağını	ileri”	sürmüştür.	

Yukarıdaki	 tüm	bu	görüşlere	karşın	az	sayıda	bazı	katılımcının	 ise	çeşitli	konularda	AG	
Teknolojisi	 ile	 işlenen	 söz	 konusu	 ders	 hakkındaki	 görüşlerinin	 olumsuz	 olduğu	
gözlemlenmiştir.	 Örneğin:	 Ö1:	 “Telefonu	 problemli	 olan	 arkadaşlarımız	 var	 uygulamanın	
açılmaması	 gibi	 problemler	 yaşanıyor	 bu	 açıdan	 memnun	 değilim”.	 Ö7:	 “Bir	 şey	 hissetmedim	
hoşuma	gitmedi”,	Ö12:	 “Telefonu	ayarlayamamak	nasıl	 tutacağımız	konusunda	baya	zorlandım”,	
Ö27:	“Daha	yeni	başladığı	için	donanım	olarak	eksik	olduğumuz	için	uygulamaların	özelliklerini	ne	
şekilde	 kullanmamız	 konusunda	 sıkıntı	 yaşadım”.	 Öğrencilerin	 ifadelerinden	 yaşadıkları	
olumsuzlukların	aslında	AG	teknolojisine	dayalı	uygulamalardan	çok	yaşanan	teknik	hatalardan	
kaynaklandığı	ifade	edilebilir.	

Özetlenecek	 olursa	 bu	 çalışma,	 Öğretim	 Teknolojileri	 ve	 Materyal	 Tasarımı	 dersinin,	
artırılmış	 gerçeklik	 uygulamalarına	 dayalı	 e-materyaller	 ile	 sınıf	 ortamında	 işlenmesinin	 bu	
derse	 yönelik	 olumlu	 bir	 tutum	 geliştirmesi	 açısından	 oldukça	 faydalı	 olduğunu	 ortaya	
çıkarmıştır.	 Bu	 durumun	 doğal	 bir	 sonucu	 olarak,	 ilahiyat	 fakültesinde	 öğrenim	 gören	
öğrencilerin	 bu	 derse	 yönelik	 olumlu	 tutumlarının	 hem	 nicel	 hem	 de	 nitel	 veriler	 açısından	
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arttığını	 ve	 din	 öğretiminde	 anlamlı	 ve	 kalıcı	 öğrenmeler	 edinilmesinde	 önemli	 derece	 de	
etkilerinin	 olduğu	 söylenebilir.	 Bu	 doğrultuda	 ilahiyat	 gibi	 dinin	 öğretimini	 konu	 alan	 bir	
disiplinde	 çağımızın	 teknolojik	 imkânlarından	 mümkün	 olduğu	 ölçüde	 faydalanılması	
gerekmektedir.	Örneğin	din	eğitimi	ile	ilgili	ders	kitaplarında	zenginleştirilmiş	(çok	fazla	duyuya	
hitap	 eden)	 artırılmış	 gerçeklik	 uygulamalarına	 daha	 çok	 yer	 verilebilir.	 Bu	 konuda	 Diyanet	
İşleri,	 MEB	 ve	 Üniversitelerin	 ilgili	 birimleri	 tarafından	 AG	 uygulamaları	 geliştirilebilir.	 Zira	
artırılmış	gerçeklik	konusunda	Türkçe	uygulamalarının	çok	az	olduğu	var	olanlarının	ise	Türkçe	
dil	desteğine	sahip	olmayışı	dikkat	çekmektedir.	Ayrıca	mevcut	uygulamaların	pedagojik	ve	dini	
açıdan	ne	derece	uygun	olup	olmadığı	üzerinde	çalışılması	gereken	konular	olarak	belirtilebilir.	
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Ek	2:	Artırılmış	Gerçeklik	Destekli	Aplikasyon	Çalışma-Çizim	Örnekleri	

	
Şekil	2.	Çarmıha	Gerilmiş	Hz.	İsa	Örneği	

	
Şekil	3.	Şintoizm	(Torii	Kapısı)	Sembolü	Örneği	

	
Şekil	4.	Buda	Heykeli	Örneği	

	



SİNAN	SCHREGLMANN-RIDVAN	DEMİR	  
	

	 ÇÜİFD	22/1	(2022),	116-134.  

133	

	
Şekil	5.	Kur’an’ı	Kerim	ve	Rahle	Örneği	

	

	
Şekil	6.	Dian	Al	Mahri	Camii	Örneği	

	
Şekil	7.	Kurbanlık	Hayvan	Örneği	

	



ARTIRILMIŞ	GERÇEKLİK	UYGULAMALARININ	DEĞERLENDİRİLMESİ	
 

	 ÇÜİFD	22/1	(2022),	116-134.  

134	

	
Şekil	8.	Vaftiz	Havuzu	Örneği	

	
Şekil	9.		Camii	Alemi	Örneği	

	
Şekil	10.	Sırp	Ortodoks	Manastırı	–Ravanica	Örneği	

	



ÇUKUROVA	ÜNİVERSİTESİ		
İLAHİYAT	FAKÜLTESİ	DERGİSİ	
Journal	of	the	Faculty	of	Divinity	of	Çukurova	University	

Cilt	/	Volume:	22	•	Sayı	/	Issue:	1	•	Haziran	/	June	2022	•135-155	

e-ISSN:	2564-6427		•	DOI:	10.30627/cuilah.	1100122	

	
BAZI	DİN-İNANÇ	VE	KÜLTÜRLERDE	RAḤMĀN	KAVRAMININ	
TARİHİ	SERENCAMI	
Historical	Adventure	of	Raḥmān	Concept	in	Some	Religions,	Beliefs	and	Cultures	
	

	

Ertuğrul	DÖNER	
Dr.	Öğr.	Üyesi.,	Çukurova	Üniversitesi,	İlahiyat	Fakültesi,	Temel	İslâm	Bilimleri	Bölümü,	
Adana,	Türkiye	
Assist.	Prof.,	Çukurova	University,	Faculty	of	Divinity,	Department	of	Basic	Islamic	
Sciences,	Adana,	Turkey	
ertugruldoner@hotmail.com		 	https://orcid.org/0000-0002-5657-9627		
	

Yusuf	ÖZCAN	
Arş.	Gör.	Dr.,	Osmaniye	Korkut	Ata	Üniversitesi,	İlahiyat	Fakültesi,	Temel	İslâm	Bilimleri	
Bölümü,	Osmaniye,	Türkiye	
Res.	Assist.	Prof.,	Osmaniye	Korkut	Ata	University,	Faculty	of	Theology,	Department	of	
Basic	Islamic	Sciences,	Osmaniye,	Turkey	
ozcanlaryusuf@gmail.com		 	https://orcid.org/0000-0003-2909-8585		

	

	
	

Makale	Bilgisi/Article	Information	
Makale	Türü/Article	Type:	Araştırma	Makalesi/Research	Article	
Geliş	Tarihi/	Received:	07.04.2022	
Kabul	Tarihi/Accepted:	10.06.2022	
Yayın	Tarihi/Published:	30.06.2022	
İntihal	Taraması/Plagiarism	Detection:	Bu	makale,	en	az	iki	hakem	tarafından	incelendi	ve	intihal	
içermediği	teyit	edildi/This	article	has	been	reviewed	by	at	least	two	referees	and	scanned	via	a	
plagiarism	software.	
Etik	 Beyan/Ethical	 Statement:	 Bu	 çalışmanın	 hazırlanma	 sürecinde	 bilimsel	 ve	 etik	 ilkelere	
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BAZI	DİN-İNANÇ	VE	KÜLTÜRLERDE	RAḤMĀN	KAVRAMININ	TARİHİ	
SERENCAMI	
Historical	Adventure	of	Raḥmān	Concept	in	Some	Religions,	Beliefs	and	Cultures	

	

	 	

Öz	
Raḥmān	(rḥmn)	kelimesinin	oldukça	uzun	bir	geçmişe	sahip	olduğu	ifade	edilmiştir.	Suriye	ve	Güney	Arabistan’daki	
çok	 tanrılı	 dinlerin	 yanı	 sıra	 Yahudilik,	 Hıristiyanlık	 ve	 İslam	 gibi	 tek	 tanrılı	 dinler	 tarafından	 kelimenin	 hangi	
çerçevede	 nasıl	 kullanıldığını	 incelemek	 ve	 kökeni	 hakkında	 bilgi	 verebilmek	 adına	 çalışmamızın	 önemli	 birtakım	
veriler	 sunacağı	 kanaatini	 taşımaktayız.	 Raḥmān	 kelimesinin	 en	 eski	 formu	 olarak	 kabul	 edilen	 rḥmn’ye	 pagan	
metinleri	 arasında	 yer	 alan	 Tell	 Fekherye	 ve	 Palmira	 Kitabeleri	 başta	 olmak	 üzere	 Ahikar’ın	 Öğütleri’nde	
rastlanmaktadır.	 Tevrat	 ve	 İncil’in	 yanı	 sıra	 Ma’arib	 ve	 Murayghan	 Kitabeleri	 gibi	 bazı	 Yahudi	 ve	 Hıristiyan	
metinlerinde,	 ayrıca	 Cahiliye	 Arap	 şiiri	 ve	 Kur’ân’ı	 Kerîm’de	 Raḥmān	 kelimesinin	 kullanıldığı	 görülmektedir.	
Çalışmamız,	pagan	bir	ortamda	doğduğu	düşünülen	Raḥmān’ın,	ilerleyen	zamanlarda	Yahudi	ve	Hıristiyan	bir	bağlama	
dönüşmesinin	 arka	 planını,	 ayrıca	 Cahiliye	 Arap	 şiiri	 ve	 Kur’ân’ı	 Kerîm’de	 hangi	 anlamlarda	 ve	 nasıl	 kullanıldığını	
ortaya	koymaya	yönelik	olacaktır.	

Anahtar	Kelimeler:	Rahmân,	Paganizm,	Yahudilik,	Hıristiyanlık,	İslam.	

	

Abstract	
It	has	been	stated	that	the	word	Raḥmān	(rḥmn)	has	a	very	long	history.	We	believe	that	our	study	will	provide	some	
important	data	in	order	to	examine	how	the	word	is	used	by	the	monotheistic	religions	such	as	Judaism,	Christianity	
and	 Islam,	 as	well	 as	 the	polytheistic	 religions	 in	 Syria	 and	 South	Arabia,	 and	 to	 give	 information	 about	 its	 origin.	
rḥmn,	which	is	accepted	as	the	oldest	form	of	the	word	Raḥmān,	is	found	in	The	Words	of	Ahiqar,	especially	in	the	Tell	
Fekherye	and	Palmyra	Inscriptions,	which	are	among	the	pagan	texts.	In	addition	to	the	Torah	and	the	Bible,	it	is	seen	
that	the	word	Raḥmān	 is	used	in	some	other	Jewish	and	Christian	texts,	 in	the	Ma'arib	and	Murayghan	Inscriptions	
and	also	in	Jahiliyya	Arabic	poetry	and	in	the	Qur'an.	Our	study	will	aim	to	reveal	the	background	of	Raḥman,	who	is	
thought	to	have	been	born	in	a	pagan	environment,	to	a	Jewish	and	Christian	context	later	on,	and	also	to	reveal	the	
meanings	and	how	it	was	used	in	the	Jahiliyya	Arabic	poetry	and	the	Qur'an.	

Keywords:	Rahmân,	Paganism,	Judaism,	Christianity,	Islam.	 	
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GİRİŞ	

Raḥmān,	hem	Suriye	ve	Güney	Arabistan’da	-bu	bağlamda-	özellikle	Yemen	Bölgesindeki	
çok	 tanrılı	 dinler	 hem	 de	 Yahudilik,	 Hıristiyanlık	 ve	 İslam	 gibi	 tek	 tanrılı	 dinler	 tarafından	
kullanıldığı	ifade	edilen	bir	kelimedir.	Bu	bağlamda	farklı	din	ve	inanışlarda	yer	alan	kelimenin	
hangi	 çerçevede	 nasıl	 kullanıldığını	 incelemek	 ve	 kökeni	 hakkında	 bilgiler	 verebilmek	 adına	
çalışmamızın	önemli	birtakım	veriler	sunacağı	kanaatini	taşımaktayız.	Kuzey	Suriye’de	Raḥmān	
kelimesinin	en	eski	formu	olarak	kabul	edilen	rḥmn’nin;	Aramice-Akadça	iki	dilli	Tell	Fekherye	
kitâbesindeki	kullanımını	ve	anlam	alanını	ve	yine	aynı	bölgedeki	Palmira	kitâbelerinde	çokça	
rastlanan	 kelimenin	 hangi	 tanrılar	 veya	 önemli	 şahıslar	 adına	 kullanıldığını	 ortaya	 koymak	
ayrıca	burada	ikamet	eden	kimselerin	inanç	dünyalarını	resmetmesi	açısından	tarihi	serüvenini	
belirlemek	oldukça	önemlidir.	

Pagan	kullanımından	doğmuş	olduğu	ifade	edilen	Güney	Arabistan	sıfatı	olan	Raḥmān’ın	
(rḥmn)	Mezopotamya	kültürel	etkisi	altında	Yahudi	ve	Hıristiyan	olmayan	bir	ortamda	milattan	
sonra	 ilk	 yüzyıllarda	 Suriye	 ve	 Yemen	 bölgelerinde	 kullanılmaya	 devam	 ettiği	 belirtilmiştir.	
Zikredilen	 bölgelere	 Yahudilerin	 ve	 Hıristiyanların	 gelmesi,	 zamanla	 buralarda	 Yahudiliğin	 ve	
Hıristiyanlığın	oldukça	geniş	bir	alana	yayılmasına	ve	misyonerlik	faaliyetleri	ile	birlikte	tevhide	
dayalı	 unsurların	 bölgede	 hareket	 kazanarak	 pagan	 kültürünün	 etkisini	 kaybetmesine	 ve	 tek	
tanrılı	bir	inancın	benimsenmesine	geçişin	hızlanmasına	yardımcı	olduğu	ifade	edilmiştir.	Genel	
itibariyle	 4.	 yüzyıla	 kadar	 pagan	 bir	 kullanımın	 devam	 ettiği	 görülen	Raḥmān’ın	 (rḥmn),	 aynı	
kelimeyi	 kullanan	 Yahudi	 ve	 Hıristiyanlar	 tarafından	 tek	 tanrılı	 bir	 sıfata	 dönüştürüldüğü	
söylenebilir.	Buna	Yahudilik	ve	Hıristiyanlığa	ait	kitâbelerdeki	kullanımlar	ile	Tevrat	ve	İnciller	
başta	olmak	üzere	Yahudi	ve	Hıristiyan	metinleri	örnek	verilmiştir.		

İslam	 öncesi	 dönemlerde	 putperest	 Arapların	 gerek	 Yemen	 bölgesindeki	 topluluklarla	
ilişkileri	gerekse	Yahudilerle	bir	arada	yaşama	tecrübeleri	bağlamında	Raḥmān	ismini	bildikleri	
ve	 bu	 ismi	 Allah’a	 karşılık	 kullandıkları	 dile	 getirilmiştir.	 Özellikle	 Cahiliye	 Dönemi	 Arap	
şiirlerinde	 Raḥmān	 isminin	 kullanıldığı	 yerlerde	 ‘Rab,	 İlāh,	 Ḫāliḳ’	 anlamlarının	 ön	 plana	
çıkarıldığı	görülmektedir.	İslam’ın	kutsal	kitabı	olan	Kur’ân’ı	Kerîm’de,	sûrelerin	başlarında	yer	
alan	besmeleler	hariç	56	defa	geçen	Raḥmān	kelimesi,	Allah’ın	bir	sıfatı	ve	neredeyse	özel	bir	adı	
olarak	 kullanılmakta	 ayrıca	 Kur’ân’daki	 114	 sûrenin	 isimleri	 bağlamında	 Allah’ın	 isim	 ve	
sıfatlarından	 birine	 karşılık	 gelen	 tek	 ad	 olarak	 karşımıza	 çıkmaktadır.	 Kur’ân’ı	 Kerîm’de	
Raḥmān	 kelimesi	 sadece	 bir	 isim	 veya	 sıfat	 olarak	 kullanılması	 ile	 değil;	 aynı	 zamanda	
Raḥmān’ın	kim/ne	olduğunu	göstermesi	açısından	da	oldukça	değerlidir.	Bizim	bu	çalışmamız,	
bazı	 eski	kültürlerde	ve	dinlerde	yer	alan	Raḥmān’ın	kökenini,	 anlam	alanını	dolayısıyla	 tarihi	
serencamını	ortaya	koymayı	çalışmaktır.	

RAḤMĀN	(RḤMN)	FORMUNUN	PAGANİZM	 İLE	BAĞLANTISI–(YAHUDİ,	HIRİSTİYAN	
VE	İSLAM	KÜLTÜRÜ	ÖNCESİNDE	RAḤMĀN	(RḤMN)	KULLANIMI)	

Raḥmān	(rḥmn)	 formunun/kelimesinin	bilinen	 ilk	örneği	Tell	Fekherye’de,1	Aramice	ve	
Akadça	yazılmış	iki	dilli	bir	kitâbede	bulunmuştur.2	M.Ö.	9.	yüzyılın	ortalarında	Gozan	ve	Sikan	

 
1	Tell	Fekherye,	Suriye’nin	kuzeyindeki	el-Hasakah	Valiliği’ndeki	Habur	Nehri	havzasında	bulunan	antik	bir	yerleşim	
yeridir.	(Yazar	notu).	

2	Rḥmn	formunun	bilinen	ilk	örneğinin	Tell	Fekherye’de	bulunan	Aramice	ve	Akadça	yazılmış	iki	dilli	bu	yazıtta	nasıl	
ve	 hangi	 bağlamda	 geçtiğini	 göstermek	 adına	 kitabenin	 yaklaşık	 olarak	 yarısını	 ve	 İngilizce	 tercümesi	 üzerinden	
Türkçe	 çevirisini	 yaparak	 paylaşmayı	 uygun	 bulduk.	 Bu	 transkripsiyon,	 tercüme	 ve	 içeriğin	 oluşturulmasında	
özellikle	şu	kaynaklardan	istifade	edilmiştir.	 Jonas	C.	Greenfield	&	Aaron	Shaffer,	 “Notes	on	the	Akkadian-Aramaic	
Bilingual	Statue	from	Tell	Fekherye”,	Iraq	45/1	(1983),	112-113;	Takamitsu	Muraoka,	“The	Tell	Fekherye	Bilingual	
Inscription	 and	 Early	 Aramaic”,	Abr-Nahrain	 22	 (1983–1984),	 82-83;	 Edward	 Lipinski,	 “The	Bilingual	 Inscription	
from	Tell	Fekherye”,	Studies	in	Aramaic	Inscriptions	and	Onomastics	2	(1994),	35-37.	(1)	dmwtʾ	zy	hdysʿy	zy	šm	qdm	
hddskn	(2)	gwgl	šmyn	wʾrq	mhnḤt	ʿsr	wntn	rʿy	(3)	wmšqy	lmt	kln	wntn	šlh	wʾdqwr	(4)	lʾlhyn	klm	ʾḥwh	gwgl	nhr	klm	
mʿdn	(5)	mt	kln	ʾlh	rḥmn	zy	tṣlwth	bh	ysb	(6)	skn	mrʾ	rb	mrʾ	hdysʿy	mlk	gwzn	br	(7)	ssnwry	mlk	gwzn	lḥyy	nbšh	
wlmʾrk	ywmwh	(8)	wlkbr	šnwh	wlšlm	byth	wlšlm	zrʿh	wlšlm	(9)	ʾnšwh	wlmld	mrq	mnh	wlmšmʿ	tṣlwth	wl	(10)	mlqḥ	
ʾmrt	pmh	knn	wyhb	lh	wmn	ʾḥr	kn	(11)	ybl	 lknnh	ḥds	wšmyn	lšm	bh	wzy	yld	šmy	mnh	(12)	wyšym	šmh	hdd	gbr	
lhwy	qblh		 (1)	Sikanlı	Hadad'ın	önüne	diktiği	Haddu-Yith'ī'nin	heykeli,	 (2)	göğü	ve	yeri	kontrol	 eden,	bolluk	
veren	ve	tüm	alanlara	otlak	ve	(3)	sulama	yeri	sağlayan	ve	bir	kadeh	ve	bir	kap	yemek	sunan	(4)	kardeş	tanrıları	
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hükümdarı	olan	Hadad	Yithi	figürünün	ön	ve	arka	kenarlarındaki	bu	yazıt,	1979’da	keşfedilmiş	
ve	 1982’de	 yayınlanmıştır.	 Gozan’ın	 kutsal	 bölgesi	 olan	 Sikan’da	 önemli	 bir	 mabedi	 bulunan	
Arami	 tanrısı	Hadad’a3	 adanan	 bu	 yazıtta,	Hadad’ın	Aramice	 versiyonundaki	 sıfatları	 arasında	
rḥmn	görülmektedir.	Arami	tanrı	Hadad’a	adanan	bu	yazıtta	‘lh.	rḥmn.	zy.	tṣlwth.	ṭbh4	“kendisine	
dua	 edilmesi	 zevk	 veren	 merhametli	 tanrı”	 şeklinde	 geçen	 bir	 cümleye	 rastlanılmaktadır.5	
Hadad’ın	Akadça	karşılığı	olan	Adad,	rēmēnȗ’nun	neo-Asur	 formu	olan	muadili	rēmēû	 şeklinde	
adlandırılır.	 Her	 iki	 formda	 da	 kelime,	 prototip	 formu	 olan	 raḥm-ān-ī-u	 şekline	 ulaşmaktadır.	
rēmēnȗ’nun	Marduk6	ve	Ninurta’nın7	sıfatı	olarak	da	kullanılmış	olduğu	ifade	edilmiştir.8		

Bu	kitâbede	Hadad	Yithi,	göğü	ve	yeri	kontrol	eden,	bolluk	veren,	otlak	ve	sulama	imkânı	
sağlayan,	yeme-içmeyi	sunan,	nehirleri	denetleyen,	ülkeleri	zenginleştiren,	günleri-yılları	elinde	
bulunduran,	 insanları	 hastalık	 ve	 musibetlerden	 koruyan,	 dualara	 karşılık	 veren,	 savaşçı,	
kendisine	ibadet	edilmesi	zevk	veren	merhametli	olan,	büyük	bir	efendi	olarak	anlatılmıştır.		

Rḥmn’nin	 bir	 diğer	 kullanımı	 Aramice	 bir	 metin	 olan	 Ahikar’ın	 Öğütleri’nde9	
geçmektedir.10	Çerçeve	anlatıda	‘srḥ’dn	mlk’	rḥmn	hw	kmnd’	şeklinde	gelen	ve	“Bilindiği	gibi	kral	
Esarhaddon	merhametlidir.”	diye	tercüme	edilen	bir	ifade	yer	almaktadır.	Ayrıca	Esarhaddon’un	
müneccimlerinden	 biri	 olan	 Balasi’nin	 ona	 s̄arru	 bēlni	 rēmānû	 s̄ū	 “Kral,	 efendimiz	
merhametlidir.”	şeklinde	hitap	ettiği	ve	krala	bir	talepte	bulunulmadan	önce	 s̄arru	rēmānû	atta	
“Sen,	merhametli	bir	kralsın.”	diyerek	hitap	edildiği	 ifade	edilmiştir.11	Parpola,	burada	yer	alan	
merhametin	 Marduk’a	 muadil	 olan	 kralın	 statüsünün	 karakteristik	 bir	 karşılığı	 olduğunu	
söylemiştir.12		

Rḥmn’nin	Ahikar’ın	Öğütleri’deki	bir	diğer	kullanımı;	tanrı	ve	kral	kelimelerinin	bir	arada	
geçtiği	 mlk	 krḥmn	 ‘p	 qlh	 h(w)	 mn	 hw	 zy	 yqwm	 qdmwhy	 lhn	 zy	 ‘I	 ‘mh	 ve	 tercümesi	 “Kral,	

 
adına,	tüm	nehir(ler)in	denetleyicisi	(5)	tüm	ülkeyi(leri)	zenginleştiren,	merhametli	bir	tanrı,	kendisine	dua	edilmesi	
zevk	veren	(6)	Sikan'da	oturan,	büyük	bir	efendi,	 (onun)	efendisi,	Gozan	hükümdarı	Had-Yith'i,	 (7)	Sassu-nuri’nin	
oğlu,	yaşamını	sürdürmek	 için	Gozan	hükümdarı	ve	(8)	günlerini	uzatmak,	yıllarını	çoğaltmak,	ev	halkını,	 soyunu,	
erkeklerini	 korumak,	 ondan	 hastalığı	 önlemek,	 duasına	 kulak	 vermek	 için	 ve	 (10)	 çünkü	 ağzından	 çıkan	 sözleri	
sabitledi	(bunu)	ve	ona	adadı	(onu)	ve	kim	(onu)	değiştirirse	(onu)	(11)	bundan	sonra	onu	yeniden	kursun,	üzerine	
benim	adımı	koysun	ve	kim	oradan	çıkarsa	(12)	adını	koysun	ve	(yerine)	adını	koysun,	hasmı	savaşçı	Hadad	olsun.		

3	Hadad,	Batı	Samilerin	tapındığı	 fırtına,	gök	gürültüsü	ve	yağmur	tanrısıdır.	Asur-Babil	kökenli	 tanrılar	grubundaki	
Adad	ile	aynı	özellikleri	 taşır.	Suriye’nin	kuzeyi	 ile	Fenike	kıyısı	ve	Fırat	 Irmağı	boylarında	yaşayan	Batı	Samilerin	
başlıca	 Baal’ı	 olarak	 genellikle	 elinde	 bir	 topuz	 ve	 şimşekle,	 boynuzlu	 başlığını	 giymiş	 sakallı	 bir	 tanrı	 biçiminde	
betimlenir.	Onunla	özdeş	olan	Hitit	tanrısı	Teşub	gibi,	Hadad’ın	da	simgesel	yaratığı	boğadır.	(Yazar	notu).	

4	Akadça	versiyonunda	şu	şekilde	geçmektedir:	muṭaḫḫidu	kibrāti	ilu	rēmē’û.	
5	 Greenfield	 J.	 C.,	 “From	 ‘Lh	 Rḥmn	 to	 al-Raḥmān:	 The	 Source	 of	 A	 Divine	 Epithet”,	 Judaism	 and	 Islam:	 Boundaries,	
Communication	and	Interaction,	ed.	B.	H.	Hary	vd.	(Leiden:	Brill,	2000),	381-382.	

6	 Marduk,	 antik	 Mezopotamya’nın	 geç	 dönem	 tanrılarından	 birinin	 adıdır.	 Hammurabi	 zamanında	 Babil,	 Fırat	
vadisinin	 politik	merkezi	 olduğunda,	 Babil	 panteonunun	 başı	 olarak	Marduk’a	 tapınılmaya	 başlanmıştır.	Marduk,	
Babil	yaratılış	destanı	olan	Enûma	Eliş’te	tanrıların	en	büyüğü	ilan	edilmiştir.	Destana	göre	o	aynı	zamanda	Babil’in	
koruyucu	tanrısıdır.	Lakabı	“büyük	efendi,	dünyanın	ve	cennetin	efendisi”dir.	Marduk,	sonraki	dönemlerde	Baal	ve	
Tammuz	ismi	ile	anılmaya	başlanmıştır.	Baal	olarak	Güneş	ile	simgelenmiştir.	(Yazar	notu).	

7	 Ninurta	 veya	 bilinen	 diğer	 adıyla	 Ninĝirsu,	 erken	 Sümerlerde	 ilk	 ibadet	 edilen	 tarım,	 şifa,	 avcılık,	 hukuk,	 yazı	 ve	
savaşla	 ilgili	 antik	 Mezopotamya	 tanrısıdır.	 İlk	 kayıtlara	 göre,	 tarım	 ve	 insanları	 hastalıklar	 ile	 demonların	
güçlerinden	koruyan	şifa	tanrısıdır.	Daha	sonraki	zamanlarda	ise	Mezopotamya	daha	askerî	bir	hâle	geldikçe,	daha	
önceki	tarımsal	niteliklerinin	çoğunu	elinde	tutmakla	birlikte	savaşçı	bir	tanrıya	dönüşmüştür.	(Yazar	notu).	

8	Robert	D.	Biggs	(ed.),	The	Assyrian	Dictionary	 (Chicago:	The	Oriental	 Institute	of	 the	University	of	Chicago,	1999),	
257-259;	Greenfield,	 J.	C.	 “Ba’al’s	Throne	and	 Isa.	6:1.”,	Mélanges	bibliques	et	orientaux	en	 l'honneur	de	M.	Mathias	
Delcor,	ed.	Andre	Caquot	vd.	(Kevelaer:	Butzon	&	Bercker,	1985),	193-198.	

9	Ahikar’ın	Öğütleri,	Aramice	yazılmış	en	eski	edebi	metinlerden	biri	olarak	kabul	edilir.	Ahikar,	Asur	ve	Ninova	kralı	
Senharib’in	(İ.Ö.	704-681)	baş	danışmanı	olan	zeki	bir	bilge	ve	adil	bir	yöneticidir.	Oğlu	olmadığı	için	yeğeni	Nadan’ı	
evlat	edinmiş,	kendi	oğlu	gibi	sevmiş,	varisi	yapmış,	bilge	bir	kâtip	olması	için	onu	eğitmiş	ve	bir	dizi	öğüt	vermiştir.	
Fakat	 Nadan,	 hırsına	 yenik	 düşerek	 kendisine	 birçok	 iyilikte	 bulunan	 Ahikar’a	 tuzak	 kurmuştur.	 Kurulan	 tuzak	
nedeniyle	 Asur	 kralı	 Senharib	 tarafından	 ölüme	 mahkûm	 edilen	 Ahikar,	 dürüstlüğü	 sayesinde	 Tanrı	 tarafından	
korunarak	yeniden	yaşama	dönmüştür.	Ahikar’ın	Öğütleri	 bu	bilgenin	oğluna	öğütleri	 ile	başlar	 ve	diğer	olaylarla	
devam	eder.	(Yazar	notu).	

10	Bk.	Yuliyos	Yeşu	Çiçek,	Ahikar’ın	Öğütleri,	çev.	Yuhanun	Gülten-Abgar	Gülten	(İstanbul:	Gerçeğe	Doğru	Kitapları,	2004).	
11	Greenfield,	“From	‘Lh	Rḥmn	to	al-Raḥmān:	The	Source	of	A	Divine	Epithet”,	382.	
12	 Detaylı	 bilgi	 için	 bk.	 Simo	 Parpola,	 Letters	 from	 Assyrian	 Scholars	 to	 the	 Kings	 Esarhaddon	 and	 Assurbanipal	
(Neukirchen-Vluyn:	Butzon	and	Berker,	1970),	11-19.	
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Merhametli	gibidir;	ayrıca	onun	sesi	de	gürdür.	Tanrının	yanında	olan	birinden	başka	kim	onun	
huzurunda	durabilir?	şeklinde	yer	alan	ifadelerdir.13	Bazı	araştırmacılar	Aramice	metindeki	‘I’in	
Ugaritçe’deki	 tanrı	 El’e	 karşılık	 kullanıldığını	 iddia	 ederek	 rḥmn	 ile	 El	 arasındaki	 ilişki	
merkezinde	rḥmn’nin	nasıl	bir	anlam	alanına	sahip	olduğuna	dair	yorumlarda	bulunmuşlardır.14	

Rḥmn’a,	 Kuzey	 Suriye’de	 özellikle	 Palmira	 kitâbelerinde	 çok	 fazla	 rastlanmaktadır.	 Bu	
form,	 Ba’lshamen15	 (lb’lšmn	 rb’	 wrḥmn’)	 ve	 ‘Azizu16	 (l’zyzw	 ‘lh’	 ṭb’	 wrḥmn’)	 için	 sıfat	 olarak	
kullanılmasına	rağmen,	esas	olarak	kimliği	Palmira	dininin	araştırmacıları	için	tartışma	konusu	
olan	bir	“anonim	tanrı”	ile	de	ilişkilendirilmiştir.17	Irḥmn’,	Irḥmn’	ṭb’	wtyr’,	dy	qrw	Irḥmn’	w’nnwn	
gibi	 kısmen	 kısa	 kullanımların	 yanı	 sıra	 Ibryk	 šmh	 l’lm	 tb’	 wrḥmn’	 wtyr'	 “adı	 sonsuza	 dek	
kutsansın,	iyi,	merhametli	ve	şefkatli	olan”	anlamına	gelen	uzun	ifadeler	de	mevcuttur.	Yukarıda	
ifade	edilen	“anonim	tanrı”nın	Ba’lshamen	ile	özdeşleştirildiği	hususunda	ciddi	iddialar	olmakla	
birlikte	 bu	 tanrının	 Yarbibol’a18	 karşılık	 geliyor	 olabileceği	 de	 söz	 konusu	 edilmiştir.19	 Bu	
anonim	 kullanımın	 belirli	 bir	 tanrı	 için	 de	 olsa,	 monoteizme	 giden	 yolda	 bir	 dönüm	 noktası	
olarak	 görülmekte,	 rḥmn	 sıfatı,	 uzun	 zamandan	 beridir	 Palmira’da	 ikamet	 eden	 çeşitli	 Arap	
kabilelerine	mensup	bölge	sakinleri	arasında	yaygın	olarak	kullanılmakta	olduğu	söylenmiştir.20		

RAḤMĀN’IN	 GÜNEY	 ARABİSTAN’DAKİ	 SERENCAMI	 BAĞLAMINDA	 BÖLGEDE	
YAHUDİLİK	VE	HIRİSTİYANLIK	TARİHİ	ÜZERİNE	

Araştırmacılar	 arasında,	M.Ö.	 115-M.S.	 525	 yılları	 arasında	 Yemen’de	 hüküm	 süren	 ve	
Sebelilerin	bir	kolu	olduğu	ifade	edilen	Himyerîler’deki21	tek	tanrılı	bir	yapının	Yahudilikten	mi	
yoksa	Hıristiyanlıktan	mı	kaynaklandığı	ya	da	Himyerî	Raḥmānizmi	şeklinde	bağımsız	bir	siyasi	
hatta	 teolojik	 bir	 temele	 mi	 dayandığı	 tartışma	 konusu	 olmuştur.22	 Yahudilerin	 Yemen’e	 ne	
zaman	girdikleri	 hususunda	birbirinden	oldukça	 farklı	 rivayetler	 söz	konusudur.	Hz.	Musa’nın	
Mısır’dan	 çıkışı	 sonrası	 İsrailoğullarından	 bazı	 kimselerin	 güneye	 giderek	 buraya	 yerleştikleri	
hatta	Sebe	Melikesinin	bu	Yahudi	soyundan	geldiği	 rivayet	edilmiştir.23	Bir	diğer	anlatıya	göre	
Hz.	 Süleyman’ın	 Sebe	 Melikesi	 ile	 görüştüğünden	 ve	 evlilikleri	 sonrası	 oğlunun	 terbiyesi	 için	
Kudüs’ten	 din	 adamları	 gönderdiğinden	 ve	 bu	 din	 adamlarının	 Yemen’de	 sinagog	

 
13	Harold	Louis	Ginsberg,	“Aramaic	Proverbs	and	Precepts:	The	Words	of	Ahiqar”,	The	Ancient	Near	East:	An	Anthology	
of	Texts	and	Pictures,	ed.	James	B.	Pritchard	(United	Kingdom:	Princeton	University	Press,	2011),	379-382.	Ayrıca	bk.	
Bezalel	 Porten	 &	 Ada	 Yardeni,	 Text	 Book	 of	 Aramaic	 Documents	 from	 Ancient	 Egypt	 (Jerusalem:	 The	 Hebrew	
University,	1993),	37.	Burada	ilgili	öğüt	14.	sırada	yer	almaktadır.	

14	James	M.	Linderberger,	The	Aramaic	Proverbs	of	Ahiqar	(Baltimore:	Johns	Hopkins	University	Press,	1983),	93-94.	
15	 Baalshamin	 (Baal	 Shamaim)	 olarak	 da	 bilinir.	 Kuzeybatı	 Sami	 tanrısı	 ve	 eski	 Ortadoğu	 yazıtlarında,	 özellikle	
Kenan/Fenike	ve	 Suriye’de	 farklı	 yer	 veya	 zamanlarda	 farklı	 tanrılara	 verilen	bir	unvandır.	Bu	unvan,	 çoğunlukla	
Ba'al	olarak	da	adlandırılan	Hadad'a	hasredilmiştir.	Baalshamin,	 antik	Suriye'de	 İslam	öncesi	Palmira’nın	 iki	 yüce	
tanrısından	 biri	 ve	 gök	 tanrısıydı	 (Bel	 diğer	 yüce	 tanrıdır).	 Orada	 onun	 özellikleri	 kartal	 ve	 şimşekti;	 belki	 de	 ay	
tanrısı	Aglibol	ve	güneş	tanrısı	Malakbel	ile	bir	üçlü	oluşturmuştur.	(Yazar	notu).	

16	Antik	Arap	mitolojisinde,	Azizos	veya	Aziz,	Palmira	Araplarının	sabahyıldızı	tanrısıdır.	(Yazar	notu).	
17	Javier	Teixidor,	Inventaire	des	ınscriptions	de	Palmyre	XI	(Beyrut:	Institut	Français	d’archéologie	de	Beyrouth,	1965),	9.	
18	Palmira’da	aynı	anda	tapılan	üç	güneş	tanrısı	vardı.	Bunlar;	Yarbibol,	Malakbal	ve	Shams	idi.	Bu	tanrıların	isimleri	
Güneş’in	eşanlamlı	bir	kullanımı	da	değildir.	Yarbibol,	panteonun	en	eski	katmanına	ait	olup	vahanın	ana	kaynağının	
efendisiydi	 ve	 kamusal	 yaşamda	 çok	 önemli	 bir	 role	 sahipti.	 Shams,	 vahaya	 yerleşen	 göçebe	 Arap	 tarafından	
tapınılmaktaydı.	Malakbal,	adından	da	anlaşılacağı	gibi,	Ba’l’in	elçisi	olarak	geçmekteydi.	(Yazar	notu).	

19	Detaylı	bilgi	için	bk.	Javier	Teixidor,	“The	Anonymous	God”,	The	Pantheon	of	Plamyre	(Leiden:	Brill,	1979),	115-119.	
20	Greenfield,	“From	‘Lh	Rḥmn	to	al-Raḥmān:	The	Source	of	A	Divine	Epithet”,	385.	
21	M.Ö.	115	yılında	Yemen’in	Zafar	kentinde	ortaya	çıktığı	ifade	edilen	Himyerîler,	M.S.	525	yılında	Habeşliler	tarafından	
ortadan	kaldırılıncaya	kadar	bölgede	oldukça	önemli	bir	rol	oynamıştır.	Tarım	ve	ticaretin	yanı	sıra	savaşçı	kimlikleriyle	
de	ön	plana	çıkan	Himyerîlerin,	yazılı	kültüre	sahip	oldukları	ifade	edilir.	Buhur	yolları	üzerinde	yaşayan	Himyerîlerin	
Aden	 Körfezi	 ve	 Kızıldeniz	 boyunca	 limanlara	 sahip	 olmaları	 ve	 de	 zamanla	 Güney	 Arabistan’ı	 hâkimiyetleri	 altına	
almaları	 oldukça	 önemli	 bir	 konjonktüre	 sahip	 olduklarını	 göstermektedir.	 Birçok	 farklı	 kültür,	 inanç	 ve	 dine	 ev	
sahipliği	yapma	fırsatı	bulan	Himyerîler,	İslam	öncesi	Arap	tarihi	bakımından	da	oldukça	önemli	veriler	sunmaktadır.	
Detaylı	bilgi	için	bk.	Halil	Ortakcı,	“Himyerîler	(M.Ö.115-M.S.	525)”,	İslam	Tarihi	Araştırmaları	Dergisi	2/2	(2017),	92-
124.	

22	Detaylı	bilgi	 için	bk.	Aaron	W.	Hughes,	“South	Arabian	 ‘Judaism’,	Himyarite	Rahmanism	and	the	Origins	of	Islam”,	
Remapping	 Emergent	 Islam:	 Texts,	 Social	 Settings	 and	 Ideological	 Trajectories,	 ed.	 Carlos	 A.	 Segovia	 (Amsterdam:	
Amsterdam	University	Press,	2020).	

23	Reuben	Ahroni,	Yemenite	Jewry:	origins,	culture	and	literature	(Bloomington:	Indiana	University	Press,	1986),	26.	
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kurduklarından	 ve	 Yemen’in	 ilk	 Yahudileri	 olduklarından	 bahsedilmiştir.24	 M.S.	 3.	 yüzyılda	
Galilee	 Beth	 Shearim’de	 bulunan	 bazı	 kitâbelerden	M.Ö.	 115’li	 yıllarda	Himyeriler	 döneminde	
yaşamış	 Yahudi	 nüfusa	 dikkat	 çekilmiştir.	 Kudüs’teki	 Süleyman	 Tapınağının	 yıkılması	 sonrası	
yetmiş	 beş	 bin	 Yahudi’nin	 bu	 bölgeye	 göç	 ettikleri	 fikrinin	 yanı	 sıra	 bazı	 kimseler	 ise	M.S.	 70	
yılında	 Titus	 tarafından	 gerçekleştirilen	 baskılar	 veya	 Buhtunnasr	 istilası	 sonrası	 bu	 göçün	
gerçekleştiğini	 iddia	 etmişlerdir.25	 M.S.	 130	 yılında	 Filistinli	 Rabbi	 Akiba’nın	 Güney	 Arabistan	
ziyareti	 münasebetiyle	 burada	 Yahudi	 nüfusun	 varlığına	 işaret	 edilmiştir.	 Bazı	 araştırmacılar	
Yemen’deki	 Yahudi	 varlığının	 başlangıcını	 3.	 yüzyıla	 dayandırmışlardır.	 İkinci	 Himyer	
hükümranlığı	 döneminde	 Yahudi	 nüfus	 oldukça	 etkin	 bir	 hal	 almış;	 4.	 yüzyılın	 ortalarında	
Hıristiyan	misyonerlerin	bölgeyi	Hıristiyanlaştırmasına	engel	olacak	bir	konuma	geldiği	rivayet	
edilmiştir.	 Bu	 dönemde	 kesin	 olmamakla	 beraber	 Himyer	 hükümdarı	 Ebû	 Kerib’in	 Yahudiliği	
kabul	etmiş	olabileceğine	dair	görüşler	de	söz	konusudur.26	Yahudiliğin	Yemen’e	girişine	dair	bir	
diğer	rivayet	ise	eski	Yemen	Kralı	Zû	Nuvâs’ın	Yemen’e	giderken	Yesrib’de	Yahudiliğe	girmesi	ve	
yanında	 iki	 Yahudi	 din	 adamını	 da	 buraya	 götürmesi	 bağlamında	 anlatılmıştır.	 Bu	 iki	 din	
adamının	 Yemen	 halkının	 San’a’da	 kurduğu	 Riam	 Tapınağı’nın	 yıkılmasını	 emrettiği	 ve	
“Raḥman’a	 ibadet”,	 ve	 “Gökyüzünün	 Sahibine	 ibadet”	 gibi	 bilgilere	 yer	 verdikleri	 rivayet	
edilmiştir.	Bu	durumun,	 tevhide	dayalı	bazı	unsurların	Yemen’de	hareket	kazanmasına,	Yemen	
halkının	 zihin	 ve	 inanç	 dünyalarında	 değişimin	 gerçekleşmesine	 ve	 zamanla	 eski	 inanç	 ve	
ilahlarından	uzaklaşmasına	yardımcı	olduğu	belirtilmiştir.	Yemen’e	giren	Yahudilerin	buradaki	
kralları	 ve	 önemli	 bazı	 kimseleri	 Yahudileştirdiklerinden	 bahsedilmiştir.	 Ayrıca	 Yahudiliğin	
temel	doktrinlerinin	yanı	sıra	Tevrat	kıssalarını	aktarmaya	çalışmışlardır.27		

Hıristiyanlığın	Yemen’e	ne	zaman	ve	nasıl	girdiğiyle	ilgili	farklı	rivayetler	nakledilmiştir.	
Necran	 bölgesinde	 Hıristiyanlığın	 yayılması	 Faymiyūn	 ve	 Abdullah	 b.	 es-Samir	 adlı	 iki	 kişiye	
dayandırıldığı	şeklinde	görüşler	vardır.	Yemen’de	Hıristiyanlığın	etkili	olması	hususunda	Suriye-
Hicaz	 ticaret	yolunun	rol	oynadığı	söylenmiştir.	M.S.	1.	yüzyılda	Hz.	 İsa’nın	havarileri	arasında	
yer	 alan	 Bartholomeus’un	 bölgeye	 geldiği,	 Yemen	 halkını	 ve	 dahi	 buradaki	 Yahudileri	
Hıristiyanlaştırdığı	 şeklinde	 rivayetlere	 yer	 verilmiştir.	 Bölgede	 diğer	 bir	 önemli	 karakter	 ise	
İskenderiye	 ilahiyatçılarından	 Pantaneus	 olduğu	 ifade	 edilir.28	 Yemen	 bölgesinin	
Hıristiyanlaştırma	 süreci	 özellikle	 4.	 yüzyılda	 Roma	 İmparatorluğunun	 Hristiyanlığa	 geçişi	 ile	
beraber	hız	kazanmıştır.	Bu	bağlamda,	Hintli	lakaplı	Theophilos’un	340'ların	başında	Zafar’daki	
Himyerî	 mahkemesine	 gittiği,	 buradaki	 amacının	 sadece	 kralın	 Hıristiyanlığa	 geçmesini	
sağlamak	değil;	ayrıca	Yemen’de	üç	ayrı	yerde	kilise	 inşa	etme	izni	almaya	çalışmak	olduğu	da	
anlatılmıştır.	Bu	açıklamanın	Himyerî	 kralı	 tanımlamaya	ve	kralın	Hıristiyanlığa	 geçtiğine	dair	
kesin	bir	bilgi	sağlamadığı	da	 ifade	edilmiştir.29	Yemen’in,	daha	önce	Hıristiyanlığı	benimsemiş	
Habeşistan	 ile	 komşu	 ve	 buradaki	 bazı	 önemli	 kimselerle	 birtakım	 münasebetleri	 olması	 ve	
sonraki	 zamanlarda	 Necaşi’nin	 M.S.	 345’te	 Himyerîlerle	 savaşması	 ve	 burayı	 ele	 geçirmesi	
sebebiyle	 bölgede	 Hıristiyanlığın	 varlığına	 dair	 önemli	 bilgiler	 nakledilmiştir.30	 6.	 yüzyılda	
Himyerîlerin	 başına	 geçen	 Zû	 Nuvâs’ın	 Necran	 Hıristiyanlarını	 yok	 etmeye	 çalışması	 sonrası	
Necaşi’den	yardım	istenmiş,	Aryat	komutasında,	içlerinde	Ebrehe’nin	de	olduğu	büyük	bir	ordu	
Yemen’e	 gönderilmiş	 ve	 Zû	Nuvâs	mağlup	 edilmiştir.	 Yemen	 ve	Necran	 bölgesi	 ciddi	 anlamda	
Hıristiyanlık	 tesirine	 girmiş,	 burada	 Ebrehe	 ve	 ailesi	 Hıristiyanlığı	 yaymak	 adına	 gayret	

 
24	 Haim	 Z’ew	 Hirschberg,	 “Arabia”,	 Encyclopaedia	 Judaica,	 ed.	 Cecil	 Ruth	 (Jerusalem:	 Keter	 Publishing	 House,	 ts.),	
2/295;	Gordon	Newby,	A	History	of	the	Jews	of	Arabia	(Colombia:	University	of	South	Carolina	Press,	1988),	33.	

25	 J.	R.	Porter	“Arabia	Felix:	Israelites,	Jews	and	Christians”,	Arabia	and	The	Gulf:	From	Traditional	Society	to	Modern	
States,	 ed.	 Lan	 Richard	 Netton	 (London:	 Cambridge	 University	 Press,	 1986),	 9;	 Ahroni,	 Yemenite	 Jewry:	 origins,	
culture	and	literature,	25;	Newby,	A	History	of	the	Jews	of	Arabia,	33;	Nuh	Arslantaş,	Emeviler	Döneminde	Yahudiler	
(İstanbul:	Gökkubbe	Yayınları,	2005),	34.	

26	Ebū	Muhammed	Abdulmelik	b.	Hişām,	es-Sīretu’n-nebeviyye,	nşr.	Mustafa	Sakka	(Beyrut:	y.y.,	ts.),	1/19-22;	Mustafa	
Fayda,	İslâmiyetin	Güney	Arabistan’a	Yayılışı	(Ankara:	Ankara	Ü.	İlahiyat	Fakültesi	Yay.,	1982),	16-17.	

27	 Cevād	 Ali,	 el-Mufaṣṣal	 fī	 tārīḫi’l-ʿArab	 ḳable’l-İslām,	 çev.	 Dursun	 Hazer-Fethullah	 Zengin	 (Ankara:	 Ankara	 Okulu	
Yayınları,	2018),	1/117-120.	

28	Ya’kūb	es-Sālis,	eş-Şuhedāu’l-Hımyeriyyūne’l-‘Arab	fī’l-vesā’iḳi’s-süryāniyye	(Dımeşk:	el-Mecelletu’l-Butrukiyye,	1966),	6-7.	
29	Fayda,	İslâmiyetin	Güney	Arabistan’a	Yayılışı,	19;	Neşet	Çağatay,	İslam	Öncesi	Arap	Tarihi	ve	Cahiliye	Çağı	(Ankara:	
Ankara	Ü.	İlahiyat	Fakültesi	Yay.,	1982),	19-20. 

30	M.	Şemsettin	Günaltay,	İslâm	Öncesi	Arap	Tarihi	(Ankara:	Ankara	Okulu	Yay.,	2006),	135.	
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göstermiş,	 Yemen’i	 Hıristiyanlığın	 başkenti	 yapmak	 istemiş;	 bu	 amaçla	 burada	 Kulleys/Kalis	
adında	büyük	bir	mabet	 inşa	ettirmiştir.	Yemen’e	kara	ve	deniz	yoluyla	ulaşan	Hıristiyanlar	da	
Yahudiler	 gibi	 bölgede	 nüfuz	 sahibi	 olmaya	 ve	 dinlerini	 yayma	 faaliyetleri	 göstermeye	 önem	
göstermişlerdir.	Zamanla	bölgede	Yahudiler	ve	Hıristiyanlar	oldukça	geniş	bir	alana	yayılmış	ve	
Arap	 Yarımadası’nda	 Tevrat,	 İncil	 ve	 birçok	 peygambere	 dair	 kıssa	 kültürünü	 yayma	 fırsatı	
bulmuşlardır.31	

Geleneksel	 pagan	 kullanımından	 doğan	 Güney	 Arabistan	 sıfatı	 olan	Raḥmān’a	 (rḥmnn)	
ibadet,	Mezopotamya	kültürel	etkisi	altında	Yahudi	ve	Hıristiyan	olmayan	bir	ortamda	milattan	
sonra	ilk	yüzyıllarda	yaygın	bir	şekilde	kullanılmaya	devam	etmiştir.32	Jacques	Ryckmans’a	göre,	
4.	 yüzyılın	 ikinci	 yarısında	 pagan	 ifadeler	 Güney	Arapça	metinlerden	 kaybolmaktadır.	 Onların	
yerini	“Cennetin	Efendisi”	veya	“Cennetin	ve	Yeryüzünün	Efendisi”	ve	“Merhametli”	(Raḥmānān)	
tabirleriyle	tek	tanrılı	sıfatlar	almıştır.	Bu	şekilde,	Hıristiyanlık	ve	Yahudiliğin	aynı	terminolojiyi	
kullanarak	putperestliğin	yerini	almış	olduğu	söylenebilir.33		

YAHUDİ	KİTÂBELERİNDE	RAḤMĀNĀN		

{b}rk	 /wtbrk	 /	 sm	 /	 rḥmnn	 /	 ḏbsmyn/	wyšr’l	 /	w	 ,	 ‘lhhmw	 /	 rbyhd	 /	 ḍhrd’	 /	 ‘bdhmw	 /	
“Cennette	 kutsanmış	 ve	 övülmüş	 Merhametli	 olan	 adına,	 İsrail’in	 ve	 onların	 Tanrısı,	 kuluna	
yardımcı	 olan	 Yahudilerin	 Rabbi…”;34	br’w/	 l’l	 ,	mr’	 /smyn	 /	w’rḍn	 “Göklerin	 ve	 yerin	 efendisi	
Tanrı	 için	 inşa	 ettiler.”;35	 lysm’n	 /	 rḥmnn	 ,	 ṣlıh	 “Merhametli	 olan,	 onun	 duasını	 dinlesin.”;36	
brḥmnn	/	rbhwd	 “Yahudilerin	efendisi	merhametli	olana	andolsun.”;37	Imr’hm	 ,	w	/	rḥmnn	/	b’l	
/smyn	/	lhmrḫw	/	w’ḥškt	,	hw	/wwwldhw	/	rḥmnn	/	ḥyy	/	hyw	/	sdqm	/	w	,	mwt	/	mwt	/	şdqm	/	
wlḫmrhw	/	rḥmnn	/wld	 ,	m	/	slḥm	/	sm’m	/	lsmrḥmnn	“Rableri	 için,	Merhametli	Olan,	Cennetin	
Efendisi,	böylece	bir	kimseye	ve	onun	eşlerine	ihsanda	bulunan	ve	çocuklarına,	Merhametli	Olan,	
adaletli	 bir	 yaşam	 sürdüren	 ve	 adaletle	 öldüren.	 Ve	Merhametli	 Olan,	 ona	 çocuklar	 bahşeder;	
sağlıklı	olanların	Merhametli	Olan’ın	adı	için	savaşacağı…”;38	10.	…w’’lhn	/	ḍlhw	/	smyn	/w’rḍn	/	
lyṣrnn	/	mlkn…	 ,	…wtrḥm	/	‘ly	/	kl	/	 ‘lm	/rḥmnn	/	rḥmk	mr’	/	 ‘t	 ,	“Ve	yerin	ve	göğün	sahibi	olan	
Tanrı,	kralımızı	koruyacaktır	ve	bütün	dünyaya	merhamet	et,	ey	Merhametli	Olan,	Rab	sensin.”39	

M.	 S.	 4.	 ve	 5.	 yüzyıllarda	 Yahudi	 ve	 Hıristiyanların	 Güney	 Arabistan’da	 hâkimiyet	
kurmaya	 başlamaları	 ve	misyonerlik	 faaliyetleri	 gibi	 sâikler	 pagan	 tanrıların	 kaybolmasına	 ve	
yerini	tek	tanrılı	bir	yapının	almasına	sebep	olmuştur.	Eski	Güney	Arabistan	dilinin	konuşulduğu	
Arabistan	 Yarımadası’nın	 güneyinde	 Raḥmānān	 formunun	 kullanımı	 yaygınlık	 kazanmış;	
Raḥmānān	Yahudilik,	Hıristiyanlık	ve	dolayısıyla	monoteistik	bağlamlarda	tanrının	baskın	 ismi	
haline	dönüşmüştür.40	Dolayısıyla	yukarıda	Yahudi	kitâbelerinde	yer	alan	ve	“Merhametli	Olan”	
şeklinde	 tercüme	 edilen	 rḥmnn	 formunun	 kullanıldığı	 yerlerde	 Raḥmānān’ın	 Orta	 ve	 Güney	
Arabistan’da	 tek	 bir	 tanrının	 adı	 olarak	 betimlendiği	 görülmektedir.	 Ryckmans’ın	 da	 dikkat	
çektiği	 üzere	 “Cennetin	 Efendisi”	 veya	 “Cennetin	 ve	 Yeryüzünün	 Efendisi”	 ve	 “Merhametli”	
(Raḥmānān)	ifadelerinin	geçtiği	yerlerde	onun	kutsanmış	ve	övülmüş	olduğu,	adaletli	bir	hayat	

 
31	Hakkı	Dursun	Yıldız,	“Arabistan”,	Türkiye	Diyanet	Vakfı	İslâm	Ansiklopedisi	(İstanbul:	TDV	Yayınları,	1993),	3/253.	
Detaylı	bilgi	 için	bk.	Ertuğrul	Döner,	“Dine	İlişkin	Bazı	Bilgi,	Rivayet	ve	Kıssaların	Hareket	Noktası:	Yemen/Yemen	
Yahudi	ve	Hıristiyanları”,	Dinî	Araştırmalar	18/46	(2015),	209-232.	

32	Bk.	John	F.	Healey,	“Religions	in	the	Graeco-Roman	World”,	The	Religion	of	the	Nabataeans:	A	Conspectus,	ed.	David	
Frankfurter	vd.	(Leiden:	Brill,	2001),	96.	

33	Bk.	Javier	Ryckmans,	“The	Old	South	Arabian	Religion”,	Yemen:	3000	Years	of	Art	and	Civilisation	in	Arabia	Felix,	ed.	
W.	Daum	(Innsbruck:	Umschau-Verlag,	1988),	110.	

34	Y.	M.	Abdallah,	“The	Inscription	CIH	543.	A	new	reading	based	on	the	recently	found	original”,	Sayhadica,	Recherches	
sur	les	Inscription	de	l’Arabie	pré-islamique	offertes	par	des	collègues	au	Professeur	A.	F.	L.	Beeston,	ed.	Chr.	Robin	et.	
M.	Bāfaqīh	(Paris:	Librarie	Orientaliste	Paul	Geuthner,	1987),	3-8.	

35	Gonzague	Ryckmans,	“Inscription	sud-arabes	(dou	iéme	série)”,	Le	Muséon	68	(1955),	308-315.	
36	W.	L.	Brown	&	A.	F.	L.	Beeston,	 “Sculptures	and	 Inscriptions	 for	Shabwa”,	 Journal	of	 the	Royal	Asiatic	Society	1/2	
(1954),	43-62.	

37	Gonzague	Ryckmans,	“Inscription	sud-arabes	(dixiéme	série)”,	Le	Muséon	66	(1953),	314-315.	
38	Gonzague	Ryckmans,	“Inscription	sud-arabes	(on	iéme	série)”,	Le	Muséon	67	(1954),	99-105.	
39	Ryckmans,	“Inscription	sud-arabes	(dixiéme	série)”,	295-303.	
40	Krzysztof	Kościelniak,	“Jewish	and	Christian	Religious	Influences	on	pre-Islamic	Arabia	on	the	Example	of	the	Term	
RḤMNN	(“the	Merciful”)”,	Orientalia	Christiana	Cracoviensia	3	(2011),	68-69.	
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verdiği,	sağlığın	ve	ölümün	kendisinin	elinde	olduğu,	insanlara	ihsanda	bulunduğu	gibi	ifadelere	
yer	 verilmiştir.	 Ayrıca	 Raḥmānān’ın	 Yahudilerin	 ve	 İsrail	 halkının	 tanrısı	 olduğu	 vurgusu	
yapılmıştır.	

rḥmnn’ın	 dayandığı	 form;	 Raḥman,	 Raḥmana,	 (ha-)Raḥmānān,	 Yahudilerin	 ayinlerinde	
özellikle	 yemeklerden	 sonra	 yapılan	 şükran	 dualarında	 oldukça	 yaygın	 bir	 şekilde	
kullanılmaktadır.	 Talmud’taki	 Aramice	 kullanımı	 olan	 Raḥmānā	 geonik41	 dönemden	 kalma	
birçok	duada	kendisine	yer	bulmaktadır.42	Tosefta	Bava	Kamma	9:30’da	geçen	kol	zeman	ŝe-atta	
raḥmān	 ha-raḥman	 yeraḥem	 ‘aleka	 “Sen	 merhametli	 olduğun	 sürece,	 Merhametli	 olan	 sana	
merhamet	 edecektir.”	 ifadesi	 ilgili	 kelimenin	 anlam	 içeriğini	 göstermesi	 açısından	 oldukça	
önemli	bir	örnektir.		

HIRİSTİYAN	KİTÂBELERİNDE	RAḤMĀNĀN		

Raḥmānān	teriminin	kökeninin	İbranice	olduğu	dile	getirilmiş43	ve	Yahudi	dini,	sosyal	ve	
politik	etkisinin	güçlü	olduğu	bir	dönemde	Sebe	dilinde	gelişen	rḥmnn	kullanımının	Hıristiyanlar	
tarafından	benimsendiği	ifade	edilmiştir.44	En	iyi	bilinen	Hıristiyan	Sebe	kitâbeleri	Arabistan’ın	
güneyinde	Aksum	Krallığı’ndan45	bir	Aksumite	Hristiyan	vekili	olan	Ebrehe	zamanından	kalma	
iki	metindir.	Bu	kitâbelerden	biri	M.S.	543	veya	547-548	tarihli,	Sebe	dilinde	yazılmış	olan	CIH	
541	 adı	 verilen	 Ma’arib	 Seddi	 üzerindeki	 Ebrehe	 yazıtıdır.	 Bu	 kitâbede	 Ebrehe’nin	 Kinde	
kabilesiyle	olan	mücadelesinden,	siyasi	hükümranlığını	pekiştirmek	adına	Ma’arib	seddini	tamir	
ettirmesinden	 ve	 burada	 bir	 kilise	 yapımı	 için	 düzenlenen	 bir	 toplantıya	 katıldığından	 ayrıca	
Habeşistan,	 Bizans,	 Pers,	 Hira	 ve	 ertesi	 yıl	 Arabistan	 kabile	 reislerinden	 Haris	 bin	 Cebele’nin	
elçiliklerinin	 kabulü	 hakkındaki	 birtakım	 bilgilerden	 bahsedilmektedir.46	 Konumuz	 açısından	
burada	önemli	olan	ifade	Ma’arib	kitâbesinin	“Merhametli	Olan’ın	ve	O’nun	Mesih’inin	ve	Kutsal	
Ruh’un	kudreti	ve	 lütfu	 ile.”	başlamış	olmasıdır.	Tam	metin	 ise	 şu	şekilde	 tercüme	edilebilir:47	
“Kudreti	ve	lütfu	ile	Merhametli	Olan’ın	ve	O’nun	Mesih’inin,	O’nun	Mesih’inin	ve	Kutsal	Ruh’un.	
Onlar	yazıtta	yazılmıştır:	Bakın!	Kral,	Ge’ez	halkının	soyundan	gelen,	Raḥmānī,	yüce	Ebrehe	Zu	
Beymân,	 Sebe	 Kralı	 ve	 Zu	 Raydân	 ve	 Hadramevt	 ve	 Yemen	 ve	 sahillerle	 dağlardaki	 bütün	
Arapların	kralıdır.48	

Ebrehe	 dönemine	 ait	 bir	 diğer	 kitâbe	 ise	 Sebe	 dönemine	 ait	 M.S.	 552	 tarihli	 olduğu	
düşünülen	 ve	 Ry	 50649	 adı	 verilen	 Murayghan	 kitâbesidir.50	 Bu	 kitâbede	 Ebrehe’nin	 Ma’ad	

 
41	Yahudi	tarihinde	geonik	dönem	genellikle	VII-XI.	yüzyıllar	arası	kabul	edilir.	Bk	Sara	E.	Karash	&	Mitchell	M.	Hurvitz,	
“Geonim”,	Encyclopedia	of	Judaism	(New	York:	Facts	On	File,	2006),	172.	

42	Louis	Isaac	Rabinowitz,	“God,	names	of”,	Encyclopaedia	Judaica	(Jerusalem,	Keter	Publishing	House,	2007),	7/677.	
43	Arthur	Jeffery,	The	Foreign	Vocabulary	of	the	Qur’ān	(Baroda:	Oriental	Institute,	1938),	140–141.	
44	Greenfield,	“From	‘Lh	Rḥmn	to	al-Raḥmān:	The	Source	of	A	Divine	Epithet”,	389.	
45	 Aksum	 Krallığı,	 Aksumite	 İmparatorluğu	 olarak	 da	 bilinir.	 Günümüzde	 Kuzey	 Etiyopya	 ve	 Eritre’de	 Tigray	
Bölgesi’nde	yer	alan	kadim	bir	krallıktır.	(Yazar	notu).	

46	Kościelniak,	“Jewish	and	Christian	Religious	Influences	on	pre-Islamic	Arabia	on	the	Example	of	the	Term	RḤMNN	
(“the	Merciful”)”,	72.	

47	Bu	tercüme	orijinal	metne	mutabık	bir	şekilde	gerçekleştirilmiştir.	(Yazar	notu).	
48	 Sidney	Smith,	 “Events	 in	Arabia	 in	 the	6th	Century	A.D”,	Bulletin	 of	 the	 School	 of	Oriental	 and	African	 Studies	 16	
(1954),	 437.	 Ayrıca	 Hicaz	 bölgesinde	 görülen	 Sebe	 etkisi	 bağlamında	 Raḥman	 kullanımı	 için	 bk.	 Philip	 K.	 Hitti,	
History	of	The	Arabs	(London:	Macmillen	&	Co.,	1946),	104-105.	

49	“Merhametli	Bir	ve	O’nun	Mesih’inin	kudretiyle,	Kral	Ebrehe,	Benî	Âmir	(kabilesinin)	hepsi	isyan	ettiğinde	(dtbtn)	
ayında	 (razzia)	 baharında	 Ma’ad’a	 hücum	 ettiğinde	 bu	 kitabeyi	 yazdı.	 Şimdi	 kral,	 Kindeliler	 ve	 Alilerle	 birlikte	
‘BĞBRY’i	ve	Sa’d’lılarla	birlikte	HSN’ın	oğlu	BSR’i	gönderdi.	Ordunun	bu	iki	komutanı	savaştılar.	Şöyle	ki	Kin	de	kolu	
Benî	 Âmir’e	 karşı,	 TRBN	 güzergahındaki	 vadide	 ise	 Murâdîler	 ve	 Sa’dlılar	 kolu	 da	 ...	 karşı.	 Onlar	 katlettiler	 ve	
(düşmanı)	esir	aldılar	ve	kâfi	derecede	ganimet	elde	ettiler.	Kral	diğer	taraftan	Haliban’da	savaştı	ve	Ma’ad’ın	askeri	
kuvvetleri	bozguna	uğradı	ve	onlar	rehine(ler)	vermeye	zorlandılar.	Bütün	bunlardan	sonra	Amr	b.	Münzir,	Ebrehe	
ile	 görüştü	 ve	Münzir’den	 Ebrehe’ye	 rehineler	 vermeyi	 kabul	 etti.	 Çünkü	Münzir,	 Amr’a	Ma’ad	 valiliğini	 vermişti.	
Böylece	Ebrehe,	Bağışlayıcı	Bir’in	kudreti	ile	Halihan’dan	döndü.”	

50	 Profesör	 G.	 Ryckmans’ın	 yolculuğunda	 bulunan	 bu	 kitabe	 (Ry	 506),	 yine	 onun	 tarafından	 Fransızca	 çevirisi	 ve	
yorumları	 ile	 neşredilmiştir.	 Yazıt,	 W.	 Caskel	 tarafından	 yapılan	 yorumlar	 ve	 Almanca	 tercümesi	 ile	 basılmıştır.	
Sidney	 Smith	 ve	 metni	 oldukça	 derinlemesine	 analiz	 eden	 F.	 Beeston	 tarafından	 İngilizce’ye	 tercüme	 edilmiştir.	
Yazıtın	 detaylı	 bir	 araştırması	 da	 A.	 G.	 Lundin	 tarafından	 Rusça	 yapılmıştır.	 Yazıt,	 Cevad	 Ali	 tarafından	 kısmen	
Arapçaya	tercüme	edilmiş	ve	notlar	 ilave	edilmiştir.	Maib	 Jacob	Kister,	 “Hulubân	Seferi	(Ebrehe’nin	Seferi	Üzerine	
Yeni	Bir	Bakış)”,	çev.	Fatih	Erkoçoğlu,	Cumhuriyet	Üniversitesi	İlahiyat	Fakültesi	Dergisi	14/2	(2010),	575-576.	
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kabilesi	 ile	 Haliban’da	 yapmış	 olduğu	 savaşa	 dair	 anlatılara	 yer	 verilmektedir.	 Murayghan	
kitâbesi,	 içerisinde	rḥmnn	geçen	bḫyl	 |	 rḥmnn	|	wmshhw	|	mlkn	 |	 ‘brh	 |	…	 “Merhametli	Olan	ve	
O’nun	Mesih’inin	kudretiyle,	Kral	Ebrehe”	ifadesi	ile	başlamakta	ve	wqflw	|	bn	|	ḥl	,	[b]n	|	[b]ḫyl	|	
rḥmnn	 “Böylece	 Ebrehe,	 Merhametli	 Bir’in	 kudretiyle	 Haliban’dan	 döndü.”	 şeklinde	 tercüme	
edilen	rḥmnn	formu	bulunan	ifadelerle	sonlanmaktadır.51	Bu	kitâbe,	Alfred	Felix	Landon	Beeston	
(1911-1995)	 tarafından	 tercüme	 edilmiş	 olup,	 bazı	 araştırmacılar	 tarafından	 özellikle	 ilk	
cümlenin	 farklı	 şekilde	 çevirisinin	 yapılabileceğine	 dair	 düşünceleri	 de	 barındırmıştır.	
Smithsonian	 Enstitüsü	 ve	 Suudi	 Arabistan	 Ulusal	 Müzesi	 ilgili	 cümlenin	 “Tanrı’nın	 gücü	
(yardımı)	ve	Hıristiyan	Kral	Ebrehe	Zu	Beymân	(Kralın	unvanı),	Sebe,	Zu	Raydân	ve	Hadramevt	
Kralı.”52	şeklinde	tercüme	edilmesi	gerektiğini	 ifade	etmişlerdir.	Bu	kitâbeler,	 içerisinde	sadece	
rḥmnn’ın	yer	alması	ile	değil;	ayrıca	kitâbenin	tarihlendirilmesi	ve	burada	zikredilen	seferle	ilgili	
birçok	farklı	yoruma	kapı	aralaması	açısından	da	oldukça	önemlidir.53		

RES	3904	olarak	adlandırılan	bir	başka	kitâbede	ise	rḥmnn	şu	şekilde	geçmektedir:	…bsm	
/	rḥmn	/	wbnhw	/	krs̄ts̄	/	ḡlbn	“…Merhametli	Olan	ve	Onun	oğlu	Mesih	adına,	muzaffer”.54		

Ma’arib	kitâbesinde	“Merhametli	Olan’ın	ve	O’nun	Mesih’inin	ve	Kutsal	Ruh’un	kudreti	ve	
lütfu	 ile.”	 cümlesinde	 Hıristiyan	 teslis	 inancının	 üç	 uknumuna	 yer	 verilirken,	 Murayghan	
kitâbesinde	 “Merhametli	 Olan	 ve	 O’nun	 Mesih’inin	 kudretiyle,	 Kral	 Ebrehe”	 şeklinde	 geçen	
ifadede	 ise	Merhametli	Olan/Bir’in	 ve	Onun	Mesih’inin	 yanında	yer	 alan	Kutsal	Ruh’un	yerine	
Ebrehe’nin	 kendi	 adını	 yazdırdığı	 ve	 dolayısıyla	 kendisine	 kutsiyet	 atfettiği	 görülür.	 Ayrıca	
Yemen	Hıristiyanları	için	rḥmnn	formunun,	Ma’arib	ve	Murayghan	kitâbeleri	üzerinden	bölgede	
teslis	inancının	yayılmasına	katkıda	bulunmuş	olduğu	da	söylenmiştir.55	Tüm	bunların	yanı	sıra,	
kitâbelerde	yer	alan	içerik	ve	özellikle	rḥmnn	kullanımının	varlığı	Yemen	kralları	ve	liderlerinin	
tevhid	düşüncesine	aşina	olduklarını	söylemek	adına	oldukça	önemlidir.56	

Hıristiyan-Süryani,	 örneğin	Mor	 Afrem,	Mor	 Yakub	metinlerinde	Raḥmānā	kelimesinin	
Tanrının-İsa’nın	 sıfatı	 olarak	 kullanıldığı,	 esasen	 Süryani	 formu	 olan	 mraḥḥmānā’nın	 daha	
yaygın	olduğu	ifade	edilmiştir.57		

RAḤMĀN	KAVRAMININ	ETİMOLOJİSİ	

Sözlükte	şefkat	ve	merhamet	eden,	acıyan	manası	taşıyan	Raḥmān	sözcüğü,	genel	kabule	
göre	 محر 	(raḥime)	fiilinden	gelen	ve	merhamet	etmek,	severek-acıyarak	korumak	anlamı	taşıyan	

ةمحر 	 (raḥme)	 kökünden	 türemiştir.58	 Raḥime	 fiili	 Arapçada	 ةقر 	 (riḳḳa)	 –şefkat,	 davranışta	
yumuşaklık,	 incelik,	 nezaket,	 acıma-,	 فطعت 	 (ta‘aṭṭuf)	 –şefkat	 duyma,	 sevgi	 gösterme,	 iyilikte	
bulunma-,	 ةمحرم 	 (merḥame)	 –merhamet	 etme-59,	 ةرفغم 	 (maġfira)60	 -bağışlama-	 ve	 ةفأر 	

 
51	Alfred	Felix	Landon	Beeston,	“Notes	On	The	Mureighan	Inscription”,	Bulletin	of	The	School	of	Oriental	and	African	
Studies	16	(1954),	391–392.	

52	Kościelniak,	“Jewish	and	Christian	Religious	Influences	on	pre-Islamic	Arabia	on	the	Example	of	the	Term	RḤMNN	
(“the	Merciful”)”,	72.	

53	Detaylı	bilgi	 için	bk.	Ömer	Faruk	Doğangül,	Câhiliye	Döneminde	Fil	Olayı	ve	Etkisi	(İstanbul:	Marmara	Üniversitesi,	
Sosyal	Bilimler	Enstitüsü,	Yüksek	Lisans	Tezi,	2019),	57-63.	

54	Gonzague	Ryckmans,	“Une	inscription	chrétienne	sabéenne	Musées	d’Antiquités	d’İstanbul”	Le	Muséon	59	(1946),	
165-172.	

55	Kościelniak,	“Jewish	and	Christian	Religious	Influences	on	pre-Islamic	Arabia	on	the	Example	of	the	Term	RḤMNN	
(“the	Merciful”)”,	s.	73-74.	

56	Cevād	Ali,	el-Mufaṣṣal	fī	tārīḫi’l-ʿArab	ḳable’l-İslām,	1/52.	
57	Norbert	Nebes,	 “The	Martyrs	of	Najrān	and	the	end	of	 the	Ḥimyar”,	The	Qur’ān	 in	Context:	Historical	and	Literary	
Investigations	into	the	Qurʾānic	Milieu,	ed.	Angelika	Neuwirth	vd.	(Leiden:	Brill,	2010),	37.	

58	Halīl	b.	Ahmed	el-Ferāhīdī,	Kitābu’l-‘ayn,	 thk.	Abdulhamīd	Hindāvī	(Beyrut:	Dāru’l-Kütubi’l-‘Ilmiyye,	2003),	2/106;	
Ebu’l-Fazl	Cemāluddīn	Muhammed	b.	Mükerrem	b.	Ali	b.	Ahmed	b.	Manzūr,	Lisānu’l-‘Arab,	thk.	Abdullah	el-Kebīr	vd.	
(Kahire:	Dāru’l-Ma‘ārif,	ts.),	1611.	

59	İsmail	b.	Hammād	el-Cevherī,	Tācu’l-luġa	ve	ṣıḥāhu’l-‘Arabiyye,	thk.	Ahmed	Abdulġafūr	‘Âttār	(Beyrut:	Dāru’l-‘İlm	li’l-
Melāyīn,	1990),	5/1929;	İbn	Manzūr,	Lisānu’l-‘Arab,	1611.	

60	 Muhammed	 b.	 Yakub	 el-Fīrūzābādī,	 el-Ḳāmūsu’l-muḥīṭ,	 thk.	 Muhammed	 Naīm	 el-‘Arksūsī	 (Beyrut:	 Müessesetu’r-
Risāle,	2005),	1111.	
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(ra’afetun)61	-acıma,	merhamet-	anlamlarına	gelir.	Buna	göre	 ." هِيْلَعَ تُمَّْحرَتَو  هُتُمْحِرَ  دقَو  "	ifadesi	“Ona	
merhamet	ettim,	acıdım	ve	Allah’tan	da	ona	merhamet	etmesini	diledim.”	anlamını,	 "مُوْقَلا مَحَارَتَ" 	
ifadesi	de	“İnsanlar	birbirine	şefkat	gösterdi,	sevgi	duydu,	acıdı.”	manasını	taşır.62	R-ḥ-m	fiilinin	

ةمحرم 	 (merḥame)	 mastarı	 haricindeki	 diğer	 mastarları	 امحر 	 (ruḥmen),	 امحر 	 (ruḥumen),	 ةمحر 	
(raḥameten)	şeklindedir.	Mazisi	 محر 	(raḥime),	muzarisi	 محري 	(yerḥamu)	gelir.63	Buna	göre	 هُتُمْحِرَ  "
" ةًمَحَرْمَو امًحْرُو  ةًمَحْرَ  	 ifadesinde	 olduğu	 gibi	 “Ona	 merhamet	 ettim,	 acıdım.”	 denilir.64	 Bununla	
birlikte	 ‘raḥme’	 sözcüğü	 İsrâ	 17/28	 ve	 Fussilet	 25/50.	 ayetlerde	 ‘rızık’	 anlamında	
kullanılmıştır.65	

Lügat	 âlimleri,	 Raḥmān	 )نمحر( 	 isminin	 menşei	 hususunda	 farklı	 görüşler	 ileri	
sürmüşlerdir.	 Kelimenin	 aslının	 Arapça	 olduğunu	 savunanlara	 göre	 Raḥmān,	 ينمِحِاَّرلا مُحَرْأ 	
(erḥamu’r-rāḥimīn)	 anlamında	mübalağa	 sigasında	 نلاعف 	 (fa‘lāne)	 vezninde	 ‘raḥmet’	 kökünden	
türemiştir66.	 Genelde	 ميحرلا نمحرلا  هللاا  	و (vallāhu’r-raḥmānu’r-raḥīmu)	 ifadesinde	 görüldüğü	 gibi	
Raḥmān	 ve	Raḥīm	 birlikte	 gelir.	 Bununla	 birlikte	Raḥmān	 sözcüğü,	Raḥīm	 sözcüğünden	 farklı	
olarak	yalnız	Allah	 için	kullanılır.	Raḥmān	 ile	 aynı	kökten	 türeyen	ve	mübalağa	 sigasında	 ليعف 	
(fa‘īl)	vezninde	gelip	ism-i	fā‘il	ve	ism-i	mef‘ūl	manasında	kullanılan	Raḥīm	sıfatının	ise	 مٌيحِرَ لٌجُرَ 	
(adam	 merhametlidir)	 örneğinde	 olduğu	 gibi	 Allah	 dışında	 varlıklar	 için	 kullanımı	 da	
mümkündür.67		

Ebū	‘Ubeyde’nin	(ö.	210/825)	de	aralarında	olduğu	bazı	lügat	âlimlerine	göre	Raḥmān	ve	
Raḥīm	sözcükleri,	vezinlerindeki	farklılığa	rağmen	nedmān	ve	nedīm	kelimeleri	gibi	aynı	anlama	
gelir.68	Muhammed	Abduh	(ö.	1905),	Suyūtī’nin	(ö.	911/1505)	ed-Durru’l-Mensūr	adlı	tefsirinde	
er-Raḥmān	 ve	 er-Raḥīm’in	 aynı	 anlama	 geldiğini,	 er-Raḥīm’in	 er-Raḥmān’ı	 tekid	 ettiğini	
söylediğini	 dile	 getirmiştir.	 Abduh,	 bir	 âlimden	 böylesi	 bir	 sözün	 çıkmasını	 tuhaf	 karşılar.	 Bir	
kelimenin	 manasında	 başka	 bir	 manayı	 pekiştiren,	 açıklayan	 unsurlar	 olabilir;	 fakat	 Kur’ân’ı	
Kerîm’de	 iki	kelime	olup	da	 ikincisinin	kendisine	ait	yeni	bir	mana	olmaksızın	sadece	birinciyi	
tekit	 için	 gelmiş	 olabileceği	 şeklindeki	 düşünceyi	 anlamsız	 bulur.69	 Taberī	 (ö.	 310/923),	
“Raḥmān	ve	Raḥīm	olan	Allah’ın	adıyla.”	ifadesinde	önce	Allah	lafzının	zikredilip	daha	sonra	da	
sırasıyla	 Raḥmān	 ve	 Raḥīm	 kelimelerinin	 zikredilmesini;	 Arapların,	 bir	 şey	 hakkında	 bilgi	
vermek	 istediklerinde	 öncelikle	 onun	 ismini	 zikrettiklerini,	 böylelikle	 dinleyen	 kişinin	 kimden	
bahsedildiğini	anlamalarına	yardımcı	olunduğunu	söyler.70	Müfessirlerin	çoğunluğu	bu	 iki	 isim	
arasında	 bir	 mana	 farkının	 olduğu	 görüşündedir.	 Genel	 olarak	 Raḥīm	 sıfatının	 Raḥmān	
sıfatından	sonra	kullanılması	“el-ḫāṣ	ba‘d	el-‘ām”	metodu	ile	ilişkilendirilir.	Arap	dili	yönünden	
Raḥmān	 kelimesi,	 türetildiği	 köke	Raḥīm	 kelimesinden	 daha	 uzaktır.	 Bir	 şeyi,	 türetildiği	 köke	
daha	uzak	olan	bir	kelimeyle	sıfatlandırmak	onu,	daha	fazla	övmek	veya	yermek	olur.	Raḥmān	
kelimesi,	 övme	 için	 kullanıldığından,	 Allah’ı	 bu	 sıfatla	 vasıflandırmak,	 Raḥīm	 sıfatıyla	

 
61	Ahmed	b.	Fāris,	Mu‘cemu	Makāyīsi’l-Luġa,	thk.	Abdusselām	Muhammed	Hārūn	(Beyrut:	Dāru’l-Fikr,	1979),	2/498.	
62	Cevherī,	Tācu’l-luġa	ve	ṣıḥāhu’l-‘Arabiyye,	5/1929;	İbn	Manzūr,	Lisānu’l-‘Arab,	1611.	
63	 İbn	 Fāris,	 Mu‘cemu	 maḳāyīsi’l-luġa,	 2/498;	 İbn	 Sīde	 el-Mursī,	 el-Muḥkem	 ve’l-muḥīṭu’l-a‘zam,	 thk.	 Abdulhamid	
Hindāvī	 (Beyrut:	 Dāru’l-Kütubi’l-‘İlmiyye,	 2000),	 3/	 336-337;	 İbn	 Manzūr,	 Lisānu’l-‘Arab,	 1611;	 Ahmed	 Muhtār	
Ömer,	Mu‘cemu’l-luġati’l-‘Arabiyyeti’l-mu‘āṣıra	(Kahire:	‘Ālemu’l-Kütub,	2008),	2/872.	

64	İbn	Dureyd	el-Ezdī,	Cemheratu’l-luġa,	thk.	Remzi	Münīr	(Beyrut:	Dāru’l-‘İlm	li’l-Melāyīn,	1987),	1/523-524;	İsmail	b.	
‘Abbād,	el-Muḥīt	fi’l-luġa,	thk.	Muhammed	Hasan	(Beyrut:	‘Ālemu’l-Kütub,	1994),	3/95.	

65	 İbn	 Manzūr,	 Lisānu’l-‘Arab,	 1612;	 Muhammed	 Murtazā	 ez-Zebīdī,	 Tācu’l-‘arūs,	 thk.	 Ahmed	 Ferrāc	 (Kuveyt:	 et-
Turāsu’l-‘Arabī,	1965),	32/233.	

66	Ferāhīdī,	Kitābu’l-‘ayn,	2/106;	 İbn	Dureyd,	Cemheratu’l-luġa,	1/523;	Ebū	Mansūr	Muhammed	b.	Ahmed	el-Ezherī,	
Tehẕību’l-luġa,	 thk.	Muhammed	Avad	Mir‘ad	(Beyrut:	Dāru	İhyāi’t-Turāsi’l-‘Arabī,	2001),	5/34;	İsmail	b.	 ‘Abbād,	el-
Muḥīṭ	 fi’l-luġa,	 3/95;	 Cevherī,	 Tācu’l-luġa	 ve	 ṣıḥāhu’l-‘Arabiyye,	 5/1929;	 İbn	 Manzūr,	 Lisānu’l-‘Arab,	 1612;	 Zebīdī,	
Tācu’l-‘Arūs,	32/233.	

67	 Ezherī,	Tehẕību’l-luġa,	 5/34;	 Cevherī,	Tācu’l-luġa	 ve	 ṣıḥāhu’l-‘Arabiyye,	 5/1929;	 İbn	 Sīde,	el-Muḥkem	ve’l-muḥītu’l-
a‘zam,	3/337;	İbn	Manzūr,	Lisānu’l-‘Arab,	1612;	Zebīdī,	Tācu’l-‘arūs,	32/233.	

68	Ebū	Muhammed	Abdullah	b.	Müslim	b.	Kuteybe,	Ġarību’l-Ḳur’ān,	thk.	Ahmed	Sakar	(Mısır:	y.y.,	1978),	6.	
69	Reşid	Rızā,	Tefsīru’l-Ḳur’āni’l-ḥakīm	-Tefsīru’l-Menār-,	(Kahire:	el-Hey’etu’l-Mısriyye,	1944),	1/46.	
70	Muhammed	b.	Cerīr	et-Taberī,	Cāmiʿu’l-Beyān	ʿan	Teʾvīli	ʾĀyi’l-Ḳurʾān,	thk.	Abdullāh	b.	Abdulmuhsin	et-Turkī	(Kahire:	
Dāru	Hecr,	2001),	1/132. 
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vasıflandırmaktan	 daha	 kuvvetlidir.	 Bu	 itibarla	 Raḥmān’ın	 manası,	 Raḥīm’den	 daha	 geniştir.	
Buna	 göre	 Raḥmān	 sıfatıyla	 Allah	 bütün	 kullarına	 merhamette	 bulunurken,	  نَيٖ◌نمِؤْلُمابِ نَاكَوَ"
" اًيم ◌ٖ حرَ 	(O,	müminlere	karşı	rahīmdir.)71	âyetinde	belirtildiği	gibi	Raḥīm	sıfatıyla	da	yalnız	mümin	
kullarına	merhamet	eder,	lütufta	bulunur.72	İsfahānī’ye	(ö.	5./11.	yüzyılın	ilk	çeyreği)	göre	Allah,	
dünyada	Raḥmān,	 ahirette	 ise	Raḥīmdir.	 Şöyle	 ki	Allah’ın	 dünyadaki	 nimetleri	 hem	müminleri	
hem	 de	 kâfirleri	 kapsar.	 Ancak	 ahiretteki	 nimetler	 yalnız	 müminler	 içindir.73	 İbn	 Abbās	 (ö.	
68/687-88),	Raḥmān-Raḥīm	 terkibindeki	Raḥmān	 ismini	rafīḳ	(dost,	müşfik),	Raḥīm	kelimesini	
ise	Raḥmān’ın	yarattıklarına	rızıkta	bulunması	manasında	ele	alır.74	

Raḥmān’ın	Arapça	kökenli	 türetilmiş	bir	sözcük	olduğunu	savunanlar,	bu	konuda	 farklı	
deliller	öne	sürmüştür.	Kurtubī	(ö.	671/1273),	Raḥmān	kelimesinin	türetilmiş	olduğunun	delilini	
Tirmizī’nin	(ö.	279/892)	 tahrîc	ettiği	ve	sahîh	addettiği	Abdurrahmān	İbn	Avf’dan	(ö.	32/652)	
nakledilen	bir	hadise	dayandırır.	O,	Hz.	Muhammed’in	şöyle	buyurduğunu	işitmiştir:	“Allah	der	
ki	 ‘Ben	 Raḥmān’ım,	 Raḥīm’i	 yarattım	 ve	 ona	 kendi	 adımdan	 bir	 ad	 ekledim...”75	 Bazı	 ilim	
adamlarına	göre	ise	Raḥmān	türemiş	bir	isim	olmayıp;	Allah’a	has	özel	isimlerdendir.	Dolayısıyla	
bu	kelime	“raḥmet”ten	türemiş	olsaydı,	rahmet	olunan	ile	birlikte	de	kullanılabilmeliydi	şeklinde	
görüş	 bildirilmiştir.	 Allah,	 kullarına	 Raḥīm’dir	 denilebildiği	 gibi	 kullarına	 Raḥmān’dır	 da	
denilebilmeliydi.	 Eğer	 Raḥmān	 kelimesi	 “raḥmet”ten	 türemiş	 olsaydı	 Allah’ın	 adı	 olarak	
kullanıldığında	 Arapların	 bu	 kelimeyi	 işittiklerinde	 tepki	 göstermeleri	 gerekirdi.	 Araplar,	
Rablerinin	 raḥmet	 sahibi	 olduğunu	 kabul	 etmekteydiler.76	 Ayrıca	 Ebū	 İshāk	 ez-Zeccāc	 (ö.	
311/923)	 gibi	 Raḥmān’ı	 öncekilerin	 kitaplarında	 yer	 alan	 Allah’a	 karşılık	 gelen	 türememiş,	
müstakil	bir	 isim	olarak	değerlendirenler	de	mevcuttur.	Buna	göre	Raḥmān	 türememiş,	 yalnız	
Allah’a	ait	zātī	bir	isim;	Raḥīm	ise	sıfattır.	Çünkü	Araplar	 "امًيِحرَ يب نْكُ" 	yani	“Bana	karşı	Rahīm	ol.”	
derler,	aynı	cümlenin	" انًامحْرَ يب  نْكُ  "	yani	“Bana	karşı	Raḥmān	ol.”	formunu	kullanmazlar77.	

Bazı	lügat	âlimleri	de	Raḥmān	kelimesinin	İbrânîce	olduğunu	ileri	sürmüştür.	Ezherī’nin	
(ö.	 370/980)	 nakline	 göre	 Raḥmān-Raḥīm	 terkibindeki	 Raḥmān	 sözcüğü	 İbranice,	 Raḥīm	 ise	
Arapçadır.	Buna	göre	Raḥmān	ismi	Arapça	raḥmet	kökünden	fa‘lān	vezninde	türetilmiş	bir	isim	
olmayıp	 İbranice	 müstakil	 bir	 isimdir.78	 Ayrıca	 mana	 benzerliğinden	 ötürü	 karışıklığa	 mahal	
vermemek	 adına	 Raḥmān	 isminin	 Arapça	 kökenli	 olan	 Raḥīm	 ile	 birlikte	 zikredildiği	 ifade	
edilmiştir.79		

CAHİLİYE	ARAPLARINDA	RAḤMĀN		

Hicaz	bölgesinde	paganizmin	ne	zaman	ve	nasıl	ortaya	çıktığı	konusu	oldukça	önemlidir.	
Kur’an’daki	ifadelerden	de	anlaşılacağı	üzere	çok	tanrılı,	putperest	bir	kültüre	sahip	olan	bölge	
Araplarının	 aynı	 zamanda	 kendilerini	 Hz.	 İbrahim	 geleneğine	 dayandırdıkları	 ve	 onu	
sahiplendikleri	 de	 görülmektedir.80	 Geleneksel	 olarak	 kendilerini	 monoteizmin	 simgesi	 Hz.	
İbrahim	 ve	 oğlu	 Hz.	 İsmail’in	 varisleri	 olarak	 gören	 bölge	 Araplarını	 putlarla	 kimin/kimlerin	
tanıştırdığı	 ve	 politeist	 kültürün	 nasıl	 ortaya	 çıktığı	 konusu	 oldukça	 mühimdir.	 Kaynakların	
birçoğunda	 yaşadığı	 zaman	 tam	 olarak	 bilinemeyen	 Amr	 b.	 Lühay’ın	 bölgeye	 putperestliği	
getirdiği	 ifade	 edilmektedir.	 Bununla	 birlikte	 Amr	 b.	 Lühay’ı	 Hz.	 İsmail’den	 beridir	 süregelen	

 
71	Ahzāb	33/43.	
72	 İbn	 Sīde,	 el-Muḥkem	 ve’l-muḥītu’l-a‘zam,	 3/337;	 İbn	 Manzūr,	 Lisānu’l-‘Arab,	 1612;	 Zebīdī,	 Tācu’l-‘arūs,	 32/234;	
Taberī,	Cāmiʿu’l-Beyān,	1/149	

73	Rāġıb	el-İsfahānī,	el-Mufredāt	fī	ġarībi’l-Ḳur’ān,	thk.	Muhammed	Seyyid	Kīlānī	(Beyrut:	Dāru’l-Ma‘rife,	2008),	192.	
74	Ezherī,	Tehzību’l-luġa,	5/34;	İbn	Manzūr,	Lisānu’l-‘Arab,	1612;	Zebīdī,	Tācu’l-‘arūs,	32/234.	
75	 İbn	 Kesīr,	 Ebu’l-Fidā	 İmāmuddīn	 İsmāil	 b.	 Ömer,	Tefsīru’l-Ḳurʾāni'l-ʿAẓīm,	 thk.	Mustafa	 es-Seyyid	Muhammed	 vd.	
(Kahire:	Mektebetu’l-Evlādi’ş-Şeyh	li’t-Turās,	2000),	I/196.	

76	 Muhammed	 b.	 Ahmed	 el-Kurtubī,	 el-Cāmiʿ	 li-aḥkāmi’l-Ḳurʾān,	 thk.	 Abdullah	 b.	 Abdulmuhsin	 et-Turkī	 (Beyrut:	
Muʾessesetu’r-Risāle,	2006),	1/159-160.	

77	 İbn	 Dureyd,	 Cemheratu’l-luġa,	 1/523-524;	 İbn	 Sīde,	 el-Muḥkem	 ve’l-muḥītu’l-a‘zam,	 3/337;	 İbn	Manzūr,	 Lisānu’l-
‘Arab,	1612;	Zebīdī,	Tācu’l-‘arūs,	32/233.	

78	Ezherī,	Tehẕību’l-luġa,	5/34;	İbn	Manzūr,	Lisānu’l-‘Arab,	1612;	Zebīdī,	Tācu’l-‘arūs,	32/233.	
79	 Ebu’l-Ferec	 Cemāluddīn	Abdurrahmān	b.	 Alī	 b.	Muhammed	Bağdādī,	Keşfu’l-müşkil	min	 ṣaḥīḥi’ṣ-ṣaḥīḥayn,	 thk.	 Ali	
Hüseyin	Bevvāb	(Riyad:	Dāru’l-Vatan,	1997),	3/304.	

80	Āli	İmrān	3/67;	Nahl	16/123.	
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monoteistik	yapıyı	bozan	kişi	olarak	aktaran	rivayetlerin	birçoğu	da	tartışmaya	açıktır.	Çok	eski	
dönemlerden	itibaren	kuzeyden	güneye	ve	doğudan	batıya	Arabistan	yarımadasında	putperest	
geleneğin	oldukça	yaygın	olduğu	bilinmektedir.	Gerek	Kuzey	Arabistan	(Teyme,	Palmira,	Suriye	
vs.)	 gerekse	Güney	Arabistan	 (Yemen,	 Yemame	ve	 Sebe	Bölgesi	 vs.)	 ile	 ilgili	 çalışmalarda	 eski	
dönemlerden	beridir	paganizmin	yaygın	olduğu	görülmektedir.81		

Arap	 Yarımadasında	 Yahudilik,	 Hıristiyanlık,	 Mecusilik	 gibi	 dinlerin	 yanı	 sıra	 özellikle	
Güney	 Arabistan’da	 güneş	 (ana	 tanrıça),	 ay	 (baba	 tanrı)	 ve	 yıldızlara	 (-özellikle-	 Zühre/oğul	
tanrı)	 tapınma	 gibi	 inançların	 oldukça	 yaygın	 olduğunu	 söylemek	mümkündür.82	 Hatta	 birçok	
araştırmacıya	 göre	 diğer	 tanrı	 adları	 genellikle	 bu	 üç	 tanrıdan	 (ay-güneş-Zühre)	 birinin	
sıfatlarından	ibaret	kabul	edilmiştir.	Bilindiği	kadarıyla	güneş,	ay	ve	yıldızların	oluşturduğu	tanrı	
tasavvuru	Babil	 kaynaklı	 olup	muhtemelen	Sabiiler’in	 ve	Keldaniler’in	 etkisiyle	 ilk	defa	Güney	
Arabistan’da	 ortaya	 çıkmış,	 zamanla	 kuzeye	 doğru	 bu	 tasavvur	 yayılmış	 ve	 Arap	 kabileleri	
arasında	 özellikle	 ay	 tanrısı	 çeşitli	 adlarla	 anılmıştır.	 Bütün	 bunlara	 ilaveten,	 birçok	 İslâmî	
kaynaklarda	 yer	 alan	 ifadelere	 ve	 bazı	 oryantalistlerin	 tespitlerine	 göre	 genel	 olarak	 Sâmî	
kavimler	 gibi	 Arapların	 da	 kesin	 olmamakla	 birlikte	 en	 eski	 inançlarının	 tevhid	 esasına	
dayandığı	 ifade	 edilmiştir.	 Bazı	 kitâbelerde	 tek	 tanrıya	 inancı	 ifade	 eden	 göğün	 hâkimi/ilahı	
anlamına	 gelen	 “Zû	 Semâvî”den	 bahsedilmiştir.	 Bunun,	 Yemen’in	 Yahudilik	 ve	 Hıristiyanlık	
tesirine	girmeden	önceki	tek	tanrılı	bir	inancı	resmettiği	söylenebilir.83		

İslam’ın	 zuhuruna	 kadar	 bölgede	 Hanîf	 adı	 verilen	 bir	 tevhid	 inancının	 varlığı	 ve	 bu	
inanca	 ait	 müntesiplerin	 bulunduğu	 da	 zikredilmelidir.	 Hanîflerin,	 Hz.	 İbrahim’in	 dinini	
yaşatmaya	çalıştıkları,	Yahudilik	ve	Hıristiyanlıktan	uzak	kaldıkları,	putperestliğe	karşı	çıktıkları	
ifade	 edilir.	 Her	 ne	 kadar	 bazılarının	 farklı	 din	 ve	 kültürlere	 mensup	 olabileceği	 şeklindeki	
görüşler	olsa	da	Varaka	b.	Nevfel,	Ubeydullah	b.	Cahş,	Zeyd	b.	Amr	ve	Osman	b.	Huveyris,	Kus	b.	
Sāide,	Umeyye	b.	Ebu’s-Salt,	Süveyd	b.	Āmir,	Āmir	b.	ez-Zarb,	Abīd	b.	Ebras	gibi	önemli	şair	ve	
kimselerin	Hanîfler	arasında	yer	aldığı	söylenebilir.84		

İslam	öncesi	Arapların	 inançları	üzerine	yapılan	araştırmalarda	Arap	yarımadasında	ve	
özellikle	 Yemen	 bölgesinde	 Raḥmān	 kelimesine	 ve	 dolayısıyla	 inancına	 dair	 ipuçlarına	
rastlanmaktadır.85	Yemen	 ile	bağlantıları	münasebetiyle	Mekkelilerin	de	Raḥmān’ı	bildikleri	ve	
bu	 kelimeyi	 Allah	 ile	 eşdeğer	 kullandıklarını	 Cahiliye	 Arap	 şiirlerine	 bakıldığında	 görmek	
mümkündür.	 Nitekim	Muhārib	 b.	 Kays	 el-Küsa‘ī	 (ö.	 534),	 ‘Amr	 b.	Mālik	 eş-Şenferā	 el-Ezdī	 (ö.	
525-550),	Hātim	b.	Abdillāh	 et-Tāī	 (ö.	 578),	 ‘Urve	b.	 ‘Utbe	 er-Rahhāl	 (ö.	 592),	 Zeyd	b.	 ‘Amr	b.	
Nufeyl	 (ö.	606),	el-Esved	b.	Ya‘fer	 (ö.	610)	gibi	Cahiliye	Arap	şairlerinin	şiirlerinde	Raḥmān’ın,	
Allah	 ve/veya	 Rab	 ile	 aynı	 anlamda	 kullanıldığı	 görülmektedir.	 Ayrıca	 hem	 Cahiliye	 hem	 de	
İslâmî	 dönemde	 İlâh	 ve	 Rab	 kelimelerinin	 çoğul	 kullanımları	mevcutken	Raḥmān	 kelimesinin	
çoğulunun	 bulunmaması	 bu	 kelimenin	 tek	 tanrılı	 bir	 inancı	 resmettiği	 şeklindeki	 görüşü	 ön	
plana	 çıkarmıştır.	 Raḥmān	 gibi	 Allah	 kelimesinin	 de	 çoğul	 kullanımının	 olmaması	 Arapların	
inancında	 bu	 isimlerin	 belirli,	 özel,	 tek	 bir	 varlığı	 sembolize	 ettiği	 ifade	 edilebilir.	 Arapların,	
“gökleri	 ve	 yeri	 yaratanın,86	 güneşin	 ve	 ayın	 hareketlerini	 belirleyenin”,87	 “gökten	 yağmur	
yağdırıp	 onunla	 ölü	 toprağa	 hayat	 verenin”88	 Allah	 olduğunu	 ifade	 etmeleri,	 “putlara,	 onları	
Allah’a	 yaklaştırması	 için	 tapındıklarını”89	 söylemeleri	 ayrıca	 “gemiye	 bindikleri	 ve	 denizde	
fırtınaya	 yakalandıkları	 zaman,	 inançlarını	 şirkten	 arındırarak	 yalnızca	 Allah’a	 yönelmelerinin	
ama	Allah,	 onları	 fırtınadan	 kurtarıp	 karaya	 sağ	 salim	 çıkardığında	 yine	 şirke	 düşmelerinin”90	

 
81	 Şinasi	 Gündüz,	 “Cahiliye	 Dönemi	 Arap	 Putperestliği”,	Cahiliye	 Araplarının	 İlahları,	 ed.	Mehmet	Mahfuz	 Söylemez	
(Ankara:	 Ankara	 Okulu	 Yayınları,	 2016),	 15-19.	 Geniş	 bilgi	 için	 bk.	 Mehmet	 Mahfuz	 Söylemez,	 “Cahiliye	 Arap	
İnancında	Putların	Yeri”,	Milel	ve	Nihal:	İnanç,	Kültür	ve	Mitoloji	Araştırmaları	Dergisi	11/1	(2014),	9-50.	

82	İbrahim	Usta,	İslām	Öncesi	Arap	Mitolojisi	(Ankara:	Ankara	Okulu	Yayınları,	2019),	35.	
83	Mustafa	Çağırıcı,	“Arap”,	Türkiye	Diyanet	Vakfı	İslâm	Ansiklopedisi	(İstanbul:	TDV	Yayınları,	1991),	3/316-317.	
84	Şaban	Kuzgun,	“Hanīf”,	Türkiye	Diyanet	Vakfı	İslâm	Ansiklopedisi	(İstanbul:	TDV	Yayınları,	1997),	16/33-39.	
85	Çağrıcı,	“Arap”,	3/316-317.	
86	Lokmān	31/25;	Zümer	39/38;	Zuhruf	43/9.	
87	Ankebūt	29/61.	
88	Ankebūt	29/63.	
89	Zümer	39/3.	
90	Ankebūt	29/65.	



BAZI	DİN-İNANÇ	VE	KÜLTÜRLERDE	RAḤMĀN	KAVRAMININ	TARİHİ	SERENCAMI 
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anlatıldığı	âyetler	Cahiliye	Araplarının	Allah’ı	tanıdıklarına	ve	ona	özel	bir	konum	atfettiklerine	
delil	olarak	gösterilebilir.91		

Taberī,	 bazı	 kimselerin,	 Arapların,	 İslam’dan	 önce	 Raḥmān’ın	 ne/kim	 olduğunu	
bilmediklerini	 söylemiş	 olduklarını	 ve	 buna	 delil	 olarak	 da	 “Raḥmān’a	 secde	 edin/O’na	 boyun	
eğin.”	denildiği	zaman	müşriklerin	Hz.	Muhammed’e	“Raḥmān	da	neymiş;	O	da	kimmiş?	Ne	yani,	
sen	 ‘Secde	edin’	dedin	diye	biz	 secde	mi	edeceğiz?!”	 şeklinde	 söyledikleri	 sözü	delil	 göstermiş	
olduklarını	 dile	 getirmiştir.	 Ayrıca	 Hudeybiye	 Antlaşması	 imzalanırken	 Hz.	 Muhammed’in	 Hz.	
Ali’ye	 “Raḥmān	 ve	 Raḥīm	 olan	 Allah’ın	 adıyla.”	 şeklinde	 yazmasını	 buyurduğunda	 Kureyşli	
müşriklerin	 “Biz,	ne	Raḥmān’ı	 ve	ne	de	Raḥīm’i	 tanırız.”	dedikleri	 ve	bazı	 rivayetlerde	 ise	 “Biz	
Raḥmān	 diye	 bir	 şey	 tanımıyoruz,	 sadece	 Yemâme’nin	 Raḥmān’ını	 tanıyoruz.”	 diyerek	 cevap	
verdikleri	 nakledilmiştir.	 Taberī,	 müşriklerin	 Müslümanlar	 karşısında	 inatlaşarak,	 aslında	
Raḥmān’ı	 bildikleri	 halde	 onu	 duymadıklarını	 iddia	 ettiklerini	 belirtmiştir.	 O,	 bu	 noktada	
“Kendilerine	 kitap	 verdiğimiz	 kimseler	 Hz.	 Muhammed’i	 kendi	 oğullarını	 tanıdıkları	 gibi	
tanırlar.”92	âyetini	örnek	göstermiş	ve	müşriklerin,	Hz.	Muhammed’in	hak	Peygamber	olduğunu	
daha	önceki	kitaplardan	bildikleri	halde	onu	 inkâr	ettiklerini	 söylemiştir.	Taberī,	 bazı	Cahiliye	
Dönemi	 şiirlerinde	 de	 Raḥmān	 kelimesinin	 zikredildiğini	 belirterek	 müşriklerin	 Raḥmān	
hususunda	 yalan	 söylediklerini	 vurgulamıştır.93	 Burada	 şu	 da	 ifade	 edilmelidir	 ki,	 Arapların,	
Raḥmān’a	 karşılık	 gelen	 ifadeleri	 bilmemelerinin/anlamamaların	 sebebinin,	 geçmişten	 beridir	
kullanageldikleri	 Allah	 lafzında	 olduğu	 gibi,	 Hz.	 Muhammed’in	 Allah	 lafzını	 kullanırken	 bu	
kelimeye	yüklediği	anlamın	Araplardaki	anlam	alanına	karşılık	gelmemesine	benzer	bir	durumu	
resmettiği	şeklinde	de	düşünülebilir.94		

İslam	 öncesi	 dönemde	 Mekkeli	 Arapların	 gerek	 Yemen	 bölgesindeki	 topluluklarla	
ilişkileri	gerekse	Yahudilerle	bir	arada	yaşama	tecrübeleri	bağlamında	Raḥmān	ismini	bildikleri	
ve	 bu	 ismi	 Allah’a	 karşılık	 kullandıklarını	 ifade	 etmiştik.	 H.	 Grimme,	 Nöldeke,	 R.	 Blachere,	 J.	
Jomier	ve	R.	Casper	gibi	bazı	oryantalistler	–kendilerince-	İslam	vahyini	farklı	evrelere	ayırmış,	
hatta	 bazı	 sûrelerin	 kronolojik	 olarak	 sıralanmasında	 Raḥmān	 ismini	 delil	 olarak	 gösterme	
yoluna	 başvurmuşlardır.95	 Bu	 bağlamda	 bazı	 oryantalistler,	 Allah’ın	 ilk	 dönemler	 kendisini	
“Rab”,	 daha	 sonraki	 dönemlerde	 “Raḥmān”	 ve	 nihai	 olarak	 da	 “Allah”	 ismiyle	 nitelendirdiğini	
söylemiş;	hatta	Hz.	Muhammed’in	kendi	 tanrısını	 isimlendirme	hususunda	 tereddüt	yaşadığını	
iddia	 edenler	 olmuştur.96	 Bazı	 oryantalistler,	 bir	 Yahudi	 metnindeki	 “Gökteki	 Raḥmān”	
ifadesinden	 hareketle	 Yemen	 bölgesindeki	 Arapların	 Raḥmān	 ismini	 Yahudilerden	 aldıkları	
iddiasında	 bulunmuşlardır.	 Par	 Jacques	 Jomier,	 Arabistan’da	 İslam’dan	 önce	 tanrıyı	 Raḥmān	
olarak	 adlandıran	 Hıristiyan	 bir	 mezhep	 vs.	 bulunması	 gerektiğini	 ve	 bunu	 da	 Kur’an’ın,	
Hıristiyanlığa	 ait	 bazı	 kavramları	 Raḥmān	 ile	 birlikte	 kullandığını	 ve	 Kur’an’da	 Raḥmān	
kelimesinin	 geçtiği	 yerlerin	 Ehli	 Kitap	 anlatıları	 üzerinden	 birtakım	 bağlamlarla	 zikredildiğini	
iddia	ederek	gerçekleştirmeye	çalışmıştır.	Kanaatimizce	bu	görüş	bazı	oryantalistlerin	Raḥmān	
kelimesinin	 kökenini	 Yahudilik	 ve/veya	 Hıristiyanlık	 menşeli	 bir	 bağlama	 çekme	 çabasının	
neticesi	 olarak	 görülebilir.	 Fakat	 unutulmamalıdır	 ki	 Raḥmān	 kelimesi	 Yahudilik	 ve/veya	
Hıristiyanlık	 öncesi	 kitâbelerde	 de	 bulunmaktadır.	 Bu	 görüşümüzü	 destekler	 mahiyette,	
Montgomery	 Watt	 gibi	 bazı	 oryantalistlerin,	 diğer	 bazı	 oryantalistlerin	 Raḥmān	 ile	 ilgili	
değerlendirmelerine	 iştirak	 etmedikleri,	 onların,	 Raḥmān’ın	 bazı	 eski	 kitâbelerde	 yer	 aldığını	
belirttikleri,	ayrıca	Hz.	Muhammed’den	önce	de	Arabistan’da	peygamberlik	iddiası	ile	çıkan	bazı	
kimseler	tarafından	da	kullanılmış	olması	delil	olarak	gösterilebilir.97	

Güney	Arap	putperestlerinin	kullandığı	Raḥmān’ın	(rḥmn)	bir	pagan	tanrısı	olduğu	fakat	
Yahudilerin	 ve	Hıristiyanların	 taptığı	Raḥmān	 ile	 aynı	 olmadığı	 düşüncesi	 de	dile	 getirilmiştir.	

 
91	Toshihiko	Izutsu,	Kur’ân’da	Allah	ve	İnsan,	çev.	Süleyman	Ateş	(İstanbul:	Yeni	Ufuklar	Neşriyat,	ts.),	114-121.	
92	Bakara	2/146.	
93	Taberī,	Cāmiʿu’l-beyān,	1/130.	
94	Izutsu,	Kur’ân’da	Allah	ve	İnsan,	111.	
95	Bu	konuda	detaylı	bilgi	için	bk.	Suat	Yıldırım,	“er-Rahmān	Vasfının	Kur’ān-ı	Kerīmde	Kullanılışı”,	Atatürk	Üniversitesi	
İslâmî	İlimler	Fakültesi	Dergisi	4	(1980),	33-40.	

96	Neal	Robinson,	Discovering	the	Qur’an:	a	contemporary	approach	to	a	veiled	text	(London:	SCM	Press,	2003),	89-92.	
97	W.	Montgomery	Watt,	Kur’an’a	Giriş,	çev.	Süleyman	Kalkan	(Ankara:	Ankara	Okulu	Yayınları,	2000),	175.	
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Bazı	oryantalistler	Raḥmān’ın,	Güney	Arabistan	menşeli	pagan	tanrı	(ay	tanrısı)	formunun	veya	
Yahudilik	ve/veya	Hıristiyanlıktaki	kullanımının	Hz.	Muhammed	tarafından	bir	araya	getirilmiş	
kullanım	 olduğunu	 iddia	 etmişlerdir.98	 Brett	 Marlowe	 Stortroen,	 George	 Braswell,	 Nöldeke,	
Healey	gibi	bazı	oryantalistlerin,	Raḥmānan’ın	Güney	Arabistan	kitâbelerinde	geçtiğini	 ve	aynı	
bölgedeki	 Hıristiyanlar	 tarafından	 tanrı	 için	 ad	 olarak	 kullanıldığını	 bildikleri	 halde,	 sadece	
pagan	 kullanımını	 önceleyerek	 İslam’ın	 zuhuru	 sonrası	 Allah’a	 karşılık	 gelecek	 bir	 şekilde	
asimile	 edildiği	 gibi	 bir	 düşünceye	 saplandıkları	 ifade	 edilmiştir.99	 Burada	 oryantalistlerin	
amacının,	 genel	 olarak	 İslam	 düşüncesinde	 özelde	 ise	 Kur’ân’ı	 Kerîm’de	 yer	 alan	 Raḥmān’ın	
anlam	 alanını	 ve	 hangi	 bağlamda	 kullanıldığını	 ortaya	 koymak	 yerine,	 İslam’ın	 ve	 Kur’ân’ın	
otantikliğine	halel	getirme	çabasının	bir	yansıması	olarak	görülebilir.		

Fenomolojik	açıdan	dindeki	sentezin	ögelerinin	tarihi	değil;	kültürel	ve	aktüel	bir	yapısı	
vardır.	 Kültürel	 ögeler,	 dinlerin	 nesnelleşme	 sürecinde	 zamana	 ait	 olmaklıktan	 çıkıp	 sabit	 ve	
devamlı	 bir	 özelliğe	 bürünmektedir.	 Bu	 bağlamda	 konumuzun	 merkezinde	 olan	 Raḥmān	
kelimesi/ismi,	 özellikle	 Yemen	 ve	 Yemāme	 bölgesinde	 Allah’ın	 bir	 sıfatı	 olarak	 kullanılmakta	
hatta	 daha	 önce	 de	 ifade	 ettiğimiz	 üzere	 Güney	 Arabistan’da	 Yahudilik	 ve	 Hıristiyanlık	
bağlamında	 Raḥmāna	 ve/veya	 Raḥmānan	 diye	 de	 geçmektedir.	 Raḥmān	 ismi,	 Cahiliye	
Döneminde	de	kullanılmakta	ve	Mekke’nin	geçmişte	ummu	ruḥmin	 veya	ummu’r-ruḥmi,	ummu	
raḥm,	ummu’r-	Raḥmān	( محرلا مأ   / محر مأ  )	adıyla	anıldığı	da	rivayet	edilmektedir.100	İslam,	Araplar	
tarafından	bilindiğini	 düşündüğümüz	Raḥmān’ı	 Allah’ın	 zatı	 ile	 özdeşleştirmekte	 ve	ulûhiyetin	
ikinci	ismi	haline	dönüştürmektedir.	Burada	üzerinde	durulması	gereken	önemli	bir	diğer	konu	
ise	tarihi	geçmişi	ve	gelişim	süreci	her	ne	olursa	olsun,	genel	itibariyle	İslam’la	birlikte	kelimenin	
kendine	münhasır	ilahi	bir	yapıya	dönüştürüldüğüdür.101	

KUR’ÂN’I	KERÎM’DE	RAḤMĀN	

Kur’ân’ı	Kerîm’de	Raḥmān	 ismi	 besmeleler	 hariç	 elli	 altı,	Raḥīm	 ismi	 -Hz.	 Peygamber’e	
nisbet	edildiği	bir	yer102	 hariç-	114	yerde	kullanılmıştır.	Dört	âyette	 “erḥamu’r-rāḥimīn”,103	 iki	
âyette	 “ḫayru’r-rāḥimīn”104	 ifadeleri	 yer	 almıştır.	Raḥmān,	 altı	 âyette	Raḥīm	 ile	 birlikte,	 diğer	
yerlerde	tek	başına	kullanılmıştır.	Raḥīm	ise	Gafûr,	Azîz,	Raûf,	Tevvâb,	Ber,	Vedûd	isimleri	ve	bir	
yerde	Rab	 ismiyle	birlikte,	üç	âyette	de	müminlerle	 ilişkili	olarak	zikredilmiştir.105	Kur’an’daki	
kullanımlarından	hareketle	Raḥmān’ın	Allah	lafzı	gibi	zâtî	bir	isim,	Raḥīm’in	ise	sıfat	konumunda	
olduğu	söylenebilir.106		

Kur’ân’da	Hz.	Zekeriyya,	Hz.	Yahya,	Hz.	Meryem,	Hz.	İsa,	Hz.	İbrahim	ve	Hz.	Musa	ve	Hz.	
Peygamber’den	 bahseden	 Meryem	 sûresinde	 Allah	 lafzının	 sadece	 iki	 yerde107	 geçmesine	
karşılık	 Raḥmān’ın	 on	 altı	 yerde108	 kullanılmış	 olması	 oldukça	 dikkat	 çekicidir.	 Ayrıca	 Yâsîn	
sûresinde	dört	yerde	geçen	Raḥmān109	kelimesinin,	“kendilerine	elçiler	gönderilen	şehir	halkının	
durumunu	 anlatan”	 özellikle	 15.	 ve	 23.	 âyetlerde;	 gönderilen	 iki	 elçi	 ve	 sonrasında	 bu	 ikisini	
destekleyici	 olarak	 gelen	 elçinin	 yalanlanması	 ve	 o	 kimselerin	 “Sizler,	 sadece	 bizim	 gibi	
insanlarsınız.	Raḥmān	size	bir	şey	indirmemiştir	ve	söyledikleriniz	yalandan	ibarettir.”	ve	şehrin	
öteki	ucundan	bir	adamın	koşarak	gelip	“Ey	kavmim!	Ben	O’nu	bırakıp	da	başka	ilahlar/tanrılar	

 
98	Islamic	Awareness,	“Responses	to	Islamic	Awareness:	Rahmanan	(RHMNN)	–	An	Ancient	South	Arabian	Moon	God?”	
(Erişim	1	Ocak	2022).	

99	Islamic	Awareness,	“Raḥmānān	(RḤMNN)	–	An	Ancient	South	Arabian	Moon	God?”	(Erişim	1	Ocak	2022).	
100	 Bk.	 İbn	 Fāris,	Mu‘cemu	 maḳāyīsi’l-luġa,	 2/498;	 Cevherī,	 Tācu’l-luġa	 ve	 ṣıḥāhu’l-‘Arabiyye,	 5/1929;	 İbn	 Sīde,	 el-
Muhkem	ve’l-Muhītu’l-A‘zam,	3/337;	Fīrūzābādī,	el-Ḳāmūsu’l-muḥīṭ,	1112;	Nebi	Bozkurt	&	Mustafa	Sabri	Küçükaşcı,	
“Mekke”,	Türkiye	Diyanet	Vakfı	İslâm	Ansiklopedisi	(Ankara:	TDV	Yayınları,	2003),	28/556.	

101	Zeki	Özcan,	Teolojik	Hermenötik	(İstanbul:	Alfa	Yayınları,	2000),	186-187.	
102	Tevbe	9/128.	
103	A’rāf	7/151,	Yūsuf	12/64,	92,	Enbiyā	21/83.	
104	Mü’minūn	23/109,	118.	
105	Muhammed	Fuād	Abdulbākī,	el-Mu‘cemu’l-müfehres	li-elfāẓi’l-Ḳur’āni’l-Kerīm	(Kahire:	Dāru’l-Hadīs,	1996),	376-379.	
106	Bekir	Topaloğlu,	“Rahmān”,	Türkiye	Diyanet	Vakfı	İslâm	Ansiklopedisi	(İstanbul:	TDV	Yayınları,	2007),	34/415.	
107	Meryem	19/58,	76.	
108	Meryem	19/17,	26,	44,	45,	58,	61,	69,	75,	78,	85,	87,	88,	91,	92,	93,	96.	
109	Yāsīn	36/11,	15,	23,	52.	
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mı	edineyim?!	Raḥmān	bana	bir	zarar	vermeyi	dilerse,	o	sözde	tanrıların	şefaatleri	bana	hiçbir	
fayda	 vermez,	 onlar	 beni	 asla	 kurtaramazlar.	 Şayet	 ben,	 Allah’tan	 başka	 ilahlar/tanrılar	
edinirsem,	 büyük	 hüsrana	 uğrarım.”	 şeklinde	 gelen	 ifadelerin	 anlatıldığı	 yerler	 dikkate	
alındığında	 önceki	 dönemlerde	 de	 Raḥmān’ın	 bilindiği	 ve	 kullanıldığı	 düşüncesini	 ortaya	
koymaktadır.	

Raḥmān	 isminin	 sadece	 Hz.	 Muhammed	 tarafından	 kullanılmadığını;	 önceki	 birçok	
peygamber	ve	 toplulukların	da	bu	 ismi	Allah’a	karşılık	gelecek	bir	 şekilde	 ifade	ettiklerini	dile	
getirmiştik.	“Göklerin,	yerin	ve	bu	ikisi	arasında	bulunan	her	şeyin	rabbinin	Raḥmān	olması”,110	
“gerçek	 hükümranlığın	 Raḥmān’a	 ait	 olması”,111	 “Raḥmān’ın	 çocuk	 edinmesinin	 söz	 konusu	
olmadığı	ve	O’nun	eşsiz,	ortaksız,	çocuksuz	olduğu”,112	“Senden	önce	kendilerine	peygamberler	
gönderdiğimiz	 kimselere	 sor	 bakalım,	 Raḥmān’ın	 dışında	 tapınılacak	 tanrılar	 edinin	 diye	
emretmiş	miyiz?”113	 denilmesi,	Hz.	Musa’nın	 Sina	dağından	dönmeden	önce	Hz.	Harun’un,	 “Ey	
Kavmim!”	“Siz,	bu	buzağı	heykeliyle	çok	kötü	biçimde	ayartılmaktasınız.	Gerçekte	sizin	rabbiniz	
bu	heykel	değil,	Raḥmān’dır.”114	demesi,	Hz.	Süleyman’ın	Sebe	Melikesine	gönderdiği	mektupta	
Raḥmān	 ifadesinin	yer	alması115	ayrıca	özellikle	Meryem	sûresinde	geçen	birçok	peygamber	ve	
önemli	 şahıslar	 (Hz.	 Zekeriyya,	 Hz.	 Yahya,	 Hz.	 Meryem,	 Hz.	 İsa,	 Hz.	 İbrahim	 ve	 Hz.	 Musa)	
üzerinden	Raḥmān’ın	Allah-Rab	oluşuna	işarette	bulunulması	ve	yine	ilgili	sûrenin	58.	âyetinde	
Allah’ın	kendilerine	lütufta	bulunduğu	peygamberlerden;	yani	Hz.	Âdem,	Hz.	Nuh,	Hz.	İbrahim	ve	
Hz.	 Yakub’tan	 söz	 edilen	 yerlerde	Raḥmān’ın	 âyetleri	 okunduğunda	 secdeye	 kapandıklarından	
bahsedilen	 ifadelerden	 anlaşılacağı	 üzere	Raḥmān	 ile	 -geçmişten	 günümüze	 kadar-	 ulûhiyetin	
tek	bir	zata	râci	olduğu	merkezinde	tevhid	vurgusunun	yapıldığı	görülmektedir.116		

Kanaatimizce	 genel	 olarak	Kur’ân’ı	 Kerîm’de	Raḥmān	 kelimesinin	 geçtiği	 birçok	 âyetin	
tevhid	ilkesine	ve	Allah’ın,	dolayısıyla	Raḥmān’ın	ne/kim	olduğuna	dair	destekleyici	bir	hüviyete	
sahip	 olduğu	 zikredilebilir.	 Bu	 bağlamda,	 Allah’ın	 Raḥmān	 olması,117	 O’ndan	 başka	 tanrı	
olmaması,118	Raḥmān’ın	yeri	ve	gökleri,119	 insanı,120	sevgiyi121	(kusursuz)	yaratması,122	yarattığı	
varlıklarla	ilgilenmesi,123	Kitap	sahibi	olması,124	arşa	istiva	etmesi,125	kâfirlerin	Raḥmān’a	çocuk	
isnat	 etmeleri,126	 Raḥmān	 dileseydi	 putlara	 tapmazdık	 demeleri,127	 Raḥmān’ın	 mühlet	
vermesi,128	 kıyamet	 günü	 insanların	 diriltilmesi	 ve	 Raḥmān’ın	 huzurunda	 toplanılması,129	
insanların	mahşer	yerinde	toplanmak	üzere	çağrıldıklarında,	çağırana	derhal	uyarak	hiçbir	yöne	
sapmaksızın	 ona	 doğru	 koşacakları	 ve	 o	 gün	 Raḥmān’ın	 heybetinden	 seslerin	 kısılacağı,130	
mülkün	 sadece	 Raḥmān’ın	 elinde	 olması,131	 Raḥmān’a	 isyan	 eden	 şeytana	 itaat	 edilmemesi	

 
110	Enbiyā	21/112;	Nebe	78/37.	
111	Enbiyā	21/26;	Furkān	25/59.	
112	Meryem	19/88,	90-92;	Zuhruf	43/81.	
113	Zuhruf	43/45.	
114	Tāhā	20/90.	
115	Neml	27/30.	
116	 Kur’an’ı	 Kerîm’de	 geçen	 Rahman	 ismi	 ile	 birlikte	 yer	 alan	 bazı	 peygamber	 anlatılarına	 dair	 geniş	 bilgi	 için	 bk.	
Mustafa	Maden,	Kur’an’da	 er-Rahman	 İsmi	 ve	 Bu	 İsme	 Yönelik	 İddialara	Muhatap	 Olan	 Ayetlerin	 Yorumu	 (Konya:	
Selçuk	Üniversitesi,	Sosyal	Bilimler	Enstitüsü,	Yüksek	Lisans	Tezi,	2009),	70-87.	

117	Fātiha	1/1,	3;	Bakara	2/163;	Tāhā	20/90;	Enbiyā	21/112;	Neml	27/30,	Zuhruf	43/45;	Haşr	59/22.	
118	Rad	13/30.	
119	Bakara	2/163;	Furkān	25/59;	Mülk	67/3.		
120	Rahmān	55/1-4.	
121	Meryem	19/96.	
122	Mülk	67/3.	
123	Mülk	67/19.	
124	Enbiyā	21/36.	
125	Tāhā	20/5;	Furkān	25/59.	
126	Meryem	19/88,	91-92;	Enbiyā	21/26;	Zuhruf	43/17,	19,	81.	
127	Zuhruf	43/20.	
128	Meryem	19/75.	
129	Meryem	19/85,	93;	Yāsīn	36/52;	Nebe	78/37.	
130	Tāhā	20/108-109.	
131	Furkān	25/26.	
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gerektiği,132	 şeytana	 dost	 olanlara	 Raḥmān’ın	 azabının	 uğrayacağı,133	 Raḥmān’dan	 başka	
tapınılacak	 herhangi	 bir	 Tanrının	 olmadığı,134	 Raḥmān’ı	 bırakıp	 başka	 tanrılar	 edinilmesi	
bağlamında;	 Raḥmān	 karşısında	 sözde	 tanrıların	 ve/veya	 orduların	 herhangi	 bir	
faydasının/yardımının	olmayacağı,135	Raḥmān’ın	inanan	kullarına	Adn	Cennetini	vaad	etmesi136	
gibi	 ifadelendirmelerin	 yer	 aldığı	 ayetlerde	 geçen	 Raḥmān	 kelimesinin	 “Merhametli	 Olan”	
anlamına	gelen	bir	kullanım	dışında	özellikle	“Tek/Bir”,	“Yaratıcı”,	“Kādir-i	Mutlak”,	“Güçlü”	bir	
Allah	tasavvurunu	resmettiğini	söylemek	mümkündür.	

SONUÇ	VE	DEĞERLENDİRME	

Tarihî	 verilerin	 bize	 sunduğu	 kadarıyla	 Aramice-Akadça	 kökene	 sahip	 bir	 başlangıçla	
kullanılmaya	 başlayan	 Raḥmān,	 Suriye	 ve	 Yemen	 bölgelerinde	 varlık	 ve	 anlam	 alanı	 bulmuş,	
zamanla	bu	bölgelere	gelen	ve	yerleşen	Yahudiler	ve	Hıristiyanlar	tarafından	ve	sonrasında	ise	
İslam’la	birlikte	daha	da	bilinen	bir	form	kazanmıştır.	Pagan	bir	formda,	en	eski	kullanımlarına	
Tell	 Fekherye	 ve	 Palmira	 kitâbelerinde	 rastlanan	 kelimenin,	 bölgedeki	 tanrı/lar	 adına	 hangi	
anlamda	 ve	 nasıl	 kullanıldığını	 ve	 ilgili	 dönemlerde	 yaşayan	 kimselerin	 inanç	 dünyalarını	
göstermesi	 açısından	 oldukça	 önemlidir.	 Bu	 kullanımlarda	 Raḥmān’ın,	 Aramice	 versiyonunda	
rḥmn	 ve	Akadça	kullanımında	 ise	 rēmēnȗ’nun	neo-Asur	 formu	olan	muadili	 rēmēû’un	bir	 sıfat	
olarak	 “Merhametli	 Olan”	 anlamında	 kullanıldığı	 görülmektedir.	 “Merhametli	 Olan”ın	 yeri	 ve	
göğü	 kontrol	 ettiği,	 yeme-içme,	 otlak	 ve	 sulama	 imkânı	 sağladığı,	 zamanı	 elinde	 tuttuğu,	
zenginlik,	 bolluk	 verdiği,	 musibetlere	 karşı	 koruyucu	 olduğu,	 dualara	 karşılık	 verdiği	 ifade	
edilmiş	 ve	 “büyük	 bir	 efendi”	 olduğu	 dile	 getirilmiştir.	 Güney	 Arabistan	 sıfatı	 olan	 kelimenin	
varlık/kullanım	 alanının	 kitâbelerde	 yer	 alan	 bilgiler	 merkezinde	 M.Ö.	 9.	 yüzyıla	 kadar	
götürülebileceği	belirtilmiş,	Mezopotamya	kültürel	etkisi	altında	Yahudi	ve	Hıristiyan	olmayan	
bir	 bağlamla	 milattan	 sonraki	 ilk	 yüzyıllarda	 Suriye	 ve	 Yemen	 bölgesi	 civarında	 kullanımına	
devam	ettiği	ifade	edilmiştir.		

Yahudilerin	ve	Hıristiyanların	Yemen’e	ne	zaman,	nasıl	ve	hangi	bağlamlarda	geldiği	ve	
burada	 tek	 tanrılı	 bir	 yapının	 nasıl	 oluşturulduğu	 araştırmacılar	 tarafından	 farklı	 rivayetlerle	
aktarılmıştır.	 Bölgede	 Yahudilik	 ve	 Hıristiyanlığın	 yanı	 sıra	 Himyerîlere	 ait	 Raḥmānizm	
inancından	 da	 bahsedilmektedir.	 Zikredilen	 bölgelerde	 zamanla	 Yahudiliğin	 ve	 Hıristiyanlığın	
geniş	bir	alana	yayıldığı	 ifade	edilmiş,	özellikle	4.	 yüzyıla	kadar	pagan	kullanıma	sahip	olduğu	
ifade	edilen	kelimenin	bu	dinlerin	etkisiyle	 tek	 tanrılı	bir	yapıya	dönüştürüldüğü	söylenmiştir.	
Daha	önceleri	Hadad,	Baa’l	(Ba’lshamen),	Marduk,	Ninurta,	Yarbibol	gibi	bazı	pagan	tanrılar	için	
kullanıldığı	 zikredilen	 formun/kelimenin,	 “Göklerin	 ve	 Yerin	 Efendisi/Sahibi”,	 “Cennetin	
Efendisi”,	“Merhametli	Olan”	anlamları	merkezinde	“İsrail’in	ve	Yahudilerin	Tanrısı”nı	niteleyen	
bir	karakteristiğe	karşılık	kullanıldığı	da	görülmektedir.	Yahudilikte	önemli	bir	kullanıma	sahip	
rḥmnn’ın	dayandığı	form;	Raḥmān,	Raḥmānān,	İbranice	belirlilik	eki	olan	“ha”	ile	ha-Raḥmān/ān	
kullanımıyla	 Güney	 Arabistan	 merkezli	 tek	 tanrılı	 bir	 inancı	 tanımlayan	 müstakil	 bir	 yapıya	
dönüştürüldüğü	 ayrıca	 dua	 ve	 ibadetlerde	 kullanıldığı	 belirtilmiştir.	 Benzer	 bir	 kullanımın	
Arapçadaki	lâm-ı	tarif	ile	er-Raḥmān	şeklinde	kullanılmış	olduğu	da	zikredilebilir.		

Yemen	 bölgesinde	 Yahudiliğin	 sosyo-politik	 ve	 dinî	 açıdan	 nüfuz	 sahibi	 olduğu	 bir	
dönemde	 rḥmnn’ın	 Hıristiyanlar	 tarafından	 da	 kullanıldığı	 görülmektedir.	 Güney	 Arabistan’da	
bulunan	Ma’arib	kitâbesinde	“Merhametli	Olan’ın	ve	O’nun	Mesih’inin	ve	Kutsal	Ruh’un	kudreti	
ve	lütfu	ile.”	şeklinde	başlayan	cümlenin	Hıristiyanlığın	temel	doktrini	olan	teslis	inancını	ortaya	
koyması	ve	burada	“Merhametli	Olan”ı	 ifade	eden	Raḥmān’ın	teslisin	üç	uknumundan	biri	olan	
“Baba”ya	karşılık	kullanılması	oldukça	dikkat	çekicidir.	Murayghan	kitâbesinde	ise	“Merhametli	
Olan	 ve	O’nun	Mesih’inin	 kudretiyle,	Kral	Ebrehe”	 ifadesi	 yer	 almış	 ve	burada	 “Kutsal	Ruh”un	
yerine	Ebrehe’nin	 adı	 zikredilmiştir.	Ayrıca	Ma’arib	 ve	Murayghan	kitâbelerinin	bölgede	 teslis	
inancının	yayılmasına	katkıda	bulunmuş	olduğu	belirtilmiştir.	RES	3904	olarak	adlandırılan	bir	

 
132	Meryem	19/44.	
133	Meryem	19/45;	Enbiyā	21/42.	
134	Zuhruf	43/45.	
135	Yāsin	36/23;	Mülk	67/20.	
136	Meryem	19/61.	
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başka	 kitâbede	 ise	 “Merhametli	 Olan	 ve	Onun	 oğlu	Mesih	 adına,	muzaffer”	 cümlesi	 yer	 almış;	
burada	“Merhametli	Olan”ın	muzaffer	vasfı	ile	nitelendirildiği	görülmüştür.	Bazı	araştırmacılar,	
Hıristiyan	 metinlerinde	 Tanrı’nın/İsa’nın	 yerine	 kullanılan	 Raḥmān’ın	 “Merhametli	 Olan”	
anlamından	ziyade	“Güçlü	Olan”	manasını	taşıdığını	söylemişlerdir.		

Kur’ân	 vahyinin	nâzil	 olduğu	 vasatta	Hicaz	 bölgesinde	Yahudilik,	Hıristiyanlık	 ve	diğer	
bazı	dinler-inançlar	bulunmakla	birlikte	özellikle	Mekke’de	putperest	bir	yapının	hâkim	olduğu	
söylenebilir.	Bölgeye	putperestliğin	ne	zaman	ve	kim/ler	tarafından	getirildiği	hususunda	farklı	
rivayetler	 söz	 konusudur.	 Gerek	 Kuzey	 Arabistan’daki	 Teyme,	 Palmira	 ve	 Suriye’de	 gerekse	
Güney	Arabistan’daki	Yemen,	Yemâme	ve	Sebe	bölgesinde	eski	zamanlardan	beridir	paganizmin	
yaygın	olduğu	bilinmektedir.	Bununla	birlikte	buradaki	bazı	Arapların	kendilerini	Hz.	İbrahim’in	
dini	 olan	 Hanifliğe	 dayandırdıkları	 da	 belirtilmektedir.	 Arap	 yarımadasında	 özellikle	 Yemen	
bölgesinde	 Raḥmān	 inancına	 rastlanması	 ve	 Yemen	 ile	 münasebetleri	 sebebiyle	 Mekkelilerin	
Raḥmān’ı	 bildikleri	 düşüncesi	 üzerinde	 durulmuştur.	 Bu	 duruma	 Cahiliye	 Arap	 şiirlerinde	
Raḥmān’a	 yer	 verilmesi	 ve	 Allah,	 Rab,	 İlah	 gibi	 anlamlar	 yüklenmesi	 örnek	 olarak	 verilmiştir.	
Müşrik	 Arapların	 Raḥmān’ı	 bilmediklerini	 iddia	 ettiklerinden	 de	 bahsedilmiş;	 fakat	 buradaki	
bilmemenin	karşılığının	Hz.	Muhammed’in	peygamberliğini	reddetme	niyetiyle	gerçekleştirildiği	
ifade	edilmiştir.	Bununla	birlikte	tefsir	literatüründe	neredeyse	sadece	yukarıdaki	ifadelere	yer	
verilmiş;	fakat	Raḥmān’ın	tarihsel	kimliğine	dair	neredeyse	hiçbir	bilgi	sunulmamıştır.	Arapların	
Raḥmān’ı	 bilmemelerini	 iddia	 etmelerinin	 sebebinin,	 Hz.	 Muhammed’in	 Raḥmān	 lafzını	
kullanırken	 bu	 kelimeye	 yüklediği	 anlamın	 Araplardaki	 anlam	 alanına	 karşılık	 gelmemesi	
şeklinde	de	yorumlanmıştır.		

İslam	kaynaklarında	özellikle	sözlüklerde	Raḥmān	kelimesinin	hangi	kökten	türediğine,	
herhangi	 bir	 kökten	 türeyip	 türemediğine,	 menşeine	 yani	 kelimenin	 aslının	 Arapça	 mı	 yoksa	
başka	bir	dilden	mi	geldiğine	değinilmiş	ayrıca	Yahudi	ve	Hıristiyanların	kitaplarında	yer	alan	
bir	 kullanım	 olup	 olmadığına	 yer	 verilmiştir.	 Başta	 sözlükler	 olmak	 üzere	 tefsir	 literatüründe	
kelimenin	başka	bir	dilden	örneğin	 İbraniceden	 türediğine/geliyor	olabileceğine	dair	birtakım	
kısa	 bilgilerin	 dışında	 neredeyse	 pek	 de	 bir	 şey	 söylenmemiştir.	 Ayrıca	 sûrelerin	 başlarında	
geçen	besmeledeki	Bismillâhi	er-Raḥmān	er-Raḥīm	ve	Kur’ân’ı	Kerîm’in	ilk	sûresi	olan	Fatiha’da	
rastladığımız	er-Raḥmān	ve	er-Raḥīm	ifadelerindeki	Raḥmān	ve	Raḥīm	kelimelerinin	aynı	kökten	
gelip	gelmediği	ve	özellikle	nasıl	bir	anlam	alanına	sahip	oldukları	üzerinde	durulmuştur.		

Bazı	oryantalistler	Kur’ân’ı	Kerîm’de	yer	alan	Raḥmān’ın	kökeninin	pagan	menşeli	veya	
Yahudilik	 ya	 da	 Hıristiyanlıktan	 türedi	 bir	 kullanım	 olduğu	 iddiasında	 bulunmuş;	 buradan	
hareketle	 genel	 olarak	 İslam’ın	 özelde	 ise	Hz.	 Peygamberin	 ve	 Kur’ân	 vahyinin	 kimliğine	 dair	
birtakım	 tartışmaları	 ortaya	 koymaya	 çalışmışlardır.	 Kur’ân’ı	 Kerîm’de	 oryantalistlerin	 iddia	
ettikleri	 şekilde	 Raḥmān	 kelimesinin	 kökenine	 ve	 farklı	 din	 ve	 kültürlerdeki	 menşeine	 dair	
bilgilere	yer	verilmemiştir.	Kur’ân’da	Hz.	Âdem,	Hz.	Nuh,	Hz.	İbrahim,	Hz.	Yakub,	Hz.	Musa,	Hz.	
Harun,	 Hz.	 Süleyman,	 Hz.	 Zekeriya,	 Hz.	 Yahya,	 Hz.	 Meryem,	 Hz.	 İsa	 ve	 son	 olarak	 da	 Hz.	
Muhammed	 ile	 ilgili	 bazı	 aktarımlarda	 Raḥmān	 ifadesinin	 zikredildiği;	 geçmişteki	 birçok	
peygamber	tarafından	kullanılan	bu	ismin/sıfatın	Allah’a	karşılık	gelecek	bir	şekilde	ulûhiyetin	
tek	bir	zata	râci	olduğu	düşüncesini	yansıttığı;	dolayısıyla	Raḥmān	 ile	 tevhid	vurgusu	yapıldığı	
görülmektedir.	Bu	bağlamda	Raḥmān’ın	 “Merhametli	Olan”	anlamına	gelen	bir	kullanımın	yanı	
sıra	 “Tek/Bir”,	 “Yaratıcı”,	 “Kādir-i	 Mutlak”,	 “Güçlü”	 bir	 Allah	 tasavvurunu	 ortaya	 koyduğu	 da	
rahatlıkla	 dile	 getirilebilir.	 Son	 olarak	 üzerinde	 durulması	 gereken	 önemli	 bir	 diğer	 konu	 ise	
tarihi	geçmişi	ve	gelişim	süreci	her	ne	olursa	olsun,	İslam’la	birlikte	kelimenin	kendine	münhasır	
ilahi	bir	yapıya	dönüştürüldüğü	söylenebilir.	
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Öz	
Memlûk	Devleti	 (648-923/1250-1517),	Orta	Asya’dan	ve	Kafkasya’dan	memlûk	olarak	getirilen	askerler	 tarafından	
kurulmuş	ve	Mısır,	Suriye	ve	Hicaz	gibi	bölgelerde	iki	buçuk	asırdan	fazla	hüküm	sürmüştür.	Bu	çalışmada	Memlûk	
Devleti’ndeki	iktidar-ulemâ	ilişkilerinin,	Mısır	tarih	ekolünün	iki	önemli	temsilcisi	olan	Makrîzî	ve	İbn	Tağrîberdî’nin	
eserlerindeki	 yansımaları	 konu	 edilmiştir.	 Ortaçağ’ın	 en	 büyük	 tarihçisi	 kabul	 edilen	Makrîzî	 Arap,	 ulemâ	 sınıfına	
mensup	ve	Şâfiî’dir.	Buna	karşılık	İbn	Tağriberdî	hocası	Makrîzî’nin	aksine	Türk	ve	askerî	sınıfa	mensup	bir	Hanefî’dir.	
Dolayısıyla	bu	iki	tarihçinin	bahsi	geçen	farklılıkları,	onların	iktidar	mensupları	ve	ulemâya	yaklaşımlarını	etkilemiş,	
eserlerinde	 konu	 ile	 ilgili	 bazı	 yorum	 ve	 değerlendirmelerine	 de	 yansımıştır.	 Çalışmada	 öncelikle	 müelliflerin	
yaşadıkları	 ve	 önceki	 dönemlere	 ait	 iktidar	 ve	 ulemâ	 arasındaki	 ilişkilere	 dair	 değerlendirmeleri	 tespit	 edilmiş,	
ardından	tarihçilerin	bu	yorumlarında	etkili	olan	muhtemel	sebeplere	işaret	edilmiştir.	Bu	çalışma	ile	söz	konusu	iki	
büyük	 tarihçinin	 hem	Memlûk	 yönetici	 ve	 ulemâsına	hem	de	bu	 ikisi	 arasındaki	 ilişkilere	 dair	 değerlendirmelerini	
ortaya	koymak	amaçlanmaktadır.	

Anahtar	Kelimeler:	İslâm	Tarihi,	Memlûkler,	Makrîzî,	İbn	Tağrîberdî,	iktidar-ulemâ.	

	

Abstract	
The	Mamlūk	 State	 (648-923/1250-1517),	 was	 founded	 by	 people	 brought	 from	 the	 Central	 Asia	 as	mamlūks	 and	
reigned	for	more	than	two	and	a	half	centuries	in	regions	such	as	Egypt,	Syria	and	Ḥid̲j̲āz.	In	this	study,	the	reflections	
of	the	authority-‘ulamā	relations	in	the	Mamlūk	state	are	discussed	in	the	works	of	al-Maḳrīzī	and	Ibn	Tag̲h̲rībirdī,	two	
important	representatives	of	the	Egyptian	historical	school.	al-Maḳrīzī,	who	is	considered	the	greatest	historian	of	the	
Middle	Ages,	belongs	to	the	ulama	class,	is	Arab	and	S̲h̲āfiʿī.	In	contrast,	unlike	Ibn	Tag̲h̲rībirdī's	teacher	al-Maḳrīzī,	he	
is	of	Turkish	origin	and	is	a	Hanafi	belonging	to	the	military	class.	Therefore,	the	mentioned	differences	between	these	
two	historians	influenced	their	approaches	to	the	authority	members	and	‘ulamā,	and	were	reflected	in	some	of	their	
comments	and	evaluations	on	the	subject	in	their	works.	In	the	study,	firstly,	historians'	assessments	of	the	relations	
between	the	authority	and	‘ulamā	of	their	periods	and	previous	periods	were	determined,	and	then	possible	reasons	
that	were	effective	in	historians'	comments	and	assessments	were	pointed	out.	In	this	study,	it	is	aimed	to	reveal	the	
evaluations	of	these	two	great	historians	about	both	the	Mamlūk	rulers	and	the	ulamā	and	the	relations	between	these	
two.	

Keywords:	History	of	Islam,	Mamlūks,	al-Maḳrīzī,	Ibn	Tag̲h̲rībirdī,	the	authority-‘ulamā.	 	
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GİRİŞ	

Tarihteki	 en	 büyük	 Müslüman	 Türk	 devletlerinden	 biri	 olan	 Memlûkler	 (1250-1517),	
daha	 kuruluş	 yıllarında	 Moğollar	 gibi	 güçlü	 bir	 düşmanı	 mağlup	 etmeyi	 başarmış,	 Bağdat’ta	
ortadan	 kaldırılan	 Abbasi	 hilâfetini	 Kahire’de	 ikâme	 etmek	 suretiyle	 kendilerine	 meşruiyet	
sağlamaya	muvaffak	olmuşlardır.	Kendilerinden	köken,	dil	vb.	açılardan	farklı	olan	Mısır	halkını	
uzun	süre	yöneten	Memlûklerin	bu	başarılarında,	 toplumla	aralarında	aracı	konumda	bulunan	
ulemâ	 sınıfı	 önemli	 rol	 oynamaktadır.	 Zira	 hem	 yönetici	 kesimi	 oluşturan	 askerî	 elit	 hem	 de	
Mısır	halkı	bu	sınıfa	büyük	ta‘zîm	göstermekteydi.	Ulemânın	her	şeyden	önce	bu	saygın	konumu,	
devletin	 kuruluşundan	 yıkılışına	 kadarki	 süreçte	 iktidar	 ile	 ulemânın	 çeşitli	 düzlemlerde	
münasebetler	 geliştirmesini	 de	 beraberinde	 getirmiştir.	 Memlûk	 yöneticilerinin	 tutum	 ve	
tavırları,	 ulemânın	 konumu	 ve	 devletin	 içinde	 bulunduğu	 şartlara	 göre	 müspet	 veya	 menfi	
gelişen	bu	ilişkiler	ağı,	yönetimin	bazı	 icraatlarında	ulemânın	belirleyici	olması	yanında	zaman	
içerisinde	 ulemânın	 hem	 iktidar	 mensupları	 hem	 de	 halk	 nezdindeki	 konumunda	 da	 bazı	
değişikliklere	sebep	olmuştur.	Memlûk	 iktidarının	 toplumu	yönetmedeki	başarısı,	yöneticilerin	
halkla	 olan	 ilişkileri	 ve	 aracı	 konumundaki	 ulemâyla	 münasebetleri	 pek	 çok	 çalışmaya	 konu	
edilmiştir.	 Bu	 çalışmada	 Memlûkler	 döneminin	 iki	 önemli	 tarihçisinin	 kendi	 dönemlerinin	
iktidar-ulemâ	 ilişkileri	 ve	 bu	 ilişkilerin	 taraflarına	 dair	 yorum	 ve	 değerlendirmeleri	 ele	
alınmıştır.	

Bu	 noktada	 çalışmamıza	 konu	 olan	 Makrîzî	 (ö.	 845/1442)	 ve	 İbn	 Tağrîberdî	 (ö.	
874/1470)	ile	ilgili	birkaç	hususa	dikkat	çekmek	istiyoruz.	Öncelikle	bu	iki	tarihçinin	Memlûkler	
dönemi	 tarih	 anlayışlarının	 merkezinde	 yer	 alan	 Mısır	 tarih	 ekolünün	 iki	 büyük	 temsilcisi	
olduklarını	 belirtmek	 gerekir.	 Bu	 ekol,	 hadiseleri	 vefeyâta	 göre	 daha	 geniş	 bir	 tarzda	 ele	
almasıyla	 ve	 olayları	 neredeyse	 günlük	 şeklinde	 kaydetmesiyle	 öne	 çıkmıştır.1	 İkinci	 olarak,	
Makrîzî	bu	ekolün	kurucusu	ve	özellikle	kaleme	aldığı	zamanlar	için	tartışmasız	en	ayrıntılı	bilgi	
veren	tarihçisidir.	Bu	ayrıntıların	yanı	sıra	konu	çeşitliliği	ve	her	konuya	neredeyse	aynı	oranda	
yer	vermesiyle	de	 temayüz	etmektedir.	Ayrıca	Makrîzî,	ulemâ	sınıfının	Arap	müntesiplerinden	
olup	 Arap	 asabiyesine	 düşkünlüğü	 ile	 tanınan,	 Arapları	 başka	milletlerin	 özellikle	 de	Memlûk	
kökenli	 Türklerin	 idare	 etmesi	 hususunda	 rahatsızlığını	 izhar	 eden	 bir	 müelliftir.	 Bununla	
birlikte	 doğrudan	 şahısları	 hedef	 almaktan	 ziyade	 kurumlar	 ve	 işleyişe	 yönelik	 serinkanlı	
eleştirilerde	 bulunduğu	 da	 belirtilmelidir.	 Dolayısıyla	 bir	 taraftan	 etnik,	 mezhebî	 ve	 benzeri	
taassuplara	 sahip	 olan	 Makrîzî	 bir	 taraftan	 da	 Memlûkler	 döneminde	 pek	 rastlanmayan	
münekkit	ve	kısmen	tarafsız	tarihçi	profili	taşımaktadır.2	Bu	bakımdan	onun	yorumları	döneme	
ışık	tutan	önemli	veriler	de	sunmaktadır.		

İbn	 Tağrîberdî	 ise	 hocası	 Makrîzî’nin	 aksine	 döneminin	 en	 büyük	 ve	 en	 kudretli	
emîrlerinden	 olan	 babası	 vasıtasıyla	 askerî	 aristokrasiye	 mensup	 olup,	 Arap	 ulemâya	 karşı	
eleştirel	 tavır	 benimseyen	 bir	 tarihçidir.	 Ayrıca	 iyi	 Türkçe	 bilmesinin	 yanı	 sıra	 Türklüğe	 olan	
muhabbetiyle	de	tanınmaktadır.	Makrîzî	ne	kadar	saraya	uzak	ise	İbn	Tağrîberdî	de	o	derecede	
askerî	aristokrasi	ile	iç	içedir.	Dolayısıyla	birçok	açıdan	zıt	özelliklere	sahip	olmalarına	rağmen	
aynı	 tarih	 ekolüne	 mensup	 olan	 ve	 aralarında	 hoca-talebe	 ilişkisi	 bulunan	 bu	 iki	 tarihçinin,	
yaşadıkları	 dönemdeki	 iktidar-ulemâ	 ilişkilerine	 dair	 yorumlarının,	 bu	 konuda	 yapılacak	
değerlendirmeler	 için	 sağlıklı	 veriler	 sunacağı	 düşünülmektedir.	 Bu	 bakımdan	 söz	 konusu	
tarihçilerin	iktidar-ulemâ	ilişkilerine	dair	rivayet	ve	değerlendirmelerinin	karşılaştırmalı	olarak	
ele	alınması,	dikkatlere	sunulan	konunun	bir	resmini	ortaya	koyma	imkânı	da	sunabilir.	Şunu	da	
ifade	etmek	gerekir	ki;	konunun	diğer	tarihçilerin	değerlendirmeleri	de	eklenerek	genişletilmesi	
gerçek	resmin	tespiti	açısından	faydalı	sonuçlar	çıkaracaktır.	

1.	İKTİDAR-ULEMÂ	İLİŞKİLERİNE	DAİR	MAKRÎZÎ’NİN	YORUMLARI	

Makrîzî’nin	 devlet	 kademelerinde	 kâtiplik,	muhtesiblik	 gibi	 bazı	 görevler	 almış	 olması,	
kurumsal	 işleyiş	ve	ele	aldığımız	konu	olan	 iktidar-ulemâ	 ilişkileri	hususunda	vukûfiyet	 sahibi	
olmasını	 sağlamıştır.	 Bunu	gösteren	 izleri,	 kendisinin	Kahire	muhtesibliğine	 tayin	 edildiği	 gün	

 
1	Bk.	Fatih	Yahya	Ayaz,	Memlükler’de	Tarih	ve	Tarihçiler,	Türk	Tarih	Kurumu	Yayınları,	Ankara	2020,	s.	126.	
2	Ayaz,	Tarih	ve	Tarihçiler,	s.	87-88.	
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Sultan	el-Melikü’z-Zâhir	Berkuk’un	(birinci	saltanatı:	784-791/1382-1389;	ikinci	saltanatı:	792-
801/1390-1399)	 mirası	 ile	 alakalı	 Atabek	 Ayıtmış’ın	 evinde	 düzenlenen	 bir	 toplantıya	 dair	
aktardıklarından	tespit	etmek	mümkündür	(Zilkade	801).	Şeyhülislam,	başkadılar	ve	çok	sayıda	
fukahanın	katıldığı	bu	toplantıda	Sultan	Berkuk’un	mallarının	Beytülmâl’e	mi	yoksa	vârislerine	
mi	verileceği	tartışılmış,	uzun	süren	tartışmalardan	sonra	altıda	birinin	vârislerine,	kalanının	da	
Beytülmâl’e	 aktarılmasına	 karar	 verilmiştir.3	 Tespit	 edebildiğimiz	 kadarıyla	 Makrîzî’nin,	
sultanların	miraslarıyla	 ilgili	 bir	 tartışmaya	 işaret	 ettiği	 ilk	 yer	 burasıdır.	 Dolayısıyla	 onun	 bu	
naklinde	Kahire	muhtesibi	olarak	toplantıda	hazır	bulunması	ve	ayrıntılara	vakıf	olmasının	başat	
rol	 oynadığı	 anlaşılmaktadır.	 Hicri	 766	 senesinde	 doğan	Makrîzî,	 yaklaşık	 780’lerden	 itibaren	
hem	 babasının	 görevleri	 dolayısıyla	 hem	 dedesinin	 yönetimle	 yakın	münasebetleri	 vasıtasıyla	
erken	 yaşta	 dîvânlarda	 katiplik	 yapmaya	 başlamıştır.	 Bu	 itibarla	 iktidar-ulemâ	 ilişkilerine	 bu	
tarihlerden	 itibaren	ölümüne	kadarki	 süreçte	vakıf	 olan	bir	 tarihçiydi.	Kaleminin	keskinliği	 ve	
idareye	yönelik	sert	eleştirileriyle	bilinen	Makrîzî,	eserinin	bahsi	geçen	süreçle	ilgili	kısımlarında	
bu	konuya	dair	çeşitli	yorumlarda	bulunmuştur.	

Arap	asabiyesine	düşkünlüğü4	ile	bilinen	Makrîzî,	talebesi	İbn	Tağrîberdî’nin	işaret	ettiği	
üzere5	 bazen	mezhebî	 taassup	 da	 göstermekteydi.	 Buna	 dair	 bir	 örnek	 Hanefî	 bir	 başkadının	
Şâfiî	başkadılar	gibi	özel	birtakım	kıyafetler	giymek	 istemesi	ve	bu	 talebinin	kabul	edilmesiyle	
Hanefî	 mezhebine	 mensup	 yetimlerin	 mallarının	 idaresiyle	 görevlendirilmesi	 üzerine	 yaptığı	
yorumlarda	görülmektedir.	Buna	göre	Cemâziyelevvel	773	tarihinde	Hanefî	başkadısı	Sirâceddin	
Ömer	el-Hindî	 (ö.	773/1372)6,	 Şâfiî	başkadılar	gibi	 tarha7	 takıp	 ferace	giymek,	diğer	beldelere	
kadılar	görevlendirmek	ve	yetim	mallarıyla	 ilgili	 işleri	üstlenmek	istemiş	ve	bu	talebi	de	kabul	
edilmişti.	Makrîzî,	Hanefî	başkadısının	Şâfiî	başkadısıyla	benzer	imtiyazlara	sahip	olma	talebini	
sert	 bir	 şekilde	 eleştirmekte,	 Allah’ın	 buna	 müsaade	 etmediğini,	 Hanefî	 başkadıyı	 hasta	 edip	
ölene	kadar	yatağa	mahkûm	etmek	suretiyle	bu	işleri	yapmaktan	alıkoyduğunu	belirtmektedir.8	
Bilindiği	 üzere	 yetimlerin	 mallarına	 dair	 vakıfların	 idaresi	 gibi	 işler	 Şâfiî	 başkadıların	 görev	
alanına	dâhildi.	Hatta	Şâfiî	başkadılarını	diğerlerinin	üzerine	çıkaran	imtiyazlar	arasında	bu	da	
yer	 almaktaydı.	 Tarihçi,	 buradaki	 yorumuyla	 mensubu	 bulunduğu	 Şâfiî	 mezhebinin	
başkadılarının	görev	alanlarına	bir	anlamda	kutsiyet	de	izafe	etmekteydi.9	Makrîzî	ayrıca	bu	tür	
tasarruflarda	bulunan	askerî	aristokrasiye	karşı	da	oldukça	mesafeliydi.	Bu	noktada	Makrîzî’nin	
çağdaşı	 ve	uzun	yıllar	Şâfiî	başkadılığı	da	yapmış	bulunan	Şâfiî	 İbn	Hacer’in	 (ö.	852/1449)	bu	
hadiseyi	 aktarırken	Makrîzî	 gibi	 sert	 yorumlar	 yapmadığı	 da	 dikkatlere	 sunulmalıdır.10	 Ayrıca	
Hanefî	 tarihçi	Abdülbâsıt	el-Malatî’nin	(ö.	920/1514)	 -muhtemelen	Makrîzî’yi	kastederek-	bazı	

 
3	Takıyyüddin	Ahmed	b.	Ali	el-Makrîzî,	Kitâbü’s-Sülûk	li-ma‘rifeti	düveli’l-mülûk	(nşr.	M.	Mustafa	Ziyâde-Saîd	A.	Âşûr),	I-
IV,	 Kahire:	 Lecnetü’-Te’lîf	 ve’t-Terceme	 ve’n-Neşr,	 1956-1973,	 III/3,	 969;	 Ebü’l-Mehâsin	 Cemaleddin	 Yusuf	 İbn	
Tağrîberdî,	en-Nücûmü’z-zâhire	fî	mülûki	Mısr	ve’l-Kâhire,	I-XII,	Kahire:	Dârü’l-Kütübi’l-Mısriyye,	1956,	a.e.,	XIII	(nşr.	
Fehim	M.	Şeltût),	Kahire	1970,	a.e.,	XIV	(nşr.	Cemal	Muhammed	Muhriz-Fehim	M.	Şeltût),	Kahire	1971,	a.e.,	XV	(nşr.	
İbrahim	Ali	Tahran),	Kahire	1972,	a.e.,	XVI	(nşr.	Cemaleddin	eş-Şeyyâl-Fehim	M.	Şeltût),	Kahire	1972,	XII,	178.	Ayrıca	
bk.	Zeyneddin	Abdülbâsıt	b.	Halil	b.	Şahin	ez-Zâhirî	el-Malatî,	Neylü’l-emel	fî	zeyli’d-Düvel	(nşr.	Ömer	A.	Tedmürî),	I-
IX,	Mektebetü’l-‘Asriyye,	Beyrut	2002,	III,	26.	

4	 Bk.	 Yılmaz,	 Saim-	 Ayaz,	 Fatih	 Yahya,	 “Memlükler	 Döneminin	 Muhalif	 Tarihçisi	 Makrîzî	 ve	 es-Sülûk	 Adlı	 Eserinde	
Abbâsî	Devleti’ne	Dair	Eleştiri	ve	Yorumları”,	İlahiyat	Tetkikleri	Dergisi,	LV/1	(2021),	s.	197-198.	

5	 İbn	 Tağrîberdî,	Havâdisü’d-dühûr	 fî	 meda’l	 eyyâm	 ve’ş-şühûr	 (nşr.	 Muhammed	 K.	 İzzeddin),	 I-II,	 Beyrut:	 Âlemü’l-
Kütüb,	 1990;	 a.mlf.,	 Hawâdith	 ad-Duhûr	 fî	 Madâ’l-Ayyâm	 Wash-Shuhûr	 (nşr.	 William	 Popper),	 I-IV,	 Berkeley:	
University	of	California	Publications,	1931-1942,	I,	67.	

6	 Hayatı	 için	 bk.	 Ebü’l-Fazl	 Şehâbeddin	 Ahmed	 b.	 Ali	 el-Askalânî,	 ed-Dürerü’l-kâmine	 fî	 a‘yâni’l-mieti’s-sâmine,	 I-IV,	
Beyrut:	Dârü’l-Cîl,	1993,	156;	a.mlf.,	 İnbâü’l-ğumr	bi-ebnâi’l-‘umr	 (nşr.	Hasan	Habeşî),	 I-IV,	Kahire:	Lecnetü	 İhyâi’t-
Türâsi’l-İslâmî,	1969-1998,	I,	27-29;	İbn	Tağrîberdî,	en-	Nücûmü’z-zâhire,	XI,	120.	

7	Özel	bir	 tür	başlık.	Bk.	L.	A.	Mayer,	el-Melâbisü’l-Memlûkiyye	 (çev.	Salih	eş-Şîtî),	el-Hey’etü’l-Mısriyyetü’l-Âmme	li’l-
Kitâb,	 Kahire	 1972,	 s.	 93;	 Esra	 Atmaca,	Halep’te	 İlmî	 Hayat:	Memlûkler	 Döneminde	 (1250-1517),	 Ensar	 Neşriyat,	
İstanbul	2016,	s.	206-207.	

8	Makrîzî,	 es-Sülûk,	 III/1,	 196.	 Ayrıca	 bk.	Mayer,	Melâbis,	 s.	 93;	 Aygül	 Düzenli,	Memlükler	 Döneminde	 İktidar-Ulemâ	
İlişkisi	(648-923/1250-1517)	(Yayımlanmamış	Doktora	Tezi),	Ankara	Üniversitesi	Sosyal	Bilimler	Enstitüsü,	Ankara	
2021,	s.	379.	

9	Benzer	bir	örnek	için	bk.	Makrîzî,	es-Sülûk,	II/3,	889.	
10	Bk.	İbn	Hacer,	İnbâü’l-ğumr,	I,	14.	
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Şâfiî	 âlimlerin	 söz	 konusu	 Hanefî	 başkadısının	 talepleri	 ve	 ardından	 vefatı	 konusundaki	
yorumlarına	işaret	ettiği,	bunları	yersiz	ve	taassupkâr	bulduğu	da	belirtilmelidir.11	

Makrîzî	Cemâziyelevvel	781	 tarihinde	gerçekleşen	benzer	bir	hadiseyi	de	ayrıntılarıyla	
anlatmaktadır.	Buna	göre	Emîr	Kebîr	Berkuk,	Şâfiîler’in	tekelinde	olan	yetim	mallarına	nezaret	
ve	 resmî	 törenlerde	 tarha	giyme	 imtiyazını	Hanefî	başkadılara	da	 tanımıştır.	Böylece	dönemin	
Hanefî	 başkadısı	 Celâleddin	 Cârullah,	 Mısırdaki	 beldelerde	 nâib	 kadılar	 atama	 ve	 Hanefî	
mezhebine	 mensup	 yetim	 mallarının	 emanet	 alınması	 yetkisini	 elinde	 bulundurma	 gibi	
sorumlulukları	 uhdesine	 almıştır.	 Bu	 durum	 Şâfiî	 başkadısı	 Burhâneddin	 İbn	 Cemâa’nın	 (ö.	
790/1388)	ağırına	gitmiş,	 bazı	Hanefî	 âlimleri	de	yanına	 çekmeye	muvaffak	olmuş,	Berkuk’un	
nezaretinde	geniş	katılımlı	bir	toplantı	tertip	edilmiştir.	Burada	hem	Şâfiî	ve	Hanefîler	arasında	
hem	 de	 Hanefîlerin	 kendi	 aralarında	 uzun	 tartışmalar	 meydana	 gelmiştir.	 Sonuçta,	 Hanefî	
fukahasından	Ekmeleddin	Muhammed	b.	Mahmud	el-Bâbertî	(ö.	786/1384),12	Berkuk’a	hitaben	-
muhtemelen	 773	 senesinde	 bu	 imtiyazları	 talep	 eden	 Hanefî	 başkadısının,	 istediklerini	 elde	
edemeden	 hastalanıp	 vefat	 etmesini	 kastederek-	 bu	 talep	 edilen	 şeyin	 Hanefîler	 için	 kötü	
sonuçlar	doğuracağını	söylemiş	ve	Berkuk	da	bu	uygulamayı	iptal	etmiştir.	Makrîzî,	Emîr	Kebîr	
Berkuk’un	bu	hükmü	iptal	etmesinde	hürmet	ettiği	şeyh	Halef	et-Tûhî’nin	(ö.	801/1398)13	etkili	
olduğunu,	hatta	muhtemelen	Şâfiî	nüfuzunu	ima	ederek	akıbetinin	kötü	olacağı	konusunda	onu	
uyardığını	 belirtmektedir.14	 Bu	 hadise	 Şâfiî	 nüfuzunun	 ulaşmış	 olduğu	 boyutları	 göstermesi	
bakımından	önem	arz	etmektedir.	Zira	Şâfiîler	kendilerine	tanınan	imtiyazlar	konusunda	en	ufak	
bir	 paylaşıma	 yanaşmadıkları	 gibi	 bu	 hadisede	 Şâfiîlerin	 tarafını	 tutan	 Ekmeleddin	 örneğinde	
görüldüğü	gibi	birçok	Hanefî	âliminin	de	gözünü	korkutmuşlardır.	Nitekim	Hanefî	Abdülbâsıt	el-
Malatî,	 bahsi	 geçen	 şeyh	 Halef	 et-Tuhî’yi,	 Şâfiîler’in	 Berkuk’la	 konuşması	 için	 ikna	 etme	
çabalarına	 işaret	ederken	ve	sonrasındaki	gelişmeleri	aktarırken	bu	hadisede	hakikatle	çelişen	
hususlar	 bulunduğunu	 söyleyerek	 konuyu	 kapatma	 cihetine	 gitmektedir.	 Hatta	 onun	
“Günümüzde	 başkadılık	 içi	 boş	 bir	 isimlendirmeden	 ibarettir.”	 ifadelerini	 kullanması	 da	
manidardır.15	

Makrîzî’nin,	mezhebî	taassubu	üzerinden	hem	Hanefîlere	hem	de	Hanefîlere	destek	çıkan	
askerî	 aristokrasiye	 yönelik	 tenkitleri	 dikkat	 çekici	 olmakla	 birlikte,	 onun	 daha	 ziyade	
yöneticilerin	 ilmiyeye	 yönelik	 buyurgan	 ve	 müdahaleci	 tutumlarıyla,	 ulemâ	 sınıfının	 edilgen	
tavırlarına	sert	tenkitler	yaptığı	tespit	edilmektedir.	Nitekim	Makrîzî’nin	müşahede	ettiği	Berkuk	
dönemindeki	 bu	 tür	 gelişmelerle	 alakalı	 yorumları	 da	bu	minvaldedir.	Bu	bağlamda	 ilk	 olarak	
Makrîzî’nin,	 Berkuk	 ve	 Berke’nin	 idareyi	 ellerinde	 tuttuğu	 dönemlerdeki	 uygulamalara	 dair	
tepkisine	 işaret	 edilmelidir.	 779	 senesi	 hadiselerinde	 kadılık	 ve	 muhtesiblik	 de	 dâhil	 göreve	
gelmek	isteyen	herkesin,	Emîr	Kebîr	Berkuk’a	para	verdikten	sonra	isteklerine	nâil	olduklarını	
söyleyen	 Makrîzî,	 bu	 rezillik	 ve	 sefihliğin	 “er-rütebü’l-aliyye”	 olarak	 andığı	 vazifelere	 dahi	
sirayet	etmesinin,	Mısır	ve	Şam’ın	harap	olmasının	sebebi	olduğunu	da	belirtir.16	Benzer	şekilde	
783	 yılında	 Kahire	 muhtesibinin,	 Berkuk’un	 ulemâ	 ile	 ilgili	 sözlerini	 başkadılara	 iletmiş	
olmasından	dolayı	sürgüne	gönderilmesi	üzerine	yaptığı	yorumlar	da	bu	minvaldedir.	Buna	göre	
muhtesib	 Cemâleddin	 Mahmud	 el-Acemî	 (ö.	 799/1396)	 kalabalık	 bir	 mecliste	 Emîr	 Kebîr	
Berkuk’un	Türkçe	ifade	ettiği	“Kadıların	Müslüman	olmadığına”	dair	sözlerini,	Hanefî	başkadısı	
Sadreddin	 Muhammed	 b.	 Ali	 b.	 Ebü’l-Berekât’a	 (ö.	 786/1384)	 iletmiş,	 o	 da	 Şâfiî	 başkadısı	
Burhaneddin	 İbn	Cemâa’nın	 (ö.	790/1388)	yanına	gidip	durumu	bildirmişti.	 Şâfiî	başkadısının	
kendisine	 karşı	 tavrının	 değiştiğini	 gören	 Berkuk,	 bunun	 suçlusu	 olarak	 gördüğü	 muhtesibi	
azledip	sürgüne	gönderilmesini	emretmişti.	Bu	noktada	Hanefî	başkadısı	Sadreddin	Muhammed	

 
11	Bk.	Abdülbâsıt	el-Malatî,	Neylü’l-emel,	II,	33.	
12	Hayatı	için	bk.	İbn	Hacer,	ed-Dürerü’l-kâmine,	IV,	250,	251;	Arif	Aytekin,	“Bâbertî”,	DİA,	IV	(1991),	s.	377-378.	
13	Hayatı	 için	bk.	Takıyyüddin	Ebû	Bekir	b.	Ahmed	b.	Muhammed	b.	Kâdî	Şühbe,	Târîhu	İbn	Kâdî	Şühbe	 (nşr.	Adnan	
Derviş),	 I-IV,	 Dımaşk:	 Ma‘hedü’l-Fıransî	 li’d-Dirâsâti’l-‘Arabiyye,	 1994-1997,	 IV,	 44;	 Şemseddin	 Muhammed	 b.	
Abdurrahman	es-Sehâvî,	ed-Dav’ü’l-lâmi‘	li-ehli’l-karni’t-tâsi‘,	I-XII,	Beyrut:	Dârü’l-Cîl,	ts.,	III,	183.		

14	 Makrîzî,	 es-Sülûk,	 III/1,	 358-359.	 Ayrıca	 bk.	 İbn	 Kâdî	 Şühbe,	 Târîh,	 I,	 7;	 İbn	 Hacer,	 İnbâü’l-ğumr,	 I,	 193-194;	
Abdülbâsıt	el-Malatî,	Neylü’l-emel,	II,	156.		

15	Abdülbâsıt	el-Malatî,	Neylü’l-emel,	II,	156.	
16	Bk.	Makrîzî,	es-Sülûk,	III/1,	324.	
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b.	 Ali	 b.	 Ebü’l-Berekât’ın	 Şâfiî	 başkadısıyla	 konuşması	 sırasında	 sarf	 ettiği	 sözlere	 de	 işaret	
edilmelidir.	 Berkuk’un	 bu	 söylemlerini	 reddeden	 Hanefî	 başkadı,	 “Ömrümü	 Dımaşk’ta	 ilme	
adadım,	 ama	 ömrümün	 sonunda	 geldiğim	 Mısır’da	 İslâm’dan	 kovuldum.”	 diyerek	 görevinden	
istifa	edeceğini	söylemiştir.17	

Bu	 rivayetinin	 ardından	 Makrîzî,	 Berkuk’un	 ulemâ	 ile	 alakalı	 bu	 ağır	 sözlerinin	 hem	
yönetim	 hem	 de	 halk	 nazarında	 ulemânın	 itibarını	 azalttığını	 ileri	 sürer.	 Önceden	 ümerânın,	
ulemâyı	 gördüğü	 zaman	 onlara	 büyük	 hürmet	 gösterdiğini,	 İslâm’ın	 öğreticisi	 olarak	 gördüğü	
başkadı	ve	 fakihlerin	ellerini	öpmek	 için	birbirleriyle	yarıştıklarını,	 onların	bereketi	 sayesinde	
yaşadıklarını	 ancak	 başkadıların	 nasıl	 davranacaklarını	 ve	 ne	 tür	 kararlar	 alacaklarını	 Emîr	
Berkuk’tan	talimatla	öğrenir	hale	geldikten	sonra	işlerin	tam	tersine	döndüğünü	söyler.	Buraya	
kadar	 başta	 Berkuk	 olmak	 üzere	 askerî	 aristokrasiyi	 tenkit	 eden	 Makrîzî	 daha	 sonra	 eleştiri	
oklarını	 ulemâya	 yöneltir.	 Öncelikle	 ulemâyı	makamlarına	 yakışır	 şekilde	 hareket	 etmemeleri	
dolayısıyla	 eleştirir.	 Ona	 göre	 Berkuk	 ve	 oğlunun	 dönemlerinde	 başkadılar	 ve	 fukaha	 devlet	
ricalinin	evlerinden	çıkmıyor,	en	alt	rütbedeki	memlûkleri	muhatap	alıyor,	dünyalık	menfaat	için	
her	 türlü	 rezilliğe	 katlandıkları	 gibi	 bu	 tür	 idarecilere	 de	 itaat	 ediyorlardı.	 Bir	 anlamda	
hükümlerini	 para	 karşılığı	 satıyorlardı.	 Makrîzî,	 ulemânın	 bu	 tarz	 tavırlarının	 hem	 başkadılık	
makamının	 değerini	 hem	 de	 kendi	 itibarlarını	 ümerâ	 ve	 halk	 nazarında	 kaybetmelerine	 yol	
açtığını	söyler.18	Müellif	başka	eserlerinde	de	kendi	döneminde	evvel	emirde	başkadılar	olmak	
üzere	ulemânın	yetersizliği	 ve	pek	çok	konudaki	bilgi	 eksikliğini	 ısrarla	vurgular.19	Tarihçinin,	
bu	eleştirileri	kendisinin	ikbal	ve	ta‘zîm	gördüğü	Berkuk	ve	Ferec	dönemleri	için	yaptığının	altı	
özellikle	çizilmelidir.		

Makrîzî,	 Berkuk	 ve	 oğlunun	 döneminin	 ardından	 da	 bu	 tür	 ilişkilere	 dair	 oldukça	 sert	
tenkitlerini	 sürdürür.	 Nitekim	 820	 senesi	 Rebîülâhir	 hadiselerini	 aktarırken	 olayların	 akışını	
keserek	 iktidar-ulemâ	 ilişkilerindeki	 çarpıklığı	 ağır	 eleştirileriyle	 birlikte	 yazmaya	 başlar.	 Bu	
süreçte	 gerçekleşen	 hadiselerde	 yapılan	 zulme	 işaret	 ederek	 kadı,	 muhtesib,	 vali,	 hâcib	 ve	
üstadârların	dâhil	 olduğu	bu	 zulümlerin	 sözlerle	 anlatılacak,	 kalemle	yazılacak	gibi	olmadığını	
belirtir.	Ardından	sözü	tekrar	ulemâya	getirir	ve	onların	son	derece	kötü	özelliklerini	saymaya	
başlar.	Buna	göre	nâiblerinin	sayısı	iki	yüzü	geçen	başkadıların	hüküm	konusunda	rüşvet	almak	
ve	vermekten	çekinmediklerini,	bu	usulsüzlüğe	kâtip	ve	yardımcılarının	da	dâhil	olduğunu	ve	bu	
dönemde	yaşanan	münkerât	gibisinin	daha	önce	görülmediğini	belirtir.	Başkadıların	insanlardan	
aldıklarını	 kendi	 arzuları	 için	 harcadıklarını,	 bunu	 da	 Allah	 adına	 yaptıklarını	 belirterek	 O’na	
iftira	attıklarını	ve	Allah’ın	malını	haksız	yere	harcadıklarını	ileri	sürer.20	Benzer	şekilde	Hanefî	
ve	 Şâfiî	 başkadılarının	 sultanın	huzurunda	birbirlerine	küfretmeye	varan	 tartışmalarını,	 bu	 iki	
başkadının	haddi	aştığını	ve	yaşananların	başkadılara	yakışmadığını	söylemek	suretiyle	eleştirir	
(Zilhicce	821).21	 Esasen	Makrîzî	 daha	önce	 söyledikleri	 çerçevesinde	ulemânın	bu	 tutumunun,	
değerlerini	düşürdüğüne	işaret	etmektedir.	

Bu	 noktada	 Makrîzî’nin	 hâciblerin	 şer‘î	 davalarda	 ya	 da	 fıkhî	 meselelerde	 söz	 sahibi	
olmaya	 başlamaları	 ile	 ilgili	 değerlendirmelerine	 de	 işaret	 etmek	 gerekir.	 Buna	 göre	 dönemin	
başhâcibinden	 kaçan	 bir	 şahıs	 Hanefî	 nâiblerinden	 birinin	 yanına	 sığınmıştır.	 Başhâcib	 bu	
durumu	Emîr	Berkuk’a	şikâyet	etmiş,	bunun	üzerine	de	Berkuk	söz	konusu	Hanefî	kadı	nâibini	
azletmiştir.	Onun	himaye	ettiği	 şahsı	da	 feci	 şekilde	dövdürmüş,	bu	kişiyi	ve	oğlunu	Kahire’de	
dolaştırarak	 teşhir	 etmiş	 ve	 bu	 esnada	 tellallar	 “Hâcibe	 karşı	 çıkanın	 cezası	 budur.”	 diye	
bağırmıştı	(Cemâziyelevvel	781).	Makrîzî	Berkuk’un	bu	tavrını	eleştirir	ve	herhangi	bir	sebeple	
kadıya	 sığınan	 kimsenin	 şeriatın	 kanatları	 altına	 girmiş	 sayıldığını,	 hiç	 kimsenin	 onu	 sığındığı	
kadıdan	almaya	cesaret	edememesi	gerektiğini	 ifade	eder.	Yine,	böyle	bir	olayın	daha	önce	hiç	
vuku	bulmadığını,	bu	hadise	 ile	birlikte	kadıların	güç	kaybettiğini,	bundan	böyle	hâciblerin	de	

 
17	Makrîzî,	es-Sülûk,	III/2,	447-448.	
18	Makrîzî,	es-Sülûk,	III/2,	448.	
19	Bk.	Makrîzî,	İmtâu‘l-esmâ‘	bimâ	li’n-Nebî	mine’l-ahvâl	ve’l-emvâl	ve’l-hafede	ve’l-metâ‘	(nşr.	Muhammed	Abdülhamid	
en-Nümeysî),	I-XV,	Beyrut:	Dârü’l-Kütübi’l-‘İlmiyye,	1999,	I,	3-4.	

20	Makrîzî,	es-Sülûk,	IV/1,	388-389.	
21	Makrîzî,	es-Sülûk,	IV/1,	471.	
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hüküm	konusunda	yetki	sahibi	olmaya	başladığını	ve	kendi	nefislerinin	arzularına	göre	hüküm	
vermeye	başladıklarını	ileri	sürer.22	Hadiseyi	nakleden	tarihçilerden	İbn	Hacer	ise	herhangi	bir	
yorum	 yapmaksızın	 konuyu	 aktarır.23	 Olayı	Makrîzî’ye	 benzer	 şekilde	 nakleden	Abdülbâsıt	 el-
Malatî	 ise	 genellikle	 yaptığı	 gibi	 Burcî	 Memlûkler	 dönemindeki	 Çerkezlerin	 uygulamalarına	
yönelik	 tenkitlerini	 tekrarlar.	 Bunun	 Çerkezlerin	 devletinde	 şeriatın	 zedelendiği	 ilk	 hadise	
olduğunu	söyler.	Kaza	makamının	zayıflatılması	noktasında	en	ürkütücü	hadiselerden	biri	olarak	
nitelendirdiği	bu	uygulamayı,	örfî	hukuku	icra	eden	hâciblerin	ya	da	onun	tabiriyle	“hükkâmü’s-
siyâse”nin	böylece	her	meseleye	el	atmaya	başladığını	belirtir.24		

Son	olarak	Makrîzî’nin	Kahire	muhtesipliğine	yapılan	atamalarla	alakalı	bazı	yorumlarına	
da	 işaret	 etmek	 gerekir.	 Buna	 göre	 Makrîzî,	 Sultan	 el-Melikü’z-Zâhir	 Tatar	 (824/1421)	
tarafından	 Kahire	 muhtesibliğine	 atanması	 sürecinde	 Cemâleddin	 Yusuf	 el-Bisâtî’nin	 (ö.	
829/1426)25	kendisine	teklif	edilen	bu	görevi	hemen	kabul	etmesini	eleştirmektedir	(Ramazan	
824).26	Müellifin	burada	kullandığı	ifadeler,	hisbe	görevinin	ekonomik	yönü	bulunmakla	birlikte	
ilmî	ve	dinî	vasfını	da	ortaya	koyar	mahiyettedir.	Makrîzî,	başkadılıktan	sonra	iki	sene	boyunca	
herhangi	bir	göreve	tayin	edilmeyen	Bisâtî’nin	bu	teklifi	hüküm	verme	arzusu	sebebiyle	hemen	
kabul	ettiğini	belirtir.	Benzer	şekilde	Sultan	el-Melikü’l-Eşref	Barsbay’ın	(825-841/	1422-1438),	
tartışmalı	 birini	 Kahire	 hisbesinde	 görevlendirmesi	 de	 Makrîzî’nin	 sultanı	 tenkidine	 sebep	
olmuştur.	 Buna	 göre	 Sultan	 bu	 atamayı	 istişare	 amacıyla	 ulemâ	 ve	 ümerâya	 iletmiş	 onlar	 da	
buna	karşı	çıkmıştı.	Buna	rağmen	Sultan	Barsbay,	bir	Müslüman	ile	Allah’tan	korkmayanın	onun	
nazarında	 bir	 olmadığını	 söyleyerek	 Devlet	 Hoca	 (ö.	 841/1438)27	 adında	 birisini	 muhtesib	
olarak	 atamıştı	 (Ramazan	841).	Kendisi	 de	bir	 dönem	bu	görevi	 üstlenen	Makrîzî,	 bu	 atamayı	
sultanın	 zorbalığı,	 acımasızlığı	 ve	 katılığının	bir	 sonucu	olarak	 yorumlamaktadır.28	Makrîzî’nin	
talebesi	İbn	Tağrîberdî,	onun	Sultan	Barsbay’a	karşı	yaptığı	bu	sert	yorumlarının	arkasında	genç	
yaşlarından	 itibaren	 üstlendiği	 çeşitli	 devlet	 görevlerinden,	 bu	 sultanın	 tahta	 çıkmasıyla	
ayrılmak	durumunda	kalmasının	yer	alabileceğini	ifade	etmektedir.29	

2.	İKTİDAR-ULEMÂ	İLİŞKİLERİNE	DAİR	İBN	TAĞRÎBERDÎ’NİN	YORUMLARI	

Türk	 tarihçi	 İbn	 Tağrîberdî’nin	 yorum	 ve	 değerlendirmeleri	 hem	 hocası	 Makrîzî	 ile	
mukayese	 hem	 de	 idarenin	 tarafında	 yer	 alan	 bir	 tarihçi	 tarafından	 yapılması	 bakımından	
özellikle	 ele	 alınmalıdır.	 Hicri	 812	 senesi	 civarında	 doğan	 İbn	 Tağrîberdî	 özellikle	 830’lu	
yıllardan	itibaren	hocasının	rivayetlerinin	yanına	kendi	bilgilerini	de	ekleyerek	eserlerine	geniş	
bir	muhteva	 kazandırmaya	 başlamıştır.	 Ümerâ	 ve	 ulemâ	 sınıfına	mensup	 yakınları	 vasıtasıyla	
hem	ilmî	gelişimini	tamamlayıp	ulemâyı	yakından	tanıyan	hem	de	askerî	aristokrasinin	arasında	
bulunma	imkânı	elde	eden	İbn	Tağrîberdî	bu	özellikleriyle	iki	tarafın	ilişkileri	hakkında	sağlıklı	
değerlendirmeler	yapabilecek	yetkinliğe	ulaşmıştır.	Ancak	İbn	Tağrîberdî	eleştirilerini	özellikle	
ulemâ	sınıfına	yöneltmiş	görülmektedir.	Bu	eleştirilerde	askerî	aristokrasiye	yönelik	kimi	zaman	
imâ	yollu	kimi	zaman	da	doğrudan	ifadeler	bulunduğunu	da	belirtmek	gerekir.	Ulemâya	yönelik	
eleştirileri	 ile	 ilgili	 olarak	 ilk	 örneği	 849	 senesinde	 bir	 medresenin	 minaresinin	 yıkılmasının	
ardından	 sultanın	 sert	 tepkileri	 ve	 sorumlu	 başkadı	 İbn	 Hacer’i	 azletmesinde	 görmek	
mümkündür.	 İbn	Tağrîberdî	bu	olayda	kadı	ve	nâibine	yapılanlarla	 ilgili	sultanın	kınanmaması	
gerektiğini	 söyler.	 Onun	 tespitine	 göre	 medrese	 ve	 evkâfın	 idaresi	 hususunda	 görev	 alan	 ve	
nâzırlık	 yapan	 kadılar	 gerekli	 hassasiyeti	 göstermemekteydiler.	 Bu	 kadar	 bilgilerine	 rağmen	
ancak	cahillerden	sadır	olabilecek	böyle	bir	 ihmâli,	 fukaha	ve	kadıların	yapmaması	gerektiğini	
ileri	 süren	 İbn	 Tağrîberdî,	 bu	 ihmallerine	 Allah	 katında	 hiçbir	 mazeret	 gösteremeyecekleri	
iddiasında	 da	 bulunur.	 Daha	 sonra	 bu	 dönemin	 kadıları	 ve	 fukahası	 ile	 ilgili	 genel	 eleştiriler	

 
22	Makrîzî,	es-Sülûk,	III/1,	360-361.	
23	İbn	Hacer,	İnbâü’l-ğumr,	I,	194.	
24	Abdülbâsıt	el-Malatî,	Neylü’l-emel,	II,	157.	
25	Hayatı	için	bk.	İbn	Hacer,	Ref‘u’l-isr	‘an	kudâti	Mısr	(nşr.	Ali	Muhammed	Ömer),	Kahire:	Mektebetü’l-Hancî,	1998,	s.	
475-476;	Sehâvî,	ed-Dav’ü’l-lâmi‘,	X,	312.	

26	Makrîzî,	es-Sülûk,	IV/2,	583-584.	
27	Hayatı	için	bk.	Sehâvî,	ed-Dav’ü’l-lâmi‘,	III,	221.	
28	Makrîzî,	es-Sülûk,	IV/2,	1033.	Ayrıca	bk.	Abdülbâsıt	el-Malatî,	Neylü’l-emel,	V,	24.	
29	Bk.	en-Nücûmü’z-zâhire,	XV,	88-89.	
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yapmaya	 başlayan	 İbn	 Tağrîberdî	 kendi	 zamanında	 insanların	 ölmesine	 ve	 yaralanmasına	 yol	
açan	 bu	 tür	 ihmallerin	 kadılarca	 sıkça	 yapıldığını	 ifade	 eder.	 Önceleri	 bu	 tür	 yapıların	
nezaretinin	hâcib,	devadâr	gibi	askerî	sınıfa	ya	da	mütevellîlere	bırakıldığını	oysa	bu	dönemde	
bu	 işin	müteammimîne	 (sarık	 takanlara:	 fukaha	 ve	 ulemâyı	 kastediyor)	 tevdi	 edildiğini	 tenkit	
ederek	aktarır.30	Çok	sevdiği	İbn	Hacer’e	doğrudan	eleştiri	yöneltmekten	sakındığı	anlaşılan	İbn	
Tağrîberdî	genel	manada	fukaha	ve	ulemâya	tenkitlerde	bulunarak	duygularını	ifade	etmektedir.	
Hatta	 görevden	 alınan	 İbn	Hacer’in	 sultana	 karşı	 imalı	 tehditlerle	 dolu	mektubunun	 halifenin	
ricasıyla	devâdar	Aynâl	el-Alâî	tarafından	ortadan	kaldırıldığını	da	belirten	İbn	Tağrîberdî,31	İbn	
Hacer’in	 bu	 cüretine	 hayretini	 de	 gizleyememektedir.	 İbn	 Tağrîberdî,	 İbn	 Hacer’in	 yerine	
getirilen	 Şemseddin	 el-Kâyâtî	 için	 de,	 çeşitli	 iyi	 özelliklerini	 belirttikten	 sonra	 makam	 mevki	
düşkünlüğü	 sebebiyle	 tenkitlerde	 bulunur.32	 Hatta	 makama	 olan	 aşırı	 düşkünlüğü	 sebebiyle	
sultan	 ve	 ümerâya	 bir	manada	 tabasbusta	 bulunduğunu,	 kimi	 zaman	 sultan	 karşısında	 dilinin	
tutulmasının	eleştiri	konusu	yapıldığını	da	söyler.33		

İbn	 Tağrîberdî’nin	 ulemâya	 yönelik	 eleştirileri,	 makam	 mevki	 düşkünlüğü	 ve	
cüretkârlıktan	başka	yetersizlik	ve	 liyakatsizlik	gibi	noktalara	da	 temas	etmektedir.	Nitekim	o,	
853	 senesine	 ilişkin	 olarak	 yaptığı	 dikkat	 çekici	 bir	 değerlendirmesinde	 iktidar-ulemâ	
ilişkilerinin,	ulemânın	tamamen	edilgen	olduğu	ve	her	türlü	hakareti	sineye	çektiği	bir	düzleme	
geldiğini	 ifade	 eder:	 “Bizim	 zamanımızda	 sultanın	 kadılara	 ve	 diğerlerine	 yaptıklarına	 kimse	
itiraz	 etmezdi.	 Sultan	 etrafında	 övmek	 istediği	 kişi	 için	 olumsuz	 anlamda	 dört	 başkadıyı	 ölçü	
kabul	 ederdi	 ve	 derdi	 ki,	 şu	 kimse	 benim	 için	 dört	 başkadıdan	 daha	 hayırlıdır.	 Övülen	 kişi	
sultanın	 memlûklerinden	 yahut	 ayaktakımından	 bir	 şahıs	 dahi	 olabilirdi.	 Hadiseler	 kadıların	
huzurunda	 gerçekleşir,	 kimse	 de	 kadı	 ve	 diğerlerine	 yaptıklarından	 dolayı	 sultana	 karşı	
çıkmazdı.”34	 İbn	Tağrîberdî,	ertesi	yıl	meydana	gelen	gelişmelerde	ise	ulemâ	sınıfının	itibarının	
iyice	 ayaklar	 altına	 alınmaya	 başladığını	 ifade	 eder	 (Cemâziyelevvel	 854).	 Zira	 Sultan,	 kadılar	
dâhil	 ilmiye	 sınıfından	 kimsenin	 ata	 binmesini	 yasaklamıştı.	 İbn	 Tağrîberdî,	 bu	 süreçte	 kadı	
nâiblerinden	 bazılarının	 kendisine	 gelip	 “Cülban	memlûkleri	 ve	 ehl-i	 zimme	 ile	 aynı	 seviyeye	
getirildik.	Bizler	de	onlar	gibi	ata	binemiyoruz”	dediklerini	aktarır.35		

İbn	 Tağrîberdî’nin	 855	 senesinde	 Hanefî	 şeyhlerinden	 birinin	 vefatından	 bahsederken	
dönemin	sultanlarına	yönelik	yaptığı	eleştirilerine	de	işaret	edilmelidir.	Zira	müellifin	buradaki	
yorumları	hem	bir	dönem	değerlendirmesi	hem	de	ulemânın	durumunu	yansıtması	bakımından	
önemlidir.	İbn	Tağrîberdî	bahsettiği	bu	Hanefî	şeyhin,	Sultan	el-Melikü’z-Zâhir	Tatar	tarafından	
ta‘zîm	 gördüğünü	 ve	 onunla	 yakın	 münasebetleri	 olduğunu	 nakleder.	 Bu	 Hanefî	 şeyhinin,	
Tatar’dan	 sonra	 gelen	 sultanlar	 tarafından	 onu	 tanımadıkları	 ve	 vasıflarını	 bilmedikleri	 halde	
ta‘zîm	 görmesini	 de	 eleştirir.	 Bu	 konuda	 “Çağımızın	 sultanları	 kör	 iki	 adam	 gibidir,	 biri	 elini	
diğerinin	 omzuna	 koyar,	 ilki	 nereye	 giderse	 ikincisi	 de	 onun	 peşinden	 gider.”	 yorumunda	
bulunur.	 Zira	 ona	 göre,	 onun	 gerçek	 kıymetini	 Tatar’dan	 başka	 kimse	 bilmemekteydi.	
Nihayetinde	gözden	düşen	bu	âlimin	başkadılar	huzurunda	yargılandıktan	sonra	ta‘zîr	ve	hapis	
cezasına	 çaptırıldığını	 belirten	 İbn	 Tağrîberdî,	 bunların	 hepsinin	 Sultan	 el-Melikü’z-Zâhir	
Çakmak’ın	 (842-857/1438-1453)	emriyle	 gerçekleştiğini	belirtir.	Tarihçi,	 ayrıca	bu	 şeyhin	her	
gün	bineğine	binip	Şeyhûniyye	Hankah’ından	Kal‘atülcebel’e	gittiğini,	sultanla	görüştükten	sonra	
aynı	şekilde	geri	döndüğünü	de	ekler.	36	İbn	Tağrîberdî’nin	buradaki	yorumları	ile	ilgili	Nathan	
Hofer,	sultanlar	hakkında	böylesi	küçümsemelerin	geç	dönem	Memlûk	tarihçiliğinin	bir	özelliği	
olduğunu	söyler.	Ona	göre	bu	dönem	tarihçileri	Selâhaddin	Eyyûbî	(ö.	589/1193)	ve	Sultan	el-

 
30	 Bk.	 İbn	 Tağrîberdî,	Havâdisü’d-dühûr,	 I,	 117-118.	Hadisenin	 taraflarından	 olan	 İbn	Hacer’in	 nakilleri	 için	 bk.	 İbn	
Hacer,	İnbâü’l-ğumr,	IV,	234-235.	

31	İbn	Tağrîberdî,	Havâdisü’d-dühûr,	I,	118.	
32	İbn	Tağrîberdî,	en-Nücûmü’z-zâhire,	XV,	367.	
33	İbn	Tağrîberdî,	Havâdisü’d-dühûr,	I,	143.	
34	İbn	Tağrîberdî,	Havâdisü’d-dühûr,	I,	214.	
35	İbn	Tağrîberdî,	Havâdisü’d-dühûr,	I,	273.	Benzer	bir	hadise	için	bk.	İbn	Tağrîberdî,	Havâdisü’d-dühûr,	II,	486.	
36	İbn	Tağrîberdî,	en-Nücûmü’z-zâhire,	XVI,	4-5.	
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Melikü’z-Zâhir	Baybars	(658-676/1260-1277)	dönemlerinin	ihtişamıyla	kendi	yaşadıkları	çağın	
olumsuzluklarını	kıyaslamakta	ve	şikâyette	bulunmaktaydılar.37	

Ulemânın,	 dolayısıyla	 başkadıların	 muhatap	 oldukları	 bu	 tür	 aşağılamalar	 sultan	 ve	
ümerânın	 tutumları	 kadar	 kendi	 yetersizliklerinden	 ve	 makam	 hırslarından	 da	
kaynaklanmaktaydı.	Bu	konuda	 İbn	Tağrîberdî’nin,	Tâceddin	Muhammed	 İbnü’l-Bulkînî’nin	 (ö.	
855/1451)	kadı	askerliğe	ve	kadı	nâibliğine	görevlendirilmesi	ile	Hanefî	başkadısı	Muhibbüddin	
İbnü’ş-Şıhne	(ö.	890/1485)38	için	söyledikleri	örnek	verilebilir.	Tarihçi,	kendi	döneminde	kadılık	
görevini	 yürüten	 kimselerin	 yetersiz	 olduğuna	 dair	 eleştirilerde	 bulunurken,	 Tâceddin	 İbnü’l-
Bulkînî’nin	 adını	 zikreder.	 Onun	 adlî	 konulardaki	 bilgisizliğine	 işaret	 ettiği	 gibi	 cimriliğini	 de	
eleştiri	 konusu	 yapar.	 Sözlerini	 güçlendirmek	 için	de	 İbn	Hacer’in	 bahsi	 geçen	 âlimin	 tayinine	
dair	 şiirini	 sözlerine	 ekler.39	 İbn	 Tağrîberdî’nin	 atıfta	 bulunduğu	 İbn	Hacer	 söz	 konusu	 kadıyı	
haram	 helal	 hassasiyeti	 olmayan,	 sorumsuz	 davranan,	 hatta	 hiç	 kimsenin	 kadılığa	
yakıştırmayacağı	bir	şahıs	olarak	nitelendirir.	Daha	sonra	da	Tâceddin	İbnü’l-Bulkînî’nin	yerine	
kardeşi	 Alemüddin	 Salih’in	 (ö.	 868/1464)40	 getirilmesinin	 daha	 uygun	 olacağını	 “uygun	
anlamına	da	gelen	sâlih”	kelimesini	kullanarak	tevriyeli	ifadelerle	aktaran	bir	şiir	inşâd	eder.		

Celâleddin	öldü,	dediler	oğlu	gelecek	göreve	

Hayır,	kardeşi	(Sâlih)	tercihe	daha	yakındır,	

Zira	ben	derim	ki;	bu	hüküm	mevkîine	

Tâceddin	ne	uygundur	(Sâlih’tir)	ne	de	layıktır.41	

İbn	 Tağrîberdî,	 Hanefî	 başkadılarından	 Muhibbüddin	 İbnü’ş-Şıhne’nin	 Halep’e	
gönderilmemek	 için	 sultana	 rüşvet	 kabilinden	 yüksek	miktarlarda	para	 vaadinde	bulunmasını	
da	 bu	 minvalde	 ağır	 eleştirilerle	 değerlendirir	 (Cemâziyelâhir	 857).	 İbn	 Tağrîberdî	 bu	
bedbahtlığın	 âdet	 haline	 geldiğini	 belirtir.	 Bu	 başkadının	 her	 türlü	 aşağılamaya	 maruz	
kalmasına,	 darp	 ve	 hatta	 hapsedilmesine	 rağmen	 tekrar	 göreve	 gelebilmek	 için	 yöneticilerin	
kapısına	 gitmeyi	 alışkanlık	 haline	 getirdiğini,	 oysa	 bir	 kadı	 ve	 Hanefî	 fakihinden	 tam	 tersinin	
beklendiğini	söyler.42	

İbn	Tağrîberdî’nin	olgunluk	dönemine	tekabül	eden	861	senesi	sonlarında	yaptığı	bu	yıla	
dair	genel	bir	değerlendirme	de	ulemâ	ve	ümerâ	sınıflarına	yönelik	eleştirilerle	doludur.	Tarihçi	
hadiselerini	sıraladığı	bu	sene	Mısır’da	şer‘î	ve	siyasî	sahada	hüküm	sahibi	olanların	büyük	bir	
bozulma	içinde	olduğuna	işaret	eder.	Bunu	cülban	memlûklerinin	taşkın	tavırlarına	bağlar.	Buna	
göre	 alacaklı	 olduğu	 kişiden	 parasını	 tahsil	 edemeyenler	 veya	 davalılarından	 haklarını	
alamayanlar,	devlet	yöneticileri	ya	da	hukuku	uygulamakla	mükellef	kadılara	başvurmak	yerine,	
daha	kısa	ve	garantili	 yol	olan	 cülban43	memlûklerine	gitmekte,	 onların	etkinliği	 ve	kaba	gücü	
sayesinde	 kolayca	 isteklerine	 ulaşmaktaydılar.44	 İbn	 Tağrîberdî,	 günümüz	 tabiriyle	 çetelerin	
hâkim	 olduğu	 bir	 düzenden	 bahsetmekte	 ve	 bu	 düzenin	 oluşmasında	 hem	 yönetimi	 hem	 de	
ulemâyı	suçlamaktadır.		

 
37	Bk.	Nathan	Hofer,	“The	Ideology	of	Decline	and	the	Jews	of	Ayyubid	and	Mamluk	Syria”,	Muslim-Jewish	Relations	in	
the	Middler	Islamic	Period	(ed.	Stephan	Conermann),	Bonn	University	Press,	Göttingen	2017,	s.	95.	

38	 Sehâvî,	 ed-Dav’ü’l-lâmi‘,	 IX,	 295-305;	 Muhammed	 b.	 Ahmed	 İbn	 İyâs,	 Bedâi‘u’z-zühûr	 fî	 vekâi‘i’d-dühûr	 (nşr.	
Muhammed	Mustafa),	 I-V,	 Kahire:	 el-Hey’etü’l-Mısriyyetü’l-Âmme,	 1982-1984,	 III,	 214;	Özen,	 “İbnü’ş-Şıhne,	 Ebü’l-
Fazl”,	DİA,	XXI	(2000),	s.	220-222.	

39	İbn	Tağrîberdî,	Havâdisü’d-dühûr,	II,	351.	
40	Hayatı	için	bk.	Sehâvî,	ed-Dav’ü’l-lâmi‘,	III,	312-314;	Uzunpostalcı,	“Bulkînî,	Sâlih	b.	Ömer”,	DİA,	VI	(1992),	s.	411-412.	
41	İbn	Hacer,	İnbâü’l-ğumr,	III,	279-280.	
42	İbn	Tağrîberdî,	Havâdisü’d-dühûr,	II,	444.	
43	Memlûk	ordusunda	“el-Memâlîkü’s-sultân”	şeklinde	karşılık	bulan	gruptan,	iktidardaki	sultanın	kendi	memlûklerini	
ifade	eder.	Memlûklerde	askerî	teşkilat	ile	ilgili	bilgi	için	bk.	Ahmed	b.	Ali	el-Kalkaşendî,	Subhu’l-a‘şâ	fî	sınâ‘ati’l-inşâ,	
I-XIV,	Kahire:	Dârü’l-Kütübi’l-Mısriyye,	1912-1922,	IV,	15-16;	David	Ayalon,	“Studies	on	the	Structure	of	the	Mamluk	
Army-I”,	BSOAS,	XV	(1953),	s.	202-228;	aynı	makale	II,	a.e.	XV	(1953),	s.	448-476;	aynı	makale	III,	a.e.	XVI	(1954),	s.	
57-90,	 I,	 s.	 204-228;	 İsmail	Hakkı	Uzunçarşılı,	 Osmanlı	Devleti	Teşkilâtına	Medhal,	 Ankara:	TTK	Yayınları,	 1988,	 s.	
296,	414-421.	

44	İbn	Tağrîberdî,	en-Nücûmü’z-zâhire,	XVI,	114;	a.mlf.,	Hawâdith	ad-Duhûr	(Popper),	II,	307-308.	
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İlerleyen	 süreçteki	 bazı	 eleştirilerine	 bakıldığında,	 İbn	 Tağrîberdî’nin	 bütün	 bu	
tenkitlerini	 yetersizlik	 ve	 cehalet	 konularına	 odaklanarak	 yaptığı	 anlaşılmaktadır.	 Dolayısıyla	
tarihçinin	eleştirdiği	temel	husus,	yetersiz	ve	cahil	kişilerin	iş	başına	gelmiş	olmasıdır.	Nitekim	
Şâfiî	başkadısı	Veliyyüddin	Ahmed	el-Bulkînî’nin	(ö.	865/1461)	vefatı	münasebetiyle	yazdıkları	
bunun	bir	örneğidir.	Bu	başkadının,	çok	büyük	bir	âlim	olmakla	birlikte	ne	sultanların	ne	de	üst	
düzey	 yöneticilerin	 ondaki	 bu	 üstün	 vasıfları	 anlayamadığını	 ve	 onun	 talihsizliğinin	 de	 bu	
olduğunu	ifade	eder.	Daha	sonra	bir	dönem	eleştirisi	yaparak	bu	süreçte	“cahillerin	taltif	edilip,	
faziletlilerin	bir	kenara	bırakılmasının	âdet	haline	geldiğini”	belirtir.45	İbn	Tağrîberdî’nin	zımnen	
bu	konuda	yöneticilere	de	eleştiri	getirdiği	anlaşılmaktadır.	Esasen	söz	konusu	Şâfiî	başkadısıyla	
aynı	 senede	 vefat	 eden	 Sultan	 el-Melikü’l-Eşref	 Aynâl’la	 (857-865/1453-1461)	 alakalı	 yaptığı,	
rüşvetle	adam	tayini,	yetersiz	yöneticilerin	çoğalması,	ulemâ	ve	fukahaya	yönelik	olumsuz	tavrı	
gibi	 eleştiriler	 bu	 durumu	 teyit	 etmektedir.46	 870	 senesine	 dair	 yaptığı	 aktarımlarda	 ise	 bu	
yetersizlik	 meselesinin	 kalıcı	 bir	 duruma	 dönüştüğünü	 ortaya	 koymaktadır.	 Söz	 konusu	 sene	
Şâfiî	kadı	nâibleri	ile	Mâlikî	kadıların	azlinden	bahsederken,	bu	kadıların	isimlerini	anıp	kitabını	
kirletmeyeceğini	 ifade	 etmek	 suretiyle	 cahil	 ve	 kifayetsiz	 ilmiye	 mensuplarının	 göreve	
getirilmesine	yönelik	 tepkisini	 sert	bir	 şekilde	gösterir.47	 873/1468	 senesinde	vefat	 eden	Şâfiî	
fakih	 Şemseddin	 Muhammed	 İbnü’ş-Şirvânî	 el-Acemî’yi	 överken	 özellikle	 onun	 sultan	 ve	
ümerâya	 iltifat	 etmemesini,	 tersine	 sultan	 ve	 ümerânın	 onun	 ayağına	 gelmesini	 vurgulamış	
olması	bu	bağlamda	İbn	Tağrîberdî’nin	ulemânın	düştüğü	konuma	yönelik	isyankâr	hissiyatının	
bir	yansıması	olmalıdır.48	

Anlaşıldığı	 kadarıyla	 kendisinin	 bizzat	 içerisinde	 bulunduğu	 ve	 olayları	 yakinen	 takip	
ettiği	 bu	 süreçte	meydana	 gelen	 gelişmelerden	memnun	olmayan	 İbn	Tağrîberdî,	 eserinin	 söz	
konusu	 süreçteki	 kısımlarında	 yer	 alan	 pek	 çok	 ifadesinde,	 bu	 kifayet	 ve	 liyakat	 meselesi	
üzerinde	sıklıkla	durur.	Kendini	âkil	bir	kişi	olarak	gördüğü	anlaşılan	İbn	Tağrîberdî,	kendisini	
sultanlara	bile	akıl	verecek	ve	yol	gösterecek	durumda	hissetmektedir.	Nitekim	873	senesinde	
meşhur	 Dulkadiroğlu	 Şahsuvar	 Bey	 (877/1472)	 isyanı49	 ile	 ilgili	 gelişmelerde,	 gönderilecek	
birlikler	 ve	 benzeri	 hususlarda	 dönemin	 sultanı	 el-Melikü’l-Eşref	 Kayıtbay	 (872-901/1468-
1496)	 ile	 istişarelerde	 bulunmuş	 ve	 kendi	 tabiriyle	 bizzat	 sefere	 gitmeye	 kalkan	 sultanı	
durdurmuştur.	Onun	sultana	verdiği	tavsiyelerde	kullandığı	ifadeler	tarihi	olduğu	kadar	âkilâne	
tavrını	da	ortaya	koyması	bakımından	dikkat	çekicidir.	Buna	göre	İbn	Tağrîberdî,	Kayıtbay’ın	bu	
fikrine	karşı	çıkarken	ona	hitaben	“Bir	sultan	ancak	bir	sultanla	savaşır.”	ifadelerini	kullanmıştır.	
50		

SONUÇ	

Makrîzî	 ve	 İbn	Tağriberdî’nin	 ulemâ-iktidar	 ilişkilerine	 veya	 bizatihi	 dönem	ulemâsına	
dair	 yorumlarında	 mezhebî	 aidiyetin	 etkili	 olduğu	 anlaşılmaktadır.	 Nitekim	 bir	 Hanefî	
başkadısının	 görevden	 alınması	 meselesinde,	 her	 iki	 tarihçi	 de	 benzer	 bir	 rivayet	 üzerinden	
farklı	yorumlarda	bulunmuştur.	Öte	yandan	Makrîzî’nin	Şâfiî	taassubunun,	diğer	mezheplerden	
ziyade	 Hanefiliğe	 karşı	 bir	 yaklaşım	 olduğu	 anlaşılmaktadır.	 Bunda	 da	 tarihçinin	 askeri	
aristokrasiye	 karşı	 mesafeli	 tavrının	 belirleyici	 olduğu	 düşünülebilir.	 Zira	 Makrîzî’nin	 çağdaşı	
olan	 ve	 Şâfiî	 başkadılığını	 da	 üstlenen	 İbn	 Hacer	 aynı	 konu	 ile	 ilgili	 sert	 yorumlarda	
bulunmamaktadır.	Buna	karşılık	Makrîzî’nin	bu	tarz	yorumlarının	sonraki	dönem	ümera	sınıfına	
mensup,	 Hanefî	 tarihçiler	 tarafından	 eleştiri	 konusu	 yapıldığı	 da	 belirtilmelidir.	 Makrîzî’nin	
hadiselere	 yaklaşımında	 ırk	 meselesinin	 etkili	 olduğuna	 dair	 görüşümüzün,	 en	 azından	 onun	
buradaki	yorumlarında	kesin	olarak	teyit	edilemediğini	ifade	etmeliyiz.	

 
45	İbn	Tağrîberdî,	Hawâdith	ad-Duhûr	(Popper),	III,	564;	a.mlf.,	en-Nücûmü’z-zâhire,	XVI,	313-314.	
46	Bk.	İbn	Tağrîberdî,	Hawâdith	ad-Duhûr	(Popper),	IV,	782-783.	
47	İbn	Tağrîberdî,	Hawâdith	ad-Duhûr	(Popper),	III,	493.	
48	İbn	Tağrîberdî,	Hawâdith	ad-Duhûr	(Popper),	III,	717.	
49	Şahsuvar	Bey’in	isyanı	ile	ilgili	bk.	Ayaz,	“Memlük	Tarihçilerine	Göre	Dulkadıroğlu	Sahsuvar	Bey	İsyanı”,	BELLETEN,	
LXVVII/279,	2013,	s.	403-443.	

50	İbn	Tağrîberdî,	Hawâdith	ad-Duhûr	(Popper),	III,	679.	Başka	bir	örnek	için	bk.	Hawâdith	ad-Duhûr	(Popper),	III,	696.	
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İbn	 Tağriberdî’nin	 ise	 iktidar	mensuplarının	 olumsuz	 tutumlarının	müsebbibini	 ulemâ	
olarak	 gördüğü	 anlaşılmaktadır.	 Zira	 o,	 dönemin	 âlimlerinin	 kendilerine	 verilen	 görevleri	
layıkıyla	yapmadıkları	için	bu	muameleye	maruz	kaldıklarını	iddia	eder.	Tarihçi	bu	kanaatini	de	
makam	 mevki	 elde	 etmek	 için	 ümeranın	 kapısından	 ayrılmayan,	 câhil	 ve	 liyakatsiz	 olarak	
nitelenen	 kimselerin	 iş	 başına	 getirildiğine	 dair	 ifadeleriyle	 destekler.	 Bu	 noktada	 İbn	
Tağriberdî’nin	 sadece	 Hanefî	 taassubu	 üzerine	 değil	 kişisel	 ilişkileri	 üzerine	 de	 birtakım	
yorumlar	yaptığı	söylenebilir.	Nitekim	onun,	aralarında	yakınlık	bulunan	hocası	Şâfiî	başkadısı	
İbn	Hacer’in	dâhil	 olduğu	bir	hadisede,	 onu	doğrudan	hedef	 almayıp	 tenkitlerini	 genele	yayan	
tavrı	 bu	minvalde	değerlendirilebilir.	Ayrıca	bu	durum,	 İbn	Tağriberdî’nin	hocasına	 gösterdiği	
hürmetin	 de	 bir	 tezahürüdür.	 Öte	 yandan	 aynı	 tarihçinin,	 kitabının	 kıymetini	 azaltacağı	
düşüncesiyle	 dönemin	 bazı	 âlimlerinin	 adını	 anmaktan	 sakındığına	 dair	 ifadelerine	 de	 dikkat	
çekilmelidir.	Son	olarak	İbn	Tağriberdî’nin	ümerâ	ile	yakınlık	kurmayan,	resmî	görev	almayan	ve	
devlet	 adamlarına	 iltifat	 etmeyen	 ulemâyı	 saygın	 kabul	 ettiğine	 dair	 yorumlarının	 da	 altı	
çizilmelidir.	

Çalışmada	ele	alınan	 tarihçilerin	 ırkî,	mezhebî	ve	sosyal	 farklılıklarına	rağmen	mutabık	
oldukları	 bazı	 hususlar	 bulunmaktadır.	 İlk	 olarak	 her	 iki	 tarihçinin	 de	 ulemânın	 itibarının	
azalmasından	 şikâyetçi	 olduğu	 anlaşılmaktadır.	 Onlar,	 bu	 durumun	 bazen	 iktidarın	 ulemâya	
yönelik	 buyurgan	 ve	 müdahaleci	 tavrından	 bazen	 de	 ulemânın	 edilgen	 tutumundan	
kaynaklandığını	 ileri	 sürmekte,	 değerlendirme	 ve	 tenkitlerini	 bunun	 üzerinden	
gerçekleştirmektedir.	 Zira	 eserlerde	 ulemânın	 yetersizliği,	 bilgi	 eksikliği,	 makam-mevki	
düşkünlüğü	 ve	 liyakatsizliği	 ile	 kendilerine	 yakışmayan	 tavırları	 vurgulanmakta,	 onların	 bu	
özellikleri	 dolayısıyla	 iktidar	 mensuplarına	 yaranmaya	 yönelik	 etkisiz	 tavrı	 eleştirilmektedir.	
İktidar	mensupları	ise	âlimleri	darp	edip	hapsetmeye	kadar	varan	sert	tutumları,	rüşvet	almaları	
ve	 ilme	ehil	olmayan	kimseleri	atamaları	sebebiyle	 tenkit	edilmektedir.	Yine	her	 iki	 tarihçinin,	
iktidar-ulemâ	 ilişkilerine	 dair	 yorumlarında,	 önceki	 dönem	 yöneticilerinin	 ulemâya	 yönelik	
ta‘zîmkâr	 tutumunu	 ve	 ulemânın	 saygınlığını	 muhafaza	 eden	 tavırlarını	 kendi	 dönemleri	 ile	
kıyasladıkları	 tespit	 edilmektedir.	 Son	 olarak	 her	 iki	 tarihçinin	 de	 eleştirilerinin	 genellikle	
müşahidi	oldukları	Burcî	(Çerkez)	Memlûkler	dönemine	ait	olduğunu	vurgulamak	gerekir.	
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CRITIQUE	OF	THE	REPRESENTATION	OF	MUSLIM	WOMEN	IN	
ORIENTALIST	PAINTINGS:	LALLA	ESSAYDI	AND	THE	
RECONTEXTUALIZATION	OF	ORIENTALISM	

Oryantalist	Resimlerde	Müslüman	Kadın	Temsilinin	Eleştirisi:	Lalla	Essaydi	ve	Oryantalizmin	Yeniden	
Yorumlanması	

	

	 	

Abstract	
Edward	Said	argues	that	the	West	has	always	been	biased	toward	the	East.	The	opinions	about	the	East	are	largely	based	on	
stereotypes	developed	in	19th-century	artwork	and	disseminated	by	Europeans	mostly	through	art.	In	her	photographic	
works,	Lalla	Essaydi	challenges	 these	Western	stereotypes	of	Muslim	culture	and	offers	a	new	perspective	on	 issues	of	
female	identity	in	the	Muslim	world.	Although	there	is	some	research	that	examines	Orientalist	paintings	from	different	
perspectives,	a	few	studies	focus	on	the	representation	of	Muslims	in	19th	century	Orientalist	paintings	and	analyze	them	
in	comparison	with	contemporary	artworks.	This	study	discusses	the	representation	of	Muslim	women	in	Orientalist	art	
and	the	ways	in	which	this	representation	is	critiqued	and	restaged	by	Essaydi.	The	comparison	of	the	two	artworks	shows	
that	the	perception	of	female	identity	has	changed	over	the	years.	Whereas	in	Orientalist	painting	the	veil	was	considered	
an	object	of	exoticism	and	veiled	Middle	Eastern	women	are	seen	as	oppressed	and	part	of	a	mystical	world,	in	Essaydi's	
works	the	veil	is	the	symbol	of	modesty	and	women	are	symbolized	as	individuals	from	the	real	world	rather	than	part	of	a	
male	fantasy.	

Keywords:	Sociology	of	Religion,	Sociology	of	Art,	Orientalist	Art,	Muslim	Women,	Lalla	Essaydi.	

	

Öz	
The	Edward	Said,	Batı'nın	her	 zaman	Doğu'ya	karşı	 önyargılı	 olduğunu	 savunmuştur.	Doğu	hakkında	Batıdaki	 görüşler	
büyük	 ölçüde	 19.	 yüzyıl	 sanat	 eserlerinde	Avrupalılar	 tarafından	 geliştirilen	 ve	 çoğunlukla	 da	 sanat	 yoluyla	 yayılan	 ön	
yargılara	dayanmaktadır.	Lalla	Essaydi,	hazırlamış	olduğu	fotoğraf	serilerinde	Müslüman	kültürü	ile	ilgili	Batılı,	özellikle	
klasik	oryantalist	sanat	eserlerinde	öne	çıkan	ön	yargılara	meydan	okur	ve	Müslüman	dünyasında	kadın	kimliği	sorununa	
yönelik	yeni	bir	bakış	açısı	ortaya	koyar.	Oryantalist	resimleri	farklı	açılardan	inceleyen	bazı	araştırmalar	olsa	da	çok	az	
araştırma	 Müslümanların	 19.	 yüzyıl	 Oryantalist	 resimlerindeki	 temsiline	 odaklanıp,	 çağdaş	 sanat	 çalışmaları	 ile	
karşılaştırmalı	 olarak	 analiz	 etmektedir.	 	 Bu	 çalışmada,	Müslüman	 kadının	 Oryantalist	 sanattaki	 temsili	 ve	 bu	 temsilin	
Essaydi	tarafından	nasıl	eleştirildiği	ve	bu	eserleri	yeniden	yorumlanma	biçimleri	ele	alınmıştır.		Bu	iki	farklı	dönem	sanat	
eserlerinin	mukayesesi	kadın	kimliği	algısının	yıllar	içinde	değiştiğini	göstermektedir.	Oryantalist	resimde	peçe/başörtüsü	
bir	egzotizm	nesnesi	olarak	kabul	edilip	örtülü	Ortadoğulu	kadınlar	baskı	altında	ve	mistik	bir	dünyanın	parçası	olarak	
görülürken,	Essaydi	yer	yer	eleştirirse	de	 tesettürü	muhafazakarlığın	sembolü	olarak	çalışmalarında	kullanmıştır.	Onun	
çalışmalarında	kadınlar	oryantalist	eserlerde	olduğu	gibi	erkek	fantezilerinin	bir	parçası	değil,	gerçek	dünyaya	ait,	yaşayan	
birer	birey	olarak	sembolize	edilmiştir.	

Anahtar	Kelimeler:	Din	Sosyolojisi,	Sanat	Sosyolojisi,	Oryantalist	Sanat,	Müslüman	Kadın,	Lalla	Essaydi.	 	
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INTRODUCTION	

Over	 the	 past	 two	 decades,	 there	 have	 been	 many	 studies	 conducted	 regarding	 Muslim	
women	in	both	the	Islamic	and	Western	worlds.	The	major	focus	of	the	research	done	is	centered	
around	women’s	status	in	society	(Read,	2003),	gender	inequality	(Moghadam,	2005),	the	veil,	and	its	
different	dimensions	and	embodiments	(Bartkowski	&	Read,	2003;	Gole,	1996;	Mernissi,	1987).	The	
common	thread	connecting	all	of	the	studies	is	not	simply	their	topics	of	 interest,	but	that	each	of	
them	is	only	perceptions	of	Muslim	women	in	particular	societies.	In	this	context,	cultural	panorama,	
art	 in	 another	word,	 is	 an	 important	way	 to	describe	people’s	 views	on	women	 in	 the	Muslim	or	
Western	world.			

Greenberg	state	that	art	is	above	other	forms	of	culture;	when	a	created	object	is	defined	by	
its	people	as	“great	art,”	this	gives	us	information	about	that	society’s	perception	and	preferences	on	
the	issues	represented	in	a	particular	exhibit	(Inglis,	2005).	Therefore,	it	is	suitable	to	say	that	when	
we	intend	to	understand	the	perceptions	about	women	in	a	society,	or	during	a	specific	period	of	time,	
art	is	a	credible	witness	to	these	opinions.	This	information	can	prove	invaluable	when	analyzing	the	
identity	of	Muslim	women	in	society.		

The	aim	of	this	study	is,	by	focusing	on	the	description	of	Muslim	women	in	art,	to	examine	
the	difference	or	similarity	of	the	perception	of	Muslim	women	in	past	times	and	the	current	day,	and	
how	it	has	changed	over	time.	In	the	study,	I	used	semiotics	to	analyze	the	representation	of	Muslim	
women	in	Orientalist	painting	and	how	Essaydi	criticizes	those	paintings	in	her	works.	Semiotics	is	
the	study	of	how	symbols	acquire	meaning,	how	they	come	to	represent	information,	and	how	the	
link	between	meaning	and	image	influences	how	information	is	received	by	people	(Thipphawong,	
2021).	By	using	semiotic	analysis,	I	will	also	be	able	to	identify	how	Muslim	women	were	portrayed	
in	Western	paintings	in	the	19th	century	and	how	these	images	had	an	impact	on	Western	people’s	
perception	of	Muslim	women	and	Muslims	in	general.		

In	 the	 article,	 following	 the	 introduction,	 I	 will	 discuss	 the	 orientalist	 paintings	 and	 the	
depiction	of	women	in	these	paintings.	Then,	brief	information	about	contemporary	art	in	the	Middle	
East	will	be	given,	and	in	this	context,	Lalla	Essaydi’s	works	will	be	presented.	After	that,	in	the	last	
section	of	the	article,	I	will	discuss	how	Orientalist	paintings	works	were	criticized	in	contemporary	
art	by	focusing	on	Lalla	Essaydi’s	work.	

ORIENTALIST	PAINTINGS	

Orientalists	frequently	used	women	figures	in	their	paintings,	and	those	paintings	have	been	
fastidiously	critiqued	by	many	artists	throughout	the	years,	yielding	a	plethora	of	documentation	and	
interpretation	of	their	content.	The	word	“orientalism”	was	generally	used	to	refer	to	the	work	of	the	
Orientalist,	a	scholar	with	knowledge	of	the	languages	and	literature	of	the	Orient	(which	included	
the	Middle	East,	Turkey,	and	India)	and	in	the	world	of	art	it	is	used	to	identify	the	character	and	style	
which	 is	commonly	associated	with	the	Eastern	nations.	Edward	Said,	who	 is	 the	most	celebrated	
academician	 concerning	 the	 description	 and	 critique	 of	 Orientalism,	makes	 connections	 between	
imperialism	and	Orientalism;	he	defines	Orientalism	as	imprecision	and	incorrectness	in	the	Western	
thoughts	toward	the	East	(Said,	1978).	According	to	Said	(1978),	the	West	has	many	biases	regarding	
the	East	and	its	cultures;	and	illustrates	their	stereotypes	concerning	them	through	art	and	literature.			

While	Orientalism	has	several	branches	of	criticism	within	the	academic	community,	for	the	
purposes	of	this	paper,	we	are	concerned	only	with	its	definition	within	the	art	world.	In	this	context,	
the	term	is	related	to	18th	and19th	century	paintings	done	by	mainly	French	and	some	British	artists	
who	were	traveling	to	North	Africa	and	the	Middle	East	(MacKenzie,	1995).	Meanwhile,	those	artists	
were	not	traveling	to	these	regions	merely	to	observe	the	peoples	and	their	customs.		Several	of	the	
artists	were	members	of	official	diplomatic	or	military	missions.	During	their	official	duty,	they	also	
observed	the	people	and	drew	many	depictions	of	the	societies	(MacKenzie,	1995).	Therefore,	these	
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painters,	such	as	Gentile	Bellini	and	Fausto	Zonaro,	lived	as	officials	among	the	people	of	the	Middle	
East	and	mostly	depicted	women	in	the	street	(Mosa,	2014).	Orientalist	paintings	usually	depict	the	
daily	rituals	of	Islam,	some	scenes	from	the	daily	life	of	Muslims,	and	harem	life,	which	is	considered	
a	 mystical	 and	 secret	 place	 for	 Westerners.	 According	 to	 Denny	 (1983),	 orientalist	 art	 can	 be	
divided/analyzed	into	three	main	groups	depending	on	the	type	of	oriental	imagery:	(1)	Rapportage	
Orientalism,	in	which	imagery	of	Middle	Eastern	people	and	their	lives	are	to	be	described	as	they	
actually	exist.	(2)	Political	Orientalism,	in	which	Oriental	imagery	is	used	for	some	kind	of	political	
and	religious	messages,	generally	anti-Islamic	messages.	(3)	Exoticism,	in	which	artists	use	Oriental	
imagery	to	portray	the	emotions	and	themes	of	their	paintings.	Although	it	is	the	most	popular	group,	
exoticism	is	generally	against	reality,	history,	and	cultural	tolerance.	In	addition,	exoticism	usually	
focuses	on	sexuality	and	the	harem	(Denny,	1983).	It	should	be	mentioned	that	the	last	group	has	
become	a	target	of	criticism	more	than	the	others.	 In	this	context,	Orientalist	paintings	have	been	
criticized	repeatedly	over	the	years,	and	this	criticism	is	mainly	related	to	the	depiction	of	women	
and	their	status	in	Muslim	society.	

The	depiction	of	women	in	Orientalist	paintings	can	be	separated	into	two	groups.	In	the	first,	
artists	put	forward	the	authenticity	and	simple	beauty	of	women	in	the	Middle	East	and	North	Africa.	
For	 instance,	 in	 Rubens	 Santoro’s	 The	Morning	Walk	 (see	 Figure	 1)	women	 are	 depicted	 simply	
walking	 in	 the	 street	 in	 their	 long	 and	 loose	 daily	 outfit.	 Another	 example	would	 be	 Bridgman’s	
Women	in	Biskra	Weaving	a	Burnoose	(see	Figure	2),	a	description	of	a	simple	domestic	setting	in	
Algeria,	where	women	weave	clothing	while	children	play	nearby.	These	kinds	of	Orientalist	paintings	
reflect	real	life	in	those	countries	rather	than	the	artists’	desires	for	sexual	control	(Davies,	2005).	

	
The	 second	 group	 concerning	 the	depiction	 of	women	 in	 the	Orientalist	 paintings	 focuses	

mainly	 on	 harem	 and	 slave	 scenes	 (Davies,	 2005).	 This	 group	 of	 paintings	 composes	 the	 main	
discussion	 about	 the	 depiction	 of	 women	 in	 Orientalist	 works.	 In	 this	 group,	 some	 of	 the	 most	
conventional	 paintings	 belong	 to	 Eugène	Delacroix	 (1798–1863),	 Jean	Auguste	Dominique	 Ingres	
(1780–1839)	and	Jean-Léon	Gérôme	(1824–1904).		

When	these	artists’	paintings	are	reviewed,	it	is	seen	that	in	most	of	the	harem	scenes,	as	in	
Delacroix’s	Odalisque	and	Gérôme’s	The	Harem	Bath,	women	are	often	naked	and	represented	as	
exotic	sex	objects.	The	main	arguments	surrounding	this	preference	for	depicting	the	women	in	the	
nude	or	in	compromising	poses	is	that	the	paintings	reflect	the	artists’	desire,	rather	than	the	reality	
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of	life	in	a	harem.	These	arguments	attest	that	Orientalist	artists	who	perpetuated	the	stereotype	of	
harems	stocked	with	nubile	and	garmentless	women	spread	negative	and	awry	images	about	the	East.	
The	irony	is,	however,	that	the	images	perpetuated	and	accepted	as	true	by	so	many	were	fabricated	
themselves.	Although	some	of	these	painters	made	trips	to	Muslim	lands,	the	Orient,	many	of	them	
never	visited	these	lands	and	referred	to	reports	from	travelers	in	their	paintings	or	took	the	nude	
figures	 in	 their	 paintings	 from	Greek	 and	Roman	 ancient	 sculptures	 (Ma,	 2012;	Uzunoğlu,	 2018).	
Thus,	the	point	to	emphasize	is	that	these	artists’	paintings	depended	more	on	their	imagination	than	
on	the	facts.		

The	word	‘harem’	stems	from	an	Arabic	word	that	means	‘that	which	is	forbidden,’	meaning	
that	forbidden	or	sacred	place.	It	defines	as	the	women's	quarter	of	the	house,	inhabited	by	wives,	
daughters,	 sisters,	 and	 mothers,	 and	 off-limits	 to	 men	 other	 than	 husbands	 or	 male	 relatives	
(Esposito,	2003).	So,	European	men,	as	well	as	any	other	men,	were	forbidden	entry.	Since	they	were	
not	allowed	to	enter	and	it	was	not	easy	to	gain	access	to	the	closed	and	guarded	building,	there	were	
many	stereotypes	created	from	the	imaginations	of	the	frustrated	artists	in	their	paintings.	As	can	be	
seen	in	the	examples	of	the	Orientalist	paintings	given	above	and	others,	women	in	the	Muslim	world	
were	described	as	sex	objects	and	the	European	fantasy	of	the	harem	was	primarily	addressed	to	male	
audiences	 (Roberts,	2002).	This	of	 course	 lent	 itself	very	well	 to	 the	 representation	of	naked	and	
subservient	women.	 The	 famous	 French	 painter	Gérôme	described	mostly	 scenes	 in	 harems,	 and	
public	 baths.	 He	 combined	 an	 academic	 style	with	 erotic	 subjects	 in	 his	 paintings	 like	 The	 Slave	
Market	(1866)	and	Stem,	Harem	Bathers	(1889)	(Lemaire,	2000).	Because	of	this	kind	of	paintings,	
some	people	saw	him	as	responsible	for	“the	equation	of	Orientalism	with	the	nude	in	pornographic	
mode”	(Tromans	&	Kabbani,	2008,	p.	136).	In	addition	to	the	harem	and	bath	scenes,	in	the	Orientalist	
gaze,	the	veil	also	was	considered	to	be	an	object	of	mystique,	exoticism	and	eroticism.	Within	this	
context,	 veiled	Middle	 Eastern	women	 are	 viewed	 as	 oppressed,	 the	 object	 of	 fantasy	 and	 desire	
(Bailey	&	Tawadros,	2003).	

Although	male	European	painters	portrayed	women	in	the	Muslim	world	as	weak,	in	need	of	
rescue,	or	jezebels,	when	we	look	into	the	paintings	of	European	women	painters	who	painted	in	the	
harem,	we	are	met	with	 totally	 the	different	depiction	of	 life	 in	 the	harem.	 In	Henriette	Browne’s	
harem	painting	the	Arrival	in	the	Harem	(see	Figure	3),	the	harem	is	represented	as	a	space	for	social	
interaction	 among	women,	 all	 thoroughly	 and	modestly	 clothed,	 which	 differs	mightily	 from	 the	
depiction	 of	 the	 harem	 as	 a	 den	 of	 sexual	 pleasure	 and	 abundance	 for	 men	 (Roberts,	 2002).	 In	
addition,	in	most	of	the	travel	diaries	of	Western	women,	the	depictions	of	harems	challenge	existing	
conceptions	of	the	harem	fantasy	so	perpetuated	in	some	Orientalist	paintings,	and	is	described	as	a	
familial	and	social	space	(Lewis,	2004;	Roberts,	2002,	2007).	In	this	context,	Browne’s	description	of	
the	harem	can	be	considered	as	an	important	example	for	of	‘real’	life	within	a	harem.	She	describes	
it	as	populated	with	 ‘silent	and	bored	women	…	chaste	 in	 the	muslin	of	 their	 long	dresses,	which	
barely	show	their	frail	and	languishing	bodies”	(Roberts,	2002,	pp.	180–181).	It	is	important	to	state	
that	 this	 description	 and	 the	 paintings	 done	 by	women	 travelers	 and	 painters	 disrupt	 the	male’s	
dreams	of	the	Orient	women	and	harems.	
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Considering	 this	 information,	 it	 is	 seen	 that	 Muslim	 women	 were	 described	 in	 two	 very	

different	styles	by	male	and	female	European	painters.	As	was	mentioned,	there	are	totally	different	
depictions	of	Muslim	or	Orient	women	in	these	two	groups	of	Orientalist	paintings.	Nevertheless,	even	
though	women	painters’	depictions	are	more	reasonable	and	accurate	since	 they	were	allowed	to	
enter	the	harem,	throughout	the	years,	the	most	well-known	harem	scenes	are	those	painted	by	male	
painters.	It	will	be	accurate	to	state	that	the	prevalence	and	reputation	of	male	artists’	paintings	and	
their	influence	have	caused	the	stereotype	to	be	created	that	harems	are	exotic	places	with	naked	
women	 strewn	 about,	 and	 that	 Orient	 women	 are	 weak	 and	 in	 desperate	 need	 of	 rescue	 and	
liberation.		

CONTEMPORARY	ART	IN	THE	MIDDLE	EAST	

In	the	past	decade,	there	has	come	a	growing	interest	in	contemporary	art	in	Muslim	areas,	
particularly	in	the	Middle	East.	Art	exhibitions	and	festivals	have	been	held	in	many	Middle	Eastern	
countries,	like	Egypt,	Lebanon,	Jordan,	among	others.	Artists	generally	depicted	issues,	either	political	
or	cultural,	within	their	own	countries	and	regions	(Muller,	2009).	They	produce	their	art	using	a	
variety	of	mediums	in	different	formats:	photographs,	videos,	as	well	as	paintings	(Sloman,	2009).	

Among	all	the	topics	and	issues	which	are	emphasized	and	pointed	to	in	artwork,	one	of	the	
most	common	and	prevalent	is	that	of	women	in	the	Muslim	world.	Nowadays,	there	are	many	artists,	
especially	 women,	 who	 focus	 on	 women’s	 social	 status	 in	 Islamic	 nations,	 and	 reflect	 their	
psychological	experience	within	Islamic	societies	 in	their	artistic	works.	Deserving	of	mention	are	
Shirin	Neshat,	with	her	photographic	 collections	Women	of	Allah	 (1993-1997),	Rebellious	Silence	
(1994),	 Speechless	 (1996);	 Shirin	 Aliabadi,	 with	 Miss	 Hybrid	 I-III	 (2006);	 Lalla	 Essaydi,	 with	
Converging	 Territories	 (2005)	 and	 Les	 Femmes	 du	Maroc	 (2005).	 They	 are	 among	 those	 female	
artists	who	have	focused	on	women’s	status	and	people’s	perception	of	women	in	Islamic	societies	in	
their	 art.	 In	 addition	 to	 the	 previous	 artists,	 some	 contemporary	 art	 exhibitions	 have	 also	 been	
opened	 to	 showcase	 the	 contributions	 of	 female	 artists	 calling	 attention	 to	 the	 status	 of	 Muslim	
women	and	their	situations	in	society	(Sloman,	2009).	

One	of	the	prime	examples	of	these	exhibitions	is	 ‘Breaking	the	Veils:	Women	Artists	from	
Islamic	World’.	 In	 this	 exhibition,	 fifty-two	women	 from	21	Muslim	countries	attended	with	 their	
artworks	regarding	women.	An	important	point	of	the	exhibition	is	the	use	of	the	term	‘Islamic	world’	
to	indicate	the	cultural	world	rather	than	that	of	the	religion.	For	this	reason,	the	exhibition	was	not	
limited	to	Muslims	exclusively.	Christian,	Buddhist	and	Hindu	artists	from	across	the	Islamic	world	
also	attended	the	exhibition	along	with	their	art.	The	Royal	Society	of	Fine	Arts	in	Jordan	and	the	Pan-
Mediterranean	Women	Artists	Network	F.A.M.	in	Greece	organized	the	exhibition	with	the	support	
and	encouragement	of	the	Queen	of	the	Kingdom	of	Jordan,	Rania.	Queen	Rania	explained	the	main	
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aim	of	 the	exhibition	as	 “to	 correct	 the	 image	of	women	and	 inaccurate	depiction	of	 their	 role	 in	
Islamic	tradition	which	is	distorted,	especially	after	9/11”	(Ali	2002).	

Among	all	the	artists	whose	works	highlight	and	examine	Muslim	women	and	their	status	in	
society,	 the	 works	 of	 Lalla	 Essaydi	 are	 important	 as	 she	 restages	 and	 critiques	 paintings	 from	
nineteenth	and	early	 twentieth	century	Western	Art.	 In	her	works	she	combines	oriental	art	with	
contemporary	art.	In	this	study,	Essaydi's	artworks	will	be	analyzed	since	she	incorporates	Orientalist	
themes	into	her	photographs	and	criticizes	and	contextualizes	them.	(Carlson,	2004;	Essaydi,	2009).	
Through	examination	of	her	work,	I	aim	to	glean	an	understanding	of	how	much	the	perception	of	
Muslim	women	in	19th	century	Orientalist	arts	has	changed	throughout	the	years	and	which	symbols	
have	 been	 used	 by	 artists	 to	 identify	Muslim	women.	 Before	 the	 examination	 of	 Essaydi's	works	
criticizing	Orientalist	art,	I	will	give	information	about	her	art	background	and	her	work	works	briefly.	

LALLA	ESSAYDI	AND	HER	WORKS	

Lalla	Essaydi	is	a	painter,	photographer	and	installation	artist.	She	was	born	in	Morocco	and	
lived	in	Saudi	Arabia	for	many	years	before	moving	to	Boston.	She	studied	painting	in	France	in	1994.	
In	addition,	she	received	her	Master’s	of	Fine	Arts	from	the	School	of	the	Museum	of	Fine	Arts	in	2003	
and	 received	 training	 in	 photography	 and	 installation	 there	 as	well	 (Sloman,	 2009).	 In	 her	work,	
Essaydi	discusses	women’s	 identities	 in	 Islamic	societies.	She	uses	her	personal	experiences	 from	
both	Muslim	(Arab)	and	Western	societies	to	shape	her	artistic	perspective	(Buhmann,	2007).		

Essaydi	 has	 two	 artwork	 series	 which	 were	 published	 in	 separate	 books:	 Converting	
Territories	and	Le	Femmes	du	Maroc.	Converting	Territories	is	set	in	Morocco	in	a	large	house	that	
belongs	to	her	family,	a	setting	she	remembers	well	from	her	childhood	(Carlson,	2004;	Essaydi,	2009;	
Waterhouse,	2009).	She	explains	her	reasoning	as	 to	why	she	chose	 to	set	her	work	 in	 this	place,	
saying,	“I	wanted	to	set	my	work	in	the	physical	space	where,	in	the	house	of	my	childhood,	a	young	
woman	was	sent	when	she	disobeyed,	stepped	outside	the	permissible	behavioral	space,	as	defined	
by	my	culture.	Here,	accompanied	only	by	servants,	she	would	spend	a	month,	spoken	to	by	no	one,	a	
month	of	silence”	(Waterhouse,	2009,	p.	145).	Le	Femmes	du	Maroc	is	set	in	Boston,	a	very	different	
venue	from	the	Converting	Territories.	 	Its	title	in	French	indicating	to	France’s	colonial	history	in	
Morocco	(Brooks,	2014).	In	this	series	of	photographs,	she	worked	with	Moroccan	women	residing	
in	 the	 West	 who	 are	 also	 acquaintances	 of	 her	 family.	 They	 performed	 as	 the	 models	 in	 her	
photographs.	 She	 chose	 them	because	 of	 their	 experiences	 similar	 to	 Essaydi	 as	 Arabs	within	 an	
Islamic	 culture.	 They	 have	 “chosen	 to	 engage	 with	 traditional	 Arab	 and	 Islamic	 art	 as	 part	 of	 a	
renegotiation	of	identity”	(Waterhouse,	2009).	In	addition,	those	women	who	participate	in	Essaydi’s	
artistic	works	also	see	it	as	an	important	act	for	women’s	empowerment	and	the	liberation	of	Arab	
women.	When	they	were	performing	in	the	series,	they	felt	themselves	to	be	a	part	of	a	small	feminist	
movement	(Essaydi,	2009).	Essaydi	points	that,	“They	feel	that	they	are	contributing	to	the	greater	
emancipation	 of	 Arab	women,	 at	 the	 same	 time	 conveying	 to	 a	Western	 audience	 their	 very	 rich	
traditions,	often	misunderstood	in	the	West”	(Essaydi,	2005,	p.	26).	

The	most	 explicit	 things	 in	 Essaydi’s	 photographs	 are	 henna	 and	 calligraphy.	Most	 of	 the	
writing	she	does	herself,	and	the	application	of	henna	is	extremely	time-consuming.	Essaydi	says	‘the	
preparations	for	the	shoot	start	up	to	six	months	in	advance’,	when	she	begins	to	write	on	the	fabrics	
that	cover	the	walls,	furniture,	and	the	models’	clothing	(Carlson,	2004;	Essaydi,	2009;	Waterhouse,	
2009).	 Henna	 and	 calligraphy	 are	 very	 important	 attributes	 of	 a	women’s	 identity	 in	 the	 Islamic	
world,	particularly	for	the	Arabs.	Essaydi	states	that	by	using	henna	she	can	enhance	the	expressivity	
of	 the	 images	 (Essaydi,	 2005).	 “Henna	 is	 a	 crucial	 element	 in	 the	 life	 of	 a	Moroccan	woman.	 It	 is	
associated	with	the	major	milestones	in	her	life	and	it	 is	a	part	of	their	celebration.	When	she	is	a	
bride	 it	 is	 thought	 to	 enhance	her	 charms	 for	 her	 husband,	 and	henna	 is	 again	used	 to	 celebrate	
fertility	when	she	has	her	first	child-	especially	her	child	is	male”	(Essaydi,	2005,	2009;	Waterhouse,	
2009,	 p.	 146).	 Essaydi	 uses	 henna	 so	 traditionally	 important	 in	 a	 Muslim	 woman’s	 life	 in	 her	
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photographs	in	order	to	demonstrate	how	they	are	 in	real	 life,	rather	than	producing	a	 fantasy	or	
interpretation.	

It	 is	 quite	 evident	 that	 through	 writing,	 we	 structure	 and	 organize	 our	 thoughts	 and	
consciousness.	The	written	word	is	formed	by	the	culture	and	at	the	same	time	shapes	the	culture	
itself	(Carlson,	2005).	In	many	countries	and	cultures,	especially	in	Islamic	culture,	design	and	writing	
are	integrated.	Though,	traditionally,	men	have	access	to	the	knowledge	and	training	to	write,	and	
women	are	responsible	and	given	to	the	aspect	of	design,	writing	and	design	are	inseparably	linked.	
There	are	complicated	distinctions	between	design	and	writing,	as	there	are	between	women	and	
men,	and	it	is	these	distinctions	that	have	shaped	Essaydi’s	artistic	work	(Carlson,	2005).	

In	her	artwork,	Essaydi	integrates	photography	with	Islamic	calligraphy	in	an	extraordinary	
style.	Although	she	has	never	been	trained	in	calligraphic	art,	as	a	painter,	she	uses	her	painting	skills	
to	transcribe	the	calligraphic	texts	(Waterhouse,	2009).	The	texts	she	uses	are	typically	associated	
with	the	meaning	behind	the	photographs	(Essaydi,	2005).	She	uses	calligraphic	text	on	the	fabrics	
that	cover	the	walls	and	the	women’s	clothing.	It	is	important	to	understand	that	in	Islamic	culture,	
calligraphy	 was	 traditionally	 taught	 only	 to	 men.	 Although	 practices	 have	 changed	 over	 time,	
calligraphy	was	practiced	 exclusively	by	men,	 and	 considered	as	 a	masculine	pursuit	 until	 recent	
times	(Carlson,	2004;	Essaydi,	2005;	Waterhouse,	2009).		It	is	accurate	to	say	that	with	her	decision	
to	use	the	art	of	calligraphy	in	her	work	Essaydi	intended	to	express	that	the	art	of	calligraphy,	like	
the	right	to	education,	no	longer	belongs	only	to	men	and	should	not	be	withheld	from	women.	

As	Essaydi	notes,	she	wrote	the	text	on	fabric	in	an	abstract,	poetic	style,	in	order	to	obtain	a	
universality	which	reaches	beyond	cultural	borders	(Waterhouse,	2009).	In	addition,	all	texts	in	the	
photographs	are	from	Essaydi’s	diary.	Because	of	the	intimate	nature	of	the	subjects,	setting,	and	even	
the	models,	her	work	is	considered	to	be	autobiographical.	In	her	art,	she	speaks	her	thoughts	and	
talks	directly	about	her	experiences	as	a	woman	and	artist.	In	doing	so,	she	believes	the	photographs	
yield	a	deeper	understanding	of	her	culture	 for	 the	viewer	 (Waterhouse	2008).	 In	addition	 to	 the	
visual	beauty	and	poetic	style	of	the	photographs,	there	is	a	subtlety	which	might	not	be	realized	at	
first	glance.	The	Arabic	text	on	the	walls,	clothes	and	figures	leads	viewers	to	question	their	meanings.	
They	try	to	suggest	what	was	written	on	the	fabrics	that	cover	figures	and	furniture.	These	wondering	
questions	about	the	meaning	of	the	foreign	and	indecipherable	writing	disrupt	the	viewers’	simple	
pleasure	of	looking	at	the	photograph	(Carlson,	2005).	It	is	by	instilling	this	confusion	in	her	viewers	
that	Essaydi	prevents	the	female	figures	she	portrays	as	being	seen	as	sex	objects,	the	notion	so	often	
perpetuated	and	criticized	in	Orientalist	paintings	(Ehrenpreis,	2014).	

While	Essaydi	represents	herself	and	her	culture	in	her	photographs,	she	also	demonstrates	
important	issues	related	to	her	culture.	Architectural	space	can	be	considered	as	one	of	those	issues.	
Essaydi	states	that	in	Islamic	culture,	architectural	space	is	important.	Traditionally,	Muslim	women	
are	 limited	with	 the	private	 spaces,	 homes.	On	 the	other	hand,	men	present	 in	public	 spaces	 like	
streets,	 places	 of	 work.	 Furthermore,	 men	 also	 control	 the	 women’s	 space	 (Essaydi,	 2005;	
Waterhouse,	2009).	When	she	defines	her	photographs	she	states	that	“the	women	in	my	photographs	
are	both	held	with	an	actual	space	and	at	the	same	time	are	confined	to	their	‘proper	place’,	a	place	of	
walls	and	boundaries,	a	space	controlled	by	men”	(Waterhouse,	2009,	p.	146).		

In	 the	photograph	 series,	 some	works	are	arranged	as	 triptychs,	 that	 is,	 as	 three	 separate	
panels	hanging	side	by	side.	Essaydi	seeks	to	emphasize	the	periods	of	women’s	lives	and,	sometimes,	
the	relationship	of	the	veil	to	the	women’s	age.	She	states	that	for	some	photographs	she	wants	to	
overstate	the	pose	of	a	reclining	figure	and	she	employed	a	triptych	to	extend	the	body	(Waterhouse,	
2009).	She	also	poses	several	women	in	a	single	photograph.	By	staging	the	photos	in	this	way,	she	
aims	 to	 undermine	 the	 women’s-imposed	 quietness.	 In	 her	 photographs,	 women	 ‘speak’	 to	 one	
another	through	the	language	of	femininity	(Essaydi,	2005).	



CRITIQUE	OF	THE	REPRESENTATION	OF	MUSLIM	WOMEN	IN	ORIENTALIST	PAINTINGS	
 

	 ÇÜİFD	22/1	(2022),	168-181.  

176	

Although	in	most	of	the	photographs	Essaydi	focuses	on	women	figures,	in	some	of	her	works,	
Essaydi	does	not	use	female	subjects.	Instead,	she	uses	objects	that	have	been	written	upon	in	her	
characteristic	 calligraphy.	 These	 objects	 represent	 the	 bride,	 and	 Moroccan	 people	 use	 them	
habitually	 for	 the	 preparation	 of	 wedding	 ceremonies	 (see	 Figure	 4).	 Essaydi	 mentions	 that	 in	
wedding	ceremonies,	eggs	symbolize	fertility	and	are	used	throughout	the	henna	ceremony;	the	sugar	
symbolizes	the	sweet	and	delightful	married	life	for	the	bride.	The	bundles	in	the	photographs	are	
used	to	tie	things	together	in	preparation	for	the	departure	of	the	bride.	All	these	objects	serve	as	
symbols	 and	 have	 traditional	 meanings	 and	 Essaydi	 uses	 them	 metaphorically,	 as	 a	 symbol	 of	
femininity	(Carlson,	2004,	2005).	

	
Essaydi	continues	to	use	the	advantage	of	living	in	two	different	cultures	as	inspiration	for	her	

work.	As	an	artist	born	and	raised	in	Arab	countries	and	then	currently	living	in	the	West,	she	is	aware	
of	both	cultures.	Her	experiences	 in	 the	West	have	added	another	dimension	to	her	perception	of	
women	 in	 society.	 Each	 culture	 has	 had	 a	 different	 effect	 on	 Essaydi’s	 artistic	 works.	 She	 has	
experienced	 a	 space	 of	 independence	 and	 mobility	 in	 the	 West,	 very	 different	 from	 the	 more	
restrictive	Eastern	culture	she	was	brought	up	in.	These	differences	have	given	her	new	perspectives	
on	the	composition	of	her	photographs	(Essaydi,	2005).	She	emphasizes	that,	“This	new	perspective	
has	 led	me	 to	 situate	my	 subjects	 in	 a	non-specific	 space,	 one	which	no	 longer	 identifies	 itself	 as	
particular	 house	 in	 Morocco,	 but	 rather	 as	 the	 multivalent	 space	 of	 their	 own	 imagination	 and	
making”	(Essaydi,	2005,	p.	27).	

Essaydi	 uses	 both	women	and	 girls	 as	 subjects	 in	 her	photographs.	 In	 some	photographs	 a	
young	girl	is	sitting	near	the	women,	and	in	some	of	them	she	is	standing	next	to	other	women	(see	
Figure	5	and	6).	
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In	these	photographs,	more	specifically	on	the	above	right	photograph,	the	progression	of	age	
and	veil	 is	noticed.	Women	are	standing	next	 to	each	other	 in	order	 from	youngest	 to	oldest.	The	
youngest	girl	is	not	wearing	a	headscarf.	However,	as	the	figures	begin	to	increase	in	age,	so	too	does	
their	 veil	 increase	 in	 size	 and	 modesty,	 until	 there	 are	 no	 more	 of	 them	 to	 be	 seen.	 This	 is	 an	
illustration	of	the	veiling	process	within	a	particular	society	in	addition	to	the	status	and	freedom	of	
women	there.	A	young	girl	does	not	have	to	wear	the	headscarf	and	she	also	has	more	freedom.	When	
she	 begins	 to	 grow,	 she	 puts	 on	 the	 headscarf	 and	 eventually	 the	 veil.	 The	 oldest	 figure	 in	 the	
photograph	 covers	 all	 of	 her	body	 from	 top	 to	 toe	 and	wears	 an	 enveloping	 cloak	 called	 a	 burqa	
(Carlson,	2004).	This	cover	from	sight	symbolizes	Essaydi’s	view	of	women’s	status	in	a	conservative	
Muslim	society.	However,	Essaydi	also	 says	 in	one	of	her	 interviews	 that	veiling	 is	 an	abandoned	
practice	 and	 most	 Moroccan	 women	 do	 not	 wear	 the	 veil	 any	 longer	 (Carlson,	 2004).	 In	 the	
photographs,	the	veil	is	a	psychological	symbol.	In	this	context,	the	oldest	woman	in	the	photograph	
symbolizes	her	parochial	life	in	certain	space,	a	mainly	private	space,	like	home.	Essaydi	describes	the	
change	in	women’s	status	and	perception	of	women	in	a	society	in	this	photograph	that	as	women	get	
older,	 their	 freedom	becomes	 less	 and	 less	 and	 they	 are	 confined	 to	 specific,	more	 private	 space	
defined	and	limited	by	their	culture.		

As	 it	 is	 seen	 in	 Essaydi’s	 photographs,	 in	 both	 Converging	 Territories	 and	 Les	 Femmes	 du	
Maroc,	the	calligraphic	text	is	seen	as	merged	into	each	other,	complex	and	abstruse	because	of	the	
many	layers.	Although	creating	layers	is	a	calligraphic	style,	in	Essaydi’s	photographs	the	layers	also	
symbolize	the	complexity	of	her	life	as	an	Arab	artist	living	in	the	West	(Carlson,	2004).	In	addition,	
this	calligraphic	design	reflects	women’s	silence,	all	their	thoughts,	and	secrets.	Through	the	use	of	
calligraphy,	the	women’s	inner	world	is	spilled	onto	fabrics	and	the	walls	which	surround	them.	The	
quietness	of	women	in	their	society	is	considered	to	be	their	fate.	In	these	photographs,	calligraphy	
covers	their	world	with	its	wealth	of	words	and	serves	as	an	illustration	of	the	voice	they	have	that	is	
so	contrary	to	Arab	female	identity,	for	whom	voicelessness	is	a	core	principle	(Buhmann,	2007).	

ORIENTALISM	AND	ESSAYDI’S	PHOTOGRAPHS	

As	I	mentioned	previously,	in	her	photographs	Essaydi	imitates	the	compositional	structure	
of	19th	Orientalist	paintings.	In	other	words,	she	uses	Orientalist	paintings	as	a	template	for	some	of	
her	photographs.	Essaydi	urges	viewers	into	new	ways	of	considering	Orientalist	paintings,	as	well	as	
to	show	the	bias	concerning	Arab	women	in	her	photographs	(Waterhouse,	2009).	She	states	that	
Orientalist	 paintings	 are	 rife	 with	 images	 of	 the	 veil,	 the	 harem,	 and	 the	 odalisque	 or	 female	
concubine.	She	utilizes	the	same	concept	and	female	body	in	her	artistic	works	in	opposite	and	almost	
satirical	ways,	in	order	to	confuse	the	assumptions	and	disturb	the	Orientalist	theme	of	those	kinds	
of	paintings.	She	wants	 to	make	the	viewers	realize	 that	Orientalism	is	“a	projection	of	 the	sexual	
fantasies	of	Western	male	artists;	in	other	words,	a	voyeuristic	tradition,	which	involves	peering	into	
and	distorting	private	space”	(Waterhouse,	2009,	p.	148).	Orientalist	painters	often	described	Eastern	
women	 as	 either	weak	 and	 in	 need	 of	 liberation,	 or	 immoral	 and	desperate	 to	 be	 brought	 under	
control	by	men.	She	emphasizes	that	the	concepts	in	the	images	of	the	odalisque	and	the	harem	in	
Orientalist	 paintings	 affect	 people’s	 perceptions	 in	 the	 present,	 and	 in	 her	 photographs	 tries	 to	
remove	 and	 disrupt	 this	 tradition	 of	 objectification	 of	 women.	 Through	 the	 change	 from	 the	
perception	of	Muslim	women	given	by	Orientalist	artists,	women	can	be	seen	as	powerful	existences	
in	their	societies	(Carlson,	2005).	

One	of	the	most	powerful	and	commonly	depicted	objects	in	Orientalist	paintings	is	the	veil.	
Therefore,	Essaydi	also	uses	the	veil	intensively.	She	explains	that	her	main	reason	for	using	the	veil	
in	 photographs	 is	 that	 she	 aims	 to	 arouse	 the	 Western	 fascination	 with	 the	 apparently	
unapproachable	 interior	 realm,	 the	private	 space	which	 is	 the	 area	 of	women	 in	 traditional	Arab	
culture	(Waterhouse,	2009).	



CRITIQUE	OF	THE	REPRESENTATION	OF	MUSLIM	WOMEN	IN	ORIENTALIST	PAINTINGS	
 

	 ÇÜİFD	22/1	(2022),	168-181.  

178	

Essaydi	 also	asserts	 the	 role	of	Orientalism	 in	 the	 reappearance	of	 the	veil	 in	 society	 as	 a	
reason	for	interest	in	the	veil.	She	states	that	Orientalist	paintings	influenced	the	attitude	of	Arab	men	
toward	"their"	women	more	generally.	When	the	Orientalist	painters	portrayed	Eastern	women	as	
erotic	objects,	 this	situation	challenged	the	traditional	values	of	honor	and	family	 in	Arab	culture.	
Therefore,	Arab	men	felt	it	necessary	to	be	more	protective	of	Arab	women	than	before.	They	used	
the	veil	as	a	way	to	prevent	their	women	from	being	used	as	a	Western	fantasy	(Waterhouse,	2009).	
Although	this	argument	is	controversial,	as	Essaydi	says,	it	is	difficult	to	believe	that	there	isn’t	any	
connection	between	Oriental	paintings	and	the	return	of	the	veil	in	Arab	society	(Waterhouse,	2009).	
In	 this	 context,	 it	 is	 suitable	 to	 argue	 that	 though	 it	 is	 indirect,	 Orientalism	 affected	 society’s	
perception	in	Arab/Muslim	societies.		

By	use	of	the	Orientalist	paintings	as	inspiration,	Essaydi	aims	to	demonstrate	the	changes	to	
female	identities	in	Morocco	and	in	the	Muslim	world	at	large.	Essaydi	says	that	Orientalist	paintings	
and	their	styles	are	exquisite,	and	were	always	fascinating	to	her.	However,	she	did	not	agree	with	
their	context	or	the	message	that	they	passed	to	viewers.	She	knew	that	most	Orientalist	paintings	
are	fantasy,	but	those	fantasies	were	about	her,	about	her	culture,	and	her	country’s	women,	and	they	
did	not	give	an	accurate	representation	of	women	in	a	Muslim	society.	She	studied	Orientalist	painters	
and	decided	to	focus	on	recreating	a	more	realistic	portrayal	of	her	people,	because,	she	states,	“the	
more	I	learned,	the	more	it	became	necessary	for	me	to	do	something	about	it.	It	is	my	heritage”	(Chun,	
2011;	O’Sullivan,	2010).	

In	Orientalist	paintings,	the	Muslim	world,	such	as	the	Middle	East	and	some	parts	of	North	
Africa,	were	described	as	an	exotic	world.	In	those	paintings,	women	were	manipulated	and	portrayed	
to	appeal	to	Western	male	fantasies.	To	rid	Western	viewers	of	this	context,	Essaydi	has	taken	the	
Orientalist	 paintings	 and	 reconstructed	 them.	 She	 removed	 all	 the	male	 figures	 from	 her	works,	
though	the	original	Orientalist	paintings	included	them.	Regarding	women	figures,	in	opposition	to	
Orientalist	paintings,	Essaydi’s	females	are	completely	clothed,	polite	and	modest.	All	their	attitudes	
and	postures	reflect	modesty	towards	the	viewer,	while	the	Orientalist	paintings	make	viewers	see	
the	women	only	as	sexual	objects	(Brooks,	2014;	Ehrenpreis,	2014).	

In	her	works,	Essaydi	reinterpreted	many	paintings	of	Eugène	Délacroix	who	was	well-known	
for	his	paintings	of	the	Orient.	One	example	of	Essaydi’s	reinterpretation	of	an	Orientalist	painting	is	
a	photo	from	the	series	Les	Femmes	du	Maroc	(see	Figure	7).	In	this	photograph	Essaydi	was	inspired	
by	Eugène	Délacroix’s	The	Women	of	Algiers	in	their	Apartment)	(1834)	(see	Figure	6).	At	this	point	
it	 should	 be	mentioned	 that	 this	 painting	 deviates	 from	 the	 usual	 style	 of	 the	 harem	 in	 oriental	
painting.	Even	in	the	title,	the	difference	can	be	seen.	While	most	titles	consisted	of	sexually	charged	
terms	like	'odalisque'	or	'slave',	Délacroix	used	some	relatively	de-eroticized	words	instead	of	these	
words,	such	as	women	and	apartments.	(Ma,	2012).	Meanwhile,	Délacroix	painted	the	women	with	
sexual	gazes	and	revealing	clothes.	However,	 in	Essaydi’s	photo,	 the	women	are	 fully	clothed	and	
looking	modestly.	
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Another	example	of	Essaydi’s	reinterpretation	is	Délocroix’s	Odalisque	(see	Figure	8).	In	this	

painting	 Délocroix	 depicted	 a	 woman	 reclining	 on	 a	 sofa,	 half-clothed.	 This	 photograph	 can	 be	
considered	 as	 a	 perfect	 example	 of	 the	misrepresentation	 of	Muslim	women	 as	 sexual	 figures.	 In	
Essaydi’s	reimagined	photograph,	the	female	figure	is	fully	clothed,	but	does	not	wear	the	headscarf,	
a	difference	from	Essaydi’s	other	photographs	(see	Figure	9).	

	
It	is	suitable	to	say	that	this	difference	mainly	depends	on	a	woman’s	status	in	Muslim	society.	

According	 to	 Islamic	Law,	 an	odalisque	 is	 a	 female	 slave,	 or	 “kept	woman,”	who	do	not	wear	 the	
headscarf.	Wearing	the	headscarf	is	an	obligation	for	women	who	have	freedom,	not	slaves.	It	is	with	
this	reality	 in	mind	that	Essaydi’s	compositions	feature	women	figures	without	headscarves	when	
they	are	in	the	role	of	slaves,	but	still	maintain	their	decency	in	modest	clothes.	

CONCLUSION	

From	 the	 19th	 century	 until	 today,	 women	 have	 been	 one	 of	 the	 most	 popular	 subjects	
depicted	in	the	Muslim	world.	Over	time,	the	portrayal	of	Muslim	women	has	changed,	depending	on	
people's	perceptions	rather	than	their	status	in	society.	In	this	context,	the	veil	serves	as	a	symbol	of	
two	different	meanings	in	oriental	painting	and	contemporary	art.	As	mentioned	earlier,	in	Orientalist	
paintings,	the	veil	was	used	to	symbolize	the	mystique	and	exoticism	of	oriental	women.	However,	in	
contemporary	art,	the	veil	embodies	the	boundary	between	Muslim	women	and	the	world	and	is	also	
a	symbol	of	modesty	rather	than	eroticism.	If	we	look	at	all	the	symbols	used	in	the	art	world	about	
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Muslim	 women,	 we	 see	 that	 their	 meaning	 in	 art,	 as	 in	 life,	 can	 be	 changed	 depending	 on	 the	
perception	of	the	artist.		

When	we	 look	 at	Orientalist	 paintings,	we	 see	how	 the	 artists'	 backgrounds	 and	attitudes	
towards	the	subjects	influenced	the	way	they	depicted	them.	In	the	Orientalist	paintings	of	the	19th	
century,	 created	 mainly	 by	 French	 painters	 such	 as	 Eugene	 Delacroix,	 Jean-Leon	 Gerome,	 and	
Auguste-Dominique	Ingres,	the	artists'	attitudes	toward	Muslims/Muslim	women,	in	their	works	are	
stereotypes	about	Islamic	culture	and	Muslims	based	on	Europe	and	Christianity.	In	her	unique	art,	
Lalla	 Essaydi	 challenges	 Western	 stereotypes	 and	 the	 representation	 of	 Muslim	 women	 in	
Western/Orientalist	art.	She	invites	people	to	resist	the	stereotypes	imposed	on	them	as	Muslims,	
especially	as	Muslim	women.	In	her	works,	she	offers	a	new	perspective	on	issues	of	female	identity	
in	the	Muslim	world,	particularly	the	Arab	world.	

When	I	compare	the	two	styles	of	art,	Orientalist	and	contemporary,	it	is	clear	that	the	change	
in	 the	perception	of	 female	 identity	over	 the	years.	Whereas	 in	Orientalist	paintings	women	were	
identified	as	part	of	a	mystical	world,	in	contemporary	art	women	are	symbolized	as	individuals	from	
the	real	world	and	art	rather	than	part	of	a	male	fantasy.	
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Faculty	of	Divinity,	01380,	Adana,	Turkey.	Tüm	Hakları	saklıdır	/	All	rights	reserved.	 	



FURKAN	ERBAŞ 

	 ÇÜİFD	22/1	(2022),	182-198.	 	

183	

FÂTIMÎ	ŞÂİRİ	TEMÎM	B.	MU‘İZ-LİDÎNİLLÂH	(ö.	374/985)	
The	Fatimid	Poet	Tamîm	b.	al-Mu‘iz-	li-Dīn	Allāh	(d.	374/985)	

	 	

Öz	
İslâm	Tarihinde	önemli	izler	bırakan	devletlerden	bir	tanesi	de	Fâtımîler	olmuştur.	Fâtımîler	IV.	(X.)	yy’dan	itibaren	
siyasî	 olarak	 büyük	 ilerleme	 kaydettikleri	 gibi	 ilim	 ve	 sanatta	 da	 önemli	 gelişmeler	 kaydetmişlerdir.	 Bu	 dönemde	
başta	şiir	ve	edebiyat	alanında	olmak	üzere	önemli	şahsiyetler	yetişmiştir.	Bunlardan	en	dikkat	çekeni	Halife	Mu‘iz’in	
en	büyük	oğlu	Temîm	olmuştur.	Küçüklüğünden	itibaren	iyi	bir	tahsil	ve	terbiye	gördüğü	anlaşılan	Temîm,	kendisini	
şiir	 ve	edebiyatta	oldukça	geliştirmişti.	Halife’nin	en	büyük	oğlu	olması	hasebiyle	 İsmâîlî	mezhebi	 ilkelerince	doğal	
veliaht	olarak	kabul	edilen	Temîm,	babası	tarafından	veliahtlıktan	azledilmiştir.	Mısır’ın	ele	geçirilmesinin	ardından	
hayatının	önemli	bir	kısmını	burada	geçiren	Temîm,		şâir	ve	edîb	kimseleri	himâye	etmeye	özen	göstermiş	böylece	şiir	
ve	edebiyatın	yaygın	hale	gelmesine	yardımcı	olmuştur.	Âlicenab,	cömert	ve	özgür	bir	karakter	olmasıyla	dikkat	çeken	
Temîm	 renkli	 hayatıyla	 birçok	 kimsenin	 muhabbetini	 celbetmiştir.	 Divan’ı	 günümüze	 kadar	 ulaşabilen	 Temîm,	
şiirlerinde	 aşk,	 övgü,	 bağışlama,	 itibar/asalet,	 siyaset/ideoloji,	 zühd	 ve	 mersiye	 olmak	 üzere	 birçok	 temaya	 yer	
vermiştir.	

Anahtar	Kelimeler:	İslâm	Tarihi,	Fâtımîler,	Şâir	Temîm.	

	

Abstract	
One	of	the	states	that	left	important	traces	in	the	history	of	Islam	was	the	Fatimids.	Fatimids	since	the	IV.	(X.)	century,	
Fatimids	have	made	great	progress	politically	as	well	as	 important	developments	 in	science	and	art.	 In	 this	period,	
important	personalities,	especially	 in	 the	 field	of	poetry	and	 literature,	were	raised.	The	most	notable	of	 these	was	
Temîm,	the	eldest	son	of	Caliph	Mu‘izz.	Temîm,	who	was	understood	to	have	had	a	good	education	and	training	since	
his	childhood,	had	improved	himself	in	poetry	and	literature.	Since	he	was	the	eldest	son	of	the	Caliph,	Temîm,	who	
was	accepted	as	the	natural	heir	according	to	the	principles	of	the	Ismaili	sect,	was	dismissed	from	the	throne	by	his	
father.	Temîm,	who	spent	a	significant	part	of	his	life	here	after	the	capture	of	Egypt,	took	care	to	protect	poets	and	
literary	 people,	 thus	 helped	 poetry	 and	 literature	 to	 become	widespread.	 Generous,	who	 draws	 attention	with	 his	
generous	and	free	character,	attracted	the	love	of	many	people	with	his	colorful	life.	Temîm,	whose	Divan	has	survived	
to	the	present	day,	included	many	themes	in	his	poems	such	as	love,	praise,	forgiveness,	dignity/nobility,	asceticism	
and	elegy.	

Keywords:	Islamic	History,	Fatimids,	Poet	Tamîm.	 	



FÂTIMÎ	ŞÂİRİ	TEMÎM	B.	MU‘İZ-LİDÎNİLLÂH	(ö.	374/985)	

	 ÇÜİFD	22/1	(2022),	182-198.	 	

184	

GİRİŞ	

297	 (909)	 yılında	 İfrîkıye’de	 Abbâsî	 Devleti’ne	 bağlı	 Ağlebîler’i	 ortadan	 kaldırarak	
kurulma	 aşamasını	 tamamlayan	 Fâtımî	 Devleti	 65	 yılı	 Mağrib’de	 geri	 kalan	 süre	 de	 Mısır’da	
olmak	 üzere	 yaklaşık	 250	 yıl	 ayakta	 kalmayı	 başarabilmiştir.	 Özellikle	 dördüncü	Halife	Mu‘iz-
Lidînillâh	 (341-365/953-975)	 döneminde	 siyasî	 olarak	 büyük	 bir	 sıçrama	 kaydeden	 devlet,	
sınırlarını	 Atlas	 okyanusundan	 Kuzey	 Sûriye’ye	 kadar	 genişletme	 imkânı	 yakalamıştır.	 Bu	
dönemde	 siyasî	 hâkimiyetin	 genişlemesi	 yanında	 Fâtımîler’de	 ilmî,	 edebî	 ve	 kültürel	 alanda	
birçok	 faaliyet	 gerçekleştirilmiştir.	 Fâtımî	 halifelerinin	 şiir	 ve	 edebiyata	 düşkün	 oldukları	
bilinmektedir.	 Temîm’in	 büyük	 dedesi	 Fâtımîler’in	 ikinci	 halifesi	 Kâim-Biemrillâh	 (322-
334/934-946),	 şâir	 ve	 edib	 bir	 kimse	 olup1	 birçok	 şiiri	 günümüze	 ulaşmıştır.2	 Yine	 Temîm’in	
babası	Halife	Mu‘iz’in	de	şâir	ve	edîb	bir	kimse	olduğu	kaynaklar	tarafından	nakledilmektedir.3	
Bu	durum	Fâtımî	hânedanı	üyelerinden	başta	halifeler	olmak	üzere	birçok	kimsenin	edebiyat	ve	
şiir	 ile	 uğraştığına	 delil	 teşkil	 etmektedir.	 Bununla	 birlikte	 Fâtımî	 halifeleri	 edebiyat	 ve	 şiire	
değer	 veren	 kimseleri	 de	 bünyelerinde	 barındırmayı	 ihmâl	 etmemişlerdir.	 Fâtımîler’in	Mağrib	
döneminde	özellikle	 saray	 şâirlerinin4	 aktif	 bir	 şekilde	devleti	 ve	 başarılarını	 övmeleri,	 Fâtımî	
Devletinin	resmî	mezhebi	olan	 İsmâîlî	mezhebinin	propaganda	 faaliyetlerine	yoğun	bir	şekilde	
katkıda	 bulunmaları,	 bu	 dönemde	 edîb	 ve	 şâirlerin	 devlet	 nezdinde	 ne	 denli	 önemli	 bir	 yere	
sahip	olduklarını	gözler	önüne	sermektedir.	Bu	dönemin	şâir	ve	edîb	bir	kimse	olarak	en	dikkat	
çekici	ismi	ise	Halife	Mu‘iz-Lidînillâh’ın	en	büyük	oğlu	olan	Temîm’dir	(ö.	374/985).		

Çalışmamız	 Fâtımî	 Halifesi	 Mu‘iz-Lidînillâh’ın	 en	 büyük	 oğlu	 olan	 Temîm’in	 hayatını	
incelemeyi	hedeflemektedir.	Fâtımîler	Devleti	 tarihi	 ile	 ilgili	çalışmaların	az	olması	bu	devletin	
sadece	 siyâset	 tarihinde	 değil	 kültürel	 alanda	 da	 hangi	 birikimleri	 olduğunu	 ortaya	 koymayı	
zaruri	kılmaktadır.	Bu	düşünceden	hareketle	Fâtımîler’in	en	önde	gelen	şâirlerinden	birisi	olan	
Temîm’in	 hayatını	 kaynaklar	 çerçevesinde	 ortaya	 koymaya	 çalışmak,	 Fâtımîler’in	 kültürel	
tarihindeki	birikimlerini	daha	iyi	anlamaya	yardımcı	olacaktır	kanaatindeyiz.	Yine	bir	halifenin	
oğlunu	 hangi	 gerekçeler	 ile	 veliahtlıktan	 azlettiğini	 kaynaklardaki	 bilgilerin	 satır	 aralarında	
bulmaya	 çalışarak	 böylelikle	 Fâtımî	 sarayında	 bulunan	 hânedan	 üyelerinden	 bir	 tanesinin	
karakterine	 projeksiyon	 tutmaya	 gayret	 göstereceğiz.	 Netice	 itibariyle	 kuruldukları	 andan	
itibaren	 çeşitli	 engeller	 ve	 mücadeleler	 ile	 karşılaşan	 Fâtımîler’in	 siyasetçi,	 savaşçı	 ve	
mücadeleci	 bireylerinin	 ruhlarına	 aykırı	 bir	 karakter	 olan	 Temîm’in	 hayatını	 inceleyerek	 o	
dönemde	Fâtımîler’in	şiir	ve	edebiyata	olan	katkılarını	ortaya	koymaya	çalışacağız.	Çalışmamız	
üç	başlık	altında	incelenecektir.	Birinci	başlık	altında	Temîm’in	veliahtlık	dönemi	ve	azledilmesi	
sürecini	inceleyeceğiz.	İkinci	başlık	altında	Temîm’in	kişiliği	ve	vefatı	konularını	ele	alacağız.	Son	
olarak	 üçüncü	 başlık	 altında	 Temîm’in	 çeşitli	 şiir	 temalarının	 yer	 aldığı	 şiirleri	 adlı	 başlığı	
işleyeceğiz.	 	

 
1	Ahmed	b.	 ʿAlî	el-Makrîzî,	Kitâbü’l-Mukaffâ’	el-Kebîr,	 thk.	Muhammed	el-Ya‘lâvî	(Beyrut:	Dârü’l-Garbi’l-İslâmî,	1991),	
6/180.	

2	Şiirleri	için	bk.	el-Makrîzî,	el-Mukaffâ’,	6/182-186;	Tahera	Qutbuddin,	“Fatimid	Aspirations	of	Conquest	and	Doctrinal	
Underpinnings	 in	 the	 Poetry	 of	 al-Qāʾim	 bi-Amr	 Allāh,	 Ibn	 Hāniʾ	 al-Andalusī,	 Amīr	 Tamīm	 b.	 alMuʿizz,	 and	 al-
Muʾayyad	 al-Shīrāzī”,	 Poetry	 and	 History	 The	 Value	 of	 Poetry	 in	 Reconstructing	 Arab	 History,	 ed.	 Ramzi	 Baalbaki	
(Beyrut:	American	University	of	Beirut	Press,	2011),	200-209.	

3	Hasan	b.	İbrâhîm	İbn	Zûlâk,	Kitâbü	Ahbâri	Sîbeveyh	el-Mısrî,	thk.	Matbaatu’n-Nasr	(Kahire:	Matbaatu’n-Nasr,	1933),	
64;	Ahmed	b.	Muhammed	 İbn	Hallikân,	Vefeyâtü’l-A‘yân	ve	Enbâ’u	Ebnâ’i’z-Zamân,	 thk.	 İhsân	Abbâs	 (Beyrut:	Dârü	
Sâdır,	1977),	5/228.	

4	 Başta	 İbn	Hânî	 el-Endelüsî	 olmak	 üzere	 Alî	 b.	 Abdullah	 et-Tûnisî,	 Abdullah	 b.	 Ca‘fer	 es-Semerkandî,	 İbn	 Vekî‘	 et-
Tinnîsî	 Mu‘iz	 döneminin	 önde	 gelen	 edîb	 ve	 şâirleri	 arasındaydılar.	 Şiirleri	 hakkında	 bilgi	 için	 bk.	 Ebü’l-Kâsım	
Muhammed	İbn	Hânî,	Dîvânü	İbn	Hânî	el-Endelüsî	(Beyrut:	Dârü	Beyrut,	1980);	el-Makrîzî,	el-Mukaffâ’,	3/410-413;	
‘İmâdüddîn	 Dâ‘î	 İdrîs,	 Târîhu’l-Hulefâi’l-Fâtımiyyîn	 bi’l-Mağrib	 el-Kısmü’l-Hâs	 min	 Kitâbi	 ‘Uyûni’l-ahbâr,	 thk.	
Muḥammed	 el-Ya‘lâvî	 (Beyrut:	 Dârü’l-Garbi’l-İslâmî,	 1985),	 689-691;	 Shainool	 Jiwa,	 The	 Founder	 of	 Cairo	 The	
Fatimid	 Imam-Caliph	 al-Mu’izz	 and	 his	 Era	 (Uyûnü’l-Ahbâr’ın	 İngilizceye	 Tercümesi)	 (London:	 I.B.	 Tauris	 &	 Co.,	
2013),	227-230.		
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1.	VELİAHTLIK	DÖNEMİ	VE	AZLEDİLMESİ	

Babası	Mu‘iz-Lidînillâh’ın	dört	oğlundan5	en	büyüğü	olan	Temîm,	24	Recep	337	yılında	
(27	 Ocak	 949)	 dedesi	 Mansûr-Billâh’ın	 (334-341/946-953)	 hilâfeti	 esnasında	 Fâtımîler’in	
başkenti	Mehdiye’de6	dünyaya	geldi.	İlk	erkek	çocuk	olarak	doğması	hasebiyle	babası	Mu‘iz,	Ebû	
Temîm	 künyesi	 ile	 künyelendi.7	 Temîm,	 İsmâîlîlik’teki	 en	 büyük	 evlâdın	 veliaht	 ilân	 edilmesi	
prensibine	göre	babası	Mu‘iz	tarafından	veliaht	tayin	edilmiştir.8	Ancak	onun	ne	zaman	veliaht	
ilân	edildiğiyle	alâkalı	kaynaklar	net	bir	bilgi	aktarmamaktadırlar.	Veliahtlık	süreci	hakkında	da	
çok	 fazla	 bir	malumat	 yoktur.	 Nasıl	 bir	 ortamda	 büyüdüğüne,	 hangi	 hocalardan	 ders	 aldığına	
dair	kayıtlar	yok	denecek	kadar	azdır.9	

Temîm,	 büyük	 oğul	 olması	 hasebiyle	 her	 ne	 kadar	 tahtın	 yegâne	 vârisi	 olarak	
görülüyorsa	da	onun	siyasî	işlere	pek	meraklı	olmadığı	anlaşılmaktadır.	Zira	kaynaklarda	onun	
veliahtlığı	döneminde	herhangi	bir	 savaşa	katılmış	olduğuna	ya	da	siyasî	herhangi	bir	hususta	
görüş	bildirdiğine	dair	kayıt	mevcut	değildir.	Bilindiği	üzere	o	dönemlerde	halife	olacak	kişinin	
veliahtlığı	 sürecinde	 savaşlara	 katılması	 bir	 teamül	 haline	 gelmişti.	 Babası	 Mu‘iz’in	 veliahtlığı	
döneminde	birçok	kere	savaşlara	katıldığı	bilinmektedir.10	Temîm’in	bu	durumu	pek	tabi	onun	
karakterinden	kaynaklanmaktadır.	Mu‘iz’in	Temîm’i	 veliahtlıktan	 azletme	kararını	 vermesinde	
oğlunun	 karakteri	 büyük	 rol	 oynamış	 görünmektedir.	 Zira	 siyasî	 işlere	 her	 zaman	mesafesini	
koruyan	 Temîm,	 babasına	 göre	 kendisinden	 sonra	 devleti	 yönetme	 salâhiyetine	 sahip	 değildi.	
Onun	 kendisinden	 sonra	 devleti	 yönetmesi	 ciddi	 problemlere	 neden	 olabilirdi.	 Bu	 durum	 o	
dönemde	 hükümdarların,	 kendilerinden	 sonra	 devleti	 yönetecek	 evlâtlarının	 vasıflarını	 göz	
önünde	bulundurarak	hareket	ettiklerini	gösteren	tipik	bir	örnektir.		

Öte	 yandan	 kaynaklar	 Mu‘iz’in	 oğlu	 Temîm’in	 bazı	 hâl	 ve	 hareketlerinden	 rahatsız	
olmasından	dolayı	onu	veliahtlıktan	azlettiğini	aktarmaktadırlar.	Bunlardan	bazıları	onun	kısır	
olması11	ve	adaba	mugayir	davranışlarda	bulunması12	şeklindedir.	Bu	nitelemelerin	Mu‘iz’in	oğlu	
Temîm’i	 azletmesinde	 etkili	 oldukları	 varsayılabilir.	 Diğer	 taraftan	 bu	 konuyla	 ilgili	 dönemin	
muasırı	ve	aynı	zamanda	Mu‘iz’in	önde	gelen	adamlarından	Üstâz	Cevzer’in	(ö.	362/973)	kâtibi	
Ebû	Mansûr	Alî	el-Cevzerî’nin	eserinde	önemli	bir	bilgiye	sahibiz.	Bu	bilgi	Temîm’in	veliahtlıktan	
neden	azledildiği	noktasında	ipucu	teşkil	etmektedir.	Buna	göre	Sicilya	valisi	Ahmed	b.	Hasan	el-
Kelbî,	 Üstâz	 Cevzer’e	 göndermiş	 olduğu	 bir	mektubunda	 oğlu	 Tâhir	 ile	 yakın	 arkadaşı	 veliaht	
Temîm	hakkında	 çıkan	 çeşitli	 kötü	 söylentiler	 yüzünden	 oğlu	 Tâhir’i	 öldürmeyi	 düşündüğünü	
belirtmekteydi.	Cevzer,	vakit	kaybetmeden	Ahmed’in	söylediklerini	efendisi	Mu‘iz’e	iletti.	Mu‘iz,	
Cevzer’e	 yazdığı	 mektupta	 Ahmed’e	 Tâhir	 ile	 Temîm	 arasında	 çıkan	 söylentilere	 itibar	
etmemesini,	konuşulanların	karalamadan	ibaret	olduğunu,	oğlu	Tâhir’i	bu	tür	komplolara	karşı	
himâye	 etmesini	 ve	 oğluna	karşı	 herhangi	 bir	 teşebbüste	bulunmaktan	 sakınmasını,	 nihayet	 o	
ikisinin	hastalıklarını	 tedavi	edeceklerini	 ifade	etmekteydi.13	Bu	rivayette	 son	kısım	önemlidir.	
Zira	Mu‘iz	oğlu	Temîm	ve	Sicilya	valisi	Ahmed’in	oğlu	Tâhir’in	hastalıklarını	tedavi	edeceklerini	
belirtmekteydi.	Her	ne	kadar	bu	muğlak	 ifadeden	Temîm	ve	Tâhir’in	ne	tür	bir	hastalığa	sahip	
oldukları	 kestirilememekteyse	 de	 haklarında	 hoş	 olmayan	 dedikoduların	 dolaşması	 bu	 iki	
dostun	birbirine	karşı	 ilgi	duydukları	düşüncesini	 ihsâs	ettirmektedir.	Bu	düşünce	yukarıda	da	

 
5	Diğer	oğullarının	adı;	Abdullah,	Nizâr	ve	Akîl’dir.	Bilgi	için	bk.	Muhammed	b.	Selâme	el-Kudâʿî,	Târîhu’l-Kudâʿî:	Kitâbü	
ʿUyûni’l-maʿârif	 ve	 fünûni	 ahbâri’l-halâʾif,	 thk.	 Cemîl	 Abdullâh	Muhammed	 el-Mısrî	 (Mekke:	 Câmiatu	 Ümmi’l-Kurâ,	
1995),	567.	

6	 Fâtımîler’in	 ilk	 halifesi	 Ubeydullâh	 el-Mehdî’nin	 İfrîkıye	 sahillerinde	 kurduğu	 şehirdir.	 Detaylı	 bilgi	 için	 bk.	
Şihâbüddîn	b.	‘Abdullâh	Yâkût	el-Hamevî,	Mu‘cemü’l-Büldân,	nşr.	Dârü	Sâdır	(Beyrut:	Dârü	Sâdır,	1993),	5/229-232.	

7	 Ebû	Mansûr	 ‘Alî	 el-Kâtib	 el-Cevzerî,	 Sîretü’l-Üstâz	 Cevzer,	 thk.	 Muhammed	 Kâmil	 Hüseyin-Muhammed	 Abdülhâdî	
Şaîre	(Kahire:	Dârü’l-Fikri’l-Arabî,	1954),	75;	Hamid	Haji,	Inside	the	Immaculate	Portal	A	History	from	Early	Fatimid	
Archives	(Sîretü’l-Üstâz	Cevzer’in	İngilizceye	Tercümesi)	(London:	I.B.	Tauris,	2012),	72.	

8	el-Makrîzî,	el-Mukaffâ’,	2/588.	
9	Ârif	Tâmir,	Temîm	el-Fâtımî	 İbnü’l-İmâm	el-Muʿizz-Lidînillâh	el-Fâtımî	 (Beyrut:	 İzzüddîn	 li’t-tibaʿa	ve’n-neşr,	1982),	
27.	

10	el-Makrîzî,	el-Mukaffâ’,	2/163.	
11	İbnü’l-Ebbâr,	Hulletü’s-Siyerâ,	1/291;	el-Makrîzî,	el-Mukaffâ’,	2/588.	
12	el-Makrîzî,	el-Mukaffâ’,	2/588.	
13	el-Cevzerî,	Sîret,	120	(İng.,	130-131).		
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belirttiğimiz	 gibi	 Makrîzî’nin	 Temîm’de	 bazı	 ahlâka	 aykırı	 davranışlar	 bulunduğunu	 aktardığı	
bilgi	 ile	 örtüşmektedir.	 Ayrıca	Makrîzî’nin	 el-Mukaffâ’	 adlı	 eserinin	muhakkiki	Muhammed	 el-
Ya‘lâvî	de	ileride	bizimde	değineceğimiz	üzere	Temîm’in	cinsel	yönden	cariyelere	olan	ilgisizliği	
gibi	bazı	anekdotlara	dikkat	çekerek	onun	aslında	kısır	olduğu	için	değil	muhtemelen	iktidarsız	
veya	hemcinsine	olan	ilgi	alâkasından	ötürü	veliahtlıktan	azledildiğine	dikkat	çekmektedir.14		

Diğer	taraftan	Temîm’in	Mu‘iz’in	Mağribli	ilk	eşinden	olduğu,	diğer	çocuklarının	ise	ikinci	
eşi	olan	Fâtımî	aileden	gelen	bir	kadından	olduğu	ve	bu	yüzden	Mu‘iz’in	Temîm’i	veliahtlıktan	
azletmiş	 olabileceğini	 kaynak	 belirtmeksizin	 ifade	 eden	 araştırmacılar	 vardır.15	 Ancak	 bahse	
mevzu	olan	bilgi	hiçbir	kaynak	tarafından	teyid	edilmemektedir.	Öte	yandan	Makrîzî’nin	Mu‘iz’in	
sadece	 Tağrîd	 adında	 ümmü	 veled	 adlı	 bir	 eşinden	 bahsetmesi16	 söz	 konusu	 bilginin	 doğru	
olmadığını	 göstermeye	 yeterlidir.	 Diğer	 taraftan	Temîm’in	 evlendiği	 yönünde	 kaynaklarda	 net	
bir	 bilgiye	 rastlamadığımızı	 da	 ifade	 etmemiz	 gerekir.	 Bununla	 birlikte	 bazı	 müelliflerin	
eserlerinde	şiirlerine	yer	verdiği	Temîm	için	Ebû	Alî	künyesini	vermiş	olmaları	Temîm’in	çocuk	
sahibi	olduğunu	gösteren	önemli	bir	detaydır.17		

Neticede	Fâtımî	komutanı	Cevher	es-Sıkıllî’nin	(ö.	381/992)	Mısır’ı	358	(969)	yılında	ele	
geçirmesinden	 sonra	Mu‘iz	 oğlu	 Temîm’i	 veliahtlıktan	 azletmeyi	 kararlaştırmıştır.	 Bu	 kararını	
herkese	 duyurmadan	 önce	Üstâz	 Cevzer	 ile	 paylaşmıştır.	 Cevzer,	Mu‘iz’in	 emri	 neticesinde	 bu	
sırrı	 yedi	 ay	 saklamıştır.	 Halife	 Mu‘iz	 daha	 sonra	 bu	 sırrı	 Muhammed	 b.	 Alî,18	 Muhammed	 b.	
Hasen	el-Kelbî19	ve	Aslûc	b.	el-Hasen	ed-Denhâcî20	ile	paylaşmış	onlardan	bu	sırrı	saklamalarını	
istemiştir.21	 Mu‘iz,	 Mısır’a	 gitmek	 için	 hazırlık	 yaptığı	 bir	 sırada	 Mehdiye	 şehrine	 gitmiş	 ve	
burada	hazırlıklarını	tamamlamıştı.	Dönüşte	başkent	Mansûriye’ye22	doğru	hareket	eden	Mu‘iz,	
oğullarına,	 kardeşlerine	 ve	 devlet	 ricâline	 kendisini	 karşılamalarını	 emretti.	Mu‘iz’in	 başkente	
gireceği	 sırada	 halkında	 toplandığı	 büyük	 bir	 merasim	 düzenlenecekti.	 Mu‘iz,	 yanındakilere	
kendilerini	karşılayacak	kortejde	bulunan	evlâtlarını	nasıl	selamlayacakları	noktasında	bir	bilgi	
vermemişti.	 Öte	 yandan	 Üstâz	 Cevzer’in	 nasıl	 bir	 selamlama	 gerçekleştireceğini	 merak	
etmekteydi.	 Bu	 sırada	 merasimi	 izlemek	 için	 toplanan	 halkın	 gözü	 veliaht	 olarak	 bildikleri	
Temîm’in	üzerindeydi.	Kısa	 süre	 sonra	 selamlamaya	başlayan	Cevzer,	 doğrudan	Mu‘iz’in	diğer	
oğlu	 Abdullah’ın	 yanına	 gitti	 ve	 önünde	 durarak	 yeri	 ve	 atının	 üzengisini	 öptü.	 Cevzer,	
Abdullah’ın	 dışında	 kimseyi	 selamlamadan	 oradan	 ayrıldı.	 Merasimi	 izleyen	 herkes	 büyük	
hayretler	 içerisinde	 kaldı.	 Zira	 veliaht	 olarak	 bildikleri	 Temîm’in	 Cevzer	 tarafından	
selamlanmayıp	kardeşi	Abdullah’ın	selamlanması	ciddi	bir	sorun	olarak	algılandı.	Cevzer’in	bu	
hareketini	utanç	verici	olarak	bulanların	yanında	onaylayanlar	da	oldu.	Ancak	Mu‘iz,	Temîm’in	

 
14	el-Makrîzî,	el-Mukaffâ’,	2/600-601	(dn).	
15	Tâmir,	Temîm	el-Fâtımî,	52-53;	Ârif	Tâmir,	el-Muʿizz-Lidînillah	el-Fâtımî	(Beyrut:	Dârü’l-Âfâki’l-Cedîde,	1982),	138.	
16	 Ahmed	 b.	 ʿAlî	 el-Makrîzî,	 el-Mevâ‘iz	 ve’l-İ‘tibâr	 bi-zikri’l-hitati	 ve’l-Âsâr,	 thk.	 Muhammed	 Zeynuhum-Medîha	 eş-
Şerkâvî	(Kahire:	Mektebetü	Medbûlâ,	1998),	3/241,	325.	

17	 ‘Abdülmelik	 b.	Muhammed	 Ebû	Mansûr	 es-Se‘âlibî,	Yetîmetü’d-Dehr	 fî	mehâsini	 ehli’l-ʿasr,	 nşr.	Müfîd	Muhammed	
Kumeyha	 (Beyrut:	 Dârü’l-Kütübi’l-İlmiyye,	 1983),	 1/525;	 Ahmed	 b.	 Muhammed	 İbn	 Hallikân,	 Vefeyâtü’l-A‘yân	 ve	
Enbâ’u	Ebnâ’i’z-Zamân,	 thk.	 İhsân	Abbâs	(Beyrut:	Dârü	Sâdır,	1977),	1/301;	Mustafâ	b.	Abdullâh	Hâcî	Halîfe	Kâtib	
Çelebî,	 Süllemü’l-Vüsûl	 ilâ	 tabakāti’l-fühûl,	 thk.	 Ekmeleddîn	 İhsânoğlu	 vd.	 (İstanbul:	 Münazzamatü’l-Mü’temeri’l-
İslâmî,	2010),	1/396;	Tâmir,	Temîm	el-Fâtımî,	29.	

18	Kaynaklarda	hakkında	bir	bilgiye	rastlamadık.	
19	Sicilya	valisi	Hasan	b.	Alî	el-Kelbî’nin	oğludur.	Bilgi	için	bk.	el-Makrîzî,	el-Mukaffâ’,	3/60,	5/534-535.	
20	 Mu‘iz’in	Mısır’a	 gelmesinden	 sonra	 birçok	 divanda	 görevlendirdiği	 kişidir.	 Bilgi	 için	 bk.	 el-Makrîzî,	 l-Makrîzî,	 el-
Mukaffâ’,	 2/57;	 el-Makrîzî,	 İtti‘âzu’l-Hunefâ’	 bi-ahbâri’l-e’immeti’l-Fâtımiyyîne’l-hulefâ’,	 thk.	 Cemâlüddîn	 eş-Şeyyâl	
(Kahire:	 Meclisu’l-a’lâ	 li’ş-şuûni’l-İslâmiyye,	 1996),	 1/146;	 Shainool	 Jiwa,	 Towards	 A	 Shi’i	 Mediterranean	 Empire:	
Fatimid	Egypt	and	The	Founding	Cairo	(İtti‘âzu’l-Hunefâ’	adlı	eserin	Muʿizz	ile	ilgili	kısmının	İngilizceye	Tercümesi)	
(London:	 I.B.Tauris	 &	 Co,	 2009),	 116.	 Kâdî	 ʿİyâd	 onun	 Mağrib’deyken	 Kayrevân	 şehri	 valisi	 olduğunu	 ifade	
etmektedir.	Bilgi	için	bk.	Ebü’l-Fadl	Mûsâ	Kâdî	ʿİyâd,	Tertîbü’l-Medârik	ve	takrîbü’l-mesâlik	li-maʿrifeti	aʿlâmi	mezhebi	
Mâlik,	thk.	Sa’îd	Ahmed	A’râb	(Mağrib:	Matbaatu	Fedale,	1981),	6/75.	

21	el-Cevzerî,	Sîret,	139	(İng.,	156).	
22	Üçüncü	Fâtımî	Halifesi	Mansûr-Billâh’ın	Mehdiye’ye	yakın	bir	yerde	 inşa	ettiği	diğer	adı	Sabra	olan	şehirdir.	Bilgi	
için	 bk.	 Ebü’l-Kâsım	 İbn	Havkal,	Kitâbü	 Sûrati’l-Ard,	 thk.	 Dârü	Mektebeti’l-Hayat	 (Beyrut:	 Dârü	Mektebeti’l-Hayat,	
1996),	74.	
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azledildiğini	 bilen	 Cevzer’in	 böyle	 bir	 harekette	 bulunmasından	 ötürü	 sevindi.23	 Makrîzî,	
Cevzer’in	 merasime	 katılanlara	 Abdullah’ın	 kendisinin	 ve	 oradakilerin	 mevlâsı	 olduğunu	
söyledikten	 sonra	 halkın	 Abdullah’ın	 arkasından	 yürüdüğünü	 bu	 sırada	 Temîm’in	 tek	 başına	
kaldığını	 aktarmaktadır.24	 İbnü’l-Ebbâr,	 Mu‘iz’in	 Cevher’in	 görüşünü	 aldıktan	 sonra	 Temîm’i	
azlettiğine	dair	bir	bilgi	vermektedir.25	Hemen	ifade	etmeliyiz	ki	İbnü’l-Ebbâr	Mısır’ı	ele	geçiren	
komutan	 Cevher	 ile	 Üstâz	 Cevzer’i	 karıştırmış	 görünmektedir.	 Bununla	 birlikte	 Cevzer’in	
Temîm’in	azledilmesinde	etkisinin	olup	olmadığı	net	değildir.		

Babası	Mu‘iz	 tarafından	 veliahtlıktan	 azledilen	 Temîm’in	 bu	 karara	 nasıl	 bir	 reaksiyon	
verdiği	 hakkında	 kaynaklar	 sessizdir.	 Bizce	 Temîm	 yönetim	 ve	 devlet	 işleri	 ile	 fıtraten	
uyuşmadığı	için	babasının	kararına	tepki	vermemiştir.	Devlet	yöneticiliği	gibi	ağır	ve	meşakkatli	
bir	işin	mesuliyetinden	kurtulduğu	için	rahatlamış	olma	ihtimali	güçlü	görünmektedir.		 

Temîm,	 veliahtlıktan	 azledilmesinin	 ardından	 babası	 ile	 birlikte	 362	 (973)	 yılında	
Kâhire’ye	gitmiştir.	Kardeşi	veliaht	Abdullah	364	(975)	yılında	Kâhire’de	vefat	edince26		Mu‘iz	bu	
sefer	küçük	kardeşi	Nizâr’ı	veliaht	 ilân	etmiştir.	Abdullah’ın	vefatının	ardından	Nizâr’ın	veliaht	
ilân	edilmesi	sürecinde	Temîm’in	adının	dahi	kaynaklarda	geçmiyor	olması	onun	devlet	işleri	ile	
uzaktan	yakından	bir	 ilgisi	olmadığını	gözler	önüne	seren	önemli	bir	ayrıntıdır.	Halife	Mu‘iz’in	
365	(975)	yılında	vefatının	ardından	Temîm	herkes	gibi	 tahta	çıkan	küçük	kardeşi	Nizâr	Azîz-
Billâh’a	 (365-386/975-996)	 biat	 etmiştir.27	 İbn	 Sa‘îd	 el-Mağribî	 haklı	 olarak	 üçüncü	 kardeşin	
veliaht	 ilân	edilmesi	 ile	 ilgili	böylesi	bir	veliaht	belirleme	işinin	başka	bir	örneğinin	olmadığını	
aktarmaktadır.28	

2.	KİŞİLİĞİ	VE	VEFATI	

Oldukça	 renkli	 bir	 karaktere	 sahip	 olduğu	 anlaşılan	 Temîm,	 son	 derece	 naif,	 cömert,	
hoşgörülü,	 kültürlü,	 sempatik,	 zarif	 ve	 hünerli	 bir	 kimse	 olup	 iyi	 derecede	 tahsil	 ve	 terbiye	
görmüştü.	 Ayrıca	 iyi	 niyetli,	 yufka	 yürekli,	 samimi,	 vefalı,	 kerem	 sahibi,	 nükteli,	 âlicenab,	
konuksever,	 fesahat	 ve	 belağat	 sahibi	 bir	 kimse	 olduğu	 kaynaklardaki	 verilerden	
anlaşılmaktadır.29	 İbnü’l-Ebbâr,	Temîm’in	karakter	olarak	kavgaya,	hırsa	ve	mücadeleye	yatkın	
olmadığını,	 bu	 yönüyle	Abbâsî	 halifelerinden	 İbnü’l-Mu‘tez’e	 (ö.	 296/908)	benzediğini,	 ilmî	 ve	
edebî	 duruş	 sahibi,	 hayal	 gücü	 geniş	 ve	 kendisine	 has	 şiir	 yöntemi	 olan	 birisi	 olduğunu	 ifade	
etmektedir.30	Ayrıca	şiirlerinin	 tedvin	edildiğini,	 içeriklerinin	çok	hoş,	 ifade	ettiği	anlamlarının	
harika	 olduğunu	 aktarmaktadır.31	 el-Bâherzî	 de	 Temîm’e	 ait	 şiirlerde	 kendi	 el	 yazısıyla	
bütünüyle	mükemmel	bazı	ta‘lîkler	gördüğünü	ifade	etmektedir.32	Bu	bilgi	Temîm’in	sadece	şiir	
yazmadığını,	 aynı	 zamanda	 şiirlerin	 kenarlarına	 veya	 altlarına	 bazı	 bilgilendirici	 ta‘lîkler	
düştüğünü	 göstermesi	 anlamında	 önem	 arz	 etmektedir.	 Neticede	 vaktinin	 çoğunu	 şiir	 ve	
edebiyatla	geçirmesi	bu	alanda	uzmanlaşmış	olmasına	neden	olmuştu.	

 
23	el-Cevzerî,	Sîret,	139-140	(İng.,	155-158);	 	Dâ‘î	 İdrîs,	Târîhu’l-Hulefâi’l-Fâtımiyyîn,	702-705	(İng.,	242-244).	Ayrıca	
bk.	el-Makrîzî,	el-Mukaffâ’,	2/588.	

24	el-Makrîzî,	el-Mukaffâ’,	2/588.	
25	İbnü’l-Ebbâr,	Hulletü’s-Siyerâ’,	1/291.	
26	‘Alî	İbn	Zâfir,	Ahbâru’d-Düveli’l-Munkatı‘a,	nşr.	Andrê	Ferrê	(Kahire:	Institut	Français	d’archéologie	orientale,	1972),	
26;	el-Makrîzî,	İtti‘âzu’l-Hunefâ’,	1/217	(İng.,	196).	

27	İbn	Zâfir,	Ahbâru’d-Düvel,	27.	
28	el-Makrîzî,	İtti‘âzu’l-Hunefâ’,	1/235	(İng.,	215).	
29	 ‘Abdurrahmân	b.	‘Alî	İbnü’l-Cevzî,	el-Muntazam	fî	tarîhî’l-mülûki	ve’l-ümem	(Beyrut:	Dârü’l-Kütübi’l-İlmiyye,	1995),	
14/262;	Muhammed	b.	 ‘Abdullâh	İbnü’l-Ebbâr,	Kitâbü’l-Hulleti’s-Siyerâ’,	 thk.	Hüseyin	Munis	(Kahire:	Dârü’l-Mearif,	
1985),	1/291;	İbn	Hallikân,	Vefeyâtü’l-A‘yân,	1/301;	el-Makrîzî,	el-Mukaffâ’,	2/589;	Cemâlüddîn	Yûsuf	İbn	Tağrîberdî,	
en-Nücûmu’z-Zâhire	fî	mülûki	Mısr	ve’l-Kāhire,	nşr.	Muhammed	Hüseyin	Şemseddin	(Beyrut:	Dârü’l-Kütübi’l-İlmiyye,	
1992),	4/138;	J.	Walker,	“Temîm”,	Milli	Eğitim	Bakanlığı	İslâm	Ansiklopedisi	(İstanbul:	Milli	Eğitim	Basımevi,	1979),	
12/1/151.	

30	 İbnü’l-Ebbâr,	 Hulletü’s-Siyerâ’,	 1/291;	 Ayrıca	 bk.	 Ahmed	 b.	 Muhammed	 el-Makkarî,	 Nefhu’t-Tîb	 min	 ğusni’l-
Endelüsi’r-ratîb,	nşr.	İhsân	Abbâs	(Beyrut:	Dârü	Sâdır,	1988),	1/100.	

31	 İbnü’l-Ebbâr,	Hulletü’s-Siyerâ’,	 1/291.	 Ayrıca	 bk.	 Şemsüddîn	 Ebü’l-Meâlî	 İbnü’l-Ğazzî,	 Dîvânü’l-İslâm,	 thk.	 Seyyid	
Kesrevî	Hasen	(Beyrut:	Dârü’l-Kütübi’l-İlmiyye,	1990),	2/5.	

32	Alî	b.	el-Hasen	el-Bâherzî,	Dümyetü’l-Kasri	ve	‘Asratü	ehli’l-‘asri,	nşr.	Muhammed	Râğıb	(Halep:	el-Matbaatü’l-İlmiyye,	
1930),	40.	
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Kaynaklarda	 Temîm’in	 babası	 Mu‘iz	 ile	 arasında	 geçen	 diyaloglar	 yok	 denecek	 kadar	
azdır.	Bu	durum	onun	babası	 ile	arasının	çok	 iyi	olmadığına	delil	 teşkil	edebilir.	Rivayete	göre	
Mu‘iz	oğlu	Temîm’i	Mansûriye’de	bir	bahçede	bulunuyorken	bir	hizmeti	 ifâ	 etmesi	 için	yanına	
çağırmış,	 Temîm	 babasının	 yanına	 erken	 gidince	 onunla	 karşılaşamamıştır.	 Bundan	 dolayı	
babasına	içerisinde	şiir	yazdığı	bir	mektup	göndermiştir:	

“Bana	ne	oluyor	ki	seninle	karşılaşmak	için	acele	ediyorum,	talihim	seninle	karşılaşmaktan	
mahrum	edildi.	

Beni	yalnız	başına	bıraktın,	oysa	ben	seni	görmeye	azmetmiştim.	

Böylece	beni	şüpheye	düşürdün,	ben	sana	vefa	göstermede	hainlik	ettim.	

Allah	sana	hükümdarlığından	dolayı	salât	etsin	ve	sevgini	artırsın.”33	

Temîm,	 kardeşi	 Azîz-Billâh’ın	 hilâfet	 sürecinde	 şiir	 ve	 edebiyat	 ile	 ilgilenmeye	 devam	
etmiştir.	Bu	dönemde	kardeşi	kendisine	çeşitli	ikramlarda	bulunmakta,	onun	ihtiyaçlarına	cevap	
vermekteydi.34	 Kaynaklarda	 onun	 Nil	 kenarında	 kendisine	 ait	 bahçesinde	 çokça	 zaman	
geçirdiğine	 dair	 bazı	 anekdotlar	 aktarılmaktadır.	 Bu	 anekdotlarda	 Temîm’in	 yaşam	 felsefesini	
gözler	önüne	seren	dikkat	çekici	ayrıntılar	mevcuttur.		

Halife	Azîz-Billâh	bir	gün	Birketülhabeş35	denilen	yere	gezmeye	gitti.	Halifenin	geldiğini	
gören	Temîm	yalın	ayakla	yürüyerek	onu	karşılamaya	gitti.	Selâm	verdikten	sonra	Halife’ye	bir	
ziyafet	 sunmak	 istediğini	 söyledi.	 Halife	 teklifi	 kabul	 etti	 ve	 birlikte	 sandala	 binerek	 bahçeye	
doğru	yol	aldılar.	Bahçenin	ortasına	geldiklerinde	Halife	altın	gibi	parlayan	bir	meyve	gördü.	Bu	
gördüğü	şey	çok	dikkatini	çekti.	Ağaca	yaklaştı	ve	meyvesinden	bir	 tane	aldı.	Bu	sırada	ağacın	
üstünde	yazılı	bir	kâğıt	buldu	ve	okumaya	başladı.	İçinde	yazan	ifadeler	şunlardı:		

“Ben	kendisiyle	beslenilen	bir	yemişim,36	dallarım	soğuk	su	gibi	oldukça	dayanıklıdır,	

Ben	 faydalıyım	 ve	 benim	benzerlerimin	Melik	 Azîz’in	 dışında	 birisine	 uzun	 ömür	 vermesi	
uygun	değildir.”	

Halife	 Azîz-Billâh	 abisi	 Temîm’in	 bu	 nükteli	 yaklaşımından	 memnun	 olmuş	 ve	 kâğıdı	
alarak	 giysi	 yenine	 iliştirmiştir.	 Abisine	 dönerek	 “işte	 bu	 senin	 yanında	 bulmuş	 olduğumuz	
konukseverliktir,”	dedikten	sonra	sarayına	dönmüştür.	Çok	geçmeden	beytülmâl	sorumlusu	Ebû	
Ca‘fer	 b.	 Mühezzeb’e	 haber	 göndererek	 o	 yıl	 yanında	 basılmış	 ne	 kadar	 para	 bulunduğunu	
sormuş,	-bu	sırada	henüz	yıl	yeni	başlamıştı-	Ebû	Ca‘fer	167.000	dinar37	mevcut	olduğunu	ifade	
etmiştir.	Halife	 bu	miktarın	hemen	kardeşi	Temîm’e	ulaştırılmasını	 emretmiş,	meblağ	bir	 saat	
içerisinde	Râşid	el-Azîzî	tarafından	Temîm’e	götürülmüştür.	Râşid,	Temîm’e	Halife’nin	ona	selâm	
söylediğini	 ve	 bu	 parayı	 kullanmasını	 istediğini	 iletmiştir.	 Temîm,	 hemen	 saygı	 ifadesi	 olarak	
yeri	 öptü	 ve	 ertesi	 gün	Halife’ye	 kendisini	 öven	ve	 teşekkürlerini	 ileten	bir	 kaside	 gönderdi.38	
Temîm,	 Halife	 Azîz-Billâh’ın	 dışında	 kardeşi	 Akîl	 ve	 amcası	 Haydere	 ile	 de	 çok	 fazla	 zaman	
geçirirdi.	 371	 yılı	 Ramazân	 bayramında	 (Mart	 982)	 bir	 araya	 geldiklerinde	 onları	 övücü	 şu	
şiirleri	söylemiştir:	

“Ben	sizi	isteyerek	terk	edemem,	iki	sağ	elin	bereketi	sola	tercih	edilir	mi	hiç?	

Allah	 (birbirimizi)	 tiksinmekten,	 uzaklaşmaktan,	 unutmaktan,	 anlaşmazlıktan,	
usanmaktan	korusun!	

 
33	Temîm	b.	Muʿizz,	Dîvânü	Temîm	b.	Muʿizz-Lidînillâh	el-Fâtımî,	 thk.	Muhammed	Ebü’l-Fadl	 İbrâhîm	(Kahire:	Dârü’l-
Kütübi’l-Mısriyye,	1957),	34.	

34	‘Alî	İbn	Sa‘îd	el-Mağribî,	en-Nücûmü’z-Zâhire	fî	hulâ	hadrati’l-Kahire	el-kısmü’l-hâs	bi’l-Kâhireti	min	kitâbi’l-Muğrib	fi	
hulâ’l-Mağrib,	nşr.	Hüseyin	Nassâr	(Kahire:	Dârü’l-Kütüb,	1970),	48.	

35	Mısır’da	Karâfe’nin	arka	tarafında	Nil’e	bakan	çukur	bir	arazidir.	Bilgi	için	bk.	Yâkût	el-Hamevî,	Mu‘cem,	1/401-402.	
36	İbnü’l-Ebbâr	bu	yemişin	limon	olduğunu	ifade	etmektedir.	Bk.	İbnü’l-Ebbâr,	Hulletü’s-Siyerâ’,	1/296.	
37	Kaynakta	dirhem	ya	da	dinar	ifadesi	geçmemektedir.	Ancak	dinar	olarak	ifade	edilmesi	daha	makul	görünmektedir.	
38	İbnü’l-Ebbâr,	Hulletü’s-Siyerâ’,	1/296-297;	el-Makrîzî,	el-Mukaffâ’,	2/593.	
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Siz	bakanlar	için	bir	nursunuz,	insanlar	içinde	iki	gözü	nurlu	sizin	gibi	var	mı?”39	

İbn	Hallikân,	Temîm’in	sık	sık	Nil’de	gezinti	yapmak	için	tekneye	bindiğini	ve	pencereleri	
Nil’e	 bakan	 evlere	 gittiğini	 burada	 cariyesi	 ile	 birlikte	 zaman	 geçirdiğini	 aktarmaktadır.	 Bir	
defasında	cariyesi	onun	için	şu	şiiri	söylemiştir:	

“Gecenin	 karanlığında	 Dicle’de	 yıldızların	 gökte	 asılı	 olduğu	 bir	 vakitte	 pişmanlığımı	
aklıma	getirdim.	

Dolunay,	yüzüne	karşı	gülücükler	atıyor,	su	ise	etrafımızda	dans	edip	alkışlıyor.”40	

Temîm	cariyesinin	bu	şiirini	çok	güzel	bulmuş	ve	tekrar	tekrar	söylemesini	istemiştir.	Bu	
sırada	 kendisini	 içmeye	 vermiş	 ve	 sarhoş	 olmuştur.	 Sabah	 olunca	 sarhoş	 olarak	 düştüğü	 hali	
anımsayarak	şu	şiiri	söylemiştir:		

“Nil’de	artan	ve	azalan	dalgaların	ortaya	çıkmasıyla	kendimizi	içmeye	verdik.	

Sanki	dalgaların	yoğunlaşmasıyla	cariyenin	ridası	dans	etmekte…”	

Makrîzî,	 bu	 şiirin	 Sanhâce	 kabilesi	 liderlerinden	 Abdullah	 b.	 Muhammed	 el-Kâtib’e	
ulaştığında	 İfrîkıye’deki	 şâirleri	 topladığını	 ve	 onlara	 Temîm’in	 söylediği	 şiirin	 anlamını	
söylemelerini	emrettiğini	ancak	onların	bunu	başaramadıklarını	ifade	etmektedir.41		

İbnü’l-Ebbâr,	Temîm’in	Mısır’da	kardeşi	Azîz-Billâh’ın	hilâfeti	döneminde	Nevrûz,	Mîlâd	
(Yılbaşı)	Mehrecân,	Şe‘ânîn	bayramı	ve	başka	önemli	günlerde	iki	yüz	atlı	muhafız	birliğine	gece	
vakti	 denetim	 yapmalarını	 emrettiğini	 aktarmaktadır.	 Zira	 bu	 günlerde	 insanlar	 yanlarına	
aldıkları	 eşyalar	 ile	 evlerinden	 uzaklaşarak	 Birketülhabeş’e	 kutlamalar	 için	 gitmekteydiler.	
Burada	büyük	çadırlar	kurarak	kadın	şarkıcılar	eşliğinde	eğleniyorlar	ve	kendilerinden	geçerek	
sarhoş	 oluyorlardı.	 Temîm’e	 ait	 muhafız	 birliği	 her	 gece	 kutlamalarda	 eğlenenleri	
denetlemekteydi.	Temîm	de	bu	kutlamalara	katılmaktaydı.	Hacmi	küçük	Uşârâ	adlı	içerisi	çeşitli	
meyve,	yiyecek	ve	içecek	ile	dolu	bir	tekneye	biner,	arkasında	yaklaşık	dört	sandalın	kendisine	
eşlik	etmesiyle	Birketülhabeş’e	geçerdi.	Gece	vakti	ay	etrafı	aydınlattığı	sırada	yanında	mumlar	
eşliğinde	geceyi	geçirirdi.	Eğlenmek	için	bir	grubun	yanına	uğradığında	seslerini	çok	beğendiği	
şarkıcılara	 denk	 geldi.	 Onlardan	 şarkılarını	 tekrar	 tekrar	 söylemelerini	 istedi.	 Yanındakilerin	
erzakları	 eksildiğinde	 onlara	 yardımcı	 olup	 eksikliklerini	 giderdi.	 İnsanlar	 ondan	 kendilerine	
şarkı	 dinletmesini	 istediklerinde	 Temîm,	 hemen	 şarkıcı	 birini	 bulur	 şarkı	 söyletirdi.	 Böylece	
bütün	geceyi	insanlar	ile	birlikte	eğlenerek	geçirirdi.	Sonra	Birketülhabeş’te	bulunan	saray	veya	
bahçesine	giderdi.	Bu	durum	önemli	gün	ve	gecelerin	sona	ermesine	kadar	devam	ederdi.42	

Temîm	aynı	zamanda	şiir,	edebiyat	ve	şarkı	vb.	şeyler	ile	uğraşanları	himâye	eder	onlarla	
ilgilenirdi.	Makrîzî’nin	aktardığı	bir	rivayete	göre	Bağdat’tan	Mısır’a	önceden	zengin	olup	daha	
sonra	elindeki	imkânları	kaybolan	bir	genç	gelmişti.	Mısır’a	geldiğinde	bir	evi	kiralayarak	burada	
oturmaya	başladı.	Oturduğu	 evin	 sahibi	 erdemli	 bir	 kimseydi.	 İleriki	 günlerde	Bağdatlı	 gencin	
ticaret	ya	da	başka	bir	iş	ile	uğraşmaması	ev	sahibinin	dikkatini	çekti.	Gence	Mısır’a	gelmesinin	
nedenini	sordu.	Genç,	babasının	vefat	ettiğini,	kendisine	çok	fazla	mal-mülk	bıraktığını,	bunları	
içki	 ve	 işret	 meclislerinde	 tükettiğini	 ve	 kendisine	 ait	 gayr-i	 menkulleri	 sattığını	 ve	 geriye	
dönecek	 hiçbir	 şey	 bırakmadığını	 ifade	 etti.	 Ayrıca	 kendisiyle	 kazanç	 elde	 edeceği	 bir	 zanaatı	
olmadığını,	Bağdat’ta	 fakirlikle	mücadele	başta	olmak	üzere,	 insanların	sorunlarının	orayı	 terk	
ederek	Mısır’a	gelmesine	neden	olduğunu	belirtti.	Ev	sahibi	genç	adama	gücü	kuvveti	sayesinde	
bir	 iş	 yapıp	 yapamayacağını	 sorunca	 genç	 adam	sadece	uduyla	birlikte	 şarkı	 söyleyebileceğini	
ancak	buna	da	gönlünün	razı	olmadığını	 ifade	etti.	Ev	sahibi	ona	şarkı	söylerse	Mısır’da	rağbet	
göreceğini	söyledi.	Ayrıca	rağbet	görmemesi	halinde	kendisinin	onu	himâye	edeceğini	ifade	etti.	
Hemen	 kendisine	 şarkı	 söylemesi	 için	 bir	 ud	 getirdi.	 Genç	 adam	 çok	 önemsemeden	 bir	 şarkı	
söyledi.	 Ev	 sahibi	 genç	 adamın	 söylediği	 şarkı	 neticesinde	 yeteneğini	 kavradı	 ve	 onu	 bu	 işe	

 
39	Temîm,	Dîvân,	246;	el-Makrîzî,	el-Mukaffâ’,	2/592.	
40	İbn	Hallikân,	Vefeyâtü’l-A‘yân,	1/303;	el-Makrîzî,	el-Mukaffâ’,	2/589.	
41	el-Makrîzî,	el-Mukaffâ’,	2/589.	
42	İbnü’l-Ebbâr,	Hulletü’s-Siyerâ’,	1/297.	
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devam	 etmesi	 için	motive	 etti.	 Aradan	 bir	 süre	 geçtikten	 sonra	 ev	 sahibi	 aklına	 başka	 bir	 şey	
geldiğini	 belirterek	 genç	 adamın	 şarkı	 söylemeyi	 bırakmasını	 söyledi.	 Genç	 adam	 ev	 sahibine	
fikrini	 sorunca	ertesi	 gün	en	güzel	 elbisesini	 giymesini,	 kokular	 sürmesini	 zira	Emir	Temîm’in	
karşısına	 çıkacağını	 söyledi.	 Ondan	 Temîm’in	 karşısına	 çıkınca	 kendisinin	 Bağdat	 ileri	
gelenlerinden	 olduğunu,	 oradan	 geldiğini,	 zengin	 iken	 fakir	 duruma	 düştüğünü,	 Mısır’da	
herhangi	bir	iş	sahibi	olmadığını,	sadece	şarkı	söyleyebildiğini	belirtmesini	istedi.	Bağdatlı	genç	
adam	 Temîm’in	 yanına	 gidip	 durumunu	 iletti.	 Temîm,	 bu	 sırada	 yanında	 bulunan	 sarayından	
sorumlu	kahramâne43	Hasan	et-Tarrâz’a	genci	yanına	alıp	himâye	etmesi	 için	talimat	verdi.	Bu	
sırada	Temîm,	Halife	Azîz-Billâh’ın	sarayına	gidip	döndükten	sonra	kendi	evine	geldi.	Yanındaki	
hizmetliler	 Bağdatlı	 genci	 çağırdılar.	 Temîm’in	 yanında	 Hasan	 b.	 el-Cezzâr,	 Kassâm,	 Nihrîr	 ve	
İbnü’l-Huveylâ	 başta	 olmak	 üzere	Mısır’ın	 önde	 gelen	 şarkıcıları	 bulunmaktaydı.	Meclistekiler	
yiyip	 içtiler	 ve	 şarkı	 söylediler.	 Temîm,	 daha	 sonra	 Bağdatlı	 gençten	 şarkı	 söylemesini	 istedi.	
Genç	 adam	 udu	 eşliğinde	 şarkı	 söylemeye	 başlayınca	 oradaki	 şarkıcılar	 birbirlerine	 kaş	 göz	
işareti	 yaparak	 güldüler.	 Temîm,	 bu	 tavırlarına	 sinirlendi	 ve	 misafirlerini	 nasıl	 hafife	 alarak	
haline	gülebildiklerini	sordu.	Meclistekiler	Temîm’in	söylediklerinden	dolayı	başlarını	önlerine	
eğdiler.	Meclis	 dağılacağı	 esnada	 Temîm,	 Bağdatlı	 gence	 evinin	 nerede	 olduğunu	 sordu.	 Genç,	
evinin	 olmadığını	 Mısır’a	 geldiğinden	 beri	 sadece	 misafir	 gibi	 hareket	 edebildiğini	 ifade	 etti.	
Ayrıca	 kendisi	 ile	 görüşebilmeyi	 hayâl	 ettiğini	 ve	 onu	 gördüğünde	 heybetinden	 etkilendiğini	
belirtti.	Temîm,	Hasan	et-Tarrâz’ı	çağırdı	ve	ona	Bağdatlı	gence	bir	yatak,	kap-kacak,	yiyecek	ve	
içecek	vermesini	ayrıca	yanına	iki	tane	cariye	ve	iki	hizmetli	tahsis	etmesi	talimatı	verdi.	Hepsine	
eşlik	etmesi	için	Kalâvûn	es-Saklebî’yi	görevlendirmesini	ve	onun	genç	adama	yardımcı	olmasını	
istedi.	 Bağdatlı	 genç	meclisten	 çıktığında	 süslü	bir	 eyeri	 olan	 göz	 alıcı	 bir	 katır	 ve	 yanında	 iki	
gulâm	 kendisini	 beklemekteydi.	 Hasan	 et-Tarrâz	 genç	 adama	 kalacağı	 odaya	 kadar	 eşlik	 etti.	
Ertesi	gün	Temîm	hizmetlileri	çağırdı.	Hizmetliler	adama	nefis	bir	elbise	ve	harika	bir	üniforma	
getirdiler.	 Birlikte	 yiyip	 içtiler.	 Bu	 sırada	 kahramâne	 Hasan,	 Temîm’in	 yanına	 gelerek	 filanca	
vekilin	 kendisine	 ait	 bir	 arazi	 için	 üç	 bin	 dinar	 gönderdiğini	 söyledi.	 Temîm,	 parayı	 Bağdatlı	
gence	verdi.	Bağdatlı	bu	paranın	çok	olduğunu	belirtti.	Temîm,	onun	kendilerine	olan	yakınlığı	
ve	ilgisinin	bundan	daha	kıymetli	olduğunu	ifade	etti.	Temîm’in	Bağdatlı	gence	olan	teveccühünü	
gören	 diğer	 şarkıcılar	 kahramâne	Hasan’ın	 da	 teşvikleriyle	 süreç	 içerisinde	 ona	 haset	 etmeye	
başladılar.	Nihayet	Bağdatlı	 genç	hummaya	yakalanmasının	 ardından	 çok	geçmeden	vefat	 etti.	
Rivayete	 göre	 Temîm’in	 vesilesiyle	 türlü	 nimetlere	 gark	 olan	 Bağdatlı	 genç	 bir	 gün	 kendisini	
Temîm	 ile	 tanıştıran	ev	sahibine	hediyeler	göndererek	ona	 teşekkür	etmiştir.	Temîm,	onun	bu	
tavrından	 dolayı	 memnun	 olmuş	 ve	 kendisi	 vefat	 edene	 kadar	 hizmetlerinin	 karşılanmasını	
sağlamıştır.44	

Temîm,	 statüsü	 ne	 olursa	 olsun	 toplumda	mağdur	 duruma	 düşenlere	 yardım	 etmekte	
işlerinde	onlara	kolaylıklar	sağlamaktaydı.	Rivayete	göre	Mısır’da	Trablus	ahalisinden	İbn	Ferah	
denilen	varlıklı	 ancak	sûret	yönünden	son	derece	çirkin	birisi	vardı.	 İbn	Ferah	bir	gün	 İbnü’ş-
Şa‘îrî	 en-Nehhâs	 adlı	 birisinin	 yanına	 uğradı.	 Bu	 sırada	 en-Nehhâs’ın	 yanında	 şarkı	 söyleyen	
edebî	 yönü	 son	 derece	 güçlü	 bir	 cariye	 vardı.	 İbn	 Ferah,	 cariyeye	 tutuldu	 ve	 en-Nehhâs’a	
değerinin	 ne	 kadar	 olduğunu	 sordu.	 Neticede	 beş	 yüz	 dinara	 anlaştılar.	 Ancak	 cariye	 bunu	
öğrendiğinde	 çirkin	 olan	 İbn	 Ferah’ın	 yanına	 gitmeyi	 istememişti.	 Bu	 yüzden	 İbn	 Ferah’ın	
kendisine	olan	ilgi	ve	alakasına	tahammül	edemedi.	Çok	geçmeden	İbn	Ferah’ın	arkadaşlarından	
birisi	onu	satın	almak	 için	evine	gitti.	 İbn	Ferah	onun	 için	birçok	yiyecek	ve	 içecek	çıkarttı.	Bu	
sırada	 cariye	 meyveleri	 bir	 kâseye	 sıra	 ile	 dizerek	 doldurdu	 ve	 içeceği	 arıttı.	 Daha	 sonra	
efendisinin	 yanında	 bir	 pencerenin	 kenarında	 oturdu.	 Cariye	 kendisini	 almaya	 gelen	 adama	
bakınca	 içini	sevinç	kapladı.	Hemen	elini	yıkaması	 için	bakır	bir	kap	getirdi.	Adam	abdest	aldı.	
Cariye	ellerini,	yüzünü	ve	ayaklarını	yıkadı.	Yemeği	ona	yaklaştırdı.	Adam	yemeği	yedi.	Bu	sırada	
duyduğu	 memnuniyet	 oldukça	 fazlaydı.	 Cariye	 içeceğini	 adama	 takdim	 etti.	 Akabinde	 eline	
udunu	 aldı	 ve	 birçok	 güzel	 şarkı	 seslendirdi.	 Gecenin	üçte	 biri	 gelinceye	 kadar	 şarkı	 eşliğinde	
eğlenmeye	 devam	 ettiler.	 Bu	 sırada	 evin	 bulunduğu	 caddeden	 Temîm	 geçmekteydi.	 Onların	

 
43	 Sarayın	 idaresinden	 sorumlu	 görevliler	 için	 kullanılan	bir	 tâbirdir.	 Bilgi	 için	 bk.	 Fatih	Yahya	Ayaz,	 “Üstâdüddâr”,	
Türkiye	Diyanet	Vakfı	İslâm	Ansiklopedisi	(Ankara:	TDV	Yayınları,	2012),	42/394.	

44	el-Makrîzî,	el-Mukaffâ’,	2/594-596.	
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bulunduğu	yere	girince	cariye	elindeki	udu	attı	ve	kendisini	Temîm’in	kollarına	bıraktı.	Temîm	
bu	 sırada	 ürkerek	 ne	 olduğunu	 sordu.	 Cariye	 Allâh’a	 ve	 kendisine	 sığındığını	 söyledi.	 Sonra	
beğenmediği	 İbn	 Ferah’ın	 kendisine	 arzusu	 dışında	 sahip	 olduğunu	 haber	 verdi.	 Temîm	
cariyenin	mevlâsı	İbn	Ferah’tan	açıklama	istedi.	İbn	Ferah	durumdan	dolayı	özür	diledi.	Temîm,	
cariyeyi	yanına	alıp	sarayına	götürdü.	Daha	sonra	Temîm	cariye	ile	sahibi	İbn	Ferah’ı	yüzleştirdi	
ve	 ona	 cariyenin	 kendisini	 istemediği	 halde	 ondan	 faydalanmasının	 doğru	 olmadığını	 söyledi.	
Akabinde	 cariyenin	 değerini	 sordu.	 Beş	 yüz	 dinar	 olduğunu	 öğrenince	 kendisine	 bin	 dinar	
verilmesini	emretti	ve	İbn	Ferah’a	böylesinin	daha	hayırlı	olacağını	 ifade	etti.	 İbn	Ferah	parayı	
aldı,	teşekkür	etti	ve	Temîm’in	yanından	ayrıldı.	Temîm,	yanında	değeri	bin	dinar	olan	köse	bir	
Türk	 gulâmını	 satın	 aldığı	 cariye	 için	 uygun	 gördü.	 Ve	 cariyeye	 Türk	 gulâmın	 kendisi	 için	
mevlâsından	daha	hayırlı	olacağını	söyleyerek	onu	azad	etti	ve	gulâm	ile	evlendirdi.45	

Yine	 Makrîzî’nin	 eserinde	 geçen	 diğer	 bir	 rivayete	 göre	 Temîm,	 Bağdat’a	 bir	 adamını	
göndererek	 üstün	 nitelikli	 bir	 şarkıcı	 satın	 aldırdı.	 Cariye,	 Temîm’in	 yanına	 geldiğinde	Temîm	
Ebû	Alî	Hasan	b.	 el-Eşkerî	 el-Mısrî’nin	de	 içerisinde	bulunduğu	dostlarını	 davet	 etti.	Bir	 araya	
geldiklerinde	 Temîm,	 cariyesinden	 şarkı	 söylemesini	 istedi.	 Cariye	 üst	 üste	 birbirinden	 güzel	
şarkılar	 söyleyince	 Temîm	 ve	 yanındakiler	 kendilerinden	 geçene	 kadar	 doyasıya	 eğlendiler.	
Temîm,	 eğlenceli	 bir	 gün	 geçirmelerine	 vesile	 olan	 cariyeye	 dönerek	 kendisinden	 ne	 isterse	
verileceğini	 söylemiş,	 cariye	 Temîm’in	 afiyet	 ve	 mutluluğunu	 dilediğini	 söylemiştir.	 Temîm	
ısrarla	bir	 şey	dilemesi	gerektiğini	 söyleyince	bu	sefer	 cariye	yapması	gerekenleri	 icra	ettiğini	
ifade	ederek	bir	şey	talep	etmemiştir.	Ancak	cariye	Temîm’in	ricasına	dayanamayarak	söylediği	
şarkıyı	 Bağdat’ta	 söylemeyi	 temenni	 ettiğini	 dile	 getirmiştir.	 Temîm,	 cariyenin	 temennisini	
duyunca	beti	benzi	attı	ve	morali	bozuldu.	Ayağa	kalkınca	yanındaki	dostları	da	kalktı.	el-Eşkerî	
meclisten	 sonra	 evine	 doğru	 giderken	 Temîm’in	 hizmetlilerinden	 bir	 tanesi	 kendisine	 gelerek	
onu	 çağırdı.	 Temîm’in	 yanına	 geldiğinde	 ona	 cariyenin	 Bağdat’a	 dönmeyi	 temenni	 etmesinin	
kendisini	 çok	 etkilediğini	 söyledi.	 Ayrıca	 ona	 vefalı	 davranıp	 dikkatli	 bir	 şekilde	Bağdat’a	 geri	
götürmeleri	 gerektiğini	 söyledi.	 el-Eşkerî,	 görevini	 öğrendikten	 sonra	 kalktı	 ve	 cariyeye	
hazırlanmasını	söyledi.	Birlikte	yola	çıktıklarında	cariye	için	hizmetini	görmesi	adına	siyahî	bir	
cariye	tahsis	edildi.	Hevdeçli	bir	deve	de	cariye	için	hazırlanmıştı.	Birlikte	bir	hac	kafilesine	dâhil	
olarak	 önce	Mekke’ye	 gittiler	 ve	 hac	 yaptılar.	 Daha	 sonra	 Irâk	 kafilesine	 katıldılar.	 Kâdisiye46	
mevkiine	 geldiklerinde	 siyahî	 cariye	 el-Eşkerî’nin	 yanına	 gelerek	 efendisi	 olarak	 takdim	 ettiği	
cariyenin	 nerede	 olduklarını	 sorduğunu	 haber	 verdi.	 el-Eşkerî	 Kâdisiye’de	 konakladıklarını	
söyledi.	 Cariye,	 el-Eşkerî’nin	 söylediklerini	 haber	 alınca	 güzel	 bir	 şarkı	 söyledi.	 Kafiledekiler	
cariyenin	 sözlerini	 duyunca	 çok	 etkilendiler.	 Nihayet	 kafile	 Bağdat’a	 yakın	 bir	 yer	 olan	
Yâsiriye’ye47	 gelince	burada	gecelediler.	 Sabaha	yakın	 siyahî	 cariye	 el-Eşkerî’nin	 yanına	üzgün	
bir	şekilde	geldi	ve	Bağdat’a	götürmekte	oldukları	cariyenin	ortadan	kaybolduğunu	söyledi.	el-
Eşkerî,	onun	nihayetinde	bir	cariye	olmasından	ötürü	kaybolmasına	üzülmedi.	Bağdat’a	gitti	ve	
ihtiyaçlarını	 karşıladı.	 Daha	 sonra	 Temîm’in	 yanına	 gelerek	 durumu	 haber	 verdi.	
Duyduklarından	dolayı	morali	 çok	 bozulan	Temîm	büyük	 bir	 hüzne	 gark	 oldu.	Ondan	 sonraki	
süreçte	 ne	 zaman	 bu	 mevzuyu	 hatırlasa	 canı	 sıkılırdı.48	 Bu	 rivayet	 birçok	 açıdan	 çarpıcıdır.	
Temîm,	yeteneğiyle	kendisini	oldukça	fazla	etkileyen	cariyeye	büyük	bir	lütufta	bulunarak	onun	
kendisini	 hür	 bir	 kimse	 gibi	 hissetmesini	 sağlamıştır.	 O	 dönemde	 sadece	 saray	 eşrafının	 tüm	
ihtiyaçlarını	 karşılamak	 adına	 hizmet	 gören	 cariyeler	 akla	 getirildiğinde	 Temîm’in	 cariyeye	
sunduğu	güzellik	daha	iyi	fark	edilecektir.	

Temîm’in	 bağ,	 bahçe,	 peyzaj,	 arazi	 gibi	 yerlere	 de	 özel	 bir	 ilgi	 ve	 alâkası	 vardı.	
Kaynaklarda	 Nil’in	 yakınında	 Birketülhabeş	 mevkiinde	 bulunan	 Mâr	 Yûhannâ	 manastırının	

 
45	el-Makrîzî,	el-Mukaffâ’,	2/596-597.	
46	 Irâk	 topraklarında	 bulunan	Kûfe	 ile	 arasında	 on	 beş	 fersah	 olan	 Kâdisiye	 hakkında	 geniş	 bilgi	 için	 bk.	 Yâkût	 el-
Hamevî,	Mu‘cem,	4/291-293.	

47	Bağdat’a	iki	mil	uzaklıkta	olan	yer	hakkında	bilgi	için	bk.	Yâkût	el-Hamevî,	Mu‘cem,	5/425.	
48	 ‘Abdurrahmân	b.	‘Alî	İbnü’l-Cevzî,	el-Muntazam	fî	tarîhî’l-mülûki	ve’l-ümem	(Beyrut:	Dârü’l-Kütübi’l-İlmiyye,	1995),	
14/262-264;	 Ebü’l-Berekât	 Şerefüddîn	 İbnü’l-Müstevfî,	 Nebâhatü’l-Beledi’l-hâmil	 bi-men	 veredehû	 mine’l-emâssil	
(Târîhu	 İrbil),	 thk.	 Sâmî	 b.	 es-Seyyid	 Hamâsi’s-Sakâr	 (Bağdat:	 Menşurâtu	 Vizâreti’s-Sekâfe,	 1980),	 2/394;	 İbn	
Hallikân,	Vefeyâtü’l-A‘yân,	5/338-339;	el-Makrîzî,	el-Mukaffâ’,	2/597-600.	
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yanında	 bazılarını	 Temîm’in	 yaptırdığı	 birçok	 bahçeden	 bahsedilmektedir.	 Ayrıca	 bahçenin	
içerisinde	Temîm	tarafından	sütunlar	üzerine	inşa	edilmiş,	son	derece	güzel	bir	mimariye	sahip,	
tablolarla	 dolu	 bir	 meclis	 vardı.49	 Rivayete	 göre	 Temîm,	 Mâr	 Yûhannâ	 manastırı	 için	 şu	 şiiri	
söylemiştir:	

“Ey	Mâr	 Yûhanna!	 Bulutların	 içerisinden	 gök	 gürültülerini	 akıt	 ki	 yağmur	 bulutu	 olarak	
düşüp	bolluk	bereket	getirsin.”50	

Bu	 bilgiler	 bize	 Temîm’in	 Müslümanlara	 ait	 olsun	 ya	 da	 olmasın	 ibâdethânelere	 karşı	
saygılı	bir	şekilde	yaklaştığını,	mabetleri	güzelleştirmek	için	gayret	ettiğini	göstermektedir.		

Son	 derece	 naif	 ve	 hilm	 sahibi	 olan	 Temîm,	 Mısır’ın	 dışında	 bulunan	 Benî	 Vâil	
kanalındaki	kendisine	ait	bahçesinde	13	Zilka‘de	374	tarihinde	(7	Nisan	985)	vefat	etti.51	Kardeşi	
Halife	Azîz-Billâh	bu	sırada	Aynüşşems’teydi52	 ve	haberi	 alınca	kardeşinin	vefat	ettiği	bahçeye	
gitti,	Temîm’in	naaşı	cenaze	için	hazırlanana	kadar	yanında	bekledi.	Kâdî	Muhammed	b.	Nu‘mân	
(ö.	 389/999)	 Temîm’i	 yıkadı	 ve	 altmış	 parça	 bez	 ile	 kefenledi.	 Akşam	 vakti	 naaşı	 bahçeden	
çıkarılarak	 cenaze	 namazının	 kıldırılacağı	 Karâfe’ye53	 götürüldü.	 Halife,	 ölümüne	 çok	 fazla	
üzüldüğü54	kardeşinin	cenaze	namazını	kıldırdı	ve	naaşı	saraya	götürülerek	defnedildi.55	

3.	ŞİİRLERİ	

Çalışmamızın	 başında	 değindiğimiz	 üzere	 Temîm’in	 büyük	 dedesi	 Kâim	 ile	 babası	
Mu‘iz’in	şiire	son	derece	ilgi	ve	alakası	vardı.	Halifelerin	bizzat	şâir	olmaları,	birçok	şiir	kaleme	
almaları,	şâirlere	ikram	ve	taltifte	bulunmaları	Fâtımîler	de	en	başından	itibaren	şiir	ve	edebiyat	
gibi	 sanat	 dallarına	 yakın	 ilgi	 duyulmasına	 sebebiyet	 vermiştir.	 Neticede	 Mağrib’den	 itibaren	
başlayan	bu	 ilgi	Fâtımîler’in	Mısır’a	 taşınmalarına	kadar	devam	etmiş,	Mısır’da	etkisini	artıran	
bu	 tavır	 Fâtımîler’in	 tarih	 sahnesinden	 ayrılmalarına	 kadar	 sürmüştür.	 Atalarının	 şiire	
duydukları	 yakın	 ilgiden	Temîm	de	nasibini	 almış,	 küçüklüğünden	 itibaren	 şiir	 ile	 ilgilenmeye	
başlamıştı.	 Onun	 şiirlerindeki	 temalar	 genelde	 aşk,	 övgü,	 bağışlama,	 itibar/asalet,	
siyaset/ideoloji,	zühd	ve	mersiye	şeklindeydi.56	

a.	Aşk	

Temîm’in	 divanına	 bakıldığına	 aşk	 ve	 sevgi	 temalı	 şiirlere	 çok	 fazla	 yer	 verdiği	
görülmektedir:		

“Bahçede	akılları	baştan	alan	sarışın	bir	kadın	gördüm.	

Sanki	ceylânların	arasından	fırlamış	ürkmüş	bâkir	bir	ceylân	gibiydi.	

Bu	sırada	ben	ona	yoksa	sen	benim	gönlüm	ile	oynayan	Nilüfer	misin	dedim.”57	

Bir	diğer	şiirinde	sevdiğini	şu	şekilde	tasvir	etmektedir:		

 
49	 Ebü’l-Hasen	 ʿAlî	 b.	Muhammed	 eş-Şâbüştî,	 ed-Diyârât,	 nşr.	 Korkîs	 Avvâd	 (Bağdat:	Matbaatü’l-Maârif,	 1966),	 289,	
404;	 Ebû	 Sâlih	 el-Ermenî,	Târîhu	 Ebî	 Sâlih	 el-Ermenî	 (The	 Churches	 and	Monasteries	 of	 Egypt	 some	 Neighbouring	
Countries),	nşr.	B.	T.	A.	Evetts	(Oxford:	Clarendon	Press,	1895),	130,	309.	

50	eş-Şâbüştî,	ed-Diyârât,	406.	
51	İbn	Zâfir,	Ahbâru’d-Düvel,	28;	İbnü’l-Ebbâr,	Hulletü’s-Siyerâ’,	1/301;	İbn	Hallikân,	Vefeyâtü’l-A‘yân,	1/303;	el-Makrîzî,	
el-Mukaffâ’,	 2/588.	 İbn	 Tağrîberdî	 ise	 368	 (978-979)	 yılında	 vefat	 ettiğini	 aktarmaktadır.	 Ancak	 bizce	 374	 (985)	
yılında	öldüğü	doğruya	daha	yakın	durmaktadır.	Bk.	İbn	Tağrîberdî,	en-Nücûmü’z-Zâhire,	4/138.	İbn	Hallikân	ayrıca	
375	yılında	öldüğünü	söyleyenlerin	de	bulunduğunu	aktarmaktadır.	Bk.	İbn	Hallikân,	Vefeyâtü’l-A‘yân,	1/303.	

52	Kâhire’nin	kuzeyinde	bulunan	mevkii	hakkında	bilgi	için	bk.	Yâkût	el-Hamevî,	Mu‘cem,	4/178-179.	
53	Fustât’a	bitişik	olan	bir	mevkiidir.	Bilgi	için	bk.	Yâkût	el-Hamevî,	Mu‘cem,	4/317.	
54	İbn	Tağrîberdî,	en-Nücûmü’z-Zâhire,	4/138.	
55	Halîl	b.	İzzeddîn	es-Safedî,	el-Vâfî	bi’l-vefeyât,	thk.	Ahmed	el-Arnaûd	-	Türkî	Mustafâ	(Beyrut:	Dârü	İhyâi’t-Turâsi’l-
Arabî,	2000),	10/254-255;	el-Makrîzî,	el-Mukaffâ’,	2/588;	Walker,	“Temîm”,	12/1/151.	

56	 Tematik	 şiirleri	 hakkında	geniş	bilgi	 için	bk.	Temîm,	Dîvânü,	 82;	Ahmed	Alî	Muhammed	 ʿAbde’l-ʿÂtî,	el-İtticâhü’l-
Cemâlî	 fî’ş-şiʿri’l-Fâtımî	 fî	Mısr	 (Mısır:	Zekâzîk	Üniversitesi,	Doktora	Tezi,	2005),	157;	Semmâr	Saʿîde,	el-Ğazelü	 fi’ş-
şiʿri’l-Fâtımî	 Temîm	 b.	 Muʿizz	 el-Fâtımî	 (Cezayir:	 Arabî	 b.	 Müheydî	 Üniversitesi,	 Yüksek	 Lisans	 Tezi,	 2014);	
Muhammed	 Abdürrezzâk	 Ahmed	 el-Mekkî,	 Kiyemü’l-ʿAtâi’l-Madmûnî	 ve’l-Fennî	 fî	 mukatteʿâti	 Temîm	 b.	 Muʿizz	 el-
Fâtımî	(İskenderiye:	y.y.,	2015).	

57	Temîm,	Dîvân,	48,	49;	el-Mekkî,	Kiyemü’l-ʿAtâi’l-Madmûnî,	23.	
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“Ah!	O	solan	gözlerin,	gül	dudakların,	

Ah!	O	çocuksu	yanaklarından	akan	su,	

Ah!	O	geceleyin	ortaya	çıkan	kahküllerin,	

Ah!	Gece	gündüz	gizlenen	o	yanakların,	

Göğsünün	üstünde	bulunan	anber gibi	peçesi	nasıl	câzip	gelmesin.”58	
“Sözü	 hâlâ	 ne	 kadar	 hoş!	 Sana	 yöneliyorum,	 zira	 beni	 kucaklamaların	 ve	 tavizsizliğinle	

çoktan	erittin!	

Ah,	benim	öpücüklerimden	çok	heyecanlanmıştı,	yanağı	ve	gerdanlıkla	kaplı	boğazı	yeterdi!	

Elinde	ağır	bir	 şekilde	duran,	ancak	 tahıl	açlığı	 çeken	kuşun	dolu	ağzı	gibi	hala	gizlenen	
sağlam	göğüslerde	nice	güzellikler	var.	

Gözüm	hiç	 böyle	 bir	manzara	görmemişti,	 bir	 aşk	bağımlısı,	 bir	 başka	 (aşk)	 bağımlısı	 ile	
oynayan!	

Pek	çok	şimşek	gözlerimi	çıldırtan	alevler	gibi	açık	tuttu	uyumayayım	diye.”59	

“Âşığın	renginin	sarısını	ve	âşığın	yanaklarının	kızarıklığını	(hediye	olarak)	gönderdim.	

Sevgilinin	ön	dişlerini	öpmenin	verdiği	soğukluk,	tutkulu,	tasalı	bir	candır.			

Sevgin	saflığı	ve	duruluğu	anlatıyor	sadakatin	ise	güzelliği...”60	

“Avlanmaya	ve	gezinti	yapmaya	karar	verdik	ve	gezme	esnasında	avlanmak	bir	erdemdir.	

Senin	 uzaklaşıp	 gittiğin	 gibi	 yanındaki	 başaklar	 uzaklaşıp	 giderken	 senin	 lütfun	 neye	
benzer?	

Öyleyse	Başaklar	ile	lütufta	bulun,	zira	içinde	kanat	ve	pençe	olan	her	şey	kesicidir.	

Sana	sâdık	olduğumu	bilmekteyim,	zira	kendimi	sana	adadım.”61	

b.	Övgü	

Temîm	 birçok	 şiirinde	 kendisini	 çok	 fazla	 sevdiği	 kardeşi	 Halife	 Azîz-Billâh’ı	
methetmiştir:	

“Sen	ki	Azîz’sin,	hilâfetin	olmasa	insanlık	arasında	yayılan	adalet	ortadan	kalkardı.	

Senin	 asrın,	 çiçekler	 ile	 çayırlar	 arasında	 gülün	 açması	 gibi	 mutluluğun	 doğduğu	 bir	
dönemdir.”62	

Diğer	bir	şiirinde	kardeşi	hakkında	şunları	söylemiştir:	

“Onlara,	önceki	çağların	savaşlarını	aşan	büyük	savaşlar	gösterdin.	

Sonucu	Bağdat’ta	geziyor	ve	sapkınların	gözünden	uyku	kaçıyor.	

Deylem	hükümdarlarının	ruhları,	sabah	ve	akşamı	kasıtlı	göz	kapamanın	verdiği	ızdırapla	
kavrulmuş	geçirir.	

İmam	 Azîz’in	 geldiğini	 duyduklarında,	 en	 kötüsünün	 olacağını	 bildiler	 ve	 sarıklarını	
çözerek	ayağa	kalktılar.	

Onun	gücünden	korkan	bir	savaş	onları	öğütme	taşının	mili	gibi	öğütüyor	

 
58	Temîm,	Dîvân,	309,	310;	el-Mekkî,	Kiyemü’l-ʿAtâi’l-Madmûnî,	24.	
59	 Temîm,	Dîvân,	 135;	 Pieter	 Smoor,	 “The	 Poet’s	 House:	 Fiction	 and	 Reality	 in	 the	Works	 of	 the	 ‘Fâtimid’	 Poets”,	
Quaderni	di	Studi	Arabi,	10,	(1992),	46-47.	

60	Temîm,	Dîvân,	67;	el-Mekkî,	Kiyemü’l-ʿAtâi’l-Madmûnî,	48.	
61	Temîm,	Dîvân,	335;	el-Mekkî,	Kiyemü’l-ʿAtâi’l-Madmûnî,	49.	
62	Temîm,	Dîvân,	201;	el-Mekkî,	Kiyemü’l-ʿAtâi’l-Madmûnî,	34.	
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Büveyh,	oğullarına	seslenerek	onları	uyarıyor,	kendisi	çürümeye	yeminliyken	yas	tutuyor.	

Zaman	 yaklaştı,	 bu	 yüzden	 yakın	 bir	 düşüşü	 ve	 kötü	 bir	 kaderi	 kabul	 etmelerine	 izin	
verin.”63	

“Dâî,	Mekke’de	senin	için	alenen	dua	etti	ve	ahali	için	hac	ve	mukaddes	mevsim	sevindirici	
oldu.	

Safâ	 ve	 Merve,	 Zemzem	 (kuyusu)	 seni	 arzuladılar,	 Rükn	 ve	 Ḥicr,	 size	 açıkça	 salâvat	
getirdiler.	

Kur’ân	ayetlerinin	otlakları	ve	çayırları,		onlarda	imân	zâhir	oldu,	küfre	gâlip	geldi.	

Avlularında	vahyin	gezindiği	ve	sâkinlerinin	İslam’a	yardım	ettiği	bir	yer.	

Ey	Muhammed’in	oğlu,	apaçık	deliller	ortaya	çıktığında	sen	en	haklısın.”64	

“Geceyi	 dolunayla	 sohbet	 ederek	 geçirdim,	 çünkü	 o	 benim	 içki	 arkadaşımdı	 ve	 onu	 hem	
öptüm	hem	de	bıyıklarının	arasından	eski	çağlardan	kalma	şarabı	içtim.	

Ta	ki,	Ebü’l-Mansûr’un	(Azîz-Billâh)	Rumları	ve	 (Bedevî)	Arapları	öldürdüğü	gibi,	 şafağın	
karanlığı	nasıl	öldürdüğünü	görene	kadar.”65	

Temîm	şiirlerinde	kendisini	de	övmeyi	ihmâl	etmemiştir:	

“Şafak,	 parlaklığımı	 kıskanıyorsa,	 mazur	 görülebilir,	 çünkü	 benim	 aracılığımla	 güneşi,	
felekleri	ve	nuru	yayar.	

Güzellik	bana	 itaat	ediyor	ve	 şatafat	başını	çatımda	eğiyor;	kaderin	 işleri	beni	mutlu	biri	
yapıyor.	

Tüm	 yaratıkları	 hidâyete	 erdirenin	 oğlu	 olarak	 benim	 tarafından	 parlak	 hale	 getirilen	
yaşam	alanım	azamet	ve	ihtişam	içerisindedir.	

Sanki	 ben	 Sa‘d	 takımyıldızıymışım,	 tesadüf,	 zevk,	 kutsallık	 ve	 arındırıcı	 her	 şey	 asla	 terk	
edilmeyen	bir	servet.		

Nil	gülüyor	ve	temellerimle	flört	ediyor.	

Çünkü	ben	çölle	çevrili	unutulmuş	bir	yer	değilim	ve	üzerime	toprağın	tozu	serpilmedi.	

Bana	gelenin	saf	yaşamı	vardır	ve	beni	gören	göz	teselli	ve	mutlu	olur.”66	

c.	Bağışlama	

Oldukça	yumuşak	bir	karaktere	sahip	olan	Temîm,	şiirlerinde	bağışlama	duygusunu	çok	
fazla	ön	plana	çıkarmaktadır.	Temîm,	İhşîdîler’in	son	emirlerinden	olan	Hasan	b.	Ubeydullâh	b.	
Tuğç’u	affettiği	için	kardeşi	Azîz-Billâh’a	minnettarlığını	sunmuştur:	

“Çok	cömert	davrandın	ve	bütün	yoksullara	zenginlik	elbisesi	giydirdin.	

Ve	 yine	 de	 her	 kötü	 niyetli	 günahkârın	 hatasının	 şiddeti	 ne	 olursa	 olsun	 suçunu	
affediyorsun.		

Ve	işte	Ubeydullâh’ın	oğlu,	kulun,	hizmetlin,	önceki	hatalarını	terk	ediyor.	

Ve	tüm	güzelliklerin	en	iyisi,	efendisi	onu	af	ve	lütuf	ile	kabul	etmektedir.	

Affedene	Allâh	lüfuf	ve	faziletini	artırsın,	sana	olan	hayranlığı	da	artırsın.”67	 	

 
63	Temîm,	Dîvân,	11-12;	Tahera	Qutbuddin,	“Fatimid	Aspirations,	224.	
64	Temîm,	Dîvân,	161;	Qutbuddin,	“Fatimid	Aspirations,	225.	
65	Temîm,	Dîvân,	63;	Smoor,	“The	Poet’s	House”,	47-48.	
66	Temîm,	Dîvân,	171;	Smoor,	“The	Poet’s	House”,	50.	
67	Temîm,	Dîvân,	358,	359;	el-Mekkî,	Kiyemü’l-ʿAtâi’l-Madmûnî,	42.	
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d.	İtibar/Asalet	

Temîm’in	 şiirlerinde	 önem	 verdiği	 diğer	 bir	 tema	 itibar/asalet	 olmuştur.	 O,	 Fâtımîler	
olarak	soylarının	değerli	olduğunu	ifade	etmekten	geri	kalmamıştır:	

“Şerefliyken	yıldıza	yükseldin,	Arapları	ve	Arap	olmayanları	tercih	ettin.	

Ne	kadar	susuzluklar	giderildi,	sonra	kılıçlar	kan	döktü.	

Ve	iyiye	yeni	başlayan	biri	olarak	cevap	verdin,	bu	yüzden	parayı	bölüşmek	için	bıraktın.	

Ve	cömertlik	seni	asla	gülümserken	görmedi	oysa	o	parıldadı	ve	gülümsedi.	

Böylece	asalet	yücelik	kazandı,	kararlılıkla	vurgulanmaya	devam	etti.”68	

e.	Siyaset/İdeoloji	

Temîm’in	şiirleri	arasında	yoğun	olarak	yer	verdiği	temalardan	bir	tanesi	de	Abbâsîler’e	
karşı	üstünlük	vurgusu	olmuştur.	Birçok	şiirinde	Abbâsîler’e	karşı	Fâtımîler’in	Hz.	Peygamber’e	
daha	 yakın	 olduklarına	 atıfta	 bulunmuş,	 böylece	 imametin/hilafetin	 kendi	 hakları	 olduğunu	
ifade	etmiştir:		

“Ey	Abbâs	ailesi,	bizim	asaletimizi/itibarımızı	kabul	edin,	 	çünkü	siz	ey	Abbâs	ailesi,	onun	
yanından	geçemezsiniz.		

Dedeniz	İslâm’ı	geç	kabul	etti,	hicret	de	etmedi.	
Siz	Peygamber	Muhammed’in	amcasının	oğullarıydınız,	biz	ise	onun	oğullarıydık	ve	o	bizim	

babamızdı.	
Ve	yakınlıklarındaki	kuzenleri,	bağlılık	ve	soy	bakımından	kardeşi	gibi	değildir.	
Eğer	sizler	adam	akıllı	amcaoğulları	olsaydınız	bize	yol	gösterici	olurdunuz	biz	de	sizin	için	

kazanç	olurduk.	
Amca	yakınlık	ve	sevgi	bakımından	asla	yeğenleri	ile	eşit	olamaz.	
Diriliş	günü	sizin	dedeniz	size	zaferlerimizi	haber	verir,	dedemiz	Alî	de	bize	haber	verir.”69	
“Biz	Peygamber’in	kızının	evlâtları	değil	miyiz?	Ki	O	insan	ve	cinlerin	Peygamber’i	olarak,	

sapkınlığa	düşenleri	kurtarır,	
Babamız	her	zorlu	zamanda	onun	sırdaşı,	vâsisi	ve	süvarisi	değil	miydi?	
Ey	 Abbâsoğulları	 inatçılığınızı	 üzerimizden	 çekiniz,	 artık	 sizinle	 her	 yerde	 savaşılacak	

zaman	geldi.	
Ne	zaman	aşağımızda/altımızda	olmazsanız	işte	o	zaman	bizim	sâlihlerimiz	ile	çekişmeye	

girebilirsiniz.	
Birbirlerine	yakın	olan	Hayber	ve	Huneyn	günlerinde	İslâm’a	kim	ile	yardım	edildi.	
Alî	 kederi	 ortadan	 kaldıran	 değil	 midir?	 Abbâs’ın	 ise	 bu	 savaşlarda	 böylesi	 bir	 katkısı	

yoktur.”70	
Bir	diğer	şiirinde	şunları	ifade	etmiştir:	
“Ey	 Abbâs’ın	 soyu,	 siz	 Fâtımâ	 ez-Zehrâ'nın	 oğulları	 için	 intikam	 hedeflerisiniz	 ve	 zaman	

yaklaştı.	
Elim	bana	eşlik	etmesin,	yollar	beni	yüceliğe	götürmesin.	
Göğü	 parıldayan	 kılıçlar	 ve	 ince	 mızraklardan	 oluşan	 dalgalı	 bir	 orduyla	 seni	 ziyaret	

edeceğim.	
Zira	dünyanın	doğusu	ve	batısı	cesur,	tecrübeli	aslanlarla	dolu.”71	 	

 
68	Temîm,	Dîvân,	397;	el-Mekkî,	Kiyemü’l-ʿAtâi’l-Madmûnî,	50.	
69	Temîm,	Dîvân,	463;	el-Mekkî,	Kiyemü’l-ʿAtâi’l-Madmûnî,	51.	
70	Temîm,	Dîvân,	449;	İbnü’l-Ebbâr,	Hulletü’s-Siyerâ’,	1/294;	Qutbuddin,	“Fatimid	Aspirations,	226.	
71	Temîm,	Dîvân,	332;	Qutbuddin,	“Fatimid	Aspirations,	226.	
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f.	Zühd	

Temîm’in	insanın	dünya	hayatında	zühdü	ön	planda	tutarak	yaşamasının	ideal	olduğunu	
savunduğu	dikkat	çekici	şiirleri	vardır:	

“İnsanlar	ne	kadar	garip;	ölümün	ötesini	umursamadan	nasıl	yemek	yiyebiliyorlar?	

Hâlbuki	onlardan	hesap	sorulsa	günahlarından	bir	tanesini	dile	getirmezler.	

Kim	Allâh’tan	şüphe	ederse,	işte	o	kıyamet	günü	(iyilerden)	ayrı	tutulacak.	

Allâh	onlara	yokken	hayat	verdiği	gibi	çürüdükten	sonra	da	hesaba	çekecek.”72	

g.	Mersiye	

Temîm’in	 şiirlerinde	 ölünün	 arkasından	 söylenen	mersiye	 ve	 ağıtlar	 bir	 hayli	 fazladır.	
Şâir	hayatın	bir	parçası	ve	kaçınılmaz	son	olan	ölümü	çoğu	kez	anmakta	ve	ölenlerin	arkasından	
mersiyeler	söylemekteydi.	Kardeşi	veliaht	Abdullah	öldüğünde	şu	mersiyeyi	okumuştur:	

“Her	diri	fânidir	gelip	gidiyor,	geceler	mazeret	ve	aldanmadır.	

Hükümranlık	ve	otorite	ancak	Allâh’a	aittir,	emir	de	memur	da	ona	gitmektedir.	

Eğer	ölüm	kaçınılmaz	olmasaydı,	hayat	uzun,	önemsiz	ve	hakir	olurdu.”73	

Diğer	bir	şiiri	şu	şekildedir:	

“(Ölüm)	Size	reyhanı	hatırlattı,	gerisi	ruhun	neredeyse	öldüğü	hatıranın	tekrarıdır.	

Bu	yüzden	şarkıcılar	eşliğinde	şarkı	söylediler,	ardından	birbiri	ardınca	gelen	çalgı	sesleri.	

Gözler	seni	takip	etti	ve	o	uzaktayken	gözyaşlarım	akmaya	devam	etti.	

Onu	 susamış	 ve	 bağlı	 bir	 şekilde	 kaybetmemi,	 kendisinin	 de	 Allâh’a	 şikâyet	 ettiği	 gibi	
Allâh’a	şikâyet	ediyorum.	

Sanki	kalbim	belirdiğinden	beri	mahvolan	bir	kanat	gibi,	parçalarını	kaybetti	ve	amacına	
ulaşamadı.”74	

SONUÇ	

Fâtımî	 Devleti	 tarihi	 siyasî	 açıdan	 olduğu	 kadar	 kültürel	 açıdan	 da	 önem	 arz	 eden	 bir	
dönemi	 teşkil	 etmektedir.	 Bu	 dönemde	 şâirlerin	 devlet	 için	 ifade	 ettikleri	 önem	 oldukça	 fazla	
olmuştur.	İbn	Hânî	el-Endelüsî	gibi	devlet	tarafından	himâye	edilen	şâirler	vasıtasıyla	Fâtımîler	
propagandalarını	 yapma	 imkânı	 yakalamışlardır.	 Bu	 şâirler	 içerisinde	 belki	 de	 en	 öne	 çıkanı	
yaşadığı	 renkli	 hayatı	 ile	 veliaht	 Temîm	 olmuştur.	 Fâtımîler’in	 dördüncü	 halifesi	 Mu‘iz-
Lidînillâh’ın	 en	 büyük	 oğlu	 olarak	 İfrîkıye’de	 dünyaya	 gelen	 Temîm	 iyi	 bir	 tahsil	 ve	 terbiye	
görmüş,	kendisini	 ilim	ve	edebiyata	adamıştır.	Büyük	dedesi	Kâim	ve	babası	Mu‘iz	gibi	edîb	ve	
şâir	 olan	 Temîm,	 İsmâîlî	 mezhebindeki	 en	 büyük	 oğlun	 veliaht	 olarak	 kabul	 edilmesi	
prensibinden	hareketle	doğal	veliaht	olarak	kabul	görmüştür.	Ancak	yönetime/liderliğe	mesafeli	
olması,	 ayrıca	 karakter	 olarak	 bazı	 zaaflar	 taşıması	 nedeniyle	 babası	 tarafından	 veliahtlıktan	
azledilmiştir.	Azledilmesinden	sonra	kardeşi	Halife	Nizâr	Azîz-Billâh’ın	hilâfet	döneminde	sakin	
bir	hayat	yaşamayı	tercih	eden	Temîm,	şiir	söylemeye	devam	etmiş	ve	şâir	ve	edîb	kimseler	ile	
birlikte	 zaman	 geçirmeyi	 tercih	 etmiştir.	 Son	 derece	 naif	 bir	 yapısı	 olan	 Temîm,	 yaşadığı	
dönemde	sanat	ile	ilgilenenleri	himâye	etmiş,	onlara	lütufkâr	davranmıştır.	

Farklı	kişiliği	 ile	Fâtımî	Devleti	 tarihinde	önemli	bir	yere	sahip	olan	Temîm,	döneminin	
en	 iyi	 şâirlerinden	 birisi	 olmaya	 hak	 kazanmıştır.	 Tarihçilerin	 şâir	 kimliği	 hakkında	 sitayişle	
bahsettikleri	 Temîm’in	 şiirleri	 büyük	 bir	 divan	 oluşturacak	 şekilde	 günümüze	 kadar	
gelebilmiştir.	 Bu	 yönüyle	 Temîm	Fâtımî	Devleti’nin	 kültürel	 tarihinde	 önemli	 bir	 iz	 bırakmayı	

 
72	Temîm,	Dîvân,	83;	el-Mekkî,	Kiyemü’l-ʿAtâi’l-Madmûnî,	53.	
73	Temîm,	Dîvân,	147;	Tâmir,	Temîm	el-Fâtımî,	28.	
74	Temîm,	Dîvân,	303;	el-Mekkî,	Kiyemü’l-ʿAtâi’l-Madmûnî,	54.	
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başarabilmiştir.	Şiirlerinde	aşk,	övgü,	bağışlama,	itibar/asalet,	siyaset/ideoloji,	zühd,	ve	mersiye	
gibi	temalara	yer	veren	Temîm’in	şiirleri	dönemin	Fâtımî	Devleti	tarihi	için	çok	önemli	bir	vesika	
konumundadır.	
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ERGENLİK	DÖNEMİNDE	DİJİTAL	OYUN	BAĞIMLILIĞI	VE	DİNDARLIK	
İLİŞKİSİ	

The	Relationship	Between	Digital	Game	Addiction	and	Religiosity	in	Adolescence	Period	

	

	

Öz	
Bu	 çalışmada	 ergenlik	 çağında	 olan	 bireylerin	 dijital	 oyun	 bağımlılık	 seviyeleri	 ile	 dindarlık	 düzeyleri	 arasındaki	
ilişkiyi	 ortaya	 koymak	 amaçlanmıştır.	 Araştırmanın	 bir	 diğer	 amacı	 ise	 yaş	 ve	 cinsiyet	 gibi	 çeşitli	 demografik	
değişkenlerin	 bağımlılık	 düzeyi	 ile	 ilişkisini	 ortaya	 çıkarmaktır.	 Türkiye'de	 Dijital	 oyun	 bağımlılığı	 ve	 dindarlık	
arasındaki	 ilişkiyi	 inceleyen	 ilk	 çalışma	 olması	 nedeniyle	 önemlidir.	 Çalışma	 kapsamında	 Gaziantep	 ili	 Şahinbey	
ilçesinde	öğrenim	görmekte	olan	478	ortaokul	ve	 lise	öğrencisine	 “Kişisel	Bilgi	Formu”,	 “Çocuklar	 İçin	Dijital	Oyun	
Bağımlılığı	 Ölçeği”	 ve	 “Dini	 Tutum	 Ölçeği”	 uygulanmış	 olup	 elde	 edilen	 veriler	 SPSS	 25.	 0	 programında	 analiz	
edilmiştir.	 Çalışma	 sonucunda	 ergenlerin	 dijital	 oyun	 bağımlılık	 seviyeleri	 ile	 dindarlık	 düzeyleri	 arasında	 negatif	
yönlü	 anlamlı	 bir	 ilişki	 tespit	 edilmiştir.	 Ayrıca	 demografik	 değişkenler	 ile	 dijital	 oyun	 bağımlılığı	 skorları	
karşılaştırıldığında	 dijital	 oyun	 bağımlılığı	 düzeyinin;	 cinsiyet,	 yaş	 değişkenleriyle	 anlamlı	 ölçüde	 farklılaştığı	
görülmektedir.	Kızların	dijital	 oyun	bağımlılığı	 toplam	puanı	 ve	 alt	 boyutlardan	aldıkları	puanlar	 erkeklerden	daha	
yüksek	çıkmıştır.	Yaş	değişkeninde	ise	17	yaşında	olanların	bağımlılık	düzeyleri	diğer	yaşlardan	yüksek	bulunmuştur.	
Elde	edilen	sonuçlar	daha	önceki	çalışmalarla	büyük	ölçüde	benzerlik	göstermektedir.	

Anahtar	Kelimeler:	Din	Psikolojisi,	Ergenlik,	Dijital	Oyun,	Bağımlılık,	Dindarlık.	

	

Abstract	
In	this	study,	it	is	aimed	to	put	forward	the	relationship	between	digital	game	addiction	levels	and	religiousness	levels	
of	adolescent	individuals.	Another	aim	of	the	study	is	to	reveal	the	relationship	between	various	variables	such	as	age	
and	gender	and	addiction	level.	It	is	important	because	it	is	the	first	study	to	examine	the	relationship	between	digital	
game	addiction	and	religiosity	in	Turkey.	Within	the	scope	of	the	study,	“Personal	Information	Form”,	“Digital	Game	
Addiction	 Scale	 for	 Children”	 and	 “Religious	 Attitude	 Scale”	were	 applied	 to	 478	middle	 and	 high	 school	 students	
studying	in	Şahinbey	District	of	Gaziantep	province	and	the	data	were	analyzed	in	SPSS	25.0	program.	At	the	end	of	
the	study,	a	negative	and	significant	correlation	was	found	between	adolescents'	 level	of	digital	game	addiction	and	
their	 level	 of	 religiousness.	 Furthermore,	 compared	 to	demographic	 variables	 and	digital	 game	addiction	 scores,	 it	
was	observed	that	the	 level	of	digital	game	addiction	significantly	differed	according	to	the	variables	of	gender	and	
age.	The	total	score	of	digital	game	addiction	and	the	scores	of	girls	in	sub-dimensions	were	higher	than	boys.	In	the	
age	variable,	the	addiction	levels	of	17	years	old	were	found	to	be	higher	than	the	other	ages.	The	results	obtained	are	
largely	similar	to	previous	studies.	

Keywords:	Psychology	of	Religion,	Adolescence,	Digital,	Game,	Addiction,	Religiousness.	 	
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GİRİŞ	
Tarihteki	 Gelişimsel	 bir	 dönem	 olarak	 ergenlik;	 biyolojik,	 psikolojik,	 antropolojik	 ve	

nörolojik	 anlamda	 pek	 çok	 değişimin	 meydana	 geldiği	 çok	 faktörlü	 bir	 dönem	 olarak	
bilinmektedir	 (Derman,	 2008,	 s.19).	 Ergenlik,	 vücudun	 fiziksel	 olarak	 değiştiği,	 çocukların	
olgunlaşmasıyla	 sonuçlanan	 fizyolojik	 bir	 süreç	 olduğu,	 yani	 cinsel	 özellikler	 geliştirdikleri	 ve	
üreme	işlevlerini	kazandıkları	bir	dönem	olarak	bilinir	(Alotaibi,	2019,	s.64).	Bir	başka	tanımda	
ise	 ergenlikten,	 geleneksel	 olarak	 fiziksel	 olgunluk	 ve	 sosyal	 olgunlaşmamışlık	 dönemi	 olarak	
bahsedilmektedir	 (Simmons	 ve	 Blyth,	 2017,	 s.9).	 Farklı	 kültürlere	 göre	 değişiklik	 gösterse	 de	
ortalama	olarak	erkekler	13-14,	kızlar	 ise	11-12	yaşlarında	ergenlik	dönemine	girmektedirler.	
Yine	 bu	 dönem	 erkeklerde	 17-21,	 kızlarda	 ise	 16-21	 yaşlarına	 kadar	 sürebilmektedir	
(Nieuwenhuis	 vd.,	 2020:	 s.2-5).	 Ergenlik	 döneminin	 temel	 özelliği	 bireylerde	 bağımsızlık	
dürtüsünün	 artması,	 cinselliğin	 başlaması,	 sosyal	 rollerin	 edinilmesi,	 soyut	 düşünmenin	
gelişmesi	 ve	 kimlik	 arayışı	 sonucunda	 kişiliğin	 bir	 bütün	 olarak	 oluşmasıdır	 (Yavuzer,	 2017,	
s.245;	Kulaksızoğlu,	2004,	s.130;	Parlaz	vd.,	2012,	s.11).	

Günümüz	 teknolojik	gelişmelerin	ergenlik	dönemi	üzerinde	doğrudan	ve	dolaylı	olarak	
etkilerinin	 olduğunu	 söylemek	 mümkündür.	 Davranışsal	 bağımlılıklar	 kapsamında	 yer	 alan	
teknoloji	 bağımlılığının	 ergenlerin	 fiziksel	 ve	 zihinsel	 sağlıkları	 üzerinde	 olumsuz	 etkilerinin	
olduğunu	 dile	 getiren	 pek	 çok	 araştırma	 bulgusundan	 söz	 edebiliriz.	 Buna	 göre	 teknolojik	
aygıtları	ve	interneti	fazla	veya	olumsuz	kullananlarda;	agresif	tutum	(Grüsser	vd.,	2006),	zaman	
kavramının	 yitimi,	 kızgınlık,	 yalan	 söyleme,	 yoksunluk	 belirtileri	 (Üneri	 ve	 Tanıdır,	 2011),	
yalnızlık	(Bozoğlan	vd.,	2013),	sosyal	uyum	bozulması	(Amichai-Hamburger	ve	Ben-Artzi,	2003;	
Mitchel	 vd.,	 2011;	 Hardie	 ve	 Tee,	 2007;	 Erdoğan,	 2008),	 riskli	 cinsel	 yönelimler	 (Mitchell	 ve	
Wolak,	 2003),	 benlik	 saygısının	 azalması	 (Barker,	 2009;	 Ehrenberg,	 2008),	 bağımlı	 kişilik	 ve	
kimlik	 sorunları	 (Meerkerk,	 2007;	Rowan,	 2013),	 öz	 değer	 düşüklüğü,	 yalıtılma,	 sıkıntı,	 kaygı,	
dürtüsellik	(Shaw	ve	Black,	2008),	duygu	durum	bozuklukları	(Bernardi	ve	Pallanti,	2009),	aile	
içi	çatışmalar,	iş	ve	akademik	başarıda	düşüklük,	olumsuz	ruh	hali,	mutsuzluk	(Cash	vd.,	2012),	
yeme	 bozukluğu,	 sosyal	 uyum	 güçlüğü	 (Weiser,	 2001)	 gibi	 olumsuzlukların	 yanısıra	 major	
depresyon,	kaygı	bozuklukları,	kişilik	bozuklukları,	hiperaktivite,	sosyal	fobi,	saldırganlık,	madde	
kullanım	bozuklukları	gibi	psikiyatrik	hastalıkların	da	bu	bağımlılığa	eşlik	ettiği	belirtilmektedir	
(Whang	ve	diğ.,	2003;	Shapira	ve	diğ.,	2000;	Demetrovics,	Szeredi	ve	Rozsa,	2008;	Yen	vd.,	2007;	
Jang	 vd.,	 2008).	 Anlaşılacağı	 üzere	 problemli	 internet	 kullanımının	 ergen	 psikolojik	 sağlığı	
üzerinde	doğrudan	olumsuz	etkilerinin	olduğu	görülmektedir	(El	Asam	vd.,	2019).		

Teknolojik	 gelişmelerin	 hızlanmasının	 bir	 sonucu	 olarak	 geleneksel	 oyunların	 yerini	
dijital	 oyunlar	 almıştır.	Dijital	 oyun	kavramı	bilgisayar,	 ağ,	 konsol,	mobil	 ile	 video	oyunlarının	
hepsini	 içeren	 üst	 bir	 kullanımdır	 (Karabulut,	 2019,	 s.7).	 Dijital	 oyun	 sektörünün	 küresel	
ölçekteki	 bütçesi	 covid-19	 pandemisinin	 de	 etkisiyle	 %9,3	 artışla	 159	 milyar	 dolara	
yükselmiştir.	 Bu	 rakamın	 2026	 yılına	 kadar	 295	 milyar	 doları	 aşacağı	 tahmin	 edilmektedir.	
Ayrıca	 dünya	 genelinde	 2,5	 milyar	 insanın	 dijital	 oyun	 oyuncusu	 olduğu	 bilinmektedir	 (Bilgi	
Teknolojileri	ve	İletişim	Kurumu,	2020,	s.12).	Böylesine	hızlı	büyüyen	bir	sektörün	doğal	olarak	
süreç	içinde	insan	hayatına	zarar	veren	bir	takım	olumsuz	etkileri	de	ortaya	çıkmıştır.	İnternet	
ya	 da	 oyun	 başında	 saatlerini	 hatta	 günlerini	 geçiren	 insanların	 sayısının	 artması,	 buna	 bağlı	
olarak	 kliniklere	 gelen	 vakaların	 sıklaşması	 gibi	 sebeplerden	 dolayı	 teknoloji	 bağımlılığı	
alanındaki	çalışmalar	son	yıllarda	hız	kazanmıştır	 (Dinç,	2015,	s.34).	DSM	5’te	 internette	oyun	
oynama	bozukluğu	olarak	yer	bulan	dijital	oyun	bağımlılığı	belirtileri	arasında;	zihnin	 internet	
oyunlarıyla	aşırı	meşgul	olması,	oyun	ortadan	kalktığında	yoksunluk	hissetme,	 internette	oyun	
oynama	 süresinin	 artmasına	 duyulan	 ihtiyaç,	 ilgilere	 ve	 sosyal	 ortamlara	 duyulan	 ihtiyacın	
azalması	şeklinde	belirtilere	yer	verilmiştir	(Karabulut,	2019,	s.14-15).		

Dijital	oyun	bağımlılığının	zararlarına	yönelik	alanyazında	oldukça	fazla	sayıda	araştırma	
bulgusu	mevcuttur.	Özellikle	 şiddet	 içeren	dijital	 oyunların	 çocuk	ve	 ergenlerde	 şiddet	eğilimi	
(Williams	 vd.,	 2011),	 anksiyete	 (Mentzoni	 vd.,	 2011),	 yalnızlık	 (Tekindal	 ve	 Çalışkan,	 2016;	
Demirtaş	 ve	 Çakılcı,	 2014),	 mutsuzluk	 (Odabaşı,	 2016),	 hostilite,	 düşmanlık	 ve	 saldırganlık	
(Balıkçı,	 2018;	 Hasan	 vd.,	 2013;	 Gündoğdu,	 2010),	 depresyon	 (Mentzoni	 vd.,	 2011),	 davranış	
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bozukluğu	(Greitemeyer	ve	Müge	2014),	duyarsızlık	(Montag	vd.,	2012)	vb.	olumsuz	ruh	sağlığı	
göstergelerine	 neden	 olduğu	 bildirilmiştir.	 Dijital	 oyun	 bağımlılığı,	 psikolojik	 faktörlerin	
haricinde	 akademik	 başarının	 düşmesi	 (Gentile,	 2009),	 obezite	 (Fullerton	 vd.,	 2014),	 uyku	
sorunları	(Tuncay	ve	Göğer,	2022;	King	vd.,	2013),	hareketsizlik	(Fullerton	vd.,	2014)	ve	fiziksel	
sağlığın	bozulması	(Orhan,	2018;	Manteghi,	2002)	gibi	istenmeyen	durumlar	ile	doğrudan	ilişkili	
bulunmuştur.		

Ergenler	 için	 dijital	 oyunlar	 aile	 kontrolünde,	 bilinçli	 ve	 süreye	 tabii	 tutularak	
oynandığında	 bilişsel	 anlamda	 geliştirici	 bir	 etkiye	 sahip	 olsa	 da	 bu	 oyunların	 bir	 davranışsal	
bağımlılığa	 dönüşmesi	 olumsuz	 birtakım	 sonuçlar	 ortaya	 çıkarabilmektedir.	 Patolojik	 oyun	
oynama	 rahatsızlığı	 olan	 bireylerde	 ilk	 fedakârlık	 uykudan	 yapılmaktadır.	 Klinik	 araştırmalar	
uykusuzlukla	 birlikte	 dürtüsel	 ve	 saldırgan	 davranışların	 da	 artış	 gösterdiğini	 ortaya	
koymaktadır.	 Yine	 dijital	 oyun	 bağımlılığına	 yeme	 içme	 alışkanlıklarında	 meydana	 gelen	
birtakım	bozukluklar	da	sıklıkla	eşlik	edebilmektedir	(Kautiainen	vd.,	2005).	Aynı	zamanda	uzun	
süre	 ekran	 başında	 kalmak	 çeşitli	 omurilik,	 boyun,	 bel	 ve	 göz	 sıkıntılarını	 da	 beraberinde	
getirmektedir	(Aziz	vd.,	2021,	s.996;	Dinç,	2015,	s.20;	Şahin	ve	Tuğrul,	2012,	s.118).		

Tarihsel	 süreçte	 insanı	 en	 çok	 meşgul	 eden	 konulardan	 biri	 inanç	 olagelmiştir.	 İnanç	
oldukça	 temel	 bir	 ihtiyaçtır	 ve	 inanma	 dürtüsünün	 önüne	 geçmek	 oldukça	 zordur.	 Yıllardan	
beridir	 inanç,	 dünyanın	 neredeyse	 her	 bölgesinde	 kendine	 yer	 bulmuştur.	 Arapça	 kökenli	 bir	
kelime	 olan	 din	 kelimesi	 “üstün	 gelme,	 hâkimiyet,	 inanç,	 şeriat,	 teslimiyet”	 gibi	 anlamlara	
gelmektedir.	 İnsanın	anlam	arayışında	dini	diğer	 fenomenlerden	ayıran	özellik,	 insanı	aşkın	ve	
kutsal	 bir	 olguya	yakınlaştırmasıdır	 (Yavuz,	 2013,	 s.22;	Gürsu,	 2018,	 s.91;	Hill	 vd.,	 2013,	 s.85;	
Karacoşkun,	2013,	s.62).	

Din,	 insanların	 hayatlarını	 şekillendireceği	 bir	 ilkeler	 sistemi	 sunarken	 dindarlık	 ise	
dinsel	 yapının	 sübjektif	 bir	 ifadesi	 olarak	 değerlendirilebilir.	 Dindarlık	 bilişsel,	 duyusal	 ve	
davranışsal	 alanları	 kapsayan	 çok	 yönlü	 bir	 kavramdır.	 Farklı	 dinlerde	 ve	 aynı	 dini	 yaşayan	
farklı	 toplumlarda	 çeşitli	 dindarlık	 tipleri	 oluşmakta	 ve	 dini	 inanca	 sahip	 insanlar	 bu	 farklı	
dindarlık	 tiplerinin	 etkisiyle	 düşünce	 ve	 ibadet	 noktasında	 farklılıklar	 sergileyebilmektedir.	
Dindarlık	sadece	 ilahi	bir	güce	 inanmak	değil,	 insan	ruhunun	 tüm	kuvvetlerini,	 iradesinin	 tüm	
itaatlerini	 bir	 davanın	 ya	 da	 duygu	 ve	 davranışlarına	 örnek	 olmuş	 bir	 şahsın	 hizmetine	
vakfetmesi	 hadisesidir	 (Hökelekli,	 2017,	 s.207;	 Şentürk	 vd.,	 2012,	 s.16;	 Köse	 ve	 Ayten,	 2017,	
s.111;	Vang	vd.,	2019,	s	1919).	

Son	dönemlerde	din	ve	bağımlılık	ilişkini	farklı	açılardan	inceleyen	çok	sayıda	çalışmanın	
yapıldığını	 görmekteyiz.	 Din,	 dindarlık	 ya	 da	 maneviyatın	 bağımlılıkları	 pek	 çok	 yönden	
etkileyen,	bağımlılıkla	mücadelede	önemli	bir	rol	üstlenen	olgular	olduğu	literatürdeki	araştırma	
sonuçlarınca	 ortaya	 konmaktadır.	 Dinin	 gerek	 inanç,	 bilgi	 boyutları	 ve	 gerekse	 de	 davranış,	
eylem	 boyutlarıyla	 bağımlılığın	 üstesinden	 gelmede	 etkin	 işlevlere	 sahip	 olduğu	 ifade	
edilmektedir.	 Dinî	 inanç	 ve	 pratiğin	 birçok	 yönü,	 kişinin	 arzu	 ettiği	 düşünce	 ve	 davranışlara	
engel	 olma	 yeteneği	 bulunan	 iradeyi	 geliştirmektedir	 (Baumeister	 vd.,	 2007;	 Mehmedoğlu,	
2004).	Rounding	vd.	 (2012)	dindar	olan	ve	dini	pratikleri	 yerine	getiren	bireylerin	 rahatsızlık	
veren	 durumlara	 ve	 acılara	 katlanmada	 daha	 güçlü	 olduklarını,	 zevklerini	 geciktirerek	
otokontrollerini	geliştirdiklerini	ve	böylelikle	günah	işlemeye	karşı	daha	dirençli	olduklarını	ileri	
sürmektedir.	 Bundan	 olsa	 gerek	 dindar	 bireylerde	 sigara,	 alkol,	 uyuşturucu	 gibi	 madde	
bağımlılıkları	 ile	 teknoloji	 ve	 cinsel	 bağımlılıklar	 gibi	 davranışsal	 bağımlılıkların	 daha	 az	
düzeyde	 görüldüğü	 rapor	 edilmektedir	 (Hood	 vd.,	 1996;	 Saparo,	 Roslizawaty,	 Munire,	 2010;	
Donahue	 ve	 Benson,	 1995;	 Toussaint	 vd.,	 2009;	 Gürsu,	 2018;	 Gürsu,	 2020;	 Gürsu	 ve	Musara,	
2021;	Kim	vd.,	2015;	Koenig	vd.,1994;	Greening	ve	Stoppelbein,	2002).		 	
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1. ARAŞTIRMANIN	METODOLOJİSİ	
1.1. Araştırmanın	 Problemi:	 Yukarıda	 sıraladığımız	 verilerden	 hareketle	

araştırmamızın	iki	temel	problemi	bulunmaktadır:	
1.	 Ergenlerde	 dijital	 oyun	 bağımlılığı	 ile	 yaş	 ve	 cinsiyet	 değişkenleri	 arasında	 nasıl	 bir	

ilişki	vardır?	

2. Ergenlerde	dijital	oyun	bağımlılığı	ile	dindarlık	arasında	ne	tür	bir	ilişki	vardır.	
1.2. Araştırmanın	 Amacı	 ve	 Önemi:	 Bu	 çalışmanın	 iki	 temel	 amacı	 vardır.	 İlki,	

ülkemizde	dijital	oyun	bağımlılığı	ile	dindarlık	arasındaki	ilişkiyi	ergenlik	dönemi	örnekleminde	
incelemektir.	 Çalışmanın	 ikincil	 amacı	 ise	 dijital	 oyun	 bağımlılığının	 yaş	 ve	 cinsiyet	
değişkenlerine	göre	değişip	değişmediğini	ortaya	koymaktır.		Araştırmamızı	önemli	kılan	unsur	
ise,	 alanyazın	 incelendiğinde	 dijital	 oyun	 bağımlılığı	 ile	 dindarlık	 ilişkisini	 ergenlik	 dönemi	
özelinde	inceleyen	ilk	çalışma	olmasıdır.	Araştırma	Gaziantep	ilinde	belirlenen	ergen	örneklem	
ile	sınırlıdır.	

2. YÖNTEM	
Ergenlerde	dijital	oyun	bağımlılığı	ile	dindarlık	ilişkisini	konu	edinen	bu	araştırma	nicel	

desenli	 olup	 ilişkisel	 tarama	modeli	 ile	 yürütülmüştür.	 Bu	 bölümde	 araştırmanın	 evreni,	 veri	
toplama	süreci	ve	araçları	hakkında	bilgi	verilmiştir.		

2.2. Örneklem	ve	Veri	Toplama	Süreci	
Çalışmanın	 evrenini	 2020-2021	 eğitim-öğretim	 yılında	 Gaziantep’te,	 ortaöğretim	

okullarında	öğrenim	görmekte	olan	ergen	bireyler	oluşturmaktadır.	Veriler	Akdeniz	Üniversitesi	
Sosyal	 ve	 Beşeri	 Bilimler	 Etik	 Kurulunun	 18/09/2020	 tarih	 ve	 184	 sayılı	 kararı	 ile	 Gaziantep	
Valiliğinin	21/01/2020	ve	2020/2	sayılı	etik	izin	olurları	doğrultusunda	elde	edilmiştir.	2020	yılı	
eğitim-öğretim	döneminde	Gaziantep’te	öğrenim	gören	öğrenci	sayısının	329.286	olduğu	tespit	
edilmiş	 ve	 evrenin	 tamamına	 ulaşmak	 zor	 olacağından	 örneklem	 grubu	 seçilmiştir.	 Evren	
büyüklüğü	 100.000-1.000.000	 kişi	 aralığında	 olduğu	 durumda	 ±%5	 hata	 payı	 ile	 %95	 güven	
aralığında	 ulaşılması	 gereken	 katılımcı	 sayısı	 382’dir	 (Balcı,	 2018:	 109).	 Örneklem	 grubu	 ise	
Gaziantep	 ilinin	 Şahinbey	 ilçesinde	 bulunan	 Şahinbey	 Belediyesi	 Adil	 Teymur	 İmam	 Hatip	
Ortaokulu,	 Turgut	 Özal	 Ortaokulu,	 Şahinbey	 Belediyesi	 Mehmet	 Emin	 Er	 Kız	 Anadolu	 İmam	
Hatip	 Lisesi,	 Mehmet	 Görmez	 Anadolu	 İmam	 Hatip	 Lisesi,	 Akkent	 Anadolu	 Lisesi,	 Şahinbey	
Mesleki	ve	Teknik	Anadolu	Lisesi	ve	Türkiye	Odalar	ve	Borsalar	Birliği	Fen	Lisesi’nde	öğrenim	
görmekte	olan	ergenlerden	tesadüfi	örnekleme	tekniği	ile	seçilmiştir.	Belirlenen	örneklem	grubu	
içerisinde	 toplam	 526	 öğrenciye	 anket	 uygulanmıştır.	 Fakat	 45	 öğrencinin	 anketi	 eksik	
doldurmaları	nedeniyle	bu	veriler	kayıp	veri	olarak	değerlendirilmiş	ve	neticede	478	öğrencinin	
verdiği	cevaplar	değerlendirmeye	alınmıştır.	

2.3. Veri	Toplama	Araçları	

2.3.1. Demografik	Bilgi	Formu	
Anket	 formunun	 ilk	 bölümünü	 demografik	 bilgi	 formu	 oluşturmaktadır.	 Bu	 formda	

katılımcılardan	yaş,	cinsiyet,	sınıf	düzeyi,	kardeş	sayısı	gibi	bazı	kişisel	bilgiler	istenmektedir.	

2.3.2. Dini	Tutum	Ölçeği	
Çalışma	 kapsamında	 2011	 yılında	 Üzeyir	 Ok	 tarafından	 geliştirilen	 Dini	 Tutum	 Ölçeği	

kullanılmıştır.	 Bu	 ölçek	 8	 madde	 ve	 4	 alt	 faktörden	 meydana	 gelmektedir.	 Ölçeğin	 açıkladığı	
varyans	 toplamı	 %86	 olarak	 ortaya	 çıkmıştır.	 Çalışmada	 Cronbach	 α	 değeri	 biliş	 boyutu	 için	
0,75,	 duygu	 boyutu	 için	 0,87,	 46	 davranış	 boyutu	 için	 0,86	 ve	 ilişki	 boyutu	 için	 0,85	 olarak	
belirlenmiştir.	Ölçeğin	toplam	iç	tutarlılık	puanı	ise	0,90’	dır	(Ok,	2011).	

2.3.3. Çocuklar	İçin	Dijital	Oyun	Bağımlılığı	Ölçeği	
Bu	çalışmada	Hazar	ve	Hazar	tarafından	2017	senesinde	geliştirilen	“Çocuklar	İçin	Dijital	

Oyun	Bağımlılığı	Ölçeği”	kullanılmıştır.	Ölçeği	geliştiren	yazarlarla	 iletişime	geçilmiş	ve	ölçeğin	
ergen	 örneklemi	 için	 de	 uygun	 olduğu	 bilgisi	 alınmıştır.	 Ölçek	 24	 madde	 ve	 4	 alt	 faktörden	
oluşmaktadır.	 Ölçeğin	 açıkladığı	 toplam	 varyans	 %47’9’	 dur.	 Sosyal	 bilimlerde	 yapılan	
analizlerde	 %40	 ila	 %60	 arasında	 değişen	 varyans	 oranları	 yeterli	 kabul	 edilmektedir	
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(Tavşancıl,	2014).	Ölçeğin	Cronbach	α	değeri;	dijital	oyun	oynamaya	yönelik	aşırı	odaklanma	ve	
çatışma	boyutu	için	0,82,	oyun	sırasında	tolerans	gelişimi	ve	oyuna	yüklenen	değer	boyutu	için	
0,88,	 bireysel	 ve	 sosyal	 görevlerin	 ertelenmesi	 boyutu	 için	 0,73	 ve	 yoksunluğun	 psikolojik-
fizyolojik	 yansıması	 ve	 oyuna	 dalma	 boyutu	 için	 0,70	 olarak	 bulunmuştur.	 Dijital	 oyun	
bağımlılığı	ölçeği	toplam	puanı	ise	0,81’dir	(Hazar	ve	Hazar,	2017).		

2.4. Verilerin	Analizi	

Verilerin	analizinin	yapılabilmesi	amacıyla	anket	 formları	 ilk	olarak	Excel’e	daha	sonra	
uygun	 kodlamalar	 yapılarak	 IBM	 SPSS	 25.0	 programına	 aktarılmıştır.	 Analizlerde	 ölçeklere	
ilişkin	açımlayıcı	 faktör	analizi	ve	güvenilirlik	analizleri	 ile	katılımcıların	demografik	verilerine	
ait	frekans	analizleri	yapılmıştır.	Ayrıca	dini	tutum	ölçeği	ve	dijital	oyun	bağımlılığı	ölçeği	ve	alt	
boyutlarına	 ait	 tanımlayıcı	 istatistikler	 ortaya	 konmuştur.	 Araştırmaya	 katılan	 bireylerin	 dini	
tutum	 düzeylerinin,	 dijital	 oyun	 bağımlılığı	 düzeylerinin	 ve	 ölçeklerin	 alt	 boyutlarındaki	
düzeylerinin	 birbirleri	 ile	 ilişkisi	 araştırılmış;	 demografik	 verilere	 göre	 dijital	 oyun	 bağımlılığı	
düzeylerinin	 ve	 alt	 faktörlerdeki	 düzeylerini	 farklılaşma	 durumları	 incelenmiştir.	 Analizlerde	
tanımlayıcı	 istatistikler	 frekans	 (n),	 yüzde	 (%),	 ortalama,	 standart	 sapma,	 minimum	 ve	
maksimum	şeklinde	ifade	edilmiştir.	Araştırmada	veri	toplama	değişkenleri	arasındaki	ilişki	için	
Pearson	 Momentler	 Çarpım	 Korelâsyon	 Katsayısı	 tespit	 edilmiştir.	 Cinsiyet	 bağımsız	
değişkeninin	 dijital	 oyun	 bağımlılığı	 üzerine	 etkisinin	 analizi	 için	 t-testi,	 yaş	 bağımsız	
değişkeninin	 dijital	 oyun	 bağımlılığı	 üzerine	 etkisinin	 analizi	 için	 ANOVA	 analizi	 yapılmış,	
gruplar	 arasındaki	 farklılığın	 tespiti	 için	 çoklu	 karşılaştırma	 testlerinden	 Scheffe	 testi	
kullanılmıştır.	Dindarlığın	dijital	oyun	bağımlılığı	üzerine	etkisini	incelemek	için	basit	regresyon	
analizi	yapılmıştır.	

3. Bulgular	
3.2. Katılımcıların	Cinsiyet	ve	Yaş	Dağılımına	İlişkin	Veriler	
Katılımcıların	cinsiyet	ve	yaşlarına	ilişkin	veriler	aşağıdaki	tabloda	verilmiştir.	

Tablo	3.2.1.	Katılımcıların	Cinsiyet	ve	Yaş	Tablosu	

Kadın	Sayısı:	287	 Erkek	Sayısı:	191	

Kadın	Yüzdesi:	%60	 Erkek	Yüzdesi:	%40	

	 12	Yaş	 13	Yaş	 14	Yaş	 15	Yaş	 16	Yaş	 17	Yaş	 18	Yaş	

Sayı	 20	 142	 60	 14	 32	 173	 37	

Yüzde	 %4,2	 %29,7	 %12,6	 %2,9	 %6,7	 %36,2	 %7,7	

Tabloda	 görüldüğü	 üzere	 katılımcıların	 %60’ını	 kadın,	 %40’ını	 ise	 erkek	 bireyler	
oluşturmaktadır.	Yaş	dağılımına	baktığımızda	ise	öğrencilerin	%4,2	(20)’	si	12,	%29,7	(142)’	si	
13,	%12,6	(60)’	si	14,	%2,9	(14)’	u	15,	%6,7	(32)’	si	16,	%36,2	(173)’	si	17	ve	%7,7	(37)’	si	18	
yaşındadır.	

3.3. Cinsiyet	Değişkeninin	Dijital	Oyun	Bağımlılığı	Üzerine	Etkisi	

Dijital	 oyun	 bağımlılığı	 seviyesi	 ile	 cinsiyet	 değişkeni	 arasındaki	 farklılaşmayı	 saptamak	
amacıyla	bağımsız	örneklem	t	testi	yapılmıştır.		

Tablo	3.3.1.	Cinsiyet	ve	Dijital	Oyun	Bağımlılığı	İlişkisi	Tablosu	

	 Cinsiyet	 N	 x̄	 ss	 t	 p	

Dijital	oyun	oynamaya	
yönelik	aşırı	odaklanma	ve	
çatışma	

kadın	 287	 32,36	 3,90	 	 ,000*	

erkek	 191	 29,49	 5,24	 6,46	
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Oyun	süresinde	tolerans	
gelişimi	ve	oyuna	yüklenen	
değerler	

kadın	 287	 30,20	 5,45	 7,95	 ,000*	

erkek	 191	 25,43	 6,99	 	

Bireysel	ve	Sosyal	görevlerin	
ertelenmesi	

kadın	 287	 28,20	 2,80	 5,56	 ,000*	

erkek	 191	 26,33	 4,03	 	

Yoksunluğun	psikolojik-
fizyolojik	yansıması	ve	
oyuna	dalma	

kadın	 287	 9,73	 1,84	 	 ,000*	

erkek	 191	 9,30	 2,03	 2,33	

Dijital	oyun	bağımlılığı	 kadın	 287	 108,58	 12,75	 7,30	 ,000*	

erkek	 191	 98,01	 17,08	 	 	

Elde	edilen	bulgulara	göre	dijital	oyun	bağımlılığı	toplam	puanı	ve	alt	boyutları	ile	cinsiyet	
değişkeni	 arasında	 istatistiksel	 olarak	 anlamlı	 bir	 fark	 vardır	 (tüm	 boyutlar	 için	 p=0,0001;	
p<0,05).	Bağımlılık	puan	ortalamalarına	bakıldığında	ise	kızların	dijital	oyun	bağımlılığı	toplam	
puanı	ve	alt	boyutlardan	aldıkları	puanlar	erkeklerden	daha	yüksektir.	

3.4. Yaş	Değişkeninin	Dijital	Oyun	Bağımlılığı	Üzerine	Etkisi	

Dijital	 oyun	bağımlılığı	 seviyesinin	 yaş	 değişkene	 göre	 farklılaşmasını	 saptamak	 için	 tek	
yönlü	varyans	analizi	yapılmıştır.	

Tablo	3.4.1.	Yaş	ve	Dijital	Oyun	Bağımlılığı	İlişkisi	Tablosu	

	 N	 x̄	 									ss	 						F		 p		 Fark		

Dijital	oyun	
oynamaya	yönelik	
aşırı	odaklanma	ve	
çatışma	

1)12	 20	 30,85	 6,09	 					2,162	 ,045*	 17	ile	
13,14,15	

	

15-18	
yaş	

2)13,	 142	 30,84	 4,54	

3)	14	 60	 30,38	 5,21	

4)15	 14	 28,85	 5,60	

5)16	 32	 30,59	 5,22	

6)17	 173	 32,03	 4,22	

7)18	 37	 31,78	 4,35	

Total	 478	 31,21	 4,69	

Oyun	süresinde	
tolerans	gelişimi	ve	
oyuna	yüklenen	
değerler	

1)12	 20	 27,95	 6,90	 4,581	 ,000*	 17-
13,14	2)13,	 142	 27,02	 6,59	

3)	14	 60	 26,73	 6,84	

4)15	 14	 26,71	 6,50	

5)16	 32	 26,56	 8,46	

6)17	 173	 30,03	 5,63	

7)18	 37	 29,89	 5,88	

Total	 478	 28,29	 6,54	

Bireysel	ve	Sosyal	 1)12	 20	 27,40	 4,04	 1,110	 ,335	 	
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görevlerin	
ertelenmesi	

2)13,	 142	 27,38	 3,24	

3)	14	 60	 27,58	 3,04	

4)15	 14	 25,85	 4,27	

5)16	 32	 26,56	 4,52	

6)17	 173	 27,67	 3,48	

7)18	 37	 27,94	 3,14	

Total	 478	 27,45	 3,46	

Yoksunluğun	
psikolojik-
fizyolojik	
yansıması	ve	oyuna	
dalma	

12,00	

13,00	

14,00	

15,00	

16,00	

17,00	

18,00	

Total	

20	 9,15	 2,39	 1,957	 ,070	 	

142	 9,26	 1,85	

60	 9,55	 1,81	

14	 10,71	 2,92	

32	 9,46	 1,99	

173	 9,70	 1,90	

37	 9,91	 1,60	

478	 9,56	 1,93	

Dijital	oyun	
bağımlılığı	

1)12	 20	 102,50	 19,05	 2,850	 ,010*	 13-17	

2)13,	 142	 102,35	 14,31	

3)	14	 60	 102,11	 16,47	

4)15	 14	 97,50	 17,24	

5)16	 32	 101,03	 19,50	

6)17	 173	 107,52	 14,27	

7)18	 37	 107,40	 15,21	

Total	 478	 104,36	 15,51	

Elde	 edilen	 bulgulara	 göre	 yaş	 ile	 dijital	 oyun	 bağımlılığı	 toplam	 puanı,	 dijital	 oyun	
oynamaya	 yönelik	 aşırı	 odaklanma	 ve	 çatışma	 ve	 oyun	 süresinde	 tolerans	 gelişimi	 ve	 oyuna	
yüklenen	değerler	alt	boyutu	arasındaki	fark	istatistiksel	olarak	anlamlı	bulunmuştur	(p=0,010;	
p=0,045;	 p=0,0001).	 Farkın	 hangi	 yaşlar	 arasında	 olduğunu	 bulmak	 için	 post-hoc	 testi	
yapılmıştır.	 Post-hoc	 testine	 göre	 farkın	 17	 yaş	 ile	 13,	 14	 ve	 15	 yaş	 arasında	 olduğu	
bulunmuştur.	 Ortalamalara	 bakıldığında	 ise	 17	 yaşında	 olanların	 bağımlılık	 düzeyleri	 diğer	
yaşlardan	yüksek	bulunmuştur.	

3.5. Dindarlık	ve	Dijital	Oyun	Bağımlılığı	

Ergenlerde	 dijital	 oyun	 bağımlılığı	 ile	 dindarlık	 arasındaki	 ilişkiyi	 tespit	 etmek	 için	
interval	 halde	 olan	 dindarlık	 puanı	 ordinale	 çevrilip	 gruplandırılmıştır.	 Gruplanma	 yapılırken	
ölçeğin	 en	 üst	 ve	 en	 alt	 puanı	 değerlendirilmiştir.	 8	maddelik	 5’li	 likert	 şeklindeki	 ölçeğin	 en	
düşük	puanı	 8	 en	 yüksek	puanı	 40	olabilmektedir.	Ölçekten	8-18	 arasında	puan	 alan	kişilerin	
dindarlık	 düzeyi	 “düşük”	 19-29	 arasında	 puan	 alan	 kişilerin	 dindarlık	 düzeyi	 “orta”	 ve	 30-40	
arasında	puan	alan	kişilerin	dindarlık	düzeyi	“yüksek”	olarak	kategorilendirilmiştir.	Daha	sonra	
dindarlık	 ile	 dijital	 oyun	bağımlılığı	 arasındaki	 farklılaşmanın	 belirlenmesi	 amacıyla	 tek	 yönlü	
varyans	analizi	yapılmıştır.	



ERGENLİK	DÖNEMİNDE	DİJİTAL	OYUN	BAĞIMLILIĞI	VE	DİNDARLIK	İLİŞKİSİ 

	 ÇÜİFD	22/1	(2022),	199-216.	 	

207	

Tablo	3.5.1.	Dindarlık	ve	Dijital	Oyun	Bağımlılığı	İlişkisi	Tablosu	

Dindarlık	düzeyi	 N	 x̄	 													ss	 f	 p	 fark	

Dijital	oyun	
oynamaya	
yönelik	aşırı	
odaklanma	ve	
çatışma	

1)Düşük		 203	 32,46	 3,50	 24,30	 ,000	 1	ile	2	ve	3	

2-3	2)	Orta	 267	 30,50	 5,07	

3)	Yüksek	 8	 23,12	 5,51	

Total	 478	 31,21	 4,69	

Oyun	süresinde	
tolerans	gelişimi	
ve	oyuna	
yüklenen	
değerler	

1)Düşük		 203	 29,94	 5,63	 14,71	 ,000	 1-2	

2)	Orta	 267	 27,24	 6,81	

3)	Yüksek	 8	 21,75	 8,06	

Total	 478	 28,29	 6,54	

Bireysel	ve	Sosyal	
görevlerin	
ertelenmesi	

1)Düşük		 203	 28,19	 2,88	 15,07	 ,000	 1-2	

2)	Orta	 267	 27,04	 3,67	

3)	Yüksek	 8	 22,62	 4,13	

Total	 478	 27,45	 3,46	

Yoksunluğun	
psikolojik-
fizyolojik	
yansıması	ve	
oyuna	dalma	

1)Düşük		 203	 8,18	 ,96	 188,08	 ,000	 1-2,3	

2-3	2)	Orta	 267	 10,46	 1,73	

3)	Yüksek	 8	 14,37	 1,40	

Total	 478	 9,56	 1,93	

Dijital	oyun	
bağımlılığı	

1)Düşük		 203	 108,60	 12,27	 	 	 	

2)	Orta	 267	 101,78	 16,42	 	 	 	

3)	Yüksek	 8	 81,37	 20,38	 22,03	 ,000	 1-2,3	

Total	 478	 104,36	 15,51	 	 	 	

Bulgulara	 göre	 katılımcıların	 dijital	 oyun	 bağımlılığı	 toplam	 puanları	 ve	 tüm	 alt	
boyutlarında	aldıkları	puanlar	dindarlık	düzeyleri	ile	anlamlı	ölçüde	farklılaşmaktadır	(p=	0,000;	
p=	0,000;	p=	0,000;	p=	0,000;	p=	0,000).	Farklılaşmaların	dindarlık	düzeyinin	hangi	kategorileri	
ile	olduğunu	bulmak	için	post-hoc	testleri	yapılmıştır.	Buna	göre	dijital	oyun	bağımlılığı	toplam	
puanı	ve	tüm	alt	boyutlar	açısından	dindarlık	düzeyi	düşük	olan	katılımcıların,	dindarlık	düzeyi	
yüksek	olan	katılımcılara	oranla	daha	fazla	dijital	oyun	bağımlısı	olduğu	tespit	edilmiştir.	

Yine	dindarlık	ile	dijital	oyun	bağımlılığı	arasındaki	ilişkiyi	test	etmek	ve	bu	ilişkinin	derecesini	
ortaya	koymak	amacıyla	Pearson	korelasyon	analizi	yapılmış	ve	sonuçlar	tablolaştırılmıştır.	

Tablo	 3.5.2.	 Dindarlık	 ve	 Dijital	 Oyun	 Bağımlılığına	 İlişkin	 Pearson	 Korelasyon	 Sonuç	
Tablosu	

Değişken	 (1)	 (2)	 (3)	 (4)	 (5)	 (6)	 (7)	 (8)	

(1)	 Dijital	 oyun	 oynamaya	 yönelik	
aşırı	odaklanma	ve	çatışma	

1.00	 	 	 	 	 	 	 	

(2)	 Oyun	 süresinde	 tolerans	
gelişimi	 ve	 oyuna	 yüklenen	

.780**	 1.00	 	 	 	 	 	 	
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değerler	

(3)	 Bireysel	 ve	 sosyal	 görevlerin	
ertelenmesi	

.741**	 .687**	 1.00	 	 	 	 	 	

(4)	 Yoksunluğun	 psikolojik-
fizyolojik	 yansıması	 ve	 oyuna	
dalma	

	

-
.154**	

	

-.103*	

	

-.072	

	

1.00	

	 	 	 	

(5)	Duygu		 -
.382**	

-
.314**	

-
.280**	

.676**	 1.00	 	 	 	

(6)	İlişki	 -
.388**	

-
.319**	

-
.345**	

.650**	 .523*	 1.00	 	 	

(7)	Biliş		 .404**	 .306**	 .362**	 -
.448**	

-
.415**	

-
.585**	

1.00	 	

(8)	Davranış		 -
.358**	

-
.288**	

-
.293**	

.656**	 .500**	 .474**	 -
.448**	

1.00	

Dindarlık	 ve	 dijital	 oyun	 bağımlılığına	 ait	 değişkenler	 arasındaki	 korelasyon	 katsayıları	
incelendiğinde;	 dijital	 oyun	 bağımlılığının	 alt	 boyutlardan	 dijital	 oyun	 oynamaya	 yönelik	 aşırı	
odaklanma	ve	çatışma,	oyun	süresinde	tolerans	gelişimi,	oyuna	yüklenen	değerler	ve	bireysel	ve	
sosyal	 görevlerin	 ertelenmesi	 boyutlarının	 dindarlık	 ölçeği	 alt	 boyutlarından	 duygu	 boyutu	
arasında	 düşük	 düzeyde,	 negatif	 ve	 anlamlı	 bir	 ilişki	 (rp=-.382),	 (rp=-.314),	 (rp=-.280)	
bulunduğunu	 göstermektedir.	 Yine	 dijital	 oyun	 bağımlılığı	 alt	 boyutlarından	 biri	 olan	
yoksunluğun	psikolojik-fizyolojik	yansıması	ve	oyuna	dalma	boyutu	 ile	dindarlık	arasında	orta	
düzeyde,	pozitif	ve	anlamlı	bir	ilişki	tespit	edilmiştir	(rp=	.676).	Dijital	oyun	bağımlılığına	ait	ilk	
üç	boyutun	dindarlık	boyutlarından	olan	ilişki	ve	davranış	boyutlarında	benzer	bulguların	elde	
edildiği	 görülmektedir.	Dindarlık	boyutlarından	biliş	 boyutu	 ile	 dijital	 oyun	oynamaya	yönelik	
aşırı	 odaklanma	 ve	 çatışma,	 oyun	 süresinde	 tolerans	 gelişimi	 ve	 oyuna	 yüklenen	 değerler	 ile	
bireysel	ve	 sosyal	görevlerin	ertelenmesi	boyutları	arasında	düşük	düzeyde,	pozitif	 ve	anlamlı	
bir	ilişki	(rp=	.404),	(rp=	.306),	(rp=	.362)	elde	edilmiştir.	Dijital	oyun	bağımlılığı	alt	boyutu	olan	
yoksunluğun	 psikolojik-fizyolojik	 yansıması	 ve	 oyuna	 dalma	 boyutu	 ile	 dindarlığın	 biliş	 alt	
boyutu	arasında	orta	düzeyde,	negatif	ve	anlamlı	bir	ilişki	bulunmaktadır	(rp=	-.448).	

TARTIŞMA		

Çalışma	kapsamında	ilk	olarak	ergenlerin	cinsiyet	ve	yaş	değişkenlerine	göre	dijital	oyun	
bağımlılığı	 seviyelerinin	nasıl	 değiştiği	 ortaya	konmuştur.	Akabinde	 ise	 ergenlerin	dijital	 oyun	
bağımlılık	seviyeleri	ile	dindarlık	düzeyleri	arasındaki	ilişki	incelenmiştir.		

Katılımcıların	cinsiyet	ve	dijital	oyun	bağımlılık	seviyelerine	ilişkin	ortaya	çıkan	bulgular	
kız	 öğrencilerin	 erkek	 öğrencilere	 oranla	 dijital	 oyun	 bağımlılığı	 puanlarının	 daha	 yüksek	
olduğunu	 göstermektedir.	 Bu	 sonuç	 daha	 önceki	 çalışmalarda	 ortaya	 çıkan	 pek	 çok	 çalışma	
sonucundan	 ayrışmaktadır.	 Griffiths	 vd.	 (2004,	 s.479-487)	 tarafından	 yapılan	 bir	 çalışmada	
dijital	 oyun	 kullanıcılarının	 %81’inin	 erkek	 olduğu	 anlaşılmaktadır.	 Soyöz-Semerci	 ve	 Balcı	
(2020)	araştırmalarında	dijital	oyun	bağımlılığının	14-15	yaş	aralığındaki	kız	öğrencilere	oranla	
erkek	 öğrencilerin	 daha	 yüksek	 olduğu	 tespit	 edilmiştir.	 Aynı	 şekilde	 Yeşildal	 ve	
meslektaşlarının	 araştırmasında	 da	 (2019)	 erkek	 öğrencilerin	 bağımlılık	 puan	 ortalamaları	
kadın	öğrencilere	 göre	daha	yüksek	 çıkmıştır.	Ülkemizde	yapılan	diğer	 çalışmalar	da	bir	üstte	
verdiğimiz	 bulguları	 desteklemektedir	 (Bilgin,	 2015,	 s.80;	 Gökçearslan	 ve	 Durakoğlu,	 2014,	
s.430;	 Karslı,	 2019,	 s.254;	 Oral,	 2018,	 s.57).	 Araştırmalarda	 cinsiyet	 değişkeni	 bağımlılık	
puanlarının	 farklılaşmasının	 temel	 nedeni	 olarak	 kız	 ve	 erkek	 toplumsal	 cinsiyet	 rollerinin	
değişmesini	 gösterebiliriz.	 Nitekim	 alanyazın	 incelendiğinde	 kızlar	 ve	 erkekler	 arasındaki	
bağımlılık	 puanlarının	 geçmişe	 oranla	 birbirine	 çok	 yaklaştığı	 fark	 edilecektir.	 Hatta	 bazı	



ERGENLİK	DÖNEMİNDE	DİJİTAL	OYUN	BAĞIMLILIĞI	VE	DİNDARLIK	İLİŞKİSİ 

	 ÇÜİFD	22/1	(2022),	199-216.	 	

209	

çalışmalarda	 kız	 çocuklarının	 bağımlılık	 puanlarının	 daha	 yüksek	 çıktığını	 da	 söylemek	
mümkündür	(Griffiths,	2013:	76-78;	Odell	vd.,	2000;	Berson	ve	Berson,	2003).		

Katılımcıların	 dijital	 oyun	 bağımlılığı	 seviyesiyle	 yaş	 değişkeni	 arasında	 pozitif	 yönlü	
anlamlı	bir	 ilişki	görülmektedir.	Bu	veri	daha	önce	yapılmış	çalışmalardan	elde	edilen	verilerle	
paralellik	 göstermemektedir	 (Bilgin,	 2015,	 s.81;	 Köksal,	 2015,	 s.68).	 Öte	 yandan	 alanyazında	
dijital	oyun	bağımlılığının	en	fazla	olduğu	zaman	diliminin	genel	olarak	ergenlik	dönemi	olduğu	
ve	 bu	 dönem	 içerisinde	 belirli	 bir	 yaşla	 sınırlanmadığı	 da	 görülmektedir	 (Dursun	 ve	 Çapan,	
2018;	Ahmadi	ve	Saghafi,	2013).		

Araştırmanın	temel	problemini	oluşturan	ergenlerde	dijital	oyun	bağımlılığı	ve	dindarlık	
düzeyi	 arasındaki	 ilişki	 incelendiğinde	 dijital	 oyun	 bağımlılığı	 düzeyi	 ve	 dini	 tutum	 seviyesi	
arasında	istatistiksel	açıdan	negatif	yönlü	anlamlı	bir	ilişki	saptanmıştır.	Dini	tutum	ölçeğinin	alt	
boyutları	 (duygu,	 ilişki,	 biliş,	 davranış)	 ve	 bağımlılık	 ölçeğinin	 alt	 boyutları	 (dijital	 oyun	
oynamaya	 yönelik	 aşırı	 odaklanma	 ve	 çatışma,	 oyun	 süresinde	 tolerans	 gelişimi	 ve	 oyuna	
yüklenen	değerler,	bireysel	ve	sosyal	görevlerin/ödevlerin	ertelenmesi,	yoksunluğun	psikolojik-	
fizyolojik	yansıması	ve	oyuna	dalma)	arasında	da	negatif	yönlü	anlamlı	ilişkiler	bulunmaktadır.	
Daha	 net	 bir	 ifadeyle	 ergenlerde	 dindarlık	 düzeyi	 arttıkça	 dijital	 oyun	 bağımlılığı	 seviyesi	
azalmaktadır.	Dindarlık	ve	dijital	oyun	bağımlılığı	 ilişkisine	ait	elde	edilen	bulgular	 literatürde	
daha	 önce	 yapılmış	 çalışmalarla	 da	 benzerlik	 göstermektedir.	 Bu	 konuda	 spesifik	 bir	 çalışma	
yapılmamış	olsa	da	dindarlık	 ile	 internet	bağımlılığı,	 sanal	bağımlılıklar	ya	da	patolojik	kumar	
bağımlılığı	 kavramları	 dünya	 ve	 ülkemiz	 ölçeğinde	 farklı	 çalışmacılar	 tarafından	 araştırılan	
konular	arasındadır.	Nitekim	dijital	oyun	bağımlılığı	da	internet	bağımlılığının	bir	alt	bağımlılık	
türü	 olarak	 karşımıza	 çıkmaktadır.	 Bu	 sebeple	 internet	 bağımlılığı	 ile	 dindarlık	 arasında	 daha	
önce	 yapılmış	 çalışmalar	 ve	 bu	 çalışmalardan	 elde	 edilen	 bulgular	 yapılan	 bu	 çalışmaya	 ışık	
tutmaktadır.	Armfiel	ve	Holbert	(2009,	s.142)	tarafından	Amerika	Birleşik	Devletleri’nde	yapılan	
bir	çalışmada,	dindarlık	ile	problemli	internet	kullanımı	arasında	negatif	yönlü	anlamlı	ve	güçlü	
bir	ilişki	ortaya	konmuştur.	Braun	vd.,	(2016,	s.1170)	tarafından	Güney	Kore’de	gerçekleştirilen	
bir	 başka	 çalışma	 da	 Tanrı	 inancı	 güçlü	 olan	 kişilerin	 çevrimiçi	 oyun	 oynama	 ve	 dijital	 oyun	
bağımlılık	seviyelerinin	Tanrı	inancı	düşük	olan	kişilere	göre	daha	az	seviyede	olduğunu	ortaya	
koymuştur.	Karslı’nın	(2019,	s.254-255)	çalışmasında	ise	bireylerde	dini	bilinç	ve	şuur	arttıkça	
internet	 bağımlılığı	 düzeyinin	 anlamlı	 derecede	 azaldığını	 ortaya	 konulmuştur.	 Yine	 bu	
çalışmanın	sonuçları	dindarlık	düzeyiyle	madde	bağımlılığı	düzeylerinin	ters	orantılı	bir	ilişkide	
olduğunu	 göstermektedir.	 Karslı	 (2019,	 s.253-254)	 internet	 bağımlılığı	 ve	 dindarlık	 ilişkisi	
üzerine	yaptığı	araştırmada,	dini	bilinç,	dini	şuur	ve	dini	değer	yükseldikçe	internet	bağımlılığı	
ve	bu	bağımlılığa	 ait	 alt	 türler	 olarak	bilinen	online	oyun,	 sosyal	medya,	 kumar	 ve	pornografi	
bağımlılıklarının	azaldığını	ileri	sürmüştür.	Yazara	göre	dinin	aşırıcılığı,	israf,	müstehcenlik	gibi	
özellikleri	 yasaklayıcı	 tutumu	 bu	 tür	 bağımlılıkların	 gelişmesine	 büyük	 bir	 engel	 teşkil	
etmektedir.	 Gürsu	 ve	 Musara’nın	 (2021)	 araştırmasında	 ise	 dindarlık	 artıkça	 sosyal	 medya	
bağımlılığının	 azaldığı	 ve	 dolayısıyla	 dinin	 koruyucu	 bir	 fonksiyon	 icra	 ettiği	 bulgularına	 yer	
verilmiştir.	 Bu	 araştırmalara	 karşın	 Naomi	 (2003,	 s.97-100)	 doktora	 çalışmasında	 dindarlığın	
davranış	 değişikliğini	 ve	 bağımlılığı	 anlamlı	 ölçüde	 etkilemediğini	 ve	 bağımlılık	 tedavisinde	
uygulanan	dini	pratiklerin	uzun	vadede	etkili	olmadığını	öne	sürmüştür.	

SONUÇ	VE	ÖNERİLER	

Ergenlerin	 dini	 tutum	 seviyeleri	 ve	 dijital	 oyun	 bağımlılığı	 düzeyleri	 arasında	 tespit	
edilen	negatif	yönlü	korelasyon	ilgili	çalışmacılar	için	önemli	bir	referans	kaynağıdır.	Dijital	oyun	
bağımlılığı	ve	dindarlık	arasında	ülkemizde	daha	önce	yapılmış	bir	çalışma	tespit	edilememiştir.	
Tütün,	madde,	alkol	ya	da	kumar	bağımlılıkları	ile	ilgili	çokça	çalışma	yapılmış	olmasına	karşın	
dijital	 oyun	 bağımlılığı	 ile	 ilgili	 yapılan	 çalışmalar	 istenen	 düzeyde	 değildir.	 Bu	 bağımlılık	
türünün	 gündemimize	 diğerlerine	 nazaran	 daha	 yeni	 girmiş	 olması	 daha	 az	 tehlikeli	 olduğu	
anlamına	 gelmemektedir.	 Bu	 bilinçle	 daha	 nitelikli	 çalışmaların	 yapılması	 bağımlılık	 ile	
mücadelede	oldukça	önem	arz	edecektir.	
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Pek	 çok	 bağımlılık	 türünde	 olduğu	 gibi	 dijital	 oyun	 bağımlılığının	 kişisel-sosyal	
nedenlerinden	biri	ve	belki	de	en	önemlisi	bireylerin	yaşamsal	bir	anlam	yitimine	uğramasıdır.	
Bilişsel	 anlamda	 sağlıklı	 bir	 anlam	dünyası	 inşa	 etmek	 insanın	davranış	 ve	duygu	 sistemlerini	
doğru	yönetmesinde	oldukça	önemlidir.	Bu	noktada	bilinçli,	özümsenmiş	ve	temellendirilmiş	bir	
dini	 inanç	 sistemi	 geliştirmek,	 insanların	 varoluşsal	 kaygılarına	 ve	 boşlukta	 hissetme	
duygularına	iyi	gelebilmektedir.	Ülkemizde	özellikle	ergenlik	çağında	olan	bireyler	arasında	son	
yıllarda	 büyük	 bir	 hızla	 yaygınlaşan	 dijital	 oyun	 bağımlılığına	 karşın	 din	 ya	 da	 dindarlık	
önleyici/koruyucu	 bir	 faktör	 olarak	 değerlendirilebilir.	 Tüm	bağımlılıklarda	 olduğu	 gibi	 dijital	
oyun	 bağımlılığı	 da	 beynin	 ödül-ceza	 sisteminin	 haz	 bölümünü	 tatmin	 etmekte	 ve	 böylelikle	
kullanıcılara	keyif	vermektedir.	Beynin	haz	bölgesini	doyurmanın	daha	anlamlı	yolları	da	vardır.	
Ortaya	 konan	 veriler	 anlamlı	 bir	 dindarlık	 yaşayan	 bireylerin	 namaz,	 dua,	 zikir	 gibi	 pek	 çok	
ritüelinin	beynin	haz	sisteminde	karşılık	bulduğu	yönündedir.	Bu	bağlamda	ergenlik	çağındaki	
bireylerin	 iç	 tutarlığı	 olan	 ve	 anlamlı	 bir	 dini	 tutum	 geliştirmesi,	 bağımlılıkla	 mücadelede	
önleyici	bir	işlev	görebilir.		

Dijital	 oyun	 bağımlığının	 önlenmesi	 için	 sağlıkçıların,	 davranış	 bilimcilerin,	 ailelerin,	
eğitimcilerin	 ve	 politika	 geliştiricilerin	 konuyu	 etraflıca	 ele	 alması	 ve	 bu	 konuda	 çalışmalar	
yapması	gerekmektedir.	Bu	anlamda	oyun	bağımlısı	bireyler	için	yasaklayıcı	önlemlerden	daha	
ziyade	 onların	 ilgilerini	 çekecek	 farklı	 alanlar	 ve	 fırsatlar	 oluşturulmalıdır.	 Dijital	 oyunlar	 bir	
ödül	 olarak	 bireylere	 sunulmamalıdır.	 Eğitim	 kurumlarında	 medya	 okuryazarlığı	 dersi	
yaygınlaştırılmalıdır.	Özellikle	çocukluk	ve	ergenlik	döneminde	aileler	çocuklarıyla	daha	anlamlı	
oyunlar	oynamalı,	daha	nitelikli	vakit	geçirmelidir.	Ebeveynler	çocuklarının	kendi	odalarında	ve	
yalnız	kalmamalarına	dikkat	etmelidir.	Sanal	dünya	ile	gerçek	dünya	arasındaki	fark	çocuklarla	
konuşulup,	 bilgi	 verilmelidir.	 Bu	 yaştaki	 ergenlerin	 spor,	 sanat	 ve	 kültürel	 aktivitelere	
yönlendirilmesi	 nitelikli	 meşguliyetler	 oluşturması	 bakımından	 katkı	 sağlayabilir.	 Yine	 bu	
bağlamda	dijital	yaşam	konusunda	bilinçlendirici	danışmanlık	merkezleri	kurulabilir.		
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STRUCTURED	ABSTRACT	

We	can	hold	many	research	findings	that	state	that	technology	addiction,	which	is	included	
in	behavioral	addictions,	has	negative	effects	on	the	physical	and	mental	health	of	adolescents.	As	a	
result	of	the	acceleration	of	technological	developments,	traditional	games	have	been	replaced	by	
digital	 games.	 The	 notion	 of	 digital	 gaming	 is	 an	 overarching	 usage	 that	 includes	 all	 computer,	
network,	 console,	 mobile	 and	 video	 games	 (Karabulut,	 2019).	 Although	 digital	 games	 for	
adolescents	have	a	cognitively	improving	effect	when	played	under	family	control,	consciously	and	
in	 a	 timed	 manner,	 the	 transformation	 of	 these	 games	 into	 a	 behavioral	 addiction	 can	 lead	 to	
negative	results.	Research	results	in	the	literature	reveal	that	religion,	religiosity	or	spirituality	are	
phenomena	 that	affect	 addictions	 in	many	ways	and	play	an	 important	 role	 in	 the	 fight	against	
addiction.	 It	 is	 stated	 that	 religion	 has	 effective	 functions	 in	 overcoming	 addiction	 with	 its	
dimensions	 of	 belief,	 knowledge,	 and	 behavior	 and	 action.	 Many	 aspects	 of	 religious	 belief	 and	
practice	 develop	willpower,	 which	 is	 capable	 of	 inhibiting	 one's	 desired	 thoughts	 and	 behaviors	
(Baumeister,	 2007;	 Mehmedoğlu,	 2004).	 In	 a	 sense,	 being	 religious	 and	 performing	 religious	
practices	improve	self-control	by	delaying	pleasures	and	endure	discomfort	and	pain,	and	increase	
resistance	to	sin	(Rounding,	2012).	

Research	Problem:	There	are	two	main	problems	with	our	research:	

1.	What	is	the	correlation	between	digital	game	addiction	and	age	and	gender	variables	in	
adolescents?	

2.	 What	 kind	 of	 correlation	 is	 there	 between	 digital	 game	 addiction	 and	 religion	 in	
adolescents.	

Research	Purpose:	The	 study	has	 two	main	aims.	The	 first	 is	 to	 examine	 the	 relationship	
between	digital	game	addiction	and	religion	in	adolescence	sample	in	our	country.	The	secondary	
aim	of	the	study	is	to	reveal	whether	digital	game	addiction	changes	according	to	age	and	gender	
variables.	

Research	 Significance:	 The	 factor	 that	 makes	 our	 research	 important	 is	 that	 when	 the	
literature	 in	Turkey	 is	 examined,	 it	 is	 the	 first	 study	 to	 examine	 the	 relationship	between	digital	
game	addiction	and	religion	in	adolescence.	

Methodology:	 This	 research,	 which	 deals	 with	 the	 correlation	 between	 digital	 game	
addiction	and	religiosity	in	adolescents,	has	a	quantitative	design	and	a	relational	screening	model	
was	 used.	Within	 the	 scope	 of	 the	 study,	 "Personal	 Information	 Form",	 "Digital	 Game	 Addiction	
Scale	for	Children"	and	"Religious	Attitude	Scale"	were	applied	to	478	secondary	and	high	school	
students	studying	in	Şahinbey	district	of	Gaziantep	province,	and	the	obtained	data	were	analyzed	
in	SPSS	25.	0	program.	

Findings:	As	a	result	of	the	study,	a	negative	significant	correlation	was	found	between	the	
digital	game	addiction	levels	of	adolescents	and	their	religiousness	levels.	According	to	the	findings,	
there	is	a	statistically	significant	difference	between	the	digital	game	addiction	total	score	and	sub-
dimensions	gender	(p=0.0001	for	all	dimensions;	p<0.05).	When	the	addiction	score	averages	are	
examined,	 the	 total	 score	 of	 the	 digital	 game	 addiction	 and	 the	 scores	 they	 get	 from	 the	 sub-
dimensions	are	higher	than	the	boys.	In	other	words,	the	total	score	of	digital	game	addiction	and	
the	scores	of	girls	in	sub-dimensions	were	higher	than	boys.	

According	 to	 the	 findings	 obtained	 in	 the	 correlation	 between	 age	 and	 digital	 game	
addiction,	the	difference	between	age	and	the	total	score	of	digital	game	addiction,	excessive	focus	
on	digital	game	playing	and	the	development	of	tolerance	during	conflict	and	game	time,	and	the	
values	 loaded	on	 the	 game	 sub-dimension	were	 found	 to	 be	 statistically	 significant	 (p=0.010;	 p=	
0.045;	p=0.0001).	According	to	the	post-hoc	tests	performed	to	find	out	the	difference	between	the	
ages,	 it	was	 found	 that	 there	was	 a	 difference	 between	 the	 ages	 of	 17	 and	13,	 14	 and	15	 years.	
When	the	averages	are	considered,	the	addiction	levels	of	the	17-year-olds	were	found	to	be	higher	
than	the	other	ages.	The	results	obtained	are	largely	similar	to	previous	studies.	
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When	 the	 correlation	 coefficients	 between	 the	 variables	 of	 religiosity	 and	 digital	 game	
addiction	 are	 examined;	 There	 is	 a	 low,	 negative	 and	 significant	 relationship	 between	 the	
emotional	dimension	of	the	religiosity	scale	of	the	dimensions	of	digital	game	addiction,	excessive	
focus	and	conflict	towards	digital	game	playing,	development	of	tolerance	during	the	playing	time	
and	the	values	attributed	to	the	game,	and	delaying	 individual	and	social	 tasks,	 (rp=-.382),	(rp=-
.314),	(rp=-.280),	there	is	a	moderate,	positive	and	significant	relationship	with	the	psychological-
physiological	 reflection	 of	 deprivation	 and	 the	 dimension	 of	 playing	 games	 (rp=	 .676).	 It	 is	 seen	
that	 similar	 findings	 were	 obtained	 in	 the	 dimensions	 of	 relationship	 and	 behavior,	 which	 are	
among	 the	 religiosity	 dimensions	 of	 the	 first	 three	 dimensions	 of	 digital	 game	 addiction.In	 the	
cognition	dimension,	which	 is	 one	 of	 the	 religiosity	 dimensions,	 there	 is	 a	 low	 level,	 positive	 and	
significant	 correlation	 in	 the	 dimensions	 of	 excessive	 focus	 and	 conflict	 towards	 digital	 game	
playing,	tolerance	development	during	the	playing	time	and	the	values	attributed	to	the	game,	and	
delaying	 individual	 and	 social	 tasks	 belonging	 to	digital	 game	addiction,	 (rp=	 .404),	 (	 rp=	 .306),	
(rp=	 .362),	 There	 is	 a	 moderate,	 negative	 and	 significant	 relationship	 with	 the	 psychological-
physiological	reflection	of	deprivation	and	the	dimension	of	playing	games	(rp=	-.448).	

Conclusion:	 In	 this	 study,	we	 investigated	 the	correlation	between	digital	game	addiction	
and	religiosity	in	adolescence,	it	was	found	that	as	the	level	of	religiosity	increases	in	adolescents,	
the	 level	 of	 digital	 game	 addiction	 decreases.	 The	 findings	 of	 the	 correlation	 between	 religiosity	
and	digital	game	addiction	are	similar	to	previous	studies	in	the	literature.	
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صخّللما  

 ذ]م يمدقلا بيرعلا يخرا3تلا في ة3مهلما لئا+قلا نم هيو .اتهحاصفب تزاLما ثJح ؛يمركلا نCٓرقلا ابه لز< تي3لا تاغ;ل9ا نضم نم اتهغلو ة3ین0دعلا لئا+قلا نم لیذه
 ؛ءارعشّلا ءلاؤه ةمدّقم في تئ�ی ليّذهلا بیؤذ |Cٔ 3لعلو -ارًعاش ينثلاث لىu دیزt ا3مم -يرثك  منهم زرg ثJح ؛لوحفلا ائهارعش ةثركg تيزّتم ا3نهCٔ ماك ،ليهالجا صرعلا
 ةرازغل "برعلا ناسل" مجعم في ة3صا� ،بيرعلا مجعلما ءانب في يرب� ر�Cٔ � نكا دقف �ذ لىu ءًانبو .هناوید للا� نم ةJ3حولما هتارtوصتو ة3ی]فلا هتنكالم �ذو

 رعش نم ،ةغ;ل9او بدٔ¥ا بتك لتخ لم ه3نإ ثJح ؛يّوغ;ل9ا ءا3ثرلا في همرعش رود نایبو ؛ينیلذهلا رعش ةیهمCٔ زارgإ لىإ ثحبلا اذه فديهو .هب داهش�س�
 جنهلما ليیل°3تلا يفصولا جنهلما دعیو .عضوم ةئماّت»س نم ثركCٔ في هدªو برعلا ناسل في هرعش وCٔ هسما درو ي3§ا بیؤذ وبCٔ ايهف 0ارود مئهارعش ثركCٔو ،لیذهل
 ناسل" مجعم في هر�Cٔو -بیؤذ بيCٔ رعش ة3صا�و ،ينیّلذهلا راعشCٔ في ةدوجولما ةیوغل9ا ظافلٔ¥ا للا� نم ةّیوغ;ل9ا ةرها3ظلا دیعقتل �ذو ؛ثحبلا اذهل بسانلما
 .بیؤذ بئ¥ عوّنLم كلش¶ ة3یرعشِّلا تاداهش�س� للا� نم ة3یوغ;ل9ا داومل9 لیلّ°تلا 3ثم ،"برعلا

 .لیلتح ،داهش�سا ،رعش ،بیؤذ وبCٔ ،برعلا ناسل ،جماعلما لمu :ةّیحاتفملا تاملكلا

Öz	
Hüzeyl	kabilesi,	Adnan	kabilelerinden	biridir.	Dili	fasih	olmasından	dolayı,	Kur'an-ı	Kerim'in	nazil	olduğu	diller	arasında	
olmuştur.	Yaklaşık	otuzdan	fazla	yetenekli	şaire	sahip	olan	bu	kabile	İslam	öncesi	dönemden	beri	eski	Arap	tarihinin	
önemli	 kabileleri	 arasında	 yer	 almaktadır.	 Ebu	 Zü'eyb	 el-Hüzeylî	 şiir	 divanındaki	müstehcen	 tasvirleri	 ve	 sanatsal	
statüsünden	dolayı	bu	şairlerin	önde	gelenlerden	biri	kabul	edilmektedir.	Arapça	sözlüklerde	ve	özellikle	de	Lisânü’l-
Arab	adlı	sözlükte	şiirleriyle	çokça	İstişhâd	edilmesinden	dolayı	genel	olarak	Arap	sözlüklerinin	inşasında	önemli	bir	
etkisi	olmuştur.	Bu	araştırma,	Hüzeylîlerin	şiirinin	önemini,	bu	şiirlerinin	dil	zenginliğindeki	rolünü	vurgulamaktadır.	
Çünkü	Arap	Dili	ve	Edebiyatı	alandaki	eserlerinde	sıkça	rastlanan	Hüzeylîlerin	şiirleridir.	Şiiri	veya	adı	en	çok	geçen	şair	
Ebu	 Zü’eyb’in;	 sadece	 Lisânü’l-Arap	 sözlüğünde	 altı	 yüzden	 fazla	 yerde	 adı	 geçmiştir.	 Bu	 araştırmada	 uygulanacak	
yöntem	 tanımlayıcı-analitik	 yöntemdir.	 Hüzeylîlerin	 şiirlerinde,	 özellikle	 Ebu	 Zü'eyb'in	 şiirlerinde	 bulunan	 dilsel	
ifadeler	aracılığıyla	dil	olgusunun	tanımlanması	ve	“Lisânü’l-Arap”	sözlüğüne	etkisi	izah	edilecektir,	ardından	İstişhâd	
edilen	bu	şiirlerin	çeşitli	şekilleri	analiz	edilecektir.	

Anahtar	Kelimeler:	Sözlükbilimi,	Lisânü'l-Arab,	Ebu	Zü'eyb,	Şiir,	İstişhâd,	Tahlil.	
	

Abstract	
Hudhali	is	one	of	the	Adnan	tribes,	and	its	language	is	among	the	languages	in	which	the	Holy	Qur’an	was	revealed.	
Where	she	was	distinguished	by	her	eloquence.	It	is	one	of	the	important	tribes	in	ancient	Arab	history	since	the	pre-
Islamic	era.	It	was	also	distinguished	by	the	abundance	of	its	poets,	stallions;	As	many	of	them	emerged	-	more	than	
thirty	poets	-	and	perhaps	Abu	Dhu'ayb	al-Hudhali	comes	at	the	forefront	of	these	poets;	is	due	to	his	artistic	status	and	
his	suggestive	depictions	through	his	diwan.	Accordingly,	it	had	a	significant	impact	on	the	construction	of	the	Arabic	
lexicon,	especially	 in	 the	 lexicon	"Lisan	Al	Arab"	 for	 the	abundance	of	citations.	This	research	aims	 to	highlight	 the	
importance	of	the	poetry	of	the	Hadhleen;	Explanation	of	the	role	of	their	poetry	in	linguistic	richness;	Since	the	books	
of	literature	and	language	were	not	devoid	of	poetry	by	Hudhali,	and	most	of	their	poets	revolved	in	them,	Abu	Dhu’ayb,	
whose	name	or	poetry	was	mentioned	in	Lisan	al-Arab	alone	in	more	than	six	hundred	places.	The	descriptive-analytical	
method	is	the	appropriate	method	for	this	research.	This	is	in	order	to	limit	the	linguistic	phenomenon	through	the	
words	found	in	the	poetry	of	the	Hadhleen,	especially	the	poetry	of	Abu	Dhu’ayb	-	and	its	impact	on	the	Lisan	Al	Arab	
lexicon.		

Keywords:		Lexicography,	Lisan	Al-Arab,	Abu	Dhu’ayb,	Poetry,	Argument,	Analysis.	
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  :لَ?دمَ .1

 ينب ةعقاولا ةقطنلما في FیEقلا هذه تشاX ،ضرم نQ سایلإ نQ ةكردم نQ لیذه :اهNدLو ،ضرلم بسHت FیEق :نویّلذهلا
 .1هميرvو ةفراطلماو نيایلح نيبp تلائاعلاو ذافخeٔا ةددِّعkمو ةدوجوم تلاز ام نeٓا لىإو ،فئاaطلاو ةمaركلما ةaكم

 اهNدL يقتلیو ؛اتهحاصفب تزاkما ث�ح ؛يمركلا نٓ!رقلا ابه لز� تيaلا تاغNل�ا نضم نم اتهغلو ةaینzدعلا لئاEقلا نم لیذهو
 نQ ضرم نQ سایلإ نQ ةكردم نQ لیذه وهف ،ةكردم شرع سمالخا دِّلجا دنع -لمسو هیلX الله aلىص -الله لوسر بس� في لیذه
  .نzدX نQ دعم نQ راز�

 ث�ح ؛لوحفلا ائهارعش ةثركQ تيزّتم اaنهٔ! ماك ،ليهالجا صرعلا ذ�م يمدقلا بيرعلا يخرa�ٔتلا في ةaمهلما لئاEقلا نم لیذه FیEقو
Qمم -يرثك منهم زرaدیز» ا Xلعلو -ارًعاش ينثلاث لىa !ٔ® اس ´ذك منهمو ؛ءارعشّلا ءلاؤه ةمدّقم في تئ�ی ليّذهلا بیؤذXةد Qةیؤج ن، 
  .ن»رخٓ!و كملحا نQ حیلمو ،ليّذهلا يربp وبٔ!و ،ليّذهلا رصخ وبٔ!و

 نم نوثلاثو د¿اوو ،تب¾ نQ ناسح ناوید اهلaؤ! ء®رعلا برعلا ن»واود نم Fجم لىX لتم«شم عومجم ينیّلذهلا ناویدو
 ةقاسر ناویدو ،ةن�مÃّا نQا ناویدو ،ةaمNرلا يذ ناویدو ،شىعeٔا ناویدو ،خاaمaشلا ناویدو ،دیبل ناویدو ،لیذه ءارعش ن»واود
 .2"برعلا ناسل" مجعم في يرعش دهاش 600 نم ثركٔ! Æ بیؤذ وبٔ!و ،قيرابلا

 نكاو ،بيارعeٔا نQاو نياÏEشّلا ورعم وبٔ!و ةدیبع وبٔ!و يعصمeٔا منهم ؛اته»اورو لئاEقلا راعشٔ! عمبج اًيمدق ءمالعلا نىتعا دقو
 ابه»رغو ابهارعٕ® ،همرعش نم تایبeٔا فلاÕ! ظفيح نكا -هنع الله ضير -يعفاaشلا ماملإا aنٔ! رpذی اaممو .لیذه رعش هوعجم نaمم
 .3هیلX لیذه رعش ٔ!رق هaنٔ! يعصمeٔا رpذو ،ايه�اعمو

 رعشß ابهاÞصأ دهشÝسا ث�ح ،لیذـه رعÛش نـم تا�Ûبأ اÛيهف ترثانت تيaلا ةXونتلما عجارلما نم ادًدX كانه aنٔ! ماك

 دیرد نبلا ةغNل�ا ةرهمج :اهداوم ءانب في تدتمعا تيaلا جماعلما رهشٔ! نمو ؛ظاÛفللأا نـم بـ�رغلا ری«سفت ليX اوناعت«ساو لیذه

 ناÛسل ،6 )ـه666 :ت( يزارل� حاÞِّـصلا راkÛخمو ،5 )ـه458 :ت( يـسلدنلأا هدیÛس نـEلا صaصçاو ،4 )ـه321 :ت(

 رعش نم اهفصرو اهونحو ةغîل�ا بتك لاو ،بدeٔا بتك لتخ لمو ،8جماعلما نـم اÛهریغو ،7 )ـه711 :ت( روظنم نبلا برعلا
 .ةيمدقلا جماعلما عیجم في مله ةaیرعشِّلا طانمeٔا للاñ نم يّوغNل�ا داهشÝسلال ةaیر# ةدام تنكا انه نمو ؛ينیلیذهلا

 ،ةaیرعشِّلا ةغNل�ا في يزّتم ينیّلذهلا ءارعشل� نكا ث�ح ؛ةvلابلاو دقaنلا بتكو ،ةغNل�ا جماعم في ليّذهلا رعشل� يربp ر#ٔ! كانهو
 ورعم وبٔ!و ةدیبع وبٔ!و يعصمeٔا منهم ،اته»اورو لئاEقلا راعشٔ! عمبج اًيمدق ءمالعلا نىتعا ´öو .يرعشِّلا ءانبلاو روNصلاو ،بیpاaترلاو
 نم تایبeٔا فلاÕ! ظفيح نكا -هنع الله ضير -يعفاaشلا ماملإا aنٔ! رpذی اaممو .لیذه رعش هوعجم نaمم نكاو ،بيارعeٔا نQاو نياÏEشلا

 .هیلX لیذه رعش ٔ!رق هaنٔ! يعصمeٔا رpذو ،ايه�اعمو ابه»رغو ابهارعٕ® ،همرعش

 
  .1/7 ،)6519 ،ةیصرلما بBكلا راد :ةرهاقلا( .افولا وبٔ/ دومحم ،ن4زلا دحمٔ/ :تح .ينیلذهلا ناوید  1
 .1/12 ،)2013 ،رداونلا راد :قشمد( .رXاش دمحم دومحم :تح .ينیلذهلا راعشٔ/ حشر ،ينسح نS نسلحا دیعس وبٔ/ ،يركسلا  2
 .1/12 .ينیلذهلا راعشٔ/ حشر ،يركسلا  3
  .)1987 ،ينیلاملa لمعلا راد :تويرب( .كيبلعب يرdم يزمر :تح .ةغلaا ةرهجم ،نسلحا نS دمحم ،دیرد نSا  4
 .)1996 ،بيرعلا ثاترلا ءا}حإ راد :تويرب( .يمهارSإ لیلy :تح .صصvا ،لیعماسإ نS ليp نسلحا وبٔ/ ،هدیnس نSا  5
 .)1999 ،ة�یصرعلا ةبBكلما :تويرب( .د�محم خیnشلا فسوی :تح .حا�صِّلا راتمخ ،ركS بئ/ نS د�محم ،يزارلا  6
 .9/25 ،)1414 ،رداص راد :تويرب( .برعلا ناسل ،مركم نS د�محم ،روظdم نSا  7
 .)2008 ،ا}جولوdكّتلاو مولعلa نادو�سلا ةعما� :نادو�سلا( .اللهدبع نسح نياسَّلحا :تح .ة�یdفلا هروصو هتغل :ينیلذهلا رعش ،الله مسق ىده ،ينمٔ�ا  8



MAHMUD	KADDUM-MOHAMED	RIZK	SHOEIR	 	

	 ÇÜİFD	22/1	(2022),	217-232.	 	

220	

 عومجم نم ه¿شرو ،ً®اتك ùعفج لیذبه اîصاñ هوور ؤ! هوعجم ام كلِّ نم فaلٔ�ف يركسّلا ينسلحا نQ نسلحا دیعس وبٔ! ءاLو
 حشرو ،ينّی«سابعلا لىإ ينّ�ملاسلإاو ينیلهالجا نم ارًعاش ينسخم نع Nلقی لا ام عجم دقف ؛ابهادٓ!و ةغNل�ا نم هظفح اaمم ؤ! ملهاوقٔ!
 ،مa!ٔ!و نpامٔ! نم برعل® لصaتا امو اهدXاوقو ابه»رغو ةغNل�ا ةاaور هم يركNسلا نع ذñٔ! نمو منهع ىور نمو NيركNسلاف .هّكل اذه
ّلؤم دتمعا متهافaلؤمو ملهاوقٔ! لىXو  تيaلا ينیّلذهلا رعش نم ةaًجم ةaیوغل اظًافلٔ! تقت«سا ةaیبرعلا جماعلماف اöو ؛راEخeٔا ةاورو جماعلما وفِ
 ةaیرعشِّلا دهاوaشلا للاñ نم ةaیوغل ادًاوم نویمجعلما بسÝكا دقو ،اهضعب في تدرو ؤ! ةغNل�ا بتك في در% لم تماكلو نياعم تفاضٔ!
 9.ةغNل�ا بتك في دهاوش اهل رpذت لم تيaلاو ،ةaیلذهلا

 ،ملهاوقٔ! عومجم نم ا(شر) قلطناو ،هذه ينیّلذهلا راعشٔ! عجم يّرaكNسلا ينسلحا نQ نسلحا دیعس ®ٔ! aنٔ! لىX اذه نم فقن
 .ابهادٓ!و ةغNل�ا نم هظفيح اaمم ؤ!

2. Cليّذهلا بیؤذ بئ! ةجمر: 

 لىN Xلدی ماك ،لیذه لوفح نم نلافح ماهف" ؛شارخ وبٔ!و ،بیؤذ وبٔ! :ماه ؛نايزّتمم نارعاش ينیّلذهلا ءارعشّلا aهمٔ! aنإ   
 نم ةوطخ كلِّ في ةایلحا ر#ٔ! نوفkقی اونكا نaمم د¿او بیؤذ وبٔ!"و .10"ينمدقeٔا نم مانهع مaكل% نم هیلX قفaتی ماكو ،ماهرعش ´ذ
ّ�ف في ل-س) نكاو ،متهاوطخ  لم هaنإ aتىح ،ةقداص ةجمر% بلقلا ساسحإو ةفطاعلا جلاkخاو ينعلا ةیؤر نع جمتریو ،هدهاش) ام هِ
 .11"اقًهر انهم Nسنح انلعيج نْٔ! نود ابًیعج اً¿الحإ ايهلa Xلحٔ�ف -تماق نولب هرعش تغبص دق هيو -ةاسٔ�لما حب«ش1 قیضی نك»

 كردٔ! مضرمخو لفح رعاش ،ضرم نم ،ةكردم نQ لیذه نيب نم بیؤذ وبٔ! ثرمح نÃ Qاñ نQ 8یوخ :وه بیؤذ وبٔ!
 بئ! نQ دعس نQ اللهدبع د�ج في جرفخ ،ن=ع مa!ٔ! لىإ شاXو حوkفلاو وزغلا في كترشاو ةنیدلما في نكسو ملاس>و ةaیلهالجا

 الله ضير -ن=ع لىإ حkفلا نولميح ةXماج عم يربaزلا نQا اللهدبع عم داXو ة�aقیرفإ حkف دهشف î!زاv ـه26 هن«س ة�aقیرفإ لىإ حسر
 نوعاaطل® اوبیصٔ! ءانبٔ! ةسخم ابه ثير» ة�Hیع هرعش رهشٔ!  .12ة�قیرفإ في تام ل�قو ايهف بیؤذ وبٔ! تام صرم في ونكا اaملف -هنع
  .13 )عaُجوَتََت ابهِ»روَ نِونَلما نَمِ?!( :اهعلطم د¿او ماX في

Xنهٔ! لىaذی مpنٔ! نورaنٔ!و هموق رعشٔ! نكا هaنوعميج ماك ،14نهو لاو ةيزغم ه�ف نك» لم ه Xنٔ! لىî نیعÏkب في هHنسحٔ! نم ه� 
 نQا عمزو ،15)برعلا راعشٔ! ةرهجم( هباتك في شيرقلا دیز وبٔ! Æ اهراkخاو ،ثيارلما باصحٔ! نم ابه هولعج دقو ،ء¾رِّلا في ل�ق ام
 .17"ةعفادم يرv نم لیذه رعشٔ!" هaنٔ! يدادغبلا رpذ ،16هموق ءارعش ابه مaدقت هaنٔ! هaب«ش

ّنل® تقترا تيaلا ةaیبولسeٔا رهاوaظلاو ،18ةaی�فلا تماسِّلا نم دیدعل® ينیّلذهلا رعش aيزتم  نم هتیهمٔ! زبرkف ؛ميهÃ يرعشِّلا جاتِ

ñها نم هدنج ام للاJحابلاو ،اًيمدق ءمالعلا مKب اًثید¿ ينHkاLتأ ام اذإف ؛يرعشِّلا مÏو ليذهلا رعشِّلا لىإ ا�Lدz اوصرح دق هءارعش 

 
9 		Maiga,	Mohamadou	Aboubacar		 )ا<ذونم9ٔ ا7قیرفإ برغ( يقیرفلإا بيرعلا رعشلا في ةیللطلا ةمدقلم  	:2021)	(Aralık	2	/	25	Dergisi	İlahiyat	Cumhuriyet	."ا
909-940	.	https://doi.org/10.18505/cuid.881410	

  ،341 ،)1969 ،شر�¥لاو ةpابطلa بيرعلا بتكا¡ا راد :ةرهاقلا( .ميلاسلإاو ليهالجا ن4صرعلا في ينیلذهلا رعش ،لماك دحمٔ/ ،كيز  10
  .342-341 .ميلاسلإاو ليهالجا ن4صرعلا في ينیلذهلا رعش ،كيز  11
 .39 ،)1980 ،ضرِّلا ةعما� ،تابBكلما نوؤش ةدماع :ة�یدوعسّلا( .هرعشو هتا}ح :ليذهلا بیؤذ وبٔ/ ،ةرون ،نلامشلا  12
 .1/153 ،)7199 ،ينجالخا ةبBكم :ةرهاقلا( .برعلا ناسل بابل بّلو بدٔ�ا ةنازخ ،رعم نS رداقلا دبع ،يدادغبلا  13
  .47 ،)1976 ،فراعلما راد :ةرهاقلا( .جارف دحمٔ/ :تح .ءارعشّلا تاقبط ،دمحم نS اللهدبع ،تزعلما نSا  14
  .128 .ءارعشّلا تاقبط ،تزعلما نSا  15
 .11/50 ،)1993 ،ميلاسلإا برغلا راد :تويرب( .سابع ناسحإ :تح .بیدٔ�ا ةفرعم لىإ بیرٔ�ا داشرإ ءºدٔ�ا مجعم ،توق ،يولحما  16
 .154 ،)1982 ،فراعلما راد :ةرهاقلا( .رXاش د�محم دحمٔ/ :تح .ءارعشّلاو رعشِّلا ،يرونیّ½ا لمسم نS الله دبع د�محم وبٔ/ ،ةبیBق نSا  17
 .5 ،)2013 ،12 ددعلا ،ابهادٓ/و ة�یبرعلا ةغّلaا في تاسارد �Âمج( .ينّیلذهلا رعش نم دهاوش في ة�یيه¿ش�¾لا ةروصّلا ،دمحم ،ينسلحا ،ماس¾با ،نادحم  18
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Xماكمح كاب«س هكب«سو هما-س�او هحملات لى، pص عاذ دقو لا فیÏو ،رعشلا اذه تXحاصفب لاقو ،تقتراو هتنكام تلkه Xءمال 
 سردنل روصّلا ضعب لىX فوقولا zدرٔ! ام اذإو ،اهجماعمو ةیبرعلا بتك هب تلفحو ،ن»سرّفلماو ينیّغلابلاو داقّنلاو ةاÞّنلا نم ةیبرعلا
 في اQا-س�او ابه«سانتو ،اتهادرفم رایkخا للاñ نم ةدرفلما ةروصّلا مظن لىX فقن«س اننإف ،اهمظنو ةروصّلا ينب ةقلاعلا اهللاñ نم

 نم( ة�Hیعلا هتدیصق في بیؤذ بئ! لوق ´ذ نفم  .ةروصّلا ءانب في لXافتلا ةیلعم ققيح اقّلعت اهقّلعت ةLرد ينßتنل ،صاñ قای«س

 :)لمكاUا

يYهِفَ كٍوش1َ تَلسمُِ         اهقَادِ¿ aن?Vَ همُُدَعَب ينُعَلافَ  عُمَدَت رٌوع َ

 ةعب«س دلاؤ! Æ نكاو ،19ءِ¾رِّلا في ليّذهلا بیؤذ بيeٔ تÏُبلا اذه بئاوaنلا لىX برaِصلا في بُرعلا هُتلاق ام لضفٔ! aنإ ل�ق
 :اهعلطمو ،اÏkًب ينِّت«سو ةثلاث نم ةنaوكم ةدیصق في تÏبلا اذه لاقف ،لاًفط لاإ مهّكل اوتافم

 عُزَيجَ نمِ بٍتِعمُبِ سÏََل رُهÃَاوَ        عaُجوَتََت ابهِ»روَ نِونَلما نَمِ?!

 هتلا¿ يقلتلما لىإ لقنی كيو ،ءكابلاو نزلحا ئماد حبصٔ�ف ،20هدلاؤ! دقف نٔ! دعب بیؤذ بئ! ةروص تÏبلا اذه في انعلاطت
 لا هنیع نّإ ،ابهاصٔ! ام بßس1 ءكابلا نع فك% نٔ! عیطت«س[ لاف ،تلسم تيلا ينعل® هنیع هبّ«شف ،ه�ßشÝلا لىإٔ �لج ايهUإ لÕ! تيلا
 .21هنیعٔ �قفت نٔ! نم دّشٔ! نكا هدلاؤ! دقف نم هباصٔ! افم ،هدلاؤ! لىX هئكاQو هنزح ةدّشل ´ذو ،ةيملس انهّٔ! عم ءكابلا نع عطقنت

 :ليذهلا بیؤذ بئ! رعشO ينیمجعلما داهشHسا .3

 .24 )ـه458 :ت( هدی«س نQاو ،23 )393 :ت( يرهولجاو ،22 )ـه370 :ت( يرهزeٔا :همزرQٔ! نمو

 :"ةغNل�ا بیذته" همجعم في يرهزeٔا تاداهشÝسا KFمٔ! نفم

«شالماو ةaُباÃaا تِ?�سََ�"  فيِ ءُسHaْلا ىرَجَ :لُاقَُی .هطِقُاسَ[ دَعَْب اهرQَُوَ تßُُنَْی ينَِ¿ انهِسمَِ ءُدَْب وَهُ لَ�قِوَ ،تَْنسمَِ :�aسَْ�̀ �سHََْت ةُیِ
 :"ةیبْظَ فُصَِی بْیؤَذُ وب?! لَاَق .نَمَسِّلا نيِعَْی بِّاوÃaا

 اهرُاترِقْاو اهؤُسَْ� ايهَفِ رَام دْقَفَ       ،مايهِْكلٍَِ عیبِرَ يْرَهْشَ تَْلَب?! هِبِ

 ينٍسمَِ Nكلو .سÏِبِیَلا كل?! نْعَ انهسمَِ ةُیانهِ :رُاترَِقْ>و .نِمَسِّلا ءُدَْب :ءُسHaْلاو .ىرَجَ :رَامو .ءِامَْلا نِعَ بِطNْرل® تْ?!زَجَ :تَْلَب?!"
zِلاو .ئٌسHaْلاو ،زِمْهَْلِ® ،ءُسHaِل�ا :ءُسيaَُرلا بنaِكَلْا قُ�قKُِا فيِوَ .ءِامَْلا يرUتهaِْسََ�و .ءِامَْلِ® قوذُمَْلما :بِیذ�eسَْ� هُت�a سََ�و�eهُت Æَُ سََ�و�eا هُت

f
!aُه: 

ñَ25"هتطَْل. 

 :"بٍْیؤَذُ بي?! لُوَْقوَ ؛يرَفِاصَعَْلا دُیصَِی :يرهز?eا لَاَقوَ ،رِوفُصْعُْلا قَوَْف رgٌِاطَ :دNَُصرلا"

لاا عَمَ تْناÝEَسْا aتىحَ
f

 دصرَُ هبِوَْث شيِاوحَ فيِ هaن?V      ،اتهُمَارَ حِابصْ

 
 http://arknowledge.net/articles/1815 :عقوم لىp .ليذهلا بیؤذ بئ� ة�}¥یعلا ةدیصقلا ة}¥ب ،دمحم ،نياثلا  19
 .20 ،)2015 ،نلاسر ةس�سؤمو راد :قشمد( .ة�یبولسٔ/ ةسارد :ليذهلا بیؤذ بئ/ رعش ،داوع ،لحاص  20
 .1/9 .ينیلذهلا راعشٔ/ حشر ،يركسلا  21
 .9/25 ،)2008 ،ةیيرنلما ةpابطلا ةرادإ :ةرهاقلا( .يشرمخزلa لصّفلما حشر ،ن4½ا قفوم ،شÙعی نSا  22
 .)1999 ،ينیلاملa لمعلا راد :تويرب( .راطع روفغلا دبع دحمٔ/ :تح .ة�یبرعلا حاصحو ةغ�لaا جÛ حا�صِّلا ،دا�حم نS لیعماسإ ،يرهولجا  23
 .)2000 ،ة�یملعلا بBكلا راد :تويرب( .يوادنه دیلحمادبع :تح .مظعٔ�ا طیلمحاو كملمحا ،لیعماسإ نS ليp نسلحا وبٔ/ ،هدیnس نSا  24
 .1/169 .برعلا ناسل ،روظdم نSا  25
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      .Æِِ26ؤُاضََتوَ هkفخِ نْمِ دٌصرَُ هِبِوَْث تيÏشِا¿ ينََْب هaن?! :دار?!

  :Æوق رخٓ! لاKمو

"hَسلا عNHEُُْی :لßَِتَت يحُرلاو ،بطْرَ هضُعبو هضُعب سaبِیَل® عَُیاÏِهرقْعَ رُكُذَْی بٍْیؤَذُ وب?! لَاَق ؛س zَنه?!و ةًَقaرفخَ تْسَكا اaْت Xََلى 
 :"اهسe!ر

 لِفْقَل® يحُرِّلا عَُیاaتَت jََ ،تْرّفخَ      اهقِاسلِ تُرْدَقَ سXَHٍْ ةٍهرِفْمُو

ا رِجaَشلا قِرَوَبِ يحُرلا تِعََیhaا لُاقَُی":يرهز?eا لَاَق
f

 عُیاتaتلاو .رِجaَشلا نَمِ سßََِی امَ :لُفْقَلاو .هِبِ تعَیاتَت ùص?!و ،هِبِ تبهَذ اذ
لااو هِیَْلXَ ةُعَیاتُلماو هِ�فِ تُفاaتهUا :ءaِْشيلا لىXََوَ ءaِْشيلا فيِ

f
ا عُاسرْ

f
fا aِّشرلا فيِ اوعَُیاتَت :لُاقَُی .هیل

ا اوعُرَاسو اوkَُفاتهَ اذ
f
 عَُیاÝَkَی نُاركْسّلاو .هیل

   .27"هِسِفَْنبِ يمِرَْ» ي?!

 :"ةغNل�ا حاصح" همجعم في يرهولجا تاداهشÝسا KFمٔ! نمو

«ش?! مُْنهÏََْب مlُلا بَشِ?!" «ش?!و ،رِجaَشلا فيِ مaدقت a، jََفتَلا :اًبَ «ش?!و .مِوْقَْلا ينََْب شُ)رِحaْتلا :بÏُش�eِتَلاو ؛وَهُ هبََ «شeَ�ی هبََ «شeَ�یو هبُِ  هبُُ
«ش?! «شٓ! هßْkُشَ?!و .بَذِكَلا هِیَْلXَ طَلñَو هَفذََق :لَ�قِوَ .هَباXو همَلا :اًبْ  :"بیؤَذ وب?! لَاَق .هتُمُْل :هبُِ

«شeَ�ی مَْل اومُلXَِ وَْلو        ،انهولَُی نَ»öِّا ايهَفِ نيßُشeَِ�یو  لِئِاطب نيوبُِ

«شeَ�ی مَْل ِ:حاÞَصِّلا فيِ تÏُْبَْلا اذَهَوَ" «شeَ�ی مَْل حُیحaِصلاوَ ،لِطِاببِ نيوبِ  هِذِهَ رَمْ?! نَوُلَی نَ»öaِا ءلاؤُه لمXََِ وَْل :لُوقَُی .لِئِاطبِ نيوبُِ
ا نيیلِوُت لاَ انه?! ة?!رلما

f
«شeَ�ی مَْل ،ةمكلUَِاو ةرظaْنلا وَهُوَ ،ايرًسَِ) اÏoًْشَ aلا  هتُبْعِ :هßْkُشَ?! :لَ�قِوَ .لُضْفَلا :لُئاaطلاو ؛نيومُوُلَی مَْل ي?! :لئِاطب نيوبُِ

  .28"تßُْشَ?!و .هِ�فِ تُعَْقوَو

 :"صaصçا"و ،"كملمحا" هیمجعم في هدی«س نQا تاداهشÝسا KFمٔ! نمو

«سُ) نِاßkََشَخَ :ةُدَْنaزلاو دُْنaزلا :دنز" «س نQُْا ؛دٌْنزَ لىe?Xاو ةٌدَْنزَ لىَفNْسلاَف ،امَبهِِ حُدَقْتَْ  هِبِ حُدkََقُْی يöaِا لىe?Xا دُوعُْلا دُْنaزلا :هْدَیِ
 :29"بٍْیؤَذُ وب?! لَاَق ؛ِعمْجَْلا عُجمَْ دُنِاز?!و ،دzٌزِو دٌونزُو دzٌزْ?!و دٌُنزْ?! عُمْجَْلاوَ ،رُاaنلا

 دِنِاز?eا يرِاوَ ،يِّطَِّلخا ةِیَلِاعَكَ      اهمqََُِ ،نِاضیب?! حوشُكُلا اEaقَ?!

  :Æوق ن¾ لاKمو

لاا :صُ?َ�لما :صٔ�م"
f
لااو ،ةٌص?�مَ اَتهُدَِ¿اوَ ،ضُیبِلا لب

f
«س نQُْا لَاَق ؛ةٌغَُل َِ´ذَ كلُِّ فيِ نكاس  .بوقعی نع ظوفلمحا هaن?! ىر?!و :هْدَیِ

 :"بٍْیؤَذُ وب?! لَاَق ؛ادًیدِشَ اوًدXَْ ادXَو عَسرَْ?! :اصًحْمَ صُحَمَْی هوِدXَْ فيِ بيُظّلا صَحَمَ :صمح

ّثلا يقلْتُ ةٍَیدِاXَوَ  اهرُاÝِEناو اهصُحْمَ ،ءٍابظِ سُویتُ       اaنه?Vَ بَایِ

 :لَاَق ؛صَحkََمْا َِ´ذَكَوَ

 بِظْ?eا صَاkِÞمْا نصْحَمَْی aنهُو
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"Lَرِدَصْمَْلِ® ءَا Xََلى vَِْلِعْفِْلا ير e?نa َمْاو صَحَمkََا فيِ صَحَمَو .دٌِ¿اوَ صَحe?طَضرَ :اصًحْمَ اَبهِ صَمحَو .بَهَذَ :اصًحْمَ ضر. 
لاا نَمِ دُیدaِشلا وَهُ :لَ�قِوَ ،قِْلvَْلا دُیدaشلا :صaُحمَُلماو صُیحَِلماو صحَْلماو صُوحُمَْلماو .قِْلvَْلا ةaُدشِ :صُحَْلماو

f
 صٌحْمَ سٌرََفوَ .لب

  .30"ئمِِاوَقَْلا مِلح لُیلق :صِحَْلما ينِّب

  :Æوق ثل¾ لاKمو

«س نQُْا لَاَق" «س نQُْا .سمِْلاِا مَوزُُل امَهَُل ةٌمزِلا ةٌفَصِ نُافطََغو دٌسَ?! نِافیلَِلحاو :هْدَیِ ا دُقَعُْی لاَ هaن?e دُهْعَلا فُْللحِا :هْدَیِ
f

 .فِلَِلح® aلا
 :"بٍْیؤَذُ بي?! لُوَْقوَ ؛هفیلَ¿و هفُْلِ¿ وَهُوَ ،اًفلاِ¿و ةفََلاÞمُ هفََلا¿ دَْقوَ .فلاَْ¿?! عُمْجَْلاوَ

 ؟فُیلَِلحا ثمَِ?! م?! دَهْعَلا نَاñ?!       نيدْتجَِ مَْل هيَِ نْإ ،لُوقَُت فَوْسَفَ

 ادًِ¿اوَ ماهرم?! نَوكَُ» ن?! افََلاتحََ ماaنه?e َِ´ذَ نْمِ وَهُوَ ،ءافَلُ¿و فٌلاْ¿?! عُمْجَْلاوَ ،aينَفِیَل اَنهÏََْبوَ هÏَ�َُْب نَكاَ اَيمفِ فُلِالحا :فیلَِلحا"
 لُاقَُیوَ ،نافیلَِلحا ءٍيِطَو دٍسَ?! نيِبَلِ لُاقَُیوَ ،فُلاْ¿?eاو ٍِ´امَ ونَُب نِاkََقرْفِ افً�قَِث aن?e فٍ�قَِث نْمِ مٌوَْق اضًی?! فُلاْ¿?eاو :Nيرِهَوْجَْلا .ءِاَفوَْلِ®
 .31"ةَرَازََف نيَِب تْفََلاَ¿ aثمُ اًئیِّطَ تْفََلاÞََف تْجَرَخَ مرََلحا نِعَ دس?! نيَِب تَْلLْ?! اaمَل ةXَازخُ aن?e نِافیلَِ¿ دٍسَ?eو ةَرازفَل اضًی?!

«س نQُْا لاق عبار لاKمو  :32"بٍْیؤَذُ بي?! لُوَْقوَ ؛ةيمزَخُ نQِْ دسَ?! Ãَِوَ نْمِ همُْ :لَ�قِ ،نِمیَلا نَمِ ~َ{ مٌاذLُ" :هْدَیِ

V?ةََباشو       عٍرُاضتُ ينََْب نزُْلما لَاقثِ ن Qَْنْمِ ،كٌر Lُجُیبَِل ،مَاذ 

ا نْمِ كرQَْ دار?!
f
ا سِاaنلا ثرَُكْ?! مaنه?e مهaصخَو ؛ماذLُ لِبِ

f
  .لاًب

 :ليذهلا بیؤذ بئ! رعشO ينیوغلQا داهشHسا .4

 يعصمeٔا ،34 )م824 -م728 /ه209 -ـه110( ةدیبع وبٔ! .33 )م796 -م765 /180 -ه148( هیوÏEس :همزرQٔ! نمو
 -م1105 /ه582 -ه499( يرQ نQا ،36 )م858 -م802 /ه244 -ه186( ت�كسّلا نQا ،35 )م831 -م740 /ـه216 -ـه121(

  :هیوÏEس تاداهشÝسا KFمٔ! نفم .37 )م1187

 :"بٍْیؤَذُ بيِ?! لُوَْقوَ ؛عaفرََ% :لىَاعََتو .عُ�فaرلا :Nليِعَلا"

Xَوَْلzُُسلا لُاصنِ      تَْیرِّعُو ،فيِّشرََْلم® هم» Nليِتَعَْت فِوی ®e?لِثِام 
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 يدیهارفلا دحمٔ/ نS لیللخا نع بدٔ�او وح�نلا ذyٔ/ ،وح�نلا لمp طسçّ نم ل�ؤ/و ،ةا��نلا مامإ :هیوÙàس بقلُی ،شرç بيæٔب نىك4ُ ،ءلاولº ثيرالحا برdق نS نáع نS ورعم :هیوÙàس  33

 ثا�ترلا ءا}حإ ةبBكم :ة�یدوعسّلا( .اللهدبع نسح نياسَّلحا :تح .ةا��نلا رهشٔ/ يخرÛو وح�نلا ةæٔشé ،دمحم ،يواطنطلا .رعم نS سىpÙو شفخٔ�ا باطلخا بئ/و بیàح نS سéویو
 .23 ،)2005 ،ميلاسلإا
 ،دیز وبٔ/و ،وه :اوسفانتو اوصراعت ةثلاث دïٔ/ راصف ،بیàح نS سéوی و ءلاعلا نS ورعم بئ/ لىp سردو ،دادغب راز .ةصربلº تامو ½و ؛íيراàخإ ،íيوغل ،بیدٔ/ :�نىثلما نS رمعم  34

ّقلمحا نم ةpومجم :تح .ءلاب�نلا ملاpٔ/ يرس ،نáع نS دحمٔ/ نS د�محم ،بيهõا .ينیلهالجا راàخٔ/و برعلا مٔ/ ةفرعبم مانهع زاBما .يعصمٔ�او  .ø، 1985(، 9/445اسرِّلا ةس�سؤم :نانبل( .ينقِ
 .10/179 .ءلاب�نلا ملاpٔ/ يرس ،بيهõا .ناûبلاو رعشِّلاو ةغ�لºa لمعلا ةئمٔ/ دïٔ/و ،برعلا ةیوار ؛ليهابلا عصمٔ/ نS ليp نù Sلما دبع نS بیرق نù Sلما دبع :يعصمٔ�ا  35
 يوح�نلا يدادغبلا يزاوهٔ�ا قيورّ½ا ت}كسّلا نS قاسحإ نS بوقعی فسوی بيæٔ!ب نىك4 .هع�یnش¾ب رتهnشا ،يرهش بیدٔ/و يونح لماpو ة�یبرعلا ةغ�لaا ةئمٔ/ نم مامإ :تّ}كِسِّلا نSا  36

 .36 .ةا��نلا رهشٔ/ يخرÛو وح�نلا ةæٔشé ،دمحم ،يواطنطلا .ءمالعلا نم ةفئاطو ،نياÙàشّلا ورعم بئ/ :نع ذyٔ/ ،بدّؤلما
 ي�õا هیبٔ/ ةزوبح بBكلاو تافنصلما لىp علاط) يرثك نكا ،سدقلا لىإ &صٔ/ دوعی ،íيصرم íيونح وه ؛يرSَِّ نS رابلجا دبع نS يرSَِّ شحولا بئ/ نS الله دبع د�محم وبٔ/ :يّرS نSا  37

 .ءمالعلا نم ددp 0ذك هدی لىp ذملتتو ،ءمالعلا نم ير/كلا نع لمعلا ذyٔ/ .ة�یبرعلا ةغ�لaا مولpو وحنلº مظعٔ�ا هم-ها بنا� لىإ ثیدلحº م-ها , نكا .اًقارو نكا
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 ينَِ¿ لaُو?! اوapرحَ jََ هوapرحَ :هْیوÏEََسِ لَاَق ؛لXَُ نْمِوَ لXَِ نْمِ هذñَ?!و .مْبهِِ بهَذَت نىَعْمَ فيِ هن?e ءِابَْلِ® هُاaدXَوَ ،دمِتَعَْت :ليتَعَْت"
 :ةدیبع بئ! تاداهشÝسا KFمٔ! نمو .38"لٍاعمُو لٍاX نْمِوَ ،وُْلXَو لاXَ نْمِ :اوُلاَقوَ ،لaُو?! اذََبهِ e!دَْبا اوُلاَق

 :"بٍْیؤَذُ وب?! لَاَق ؛فُورُعْمَْلاوَ دُوجُْلاوَ مُرَكَلْاوَ ءُاطَعَْلا :رجَفَلا"

«شلا ينَِ¿ فِیaْضل� يمُعاطمَ ّ  رْجَفَلاو يرُثِك ،فِونèا Nشمُ     ،ءِاتِ

          .39"مُرَكَلاوَ عُسِاوَلا دُوجُْلا رجَفَلا :ةَدَیْبَعُ وب?! .رَجَفَْناو مركَل® رaَجفََت دَْقوَ"

         :Æوق رخٓ! لاKمو

 .ءِاÞَصَفُْلا دُ¿?! :ةaِیرِّقِلا نQُْ بوی?!و .شيِّعَلاو ةادغل® هیت�eی ي?! ينتaرقَلا zًلاَُف تي�eی نٌلاَُف :تِ�كِّسِّلا نQُْا لاق .عُورÃNُا :نُرِاوَلجا"
 نَمِ ذñؤْت ةٌَقzَ هيَِوَ ،ةaرقُلا يرُغِصَْت ةُرَْ»رَقُلا :بيارع?eا نQُْا .دٍاو سمُْا :بٍْیؤَذُ بي?! رِعْشِ فيِ نُاaرقُو .لLٍُرَ سمُْا :نُاaرقُو ةXَدَفْضِّلا :ةaُرقُلاو
 ،ةaرقُلا كل?�ب دس?! ونبو نُزِاوهَ تْيرXَُِّ :بيِِّكلUَْْا نQُْا لاقی .ينعلا ةaرقُ اهََل لُاقَُی سُاaنلا اهكل�eیو حَلصُْتو رُحَنkَُْف ئمِِاَنغَْلا ةِمَسْقِ لEََْق نمَغَْلما
ا اوُنكاَ نِمَیَْلا له?! ن?! َِ´ذَوَ

f
اف قٍ�قِدَ ةَضEَْقُ هسe!ر لىXََ لLٍُرَ Nكل عضَوَ نىًمِبِ مهسوؤر اوقل¿ اذ

f
 عَمَ رُعaْشلا طَقَسَ مهسوؤر اوقل¿ اذ

 نَوعُفHَkَِْیوَ رَعaْشلا نَومُيرََْف هِقِ�قِدَبِ رَعaْشلا َِ´ذَ نوذ�eñی سÏقو دس?! نْمِ سzٌَ نَكاََف ةًَقدَصَ قَ�قÃaِا َِ´ذَ نَوُلعَيجَْوَ قِ�قÃaِا َِ´ذَ
®ِÃaِمٔ! نمو .40"قِ�قKF ساÝا تاداهشeٔيعصم:  

"ñوتخََو .هُتوتخَُ بُاقعُلا هتَْتاaخْا :هتَْتkََفَطkْيِّغَلا رصخَْ و?! ،بْیؤَذُ وب?! لَاَق ؛ه": 

 بِرِاس ءَامدْ?! دنْع ،تٍماَلسَ ىÃََ      هِبِ تْصرََُب ماًثِاL لاًازغَ تَْتافخ

 :"ليّذهلا حُومَلجا و?! ،ليّذهلاٍ عْبرِ نQُْا لَاَقوَ ؛بيارع?eا نQِْا نِعَ ؛هفَطkََخْا :ءaَشيلا تaَوتخََو"

 عaُمَلمُ دٌرْوَ ،ءِالما يرَْطَ ،تَاjََ ñ      ،بٍناL كلِّ نْمِ يرaطلا بَولُقُ تُوتخَُ

  :Æوق رخٓ! لاKمو  .41"ةٌدَرْوُ هِنِوَْل فيِ رقْصَ :دٌرْوَ .فُطَتخَْ تُوتخَُ :يعصم?eا لاق"

 :"بٍْیؤَذُ بي?e يعصم?eا دش�?!و ؛هُبَتَكَ :اهمqََُِ ،هرQaَذَو ارQًْذَ هرQُِذَْیو هرQُُذَْی بَاkكلا رQََذَ .رaQِْزلا لKُْمِ ةَُباkَكِلْا :رöaQُْا :رQذ"

 ييرَمْلحِا بُتِكاUا اهرQُُذَْی      ،ةِاوÃaَا مِقْرَكَ رََ!Ãِّا تُفْرَعَ

 :42"يِّغَْلا رُصخَْ لَاَق ؛لٍْیذَهُ ةِغَُلبِ َِ´ذَ Nكلُ ؛ة�aٍفِخَ ةٍءَارَقِ Nكلُ رöaQُْا :لَ�قِوَ ،ة�aًفِخَ ةًءارقِ ه?!رق :لَ�قِوَ ،هُطَقََن :لَ�قِوَ"

 اودُشَحَ نْمَو مْبهUُُْ?! هفُرِعَْی       ،ئٍترَِقْمُلِ رQٌْذَ بٌاتك ايهَفِ

 :ت�كسّلا نQا تاداهشÝسا KFمٔ! نمو

 :مِاعaَطلا نَمِ س)رِقَلاو .سقِرقِلا وَهُ :سُرْقِلاو .ءٍشيَْ كلُِّ نْمِ دمِالجا سُرَقَلا :بيارع?eا نQُْا .دمِالجا سُرَقَلا :تِ�كِّسِّلا نQُْا لَاَق"
«شمُ او ؛لَاَق ،دمِالجا سرَقَلا نَمِ ~قتَْ

f
«سرََق لُاقَُی ،بِئِاöaا لاَوَ سمِالج® سÏََْل يرُصََِ�ف دمُيج هaن?e اسً)رَِق سُ)رِقَْلا يَسمُِّ انم  هُاَنكْرََ%وَ اًس)رَِق انْ
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ا دوعُلا سَرَقْ?! :لُاقَُیوَ .دبرَْلا هسَرَقْ?! aتىحَ
f

 ةُدَیدِشَ تابضِهَ :سٌارَقو .هُؤُامَ هِ�فِ سßُِ¿ دوعُلا سرَقْ?! :كمَِحْمُْلا فيِوَ .هِ�فِ هُؤُامَ سجمََ اذ
 :"لاًسَعَ فُصَِی بٍْیؤَذُ وب?! لَاَق ؛ةاaسرلا دزْ?! دِلاَبِ فيِ دبرَْلا

 لÞِْكُ ةٍَ�مِرْ?! بُوْصَ سٍارَقَ لÕِ!و      دٍئِام aظمَ اهََل ا�حْ?! ،ةینِايم

 :يرQ نQا تاداهشÝسا KFمٔ! نمو  .43فِاقَلا مِّضَبِ ،سارَقُ ةَفَیِ�حَ وب?! هُاوَرَوَ

لاا لىXََ عَقوkُف اَيهفِ عسÝُaَی aثمُ لاحمَْ?eا اَيهفِ لص?eا :نِكَُ» مَْل و?! ءٌاسَِ� اَيهفِ نَكاَ جُدِاوَهَْلا اَيهَْلXَ تيaِلا لومُُلحا فيِ يٍّرQَِّ نQُْا لَاَق"
f
 لب

 :"بٍْیؤَذُ بي?! لُوَْق هِیَْلXَوَ ؛جُدِاوَهَْلا اَيهَْلXَ تيaِلا

او عٌنَْی انهaَ»زَ لavْنلكا      ،ةًَیدِاv يَِّلحا لوحمُُ كَیرِ̀! لْهَ َ!
f

 خُاضفْ

«ش" لاا هaبَ
f
  :Æوق رخٓ! لاKمو  .44"هىز?! يöaِا لavِْنلِ®ِ جدِاوَهَْلا نَمِ اَيهَْلXَ امَبِ لب

ا ىرََ% لا?! ،تِوْمَْلا رُدَق ةaینَِلما :يٍّرQَِّ نQُْا لَاَق"
f

 :"بٍْیؤَذُ بي?! لِوَْق لى

«سَ)و ،ارًاLِ      اهلِهْ?e فَوتُلحُا نQَْرِّقَُی !اَ�مَ  لِبْلجُا سَِ�?e® نَعْتِمْتَْ

        .45"تَوْمَْلا اهَْلعَيجَْ مَْلوَ تَوْمَْلا برِّقُت َ!اَنمَْلا لَعَجََف"

5. VسHداهش Oبرعلا ناسل مجعم في بیوذ بئ! رعش: 

 ةaیمجعلما ةدالما حشر رpذِ :نياثلاو ،ةیّمجعلما ةدالما نایبل ه¿شر عم بیؤذ بئ! دهاش رpذِ :لوeٔا :ن»رومح لىإ مسقنیو 
 .بیؤذ بئ! دهاش1 للادت«س>و

 :ةaیمجعلما ةدالما نایبل ه¿شر عم بیؤذ بئ! دهاش رpذِ 5.1

 :روظ�م نQا لوق لوeٔا لاثلما 

 :"بیؤَذ وب?! لَاَق .ةُبیصُِلما :ءُزNْرلا"

!?Xنإ لَذِاa رلاNْمِ ءَزKُا لQِْمْ?!و ،يرٍهَزُ        ،ٍِ´ام نKا لُاQْضَْن نFََ، دِقِاو 

 دَْقوَ .ةٌبیصِمُ هتباص?! ي?! ةٌئیزِرَ هُْت?!زَرَ دَْقوَ .!ازرَو ءٌازرْ?! عُمْجَْلاوَ ،ةُبیصُِلما :ةُئیزaِرلاو ةُئزِرَْلماو .ِ´ام نQا ءِزرُ لKم دار?!"
  :Æوق ن¾ لاKمو  .46"يمٌظِعَ ءٌزرُ هَباصَ?!

 :"بٍْیؤَذُ وب?! لَاَق .بُاNَترلا هِبِ قَزَِل :بaَترََت"

 عُجَضْمَ بٍْ�جَ كلUِّو ،بٌترkََِّمُ       هبُنْجَفَ ،بِاNترلا تَتحْ هنَعْصرََفَ

ا ابًیترَْت نٌلاَُف بaَترََتو"
f

لاا ةُنلاف تَْبرََ%و .بِاNَترلِ® ثaَوَلَت اذَ
f

  :Æوق ثل¾ لاKمو .47"ءَاقسِّلا تْبرََ% َِ´ذَكَوَ ،هÞَلِصْتُلِ بَاه
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«س ي?! اذكَ نيَتاف .تُاوفَلا :تُوْفَلا :توف"  رُم?eا نيَتافو .تُلاُی لاَوَ تافُی لاَ يöaِا aِِ� دُمْحَْلا :بيارع?! لَاقوَ .z?! هkُNفو ،نيقَبََ
ا هَتاف?!و ،ءaُشيلا هَتافو .نيِّعَ بهَذ :hًاوَفو hًوَْف

f
 :"بیؤَذ بي?! لُوَْقوَ ؛هُيرvََْ ه!

ا
f

ا ،تُوْفَلاو        ،تْقَزَِ� ،ادًرِاط ايهََْلa Xَنرَ?! اذ
f

 دkَُكَلاو رِدaْصلا يدِاهَ ،تَاف ن

ا :لُوقَُی"
f

ا هkْفَُت مَْل ،هتَْتاف ن
f

  :Æوق عبار لاKمو .48"تِئِافَْلا نىَعْمَ فيِ تُوْفَلاف ،ابهكِ�مَو اهردْصَ رِدْقَب لا

 :"بیؤَذ وب?! لَاَق ؛هضEَََقو هaضمَ :هakَفكَو ،اkًفْكَ هkُفِكَْ» ءaَشيلا تَفَكَ"

 ابهُاشرَ غَاسو ،تaْلَ¿ دْقَ تaُفكَُ%       تْحَبَصْ?�ف ،هُتَْلوَا¿ يحٍرQِ اهوَْت?!

 لِعَنجَْ مَْل?!( :49"زِ»زِعَْلا لِینزaِْتلا فيِوَ .ضEَُقُْیو ءaُشيلا هِ�فِ Nمضَُی يöaِا عُضولما :تُافكِلاو .اللهُ هضEََق ي?! اللهُ هkَفَكَ :لُاقَُیوَ"
  :Æوق سماñ لاKمو .hً( 50اومْ?!وَ ءًا�حْ?! hًافكِ ضَرْ?eْا

 :"بٍْیؤَذُ وب?! لَاَق ؛تَجaْرتحََ ي?! zرم?! فيِ تَرaْبرََت دَْق :لُاقَُی"

 برِْبِ اًثیدَِ¿ انَ�فِ تَنك امَوَ      ،انبِْ�جَ فيِ تَرaْبرََت :تْلاقف

«س فيِ تَجaْرتحََ ي?!"   :Æوق سداس لاKمو   .51"انبِرْقُو ا�Ïِبَْ

 :"ةیَبْظَ فُصَِی ليّذهلا بٍْیؤَذُ بي?e دش�?!و ؛تَْنسمَِ ةُقانلا تaِترَقْا"

 اهرُاترقاو اهؤُسَْ� ايهَفِ رَام دْقَفَ       ،اهمqٍََُِ عیبرَ يرَهْشَ تَْلبِ?! هِبِ

ا َِ´ذَوَ ،اَنهِسمَِ ءُدَْب :اهَؤُسَْ�"
f

fاِ عیبaِرلا لوّ?! فيِ نُوكَُ» انم
ا َِ´ذَوَ ،اَنهِسمَِ ةَُیاَنهِ :اهرُاترقاو ،بَطNْرلا تكل?! اذ

f
ا نُوكَُ» انم

f
 تكل?! اذ

ا وَهُ لَ�قِوَ ،اَيهفِ هaبصَو هavرَف :اًرَّق هNرقَُی هنذ̀! فيِ ثَیدÞَِْلاوَ مlَلا aرَقو .مَحaْشلا اَيهَْلXَ تْدaَقعَف ءِارَحaْصلا روزQُُو سÏَبِیَْلا
f

      .52"هaراس اذ

  :Æوق عباس لاKمو

 :"بٍْیؤَذُ بي?! لِوَْق نىَعْمَ وَهُوَ ؛صُخaْشلا :لeْÕُا"

 لÞِْكُ ةٍَ�مِرْ?! بُوْصَ ،سٍارقِ لÕَ!وَ       دٍئِام aظمَ اهََل ا�حْ?! ةٍیَنِماَی

  .53"له?eا وَهُ يöaِا لeْÕُا نَوكَُ» ن?! زُويجَُ دَْقوَ ،تِابaَنلا نَمِِ عضِوَْلما اذَهَ لَوْحَ امَ" نيِعَْی

 :بیؤذ بئ! دهاش1 للادت«س>و ةaیمجعلما ةدالما حشر رpذِ 5.2

 :لوeٔا لاثلما 
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 فيِوَ ،ةُرَاضaنلا تِابaَنلا فيِ وَهُ :لَ�قِوَ ؛هُترَاضََنو ءaِْشيلا نِوَْل نُسْحُ :ةَُ-بهUَْا .ةٍَ-بهَْ وذُ لLٌُرَ :لُاقَُی ؛نُسُْلحا :ةَُ-بهUَْا :جبه"
لاا
f
 وب?! لَاَق ؛جٌیبهَِ وَهَُف ،zًاَ-بهَو ةLًَابهَو ةًَ-بهَْ ،مaِّضلِ® ،جَبهَُو ،جٌبهَِ وَهَُف ،اًَ-بهَ جَبهَِ .ةaَتبَْلاِ حرَفَلا رُوهظ و?! ،هLِْوَْلا ر»راس?! كُضحَِ ناس�
 :"بیؤَذ

او ،ورٍعمَْ مِّ̀! ا�قْسُ ´ذَف
f
 جُیبهUَِ ،ابهÏْسَ نْمِ تَْلذََب امَبِ       ،نيaن

ا َِ´ذَ Æِِوْقَبِ راش?!
f

ßّشَُ) تيaِلا هُتEَُحِاصَ تَْنكاَوَ ،ورٍعمَْ مè ىقَسÝَْسْا يöaِا بِاaÞَسلا لى   .54رم?eا بِلِاvَ فيِ اَبهِ بُِ

  :Æوق ن¾ لاKمو

ا بَسَُ� ابرًَِّ-مُ نَكاَ لLٍُرَ سمُْا :لَ�قِوَ ،لLٍُرَ سمُْا :دٌاaدرَو .~دارَ وَهُوَ ،ةaدر هLِِْوَ فيِ :لُاقَُی .سِاaنلا نَمِ حُاEَقِْلا دُدNُرلا"
f
 هیل

 وب?! z?! :لُوقَُیوَ مْيهَِْلN Xَدرَُ» aثمُ ،داaدش وب?! z?! :لُوقَُیوَ مٍوَْق لىN Xََدشَُ) بlُلا مَوَْی لLٌُرَ يَؤِرُو .داaدر Æَُ لُاقَُی برَِّ-مُ Nكلَُف ،نوبرَُِّ-لما
  :55"بیؤَذ وب?! لَاَق ؛رِّكَلْاوَ دaِّرلا يرُثِكَ :~درَمِ لLٌُرَوَ .داaدرَ

ا نْكِلَوَ      ،هُْ�مِ نَكاَ امَ ىرَ� دْقَ ~درَمِ
f

 بیجنلا ىعدُْی انم

 :56"بیؤَذ وب?! لَاَق ؛سzٌٓ! عُمْجَْلاوَ ،لÞََِّلما له?! :سَُ�?eا" :Æوق ثل¾ لاKمو

«سَ)و ،ارًاLَ      اهلِهْ?e فَوتُلحُا نQَْرِّقَُی !ا�مَ  لِبْلجُا سَِ�?e® نَعْتِمْتَْ

  :Æوق عبار لاKمو

«سَ[ ي?! عaضÝَEََتو عضَبَْت هتَُبهْجَ :لُاقَُی ،لَاس :ءُشيلا عaضبََتو .عُضِاوَب قٌرْفِ لُوقَُت ،اَنهْعَ تْعَطَقَْنا نمَِغَْلا نَمِ ةعطقِ :ةُعضابلا"  لیِ
 :"بٍْیؤَذُ بي?e دش�?!و ؛اًقرَعَ

fا ،اتهaِردِبِ بى�eَت
«سا امَ اذ ا      ،تßَضِغْتُْ

f
اف ،يمَمَِلحا aلا

f
 عaُضÝَEََی هن

«سَ)و قرَعَل® حkaُفتَی :عaضÝَEی"  لَاق ؛هِبِ فُصَوُت اaممِ اذهَ aن?! aنظَوَ ،لِیْخَْلا فِصْو فيِ دیيجُِ لاَ بٍْیؤَذُ وب?! نَكاَوَ ،اعًطِّقkمُ لُیِ
ا يرْجَ نْمِ اهَدَنْعِ امَبِ ََ´ aردَِت ن?! سُرَفَْلا هِذِهَ بى�eَت لُوقَُی :يٍّرQَِّ نQُْا

f
«سا اذ ا دَاوَلجا سَرَفَْلا ن?e اتهبْضَغْتَْ

f
 يرْلجا نَمِ هُدَنْعِ امَ كاطع?! اذ

ا دَنْعِ اتهaردب بى�eت هِذِهَ :لُوقَُی ،ودْعَلا كِرَْ% لىXََ سفْنلا ةaُزعِ هُتَْلحمََ ةِدََ!زِّلا لىXََ هتهْرp?�ف اوًفْعَ
f

 .57"قرَعَلا بى�eت لاَوَ اههاركْ

  :Æوق سماñ لاKمو

fا :ةaًرمَ لَاَقوَ .Ãٌَوَ اهَعَمَ نُوكَُ» دَْقوَ Ãٌَوَ اهَعَمَ سÏََْل تيaِلا :عضِرُْلما"
او ،اتًعَْن ùَُعَجَوَ لَعْفِْلا دار?! ءَاهَْلا لñد?! اذ

f
 ءَاهَْلا لñِِدُْی مَْل اذ

«ساوَ ؛سمَْلاِا دار?!  :58"لَاقََف لaÞِْنلِ� عیضارَلما بیؤَذ وب?! رَاعَتَْ

 ابهُاقرِ بٌغْزُ ،شِ)رِّلا بُهْصُ عُیضِارمَ      ،سرِاوجَ انهَْمِ ءارمaْثلا لىN Xََلظََت

  :Æوق سداس لاKمو
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 :59"بٍْیؤَذُ وب?! لَاَق ؛فِیلَِلخكا قُیرaطلا :ةُفََلvَْلما"

ا ،ةٍفََلvَْبم       بٍهْوَ aم̀! قيَلاتُ ن?! لُمِّؤتُ
f

 فُ�قَِث تْعَمkََجْا اذَ

 ."ىطَسْوُْلا قُیرaِطلا ي?! ىطَسْوُلا ةفَلvَْلما كَیَْلXَ :لُاقَُیوَ"

  :Æوق عباس لاKمو

 :"بٍْیؤَذُ بي?! لَوَْق ةَفَیِ�حَ وب?! aَسرَف هِبِوَ ؛بِاaÞَسلا نَمِ ئمتَْلُلما :قُتِاaرلا"

«س ءضيُِی  جُوجُ?! ،دويهUَُا حِابصْكمِ ،Nرغ?!     ،فٌشِّكkَمُ قٌتِار هانَ

Ïّب ءاقْترَ هيَِوَ ،اقًَترَ ة?!رلما تقَتِرَ َِ´وَْق رُدَصْمَ :كِیرِحaْتلِ® ،قَتaرلاو .ءِامَْلِ® جُلدَْی ي?! جولدَ :ىوَرُْ»وَ"  انهُاkخِ قَصَتَْلا :قَِتaرلا ة�ِ
 اLَرف زُويجَُ رُكöaَا دُكاََ» لاَ تيaِلاِ جرْفَْلا ةمّضَنُلما ة?!رلما ءاقْتaرلا :ثمَِیْهَْلا وُب?! .اهعماجِ عاطت«سُ) لاَ يYَهَِف ،اَنهْمِِ عضِوْمَْلا َِ´ذَ قاتتِرْلا لَنُت لمََْف
 .60"هِمِامَضِْنا ةaدشل

  :Æوق نم¾ لاKمو

«سلا مaمعَُلما" aِّا دُیöaِا̀ �-لیو همرَومُ̀! مُوقلا ه8ِّقُی ي
f
 :"بٍْیؤَذُ وب?! لَاَق ؛Nماوعَلا هِیَْل

 يرِوَ دٌْنزَو يرñٌ مُمِّعَمُ           ـلْا ئُشِاaنلا عَجمََ ام يرñَِ نْمِو

 .61"يرvَِْْلِ® مهNمعَُی يöaِا فيِكاUَْا :لِاLَرِّلا نَمِ مُمَعَلاو"

  :Æوق عسh لاKمو

 ،دُرِفَنْمُْلا يرُغaِصلا لُیْبَجُْلا :لَ�قِوَ ،يرُغaِصلا لُبَجَْلا وَهُ :لَ�قِوَ ،لبََلجا نَمِ دُرِفَنَْت ةٌعَطْقِ وَهُ :لَ�قِوَ ،دُرِفَنْمُْلا لُیْبَُلجا :نُرْقَلا"
 :62"بْیؤَذُ وب?! لَاَق ؛نٌارقِو نٌورُقُ عُمْجَْلاوَ

 لُدِاe?Lا اتهْ?�طخ?! ىرَابَلحُا فِرْطَ�      اهفُرْطَو ،نِارقِلا فِارطْ?�ب aقىوََت

  :Æوق شراX لاKمو

 :63"بٍْیؤَذُ وب?! لَاَق ؛Nوسeَُ�لما :Nسيِ?eا"

 جُیجِحَ غامÃِّا مِّ̀! لىXََ ~سيِ?!      اaنه?a Vتىحَ بَیطِّلا ايهََْلa Xَبصَو

  :Æوق شرع يدا¿ لاKمو

لاا يَغِاوَرَ تُعْسمَِ َِ´وْقَكَ ،XِFٍاف لىXََ رٌدَصْمَ ةیزِاَلجا عُجمَْ ،ءازَلجا هُاَنعْمَ :يزِاوََلجا"
f
 :"بیؤَذ وب?! لَاَق ؛ءِاشلا يَغِاوََثو لب

اف
f

 اهيرُصَِنو ابهُقْعُ يزِاوََلجا kِ�َْفَ      ،ةًَناvمَ لٍیلñَ نْمِ وكُشَْ[ تَنك نْ
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      .64هتِلیلñ فيِ همaَتها هن?e َِ´ذَوَ ،تَْلعَف jََ تَیزِجُ ي?!

 :ة]YHZنلا

 :تيeٓا في لىّ-تی ثحبلا هنع جتن ام زرQٔ! لّعل

 نم ،اهفصرو اهونحو ةغNل�ا بتك لاو ،بدeٔا بتك لتخ لم ث�ح ؛يّوغNل�ا ءاaثرلا في زر® ر#ٔ! ليّذهلا رعشل� -
 نم ثركٔ! في هد¿و برعلا ناسل في هرعش ؤ! هسما درو يöaا بیؤذ وبٔ! ايهف zارود مئهارعش ثركٔ!و لیذهل رعش
  .عضوم ةئمّت«س

 فورNظلا بßس1 ةيرّغkم متهغل لعج اaمم ؛ميلاسلإا صرعلاو ليهالجا صرعلا ينیلذهلا ءارعشّلا ضعب كردٔ! -
 في يربp دیصر كانهو ،همدئاصق للاñ نم يّوغNل�ا مLاتن في ترa#ٔ! تيلا -مهضعب دنع -ةaیدئاقعلاو ةaیعJج>

 .متهاداهشÝس® تk�ٔما تيaلا ةaیبرعلا جماعلما

 ؛لوحفلا ائهارعش ةثركQ تيزّتم اaنهٔ! ماك ،ليهالجا صرعلا ذ�م يمدقلا بيرعلا يخراaتلا في ةaمهلما لئاEقلا نم لیذه FیEق -
 منهمو ،ءارعشّلا ءلاؤه ةمدّقم في تئ�ی ليّذهلا بیؤذ ®ٔ! aلعلو -ارًعاش ينثلاث لىX دیز» اaمم -يرثك منهم زرQ ث�ح
 .ن»رخٓ!و كملحا نQ حیلمو ،ليّذهلا يربp وبٔ!و ،ليّذهلا رصخ وبٔ!و ،ةیؤج نQ ةدXاس ´ذك

 اوناعت«ساو لیذه رعش1 ابهاصحٔ! دهشÝسا ث�ح ؛لیذه رعش نم تایبٔ! ايهف تر#انت تيلا عجارلما نم ددX كانه -
Xا نم بیرغلا يرسفت لىeٔاهداوم ءانب في تدتمعا تيلا جماعلما رهشٔ! نمو ،ظافل Xةغل�ا ةرهجم :لیذه رعش لى 
 ،جماعلما  نم اهيرvو ،روظ�م نQلا برعلا ناسلو ،يرهوجل� حاÞصلا راتمخ ،ةدی«س نQلا صصçاو ،دیرد نQلا
 ةaیر# ةدام همراعشٔ! تنكا انه نمو ؛ينیلیذهلا رعش نم اهفصرو اهونحو ةغîل�ا بتك لاو ،بدeٔا بتك لتخ لمو
 .ةيمدقلا جماعلما عیجم في مله ةaیرعشِّلا طانمeٔا للاñ نم يّوغNل�ا داهشÝسلال

ّنل® تقترا تيaلا ةaیبولسeٔا رهاوaظلاو ،ةaی�فلا تماسِّلا نم دیدعل® ينیّلذهلا رعش aيزتم -  لاقو ؛ميهÃ يِّرعشِّلا جاتِ

  .اهجماعمو ةیبرعلا بتك هب تلفحو ،نوسرّفمو نوینایبو داقنو ةانح ةaیبرعلا ءاملX هkحاصفب

 عم ينیمجعلم® داهشÝس> :لاaؤ! :برعلا ناسل في ينیوغNل�او ينیمجعلما ءارٓ!و بیوذ بئ! رعش ينب طبر كانه -
 نمو ؛بیؤذ بئ! عم ينیوغNل�® داهشÝس> :ایًن¾ .ةدی«س نQاو ،يرهولجاو ،يرهزeٔا :همزرQٔ! نم ؛بیؤذ بئ!
!ٔQس :همزرÏEاو ،ةدیبع وبٔ!و ،هیوeٔاو ،يعصمQاو ،ت�كسّلا نQن Qس> :اًثل¾ .يرÝل�® داهشNعم ينیمجعلماو ينیوغ 
 .يرهولجاو يعصمeٔاو ةدی«س نQا ،جاaLزلاو يرهولجا ،يعصمeٔاو يرهولجا بیؤذ بئ!
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STRUCTURED	ABSTRACT	
Al-Huthali'youn:	A	tribe	attributed	to	Mudar,	and	its	grandfather:	Huthail	bin	Madaraka	bin	Ilyas	bin	Mudar.	This	

tribe	lived	in	the	area	between	Mecca	and	Taif,	and	until	now	it	is	still	present	and	has	many	families	and	families	such	as	
Bani	Li	Hayani,	Mutrifah	and	others.	There	 is	great	 interest	 in	 collecting	 the	poems	of	 the	Arabs,	and	 from	what	 they	
collected	was	the	poems	of	the	Huthail	tribe,	which	is	one	of	the	Adnaniyah	tribes,	and	the	literature	books	were	not	without	
the	poems	of	the	Huthail.	Whereas	there	is	a	great	role	in	the	linguistic	richness	of	Huthail	poetry;	Whereas,	the	literature	
books,	the	language	books	and	the	like	and	their	morphology	were	not	empty	of	Huthail’s	poetry,	and	most	of	their	poets	
revolved	around	Abi	Thuayb,	whose	name	or	poetry	was	mentioned	 in	 the	 tongue	of	 the	Arabs	alone	 in	more	 than	six	
hundred	places.	There	is	a	great	influence	of	Huthail	poetry	in	linguistic	dictionaries,	criticism	and	rhetoric	books.	Where	
the	 Huthail	 poets	 were	 distinguished	 in	 the	 poetic	 language,	 compositions,	 pictures	 and	 poetic	 construction.  Al-
Huthali'youn	poetry	was	distinguished	by	many	artistic	features	and	stylistic	phenomena	that	elevated	their	poetic	output.	
Its	importance	is	evidenced	by	what	we	find	of	the	interest	of	scholars	in	the	past,	and	recent	researchers,	with	their	poetry	
production.	If	we	come	to	the	poets	Huthail	found	poets	have	made	sure	nothing	after	his	death	and	harmony	and	alloyed	
Spka	arbitrator,	how	not	to	have	known	and	respected	poetry,	and	it	raised	his	status	and	risen,	and	said	eloquence	Nhah	
Arab	scholars,	Nqad	and	Pianion	and	Mvsron,	and	their	catalog	Arabic	books	and	Amaagmeha,	and	if	we	stand	on	some	
The	images,	through	which	we	study	the	relationship	between	the	image	and	its	systems,	we	will	examine	the	individual	
image	systems	by	selecting	their	uniqueness,	the	proportionality	of	these	vocabulary	and	its	coherence	in	a	special	context,	
in	order	to	determine	its	degree	of	dependence.  The	most	important	Al-Huthali'youn	poets	are	two	distinguished	poets;	
They	are:	Abu	Thuayb	al-Huthali	and	Abu	Kharash;	They	are	two	stallions	from	the	stallions,	as	indicated	by	their	poets,	
and	as	agreed	upon	by	those	who	spoke	about	them	among	the	oldest.	Abu	Thuayb	was	one	of	those	who	traced	the	trail	of	
life	at	every	step	of	their	steps,	and	he	used	to	record	in	his	art	what	he	saw,	and	translate	the	vision	of	the	eye,	the	convulsion	
of	emotion	and	the	feeling	of	the	heart	a	sincere	translation,	so	that	he	was	not	fed	up	with	the	ghost	of	the	tragedy	-	and	
she	had	dyed	his	poets	a	dark	color	-	so	he	insisted	on	it.	Weird	without	making	us	feel	tired. Abu	Thuayb	is:	Khuwaylid	bin	
Khalid	bin	Muharth	from	Bani	Huthail	bin	Mudrika,	from	Mudar,	a	poet,	pharaoh,	and	a	veteran	who	understood	Jahiliyah	
and	Islam	and	lived	in	Medina	and	participated	in	the	conquest	and	conquest	and	lived	until	the	days	of	Uthman,	so	he	went	
out	in	the	soldiers	of	Abdullah	bin	Saad	bin	Abi	Sarh	to	Africa	of	his	age	26	AH.	He	witnessed	the	conquest	of	Africa	and	
returned	with	Abdullah	Ibn	al-Zubayr	with	a	group	carrying	al-Fath	to	Uthman	-	may	God	be	pleased	with	him	-	when	they	
were	in	Egypt,	Abu	Thuayb	died	there,	and	it	was	said	that	he	died	in	Africa.	There	is	a	link	between	the	poetry	of	Abu	
Thuayb	and	the	opinions	of	the	linguists	and	linguists	in	the	tongue	of	the	Arabs:	First:	the	citation	of	the	lexicographers	
with	Abu	Thuayb;	Notable	among	them:	Al-Azhari,	Al-Gohary,	Ibn	Sayda.	Second:	The	martyrdom	of	the	linguists	with	Abu	
Thuayb;	 Among	 the	 most	 prominent	 of	 them:	 Sibawayh.	 Abu	 Ubaidah,	 Al-Asma'i,	 Ibn	 Al-Sikit,	 Ibn	 Barri.	 Third:	 The	
martyrdom	of	the	linguists	and	the	linguists	with	Abu	Thuayb	al-Jawhari	and	al-Asma'i,	al-Jawhari	and	al-Zajaj,	Ibn	Sida. 
Huthail	is	one	of	the	Adnan	tribes	and	their	language	is	among	the	languages	in	which	the	Noble	Qur’an	was	revealed.	
Where	she	was	distinguished	by	her	eloquence;	The	Huthail	tribe	is	one	of	the	Adnaniyah	tribes,	whose	grandfather	meets	
Huthail	in	the	lineage	of	the	Messenger	of	God	-	may	God	bless	him	and	grant	him	peace	-	with	the	fifteenth	grandfather,	
and	it	is	one	of	the	important	tribes	in	ancient	Arab	history	since	the	pre-Islamic	era,	and	it	was	also	distinguished	by	its	
abundance	of	poets,	stallions.	As	many	of	them	emerged	from	them	-	from	more	than	thirty	poets	-	and	perhaps	Abu	Thuayb	
al-Huthali	 comes	 at	 the	 forefront	 of	 these	 poets.	 This	 is	 due	 to	 his	 artistic	 status,	 his	 aesthetic	 images	 and	 inspiring	
depictions	through	his	divan,	and	the	lamentations	he	was	famous	for.	Accordingly,	he	had	a	great	impact	on	building	the	
Arabic	dictionary,	especially	the	“Lisan	Al	Arab”	dictionary	for	the	proliferation	of	citing	him. The	appropriate	approach	
for	this	research	is	the	analytical	descriptive	approach.	There	are	two	approaches	that	go	hand	in	hand.	The	description	
first	of	the	complexity	of	the	linguistic	phenomenon	through	the	existing	linguistic	expressions	of	the	poetry	of	the	Huthail,	
especially	the	poetry	of	Abu	Thuayb	-	and	its	effect	on	the	dictionary	of	“Lisan	al-Arab”	by	Ibn	Manzur,	then	the	analysis	of	
linguistic	materials	through	various	poetic	citations	by	Abu	Thuayb. 
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EBÜ'L-MUÎN	EN-NESEFÎ'NİN	ŞÂHİTLE	GÂİBE	İSTİDLÂL	YÖNTEMİNE	
YAKLAŞIMI	

The	Approach	of	Abū’l-Muʿīn	al-Nasafī	to	the	Method	of	al-Istidlāl	bi	al-shāhid	‘alā	al-ghā’ib	

	 	

Öz	
Şâhid	 ile	 gâibe	 istidlâl,	 mütekaddimîn	 kelâmının	 temel	 yöntemi	 olarak,	 Muʽtezile,	 Mâtürîdî	 ve	 Eşʽarî	 kelâmcılar	
tarafından	 farklı	 yoğunluklarda	 kullanılmıştır.	 Mâhiyeti,	 bilgisel	 değeri	 ve	 kelâmda	 kullanılmaya	 elverişli	 olup	
olmaması	gibi	 farklı	açılardan	 tartışılagelen	bu	yöntem	hakkında	kelâmcıların	nasıl	bir	 tutum	sergilediği	önemlidir.		
Nesefî,	Mâtürîdî	ekolde,	sistematik	ve	metodik	üslubuyla	 temayüz	etmiş	büyük	bir	kelâmcıdır.	Maharetle	kullandığı	
semantik	metodu	üzerine	farklı	çalışmalar	yapılmıştır.	Ancak	şâhid	ile	gâibe	istidlâl	metoduna	yaklaşımı,	müstakil	bir	
çalışmaya	konu	olmamıştır.	Nesefî’nin	yönteme	yaklaşımının	ayırt	edici	özellikleri	 şunlardır:	Nesefî	yöntemi	analoji	
seviyesinden,	ta’lîl/burhânî	kıyâs	seviyesine	yükseltmeye	çalışmıştır.	İkinci	olarak,	söz	konusu	yöntemi	teoride	kabul	
etmiş,	 bazı	 görüşlerini	 desteklemek	 için	 yönteme	 başvurmuş	 ancak	 ağırlıklı	 olarak	 muhalifleriyle	 yaptığı	
tartışmalarda	 yöntemi	 gündeme	 getirmiş	 ve	 adeta	 onların	 hatalı	 görüşlerinin	 temeli	 olarak,	 bu	 yöntemi	 yanlış	
kullanmalarını	 göstermeye	 çalışmıştır.	 Ayrıca	 o,	 yöntemi	 bazen	 “muhdesâtın	 sıfatlara	 delâleti”	 gibi	 farklı	 isimlerle	
kullanmıştır.	

Anahtar	Kelimeler:	Kelâm,	Şâhid	ile	Gâibe	İstidlâl,	Ebü’l-Muîn	en-Nesefî.	

	

Abstract	
Method	of	al-istidlāl	bi	al-shāhid	‘alā	al-	ghā’ib	has	been	used	in	different	intensities	by		Mu‘tazilī,	Māturīdī	and	As̲h̲ʿarī	
theologians	(mutakallimûn)	as	 the	basic	method	of	mutaqaddimūn’s	(predecessors)	 theology.	 	 It	 is	significant	what	
kind	of	attitude	the	theologians	have	about	this	method,	which	has	been	discussed	on	different	perspectives	such	as	
its	nature,	informational	value	and	whether	it	is	suitable	for	use	in	theology.	al-Nasafī	was	a	great	theologian	who	had	
been	distinguished	with	his	systematic	and	methodical	Uṣūl	in	al-Māturīdiyya.	There	have	been	different	studies	on	
the	semantic	method	that	he	used	masterfully.	However,	there	is	no	study	which	is	only	interested	in	his	approach	to	
method	of	the	istidlāl	bi	al-shāhid	‘alā	al-	ghā’ib.	The	distinctive	features	of	al-Nasafī’s	approach	to	this	method	are	as	
follows:	 al-Nasafī	 tried	 to	 raise	 the	 method	 from	 the	 level	 of	 analogy	 to	 the	 level	 of	 ta‘līl/al-Ḳiyās	 al-burhānī	
(syllogizm).	He	accepted	the	method	in	theory	and	resorted	it	to	support	his	ideas.	At	the	same	time,	al-Nasafī	mainly	
apllied	to	the	method	in	his	discussions	with	the	opponents	and	tried	to	show	their	misuse	of	this	method	as	the	main	
reason	for	their	erroneous	views.	He	sometimes	mentioned	about	the	method	with	different	name,	such	as	Dalāla	al-
muhdathāt	‘alā	al-ṣifāt.	

Keywords:	‘Ilm	al-Kalâm,	al-Istidlāl	bi	al-shāhid	‘alā	al-ghā’ib,	Abū’l-Muʿīn	al-Nasafī.		 	
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GİRİŞ	

Şâhid	 ile	 gâibe	 istidlâl,	 mütekaddimîn	 dönemi	 kelâmının	 en	 tartışmalı	 konularının	
başında	 gelir.	 Kâdî	 Abdülcebbâr’a	 (ö.	 415/1025)	 göre	 insanların	 çoğu,	 bu	 yöntemi	 doğru	 bir	
şekilde	 kullanamadıkları	 için	 dalâlete	 düşmüşlerdir.1	 Ancak	 yöntemi	 doğru	 kullanmanın	
ölçütleri	konusunda	kelâmcılar	arasında	bir	uzlaşı	bulunmamaktadır.	Hatta	yöntemin	ne	tür	bir	
istidlâl	 olduğu,	 hangi	 alanlarda	 kullanılabileceği	 ve	 bilgisel	 değeri	 bile	 tartışmalıdır.	 Yöntemi	
kullanan	Muʽtezile,	Mâtürîdiyye	ve	Eşʽariyye	kelâmcıları,	birbirlerini	yöntemi	yanlış	kullanmakla	
eleştirmişlerdir.2	 Cüveynî,	 (ö.	 478/1085)	 ile	 başlayan	 süreçte	 ise	 Eşʽarî	 kelâmcıları	 yöntemi	
bütünüyle	eleştirmiş	ve	terk	etmişlerdir.3			

Yöntemle	 ilgili	mezkûr	belirsizlikler,	yöntem	hakkında	genel	değerlendirmeler	yapmayı	
zorlaştırmaktadır.	Mesela	bu	yöntemin	çıkarım	türlerinden	hangisine	(tümdengelim,	tümevarım,	
analoji)	girdiği,	kelâmın	hangi	alanlarında	ve	ne	sıklıkta	kullanıldığı,	yöntemi	kullanmanın	meşru	
olup	olmadığı	veya	kullanılmasının	caiz	ve	sakıncalı	olduğu	konuların	neler	olduğu	gibi	hususları	
tespit	 ve	 ifade	 edebilmek,	 ancak	 belli	 dönemler	 ve	 kelâmcılar	 çerçevesinde	 olabilmektedir.	
Dolayısıyla	 şâhid	 ile	 gâibe	 istidlâl	 yöntemi	 üzerine	 konuşurken	 tek	 tek	 kelâmcılara,	 kelâm	
ekollerine	ve	kelâm	dönemlerine	göre	değerlendirmeler	yapmak,	genelleme	ve	indirgemelerden	
kaçınmak	gerekir.	

Biz	 makalemizde	 Ebü’l-Muîn	 en-Nesefî’nin	 (ö.	 508/1115),	 bu	 yöntemi	 nasıl	 algıladığı,	
kullandığı	ve	hangi	yönlerden	eleştirdiği	hususlarını	ele	alacağız.	Amacımız,	çok	tartışmalı	olan	
ve	her	kelâmcının	meseleye	bakışının	önemli	olduğu	bu	hususta,	Nesefî’nin	yaklaşımını	ortaya	
koymaktır.	 Nesefî,	 Mâtürîdî	 ekolünde,	 İmam	 Mâtürîdî’den	 (ö.	 333/944)	 sonraki	 en	 büyük	
kelâmcı	 olarak	 kabul	 edilen,	 kendine	 has	metodu,	 üslûbu,	 birikimi	 ve	 özellikle	 de	 takip	 ettiği	
semantik	 metoduyla	 tebârüz	 etmiş	 bir	 şahsiyettir.4	 Nesefî’nin	 semantik	 metoduyla	 ilgili	 bir	
çalışma	yapılmıştır.5	Ancak	bu	çalışmada	Nesefî’nin	semantik	metodu	dışında	kullandığı	istidlâl	
yöntemleri	 ele	 alınmamıştır.	 Şâhid	 ile	 gâibe	 istidlâl	 üzerine	 yapılmış	müstakil	 çalışmalarda	da	
Nesefî’nin	yöntemle	ilgili	yaklaşımları	detaylı	olarak	incelenmemiştir.		

Çalışmamızda,	Nesefî’nin	şâhid	ile	gâibe	istidlâl	yöntemine	yaklaşımı	“Tebsıratu’l-edille”6	
çerçevesinde	incelenmiştir.	İlk	olarak	Nesefî’den	önceki	kelâmcıların,	özellikle	İmam	Mâtürîdî	ve	
İmam	Eşʽarî’nin	(ö.	324/935-36)	yöntemle	ilgili	yaklaşımları	ele	alınmıştır.	Bu	bölümde	Bâkıllânî	
(ö.	403/1013)	ve	Cüveynî’nin	(ö.	478/1085)	görüşlerine	de	kısaca	temas	edilmiştir.	Daha	sonra	
Nesefî’nin	yöntemle	ilgili	kullandığı	ilkeler,	“Tebsıra”	adlı	eseri	taranarak	tespit	edilmiştir.	Tespit	
edilen	ilkeler	ışığında,	Nesefî’nin	hasımlarıyla	yaptığı	tartışmalarda	bu	yöntemi	nasıl	kullandığı	
ve	hasımlarına	yöntemin	hatalı	kullanılması	çerçevesinde	yönelttiği	eleştirilere	yer	verilmiştir.	
Sonuç	bölümünde	ise,	Nesefî’nin	yönteme	yaklaşımıyla	ilgili	ulaşılan	tespitler	serdedilmiştir.	 	

 
1	 Ali	 b.	 Abdullah	 b.	 Atiyye	 İbn	 Metteveyh,	 el-Mecmû’	 fi’l-muhît	 bi’t-teklîf	 (Beyrut:	 el-Matbaatü’l-Kâsûlîkiyye,	 1965),	
1/165.	

2	 Hikmet	 Yağlı	Mavil,	Ebü’l-Hasan	 el-Eş‘arî’nin	 Kelâm	 Sistemi	 ve	 Kaynakları	 (İstanbul:	Marmara	 Üniversitesi,	 Sosyal	
Bilimler	Enstitüsü,	Doktora	Tezi,	2011),	92.	

3	Müteahhir	Eşʽarî	kelâmcıların	yönteme	yaklaşımları	 için	bk.	Hasan	eş-Şâfiî,	el-Âmidî	ve	ârâuhu’l-kelâmiyye	 (Kahire:	
Dârü’s-Selâm,	1998),	141-148.	

4	Hüseyin	Atay,	Tebsıra	tahkikinin	girişinde	konuyla	ilgili	geniş	açıklamalar	yapmaktadır.	Bk.	Meymûn	b.	Muhammed	
Ebü’l-Muîn	 en-Nesefî,	Tebsıratü’l-edille	 fî	 usûli’d-dîn,	 thk.	Hüseyin	Atay	 -	 Şaban	Ali	Düzgün	 (Ankara:	Diyanet	 İşleri	
Başkanlığı	Yayınları,	2004),	1/16	vd.	

5	Hüseyin	Sabri	Erdem,	Tabsire’ye	Semantik	Yaklaşım	(Ankara:	Ankara	Üniversitesi,	Sosyal	Bilimler	Enstütüsü,	Doktora	
Tezi,	1988).	

6	Diğer	kelâm	eserleri	olan	Bahru’l-Kelâm	ve	 et-Temhîd	 li-kavâidi’t-tevhîd	muhtasar	eserlerdir.	Nesefî	bu	eserlerinde	
konuları	ve	delilleri	kısaca	verir,	tartışmalara	girse	bile	ayrıntılardan	kaçınır.	Dolayısıyla	bu	eserlerde	şâhid	ile	gâibe	
istidlâl	hakkında	fazla	bir	veri	bulunmamaktadır.		
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1.	ŞÂHİD	İLE	GÂİBE	İSTİDLÂL	YÖNTEMİNE	GENEL	BİR	BAKIŞ	

Şâhid	kelimesi	sözlükte	delil	ve	tanık;7	gâib	görünmeyen,	gizli,	saklı	şey;8	istidlâl	ise	delil	
istemek	ve	delil	göstermek	anlamlarında	kullanılır.9	Şâhid	ile	gâibe	istidlâlin	bir	terim	olarak	ne	
ifade	 ettiği,	 yukarıda	 da	 belirttiğimiz	 üzere	 tartışmalıdır.	 Dolayısıyla	 burada	 yöntemin	 tanımı,	
yapısı,	 özellikleri	 ve	 çeşitleri	 hakkında	 ayrıntılı	 bilgiler	 vermeyeceğiz.10	 Ancak	 Nesefî’nin	
yaklaşımını	tebarüz	ettirebilmek	amacıyla	selefi	ve	çağdaşı	olan	bazı	kelâmcıların	yöntemi	nasıl	
algıladıkları,	tanımladıkları	ve	hangi	alanlarda	kullandıklarına	değineceğiz.	

İmam	Mâtürîdî,	“şahidin	delâleti	olmaksızın	gâibi	bilmenin	bir	yolu	ve	imkânı	yoktur”11	
diyerek,	 yöntemin	 kelâmdaki	 önemine	 işaret	 eder;	 Allah’ın	 varlığı,	 birliği,	 sıfatları	 ve	 âhiret	
hayatı	gibi	pek	çok	konuda	bu	yöntemi	kullanır.12	 İmam	Eşʽarî	de	“Allah’ı	 [bu	dünyada/şâhitte]	
bilmenin	 yolu	 iktisap,	 ayetlerine	 nazar,	 fiilleriyle	 istidlâldir.	 Âhirette	 ise	 zorunlu	 olarak	
bilinecektir”13	 diyerek,	 aynı	 noktayı	 vurgular.	 Ona	 göre,	 Allah’ı	 tanımaya	 götüren	 nazar	 ve	
istidlâli	 bilmek,	 ibadetlerin	 aslıdır.	 İstidlâl	 bilgisinden	 sonra	 ise,	 Allah’ı	 ve	 sıfatlarını	 bilmek	
gerekir14	ve	Allah’ın	sıfatlarına	dair	bilgi	de	yine	fiillerin	delâletiyle	mümkündür.15	

Şâhid	 ile	 gâibe	 istidlâl	 yönteminin,	 her	 iki	 imamın	 da	 kelâm	 sisteminde	 merkezî	 bir	
öneme	sahip	olduğu,	yukarıdaki	alıntılarda	açıkça	görülmektedir.	Yöntemin	önemi,	bu	iki	imamı	
takip	 eden	 diğer	 kelâmcılarda	 da	 görülmektedir.	 Eşʽarîlerden	 Bâkıllânî	 (ö.	 403/1013),	 istidlâl	
türleri	arasında	bu	yönteme	yer	verir.16	Cüveynî	(ö.	478/1085)	ise,	“el-Burhân”	adlı	 fıkıh	usûlü	
eserinde	 eleştirip	 reddedeceği	 bu	 yöntemi,	 kelâma	dair	 yazdığı	 “el-İrşâd,	 eş-Şâmil	 ve	 Lüma’u’l-
edille”	 adlı	 eserlerinde	 kullanmaktadır.17	 Şâhid	 ile	 gâibe	 istidlâl	 yöntemi,	 İmam	 Mâtürîdî’den	
sonra	 gelen	 Mâtürîdî	 kelâmcılar	 tarafından	 da	 kullanılmıştır.	 Ancak	 bu	 kullanım,	 İmam	
Mâtürîdî’de	 olduğu	 kadar	 yoğun	 değildir.18	 Yöntem,	 Mâtürîdî	 ve	 Eşʽarî	 kelâmcıların	 yanı	 sıra,	
Muʽtezile	kelâmcıları	 tarafından	da	kullanılmıştır.19	Hatta	 çoğu	araştırmacıya	göre,	yöntemi	 ilk	
defa	ve	en	yoğun	şekilde	kullananlar	Muʽtezile	kelâmcılarıdır.20	

 
7	 Mecdüddîn	 Muhammed	 b.	 Ya’kûb	 el-Fîrûzâbâdî,	 el-Kâmûsu’l-muhît	 (Kahire:	 Dârü’l-Hadîs,	 2008),	 896;	 Zeyneddîn	
Muhammed	b.	Ebû	Bekir	b.	Abdülkadir	er-Râzî,	Muhtâru’s-Sıhâh,	thk.	Hamza	Fethullah	(Beyrut:	Müessesetü’r-Risâle,	
1994),	349;	Kadir	Güneş,	el-Mu’cem	Arabî-Türkî	(İstanbul:	Mektep	Yayınları,	2011),	647-648.	

8	Fîrûzâbâdî,	el-Kâmûsu’l-muhît,	1211;	Râzî,	Muhtâru’s-Sıhâh,	485;	Güneş,	el-Mu’cem	Arabî-Türkî,	868.	
9	Komisyon,	el-Müncid	fi’l-lugati	ve’l-a’lâm	(Beyrut:	Dâru’l-Meşrık,	1992),	220.	
10	Bu	konuda	geniş	bilgi	için	bk.	Hulusi	Arslan,	“Tanrı	Hakkında	Konuşmanın	Kelâmî	Bir	Metodu	Olarak	el-İstidlâl	bi’ş-
şâhid	 ale’l-gâib	 (Kadı	Abdulcebbar	Örneği)”,	Tabula	Rasa	 9	 (2003),	 65-85;	Hilmi	Demir,	Delil	 ve	 İstidlalin	Mantıki	
Yapısı-İlk	 Dönem	 Sünni	 Kelam	 Örneği	 (Ankara	 Üniversitesi,	 Sosyal	 Bilimler	 Enstitüsü,	 Doktora	 Tezi,	 2001);	 Ömer	
Türker,	 “Bir	Tümdengelim	Olarak	Şâhitle	Gâibe	 İstidlâl	Yöntemi	ve	Cüveynî’nin	Bu	Yönteme	Yönelttiği	Eleştiriler”,	
İslâm	 Araştırmaları	 Dergisi	 18	 (2007),	 1-26;	 Ahmet	 Erkol,	 “Kelâm	 İlminde	 ‘Kıyâsu’l-Gâib	 Ala’ş-Şâhid’	 Metodunun	
Kullanımı”,	 EKEV	 Akademi	 Dergisi	 20	 (Yaz	 2004),	 157-176;	 Nail	 Karagöz,	 “Mâturîdî’de	 “Şâhidin	 Gâibe	 Delâleti"	
Metodu”,	Kader	17/2	(31	Aralık	2019),	321-347.	

11	 Ebû	 Mansûr	 Muhammed	 b.	 Muhammed	 el-Mâtürîdî,	 Kitâbü’t-Tevhîd,	 thk.	 Bekir	 Topaloğlu	 -	 Muhammed	 Aruçi	
(Beyrut:	Dâr’u-Sâdır,	ts.),	91.	

12	Tahir	Uluç,	İmâm	Mâtürîdî’nin	Âlemin	Ontolojik	Yapısı	Hakkında	Filozofları	Eleştirisi	(İstanbul:	İnsan	Yayınları,	2017),	
99.	

13	 Ebû	 Bekir	 Muhammed	 b.	 Hasan	 İbn	 Fûrek,	Mücerredü	 Makâlâti’ş-Şeyh	 Ebi’l-Haseni’l-Eş’arî,	 thk.	 Daniel	 Gimaret	
(Beyrut:	Dârü’l-Meşrık,	1987),	15.	

14	İbn	Fûrek,	Mücerredü	Makâlât,	190.	
15	İbn	Fûrek,	Mücerredü	Makâlât,	41.	
16	Kâdî	Ebû	Bekir	Muhammed	b.	Tayyib	el-Bâkıllânî,	Kitâbü’t-Temhîd,	thk.	Ritşard	Yusuf	Mekârisî	el-Yesûî	(Beyrut:	el-
Mektebetü’ş-Şarkiyye,	1957),	11-13;	Mavil,	Eş‘arî’nin	Kelâm	Sistemi,	83.	

17	Cüveynî’nin	bu	yaklaşımı,	bazı	araştırmacılar	tarafından	fikrî	bir	merhale	olarak	değerlendirilirken,	bu	durumu	bir	
çelişki	 olarak	 görenler	 de	 vardır.	 Ayrıntılı	 bilgi	 için	 bk.	 Hasan	 el-Hattâf,	 “Kıyâsu’l-gâib	 ’ale’ş-şâhid	 ve	 devruhû	 fî	
tekvîni’l-’akli’l-i’tizâlî”,	 el-Fikru’l-İslâmiyyü’l-Mu’âsır	 11/44	 (2006),	 127;	 Türker,	 “Bir	 Tümdengelim	 Olarak	 Şâhitle	
Gâibe	İstidlâl	Yöntemi”,	2007,	11-12.	

18	Yöntemin	Mâturîdîlerde	kullanımına	örnek	olarak	bk.	Ebü’l-Yüsr	Muhammed	el-Pezdevî,	Usûlü’d-dîn,	thk.	Hans	Peter	
Linss	(Kahire:	el-Mektebetü’l-Ezheriyye	li’t-Türâs,	2003),	20,	27;	Ebû	İshak	İbrahim	b.	İsmail	es-Saffâr,	Telhîsu’l-edille	
li-kavâ’idi’t-tevhîd,	thk.	Angelika	Brodersen	(Beyrut:	el-Ma’hedü’l-Almânî	li’l-Ebhâsi’ş-Şarkiyye,	2011),	1/186.	

19	 Kâdî	 Abdülcebbâr	 şâhitle	 gâibe	 istidlâlin	 tanımını	 “sadece	 şâhide	 binâ	 edilmek	 suretiyle	 hakkında	 bilgi	 sahibi	
olabileceğimiz	gâip	hakkında	yapılan	istidlal”	şeklinde	verir	ve	dört	sureti	olduğunu	belirtir.	1.	Delâlette	ortaklık.	2.	
İllette	 ortaklık.	 3.	 İllet	 yerine	 geçende	 ortaklık.	 4.	 İllet	 veya	 illet	 yerine	 geçen	 bir	 şey	 olmamakla	 beraber,	 gâibin,	
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Yukarıda	 zikredilen	 önemine	 rağmen,	 şâhid	 ile	 gâibe	 istidlâl	 yönteminin	mahiyeti	 her	
zaman	tartışmalı	olmuştur.	Bu	 terkipte	geçen	şâhid	ve	gâib	kavramlarıyla	ne	kastedildiği,	yine	
terkipte	 geçen	 istidlâlin	 ne	 tür	 bir	 istidlâl	 olduğu,	 yöntemin	 bir	 kıyas	 olarak	 adlandırılıp	
adlandırılamayacağı	gibi	hususlar	 tartışılmıştır.	Aşağıda	bu	kavramlarla	 ilgili	olarak,	Nesefî’nin	
selefleri	olan	ve	onun	yöntemle	ilgili	yaklaşımını	etkilediğini	düşündüğümüz	İmam	Mâturîdî	ve	
İmam	Eş’arî’nin	açıklamaları	ele	alınacaktır.	

İmam	 Mâtürîdî,	 “İşte	 Allah;	 gayb	 ve	 şehâdeti	 bilen,	 azîz	 ve	 rahîm	 olandır”21	 âyet-i	
kerîmesinde	geçen	gayp	kelimesini	 “olmuş-bitmiş,	 geçmişte	kalmış	 şey;	 insanların	yaşamlarını	
sürdürmelerini	 sağlayan	 ancak	 kendilerinin	 görüp	 idrak	 edemedikleri	 yiyecek,	 içecek	 ve	
gıdalardaki	 gizli	 faydalar;	 işitme,	 görme	 ve	 akledip	 fehmetme	 gibi	 ameliyelerin	 mahiyeti	 ve	
bunların	 hangi	 manalarla	 kaim	 olduğu	 gibi	 hususlar	 olarak	 tefsir	 eder.	 Şehâdeti	 ise,	 “şu	 an	
mevcut	olup	meydana	gelmiş	olan,	eşyada	herkes	tarafından	gözlemlenebilen	açık/zâhir	yararlar”	
şeklinde	açıklar.22	Bu	tefsirlere	dayanarak	İmam	Mâtürîdî’nin	gâip	ve	şâhidi,	sözlük	manalarına	
uygun	biçimde,	gizli	açık	her	şey	anlamında	kullandığını	söyleyebiliriz.	

İmam	Mâtürîdî,	şâhid	ile	gâibe	istidlâli;	bir	şeyin,	kendisinden	farklı	olan	başka	bir	şeye	
delil	 olması	 şeklinde	 anlar	 ve	 “bir	 şey	 ancak	 kendi	 benzerine	 delil	 olur”	 diyerek	 hâdis	 varlığın	
kadîm	 varlığa	 delâletini	 reddeden	 dehrîleri	 eleştirir.23	 Mesela,	 âlemin	 muhtaç	 olma,	
zorunluluklar,	 zayıflık,	 değişkenlik,	 azalıp	 çoğalma,	 ortaya	 çıkma	 ve	 yok	 olma	 gibi	 özelliklere	
sahip	olmasının,	onun	kendi	başına/otonom	bir	varlık	olamayacağına	ve	bu	özelliklerin	aksine	
sahip	 olan	 bir	 varlık	 tarafından	meydana	 getirilmiş	 olmasının	 zorunluluğuna	 delâlet	 ettiğini24	
söyleyerek,	şâhid	(bu	örnekte	âlem)	ile	gâib	(bu	örnekte	âlemin	yaratıcısı)	arasında	bir	 istidlâl	
yapar.	Dolayısıyla	onun,	bu	yöntemi	bir	eserden	müessire	gitme/innî	istidlâl25	olarak	kullandığı	
söylenebilir.26	

İmam	 Mâtürîdî	 yöntemi,	 “misle	 delâlet”	 şeklinde	 de	 belli	 şartlar	 altında	 kabul	 ettiğini	
ifade	 etmektedir.27	 Bu	 “misle	 delâlet”	 tabirini	 kıyas/analoji	 şeklinde	 yorumlamak	mümkündür.	
Ancak	 İmam	Mâtürîdî’nin	yöntemle	 ilgili	 genel	yaklaşımı,	yukarıda	da	belirtildiği	üzere	 istidlâl	
(eserden	müessire	gitmek)	şeklindedir.28			

İmam	Eşʽarî,	 şâhidi	 “duyu	 organları	 ve	 aklın	 bedâheti	 ile	 bilinen	 zorunlu	 bilgiler”,	 gâibi,	
“duyu	 organları	 ve	 aklın	 bedâhetiyle	 bilinmesi	 mümkün	 olmayan	 şey”,	 istidlâli	 ise,	 “delili	 çekip	
çıkarmak,	çıkarım	yapmak,	düşünmek,	tefekkür	etmek”29	şeklinde	açıklar.	O,	“istidlâl”	ile	“şâhid	ile	
gâibe	 istidlâli”	aynı	anlamda	kullanır.	Bu	durumda	şâhid	 ile	gâibe	 istidlâl,	genel	manada	zihnin	
işlemesi	ve	çıkarım	yapması	anlamına	gelir.30	Fakat	Eşʽarî	 istidlâli	bir	kıyas	olarak	da	düşünür.	

 
şâhitteki	hükme	daha	ziyade	 layık	olması	 şeklinde	yapılan	kıyas.	Geniş	bilgi	 için	bk.	 İbn	Metteveyh,	el-Mecmû’	 fi’l-
muhît	bi’t-teklîf,	1/165.	

20	Hattâf,	“Kıyâsu’l-gâib	’ale’ş-şâhid”,	91;	Türker,	“Bir	Tümdengelim	Olarak	Şâhitle	Gâibe	İstidlâl	Yöntemi”,	2007,	1.	
21	Secde	32/6.	
22	Ebû	Mansûr	Muhammed	b.	Muhammed	el-Mâtürîdî,	Te’vîlâtü’l-Kur’ân	(İstanbul:	Dârü’l-Mîzân,	2007),	XI:	269.	
23	Mâtürîdî,	Kitâbü’t-Tevhîd,	92-94.	
24	Mâtürîdî,	Kitâbü’t-Tevhîd,	77-79,	83-85,	92-94.	
25	 İstidlâl	 eserden	müessire	 ve	mâlûlden	 illete	 gitmek	 şeklinde	 olabileceği	 gibi,	 bunun	 tersi	 de	 olabilir.	 İlkine	 innî	
istidlâl,	 ikincisine	ise	limmî	istidlâl	denir.	Bk.	Muhammed	Ali	et-Tehânevî,	Mevsûat’ü-keşşâf’i-ıstılâhâti’l-fünûn’i	ve’l-
ulûm,	çev.	Abdullah	el-Hâlidî	-	Tahk.	Ali	Dahrec	(Beyrut:	Mektebet’ü-Lübnân	Nâşirûn,	1996),	1/324.		

26	Tahir	Uluç,	“Mâturîdî	Düşüncesinde	‘Şâhidin	Gâibe	Delâleti’	Argümanı”,	Din	Felsefesi	Açısından	Mâtürîdî	Gelen-	Ek-i,	
ed.	Recep	Alpyağıl	(İstanbul:	İz	Yayıncılık,	2016),	432.	

27	İmam	Mâturîdî,	şâhidin,	kendi	benzeri	olan	gâibe	delil	olması	için,	bu	ikisinin	keyfiyetlerinin	biliniyor	olmasını	şart	
koşar.	 Mesela,	 şâhit/göz	 önünde	 bulunan	 ateş,	 gâip/görmediğimiz	 bir	 ateşe	 delil	 olur,	 yani	 görmediğimiz	 ateşin,	
gördüğümüz	ateşle	aynı	özelliklere	sahip	olduğuna	delalet	eder,	demektedir.	Bk.	Mâtürîdî,	Kitâbü’t-Tevhîd,	93.	

28	Mâtürîdî,	Kitâbü’t-Tevhîd,	92-94;	Muhammed	Âbid	el-Câbirî,	Binyetü’l-akli’l-Arabî	(Beyrut:	Merkez	Dirâsât	el-Vahde	
el-Arabiyye,	 2009),	 154;	 Şâhid	 ile	 gâibe	 istidlâlin	 bir	 kıyas	 olarak	 değerlendirilmemesi	 gerektiğini	 diğer	Mâturîdî	
kelâmcılar	da	vurgulamışlardır.	Örnek	olarak	bk.	Saffâr,	Telhîsu’l-edille,	1/183.	

29	İbn	Fûrek,	Mücerredü	Makâlât,	285-286.	
30	Türker,	“Bir	Tümdengelim	Olarak	Şâhitle	Gâibe	İstidlâl	Yöntemi”,	2007,	3;	Mavil,	Eş‘arî’nin	Kelâm	Sistemi,	348.	
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Ona	göre	istidlâl	yapan	kişi,	bildikleriyle	bilmediklerini	karşılaştırır	ve	benzer	olanlar	hakkında	
aynı	hükmü	verir.31	Görüldüğü	gibi	bu	tanımda	istidlâl,	kıyas	şeklinde	açıklanmıştır.		

İmam	 Eşʽarî	 şâhid	 ile	 gâibe	 istidlâli	 “bir	 şeyin,	 kendisinden	 farklı	 olana/hilâf	 delâleti”	
şeklinde	 ele	 alır	 ve	 “birleşiğin/müellef,	 onu	 birleştirene/müellif;	 şekillendirilmiş	 şeyin/musavver,	
onu	şekillendirene/musavvir	ve	meydana	getirilmiş	şeyin/muhdes,	onu	meydana	getirene/muhdis	
delâletinde	 olduğu	 gibi,	 gâipte	 bir	 şeyin	 varlığına	 delalet	 eden	 şey,	 o	 şeyin	muhalifidir”32	 der	 ve	
yöntemi,	Allah’ın	varlığı	ve	sıfatlarını	ispat	hususunda	kullanır.33	Mesela,	Allah’ın	varlığını	ispat	
sadedinde	bir	 pamuğun	 ipliğe	dönüşmesi	 veya	bir	 kumaşın	dokunması	 gibi	 basit	 şeylerin	bile	
kendi	kendine	olamayacağını,	böyle	bir	iddiada	bulunmanın	akıl	dışı	olduğunu	belirtir	ve	bütün	
bu	süreçleri	yaratan	ve	yöneten	bir	varlığın/Sâni’	bulunduğu	sonucuna	ulaşır.34	Ona	göre,	âlem	
ve	cisimlerin	failsiz	olarak	meydana	gelmesi,	yazının	yazarsız	olarak	meydana	gelmesinden	daha	
uzak	 bir	 ihtimal	 değildir.35	 Görüldüğü	 gibi	 burada	 şâhid	 ile	 gâibe	 istidlâl	 yöntemi,	 fiilin	 faile	
delâleti	çerçevesinde	kullanılmıştır.36	İmam	Eşʽarî	Allah’ın	ilim,	irade,	kudret	ve	hayat	sıfatlarını	
da	fiillerin	delâleti	ile	ispatlar.37	Mesela,	hikmetli	fiillerin	ancak	bilen/âlim	bir	varlıktan	meydana	
gelebileceğinden	 hareketle	 Allah’ın	 âlim	 olduğuna;	 âciz	 ve	 ölüden	 bir	 fiil	 sâdır	 olmasının	
imkânsızlığından	da	Allah’ın	kudret	ve	hayat	sıfatlarına	 istidlâl	eder.38	 İmam	Eşʽarî	bu	 istidlâli,	
“bilgiye	 ulaşma	 yolu	 aynı	 olanlar	 arasında	 yapılan	 istidlâl”	 şeklinde	 açıklamaktadır.	 Yani,	
şâhitte/içinde	yaşadığımız	ve	gözlemlediğimiz	âlemde	bir	varlığın	ilim,	kudret	vb.	sıfatlara	sahip	
olduğunu	onun	eylemlerinden	anladığımız	gibi,	kadîm	zatın	da	fiillerinden	hareketle	sıfatlarına	
istidlâl	ederiz,39	demektedir.		

Görüldüğü	 gibi	 burada	 İmam	 Eşʽarî,	 İmam	 Mâtürîdî	 gibi	 yöntemi	 innî	 istidlâl	
çerçevesinde	kullanmaktadır.	Ancak	İmam	Eşʽarî,	İmam	Mâtürîdî’den	farklı	olarak,	asıl	ağırlığını	
şâhid	ile	gâibe	istidlâlin	diğer	formu	olan	kıyasa		verir.	İmam	Eşʽarî	istidlâlin	bu	formunu	şöyle	
tanımlar:	“Bir	şey	şâhitte,	bir	illetten	dolayı	bir	vasıfla	nitelendirilse,	aynı	illete	sahip	olan	gâip	de	
aynı	 vasıfla	 nitelendirilmelidir.”40	 Mesela,	 hareketli	 bir	 cisme	 “hareketli/müteharrik”	 sıfatını	
vermemizin	nedeni,	cismin	sahip	olduğu	hareket	arazıdır.	Görüp	gözlemlediğimiz	tüm	hareketli	
cisimler,	 hareketli	 vasfını	 bu	 sebepten	 dolayı	 almışlardır.	 Buradan	 hareketle,	 gözlemimizin	
dışında	 kalan/gâip	 ve	 aynı	 illete,	 yani	 hareket	 arazına	 sahip	 olan	 tüm	 cisimlere	 müteharrik	
sıfatını	veririz.	 İmam	Eşʽarî	Allah’ın	 ilim	sıfatına	sahip	oluşunu	da	bu	istidlâl	 ile	temellendirir41	
ve	 şâhitte	 ilim	 sahibine	âlim	denilir,	Allah	da	 âlim	olduğuna	göre,	 o	da	 ilim	 sıfatına	 sahiptir;42	
çünkü	 “biz,	 iki	 şeyin	 manası	 bir,	 illetleri	 müttefik	 ve	 aynı	 şeye	 sahip	 olurlarsa,	 şâhid	 ile	 gâibe	
hükmeder,	onun	hükmünü	ona	veririz”43	der.	

Görüldüğü	 gibi	 İmam	 Eşʽarî	 şâhid	 ile	 gâibe	 istidlâlin	 bu	 formunu	 kıyas	 şeklinde	 tertip	
etmektedir.	 Buna	 göre	 şâhid	 kıyastaki	 asıl,	 gâib	 ise	 fer’e	 karşılık	 gelmektedir.44	 Kıyasın	 netice	

 
31	İbn	Fûrek,	Mücerredü	Makâlât,	14.	
32	İbn	Fûrek,	Mücerredü	Makâlât,	310.	
33	 İmâm	 Ebü’l-Hasen	 Ali	 b.	 İsmail	 el-Eş’arî,	 Kitâbü’l-Lüma’	 fi’r-reddi	 alâ	 ehli’z-zeyg	 ve’l-bida’,	 thk.	 Hamûde	 Garâbe	
(Matbaatu	Mısır	Şerike	Müsâhime	Mısriyye,	1955),	17-19,	24-25;	Mavil,	Eş‘arî’nin	Kelâm	Sistemi,	90;	Ancak	burada	şu	
hususa	dikkat	çekmek	gerekir	ki,	Eşʽarî	Allah’ın	bütün	sıfatlarını	değil,	fiillerinin	delâletiyle	bilinen	hayat,	ilim,	kudret	
ve	 irâde	gibi	 sıfatları	bu	yöntemle;	konuşma,	görme,	 işitme	gibi	diğer	bazı	 sıfatları	 ise	 tenzih	 ilkesinden	hareketle	
ispatlar.	Bk.	İbn	Fûrek,	Mücerredü	Makâlât,	41.	

34	Eş’arî,	Kitâbü’l-Lümaʽ	fi’r-reddi	alâ	ehli’z-zeyg	ve’l-bidaʽ,	17-19.	
35	İbn	Fûrek,	Mücerredü	Makâlât,	287-288.	
36	Bir	şeyin,	kendinden	farklı	olana/hilâf	delâleti,	genellikle	fiilin	failine	ve	mâlûlün	illetine	delâleti	şeklinde	anlaşılır.	
Örnek	olarak	bk.	Pezdevî,	Usûlü’d-dîn,	20;	Saffâr,	Telhîsu’l-edille,	1/186.	

37	İbn	Fûrek,	Mücerredü	Makâlât,	41.	
38	Eş’arî,	Kitâbü’l-Lümaʽ	fi’r-reddi	alâ	ehli’z-zeyg	ve’l-bidaʽ,	24-25.	
39	İbn	Fûrek,	Mücerredü	Makâlât,	287.	
40	İbn	Fûrek,	Mücerredü	Makâlât,	288.	
41	 İmam	Eş’arî	Allah’ın	 âlim,	 kâdir	 ve	hay	oluşunu,	 yukarıda	da	 geçtiği	 gibi,	 fiillerin	delâleti	 ile	 ispatlar.	Burada	 ise,	
Allah’ın	 ilim	 sıfatı	 ile	 âlim,	 kudret	 ile	 kâdir	 ve	 hayat	 ile	 hay	 oluşu	 üzerinde	 durulmaktadır.	 Bu	 ikisi	 birbirine	
karıştırılmamalıdır.	

42	İbn	Fûrek,	Mücerredü	Makâlât,	288-289.	
43	İbn	Fûrek,	Mücerredü	Makâlât,	290.	
44	İbn	Fûrek,	Mücerredü	Makâlât,	286.	
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vermesi	 için	 ortak	 bir	 illet	 olması	 gerekir	 ki,	 bu	 illet	 İmam	 Eşʽarî	 tarafından	 had	 ve	 hakikat	
birliği45	ve	tevkîf/isimlendirme46	olarak	belirlenir.47	Ayrıca	kıyasın	ıttırâd	ve	in’ikâs48	şartlarını	
haiz	olması	da	gerekir.	Ancak	İmam	Eşʽarî’ye	göre,	illetin	sıhhat	alameti	olarak	tard	ve	aks	şart	
olmakla	 beraber	 yeterli	 değildir.	 Ayrıca	 illetin	 hükme	 taalluku	 olduğu,	 onu	 celbettiği,	 hüküm	
üzerinde	 müessir	 olduğu	 da	 bilinmelidir.	 Zira	 tard	 ve	 aksin	 bulunup	 da	 illetin	 bulunmadığı	
durumlar	 da	 vardır.49	 İmam	 Eşʽarî	 bu	 ilkelere	 göre	 kelâmî	 görüşlerini	 temellendirdiği	 gibi,	
muhalif	ve	hasımlarını	da	yine	bu	ilkeler	çerçevesinde	eleştirmiştir.	

Nesefî’ye	 geçmeden	 önce	 kısaca	 Bâkıllânî	 ve	 Cüveynî’nin	 yönteme	 yaklaşımlarına	
değinmek	 istiyoruz.	 Zira	 Bâkıllânî	 hem	 Nesefî’nin	 selefi	 olması,	 hem	 de	 Eşʽarî’nin	 görüşlerini	
sistemleştirmesi	 ve	 muhtemelen	 Nesefî’nin	 de	 üzerinde	 bazı	 etkilere	 sahip	 olması	 nedeniyle	
önemlidir.	Cüveynî	ise,	Nesefî’nin	çağdaşıdır	ve	şâhid	ile	gâibe	istidlâle	yaklaşımı	ile	kendisinden	
sonrakilerin	öncüsü	olmuştur.		

Bâkıllânî	yaratıcının	ispatı	için,	kendisinden	önceki	kelâmcılar	gibi	âlemin	bir	yaratıcıya	
muhtaç	oluşu	ve	fiilsiz	failin	olamayacağı	şeklinde	istidlâller	yapar,50	Allah’ın	âlim,	kâdir	ve	hay	
oluşunu	 da	 aynı	 şekilde	 aklın	 bir	 zorunluluğu	 olarak	 ispat	 eder51	 ancak	 bunu	 şâhid	 ile	 gâibe	
istidlâl	 şeklinde	adlandırmaz.	 İstidlâl	 türlerinden	birisi	olarak	zikrettiği	 şâhid	 ile	gâibe	 istidlâli	
ise,	İmam	Eşʽarî’nin	kıyas	formu	olarak	yukarıda	aktarılan	tanımına	benzer	şekilde	tanımlar	ve	
ilim,	kudret	gibi	sıfatların	ispatı	bağlamında	değerlendirir.52		

Cüveynî’nin	 eleştirileri,	 şâhid	 ile	 gâibe	 istidlâl	 yöntemi	 için	 bir	 dönüm	 noktası	 olarak	
değerlendirilebilir.53	O,	öncelikle	şâhid	ile	gâibi,	aralarında	hiçbir	ortak	nokta	(câmiʽ/birleştirici)	
olmaksızın	 kıyaslamayı	 eleştirir	 ve	 bu	 tür	 bir	 istidlâlin	 bütün	 kelâmcıların	 ittifakıyla	 batıl	
olduğunu	 belirtir.	 Ardından	 şâhid	 ve	 gâib	 arasında	 illet,	 hakikat,	 şart	 ve	 delil	 şeklinde	 dört	
câmiʽ/birleştirici	olduğundan	bahseder	ve	bunlarla	 ilgili	 eleştirilerini	 sıralar.	Ona	göre	 illet	bir	
birleştirici/câmiʽ	olamaz.	Çünkü	illet	ve	mâlûl	diye	bir	şey	yoktur.	Hakikat	de	birleştirici	olamaz.	
Çünkü	 şâhid	 ile	 gâibin	 hakikatleri	 farklıdır.	 Cüveynî	 her	 iki	 câmiʽi	 de	 “aslı	 yoktur”	 diyerek	
reddeder.	Şart	ve	delil	câmiʽleri	için	“aslı	yoktur”	ifadesini	kullanmaz.	Ancak	“eğer	gâip	hakkında	
bir	 delil	 varsa,	 şâhidi	 zikretmenin	 bir	 etkisi	 yoktur;	 delil	 yoksa	 şâhidi	 zikretmenin	 bir	 anlamı	
yoktur”	diyerek,	bu	iki	camiʽi	de	gereksiz	sayar.54	Böylece	mütekaddimîn	kelâmının	ana	istidlâl	
yöntemi	 olarak	 kabul	 edilen55	 şâhid	 ile	 gâibe	 istidlâlin	 tüm	 formları	 Cüveynî	 tarafından	
eleştirilir.	 Cüveynî’nin	 bu	 tutumu,	 kendisinden	 sonra	 gelen	 Eşʽarî	 kelâmcıların	 yönteme	
yaklaşımları	hususunda	belirleyici	olmuştur.56	 	

 
45	İbn	Fûrek,	Mücerredü	Makâlât,	289,	304.	
46	İbn	Fûrek,	Mücerredü	Makâlât,	291.	
47	 Ömer	 Türker,	 “Bir	 Tümdengelim	 Olarak	 Şâhitle	 Gâibe	 İstidlâl	 Yöntemi	 ve	 Cüveynî’nin	 Bu	 Yönteme	 Yönelttiği	
Eleştiriler”,	İslâm	Araştırmaları	Dergisi	18	(2007),	7.	

48	 Ittırâd	ve	in’ikâs	veya	tard	ve	aks	tanımların	sıhhat	şartı	olarak	gereklidir.	Buna	göre	tanımın/had	bulunduğu	her	
halükârda	 tanımlanan/mahdut	 da	 bulunmalı	 ki,	 buna	 tard	 veya	 ıttırâd	 denir	 ve	 bulunmadığı	 durumlarda	 da	
bulunmamalıdır	ki,	buna	da	 in’ikâs	veya	aks	denir.	Eş’arî’nin	bu	kavramları	kullanmasından,	 istidlâlin	bu	formunu	
bir	 tanımlama	 faaliyeti	 olarak	 gördüğü	 sonucu	 çıkartılabilir.	 Ali	 b.	 Muhammed	 es-Seyyid	 eş-Şerif	 el-Cürcânî,	
Muʽcemü’t-Târîfât	(Kahire:	Dârü’l-Fazîle,	ts.),	119,	129.	

49	İbn	Fûrek,	Mücerredü	Makâlât,	303.	
50	Bâkıllânî,	Temhîdü’l-evâil,	23.	
51	Bu	sıfatlara	sahip	olmamanın	aklen	muhâl	olduğunu	gösterir.	Bkz.	Bâkıllânî,	Temhîdü’l-evâil,	26.	
52	Bâkıllânî,	Temhîdü’l-evâil,	12.	
53	 Ömer	 Türker,	 “Bir	 Tümdengelim	 Olarak	 Şâhitle	 Gâibe	 İstidlâl	 Yöntemi	 ve	 Cüveynî’nin	 Bu	 Yönteme	 Yönelttiği	
Eleştiriler”,	İslâm	Araştırmaları	Dergisi	18	(2007),	11;	Hattâf,	“Kıyâsu’l-gâib	’ale’ş-şâhid”,	127.	

54	 İmâmü’l-Haremeyn	 Abdülmelik	 b.	 Abdullah	 b.	 Yusuf	 el-Cüveynî,	 el-Burhân	 fî	 usûli’l-fıkh,	 thk.	 Abdülazîm	 ed-Dîb	
(Katar:	Şeyh	Halîfe	b.	Hamed	Âl	Sânî,	1978),	1/127-130.	

55	Demir,	Delil	ve	İstidlalin	Mantıki	Yapısı,	154.	
56	Bu	konuda	Gazzâlî’nin	yaklaşımı	 için	bk.	Ebû	Hâmid	Muhammed	b.	Muhammed	el-Gazâli,	Mi’yârü’l-ilm	 fi’l-mantık	
(Beyrut:	 Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye,	 1990),	 154	 vd;	 Âmidî’nin	 eleştirileri	 için:	 Hasan	 eş-Şâfiî,	 el-Âmidî	 ve	 ârâuhu’l-
kelâmiyye,	 144-148;	 Râzî’nin	 eleştirileri	 için:	 Hüsnü	 Turgut,	 Fahreddin	 Râzî’nin	 Kelam	 Yöntemi	 (Kayseri:	 Erciyes	
Üniversitesi,	Sosyal	Bilimler	Enstitüsü,	Doktora	Tezi,	2021),	198-209.	
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2.	NESEFÎ’DE	ŞÂHİD	İLE	GÂİBE	İSTİDLÂLİN	İLKELERİ	

Nesefî	şâhid	ile	gâibe	istidlâli	bir	yöntem	olarak	kabul	eder,	“şâhid	gâibin	delilidir”57	der	
ve	bu	 istidlâlin,	riayet	edilmesi	gereken	birtakım	sıhhat	şartları	olduğundan	bahseder.58	Nesefî	
bu	 şartları	maddeler	halinde	 zikretmez,	 fakat	 eserinin	muhtelif	 yerlerindeki	 açıklamalarından,	
bu	şartların	neler	olduğunu	anlamak	mümkündür.	

Öncelikle	şâhid	ile	gâibe	istidlâlin	iki	türünden	bahseder:		

1.	“Dumanın	ateşe	ve	binanın	yapım	ustasına	delâletinde	olduğu	gibi,	gördüğümüz	bir	şey,	
duyu	algılarımızın	dışında	kalan	başka	bir	şeyin	varlığını	gösterir.”59	Nesefî	burada	hiçbir	ayrıntı	
vermemektedir.	Eserinin	başka	yerlerinde	de	bu	yöntemle	ilgili	verdiği	bir	bilgiye	rastlayamadık.	
Ancak	dumanın	ateşe	veya	binanın	ustaya	delâleti,	daha	önce	İmam	Mâtürîdî	ve	İmam	Eşʽarî’de	
de	gördüğümüz	üzere	“bir	şeyin	kendinden	farklı	olana	delâleti”	veya	“eserden	müessire,	mâlûlden	
illete	istidlâl”	çerçevesinde	yorumlanabilir.		

Bu	 yorumumuzu	 destekleyen	 bir	 husus,	 Nesefî’nin	 Allah’ın	 varlığını	 ispat	 sadedinde	
kullandığı	 ifadelerdir.	 Nesefî	 âlemin	 mevcut	 şekil	 ve	 büyüklüğünden	 farklı	 olarak	 tasavvur	
edilmesinin	 mümkün	 olduğunu,	 muhtemel	 tüm	 şekil	 ve	 büyüklükler	 arasında	 mevcut	 halinin	
seçilmiş	olmasının	ancak	bir	tercih	ve	iradeye	bağlı	olduğunu	belirttikten	sonra,	“dünyada	şahit	
olunan	her	binanın	bir	yapım	ustası	olduğuna	da	bu	şekilde	istidlâl	edilir”	der.	Ardından,	bu	delilin	
fıtratlarda	 yer	 ettiğini,	 âlemin	 kendi	 kendine,	 bir	 Sâniʽi	 olmadan	 var	 olduğunu	 düşünmenin	
“kendini	 bilmezlik”	 sayılacağını	 ifade	 eder.60	 Görüldüğü	 gibi	 Nesefî,	 binanın	 ustaya	 delâletini,	
Allah’ın	varlığını	ispatlama	bağlamında	kullanmaktadır.		

Nesefî	bu	 istidlâl	 formunu	Allah’ın	 sıfatlarını	 ispat	ederken	de	kullanmakta,	ancak	yine	
şâhid	 ile	 gâibe	 istidlâl	 dememekte,	 yöntemi	 “muhdesâtın/yaratılmışların	 veya	 fiillerin	 sıfatlara	
delâleti”	 olarak	 isimlendirmekte	 ve	 şöyle	 açıklamaktadır:	 “Bir	 mef’ûl/nesne	 faile	 delâlet	 ettiği	
gibi,	mutlak	haliyle	kudrete	de	delâlet	eder.	Bu	mef’ûlün	hikmetli	ve	özenli	oluşu	 ise,	 ilme	delâlet	
eder.”61	Dolayısıyla	Nesefî’ye	göre,	özenli	ve	hikmetli	bir	fiil	veya	nesne,	aynı	anda	hem	faile,	hem	
failin	kudret	sıfatına,	hem	de	ilim	sıfatına	delâlet	etmektedir.	Nesefî	buna	şâhitten	bir	örnek	verir	
ve	çok	değerli	bir	kumaşın,	usta	bir	dokumacının	değil	de,	dokuma	sanatından	anlamayan	cahil	
ve	âciz	birinin	elinden	çıktığını	iddia	etmenin	ancak	ahmaklık	veya	inatçılıkla	açıklanabileceğini	
belirtir.62	 Nesefî	 Allah’ın	 hayat,	 ilim	 ve	 kudret	 sıfatlarını	 da	 aynı	 istidlâl	 formu	 ile	
ispatlamaktadır.63	 Nesefî’den	 yaptığımız	 bu	 alıntılara	 dayanarak,	 Nesefî’nin,	 Allah’ın	 varlığı	 ve	
sıfatlarını	ispat	hususunda	şâhid	ile	gâibe	istidlâlin	innî	istidlâl	(eserden	müessire	veya	illetten	
mâlûle	istidlâl)	formunu	kullandığını,	ancak	bu	istidlâli	farklı	isimlerle	andığını	iddia	edebiliriz.	

2.	Nesefî	şâhid	ile	gâibe	istidlâlin	ikinci	türünü	şöyle	tanımlar:	“İki	şey	arasında	kopmaz	
ve	 çözülmez	bir	bağ	olduğunu	biliriz.	Bu	 iki	 şeyden	hüküm	konumunda	olanın,	 diğer	 şey	dışında	
başka	bir	şeye	izafe	edilmesinin	mümkün	olmadığını	görürüz.	Sonra	delil	ile	bu	iki	şeyden	birisinin	
gâip	için	sabit	olduğunu	biliriz.	Bu	durumda,	diğer	şeyin	de	sabit	oluşunu	zorunlu	olarak	biliriz.”64	
Bu	tanımda	geçen	tüm	maddeler	önemlidir.	Bu	nedenle	sırasıyla	her	birini	açıklayacağız.		

Tanımda	 ilk	 olarak,	 “iki	 şey	 arasında	 kopmaz	 ve	 çözülmez	 bir	 bağ/taalluk”	 olması	
gerektiği	 belirtiliyor.	 Burada	 kopmaz	 ve	 çözülmez/infikâki	 olmayan	 bağ	 ile	 ıttırâd-in’ikâs	 ve	
vücûden	ve	ademen	deverân	kastediliyor.	Nesefî’nin	sıklıkla	kullandığı	bu	kavramlar,	bir	tanımın	
sıhhat	 şartlarını	 ifade	 ederler.	 Mesela	 cisim,	 Nesefî	 tarafından	 “parçalardan	 oluşan”	 şeklinde	
tanımlanır.65	 Burada	 cisim	 olma	 ve	 parçalardan	 oluşma	 kavramları	 arasında	 ıttırâd-in’ikâs	

 
57	Ebü’l-Muîn	en-Nesefî,	Tebsıra,	1/467.	
58	Ebü’l-Muîn	en-Nesefî,	Tebsıra,	1/389.	
59	Ebü’l-Muîn	en-Nesefî,	Tebsıra,	1/285.	
60	Ebü’l-Muîn	en-Nesefî,	Tebsıra,	1/105.	
61	Ebü’l-Muîn	en-Nesefî,	Tebsıra,	1/292.	
62	Ebü’l-Muîn	en-Nesefî,	Tebsıra,	1/292-293.	
63	Ebü’l-Muîn	en-Nesefî,	Tebsıra,	1/246-248.	
64	Ebü’l-Muîn	en-Nesefî,	Tebsıra,	1/285.	
65	Ebü’l-Muîn	en-Nesefî,	Tebsıra,	1/177.	
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vardır.	 Yani	 cisim	 adını	 alan	 her	 şey,	 parçalardan	 oluşmaktadır	 ve	 cisim	 olmayan	 hiçbir	 şey,	
parçalardan	 oluşmamaktadır.	 Dolayısıyla	 her	 nerede	 cisim	 varsa,	 orada	 parçalardan	 oluşma	
vardır	 ve	 cisim	 olmayan	 yerde	 de	 parçalardan	 oluşma	 yoktur.	 Nesefî’nin	 vücûden	 ve	 ademen	
deverân	ile	kastettiği	budur.	

Tanımda	ikinci	olarak,	“iki	şeyden	hüküm	konumunda	olanın,	diğer	şey	dışında	başka	bir	
şeye	 izafe	 edilmesinin	mümkün	olmaması”	 şartı	 ileri	 sürüldü.	Gerek	 İmam	Eşʽarî’nin	daha	önce	
aktarılan	 tanımında,	gerekse	Nesefî’nin,	ona	benzer	şekilde	yaptığı	 tanımdaki	en	önemli	husus	
bu	 maddedir.	 Çünkü	 hem	 Eşʽarî,	 hem	 de	 Nesefî’nin	 vurguladıkları	 üzere,	 iki	 şey	 arasında	 bir	
ilişki/deverân	 olabilir,	 buna	 rağmen	 bir	 illet-mâlûl	 ilişkisi	 olmayabilir.66	 İşte	 iki	 şey	 arasında	
illet-mâlûl	 ilişkisini	 sağlayan	 şey	 bu	 maddede	 açıklanan	 husustur.	 Bu	 maddeyi	 açıklarken	
yukarıdaki	 cisim	 örneğinden	 devam	 edebiliriz.	 Buna	 göre,	 “cisim	 parçalardan	 oluşandır”	
şeklindeki	 tanımda	 geçen	 “parçalardan	 oluşmak”	 hükümdür.	 Nesefî’ye	 göre,	 cisme	 cisim	
denilmesinin	 illeti	 bu	 hüküm	 olup,	 cismin,	 bunun	 dışında	 taşıdığı	 diğer	 özellikler	 hükmün	
medârı	olamaz.	Nesefî’ye	göre	bu	sonuca	ulaşabilmek	için	dilin	delâletine	başvurmak	ve	sebr67	
yapmak	 gerekir.	 Çünkü	 dilin	 muktezâsı/dilsel	 hükümler	 şâhitte	 ve	 gâipte	 değişmez.68	 Nesefî	
cismin	 sahip	 olduğu	 özellikleri	 fail	 olmak,	 kendi	 zatıyla	 kâim	 olmak,	 parçalardan	 müteşekkil	
olmak	ve	mevcut	olmak	şeklinde	sıralar,	ardından	dilsel	bir	takım	analizler	yapar	ve	cismin	dilde	
cisim	 olarak	 isimlendirilmesinin	 temel	 sebebinin	 “parçalı	 bir	 yapıya	 sahip	 olmak”	 olduğunu	
tespit	eder.69	

Tanımda	geçen	üçüncü	ve	dördüncü	maddelerde	“delil	ile	bu	iki	şeyden	birisinin	gâip	için	
sabit	 oluşu”	 ve	 “birinin	 sabit	 oluşuyla	 diğer	 şeyin	 de	 zorunlu	 olarak	 sübûtu”	 ele	 alınmaktadır.	
Mesela,	 cisim	 için	 yukarıda	 zikredilen	 hükümlerden	 bazıları	 -fail	 olmak,	 kendi	 zatıyla	 kâim	
olmak	ve	mevcut	olmak	gibi-	akıl	veya	nakil	deliliyle	gâip	için	sabittir.	Eğer	cismin	tanımında	bu	
hükümlerden	 biri	 illet	 olarak	 kabul	 edilirse,	 bu	 durumda	 Allah	 için	 cisim	 tabirini	 kullanmak	
mümkün	 olacaktır.	 Ancak	 Nesefî	 bir	 takım	 semantik	 tahliller	 neticesinde,	 cismin	 cisim	 olarak	
adlandırılmasının	illeti	olarak	müterekkip/parçalı	olmayı	tespit	etmiştir.	Müterekkip	olmak	ise,	
gâip	 için	 delil	 ile	 sabit	 olmuş	 hususlardan	 değildir.	 Dolayısıyla	 Allah	 için	 cisim	 tabiri	
kullanılamaz.	 Fakat	 ilim	 sahibi	 olmak,	 Allah	 için	 kullanılabilir.	 Çünkü	 “âlim”	 ve	 “ilim	 sahibi	
olmak”	 kavramları	 arasında,	 yukarıdaki	 tanımda	 geçen	 tüm	 şartlar	 mevcuttur.	 Yani,	 bu	 iki	
kavram	arasında	kopmaz	bir	 taalluk	 vardır.	Her	 âlim	 ilim	 sahibidir	 ve	her	 ilim	 sahibi	 âlimdir.	
İlim	sahibi	olmak,	âlime	âlim	denilmesinin	illetidir.	Bu,	semantik	yöntemle	ortaya	konulmuştur.	
Allah’ın	 âlim	 olduğu	 aklî	 ve	 naklî	 delil	 ile	 sabittir.	 Öyleyse	 ilim	 sahibi	 olduğu	 da	 aynı	 şekilde	
sabittir.	

Nesefî’nin	 şâhid	 ile	 gâibe	 istidlâl	 yöntemi	üzerine	yaptığı	 açıklamalar	bundan	 ibarettir.	
Nesefî	 tüm	 tartışmalarında	 bu	 tanımdaki	 eksen	 etrafında	 eleştiri	 ve	 savunular	 yapar.	 Ancak	
farklı	gruplarla	yaptığı	tartışmalar	esnasında,	burada	zikredilenlerin	dışında	bazı	ilkelere	işaret	
ettiği	tespit	edilmiştir.	Tespit	ettiğimiz	bu	ilkeler	şunlardan	ibarettir:	

i.	 Şâhid-gâib	 tesviyesi/eşitliği	 mana	 ve	 illetlerin	 hakikatlerinde	 geçerli	 olup,	 vücûdî	
vasıflarda70	geçerli	değildir.71	

ii.	Aklen	caiz	ve	imkânsız	olan	hususlarda,	şâhid	ve	gâib	eşittir.72	

iii.	Cinslerde	şâhid-gâib	tesviyesi/eşitliği	aklen	sabit,	tümel	ve	doğru	bir	öncüldür.73	

 
66	İbn	Fûrek,	Mücerredü	Makâlât,	303;	Ebü’l-Muîn	en-Nesefî,	Tebsıra,	1/152-153.	
67	Sebr,	bir	asıldaki	bütün	nitelikleri	belirledikten	sonra,	illet	olmaya	elverişli	olmayanları	eleyip,	geriye	sadece	illetin	
kalmasını	sağlamaya	denir.	Bk.	Tehânevî,	Mevsûat’ü-Keşşâf,	1/926.	

68	Ebü’l-Muîn	en-Nesefî,	Tebsıra,	1/179.	
69	Ebü’l-Muîn	en-Nesefî,	Tebsıra,	1/179-182.	
70	 Nesefî	 vücûdî	 vasfı	 “bir	 şeyle	 beraber	 bulunan/iktirân	 rastgele/ittifâkî	 sıfatlar”	 şeklinde	 açıklar.	 Buna	 göre,	 bir	
kavramın	 illet	 mesabesinde	 olmayan	 diğer	 vasıfları	 vücûdî	 vasıf	 olmaktadır.	 Bk.	 Ebü’l-Muîn	 en-Nesefî,	 Tebsıra,	
1/535.	

71	Ebü’l-Muîn	en-Nesefî,	Tebsıra,	1/369,	535.	
72	Ebü’l-Muîn	en-Nesefî,	Tebsıra,	1/270;	2/179.	
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iv.	Dilin	muktezası/hükümleri,	şâhitte	ve	gâipte	eşittir.74	

v.	Bir	lafzın	birkaç	anlamı	varsa,	Allah	hakkında	bu	anlamlardan	caiz	olanı	kullanılır.75	

vi.	Şâhid	ile	gâibi	eşitlemeyi	gerektiren	durumlarda	tesviye,	eşitlemeye	engel	durumlarda	
ise	tefrika/ayırma	yapılmalıdır.76	

Bu	 maddelerde	 geçen	 tesviye	 kavramı,	 şâhid	 ile	 gâibi	 eşitlemenin,	 başka	 bir	 ifadeyle	
şâhid-gâib	 kıyası	 yapmanın	 sahih	 olduğu	 durumları	 ifade	 etmektedir.	 Nesefî’nin	 yukarıda	
aktardığımız	 şâhid	 ile	 gâibe	 istidlâl	 tanımına	 uygun	 durumlarda	 tesviye	 vardır	 veya	 tesviye	
yapılmalıdır.	 Tefrika	 ise,	 mezkûr	 tanıma	 aykırı	 durumlarda	 şâhid	 ile	 gâibe	 istidlâlin	
yapılamayacağı	 anlamına	 gelmektedir.	 Ancak	 tefrika	 kavramı	 sadece	mezkûr	 tanıma	 uymama	
veya	 tanımdaki	 maddeleri	 ihlal	 etme	 ile	 sınırlı	 değildir.	 Aşağıda	 Nesefî’nin	 tesviye-tefrika	
ekseninde	eleştirilerini	 incelerken	de	görüleceği	gibi,	tefrika	bazen	tanıma	aykırı,	yani	metodik	
hatalardan	 kaynaklanmakta,	 bazen	 de	 teolojik	 gerekçelere	 dayanmaktadır.	 Tesviye	 ve	 tefrika	
kavramlarının	 Nesefî	 tarafından	 hangi	 anlam	 ve	 bağlamlarda	 kullanıldığı	 ve	 tartışmalarında	
nasıl	bir	ağırlığa	sahip	olduğu	hususu,	bir	sonraki	başlık	altında	işlenecektir.	

3.	NESEFÎ’NİN	ŞÂHİD	İLE	GÂİBE	İSTİDLÂL	YÖNTEMİNE	ELEŞTİRİLERİ	

Nesefî’nin	 eleştirilerini,	 istidlâl	 yönteminin	 yanlış	 ve	 sıhhat	 şartlarına	 aykırı	
kullanılmasına	yönelik	metodolojik	temelli	eleştiriler	ile	bir	takım	teolojik	gerekçelere	dayanan	
teolojik	temelli	eleştiriler	şeklinde	iki	ana	başlık	altında	ele	almak	mümkündür.	

3.1.	Metodolojik	Temelli	Eleştiriler	

Mütekaddimîn	kelâmcıların	şâhid	ile	gâibe	istidlâl	ile	ilgili	temel	eleştirileri,	bu	yöntemi	
salt	varlık	ve	gözleme	dayandırmakla	yetinenlere	yöneliktir.	Mesela	Bâkıllânî	varlığı	ezelî	kabul	
eden	dehrîleri,	heyûlâyı	ve	dört	 tabiatı	kadim	sayan	grupları	ve	düalistleri	hep	aynı	yöntemsel	
hatayı	 yapmakla	 suçlar.	 Bâkıllânî’ye	 göre	 bu	 gruplar,	 sadece	 gördükleriyle	 yetinir,	
müşahedelerini	 geneller	 ve	 görmediklerimiz	 de	 aynı	 gördüklerimiz	 gibidir,	 derler.	 Fakat	
Bâkıllânî,	müşâhedeleri	hiçbir	kaideye	riayet	etmeksizin	genellemeyi,	sadece	koyu	tenli	insanları	
gören	 birisinin,	 “bütün	 insanlar	 koyu	 tenlidir”	 şeklinde	 bir	 genelleme	 yapmasına	 benzetir.	 İşte	
“mücerred	 şâhid	 ve	 vücûda	 taalluk”	 etmek,	 bu	 örnekte	 olduğu	 gibi	metodik	 bir	 hatadır.77	 Kâdî	
Abdülcebbâr	da	Bâkıllânî	ile	aynı	yaklaşımı	sergiler,	benzer	örnekler	verir	ve	“mücerred	vücûda”	
tutunanları	“avâm-ı	mülhide/cahil	ateistler”78	olarak	nitelendirir.79	

Nesefî	“mücerred	şâhid”	ve	“mücerred	vücûd”	kavramlarının	yerine	“vasfü’l-vücûd/vücûd	
vasfı”	 kavramını	 kullanır.	 Bununla	 kastettiği	 ise,	 bir	 nesnenin	 illet	 olmayan	 tüm	 vasıflarıdır.	
Nesnenin	illeti	olan	vasfa	ise,	“vasfu’l-ille/illet	vasfı”	demektedir.80	Nesefî,	sadece	vücûda	tutunup	
illetin	 hakikatinden	 yüz	 çevirmeyi,	 Mücessime’nin	 dayanağı	 olarak	 değerlendirir	 ve	 bu	 tarz	
istidlalleri	“Müşebbihe	ve	benzeri	cahillerin	işi”	olarak	nitelendirir.	Kelam	sanatında	maharetli	ve	
zihni	 idmanlı	 kişileri	 ise,	 illetlerin	 sebr,	 tard	 ve	 mâlûllerde	 icrası	 keyfiyetini	 bilen,	 illet	
vasıflarıyla	 vücut	 vasıflarını	 temyiz	 edebilen	 kişiler	 olarak	 över.81	 Kendisinden	 önceki	
kelâmcılarda	 olduğu	 gibi	 “koyu	 tenli	 insan”82	 örneğini	 kullanır	 ve	 “her	 fail	 cisimdir”	 diyen	

 
73	Ebü’l-Muîn	en-Nesefî,	Tebsıra,	1/368.	
74	Ebü’l-Muîn	en-Nesefî,	Tebsıra,	1/179.	
75	Ebü’l-Muîn	en-Nesefî,	Tebsıra,	1/180,	242-243.	
76	Ebü’l-Muîn	en-Nesefî,	Tebsıra,	1/298,	444.	
77	Bâkıllânî,	Temhîdü’l-evâil,	32-33.	
78	Kâdî	Abdülcebbâr,	Şerhu’l-Usûli’l-hamse	(Kahire:	Mektebet’ü	Vehbe,	1996),	117.	
79	 Benzer	 eleştiriler	 İmam	Mâturîdî	 ve	 İmam	Eşʽarî	 tarafından	da	 yapılmıştır.	 Bk.	Mâtürîdî,	Kitâbü’t-Tevhîd,	 93;	 İbn	
Fûrek,	Mücerredü	Makâlât,	289-290;	Müteahhir	kelâmcılar	ise,	bu	durumu	istikrâ-yı	nâkıs/eksik	tümevarım	olarak	
değerlendirmişlerdir.	Örnek	olarak	bk.	Ebü’l-Berekât	Abdurrahman	b.	Muhammed	el-Enbârî,	Kitâbü’d-Dâî	ile’l-İslâm,	
thk.	Seyit	Hüseyin	Bahcıvan	(Beyrut:	Dârü’l-Beşâiri’l-İslâmiyye,	1988),	213.	

80	Ebü’l-Muîn	en-Nesefî,	Tebsıra,	1/149,	151-153,	535,	554,	556.	
81	Ebü’l-Muîn	en-Nesefî,	Tebsıra,	1/553.	
82	Koyu	 tenli	 insan	örneği	Kelâm	kaynaklarında,	 “sadece	koyu	 tenli	 insan	gören	birisinin	bütün	 insanları	koyu	 tenli	
sayması	“	şeklinde	aktarılır	ve	eksik	tümevarımın	genellenmesinin	yanlışlığına	örnek	olarak	verilir.			
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Mücessime’nin	 sebr,	 bahs	ve	 imtihan	gibi	 unsurları	 kullanmadan,	mücerred	 vücûda	dayanarak	
böyle	hatalı	bir	sonuca	ulaştıklarını	belirtir.83	

Mütekaddim	 kelâmcılar	 için	 yukarıda	 resmedilen	 genel	 çerçeve	 Nesefî	 için	 de	 geçerli	
olmakla	beraber,	onun	eleştirilerinin	daha	sistematik	ve	dakik	olduğunu	söyleyebiliriz.	Nesefî	bu	
eleştirilerini,	 önceki	 bölümde	 nakledilen	 şâhid	 ile	 gâibe	 istidlâlin	 tanımı	 ve	 ortaya	 koyduğu	
ilkeler	 çerçevesinde	 bu	 eleştirilerini	 yapmaktadır.	 Aşağıda,	 Nesefî’nin	 sistematik	 ve	 dakik	
yönünü	gösteren	bazı	örnekler	verilecektir.	

Vereceğimiz	ilk	örnekte	Nesefî,	Hıristiyanların	Allah’a	cevher	demelerini	eleştirmektedir.	
Burada	Nesefî,	cevherin	semantik	analizini	yaptıktan	sonra,	 	cevhere	cevher	denilmesinin	 illeti	
olarak	 Hıristiyanların	 yanlış	 bir	 tespitte	 bulunduklarını,	 sebr	 işlemini	 doğru	 bir	 şekilde	
yapamadıkları	 için	 de	 Allah’a	 cevher	 isnadında	 bulunduklarını	 belirtir.	 Hıristiyanlar	 cevheri	
“kendi	 başına	 var	 olan/kâim”	 olarak	 tanımlıyor	 ve	 Allah	 da	 kendi	 zatıyla	 kâim	 olduğu	 için	
cevherdir,	 diyorlardı.	 Hâlbuki	 Nesefî’ye	 göre	 cevher,	 cisimleri	 oluşturan	 en	 küçük	 parça	
anlamına	 gelir.	 Cevherin	 semantik	 analizi	 bu	 sonucu	 verir,	 cevherin	 cevher	 olarak	
isimlendirilmesinin	 illeti	 de	 budur.	 Bu	 durumda	 Allah	 için	 cevher	 tabirini	 kullanmak,	 Allah’ı	
cisimlerin	 aslı	 yapmak	 olur	 ki,	 böyle	 bir	 nitelendirme	 Hıristiyanların	 da	 reddedeceği	 bir	
husustur.84	 Görüldüğü	 gibi	 bu	 tartışmanın	 eksenini,	 Nesefî’nin	 tanımının	 ikinci	 maddesini	
oluşturan	 illet-mâlûl	 ilişkisini	doğru	bir	şekilde	tespit	 ilkesi	oluşturmuştur.	Nesefî	burada	 illeti	
tespit,	 yani	 sebr	 yöntemi	 olarak	 dile	 müracaat	 etmiş,	 dilsel/semantik	 analizlerle	 hasmın	
iddiasını	çürütüp	kendi	görüşünü	ispatlamaya	çalışmıştır.	

İkinci	 bir	 örnek	 olarak	 Nesefî’nin	 Mücessime	 eleştirisi	 verilebilir.	 Hatırlanacağı	 üzere	
Nesefî’nin	 istidlâl	 tanımının	 ilk	maddesi	 “iki	 şey,	 yani	 tanım	ve	 tanımlanan	arasında	kopmaz	ve	
çözülmez/infikâki	olmayan”	bir	bağın	zorunluluğu	üzerineydi.	Nesefî	Allah’ı	 cisim	olarak	kabul	
eden	 Mücessime’yi,	 tanımın	 bu	 maddesini	 ihlal	 ettikleri	 için	 eleştirmektedir.	 Mücessime’nin	
argümanı	şöyledir:	“Allah	diri,	gören,	işiten	ve	faildir.	Görünür	âlemde/şâhit	bu	vasıflara	sahip	her	
varlık	cisimdir.	Öyle	ki,	cisim	olmayan	bir	şeyin,	bu	vasıflarla	nitelenmesi	muhâldir.	Şâhitte	muhâl	
olan,	 gâipte	 de	 muhâldir.	 Öyleyse	 Allah	 cisimdir.”85	 Burada	 Mücessime	 tanımın	 ilk	 ve	 ikinci	
maddelerini	atlayıp	üçüncü	ve	dördüncü	maddelere	geçerek,	gâib	için	geçerli	hükümlerden	birisi	
(bu	örnekte	hayat,	görme,	işitme	vb.)	sabit	olunca,	diğeri	de	(bu	örnekte	cisim	olma)	sabit	olur	
kaidesince	 Allah’ın	 cisim	 olduğuna	 hükmediyorlar.	 Ancak	 Nesefî,	 Mücessime’nin	 daha	 ilk	
maddede	hata	yaptıklarını	tespit	ediyor	ve	görüşlerini	çürütüyor.	Nesefî	cansız	cisimlere	dikkat	
çekerek,	 cisim	 ile	 cisimlerde	 bulunan	 hayat	 vb.	 sıfatlar	 arasında	 “infikâki	 olmayan	 bir	 taalluk	
bulunmalıdır”	 şeklindeki	 şartın	 bulunmadığını	 gösteriyor.	 Eğer	 diyor,	 cisimlerle	 bu	 sıfatlar	
arasında	kopmaz	bir	ilişki	ve	bağ	bulunsaydı,	cansız,	eylemsiz,	görmeyen	ve	işitmeyen	cisimlerin	
bulunmaması	 gerekirdi.	 Bu	 tür	 cisimlerin	 bulunması,	 cisimle	 ilgili	 sayılan	 bu	 vasıfların,	 cisme	
cisim	 denilmesinin	 illeti	 olmadığını	 göstermektedir.86	 Görüldüğü	 gibi,	 Nesefî	 burada	 ıttırâd-
in’ikâs	veya	vücûden	ve	ademen	deverân	denen	ve	 tanımın	 ilk	maddesi	olarak	yer	 alan	 şartın	
ihlal	edildiğine	dikkat	çekmektedir.	

Şâhid	ile	gâibe	istidlâlin	tanımı	ve	temel	ilkeleri	hususunda	Muʽtezile	ve	Nesefî	arasında	
bir	ihtilaf	bulunmamaktadır.	Buna	rağmen	Nesefî’nin	Muʽtezile	ile	metodoloji	temelli	tartışmaları	
bulunmaktadır.	 Buna	 sebr	 ekseninde	 cereyan	 eden	 şu	 tartışmayı	 örnek	 verebiliriz:	 Muʽtezile	
Allah’ın	 ilim	 sıfatının	olamayacağını	 ilim	kavramının	 sebri	 suretiyle	ortaya	koyar	ve	 “eğer	 ilmi	
olsaydı,	 bekâsı	 imkânsız	 bir	 araz	 olurdu,	 itikatlar	 cinsinden	 olurdu,	 zorunlu	 veya	 müktesep	
olurdu.87	 Çünkü	 ilim	 cinsinin	 bu	 manaların	 dışına	 çıkması	 makul	 değildir”88	 der.	 Nesefî,	

 
83	Ebü’l-Muîn	en-Nesefî,	Tebsıra,	1/181-182.	
84	Ebü’l-Muîn	en-Nesefî,	Tebsıra,	1/148-151.	
85	Ebü’l-Muîn	en-Nesefî,	Tebsıra,	1/160.	
86	Ebü’l-Muîn	en-Nesefî,	Tebsıra,	1/166-167.	
87	 Mu’tezile’ye	 göre;	 i.	 ilim	 bir	 arazdır.	 Hâlbuki	 Allah’ın	 arazlara	 mahal	 olması	 mümkün	 değildir.	 ii.	 İlim	 itikat	
cinsindendir.	Allah	için	itikat	söz	konusu	olamaz.	iii.	İlim	ya	zorunlu,	ya	mükteseptir.	Bu	kavramlar	da	Allah	için	caiz	
değildir.	Dolayısıyla	Allah’ın	ilim	sıfatına	sahip	olması	mümkün	değildir.	

88	Ebü’l-Muîn	en-Nesefî,	Tebsıra,	1/289.	
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Muʽtezile’nin	 sebre	 dayalı	 bu	 argümanını	madde	madde	 ele	 alır	 ve	 eleştirir.	 Öncelikle,	 bekâsı	
imkânsız	bir	araz	olmanın,	ilme	ilim	denilmesinin	nedeni	olmadığını,	çünkü	cehlin	ve	diğer	tüm	
arazların	da	aynı	 şekilde	devamsız	olduğunu	belirtir.	Nesefî	böylece	 “ilim”	 ve	 “bekâsı	 imkânsız	
olma”	 kavramları	 arasında	 illet-mâlûl	 ilişkisi	 olamayacağını	 ortaya	 koyar.	 İkinci	 olarak,	 ilmin	
itikatlar	cinsinden	olmasının	da	illet	olmadığını	ifade	eder.	Çünkü	cehil,	şüphe	ve	zan	da	itikatlar	
cinsindendir.	 Üçüncü	 olarak,	 zorunlu	 olmanın	 da	 ilmin	 tanımı	 olamayacağını	 belirtir,	 çünkü	
zorunlu	 olmayan	 bilgi	 de	 vardır.	 Ayrıca	 titreyen	 kişinin	 hareketleri	 de	 zorunludur,	 fakat	 ilim	
değildir.	İstidlâlî	olmak	da	ilmin	tanımında	esas	olamaz.	Çünkü	zorunlu	bilgilerin	yanı	sıra	iradî	
hareketler	 ve	 sükûnlar	 bu	 tanımın	 dışında	 kalır.89	 Böylece	Nesefî,	Muʽtezile’nin	 yanlış	 sebrine	
karşı	 doğru	 bir	 sebr	 örneğiyle	 cevap	 vermiş	 ve	metodu	 yanlış	 kullanmaktan	 kaynaklanan	 bir	
iddiayı	(Allah’ın	ilminin	olmadığı	iddiası)	reddetmiştir.	

3.2.	Teolojik	Temelli	Eleştiriler	

Şâhid	ile	gâibe	istidlâl	yapılırken,	kelâmcıların	en	çok	dikkat	ettiği	husus,	tenzih	ilkesidir.	
Kelâmcılar	 bütün	 istidlâllerinde	 ve	 hasımlarıyla	 yaptıkları	 tartışmalarda	 tenzih	 ilkesine	
uygunluğu	 sağlamaya	 çalışırlar.	 Bu	 çerçeveden	 bakılınca,	 bir	 önceki	 bölümde	 ele	 alınan	
metodolojik	temelli	eleştiriler	de	hedefleri	 itibariyle	tenzihîdir.	Ancak	orada	yapılan	eleştiriler,	
tanımla	ilgili	ilkelere	ve	istidlâl	tekniğine	yönelik	olduğu	için,	metodoloji	temelli	eleştiriler	olarak	
tasnif	 edilmiştir.	 Teolojik	 temelli	 eleştiriler	 olarak	 tasnif	 ettiğimiz	 bu	 bölümde	 de	 kelâmcılar	
hasımlarını	metodolojik	açıdan	eleştirmektedir.	Ancak	biz,	bu	eleştirilerin	sadece	tenzih	ile	ilgili	
noktalarına	 yoğunlaşacağız.	 Konunun	 ayrıntılarına	 ve	 konu	 etrafında	 yapılan	 tartışmalara	
geçmeden	önce,	Nesefî’den	bazı	örnekler	vereceğiz.	

İlk	örneğimizde	Nesefî’nin,	Allah’a	yön	 isnat	eden	Kerrâmiyye	 ile	yaptığı	bir	 tartışmayı	
inceleyeceğiz.	Kerrâmiyye’ye	göre	Allah	ve	âlem,	kendi	zatıyla	kâim	 iki	varlıktır.	Bu	şekilde	 iki	
varlığın,	birbirlerine	karşı	bir	yönde	bulunmamaları	aklen	mümkün	değildir.	Öyleyse	Allah	bir	
yöndedir.90	Nesefî	bu	delili	farklı	açılardan	ele	alıp	eleştirir	ve	şöyle	bir	soru	sorar:	“Size	göre	bu	
yönün,	yukarı	değil	de	aşağı	olması	caiz	midir?”	Nesefî’ye	göre	Kerrâmiyye’nin	bu	soruya	olumlu	
yanıt	 vermesi	mümkün	 değildir.	 Çünkü	 aşağı	 yönde	 bulunmak,	 Allah’ın	 şanına	 yakışmaz.	 İşte	
Nesefî	bu	noktadan	hareketle	der	ki:	“Öyleyse	şâhid	ile	gâib	arasında	bir	tefrika	delili	olduğunu	siz	
de	 kabul	 ettiniz.	 Çünkü	 aşağı	 yönde	 olmak	 şâhitte	 caiz	 iken,	 gâipte	 caiz	 değildir.	 Öyleyse	 aynı	
tefrika	delili	genel	manada	“bir	yönde	bulunmak”	kavramı	için	de	geçerlidir.	Yani,	şâhit	için	doğru	
olan	 deliliniz,	 gâip	 için	 geçerli	 değildir,	 dolayısıyla	 burada	 şâhid	 ile	 gâibe	 istidlâl	 edilemez.”91	
Görüldüğü	 gibi	 burada	 Allah’a	 yakışmayan	 bir	 durum	 tefrika	 delili	 olarak	 ileri	 sürülmüş	 ve	
hasmın	iddiası	reddedilmiştir.	

Tesviye-tefrika	 kavramlarının	 nasıl	 kullanıldığına	 dair	 güzel	 bir	 örnek	 de,	 Nesefî’nin	
Muʽtezile	ile	yaptığı,	aşağıdaki	farazi	tartışmadır.	Daha	önce	de	zikredildiği	üzere,	Nesefî’ye	göre	
şâhitte	hikmetli	bir	fiil,	hem	faile	hem	de	failin	kudret	ve	ilmine	delalet	eder.	Çünkü	muhkem	bir	
fiili	 görüp	 de	 bunun	 bir	 âciz	 veya	 cahilden	 sudur	 etmiş	 olduğunu	 iddia	 etmek	 cehalet	 ve	
ahmaklıktır.	 Nesefî,	 sıfatları	 inkâr	 eden	 Muʽtezile’nin	 bu	 delil	 karşısında	 üç	 farklı	 pozisyon	
alabileceğini	 belirtir.	 1.	 Şâhid-gâib	 tesviyesini	 kabul	 ederler.	 Yani,	 hem	 şâhitte,	 hem	 de	 gaipte	
mutlak	 fiilin	 zata	 ve	 onun	 kudretine,	 fiilin	 hikmetli	 olmasının	 ise	 zatın	 ilmine	 delâlet	 ettiğini	
kabul	ederler.	Bu	durumda,	kendi	mezheplerinden	dönmüş,	hakka	boyun	eğmiş	olurlar.	2.	Şâhid-
gâib	tefrikasını	kabul	ederler.	Yani	şâhitte	mutlak	fiilin	zata	ve	kudrete,	muhkem	fiilin	 ise	 ilme	
delâletini	kabul	ettikleri	halde,	gaipte	bu	delâleti	geçersiz	sayarlar.	Bu	durumda,	âlemin	Allah’a	
ve	sıfatlarına	delâletini	inkâr	etmiş	olurlar.	3.	Fiilin	faile	delâleti	konusunda	şâhid-gâib	tesviyesi	
yapar,	böylece	âlemin	Allah’a	delâletini	 ikrar	etmiş	olurlar.	Diğer	 taraftan,	 fiilin	kudret	ve	 ilim	
sıfatlarına	delâleti	konusunda	şâhid-gâib	tefrikası	yapar	ve	şâhitte	fiilin	sıfatlara	delâletini	kabul	
ettikleri	halde,	gâipte	bunu	reddederler.	92	Görüldüğü	üzere	Nesefî,	sıfatları	inkâr	eden	Mu‘tezile	
için	 üç	 muhtemel	 yaklaşım	 belirlemektedir.	 İlki,	 kendisinin	 kabul	 ettiği	 ve	 Mu‘tezile’nin	

 
89	Ebü’l-Muîn	en-Nesefî,	Tebsıra,	1/289-290.	
90	Ebü’l-Muîn	en-Nesefî,	Tebsıra,	1/217.	
91	Ebü’l-Muîn	en-Nesefî,	Tebsıra,	1/228.	
92	Ebü’l-Muîn	en-Nesefî,	Tebsıra,	1/292-294.	
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reddettiği;	ikincisi,	hem	kendisinin,	hem	de	Mu‘tezile’nin	reddettiği	yaklaşımlardır.		Mu‘tezile’nin	
asıl	 yaklaşımı	 olan	 üçüncü	 yaklaşım	 ise,	 Nesefî’ye	 göre	 çelişiktir.	 Çünkü	 fiilin	 zata	 ve	 sıfatlara	
delâletini	 şâhit	 için	 kabul	 edip,	 gâip	 için	 kabul	 etmemektedirler.	 Bu	 durumda	 fiilin	 zata	 ve	
sıfatlara	 delâletini	 (bu	 konuda	 şâhid-gâib	 ayrımını	 gerektirecek	 makul	 bir	 gerekçe	 olmadığı	
halde)	hem	kabul	etmiş,	hem	de	reddetmiş	olmaktadırlar.			

Teolojik	temele	dayanan	tesviye-tefrika	tartışmaları	için	verilecek	en	güzel	örneklerden	
birisi	 de	 Allah’ı	 âhirette	 görme/rüyet	 meselesidir.	 Bilindiği	 üzere	 Mu‘tezile	 ve	 Ehl-i	 sünnet	
arasında,	Allah’ın	âhirette	görülüp	görülemeyeceği	konusunda	bir	 tartışma	vardır.	Muʽtezile’ye	
göre	 görmenin	 şâhitte	 bir	 takım	 illet	 ve	 şartları	 vardır	 ki,	 gâipte	 bulunması	 (gâibe	 ta’diyesi)	
mümkün	değildir.	 Şâhitten	 gâibe	bu	 şartlar	 geçmediği	 (ta’diye	 etmediği)	 için,	 bu	 şartlara	 göre	
gerçekleşen	görme	fiili	de	geçmez.	Özetle,	görmenin	illet	ve	şartları	gerçekleşmeyince,	görme	de	
gerçekleşmez.93	Muʽtezile	daha	sonra	bu	illet	ve	şartları	sayar	ve	gâipte	bunların	bulunmasının	
mümkün	olmadığını	ortaya	koyar.	Nesefî	ise,	görmenin	gerçek	illetini	tespit	hususunda	Muʽtezile	
ile	 tartışır,	 aklî	 ve	 naklî	 deliller	 ileri	 sürer	 ve	 netice	 itibariyle,	 müteahhir	 bazı	 kelâmcılardan	
naklederek	“görmenin	illetinin	var	olmak”	olduğunu	ileri	sürer	ve	Allah’ın	âhirette	görüleceğini	
iddia	 eder.94	 Burada	 Mu‘tezile’nin	 tenzih	 ilkesinden	 hareket	 ettiği	 ve	 aklen	 mümkün	 olduğu	
halde	 Allah’ın	 şanına	 yakışmayacağını	 düşündükleri	 bir	 takım	 teolojik	 nedenlerle	 rüyeti	 inkâr	
ettikleri	görülmektedir.	Nesefî	ve	Ehl-i	sünnet	kelâmcıları	 ise,	var	olan	her	şeyin	görülebileceği	
ilkesinden	hareketle	rüyeti	mümkün	görmüşlerdir.	Dolayısıyla	Mu‘tezile	görme	fiilinin	şâhitte	ve	
gâipte	aynı	manaya	geldiğini,	şâhitte	mümkün	olmayan	rüyetin	gâipte	de	mümkün	olmayacağını	
ileri	sürerek	tesviye	yapmıştır.	Nesefî	ve	Ehl-i	sünnet	ise,	görmeyi	Mu‘tezile	gibi	bir	takım	fizikî	
nedenlerle	izah	etmek	yerine,	“var	olma”yı	görmenin	illeti	olarak	ileri	sürmüş	ve	görme	fiilinin	
şâhitte	imkânsız,	gâipte	ise	mümkün	olduğunu	iddia	ederek	tefrika	yapmışlardır.		

Tesviye-tefrika	 konusunda	 kelâmcıların	 değişken	 pozisyonları	 bazı	 araştırmacılar	
tarafından	 eleştirilmiştir.	 Mesela	 Hattâf’a	 göre,	 açık	 kaideleri	 bulunmadığı	 için	 bu	 yöntem	
ilahiyatta	 kullanılamaz.	 Kelâmcılar	 bu	 yöntemi	 kullanmış	 olsalar	 da,	 tatbikatta	 eklektik	
davranmak	 zorunda	 kalmışlardır.	 Hattâf	 bu	 duruma	 örnek	 olarak,	 İmam	 Eşʽarî	 ve	 Kâdî	
Abdülcebbâr’ın	kelâm	ve	kudret	 sıfatlarına	yaklaşımlarını	 gösterir.	 İmam	Eşʽarî	Allah’ın	kelâm	
sıfatına	 sahip	 olduğunu,	 bunun	 aksinin	 Allah	 için	 bir	 eksiklik	 olduğunu	 ileri	 sürer	 ve	 Allah’ın	
kelâm	 sıfatını	 şâhitten	 hareketle	 ispatlamaya	 çalışır.	 Ona	 göre	 konuşmanın	 zıddı	 dilsizliktir.	
Şâhitte	 dilsizlik	 bir	 noksandır.	 Allah	 için	 böyle	 bir	 noksan	 düşünülemez.95	 Aynı	 tenzih	
kaygılarıyla	hareket	eden	Kâdî	Abdülcebbâr	ise,	şâhitte	sabit	olan	bu	durumun,	gâip	için	geçerli	
olamayacağını	belirterek	bir	tefrika	delili	ileri	sürer.	Çünkü	der,	biz	alet	ile	konuşuruz.	Konuşma	
aletimiz	 bir	 afete	 uğradığında	 veya	 bir	 engel	 ile	 karşılaştığında	 dilsizlik	 durumu	 ortaya	 çıkar.	
Hâlbuki	 Allah	 alet	 ile	 konuşmaz.	 Dolayısıyla	 onun	 için	 konuşmama	 durumu	 dilsizlik	 olarak	
anlaşılmamalıdır.96	 Hattâf,	 Kâdî	 Abdülcebbâr’ın	 bu	 eleştirisinin,	 kudret	 sıfatıyla	 alakalı	 olarak	
kendisine	yöneltilebileceğini	 ve	 “biz	alet	 ile	 kâdir	 oluruz.	Hâlbuki	Allah’ın	 kudreti	 alete	muhtaç	
değildir.	Öyleyse	Allah’ın	kudret	sıfatı	yoktur”	denilebileceğini	belirterek,	kelâmcıların	bu	konuda	
kendi	teolojik	görüşlerine	göre	pozisyon	aldıklarını	ve	seçmeci	davrandıklarını	ifade	eder.97	

Hattâf’ın	 eklektizm	 olarak	 nitelendirdiği	 bu	 durumu,	 Özdemir	 “yöntem	 kargaşası”98	
olarak	 adlandırır,	 Câbirî	 ise,	 “istidlâlin	 esnekliği”	 şeklinde	 yorumlar.	 Câbirî’ye	 göre	 kelâmcılar	
objektif	 bir	 epistemolojik	 pozisyon	 belirleyemez.	 Kelâmın	 tabiatı	 buna	müsait	 değildir.	 Çünkü	
kelâmın	 metodunu	 konusundan,	 aracını	 hedefinden	 ayırt	 etmek	 mümkün	 değildir.	 Bunlar	
birbirine	 girmiş,	 tedâhül	 etmiştir.	 Dolayısıyla	 kelâmcı,	 eksiksiz	 ve	 gelişkin	 bir	 epistemoloji	 ve	
metodoloji	vaz’edemez.99		

 
93	Ebü’l-Muîn	en-Nesefî,	Tebsıra,	1/509.	
94	Ebü’l-Muîn	en-Nesefî,	Tebsıra,	1/533.	
95	Eş’arî,	Kitâbü’l-Lümaʽ	fi’r-reddi	alâ	ehli’z-zeyg	ve’l-bidaʽ,	36-37.	
96	İbn	Metteveyh,	el-Mecmûʽ	fi’l-muhît	bi’t-teklîf,	1/349.	
97	Hattâf,	“Kıyâsu’l-gâib	’ale’ş-şâhid”,	123-124.	
98	Metin	Özdemir,	“Kelami	İstidlalin	Problematiği”,	Cumhuriyet	Üniversitesi	İlahiyat	Fakültesi	Dergisi	5/2	(2001),	185.	
99	Câbirî,	Binyetü’l-akli’l-Arabî,	155.	
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Araştırmacıların	yukarıda	aktardığımız	eleştirilerinde	haklılık	payı	vardır.	Gerçekten	de	
Nesefî’nin	 tefrika	 delilleri	 dediği	 bu	 durumlar	 için	 belirlenmiş	 bir	 takım	 prensipler	
bulunmamaktadır.	 Daha	 önce	 incelediğimiz	 metodolojik	 temelli	 eleştirilerde	 bir	 takım	
prensipler	 vazedilmiş,	 bir	 tanım	 teorisi	 ortaya	 konulmuştu.	 Dolayısıyla	 yapılan	 eleştiriler	
metodik	olmaktaydı.	Ancak	teolojik	temelli	bu	eleştirilerde	tefrika	delillerini	hasretmek,	belli	bir	
çerçeveye	oturtmak	ve	 sınırlandırmak	mümkün	olmadığı	 için,	 ortada	bir	 tanım	ve	belli	 ilkeler	
yoktur.	 Fakat	 bu	 durum,	 bir	 keyfilik	 olarak	 anlaşılmamalıdır.	 Kelâmcılar	 kendi	 teolojik	
pozisyonlarını	 belirlerken	 de	 delillere	 göre	 hareket	 etmeyi	 prensip	 edinmişlerdir.	 Dolayısıyla,	
aklî	ve	naklî	delillerle	güçlendirdikleri	ana	doktrinleriyle	çelişen	bu	tür	durumlarda,	delili	kendi	
doktrinlerine	göre	“esnetmeleri”,	kelâmcıların	epistemolojik	ve	metodolojik	hassasiyetlerinin	hiç	
bulunmadığı	şeklinde	yorumlanmamalıdır.		

SONUÇ	

Nesefî	 şâhid	 ile	 gâibe	 istidlâli	 hem	 innî	 istidlâl,	 hem	 de	 kıyas	 olarak	 iki	 türlü	 kabul	
etmiştir.	Allah’ın	varlığını	ve	manevî	sıfatlarını	 ispat	sadedinde	 innî	 istidlâl	 formunu	kullanmış	
ve	 istidlâlin	 bu	 formunu	 “muhdesâtın	 sıfatlara	 delâleti”	 olarak	 isimlendirmiştir.	 Meânî/sübûtî	
sıfatların	ispatında	ise	kıyas	formunu	kullanmıştır.	

Nesefî’nin	 şâhid	 ile	 gâibe	 istidlâl	 yöntemine	 yaklaşımıyla	 ilgili	 en	 dikkat	 çekici	
hususlardan	 birisi	 şudur:	 Nesefî	 bu	 yöntemi	 çağdaşı	 bazı	 Eşʽarî	 kelâmcıları	 gibi	 eleştirmez	 ve	
reddetmez.	Bilâkis	yöntemi	kabul	ettiğini	açıkça	beyan	eder.	Ancak	İmam	Mâtürîdî	kadar	yoğun	
da	kullanmaz	ve	kelâmî	görüşlerini	temellendirme	konusunda	bu	yönteme	çok	az	müracaat	eder.	
Nesefî	yöntemi	hasımlarıyla	yaptığı	tartışmalara	hasretmiş	gibidir.	Bu	tartışmalarda	her	zaman,	
hasımların	 yöntemi	 yanlış	 kullanmalarına	 dikkat	 çeker	 ve	 yöntemle	 ilgili	 kendi	 görüşlerini	
açıklar.	Bu	anlamda	Nesefî	adeta	hasımlarının	hatalı	 itikâdî	görüşlerinin,	şâhid	ile	gâibe	istidlâl	
yöntemini	hatalı	kullanmalarından	kaynaklandığını	göstermek	ister	gibidir.	

Nesefî’	 şâhid	 ile	 gâibe	 istidlâl	 eleştirilerini	 tesviye-tefrika	 kavramları	 ekseninde	
yapmıştır.	 Tesviye,	 şâhitteki	 hükmün	 gâibe	 geçmesinin	 uygun	 olduğu	 durumları	 ifade	 eder.	
Nesefî’ye	 göre	 şâhitteki	 bir	 hükmü	 gâibe	 geçirebilmek/ta’diye	 için,	 şâhitteki	 hükmün	 kıyas	
şartlarına	göre	tespit	edilmiş	olması	gerekir.	Nesefî	bu	noktada	bir	kıyas	için	gerekli	olan	şartları	
sayar	ve	illet-mâlûl	ilişkisi	üzerinde	durur.	İlletin	tespiti	için	sebr	ve	taksîm	yapılması	gerektiğini	
belirtir.	Aklî	ve	lûgavî	delâletleri	esas	alır.	Sadece	bu	şartları	taşıyan	kavramların	şâhid	ile	gâibe	
istidlâlde	kullanılmasına	cevaz	verir.		

Nesefî	 tefrikayı	 yukarıda	 tesviye	 için	 zikredilen	 şartların	 -ki,	 bunlara	 şâhid	 ile	 gâibe	
istidlâlin	 sıhhat	 şartları	 demektedir-	 ihlal	 edildiği	 durumları	 ifade	 eden	 bir	 kavram	 olarak	
kullanır.	 Ancak	 tefrikanın,	 Nesefî	 tarafından	 tefrika	 delilleri	 olarak	 adlandırılan	 bir	 kullanımı	
daha	vardır.	Bu	anlamıyla	tefrika,	tenzih	kaygısının	bir	ifadesi	olarak	kullanılır	ve	gâib	için	uygun	
olmayan,	 Allah’ın	 şanına	 yakışmayan	 durumları	 ifade	 eder.	 Ancak	 tefrikanın	 bu	 kullanımı	
herhangi	bir	şart	ve	kurala	bağlanamadığı	için	(zira	bir	ekole	göre	tenzihi	ifade	eden	bir	durum,	
başka	bir	ekole	göre	şirk	olarak	değerlendirilebilir	ve	bu	konuda	herkesin	kabul	edeceği	objektif	
kaideler	koymak	zordur)	kelâmcılar	arasında	yoğun	tartışmalara	konu	olmuştur.	Özellikle	kelâm	
dışındaki	 farklı	 disiplinlerden	 ve	 çağdaş	 araştırmacılardan	 yönteme	 yöneltilen	 eleştirilerin	
ağırlık	merkezlerinden	birisini	bu	nokta	oluşturmuştur.		
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STRUCTURED	ABSTRACT		

The	method	of	al-istidlāl	bi	al-shāhid	‘alā	al-	ghā’ib	has	been	used	in	different	intensities	by	
Mu‘tazilī,	 Māturīdī	 and	 As̲h̲ʿarī	 theologians/mutakallimūn	 as	 the	 basic	 method	 of	
mutaqaddimūn’s/predecessors	theology.	Mu'tazila	theologians	stand	out	as	the	school	that	uses	the	
method	most	frequently.	They	have	based	many	of	their	doctrines	on	tawhid,	al-‘adl	and	sam'iyyāt	
with	this	method	and	used	the	method	in	different	forms.	Mu‘tazila	theologians	were	criticized	by	
other	theological	schools	for	equating	the	visible	universe/al-shāhid	with	the	universe	outside	the	
senses/al-ghā’ib.	 Imam	 Māturīdī	 meticulously	 avoided	 calling	 the	 method	 as	 qiyās/analogy,	
emphasizing	that	the	method	is	an	inference/al-istidlāl.	With	this	concept,	he	wants	to	explain	that	
every	 action	 points	 to	 the	 subject	 who	 does	 it	 and	 that	 the	 result	 has	 a	 cause.	 Imam	Māturīdī	
applies	this	method	in	many	subjects	such	as	the	existence	of	Allah,	his	attributes	and	the	afterlife,	
and	according	to	him,	this	method	is	the	only	rational	way	to	obtain	information	about	Allah	and	
metaphysical	issues.	Imam	Ash‘arī,	on	the	other	hand,	did	not	see	any	problem	in	using	the	concept	
of	qiyās	and	used	the	method	for	both	as	an	inference	and	as	a	qiyās.	His	main	emphasis	was	on	the	
concepts	 of	 al-shāhid	 and	 al-ghā’ib.	 He	 dealt	 with	 the	 concepts	 of	 al-shāhid	 and	 al-ghā’ib	 in	 an	
epistemological	 rather	 than	 ontological	 sense.	 According	 to	 him,	 the	 shāhid	 does	 not	mean	 this	
world,	 and	 the	 ghā’ib	 does	 not	 mean	 God	 or	 the	 metaphysical	 world;	 but	 al-shāhid,	 means	 the	
known	 and	 al-ghā’ib	means	 the	 unknown.	 Therefore,	 when	 comparing	 the	 ghā’ib	 to	 the	 shāhid,	
Imam	Ash‘arī	states	that	he	does	not	make	a	comparison	between	the	physical	world	and	Allah,	but	
between	the	known	and	the	unknown.	However,	despite	all	these	explanations	and	efforts	of	Imam	
Ash‘arī,	the	method	was	criticized	and	abandoned	by	later	Ash‘arī	theologians.	

Nasafī	did	not	 reject	 the	method	 like	 the	Ash‘arī	 theologians	who	were	his	contemporary	
and	came	after	him,	on	the	contrary,	he	accepted	the	method	by	saying	"al-shāhid	is	the	evidence	of	
al-ghā’ib".	According	to	him,	there	are	two	types	of	al-istidlāl	bi	al-shāhid	‘alā	al-ghā’ib:	First,	as	in	
the	example	of	smoke	 indicating	 fire,	 something	we	see	 is	a	sign	of	something	else	outside	of	our	
senses.	Here,	it	is	seen	that	Nasafī	expresses	the	method	as	inferring	the	subject	from	the	action	or	
the	cause	from	the	result,	as	in	Imam	Māturīdī.	However,	Nasafī	does	not	use	the	term	of	al-istidlāl	
bi	 al-shāhid	 ‘alā	 al-ghā’ib	 when	 he	 makes	 such	 inferences.	 Therefore,	 we	 can	 say	 that	 Nasafī	
accepted	 this	 type	of	 inference	as	al-istidlāl	 bi	 al-shāhid	 ‘alā	 al-ghā’ib,	 but	he	did	not	name	 it	 as	
such.	In	connection	with	this,	there	is	also	an	expression	in	Nasafī	as	"dalālat	al-muhdathāt	‘alā	al-
ṣifāt".	With	 this	 expression,	 it	 is	meant	 that	 the	action	denotes	 the	attributes	of	 the	 subject.	This	
form	of	inferrence,	which	is	referred	to	as	al-istidlāl	bi	al-shāhid	‘alā	al-ghā’ib	by	other	theologians,	
is	also	mentioned	with	a	different	name	in	Nasafī.	Nasafī	defines	the	second	type	of	al-istidlāl	bi	al-
shāhid	‘alā	al-ghā’ib	as	follows:	“We	know	that	there	is	an	inseparable	and	indissoluble	relationship	
between	 two	 things	 in	 al-shāhid	 (like	 the	 relationship	 between	 the	 concepts	 of	 knowledge	 and	
knowledgeable).		We	can	think	of	one	of	these	two	things	as	a	cause	and	the	other	as	an	effect.	In	
this	case,	the	cause	must	be	the	sole	cause	of	the	effect,	and	the	effect	should	not	be	attributed	to	
another	cause	(the	only	reason	why	the	knowledgeable	person	is	called	knowledgeable	 is	that	he	
has	the	attribute	of	knowledge).	If	the	evidence	shows	that	one	of	these	two	things	is	definitely	in	
al-ghā’ib,	it	is	known	that	the	other	thing	is	definitely	in	him	(it	is	known	with	evidence	that	Allah	
has	 the	name	 ‘ālim/knowledgeable.	 Therefore,	 it	 is	 definitely	 known	 that	 he	has	 the	attribute	 of	
knowledge).	This	definition	of	Nasafī	 is	the	same	as	that	of	 Imam	Ash‘arī.	He	uses	the	term	of	al-
istidlāl	bi	al-shāhid	 ‘alā	al-ghā’ib	almost	entirely	within	this	 framework	and	makes	her	criticisms	
about	the	method	within	this	 framework.	However,	Nasafī,	unlike	Imam	Ash‘arī,	does	not	use	the	
method	much	to	prove	her	views	and	doctrines.	Rather,	while	criticizing	his	opponents,	he	reveals	
that	they	use	this	method	incorrectly,	and	he	wants	to	show	that	they	have	erroneous	views	due	to	
their	misuse	of	this	method.		
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Öz	
Kur’an’ın	 önemli	 bir	 kısmı	 olaylardan	 sonra	 inzal	 edilen	 âyetlerden	 oluşmaktadır.	 Bu	 şekilde	 inzal	 edilen	 âyetlerle	
konunun	 insanlara	kapalı	kalan	yönleri,	muhatapların	niyet	ve	durumları	ortaya	konularak	hakikat	bütün	boyutları	
açığa	 kavuşturulmuş	 olmaktadır.	 Bu	 çalışmada	 Kur’an’ın	 bu	 yönü	 ifk	 hadisesi	 örneğinde	 tefsir	 kaynakları	 ve	 ilgili	
çalışmalar	temelinde	ele	alınmaktadır.	Çalışmada	elde	edilen	bilgilerden	ifk	hadisesinin	Hz.	Peygamber	ve	Hz.	Âişe’yi	
çok	üzdüğü,	ancak	somut	bir	delile	sahip	olmadıkları	için	çözümsüz	kaldıklarından	müfterilerin	zafer	havası	yaşadığı	
anlaşılmaktadır.	 Ancak	 inzal	 edilen	 âyetlerle	Hz.	 Âişe’nin	 tayyibâttan	 olduğu;	müfterilerin	 yalancı,	 habîs	 ve	 habîsât	
oldukları,	şeytana	tabi	olan	ve	Müslümanlar	arasında	fuhşiyyâtın	yayılmasını	 isteyenler	oldukları	anlatılarak	gerçek	
yüzleri	 açığa	 çıkartılmış	 ve	 itibarları	 yok	 edilmiştir.	 Bu	 şekilde	 olay	 ve	 muhatapların	 zahir	 ve	 batın	 durumları	
açıklanarak	hakikatin	ortaya	konulduğu	görülmektedir.		

Anahtar	Kelimeler:	Tefsir,	Kur’an,	Hakikat,	Vahiy,	İfk.	

	

Abstract	
Majority	of	Koran	is	comprised	of	the	verses	descended	following	incidents.	In	this	manner,	all	dimensions	of	realities	
made	evident	by	setting	forth	intentions	of	the	addressees,	situations,	and	aspects	that	were	close	to	people	thanks	to	
the	verses	descended.	 In	 this	study,	 this	aspect	of	Koran	 is	dealt	with	on	 the	bases	of	on	 tafsir	sources	and	related	
studies	within	the	example	of	aspersion	incidents.	It	is	understood	from	the	information	obtained	that	the	incident	of	
aspersion	made	Holy	Prophet	 and	Âişe	upset,	 but	 these	 remained	unsettled	 as	 they	had	no	 concrete	 evidence	 and	
detractors	experienced	a	 sense	of	victory.	However,	 it	was	 told	 in	 the	verses	descended	 that	Holy	Âişe	was	on	 the	
good	 side;	 the	 detractors	 were	 liars,	 bad	 and	 evil,	 and	 they	 were	 subjected	 to	 devil	 and	 desired	 the	 spread	 of	
prostitution	among	Muslims;	thus	their	real	faces	unveiled	and	their	reputation	was	demolished.	It	 is	observed	that	
apparent	and	esoteric	situations	of	the	addressees	and	incidents	are	explained	in	this	manner	and	the	reality	 is	set	
forth.		

Keywords:	Tafsir,	Koran,	Reality,	Revelation,	Aspersion.	 	
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GİRİŞ	

Kur’an,	şehadet	ve	gayb	âlemini	bilen	ve	idare	eden	Allah	Teâlâ’nın	ilminin	tezahürü	olan	
kelamdır.	 Bu	 kelam	 bize	 Yüce	 Allah’ı,	 insanı,	 şeytanı	 ve	 genel	 olarak	 mevcûdâtın	 Allah	 ile	
ilişkisini	 de	 anlatmaktadır.	 Kur’an,	 insana	 anlam	 arayışı	 ve	 yaşamında	 ihtiyaç	 duyduğu	 tüm	
bilgileri,	 varlıklar	 arası	 ilişkileri,	 insanın	 söz	 ve	 fiillerini	 anlattığı	 gibi	 kalbinden	 geçen	
düşünceleri	ve	kalbinin	hallerini	de	anlatmaktadır.	

Kur’an	 hidâyet/hakikat	 rehberi	 olarak	 gönderildiği	 için	 insanın	 tüm	 sorularına	 cevap	
vermektedir.	 Ancak	 varlık,	 hayat	 ve	 sorular	 tek	 boyutlu	 olmadığı	 için	 cevaplar	 da	 tek	 boyutlu	
veril/e/memekte	 ve	 anlaşıl/a/mamaktadır.	 İnsan	 kademeli/katmanlı	 düşünebilen	 bir	 varlık	
olduğu	için	Kur’an	ve	sünnette	varlığın	hem	gayb	hem	de	şehadet	boyutları	ve	 ilişkileri	 insana	
gerekli	 olduğu	 şekliyle	 anlatılmıştır.	 	 Bu	 anlatım	 klasik	 dönemlerden	 itibaren	 konuşulan	
merâtibu’l-vücûd,	merâtibu’l-ulûm	ve	merâtibu’l-hakâik	konularını	gündeme	getirmektedir.	Bu	
konulardaki	cevapları	doğru	anlamak	İslam’ın	istediği	bakış	açısını	gerekli	kıldığı	için	âyetlerde	
Kur’an’ın	muttakiler,	mü’minler,	ulu’l-elbâb	için	hidâyet	kaynağı	olduğu	vurgulanmaktadır.1		

Kur’an,	 insanoğlunun	 olumlu	 ve	 olumsuz	 tecrübelerini	 kıssalar	 ve	 Hz.	 Peygamber’in	
hayatından	örnekler	üzerinden	anlatmaktadır.	Tecrübenin	aktarımı	 âyetlerin	olaylardan	 sonra	
inzali	konusunu	gündeme	getirmektedir.	Kaynaklarda	esbâb-ı	nüzûlü	bilmenin	faydaları	birçok	
açıdan	 izah	edilmekle	birlikte2	görebildiğimiz	kadarıyla	âyetlerin	olaylardan	sonra	 inzalinin	ne	
anlam	 ifade	 ettiği	 ve	 mü’minlere	 hangi	 ufukları	 kazandırdığı	 konusuna	 dair	 özel	 çalışmalar	
yapılmamıştır.		

İnsan,	 vahyin	 hayata,	 varlığa	 ve	 hakikate	 dair	 kazandırdığı	 bakış	 açısına	 sahip	
olmadığında	 veya	 bunu	 dikkate	 almadığında	 sadece	 zâhirde	 görüp	 bildiklerine	 bağlı	
kalmaktadır.	Kendi	görebildiği	kadarıyla	olayların	hayır	veya	şer	olduğuna	karar	vererek	sevinç,	
gurur	ve	suçluluk	psikolojisi	gibi	durumlar	yaşamaktadır.	Hâlbuki	aynı	olayın	hayır	mı	yoksa	şer	
mi	olduğuna	dair	ilahi	değerlendirme	farklı	olabilmektedir.		

Âyetlerin	 hakikatin	 beyanı	 ve	 ilanı	 olması	 ile	 olaylardan	 sonra	 inzal	 edilmesi	 arasında	
yakın	ilişki	mevcuttur.	Herkesin	kendini	haklı	ve	hakikat	ehli	ettiği	ortamlar	ilahi	beyana	en	çok	
ihtiyaç	 duyulan	 zamanlar	 olduğu	 için	 olaylardan	 sonra	 inzal	 edilerek	 hakikati	 tüm	 yönleriyle	
beyan	eden	âyetler	tartışma	ve	soruları	bitiren	bir	özellik	taşımaktaydı.		Bu	şekilde	inzal	edilen	
âyetlerle	 olayların	 gelişiminin,	muhataplarının	 niyet	 ve	 davranışlarının	 gerçek	 durumu	 ortaya	
konularak	her	muhatap	hak	ettiği	 şekilde	 takdir	 edilmekte	veya	uyarılmaktaydı.	Ayrıca	bu	 tür	
inzaller	 ile	 Allah	 Teâlâ’nın	 tüm	 muhataplara	 “Olaylar	 sizin	 bakış	 açınızla	 düşündüğünüz	 gibi	
cereyan	ettiği	için	kendi	hükümlerinizi	verdiniz.	Şimdi	susun	ve	tüm	olanların	benim	katımdan	
nasıl	 değerlendirildiğini,	 kimlerin	 hangi	 konumda	 olduğunu	 anlayın.	 Buna	 göre	 durumunuzu	
gözden	geçirin.”	buyurduğu	anlaşılmaktadır.		

Hz.	 Peygamber,	 sahabiler	 ve	 muhaliflerin	 zihinlerinin	 karıştığı,	 tartışmaların	 bir	 türlü	
çözüme	kavuşturulamadığı	zor	zamanlardan	biri	de	 ifk	olayıdır.	 İfk	hadisesini	 farklı	yönlerden	
ele	alan	bazı	çalışmalar	bulunmaktadır.3	Söz	konusu	çalışmalarda	hadisesinin	genel	olarak	tarihî,	
fıkhî	ve	ahlakî	boyutu	ele	alınmaktadır.	Bu	çalışmada	ise	ifk	hadisesi	diğerlerinden	farklı	olarak	
âyetlerin	 olaylardan	 sonra	 inzal	 edilmesinin	 hakikatin	 farklı	 boyut	 ve	 açılardan	 açıklanması,	
sahabenin	eğitimi,	vahyin	nüzul	hikmeti	ve	Kur’an’ı	anlamada	kazandıracağı	boyutlar	üzerinden	

 
1	Bk.	el-Bakara	2/2;	97;	Âl-i	İmrân	3/138;	190;	el-Mâide	5/46;	el-A‘râf	203;	Yûnus	10/57;	Sâd	38/29.	
2	Muhsin	Demirci,	“Esbâb-ı	Nüzûl”,	Türkiye	Diyanet	Vakfı	İslâm	Ansiklopedisi	(İstanbul:	TDV	Yayınları,	1995),	11/360;	
Celâleddîn	Abdurrahman	es-Suyûtî,	el-İtkân	fî	‘ulûmi’l-Kur’ân	(Kâhire:	Dâru’l-Hadîs,	1427),	1/108-110.		

3	Konuyla	 ilgili	bazı	çalışmalar	 	Seyfullah	Kara,	 “İfk	Olayının	Etkileri	ve	Olayla	 İlgili	Ortaya	Konan	Tavırlar”,	Atatürk	
Üniversitesi	 İlahiyat	 Fakültesi	Dergisi	 -	 Atatürk	Üniversitesi	 İslâmi	 İlimler	 Fakültesi	Dergisi	 15	 (2001),	 343-382;	Ali	
Aksu,	 “İfk	 Olayı	 Üzerine	 Bir	 Değerlendirme	 (Sebep	 ve	 Sonuçları	 Açısından)”,	 Cumhuriyet	 Üniversitesi	 İlahiyat	
Fakültesi	Dergisi	VIII/1	(2004),	1-21.	Kasım	Şulul,	“Hz.	Peygamber	(A.S.)	Döneminde	Müslümanların	Ahlak	İmtihanı	
İFK	(İftira)	Hadisesi	ve	Tahlili”,	Adıyaman	Uluslararası	Safvan	Bin	Muattal	ve	Ahlak	Sempozyumu,	(2013),	100-127;	
Hatice	Acar	Çınar,	“İfk	ve	Cemel	Vakalarında	Bir	Özne	Olarak	Hz.	Aişe’nin	Dini	Başa	Çıkma	Yöntemleri”,	Mü’minlerin	
Annesi	Hz.	Âişe	(Uluslararası	Sempozyum	Bildirileri),	(2017),	129-145.	
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ele	 alınacaktır.	 Konu	 belirtilen	 çerçevede	 ele	 alınacağı	 için	 olayların	 tarihi	 ayrıntılarına	
girilmeyecek,	sadece	çalışmanın	hedefiyle	ilgili	olan	tarafları	ele	alınacaktır.	

1.	OLAYIN	TARİHİ	BOYUTU		

İfk	hadisesi	şu	şekilde	özetlenebilir:	Hz.	Peygamber	Müreysî‘	seferine	çıkarken	Hz.	Âişe’yi	
yanına	 almıştı.	 Dönüşte	 ordu	 gece	 vakti	 harekete	 geçtiğinde	 Hz.	 Âişe	 (öl.	 58/678)	 düşürdüğü	
kolyesini	aramak	için	geride	kalmış	ve	Safvân	b.	Muattal	(öl.	19/640	[?])	ile	kafileye	yetişmişti.	
Abdullah	b.	Übey	b.	 Selûl	 (öl.	9/631)	ve	ona	 tabi	olanlar	olayı	kötü	yorumlayarak	Hz.	Âişe’nin	
iffetsizlik	 yaptığını	 söyleyerek	 bunu	 halk	 içinde	 yaymaya	 başladı.	 Bazı	 Müslümanlar	 da	 bu	
iftiranın	 yayılmasına	 aracı	 oldu.	Hz.	 Peygamber,	Hz.	 Âişe	 ve	 söylentinin	 gerçekliğini	 reddeden	
Müslümanlar	çok	üzülüp	zorda	kaldı.	Hz.	Âişe	Yüce	Allah’ın	rüya	yoluyla	da	olsa	kendisini	temize	
çıkaracağına	inancını	hiç	kaybetmedi.	Hz.	Peygamber’in	konuyu	istişare	ettiği	Zeynep	bint	Cahş	
(öl.	 20/641),	 kölesi	 Berîre	 (öl.	 60/680	 [?])	 gibi	 Müslümanlar	 Hz.	 Âişe’nin	 masumiyetini	 dile	
getirdiler.	 Olay	 bir	 aydan	 fazla	 bir	 süre	 devam	 etti.	 Hz.	 Peygamber,	 Hz.	 Âişe’ye	 “Âişe,	 senin	
hakkında	 bazı	 şeyler	 söyleniyor.	 Eğer	 sen	 mâsum	 isen	 Allah	 bunu	 ortaya	 çıkararak	 seni	
arındıracaktır.	Eğer	bir	günaha	bulaştıysan	Allah’tan	af	dile”	dedi.	Hz.	Âişe	“Allah	benim	suçsuz	
ve	günahsız	olduğumu	biliyor,	ancak	ben	size	 ‘yapmadım’	desem	inanmayacak,	 ‘yaptım’	desem	
inanacaksınız.	 Bana	 düşen	 Hz.	 Yakub	 gibi	 güzelce	 sabretmektir”	 dedi.		 Bu	 konuşmadan	 sonra	
durumu	açıklığa	kavuşturan	ve	 iftiracıların	yüzünü	karartan	en-Nûr	sûresi	11-20.	âyetler	nâzil	
oldu.4	Bu	ve	aynı	dönemde	inzal	edilen5	en-Nûr	21-26.	âyetlerle	Yüce	Allah,	görünmeyeni	bilen	
vasfıyla	 normalde	 gizli	 kalabilecek	 pek	 çok	 şeyi”6	 ve	 Hz.	 Âişe’nin	 masumiyetini7	 açıklayarak	
münafıkların	hilesini	etkisiz	hale	getirdi.		

Râzî’nin	 (öl.	 606/1210)	 tespitiyle	 eğer	 ifk	 olayının	 gerçek	 yüzü	 açıklanmasaydı	
mü’minlerin	kalbinde	töhmet	kalmaya	devam	edecekti.	Konuyla	ilgili	on	sekiz	âyetin	her	birinde	
Hz.	Âişe’nin	 beratı,	 Allah’ın	müfterilerle	 ilgi	 şehadeti,	 bunlara	 lanetin	 gerekliliği	 gibi	 durumlar	
açıklanmıştır.	Allah	Teâlâ’nın	konuşulanların	 ifk	olduğunu	söylemesi	ve	 tüm	gerekli	durumları	
açıklaması	bu	konuda	şüphede	kalmaya	devam	edenlerin	kâfir	olacağını	göstermektedir.8		

2.	HZ.	PEYGAMBER’İN	İMTİHANI	VE	İMTİHANIN	AĞIRLIĞI	

İfk	 hadisesinin	Hz.	 Âişe’nin	 gerdanlığını	 kaybetmesi	 sebebiyle	 yaşandığı	 nakledilmekle	
birlikte	 bazı	 tefsirlerde	 olayın	 Hz.	 Peygamber	 ve	 Hz.	 Âişe’nin	 imtihan	 edilmesi	 amacıyla	
yaşandığı,	dolayısıyla	bu	şekilde	bir	imtihanın	takdir	edildiği	anlatılmaktadır.			

Kuşeyrî	 (öl.	 465/1072),	 Hz.	 Peygamber’e	 “En	 sevdiğin	 kişi	 kimdir?	 diye	 sorulduğunda	
“Âişe’dir.”	 cevabını	 verdiğini	 ve	 Hz.	 Âişe’nin	 eşine	 “Ey	 Allah’ın	 Rasulü	 seni	 ve	 akrabalarını	
seviyorum”	 dediğini,9	 Râzi	 de	 Hz.	 Âişe’nin	 “Rasulullah’ın	 en	 sevdiği	 eşi”	 olduğunu	 söylediğini	
nakletmektedir.10	 Seyyid	 Kutub	 (1906-1966)	 ise	 Hz.	 Âişe’nin	 bir	 eş	 ve	 sevgili	 olarak	 Hz.	
Peygamber’in	 kalbinde	 başköşeye	 oturmuş	 olduğunu	 kaydetmektedir.11	 Bu	 bilgilerden	 Hz.	
Peygamber’	ve	Hz.	Âişe’nin	birbirlerini	çok	sevdiği	anlaşılmaktadır.		

 
4	 Ebu’l-Hasen	b.	 Süleyman	Mukâtil,	Tefsîru	Mukâtil	 b.	 Süleyman	 (Beyrût:	Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye,	 1424),	 2/411;	Ebu	
Muhammed	Abdulmelik	 İbn	Hişâm,	es-Sîretu’n-nebeviyye	 (Şam:	 y.y.,	 2005),	 2/1087-1094;	 Ebu’l-Hüseyn	Müslim	b.	
Haccac,	Sahih,	thk.	Muhammed	Fuad	Abdulbakî,	(İstanbul:	Çağrı	Yayınları,	1992),	“Tevbe”	56;	Ebû	Îsâ	Muhammed	b.	
Îsâ	b.	Sevre	et-Tirmîzî.	Sünenu’t-Tirmîzî.	ed.	Bedreddin	Çetiner.	(İstanbul:	Çağrı	Yayınları,	1992),	 “Tefsiru’l-Kur’an”	
24;	Fahruddîn	İbn	Ziyâuddîn	b.	Ömer	Muhammed	er-Râzî,	Mefâtîhu’l-gayb	(Beyrût:	Dâru’l-Fikr,	1401),	23/176-177.	

5	Muhammed	b.	Tâhir	İbn	Âşûr,	Tefsiru’t-tahrîr	ve’t-tenvîr	 (Tunus:	Dâru	Sahnûn	li’n-Neşr	ve’t-Tevzi’,	1984),	18/186-
188.	

6	 Halis	 Albayrak,	 “Allah’ın	 Nüzul	 Dönemindeki	 Farklı	 Davranış	 Tarzının	 Mü’min	 Kur’an	 Anlayışına	 Katacağı	 Boyut	
Üzerine”,	Kur’an	Sempozyumu	(Fecr	Yayınları),	(1996),	42.			

7	Hz.	Âişe’nin	 ifk	olayı	esnasındaki	durumu	 ile	 ilgili	olarak	bk.	Çınar,	 “İfk	ve	Cemel	Vakalarında	Bir	Özne	Olarak	Hz.	
Aişe’nin	Dini	Başa	Çıkma	Yöntemleri”,	129-145.	

8	Fahruddîn	İbn	Ziyâuddîn	b.	Ömer	Muhammed	er-Râzî,	Mefâtîhu’l-gayb	(Beyrût:	Dâru’l-Fikr,	1401),	23/175.	
9	Ebü’l-Kâsım	Abdülkerîm	b.	Hevâzin	b.	Abdülmelik	el	Kuşeyrî,	Letâifü’l-işârât	(Beyrut:	Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye,	1436),	
2/357-358.	

10	Râzî,	Mefâtîhu’l-gayb,	23/193.	Ayrıca	bk.	Kara,	“İfk	Olayının	Etkileri	ve	Olayla	İlgili	Ortaya	Konan	Tavırlar”,	355-356.	
11	Seyyid	Kutup,	Fî	Zilâli’l-Kur’ân,	çev.	Salih	Uçan-Vahdettin	İnce	(İstanbul:	Dünya	Yayıncılık,	1989),	7/457.	
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Kuşeyrî,	 ifk	 olayını/imtihanını	 kulun	 herhangi	 bir	 kişiyi	 Allah’ın	 hoşnut	 olmayacağı	
derecede	 sevmesinin	 yanlışlığı	 ve	 kişinin	 bu	 sevgisi	 ile	 imtihan	 edilmesi	 bağlamında	
açıklamaktadır.	 Kuşeyrî’ye	 göre	 bu	 hadiseyle	 Allah	 Teâlâ	 hiç	 kimsenin	 muhabbet	 ve	 velâyet	
konularında	 imtihandan	uzak	kalmadığını	beyan	etmiştir.	Hz.	Peygamber	 “İnsan	dini	oranında	
imtihana	 çekilir.”12	 ve	 “İnsanların	 en	 şiddetli	 imtihana	 uğrayanı	 nebiler	 ve	 onlara	
benzeyenlerdir.”13	 buyurmuştur.	 Allah,	 havâs	 kullarının	 kalbini	 başkasından	 kıskanmaktadır.	
Eğer	 iki	 kul	 birbirini	 Allah’ı	 kıskandıracak	 kadar	 severse,	 Yüce	 Allah	 bu	 kullarını	 aşırı	
sevgilerinden	 uzaklaştıracak	 bir	 olay	 yaratarak,	 kalplerini	 sevdiklerinden	 ayırıp	 sadece	
kendisine	 yöneltir.	 Hz.	 Peygamber	 ve	 Âişe	 arasında	 da	 bu	 aşırı	 sevgi	 oluşunca	Allah	 Teâlâ	 ifk	
olayını	yaşatmış	ve	imtihanın	sonunda	ikisinin	de	kalbi	sadece	Cenab-ı	Hakk’a	yönelmiştir.14	

Hz.	 Peygamber	 “Müminin	 firâsetinden	 sakının!	 Çünkü	 o	 Allah’ın	 nuruyla	 bakar.”15	
buyurmuştur.	Bu	firâsete	en	layık	olan	kişi	Hz.	Peygamber’dir.	Firâset	olayların	perde	arkasının	
görülmesini	 sağladığı	 için	 akla	 “Hz.	 Peygamber	 niçin	 ifk	 olayının	 perde	 arkasını	 ve	 gerçek	
durumunu	göremedi	de	Hz.	Âişe’ye	‘Eğer	bir	yanlış	yapmış	isen	tevbe	et.’	buyurdu?”	şeklinde	bir	
soru	 gelebilir.	 Kuşeyrî’ye	 göre	 Yüce	 Allah	 bela	 ve	 imtihan	 zamanlarında	 sınamanın	
tamamlanması	 için	 velisinin	 firâset	 gözünü	 kapatır.	 Kul,	 firâseti	 kapandığı	 için	 ağır	 bir	
imtihandan	 geçmiş	 olur.	 Hz.	 İbrahim’in	 insan	 sûretinde	 gelen	melekleri	 tanımaması16	 ve	 aynı	
şekilde	 Hz.	 Lût’un	 delikanlı	 olarak	 temessül	 ederek	 misafir	 gelenlerin	 melek	 olduğunu	
anlamaması17	da	firâsetlerinin	kapanmasından	kaynaklanmıştır.18		

Konuyu	Kuşeyrî	 ile	aynı	minvalde	açıklayan	Bursevî	 (öl.	1137/1725),	Hz.	Âişe’nin	 ilgili	
âyetlerin	 inzalinden	 sonra	 “Beni	 Rabbim	 tezkiye	 etti.”	 diyerek	 Hz.	 Peygamber’e	 teşekkür	
etmediğini,	tüm	kalbiyle	sadece	Allah’a	yönelerek	tevhitte	ilerlediğini	kaydetmektedir.19	Kuşeyrî	
ve	Bursevî’nin	 izahları	 ifk	olayı	 ile	Hz.	Peygamber	ve	Âişe’nin	 fazla	muhabbetlerinden	 imtihan	
edildiklerini	göstermektedir.	İmtihanın	merkezinde	Hz.	Peygamber	ve	Hz.	Âişe	olmakla	birlikte	
sonuçta	tüm	Medine	halkının	imtihan	edildiği	anlaşılmaktadır.		

“Olay	herkesin	dikkatini	çekmiş,	hüsn-i	zannını	koruyan	sahabiler	için	üzüntü	ve	endişe	
sebebi	 olmuştu.	 Münafıklar,	 diğer	 İslam	 düşmanları	 ve	 münafıkların	 etkisinde	 kalanlar	 olayı	
İslam’a	 karşı	 kazanılmış	 bir	 zafer	 ve	 eleştiri	 için	 bir	 fırsat	 olarak	 kabul	 ederek	 ifkin	 bir	 krize	
dönüşmesi	 için	 çalışmışlardı.	 Hz.	 Peygamber,	 yayılmasını	 ve	 insanları	 etkilemesini	
engelleyemediği	bu	iftira	dalgasından	dolayı	çok	üzülüyor	ve	çoğu	zaman	evinde	kalmayı	tercih	
ediyordu.	Ama	yine	de	Hz.	Peygamber	duygularını	kontrol	etmiş,	tedbirli	ve	temkinli	davranmış,	
istemese	 de	 çok	 sevdiği	 eşiyle	 arasına	mesafe	 koymuştu.”20	 “Abdullah	 b.	 Übey	 saldırmak	 için	
öldürücü	noktayı	 iyi	 seçmişti.	Eğer	Yüce	Allah	 İbn	Übey’in	hareketlerini	kontrol	etmese,	dinini	
korumasa,	 Peygamberini	 sakınmasa	 ve	 Müslüman	 toplumu	 gözetmeseydi	 sonuçlar	 çok	 ağır	

 
12	Ebû	Abdillâh	Muhammed	b.	Yezîd	b.	Mâce	el-Kazvînî	İbn	Mâce,	Sünen,	 thk.	Muhammed	Fuâd	Abdülbâkî	(İstanbul:	
Çağrı	Yayınları,	1992),	“Fiten”	23.	

13	 Ebû	 Îsâ	Muhammed	 b.	 Îsâ	 b.	 Sevre	 et-Tirmîzî,	 Sünenu’t-Tirmîzî,	 ed.	 Bedreddin	 Çetiner	 (İstanbul:	 Çağrı	 Yayınları,	
1992),	“Zühd”	57.	

14	Burada	“Hz.	Peygamber’in	Hz.	Hatice’ye	olan	sevgisi	Hz.	Âişe’ye	olandan	daha	fazla	iken	bu	imtihan	neden	Hz.	Hatice	
ile	 değil	 de	 Hz.	 Aişe	 ile	 yaşanmış	 olabilir?”	 şeklinde	 bir	 soru	 akla	 gelebilir.	 Bu	 soruya	 “Hz.	 Peygamber	Mekke’de	
müşriklerin	 eleştiri,	 inkâr	 ve	 baskılarına	 rağmen	 İslam’ın	 yaşanması	 ve	 tebliğ	 edilmesi	 temelinde	 zaten	 ağır	
imtihanlardan	geçtiği	için	ayrıca	eşine	duyduğu	sevgi	ile	sınanmadığı”	şeklinde	cevap	verilebilir.	Ancak	imtihanların	
şeklini,	 zamanını,	 konu	 ve	 muhatabını	 ilim	 ve	 hikmetiyle	 belirleyen	 Allah	 Teâlâ	 olduğu	 için	 bu	 konuda	 kesin	
konuşmamak	en	isabetli	yol	olarak	gözükmektedir.	

15	 Tirmîzî,	Sünenu’t-Tirmîzî,	 “Tefsiru’l-Kur’an”	 15.	 Firâset	 için	 bk.	 Süleyman	Uludağ,	 “Firâset”,	Türkiye	Diyanet	 Vakfı	
İslâm	Ansiklopedisi	(İstanbul:	TDV	Yayınları,	1996),	13/116-117.	

16	Hûd	11/69-70.	
17	Hûd	11/77.	
18	Kuşeyrî,	Letâifü’l-işârât,	2/357-358.	Benzer	açıklamalar	için	bk.	İsmail	Hakkı	el-Bursevî,	Rûhu’l-beyân	(Beyrût:	Dâru	
İhyâi’t-Turâsi’l-Arabî,	ts.),	6/138-139.		

19	Bursevî,	Rûhu’l-beyân,	6/139.	
20	Kutup,	Fî	Zilâli’l-Kur’ân,	7/451-452;	Çınar,	“İfk	ve	Cemel	Vakalarında	Bir	Özne	Olarak	Hz.	Aişe’nin	Dini	Başa	Çıkma	
Yöntemleri”,	129.	 İfkin	 imtihan	boyutu	ve	 taraflar	üzerindeki	etkisiyle	 ilgili	olarak	bk.	Aksu,	 “İfk	Olayı	Üzerine	Bir	
Değerlendirme	(Sebep	ve	Sonuçları	Açısından)”,	1-21.	
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olacaktı.”21	Hz.	Peygamber	çok	sıkışmıştı.	Hz.	Peygamber,	Zeynep	bint	Cahş,	Üsâme	b.	Zeyd	(öl.	
54/674)	 ve	 Berîre’nin	 Hz.	 Âişe’yi	 tezkiye	 eden	 sözleriyle	 destek	 bulmaktaydı.22	 Yüce	 Allah	
gördüğü	bir	hikmetten	dolayı,	hakkında	hiçbir	açıklama	indirmeden	bu	işin	tam	bir	ay	sürmesini	
dilemişti.	 İfk,	 doğrudan	 İslam’a	 ve	 Hz.	 Peygamber’e	 yönelik	 olduğu	 için	 Yüce	 Allah	 bu	 olayı	
çözümlemek,	planlı	komployu	başarısız	kılmak,	İslam’a	karşı	başlatılan	savaşa	müdahale	etmek,	
ayrıca	bütün	bunların	ötesinde	Yüce	Allah’tan	başkasının	bilmediği	yüce	hikmeti	ortaya	koymak	
için	 vahiy	 gönderiyordu.	 Olayın	 sebep	 olduğu	 acı	 ve	 sıkıntılar	 zirveye	 ulaşınca,	 Rabbi	 Hz.	
Peygamber’e	acımış;	 tertemiz	ve	doğru	sözlü	Âişe’nin	suçsuzluğunu	bildiren	âyetleri	 indirerek,	
münafıkları	 ortaya	 çıkarmış	 ve	 böylesine	 önemli	 bir	meselede	Müslüman	 toplumun	 izleyeceği	
doğru	yolu	göstermişti.23		

Nakledilen	bilgilerden	ifki	uyduranların	yürüttükleri	bu	ağır	algı	operasyonu	karşısında	
Hz.	 Peygamber’in	 bir	 anlamda	 çaresiz	 kaldığı	 anlaşılmaktadır.	 Hz.	 Peygamber	 eşinin	 masum	
olduğunu	 ilan	 etse	 dahi	 muhalifler	 eşini	 korumaya	 çalıştığını	 söyleyerek	 onun	 söylediklerini	
reddedebilir,	bazı	 insanların	kalbinde	şüphe	ve	 tereddüt	kalabilirdi.	Bu	durumda	 tüm	tarafları	
ikna	 etmek	mümkün	gözükmüyordu.	Bu	konuda	 en	kesin	bilgi	 ve	otorite	Yüce	Allah	 ve	O’nun	
hakikati	 ifade	 eden	 beyanlarıydı.	 Ancak	 Yüce	 Allah	 hikmeti	 gereği	 vahyi	 indirmeyi	 insanlar	
nazarında	 geciktirmişti.	 Vahyin	 gecikmesi	 münafıkları,	 taraftarlarını	 ve	 onları	 vesvesesiyle	
yönlendiren	 şeytan	 için	 bir	 zafer	 ve	 bayram	 havası	 oluşturmuştu.24	 Hz.	 Peygamber	 zahirde	
kaybetmiş,	ifk	taraftarları	zafer	kazanmış	göründüğü	için	hak	ve	batıl	yer	değiştirmişti.		

Hz.	 Peygamber	 ve	 iftiraya	 inanmayan	 mü’minlerin	 güçleri	 tükenene	 kadar	 vahyin	
gecikmesi	 Kuşeyrî’nin	 de	 değindiği	 gibi	 imtihanın	 tam	 olarak	 yaşanması,	 kalplerin	 Allah’tan	
başka	her	şeyden	ümidini	kesip,	sadece	O’na	yönelmeleri	içindi.	Bu	durumda	kalpler	tamamıyla	
Allah’a	yöneldiği	için	tevhid	tüm	derinliği	ile	kalplerde	yaşanmış	ve	tahkike	ulaşılmış	oluyordu.	
Bu	şekilde	Hz.	Peygamber	ve	sahabilerin	“Allah’ın	yardımı	ne	zaman	gelecek”25	deme	durumuna	
geldiklerinde	hakikati	açıklayan	âyetlerin	geldiği	anlaşılmaktadır.	Sabrın	son	sınırlarında	gelen	
vahiy	 Hz.	 Peygamber	 ve	 Hz.	 Âişe	 başta	 olmak	 üzere	 onlara	 güvenenlere	 bayram	 havası	
oluşturmuş26	ve	bu	vesileyle	Yüce	Allah	Müslümanları	eğitmiş,	toplum	şeffaflaşmış,	 incelmiş	ve	
Nûr	suresinde	somutlaşan	nurdan	ufuklara	yükselmişti.27	

el-Bakara	155-157.	âyetlerde	insanların	çok	farklı	şekillerde	imtihan	edilecekleri,	ancak	
sabredenlerin	 ve	 imtihanlara	 itiraz	 etmeyenlerin	 sınavı	 kazanacakları	 anlatılmaktadır.	 Ayrıca	
geçmiş	peygamberler	ve	ümmetlerin	yaşadığı	ağır	imtihanların	Hz.	Peygamber	ve	sahabiler	için	
de	 geçerli	 olduğu	 el-Bakara	 214.	 âyette	 açıklanmaktadır.	 İfk	 hadisesinin	 Hz.	 Peygamber	 ve	
sahabilerin	 yaşadığı	 zor	 dönemlerden	 ve	 “Allah’ın	 yardımının	 bir	 şekli	 olan	 vahiy	 ne	 zaman	
gelecek”	dedikleri	bir	olay	olduğu	söylenebilir.		

3.	EN-NÛR	11-26.	ÂYETLERDE	HAKİKATİN	ORTAYA	KONULMASI	

en-Nûr	sûresi	11-26.	âyetlerde	 ifk	olayı	hakikati	 tüm	boyutlarıyla	bilen	Allah	Teâlâ,	Hz.	
Peygamber	 ve	 onu	 destekleyenler,	 Hz.	 Ebû	 Bekir,	 münafıklar	 ve	 onlara	 inananlar	 ile	 şeytan	
açısından	 ele	 alınmaktadır.	 Biz	 de	 âyetleri	 bu	 tasnif	 üzerinden	 ele	 alarak	 ulaşılan	 bilgileri	
çalışmanın	hedefi	doğrultusunda	değerlendireceğiz.	 	

 
21	Kutup,	Fî	Zilâli’l-Kur’ân,	7/460-461.	
22	 Ebü’l-Hasen	 Burhânüddîn	 İbrâhîm	 b.	 Ömer	 Bikâî,	 Nazmu’d-dürer	 fî	 tenâsubi’l-âyâti	 ve’s-suver	 (Kâhire:	 Dâru’l-
Kütübi’l-İslâmî,	 ts.),	13/226-227;	Ebu’l-Fidâ	İsmâil	 İbn	Kesîr,	Tefsîru’l-Kur’ani’l-‘azîm	 (Kahire:	Müessesetu	Kurtuba,	
1421),	 10/534.	 Ebû	 İshâk	 Muhammed	 es-Sa’lebî,	 el-Keşf	 ve’l-Beyân,	 thk.	 Ebû	 Muhammed	 b.	 Âşûr	 (Beyrût:	 Dâru	
İhyâi’t-Turâsi’l-Arabiyye,	2002),	7/74-76.		

23	Kutup,	Fî	Zilâli’l-Kur’ân,	7/457-459.	
24	Vahyin	gecikmesinin	hikmetleriyle	ilgili	olarak	bk.	Aksu,	“İfk	Olayı	Üzerine	Bir	Değerlendirme	(Sebep	ve	Sonuçları	
Açısından)”,	15-16.		

25	el-Bakara	2/214.	
26	Bk.	Kara,	“İfk	Olayının	Etkileri	ve	Olayla	İlgili	Ortaya	Konan	Tavırlar”,	33-42.		
27	Kutup,	Fî	Zilâli’l-Kur’ân,	7/467-468.	
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3.1.	Hz.	Peygamber	ve	İfke	İnanmayanlarla	İlgili	Değerlendirmeler	

Bir	 aydan	 fazla	 tüm	 Medine’nin	 ana	 gündemini	 oluşturan	 ve	 İslam	 düşmanlarını	
sevindiren	 olay,	 sıkıntıyı	 yaşayanlarca	 zâhirî	 boyuttan	 doğal	 olarak	 büyük	 bir	 şer	 olarak	
algılanmıştı.	Bundan	dolayı	en-Nûr	11.	âyette	“İftirayı	şer	zannetmeyin,	bilakis	bu	olay	hayırdır.”	
buyrulmuştur.	 Olayın	 âyetin	 başında	 “ifk”	 olarak	 tanımlanması	 Hz.	 Âişe’nin	 tezkiyesini	
açıklarken,	İbn	Übey	ve	etkilediklerini	müfteri	olarak	ilan	ediyordu.	Âyette	şer	zannedilen	ifkin	
aslında	hayır	olduğuna	özel	bir	vurgu	yapılmaktadır.		

Bursevî’ye	 göre	 âyetler	 üzülüp	 kederlenen	 Hz.	 Peygamber,	 Hz.	 Ebu	 Bekir,	 Hz.	 Âişe	 ve	
diğer	mü’minleri	teselli	için	indirilmiştir.	Bu	ağır	imtihandaki	doğru	tavırlarıyla	Allah	katındaki	
değerleri	açığa	çıkmış	ve	çok	sevap	kazanmışlardı.28	Derveze’ye	(1888-1984)	göre	“Mü’minlerin	
olayı	ilk	duyduğunda	şer	zannedip	üzülmemesi	gerekiyordu.	Olay	başlangıçta	şer	gibi	gözükse	de	
neticesi	hayır	olacaktı.	Hadise	doğru	anlaşılmadığı	ve	yanlış	tepkiler	verildiği	için	ilgili	âyetlerde	
eğitim,	teselli,	mutmain	kılma,	uyarı,	nasihat,	yanlış	yapanların	hatalarını	ortaya	dökme,	kınama	
ve	 azarlama	 bulunmaktadır.29	 Bursevî	 ve	 Derveze’nin	 olayı	 sahabenin	 eğitimi,	 olgunlaşmaları,	
Allah	 katındaki	 değerlerinin	 artması	 ve	 yanlış	 yapanların	 uyarılması	 yönünden	 hayır	 olarak	
açıkladıkları	görülmektedir.	

İbn	 Âşûr’a	 (1879-1973)	 göre	 âyetteki	 “Şer	 zannetmeyin.”	 ifadesi	 olaydan	 dolayı	
mü’minlerin	kalbinde	oluşan	üzüntüyü	gidermek	içindir.	Sonraki	âyetlerde	olayın	gerçek	boyutu,	
münafıkların	 nifaklarının	 izharı,	 sahabenin	 fazileti	 beyan	 edilmiştir.	 Münafıklar	 uydurdukları	
iftira	 ile	 Müslümanların	 üzülmesini	 istemişlerdi.	 Hâlbuki	 yaşananlarla	 münafıkların	
öfkelenmeleri,	kahrolmaları,	zemmedilip	küçük	düşürülmeleri	ve	Müslümanları	üzmek	ve	eziyet	
etmek	 için	 uydurdukları	 iftira	 ile	 sevinememeleri	 murat	 edilmişti.	 Gaybi	 bilgileri	 açıklayan	
âyetlerin	nüzulüyle	mucizelerin	gelmesi	gibi	durumlar	olayın	hayr	olduğunu	göstermektedir.30		

İbn	 Âşûr	 gaybi	 bilgileri	 içeren	 âyetlerle	 olaya	 müdahale	 edilmesini	 mucize	 olarak	
açıklamaktadır.	 Kur’an	 bir	 bütün	 olarak	Hz.	 Peygamber’in	 en	 büyük	mucizesi	 olmakla	 birlikte	
aslında	Hz.	Peygamber	ve	Müslümanlar	sıkışıp	zor	duruma	düştüklerinde	sorularını	cevaplayan,	
yapmaları	gerekenleri	açıklayan,	düşmanın	niyet	ve	 faaliyetlerini	deşifre	eden	âyet	gruplarının	
her	 inzalinin	 ayrı	 bir	mucize	olduğu	 söylenebilir.	Bu	 âyet	 grupları	Hz.	Peygamber’in	 risaletini,	
Yüce	Allah’ın	mü’minlerin	velî	ve	nasîri	olduğunu	sıra	dışı	bir	şekilde	ispatlamaktaydı.		

Âyette	 ifk	 taraftarlarına	 büyük	 bir	 azab	 olduğu	 vurgulanmaktadır.	 İbn	 Cüzey’e	 göre	
olaylardan	 sonra	 indirilen	 âyetlerle	 müfterilerden	 intikam	 alınması	 da	 âyette	 kast	 edilen	
hayırdandır.31	Merâğî	de	münafıkların	nifaklarının	 izhar	edilmesinin	dünyada	uğradıkları	 azap	
olarak	 açıklamaktadır.32	 Seyyid	 Kutub’a	 göre	 “Yüce	 Allah’ın	 ifk	 vesilesiyle	 bu	 tür	 olaylarda	
Müslüman	 toplumun	 izleyeceği	 doğru	 metodu	 göstermesi	 de	 ayrı	 bir	 hayırdır.33	 	 İbn	 Âşûr	
müfterilerin	 azaba	 uğrayacakları	 vaidinin	 İbn	 Übey’in	 kâfir	 olarak	 öleceğini	 ve	 en	 kötü	 azaba	
uğrayacağını	 haber	 verdiğini	 kaydetmektedir.34	 Bu	 izahlardan	olayın	 şer	 zannedilen	 imtihanın	
aslında	 müfterilerin	 iç	 yüzlerinin	 deşifre	 edilmesine,	 sahabilerin	 eğitimine,	 müfterilerin	
planlarının	 boşa	 çıkarılmasına,	 itibarlarının	 yok	 edilmesine,	 Allah’ın	 koruma	 ve	 desteğinin	
tecrübe	edilmesine	vesile	olduğu	için	aslında	çok	farklı	açılardan	hayır	olduğu	anlaşılmaktadır.		

 
28	Bursevî,	Rûhu’l-beyân,	6/135-136.	Şehâbeddin	Mahmud	el-Âlûsî,	Rûhu’l-meânî	(Beyrût:	İdâratü’t-Tıbâti’l-Münîriyye-
İhyâu’t-Turâsi’l-Arabî,	 ts.),	 18/115.	 Benzer	 yorumlar	 için	 bk.	 Elmalılı	Hamdi	 Yazır,	Hak	Dini	 Kur’an	Dili	 (İstanbul:	
Yenda	Yayın-Dağıtım,	2000),	6/28.	

29	İzzet	Derveze,	et-Tefsîru’l-hadîs	(Tunus:	Dâru’l-Garbi’l-İslâmî,	1421),	8/380;	386.	
30	Muhammed	b.	Tâhir	İbn	Âşûr,	Tefsiru’t-tahrîr	ve’t-tenvîr	(Tunus:	Dâru	Sahnûn	li’n-Neşr	ve’t-Tevzi’,	1984),	18/171-
172;	 Muhammed	 el-İmâdî	 Ebüssuûd,	 İrşâdü’l-ʿakli’s-selîm	 ilâ	 mezâya’l-Kitâbi’l-Kerîm,	 thk.	 Abdulkâdir	 Ahmed	 Atâ	
(Riyâd:	Mektebetu	Riyâdi’l-Hadîs,	ts),	4/98;	Muhammed	b.	Yûsuf	b.	Alî	b.	Yûsuf	el-Endelüsî	Ebû	Hayyân,	el-Bahru’l-
muhît,	thk.	Âdil	Ahmed	Abdulmevcûd	vd	(Beyrût:	Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye,	1413),	6/401.	

31	Muhammed	b.	Ahmed	b.	Cüzey	el-Kelbî,	et-Teshîl	li	ulûmi’t-tenzîl	(Beyrût:	Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye,	1415),	2/85.	
32	 Ahmed	Mustafa	 el-Merâğî,	Tefsîru’l-Merâğî	 (Mısır:	Mektebetu	 ve	Matbaatu	Mustafa	 el-Bâbî	 el	 Halebî	 ve	 Evlâdihî,	
1365),	18/83.	

33	Kutup,	Fî	Zilâli’l-Kur’ân,	7/460.	
34	İbn	Âşûr,	et-tahrîr	ve’t-tenvîr,	1984,	18/173.	
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Vahiy	veya	insana	daha	derin	bakış	kazandıran	basiret,	 firâset	ve	sadık	rüya	gibi	ek	bir	
destek	olmadığında	insan	olayları	sadece	zahirine	göre	anlayıp	değerlendirmektedir.	İfk	hadisesi	
gibi	 şer	 bilinenlerin	 hayır	 ile	 neticelenmesi,	 istikamet	 üzere	 kalmaya	 çalışan	 Müslümanlara	
olaylara	 daha	 derinden	 bakmanın	 ve	 Allah’ın	 hikmetini	 anlamaya	 çalışmanın	 yolunu	
göstermektedir.	 “Vekil	 olarak	 Allah’ın	 yeterli	 olduğu	 gerçeği”35	 ancak	 Kur’an	 ve	 Sünnette	
anlatılan	tecrübelere	benzer	tecrübeler	yaşandığında	hakikat	olarak	tebarüz	etmektedir.36	Aksi	
takdirde	Yüce	Allah’ın	velâyet,	nusret	gibi	vaatleri	çok	da	anlamlı	ve	gerçekçi	olmayan	bilgilere	
dönüşebilmektedir.	 Kur’an’ın	 hakikatleri	 teori	 değil,	 tecrübe	merkezli	 anlatan	 ilahi	 kitap	 olma	
özelliğinden	 uzaklaşılması	 farkında	 olarak	 veya	 olmadan	 anlam	 arayışında	 sorunlara	 ve	
metafizik	belirsizliğe	sebep	olabilmektedir.		

en-Nûr	 23.	 âyette	 Hz.	 Âişe	 gibiler	 “ 	fuhşiyyâtı/ تِاَنمِؤْمُلْا تِلاَفِاَغلْا تِاَنصَحْمُلْا akıllarına	 bile	
getirmeyen	ifffetli	mü’min	kadınlar”	olarak	tavsif	edilmektedir.	26.	âyette	ise	Hz.	Peygamber,	Hz.	
Âişe	 ve	 Safvân	 gibi	 iftiraya	 uğrayan	 ve	 etkilenenler	 tayyib	 ve	 tayyibât	 şeklinde	 tanımlanarak	
tezkiye	 edilmekte,	 ilahi	 bağışlanma	 ve	 çok	 özel	 rızıklara	 nâil	 olacakları	 anlatılmaktadır.	 Aynı	
âyette	 müfteriler	 habîs	 ve	 habîsât	 olarak	 tanımlanmıştır.	 Bu	 şekilde	 kibir	 ve	 gururla	 dolaşan	
müfterilerin	itibarları	yok	edilirken;	üzülen	ve	sıkışan	Hz.	Peygamber,	Hz.	Âişe	ve	Safvân’ın	itibar	
ve	 şerefleri	 yüceltilmiştir.	 Bu	 olay	 her	 mü’minin	 imanı	 ve	 samimi	 gayreti	 oranında	 Allah’ın	
koruma	ve	gözetiminde	olduğunu	da	göstermektedir.		

3.2.	Hz.	Ebu	Bekir	ile	İlgili	Değerlendirmeler	

Rivâyetlere	 göre	Hz.	 Ebu	Bekir	 yardım	 ederek	 koruduğu	Mistah’ın	 da	 ifki	 yayanlardan	
olduğunu	öğrendiğinde	sinirlenmiş	ve	bir	daha	ona	yardım	etmeyeceğini	söylemişti.	Ancak	nazil	
olan	 en-Nûr	 22.	 âyette	 “…Allah’ın	 sizi	 bağışlamasını	 istemez	misiniz?”	 buyrularak	 bu	 tavrından	
vazgeçmesi	istenmasi	üzerine	“Bir	daha	yardımı	kesmeyeceğim.”	demişti.37	

Kuşeyrî’nin	 izahına	 göre	 bu	 olayla	 Hz.	 Ebu	 Bekir’in	 beşerlik	 yönü	 intikam	 duygusuyla	
harekete	 geçmişti.	 Allah	 Teâlâ	 onun	 kararından	 razı	 olmadığını	 açıklayınca	 Hz.	 Ebu	 Bekir	
yanlışında	döndü.38	Râzî’ye	göre	diğer	âyetlerde	müfteriler	ve	diğer	muhataplar	eğitildiği	gibi,	bu	
âyette	de	Hz.	Ebu	Bekir	eğitilmiş	ve	“Rabbimin	sözü	baş	göz	üstüne”	diyerek	yanlış	kararından	
vazgeçmiştir.39	İbn	Cüzey’e	(öl.	741/1340)	göre	22.	âyetteki	“ مُْكنْمِ لِضَْفلْا اوُلوُ۟ا ”	ifadesindeki	“fadl”ın	
mali	 konuları	 olduğu	 gibi	 dini	 konuları	 kapsaması	 da	mümkündür.40	 Bikâi	 	(öl.	 885/1480)	 ve	
Seâlibî	(öl.	875/1471)	bu	ifadenin	ilim	ve	güzel	ahlak	sahibi	olmak,	dindeki	ziyadelik	anlamına	
geldiğini,	bu	özelliklere	sahip	olanların	tezkiye	ehli	olduğunu	kaydetmektedir.41	Bu	bilgilere	göre	
âyetteki	 “fazilet	 sahipleri”	 ifadesi	 aslında	 Hz.	 Ebu	 Bekir’in	 Allah	 katında	 değerli	 olduğunu	
göstermektedir.	

Seyyid	 Kutub’a	 göre	 Hz.	 Ebu	 Bekir	 bağışlama	 erdemini	 öğrenerek	 toplumun	 genel	
mantığının	 üstüne	 çıkarak	 Allah’ın	 nuru	 ile	 arınmış,	 şeffaflaşmış	 ve	 tertemiz	 ruhların	 ulaştığı	
yüksek	 ufuklara	 yükselmiştir.	 Yüce	 Allah	 bu	 şekilde	 teslim	 olan	 bu	 büyük	 kalbin	 acılarını	
dindirmiş,	hep	temiz	arı,	duru	ve	Allah’ın	nuru	ile	aydınlansın	diye	ifkin	geride	bıraktığı	lekeleri	
yıkamıştır.42	Seyyid	Kutub’un	açıklamaları	Hz.	Ebu	Bekir’in	Allah	için	nefsini	nasıl	aştığını,	Yüce	
Allah’ın	tezkiye	ve	rahmetinin	bir	insanı	nasıl	kuşatıp	olgunlaştırdığını	göstermektedir.		

 
35	Bk.	en-Nisâ	4/132.	
36	 Kur’an’ı	 anlamada	 dini	 tecrübenin	 önemi	 hakkında	 bk.	 İbrahim	 H.	 Karslı,	 “Dini	 Tecrübenin	 Kur’an’ı	 Anlama	 ve	
Yorumlamadaki	 Rolü”,	Atatürk	 Üniversitesi	 İlahiyat	 Fakültesi	 Dergisi	 -	 Atatürk	 Üniversitesi	 İslâmi	 İlimler	 Fakültesi	
Dergisi	24	(2005),	93-120.	

37	Bursevî,	Rûhu’l-beyân,	6/143.	
38	Kuşeyrî,	Letâifü’l-işârât,	2/360-361.	
39	Fahruddîn	İbn	Ziyâuddîn	b.	Ömer	Muhammed	er-Râzî,	Mefâtîhu’l-gayb	(Beyrût:	Dâru’l-Fikr,	1401),	23/187.	
40	Kelbî,	et-Teshîl	li	ulûmi’t-tenzîl,	2/87.		
41	Bikâî,	13/238-240;	Abdurrahmân	b.	Muhammed	b.	Mahlûf	es-Seâlibî,	el-Cevâhiru’l-hisân	 fî	 tefsîri’l-Kur’ân	 (Beyrût:	
Dâru	İhyâi’t-Turâsi’l-Arabî,	1997),	4/177.	

42	Kutup,	Fî	Zilâli’l-Kur’ân,	7/466.	
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Derveze	 ve	 İbn	 Âşûr’un	 açıklamalarına	 göre	 “Şeytan	 iyiliğe	 niyetlenmiş	 birine	 vesvese	
vermek	istediğinde	iyi	gibi	gözüken	havâtırla43	gizlice	vesvese	verir.	Bu	da	şeytanın	bir	tuzağı	ve	
hilesidir.	İftiraya	karışan	ve	onu	yayanları	uyaran	âyetler	üzerine	Mistah	tevbe	etmişti.	Ancak	Hz.	
Ebu	 Bekir	 gibi	 garibanlara	 yardımı	 kesenleri	 uyarmak	 için	 âyette	 “Allah’ın	 bağışlamasının	
istenmesine,	 O’nun	 gafûr	 ve	 rahim	 olmasına”	 özellikle	 atıf	 yapıldı.	 Bu	 atıfla	 Hz.	 Ebu	 Bekir’in	
Mistah’ı	 affetmesine,	 hatasını	 görmezden	 gelmesine	 ve	 yeminini	 bozarak	 nefsini	 mutmain	
kılmasına	özel	bir	teşvik	murat	edilerek	Allah’ın	sıfatlarıyla	sıfatlanması/ahlakıyla	ahlaklanması	
konusunda	özel	bir	 tembih	yapılmıştır.44	 Şeytanın	Hz.	Ebu	Bekir’in	kalbine	 attığı	 havâtır	 onun	
sağdan	yanaşmasının	güzel	bir	örneğini	oluşturmaktadır.	Allah	Teâlâ’nın	“sevgi	ve	rızasını”	öne	
çıkararak	 olaya	 müdahalesi	 ise	 şeytanın	 tuzağının	 nasıl	 boşa	 çıkarıldığını	 göstermektedir.	
İnsanların	 tüm	 kararları	 kalplerinden	 kaynaklandığı	 için	 asıl	 büyük	 mücadelenin	 kalpte	
yaşandığı	 anlaşılmaktadır.	 Bu	 bilgiler	 Allah	 Teâlâ’nın,	 dostluğunu	 kazanan	 Hz.	 Ebu	 Bekir	 gibi	
öncü	 sahabilerle	 nasıl	 özel	 olarak	 ilgilendiğini,	 sevdiği	 kulları	 en	 yüksek	 kemâl	 mertebesine	
ulaştırmak	 istediğini	 göstermektedir.	 Bu	 şekilde	 gerçek	 tezkiye	 ehlinin	 kim	 olduğu,	 Allah	
Teâlâ’nın	 onlarla	 nasıl	 ilgilendiği	 “Biz	 iyiyiz.”	 diyen	 ifk	 ehli	 başta	 olmak	 üzere	 tüm	 topluma	
açıklanmıştır.	 İfk	ehli	ve	 iftirayı	dillendirenlere	yönelik	ağır	eleştirilerin	yanında	Hz.	Ebu	Bekir	
gibilere	 “Allah’ın	 sizi	 bağışlamasını	 istemez	 misiniz?”	 buyrulması	 da	 herkesin	 Allah	 ile	
muhataplığının	 ameline	 göre	 şekillendiğini	 ve	 hakikatin	 kişiye	 göre	 farklı	 tecelli	 ettiğini	
göstermektedir.	

3.3.	İfk	Taraftarlarına	Yönelik	Değerlendirmeler	

Konuyla	 ilgili	 en-Nûr	 11,	 19,	 23-26.	 âyetlerde	 ifki	 ortaya	 atan	 ve	 bunun	 yaygınlaşması	
için	çaba	gösterenlerin	niyetleri,	hedefleri,	Müslüman	toplumda	bulunmaları	gereken	yer,	dünya	
ve	 ahiretteki	 durumları	 gibi	 hususlar	 açıklanmaktadır.	 İftirayı	 atan	 İbn	 Übey’in	 münafıkların	
lideri	olması	ifk	olayının	bilinçli	bir	karalama	propagandası	olduğunu	göstermektedir.	Bu	kişiler	
en-Nûr	11.	âyette	“ ٌ ةَبصُْع /bir	grup”	olarak	zikredilmiştir.	Bikâî’ye	göre	bunlara	“ ٌةَبصُْع ”		denilmesi	
birbirleriyle	sıkı	dayanışma	içerisinde	olmalarından	kaynaklanmaktadır.45	Merâğî	ve	İbn	Âşûr’a	
göre	müfteriler	toplam	Müslüman	nüfus	içinde	azınlık	oldukları	için	“ مُْؕكنْمٌِ ةَبصُْع /sizden	bir	grup”	
denilerek	hem	kendileri	hem	de	sözleri	 tahkir	edilmiş,	bütün	ümmetin	Hz.	Âişe’yi	 tezkiyesinin	
yanında	onların	sözlerinin	bir	değerinin	olmadığı	ve	dikkate	alınmadığı	anlatılmıştır.46	İfkle	ilgili	
âyetler	inzal	edilmeden	önce	iftiranın	tüm	Medine’yi	etkilediğini	dikkate	aldığımızda	Merâğî	ve	
İbn	Âşûr’un	izahlarının	Allah	indindeki	hakikati	ve	olaydan	etkilenen	mü’minlerin	uyarılmasının	
kast	edildiğini	söylemek	daha	isabetli	gözükmektedir.		

Yine	11.	âyette	bu	grubun	günah	işlediği	ve	en	büyük	günahı	da	bu	işe	öncülük	yapanın	
yüklendiği	 beyan	 edilmiştir.	 Sadece	 bu	 âyetle	 dahi	 meselenin	 vuzuha	 kavuşturularak	
müfterilerin	günahı	yüklendiğinin	açıklandığı,	 iftiraya	uğrayanların	yıpranan	itibarlarının	kesin	
dille	 ilan	edildiği	anlaşılmaktadır.	13.	âyette	müfterilerin	iddialarını	doğrulamak	için	dört	şahit	
getirmeleri	gerektiği,	bunu	da	getirmedikleri	için	yalancı	oldukları	açıklanmaktadır.	Yine	sadece	
bu	âyet	dahi	tek	başına	konuşulanların	temelden	yoksun	söylentiler	ve	dillendirenlerin	yalancı	
olduğunu,	 dolayısıyla	 hem	 konuşanlara	 hem	 de	 konuşulanlara	 değer	 verilmesinin	 adalet	 ve	
hakkaniyetle	uyuşmadığını	göstermektedir.		

19.	 âyette	 “Müminler	 arasında	 ahlâksızlığın	 yaygınlaşmasını	 isteyenlere	 dünyada	 ve	
âhirette	can	yakıcı	bir	ceza	vardır.	Allah	bilir,	siz	bilmezsiniz.”	buyrulmaktadır.	Âyette	müfterilerin	
gerçek	niyet	ve	hedefleriyle	bu	yaptıklarının	dünya	ve	ahiretteki	sonuçları	açıklanmakla	birlikte	
mü’minlere	de	uyarıda	bulunulmaktadır.	 	Râzî’nin	izahıyla	“Kalpteki	sevgi	gizli	olduğu	için	onu	
sadece	 emarelerinden	 anlamaya	 çalışırız.	 Ancak	 Allah	 Teâlâ’ya	 hiçbir	 şey	 gizli	 kalmaz.	 Âyetin	
sonunda	 ‘Allah	bilir,	 siz	bilmezsiniz.’	buyrularak	insanlara	Allah’ın	zahirdeki	bir	şeyi	bildiği	gibi	
kalplerinde	 gizledikleri	 fuhşiyyâtın	 yayılmasına	 dair	 sevgiyi	 bildiğinin	 ve	 gereken	 cezayı	

 
43	İnsanın	iradesi	dışında	zihnine	gelen	veya	kalpte	hissedilen	duygu	ve	düşünceler	anlamındaki	havâtır	için	bk.	Yusuf	
Şevki	Yavuz,	“Havâtır”,	Türkiye	Diyanet	Vakfı	İslâm	Ansiklopedisi	(İstanbul:	TDV	Yayınları,	1997),	16/189-190.	

44	Derveze,	et-Tefsîru’l-hadîs,	8/389-390;	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve’t-tenvîr,	18/189-190.	
45	Bikâî,	Nazmu’d-dürer,	13/221.	
46	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve’t-tenvîr,	18/171.Merâğî,	Tefsîru’l-Merâğî,	18/83.	
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vereceğinin	 açıklanması	 eleştiri	 ve	 kınamadaki	 son	 noktayı	 göstermektedir.47	 Bikâî’ye	 göre	
müfteriler	ve	bu	işe	ortak	olanlar	sözlü	ve	fiili	şekilde	fuhşiyyâtın	yayılmasını	sevenlerdir.	Bu	tür	
bir	 sevgi	 ise	 ancak	 istikametten	 uzak	 olanlarda	 bulunur.	 	 Bunlar	 dünyada	 Allah’ın	 intikamını,	
ahirette	ise	azabı	görür.	“Allah	bilir,	siz	bilmezsiniz.”	cümlesi	“Allah’ın	ilmi	tamdır,	zâhir	bâtın	her	
şeyi	 en	 iyi	 şekilde	 bilir.	 O’nun	 bir	 şeyi	 gizlemesi	 de	 açıklaması	 da	 hikmete	 mebnidir.	 Siz	
bilmediğiniz	 için	 Allah’ın	 size	 öğrettikleriyle	 amel	 edin.	 Sınırları	 aşmayın	 yoksa	 dalalete	
düşersiniz.”	anlamına	gelmektedir.48		

İbn	 Âşûr’a	 göre	 “Mü’minler	 arasında	 fuhşiyyâtın	 yayılmasını	 istemek	 Müslümanlar	
hakkında	kötü	niyete	delalet	etmektedir.	“Allah	bilir,	 siz	bilmezsiniz.”	cümlesi	“Allah	bu	konuda	
müfsid	olan	durumları	biliyor	ve	yanlışlardan	kaçınmanız	 için	nasihatta	bulunuyor.”	demektir.	
Bu	şekilde	“Ey	mü’minler!	Siz	hakikati	bilmiyorsunuz,	bundan	dolayı	ifk	konusunda	konuşmanın	
size	 ne	 kadar	 zarar	 vereceğini	 de	 bilmiyorsunuz.”	 denilmiştir.49	 Bikâî	 ve	 İbn	 Âşûr’un	
izahlarından	 hakikati	 zâhir	 ve	 bâtın	 boyutlarıyla	 bilen	 ve	 açıklayan	 Yüce	 Allah’ın	 mü’minlere	
zanlarından	sıyrılarak	vahyedilen	âyetlere	uymalarını	emrettiği	anlaşılmaktadır.		

Merâğî’nin	 (1883-1952)	 izahına	 göre	mü’minler	müfterilere	 güvendikleri	 için	 sözlerini	
yayarak	 yanlış	 yapmışlardı.	 Bundan	 dolayı	 “İşlerinizi	 Rabbinizin	 hükmüne	 göre	 düzenleyin	 ki	
doğru	 yolu	 bulasınız.	 Bilmediğiniz	 konularda	 özellikle	 de	 Hz.	 Peygamber’in	 eşleriyle	 ilgili	
meselelerde	kendi	kendinize	karar	vermeyin,	yoksa	helak	olursunuz.”	buyrulmuş	ve	bir	sonraki	
âyetle	 Allah	 Teâlâ’nın	 kullarına	 lütuf	 ve	 ihsanı	 hatırlatılmıştır.50	 Âlûsî	 aynı	 cümlenin	 “Allah	
müfterilerin	 kalplerinde	 gizli	 olan	 düşünceleri	 biliyor	 ve	 ahirete	 buna	 göre	 ceza	 verecek.	 Siz	
sadece	zâhiri	ve	zâhirde	söylediklerini	bildiğiniz	 için	dünyada	buna	göre	ceza	verin.”	anlamına	
geldiğini	 kaydetmektedir.51	 Bu	 yorumlarda	 da	 mü’minlere	 hakikatini	 bilmedikleri	 konularda	
konuşmalarının	yanlışlığının	vurgulandığı	görülmektedir.	

Mevdûdî’ye	 (1903-1979)	 göre	 âyetin	 sonundaki	 “Allah	 bilir,	 siz	 bilmezsiniz”	 ifadesi	
sahabilere	“Bireysel	kötü	eylemlerin	toplumu	nasıl	etkiyeceğini	siz	bütünüyle	kavrayamazsınız.	
Bundan	 dolayı	 Allah’a	 güvenmeli	 ve	 O’nun	 belirlediği	 kötülükleri	 ortadan	 kaldırmak	 için	
elinizden	 gelen	 yapmalısınız.”	 mesajı	 vermektedir.52	 Derveze’nin	 kaydettiği	 gibi	 “Bu	 âyetler	
mü’minler	 arasında	 kötü	 söz	 ve	 davranışların/fuhşiyyâtın	 yayılmasını	 isteyenlerin	 yanlışlarını	
sayıp	 ortaya	 dökmekte	 ve	 uyarmaktadır.	 Bu	 şekilde	 bu	 tür	 insanların	 her	 şart	 ve	 ortamda	
şiddetli	 bir	 şekilde	 eğitilmelerini	 ve	 başkasına	 ibret	 olacak	 şekilde	 eziyet	 edilip	
cezalandırılmalarını	ihtiva	etmektedir.53	Bu	izahlarda	da	Allah’ın	ilim	ve	hikmetinin	derinliğine,	
mü’minlerin	bu	hakikate	bağlı	kalmalarına	yönelik	vurgular	öne	çıkmaktadır.	

Müfteriler	 içlerindeki	 İslam	düşmanlığını	 gizleyerek	 sanki	 toplumun	 ahlak	 ve	 faziletini	
düşündükleri	 için	 kötülüğü	 kınayarak	 toplumu	 korumaya	 çalıştıkları	 izlenimini	 veriyorlardı.	
Âyette	onların	asıl	dertlerinin	ıslah	değil,	 ifsat	olduğu	beyan	edilerek	niyetleri	açıklanarak	bazı	
Müslümanların	 İbn	Übey’e	değer	vermelerinin	yanlışlığı,	münafıkların	bütün	niyet	ve	hedefleri	
ortaya	konularak	Müslümanlar	nezdindeki	saygınlıkları	yok	edilmiştir.	

Bu	 çalışmada	 ele	 alınan	 âyetler	 ve	 diğer	 surelerde	 İslam	 düşmanlarının	 niyet	 ve	
hedeflerini	 deşifre	 eden	 âyetlerle	 aslında	 tüm	 muhaliflere	 karşı	 psikolojik	 bir	 savaşın	 da	
yürütüldüğü	 anlaşılmaktadır.	 Mü’minlere	 yönelik	 uyarılarla	 da	 sahabiler	 daha	 derinden	
eleştirilerek	 ıslah	 edilmek	 istenmiştir.	 Eğer	 19.	 âyette	 dile	 getirilenleri	 Hz.	 Peygamber	 kendi	
görüşü	 olarak	 söyleseydi	 toplum	 üzerinde	 bu	 kadar	 etkili	 olmazdı.	 Bundan	 dolayı	 olayların	
yaşandığı	süreçte	Yüce	Allah’ın	Hz.	Peygamber’e	“Ey	Habibim!	Sen	sabret,	sus,	ben	senin	yerine	
gereken	 cevabı	 veririm.	 Onlar	 senin	 değerini,	 namus	 ve	 otoriteni	 yerle	 bir	 ettiklerini	

 
47	Râzî,	Mefâtîhu’l-gayb,	23/185	
48	Bikâî,	Nazmu’d-dürer,	13/234.	
49	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve’t-tenvîr,	18/184-185	
50	Merâğî,	Tefsîru’l-Merâğî,	18/87.	
51	Âlûsî,	Rûhu’l-meânî,	18/123.	Ayrıca	bk.	Kutup,	Fî	Zilâli’l-Kur’ân,	7/464.	
52	Ebu’l-A’lâ	el-Mevdûdî,	Tefhîmu’l-Kur’ân,	çev.	Muhammed	Han	Kayanî	vd	(İstanbul:	İnsan	Yayınları,	1991),	3/509.	
53	Derveze,	et-Tefsîru’l-hadîs,	8/388.	Ayrıca	bk.	Hayreddin	Karaman	vd,	Kur’an	Yolu	(Ankara:	Diyanet	İşleri	Başkanlığı,	
2003),	4/60-61.	
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zannediyorlar.	Hâlbuki	şu	an	en	üst	yetkili	merciden	onların	tüm	niyetleri	ifşa	edilerek	dünya	ve	
ahiretteki	tüm	itibarları	yok	edildi.”	mesajlarının	verildiği	söylenebilir.	

Müfterilerle	 ilgili	 açıklamalara	en-Nûr	23-26.	 âyetlerle	devam	edilmektedir.	Derveze’ye	
göre	“tenzilin	hikmetini	 ihtiva	eden	bu	âyetler	 ifk	olayı	 ile	 ilgili	 ilk	grup	âyetlerle	birlikte	veya	
onlara	ek	olarak	inmiş	olmalıdır.”54		

23.	 âyette	 iftiraya	 uğrayanların	 “el-muhsanâti’l	 gâfilât”	 şeklinde	 tanımlanmaları	 bu	 tür	
bir	 kötülüğü	 hiç	 akıllarına	 bile	 getirmediklerini55	 beyan	 etmek	 için	 seçilmiştir.	 Müfterilerin	
lanete	 uğramaları	 ise	 dünya	 hayatını	 imanla	 sonlandıramayacaklarını	 anlatmaktadır.”56	 İbn	
Âşûr’a	göre	Allah’ın	lanetinin	dünyevi	sonuçları	melunun	fasıklaşması,	şehadet	ehliyetinin	iptali,	
mü’minlerin	 onlara	 yönelik	 sevgi	 ve	 ilgilerinin	 yok	 olması	 ile	 hadd-i	 kazfin	 uygulanmasıdır.	
Ahirete	 bakan	 yönü	 ise	 Allah’ın	 rahmetinden	 uzaklaştırılmalarıdır.	 	 Ahirette	 el	 ve	 ayaklarının	
aleyhlerinde	 şahitlikleri	 ve	 azapla	 tehdit	 edilmeleri	 tevbe	 etmeye	 yönlendirilmeleri	 içindir.	
Âyette	 organların	 şehadetinden	 özellikle	 bahsedilmesi	 bu	 organların	 ifkin	 ortaya	 atılması,	
masum	insanlara	işaret	edilmesi	ve	bu	yalanı	yaymak	için	meclislere	gitmelerindendir.			

İbn	Âşûr’a	göre	25.	âyetin	sonundaki	“ نُیب۪مُلْا ُّقحَلْا وَُھ Cَّٰا َّنَا نَومَُلعَْیوَ ”	ifadesi	“İnsanlara	Allah’ın	
hak	olduğu	inkişaf	edilecek.”	demektir.	Burada	Yüce	Allah’ın	“hak”	sıfatıyla	tavsif	edilmesi	“Allah	
hakikattir,	 O’nun	 için	 adem	 söz	 konusu	 değil	 ve	 adalet	 sahibidir.”	 demektir.	 Ayrıca	 bu	 ifade	
ahirette	her	şeyin	hakikati	görülecek,	insanlar	için	gizli	bir	şey	ve	tereddüt	kalmayacak	anlamına	
da	gelmektedir.	Bu	ifade	ile	mü’minlere	müfterilere	yönelik	iyi	niyetleri	ve	iftiranın	doğru	olma	
ihtimaline	 inanmalarının	 gafletle	 illetli	 olduğu	 açıklanarak	 duruşlarının	 doğru	 olmadığı	 beyan	
edilmiştir.	İffetli	kadınlara	iftira	atanlar	küfre	dalan,	ifkte	ısrar	eden	nefislerine	bu	günahın	süslü	
gösterildiği	 İbn	 Übey	 ve	 diğer	 münafıklar	 kasten	 iftira	 attıklarını	 bildikleri	 halde	 tevbe	
etmedikleri	için	dünya	ve	ahirette	azaba	uğrayacaklardır.57	İbn	Âşur’un	izahlarında	Yüce	Allah’ın	
hak	 olduğuna	 vurgu	 yapılarak	 hakikatin	 iftiraya	 inanan	 mü’minler,	 münafıklar	 ve	 ahiret	
boyutlarından	ortaya	konulduğu	görülmektedir.	Hakikatin	toplumsal	yapı,	kalbi	haller	ve	ahiret	
açısından	açıklanması	Kur’an’da	varlığın,	ilmin	ve	hakikatin	çok	boyutlu	anlatıldığını,	dolayısıyla	
Kur’an’ın	anlaşılmasında	farklı	bakış	açılarına	ihtiyaç	duyulduğunu	göstermektedir.	Hz.	Âişe’nin	
toplum	 tarafından	 lanetlenmesi	 için	 iftira	 atanların	 Allah	 tarafından	 lanetlendiklerinin	
açıklanması	da	dikkat	edilmesi	gereken	bir	durumdur.		

en-Nûr	26.	âyette	ifk	olayına	taraf	olanlar	önceki	âyetlerden	farklı	olarak	aile/evlilik	ve	
toplum	 içindeki	 itibar	 ve	 konumları	 açısından	 ele	 alınmaktadır.	 Sülemî’nin	 izahına	 göre	 “kalbi	
habîsât	olan	kadınlar	kalpleri	habîs	erkekler;	kalpleri	habîs	olan	erkekler	de	kalpleri	habîsât	olan	
kadınlar	 birbirlerine	 layık	 ve	 uygundur.”58	 Konuyu	 Hz.	 Peygamber’in	 aile	 hayatını	 da	 dikkate	
alarak	açıklayan	Râzî’ye	göre	âyette	“herkesin	gerçek	konumu,	evlilikteki	durumları,	tayyib	olan	
Hz.	 Peygamber’in	 eşlerinin	 tayyibât	 oldukları	 ve	 Hz.	 Âişe’nin	 cennete	 gireceği”	
açıklanmaktadır.59		

Konuyu	 âyette	 kullanılan	 lafızların	 özel	 olarak	 tercih	 edildiği	 temelinde	 açıklayan	 İbn	
Âşûr’a	göre	“Hz.	Âişe’nin	ve	diğer	kadınların	Hz.	Peygamber’in	eşleri	olmaları	Allah’ın	elçisinin	
konumundan	 dolayı	 temiz	 olmaları	 için	 yeterlidir.	 Âyetteki	 habîs	 ve	 habîsât	 ile	 ifki	 uyduran	
münafıklar	 kastedilmektedir.	 Âyetin	 habîs	 ve	 habîsât	 ile	 başlaması	 ilahi	 kelamın	 Hz.	 Âişe	 ve	
diğer	 eşlerin	 günahlardan	 beraetini	 anlatmaya	 yönelik	 olmasındandır.	 Âyetteki	 “İyiler	
müfterilerin	söylediklerinden	beridirler.”	cümlesindeki	“yekûlûn”	fiili	ifki	uyduranların	sözlerinin	
gerçekle	 mutabık	 olmadığını,	 hakikati	 anlatmadığını	 dolaysıyla	 sadece	 söylenti/dedikodu	 ve	

 
54	Derveze,	et-Tefsîru’l-hadîs,	8/393.	Ayrıca	bk.	Merâğî,	Tefsîru’l-Merâğî,	18/90.	
55	Bursevî,	Rûhu’l-beyân,	6/144.		
56	Kuşeyrî,	Letâifü’l-işârât,	2/361.	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve’t-tenvîr,	1984,	18/191.	Derveze,	et-Tefsîru’l-hadîs,	8/392.	
57	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve’t-tenvîr,	1984,	18/191-194.	
58	 Ebû	 Abdirrahmân	 Muhammed	 b.	 el-Hüseyn	 b.	 Mûsâ	 el-Ezdî	 es-Sülemî,	Hakâiku’t-tefsîr	 (Beyrût:	 Dâru’l-Kütübi’l-
İlmiyye,	1421),	2/43.	Ayrıca	bk.	Yazır,	Hak	Dini,	6/32.	

59	Râzî,	Mefâtîhu’l-gayb,	23/195-196.	Ayrıca	bk.	Seâlibî,	el-Cevâhiru’l-hisân,	4/180.	
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lakırdı	 olduğunu	 anlatmaya	 matuftur.60	 Bu	 izahlardan	 da	 hakikatin	 tüm	 muhataplar	 dikkate	
alınarak	farklı	açılardan	ortaya	konulduğu	görülmektedir.	

Bu	âyetle	topluma	kendilerini	tayyib-tayyibât,	Hz.	Âişe	ve	Safvân’ı	habîs	ve	habîsât	olarak	
tanıtanların	 kalp	 ve	 amelleri	 merkeze	 alınarak	 Allah	 katındaki	 konumları	 açıklanmıştır.	
Müfteriler	 Hz.	 Âişe’nin	 habîs	 olduğunu	 etrafa	 yayarken,	 kendileri	 ve	 çevrelerinin	 de	 tayyip	
olduğunu	 söylüyorlardı.	 Âyetle	 gerçekte	 kimin	 tayyib	 ve	 habîs	 olduğu,	 dolayısıyla	 evliliklerde	
buna	 dikkat	 edilmesi	 gerektiği	 açıklanarak	 Müslümanların	 namusuna	 dil	 uzatanlara	 yönelik	
toplumsal	baskı	ve	dışlama	sergilemeleri	istendi.		İslam	ve	Müslümanları	karalamak	için	kurulan	
plan/mekr	Allah	Teâlâ’nın	müdahalesi	ile	beklenenin	tam	tersi	bir	duruma	dönüşmüştü.	Allah’ın	
tezkiye	 ettiğine	 kimsenin	 günah	 iliştiremeyeceği,	 Allah’ın	 koruyup	 yücelttiğini	 kimse	 zelil	
kılamayacağı	 tecrübe	 ile	anlaşılmış	oldu.	Ayrıca	 iftirayı	atanların	kalb,	niyet,	dünya	ve	ahirette	
lanetlenme,	 mahşerdeki	 halleri	 açıklanarak	 gayb	 ve	 gelecek	 bilgisi	 bilinir	 hale	 getirilerek	
müfterilerin	değer	ve	itibarları	tamamen	yok	edildi.	

3.4.	İfki	Dillendiren	Mü’minlerle	İlgili	Değerlendirme	ve	Uyarılar		

Tefsirlerde	mü’minler	 içinden	kimlerin	bu	 iftiraya	ne	kadar	 inandığına	dâir	net	bilgiler	
nakledilmemekle	 birlikte	 ilgili	 âyet	 ve	 yorumlardan	 olayın	 etkisinin	 geniş	 bir	 kitleyi	 etkilediği	
anlaşılmaktadır.	Müslümanların	birçoğu	bu	iftirayı	dillendirdiği	için	12.	âyette	“Siz	nasıl	olur	da	
müfterilerin	 inanırsınız...”	 şeklinde	 “ لاَۤوَْل ”	 ile	 başlanmaktadır.	 Âyette	 de	 belirtildiği	 gibi	
mü’minlerin	 din	 kardeşlerini	 kendileri	 gibi	 düşünüp,	 onlara	 değer	 vererek	 tepki	 vermeleri	
gerekirdi.61	 Ancak	 birçok	Müslüman	 iftiraya	 uğrayanlar	 hakkında	 hüsn-i	 zan	 beslemede	 eksik	
kalmıştı.	 Kendilerine	 iftiraya	 inanıp	 inanmadıkları	 sorulsaydı	 “Biz	 söylentilere	 hiç	 inanmadık,	
kulak	kesilmedik.”	diyeceklerdi.	Ancak	Yüce	Allah	onların	da	kalplerinden	geçeni	ve	yaptıklarını	
deşifre	 etmektedir.	 Müfessirler	 bu	 âyetlerde	 doğru	 tavrı	 göstermeyen	 sahabilerin	 kınanıp,	
şiddetli	bir	şekilde	uyarılıp	azarlandıklarını	kaydetmektedir.62	

Ebu	Eyyub	el-Ensarî	 (öl.	49/669)	eşine	konu	hakkında	ne	düşündüğünü	sorduğunda	o,	
Hz.	 Âişe	 hakkında	 hüsn-i	 zannını	 ifade	 etmişti.63	 Seyyid	Kutub’a	 göre	 Ebu	Eyyub	 el-Ensârî’nin	
eşinin	 dengeli	 ve	 olumlu	 tavrı	 bazı	 Müslümanların	 olayın	 çözümünde	 kalplerine	 başvurarak	
meseleyi	 kökten	 hallettiklerini	 göstermektedir.64	 Mevdûdî’ye	 göre	 suçlanan	 kadın	 lider	 ve	
rehber	Hz.	Peygamber’in	eşi	olduğunda	mü’minlerin	daha	dikkatli	olması	gerekirdi.65	İbn	Âşûr’a	
göre	 12.	 âyetle	 ifk	 ehline	 azarlama	 ve	 kınamalar	 başlamakta	 ve	 bu	 olaydaki	 su-i	 zannın	 nifak	
alameti	olduğu	açıklanmaktadır.66	İftirayı	atanlar	dört	şahit	getirmedikleri	ve	söyledikleri	vakıa	
ile	mutabık	olmadığı	için	13.	âyetle	Allah	katında,	zahir	ve	batında	yalancı	ilan	edilmişlerdi.67	İbn	
Âşûr’a	 göre	13.	 âyetteki	 “ Cِّٰاَ دنْعِ /Allah	katında,	nazarında”	 ifadesi	müfessirlerin	 iddia	 ettiği	 gibi	
ifkin	 fıkıhtaki	 durumunu	 değil	 Allah’ın	 ilmindeki	 halini	 anlatmaktadır.	 Allah’ın	 ilmi	 vakıa	 ile	
uyumlu	 olduğu,	 dolayısıyla	 hakikati	 gösterdiği	 için	 bu	 açıklama	 iftiracıların	 yalanlarının	
ziyadesiyle	 tahkikini	 anlatmaktadır.68	 Müfessirlerin	 izahlarından	 da	 anlaşıldığı	 gibi	 Medine’de	
kendilerinden	emin,	zafer	kazanmış	güçlü	ve	ahlaklı	kişiler	edasıyla	dolaşan	müfteriler	ve	onlara	
inananların	 Allah	 katındaki	 değer	 ve	 konumları	 açıklanarak	 hak	 ettikleri	 “yalancı”	 mührü	
vurularak	şeref	ve	itibarları	yok	edilmiş	oldu.		

14.	âyette	iftiraya	bir	şekilde	ortak	olan	Mü’minlere	Allah’ın	rahmeti	olmasaydı	dünya	ve	
ahirette	 büyük	 bir	 azaba	 uğrayacakları	 anlatılmaktadır.69	 Bikâî	 ve	 Seyyid	 Kutub’a	 göre	 bu	

 
60	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve’t-tenvîr,	1984,	18/194-195.	Bikâî,	Nazmu’d-dürer,	13/242-248;	Karaman	vd,	Kur’an	yolu,	4/64.	
61	Yazır,	Hak	Dini,	6/29.	
62	 Ebû	 Muhammed	 Abdülhak	 b.	 Gālib	 b.	 Atiyye	 el-Endelûsî	 İbn	 Atiyye,	 el-Muharru’l-vecîz	 fî	 tefsîri	 kitâbillahi’l-azîz	
(Beyrût:	Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye,	2001),	4/170.	İbn	cüzey,	2/85.	Bikâî,	Nazmu’d-dürer,	13/228-229;	Bursevî,	Rûhu’l-
beyân,	6/136.	

63	Râzî,	Mefâtîhu’l-gayb,	23/178.	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve’t-tenvîr,	18/174.	
64	Kutup,	Fî	Zilâli’l-Kur’ân,	7/461-462.	
65	Mevdûdî,	Tefhîmu’l-Kur’ân,	37506.	
66	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve’t-tenvîr,	18/173;	175.	
67	Bikâî,	Nazmu’d-dürer,	13/230.	Ayrıca	bk.	Âlûsî,	Rûhu’l-meânî,	18/118.	
68	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve’t-tenvîr,	18/176.	
69	Muhammed	b.	Ali	b.	Muhammed	eş-Şevkânî,	Fethu’l-kadîr	(San’a:	y.y.,	ts.),	4/19.	



SAMİ	KILINÇLI	 	

	 ÇÜİFD	22/1	(2022),	250-268. 

262	

âyetlerle	sahabe	te’dib	edilmiş,	Yüce	Allah’ın	lütfu	acı	bir	dersten	sonra	yeni	oluşmuş	Müslüman	
topluma	 ulaşarak	 rahmeti	 hatayı	 işleyenleri	 kuşatmıştır.70	 15.	 âyette	 iftirayı	 dillendiren	
sahabilere	 basite	 aldıkları	 bu	 iftiranın	 Allah	 katında	 şiddetli	 azabı	 celp	 eden	 büyük	 bir	 günah	
olduğu	açıklanmıştır.71	Merâğî’ye	göre	ilim	ve	fikir	sahibi	olmadan	ifkin	dillendirilmesi	ve	Allah	
katında	 çok	 önemli	 bir	 hususun	 basite	 alınması	 ayrı	 ayrı	 günahlardır.72	 Bu	 izahlardan	 iftirayı	
dillendiren	mü’minlerin	ağır	bir	şekilde	eleştirilerek	eğitildikleri	ve	azabı	hak	etmelerine	karşılık	
Allah’ın	rahmeti	ile	azabın	inmediği	anlaşılmaktadır.	

İbn	 Âşûr’un	 izahına	 göre	 cahiliye	 döneminde	 gıybet	 ve	 birini	 ta‘n	 etmek	 yaygın	 bir	
durumdu.	 Bu	 yanlış	 alışkanlıklarını	 ıslah	 etmeyen	 sahabiler	 eski	 durumlarına	 binaen	 ifki	 de	
kolaylıkla	 konuştukları	 için	 şiddetle	 eleştirildiler.	 15.	 âyetteki	 “ Cِّٰاَ دنْعِ ”	 ifadesi	 ile	 de	 hakikat	
açıklanarak,	 önemsemeden	 ifki	 dillendirmenin	 Allah	 katında	 çok	 büyük	 günah	 olduğu	 beyan	
edilmektedir.73	16.	âyetteki	“	 كََناحَبُْس ”	ifadesi	Allah’ı	şahit	tutarak	iftiraya	uğrayanların	beraatının	
ikrarını,	 iftiranın	 inkârında	 mübalağayı,	 Allah’ın	 ifke	 karışanlara	 çok	 kızdığını	 ve	 vukuunun	
olabileceğini	 düşünmenin	 dahi	 taaccübü	 gerektirdiğini	 anlatmaktadır.	 İnzal	 edilen	 âyetlerle	
muhataplara	 yönelik	 uyarı,	 kınama	 ve	 tehdit	 yapıldığı	 gibi	 müfterilerin	 gerçek	 yüzü	 de	 açığa	
çıkarılmıştır.	 Bu	 şekilde	 doğru	 tavrı	 gösteren	 mü’minlerin	 kazançlı	 çıktığı,	 müfterilerin	 ise	
hedeflerine	ulaşamadıkları,	dünya	ve	ahirette	azabı	hak	ettikleri	açıklanmıştır.74	Bu	yorumlarda	
da	olayın	Allah	katındaki	durumu	açıklandığı	gibi	bazı	mü’minlerin	çok	ciddi	bir	meseleyi	basite	
aldıkları	 söylenerek	 duygu	 dünyalarının	 açığa	 vurulduğu	 görülmektedir.	 Allah	 tarafından	
insanların	 iç	dünyalarının	açıklanması	 itiraz	yollarını	kapatmakta,	onları	 tevbe	ve	 ıslaha	davet	
etmekteydi.	 Aslantürk’e	 göre	 ifk	 hadisesi	 anlatılırken	 en-Nûr	 12.	 ve	 16.	 âyetlerde	 benzer	
cümlelerle	 vurgulanan	 kınama	 ile	 bu	 işin	 münafıklar	 tarafından	 ortaya	 atılmasından	 ziyade	
müslümanlar	tarafından	yayılması	üzerinde	yoğunlaşıldığı,	bilerek	veya	gafletle	de	olsa	bu	suça	
iştirak	 eden	 mü'minlerin,	 artık	 yoruma	 ihtiyaç	 bırakmayacak	 şekilde	 uyarıldıkları	
anlaşılmaktadır.75	12-16.	âyetlerde	de	konunun	Allah	nazarındaki	hali	ve	ifkin	yaygınlaştırılması	
gibi	 yanlışlar	 anlatılarak	 meselenin	 farklı	 boyutlardan	 ele	 alındığı	 ve	 sahabilerin	 eğitildiği	
görülmektedir.	Konunun	farklı	boyutlardan	açıklanması	herhangi	bir	konuda	tavır	alırken	daha	
geniş	açıdan	bakmanın	gerekliliğini	de	öğretmektedir.	

17.	âyette	“ نَۚینٖمِؤْمُ مُْتنُْك نْاًِ ادَبَا ھٖٓلِْثمِلِ اوُدوُعَت نَْاُ Cّٰا مُُكُظعَِی /Eğer	müminseniz	Allah	size,	bir	daha	asla	
böyle	 bir	 şey	 yapmamanızı	 öğütlüyor.”	 buyrulmaktadır.	 Kuşeyrî’ye	 göre	 “Bu	 âyetin	 zahirinden,	
hakikat	 ortaya	 çıktıktan	 sonra	 iftirayı	 konuşmaya	 devam	 etmenin	 insanı	 dinden	 çıkaracağı	
anlaşılmaktadır.	 Ancak	 en	 doğru	 olanı	 büyük	 günah	 işlendiğinin	 söylenmesidir.”76	 Kuşeyrî’nin	
iman-amel	 ilişkisinde	 sert	 bir	 tavra	 düşmemek	 için	 âyetin	 zahirini	 te’vil	 ederek	 “Tekrar	 bu	
günaha	 dönerseniz	 büyük	 günah	 işlemiş	 olursunuz.”	 şeklinde	 izah	 ettiği	 görülmektedir.	 Âyeti	
zâhiri	üzere	anlayan	Bikâî	yapılan	sert	uyarıyı	“Eğer	iman	ehli	ve	imanda	da	rusûh	sahibiyseniz	
bu	 iftiraya	 dönmezsiniz.	 Eğer	 dönerseniz	 imanla	 muttasıf	 olma	 iddianızda	 sadık	 değilsiniz.”	
şeklinde	açıklamaktadır.77	Bursevî	de	âyeti	 te’vil	 etmeden	açıklayarak	 iftiraya	dönmenin	kişiyi	
dinden	çıkaracağını	kaydetmektedir.78	İbn	Âşûr’a	göre	“eğer	mü’minseniz”	hitabında	mü’minleri	
hareket	geçirmeye,	imanlarını	koruma	konusunda	hırslandırmaya	yönelik	teşvik	bulunmakta	ve	
aynı	hataya	tekrar	avdet	edenin	kâfir	olacağı	açıklanmaktadır.79		

Konuyu	 sahabenin	 eğitimi	 ve	 iman	 bağlamında	 açıklayan	 Seyyid	 Kutub’a	 göre	 “Allah	
Teâlâ	 en	 güzel	 eğitim	 metoduyla	 uyarılarda	 bulunduktan	 sonra	 imanlarını	 bu	 öğütten	

 
70	Kutup,	Fî	Zilâli’l-Kur’ân,	7/462.	Bikâî,	Nazmu’d-dürer,	13/230-232.	
71	Âlûsî,	Rûhu’l-meânî,	18/120.	
72	Merâğî,	Tefsîru’l-Merâğî,	18/85.	
73	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve’t-tenvîr,	18/178-179.	
74	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve’t-tenvîr,	18/180-182.	
75	A.	Hümeyra	Aslantürk,	Kur’ân’ın	‘İfk	Hadisesi’ni	Beyanı	Bağlamında	İnsanlığa	Sunduğu	Evrensel	Mesajlar,	(VII.	Kutlu	
Doğum	Sempozyumu),	(2004),	225.	

76	 Kuşeyrî,	Letâifü’l-işârât,	 2/359.	 Konuyla	 ilgili	 geniş	 bilgi	 için	 bk.	Mılad,	 İfk	 Âyetleri	 Tefsiri	 ve	 İslam	Düşüncesine	
Yansımaları,	96-99.	

77	Bikâî,	Nazmu’d-dürer,	13/233.	
78	Bursevî,	Rûhu’l-beyân,	6/138-139.	
79	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve’t-tenvîr,	18/183.	
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yararlanmaya	 bağlamayı	 da	 göz	 ardı	 etmeyerek	 “eğer	mü’minseniz”	 buyurmuştur.	 İftiranın	 ve	
bunu	 yaymanın	 iğrençliği	 bu	 şekilde	 kendilerine	 gösterilmişken	 ve	 bu	 tarzda	 uyarılmışken	
mü’minlerin	 böyle	 bir	 suçu	 yeniden	 işlemeleri	 ve	 buna	 rağmen	mü’minlik	 sıfatını	 korumaları	
mümkün	değildir.80	Müfessirlerin	izahlarından	âyetteki	“eğer	mü’minseniz”	uyarısının	iman-amel	
ilişkisinin	 ne	 kadar	 canlı	 ve	 dinamik	 olduğunu,	mü’minliğin	 sabit	 bir	 durum	 değil	 korunması	
gereken	 bir	 hâl	 olduğunu	 ve	 gerektiğinde	 sahabilerin	 de	 çok	 sert	 bir	 şekilde	 eleştirildiklerini	
göstermektedir.		

18.	 âyette	 sahabilere	 hitaben	 “ ّیَبُیوَ مٌیك۪حَ مٌیل۪عَُ Cّٰاوَ تِاَیلاْٰا مُُكَلُ Cّٰا نُِ /Allah	 size	 âyetleri	 açıklıyor;	
Allah	 ilim	 ve	 hikmet	 sahibidir.”	 buyrulmaktadır.	 Bikâî’ye	 göre	 sahabilere	 “Yüce	 Allah	 dini	 ve	
dünyevi	konularda	hak	ve	batılı	 size	açıklıyor.	Allah	âlimdir,	bundan	dolayı	O’nun	beyanlarına	
güvenin.	O	hâkimdir,	her	şeyi	en	sağlam,	güzel	şekilde	yapar	ve	yerleştirir.	Bunları	anlamak	size	
zor	 gelse	 de	 O’nun	 emirlerini	 kabul	 etmekte	 gevşeklik	 göstermeyin.”	 buyrulmaktadır.81	 İbn	
Âşûr’a	 göre	 ise	 “Allah	 size	 âyetleri	 açıklıyor.”	 cümlesi	 ile	 olay	 olduktan	 sonra	 inzal	 edilen	 bu	
âyetlerle	Allah’ın	maksadı	açıklanmakta,	iftiranın	cezası	beyan	edildiği	gibi	gaflete	düşenlere	de	
nasihatler	 edilmektedir.	 Uyarıların	 Allah’ın	 ilim	 ve	 hikmet	 sıfatlarıyla	 ilişkisi	 ise	 açıkça	
görülmektedir.82	 Seyyid	 Kutub’a	 göre	 Allah’ın	 âlim	 ve	 hakîm	 olmasına	 vurgu	 yapılarak	 iftira	
olayının	arka	planındaki	komplonun	ortaya	çıkarılması,	olay	esnasındaki	işlenen	suç	ve	hataları	
gözler	 önüne	 serilmesi	 anlatılmaktadır.	 Allah	 nedenleri,	 niyetleri,	 amaç	 ve	 hedefleri,	 kalplere	
giden	 yolları	 ve	 nefislerin	 dönemeçlerini	 en	 iyi	 bilendir.	 Bunların	 tedavisini,	 işleri	 planlamayı,	
kendileri	 için	 yararlı	 olan	 düzenleme	 ve	 sınırlandırmaları	 hikmetle	 ve	 yerinde	 yapar.83	
Yorumlarda	 Allah’ın	 hakikati	 bilip	 açıklamasına,	 âyetlerin	 olaylardan	 sonra	 inmesine	 ve	
sahabenin	uyarılmasına	vurgu	yapıldığı	görülmektedir.	Allah’ın	sıfatlarını,	hayatta	nasıl	karşılık	
bulduklarını	 ve	 âyetlerin	 olaylardan	 sonra	 inzalinin	 getirilerini	 doğru	 anlamanın	 bir	 şekilde	
hikmetin	talimi	olduğu	da	söylenebilir.		

Bazı	 sahabilere	 yönelik	 yoğun	 ve	 sert	 uyarılar	 aslında	 meselenin	 bazı	 mü’minler	
üzerindeki	 etkisinin	 basite	 alınmayacak	 boyutta	 olduğunu	 göstermektedir.	 Ayrıca	 ifk	
taraftarlarının	 gerçek	 niyetinin	 “mü’minler	 arasında	 fuhşiyyâtın	 yayılması	 olduğunu”nun	
açıklanmasının	 ifk	ehline	saygı	duyup	 itibar	eden	mü’minlere	 tutum	ve	 tavırlarının	yanlışlığını	
göstermeye	matuf	olduğu	da	 söylenebilir.	Bütün	bu	 izah	ve	uyarılar	münafıkların	Medine’deki	
etkisinin	küçümsenmeyecek	derecede	olduğunu	da	göstermektedir.		

İfke	 bir	 şekilde	 doğruluk	 payı	 veren	 ve	 iftiranın	 yayılmasına	 sebep	 olan	 sahabilere	
yönelik	 uyarılar	 21.	 âyette	 “Ey	 iman	 edenler!	 Şeytanın	 adımlarına	 uymayın.	 Kim	 şeytana	 ayak	
uydurursa	bilsin	ki,	o	edepsizliği	ve	kötülüğü	emreder.	Allah’ın	 lütfu	ve	rahmeti	sizinle	olmasaydı	
içinizden	 hiçbir	 kimse	 günahtan	 asla	 arınamazdı,	 fakat	 Allah	 dilediğini	 arındırır;	 Allah	 her	 şeyi	
işitmekte	ve	bilmektedir.”	şeklinde	devam	etmektedir.	Kuşeyrî’nin	izahına	göre	kalp	vesveseden	
temizlenip,	nefsin	hevâcis/vesveselerinden	kurtulduğunda	(ilâhî)	havâtırın	nurları	görünür.	Bu	
hal	devam	ettiğinde	kötü	havâtırlar	yok	olur.	Sonrasında	Hakk’ın	sözleri/ilhamları	başlar.	Önceki	
ümmetlerde	 muhaddesûn/kendilerine	 ilham	 edilenler	 vardı.	 Hz.	 Peygamber	 “Eğer	 benim	
ümmetimden	 muhaddesûndan	 biri	 varsa	 o	 da	 Ömer’dir.”84	 buyurmuştur.	 Kişi	 muhaddeslik	
makamına	 geldiğinde	 onda	 yanlış	 duygu,	 düşünce,	 karışık	 ilham	 vs.	 kalmaz,	 emin	 biri	 olur,	
kendisine	 lütfedilen	 keşif	 ve	 sırları	 izhar	 etmez.”85	 Kuşeyrî’nin	 izahlarından	 ifki	 dillendiren	
sahabilerin	şeytanın	ve	nefsin	etkisinde	kaldığı,	mücâhade	edip	kalplerini	tezkiye	ettiklerinde	bu	
halin	 ortadan	 kalkacağı,	 karakterlerinin	 olgunlaşacağı	 ve	 muhaddeslik	 makamına	
ulaşılabilecekleri	anlaşılmaktadır.	Bu	izahlar	yapılan	hatada	şeytanın	etkisini	göstermektedir.	

Âyette	ancak	Allah’ın	lütfu	ve	rahmeti	ile	tezkiye	olunabileceği	vurgulanmaktadır.	Râzî	ve	
Merâğî’ye	göre	 tezkiye	Allah’ın	 rızasını	kazandıracak	derecedeki	olgunluktur.	Bu	açıklamalarla	

 
80	Kutup,	Fî	Zilâli’l-Kur’ân,	7/463-464.	
81	Bikâî,	Nazmu’d-dürer,	13/233.	
82	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve’t-tenvîr,	18/183.	
83	Kutup,	Fî	Zilâli’l-Kur’ân,	7/464.	
84	Müslim,	“Fedâilü's-Sahâbe”	23.	
85	Kuşeyrî,	Letâifü’l-işârât,	2/360.	
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“Ey	ifke	katılan	mü’minler!	Allah	sizin	ifk	ve	Âişe’nin	beraatı	konusunda	söylediklerinizi	işitiyor;	
kalplerinizde	fuhşiyyâtın	yayılmasını	sevip	sevmediğinizi	biliyor.	Bundan	dolayı	masiyetten	uzak	
durun.”86	buyrulmaktadır.		

Bikâî’ye	göre	âyette	“Ey	imanı	ikrar	edenler,	şeytana	tabi	olmayın,	yoluna	girmeyin.	Eğer	
tabi	olursanız	en	aşağı	derekeye/esfele	gidersiniz.	Allah’ın	koruması	olmazsa	hiçbiriniz	tezkiye	
olamaz	ve	şeytandan	kurtulamaz.	O’nun	tezkiye	olmasını	diledikleri	müfterilere	 inanmadı.	Her	
şeyi	 işiten	 ve	 bilen	 olan	 Allah	 Teâlâ	 aklınıza	 gelenleri,	 söz	 ve	 fillerinizi,	 tezkiye	 ehli	 olan	 ve	
olmayanlarınızı	 bilir.”87	 buyrulmaktadır.	 Bursevî’nin	 beyanına	 göre	 sahabilere	 “Şeytanın	
çağırdığı	yola	girmeyin,	vesveselerine	ve	kalplerinize	güzel	gösterdiği	fuhşiyyâtı	yayma	sevgisine	
tabi	olmayın.	Münafıklar	ve	benzerleri	 tezkiyeye	 layık	olmadığı	 için	Allah	onları	 tezkiye	etmez,	
dilediğini	 tezkiye	 eder.”	 mesajları	 verilmiştir.88	 Bikâî	 ve	 Bursevî’nin	 izahlarından	 kendilerini	
temiz	ve	 iffetli,	Hz.	Âişe	ve	Safvân’ı	 iffetsizlik/tezkiye	olmamakla	suçlayanların	aslında	şeytana	
tabi	 olarak	 tezkiyeden	 uzaklaştıklarının	 anlatıldığı,	 dolayısıyla	 onların	 zihin	 ve	 dillerindeki	
hakikat	 algısının	 Allah’ın	 nazarındaki	 hakikate	 ters	 düştüğünün	 açıklandığı	 ve	 iç	 dünyaları	
üzerinden	 eleştirildikleri	 görülmektedir.	 İnsanın	 niyeti	 ve	 kalbi	 durumu	 diğerleri	 için	 gaybi	
hususlar	olduğundan	bu	eleştiriler	Kur’an’ın	icazının	bir	yönü	olan	gaybın	açıklanmasının	örneği	
olmaktadır.		

İbn	Âşûr’a	göre	mü’minlerin	yasaklanan	durumlara	düşmeleri,	su-i	zanna	kapılmaları	ve	
fuhşiyyâtın	 yayılmasını	 istemeleri	 şeytanın	 vesveselerine	 kapılıp	 emirlerini	 yapmalarındandır.	
Kim	 şeytanın	 adımlarına	 uyarsa	 emri	 olan	 fuhuş	 ve	 münkeri	 işler.	 Âyetteki	 “Allah’ın	 lütfu	
olmasaydı”	vurgusu	“Eğer	Allah’ın	hayra	hidâyeti,	tevbe	edenleri	bağışlaması	olmasaydı,	şeytanın	
fitnesi	 çok	büyük	olduğu	 için	 sizden	hiç	 kimse	 tezkiye	olamazdı.”	 demektir.	 Şeytan’ın	 “muhlas	
kullara	 etki	 edemeyeceği”89	 ikrarı	 da	 bunu	 anlatmaktadır.	 Âyetin	 sonunda	 Allah’ın	 her	 şeyi	
işittiği	 ve	 bildiğine	 dikkat	 çekilmektedir.	 Allah’ın	 bu	 iki	 sıfatının	 vurgulanması	 vaad	 ve	 vaid	
açısından	çok	etkilidir.	Bu	şekilde	Allah’ın	fuhşiyyâtı	yayanı	işittiği,	yayılmasını	isteyeni	kalbinde	
kötülüğü	 barındıranı	 bildiği,	 kötülükleri	 inkâr	 edeni	 işittiği	 ve	 bu	 şekilde	 herkese	 hak	 ettiğini	
vereceği	 açıklanmaktadır.90	 Şevkânî’ye	 göre	 Yüce	 Allah’ın	 semi‘	 ve	 alîm	 sıfatlarına	 vurgu	
yapılarak	Müslümanların	en	üst	mertebede	ihlaslı	olmaları,	tevbe	edenleri	harekete	geçirmek	ve	
şeytana	tabi	olanların	Allah’ın	kınamasını	dikkate	alarak	nefsini	kınaması	ve	azarlaması	murat	
edilmiştir.91		

Müfessirlerin	izahlarından	da	anlaşıldığı	gibi	21.	âyette	sahabilere	su-i	zan	ve	fuhşiyyâtın	
yayılmasını	istemenin	haktan	ayrılmak	ve	şeytana	tabiiyet	olduğu	açıklanarak	çok	ağır	eleştiriler	
yapılmıştır.	Bu	âyetteki	şeytanın	fuhşiyyât	ve	münkeri	emretmesiyle	19.	âyette	iftirayı	atanların	
fuhşiyyâtın	yayılmasını	istemeleri	arasında	doğrudan	ilişki	olduğu	görülmektedir.		

İnsan	 kin,	 düşmanlık	 ve	 hased	 gibi	 duygularının	 etkisiyle	 birçok	 yanlışı	 kendi	 akıl	 ve	
iradesiyle	 yaptığını	 düşünmekte,	 şeytanın	 etkisini	 görmemekte	 veya	 görmek	 istememektedir.	
Hâlbuki	“şeytanın	günahı	süslemesi”92	gerçeği	her	daim	devam	etmektedir.	Şeytan,	Müslümanlar	
arasında	 fuhşiyyâtın	 yayılmasını	 istemekteydi.	Müfteriler	 de	 şeytanın	hedefine	ortak	oldukları	
için	 şeytanın	 dostu	 ve	 taraftarları	 olarak	 ilan	 edilerek	 itibarsızlaştırılmıştır.	 İfki	 dillendiren	
mü’minler	 de	 farkında	 olarak	 veya	 olmayarak	 şeytana,	 müfterilere	 ve	 nefislerine	 tabi	 olmuş	
oldukları	 için	 “şeytana	 tabi	 olmamaları”	 emredilmiş,	 kalplerde	 olanlar	 dâhil	 Allah’ın	 her	 şeyi	
işitip	bildiği	vurgulanarak	uyarılmışlardı.	

Eğer	 şeytana	 tabi	 olmakla	 ilgili	 eleştirileri	 Allah	 Teâlâ	 değil	 de	 herhangi	 bir	 insan	
yapsaydı,	 büyük	 ihtimalle	 bu	 eleştirilerin	 doğruluğu	 kabul	 edilmeyip	 reddedilecek	 ve	 mesele	
daha	 karmaşık	 hale	 gelecekti.	 Eleştiriler	 şeytanı,	 nefsi	 ve	 bunların	 insan	 üzerindeki	 etkilerini	

 
86	Râzî,	Mefâtîhu’l-gayb,	23/187;	Merâğî,	Tefsîru’l-Merâğî,	18/88.	
87	Bikâî,	Nazmu’d-dürer,	13/237.	Ayrıca	bk.	İbn	Kesîr,	Tefsîru’l-Kur’ani’l-‘azîm,	10/196.	
88	Bursevî,	Rûhu’l-beyân,	6/141-142.	ayrıca	bk.	Âlûsî,	Rûhu’l-meânî,	18/124.	
89	el-Hicr	15/40.	
90	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve’t-tenvîr,	18/186-188.	Konuyla	ilgili	geniş	izahlar	için	bk.	Kutup,	Fî	Zilâli’l-Kur’ân,	7/465.	
91	Şevkânî,	Fethu’l-kadîr,	4/21.	Ayrıca	bk.	Karaman	vd,	Kur’an	yolu,	4/63.	
92	Bk.	el-En‘âm	6/40;	el-Hicr	15/39;	Neml	27/24;	el-Ankebût	29/38.	
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bilen	 Allah	 Teâlâ	 tarafından	 yapıldığı	 için	 itiraz	 söz	 konusu	 olmamış	 ve	 şeytanın	 zaferi	 kısa	
sürmüştü.	 Müfessirlerin	 de	 belirttiği	 gibi	 Allah’ın	 semi‘	 ve	 alîm	 olmasına	 vurgu	 yapılmasının	
muhatapları	derinden	etkilemeye	ve	itiraz	yollarını	kapatmaya	yönelik	olduğu	anlaşılmaktadır.		

Kur’an’ı	 okumak	 vahyedilen	 bilgileri	 okumak	 olduğu	 kadar,	 ilk	 İslam	 toplumunun	
tecrübesi	 üzerinden	 varlığı,	 hayatı,	 ilişkileri	 ve	 hakikatin	 boyutlarını	 da	 okumak	 demektir.	
Kur’an’da,	 yaşananlarda	Allah,	 şeytan	ve	 insanın	etkisi,	 davranış	ve	olayların	 zâhir/şehâdet	ve	
bâtın/gayb	boyutları	anlatılmaktadır.	Bu	anlatım	Kur’an’da	farklı	seviye	ve	boyutlarda	katmanlı	
bilgilerin	olduğunu	göstermektedir.	Bu	durumda	Kur’an’ı	doğru	anlamanın	önemli	bir	ilkesinin	
de	bu	katmanlı,	çok	boyutlu	yapının	dikkate	alınmak	olduğu	söylenebilir.	Kur’an’da	varlık,	bilgi	
ve	hakikatin	 farklı	boyutlarının	anlatılması	 ilk	planda	bir	karışıklığı	ve	zorluğu	 ima	ediyor	gibi	
olsa	da	aslında	hayata	en	geniş	açıdan	bakabilme	 imkân	ve	ufkunu	verdiği	anlaşılmaktadır.	Bu	
imkânı	 gereği	 şekilde	 değerlendirenlerin	 en	 yüksek	 ufka	 sahip	 olacağı	 görülmektedir.	 Bu	
yönüyle	olayların	iç	yüzünü	anlatan	âyet	gruplarını	renk	körlüğü	testlerinde	kullanılan	resimlere	
veya	üç	boyutlu	resimlere	benzetebiliriz.	

İnkâr,	 şüphe	 ve	 Kur’an’ı	 hakikat	 kaynağı	 olarak	 görmemenin	 vahyin	 tüm	 boyutlarını	
görmeye	 engel	 olduğu	 söylenebilir.	 Hz.	 Peygamber’e	 indirilenleri	 inkâr	 edenlerin	 “hakikati	
anlamayan,	 görmeyen	 ve	 işitmeyen	 gaflet	 ehli”93	 ve	 “akletmeyen	 sağır,	 dilsiz	 ve	 kör”94	 şeklinde	
tavsif	edilmeleri	de	inkârın	Kur’an’ı	derinliğine	anlamaya	engel	olma	durumunu	anlatmaktadır.	
Birçok	âyette	Kur’an’ın	muttakiler	için	hidâyet/hakikat	rehberi	olduğunun	vurgulanması	da	aynı	
durumun	farklı	bir	yönünü	açıklamaktadır.	

Gayba,	 Allah’ın	 velâyet,	 nusret	 ve	 hikmetine	 iman	 ile	 âyetlerin	 olaylardan	 sonra	 inzal	
edilmesini	birlikte	düşünmenin	mü’minlere	 ilk	planda	görülenden	daha	derin	bir	bakış	açısına	
kapı	araladığı	anlaşılmakla	birlikte	bu	konunun	üzerinde	yeteri	kadar	durulmadığı	söylenebilir.	
Hâlbuki	 inzaldeki	 bu	 temel	 yöntem	 insana,	 hayata,	 Kur’ân’ın	muhtevasına,	 anlam	 boyutlarına,	
şehâdet/zâhir	 ve	 gayb/bâtın	 âlemlerin	 varlığı	 ve	 ilişkilerine	 dair	 çok	 yönlü	 bilgi	 ve	 ufuk	
kazandıran	bir	özellik	arz	etmektedir.		

Olaylardan	sonra	inzal	edilen	âyetler,	Kur’ân’ın	insanı	ve	varlığı	bütün	boyutlarıyla	nasıl	
kavradığını	anlattığı	kadar,	istikamet	üzere	gidenler	için	Allah’ın	sevgi	ve	takdirlerini	içerirken,	
yanlış	 yoldakiler	 için	 korku,	 endişe,	 moral	 bozukluğuna	 sebep	 olmaktaydı.	 Münafıkların	 inzal	
edilecek	 âyetlerle	 iç	 yüzlerinin	 ortaya	 serilmesinden	 korkmaları95	 daha	 önce	 de	 bunu	 tecrübe	
ettiklerini	 göstermektedir.96	 Olayların	 ve	 farklı	 muhatapların	 bâtınlarının	 açıklanması	 Hz.	
Peygamber	ve	mü’minlere	hikmetin	öğretilmesinin	bir	yönünü	de	oluşturmaktaydı.		

Âyetlerin	 olaylardan	 sonra	 inzalinin	 Hz.	 Peygamber	 ve	 sahabiler	 için	 bilgi,	 ufuk	 ve	
yaşamları	 açısından	 büyük	 bir	 imkânı	 ifade	 ettiği	 anlaşılmaktadır.	 Bu	 durumda	 “Acaba	 ileri	
tarihlerde	 yaşayan	 mü’minler	 için	 olaylara	 daha	 derin	 ve	 üst	 boyuttan	 bakmanın	 imkânı	 var	
mıdır?	Yoksa	bu	sadece	Hz.	Peygamber	ve	sahabilere	has	bir	durum	ve	 lütuf	mudur?”	şeklinde	
bir	soru	akla	gelmektedir.	Bu	soru	Hz.	Ömer	 için	kullanılan	muhaddeslik,	muttakilere	 furkânın	
verilmesi,97	Tâlût’un	ilim	ve	bedenen	güçlendirilmesi,98	hikmetin	verilmesi,99	bilge	kul	(Hızır)	ve	
Hz.	 Süleyman’ın	 yanındaki	 kişiye	 Allah	 katından	 özel	 ilim	 verilmesi,100	 sâdık	 rüya	 ve	
peygamberler	dışında	Hz.	Musa’nın	annesi,	Hz.	Meryem,	havariler	gibi	insanlara	vahyedilmesi,101	
firâset	ve	basiret	gibi	konularla	birlikte	düşünüldüğünde	istikamet	sahibi	kullara	her	zaman	bu	
tür	 ek	 bilgi,	 bakış	 açısı	 ve	 ufkun	 verilme	 imkânının	 var	 olduğunu	 göstermektedir.	 Yûsuf	

 
93	el-A‘raf	7/179.	
94	el-Bakara	2/171.	
95	Bk.	et-Tevbe	9/64.	
96	Kur’ân’ın	Hz.	Peygamber’e	hayatın	farklı	yönlerine	dair	farklı	bilgiler	vermesine	dair	bk.	Albayrak,	“Allah’ın	Nüzul	
Dönemindeki	Farklı	Davranış	Tarzının	Mü’min	Kur’an	Anlayışına	Katacağı	Boyut	Üzerine”,	36-49.		

97	el-Enfâl	8/25.	
98	el-Bakara	2/247.		
99	el-Bakara	2/269;	Lokmân	31/12.	
100	el-Kehf	18/65;	en-Neml	27/40.	
101	el-Kasas	28/7;	Meryem	19/17-21;	el-Mâide	5/111		
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sûresinde	 iman	 ehli	 olmayan	 mahkumlara	 ve	 firavuna	 sâdık	 rüyanın	 gösterilmesi102	 mü’min	
olmayanlara	 da	 bazı	 bilgilerin	 lütfedilebileceğini	 anlatmaktadır.	 Ancak	 bu	 kısmi	 olan	 durumla	
salih	mü’minlere	 verilen	 ek	 bilgi	 ve	 üst	 bakış	 açısının	 bir	 tutulmaması	 ve	 karıştırılmaması	 da	
ayrıca	 önem	 arz	 etmektedir.	 Bu	 değinilen	 hususlar	 bilginin/ilmin	 sadece	 kitaplardan	 elde	
edilmeyeceğini,	 Yüce	 Allah	 tarafından	 farklı	 yollarla	 dilediği	 kullarına	 dilediği	 kadar	
lütfedileceğini	 de	 göstermektedir.	 İlmin	 lütfedilmesindeki	 farklı	 yollar	 Allah-kul	 ilişkisinin	 ve	
maiyetinin	 sürekliğini,	 çeşitliliğini	 ve	 istikamet	 sahibi	 mü’min	 olmanın	 ne	 tür	 ek	 getirileri	
olduğunu	da	anlatmaktadır.		

SONUÇ	

Kur’an’da	 hakikatin	 Yüce	 Allah’ın	 gönderdiği	 bilgiler	 olduğu,	 O’nun	 iman	 edenleri	 her	
daim	 koruyup	 desteklediği,	 İslam	 düşmanlarını	 farklı	 şekillerde	 kınayıp	 cezalandırdığı	 ve	
olayların	 içyüzünü	 açıkladığı	 birçok	 tecrübe	 üzerinden	 anlatılmaktadır.	 Tecrübeler	 üzerinden	
anlatım	 olaylardan	 sonra	 inzal	 edilen	 âyetlerle	mümkün	 olmaktadır.	 Olaylar	 sonrasında	 inzal	
edilen	 âyetler	 yaşananlarda	 Allah,	 şeytan,	 mü’min,	 kâfir	 ve	 münafıklar	 gibi	 gayb	 ve	 şehadet	
âleminden	 muhatapların	 niyet	 ve	 amaçlarını	 bütün	 boyutlarıyla	 açıkladığından	 herhangi	 bir	
muhatabın	itiraz	imkânı	kalmamaktaydı.		

Hakikatin	 farklı	 boyutlarıyla	 ortaya	 konulduğu	 örneklerden	 biri	 de	 ifk	 hadisesidir.	
Nakledilen	bilgi	ve	yorumlardan	ifk	ortaya	atılıp	Medine’de	yayıldığında	tüm	muhatapların	farklı	
açılardan	 ciddi	 olarak	 etkilendiği,	 farklı	 soru/n,	 şüphe,	 üzüntü,	 sevinç	 ve	 gerginliklere	 sebep	
olduğu	anlaşılmaktadır.	Hz.	Peygamber’in	olayı	çözümleme	yönündeki	çabaları	sonuçsuz	kaldığı	
için	 bir	 tür	 tıkanıklık	 oluşmuştu.	 Kendilerini	 iffetli	 ve	 ahlaklı	 iyi	 insanlar	 olarak	 tanıtıp,	 Hz.	
Peygamber’in	 eşini	 ise	 iffetsizlikle	 suçlayan	 İbn	 Übey	 ve	 taraftarları	 Hz.	 Peygamber	 ve	 İslam	
toplumuna	 karşı	 zafer	 kazandıklarını	 düşünüyorlardı.	 Mü’minlerin	 bir	 kısmı	 İbn	 Übey’in	
toplumdaki	 nüfuzundan	 ve	 İslami	 karakterleri	 yeterince	 olgunlaşmadığı	 için	 iftirayı	
dilendiriyordu.	 Bütün	 bunlar	 ifke	 inanmayanları	 üzmekte,	 tedirgin	 etmekte	 ve	 eleştiriler	
karşında	 güçsüzleştirmekteydi.	 İfk	 ehlini	 ve	 iftirayı	 dillendirenleri	 vesveseleriyle	 yönlendiren	
şeytanın	da	İslam	ve	Hz.	Peygamber’e	karşı	zafer	kazanmış	havasını	yaşadığı	söylenebilir.		

Hz.	Peygamber,	Hz.	Âişe	ve	tüm	Medine	halkının	yaşadığı	bu	ağır	imtihanın	sonlandırılma	
vaktini	hikmetiyle	takdir	eden	Yüce	Allah	inzal	ettiği	âyetlerde	meseleyi	muhatapların	kalb,	söz,	
fiilleri,	 dünya	 ve	 ahiret	 açısından	 sonuçları,	 diğer	 ifadeyle	 hakikati	 bütün	 boyutlarıyla	
açıklamıştır.	 Hakikatin	 bu	 şekilde	 zahir	 ve	 batın	 boyutlarıyla	 net	 olarak	 ortaya	 konması	
itirazların	 yolunu	kapatmış,	 kalplerde	olan	üzüntü,	 keder,	 vehim	ve	 şüpheleri	 de	 yok	 etmiştir.	
Vahyin	bu	şekilde	inzali	Allah’ın	Hz.	Peygamber	ve	mü’minlere	velâyet,	nusret	ve	maiyetinin	yeni	
bir	 tecrübe	 ile	 ispatını	 oluşturmuştur.	 Aynı	 zamanda	 vahyin	 nüzulünün	mantık	 ve	 hikmeti	 ile	
muhtevasının	nasıl	şekillendiğini	de	yeni	bir	örnekle	göstermiştir.	

İnzal	 edilen	 âyetlerle	 müfterilerin	 iffetsizlikle	 suçladığı	 Hz.	 Âişe’yi	 Allah	 Teâlâ	 tezkiye	
ederek	günahı	aklına	bile	getirmeyen	tayyibâttan	olarak	 ilan	etmesi	onları	en	prestijli	konuma	
getirmişti.	Kendi	kendilerini	 tezkiye	edenler	 ise	 iddialarını	dört	 şahitlikle	 ispatlamadıkları	 için	
müfteri,	yalancı,	habîs,	dünya	ve	ahirette	azabı	hak	eden,	Allah’ın	lütuf	ve	merhameti	olmasaydı	
helak	 edilecek	 kişiler,	 Müslümanlar	 arasında	 fuhşiyyatın	 yayılmasını	 isteyenler,	 şeytana	 tabi	
olanlar,	 bilmedikleri	 konularda	 konuşanlar	 olarak	 tanımlanmıştır.	 Bu	 tanımlama	 ile	
Müslümanların	 değerini	 düşürmeye	 çalışanların	 tüm	 niyet	 ve	 faaliyetleri	 deşifre	 edilerek	
toplumsal	itibar,	güven	ve	yaşadıkları	zafer	havası	yok	edilmiş	ve	toplumun	merkezinden	kenara	
itilmişlerdir.	 Özellikle	 tayyîblerin	 tayyibâta,	 habislerin	 habîsata	 uygun	 olduğunun	 açıklanması	
iyilerle	kötülerin	bir	tür	ayrıştırılması	ve	ilişkilere	mesafe	konulması	anlamına	gelmekteydi.		

Bazı	mü’minlerin	kimlikleriyle	bağdaşmayacak	şekilde	iftirayı	dillendirmeleri,	büyük	bir	
günahı	önemsememeleri	sahabilerden	bazılarının,	belki	de	azımsanmayacak	bir	kısmının	aslında	
istenilen	 olgunlaşmaya	 ulaşmadıklarını	 da	 göstermektedir.	 Bu	 mü’minlere	 hitaben	 “Allah’ın	
rahmet	 ve	 affı	 olmasaydı	 helak	 edileceklerinin”	 vurgulanması,	 “Şeytanın	 adımlarına	 uymayın.”	

 
102	Yûsuf	12/36-49.	
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ihtarı	 ve	 “eğer	mü’min	 iseniz”	 eleştirisi	 yapılan	 hatanın	 büyüklüğünü	 ve	 iman-amel	 ilişkisinin	
dinamik	 boyutlarını	 da	 göstermektedir.	 İftirayı	 atan	 ve	 yayanların	 “mü’minler	 arasında	
fuhşiyyâtın	 yayılmasını	 istemeleriyle”	 “şeytanın	 fahşâ	 ve	 münkeri	 emretmesi”	 birlikte	
düşünüldüğünde	ifk	ehlinin	şeytanın	taraftarları	olarak	ilan	edildikleri	anlaşılmaktadır.		

Kuşeyrî	 ve	 Bursevî’nin	 ifk	 olayı	 ile	 Hz.	 Peygamber	 ve	 Hz.	 Âişe’nin	 birbirlerine	 yönelik	
aşırı	 denebilecek	 sevgilerinden	 dolayı	 imtihan	 edildiklerini;	 Kuşeyrî’nin	 imtihanın	 tam	 olması	
için	Hz.	Peygamber’in	firâsetinin	kapatıldığını	açıklaması	gibi	hususlar	olaya	farklı	bir	bakış	açısı	
getirmektedir.	

İfk	 gibi	 zor	 bir	 imtihanla	 da	 olsa	 münafıkların	 gerçek	 yüzünün,	 sahabenin	 olgunluk	
açısından	 derecelerinin,	 sevgi	 konusunda	 daha	 dikkatli	 olmanın	 gerekliliğinin	 öğretilmesi;	 Hz.	
Peygamber	 ve	 âilesinin	 Allah	 katındaki	 değerinin	 anlaşılması,	 hikmetin	 öğretimi,	 Allah’ın	
dostluk,	yardım	ve	korumasının	yeni	bir	tecrübesi	olduğu	anlaşılmaktadır.	Tüm	bu	hususlar	ilk	
başta	şer	zannedilen	olayın	aslında	hayır	olduğu	gerçeğini	öğretmektedir.		

Çalışmada	 elde	 edilen	 bilgilerden	 İbn	 Âşûr,	 Seyyid	 Kutup	 ve	 Bikâî	 gibi	 müfessirlerin	
âyetlerin	 olaylardan	 sonra	 inzaline,	 farklı	 boyutları	 izah	 etmesine	 diğer	 müfessirlerden	 daha	
fazla	 dikkat	 ettikleri	 ve	 bu	 durumun	 daha	 derinlikli	 te’vil	 yapmalarına	 imkân	 verdiği	
anlaşılmaktadır.		

Kur’an’ın	 bütününde	 olduğu	 gibi	 ifkle	 ilgili	 âyetlerde	 de	 kelime	 ve	 kavramların	 çok	
dikkatli	 şekilde	 kullanıldığı	 görülmektedir.	 Âyet	 sonlarında	 konu	 ve	 muhataplar	 gözetilerek	
Allah	 Teâlâ’nın	 lütuf	 ve	 rahmetine,	 semi‘,	 alîm,	 hakîm,	 gafur,	 raûf,	 rahîm	 olmasına	 vurgu	
yapılmaktadır.	Bu	 vurgular	 âyetlerin	bütüncül	 anlamada	 çok	önemli	 bilgiler	 içermekle	birlikte	
birçok	tefsirde	ve	meallerde	bu	hususa	yeteri	kadar	dikkat	edilmediği	de	görülmektedir.		

Âyetlerde	farklı	konu	ve	boyutlara	dair	bilgiler	verilmesi	sadece	bir	ilmin,	ekolün	usul	ve	
birikimi	 ile	 Kur’an’ın	muhteva	 ve	mesajlarının	 tam	 olarak	 anlaşılmasının	mümkün	 olmadığını	
göstermektedir.	 Kur’an	 ve	 Sünneti	 sadece	 bir	 ilim	 dalı	 ve	 usule	 indirgeyerek	 anlayamaya	
çalışmak	bir	tür	indirgemecilik	olduğu	ve	istenilmeden	de	olsa	farklı	sorunlara	sebebiyet	verdiği	
için	mümkün	 olan	 en	 geniş	 çerçeveye	 sahip	 olunmasının	 önemi	 ortaya	 çıkmaktadır.	 Âyetlerin	
olaylardan	 sonra	 inzaline	 yoğunlaşmanın	 Kur’an’ın	 farklı	 boyutlarını	 ve	 hakikat	 kaynağı	
olduğunu	 anlamada	 katkı	 sağlayacağı	 da	 görülmektedir.	 Ayrıca	 Kur’an’da	 varlığın	 farklı	
boyutları	ve	 ilişkileri,	bilgiyi	elde	etmenin	 farklı	yolları,	Allah-âlem,	Allah-insan	 ilişkisi,	 insanın	
zâhiri	 davranışları	 ve	 kalbin	 halleri	 gibi	 konular	 katmanlı	 olarak	 anlatılmaktadır.	 Bu	 durum	
Kur’an’ın	 bütüncül	 olarak	 anlaşılması	 için	 varlık,	 bilgi,	 hakikatin	 mertebeleri	 ve	 ilişkileri	 gibi	
konuların	daha	fazla	gündeme	almanın	gerekliliğini	göstermektedir.		
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)اCذونمٔ? لیل>ا( يقیرفلإا برغلا نم بيرعلا رعشلا في ةعیبطلا ر$وصت   
Batı	Afrika	Arap	Şiirinde	Tabiat	Tasviri	(Gece	Örneği)		

Description	of	Nature	in	West	African	Arabic	Poetry	(Night	Example)	
	

صخّللما  

 تابلقتلاو رانهYٔاو ءارحصلاو لابلجاو تTاغلكا لىاعت الله هMدؤ< تيلا نم ،ةضا-فلا همرعاشم ترCٔ<و متهربهٔ< تيلا ة;:بلا رهاظم اوفصو دق ا-قیرفإ برغ ءارعش نّإ
 ةیعانص تازانجاو لزاrمو روصق نم شرpلا ايهف عدبٔ< ام اضیٔ< اوفصو ماك .رویطو ةیgشحوو ةفیلٔ< تeاو-ح نم ة;:بلا هذه في ش:عی امو ،ة-خانلماو ةیولجا
 ،لویلخاو ،للاطYٔا اوفصو مال~م لیلwا ءارعشلا فصو .ةفلت|ا همدئاصق في ءارعشلا نم دیدعلا اهلوانت تيلا ةعیبطلا رهاظم نم ارهظم لیلwا دعیو .اهيرuو
 ىقتلمو ،راسرYٔا ةنیزخ هٓ<ر نم منهمو ،ةeاعملw اً�ا�فمو موملها ةَرؤب هروّص نم منهفم ،ملهوقعو متهلاایلخ وليح ابم ضعبلا هروّص دقف .ءارحصلا ةعیبطو ،ةقانلاو

 روضح اهل ةیعیبط ةرهاظ ه�فصب لیلwا حملام زار¢إ لىإ -ليیل تلا يفصولا جنهلما لماعإ للا� نم - �اقلما هذه مير� ،�ذ نم اقلاطنا .قاشعلاو با�حYٔا
 نم ،يقیرفلإا بيرعلا بيدYٔا جاتنلاTٕ فیرعتلا لىإ ىعس» انهٔ< في ةسار©ا هذه ةیهمٔ< عجر�و .ةقطنلما رعش في هتاءايحإو هتلالاد نایبو ،ةیبرغلا ا-قیرفإ راعشٔ< في
	 .ةیبرغلا ا-قیرفإ ةقطrم ءTدٔ< لىM ءوضلا ءاقلإ للا�

 .ةیبرغلا ا-قیرفإ ،لیلwا ،ةعیبطلا ،رعشلا ،بدYٔا :ة-حا�فلما تماكل°ا 
Öz	
Batı	 Afrika	 şairleri,	 Cenâb-ı	 Hakk'ın	 tevdi	 ettiği	 ormanlar,	 dağlar,	 çöller,	 nehirler,	 hava	 ve	 iklim	 değişimleri	 gibi	
kendilerini	 büyüleyen	 ve	 hislerini	 uyandıran	 çevre	 yönlerini	 ve	 bu	 çevrede	 yaşayan	 evcil	 ve	 vahşi	 hayvanları	
anlatmışlardır.	Ayrıca,	insanların	inşa	ettikleri	sarayları,	evleri,	endüstriyel	başarıları	ve	diğerlerini	de	tanımlamışlar. 
Gece,	pek	çok	 şairin	 çeşitli	 şiirlerinde	ele	aldığı	doğa	unsurlarından	biridir.  	 Şairler	geceyi	 tıpkı	 terk	edilmiş	konak	
yerleri,	atları,	develeri	ve	çölün	doğasını	tasvir	ettikleri	gibi	tasvir	etmişlerdir. Nitekim	bazıları	onu	hayal	güçlerinin	ve	
zihinlerinin	hoşlarına	giden	ibarelerle	tasvir	ederken,	bazıları	endişelerin	odağı	ve	acı	çekmenin	bir	anahtarı	olarak	
tasvir	etmiş	ve	bazıları	ise	onu	sırların	hazinesi,	âşıkların	ve	sevgililerin	buluşma	yeri	olarak	görmüştür.	Bu	makale	-	
betimleyici	ve	açıklayıcı	yönteme	göre	–	Batı	Afrika	Arap	şiirinde	yer	alan	bir	doğa	olayı	olarak,	gecenin	özelliklerini	
vurgulamayı	ve	bölgenin	 şiirindeki	delaletleri	ve	etkileri	 göstermeyi	amaçlamaktadır.	Ayrıca	bu	çalışma	Batı	Afrika	
bölgesinin	yazarlarına	ışık	tutarak	Afrika	Arap	edebi	üretimini	tanıtmayı	hedeflemektedir. 
Anahtar	Kelimeler:	Edebiyat,	Şiir,	Tabiat,	Gece,	Batı	Afrika.	

	

Abstract	
West	African	poets	have	described	aspects	of	the	environment	that	fascinated	them	and	aroused	their	feelings,	which	
god	has	deposited,	such	as	forests,	mountains,	deserts,	rivers,	weather	and	climatic	fluctuations,	and	what	lives	in	this	
environment	of	pets	and	wild	animals,	as	well	as	birds.	They	also	described	the	palaces,	homes,	industrial	achievements,	
and	others	that	humans	have	excelled	in.	The	night	is	one	of	the	manifestations	of	nature	that	many	of	these	poets	dealt	
with	in	different	poems.	They	described	it	as	they	described	ruins,	horses,	camels,	and	the	nature	of	the	desert.	Some	
depicted	it	as	they	wished	for	their	imaginations	and	minds,	some	of	them	portrayed	it	as	the	focus	of	worries	and	a	key	
to	suffering,	and	some	of	them	saw	it	as	the	treasury	of	secrets	and	the	meeting	place	for	lovers	and	lovers. Based	on	
the	foregoing,	this	article	aims	to	highlight	the	features	of	the	night	and	its	significance	in	the	poetry	of	West	Africa.	In	
addition,	this	study	aims	to	introduce	African	Arabic	literary	production	by	shedding	light	on	the	authors	of	the	West	
African	region.	

Keywords:	Literature,	Poetry,	Nature,	Night,	West	Africa.	 	
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  ةمدقلما

 لیلXا نكاو .بيدCٔا ثاترلا بتك في درو امم ماهيرNو راعشٔ+و لاIمٔ+ نم ،ةیبدCٔا متهايربعت في فصولا لماعت6سا نم ءارعشلا ثركٔ+ دقل
 لىإ قیسح دهع ذjم اوثركٔ+ دقلو .ءارعشلا ةاiح في ةرغاشلا روصلا نم ةفلdeٔم ةروصو ،ةایلحاو ةكرلحا رومح صوصلخا ه\و لىZ رعشلا في
rّموی دjا نع ثیدلحا نم اذه اXهفصوو ،لیل uلوطّل wو ةًرuصرقل wهوفصو دقف .ىرخٔ+ ةًر uا مبه لنزت تنكا امدنع لوطلCٔموملهاو نازح، 
 تeٔش� ،هر�ذ قب6س ام عم ای6شاتمو .ىرخٔ+ ةرw شرلX زمرو ةرw ير�لX زمر اذإ وهف .روسرلu نورعش� اونكا امدنع صرقلu اضیٔ+ هوفصو ماك
 ،ءارعشلا ءلاؤه نم يرثك دنع حوضوب زبرت نٔ+ تعاطت6سا تيلا ،ةیبرغلا اiقیرفإ ءارعش ى� ةیعیبطلا ةرهاظلا هذه ةسارد في ةبغرلا انی�
  .متهاiح نم اًءزج لیلXا اودZّ ن��ا نم

 هي ام ؟اiقیرفإ برغ ءارعش دئاصق في روضح ةعیبطلX له :ليی  ف لثتم¨ ي¦هف ثحبلا عوضوم ا£رطی تيلا ¢ئ6سuCٔ قلعتی  فو
  ؟هدهاشمو لیلXا نياعم ءلا´ت6سلا ايهلZ اودتمعاو ءلاؤه ا²د�ت6سا تيلا ر�وصتلا لئاسو هي امو ؟ةقرافCٔا ءارعشلا ةبرتج في لیلXا تلالاد

 -لوCٔا ثحبلما لوانت .ثحا¼م ةعبرٔ+ لىإ-ةتمالخاو ةمدقلما لىإ ةفاضلاuٕ- ةسار�ا يم6سقت تم تلاؤاس·لا هذه نع ةبا\لإلو
uخdفلا هصئاصخو ةعیبطلا رعش موهفم عوضوم -راصjا لوط نع نياثلا ثحبلما في ثیدلحا رادو .ةیXرعشلا في هملاظو هصرقِو لیل 
 ءارعشلا ى� هر�وصت لئاسوو لیلXا ناولٔ+ عبارلا ثحبلما سردو .ةقطنلما رعش في هداعبٔ+و لیلXا ثلاثلا ثحبلما لجاZو .ةیبرغلا اiقیرفuٕ بيرعلا
 لىإ ةفاضلاuٕ ةروصلا ةسارد ةعیبط عم بساj·ی ي�ا نيفلا جنهلما لىZ ثحبلا دتمعا دقو .ةسار�ا ئجاتن همٔ+ لىZ ةتمالخا توdحاو .ةقرافCٔا
 .لیلÉتلاو فصولا يجنهم

 ةیjفلا هصئاصخو ةعیبطلا رعش موهفم .1

 ثحبلما اذه لواj·ی هیلZو .ةیرعشلا روصلا فراÐزÏ ةنیزم ةیjف ةrول في انهوروصی ءuدٔ+و ينناjف لىإ جاتيح لماج ةعیبطلX نّإ
 .ابه زاتيم تيلا ةیjفلا صئاصلخا نم ابنا\ سملای نٔ+ لوايح ماك ،ةعیبطلا رعش ةیهام نع ثیدلحا

 ةعیبطلا رعش موهفم  .1.1

 فصی نٔ× ،Öوح نم هرهاظمو نوكلاو ةعیبطلا فصوب موقی ي�ا رعشلا نم عونلا Ôذ ءuدCٔاو داقنلا حلاطصا في هب دصقی
 Ôذك فصی نٔ+و ،ةتئاصلا ةعیبطلu ىمس� ام تتح ام جردنی ام كلّو ةفیلٔ+ تÜاوiحو شوحوو رویط نم ةفلتÚا اهساjجeٔب ةیلحا تانئكاØا
 لیلXاو حãرلاو دZرلاو قبرلاو ،ب�اوكلاو موجنلاو رمقلاو سمشلاو ،راÉبلاو رانهCٔاو ةیدوCٔاو لابلجاو ضرCٔكا ،ةبعش·لما ةیعیبطلا رهاوظلا
 رæلاو راشجCٔاو ينتاسäلاو ضãرلاو راهزCٔاو تابنلكا ،اهل توص لا تيلا ةعیبطلا نم هي تيلا تانئكاØا ةiقبو ،ةعبرCٔا لوصفلاو رانهØاو
 Ô.1ذ يرNو

 نكيمو ،دیعب دهع ذjم رعشلا نم عونلا اذه مجعلاو برعلا فرع دقف ،بدCٔا مدق يمدق بيرعلا رعشلا في ةعیبطلا نع ثیدلحاو
 ليهالجا رعاشلا Ôذ نم .ةیبدCٔا روصعلا فلتمخ نم ءارعشل ةیرعشلا تاZومèاو ن�واو�ا نم ةذوخeٔم لاIمٔ+ ةدعب انلوق لىZ لدت6س� نٔ+

 رعش في ةرادصلا Ö قّح ،اضiفت6سم لایثتم ةعیبطلu ةنdفلا لثيم اعئار ایjف افصو هسرف فصو ي�ا )م540/ــه .ق 85.ت( سëقلا ئرما
 :لاق ينÔ rذو ،هدنع ةعیبطلا

ــم ــم رٍَّــكِ ــم رٍَّــفِ ـــ¼ــقُ ـــم لٍِ ــم رٍِــÏدُ ـــعَ  اً
 

6ــسلا هُ÷طحَ رٍصخَ دِوملُ´كَ   2لZَِ نمِ لُیَ
 

 :هiف شëعی ي�ا هúب ضãر نم ةضور افصاو )م569/ــه.ق55.ت( يركبلا دبعلا نÏ ةفرط لوقیو

ــــل ــــخِ ــــب لٌلاــــطüََ +ýوَ ــــقبرُِ ــــÿ ةَِ ــــمَ  دَِ
 

 دَِــیلا رِهِاــظ في شمِوَلا قياــبكَ حُولَت 
 

 
 .12 -11 ،)1945 ،صرم ةعبطم :ةرهاقلا( بيرعلا بد6ٔا في ةعیبطلا رعش ،لفون دی)س :رظنا 1
 .54 ،)2004 ،ةفرعلما راد :تويرب( يواطصلما نحمرلا دبع .جم ،يدPكلا سJقلا ئرما ناوید ،سJقلا ؤرما :رظنا 2
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 لـــئاـــr فاـــنكـeٔـــف يّعمـد ةــــــــضورÏـ
 

 3دــغلا لىإ كىÏٔ+و كيÏٔ+ اــبه تــللظ 
 

 :لاقف فیصلا سماوم في هب نوزولی اذلام لابلجا اود\و اموق افصاو )م607/ــه.ق16.ت( اشر) طبeٔت ليهالجا رعاشلا دنجو

 تيلواــــــصم نع ايرعم تــلeٔــــــس لاّه
 

 4ناـــبلا فیـــــصلu ملهزاـــjم اـــموق 
 

 :لائاق انعظ فصو ي�ا )م609/ــه .ق 14.ت( ىملس بئ+ نÏ يرهز رعاشلا Ôذكو

ــطــقـَـی  ماَــك ةِلاَــفــلا زِاوــجý+ لَاـــiــمý+ نَــعَ
 

ـــسلuِ جُِّلXا رَماغِ تياوَنلا ـــشىغَی   5نِفُُ
 

 :لاق ينr )م629/ــه7.ت( سëق شىعCٔا ليهالجا رعاشلا اههاiم ةرفوو انهãدو ةبصخ في ةعیبطلا روص نممو

 اـــــتهاـــــjـــــج فزـــــعـــــت ءماـــــبهو
 

 6مدــــــــس تاـــjــجٓ+ اـــهــلــهاـــjــم 
 

 لاثلما لäiس لىZ .ايهØإ ينiملاسلإا ءارعشلا تارظن فلاdخu تددعت دقف ،ملاسلإا دعب ام صرع رعش في ةعیبطلا روص بغت لمو
 :لوقiف ،لیل لوط فصی )م674.ت( تب0 نÏ ناسح دنج

 نـــكـــ¨ لمْـــف ليـــیـــل نِاـــلجمu لَواـــطـــت
 

 uوـــــــــصت نٔ+ هِــــمــــنج يداوــــه 4مــــته 
 

 كلٌوـــــم نئ× اـــــيهـــــعارٔ+ تُـــــëـــــبٔ+
 

ـــنـــلا دُـــیر5+ لا اـــبه  ـــح مَوّْ ـــت تىَّ ـــغَ ـــیَ ـــبّ  اَ
 

 بٍـــ�وــ� دَـــعــب بٌـــ�وــ� اـــنهــم رَاـــN اذإ
 

ـــقارَـُـ¨  ــع بُِ ــیَ ــخٓ+ نيْ  7اـــبــ�وَْــك لِـــی÷ــلــXا رَِ
 

 ،هناضiفو هرایت في لینلا رنهÏ هباعجإ نع برعی ي�ا )ــه360.ت( شما´8 سيابعلا رعاشلا ةعیبطلا اوفصو ن��ا ءارعشلا نمو
 :لوقiف ،ءماسلا ب�اوكÖ 8وح نم ىرقلا صرايح هنٔ+و ،زجاr كل سرك� نٔ+ دكا� هنeٔب هفصیو

 ـــــصربم تىٔ+ ينــr لـــیــنــلا رــنه نٔ×
 

 عاترــــلا تـــــــسر�و اــــبه ضاــــفو 
 

 هـــ\و كل نـــم ىرـــقـــلu قدـــrٔ+و
 

 8عاـــیــــــــض اـــبهـــ�اوـــ� تاوماــــــــس 
 

 :لاقف ل\رفسلا ةرثم لمeٔت ي�ا )م983/ــه372.ت( يفحصلما نæع وبٔ+ سيلدنCٔا رعاشلا رæلا ر�وصت في عدبٔ+ نممو

 سـجرCـ بوثـ في لاـــتـتخ ةٍ÷رفـــــــصمو
 

 سفنتلا كيِّز كــــسم نع قبعـــــــــDتو 
 

  هبــــــــــــــــــــــــلق ةوسقو بٍوبمح يحر اهل
 

 9ـسي·كـــــHم مقـــــDسُـلا َ÷¢rُ بٍمح نُولو 
 

 :لاق ينr ءاضرلخا رعاش) بقللما )م1934.ت( بياشلا سماقلا وبٔ+ سي�وتلا رعاشلا لیلXا ناضحٔ+ في �وت تيلا هنازحٔ+ روّصی نّممو

ــــيهٔ+  بــــیــــKــــكــــلا لــــیــــلــــXا اّ
 

ـــــيهٔ+   بـــــیرـــــغـــــلا لـــــیـــــلـــــXا اّ
 

 لوــــــــهــــــــلا ءارو نــــــــم
 

 تماـــلـــظـــلا باـــقـــن فـــلـــÐ نـــم 
 

 
 .19 ،)2002 ،ةیملعلا بgكلا راد :تويرب( نefا صرc دمحم يدa .حم ،دبعلا ن_ ةفرط ناوید ،دبعلا ن_ ةفرط :رظنا 3
 .211 ،)1984 ،ميلاسلإا برغلا راد :سzوت( راقفلا وذ ليv .حم ،هراtخrٔو اشر طبoٔت ناوید ،ر_اm ن_ تبk :رظنا 4
 .118 ،)1988 ،ةیملعلا بgكلا راد :تويرب( روعاف نسح ليv .حم ،ىملس بيrٔ ن_ يرهز ناوید ،ىملس بيrٔ ن_ يرهز :رظنا 5
 .290 ،)ت.د ،باد6ٓا ةبgكم :ةكم( ينسح دمحم .حم ،شىع6ٔا ناوید ،سJق ن_ نويمم شىع6ٔا :رظنا 6
 .26-25 ،)1994 ،2ط ،ةیملعلا بgكلا راد :تويرب( انrٔa دبع .حم ،تبk ن_ ناسح ناوید ،تبk ن_ ناسح :رظنا 7
 .489 ،)1997 ،ينجالخا ةبgكم :ةرهاقلا( د�اولا دبع يوبنلا .حم ،جماش� ناوید ،جماش� ينسلحا ن_ دمحم :رظنا 8
 .1/315 ،)9891 ،يصرلما باgكلا راد :ةرهاقلا( يرابی6ٔا يمهار_إ .حم ،سلدن6ٔا لهrٔ يخر� في ستمللما ،بيضلا :رظنا 9
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 تءارـــــــــ¨ كãلاـــــــــÐ في
 

 10ةاــــــــیــــــــلحا نازــــــــحٔ+ لي 
 

 اiقیرفإ برغ في ةیjفلا ةعیبطلا رعش صئاصخ .1.2

 ،هيرN نع ابه يزتم� ةدیدZ صئاصخو ةيرثك تايزمم اiقیرفإ برغ ءارعش هبتك ي�ا تماصلاو تئاصلا هiّقش) ةعیبطلا رعشل نإ
 :ةیلاتلا رطسCٔا في صئاصلخا هذه صیخلت نكيمو

 ضعبل ةدید\ اروص رعشلا اذه انل سمر دقف .ةiقیرفلإا ائهëبو ةیبرغلا اiقیرفإ ةعیبطل ةقiقدو ةقداص ةروص نع برعی هنٔ+ •
 .ءارعشلا اهودهاش تيلا ءای6شCٔا ؤ+ رظانلما

 ةیعیبطلا اiقیرفإ برغ ةقطjم لماعم ءارعشلا روص ثiح ،ةبعش·لما اهرهاظم كلÏّ ينiقیرفلإا ةاiح ايهف سكعنت ةٓ+رم هنٔ+ •
 ،ئياوت6سا لادتعاو ةدورÏو ،ةرارح نم اهخاjم في امو ،عساولا اهرانهٔ+و ،ةفیIكلا اتهuاNو ،فارطCٔا ةiماترم ائهارحصب
 ...ر�ãاف ندلماو ناúبلاو ،ةTiیب تÜاوiح نم ةعیبطلا هذبه لZافتی امو

 .ايهCاعم في üازلجاو ،اهظافلٔ+ في üوهسلu يزتم� هنٔ+ •
  .دiقعتلا نع دیعب طی6س) بولسeٔب زاتيم هنٔ+ •
 ر�وصتلا يقیرفلإا رعاشلا جمدی دق ذإ ؛اهيرN لزغو ء0رو رفخو حدم نم ةفلتÚا ةیرعشلا ضارغCٔا ةiقبب لاصتا Ö نّٔ+ •

 .دوصقم لزغ ؤ+ حدم ءانثٔ+ في فصولاو
 ةیبرغلا اiقیرفإ ءارعش ى� هتملظو هصرقو لیلXا لوط .2

 تفلت ة\ردب ةقطنلما ءارعش راعشٔ+ في ايرب� ايزr تلdحا تيلا ةیبدCٔا رهاوظلا نم هتملظو ،هصرقو ،لیلXا لوط نع ثیدلحا
 ثیدلحا تلوانت تيلا دئاصقلا نم ةZومجم ثحبلما اذه في ضرعن6سو .ايهلZ فوقولاو اته6سارد لىإ ثحابلا وعدتو ،راظنCٔا دشWو ،ها¼·نلإا
 .ءارعشلا سوفن في تلالادو نياعم نم اهلمتح ام عم ،هتملظو ،هصرقو ،Öوط ثiح نم لیلXا نع

 لیلXا لوط .2.1

 ،دولجاو ،دبرلاو ،فولخاو ،سىCٔاو ،نزلحا دّعتو .دودصلاو رجهلا دنعو ،قارفلا دعب لیلXا لوط اًثیدrو اًيمدق ءارعشلا كاش
 لیلXا لعتج تيلا باب6سCٔا نم را¼خCٔا ¢قو ،را�ا دعُْبو ،بëبلحا رهج انهم دZّ ،ءارعشلا بëصت تيلا ملا\Cا نم اهيرNو ،طرفلما يركفتلاو
 دمحم نيیغلا رعاشلا لاثلما لäiس لىZ .اiقیرفإ برغ ةقطjم راعشٔ+ في حوضوب صرانعلا هذه زبرتو .هiف مونلا بعصی ،لاiقث انیزح لایوط

 :ةنیزلحا تارعنلا هذبه ¢یوطلا هتلیل بطايخ ي�ا ،)م2016/ــه1438.ت( بيا\ ينمCٔا

 ماـــیــه يدـــنــع اـــمو تـــلاـــط تيــلــیــل
 

 داـــعــــــس ؤ+ لىـیـلـب Üوـنـمج تــــــــسل 
 

 لا ،للاـــــطCٔا لىـــــZ كيـــــÏٔ+ لاو لا
 

 داوــف ؤ+ ـــــسيفــن ةـــقــح كيــتــ6ـــــسٔ+ 
 

 نيبرــــــتخ لا\+ لــــــیــــــلــــــXا اــــــيهٔ+
 

 uـــف ي�iـــبم كـــeٔ11ةاـــیـــلحا ةاــــــــس 
 

 :داعس نÏ الله دبع نÏ دمحم رعاشلا لوقیو

 دـــــیـــــلا فـــــك بـــــلـــــقٔ+ 4تـــــبو     ىرــــ��ا يرــــغــــب لــــیــــل لُواــــطــــت
 

 ىرــــ� لٍاـــــــــصو وــــلــــr لــــمؤٔ+
 

ــــــقــــــف لىإ ماــــــمز دوــــــقــــــی   12د÷
 

 
 .25 ،)2005 ،4ط ،ةیملعلا بgكلا راد :تويرب( حس� نسح دحمrٔ .حم ،بياشلا سماقلا بيrٔ ناوید ،بياشلا سماقلا وبrٔ :رظنا 10
 .98 )ةطوطمخ ،رعاشلا ةبgكم ،ير cو ( لیوطلا لیل�ا ،بياm ينم6ٔا دمحم :رظنا 11
 °اسر( ليابم ةªملاس ةراضلحا في مaاهسإو نوینلافلا ،تيªكج دمحم ؛421،)ةطوطمخ ،دحمrٔ دهعم :وgكt¦ت( لوسرلا حدم في ةدیصق ،تيوفلا داعس ن_ الله دبع ن_ دمحم :رظنا 12

 .199 ،)2006 ،ةنوتیزلا ةعماm ،ةروش¦م ير³ هاروتكد
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 في يربز نÏ رعم خی6شلا رعاشلا لوق Ôذ نم .قرCٔا ةضاضمو ،لیلXا ةشحو لىZ هیدعت6س�و ،هبوبمح د´j·س� نم ءارعشلا نمو
 :Öوق

 ارهـــــس دــق لــیلXا لوط نيیع لu اــم
 

 ارزــغ اـــنهــم عــمدـــب ياـــتــjــجوــف 
 

 ¢ئاـــق لاـــلحا ناــــــــسلف اـــتلاــــــــس ذإ
 

 13ارفــس دق جلحا دفو ،نوكــسلا اذام 
 

 عiفشلا دحمٔ+ ليالما رعاشلا لوق Ôذ نمو .موجنلا ة¼قارمو ،ب�اوكلا ءطبو ،ردبلا ءاقبب لیلXا لوط لىإ ةقرافCٔا ءارعشلا زمر� دقو
 :)م1982/ــه1403.ت(

ـــبـــعج  اـــمدـــعـــب ىـــقـــبـــی ردـــبـــلـــX اً
 

ــــــــصلا تماــــــــسäـــب لـــیـــلـــXا نَذٓ+   14حاـــب÷
 

 :سيëس روجام رعاشلا لوقیو

 تــلـــــصو ةٍــمكل في ليذاــã Z تَــیزجُ
 

 فم كلـــÏ وـــلـــيح اـــهرُـــ�ذ ةٍـــÉـــیـــــــصف 
 

ـــلطٔ+ ـــقراـــط باـــط حٍـــــصنب ليیل تَْ  هُ
 

 15نمٔ+ لم مَــجــنـلا ىـعرٔ+ 4تـــب Öِوـط نـم 
 

 لیلXا صرق .2.2

 تحسم اذإف .لبلحا لاصتاو لمشلا عiجا دنعو ،لصولا ليایل فاصؤ+ نم هفارطٔ+ ينب ام برقو ،هفاصرنا ةZسرو لیلXا صرق
 :لاق ينr ينیلاغن6سلا ءارعشلا دrٔ+ تëب في د\وُ ام ÖاIمو .صرقلu لیلXا فصو نيالجا دی نم اهلصو راثم تندو ،نيادتلu ة¼ëبلحا

 تـــــــضرعت يونح ءاروح نم Ô اـــiف
 

 اـــتهـــــصرق ليــیــل نٔ+ لاوــلو لـــیــلــب 
 

ـــنهـــكـــلو  ةيرــــــــصق لىـــیـــلـــب لـــیـــل اّ
 

ـــ¼ـــف حـــبــــــــصب ذإ ذlّـــتٔ+ لمو   16اـــتهّ
 

 تا� سفنلا في ايهCاعم يرثت تيلا ،üاسرلا هذهل ر�دقتو ،باعجإ رعاشم نيفلا ائهايحإ في لمتح ،¢مكا ةروص انهٔ+ ظحلالما نمو
 .ةًر0إ س�رعلا مسج سورعلا nٔتم ماك هنای� زته ،ةراس را¼خٔ+ انهإ .سرعلا ¢یل نارقلا

 لیلXا ملاظ .2.3

 ،لمظم( Ôذ لىZ لا�ا ظفلuX يحصرتلا مالهؤّ+ .نuولسٔ+ فصولا اذه في ملهو ،ايرثك ملاظلu لیلXا ةقرافCٔا ءارعشلا فصو دقل
 :)م1992/ــه1413.ت( يرولCٔا الله دبع مدٓ+ خی6شلا ةیثرم في فياقثلا نæع يير´ینلا رعاشلا لوق Ôذ لاIم ،)ملاظ

 فــــلؤــــمو بــــتكا بــــیدٔ+ رــــ�دــــم
 

 موّـــقـــمو ظـــعاو غـــیـــلـــب حـــیــــــــصف 
 

 تدــب نٔ+ دــعب ىدــهلا سشم تــبرغ اذإ
 

 لمــظــم لـــیــلــXاو لـــیــلــXا ردـــب قــمحٔ+و 
 

 هـــماـــقـــم موـــلـــعـــلا في موـــقـــی اذ نـــفم
 

 17مـبهـم وـه اـــم ملاــــــسs في ضحّوـی 
 

 :)م1949/ــه1369.ت( يرمولجا يمهارÏإ لياغن6سلا رعاشلا لوقو

ã +\َـــیز لtاـــف بَـــZاـــ\ٔ+ دـــق نْٔ+ اوـــمـــلـــ 
 

ـــعـــلا طـــیـــلمحا طَـــــــسو اـــنهeٔـــب ،ءَ  ـــیَ  ءلمْ
 

 
 .383 ،)2015 ،3ط ،جانهلما راد :تويرب( اªقیرفإ برغ في ةªملاسلإا ةیبرعلا ةفاقثلا ،لحاص دمحم رعم :رظنا 13
 .501 ،)ةطوطمخ ،ني)سلحا دومحم خی)شلا لrÀ ةبgكم :ووا³( قوسلا لrÀ راعشrٔ في قوس¦لما ؤلؤل�ا ناوید ،ني)سلحا عªفشلا دحمrٔ :رظنا 14
 .101/ 1،)1978 ،عیزوتلاو شر¦ل� ةینطولا ةكشرلا :رÄازلجا( بيرعلا لياغن)سلا بد6ٔا ،بصم رماv :رظنا 15
 .319/ 1،بيرعلا لياغن)سلا بد6ٔا ،بصم :رظنا 16
 .rٔ55 ،)ةطوطمخ ،رعاشلا ةبgكم :نرولإ( يروللإا الله دبع مدrٓ خی)شلا ةیثرم ،فياقثلا نÆع :رظنا 17
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ــــج رــــعــــق في اــــنــــنvٔــــف  رٍــــغاــــف بٍُّ
 

 18لمــــظــــم لٍــــیــــلو ءٍازوــــج موــــی في 
 

 :نامزلا دا\ هتدیصق في هس لنجٔ+ نبر\ لياغن6سلا رعاشلا لوقو

 دِاوــــبج نــــكــــ� لمو ناــــمزــــلا داــــ\
 

 دِاــــــــشرلإـــل زِّـــعـــلادـــبـــع داـــ\ نإ 
 

ـــت« في Ôَاـــمِ جاـــلحا نَـــÏا هـــب نيـــعٔ+  اوَ
 

 دارـــــبم تىـــــفـــــلا لÜَ هـــــب »نٍوو 
 

 19داـــــــسجٔ+ نع لمظلا كاذ ÷لـــــــس�اــف  لمٍظم سٍفن لیل في ىسر رٌدب
 

 لىZ وطس·ف ،تاZاس عضبل هنطو في اiموی ءuرهكلا عاطقنا ةسای6س نم رجضتی -ن�صراعلما نم- بيلٔ+ سىZë بیدCٔا لوقیو
 :سانلا رعذتو عناصلما لطعت ،ةiجاد تمالظ ندلما

 ملاـــظ ماـــمٔ+ اـــنهـــ6ــــــسح ىـــفـــdـــخاو
 

 ءاــــمٔ+�ا ةــــمــــلــــظ لــــIــــم ســــماد 
 

 اـــف نـــكم دادـــr في لـــیـــلـــXا في هي
 

 ءاـــ´ـــیـــهـــلا ىـــظـــل في جوزـــلا اـــهـــقر 
 

 ودــــبــــiــــف روــــنــــب تــــتٔ+ اــــم اذإــــف
 

 20ءماــــلــــظــــلا في يرــــطــــی عايرــــك 
 

 لىإ اوؤجلی نٔ+ ينبولسCٔا ني0و .هیلZ لا�ا يحصرلا ظفلuX لیلXا ملاظ نع اوبرZّ دق ءارعشلا نّٔ+ ةقباسلا تایبCٔا في ظحلای
 :انهëب نم ¢یجمو ةصاÐ يرباعتو ظافلeٔب ملاظلا نع يربعتلا

 هابنا\ ىسجٔ+ لیلXا .2.3.1

 لُیلXا اسجَو :برعلا ناـــسل فيو .21نكَـــسو ÷ملهدا اذإ ،لُیّلXا اسجََ لاقی .قابطإو نٍوكـــس لىZ 4لدی لٌـــصٔ+ واولاو يملجاو ينـــسلا
ــسَ� هيرNُو  ئ+ جاــسلا لیلXاو 23.هملاظب هتوبثو شاعلما بلط نع �هeٔب هنوكــس هب دــصقی لیلXا وجــسف 22.مادو نكَــس :اًوسجَْو اًوّسجُُ وجُْ
ا لِیْ÷لXاوَ{ :لىاعت Öوق هjمو ،رقت6ــسلماو ن�اــسلا

�
 دن6ــسٔ+ ثiح ؛ةغلابملX ليقع يزامج لیلXا لىإ نوكــسلا ةب6ــسtف .]2 ⁄92 لیلXا[ }ىٰسجََ اذَ

 كل تـخمج ضياـقلا لوقك ،لـیلXا ملاظ نع يربعتلX ظفلXا اذـه ةـقطنلما ءارعـــــش ضعب درؤ+ دـقو .�هCٔ وهو لـیلXا لىإ نوكـــــسلا

 :)م1901/ه1319.ت(

 هاـــبـــناـــ\ ىـــسجٔ+ لـــیـــلـــXا اـــم اذإ
 

 تاــــــعــــــ8ارو ينــــــعــــــ8ار همارــــــ¨ 
 

 ءاــــ\ر لىــــZ بوــــنــــلجا نوــــفاــــيج
 

 24تادـــ\اــــــــس نـــيمـــهـــمـــلـــX اـــهوـــجو 
 

 يمبهØا لیلXا .2.3.2

 
 .90 ،)ت.د ،ةیلمح ةعبط :بىوط( يمدلخا خی)شلا حدم في ينیلاغن)سلا ءارعشلا ناوید ،ينÊحابلا نم ةبنخ :رظنا 18
 .345 /2،بيرعلا لياغن)سلا بد6ٔا ،بصم :رظنا 19
 يقیرفلإا برغلا في بيرعلا رعشلا ،نارعم اب  ؛28-4 :) 2002 وینوی( ،2 ةªملاسلإاو ةیبرعلا بلاطل ةینطولا ةمظنمل� ةكملحا Òمج ،"ةملظلما ةنیدلما" ،بيلrٔ رك_وبrٔ سىvJ :رظنا 20

Ôرعشلا نرقلا للاfإ( يدلایلما نÕسJملاس ةمظنلما تاروش¦م :وكسª188-187 /1 ،)2011 ،ةفاقثلاو مولعلاو ةیبترل� ة. 
 .137 /3 ،)1979 ،ركفلا راد :تويرب( نوراه دمحم ملاسلا دبع .حم  ،“وسج” ،سJیاقلما مجعم ،سراف ن_ا :رظنا   21
 .371 /14 ،)ت.د ،رداص راد :تويرب( “اسج” ،برعلا ناسل ،روظPم ن_ا مركم ن_ دمحم :رظنا  22
 .440 /1 ،)1998 ،1ط ،ةیملعلا بgكلا راد :تويرب( لسÜ دمحم .حم ،ة³لابلا ساسrٔ ،يشرمخزلا الله راm :رظنا 23
 ..86 /1 ،بيرعلا لياغن)سلا بد6ٔا ،بصم :رظنا 24
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ـشيلا ىقبی نٔ+ :يملماو ءاهلاو ءابلا  ؤ+ نَكا اًداوسـ ،هيرNُ هطُلِايخَ لا ي�ا نُو÷لXا :يمُبهØَا هjمو .مَبهْمُ رٌمٔ+ اذه لاقی .هیلإ تىe�َلما فُرَعُْی لا ءُّ

Nَا لاق .25هيرÏم نjاو :)م1311/ــــه711.ت( روظØَِ6ش لا ي�ا :لیلخا نم يمُبه  :يمبهَ لٌیلو .مبهُُ علجماو ،ءاوس Ôذ في ثىنC5او ركَ�ا ،هiف ةَیِ
 ةقطنلما ءارعشـ ضعب لمعت6سـا .حابصـلا ةیاN لىإ هiف ءوضـ لا ي�ا دوسـCٔا لیلXا يمبهØا لیلXا نم نذإ دوصـقلماف .26حاب÷صـلا لىإ هiف ءوضَـ لا
 :)؟ت( ليالما دحمٔ+ دمحم رعاشلا لاق دقف ،لیلXا ملاظ نع يربعتلX ظفلXا اذه

ã ـقبـ فـی�ـ لُـــقـعiاـــهـقارـف دـــعبـ تَـــ 
 

 27؟ليــiــäـــــــس يمــبهــØا لـــیــلــXا في تَرــCٔ+و 
 

 :لوقی ينr )م1922/ــه1341.ت( ساین دمحم الله دبع لياغن6سلا رعاشلا ى� اضیٔ+ ظفلXا اذه لماعت6سا يرظنو

ــــسلا سُشم تقشرٔ+ دق ــــضلا تَقو ما÷  ىح4
 

ـــــقاـــــفٓ+ تْر÷وـــــنـــــdـــــف   ءاـــــیــــــــــضب اـــــهُ
 

 28ءاروــــــب هــــــتماــــــلــــــظ تــــــكمارــــــو̈  ةjٌجْدُ يمٍبه لٍیل �دُ تْمرو
 

 بيهغلا لیلXا .2.3.3

 لیلXا دِاوسَ ةُ÷دشِ بَُيهْغَلا :ناسلXا يفف 29.ةمل4ظلا :بَيهْغَلاف .راعت6سُ� ثم ،ءایض ّ¢قِو مٍلاظَ لىZ 4لدی حیصح لٌصٔ+ ءابلاو ءاهلاو ينغلا
 دمحم رعاشلا ظفلXا هذه لمعت6ساو 31.ةملظلاو داوسلا دیدشلا لیلXا نم بيهغلu دارلماف 30.داو÷سلا لمِظْمُ :بٌَيهَْغ لٌجمََ لاقی ؛هونحو لِمَلجاو
Ïدحمٔ+ ن Ïلاقف )م1990/ــه1411.ت( ليالما ني6سلحا فسوی ن: 

ـــ¼ــقرــم لماــكــلا قىَرْــم ــم نــع اً  بـــقرَْ
 

ـــتـــعـــی نـــم ã سُاـــیـــلإ   بدـــuCٔr نيَ
 

 بــهذــلما يمَقت6ـــــسم لُــیحت6ـــــس� ؤ+
 

ـــغ لٍـــیـــل تـــتح يسرٔ+ كـــیـــلإ  ـــيهَ  32بْ
 

 رات6سلu لدسٔ+ لیلXا .2.3.4

 33.هترُُسُ هيو ،Öَودُسُ لی÷لXا �رٔ+ هjم لاقی .هHل اًر¨اس لٍفْسُ لىإ وٍْلZُ نم ءشيلا لوزC لىZ 4لدی دrٌاو لٌصٔ+ ملالاو لا�او ينسلا

 35.لمظٔ+ ئ+ “Öودس لیلXا لدسٔ+” :ازامج لاقی :)م1144/ــه538.ت( يشرمخزلا لاق 34.هاÐرٔ+ :ئ+ ،لاًدْسَ Öُدُسْ� هبوث لدسَ :ناسلXا فيو
 :تيلیل ةيرسم هماس ةیلزغ ةدیصق في يير´ینلا رعاشلا ى� ملاظلا نع يربعتلX ظفلXا اذه لماعت6سا دنجو

 ماــــــــس·ـــباو كـــئاـــقـــل في رـــكـــفٔ+
 

 Wرازــــلما ى� ةاــــیــــلحا هــــب ــــــسر 
 

 اــــــــضیــــب قاشرلإا هــــقار رــــغــــثــــب
 

 راــــــــضنلـا عـم هـــjـم نــــــسحـلXـ اـــiـف 
 

 
 .1/311 ،“مبه” ،ةغل�ا سJیاقم ،سراف ن_ا دحمrٔ :رظنا 25
 .56 /12،“مبه” ،برعلا ناسل ،روظPم ن_ا :رظنا 26
 .120-97 :)1939 ناسJن( 52 ةفاقثلا Òمج ،"موملها" ،ليالما دحمrٔ دمحم :رظنا  27

 .78 ،)1989 ،ةفرعلما سشم راد :صرم( ةªملاسلإا ةفاقثلاو لاغن)سلا ،سيJس تيروج :رظنا 28
 .399 /4 ،“بهغ ”،ةغل�ا سJیاقم ،سراف ن_ا :رظنا 29
 .653 /1 ،“بهغ ”،برعلا ناسل ،روظPم ن_ا :رظنا 30
 .717 /1 ،ساس6ٔا ،يشرمخزلا :رظنا 31
 .501 ،قوس¦لما ؤلؤل�ا ناوید ،عªفشلا :رظنا 32
 .149 /3 ،“لدس ”،ةغل�ا سJیاقم ،سراف ن_ا :رظنا 33
 .333 /11 ،”لدس ”،برعلا ناسل ،روطPم ن_ا :رظنا 34
 .446 /1 ،ساس6ٔا ،يشرمخزلا :رظنا 35
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 لاـــیـــل يرـــــــس� رـــ�ـــــضرلا هـــب دكاـــ�
 

 36راــت6ـــــسلu لدـــــــسٔ+ لــیلXا اــم اذإ 
 

   :هسما لىZ فقٔ+ لم ةقطنلما ءارعش دrٔ+ لوقیو

 اراز اــــم ينــــعــــلا موــــنو لاــــیــــلخا راز
 

 37اراــت6ـــــسٔ+و اــقاورٔ+ لدـــــــسٔ+ لــیلXاو 
 

 ترسلا �رٔ+ لیلXا .2.3.5

+ýْدسٔ+و �سرٔ+ :ئ+ ،ترسلا َ�رÖ. ا �رٔ+وXدحمٔ+ خی6شلا لمعت6سا 38.هملاظ نع اضیٔ+ زامج ترسلا لیل uا¼م 
 :لاقف ،لیلXا ملاظ لىü Zلاúل يربعتلا اذه )م1927/ــه1345.ت(

 �r اذ ترـــــسلا �رٔ+ لــیلXا اذإ اونكا
 

 39تاـــjـــج�ا ءاـــiـــحلإ اـــZاسر اوـــماـــق 
 

 مهَلدْمُلْا لیلXا .2.3.6

 تيوفلا دماr خی6شلا رعاشلا فظو دقل 41.ةٌغََلا¼م :�مهَِلدْمُ دُوَسْٔ+و 40.ةملظم ئ+ ة÷مهَِلدْمُ ¢یلو .دّوسْاو فَُثكَ :ملاظلاو لُیلXا ÷مهََلدْا

 :لاقف ،لیلXا ملاظ نع يربعتلX ظفلXا اذه )م1956/ــه1376.ت(

 تياـــنــiــق عــiــجرــ¨ نــعو نياوــغــلا نــع
 

 Cـــكـــ  تÜّرو ناـــلحٔ+ رـــ�ذ نـــعو بّ
 

 نعو نوèا سٔ× نعو باــب6ـــــش نعو
 

 تãّدـــئاـــعـــلا لوـــح دـــهاـــعـــلما رـــ�ذ 
 

 بـــtـــــش نمو رغث نم ءماـــــسCٔ اـــمو
 

 42تماــلهدـــلما لياـــیــلــXا في اـــهــلــــــصوو 
 

 لیلXا نّج .2.3.7

6شاِو لمََظýْ+ نىعبم لُیْ÷لXا ÷نجَو   43.]76⁄ 6 ماعنCٔا[} ۖ بيِّرَ اذَ�ـهَ لَاَق ۖ ابًكَوْكَ ىýٰ+رَ لُیْ÷لXا هِیَْلZَ ÷نجَ ا÷مَلَف{ لىاعت Öوق هjمو ،هُمُلاَظَ ÷دتَْ
 :ن�صراعلما نم س�وی يرب� دمحم يير´ینلا رعاشلا لوق في هدنج ام ملاظلا نع يربعتلX ةقطنلما ءارعش ى� ظفلXا اذه لماعت6سا لاIمو

+ٔÜ ٕليـــلا كـــتـــیرـــق لوـــح نّـــج نا 
 

 ãرــــقــــبــــع هــــنوــــكــــــــس لاــــیــــجم ل 
 

 هيازCٔاو uرـــــلا هـــــتـــــتح اـــــفـــــغو
 

 44اـــیــــــــضر اـــموـــن روـــیـــطـــلا مÜو ر 
 

 :)؟.ت( تيوفلا دمحم لياغن6سلا رعاشلا لوق اضیٔ+ هjمو

 مــــنهــــج لــــیــــلــــXا اــــم اذإ موــــق ّ�
 

 45اـــÉلــــــص اـــع8ـر ادوسجـ اوتـuو اومـاـــق 
 

   

 
 .13 ،)ةطوطمخ ،رعاشلا ةبgكم :نرولإ( تيلیل ةيرسم ،ضىترم ملاسلا دبع ،يقªقلحا ؛682 /2 ،يقیرف برغلا في بيرعلا رعشلا ،اب  :رظنا 36
 . 271:)ت.د ،ةیلمح ةعبطم :لاغن)سلا( برك6ٔا بطقلا ئحادم في رحم6ٔا تیبركلا ،ةفیللخا دمحم جالحا ساینا :رظنا 37
 .875 /1 ،)2008 ،1ط ،بgكلا لماv :ةرهاقلا( ةصراعلما ةیبرعلا ةغل�ا مجعم ،راتمخ دحمrٔ :رظنا  38
 .250/ 2،بيرعلا لياغن)سلا بد6ٔا ،بصم ؛3 )،ت.د ،ةیلمح ةعبط ،بىوط( كابلا قح ،اببم يمدلخا دحمrٔ خی)شلا :رظنا 39
 .206 /12 ،“ملهد “ ،برعلا ناسل ،روظPم ن_ا :رظنا 40
 .765 /1 ،ةصراعلما ةیبرعلا ةغل�ا مجعم ،راتمخ :رظنا 41
 .90 ،)ت.د ،ةیلمح ةعبط ،لاغن)سلا( يمدلخا خی)شلا حدم في ينیلاغن)سلا ءارعشلا نfواود ،ينÊحابلا نم ةبنخ :رظنا 42
 .140 ،)2004 ،4ط ،ةیلوeا قشرلا ةبgكم :ةرهاقلا( طی)سولا مجعلما ،ينÊحابلا نم ةvومجم :رظنا 43
 .16 ،)ةطوطمخ ،رعاشلا ةبgكم :ونك( نيیع رون لىإ ،سzوی يرب  دمحم خی)شلا :رظنا 44
 .237 /1 ،بيرعلا لياغن)سلا بد6ٔا ،بصم :رظنا 45
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 ��4ا .2.3.8

 لٍایلو ،ً�دُ ٌ¢یل :لاقiف ،هظفل لىZ هب فصویو .هُتُمَْلظُو لیلXا دُاوس ابه دار�و .ماس بu نم ،ا\د لعفلا نم ةقت6شم ةفص ��ا
 ز�زعلا دبع برغلما �م حدم ي�ا )م1927/ــه1346.ت( Öِ نونلا وذ رعاشلا منهم ظفلXا اذه ةقطنلما ءارعش ضعب لمعت6ساو .46ً�دُ
 :لاقف ،هرعش) بسكتی نكا هنeٔب متهّا تىح ةZارÏ في ايهCاعم دا\ٔ+و ،اëdب66 في ¢یوط ةیزمبه

 هدوـــــقـــــنو ةـــــناـــــنـــــط Öوـــــقـــــjـــــف
 

 ءارــــــقــــــفــــــلا ةــــــZاــــــلجم ةــــــنÜر 
 

ــــنهٔ× يرــــــــسW �ــــئاــــــــضف تــــضحٔ+  اّ
 

 47ءماـــلـــظـــلا ¢ـــیـــلـــXا في ��ا ردـــب 
 

 في اëdب 16 لىإ اهلصؤ+ تيلا ةیئابلا هذه في دا\ٔ+ ي�ا ،)م1932/ــه1351.ت( يرعشلما بوج يمهارÏإ لياغن6سلا رعاشلا لاقو
 :يمدلخا اببم دحمٔ+ ه�ی6ش حدم

 اــــــطــــــع رــــــبح حدــــــم قار
 

 ã ـــــقـــــم رـــــحـــــبـــــبdبــــــــــض 
 

 �د كل ءاـــــــــــــضٔ+ نــــــــم
 

 48برـــــعـــــلا لىـــــZ ىوـــــdـــــحاو 
 

 رويج�ا لیلXا .2.3.9

 لاقف ،همدئاصق في ةفصلا هذه ءارعشلا لمعت6سا دقو 49.رويجد ¢یلو ،رويجد لیل :اولاقف هب اوفصوو .ةملظلا ةدّش نىعبم زويج�ا

 :ابه ماق ¢rر فصی )م1997/ــه1417.ت( يرا�بلا دمحم دیjج رعاشلا

 اـــنُلـوزCـ ÷تمَ سمـــــــشلا بورـغ دـــنـعو
 

 50رــــجu�ã لٌدـــــــــسم لٌــــیــــل لَــــ¼ــــقeٔــــف 
 

 يقیرفلإا بيرعلا رعشلا في هداعبٔ?و لیل>ا .3
 هتلالاد ةثركل ارظن ؛سر�او ،لمeٔتلا يعترسWو ،مiهsو ثحبلا قحت6سW تيلا ةیjفلا تاrولXا نم يقیرفلإا برعلا رعشلا في لیلXا

 ،م£ودمبم مبهاعجإو متهداعس نع ءارعشلا ضعب هiف برZ ماّنإو ،بسفح ةلمؤلما همرعاشم نع يربعتلX لیلXّا ةقرافCٔا ءارعشلا مد�ت6س� لمو .ايهف
 داعبٔ+ نم �ميح ابم ،يقیرفلإا ناس�لإا هشëعی ي�ا عقاولا نع ءلابج فشك¨ ،ةفلتمخ داعبٔ+ نم �متح امو ةیرعشلا ةروصلاو .مله مهيمظعتو
 ي�ا قای6سلا في اتهØلالاد حیضوتو ،يقیرفلإا بيرعلا رعشلا في لیلXا داعبٔ+ لیلتح ثحبلما اذه في لواÉن6سو .ةیعiجاو ،ةی6سفنو ،ةtiید
 :لياتلا وحنلا لى51Z،يّقلتملX ةدئافلا عنصی ي�ا وهو ،فقاوملX نضالحا وه قای6سلاف هiف تدرو

  يعiجs دعبلا .3.1

 .هيرلخ uلا´ت6سا ؤ+ هشرّل ءاقتا امّإ ،هب لاّإ لصتح لا ؤ+ تمت لا ،ةیعiجا سوقطل ىوتمحو ،نىعم نم لیلXا هكلش ام دعبلا اذبه دار�
 .اهيرNو ،باشرلاو برطلا سلامجو ،ةرماسلماو ،بوبلمحا ةرãز انهم دZّ .ليایلXا في سراتم دیلاقتو تاداZ ةiقیرفلإا تاTiبلا في تد\و دقف
 هنومدقی ام لوeٔف .ليام ءارصح ءارعش ةصاÐ ةقطjم ءارعش ى� لیلXا بحاصت تيلا ةیعiجs تاداعلا نم ضرخCٔا ياشلا بشرف
 ايهف حديم ةدیصق في قداصلا نÏ رعاشلا لوقیو .مهسفنٔ+ في عقو اهل تيلا زومرلا نم ازمر همدنع دّعی وهو ،ضرخCٔا ياشلا بو� مهفویضل

 :ءات6شلا ليایل في ياشلا بشر

 
 249 /14 :،“اmد ” ،برعلا ناسل ،روظPم ن_ا 46

 .283 /1 ،بيرعلا لياغن)سلا بد6ٔا ،بصم :رظنا 47
 .303 ،)ت.د ،ةیلمح ةعبط :بيوط( رعش ناوید ،يرعشلما يمهار_إ خی)شلا :رظنا 48
 .724 /1 ،ةصراعلما ةیبرعلا ةغل�ا مجعم ،راتمخ ؛271 ،طی)سولا مجعلما ،ينÊحابلا نم ةvومجم :رظنا 49
 .132-118 :)1997 وینونی ( ،3رجینلÜ ةªملاسلإا ةعمالجا تایلوح ،“اªقیرفإ برغ في يقیرفلإا بيرعلا رعشلا نم حملام ”،جالحا ىفطصم دمحم :رظنا 50
 .39-38 ،)2015 ،1ط ،ةیبرعلا ةغل�ا ةمدلخ ليوeا زfزعلادبع ن_ اللهدبع ïلما زكرم :ضíرلا( ةد�اولا Òلجما يذ صنلا ونح ،مودق دومحم :رظنا 51
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 ¢ــیــل تيــیــ¼ــم نــم ـــــسيفــن فــهــل لأ+
 

 Zـفـلماو رّـقلـا لىـdلوـ Üٍ52عُــــــساــــــــشو ء 
 

 uضر اثیدrو ايمدق برعلا دنع ةرماسلما برتعت .ةرماسلما اضیٔ+ لیلXا ايهلZ لمش� ؤ+ لیلXا بحاصت تيلا ةیعiجs تاداعلا نمو
 ابم حوبلاو ةضفضفلا لىZ مهلميح امم ،يرغلا نویع نم مله اًر¨اس دعی ي�ا ،يمبهØا لیلXا كاذ في يرغلا عم ثدÉتلاو ،ةفشكالما بوضر نم

 ءلاؤه ةعیلط في تيeٔیو ،ةقرافCٔا ءارعشلا ى� ةرماسلما ةرهاظ تد\و دقلو .حرلما ءودهلا Ôذ في هعم نورماس·ی نم لىإ مهلÐاود في
 :Ö ةدیصق في تایبCٔا هذه لاقف ،Ö قiفرÏ لاÐ ي�ا )م1989/ــه1409 .ت( دومحم نÏ اهاحمّ ليالما رعاشلا ءارعشلا

 اــــيهــــف 4تــــب دــــق ¢ــــیــــل ةــــبرو
 

 ناـــنـــعـــلا قَـــلـــط ىوـــهـــلا عـــم يرُـــــــسٔ+ 
 

 اــــjــــقترــــفا اــــلم نيــــنإ كَرــــمــــعــــل
 

 Nناــــنــــلجا نورــــكــــم ينــــبــــلا ةَادــــ 
 

ــــيج ســــëــــلــــف ÷نúَــــتج :لاــــقــــف  يدُ
 

 نياـــCٔNا لاو ءُكاـــبـــلا قِوــــــــشلا نـــم 
 

 لٍدـــZ يرــعــف باـــتــعــلا عد :تـــلــقــف
 

 ناــــهرــــلا قــــلــــN يمّــــdــــم بُاــــتــــع 
 

 وٍـــحــــــــصب تْدـــب موـــجـــنـــلا 4يرارد
 

ــــــــضَف ؤ+ تمّــــلا ردــــبــــل  ــــلجا ضُّ  53نِماُ
 

 :اضیٔ+ )م1979/ــه1399.ت( يروت يداهلا دمحم رعاشلا لاقو

 تيــــلا ةرــــماــــــــسلما ترــــ�ذــــت ماــــ²
 

 قروشرإ ءكاــــبــــلu لي اــــبه تداــــ\ 
 

 اـــطـــقـــلا ماـــبهإ لـــIـــم لـــیـــل بّرـــلـــف
 

 قـــيهـــع في اـــهرـــ�سر قوـــف هاـــjـــ·ـــب 
 

 اـــهءاـــ¼ــخ تـــقرــط لـــیــل  ــ6ـــــس لا
 

 54قــــنeٔــــلما ماــــتم في اــــjــــ·ــــبو اــــنــــهو 
 

 نيی�ا دعبلا .3.2

 هیلإ نوكشëف ،مئهرu لىإ ين£وdم ،ينلحاصلا نم نودباعلا هنمتغی .تا�ا عم دrوتلا ؤ+ ةدابعلX ناس�لإا هiف وليخ نمز لیلXا
 تيلا ةtiی�ا تاراشلإا نم يرب� ردق ظحلای نٔ+ نكيم يقیرفلإا بيرعلا رعشلا في لیلXا روص ع¼·ت للاÐ نمو .�ضف نم نولeٔس�و ،ملهاوحٔ+

 :Ö ةدیصق في -ن�صراعلما نم- نحمرلا دبع كي¼ما رعاشلا Öاق ام لاثلما لäiس لىعف .لیلXا ةروص صرانع نم ما² اصرنع زبرت

 تيـــناـــبـــل يمرـــكـــلا لىوـــمـــلـــX هـــ\ؤ+
 

 ةـباـ\s نـــــسح هـjم لــــــضفب وجرٔ+و 
 

 تي6ـــــشحوب اـنهم تُصر دـق ةـ\اـr هيو
 

 ةZـاــــــس كل اعـجـــــضم ليایـلXا ـــــضيقت 
 

 ىوهـ اذ س�ـCٔا دـــقاـــف لياـــیلـXـا تـــëبـٔ+
 

 üاـــــــــسٔ+ يذ ¥Ü ذــــÐ تاذ لىإ 
 

 اـــبــلــقــم ادرــف لـــیــلــXا لاوــط ىــقــبٔ+و
 

 Z55تي6ــــشاــــش جیّته فایطٔ+ كوــــش لى 
 

 Ôذ لىZ لدت تارابع امد�ت6سم ،ةtiی�ا تاءايحلاuٕ ةئیلم ةروص سمر لىإ هتجا رعاشلا نّٔ+ ةقباسلا تایبCٔا للاÐ ظحلالما نمو
 ،هبرل ÖاتهÏا في ¢ثتمم ةtiید ةروصو ،ایjف اوّج اهللاÐ نم رعاشلا قلÐ ي�او ،نيی�ا دقتعلما لصؤی امم )ةبا\لإا نسح ،يمركلا ،لىولما(
 ةقرافCٔا راعشٔ+ في لیلXا ةروصب تطبترا تيلا ةtiی�ا تاراشلإا نمو .مونلا �\ٔ+ نم عطت6س� لمو ،اZرذ ه¼äس) قاض ي�ا هdجاÖ r ضيقیل
 :س�وی يرب� دمحم رعاشلا ى� د\و ام

 
 .90 ،)1996 ،1ط ،شر¦لاو ةvابطل� يننص راد :تويرب( ءارحصلا ءارو òف اªقیرفإ بدrٔ ،لياeا كوبرلما يداهلا :رظنا 52
 .21 )1996 ،1ط ،عیزوتلاو شر¦لاو ةvابطل� ىقتللما ةكشر :تويرب( ءارحصلا في بيرعلا رعشلا نم جذانم ،طاشقلا دیعس دمحم :رظنا 53
 .715 /2 ،يقیرف برغلا في بيرعلا رعشلا ،اب  :رظنا 54
 .49 ،رعش ناوید ،كيtما نحمرلا دبع نfسر :رظنا 55
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+ٔÜ ٕليـــلا كـــتـــیرـــق لوـــح نّـــج نا 
 

 ãرـــقـــبـــع هـــنوـــكــــــــس لاـــیـــجم ل 
 

 لا نوكلا طـــــسو دوجـــــسلا لاـــطٔ+و
 

 اـــیـــلزCٔا حـــبـــ6ــــــس� دوـــط لـــیـــل 
 

 نيــــیــــع روــــن ã كلاــــلمكا ليزــــCاــــف
 

 56اـــیــنج وــلــنخ ءودـــهــلا كاذ دـــنــع 
 

 :تيوفلا دمحم لياغن6سلا رعاشلا لوق Ôذ نم ،ن�دباعلاو لیلXا ينب طبر¨ تيلا ةtiی�ا داعبCٔا تاذ روصلu يقیرفلإا بيرعلا رعشلا رخز�و

 مـــنهـــج لـــیـــلـــXا اـــم اذإ موـــق ّ�
 

 اـــÉــلـــــــص اـــعــ8ر ادوــسج اوــتuو اوــماـــق 
 

 مهـكـلـاـــلم ناوكـــــــش) يـــــسر� لـــیلـXـاو
 

 57اـــrشر وــل موــقــلا دـــبــع لـــیــلــXا اـــنمٔ× 
 

 :كل تخمج ضياقلا رعاشلا لاق

 هاـــیـــناـــ\ ىـــسجٔ+ لـــیـــلـــXا اـــم اذإ
 

 تاــــــعــــــ8ارو ينــــــعــــــ8ار همارــــــ¨ 
 

 ءاــــ\ر لىــــZ بوــــنــــلجا نوــــفاــــيج
 

 58تادـــ\اــــــــس نـــيمـــهـــمـــلـــX اـــهوـــجو 
 

 سيفنلا دعبلا .3.3

 ةرابعبو ،ه\ازم تابلطdمو هrور تلااrو هسجاوه للاÐ نم ايهف لیلXا يقیرفلإا رعاشلا ىٔ+ر تيلا ةروصلا �ت دعبلا اذبه دصقی
 هفیط ةدãزو لایل هdقشاعب هiقلات Ôذ نم ،اضیٔ+ هتعالجم سيفنلا جازلما بسحو ةیلÐا�ا هتلااr بسح لیلXا رعاشلا ىٔ+ر فی� ىرخٔ+
 .نامزCٔاو تاëKبلا فلاdخu اتهقiقح فلتتخ لاو ،سانلا نم يرIكلا بولق رمغت يرطف لiم هنٔ+ دنج قشعلا لىإ Üرظن اذإف .اهيرNو Ö Öاiخو
 بنجتی .ءافخو سرّ نم �ميح الم ارظن ؛ءاقلXاو لاصولا نمز وه لیلXاف .لاصولاو بلحu طبترا ماك يقیرفلإا رعاشلا ةبرجتب طبترا دق لیلXاف
 قاشعلا ءاقل نمز وه لیلXا نمزف .نيمزلا قشعلا ءاZو لیلXا حبصٔ+ ثمّ نمو .ةiفخ اهءاقل دصقی lÔف ،سانلا مامٔ+ هتبوبمح ءاقل قشاعلا
 :تيلیل ةيرسم هماس ةیلزغ ةدیصق في يير´ینلا رعاشلا ى� Ôذ د\ویو ة¼حCٔاو

 ماـــــــــس·ــــباو كــــئاــــقــــل في رــــكــــفٔ+
 

 Wرازــــلما ى� ةاــــیــــلحا هــــب ــــــسر 
 

 اـــــــــضیــــب قاشرلإا هــــقار رــــغــــثــــب
 

 راــــــــضنلـا عـم هـــjـم نــــــسحـلXـ اـــiـف 
 

 لاـــیـــل يرــــــــس� رـــ�ــــــضرلا هـــب دكاـــ�
 

 59راــت6ـــــسلu لدـــــــسٔ+ لــیلXا اــم اذإ 
 

 انهان6سٔ+و .بولقلا لىZ رورسرلا لÐدی ماس·با في لیوطلا هرات6س لیلXا لدس� امدنع هتبوبمح ءاقل 4دوی ةقباسلا تایبCٔا في رعاشلاف
 رعاشلا لويح دقو .اهضایبو انهاعلم ةدشل ؛لایل �äiسو هقیرط هب ¨ضت6س�و يديه ر�ضرلا دكا� ،ةباذ\ ةقشرمو ةئیضم ءاضیب هتبوبمح
 ماك هاغت¼م لانی ةراdف ،هاغت¼م لىإ لوصولX تا¼قعلاو تuوعصلا كل زوا´تیو ،ايهح لىإ لایل للس·یو سلتخiف هتبوبمح لىإ لوصولا قشاعلا
 :لاق ينr )م1994/ــه1415.ت( جْاZ ينمCٔا دمحم رعاشلا دنع لالحا وه

 اــــهــــلو ليو نيــــتــــ¼ــــحٔ+و اــــتهــــبــــ¼ــــحٔ+
 

 لاـــبــلــب رّــح ءوـــــــس في اـــ²ضر نــم 
 

ã ــــمزلا اــــتهــــیــــلdاــــتهــــ©اــــمد في نيــــ 
 

 60لياـــiـــجٔ+و ميeãٔـــب لياـــیـــلـــXا لوـــط 
 

 
 .16 ،نيیع رون لىإ ،سzوی يرب  دمحم خی)شلا :رظنا 56
 .237 /1 ،بيرعلا لياغن)سلا بد6ٔا ،بصم :رظنا 57
 ..86 /1 ،بيرعلا لياغن)سلا بد6ٔا ،بصم رماv :رظنا 58
 .13 ،)ت.د ،م.د :íير÷ین( تيلیل ةيرسم ،ضىترم ملاسلا دبع يقªقلحا ؛682 /2 ،يقیرف برغلا في بيرعلا رعشلا ،اب  :رظنا 59
 .5 ،)ت.د ،ةیلمح وعبطم :بىوط( عتمùا øو نم  ،جاv ينم6ٔا دمحم :رظنا 60
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 مانهëب لوحiف رعاشلا لشفی ىرخٔ+ ةرwو .هتاظلح كل في همزلا ثiح ؛هتبوبلمح لوصولا رعاشلX لیلXا لهّس فی� انه ظحلای

rف ،لئاiنحمرلا دبع نيیغلا رعاشلا دنع لالحا وه ماك ،يننع يفبخ دوع uلوقی ي�ا )م2013/ــه1434.ت( ه: 

+ٔã نيــــعــــطاــــقــــت ملاإ ىــــمــــلــــــــس 
 

 نيارـــــÏ دـــــق كـــــ¼ـــــح ّ�ا يمٔ+و 
 

 نياترــــZاو لياــــیــــل بي تــــلاــــطو
 

 61نياــــZٔ+ اــــم لي تــــجــــیــــه موــــهم 
 

 .هایعٔ+ دق اهل ه¼ح نّٔ+ عم ،Ö اتهعطاقم ّ¢Z نع اهلeٔس�و ىملس هتبوبمح بتاعی تایبCٔا هذه في رعاشلاف

 ضغلا قعمو ،يركفتلا ةثركو ،يزكترلا ةدش ة´i·ن لایلخا فیط تيeٔی .Öاiخو بëبلحا فیط لیلuX ةطبترلما ةی6سفنلا تلاالحا نمو
 ةقرافCٔا ءارعشلا ضعب قرط دقلو .هیدی ينب ئماق هنٔ×و ،بوبلمحا Ö لثتم� ؤ+ ىيرف .ئمانلاو ناظقیلا ينب ناس�لإا لعتج تيلا ،ةظقیلا ملاrٔ+ في
 لوق Ôذ دهاوش نمو .لیلXا Ôذ في ايهØإ لصیل رطاÚا كل اًزاتمج لایل همروز� ي�ا ةبوبلمحا فیط ن�روصم ،متهÏوبمح ءازإ لایلخا باوبٔ+

 :هتبوبمح فیط في )م1856/ــه1272.ت( بيوقعیلا ةبلطلا نÏ دمحم

 ىرٔ+ ماكـ حبــــــص لـــیلـXـ اـــمٔ+ تـــلقـفـ
 

 62ماــلــظٔ+ فــیــطــلا جــیــه اـــمم حــبــــــصلا مٔ+ 
 

 رعاشلا لیل نّٔ+ اضیٔ+ تëبلا اذه في ظحلایو .لیلXا لاوط Ö امزلام لّظ ي�ا ةبوبلمحا لاiخ نم رهسلاو قرCٔا نياعی رعاشلاف
 :لاق ينr نيایب�ا ةغبانلا لیل هب6ش�

 ضــقــنــبم ســëــل تـــلــق تىــح لواـــطــت
 

 63بـــیeٔـــب موــجــنــلا ىــعرــ� ي�ا ســëــلو 
 

 :لوقی ثiح ليام ءارصح نم دومحم نÏ اهاحمّ رعاشلا رعاشلا دنع اضیٔ+ بëبلحا فیط ر�ذ د\ویو

ـــم لٍوــــــــسر نـــم لـــه ـــ¼ُ  ةٍداـــNٍ غـــلْ
 

ـــمود اـــهــل بيــلــق  ــط قٌوـــــــشمَ اً  بورَُ
 

ـــفـــیـــط ىءارـــ¨ اذإ  ىرـــكـــلا في اـــهُ
 

ـم ليِ  ـهوَْ ـــنِ ـــiـكـÏ اً ـشج تُْ  64بـــیرـغـلا وََْ
 

 ي�ا هتبوبمح فیط نع ايهف 0دdÉم ة¼حCٔا ىر�ذ هتدیصق في )م1996/ــه1417.ت( سيماكلا ليZ رعاشلا ى� همحلام د\ویو
 :هقاوشٔ+ هäIیو همامٔ+ �یختی نكا

 نياـــjـــج جُـــیـــيه اـــنـــباـــ¼ـــحٔ+ رُـــ�ذ
 

 نãِرـــــتج لي ينـــــنـــــیـــــعـــــلا عُوـــــمدو 
 

ــــفــــیــــط راز ماــــكل  مياــــjــــم في مــــهُ
 

ــــــــضن ناــــنــــیــــع لي ىترــــف   65ناــــdــــخا÷
 

 :لي نونلا وذ لياغن6سلا رعاشلا لاقو

ـــكـــنـــdـــم نيراز لٍاـــiـــخ فـــیـــطو ّ  ارًِ
 

ــــتٔ+ر ماــــلــــف   اــــیــــئÜ رَــــÏدٔ+ ينُــــعــــلا هْ
 

ــــق4رــــلا ىَٔ+ر  اــــیــــن0 نيwَٔ+ اــــلم اــــ¼َ
 

ــــــــصشخ يراوـُی راــــــــصف   اـــیـباـــیـِث في هَ
 

ـــلاـــiـــخ ÷دترـــلـــف دٍـــنـــهـــل لْـــق لأ+  اـــهَ
 

 66ایـلu حبـــــصلu لیـلXا بُوث راــــــص دقـو 
 

 :هبرeٔلم بجت6سW لم تيلا ،بtیزل ه¼ح في ةiقوشلا هتÜاعم ر�وصت عادبإ لىإ فكلتلا نع دعتبا ي�ا لانر� دمحم خی6شلا بيماغلا لوقی

 
 . 37،يركافrٔ تانب ،هÜ نحمرلا دبع جالحا :رظنا  61
 .219 ،)1994 ،1ط ،شر¦لاو ةvابطل� داورلا راد :سلبرط( برعلا ءارصح ،طاشقلا دعی)س دمحم :رظنا 62
 .40 ،)ت.د ،فراعلما راد :،ةرهاقلا( يمهار_إ لضفلا وبrٔ دمحم .حم ،نيایبûا ةغبانلا ناوید ،نيایبûا ةغبانلا :رظنا 63
 .17 ،ءارحصلا في بيرعلا رعشلا نم جذانم ،طاشقلا :رظنا 64
 .125 ؛)1981 ،1ط ،شر¦لاو ةvابطل� ةیبرعلا راد :ونك( هيمÿاعتو هؤارrٓو هتاªح لياغن)سلا ساینإ يمهار_إ خی)شلا ،ييرغªم رهاطلا دمحم :رظنا 65
 .262 /2 ،بيرعلا لياغن)سلا بد6ٔا ،بصم :رظنا 66
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 اــهدــعب لــ\ٔ+ نم دــ\ولا ينج تــëبٔ+
 

ـــتـــتمٔ+ لمو   بــــــشرمو ماـــعـــط نـــم عّ
 

ــــلاــــiــــخ ليإ تيeٔــــی ¢ــــیــــل كمو  اــــهُ
 

 67بـــلـّـقــت في اـــنهeٔــــــــش في اـــنهــكــلو 
 

 نياعمو داعبٔ+ Ö تنكا انمإو ،منهم اثبع نك� لم ةقرافCٔا ءارعشلا دنع لیلXا ماد�ت6سا نّٔ+ ئراقلX حضتی ¢IمCٔا هذه للاÐ نمو
 .Ôذب ضيفُت تيلا üالحا �ت هسëساrٔ+ كلÏ شëعی رعاشلا لعتج ،نيیدو يعiجاو سيفن عباط تاذ تÜزاومو تلالادو

 

 ءارعشلا ىR هر$وصت لئاسوو لیل>ا ناولٔ? .4
 تاقلاعلا Ôذكو ،لیلXا ر�وصت في  ءارعشلا ا²د�ت6سا تيلا لئاسولاو ،ةقطنلما رعش في ةبعش·لما لیلXا ناولٔ+ ثحبلما اذه لواj·ی

 ءادٔ+ في ينعت6سم ،ةروصلX ةنوكلما صرانعلا نم اهيرغب اهطبر ثم ،اهيم6ستجو ،نياعلما دی6ستج في تهماس تيلا ةیكلشلا طباورلاو ،ةیللا�ا
 ،ءادنلاو ةیاjكلاو ،زاèاو ،ةراعت6سsو ،هäiش·لاكا ةیغلابلا لئاسولا ضعبل ةنمضتلما ةیjفلا ناولCٔاو ،ةیوحنلا ةیوغلXا بیلاسÔ uCٔذ
 .اهيرNو ،ماهفت6سsو

 لیلXا ناولٔ+ .4.1

 :اهر�ذ تيCٓا رومuCٔ ءارعشلا ضعب هفصو دقو ،روصلا نم ةفلتمخ Üًاولٔ+ ةقرافCٔا ءارعشلا دنع لیلXا ذeÐٔی

 نازحCٔاو موملها لیل .4.1.1

 ةrارلX لیلXا نٔ+ نم غمرلا لىعف .هقهترف رعاشلا لىZ نازحCٔا وملا\Cا عتمجdف ،يقیرفلإا رعاشلا موهم رداصم نم اردصم لیلXا دعی
 نÏ دمحمٔ+ يوارحصلا رعاشلا لوقی ماك موملهu تيeٔی لیلXاف .موملها ردصم نكا ةقرافCٔا ءارعشلا راعشٔ+ في هنٔ+ لاّإ ءاÐترسsو نوكسلاو

 :هتدیصق في )م1997/ــه1417.ت( ةبلطلا

 �ـــیـــلـــX حاـــبــــــــص لا مّـــبه تّـــبو
 

 اـــموّدو رّـــ� حـــبــــــــصلا هادـــr اـــم اذإ 
 

 ىرٔ+ ماكـ حبـــــــص لـــیلـXـ اـــمٔ+ تـــلقـفـ
 

 68مالــظٔ+ فیــطلـا جیّـهـ اـــمم حبـــــــصلا مٔ+ 
 

 :تيوفلا دماr خی6شلا رعاشلا لاقو .لیلXا لاوط هباصٔ+ ي�ا مّلهu حصری تایبCٔا هذه في رعاشلاف

 تياـــنـــiـــق عـــiـــجرـــ¨ نـــعو نياوـــغـــلا نـــع
 

 Cـــكـــ  تÜّرو ناـــلحٔ+ رـــ�ذ نـــعو بّ
 

 نــعو نوــèا سٔ× نــعو باـــبــ6ـــــش نــعو
 

 تãّدـــئاـــعـــلا لوـــح دـــهاـــعـــلما رـــ�ذ 
 

 بـــtــــــش نــمو رــغــث نــم ءماــــــسCٔ اـــمو
 

 69تماــلهدـــلما لياـــیــلــXا في اـــهــلــــــصوو 
 

 :Ö ةدیصق في دومحم نÏ اهاحمّ لوقیو

 تـــلدــــــــسٔ+و ملاـــظـــلا نّـــج اذإ نئ×
 

 Zا نـــم ليّـــXا لـــیـــلـــØنُوـــفـــج يمـــبهـــ 
 

 تًوdحاو يرَـــــسلا هـّـjم دــق ةٍــقـــــش وخٔ+
 

 Zا نــم هـــیــلــCٔنوــطــب ءِاــــــــضفــلا ضِر 
 

ـــفرـــط مىر  ىرـــ� لاـــف هـــiـــäـــناـــ\ في هُ
 

ــفــق لـــهــمج ىوــــــس   70نُــ�رــق ســëــلو رْ
 

 
 .007 ،)ةطوطمخ ،ةصاÔ ةبgكم :امكار_( تيیاm يسر دمحم ينمÜ جالحا ةئنته ،تيباm ينم6ٔا دمحم :رظنا 67
 .215 ،برعلا ءارصح ،طاشقلا :رظنا 68
 .90 ،يمدلخا خی)شلا حدم في ينیلاغن)سلا ءارعشلا نfواود ،ينÊحابلا نم ةبنخ :رظنا 69
 .26 ،ءارحصلا بيرعلا رعشلا نم جذانم ،طاشقلا :رظنا 70
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 :خوی6شلا دrٔ+ حدم في )م1958/ه1378.ت( ىر�ذ رعم يu ليالما رعاشلا لاق

ـــــص ـــــسلا حُبُْ  اـــــشر·نا اــjقاــفٓ+ في ةداــع÷
 

 71اركتعاو نزلحا لـــیل دّوـــــسا اـــم دـــعب نم 
 

 مله اونكا نإ همءuٓ+ نوحديم ءامدقلا نكاو ،ةیبترلا في همرود نایبو ،متها²ٔ+و مئهuٓ+ ئحادبم ءارعشلا ةیلسW ةیادبب يحدلما شعتنا دقو
 :ةعیدبلا ةiفكاØا هذه في همٔ+ حدبم ميراصلا يمركلا دبع يير´ینلا زاdماف ،رعشلا في نهر�ذ اروج² تاCٔ²ا تنكاو ،اÐًوی6ش

 لمٔ+ نـــــم تِـــــëـــــناـــــZ كم كرد ّ�
 

 كِاــــــــس�ٔ+ موــیــلا فــیــ� ةدلاوــلا دـــنــع 
 

 هـــب تـــقرٔ+ لـــیـــل نـــم ـــــسيفـــن كِادـــف
 

 كاَــیمح ىعـــــسلما ةدــــــش نم رّفـــــصاو 
 

 :)م1976/ــه1396.ت(لحاصلا دمحم نÏ دوملمحا ليالما رعاشلا لاق

ــظ  هُدُـــهاــــــــشٔ+ ىرــ��u دـــعــبــلا لىــZ بيٌَْ
 

ــق   هُدُـــهاـــعــم يذـــه هـــعــبر لىــZ بي فِْ
 

ـــiـــحو ّ ـــiـــح نـــع لاًـــئاــــــــس هِ  تىـــفم هّ
 

 Ü\ـــنج كاـــ ـــ¨ لٍـــیـــل نـــم كاّ  72هدـــبكاُ
 

 لصولا لیل .4.1.2

 دقو .ءاقلXاو لاصولا لاّإ Öزغت نم اëKش بّلمحا يونی لا �Ô ؛ينيمتلما ةیانهو ينلبلما ةیاN وهو ،ينقشاعلا لمrو ،ينبلمحا لمٔ+ لصولا
 :لاق ينr دومحم نÏ اهاحمّ رعاشلا ى� ظوحلم ÖاIمو ،ةقطنلما رعش في Ôذ حملام رهظ

 ةٍدوـــع نـــم لــــــــصوـــلا لياـــیـــلـــX لـــه
 

 بـــیKــكلـا ÷نىعـلمـا بُـــلقـلـا اـــبه ىفـــــــش� 
 

 دــــقو اــــيهــــف عــــمــــطــــم لاــــف لا مٔ+
 

 73بـــëـــــــصع رُازــلماو بُـــëــبــلحا اـــفــج 
 

 :ني6سلحا دمحم نÏ دمحم رعاشلا لاق

 قٌــــــشاـــZ يمَلِـ نإو كىَبـُیـ اـــهلـIـمـ لىZـ
 

ـــبـــلـــق نكا نإو   رـــخــــــــصلا نـــم ÷صمٔ+ هُ
 

ـــــصوَ تُلایَْلف ـــــضُف ره�ا لىZ اـهلِْ ّ  تْـلِ
 

ـــــضُف ماك  ّ  74ردــقلا ُ¢یل اــهرِهـــــش نع تْــلِ
 

 مiلا لیل .4.1.3

 ام دشCٔ زمر همدنع هيو ،)ءات6شلا ليایل نم ¢یل لوطٔ+( مiلا لیل انهومس� انهیعب ةصاÐ ¢یل لىإ ةقطنلما ءارعش ضعب راشٔ+
 ليایلXا ةiقب نع بیهرلا ولجا ر�وصت بنا\ في هؤاوجٔ+ فلتتخ لا مiلا لیلو .عزفلاو ةبهرلا دrّ نلاصی مرÏو قیض نم رعاشلا هیناعی
 :Ôذ في لياغن6سلا يمهارÏإ جالحا رعاشلا لوقی .ؤطابتلاو لوطلا راعش·سا نم سفنلا قماعٔ+ في هiقلت ابم لاّإ

  ـــjـــم نوـــكـــ� نٔ+ لاّإ بـــلـــقـــلا بىٔ+
 

 rمارــــغ فــــیــــلــــ uــــ² بيــــنــــل  
 

 ادــــــــشtمـ نارهــــــس تمّلـا لـــیلـبـ تـــëبـٔ+
 

 i75ـــمخو ءدـــب باـــط دـــق ي�ا رـــ�� 
 

 .مiلا لیلب اهطبرÏ هذه هرعاشم نع برZ رعاشلا نكلو ،ة´بهØاو روسرلu ·وت ةقباسلا تایبCٔا ءاوجٔ+ نّإ

 
 .127 ،)1987،ةدیدلجا حا÷نلا ةعبطم :ءاضیبلا راeا( نحمرلا ةیماح انخی)ش ةاªح في ناmرلماو توقایلا ،ذاعم ن_ دمحم :رظنا 71
 .501 ،قوس¦لما ؤلؤل�ا ناوید ،عªفشلا :رظنا 72
 .19 ،ءارحصلا في بيرعلا رعشلا نم جذانم ،طاشقلا :رظنا 73
 .501 ،قوس¦لما ؤلؤل�ا ناوید ،عªفشلا :رظنا 74
 .31-30 /2 ،بيرعلا لياغن)سلا بد6ٔا ،بصم :رظنا 75
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 76ةغبانلا ¢یل .4.1.4

 رعاشلا اهفصو تيلكا ،دئادشلاو داهسلاو مّلها ¢یل في لIم ؤ+ ،ءادوس ¢یل كل لىZ قلطی لIٌَمَ بيرعلا بدCٔا في ة÷یغبانلا ¢یلا
 :لاق ينr )م1817/ــه1232.ت( يدوف نæع خی6شلا رعاشلا ناسل لىZ اذه درو دقو .نيایب�ا ةغبانلا ليهالجا

 ةـــیـــغـــبÜ اـــبه اـــjـــ·ـــب ¢ـــیـــل كمو
 

6ـــــسلا بُ ÜرÜ لاإ رÜ لاو   77بـــــــساـــبّ
 

 
 بقترلا لیل .4.1.5

 ةیلاعلا ممقلا قوف نوزكرتم� اونكا دقف ،همãاضح ةجماهلم ةئملالما ةصرفلX همد4صرو̈ ،مئهادeZٔب مهص4بر¨ نع ةقطنلما ءارعش ضعب ثدتح
 ن�امCٔا �ت تیسم دقو .دrٔ+ مهظحلی نٔ+ نود سانلا نم ن�رالما نور� ثیبح ايهف نوäKتيخو ،ةjكمم ةقطjم عسؤ+ ابه نوفشك� تيلا

 :ليام ءارصح نم )م1987/ــه1408.ت( ني لا لماس دمحم رعاشلا لاق  .بقارلمu صبترلX ةصصÚا

ـــف  بـــقـــتراو لٍـــیـــل موـــنج ىـــعر كمََْ
 

 78برَعَـلـا صئـاــــــــصخ في لاّإ كاذ اـــم 
 

 ناسحلإاو روسرلا ليایل .4.1.6

 ةلحاصلا ليایلXا ؤ+ ،هH¼ئا¼ح لاصوب بëبلحا ايهف زوفی تيلا ةوللحا ليایلاو ،ةطَبغِلاو ة÷سرلماو ،ة´بهØاو ةrرفلا ليایل هي روسرلا ليایل
 ةایلحا سمر في ةیئار بجد ي�ا ،ينیلاغن6سلا ءارعشلا يمعز ،كل تخمج ضياقلا رعاشلا لاق .عماHن لحاص شëعی ناس�s ايهف رفظی تيلا
 :لاغن6سلا في روج8 يملقuٕ ةTiیبلا

 لىاوـــــت دـــــق روسر مـــــيهـــــØاـــــیـــــل
 

 79يرــــبــــ� دــــیــــع مــــيهــــف موــــیو 
 

 :)م1990/ــه1411.ت( ني6سلحا فسوی دمحم ليالما رعاشلا لاقو

ـــفـــنـــت حٌـــبــــــــص ـــjـــجدُ في سَ÷  ٍ¢ـــیـــل ةِ÷
 

 80ساـــنحCٔا نمـ تــــــــسëلـ ةٍدوعـــــــسم 
 

 :يرعشلما بوج يمهارÏإ يمدلخا خی6شلا رعاشلا لوقیو

 فيواــمخ تــلاز ذاــت6ـــــسٔ+ ã كــrدــبم
 

 فيراــعم تــــــضاــفت6ـــــساو ئياــنع لازو 
 

 ةـــ´ـــبهو نـــمٔ+ ثم روسر ميوـــiـــف
 

 81فراوــعــلا لـــیــل نــ�را�ا كـــب ليــیــلو 
 

 لیلXا ر�وصت لئاسو .4.2

 في اهللاÐ نم لیلXا زرÏ تيلا ةیوغلXا ءادCٔاو لكاــشCٔاو لیلXا ر�وــصت في ةقرافCٔا ءارعــشلا ا²د�ت6ــسا تيلا ةیوغلXا لئاــسولا نّإ
 زرÏ تيلاو ،وحنلا لمعب ةقلعتلما ةیوغلXا لكاــشCٔا زرeÏٔف .ةNلابلا مولعب لــصتی ام انهمو ،وحنلا لمعب لــصتی ام انهم .ةبعــش·مو ةيرثك همراعــشٔ+
 :ليی ام اهللاÐ نم لیلXا

 لالحا واوب لیلXا ناترقا •
 

 نمزلا لىv سJقلا ءىرما ةنيمه لباقم في ارابتعا هتحPمو ةغبانلا تفصنrٔ ةن)سل6ٔا لىv تراس تيلا ةیاPكلا هذه نrٔ انه ودبیو .لیل�ا لوط نع ةیانك اضیrٔ ةیغبانلا Òیل�ا نوك' نrٔ زويج 76
 .رعشلا ةر اذ في برتعلما لو6ّٔا

  .82-57 :)2016 رfانی(،ثلاثلا .ùا ،ةراضلحاو ةªملاس تاسار.ل ةیبرعلا ùÒا ،“)اmذونمrٔ فصولا رعش( يير÷ینلا برعلا رعشلا في يعوضولما دید÷تلا” ،مدrٔ رك_وبrٔ :رظنا77
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 في اهللاÐ نم لیلXا زرÏ تيلا ةیوغلXا تاقلاعلاو لكاشCٔا همّٔ+ نم لالحا واو .اهعقوم ةiفرظلا )ذإ( عوقو حصی ام هي لالحا واو
   :هسما لىZ فقٔ+ لم ةقطنلما ءارعش دrٔ+ لوق انهم ،ةقرافCٔا ءارعش راعشٔ+

 اراز اــــم ينــــعــــلا موــــنو لاــــیــــلخا راز
 

 82اراتـ6ـــــسٔ+و اقـاورٔ+ لدــــــسٔ+ لیـلXاو 
 

 )÷برُ واو( ؤ+ )÷بر(ـب لیلXا ناترقا •

 بسح يرIكتلا ؤ+ لیلقتلا دiفت هيو ،فiفختلu وه ام انهمو ةفلتمخ روصب ظفلت .¢لجما ردصتت دئازلu هäiش رج فرح هي بّر
 لوق ÖاIمو ،ةقطنلما راعشٔ+ في لیلuX نترقت تيلا ةیوحنلا ةیوغلXا رهاوظلا نم هيو .ءشي) قلعتت لا هيو .ايهف تدرو تيلا ¢لجما قای6س

 :)م1991/ــه1412.ت( دحمٔ+ نÏ دمحم ضىترلما رعاشلا

ــف÷ــكل رٍــهاــــــــس ِ¢ــیــل ÷برُ لـــب  اـــتهْ
 

 Zَـtْـلج ـــــشىخٔ+ لاو ـــــسى  83اـــفزاـــZ نٍِّ
 

 عوفرم ٔ+دت¼م برعیو ،واولu سëلو ،ةفوذلمحا )بّر(ب اظفل رورمج ةركC سما هدعب عقیو ،م½لا لؤ+ في عقی دئاز فرح بّر واوو
 في ةدراو )بّر( واوب لیلXا ظفل ناترقا ةرهاظ .دئازلu هäiـــشلا رّلجا فرلح ةب6ـــسانلما ةكربح اهلمح لاغت6ـــشا اهروهظ نم عjم ةردقم ةمـــضب

 :هقوش ر�ذ في هتدیصق في خی6ش نيا\ام نيیغلا رعاشلا لوق في ÖاIمو ةقطنلما رعش

ـــــش نإو اـــيهØإ قيوـــــش  ذْإ لزاـــنلما ÷طَ
 

 ممَـý+ وذو طٍشحـ وذ هـــiفـ ىوتـ6ــــــسا دِـــق 
 

ـــبهــ�اوــ� نيــیــع تْرــهاــــــــس ٍ¢ــیــلو  اَ
 

 84نمــت لم لـــیــلــXا لَوــط هيْو اـــهرــ�ذ في 
 

 ةیبرلخا )كم(ـب لیلXا ناترقا •

 لوهمج يرثك ددZ را¼خإ نع ةیاjكلX مد�ت6ــــس� ،ضماN سما وهف ،ةیبرعلا ةغلXا في ايرب� ايزr لغــــشW تيلا ءماــــسCٔا نم ةیبرلخا كم
 نم هيو 85.اعجم ؤ+ ادرفم )هيزمم( هضحوم نوك� نٔ+ زويجو .هدیدتحو هÉیضوتل هدعب مÁ لىإ جاتيح لب ،اماتم نىعلما ضحاو يرN وهف .ةیكملا
 :لانر� دمحم خی6شلا بيماغلا رعاشلا لوق لاثلما لäiس لىZ ةقطنلما رعش في لیلXا ظفلب انهاترقإ ثحابلا ظحلا تيلا ةیوحنلا رهاوظلا

ـــلاـــiـــخ لىإ تيeٔـــی ¢ـــیـــل كمو  اـــهُ
 

 86بـــلـّـقــت في اـــنهeٔــــــــش في اـــنهــكــلو 
 

 :)م1986/ــه1407( نى6سلحا سىZë نÏ ذاعم ليالما رعاشلا لوقیو

ـــــضق ٍ¢یـلـ كمْفـ ّëتـــ uارًهـاــــــــس مّلهـ 
 

 87ىرــخٔ+ ىثرــلاو ةًرw موــجــنــلا يــعارٔ+ 
 

 لىZ ي¦هف ةقدو لاماج ةقطنلما ءارعــش راعــشٔ+ تداز تيلاو ،اهللاÐ نم لیلXا زرÏ تيلا ةNلابلا مولعب ةطبترلما ةیوغلXا لكاــشCٔا امٔ+
  :تيCٓا وحنلا

  تايهäش·لا •

 ضحاولا نم نكا دقو .ةیضالما تافحصلا في ثحابلا هëjّب نٔ+ قب6س ماك روصلا نم ةفلتمخ Üًاولٔ+ ةقارفCٔا ءارعشلا دنع لیلXا ذeÐٔی
 ،لیلuX ينّعم صرٍنع هäiشW ؤ+ ،رخٓ+ رٍمeٔب لیلXا هäiش·ل Üاiحٔ+ نوؤجلی اونكا دقف ،لیلXا ةروص عم تايهäش·لا ملهماعت6سا في همرعش ءار©
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 ،ً¢مكا ةیغلابلا ةروصلا في لÐدی اصرًنع لیلXا نوك� نٔ+ ؤ+ ،Ôذ لئلاد فلاdخu هب ابه6ّشم ىرخٔ+و ،اّبه6شم ةًرم نوك� نٔ+ Ôذ نىعم
 :يروت يداهلا دمحم لوق انهم .ةیلاتلا ¢IمCٔا للاÐ نم حضëdس امم وهو

 اـــطـقـلا ماـــبهإ لـــIـم لـــیـل بّرـلـف
 

 قـــيهـــع في اـــهرـــ�سر قوـــف هاـــjـــ·ـــب 
 

 اـــهءاـــ¼خ تـــقرط لـــیل  6ـــــس لا
 

 88قــــنeٔــــلما ماــــتم في اــــjــــ·ــــبو اــــنــــهو 
 

 يوارحصلا رعاشلا لوقیو 89.اطقلا مابهuٕ هتدم صرق في لیلXا رعاشلا هب6ش دقف ،لمجم هäiشW )اطقلا مابهإ لIم لیل بّر( Öوق في
 :يمرم هdقوشعلم ه¼ح في دمالحا راتمخ

 لـــ´ـــلـــ\ ةراد موـــی ليـــیـــل نvٔـــف
 

 لــــهــــلــــ² تــــخٔ+ نــــÏ هــــiــــف نئ×و 
 

 �ـــهٔ+ برـــمخ فـــیــــــــضلا نّإو اذـــه(
 

 90)لاــــــــسُ� لم نإو هـــتـــلـــیـــل تـــëـــبـــبم 
 

 �یل Ôذك هب6شو .ةيزنع هعم ةنبلا ه¼ح في سëقلا ئرمu فورعلما لهل² تخٔ+ نuÏ يمرم هädیبلح ه¼ح في هسفن رعاشلا هب6ش دقف
 انهم ةددعdم ءای6شٔ+ نم ةZتزjم ةروص هب6شلا ه\و نCّٔ ؛ليیثتم انه هäiش·لا عونو 91.بيرعلا بدCٔا في ةفورعلما ةثدالحا ل´ل\ ةراد مویب
 :لیلXا فصو في بيوقعیلا ةبلطلا نÏ دمحم رعاشلا Öاق ام هäiش·لا دiّج نمو  .ايهØإ لوصولX ابه ركلماو ةبوبلمحu قلعتلا

 جِیِّــDَتهَــDُلماِ حزاــjDلا لُــiDل لَوَاــÃطـــــــــت
 

 جِ÷لــHَ¼ــdHَــHمُ نـــم حِــــــ¼ــDصلا ءِاــiDــDضل اــDمٔ+ 
 

ٍ حزَــــحزـــَـDdـمُ نــــم لDِـiلXا مِلاDـظَل لاو
 

 ىــجــم لاو بٍاDـهذ نــــم مDٍـجــــjل سDَـiلو 
 

 اــHمــHّنeٔــHك لُوزـــی لا لٍــiَDل نــــــم اــiDــDَف
 

 92ِجإ يــــDdـَ¼Dـضــــه لىإ هDِـیداوــــه 4دDـشDَـُت 
 

 حوضوب ةزرابلا ةرخصلu هiف ب�اوكلا ةكرح ءطبو ،هباهذ مدZو ،Öوط في لیلXا لىوCٔا ةثلاثلا تایبCٔا في رعاشلا هب6ش دقل
 ءای6شٔ+ نم ةZتزjم هب6شلا ه\و نوكل ،اضیٔ+ ليیثتم هäiش·لا عون نٔ+ انه ظحلایو .اهلقثل انهكام نع لاصفنs لىZ ¢باق يرN ،ءالما في ةتئانلاو
 ركÏوبٔ+ خی6شلا Öاق ام اضیٔ+ تاäiش·لا عیدب نمو .اهلقثو ةكرلحا ءطب اضیٔ+ انهمو ،لاصفنs مدZو تابثلا انهم ةدعdم
 :ةینا´یتلا ةقیرطلا سسؤم نيا´تلا دحمٔ+ خی6شلا بقاjم ضعب نع )م1974/ــه1394.ت(قیتع

 ـــــصىلحاو رطـقـلـا لىZـ وبـر¨ـ هـــتاـــمار�ـ
 

 ثرـــكـــو̈ لاـــمرـــلا دّـــZ لىـــZ وـــبرـــو̈ 
 

 اـjماـمإ لــــــضف دادـعت نع نياــــــسل
 

 93رــ�ذـــی ءرــلما �ــــــضف نــم اـــفم لـــیــكل 
 

 اهـصرح ؤ+ اهكل اهدZّ ذئدنع نكيم لاف ،لامرلاو ـصىلحا ددZ لىZ دیز¨ انهٔ+ ىر� تيلا ه¼قاjمو ه�ی6ـش لئاـضف رعاـشلا هب6ـش دقف
uر� لا تيلا ةددعتلما �ئاــضفو لیلwايهف ب +ٔrــش·لاف .دäiم هب6ــشلا ه\و نوكل ،اــضیٔ+ ليیثتم انه هjتزZم ءای6ــشٔ+ نم ةdرعاــشلا لوقیو .ةدع 
 :)م1990/ــه1410.ت( لص سابع ه¼حِ نم هتتٔ+ üاسرل هباوج في يربز ينمCٔا دمحم لياغن6سلا

 ىروـــلا ينـــب تـــنٔ+ لي نوـــلوـــقـــی
 

 94ةرـــمـــقـــلما ¢ـــیـــلـــXكا كـــمـــلـــعـــب 
 

 
 ..715 /2 ،يقیرف برغلا في بيرعلا رعشلا ،اب  :رظنا  88
 .صرقلا في بضری بيرع لÊم“اطقلا مابهإ نم صرقrٔ ”يربعتلا 89
 .125 ،ءارحصلا في بيرعلا رعشلا نم جذانم ،طاشقلا :رظنا 90
 هيو ايهÿإ رظنیل ،اهسابل نم درجتت نrٔ لىv اهبرomٔف ،"ةيزنع" هعم ةنبÜ ركم فی  ينّبت ،"ل÷لm ةراد" موی ةtحاص عم 4 تثد� سJقلا ئرما ليهالجا رعاشلا نع ىور' ةثدا� هي 91

 .بيرعلا بد6ٔا يخر� بتك عجار .يراعلا اهدسج ةیؤر_ هرظن عتيم تىح ،ةر_دمو tÒقم رfدغلا نم جرتخ
 .95 ،ءارحصلا في بيرعلا رعشلا نم جذانم ؛43 ،)1997 ،1ط ،شر¦لاو ةvابطل� ىقتللما راد :تويرب( ءارحصلا نم ملاrٔv ،طاشقلا دیعس دمحم :رظنا 92
 .64 ،)ت.د ،بيرعلا لمعل� ءارهزلا عباطم :ةرهاقلا( نلالخاو باtح6ٔا ةیده ،رعم ينمrٔ دمحم :رظنا 93
 .112 ،)ةطوطمخ ،رعاشلا ةبgكم ،بيلا( بكلrد الله دبع ماملإا ةیثرم ،ابسم دمحم :رظنا 94
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 لــسرم هäiــشW تëبلا في دراولا هäiــش·لا عونو ،حوــضوب ةرمقلا ايهف زبرت تيلا ¢یلuX سانلا ينب هملعل هrودمم رعاــشلا هب6ــش دقف
 يير´ینلا رعاــشلا لوق اــضیٔ+ غیلبلا هäiــش·لا عون نمو .لمجم وهف هب6ــشلا ه\و هjم فذrو ،لــسرم وهف هب6ــش·لا ةادٔ+ هiف ر�ذ دقف .لمجمو
 :)م1992/ــه1412.ت( ميوغ دومحم ركÏوبٔ+

Ïــكــiـــت نيــم ينِــعــلا عــم� تُـــ  قُـّـفدَ
 

 Wُا نيرواــــــــسCٔـــف لاًـــیـــل نُازـــحeٔقُرـــع 
 

 اـــهرُهـزو نٌـسج هيو لياـــیلـXـا لوـطتـ
 

ـــت  ـــطـــبُ ـــت ��ا في اًيرـــــــس ئّ ـــلeٔـــتَ  95قّ
 

 .اغیلب هäiش·لا راصف ،هäiش·لا ةادٔ+ فذفح ءاقبلا هiف لوطی ي�ا نجسلu عاطقنا نود لوطت تيلا هیلایل هب6ش دقف

 تاراعت6سلإا •

 نىعم فیضی امم ،اهعاونeٔب ةراعت6سلإا مكاحٔ+ نم وليخ لا هنٔ+ دنج ةNلابلا راطإ في ةیبرغلا اiقیرفإ نم بيرعلا رعشلا سردن امدنع
 انهëب نم .بيرعلا اiقیرفإ برغ راعشٔ+ في ةدI¢ Zمٔ+ اهل د´ن6س ةراعت6سلإا مكاحeٔب ة¼ق0 ةرظن Üرظن اذإف .دئاصقلا ىوتلمح ةیلماج ةیjف ةيمقو
 :ا¼مu دحمٔ+ خی6شلا لوق

ã ـ ـــــسيفنـ فهـلـZا دـــقفـ لىCٔـكاÏنمـ ر  
 

 Nد بّرـــل اوـــباـــZهماـــ Xتاوـــلـــعـــلـــ 
 

 اـــعمـ روهـــــــشلاو ميهـلـZـ لياـــیلـXـا كيبـتـ
 

 96تاودـــغــلاو دـــ\وــب ـــــشيعــلا لـــIــم 
 

 .Ôذ Ö تäثٔ+و ،روهشلاو لایلXا هیلZ كيبت نم لابح هتمظعو هدشل متهوم لاr هب6ش .¢ییتخ ةیلیثتم ةراعت6سا تëبلا ردص يفف
6سلاِا لی¼ق نم نوك� اضیٔ+ زويجو 6ش نeْٔبِ ؛ة÷یلِییِخْتَلا ة÷یjِكَْلما ةِرَاعتِْ 6سٔ+و نِاسْ�لاuِٕ روهشلاو لایلXا هَ÷بَ  تاراعت6سلإا عدب نمو .ءكابُْلاَ مايهØَِْإ دََنْ
  :)م2005/ــه1426.ت( نٓ+ ىفطصلما لياغن6سلا رعاشلا لوق اضیٔ+

 اـــ²اـــهـــفا تيـــلـــیـــل Ôاـــنـــه يدــــــــصق
 

 اـــ²ارــغ بـــبــلحا بـــلــق ىرــÏ دـــق نٔ+ 
 

ã ــــقر ¢ــــیــــل  اــــتهماـــــــــس� اــــنــــل تّ
 

 97اـــهـــيمـــ6ــــــس� اـــهـــلاوـــحٔ+ في قر ذإ 
 

 )تقر( لعفلا وهو همزاول نم ¨6شـ) هیلإ زمرو هب هب6شـلما فذr ثم ناسـ�uٕ ¢یلXا هب6شـ دقف ؛ةیjكم ةراعت6سـا ةقباسـلا تایبCٔا في
 :تيوفلا دمحم لياغن6سلا رعاشلا لوقیو .فطلXا وه ي�ا قرّلا تابثإ ةنیرقلاو

 مهكلاـــلم ناوكـــــش) يـــــسر� لـــیلXاو
 

 اـــrشر وــل موــقــلا دـــبــع لـــیــلــXا اـــنمٔ× 
 

 همراـــنه نـــم سوـــشم عوـــلـــط لاوـــل
 

 Zا لىØ98اضحو نإ فـــــسلخا يم6ـــــسل رانه 
 

6ش ثiح ؛ةیيحصرت ةراعت6سا تëبلا ردص يفف  تëبلا زعج فيو 99.ى4سرلا وهو مِلا÷ظلا في رÆِِاسّلا يرِْسَِ) هِمِلاظَ في لِیْ÷لXا ضيِّقََت هَبُِّ
Wشäiا هب6ش ذإ ،ليیثتم هXلیل rب6س الله رمٔ+ تتح ضيقت ينÉشمو هناëKة rلميح هدی6س ةیعر تتح كولمم دبعب دابعلا لماعٔ+ اهعم ¢ما Ö 
 .ةددعdم ءای6شٔ+ نم عتزjم هب6شلا ه\وو .ةعdمٔ+

 تازاèا •

 
 في ةªملاسلإا ةراضلحا ،سىوم نòلس ؛93 ،)1993 ،2ط ،شر¦لاو ةvابطل� نكایبعلا ةكشر :ضíرلا( íير÷ین في ابهادrٓو ةیبرعلا ةغل�ا ةكرح ،ثيندلا³ دیعس دحمrٔ وخی)ش :رظنا 95

 .78 ،)2000 ،يدوف ن_ نÆع ةعماm :وgكص( íير÷ین
 .250 / 2 ،بيرعلا لياغن)سلا بد6ٔا ،بصم ؛3 ،ءكابلا قح ،اببم :رظنا 96
 .209 /1 ،بيرعلا لياغن)سلا بد6ٔا ،بصم :رظنا 97
 .237 /1 ،بيرعلا لياغن)سلا بد6ٔا ،بصم :رظنا 98
 .هªِفِ ىسرÕُْ نْكَِلو يسرÕَِْ لا لُیْ<ل�ا ن6ّٔ ؛ةینامزلا هgقلاv ،لاسرم ازامج نوكf نrٔ زويجو 99
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 ةیوقتل ؛هتایل\+و ،هتاقلاZو ،هZاونeٔب زاèا اضیٔ+ ةقطنلما ءارعش فظّو دقف ،ةفلتÚا تاراعت6سلإاو تايهäش·لا فیظوت بنا\ لىإ
 يربز نÏ ينمCٔا دمحم لياغن6سلا رعاشلا لوق في د\وُ ام ةقطنلما رعش في ليقعلا زاèا فیظوت ¢Iمٔ+ نفم .همراعشٔ+ في ةیيربعتلا تاردقلا
 :سي نÏ دمحم ÖاÐ نÏا هب اrدام

ــــفــــك دــــنــــع نــــكــــتم  ءاــــبه يذ يّ
 

 لاــــÐ ناــــیــــ6ــــــشغ �ــــیــــل هاــــــــشغ 
 

 لاــــیــــل درــــلجا م سراــــفــــك راــــــــصف
 

 100لاــــÐ رــــمٔ+ عواــــطــــی لا اداوــــج 
 

 يقiقلحا دان6سلإا ةدارإ نم ةعنام ةنیرق عم ةقلاعل ؛Ö وه ام هيرN لىإ لعفلا هiف دن6سٔ+ .ملاظلإا نع ليقع زامج تëبلا في شيغلا
 :ن�صراعلما نم يو�زلا نحمرلا دبع يير´ینلا رعاشلا لوق في هدنج ام اضیٔ+ يزاèا دان6سs عیدب نمو

  في ملاـــــــسs ـــــشرعــلم ثـــäــی لاــیــل
 اراــــطــــعــــلا ةــــ�ــــفــــن ضيارCٔا كل  1

 

 ارـــÆاز كـــئلاـــلما عـــم يرــــــــس� لاـــیـــل
 

 اراــــــــسو مCٔÜا راز نــــم يرــــÐ وــــه 
 

 كـــئلاــم ماـــیـــــــصلا لىــZ لـــظــی لاــیــل
 

 101اراــــjــــمو ىدــــنــــلــــX ءاوــــل اــــrرــــف 
 

 نمو .يقiقلحا دان6ـسلإا ةدارإ نم ةعنام ةنیرق عم ةقلاعل ؛يقiقلحا اهلZاف يرN لىإ )لظی يرـس� ،ثب( لاعفCٔا رعاـشلا دن6ـسٔ+ ثiح
 :لوقی ينr دحمٔ+ نÏ دمحم ضىترلما رعاشلا دنع هد\و ام لسرلما زاèا لی¼ق

ـــكل رٍـــهاــــــــس ِ¢ـــیـــل ÷برُ لـــب ـــف÷  اـــتهْ
 

 Ztَْـ نٍّلجِ ـــــشىخٔ+ لاو ـــــسىZ102افـزا 
 

 نمو .ايهف رهـــس� انمإو رهـــسW لا ¢یلXاف ؛ةینامزلا هdقلاZ ،لـــسرلما زاèا قیرط لىZ ةرهاـــس ¢یلXا لعج دق رعاـــشلا نّٔ+ ظحلای
 :لیلXا فصو في بيوقعیلا ةبلطلا نÏ دمحم رعاشلا Öاق ام اضیٔ+ تازاèا

 جِیِّــDَتهَــDُلماِ حزاــjDلا لُــiDل لَوَاــÃطـــــــــت
 

 جِ÷لــHَ¼ــdHَــHمُ نـــم حِــــــ¼ــDصلا ءِاــiDــDضل اــDمٔ+ 
 

ٍ حزَــــحزـــَـDdـمُ نــــم لDِـiلXا مِلاDـظَل لاو
 

 ىـــجـــم لاو بٍاــDهذ نــــــم مٍــDجــــــjل سَــiDلو 
 

 .طغضلاو ،لقثلاو فوخلX فیثك زامج “حزانلا لیل لواطت ”Öوقف

 تãاjكلا •

 ةیاjكلا حملام هتایط في دئاــصقلا ضعب تلحم دقف .ةطنلما رعــش في روــضح اهل تنكا تيلا ةینایبلا بیلاــسCٔا نم اهعاونeٔب ةیاjكلا
 ،هdقوـشعم ونح ه¼ح زهيج ي�ا ،بيلٔ+ ـسىZë ركÏوبٔ+ رعاـشلا لوق ةقطنلما ءارعـش ى� ةدراولا ةیاjكلا لماج نفم .حوـضو كلÏ ايهف ترزÏو
 :انهم ةدوشtلما هتلاض ةیغب لماحCٔا هسفن لىZ قیطی

 ءاـــ¼ــقرــلا لاو نيــiــtــثــی لـــیــلــXا لا
 

 103ءادـــCٔZا لاو ىوـهٔ+ نمـ روز نـع 
 

 ةیاjكلا فیظوت نمو .هتبوبمح لىإ لوـــصولX هعـــسو في ام كل لذبو همزع نع ةیانك “ءا¼قرلا لاو نيtiثی لیلXا لا ”رعاـــشلا لوقف
 :)م1947/ــه1367.ت( ءارعشلا دیعس ونراشW رعاشلا لوق ءارعشلا ى�

 
 312-310 /1 ،بيرعلا لياغن)سلا بد6ٔا ،بصم :رظنا 100
 .1 ،)ةطوطمخ ،رعاشلا ةبgكم :ونك( ردقلا Òیلب لسوتلا ةدیصق ،يو زلا نحمرلا دبع :رظنا 101
 .501 ،قوس¦لما ؤلؤل�ا ناوید ،عªفشلا :رظنا 102
 :)2016 ناسJن( ،نوشرعلاو ثلاثلا ددعلا ،با÷نب ةعماm بيرعلا مسقلا Òمج ،“ةكاoلمحاو دید÷تلا ينب يير÷ینلا بيرعلا رعشلا في لزغلا ”،ىفطصم ملاسلا دبع سىوم :رظنا 103

296-322. 
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 دٌ÷وـــــسم دٌــیدـــــــس اــهولعی دــèا ىرذُ
 

 ر�ـدـــیهـ دوقـمحـ لـــیلـXـا رَازإ دّــــــــش� 
 

 ،فورعلما رئزلما وه رازلإا ،Ö تغرفتو ترمشW :ئ+ ،يرئزم رمCٔا اذهل تددش :لاقی ،ةدابعلا في رمش·ی :رازلإا دشَ� نىعمو
 .لیلXا ماiق في داتهجsو د´لX ةراشإو ،ةدابعلX دادعت6سs نع ةیانك هدشو

 ،عمس� لقاZ هنٔ× تىح ،Öوط لىZ هباتعو ،لیلXا ةبطامخ ةقطنلما ءارعش ى� اضیٔ+ لیلuX ةطبترلما ةیغلابلا بیلاسCٔا نمو ،اذه
 فرح هتاودٔ+ لوطeٔب ءادنلا بولسٔ+ Ôذ كلّ في ينمد�ت6سم .ةدوعلا هjم بلطی ىرخٔ+ ةرwو ،يىضيمو بهذی نٔ+ ةرw هjم بلطی ،ىر�و
)ã( بولسٔ+و sماهفت6س sCيركا uCٔتاود )ذ نفم .ةزملهاو )لهÔ دمحم لياغن6سلا رعاشلا لوق Ïا نCٔينم Ïهرا\ دقف في يربز ن: 

ã ـــیـــل¢ً Nـــنـــع باـــ ـــjـــجد في اّ  اـــتهّ
 

ــــهــــطــــلما حور   ناودــــZو لمٍــــظ نــــم رّ
 

Zةٍــیراـــــــس بُوـــــص مٍوی كلّ في كــیل 
 

ـــتـــه  ـــjـــح قـــلـــلخا يمـــحر نـــم ةٍـــناّ  104ناّ
 

 :¢یوطلا هتلیل ابطامخ بيا\ ينمCٔا دمحم نيیغلا رعاشلا لوقیو

 نيبرـــــتخ لا\+ لـــــیـــــلـــــXا اـــــيهٔ+
 

 uـــف ي�iـــبم كـــeٔ105ةاـــیـــلحا ةاــــــــس 
 

 :لاق ينr دومحم نÏ اهاحمّ رعاشلا لوقیو

 ةٍدوـــع نـــم لــــــــصوـــلا لياـــیـــلـــX لـــه
 

 106بـــیKـكـلـا ÷نىعـلمـا بُـــلقـلـا اـــبه ىفــــــش� 
 

 ة¼حاصلما ظافلCٔاو لیلXا •

 ةدیصقلا في ةظفل كلف .نيفلا قای6سلا لÐاد ايهلZ ةقحلالاو ةقباسلا ظافلCٔا نم اهيرغب انهاترقu ةیوغلXا ةظفلX ةیرعشلا üلا�ا دÉتت
 ضرفی ي�ا وه قای6سلاو .رعاشلا ةیؤر دسيج ي�ا زمرلا طاقتلا اهللاÐ نم نكيم ،ةدید\ üلاد ظافلCٔا نم اهيرN عم اتهاقلاعب بdك¨
 تلالا�ا نم ةمكلØا صليخ ي�ا وه اضًیٔ+ قای6سلاو .ايهلZ لدت نٔ+ اهعسو في تيلا ةZونتلما نياعلما نم غمرلu ،ةمكلØا لىZ انهیعب ةدrاو ةيمق
 ةیزمرلا اهداعبٔ+ بس·ك¨ تيلا ،لیلXا ةظفل لىÔ Zذ بحسtیو 107ةیروضح ةيمق اهل قليخ ي�ا وهو ،ايهلZ كماترت ةر�ا�ا اهعدت تيلا ةیضالما
 ةكرحو ،ب�اوكلاو ،ملهاو ،فولخاو ،داهسلاو ،رهسلاو ،قرCٔاو ،قبرلا لیلXا بحصت تيلا ظافلCٔا نضم نفم .اهيرN عم اتهاقلاZ للاÐ نم
 رعاشلا لاق .ةفلتÚا ظافلCٔا نم اهيرNو ،ىسرلاو ،سراقلا دبرلاو ،رذلحاو ،بقترلاو ،ةنiكسلاو ،ةrارلاو ،ءودهلاو ،ةدrولاو ،موحنلا

 :لیلXا عم قبرلا ظفل امد�ت6سم يروت يداهلا دمحم

 قِـــــشرلما وــنح لـــیــلــXا قِرــÏ نُاـــعــلم
 

 قِـــــشرمُ رٍوـــنـــب بيـــلـــق ىوـــه ىدـــبٔ+ 
 

 ــــلا ئمِاد بٍـــلـــق ناـــقـــفـــخ لي ر0ٔ+و
 

ـــم لاـــیـــلخا رـــبح في رِكاـــفٔ+   108قرِّـــغُ
 

 :لاق ينr هك س�وی جالحا رعاشلا لوق في لیلXا عم ءودهلا طفل در� ردقو

 ضراوـــنـــلا قوـــف يّرـــمـــقـــلا كـــیرـــطـــیٔ+
 

 Wا لماــــــــش لاـــیـــل هـــفـــعاــــــــس�ãرـــج 
 

 هـــب ي�ا لـــیــلــبــلا لـــیــلــXا ٔ+دـــه دـــقو
 

 109رـجاوزلـا موـجنـلـا ءوــــــض اـــنلـ حولـیـ 
 

 
 .411 /2 ،بيرعلا لياغن)سلا بد6ٔا ،بصم :رظنا 104
 .98 ،(ةطوطمخ ،رعاشلا ةبgكم :ير cو ( لیوطلا لیل�ا ،بياm ينم6ٔا دمحم :رظنا 105
 .19 ،ءارحصلا في بيرعلا رعشلا نم جذانم ،طاشقلا :رظنا 106
 لو6ٔا نونكا( ،نوسلخماو ثلاثلا ددعلا ،NÜSHA ةHسÒ zمج ،“ةیّللاد ةیّلیلتح ةسارد :يمركلا نrٓرقلا في لvافلا سملا ةیّ)ساªقلا ير³ ةªَِ¦بFٔل ةّیونعلما غیصِّلا”،مودق دومحم :رظنا 107

2021(: 387-412. 
 .100 /2 ،بيرعلا لياغن)سلا بد6ٔا ،بصم :رظنا 108
 .71 ،)ت.د ،م.د( نماحرلا ةاضرم هب لصتح òف ناوخلإا ةOیصن يدوف دمحم جالحا خی)شلا :رظنا 109
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 ة¼ëبلحا فیط هتدیصق في )م1865/ــه1282.ت( تيjكلا يكابلا دحمٔ+ رعاشلا ى� قرCٔاو ،ىسرلا اظفل لیلXا بحاص دقو
rلاق ين: 

 لـــ´نـیـ لم ��او ةــــــــسëفـنـ تـــقرـط
 

 ل\وهلا في ىـــــسرلا لوط نم نان6ـــــسو 
 

uاـــهـــفـــیـــط نيـــیـــعـــل اـــهـــلـــثـــبم تـــت 
 

 110لـــلـــتهـــلما ضراـــعـــلـــX لا تُـــقرeٔـــف 
 

 :لاقف ،رهسلا ظفل بلقلا بىٔ+ هتدیصق في )م1975/ــه1395.ت( ساین يمهارÏإ لياغن6سلا رعاشلا ى� درو ماك

 اًدــــــــشtمـ نَارهـــــــس تمِِّّلـا لـــیلـبـ تُـــëبِـٔ+
 

ـــك�  ـــمو اًءدـــب باـــط دـــق ي�ا رْ ـــخَ ْi 
 

 تييرـ\و ليـیـل قَرْوُـلا هـــiـف لـــ\اــــــــسٔ+
 

 111اـــمرّـــغـــت بوـــن�كا نيـــفـــجو مٌاـــیـــن 
 

 .ةیبرغلا اiقیرفإ نم ءارعشلا ضعب ايهØإ راشٔ+ تيلا ةفلتÚا هتلالادو لیلXا روص حملام نم ضiف نم اضیغ نكا اذه

 ةتمالخا
Zقیرفإ في بيرعلا رعشلا في ةعیبطلا ر�وصت” عوضوم ةسار�ا هذه في ثحابلا لجاiا ةیبرغلا اXنم لصوتو ،“ا\ذونمٔ+ لیل Ðللا 

  :اهزرÏٔ+ ئجاتن نم ةZومجم لىإ ةiفصولا ةسار�ا هذه

 راطمCٔا اوفصو دقف .ةیبرغلا اiقیرفإ ةقطjم ءارعش ى� ادورو ثركCٔا ةیرعشلا ضارغCٔا نم هر�وصتو ةëKبلاو ةعیبطلا فصو نّٔ+
 يربعتلا في اتهیلZاف اهل ،يعولا في ةروصو ،مویلا في ةیjمز ةترف وه ي�ا ،لیلXا ةصاÐو ،نمزلاو ،ءارحصلاو ،راشجCٔاو ،راÉبلاو ،روهزلاو
 هتملظو ،هصرقو Öوطو ،هرّمو هولبح لیلXا ةقطنلما ءارعش شاZ دقلو .اعتمم لایجم افصو هوفصو دقف .ةیروعشلا مهفقومو ءارعشلا ةبؤر نع
 اومظنو ،ميهف هيرثeٔتو هب همرٔ©eت نع اوثدdÉف .رخCٓ رعاش نم فلتتخ تاقلاZو ،هعم تãكاح مله تنكاف ،هتداعسو هس�ٔ+و ،هت6شحوو
 لایوط موملها لیل نكا نإو  .لیلXا نم مهفقاومو همرعاشمو مهفطاوعب ة\وزملما روصلاو نياعلماو تماكلØا اتهدام تنكا ¢یجم ةیjف تاrول
اف ،ةقطنلما ءارعش ضعب هروصی ماك

�
 لا تقولا نCٔ ؛هÉبص جل¼tی نٔ+ ثبلی لا ،يرصق لٌیل وهف ،Ôذ نع فلتيخ لصولاو روسرلا لیل ÷ن

 لعف Ôذ ليإ راشٔ+ ماك ،�لذب ءرلما رعش� نٔ+ نودو ،ةZٍسر) ءاتهCلاu نذؤی تىح ٔ+دبی نٔ+ افم ،ةداعسلاو روسرلا ساiقم في Ö باسح
 .ليالما دومحم نÏ اهاحمّ ليالما رعاشلا

 ماك .لیلXا لوط نع Ôذب ا÷ونكو ،كرحتت لا ةتب0 ي¦هف ،لیلXا نم هماوكش في موجنلا اور�ذ دق ةیبرغلا اiقیرفإ ءارعش نّٔ+ ينبت دقو
 رعاشلا لعتج ،ةtiیدو ،ةی6سفنو ،ةیعiجا تلاولدمو داعبٔ+ تلشم ذإ ؛ةiقیرفلإا ةیبرعلا ةدیصقلا في لیلXا داعبٔ+ تددعت دق هّنٔ+ ثحابلX ينبت
 رعاشلا ايهف لماعت تيلا ةیروعشلا فقاولما زرÏٔ+ نٔ+ ةسار�ا للاÐ نم صل�ت6س�و .Ôذب ضيفُت تيلا üالحا �ت هسëساrٔ+ كلÏ شëعی
 دقو .اهيرNو ةغبانلا ¢یل ،روسرلا ليایل ،مiلا لیل ،بقترلا لیل ،لصولا ليایل ،قشاعلا لیل ،موملها لیل :ةیتCٓا في لثتم¨ لیلXا عم يقیرفلإا

 اهيرغب اهطبر ثم اهيم6ستجو نياعلما دی6ستج في تهماس تيلا ةیكلشلا طباورلاو ةیللا�ا تاقلاعلا نم دیدعلا لیلuX ةطبترلما روصلا تلفح
 ،هäiش·لكا ةیغلابلا لئاسولا ضعبل ةنمضتلما ةیjفلا ناولCٔاو ةیوحنلا ةیوغلXا بیلاسÔ uCٔذ ءادٔ+ في ينعت6سم ،ةروصلX ةنوكلما صرانعلا نم
 .اهيرNو ،ماهفت6سsو ،ءادنلاو ،ةیاjكلاو ،زاèاو ،ةراعت6سsو

 اضرغ كلش� لم ةیعیبطلا ةرهاظلا هذه نع ثیدلحا نٔ+ ءارعشلا ركافٔ+ في لZاف روضح نم لیلX نكا ام للاÐ نم انل ينبت دقل
 .ةیروعشلا هفقاوم نع يربعتلا في اهفظو ثم .يقیرفلإا رعاشلا يعو اهلثتم ةروص نكا لب ،ãدیلقت ãرعش

 ةیبرعلا ةغلXا ةمدÐ في ةيرب� تاماهسإ مله ،ءuدCٔا نم هميرغك ،ةقطنلما ءuدٔ+ نّٔ+ لىZ لدی انمإ عوضولما اذه نeّٔب لوقلا نكيم ايرÐٔ+و
 لیصeٔت في هماهسإ لىإ ةفاضإ ،يقیرفلإا بيرعلا ثاترلا عجم لىإ ىعسW تيلا ةیملعلا ثوحبلا في ماهسلإل üوامح ثحبلا اذه نٔ+ ماك .ا²ولZو

 
 .23 ،)1996 ،1ط ،عیزوتلاو شر¦لاو ةvابطل� ىقتللما ةكشر :تويرب( ءارحصلا في برعلا ءارعشلا ضئاقن نم ،طاشقلا دیعس دمحم :رظنا 110
 .98 ،)1987 ،مولعلاو ةفاقثلاو ةیبترل� ةیبرعلا ةمظنلما :سzوت( طÜرلاو ةرانلما طªقن)ش دلاب ،يوحنلا لیللخا ؛31-30 /2 ،بيرعلا لياعن)سلا بد6ٔا ،بصم :رظنا 111
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 ثحبلا لامجو ،بصخ نادیلما نّإ ثiح ،ةصاÐ ةفصب ةیبرغلا اiقیرفإ فيو ،ةماZ ةفصب اiقیرفإ في بيدCٔا ثاترلا اذبه ةصالخا ةیلوCٔا عجارلما
 .ايهف بدCٔاو لمعلا رداصم لىإ برقٔ+و ،ةëKبلu فرعٔ+ منهوكل ؛هميرN ل¼ق هiف ثحبلا ةقطنلما ءانبٔ+ لىZ بيج .عساو

 رداصلماو عجارلما
 .1988 ،ةیملعلا ب�كلا راد :تويرب .روعاف نسح ليM .حم ،ىملس بئ< ن¢ يرهز ناوید .يرهز ،ىملس بئ< ن¢ا

 .1994 ،2ط ،ةیملعلا ب�كلا راد :تويرب .ان¹ٔ< دبع .حم ،تبC ن¢ ناسح ناوید .ناسح ،تبC ن¢ا

 .1984 ،ميلاسلإا برغلا راد :سÁوت .راقفلا وذ ليM .حم ،هرا�خٔ<و اشر طبٔ¾ت ناوید .تبC ،ر¢ا½ ن¢ا

 .1979 ،ركفلا راد :تويرب .نوراه دمحم ملاسلا دبع .حم .ةغلwا س:یاقم مجعم .دحمٔ< ،سراف ن¢ا

 .1987 ،ةدیدلجا حاÉنلا ةعبطم :ءاضیبلا را©ا .نحمرلا ةیماح انخیgش ةا-ح في نا½رلماو توقایلا .دمحم ،ذاعم ن¢ا

 .ت.د ،رداص راد :تويرب .برعلا ناسل .مركم ن¢ دمحم ،روظrم ن¢ا

 ر×انی(،3 ةراضلحاو ة-ملاسÔ تاسارÓل ةیبرعلا ÑÒا ،“)ا½ذونمٔ< فصولا رعش( ييرÉینلا برعلا رعشلا في يعوضولما دیدÉتلا” .رك¢وبٔ< ،مدٓ<

2016(:57-82.  

 .ت.د ،بادYٓا ةب�كم :ةكم ،ينسح دمحم .حم .شىعYٔا ناوید .س:ق ن¢ نويمم ،شىعYٔا

 .28-4 :)2002 وینوی( ،2ة-ملاسلإاو ةیبرعلا بلاطل ةینطولا ةمظنملw ةكملحا Òمج ،"ةملظلما ةنیدلما" .رك¢وبٔ< سى:M ،بيلٔ<

 .2004 ،ةفرعلما راد :تويرب .يواطصلما نحمرلا دبع .حم ،يدrكلا س:قلا ئرما ناوید .جدrج ،س:قلا ؤرما

 .ت.د ،بيرعلا لمعلw ءارهزلا عباطم :ةرهاقلا .نلالخاو با�حYٔا ةیده .دمحم ،رعم ينمٔ<

 .ت.د ،ةیلمح ةعبطم :لاغنgسلا .بركYٔا بطقلا ئحادم في رحمYٔا تیبركلا .ةفیللخا دمحم جالحا ،ساینا

 .2002 ،ةیملعلا ب�كلا راد :تويرب .ن×©ا صرe دمحم يد¹ .حم ،دبعلا ن¢ ةفرط ناوید .دبعلا ن¢ ةفرط ،يركبلا

 .ت.د ،ةیلمح ةعبط :بىوط .كابلا قح .يمدلخا دحمٔ< خیgشلا ،اببم

 .ةطوطمخ ،رعاشلا ةب�كم :نرولإ .يروللإا الله دبع مدٓ< خیgشلا ةیثرم .نñع ،فياقثلا

 .ةطوطمخ ،ةصا� ةب�كم :امكار¢ .تيیا½ يسر دمحم ينمT جالحا ةئنته .ينمYٔا دمحم ،تيبا½

 .ةطوطمخ ،رعاشلا ةب�كم :يرeõوõ .لیوطلا لیلwا .ينمYٔا دمحم ،بيا½

 .2006 ،ةنوتیزلا ةعما½ ،هاروتكد �اسر.“ليابم ة-ملاسÔ ةراضلحا في م¹اهسإو نوینلافلا” .دمحم ،تي-كج

 .132-118 :)1997 وینوی ( ،3رجینلT ة-ملاسلإا ةعمالجا تایلوح ،“ا-قیرفإ برغ في يقیرفلإا بيرعلا رعشلا نم حملام”.ىفطصم دمحم ،جالحا

 .ةطوطمخ ،نيgسلحا دومحم خیgشلا لù< ةب�كم :وواu .قوسلا لù< راعشٔ< في قوسøلما ؤلؤلwا ناوید .ع-فشلا دحمٔ< ،نيgسلحا

 .ةطوطمخ ،رعاشلا ةب�كم :نرولإ .تيلیل ةيرسم .ضىترم ملاسلا دبع ،يق-قلحا

 .1996 ،1 ط ،شرøلاو ةMابطلw يننص راد :تويرب .ءارحصلا ءارو ýف ا-قیرفإ بدٔ< .كوبرلما يداهلا ،ليا©ا

 .2ط ،فراعلما راد :ةرهاقلا .يمهار¢إ لضفلا وبٔ< دمحم .حم .نيایبþا ةغبانلا ناوید .ةغبانلا ،نيایبþا

 .2003 ،4ط ،بيرعلا قشرلا راد :بل� .اهفصرو اهونح ،ةیبرعلا ةغلwا في عجرلما .ليM ،اضر

 .ةطوطمخ ،رعاشلا ةب�كم :ونك .ردقلا Òیلب لسوتلا ةدیصق .نحمرلا دبع ،يوõزلا

 .1998 ،1ط ،ةیملعلا ب�كلا راد :تويرب .لسT دمحم .حم ،ةuلابلا ساسٔ< .الله را½ ،يشرمخزلا

 .1983 ،ناتgسpلا :س&رT .بركYٔا لماس جالحا خیgشلا ا-قیرفإ برغ في ملاسلإا خیgش ةيرس في رفوYٔا نزكلا .رعم ،يلماسلا
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 .2000 ،يدوف ن¢ نñع ةعما½ :و�كص .)يرÉین في ة-ملاسلإا ةراضلحا .سىوم ،نýلس

 .ةطوطمخ ،رعاشلا ةب�كم :لاغørسلا .بيلا بكل<د الله دبع ماملإا ةیثرم .دمحم ،ابسم

 .1989 ،ةفرعلما سشم راد :صرم .ة-ملاسلإا ةفاقثلاو لاغنgسلا .تيروج ،سي:س

 .2005 ،4ط ،ةیملعلا ب�كلا راد :تويرب .نسح دحمٔ< .حم ،بياشلا سماقلا بئ< ناوید .سماقلا وبٔ< ،بياشلا

 .2015 ،3ط ،جانهلما راد :تويرب .ا-قیرفإ برغ في ة-ملاسلإا ةیبرعلا ةفاقثلا .دمحم رعم ،لحاص

 .1978 ،عیزوتلاو شرøلw ةینطولا ةكشرلا :ر1ازلجا .بيرعلا لياغنgسلا بدYٔا .رماM ،بصم

 .1989 ،يصرلما با�كلا راد :ةرهاقلا .يرابیYٔا يمهار¢إ .حم .سلدنYٔا لهٔ< يخر3 في ستمللما .ةيرعم ن¢ا ،بيضلا

Mا دمحم ،جاYٔا 5و نم .ينمÑت.د ،ةیلمح وعبطم :بىوط .عتم. 

uش ،ثيندلاgا ةكرح .دیعس دحمٔ< وخیwین في ابهادٓ<و ةیبرعلا ةغلÉنكایبعلا ةكشر :ض)رلا .)ير wابطلMلاو ةø1993 ،2ط ،شر. 

 .ةطوطمخ ،دحمٔ< دهعم :و�ك�øت .لوسرلا حدم في ةدیصق .الله دبع ن¢ دمحم ،تيوفلا

 .ت.د ،م.د .نماحرلا ةاضرم هب لصتح ýف ناوخلإا ة یصن .دمحم جالحا خیgشلا ،يدوف

 ،نوسلخماو ثلاثلا ددعلا ،NÜSHA ة>سÒ Áمج ،“ةیّللاد ةیّلیلتح ةسارد :يمركلا نٓ<رقلا في لMافلا سملا ةیgّسا-قلا يرu ةَ-øِبٔ;ل ةّیونعلما غیصِّلا”،دومحم ،مودق

 .412-387 :)2021 لوYٔا نونكا(

 .2015 ،1ط ،ةیبرعلا ةغلwا ةمدلخ ليو©ا ز×زعلادبع ن¢ اللهدبع Fلما زكرم :ض)رلا .ةد�اولا Òلجما يذ صنلا ونح ،دومحم ،مودق

 .1997 ،1ط ،شرøلاو ةMابطلw ىقتللما راد :تويرب .ءارحصلا نم ملاMٔ< .دیعس دمحم ،طاشقلا

 .1996 ،1ط ،عیزوتلاو شرøلاو ةMابطلw ىقتللما ةكشر :تويرب .ءارحصلا في برعلا ءارعشلا ضئاقن نم .دیعس دمحم ،طاشقلا

 .1996 ،1ط ،عیزوتلاو شرøلاو ةMابطلw ىقتللما ةكشر :تويرب .ءارحصلا في بيرعلا رعشلا نم جذانم .دیعس دمحم ،طاشقلا

 .1994 ،1ط ،شرøلاو ةMابطلw داورلا راد :سلبرط .برعلا ءارصح .دعیgس دمحم ،طاشقلا

õبرغلا في بيرعلا رعشلا .نارعم ،اب Ôخ يقیرفHم :وكس:س&إ .يدلایلما ن×رعشلا نرقلا اøةمظنلما تاروش Ôة-ملاس w2011 ،ةفاقثلاو مولعلاو ةیبترل. 

Jينسلحا ن¢ دمحم ،جماش Jناوید .جماش J1997 ،ينجالخا ةب�كم :ةرهاقلا .د�اولا دبع يوبنلا .حم ،جماش. 

 .120-97 :)1939 ناس:ن( ،52 ةفاقثلا Òمج ،"موملها" .دحمٔ< دمحم ،ليالما

 .2004 ،4ط ،ةیلو©ا قشرلا ةب�كم :ةرهاقلا .طیgسولا مجعلما .ين~حابلا نم ةMومجم

 .2008 ،1ط ،ب�كلا لماM :ةرهاقلا .ةصراعلما ةیبرعلا ةغلwا مجعم .دحمٔ< ،راتمخ

 .ت.د ،ةیلمح ةعبط :بيوط .رعش ناوید .يمهار¢إ خیgشلا ،يرعشلما

 -296 :)2016 ناس:ن( ،23 باÉنب ةعما½ ،بيرعلا مسقلا Òمج ،“ةكا¾لمحاو دیدÉتلا ينب ييرÉینلا بيرعلا رعشلا في لزغلا ”،ىفطصم ملاسلا دبع ،سىوم
322. 

 .1981 ،1ط ،شرøلاو ةMابطلw ةیبرعلا راد :ونك .هيم°اعتو هؤارٓ<و هتا-ح لياغنgسلا ساینإ يمهار¢إ خیgشلا .رهاطلا دمحم ،يرغ-م

 .1987 ،مولعلاو ةفاقثلاو ةیبترلw ةیبرعلا ةمظنلما :سÁوت .طTرلاو ةرانلما ط-قنgش دلاب .لیللخا ،يوحنلا

 .ت.د ،ةیلمح ةعبط :لاغنgسلا .يمدلخا خیgشلا حدم في ينیلاغنgسلا ءارعشلا ن×واود .ين~حابلا نم ةبنخ

 .1945 ،صرم ةعبطم :ةرهاقلا .بيرعلا بدYٔا في ةعیبطلا رعش .دیgس ،لفون

 .ةطوطمخ ،رعاشلا ةب�كم :ونك .نيیع رون لىإ .يربõ دمحم خیgشلا ،سÁوی
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STRUCTURED	ABSTRACT	

This	article	aims	-	through	the	application	of	the	descriptive-analytical	method	-	to	highlight	
the	features	of	the	night	as	a	natural	phenomenon	that	has	a	presence	in	the	poetry	of	West	Africa	
and	to	show	its	connotations	and	overtones	in	the	poetry	of	the	region.	The	importance	of	this	study	
is	that	it	seeks	to	introduce	Arab-African	literary	production,	by	shedding	light	on	the	writers	of	the	
West	African	region.	About	the	questions	posed	by	the	research	topic,	they	are	as	follows:	Does	nature	
have	a	presence	in	the	poems	of	West	African	poets?	What	are	the	implications	of	the	night	in	the	
experience	of	African	poets?	What	are	the	means	of	photography	that	these	people	used	and	relied	
on	to	clarify	the	meanings	of	the	night	and	its	scenes?		

To	 answer	 these	 questions,	 the	 study	 was	 divided	 -	 in	 addition	 to	 the	 introduction	 and	
conclusion	-	into	four	sections.	The	first	topic	-	briefly	-	dealt	with	the	concept	of	nature	poetry	and	
its	technical	characteristics.	The	second	topic	revolved	around	the	long,	short,	and	nights	in	Arabic	
poetry	in	West	Africa.	The	third	topic	dealt	with	the	night	and	its	dimensions	in	the	region's	poetry.	
The	fourth	topic	studied	the	colors	of	the	night	and	the	means	of	depicting	it	among	African	poets.	
The	conclusion	contained	the	most	important	results	of	the	study.	The	research	relied	on	the	artistic	
method	that	fits	with	the	nature	of	the	study	of	the	image,	in	addition	to	the	description	and	analysis	
methods.	

One	 of	 the	 findings	 of	 this	 study	 is	 that	 the	 description	 and	 depiction	 of	 nature	 and	 the	
environment	are	among	the	most	frequent	poetic	purposes	of	the	poets	of	the	West	African	region.	
They	described	rain	and	flowers,	seas,	trees,	desert,	time,	especially	night,	which	is	a	period	in	the	
day,	 and	an	 image	 in	 consciousness,	 effective	 in	 expressing	 the	poets'	 vision	and	 their	 emotional	
attitude.	They	described	it	beautifully	and	enjoyable.	The	poets	of	the	region	lived	the	night	with	its	
bitterness,	 its	 length	 and	 its	 shortness,	 its	 darkness	 and	 its	 loneliness,	 its	 forgetfulness	 and	 its	
happiness.	 They	had	 stories	with	 him,	 and	 relationships	 differed	 from	one	poet	 to	 another.	 They	
talked	about	their	influence	on	him	and	his	influence	on	them,	and	they	organized	beautiful	artistic	
paintings	whose	material	was	words,	meanings,	and	images	mixed	with	their	emotions,	feelings,	and	
attitudes	from	the	night.	And	if	the	night	of	worries	is	long,	as	some	poets	in	the	region	portray	it,	the	
night	of	pleasure	and	connection	 is	different	 from	that,	as	 it	 is	a	 short	night,	which	 soon	dawns;	
Because	time	does	not	count	in	the	measure	of	pleasure	and	happiness,	as	soon	as	it	begins,	it	is	called	
to	end	quickly,	and	without	feeling	humiliated,	as	indicated	by	the	act	of	the	financial	poet	Hama	bin	
Mahmoud	from	Mali.	

It	has	been	found	that	the	poets	of	West	Africa	mentioned	the	stars	in	their	complaints	about	
the	night,	as	they	are	fixed	and	do	not	move,	and	they	used	this	to	mean	the	length	of	the	night.	The	
researcher	 also	 found	 that	 the	 dimensions	 of	 the	 night	were	many	 in	 the	 Arab	 African	 poem;	 it	
included	social,	psychological,	and	religious	dimensions	and	connotations	that	make	the	poet	 live	
with	all	his	feelings	and	the	condition	that	leads	to	them.	It	is	concluded	through	the	study	that	the	
most	prominent	emotional	situations	in	which	the	African	poet	dealt	with	the	night	are	as	follows:	
the	night	of	worries,	the	night	of	the	lover,	the	nights	of	connection,	the	night	of	anticipation,	the	
night	of	perfection,	the	nights	of	pleasure,	the	night	of	the	genius	and	others.	The	images	associated	
with	 the	night	were	 filled	with	many	semantic	relations	and	 formal	 links	 that	contributed	 to	 the	
embodiment	and	embodiment	of	meanings	and	then	linked	them	to	other	components	of	the	image,	
using	grammatical	linguistic	methods	and	artistic	colors	that	include	some	rhetorical	means	such	as	
simile,	metaphor,	metonymy,	appeal,	and	interrogation	and	others.	
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The	View	of	the	Ahl-i	Hadith	on	Acting	Contrary	to	the	Revelation	of	the	Narrator	(Example	of	Abu	
Dâvûd)	

	 	

	

Öz	
Başta	 sahâbe	 hadislerin	 güvenilir	 bir	 şekilde	 aktarılıp	 muhafaza	 edilmesine	 gayret	 göstermişlerdir.	 Sahâbenin	
gösterdiği	 gayret	 ve	 hassasiyet	 onların	 öğrencileri	 olan	 tâbiûn	 âlimlerinde	 de	 görülmüş	 ve	 bu	 çabanın	 neticesinde	
birtakım	kaideler	ortaya	çıkmıştır.	Bu	kaidelerden	bir	kısmı	hadisçiler	ve	fakihler	tarafından	ortak	olarak	kullanılırken	
diğer	 bir	 kısmı	 ise	 bu	 iki	 anlayıştan	 sadece	 birisi	 tarafından	 uygulanmıştır.	 Üzerinde	 tartışılan	 kaidelerden	 biri	 de	
râvinin	 rivâyetine	 aykırı	 amel	 etmesinden	 dolayı	 rivâyetinin	 zayıf	 sayılıp	 sayılamayacağı	 konusudur.	 Bu	 kaide	
özellikle	 Hanefî	 usûlcüler	 tarafından	 tatbik	 edilmeye	 çalışılmıştır.	 Bununla	 birlikte	 bazı	 hadisçiler	 de	 bu	 kriteri	
uygulamışlardır.	Bu	çalışmada	ehl-i	hadis	kimliği	ile	bilinen	Ebû	Dâvûd	es-Sicistânî’nin	(öl.	275/889)	mezkûr	kaideyi	
tatbikine	 dair	 örnekler	 es-Sünen’den	 tespit	 edilip	 aktarılarak	 onun	 da	 gerekli	 gördüğünde	 bu	 kaideyi	 uyguladığı	
ortaya	 konmaya	 çalışılacaktır.	 Bununla	 ulaşmak	 istediğimiz	 hedef	 hadisçilerin	 metin	 tenkidine	 katkılarını	 ortaya	
koymaktır.	

Anahtar	Kelimeler:	Hadis,	Sünen,	Ebû	Dâvûd,	Usûl,	Râvi,	Muhalefet.	

	

Abstract	
At	 first,	 the	 Companions	 made	 an	 effort	 to	 transmit	 and	 preserve	 the	 hadiths	 in	 a	 reliable	 way.	 This	 effort	 and	
sensitivity	of	the	Companions	was	also	seen	in	their	students,	the	tabiîn	scholars,	and	as	a	result	of	this	effort,	some	
rules	emerged.	While	some	of	these	rules	were	used	jointly	by	hadith	scholars	and	jurists,	others	were	applied	by	only	
one	 of	 these	 two	 understandings.	 One	 of	 the	 rules	 discussed	 on	 it	 is	 whether	 the	 narrator's	 narration	 can	 be	
considered	weak	because	he	acts	contrary	to	his	narration.	This	rule	has	been	tried	to	be	applied	especially	by	Hanafī	
scholars.	However,	some	hadith	scholars	also	applied	this	criterion.	 	In	this	study,	it	will	be	tried	to	reveal	that	Abu	
Dāvūd	es-Sicistānī	(d.	275/889),	who	is	known	as	Ahl-i	hadith,	applies	the	aforementioned	rule,	by	determining	and	
transferring	the	examples	from	es-Sünan,	who	also	applies	this	rule	when	he	deems	it	necessary.	The	goal	we	want	to	
achieve	with	this	is	to	reveal	the	contributions	of	hadith	scholars	to	text	criticism.	

Keywords:	Hadith,	Sunan,	Abu	Dāvūd	,	usul,	narrator,	opposition.	 	
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GİRİŞ	

Hadis,	 sened	 ve	metinden	 oluşan	bir	 bütündür.	 Sened,	metne	ulaştıran	 râvi	 silsilesi	 ve	
rivâyet	 siğalarından,1	metin	 ise	 bu	 silsileyle	 aktarılan	 sözlerden	oluşmaktadır.2	Hadisler,	 dinin	
doğru	bir	şekilde	anlaşılması	noktasında	büyük	bir	önem	arz	ettiği	 için	İslam	âlimleri	bu	alana	
çok	 erken	 dönemlerden	 itibaren	 ehemmiyet	 göstermişlerdir.	 Hadislerin	 ezberlenmesi	 ve	
yazılması,	 sıhhatinin	 tespit	 edilebilmesi	 için	 hem	 sened	 hem	 de	 metne	 yönelik	 kriterlerin	
belirlenmesi	bu	alanda	ortaya	konan	emeğin	semeresi	olmuştur.		

Hadislerin	 doğru	 bir	 şekilde	 aktarılması	 için	 bazı	 sahâbîlerin	 birtakım	 tedbirler	 aldığı	
bilinmektedir.	 Hz.	 Ebû	 Bekir’in	 ninenin	 mirası	 meselesinde	 kendisine	 ulaşan	 rivâyeti	 hemen	
kabul	 etmeyip	 konuyu	 bilen	 başka	 bir	 kimseyi	 araması	 bu	 konuda	 gösterdiği	 hassasiyetin	
tezahürüdür.3	Öyle	ki,	Zehebî	(öl.	748/1348)	Tezkiretü’l-huffâz	isimli	eserinde	Hz.	Ebû	Bekir	için	
“Rivâyetlerin	 kabul	 edilmesi	 hususunda	 ihtiyatla	 davrananların	 ilkidir”4	 ifadesini	 kullanmıştır.	
Ayrıca	 Hz.	 Ömer’in	 Ebû	 Mûsâ	 el-Eşʿarî5	 ve	 Muğîre	 b.	 Şuʿbe’den6	 şahit	 istemesi,	 Hz.	 Ali’nin	
kendisine	 ulaşan	 rivâyeti	 kabul	 etmek	 için	 hadisi	 ulaştıran	 kimseye	 yemin	 ettirmesi,7	 Hz.	
Âişe’nin	 rivâyette	 bulunan	 bazı	 sahâbîlere	 eksik	 işitme,	 tam	 öğrenememe,	 unutma8	 gibi	
gerekçelerle	birtakım	eleştiriler	yöneltmesi	hadislerin	doğru	bir	biçimde	aktarılması	için	alınan	
bazı	tedbirlerdir.9		

Sahâbe	 asrını	 takip	 eden	 tâbiûn	 ve	 tebe-i	 tâbiîn	 dönemlerinde	 de	 hadislerin	 güvenilir	
olarak	 nakledilmesi	 için	 gayret	 sarf	 edilmiş,	 özellikle	 fitne	 olayları	 olarak	 isimlendirilen	
hadiselerin	 meydana	 gelmesiyle	 birlikte	 isnâd	 hassasiyeti	 artmıştır.10	 Hadis	 uydurma	
faaliyetlerinin	başlamasıyla	birlikte	râvilerin	kimliği	araştırılarak	bu	faaliyetleri	engellemek	için	
tedbir	 alma	 ihtiyacı	 duyulmuştur.11	 İlk	 olarak	 İbn	 Sîrîn’in	 (öl.	 110/729)	 râvileri	 tenkide	 tabi	
tutup	sika	olanlarla	olmayanları	ayırt	ettiği	söylenmiştir.12	

 
1	Ebü’l-Fadl	Şihâbüddîn	Ahmed	b.	Alî	İbn	Hacer,	Nüzhetü’n-nazar	fî	tevdîh	nuhbeti’l-fiker,	 thk.	Nureddin	ʿItr	(Dımaşk:	
Dâru’l-Minhâci’l-Kavîm,	1440/2019),	41.	

2	Ebû	Abdillâh	Bedrüddîn	Muhammed	b.	 İbrâhîm	b.	Sa‘dillâh	 İbn	Cemâʿa,	el-Menhelü’r-revi	 fî	 ʿulûmi’l-hadîsi’n-nebevî,	
thk.	Muhyiddin	Abdurrahman	Ramadan	(Dımaşk:	Dâru’l-Fikir,	1406/1986),	29.	

3	 Ebû	 Bekir	 Abdullâh	 b.	 Muhammed	 b.	 Ebî	 Şeybe,	 el-Musannef,	 thk.	 Kemâl	 Yûsuf	 el-Hût	 (Riyad:	Mektebetü’r-Rüşd,	
1408/1988),	6/268.	

4	 Ebû	 Abdillâh	 Şemsüddîn	 Muhammed	 b.	 Ahmed	 b.	 Osmân	 ez-Zehebî,	 Tezkiretü’l-huffâz	 (Beyrut:	 Dâru’l-Kütübi’l-
ʿİlmiyye,	1419/1998),	1/9.	

5	Ebû	Abdillâh	Muhammed	b.	İsmâîl	el-Buhârî,	el-Câmiʿu’l-müsnedü’s-sahîhu’l-muhtasar	min	umûri	Resûlillâh	sallallāhü	
ʿaleyhi	 ve	 sellem	 ve	 sünenihî	 ve	 eyyâmih,	 nşr.	 Muhammed	 Züheyr	 b.	 Nâsır	 en-Nâsır	 (Cidde:	 Dâru	 Tavki’n-Necât,	
1421/2001),	“İsti’zân”,	13;	Ebü’l-Hüseyn	Müslim	b.	el-Haccâc,	el-Câmiʿu’s-sahîh	(Cidde:	Dâru’l-Minhâc,	1433/2013),	
“Âdâb”	33.	

6	Buhârî,	“İʿtisâm”,	13;	Müslim,	“Kasâme”,	37.	
7	 Ebû	Abdillâh	Ahmed	b.	Muhammed	b.	Hanbel	 eş-Şeybânî,	el-Müsned,	 nşr.	 Şuʿayb	el-Arnaût	 (Beyrut:	Müessesetü’r-
Risâle,	1421/2001),	1/218.	

8	Hz.	Âişe’nin	bazı	sahâbilere	yönelttiği	eleştiriler	için	bk.	Ebû	Abdillâh	Bedrüddîn	Muhammed	b.	Bahâdır	b.	Abdillâh	
ez-Zerkeşî,	 el-İcâbe	 li-îrâdi	 me’stadrekethü	 Âişe	 ale’s-sahâbe,	 thk.	 Said	 el-Efgânî	 (Beyrut:	 el-Mektebü’l-İslâmî,	
1390/1970).	

9	Hemen	ifade	edelim	ki	Hz.	Ebû	Bekir,	Hz.	Ömer	ve	Hz.	Ali’nin	bazı	rivâyetleri	kabul	etmek	için	birtakım	şartlar	ileri	
sürmelerinden	hareketle	bunu	kendilerine	ulaşan	her	rivâyette	uyguladıkları	bir	kaide	olarak	görmek	yanlıştır.	Zira	
birçok	 rivâyeti	 de	 herhangi	 bir	 şahit	 ya	 da	 yemine	 gerek	 duymaksızın	 kabul	 etmişlerdir.	 Öyleyse	 onların	 bazı	
hadisleri	 ihtiyatla	 karşılamaları	 o	 konunun	 haiz	 olduğu	 ehemmiyet	 ve	 buna	 bağlı	 olarak	 ortaya	 çıkan	 tesebbüt	
ihtiyacından	kaynaklanmıştır.	Konuyla	alakalı	daha	geniş	bilgi	için	bk.	Mustafa	es-Sibâʿî,	es-Sünne	ve	mekânetühâ	fi’t-
teşrîʿi’l-İslâmî	(Beyrut:	Dâru’l-Varrâk,	ts.)	83-89;	Enbiya	Yıldırım,	Hadiste	Metin	Tenkidi	Tarihi	Süreç	Yeni	Yaklaşımlar	
(Ankara:	OTTO	Yayınları,	2015),	81-85.						

10	İsnâd	sisteminin	başlangıcı	ve	geçirdiği	safhalar	hakkındaki	tartışmalar	için	bk.	Selahattin	Polat,	Hadis	Araştırmaları	
(İstanbul:	İnsan	Yayınları,	2014)	31-49;	Ahmet	Yücel,	Hadis	Tarihi	(İstanbul:	İFAV	Yayınları,	2014),	37-38.	

11	Yücel,	Hadis	Tarihi,	37.	
12	 Ebü’l-Ferec	 Zeynüddîn	 Abdurrahmân	 b.	 Ahmed	 b.	 Abdirrahmân	 el-Hanbelî,	 Şerhu	 ʿileli’t-Tirmizî,	 thk.	 Hemmâm	
Abdürrahim	Saîd	(Ürdün:	Mekbetü’l-Menâr,	1407/1987),	1/355.	İlk	olarak	İbn	Sîrîn’nin	râvileri	tenkid	ettiğine	dair	
yapılan	nakil,	bu	alanda	ondan	önce	hiç	kimsenin	konuşmadığı	şeklinde	anlaşılmamalıdır.	Zira	İbn	Sîrîn’den	önce	de	
râviler	 hakkında	 değerlendirme	 yapanlar	 olmuştur.	 Belki	 İbn	 Sîrîn,	 ricâl	 konusunda	 daha	 fazla	 değerlendirme	
yaparak	bu	 alanı	 genişlettiği	 için	hakkında	bu	 ifade	kullanılmıştır.	Daha	 geniş	değerlendirme	 için	bk.	Muhammed	
Mustafa	el-Aʿzamî,	Menhecü’n-nakd	ʿinde’l-muhaddisîn	(Riyad:	Mektebetü’l-Kevser,	1410/1990),	25.	
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Hadislerin	 tedvin	 çalışmaları	 devam	ederken,	 diğer	 yandan	hadislerin	 sıhhatinin	 tespit	
edilmesi	ve	yorumlanması	noktasında	da	çalışmalar	yoğunlaşmıştır.	Sahâbe	döneminde	itibaren	
mecbur	kalmadıkça	 fetva	vermekten	kaçınan,	 re’y	 ile	hüküm	vermeyi	doğru	bulmayan	âlimler	
olagelmiştir.	Sahâbe	ve	tâbiûn	dönemlerinde	Hicazlılar	diye	anılan	bu	ekol,	 ʿAbbâsiler	devrinde	
“ehl-i	hadis”	olarak	isimlendirilmiştir.13	Öte	yandan	sahâbe	içinde	Hz.	Ömer,	Hz.	Ali,	İbn	Mesʿûd	
gibi	 re’y	 ve	 içtihatlarıyla	 tanınanlar	 da	 bulunmaktaydı.	 Onların	 bu	 anlayışının	 tâbiûn	
dönemindeki	temsilcisi	İbrahim	en-Nehaʿî	(öl.	96/714)	olmuştur.	Önceleri	“Iraklılar”	diye	anılan	
bu	grup	İbrahim	en-Nehaʿî’den	sonra	ehl-i	re’y	diye	anılmaya	başlamıştır.14	

Her	iki	ekol	de	hadislerin	sıhhatinin	tespit	edilmesi	ve	doğru	anlaşılması	noktasında	bazı	
usûller	 belirlemiştir.	 Özellikle	 haber-i	 vâhidlerin	 hüccet	 olarak	 kullanılması	 hususunda	 ehl-i	
re’yin	en	önemli	temsilcisi	Ebû	Hanîfe’nin	(öl.	150/767)	bazı	özel	şartlar	aradığı	bilinmektedir.	
Bu	şartlardan	biri	de	râvinin	rivâyetine	aykırı	amel	etmemesi	şartıdır.15	Şayet	râvinin	rivâyetine	
aykırı	amel	ettiği	tespit	edilirse	bu	durum	o	rivâyetle	amel	etmemeyi	gerektiren	bir	kusur	olarak	
değerlendirilmiştir.	 Diğer	 âlimler	 ise	 bu	 konuda	 rivâyetle	 amel	 edilmesinin	 esas	 olduğu	
görüşündedirler.	 Bu	 çalışmada	 her	 iki	 yaklaşıma	 temas	 edilip	 çıkış	 noktaları	 vurgulandıktan	
sonra,	ehl-i	hadis	kimliği	ile	bilinen	Ebû	Dâvûd	es-Sicistânî’nin	bu	konudaki	tutumu	Sünen’inden	
tespit	edilen	dört	örnekle	ortaya	konmaya	çalışılacaktır.	

Râvinin	 rivâyetine	 muhalif	 amel	 etmesi	 konusu	 ağırlıklı	 olarak	 Hanefî	 usulünde	 ele	
alındığı	için	bu	alanda	çalışma	yapan	araştırmacılar	konuya	temas	etmiştir.	Bu	bağlamda	İsmail	
Hakkı	 Ünal’ın	 İmam	 Ebû	 Hanîfe’nin	 Hadis	 Anlayışı	 ve	 Hanefî	 Mezhebinin	 Hadis	 Metodu	 isimli	
doktora	 tezi	 aynı	 isimle	 yayınlanmıştır.16	 Ayrıca	2014	 yılında	Mutlu	Gül	 tarafından	hazırlanan	
Hanefi	 Usûlünde	 Hadis	 Tenkidi	 isimli	 doktora	 çalışmasında	 da	 râvinin	 rivâyetine	 muhalefeti	
konusu	ele	alınmıştır.17		

Râvinin	 rivâyetine	muhalefeti,	 bazı	 makalelere	 de	 konu	 olmuştur.	 Bu	 kapsamda	 Bekir	
Özüdoğru’nun	Sıhhat	 ve	Delâlet	 Açısından	Râvinin	Rivâyetine	Muhalif	 Ameli18	 başlıklı	makalesi,	
Yunus	 Apaydın’ın	 Hanefi	 Hukukçuların	 Hadis	 Karşısındaki	 Tavırlarının	 Bir	 Göstergesi	 Olarak	
Manevi	 Inkıta19	 ile	Yusuf	Suiçmez’in	Hanefî	Fıkıh	Usûlü	ve	Hadis	Usûlüne	Göre	Manevî	 İnkıtâ	ve	
İttisâl20	başlıklı	makaleleri	zikredilebilir.	

1.	 RÂVİNİN	 RİVÂYETİNE	 MUHALİF	 AMEL	 ETMESİ	 KONUSUNDA	 HANEFÎLERİN	
GÖRÜŞÜ	

Hanefîler,	 muhtevası	 üzerinde	 tartışma	 olmamasını	 hadisin	 sıhhatine,	 bu	 konudaki	
ihtilafları	 da	 inkıtaına	 gerekçe	 saymışlardır.21	 Ayrıca	 adalet	 sahibi	 râvilerin	 de	 rivâyetlerine	
muhalefet	etmeleri	Hanefîlere	göre	o	hadis	 için	bir	 inkıta	sebebidir.	Başta	sahâbe	olmak	üzere	
adil	 râvilerin	 rivâyetlerine	 muhalefetlerinin	 bir	 inkıta	 sebebi	 olarak	 görülmesindeki	 temel	
neden,	onlara	karşı	beslenen	hüsn-i	zandır.	Aksi	takdirde	rivâyet	sabit	olduktan	sonra	nesih	gibi	
geçerli	bir	gerekçe	olmaksızın	râvinin	o	rivâyete	muhalefet	etmeyeceği	düşünülmektedir.22		

 
13	Yücel,	Hadis	Tarihi,	51.	
14	Yücel,	Hadis	Tarihi,	59.	
15	 Ebû	 Zeyd	 Abdullâh	 b.	 Muhammed	 b.	 Ömer	 b.	 Îsâ	 Debûsî,	 Takvîmü’l-edille,	 thk.	 Halil	 Muhyiddin	 (Beyrut:	 Dâru’l-
Kütübi’l-ʿİlmiyye,	1421/2001),	201-205;	Ebû	Bekr	Şemsü’l-eimme	Muhammed	b.	Ebî	Sehl	es-Serahsî,	Usûl	(Beyrut:	
Dâru’l-Maʿrife,	 1431/2010),	 2/3.	 Konuyla	 alakalı	 olarak	 ayrıca	 bk.	 İsmail	 Hakkı	 Ünal,	 İmam	 Ebû	Hanîfe’nin	 Hadis	
Anlayışı	ve	Hanefî	Mezhebinin	Hadis	Metodu	(Ankara:	DİB	Yayınları,	2012),	196;	Polat,	Hadis	Araştırmaları,	258.		

16	Ünal,	İmam	Ebû	Hanîfe’nin	Hadis	Anlayışı.	
17	Mutlu	Gül,	Hanefi	Usûlünde	Hadis	Tenkidi	(Uludağ	Üniversitesi,	Sosyal	Bilimler	Enstitüsü,	Doktora	Tezi,	2014).	
18	Bekir	Özüdoğru,	“Sıhhat	ve	Delâlet	Açısından	Râvinin	Rivâyetine	Muhalif	Ameli”,	Din	Bilimleri	Dergisi,	18/1,	(2018),	
131-164.	

19	Yunus	Apaydın,	“Hanefi	Hukukçuların	Hadis	Karşısındaki	Tavırlarının	Bir	Göstergesi	Olarak	Manevi	Inkıta”,	Erciyes	
Üniversitesi	İlahiyat	Fakültesi	Dergisi	10/8	(Ocak	1992),	159-194.	

20	Yusuf	Suiçmez,	 “Hanefî	Fıkıh	Usûlü	ve	Hadis	Usûlüne	Göre	Manevî	 İnkıtâ	ve	 İttisâl”,	Hadis	Tetkikleri	Dergisi	14/2	
(Aralık	2016),	77-94.	

21	Ünal,	İmam	Ebû	Hanîfe’nin	Hadis	Anlayışı,	188.		
22	 Abdülmecîd	 et-Türkmânî,	 Dirâsât	 fî	 usûli’l-hadîs	 ʿalâ	 menheci’l-	 Hanefiyyeti	 (Pakistan:	 Medresetü’n-Nuʿmân,	
1430/2009),	326.	
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Hanefi	 fıkıh	 usûlü	 eserlerinde	 râviden	 kaynaklı	 olup	 rivâyetin	 reddini	 gerektiren	
sebepler	şu	dört	başlıkta	ele	alınmaktadır:		

1.	Râvinin	rivâyetini	tamamen	reddetmesi.	

2.	 Ravinin	 kavlî	 veya	 amelî	 olarak	 rivâyetine	muhalefetini	 ortaya	 koyması.	 Râvinin	 bu	
tavrı,	haberi	nakletmeden	önce,	naklettikten	sonra	veya	bilinmeyen	bir	vakitte	olabilir.		

3.	Haberin	ihtimalli	olduğu	manalardan	birinin	tevil	ya	da	tahsis	yoluyla	râvi	tarafından	
tayin	edilmesi.	

4.	Râvinin	aslen	o	hadisle	ameli	terk	etmesi.23	

Bu	 araştırmanın	 konusu	 olan	 “râvinin	 rivâyetine	 muhalefet	 etmesi”	 meselesi	 şöyle	
açıklanmaktadır:	Râvinin	hadise	muhalefet	etmesi,	ya	hadisi	rivâyet	etmeden	önce	ya	da	rivâyet	
ettikten	 sonra	 olur	 ki,	 bu	 durum	 tarih	 yardımıyla	 bilinir.	 Bazen	 de	 râvinin	 hadisine	
muhalefetinin	 rivâyetten	 önce	 mi	 yoksa	 sonra	 mı	 olduğu	 bilinemez.	 Şayet	 râvinin	 rivâyetine	
muhalefetinin	hadisi	 rivâyet	 etmeden	önce	olduğu	bilinirse,	 bu	durum	hadisin	 sıhhatine	 zarar	
vermez.	Zira	bu	durumda	râvinin	hadisi	rivâyet	etmeden	önce	farklı	bir	görüşte	olduğu,	rivâyeti	
işittikten	sonra	 ise	onun	gereğince	amel	ettiği	kabul	edilir.	Aynı	değerlendirme	râvinin	rivâyet	
tarihinin	bilinmediği	zaman	için	de	geçerlidir.24	

Râvinin	hadisine	muhalefeti	 rivâyet	ettikten	sonra	gerçekleşmişse	bu	durumda	o	hadis	
Hanefîlere	göre	hüccet	olmaktan	çıkmaktadır.	Çünkü	râvinin	 rivâyetinin	hilafına	 fetva	vermesi	
ya	da	amel	etmesi	inkıtaın	en	açık	delillerindendir.25	Zira	bu	durumda	ya	râvinin	öyle	bir	rivâyeti	
yoktur	ve	hadis	ona	yalan	olarak	isnad	edilmektedir	ki	bu	noktada	hadisin	reddedilmesi	gerekir;	
ya	 da	 râvi	 hadise	 ehemmiyet	 vermediği	 için	 amel	 etmemiştir.	 Bu	 durumda	 râvi	 fâsık	 olur	 ve	
rivâyeti	hiç	kabul	edilmez.	Başka	bir	ihtimal	ise	râvinin	unutmasından	ya	da	gafletinden	dolayı	
rivâyetiyle	 amel	 etmemiş	 olmasıdır.	 Bu	 durumda	 da	 râvi	 gafil	 kabul	 edilir.	 Gafilin	 şahitliğinin	
kabul	edilmediği	gibi	rivâyeti	de	kabul	edilmez.	Son	bir	ihtimale	göre	ise	râvi	hadisin	hükmünün	
mensûh	 olduğunu	 bildiği	 için	 hadisle	 amel	 etmemiştir.	 Râvinin	 rivâyetine	 ve	 ameline	 hüsnü	
zanla	bakmak	için	en	uygun	yol	budur.	Buna	göre	râvi	isnadı	ibka	için	rivâyet	etmiş	ve	mensûh	
olduğunu	 bilip	 hadisin	 hilafına	 fetva	 vermiştir.	 Ya	 da	 mensûhu	 bırakarak	 nâsih	 ile	 amel	
etmiştir.26	

Hanefîlerin	 bu	 kaideyi	 uygulayarak	 ihticâc	 etmediği	 hadislerden	 birisi	 İbn	 Ömer’den	
nakledilen,	 Hz.	 Peygamber’in	 rükûa	 giderken	 ve	 rükûdan	 başını	 kaldırırken	 ellerini	 omuz	
hizasına	kadar	kaldırdığını	belirten	hadistir.27	İbn	Ömer’in	öğrencisi	Mücâhid	(öl.	103/721)	İbn	
Ömer’in	arkasında	namaz	kıldığını	ve	 iftitâh	tekbiri	dışında	ellerini	kaldırmadığını	belirtmiştir.	
Hanefîler,	 İbn	Ömer’in	 rivâyetine	muhalif	 amel	 etmesini	 hadisin	mensûh	 olduğuna	 delil	 kabul	
etmişlerdir.28		

Bir	 başka	 örnek	 ise,	 Ebû	Hüreyre’nin,	 “köpeğin	 kabı	 yalamasından	dolayı	 biri	 toprakla	
olmak	 üzere	 yedi	 defa	 kabın	 yıkanmasını	 emreden”	 bir	 hadis29	 nakletmiş	 olmasına	 rağmen	

 
23	Debûsî,	Takvîmü’l-edille,	201-205;	Serahsî,	2/3.	Geniş	ve	toplu	bilgi	için	bk.	Ünal,	İmam	Ebû	Hanîfe’nin	Hadis	Anlayışı,	
190-191;	Gül,	Hanefi	Usûlünde	Hadis	Tenkidi,	248-257.	

24	Debûsî,	Takvîmü’l-edille,	202-203;	Serahsî,	Usûl,	2/5-6.	
25	Hanefî	usûl	eserlerinde	iki	çeşit	inkıtadan	bahsedilir.	Birisi	açık/zahir	inkıta	diğeri	ise	gizli/manevi	inkıtadır.	Burada	
kastedilen	 inkıta	gizli/manevi	olanıdır.	Daha	detaylı	bilgi	 için	bk.	Serahsî,	Usûl,	1/259-374;	Abdülazîz	b.	Ahmed	b.	
Muhammed	el-Buhârî,	Keşfü’l-esrâr	şerhu	usûli’l-Bezdevî	(Beyrut:	Dâru’l-Kitâbi’l-İslâmî,	ts.),	3/20-27.	

26	 Debûsî,	 Takvîmü’l-edille,	 202-203;	 Serahsî,	 Usûl,	 2/5-6.	 Yukarıdaki	 açıklamalardan	 anlaşılan,	 Debûsî	 ve	 Serahsî,	
râvinin	rivâyetiyle	amel	etmemesini	sadece	nesih	ile	ilişkilendirmektedirler.	Muhalefetin	gerekçesini	sadece	nesih	ile	
açıklamak	eksiktir.	Hadisin	hükmünü	mendupluğa	hamletmek	de	muhalefet	gerekçesi	olarak	zikredilmektedir.	bk.	
Cessâs,	Ebû	Bekr	Ahmed	b.	Alî	er-Râzî,	el-Fusûl	fi’l-usûl	(Kuveyt:	Vizâretü’l-Evkâfi’l-Kuveytiyye,	1414/1994),	3/203;	
Türkmânî,	Dirâsât	fî	usûli’l-hadîs,	331.			

27	Müslim,	“Salât”,	21.	
28	Serahsî,	Usûl,	2/5;	Buhârî,	Keşfü’l-esrâr,	3/64.		
29	Buhârî,	“Vudû”,	33;	Müslim,	“Tahâre”,	89.	
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kendisinin	üç	defa	yıkama	ile	iktifa	etmesidir.	Hanefîlere	göre	Ebû	Hüreyre’nin	rivâyetine	aykırı	
amel	etmesinin	sebebi	hadisi	mensûh	görmesidir.30		

Genel	 olarak	 Hanefî	 usulcülerin	 benimsediği	 bu	 kaidenin	 ayrıca	 İmâm	 Mâlik’in	 (öl.	
179/795)	iki	görüşünden	biri	olduğu	ve	Mâlikî	âlimlerinden	Bâkillânî’nin	de	(öl.	403/1013)	bu	
görüşü	 benimsediği	 söylenmiştir.31	 Ayrıca	 Ahmed	 b.	 Hanbel’in	 (öl.	 241/855)	 ve	 birçok	 hadis	
hafızının	mezkûr	kaideyi	uygulayarak	bazı	hadisleri	zayıf	gördükleri	tespit	edilmiştir.32		

2.	 RÂVİNİN	 RİVÂYETİNE	 MUHALİF	 AMEL	 ETMESİ	 KONUSUNDA	 CUMHURUN	
GÖRÜŞÜ	

Râvinin	 rivâyetine	 muhalefet	 etmesinin	 hadisin	 sıhhatine	 zarar	 verip	 vermeyeceği	
meselesi,	Hanefî	kaynaklarının	yanında	diğer	mezheplerin	fıkıh	ve	hadis	usûlü	kaynaklarında	da	
ele	alınmıştır.	Bu	konudaki	ikinci	temel	yaklaşım,	rivâyetin	esas	alınıp	muhalefetin	hadise	zarar	
vermeyeceğidir.	Bu	görüş	birçok	hadisçi,	fakih	ve	usûlcü	tarafından	benimsenmiştir.33		

Bu	 görüşe	 göre,	 Hz.	 Peygamber’in	 hadisi	 sahih	 bir	 isnada	 sahip	 olup,	 şaz	 ve	 illetli	
olmadığı	 zaman	 hüccet	 kabul	 edilir.	 Râvinin	 muhalefeti	 ise	 içtihat	 kabilindendir.	 İçtihat	
konusunda	 müçtehit	 masum	 olmayıp	 hata	 ihtimali	 söz	 konusudur.	 Öyleyse	 râvinin	 görüşünü	
değil	 sahih	 olan	 rivâyetini	 kabul	 etmek	 gerekir.34	 İmâm	Şâfiî	 (öl.	 204/820)	 bu	 konuda	 şunları	
kaydeder:	 “Hz.	 Peygamber’den	 aktarılan	 rivâyetin	 aksine	 bir	 şey	 söyleyen	 kimsenin	 yanında	
hiçbir	 hüccet	 yoktur.”35	 Buna	 göre	 Hz.	 Peygamber’den	 sahih	 olarak	 nakledildikten	 sonra	 ne	
râvisinin	 ne	 de	 başka	 bir	 kimsenin	 muhalefetinden	 dolayı	 o	 hadisin	 terk	 edilmemesi	
gerekmektedir.36	

Öte	 yandan	 râvinin	 rivâyetiyle	 amel	 etmeyi	 terk	 etmesi	 ya	 da	 ona	 muhalefet	 etmesi	
nesih,	 râvinin	 hadisini	 unutması,	 rivâyetinin	 muhalefet	 ettiği	 konuya	 delaletini	 tespit	
edememesi,	hadisi	makbul	olmayan	bir	 şekilde	 tevil	 etmesi,	 rivâyetine	muarız	başka	bir	hadis	
bulunduğunu	 düşünmesi,	 verdiği	 fetvada	 kendisinden	 daha	 bilgili	 olduğunu	 düşündüğü	 başka	
bir	âlimi	taklit	etmesi	gibi	gerekçelere	de	dayanabilir.37		

Râvinin	 rivâyetine	 muhalefetini	 rivâyet	 için	 zayıflık	 sebebi	 olarak	 gören	 anlayış	 genel	
olarak	Hanefî	usûl	eserlerinde	bir	kaide	olarak	tatbik	edilse	de	muhaddislerin	de	yeri	geldiğinde	
bu	 kaideyi	 uyguladığını	 belirtmek	 gerekir.	 Nitekim	 İbn	 Receb	 el-Hanbelî’nin	 (öl.	 795/1393)	
Şerhu	 ʿileli’t-Tirmizî	 isimli	 eserinde	 yer	 verdiği	 kaideler	 arasında	 “râvinin	 görüşüne	 muhalif	
olarak	aktardığı	hadisin	 tazîf	 edileceği”	kaidesi	de	bulunmaktadır.38	 İbn	Receb	mezkûr	kaideyi	
tespit	 ettikten	 sonra	 uygulamasına	 dair	 bazı	 örneklere	 de	 yer	 vermiştir.	 Ebû	 Hüreyre	 ve	 İbn	
Ömer’den	mestler	 üzerine	mesh	 edileceğine	dair	 aktardığı	 hadisler,	 Ahmed	b.	Hanbel,	Müslim	
(öl.	261/875)	ve	daha	başka	âlimler	tarafından	zayıf	görülmüştür.	Gerekçe	olarak	Ebû	Hüreyre	

 
30	Serahsî,	Usûl,	2/6.	
31	Ebû	Bekr	Muhammed	b.	Abdillâh	b.	Muhammed	İbnü’l-ʿArabî,	el-Mahsûl	 fî	Usûli’l-fıkh,	 thk.	Hüseyin	Ali	el-Yedrî	ve	
Said	Fûde	(Amman:	Dâru’l-Beyârik,	1420/1999),	89.	

32	İbn	Receb,	Şerhu	ʿileli’t-Tirmizî,	2/888-891.	
33	Ebû	Bekr	Ahmed	b.	Alî	b.	Sâbit	Hatîb	el-Bagdâdî,	el-Fakîh	ve’l-mütefakkih,	thk.	Ebû	Abdirrahman	Adil	b.	Yusuf	(Suud:	
Dâru	 İbni’l-Cevzî,	 1421/2001),	 1/370;	 İmâmü’l-Haremeyn	 Ebü’l-Meʿâlî	 Rüknüddîn	 Abdülmelik	 b.	 Abdillâh	 el-
Cüveynî,	 el-Burhân	 fî	 usûli’l-fıkh,	 thk.	 Salâh	 Muhammed	 b.	 Uveyde	 (Beyrut:	 Dâru’l-Kütübi’l-ʿİlmiyye,	 1418/1997),	
1/162;	 Ebü’l-Hattâb	 Mahfûz	 b.	 Ahmed	 b.	 el-	 Hasen	 el-Kelvezânî,	 et-Temhîd	 fî	 usûli’l-fıkh,	 thk.	 Müfid	 Muhammed	
(Suud:	Merkezü’l-Bahsi’l-İlmî,	1406/1985),	3/193;	Ebû	ʿAmr	Takıyyüddîn	Osmân	b.	Salâhiddîn	Abdirrahmân	b.	Mûsâ	
eş-Şehrazûrî,	 Ulûmi’l-hadîs,	 thk.	 Nureddin	 ʿItr	 (Suriye:	 Dâru’l-Fikir,	 1406/1986),	 111;	 Ebü’l-Abbâs	 Şihâbüddîn	
Ahmed	b.	 İdrîs	b.	Abdirrahmân	el-Karâfî,	Şerhu	tenkîhi’l-fusûl,	 thk.	Taha	Abdürraûf	Sad	(Kahire,	Şirketü’t-Tıbâa	el-
Fenniyye,	1393/1973),	370;	Ebû	Abdillâh	Şemsüddîn	Muhammed	b.	Ebî	Bekr	b.	Eyyûb	el-Cevziyye	İbn	Kayyim,	er-
Rûh	(Beyrut:	Dâru’l-Kütübi’l-ʿİlmiyye,	ts.),	137.	

34	 Vedha	 Abdülhâdî	 Abdürrahman,	 “Muhâlefetü’r-râvî	 limâ	 ravâhu	 ve	 Eseruhâ	 fi’r-rivâye”,	 Mecelletü’ş-şerîʿa	 ve’d-
dirâsâti’l-İslâmiyye	116/1	(Mart	1440/2019),	208.	

35	Ebû	Abdillâh	Muhammed	b.	İdrîs	b.	Abbâs	eş-Şafiî,	el-Ümm	(Beyrut:	Dâru’l-Marife,	1410/1990),	7/202.	
36	Ebû	Abdillâh	Şemsüddîn	Muhammed	b.	Ebî	Bekr	b.	Eyyûb	el-Cevziyye	İbn	Ḳayyim,	 İʿlâmü’l-muvakkıʿîn	 ʿan	rabbi’l-
ʿâlemîn,	thk.	Muhammed	Abdüsselam	İbrahim	(Beyrut:	Dârul’l-Kütübi’l-ʿİlmiyye,	1411/1991),	3/38.	

37	İbn	Kayyim,	İʿlâmü’l-muvakkıʿîn,	3/38.	
38	İbn	Receb,	Şerhu	ʿileli’t-Tirmizî,	2/888.	
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ve	 İbn	 Ömer’in	 mestler	 üzerine	 mesh	 etmeyi	 kabul	 etmediği	 öne	 sürülmüştür.39	 Yine	 Hz.	
Âişe’den	 aktarılan	 nikâhın	 ancak	 veli	 ile	 birlikte	 caiz	 olduğunu	 ifade	 eden	 rivâyet,	 Ahmed	 b.	
Hanbel	 tarafından	 Hz.	 Âişe’nin	 rivâyetine	 muhalif	 amel	 etmesi	 gerekçesine	 binaen	 illetli	
bulunmuştur.40		

Bununla	birlikte	söz	konusu	uygulamanın	hadisçiler	arasında	mutlak	kabul	gördüğü	de	
düşünülmemelidir.	 Zira	 muhaddisler	 bu	 konuda	 hadisin	 zayıf	 addedilmesi	 için	 râvinin	 kendi	
hadisine	 muhâlif	 davranmasını	 yeterli	 görmemiş,	 başka	 karineler	 de	 aramışlardır.41	 Râvinin	
görüşünün	 nakil	 olarak	 merfû	 rivâyetten	 daha	 güçlü	 olması,	 râvinin	 görüşü	 ile	 rivâyetinin	
arasının	 cem	 edilememesi,	 râvinin	 rivâyetiyle	 ameli	 arasında	 hakikaten	 muhalefetin	 bulunup	
râvinin	 rivâyetine	 muhalefet	 etmesini	 gerektirecek	 bir	 sebebin	 bulunmaması	 ve	 muhalefetin	
mükellefiyet	 bakımından	mutlaka	 yerine	 getirilmesi	 ya	 da	 terk	 edilmesinin	 gerekli	 olduğu	 bir	
konuda	 olup,	 ruhsat	 veya	 faziletli	 amellere	 dair	 olmaması	 gibi	 unsurlar	 bu	 kaidenin	
uygulanmasında	 göz	 önünde	 tutulmuştur.42	 Öyleyse	Hanefîler	 bu	 kaideyi	mutlak	 olarak	 tatbik	
ederken,	muhaddislerin	tatbiki	harici	bazı	karinelerle	desteklenerek	olmuştur.	

Hanefî	 mezhebinde	 “râvinin	 rivâyetine	 muhalefeti”	 denildiğinde	 sadece	 sahâbî	 râvi	
kastedilmemekte,	hadisin	senedinde	yer	alan	diğer	râviler	de	aynı	açıdan	incelenmektedir.	Fakat	
zaman	 zaman	 muhaddislerin	 de	 uyguladığı	 bu	 kaide	 de	 zikri	 geçen	 “râvi”	 kavramının	
çerçevesinin	 daraltıldığı	 ve	 sadece	 sahâbe	 ve	 tâbiûnun	 dikkate	 alındığı	 yerler	 de	 vardır.	 Ebû	
Dâvûd’un	bu	kaideyi	işletmesine	dair	tespit	edilen	örneklerde	de	bunu	görmek	mümkündür.					

3.	 RÂVİNİN	 RİVÂYETİNE	 MUHALİF	 AMEL	 ETMESİ	 KONUSUNDA	 EBÛ	 DÂVÛD’UN	
GÖRÜŞÜ	

Râvinin	 rivâyetine	muhalif	 amel	 etmesi	 noktasında	 Ebû	Dâvûd’un	 görüşüne	 geçmeden	
önce	Sünen’deki	hadislerin	sıhhat	bakımından	durumuna	kısaca	temas	etmek	yerinde	olacaktır.		

Ebû	Dâvûd	Mekkelilere	yazdığı	mektubunda	Sünen’de	yer	alan	hadislerin	o	bâbda	bildiği	
en	sahih	hadisler	olduğunu	belirtmiştir.43	Ancak	bu	ifadeden	Sünen’de	yer	alan	bütün	hadislerin	
sahih	 olduğu	 sonucuna	 ulaşmak	 yanlış	 olur.	 Nitekim	 Ebû	Dâvûd	 yine	 aynı	mektupta;	münker	
hadisleri	 açıkladığını,44	 şiddetli	 zayıf	 olan	 hadisleri	 beyan	 ettiğini,45	 hakkında	 herhangi	 bir	
değerlendirme	 yapmadığı	 hadislerin	 salih	 olduğunu46	 belirtmiştir.	 Bütün	 bu	 değerlendirmeler	
bir	 arada	 düşünüldüğünde	 Sünen	 içerisinde	 sahih	 olmayan	 rivâyetlere	 de	 yer	 verdiği	
anlaşılmaktadır.47		

Ebû	 Dâvûd’a	 göre	 hadisler	 senedlerinde	 yer	 alan	 kusurlardan	 dolayı	 zayıf	 olabileceği	
gibi,	 metinleriyle	 de	 amel	 edilmediği	 için	 zayıf	 olabilmektedirler.	 Sünen’de	 kendisiyle	 amel	
edilmeyen	rivâyetler	iki	kısımda	değerlendirilebilir.	Birincisi	mensûh	olanlar	diğeri	ise	metninin	
uygulanmamasından	 dolayı	 zayıf	 görülenlerdir.48	 Bizim	 bu	 çalışmamızın	 konusu	 ikincisi	 yani	
metninin	uygulanmamasından	dolayı	 Ebû	Davud’un	 zayıf	 gördüğü	hadislerdir.	 Bu	husus	 farklı	
örnekler	üzerinden	ele	alınacaktır.	Ayrıca	Ebu	Dâvûd’un	konu	ile	ilgili	görüşünü	net	bir	şekilde	
ortaya	koyabilmek	için	râvinin	rivâyetine	muhalefet	ettiği	gerekçesiyle	tenkit	edildiği	halde	Ebû	

 
39	İbn	Receb,	Şerhu	ʿileli’t-Tirmizî,	2/889.	
40	İbn	Receb,	Şerhu	ʿileli’t-Tirmizî,	2/890.	
41	İslâmî	ilimlerde	karine	kavramı	kısaca	iki	hüküm,	iki	cümle	veya	iki	lafız,	arasındaki	söz	akışı,	bağlam,	siyâk,	kontext,	
irtibat,	ilişki,	belirti	ve	delil	anlamlarında	kullanılmaktadır.	Başka	bir	ifade	ile	karîne,	cümledeki	anlamı	mütekellimin	
kastettiği	manaya	 hâs	 kılıp,	 yanlış	 anlamlara	 kaymasına	 engel	 olan	 lafzî	 veya	ma‘nevî	 alâmettir.	 (Seyyid	 Şerîf	 el-
Cürcânî,	 Kitâbu’t-Ta‘rîfât	 (Beyrût:	 Dâru’l-Kutubi’l-‘İlmiyye,	 1403/1983)	 174;	 Mehmet	 Yenice,	 Klasik	 ve	 Çağdaş	
Dönemlerde	Anlam	Bileşenleri	(Ankara:	İlahiyât	Yayınları,	2021),	221)	

42	Veddha	Abdülhâdî,	“Muhâlefetü’r-râvî”,	213-215.	
43	 Ebû	Dâvûd	 Süleymân	 b.	 el-Eşʿas	 b.	 İshâk	 es-Sicistânî,	Risâletü	 Ebî	 Dâvûd	 ilâ	 ehli	Mekke,	 thk.	Muhammed	 Sabbâğ	
(Beyrut:	Dâru’l-ʿArabiyye,	1405/1985),	24.	

44	Ebû	Dâvûd,	Risâle,	25.	
45	Ebû	Dâvûd,	Risâle,	27.	
46	Ebû	Dâvûd,	Risâle,	27.	
47	 Ebû	Dâvûd’un	 Sünen’indeki	 hadislerin	 sıhhat	 değerlendirmeleri	 için	 bk.	Mehmet	Dinçoğlu,	Ebû	Dâvûd’un	 Sünen’i	
(Ankara:	Türkiye	Diyanet	Vakfı	Yayınları,	2012),	370-401.	

48	Dinçoğlu,	Ebû	Dâvûd’un	Sünen’i,	399.	
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Dâvûd’un	 tazîf	 etmediği	 hadislere	 de	 temas	 edilecektir.	 Hemen	 belirtelim	 ki	 Ebû	 Dâvûd’un	
mezkûr	kaideyi	uygulayarak	tazîf	ettiği	hadisler,	bazı	şârihler	tarafından	cem	ve	te’lîf	yöntemiyle	
birbiriyle	 bağdaştırılmaya	 çalışılmıştır.49	 Fakat	 araştırmamızda,	 hacim	 endişesinden	 dolayı	
onların	bu	uygulamasına	işaret	edilmeyecektir.	

Konuyla	 ilgili	 ilk	örnek	namazda	elbiseyi	yere	 sarkıtmanın	nehyine	dair	 rivâyettir.	Ebû	
Dâvûd’un	hocalarından	Muhammed	b.	el-ʿAlâ’nın	(öl.	247/861),	ʿAtâ	b.	Ebî	Rabâh	(öl.	114/732)	
kanalıyla	 mürsel	 olarak,	 diğer	 hocası	 İbrahim	 b.	 Musa’nın	 (öl.	 230/844)	 ise	 Ebû	 Hüreyre	
kanalıyla	 muttasıl	 olarak	 aktardığı	 rivâyete	 göre	 Hz.	 Peygamber	 namazda	 elbiseleri	 yere	
sarkıtmayı	 ve	 erkeğin	 ağzını	 örtmesini	 yasaklamıştır.50	 Ebû	 Dâvûd	 bâbın	 ilk	 hadisi	 olarak	
aktardığı	bu	rivâyetin	ardından	 İbn	Cüreyc’in	 (öl.	150/767),	mezkûr	hadisin	râvisi	olan	 ʿAtâ’yı	
çoğunlukla	 elbisesini	 yere	 sarkıtarak	 namaz	 kılarken	 gördüğünü	 söylediğini	 nakletmiş	 ve	
devamında	 bu	 durumun,	 yani	 râvinin	 rivâyetine	 muhalif	 amel	 etmesinin	 hadisi	 zayıflattığını	
belirtmiştir.51	

Bezlü’l-mechûd	 adlı	 eserin	 müellifi	 Sehârenfûrî	 (öl.	 1346/1927)	 Ebû	 Dâvûd’un	 hadisi	
zayıf	 kabul	 etmesini,	 “Ebû	 Dâvûd’un	 bu	 sözü,	 râvinin	 rivâyetinin	 tersine	 amel	 ettiğinde	
rivâyetinin	cerh	edileceğine	işaret	etmektedir”	diyerek	açıklamıştır.52		

Bu	örnekte	Ebû	Dâvûd	 râvinin	 rivâyetine	 ters	amel	 etmesini	hadis	 için	bir	 cerh	 sebebi	
olarak	gördüğünü	çok	açık	bir	şekilde	ortaya	koymaktadır.	Dikkat	çeken	bir	başka	husus	ise	ʿAtâ	
b.	Ebî	Rabâh’ın	muhalefetinden	dolayı	hadisin	zayıf	görülmüş	olmasıdır.	

Bu	 konudaki	 bir	 başka	 örnek	 ise	 vitir	 namazında	 kunut	 okumakla	 ilgilidir.	 Ebû	Dâvûd	
önce	vitir	namazında	kunut	okumakla	alakalı	bazı	rivâyetlere	yer	vermiştir.	Bu	rivâyetlerden	biri	
de	 Übeyy	 b.	 Kaʿab’tan	 aktarılan	 ve	 Hz.	 Peygamber’in	 vitir	 namazında	 rukûdan	 önce	 kunut	
okuduğunu	 belirten	 rivâyettir.53	 Hz.	 Peygamber’in	 hem	 ramazan	 ayında	 hem	de	 diğer	 aylarda	
vitir	namazında	kunut	okuduğuna	delalet	eden	bu	hadisin	ardından	Ebû	Dâvûd,	yine	Übeyy	b.	
Kaʿab’a	 dayanan	 iki	 rivâyete	 daha	 yer	 vermiştir.	 Bu	 rivâyetlerden	 ilkine	 göre,	 Übeyy	 bir	
topluluğa	 ramazan	 ayında	 imamlık	 yapmış	 ve	 ramazanın	 on	 beşinci	 gecesinden	 sonra	 kunut	
okumaya	 başlamıştır.54	 Diğer	 rivâyete	 göre	 ise	 Hz.	 Ömer,	 Übeyy’i	 ramazan	 ayında	 imamlık	
yapması	için	tayin	etmiş,	o	da	yirmi	gün	namaz	kıldırmış	ve	ramazan	ayının	yarısından	itibaren	
kunut	okumaya	başlamıştır.55		

Übeyy	 b.	 Kaʿab’a	 dayanan	 bu	 üç	 rivâyet	 değerlendirildiğinde	 ilk	 rivâyet	mutlak	 olarak	
nakledilmektedir.	Yani	rivayetten	Hz.	Peygamber’in	hem	ramazanda	hem	de	diğer	aylarda	vitir	
namazında	 kunut	 okuduğu	 anlaşılmaktadır.	 Son	 iki	 rivâyette	 ise	 Übeyy’in	 ramazan	 ayında	
yaptığı	 imamlık	 sırasında	 kunutu	 sadece	 ramazan	 ayının	 yarısından	 itibaren	 okuduğu	
anlaşılmaktadır.	Öyleyse	Übeyy	kendi	rivâyetine	 ters	bir	amelde	bulunmuştur.	Ebû	Dâvûd	 tam	
da	 bu	 noktaya	 dikkat	 çekerek	 şöyle	 demiştir:	 “Son	 iki	 hadis,	 Übeyy’in	 Hz.	 Peygamber’in	 vitir	
namazında	 her	 zaman	 kunut	 okuduğunu	 aktaran	 hadisinin	 zayıflığına	 işaret	 etmektedir.”56	
Sünen	şârihlerinden	Hattâb	es-Sübkî	(öl.	1352/1933),	Ebû	Dâvûd’un	yukarıdaki	cümlesini	şöyle	
yorumlamıştır:			

“Muhtemelen	 Ebû	 Dâvûd’un	 Übeyy’in	 hadisini	 tazîf	 etmesinin	 sebebi,	 sahâbînin	 kendi	
rivâyetinin	hilafına	yaptığı	amelin	rivâyetinin	zayıflığını	göstermesidir.	Übeyy,	Hz.	Peygamber’in	

 
49	Halîl	Ahmed	es-Sehârenfûrî,	Bezlü’l-mechûd,	thk.	Takiyyüddin	en-Nedvî	(Hindistan:	Merkezü’ş-Şeyh	Ebi’l-Hasen	en-
Nedvî,	 1427/2006),	 3/588,	 6/554;	 Hattâb	 es-Sübkî,	 el-Menhelü’l-ʿazbü’l-mevrûd,	 thk.	 Emin	 Mahmud	 Muhammed	
(Kahire:	Matbaatü’l-İstikâme,	1351/1932),	5/34.	

50	 Ebû	 Dâvûd	 Süleymân	 b.	 el-Eşʿas	 b.	 İshâk	 es-Sicistânî,	 Sünen,	 thk.	 Şuʿayb	 el-Arnaût	 (Beyrut:	 Müessesetü’r-Risâle,	
1430/2009),	“Salât”,	86.	

51	Ebû	Dâvûd,	“Salât”,	86.	
52	es-Sehârenfûrî,	Bezlü’l-mechûd,	3/589.	
53	Ebû	Dâvûd,	“Salât”,	338.	
54	Ebû	Dâvûd,	“Salât”,	338.	
55	Ebû	Dâvûd,	“Salât”,	338.	
56	Ebû	Dâvûd,	“Salât”,	338.	
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ramazan	 ayı	 dışında	 vitir	 namazında	 kunut	 okuduğunu	 aktardığı	 halde	 kendisi	 bunun	 tersine	
amel	edip	sadece	ramazanın	son	yarısında	kunut	okumuştur.”57			

Konuya	 dair	 bir	 diğer	 örnek,	 kadının,	 kocasının	 evindeki	 maldan	 sadaka	 vermesi	 ile	
ilgilidir.	Burada	yer	alan	hadislerden	biri	Ebû	Hüreyre’nin	merfû	olarak	naklettiği	şu	rivâyettir:	
“Kadın,	 kocanın	 kazancından	 izin	 almaksızın	 sadaka	 verirse,	 kadına	 kocasının	 ecrinin	 yarısı	
vardır.”58	

Ebû	Dâvûd,	 Ebû	Hüreyre’nin	merfû	 rivâyetini	 naklettikten	 sonra	bu	konuda	ona	 ait	 şu	
fetvayı	 da	 nakletmektedir:	 “Hayır,	 kadın	 ancak	 kendi	 nafakasından	 sadaka	 verebilir,	 sevap	 da	
karı	koca	arasında	ortaktır.	Kadına	kocasının	malından	ancak	onun	izniyle	sadaka	vermesi	helal	
olur.”59		

Ebû	 Hüreyre’nin	 merfû	 olarak	 naklettiği	 rivâyeti	 ile	 fetvası	 karşılaştırıldığında	 bir	
muhalefet	 göze	 çarpmaktadır.	 Zira	 merfû	 rivâyette,	 kadının,	 kocasından	 izinsiz	 olarak	 onun	
malından	 yapacağı	 tasadduktan	 dolayı	 elde	 edilecek	 ecrin	 yarısını	 alacağı	 belirtilmiş,	 Ebû	
Hüreyre’nin	 fetvası	 ise	kadının	ancak	kendi	malından	sadaka	verebileceği,	 kocasının	malından	
ise	 ancak	 onun	 izniyle	 tasaddukta	 bulunabileceği	 yönünde	 olmuştur.	 İşte	 tam	 da	 bu	 noktaya	
dikkat	 çeken	 Ebû	 Dâvûd,	 Ebû	 Hüreyre’nin	 fetvasının	 merfû	 rivâyetini	 zayıflattığını	
bildirmektedir.60				

Sehârenfûrî,	 Ebû	Dâvûd’un	 söz	 konusu	 tazîfinin	 gerekçesini	 şöyle	 açıklamıştır:	 “Bunun	
sebebi,	Ebû	Hüreyre’nin,	Hz.	Peygamber’den	aktardığı	merfû	hadisin	tersine	fetva	vermesidir.	Bu	
durum,	Ebû	Dâvûd’a	göre	merfû	hadisin	illetli	olduğunu	gösterir.”61		

Ebû	 Dâvûd’un,	 Ebû	 Hüreyre’nin	 rivâyetine	 aykırı	 fetva	 verdiği	 için	 tazîf	 ettiği	 hadis,	
Buhârî	 ve	Müslim	 tarafından	da	 rivâyet	 edilmiştir.62	 Buradan	hareketle	Ebû	Dâvûd’un	mezkûr	
kaideyi	 uygularken	 metin	 merkezli	 bir	 tenkid	 anlayışını	 ön	 planda	 tuttuğu	 söylenebilir.	 Zira	
hadisin	 senedine	 yöneltilmiş	 herhangi	 bir	 tenkid	 bulunmamaktadır.	 Ayrıca	 tazîf	 ettiği	 hadisin	
Sahîhayn’da	yer	alıyor	olması	da	ayrıca	önemlidir.			

Bu	konudaki	alakalı	son	örnek	ise,	hayvanla	cinsi	temasta	bulunan	kimseyle	ilgilidir.	Bu	
konuda	İbn	ʿAbbâs’ın	merfû	olarak	aktardığı	rivâyette	Hz.	Peygamber	şöyle	buyurmuştur:	“Kim	
ki	 bir	 hayvanla	 cinsi	 temasta	 bulunursa,	 hem	 o	 adamı	 hem	 de	 hayvanı	 öldürünüz.”	 Râvi	 İkrime	
dedi	ki:	İbn	ʿAbbâs’a	“Hayvanın	suçu	nedir	ki?”	diye	sordum.	İbn	ʿAbbâs:	“Zannediyorum	ki,	Hz.	
Peygamber	bunu	ancak	kendisine	böyle	bir	şey	yapılmışken	o	hayvanın	etinin	yenmesini	kerih	
gördüğü	için	söylemiştir”	dedi.63		

Ebû	 Dâvûd	 daha	 sonra	 İbn	 ʿAbbâs’tan	 mevkûf	 olarak	 aktarılan	 “Hayvanla	 ilişkide	
bulunan	 kimseye	 had	 yoktur”	 rivâyetine	 yer	 vermiş	 ve	 İbn	 ʿAbbâs’ın	 fetvasını	 şöyle	
yorumlamıştır:	“ʿÂsım’ın,	Ebû	Rezînà	İbn	ʿAbbâs	tarikiyle	aktardığı	mevkûf	rivâyet,	ʿAmr	b.	Ebî	
ʿAmr’ın,	ʿİkrimeà	İbn	ʿAbbâs	kanalıyla	aktardığı	merfû	rivâyeti	zayıflatmaktadır.”64	

Hattâbî	 (öl.	 388/988)	 ise,	 Ebû	 Dâvûd’un	 sözlerini	 şöyle	 yorumlamaktadır:	 “Şayet	 İbn	
ʿAbbâs’ın	yanında	bu	konuyla	alakalı	Hz.	Peygamber’den	bir	hadis	olsaydı,	 o	hadise	muhalefet	
etmezdi.”65	 Hattâbî’nin	 cümlesinin	 mefhumundan	 anlaşılan	 odur	 ki,	 İbn	 ʿAbbâs	 rivâyetine	
muhalif	fetva	verdiğine	göre	bu	muhalefet,	o	rivâyetin	zayıf	olmasını	gerektirir.		

 
57	es-Sübkî,	el-Menhelü’l-ʿazbü’l-mevrûd,	8/67.	
58	Ebû	Dâvûd,	“Zekât”,	44.	
59	Ebû	Dâvûd,	“Zekât”,	44.	
60	Ebû	Dâvûd,	“Zekât”,	44.	
61	Sehârenfûrî,	Bezlü’l-mechûd,	6/554.	
62	Buhârî,	“Buyûʿ’”,	12;	Müslim,	“Zekât”,	84.		
63	Ebû	Dâvûd,	“Hudûd”,	30.	
64	Ebû	Dâvûd,	“Hudûd”,	30.	
65	 Ebû	 Süleymân	 Hamd	 b.	 Muhammed	 b.	 İbrâhîm	 el-Hattâbî,	 Meʿâlimü’s-sünen	 (Haleb:	 el-Matbaatü’l-ʿİlmiyye,	
1351/1932),	3/333.	
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Aktarılan	 dört	 örnekte	 de	 Ebû	 Dâvûd’un	 Hanefî	 fakihlerin	 sıklıkla	 uyguladığı	 ve	 bazı	
Mâlikîlerin	 de	 benimsediği	 râvinin	 rivâyetine	 aykırı	 amel	 etmesinden	 dolayı	 rivâyetinin	 zayıf	
kabul	 edilmesi	 kaidesini	 uyguladığı	 açıkça	 görülmektedir.	 Bununla	 birlikte	 râvinin	 rivâyetine	
muhalefet	 ettiği	 ifade	 edildiği	 halde	 Ebû	 Dâvûd’un	 bu	 kaideyi	 uygulamadığı	 örnekler	 de	
mevcuttur.	 Hanefîlerin	mezkûr	 kaideyi	 işleterek	 tazîf	 ettiği	 köpeğin	 kabı	 yalamasından	 dolayı	
biri	 toprakla	olmak	üzere	yedi	defa	kabın	yıkanmasını	 emreden	hadis66,	 nikâhın	ancak	veli	 ile	
sahih	 olacağını	 bildiren	 hadis67,	 İbn	 Ömer’in	 rükûa	 giderken	 ve	 rükûdan	 başını	 kaldırırken	
ellerini	 omuz	 hizasına	 kadar	 kaldırdığını	 belirten	 hadis68	 Ebû	 Dâvûd	 tarafından	 da	 rivâyet	
edildiği	 halde	 râvinin	 muhalefeti	 konusuna	 değinilmemiştir.	 Öyleyse	 Ebû	 Dâvûd	 bu	 kriteri	
mutlak	olarak	kullanmamaktadır.	Onun	muhalefet	olduğu	ileri	sürülen	bazı	hadisler	üzerinde	bu	
kaideyi	uygulaması	şu	şekilde	açıklanabilir:	

1.	 Râvinin	 görüşü	 rivâyet	 ettiği	 hadisten	 daha	 güçlü	 tarikle	 gelmiş	 olabilir.	 Konumuza	
dair	verdiğimiz	son	örnekte	bu	kaidenin	uygulanması,	râvinin	görüşünün	daha	güçlü	bir	senetle	
ulaşmış	 olmasıyla	 açıklanabilir.	 Nitekim	 Ebû	 Dâvûd,	 hem	 hayvanla	 cinsî	 münasebet	 kuran	
kimsenin	 hem	 de	 hayvanın	 öldürülmesini	 emreden	 hadisi	 aktardıktan	 sonra	 rivâyetin	 zayıf	
olduğuna	 işaret	 etmiştir.69	 Öyleyse	 Ebû	Dâvûd’un	 zaten	 zayıf	 hükmü	 verdiği	 bu	 hadise	 bir	 de	
râvisi	tarafından	muhalefet	edilmesi	zayıflığını	daha	da	artmıştır.	

İkinci	 örnek	 olarak	 ele	 alınan,	 Übeyy	 b.	 Kaʿab’tan	 aktarılan	 ve	 Hz.	 Peygamber’in	 vitir	
namazında	 rukûdan	 önce	 kunut	 okuduğunu	 belirten	 rivâyette	 de	 benzer	 bir	 durum	 söz	
konusudur.	 Zira	 Ebû	 Dâvûd	 bu	 hadisi	 aktardıktan	 sonra	 birtakım	 senedlere	 yer	 vermiş	 ve	 o	
senedlerde	kunut	lafzının	yer	almadığını	belirtmiştir.	70	Onun	bu	tutumu	kunut	lafzının	hadiste	
yer	 almasına	 şüpheyle	baktığını	 göstermektedir.	Bu	 şüphesini	 hadisin	 râvisi	Übeyy	b.	Kaʿab’ın	
rivâyetine	muhalefetiyle	desteklemiş	ve	hadisinin	zayıf	olduğuna	hükmetmiştir.	

2.	 Râvinin	 rivâyetiyle	 o	 rivâyete	 muhalefetinin	 arasının	 cem	 edilememesi.	 Ebû	
Hüreyre’nin	 rivâyetine	 aykırı	 fetva	 vermesi	 ve	 ʿAtâ	 b.	 Ebî	 Rabâh’ın	 rivâyetine	 muhalif	 amel	
etmesi	bu	şekilde	açıklanabilir.	Zira	bu	rivâyetlerin	senedlerinin	zayıf	olmasını	gerektirecek	bir	
kusur	görülmemektedir.	Ebû	Dâvûd’un	râvinin	muhalefetini	metne	taalluk	eden	bir	kusur	olarak	
görüp	hadisi	zayıf	görmüş	olması	muhtemeldir.		

SONUÇ	

Hadislerin	sıhhatinin	belirlenmesi	konusunda	ehl-i	hadisin	ve	fakihlerin	belirlediği	bazı	
kaideler	 vardır.	 Bu	 kaidelerden	 bir	 kısmı	 her	 iki	 anlayış	 tarafından	 da	 benimsenmiş	 ve	 tatbik	
edilmiş,	bir	kısmında	ise	fikir	ayrılığı	ortaya	çıkmıştır.	Tartışmaya	sebep	olan	kaideler	arasında	
râvinin	 rivâyetine	 aykırı	 amel	 etmesinden	 dolayı	 rivâyetinin	 zayıf	 kabul	 edilip	 edilmeyeceği	
hususu	gösterilebilir.	

Temelde	ehl-i	hadis	ve	bazı	fakihler	râvinin	rivâyetine	aykırı	amel	etmesini	hadis	için	bir	
tazîf	 sebebi	 görmezken,	 başta	Hanefîler	 olmak	 üzere	 bazı	Mâlikîler	 râvinin	 rivâyetine	muhalif	
amel	 etmesini	 rivâyeti	 için	 bir	 zayıflık	 sebebi	 olarak	 görmüştür.	 Ancak	 muhaddislerden	 de	
gerekli	gördüklerinde	bu	kaideyi	uygulayanlar	olmuştur.	Onlardan	biri	de	Ebû	Dâvûd’dur.	

Tespit	 edilen	 dört	 farklı	 örnek	 bize	 Ebû	 Dâvûd’un	 gerekli	 gördüğünde	 bu	 kaideyi	
uyguladığını	 göstermektedir.	 Ancak	 onun	 bu	 kriteri	 tatbik	 etmesi	 bazen	 harici	 unsurlarla	
desteklenmiş	 bazen	 de	 doğrudan	muhalefeti	 tazîf	 sebebi	 olarak	 görmüştür.	 Tespit	 edilen	 dört	
örneğin	 ikisinde	hadisin	metnine	râvisi	 tarafında	muhalefet	edilmesinin	yanında	senedinde	de	
birtakım	kusurlar	bulunmaktadır.	Diğer	iki	örnekte	ise	muhalefetin	dışında	başka	bir	tazîf	sebebi	
tespit	edilememiştir.	Bu	durumda	Ebû	Dâvûd’un	mezkûr	kriteri	işletmesini	râvinin	rivâyetiyle	o	
rivâyete	muhalefetinin	arasının	 cem	edilememesi	olarak	görmek	mümkündür.	Bu	noktada	 İbn	

 
66	Ebû	Dâvûd,	“Tahâre”,	35.	
67	Ebû	Dâvûd,	“Nikâh”,	19.	
68	Ebû	Dâvûd,	“Salât”,	16.	
69	Ebû	Dâvûd,	“Hudûd”,	30.	
70	Ebû	Dâvûd,	“Salât”,	338.	
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Receb	el-Hanbelî’nin	Şerhu	ʿileli’t-Tirmizî’de	mezkûr	kaidenin	muhaddislerce	de	tatbik	edildiğini	
zikretmesi	ve	buna	dair	bazı	örnekler	kaydetmesi	oldukça	önemlidir.	Bu	tespit,	kısmi	de	olsa	Ebû	
Dâvûd’un	uygulamalarıyla	da	teyit	edilmiş	olmaktadır.		

Metinle	bağlantılı	olan	bu	kaidenin	ehl-i	hadis	tarafından	tatbik	edilmesi	muhaddislerin	
gerekli	 gördüklerinde	 sened	 değerlendirmesinin	 yanında	 bir	 de	 metin	 değerlendirmesi	 de	
yaptıklarını	ortaya	koymaktadır.		

Ebû	Dâvûd’un	 adı	 geçen	 kaideyi	 uygulayarak	 tazîf	 ettiği	 hadisler	 arasında	 Sahîhayn’da	
yer	 alan	 bir	 rivâyetin	 yer	 alması	 da	 ayrıca	 zikre	 değerdir.	 Bu	 durum,	 Ebû	 Dâvûd’un	 sened	
noktasında	 herhangi	 bir	 kusuru	 bulunmadığı	 halde	 metin	 merkezli	 bir	 anlayışla	 bu	 kaideyi	
uyguladığını	göstermektedir.	
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uyulduğu	 ve	 yararlanılan	 tüm	 çalışmaların	 kaynakçada	 belirtildiği	 beyan	 olunur/It	 is	 declared	
that	scientific	and	ethical	principles	have	been	followed	while	carrying	out	and	writing	this	study	
and	that	all	the	sources	used	have	been	properly	cited	(Fatma	Özdemir)	
Telif/Copyright:	 Çukurova	 Üniversitesi	 İlahiyat	 Fakültesi/Published	 by	 Çukurova	 University	
Faculty	of	Divinity,	01380,	Adana,	Turkey.	Tüm	Hakları	saklıdır	/	All	rights	reserved.	 	
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13.	YÜZYIL	ANADOLU	SELÇUKLU	HANLARININ	TAÇ	KAPILARINDA	
KULLANILAN	KİTABELERİN	DEĞERLENDİRİLMESİ	
The	Evaluation	of	the	Inscriptions	Used	on	the	Portals	of	the	13th	Century	Anatolian	Seljuk	Khans	

	

	 	

Öz	
Anadolu	 Selçuklu	 Devleti	 kısa	 hükümranlığı	 süresince	 Anadolu’da	 hem	 imar	 faaliyetleri	 gerçekleştirmiş	 hem	 de	
ticaretin	 gelişmesi	 için	 fiziki	 koşulları	 uygun	 hale	 getirmeye	 uğraşmıştır.	 Bu	 kapsamda	 Anadolu’nun	 birçok	 yerine	
özellikle	 de	 ticaret	 güzergâhlarına	 belli	 aralıklarla	 kervanların	 güvenliği	 için	 hanlar	 yaptırmışlardır.	 Yapıldıkları	
dönemde	aktif	olarak	kullanıldıkları	düşünülen	bu	yapılar	hakkında	edinilen	bilgiler	oldukça	 sınırlıdır.	Nitekim	söz	
konusu	hanların	taç	kapılarında	yer	alan	inşa	kitabeleri	ait	olduğu	yapı	hakkında	en	doğru	bilgiyi	vermesi	bakımından	
belge	 hükmündedir.	 Bu	 kitabeler	 sadece	 yapı	 hakkında	 bilgi	 vermez	 aynı	 zamanda	 dönemin	 yaygın	 yazı	 stili,	
hükümdarların	 nasıl	 tanıtıldığı	 ve	 sosyal	 devlet	 açısından	 yapıların	 inşa	 hedeflerinin	 ne	 olduğu	 gibi	 konulara	 da	
açıklık	 getirmektedir.	 Çalışma	 kapsamında	 17	 han	 kısa	 bilgilerle	 tanıtılmıştır.	 Ayrıca	 taç	 kapılarında	 bulunan	 inşa	
kitabelerinin	 okunuşu	 ve	 Türkçeye	 çevrilmiş	 kısmı	 çalışmada	 yer	 almaktadır.	 İnşa	 kitabelerinin	 taç	 kapıların	
neresinde	yer	aldığı,	kitabelerin	şekli	ve	muhtevaları	da	çalışmada	ele	alınan	konulardır.		

Anahtar	Kelimeler:	Türk	İslam	Sanatları	Tarihi,	Han,	Taç	Kapı,	İnşa	Kitabesi.	

	

Abstract	
Anatolian	Seljuk	State	both	carried	out	construction	activities	 in	Anatolia	and	tried	to	make	the	physical	conditions	
suitable	 for	 the	development	of	 trade.	 In	 this	context,	 they	had	khans	built	 in	many	parts	of	Anatolia,	especially	on	
trade	routes,	at	certain	intervals	for	the	safety	of	caravans.	Information	about	these	structures,	which	are	thought	to	
have	 been	 actively	 used	 in	 the	 period	 they	were	 built,	 is	 very	 limited.	 Construction	 inscriptions	 are	 documents	 in	
terms	of	giving	the	most	accurate	information.	These	inscriptions	clarify	issues	such	as	the	common	writing	style	of	
the	period,	 how	 the	 rulers	were	 introduced	and	what	 the	 goals	were	 in	 terms	of	 the	 social	 state.	 In	 this	 study,	17	
khans	were	introduced	with	brief	information.	In	addition,	the	Turkish	reading	of	the	construction	inscriptions	found	
on	the	crown	gates	and	the	part	translated	into	Turkish	are	included	in	the	study.	Where	the	construction	inscriptions	
are	located	on	the	crown	doors,	the	shape	and	content	of	the	inscriptions	are	also	the	subjects	discussed	in	the	study.		

Keywords:	History	of	Turkish	Islamic	Arts,	Khan,	Portal,	Construction	Inscription.	 	
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GİRİŞ	

Tarih	boyunca	insanlar	barınma	ihtiyaçlarını	gidermek	için	pek	çok	yapı	inşa	etmişlerdir.	
Bunlardan	bir	kısmı	sıradan	ve	sadece	kullanım	maksatlı	inşa	edilirken	bir	kısmı	da	yıllar	boyu	
ayakta	 kalabilmiş	 ve	 günümüzde	 hala	 sağlamlıklarıyla	 hayranlık	 hissi	 uyandıran	 yapılar	
olmuşlardır.	 Bize	 geçmiş	 dönemler	 hakkında	 tarihi	 bilgiler	 sunan	 bu	 yapılar,	 dönemlerinin	
mimari	 teknolojilerinin	 yanı	 sıra	 sanatsal	 zevkleri	 da	 ortaya	 koymaktadırlar.	 İşte	 birçok	 işlevi	
barındıran	bu	yapıları	 tanımak	öncelikli	 olarak	kitabeleri	 sayesinde	olacaktır.	Bir	nevi	yapının	
kimlik	belgesi	niteliğinde	olan	kitabeler	yapıyla	ilgili	işlevinin	ne	olduğu,	hangi	tarihte	yapıldığı,	
kim	tarafından	yaptırıldığı,	mimarının	kim	olduğu	gibi	birtakım	soruları	yanıtlamada	ilk	kaynak	
olarak	kabul	edilmektedir.		

Böyle	 fonksiyonel	 olan	 kitabelerin	 inceleme	 esnasında	 en	 büyük	 problemlerinden	 biri,	
zamanla	 tahribata	 uğramış	 olmalarıdır.	 Yine	 de	 okunan	 kısımlarıyla	 bu	 kitabeler	 en	 güvenilir	
vesikalardır.	Söz	konusu	kitabeler	bazı	yapılarda	değişiklik	gösterse	de	XIII.	yüzyıl	Anadolu’daki	
hanlar	 incelendiğinde	 bunların	 taç	 kapılara	 adeta	 bir	 tabela	 gibi	 yerleştirildiği	 görülmektedir.	
Anadolu	Selçuklu	Devleti	tarafından	yaptırılan	bu	hanlarda	ya	da	genellemek	gerekirse	Anadolu	
Selçukluların	çoğu	yapısında	yazı	bir	bilgi	kaynağı	olmasının	yanında	süsleme	unsuru	olarak	da	
kullanılmıştır.	Özellikle	 taş	malzeme	üzerine	yazılar	kabartma	ya	da	oyma	tekniği	 ile	 işlenerek	
ortaya	şaheserler	çıkarılmıştır.	Hem	süsleme	hem	de	bilgiyi	 tek	bir	eser	üzerinde	birleştirmek	
dönemin	ve	tabi	Anadolu	Selçuklularının	sanat	dehasını	ortaya	koymaktadır.	

Tarihi	 bağlamda	dönemin	ve	bölgenin	durumuna	bakılacak	olursa	Büyük	Selçukluların	
bir	 kolu	 olan	 Anadolu	 Selçuklu	 Devleti	 Anadolu’ya	 girdiğinde	 siyasal	 anlamda	 karışıklıklar	
mevcuttur.	Fakat	1204	yılında	yani	XIII.	 yüzyılın	başında	 I.	Gıyaseddin	Keyhüsrev’in	 ikinci	kez	
tahta	geçişi	ile	yükselişe	geçen	Anadolu	Selçuklu	Devleti,	1219’da	I.	Alaeddin	Keykubad’ın	tahta	
geçmesiyle	devrinin	en	zengin	ülkeleri	arasında	yer	almıştır.	Bu	durumun	mimaride	de	kendini	
göstermesi	 kaçınılmazdır.	 Ülkenin	 ekonomik	 durumu	 daha	 kaliteli	 malzemelerle	 daha	 büyük	
çapta	 yapıların	 inşasını	 beraberinde	 getirmiştir.	 Örneğin	 bu	 dönemlerde	 yapılmış	 Konya	
Alaeddin	Camii,	Aksaray	Sultan	Hanı	gibi	yapılar	bu	durumu	gözler	önüne	sermektedir.	

Anadolu	 Selçuklu	 Dönemi	 yapı	 kitabelerine	 malzeme	 açısından	 bakıldığında	 ise	
Anadolu’da	bol	miktarda	bulunan	taş,	ana	malzeme	olarak	kullanılmıştır.	Önemli	yapılarda	yer	
yer	mermer	kullanımı	görülmekle	beraber	 iç	mekânda	çini	mozaik	üzerine	yazı	uygulaması	da	
oldukça	 yaygındır.	 	 Bu	 yazıtlar	 yapıların	 birçok	 yerine	 yerleştirilmiştir.	 Ancak	 konumuza	 esas	
teşkil	 eden	 kitabeler	 XIII.	 yüzyıl	 Anadolu	 Selçuklu	 hanlarında	 genellikle	 taç	 kapılarda	
görülmektedir.	Bu	nedenle	Anadolu’nun	birçok	yerine	yayılmış	genellikle	 şehirlerden	uzak	yol	
üzerinde	yer	alan	hanların	inşa	faaliyetleri	hakkında	bilgi	edinmek	ve	ilk	kaynak	olarak	görülen	
kitabelerin	 ne	 tür	 özelliklere	 sahip	 olduğunu	 anlamak	 amacıyla	 böyle	 bir	 çalışma	
gerçekleştirilmiştir.	 Konumuz	 itibariyle	 incelenen	 XIII.	 yüzyıl	 Anadolu	 Selçuklu	 hanlarının	 taç	
kapı	 kitabeleri	 konum,	 malzeme,	 içerik,	 yazı	 çeşidi	 gibi	 hususlarda	 bazı	 farklılıklar	
göstermektedir.	 Hem	 bir	 tespit	 hem	 de	 farklılıklara	 dikkat	 çekme	 bağlamında	 XIII.	 yüzyıl	
Anadolu	Selçuklu	hanlarının	taç	kapı	kitabeleri	araştırmaya	tabi	tutulmuştur.	

Çalışma	 öncesinde	 hanlarla	 ilgili	 yapılmış	 çalışmalar	 gözden	 geçirilmiştir.	 Bu	
çalışmaların	 birçoğunda	 kitabe	 bilgisinin	 eksik	 kaldığı	 ve	 genellikle	 hanlar	 hakkında	münferit	
araştırmaların	 yapıldığı	 görülmektedir.	 Anadolu’ya	 yapılarıyla	 damga	 vuran	 Anadolu	 Selçuklu	
Devleti’nin	 en	 önemli	 yapılarından	 olan	 hanların	 kitabeleri,	 ilk	 elden	 yapı	 hakkında	 bilgileri	
sunması	açısından	oldukça	önemlidir.	Bu	çalışma	XIII.	yüzyılda	yapılmış	olan	Anadolu	Selçuklu	
hanlarının	inşa	kitabelerini	bir	arada	sunmayı	amaçlamaktadır.	

Öncelikle	kaynaklardan	yararlanılarak	söz	konusu	tarihler	arasında	inşa	edilmiş	hanların	
tespiti	 yapılmıştır.	 Bu	 tarihler	 arasında	 inşa	 edilmiş	 hanların	 bazılarının	 taç	 kapılarında	 inşa	
kitabesi	 olmazken	 yine	 bu	 dönemde	 yapılan	 17	 hanın	 taç	 kapısında	 inşa	 kitabesi	 olduğu	
belirlenmiştir.	 Hanlarla	 ilgili	 yapılan	 titiz	 incelemenin	 sonucunda	 önceden	 okunmuş	 olan	
kitabeler	fotoğraflarla	karşılaştırılmış,	eksik	olduğu	düşünülen	kısımları	tamamlanmış	ve	farklı	
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farklı	kaynaklarda	yer	alan	bilgiler	bir	araya	getirilmiştir.	Değerlendirme	kısmında	ise	kitabeler	
taç	kapılarda	yerleştirildikleri	yer,	kitabelerin	şekli	ve	muhtevaları	bakımından	ele	alınmıştır.	

1.	ANADOLU	SELÇUKLU	HAN	KİTABELERİ	

1.1.	Ağzıkara	Han	

Aksaray-Nevşehir	kara	yolunun	eski	güzergâhı	üzerinde	bulunan	han,	Aksaray’a	15	km.	
uzaklıktadır.	 II.	 Gıyaseddin	 Keyhüsrev	 döneminde	 Mes’ûd	 İbn	 Abdullah	 tarafından	 1239’da	
tamamlamıştır	(Bektaş,	1999,	s.	98).	Han’ın,	biri	avlulu	kısmının	batı	 tarafında	diğeri	de	kapalı	
kısma	giriş	bölümünde	bulunan	iki	tane	taç	kapısı	mevcuttur.	Avlu	kapısındaki	kitabe,	geometrik	
motiflerle	 bezenmiş	 olan	 kapının	 kavsarası	 üzerinde	 dikdörtgen	 şeklinde	mermer	 üzerine	 iki	
satır	halinde	yazılmıştır	(Deniz,	2007,	s.	321).	(Resim	1)	

Kitabe	Metni:	

1- Fi	 eyyâm-ı	 devleti’s-sultani’l-azam	 zıllu’l-lah	 fi’l-âlemi	 giyâsi’d-dünya	 ve’d-din	
ebu’l-feth	Keyhüsrev	bin	Keykubad	

2- Kasım	emirü’l-müminîn	 a’la’l-lahu	 şânehu	 ve	 eyede	 sultanehu	 el-abdü’l-	muhtac	
ile	 rahmeti’l-lahi	 taala	 Mes’ud	 bin	 Abdullah	 fi	 aşiri	 şaban	 seneti	 seba	 ve	 selasin	 ve	 sittemie	
(Deniz,	2007,	s.	336)	

“Bu	han	637	yılı	 Şaban	ayının	onunda	Allahu	Teâla’nın	 rahmetine	muhtaç	kulu	Abdullah	
oğlu	 Mes’ud	 Emir’ül-müminin’in	 (Abbasi	 Halifesi)	 ortakçısı,	 din	 ve	 dünyanın	 yardımcısı,	 âlemde	
Allah’ın	 gölgesi,	 fetih	 babası	 Keykubad	 oğlu	 yüce	 Sultan	 Keyhüsrev’in	 hükümdarlık	 günlerinde	
yapıldı.	Allah	(O’nun)	şanını	yüceltsin	saltanatını	teyid	etsin.”	(Deniz,	2007,	s.	336).	

												 	

Resim	1.	Ağzıkara	Han	ve	Kitabesi	

1.2.	Ak	Han	

Denizli-Çardak	 yolu	 üzerinde	merkeze	 yaklaşık	 7	 km.	mesafede	 olan	 Ak	Han,	 Selçuklu	
Dönemi	yapılarındandır	(Bayhan,	2007,	s.	288;	Uzunçarşılı,	1929,	s.	193).		Kitabeleri	tahrip	olan	
hanın	 inşa	 tarihi	 ile	 ilgili	 farklı	 görüşler	 mevcut	 olsa	 da	 yapılan	 analizler	 sonucu	 hanın	 taç	
kapısındaki	 kitabeye	 göre	 Anadolu	 Selçuklu	 Sultanı	 II.	 İzzeddin	 Keykavus	 devrine	 ait	 olduğu	
anlaşılmaktadır	(Bayhan,	2007,	s.	288).	Geometrik	motifler	ve	renkli	taşlarla	tezyin	edilmiş	taç	
kapının	basık	kemerli	girişinin	üzerinde	Arapça	bir	kitabe	mevcuttur.	(Resim	2)	

Kitabe	Metni:	

1- İmaretü	hâzâ’l-hân	fi	eyyâmi’s-Sultan	el-a’zam	zıllu	
2- Allahi	fi’l-’âlem	ızze’d-dünya	ve’d-dîn	ebu’l-feth	Keykâvus	bin	Keyhüsrev		
3- Kasîmü	emirü’l-müminîn	fi	târih	gurrati	Cemâziyelâhireti	sene	isnâ	hamsin	
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4- Ve	 sittemieh	 el-‘abdü’l-za’if	 el-muhtâc	 ilâ	 rahmeti’l-lâhi	 te’âlâ	 Karasungur	 bin	
Abdullah	(el-Sultânî)	(Bayhan,	2007,	s.	290).		

“Bu	 hanın	 yapımı	 altı	 yüz	 elli	 bir	 senesinin	 Cemâziyelâhir	 ayının	 başlarında,	müminlerin	
emirinin	ortağı,	Keyhüsrev’in	oğlu,	büyük	sultan,	Allah’ın	yeryüzündeki	gölgesi,	İzze’d-dünya	ve’d-
din	 Ebu’l-Feth	 Keykavus’un	 günlerinde,	 zayıf	 kul,	 yüce	 Allah’ın	 rahmetine	muhtaç	 Abdullah	 oğlu	
Karasungur	(eliyledir).”	(Bayhan,	2007,	s.	290).	

	 						 	
Resim	2.	Ak	Han	ve	Kitabesi	

1.3.	Aksaray	Sultan	Hanı	

Aksaray	Sultan	Hanı	Konya	ile	Aksaray	arasında	Aksaray’a	40	km	mesafededir	(Bektaş,	
1999,	 s.	 140).	 1229	 tarihinde	 I.	 Alâeddin	Keykubad	 tarafından	 yaptırılan	 han	1268-69	 yılında	
Gıyaseddin	 Keyhüsrev	 zamanında	 önemli	 bir	 onarım	 geçirmiştir	 (Uluçam,	 2009,	 s.	 503).	
Tamamen	 kesme	 taştan	 yapılan	 hanın	 mermer	 ve	 renkli	 taşlarla	 oluşturulmuş	 taç	 kapısı	
geometrik	bezemeleri	ve	diğer	süslemeleri	 ile	ayrı	bir	öneme	sahiptir	(Şahinoğlu,	1977,	s.	32).	
Kavsaranın	hemen	altında	niş	kısmını	dolaşan	tek	satırlık	sülüs	bir	yazı	şeridi	vardır.	(Resim	3)	

Bu	 kitabeye	 göre;	 Recep	 626/Mayıs	 1229’da	 Sultan	 I.	 Alaeddin	 Keykubad’ın	 emriyle	
yapılmıştır.	Sultan	kitabesinde,	“Ulu	Sultan,	Yüce	Şehinşah,	ümmetlerinin	dizginlerini	elinde	tutan,	
Arap	ve	Acem	sultanlarının	efendisi,	Allah’ın	beldelerinin	sultanı,	Allah’ın	kullarını	koruyan,	din	ve	
dünyanın	 yücesi,	 fetihler	 babası,	 mü’minlerin	 emirinin	 (halifenin)	 burhanı”	 cümleleriyle	 tarif	
edilmiştir	(Durukan,	2007,	s.	141).	
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Resim	3.	Aksaray	Sultan	Hanı	ve	Kitabesi	

1.4.	Alara	Han	

Eski	Antalya-Alanya	 yolu	 üzerinde	 bulunan	han	 I.	 Alaeddin	Keykubad	 tarafından	1232	
yılında	yaptırılmıştır	 (Altun,	1989,	 s.	341).	Plan	açısından	diğer	hanlardan	 farklı	olarak	dar	ve	
uzun	bir	 avlunun	 etrafı,	 açık	 ve	 kapalı	 alanlarla	 çevrilidir	 (Aslanapa,	 1999,	 s.	 176).	Hana	 giriş	
kapısı	da	diğer	hanların	taç	kapılarından	farklılık	arz	eder.	Süsleme	bakımından	daha	sade	olan	
taç	 kapının	 basık	 kemerinin	 üzerinde	 bir	 inşa	 kitabesi	 mevcuttur	 (Erdmann,	 1961).	 Üst	
kısmından	iki	satırı	kaybolmuştur.	Geriye	kalan	6	satırlık	kısmı	şu	şekildedir:	(Resim	4)	

Kitabe	Metni:	

1. El-	a’zam	Şahinşah’	il-	mu’azzam	Malikü	rikab	
2. İl’ümem	Seyyidü	selatin’il-’Arabi	ve’l-’Acem	Sultan	
3. Ül-	Hak	Kişver-küşa-yı	cihan	Sultan’ül	–	berri	
4. Ve’l-	bahr	ve’r-	Rum	ve’ş-Şam	ve’l-	Ermen	ve’l-	Firenc	
5. Alâü’d-dünya	ve’d-din	Keykubad	bin	Keyhüsrev	bin	
6. Kılıç	Arslan	Burhanü	emirü’l-müminîn	fi’t-	tarih	sene	seb’a	(ve)	‘ışrin	ve	sitte	mie	

(Erdoğdu,	2018,	s.	8).	

“……	 Büyük	 cihangir,	 milletlerin	 hâkimiyetini	 elinde	 tutan,	 gerçek	 sultan	 Arap,	 Acem	
sultanlarının	 efendisi,	 ülkeler	 fetheden;	 karanın	 ve	 denizin,	 Rum’un,	 Şam’ın,	 Ermenistan’ın	 ve	
Freng’in	hükümdarı,	din	ve	dünyanın	ulusu,	emirulmü’mininin	burhanı,	Kılıç	Arslan	oğlu	Keykubad,	
627	(1230)	yılında	[emretti]”	(Erdoğdu,	2018,	s.	8-9).	
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Resim	4.	Alara	Han	ve	Kitabesi	

1.5.	Alay	Han	

Aksaray-Nevşehir	 yolu	 üzerinde	 bulunan	 hanın	 inşa	 tarihi	 tam	 olarak	 bilinmemekle	
birlikte	 yaklaşık	 olarak	 1210-20	 yılları	 arasına	 tarihlendirilmektedir	 (Ögel,	 1966,	 s.	 7).	
Anadolu’nun	en	eski	hanlarından	olan	bu	yapı	kesme	taşla	inşa	edilmiştir.	Han	harap	haldeyken	
onarım	çalışması	yapılmıştır.	Geometrik	bezemeleri	ve	tek	başlı	çift	gövdeli	aslan	figürü	dışında	
sade	 bir	 taç	 kapısı	 vardır.	 Kapının	 sağ	 üst	 köşesinde	 kavsara	 ile	 saçak	 arasında,	 taş	 üzerine	
kabartılarak	yazılmış	ancak	bugün	silik	bir	halde	bulunan	iki	satırlık	kitabe	yer	alır.	(Resim	5)	

Kitabe	Metni:	

1- Amere	haze’l-han	el-mübarek	el…	
2- El-Ahlatî	(en-neccar)…/	…El-	Hılâti	(en-neccar)…(Deniz,	2007,	s.	56-57).	

“Bu	mübarek	han	…	tamir	edildi…	

…	Ahlatlı	(el-	Hılati)	usta…”	(Deniz,	2007,	s.	56-57).	

	

	

	

	

	

	

		 		
Resim	5.	Alay	Han	ve	Kitabesi	
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1.6.	Kırkgöz	Han	

Antalya-Burdur	 yolu	 üzerinde	 bulunan	 han,	 II.	 Gıyaseddin	 Keyhüsrev	 tarafından	
yaptırılmıştır	(Bakkal,	2019,	s.	532).	Tonozla	örtülü	uzun	ve	yatay	bir	hol	ve	önünde	revaklı	çok	
büyük	bir	avludan	oluşan	hanın	taç	kapısı	dâhil	neredeyse	hiç	süslemesi	yoktur	(Aslanapa,	1999,	
s.	 180).	 Basık	 kemerli	 girişin	 hemen	 üzerinde	 kabartma	 tekniğiyle	 oluşturulmuş	 Arapça	 altı	
satırlık	bir	kitabesi	vardır.	(Resim	6)	

Kitabe	Metni:	

1. Emare	 bi-imareti	 hâzihi’r-ribâti’l-mübareketi	 li-vifkı	 kenza	 el-
müeyyedeti	alâ	sâ	

2. İri’l-helâyiki’n-nâzile	 bihâ	 ve’l-misafirin	 bi-hakkı	 ramâkı’l-arzı	 ve	
megâribihâ	fi’d	

3. Devleti’s-sultanü’l-a’zam	 zıllu’l-lahi	 fi’l-âlem	 sultan-ı	 selâtini’l-âfâk	
sâhibüt’tâc	ve’l-ûlâ	

4. Nitâk-ı	 Gıyase’d-dünya	 ve’d-din	 ebu’l-feth	 Keyhüsrev	 bin	 Keykubâd	
Halleda’llâhu	sultânehû	es-sitte	le-â	

5. Liye	 meliketü	 ekâlimi’l-âlem	 ismetü’d-dünya	 ve’d-din	 türre-i	 tâcü’l-ûlâ	
lesseta’llâhu	fi’l-hayrâti	

6. Mülkehâ	 ve	 tekâbbel	 anhâ	 mâ	 benâ(hâ?)	 ve	 bellegahâ	 fi’d-dâreyn	 mâ	
sefâhete	fi’t-târih	et-tâlit	aşara	(Yıldırım,	2019,	s.	227).	

“Bu	mübarek	ribatın	yapımını,	buraya	gelip	giden	bütün	canlılar	ve	misafirlere	uygun	bir	
sığınak	olması	için	dünyanın	ve	güneşin	battığı	ülkelerin	büyük	yöneticisi,	dünyada	Allah’ın	gölgesi,	
ufukların	 sultanı,	 ilk	 taç	 sahibi,	 dünyanın	 kemeri	 (koruyucu-bağlayıcı),	 dünyanın	 ve	 dinin	
koruyucusu,	fethin	babası	Keykubad	oğlu	Keyhüsrev	–Allah	onun	sultanlığını	daîm	etsin-,	dünyanın	
ve	dinin	ismeti	ilk	tacın	sahibesi,	dünya	iklimlerinin	Melikesi,	Sitte	Melike	adına	emretti.	Allah,	Sitte	
Melike’nin	 hayırlarını	 ve	mülkünü	 sürekli	 kılsın	 ve	 ondan	 kabul	 etsin.	 Her	 iki	 dünyada	 onun	 bu	
harcamalarını	yerine	ulaştırsın.	Tarih	de	on	üç”	(Yıldırım,	2019,	s.	227).	

							 	
Resim	6.	Kırkgöz	Han	ve	Kitabesi	

1.7.	Çardak	Han	

Çardak	Han,	Denizli	 il	merkezine	55	km	olan	Çardak	ilçesinde	bulunmaktadır.	Alaeddin	
Keykubad’ın	 emirlerinden	 Esedüddin	 Ayaz	 b.	 Abdullah	 eş-Şehâbî	 tarafından	 yaptırılan	 hanın	
inşası	 1230	 yılında	 tamamlanmıştır	 (Ertuğrul,	 1993,	 s.	 225).	 Sivri	 kemerli	 yarım	 tonoz	
biçimindeki	taç	kapının	basık	kemerli	kapı	açıklığının	üst	kısmında	sivri	kemerli	mermer	levha	
şeklinde	 bir	 kitabesi	 vardır.	 Bu	 kitabe	 Selçuklu	 sülüsüyle	 yazılmış	 yedi	 satır	 halinde	 ve	
Arapçadır.	(Pektaş,	2007,	s.	161).	(Resim	7)	
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Kitabe	Metni:	

1- Es-sultâni	
2- Emere	bi	binâi	hâze’r-Ribat	fi	eyyâmî	devleti	mevlânâ		
3- Seyyidinâ	es-sultân	el-âdil	Alâü’d-dünya	ve’d-din	
4- Ebu’l-feth	Keykubâd	bin	Keyhüsrev	nâsır	emirü’l-müminîn		
5- Ekall-i	abduhu’l-ecel	el-eşref	mevlânâ	reşidu’l-mille	
6- Ve’d-devlete	ve’d-din	Ayaz	bin	Abdullah	eş-Şihâbi	
7- Fî	şehri’l-mu’azzam	Ramazan	sene	seb’a	ışrine	ve	sitte	mie	(Pektaş,	2007,	s.	162).	

“Bu	Ribatın	yapılması,	dostumuz	ve	efendimiz,	adil	sultan,	din	ve	dünyanın	en	büyüğü,	fetih	
babası,	müminlerin	emiri,	Keyhüsrev	oğlu	Keykubad	zamanında	emredilmiştir.	Şerefli	kulların	en	
küçüğü,	 mevlana,	 din,	 devlet	 ve	 milletin	 olgunu	 Abdullah	 Şihabi	 oğlu	 Ayaz(tarafından)	 altı	 yüz	
yirmi	yedi	yılı,	muazzam	ramazan	ayında	(yaptırılmıştır).”	(Pektaş,	2007,	s.	163).	

	 					 	

Resim	7.	Çardak	Han	ve	Kitabesi	

1.8.	Dokuzun	Han	

Konya-Akşehir	yolu	üzerinde	bulunan	Dokuzun	Han	Emir-i	İğdişan	Hacı	İbrahim	b.	Ebu	
Bekr	 tarafından	 1210	 yılında	 yaptırılmıştır.	 Kapalı	 kısmı	 üç	 tonozlu	 olan	 hanın	 açık	 kısmı	 da	
yaklaşık	aynı	büyüklüktedir	 (Bektaş,	1999,	 s.	84).	Avlu	kısmının	 taç	kapısı	yıkılmış	olan	hanın	
kapalı	kısım	taç	kapısı	üzerinde	devşirme	üç	parça	 taş	üzerine	yazılmış	alçak	kabartma	olarak	
altı	satır	halinde	bir	kitabesi	mevcuttur	(Duran,	2001,	s,	33).	(Resim	8)	

Kitabe	Metni:	

1. Tevekkeltu	alallah	
2. İmaretü	haze’l-ribat	fi	eyyami	Devletü’s-sultan	
3. El-a’zam	Gıyase’d-dünya	ve’d-din	ebu’l-feth	Keyhüsrev	bin	Kılıç	Arslan	
4. Nâsır	emirü’l-müminîn	sahibehu	abduz-zaif	el-fakiru’l-muhtaç	ilâ	rahmete	
5. Allahu	Teâlâ	Hacı	İbrahim	bin	Ebu	Bekr	el-emir	İğdişan	fi	ta	
6. Rîhi	muharrem	sene	seb’a	ve	sitte	mie	amele	Osman	bin	Abdurrahim	
“Allah’a	 tevekkül	 ettim.	 Bu	 Ribat’ın	 yapılması,	 muazzam	 sultan	 fetihler	 babası,	 mü’minlerin	

emirinin	 yardımcısı,	 Gıyâsü’d-Dünya	 ve’d-Din,	 Kılıç	 Arslan	 oğlu	 Keyhüsrev’in	 saltanatı	 günlerindedir.	
Sahibi,	Allah’ın	rahmetine	muhtaç,	fakir	ve	zayıf	kul,	Ebubekr	oğlu	Emir-i	İğdişan	Hacı	İbrahim’dir.	607	
yılı	Muharrem	ayında.	Abdurrahman	oğlu	Osman’ın	işidir.”	(Duran,	2001,	s,	3).	
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Resim	8.	Dokuzun	Han	ve	Kitabesi	

1.9.	Mübarizeddin	Ertokuş	Kervansarayı	

Isparta-Konya	yolu	üzerinde	Gelendost	ilçesinde	bulunan	hanın	adı	Gelendost	Hanı	veya	
Kudret	 Hanı	 olarak	 da	 bilinmektedir.	 I.	 Alaeddin	 Keykubad	 döneminin	 ünlü	 devlet	 adamı	
Mübarizeddin	 Ertokuş	 tarafından	 1223	 senesinde	 Eğirdir	 gölü	 kenarına	 yaptırılmıştır.	 Üç	
tonozlu	 bir	 kapalı	 bölüm	 ve	 revaklı	 avludan	 oluşan	 hanın	 kapalı	 bölüm	 portalinde	 mermer	
üzerine	sülüsle	yazılmış	dört	satırlık	bir	kitabesi	mevcuttur	(Şaman,	2008,	s.	187).	(Resim	9)	

Kitabe	Metni:	

1- Es-Sultani	
2- Amerehü	fi	Sebili	Rabb	
3- El-âlemin	Mübarize’d-din	
4- Ertokuş	fi	sene	İşrin	ve	sitte	mie	(Şaman,	2008,	s.	187).	

“Sultan	 adına	 âlemlerin	 Rabbi	 için	 (âlemlerin	 Rabbinin	 yoluna)	 Mübarizeddin	 Ertokuş	
tarafından	620(1223-1224)	senesinde	yaptırılmıştır.”	(Demirci,	2007,	s.	125).	
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Resim	9.	Mübarizeddin	Ertokuş	Kervansarayı	ve	Kitabesi	

1.10.	Evdir	Han	

Antalya-Burdur	 yolu	üzerinde	bulunan	bu	yapı	 I.	 İzzeddin	Keykavus	 tarafından	 (1210-
1219)	 yaptırılmıştır	 (Bektaş,	 1999,	 s.	 69).	 Evdir	Han	Antalya’dan	 başlayan	 ticaret	 yolunun	 ilk	
menzilidir.	Üst	kısmı	yıkık	olan	taç	kapının	yüksek	sivri	kemeri	üzerinde	beyaz	mermer	üzerine	
kazınmış	 üç	 satırlık	 bir	 kitabesi	 bulunmaktadır.	 Kitabe	 günümüzde	 kayıptır	 ancak	 daha	 önce	
okunup	yayınlandığı	için	bilgilerine	ulaşılabilmektedir	(Durukan,	1995,	s.	516).	(Resim	10)	

Kitabe	Metni:	

1- Es-sultan	el-galip	izze’d-dünya	ve’d-din	sultan	el-meali	
2- Aleyhi	devlet	……	ade’l-alemin……	ebu’l-fetih	Keykavus	
3- Bin	Keyhüsrev	burhan	emirü’l-müminîn	cemazu’l-ûlâ……	aşr……	(Korkmaz,	2005,	s.	

20).	

“Yücelikler	sultanı,	din	ve	dünyanın	saygın	insanı,	her	yerde	üstün	sultan,	devlet	sahibi	……	
alemlerin	saydığı	…….	galip	sultan,	Keyhüsrev	oğlu	Keykavus,	müminlerin	emirinin	kanıtı,	cemazul	
ûlâ	……..	on”	(Korkmaz,	2005,	s.	20).	

	
Resim	10.	Evdir	Han	ve	Kitabesi	
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1.11.	İncir	Han	

Antalya-Burdur	 yolu	 üzerinde	 bulunan	 yapı	 1239-1240	 yıllarında	 Anadolu	 Selçuklu	
Sultanı	 II.	 Gıyaseddin	 Keyhüsrev	 tarafından	 yaptırılmıştır.	 Açık	 ve	 kapalı	 olmak	 üzere	 iki	
bölümden	 oluşan	 hanın	 günümüzde	 sadece	 kapalı	 kısmı	 ayaktadır.	 İnşa	 kitabesi	 ise	 kapalı	
kısmın	 taç	 kapısının	 giriş	 kemeri	 üzerinde,	 taç	 kapı	 nişinin	 tam	ortasında	 levha	halinde	neshi	
karakterde	dört	satır	halinde	bulunmaktadır	(Özen,	2012,	s.	91-95).	(Resim	11)	

Kitabe	Metni:	

1- Emera	bi’mareten	haze’l-mübareki	
2- Es-sultan’ül-a’zamü	şahinşah’ül-muazzamü	malikü	rikabi’l-ümemi	
3- Seyyidü	 Selatıni’l-arab	 ve’l-acem	 sultanü’l-berri	 ve’l-bahreyni	 zü’l-	 karneyni	

zamani	İskenderü’s-Sani	tacü	
4- Âli	 Selçuk	 gıyasü’d-dünya	 ve’d-din	 ebu’l-feth	 Keyhüsrev	 bin	 Keykubad	 bin	

Keyhüsrev	kasımü	emirü’l-müminîn	fi	sene	sitte	ve	selasine	ve	sitte	mie	(Duymaz,	1996,	s.	14).	

“Bu	 mübarek	 hanın	 inşa	 edilmesini	 en	 büyük	 Sultan	 Ulu	 Şahinşah,	 ümmetlerin	 efendisi,	
Arapların	ve	Acemlerin	Sultanlarının	efendisi,	karanın	ve	 iki	denizin	sultanı,	zamanın	Zülkareyni,	
İkinci	İskender,	Selçuklu	Hanedanının	tacı,	Halifenin	ortağı,	dünyanın	ve	dinin	yardımcısı,	Ebu’l	feth	
Keyhüsrev	bin	Keykubad	bin	Keyhüsrev	636	(1238-1239)	yılında	emretti."	(Duymaz,	1996,	s.	14).	

	

	

	

	

Resim	11.	İncir	Han	ve	Kitabesi	

1.12.	Kayseri	Karatay	Hanı	

Kayseri’ye	40	km	uzaklıkta	olan	Karatay	Hanı	açık	ve	kapalı	olmak	üzere	 iki	bölümden	
oluşan	hanlar	 arasındadır.	 Kapalı	 kısmı	 Sultan	Alaeddin	Keykubad	 tarafından	 yaptırılmış	 olup	
açık	 kısmı	 da	 oğlu	 II.	 Gıyaseddin	 Keyhüsrev	 tarafından	 eklenmiştir.	 Mimarlık	 ve	 tezyinat	
açısından	diğer	hanlara	nazaran	oldukça	başarılıdır.	Geometrik	motiflerle	bezenmiş	mukarnaslı	
taç	 kapının	 sivri	 kemeri	 üzerinde	 üst	 kısmı	 dilimli	 alt	 kısmı	 dikdörtgen	 şeklinde	 düzenlenmiş	
inşa	kitabesi	bulunmaktadır	(Eryavuz,	2001,	s.	474).	(Resim	12)	

Kitabe	Metni:	

1. El-mülkü	lillah		
2. El-vahidü’l-kahir	el-baki	ed-daim	hüvellahu	
3. Es-sultanü’l-a’zam	şahenşah	el-muazzam	zıllullahi	fi’l-alemi	Gıyase’d-dünya	ve’d-

din	
4. Ebu’l-feth	Keyhüsrev	bin	Keykubad	kasimü’l-mü’minin	fi	tarih	seneti	semanin	ve	

selasine	ve	sittemie	mine’l-hicreti.	

“Mülk	Allah’ındır.	Bir,	baki	ve	daim	olan	Allah’tır.	En	ulu	sultan,	hükümdarlar	hükümdarı,	
âlemde	 Allah’ın	 gölgesi,	 dünya	 ve	 dinin	 yardımcısı,	 fetih	 babası,	 emirül	 mü’minin	 kasimi	 (rızık	
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dağıtanı)	 Keykubad	 oğlu	 Keyhüsrev	 (zamanında),	 hicretin	 638(1240-1241)	 tarihinde	 (inşa	
edilmiştir).”	(Denktaş,	2007,	s.	359).	

	

	

	

	 	
Resim	12.	Kayseri	Karatay	Hanı	ve	Kitabesi	

1.13.	Sarı	Han	

Kayseri-Aksaray	yolu	üzerinde	bulunan	bu	yapı	Avanos	Sarı	Han	adıyla	da	bilinmektedir.	
Han,	klasik	Sultan	hanları	plan	formunda	olup	yazlık	ve	kışlık	kısımlardan	oluşur.	Yapının	tarihi	
tam	 olarak	 bilinmemekle	 birlikte	 II.	 Gıyaseddin	 Keyhüsrev’in	 saltanat	 yıllarına	 rastladığı	
düşünülür.	Yapının	taç	kapısında	restorasyon	sırasından	eklenmiş	yatay	dikdörtgen	şeklinde	üç	
satırlık	bir	kitabe	bulunmaktadır	(Karaçağ,	2007,	s.	211-214).	(Resim	13)	

Kitabe	Metni:	

1- …El	alemu’l-…Gıyased-dünya	ve’d-din	
2- Ebu’l-feth	Keyhüsrev	bin	Keykubad	
3- El-mü’minîn	fi	evai’l…….		

“Din	 ve	 Dünya	 yardımcısının	 korumasında	 Fetih	 babası	 Keyhüsrev	 bin	 Keykubad	 ….	
başlarında	mü’minler…”	(Karaçağ,	2007,	s.	211-214).	

	

	

			 	

Resim	13.	Sarı	Han	ve	Kitabesi	
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1.14.	Sahip	Ata	Kervansarayı	

Eski	adıyla	İshaklı	Kervansarayı	olarak	bilinen	bu	yapı	Afyon-Konya	arasında	Sultandağı	
ilçesinde	 bulunmaktadır.	 II.	 İzzeddin	 Keykavus	 döneminde	 Selçuklu	 vezirlerinden	 Sahip	 Ata	
Fahrettin	 Ali	 tarafından	 yaptırılan	 (Akok,	 1974,	 s.	 5-6)	 bu	 yapı	 beş	 nefli	 kapalı	 kısmı	 ve	 kare	
biçiminde	 geniş	 avlusuyla	 sultan	 hanları	 plan	 şemasını	 yansıtmaktadır.	 Renkli	 taşlar	 ve	
mukarnas	 örgüsüyle	 hareketlendirilmiş	 taç	 kapının	 kavsarası	 altında	 basık	 kemerli	 girişin	
hemen	üzerinde	dikdörtgen	levha	üzerinde	sülüs	hatla	yazılmış	bir	kitabe	bulunmaktadır	(Uysal	
vd.,	2006,	s.	77).	(Resim	14)	

Kitabe	Metni:	

Hazel-İmaretül-Hanül-Mübarek	 fi	 eyyamı	devletü's	Sultane	Muazzam	Şahân	Şah-ı	 azam	
Malikü'l-ribakü'l	 ümen	 Seyyidü's	 selatünü'l-arab-ı	 ve’l	 acem	 İzzet'i	 ed-dünya	Ved-din	Gıyasü'l-
İslam	ve	müalimün	ebu’l-feth	Keykavus	bin	Hüsrev	bin	Keykubat	Kazım	emirü'l	müminin	halled-
Allahü	 devlete	 el-Abdüzzaif	 el	 müsennip	 el-muhtaci-ilâ	 rahmetullah-i	 teala	 Ali	 bin	 Hüseyin	
ahsenallah	 akibete-	 hû	 fi	 cemazi-el	 âhir	 sene	 erbaa	 ve	 seba	 sittemie	 Hicri	 647	 (Uğur-Koman,	
1934,	s.	97-98).	

“Bu	mübarek	 han	 büyük	 sultan,	 şahların	 en	 büyüğü,	 ümmetin	 hükümdarı,	 Arap	 ve	Acem	
sultanlarının	 efendisi,	 din	 ve	 dünya	 izzeti,	 İslam’ın	 yardımcısı,	 hoca,	mü’minlerin	 emiri	 ebu’l-feth	
Keykavus	bin	Hüsrev	bin	Keykubad	kasimu	hükümdarlığı	 zamanında	 (Allah	onun	devletini	 ebedi	
kılsın)	aciz	kul	ve	Allah’ın	bağışlamasına	muhtaç	Ali	bin	Hüseyin	vesilesiyledir.	(Allah	onun	sonunu	
da	hayırlı	eylesin)	cemaziye’l-ahir,	sene	647.”	

	

	

	

	

	

	

	 	

Resim	14.	Sahip	Ata	Kervansarayı	ve	Kitabesi	

1.15.	Şarapsa	Han	

Antalya-Alanya	 yolu	 üzerinde	 bulunan	 yapı	 sivri	 bir	 beşik	 tonozla	 örtülü	 dikdörtgen	
planlı	 kapalı	 bölümden	 oluşmaktadır.	 Yapım	 tarihi	 tam	 olarak	 bilinememekle	 beraber	 II.	
Gıyaseddin	 Keyhüsrev’in	 hükümdarlık	 yıllarında	 yapıldığı	 kitabesinden	 anlaşılmaktadır.	 Söz	
konusu	kitabe	ise	hanın	kuzey	cephesinde	bulunan	taç	kapının	kavsarasında	sivri	kemerli	beyaz	
bir	mermer	levha	üzerine	beş	satır	halinde	Arapça	olarak	yazılmıştır	(Bilici,	2007,	s.	393-394).	
(Resim	15)	

Kitabe	Metni:	

1- Es-Sultan	
2- El-Â’zam	şahen-şâh	
3- El-mu’azzam	Zıllûl-lâh-ı	fî-l	Âlemin	
4- Gıyâsu’d-dünya	ve’d-din	ebu’l-feth	Keyhüsrev	bin	Keykubad		
5- (kazınmış)	(Bilici,	2007,	s.	394).	
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“Yüce	 Sultan,	 ulu	 şahinşah,	 dünyada	 Allah’ın	 gölgesi,	 Din	 ve	 Dünya’nın	 yardımcısı,	 fetih	
babası,	Keykubad	oğlu	Keyhüsrev”	(Bilici,	2007,	s.	395).	

						 	
Resim	15.	Şarapsa	Han	ve	Kitabesi	

1.16.	Tokat	Mahperi	Hatun	Kervansarayı	

Amasya-	Tokat	yolunun	90.	km’sinde	inşa	edilmiş	olan	yapı	üç	sahınlı	bir	kapalı	bölüm	ve	
daha	geniş	bir	 avludan	oluşmaktadır.	 I.	Alâeddin	Keykubat’ın	karısı	Mahperi	Hatun	 tarafından	
oğlu	 Gıyaseddin	 Keyhüsrev	 zamanında	 1238-39	 yıllarında	 yaptırılmıştır	 (Taştan,	 2010,	 s.	 48).	
Kitabesi	ise	taç	kapının	kavsara	bölümünde	basık	kemerli	giriş	açıklığının	hemen	üzerinde	sülüs	
hattıyla	 yazılmış	 dört	 satır	 halindedir.	 İlk	 iki	 satırın	 bir	 kısmı	 eksiktir	 (Sunay,	 2007,	 s.	 256).	
(Resim	16)	

Kitabe	Metni:	

1- …………...	el-azam	
2- ……….…..	ed-din	ebu’l-feth	
3- Keyhüsrev	bin	es-sultanüs-sa’id	Keykubad	kasimu	emirü’l-müminîn	el-	meliketi’l-

hayr	
4- Safvetü’d-dünya	ve’d-din	validetü’s-sultanü’s-selatin	Mahperi	Hatun	fi	seneti	sitte	

ve	selasin	ve	sittemie	(Sunay,	2007,	s.	257).	

“Müminlerin	 emiri,	 Sultan	 Keykubat	 Kasım’ın	 oğlu	 fetihler	 babası	 Keyhüsrev,	 sultanlar	
sultanının	annesi	Mahperi	Hatun’un	636	(1238-39)	yılında.”	(Taştan,	2010,	s.	48).	
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Resim	16.	Tokat	Mahperi	Hatun	Kervansarayı	ve	Kitabesi	

1.17.	Zazadin	Han	

Sadeddin	Köpek	Hanı	olarak	da	bilinen	yapı	Aksaray-Konya	yolu	üzerinde	bulunur.	Beş	
tonozlu	kapalı	kısım	ve	uzun	bir	avludan	oluşmaktadır.	Yapımına	I.	Alaeddin	Keykubad	çağında	
başlanıp	 oğlu	 Gıyaseddin	 Keyhüsrev	 devrinde	 hanın	 inşaatı	 tamamlanmıştır	 (Önge,	 2007,	 s.	
198).	Yapının	 renkli	 taşlarla	örülmüş	 taç	kapısının	niş	kısmında,	girişin	üzerinde	sivri	kemerli	
silme	ile	çerçevelenmiş	beş	satırlık	bir	kitabesi	mevcuttur	(Duran,	2001,	s.	51).	(Resim	17)	

Kitabe	Metni:	

1- Es-sultani	
2- Fi	eyyami	devleti’s-sultani’l-a’zam	
3- Ala’d-dünya	ve’d-din	ebu’l-feth	Keykubad	bin	Keyhüsrev	kasim	emiru’l-	mü’minin	
4- El-abdü’z-zaifü’l-muhtac	ila	rahmeti’llahi	teala	
5- Köpek	bin	Muhammed	ammerahu	fi	şuhuri	seneti	selasin	ve	selasine	ve	sittemie	

“Sultan’a	aid.	Büyük	sultan,	fetihler	babası,	mü’minlerin	emirinin	kasimi,	Alaü’d-dünya	ve’d-
din,	Keyhüsrev	oğlu	Keykubad’ın	sultanlığı	zamanında,	Allah’ın	rahmetine	muhtaç,	zayıf	kul	köpek	
oğlu	Mehmed	633	yılı	aylarında	yaptırdı.”	(Duran,	2001,	s.	52)	

	

	
	
Resim	17.	Zazadin	Han	ve	Kitabesi	
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2.	 KİTABELERİN	 TAÇ	 KAPI	 ÜZERİNDEKİ	 KONUMLARI	 AÇISINDAN	
DEĞERLENDİRİLMESİ	

XIII.	 yüzyıl	 Anadolu	 Selçuklu	 hanları	 incelendiğinde	 bu	 yapıların	 inşa	 kitabelerinin	
genellikle	 taç	 kapıların	 üzerine	 yerleştirildiği	 görülmüştür.	 Yapılar	 hakkında	 doğru	 bilgiler	
sunan	ve	ilk	kaynak	olarak	değerlendirilen	inşa	kitabelerinin	elbette	ki	girişte	herhangi	birinin	
öncelikli	olarak	görebileceği	alana	yerleştirilmiş	olması	şaşırtıcı	değildir.	Ancak	taç	kapılarda	yer	
alan	bu	kitabelerin	taç	kapı	üzerinde	bulunduğu	yer	de	farklılık	gösterebilmektedir.	

Yapılan	 incelemeler	 sonucu	 kitabelerin	 büyük	 bir	 kısmının	 taç	 kapıların	 basık	 kemerli	
girişinin	 hemen	 üzerinde	 kavsara	 kısmında	 yer	 aldığı	 görülmektedir.	 Bu	 durumu	 örnekleyen	
yapılar	 Çardak	 Han,	 Şarapsa	 Han,	 Ak	 Han,	 Tokat	 Mahperi	 Hatun	 Kervansarayı,	 Kırkgöz	 Han,	
Dokuzun	Han,	Gelendost	Ertokuş	Han,	İncir	Han	ve	Zazadin	Han’dır.	(Resim	18)	

	 			 	

						

	

	 			 	 	

Resim	18.	Kavsarada	Olan	Kitabeler:	Kırkgöz	Han,	Çardak	Han,	İncir	Han,	Ertokuş	Han,	
Zazadin	Han,	Ak	Han	Kitabeleri	

Ağzıkara	Han	ve	Evdir	Han	taç	kapılarında	ise	kitabe	kavsarayı	çevreleyen	sivri	kemerin	
üzerinde	yer	almaktadır.	Ancak	Evdir	Han’ın	kitabesi	günümüzde	kayıptır	ve	bu	bilgi	kitabenin	
mevcut	 olduğu	 zamanlarda	 yapılan	 yayınlardan	 anlaşılmıştır.	 Sarı	 Han	 ve	 Kayseri	 Karatay	
Han’ında	 ise	 inşa	 kitabesi	 yine	 sivri	 kemer	üzerinde	bulunur	 fakat	 en	 içteki	 bordürün	dışında	
olmasıyla	 diğerlerinden	 ayrılır.	 Bazen	 de	 inşa	 kitabesi	 levha	 tarzında	 olmayıp	 şerit	 şeklinde	
kavsara	kısmında	nişin	içini	dolaşır	haldedir.	Bu	durumun	gözlendiği	en	güzel	örnek	ise	Aksaray	
Sultan	 Hanı’dır.	 Sahip	 Ata	 Kervansarayı’nda	 da	 inşa	 kitabesi	 aynı	 yerde	 olmakla	 birlikte	 şerit	
şeklinde	değil	levha	tarzında	olduğundan	Aksaray	Sultan	Hanı’ndan	ayrılır.	

Sözü	 edilen	 bu	 uygulamaların	 dışında	 kendine	 has	 yerleştirildikleri	 yerleriyle	 farklılık	
gösteren	 kitabeler	 de	 mevcuttur.	 Örneğin	 Alay	 Han’ın	 taç	 kapısında	 kitabe	 ilk	 başta	
görülemeyecek	kadar	silik	olup	kavsarayı	çevreleyen	sivri	kemerin	üzerinde	fakat	sağ	tarafta	yer	
almaktadır.	Yine	Alara	Han’da	ise	sade	basık	kemerli	bir	girişin	üzerinde	etrafında	herhangi	bir	
unsura	 yer	 verilmeden	 yerleştirilmiştir.	 Genel	 bir	 çerçevede	 bakıldığında	 ise	 söz	 konusu	
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hanların	 taç	kapılarında	kitabeler	bazı	örnekler	dışında	çoğunlukla	kavsara	 içinde	ve	üzerinde	
yoğunlaşmıştır.	 Kitabelerin	 yerleştirileceği	 konumun	 belirlenmesi	 konusunda	 muhtemelen	
kitabe	metninin	büyüklüğü,	şekli,	kullanılan	malzeme	ve	de	en	önemlisi	taç	kapıyı	yapan	ustanın	
sanat	zevki	etkili	olmuştur.	

3.	KİTABELERİN	BİÇİM	OLARAK	DEĞERLENDİRİLMESİ	

Kitabelerin	 yerleştirildiği	 yer	 hususunda	 olduğu	 gibi	 kitabe	 şekillerinde	 de	 bazı	
farklılıklar	 dikkat	 çekmektedir.	 Taç	 kapılarda	 genellikle	 dörtgen	 şekilli	 bazen	 çerçeve	 ile	
sınırlandırılmış	 kitabeler	 görülmektedir.	 Fakat	 bunun	 dışında	 farklı	 örneklerle	 de	
karşılaşılmıştır.	Taç	kapılara	yerleştirilmiş	olan	 inşa	kitabeleri;	dikdörtgen	 levha,	 sivri	 kemerli	
levha,	üç	dilimli	kemeri	olan	levha	şeklinde	değerlendirilebilir	(Ünal,	1982,	s.	53).	

Söz	 konusu	 hanların	 taç	 kapı	 kitabeleri	 bu	 üç	 gurup	 içinde	 ele	 alındığında	 dikdörtgen	
levha	şeklinde	olan	kitabelerin	daha	yoğun	uygulandığı	açığa	çıkacaktır.	Örneğin	Ağzıkara	Han’ın	
taç	kapısındaki	kitabe	iki	satır	halinde	mermer	dikdörtgen	bir	levhaya	kazınmıştır.	Kırkgöz	Han,	
Dokuzun	Han,	Sarı	Han,	Sahip	Ata	Kervansarayı	ve	Mübarizeddin	Ertokuş	Kervansarayı	da	enine	
dikdörtgen	 şeklinde	 tasarlanmış	 inşa	kitabelerine	 sahiptir.	Ancak	Sarı	Han’ın	kitabesi	üç	 satır,	
Kırkgöz	 Han	 ve	 Dokuzun	 Han’ın	 kitabeleri	 altı	 satır,	 Mübarizeddin	 Ertokuş	 Kervansarayı’nın	
kitabesi	 de	 dikine	 dikdörtgen	 dört	 satır	 halinde	 uygulanmıştır	 (Resim	 19).	 Sahip	 Ata	
Kervansarayı’nın	kitabesi	ise	enine	dikdörtgen	olup	yan	yana	üçer	satırlık	bölümler	halinde	iki	
bölümden	oluşmuştur.	

	 	 					 	

	

	

					 	

Resim	19.	Dikdörtgen	Şeklinde	Olan	Kitabeler:	Ağzıkara	Han,	Kırkgöz	Han,	Dokuzun	
Han,	Ertokuş	Han,	Sarı	Han,	Sahip	Ata	Kervansarayı	kitabeleri	

Kitabelerin	 bir	 kısmı	 ise	 sivri	 kemerli	 pano	 tarzı	 bir	 levhaya	 yazılmıştır.	 Bu	 kullanıma	
örnek	olarak	Alara	Han,	Çardak	Han,	 İncir	Han,	Şarapsa	Han	ve	Zazadin	Han	 taç	kapılarındaki	
inşa	kitabeleri	gösterilebilir.	Bu	kitabelerin	şekilsel	olarak	formları	sivri	kemerli,	bazılarının	ise	
etrafı	 çerçeveli	 olup	 pano	 tarzındadır.	 Yazı	 sıraları	 ise	 yapıya	 göre	 değişiklik	 göstermekle	
beraber	genelde	dört,	beş,	altı	ve	yedi	satır	halindedir.	(Resim	20)	
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Resim	20.	Sivri	kemer	Şeklinde	Olan	Kitabeler:	Alara	Han,	Çardak	Han,	İncir	Han,	Şarapsa	

Han,	Zazadin	Han	Kitabeleri	

XIII.	 yüzyıl	 Anadolu	 Selçuklu	 hanlarının	 taç	 kapılarında	 bu	 uygulamaların	 dışında	 üç	
dilimli	 kemerli	 kitabe	 şekilleri	 de	mevcuttur.	 Ak	Han,	Kayseri	Karatay	Hanı	 ve	Tokat	Mahperi	
Hatun	Kervansarayı	taç	kapıları	bu	kullanıma	örneklik	eder.	Aksaray	Sultan	hanının	nişini	şerit	
halinde	dolaşan	tek	satırlık	kitabesi	ve	Alay	Han	taç	kapısındaki	iki	satırlık	duvara	kazınan	yazı	
bu	sınıflamaların	dışına	çıkan	uygulamalardır.	

4.	KİTABELERİN	İÇERİK	OLARAK	DEĞERLENDİRİLMESİ	

XIII.	yüzyıl	Anadolu	Selçuklu	Dönemi	hanlarının	taç	kapılarındaki	kitabelere	içerik	olarak	
bakıldığında	benzer	terimlerin	kullanıldığı	görülmektedir.	Birbirine	çok	yakın	tarihlerde	ve	aynı	
devlet	 anlayışı	 altında	 yapıldıkları	 için	 kitabelerin	 içerik	 olarak	benzemesi	 çok	doğaldır.	Hatta	
bazı	 hanlar	 aynı	 hükümdar	 döneminde	 yapılmış	 ve	 dolayısıyla	 o	 sultana	 verilen	 isimler	 de	
hemen	 hemen	 bütün	 yapılarda	 kullanılmıştır.	 Örneğin	 Anadolu	 Selçuklu	 hükümdarları	
neredeyse	 bütün	 kitabelerde	 “ebu’l-feth”	 yani	 fetih	 babası	 ismiyle	 anılmıştır.	 Bunun	 yanında	
gıyase’d-din	 ve’d-dünya,	 İzze’d-din	 ve’d-dünya,	 şahenşah,	Arap	 ve	Acem	 sultanlarının	 efendisi,	
karanın	ve	denizin	efendisi,	dünyada	Allah’ın	gölgesi,	müminlerin	emirinin	ortağı	gibi	tabirlerle	
de	karşılaşılmaktadır.	Bunlara	ilaveten	sadece	İncir	Han’ın	kitabesinde	zamanın	zülkarneyni	ve	
ikinci	 İskender	 benzetmeleri	 dönemin	hükümdarı	 II.	 Gıyaseddin	Keyhüsrev	 için	kullanılmıştır.	
Ayrıca	 Alara	 Han’ın	 inşa	 kitabesinde	 diğerlerinden	 farklı	 olarak	 karanın	 ve	 denizin,	 Rum’un,	
Şam’ın,	 Ermenistan’ın	 ve	 Freng’in	 hükümdarı,	 din	 ve	 dünyanın	 ulusu,	 emiru’l-mü’mininin	
burhanı	benzetmeleri	I.	Alaeddin	Keykubad	için	kullanılmıştır.		

Kitabelerin	bir	kısmında	tam	inşa	tarihi	verilirken	bazısında	ise	sadece	hangi	hükümdar	
döneminde	 yapıldığı	 verilmiştir.	 Ayrıca	 çoğu	 kitabede	 yapının	 ilk	 inşası	 ile	 ilgili	 bilgiler	
bulunurken	 Alay	 Han’da	 taç	 kapıda	 tamir	 kitabesine	 yer	 verilmiştir.	 Bunların	 yanında	 çoğu	
kitabede	 “bu	 mübarek	 han”	 tabiri	 görülürken	 Çardak	 Han,	 Kırkgöz	 Han	 ve	 Dokuzun	 Han	
kitabelerinde	yapı	için	“ribat”	terimi	kullanılmıştır.	

Yine	 kitabelerin	 çoğunluğunda	 mimar	 ve	 yaptıran	 ismi	 bulunmazken	 bazılarında	
yaptıranın	 adı	 Allah’ın	 rahmetine	 muhtaç,	 zayıf	 ve	 fakir	 kul	 tabirleriyle	 birlikte	 verilmiştir.	
Bunlar	arasında	sadece	Dokuzun	Han’ın	kitabesinde	mimar	adı	Abdurrahman	oğlu	Osman	olarak	
geçmektedir.	
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SONUÇ	

XIII.	 yüzyılda	 Anadolu’da	 Selçuklular	 eliyle	 ticari	 hayat	 oldukça	 hareketli	 bir	 dönem	
geçirmiştir.	 Tabi	 bu	 durumun	 sağlanabilmesi	 için	 yol	 güvenliği	 ve	 konaklama	 olanakları	 çok	
önemliydi.	 Anadolu	 Selçukluları	 böyle	 güvenli	 bir	 ortam	 hazırlamak	 ve	 dolayısıyla	 ticareti	
canlandırmak	amacıyla	kervansaray	inşasına	büyük	önem	vermiştir.	Konumuza	esas	teşkil	eden	
XIII.	 yüzyıl	 hanları	 böyle	 bir	 gereklilikten	 yola	 çıkarak	 oluşturulmuş	 ve	 günümüze	 kadar	 kimi	
zaman	 sağlam	kimi	 zaman	da	harabe	 şeklinde	 gelebilmiş	 yapılardır.	 Bu	 yapılar	 hakkında	bilgi	
veren	 ilk	 kaynak	 muhakkak	 ki	 kitabelerdir.	 Hangi	 hükümdar	 döneminde	 yapıldığı,	 kim	
tarafından	yaptırıldığı	mimarının	kim	olduğu,	hangi	amaçla	yapıldığı	gibi	daha	pek	çok	soru	bu	
kitabeler	 sayesinde	 cevaplandırılabilmektedir.	 Aynı	 zamanda	 kitabeler	 şekilsel	 özellikleri,	
süsleme	programları	ve	de	muhtevaları	sayesinde	Anadolu	Selçuklu	Devleti’nin	kültür	ve	siyasi	
tarihi	açısından	belge	niteliğindedir.		

İnşa	kitabeleri	sadece	yapı	hakkında	değil	dönemin	yaygın	yazı	stili,	hükümdarların	nasıl	
tanıtıldığı	ve	sosyal	devlet	açısından	hedeflerin	ne	olduğu	gibi	konulara	da	açıklık	getirmektedir.	
Örneğin	 kitabelerdeki	müminlerin	 emiri,	 din	 ve	 dünya	 yardımcısı,	 karanın	 ve	 denizin	 hâkimi,	
fetih	 babası,	 dünyada	 Allah’ın	 gölgesi,	 Arap	 ve	 Acem	 sultanlarının	 efendisi,	 hükümdarlar	
hükümdarı	 gibi	 tabirler	 hükümdarların	nasıl	 algılanmaya	 çalıştıklarını	 da	 ortaya	koymaktadır.	
Kitabelerde	 ayrıca	 zamanın	 zülkarneyni	 ve	 ikinci	 İskender	 benzetmeleri,	 Rum’un,	 Şam’ın,	
Ermenistan’ın	ve	Freng’in	hükümdarı,	din	ve	dünyanın	ulusu	gibi	 tabirlerin	de	askeri	anlamda	
ulaşılmak	 istenen	 hedeflere	 işaret	 ettiği	 düşünülmektedir.	 İşte	 bu	 denli	 önemli	 bilgileri	
barındıran	 kitabelerin	 okunup	 üzerinde	 incelemeler	 yapılması	 oldukça	 mühim	 konular	
arasındadır.	

Yapılan	incelemeler	sonunda	görülmüştür	ki	kitabeler	şekilsel	olarak	genellikle	birbirine	
benzemekte	 ise	 de	 aralarında	 bazı	 farklılıklar	 mevcuttur.	 Kitabelerin	 birçoğu	 dörtgen	 şekilli	
çerçeve	 ile	 sınırlandırılmış	 iken	bazı	örneklerde	 ise	 sivri	 kemerli	 levha,	üç	dilimli	 kemeri	olan	
levha	şekillerine	de	rastlanmıştır.	Ortaya	çıkan	farklıların	sebebi	yapının	inşası	sırasında	mevcut	
malzeme,	mimarın	anlayışı	ve	de	taç	kapının	genel	planında	ortaya	çıkan	boşluğun	yeri	olduğu	
düşünülmektedir.	 İçerik	 olarak	 ise	 kitabelerin	 büyük	 çoğunluğunda	 hükümdarı	 öven	 terkipler	
birbirini	tekrar	etmiştir.	
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Öz	
Bağdat	 Şâfiî	 hukukçusu	 İstahrî’nin	 (ö.	 328/940),	 hayatına	 yer	 verilen	 tabakât	 kaynaklarında	 başta	 fürû-ı	 fıkıh	
sahasında	olmak	üzere	birden	fazla	eser	telif	ettiği	belirtilse	de	kendisinden	ictihâdî	görüşlerini	ihtiva	eden	derli	toplu	
bir	kitap	–görüldüğü	kadarıyla-	tespit	edilememiştir.Ancak	şu	kadarı	var	ki	onun	söz	konusu	ictihâdî	görüşlerine	Şâfiî	
mezhebinin	birçok	kaynağında	yer	verildiğine	rastlanmaktadır.	 İstahrî,	Râfiî	 el-Kazvînî	 (ö.	623/1226)	ve	Nevevî	 (ö.	
676/1277)	 tarafından	 mezhepte	 müftâ	 bih	 kabul	 edilen	 görüşlere	 ekseriyetle	 muvafık	 kalsa	 da	 bazı	 meselelerde	
mezhebe	muhalif	 farklı	görüşler	 ileri	sürdüğü	görülmektedir.	 İstahrî’nin	mezhebe	büyük	zenginlik	kazandıran	farklı	
görüşleri,	-her	ne	kadar	Şâfiî	fukahası	tarafından	tenkite	tabi	tutulsa	da-	ictihâd	açısından	dikkate	değer	görülmüş	ve	
İstahrî’nin	görüşleri	sonraki	dönemlerde	kaleme	alınan	birçok	Şâfiî	fıkıh	eserlerinde	zikredilmiştir.	Bu	çalışmada,	Şâfiî	
müctehid	 sıralamasında	 “ashâbü’l-vücûh/müctehid	 fi’l-mezheb”	 kategorisinde	 değerlendirilen	 İstahrî’nin	 hayatı,	
eğitimi	 ve	 telifâtı	 gibi	 bir	 takım	 bilgilere	 kısaca	 değindikten	 sonra	 aile	 hukuku	 ekseninde	 mezhebe	 muhalif	 bazı	
görüşleri	 ele	 alınacaktır.	 Söz	 konusu	 çalışmayla	 İstahrî’yi	müntesibi	 olduğu	mezhebe	muhalefet	 etmeye	 sevk	 eden	
sâikler	tespit	edilerek	onun	fıkhî	yönü	ortaya	konulacaktır.	

Anahtar	Kelimeler:	Müctehid,	İstahrî,	Ashâbü’l-vücûh,	Aile	hukuku,	Muhalif.	

	

Abstract	
Although	it	is	stated	that	the	Baghdad	Shafi'i	jurist	Istahri	(d.	328/940)	wrote	more	than	one	work,	especially	in	the	
field	of	fiqh,	in	his	biography	works,	which	include	his	life,	a	compact	book	containing	his	ijtihad	views	could	not	be	
identified	-as	far	as	it	seems.	Although	Istahri	mostly	agrees	with	the	views	accepted	as	fundamental	in	the	madhhab	
by	Rafi	al-Kazvini	 (d.	623/1226)	and	Nevevi	 (d.	676/1277),	 it	 is	 seen	 that	he	put	 forward	different	views	on	some	
issues.	 Istahri's	 different	 views,	 which	 brought	 great	 wealth	 to	 the	 sect,	 were	 considered	 remarkable	 in	 terms	 of	
ijtihâd,	although	they	were	criticized	by	the	Shafi'i	scholars,	and	Istahri's	views	were	mentioned	in	many	Shafi'i	fiqh	
works	written	in	later	periods.	In	this	study,	after	briefly	mentioning	some	information	such	as	Istahri's	life,	education	
and	copyright,	which	is	evaluated	in	the	category	of	"ashâbü'l-wücûh	/	muctehid	fi'l-madhhab"	in	the	order	of	Shafi'i	
mujtahid,	some	of	his	opinions	against	the	sect	in	the	axis	of	family	law	will	be	discussed.	With	the	study	in	question,	
the	motives	 that	 led	 Istahri	 to	 oppose	 the	 sect	 he	 is	 a	 follower	 of	 will	 be	 determined	 and	 his	 fiqh	 aspect	 will	 be	
revealed.	

Keywords:	Mujtahid,	Istahri,	Ashabu'l-wücûh,	Family	law,	Opposition.	 	
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GİRİŞ	

Mütekaddimîn	 dönemi	 Bağdat	 Şâfiî	 müctehidlerinden	 Enmâtî’nin	 yetiştirdiği	 önemli	
öğrencilerden	biri	olan	İstahrî’nin	ictihad	düşüncesinin	ortaya	çıkarılması	müntesibi	olduğu	Şâfiî	
mezhebinin	gelişimini	anlama	noktasında	önemlidir.	

İstahrî,	 Şâfiî	 fıkıh	 düşüncesinin	 mihenk	 taşlarından	 biri	 olduğu	 muhakkaktır.	 Nitekim	
onun	ictihâdî	görüşlerine	gerek	mezhep	içi	gerekse	mezhep	dışı	mufassal	ve	mukayeseli	olarak	
kaleme	alınan	birçok	temel	eserde	yer	verilmiştir.	Bu	durum	İstahrî’nin	ulema	nezdinde	dikkate	
değer	bir	fakih	olduğunu	göstermektedir.		

İstahrî’nin	fürû	meselelerinde	mezhebe	muvafık	kaldığı	görüşlerine	yer	verildiği	gibi	 ً	افلاخِ
يرخْطَصْلإا	دیعسَ	يبَلأِ 	“Ebû	Saîd	el-İstahrî’nin	hilâfına”	 دیعسَ	يبأ	لُوَْق	وَھُ 	“Bu,	Ebû	Saîd’in	görüşüdür”	veya	

دیعسَ	وُبَأ	بَھََذ 	 “Ebû	Saîd,	 şu	görüşü	 ileri	 sürmüş”	 şeklinde	kayıtlar	düşülerek	bir	 takım	konularda	
muhalefet	ettiği	tespit	edilmiştir.		

Bu	 çalışmada	 İstahrî’yi	 kısaca	 tanıttıktan	 sonra	 ibadet	 konuları	 ekseninde	 mezhebe	
muhalif	davranmasına	sevk	eden	sâiklere	yer	verilerek	onun	fıkhî	yönü	ortaya	konulacaktır.		

1.	İSTAHRÎ’NİN	KISA	BİYOGRAFİSİ	

1.1.	Doğumu	ve	Eğitimi	

Tam	adı,	Hasan	b.	Ahmed	b.	Yezîd	b.	Îsâ	b.	el-Fadl	b.	Beşşâr	b.	Abdilhamîd	b.	Abdillâh	b.	
Hâni’	b.	Kabîsa	b.	 ‘Amr	b.	 ‘Âmir	olup	h.	244/858	senesinde	İran’ın	İstahr	şehrinde	doğmuştur.1	
Künyesi,	 Ebû	 Saîd	 olmakla	 birlikte	 “İstahrî”	 nisbesiyle	 şöhret	 bulmuş	 Bağdat	 Şâfiî	
fukahasındandır.2		

İstahrî’nin	-görüldüğü	kadarıyla-	terâcim	kaynaklarında	ilmî	seyahatlerine	değinilmemiş;	
ancak	bilinmeyen	bir	tarihte	Bağdat’a	giderek	orada	alanında	uzman	birçok	muhaddisten	hadis	
ilmi	ve	usûlü	yanında	Şâfiî	fıkhına	ilişkin	dersler	aldığına	yer	verilmiştir.3		

İstahrî’yi	yaşadığı	dönemin	“İmâmı/Şeyhi”	kılan4	Enmâtî’den	fıkıh;	Hafs	b.	Amr	er-Rebâlî	
(ö.	258/872),5	 Sa‘dân	b.	Nasr	el-Bezzâz	 (ö.	265/878),6	Ahmed	b.	Mansûr	er-Remâdî,7	Abbâs	b.	
Muhammed	ed-Dûrî	(ö.	271/885),8	İsâ	b.	Ca‘fer	el-Verrâk	(ö.	272/886)9	ve	daha	birçok	kişiden	
hadis	 ilmini	 tahsil	 etmiştir.	 O,	 fıkıh	 ve	 hadis	 ilmindeki	 vukufundan	 dolayı	 Irak	 muhiti	 Şâfiî	
fukahası	reisi	kabul	edilmiştir.	Nitekim	Ebû	İshâk	el-Mervezî,	fıkıh	tedris	etmek	üzere	Bağdat’a	
geldiğinde	 İbn	 Süreyc	 ve	 İstahrî	 dışında	 fürû-i	 fıkıh	 derslerine	 katılabileceği	 başka	 bir	 hoca	
göremediğini	 ifade	 etmiştir.	 Yine	 talebesi	 Ebû	 İshâk	 el-Mervezî,	 hocası	 İstahrî’nin	 huzurunda	
onun	izni	olmadıkça	fetva	veremediğini	 ifade	ederek	hocasının	ilmen	birikimli	olduğuna	temas	
etmiştir.10	İstahrî,	birçok	kişiye	fıkıh	ve	hadis	ilimlerine	yönelik	dersler	vermiştir.	Bu	bağlamda	
İstahrî’den	 ilim	 tahsil	eden	öğrencilerden	öne	çıkan	bazı	 talebeleri	 ise	şunlardır:	Ebû	 İshâk	el-

 
1	Sübkî,	Ebû	Nasr	Tâcüddîn	Abdülvehhâb	b.	Alî	b.	Abdilkâfî,	Tabakâtu’ş-şâfiî’yyeti’l-kübrâ,	thk.	Mahmud	Muhammed	et-
Tanâcî,	(Dâru	Hicr,	byy	h.	1413),	3/230;	İbn	Kâdî	Şühbe,	Takıyyüddîn	Ebû	Bekr	b.	Ahmed	b.	Muhammed,	Tabakâtu’ş-
şâfiîyye,	thk.	Hafız	Abdülalim	Han,	(Beyrut:	‘Âlemu’l-Kütüb,	h.	1407),	1/109.		

2	 Bağdâdî,	 Ebûbekir	 Ahmed	 b.	 Ali,Târîhu	 Bağdâd,	 thk.	 Beşşâr	 ‘Avvâd,	 (Beyrut:	 Dâru’l-Ğarbi’l-İslâmî,	 2001),	 8/206;	
Zehebî,	 Ebû	 Abdillâh	 Şemsüddîn	 Muhammed	 b.	 Ahmed,	 Siyeru	 a‘lâmi’n-nübelâ,	 thk.	 Şuayb	 el-Arnavût,	 (Beyrut:	
Müessesetu’r-Risâle,	1983),	15/250.		

3	Nevevî,	Ebû	Zekeriyyâ	Muhyiddîn	b.	Şeref,	Tehzîbü’l-esmâ	ve’l-lüğât,	nşr.	Komisyon,	(Beyrut:	Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye,	
ts),	2/238.	

4	 Yâfi‘î,	 Ebû	 Muhammed	 Afîfuddîn	 Abdullah	 b	 Es‘ad,	 Mir’âtu’l-cinân	 ve	 ‘ibretu’l-yakazan,(Beyrut:	 Dâru’l-Kütübi’l-
İlmiyye,	1997),	2/218.	

5	 Bağdâdî,	 Târîhu	 Bağdâd,	 8/207;	 Zehebî,  Târîhu’l-İslâm	 ve	 vefeyâtü’l-meşâhîr	 ve’l-a‘lâm,	 thk.	 Ömer	 Abdüsselâm	
Tedmürî,	 (Beyrut:	 Dâru’l-Kütübi’l-Arabî,	 1986-2000),	 24/227;	 İbn	 Kesîr,	 Ebü’l-Fidâ	 İsmâîl	 b.	 Ömer,	 Tabakâtü’l-
fukahâi’ş-Şâfiʻiyyîn,	 nşr.	 Ahmed	 Ömer	 Hâşim-Muhammed	 Ali	 Zeynühüm,	 (Kahire:	 Mektebetü’s-Sekâfeti’d-Dîniyye,	
1993),	247.	

6	Bağdâdî,	Târîhu	Bağdâd,	8/207;	Zehebî, Siyeru	a‘lâmi’n-nübelâ,	15/	251.	
7	İbn	Kesîr,	Tabakâtü’l-fukahâi’ş-Şâfiʻiyyîn,247.	
8	Sübkî,	Tabakâtu’ş-şâfiî’yyeti’l-kübrâ,	3/230.	
9	Nevevî,	Tehzîbü’l-esmâ,	2/238.	
10	İbn	Kesîr,	Tabakâtü’l-fukahâi’ş-Şâfiʻiyyîn,	247-248.	
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Mervezî,11	Ubeyd	el-Fakîh	(ö.	360/971),12	Ebü’t-Tayyib	el-Bağdâdî	(ö.	373/983),13	Dârekutnî	(ö.	
385/995),14	ve	diğerleri…	

1.2.	Telifâtı	ve	Vefatı	

İktisap	ettiği	ilmî	donanımı	ve	yoğun	tedris	faaliyetlerinden	dolayı	İstahrî’nin	birçok	eser	
telif	 ettiğine	 değinilmiştir.	 Ancak	 bu	 eserler,	 basılı	 ya	 da	 el	 yazması	 şeklinde	 –görüldüğü	
kadarıyla-	günümüze	ulaşmamıştır.	

Bu	eserler	kısaca	şöyledir:	

a) Kitâbü’l-kadâ’:	Yargılama	 hukuk	 usûlüne	 dair	 yazdığı	 eseridir.	 İbnü’l-Cevzî	 (ö.	
597/1201)	 bu	 esere	Kitâbü’l-kadâ’;15	Hacı	 Halife	 Edebü’l-kâdî	 ‘alâ	 mezhebi’ş-Şâfi‘î,16	 Ziriklî	 ise	
Edebü’l-kadâ’17	 isimleriyle	yer	vermiştir.	 İsnevî	 alanında	eşsiz	olan	bu	eserin,18	 hacimce	küçük	
olduğunu	belirtirken;19	 İbn	Kâdî	Şühbe	 ise	 tek	ciltten	 ibaret	olduğunu	 ifade	etmiştir.20	Râfiî	el-
Kazvînî,21	Zekeriyyâ	el-Ensârî,22	İbn	Hacer	el-Heytemî,23	Hatîb	eş-Şirbînî,24	Şemseddîn	er-Remlî25	
ve	daha	birçok	Şâfiî	fukahası,	söz	konusu	eserden	nakilde	bulunmuştur.	

b) Şerhu’l-Müsta‘mel	 fî	 fürû‘i’l-fıkh:,	 İstahrî	 tarafından	 Ebü’l-Hasen	 Mansûr	 b.	
İsmâîl	 et-Temîmî’nin	 (ö.	 306/918)26	 fürû-i	 fıkha	 ilişkin	 telif	 ettiği	el-Müsta‘mel	 adlı	 esere	 şerh	
niteliğinde	yazılmıştır.27	Ancak	bazı	kaynaklarda	söz	konusu	eserin	Ebû	Saîd	el-İstahrî’ye	değil	
de	Ebû	Muhammed	el-İstahrî	(ö.	384/994)	adındaki	bir	fakihe	ait	olduğuna	değinilmiştir.28	

c) Şerhu’l-cebr	ve’l-mukâbele:	İslâm	matematikçisi	Ebû	Kâmil	Şücâ‘	(ö.	339/950)	
tarafından	 hisâb	 ilmine	 dair	 yazılan	 Kitâbü’l-Cebr	 ve’l-mukâbele	 adlı	 esere	 şerh	 mahiyetinde	
yazılmıştır.29	 Kitabın	 isminden	 hareketle	 içeriğinde	 denklem	 yoluyla	 bilinenlerden	 bilinmeyen	
niceliklerin	çıkarılması	yöntemi	konu	edinmektedir.		

 
11	İbn	Kâdî	Şühbe,	Tabakâtu’ş-şâfiîyye,	1/109.	
12	 İbn	Manzûr,	Ebü’l-Fazl	Muhammed	b.	Mükerrem,	Muhtasaru	Târîhi	Dımaşk,	 thk.	Rûhiyye	en-Nehhâs	vd.,	 (Dımaşk:	
1984),	15/245;	Nail	Okuyucu,	“İstahrî,	Ebû	Saîd”,	Türkiye	Diyanet	Vakfı	İslâm	Ansiklopedisi,	(İstanbul:	TDV	Yayınları,	
2016),	1/669.	

13	 İbnü’l-Faradî,	Ebü’l-Velîd	Abdullah	b.	Muhammed,	Târîhu’l-ʻulemâ	ve’r-ruvât	 li’l-ʻilm	bi’l-Endelüs,	nşr.	 İzzet	el-Attâr	
Hüseynî,	(Kahire:	Matbaʻatü’l-Medenî,	1988),	2/116-117;	Zehebî,	Târîhu’l-İslâm,	26/546.	

14	İbnü’l-Esîr,	Ebü’s-Se‘âdât	el-Mübârek	b.	Muhammed,	Câmi‘u’l-usûl	fî	ehâdîsi’r-Rasûl,	thk.	Abdülkâdir	el-Arnavût	vdğ.,	
(Dımaşk-Beyrut:	Mektebetü’l-Hulvânî-Mektebetü	Dâri’l-Beyân,	1969-1972),	12/714.	

15	 İbnü’l-Cevzî,	 Ebü’l-Ferec	Cemâlüddîn	Abdurrahmân	b.	Alî,	el-Muntazam	 fî	 târîhi’l-mülûk	 ve’l-ümem,	 (Beyrut:	Dâru	
Sâdır,	h.	1358),	6/302.	

16	Hacı	Halife,	Mustafa	b.	Abdillâh	er-Rûmî,	Keşfü’z-zunûn	 ʻan	esâmi’l-kütüb	ve’l-fünûn,	 (Beyrut:	Dâru	 İhyâi’t-Türâsi’l-
Arabî,	ts),	1/1. 

17	Ziriklî,	Ebû	Gays	Muhammed	Hayrüddîn	b.	Mahmûd	b.	Muhammed,	el-Aʿlâm,	(Beyrut:	Dâru’l-‘İlm	li’l-Melâyîn,	2002),	
2/179.	

18	Nevevî,	Tehzîbü’l-esmâ,	2/238. 
19	İsnevî,	Ebû	Muhammed	Cemâlüddîn	Abdürrahîm	b.	el-Hasen,	Tabakâtu’ş-şâfiîyye,	nşr:	Kemâl	Yûsuf	el-Hût,	(Beyrut:	
Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye,	1986),	1/34.	

20	İbn	Kâdî	Şühbe,	Tabakâtu’ş-şâfiîyye,	1/110.	
21	 Râfiʻî,	 Ebü’l-Kâsım	 Abdülkerîm	 b.	 Muhammed,	 el-ʻAzîz	 şerhu’l-Vecîz,	 thk.	 Ali	 Muhammed	 Muʻavviz	 -Âdil	 Ahmed	
Abdülmevcûd,	(Beyrut:	Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye,	1997),	10/428;	13/142.	

22	Ensârî,	Ebû	Yahyâ	Zekeriyyâ	b.	Muhammed,	Esne’l-metâlib	şerhu	Ravzi’t-tâlib,	(Kahire:	Dâru’l-Kitâbi’l-İslâmî,	1313),	
2/453;	471;	3/71;	106.	

23	Heytemî,	Ebü’l-Abbâs	Şihâbüddîn	Ahmed	b.	Muhammed	b.	Muhammed,	Tuhfetu’l-muhtâc	fî	şerhi’l-Minhâc,	(Beyrut:	
Dâru	İhyâi’t-Turâsi’l-‘Arabî,	ts),7/92;	124.	

24	 Şirbînî,	 Şemsüddîn	 Muhammed	 b.	 Ahmed	 el-Hatîb,	Muğni’l-muhtâc	 ilâ	 ma‘rifeti	 me‘ânî	 elfâzi’l-Minhâc,	 (Beyrut:	
Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye,	1994),	4/142. 

25	Remlî,	Şemsüddîn	Muhammed	b.	Ebi’l-Abbâs,	Nihâyetu’l-muhtâc	ilâ	şerhi’l-Minhâc,	(Beyrut:	Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye,	
1993),	5/233;	6/130.	

26	Aslen	Mısırlı	olan	bu	zat,	 şairliği	yanında	 fakih	kimliğine	de	sahiptir.	Fıkhı	 İmam	Şâfiî’nin	 talebelerinden	almıştır.	
Fürû-i	fıkha	dair	el-Vâcib,	el-Müsta‘mel	ve	daha	birçok	eser	yazmıştır.	Sübkî,	Tabakâtu’ş-şâfiî’yyeti’l-kübrâ,	3/478. 

27	Hacı	Halife,	Keşfü’z-zunûn	2/1674;	 İsmâil	Paşa,	Hediyyetü’l-ʻârifîn	 esmâü’l-müellifîn	 ve	âsârü’l-musannifîn,	 (Beyrut:	
Dâru	İhyâi’t-Türâsi’l-Arabî,	1951-1955),	1/269.	  

28	 Şîrâzî,	 Ebû	 İshâk	 Cemâlüddîn	 İbrâhîm	 b.	 Alî,	 Tabakâtü’l-fukahâ,	 nşr:	 İhsân	 Abbâs,	 (Beyrut:	 Dâru’r-Râidi’l-Arabî,	
1970),	119. 

29	İsmâil	Paşa,	Hediyyetü’l-ʻârifîn,	1/269;	415. 
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d) el-Câmi‘	fi’l-hisâb:	Matematik	sahasına	ilişkin	telif	ettiği	eserdir.30	
e) el-Ferâ’izu’l-kebîr:	İstahrî’nin	miras	hukukuna	dair	kaleme	aldığı	eserdir.31	
f) eş-Şürût	 ve’l-vesâ’ik	 ve’l-mehâdır	 ve’s-sicillât:	 Kaynaklarda	 ilgili	 kitabın	

içeriğine	ilişkin	herhangi	bir	bilgiye	yer	verilmemiştir.32	Ancak	bahse	konu	kitabın	tesmiyesinde	
yer	alan	kavramlar	(şürût,	vesâ’ik,	mehâdır	ve	sicillât)	üzerinden33	kitabın	içeriğinin	genel	olarak	
İslâm	 yargılama	 hukuk	 usûlü	 kapsamında	 yazıldığı,	 hukukî	 muameleleri,	 mahkemeye	 dair	
kayıtları,	belgeleme	ve	tescil	işini	konu	edindiği	söylenebilir.	

Yoğun	 ilmî	 tedrisat	 ve	 telif	 hayatından	 sonra	 İstahrî	 328/940	 yılı	 Bağdat’ta	 vefat	
etmiştir.34	 Cenazesi,	 Bağdat	 kabristanlarından	 Bâbüharb’e	 defnedilmiştir.35İstahrî’nin	 ölüm	
tarihinin	 328/940	 olduğu	 hususunda	 ittifak	 söz	 konusu	 iken;	 hangi	 ay	 ve	 günde	 öldüğü	
hususunda	ihtilaf	mevcuttur. Bazı	kaynaklarda	İstahrî’nin	12	ya	da	14	Cemâziyelâhir	Cuma	günü	
vefat	 ettiği	 kaydedilirken;36	 bazıları	 Perşembe	 günü	 öldüğünü	 ancak	 cenazesinin	 Cuma	
namazından	önce	kaldırıldığını	 ifade	etmiş37	bazıları	da	 İstahrî’nin	öldüğü	günü	belirtmeksizin	
ilgili	yılın	Şabân	veya	Rebiu’l-âhir	ayında	vefat	ettiğine	dair	nakilde	bulunmuştur.38 	

2.	MUHALİF	GÖRÜŞLERİ	BAĞLAMINDA	FIKHÎ	YÖNÜ	(AİLE	HUKUKU	EKSENİNDE)	

2.1.	Nikâh	Akdinde	İrade	Beyanı	

İslâm	hukuku,	diğer	akitlerde	olduğu	gibi	toplumsal	ilişkileri	tanzim	eden	nikâh	akdinde	
de	bazı	temel	rükünler	ileri	sürmüştür.39	Söz	konusu	rükünler	olmadan	şer‘an	geçerli	bir	evlilik	
akdinden	söz	etmek	mümkün	değildir.40	Bunlardan	biri	irade	beyanı	olarak	ifade	edilen	sîgadır.	
Buna	göre	şer‘î	evliliğin	 tahakkuk	edebilmesi	 için	her	 iki	 tarafın	(karı-koca)	mahza	kalbî	ya	da	
fiilî	 olarak	 nikâh	 akdine	 rıza	 göstermeleri	 yeterli	 görülmemiş	 aksine	 onlardan	 irade	 beyanını	
yani	 îcâb	 ve	 kabulü	 sarahaten	 gösteren	 lafızların	 sadır	 olması	 şart	 koşulmuştur.	 Îcâb	 evlilik	
teklifi,	kabul	ise	yapılan	teklife	müsbet	şekilde	cevap	vermektir.41	

Şâfiî	 fıkıh	 kaynaklarında	 tarafların	 irade	 beyanının	 Arap	 dilinin	 anlam	 yapısı	
çerçevesinde	 ele	 alındığı	 görülmüştür.	 Bu	 itibarla	 kişi,	 “evlendim”	 veya	 “nikâhladım”	 gibi	
sözcükler	kullanmalıdır.	Bunların	yerine	“satın	aldım,	rehin	aldım	veya	kiraladım”	gibi	kelimeleri	
kullanması	halinde	nikâh	akdi	münakid	olmaz.42	Nitekim	şâri‘,	Kur’an-ı	Kerim’de	nikâh	akdine	
ilişkin	“inkâh	ve	 tezvîc”	kavramlarını	kullanmıştır.43	Buna	göre	nikâh	akdi	esnasında	 tarafların	
evlenme	niyeti	olsa	dahi	“satın	aldım	ve	rehin	aldım”	gibi	bir	 lafzı	 istimal	etmeleri	halinde	söz	
konusu	 irade	 beyanı	 şer’an	 geçersiz	 sayılır.44	 Görüldüğü	 üzere	 Şâfiî	 hukukçular,	 yanlış	
anlaşılmaya	mahal	vermemek	maksadıyla	 irade	beyanının,	hibe	ve	 temlik	gibi	zımnında	evlilik	
manası	 taşımayan	 ayrıca	 tarafların	 evliliğe	 dair	 niyetlerini	 açık	 bir	 şekilde	 göstermeyen	 kinâî	
lafızlarla	münakid	olmayacağını	ittifakla	belirtmişlerdir.45	Şâfiî	fakihler,	tarafların	akid	esnasında	

 
30	 İbnü’n-Nedîm,	 Ebü’l-Ferec	 Muhammed	 b.	 Ebî	 Ya‘kûb,	 el-Fihrist,	 (Beyrut:	 Dâru’l-Marife,	 1978),	 393;	 İsmâil	 Paşa,	
Hediyyetü’l-ʻârifîn,	1/269.	 	

31	Ziriklî,	el-A‘lâm,	2/179.	
32	İsmâil	Paşa,	Hediyyetü’l-ʻârifîn,	1/269.	
33	Her	bir	kavramın	kendine	has	detaylı	anlamı	için	bkz,	Fahrettin	Atar,	“Şürût	ve	Sicillât”,	Türkiye	Diyanet	Vakfı	İslâm	
Ansiklopedisi,	(İstanbul:	TDV	Yayınları,	2010),	39/270-273.	

34	Zehebî,	Târîhu’l-İslâm,	24/227;	Siyeru	a‘lâmi’n-nübelâ,	15/252. 
35	Sübkî,	Tabakâtu’ş-şâfiî’yyeti’l-kübrâ,	3/233. 
36	İsnevî,	Tabakâtu’ş-şâfiîyye, 1/34.	
37	Bağdâdî,	Târîhu	Bağdâd,	8/208. 
38	İbn	Kâdî	Şühbe,	Tabakâtu’ş-şâfiîyye,	1/109.	
39	Zuhaylî,	Muhammed,	el-Mu‘temed	fi’l-fıkhi’ş-Şâfiî,	(Dımaşk:	Dâru’l-Kalem,	2011),	4/11-13.	
40	Mehmet	Selim	Aslan,İslâm	Aile	Hukuku,	(Bursa:	Emin	Yayınları,	2017),	79.		
41	Feşnî,	Şihâbüddîn	Ahmed	b.	Hicâzî,	Tehzîbu	tuhfeti’l-habîb	fî	şerhi	Nihâyeti’t-tedrîb,	(nşr.	Müslim	er-Ricâl,	yy.	1996),	
338;	Fahrettin	Atar,	“Nikâh”,	Türkiye	Diyanet	Vakfı	İslâm	Ansiklopedisi,	(İstanbul:	TDV	Yayınları,	2007),	33/112-117.	

42	Ensârî,	Esne’l-metâlib,	3/118;	Heytemî,	Tuhfetu’l-muhtâc,	7/221.	 
43	Nisâ,	4/22;	Ahzâb,	33/37.	
44	Şâfiî,	Ebû	Abdillâh	Muhammed	b.	İdrîs,	el-Ümm,	(Beyrut:	Dâru’l-Fikr,	1983),	5/40.	
45	Mâverdî,	 Ebü’l-Hasen	Ali	 b.	Muhammed,	 el-Hâvi’l-kebîr,	 nşr.	 Ali	Muhammed	Muʻavvaz-Âdil	 Ahmed	Abdülmevcûd,	
(Beyrut:	 Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye,	 1994),	 9/159;	 Şîrâzî,	 el-Mühezzeb	 fî	 fıkhi’l-İmami’ş-Şâfiî,	 (Beyrut:	 Dâru’l-Kütübi’l-
İlmiyye,	1995),	2/438.	
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sarfetmeleri	gereken	irade	beyanının	(inkâh	ve	tezvîc)	Arapça	telaffuz	edilmesinin	gerekli	olup	
olmadığı	konusunda	ihtilaf	etmişlerdir.	

Şâfiîlerden	 Ebû	 Hâmid	 el-İsferâyînî,	 “Allah’ın	 kelimesiyle	 kadınların	 ferçlerini	 helal	
kıldınız”46hadisine	 binaen	 irade	 beyanının	 Arapça	 dışında	 herhangi	 bir	 dille	 münakid	
olmayacağını	 belirtmiştir.	 Nitekim	 hadiste	 yer	 alan	 Allah’ın	 kelimesinden	 maksat	 onun	
kelamıdır.	 Allah’ın	 kelamı	 da	 Arapça’dır.	 Buna	 göre	 Arapça’yı	 bilmeyen	 kişiler	 ya	 Arap	 dilini	
öğrenecekler	ya	da	nikâh	akdi	için	Arapça’yı	bilen	birilerini	kendilerine	vekil	tayin	edeceklerdir.	
Ancak	 İsferâyînî’yi	 bu	 hususta	 kimse	 takip	 etmemiştir.47	 Dolayısıyla	 İsferâyînî’ye	 göre	 irade	
beyanında	 bulunacak	 kişilerin	 Arapça	 bilip	 bilmemelerine	 bakmaksızın	 akid	 esnasında	 kati	
surette	inkâh	ve	tezvîc	kavramlarının	bizatihi	telaffuz	edilmesini	zorunlu	görmüştür. 

Şâfiî	 fukahası	 ise,	 tarafların	 Arapça	 bilip	 bilmemelerine	 bakmaksızın	 irade	 beyanının	
Arapça	 dışında	 herhangi	 bir	 dille	 mümkün	 olduğu	 yönünde	 görüş	 beyan	 etmiştir.	 Onlar	 bu	
hususta	 akid	 esnasında	 irade	 beyanına	 yönelik	 Arapça	 dışında	 telaffuz	 edilen	 sözcüklerin,	
Arapça’daki	inkâh	ve	tezvîc	kavramlarıyla	anlam	bakımından	aynı	olduğunu	ifade	etmişlerdir.48	
Mezhepte	sahih	kabul	edilen	görüş	budur.49	Hanefî	ve	Mâlikî	fukaha	yanında50	Hanbelî	müctehidi	
Takiyüddîn	İbn	Teymiyye51	de	bu	fikirde	birleşmiştir. 

İstahrî,	 irade	 beyanında	 bulunacak	 kişinin	 Arapça’yı	 bilmesi	 halinde	 akid	 esnasında	
kesinlikle	 inkâh	 ve	 tezvîc	 kavramlarının	 telaffuz	 edilmesi	 gerektiğini	 beyan	 etmiştir.	 Nitekim	
Kur’an-ı	 Kerim’de	 evliliğe	 ilişkin	 “inkâh	 ve	 tezvîc”	 kavramlarına	 yer	 verilmiştir.52	 Dolayısıyla	
irade	 beyanında	 bulunacak	 kişi	 Arapça’yı	 bilmesi	 durumunda	 akid	 esnasında	 inkâh	 ve	 tezvîc	
kavramlarını	kullanmazsa	söz	konusu	akid	geçersiz	olur.53	Hanbelî	fukahası	bu	kanaattedir.54	

Yukarıdaki	tartışmadan	anlaşılacağı	üzere	İstahrî,	bu	konuda	mezhebin	sahih	kabul	ettiği	
görüşe	 muhalefet	 etmiştir.	 Ancak	 Şâfiî	 fukahası,	 İstahrî’nin	 ilgili	 görüşünü	 tutarlı	 bulmayıp	
birkaç	 açıdan	 eleştirmiştir.	 Şöyle	 ki,	 Kur’an’ın	 bütün	 ayetlerinde	 i‘câz	 mevcut	 olduğu	 gibi	
içerisinde	inkâh	ve	tezvîcin	yer	aldığı	mezkûr	ayetlerde	de	i‘câz	vardır.	Ancak	söz	konusu	i‘câz,	
Kur’ân’ın	 nazmı	 dışında	 hiçbir	 yerde	 (nikâh	 akdi	 gibi)	 bulunmaz.55	 Bu	 itibarla	 nikâh	 akdinde	
i‘câz	 bulunmadığından	 akid	 anında	 tarafların	 irade	 beyanında	 inkâh	 ve	 tezvîc	 kavramlarını	
Arapça	 telaffuz	 etmeye	 zorlanmaları	 doğru	 olmaz.	 Dolayısıyla	 Kur’ânî	 iki	 tabirde	 (inkâh	 ve	
tezvîc)	 i‘câz	 var	 deyip56	 irade	 beyanı	 hususunda	 Arapça	 bilenleri	 bu	 kavramların	 Arapça	
telaffuzuna	münhasır	kılmak	kabul	edilemez.	Zira	bu	iki	lafzın	karşı	tarafı	mu‘ciz	kılacak	bir	yanı	
yoktur.57	 Bununla	 birlikte	 nikâh	 akdinden	 maksat,	 temliktir.	 Söz	 konusu	 temlik	 ise,	 inkâh	 ve	

 
46	Müslim,	“Hac”,	147.	
47	Mâverdî,	el-Hâvî,	9/155;	Nevevî,	el-Mecmû‘	şerhu’l-Mühezzeb,	(Mısır:	İdâretü’t-Tıbâ‘ati’l-Münîriyye,	ts),	16/209.	
48	Mâverdî,	el-Hâvî,	9/153;	Şîrâzî,	el-Mühezzeb,	2/438;	Nevevî,	el-Mecmû‘,	16/212. 
49	Nevevî,	Ravdatü’t-tâlibîn	ve	ʻumdetü’l-müttakîn,	nşr.	Züheyr	eş-Şâvîş,	(Beyrut:	el-Mektebetü’l-İslâmî,	1991),	7/36. 
50	 Hanefî	 ve	 Mâlikî	 kaynaklarında	 irade	 beyanının	 Arapça	 telaffuz	 edilmesi	 hususuna	 yer	 verilmemiştir.	 Ancak	 bu	
fakihlerin	irade	beyanında	inkâh	ve	tezvîc	kavramları	yanında	mülkiyetin	nakline	sebebiyet	veren	“kiraladım,	satın	
aldım”	 gibi	 lafızlarla	 evlilik	 akdini	 sahih	 görmeleri,	 irade	 beyanının	 Arapça	 dışında	 herhangi	 bir	 dille	 telaffuz	
edilebilirliğinin	cevazına	dair	karine	teşkil	ettiği	söylenebilir.	Kâsânî,	Alâüddîn	Ebû	Bekr	b.	Mes‘ûd,	Bedâiʻu’s-sanâiʻ	fî	
tertîbi’ş-şerâiʻ,	(Beyrut:	Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye,	1986),	2/29;	Merğînânî,	Ebü’l-Hasen	Ali	b.	Ebî	Bekr,	el-Hidâye	şerhu	
Bidâyeti’l-mübtedî,	 nşr.	 Nuʻaym	 Eşref	 Nûr	 Muhammed,	 (Pakistan:	 İdâretü’l-Kur’ân	 ve’l-Ulûmi’l-İslâmiyye,	 1417),	
1/185;	Karâfî,	Ebü’l-Abbâs	Ahmed	b.	 İdrîs,	ez-Zahîre,	 thk.	Muhammed	Haccî,	 (Beyrut:	Dâru’l-Garbi’l-İslâmî,	1994),	
8/98. 

51	İbn	Teymiyye,	Takıyyüddîn	Ahmed	b.	Abdülhalîm,	Mecmûʻu’l-fetâvâ,	nşr.	Abdurrahman	b.	Muhammed	b.	Kâsım	en-
Necdî,	(Medine:	Mecmaʻu’l-Meliki	Fehd,	2004),	32/15.	

52	Nisâ,	4/22;	Ahzâb,	33/37.	
53	Mâverdî,	el-Hâvî,	4/155;Şîrâzî,	el-Mühezzeb,	2/438.	Râfi‘î	el-Kazvînî’nin	aktardığına	göre	İstahrî’ye	nispet	edilen	bir	
başka	kanaatte	o,	tarafların	Arapça’yı	bilip	bilmemesine	itibar	etmeksizin	mutlak	manada	irade	beyanının	kesinlikle	
Arapça	olması	gerektiğini	ifade	etmiştir.	Râfiî,	el-ʻAzîz,	7/493.	

54	 İbn	 Kudâme,	 Ebü’l-Ferec	 Abdurrahmân	 b.	 Muhammed,	 eş-Şerhu’l-kebîr	 ʻalâ	 metni’l-Mukniʻ,	 nşr.	 (Beyrut:	 Dâru’l-
Menâr,	 Dâru’l-Kitâbi’l-Arabî,	 1983),	 7/372;	 Buhûtî,	 Mansûr	 b.	 Yûnus,	 Keşşâfü’l-kınâʻ	 ʻan	 metni’l-İknâʻ,	 (Beyrut:	
Âlemü’l-Kütüb,	1983),	5/37-38.		

55	Mâverdî,	el-Hâvî,	9/55.	
56	Râfi‘î,	el-‘Azîz,	7/493.	
57	Ensârî,	Esne’l-metâlib,	3/118.	
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tezvîc	 kavramlarının	 Arapça	 söylemiyle	 meydana	 geldiği	 gibi	 bu	 iki	 kavramı	 zımnında	
barındıran	Arapça	dışında	her	türlü	lafzın	söylemiyle	de	vukuu	mümkündür.58		

Görüldüğü	kadarıyla	evlilikle	ilgili	nazil	olan	ayetler	müvacehesinde	İstahrî’nin	meseleye	
son	derece	 literal	 yaklaştığı	 anlaşılmaktadır.	 Şâfiî	 fukahasının	 bu	 konudaki	 kanaatinin	 dikkate	
değer	 olduğu	 söylenebilir.	 Nitekim	 şâri‘,	 evlilikle	 ilgili	 nazil	 buyurduğu	 ayetlerde	 “evlenin”	
fiilini“inkâh	 ya	 da	 tezvîc”	 sözcükleriyle	 tahsis	 etmeyip	 mutlak	 tutmuştur.	 Dolayısıyla	 şâri‘,	
kullarından	 evlenmelerini	 istemiş	 ancak	 onların	 nikâh	 akdi	 esnasında	 irade	 beyanında	
bulunacakları	vakit	inkâh	ve	tezvîc	kavramlarını	bizzat	Arapça	telaffuz	etmelerini	istememiştir.59	
Ayrıca	 şâri‘,	 kulları	 için	 zorluk	 değil	 kolaylık	 dilediğini	 açıkça	 belirtmiştir.60	 Bu	 çerçeveden	
hareketle	 irade	 beyanında	 inkâh	 ve	 tezvîc	 kavramlarının	 evlenecek	 kişi	 için	 akid	 esnasında	
telaffuz	 edilmesini	 zorunlu	 görmek,	 şâri‘in	 vazettiği	 kolaylık	 ilkesiyle	 bağdaşmamaktadır.	
Bununla	birlikte	nikâh	akdi,	 -akid	olması	hasebiyle-	bey‘e	benzemektedir.61	Buna	göre	bey‘	 ile	
ilgili	işlemlerde	Arapça	telaffuz	şart	koşulmadığı	gibi	nikâh	akdinde	yer	alan	irade	beyanında	da	
Arapça	söylemi	şart	koşulmamalıdır.	Ayrıca	nikâh,	neslin	çoğalması	ve	toplumun	en	küçük	yapı	
taşı	 kabul	 edilen	 ailenin	 oluşumu	 için	 amaçtır.	 Aile	müessesinin	 bireyleri	 olan	 damat	 ve	 gelin	
adayının	 nikâh	 akdi	 esnasında	 tartışmaya	 mahal	 vermeyecek	 ölçüde	 evliliğe	 yönelik	 irade	
beyanlarını	 anlaşılır,	 tam	 ve	 net	 olacak	 şekilde	 istedikleri	 herhangi	 bir	 dille	 ortaya	 koyup	 söz	
konusu	akdi	gerçekleştirmeleri,	İslâm	hukukunun	ruhuna	uygun	düşmektedir.62	 

2.2.	Veli	İzninin	Nikâh	Akdine	Etkisi	

Nikâh	 akdi,	 aile	 müessesesinin	 kurulması	 bakımından	 önemli	 bir	 akittir.63	 Bu	 sebeple	
tarafların	 yani	 kadın	 ile	 erkeğin	 evlenmek	 üzere	 mücerreden	 anlaşmaları,	 cumhûr-ı	 fukaha	
(Hanefîler	 dışında)64	 tarafından	 yeterli	 görülmemiş;	 bunun	 yanında	 “Velisiz	 nikâh	 olmaz”65	
hadisine	 müsteniden	 evlenmek	 isteyen	 kadının	 velisinin	 izninin	 olması	 şartına	 vurguda	
bulunularak	 veli	 olmadan	 gerçekleştirilen	 nikâh	 akdi	 geçersiz  sayılmıştır.66	 Veli,	 bir	 başkası	
adına	 bağlayıcı	 karar	 alma	 ve	 bu	 kararı	 uygulama	 yetkisini	 elinde	 bulunduran	 kişidir.67	 Fıkıh	
literatüründe	söz	konusu	yetkiye	velâyet	denir.68	Nikâhta	velinin	bulunmasından	maksat,	kızın	
maslahatının	 gözetilmesi,	 hak	 ve	 hukukunun	 muhafaza	 edilmesi	 olduğundan69	 bâkire,	 küçük	
veya	 ergenlik	 çağına	 ulaşmış	 (bâliğa)	 kızın	 evlendirilmesinde	 veli,	 yetkili	 merci	 olarak	
görülmüştür.70	Kızın	maslahatını	gözetebilmesi	adına	velinin,	aklî	dengesinin	yerinde	olmasıyla	
birlikte	 aşırı	 hasta,	 köle,	 sefîh	 ve	 zihni	 karışık	 kişilerden	 olmaması	 gerekir.71	 Nikâhta	 velâyet	

 
58	Şîrâzî,	el-Mühezzeb,	2/38;	Nevevî,	el-Mecmû‘,	16/209-210.	
59	İbn	Useymin,	Muhammed	b.	Sâlih,	eş-Şerhu’l-mümtiʻ	ʻalâ	Zâdi’l-müstakniʻ,	thrc.	Muhammed	b.	Süleymân,	(Demmam:	
Dâru	İbni’l-Cevzî,	1422-1428),	12/38. 

60	Bakara,	2/185.	
61	İbn	Kudâme,	eş-Şerhu’l-kebîr,	7/373. 
62	Zeydân,	Abdülkerim,	el-Medhal	li	dirâseti’ş-şerî‘ati’l-İslâmî,	(Beyrut:	Müessesetu’r-Risâle,	2002),	248.	
63	 Aslan,	 İslâm	 Aile	 Hukuku,	 60;	 Ömer	 Korkmaz,	 Osmanlı	 Uygulamaları	 Işığında	 Küçüklerin	 Evlendirilmesi	 ve	 Veli	
İzinsiz	Nikâh,Bilimname	XXXVII,	2019/1,	453-475.	

64	Cessâs,	Ebû	Bekr	Ahmed	b.	Ali	er-Râzî,	Ahkâmü’l-Kur’ân,	thk.	Muhammed	es-Sâdık	Kamhâvî,	(Beyrut:	Dâru	İhyâi’t-
Türâsi’l-ʻArabî-Müessesetü’t-Târîhi’l-ʻArabî,	1992),	2/100;	Menbecî,	Ebû	Muhammed	Ali	b.	Zekeriyyâ,	el-Lübâb	 fi’l-
cem‘i	beyne’s-sünneti	ve’l-Kitâb,	thk.	Muhammed	Fadl,	(Dımaşk:	Dâru’l-Kalem,	ts),	2/656.	

65	İbn	Mâce,	“Nikâh”,	15.		
66	 Rûyânî,	 Ebü’l-Mehâsin	 Fahrülislâm	 Abdülvâhid	 b.	 İsmâîl,	 Bahru’l-mezheb	 fî	 furû‘i’ş-şâfiîyye,	 thk.	 Târık	 Fethî	 es-
Seyyid,	 (Beyrut:	 Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye,	 2009),	 9/34;	 Buhûtî,	 er-Ravdu’l-murbiʻ	 şerhu	 Zâdi’l-müstakniʻ,	 thrc.	
Abdülkuddûs	Muhammed	Nezîr,	(Riyad-Beyrut:	Dâru’l-Müeyyed-Müessesetü’r-Risâle,	ts),	514.	

67	Fatih	Çinar,	Şevkânî’ye	Göre	Nikâhta	Veli	Meselesi,	Mütefekkir	Aksaray	Üniversitesi	İslami	İlimler	Fakültesi	Dergisi,	
2016;	3(5),	s.	186.	

68	H.	Yunus	Apaydın,	“Velâyet”,	Türkiye	Diyanet	Vakfı	İslâm	Ansiklopedisi,	(İstanbul:	TDV	Yayınları,	2013),	43/15-16.	
69	Zuhaylî,	el-Mu‘temed,	4/61.	
70	Rûyânî,	Bahru’l-mezheb,	9/36;	Karâfî,	ez-Zahîre,	4/201. 
71	Cüveynî,	Ebü’l-Meʻâlî	Abdülmelik	b.	Abdillâh,	Nihâyetü’l-matlab	fî	dirâyeti’l-mezheb,	thk.	Abdülazîm	Mahmûd	ed-Dîb,	
(Beyrut:	Dâru’l-Minhâc,	2007),	12/49. 
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sıralaması	miras	hukukunda	olduğu	gibi	baba,	büyük	baba	(dede),	öz	kardeş,	öz	kardeşin	oğlu,	
amca…	şeklindedir.72		

Velinin	 izni	 alınmadan	 gerçekleştirilen	 nikâh	 akdinde	 taraflar	 muhâlea	 (karı-kocanın	
anlaşmasıyla	 evliliğe	 son	 verilmesi)	 ya	 da	 talâk	 yoluyla	 boşanmışsa	 bakılır;	 bu	 nikâh	 akdinin	
mahkemeye	 intikal	 etmesi	 halinde	 hâkim,	 taraflar	 arasında	 derhal	 tefrike	 hükmeder.	Hâkimin	
kararıyla	 meydana	 gelen	 tefrik	 taraflar	 arasında	 bi’l-ittifak	 hukukî	 sonuç	 doğurmaz.73	 Ancak	
erkek	 kadını	 üç	 talâkla	 boşarsa	 aralarında	 geçici	 haramlık	 oluşup	 oluşmadığı	 konusunda	 iki	
görüş	 varit	 olmuştur.	 Şâfiîlerin	 kâhir	 ekserinin	 benimsediği	 birinci	 görüşe	 göre,	 velinin	 izni	
alınmaksızın	gerçekleştirilen	nikâh	akdi	bâtıl	olduğundan	 taraflar	arasında	meydana	gelen	söz	
konusu	 boşama	 geçersizdir.	 Dolayısıyla	 haramlığın	 ortadan	 kalmaması	 için	 kadının	 bir	 başka	
erkekle	evlenmesi	şart	değildir.74	

Şâfiîlerin	 çoğunluğuna	 göre,	 velinin	 izni	 alınmadan	 gerçekleştirilen	 nikâh	 akdinde	
tarafların	talâk	ya	da	muhâlea	usulü	ile	boşanması	halinde	boşamanın	hukukî	sonuçları	taraflar	
üzerine	 terettüp	 etmez.	 Nitekim	 velinin	 izni	 alınmaksızın	 akdolunan	 nikâh	 hükmen	 sahih	
değildir.	 Dolayısıyla	 inşa	 edildiği	 andan	 itibaren	 sahih	 kabul	 edilmeyen	 bir	 akde	 bazı	 haklar	
terettüp	 etmek	doğru	olmaz.	Aynı	 şekilde	 rükünlerine	uygun	olarak	 icra	 edilen	nikâhla	 kadın,	
temlik	edilmektedir.	Bu	itibarla	nikâh	akdinin	temel	rükünlerinden	olan	velinin	izninin	alınması	
hususunun	 yer	 almadığı	 nikâh	 akdinde	 temlikten	 bahsedilemez.	 Dolayısıyla	 temlikin	 olmadığı	
yerde	 boşanmadan	 ve	 onun	 getireceği	 hukukî	 sonuçlardan	 söz	 edilemez.	 Zira	 velinin	 izni	
alınmadan	 gerçekleştirilen	 nikâhta	 taraflar	 arasında	meydana	 gelen	 talâk,	 aralarında	 zevciyet	
bağı	 bulunmayan	 erkek	 ve	 kadının	 birbirilerini	 boşamasına	 benzemektedir.	 Buna	 göre	
aralarında	 evlilik	 akdi	 bulunmayan	 kişilerin	 talâkı,	 taraflar	 üzerine	 hukukî	 bir	 sonuç	
doğurmadığı	gibi	velinin	izni	alınmadan	evlenen	taraflar	arasında	vuku	bulan	talâk	da	tarafalar	
üzerine	hukukî	sonuçlar	terettüp	etmez.	Mezhebin	müftâ	bih	kanaati	bu	yöndedir.75		

İstahrî’ye	göre	 ise	velinin	 izni	alınmadan	gerçekleştirilen	nikâh	akdinde	tarafların	talâk	
ya	da	muhâlea	usulü	ile	boşanması	halinde	boşamanın	hukukî	sonuçları	taraflar	üzerine	terettüp	
eder.	Nitekim	velinin	 izni	alınmaksızın	akdolunan	nikâhın	sıhhati,	 fukaha	arasında	muhtelefun	
fîh	konulardandır.	Böyle	bir	meselede	iki	durumdan	(nikâhın	geçerli	olup	olmaması	neticesinde	
talâkın	vuku	bulup	bulmaması)	en	ağır	olan	hükme	(nikâhın	geçerli	olması	neticesinde	talâkın	
vuku	 bulması)	 tutunmak,	 ihtiyat	 açısından	 dikkate	 değerdir.76	 Hanefî,77	 Mâlikî,78	 Şâfiî	
fukahasından	 Ebû	 İshâk	 el-Mervezî,	 Ebû	 Alî	 b.	 Ebî	 Hureyre	 ve	 Ebû	 Hâmid	 el-Mervezî	 (ö.	
362/972)	yanında79	Hanbelî	müctehidler80	bu	kanaattedir.	

İlgili	 tartışmada	 Şâfiî	 fukahası,	 “Velisiz	 nikâh	 olmaz”81	 hadisin	 zâhirî	 tutumundan	
hareketle	 velisiz	 gerçekleştirilen	 nikâh	 akdini	 bâtıl	 bulduklarından	 taraflar	 arasındaki	 talâkın	

 
72	İbn	Müflih,	Ebû	İshâk	İbrâhîm	b.	Muhammed,	el-Mübdiʻ	fî	şerhi’l-Mukniʻ,	nşr.	Muhammed	Hasan	Muhammed	Hasan	
İsmâil	eş-Şâfiʻî,	(Beyrut:	Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye,	1997),6/105-106.	Geniş	bilgi	için	bkz.	Bedri	Aslan,	İslam	
Hukukunda	Evlilikte	Velâyetin	Ortadan	Kalkmasıyla	Velinin	Velayetinin	Kime	Geçeceği	Konusunun	
Değerlendirilmesi,	Bingöl	Üniversitesi	İlahiyat	Fakültesi	Dergisi,	Cilt:	IV	Sayı:7,	2016/1,	ss.	26-47. 

73	 Mâverdî,	 el-Hâvî,	 9/47-48;	 Mevvâk,	 Ebû	 Abdillâh	 Muhammed	 b.	 Yûsuf,	 et-Tâc	 ve’l-iklîl	 li-Muhtasarı	 Halîl,	 nşr.	
Zekeriyyâ	Umeyrât,	(Riyad:	Dâru	Âlemi’l-Kütüb,	2003),	5/90-91.	Talâkın	(beynûnet-i	kübrâ/bâin)	hukûkî	sonuçları	
ise	 şunlardır:	 Karı-koca	 ilişkisi	 biter.	 İddet	 süresince	 kadının	 koca	 evinde	 kalması	 ve	 nafakasının	 koca	 tarafından	
temin	edilmesi	hakkı	dışında	karşılıklı	haklar	düşer.	Kadın,	iddetini	tamamladıktan	sonra	başka	biriyle	evlenmedikçe	
ilk	kocasıyla	yeniden	evlenemez.	Kadın,	mehrin	tamamına	müstehak	olur.	Karı-koca	arasında	miras	hakkı	sona	erer.	
Zuhaylî,	Vehbe,	el-Fıkhü’l-İslâmî	ve	edilletuh,	(Dımaşk:	Dâru’l-Fikr,	1985),	9/6964-6965.	

74	Şâfiî,	el-Ümm,	5/266;	Mâverdî,	el-Hâvî,	9/50;	Rûyânî,	Bahru’l-mezheb,	9/46;	Râfi‘î,	el-‘Azîz,	7/533.	
75	Rûyânî,	Bahru’l-mezheb,	9/46;	Nevevî,	el-Mecmû‘,	16/153;	Heytemî,	Tuhfetu’l-muhtâc,	7/239. 
76 Mâverdî,	el-Hâvî,	9/50;	Râfi‘î,	el-‘Azîz,	7/533.	
77	Hanefî	fukahası	nikâhta	velinin	icâzetini	şart	koşmadıklarından	velinin	izni	alınmadan	gerçekleştirilen	nikâh	geçerli	
olmakla	 birlikte	 talâkın	 meydana	 gelmesi	 neticesinde	 boşamanın	 hukûkî	 sonuçları	 taraflar	 üzerine	 doğrudan	
terettüp	 eder.	 Zeylaʻî,	 Ebû	 Muhammed	 Osmân	 b.	 Ali,	 Tebyînu’l-hakâik	 şerhu	 Kenzi’d-dakâik,	 (Bulak:	 Matbaʻatü’l-
Kübra’l-Emîriyye,	1313-1315),	2/117.	

78	Mevvâk,	et-Tâc	ve’l-iklîl,	5/90.	
79	Rûyânî,	Bahru’l-mezheb,	9/46;	Râfi‘î,	el-‘Azîz,	7/533.	
80	İbn	Müflih,	el-Mübdiʻ,	6/299. 
81	İbn	Mâce,	“Nikâh”,	15.		
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vukuu	 neticesinde	 talâka	 ilişkin	 hiçbir	 hukukî	 sonucun	 onlar	 hakkında	 terettüp	 etmeyeceğini	
ifade	 ettikleri	 görülmüştür.	 Meseleye	 ihtiyat	 ekseninde	 yaklaşan	 İstahrî’nin	 ise	 Mâlikî	
hukukçuların	 füru	meselelerinde	 sıklıkla	 kullandıkları	mürâât-ı	 hilâf’ı82	 -muhtemelen-	 dikkate	
almış	 ve	 talâka	 bağlı	 hukukî	 sonuçların	 taraflar	 üzerinde	 terettüp	 edeceği	 kanaatini	 ortaya	
koymuştur.	 Bu	 itibarla	 İstahrî,	 velinin	 izni	 olmaksızın	 evlenen	 tarafların	 nikâh	 akdinin	 bâtıl	
olduğu	 hükmünün	 ortaya	 çıkaracağı	 mefsedeti	 (eşlerin	 birbirine	 varis	 olmaması	 ve	 nesebin	
sübut	 bulmaması	 vd.)	 göz	 önünde	 bulundurarak83	 ilgili	 meselede	 Şâfiî	 fukahasına	 muhalif	
davranmıştır.		

İstahrî’nin	bu	tutumu,	tercih	açısından	dikkate	değer	gözükmektedir.	Nitekim	velinin	izni	
alınamadan	 gerçekleştirilen	 nikâh	 akdi,	 her	 ne	 kadar	 sıhhat	 açısından	 problemli	 görünse	 de84	
nefâz	 (yürürlülük)	 itibariyle	mevkuftur,	 askıdadır.85	 Dolayısıyla	 askıda	 olan	 nikâh,	 velinin	 izin	
vermesiyle	 taraflar	arasında	doğrudan	 tahakkuk	ederek	sıhhat	kazanır.	Bu	 itibarla	velinin	 izni	
olmadan	 gerçekleştirilen	 mevkuf	 bir	 akdin,	 yok	 hükmünde	 veya	 hiç	 olmamış	 gibi	
değerlendirilmesi	 kabul	 edilemez.	 Buna	 binaen	 velinin	 izni	 alınmadan	 gerçekleştirilen	 nikâh	
akdinde	talâk	sebebiyle	doğan	hukukî	sonuçların	taraflar	üzerinde	terettüp	ettiğine	hükmetmek	
özellikle	 kadının	 maslahatı	 açısından	 isabetli	 olacaktır.	 Nitekim	 hukukî	 sonuçların	 taraflar	
üzerinde	 terettüp	 edeceğine	 dair	 hükümle	 kadın,	mesken	 ve	mehir	 hakkı	 gibi	 lehine	 olan	 her	
türlü	hukukî	haklara	sahip	olacaktır.	

2.3.	Şahitlerin	İhramlı	Olması	

Şâfiî	müctehidler,	“İhramlı	kişi	evlenemez	ve	evlendiremez”86	hadisine	dayanarak	ihramın	
evliliğe	 engel	 olduğunu	belirtmişlerdir.	 Buna	 göre	 nikâh	 akdinin	 temel	 rükünleri	 arasında	 yer	
alan	veli	veya	 taraflardan	 (karı-koca)	herhangi	birinin	 ihramlı	olması	halinde	söz	konusu	akid	
sahih	kabul	edilmez.	Bu	konuda	 ittifak	mevcuttur.87	Ancak	onlar,	evliliğin	 temel	rükünlerinden	
olan	 şahitlerin	 ihramlı	 olmaları	 halinde	 nikâh	 akdinin	 sahih	 olup	 olmadığı	 hususunda	 ihtilaf	
etmişlerdir.88 

Şâfiîlerin	kâhir	ekserine	göre	 ihramlı	kişinin	şahitliği	nikâh	akdini	sahih	kılar.	Onlar	bu	
hususta	 “Veli	 ve	 iki	 adil	 şahit	 olmadan	 nikâh	 olmaz”89	 hadisinin	 zâhiriyle	 istidlâlde	
bulunmuşlardır.	Nitekim	Hz.	Peygamber,	bu	hadiste	 şahitlerin	 sadece	adil	olmasını	ön	görmüş	
ihramlı	ya	da	 ihramsız	olması	arasında	herhangi	bir	ayrımda	bulunmamıştır.90	Ayrıca	 şahitler,	
nikâh	akdinin	tarafları	arasında	yer	almaz.91	Buna	göre	şahitlerin	ihramlı	olması,	akdin	sıhhatine	
mâni	olmaz.	Bununla	birlikte	nikâh	akdi,	îcâb	ve	kabulden	müteşekkildir.	Şahitlerin	söz	konusu	
îcâb	ve	kabule	herhangi	bir	dahli	yoktur.92	Mezhebin	sahih	görüşü	budur.93	Hanefî,94	Mâlikî95	ve	
Hanbelî	hukukçularının	da96	Şâfiî	fukahası	ile	aynı	kanaatte	oldukları	görülmüştür.	

 
82	Mürâât-ı	hilâf;	 fıkıh	usulüne	 ilişkin	bir	kavram	olup	teşri	kılınan	herhangi	bir	hükümde	o	hükmün	doğurabileceği	
sonuçların	dikkate	alınmasını	ifade	eder.	Mürâât-ı	hilâf	delili	ile	ilgili	geniş	bilgi	için	bkz.	Fatih	Orhan,	Fıkıh	Usûlünde	
Mürâât-ı	Hilâf	ve	Hüccet	Değeri,	Usûl	İslam	Araştırmaları	Dergisi,	(İstanbul:	2018),	29/97.	

83	 Aslan,	 İctihad	 ve	 Fetva	 Faaliyetlerinde	 Olası	 Sonuçların	 Dikkate	 Alınması	 (İ‘tibâru’l-Meâlât),	 İslam	 Hukuku	
Araştırmaları	Dergisi,	(Konya:	2016),	27/206.	

84	Nevevî,	el-Mecmû‘,	16/153.	
85	İbn	Münzir,	Ebû	Bekr	Muhammed	b.	İbrâhîm,	el-İşrâf	ʻalâ	mezâhibi	ʻulemâ,	nşr.	Ebû	Hammâd	Sağîr	Ahmed	el-Ensârî,	
(Ra’sülhayme:	Mektebetü	Mekkete’s-Sekâfiyye,	2004),	5/13.	

86	Ebû	Dâvûd,	“Hac”,	38.	
87	Şâfiî,	el-Ümm,	5/190;	Cüveynî,	Nihâyetu’l-matlab,	12/406.	İlgili	konu	hakkında	detaylı	bilgi	için	bkz.	Çinar,	İslam	
Fıkhına	Göre	İhramlı	Halde	Evlilik,	Şırnak	Üniversitesi	İlahiyat	Fakültesi	Dergisi,	Cilt:	11,	Sayı:	24,	Haziran	2020,	ss.	
186-205. 

88	Gazzâlî,	el-Vasît,	5/75.	
89	Dârekutnî,	“Nikâh”,	15.	
90	Cüveynî,	Nihâyetu’l-matlab,	12/406.	
91	Şâfiî,	el-Ümm,	5/84;	Râfi‘î,	el-‘Azîz,	7/560. 
92	Mâverdî,	el-Hâvî,	4/126;	Şîrâzî,	el-Mühezzeb,	1/385.	
93	Nevevî,	el-Mecmû‘,	7/283.	
94	 Hanefî	 fukahası	 ihramı,	 evlilik	 manilerinden	 görmemiştir.	 Dolayısıyla	 akdin	 temel	 unsurlarının	 (veli,	 taraflar	 ve	
şahitler)	ihramlı	olmaları	akdin	sıhhatine	halel	getirmez.	Şeybânî,	Muhammed	b.	el-Hasen,	Kitâbü’l-Hücce	‘alâ	ehli’l-
Medîne,	nşr.	Seyyid	Mehdî	Hasan	el-Kîlânî,	(Beyrut:	Âlemü’l-Kütüb,	1983),	2/209.	
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İstahrî’ye	göre	ise	ihramlı	kişinin	şahitliği	nikâh	akdini	geçersiz	kılar.	O,	ileri	sürdüğü	bu	
kanaati	 “İhramlı	 kişi	 ne	 nikâhlanabilir	 ne	 nikâhlayabilir	 ne	 de	 şahit	 olabilir”97	 hadisine	
dayandırmıştır.	 Nitekim	 Hz.	 Peygamber	 ilgili	 hadiste	 ihramlı	 kişinin	 açık	 bir	 şekilde	 nikâh	
akdinde	 şahit	 olamayacağı	 vurgusunda	 bulunmuştur.	 Ayrıca	 İstahrî,	 şahidi	 –nikâh	 akdinin	
kendisiyle	mün‘akid	olduğu	hususlardan	biri	olması	bakımından-	muhrim	veliye	kıyas	etmiştir.	
Buna	 göre	 akdi	 gerçekleştirecek	 velinin	 ihramlı	 olmaması	 şart	 koşulduğu	 gibi	 akdin	
gerçekleşmesine	 tanıklık	 eden	 şahitlerin	 de	 ihramlı	 olmaması	 gerekir.98	 Hanbelî	 fukahasından	
İbn	Akîl	el-Bağdâdî’nin	(ö.	513/1119)99	İstahrî	ile	aynı	kanaatte	olduğu	görülmüştür.	

Mezhebin	 sahih	 görüşüne	 muhâlif	 tutum	 sergileyen	 İstahrî’nin	 konuya	 ilişkin	 kanaati,	
“galat”	olarak	nitelendirilerek	birkaç	açıdan	eleştirilmiştir.100	Nitekim	Şâfiî	 fukahası,	 İstahrî’nin	
istidlâl	 ettiği	 hadisin	meşhur	 varyantında	 ُدھَشَْیلاَوَ 	 ifadesi	 yerine	 hadis	 kaynaklarında	 	 101 بُطُخَْیلاَوَ
(dünür	 gönderemez)	 kelimesine	 yer	 verildiğini	 belirterek	 İstahrî’nin	 referans	 olarak	 getirdiği	

ُدھَشَْیلاَوَ 	tarikinin	sahih/sabit	olmadığını	ifade	etmişlerdir.	Nitekim	hadis	kaynaklarında	  مُرِحْمُلْا حُكِنَْی لاَ
ُدھَشَْی لاَوَ حُكَنُْی لاَوَ 	ibaresi	ile	ilgili	herhangi	bir	metne	yer	verildiği	görülmemiştir.	Hadisin	orijinali	ise	

İmam	Müslim’in	rivayetinde	yer	alan	 حُكَنُْی لاَوَ مُرِحْمُلْا حُكِنَْی لاَ 	metnidir.102	Bu	itibarla	 ُدھَشَْی لاَوَ 	ifadesinin	
Hz.	Osmân’ın	(ö.	35/656)	oğlu	Ebân	b.	Osmân’ın	(ö.	105/723)	özel	durumundan	istinbat	edilerek	
fukaha	 tarafından	 ziyadeleştirildiği	 ihtimali	 üzerinde	 durulmuştur.	 Nitekim	 aktarıldığına	 göre	
Ebân	 b.	 Osmân	 ihramlıyken	 kendisinin	 nikâh	 akdine	 şahitlik	 etmesi	 istenmiş	 o	 da	 ihramlı	
olduğunu	belirterek	bundan	kaçınmıştır.103	Şâfiî	fukahası,	 ُدھَشَْیلاَوَ 	varyantının	velev	ki	sahih/sabit	
kabul	 edilmesi	 halinde	 söz	 konusu	 hadisin	 “ihramlı	 velinin	 akdetmek	 istediği	 nikâhta	 şahitler	
şahitlik	 yapamaz”	 şeklinde	 tevil	 edileceğini	 belirterek	 şahitlerin	 ihramlı	 olmasının	 akdin	
sıhhatine	zarar	vermeyeceğini,	aksine	velinin	ihramlı	olmasının	akdin	sıhhatini	bâtıl	kılacağına	
hükmetmişlerdir.	Ayrıca	onlar,	 İstahrî’nin	konuya	ilişkin	şahidi	veliye	mukayesesini	 iki	yönden	
tutarsız	bulmuşlardır.	Birincisi;	veli,	nikâh	akdindeki	taraflar	(karı-koca)	gibi	-birinci	dereceden-	
doğrudan	 taayyün	 eder.	 Bu	 durumda	 nikâh	 akdinde	 yer	 alan	 tarafların	 ihramlı	 olmaları	 akdi	
sahih	kılmadığı	gibi	velinin	de	ihramlı	olması	akdi	sahih	kılmaz.	Ancak	şahitler,	nikâh	akdindeki	
veli	gibi	doğrudan	taayyün	etmediğinden	şahitlerin	ihramlı	olması	akdin	sıhhatine	mâni	olmaz.	
İkincisi;	 velinin	 taraflar	 gibi	 nikâh	 akdine	 -îcâp	 kabul	 yönünden-	 dahli	 olabilmektedir.	 Ancak	
şahitlerin	bu	hususta	herhangi	bir	dahli	söz	konusu	olmamaktadır.104		

Bilindiği	üzere	ihram,	ittifakla	geçici	evlilik	manilerindendir.105	İhramlının	evlenmesinin	
yasaklanmasındaki	maksat,	-Hanefî	fukahasından	Tahâvî’nin	(ö.	321/933)	de	vurguladığı	üzere-	
kişinin	 ihramlıyken	 cinsel	 ilişki	 kurmasına	 kapı	 açabileceği	 ihtimalidir.106	 Bu	 itibarla	 nikâh	
akdinde	 yer	 alan	 şahitlerde	 bu	 ihtimalin	 söz	 konusu	 olması	 düşünülemez.	 Dolayısıyla	 bahse	
konu	 evlilik	 engeli,	 her	 ne	 kadar	 doğrudan	 velileri	 ve	 tarafları	 kapsasa	 da	 bu	 engel,	 şahitlere	
teşmil	edilemez.	Bu	açıdan	nikâh	akdinin	kurulmasında	veli	ve	taraflardan	sonra	gelen	şahitlerin	
ihramlı	olmaları	söz	konusu	akdin	sıhhatine	halel	getirmez.	

 
95	 Mâlikîler	 akid	 esnasında	 şahitlerin	 bulunmasını	 nikâh	 akdinin	 sıhhat	 şartlarından	 görmemiş	 aksine	 mendup	
saymıştır.	Tüsûlî,	Ebü'l-Hasan	Ali	b.	Abdisselâm,	el-Behce	fî	şerhi’t-Tuhfe,	nşr.	Muhammed	Abdülkâdir	Şâhîn,	(Beyrut:	
Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye,	 1998),	 178.	 Mâlikî	 hukukçularının	 bu	 kanaatinden	 hareketle	 şahitlerin	 ihramlı	 olup	
olmamaları	akdin	sıhhatine	halel	getirmeyeceği	görüşü	dolaylı	olarak	ortaya	çıkmaktadır.	

96	Nikâh	akdinde	şahitlik	yapacak	kişinin	ihramlı	olması	mekruh	olmakla	birlikte	caizdir.	İbn	Kudâme,	Ebû	Muhammed	
Muvaffakuddîn	Abdullah	b.	Ahmed	b.	Muhammed,	el-Muğnî,	 (Beyrut:	Dâru’l-Fikr,	1405),	5/165;	Rahîbânî,	Mustafa	
es-Suyûtî,	Metâlibu	uli’n-nuhâ	fî	şerhi	Ğâyeti’l-müntehâ,	(Dımaşk:	el-Mektebu’l-İslâmî,	1961),	2/347.	

97	Hadis	kaynaklarında	görüldüğü	kadarıyla	böyle	bir	hadise	yer	verilmemiştir.	Kaldı	ki	ilgili	hadisin	sabit	olmadığına	
ileride	değinilmiştir. 

98	Mâverdî,	el-Hâvî,	4/26;	Şîrâzî,	el-Mühezzeb,	1/385;	Nevevî,	el-Mecmû‘,	7/284.	
99	İbn	Müflih,	el-Mübdiʻ,	3/148.	
100	Mâverdî,	el-Hâvî,	4/126.	
101	Müslim,	“Nikâh”,	43. 
102	Müslim,	“Nikâh”,	41.	
103	Cüveynî,	Nihâyetu’l-matlab,	12/406;	Râfi‘î,	el-‘Azîz,	7/560.	
104	Mâverdî,	el-Hâvî,	4/126;	Nevevî,	el-Mecmû‘,	7/284.	
105	Cüveynî,	Nihâyetu’l-matlab,	12/406.	
106	Tahâvî,	Ebû	Ca‘fer	Ahmed	b.	Muhammed,	Şerhu	meʻâni’l-âsâr,	thk.	Muhammed	Zührî	en-Neccâr-Muhammed	Seyyid	
Câdelhak,	(Beyrut:	Âlemü’l-Kütüb,	1994),	2/268.	
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2.4.	Şarta	Bağlı	Talâkta	Şartın	Geçerlilik	Süresi	

Fıkıh	 kaynaklarında	 talâk-ı	 mu‘allak	 başlığı	 altında	 incelemeye	 konu	 olan	 şarta	 bağlı	
talâkın,	 şart	bildiren	edâtların	 istimal	edilerek	müstakbelde	olabilirliği	mümkün	olan	herhangi	
bir	iş,	söz	ya	da	vaktin	hâsıl	olmasına	bağlanmasıdır.	Örneğin	kocanın	zevcesine	hitaben	“filanın	
evine	girersen	 sen	boşsun”,	 “ne	vakit	benden	 izinsiz	 evden	çıkarsan	boşsun”	ya	da	 “filan	ayda	
benden	 boşsun”	 gibi	 ifadeleri	 sarf	 etmesi	 halinde	 zevce	 tarafından	 boşamanın	 kendisine	
bağlandığı	 şartın	 vukuu	 durumunda	 talâk	 söz	 konusu	 olur.107	 Şartlı	 talâkta	 şartın	 tahakkuk	
etmesi	halinde	talâka	dair	fıkhî	sonuçlar	taraflar	arasında	terettüp	eder.	

Meşruiyetini	“Ey	inananlar!	Akitlere	riayet	edin”108	ve	“Müslümanlar	şartlarına	bağlıdır”109	
şerî	 naslarından	 alan	 şartlı	 talâkın	 şer‘an	 geçerli	 olabilmesi	 için	 birtakım	 şartlar	 ileri	
sürülmüştür.	 Bu	 şartlardan	 birisi	 şartın	 telaffuz	 edilebilmesi	 için	 taraflar	 arasında	 zevciyyet	
ilişkisinin	 fiilî	 olarak	 devam	 etmesidir.110	 Buna	 göre	 aralarında	 zevciyyet	 bağı	 bulunmayan	
ecnebi	bir	kadına	şartlı	talâkta	bulunulması	durumunda	taraflar	daha	sonra	evlenseler	dahi	talâk	
söz	konusu	olmaz.	Nitekim	şart	söylendiği	vakit	aralarında	fiilî	bir	evlilik	bağı	yoktur.111	 

Koca,	 zevcesine	 yönelik	 şartlı	 talâkta	 bulunduktan	 sonra	 şart,	 henüz	 vaki	 olmadan	
muhâlaa,	 beynûnet-i	 kübrâ	 (üç	 talâk)	 ya	 da	 nikâhın	 feshi	 gibi	 bir	 sebepten	 ötürü	 taraflar	
arasında	 ayrılık	 gerçekleşse	 daha	 sonra	 şart,	 ayrılma	 döneminde	 tahakkuk	 etmeden	 taraflar	
yeniden	nikâh	akdinde	bulunsa	bu	durumda	şart,	ikinci	evlilik	döneminde	vaki	olsa	Züfer	hariç	
Hanefî	 hukukçuları,	 şartın	 avdet	 etmeyeceğini	 dolayısıyla	 taraflar	 arasında	 talâkın	 vaki	
olmayacağını	 belirtmişlerdir.	 Çünkü	boşamayı	 bağladığı	 ilk	 nikâh	 ortadan	 kalkmıştır.112	Mâlikî	
hukukçuları ve	Şâfiî	fukahasının	esah	olarak	nitelendirdiği	kanaate	göre	ise	söz	konusu	durumda	
şarta	bağlı	talâk	gerçekleşir.	Nitekim	zevce,	ikinci	defa	kocasıyla	evlendiğinde	ilk	nikâhtan	kalan	
boşama	hakları	kadına	dönmüş	olur.	Ayrıca	bu	talâklar,	önceki	şartlarıyla	birlikte	döner	ki	bu	da	
boşamanın	 örneğin	 eve	 girmeye	 bağlanmış	 olmasıdır.113	 Hanbelî	 hukukçuları	 ise	 söz	 konusu	
durumda	 şartın	 ayrılma	 döneminde	 meydana	 gelip	 gelmemesine	 bakmaksızın	 şartın	 aynı	
zevceyle	 evlilik	 akdi	 içerisinde	 tahakkuk	 etmesini	 dikkate	 alarak	 mutlak	 surette	 talâkın	 vaki	
olacağına	kâil	olmuşlardır.114 

Şartlı	talâkta	bulunan	koca,	henüz	şart	tahakkuk	etmeden	muhâlaa,	beynûnet-i	kübrâ	ya	
da	 nikâhın	 feshi	 gibi	 herhangi	 bir	 sebepten	 ötürü	 zevcesini	 boşaması,	 daha	 sonra	 söz	 konusu	
şartın	boşama	döneminde	meydana	gelmesi,	kocanın	da	muhâlaa	ya	da	beynûnet-i	kübrâ	gibi	bir	
sebeple	 boşadığı	 zevcesini	 yeniden	 nikâhlaması,	 ikinci	 nikâhtan	 sonra	 şartın	 tekrar	 tahakkuk	
etmesi	ve	bu	durumda	taraflar	arasında	şartın	tahakkuk	etmesi	sebebiyle	boşamanın	vaki	olup	
olmayacağı	hususu	tartışılmıştır.	

	Şâfiî	 fukahasına	 göre	böyle	bir	durumda	boşama	gerçekleşmez.	Nitekim	eşlerin	 tekrar	
evlenmesinden	 sonra	 vaki	 olan	 şart,	 boşama	 döneminde	 -geçerli	 olmamakla	 birlikte-	 vaki	
olmuştur.	 Dolayısıyla	 şart,	 boşanma	 döneminde	 meydana	 gelmesiyle	 ikinci	 evlilikten	 sonra	
hukukî	statüsünü	yitirmiştir.	Ayrıca	söz	konusu	şart,	tekrarı	gerektirmeyen	 نْإِ ve	 وَْل 	gibi	edâtlarla	
yapıldığından115	vukuu	bir	defaya	mahsus	söylenmiş	kabul	edilir.	Buna	göre	şartın	ikinci	bir	defa	
vukuu	 itibar	 edilmez.	Dolayısıyla	 şartın	 taalluk	 ettiği	 şey	 (örneğin	 kadının	 eve	 girmesi	 ile	 boş	
olması)	 zâil	 olunca	 şartın	 ikinci	 evlilikten	 sonra	 yeniden	 tahakkuk	 etmesiyle	 boşamanın	 vaki	

 
107	Zeydân,	el-Mufassal,	7/471.	
108	Maide,	5/1.	
109	Dârekutnî,	“İcâre”,	13. 
110	Zuhaylî,	el-Mu‘temed,	4/173.	Ric‘î	 talâk,	evliliği	ortadan	kaldırmadığından	ric‘î	 talâkla	 iddetini	bekleyen	kadın	 ile	
kocası	arasındaki	zevciyyet	bağı	devam	eder.	Zeydân,	el-Mufassal,	7/476.	

111	İbnü’l-Hâcib,	Câmiʻu’l-ümmehât,	293;	Râfi‘î,	el-‘Azîz,	8/576.	
112	Kâsânî,	Bedâiʻu’s-sanâiʻ,	3/127. 
113	 Cüveynî,	Nihâyetu’l-matlab,	 13/314;	 Derdîr,	 Ebü’l-Berekât	 Ahmed	 b.	Muhammed,	 eş-Şerhu’l-kebîr,	 (Kahire:	 Dâru	
İhyâi’l-Kütübi’l-Arabiyye,	ts),	2/375.	

114	Buhûtî,	Dekâiku	uli’n-nuhâ	li	şerhi’l-müntehâ,	(Beyrut:	Âlemü’l-Kütüb,	1993),	3/71. 
115	Ancak	 امََّلكُ 	(her	defasında)	gibi	tekrar	isteyen	şart	edâtıyla	şartlı	talâkın	vaki	olup	olmamasıyla	ilgili	üç	farklı	görüş	
vardır.	Râfi‘î,	el-‘Azîz,	8/577.	
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olacağının	söylenmesi	kabul	edilemez.116	Mezhepte	zâhir	olan	görüş	budur.117	Hanefî,118	Mâlikî	
fukahası119	ve	bir	rivayette	Ahmed	b.	Hanbel120	bu	görüştedir.	

İstahrî’ye	 göre	 ise	 bu	 durumda	 boşama	 vaki	 olur.	 Nitekim	 önemli	 olan	 şartın	 genel	
anlamda	evlilik	döneminde	meydana	gelmesidir.	Buna	göre	 şart,	 ikinci	 evlilik	döneminde	dahi	
vaki	olsa	taraflar	arasında	boşama	meydana	gelir.	Ayrıca	şart,	-her	ne	kadar	boşama	döneminde	
vuku	bulsa	da-	evlilik	dönemi	 içerisinde	meydana	gelmediğinden	tesirsiz	olup	 ikinci	bir	evlilik	
sürecinde	dahi	şer‘an	varlığını	korumaktadır.121	Aynı	şekilde	karine-i	hal	itibariyle	şartlı	talâkta	
meydana	gelen	akitte,	 temlik	 (hanıma	sahip	olma)	manası	mukadderdir.	Buna	göre	koca	eşine	
“eve	 girersen	 sen	 boşsun”	 cümlesini	 sarfederken	 aslında	 bu	 cümlenin	 zımnında	 “sen	 eşim	
olduğun	 halde/ قٌلِاطَ تِنَْأَف يتِجَوْزَ تِنَْأوَ رَاَدّلا تِلْخََد نْاِ ”	 ifadesine	 yer	 vermiştir.122	 Hanefî	 fukahasından	
Züfer123	ve	Hanbelî	fukahası124	bu	görüştedir.	

Görüldüğü	 üzere	 İstahrî	 bu	 meselede	 mezhebin	 zâhir	 kabul	 ettiği	 kavle	 muhalefet	
etmiştir.	Ancak	onun	ileri	sürdüğü	görüşü,	teyit	etmek	üzere	getirdiği	istidlâl,	mezhep	içerisinde	
eleştirilmiş	 “hata	 ve	 galat”	 olarak	 nitelendirilmiştir.125	 Nitekim	 kocanın	 hanımına	 yönelik	 sarf	
ettiği	 şart,	doğrudan	kadının	zatına	yöneliktir.	Yani	koca	 tarafından	 ileri	 sürülen	şartta,	 zahire	
bakılır.	Buna	göre	 fazladan	gizli	şart	(sen	eşimken),	koca	tarafından	sadır	olan	şart	cümlesinin	
arasında	 takdir	 edilemez.	 Buna	 göre	 söz	 konusu	 şart,	 -geçerli	 olmasa	 da-	 boşama	 döneminde	
meydana	gelmiştir.	Dolayısıyla	İstahrî’nin	dediği	gibi	“kadın	kocasının	mülkünde	iken”	şeklinde	
bir	takdirde	bulunulamaz.	Bu	şuna	benzer:	Kişi	hanımına	hitaben	kendisine	ait	bir	evi	göstererek	
“sen	şu	eve	girersen	benden	boşsun”dese	ve	daha	sonra	o	evi	satsa,	evi	sattıktan	sonra	da	hanımı	
o	eve	girse	boşama	meydana	gelir.	Zira	burada	evin	mülk	olup	olmamasına	itibar	edilmez.	İtibar	
edilecek	tek	şey	kadının	şart	koşulan	eve	girip	girmediğidir.	Dolayısıyla	burada يكِلْمُ يف يَھِوَ 	“o	eve	
–benim	 mülkümde	 iken-	 girersen	 sen	 boşsun”	 şeklinde	 takdire	 gidilmediği	 gibi	 söz	 konusu	
meselede	de	cümle	takdirine	gidilmez.126	

Şartlı	talâk,	mecâzî	manada	yemine	benzer.127	Buna	binaen	“vallahi	ders	çalışırsan	kitap	
okurum”	diye	 yemin	 eden	 kişi	 dersin	 çalışılması	 netcesinde	 bir	 defa	 kitap	 okumakla	 yeminini	
yerine	 getirmiş	 sayılıyorsa	 aynı	 şekilde	 karısına	 yönelik	 “eve	 girersen	 boşsun”	 diyen	 kocanın	
hanımı	 da	 kocası	 tarafından	 şart	 koşulan	 eve	 boşama	 döneminde	 bir	 defa	 girse	 şart	 yerine	
gelmiş	sayılır.	Buna	göre	onlar	daha	sonra	ikinci	bir	nikâhla	evlense	-hanıma	hitaben	yapılan	söz	
konusu	 şart	 tekerrür	 etmemesi	 şartıyla-	 hanımı	 tekrar	 eve	 girse	 bu	 durumda	 şartlı	 boşama	
gerçekleşmez.	 Zira	 şart	 neticesinde	 boşama	 bir	 defa	 –boşandıkları	 süre	 zarfında-	 meydana	
gelmiştir.	Bu	minvalde	Şâfiî	fukahasının	görüşü	tercihe	şayan	görülmektedir.	

2.5.	Kadının	İddet	Bekleme	Yeri	 	

Talâk,	 eşler	 arasında	 vuku	 bulması	 neticesinde	 birtakım	 sonuçlar	meydana	 getirir.	 Bu	
sonuçlardan	birisi	 iddettir.128	Kelime	olarak	 iddet;	“topluluk,	adet	ve	saymak”129	manasındadır.	
Fıkıh	 terminolojisinde	 ise	 taraflar	 arasındaki	 nikâh	 akdinin	 herhangi	 bir	 sebeple	 son	 bulması	
durumunda	 evliliğin	 izlerinin	 yok	 olması	 için	 beklenilen	 süredir.	 Bu	 süre	dolmadan	kadın,	 bir	

 
116	Cüveynî,	Nihâyetu’l-matlab,	13/314.	
117	Nevevî,	el-Mecmû‘,	17/243;	Râfi‘î,	el-‘Azîz,	8/577.	
118	Serahsî,	Ebû	Bekr	Muhammed	b.	Ebî	Sehl	Ahmed,	el-Mebsût,	(Beyrut:	Dâru’l-Ma‘rife,	1989),	6/96;	Kâsânî,	Bedâiʻu’s-
sanâiʻ,	3/127.	

119	Derdîr,	eş-Şerhu’l-kebîr,	2/375-376.		
120	İbn	Kudâme,	eş-Şerhu’l-kebîr,	8/230.	
121	Cüveynî,	Nihâyetu’l-matlab,	13/314.	
122	Mâverdî,	el-Hâvî,	10/22;	Şîrâzî,	el-Mühezzeb,	3/41.	
123	Kâsânî,	Bedâiʻu’s-sanâiʻ,	3/127;	Mergînânî,	el-Hidâye,	1/246.	
124	İbn	Kudâme,	eş-Şerhu’l-kebîr,	8/230.	Merdâvî,	el-İnsâf,	8/423.		
125	Mâverdî,	el-Hâvî,	10/22;	Cüveynî,	Nihâyetu’l-matlab,	13/314.	
126	Şîrâzî,	el-Mühezzeb,	3/41.	
127	Ebû	Zehra,	Muhammed,	el-Ahvâlu’ş-şahsıyye,	(Kahire:	Dâru’l-Fikri’l-Arabî,	2005),	300.	
128	Aslan,	İslâm	Aile	Hukuku,	259.	
129	Fîrûzâbâdî,	el-Kâmûsü’l-muhît,	846.	
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başkasıyla	 evlenemez.130	 Ancak	 “mümin	 kadınları	 nikâhlayıp	 da	 sonra	 cinsel	 birleşmeden	 önce	
boşamışsanız	 üzerine	 sayacağınız	 iddet	 yoktur”131ayetinin	 hükmü	 gereğince	 nikâh	 akdinden	
sonra	 taraflar	 arasında	 cinsel	 birleşme	 meydana	 gelmeden	 vuku	 bulan	 boşamalarda	 kadının	
iddet	yükümlülüğü	yoktur.132		

Kadının	hamile	olup	olmadığına	müttali	olabilmek	amacıyla	nesebin	karışmasını	önleme,	
ric‘î	talâkla	boşanmış	eşlere	yeniden	düşünme	fırsatı	tanıma,	evlilik	bağını	bir	anda	yok	etmeme	
gibi	pek	çok	hikmeti	bulunan	 iddet,133	 taraflara	nafaka134	 ve	mesken	başta	olmak	üzere	nesep,	
mirasçılık	gibi	birçok	hak	ve	sorumluluklar	getirmektedir.135	Bu	sebeple	nikâh	akdinin	sona	eriş	
şekline	ve	kadının	fizyolojik	durumuna	(hamilelik,	yaşça	küçük	veya	büyük	olma,	temizlik	ve	ay	
hali	 dönemleri	 gibi)	 göre	 iddetin	 süresi	 değişkenlik	 arzetmektedir.	 Bu	 bağlamda	 İslâm	
hukukçuları,	kadının	 fizyolojik	durumunu	dikkate	alarak	 iddetin	süresine	dair	hükümlere	 furû	
kitaplarında	 genişçe	 yer	 vermişlerdir.136	 Dolayısıyla	 çalışmanın	 amacını	 aşmamak	maksadıyla	
burada	 kadınların	 hangi	 hallerde	ne	 kadar	 süre	 ile	 iddet	 bekleyecekleri	 konularına	 -bu	 süreyi	
nerede	geçireceği	hususu	hariç	olmak	kaydıyla-	temas	edilmeyecektir.	

İslâm	müctehidleri,	“Onları	(iddetleri	süresince)	gücünüz	nispetinde,	oturduğunuz	yerin	bir	
bölümünde	 oturtun”137	 ayeti	 yanında	Hz.	 Peygamber’in	 Fürey‘a	 bnt.	Mâlik	 hakkında	 buyurmuş	
olduğu	 “İddet	 süresi	 bitinceye	 kadar	 evinde	 kal!”138	 şer‘î	 nasları	 dikkate	 alarak	 talâk,	 muhâlea	
veya	fesh	sebebiyle139	iddet	bekleyen	kadının	–nâşize	(kadının	evlilik	hukukuna	riayet	etmemesi,	
geçimsiz	davranması)	olmaması	şartıyla-140	mesken	hakkı	bulunduğuna	hükmetmiştir.141	Ayrıca	
bu	 müctehidler,	 “Onları	 evlerinden	 çıkarmayın,	 kendileri	 de	 çıkmasınlar”142	 ayetini	 referans	
göstererek	 iddet	 bekleyen	 kadının	 iddeti	 bitinceye	 kadar	 yaşadığı	 meskenden	 çıkmaması,	
ihtiyaçlarının	 giderilmesi	 kaydıyla	 kocasıyla	 birlikte	 yaşadığı	 evde	 kalması	 gerektiğini	 ifade	
etmişlerdir.143	 Buna	göre	kadın,	 kocası	 ile	 herhangi	 bir	 özür	 sebebi	 olmaksızın	başka	bir	 evde	
iddetini	 tamamlamak	 üzere	 anlaşsa	 dahi	 -iddet,	 Allah’ın	 hakkı	 kapsamında	
değerlendirildiğinden-144	 taraflar,	 Allah’ın	 emrine	 karşı	 gelmiş	 olurlar.145	 Ancak	 kadının	 iddet	
bekleyeceği	meskenin	pis,	harabe	ve	güvenilir	bölgede	yer	almaması	gibi	herhangi	bir	sebepten	

 
130	Feşnî,	Tehzîb,	372.	
131	Ahzab,	33/49.	
132	Nevevî,	Ravdatu’t-tâlibîn,	8/365.	
133	Aslan,	İslâm	Aile	Hukuku,	261.	
134	Nafakanın	mahiyeti	hakkında	geniş	bilgi	için	bkz,	M.	Zeki	Uyanık,	“İslâm	Aile	Hukukunda	Evlilik	ve	Boşanma	
Nafakası	Bağlamında	Süresiz	Nafaka	Yasası”	Necmettin	Erbakan	Üniversitesi	İlahiyat	Fakültesi	Dergisi,	47/2019,	s.	
57-87.	

135	Derdîr,	eş-Şerhu’l-kebîr,	2/469.	
136	 Suğdî,	 Ebü’l-Hasen	Ali	 b.	 el-Huseyn,	en-Nütef	 fi’l-fetâvâ,	 thk.	 Salahuddîn	 en-Nâhî,	 (Beyrut-Umman:	Müessesetü’r-
Risâle-Dâru’l-Furkân,	1984),	329-332;	Derdîr,	eş-Şerhu’l-kebîr,	2/470-471. 

137	Talâk,	65/6.	
138	İbn	Mâce,	“Talâk”,	8.		
139	İrtidat	etme,	kadının	Müslüman	olması,	radâ‘	(süt	emme	sebebiyle	hâsıl	olan	kardeşlik)	ya	da	eşlerden	birinin	şer‘î	
manada	ayıplı	(kusurlu)	olmasıyla	eşler	arasında	vaki	olan	boşamalar,	fesh	sebebiyle	meydana	gelen	boşamalardır.	
Vefat	iddeti	bekleyen	kadının	mesken	hakkının	olup	olmaması	ihtilaflı	olduğu	gibi	fesih	sebebiyle	boşanmış	kadının	
mesken	hakkının	olup	olmaması	da	fukaha	arasında	tartışmalı	konulardandır.	Nevevî,	Minhâcu’t-tâlibîn,	256.		

140	Nâşize	kadın	nüşûzundan	dönerse	mesken	hakkını	elde	eder.	Nevevî,	Ravdat’u-tâlibîn,	8/409-410.	
141	Cessâs,	Ahkâmü’l-Kur’ân,	2/124;	Şîrâzî,	el-Mühezzeb,	3/126;	Zerkeşî,	Ebû	Abdillâh	Muhammed	b.	Abdillah,	Şerhu’z-
Zerkeşî	ʻalâ	Muhtasari’l-Hırakî,	nşr.	Abdullah	b.	Abdurrahmân	el-Cibrîn,	(Riyad:	Mektebetü’l-Ubeykân,	1993),	5/576. 

142	Talâk,	65/1. 
143	 İbn	Rüşd	el-Ced,	Ebü’l-Velîd	Muhammed	b.	Ahmed	b.	Muhammed,	el-Beyân	ve’t-tahsîl,	 thk.	Muhammed	Haccî	vd.	
(Beyrut:	 Dâru’l-Garbi’l-İslâmî,	 1988),	 6/216;	 Burhânüddîn	 el-Buhârî,	 Ebü’l-Me‘âlî	 Mahmûd	 b.	 Ahmed,	 el-Muhîtu’l-
burhânî	 fi’l-fıkhi’n-Nu‘mânî,	 thk.	Abdülkerîm	Sâmî	el-Cündî,	 (Beyrut:	Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye,	2004),	3/467;	Ensârî,	
Esne’l-metâlib,	3/404. 

144	Kâsânî,	Bedâiʻu’s-sanâiʻ,	3/205;	Râfi‘î,	el-‘Azîz,	9/500.	
145	Kevsec,	Ebû	Yaʻkûb	İshâk	b.	Mansûr,	Mesâilü’l-İmâm	Ahmed	bin	Hanbel	ve	İshâk	bin	Râheveyh,	 thk.	Muhammed	b.	
Abdillah	 ez-Zâhim,	 (Medine:	 Câmiʻatü’l-İslâmiyye,	 2004),4/1762;  Nevevî,	 Ravdat’u-tâlibîn,	 8/410;	 Mağribî,	 Ebû	
Abdillâh	Muhammed	 b.	 Muhammed,	Mevâhibu'l-celîl	 li	 şerhi	 Muhtasari’l-Halîl,	 thk.	 Zekeriyyâ	 ‘Umeyrât,	 (yy:	 Dâru	
Âlemi’l-Kütüb,	2003),	5/510;	İbn	Nüceym,	Zeynüddîn	b.	İbrâhîm,	el-Bahru’r-râik	şerhu	Kenzi’d-dakâik,	nşr.	Zekeriyyâ	
Umeyrât,	(Beyrut:	Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye,	1997),	4/260. 
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ötürü	ikamet	etmeye	elverişli	olmaması	halinde	kadının	iddetini	tamamlamak	üzere	kocasından	
uygun	bir	mesken	talep	etme	hakkı	vardır.146	

Kadın,	 kocasından	 izin	 almadan	 bulunduğu	 evden	 başka	 bir	 eve	 taşınsa147	 daha	 sonra	
taraflar	 arasında	 kocanın	 ölümü	 ya	 da	 bâin	 talâk	 sebebiyle	 boşama	 vaki	 olsa	 bu	 durumda	
iddetini	tamamlamak	üzere	ilk	eve	döner.148	Ancak	kadın,	kocası	boşamadan	önce	kendisinden	
izin	alarak	başka	bir	eve	taşınsa	daha	sonra	koca,	kadını	boşasa	bu	durumda	kadın	taşındığı	evde	
diğer	 bir	 ifadeyle	 ikinci	 evde	 iddetini	 bekler.149	 Taşınacağı	 eve	 ulaşıp	 ulaşmaması	 hükmü	
değiştirmez.	 Dolayısıyla	 bu	 durumda  kadın	 iddet	 beklemek	 üzere	 birinci	 eve	 dönmez.	 Zira	
boşama,	 ikinci	 eve	 taşınma	 hususunda	 izin	 alındıktan	 sonra	 taraflar	 arasında	 meydana	
gelmiştir.150	

Kadın	 taşınma	 amacı	 gütmeksizin	 kocasından	 hac	 ibadetini	 ifa	 etmek	 üzere	 yolculuğa	
çıkma	izni	alsa	daha	sonra	aralarında	boşama	meydana	gelse	bakılır:	kadın,	yaşadığı	meskenden	
çıkıp	ikamet	ettiği	mıntıkanın	binalarını	geçmişse151	o	vakit	kadının	iddeti	başlar	ve	yolculuğuna	
devam	 eder.	 Yolculuktan	 döndükten	 sonra	 ise	 kadının	 iddet	 süresi	 bitmemişse	 bu	 durumda	
kadın,	 iddet	 süresinden	 geri	 kalan	 günleri	 tartışmasız	 kocasıyla	 birlikte	 yaşadığı	 evde	
beklemekle	 geçirir.152	 Ancak	 kadın,	 meskeninden	 çıkıp	 meskenin	 etrafında	 bulunan	 binaları	
geçmemişse	 bu	 durumda	 kadının	 iddet	 beklemek	 üzere	 meskenine	 dönüp	 dönmemesi	
hususunda	fakihler	tartışmıştır.153	 

Çoğunluğu	teşkil	eden	Şâfiî	fukahasına	göre	kadın,	bu	durumda	iddetini	beklemek	üzere	
hemen	 kocasının	 evine	 dönmelidir.154	 Çünkü	 kadın,	 ikamet	 ettiği	meskenin	 etrafında	 bulunan	
binalardan	 uzaklaşmadığı	 sebebiyle	 hükmen	mukîm	mesabesinde	 olup	 henüz	 sefere	 başlamış	
sayılmaz.	 Bu	 durumda	 kadın,	 evden	 çıkmamış	 kabul	 edilir.	 Dolayısıyla	 iddet	 beklemek	 üzere	
hemen	 kocasının	 evine	 dönmesi	 gerekir.155	 Mezhepte	 esah	 olan	 kanaat	 budur.156	 Ayrıca	
Hanefî,157	Mâlikî,158	erken	dönem	Şâfiî	fakihi	Ebû	İshâk	el-Mervezî	yanında159	Hanbelî	ulemasını	
da160	Şâfiî	fukahası	ile	bu	konuda	hemfikirdir. 

 
146	İbn	Abdilber,	Ebû	Ömer	Yûsuf	b.	Abdillâh,	Kitâbü’l-Kâfî	fî	fıkhi	ehli’l-Medîne	el-Mâlikî,	nşr.	Muhammed	el-Morîtânî,	
(Riyad:	Mektebetü’r-Riyâzi’l-Hadîsiyye,	1978),	2/624;	Ensârî,	Esne’l-metâlib,	3/404;	Buhûtî,	Keşşâfü’l-kınâʻ,	5/431.	

147	Taşınmaktan	maksat	kadının	bir	evden	başka	bir	eve	bedenen	intikal	etmesidir.	Buna	göre	birinci	evden	kocasının	
iznini	 alarak	 ikinci	 eve	 taşınan	 kadın,	 eşyalarını	 almak	 üzere	 birinci	 eve	 gelse	 ve	 o	 vakit	 kocası	 onu	 boşasa	 bu	
durumda	kadın,	iddetini	ikinci	evde	bekler.	Nitekim	kadın,	boşama	olmadan	önce	kocasından	izin	alarak	ikinci	eve	
bedenen	taşınmıştır.Mâverdî,	el-Hâvî,	11/260.	

148	Haraşî,	Şerhu’l-Haraşî,	4/157;	Meydânî,	Abdülganî	b.	Tâlib,	el-Lübâb	fî	şerhi’l-Kitâb,	nşr.	Mahmûd	Emîn	en-Nevâvî,	
(Beyrut:	el-Mektebetü’l-İlmiyye,	ts),	3/86.	

149	Râfi‘î,	el-‘Azîz,	9/500-501;	Heytemî,	Tuhfetu’l-muhtâc,	8/264.	Ancak	Mâlikî	hukukçularına	göre	bu	durumdaki	kadın	
dilediği	evde	iddetini	bekleyebilir.	Haraşî,	Şerhu’l-Haraşî,	4/158.	

150	Şâfiî,	el-Ümm,	5/243-244;	Buhûtî,	Keşşâfü’l-kınâʻ,	5/432.	
151	Hanefî	ve	Mâlikî	hukukçularına	göre	binalardan	uzaklaşmadan	maksat,	kadının	boşanma	anındaki	bulunduğu	yerle	
ikamet	 ettiği	 yer	 arasındaki	 mesafenin	 üç	 günlük	 olmasıdır.	 Buna	 göre	 kadın,	 üç	 günlük	 mesafeden	 fazla	 yol	
katetmişse	bu	durumda	kadının	iddeti	başlar	eve	dönmeyip	yolculuğuna	devam	eder.Ancak	üç	günlük	mesafeden	az	
yol	 katetmişse	bu	durumda	kadın	 iddetini	 beklemek	üzere	 evine	dönmelidir.	 İbn	Nüceym,	el-Bahru’r-râik,	 4/261;	
Derdîr,	eş-Şerhu’l-kebîr,	2/485.	

152	Râfi’î,	el-‘Azîz,	9/501-502;	Merdâvî,	el-İnsâf,	4/310.	  
153	Nevevî,	Ravdat’u-tâlibîn,	8/411.	
154	Şîrâzî,	el-Mühezzeb,	3/127;	Cüveynî,	Nihâyetu’l-matlab,	15/237-238.	
155	Ensârî,	Esne’l-metâlib,	3/404.	
156	Nevevî,	el-Mecmû‘,	18/169.	 	
157	Kadının	boşanma	anındaki	bulunduğu	yerle	 ikamet	ettiği	yer	arasındaki	mesafenin	üç	günden	az	olması	halinde	
kadın	 dönüp	 dönmeme	 hususunda	 serbesttir.	 Ancak	 üç	 günden	 fazla	 olması	 halinde	 ise	 yolculuğuna	 devam	 eder	
dolayısıyla	evine	dönmesi	gerekmez.	Zeylaʻî,	Tebyînü’l-hakâik,	3/37.	

158	Kadının	boşanma	anındaki	bulunduğu	yerle	 ikamet	ettiği	yer	arasındaki	mesafenin	üç	günden	az	olması	halinde	
kadın	 kesnlikle	 evine	 dönmelidir.	 Ancak	 üç	 günden	 fazla	 olması	 halinde	 ise	 kadın,	 evine	 dönmemek	 suretiyle	
yolculuğuna	devam	eder.	Mevvâk,	et-Tâc	ve’l-iklîl,	5/508;	Derdîr,	Şerhu’l-kebîr,	2/485.	 

159	Şîrâzî,	el-Mühezzeb,	3/127.	
160	İbn	Kudâme,	eş-Şerhu’l-kebîr,	9/167. 
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İstahrî’ye	nispet	edilen	iki	vecihten	birine	göre	ise,161	kadın	bu	durumda	iddet	beklemek	
üzere	kocasının	evine	dönmeye	zorlanmaz.	Dolayısıyla	kadın,	 sefere	devam	etme	 ile	kocasının	
meskenine	dönme	hususunda	muhayyerdir.162	Nitekim	kadın	yolculuk	yapmak	üzere	kocasından	
izin	almıştır.	Söz	konusu	izin,	kadının	kocasının	evinde	iddet	bekleme	zorunluluğunu	sâkıt	kılar.	
Aynı	şekilde	kadının	iddet	bekleme	hususu,	kocasıyla	ikamet	ettiği	evden	ayrıldıktan	sonra	vuku	
bulmuştur.	 Bu	 durumda	 kadın,	 iddet	 bekleme	 yerinden	 uzaklaşmış	 kabul	 edilir.163	 Nitekim	
kadının	boşanma	durumu,	iddet	beklemesi	gereken	evden	ayrıldıktan	sonra	vuku	bulmuştur.164	
Ayrıca	 bu	 durumdaki	 kadının	 seferinin	 iptal	 edilerek	 iddet	 beklemek	 üzere	 evine	 dönmeye	
zorlanması,	 kadını	maddi	 anlamda	külfete	 sokabilir.165  Ebû	Yûsuf	 ve	Muhammed,166	 İstahrî	 ile	
aynı	kanaattedir.	

Görüldüğü	 üzere	 Şâfiî	 fukahası	 bu	 durumdaki	 kadını,	 mukîm	 olan	 kişiye	 mukayese	
etmiştir.	 Bu	 itibarla	 onlar,	mukîm	kişiye	–evinden	uzaklaşmadığı	 gerekçesine	binaen-	 seferilik	
hükümleri	icra	edilemediği	gibi	kocasından	haccetmek	üzere	izin	alan	ve	evinden	çıkan	kadının	
da	boşanması	durumunda	-evinin	binalarından	uzaklaşmadığı	için-	iddet	beklemek	üzere	derhal	
evine	 dönmesine	 hükmetmişlerdir.	 İstahrî	 ise,	 daha	 çok	 kadının	 yolculuk	 anında	 çektiği	
meşakkati	dikkate	alarak	maslahat	babından	meseleye	yaklaştığı	ve	haccetmek	üzere	yolculuğa	
çıkan	 kadının	 boşanması	 durumunda	 iddet	 beklemek	 için	 eve	 dönme	 zorunluluğunun	
olmadığına	kâil	olduğu	görülmüştür.	

Tarafların	konuya	dair	gerekçeleri,	görüldüğü	kadarıyla	 tamamen	 içtihâdîdir.	Onları	bu	
kanaate	 sevk	 eden	 hususun,	 İmam	 Şâfiî’nin	 “Koca,	 karısının	 hacca	 ya	 da	 herhangi	 bir	 beldeye	
sefere	 çıkmasına	müsaade	 etmesi	 halinde	 kadın,	 evden	 çıksa	 daha	 sonra	 kocasının	 ölmesi	 ya	 da	
dönüşü	 olmayan	 bir	 talâk	 ile	 karısını	 boşasa	 bu	 durumda	 kadın	 seferine	 devam	 etme	 ile	 iddet	
beklemek	 üzere	 eve	 dönme	 arasında	muhayyerdir”167	 kavli	 olduğu	 kanaatindeyiz.	 Nitekim	 Şâfiî	
fukahası,	İmam	Şâfiî’nin	bahse	konu	kavlinde	yer	alan	“sefer”	ifadesinden	hareketle	“binalardan	
ayrılmadıkça/mufarakat	 etmedikçe”	 şeklinde	bir	 kayıtta	bulunarak	 söz	konusu	kadının	her	ne	
kadar	evinden	çıkmış	olsa	da	evinin	mahallinde	bulunan	binalardan	uzaklaşmadığı	için	seferilik	
hükmünün	kendisine	terettüp	etmediğini	buna	binaen	de	iddetini	beklemek	üzere	evine	derhal	
dönmesi	gerektiğini	ifade	etmiştir.	İstahrî	ise	mezhep	kurucusu	İmam	Şâfiî’nin	ilgili	kavlini	tevil	
etmemiş	 hüküm	 bakımından	 zâhiri	 üzere	 bırakmıştır.168	 Dolayısıyla	 o,	 ileri	 sürdüğü	
gerekçesinden	 de	 anlaşılacağı	 üzere	 sefer	 anında	 muhtemel	 olacak	 meşakkatin	 mevcudiyeti	
bağlamında	 kadının	maslahatını	 gözeterek	 bu	 kanaate	 varmıştır.	 Buna	 binaen	 kadının	 seferle	
ilgili	çektiği	cefa	ve	meşakkati	dikkate	alarak	sefere	devam	etmesi	ya	da	 iddet	beklemek	üzere	
eve	 dönmesi	 arasında	muhayyer	 bırakmıştır.	 Bu	 itibarla	 İstahrî’nin	 görüşü,	 “meşakkat,	 teysîri	
celbeder”169	kaidesi	bağlamında	dikkate	değer	olduğu	ifade	edilebilir.	

SONUÇ	

Üçüncü	neslin	önde	gelen	Şâfiî	hukukçularından	İstahrî,	usûlde	mezhep	kurucusu	İmam	
Şâfiî’yi	takip	etmiş;	ictihadlarında	Kitap,	sünnet,	icma	ve	kıyas	gibi	aslî	ve	ferî	delilleri	kullanarak	
fıkhî	meselelerde	ictihad	ameliyesini	etkin	olarak	işletmesi	sonucu	kendi	tercihlerini	açıklamış,	
yer	yer	de	İslâm	aile	hukuku	ekseninde	mezhebe	muhalefet	ettiği	görülmüştür.	Ancak	onun	bu	
muhalefeti	 doktrin	 içerisinde	 “hata,	 zayıf,	 galat	 ve	 şâz”	 gibi	 ifadelerle	 nitelendirilmiştir.	 Bu	
durum	onun,	ilmine	itibar	edilmeyen	bir	fakih	olmadığı	izlenimini	vermektedir;	ancak	böyle	bir	

 
161	Diğer	vecihte	ise	İstahrî,	bu	hususta	Şâfiî	fukahası	ile	aynı	görüşü	benimsemiştir.	Râfi’î,	el-‘Azîz,	9/502.	
162	Mâverdî,	el-Hâvî,	11/261. 
163	Şîrâzî,	el-Mühezzeb,	3/127.	
164	Nevevî,	el-Mecmû‘,	18/169.	
165	Ensârî,	Esne’l-metâlib,	3/404.	
166	 Nitekim	 onlar,	 mahreminin	 olması	 şartıyla	 kadının	 yolculuğa	 devam	 edebileceğine	 iddet	 beklemek	 üzere	 eve	
dönmeye	zorlanmayacağına	hükmetmişlerdir.	Kâsânî,	Bedâiʻu’s-sanâiʻ,	3/207.	

167	Şâfiî,	el-Ümm,	5/243.	
168	Râfi‘î,	el-‘Azîz,	9/502.	
169	 Attâr,	 Hasen	 b.	 Muhammed	 b.	 Mahmûd,	 Hâşiyetü’l-ʻAttâr	 ʻalâ	 Cemʻi’l-cevâmiʻ,	 (Beyrut:	 Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye,	
ts),2/398. 
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kanaat	isabetli	değildir.	Nitekim	bu	tür	nitelemeler	İstahrî’nin	tamamen	ictihad	ehli	olmasından	
neşet	etmektedir.		

Bu	 çalışmada	 ilmî	birikiminin	doğal	 bir	 sonucu	olarak	 İstahrî’nin	 aile	hukukuna	 ilişkin	
bir	 takım	 meselede	 mezhebe	 aykırı	 görüşleri	 ve	 onu	 muhalif	 davranmaya	 sevk	 eden	 sâikler	
tespit	edilmiştir.		

Bahse	konu	sâikler	şu	şekilde	özetlenebilir:	

• meseleye	son	derece	literal	yaklaşması,	
• konuya	 ihtiyat	 ekseninde	 yaklaşıp	 yer	 yer	 Mâlikî	 hukukçuların	 füru	

meselelerinde	sıklıkla	kullandıkları	mürâât-ı	hilâf’ı	dikkate	alması,	
• meseleye	bir	takım	şer‘î	naslar	ekseninde	yaklaşması,	
• şer‘î	nas	yanında	kıyası	itibar	etmesi,	

İstahrî,	bahse	konu	meselelerde	ilgili	sâiklerden	sadece	biriyle	istidlâlde	bulunurken	bir	
kısmında	 ise	 birden	 fazla	 sâikle	 temellendirmeye	 gitmiştir.	 Şöyle	 ki	 İstahrî’nin	 ihramlı	 birinin	
nikâh	 akdinde	 şahitlik	 yapamayacağı	 şeklindeki	 kanaatinin	 temelinde	 “İhramlı	 kişi	 ne	
nikâhlanabilir	 ne	 de	 nikâhlayabilir	 ne	 de	 şahit	 olabilir”	 şer‘î	 nassı	 yattığı	 gibi	 aynı	 zamanda	
muhrim	şahidi,	ihramlı	veliye	mukayese	etmesi	de	yer	almaktadır.		

Kur’an-ı	Kerim’de	evliliğe	ilişkin	“inkâh	ve	tezvîc”	kavramlarına	yer	verildiği	istidlâlinden	
hareketle	irade	beyanında	bulunacak	kişinin	Arapça’yı	bilmesi	halinde	akid	esnasında	kesinlikle	
“inkâh	 ve	 tezvîc”	 kavramlarını	 telaffuz	 etmesi	 gerektiği	 kanaati	 ise	meseleye	 literal	 bağlamda	
yaklaştığını	ve	bu	yüzden	mezhebe	muhalefet	ettiğini	göstermektedir.	Hakeza	Hz.	Peygamber’in	
eşleri	 arasında	 kasmda	bulunmasının	 vacip	 olmadığı	 şeklindeki	 kanaatine	 ise	 şer‘î	 nas	 ve	 aklî	
temellendirme	 ekseninde	 vardığı	 görülmüştür.	 İstahrî’nin	 bazı	 ictihadlarında	Mâlikî	 usulcüler	
tarafından	 sıklıkla	kullanılan	meşrû	bir	 gerekçeye	dayanarak	karşı	 görüşün	deliline	göre	amel	
etme	(mürâât-ı	hilâf)	yöntemini	kullanması,	onun	mezhep	taassubuna	düşmeden	hareket	ettiğini	
göstermektedir.	 Örneğin	 Şâfiî	 fukahasına	 göre	 veli	 izni	 alınmadan	 icra	 edilen	 nikâh	 akdi	 batıl	
olduğundan	 bu	 tarz	 sözde	 nikâhla	 evlenen	 tarafların	 aralarında	 talâk	 ve	 muhâlea	 meydana	
gelmesi	durumunda	bu	herhangi	bir	sonuç	doğurmayacaktır.	Ancak	İstahrî,	sözü	edilen	yönteme	
başvurarak	söz	konusu	talâk	veya	muhâleanın	hukukî	bir	sonuç	doğuracağını,	 taraflara	hak	ve	
sorumluluk	terettüp	edeceğini	belirtmiştir.	

İstahrî’nin	 mezhebe	 muhalif	 kaldığı	 görüşlerin	 neredeyse	 tamamı,	 ictihâdî	 olup	 söz	
konusu	görüşlerin	fukaha	tarafından	son	derece	tartışmaya	açık	olduğu	söylenebilir.	
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Century	

صخّللما  

 دلابلا في ةقیرع ةیبهذلما 13ٔسلما نT Uٔذ .م16 نرقلا للاK ةینIعلا 3وFG اتهقلاCو ةیAس@وتلا دلابلا في ة:ملاسلإا بهاذلما 13ٔسم ثحبلا اذه لوا#"ی
 بهاذلما هذه راش"نا طبترا دقو .جراولخاو ةعیAشلاو ةنAسلا انهم ،ة:ملاسلإا بهاذلما نم دیدعلا ميلاسلإا اهيخر[ برC س@وت تفرع ث:ح .ةیAس@وتلا
Fسلا تاروطتلAسایAفلا نم س@وت اتهدهش تيلا ةیrلىإ ميلاسلإا ح uعلا دهعلا دودIة:كلالما هيو ،اذه ا#موی لىإ بهاذم ةثلاث س@وت في تلظ ماك .ني 
 تتح س@وت تلKد امدنعو .ا:قیرفإ لماش فيو س@وت في اراش"نا ثركUٔ كيلالما بهذلما يقب دقو .ر�ذی دوجو اهل دعی لمف بهاذلما ة:قب امUٔ .ةیضFلإاو ة:فنلحاو
 .س@وت في بهاذلما كل عم ةمحاس"م ةسایAس نوینIعلا جته�ا دقو .3و�ل يسمرلا بهذلما حبصUٔو ،دید� نم راش"ن� لىإ يفنلحا بهذلما داC نيIعلا كملحا
 س@وت لىإ نيIعلا لوخGا این� ،نيIعلا لوخGا ل�ق س@وت في تد�و تيلا ة:ملاسلإا بهاذلما همUٔ لاوUٔ :هي ثحا�م ةثلاث لیل�تب ثحبلا اذه في موقنAسو
ايهف ة:¢یGا بهاذلما رودو س@وت في نوینIعلا ا¡اقUٔ تيلا تاسسؤلما اثل� ،ايهف ةیبهذلما ةطرالخا لىC هتاسكاعناو . 

ةیضFلإا ،ة:فنلحا ،ة:كلالما ،س@وت ،نوینIعلا :ة:حاrفلما تماكل£ا . 

Öz	
Bu	araştırma,	Tunus'taki	 İslam	mezhepleri	konusunu	ve	16.	yüzyılda	Osmanlı	 İmparatorluğu	 ile	olan	 ilişkilerini	ele	
almaktadır.	 Nitekim	 Tunus,	 İslam	 tarihi	 boyunca	 Sünnî,	 Şîî	 ve	 Hâricî	 dahil	 olmak	 üzere	 birçok	 İslam	 mezhebini	
tanımıştır. Bu	mezheplerin	 yaygınlaşması,	 İslam	 fetihlerinden	Osmanlı	 döneminin	 sınırlarına	 kadar	Tunus'un	 tanık	
olduğu	siyasi	gelişmelere	bağlanmıştır.	Tunus'ta	bugüne	kadar	Mâlikî,	Hanefî	ve	İbâdî	olmak	üzere	üç	İslam	mezhebi	
kaldı.	 Tunus’taki	 diğer	mezhepler	 ise	 artık	 kalmamıştır.	 Öte	 yandan	Mâlikî	mezhebi,	 Tunus	 ve	 Kuzey	 Afrika'da	 en	
yaygın	 mezhep	 olmaya	 devam	 etti.	 Tunus,	 Osmanlı	 hakimiyetine	 girdiğinde,	 Hanefî	 mezhebi	 yeniden	 yayılmaya	
başladı	ve	devletin	resmi	mezhebi	haline	gelmiştir.	Osmanlılar	Tunus'ta	tüm	mezheplere	karşı	hoşgörülü	bir	politika	
izlemiştir. Bu	bağlamda,	 bu	 araştırmayı	 üç	 bölümde	 ele	 alacağız:	 Birincisi,	 Osmanlı'ya	 girmeden	 önce	Tunus'ta	 var	
olan	 en	 önemli	 İslam	 mezhepleri.	 İkincisi,	 Osmanlı'nın	 Tunus'a	 girişi	 ve	 bunun	 mezhep	 haritasındaki	 yansıması.  
Üçüncüsü	ise,	Osmanlıların	Tunus'ta	kurdukları	kurumlarda	İslam	mezheplerinin	rolü.	

Anahtar	Kelimeler:	Osmanlılar,	Tunus,	Mâlikîler,	Hanefîler,	İbâdîler.	

	

Abstract	
This	research	deals	with	the	issue	of	Islamic	sects	in	Tunisia	and	their	relationship	with	the	Ottoman	Empire	during	
the	16th	century.	Throughout	its	Islamic	history,	Tunisia	has	known	many	Islamic	sects,	including	Sunnis,	Shiites,	and	
Kharijites. The	spread	of	these	sects	was	linked	to	the	political	developments	that	Tunisia	witnessed	from	the	Islamic	
conquest	 to	 the	borders	 of	 the	Ottoman	 era.	 There	have	 remained	 in	Tunisia	 three	 schools	 of	 thought	 to	 this	 day,	
namely	Malikiyya,	Hanafiyya	 and	 Ibadiyya.  The	 rest	 of	 the	 sects	no	 longer	 exist	 in	Tunisia.  On	 the	other	hand,	 the	
Maliki	 school	 of	 thought	 remained	more	 prevalent	 in	 Tunisia	 and	 in	 the	 North	 African	 region.	 And	when	 Tunisia	
entered	under	the	Ottoman	rule,	the	Hanafi	school	of	thought	returned	to	spread	again,	and	it	became	the	official	sect	
of	the	state. The	Ottomans	pursued	a	tolerant	policy	with	all	sects	in	Tunisia. From	this	point	of	view,	we	will	address	
our	research	 in	 three	sections:	First,	 the	most	 important	 Islamic	sects	of	 thought	 that	existed	 in	Tunisia	before	 the	
Ottoman	entry,	second,	the	Ottoman	entry	into	Tunisia	and	its	repercussions	on	the	sectarian	map	in	it,	and	thirdly,	
the	institutions	established	by	the	Ottomans	in	Tunisia	and	the	role	of	religious	sects	in	it. 

Keywords:	Ottomans,	Tunisia,	Malikis,	Hanafis,	Ibadis.	
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 ةمدقلما
 ةيربbو ةعساو تاشاقن اهلوح رودت تيلا ةیلكاشلإا لئاسلما همVٔ دVٔW ميلاسلإا لماعلا في ة,ملاسلإا بهاذلما R0ٔسم ةسارد برتعت

 كلشw سكعنا ،بيهذمو سيای6س عاصر لىإ دعب qف لوتح ،سيای6سو mولویدیإ دعبب تطبترا دق R0ٔسلما هذه نإ لب ،اذه اhموی لىإ
 بورح روهظ لىإ تدVٔ ةیبهذم تا9اصر اهيخر� بر9 ة,ملاسلإا ة,فارغلجا تفرع دقو .ة,ملاسلإا بوعشل� ةیعتم~ا ةبیbترلا لى9 شراzم
 نإ ةق,قلحاو .ة,ملاسلإا ةیعجرلما في اه�اترشا غمر ،انه�ب qف ةرحان�م لودو قرف ةد9 لىإ اتهمسقو ،ةمٔ�ا هذه ةدWوب تفصع ،تنفو
 هذه فلتمخ ينب �صالحا ةیهقفلا تافلالخاو لیصافتلا في لوخ�ا نود ،ةیلیلتح ةیيخر� ةیواز نم ةبراقم نوكت6س R0ٔسلما هذهل ا�hسارد
 اذهل ©رای�خا دوعیو .نيAعلا كملحا نمز ةی6س4وتلا 0/لإا في ة,ملاسلإا بهاذلما ةسارد لى9 زكيرس اذه انثبح نVٔ ماك .ة,ملاسلإا بهاذلما
 ةیبهذلما ةطرالخا ددتح ،ةیيخر� ةیواز نم ةیلیلتح ةبراقبم R0ٔسلما هذه لوا�hت ةیيخر� تاسارد دوجو مدعلو ،ه,ف ت=ا�كلا ةردنل عوضولما
  .؟ة,¯سلا ةینAعلا 0و�ا اهعم تلماعت فیbو ،ةی6س4وتلا دلابلا في تد®و تيلا

 كلشw رVٔµ ،/ركسع لاوخد ،اصوصخ ةی6س4وتلا دلابلا لىإو ،اموعم ا,قیرفإ لماش لىإ نيAعلا لوخ�ا نك³ لم ىرخVٔ ة± نم
bلى9 يرب Cنكا لب ،ةقطنلما في ةی6سای6سلا ت©زاوتلا ةطرا Vٔت ¸ لاوخد اضیRٔإ في تهماس ،ة,فاقثو ةیبهذم تايرثWفي تلاوتح ثاد 
 يسمرلا بهذلما وه كيلالما بهذلما ايهف حبصVٔو ،ه5 نرقلا في س4وت نم ينیمطافلا جورخ ذhم س4وت في ترقت6سا تيلا ةیبهذلما ةطرالخا
 بهذلما حبصی6سو ،يفنلحا بهذلما وهو رخVٓ بهذم لCدی6س ينینAعلا لوخدبو .�یوط نورق رادم لى9 ةی6س4وتلا دلابلا في دتمعلما
 ةیبلاغلا يذ عتم~ا ينب ةقلاعلا ةعیبط لى9 شراzم كلشw سكع�hس يÃا رمٔ�ا ،كيلالما بهذلما بنا® لىإ ةی6س4وتلا 0/لإل يسمرلا
 لىإ هباب6سVٔ دVٔW دوعت ارÊوتو ا9اصر عتم~او 0و�ا ينب ةقلاعلا هذه دهش�سو .يفنلحا ءÈنÇ تاذ ةدیدلجا ةینAعلا ةطلسلا ينبو ة,كلالما
  .بيهذلما فلا�خÇ اذه

 روذ® ¸ تنكاو ،يمدقلا ذhم ايهف ادوجوم نكا لب ،ةی6س4وتلا دلابلا في ادید® ابهذم يفنلحا بهذلما نك³ لم ىرخVٔ ة± نم
 راش�نا دعب �یوط ةترفل هدوجو تفخ هنVٔ يرÑ ،1ة,قیرفلإا س4وت في اشر�hم نكا دقو ،يرجهلا ثلاثلاو نياثلا نرقلا لىإ دتتم ةیيخر�
 يعتم~ا جازلما نVٔ ماك ،عتم~او 0وÕل ایسمر ابهذم هتلعجو كيلالما بهذلما نىÓتت تنكا ،س4وت تكمح لود ةد9 روهظو ،كيلالما بهذلما

 بهذكم سي4وتلا عتم~ا لى9 هوضرف وVٔ يفنلحا بهذلما اولCدُی لم ينینAعلا نVٔ نيعی اذهو .كيلالما بهذلما نىÓتت ه��بلاÑ تنكا س4وت في
 راش�نÇ ةدا9إ لى9 هد9اس امم ،0وÕل ایسمر ادعب هوطعVٔو ،يفنلحا بذهمل� سيای6سلاو يÛهقفلا دوجولا ز³زعتب طقف اوماق لب ،دید®
 نوطش¯ی بلاطو سرادمو ءمال9 يفنلحا بهذمل� حبصVٔو .ةیbترلا لوصٔ�ا تاذ تاÞفلا اصوصخ ،سي4وتلا عتم~ا نم تاÞف ينب روهظلاو
  .بهذلما اذه تایبدVٔ شر¯ل عتم~ا فيو د®اسلما لCاد

 كيلالما بهذلما لى9 طقف ةصرحhم ايهف ةیبهذلما ةطرالخا نكÊ لم ينینAعلا لوخد دنع س4وت نVٔ لىإ انه يرش4 نVٔ بيج نكل
 زكرتم³ تيلا ه9لاق ىدWإ ةبرج ةر³زج تنكاو ،ةی6س4وتلا دلابلا لCاد ادوجوم اضیVٔ ضي=لإا بهذلما نكا دقف ،يفنلحا بهذلما وVٔ يسمرلا
 بÓسw ،رذW بولسRٔب اهعم اولماعت Ãä .ةی6س4وتلا دلابلا لCاد ة9ونتلما ةیبهذلما ةطرالخا هذه نوbردی نوینAعلا نكا دقو .ايهف

 ةعب� ثلاث تلا/إ لىإ اهلوحو ،ا,قیرفإ لماش ةقطhم لى9 هذوفن طسw يÃا نيAعلا دوجولا لى9 اهيرثRٔت ىدمو ،ةیبهذلما R0ٔسلما ةی6ساسح
 .ءاصقإ نودو ح�فhم كلشw ةیبهذلما R0ٔسلما عم لماعتلا ة,فیb ةفرعم ةدیدلجا تاطلسلا لى9 بجوت6سا امم ،¸

 ينب عمتج ةیيخر� ةبراقم قفو ،نيAعلا دهعلا في س4وت في ةیبهذلما R0ٔسلما ةسارد اذه انثبح في لواæن6س قلطنلما اذه نمو
 سيای6سل= نيی�ا ايهف لCادتی ةكèاش�مو ةدقعم ةیبهذلما R0ٔسلما نوكل äذو ،يعÈجÇو سيای6سلا لیلæتلاو ييخراتلا لیلæتلا
 س4وت في تد®و تيلا ة,ملاسلإا بهاذلما همVٔ لاوVٔ :لياتلكا ثحاzم ةثلاث في اذه انثبح لوا�hن6سو .يداص�قÇ تىحو mولوی6سوسلاو
 اîاقVٔ تيلا تاسسؤلما اثلì ،ايهف ةیبهذلما ةطرالخا لى9 هتاسكاعناو م1574 ةن6س س4وت لىإ نيAعلا لوخ�ا اینì ،نيAعلا لوخ�ا لzق
 .ايهف ة,¯ی�ا بهاذلما رودو س4وت في نوینAعلا

 
-1/24 ،)1983 ،ة_ملاسلإا نوؤشلاو فاقوVٔا ةرازو :ةیبرغلما ةكلملما( يجنطلا تیوG نEا قتح ،7ام بهذم ملا=ٔ; ةفرعلم 7اسلما بیرقتو كرادلما ب.تر+ ،ضایع ضياقلا 1

26. 



METİN	ŞERİFOĞLU	 	

	 ÇÜİFD	22/1	(2022),	349-366.	 	

352	

.1 Lٔو تيلا ة,ملاسلإا بهاذلما همPق س4وت في تدTا لVعلا لوخAني 
 يعوضومو يمل9 كلشw ©د9اسð نيAعلا ح�فلا لzق س4وت في ة,ملاسلإا بهاذمل� ييخراتلا دوجولا نع ثیدلحا نVٔ كش لا

 ةد®او�م تلظ تيلا بهاذلما همVٔ نع ثیدلحا ©د9اسð ماك ،س4وت في اهرìدنا وVٔ اته³رارتم6ساو ،بهاذلما هذهل ييخراتلا روطتلا ةفرعم لى9
 نم .ةی6س4وتلا 0/لإا لىإ ملهوخد دعب نوینAعلا اهعم لماعت تيلا ةیبهذلما ةطرالخا ةفرعمو ،نيAعلا كملحا لوخد تىح ةی6س4وتلا دلابلا في
 ةقطhم في رهظ يÃا بيهذلما دهشلما ةعیبطب يربb كلشw طبترا دق س4وت في بهاذلما هذه دوجو نVٔ لىإ ةراشلإا ردتج ىرخVٔ ة±
 نورق رادم لى9 اهركافVٔو اته=راقم تروطت ،ةیبهذم تارایتو ةیهقف سرادلم رداوب ترهظو ،ةیومٔ�ا 0و�ا ما,ق ذhم ميلاسلإا قشرلا

 هذه ايهف تشر�نا تيلا قطانلما هذه دVٔW ا,قیرفإ لماش ةقطhم تنكاو .ميلاسلإا لماعلا نم ةفلتمخ عقاوم في تشر�ناو تلتمكا تىح ،�یوط
 اصوصخ ،ةیهقفلا بهاذلما نم دیدعلا راش�نا ايهôإ ميلاسلإا ح�فلا لوخد دعب س4وت تفرع دقو .ميلاسلإا قشرلا نم ةدفاولا بهاذلما
 نرقلا ذhمو ةی6س4وتلا دلابلا نVٔ يرÑ .ةیرعشٔ�او 0تزعلما و ةیلیعماسلإا äذكو ،ضي=لإا بهذلماو يفنلحا بهذلماو كيلالما بهذلما
 يرعشٔ�ا ني6سلا بهذلما ةدوعو ،ايهف ة,ملاسلإا بهاذلما نم دیدعلا عجارÊ لىإ تدVٔ ةی6سای6سو,ج تلاوتح ايهف تعقو ةرجهل� سمالخا
 ةی6ساسVٔ ةیهقف بهاذم ةثلاث في ما9 كلشw ةیهقفلا ةیبهذلما ةطرالخا تصرنحا دقو ،دلابلا في ةی6سای6سلاو ةیهقفلا ةWاسلا لى9 هتنيمهو
  .ضي=لإا بهذلماو يفنلحا بهذلماو كيلالما بهذلما :هيو

 لاقتنا دعب اصوصخ ،اقباس اه©رbذ تيلا ةثلاثلا بهاذلما هذه شر4 في ةی6س4وتلا دلابلا في ةی6سای6سلا لماوعلا تهماس دقل
 د9اس دقو ،دید® نم روهظلاو ةدوعل� ةصرفلا ني6سلا رایتلا راصنVٔ د®و ث,ح ،س4وت نم ابهاæس4او صرم لىإ ةیعی6شلا ةیمطافلا 0و�ا
 ،ةيربb ةیمل9و ةیركف ةكرح ةی6س4وتلا دلابلا تفرع دقو .ةثلاثلا بهاذلما هذه شر4 في تهماسو ،س4وت تكمح لود روهظ äذ لى9
 امVٔ ،اذه اhموی لىإ س4وت في ةیهقفلا ةWاسلا لCاد دوجولا في ترتم6سا تيلا هي انهٔ� äذو ،ةثلاثلا بهاذلما هذه لى9 ©يزكرÊ دوعیو
  .ةثلاثلا بهاذلما هذبه طقف ةفورعم س4وت تت=و ،دلابلا في رbذی يرثRٔت اهل دعی لمو ،تصرنحا دقف ىرخٔ�ا بهاذلما ة,قب

 س4وت في كيلالما بهذلما1.1. 
 زاýلحا لىإ رفاس نVٔ دعب ،س4وت لىإ كيلالما بهذلما لCدVٔ نم لوVٔ وه سي4وتلا د/ز نè لي9 نVٔ ةیيخراتلا رداصلما رbذت

 نè ةzقع عما® فيو ةنوتیزلا عما® في هسðردت في Vٔدبو ،ةی6س4وتلا ر/�ا لىإٔ Rطولما هباتك بل®و ،هhم عسمو äام ماملإا نم هقفلا ىقلتو
 قطاhم في كيلالما بهذلما شر¯ب همذ,ملاتو ءمالعلا نم ير!كلا ماق äذ دعب ثم .2ا,قیرفإ لماش قطاhم نم دیدعلا فيو ،ناويرقل= عف©
 0و�ا تنكاو ،اهل ایسمر ابهذم كيلالما بهذلما نىÓتت تنكا تيلا لو�ا äذ لى9 د9اس دقو .ا,قیرفإ لىإو سلدنٔ�ا لىإ تلصو ،ةعساو
 في اوهماس ،نويرثك ءمال9 اهدهع في رهظو ،هیل9 تعشجو ،س4وت في كيلالما بهذلما شر¯ب تماق تيلا لىؤ�ا ة,¯سلا 0و�ا ةیبلÑٔ�ا
Êذكو ،ينی6س4وتلا نم سانلا ةما9 ينب كيلالما بهذلما خی6سرä شر4 في ءمالعلا دو± لىإ ةفاضإ هنإ لوقلا نكيمو .ا,قیرفإ لماش نكاس في 
 دلاب نم اصوصخو ،قشرلا نم ينمداقلا ينتحافلا نإف ،ناويرقلا عما®و ةنوتیزلا ل!م ةیمل9 زكارم ةد9 في هيملعت راش�ناو بهذلما اذه
 اWایترا ه,ف اود®وو ،بهذلما اذه س4وت لهVٔ لzقت ث,ح ،هاوس نود كيلالما بهذلما شر4 في اضیVٔ يرzكلا رو�ا مله نكا زاýلحا
 .3متهعیبط عم اماýس4او

 äذو ،هدوجو تززعو ،ةی6س4وتلا دلابلا في ةطلسلا ه,ف تهماس دق كيلالما بهذلما راش�نا نإ لوقلا نكيم ىرخVٔ ة,ح© نم
 س4وت في رطی6س يÃا د,حولا بهذلما نك³ لم كيلالما بهذلما نVٔ يركذتلا بيج هhكل ،بهذلما اذبه لو�ا %ت في رارقلا عانص عان�قلا
 لو�ا %تل بيهذلما ءÈنÇ بÓسwو ،ةی6سای6سلا فورظلا بÓسw كيلالما بهذلما ايهف عجارÊ تاترف س4وت تفرع دقف ،ا,قیرفإ لماش فيو
 بهذلما شر4 لى9 تلعمو ،ةیمطافلا 0و�ا تسسRٔت امدنع س4وت في ليیعماسلإا يعی6شلا بهذلما شر�نا لاثلما ل,Óس لىعف .ةفلت&ا
 في هشر4 لىإ تعسو ،mرالخا ضي=لإا بهذلما ضرفب تماق تم6سر ونب اهسسVٔ تيلا ةیتم6سرلا 0و�ا نVٔ دنج äذك .يعی6شلا ليیعماسلإا

 
  .21-23 ،)1968 ،ةیqسkوتلا ةیروهمجلn ةیسمرلا ةعبطلما :سkوت( بيلاطلا دمحم .قتح ،ةیبلgٔ; جمار+ ،ضایع لضفلا وبٔ; ضياقلا 2
 .39 ،)1969( 21.ةیqسkوتلا تاساركلا wمج ،"سلدنVٔاو ة_قیرفإ ينب تاقلاعلا " ،بيلاطلا دمحم 3
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 ،ةترفلا %ت في ةی6سای6سلا فورظلا بسح راش�نا ةوق ة,ملاسلإا بهاذلما تفرع äذبو .ا,Óیلو ر*ازلجاو س4وت نم ةعساو قطاhم
  .4لو�ا %ت اهاÓhتت تنكا تيلا ةیهقفلاو ةیبهذلما تلاویلما بسحو

 يقبو ،س4وت نكاس ةما9 ينب اراش�نا ثرك ٔ�ا بهذلما وه ةی6سای6سلا فورظلا هذه فلتمخ يرغت غمر كيلالما بهذلما يقب نكل 
 هباتك في رbذی يرثٔ�ا نèا نإ لب  .س4وت لهVٔ ينب اراش�ناو ايرثRٔت ب�كلا همVٔ دVٔW نونسح ماملإا ةیاورè هتنودمو äام ماملإلٔ Rطولما باتك
Vٔزعلما ن èد= نðلیمحتب ماق صرم لىإ اهلاقتنا دعب ةیمطافلا 0و�ا نع لصفنا امدنع س Vٔنود كيلالما بهذلما عابتا لى9 س4وت له Ñهير 
ِ= سَا3نلا لَحمََ نْمَ ل3ُوV2 1زعِمُْلا اذَهَوَ " :لمكاôا هباتك في يرثٔ�ا نèا لوقیو ،ىرخٔ�ا بهاذلما نم

5
 بََل2Ñْْ�ا نَكاَوَ ،äٍِامَ بِهَذْمَ لى9ََ ة3َ,قِیرِفْ

 ينی6سای6سلا ثركm Vٔانهصلا سðد= نè زعلما دعی ث,ح ،بهذلما اذبه س4وت لهVٔ عان�قاو ه9ان�قا ةوقل äذو ،"ةَفَیhِحَ بيV2ِ بُهَذْمَ مْيهَِْل9َ
 يربb كلشw هماس ماك ،ایئانه يعی6شلا بهذلما لى9 ءاضقلاو ،ا,قیرفإ لماش و س4وت لىإ ني6سلا بهذلما ةدا9إ في يربb كلشw اوهماس نÃ³ا

  .5ا,قیرفإ لماش ةقطhم قي=و ،س4وت نكاس ةما9 ينب هشر4و ،كيلالما بهذلما لىإ ثرك Vٔ رابتعÇ ةدا9إ في

 دق كيلالما بهذلما نإف يعی6شلاو ني6سلا رایتلا ينب تا±اوم نم ةی6س4وتلا دلابلا اتهدهش تيلا ةی6سای6سلا فورظلا غمر و 
 äذ دعب صفح ونب تمها ماك ،بهذلما اذه صيفلحا /رbز وبVٔ اهسسؤم ىعر تيلا ةیصفلحا 0و�ا دهع في äذ دعب ثركVٔ اراش�نا دادزا

 ،سرادم ةد9 صيفلحا دهعلا في تشر�نا دقو .ةی6س4وتلا دلابلا ةفكا في هتیوقتو هز³زعت لى9 تلعمو ،بهذلما اذبه م15 نرقلا في اصوصخ
 ن=إ س4وت ابه تیhم تيلا تاسكاتنÇ غمر ،ايربb ایمل9 اCاhمو ةیركف ةكرح قلC امم ،ةنوتیزلا عمالج ا9ورف ائها®رVٔ كل في تح�فو

Çا نياب6سلإا للا�حÃمالظ ايهف سرامو ،س4وت ل�حا ي bویلخ لبطسإ لىإ مظعٔ�ا عمالجا لوحو ،اهد®اسمو اهعماوج س4دو ،ايرب¸. 
 لب ،طقف يÛهقف بهذم درمج كيلالما بهذلما نك³ لمف ،بيیلصلا نياب6سلإا وزغلا اذه نومواقی ،ن³دماص اولظ كيلالما بهذلما ءمال9 نكل

 ةی6س4وتلا 0/لإ= دصترت تيلا ة,Óیلصلا عیراشلما كلô ىدصتو ،/راضحو /وضنه ا9وشرم %يمو ،س4وت في /ررتح ا,¯س ارایت اضیVٔ نكا
 .6اتهد,قعبو

 نونسح ماملإا :منه�ب نمو كيلالما بهذلما شر4 في يربb كلشw اوهماس ءمال9 ةد9 روهظ ةی6س4وتلا ة,كلالما ةسردلما تفرع دقو
 دمحم الله دبع وبVٔ ماملإاو ،ةصربتلا هباتكو يمخل�ا دمحم نè لي9 نسلحا وبVٔ ماملإاو ،0اسرلا هباتكو دیز بيVٔ نè دمحم ماملإاو ،ةنودلما هباتكو
 في رتم6ساو ،صيفلحا دهعلا في äذ دعب نورهظی6س نÃ³ا ءمالعلا نم هميرÑو ،صرت&ا هفلؤمو ةفرع نèا ماملإاو ،ينقلتلا هباتكو يرزالما
 للاC نم ازر= ارود ءمالعلا ءلاؤه بعل ث,ح ،روشا9 نè رهاطلا دمحم ماملإا ل!م سي4رفلا رماعت6سÇ ةترف في ثم ،نيAعلا دهعلا
 عرعرÊ تيلا ةیملعلا زكارلما همVٔ عف© نè ةzقع عما®و ةنوتیزلا عما® نكاو .ا,قیرفإ لماش ةقطhم فيو س4وت في كيلالما بهذلما شر4 في متهافلؤم
 ،س4وت في كيلالما بهذلما دوجول ةد,حولا ة,مالحا علاقلا زكارلما هذه تنكا لب ،ةیهقفلا هت=راقمو ¸وصVٔ تجضنو ،كيلالما ركفلا ايهف

 سخر³ كلشw ةیيملعتلا هýهاhم ر³وطت تم äذكو ،ىبركلا ةیهمٔ�ا هئمالعلو ةنوتیزلا عمالج اوطعVٔو ،سرادم ءاش4ٕ= نویصفلحا ماق ث,ح
    .7م16و15 نرقلا في عزاhم لاب كيلالما هقفلا زكرم همدهع في س4وت تحبصVٔ تىح ،ةی6س4وتلا دلابلا في كيلالما بهذلما

 يفنلحا بهذلما 2.1.
 ماملإا نم هقفلا ىقلتو ،قارعلا لىإ رفاس نVٔ دعب ،س4وت لىإ يفنلحا بهذلما لCدVٔ نم لوVٔ خورف نè الله دبع خی6شلا دعی

Vٔح بيhم عسمو ،ةفیhهیلإ ةراشلإا نكيم اممو .�یوط ةدلم ه Vٔا نèدق خورف ن Êلي9 عم ةترفلا سفن في هدوجو نماز èو ،سي4وتلا د/ز نCٔن 
 نè لي9 قیرط نع س4وت لىإ كيلالما بهذلما لوخد عم اضیVٔ اhماتزم نكا خورف نè الله دبع قیرط نع س4وت لىإ يفنلحا بهذلما لوخد
 يفنلحا بهذلما سردی نكا يÃا تارفلا نè دسVٔ :همزرVٔè نم ءمال9 ¸ راصو ،ةی6س4وتلا ر/�ا في بهذلما اذه شر�نا دقو  .سي4وتلا د/ز

 
 .104 ،1985) ،ة=ابطلn رنم�ا راد :ةرهاقلا( برغلما في ة_|ی}ا ةایلحا ،نسح لي= نسح 4
 .7/505 ،)1997 ،بيرعلا با�كلا راد :تويرب( يخراتلا في لمكا�ا ،يرثVٔا نEا نسلحا وبٔ; 5
 دقو .يقیتعلا سماقلا نE نحمرلا دبع ماملإا نع �ونتلا دیعس نE نونسح ماملإا سيkوتلا لماعلا هاور ،7ام ماملإا هقف نع ثد�تی فلؤم وه ةرجهلا راد ماملإ ىبركلا ةنودلما باتك 6

   .7ام ماملإا ى} ةیهقفلا لئاسلما wجم با�كلا اذه في درو
 .37،)2004 ،با�كلn ةیصرلما ةماعلا ةئیهلا :ةرهاقلا( لاعلا دبع رEا� دمحم .قتح ،7مالماو 7اسلما ،يرخطصVٔا يمهارEإ قاسحإ وبٔ; 7
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 هقفلا لوصVٔ اولحم ،ثرك بلاط هیدی لى9 ذملتت دقو ،بيرعلا قشرلا نم ةیملعلا هتلWر نم دا9 نVٔ دعب ،ناويرقل= عف© ةzقع نè عما® في
 .س4وت ءا®رVٔ في هشر4 لى9 اولعمو ،يفنلحا

 هئمال9 لى9 قیّضت لم تيلا ةیعی6شلا ةیدیبعلا 0و�ا دهع في ام ا9ون اراش�ناو اعسوت يفنلحا بهذلما فرع ،ىرخVٔ ة± نم 
 في ضایع ضياقلا äذ رbذ مال!م ،ءافللخا نم همدقت ام لى9 لي9ّ ماملإا ةیلضفR0ٔ Vٔسم في ةعی6شلا عم فاhحٔ�ا قافتلا äذو ،8ه9ابتVٔو
 ميهف نكاف ،لیضفتلا R0ٔسم في هم/إ متهقفاولم ين,فوكلا بهذلم دیبع نيب 0ود في روهظلا نكا " : لاق ث,ح ،كرادلما ب�ترÊ هباتك
 لى9 لمعت لم ةیدیبعلا 0و�ا نVٔو ،سانلا ةما9 ينب اراش�نا فرع يفنلحا بهذلما نVٔ لى9 ضایع ضياقلا مE لدیو .9"ةسائرلاو ءاضقلا

 ماملإا ةیلضفR0ٔ Vٔسم في قفاوتلا بÓسä wذو ،راش�نÇو عسوتلاو د®اوتل= ¸ تحسم لب ،ىرخٔ�ا بهاذلما ة,قب ل!م ،هعhم وVٔ هرظح
 ة,¯سلا بهاذلما ينب تافلاC قلC فدبه äذو ،د®اوتل= يفنلحا بهذمل� حماسلا ةیدیبعلا 0و�ا تلواW ابمرو .ءافللخا ة,قب لى9 لي9ّ
  .ةعبرٔ�ا

 راش�نا ردقب شر�نی نVٔ عطت6سð لم هنVٔ لاإ يدیبعلا دهعلا في ¸ ترفوت تيلا ةرلحا تاWاسلما هذه غمر يفنلحا بهذلما نVٔ لاإ 
 بهذلما لىإ لیتم تنكا س4وت  تكمح تيلا لو�ا بلVٔÑ نVٔ لىإ طی6سولا صرعلا في هعجارÊ عجر³ ماك .س4وت نكاس ينب كيلالما بهذلما
 لهVٔ ينب بهذلما اذه شر4 متهافلؤمو مهملعب اولواWو ،رابb ءمال9 ه,ف زرè نكل .يفنلحا بهذلما عنتم لم ة,¯سلا لو�ا هذه نVٔ غمر ،كيلالما
 في يرCٔ�ا اذه دهش�سð نVٔ لzق ،تارفلا نè دسVٔ هGی6ش نم هقفلا ىقلت يÃا نارعم نè نqلس ملا9ٔ�ا ءلاؤه همVٔ نم نكاو ،س4وت

 نè رمعم نqلس وبVٔ اضیVٔ زرè ماك .ناويرقلا عما® في يفنلحا هقفلا لوصVٔ سðردت في ايربb ارود نارعم نè نqلس بعل دقو .ةیلقص ةر³زج
  .10س4وت في يفنلحا بهذلما شر4 في اوهماس نÃ³ا ءمالعلا نم هميرÑو سودبع نè دمحمو ،نودحم نè نqلس نè ثمیهو ،نياويرقلا روصhم

Vٔروضح كانه نك³ لمف صيفلحا دهعلا في ام bذو ،يفنلحا بهذمل� يربä ةی6س4وتلا دلابلا لى9 كيلالما بهذلما راش�نا ةبلغل، 
 لب ،ا9ونمم نكا يفنلحا بهذلما نVٔ نيعی لا اذهو .ىرخٔ�ا بهاذلما نم هاوس نود كيلالما بهذلما لىإ ينیصفلحا ل,م بÓسä wذكو
 ،ایبهذم ةبصع�م نكÊ لم ةیصفلحا 0و�اف .ةعبرٔ�ا ة,¯سلا ةیهقفلا بهاذلما سردت تنكا äذكو ،ةنوتیزلا عما® في سردی كيلالما هقفلا نكا
 دنج لمو .هميرÑو دويهôا ل!م س4وت في تد®و تيلا ىرخٔ�ا ة,¯ی�ا تایلقٔ�ا عیجم لىä 9ذكو ،بهاذلما عیجم لى9 ة�æفhم 0ود تنكا لب

Cفي انثبح للا Vٔ9ىوس صيفلحا دهعلا في يفنلحا بهذلما ملا Vٔخی6شلا منه�ب نم نكاو ،هئاهقفو هئمال9 نم �یلق ءماس Vٔتي©زلا دمحم دبع وب 
 بنا® لىإ ةنوتیزلا عما® في سردیو ،يفنلحا هقفلا ايهف شر¯یل س4وت لىإ دا9 ثم ،11يفنلحا هقفلا لمعتو قشرلا لىإ رفاس يÃا يودهلما
 عف© نè ةzقع عما® في وVٔ ةنوتیزلا عما® في ءاوس بهاذلما كل نوسردی ينمحاس�م ةترفلا %ت في ءمالعلا بلVٔÑ نكا ث,ح ،كيلالما بهذلما
 نايملإا لماعم " باتك فلؤمو يفنلحا هقفلا في عبن يÃا غ=�ا نè= فورعلماو يراصنٔ�ا نحمرلا دبع دیز وبVٔ هذیملت رهظ äذك .ناويرقل=
    .يفنلحا بهذلما خی6سرÊ في اوهماس نÃ³ا ءمالعلا همVٔ نم نكاو ،12"ناويرقلا لهVٔ ةفرعم في

 اذه ءمال9 �ق لىإ äذ دوعی ابمرو ،ايربb اراصنحا ينینAعلا لوخد لیzق تىحو صيفلحا دهعلا للاC يفنلحا بهذلما فرع
 نيمه نM³لا عف© نè ةzقع عما®و ةنوتیزلا عما® ىوس هسم= طش¯ت ،ةفورعم د®اسم ¸ نكÊ لمو ،ةیملعلا هتایلاعفو هتاطاش4 �قو بهذلما
 ى� ادودمح لظو .ةی6س4وتلا دلابلا في راش�نÇ نم نكتم³ لمو ،يفنلحا بهذلما روضح في توفخ هنع جتن امم ،كيلالما هقفلا ءمال9 مايهل9
 بهذلما نVٔ دیب .كيلالما بهذلما لىإ ائهمال9و س4وت لهVٔ ل,م لىإ اضیä Vٔذ دوعی ابمرو ،سانلا نم اد® �یلق ةÞف ينبو ءمالعلا ضعب
 ةن6س ةی6س4وتلا دلابلا لىإ نيAعلا لوخ�ا ن=إ äذو ،ةدید® ةدوعو ةشاعتنا م16 نرقلا نم نياثلا فصنلا نم ةیادب دهش�س يفنلحا

 تلاوحتلا عم تhمازÊ ،تايرغت نم ةیبهذلما ةطرالخا هدهش�س امو ،س4وت في يفنلحا بهذلما روضح في ةدید® �Wرم ةیادبو ،م1574
  .م16 نرقلا نم يرCٔ�ا عبرلا في ةی6س4وتلا دلابلا لى9 تVٔرط تيلا ةیعÈجÇو ةی6سای6سلا تايرغتلاو

 
 .7/505 ،يخراتلا في لمكا�ا ،يرثVٔا نEا 8
  .1/25 ،7ام بهذم ملا=ٔ; ةفرعلم 7اسلما بیرقتو كرادلما ب.تر+ ،ضایع ضياقلا 9
  	193. ،)1984 ،مولعلا راد :ضªرلا( لي_قعلا ن©لس رعم .قتح ،ة_قیرفإ ءمال= تاقبط ،برعلا بئ¥ب فورعلما ،يقیرفلإا بيرغلما ييمتم�ا يمتم نE دحمٔ; نE دمحم 10
 .430 ،)1981 ،با�كلn ةیبرعلا را}ا :ا_¯یل( نيا¬یتلا w®ر ،نيا¬یتلا الله دبع دمحم وبٔ; 11
 .3-1/1 ،)1968 ،صربم ينجالخا ةب�كم :ةرهاقلا( حوبqش يمهارEإ قیلعتو حیحصت ،ناويرقلا لهٔ; ةفرعم في نايملإا لماعم ،غ°}ا نE نحمرلا دبع 12
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 س4وت في ضي=لإا بهذلما 3.1.
 ابه تماق تيلا ةیعمقلا تاسای6سلا ءارج يقیرفلإا لماشلا ةقطhم فيو س4وت فئ Rش4 بهذكم ةیض=لإا نVٔ ين!حابلا ضعب ىرـی

 كملحا لىإ رèبرلا ةضراعم بÓسw ميلاسلإا برغلما قطاhم لىإ نویض=لإأ Rلج ث,ح ،بيرعلا قشرلما في ضي=لإا بهذمل� ةیومٔ�ا 0و�ا
 باýت6سا دقو ،ايهف هتوعد شرVٔ 4دبو ،س4وت لىإ مدق يÃا دعس نè ةملس وه س4وت في بهذلما اذه شر4 نم لوVٔ نVٔ ودبیو .يومٔ�ا

 ،س4وت لىإ بهذكم ةیض=لإا لوخد دیدتح لوح ت/اورلا في افلا�خا كانه نVٔ غمرو .ةبرج ةر³زج في اصوصخ ،سانلا نم يربb دد9 ¸
 لوق قانلخا ةیومٔ�ا 0و�ا ميهل9 تقیض نVٔ دعب ا,قیرفإ لماش لىإو س4وت لىإ اومدق نÃ³ا جراولخا نم عرف هي ةیض=لإا نRٔب لوقلا نVٔ لاإ
 دضو ينیومٔ�ا دض تارلما نم دیدعلا في تاروث اومظنی نVٔ اوعاطت6ساو ،رèبرلا لCاد نویض=لإا شر�نا دقف .يقطhمو لوقعم
  .13ينی6سابعلا

 مبههاذمو ة9الجماو ةن6سلا لهVٔ نم =رقو Çدتعا ة,جرالخا بهاذلما ثركVٔ دعت تيلا ةیض=لإا تعاطت6سا ،ىرخVٔ ة± نم
 في تم6سر ونب حنج امدنع ثركVٔ شر�نا ضي=لإا بهذلما نVٔ يرÑ .ةی6س4وتلا دلابلا لCاد يعتم~ا جی6س¯لا في راش�نÇ نم ةعبرٔ�ا ةیهقفلا
 راش�نا لى9 اذه د9اس ث,ح .متهôو� ایسمر ابهذم ضي=لإا بهذلما اوذتخاو ،ه 296 ةن6س لىإ ه140 ةن6س نم مله 0ود س�سRٔت
 و ،ةبرج ةر³زبج هزكرم نكاو ،ةیتم6سرلا 0و�ا طوقس دعب تىح بهذلما اذه رتم6سا دقو .سلبارطو س4وتو ر*ازلجا في ضي=لإا بهذلما
 بهذلما اذه شر�نا ث,ح ،ةرجهل� نياثلا نرقلا لىإ دوعی ةبرج ةر³زبج ةیض=لإل ييخراتلا دوجولا نVٔ بوقعی نè فسوی خی6شلا رbذی
 ينیض=لإا نم يربb ددR ٔ9لج نVٔ دعب ،ةیتم6سرلا 0و�ا طوقس دعب ةر³زلجا في ثركVٔ هدوجو ززعت دقو ،ةر³زجل� ينیلصٔ�ا نكاسلا ينب هئداzمو
 ثركٔ�ا بهذلما ةیض=لإا تراصف ،طسوتلما ضیبٔ�ا رحبلا لWاوس لى9 يزتملما يجیتاترسلإا اهعقولمو ةیرحبلا اتهعانلم ةبرج ةر³زج لىإ
 .14بوقعی لماس خی6شلاو ،ني6سايرلا ين®وی نè اýسð روسم وبVٔ بهذلما اذه ءمال9 همVٔ نم نكاو ،ابه اراش�نا

 0و�ا مامVٔ دمصی نVٔ عاطت6ساو ،ةقحلالا ةیيخراتلا تاترفلا في س4وتل ةعباتلا ةبرج ةر³زج في ازكرتمم ضي=لإا بهذلما يقبو 
 نVٔ ةیيخراتلا رداصلما رbذت لم ث,ح ،صيفلحا دهعلا تىح ن³دWولما دهع في äذ دعب رتم6سا  ثم ،هعhمو هفیعضت لى9 تلعم تيلا ةیمطافلا
 داهطضا لىإ ضرعتت لمو ،ينیصفلحا لzق نم مÈهاو ةیانع لمح ةبرج ةر³زج تنكا لب ،ضي=لإا بهذلما عنبم اوماق ين,كلالما ينیصفلحا
 ايهف صرتناو ،ناب6سلإا دض ةبرج ةكرعم في ينینAعلا عم ةبرج ةر³زج ویض=إ فلاتح لب ،نيAعلا دهعلا في تىح بهذلما لصاوتو .بيهذم
 في ةبرج ةر³زج عم ينینAعلا لماعت في äذ دعب بيايجإ كلشw سكع�hس ام وهو .مله ةعضاC ةر³زلجا تحبصVٔو ،م1560 ةن6س نوینAعلا
 .س4وتل مهكمح �Wرم

 ايهف ةیبهذلما ةطرالخا لى9 هتاسكاعناو س4وت لىإ نيAعلا لوخVا2. 

 بهذلماو دقتعلما ةیرح نم ينینAعلا فقوم 1.2.
 في مبهولسVٔ مهفن تىح ،ينینAعل� بيهذلما ءÈنلإا انل ينبت ةمR0ٔ îسم لىإ صرنعلا اذه ةیادب في يرش4 نVٔ رد®ٔ�ا نم ]عل

 تحبصVٔ نVٔ لىإ �یzق تنكا نVٔ ذhم يفنلحا بهذلما ت¯بت ةینAعلا 0و�ا نä Vٔذ .ىرخٔ�ا ة,¯ی�ا تایلقٔ�او بهاذلما ة,قب عم لماعتلا
 هيمôاعت لىإ اوح�راو ،يفنلحا ني6سلا بهذلما عم اماýس4ا اود®و لوض©ٔ�ا ةقطhم لىإ اومدق نÃ³ا كارÊٔ�اف .ءا®رٔ�ا ةعساو ةیروطابرمإ
 ةطرالخا كلش اد,ج كردت تنكا ةینAعلا 0و�ا نVٔ يرÑ .منه�ب ليبنلحا وVٔ ضي=لإا وVٔ كيلالما بهذلما راش�نا منهع فرعی لمو .ةیهقفلا
 د9اسð كلشw ،ة9ونتلما ةیبهذلما ةطرالخا هذه عم لماعت ةسای6س تعضو Ãä .ةیبرعلا ةقطنلما في 6qسلا ،ميلاسلإا لماعلا في ةیبهذلما
 ةیيخراتلا رداصلما رbذت لمو .ةیهقفلا اتهایعجرم فلا�خا لى9 ة,ملاسلإا بهاذلما كلè تفتر9او ،ئحاشرلا هذه كل ينب رارقت6سا قلC لى9
Vٔعلا 0و�ا نAا,¯ید اداهطضا تسرام ةین Vٔنم ة,¯ی�ا تایلقٔ�ا دض لاو ة,ملاسلإا بهاذلما دض ایبهذم و Ñسكعلا لب ،ينملسلما ير 
 ح�ف دعب اصوصخ ،ةینAعلا ة,فارغلجا في نيی�او بيهذلما عونتلا اذه يمظنت لى9 ةینAعلا لو�ا في رارقلا عانص صرح äذ نم

 
 .13-5 ،)2033 ،شرّ|لn لي= دّمحم راد :سقافص (يعماج فلؤم ،طسّوتلما بر= ركافVٔاو ناسkلإا ةیّ½رح،برغلما دلاب لىإ «رالخا ركفلا لاقتنا ،يكابلا ةفیطل	 13
  .273-249 ،)2013( 17 ،ةایلحا wمج ،"ل_ج ةبرتجو ل�ر ةا_ح :بوقعی نE لماس خیqشلا " ،يدید�وبلا لي= 14
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  ،ةینAعلا 0و�ا هیل9 موقت روت6سد لوVٔ ةباثبم وهو ،ةم© نوناق ردص ث,ح ،م1453 ةن6س تحافلا دمحم ناطلسلا لzق نم ة,¯یطنطسقلا
  .15ةیهقفلا متهایعجرمو مبههاذم فلا�خا لى9 ينملسلما ةا,ح مظنیو

 ،ةینAعلا ة,فارغلجا في د®وت تيلا ة,¯ی�ا تایلقٔ�او ة,¯ی�ا بهاذلما قوقح يمتح ينناوق نس في نوینAعلا حنج ىرخVٔ ة± نم
Ãä ينملسلما ةایلح ةمظنلما ةم© ينناوق تددعت èذكو ،ةفلت&ا مبههاذم ةفكاä ةا,ح Ñينملسلما ير èماظن نكاو .مبههاذمو مهفئاوط ةفكا 
 ،ة,ملاسلإا يمقلا قلطhم نم رخٓ�= فاترÇ9و عونتل= نمؤت تيلا ةینAعلا ةیمحاس�لا ةیلقعلا هذه سكعی تحافلا دمحم هردصVٔ يÃا لللما
 ة,¯ی�ا تایلقٔ�ا عم نوینAعلا لماعت ماكف .اهل يسمرلا بهذلما هتلعجو ،0و�ا ه�¯بت يÃا يفنلحا هقفلا تای6ساسVٔ للاC نم äذكو
 ة,قب لىإ قوقلحا سفن اضیVٔ اوحhم دقف ،ة,¯ی�ا مته/رحو متهكاaتممو مهضارعVٔو متها,ح ةیالحم نامVٔ دوهع هموحhمو ،حماس�م بولسRٔب
 قبح نمؤت تيلا ةینAعلا ةینهÃا هذه سكعت لؤ�ا يملس ناطلسلا هم© ينناوق لعلو .ةیهقفلا مهعجارم فلا�خا لى9 ة,ملاسلإا بهاذلما

Çكردتو ،فلا�خ Vٔعلا عتم~ا في عونتلا ةیهمAو ،نيÊىر Vٔل رارقت6ساو ةوق لما9 هنÕعلا قبط دقو .16عتم~او 0وAئدابلما هذه نوین 
 يمحاس�لا كولسلا اذه رتم6سا دقو .زاýلحاو صرمو ماشلا في ةیبرعلا ةقطنلما لىإ اولCد امدنع هم© ينناوق في تدرو تيلا ةمحاس�لما
 كل عم اولماعت ث,ح ،م16 نرقلا نم يرCٔ�ا عبرلا ةیادب في اهوح�ف تيلا ا,قیرفإ لماش ةقطhم انه�ب نمو ،هنولCدی نكام كل في نيAعلا
 ةیربح مبههذمو متهد,قع ةسرامم فيو د®اوتلا في عیلجما قبح فترعت تيلا ةینAعلا ينناوقلا قفوو ماترW= ايهف ةدوجولما تایلقٔ�او بهاذلما
  .يزیتم يVٔ نودو

 ناب6سلإا دض فاtحvٔا ينینAعل= نودstuسr ا,قیرفإ لماش في ة,كلالما ءمال9 2.2.
 لب ،/رماعت6سا /سرق /ركسع لاوخد اصوصخ ةی6س4وتلا دلابلا لىإو ،اموعم ا,قیرفإ لماش ةقطhم لىإ نيAعلا لوخ�ا نك³ لم

 ،متهايرC ك�فاو ،همد®اسم س4دو ،لمظلا فونص نياب6سلإا للا�حÇ اهقاذVٔ تيلا ر/�ا %ت ءمال9و لياهVٔ نم بلطب لوخ�ا اذه ءا®
 يربb علاطا مله نكا ماك ،بيرعلا قشرلا فيو =وروVٔ في ةینAعلا تاWو�فلا نوعباتی ا,قیرفإ لماش في ة,كلالما ءمال9 نكا دقو .مته³رح عقمو
 نكاو .ناب6سلإا لمظ نم همودýنی كيل ينینAعل� ةثاغت6سا تاءادن او±و Ãä ،تایلقٔ�او بهاذلما عم ةمحاس�لما ةینAعلا ينناوقلا لى9
 دقو .17ير!كلا منهم ذقنVٔو نفسلا ميهôإ لسرRٔف ،ایناب6سإ في ينی6سلدنٔ�ا ةثاغت6سا ءادن ةقباس �Wرم في بىل دق نيوناقلا نqلس ناطلسلا
 .ة,¯ی�ا بهاذلماو تایلقٔ�ا فلتمخ هاتج ة,فنلحا ة,¯سلا ةینAعلا 0و�ا ابه تلتح تيلا ةیمحاس�لا يمقلا نع نيAعلا كولسلا اذه فش�
 متهبغر اودبVٔو ،نياب6سلإا للا�حÇ نم همذقنی كيل هنوعدی ،لؤ�ا يملس ناطلسلا لىإ 0اسر لاسرٕ= ر*ازلجا في ة,كلالما ءمال9 رد= Ãäو
 خرؤلما ماقو ،6456 قمر تتح بياق بوط صرق فی6شرVٔ في 0اسرلا هذه لى9 روثعلا تم دقو .نيAعلا كمحل� ةعب� ر*ازلجا حبصت كيل
 ءمال9 جتهhا دقو .18ةیبراغلما ةیيخراتلا �~ا في تشر4و ،ةیبرعلا ةغل�ا لىإ ةینAعلا ةغل�ا نم اتهجمترب ييمتمôا لیللجا دبع روتك�ا سي4وتلا
 سðدقلا ناسرف لمظ نم همدýنی كيل ،نيوناقلا نqلس ناطلسلا لىإ 0اسر اضیVٔ اولسرRٔف ،ر*ازلجا ءمال9 جنه سفن اضیVٔ ا,Óیل في ة,كلالما
 لىإ سلبارط ءان,م اولوحو ،لياهiٔل ايربb اداهطضا اوسرامو ،ة,Óیلص ةیحی6سم ةموكح ايهف اوسسVٔو ،سلبارط ةنیدم اول�حا نÃ³ا اhحوی
 .19ا,قیرفإ لماش لWاوس لى9 ةراýتلاو ةWلالما ةكرح في كمحتت ةیركسع ةد9اق

 س4وت لىإ ملهوخد دعب ة,ملاسلإا بهاذلما هاتج ينینAعلا ةسای6س 3.2.

 ناب6سلإا دض ينینAعلا عم س4وت في ة,كلالما ءمال9 فلاتح 1.3.2.
 نك³ لم نيAعلا لوخ�ا لیzق صيفلحا دهعلا رخاوVٔ في س4وت اتهدهش تيلا ةی6سای6سویلجا تلاوحتلا نVٔ لىإ انه ةراشلإا نكيم

 عتم~ا اهدهش ةقیعم تلاوحتل ا®اتن تنكا لب ،س4وت لى9 نياب6سلإا نيAعلا عاصرلا نع ةتج© ة,جراC لماوع لىؤ�ا ة®ر�= اهردصم

 
15	Abdulkadir	Özcan,	Kanunnâme-i	Âl-i	Osman,	Tahlil	ve	Karşılaştırmalı	Metin	(İstanbul:	Kitabevi,	2003),	1-45.	
16	Yaşar	Yücel,	I. Selim	Kânûnnâmeleri	1512-1520	(	Ankara:	Tarih	Kurumu, 1995),	1-13.		

 .46-27 ،)1975( 3 ،ةیبراغلما ةیيخراتلا Èwا ،نيوناقلا ن©لس ناطلسلا لىإ ةطÇرغ يملسم نم Åاسر لؤ; ،ييمتم�ا لیللجا دبع 17
   .120-116 ،)1976( 6 ،ةیبراغلما ةیيخراتلا Èwا ،1519 ةنqس لوVٔا يملس ناطلسلا لىإ رÌازلجا ةنیدم لياهٔ; نم Åاسر لؤ; ،ييمتم�ا لیللجا دبع 18
   .2/199 ،)	2004،ةیصرلما ولنجVٔا ةب�كلما :ةرهاقلا( ايهل= ىترفم ة_ملاسإ Åود ةینÎعلا Åو}ا ،يوانqشلا دمحم زÍزعلا دبع 19
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 ،ينینAعلا عم تاقلا9 طبر في حمطت اهلعج يÃا رمٔ�ا ،يعتم~ا كارلحا اذه دوقت تيلا ةبخنلا هم كيلالما بهذلما ءمال9 نكاو ،سي4وتلا
 نإ لوقلا نكيمو .ينلتلمحا ناب6سلإا عم ينیصفلحا فلاتح دعب اصوصخ ،دلابلا هب رتم يÃا راینهÇو فعضلا 0اW ءانهلإ متهد9اسمو
 ةنوتیزلا ءمال9 نكا ث,ح ،س4وت لىإ اولCدی تىح فاhحٔ�ا ينینAعلا لىإ باوبٔ�ا ح�ف في ازر= ارود بعل هئمالعب كيلالما ني6سلا عوشرلما
 تيلا ءاطخٔ�ا همVٔ نم لعلو .جرالخاو لCا�ا في ةی6س4وتلا دلابلا اهدهشk تيلا ةیجیتاترسÇو ةی6سای6سویلجا تلاوحتلا هذه قعم نوbردی
 لى9 ةرداقو ةئماق ةیصفلحا 0و�ا ه,ف تنكا تقو في س4وت لىإ تلCد ةینAعلا 0و�ا نVٔ تبرتعا انهVٔ ةیيخراتلا تاسار�ا ضعب ايهف تعقو
 ،ةیصفلحا 0و�ا ترانها نVٔ دعب اوؤا® ينینAعلا نٔ� ،ابه لوzقلا نكيم لا ةيربb ةیيخر� ةطلاغم ةق,قلحا في اذهو .س4وت في كملحا ةرادإ
 ءمال9 تىحو كيلالما بهذلما ءمال9 اتهمدقم فيو ةی6س4وتلا بخنلا عفد يÃا رمٔ�ا ،ناب6سلإا لىإ ةقحلم تحبصVٔو ،اتهدای6س تدقفو
 دلابلا هب رتم تيلا يعتم~او سيای6سلا راینهÇ 0اW دضو ناب6سلإا دض متهكرعم في ينینAعلا نم ةد9اسلما بلط لىإ ضي=لإا بهذلما
   .1620نرقلا نم نياثلا فصنلا ذhم ةی6س4وتلا

 ا,قیرفإ لماش ةقطhم لى9 ةرطی6سل� اهوضاC تيلا ةفلت&ا بورلحاو نيAعلا لCدتلا ت/رمج في ثیدلحا نع رظنلا ضغبو 
 ث,ح ،ا,قیرفإ لماش لياهVٔ هاتج نوینAعلا ابه فصرت تيلا ةیمحاس�لا ةق,قلحا انل سكعی اقباس ه©رbذ ام نإف ،اصوصخ س4وت لى9و اموعم
 نVٔ لى9 لیلد لاإ فاhحٔ�ا ينینAعل= همدا�hýساو ة,كلالما ءمال9 ةوعد امو ،ةقطنلما لياهVٔ لى9 ابههذم ضرف لىإ ةینAعلا 0و�ا دمعت لم
 ينینAعلا عم نواعتلا لىإ س4وت ءمالعب اضیVٔ عفد ام اذهو .ةقطنلما %ت في تایلقٔ�او بهاذلما كلè فترعت شðاعت ةسای6س اوجتهhا ينینAعلا
 للا�حÇ نم س4وت اورريح نVٔ ائهمال9و س4وت لياهVٔ ةد9اسبم ،م1574 ةن6س نوینAعلا نكتم ث,ح ،م±ارخإو ،ناب6سلإا ةمواقلم
 ةدید® ةدوع دهش�سو ،ایئاضقو ایبهذمو ای6سای6س ةدید® �Wرم ايهف Vٔدبتل ،يفنلحا ني6سلا نيAعلا كملحا تتح س4وت تلCدو .نياب6سلإا
 نوینAعلا  نكاو .ةی6س4وتلا ر/�ا في كيلالما بهذلما راش�نا ءارج س4وت في �یوط ةدلم عجارÊ 0اW شا9 نVٔ دعب ،يفنلحا بهذمل�
 عما® ةیهمVٔ نوbردی اونكا ماك ،س4وت نكاس سوفن في يربb روضح ¸و ،س4وت في اراش�نا ثركٔ�ا وه كيلالما بهذلما نVٔ اد,ج نوbردی
 .بهذلما اذه قفو ةیئاضقلاو ةیعتم~ا و ة,¯ی�ا تلاماعلما كل ءانبو ،كيلالما بهذلما يملعت في ينی6س4وتلا لىإ ةب6س¯ل= ةنوتیزلا

 ايهف ة,�یVا بهاذلما رودو س4وت في نوینAعلا ا�اقLٔ تيلا تاسسؤلما 3.
 اهوعضو تيلا تاسسؤلما %تل ةبهاشم ةدید® تاسسؤم س�سRٔتب اوماق رمٔ�ا مله رقت6ساو ،س4وت لىإ نوینAعلا لCد نVٔ دعب

 ل®Vٔ نم äذو ،يراشكhإ يركسع فلاVq ةعبرVٔ نم فلRٔتت ةیركسع ة,ماW اش= نان6س عضو دقف .ىرخٔ�ا ةینAعلا ت/لاولا ة,قب في
 هي ينینAعلا رظن في ةیركسعلا ةوقلاف .اهرارقت6ساو انهمVٔ دديه ،mراC وVٔ ليCاد رطخ يVٔ نم اته³ماحو ةی6س4وتلا 0/لإا في نمٔ�ا ق,قتح
 ةطلسل= اشراzم اطابترا طبترم ،اش= ةبترè 0/لإا لى9 لاو ينیعت تم ماك .ةقطhم يVٔ في همدوجو ةیالحم رفوتت نVٔ بيج تيلا ةبلصلا ةوقلا
 ،اشابلا رادب ىمسð اشابلا رقم نكاو ،ةی6س4وتلا 0/لإل دیدلجا سيای6سلا يمظنتلا في ةی6سای6س ةبتر لىVٔ9 برتعیو ،لوبنات6سإ في ةیزكرلما
 نكاو ،ش�لجا نكارVٔ س�ئر ةباثبم وهف ،يراشكhلإا ش�لجا سVٔر³ يÃا ا�Ñٓا وهو اشابل� د9اسم ينیعت تم ماك .0/لإا كمح زكرم لثتم هيو
 يÛهف اهس�سRٔتب نوینAعلا ماق تيلا ةثلاثلا ةسسؤلما امVٔ .اiÑٓل ينیركسع ن³راش�سم نم نوكتتو ،عاف�ا ةرازو برتعی يÃا ناوی�ا هرقم
 يفhح نوك³و ،لوبنات6سإ في ةینAعلا 0و�ا زكرم نم ةشراzم ه�hیعت تمی ث,ح ،ءاضقلا س�ئر برتعی يÃا يدhفVٔ ضياقلا ةسسؤم
 ةاضقلا نم هود9اسم نكاو ،ةی6س4وتلا 0/لإا في دیدلجا سيای6سلا ماظنل� يسمرلا بهذلما وه حبصVٔ يفنلحا بهذلما نVٔ رابتع= ،بهذلما
  .21ينیللمحا ين,كلالما

 يÛهف ،ةینAعلا ت/لاولا قي= في ابه لمعلا تمی تيلا تاسسؤلما سفن هي نوینAعلا اهكلش تيلا تاسسؤلما هذه نVٔ ظحلان
 نVٔ هظحلان نVٔ نكيم ام نكل .)هود9اسمو يدhفVٔ ضياق( ءاضقلا سلمج ،)ناوی�ا( يركسعلا سل~ا ،)اشابلا راد( ةیلاولا نم نوكتت
 فلتخبم يربb طابترا اهل تاسسؤلما هذه نRٔب مه�اردلإ äذو ،صيفلحا دهعلا في تنكا تيلا ىرخٔ�ا تاسسؤلما ة,قب لى9 اوظفاW ينینAعلا

 هذه لى9 مهظافح غمرو ينینAعلا نVٔ ماك ،اهيرÑو ةیابلجا ينناوق äذكو ةنوتیزلا عمابج ةیيملعتلا ةسسؤلما ل!م ،سي4وتلا عتم~ا ئحاشر

 
  .92-86 ،)2012 ،نامزلا برت :سkوت( لاÈاو Åو}ا ءانب ةینÎعلا سkوت ،ةینه دیلحما دبع 20
  98-98 ،لاÈاو Åو}ا ءانب ةینÎعلا سkوت ،ةینه دیلحما دبع 21
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 ل!م ،ةی6س4وتلا 0/لإل ةدیدلجا ىبركلا تاسسؤلماو بسا�hی ابم ،تلایدعتلا ضعب ايهل9 اولCدVٔ منهVٔ لاإ صيفلحا دهعلا في تاسسؤلما
 .22نكاسلا ةیبلاÑ لثيم كيلام نياثلاو ،ةئماقلا ةینAعلا ةطلسلا لثيم يفhح لؤ�ا :نای�فم ةی6س4وتلا دلابل� راص دقف ،ءا�فلإا ةسسؤم

 ةدیدلجا تاسسؤلما في س4وت في كيلالما بهذلما عقوم 1.3.
 ةيحشر كانه نVٔ رابتع= ،دلابل� يسمر بهذكم يفنلحا بهذلما هبنا® لىإ اوفاضVٔ لب ،كيلالما بهذلما ءاغلٕ= نوینAعلا مقی لم

 نم ،فاhحVٔ ءمال9و ة,كلام ءمال9 نم نوكتی ایعشر اسلمج اوكلشو .يفنلحا بهذلما لىإ نوتم¯ی ددلجا 0و�ا لا®ر في لثتمÊ ةدید® ةیعتممج
Vٔ®ل kت/وت6سلما ةفكا لى9 عتم~او 0و�ا نوؤش يری6س wعقی لا تىحو ،نزاو�م كلش Vٔم في للا�خا يhتلعم ماك .23تلاماعلما ةموظ 
 لب ،اقلطم هعhم لىإ عسk لمو ،كيلالما بهذلما روضح نم للقت نVٔ نود ،يفنلحا بهذمل� رابتعÇ ةدا9إ لى9 س4وت في ةینAعلا 0و�ا

 ةینAعلا 0و�ا نإ ةق,قلحاو .ا,قیرفإ لماشو س4وت نكاس ةیبلاÑ هقنتعی بهذم سم= ثدæتلما هرابتع= ،كيلالما تيفمل� لىؤ�ا ةمكلôا تنكا
 دقو .برغلا سلبارطو س4وتو ر*ازلجا 0/إ :هيو تكلشk تيلا ثلاثلا اتهلا/ٕ= ا,قیرفإ لماش ةقطhم لمكا في ةسای6سلا سفن تسرام
Vٔدعب ایسمر ابهذم س4وت في يفنلحا بهذلما حبص Vٔم ابهذم ةقباسلا تاترفلا في نكا نhف لى9 اصرحÞعما® في سردیو ،سانلا نم �یلق ة 
 رقت6سk نVٔ وه äذ نم فدهلا نكاو ،كيلالما بهذلما قفو ردصت ىوا�فلاو ةیئاضقلا تلاماعلما بلVٔÑ تنكاو ،ناويرقلا عما®و ةنوتیزلا
   .24ة,فنلحا ة,¯سلا ةینAعلا 0وÕل لمكا بيعش ضفر لىإ ضيفی دق بيهذم مداصت في لوخ�ا نودو ،0/لإا في عاضؤ�ا

 äذكو ،يفنلحا تيفلماو كيلالما تيفلما مضت ةیمل9 ةئیه س�سRٔتب س4وت في ةدیدلجا ةینAعلا تاطلسلا تماق ىرخVٔ ة± نم
 اماýس4او اشðاعت تفرع تيلا ةیملعلا ةئیهلا تلاوادم قیثوت متهمî ن³ررقمو ،اشابلا نع لاثمم äذكو ،ةیراشكhلإا رbاسع نم طابض
 ،ينبهذلما E في رابb ءمال9 روهظ هنع ج�¯ی6س امم ،ةیهقفلاو ة,¯ی�ا ةایلحا في ةیركف ةیbرح قلC في äذ هماس ث,ح ،ينبهذلما ينب
 رداصلما رbذت لمو .يفنلحا هقفلا شر4 في ايربb ارود بعلت تحبصVٔ ،يفنلحا بهذمل� ةدید® د®اسم ءاش4إ لىإ تاطلسلا تعسو
 بهاذلما ينب تىح تافلاC نم بيرعلا قشرلا في عقو امم سكعلا لى9 ،ةینAعلا ةترفلا للاC ينبهذلما راصنVٔ ينب مداصت عقو هنVٔ ةیيخراتلا
 يفنلحاو كيلالما بهذلما ينب ةقلاعلا لى9 بيايجإ كلشw سكعنا س4وت لىإ نوینAعلا هب لCد يÃا يمحاس�لا كولسلا نإ .اهسفن ة,¯سلا
 يÃا رمٔ�ا ،1560 ةن6س ناب6سلإا دض متهكرعم في ينینAعلا اهلهVٔ ايهف دناس تيلا ةر³زلجا %ت ،ةبرج ةر³زج هزكرم نكا يÃا ضي=لإاو
 .25ىرخٔ�ا بهاذلما ة,قب لى9 حا�فناو حماسk نم ميهف اود®و الم ،فاhحٔ�ا ينینAعلا عم لماعتلا في ةبرج لياهVٔ ةبغر سكع

 س4وت في ينینAعلا عم فلا�تت ةیض=لإا ةبرج ةر�زج 2.3.

 ةی6س4وتلا 0/لإا لىإ ةبرج ةر�زج قالحإ 1.2.3.
 اذه صرنحا دقف ،يفنلحا تىح وVٔ كيلالما بهذلما راش�نا ردق سفنب نك³ لم س4وت في ضي=لإا بهذلما راش�نا نVٔ اقباس ©رbذ

 ةیض=لإا ينب تاقلا9 تد®و دقو .ةی6س4وتلا دلابل� قيشرلا لWاسلا لى9 د®وت تيلا ةبرج ةر³زج في نيAعلا لوخ�ا نمز لىإ بهذلما
 .ناب6سلإا يدیVٔ نم ةبرج ةر³زج اورريح نVٔ لياهٔ�ا ةد9اسبم عاطت6ساو ،سور=رè ن�³ا يرC مدق امدنع ،16 نرقلا ةیادب في ينینAعلاو
 ،ينینAعلا عم ينیض=لإا ةبرج نكاس ايهف فلاتح ،ةبرج ةر³زج لوح ناب6سلإاو ينینAعلا ينب ةيربb برح تعقو 1560 ةن6س في äذك
 qف لهس ام وهو ،فاhحٔ�ا ينینAعلاو ةیض=لإا ينب براقت دوجول ةیادب ةثدالحا هذه دعتو .26ناب6سلإا ةيمزهو ينینAعلا راصتن= تتهhاو
 ةی6س4وتلا ندلما كل طبر لى9 س4وت لىإ اهلوخد دعب ةینAعلا تاطلسلا تلعم دقو .ينفرطلا ينب حایتراو لصاوت تاقلا9 دوجو لىإ دعب

 
 .101-98 ،لاÈاو Åو}ا ءانب ةینÎعلا سkوت ،ةینه دیلحما دبع 22
 .156-155 ،)1939 ،ةیqسkوتلا ةعبطلما :سkوت( دیدلجاو يمدقلا في د_حوتلا لماعم يخرG ،ة�ولخا نE دمحم 23
 .62 ،)1974 ،عیزوتلاو شر|لn ةیqسkوتلا را}ا :سkوت( ةیبرغم تاضرامح ،روشا= نE لضافلا دمحم 24
 .257-254 ،)2000 ،كایqسرإ :لوبنطسإ( نيÎعلا دهعلا في ةیبرعلا راطقØ يخرG ،ولgؤ; لي®اس لیل× 25

26 Kadir	Gömbeyaz,	 ‘’Telâti,	Ebû	Süleyman’’,	Türkiye	Diyanet	Vakfı	İslâm	Ansiklopedisi	(Ankara:	TDV	Yayınları,	2019),	
EK-2,	588-589. 
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 0/لإا لىإ ةیض=لإا ةبرج ةر³زج ايهف ابم ،سي4وتلا بونلجا قطاhم كل قالحٕ= تماقو .هتعضو يÃا دیدلجا يرادلإا يم6سقتلا نضم ،زكرلم=
  .27م1578 ةن6س دودW لىإ برغلا سلبارط 0/إ لzق نم رادت قطانلما هذه تنكا نVٔ دعب ،ةی6س4وتلا

 تافلالخا بÓسä wذو ،برغلا سلبارط 0/إو ةی6س4وتلا 0/لإا ينب دودلحا طبضب ةینAعلا تاطلسلا تماق ىرخVٔ ة± نم
 في ةیض=لإا خی6ش نلVٔ9 دقو ،برغلا سلبارط 0/إ لدب س4وت 0/ٕ= قاæتلÇ في نوبغر³ ةبرج لهVٔ نكا ث,ح ،مانه�ب ترهظ تيلا

 في ایبايجإ لاما9 اذه نكا دقو .ةی6س4وتلا 0/لإ= ةبرج ةر³زج قالحإ في هتبغر نع م1599 ةن6س mبرلا الله دبع خی6شلا ةبرج ةر³زج
 ترÊوت نVٔ دعب س4وتب ةبرج ةر³زج قالحإ م1604 ةن6س تم دقو .ضي=لإا بهذلما ينبو ةینAعلا 0/لإا تاطلس ينب لصاوتو همافت دوجو
 0/لإا لىإ ادناسم ينیض=لإا فقوم نكاو .ةر³زلجا لى9 ةیركسعلا تا±اولما دW لىإ تلصوو ،سلبارط 0/إو س4وت 0/إ ينب تاقلاعلا
 ينیعت ةدا9ٕ= ةی6س4وتلا 0/لإا تاطلس تماق ماك .س4وت 0/إ رbاسع اودناس ،اصشخ 42 لياوح تا±اولما هذه في ل�ق ث,ح ،ةی6س4وتلا

 0/إ كماW ياد نAع نكتم äذبو .ةی6س4وتلا 0/لإا تاطلس ى� اهل لاثممو ،ةبرج ةر³زلج اGی6ش دول® نè سىوم نè رعم ةیض=لإا خی6ش
 ز³زعتل ينیض=لإا لياهVٔ بسb في حنج تقولا سفن فيو ،ةی6س4وتلا 0/لإا لىإ ةبرج قالحإ نم ةرتم6سم تلاوامحو ةيربb دو± دعب س4وت

 .28دلابلا في هتطلس

 ةبرج ةر�زلج دیدلجا يرادلإا يم6سقتلا في ضي=لإا بهذلما رود 2.2.3.
 نياثلا فصنلا ةیادب في ادیدش ارÊوت تفرع دق برغلا سلبارط 0/إ في ةینAعلا تاطلسلاو ينیض=لإا ينب ةقلاعلا تنكا ئنل

 عم ةر³زلجا خوی6ش دVٔW فلاتح بÓسw ،ينفرطلا ينب ةæلسم تا±اوم ثودW هنع جتن ،مانه�ب همافتو قفاوت دوجو مد9و ،م16نرقلا نم
 كردVٔ ث,ح ،ةن6سح ةقلا9 تنكا ةی6س4وتلا 0/لإا في ةینAعلا تاطلسلاو ةبرج ةر³زج ينب ةقلاعلا نVٔ لاإ ،29اش= ثوغرد دض ناب6سلإا
 اوسرايم لمو ،ةمحاس�م ةسای6س ةبرج ةر³زج لهVٔ عم اوجتهhا Ãä ،ضي=لإا بهذلما عم لماعتلا ةی6ساسح ىدم ةی6س4وتلا 0/لإا وینAع
 عقوبم عتتمÊ ةر³زلجا هذه نVٔو اصوصخ ،س4وت 0/إ في ةینAعلا ةطلسل� ةضراعم ةقطhم لىإ ةر³زلجا هذه لوحتت لا تىح ،طوغض يVٔ همدض
 ينینAعلا ينب عاصرلا رومح ةر³زلجا هذه تنكا دقو .ايهل9 ةرطی6سل� ابه دصترت تيلا ىوقلا نم دیدعلا كانهو ،ةیاغل� مî يجیتاترسا
 لماعت دقف Ãä .31برغلا سلبارط 0/إو س4وت 0/إ ينب سفانت رومح äذ دعب تنكا ماك .30م16نرقلا نم لؤ�ا فصنلا في ناب6سلإاو
 هذه تقلحVٔ نVٔ ذhمو ،äذ لباقم في .منهم ةدافت6سÇو مبه6سb دصق ،نرم بولسRٔب ضي=لإا بهذلما عمو ةر³زلجا هذه عم نوینAعلا
 يری6سk ةیرح مهحhمو ،ينیض=لإا ةبرج لهVٔ عم تاقلاعلا دیطوت لى9 ياد فسوی هدعب نمو ياد نAع لعم ةی6س4وتلا 0/لإ= ةر³زلجا

 اهسVٔر³ ةر³زلجا تنكا دقف .ينینAعلا ءيمج لzق هیل9 نويرسð اونكا يÃا يرادلإا ماظنلا قفوو ،يÛهقفلا مبههذم لوصVٔ قفو ،منهوؤش
 ودبیو .خی6شلا ةد9اسمو ةر³زلجا ةرادإ سلمج ةباثبم وهو ،ةبازعلا سلمج ىمسð سلمج د®وی نكا ماك ،ةر³زلجا في ةطلس لىVٔ9 لثيم خی6ش
Vٔ6سقتلا هذه نqدد9 ءولجو ةیتم6سرلا 0و�ا ةیانه دعب ةر³زلجا في تد®و ت bقلا نم يربzاهوذتخاو ،ةبرج ةر³زج لىإ ةیض=لإا ةیبرعلا لئا 
 .32ةبازعلا سلمجو خی6شلا ةسسؤم لى9 ئماقلا ،يرادلإاو سيای6سلا يم6سقتلا اذه اوعضوو ،مله ارقم

 ،ةبازعلا سلمجو خی6شلا ةسسؤم ماظنب منهوؤش يری6سk ةیرح ةبرج ةر³زبج ينیض=لإل اوbرÊ ينینAعلا نVٔ غمرو ىرخVٔ ة± نم
 كانه نكا دقو .اهل ةر³زلجا ةیعبتو ةینAعلا ةطلسلا لثيم تقولا سفن فيو ،ةر³زلجا في ءاضقلا رمVٔ لىوتی ،يفhح ضاق ينیعتب اوماق منهVٔ لاإ
 ةر³زلجا لCاد رارقت6سا قلC لى9 اذه سكعنا امم ،ةر³زلجا نوؤش ةرادإ في ةبازعلا سلمج و خی6شلا ةسسؤم ينبو ضياقلا ينب نواعت

Cٔ�ا عبرلا للاCغمرو .16نرقلا نم ير Wلاإ ينت6سسؤلما ينب تافلالخا ضعب ثود Vٔعلا تاطسلا نAدتت تنكا ةینCللح ةظلح كل في ل 
 ةماعلا عاضؤ�ا لى9 ابلس سكعنت دق ،ةی6سای6س ةن�ف يVٔ لىإ وVٔ ةیلهVٔ برح لىإ يدؤی دق ،بيهذم مادص ئ� ابنتج ،همافتل= عانزلا
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 .1/19	،)1999 ،با�كلn ةیبرعلا را}ا :سkوت( نامVٔا دهعو سkوت كولم راÞخٔ; في نامزلا لهٔ; فاتحإ ،فایضلا ئ; نE دحمٔ; 28
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 ةر³زج في ضي=لإا بهذلما لى9 قییضت وVٔ طغض ةسای6س يVٔ اوسرايم لم 16 نرقلا للاC ينینAعلا نإ لوقلا نكيم اموعمو .ةقطنمل�
 ةی6س�ئرلا ة,ملاسلإا بهاذلما همVٔ دCٔW هدوجو لى9 ظفاWو ،س4وت في بهذلما اذه رارتم6سا في بيايجإ كلشw هماس يÃا رمٔ�ا ،ةبرج
 ينب ارÊوت تدهش تيلا ر*ازلجا في عقو ام سكع لى9 ،ة,فنلحاو ةیض=لإاو ة,كلالما ينب مداصت عقو هنVٔ ةیيخراتلا رداصلما رbذت لمو .دلابلا في
 .ير*ازلجا بونلج= ةیادرغ ةنیدم في ةدوجولما ةیض=لإاو ة,كلالما

 نيAعلا دهعلا للاC ةی6س4وتلا 0/لإ= ءا�فلإا ةسسؤم 3.3.
 دقو ،دلابلا في يسمرلا بهذلما لثيم تيفم ينیعت تمی ث,ح ،صيفلحا دهعلا في يسمر كلشw ءا�فلإا ةطخ دوجو س4وت تفرع

 ةطلسلا تنكا ماك ،كيلالما بهذلما لى9 دلابلا نكاس ةیبلVٔÑ نVٔ بÓسä wذو ،نيAعلا لوخ�ا لیzق ةی6س4وتلا ر/�ا في ا,كلام تيفلما نكا
 دقو .تيفمل� ةيربb ةنكام تیطعVٔو ،ايربb اروطت تفرع دلابلا لىإ نيAعلا لوخ�ا دعب ءا�فلإا ةطخ نVٔ يرÑ .ة,كلام ة,¯س ةیصفلحا ةكمالحا
 .ةی6س4وتلا دلابلا في ةئماقلا ةینAعلا ةطلسلا نلاثيم ماهEو ،كيلالما تيفلماو يفنلحا تيفلما مضی ءا�فلإل سلمج س�سRٔت نيAعلا دهعلا في تم
 ةینAع ءا�فإ ةطخ هي ملاسلإا ةGی6شمو .ينلوؤسلما ضعب لزع في تىح يربb رود ¸ نكاو ،ملاسلإا خی6شw بقلی يفنلحا تيفلما نكا دقو
 امم ،فئاوطو بهاذمو ن/دVٔ ةد9 ابه د®وت تيلا ةینAعلا ة,فارغلجا لمكا في ة9ونتلما ة,¯ی�ا R0ٔسلما يمظنت ل®Vٔ نم نوینAعلا ا�دæت6سا
 تا9انزلا لWو ةیعشرلا كمالمحا äذكو ،ءا�فلإا لىوتتو ،ة,¯ی�ا R0ٔسلما لى9 فاشرلإل ملاسلإا خی6ش ةسسؤم س�سRٔت لىإ رمٔ�ا ضى�قا
 للاC ةی6س4وتلا 0/لإا في ءا�فإ ةطخ س�سRٔت تم دقف ،ملاسلإا خی6ش ةسسؤم ماظن نع ةدیعب س4وت نكÊ لمو .ة,¯ی�ا فئاوطلا ينب
 دقو ،ةی6س4وتلا ر/�ا في ملاسلإا خی6ش ةسسؤم حبصتل تيفلما ةطخ ر³وطت تم äذ دعب ثم ،كيلامو يفhح ينی�فم نم ةنوكم 16 نرقلا

 ة,فhحو ة,كلام نم س4وت في دوجولما بيهذلما عونتلا يمظنت في ةسسؤلما هذه تبعل ماك ،دلابلا في ة,¯ی�ا R0ٔسلما يمظنت في تهماس
    .33ةیض=إو

.4.3 Lٔاسلما همPتيلا ة,فنلحا د Lٔس4وت في تسس Cعلا دهعلا للاAني: 
 حور نع برعت ،تاسسؤمو د®اسم ةد9 ءاش4ٕ= ةینAع 0/إ لىإ تلوتح نVٔ دعبو ،س4وت لىإ ملهوخد دعب نوینAعلا ماق

 تاسسؤم ةد9 نيAعلا دهعلا للاC ترهظ دقو .كيلالما بهذلما بنا® لىإ ةی6س4وتلا دلابلا في ايربb اراش�نا فرع يÃا يفنلحا بهذلما
 هنVٔ يرÑ ،ةیيملعتلاو ة,¯ی�ا تاسسؤلما نم اهيرÑو سرادلماو عماولجا :ل!م ةینAعلا س4وت �Wرم نع برعتو ،ةینAعلا ةطلسل� ةعب� ة,¯ید
 في ةیبهذلما ةWاسلا لى9 ايرثRٔت ثركٔ�ا ةسسؤلما وه ةنوتیزلا عما® لظ دقف ،ةدید9 ة,فhح د®اسم روهظ نم غمرل= هنVٔ لىإ يرش4 نVٔ بيج
 ة,فنلحا د®اسلما همVٔ رbذن نVٔ نكيمو .ةی6س4وتلا 0/لإا في ةكمالحا ةینAعلا ةطلسلا نمو بهاذلما كل لzق نم ايربb اماترWا ىقلیو ،س4وت
  :لياتلكا هيو ةینAعلا س4وت في ترهظ تيلا

 سردی ة,فhح ةسردم ةباثبم نكاو ،م17 نرقلا نم ةیادب ت/ا�ا كمح ةترف في هد,�شk تم ث,ح ،س4وتب ياد فسوی عما® -
 .فاhحVٔ خوی6ش دی لى9 يفنلحا هقفلا ايهف

 اضیVٔ عمالجا اذه نكا دقو ،نيAعلا يرماعلما عباطلا للاC نم رهظیو ،م17 نرقلا رخاوVٔ في سسRٔت :س4وت في ي= دمحم عما® -
 .يفنلحا هقفلا ايهف سردی ة,فhح ةسردم

 ،ةینAعلا نذRٓلما زارط لى9 هتنذÞم ودبتو ،م1615 ةن6س ياد فسوی دهع في هس�سRٔت تم دقو :ةبرج ةر³زبج كارÊٔ�ا عما® -
 عمالجا اذه سكعی ماك .س4وت في بهاذلما ينب شðاعتلا 0اW لى9 لدی ام وهو ،ضي=لإا بهذلما زكرم ةبرج ةر³زج في هس�سRٔت تم دقو
  .س4وت في ةینAعلا تاطلسلا لىإ ةر³زلجا ةیعبت

 
 ،)2018( 16 ،ة_ملاسلإا تاسار}او ةیملعلا ثوحبلا wمج ،"ایلا® سkوت ة_قیرفٕ° اهدعبامو ةینÎعلا Åو}ا دهع في ة_فنلحا ىو�فلا ةسائرو يفنلحا بهذلما ةٔ¥شk" ،رهاظ سراف 33

379.  
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 ،هتنذÞم لمابج يزتم دقو ،19 نرقلا نم لؤ�ا فصنلا رخاوVٔ في لیلجما عمالجا اذه سسRٔت دقو :عباطلا بحاص فسوی عما® -
 لیعماسإ خی6شلا منهم ،نويرثك ءمال9 هhم جرتخو ،ةی6س4وتلا دلابلا في هشر4 في ايربb ارود بعلو ،يفنلحا هقفل� ةراhم عمالجا اذه نكا دقو
   .يفنلحا بهذلما ه,ف سردی نكا يÃا ناطلس ة�او دýسبم نفدو ايهف شا9و ،لوبنات6سإ لىإ س4وت نم لقتنا يÃا ييحافصلا

 :تاPا��ت6س�
 :ةیلاتلا تا®ا�¯ت6سÇ �جم لىإ اذه انثبح في صلنخ نVٔ نكيم

 ةیبهذم ةطراC تكلشk ث,ح ،ايهôإ ميلاسلإا ح�فلا لوخد عم تVٔدب ،ةيمدق R0ٔسم س4وت في بهاذلما راش�نا R0ٔسم دعت  *
 ا,قیرفإ لماش فيو س4وت لCاد ةیعتم~ا ة,¯بلا ةعیبط لى9 شراzم كلشw رVٔµ امم ،ةی6سای6سلا تىحو ةیهقفلاو ةیركفلا اتهایعجرم في ة9ون�م

 .اموعم

 بلVٔÑ تلقتناف ،بيرعلا قشرلما ةقطhم اتهدهش تيلا ةیبهذلماو ةی6سای6سلا تاروطتل= س4وت في ةیبهذلما R0ٔسلما ترRµٔت *
 ةقطhم في ةیملعلاو ةی6سای6سلا زكارلما همVٔ تنكا اهرابتع= س4وت في تزكرÊو ،ا,قیرفإ لماش ةقطhم لىإ قشرلا في ترهظ تيلا بهاذلما
 .ميلاسلإا برغلا

 في صرنحا بيهذم دهشم زارفإ في تهماس ،ةی6سای6س فورظ ةدعب ترRµٔت ايربb اروطت س4وت في ةیبهذلما ةطرالخا تدهش *
 .ةیض=لإاو ة,فنلحاو ة,كلالما في تلثتم ىبرك ة,ملاسإ بهاذم ةثلاث

* Êدناو ىرخٔ�ا بهاذلما ة,قب تعجارµاد ةیملعلاو ةیعتم~او ةی6سای6سلا تاروطتلا ءارج س4وت في بيهذلما دهشلما نم ترCل 
 .اقباس اه©رbذ تيلا ةثلاثلا بهاذلما %ت ىوس لzقتی لم يÃا يعتم~ا جازلما بÓسwو ،س4وت

 عتم~ا ةعیبطو جازم عم هماýس4ا بÓسw ،ا,قیرفإ لماش فيو س4وت في اراش�نا ثركٔ�ا بهاذلما همVٔ دVٔW كيلالما بهذلما لّ!م *
 .اهل ایسمر ابهذم كيلالما بهذلما ت¯بت ة,¯س لود روهظ بÓسwو ،ةنورمو اWایترا ه,ف د®و يÃا سي4وتلا

 ،راش�نلال هعمدت هفلC ةی6سای6س ةوق دوجو مدعل äذو ،كيلالما بهذلما راش�نا سفنب س4وت في يفنلحا بهذلما شر�نی لم *
  .راش�نÇ ةوق ث,ح نم س4وت في نياثلا بهذلما يقب ث,ح ،سي4وتلا عتم~ا لCاد هعقوم ززعتو

 ،¸ ازكرم ةبرج ةر³زج ¸ ذتخا دقو ،س4وت في تشر�نا تيلا ةثلاثلا ة,ملاسلإا بهاذلما همVٔ دVٔW ضي=لإا بهذلما كلّش *
  .اهل ایسمر ابهذم ضي=لإا بهذلما نىÓتت تنكا تيلا ةیتم6سرلا 0و�ا ءاتهhا دعب اصوصخ

 كلشw رVٔµو ،ةی6س4وتلا 0/لإا في بيهذلما äذكو ،يعتم~او سيای6سلا راسلما في ماî افطعhم س4وت لىإ نيAعلا لوخ�ا ل!م *
bةدوع دهش�س تيلا ةیبهذلما ةطرالخا ةعیبط لى9 يرب bدعب ،يفنلحا بهذمل� ةيرب Vٔو تفخ نÊرم في عجارW� ةیصفلحا 0و�ا.  

 لمف ،س4وتب ة,ملاسلإا بهاذلما كل عم ة�æفhمو ةنرم ةیمحاسk ةسای6س م1574 ةن6س س4وت لىإ ملهوخد ءانثVٔ نوینAعلا جتهhا *
 دض مبهرح للاC مهعم تفلاتح تيلا بهاذلما هذه عم نوینAعلا ل9افت لب ،بهاذلما هذهل عhم وVٔ عقم ةسای6س يVٔ ةیيخراتلا رداصلما رbذت

Çنياب6سلإا للا�ح. 

 0/لإا في ةینAعلا تاطلسلا عمد لضفب ةدید® ةشاعتنا م16 نرقلا ةیانه في نيAعلا لوخ�ا دعب يفنلحا بهذلما فرع *
 .كيلالما بهذلما بنا® لىإ اهل يسمرلا بهذلما وه حبصVٔو ،ةی6س4وتلا

 لى9 ةینAعلا تاطلسلا تلعم يÃا يفنلحا بهذلما نع نوعفادی رابb ءمال9 ةد9 نرقلا نم ةیادبو م 16 نرقلا للاC رهظ *
 شر�ناو انهم ءمال9 ةد9 جرتخو ،يفنلحا بهذلما سðردت في ازر= ارود تبعل ،د®اسم ةد9 ءاش4إ للاC نم س4وت في هتیوقتو هشر4
wكلش Vٔاد ىوقCسي4وتلا عتم~ا ل. 

 عم ينیض=لإا فلاC تلغت6ساو ،ضي=لإا بهذلما عم ة�æفhمو ةنرم ةسای6س ةی6س4وتلا 0/لإا في ةینAعلا تاطلسلا تجتهhا *
  .ةی6س4وتلا 0/لإ= قاæتلÇو انهع لاصفنلا= نویض=لإا بلاط تيلا سلبارط 0/إ في ةینAعلا تاطلسلا
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 دعب 0/لإ= تقلحVٔ تيلا ةبرج ةر³زج لCاد ضي=لإا بهذلما ءانبVٔ بسb نم ةی6س4وتلا 0/لإا في ةینAعلا تاطلسلا تhكتم * 
 .برغلا سلبارط 0/إ عم ةæلسم تا±اوم

 خی6شلا ةسسؤم لى9 ظافلحا ةیرح ينیض=لإل تbرÊو ،ئيا�hت6سا كلشw ةبرج ةر³زج عم ةی6س4وتلا 0/لإا تاطلس تلماعت *
 ةعب� لظت تىح ةر³زلجا في ا,فhح ایضاق اونیع ينینAعلا نVٔ يرÑ .ةیتم6سرلا 0و�ا طوقس دعب نویض=لإا ماهسسVٔ نM³لا ةبازعلا سلمج لى9و
 ./رادإو ای6سای6س مله

 :نایسمر نای�فم دلابل� حبصVٔو س4وت في ءا�فلإا ةطخ اوروط دقو ،س4وت في بيهذم يزیتم ةسای6س يVٔ نوینAعلا سرايم لم * 
 يفنلحا ضياقلا عم نواعتلا عم ىو�فلا راطإ في مهسفنVٔ ةرادإ ةیرح ينیض=لإل كرÊ ��ب .كيلالما بهذمل� نياثلاو ،يفنلحا بهذمل� دWاو
 .ةبرج ةر³زج في 0/لإل لثملما

 تاطلسلا نم يفنلحا بهذلما ه,قل يÃا يرzكلا عم�ا غمر ،س4وت في اراش�نا ثركٔ�ا بهذلما وه كيلالما بهذلما لظ *
 لى9 ظافلحا في مائهمال9و عف© نè ةzقع عما®و ةنوتیزلا عما® رود äذكو ،يعتم~ا جازلما في كيلالما بهذلما سخرÊ بÓسä wذو ،ةینAعلا
 .هراش�نا ةوق

 نواعتلاو ماýس4لا= اموعم ةیبهذلما ةطرالخا تمسkا لب ،ةیبهذم برح يVٔ نيAعلا كملحا رادم لى9 س4وت دهشk لم * 
   .اه©رbذ تيلا ةثلاثلا بهاذلما هذه كلô نضالحا ءاضفلا ةنوتیزلا عما® نكاو ،بيايجلإا ل9افتلاو

 :عجارلماو رداصلما

  .1999 ،باrكل ةیبرعلا راGا :س@وت .نامٔ¬ا دهعو س@وت كولم را�خUٔ في نامزلا لهUٔ فاتحإ .دحمUٔ فایضلا بيUٔ ن¥ا

 .1997،بيرعلا باrكلا راد :تويرب .يخراتلا في لمكا£ا .نسلحا وبUٔ يرثٔ¬ا ن¥ا

  .2004،باrكل ةیصرلما ةماعلا ةئیهلا :ةرهاقلا .لاعلا دبع ر¥ا� دمحم .قتح ،Tمالماو Tاسلما .يمهار¥إ قاسحإ وبUٔ ،يرخطصلإا

  1984.،مولعلا راد :ضÄرلا .لي:قعلا نÂلس رعم .قتح ،"ة:قیرفإ ءمالC تاقبط" .بيرغلما ييمتم£ا يمتم ن¥ دحمUٔ ن¥ دمحم ،يقیرفلإا

 	2003.،شرّ¢ل ليC دّمحم راد :سقافص .طسّوتلما برC ركافٔ¬او ناس@لإا ةیّ�رح برغلما دلاب لىإ Æرالخا ركفلا لاقتنا .ةفیطل ،يكابلا
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  .120-116 :)1976( 6 ،ةیبراغلما ةیيخراتلا ÒÍا ،1519 ةنAس لؤ¬ا يملس ناطلسلا لىإ رÔازلجا ةنیدم لياهUٔ نم 3اسر لوUٔ .لیللجا دبع ،ييمتم£ا

 .1981،باrكل ةیبرعلا راGا :ا:×یل .نياÕیتلا uÍر .الله دبع دمحم وبUٔ نياÕیتلا

 .	1998،ميلاسلإا برغلا راد :تويرب .ه�وق دمحم.قتح ،ةبرج ءمالC .دحمUٔ ن¥ نÂلس تيلایلحا

 . 1939،ةیAس@وتلا ةعبطلما :س@وت  .دیدلجاو يمدقلا في د:حوتلا لماعم يخر[  .دمحم ،ة�ولخا ن¥ا
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 ،ة:ملاسلإا نوؤشلاو فاقؤ¬ا ةرازو :ةیبرغلما ةكلملما .يجنطلا تیو[ ن¥ا قتح ،Tام بهذم ملاUٔC ةفرعلم Tاسلما بیرقتو كرادلما بçترæ .ضایع ضياقلا
1983.  
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س4وت في نوینAعلا اهسسVٔ تيلا ة,فنلحا د®اسلما  

 1615. ةن6س ت/اّ�ا ةترف مكاّح زرVٔè هدی6ش يÃا س4وتب ياد فسوی عما® :1 قحلم

 
 لوبنطسا عماوج ةكاRلمح ةضحاو ةدارإ نع هترماع برّعت .)1697-1692( س4وتب ي= دمحم عما® :2 قحلم
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 ةینAع ةنذÞم .ةیض=لإا ةبرج ةر³ربج كارÊٔ�ا عما® :3 قحلم

 
 س4وتب عباطلا بحاص فسوی عما® :4قحلم
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DÜNDEN	BUGÜNE	TEREKEME	TÜRKLERİNİN	DÜĞÜNLERİNDEKİ	
DEĞİŞİMLER	ÜZERİNE	BİR	ARAŞTIRMA	(DAĞISTAN-DERBENT	ÖRNEĞİ)	

A	research	on	the	Changes	in	the	Wedding	of	the	Terekeme	Turks	from	Past	to	Present	

	

	 	

Öz	
Eşsiz	geleneklerle	dolu	bir	kutlama	olan	ve	hayatın	geçiş	dönemlerinden	biri	olan	düğün	törenleri,	birçok	halklarda	
nesiller	boyu,	farklı	şekillerde	ortaya	çıkarak	en	önemli	aile	ritüelleri	arasında	yer	almaktadır.	Uygulama	biçimleriyle	
düğünler	 aynı	 zamanda	 hem	 toplumsal	 dayanışmayı	 hem	 de	 ekonomik	 paylaşımı	 içermektedirler.	 Terekeme	
Türklerinin	de	düğünleri	gelenek	ve	göreneklerle	dolu	aşamalardan	oluşmaktadır.	Bu	makalede	düğün	aşamaları	tek	
tek	 incelenerek	 eski	 ve	 yeni	 geleneklerin	 karşılaştırılması	 amaçlanmıştır.	 Bu	 kapsamda	 bölgenin	 farklı	 köylerinde,	
kartopu	 tekniğiyle	 ulaşılan	 kişilerle	 yapılandırılmamış	 derinlemesine	 görüşmeler	 yapılmıştır.	 Araştırmada	modern	
Terekeme	düğünlerinde	çok	eski	gelenekler	yanında	son	yıllarda	birtakım	değişikliklerin	de	yaşandığı	görülmektedir.	
Zira	yeni	Terekeme	düğünleri	önemli	maddi	maliyetler	gerektiren	bir	döngü	haline	gelmiş	durumdadır.	Bu	makale,	
Derbent	 bölgesindeki	 köylerde	 ikamet	 eden	 Terekeme	 Türklerinin	 unutulmaya	 yüz	 tutmuş	 düğün	 ritüellerinin	
kökenleri	ve	günümüzde	değişen	teknoloji	ve	yaşam	koşulları	nedeniyle	düğünlerde	meydana	gelen	bazı	değişiklikleri	
değerlendirmektedir.	

Anahtar	Kelimeler:	Kültür	Sosyolojisi,	Gelenek/Görenek,	Düğün,	Evlilik,	Terekeme	Türkleri.	

	

Abstract	
Wedding	ceremonies,	which	are	a	celebration	 full	of	unique	 traditions	and	one	of	 the	 transition	periods	of	 life,	are	
among	the	most	 important	 family	rituals,	appearing	in	different	 forms	in	many	peoples	for	generations.	 	With	their	
forms	of	practice,	weddings	also	include	both	social	solidarity	and	economic	sharing.	The	weddings	of	the	Terekeme	
Turks	 also	 consist	 of	 stages	 full	 of	 traditions	 and	 customs.	 This	 article,	 it	 is	 aimed	 to	 compare	 the	 old	 and	 new	
traditions	 by	 examining	 the	 wedding	 stages	 one	 by	 one.	 In	 this	 context,	 unstructured	 in-depth	 interviews	 were	
conducted	with	people	reached	by	snowball	technique	in	different	villages	of	the	region.	In	the	research,	it	is	seen	that	
there	have	been	some	changes	in	recent	years	besides	very	old	traditions	in	modern	Terekeme	weddings.	This	article	
evaluates	the	origins	of	the	wedding	rituals	of	Terekeme	Turks	residing	in	the	villages	of	the	Derbent	region	and	some	
changes	in	weddings	due	to	the	changing	technology	and	living	conditions	today.	

Keywords:	Cultural	Sociology,	Tradition/Custom,	Wedding,	Marriage,	Terekeme	Turks.	 	
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GİRİŞ	

Her	milletin	kültürü,	binlerce	yıl	boyunca	insanlar	tarafından	geliştirilen	evrensel	insani	
değerlere	dayanmaktadır.	Düğün	törenleri	ve	adetler	bunlardan	en	istikrarlı	olanlarıdır.1	Evlilik	
ve	 düğün	 ritüelleri,	 bir	 kişinin	 yaşam	 tarzının	 tezahürlerinden	 biridir.	 Evlilik,	 düğün	 öncesi	
törenler,	düğün	törenleri	ve	nikâh	sonrası	töreni	gibi	 insanların	hayatındaki	çok	önemli	anlara	
eşlik	 etmektedirler.	 Bu	 törenler,	 ciddi	 bir	 atmosfer,	 şenlik	 ve	 eğlence	 yaratılmasına	 katkıda	
bulunmaktadır.	 Düğün	 ritüelleri,	 bütün	 halkların	 günlük	 kültüründe,	 etnik	 yapısının	 eski	
geleneklerinin	 canlanmasında,	 geliştirilmesinde	 ve	 korunmasında	 önemli	 bir	 yer	 tutmaktadır.		
Nesillerin	sosyal	deneyimi	ve	etnik	grupların	bilgeliği	geleneksel	düğün	ritüellerinde	yaşamaya	
devam	etmektedir.	Günlük	kültürün	bir	 fenomeni	olan	düğün	ve	 evlilik	merasimleri	belirli	 bir	
tarihsel	gelişim	yolunda	karmaşık	ritüeller,	dini	ve	büyülü	eylemlerden	oluşmaktadır.		

Bu	 konuda	 daha	 önce	 yapılan	 araştırmalar,	 günümüz	 düğün	 ritüellerinin	 geleneksel	
düğün	 ritüellerden	 birçok	 açıdan	 farklı	 olduğunu	 göstermektedir.2	 Ülkedeki	 sosyalist	 yönetim	
anlayışının	 etkisi	 altında	 birçok	 düğün	 geleneği	 ortadan	 kalkmıştır.	 Bu	 değişikliklere	 sosyo-
demografik,	sosyo-kültürel,	sosyo-ekonomik	gibi	birçok	faktör	neden	olmuştur.	Ancak	bütün	bu	
değişikliklere	rağmen	düğün	ve	evlilik	ritüelleri	 toplumdaki	etik	normları	aşılamada	büyük	rol	
oynamaktadır.	Terekeme	bölgesinde	her	iki	taraf	için	de	külfetli	maliyetlere	neden	olan	karşılıklı	
hediyeleşme	ve	çeyiz	düzme	gibi	eski	ritüel	ve	adetlerin	kalıntıları	yeni	biçimler	alarak	devam	
etmektedir.		

Düğün	ritüelleri	farklı	etnik	gruplar	arasında	olduğu	gibi	bazen	aynı	etnik	grubun	farklı	
köylerinde	 de	 farklılık	 göstermektedir.	 Çünkü	 geleneklerin	 korunması	 sadece	 hâkim	 kültürde	
değil	 bir	 bütün	 olarak	 nüfusun	 onlara	 karşı	 tutumlarında	 da	 ortaya	 çıkmaktadır.	 Modern	
Terekeme	düğün	ritüelleri	içerisinde	bazı	değişikliklere	rağmen	istikrarlı	bir	şekilde	korunmaya	
devam	 eden	 bir	 dizi	 geleneksel	 unsurun,	 çeşitli	 inanış	 ve	 uygulamaların	 da	 bulunduğunu	
söylemek	 mümkündür.	 İster	 düğün	 ritüelleri	 olsun	 ister	 diğer	 gelenekler,	 bunların	 hepsi	
eğitimsel	etki	ve	halk	kültürünün	geçmişinin	aktarımı	açısından	insanların	sosyal	davranışlarını	
kontrol	etme	araçlarındandırlar.		

Evlilik	ve	bir	ailenin	kurulması	sadece	bir	kişinin	veya	iki	ailenin	kişisel	meselesi	değildir,	
bu	aynı	zamanda	bir	toplumsal	meseledir.	Evlilik	töreni	her	zaman	eşleri	birleştirmenin	aleni	bir	
eylemi	olmuştur	ve	evlilikle	ilgili	bazı	ritüeller	toplum	tarafından	yerine	getirilmektedir.	Düğün	
ritüelleri,	 bütün	 halklar	 için	 halk	 kültürünün	 canlı	 ve	 ayırt	 edici	 bir	 olgusu	 olarak	 büyük	
karmaşıklık	 ve	 çeşitliliklerden	 oluşmaktadır.	 Çünkü	 ritüeller	 insanların	 hem	 sosyal	
davranışlarını	kontrol	etme	hem	de	halk	kültürünün	yeni	nesillere	aktarılma	işlevi	görmektedir.	

Toplumun	yapı	taşı	olan	aile	yapısındaki	ilk	adımı	oluşturan	düğünler	başlangıç	ve	sonu	
arasında	 birtakım	 işlemleri	 içermektedir.3	 Düğünlerle	 ilgili	 yapılan	 araştırmaların	 birçoğunda	
konu	genelde	birkaç	aşama	şeklinde	ele	alınmıştır.	 	Bu	çalışmada	düğün	öncesi	(kız	isteme,	söz	
kesme,	nişan,	çeyiz	düzme,	dini	nikâh),	düğün	(Koyun-düğü,	kına,	ev	bezeme,	paltar,	gelin	alma,	
toy,	damat	sağlama,	gerdek),	ve	düğün	sonrası	(kalaç,	perde,	yüz	açan,	suya	çıkarma,	kız	ve	erkek	
evine	ziyaret)	olarak	üç	temel	aşamadan	oluşmaktadır.	Ayrıca	günümüz	düğünleri	Rusya	başta	
olmak	üzere	birçok	komşu	ve	diğer	yabancı	halkların	da	geleneklerinden	unsurlar	içermektedir.	

1.	ÖNEM	VE	AMAÇ	

Evlenmek,	bir	insanın	hayatındaki	en	önemli	aşamalardan	biridir.	Bireyin	sosyalleşmesi	
büyük	 ölçüde	 aile	 içinde	 gerçekleşir.	 Her	 insan	 kısmen	 de	 olsa	 kendi	 etnik	 grubunun	
geleneklerinin	 taşımaktadır.	 Kişi	 evlenerek	 toplumun	 en	 küçük	 birimi	 olan	 sosyal	 grup	
oluşturmaktadır.	 Bu	 nedenle,	 düğün	 ve	 evlilikle	 ilgili	 sorunların	 geçmiş	 ve	 günümüzdeki	
durumunun	 incelenmesi	 hem	 toplumun	 geleneklerinin	 tarihi	 hem	 de	 günümüzdeki	 hâkim	

 
1	Нариман	Бубаевич	Хадирбеков,	Свадебные	обряды	народов	Южного	Дагестана	в	прошлом	и	настоящем	(XIX-
XX	вв.),	(Diss.	Ин-т	истории,	археологии	и	этнографии	Дагест.	науч.	центра	РАН,	2009).	

2	Bknz:	Нариман	Бубаевич	Хадирбеков,	a.g.e.	
3	 Asef	 Orucov,	 “Evlenme	 Gelenekleri:	 Palu	 ve	 Nahçivan	 Yöresi	 Üzerine	 Bir	 Araştırma”,	 Fırat	 Üniversitesi	 Harput	
Uygulama	ve	Araştırma	Merkezi	Uluslararası	Palu	Sempozyumu	Bildiriler	Kitabı,	2018,	180.	
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kültürü	 bilmek	 açısından	 önemlidir.	 Çünkü	 günümüzdeki	 bilimsel	 ve	 teknolojik	 ilerlemeler	
yalnızca	maddi	 kültürü	 değil,	 aynı	 zamanda	 aile	 ve	 evlilik	 geleneklerini,	 düğün	 ritüellerini	 de	
etkilemektedir.	Düğün,	önemli	bir	 sosyal	 fenomen	olduğundan	düğünle	 ilgili	 çalışmalar	 sadece	
düğünle	 ilgili	 değil	 aynı	 zamanda	 insanların	 günlük	 kültürünü	 de	 kapsamaktadır.	 Farklı	
aşamalardan	oluşan	bu	düğün	gelenekleri	 sosyal	bir	 sorumluluk	halini	 almıştır.	Dolayısıyla	bu	
çalışmadaki	amacımız	Rusya’nın	Dağıstan	bölgesinde	küçük	topluluk	olarak	yaşayan	Terekeme	
Türklerinin	 eskiden	 günümüze	 evlilik	 tören	 ve	 geleneklerinde	 meydana	 gelen	 değişiklikleri,	
sosyo-kültürel	 süreçlerin	 sosyal	 gruplar	 yaşamındaki	 ve	 toplumdaki	 etkisini	 yansıtarak	
belirlemektir.	

Araştırmanın	konusu	ise	Terekeme	bölgesinin	düğün	törenleri	ve	gelenekleri,	anlamları	
ve	değişimleridir.	

Çalışmanın	 önemi,	 ritüellerin	 ve	 geleneklerin,	 evrimi	 boyunca	 insan	 toplumunun	
yaşamının	her	zaman	ayrılmaz	bir	parçası	olduğu	gerçeğinde	yatmaktadır.	

Düğün	 törenleri	 ve	 gelenekleri,	 sadece	 kişi	 veya	 kişilerin	 belirli	 bir	 duygusal	 tavrını	
uyandıran	bir	eylemi	değil,	aynı	zamanda	her	milletin	tarihinde	kendi	kutsal,	değerli	anlamı	olan	
bir	 eylemdir.	 Aile	 biçimlerini,	 yasal	 normları,	 ahlaki	 değerleri	 ve	 idealleri	 ve	 ayrıca	 komşu	
halklarla	sürekli	temasları	yansıttılar.	

Araştırma	bölgemizde	günümüz	evlilikleri	artık	evlilik	öncesi	tanıma	süreci	ve	bağımsız	
bir	 eş	 seçimi	 gibi	 özellikleri	 de	 içermektedir.	 Bu	 değişikliklere	 nazaran	 yine	 de	 birçok	 ailede	
ebeveynlerin	 eş	 seçimi	 üzerindeki	 etkisinin	 önemini	 korunduğu	 söylenebilir.	 Bütün	 SSCB	
ülkeleri	gibi	araştırma	bölgemiz	de	yetmiş	yıllık	Sovyet	döneminde	"geçmişin	kalıntıları"	olarak	
bildirilen	 geleneklere	 karşı	 savaşmaktadır.	 Bütün	 bunlara	 rağmen	 bölgedeki	 her	 etnik	 grup	
kendi	 özgü	 etnik	 bireyselliğini	 kısmen	 de	 olsa	 korumayı	 başarmıştır.	 Bu	 nedenle	 Terekeme	
Türkleri’nin	 eski	 ve	 yeni	 düğün	 geleneklerinin	 incelenmesinin	 hem	 bilimsel	 hem	 de	 sosyal	
açıdan	önemli	olduğu	düşünülmektedir.		

2.	YÖNTEM		

Nitel	araştırma	yöntemleri,	insanların	toplumsal	eylemlerinin	anlamlarını	yorumlamaya	
yönelik	 sistematik	 gözlem	 olarak	 toplumbilimsel	 araştırmalarında	 kullanılan	 bir	 yaklaşımdır.	
Toplum	içinde	yaşayan	bireylerin	toplumsal	yaşama	biçimi	ve	kuralları	nasıl	algıladıkları	ve	bu	
algıları	kendi	yaşamlarına	nasıl	yansıttıklarını	araştırmaktadır.		Nitel	araştırma	gözlem,	görüşme	
ve	doküman	analizi	gibi	nitel	veri	toplama	yöntemlerinin	kullanıldığı,	algıların	ve	olayların	doğal	
ortamda	gerçekçi	ve	bütüncül	bir	biçimde	ortaya	konmasına	yönelik	nitel	bir	sürecin	 izlendiği	
araştırma	olarak	tanımlanabilir.	Başka	bir	değişle	nitel	araştırma,	kuram	oluşturmayı	temel	alan	
bir	anlayışla	sosyal	olguları	bağlı	bulundukları	çevre	içerisinde	araştırmayı	ve	anlamayı	ön	plana	
alan	bir	yaklaşımdır.4	Nitel	görüşmenin	esası,	açık	uçlu	sorular	sorarak	görüşmeciye	büyük	bir	
inisiyatif	 ve	 girişkenlik	 tanımasıdır.	 Bu	 araştırma	 yöntemi	 araştırmacıya	 soruları	 özgürce	 dile	
getirme	ve	yeni	sorular	sorarak	konuyu	sondajlama	olanağı	tanımaktadır.	Bu	tekniğin	en	önemli	
üstünlüğü	 ise	 gözleme	 bir	 görüş	 derinliği	 kazandırması,	 ek	 ve	 yan	 sorularla	 konunun	 özüne	
gidilmesidir.	Bu	teknik	ayrıca,	gözlemin	akışı	içinde	ortaya	çıkan	ve	önceden	düşünülmemiş	olan	
durumlarda	da	bilgi	sağlayabilmektedir.			

Çalışmamızda	yöntem	olarak	nitel	 araştırmalarda	en	 sık	kullanılan	görüşme	ve	gözlem	
yöntemleri	 kullanılmıştır.	 Görüşme	 yöntemi,	 insanların	 bakış	 açılarını,	 deneyimlerini,	
duygularını	ve	algılarını	ortaya	koymada,	kullandığımız	oldukça	güçlü	bir	yöntemdir.	Görüşmede	
kullanılan	temel	yöntem	ise	sözlü	 iletişimdir.	Günlük	yaşamda	kullandığımız	en	yaygın	 iletişim	
süreci	olan	konuşma	ile	veriler	toplanılmaya	çalışılmıştır.				

Çalışmamızda	 hem	 geçmişte	 hem	 günümüzde	 Derbent	 Bölgesi	 Terekeme	 Türklerinin	
düğün	 töreni	 uygulamaları	 ve	 maliyetleri	 hakkında	 bilgi	 verilmeye	 çalışılmıştır.	 Araştırmada	
görüşme	ve	gözlem	yöntemleri	yanı	sıra	gerek	kendi	başına	gerekse	görüşme	ve	gözlemle	elde	
edilen	verilere	destek	amacıyla	örnekleme	ve	literatür	taraması	da	kullanılmıştır.	Konuyla	ilgili	
literatürü	inceleme,	toplanan	verileri	karşılaştırma,	analiz	etme	ve	sistematize	etme	yöntemleri	
kullanılmıştır.	Konuyla	ilgili	bilgi	toplamak	için	öncelikle	Terekeme	bölgesinin	farklı	köylerinde	

 
4	Ali	Yıldırım;	Hasan	Şimşek,	Nitel	Araştırma	Yöntemleri,	(Seçkin	Yayınları,	2011),	36-39.	
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yaşayan	 kişilerle,	 kartopu	 tekniği	 kullanılarak	 yapılandırılmamış	 görüşmeler	
gerçekleştirilmiştir.	 Görüşme	 yapılan	 kişilerin	 özellikle	 aile	 köklerinin	 Terekeme	 köylerinden	
olmasına	 dikkat	 edilmiştir.	 Görüşmelerde	 kişilerden	 alınan	 bilgiler	 not	 edilmiş,	 değişkenler	
sürece	bağlı	olarak	incelenmiş	ve	toplanan	veriler	süreç	içinde	gerçekleşen	değişiklikler	dikkate	
alınarak	çalışma	içerisinde	kullanılmıştır.	Literatür	taraması	yapılarak	benzer	çalışmalardan	da	
yararlanılmıştır.	Ayrıca	gözlem	ve	örnekleme	de	yirmi	dokuz	yıl	araştırma	bölgesinde	yaşamanın	
vermiş	olduğu	bilgilere	dayanarak	analiz	yapılmıştır.	

3.	DÜĞÜN	TÖRENİNDEN	ÖNCEKİ	AŞAMALAR	

a.	Kız	İsteme		

Dağıstan	düğün	geleneklerine	genel	olarak	bakıldığında	eskiden	daha	farklı	olduğunu	ve	
halkların	asırlık	geleneklerinden	bazılarını	özellikle	koruduğu	görülmektedir.	Bununla	birlikte,	
ülkede	 yaşanan	 sosyo-ekonomik,	 sosyo-politik	 ve	 kültürel	 yaşamdaki	 temel	 değişiklik	 halkın	
yaşam	şekline	ve	ilişkilerine	de	yansımıştır.	Geleneksel	kültürde	yer	alan	birçok	unsur	değişmiş	
ve	basitleştirilmiş	hatta	bazıları	tamamen	ortadan	kalkmıştır.	Dağıstan	halkları	arasında	ister	kız	
ister	erkek	evlat	olsun	evlenmesine	her	zaman	büyük	önem	verilmiştir.	Gelin	veya	damat	seçimi	
bölge	 hakları	 tarafından	 ciddi	 ve	 sorumluluk	 gerektiren	 bir	 iş	 olarak	 kabul	 edilmiştir.	 Bu	
merasim	 sadece	 aileyi	 değil,	 aynı	 zamanda	 akrabaları	 ve	 hatta	 genel	 olarak	 aileye	 yakın	 olan	
herkesi	 ilgilendirmektedir.	Örneğin,	 gelin	olacak	kızın	kişisel	niteliklerini	değerlendirirken	her	
şeyden	önce	titizliği	ve	görgü	kuralları	bilgisi	dikkate	alınırdı.5	Damat	olacak	erkeğin	de	cesur,	
dürüst,	ahlaklı	ve	çalışkan	olma	gibi	özellikleri	ön	planda	gelmekteydi.	Günümüzde	bu	niteliklere	
eğitim	düzeyi	ve	meslek	de	eklenmiştir.		

Kız	 isteme	 evliliğin	 ilk	 aşamasıdır.	 Evliliğin	 bu	 aşaması	 aynı	 zamanda	 içinde	 birçok	
aşamayı	(gelin	ve	damat	seçimi,	görücülük,	ağız	yoklama)	da	içermektedir.	Evlilik	 için	 ilk	adım	
genelde	erkek	tarafından	atılır.6	Kız	isteme	olayı	gelin	adayı	hakkında	bir	karar	verildikten	sonra	
gerçekleşir.	Oğlu	için	bir	kızı	beğenen	aile	belli	etmeden	kızı	izlerdi.	Gelin	olacak	kızların	fiziksel	
sağlığına,	 karakterine,	 davranışlarına	 ve	 en	 çok	 da	 teklifin	 reddedilip	 edilmeyeceğine	 dikkat	
edilirdi.	 Bu	 bilgilerin	 toplanmasıyla	 erkeğin	 kadın	 akrabaları	 ilgilenirdi.7	 Evlenecek	 kızların	
seçilmesi	için	değişik	yöntemler	de	vardı:	Bunlardan	en	yaygın	olanları	-eskiden	evlerde	suların	
olmayışından	dolayı-	kızlar	mahalle	çeşmesine	su	almaya	veya	çamaşır	yıkamaya	gittiklerinde,	
düğünlerde	veya	Kolhoz	(kolxoz)8	işlerinde	çalışırken	beğenip	seçme	şeklinde	uygulanırdı.	Hatta	
halk	arasında	şöyle	bir	hikâye	anlatılmaktadır:	“Varlıklı	bir	adam	oğlunu	evlendirmek	istemiş	ve	
gelin	olacak	kızın	temiz,	eli	iş	tutan	olmasını	dilemiş.	Bu	adam	bir	gün	çevrede	bulunan	köyleri	
gezmeye	 karar	 vermiş.	 Herkese	 evlerden	 çıkan	 toz	 ve	 çöp	 karşılığı	 para	 vereceğini	 söylemiş.	
Köyün	bütün	kızları	evlerindeki	çöpleri	toplayıp	para	karşılığı	değiştirmeye	giderken	bir	tane	kız	
evinde	çöp	bulamadığı	için	komşusundan	aldığını	söylemiş.	Bunu	duyan	adam	bu	kızı	oğluna	eş	
olarak	almış”.9	(K1	-K-75).		

Kız	hakkında	toplanan	veriler	damadın	ailesini	tatmin	ettiği	durumda,	erkeğin	de	seçilen	
kızla	evlenmeye	rıza	göstermesi	istenilirdi,	fakat	bunu	geleneğe	göre	ailesi	değil	yakın	arkadaşı	
sorardı.	Birçok	ailede	de	karar	genelde	büyükler	tarafından	alınırdı.	Kız	istemeye	genelde	“elçi”10	
olarak	akrabalardan	veya	komşulardan	ağzı	 iyi	 laf	 yapan	ve	aynı	 zamanda	her	 iki	 tarafı	da	 iyi	
bilen	bir	 kadın	 gider.	 Çok	nadir	 de	 olsa	 erkeğin	de	 “elçi	 “olarak	 gittiği	 durumlar	 görülmüştür.	

 
5	Алмаз	Мусаевна	Исмаилова,	Свадебные	обряды	народов	Дагестана,(In	История	и	археология,	2012),	80-83.	
6	 Zeynel	Turan,	 “Geçmişten	Günümüze	Makedonya	Türklerinin	Evlenme	Düğün	Gelenekleri”,	Fine	Arts,	 9	 (4)	 ,	2014,	
181-191.		

7	Сакинат	Шихамедовна	Гаджиева,	Семья	и	брак	у	народов	Дагестана	в	XIX-начале	XX	в,(	Наука,	1985),	165.	
8		SSCB'nde	tarım	sektöründe	örgütlenen	"kolektif	tarımla"	uğraşan	birlikler	olarak	tanımlanırlar.	Toprağın	mülkiyeti	
devlete	ait	olmakla	beraber,	99	yıllığına	sembolik	bir	rakamla	köylüye	kiraya	verilir.	https://www.sabah.com.tr/tdk-
anlami/kolhoz-ne-demek-kolhoz-tdk-sozluk-anlami#most-asked-questions-1	

9	Umuhanım	Novruzbekova,	Deliçoban	köyü,	71,	ev	hanımı,	lise	mezunu.	
10	Terekeme	Türklerinde	kız	istemeye	giden	kişiye	verilen	ad.	
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“Elçi”	kadın	genelde	kapı	yanında	darı	süpürgesinin11	üstüne	oturmaya	çalışırmış	ki	kız	istemeye	
geldiği	anlaşılsın	diye.	Bu	adet	hem	Sibirya	Tatarlarında	hem	de	Slav	halklarında	yaygınmış.12		

Terekeme	 Türklerinde	 amca,	 hala,	 dayı,	 teyze	 çocukları	 birbirleriyle	 evlenebilirler.	 Kız	
kaçırma	 olayına	 bölgede	 hiç	 rastlanmamıştır.	 Eskiden	 beşik	 kertmesi13	 ve	 berdel14	 de	 halk	
arasında	 yaygındı.	 Kız	 istemeye	 halk	 arasında	 yaygın	 olan	 inançlara	 göre	 haftanın	 her	 günü	
gidilmez.	Hayırlı	 işler	 için	uğurlu	ve	uğursuz	 sayılan	haftanın	özel	 günleri	 vardır.	 “Örneğin,	 en	
uğurlu	gün	pazartesi	sayılır;	salı	günü	ise	nas	(uğursuz)	günü	olarak	bilindiği	için	halk	arasında	
bugün	kesinlikle	hiçbir	işe	başlanılmaz.	Cuma	günü	de	gidilmezdi,	yaygın	olan	inanca	göre	bugün	
hiçbir	dünya	 işiyle	uğraşılmaması	gerekirdi.	Bu	 inançlar	günümüzde	de	devam	etmektedir.	Kız	
istemeye	 kimsenin	 görmemesi	 için	 akşam	 saatlerinde	 gidilir”.	 (K2-K-67).	 Günümüzde	 ise	
evlenmek	 isteyen	 erkek	 evleneceği	 kızı	 önce	 kendisi	 beğenir	 sonra	 ailesine	 söyleyerek	 istetir.	
Evliliklerin	sadece	önemsiz	bir	kısmı	ebeveynlerin	inisiyatifinde	ve	seçiminde	sonuçlanmaktadır.	
Ancak	bunlar	ebeveynlerin	iradesinin	şiddetle	dayatılması	değil,	daha	çok	ebeveynler	ve	gençler	
arasında	 bir	 rıza	 eylemidir.	 Bu	 düzen,	 genç	 neslin	 eşitsizliğinin,	 aile	 ve	 toplumdaki	 otoriter,	
despotik	 ilişkilerin	 tamamen	üstesinden	gelindiğinin	kanıtıdır.	Genellikle	gençlerin	kararı	önce	
aile	 çevresinde,	 sonra	 en	 yakın	 akrabalar	 çevresinde	 tartışılır.	 Ebeveynler,	 oğullarının	 veya	
kızlarının	seçimine	başarısız	olduğunu	düşünürlerse	müdahale	etmeye	çalışırlar,	ancak	son	söz	
yine	gence	ait	olur.	Böyle	bir	anlaşmadan	sonra,	geleneksel	çöpçatanlık	aşamaları	başlatılır.	Bu	
davranış	hem	geleneklere	hem	ebeveynlere	ve	aynı	zamanda	düğünden	önceki	renkli	aşamalara	
bir	 saygı	 göstergesidir.	 Genel	 olarak	 kızla	 erkeğin	 anlaşarak	 evlenmesi	 günümüzde	 daha	
yaygındır.	Dolayısıyla	eskiden	olduğu	gibi	görücü	usulü	evlilikler	yok	denilecek	kadar	azalmıştır.		
Modern	 Terekeme	 ailesinde	 evliliğin	 temel	 şartları	 daha	 çok	 karşılıklı	 saygı,	 sevgi,	 yardım	 ve	
duygulara	dayanan	ilişkilerdir.	

b.	Söz	Kesme	(Küçük	Geleşen),	Nişan	(Büyük	Geleşen,	Orusgat)	

“Geleşen”	 Terekeme	Türklerinde	 nişan	 demektir.	 Söz	 kesmeye	 “küçük	 geleşen”,	 nişana	
da	“büyük	geleşen”	denir.	Gelin	adayının	özellikleri	aile	meclisi	tarafından	kabul	edildikten	sonra	
evlilik	hakkında	kız	tarafının	da	görüşlerini	almak	için	“elçi”	kadına	başvurulur.15		“Elçi	“olumlu	
cevap	 alırsa	 oğlanın	 annesi	 ve	 en	 yakın	 akrabalardan	 birkaç	 kadın	 kız	 evine	 giderler.	 Çay	 ve	
pasta	ikramından	sonra	her	iki	taraf	arasında	kız	isteme	konusu	netleştirilir.	Bundan	sonra	kızın	
annesi	kadınlara	hediyeler	verir,	genelde	bu	hediyeler	başörtüsü	veya	şaldan	ibarettir.		

Adet	 olarak	 iş	 tek	 bir	 ziyaretle	 bitmez.	 Yaygın	 atasözüne	 göre	 “iyi	 bir	 kızı	 almak	 için	
elçinin	 ayakkabılarının	 yıpranması	 lazım”.16	 Kız	 tarafının	 gönlü	olduğu	durumlarda	 söz	 kesme	
olayının	bazen	ilk	ziyarette	çözümlendiği	de	olmaktadır.	Söz	kesme	olayı	çok	az	kişi	tarafından	
bilinir	 ve	 başka	 kişilerin	 araya	 girip	 bu	 işi	 bozmamaları	 için	 büyük	 geleşene	 (nişana)	 kadar	
genelde	gizli	tutulur.	“Eskiden	söz	kesme	olayından	önce	muhakkak	her	iki	tarafın	büyüklerinin	
görüşleri	alınırdı.	Günümüzde	ise	aileler	bu	kararı	kendi	aralarında	almaktalar”.	(K1	-K-75).	

Nişan	 söz	 kesmeden	 sonra	 gelen	 merasimdir.	 Nişan,	 iki	 ailenin	 akraba	 olma	 niyeti	
hakkında	 akrabaları,	 sevdiklerini	 ve	 tüm	 köylüleri	 bilgilendirmek	 gibi	 ciddi	 bir	 eylem	
niteliğindeydi.	Bu	nedenle	nişana	sadece	akrabalar	değil,	birçok	köylü	de	davet	edilirdi.	Bazen	de	
nişan	 çok	 dar	 bir	 çevre	 içinde	 gerçekleşirdi.	 Nişan	 töreninin	 yapılma	 şekli	 ailenin	 ekonomik	
durumundan	 da	 kaynaklanıyordu.	 Aileden	 yakın	 birisinin	 ölümü	 veya	 hastalığı	 gibi	 tamamen	
başka	nedenler	de	nişan	törenin	şekline	tesir	edebilirdi.	Nişanın	tarihi,	aileler	tarafından	ortak	

 
11	Eskiden	elektrikli	süpürgelerin	olmadığı	dönemlerde	evleri	süpürmek	için	özellikle	darı	ekilir	ve	süpürge	yapılırdı.	
Günümüzde	de	hala	kullanan	kişiler	bulunmaktadır	ama	artık	sadece	avluları	süpürmek	için.	

12	Bkz.	Çulpan	Zaripova	Çetin,	 “Tatar	Türklerinin	düğün	geleneği”,	Modern	Türklük	Araştırmaları	Dergisi,	2(3),	2005,	
92-119.		

13	 Erkek	 ve	 kızın	 daha	beşikteyken,	 gelecekte	evleneceklerine	dair	 verilen	 karar.	 https://kelimeler.gen.tr/besik-
kertmesi-nedir-ne-demek-40835.		

14	Berdel,	ailelerin	karşılıklı	olarak	kızlarını	birbirine	gelin	vermeleri	ya	da	evlenecek	iki	erkeğin,	ailelerindeki	kızları	
karşılıklı	 olarak	 kendilerine	 eş	 olarak	 seçmeleri	 ile	 gerçekleşen	 bir	 evlilik	 yöntemidir.	
https://tr.wikipedia.org/wiki/Berdel	01.06.2021.	

15	 Барият	Магомедовна	Алимова,	Брак	 и	 Свадебные	Обычаи	 в	 Прошлом	 и	Настоящем	 (Равнинный	Дагестан,	
(Дагестанское	Книжное	Издательство	Махачкала	1989),	14.	

16	Алмаз	Мусаевна,	a.g.e.,	80-83.	
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kararla	 belirlenir.	 Terekeme	 Türklerinde	 büyük	 nişana	 “orusgat”	 denir.	 Her	 iki	 taraftan	
akrabalar	 davet	 edilir.	 Erkek	 tarafı	 gelin	 kıza	 çeşitli	 hediyeler	 alır.	 Bunlar	 iç	 çamaşırı,	 kıyafet,	
ayakkabı,	makyaj	malzemelerinden	oluşur.	Alınan	hediyeler,	tatlı	çeşitleri	ve	meyveler	tepsilere	
dizilerek	 kız	 evine	 getirilir.	 Kız	 evinde	 yemek,	 tatlı	 ve	 içecek	 ikramları	 yapılır.	 Kız	 tarafı	
hediyelere	karşılık	(takılan	para	veya	hediye	değerine	göre)	herkese	farklı	hediyeler	verir.	Tabii	
ki	 her	 köy	 ve	 yöreye	 bir	 de	 ailenin	 ekonomik	 durumuna	 göre	 hediyenin	 miktarı	 ve	 değeri	
farklıdır.	“Nişan	yüzükleri	eskiden	aileler	tarafından	takılırdı.	Kızın	yüzüğünü	kız	tarafı,	erkeğin	
yüzüğünü	 erkek	 tarafı	 takardı.	 Düğün	 tarihi	 “orusgat”	 günü	 belirlenirdi.	 Bazen	 de	 düğünün	
yapılması	 bir	 veya	 iki	 seneyi	 bulabilirdi.	 Eskiden	 damat	 nişana	 gidemezdi.	 Günümüzde	 artık	
nişan	 yüzüğü	 geline	 damat	 tarafından	 takılmakta	 ve	 “orusgat”	 yerini	 de	 sadece	 çok	 yakın	
akrabalardan	oluşan	küçük	bir	nişan	almıştır”.	(K3-K-84)		

Nişanlı	kızın	evden	ilk	çıkışını	ve	aynı	zamanda	artık	bütün	köy	tarafından	duyurulması	
için	akraba	veya	komşularından	birinin	düğününe	denk	gelecek	şekilde	ayarlarlardı.	Bunun	için	
her	iki	taraftan	akrabalar	gelini	düğüne	getirir	ve	tüm	akrabalara	bu	bilgi	önceden	verilmektedir.	
Nişanlı	 kız	 yerine	 oturduktan	 sonra	 düğünde	 bulunan	 herkese	 erkek	 tarafından	 biri	 çikolata	
dağıtır.	Düğünde	herkes	geline	özel	 ilgi	 gösterir,	onu	dansa	 çıkarır	ve	dans	 sırasında	ona	para	
hediye	ederler.	Böylece	nişan	herkese	duyurulmuş	olur.17	

Geçmişten	farklı	olarak	günümüzde	gelin	ve	damat	hem	nişandan	önce	hem	de	nişandan	
sonra	 evde,	 sokakta	 özgürce	 buluşabilmektedirler	 ve	 bu	 da	 halkın	 kınamasına	 sebep	
olmamaktadır.		

c.	Çeyiz	düzme	

Bölgede	 başlık	 parası	 sadece	 Velikent	 ve	 Cimikent	 köylerinde	 verilmektedir.	 Diğer	
köylerde	yok	denecek	kadar	azdır.	Ancak	geline	çeyiz	verme	geleneği	günümüze	kadar	devam	
etmektedir.	Bununla	birlikte,	modern	çeyiz,	amacı	ve	içeriği	bakımından	önemli	ölçüde	farklıdır	
ve	 bir	 defalık	 maddi	 ve	 ekonomik	 bir	 yardım	 olarak	 yalnızca	 genç	 ailenin	 çıkarlarına	 hizmet	
etmekte	 ve	 gelinin	 ailesi	 tarafından	 onların	 birlikte	 yaşamalarının	 temelini	 oluşturmaktadır.	
“Eskiden	 gelinin	 çeyizi	 en	 ihtiyaç	 duyulan	 eşyalardan	 oluşurdu.	 Bunlar;	 bir	 tane	 çift	 kişilik	
karyola	 ve	 yatak,	 bir	 tane	 gardırop,	 bir	 halı	 ve	 bir	 kilim,	 bir	 tane	 çekyat,	 masa	 ve	 dört	 tane	
sandalye,	 mutfak	 araç-gereçleri	 ve	 perdelerden	 oluşurdu.	 Durumu	 iyi	 olanlar	 ayrıca	 kızlarına	
buzdolabı	ve	merdaneli	çamaşır	makinesi	de	verirdi”.	(K3-K-84).		

Ülkedeki	sosyo-ekonomik	dönüşümlerin	evlilik	ve	aile	ilişkileri	de	dâhil	olmak	üzere	halk	
kültürü	ve	halkın	psikolojisi	üzerinde	etkisinin	olduğu	görülmektedir.	Günümüzde	geline	verilen	
çeyizin	sayısı	ve	değeri	gittikçe	artmaktadır.	“Birçok	kişi	bundan	rahatsız	olduğu	halde	artık	halk	
arasında	 evlenecek	 kıza	 çeyiz	 düzme	 yarış	 halini	 almış	 durumdadır”	 (K4-K-55).	 Ekonomik	
durumu	düşük	olan	aileler	de	kızlarına	iyi	çeyiz	vermek	için	borç	altına	girerek	yıllarca	bu	borcu	
ödemek	için	çalışmaktadırlar.	Çeyiz	düzmede	en	çok	masrafı	kız	tarafı	yapmaktadır.	Adet	olarak	
bir	evde	kullanılacak	mobilya,	bütün	mutfak	eşyası,	yatak	odası,	salon	takımları	ve	evde	ihtiyaç	
duyulan	 diğer	 eşyalar	 kızın	 ailesi	 tarafından	 hazırlanıp	 çeyiz	 olarak	 evlenecek	 çifte	 verilmesi	
gerekmektedir.	 Bölgede	 kız	 çocuklarının	 olmasının	 istenmeme	 nedeni	 bundan	
kaynaklanmaktadır.	“Eskiden	erkek	annesi	de	damat	payı	olarak	bir	tane	karyola,	bir	yatak,	bir	
yorgan,	 bir	 yastık	 ve	 bir	 tane	 halı	 verirdi.	 Günümüzde	 artık	 bu	 eşyalar	 birçok	 aile	 tarafından	
verilmemektedir.	Erkek	tarafının	geline	aldığı	hediyeler;	dört	mevsime	göre	kıyafet,	ayakkabı,	iç	
çamaşırı,	makyaj	malzemeleri	ve	 takılardır.	Takı	olarak	da	geline	bir	 tane	altın	zincir,	bir	 tane	
altın	kolye,	iki	veya	üç	yüzük	(eskiden	yüzük	sayısı	dört	veya	beş	idi),	bir	tane	bilezik	ve	bir	çift	
küpe	takılır.	Durumu	iyi	olan	aileler	pırlanta	yüzük	veya	set	takarlar.	Bazı	aileler	ise	oturulacak	
ev	de	verirler.	Bu	bir	oda	olabildiği	gibi	bir	müstakil	ev	veya	daire	de	olabilmektedir.	Genellikle	
birçok	 aile	 çocukların	 doğumundan	 itibaren	 çeyiz	 için	 para	 biriktirmeye	 başlarlar.	 Hatta	 halk	

 
17	Барият	Магомедовна	Алимова,	Брак	и	Свадебные	Обычаи	в	Прошлом	и	Настоящем,	(Махачкала:	Даг.	кн.	изд-
во,	1980),	25-26.	
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arasında	 yaygın	 bir	 atasözü	 şöyledir:	 “Kıza	 papak18	 vurduğunda	 kız	 düşmüyorsa	 evlenmeye	
hazır	demektir”.	(K5-K-75)	

d.	Dini	Nikâh	

Araştırma	 bölgemizde	 dini	 nikâha	 “kebin”	 denilmektedir.	 Dini	 nikâh	 bölge	 halkı	
tarafından	her	zaman	hem	eskilerde	hem	de	günümüzde	daima	önemsenmektedir,	hatta	evliliğin	
ön	koşuludur.	Nikah	yani	 “kebin”	düğün	arifesinde	genelde	köy	 imamı	 tarafından	onun	evinde	
kıyılmaktadır.	 Törene	 gelin	 katılamaz	 genelde	 gelinin	 babası,	 babasının	 ölümü	 durumunda	
amcası,	abisi	veya	erkek	kardeşi	katılmaktadır.	Törende	kızın	vekili,	damat	ve	bir	tane	de	şahit	
bulunmaktadır.	Bölgede	mehir	geleneği	yoktur.	“Kebin”i	kıyan	imama	damadın	annesi	bir	miktar	
para	verir,	şahitlere	ise	kız	annesi	tarafından	hediyeler	verilir.	“Kebin”	kimsenin	haberi	olmadan	
gizli	 bir	 şekilde	 kıyılır.	 Popüler	 inanışlara	 göre,	 evlilik	 sırasında	 kötü	 niyetli	 kişiler	 damadı	
"bağlayabilir",	 yani	 büyülü	 eylemlerle	 onu	 güçsüzleştirebilirler	 veya	 yeni	 evlilerin	 evinde	
tartışmalara	neden	olabilir	korkusuyla	bu	tür	işler	daima	gizli	yapılır.”	(K6—E-54)	

4.	DÜĞÜN	(TOY)	VE	DÜĞÜN	AŞAMALARI	

Terekeme	 bölgesinde,	 ülkenin	 diğer	 bölgelerinde	 olduğu	 gibi,	 yeni	 yaşam	 koşulları	 ile	
ekonomi,	 kültür	 ve	 halkların	 yaşamındaki	 dönüşümler,	 aile	 ve	 evlilik	 ilişkileri	 de	 dahil	 olmak	
üzere	genel	olarak	yaşam	biçimlerinin	değişmesine	neden	olmuştur.	Dolayısıyla	bölgenin	düğün	
törenlerinde	 de	 köklü	 değişiklikler	 ortaya	 çıkmıştır.	 Bu	 değişiklikler	 her	 düğün	 aşamasının	
bileşimi,	 içeriği	 ve	 işlevleriyle	 ilgilidir.	 Bir	 düğünde	 misafirlerden	 para	 toplama	 geleneği	 de	
nüfusun	olumsuz	tutumuna	neden	olmaktadır.	Genel	olarak	karşılıklı	yardımlaşma	ile	bağlantılı	
olan	 iyi	 bir	 geleneğin,	 şimdi	 bazı	 insan	 grupları	 tarafından	 bir	 gasp	 biçimine	 dönüştürüldüğü	
söylenmektedir.	 Düğün	 katılımcılarının	 parasal	 katkılarının	 miktarı	 yıldan	 yıla	 artmaktadır,	
çünkü	 kimse	 diğerlerinden	 daha	 kötü	 olmak	 istememektedir.	 Düğün	 aşağıda	 tanıtılan	
aşamalardan	oluşmaktadır.	

a.	Koyun-Düğü	(Pirinç)	

Düğünden	 bir	 iki	 gün	 önce	 erkek	 evinden	 kız	 evine	 düğüne	 destek	 olarak	 erzak	
getirilmektedir.	Bu	erzak	bir	çuval	un,	bir	çuval	pirinç,	bir	koli	çikolatalı	şeker,	bir	koyun	veya	25	
kilo	et	ve	bir	kutu	tereyağından	ibarettir.	Günümüzde	artık	birçok	kişi	erzak	yerine	para	vermeyi	
tercih	etmektedir.	(K-	7.	E-57).	

b.	Ev	Bezeme	(Ev	Düzme)			

Eskiden	kızın	 çeyizi	 düğünden	birkaç	 gün	önce	 erkek	 tarafından	 (büyük	eşyalar	hariç)	
üstü	açık	olarak	büyük	leğenlerde	elde	taşınmaktaydı.	Buradaki	amaç	kızın	çeyizinin	birçok	kişi	
tarafından	görülmesi	 idi.	Günümüzde	ise	eşyalar	alınır	alınmaz	doğrudan	erkek	tarafına	teslim	
edilmektedir.	Düğünden	birkaç	gün	önce	kız	 tarafından	kadın	akrabalar	 toplanarak	gelin	kızın	
evini	düzmeye	gitmektedirler.	Genç	çiftin	evi	düzenlendikten	sonra	yemekler	yenilir	ve	damadın	
annesi	herkese	hediyeler	verir.	Önceden	kızın	bütün	çeyizini	erkek	ve	kız	tarafı	olmak	üzere	iki	
kişi	kayıt	altına	alırdı,	günümüzde	ise	buna	pek	dikkat	edilmemektedir.	(K-8.	K-53).				

c.	Hengel	

Hengel	 (Xengel),	 Dağıstan	 mutfağının	 bütün	 ülke	 halkları	 tarafından	 yaygın	 olarak	
sevilen	 yemeğidir.	 Hengel,	 saf	 suda	 veya	 et	 suyunda	 pişirilmiş	 buğday,	 mısır,	 darı,	 fasulye	
unundan	 yapılan	 mayasız	 hamur	 parçalarıdır.	 Yanında	 sos	 olarak	 sarımsak-sirke,	 sarımsaklı	
yoğurt,	 domates	 sosu,	 süzme	 peynir	 ve	 ceviz	 verilmektedir.	 Her	 etnik	 grup	 tarafından	 farklı	
olarak	 hazırlanmaktadır.	 Hengel	 Terekeme	 düğünlerinin	 de	 olmazsa	 olmazı	 ve	 düğün	
törenlerinin	ilk	yemeğidir.	Önceden	düğünler	3	gün	3	gece	yapılırdı.	Düğün	cuma	akşamı	başlar	
ve	 yakın	 akraba	 ve	 komşular	 özellikle	 “hengel	 akşamına”	 davet	 edilirdi.	 Bu	 akşam	 kadınlar	
hengel	 yapar,	 erkekler	 ise	 düğün	 esnasında	 kimin	 hangi	 görevi	 yapacağına	 karar	 verirlerdi.	
Yemekten	sonra	müzik	eşliğinde	birkaç	geleneksel	oyun	oynanır	ve	dağılırlardı.	Halk	arasında	

 
18	“Papak”	erkeklerin	başına	taktığı	kuzu	postundan	yapılmış	yüksek	şapka.	https://nedirara.com/papak	
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bu	 akşama	 “şeytanın	 bacağını	 kırma”19	 da	 denilmekteydi.	 Günümüzde	 “Hengel”	 gecesi	 artık	
isteğe	göre	yapılmaktadır.	(K-4.	K-55).	

d.	Paltar	

Paltar20	“Hengel”den	sonra	gelen	bir	diğer	düğün	aşamasıdır.	Genelde	cumartesi	öğlene	
kadar	 devam	 etmekteydi.	 Paltar	 isminin	 kaynağı	 da	 bugün	 geline	 erkek	 tarafından	 alınan	
hediyelerin	 götürülmesinden	 gelmektedir.	 Paltara	 genelde	 kadınlar	 gelirdi,	 gelenlerden	 kimisi	
para	kimisi	ise	kumaş	türünden	hediyeler	getirirlerdi.	Gelen	hediyelerin	hepsi	özenle	bu	iş	için	
görevlendirilmiş	bir	kadın	tarafından	(daha	sonra	onların	da	düğünlerinde	geri	ödenmesi	 için)	
özel	 bir	 deftere	 kayıt	 altına	 alınmaktaydı.	 Paltara	 gelen	 kişilere	 yemek,	 tatlı	 vb.	 yiyecekler	
ısmarlanırdı.	 Bazı	 yakın	 akrabalar	 da	 gelin	 kıza	 yiyecek	 veya	 giyecek	 eşyalardan	 tepsi	
düzenlerlerdi.	 Geline	 erkek	 tarafından	 alınan	 bütün	 hediyeler	 tepsilere	 düzülür,	 bu	 tepsiler	
yakın	 akrabalara	 verilir	 ve	 kız	 evine	 götürülmekteydi.	 Tepsi	 herkese	 verilmezdi.	 “Paltar”a	
verilen	para	miktarına	göre	ve	yakınlık	derecesine	dikkat	edilirdi.	(K-9.	K-57).			

Öğle	 saatinde	 “paltar”a	 gelen	 herkes	 davul	 zurna	 eşliğinde	 kız	 evine	 giderdi.	 En	 önde	
erkek	tarafının	en	yakınları	müzik	eşliğinde	oynayarak,	daha	sonra	müzisyenler,	sonra	erkekler	
ve	en	son	sırada	da	başlarında	tepsilerle	kadınlar	ve	çocuklar	giderlerdi.		Kız	annesi	tepsi	getiren	
kişilere	hediye	verirdi.	Hediyeler	“paltar”a	verilen	para	karşılığına	göre	ayarlanırdı.	Ayrıca	bütün	
tepsilerin	 içine	de	hediye	bırakılırdı.	Kız	evinde	yemekler	yenilir,	oyunlar	oynanır	ve	geri	yine	
davul	 zurna	 eşliğinde	 erkek	 evine	 geri	 dönülürdü.	 Akşama,	 asıl	 düğün	 dediğimiz	merasimine	
hazırlıklar	başlardı.	Bu	merasime	büyük,	küçük,	kadın,	erkek,	davet	edilen	ve	edilmeyen	herkes	
katılırdı.	Terekeme	düğünleri	eskiden	çok	eğlenceli	ve	çok	aşamalı	geçerdi.	Günümüzde	 ise	bu	
aşamaların	 birçoğu	 artık	 uygulanmamaktadır.	 Bu	 geleneklerin	 birçoğu	 unutulmaya	 yüz	
tutmuştur.	(K-10.	K-70).		

e.	Kına	

Kına	yakmak	İslamiyet’ten	binlerce	yıl	önce	dahi	kurban	olmak	ile	ilişkili	bir	kavram	idi.	
Hâtun	 kişinin	 er	 kişiye	 "sana	 kurban	 olurum"	 deme	 şeklidir.	 Türk	 –	 İslam	 gelenek	 ve	
göreneklerinde	kına	merasimlerinin	çok	büyük	önemi	vardır.	Evliliğe	giden	yolda	aile	evinden	
ayrılmanın	 hüznü	 ile	 sevdiğine	 kavuşmanın	 sevincini	 simgeleyen	 kına	 yakma	 törenleri	
günümüzde	 de	 sıklıkla	 yapılmaktadır.	 Kına	 gecelerinde	 gelin	 adayının	 ve	 davetlilerin	 ellerine	
yakılan	 kınanın	 amacı	 ise	 evliliğin	 korunup	 kutsanmasıdır.	 Genellikle	 düğünden	bir	 gece	 önce	
yani	 gelinin	 baba	 evinde	 kalacağı	 en	 son	 gecede	 yapılan	kına	törenleri	 duygu	 yüklü,	 hüzünlü	
ancak	 bir	 o	 kadar	 da	 eğlenceli	 ve	 keyifli	 zamanlardır.	 Kına	 gecelerinde	 uygulanan	 adetler	 ve	
uygulamalar	 yöresel	 olarak	 değişmektedir.	 Günümüzde	 artık	 kına	 gecelerinde	 hem	 eskinin	
adetleri	hem	de	modern	yaşamın	adetleri	bir	arada	görülmektedir.	Çoğunlukla	da	bekârlığa	veda	
partisi	 tadında	 yapılan	 bu	 geceler	 geleneklerin	 ve	 modernliğin	 karışmış	 halidir.21	 Türklerde	
kırmızı	 renk	 bereketi	 simgeler.	 Öyle	 ki	 çok	 eski	 Türk	 adetlerinde	 gelinlikler	 de	 evliliğin	
bereketini	arttırmak	için	kırmızı	ağırlıklı	renklerde	idiler.22	

Terekeme	geleneğinde	kına	 gecesi	 “kızlar	 gecesi”	 olarak	bilinmektedir.	 Erkek	düğünün	
ikinci	gecesi	kız	evinde	de	“kızlar	gecesi”	kutlanılmaktaydı.	Kızlar	gecesine	genelde	 iki	veya	üç	
kişi	 tarafından	 nerdeyse	 bütün	 köy	 halkı	 davet	 edilirdi.	 Gelenler	 para	 veya	 çeşitli	 hediyeler	
getirirlerdi.	Getirilen	(çeşitli	hediyeler	veya	para)	her	ne	 ise	daha	sonra	geri	ödenmesi	 için	bir	
kişi	 tarafından	 özel	 bir	 deftere	 yazılırdı.	 Davetlilere	 yemek	 ve	 tatlı	 ikram	 edilirdi.	 Herkes	
dağıldıktan	sonra	gecenin	geç	saatlerinde	gelinin	en	yakın	arkadaşları	ve	akrabaları	geline	kına	
yakarlardı.	Kına	yakma	geleneğin	bir	başka	özelliği	daha	vardı.	Gelinin	ayaklarının	altına	babet	
çorabı	 şeklinde	 kına	 yakılırdı.	 Bu,	 kızın	 masumiyetinin	 bir	 işaretiydi.	 Günümüzde	 ise	 bunun	
yerine	 gelinin	 ayaklarına	 kınayla	 nakış	 yapılmaktadır.	 Aynı	 gece	 mutlaka	 damadın	 ve	 gelinin	
yakın	 arkadaşları	 ikisine	 herkesten	 gizli	 bir	 buluşma	 ayarlardı.	 Gece	 özel	 olarak	 geline	 banyo	

 
19	Terekemeler	de	bir	merasimin	arifesine	veya	bir	işin	başlangıcına	genelde	bu	tür	isim	verilir.			
20	Terekeme	Türklerinde	kıyafet	demektir.	
21	https://zafercapkinkinaorganizasyon.com/kina-gecesinin-anlami-nedir/	
22	Meleyke	Mehmedova,	“Azerbaycan	ve	Anadolu	Kına	Gecesi”,	Motif	Akademi	Halkbilimi	Dergisi,	10(19),	2017,	151.	
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yaptırıldı.	 Günümüzde	 kız	 evladına	 ayrıca	 düğün	 yapıldığı	 için	 “kızlar	 gecesi”	 merasimi	 artık	
yapılmamaktadır.	Gelin	kıza	kına	ise	ailesi	ve	yakınları	tarafından	yakılmaktadır.	(K-11.	K-67)	

f.	Düğün	Merasimi	(Toy)	

İnsanları	 bir	 araya	 getiren,	 bireyler	 arasındaki	 sosyal	 bağları	 güçlendiren,	 ortaklığı	
pekiştiren;	 kişilerin	 birbirlerine	 ve	 topluma	 karşı	 nasıl	 hareket	 etmeleri	 gerektiğini	 gösteren,	
insanları	sahip	oldukları	mirasın	bilincine	vardırarak,	gelenek	göreneklerini,	 inanışlarını,	değer	
yargılarını,	 törelerini	 canlandıran,	 eğlendiren,	 mutluluk	 veren	 fonksiyonları	 ile	 'düğün',	 Türk	
kültürünün	 en	 önemli	 ve	 temel	 unsurlarından	 biridir.	 Toplumların	 geçmişleri,	 ekonomik	
durumları,	yaşayış	şekilleri,	sosyal	normları	diye	adlandırabileceğimiz	kültürel	yapıları,	evlenme	
biçimlerini	belirler.	Her	toplum	kendi	kültür	yapısına	uygun	evlenme	şeklini	seçerken	farklı	ve	
aykırı	 olan	 unsurlardan	 kaçınmaya	 çalışır.	 Toplumun	 kendine	 özgü	 nitelikleriyle	 düğünlerde	
kullanılan	 âdet	 ve	 uygulamalar	 -aslında-	 toplumdaki	 düzeni,	 paylaşmayı,	 beraber	 olmayı	
sağlayan	 son	 derece	 önemli	 hususlardır.	 Böyle	 bir	 disiplin	 ve	 düzen	 bütünlüğüne	 sahip	 olan	
düğün,	resmi	yapının	gücüne	dayanmadan	gönüllü	ilişkiler	çerçevesinde	gerçekleşen	en	güzel	ve	
kuvvetli	sosyal	dayanışma	örneğini	teşkil	eder.23	

Terekeme	 Türklerinde	 de	 düğün,	 her	 zaman	 ciddiyetle	 düzenlenen	 ve	 köyün	 tüm	
sakinlerinin	katılımıyla	gerçekleşen	büyük	bir	kutlamadır.	Geçmiş	dönemlerde	düğünler	genelde	
son	baharda	yapılırdı.	Bunun	nedeni	ekonomik	sebeplere	dayanırdı.	Çünkü	bütün	tarımsal	işler	
son	baharda	 tamamlanırdı.	Bazen	de	kış	 aylarında	da	yapıldığı	 olurdu.	Düğün	genellikle	 cuma	
akşamı	başlar	ve	pazar	gece	geç	saatlere	kadar	sürerdi.	(K-12.	E-67).		

Düğün	töreni	ulusal	ve	yerel	kimliğin	özelliklerini	ön	plana	çıkaran	en	eski	önemli	ve	aile	
ritüellerden	biridir.	Eskiden	düğünlere	daha	çok	özen	gösterilirdi.	Bütün	akraba	ve	yakınlar	özel	
bir	 rol	 oynardı.	 Bugün	 gözlemleyebildiğimiz	 adetlerin	 çoğu	 uzak	 geçmişin	 yankılarıdır.	 Ama	
bugün	 bile,	 orijinal	 anlamın	 çoğu	 zaman	 ortadan	 kalkmasına	 rağmen,	 tüm	 dünyadaki	 düğün	
törenlerinde	bazı	 sapmalarla	var	olan	eski	gelenekleri	gözlemlemek	mümkündür.	Bugün	sahip	
olunan	geleneklerin	birer	geçmişi,	tarihte	sahip	olduğu	bir	izi	vardır.		

Yeni	 bir	 ailenin	 doğuşuna	 işaret	 eden	 düğün	 gününde	 her	 şeyin	 geleneklere	 uygun	 ve	
zarif	 bir	 şekilde	 yapılmasına	 çalışılırdı.	 Burada,	 halk	 yaşamının	 ruh	 özelliklerine	 ve	 bu	 düğün	
töreninin	 ilişkilendirildiği	 dini	 geleneklere	 dokunarak	 hayat	 ve	 eğlence	 görülür	 ve	 duyulur.	
Burada	eski	yeniyle,	üzüntü	neşeyle	birleşmektedir.	Ekim	1917	Devrimi	ve	ardından	gelen	dine	
savaş	 ilanı,	 geleneksel	 düğün	 törenine	 de	 bazı	 değişiklikler	 getirmişti.	 Tüm	 Sovyet	 dönemi	
boyunca,	 düğün	 töreninin	 iki	 ana	 biçimi	 vardı:	 resmi	 (devlet)	 ve	 geleneksel	 biçim.	 Hatta	 bu	
dönemde	 resmi	 nikâh	 yapılmadan	 asla	 dini	 nikâh	 yapılamazdı.	 Günümüzde	 bölgede	 “erkek	
düğünü”	 ve	 “kız	 düğünü”	 diye	 iki	 farklı	 düğün	 kavramı	 vardır.	 Önceleri	 sadece	 erkek	 düğünü	
olurdu	ve	çok	nadir	erkek	evladı	olmayan	aileler	kızlarına	düğün	yapardı	(K-12.	E-67).	

Düğün	çok	çaba	ve	para	gerektiren	bir	kutlamadır.	Bu	kutlamayı	yapan	aile	edindikleri	
masrafların	 bir	 kısmını	 davetlilerin	 getirdikleri	 paralarla	 kapatmayı	 umarlar.	 Düğüne	 verilen	
paralar	borç	olarak	sayılmakta	ve	bundan	dolayı	hepsi	kayıt	altına	alınmaktadır.	Günümüzde	de	
aynı	durum	söz	konusu	fakat	artık	paralar	zarf	içinde	veriliyor	ve	düğün	bitince	hepsi	ev	sahibi	
tarafından	kayıt	 altına	alınıyor.	Düğün	davetiyesi	 gelince	de	hemen	düğün	defterine	bakılır	 ve	
ona	göre	para	ayarlanır.	(K-13.	E-57).	

Eskiden	erkek	düğünü	cuma	günü	akşamı	başlar	ve	üç	gün	sürerdi.	Asıl	herkesin	davet	
edilerek	 geldiği	 düğün	 cumartesi,	 “paltar”	 merasiminden	 sonra	 başlardı,	 bu	 merasim	 ikindi	
saatlerinde	başlayıp	gece	geç	saatlere	kadar	sürerdi.	Bu	merasim	için	bütün	yakın	akrabalar	ve	
komşular	 görevlendirilirdi.	 İlk	 olarak	 “şahlar”	 seçilir,	 “şahlara”	 özellikle	 köyün	 en	 saygın	 ve	
nüfuz	 sahibi	 kişilerinden	 üç	 erkek	 tercih	 edilirdi.	 	 “Şahlar”	 için	 her	 çeşit	 yiyecek	 ve	 içeceğin	
bulunduğu	özel	masa	hazırlanırdı.	Terekeme	düğünlerinde	altın	takma	geleneği	yoktur,	düğüne	
gelen	herkes	para	getirir.	Misafirler	önce	“şahlara”	uğrayıp	parayı	yazdırır,	daha	sonra	yemeğe	
geçerlerdi.	 Yiyecek,	 içecek	 ve	 masaları	 ayrıca	 kontrol	 etmek	 için	 yine	 düğün	 sahiplerinin	
yakınlarından	 kişiler	 görevlendirilirdi.	 	 Herkesin	 görevi	 farklı	 olurdu.	Düğüne	 gelen	 hiç	 kimse	

 
23	Gülin	Ögüt	Eker,	“Türk	Düğün	Geleneği	İçinde	Karakeçili	Türk	Düğününün	Ritüel	Açıdan	Değerlendirilmesi”,	Studia	
Uralo-Altaica,	2007,	47,	401.	



TEREKEME	TÜRKLERİNİN	DÜĞÜNLERİNDEKİ	DEĞİŞİMLER 
 

	 ÇÜİFD	22/1	(2022),	367-385.	 	

377	

yemek	 yemeden	 gitmezdi.	 Erkekler	 için	 masalar,	 kadınlar	 için	 ise	 yer	 sofraları	 hazırlanırdı.	
Erkek	davetlilere	erkekler,	kadın	davetlilere	 ise	kadınlar	hizmet	ederdi.	(K-15.	K-65).	Düğünde	
bir	görev	almak	köylüler	için	onur	meselesiydi.	Görev	verilmeyen	kişiler	ise	ihmal	edildikleri	için	
düğün	 sahibine	 darılırlardı.	 Düğünden	 sonra	 görevli	 olan	 kişilere	 gelinin	 çeyiz	 sandığından	
hediyeler	verilirdi.	

Bölgenin	düğün	ritüellerinin	her	ne	kadar	Sovyet	yaşam	tarzıyla	uyumlu	olmayan	birçok	
uygulamayı	 yavaş	 yavaş	 terk	 etse	 bile	 eski	 ritüellerin	 birtakım	 kalıntılarını	 içerdiği	 de	 inkâr	
edilemez.	 Buna	 örnek	 olarak	 günümüz	 düğünlerinde	 hâlâ	 uygulanmakta	 olan	 “şahlar”ı	
gösterebiliriz.	Eskiden	Derbent	bölgesi	ve	çevresindeki	halkların	düğünlerinde	“hanlar”,	“şahlar”	
önemli	 rol	 oynardı.	 "Hanlar"	 veya	 "şahlar"	 olarak	 seçilenler	 genellikle	 esprili,	 düzeni	
sağlayabilen,	 köy	 sakinlerinin	 geleneklerini	 ve	haklarını	 iyi	 bilen	 insanlardı.	 "Şahlar",	 "Hanlar"	
kendilerine	yardımcı	seçerlerdi.	"Şah"ın,	"han"ın	herhangi	bir	"emri"	derhal	infaza	tabiydi.24		

Düğünde	ayrıca	gelenek	olarak	oyunların	yapılacak	düğün	meydanın	kenarına	kuru	bir	
ağaç	 yerleştirilirdi.	 Buna	 halk	 “şah	 tabağı”	 derdi.	 “Şah	 tabağı”	 bütün	 köy	 düğünlerinde	
kullanılırdı.	 İsminin	 böyle	 olması	 ise	 bu	 ağaca	 düğüne	 gelenler	 tarafından	 özellikle	 çeşitli	
yiyecek,	içecek,	başörtüsü	ve	kumaş	parçalarından	oluşan	süslü	tepsiler	getirilmesindendi.	Gelen	
bu	yiyecekler	ilk	olarak	özellikle	“şahlar”a	sunulurdu.	Bir	kısmı	ile	de	“şah	tabağı”	dediğimiz	ağaç	
süslenirdi.	Bu	ağacı	korumak	için	ayrıca	yakın	akraba	ve	komşulardan	gençler	görevlendirilirdi.	
Düğün	 sonunda	 “şah	 tabağına”	 asılan	her	 şey	bu	gençler	 arasında	paylaşılırdı.	Görevlendirilen	
gençler	ağacı	gözü	gibi	korurlardı.	Düğün	eğlencesi	olarak	kişiler	bu	ağaçtan	bir	şeyler	çalmaya	
çalışırlardı.	Yakalanan	kişilere	ise	“şahlar”	tarafından	çeşitli	cezalar	verilirdi.	Bazen	bu	bir	folklor	
oyunu	oynama	cezası	olurdu,	bazen	cezalıları	belli	bir	süre	“şah	tabağı”	ağacına	bağlı	tutarlardı,	
bazen	de	suçluların	üzerlerine	su	dökerlerdi.	Tabii	cezalar	da	eğlencenin	bir	parçası	olduğu	için	
kimse	verilen	cezaya	kızmazdı.	Bu	gelenek	de	günümüzde	birçok	düğün	geleneği	gibi	genç	nesil	
tarafından	 bilinmemektedir.	 (K-16.	 E-92).	 Günümüzde	 erkek	 ve	 kadınların	 düğünde	 ayrı	
muameleler	görme	geleneği	de	maksimum	derecede	zayıflamış	ve	bunların	bireysel	tezahürleri	
geçmişin	kalıntıları	olarak	kabul	edilerek	halk	tarafından	kınanmaktadır.	

Tam	düğünün	ortasında	düğün	meydanına	aniden	“kosalar”25	çıkardı.	“Kosalar”ın	kimler	
olduğunu	 kimse	 bilemezdi.	 Onları	 gören	 “giyov	 nöker”	 hemen	 “Lezginka”yı	 çaldırırdı.	 Bu	 da	
düğünün	 başka	 bir	 eğlencesiydi.	 “Kosalar”	 herkesin	 üzerine	 ceplerinden	 çıkardıkları	 unu	
atarlardı	 ve	 herkes	 onlardan	 kaçardı,	 onlar	 ani	 geldikleri	 gibi	 aniden	 de	 kimse	 tarafından	
tanınmadan	 kaçarlardı.	 Tabii	 günümüzde	 bu	 eğlence	 de	 artık	 yapılmamaktadır.	 (K-16.	 E.-92).	
Geleneksel	 düğünün	 bir	 parçası	 olan	 ve	 onu	 renkli	 bir	 tiyatro	 gösterisine	 dönüştüren	 bu	 tür	
eğlenceler	günümüzde	unutulmaya	yüz	tutmuştur.		

Terekeme	 bölgesinde	 düğün,	 mevlid,	 cenaze	 vb.	 ortamlarda	 verilen	 toplu	 yemekler	
kadınlar	 tarafından	 düzenlenir.	 Her	 köyde	 bu	 tür	 yemekleri	 yapan	 kadınlar	 bulunurdu.	
Düğünden	birkaç	gün	önce	bu	kadınlara	haber	verilirdi.	Düğünden	 sonra	da	bu	aşçı	 kadınlara	
özel	 hediyeler	 verilirdi.	 Düğüne	 gelmenin	 davetliler	 için	 belli	 bir	 saati	 yoktu.	 Öğleden	 sonra	
akşama	kadar	istendiği	saatte	düğüne	gelinebilirdi.	Dolayısıyla	aşçı	kadınlar	düğün	bitene	kadar	
yemek	 kazanlarının	 yanında	 nöbet	 tutarlardı.	 Genelde	 üç	 çeşit	 yemek	 yapılırdı:	 Bozbaş	 (bol	
soğan	ve	kırmızı	et	parçalarından	oluşan	sulu	yemek);	soslu	süzme	aş	(pirinç	pilavı);	dolma	(etli	
yaprak	sarması).	İçecek	olarak	erkeklere	bira,	şarap,	votka	ve	soda	verilirdi.	Kadınlara	ise	içecek	
olarak	çay	veya	 limonata	 ikram	edilirdi.	Bölgede	kadınların	alkollü	 içeceklerin	kullanması	halk	
tarafından	hoş	karşılanmazdı	(K-14.K-64).	

Eskiden	 gelin	 kendi	 düğününü	 hiç	 görmezdi.	 Pazar	 günü	 öğleye	 doğru	 düğün	 tekrar	
başlardı.	 Buna	 “gelin	 getiren”	 denilirdi.	 Bu	 tören	 için	 ayrıca	 yakın	 akrabalar	 özel	 olarak	davet	
edilirdi.	 Müzik	 eşliğinde	 birkaç	 folklor	 oyunu	 oynanır,	 yemekler	 yenilir,	 arabalar	 süslenir	 ve	
düğün	konvoyu	gelini	ve	arkadaşlarını	almak	için	yola	çıkarlardı.	Erkek	annesi	tarafından	bütün	
arabalara	 genelde	 başörtüsü	 bağlanırdı	 ve	 gelin	 arabasının	 üzerine	 diğer	 süslemeler	 dışında	
mutlaka	 bir	 oyuncak	 bebek	 bağlanırdı.	 Bunun	 anlamı	 ise	 ileride	 genç	 çiftin	 bebekleri	 olsun	

 
24	Алимова	Барият	Алимова,	a,g,e.,	54.	
25	 “Kosalar”;	genelde	erkekler	kadın	kıyafeti,	kadınlar	 ise	erkek	kıyafeti	giyer,	kafalarını	çeşitli	şapkalarla	kapatır	ve	
yüzlerini	boyarlardı,	kimse	tarafından	tanınmamak	için.		
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temennisi	idi.	Gelin	almaya	eğer	kız	aynı	köyden	ise	genelde	müzik	eşliğinde	yürüyerek	gidilirdi.	
Kız	evine	gelince	erkek	tarafı	özellikle	çığlık	atardı.	Kız	annesi	de	arabaların	hepsine	aynı	şekilde	
başörtüsü	bağlardı.	Bu	gelenek	halen	devam	etmektedir.	Kız	evinde	gelin	hazırlanana	kadar	her	
iki	taraf	 folklor	oyunları	oynar,	tabii	öncelik	de	kız	tarafına	tanınırdı.	Gelin	 inerken	özel	olarak	
“evimize	 gelin	 gelir”	 denen	 gelin	 indirme	 şarkısı	 çalınırdı,	 halen	 de	 öyle.	 Eskiden	 gelin	 baba	
evinden	 alındıktan	 sonra	 gezdirilmezdi.	 Arabaların	 korna	 sesleri	 ve	 erkek	 tarafının	 çığlıkları	
eşliğinde	doğruca	yeni	evine	götürülürdü.	Gelin	karşılama	töreni	tamamlandıktan	sonra	düğün	
merasimi	 son	 bulurdu.	 (K-17.	 E-65).	 Damat	 geline	 nazaran	 daha	 şanslıydı.	 Damat	 düğünde	
bulunurdu	 fakat	 o	 da	 iştirak	 edemezdi.	 Düğünde	 müzisyenlerin	 yanında	 özel	 olarak	 onların	
bütün	 ihtiyaçlarıyla	 ilgilenen	 “Giyov	 Nökeri”26	 bulunurdu.	 Herhangi	 bir	 müzik	 eşliğinde	 halk	
oyunu	 oynamak	 isteyen	 kişiler	 “giyov	 nökere”	 müracaat	 ederlerdi.	 Onun	 izni	 olmadan	 kimse	
müziği	değiştiremezdi.	(K-18.	K-54).		

Eskiden	 gelini	 almaya	 giderken	 düğün	 konvoyunun	 önünde	 mutlaka	 köyün	 imamı	 ve	
aksakalları27	gitmekteydi.	Gelin	kız	baba	evinden	dualar	eşliğinde	uğurlanırdı.	Günümüzde	artık	
böyle	bir	uygulama	görülmemektedir.	Geçmişte	evlilik	döngüsünün	tüm	aşamalarına	eşlik	eden	
pek	 çok	 dini	 ve	 büyüsel	 gelenek	 yok	 oluyor	 ya	 da	 dönüşüme	 uğramaktadır.	 Bu	 değişim	
düğünlerin	süresini	de	etkilemiştir.	Düğünler	eskiden	olduğu	gibi	artık	üç	gece	üç	gün	değil	üç	
saat	yapılmaktadır.	Gelin	ve	damat	her	 iki	düğünde	artık	aktif	bir	şekilde	yer	alırlar.	 İlk	olarak	
kız	düğünü	yapılır.	Kız	düğününde	“gudalar”	(dünürler)	yani	erkek	tarafı	ellerinde	pasta,	çeşitli	
çikolata	 ve	 meyve	 tepsileriyle	 gelirler.	 “Gudalar”	 için	 özel	 “gudalar”	 şarkısı	 çalınır	 ve	 erkek	
tarafından	 gelen	 herkes	 bu	 şarkı	 eşliğinde	 gelin	 ve	 damadı	 ortaya	 alarak	 kendi	 bölgesel	 halk	
oyunlarını	 oynarlar.	 Herkes	 gelin	 ve	 damadın	 eline	 para	 tutuşturur.	 Ayrıca	 düğüne	 gelen	
kadınlar	düğün	sahibinin	oğlu	veya	akrabası	tarafından	oyuna28	davet	edilir.	Davetli	erkekler	ise	
düğün	 sahiplerinden	 damadın	 annesini	 veya	 kız	 kardeşini	 oyuna	 davet	 eder.	 Dans	 sırasında	
davet	eden	kişi	davet	edilen	kişinin	eline	para	verir	(K-19.	K-40).	

Kız	düğününden	iki-üç	gün	sonra	da	erkek	düğünü	yapılır.	Düğün	günü	genelde	öğleden	
sonra	gelin	almaya	gidilir.	Gelin	aynı	köyden	ise	yürüyerek	önde	düğün	konvoyu,	arkasından	da	
davul,	klarnet	ve	akordeon	eşliğinde	gidilir.	Gelin-kız	hazırlanana	kadar	her	iki	taraf	halk	oyunu	
oynarlar.	 Gelin	 evden	 çıkmadan	 kız	 tarafından	 özellikle	 yaşı	 büyük	 olan	 erkekler	 kızın	 başına	
hayır	 dualarla	 el	 çekerler.	 Gelinin	 önünde	 mutlaka	 bir	 tepsi	 içinde	 helvanın	 üzerinde	 takılı	
yakılmış	 mumlar	 gider.	 Bir	 de	 büyük	 yengenin	 elinde	 yanar	 durumda	 gaz	 lambasının	 olması	
şarttır.	Mumların	veya	lambanın	sönmesi	kötü	bir	işaret	olarak	kabul	edilmektedir	(K-19.	K-40).	
Bundan	dolayı	onları	taşıyan	kişilerin	çok	dikkatli	olması	gerekmektedir.		

Eskiden	damat	gelini	almaya	kesinlikle	gidemezdi.	Gelini	baba	evinde	büyük	ve	küçük	iki	
tane	yengesi29	çıkarırdı	(K-20.	K-63).	Günümüzde	ise	gelini	baba	evinden	damat	çıkarmaktadır.	
Kız	başka	bir	köye	gelin	gidiyorsa	genelde	gelinin	yolu	kesilir	ve	karşılık	olarak	erkek	tarafından	
para	 istenir.	 İstenilen	 para	 miktarına	 göre	 bu	 tür	 yol	 kesmelerin	 kavgayla	 da	 sonuçlandığı	
oluyordur.	 Gelinin	 arkasından	 genelde	 taş	 atarlar	 ki	 gittiği	 yerde	 taş	 gibi	 ağır	 olsun	 ve	 orada	
kalsın	geri	dönmesin	diye.	Eskiden	gelin	baba	evinden	doğruca	yeni	evine	götürülürdü.	(K-21.	E-
75).	 Günümüzde	 ise	 gelin-damat	 arkadaşları	 eşliğinde	 bölgenin	 popüler	 yerlerinde	 resim	
çekilmeye	giderler.	Gelin	ve	damat	erkek	evine	gelince	başlarından	maden	para,	şeker,	pirinç	un	
gibi	 bereket	 getiren	 maddeler	 atılır.	 Buradaki	 amaç	 gelin	 ve	 damada	 mutlu	 bir	 yaşam	
sağlamaktır.	 Durumu	 iyi	 olan	 veya	 adak	 adayan	 kişiler	 de	 gelinin	 ayağının	 altında	 kurban	
keserler.		

Bütün	bu	 sembolik	hareketlerden	sonra	gelin,	 kendisine	ayrılan	odaya	getirilir	 ve	 içeri	
girmeden	önce	gelinin	sağ	elinin	işaret	ve	orta	parmaklarını	bala	batırarak	kapının	üst	kısmına	
sürerler	 ki	 bu	 evdeki	 hayatı	 bal	 gibi	 geçsin	 diye.	 Ayrıca	 erkek	 tarafından	 gelinle	 iyi	 geçinmek	
isteyen	herkes	gelinin	ballı	parmaklarını	yalar.	Odanın	girişinde	gelinin	ayağının	altına	mutlaka	
bir	 tür	 kumaş	veya	kilim	 serilir.	 Serilen	bu	kumaş	veya	kilim	daha	 sonra	maddi	durumu	kötü	

 
26	 Damadın	 sağdıcı.	 Bunlardan	 iki	 tane	 olur,	 biri	 yaşça	 büyük	 ve	 yakın	 akrabalardan	 olur,	müzisyenler	 ve	 düğünle	
ilgilenir.	Diğeri	küçük	“giyov	nöker”	damadın	en	yakın	arkadaşlarından	biridir,	sadece	damatla	ilgilenir.	

27	Köy	halkı	üzerinde	nüfuzu	olan,	sözü	geçen	kişilerden	oluşan	bir	topluluk.	
28	Geleneksel	halk	oyunu.	Kadınlar	ve	erkekler	birbirlerine	dokunmadan	dans	ederler.	
29	Büyük	yenge	genelde	abisinin,	amcasının	veya	dayısının	eşi,	küçük	yenge	ise	gelinin	en	yakın	kız	arkadaşı	olur.	
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olan	birilerine	verilir.	Bölgedeki	inanca	göre	bal	ve	kumaş	gelinin	yeni	evinin	bolluğu,	bereketi,	
barışı	 simgelemektedir.	 Gelin	 gelirken	 nedimelerden	 biri	 mutlaka	 tatlı	 şerbet	 dolu	 bir	 sürahi	
getirir.	Bu	şerbeti	daha	sonra	damadın	en	nüfuzlu	akrabalarından	birine	tattırırlardı.	Gelin	odaya	
geçtikten	 sonra	 yüzünü	 kaynanası	 açmadan	 oturamaz.	 Kayınvalidesi	 hayır	 dualarla	 gelinin	
yüzünü	açar	ve	oturmasına	izin	verir.	Eskiden	bu	davranışı	“artık	sen	benim	hükmüm	altındasın	
ve	benim	iznim	olmadan	hiçbir	davranışta	bulunamazsın”	ifadesi	olarak	görürlerdi.	(K-3.	K-84).		

Son	 dönemlerde	 davetlilerin	 katıldığı	 asıl	 düğün	 akşam	 başlar.	 Bütün	 davetliler	 aynı	
saatte	düğüne	gelir	onlar	için	hazırlanan	masalara	otururlar;	erkek	kadın	karışık	da	oturabilirler,	
ayrı	da.	Günümüz	düğünleri	de	aynı	çeyiz	olayında	olduğu	gibi	bir	yarış	halini	almış	durumdadır.	
Gücü	 olan	 ve	 olmayanlar	 benzer	 ikramlarda	 bulunmak	 için	 büyük	 borçlar	 altına	 girmekteler.	
Gelin	damat	her	 iki	düğünde	kendileri	 için	özel	olarak	süslenmiş	masada	otururlar.	Yanlarında	
da	en	yakın	arkadaşları	oturur.	Yemekler	para	karşılığı	özel	ayarlanmış	kişiler	tarafından	yapılır	
ve	 servis	 edilir.	 Bu	 işi	 genelde	 kadınlar	 yapar.	 Yemekten	 sonra	bütün	misafirler	 halk	 oyunları	
oynarlar.	Erkek	düğününde	kız	 tarafı	hediyelerle	gelir	ve	hemen	aynı	 şekilde	 “gudalar”	 şarkısı	
eşliğinde	herkes	halk	oyunu	oynar.	Düğüne	gelen	herkes	düğün	sahipleri	tarafından	oyuna	davet	
edilir.	Gelin	damat	birkaç	kere	düğün	esnasında	dansa	davet	edilir	ve	herkes	onlara	para	verir.	
Herkes	istediği	kişiyi	oyuna	davet	edebilir.			

Dağıstan	halklarının	düğün	dansları,	özgünlükleri	ve	her	etnik	bölgede	bile	birçok	yerel	
özelliğin	 varlığı	 ile	 ayırt	 edilmektedir.	 Bütün	 halkların	 neredeyse	 en	 yaygın	 ve	 popüler	 dans	
(halk	oyunu)	türü	“Lezginka”dır.	Meşhur	“Lezginka”nın	yanı	sıra	Azerbaycan	müzikleri	eşliğinde	
de	danslar	yapılmaktadır.30	Terekemelerin	ise	özel	müziği	“Terekeme”dir.		Bu	müzik	düğünlerde	
açılış	 müziği	 olarak	 icra	 edilmektedir.	 Eskiden	 düğünler	 herkesin	 avlusunda	 veya	 sokakta	
yapılmaktaydı.	 Günümüzde	 bütün	 köylerde	 artık	 düğün	 salonları	 bulunmaktadır.	 Bu	 konuda	
görüştüğümüz	kişiler	memnuniyetlerini	dile	 getirmişlerdi:	 “Çok	 zordu	eskiden	düğün	yapmak,	
üç	 gün	 yemek	 yapılırdı,	 düğünün	 belli	 bir	 saati	 olmadığından	 çok	masraf	 edilirdi	 ve	 çok	 israf	
olurdu.	Düğün	yapmak	için	bir	hafta	önce	hazırlıklara	başlamak	gerekirdi.	Bütün	köy	halkından	
masalar,	 sandalyeler	 ve	 yemek	 için	 kap-kaşık	 toplanırdı.	 Düğünden	 sonra	 da	 onları	 geri	
sahiplerine	dağıtmakla	uğraşılırdı.	Evler	dağılır	ve	kirlenirdi.	Günümüzde	bu	tür	gelenekler	yok	
olduğu	için	her	şey	çok	kolaylaşmış	olup	yeter	ki	paran	olsun”	görüşü	ağır	basmaktadır	(K-10.	K-
70).	Bazı	 kişilere	 göre	de	 avlu	düğünleri	 özlemle	dile	 getirilmektedir:	 “Eskiden	düğünler	daha	
güzeldi.	 Bir	 dayanışma	 söz	 konusuydu.	 Bütün	 komşu	 ve	 akrabalar	 el	 birliğiyle	 bütün	 işleri	
yaparlardı.	İstediğin	kadar	eğlenilirdi.	Bazen	düğünler	gece	yarısına	kadar	devam	ederdi.	Bütün	
köy	heyecanla	yapılacak	düğünü	beklerdi,	ona	hazırlanırdı.	Şimdi	ise	her	şey	çok	hızlı	geçmekte,	
kimin	 düğünü	 ne	 zaman	 oluyor	 haberimiz	 bile	 olmamaktadır.	 Aynı	 köy	 içinde	 insanlar	 özel	
davetiyelerle	düğüne	davet	edilmekteler.	Artık	herkes	herkesin	düğününe	gidememektedir”	(K-
21.	 E-64).	 Günümüzde	 düğünler	 belli	 saat	 aralıklarında	 yapılmaktadır.	 Düğünün	 bitmesine	 30	
dakika	kala	damat	ve	küçük	giyov	nökeri	gelini	yengeleriyle	birlikte	eve	bırakır,	kendileri	geri	
düğüne	dönerler.	Onlar	döndükten	sonra	“giyov	bezeme”	yapılır	ve	giyov	nöker	damadı	son	dans	
kargaşasında	 kaçırır.	 Bütün	 yakınlar	 düğünün	 son	 dansını	 (halk	 oyununu)	 ederler	 ve	 düğün	
biter.	

g.	Damat	(Giyov)	Saklama	

Terekeme	 Türklerinde	 damada	 “giyov”	 denilir.	 “Giyov	 saklama,	 (saklamak	 anlamında	
değil)”	 en	 yakın	 akrabaları	 tarafından	 yapılan	 düğünün	 son	 törenidir.	 Gelini	 getirmeden	 önce	
damat	 “giyov	 saklama”	 töreni	 yapılacak	 eve	 davul	 zurna	 eşliğinde	 götürülür.	 Eskiden	 erkek	
evinde	düğünler	gelinin	baba	evinden	yeni	evine	getirilmesiyle	biterdi.	Damat	gelinin	peşinden	
gitmezdi.	 	O	günün	akşamı	bütün	hısım	akraba	ve	komşular	özel	olarak	 “giyov	saklama”	evine	
davet	 edilirdi.	 Düğün	 orada	 devam	 eder,	 davetliler	 yemek	 yer	 ve	 eğlenirlerdi.	 Damat	 asıl	 bu	
törende	kendi	düğününde	iştirak	ederdi.	Geceye	yakın	“giyov	(damat)	bezeme	töreni”	yapılırdı.	
Damat	en	yakın	arkadaşları	eşliğinde	merkeze	alınır,	yere	temiz	bir	bez	serilir	ve	sırasıyla	bütün	
akrabalar	 çağrılırdı.	 Bu	 törenin	 kendine	 özel	 şarkısı	 vardır:	 “Bize	 halat	 versin	 giyovun	 annesi,	
babası…	vd.	diye	başlardı”.	Bu	 şarkı	 eşliğinde	 şarkıcı	 tarafından	 (yakın	bir	 akraba	yardımı	 ile)	

 
30	Сакинат	Шихамедовна,	Гаджиева,	a.g.e.,	259.	
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hiyerarşik	bir	 sıralamaya	göre31	 anne-babadan	başlayarak	bütün	akrabalardan	damada	hediye	
verilmesi	 istenirdi.	Erkekler	genelde	damadın	başının	üstüne	para	atar,	kadınlar	 ise	başörtüsü,	
şal,	kumaş	parçalarından	vb.	oluşan	çeşitli	hediyeleri	damadın	boynuna	asarlardı.	Bu	hediyelerin	
bir	kısmı	daha	sonra	düğündeki	çalgıcılara	verilirdi.	En	son	kişi	de	çağrıldıktan	sonra	son	müzik	
çalar	ve	düğünde	bulunan	herkes	damadın	etrafını	 sararak	dans	ederdi.	Bu	kargaşa	esnasında	
damadın	arkadaşı	kimse	fark	etmeden	damadı	kaçırırdı.	Düğün	töreni	de	böylece	tamamlanmış	
olurdu	 (K-22.	 E-74).	 Günümüzde	 düğünler	 birkaç	 saatten	 oluştuğu	 için	 artık	 bu	 tören	 eskide	
kalmış	bir	gelenek	olarak	bilinmektedir.			

h.	Gerdek		

Gerdek	geçesi	düğün	töreninde,	gelinin	ahlaksızlığına	veya	saflığına	halkın	tanık	olduğu	
bir	törendir.	Bu	tören	ilk	düğün	gecesinin	zorunlu	bileşenlerindendir.	Yeni	evliler	ve	aileleri	için	
son	 derece	 önem	 taşımaktadır.	 Gelinin	masumiyeti	 bu	 gece	 teyit	 edilmezse	 bu	 durum	 ailenin	
silinmez	ve	ebedi	bir	utancı	oluyordu.32	

Eskiden	 cinsel	 konuları	 konuşmak	 ayıp	 ve	 günah	 sayıldığı	 için	 gelin	 ve	 damat	
zamanımıza	göre	daha	bilinçsiz	olurlardı.	Bundan	dolayı	gerdek	gecesine	gençler	onlardan	yaşça	
büyük	ve	evli	olan	akrabaları	tarafından	hazırlanırlardı.	Gelini	genelde	baba	ve	anne	tarafından	
yengesi,	 erkeği	 de	 “giyov	 nöker”	 olarak	 düğün	 boyunca	 damadı	 bir	 an	 bile	 yalnız	 bırakmayan	
akrabası	hazırlardı.	 (K-10.	K-70).	Yengenin	görevi	gelinin	kız	olduğuna	adeta	şahitlik	etmek	ve	
bir	de	o	gece	olabilecek	herhangi	bir	problemde	geline	yardımcı	olmaktır.	Bundan	dolayı	“giyov	
nöker”	 ve	 “yenge”	 kapının	 arkasında	 beklerlerdi.	 Gelinin	 o	 gece	 kız	 çıkması	 onun	 toplum	
kurallarını	 çiğnemediğini,	 onlara	 saygı	 duyduğunun	 bir	 ispatıdır.	 Sonucu	 öğrenmek	 için	 kız	
tarafından	 yaşı	 büyük	 kadınlar	 haber	 gelene	 kadar	 uyumadan	 beklerlerdi.	 Böylelikle	 gelin	
ailesinin	 şerefini	 kurtarmış	 olurdu.	 Durum	 aksi	 olduğu	 zaman	 yeni	 evlilerde	 boşanmalar	
meydana	gelmekte	idi.33	Çünkü	bakireliğe	Türkiye’nin	hemen	her	yerinde	olduğu	gibi	Terekeme	
Türklerinde	 de	 çok	 önem	 verilmekte	 idi.	 Bu	 durum	 günümüzde	 de	 aynen	 devam	 etmektedir	
fakat	 birçok	 yeni	 çift	 “yenge”	 ve	 “giyov	nökeri”	 eskisi	 gibi	 kapıda	bekletmeden	bu	olayı	 kendi	
aralarında	 çözmekteler.	 Bekâret	 mendilleri	 kız	 annesi	 tarafından	 sandıkta	 -gelecekte	 çıkacak	
herhangi	bir	soruna	karşı-	senelerce	korunmaktadır.	(K-1.	K-75).	

5.	DÜĞÜN	SONRASI	AŞAMALAR	

a.	Kalaç	(Kete,	Perde)	

Kalaç	 dediğimiz	 şey	 aslında	 Türkiye’de	 daha	 çok	 kete	 isminde	 bilinen	 yağlı	 ekmek	
çeşididir.	 Düğünün	 ertesi	 gün	 kız	 ve	 erkek	 tarafı	 akrabalar	 yeni	 çiftin	 ziyaretine	 gelirlerdi.	
Gelinin	annesi	bu	günlerde	de	kızına	yemek	yapıp	büyük	yengesiyle	gönderirdi.	Bu	merasimin	
adı	 kadınlar	 için	 “perde”,	 erkekler	 için	 “kalaç”	 olarak	 bilinirdi.	 Hediye	 olarak	 kadınlar	 sofraya	
sarılı	bir	tabak	içinde	yemek	veya	tatlı	türlerinden,	erkekler	ise	para	verirlerdi.	Yeni	çiftin	evinde	
yemek	 veya	 çay	 ikramından	 sonra	 gelinin	 çeyiz	 sandığından	 misafirlere	 hediyeler	 verilirdi.	
Kadınlara	 sadece	 sofraları	 geri	 verilir	 (tabaklar	 yüz	 açan	 gününde	 verilmek	 için	 ayrı	 bir	 yere	
toplanılır)	ve	içine	“kalaç”,	helva	ve	boyalı	yumurta,	erkeklere	ise	çorap	veya	mendil	verilirdi.	Bu	
merasim	 iki	 gün	 sürerdi.	 Buradaki	 amaç	 hem	 gelin	 kızın	 erkek	 tarafı	 akrabalarını	 hem	 de	
damadın	kız	 tarafı	 akrabalarını	daha	 iyi	 tanıması	 idi	 (K-3.	K-84).	Günümüzde	artık	bu	gelenek	
isteğe	göre	çok	az	kişi	tarafından	uygulanmaktadır.			

b.	Yüz	açan	

Yüz	 açma	 töreni	 “perde”	 ve	 “kalaç”	 dediğimiz	 törenden	 hemen	 sonra,	 yani	 düğünün	
üçüncü	günü	genelde	öğlene	doğru	yapılmaktaydı.	Yüz	açma	töreni	sadece	gelinin	yüzünü	"ifşa	
etme"	 eylemi	 değil,	 aynı	 zamanda	 onun	 yeni	 bir	 statüdeki	 onayıdır.	 Artık	 eşinin	 ailesinin	 bir	
üyesi	olarak	o	günden	itibaren	ailenin	diğer	üyeleri	ile	aynı	odada	onlarla	birlikte	olabilir	ve	her	

 
31	Bu	sıralamaya	çok	dikkat	edilmektedir,	aksi	takdirde	kırılmalar	ve	küsmeler	de	söz	konusu	olur.	
32	 Игорь	 Георгиевич	 Петров	 ,	 “Брачная	 ночь	 и	 оповещение	 о	 невинности	 невесты	 в	 свадебной	 обрядности	
чувашей”,	Чувашский	гуманитарный	вестник,	(11),	2016,	146.	

33	Kürşat	M.	Korkmaz,	Elli	Yıl	Önceki	Gaziantep’te	Gelin	Ve	Damat,	Milli	Folklor,	1999,	11,	42,80	
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şeyle	ilgilenebilir	anlamına	gelmektedir.34	Yüzü	açıldıktan	sonra	bile	kayınpederinin	bulunduğu	
ortamdan	uzaklaşan	veya	onunla	aynı	sofrada	yemek	yemekten	utanan	gelinler	de	olurdu.	Böyle	
durumlarda	 kayınpederi	 kaçarken	 gelini	 yakalayıp	 bir	 şeyler	 hediye	 eder	 ve	 başından	 öperek	
artık	kaçmasına	gerek	kalmadığını	onun	da	bir	evladı	olduğunu	söylerdi.	Yüz	açma	günü	sabah	
erkenden	damadın	arkadaşları	damadı	götürürlerdi.	Bu	tören	için	akraba	ve	yakınlar	ayrıca	özel	
olarak	davet	edilirdi.	Bu	törende	geleneğe	göre,	gelinin	büyük	yengesi,	gelinin	annesi	tarafından	
hazırlanan	bir	yemeği	getirirdi.	Davetliler	gelince	önce	topluca	yemek	yenilir	daha	sonra	gelinin	
arkadaşları	 gelinin	 başına	 duvak	 (başını	 tamamen	 kapatan	 bir	 başörtüsü	 veya	 kelağa)35	
kapatarak	 gelini	 kayınvalidesinin	 ve	 diğer	 misafirlerin	 bulunduğu	 odaya	 getirirlerdi.	
Nedimelerden	birinin	elinde	para	için	tepsi,	diğerinin	elinde	ise	kayınvalidesi	için	hediye	olurdu.	
Bu	 hediye	 genelde	 çay	 takımı	 vb.	 benzeri	 mutfak	 eşyalarından	 oluşurdu.	 Kayınvalidesi	 iyi	
dileklerde	bulunarak	geline	hediyesini	 sunduktan	sonra	gelinin	bereketli	ve	hayırlı	olması	 için	
itibarlı	ve	çocuk	sahibi	bir	kadın	tarafından	yeni	gelinin	sağ	eli	önce	bala	sonra	una	en	son	olarak	
da	 yağa	batırılırdı.	Gelinin	 yüzünü	genelde	 erkek	 çocuğa	 açtırırlardı.	Buradaki	 amaç	 ilk	doğan	
çocuğun	 erkek	 olması	 içindir.	 Gelinin	 yüzünü	 açmak	 için	 bir	 oklava	 çeşitli	 şekerlerle	 özenle	
süslenir,	 en	 ucuna	 da	 “kalaç”	 ve	 boyalı	 yumurta	 takılırdı.	 Ekmek	 müreffeh	 bir	 yaşamı	
simgeliyordu,	yumurta	 ise	neslin	devamını.	Merasimin	sonunda	da	geline	davetliler	 tarafından	
çeşitli	hediyeler	daha	çok	da	para	verilirdi	(K-15.	K-65).	Günümüzde	bu	merasim	de	artık	daha	
çok	 kız	 ve	 erkek	 düğününden	 hemen	 sonraki	 gün	 yapılmaktadır.	 Eskiden	 çok	 önem	 verilen	
gelinin	evlilikten	sonra	büyüklerinden	kaçınma	geleneği	de	değişim	geçirmiştir.	

c.	Suya	Çıkarma	

Gelinin	aile	işleriyle	tanıtılmasıyla	ilgili	düğün	sonrası	gelenekler	arasında	yeni	evlinin	ilk	
olarak	suya	çıkarma	geleneği	de	çok	yaygındı.	Önceleri	gelin	kırk	gün	dolmadan	kesinlikle	dışarı	
çıkamazdı.	Geline	uygulanan	bu	durum	damat	 için	geçerli	değildi,	damat	üç	gün	sonra	 istediği	
gibi	 dolaşabilirdi.	 Sadece	 kızın	 büyüklerine	 görünmekten	 sakınırdı.	 Birçok	 etnik	 gruplar	
arasında	bu	ritüel	farklı	şekillerde	gerçekleştirilirdi.36		

Halk	 arasında	 “kırk	 düşme”37	 hastalığı	 çok	 yaygın	 olduğundan,	 suya	 çıkarma	merasimi	
özellikle	kırk	gün	geçmeden	yapılmazdı.	Düğünden	kırk	gün	 sonra	yeni	 çiftin	kırkı	dökülür	ve	
yeni	 gelini	 suya	 çıkarmak	 içi	 erkek	 tarafından	 akrabalar	 davet	 edilirdi.	 Bu	 törenin	 adı	 “gelini	
suya	 çıkarma”dır.	 Davetliler	 ve	 gelin	 hep	 birlikte	 çeşmeye	 giderken	 akraba	 kadınlarından	 en	
büyüğü	yolda	karşılaştıkları	herkese	şeker	dağıtırdı.	Çeşmeye	geldiklerinde	yeni	gelin	sırasıyla	
her	birinin	kabına	su	doldururdu.	Bu	törenden	sonra	yeni	geline	dışarı	çıkma	veya	herhangi	bir	
törenlere	 katılma	 hakkı	 tanınırdı.	 Buna	 rağmen	 yeni	 gelinin	 özel	 bir	 neden	 olmadan	
kayınpederinin	 karşısına	 çıkması	 hoş	 karşılanmazdı.	 Bazı	 durumlarda	 kayınpederi	 istemezse	
ölümüne	kadar	onunla	hiç	konuşmazdı.	Bu	durum	ailenin	yakın	akrabalarından	büyükleri	için	de	
geçerliydi.38	 Günümüzde	 tabi	 bu	 gelenek	 uygulanmamaktadır.	 Yeni	 çiftler	 düğünün	 sabahı	
istediği	gibi	serbest	dolaşabilmektedirler	(K-5.	K-75).	

d.	Kız	Evine	Ziyaret	

Düğünden	 bir	 süre	 sonra	 karşılıklı	 davetler	 başlardı.	 İlk	 davet	 kız	 evinden	 gelirdi.	
Misafirlere	en	güzel,	en	lezzetli	yemekler,	tatlılar,	meyveler	çay	ve	çerezler	ikram	edilirdi.	Kızın	
annesi	bu	davette	yeni	evlilere	kıymetli	hediyeler	verirdi.	Damada	genelde	altın	yüzük	veya	saat	
hediye	 edilir,	 bu	 davetin	 hemen	 ardından	 erkek	 tarafı	 da	 bir	 davet	 verirdi.	 Erkek	 evi	 de	 kız	
evinden	eksik	kalmamak	için	çok	güzel	ikramlarda	bulunurdu.	Türkiye’de	bu	davetler	“el	öpme”	

 
34	Шолба́н	Вале́рьевич	Кара-о́ол,,“Лексика	традиционных	послесвадебных	обрядов	в	тувинском	языке”,Новые	
исследования	Тувы,	2020,	(4),172.	

35	Geleneksel	ince	ve	büyük	has	ipek	başörtüsü.	
36	Bknz.	Сакинат	Шихамедовна	Гаджиева,	Семья	и	Брак	у	Народов	Дагестана	в	XIX-Начале	XX	в.	Наука,(	Москва	
1985),	267.	

37	Gelinin	yanına	kırkı	çıkmayan	başka	bir	gelin	veya	yeni	doğum	yapmış	ve	kırkı	çıkmamış	birileri	geldiğinde	geline	
kırk	düşeceğine	ve	çok	kötü	hastalanacağına	inanılırdı.	

38	Алимова	Барият	Алимова,	a.g.e,50.	
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olarak	bilinmektedir.39	Terekeme	Türklerinde	el	öpme	âdeti	bulunmamaktadır.	Varlıklı	ailelerde	
bu	tür	davetlerde	karşılıklı	hediyeleşme	de	söz	konusudur.	Bu	davetler	eskiden	yeni	çiftin	kırkı	
çıkmadan	yapılmazdı.	Günümüzde	 ise	buna	pek	dikkat	edilmemektedir.	Davetler	 iki	gün	sonra	
da	olmaktadır.	Bu	davetlerdeki	asıl	amaç	iki	tarafın	aile	akrabalarının	daha	yakından	tanışmasını	
ve	kaynaşmasını	sağlamaktır.	Gelin	ve	damat	yeni	akrabalarının	büyüklerini	yakinen	tanıyarak	
gelecekte	onlara	karşı	 saygı	 ve	hürmette	bir	 kusur	 işlememeleri	 gerektiğini	 öğrenmektedirler.	
Bunun	dışında	damada	“haydi	bakalım	sen	de	bir	yuvaya	sahip	oldun,	sorumluluklarının	farkına	
var	ve	işine	dört	elle	sarıl”	uyarısı	sohbetler	esnasında	sık	sık	ima	edilmektedir.	

SONUÇ	VE	TARTIŞMA	

Düğün	bütün	kültürlerde	dünyadaki	iki	insanı	birbirine	bağlayan	bir	tür	kutsal	eylemdir.	
Ve	elbette,	her	milletin	kendine	özgü	onlarsız	yapamayacağı	bazı	düğün	ritüelleri	vardır.	Genelde	
bu	ritüeller	önemsiz	ve	komik	görülse	de	düğünlerin	bir	parçası	olarak	varlıklarını	sürdürürler.		

Bu	çalışmada	Dağıstan’ın	Derbent	bölgesinde	ikamet	eden	Terekeme	Türklerinin	evlilik	
ile	 ilgili	 eski	 ve	 yeni	 gelenekleri	 karşılaştırılmalı	 olarak	 ele	 alınmaya	 çalışılmıştır.	 Terekeme	
Türklerinin	 düğün	 ritüelleri	 ve	 geleneklerini	 incelerken,	 etnografik	 ve	 sosyolojik	 gözlemler	
yaparak	günümüzdeki	düğünlerin	geçmişteki	düğün	ve	nikâh	biçimlerine	göre	birçok	değişiklik	
geçirdiğini	görmek	mümkündür.	Bu	değişiklikler	düğün	ritüellerini	etkilediği	gibi	aynı	zamanda	
onların	 sürecini	de	etkilemiştir.	Günümüz	evliliklerinin	bazı	ulusal	ve	bölgesel	kısıtlamalardan	
kurtulması,	gençler	arasında	evlilikle	ilgili	yeni	değerlerin	ve	görüşlerin	oluşmasına	yol	açmıştır.	
Bütün	bu	etkenler	düğün	törenlerindeki	değişikliklere	de	neden	olmuştur.	Bu	değişikliklerin	en	
önde	gelenlerinden	biri	de	Terekeme	Türklerinin	Sovyet	döneminde	yaşadıkları	tarihsel	gelişim	
ve	değişimlerdir.		

Terekeme	 Türklerinin	 yıllardır	 birlikte	 yaşadıkları	 Dağıstan’ın	 diğer	 etnik	 grupları	 ve	
aynı	zamanda	bölgede	uzun	zamandır	hâkim	durumda	olan	Rus	kültürünün	etkisi	altında	Türk	
kültürünü	ve	eski	Türk	 inançlarını	kısmen	de	olsa	yaşattıkları	görülmektedir.	Örneğin	eskiden	
kız	 evine	 gelini	 almaya	 herhangi	 bir	 müzik	 aleti	 eşliğinde	 gidilirken	 günümüzde	 orkestra	 ile	
gidilmektedir.	 1990’li	 yıllara	 kadar	 kızlar	 erkek	 evine	 (kızın	 erkek	 evine	 gitmesi	 uğursuzluk	
olarak	bilinirdi)	kesinlikle	gidemezken	1990’lardan	itibaren	bu	gelenek	kaybolmaya	başlamıştır.		

Gelini	 “suya	 çıkarma”	 geleneği	 de	 unutulmuş	 olan	 geleneklerden	 biridir.	 1980’lerden	
sonra	bütün	evlere	su	çeşmelerinin	yapılmasıyla	bu	gelenek	de	uygulanmamaktadır.			

Geleneksel	 düğünler	 bazı	 edindiğimiz	 bilgilere	 göre	 çok	 karmaşık	 ritüeller	 ve	 büyülü	
eylemler	de	içermektedir.	Halk	arasındaki	yaygın	inanca	göre	bu	eylem	ve	ritüeller	(gelinin	elini	
bala,	yağa,	una	batırması,	yeni	çiftin	kafasından	pirinç,	buğday	ve	şeker	gibi	gıdaların	atılması,	
kurban	 kesilmesi	 vb.)	 yeni	 çifte	 mutlu,	 huzurlu,	 bolluk	 ve	 bereket	 içinde	 bir	 yaşam	 vaat	
etmekteydi.	Sosyalist	politikaların	etkisiyle	pek	çok	adet	ve	ritüellerdeki	bu	tür	eylemler	yavaş	
yavaş	unutulup	ortadan	kalmaktadır.		

Modern	 evlilikler	 daha	 çok	 gençlerin	 karşılıklı	 sevgi,	 saygı	 ve	 fikir	 birliğine	
dayanmaktadır.	 Görüşmelerden	 ve	 gözlemlerden	 edindiğimiz	 bilgilere	 göre	 gençler	 eskisi	 gibi	
görücü	 usulüyle	 değil	 daha	 çok	 bir	 birbirlerini	 uzun	 bir	 tanıma	 sürecinden	 geçerek	 evlenme	
kararı	alıyorlar.			

Kız	 çocuklarının	 kendi	 istekleri	 dışında	 evliliğe	 zorlanması,	 erken	 yaşta	 nişanlanması,	
çok	 eşlilik	 gibi	 ataerkil-feodal	 yaşamın	 toplumsal	 açıdan	 en	 tehlikeli	 tezahürleri	 ortadan	
kaldırılmıştır.	 Yeni	 çiftler	 eskiden	 kendi	 düğününü	 görmezken	 artık	 düğün	 merasimini	 kendi	
istedikleri	gibi	düzenlemektedirler.		

Birçok	 düğün	 geleneği	 veya	 unsurları	 da	 toplumsal	 anlam	 ve	 önemini	 yitirerek	 yok	
olmaktadır.	 Kaybolan	 gelenekler	 yerini	 çiftlerin	 tam	 eşitliği,	 karşılıklı	 sevgi	 ve	 saygı	 ilkelerine	
dayalı	yeni	geleneklere	bırakmaktadır.	Bu	değişiklikler	hem	nesnel	faktörlerin	(sosyo-ekonomik	
ve	 kültürel	 dönüşümler)	 etkisi	 altında	 hem	 de	 öznel	 nedenlerin	 (gençlerin	 artan	 eğitimi,	
çalışmalarının	doğasında	ve	 içeriğindeki	değişiklikler,	sosyal	 faaliyetlerindeki	büyüme,	değişen	
koşullar)	 etkisi	 altında	 meydana	 gelmektedir.	 Düğün	 ritüelinde	 meydana	 gelen	 değişiklikler,	

 
39Kürşat	M.	Korkmaz,	a.g.m.,	80.		
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gelin	ve	damadın	toplumdaki	yeni	konumu	(işte	istihdam,	eğitim	vb.)	düğünün	toplam	süresinin	
önemli	ölçüde	azalmasına	doğrudan	etki	etmiştir.		

Bazı	kişiler	günümüz	düğünlerinin	giderek	daha	fazla	aynı	türden	hale	geldiğini	ve	aynı	
senaryoya	 göre	 geliştiğini	 üzüntüyle	 dile	 getirmişlerdir.	 Daha	 önce	 uygulanan	 geleneksel	
ritüeller	 ve	 törenler	 artık	 büyük	 çoğunluk	 tarafından	 uygulanmamaktadır.	 Başka	 ülkelerin	
düğünlerine	 olan	 özenti	 ulusal	 özgünlüklerin	 kaybolmasına	 neden	 olmaktadır.	 Bütün	 bu	
değişiklikler	hem	nesnel	hem	öznel	nedenlerin	etkisi	altında	gerçekleşmektedir.	Yine	de	her	iki	
tarafı	ilgilendiren	çeyiz	gibi	büyük	masraflar	günümüzde	de	yapılmaya	devam	etmektedir.			

Günümüz	düğünlerinin	birçok	 tören	ve	 ritüelden	oluşmasının	nedeni	evliliğin	hem	aile	
hem	de	bir	bütün	olarak	toplum	için	büyük	önemi	vurgulanarak,	sosyal	bir	eylemin	karakterinin	
verilmeye	 çalışılmasıdır.	 Günümüz	 düğünleri	 sosyo-ekonomik	 yaşam	 koşulları	 tarafından	
belirlenmesine	ve	yeni	işlevlerin	yerine	getirmesine	rağmen,	“kız	isteme,	söz	kesme,	nişan,	çeyiz	
düzme,	dini	nikâh,	düğün,	koyun-düğü,	kına,	ev	bezeme,	gelin	alma,	toy,	gerdek,	kalaç,	perde,	yüz	
açan,	kız	ve	erkek	evine	ziyaret”	gibi	bütün	düğün	aşamalarını	içermektedir.		

Bu,	geleneksel	tören	biçimleri,	ritüel	ve	törenin	yeni	içeriği	ile	karakterize	edilen	modern	
düğün	 töreninin	 oluşum	 sürecini,	 kadın	 ve	 erkeğin,	 yaşlı	 ve	 genç	 nesillerin	 sosyal	 eşitliği	
tutumunu	yansıtmaktadır.	

Alimova’nın	da	 ifade	ettiği	gibi	ritüeller	gençlerin	sadece	etik	değil,	estetik	 ihtiyaçlarını	
da	 karşılamalıdır40.	 Bu	 takdirde	 ritüeller	 insanlarda	 alışkanlık	 yaparak	 günlük	 yaşamın	 bir	
parçası	olup	ulusal	kültürün	eğitici	bir	unsuru	haline	gelirler.		

Sonuç	 olarak	 Terekeme	 Türklerinin	 düğün	 gelenekleri	 günümüz	 değişen	 ekonomik	 ve	
yaşam	 şartlarından	 kaynaklı	 birçok	 değişim	 içermekle	 ülkenin	 birçok	 halkının	 düğün	
ritüellerinden	öğelerini	de	taşıdığı	sonucuna	ulaşılmıştır.		
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STRUCTURED	ABSTRACT		
A	wedding	is	a	mysterious,	beautiful	and	special	ceremony.	Wedding	ceremonies,	which	are	very	rich	and	wide	

with	their	traditions	and	customs,	have	an	important	place	in	all	cultures.	People	have	always	celebrated	the	formation	
of	a	new	family	with	various	ceremonies.	Wedding	ceremonies	are	a	complex	set	of	rituals	with	a	historical	origin	as	a	
phenomenon	 of	 daily	 culture.	 These	 ceremonies	 also	 preserve	 the	 features	 of	 ethnic	 culture	 that	 have	 been	 formed	
throughout	 history,	 more	 stable	 than	 other	 elements	 of	 folklife.	 However,	 the	 historical	 development	 and	 changes	
experienced	 by	 the	 people	 also	 affected	 the	wedding	 ceremonies.	 The	will	 of	 the	 parents	was	 decisive	 at	 the	 stage	 of	
choosing	a	spouse,	which	is	the	most	important	step	of	the	wedding	ceremonies.	Today,	this	stage	is	decided	by	the	spouse	
candidates.	 These	 changes	 are	 caused	 by	 both	 objective	 and	 subjective	 factors:	 socio-economic	 and	 socio-cultural	
transformations;	 Some	 of	 them	 are	 the	 development	 of	 educational	 opportunities	 and	 the	 development	 of	 the	 new	
globalization	provided	by	social	media.	

When	 we	 look	 at	 the	 structure	 of	 today's	 wedding	 ceremonies,	 it	 is	 still	 possible	 to	 see	 the	 traces	 of	
traditionalism.	Today's	wedding	 ceremonies	also	 consist	 of	 three	main	 stages	 –	before	 the	wedding	 (asking	 for	a	girl,	
interrupting,	 engagement,	 dowry,	 religious	marriage),	 wedding	 (sheep-wedding,	 henna,	 house	 decoration,	 coat,	 bride	
receiving,	 toy,	 groom,	 nuptials)	 and	 after	 the	wedding	 (tie,	 curtain,	 revealing,	 immersion,	 visit	 to	 the	 girl's	 and	 boy's	
home).	 Each	 of	 the	wedding	 stages	 has	 specific	meanings	 and	 functions.	 However,	 these	 rituals	 differ	 from	 village	 to	
village	in	the	same	region	and	among	the	same	ethnic	groups.	These	differences	also	appear	in	the	material	and	spiritual	
situation	 of	 the	 people	 and	 their	 attitudes	 towards	 traditions.	 The	most	 important	 factor	 is	 young	 people's	 love	 and	
respect	 for	 their	 elders.	 All	 these	 changes	 also	 vary	 according	 to	 the	 family	 budget.	Weddings	 that	 were	 held	 in	 the	
courtyards	of	the	houses	in	the	past	are	now	being	held	in	the	wedding	halls.	There	are	also	changes	in	the	food	served	to	
the	guests	at	weddings.	

In	the	past,	three	kinds	of	meals	were	prepared	and	the	guests	would	come	to	the	wedding	gradually.	Today,	all	
guests	have	to	come	to	the	wedding	at	the	same	time.	In	addition	to	various	meals,	cold	treats	and	various	salads,	cakes,	
pies,	fruits	and	nuts	are	also	served	at	the	wedding.	While	the	bride	and	groom	never	saw	their	own	weddings	in	the	past,	
today	 the	 groom	 and	 bride	 attend	 every	moment	 of	 their	wedding.	While	 some	 people	 approved	 these	 changes,	 they	
expressed	 that	 the	 current	weddings	were	 done	 in	 a	 better	 and	more	 practical	way,	while	 others	 stated	 that	 the	 old	
courtyard	 weddings	 were	 more	 fun.	 Some	 people	 approve	 of	 financial	 support	 for	 newlyweds,	 while	 others	 do	 not	
welcome	 it:	 According	 to	 them,	 everything	 is	 ready	 for	 bride-groom	 candidates	 today,	 well-off	 families	 even	 offer	
furnished	apartments	and	job	opportunities	for	young	people.	

Today,	 almost	 all	 wedding	 works	 are	 done	 by	 people	 who	 are	 hired	 for	 money.	 In	 the	 past,	 all	 of	 these	
transactions	were	done	by	relatives	and	neighbors.	All	relatives	and	neighbors	participated	in	the	preparations	for	the	
wedding.	This	 instilled	help,	 solidarity,	mutual	 support,	 respect	and	 love	 to	 the	 youth.	Today,	wedding	 ceremonies	are	
performed	at	great	expense	for	both	parties.	Some	of	the	people	we	interviewed	stated	that	they	were	uncomfortable	with	
the	wedding	 expenses.	Wedding	 costs	 are	 increasing	 year	 by	 year.	 The	 tradition	 of	 collecting	money	 from	 the	 guests	
coming	to	the	wedding	is	also	expressed	in	different	ways:	While	some	say	that	it	is	a	nice	tradition	of	mutual	aid,	others	
say	that	they	are	uncomfortable	with	the	 increase	and	turn	into	a	debt	that	has	to	be	repaid	rather	than	a	help.	With	
globalization,	the	elements	of	traditional	wedding	culture	have	begun	to	change	gradually.	While	a	wedding	dress	was	
used	by	many	people	in	the	past,	today	a	separate	wedding	dress	is	arranged	for	each	wedding	ceremony	(girl's	wedding,	
boy's	wedding).	 The	 same	 is	 true	 for	wedding	 guests.	 In	 the	 past,	 people	were	 recognized	 by	 their	 clothes	 on	 special	
occasions,	now	different	clothes	are	bought	for	each	wedding.	Among	the	changing	traditions,	more	and	more	European	
styles	are	becoming	increasingly	popular	in	wedding	dishes,	accessories,	and	even	wedding	rituals:	the	bride	and	groom's	
special	waltz,	the	cake	cutting	ceremony,	the	throwing	of	the	bridal	bouquet,	the	recording	of	the	wedding	with	cameras	
and	photographs.	In	addition,	foreign	music	and	dances	are	more	preferred	among	young	people.	
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uyulduğu	 ve	 yararlanılan	 tüm	 çalışmaların	 kaynakçada	 belirtildiği	 beyan	 olunur/It	 is	 declared	
that	scientific	and	ethical	principles	have	been	followed	while	carrying	out	and	writing	this	study	
and	that	all	the	sources	used	have	been	properly	cited	(Ayşegül	Toprak-Yavuz	Köktaş)	
Telif/Copyright:	 Çukurova	 Üniversitesi	 İlahiyat	 Fakültesi/Published	 by	 Çukurova	 University	
Faculty	of	Divinity,	01380,	Adana,	Turkey.	Tüm	Hakları	saklıdır	/	All	rights	reserved.	 	
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Öz	
Bu	makale	Hanefî	âlimlerin	neshe	ihtimali	olmayan	durumlarda	haberlerin	teʿâruzuna	dair	yaklaşımlarını	ele	alır.	Bu	
araştırma	 konusu	 teʿâruzu	 gidermek	 amacıyla	 Hanefî	 âlimlerin	 ilk	 olarak	 neshe	 başvurdukları	 şeklindeki	 yaygın	
anlayışın	 etkisinde	 kalınmadan	 inceleme	 imkânı	 sunması	 bakımından	 önemlidir.	 Zira	 böylece	 Hanefî	 âlimlerin	
teʿâruza	dair	yaklaşımları	farklı	bir	açıdan	incelenecek	ve	bu	yaklaşımın	daha	sağlıklı	şekilde	yorumlanmasına	zemin	
hazırlanacaktır.	 Bu	 amaç	 doğrultusunda	 Hanefî	 usûl	 anlayışının	 sistemleşme	 süreci	 boyunca	 farklı	 yaklaşımların	
yoğun	olarak	görüldüğü	hicri	ilk	altı	asırdaki	âlimlerin	görüşleri	dikkate	alındı.	Hanefî	usûl	ve	furûʿ	eserlerinde	neshe	
ihtimali	olmayan	durumlar	çoğunlukla	Hz.	Peygamber’in	Meymûne	ile	evliliği	meselesi	üzerinden	ele	alındığı	için	ilgili	
konuya	ait	haber	grubu	örneklem	olarak	 seçilmiştir.	Bu	kapsamda	öncelikle	 teʿâruz	eden	haberlere	yer	verilmiştir.	
Ardından	 ilgili	 konu	 hakkında	 görüş	 beyan	 eden	 Hanefî	 âlimlerin	 kullandıkları	 yöntemlere	 dair	 detaylı	 bilgi	
mukayeseli	 olarak	 sunulmuş	 ve	 değerlendirilmiştir.	 Muʿâraza	 konusunda	 sınırlı	 bir	 alana	 ışık	 tutan	 bu	 araştırma	
sonucunda	Hanefî	âlimlerin	çoğunluğunun	teʿâruzu	giderme	yöntemlerini	uygulama	konusunda	birbirlerinden	farklı	
hareket	 ettikleri	 anlaşılmıştır.	Bununla	birlikte	 çoğunluğunun	 teʿâruzu	 -farklı	biçimlerde	olsa	da-	 tercih	yöntemiyle	
çözüme	kavuşturduğu	ortaya	çıkmıştır.	

Anahtar	Kelimeler:	Hadis,	Fıkıh,	Teʿâruz,	Hanefî,	Nesih,	Tercih.	

	

Abstract	
This	article	discusses	 the	 Ḥanafı̄	 scholars'	 approaches	 to	 the	 transmission	of	narrations	 in	 cases	where	 there	 is	no	
possibility	of	abrogation.	This	research	topic	is	important	in	terms	of	providing	the	opportunity	to	examine	without	
being	 influenced	 by	 the	 common	 understanding	 that	 Ḥanafı̄	 scholars	 first	 resorted	 to	 abrogation	 to	 eliminate	 the	
discrepancy.	Thus,	Ḥanafı̄	scholars'	approaches	to	contradiction	will	be	examined	from	a	different	perspective	and	the	
groundwork	will	be	prepared	for	a	healthier	interpretation	of	this	approach.	For	this	purpose,	the	views	of	scholars	in	
the	first	six	centuries	of	Hijra,	when	different	approaches	were	seen	intensely	throughout	the	systematization	process	
of	the	Ḥanafı̄	method,	were	considered.	Since	the	situations	that	are	not	likely	to	be	abrogated	in	Ḥanafı̄	usūl	and	furu̱ʿ	
works	 are	mostly	 discussed	 over	 the	 issue	 of	 the	 Prophet’s	marriage	with	Maimūnah,	 the	 narration	 group	 on	 the	
relevant	subject	has	been	chosen	as	a	sample.	In	this	context,	first,	the	ḥadı̄ths	involved	has	been	given.	Then,	detailed	
information	about	 the	methods	used	by	 Ḥanafı̄	 scholars	who	expressed	 their	opinions	on	 the	 relevant	 subject	was	
presented	 and	 evaluated	 comparatively.	 As	 a	 result	 of	 this	 research,	 which	 sheds	 light	 on	 a	 limited	 field	 on	
contradiction,	it	has	been	understood	that	the	majority	of	Ḥanafı̄	scholars	act	differently	from	one	another	in	applying	
the	methods	 of	 eliminating	 conflict.	 However,	 it	 has	 been	 revealed	 that	most	 of	 them	 have	 resolved	 the	 dispute	 -
although	in	different	ways-	by	the	method	of	preference.	

Keywords:	al-Ḥadīth	al-Fiqh,	Contradiction,	al-Ḥanafī,	al-Naskh	(Abrogation),	Preference.	 	

 
1 Makalenin	 son	 şeklini	 almasında	 yazı	 hakemlerinin	 ciddi	 katkıları	 bulunmaktadır.	 Bundan	 dolayı	 kendilerine	
teşekkür	ederim. 
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GİRİŞ	

Muʿârız	haberler	fıkhi	hükümlerin	belirlenmesinde	önemli	bir	rol	üstlenmeleri	nedeniyle	
klasik	 dönemden	 günümüze	 kadar	 İslami	 ilimler	 içerisinde	 büyük	 ölçüde	 dikkatleri	 çeken	 bir	
problemi	gündeme	getirmiştir.	Zira	Hz.	Peygamber’in	yoruma	açık	olmayacak	şekilde	belirli	bir	
konu	 hakkında	 birbirinden	 farklı	 şerʿî	 hükümler	 ihtiva	 eden	 ifadeler	 kullanması	 ihtimal	
dâhilinde	değildir.	Dolayısıyla	söz	konusu	ifadelerdeki	tutarsızlığın	çeşitli	şekillerde	giderilmesi	
için	 ciddi	 bir	 çaba	 gösterilmiş	 ve	 bu	 probleme	 karşı	 çözüm	 odaklı	 birtakım	 yöntemler	
geliştirilmiştir.	Bunlar	nesih,	 tercih,	 teʾvil,	 tevakkuf	ve	 ıskât	yöntemleridir.	Teʿâruzu	gidermede	
kullanılan	bu	yöntemlerin	uygulanışında	bazı	 İslâmi	ekoller	arasında	sıralama	 farklılığı	olduğu	
ve	 Hanefî	 âlimlerin	 ilk	 olarak	 neshe	 başvurdukları	 şeklinde	 yaygın	 bir	 kanaat	mevcuttur.2	 Bu	
çalışmada	 Hanefîlerin	 haberlerdeki	 çelişkiler	 karşısında	 nasıl	 bir	 yol	 izledikleri	
araştırılmaktadır.3	 İlgili	 bağlamda	 neshe	 ihtimali	 olmayan	 durumlardaki	 tutumları	
incelenmektedir;	 zira	 bu	 şekilde	Hanefî	 âlimler	 bahsi	 geçen	 yaygın	 kanaatten	 bağımsız	 olarak	
değerlendirilmiş	olacaktır.	

Hanefîlerin	 muʿâraza	 anlayışlarına	 yönelik	 müstakil	 olarak	 Halil	 İbrahim	 Turhan	
tarafından	 hazırlanmış	 bir	 makale	 bulunmaktadır.4	 Turhan	 makalesinde	 Hanefî	 usûl	 eserleri	
kapsamında	 hicri	 ilk	 beş	 asırdaki	 âlimlerin	 muʿârız	 haberlere	 dair	 yaklaşımlarına	 genel	
hatlarıyla	yer	verir.	Bu	makalede	neshe	ihtimali	olmayan	teʿâruz	durumlarına	dair	klasik	dönem	
Hanefî	 âlimlerin	 görüşlerine	 detaylı	 ve	 mukayeseli	 bir	 biçimde	 yer	 vermeyi	 hedefledim.	 Bu	
araştırma	 neshe	 sıkça	 başvurdukları	 ithamıyla	 karşı	 karşıya	 kalan	 Hanefîlerin	 neshe	 ihtimal	
olmadığında	 ne	 gibi	 yolları	 kullandıklarını	 ortaya	 koyan	 ilk	 çalışma	 olması	 bakımından	
önemlidir.	Makale	 konusunun	örneklemi	 olarak	 seçilen	Hz.	 Peygamber’in	Meymûne	 ile	 evliliği	
konusunu	 fıkhi	 düzlemde	 ele	 alan	 başka	 bir	makale	 de	 Fatih	 Çinar	 tarafından	 hazırlanmıştır.5	
Çinar	çalışmasında	fıkhi	mezhepler	arasındaki	tartışmalara	yer	vererek	muhrimken	evliliğin	caiz	
olup	olmadığı	yönündeki	kanaatleri	ortaya	koymaya	çalışmıştır.	Bu	makalede	 ise	yalnızca	 ilgili	
konuyu	 ihtiva	 eden	 bir	 rivâyet	 grubunu	 örneklem	 olarak	 seçtim.	 Bu	 rivâyet	 grubunu	 dikkate	
alarak	 neshin	 uygulanamadığı	 durumlara	 ilişkin	 Hanefî	 âlimlere	 ait	 tutumları	 sergilemeyi	
amaçladım.	

Neshe	 ihtimali	 olmayan	 durumlarda	 Hanefîlerin	 teʿâruz	 anlayışını	 konu	 edinen	 bu	
çalışma	Hanefî	 usûl	 anlayışının	 sistemleşme	 süreci	 boyunca	 farklı	 yaklaşımların	 yoğun	 olarak	
görüldüğü	 hicri	 ilk	 altı	 asır	 Hanefî	 âlimleri	 ile	 sınırlandırıldı.	 İlgili	 kapsamda	 görüşlerine	
ulaşılabilen	âlimler	Şeybânî	(ö.	189/805),	Îsâ	b.	Ebân	(ö.	221/836),	Tahâvî	(ö.	321/933),	Kerhî	
(ö.	340/952),	Cessâs	(ö.	370/981),	Kudûrî	(ö.	428/1037),	Debûsî	(ö.	430/1039)	ve	Kâsânî’dir	(ö.	
587/1191).	 Makalede	 öncelikle	 neshe	 ihtimali	 olmayan	 durumların	 örneklemi	 olarak	 Hz.	
Peygamber’in	 Meymûne	 ile	 olan	 evliliği	 hakkındaki	 tezat	 haber	 gruplarını	 zikredeceğim;	
ardından	yukarıda	bahsi	geçen	âlimlerin	kanaatlerine	mukayeseli	olarak	yer	vereceğim;	ayrıca	
her	 bir	 âlim	 muʿârazayı	 giderme	 konusunda	 tercih,	 teʾvil	 ve	 ıskât	 yöntemlerinden	 hangisini	
kullanmışsa	vurgu	yapmak	amacıyla	bu	ifadeleri	metin	içerisinde	italik	olarak	yazacağım.	Buna	
ek	 olarak	 zikri	 geçen	Hanefî	 âlimlerin	 neshin	 uygulanamadığı	 durumlardaki	 teʿâruzu	 giderme	
yaklaşımlarına	ilişkin	değerlendirmeler	yapacağım.	

	

 
2	Kemâlüddîn	Muhammed	b.	Abdilvâhid	İbnü’l-Hümâm,	et-Taḥrîr	fî	uṣûli’l-fıḳhi’l-câmiʿ	beyne	ıṣṭılâḥeyi’l-Ḥanefiyye	ve’ş-
Şâfiʿiyye,	 nşr.	 Mustafa	 el-Bâbî	 el-Halebî	 (Kahire,	 1351/1932),	 362;	 Muhibbullah	 b.	 Abdişşekûr	 el-Bihârî,	 Kitâbu	
Müsellemeti’s̱-s̱ubût	 (Kahire:	 el-Matbaʿatu’l-Hüseyniyye	 el-Mısriyye,	 1326/1909),	 2/152;	 Abdülalî	 Muhammed	 b.	
Nizâmeddin	el-Leknevî,	Fevâtiḥü’r-raḥâmût	bi	şerḥi	Müsellemi’s̱-s̱übût	(Beyrut:	Dârü’l-Kütübi’l-ʿİlmiyye,	1423/2002),	
2/235-258;	Abdülmecîd	Türkmânî,	Dirâsâtun	 fî	 uṣûli’l-ḥadîs̱	 ʿalâ	menheci’l-Ḥanefiyye,	 nşr.	Muhammed	Abdülhalim	
en-Nuʿmânî	(Menşûrâtu	Dâri	Nuʿmân	-	Mektebetü’s-Saade,	1430/2009),	506.	

3	Bu	konuya	dikkatimi	çektiği	için	saygıdeğer	Hocam	Halil	İbrahim	Turhan’a	teşekkür	ederim.		
4	 Halil	 İbrahim	Turhan,	 “Hicrî	 İlk	 Beş	 Asırda	Hanefî	 Fıkıh	 Usûlünde	Muârız	Haber	Nazariyesi”,	Cumhuriyet	 İlahiyat	
Dergisi	21/3	(2017),	1825-1872.	

5	Fatih	Çinar,	“İslam	Fıkhına	Göre	İhramlı	Halde	Evlilik”,	Şırnak	Üniversitesi	İlahiyat	Fakültesi	Dergisi	11/24	(2020),	
186-205.	
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NESHE	 İHTİMALİ	 OLMAYAN	 DURUMLARDA6	 HANEFÎ	 ÂLİMLERİN	 HABERLERİN	
TEʿÂRUZUNA	YAKLAŞIMLARI	

Neshe	 ihtimali	 olmayan	 durumlar	 aralarında	 öncelik-sonralık	 ilişkisi	 kurulamayacak	
durumları	 ifade	 eder.	 Diğer	 bir	 ifadeyle	 aynı	 zaman,	 mekân	 ve	 taraflarla	 sadece	 bir	 kez	
gerçekleştiği	 bilinen	 olayları	 kapsar.	 Bu	 gibi	 konularda	 birbirine	 zıt	 hükümler	 gerektiren	 iki	
haber	 grubu	 nakledilirse	 bu	 haberlerdeki	 teʿâruz	 nesih	 yoluyla	 çözümlenemez.	 Örneğin	 Hz.	
Peygamber’in	 Meymûne	 ile	 ihramlı	 ya	 da	 ihramsızken	 evlendiği,	 Berire	 azad	 edildiğinde	
kocasının	hür	ya	da	köle	olduğu,	Hz.	Peygamber’in	kızı	Zeynep’in	kocasına	eski	mi	yoksa	yeni	
nikâhla	 mı	 döndüğü	 ve	 Hz.	 Peygamber’in	 Mekke’nin	 fethi	 gününde	 Kâbe’de	 namaz	 kılıp	
kılmadığına	 yönelik	 rivâyet	 grupları	 böyledir.	 Bu	 rivâyet	 grupları	 Hanefî	 usûl	 ve	 furûʿ	
eserlerinde	çoğunlukla	Hz.	Peygamber’in	Meymûne	ile	evliliği	meselesi	üzerinden	ele	alınmıştır.	
Diğer	meseleler	 aynı	 konu	 başlığı	 içerisinde	 sadece	 örnek	mahiyetinde	 zikredildiği	 ve	 benzer	
paralelde	 değerlendirildiği	 için	 tekrara	 düşmemek	 adına	 bu	 makalede	 çoğunlukla	 Meymûne	
rivayeti	 üzerinden	meseleyi	 ele	 alacağım.	 Bununla	 beraber	 yer	 yer	 meselenin	 anlaşılabilmesi	
adına	farklı	örneklem	gruplarına	da	değineceğim.	

Hz.	 Peygamber’in	 Meymûne	 ile	 evliliği	 hakkında	 birbirine	 muʿâruz	 şekilde	 aktarılan	
haber	 grupları	 ikiye	 ayrılır.7	 Bu	 haber	 gruplarından	 birinde	 Hz.	 Peygamber’in	 Meymûne	 ile	
evlenirken	 ihramlı	 olduğu;8	 diğer	 haber	 grubunda	 ise	 ihramsız	 olduğu9	 ifade	 edilir.	 Hz.	
Peygamber’in	hayatında	bir	kez	yaşandığı	bilinen	bu	olay	üzerine	iki	farklı	hüküm	ortaya	çıkaran	
bu	 haberlerde	 öncelik-sonralık	 ilişkisi	 kurulamadığı	 için	 aralarındaki	 teʿâruzun	 nesihten	 daha	
farklı	bir	biçimde	çözülmesi	gerekir.	Bu	teʿâruzu	gidermek	amacıyla	farklı	yöntemler	takip	eden	
Hanefî	 alimlerin	 açıklamalarına	 aşağıda	 kronolojik	 olarak	 yer	 verip	 hangi	 yöntemi	
benimsediklerini	tespit	etmeye	çalışacağım. 

Yukarıda	bahsi	geçen	haber	gruplarından	Hz.	Peygamber’in	ihramlıyken	evlendiğine	dair	
rivayetlerden	biri	İbn	Abbâs	kanalıyla;	ihramsızken	evlendiğine	dair	haberlerden	biri	ise	Yezîd	b.	
el-Esâm	 tarikiyle	 günümüze	 ulaşır.	 Şeybânî	 bu	 iki	 rivâyet	 arasında	 sıhhat	 bakımından	 bir	
mukâyese	 yaparak	 İbn	 Abbâs’ın	 hadisinin	 kabule	 daha	 şayan	 olduğuna	 vurgu	 yapar.	 Zira	 ona	
göre	İbn	Abbâs’ın	fıkhi	bilgisi	ve	ilmi	yönü	Yezîd’den	daha	iyidir10;	ayrıca	Şeybânî	İbn	Abbâs’ın,	
Meymûne’nin	 kız	 kardeşinin	 oğlu	 olması	 dolayısıyla	 hiç	 kimsenin	 bu	 konuyu	 ondan	 daha	 iyi	
bilemeyeceğini	 savunur.11	 Bu	 açıklamalarından	 yola	 çıkılarak	 Şeybânî’nin	 söz	 konusu	 hadisler	

 
6	“Neshe	ihtimali	olmayan	durumlar”	ifadesi	Hanefî	âlimlerin	yer	verdiği	bir	kullanım	değildir.	Buradaki	ve	başlıktaki	
“neshe	 ihtimali	 olmayan”	 ifadesi	 bana	 ait	 bir	 kullanımdır.	 Bahsi	 geçen	 durumlara	 dair	 haberler	 tekrarı	 olmayan	
olayları	içerdiği	için	duruma	uygun	düşmektedir.	Bu	nedenle	ihtisar	niyetiyle	ilgili	ifadeyi	burada	ve	metin	içerisinde	
birkaç	yerde	daha	kullandım.	

7	 Hz.	 Peygamber’in	 Meymûne	 ile	 evliliği	 hakkındaki	 haberler	 aynı	 zamanda	 muhrimken	 nikâh	 yapmaya	 dair	 şerʿî	
hüküm	 ortaya	 koymak	 amacıyla	 delil	 getirilir.	 Bu	 hükme	 delil	 getirilen	 haberler	 arasında	 Hz.	 Peygamber’in	
Meymûne	ile	evliliğinden	bağımsız	şekilde	gelen	naslar	da	mevcuttur.	Örneğin	“Hac	sırasında	kadına	yaklaşmak	(…)	
yoktur”	 (el-Bakara	 2/197)	 ayeti	 ve	 “Muhrim	 kimse	 nikâhlanamaz”	 manasındaki	 Osman	 b.	 Affân	 [Ebü’l-Hüseyn	
Müslim	b.	el-Haccâc	Müslim,	eṣ-Ṣaḥîḥ,	 (Beyrut:	Dârül-Cîl,	1334/1916),	“Nikâh”,	49,	50,	51,	52,	53;	Ebû	Abdillâh	el-
Asbahî	 İmâm	Mâlik,	Muvaṭṭaʾ	 (Abu	 Dabi:	 Müʾessessetü	 Zeyd	 b.	 Sultan,	 1425/2004),	 “Hac”,	 366]	 ve	 Süleyman	 b.	
Yesâr‘dan;	 (İmâm	Mâlik,	 “Hac”,	 366)	 yine	Âişe’den	 “Hz.	 Peygamber	bazı	 hanımlarıyla	muhrimken	 evlendi”	 [Ebu’l-
Hasen	Emîr	İbn	Balabân,	Ṣaḥîḥi	İbn	Ḥibbân	bi	tertîbi	İbn	Balabân	(el-İḥsân	fî	taḳrîbi	Ṣaḥîḥi	İbn	Ḥibbân),	nşr.	Şuʿayb	el-
Arnâut	(Beyrut:	Müʾessesetü’r-Risâle,	1414/1993),	9/440]	şeklinde	nakledilen	genel	nitelikli	haberler	böyledir.	Ben	
bu	makalede	neshe	 ihtimali	 olmayan	 teʿâruz	durumlarını	 incelediğim	 için	burada	hususi	 olarak	Hz.	Peygamber’in	
Meymûne	 ile	 evliliği	 üzerine	 olan	 haberleri	 ele	 aldım.	 Diğer	 bir	 ifadeyle	 bu	makalenin	 konusunu	 sadece	 bir	 kez	
yaşanmış	olaylar	üzerine	iki	farklı	hüküm	ifade	eden	haberler	teşkil	ediyor.	Bu	evlilikten	bağımsız	şekilde	aktarılan	
diğer	rivayetler	ise	farklı	bağlamlara	sahip	olabileceği	için	neshe	ihtimalleri	olan	haberlerdir.	Dolayısıyla	makalenin	
bu	başlığındaki	temel	argümanlarımı	yalnızca	Hz.	Peygamber’in	Meymûne	ile	evliliğini	konu	edinen	haberlerle	sınırlı	
tuttum.	

8	 Ebû	 Abdillâh	 Muhammed	 el-Buhârî,	 eṣ-Ṣaḥîḥ,	 nşr.	 Muhammed	 Züheyr	 b.	 Nâsır	 (Beyrut:	 Dâru	 Tavki’n-Necât,	
1422/2001),	“Nikâh”,	31;	Müslim,	“Nikâh”,	55.	

9	İmâm	Mâlik,	“Hac”,	366;	Müslim,	“Nikâh”,	54. 
10	Muhammed	b.	el-Hasan	eş-Şeybânî,	el-Ḥucce	ʿalâ	ehli’l-Medîne,	nşr.	Mehdî	Hasen	el-Geylânî	(Beyrut:	ʿÂlemü’l-Kütüb,	
1403/1982),	2/217. 

11	Ebû	Abdillâh	el-Asbahî	Mâlik	b.	Enes,	Muvaṭṭaʾ	 (Şeybânî	rivâyeti),	nşr.	Abdülvehhâb	Abdüllatif	 (Kahire:	Vizâretu’l-
Evkâf	Reʾîsu’l-Meclisi’l-Aʿlâ	li’ş-Şuʾûni’l-İslâmiyye,	1414/1993),	149. 
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arasındaki	 çelişkili	 durumu	 gidermek	 için	 bir	 tercihte	 bulunduğunu	 söylemek	 mümkündür.	
Şeybânî	neshe	ihtimali	olmayan	bu	gibi	durumlarda	sıhhat	bakımından	bir	tercihe	başvursa	da	
aynı	niteliğe	sahip	başka	bir	olay	hakkında	farklı	hareket	etmiştir.	Olay	iki	kişinin	belirli	bir	su	
hakkında	 iki	 zıt	 haber	 aktarmasına	 ilişkindir.	 Bu	 iki	 kişiden	biri	 suyun	 temiz	 olduğunu,	 diğeri	
kirli	olduğunu	söylerse	Şeybânî’ye	göre	böyle	bir	durumda	iki	rivâyet	arasında	tercihe	götürecek	
bir	 unsur	mevcut	 değilse	 her	 iki	 haber	de	 amelden	düşürülmelidir.12	 Şeybânî’nin	 aynı	 niteliğe	
sahip	 iki	 haber	 grubu	 için	 iki	 farklı	 yöntem	 uygulaması	 onu	 kendisiyle	 çelişir	 bir	 pozisyonda	
göstermektedir.	 Zira	 bir	 tarafta	 Hz.	 Peygamber’in	 evliliği	 için	 sıhhate	 dair	 değerlendirme	
yaparak	rivâyetlerden	birini	 tercih	ederken	diğer	 tarafta	 iki	haberi	de	 ıskât	ettirir.	Söz	konusu	
durumdaki	 çelişkiyi	 fark	 etmiş	 olan	 Cessâs	 kirli	 su	 ve	 temiz	 su	 örneğinin	 Hz.	 Peygamber’in	
evliliğinin	benzeri	bir	durum	olmadığını;	dolayısıyla	aynı	şekilde	değerlendirilemeyeceğini	ifade	
eder.	Nitekim	Hz.	 Peygamber’in	 evliliği	 şerʿî	 ahkâma	 taalluk	 eden	bir	meseledir.	 Su	 örneği	 ise	
şerʿî	 bir	hüküm	ortaya	koymayan	günlük	olayları	 temsil	 eder.	Ayrıca	 şerʿî	 konularda	aktarılan	
haberler	arasındaki	ihtilafı	çözümlerken	dini	bir	nassı	asıl	olarak	telakki	edip	başka	bir	duruma	
kıyas	 yapmak	 mümkündür;	 ancak	 su	 örneğindeki	 çelişkili	 haberlerden	 hangisine	 itibar	
edileceğine	 yönelik	 dini	 bir	 asıl	 mevcut	 olmadığı	 için	 böyle	 bir	 kıyas	 mümkün	 olmaz.13	
Dolayısıyla	 Şeybânî’nin	 sularla	 ilgili	 hüküm	 konusunda	 böyle	 bir	 ıskâta	 gitmesi	 caizdir.14	
Cessâs’ın	 bu	 açıklaması	 Şeybânî’nin	 hakiki	 olarak	 çelişkiye	 düştüğü	 kabul	 edildiğinde	 iltifata	
şayandır.	 Ancak	 burada	 Şeybânî’nin	 sularla	 ilgili	 açıklamasını	 daha	 dikkatli	 incelediğimde	
kendisinin	“birini	diğerine	tercih	edebilecek	bir	karine	olmadığında”	 ifadesiyle	bunu	kayıtlaması	
dikkatimi	çekti.	Daha	net	olarak	ifade	etmem	gerekirse	Şeybânî	sular	hakkındaki	görüşünde	de	
tercihe	 başvuracak	 bir	 karine	 olmadığı	 takdirde	 ıskâta	 gitmektedir.	 Bunu	 fark	 etmem	üzerine	
Şeybânî’nin	 neshe	 ihtimali	 olmayan	 diğer	 konulara	 (Berîre’nin	 azat	 edilmesi,	 Hz.	 Zeynep’in	
Ebu’l-ʿÂs’a	dönmesi	vb.)	dair	görüşlerini	araştırmam	gerekti.	Zira	bu	haberlere	dair	açıklamaları	
Şeybânî’nin	 bu	 konudaki	 görüşü	 hakkında	 bir	 ipucu	 sağlayabilirdi.	 Bu	 araştırma	 sonucunda	
Şeybânî’nin	ilgili	haberler	konusunda	herhangi	bir	çelişkiden	söz	etmediğini	gördüm.	Bunun	iki	
anlamı	olabilir:	Birincisi:	Diğer	rivâyet	gruplarına	dair	bir	yorum	getirmediğine	göre	bu	grupları	
sıhhat	 bakımından	 birbirine	 denk	 görmüyordur.	 Bununla	 birlikte	 Hz.	 Peygamber’in	 evliliğine	
dair	rivâyetleri	birbirine	denk	gördüğü	için	kendine	özgü	bir	tercih	kriteri	getirmek	durumunda	
kalmış	ve	İbn	Abbâs’ın	ilmi	yönünün	ve	fıkhi	bilgisinin	Yezîd’den	daha	iyi	olduğunu	düşünerek	
İbn	 Abbâs’ın	 haberini	 tercih	 etmiştir.	 Belki	 de	 böyle	 bir	 üstünlük	 unsuru	 bulamasaydı	 sıhhat	
seviyeleri	 eşit	 olacağı	 için	 Hz.	 Peygamber’in	 evliliğine	 dair	 haber	 gruplarında	 da	 ıskâta	 gidip	
onları	 da	 hiç	 aktarılmamış	 kabul	 edecekti.	 Ancak	 böyle	 bir	 durum	 ilgili	 konu	hakkındaki	 fıkhi	
hükmü	 değiştirirdi.	 Çünkü	 bu	 olaydaki	 asli	 durum	 Hz.	 Peygamber’in	 ihramsız	 olmasıdır.	 Hiç	
şüphesiz	Şeybânî’nin	bunu	yapıp	yapmayacağını	hiçbir	zaman	bilemeyeceğiz;	ancak	uyguladığı	
yöntemin	temel	mantığını	bütüncül	olarak	dikkate	aldığımda	vardığım	netice	bu	doğrultudadır.	
İkincisi:	 Hz.	 Peygamber’in	 Meymûne	 ile	 evliliği	 hakkındaki	 bahsi	 geçen	 açıklamayı,	 karşıt	
görüşteki	 rivâyeti	 de	 aktarmak	mecburiyetinde	 olduğu	 için	 yapmış	 olabilir.	 Zira	 ilgili	 rivâyete	
Mâlik	 b.	 Enes’ten	 naklettiği	Muvaṭṭaʾ	 nüshasında	 yer	 vermektedir.15	 Diğer	 bir	 deyişle	 burada	
karşıt	rivâyeti	aktardığı	 için	onu	neden	tercih	etmediğini	açıklamak	durumunda	kalmıştır.	Zira	
Şeybânî	kendine	ait	hadis	kitaplarında	bu	muhalif	haberi	aktarmamıştır.	Yalnızca	Hücce’sinde	bu	
haberi	 zikretmiştir;	 orada	 da	 yüksek	 ihtimalle	 Medine	 Ehli’ne	 cevap	 verme	 niyetiyle	 hareket	
etmiştir.	Netice	itibarıyla	Hz.	Peygamber’in	Meymûne	ile	evliliği	hakkındaki	muʿârız	haberlerde	
de	sıhhat	denkliği	görmüş	olsaydı	ve	tercihe	götürecek	bir	karine	bulamasaydı	burada	da	ıskâta	
gidebilirdi.	 Ancak	 birbirlerine	 denk	 olmadıklarını	 düşündüğü	 için	 aralarında	 tercih	 yapmıştır.	
Zira	sularla	alakalı	zıt	haberlerde	de	tercih	etmeye	yönelik	bir	karinenin	mevcut	olması	halinde	
bu	doğrultuda	karar	verecekti.	

 
12	 Ebû	 Bekr	 Ahmed	 b.	 Alî	 el-Cessâs,	 el-Fuṣûl	 fi’l-Uṣûl,	 nşr.	 ʿUceyl	 Câsim	 en-Neşemî	 (Kuveyt:	 Vizâretü’l-Evkâf	 ve’ş-
Şuʾûni’l-İslâmiyye,	1405/1984),	3/167.	

13	el-Cessâs,	el-Fuṣûl,	3/167-168.	
14	el-Cessâs,	el-Fuṣûl,	3/169.	
15	Mâlik	b.	Enes,	Muvaṭṭaʾ	(Şeybânî	rivâyeti),	149.	
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Îsâ	b.	Ebân	 ise	bu	teʿâruzu	çözümlemeye	yönelik	herhangi	bir	girişimde	bulunmaksızın	
iki	 rivâyetin	 de	 ıskât	 edilmesi	 gerektiğini	 savunur.	 Zira	 ona	 göre	 her	 iki	 rivâyet	 de	 sıhhat	
açısından	 birbirine	 denktir	 ve	 usûl	 kaideleri	 (şevâhidu’l-usûl)16	 bakımından	 birinin	 diğerine	
karşı	 bir	 üstünlüğü	 yoktur;	 diğer	 bir	 ifadeyle	 bu	 usûl	 kaideleri	 söz	 konusu	 rivâyetlerden	
herhangi	birini	desteklemez.	Bundan	dolayı	her	iki	hadisin	de	hükmü	geçersiz	kabul	edilir	ve	bu	
rivâyetler	 âdeta	 hiç	 aktarılmamış	 gibi	 düşünülerek	 böyle	 bir	 evliliğin	 durumu,	 bu	 nakillerin	
vürutlarından	önceki	asli	hükmü	üzere	bırakılır.17	

Îsâ	b.	Ebân’ın	buradaki	ıskât	kararının,	ilgili	rivâyetlerin	sadece	bir	kez	yaşandığı	bilinen	
bir	 olay	 hakkında	 olmasından	 ileri	 geldiği	 söylenebilir.	 Zira	 Hz.	 Peygamber’in	 Meymûne	 ile	
yalnızca	 bir	 kez	 evlendiği	 bilinmektedir.	 Dolayısıyla	 buradaki	 iki	 fiilin	 farklı	 zamanlarda	
gerçekleştiğine	dair	bir	yorum	yapmak	mümkün	değildir.	Aynı	şekilde	birinin	diğerinden	önce	
aktarılmış	olma	ihtimali	de	yoktur;	çünkü	iki	ravi	de	aynı	kimselerin	nikâhından	bahsetmektedir.	
Yine	 Îsâ	 b.	 Ebân’a	 göre	her	 iki	 hadisin	de	 sıhhat	 bakımından	birbirine	üstünlüğü	bulunmadığı	
için	bu	da	 Îsâ	b.	Ebân	 tarafından	bir	 tercih	unsuru	olarak	görülmez.	Dolayısıyla	bu	ve	benzeri	
durumlarda	Îsâ	b.	Ebân’a	göre	geriye	tek	seçenek	kalır;	o	da	bütün	rivâyetlerin	ıskât	edilmesidir.	

Araştırma	konusu	olan	rivâyetler	üzerindeki	muʿârazayı	gidermek	amacıyla	Tahâvî’nin,	
Şeybânî’nin	 sıhhat	 bakımından	 yaptığı	 mukâyesenin	 daha	 geliştirilmiş	 bir	 halini	 uyguladığı	
söylenebilir.	Tahâvî	teʿâruz	eden	tüm	rivâyetleri	bir	arada	zikrederek	bunların	isnad	yönünden	
ayrıntılı	bir	analizini	yapar.	Şöyle	ki:		

Tahâvî’nin	 zikrettiğine	göre	 ihramlı	 iken	nikâh	yapmanın	 câiz	olduğuna	dair	 rivâyetler	
İbn	Abbâs	ve	Âişe’den;	 ihramlı	 iken	nikâh	yapılamayacağına	dair	hadisler	Osmân	b.	Affân,	Ebû	
Rafiʿ	 ve	 Yezîd	 b.	 el-Asam’dan	 nakledilmektedir.	 Bu	 sahabilerden	 gelen	 tarikler	 sırasıyla	 şu	
şekildedir:		

1.	İbn	Ebî	Necîh	>	Mücâhid	>	Atâ	>	İbn	Abbâs	

Abdullah	b.	Tâvus	>	babası	>	İbn	Abbâs	

İkrime	>	İbn	Abbâs	-	Saîd	b.	Cübeyr	>	İbn	Abbâs	

Amr	b.	Dînâr	>	Câbir	b.	Zeyd	>	İbn	Abbâs18	

2.	Ebû	Avâne	>	Muğîre	>	Ebu’d-Duhâ	>	Mesrûk	>	Âişe19	

3.	Nebîh	b.	Vehb	>	Ebân	b.	Osmân	>	Osmân	b.	Affân20	

4.	Matar	>	Rebîʿa	b.	Ebî	Abdirrahmân	>	Süleyman	b.	Yesâr	>	Ebû	Râfiʿ21	

5.	Meymûn	b.	Mihrân	>	Yezîd	b.	el-Asam22	

Tahâvî’ye	 göre	 ihramlı	 iken	 nikâh	 yapılabileceğine	 dair	 hadisi	 İbn	 Abbâs	 kanalıyla	
nakleden	Atâ,	Tâvus,	İkrime,	Saîd	b.	Cübeyr	ve	Câbir	b.	Zeyd	rivâyetleri	sağlam	ve	fıkhi	bakımdan	
üstün	 kişilerdir.	 Bunun	 yanı	 sıra	 onlardan	 bu	 hadisi	 nakletmiş	 olan	 Amr	 b.	 Dînâr	 ve	 İbn	 Ebî	
Necîh	de	rivâyetlerine	 itibar	edilen	kimselerdir.	Diğer	yandan	Tahâvî	 ihramlı	kişinin	nikâhının	
durumuna	 ilişkin	 Âişe’den	 aktarılan	 hadisin	 de	 İbn	 Abbâs’ın	 rivâyeti	 ile	 aynı	 doğrultuda	

 
16	 “Usûl	esasları”	olarak	çevirisi	yapılan	 “şevâhidu’l-usûl”	kavramı	 rivâyetler	arasındaki	 teʿâruzu	gidermek	amacıyla	
Îsâ	 b.	 Ebân	 tarafından	 uygulanan	 ilkeleri	 ifade	 eder.	 Îsâ	 b.	 Ebân	 iki	 rivâyet	 teʿâruz	 ettiğinde	 bunlardan	 herhangi	
birinin	hükmüne	yönelik	bir	icmâʿ	bulunmadığında	ve	aralarını	uzlaştırmak	mümkün	değilse	ve	hangi	rivâyetin	daha	
önce	 aktarılmış	 olabileceğine	 dair	 bir	 karine	 yoksa;	 ayrıca	 sıhhat	 bakımından	 da	 eşit	 seviyedelerse	 bu	 ilkeleri	
uygular	 [Ebû	Bekr	Ahmed	b.	Alî	 el-Cessâs,	el-Fuṣûl	 fi’l-Uṣûl,	 nşr.	 ʿUceyl	Câsim	en-Neşemî	 (Kuveyt:	Vizâretü’l-Evkâf	
ve’ş-Şuʾûni’l-İslâmiyye,	1405/1985),	3/164-165].	Eğer	bu	rivâyetler	usûl	esasları	tarafından	da	desteklenmiyorlarsa	
Îsâ	b.	Ebân’a	göre	her	iki	nakil	de	amelden	düşürülmelidir	(el-Cessâs,	el-Fuṣûl,	3/168).	

17	el-Cessâs,	el-Fuṣûl,	3/169-170.	
18	Ebû	Caʿfer	Ahmed	et-Tahâvî,	Şerḥu	meʿâni’l-âs̱âr,	nşr.	Muhammed	Seyyid	Cadelhak	 -	Muhammed	Zührî	en-Neccâr	
(Kahire:	ʿÂlemü’l-Kütüb,	1415/1994),	2/268-269.	

19	et-Tahâvî,	Şerḥu	meʿâni’l-âs̱âr,	2/269.	
20	et-Tahâvî,	Şerḥu	meʿâni’l-âs̱âr,	2/268.	
21	et-Tahâvî,	Şerḥu	meʿâni’l-âs̱âr,	2/268.	
22	et-Tahâvî,	Şerḥu	meʿâni’l-âs̱âr,	2/268.	



NESHE	İHTİMALİ	OLMAYAN	DURUMLARDA	HABERLERİN	TEʿÂRUZU	

	 ÇÜİFD	22/1	(2022),	386-399.  

392	

olduğunu	 ve	 bu	 aktarımın	 da	 sıhhat	 bakımından	 hiç	 kimsenin	 eleştiremeyeceği	 bir	 isnadla	
geldiğini	 iddia	 eder.23	 Buna	 karşılık	 Tahâvî	 ihramlının	 nikâh	 yapmasının	 câiz	 olmadığı	
yönündeki	 rivâyetlerin	 isnadlarında	 zayıflık	 bulunduğunu	 kaydeder.	 Tahâvî’ye	 göre	 Osmân	 b.	
Affân’dan	 gelen	 isnadda	 yer	 alan	Nebîh	 b.	 Vehb’in	 ilmi	 yönü	 ne	 İbn	Abbâs	 tarikindeki	 Amr	 b.	
Dînâr	ve	Câbir	b.	Zeyd;	ne	de	Âişe	senedindeki	Mesrûk	kadar	sağlamdır.	Eğer	bir	tercih	yapılması	
söz	 konusu	 olacaksa	 bu	 tercih,	 kesinlikle	 İbn	 Abbâs	 ve	 Âişe’nin	 senedlerinde	 bulunan	 ilmi	 ve	
fıkhi	 yönleri	 daha	 kuvvetli	 şahıslardan	 yana	 olmalıdır.	 Yine	 Ebû	 Râfiʿ’den	 gelen	 rivâyetin	 de	
sıhhat	bakımından	kusurlu	olduğunu	kaydeden	Tahâvî,	söz	konusu	senedde	yer	alan	Matar	el-
Varrâk’ın,	hadisi	delil	getirilemeyen	bir	kimse	olduğunu	 ifade	eder.	Üstelik	 ihramlının	nikâhını	
câiz	görmeyenlere	göre	bile	onun	hadisinin	delil	olarak	gösterilmediğini	vurgular.	Aynı	şekilde	
Tahâvî,	Yezîd	b	el-Asam’dan	aktarılan	senedin	de	sağlam	olmadığını	söyler.	Zira	Amr	b.	Dînâr’ın	
İbn	 Şihâb’a	 aktardığına	 göre	 Yezîd’in	 bu	 rivâyeti	 zayıftır;	 ayrıca	 Yezîd	 de	 ilim	 ehli	 bir	 kimse	
olmaktan	çok	uzaktır.24	Yapmış	olduğu	ayrıntılı	açıklamalardan	görüldüğü	üzere	Tahâvî	sıhhat	
bakımından	 bir	 mukâyese	 yaparak	 ihramlı	 iken	 nikâh	 yapmanın	 câiz	 olduğu	 yönündeki	 İbn	
Abbâs	 hadisinin	 evlâ	 olduğunu	 söyleyerek	 bir	 tercihte	 bulunur.	 Esasında	 Tahâvî,	 Şeybânî	 ve	
Kerhî’nin	bahsi	geçen	teʿâruzu	ortadan	kaldırma	yolunda	uyguladığı	tercih	yöntemini	kullanmış	
olsa	 da	 ikisinden	 de	 farklı	 bir	 izahla	 bunu	 temellendirmeye	 çalışmıştır.	 Şeybânî	 yalnızca	 İbn	
Abbâs’ın	 Yezîd’e	 karşı	 olan	 ilmi	 üstünlüğünü	 ve	Meymûne’ye	 olan	 yakınlığını	 öne	 sürerek	 bir	
tercihte	bulunur.	Buna	mukabil	Tahâvî	benimsemiş	olduğu	kanaati	birçok	yönden	destekleyerek	
ve	 aynı	 zamanda	 hadis	 alanındaki	 uzmanlığını	 da	 kullanarak	 muhaliflerine	 karşı	 ciddi	 bir	
eleştiride	bulunur.	

Ancak	 Kerhî	 rivâyetlerin	 ıskatına	 veya	 sıhhat	 bakımından	mukayesesine	 başvurmadan	
da	bu	teʿâruzu	giderebilecek	yeni	bir	yönteme	başvurur.	Kerhî’nin	bizatihi	geliştirmiş	olduğu	bu	
yöntem	 aynı	 zaman	 ve	 mekân	 içerisinde	 yalnızca	 bir	 kez	 gerçekleştiği	 bilinen	 olaylarda	 asli	
durumun	değişmesi	ihtimaline	dairdir.	Başka	bir	ifadeyle	aynı	zaman	ve	mekânda	gerçekleştiği	
bilinen	bir	olay	hakkında	iki	farklı	hükme	yol	açacak	muʿârız	rivâyetler	gelirse	bunlar	arasından	
yeni	bir	duruma	işaret	eden	haber	kabul	edilmelidir	(el-Müsbit	evlâ	mine’n-nâfî).	Çünkü	Kerhî’ye	
göre	asli	 durumu	 ifade	eden	kişi	 yeni	durumdan	habersizdir;	dolayısıyla	onun	haberi	 geçersiz	
sayılmalıdır.	 Bu	 yöntemden	 hareketle	 Hz.	 Peygamber’in	 Meymûne	 ile	 evlenirken	 ihramsız	
olduğunu	 söyleyen	 Yezîd’in,	 Hz.	 Peygamber’in	 ihrâma	 girdiğini	 bilmediği	 varsayılır	 ve	 ihramlı	
olduğunu	 söyleyen	 İbn	 Abbâs’ın	 rivâyeti	 kabul	 edilir.25	 Kerhî	 aynı	 şekilde	 Berîre’nin	 azat	

 
23	et-Tahâvî,	Şerḥu	meʿâni’l-âs̱âr,	2/270.	
24	et-Tahâvî,	Şerḥu	meʿâni’l-âs̱âr,	2/270.	
25	el-Cessâs,	el-Fuṣûl,	3/168.	Cessâs’ın,	bu	yöntemi	uygulayan	kişi	için	yalnızca	“el-Hasan”	ismini	kullanması	yöntemin	
kime	 ait	 olduğu	 noktasında	 bir	 belirsizliğe	 neden	 olmaktadır.	 Bu	 belirsizliği	 gidermek	 adına	 el-Fuṣûl	 adlı	 eserin	
bütün	baskılarının	ve	şerhlerini	incelememe	rağmen	burada	bahsi	geçen	el-Hasan	isimli	kişinin	kim	olduğuna	dair	
kesin	 bir	 yargıya	 varamadım.	 Bununla	 birlikte	 bu	 konuda	 üç	 ihtimalden	 bahsedilebilir:	 Birincisi	 bu	 kişinin	
Muhammed	 b.	 el-Hasan	 eş-Şeybânî,	 ikincisi	 el-Hasan	 b.	 Ziyâd,	 üçüncüsü	 de	 Ebu’l-Hasan	 el-Kerhî	 olduğudur.	 İlgili	
kaidenin	zikredilmiş	olduğu	yerin	siyak-sibakı	ve	Şeybânî’nin	söz	konusu	hadisler	arasındaki	teʿâruza	dair	görüşleri	
incelendiğinde	 bu	 kişinin	 Muhammed	 b.	 el-Hasen	 eş-Şeybânî	 olamayacağı	 açıkça	 görülür.	 Zira	 ihramlı	 kimsenin	
nikâhı	 konusunda	 bahsi	 geçen	 yöntemle	 varılan	 sonuç	 ile	 Şeybânî’nin	 ulaştığı	 netice	 aynı	 olsa	 dahi	 bu	 sonuca	
gidişatları	farklıdır.	Şöyle	ki:	Şeybânî	İbn	Abbâs’ı	ilmi	ve	fıkhi	yönden	daha	ileride	gördüğü	için	onun	rivâyetini	tercih	
etmiştir.	 Fakat	 bu	 yöntemde	 ise	 tamamen	 farklı	 bir	 tercih	 unsuru	 geliştirilerek	 yeni	 bir	 bilgi	 içeren	 rivâyetin	
öncelenmesi	söz	konusudur.	Bunun	yanı	sıra	metnin	devamında	bu	yönteme	dair	örnekler	zikredilirken	kirli	su	ve	
temiz	su	örneği	verilir.	Bu	örneğe	göre	bir	kişi	suyun	temiz	olduğunu	söylerken	bir	başkası	kirli	olduğunu	iddia	eder.	
Söz	 konusu	 yöntemi	 benimseyen	 âlim	 (el-Hasan),	 suyun	 temiz	 olduğunu	 söyleyen	 kişinin,	 o	 suyun	 içerisine	 kir	
bulaştığını	 bilmediğini;	 bu	 yüzden	 o	 suya	 kirli	 hükmünün	 verilmesi	 gerektiğini	 dile	 getirir	 (el-Cessâs,	 el-Fuṣûl,	
3/168).	Ancak	Şeybânî’ye	göre	iki	kişiden	biri,	suyun	temiz	olduğunu	diğeri	de	kirli	olduğunu	söylerse	iki	haberin	de	
düştüğüne	ve	suyun	bu	haberler	nakledilmeden	önceki	asıl	haliyle	 temiz	olduğuna	hükmedilir	 (el-Cessâs,	el-Fuṣûl,	
3/167).	Böylece	el-Hasan	adlı	kişinin	ulaştığı	netice	ile	Şeybânî’nin	vardığı	sonuç	arasında	hüküm	farklılığı	meydana	
gelmiş	olur.	Bu	da	el-Hasan	 isimli	 şahsın	Şeybânî	olamayacağını	 açık	bir	biçimde	gösterir.	Öte	yandan	el-Fuṣûl’ün	
farklı	 bölümleri	 araştırıldığında	 Şeybânî	 için	 genellikle	 “Muhammed”	 veya	 “Muhammed	 b.	 el-Hasan”	 ya	 da	
“Muhammed	 b.	 el-Hasan	 eş-Şeybânî”	 isimlerinin	 kullanıldığı	 görülür.	 Ayrıca	 el-Hasan	 ismi	 onun	 babasının	 adı	
olduğundan	Şeybânî	için	tek	başına	bu	ismin	kullanılması	uygun	değildir.	Dolayısıyla	el-Hasan	adlı	kişi	Şeybânî’den	
başkası	olmalıdır.	İlgili	şahsın	el-Hasan	b.	Ziyâd	olması	ihtimali	düşünüldüğünde	ise	bu	olasılığın	daha	uzak	olduğu	
görülür.	Zira	el-Hasan	b.	Ziyâd’ın	diğer	usûl	ve	 furûʿ	eserleri	üzerinden	yaptığım	tetkiklere	göre	Hz.	Peygamber’in	
Meymûne	 ile	 evliliği	 konusunda	herhangi	 bir	 görüşü	bulunmamaktadır.	 Geriye	 kalan	 tek	 ihtimale	 göre	bu	 kişinin	
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edildiğinde	kocasının	hür	mü	yoksa	köle	mi	olduğuna	dair	muarız	haberleri	de	yine	bu	teoriyle	
açıklamıştır.	Ona	göre	Berîre’nin	kocasının	köle	olduğunu	söyleyen	kişi	yeni	durumdan;	diğer	bir	
deyişle	 hürriyetine	 kavuştuğundan	 habersizdir.	 Hz.	 Peygamber’in	 kızı	 Zeynep’in,	 kocası	 Ebu’l-
ʿÂs’a	eski	nikâhla	mı	yoksa	yeni	bir	nikâhla	mı	döndüğü	meselesindeki	ihtilaflı	rivayetleri	de	bu	
kapsamda	değerlendirir.	Ayrıca	Şeybânî’nin	 ıskata	başvurarak	çözümlediği	kirli	su	ve	 temiz	su	
örneğinin	 de	 bu	minvalde	 değerlendirilmesi	 gerektiğini	 savunan	 Kerhî	 suyun	 temiz	 olduğunu	
söyleyen	 kişinin,	 içerisine	 kir	 bulaştığı	 bilgisine	 sahip	 olmadığı	 görüşündedir.	 Dolayısıyla	 bu	
durumda	kirli	olduğunu	söyleyen	kişi	yeni	bir	durumu	haber	verdiği	 için	onun	haberine	 itibar	
edilmelidir.	 Kerhî	 geliştirdiği	 bu	 yöntem	 sayesinde	 iki	 haber	 grubunun	 tümden	 ıskâtına	 engel	
olmuş	 ve	 tearuzu	 gidermek	 için	 bir	 tercih	 kriteri	 geliştirerek	 en	 azından	 rivayetlerden	 biriyle	
amel	 edilmesine	 olanak	 sağlamıştır.	 Başvurmuş	 olduğu	 bu	 teoriden	 hareketle	Kerhî’nin	 neshe	
ihtimali	olmayan	bu	gibi	durumlarda	tercih	yöntemini	kullandığı	ortaya	çıkar.	

Cessâs bu	teʿâruzu	ortadan	kaldırmak	için	kendinden	önce	bu	konuda	görüş	beyan	eden	
Hanefî	 âlimlerden	 (Îsâ	 b.	 Ebân’ın	 ıskât	 teorisi	 dışında)	 istifade	 eder.	 Ona	 göre	 Şeybânî’nin	
belirtmiş	 olduğu	 gibi	 Yezîd,	 İbn	 Abbâs’a	 ilmi	 ve	 fıkhi	 yönden	 denk	 değildir.	 Bu	 bakımdan	 İbn	
Abbâs’ın	 rivâyeti	 tercih	 edilmelidir.	 İlgili	 açıklamasıyla	 Cessâs’ın	 sıhhat	 yönünden	 bir	
karşılaştırma	 yoluyla	 böyle	 bir	 sonuca	 yöneldiği	 anlaşılır.	 Fakat	 Cessâs	 bu	 açıklamayla	
yetinmeyip	kendi	görüşünü	Kerhî’nin	“müsbit	nâfîden	evlâdır”	teorisinin	geliştirilmiş	bir	haliyle	
de	 destekler.	 İlgili	 bağlamda	 Cessâs’a	 göre	 bu	 iki	 rivâyet	 grubundan	 biri	 belli	 bir	 aslı	 ortaya	
koyarken	( لصأ ھیلع ناب )	diğeri	bu	aslın	gereğini	değiştiren	( ھنع لقان )	bir	hüküm	getiriyorsa	hüküm	
getiren	rivâyet	kabul	edilir.26	Böyle	bir	yaklaşım	sayesinde	asli	durumun	değişmesi	halinde	de	
müsbit	 haber	 hükmü	 değiştireni;	 nâfî	 haber	 ise	 aslı	 temsil	 edeceği	 için	 söz	 konusu	 teori	
geçerliliğini	 korumaya	 devam	 etmiş	 olur.27	 Teorinin	 geliştirilmiş	 halini	 Meymûne	 ile	 evlilik	
hakkındaki	 haberlere	 uyguladığında	 rivâyetlerden	 birinin	 hüküm	 ortaya	 koyarken	 diğerinin	
hüküm	 ifade	 etmediğini	 tespit	 eder	 ve	 hüküm	 ifade	 eden	 rivâyetin	 kabule	 daha	 şayan	 olması	
gerektiğini	 söyler.	 Bu	 durumda	 Hz.	 Peygamber’in	 Meymûne	 ile	 evlenirken	 ihrâmlı	 olması,	
ihramlıyken	nikâh	yapmanın	cevâzına	dair	bir	hüküm	ortaya	koyduğundan	Cessâs,	İbn	Abbâs’ın	
bu	 doğrultudaki	 rivâyetini	 tercih	 eder.28	 Cessâs’ın	 burada	 sözünü	 ettiği	hüküm	 ifade	 etmekten	
maksadı	 ilgili	 rivâyetten	yola	 çıkılarak	 şerʿî	bir	hükme	varılıp	varılamayacağını	vurgulamaktır.	
Şöyle	ki:	Yezîd	esasında	herhangi	bir	hüküm	ortaya	koymak	amacıyla	değil	de	yalnızca	vakayı	
bildirmek	 için	 bu	 hadisi	 aktarmıştır.	 Başka	 bir	 ifadeyle	 Yezîd’in	 rivâyetindeki	 “Hz.	 Peygamber	
helâl	 iken	evlendi”	 ile	 “Hz.	Peygamber	evlendi”	 ifadesi	arasında	 fark	yoktur.	Çünkü	helâl	olması	
zaten	 Hz.	 Peygamber’in	 asli	 durumunu	 ifade	 eder.	 İbn	 Abbâs’ın	 rivâyetinde	 ise	 asli	 hali	
değiştirilmiş	özel	bir	durumdan	hüküm	ortaya	koymak	amacıyla	 söz	edilir.	Böylece	 İbn	Abbâs	
Hz.	 Peygamber’in	 evliliğini	 “muhrimken”	 ifadesiyle	 kayıtlamak	 suretiyle	 belirli	 bir	 şerʿî	 hükme	
varılmasına	imkân	sağlamış	olur.	

Haberlerin	 hüküm	 ifade	 etme	 boyutunu	 teʿâruzu	 gidermede	 bir	 tercih	 unsuru	 olarak	
telakki	 etmesi	 Cessâs’ın	 muʿârız	 haberleri	 çözüme	 kavuşturma	 yolunda	 tercih	 yönteminin	
alanını	genişlettiği	söylenebilir.	

 
Ebu’l-Hasen	 el-Kerhî	 olması	 gerekir	 (İlgili	 şahsın	 Ebu’l-Hasan	 el-Kerhî	 olduğuna	 dair	 fikrini	 benimle	 paylaşan	
saygıdeğer	 Hocam	 Halil	 İbrahim	 Turhan’a	 teşekkür	 ederim).	 Nitekim	 Ebu’l-Hasan	 el-Kerhî’nin	 Hanefî	 fıkhının	
sistemleşmesine	 olan	 katkıları	 düşünüldüğünde	 bunun	 gibi	 teori	 ortaya	 koyan	 yöntemlerin	 ona	 ait	 olabileceğini	
tahmin	etmek	zor	değildir.	Ayrıca	Kerhî’nin	fıkıh	usûlüne	dair	görüşlerinin	yer	aldığı	bir	çalışmada	Hz.	Peygamber’in	
Meymûne	ile	evliliğine	dair	rivâyetlerdeki	çelişkinin	giderilmesi	hususunda	Kerhî’ye	nisbet	edilen	bir	görüş	yukarıda	
zikredilen	 yaklaşım	 ile	 örtüşmektedir	 [Hüseyin	 Halef	 el-Cebûrî,	 el-Aḳvâlu’l-uṣûlüyye	 li’l-İmâm	 Ebi’l-Ḥasen	 el-Kerḥî	
(Mekke,	1409/1988),	117].	İşte	bütün	bu	hususlar	göz	önüne	alındığında	el-Hasan	adlı	kişinin	Ebu’l-Hasan	el-Kerhî	
olması	 gerektiği	 ve	 burada	 müstensih	 tarafından	 ismin	 baş	 kısmındaki	 “Ebu”	 kelimesinin	 sehven	 silindiği	
anlaşılmaktadır.	

26	el-Cessâs,	el-Fuṣûl,	3/169.	
27	Bu	hususa	aşağıda	Debûsî’nin	söz	konusu	teoriye	yönelik	muhalif	görüşlerini	ele	alırken	ayrıntılarıyla	yer	verdiğim	
için	burada	detaya	inmedim.	Aşağıda	yer	alan	açıklamalara	başvurulduğunda	bu	husus	daha	da	netleşecektir.	

28	Ebû	Bekr	Ahmed	b.	Alî	el-Cessâs,	Şerḥu	Muḫtaṣari’t-Taḥâvî	fi’l-fıḳhi’l-Ḥanefî,	nşr.	İsmetullah	İnayetullah	Muhammed	-	
Said	Bektaş	(Beyrut	-	Medine:	Dârü’l-Beşâiri’l-İslâmiyye	-	Dârü’s-Sirâc,	1431/2010),	4/371.	
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Muhâliflerinin	Nebîh	b.	Vehb’in	“İhramlı	kimse	nikâh	yapamaz”	şeklindeki	rivâyetini	delil	
getirerek	ona	karşı	çıkmaları	üzerine	Cessâs,	buradaki	nikâh	 ifadesinden	kastın	zifaf	olduğunu	
söyleyerek	 söz	 konusu	 hadisi	 teʾvîl	 eder.29	 Tahâvî	 ise	 önceki	 sayfalarda	 değinildiği	 üzere	 bu	
hadisi	 İbn	 Abbâs	 ve	 Âişe’nin	 rivâyetlerine	 göre	 zayıf	 bulduğu	 için	 tercih	 etmediğini	 dile	
getirmişti.	 Fakat	 Cessâs	 burada	 uzlaştırma	 yolunu	 seçerek	 rivâyeti	 doğrudan	 devre	 dışı	
bırakmaya	yönelik	bir	yaklaşımı	uygun	bulmadığını	gösterir.	Ancak	burada	uyguladığı	teʾvil	hem	
ilgili	meseledeki	tali	bir	unsura	yönelik	olduğu	hem	de	muhaliflerine	cevap	niteliği	taşıdığı	için	
Cessâs’ın	 bu	 açıklaması	 ilgili	 teʿâruz	 hakkında	 bütüncül	 bir	 yaklaşıma	 götürecek	 argümanı	
sağlamaz.	Ayrıca	ana	rivâyet	grupları	arasında	çeşitli	kaideler	geliştirerek	tercih	yöntemine	alan	
açmaya	çalışması	sebebiyle	burada	net	bir	şekilde	tercihe	gittiğini	kabul	etmek	gerekir.	Yine	bu	
teʿâruzu	 gidermede	 tercih	 yoluna	 başvurduğuna	 dair	 diğer	 bir	 argüman	 kitabında	 muʿâraza	
türlerinden	bahsederken	ilk	olarak	“ravi	hatası	sebebiyle	gerçekleşen	muʿâraza”ya	örnek	olarak	
Hz.	Peygamber’in	Meymûne	ile	evliliğini	zikretmesidir.30	Cessâs’a	göre	burada	iki	raviden	birinin	
kesinlikle	 hata	 yapması	 sonucu	 bu	 tür	 tezat	 haberler	 ortaya	 çıkmıştır.	 Dolayısıyla	 ravilerden	
hangisinin	hatalı	olduğunun	tespit	edilip	aralarından	birinin	hükmü	sabit	kılınmalıdır.	

Kudûrî	 Meymûne’nin	 evliliği	 hakkındaki	 muʿârız	 haberleri	 muhaliflerinin	 itirazları	 ve	
onlara	 verdiği	 cevaplar	 üzerinden	 ele	 almaktadır.	 Bu	 yüzden	 onun	 teʿâruzu	 çözümlemedeki	
yönteminin	 daha	 net	 anlaşılabilmesi	 için	 burada	 konuyu	 itiraz-cevap	 formatında	 işlemenin	
uygun	 olacağını	 düşündüm.	 Bu	 izahların	 ardından	 teʿâruza	 yönelik	 getirmiş	 olduğu	 çözümü	
tespit	etmeye	çalışacağım.	

Konuyla	 ilgili	 karşıt	 rivâyetleri	 bir	 arada	 zikreden	 Kudûrî	 kendi	 görüşüyle	 örtüşen	
rivâyetler	 arasından	 ilk	 olarak	 Âişe’den	 Hz.	 Peygamber’in	 bazı	 hanımlarıyla	 muhrimken	
evlendiğine	dair	hadisi31	delil	getirir.	Bunun	üzerine	muhalifleri	bu	habere	Yezîd	ve	Ebû	Râfiʿ32	
rivâyetleri	üzerinden	 itiraz	eder.	Kudûrî	bu	 iki	haberin	esasında	birbirlerini	nefyetmediklerini	
söyler;	çünkü	Âişe	hadisi	Meymûne’nin	durumuyla	ilgili	değildir	ve	genele	hitap	eden	bir	içeriğe	
sahiptir.	 Diğer	 bir	 deyişle	Hz.	 Peygamber’in	 bir	 kadınla	 helâl	 iken	 evlenmesi	 başka	 bir	 zaman	
muhrimken	evlenmesi	hükmüyle	tezat	teşkil	etmez.	Dolayısıyla	bu	iki	rivâyet	grubu	kendi	içinde	
çelişki	 doğurmaz.	 Diğer	 taraftan	 Meymûne	 ile	 evliliğinde	 muhrim	 olduğunu	 dile	 getiren	 İbn	
Abbâs	 hadisiyle	 çelişki	 gündeme	 gelir.	 Çünkü	 burada	 aynı	 durum	 ve	 kişilerden	
bahsedilmektedir.	Kudûrî	burada	doğrudan	her	iki	rivâyetin	de	sıhhat	durumunu	tespit	etmeye	
yönelerek	 İbn	 Abbâs	 senedini	 Yezîd	 ve	 Ebû	 Râfiʿ’den	 gelen	 tariklerden	 daha	 sabit	 gördüğünü	
söyler;	 çünkü	 Ebû	 Râfiʿ	 tarikindeki	 Süleyman	 b.	 Yesâr,	 Ebû	 Râfiʿ	 ile	 karşılaşma	 ihtimali	
olmamasına	rağmen	isnadda	onunla	kendisi	arasında	hiç	kimseyi	zikretmez.33	Yezîd	rivâyetine	
gelince	bunun	da	Meymûn	b.	Mihrân	tarikiyle	nakledildiği	ifade	ediliyor	ancak	rivâyetin	aslında	
Meymûn	b.	Mihrân	 yoktur	diyen	Kudûrî,	Meymûn’dan	 aktarıldığı	 iddia	 edilen	 aynı	meyandaki	
Safiyye	binti	Şeybe	rivâyetinin	de	münker	olduğunu	söyler.	Buraya	kadar	Kudûrî’nin	rivâyetler	
arasındaki	 sıhhat	 konusunda	 titiz	 bir	 tutum	 içerisinde	 olduğu	 görülüyor.	 Ayrıca	muhaliflerine	
haberlerin	 muhtevalarını	 yorumlayarak	 değil;	 isnadların	 sıhhat	 dereceleri	 üzerinden	 cevap	
vermektedir.	Yine	aynı	 tutumu	devam	ettirerek	muhaliflerinin	öne	sürdüğü	Matar	el-Verrâk’ın	
İbn	 Abbâs	 ve	 Âişe’den	 karşıt	 görüşle	 örtüşen	 bir	 rivâyetini	 de	 ravilerini	 tazʿîf	 ederek	 saf	 dışı	
bırakır:	Kudûrî’ye	göre	bu	haberi	Matar’dan	aktaran	kişi	Selâm	b.	Süleyman	Ebu’l-Münzir’dir;	ki	
onun	hadisleri	metruk	kabul	edilir.34	Ardından	muhalif	 âlimlerden	 İbn	Abbâs’ın	hadiste	vehim	
sahibi	biri	olduğu	ve	bu	evliliğin	gerçekleştiği	sırada	çocuk	yaşta	olduğu	itirazı	gelir.	Kudûrî	buna	
karşılık	İbn	Ömer’e	ait	“Muhrim	kimse	evlenemez”	haberini	reddetmesi	üzerine	İbn	Abbâs’ın	bu	
hususta	birçok	sika	raviden	nasıl	destek	görebildiğini	sorgulamalarını	ister.	Çocuk	yaşta	olduğu	

 
29	el-Cessâs,	Şerḥu	Muḫtaṣari’t-Taḥâvî,	4/372.	
30	el-Cessâs,	el-Fuṣûl,	3/161.	
31	İbn	Balabân,	Ṣaḥîḥ,	9/440.	
32	 Yukarıda	da	 işaret	 edildiği	 gibi	her	 iki	 raviden	de	Hz.	Peygamber’in	Meymûne	 ile	 evlenirken	helâl	 olduğuna	dair	
rivâyetler	gelmektedir.	

33	 Ebü’l-Hüseyn	Ahmed	 el-Kudûrî,	 et-Tecrîd,	 nşr.	Muhammed	Ahmed	 Serrac,	 Ali	 Cuma	Muhammed	 (Kahire:	Darü’s-
Selâm,	1427/2006),	4/1835.	

34	el-Kudûrî,	et-Tecrîd,	4/1836.	
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itirazına	 gelince	 Kudûrî	 yaşça	 büyük	 kimselerin	 rivâyetlerini	 daha	 küçük	 olanlarınkine	 tercih	
etmek	 gibi	 bir	 yaklaşıma	 sahip	 olmadığını	 söyler.	 Ona	 göre	 İbn	 Abbâs	 şahit	 olduğu	 olayları	
hafızasında	tutabilen	biridir.	Diğer	taraftan	çocuk	yaşta	birinin	teşehhüt	ve	tefsir	konularındaki	
rivâyetleriyle	 neden	 ihticâc	 ettikleri	 sorusunu	 da	 muhaliflerine	 yönelterek	 bu	 iddialarını	 da	
çürütür.	Bunun	üzerine	muhalifler	Ebû	Râfiʿ’in	evliliği	yapan	kişiler	arasında	elçi	olduğunu	öne	
sürerek	bu	evliliğe	dair	detayları	daha	iyi	bilebileceğini	ima	eder.	Kudûrî	bu	itiraz	karşısında	ilk	
defa	ilgili	haberlere	yönelik	bir	yorumlamaya	gider	ve	şöyle	söyler:	“Ebû	Râfiʿ	Hz.	Peygamber’in	
ihramlı	olmadığı	(helâl	olduğu)	bilgisiyle	onun	yanından	ayrılmış	olabilir	ve	Hz.	Peygamber	daha	
sonrasında	 Ebû	 Râfiʿ’in	 haberi	 olmaksızın	 ihrama	 girmiş	 olabilir.”	 Dolayısıyla	 Ebû	 Râfiʿ	
kendisinde	 olan	 bilgi	 gereği	 böyle	 bir	 rivâyet	 aktarmış	 olabilir.	 Kudûrî’nin	 böyle	 bir	 teʿvile	
başvurmasının	 sebebi	 aslında	 Ebû	 Râfiʾ’in	 rivâyetini	 kurtarmak	 değil;	 gelen	 itirazın	 metnin	
muhtevasına	 yönelik	 olması	 nedeniyle	 böyle	 bir	 cevaba	 mecbur	 kalmasıdır;	 zira	 Ebû	 Râfi’	
isnadını	 zaten	 daha	 en	 başından	 problemli	 bulduğunu	 ifade	 etmişti.	 Ayrıca	 bu	 teʾvilin	 hemen	
ardından	 ortaya	 atılan	 itiraza	 karşı	 verdiği	 cevap	 da	 bu	 düşünceyi	 desteklemektedir.	 Nitekim	
muhalifler	 Meymûne	 evlilik	 akdinin	 taraflarından	 biri	 olduğu	 için	 bu	 durumu	 en	 iyi	
bilenlerdendir	 şeklinde	 itiraz	 ettiklerinde	 de	 ilgili	 rivâyet	 senedinin	 zayıflığıyla	 buna	 karşı	
çıkar.35	 Hatta	 bu	 zayıflığı	 Ömer	 b.	 Abdilaziz’den	 gelen	 bir	 rivâyetin	 içeriğiyle	 de	 destekler.	
Rivâyete	 göre	 Ömer	 b.	 Abdilaziz	 Meymûn	 b.	 Mihrân’a	 muhrimken	 evlilik	 konusunu	 Yezîd’e	
sormasını	 emreder,	 Yezîd	 de	 nikâh	 sırasında	 Hz.	 Peygamber’in	 helâl	 olduğunu	 söyler.	 Atâ	 bu	
konuyla	ilgili	der	ki:	“Biz	bu	bilgiyi	Meymûne’den	aldık	ve	Hz.	Peygamber’in	onunla	muhrimken	
evlilik	 yaptığını	 duyuyorduk”.	 Kudurî’ye	 göre	 Yezîd	 bu	 hadisi	Meymûne’den	 almış	 olsaydı	 Atâ	
biraz	önceki	cümlesinde	bunu	mutlaka	haber	verirdi.36	Bütün	bu	itirazlar	ve	cevaplar	Kudûrî’nin	
açık	 bir	 şekilde	 iki	 haber	 grubu	 arasındaki	 teʿâruzu	 tercih	 yöntemini	 kullanarak	 çözüme	
kavuşturduğunu	 gösteriyor.	 Diğer	 yandan	 bu	 kanının	 oluşmasında	 yeterli	 argüman	 sağlanmış	
olsa	 da	 Kudûrî’nin	 muhaliflerinin	 söz	 konusu	 haberlerin	 muhtevalarına	 yönelik	 itirazlarına	
verdiği	 cevaplara	 da	 burada	 değinmek	 isterim.	 Zira	 aktarılan	 her	 bilgi	 farklı	 bir	 yoruma	 ve	
değerlendirmeye	açıktır.	

Ebû	Râfiʿ’in	sahabeden	birinin	eşliğinde	nikâh	için	heyet	olarak	gönderildiği	habere	göre	
Hz.	 Peygamber	 Medine’den	 çıkmadan	 önce	 nikâhlanmıştır.	 Muhalifler,	 Hz.	 Peygamber’in	 Zu’l-
Huleyfe	 mikatında	 ihrama	 girdiği	 bilindiğine	 göre	 İbn	 Abbâs’ın	 nikâh	 vaktinden	 haberdar	
olmadığını	 iddia	 ederler.37	 Buradaki	 itirazı	 daha	 açıkça	 ifade	 etmem	 gerekirse	 İbn	 Abbâs	 Hz.	
Peygamber’in	 ihramlı	 olduğunu	 ancak	 ve	 ancak	 Zu’l-Huleyfe’den	 sonraki	 bir	 bölgede	
karşılaştıysa	 bilebileceği	 için	 nikâhın	 -yakın	 zamanda	 olsa	 dahi-	 hangi	 zaman	 diliminde	
gerçekleştiğini	bilemeyecektir.	Dolayısıyla	Hz.	Peygamber	Medine’den	çıkmadan	önceki	haliyle;	
yani	 ihramsızken	 de	 nikâh	 yapmış	 olabilir.	 Özetle	 muhaliflerin	 buradaki	 itiraz	 noktası	 İbn	
Abbâs’ın	nikâh	zamanını	bilmemesi	nedeniyle	nikâh	 sırasında	Hz.	Peygamber’in	durumunu	da	
bilemeyeceği	 yönündedir.	 Kudûrî	 bu	 itirazı	 yine	muhaliflerinin	 ihticac	 ettiği	 başka	 bir	 rivâyet	
üzerinden	 cevaplar.	 Bu	 rivâyete	 göre	 Hz.	 Peygamber	 Meymûne’yle	 Serif	 denen	 bölgede	
nikâhlanmıştır.	Serif	bölgesi	de	Mekke’ye	yakın	olduğundan	Hz.	Peygamber	bu	mevkiiye	kadar	
ihramı	geciktirmeyecektir.	Nikâh	burada	gerçekleştiyse	Hz.	Peygamber	ihramlıdır	ve	İbn	Abbâs	
nikâhın	ihramlıyken	yapıldığını	biliyordur.	Diğer	taraftan	bu	paragrafın	baş	kısmında	zikrettiğim	
haberde	geçen	Medine’den	çıkmadan	önce	yapıldığı	iddia	edilen	nikâh	ise	Kudûrî’ye	göre	nikâh	
için	 heyet	 gönderilmesi	 olarak	 yorumlanabilir	 ve	 bu	 direktifin	 ardından	 Hz.	 Peygamber	 Serif	
bölgesine	vardıklarında	nikâh	yapmış	olabilir.	

Kudûrî	 yukarıdaki	 rivâyetlerin	 muhtevalarına	 yönelik	 yorumlarına	 Kerhî’ye	 ait	 “el-
müsbit	 evlâ	 mine’n-nâfî”	 kaidesine	 başvurarak	 devam	 eder	 ve	 İbn	 Abbâs’ın	 akit	 sırasında	 Hz.	
Peygamber’in	 muhrim	 olduğunu	 bilmesi	 nedeniyle	 onun	 haberinin	 daha	 üstün	 olması	
gerektiğini	 savunur.	 Çünkü	 bu	 durumu	 bilmeyen	 kişiye	 göre	 daha	 fazla	 bilgiye	 sahiptir;	
dolayısıyla	farklı	bir	durum	ortaya	koyan	(müsbit)	haber	tercih	edilmelidir.	Diğer	taraftan	aynı	

 
35	el-Kudûrî,	et-Tecrîd,	4/1837.	
36	el-Kudûrî,	et-Tecrîd,	4/1838.	
37	el-Kudûrî,	et-Tecrîd,	4/1838.	



NESHE	İHTİMALİ	OLMAYAN	DURUMLARDA	HABERLERİN	TEʿÂRUZU	

	 ÇÜİFD	22/1	(2022),	386-399.  

396	

rivâyet	 grubu	 üzerinden	 biri	 diğerinden	 sonra	 yapılmış	 olabilecek	 iki	 akdin	 varlığı	 ihtimalini	
tartışır.	 Bu	 ihtimale	 göre	 ravilerden	 biri	 Hz.	 Peygamber	 helalken	 nikâh	 yaptığına	 tesadüf	
etmiştir;	diğeri	ise	muhrimken.	Kudûrî’ye	göre	bir	kimsenin	muhrimken	nikâhlandığını	görmek	
pratik	 alanda	 istifadeye	 açık	 olduğu	 için	 ona	 itimat	 edilmelidir.	 Aksi	 durumu	bildiren	 haberin	
pratikte	bir	faydası	yoktur.38	Diğer	bir	ifadeyle	burada	iki	farklı	zamanda	akit	yapılması	ihtimali	
de	Hz.	Peygamber’in	muhrimken	nikâh	yaptığı	gerçeğini	nefyedemez.	

Yukarıda	 zikredilen	 tüm	 bu	 hususlar	 çerçevesinde	 Kudûrî’nin	 buradaki	 teʿâruza	
yaklaşımını	 bütüncül	 bir	 şekilde	 anlayabilmek	 için	 yeterli	 argümanın	 sağlandığını	
düşünmekteyim.	 Görüldüğü	 üzere	 Kudûrî	 öncelikle	 söz	 konusu	 haberlere	 yönelik	 muhalifler	
tarafından	yapılan	yorumlara	detaylı	bir	 şekilde	 isnad	değerlendirmesi	yaparak	cevap	veriyor.	
Ardından	 muhalifler	 tarafından	 yapılan	 muhteva	 analizlerine	 de	 yer	 veriyor.	 Buradan	 çıkan	
sonuca	göre	Kudûrî	teʿâruz	durumunda	haberleri	teʾvil	edebildiği	halde	buna	öncelik	vermeyip	
isnadlar	üzerinden	mukayese	yaparak	görüşüne	uygun	olan	rivâyet	grubunu	tercih	etmektedir.	
Kudûrî’nin	 önce	 isnad;	 ardından	metin	 analizi	 yapması	 belki	 de	 kullandığı	 bir	 yöntem	 olarak	
değerlendirilebilir;	 ancak	 böyle	 bir	 durumda	 karşıt	 rivâyetlerin	 isnadlarını	 sistematik	 olarak	
tazʿîf	 etmesi	 anlamsız	 kalacaktır.	 Gerçek	 niyeti	 teʿâruzu	 teʾvil	 yoluyla	 çözüme	 kavuşturmak	
olsaydı	bunu	zaten	isnadlara	değinmeksizin	yapabilirdi.	Fakat	bilhassa	sened	mukayesesine	titiz	
bir	 tutumla	 başvurması	 zaten	 karşıt	 rivayet	 grubunu	 reddettiğini	 açıkça	 gösteriyor.	 Daha	
sonrasında	 yaptığı	 muhtevaya	 yönelik	 yorumlar	 dönemin	 cedel	 anlayışının	 bir	 ürünü	 olarak	
kabul	edilebilir. 

Debûsî	 neshe	 ihtimali	 olmayan	durumlara	 dair	 ihtilafın	 çözümüne	Kerhî’ye	 ait	 “müsbit	
nâfîden	evlâdır”	 ilkesini	 sorgulayarak	başlar.	Debûsî’ye	göre	haberlerde	 işaret	edilen	müsbitlik	
ve	nâfîlik	durumu,	belirtilen	olaylara	göre	değişiklik	arz	edeceği	için	bu	ilke	muʿâraza	konusunda	
işlevsel	 sayılmaz.	 Ayrıca	 bazı	 Hanefî	 âlimlerin	 bu	 ilkeyi	 uygulamadığını	 veya	 değiştirerek	
uyguladığını	savunur.	Bu	görüşünü	birkaç	örnek	üzerinden	gerekçelendirmeye	çalışan	Debûsî	ilk	
olarak	 Şeybânî’ye	 atıfta	 bulunur.	 Şeybânî’ye	 göre	 iki	 kişiden	 biri	 bir	 suyun	 temiz	 olduğunu,	
diğeri	 de	 kirli	 olduğunu	 söylese	 her	 iki	 rivâyet	 de	 amelden	 düşürülür	 ve	 hüküm	 aslına	 irca	
ettirilir;	 daha	 net	 ifadeyle	 suyun	 temiz	 olduğuna	 hükmedilir.	 Debûsî	 bu	 noktada	 suyun	 kirli	
olduğunu	 söyleyen	 kişinin	 haberinin	 yeni	 bir	 durum	 ortaya	 koyan	müsbitliğe	 işaret	 etmesine	
rağmen	bu	ilkenin	Şeybânî	tarafından	tatbik	edilmediğine	vurgu	yapar.	Ayrıca	İbn	Ömer	ve	İbn	
Abbâs’ın	fecrin	doğup	doğmadığına	dair	iki	kişiden	gelen	iki	zıt	haberi	duyduğunda	onlara	itibar	
etmeyip	 fecir	 doğmamış	 gibi	 su	 içmelerini	 de	 bu	 minvalde	 değerlendirir.	 Şeybânî’nin	 böyle	
durumlarda	 daha	 farklı	 tercih	 unsurları	 kullandığını	 da	 ekler.39	 Fakat	 Debûsî’nin	 buradaki	
itirazını	ilmi	zeminde	anlamlandırmanın	güç	olduğunu	ifade	etmem	gerek.	Zira	her	şeyden	önce	
aralarında	neredeyse	iki	asır	gibi	bir	zaman	dilimi	bulunan	iki	âlim	söz	konusudur	ve	Debûsî’nin	
garip	bir	şekilde	henüz	2./9.	asırda	karşılaştığı	teʿâruza	dair	bir	çözüm	getirmiş	olan	Şeybânî’nin	
neden	 4./11.	 asırda	 Kerhî	 tarafından	 aynı	 konuda	 beyan	 edilmiş	 bir	 teoriyi	 uygulamadığını	
sorgulamak	gibi	bir	anakronizme	düştüğü	görülüyor.	Hatta	henüz	 ilk	asırda	yaşanmış	bir	olayı	
bile	aynı	paralelde	değerlendirerek	daha	da	zorlama	bir	yaklaşım	sergiliyor.	Diğer	taraftan	sözü	
geçen	 sahabilerin	 ve	 Şeybânî’nin	 bahsi	 geçen	 durumlarda	 uygulamamış	 olmaları	 hem	 bu	
teorinin	 pratikte	 uygulanabilirliğine	 engel	 olmaz	 hem	 de	 Kerhî’yi	 kendi	 içinde	 çelişir	 bir	
pozisyona	sokmaz.	Çünkü	Kerhî	hem	suyla	hem	de	fecirle	alakalı	hususta	yeni	bir	durumu	haber	
veren	rivâyeti	tercih	etmektedir.	Dolayısıyla	teorinin	kendi	içerisinde	tutarlılığı	vardır.	

Kerhî’nin	 teorisine	 yönelik	 itirazlarına	 devam	 eden	 Debûsî	 müsbit	 olan	 haberin	 daha	
doğru	 olacağı	 yaklaşımını	 reddederek	 yine	 temiz	 su	 ve	 kirli	 su	 örneğiyle	 bu	 görüşü	
gerekçelendirmeye	çalışır.	Bu	doğrultuda	su,	akan	bir	yerden	doldurulduğunda	ya	da	temiz	bir	
kaba	koyulduğunda	onun	 temiz	veya	kirli	 olduğu	zaten	kesin	olarak	anlaşılacaktır	der.40	Daha	

 
38	el-Kudûrî,	et-Tecrîd,	4/1838.	
39	Ebû	Zeyd	Abdullāh	ed-Debûsî,	Taḳvîmu’l-edille	fî	uṣûli’l-fıḳh,	nşr.	Halîl	Muhyiddin	el-Meys	(Beyrut:	Dârü’l-Kütübi’l-
ʿİlmiyye,	1421/2000),	218.	

40	 Salim	 Özer,	Debbusi’nin	 “el-Esrar	 fi’l-usul	 ve’l-furuʿ”	 Adlı	 Eserinin	 Tahkik	 ve	 Tahlili	 (Kayseri:	 Erciyes	 Üniversitesi,	
1997),	565.	
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net	 olarak	 ifade	 etmek	 gerekirse	 suyun	 temiz	 veya	 kirli	 olduğu	 temiz	 bir	 kaba	 konulduğunda	
zaten	 yakinen	 anlaşılacaksa	müsbit	 ve	nâfîyi	 tespit	 etmeye	neden	 gerek	duyulsun?	Debûsî’nin	
buradaki	yaklaşımı	meseleyi	oldukça	dar	bir	perspektifle	değerlendirdiği	kanısını	uyandırıyor;	
hatta	 fakih	 kimliği	 düşünüldüğünde	 bu	 durum	 daha	 da	 hayret	 verici	 bir	 hal	 alıyor.	 Çünkü	
herhangi	bir	suyun	temizliği	veya	necasetine	dair	hüküm	onu	sadece	bir	kaba	koymakla	tespit	
edilemez.	Bilindiği	üzere	bir	su	kuyusuna	fare	gibi	küçük	hayvanların	düşmesi	durumunda	bile	
suyun	temiz	sayılabilmesi	için	kuyudan	20	veya	30	kova	su	çekilmesi	gerekir.	Söz	gelimi	bir	su	
kuyusu	hakkında	iki	kişi	zıt	hükümler	içeren	haberler	aktarmış	olsun.	Bunlardan	biri	içine	fare	
düştüğünü	 söylese;	 diğeri	 de	 temizdir	 dese	 bu	 kuyudan	 çekilen	 bir	 kova	 suya	 sadece	 bakmak	
onun	temiz	olduğuna	hükmedilmesi	için	yeterli	değildir.	Dolayısıyla	necaseti	haber	veren	kişiye	
itibar	 etmek	 ihtiyat	 gereği	 daha	 uygundur.	 Öte	 yandan	 Şeybânî’nin	 sulara	 dair	 verdiği	 ıskât	
hükmüne	 gelecek	 olursam	 kendisinin	 sistematik	 bir	 hadis	 değerlendirme	 usûlüne	 sahip	
olmaması,41	bu	iki	habere	dair	ortaya	koyduğu	hükmü	sorgulamak	açısından	yeterli	bir	argüman	
sayılabilir.	 Ayrıca	 sonraki	 dönemlerde	 Îsâ	 b.	 Ebân	 ve	 Cessâs	 dışında	 Şeybânî’nin	 sular	
hakkındaki	 görüşünü	 destekleyen	 (araştırmanın	 sınırları	 dâhilinde)	 başka	 bir	 Hanefî	 âlim	
yoktur.42	 Bununla	 birlikte	 Cessâs,	 Şeybânî’nin	 yalnızca	 suyun	 durumu	 hakkındaki	 görüşünü	
desteklerken	şerʿî	hükme	medar	olan	meselelerde	yine	Kerhî’nin	teorisini	benimsemektedir.43	

Yukarıdaki	itirazı	gerekçelerini	arttırarak	kuvvetlendirmeye	çalışan	Debûsî	bu	sefer	Hz.	
Peygamber’in	Meymûne’yle	evliliğiyle	ilgili	haberleri	gündeme	getirir.	Debûsî’ye	göre	bu	evlilikle	
ilgili	asli	duruma	yönelik	bir	farklılık	müsbit	ile	nâfînin	yer	değiştirmesine	neden	olmuştur.	Şöyle	
ki:	Hz.	Peygamber’in	ihrama	girdikten	sonra	evlendiği	konusunda	görüş	birliği	vardır.	Esas	ihtilaf	
noktası	 ise	 ihramlıyken	 mi	 yoksa	 ihramdan	 çıktıktan	 sonra	 mı	 bu	 evliliği	 yaptığı	 üzerinedir.	
İhrama	 girdikten	 sonra	 evlendiği	 konusundaki	 görüş	 birliği,	 bu	 olaydaki	 asli	 durumu	 Hz.	
Peygamber’in	ihramlı	olmasına	çevirir.	Asli	durum	Hz.	Peygamber’in	ihramlı	olması	ise	ihramsız	
olduğunu	 söyleyen	 kişi	 yeni	 duruma	 işaret	 eden	 müsbit	 haberi	 aktarmıştır.	 Muhrimken	
evlendiğini	haberi	ise	nâfî	konumunda	kalır.	Bu	durumda	tercih	ne	şekilde	yapılmalıdır?	Debûsî	
Hanefî	 âlimlerin	 ilgili	 konudaki	 tercihlerini	 Yezîd’den	 daha	 sağlam	 olması	 nedeniyle	 İbn	
Abbâs’tan	 yana	 yaptıklarını	 söyler.44	 Diğer	 bir	 deyişle	 burada	 Hanefîlerin	 teʿâruz	 konusunda	
“Müsbit	 nâfîden	 evlâdır”	 ilkesini	 dikkate	 almadıklarını	 ima	 eder.	 Çünkü	 ilgili	 kaideye	 göre	
Hanefîlerin	 ihramsızken	 nikâh	 yapıldığı	 haberini	 tercih	 etmeleri	 gerekirdi.	 Fakat	 onlar	 sıhhat	
bakımından	bir	tercihe	başvurmuş;	müsbit	ve	nâfî	haberi	aramaya	çalışmamışlardır.	Debûsî’nin	
bu	 değerlendirmelerinden	 hareketle	 iki	 itiraz	 noktası	 gündeme	 getirilebilir:	 Birinci	 itiraz	 Hz.	
Peygamber’in	ihrama	girdikten	sonra	nikâh	yapmış	olması	üzerindeki	görüş	birliğine	yöneliktir.	
Bu	 konu	 hakkında	 iki	 karşıt	 görüşe	 ait	 delil	 getirilen	 tüm	 rivâyetleri	 görmeme	 rağmen	 Hz.	
Peygamber’in	bu	evliliği	ihrama	girdikten	sonra	yaptığını	açıkça	ifade	eden	veya	bunu	ima	eden	
bir	 rivâyete	 ulaşamadım.	 Görüş	 birliğine	 rağmen	 ilgili	 haberlerde	 buna	 dair	 hiçbir	 işaretin	
olmaması	şüphe	uyandıran	bir	durum	olarak	karşımıza	çıkıyor.	Bilakis	söz	konusu	rivâyetlerde	
Hz.	 Peygamber’in	 ihrama	 girmeden	 önce	 evlendiğine	 dair	 işaretler	 vardır.	 Zira	 Süleyman	 b.	
Yesâr’dan	aktarılan	bir	 rivâyete	göre	Hz.	Peygamber	Meymûne’yle	Medine’den	 çıkmadan	önce	
evlenmiştir.45	 Diğer	 bir	 deyişle	 henüz	 ilk	 mikat	 yerine	 bile	 varmamıştır.	 Hatta	 ihramsızken	
evlendiğini	 kabul	 edenler	 bu	 rivâyeti	 delil	 getirirler.46	 Bu	 bilgilerden	 hareketle	 her	 iki	 karşıt	
grubun	bu	konuda	da	ihtilaf	içinde	oldukları	görülmektedir.	Dolayısıyla	söz	konusu	olaydaki	asli	
durum	 yine	 Hz.	 Peygamber’in	 ihramsız	 olmasıdır.	 Ayrıca	 Debûsî’nin	 ifade	 ettiği	 şekilde	 Hz.	
Peygamber’in	 ihramdan	sonra	evlendiği	konusunda	görüş	birliği	olsa	dahi	bu	durum	Kerhî’nin	
ilkesinin	 uygulanabilirliğine	 engel	 olmaz.	 Çünkü	 her	 iki	 haber	 de	 asli	 durumun	 değişmesiyle	
yeniden	 bu	 ilkeye	 uygun	 şekilde	 yorumlanabilir.	 Cessâs’ın	 ilgili	 ilkeye	 dair	 getirmiş	 olduğu	

 
41	Şeybânî’nin	hadis	değerlendirme	anlayışının	ne	ölçüde	metodik	olduğuna	dair	fikir	verebilecek	bir	çalışma	için	bk.	
Mehmet	Özşenel,	İlk	Dönem	Hadis-Rey	Tartışmaları:	Şeybani	Örneği	(İstanbul:	İFAV	Yayınları,	2015),	171-220.	

42	Îsâ	b.	Ebân	ve	Cessâs’ın	ilgili	konudaki	görüşleri	için	bk.	el-Cessâs,	el-Fuṣûl,	3/169.	
43	el-Cessâs,	Şerḥu	Muḫtaṣari’t-Taḥâvî,	4/371.	
44	ed-Debûsî,	Taḳvîmu’l-edille	fî	uṣûli’l-fıḳh,	218.	Hatırlanacağı	üzere	Yezîd	Hz.	Peygamber’in	helâlken	evlendiğini;	İbn	
Abbâs	muhrimken	evlendiğini	aktarmıştı.	

45	İmâm	Mâlik,	“Hac”,	366.	
46	el-Kudûrî,	et-Tecrîd,	4/1838.	
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yenilik	tam	olarak	bu	ihtiyacı	karşılamaya	yöneliktir.	Cessâs’a	göre	herhangi	bir	konuda	belli	bir	
asıl	inşa	eden	( ھیلع ناب )	haber	üzerine	o	aslı	değiştiren	( ھنع لقان )	yeni	bir	haber	gelirse	asıl	hükmü	
değiştiren	haber	evlâ	kabul	edilir.47	Müsbit	ve	nâfîyi	belirleme	yolunda	daha	geniş	bir	bakış	açısı	
sağlayan	 Cessâs,	 böylelikle	 Kerhî’ye	 ait	 teorinin	 temel	 mantığını	 da	 korumuş	 oluyor.	 Diğer	
taraftan	 Debûsî’nin	 asli	 durumun	 değişmesine	 yönelik	 bu	 yorumlarının	 Cessâs’a	 ait	
açıklamalardan	 mülhem	 olması	 yüksek	 bir	 ihtimal	 olarak	 karşımıza	 çıkar.	 Debûsî,	 Cessâs’tan	
tevarüs	ettiği	bu	anlayışı	kendisine	hiç	atıfta	bulunmadan	kendine	özgü	bir	metotla	birleştirip	
muʿârız	 rivâyet	 gruplarına	 uygulamaya	 çalışmış	 gibi	 görünüyor.	 Halbuki	 Cessâs	 diğer	 birçok	
konuda	sık	sık	atıf	yaptığı	halde	asli	durumun	değişmesi	durumunu	açıklarken	bu	evlilikten	hiç	
bahsetmez.	 İkinci	 itiraz	 noktası	 Kerhî’ye	 ait	 teorinin	 uygulamada	 başarısız	 olduğu	 için	 Hanefî	
âlimler	tarafından	iltifat	görmediğine	dairdir.	Bunun	aksine	kendisinden	sonra	Cessâs,	Kudûrî	ve	
Kâsânî	 onun	bu	 yöntemini	 desteklemiş	 ve	 uygulamıştır;	 hatta	 yukarıda	da	 zikredildiği	 gibi	 bu	
yöntemi	geliştirmeye	yönelik	adımlar	atılmıştır.	

Debûsî	müsbit	 nâfîden	 evlâdır	 ilkesi	 üzerine	 gerekli	 gördüğü	 itirazları	 yaptıktan	 sonra	
neshe	ihtimali	olmayacak	şekilde	aktarılan	iki	haber	grubu	arasındaki	teʿâruzu	yine	aynı	ilkenin	
mantığını	 kullanarak	 farklı	 bir	 şekilde	 tercihe	 başvurur.	 Ona	 göre	 iki	 haberden	 biri	 olayı	
herhangi	 bir	 delile	 dayanarak	 tafsilatıyla	 anlatmışsa	 onun	 haberine	 itimat	 edilir.	 Diğer	 bir	
ifadeyle	 olay	 yeni	 bir	 duruma	 yönelik	 bir	 delille	 anlatılırsa	 o	 rivâyet	 tercih	 edilmelidir.	 Zira	
Meymûne’nin	evliliğinde	İbn	Abbâs	evlilik	anına	şahitlik	ettiği	ve	kıssayı	nakletmiş	olduğu	 için	
Hanefî	ulamâsı	tarafından	onun	rivâyeti	tercih	edilmiştir.48	

Kâsânî’ye	 gelince	 diğer	 Hanefî	 âlimlerin	 pek	 çoğu	 gibi	 onun	 da	 bu	 hususta	 tercih	
yöntemini	 uyguladığı	 görülür.	 Kâsânî	 iki	 yönden	 İbn	 Abbâs’ın	 hadisinin	 evlâ	 olduğunu	 söyler.	
Birinci	 olarak	 hadisler	 arasında	 içeriklerinin	 asli	 ve	 arızi	 durum	 ifade	 etmesi	 yönünden	 bir	
mukayese	yapar.	Şöyle	ki:	Bir	kişi	 için	asli	durum	ihramsız	olmaktır.	 İhramlı	olmak	kişinin	asli	
haline	 göre	 yeni	 bir	 durum	 sayılır.	 Dolayısıyla	 İbn	 Abbâs’ın	 hadisi	 Hz.	 Peygamber’in	 ihramlı	
olduğunu	ifade	ettiği	için	yeni	(arızi)	bir	durumu	ifade	eder.	Yezîd’in	rivâyeti	ise	ihramsız	olduğu	
için	Hz.	Peygamber’in	asli	durumunu	ifade	eder.	Dolayısıyla	burada	tercihe	daha	şayan	olan	yeni	
bir	 durumu	 ortaya	 koyan	 rivâyettir.	 Öte	 yandan	 Kâsânî,	 Yezîd’in	 hadisindeki	 helâlliğin,	 Hz.	
Peygamber’in	 zahiri	 durumunun	 göz	 önüne	 alınarak	 söylenmiş	 olduğunu;	 İbn	 Abbâs’ın	
rivâyetinde	 ise	 ihramlı	 olmak	 ile	 hakiki	 bir	 halin	 kastedildiğini	 vurgular.	 Diğer	 bir	 ifadeyle	
Kâsânî’ye	göre	İbn	Abbâs,	Hz.	Peygamber’in	evlenme	esnasındaki	gerçek	durumunu	bilmektedir.	
Yezîd	 ise	 bu	 durumu	 bilmemektedir.	 Dolayısıyla	 Kâsânî’ye	 göre	 Hz.	 Peygamber’in	 evlenme	
sırasındaki	gerçek	durumunu	bilen	kişinin	sözü,	bu	hali	bilmeyenin	sözüne	göre	evlâdır.	Burada	
da	yine	Kerhî’ye	ait	teorinin	izlerini	görmek	mümkündür.	 İkinci	olarak	İbn	Abbâs’ın,	Yezîd’den	
daha	 iyi	 bir	 fakih	 olduğunu	 ve	 hadis	 rivâyeti	 konusunda	 ondan	 daha	 güvenilir	 olduğunu	 dile	
getirir.	Ardından	 fakih	olan	ravinin	rivâyetinin	kabule	daha	elverişli	olduğunu	 ifade	eder.49	Bu	
durum	Kâsânî’nin	fıkhu’r-ravi	şartını	teʿâruz	durumunda	tercihte	bir	unsur	olarak	kabul	ettiğini	
gösterir.	

SONUÇ	

Neshe	 ihtimali	 olmayan	 teʿâruz	 durumlarında	 haberler	 arasındaki	 çelişkiyi	 gidermeye	
çalışan	 Hanefî	 âlimler	 arasında	 uygulanan	 yöntemler	 açısından	 ciddi	 bir	 farklılığın	 olmadığı	
tespit	 edildi.	 Îsâ	 b.	 Ebân	 haricinde	 araştırma	 kapsamındaki	 bütün	 Hanefî	 âlimler	 Hz.	
Peygamber’in	 Meymûne	 ile	 evliliği	 hakkında	 teʿâruz	 eden	 haberleri	 çözümlemede	 tercih	
metodunu	 kullanmıştır.	 Ancak	 buradaki	 esas	 farklılık	 tercih	 metodunun	 uygulanışında	 göze	
çarpmıştır.	 Her	 bir	 âlim	 kendine	 özgü	 farklı	 bir	 metotla	 iki	 haber	 grubundan	 birini	 tercih	
etmiştir.	Bu	sonuç	günümüz	okuyucusunu	Hanefîlerin	neshi	uygulayamadıkları	durumlarda	da	
öncelikli	 olarak	 haberlerin	 arasını	 uzlaştırmak	 için	 çaba	 göstermedikleri	 düşüncesine	
yaklaştırmaktadır.	 Hatta	 -her	 ne	 kadar	 kendisinden	 sonra	 şöhret	 bulmasa	 da-	 Îsâ	 b.	 Ebân’ın	

 
47	el-Cessâs,	el-Fuṣûl,	3/169.	
48	ed-Debûsî,	Taḳvîmu’l-edille	fî	uṣûli’l-fıḳh,	219.	
49	Alâüddîn	Ebû	Bekr	b.	Mesʿûd	b.	Ahmed	el-Kâsânî,	Bedâʾiʿu’ṣ-ṣanâʾi̮ʿ 	 fî	 tertîbi’ş-şerâʾiʿ	 (Beyrut:	Dâru’l-Kitâbi’l-Arabî,	
1402/1982),	2/310.	



AYŞEGÜL	TOPRAK-YAVUZ	KÖKTAŞ	 

	 ÇÜİFD	22/1	(2022),	386-399.	 	

399	

ıskâta	 başvurması	 da	 bu	 durumu	 destekleyen	 bir	 unsur	 olarak	 görünmektedir.	 Öte	 yandan	
çalışma	örnekleminin	tercih	yöntemi	ağırlıklı	bir	sonuç	ortaya	çıkarması	Hanefîlerin	ne	sıklıkla	
teʾvil	 yöntemine	 başvurduklarına	 dair	 bir	 soru	 gündeme	 getirir.	 Bu	 nedenle	 teʾvil	 yönteminin	
uygulanabilirliğini	 test	 etmeye	uygun	örneklem	gruplarıyla	Hanefîlerin	 teʾvili	 uygulama	 sıklığı	
araştırılabilir.	 Bu	 da	 Hanefîlerin	 haberlerin	 teʿâruzuna	 yaklaşımı	 üzerine	 daha	 sağlam	 bir	
kanaatin	oluşmasına	katkı	sağlar.		
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ARAP	DİLİNDE	 مْكَ /KEM	İFADESİ	VE	KUR’ÂNDAKİ	UYGULAMALARI	
مْكَ /Kem	Expression	in	The	Arabic	Language	and	Its	Applications	in	The	Qur'an	

	

	 	 	

Öz	
Arap	dilinde	kem	 مْكَ 	ifadesi,	istifhâmiye	ve	haberiye	olarak	iki	şekilde	kullanılmaktadır.	Arap	dilinde	 مْكَ ,	çok	fonksiyonu	
olan	isimlerden	biri	sayılmaktadır.	Klasik	nahiv	kitaplarında	genellikle	gayr-i	sarih	veya	adetten	kinaye	başlığı	altında	
ele	alınan	 مْكَ 	kelimesinin	cümlede	hangi	işlevi	gördüğü	önem	arz	etmektedir.	Eğer	 مْكَ 	ifadesinin	Arapça	söz	dizimindeki	
konumu	iyi	bir	şekilde	kavranmazsa	yanlış	anlaşılma	riski	oluşabilmektedir.	Ayrıca	Kur’ân-ı	Kerim	ayetlerinde	sıkça	
karşılaştığımız	 مْكَ 	 ifadesi,	 ayetlerin	 anlaşılmasında	önemli	 bir	 yardımcı	 unsurdur.	Çalışma	da	 مْكَ ’	 in	 genel	 hükümleri	
anlatıldıktan	 sonra	 Arap	 gramercilerin	 genel	 kabulüne	 göre	 مْكَ 	 ifadesinin	 Kur’ân-ı	 kerimde	 toplam	 yirmi	 yerde;	 on	
altısı	haberiye,	dördünün	de	 istifhâmiye	olarak	geçtiği	örnekleriyle	anlatılmıştır.	Kur’ân	hitabında	en	çok	kullanılan	
tür’ün,	 مْكَ ’i	 haberiye	 olduğu,	 söz	 konusu	 kullanımda	 bazen	 teksîr,	 tenbîh,	 tehdîd,	 inkâr,	 tevbîh,	 tahzîr	 gibi	 belâğî	
anlamlara	geldiği	açıklanmıştır.	Kur’ân	hitabı	açısından	istifhâmiye	olarak	 مْكَ ,	az	kullanıldığı	ve	kullanıldığı	yerlerde	de	
takrîr	manasında	kullanılmakta	olduğu	tespit	edilmiştir.		

Anahtar	Kelimeler:	Arap	Dili,	Kem,	İstifhâmiye,	Haberiye,	Kur’ân.	

	

Abstract	
The	expression	kem	 مْكَ 	in	the	Arabic	language	is	used	in	two	ways	as	ıstifhamiye	and	khabariye.	In	the	Arabic	language,	
مْكَ 	is	considered	one	of	the	names	with	multiple	functions.	In	classical	syntax	books,	it	is	important	which	function	the	
word	 مْكَ ,	which	is	usually	considered	under	the	title	of	non-sarih	or	number	allusion,	performs	in	the	sentence.	If	the	
position	of	 the	 expression	 مْكَ 	 in	Arabic	 syntax	 is	 not	well	 understood,	 there	may	be	 a	 risk	 of	misunderstanding.	 In	
addition,	 the	 expression	 مْكَ 	 ,	which	we	 often	 encounter	 in	 the	 verses	 of	 the	Holy	Qur'an,	 is	 an	 important	 auxiliary	
element	in	the	understanding	of	the	verses.		After	explaining	the	general	provisions	of	 مْكَ 	in	the	study,	according	to	the	
general	acceptance	of	Arab	grammarians,	the	expression	 مْكَ 	is	used	in	twenty	places	in	total	in	the	Qur'an;	sixteen	are	
reported	as	khabariye	and	four	of	them	as	istifhamiye.	It	will	be	explained	that	the	most	used	type	in	the	addressing	of	
the	Qur'an	 is	 مْكَ 'i	 khabariye,	 and	 in	 this	usage	 it	 sometimes	means	 eloquent	 such	as	 taqsir,	warning,	 threat,	 denial,	
tawbîh,	tahzir.	From	the	point	of	view	of	the	oratory	of	the	Qur'an,	it	has	been	determined	that	 مْكَ  the	word	is	used	in	
an	takrir	sense	in	places	where	it	is	underused	and	used.				

Keywords:	Arabic	Language,	Kem,	Istifhamiye,	Khabariye,	Quran.	
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GİRİŞ	

Dil/konuşma,	 ilk	 çağlardan	 itibaren	 tarihin	 seyri	 içerisinde	
insan	 etkinliklerinin	 en	 eskilerinden	 biridir	 ve	 insanlığın	 tekâmülüne	 bağlı	 olarak	 geliştiği	 de	
söylenebilir.	 Dilin	 bu	 özelliğine	 ve	 önemine	 binaen	 tarih	 boyunca	 kaynağının	 ne	 olduğu	 da	
merak	 konusu	 olmuş	 başta	 Yunan	 filozofları	 olmak	 üzere	 felsefeciler,	 ilahiyatçılar	 ve	 dilciler	
uğraşmışlardır.	Eflatun	ve	Aritotales,	dil;	doğal	mıdır,	yoksa	bir	tür	anlaşma	ile	varılan	bir	sistem	
midir,	 sorunu	 üzerine	 eğilmişlerdi.	 Aynı	 sorunlarla	 İslam	 âlimleri	 de	meşgul	 olmuşlardır.	 “Dil	
ilâhî	midir	veya	ilham	mıdır?”	problematiği	ile	İslam	dünyasında	gündeme	gelirken,	“Dil	mevzû‘î	
midir,	yani	toplum	tarafından	mı	konulmuştur?”	şeklinde	İslam	dünyası	bilim	literatürüne	uzun	
tartışmaları	 ile	 beraber	 geçmiştir.	 Söz	 konusu	 tartışmalarda	 özellikle	 kelâmcıların	 öne	
çıktıklarını	 ve	 bu	 hususta	 aşağıda	 sıralanan	 dört	 farklı	 görüşü	 ortaya	 koyduklarını	müşahede	
etmekteyiz:	 a.	 Dillerin	 kaynağının	 Tevkîfî/İlâhî	 menşe’li	 olduğu	 görüşü,	 b.	 Istılâhî	 ve	
Mevzû‘î/İnsan	 kaynaklı	 olduğu	 görüşü,	 c.	 Hem	 Tevkîfî	 hem	 de	 Istılâhî	 olduğu	 görüşü,	 d.	
Tevakkuf/	Bu	konuda	yukarıdaki	üç	görüşten	birini	kabul	veya	reddetmekte	tarafsız	ve	çekimser	
kalma	görüşüdür.1	

Aynı	 şekilde	 İnsanoğlu,	 yaşamının	 adeta	bir	parçası	 olan	 sayıları	 (aded)	önceleri	 soyut	
bir	 biçimde	 tasarlayamamış,	 sonraları	 ise	 yavaş	 yavaş	 doğada	 gözlemlediği	 benzerliklerden	
hareketle	tasavvur	etmeye	başlamıştır.	Öyle	anlaşılıyor	ki	sayı	yazıdan	önce	bulunmuştur.	Çünkü	
söz	konusu	çentikli	kemik	gibi	insan	eliyle	yapılmış	sayısal	işaretler	içeren	nesneler	otuz	bin	yıl	
kadar	 geriye	 gitmektedir.	 Sayı	 kavramının	 ortaya	 çıkışının	 zamanımızdan	 üç	 yüz	 bin	 yıl	 önce	
başladığı	ve	bu	gelişimin	tek	bir	kişinin	ya	da	topluluğun	keşfi	olmadığı	kabul	edilmektedir.2	

Sayı	 konusu	 bütün	 dillerde	 ortak	 bir	 husus	 olduğunu	 söylemek	mümkündür.	 Sayıların	
kullanım	 özellikleri	 ve	 zorluk	 dereceleri	 diller	 arasında	 farklılık	 göstermektedir.	 Arapça,	 bu	
noktada	 aşırı	 bir	 önem	 ve	 ilgi	 ortaya	 koyan	 bir	 dildir.	 Arapça	 da	 her	 dil	 gibi	 içinde	 birtakım	
sayısal	ifadeler	bulunmaktadır.	Arapçada	sayı	 &دَ$ 	kelimesi	ile	ifade	edilmektedir.	Sözlükte	bir	şeyi	
saymak	 ve	 hazırlamak	 manasında	 kullanılmaktadır.3	Terim	 olarak	 ise	 bir	 şeyin	 miktarını	
belirleyen	isimler	ve	onların	işaretleri	olan	rakamları	ifade	etmektedir.	4	

“Kem”	 ifadesi	 ile	 ilgili	hükümlere	geçmeden	önce	Arapçadaki	sayı	çeşitleri	 ile	 ilgili	kısa	
bilgi	 vermekte	 fayda	 mülahaza	 ediyoruz.	 Arap	 dili	 alimleri	 genel	 olarak	 sayıları	 iki	 kısma	
ayırmışlardır;		

a) Sarih(açık)	sayılar.	Dilde	sarih	sayılar:	 ،د(او /Bir,	 نانثا  /İki,	 ةثلاث  /Üç,	 ةعبر0ٔ  /Dört,	 ةسخم  /Beş,	 
ةت8س /Altı,	 	 ةعب8س /Yedi,	 ةیناثم /Sekiz,	 	 ةعس<  /Dokuz,	 ةشرع /On,	 شرع د(0ٔ  /On	 bir,	 شرع انثا  /On	 iki,	 شرع ةعس<  /On	 dokuz,	 

نوشرع /Yirmi,	 نوثلاث  /Otuz,	 نوعبر0ٔ  /Kırk,	 نوسخم  /Elli,	 نوت8س  /Altmış,	 نوعب8س  /Yetmiş,	 نوناثم  /Seksen,	  ةعس<
نوعس<و /Doksan	 dokuz,	 ةئام  /Yüz,	 ناتئام  /İki	 yüz,	 ةئGلث  /Üç	 yüz,	 فل0ٔ  /Bin,	 نافل0ٔ  /İki	 bin,	 فلا0K ةثلاث  /Üç	 bin,	  ةسخم 

0Kفلا /Beş	 bin,	 افل0ٔ نوسخم  /Elli	 bin,	 فل0ٔ ةئام  /Yüz	 bin	 sayılarıdır.	 Bunlar	 da	 kendi	 araların	 da	 dörde	
ayrılırlar;	

1. Müfred	sayılar;	Müfred	sayılar	yirmiden	doksan’a	kadar	olan	sayılardır.	 	, نوثلاث  نوشرع 	
ve	diğerleri	gibi.	Bu	sayılar	herhangi	bir	kelimeye	izafe	edilmemektedirler.	5	

 
1	Detaylı	bilgi	için	bk.	Mustafa	Sönmez,	“Kelâmcılara	Göre	Dillerin	Kaynağı	Problemi	İle	İlgili	Tartışmalara	İlişkin	Bir	
Değerlendirme”	Kelam	Araştırmaları	Dergisi	8:1	(2010),	183-210.	

2		Melek	Dosay	Gökdoğan,	 “Sayı”,	Türkiye	Diyanet	Vakfı	İslâm	Ansiklopedisi	 (İstanbul:	 TDV	Yayınları,	 2009),	 36/212-
213.	

3	Cemaluddin	Ebü’l-Fazl	Muhammed	b.	Mükerrem	b.	Ali	el-Ensârî	İbn	Manzur,	Lisanü’l-arab,	thk.	Emîn	M.	Abdülvehhâb	
–	M.	Sâdık	el-Ubeydî	(Beyrut:	Dâru	sadr,	1999),	3/281.	

4	Mustafa	en-Nuhâs,	el-Aded	fi’l-luğa,	(Kuveyt:	Mektebetu’l-felâh,	1979),	19-21.	
5	Bahâeddin	Ebû	Muhammed	Bahâüddîn	Abdullah	 b.	 Abdirrahmân	b.	 Abdillâh	 b.	 Akīl	 el-Hemedânî,	 İbn	Akīl,	 	Şerhu	
elfiyyeti	ibn	Mâlik	(Şerhu	ibn	ʿakīl	ʿalâ	elfiyyeti	ibn	mâlik)	 thk.	M.	Muhyiddin	Abdülhamîd,	 (Tahran:	Matbaatu’l-emîr,	
1311),	2/405-409.	
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2. Muzâf	sayılar;	Üçten	on’a	kadar,	yüz	ve	bin	sayıları	muzâf	sayılardır.	Üçten	on’a	
kadarki	sayılar	çoğullara	izâfe	edilirler.	Yüz	ve	bin	sayıları	müfred	kelimelere	izâfe	edilirler  لٍاNر ةثلاث 
 , 	,  لNٍر ةQٔم لNٍر فل0ٔ   	örneklerinde	olduğu	gibi.	6	

3. Mürekkep	 sayılar;	 Mürekkep	 sayılar	 on	 birden	 on	 dokuz’a	 kadarki	 sayılardır.	
Mürekkep	sayıların	iki	parçası	da	fetha	üzere	mebnidirler.	On	iki	sayısı	ise,	murabtır.	 	ve	 شرع د(0ٔ  انثإ

شرع 	terkiplerinde	olduğu	gibi.	7	

4. Matuf	 sayılar;	 birbirlerinin	 üzerine	 atıf	 edilen	 sayılar	 yirmi	 bir’den	 doksan	
dokuza	kadarki	sayılardır. نوشرع و د(او 	gibi.8	

5. Mutlak	sayılar;	Herhangi	bir	sayılanla	sınırlanmayan	sayılardır.	 	 ةثلاث , د(0ٔ 	ve	 ةعبر0ٔ  gibi.	
9	

b) Gayr-i	 sarih	 sayılar;	 Belli	 bir	 sayıya	 delalet	 eden	 fakat	 sayı	 kelimeleri	 ile	 değil	
başka	 kelimelerle	 ifade	 edilen	 sayılardır.	 Dilciler	 bunları	 	 فیّن عضب ،ردق ،ءلم ،تیذ ،تی] ،اذك ،نUٔVّ ،كم 	 kelimeleriyle	
ifade	etmişlerdir.10		

Gayr-i	 sarih	 sayılardan	 	كمَْ ,	 Arapça	 cümlelerde	 sıkça	 kullanılan	 kelimelerden	 biridir.	 	كمَْ
kelimesi	hakkında	gerek	Kur’ân-ı	Kerim	bağlamında	olsun	gerek	Kur’ândan	bağımsız	olsun	Arap	
dünyasında	 birçok	 çalışma	 yapılmıştır.	 Onlardan	 bazıları	 şunlardır:	 Abdulhâdî	 Abdulkerîm	
Berhûm,	“Kemi’l-haberiyye	ve’l-istifhâmiyye	fi’l-Kur’ân	(Dirâseh	Nahviyyeh)”,	Selâm	Mûcid	Halhâl-
Esîl	Abbâs	Huseyn	“Dirâsef	fî	(kem)	el-haberiyye	ve’l-istifhâmiyye”,	Osman	Ebu’l-Kasım,	“Kem	fi’l-
Kur’âni’l-Kerîm	(Dirâseh	nahviyye	tahlîliyye”	 ve	bu	yayınlanmış	makalelerin	dışında	da	el-Ferku	
beyne	kemi’l-haberiyye	ve’l-istifhâmiyye,	 İ’râbu	kemi’l-haberiyye	ve’l-istifhâmiyye	gibi	 internetten	
yayınlanan	 çalışmalar	 da	 bulunmaktadır.	Yaptığımız	 araştırmaya	 göre	 Türkiye	 de	 ve	 Türkçe	
olarak	َْكم	ifadesi	ile	ilgili	müstakil	bir	çalışmaya	rastlamadık.	 كمَْ  	ile	ilgili	Yukarda	verdiğimiz	ve	Arap	
dünyasında	 yapılan	 çalışmaların	 başlıklarından	 da	 anlaşıldığı	 gibi,	 bazıları	 Kur’ân-ı	 Kerim	
bağlamında	 ele	 alınmış	 bazıları	 da	 nahiv	 bağlamında	 ele	 alınmıştır.	 Çalışmamızda	 Arap	
dünyasındaki	söz	konusu	çalışmalardan	istifade	etmekle	birlikte,	konu	nahiv	ve	Kur’ân-ı	Kerim	
bağlamında	 kısa	 ve	 öz	 bir	 şekilde	 ele	 alınmıştır.	 Çalışmamızın	 birinci	 bölümünde	 	كمَْ ifadesinin	
nahivdeki	genel	hükümlerinden	bahsedilmiştir.	İkinci	bölümde	istifhâmiye	ve	haberiye	olan	 كمَْ  ’in	
ayrı	ayrı	olan	hükümleri	anlatılmıştır.	Üçüncü	bölümde	istifhâmiye	ve	haberiye	olan	 كمَْ  arasındaki	
farklara	 değinilmiştir.	 Dördüncü	 bölümde	 ise,	 Kur’ân	 da	 geçen	 	كمَْ ifadesinin	 haberiye	 ve	
istifhâmiye	olmak	üzere	iki	farklı	şekli	ile	ele	alınmıştır.	

1. ARAP	DİLİNDE	KEM/	َْكم	İFADESİ		

Nahiv	alimleri	 كمَْ  ifadesinin	kökü	hakkında	ihtilaf	etmişlerdir.	Kûfeliler	 	;aslının	ifadesinin	كمَْ
teşbih	 için	 kullanılan	 	ك harfi	 ile	 nefy	 (olumsuzluk)	 manasındaki	 ام  harfinden	 oluşan	 bir	 terkib	
olduğu	 görüşündedirler.	 Daha	 sonra	 çok	 kullanmadan	 dolayı	 ام 	 harfinin	 elif’i	 hazf	 edilmiş	 ve	
cezimli	olarak	kullanılmaya	başlanılmıştır.11	Basralılar	ise,		َْكم	’de	herhangi	bir	terkibin	olmadığını,	
asıl	olarak	müfred	bir	kelime	olduğu	görüşündedirler.	12 	

 
6	İbn	Akīl,	Şerhu	elfiyyeti	ibn	mâlik,	2/405-409.	
7	Nuhâs,		el-Aded	fi’l-luğa,136.	
8	Nuhâs,	el-Aded	fi’l-luğa,19-21.	
9	Nuhâs,	el-Aded	fi’l-luğa,	162.	
10	Nuhâs,	el-Aded	fi’l-luğa,164-165.	
11	Radî,	 el-Esterâbâdî	 Necmü’l-eimme	 Radıyyüddîn	Muhammed	 b.	 el-Hasen	 el-Esterâbâdî	 el-Garavî	 es-Semnâkî	 (es-
Semnâî),	 Şerhu’r-radî	 li	 kâ-fiyeti	 ibni’l-hâcib,	 (el-Memleketu’l-Arabiyeti’s-Suudiyye:	 el-İdâretu’l-amme	 li’s-sekâfeti	
ve’n-neşr,	 1996),	 2/379;	 Selâm	 Mûcid	 Halhâl-Esîl	 Abbâs	 Huseyn,	 “Dirâsef	 fî	 (kem)	 el-haberiyye	 ve’l-istifhâmiyye”,	
Mecelletu	Ehli’l-Beyt	8,	108.			

12	Enbârî,	Ebü’l-Berekât	Kemâleddin	Abdurrahman	b.	Muhammed,el-Enbârî,	el-İnsâf	fî	mesâili’l-hilaf	beyne’n-nahvîyyin:	
el-basriyyîn	ve’l-kûfiyyîn,	(Beyrut:	Daru’l-fikr,	1987),	256.	
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Kem/ كمَْ  sayılardan	kinayedir.	Zira	 	.verir	haber	ondan	veya	sorar	sayıyı	bir	olmayan	belli	كمَْ
Sayıların	 azı	 ve	 çoğu	 için	 kullanılmaktadır.	 Genel	 olarak	 Arap	 dilinde	 	in’كمَْ iki	 kullanımı	
bulunmaktadır;	 istifhâmiye	 ve	 haberiye’dir.	 	de’كمَْ asıl	 olan	 istifhamdır.	 Çünkü	 istifham	 	de’كمَْ olan	
belirsizliği	açıklar,	fakat	haberiye	de	böyle	bir	belirsizlik	yoktur.13		

1.1. Kem/	 كمَْ  İfadesinin	Genel	Hükümleri	

	.bulunmaktadır	hükümleri	genel	dilinde	Arap	türleriyle	haberiye	ve	istifhâmiye	ifadesi,	كمَْ

1.1.1. Kem/	َْكم	Sadece	İsim	Olarak	Gelir	

	كمَْ ifadesinin	 sadece	 isim	olarak	geldiğine	dair	nahiv	 alimleri	 tarafından	 çok	 sayıda	delil	
öne	sürülmüştür.	Söz	konusu	delillerden	bazıları	şunlardır;	

(a) َْكم	 ifadesinin	 üzerine	 cer	 harfi	 gelir;	 dَِْكمَْ لىَ$ ؟تَرْرَمَ كم kََ؟تَْلز 	 “Kaç	kişiyle	 yürüdün?”	 ve	 “Kaç	
kişinin	yanına	gittin?”	örneklerinde	olduğu	gibi	cer	harfi,	 	cer	dilinde	Arap	gelmiştir.	birlikte	ile	كمَْ
harfleri	sadece	isimlerin	üzerine	gelirler.			

(b) 	Muzaf	 ve	muzafun	 ileyh	olarak	kullanılması;	 ؟تَْن0ٔ كمَْ بُحِاصَوَ ؟كَدَنْعِ لNٍُرَ كمَْ 	 “Senin	yanında	kaç	
adam	var?	Ve	“Sen	kimin	arkadaşısın?”	gibi	örneklerde	 	muzafun	de	hem	olabilmiş	muzaf	hem	,كمَْ
ileyh,	ismin	özelliklerinde	birisi	de	muzaf	ve	muzafun	ileyh	olabilmesidir.		

(c) 	 كمَْ  	ifadesi	mübtedâ	olup	kendine	haber	isteyebilmektedir;	Nahivde	mübtedâ	olma	
vasfı	 sadece	 isimlere	 has	 bir	 özelliktir.	 ؟كَدَنْعِ امًلاqُ كمَْ 	 “Senin	 yanında	 kaç	 köle	 var?”	 örneğinde	 	كمَْ
mübtedâ’dır,	 كَدَنْعِ 	 şibh-i	 cümle	 olup	 onun	 haberidir.	 Mübtedâlık	 vasfı	 sadece	 isimlere	 has	 bir	
özelliktir.		

(d) Zamir,	 	كمَْ ifadesine	 dönebiliyor;	 	؟ كَءَاNَ لاNًُرَ كمَْ 	 “Sana	 kaç	 adam	 geldi?”	 örneğinde	  
Nَكَءَا fiilindeki	 	كَ zamiri,	 ondan	önce	 geçen	 	كمَْ ifadesine	dönmüştür.	Nahivde	 zamir	 sadece	 isimlere	

dönebilmektedir.		
(e) Arap	dilinde	 	كمَْ ifadesi	mef‘ûl	olabiliyor;	 ؟تَْبضرََ لاNًُرَ كمَْ 	 “Kaç	adamı	vurdun?”	 cümlesinde	

görüldüğü	gibi	َْكم	ifadesi	 تَْبضرََ 	fiilinin	mef‘ûlü	olmuştur.	Nahivde	mef‘ûliyet	niteliği	sadece	isimlerde	
olabilmektedir.	Yukarda	verdiğimiz	bütün	örneklerde	 	olan	kısmı	üç	kelimenin	nahivde	ifadesi,	كمَْ
isim,	harf	ve	fiilden	sadece	isim	olarak	geldiğini	görmekteyiz.14		

1.1.2. Kem/	َْكم	Sadece	Mebni	Olarak	Gelir	

Nahivde	 	كمَْ ifadesi	 irab	 açısından	 değerlendirildiğinde,	 sükûn	 üzere	 mebni	 olarak	
gelmektedir.	 	 	كمَْ istifhâmiye	 olduğunda,	 istifhâmiye	 harfi	 olan	 	 hemzenin	 manasını	 taşır.	
İstifhâmiye	hemzesi	harf	olduğundan	mebnidir,	ona	benzeyen	 	 	كمَْ ifadesi	de	mebni	olmaktadır.	 	كمَْ
haberiye	olduğunda	da	mebni	olur.	Zira	haberiye	olduğunda	çokluk	bildiren	bir	edat	manasında	
olur.	 Burada	 mebni	 olmanın	 nedeni,	 azlık	 bildiren	 &برُ 	 harfinin	 zıddı	 olduğundandır.	 Nitekim	
çokluk	 ile	 azlık	 birbirinin	 zıddıdır.	 &برُ 	 harf	 olup	 mebnidir.	 	كمَْ ifadesi	 de	 zıtlık	 konusunda	 ona	
benzediğinden	 mebni	 olmuştur.	 	كمَْ ifadesinin	 sükûn	 üzere	 mebni	 olmasının	 nedenine	 gelince,	
mebni	kelimelerde	asıl	olan	sükûndur.	Bu	sebepten	dolayı	َْكم	sükûn	üzere	mebni	olmuştur.15	

1.1.3. Kem/	َْكم	İçin	Cümle	Başında	Gelme	Hakkı	Var	

Daha	 önce	 de	 bahsettiğimiz	 gibi	 	كمَْ ifadesi	 ister	 istifhâmiye	 olsun	 ister	 haberiye	 olsun	
kendisi	 için	 sedâretü’l-kelam	 (cümlenin	 başında	 gelme)	 hakkı	 bulunmaktadır.	 Zira	 istifhâmiye	

 
13	İbn	Yaîş,	 Ebü’l-Bekā	Muvaffakuddîn	Yaîş	b.	Alî	 b.	 Yaîş	b.	Muhammed	el-Esedî	 el-Halebî,	Şerhu’l-mufassal,	 (Kahire:	
İdâretu’t-tibâati’l-munîriyye,	2008),	4/125.	

14	İbn	Yaîş,	Şerhu’l-mufassal,4/125;	Müberred,	Ebü’l-Abbâs	Muhammed	b.	Yezîd	b.	Abdilekber	b.	Umeyr	el-Müberred	
el-Ezdî	 es-Sümâlî,	 el-Muktedab,	 	 thk.	 Muhammed	 Abdulhâlik	 Udeyma,	 (Kahire:	 Vizâretu'l-evkâf,	 1994)	 3/57;	
Abdulhâdî	 Abdulkerîm	 Berhûm,	 “Kemi’l-haberiyye	 ve’l-istifhâmiyye	 fi’l-Kur’ân	 (Dirâseh	 Nahviyyeh)”,	 Mecelletu’l-
Câmi‘ati’l-İslâmiyye	14/1,	(Ocak	2006),	57.					

15	Enbârî,	Esrârü’l-ʿarabiyye,	thk.	Muhammed	Behcet	el-Beytâr,	(Dımaşk:	el-Mecmaaü’l-ilmî	el-arabî,	1957),	214.	



Abdulhamit	TURGUT 
 

	 ÇÜİFD	22/1	(2022),	400-414.  

405	

olarak	 geldiğinde	 istifhâm	 manası	 taşıyıp	 nahivde	 istifhâm	 için	 sedâretü’l-kelam	 hakkı	
bulunmaktadır.	Haberiye	olarak	 geldiğinde	 ise	 inşa	manası	 taşımaktadır.	Nahivde	 inşa	manası	
taşıyan	edatlar	 için	sedâretü’l-kelam	hakkı	vardır.	Nitekim	 &برُ 	harfi	de	 inşa	manası	 taşıdığı	 için	
kendisine	sedâretü’l-kelam	hakkı	verilmiştir.16	

Söz	 konusu	 cümlenin	 başında	 gelme	 hakkı,	 	كمَْ ifadesinin	 başına	 cer	 harfi	 gelmesi	 veya	
muzafun	ileyh	olması	ile	değişmemektedir.	Zira	cer	harfi	ile	mecrûr’u	ve	muzaf	ile	muzafun	ileyh	
bir	tek	kelime	olarak	değerlendirdikleri	 için	aralarına	herhangi	bir	kelime	girmemektedir.	 dَِْرَ كمNٍُل 

	 ؟تَرْرَمَ “Kaç	kişi	 ile	yürüdün?”	 ؟تَْن0ٔ كمَْ بُحِاصَ  	 “Sen	kaç	kişinin	arkadaşısın?”Örneklerinde	 her	 ne	 kadar	 	كمَْ
ifadesi	aralarına	girmiş	olsa	da,	َْكم	cümlenin	başındaymış	gibi	değerlendirilir.	17				

1.1.4. Kem/	َْكم	İfadesinin	Temyiz’e	İhtiyaç	Duyması	

	كمَْ ifadesi	 ister	 istifhâmiye	 ister	haberiye	olsun	mutlaka	onu	açıklayacak	 temyize	 ihtiyaç	
duymaktadır.	Zira	her	iki	durumda	da,	cins	ve	miktarları	belli	olmayan	birer	belirsiz	isimdirler.	
Bu	 belirsizliği	 ortadan	 kaldıracak	 bir	 temyize	 ihtiyaç	 duymaktadırlar.	 Örneğin	 ؟uََ كمَْ 	 “Senin	 ne	
kadarın	var?”	şeklinde	bir	soru	sorulduğunda	sayının	kaç	ve	ne	olduğu	anlaşılmamaktadır.	Ancak	

اهمًَرْدِ نَوشرُْعِ 	“Yirmi	dirhem”	denildiğinde	söz	konusu	belirsizlik	kaldırılmış	olmaktadır.18	

	Gelebilmesi	Mecrûr	ve	Mansûb	Merfû‘,	de	Cümle	İfadesinin	كمَْ	 .1.1.5
1.1.5.1. Nahivde		َْكم	İfadesinin	Merfû	Olarak	Geldiği	Yerler:			

Mübtedâ	ve	haber	olma	durumunda	 كمَْ  ifadesi	merfû‘	olmaktadır.	Mübtedâ	ve	haber	olma	
durumları	için	şu	örnek	verilebilir;	 uَُامَ كمَْ 	“Malın	ne	kadar?”	Söz	konusu	örnekte	 	haletinde	ref‘	in‘ كمَْ
mübtedâ,	 uَُامَ 	 de	onun	haberi	 yapılabildiği	 gibi;	 ref‘	 haletinde	 	 كمَْ haber,	 uَُامَ 	 ismi	de	ona	mübtedâ	
yapmak	mümkündür.	 	كمَْ ifadesi	 sedâretü’l-kelam	hakkına	 sahip	 olduğu	 için	merfûâtın	 diğer	 bir	
kısmı	 olan	 fâil	 olarak	 gelemiyor.	 Zira	 fâil	 sürekli	 fiilden	 sonra	 gelmektedir.	 Bu	 durumda	 	كمَْ
sedâretü’l-kelam	niteliğini	kaybetmiş	olur.	19		

1.1.5.2. Nahivde		َْكم	İfadesinin	Mansûb	Olarak	Geldiği	Yerler:		

	 كمَْ  ifadesi	 nahiv	 ilminde	 mef‘ûlü	 bih	 olarak	 gelmektedir.	 ؟تَْی0ٔرَ لاNًُرَ كمَْ 	 “Kaç	 adam	 gördün?”	
Örneğinde	 	كمَْ ifadesi,	 تَْی0ٔرَ 	 fiilinin	 mef‘ûlü	 bih’isi	 olmaktadır.	 Ayrıca	 	كمَْ mef‘ûlü	 fih	 olarak	
gelebilmektedir.	 ؟تَعْطََق لاxًمِ كمَْ 	 “Kaç	mil	 yol	 yürüdün?”	 Örneğinde	 	كمَْ ifadesi,	 تَعْطََق 	 fiilinin	 mef‘ûlü	 fih’isi	
olmaktadır.	 Nahivde	 	كمَْ mef‘ûlü	 mutlak	 olarak	 da	 gelmektedir.	 ؟تَفَْقوَ ةًفَقْوَ كمَْ 	 “Kaç	 defa	 durdun?”	
Örneğinde	 	,kelimesi	كمَْ تَفَْقوَ  fiilinin	mef‘ûlü	mutlak’ıdır.	Diğer	yandan	 	.gelmektedir	olarak	hâl	كمَْ  لاًاَ( كمَْ

اَيهَْلَ$ تَفْ&صرََت 	“Kaç	durumda	hareket	ettin?”	Cümlesindeki	 	,ifadesi	كمَْ تَفْ&صرََت 	fiili	için	hâldır.	Ayrıca		َْكم,		 نَكاَ 	nakıs	
fiili	ve	benzerlerinin	haberi	olarak	gelmektedir. 	 ؟uَُامَ نَكاَ كمَْ “Malın	ne	kadardı?”	Cümlesinde	 	كمَْ ifadesi,	
نَكاَ 	nakıs	fiilinin	haberidir.	Zira	 نَكاَ 	nakıs	fiili	ve	benzerlerinin	haberi	mansûb	olarak	gelmektedir.	
Nahivde	َْكم,	 &نظَ 	fiili	ve	benzerlerinin	ikinci	mef‘ûlü	olarak	gelmektedir.	 ؟uََامَ تََْ�نظَ كمَْ 	“Sen	malını	ne	kadar	
sandın?”	Cümlesinde	َْكم	ifadesi,	 تََْ�نظَ 	fiilinin	ikinci	mef‘ûlüdür.20	

1.1.5.3. Nahivde		َْكم	İfadesinin	Mecrûr	Olarak	Geldiği	Yerler:			

Nahivde	 	,كمَْ hem	 cer	 harfiyle	 hem	 de	 izafetle	 mecrûr	 olarak	 gelmektedir. dَِْرَ كمNًُ؟تَرْرَمَ لا 	 “Kaç	
adamla	 yürüdün?”	 Cümlesinde	 görüldüğü	 gibi	 	كمَْ ifadesi,	 	بِ harfi	 cerriyle	 mahallen	 mecrûr	

 
16	Râdî,	Şerhu’r-radî,	2/386;	Enbârî,	Esrârü’l-ʿarabiyye,	214.	
17	İbn	Yaîş,	Şerhu’l-mufassal,	4/129.	
18	Sîbeveyh,	Ebû	Bişr	‘Amr	b.	Osmân	b.	Kanber,	el-Kitâb,	(Kahire:	Mektebetu'l-hancî,	1988),	1/291.	
19	İbn	Yaîş,	Şerhu’l-mufassal,4/127-128.	
20	İbn	Mâlik,	 Ebû	 Abdillâh	 Cemâlüddîn	Muhammed	 b.	 Abdillâh	 b.	Mâlik	 et-Tâî	 el-Endelûsî	 el-Ceyyânî,	 Şerḥu’t-teshîl,	
(Kahire:	Dâru	hecer,	2008),	125.	
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olmuştur.	 تَقَْلط0ْٔ لاNًُرَ كمَْ قُزْرِ 	 “Kaç	 kişinin	 rızkını	 verdin?”	 Cümlesinde	 de	 	 قُزْرِ kelimesi	 muzaf	 olup,	 	كمَْ
ifadesine	izafe	edilmiş	ve	mahallen	mecrûr	muzafun	ileyh	olmuştur.21	

1.1.6. Nahivde	Kem/	َْكم	İfadesinin	Lafzına	veya	Manasına	Zamir	Dönmesi	

	azlık	olsun	haberiye	ister	olsun	istifhâmiye	ister	gibi,	bahsettiğimiz	de	önce	daha	ifadesi	كمَْ
veya	çokluk	 için	kullanılan	sayıdan	kinaye	bir	 isimdir.	Müzekker,	müennes,	müfred,	 tesniye	ve	
cem	için	aynı	lafız	ile	kullanılmaktadır.	Nahivdeki	 	ve	 نْمَ ،�ي0ٔ ،�كلُ امَ  	kelimeleri	gibi	değerlendirilmiştir.	
Zira	 bu	 kelimeler	 de	 müzekker,	 müennes,	 müfred,	 tesniye	 ve	 cem	 için	 aynı	 lafız	 ile	
kullanılmaktadır.	 Dolayısıyla	 	كمَْ ifadesinden	 sonra	 gelen	 cümledeki	 zamir,	 	كمَْ ifadesinin	 lafzına	
hamledilerek	müfred	ve	müzekker	olarak	getirilebildiği	gibi,	 	hamledilerek	manasına	ifadesinin	كمَْ
tesniye,	cem	ve	müennes	olarak	da	getirilebilmektedir.22	

؟كَءَاNَ لاNًُرَ كمَْ 	 “Kaç	 adam	 sana	 geldi?”	 Örneğinde	 Nَكَءَا 	 fiilindeki	 	كَ zamiri,	 	كمَْ ifadesinin	 lafzına	
hamledilerek	müfred	 ve	müzekker	 olarak	 gelmiştir.	 	 ؟كَؤُاNَ و0ْٔ كَاءَاNَ لاNًُرَ كمَْ 	 “Sana	kaç	adamlar	geldiler?”	
Cümlesindeki	 Nَو0ْٔ كَاءَا Nَكَؤُا 	 fiillerindeki	 zamirler	 ise,	 	كمَْ ifadesinin	manasına	 hamledilerek	 tesniye	 ve	
cem	olarak	 gelmiştir.	Aynı	 şekilde	 كَءَاNَ ة0ٍٔرَمْإ كمَْ 	 “Sana	kaç	kadın	geldi?”	 lafza	hamledilerek	müfred	ve	
müzekker,	 كََنْ�جِ و0ْٔ كََ�ءَا Nَ	manaya	hamledilerek	tesniye	ve	cem	olarak	getirilebilmektedir.23	

Bu	 bağlamda	 Kur’ân-ı	 Kerim	 de	 konuyla	 alakalı	 örnekler	 bulunmaktadır.	 Söz	 konusu	
örneklerden	 birini	 zikretmek	 gerekirse;	 ضىٰرVَْوَ ءُاشََٓ� نْمَلِ ُّٰ�ا نَذQَ�َی نْاَ دِعَْب نْمِ &لااِ اxْ�ًٔشَ مُْتهُعَافَشَ نيٖغُْت لاَ تِاوَمٰ&سلا فيِ ٍَ�مَ نْمِ كمَْوَ 	 “Göklerde	
nice	melekler	vardır	ki,	Allah	dilediği	ve	razı	olduğu	kulları	için	izin	vermedikçe	onların	bile	şefaati	
hiçbir	fayda	sağlamaz”.24	Ayetinde	geçmekte	olan	 مُْتهُعَافَشَ 	kelimesindeki	zamir,	 	 كمَْ ifadesinin	manası	
düşünülerek	cem	olarak	gelmiştir.25	

1.1.7. Nahivde	Kem/	َْكم	Nekre	İsimlere	Has	Olması	

Nahivde	 	كمَْ ifadesi	 daha	 önce	 de	 belirttiğimiz	 gibi,	 az	 ve	 çok	 olan	 sayılar	 için	
kullanılmaktadır.	 Azlık	 veya	 çokluk	 ihtimali	 sadece	 belirsiz	 (nekre)	 isimlerde	 olabilmektedir.	
Nitekim	marife	 (belli)	 isimlerde	bir	netlik	var,	onlarda	sayı	az	veya	çok	olur,	 ikinci	bir	 ihtimal	
olmamaktadır.26	

2. KEM/ كمَْ  İFADESİNİN	İSTİFHÂMİYE	VE	HABERİYE	OLARAK	GENEL	HÜKÜMLERİ	

	istifhâm	olarak	Asıl	kullanılır.	için	sayılar	çok	ve	orta	az,	olup	kinaye	sayılardan	belirsiz	كمَْ
için	 kullanılmakla	 beraber,	 haberiye	 olarak	 da	 kullanılmaktadır.	 Fakat	 haberiye	 olarak	
kullanıldığında	 Sedâret,	 ismiyet,	 mebnilik,	 nekre	 bir	 isimle	 açıklanması	 gibi,	 istifhâmın	 bazı	
hükümleri	 üzerine	 icra	 edilmektedir.	 Nahivciler	 bu	 hükümlerden	 dolayı	 haberiyenin	 de	 aslı	
istifhâmiye	olduğuna	işaret	etmişlerdir.	 İstifhâmiyeden	haberiyeye	geçmesini,	sayıyı	daha	fazla	
göstermek	için	kullanıldığını	söylemişlerdir.27	

2.1. İstifhâmiye	Olan	Kem/	 كمَ  	’in	Hükümleri	

İstifhâmiye	َْكم	’in	temyizi,	yerine	geldiği	sayılar	olan	on	birden	on	dokuza	kadarki	sayıların	
temyizi	gibi	müfred,	nekre	ve	mansûb	olarak	gelmektedir.	Çünkü	istifhâmiye	olan	 	on	nahivde	,كمَْ
birden	 on	 dokuza	 kadar	 olan	 tenvinli	 sayıların	 yerine	 gelmiştir.	 Zira	 söz	 konusu	 sayıların	

 
21	İbn	Yaîş,	Şerhu’l-mufassal,4/128.	
22	İbn	Yaîş,	Şerhu’l-mufassal,4/132	.	
23	İbn	Yaîş,	Şerhu’l-mufassal,4/132.	
24	en-Necm,	53/26.	
25	İbn	Yaîş,	Şerhu’l-mufassal,4/132.	
26	Enbârî,	Esrârü’l-ʿarabiyye,	217.	
27	İbn	Yaîş,	Şerhu’l-mufassal,	4/125.	
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asıllarında	tenvin	vardır.	Örneğin;	 	 شرََعَ 	 دََ(�0 	terkibinin	aslı,	 	 ةشرََعَ  	 	وَ دٌَ(�0 	 ’dür.	Terkipteki	her	iki	sayının	
üzerindeki	tenvin	hazfedilmiş	fakat	takdiren	düşünülmüştür.28	

İstifhâmiye	 	كمَْ ’in	 temyizi,	 haberiye	 olan	 	كمَْ ’in	 temyizine	 hamledilerek	 mecrûr	 olarak	
gelebilmektedir. dَِْرَ كمNٍُ؟تَرْرَمَ ل  “Kaç	adamla	geçtin?”	 Örneğinde	 olduğu	 gibi.	29	Bu	 durumda	 haberiye	
olan	 	كمَْ gibi,	 temyizi	 ile	 arasına	 herhangi	 bir	 fasılanın	 girmemesi	 gerekir.	 Eğer	 araya	 bir	 fasıla	
girerse	 mecrûr	 değil	 de	 mansûb	 olması	 gerekmektedir.	30	Kısaca	 istifhâmiye	 	كمَْ ’in	 temyizi	
hakkında	 nahivciler	 arasında	 üç	 görüş	 bulunmaktadır;	 birinci	 görüş,	 temyizinin	 kıyasa	 uygun	
olarak	 mansûb	 okunmasıdır.	 İkinci	 görüş	 ise,	 istifhâmiye	 	كمَْ ’in	 temyize	 izafe	 edilmesi	 veya	
mukadder	bir	 نْمِ 	 harfi	 cerri	 ile	mecrûr	olmasıdır.	Üçüncü	görüş	de	 	كمَْ temyizinin	başına	açık	bir	
harfi	cer	ile	mecrûr	olmasıdır.31	

İstifhâmiye	 	كمَْ ’in	 diğer	 bir	 hükmü	 ise,	 konuşmanın	 gidişatından	 veya	 lafızdaki	 bir	
karineden	dolayı	temyizi	hazfedilebilmesidir.	 ؟كَدَنْعِ كمَْ 	“Senin	yanında	kaç	tane	var?”	Cümlesinin	aslı,	

؟كَدَنْعِ ارًَ دِ كمَْ 	olup	konuşmada	daha	önce	dinardan	bahsedildiği	için	hazf	edilen	temyizin	dinar	olduğu	
anlaşılmaktadır.	 ؟ثٌكِامَ ِّ�ا دُبْعَ كمَْ 	 “Abdullah	 kaç….yanındadır?”	 Cümlesinin	 aslı,	 ؟ثٌكِامَ ِّ�ا دُبْعَ امًوَْی كمَْ 	 “Abdullah	
kaç	gündür	yanındadır?”	 امًوَْی 	 kelimesi	 temyiz	 olup	 hazf	 edilmiştir.	 ِّ�ا دُبْعَ 	 kelimesi	 marife	 bir	 isim	
olduğundan	 كمَْ  	 kelimesi	 için	 temyiz	 olamaz,	 zira	 	كمَْ ’in	 temyizi	 sadece	 nekre	 isimlerden	
gelebilmektedir.	Dolayısıyla	 ِّ�ا دُبْعَ 	kelimesi	temyiz	olamayacağına	göre	ve	 ثٌكِامَ 	kelimesinin	anlamı	
olan	 kalma	manasından	 	كمَْ ’in	 temyizi	 nekre	 olan	 امًوَْی 	 veya	 ارًهْشَ  	 zaman	 zarflarından	 biri	 olduğunu	
anlamaktayız.32	

Temyizin	hazfedilmesi	sadece	 istifhâmiye	 	كمَْ ’in	özelliklerindendir.	Haberiye	olan	 	de	كمَْ ise	
temyiz	 hazfedilmez.	 Zira	 daha	 önce	 de	 bahsettiğimiz	 gibi	 haberiye	 olan	 	كمَْ muzaf	 olup	 onun	
temyizi	 muzafun	 ileyh	 olur.	 Nahivde	 muzaf	 ve	 muzafun	 ileyhten	 birisi	 hazfedilip	 diğerinin	
zikredilmesi,	gramerciler	tarafından	uygun	görülmemiştir.33	

2.2. Haberiye	Olan	Kem/	 كمَْ  ’in	Hükümleri	

Haberiye	 	كمَ ’in	 temyizi;	 temyizine	 muzaf	 olan	 üçten	 ona,	 yüz,	 bin	 ve	 katlarının	
uygulamasına	tabi	olmuştur.	Zira	haberiye	olan	 	ve	çokluk	gibi,	olduğu	sayılarda	konusu	söz	de	كمَ
mübalağa	manası	vardır.	Bu	benzerliklerden	dolayı	haberiye	 	olarak	cem	ve	müfred	temyizi	in’	كمَ
gelmektedir.	 كَدَنْعِ لNٍُرَ كمَْ 	 “Senin	 yanında	 bir	 çok	 adam	 var”	 ve	 uََ نٍامَْلqِ كمَْ  	 “Senin	 birçok	 hizmetçin	 var”	
örneklerin	 de	 görülebilmektedir.	 Nitekim	 muzaf	 olan	 sayılar;	 üçten	 on’a	 kadar	 olanlar	 cem’e	
izafe	edilirler.	Yüz,	bin	ve	katları	da	müfred	isme	izafe	edilirler.	Haberiye	olan		َكم	de	kıyasa	uygun	
olan	 müfred	 bir	 isimle	 açıklanmasıdır.	 Zira	 haberiye	 olan	 	كمَ çokluk	 bildirir,	 çokluk	 bildiren	
sayılarda	da	asıl	olan	müfred	bir	kelimeyle	 temyiz	olmasıdır.	 	 رٍَ دِ فُْل�0وَ بٍوَْث ةQ�ُمِ “Yüz	elbise	ve	bin	dinar”	
örnekleri	buna	kanıt	olarak	getirilebilir.	34	

Ancak	 nahivciler	 haberiye	 ile	 istifhâmiye	 	كمَ arasında	 bir	 farklılığın	 oluşması	 için,	
haberiyenin	 temyizini	 cem	 olarak	 da	 getirmişlerdir.	 Ayrıca	 haberiye	 	كمَ ile	 temyizi	 arasına	 bir	
şeyin	girmesini	de	caiz	görmemişlerdir.	Her	ne	şekilde	olursa	olsun	onunla	temyizi	arasına	bir	
kelime	girerse	temyizi	mecrûr	değil	mansûb	okunmaktadır.	Şu	şiirde	geçtiği	gibi;		

 
28	Nuhâs,	el-Aded	fi’l-luğa,	138.	
29	Enbârî,	Esrârü’l-ʿarabiyye,	216.	
30	Radî,	Şerhu’r-radî,	2/383-385.	
31	el-Bikâî,	Yûsuf	Muhammed,	Haşiyetü’l-hudari	(Lübnân:	Dâru’l-fikr,	2003),	2/588.	
32	Sîbeveyh,	el-Kitâb,1/292.	
33	İbn	Yaîş,	Şerhu’l-Mufassal,4/129.	
34	Ebü’l-İrfân	Muhammed	 b.	 Alî	 es-Sabbân	 el-Mısrî,	 Hâşiye	 ʿalâ	şerhi’l-üşmûnî	(Menhecü’s-sâlik	 ilâ	elfiyyeti	 ibn	mâlik,	
hâşiyetü’s-sabbân)	 thk.	 Tâhâ	 Abdurraûf	 Saîd,	 (Kahire:	 Mektebetu’l-vakfiyye,	 ts.),	 4/112;	 	 İbn	 Yaîş,	 Şerhu’l-
mufassal,4/127.		
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لُمَِ¦ح0ْٔ رِاَ¦فِْٔ¥ا نَمِ دُكا0َٔ لاَ ذْإ     مِدََ$ لىََ$ لاًضَْف مُْنهْمِ نيَِلَ  كمَْ  

“Kaldıramayacağım	bir	yokluk	içerisindeyken,	onlardan	ne	iyilikler	gördüm.”35	

Sadece	haberiye	َكم	ile	temyizi	arasına	müteaddî	bir	fiil	girerse,	fiilin	mef‘ûlü	ile	karışmasın	
diye	 temyizi	 mansûb	 değil;	 mecrûr	 gelir;	 نٍۙویُعُوَ تٍا&¨جَ نْمِ اوكُرََ§ كمَْ 	“Geride	 nice	 bahçeler,	 su	 kaynakları	
bıraktılar!”36	ve	 	 ةٍَیرَْق نْمِ اَ¨كَْلهْاَ كمَْوَ 	 “Oysa	 biz,	 bolluk	 içinde	 azmış	 nice	 şehir	 halkını	 helâk	 etmişizdir”	
37ayetlerinde	olduğu	gibi.38	

İstifhâmiye	 olan	 	كمَ de	 temyizi	 ile	 arasına	 herhangi	 bir	 kelimenin	 girmesi	 caiz	 olmakla	
beraber,	haberiye	olan	 كمَ  	 ile	temyizi	arasına	herhangi	bir	kelimenin	girmesi	caiz	görülmemiştir.	
Bunun	 nedenini	 nahivciler	 şöyle	 açıklamışlardır;	 haberiye	 olan	 	,كمَ kendinden	 sonra	 gelen	 isme	
izafe	 edilir	 ve	 onu	 mecrûr	 yapar.	 Nahivde	 muzaf	 ile	 muzafun	 ileyh	 bir	 tek	 kelime	 gibi	
değerlendirilir	ve	aralarına	herhangi	bir	şeyin	girmesi	uygun	görülmemiştir.39	

Haberiye	 olan	 	كمَ ‘in	 bir	 diğer	 hükmü	 ise,	 temyizinin	 hazfi	 nahivciler	 tarafından	 caiz	
görülmemiştir.	 Zira	 haberiye	 olan	 	كمَ temyizine	muzaf	 olur,	 nahivde	muzafı	 hazf	 edip	muzafun	
ileyhi	 hazfetmemek	 nahivcilerin	 uygulamalarında	 görülmemiştir.40	Haberiye	 olan	 	,كمَ cümle	
içerisindeki	 kullanımında	 genellikle	 نْمِ 	 harfi	 cerri	 ile	mecrûr	 gelmektedir.	 Kur’ân-ı	 Kerim	 deki	
bütün	 örnekler	 bu	 şekildedir;	 تِاوَمٰ&سلا فيِ ٍَ�مَ نْمِ كمَْوَ 	 “Göklerde	 nice	melekler	 vardır	 ki”	41	ve	 ةٍَیرَْق 	 نْمِ كمَْوَ “Nice	
beldeler	var	ki”42ayetlerin	de	olduğu	gibi	 نْمِ 	harfi	cerrine	göre	amel	verilir	ve	 	كمَْ ifadesi	mahallen	
mecrûr	olmaktadır.43	

3. İSTİFHÂMİYE	VE	HABERİYE	KEM/َكم	ARASINDAKİ	FARKLAR	

İstifhâmiye	 ile	 haberiye	 olan	 كمَ  ,	 bazı	 teknik	 sayılabilecek	 konularda	 birbirlerinden	
ayrılırlar;	 istisna,	 	لا ile	 atıf	 ve	 bedel	 konularında	 aralarında	 farklar	 bulunmaktadır.	 İkisi	
arasındaki	 bu	 fark,	 nahivde	 eda	 ettiği	 mana	 ile	 alakalıdır.	 Zira	 istifhâmiye	 olan	 	كمَ de	 nefî	
(olumsuzluk)	manası	vardır.	Haberiye	olan	 كمَ  	de	ise	icâb	(olumluluk)	manası	bulunmaktadır.	İşte	
bu	manalardaki	fark	yüzünden	uygulamada	aralarında	bazı	farklar	oluşmaktadır:	

3.1. İstisna:	 ا
¬

&لا 	 istisna	 edatı,	 istifhâmiye	 olan	 	كمَ den	 sonra	 gelirse,	 ا
¬

&لا 	 dan	 sonra	 gelen	
kelimenin	 irabı	 bedel	 olarak	 değerlendirilir.	 Zira	 nahiv	 kaidesi	 gereği,	 müstesnâ	 minh	
zikredilmiş	 (söylenmiş),	 cümle	 menfî	 (olumsuz)	 ise	 müstesnâ,	 müstesnâ	 minhden	 bedel	 olur	
(aynı	 irabı	alır).44	İstifhâmda	nefî	manası	olduğundan	sanki	 ا

¬
&لا 	menfi	bir	cümleden	sonra	gelmiş	

olarak	 değerlendirilir.	 Örneğin;	 8س ةًَثلاََث كمَْ ¬ا ةٌ&تِ
؟نِاتََثلاََث &لا 	 “Hangi	 sayı	 altı	 ise,	 onda	 iki	 tane	 üç	 vardır?”	

cümlesinde,	 ةًَثلاََث 	sayısı	َكم	‘in	temyizi,	 8س ةٌ&تِ 	ise	َكم	‘in	haberi	ve	 نِاتََثلاََث 	kelimesi	 8س ةٌ&تِ 	den	bedeldir.45	
ا
¬

&لا 	 istisna	 edatı,	 haberiye	 olan	 	كمَ den	 sonra	 geldiğinde	 ise,	 ا
¬

&لا 	 ‘dan	 sonra	 gelen	müstesnâ	
mansûb	olarak	okunur.	Zira	nahiv	kaidesi	gereği,	müstesnâ	minh	zikredilmiş,	cümle	müsbet	ise,	
müstesnâ	 mansûb	 olur.46	Haberiye	 olan	 مكَ 	 de	 isbat	 manası	 olduğunda	 sanki	 ا

¬
&لا 	 müsbet	 bir	

cümleden	 sonra	 gelmiş	 olarak	 değerlendirilir.	 ا نيِؤُاNَ نٍامَْلqِ كمَْ
¬

ادًْیزَ &لا 	 “Nice	hizmetliler	geldiler	Zeyd	hariç”	

 
35	Sîbeveyh,	el-Kitâb,	1/295;	Enbârî,	el-İnsâf	fî	mesâili’l-hilaf,	263.	
36	ed-Duhân,	44/25.	
37	el-Kasas,	28/58.	
38	Sabbân,	Hâşiye	ʿalâ	şerhi’l-üşmûnî,	4/115-116.	
39	Sîbeveyh,	el-Kitâb,1/344.	
40	İbn	Yaîş,	Şerhu’l-mufassal,4/129.	
41	en-Necm,	53/26.	
42	el-A’râf,	7/4.	
43	İbn	Yaîş,	Şerhu’l-mufassal,4/134.	
44	Ebû	Muhammed	Cemâlüddîn	Abdullāh	b.	Yûsuf	b.	Ahmed	b.	Abdillâh	b.	Hişâm	el-Ensârî	el-Mısrî	İbn	Hişâm	en-Nahvî	
Şerhu	katri’n-nedâ	ve	belli’s-sadâ	(Beyrut:	el-Mektebetu’l-asriyye,	1988),	267.	

45	Müberred,	el-Muktedab,	364.	
46	İbn	Hişâm,	Şerhu	katri’n-nedâ,	267.	
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örneğinde	 görüldüğü	 gibi	 haberiye	 olan	 	كمَ de	 isbat	 manası	 olduğundan	 َّلاإِ 	 dan	 sonra	 gelen	
müstesnâ	mansûb	olarak	okunmuştur.47	

	لا .3.2 ile	Atıf:	 	لا ile	 atıf	 yapılabilmek	 için,	 öncesinde	 geçen	 cümlenin	müsbet	 olması	
gerekir.	Daha	önce	de	bahsettiğimiz	gibi	istifhâmiye	olan	َكم	de	nefî	manası	olduğu	için	kendisine	لا	
ile	 atıf	 yapılamıyor.	 Nitekim	 ةٌعََبر0ْٔ لاَوَ ةٌَثلاََث لاَ ؟كَدَنْعِ اهمًَرْدِ كمَْ 	 “Senin	 yanında	 kaç	 dirhem	var?	Ne	üç	 nede	 dört”	
denilmemektedir.	Zira	menfi	bir	cümleden	nefî	yapılamaz.	Ancak	haberiye	olan	َكم	de	isbat	manası	
olduğundan	 لا  ile	 atıf	 yapılabilmektedir.	 Dolayısıyla	 نِلاNَُرَ لاَوَ لNٌُرَ لاَ ني0�َِٓ دَْق لNٍُرَ كمَْ 	 “Bir	 iki	 adam	değil,	 bana	
çok	kişi	geldi”	 denilebilmektedir.	 Zira	müsbet	 bir	 cümleden	 nefî	 yapılmaktadır.	 Söz	 konusu	 bu	
uygulama	nahivde	sıkça	rastlanan	bir	durumdur.48	

3.3. 	Kem/ كمَْ  	 İfadesinin	 Bedel	 Olarak	 Getirilmesi:	 İstifhâmiye	 olan	 	كمَ için	 bedel	
getirilebilmektedir.	 Bu	 durumda	 üzerine	 istifhâm	 hemzesinin	 getirilmesi	 gerekmektedir.49 	  اهمًَرْدِ كمَْ

	 ؟كَدَنْعِ 	”?mu	otuz	veyahut	mi	Yirmi	var?	dirhem	kaç	yanında	Senin“ نَوُثلاََث م0ْٔ نَوشرُْع0ِٔ  örneğinde	 görüldüğü	
gibi	 bedel	 ile	 birlikte	 istifhâm	 hemzesi	 gelmiştir.	 Bu	 durum	 haberiye	 olan	 	كمَْ ’in	 bedelinde	
olmamaktadır.	 Zira	 haberiye	 olan	 	كمَْ sayının	 çokluğundan	 haber	 verip	 sayının	 kemiyetinden	
bahsetmemektedir.	 نَوعُسِْ< لَْب نَوُنامََث ،كَدَنْعِ نٍامَْلqِ كمَْ 	 “Senin	 yanında	 bir	 çok	 hizmetçi	 var,	 seksen	 belki	 doksan”	
örneğinde	olduğu	gibi,	bedelinin	üzerine	istifhâm	hemzesi	gelmemektedir.	50	

 Kısaca	istifhâmiye	ve	haberiye	َْكم	arasındaki	farkları	şu	şekilde	açıklayabiliriz;	istifhâmiye	
olan	 	كمَْ tenvinli	 bir	 sayının	 yerine	 gelmekte	 iken,	 haberiye	 tenvini	 hazf	 edilen	 sayının	 yerine	
gelmiştir.	İstifhâmiye	sadece	müfred	bir	isimle	temyiz	olurken,	haberiye	ise	hem	müfred	hem	de	
çoğul	 bir	 isimle	 temyiz	 almaktadır.	 İstifhâmiyenin	 temyizi	 mansûb,	 haberiyenin	 ise	 mecrûr	
gelmektedir.	 İstifhâmiyenin	 temyizi	 bazen	 hazf	 edilebilirken,	 haberiyenin	 hazf	 edilmesi	 söz	
konusu	değildir.	 İstifhâmiye	 ile	 temyizi	arasına	bir	kelime	girebilirken,	haberiye	de	 ise	 temyizi	
ile	 arasına	 herhangi	 bir	 kelime	 girmemektedir.51	İstifhâmiye	 de	 konuşan	 kişi	 bir	 cevap	
beklemekte,	 haberiye	 de	 ise	 konuşan	 herhangi	 bir	 cevap	 beklememektedir.52	İstifhâmiye	 de	
cümle	doğru	olması	gerekirken,	haberiye	de	ise	bu	durum	doğru	da	yanlış	da	olabilmektedir.53	
İstifhâmiye	 şimdiki	 zamanda	 gerçekleşebiliyorken,	 haberiye	 ise	 geçmiş	 zamanda	
oluşabilmektedir.54	

4. KUR’ÂNDA	GEÇEN	KEM/	َْكم	İFADESİ	

Kur’ânda	 geçen	 	كمَْ ifadesi,	 haberiye	 ve	 istifhâmiye	 olmak	 üzere	 iki	 farklı	 şekilde	
geçmektedir.	

4.1.Kur’ân	da	Geçen	Kem/	َْكم’i	Haberiye			

Kur’ân-ı	 Kerim	 de	 haberiye	 olan	 كمَْ  	 ifadesi,	 bazı	 ayetlerde	 ihtilaf	 olması	 ile	 birlikte	 dil	
âlimlerinin	genel	kabulüne	göre	on	altı	yerde	geçmektedir.55				

4.1.1. 			 نَيرفِاكَلْا مِوْقَلْا ىلَعَ Iَرْصُنْاوَ انَمَادَقْاَ تْبِّـَثوَ ابرًْصَ انَْـيلَعَ غْرِفْاَ انََّـبرَ اولُاقَ هدِونُجُوَ تَولُالجَِ اوزُرَـَب اَّملَوَ 	 ِّٰؕ�ا نِذِِْ± ةًيرَثٖكَ ةًَ�فِ تْبََلqَ ٍَ®یلَٖق ةٍَ�فِ نْمِ كمَْ 	 
“Nice	az	birlik	vardır	ki,	Allah’ın	 izniyle	 sayıca	çok	birliği	yenmişlerdir.	 Savaşmak	üzere	Câlût	ve	
ordusuyla	karşı	karşıya	geldikleri	zaman	da	şöyle	yalvardılar:	“Rabbimiz!	Üzerimize	sabır	yağdır,	

 
47	‘Abdurrâhman	 Celâleddin,	 es-Suyûtî,	 el-Eşbâh	 ve’n-nezâir	 fi’n-nahv,(Dımaşk:	 Macmau’l-luğati’l-arabiyye,	 1985),	
2/518-519.	

48	Suyûtî,	el-Eşbâh,	2/518.	
49	İbn	Yaîş,	Şerhu’l-Mufassal,4/125.	
50	Sabbân,	Hâşiyetü’s-sabbân),	4/119	.	
51	Suyûtî,	el-Eşbâh,	2/517-518.	
52	Suyûtî,	el-Eşbâh,2/519.	
53	Suyûtî,	el-Eşbâh,	2/518.	
54	Bikâî,	Haşiyetü’l-hudari,	2/588.	
55	Geniş	bilgi	için	bk.	Muhammed	Abdulhâlik	Udayme,	Dirâsâtun	li	uslûbi’l-Kur’âni’l-Kerîm,	(Kahire:	Dâru’l-Hadîs,	tr.),	
2/399-400;	Osman	Ebu’l-Kasım	Abdullâh	ez-Zi’b,	“Kem	fi’l-Kur’âni’l-Kerîm	(Dirâseh	nahviyye	tahlîliyye	vasfiyye	
ihsâiyye)”,	Mecelletu	Külliyyâti’t-Terbiyye,	19	(Kasım	2020),	4-10.	
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ayaklarımızı	 sağlamlaştır	 ve	 kâfirler	 gürûhuna	 karşı	 bize	 yardım	 et!”56	Buradaki	 	كمَْ haberiyedir.	
İstifhâmiye	manasında	kullanılamaz.	 Zira	 ayetten	anlaşılan;	müminler	kendileri	 ve	 arkadaşları	
için	 sebat	 dilemek	 için	 cümleleri	 kurduklarını	 görüyoruz.	 Nitekim	 ayetin	 devamında	 da	
müminlerin	 Allah’tan	 yardım	 istediklerini	 bildirmektedir.	 Şayet	 buradaki	 “kem”	 ifadesini	
istifhâmiye	manasında	 kullanırsak,	 söz	 konusu	 toplulukları	 sormak	manasında	 olur	 ve	 ayetin	
amaçlamadığı	bir	mana	ortaya	çıkacaktır.	57	

4.1.2. 	 كمَُْل نْكِّمَُن مَْل امَ 	 ضِرْلاَْا فيِ همُْا&̈&كمَ نٍرَْق نْمِ مْهِل³َِْق نْمِ اَ¨كَْلهْاَ كمَْ اوْرVََ مَْلاَ 	 “Görmediler	 mi	 ki,	 onlardan	 önce	 yeryüzünde	
size	vermediğimiz	onca	imkânı	kendilerine	verdiğimiz”	58	ayette	geçmekte	olan	 	Zira	haberiyedir. كمَْ
müfessirler	 ayetin	 anlamını	 şöyle	 açıklamışlar;	 keşke	 Mekke	 müşrikleri	 daha	 önce	
peygamberlerini	 yalanladıkları	 için	 helâk	 olan	 kavimlerden	 ibret	 alsalardı.59	Dolayısıyla	 eski	
kavimlerden	dersler	çıkarılması	 için	serdedilmiş	ayetlerdir.	Yoksa	eski	kavimlerin	durumlarını	
anlamak	için	َْكم	ifadesi	istifhâm	(soru)	manasında	kullanılmamıştır.		

8س�Qَب اهَءَآََ¶ف اهَاَ¨كَْلهْاَ ةٍَیرَْق نْمِ كمَْوَ .4.1.3 نَوُلئِآَق همُْ وْاَ ً�ایََب اَنُ 	 “Nice	 ülkeler	 var	 ki	 onları	 helâk	 ettik.	 Azabımız	 onlara	
geceleyin	 yahut	 gündüz	 istirahat	 ederlerken	 geliverdi” 60 ayetinden	 anlaşılan;	 Allah	 gaflet	
içerisinde	 oldukları	 halde	 birçok	 köyü	 helâk	 ettik	 buyuruyor.	 Sonucunuz	 onlara	 benzemeden	
önce	ders	 alın.	Dolayısıyla	 burada	herhangi	 bir	 durum	 sorulmadığı	 için	buradaki	 	كمَْ istifhâmiye	
değil	haberiyedir.61	

ٍحوُن دِعَْب نْمِ نِورُقُْلا نَمِ اَ¨كَْلهْاَ كمَْوَ .4.1.4 ؕ 	“Nûh’tan	sonraki	nesillerden	nicelerini	helâk	ettik.”	62	Burada	 da	 	كمَْ
haberiye	 olup	 teksîr(çokluk)	 manasındadır.63	Zira	 ayet	 Nûh’tan	 sonraki	 nesillerin	 durumunu	
sormamaktadır.	Bilakis	onların	birçoğunun	helâkinden	bahsetmektedir.			

¹ًءْرِوَ ً¸َ¸اَ نُسَحْاَ همُْ نٍرَْق نْمِ مْهَُل³َْق اَ¨كَْلهْاَ كمَْوَ .4.1.5 	 “Oysa	onlardan	önce	de	daha	varlıklı	ve	daha	gösterişli	olan	
nice	nesiller	helâk	ettik”64ayet,	 onlardan	 önce	 gelip	 geçen	 ve	 durumları	 onlardan	 daha	 iyi	 olan	
nice	kavimlerin	helâk	olduğundan	bahsetmektedir.65	Dolayısıyla	buradaki	 	bilgi	nesillerden	eski	كمَْ
verdiği	için	haberiyedir.			

اًزكْرِ مْهَُل عُمَسَْ< وْاَ دٍَ(اَ نْمِ مُْنهْمِ �ستحُِ لْهَ نٍؕرَْق نْمِ مْهَُل³َْق اَ¨كَْلهْاَ كمَْوَ .4.1.6 	 “Biz,	 onlardan	 önce	 nice	 nesilleri	 helâk	 ettik.	 Sen,	
onların	herhangi	birinden	(bir	varlık	emâresi)	hissediyor	veya	cılız	da	olsa	bir	ses	işitiyor	musun?”66	
Bu	 ayette	 de	 	كمَْ haberiyedir.	 Zira	 manasında	 tahvîf	 (korkutma)	 bulunmaktadır.	67	Herhangi	 bir	
şeyden	 sakındırma	 ise	 soru	 sormakla	 değil,	 haber	 vermekle	 ancak	 gerçekleşebilmektedir.	
Dolayısıyla	buradaki	َْكم	ifadesi	haberiye	manasında	kullanılmıştır.	

مْؕنهِِكِاسَمَ فيٖ نَوشُمَْی نِورُقُْلا نَمِ مْهَُل³َْق اَ¨كَْلهْاَ كمَْ مْهَُل دِيهَْ لمََْفاَ .4.1.7 	 “Kendilerinden	 önceki	 nice	 nesilleri	 helâk	 etmiş	
olmamız	 onları	 hâlâ	 yola	 getirmedi	 mi?”68	Yukarıdaki	 ayetlerde	 olduğu	 gibi	 burada	 da	 teksîr	
manası	 bulunmaktadır.69	Zira	 ayet,	 önceki	 nesillerin	 helâkinden	 bilgi	 vermektedir.	 Böylece	
buradaki	َْكم	de	haberiye	manasında	kullanılmıştır.				

نVَرٖخَاٰ اًموَْق اهَدَعَْب َ �Qشَْ¿اَوَ ةًمَلِاظَ تَْنكاَ ةٍَیرَْق نْمِ اَنمْصََق كمَْوَ .4.1.8 	 “Biz,	 halkı	 zulme	 sapmış	 nice	 ülkeyi	 yerle	 bir	 ettik,	
arkasından	da	başka	topluluklar	vücuda	getirdik.”70	Ayetinde	 geçmekte	 olan	 	كمَْ haberiyedir.	 Zira	

 
56	el-Bakara,	2/249-250.	
57	Ebü’l-Bekā	Muhibbüddîn	Abdullāh	b.	el-Hüseyn	b.	Abdillâh	el-Ukberî	el-Ezecî	el-Bağdâdî,	et-Tibyân	fî	iʿrâbi’l-Ḳurʾân,		
(Kahire:	el-Bicâvî,	1976),	1/199.	

58	el-En’âm,	6/6.	
59	Ukberî	,	et-Tibyân,	1/481.	
60	el-A’râf,	774.	
61	Ebû	Hayyân	Muhammed	b.	Yûsuf	b.	Alî	b.	Yûsuf	b.	Hayyân	el-Endelüsî,	el-Bahrü’l-muhît	(Beyrut-Lübnan:	Daru’l-Fikr,	
2010),	5/11.	

62	el-İsrâ,	17/17.	
63	Ebü’l-Kāsım	 Mahmûd	 b.	 Ömer	 b.	 Muhammed	 el-Hârizmî	 ez-Zemahşerî,	 el-Keşşâf	 ʿan	haḳāʾikı	 ġavâmiżi’t-tenzîl	 ve	
ʿuyûni’l-ekāvîl	fî	vücûhi’t-teʾvîl’	(Beyrut-Lübnan:	Dâru’l-Marife,	2009),	593.	

64	Meryem,	19/74.	
65	Ebû	Hayyân,	el-Bahrü’l-muhît,	7/395.	
66	Meryem,	19/98.	
67	Zemahşerî,	el-Keşşâf,	649.	
68	Tâhâ,	20/128.	
69	Ebû	Hayyân	el-Bahrü’l-muhît,	7/396.	
70	el-Enbiyâ,	21/11.	
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yüce	 Allah,	 nice	 zalim	 kavmi	 yok	 edip	 yerine	 nice	 kavmi	 yerleştirmekten	 bahsetmiştir.71	
Dolayısıyla	ayetin	manasında	bilgi	verme	durumu	söz	konusu	olduğundan	َْكم	haberiye	olmuştur.	

8شÁعٖمَ تْرَطَِب ةٍَیرَْق نْمِ اَ¨كَْلهْاَ كمَْوَ .4.1.9 ۚاَتهََ 	 “Oysa	 biz,	 bolluk	 içinde	 azmış	 nice	 şehir	 halkını	 helâk	
etmişizdir.”72	Buradaki	 ayette	 de	 	كمَْ haberiyedir.	 Zira	 devamında	 gelen	 8شÁعٖمَ تْرَطَِب اَتهََ 	 “bolluk	 içinde	
azmış”	cümlesinden	 de	 anlaşıldığı	 gibi	 tahvîf	 (korkutma)	 manası	 bulunmaktadır.73	Dolayısıyla	
burada	en	uygun	mana	haberiye	manasıdır.	Ayetin	devamından	anlaşıldığı	gibi	istifhâm	manası	
kastedilmemektedir.		

مْؕنهِِكِاسَمَ فيٖ نَوشُمَْی نِورُقُْلا نَمِ مْهِل³َِْق نْمِ اَ¨كَْلهْاَ كمَْ مْهَُل دِيهَْ مَْلوَاَ .4.1.10 	“Halen	 yurtlarında	 gezip	 dolaştıkları,	
kendilerinden	önceki	nice	nesilleri	 yok	etmiş	olmamız,	onların	doğru	yolu	görmelerini	 sağlamadı	
mı?”74	Ayet	 aynı	 şekilde	 nice	 kavimleri	 helâk	 etmekten	 bahsetmiştir.	 Bu	 bağlamda	 ayette	
geçmekte	olan	 	anlaşılan	bağlamından	ayetin	Zira	75	görmekteyiz.	olduğunu	haberiye	ifadesinin	كمَْ
önceki	nesillerden	bilgi	vermektir.	Bilgi	almak	değildir.		

نَوعُجِرVَْ لاَ مْيهÄَِْاِ مُْ&نهاَ نِورُقُْلا نَمِ مْهَُل³َْق اَ¨كَْلهْاَ كمَْ اوْرVََ مَْلاَ .4.1.11 	 “Onlardan	 önce	 nice	 nesilleri	 helâk	 ettiğimizi	 ve	
onların	artık	kendilerine	dönüp	gelmediğini	görmezler	mi!”76Ayet	 helâk	 olan	 önceki	 kavimlerin	
çokluğundan	 bahsedilmektedir.	 Dolayısıyla	 burada	 geçmekte	 olan	 	كمَْ ifadesi	 haberiye	
manasındadır.	77	

ينَلٖ&ولاَْا فيِ بيٍَِّن نْمِ اَنْلسَرْاَ كمَْوَ .4.1.12 	 “Sizden	 önce	 gelip	 geçenlere	 de	 nice	 peygamberler	 gönderdik.”78	
Ayetinde	 geçmekte	 olan	 	كمَْ haberiyedir.	 Zira	 ayet,	 nice	 peygamberlerin	 insanlara	
gönderilmesinden	 bahsetmektedir.	 Ayetin	 manasında	 herhangi	 bir	 soru	 sorma	 durumu	 söz	
konusu	değildir.	79	

4.1.13. 	 صٍیحٖمَ نْمِ لْهَ دِؕلاَبِْلا فيِ او³ُ&قََ̈ف اًشطَْب مُْنهْمِ �دشَاَ همُْ نٍرَْق نْمِ مْهَُل³َْق اَ¨كَْلهْاَ كمَْوَ 	 “Kendilerinden	 önce,	 onlardan	 daha	 güçlü	
olup	yeryüzünde	şehirler	kurarak	aralarında	gidip	gelen	nice	 toplulukları	yok	ettik.	Kurtuluş	var	
mı?”80	Ayette	geçmekte	olan	 	كمَْ ifadesi	çokluk	manasında	olup	haberiyedir.81	Nitekim	ayet	Mekke	
müşriklerinden	daha	güçlü	nice	kavimlerin	yok	edilmesinden	bahsetmektedir.	Söz	konusu	ayette	
soru	manası	bulunmamaktadır.	

ضىٰرVَْوَ ءُاشََٓ� نْمَلِ ُّٰ�ا نَذQَ�َی نْاَ دِعَْب نْمِ &لااِ اxْ�ًٔشَ مُْتهُعَافَشَ نيٖغُْت لاَ تِاوَمٰ&سلا فيِ ٍَ�مَ نْمِ كمَْوَ .4.1.14 	 “Göklerde	 nice	 melekler	 vardır	 ki,	
Allah	 dilediği	 ve	 razı	 olduğu	 kulları	 için	 izin	 vermedikçe	 onların	 bile	 şefaati	 hiçbir	 fayda	
sağlamaz.”82	Ayetinde	geçmekte	olan	 	كمَْ teksîr	 (çokluk)	manasında	olup	haberiye	 türündendir.83	
Zira	ayetin	devamı,	göklerde	nice	meleklerin	bulunduğundan	bahsetmektedir.	Eğer	ayette	geçen	
	.oluruz	çıkmış	dışına	mananın	kastettiği	ayetin	verirsek	manasını	istifhâm	ifadesine	كمَْ

يمٍرٖكٍَ جوْزَ كلُِّ نْمِ اَيهفٖ اÊَْ̈بَْناَ كمَْ ضِرْلاَْا لىَاِ اوْرVََ مَْلوَاَ .4.1.15 	 “Peki	 o	 inkârcılar	 yeryüzüne	 hiç	 bakmazlar	 mı?	 Orada	
her	 türden	 nice	 değerli	 bitkiler	 çıkarmışızdır”84	ayette	 geçmekte	 olan	 	كمَْ haberiyedir.	 Zira	 ayet	
Allahın	 azametini	 bildirmek	 için	 birçok	 bitkinin	 yeşermesinden	 bahsetmektedir.85	َْكم	 istifhâm	
manasında	kullanılırsa,	ayetin	ifade	etmek	istediği	manayı	ihmal	etmiş	oluruz.	

 
71	Zemahşerî,	el-Keşşâf,	673.	
72	el-Kasas,	28/58.	
73	Ebû	Hayyân,	el-Bahrü’l-muhît	8/316.	
74	es-Secde,	32/26.	
75	Ebû	Hayyân,	el-Bahrü’l-muhît	7/396.	
76	Yâsin,	36/31.	
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79	Ebû	Ca‘fer	Ahmed	b.	Muhammed	b.	İsmâîl	Nehhâs	el-Murâdî	el-Mısrî,	İʿrâbü’l-Kurʾân.	(Beyrut-Lübnan:	Dâru’l-Marife,	
2008)939.	

80	Kâf,	50/36.	
81	Zemahşerî,	el-Keşşâf,	1048.	
82	en-Necm,	53/26.	
83	Ebû	Hayyân,	el-Bahrü’l-muhît,	10/19.	
84	eş-Şuarâ,	26/7.	
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صٍاَ¨مَ ينَٖ( تَلاَوَ اوْدَاََ̈ف نٍرَْق نْمِ مْهِل³َِْق نْمِ اَ¨كَْلهْاَ كمَْ .4.1.16 	 “Onlardan	 önce	 nice	 nesilleri	 helâk	 ettik;	 o	 sırada	 feryat	
ettiler	ama	artık	zaman	kurtulma	zamanı	değildi”86	ayette	geçmekte	olan	 	haberiye	de	kelimesi	كمَْ
türünde	 olup	 tehdit	 manasında	 kullanılmıştır.	87	َْكم	 ifadesinin	 istifhâm	 manasında	 kullanılması	
ayetin	hedeflediği	manaya	ters	düşmektedir.	

	
4.2. 	Kur’ân	da	Geçen	Kem/	َْكم’i	İstifhâmiye			

Kur’ân-ı	Kerim	de	 istifhâmiye	olan	 كمَْ  ifadesi,	nahiv	âlimlerinin	genel	kabulüne	göre	dört	
yerde	geçmektedir.	88	Söz	konusu	yerler	şunlardır:		

Áَّب ةٍَیاٰ نْمِ همُْاÁََْ̈تاٰ .4.2.1 ةٍَؕ¨ِ ٔیاKسرَْاِ نيَٖٓب لْسَ 	İsrâiloğulları’na“	 كمَْ لَٖ sor:	 Onlara	 ne	 kadar	 apaçık	 âyet	 verdik!”89	
ayette	 geçmekte	 olan	 	كمَْ genel	 kabule	 göre	 istifhâmiyedir.90	Her	 ne	 kadar	 istifhâm	 hakiki	
manasında	 kullanılmamışsa	 da	 yüce	 Allah	 İsrail	 oğullarına	 ne	 kadar	 apaçık	 deliller	 geldiğini	
sormaktadır.	Dolayısıyla	buradaki	 istifhâmda	takrîr	 (pekiştirme)	manası	bulunmaktadır.	91	Ebû	
Hayyân,	er-Radî	el-Estrebâdî’nin:	“istifhâmiye	olan	 كمَْ  ’in	temyîzin	de	 نْمِ 	harfi	cerri	ile	gelmesini	ne	
şiirde	 ne	 de	 nesir	 de	 görmedim”92	sözünü	 kabul	 etmez	 ve	 ayetteki	 	 كمَْ ifadesi	 نْمِ  harfi	 cerri	 ile	
geldiği	 halde	 istifhâmiye	 olduğunu	 savunmuştur.	 Haberiye	 olamayacağını	 şu	 şekilde	
açıklamıştır:	şayet	bu	ayetteki	 	كمَْ ifadesini	haberiye	yaparsak	soru	ile	başlayan	cümleyi	cevapsız	
bırakmış	 oluruz.	 O	 zaman	 mana	 şöyle	 olur:	 İsrâiloğulları’na	 sor,	 daha	 neyin	 sorulacağı	
zikredilmeden,	 onlara	 çok	 ayetler	 verdik	 haberi	 verilir	 ve	 ayetin	 başı	 ile	 devamı	 birbirinden	
kopuk	 bir	 şekil	 alır.	 Ebû	 Hayyân,	 nahiv	 açısından	 da	 haberiye	 olamayacağını	 açıklamaktadır:	
Eğer	َْكم	kelimesini	haberiye	yaparsak	 لْسَ 	fiili	için	ikinci	bir	mef’ûlü	takdir	etmek	lazım,		istifhâmiye	
de	 ise	herhangi	bir	hazif	 ve	 takdir	gerekmemektedir.	Nahiv	de	hazif	 ve	 takdir	 etmeme	 imkanı	
varken,	cümleden	hazif	ve	takdir	etmekten	daha	evladır.	93	İstifhâmiye	olan	 	كمَْ ifadesinin	temyizi	
ile	beraber	 نْمِ 	harfi	cerrinin	gelebileceğini	önemli	dilcilerden	Sîbeveyhi	de	söylemektedir:	te’kîd	
manasını	 ifade	 etmek	 için	 نْمِ  	 harfi	 cerri	 ister	 istifhâmiye	olsun	 ister	 haberiye	 olsun	 كمَْ  ifadesi	 ile	
birlikte	 gelebilmektedir.94	Aynı	 şekilde	 el-Müberred	de,	 te’kîd	manasında	 istifhâmiye	 olan	 	كمَْ ile	
birlikte	 نْمِ 	harfi	cerrinin	geleceğini	söylemektedir.	95		

مٍؕوَْی ضَعَْب وْاَ اًموَْی تÏُْبَِل لَاَق تÏَْؕبَِل كمَْ لَاَق .4.2.2 	“Ne	 kadar	 kaldın”	 diye	 sordu.	 “Bir	 gün	 veya	 günün	 bir	 kısmı	
kadar	kaldım”	dedi.”	96	Burada	da	bir	önceki	 ayette	olduğu	gibi	 	كمَْ ifadesi	 istifhâmiye	olup	 takrir	
manasındadır.	97		

8س دَدََ$ ضِرْلاَْا فيِ تمÏُْْبَِل كمَْ لَاَق .4.2.3 ينَنِٖ 	“Allah,	 “Yeryüzünde	 kaç	 yıl	 kaldınız?”	 diye	 sorar”98	ayette	 yüce	
Allah	 cehennem	 ehline	 bir	 soru	 yönelmektedir.	 Dolayısıyla	 	 	كمَْ burada	 istifham	 için	 olup	 takrîr	
manasındadır.99	

4.2.4. 	 مٍؕوَْی ضَعَْب وْاَ اًموَْی اÏَْ̈بَِل اوُلاَق تمÏُْْؕبَِل كمَْ مُْنهْمِ لٌئِآَق لَاَق 	“İçlerinden	 biri,	 “Ne	 kadar	 kaldınız?”	 dedi.	 (Diğerleri)	 “Bir	
gün	 ya	 da	 günün	 bir	 parçası	 kadar	 kaldık”	 dediler” 100 	ayette	 geçmekte	 olan	 	كمَْ ifadesi	

 
86	es-Sâd,	38/3.	
87	Zemahşerî,	el-Keşşâf,	918.	
88	Detaylı	bilgi	için	bk.	Udayma,	Dirâsâtun	li	uslûbi’l-Kur’ân,	2/399;	Osman	ez-Zi’b,	“Kem	fi’l-Kur’âni’l-Kerîm,	4-10.	
89	el-Bakara,	1/211.	
90	Bk.	Ukberi,	et-Tibyân,	1/170;	el-Enbârî,	el-Beyân	fî	ġarîbi	iʿrâbi’l-Ḳurʾân,	thk.	Tâhâ,	(Kahire:	el-Heyetü’l-Mısriyye’l-
Âmme	li’l-Kitab,	1980),	1/149.	

91	Ebû	Hayyân,	el-Bahrü’l-muhît,	2/634.	
92	Radî,	Şerhu’r-radî,	2/97.	
93	Ebû	Hayyân,	el-Bahrü’l-muhît,	2/127;	İbn	Hişâm,	Muġni’l-lebîb	ʿan	kütübi’l-eʿârîb,	thk.	Mâzin	el-Mübârek-	
Muhammed	Alî	Hamdullâh,	(Dımaşk:	1368/1964),	2/559-560.	

94	Sîbeveyh,	el-Kitâb,1/299.	
95	Müberred,	el-Muktedab,	3/66.	
96	el-Bakara,	2/259.	
97	Ebû	Hayyân,	el-Bahrü’l-muhît,	2/634.	
98	el-Mü’minûn,	23/112.	
99	Ebû	Hayyân,	el-Bahrü’l-muhît,	7/588.	
100	el-Kehf,	18/19.	
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istifhâmiyedir.  Zira	 Ashabı	 Kehf’ten	 birisi	 uykuda	 kaç	 yıl	 kaldıklarını	 diğer	 arkadaşlarına	
sormaktadır.101	

SONUÇ	

Arap	dilinde	sayılardan	kinaye	olarak	ele	alınan	 	كمَْ ifadesi,	kökü	hakkında	nahiv	alimleri	
ihtilaf	etmişlerdir.	Kûfeliler	mürekkep	bir	isim	olarak	değerlendirmişlerdir.	Basralılar	ise	aslının	
müfred	 olduğunu	 savunmuşlardır.	 Arapçada	 	كمَْ İstifhâmiye	 ve	 haberiye	 olarak	 iki	 şekilde	
kullanılmaktadır.	 	كمَْ ifadesi	 ister	 istifhâmiye	 ister	 haberiye	 olsun	 Arap	 dilinde	 bazı	 genel	
hükümleri	 bulunmaktadır.	 Nahivde	 	كمَْ ifadesi	 birçok	 kanıttan	 dolayı	 sadece	 isim	 olarak	
gelmektedir.	 	كمَْ ifadesi	 irab	 açısından	 değerlendirildiğinde,	 istifhâmiye	 olduğunda	 harf	 olan	
hemzenin	manasını,	haberiye	olduğunda	çokluk	bildiren	 &برُ 	harfinin	manasını	taşıdığından	dolayı	
mebnî	olarak	değerlendirilmiştir.	

	كمَْ	 istifhâmiye	 olarak	 geldiğinde	 istifham	 manası,	 haberiye	 olarak	 geldiğinde	 ise	 inşa	
manası	taşıdığından	sedâretü’l-kelam	(cümlenin	başında	gelme)	hakkı	bulunmaktadır.	 	 	ifadesi	كمَْ
cins	ve	miktarları	belli	olmayan	bir	belirsiz	isim	olduğu	için	mutlaka	onu	açıklayacak	bir	temyize	
ihtiyaç	 duyar.	 كمَْ  isim	 olarak	 değerlendirildiğinden	 cümle	 içerisinde	 merfû,	 mansûb	 ve	 mecrûr	
gelebilmektedir.	 	,zamir	cümledeki	gelen	sonra	den	كمَْ 	ve	müfred	hamledilerek	lafzına	ifadesinin	كمَْ
müzekker	olarak	getirilebildiği	gibi,	َْكم	ifadesinin	manasına	hamledilerek	tesniye,	cem	ve	müennes	
olarak	da	getirilebilmektedir.	Nahivde	 	Azlık	kullanılmaktadır.	için	sayılar	olan	çok	ve	az	ifadesi	كمَْ
veya	çokluk	ihtimali	sadece	belirsiz	(nekre)	isimlerde	olabilmektedir.	Dolayısıyla	 	nekre	sadece	كمَْ
isimlere	has	bir	kelime	olduğunu	söyleyebiliriz.		

İstifhâmiye	 olan	 	كمَ de	 nefi	 (olumsuzluk)	 manası,	 haberiye	 olan	 كمَ  de	 icâb	 (olumluluk)	
manası	bulunmasından	istisna,	لا	ile	atıf	ve	bedel	konularında	aralarında	farklar	bulunmaktadır.		َْكم	
istifhâmiye	sadece	müfred	bir	 isimle	haberiye	 ise	hem	müfred	hem	de	çoğul	bir	 isimle	 temyiz	
almaktadır.	İstifhâmiyenin	temyizi	mansûb,	haberiyenin	ise	mecrûr	gelmektedir.	İstifhâmiyenin	
temyizi	bazen	hazf	edilebilirken,	haberiyenin	hazf	edilmesi	söz	konusu	değildir.	 İstifhâmiye	 ile	
temyizi	arasına	bir	kelime	girebilirken,	haberiye	de	 ise	 temyizi	 ile	arasına	herhangi	bir	kelime	
girmemektedir	 İstifhâmiye	 de	 konuşan	 kişi	 bir	 cevap	 beklemekte,	 haberiye	 de	 ise	 konuşan	
herhangi	 bir	 cevap	 beklememektedir	 İstifhâmiye	 şimdiki	 zamanda	 gerçekleşebiliyorken,	
haberiye	ise	geçmiş	zamanda	oluşabilmektedir.	

Arap	 dilcilerin	 genel	 kabulüne	 göre	 	كمَْ ifadesinin	 iki	 farklı	 şekilde	 on	 altısının	 haberiye,	
dördünün	 de	 istifhâmiye	 olmak	 üzere	 Kur’ân-ı	 Kerim	 de	 yirmi	 yerde	 geçtiği	 tespit	 edilmiştir.	
Kur’ân	hitabında	en	çok	kullanılan	tür,	 	(çok	teksîr	bazen	kullanımda	konusu	Söz	haberiyedir.	i’كمَْ
gösterme),	 tenbîh	 (uyarma),	 tehdîd,	 inkar,	 tevbîh	 (kötüleme),	 tahzîr	 (korkutma)	 ve	 eski	
kavimlerin	 başına	 gelen	 olaylara	 dikkat	 çekme	 manalarında	 kullanıldığı	 görülmüştür.	 Diğer	
yandan	Kur’ân	hitabı	açısından	istifhâmiye	olarak	 	de	yerlerde	kullanıldığı	kullanıldığı,	az	de	in’كمَْ
gerçek	soru	manasında	değil,	 takrîr	 (pekiştirme)	manasında	kullanılmıştır.	Zira	nahiv	alimleri,	
yüce	 Allah	 için	 yerde	 ve	 gökte	 gizli	 olan	 hiçbir	 şey	 yoktur	 ki	 onun	 hakkında	 soru	 sorup	 bilgi	
sahibi	olsun	demişlerdir.	
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DİN	KÜLTÜRÜ	VE	AHLAK	BİLGİSİ	DERSİ	ÖĞRETİM	PROGRAMLARININ	
İNCELENMESİ	
The	Examination	of	the	Curricula	of	Religious	Culture	and	Ethics	Course	

	 	

Öz	
Öğretim	programlarının	en	temel	işlevlerinden	biri,	eğitim-öğretim	sürecinde	gerçekleştirilecek	uygulamalar	ile	ilgili	
öğretmenlere	 rehberlik	 etmesidir.	 Öğretmenlerin	 de	 sınıfta	 etkinlikleri	 gerçekleştirirken	 öğretim	 programlarının	
temel	 felsefesi	 ve	 anlayışını	 göz	 önünde	bulundurması	 gerekir.	Dolayısıyla	 programların	 felsefesinin	 uygulamadaki	
etkinliklere	 yansıyabilmesi	 öğretmenler	 tarafından	 çok	 iyi	 incelenmesine,	 bilinmesine,	 benimsenmesine	 ve	
uygulanmasına	 bağlıdır.	 Uygulamadaki	 eksiklikler,	 öğretim	 programlarının	 sonuçlarının	 doğru	 bir	 şekilde	 analiz	
edilmesinin	önünde	engeller	oluşturabilecektir.	Bu	çalışmada	yenilenerek	2018-2019	öğretim	yılını	kapsamak	üzere	
uygulanmaya	başlanan	ilkokul	4,	ortaokul	5,	6,	7	ve	8	ile	ortaöğretim	9,	10,	11	ve	12.	sınıflara	ait	Din	Kültürü	ve	Ahlak	
Bilgisi	 Öğretim	 Programlarının	 hangi	 dinbilimsel	 ve	 eğitimsel	 yaklaşımı	 benimsediği	 ve	 bu	 yaklaşımın	 programın	
amaç,	 içerik,	 öğrenme-öğretme	 durumları,	 değerlendirme	 öğeleri	 gibi	 temel	 unsurlarına	 ne	 ölçüde	 yansıdığı	 nitel	
araştırma	 yöntemlerinden	 doküman	 analizi	 kullanılarak	 belirlenmeye	 çalışılmıştır.	 Çalışmada	 genel	 olarak	 Din	
Kültürü	 ve	 Ahlak	 Bilgisi	 Öğretim	 Programlarının	 dinbilimsel	 yaklaşımının	 betimleyici	 ve	 din,	 vicdan	 ve	 düşünce	
özgürlüğünü	 zedelememeye	 dikkat	 etme	 ilkesi	 çerçevesinde	 planlandığı	 tespit	 edilmiştir.	 Ayrıca	 İslam	 dininin	
öğretiminde,	 din	 içi	 farklı	 yorumların	 ortak	 noktalarının	 öğretimini	 konu	 edinen	 mezheplerüstü	 yaklaşım	
benimsenirken	diğer	dinlerin	öğretiminde	bilimsel,	dinler	açılımlı	ve	olgusal	yaklaşımın	esas	alındığı	belirlenmiştir.	
Diğer	 taraftan	 eğitimsel	 yaklaşım	 olarak	 da	 temelde	 yapılandırmacı	 öğrenme	modelinin	 ve	 bu	modeli	 destekleyen	
çoklu	zekâ,	öğrenci	merkezli	öğrenme,	beceri	temelli	öğrenme	gibi	yaklaşımların	benimsendiği	bulgusuna	ulaşılmıştır.	
Bu	 bulgular	 neticesinde	 söz	 konusu	 yaklaşımların	 programın	 temel	 unsurlarına	 yansıtılmaya	 çalışıldığı	 sonucuna	
ulaşılmıştır.	

Anahtar	Kelimeler:	Din	Eğitimi,	Öğretim	Programı,	Din	Kültürü	ve	Ahlak	Bilgisi	Öğretim	Programı,	Mezheplerüstü	
Yaklaşım,	Yapılandırmacı	Yaklaşım.	

	

Abstract	
One	of	the	most	basic	functions	of	curricula	is	to	guide	teachers	about	the	practices	to	be	carried	out	in	the	education-
teaching	 process.	 Teachers	 should	 also	 consider	 the	 basic	 philosophy	 and	 understanding	 of	 the	 curricula	 while	
performing	activities	in	the	classroom.	Therefore,	the	reflection	of	the	philosophy	of	the	curricula	on	the	activities	in	
practice	depends	on	the	fact	that	they	are	well	studied,	known,	adopted	and	applied	by	the	teachers.	Deficiencies	in	
practice	may	create	obstacles	to	the	correct	analysis	of	the	results	of	the	curricula.	In	this	study,	it	is	aimed	to	explain	
which	 theological	 and	 educational	 approach	 is	 adopted	 by	 the	 renewed	 Religious	 Culture	 and	 Moral	 Knowledge	
Curriculum	which	started	to	be	implemented	to	cover	the	2018-2019	academic	year	for	primary	school	4,	secondary	
school	 5,	 6,	 7	 and	 8,	 and	 high	 school	 9,	 10,	 11	 and	 12th	 grades;	 and	 using	 with	 document	 analysis,	 one	 of	 the	
qualitative	 research	 methods,	 it	 will	 be	 tried	 to	 determine	 to	 what	 extent	 this	 approach	 is	 reflected	 in	 the	 basic	
elements	 of	 the	 curriculum	 such	 as	 the	 purpose,	 content,	 learning-teaching	 situations,	 evaluation	 elements.	 In	 the	
study,	 in	 a	 general	 view,	within	 the	 framework	of	 theological	 approach	of	Religious	Culture	 and	Moral	Knowledge	
Curriculum	which	 has	 the	 principle	 of	 staying	 away	 from	 descriptive	 approach	 and	 the	 approaches,	 attitudes	 and	
behaviors	 that	 harm	 freedom	 of	 religion,	 conscience	 and	 thought,	 it	 has	 been	 determined	 that	 is	 based	 the	 non-
denominational	approach,	which	focuses	on	teaching	the	common	points	where	different	interpretations	of	religion	
meet	 in	 the	teaching	of	 the	 Islamic	religion.	Also,	 it	has	been	stated	that	 the	teaching	of	other	religions	 is	based	on	
scientific,	religion-oriented	and	factual	approach.	On	the	other	hand,	as	an	educational	approach,	it	is	found	that	the	
constructivist	 learning	 model	 and	 approaches	 such	 as	 multiple	 intelligences,	 student-centered	 learning,	 and	 skill-
based	learning	that	support	this	model	are	adopted.	As	a	result	of	these	findings,	it	is	concluded	that	these	approaches	
are	tried	to	be	reflected	in	the	basic	elements	of	the	curriculum.	

Keywords:	 Religious	 Education,	 The	 Curriculum,	 Religious	 Culture	 and	 Moral	 Knowledge	 Curriculum,	 Non-
denominational	Approach,	Constructivist	Approach.		 	
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GİRİŞ	

Din-eğitim	 ilişkisi	 ve	 dinlerin	 eğitim	 sistemlerinde	 yer	 alması	 konusu,	 tarihsel	 süreçte	
dinamikliği	 ile	dikkat	çeker.	Bu	yöndeki	 tercihler	eğitim	sistemlerini	de	etkilemektedir.	Eğitim	
sisteminde	din	konusunun	yeri	 ile	 ilgili	 tercihler	birçok	modelin	ortaya	çıkmasını	beraberinde	
getirmektedir.	 Bu	 bağlamda	Din	 Kültürü	 ve	 Ahlak	 Bilgisi	 (DKAB)	 dersi	 özellikle	 statüsüyle	 ve	
sahip	 olduğu	 program	 anlayışıyla	 Türkiye’nin	 özgün	 tercihidir	 ve	 Türkiye’nin	 din-eğitim	
ilişkilerindeki	önemli	deneyim	ve	birikimlerin	ürünüdür	(Zengin,	2014,	103).	DKAB	dersinin	bu	
özellikleriyle	 işlevselliğini	 devam	 ettirebilmesi	 için	 öğretim	 programlarının	 sürekli	
güncellenmesi	 ve	 toplumun	 ihtiyaçlarına	 göre	 yenilenmesi	 zorunluluk	 arz	 etmektedir.	 Dersin	
güncellenmesi	 söz	 konusu	 olunca	 öğretim	 programının	 önemi	 ortaya	 çıkmaktadır.	 Nitekim	
öğretim	 programı	 geçici	 ve	 basit	 bir	 eğitsel	 araç	 değildir.	 Öğretimin	 amaç	 ve	 kazanımlarını,	
öğrenme	 etkinliklerini,	 değerlendirme	 kriterlerini	 kapsayan	 ve	 eğiticinin	 nitelikli	 kararlar	
vermesine	 vesile	 olan	 bir	 araçtır	 (Demeuse	 &	 Strauven,	 2016,	 1-3).	 Bu	 yönüyle	 öğretim	
programının	 güncellenmesi	 ve	 zenginleştirilmesi	 dersin	 güncellenmesi	 anlamına	 gelebilir.	
Dolayısıyla	böyle	bir	eğitsel	aracın	kişisel	görüş	ve	çıkarımlarla	güncellenmesi	beklenemez.	Söz	
konusu	eğitsel	araçla	ilgili	bütüncül	analiz	ve	değerlendirmeleri	kapsayan	bilimsel	araştırmalara	
ihtiyaç	vardır.		

Din	 öğretimi	 programları	 ile	 ilgili	 çalışmalara	 kronolojik	 açıdan	bakıldığında	 ilk	 olarak	
1924-1980	 yılları	 arasında	 uygulanan	 din	 öğretimi	 programlarının	 anlayışlarının	 tespitine	
yönelik	 çalışmaların	ön	plana	çıktığını	 görmek	mümkündür.	Bu	çalışmalarda	özellikle	devletin	
politik	tercihlerinin	din	öğretiminde	belirleyici	olduğu	göze	çarpmaktadır.	Buna	bağlı	olarak	din	
öğretiminin	program	anlayışından	öte	din	öğretiminin	meşruiyeti	konusu	daha	 fazla	gündeme	
gelmiştir.	 Eğitim	 sürecinde	 dinin	 konumunu	 azaltma	 eğiliminin	 bireysel	 dini	 yaşantı,	 ahlaki	
değerler,	 batıl	 inançlardan	 arınma	 merkezli	 din	 öğretimi	 program	 anlayışlarını	 beraberinde	
getirdiği	vurgulanmıştır.	Bu	çalışmaların	ortaya	koyduğu	bu	 tür	veriler	aynı	 zamanda	geçmişe	
projeksiyon	sunma,	geçmiş	ile	yüzleşme	bakımından	önem	arz	etmektedir	(Doğan,	2003;	Altaş,	
2002;	Çapçıoğlu,	2006).		

Kronolojik	 açıdan	 din	 öğretimi	 programları	 ile	 ilgili	 çalışmalarda	 2000	 yılı	 itibariyle	
farklılaşma	olduğu	şeklinde	bir	değerlendirme	yapılabilir.	Zira	bu	yıllardan	itibaren	din	öğretimi	
programlarında	 yeni	 bir	 modelin	 gün	 yüzüne	 çıktığını	 görmek	 mümkündür.	 Bu	 durum	 aynı	
zamanda	 Cumhuriyetin	 ilk	 yıllarından	 itibaren	 farklı	 nedenlerle	 bilimsel	 zeminden	 daha	 çok	
politik	 eğilimler	 ile	 şekillenen	din	 öğretimi	 programları	 için	 yeni	 bir	 sürecin	 başlangıcı	 olarak	
değerlendirilebilir.	Çünkü	bu	 süreçte	din	anlayışlarındaki	değişimle	birlikte	yeni	 eğitim	ve	din	
öğretimi	 yaklaşımlarının	 din	 öğretimi	 programlarına	 yansıması	 daha	 net	 biçimde	 görülmeye	
başlamıştır	(Doğan	-	Altaş,	2004).	Bu	yansıma,	din	öğretim	programlarının	yeni	yaklaşımlar	ile	
ilişkisine	yönelik	çalışmalara	zemin	hazırlamıştır.		

Güncel	 olarak	 değerlendirilebilecek	 son	 15	 yıla	 ait	 din	 öğretimi	 programları	 ile	 ilgili	
bilimsel	 araştırmalar	 incelendiğinde	 yapılandırmacılık	 yaklaşımı-din	 öğretimi	 programları	
ilişkilerine	 odaklanan	 çalışmaların	 yoğunluğu	 öne	 çıkmaktadır.	 Söz	 konusu	 çalışmaların	 ortak	
noktası;	 yapılandırmacılığın	 anlamlandırılması,	 din	 öğretimi	 sürecindeki	 yeri,	 öğretim	
programlarının	çıktılarına	etkisi	ve	temel	ilkelerinin	aydınlatılması	gibi	konulara	odaklanmasıdır	
(Okumuşlar,	2014;	Kızılabdullah,	2008;	Zengin,	2011;	Ev,	2010;	Tetik,	2018;	Topchubaev,	2021).	
Bu	 çalışmaların	 aynı	 zamanda	 güncel	 din	 öğretim	 programının	 değerlendirilmesi	 bakımından	
önemli	 verileri	 barındırdığını	 söylemek	mümkündür.	 Bunun	 yanında	Türkiye’nin	 din	 öğretimi	
programları	 bağlamında	 bütüncül	 araştırmaların	 sınırlılığı	 dikkat	 çekmektedir.	 Alan	 yazın	
tarandığında	 Türkiye’de	 tarihsel	 süreçte	 uygulanan	 din	 öğretimi	 programlarının	 benimsediği	
anlayışların	 tespitine	 özgü	 tek	 bir	 doktora	 tezine	 rastlanmaktadır	 (Yürük,	 2011).	 Buradan	
hareketle	 daha	 çok	 karşılaştırmalı	 din	 öğretimine	 veri	 sağlayabilecek	 farklı	 ülkelerdeki	 din	
öğretimi	programlarına	yönelik	bir	eğilimin	geliştiği	tespiti	yapılabilir.		

Yine	 son	 15	 yıla	 özgü	 çalışmalara	 bakıldığında	 özellikle	 çokkültürlülük	 ve	 kazanımlar	
bağlamında	 din	 öğretimi	 programlarının	 değerlendirildiği	 görülmüştür.	 Çokkültürlülük	
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bağlamında	 Alevilik	 ve	 Sünnilik	 konusu	 din	 öğretimi	 programları	 açısından	 ele	 alınırken,	
kuramsal	 karşılaştırma	 bağlamında	 din	 öğretimi	 programlarında	 davranışçı	 kuramdan	
uzaklaşıldığı	 ifade	 edilmektedir	 (Yılmaz,	 2009;	 Usta	 Doğan,	 2017;	 Tosun	 -	 Sözen,	 2017;	 Ev,	
2010).	 Ancak	 bu	 değerlendirmeler	 2007	 yılında	 uygulamada	 olan	 din	 öğretimi	 programını	
kapsamaktadır.	 Bu	 bakımdan	 günümüzde	 takip	 edilen	 din	 öğretimi	 programlarına	 yönelik	
incelemelerin	sınırlılığı	göze	çarpmaktadır.		

2018	 yılında	 uygulanmaya	 başlanan	 din	 öğretimi	 programı	 ile	 ilgili	 bazı	 çalışmalar	
(Bayraktar	 –	Aksu,	 2021,	Meydan,	 2019,	 Sancak,	 2019,	Tekin,	 2019,	Tetik,	 2018,	Yıldız,	 2019)	
bulunmakla	birlikte	programın	genel	 itibariyle	değerlendirmesini	amaçlayan	iki	çalışma	dikkat	
çekmektedir	(Ev,	2021;	Aşlamacı,	2021).	İlk	çalışmada	dinin	gerçekliğe	ulaşmada	özgün	bir	yol	
olduğu	hususu	vurgulanarak	okulun	din	olgusunu	göz	ardı	edemeyeceği	 ifade	edilmektedir.	Bu	
bakımdan	 din	 öğretiminin	 öğrencilere	 gerçekliği	 bütün	 olarak	 görme	 fırsatlarını	 barındırdığı	
vurgulanmaktadır.	 Ayrıca	 dünyada	 kapsayıcı	 din	 öğretimi	 eğilimi	 olduğu	 belirtilmektedir	 (Ev,	
2021,	 316-317).	 Bu	 yönüyle	 Türkiye’de	 de	 din	 öğretiminin	 yeri	 ve	 önemine	 dikkat	 çeken	 Ev	
(2021),	 hâlihazırda	 uygulanmakta	 olan	 din	 öğretimi	 programını	 arka	 planı,	 paradigmaları	 ve	
öğrenme	anlayışları	ile	incelemeye	tabi	tutmuştur.	Özellikle	söz	konusu	programın	nasıl	hayata	
geçirilmesi	 gerektiği	 hususuna	 dikkat	 çekerek	 öğretmenlere	 kılavuz	 olma	 açısından	
sınırlılıklarını	dile	getirmiştir.	Bu	bağlamda	eğiticilere	ve	program	geliştirme	süreçlerine	kılavuz	
niteliğindeki	çalışmaların	önemine	vurgu	yapılmıştır.	Bununla	beraber	din	ile	ilgili	kararlarında	
bilinçli	 vatandaş	 yetiştirme	 konusunda	 din	 öğretimi	 programlarının	 felsefesinin	 anlaşılması	
gerektiği	öne	çıkarılmıştır	(Ev,	2021).	Zira	din	öğretimi	programlarının	felsefesinin	anlaşılması,	
uygulamada	 karşılaşılabilecek	 zorlukların	 aşılmasına	 da	 vesile	 olabilecektir.	 Bu	 bakımdan	 din	
öğretimi	programının	anlaşılmasına	ve	kılavuz	niteliğindeki	çalışmalara	ihtiyaç	duyulmaktadır.	

2018	DKAB	dersi	(4-8.	Sınıf)	öğretim	programının	temel	yaklaşımlarını	değerlendirmeye	
tabi	 tutan	 diğer	 bir	 çalışma	 (Aşlamacı,	 2021);	 eğitimsel	 ve	 dinbilimsel	 yaklaşımların	 neler	
olduğunu	 betimlemiştir.	 Buna	 ilave	 olarak	 temel	 yaklaşımların	 programın	 amaç,	 içerik,	
öğrenme-öğretme	 süreci	 ve	 ölçme	 değerlendirme	 öğelerine	 yansıma	 durumlarını	 incelemiştir.	
Araştırma	sonuçlarına	göre;	programda	din	öğretimi	alanına	özgü	becerilere	yer	verilmemiş	ve	
becerilerin	 din	 öğretimi	 ile	 ilişkisi	 kurulmamıştır.	 Bu	 yönüyle	 Ev	 (2021)’in	 çalışmasında	 da	
belirtilen	 öğretim	 programının	 kılavuzluğu	 sorgulanır	 hale	 gelmektedir.	 Bununla	 birlikte	
programda	 belirtilen	 eğitim	 felsefesi,	 din	 öğretimi	 modelleri	 ve	 din	 öğretimi	 süreçlerinin	
ilişkileri	 üzerinde	 bilimsel	 çalışmaların	 yapılması	 gerektiği	 de	 vurgulanmaktadır	 (Aşlamacı,	
2021).	

Din	 öğretimi	 programları	 ile	 ilgili	 çalışmalarda	 öne	 çıkan	 tespitler,	 öğretim	
programlarının	 denencelliği,	 sınırlılıkları	 ve	 değişkenliği	 (Sönmez	 &	 Alacapınar,	 2015,	 64-68)	
dikkate	alındığında	derinlemesine	bilimsel	araştırmaların	kaçınılmazlığı	söz	konusudur.	Nitekim	
öğretim	programlarının	hazırlanması,	uygulanması	ve	değerlendirilmesi	gibi	 farklı	 aşamalarda	
etkili	 olan	 birçok	 faktör	 bulunmaktadır.	 Ayrıca	 hangi	 öğretim	 alanına	 ait	 olursa	 olsun	 hiç	
değişmeyen	 bir	 öğretim	 programından	 bahsetmek	mümkün	 değildir.	 Öğretim	 programlarının	
değişmesinin	 sebepleri	 arasında,	 eğitim	 ile	 hayatın	 iç	 içe	 olması	 ve	 birbirlerini	 etkilemesi	
bulunmaktadır.	 Dolayısıyla	 her	 ikisi	 arasında	 bir	 uyumun	 oluşması	 gerekmektedir.	 Bunun	
yanında	 sosyal,	 kültürel,	 politik,	 ekonomik,	 bilimsel,	 teknolojik	 ve	 iletişimsel	 alanlardaki	
dinamizm	de	öğretim	programlarının	dinamik	bir	yapıya	kavuşmasını	 zorunlu	kılmaktadır.	Bu	
alanlardaki	her	bir	değişim	ve	gelişme	sonucunda	öğretim	programlarının	her	defasında	yeniden	
değerlendirilmesi	 ve	 düzenlenmesi	 kaçınılmaz	 olmaktadır.	 Aksi	 halde	 öğretim	 programlarının	
hayattan	kopuk	olması	 ve	değişime	ayak	uyduramaması,	 eğitimin	kendini	 tekrarlayan,	 ezberci	
bir	sisteme	dönüşmesine	yol	açabilir	(Odabaşı,	2014,	22-24;	Demirel,	2006,	67;	Varış,	1978,	23-
24).	 Diğer	 taraftan	 toplumun	 ve	 bireyin	 değişen	 ihtiyaçları	 ve	 beklentileri	 de	 öğretim	
programlarının	değişimini	 gerektiren	önemli	 bir	 diğer	 faktördür	 (Sönmez	&	Alacapınar,	 2015,	
64).	Bu	gerçeklikler	dikkate	alındığında	DKAB	Öğretim	Programlarının	 temel	öğeleri	 ile	analiz	
edilmesinin	önemi	daha	net	anlaşılabilir.	Bir	öğretim	programın	mahiyetini	ortaya	koyabilmek	
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için	de	amaç,	 içerik,	öğrenme-öğretme	süreci	ve	değerlendirme	gibi	programın	temel	öğelerini	
incelemek	gerekmektedir	(Karacaoğlu,	2014;	Varış,	1978,	131-132).		

Yukarıda	 bahsedildiği	 üzere	 özellikle	 günümüzde	 esas	 alınan	 DKAB	 Öğretim	
Programlarının	 benimsediği	 felsefenin	 programların	 temel	 öğelerine	 yansımasını	 analiz	 eden	
araştırmaların	 sınırlı	 olması,	 çalışmanın	 çıkış	 noktasını	 oluşturmaktadır.	 Bunun	 yanında	
çalışmanın	 eğiticilerin	 söz	 konusu	 programı	 anlamlandırmasına	 ve	 programın	 işlevselliğine	
katkı	 sağlayacağı	 düşünülmektedir.	 Ayrıca	 din	 öğretimi	 programlarını	 geliştirme	 sürecindeki	
paydaşların	 nitelikli	 karar	 almasına	 ve	 DKAB	 Öğretim	 Programlarının	 bilimsel	 zeminde	
güncellenmesine	 ışık	 tutacağı	 kanaatini	 taşımaktadır.	 Bu	 düşünce	 ve	 kanaatle	 yola	 çıkılan	
çalışma,	 doküman	 analizi	 yöntemiyle	 inşa	 edilen	 nitel	 araştırma	 yolunu	 tercih	 etmiştir.	 Buna	
göre	çalışma,	“Din	Kültürü	ve	Ahlak	Bilgisi	Dersi	Öğretim	Programlarının	temel	felsefesi	nedir	ve	
bu	felsefe,	öğretim	programlarının	temel	öğelerine	ne	ölçüde	yansımıştır?”	sorusu	çerçevesinde	
programlar	ile	ilgili	yazılı	belgelerin	içeriğinin	sistematik	olarak	analizine	(Kıral,	2020,	173-174)	
odaklanmıştır.	Bu	bağlamda	öncelikle	ilkokul	4,	ortaokul	5,	6,	7	ve	8	ile	ortaöğretim	9,	10,	11	ve	
12.	 sınıflara	 ait	 DKAB	 Dersi	 Öğretim	 Programlarının	 temel	 felsefesi	 ve	 yapısı	 hakkında	 bilgi	
verilmiştir.	 Ardından	 programların	 amaç,	 içerik,	 öğrenme-öğretme,	 değerlendirme	 öğeleri,	
programların	temel	felsefesi	açısından	ayrı	ayrı	incelemeye	tabi	tutulmuştur.	

1.	DKAB	DERSİ	ÖĞRETİM	PROGRAMLARININ	TEMEL	FELSEFESİ	

DKAB	 Dersi	 Öğretim	 Programlarının	 temel	 felsefesine	 geçmeden	 önce	 söz	 konusu	
programın	geliştirilme	süreci	ve	temel	özellikleri	üzerinde	durmakta	yarar	vardır.	2006	yılından	
itibaren	 uygulanmaya	 başlanan	 DKAB	 Dersi	 Öğretim	 Programları,	 diğer	 öğretim	 programları	
gibi,	 Talim	 Terbiye	 Kurulu’nun	 19.01.2018	 tarih	 ve	 2	 sayılı	 kararıyla	 2018-2019	 öğretim	
yılından	 itibaren	 tüm	 sınıf	 düzeylerinde	 değiştirilmiştir.	 Değişiklik	 sürecinde	 yurt	 içi	 ve	
dışındaki	 akademik	 çalışmalardan,	 farklı	 ülkelerin	 öğretim	programlarından,	 çeşitli	 kuruluşlar	
tarafından	 hazırlanan	 raporlardan,	 öğretmen	 görüşlerinden	 yararlanıldığı	 ve	 buralardan	 elde	
edilen	 verilerin	 MEB’in	 ilgili	 birimlerinde	 oluşturulan	 çalışma	 gruplarınca	 değerlendirilerek	
programlarda	 değişime	 gidildiği	 ifade	 edilmiştir	 (DKABÖP	 (4-8)1,	 2018,	 7;	 DKABÖP	 (9-12),	
2018,	 7).	 Öğretim	 Programlarının	 genelinde	 vurgulandığı	 üzere	 değerler	 ve	 yetkinliklerin	
kazandırılması,	temel	beklentilerden	biridir.	Ancak	bunlar	da	zaman	içinde	değişebilir	yapıdadır.	
Bu	 nedenle	 öğretim	 programlarının	 yapılacak	 izleme	 değerlendirme	 sonuçlarına	 göre	 sürekli	
gözden	 geçirilerek	 gerekli	 görüldüğü	 takdirde	 güncelleneceği	 ve	 yenileneceği	 de	 belirtilmiştir	
(DKABÖP	(4-8),	2018,	2,	3;	DKABÖP	(9-12),	2018,	2,	3).		

Türkiye’de	 uygulanan	 bütün	 öğretim	 programlarının	 başlangıcında	 olduğu	 gibi	 DKAB	
Dersi	 Öğretim	 Programlarında	 da	 yaklaşık	 yedi	 sayfa	 “Millî	 Eğitim	 Bakanlığı	 Öğretim	
Programları”	başlığıyla	genel	olarak	programların	hangi	 temel	yaklaşıma	sahip	olduğuyla	 ilgili	
bilgilere	 yer	 verilmiştir.	 Bu	 başlangıcın	 ardından	 “Din	 Kültürü	 ve	 Ahlak	 Bilgisi	 Öğretim	
Programının	 Uygulanması”	 ana	 başlığıyla	 dersin	 kendine	 ait	 programlarının	 uygulamasına	
yönelik	açıklamalar	yapılmıştır.	

Öğretim	programı	geliştirme	çalışmaları,	belirlenen	felsefi	altyapının	üzerine	kurulur.	Bu	
durumda	 felsefenin	 öğretim	 programının	 tüm	 öğelerini	 doğrudan	 etkilediği,	 kimi	 zaman	 da	
tamamen	 şekillendirdiği	 belirtilebilir.	 Programların	 temel	 felsefesini	 iki	 temel	 yaklaşımdan	
hareket	ederek	ele	almak	mümkündür:	Bunlardan	biri	eğitimsel	yaklaşım,	diğeri	de	dinbilimsel	
yaklaşımdır.	 Programları	 uygulayıcısı	 konumunda	 olan	 öğretmenlerin	 bu	 bakış	 açılarını	
bilmeleri	ve	özümsemeleri	programların	hedeflerine	ulaşması	açısından	önemlidir.	Doğaldır	ki	
bu	 bakış	 açılarından	 sapma	 programların	 hedef	 ve	 beklentilerden	 uzaklaşması	 sonucunu	 da	
doğurabilecektir.	

	

 
1	Bundan	sonraki	bölümlerde	İlkokul	4	ve	Ortaokul	5,	6,	7	ve	8.	sınıflara	ait	Din	Kültürü	ve	Ahlak	Bilgisi	Dersi	Öğretim	
Programı,	 “DKABÖP	 (4-8);	 Ortaöğretim	 9,	 10,	 11	 ve	 12.	 sınıflara	 ait	 Din	 Kültürü	 ve	 Ahlak	 Bilgisi	 Dersi	 Öğretim	
Programı	ise	“DKABÖP	(9-12)”	şeklinde	kısaltılacaktır.	
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1.1.	Dinbilimsel	Yaklaşım	

DKAB	 Dersi	 Öğretim	 Programlarında	 dinbilimsel	 yaklaşımını	 ortaya	 koyan	 bazı	 temel	
hususlar	şunlardır:	

Betimleyici	yaklaşım:	Programlarda	hem	İslam	dini	hem	de	diğer	dinlerin	betimleyici	bir	
yaklaşımla	 öğretime	 konu	 edilmesi	 istenmektedir	 (DKABÖP	 (4-8),	 2018,	 8;	 DKABÖP	 (9-12),	
2018,	8).	Betimleyici	yaklaşımda,	betimlenmek	istenen	durum,	olabildiğince	tam	ve	dikkatli	bir	
şekilde	 tanımlanmaya	 çalışılır	 (Büyüköztürk	 vd.,	 2014,	 22).	 Bu	 yaklaşım,	 programların	
uygulanması	esnasında	İslam	ve	diğer	dinlerle	 ilgili	bilgilerin	“olabildiğince	tam	ve	dikkatli	bir	
şekilde”	 verilmesini	 gerektirmektedir.	 Dolayısıyla	 özelde	 İslam	 dini,	 genelde	 de	 diğer	 dinlerle	
ilgili	bilgiler	verilirken,	olanı	olduğu	gibi	ortaya	koymak	temel	hedeftir.	Bu	bağlamda	hem	İslam	
hem	de	diğer	dinlerin	öğretiminde	dinlerin	kendi	metinleri,	kaynakları	ve	kabulleri	temel	teşkil	
eder	(DKABÖP	(4-8),	2018,	9;	DKABÖP	(9-12),	2018,	9).	

İslam	 dininin	 öğretimi:	 Programlarda	 İslam	 dininin	 öğretiminde	 “mezheplerüstü	
yaklaşım”,	 temel	 bakış	 açısını	 oluşturur	 (DKABÖP	 (4-8),	 2018,	 8;	 DKABÖP	 (9-12),	 2018,	 8).	
Mezheplerüstü	yaklaşımda	mezhep,	tarikat,	cemaat	vb.	olguların	varlığı	kabul	edilmekle	birlikte	
bu	dini	yorumların	birbirlerinden	 farklı	olan	görüş	ve	öğretileri	değil,	ortak	oldukları	noktalar	
öğretim	programına	dâhil	edilir	(Tosun,	2012,	133).	İslam	dini	çerçevesinde	ortaya	çıkan	bütün	
farklı	 dini	 yorumların	 üzerinde	 birleşebilecekleri	 ortak	 noktaların	 da	 Kur’an	 ve	 sünnetten	
kaynaklanan	ve	herkes	tarafından	kabul	edilen	temel	ilkeler	olduğu	söylenebilir.	

İslam	 haricindeki	 dinlerin	 öğretimi:	 Programlarda	 İslam	 haricindeki	 dinlerin	
öğretiminde	 üç	 temel	 yaklaşım	 vurgulanmaktadır:	 “Bilimsel”,	 “dinler	 açılımlı”	 ve	 “olgusal	
yaklaşım”	 (DKABÖP	 (4-8),	 2018,	 9;	 DKABÖP	 (9-12),	 2018,	 8).	 Bilimsel	 yaklaşım;	 “bulguların	
deneysel	 gerekçesini	 göstermek	 için	 gerekli	 standart	 ve	 yöntemleri	 içerir.	 Olgular	 arasındaki	
uygunluk	veya	benzerlikleri,	dünyada	olmakta	ve	olmuş	olanı	gösterir.”	(Büyüköztürk	vd.,	2014,	
6-7).	 Bu	 çerçevede	 İslam	 haricindeki	 dinlerle	 ilgili	 geçmiş	 ve	 mevcut	 bilgiler	 objektif	 bir	
yaklaşımla	ortaya	konmaya	çalışılır.	 İslam	haricindeki	dinlerin	öğretiminde	dikkat	edilecek	bir	
diğer	 ölçüt,	 “dinler	 açılımlı	 yaklaşım”dır.	 Dinler	 açılımlı	 yaklaşım	 ile	 kişinin	 kendi	 dinine	
bağlılığıyla	 birlikte	 benimsediği	 din	 veya	 mezhebin	 dışındaki	 dini	 yorumların	 çağın	 meydan	
okumalarına	 yönelik	 sunduğu	 fikirlere	 ve	 ufuklara	 açık	 olması	 anlaşılabilir	 (Kızılabdullah	 -	
Yürük,	 2008,	 112).	 Bu	 konuda	 dikkat	 edilecek	 bir	 diğer	 ölçüt,	 “olgusal	 yaklaşım”dır.	 Olgusal	
süreç,	 betimleme	 olarak	 da	 bilinir.	 Amacı,	 olguları	 ve	 olgular	 arasındaki	 ilişkileri	 belirleme,	
sınıflama	ve	kaydetmedir	(Büyüköztürk	vd.,	2014,	8).	İslam	haricindeki	dinlerin	öğretiminde	bu	
yaklaşım	 çerçevesinde	 dinlerle	 ilgili	 olgular	 ve	 olgular	 arasındaki	 ilişkilerin	 belirlenmesi,	
sınıflanması	ve	kaydedilmesi	yoluyla	bilgilerin	oluşturulması	amaçlanmaktadır.	

Din	ve	vicdan	özgürlüğünü	esas	almak:	Özellikle	son	dönemlerde	ulusal	ve	uluslararası	
hukukta	bireysel	hak	ve	özgürlüklere	geniş	bir	şekilde	yer	verilmektedir.	Bu	hak	ve	özgürlükler	
arasında	 din,	 vicdan	 ve	 düşünce	 özgürlüğü	 önemli	 bir	 yer	 tutmaktadır	 (Bkz.	 Yürük,	 2015).	
Programlarda	 din	 ve	 vicdan	 özgürlüğünü	 koruma	 adına	 öğrencilerin	 dinî	 inançlarıyla	 ilgili	
açıklama	yapmaya	ve	ibadetleri	yerine	getirmeye	zorlanmayacağı	açıkça	belirtilmiştir	(DKABÖP	
(4-8),	2018,	9;	DKABÖP	(9-12),	2018,	10).	

1.2.	Eğitimsel	Yaklaşım	

Programların	 merkeze	 aldığı	 en	 temel	 eğitimsel	 yaklaşımın	 yapılandırmacı	 anlayış	
olduğu	söylenebilir.	Belirtilen	çoklu	zekâ,	öğrenci	merkezli	öğrenme,	beceri	temelli	öğrenme	gibi	
diğer	 yaklaşımlar	 ise	 programların	 uygulanması	 esnasında	 yapılandırmacı	 anlayışla	 birlikte	
dikkate	 alınması	 gereken	 diğer	 yaklaşımlar	 olarak	 belirtilmiştir	 (DKABÖP	 (4-8),	 2018,	 8;	
DKABÖP	 (9-12),	 2018,	 8).	 Şahin	 (2021,	 303)’in	 öğretmen	 görüşleri	 doğrultusunda	 yaptığı	
çalışmada	 programın	 temel	 eğitimsel	 yaklaşımlarının	 programın	 kazanım,	 içerik,	 öğrenme	
öğretme	 süreçleri	 ve	 değerlendirme	 boyutlarına	 tam	 olarak	 yansıtılamadığı	 sonucuna	
ulaşılmıştır.	Korkmaz’ın	(2022,	69)	araştırmasında	ise	öğretmenler,	programın	öğrenci	merkezli	
eğitim	anlayışına	uygun	olarak	düzenlendiğini,	konuların	farklı	öğretim	yöntem	ve	tekniklerini	
uygulamaya	 imkân	 tanıdığını	 ancak	 çoklu	 zekâ	 kuramına	 uygun	 olmadığını	 dile	 getirmiştir.	
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Programda	 ifade	 edilen	 öğrenme	 yaklaşımları,	 bilgi	 aktarmayı	 dolayısıyla	 ders	 kitapları	 ve	
öğretmeni	 öğrenme	 sürecinin	 merkezine	 alıp,	 öğrencilerin	 bilgi	 üretmesinden	 ziyade	
kendilerine	 aktarılan	 bilgi	 karşısında	 pasif	 bir	 şekilde	 dinleyici/izleyici	 haline	 dönüştüren	
geleneksel	 öğretim	 uygulamalarından	 (Deryakulu,	 2000,	 53)	 kaynaklanan	 sorunlara	 birer	
alternatif	olarak	ortaya	çıkmıştır.	Dolayısıyla	bu	yaklaşımların	öğrenme	sürecindeki	amaç,	içerik,	
öğretmen,	 öğrenci	 ve	 ölçme-değerlendirme	 gibi	 temel	 unsurlara	 bakışı,	 geleneksel	 olarak	
nitelendirilen	 öğrenme	 yaklaşımlarından	 farklılaşmaktadır.	 Bu	 yaklaşımların	 vurguladıkları	
temel	eğitimsel	unsurlar	şu	şekilde	özetlenebilir:	

Amaç:	 Günümüzde	 benimsenen	 öğrenme	 yaklaşımlarının	 en	 temel	 amaçlarından	 biri,	
bireylerin	öğrenme	sürecindeki	etkileşim	aracılığıyla	kendi	öğrenmelerini	oluşturmalarıdır.	Bu	
süreçte	 öğrenme,	 “öğrencinin	 duyu	 organları	 aracılığıyla	 dış	 dünyadan	 algıladığı	 belirli	 bir	
nesne,	olay,	olgu	ya	da	kavrama	 ilişkin	zihninde	kendi	gerçeğini	 (bilgilerini)	yapılandırması	ya	
da	 en	 azından	 önceki	 deneyimlerine	 dayalı	 olarak	 gerçeği	 yorumlaması	 süreci”	 olarak	
tanımlanmaktadır	 (Deryakulu,	2000,	61).	Dolayısıyla	bu	süreç,	bireysel	bir	 zihinsel	 inşa	süreci	
olarak	 ifade	edilebilir.	Din	öğretiminin	amacının	da	aynı	minvalde	bireylerin	kendilerine	dinle	
ilgili	aktarılan	bilgileri	alan	ve	uygulayan	pasif	bir	unsur	olması	değil,	aksine	bilgi	kaynaklarıyla	
zihinsel	 etkileşimde	 bulunarak	 kendi	 bilgisini	 oluşturması	 ve	 ona	 göre	 davranması	 olduğu	
söylenebilir.	

İçerik:	 Bireye	 ve	 bireysel	 farklılıklara	 yapılan	 vurgu,	 muhtevanın	 da	 bu	 doğrultuda	
şekillenmesini	 beraberinde	 getirecektir.	 Zira	 günümüz	 öğrenme	 yaklaşımlarının	 dayandığı	
postmodern	 bilgi	 kuramına	 göre	 her	 ortam	 ve	 zamanda	 aynı	 kalan,	 değişmeyen,	 bireyden	
bağımsız	bir	bilgiden	bahsedilemez.	Birey,	kendine	has	özellikleri,	becerileri	sayesinde	çevresini	
algılamakta	 ve	 kendi	 bilgisini	 oluşturmaktadır.	 Dolayısıyla	 bilginin	 doğruluğu	 konusunda	 bir	
görecelilik	 oluşmaktadır.	 İçerik	 oluşturulurken	 de	 içeriğin	 herkesin	 mutlaka	 kabul	 etmek	
zorunda	 olduğu,	 tartışmasız	 bilgilerden	 oluştuğu	 iddia	 edilemez.	 Bu	 durumda	 öğrencilerin	
birbiriyle	bağlantısı	olmayan	bilgiler,	anlamlar	ya	da	yorumlar	oluşturabileceği	ayrıca	bunların	
öğrencilerin	 önbilgi	 ve	 beceri	 yetersizlikleri,	 sübjektif	 olmaları	 gibi	 sebeplerle	 eşit	 geçerliliğe	
sahip	 olamayabileceği	 şeklinde	 endişeler	 ortaya	 çıkabilmektedir	 (Deryakulu,	 2000,	 62).	 Bu	
noktada	 öğretmenin	 hazırlayacağı	 çeşitli	 etkinlikler	 aracılığıyla	 içerik	 hakkında	 öğrencinin	
bireysel	olarak	ya	da	diğer	öğrencilerle	etkileşime	girip	sosyal	bir	öğrenme	deneyimi	yaşayarak	
bilinçli	 bir	 şekilde	 kendi	 bilgisini	 inşa	 etmesine	 yardımcı	 olması,	 endişelerin	 ortadan	
kaldırılmasına	 katkı	 sağlayabilecektir.	 Şu	 halde	 din	 öğretiminde	 de	 öğrencinin	 mümkün	
olduğunca	 farklı	 bilgi	 kaynaklarıyla	 karşılaşabilmesini,	 içerik	 hakkında	 farklı	 açılardan	 fikirler	
ileri	 sürebilmesini	 ve	 üretebilmesini	 sağlayacak	 bir	 içerik	 oluşturulmasına	 dikkat	 etmek	
gerekmektedir.	

Öğretmen:	Amaç	ve	içerikte	yer	alan	bilgiler	birlikte	değerlendirildiğinde	programlarda	
belirtilen	öğrenme	yaklaşımları	doğrultusunda	öğretmenin	 rolünün	önceden	belirlenmiş,	 kalıp	
bilgilerin	 aktarılması	 değil,	 bireysel	 bilgi,	 anlam	 ya	 da	 yorumların	 yapılandırılmasının	
gerçekleşebileceği	 öğrenme	 ortamlarının	 oluşmasına	 yardım	 etmek	 olduğu	 söylenebilir.	 Bunu	
gerçekleştirmek	 için	 de	 öğrenciye	 zengin	 bilgi	 kaynaklarının	 ve	 öğrenme	 ortamında	 bulunan	
kişilerle	 (öğretmen	 ve	 öğrenciler)	 işbirliğinin	 sağlanması	 önem	 arz	 etmektedir.	 Böylece	
öğrencilerin	ders	 kitabı	 ve	 öğretmene	bağlı	 kalması	 sonucu	oluşabilecek	 çoğunlukla	 sınırlı	 bir	
anlayıştan	uzaklaşarak	kendi	kişisel	anlam,	yorum	ve	değerlendirmelerini	oluşturmaları	daha	da	
kolaylaşacaktır.	 Programlar	 da	 bu	 gerçekten	 hareketle	 sadece	 bilgi	 aktaran	 değil,	 bireysel	
farklılıkları	dikkate	alan	bir	yapı	arz	etmektedir	(DKABÖP	(4-8),	2018,	1;	DKABÖP	(9-12),	2018,	
1).	

Öğrenci:	 Programlarda	 benimsenen	 yaklaşımlar	 çerçevesinde	 öğrencilerden	 pasif	 bir	
alıcı	olmaları	değil,	 kendine	ait	bilgiyi	üretmede	etkin	bir	 rol	üstlenmeleri	beklenmektedir.	Bu	
şekilde	 hareket	 eden	 bir	 öğrenci	 karşılaştığı	 bilgileri	 mutlak,	 değişmez	 bilgiler	 olarak	 hemen	
kabul	 etmeyip	 analiz,	 sentez,	 karşılaştırma,	 değerlendirme,	 yorumlama	 gibi	 işlemlere	 tabi	
tutacaktır.	Aslında	bu	ifadeler,	öğrencilerden	temel	olarak	beklenen	rolün	bilgiye	sahip	olmaktan	
çok	yaratıcı	düşünme,	eleştirel	düşünme,	problem	çözme	gibi	bazı	 temel	beceriler	geliştirmesi	
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olduğunu	göstermektedir.	Din	öğretimi	açısından	bu	 rolün	çok	elzem	olduğu	söylenebilir.	 Zira	
öğrencinin	 öğrenme	 süreci	 sonunda	 karşılaştığı	 ve/veya	 karşılaşacağı	 bireysel	 ve	 toplumsal	
problemlere	 dinin	 nasıl	 bir	 bakış	 açısı	 sunduğunu	 keşfetmesi	 ve	 o	 problemleri	 çözmesi	 ancak	
araştıran,	 sorgulayan,	 eleştiren,	 tartışan,	 yaratıcı	 düşünceler	 ortaya	 koyan	 bir	 kişilik	 yapısına	
sahip	 olmasıyla	 mümkün	 hale	 gelebilecektir.	 Programlarda	 da	 bu	 tür	 becerilerin	
geliştirilmesinin	 önemi	 vurgulanmış,	 buna	 imkân	 veren	 öğrenme	 ortamlarının	 sağlanmasının	
hedeflendiği	belirtilmiştir	(DKABÖP	(4-8),	2018,	8;	DKABÖP	(9-12),	2018,	8).	

Ölçme-değerlendirme:	Günümüzde	hâkim	olan	eğitim	anlayışında	öğrencilerin	hepsinin	
aynı	 bilgileri	 öğrenmesi	 beklenmediği	 için	 ayrı	 ayrı	 öğrenme	 etkinlikleri	 ve	 değerlendirme	
ölçütleri	 kullanılır.	 Yapılacak	 ölçme-değerlendirme,	 öğrencinin	 öğrenme	 sürecindeki	 bütün	
etkinliklerini	 esas	 alacak	 şekilde	 gerçekleştirilir.	 Öğrenciler	 kendi	 öğrenme	 sürecinde	
sorumluluğun	 kendilerine	 ait	 olduğunu	 bilir	 ve	 sürecin	 planlanması,	 yürütülmesi	 ve	
değerlendirilmesinde	aktif	rol	alır	(Mızıkacı	vd.,	2019,	946).		

Tablo	1.	Geleneksel	ve	Günümüz	Eğitim	Yaklaşımların	Karşılaştırılması	

Öğrenme	sürecinin	temel	
unsurları	

Geleneksel	 (objektivist)	
yaklaşımlar	

Demokratik	(subjektivist/yapılandırmacı)	
yaklaşımlar	

Amaç	 Bilgi	aktarımı	 Öğrenmenin	bireysel	inşası	

İçerik	 Mutlak,	kesin	bilgiler	 Değişebilir	bilgiler	

Öğretmen	 Aktif	 Pasif	

Öğrenci	 Pasif	 Aktif	

Ölçme-değerlendirme	 Sonuç	odaklı	 Süreç	odaklı	

2.	DKAB	DERSİ	ÖĞRETİM	PROGRAMLARININ	TEMEL	ÖĞELERİ	

2.1.	Genel	Amaçlar	

Ülkemizde	eğitim-öğretim	sürecinde	ulaşılmak	istenen	sonucu	belirtmek	üzere	amaç	mı	
yoksa	 hedef	 kavramının	 mı	 kullanılacağı	 ile	 ilgili	 tartışmalar	 yapılmış,	 çoğu	 zaman	 da	 aynı	
anlamı	 ifade	 etmek	 için	 her	 iki	 kavram	 birbirinin	 yerine	 kullanılmıştır.	 Diğer	 taraftan	 amaç	
kavramının	 daha	 geneli,	 hedef	 kavramının	 daha	 özeli	 vurguladığı	 belirtilerek	 her	 iki	 kavram	
arasında	bir	ayrım	yapanlar	da	olmuştur	(Doğanay	&	Sarı,	2007,	42).	Programlar	incelendiğinde	
asıl	 olarak	 “amaç”	 kavramının	 kullanıldığı,	 zaman	 zaman	 da	 “…değer	 ve	 beceri	 kazandırma	
hedefli…”	 şeklinde	 hedef	 kavramına	 yer	 verildiği	 görülmektedir	 (DKABÖP	 (4-8),	 2018,	 1;	
DKABÖP	(9-12),	2018,	1).	

Eğitimin	amacı,	eğitim	aracılığıyla	kazanılması	gereken	nitelikler	ya	da	kazanımlar	olarak	
ifade	edilebilir.	Belirtilen	bu	nitelik	ya	da	kazanımların	bir	kısmı	doğuştan	gelmekle	birlikte	çoğu	
sonradan	 elde	 edilir.	 Aynı	 zamanda	 bunlar	 toplumdan	 topluma	 zamandan	 zamana	 değişim	
gösterebilmektedir	 (Doğanay	 &	 Sarı,	 2007,	 38).	 Türk	Milli	 Eğitiminin	 amaçları	 da	 1739	 sayılı	
Millî	 Eğitim	 Temel	 Kanununun	 2.	 maddesinde	 belirtilmiştir	 (Milli	 Eğitim	 Temel	 Kanunu,	 24	
Haziran	1973).	Belirtilen	bu	amaçlar	Millî	Eğitim	Bakanlığına	bağlı	"örgün	eğitim	kurumları	yani	
okullarda	eğitim	programı	içindeki	dersler	aracılığıyla	gerçekleştirilmeye	çalışır.	Din	Kültürü	ve	
Ahlak	Bilgisi	dersinden	de	bu	doğrultuda	Milli	Eğitimin	genel	amaçlarına	katkı	yapması	beklenir.	
DKAB	Dersi	Öğretim	Programlarının	amaçlarının	ortaya	konulduğu	(DKABÖP	(4-8),	2018,	8-9;	
DKABÖP	 (9-12),	 2018,	8-9)	 ifadelerden	hareketle	 amaçlar;	 bireysel/insani,	 toplumsal/kültürel	
ve	dini/ahlaki	amaçlar	olarak	sınıflandırılabilir.	Her	ne	kadar	böyle	bir	sınıflandırma	yapılsa	da	
bu	 amaçların	 zaman	 zaman	 iç	 içe	 geçtiği	 ve	 birbirinden	 ayrıştırmanın	 zor	 olduğu	 ifade	
edilmelidir.	Dolayısıyla	aşağıda	belirtilen	bazı	amaçlar,	bireysel/insani,	toplumsal/kültürel	ya	da	
dini/ahlaki	 olarak	 her	 üç	 kategoriye	 de	 dahil	 edilebilir.	 Ancak	 yoğunluğun	 bireysel/insani,	
toplumsal/kültürel	ya	da	dini/ahlaki	 taraftan	hangisine	doğru	daha	ağır	bastığı	düşünülüyorsa	
amaçlar	o	kategorinin	altına	yerleştirilmiştir.	Ayrıca	hem	İlk	ve	Ortaokul	(4-8.	Sınıflar)	hem	de	
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Ortaöğretim	 (9-12.	 Sınıflar)	DKAB	Dersi	Öğretim	Programlarında	belirtilen	amaçlar	neredeyse	
birbirinin	aynı	olmakla	birlikte	zaman	zaman	az	da	olsa	farklılaştığı	görülmektedir.	Aşağıda	yeri	
geldikçe	bu	farklılıklara	işaret	edilecektir.	

a.	Bireysel/İnsani	Amaçlar	

Programların	en	önemli	amaçlarından	biri,	bireyin	gelişimine	katkı	sağlamaktır.	Bireysel	
gelişimi	 desteklemesi	 beklenen	 alanlar	 arasında;	 “bedensel,	 zihinsel	 ve	 duygusal	 gelişim,	 öz	
farkındalık,	 öz	 güven	 ve	 öz	 disipline	 sahip,	 bilgiyi	 üreten,	 hayatta	 işlevsel	 olarak	 kullanabilen,	
problem	 çözebilen,	 eleştirel	 düşünen,	 girişimci,	 kararlı,	 iletişim	 becerilerini	 elde	 etmiş,	 ilgi	 ve	
yetenekleri	 doğrultusunda	 bir	 mesleğe,	 yükseköğretime	 ve	 hayata	 hazır	 bireyler	 olma”	
sayılabilir	 (DKABÖP	 (4-8),	 2018,	 1-2).	 Programlarda	 öğretmenlerden	 gelişim	 dönemi	
özelliklerini	 iyi	 bilmeleri	 ve	 gelişim	 açısından	 riskli	 ve	 kritik	 zamanlara	 hassasiyet	
göstermelerinin	istendiği	de	ifade	edilmiştir.	Bu	duruma	örnek	olarak	ergenlik	döneminin	kimlik	
edinimi	açısından	kritik	olduğu	ve	eğitimin	bunu	destekleyici	 sosyal	 etkileşimleri	 artırması	 ve	
yönetmesi	 gerektiği	 belirtilmiştir	 (DKABÖP	 (4-8),	 2018,	 6).	 Bunların	 dışında	 bireysel	 amaçlar	
kapsamında	 yer	 alan	 “gündelik	 hayatta	 ihtiyaç	 duyulacak	 temel	 düzeyde	 sözel,	 sayısal	 ve	
bilimsel	 akıl	 yürütme,	 anadilde	 iletişim,	 yabancı	 dillerde	 iletişim,	 matematiksel	 yetkinlik	 ve	
bilim/teknolojide	temel	yetkinlikler,	dijital	yetkinlik,	öğrenmeyi	öğrenme”	(DKABÖP	(4-8),	2018,	
1)	gibi	bireyin	akademik	gelişimini	sağlamaya	yönelik	amaçlar	da	önemli	bir	yer	tutmaktadır.	

b.	Toplumsal/Kültürel	Amaçlar	

Programlarda	 çeşitli	 bilgi,	 beceri	 ve	 davranışlar	 geliştirilmeye	 çalışılırken	 bunlar	
arasında	 bütünlüğün	 kurulmasını	 sağlayan	 bir	 bağlantı	 ve	 bunlarla	 ilgili	 bakış	 açısı	
oluşturulması	 gerektiği	 düşüncesi	 bulunmaktadır.	 Bu	 bağ	 ve	 ufkun	 sağlanmasında	 en	 önemli	
unsurlardan	 birinin	 değerler	 olduğu	 vurgulanmıştır.	 Programlarda	 “sevgi,	 saygı,	 kardeşlik,	
arkadaşlık	ve	dostluk	bağlarını	güçlendiren;	vatan,	millet,	bayrak,	şehitlik,	gazilik	gibi	millî	birlik	
ve	beraberliği	 pekiştiren	değerlerin	 öğrencilerin	 zihninde	 güçlü	bir	 şekilde	 yer	 etmesine	 özen	
gösterildiği”	 belirtilirken	 (DKABÖP	 (4-8),	 2018,	 10)	 programlarda	 yer	 alan	 “kök	 değerler”	
arasında	 şunlar	 gösterilmektedir:	 “Adalet,	 dostluk,	 dürüstlük,	 öz	 denetim,	 sabır,	 saygı,	 sevgi,	
sorumluluk,	vatanseverlik,	yardımseverlik”	(DKABÖP	(4-8),	2018,	2-3).	Bu	tür	temel	değerlerin	
anlaşılması,	benimsenmesi	ve	sahip	olunan	değerlerle	uyumlu	bir	şekilde	hareket	edilmesi	temel	
hedefler	 arasındadır	 (DKABÖP	 (9-12),	 2018,	 8).	 Belirtilen	 temel	 değerlerin	 kazanılması	
neticesinde	 öğrencilerin	 insana,	 düşünceye,	 hürriyete,	 ahlaki	 olana	 ve	 kültürel	 mirasa	 saygı	
çerçevesinde	davranmaya	teşvik	edileceği	belirtilir	(DKABÖP	(4-8),	2018,	10).	

Programlarda	Türkiye	Yeterlilikler	Çerçevesinde	(TYÇ)	belirlenen	sekiz	anahtar	yetkinlik	
yer	 almaktadır:	 “Anadilde	 iletişim,	 yabancı	 dillerde	 iletişim,	 matematiksel	 yetkinlik	 ve	
bilim/teknolojide	 temel	 yetkinlikler,	 dijital	 yetkinlik,	 öğrenmeyi	 öğrenme,	 sosyal	 ve	
vatandaşlıkla	 ilgili	 yetkinlikler,	 inisiyatif	 alma	 ve	 girişimcilik,	 kültürel	 farkındalık	 ve	 ifade”.	
Toplumsal	 bir	 miras	 olarak	 kabul	 edilen	 değerlerin	 hayata	 ve	 uluslararası	 alana	 katılması	 ve	
katkı	 sunmasını	 sağlayan	 eylemsel	 boyutunun	da	 yetkinlikler	 olduğu	belirtilmiştir.	Dolayısıyla	
değerler	 ve	 yetkinliklerin	 teori-pratik	 bütünlüğünü	 sağlamada	 önemli	 bir	 işlev	 gördüğü	 de	
vurgulanan	 hususlardandır	 (DKABÖP	 (4-8),	 2018,	 2).	 Bu	 bağlamda	 programların	 toplumsal	
amaçları	 arasında;	 “milli,	manevi	 ve	 ahlaki	 değerleri	 benimseme,	 üretken	 ve	 aktif	 vatandaşlar	
olarak	 yurdumuzun	 iktisadi,	 sosyal	 ve	 kültürel	 kalkınmasına	 katkıda	 bulunma,	 haklarını	
kullanma	ve	sorumluluklarını	yerine	getirme,	sosyal	ve	vatandaşlıkla	ilgili	yetkinlikler,	inisiyatif	
alma	ve	girişimcilik,	 kültürel	 farkındalık	ve	 ifade,	 ahlaki	bütünlük,	 sosyal	becerileri	 geliştirme,	
empati	yapabilme,	topluma	ve	kültüre	katkı	sağlama”	vb.	(DKABÖP	(4-8),	2018,	1-4)	sayılabilir.	

c.	Dini/Ahlaki	Amaçlar	

Programlarda	 listelenen	 genel	 amaçların	 hepsi	 bireysel	 ve/veya	 toplumsal	 amaçlar	
içerisine	dâhil	edilebilirdi.	Ancak	bunların	DKAB	dersinin	kendi	konu	alanına	has	amaçlar	olması	
nedeniyle	belirtilen	amaçlara	dini/ahlaki	amaçlar	şeklinde	diğerlerinden	ayrı	bir	kategoride	yer	
verilmiştir.	
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İlk	ve	Ortaokul	(4-8.	Sınıflar)	DKAB	Dersi	Öğretim	Programında	(2018,	8-9)	öğrencilerin	
ulaşması	 beklenen	 dini/ahlaki	 amaçlar	 şu	 şekilde	 sıralanabilir:	 “Dinî	 ve	 ahlaki	 kavramları	
tanıma,	dinin	 sosyal	hayat,	kültür	ve	medeniyet	unsurları	üzerindeki	etkilerini	kavrama,	 farklı	
inanç	 ve	 yorumları	 tanıma,	 bunlara	 saygı	 duyma	 ve	 farklılıklarla	 bir	 arada	 yaşama	 becerisi	
kazanma,	çevredeki	dinî	davranış,	yorum,	tutum	ve	deneyimlerin	farkında	olma,	ahlaki	değerleri	
tanıma	ve	bunları	içselleştirme,	İslam	dininin	ana	kaynaklarını	tanıma,	Hz.	Muhammed’in	(s.a.v.)	
hayatını	ve	örnek	ahlakını	tanıma,	İslam	dininin	inanç,	 ibadet	ve	ahlak	ilkelerini	açıklama,	bazı	
dua	 ve	 surelerin	 muhtevasını	 ana	 hatlarıyla	 tanıma,	 inanç	 ve	 ibadetlerin	 davranışları	
güzelleştirmedeki	olumlu	etkisinin	 farkına	varma,	dinin	hayatı	anlamlandırmadaki	 rolünü	 fark	
etme”.	

Ortaöğretim	(9-12.	Sınıflar)	DKAB	Öğretim	Programında	(2018,	8-9)	yer	alan	dini/ahlaki	
amaçlar	 biraz	 farklılaşmıştır:	 “Millî,	 ahlaki,	 insani	 ve	 kültürel	 değerleri	 benimseme,	 Hz.	
Muhammed’in	 İslam	 dinindeki	 konumunu	 kavrama,	 İslam	 dininin;	 kültürümüz,	 dilimiz,	
sanatımız,	 örf	 ve	âdetlerimiz	üzerindeki	 etkisini	 fark	etme,	Türk-İslam	kültürünün	oluşmasına	
etki	eden	bazı	önemli	şahsiyetleri	tanıma,	İslam	düşüncesinin	farklı	anlayış	ve	yorum	biçimlerini	
tanıma,	 yaşayan	 dünya	 dinlerini	 tanıma,	 insanlar,	 toplumlar	 ve	milletlerarası	 ilişkilerde	 dinin	
önemli	bir	unsur	olduğunu	fark	etme”.	

Ortaöğretim	 (9-12.	 Sınıflar)	 DKAB	 Dersi	 Öğretim	 Programında	 (2018,	 8-9),	 ilk	 ve	
ortaokul	programındaki	amaç	 ifadelerinden	bazıları	değiştirilmiştir.	 “Dinî	ve	ahlaki	kavramları	
tanıma”	ifadesine	“…ve	bunlar	arasında	ilişkileri	fark	etme”	ifadesinin	eklenmesi;	“İslam	dininin	
ana	 kaynaklarını	 tanıma”	 ifadesindeki	 “ana”	 yerine	 “temel”	 ifadesinin	 kullanılması;	 “İslam	
dininin	inanç,	ibadet	ve	ahlak	ilkelerini	açıklama”	ifadesinin	“İslam	dininin	iman,	ibadet	ve	ahlak	
esasları	 arasındaki	 ilişkiyi	 analiz	 etme”,	 “Farklı	 inanç	 ve	 yorumları	 tanıma	 ve	 bunlara	 saygı	
duyma”	ifadesinin	ise	“Farklı	din,	inanç	ve	yorumlara	saygı	duyma”	ifadesine	dönüşmesi	bunlara	
örnek	olarak	verilebilir.	

Programlardaki	 dini/ahlaki	 amaç	 ifadelerindeki	 farklılıklar	 ve	 benzerlikler	 aşağıdaki	
tabloda	gösterilmiştir:	

Tablo	 2.	 DKAB	 Dersi	 Öğretim	 Programlarındaki	 Dinî/Ahlaki	 Amaç	 İfadelerindeki	
Farklılıklar	ve	Benzerlikler2	

İlk	 ve	Ortaokul	DKAB	Dersi	
Öğretim	 Programındaki	
Dini/Ahlaki	Amaç	İfadeleri	

Ortaöğretim	 DKAB	 Dersi	
Programındaki	 Dini/Ahlaki	
Amaç	İfadeleri	

DKAB	 Dersi	 Öğretim	
Programlarındaki	 Benzer	
Dini/Ahlaki	Amaç	İfadeleri	

Dinin	 sosyal	 hayat,	 kültür	 ve	
medeniyet	 unsurları	
üzerindeki	etkilerini	kavrama	

Millî,	ahlaki,	insani	ve	kültürel	
değerleri	benimseme		

Dinî	 ve	 ahlaki	 kavramları	 tanıma	 ve	
bunlar	arasında	ilişkileri	fark	etme	

Çevredeki	 dinî	 davranış,	
yorum,	tutum	ve	deneyimlerin	
farkında	olma	

Hz.	 Muhammed’in	 İslam	
dinindeki	konumunu	kavrama	

İslam	 dininin	 ana/temel	 kaynaklarını	
tanıma	

Ahlaki	 değerleri	 tanıma	 ve	
bunları	içselleştirme	

İslam	 dininin;	 kültürümüz,	
dilimiz,	 sanatımız,	 örf	 ve	
âdetlerimiz	üzerindeki	etkisini	
fark	etme	

İslam	 dininin	 inanç,	 ibadet	 ve	 ahlak	
ilkelerini	açıklama/	İslam	dininin	inanç,	
ibadet	 ve	 ahlak	 esasları	 arasındaki	
ilişkiyi	analiz	etme	

Hz.	 Muhammed’in	 (s.a.v.)	
hayatını	 ve	 örnek	 ahlakını	
tanıma	

Türk-İslam	 kültürünün	
oluşmasına	 etki	 eden	 bazı	
önemli	şahsiyetleri	tanıma	

Farklı	 inanç	 ve	 yorumları	 tanıma	 ve	
bunlara	 saygı	 duyma/	Farklı	 din,	 inanç	
ve	yorumlara	saygı	duyma	

Bazı	 dua	 ve	 surelerin	
muhtevasını	 ana	 hatlarıyla	
tanıma	

İslam	 düşüncesinin	 farklı	
anlayış	 ve	 yorum	 biçimlerini	
tanıma	

Dinin	hayatı	anlamlandırmadaki	rolünü	
fark	etme	

 
2	 Tabloda	 birinci	 ve	 üçüncü	 sütunda	 hem	 ilk	 ve	 ortaokul	 hem	de	 ortaöğretim	DKAB	Dersi	Öğretim	Programlarının	
birbirinden	 farklı,	 ikinci	 sütunda	 ise	 benzer	 amaçlarına	 yer	 verilmiştir.	 İkinci	 sütunda	 Ortaöğretim	 DKAB	 Dersi	
Öğretim	Programlarında	İlk	ve	Ortaokul	DKAB	Dersi	Öğretim	Programlarından	farklı	olan	ifadeler	italik	ve	altı	çizili	
olarak	belirtilmiştir.	
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İnanç	 ve	 ibadetlerin	
davranışları	
güzelleştirmedeki	 olumlu	
etkisinin	farkına	varma	

Yaşayan	 dünya	 dinlerini	
tanıma	
İnsanlar,	 toplumlar	 ve	
milletlerarası	 ilişkilerde	 dinin	
önemli	 bir	 unsur	 olduğunu	
fark	etme	

Çiçek	 (2019,	 62)’in	 öğretmenlerin	 DKABÖP	 (4-8)	 ile	 ilgili	 görüşlerini	 tespit	 etmeyi	
hedefleyen	 çalışmasında	 dersin	 amaçlarının	 anlaşılırlık	 düzeyi	 ve	 içeriği	 amaçları	
gerçekleştirebilme	 düzeyinin	 yüksek	 olduğu,	 öğrenci	 davranışı	 kazandırma	 ve	 geliştirme	
yönünden	 de	 yeterli	 olduğu	 bulgusuna	 ulaşılmıştır.	 Ancak	 araç-gereç	 eksikliği,	 aile,	 çevre	 ve	
okulun	 derse	 karşı	 tutumu,	 amaçların	 davranışa	 dönük	 olmaması,	 programın	 amaçlarının	 iyi	
belirlenmemesi,	özel	öğretim	yöntemlerinin	uygulanmayışı,	ders	saatinin	yetersizliğini,	içeriğin	
amaçlara	 ulaşmaya	 yeterince	 dönük	 olmaması	 ve	 programın	 amaçlarının	 iyi	 belirlenmemiş	
olması	 gibi	 unsurların	 amaçların	 geçekleşmesinde	 zaman	 zaman	 engel	 oluşturduğu	 da	 tespit	
edilmiştir.	 Diğer	 taraftan	 amaç	 ifadeleri	 incelendiğinde,	 bu	 ifadelerin	 programların	 temel	
felsefesi	kapsamında	yer	alan	din	bilimsel	ve	eğitimsel	yaklaşımlar	doğrultusunda	hazırlandığı	
şeklinde	bir	değerlendirme	de	yapılabilir.	Bu	yaklaşımlar,	öğrencilerin	okul	ile	hayatları	arasında	
doğru	bilgiye	ve	becerilere	dayalı	bir	bağ	kurarak	hayatı	anlamlandırabilmesini	ve	problemlerini	
çözebilmesini	hedeflemektedir.	Ayrıca	öğrencilerin	sahip	olduğu	din	anlayışıyla	dinî	farklılıklara	
dayalı	 bir	 ayrımcılığa	gitmeden	birlikte	yaşayabilme	becerisini	de	kazanması	öngörülmektedir	
(Yapıcı	&	Yürük,	2015,	41).	

2.2.	Kazanımlar	

MEB	 tarafından	 2004-2005	 eğitim	 yılından	 itibaren	 uygulanmaya	 başlanan	 öğretim	
programlarıyla	 birlikte	 genel	 amaçların	 altındaki	 düzeylerde	 kalan	 amaçlar	 için	 “kazanım”	
kavramı	 kullanılmaya	 başlanmıştır.	 Kazanım;	 “öğrenme	 süreci	 içerisinde	 planlanmış	 ve	
düzenlenmiş	 yaşantılar	 sayesinde	 öğrencilerde	 görülmesi	 beklenen	 bilgi,	 beceri,	 tutum	 ve	
değerler”	olarak	tanımlanabilir	(Doğanay	&	Sarı,	2007,	43).	Kazanımlar,	o	ünitede	kazandırılacak	
temel	 kavram,	 ilke,	 genelleme,	 tutum	 ya	 da	 becerilerin	 ifadesidir.	 Programlarda	 yer	 alan	
ünitelerde	de	bu	doğrultuda	çeşitli	kazanımlara	yer	verilmekle	birlikte	kazanımların	neredeyse	
tamamının	 bilişsel	 alana	 hitap	 ettiği	 görülmektedir.	 Programların	 amaç	 ve	 kazanımlarının	
gerçekleşmesinde	 teoride	 görülen	 bu	 ve	 buna	 benzer	 durumlarla	 ilgili	 ortaya	 çıkabilecek	
eksiklere	 yönelik	 öğrenme	 etkinlikleriyle	 ilgili	 uyarlamalar	 konusunda	 öğretmenlere	 önemli	
görevler	düşmektedir	(DKABÖP	(4-8),	2018,	6;	DKABÖP	(9-12),	2018,	6).	

Programların	 en	 önemli	 unsuru	 olarak	 ifade	 edilen	 kazanımların	 öğrencilerin	 gelişim	
düzeyleri,	 amaçlar	 ve	 içeriğin	 göz	 önünde	 bulundurularak	 hazırlandığı,	 öğrenci	 başarısının	 da	
kazanımların	 edinilmesine	 bağlı	 olduğu	 belirtilmiştir.	 Gelişim	 dönemleriyle	 ilgili	 bazı	 temel	
yönelimlerin	olduğu,	gelişimin	bir	bütün	olduğu,	gelişim	alanlarından	birindeki	değişimin	diğer	
gelişim	 alanlarını	 da	 etkileyebileceği	 gibi	 bilgilere	 yer	 verilmiştir.	 Programlar	 geliştirilirken	
kazanım	 ve	 becerilerin	 hazırlanmasında,	 sınıflar	 düzeyinde	 ders	 dağılımı	 ve	 derslerin	
birbirleriyle	 ilişkilerinde	 bu	 ardışıklık,	 yönelimler,	 gelişim	 alanları	 arasındaki	 etkileşim	 gibi	
temel	 noktalara	 dikkat	 edilmiştir.	 Öğretmenlerden	 de	 kazanımların	 gerçekleşmesi	 için	 gerekli	
şartları	 hazırlayarak	 öğrenme	 sürecine	 rehberlik	 etmeleri	 beklenmektedir	 (DKABÖP	 (4-8),	
2018,	 11;	 DKABÖP	 (9-12),	 2018,	 11).	 Programlarda	 her	 üniteyle	 ilgili	 kazanımlar	 verildikten	
sonra	her	kazanımla	 ilgili	 yapılacak	etkinliklerde	göz	önünde	bulundurulacak	hususları	 içeren	
açıklamalara	 da	 yer	 verilmiştir.	 Tüm	 bunlarla	 birlikte	 kazanımlar	 hazırlanırken	 dikkat	 edilen	
ilkeler	şu	şekildedir:	

a.	 Sarmal	 ve	 Bütünsel	 Yapı:	 Programlarda	 kazanımların	 sarmal	 özellikte	 olduğu	
belirtilmektedir	 (DKABÖP	 (4-8),	 2018,	 1;	 DKABÖP	 (9-12),	 2018,	 1).	 Sarmal	 özelliği	 bulunan	
programlarda	içerik	doğrusal	olmaktan	ziyade	yeri	geldikçe	tekrar	edilebilir	türdendir.	Burada	
amaç	 sadece	 konuyu	 hatırlatmak	 değil	 aynı	 zamanda	 kapsamı	 genişletmektir	 (Demirel,	 2006,	
127).	Bütünlük	 ilkesi,	bireyin	gelişiminin	bir	bütün	olduğunu,	bireyin	sadece	zihinsel	yönünün	
olmadığını	bedensel,	ruhsal,	ahlaki	vs.	diğer	yönlerinin	olduğunu,	bunlarının	birbirleriyle	ilişkili	
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olduğunu	 ve	 geliştirilmezlerse	 bireyin	 bundan	 olumsuz	 etkileneceğini	 vurgular.	 Bu	 ilkenin	 bir	
gereği	 de	 bilgilerin	 birbirine	 bağlı	 ve	 birbirini	 tamamlayıcı	 olmasıdır.	 Programlarda	 da	
belirtildiğine	göre	kazanımlar;	değerler,	beceriler	ve	yetkinliklerin	göz	önünde	bulundurulduğu	
bütüncül	bir	bakış	açısıyla	oluşturulmuştur	(DKABÖP	(4-8),	2018	;	DKABÖP	(9-12),	2018,	1).	

b.	 Yetkinlik,	 Güncellik,	 Geçerlik	 ve	 Hayatîlik:	 Programlara	 göre	 kazanım	 ve	
açıklamaların	 bir	 diğer	 özelliği,	 ilgili	 disiplinle	 bağlantılı	 bir	 şekilde	 “yetkin,	 güncel,	 geçerli	 ve	
eğitim	 öğretim	 sürecinde	 hayatla	 ilişkileri	 kurulabilecek	 nitelikte”	 olmasıdır	 (DKABÖP	 (4-8),	
2018,	 ;	 DKABÖP	 (9-12),	 2018,	 1).	 Yetkinlik,	 “kişinin	 görevlerinin	 ve	 işlevlerini	mükemmel	 bir	
şekilde	 yapabilme	 noktasına	 gelebilmesi	 için	 sahip	 olması	 gereken	 davranış	 kalıpları”	 olarak	
tanımlanabilir	 (Woodruffe,	 1993,	 29).	 Bu	 tanımdan	 hareketle	 kazanım	 ve	 açıklamaların	 ilgili	
disiplinin	 gerektirdiği	 bireysel	 yeterliklere	 ulaştırabilme	 özelliğine	 sahip	 olmasına	 yönelik	
olduğu	 söylenebilir.	 Kazanımların	 öğrencinin	 ilgi	 ve	 dikkatinin	 canlı	 olduğu	 güncel	 olay	 ve	
olgulardan	faydalanması	(Taşdemir,	2007,	99)	ise	güncellik	özelliğini	taşıdığı	anlamına	gelir.	Bu	
doğrultuda	 öğrencileri	 ulusal	 ve	 evrensel	 alanda	 güncel	 olay	 ve	 sorunlarla	 karşılaştırmak,	
bilimsel,	sosyal,	kültürel,	sanatsal	duyarlıklarını	geliştirmeye	yönelik	uygulamalar	da	bu	ilkeyle	
gerçekleştirilebilir	(Dirik,	2014,	114).	Geçerlik,	“ölçülen	değerin	o	değişkenin	gerçek	değeri	olup	
olmadığını	ya	da	gerçek	değere	ne	kadar	yakın	olduğu”nun	belirlenmesini	gerektirir	(Kelecioğlu	
-	 Göçer	 Şahin,	 2014,	 2).	 Kazanımların	 geçerli	 olması	 ifadesinden	 kazanımlarla	 elde	 edilmesi	
hedeflenen	din	ile	 ilgili	biliş,	duyuş	ve	devinişlerin	sahih	kaynaklara	dayalı	olması	anlaşılabilir.	
Hayatilik	 ilkesi	 geleneksel	 eğitim	 anlayışında	 öğrencinin	 hayata	 hazırlanması	 olarak	
anlaşılmakta	 ve	 uygulanmaktaydı.	 Ancak	 günümüz	 eğitiminde	 okul	 ile	 hayatın	 iç	 içeliği	
vurgulanmakta,	 toplumda	ne	 var	 ve	 yaşanıyorsa	 okulda	da	onların	 olması	 gerektiği	 düşüncesi	
hâkim	 olmaktadır.	 O	 halde	 günümüzde	 hayatilik	 ilkesinin	 gereği,	 öğrenme	 ortamında	
kazanımların	 okul	 ile	 hayat,	 teori	 ile	 pratiğin	 bir	 arada	 bulunmasını	 sağlayacak	 şekilde	
düzenlenmesidir	(Dirik,	2014,	113-114).	

Bu	 ilkelerin	 dışında	 programda	 bulunan	 kazanım	 ifadelerinin	 öğrenci	 davranışına	
yönelik	 hazırlandığı	 görülmektedir.	 Başka	 bir	 deyişle	 programda	 yer	 alan	 kazanım	 ifadeleri	
öğrenci	 davranışları	 açısından	 oluşturulmuş	 olup	 öğrenciler	 tarafından	 elde	 edebilecek	
niteliktedir.	Kazanımlarda	kimi	zaman;	“Evrendeki	mükemmel	düzen	ile	Allah’ın	(c.c.)	varlığı	ve	
birliği	arasında	ilişki	kurar.”	(DKABÖP	(4-8),	2018,	21)	ve	“Hz.	Muhammed’in	örnek	şahsiyetini	
tanır.”	 (DKABÖP	 (9-12),	 2018,	 25)	 gibi	 genel,	 kimi	 zaman	 da	 “Sofra	 adabına	 riayet	 eder.”	
(DKABÖP	 (4-8),	 2018,	 23)	 ve	 “Kur’an-ı	 Kerim’den	 gençlerle	 ilgili	 ayetlere	 örnekler	 verir.”	
(DKABÖP	(9-12),	2018,	20)	gibi	açıkça	belirlenmiş	hedef	davranışa	dönük	ifadeler	kullanılmıştır.	
“Hz.	Lokman’ın	(a.s.)	öğütlerini	hayatına	yansıtmaya	özen	gösterir.”	(DKABÖP	(4-8),	2018,	23)	ve	
“Tutum	 ve	 davranışlarında	 ölçülü	 olmaya	 özen	 gösterir.”	 (DKABÖP	 (9-12),	 2018,	 23)	 gibi	
kazanımlarda	 da	 öğrencilerin	 öğrendikleri	 bilgileri	 kendi	 hayatlarıyla	 ilişkilendirmeleri	
amaçlanmaktadır.	Zira	sadece	bilişsel	düzeyde	gerçekleşen,	gündelik	hayatla	ilişkilendirilmeyen	
dolayısıyla	 davranışlara	 yansımayan	 öğrenmeler	 karakter,	 ahlak	 ve	 değer	 eğitimi	 bağlamında	
istendik	 sonuçlara	 ulaşmayı	 zorlaştırabilir.	 Bununla	 birlikte	 programda	 sayıca	 bilişsel	
kazanımların	oldukça	fazla,	duyuşsal	ve	psikomotor	kazanımların	ise	çok	az	olduğu	şeklinde	bir	
değerlendirme	 yapılabilir.	 Şahin	 (2021,	 305)’in	 çalışmasına	 göre	 de	 öğretmenler,	 programda	
bulunan	 kazanımların	 sayıca	 yeterli	 ve	 öğrenci	 seviyesine	 uygun	 olduğu	 ancak	 kazanımların	
daha	 çok	 bilişsel	 alanla	 ilgili	 olduğu	 görüşündedirler.	 Korkmaz	 (2022,	 68)’ın	 araştırmasında	
görüştüğü	 öğretmenlerin	 7.	 sınıf	 kazanımlarına	 yönelik	 değerlendirmelerine	 göre	 ise	 “İslam	
Düşüncesinde	Yorumlar”	ünitesinin	haricindeki	diğer	ünitelerde	yer	alan	kazanımlar	çoğunlukla	
öğrenci	 seviyesine	 uygun,	 öğrencilerin	 ihtiyaç	 duyacağı	 özelliklere	 sahip	 ve	 öğrencilerin	
ulaşabileceği	 niteliktedir.	 “İslam	Düşüncesinde	 Yorumlar”	 ünitesinin	 kazanımları	 çerçevesinde	
farklı	yorumlardan	bahsedilmesinin	öğrencilerde	kafa	karışıklığı	oluşturması	nedeniyle	öğrenci	
seviyesine	uygun	olmadığı	da	ifade	edilen	bir	başka	görüştür.	

2.3.	İçerik/Muhteva	

Programlarda	 içeriği	oluşturan	bilgilerin	bazıları	uzun	süre	 ihtiyacı	karşılayabiliyorken	
bazıları	 da	 karşılayamamaktadır.	 Çünkü	 karşılaştığımız	 olaylar,	 olgular,	 sorunlar	 vs.	 sahip	
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olduğumuz	 bilgilerin	 zamanla	 değişimini	 zorunlu	 kılmaktadır.	 Çünkü	 bireysel	 ve	 toplumsal	
ihtiyaçlar	sürekli	değişmektedir.	Bu	nedenle	sık	sık	içerik	değişimine	başvurulabilmektedir.	Zira	
içerikteki	 bilgilerin	 geçerli	 yani	 dayanıklı	 ve	 güvenilir/sağlam	olması	 beklenir	 (Demirel,	 2006,	
120).	 İçerik,	belli	bilgi	kategorilerinden	(disiplinlerden)	oluşmaktadır.	Bu	kategoriler	başka	alt	
boyutlara,	 alt	 boyutlar	 da	 kendi	 içinde	 ayrı	 ayrı	 parçalara	 ayrılabilmektedir.	 Her	 dersin	
kendisine	ait	ünitelere,	ünitelerin	de	konulara	sahip	olması,	bu	anlamda	değerlendirilebilir.	Bu	
bağlamda	 DKAB	 Dersi	 Öğretim	 Programlarında	 her	 bir	 sınıfta	 5	 ünite	 yer	 almaktadır.	 Ünite	
açıklaması	başlığıyla	o	ünite	içerisindeki	konuların	isimleri	sıralanmış	ve	bazı	ünitelerde	buna	ek	
olarak	 “Ünitede	 konuların	 özelliğine	 göre	 başta	 ayet	 ve	 hadisler	 olmak	 üzere,	 sözlü	 ve	 yazılı	
edebiyatımızdan	 (hikâye,	 şiir,	 beyit	 gibi)	 düzeye	 uygun	 metinlerden	 yararlanılır.”	 ifadesi	
bulunmaktadır.	 Ünite	 ve	 konuların	 oluşturulmasında	 hedefler,	 amaçlar,	 öğrencilerin	
hazırbulunuşlukları,	konular	arasında	aşamalılığın	ve	ilişkilerin	dikkate	alındığı	belirtilmiştir.	

Öğretim	 Programlarının	 uygulanmasında	 en	 temel	 görev	 öğretmene	 düşmektedir.	
Günümüz	 eğitim	 anlayışlarında	 öğretmene	 düşen	 görevin	 sınıf	 içi	 etkinliklerde	 öğrencilerin	
öğrenmesine	kılavuzluk	etmeleri	olduğu	unutulmamalıdır.	Yani	öğretmen,	konuyu	öğreten	değil,	
öğrencinin	 öğrenmesine	 rehberlik	 eden	 kişidir.	 Bu	 nedenle	 derslerin	 öğretmenin	 bilgileri	
sunması,	 öğrencilerin	 de	 kendilerine	 sunulan	 bilgileri	 almaları	 şeklinde	 geçmesi	
beklenmemektedir.	 Öğretmenden	 istenilen,	 öğrencilerin	 aktif	 bir	 şekilde	 içerikle	 meşgul	
olmasını	 sağlayacak	 strateji,	 yöntem	 ve	 tekniklere	 başvurmaktır.	 Yani	 öğrencinin	 kendi	 bilgi,	
beceri,	değer	ve	tutumlarını	çeşitli	etkinlikler	aracılığıyla	yine	kendisinin	geliştirmesine	yardımcı	
olmaktır.	

Programda	 her	 üniteyle	 ilgili	 ünite,	 kazanım	 ve	 açıklamaları	 ana	 başlığı	 altında	 ünite	
ismi,	ünite	açıklaması,	kazanım	ve	açıklamaları	ile	anahtar	kavramlar	başlıkları	bulunmaktadır.	
Programda	yer	alan	üniteler	ve	konuları	aşağıdaki	tabloda	verilmiştir:	

Tablo	3.	DKAB	Dersi	Öğretim	Programının	(4-8.	Sınıflar)	İçeriği	

4.	Sınıf	 5.	Sınıf	 6.	Sınıf	 7.	Sınıf	 8.	Sınıf	

1.	Günlük	
Hayattaki	Dinî	
İfadeler	
1.1.	Günlük	
Konuşmalarda	Dinî	
İfadeler	
1.2.	Dilek	ve	
Dualarda	Geçen	
Dinî	İfadeler	
1.3.	Bir	Dua	
Tanıyorum:	
Sübhaneke	Duası	
ve	Anlamı	

1.	Allah	İnancı	
1.1.	Allah	(c.c.)	
Vardır	ve	Birdir	
1.2.	Allah	(c.c.)	
Yaradandır	
1.3.	Allah	(c.c.)	
Rahman	ve	
Rahimdir	
1.4.	Allah	(c.c.)	
Görür	ve	İşitir	
1.5.	Allah’ın	(c.c.)	
Her	Şeye	Gücü	
Yeter	
1.6.	Allah	(c.c.)	İle	
İrtibat:	Dua	
1.7.	Bir	Peygamber	
Tanıyorum:	Hz.	
İbrahim	(a.s.)	
1.8.	Bir	Sure	
Tanıyorum:	İhlâs	
Suresi	ve	Anlamı	

1.	Peygamber	ve	
İlahi	Kitap	İnancı	
1.1.	Allah’ın	(c.c.)	
Elçileri:	
Peygamberler	
1.2.	
Peygamberlerin	
Özellikleri	ve	
Görevler	
1.3.	Peygamberler	
İnsanlar	İçin	En	
Güzel	Örnektir	
1.4.	Vahiy	ve	
Vahyin	Gönderiliş	
Amacı	
1.5.	İlahi	Kitaplar	
1.6.	Bir	Peygamber	
Tanıyorum:	Hz.	
Âdem	(a.s.)	
1.7.	Bir	Dua	
Tanıyorum:	Kunut	
Duaları	ve	
Anlamları”	

1.	Melek	ve	Ahiret	
İnancı	
1.1.	Görülen	ve	
Görülemeyen	
Varlıklar	
1.2.	Melekler	ve	
Özellikleri	
1.3.	Dünya	ve	
Ahiret	Hayatı	
1.4.	Ahiret	
Hayatının	
Aşamaları	
1.5.	Ahiret	
İnancının	İnsan	
Davranışlarına	
Etkisi	
1.6.	Bir	Peygamber	
Tanıyorum:	Hz.	İsa	
(a.s.)	
1.7.	Bir	Sure	
Tanıyorum:	Nâs	
Suresi	ve	Anlamı	

1.	Kader	İnancı	
1.1.	Kader	ve	Kaza	
İnancı	
1.2.	İnsanın	İradesi	
ve	Kader	
1.3.	Kaderle	İlgili	
Kavramlar	
1.4.	Bir	Peygamber	
Tanıyorum:	Hz.	
Musa	(a.s.)	
1.5.	Bir	Ayet	
Tanıyorum:	Ayet	
el-Kürsi	ve	Anlamı	

2.	İslam’ı	
Tanıyalım	
2.1.	İslam’ın	İnanç	
Esasları	
2.2.	İslam’ın	

2.	Ramazan	ve	
Oruç	
2.1.	Ramazan	
Orucu	ve	Önemi	
2.2.	Ramazan	ve	

2.	Namaz	
2.1.	Namaz	İbadeti	
ve	Önemi	
2.2.	Namaz	Çeşitler	
2.3.	Namazın	

2.	Hac	ve	Kurban	
2.1.	İslam’da	Hac	
İbadeti	ve	Önemi	
2.2.	Haccın	Yapılışı	
2.3.	Umre	ve	Önemi	

2.	Zekât	ve	
Sadaka	
2.1.	İslam’ın	
Paylaşma	ve	
Yardımlaşmaya	
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Şartları	
2.3.	Kur’an-ı	Kerim	
2.4.	Bir	Dua	
Tanıyorum:	
Âmentü	Duası	ve	
Anlamı	

Oruçla	İlgili	
Kavramlar	
2.3.	Kültürümüzde	
Ramazan	ve	Oruç	
2.4.	Bir	Peygamber	
Tanıyorum:	Hz.	
Davud	(a.s.)	
2.5.	Bir	Dua	
Tanıyorum:	
Rabbena	Duaları	ve	
Anlamı	

Kılınışı	
2.4.	Bir	Peygamber	
Tanıyorum:	Hz.	
Zekeriya	(a.s.)	
2.5.	Bir	Sure	
Tanıyorum:	Fil	
Suresi	ve	Anlamı	

2.4.	Kurban	İbadeti	
ve	Önemi	
2.5.	Bir	Peygamber	
Tanıyorum:	Hz.	
İsmail	(a.s.)	
2.6.	Bir	Ayet	
Tanıyorum:	En’âm	
Suresi	162.	Ayet	ve	
Anlamı	

verdiği	Önem	
2.2.	Zekât	ve	
Sadaka	İbadeti	
2.3.	Zekât	ve	
Sadakanın	Bireysel	
ve	Toplumsal	
Faydaları	
2.4.	Bir	Peygamber	
Tanıyorum:	Hz.	
Şuayb	(a.s.)	
2.5.	Bir	Sure	
Tanıyorum:	Maûn	
Suresi	ve	Anlamı	

3.	Güzel	Ahlak	
3.1.	Din	Güzel	
Ahlaktır	
3.2.	İnsani	
İlişkilerin	Temeli:	
Sevgi	ve	Saygı	
3.3.	Bir	Sure	
Tanıyorum:	Fâtiha	
Suresi	ve	Anlamı	

3.	Adap	ve	
Nezaket	
3.1.	Nezaket	
Kuralları	
3.2.	Selamlaşma	
Adabı	
3.3.İletişim	ve	
Konuşma	Adabı	
3.4.	Sofra	Adabı	
3.5.	Hz.	
Lokman’dan	(a.s.)	
Öğütler	
3.6.	Bir	Dua	
Tanıyorum:	
Tahiyyat	Duası	ve	
Anlamı	

3.	Zararlı	
Alışkanlıklar	
3.1.	Bazı	Zararlı	
Alışkanlıklar	
3.2.	Zararlı	
Alışkanlıklara	
Başlama	Sebepleri	
3.3.	Zararlı	
Alışkanlıklardan	
Korunma	Yolları	
3.4.	Bir	Peygamber	
Tanıyorum:	Hz.	
Yahya	(a.s.)	
3.5.	Bir	Sure	
Tanıyorum:	Tebbet	
Suresi	ve	Anlamı	

3.	Ahlaki	
Davranışlar	
3.1.	Güzel	Ahlaki	
Tutum	ve	
Davranışlar	
3.2.	Bir	Peygamber	
Tanıyorum:	Hz.	
Salih	(a.s.)	
3.3.	Bir	Sure	
Tanıyorum:	Felak	
Suresi	ve	Anlamı	

3.	Din	ve	Hayat	
3.1.	Din,	Birey	ve	
Toplum	
3.2.	Dinin	Temel	
Gayesi	
3.3.	Bir	Peygamber	
Tanıyorum:	Hz.	
Yusuf	(a.s.)	
3.4.	Bir	Sure	
Tanıyorum:	Asr	
Suresi	ve	Anlamı	

4.	Hz.	
Muhammed’i	
Tanıyalım	
4.1.	Hz.	
Muhammed’in	
(s.a.v.)	Doğduğu	
Çevre	
4.2.	Hz.	
Muhammed’in	
(s.a.v.)	Ailesi	
4.3.	Hz.	
Muhammed’in	
(s.a.v.)	Doğumu,	
Çocukluk	ve	
Gençlik	Yılları	
4.4.	Hz.	
Muhammed’in	
(s.a.v.)	Mekke	ve	
Medine	Yılları	
4.5.	Bir	Dua	
Tanıyorum:	Salli	ve	
Barik	Duaları	ve	
Anlamları	

4.	Hz.	Muhammed	
ve	Aile	Hayatı	
4.1.	Hz.	
Muhammed’in	
(s.a.v.)	Evliliği	ve	
Çocukları	
4.2.	Bir	Eş	Olarak	
Hz.	Muhammed	
(s.a.v.)	
4.3.	Bir	Baba	
Olarak	Hz.	
Muhammed	(s.a.v.)	
4.4.	Bir	Dede	
Olarak	Hz.	
Muhammed	(s.a.v.)	
4.5.	Hz.	
Muhammed	(s.a.v.)	
ve	Ailesinin	Örnek	
Davranışları	
4.6.	Hz.	Hasan	(r.a.)	
ve	Hz.	Hüseyin	
(r.a.)	
4.7.	Bir	Sure	
Tanıyorum:	Kevser	
Suresi	ve	Anlamı	

4.	Hz.	
Muhammed’in	
Hayatı	
4.1.	Hz.	
Muhammed’in	
(s.a.v.)	Daveti:	
Mekke	Dönemi	
4.2.	Hicret	
4.3.	Hz.	
Muhammed’in	
(s.a.v.)	Daveti:	
Medine	Dönemi	
4.4.	Bir	Sure	
Tanıyorum:	Nasr	
Suresi	ve	Anlamı	

4.	Allah’ın	Kulu	ve	
Elçisi:	Hz.	
Muhammed	
4.1.	Allah’ın	(c.c.)	
Kulu	Hz.	
Muhammed	(s.a.v.)	
4.2.	Allah’ın	(c.c.)	
Elçisi	Hz.	
Muhammed	(s.a.v.)	
4.3.	Bir	Sure	
Tanıyorum:	
Kâfirun	Suresi	ve	
Anlamı	

4.	Hz.	
Muhammed’in	
Örnekliği	
4.1.	Hz.	
Muhammed’in	
(s.a.v.)	Doğruluğu	
ve	Güvenilir	Kişiliği	
4.2.	Hz.	
Muhammed’in	
(s.a.v.)	Merhametli	
ve	Affedici	Oluşu	
4.3.	Hz.	
Muhammed’in	
(s.a.v.)	İstişareye	
Önem	Vermesi	
4.4.	Hz.	
Muhammed’in	
(s.a.v.)	Davasındaki	
Cesaret	ve	
Kararlılığı	
4.5.	Hz.	
Muhammed’in	
(s.a.v.)	Hakkı	
Gözetmedeki	
Hassasiyeti	
4.6.	Hz.	
Muhammed’in	
(s.a.v.)	İnsanlara	
Değer	Vermesi	
4.7.	Bir	Sure	
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Tanıyorum:	Kureyş	
Suresi	ve	Anlamı	

5.	Din	ve	Temizlik	
5.1.	 İslam	 Dini	 ve	
Temizlik	
5.2.	 Bedenimi	 ve	
Giysilerimi	 Temiz	
Tutarım	
5.3.	 Evimi	 ve	
Okulumu	 Temiz	
Tutarım	
5.4.	Çevremi	Temiz	
Tutarım	

5.	Çevremizde	
Dinin	İzleri	
5.1.	 Mimarimizde	
Dinin	İzleri	
5.2.	 Musikimizde	
Dinin	İzleri	
5.3.	Edebiyatımızda	
Dinin	İzleri	
5.4.	 Örf	 ve	
Âdetlerimizde	
Dinin	İzleri	
5.5.	 Bir	 Peygamber	
Tanıyorum:	 Hz.	
Süleyman	(a.s.)	

5.	Temel	
Değerlerimiz	
5.1.	 Toplumumuzu	
Birleştiren	 Temel	
Değerler	
5.2.	 Dinî	
Bayramlar,	 Önemli	
Gün	ve	Geceler	

5.	İslam	
Düşüncesinde	
Yorumlar	
5.1.	 Din	
Anlayışındaki	
Yorum	
Farklılıklarının	
Sebepleri	
5.2.	 İslam	
Düşüncesinde	
Yorum	Biçimleri	
5.3.	 İslam	
Düşüncesinde	
Tasavvufi	
Yorumlar	

5.	 Kur’an-ı	 Kerim	
ve	Özellikleri	
5.1.	 İslam	 Dininin	
Temel	Kaynakları	
5.2.	 Kur’an-ı	
Kerim’in	 Ana	
Konuları	
5.3.	 Kur’an-ı	
Kerim’in	 Temel	
Özellikleri	
5.4.	 Bir	 Peygamber	
Tanıyorum:	 Hz.	
Nuh	(a.s.)	

Programların	 içeriğiyle	 ilgili	 dikkat	 çeken	 bazı	 hususlara	 değinmekte	 yarar	 vardır.	
Programların	 dinbilimsel	 yaklaşımı	 olarak	 ifade	 edilebilecek	 olan	 “mezheplerüstü	 anlayış”ın	
içeriğe	yansıtılmaya	çalışılmasının	bariz	bir	örneği,	7.	sınıftaki	 “İslam	Düşüncesinde	Yorumlar”	
ünitesidir.	 Nitekim	 ünite	 açıklamasında	 da	 bu	 anlayış	 çerçevesinde	 ünitede	 nelere	 dikkat	
edilmesi	 gerektiği	 şu	 ifadeyle	 ortaya	 konulmuştur:	 “Ünite	 genelinde	 İslam	 düşüncesindeki	
yorum	 farklılıkları;	 ana	 hatlarıyla	 öğrenci	 düzeyine	 uygun	 olarak	 ele	 alınır;	 nesnel	 ve	 tasviri	
(betimleyici)	 bir	 anlatım	 esas	 alınır”	 (DKABÖP	 (4-8),	 2018,	 35).	 İlgili	 ünitedeki	 “Din	
Anlayışındaki	 Yorum	 Farklılıklarının	 Sebepleri”,	 “İslam	 Düşüncesinde	 Yorum	 Biçimleri”	 ve	
“İslam	Düşüncesinde	Tasavvufi	Yorumlar”	şeklindeki	başlıklarla	öğrencinin	konuyla	ilgili	bilgi	ve	
bakış	açısı	 sahibi	olmasının	amaçlandığı	belirtilebilir.	Bu	ünitenin	 içinde	 İslam	düşüncesindeki	
tasavvufi	yorumlardan	hangileri	hakkında	bilgi	verileceği	de	“Kültürümüzde	etkin	olan	tasavvufi	
yorumları	 ayırt	 eder.”	 kazanımının	 açıklamasında	 bulunmaktadır.	 İlgili	 açıklamaya	 göre	
“Kültürümüzde	etkin	olan	tasavvufi	yorumlardan;	Yesevilik,	Kadirilik,	Mevlevilik,	Nakşibendilik	
ve	Alevilik	Bektaşilik	konularına	öğrenci	düzeyine	uygun	olarak	yer	verilir.”	Aynı	ünitede	ayrıca	
Alevilik-Bektaşilik	 konusuna;	 “Alevilik-Bektaşilikle	 ilgili	 temel	 kavram	 ve	 erkânları	 açıklar.”	
kazanımı	ve	açıklamasıyla	özel	bir	yer	de	ayrılmıştır	(DKABÖP	(4-8),	2018,	35)	Bununla	birlikte	
programlarda	diğer	dinlerle	ilgili	doğrudan	bir	ünite	veya	konu	başlığı	bulunmamaktadır.	

Şahin	 (2021,	 305)’in	 çalışmasına	 göre	 öğretmenler	 genel	 olarak	 içeriğin	 öğrenci	
seviyesine	 uygun	 olmakla	 birlikte	 zekât,	 hac,	 kader	 ve	 kaza,	mezhepler,	 görünmeyen	 varlıklar	
gibi	konuların	ele	alınışı	ve	yer	aldıkları	sınıf	düzeyiyle	ilgili	öğrenci	seviyesine	uygunlukta	bazı	
problemlerin	olduğu	görüşündedir.	Adıyaman	(2021,	92),	ortaokul	Din	Kültürü	ve	Ahlak	Bilgisi	
derslerinde	 ibadet	 konularının	 öğretiminde	 mezhepler	 üstü	 yaklaşımın	 ders	 kitaplarına	
yansımasını	 konu	 edinen	 çalışmasında	 6.	 sınıf	 “Namaz”	 ünitesi	 dışındaki	 5.	 sınıf	 “Ramazan	 ve	
Oruç”,	7.	sınıf	“Hac	ve	Kurban”	ile	8.	sınıf	“Zekat	ve	Sadaka”	ünitelerinin	büyük	oranda	mezhepler	
üstü	 yaklaşıma	 uygun	 olduğu	 sonucuna	 ulaşmıştır.	 Diğer	 taraftan	 Korkmaz	 (2022,	 68)’ın	
araştırmasında	öğretmenler,	programda	yer	alan	içeriklerin	sade,	anlaşılır	ve	öğrenme	ilkelerine	
uygun	 olarak	 hazırlandığı	 ancak	 ayet	 ve	 hadislerde	 geçen	 bazı	 kavramların	 yeterince	 sade	
olmadığı	 düşüncesindedir.	 Ayrıca	 “Hac	 ve	 Kurban”	 ünitesinde	 Haccın	 çeşitlerinden	 ve	
yapılışından	 ayrıntılı	 bir	 şekilde	 bahsedilmesinin	 de	 konunun	 anlaşılmasını	 zorlaştırdığı	 dile	
getirilmiştir.	 	
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Tablo	4.	DKAB	Dersi	(9-12.	Sınıflar)	Öğretim	Programının	İçeriği	

9.	Sınıf	 10.	Sınıf	 11.	Sınıf	 12.	Sınıf	
1.	Bilgi	ve	İnanç	
1.1.	İslam’da	Bilgi	
Kaynakları	
1.2.	İslam	İnancında	
İmanın	Mahiyeti	
1.3.	Kur’an’dan	Mesajlar:	
İsrâ	Suresi	36.	Ayet	ve	
Mülk	Suresi	23.	Ayet	

1.	Allah	İnsan	İlişkisi	
1.1.	Allah	İnancı	ve	İnsan	
1.2.	Allah’ın	Varlığı	ve	
Birliği	
1.3.	Allah’ın	İsim	ve	
Sıfatları	
1.4.	Kur’an-ı	Kerim’de	
İnsan	ve	Özellikleri	
1.5.	İnsanın	Allah	İle	
İrtibatı	
1.6.	Kur’an’dan	Mesajlar:	
Rûm	Suresi	18-27.	
Ayetler	

1.	Dünya	ve	Ahiret	
1.1.	Varoluşun	ve	
Hayatın	Anlamı	
1.2.	Ahiret	Alemi	
1.3.	Ahirete	Uğurlama	
1.4.	Kur’an’dan	Mesajlar:	
Bakara	Suresi	153-157.	
Ayetler	

1.	İslam	ve	Bilim	
1.1.	Din-Bilim	İlişkisi	
1.2.	İslam	
Medeniyetinde	Bilim	ve	
Düşüncenin	Gelişimi	
1.3.	İslam	
Medeniyetinde	Öne	
Çıkan	Eğitim	Kurumları	
1.4.	Müslümanların	
Bilim	Alanında	Yaptığı	
Öncü	ve	Özgün	
Çalışmalar	
1.5.	Kur’an’dan	Mesajlar:	
Fâtır	Suresi	27-28.	
Ayetler	

2.	Din	ve	İslam	
2.1.	Dinin	Tanımı	ve	
Kaynağı	
2.2.	İnsanın	Doğası	ve	
Din	
2.3.	İman	ve	İslam	
İlişkisi	
2.4.	İslam	İnanç	
Esaslarının	Özellikleri	
2.5.	Kur’an’dan	Mesajlar:	
Nisâ	Suresi	136.	Ayet	

2.	Hz.	Muhammed	ve	
Gençlik	
2.1.	Kur’an-ı	Kerim’de	
Gençler	
2.2.	Bir	Genç	Olarak	Hz.	
Muhammed	
2.3.	Hz.	Muhammed	ve	
Gençler	
2.4.	Bazı	Genç	Sahabiler	
2.5.	Kur’an’dan	Mesajlar:	
Âl-i	İmrân	Suresi	159.	
Ayet	

2.	Kur’an’a	Göre	Hz.	
Muhammed	
2.1.	Hz.	Muhammed’in	
Şahsiyeti	
2.2.	Hz.	Muhammed’in	
Peygamberlik	Yönü	
2.3.	Hz.	Muhammed’e	
Bağlılık	ve	İtaat	
2.4.	Kur’an’dan	Mesajlar:	
Ahzâb	Suresi	45-46.	
Ayetler	

2.	Anadolu’da	İslam	
2.1.	Türklerin	Müslüman	
Olmaları	
2.2.	Milletimizin	İslam	
Anlayışının	Oluşmasında	
Etkili	Olan	Bazı	
Şahsiyetler	
2.3.	Kur’an’dan	Mesajlar:	
Nisâ	Suresi	69.	Ayet	

3.	İslam	ve	İbadet	
3.1.	İslam’da	İbadet	ve	
Kapsamı	
3.2.	İslam’da	İbadetin	
Amacı	ve	Önemi	
3.3.	İslam’da	İbadet	
Yükümlülüğü	
3.4.	İslam’da	İbadetlerin	
Temel	İlkeleri	
3.5.	İslam’da	İbadet	
Ahlak	İlişkisi	
3.6.	Kur’an’dan	Mesajlar:	
Bakara	Suresi	177.	Ayet	

3.	Din	ve	Hayat	
3.1.	Din	ve	Aile	
3.2.	Din,	Kültür	ve	Sanat	
3.3.	Din	ve	Çevre	
3.4.	Din	ve	Sosyal	
Değişim	
3.5.	Din	ve	Ekonomi	
3.6	Din	ve	Sosyal	Adalet	
3.7.	Kur’an’dan	Mesajlar:	
Âl-i	İmrân	Suresi	103-
105.	Ayetler	

3.	Kur’an’da	Bazı	
Kavramlar	
3.1.	İslam’ın	Aydınlık	
Yolu:	Hidayet	
3.2.	Allah’ı	
Görüyormuşçasına	
Yaşamak:	İhsan	
3.3.	Allah	İçin	
Samimiyet:	İhlas	
3.4.	Allah’ın	Emir	ve	
Yasaklarına	Riayet:	
Takva	
3.5.	Dosdoğru	Yol:	Sırat-ı	
Müstakim	
3.6.	Allah	Yolunda	
Mücahede:	Cihat	
3.7.	İyi,	Doğru	ve	Güzel	
Davranış:	Salih	Amel	
3.8.	Kur’an’dan	Mesajlar:	
Kehf	Suresi	107-110.	
Ayetler	

3.	İslam	Düşüncesinde	
Tasavvufi	Yorumlar	
3.1.	Tasavvufi	
Düşüncenin	Oluşumu	
3.2.	Tasavvufi	
Düşüncenin	Ahlaki	
Boyutu	
3.3.	Kültürümüzde	Etkin	
Olan	Tasavvufi	Yorumlar	
3.4.	Kur’an’dan	Mesajlar:	
Hucurât	Suresi	10.	Ayet	

4.	Gençlik	ve	Değerler	
4.1.	Değerler	ve	
Değerlerin	Kaynağı	
4.2.	Gençlerin	Kişilik	
Gelişiminde	Değerlerin	
Yeri	ve	Önemi	
4.3.	Temel	Değerler	
4.4.	Kur’an’dan	Mesajlar:	

4.	Ahlaki	Tutum	ve	
Davranışlar	
4.1.	İslam	Ahlakının	
Konusu	ve	Gayesi	
4.2.	İslam	Ahlakının	
Kaynakları	
4.3.	Ahlak	ve	Terbiye	
İlişkisi	

4.	İnançla	İlgili	
Meseleler	
4.1.	İnançla	İlgili	Felsefi	
Yaklaşımlar	
4.2.	Yeni	Dini	Hareketler	
4.3.	Kur’an’dan	Mesajlar:	
Enam	Suresi	59.	Ayet	ve	
Lokman	Suresi	27.	Ayet	

4.	Güncel	Dinî	
Meseleler	
4.1.	Dini	Meselelerin	
Çözümünde	Temel	İlke	
ve	Yöntemler	
4.2.	İktisadi	Hayatla	İlgili	
Meseleler	
4.3.	Gıda	Maddeleri	ve	
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İsrâ	Suresi	23-29.	
Ayetler	

4.4.	İslam	Ahlakında	
Yerilen	Bazı	Davranışlar	
4.5.	Kur’an’dan	Mesajlar:	
Hucurât	Suresi	11-12.	
Ayetler	

Bağımlılıkla	İlgili	
Meseleler	
4.4.	Sağlık	ve	Tıpla	İlgili	
Meseleler	
4.5.	Kur’an’dan	Mesajlar:	
En’âm	suresi	151-152.	
Ayetler	

5.	Gönül	Coğrafyamız	
5.1.	İslam	Medeniyeti	ve	
Özellikleri	
5.2.	İslam	Medeniyetinin	
Farklı	Coğrafyalardaki	
İzleri	
5.3.	Kur’an’dan	Mesajlar:	
Hucurât	Suresi	13.	Ayet	

5.	İslam	Düşüncesinde	
İtikadi,	Siyasi	ve	Fıkhi	
Yorumlar	
5.1.	Dinî	Yorum	
Farklılıklarının	
Sebepleri	
5.2.	Dinî	Yorumlarla	
İlgili	Bazı	Kavramlar	
5.3.	İslam	Düşüncesinde	
İtikadi	ve	Siyasi	
Yorumlar	
5.4.	İslam	Düşüncesinde	
Fıkhi	Yorumlar	
5.5.	Kur’an’dan	Mesajlar:	
Nisâ	Suresi	59.	Ayet	

5.	Yahudilik	ve	
Hıristiyanlık	
5.1.	Yahudilik	
5.2.	Hıristiyanlık	

5.	Hint	ve	Çin	Dinleri	
5.1.	Hinduizm	
5.2.	Budizm	
5.3.	Konfüçyanizm	
5.4.	Taoizm	

Ortaöğretim	 DKAB	 Dersi	 Öğretim	 Programında	 dikkat	 çeken	 bazı	 noktalar	 şunlardır:	
İslam	düşüncesinde	yer	 alan	 farklı	 yorumlarla	 ilgili	 bilgilere	10.	 sınıftaki	 “İslam	Düşüncesinde	
İtikadi,	 Siyasi	 ve	 Fıkhi	 Yorumlar”	 (DKABÖP	 (9-12),	 2018,	 24)	 ile	 12.	 sınıftaki	 “İslam	
Düşüncesinde	Tasavvufi	Yorumlar”	ünitelerinde	yer	verilmiştir	(DKABÖP	(9-12),	2018,	32-33).	
10.	sınıftaki	“İslam	Düşüncesinde	İtikadi,	Siyasi	ve	Fıkhi	Yorumlar”	ünitesinde	yer	alan	4.	ve	5.	
kazanımın	açıklamalarında	İslam	düşüncesindeki	itikadi	ve	siyasi	yorumların	Ehl-i	Sünnet	ve	Şia	
içerisinde	 yer	 alan	 dini	 yorumlarla	 sınırlandırılacağı;	 amelî	 fıkhi	 yorumlar	 kapsamında	 da	
Hanefilik,	 Malikilik,	 Şafiilik,	 Hanbelilik	 ve	 Caferilik	 mezhebine	 değinileceği	 belirtilmiştir	
(DKABÖP	(9-12),	2018,	24).	12.	sınıftaki	“İslam	Düşüncesinde	Tasavvufi	Yorumlar”	ünitesinin	3.	
kazanımının	 açıklamasından	 hareketle	 bu	 tasavvufi	 yorumların	 Yesevilik,	 Kadirilik,	 Rifailik,	
Mevlevilik,	 Nakşibendilik	 ve	 Alevilik-Bektaşilik	 olduğu	 görülmektedir.	 Bu	 ünitede	 “Alevilik-
Bektaşilikteki	temel	kavram	ve	erkânları	tanır.”	kazanımıyla	Alevilik-Bektaşilik	konusuna	ayrıca	
yer	verilmesi	dikkate	değerdir	(DKABÖP	(9-12),	2018,	32).	

Ortaöğretim	DKAB	Dersi	Öğretim	Programında	İslam	dışındaki	diğer	dinlere,	11.	sınıftaki	
“Yahudilik	 ve	 Hıristiyanlık”	 (DKABÖP	 (9-12),	 2018,	 29)	 ile	 12.	 sınıftaki	 “Hint	 ve	 Çin	 Dinleri”	
üniteleriyle	 yer	 verilmiştir	 (DKABÖP	 (9-12),	 2018,	 35).	 Her	 iki	 üniteyle	 ilgili	 ünite	
açıklamasında;	 “Ünite	 genelinde	 konular,	 öğrenci	 seviyesine	 uygun	 olarak	 ana	 hatlarıyla	 ele	
alınır;	 anlatımda	 nesnel	 ve	 tasviri	 (betimleyici)	 bir	 yöntem	 benimsenir;	 dinlerin	 kendi	
kavramları	 ve	 epistemolojik	 kabulleriyle	 tanıtılmasına	 özen	 gösterilir.	 Ayrıca	 dinlerin	 ortaya	
çıktığı	 ve	 yayıldığı	 bölgeler	harita	üzerinde	gösterilir.”	 ifadeleriyle	bu	ünitelerde	nelere	dikkat	
edilmesi	gerektiği	ortaya	konmuştur	(DKABÖP	(9-12),	2018,	29,	35).	

Programda	kazanımlar	ve	onlarla	 ilgili	 açıklamaları	 takiben	de	anahtar	kavramlara	yer	
verilmiştir.	 Her	 ünitede	 anahtar	 kavramların	 bulunması,	 din	 öğretiminde	 anlamlı	 ve	 kalıcı	
öğrenmenin	 gerçekleşmesinin	 yolunun	 kavram	 öğretimine	 bağlı	 olduğu	 şeklinde	
gerekçelendirilmiştir.	DKAB	dersinde	de	din	gibi	kendine	özgü	kavramsal	yapısı	olan	bir	alanın	
öğretimi	gerçekleştirilmektedir.	Hedeflenen	şekilde	doğru	bir	din	anlayışına	sahip	olunabilmesi	
ve	anlamlı	ve	kalıcı	öğrenmenin	gerçekleşmesi	 için	bu	kavramsal	yapının	doğru	ve	 işlevsel	bir	
şekilde	 öğrenilmesi	 ve	 kullanılması	 gerekmektedir	 (DKABÖP	 (4-8),	 2018,	 11;	DKABÖP	 (9-12),	
2018,	12).	Bu	gerçeklikten	yola	çıkarak	programda	kavram	öğretimi	üzerinde	önemle	durulmuş	
ve	 her	 ünitede	 anahtar	 kavramlara	 yer	 verilmiştir.	 Programlarda	 bulunan	 anahtar	 kavramlar	
aşağıdaki	tabloda	yer	almaktadır:	 	
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Tablo	5.	DKAB	Dersi	Öğretim	Programlarındaki	Anahtar	Kavramlar	

	 4.	SINIF	 5.	SINIF	 6.	SINIF	 7.	SINIF	 8.	SINIF	 9.	SINIF	 10.	
SINIF	 11.	SINIF	 12.	SINIF	

1.		
Ünite	

Din,	dua,	
eûzü	
besmele,	
elhamdü-	
lillah	

Esmâ-i	
Hüsnâ,	
hanif,	
tevhid,	
ihlâs,	
kıssa	

Nübüvvet,	
risalet,	
davet,	
tebliğ	

Âlem,	
gayb,	
melek,	
cin,	
şeytan,	
ahiret	

Kader,	
kaza,	
sünne-	
tullah		
küllî	
irade,	
cüzî	irade	

İslam,	inanç,	
akide,	vahiy	

Esmâ-i	
Hüsnâ,	
tilavet,	
kıraat,	
dua,	
tövbe,	
istiğfar	

Ahiret,	
vefat,	
cenaze	

İlim,	
bilim,	
âlim,	
bilgin	

2.		
Ünite	

İman,	
İslam,	
kelime-i	
tevhid,	
kelime-i	
şehadet,	
ibadet	

Ramazan	
oruç,		
Rab	

Namaz,	
salat,	ezan,	
kamet,	
cami	

Hac,	
umre,	
kurban	

Zekât,	
sadaka,	
infak,	
nisap,	
öşür	

Din,	fıtrat,	
tevhid,	hanif,	
iman,	Esmâ-i	
Hüsnâ	

Sahabi,	
âlim,		
el-emin,	
istişare	

Hadis,	
sünnet,	
üsve-i	
hasene,	
hatemü’n	
-nebiyyîn,	
Kütüb-i	
sitte,	
Kütüb-i	
tis’a	

Âlim,	
fakih,	
tasavvuf	
veli	

3.		
Ünite	

Ahlak,	
sevgi,	
saygı	

Adap,	
nezaket,	
selam	

Haram,	
mekruh,	
kul	hakkı,	
bağımlılık	

Ahlak,	
değer,	
tutum,	
davranış	

Din,		
birey,	
toplum	

İbadet,	
mükellefsalih	
amel,	ihlas	

Din,	
sanat,	
iktisat,	
sosyal	
değişim	

Hidayet,	
ihsan,	ihlas,	
takva,	sırat-
ı	müstakim,	
cihat,		
salih	amel,	
şehadet	

Tasavvuf,	
edep,		
veli,	
mürşid,	
insan-ı	
kâmil,	
erkân,	
semâ	

4.		
Ünite	

Cahiliye,	
Kâbe,		
el-emin,	
mevlit,	
Ehl-i	
Beyt	

Merha-	
met	
erdem,	
kevser	

Davet,	
tebliğ,	
hicret,	
sahabi,	
ensar,	
muhacir,	
mescit	

Risalet,	
nübüvvet	
hatemü’l-
enbiya	

Üsve-i	
hasene,	
sıdk,	
emanet,	
istişare,	
azim	

Din,	değer,	
ahlak,	örf,	
âdet	

Ahlak,	
seciye,	
şahsiyet	
karakter	
terbiye	

İnanç,	
istismar,	
İslamofobi	

İcma,	
helal,	
haram,	
mekruh	
mübah	

5.		
Ünite	

Abdest,	
taharet	

Örf,	âdet,	
mimari,	
musiki,	
edebiyat,	
Mescid-i	
Aksâ	

Din,		
değer,	
şehitlik,	
gazilik,	
bayram,	
kandil	

İtikat,	
fıkıh,	
mezhep,	
tasavvuf,	
âyin,	
erkân	

Kur’an,	
furkan,	
sünnet,	
inanç,	
ibadet,	
ahlak,	
muamelat	
kıssa	

Kültür,	
medeni	
yet	

İtikad,	
mezhep	
fırka,	
tevil	

Kitab-ı	
Mukaddes,		
Ahd-i	atik,	
Ahd-i	cedit,	
sinagog,	
teslis,	haç,	
kilise,	
vaftiz,	
ritüel,	
sakrament	

Karma,	
tenasüh,	
Reenkar	
nasyon	

Tüm	 bunlarla	 birlikte	 programlarda	 İslam	 dini	 çerçevesinde	 yer	 verilen	 abdest,	 gusül,	
teyemmüm,	namaz	vb.	ibadetlerle	ilgili	farklı	yorumlara	değinilmesi,	öğretmenlerin	inisiyatifine	
bırakılmıştır.	Ayrıca	programlarda	yer	alan	sure	ve	duaların	işlenmesi	esnasında	onların	anlamı	
ve	 verdiği	mesajlara	 odaklanılması	 ve	 öğrencilerin	 ünite	 sonlarında	 yer	 alan	 sure	 ve	 dualarla	
konularda	 geçen	 ayet	 ve	 hadisleri	 ezberlemeye	 zorlanmaması	 gerektiği	 de	 vurgulanmıştır	
(DKABÖP	(4-8),	2018,	9;	DKABÖP	(9-12),	2018,	9).	 	
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2.4.	Ölçme-Değerlendirme	

Programlarda	bireysel	 farklılığa	 vurgu	 yapılarak,	 ölçme	ve	değerlendirme	 sürecinin	de	
bu	doğrultuda	“herkese	uygun”,	“herkes	için	geçerli	ve	standart	olması”nın	insanın	doğasına	ters	
olduğu	ve	bu	süreçte	çeşitlilik	ve	esneklik	anlayışına	göre	hareket	edilmesinin	şart	olduğu	ifade	
edilmiştir.	 Bu	 noktada	 öğretmenlerden	 öğrenme	 sürecinde	 bireysel	 farklılığı	 dikkate	 alarak	
özgün	 ve	 yaratıcı	 ölçme-değerlendirme	 uygulamalarına	 yer	 vermeleri	 beklenmektedir.	 Şahin	
(2022,	 306),	 Karbeyaz	 (2018,	 90,	 91)	 ve	Korkmaz	 (2022,	 71)	 tarafından	 yapılan	 çalışmalarda	
süre	yetersizliği,	sınıfların	kalabalık	olması,	kaynakların	eksikliği,	öğretmenlerin	konuya	uygun	
soruların	 yazmasında	 eksikliği,	 yapılan	 ürünlerin	 değerlendirmesinin	 zaman	 alması	 gibi	
sınırlılıklar	 nedeniyle	 sonuç	 odaklı	 geleneksel	 ölçme-değerlendirme	 etkinliklerini	
kullanmalarına	 rağmen	 öğretmenlerin	 süreç	 odaklı	 farklı	 alternatif	 ölçme	 değerlendirme	
uygulamalarına	(açık	uçlu	soru,	sözlü	sunum,	kavram	haritası,	proje,	gözlem,	performans	görevi	
vb.)	da	başvurdukları	ifade	edilmektedir.	

Programda	 ölçme-değerlendirme	 sürecinde	 farklı	 uygulamalara	 başvururken	 göz	
önünde	bulundurulması	gereken	bazı	ilkeler	de	sıralanmıştır.	Bu	ilkeler	şu	şekilde	özetlenebilir:	

“Öğretim	programının	tüm	bileşenleri	ile	uyum.	

Ölçme	araç	ve	yöntemlerinden	esneklik.	

Ölçme	sonuçlarını	süreçle	birlikte	ele	alma.	

Bireysel	farklılıkları	dikkate	alarak	ölçme	ve	değerlendirmede	çeşitlilik.	

Sadece	bilişsel	ölçümlerle	yetinmeme.	

Öğretmen-öğrenci	aktif	katılımı.	

İlgi,	tutum,	değer	ve	başarı	gibi	değişebilen	özellikleri	ölçmede	süreç	içindeki	değişimleri	
dikkate	alma”	(DKABÖP	(4-8),	2018,	5;	DKABÖP	(9-12),	2018,	5).	

Belirtilen	 temel	 ilkeler	 incelendiğinde	 ölçme	 değerlendirme	 sürecinde	 öğrencinin	 aktif	
katılımının	 sağlanarak	 bireysel	 farklılıkların	 dikkate	 alınması,	 sadece	 bilişsel	 alanla	 sınırlı	
kalınmaması,	ortaya	konulan	ürünle	birlikte	öğrenme	sürecinin	de	göz	önünde	bulundurulması,	
özet	olarak	beceri	ve	süreç	temelli	bir	bakış	açısının	benimsenmesi	gerektiğine	vurgu	yapıldığı	
ifade	edilebilir.	

SONUÇ	

DKAB	Dersi	Öğretim	Programlarının	temel	felsefesinin	dinbilimsel	ve	eğitimsel	yaklaşım	
olarak	 iki	 temel	 üzerine	 inşa	 edildiği	 görülmektedir.	 Dinbilimsel	 yaklaşım	 çerçevesinde	
muhtevada	 yer	 alan	 hem	 İslam’ın	 hem	de	 diğer	 dinlerin	 ele	 alınmasında	 betimleyici	 bir	 bakış	
açısının	 göz	 önünde	 bulundurulması	 beklenmektedir.	 Özel	 olarak	 İslam	dininin	 öğretilmesiyle	
ilgili	 İslam	 içi	 yorum	 farklılıklarından	 ziyade	 ortak	 noktalar	 merkeze	 alan	 “mezheplerüstü	
yaklaşım”a	 vurgu	 yapılmıştır.	 İslam	 haricindeki	 dinlerin	 öğretimindeyse	 “bilimsel”,	 farklı	
dinlerin	öğretimine	imkân	veren	“dinler	açılımlı	yaklaşım”	ve	“olgusal	yaklaşım”ın	esas	alınması	
istenmektedir.	 Tüm	 bunlar	 gerçekleştirilirken	 de	 din,	 vicdan	 ve	 düşünce	 özgürlüğünün	
korunması	en	temel	ilke	olarak	belirlenmiştir.		

Programların	 temel	 felsefesi	 arasında	 yer	 alan	 diğer	 bir	 yaklaşım,	 eğitimsel	 yaklaşım	
olarak	 ele	 alınabilir.	 Bu	 doğrultuda	 da	 en	 temel	 eğitimsel	 yaklaşım,	 yapılandırmacı	 anlayıştır.	
Ayrıca	yapılandırmacı	anlayışın	çoklu	zekâ,	öğrenci	merkezli	öğrenme,	beceri	 temelli	öğrenme	
gibi	 diğer	 yaklaşımlarla	 da	 desteklenmesi	 vurgulanmıştır.	 Programlar	 incelendiğinde	 hem	
dinbilimsel	 hem	 de	 eğitimsel	 yaklaşımın	 öğretim	 programlarının	 temel	 unsurları	 olan	 amaç,	
içerik,	ölçme-değerlendirme	gibi	unsurlara	yansıtılmaya	çalışıldığı	tespit	edilmiştir.	

Türkiye’deki	 tüm	 öğretim	 programlarında	 olduğu	 gibi	 DKAB	 Dersi	 öğretim	
programlarının	 amaçlarında	 da	 birbirini	 tamamlayıcılık	 ilkesi	 benimsenmiştir.	 Bu	 ilke	 aynı	
zamanda	 sarmal	 ve	 bütünsel	 yapıda	 kazanımların	 geliştirilmesini	 beraberinde	 getirmiştir.	
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Geliştirilen	 amaçları;	 bireysel/insani,	 toplumsal/kültürel	 ve	 dini/ahlaki	 amaçlar	 olarak	
sınıflandırmak	mümkündür.	Ancak	her	ne	kadar	böyle	bir	sınıflandırma	yapılsa	da	söz	konusu	
amaçların	 zaman	 zaman	 iç	 içe	 geçtiği	 ve	 birbirinden	 ayrıştırmanın	 zor	 olduğu	 dikkat	
çekmektedir.	

Programlarda	 belirlenen	 kazanımlar	 söz	 konusu	 olunca	 “kök	 değerler”	 merkezli	 bir	
öğretimin	 önemi	 vurgulanmıştır.	 Bu	 bağlamda	 bilgi,	 beceri	 ve	 davranış	 bütünlüğünün	
kurulmasına	 dikkat	 çekilmiştir.	 Ayrıca	 kök	 değerler	 merkezli	 davranış	 bütünlüğü	 Türkiye	
Yeterlilikler	Çerçevesinde	belirlenen	anahtar	yetkinliklerle	 ile	 ilişkilendirilmiştir.	Bu	bakımdan	
kazanımlar	ile	güncel	hayatla	ilişkilendirilen	yetkinliklere	ulaşma	çabası	güdülmüştür.		

Programların	içerik	ile	ilgili	yönlendirmeleri	mezheplerüstü	anlayış,	betimleyici	yaklaşım	
ve	 kültürlerarası	 bir	 tutumu	 öncelemektedir.	 Bu	 noktada	 içerikler	 ünitelere	 ayrılarak	
sunulmuştur.	 Üniteler	 öğrencilerin	 toplumsal	 hayattaki	 din	 anlayışları	 ile	 ilgili	 eğitsel	 yaşantı	
gerçekleştirmesine	 yönelik	 konular	 ile	 donatılmıştır.	 Özellikle	 din	 anlayışlarındaki	 yorum	
farklarının	 anlamlandırılması	 ve	 birlikte	 yaşama	 kültürünün	 geliştirilmesi	 hususuna	 dikkat	
çekilmiştir.	Bu	bağlamda	öğretmenlerin	anahtar	rol	oynadığı	ifade	edilmiştir.		

Öğretmenlerin	yetkinliği,	ölçme	ve	değerlendirme	sürecinde	de	vurgulanan	husus	olarak	
dikkat	 çekmektedir.	 Nitekim	 ölçme	 ve	 değerlendirme	 sürecinde	 esneklik,	 çeşitlilik	 ve	 öğrenci	
merkezlilik	ilkelerinin	belirleyici	olduğu	ifade	edilmiştir.	Bu	bağlamda	öğretmenlerden	değişimi	
takip	 etme	 ve	 ölçme-değerlendirme	 araçlarını	 güncellemesi,	 öğretimin	 temel	 unsurlarını	 ve	
öğrenme	 kuramlarını	 dikkate	 alarak	 ölçme-değerlendirme	 araçlarını	 zenginleştirmesi,	
öğrencileri	merkeze	alan	alternatif	ölçme-değerlendirme	araçlarını	geliştirmesi	beklenmektedir.	
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LH	RḤMN’DAN	ER-RAḤMĀN’A	İLAHİ	BİR	SÖZÜN	KÖKENİ1	
From	’lh	Rḥmn	to	al-Raḥmān-The	Source	of	a	Divine	Epithet	

	

Bir	İslam	araştırmacısının	karşılaştığı	ilk	şeyler	arasında,	Kur’ân’ın	ilk	sûresi	Fâtiha’dan	
önce	 gelen	 “Bismillâhi	 er-Raḥmān	 er-Raḥīm”	 ifadeleri	 yer	 almaktadır.	 er-Raḥmān	 ve	 er-Raḥīm,	
tekrarlayıp	 duran	 iki	 sıfata	 benzemektedir	 ve	 çevirmenler	 bu	 iki	 sıfatı	 birbirinden	 ayıracak	
uygun	 bir	 tercüme	 bulmakta	 zorlanmaktadırlar.	 er-Raḥīm,	 tanıdık	 bir	 isim	 kalıbına	 uyan	 bir	
Arapça	 kelime	 olarak	 kullanılırken,	 er-Raḥmān	 ise	 hem	 ilk	 otoriteler	 hem	 de	 modern	 ilim	
adamları	 tarafından,	ödünç	alınmış	bir	kelime	olarak	kabul	görmektedir.2	 Sûrelerin	başlarında	
yer	alan	besmeleler	hariç	Kur’an’da	56	defa	geçen	Raḥmān	kelimesi,	her	defasında	Tanrının	bir	
sıfatı	ve	neredeyse	özel	bir	adı	olarak	geçmektedir.3	Bu	sıfatın	hem	Hz.	Peygamber’in4	bilgisine	
sahip	 olduğu	 tek	 tanrılı	 dinler	 hem	 de	 Suriye	 ve	 Arabistan	 Çölü’ndeki	 çok	 tanrılı	 dinler	
tarafından	 nasıl	 kullanıldığını	 incelemek	 ve	 kelimenin	 kökeni	 hakkında	 sarih	 bir	 açıklama	
yapmanın	mümkün	olup	olmadığını	görmek	faydalı	olabilir.	

Raḥmān	sıfatı	oldukça	uzun	bir	geçmişe	sahiptir.	Kelimenin	bu	kalıpta	bilinen	ilk	örneği,	
Suriye’nin	kuzeydoğusundaki	Tell	Fekherye’de5	Akadca	ve	Aramice	yazılmış	iki	dilli	bir	kitabede	
bulunur.6	M.Ö.	9.	yüzyılın	ortalarında	Gozan	ve	Sikan	hükümdarı	olan	Hadad	Yish’i	figürünün	ön	
ve	arka	kenarlarındaki	bu	yazıt,	1979’da	keşfedilmiş	ve	1982’de	yayınlanmıştır.7	Gozan’ın	kutsal	
bölgesi	 olan	 Sikan’da	 önemli	 bir	 mabedi	 bulunan	 Arami	 tanrısı	 Hadad’a8	 adanan	 bu	 yazıtta,	
Hadad’ın	Aramice	versiyonundaki	sıfatları	arasında	rḥmn’yi	buluyoruz:	 ‘lh.	rḥmn.	zy.	tṣlwth.	ṭbh	
“kendisine	dua	edilmesi	 zevk	veren	merhametli	 tanrı”	 (I.	 5).	Akadça	versiyonunda	Adad,	daha	
yaygın	rēmēnû’nun	neo-Asur	formu	olan	muadili	rēmēû	ile	anılmaktadır.	Rēmēnû	sıfatı,	Marduk9	

 
*	Tercüme	ettiğimiz	 Jonas	Greenfield’ın	“From	 ’lh	Rḥmn	 to	al-Raḥmān-The	Source	of	a	Divine	Epithet”	adlı	makalesi	
2000	yılında	yayınlanan	Judaism	and	Islam:	Boundaries,	Communication	and	Interaction	adlı	eserin	381-393.	sayfaları	
arasında	yer	almaktadır.	https://doi.org/10.1163/9789004453159_031	(Çevirmen	Notu)	

**	 Jonas	 Greenfield	 (20	 Ekim	 1926,	 New	 York	 -	 13	 Mart	 1995,	 Kudüs),	 Semitik	 Epigrafi,	 Aramice	 Çalışmaları	 ve	
Kumran	Çalışmaları	alanlarında	yayınlanmış	birçok	eseri	bulunan	bir	Sami	Dilleri	bilgini	ve	İsrail	Bilimler	ve	Beşeri	
Bilimler	Akademisi’nin	seçkin	bir	üyesiydi.	

***	Jonas	Greenfield,	hem	metin	içerisinde	hem	de	dipnotlarda	alıntılama	yaparken	yazar	adını	ve	eserin	sadece	yayın	
yılını	 vermektedir.	Biz	 ise	 tercümemizde,	 hem	metin	 içerisinde	hem	de	dipnotlarda	yayın	 yılını	 kaldırarak	bunun	
yerine	ilgili	eserin	tam	adını	vermeyi	uygun	bulduk.	(Çevirmen	Notu)	

1	 Profesör	 Greenfield,	 katkısının	 neticesini	 göremeden	 vefat	 etmiş;	 makale	 John	 Hayes	 tarafından	 yayına	
hazırlanmıştır.	

2	 Bkz.	 Jeffery,	 The	 Foreign	 Vocabulary	 of	 the	 Qur’an,	 s.	 140-142.	 Nöldeke	 ve	 Schwally,	 Geschichte	 des	 Qurans,	 adlı	
eserlerinin	121.	sayfasında	Tanrı	için	bu	ismin	ikinci	Mekke	döneminin	tipik	bir	örneği	olduğunu	ifade	ederler.	er-
Raḥīm	hakkında	daha	fazla	bilgi	için	bkz.	Nöldeke,	Geschichte	des	Qurans,	s.	113.	

3	Bkz.	Jeffery.	er-Raḥmān	olarak	isimlendirilen	55.	sûre	şu	şekilde	başlamaktadır:	er-Raḥmân	alleme’l-Kur’ân	halaka’l-
insān,	“Merhametli,	Kur’ân’ı	O	öğretti,	O,	insanı	yarattı.”	

4	 Jonas	Greenfield,	 ilgili	makalede	Hz.	 Peygamber’den	 bahsettiği	 yerlerde	 sadece	 onun	 ismine	 yer	 vermiş,	 fakat	 biz	
saygı	ifadesi	olarak	Hz.	Muhammed’in	adının	zikredildiği	yerlerde	“Hz.”	ifadesini	tercümeye	eklemeyi	uygun	bulduk.	
(Çevirmen	Notu)	

5	Tell	Fekherye,	Suriye’nin	kuzeyindeki	el-Hasakah	Valiliği’ndeki	Habur	Nehri	havzasında	bulunan	antik	bir	yerleşim	
yeridir.	(Çevirmen	Notu)	

6	Böylelikle	kelime	 ilk	olarak	Aramice’de	bulunur;	 İbranice	belgeler,	 (Talmud'un	 ilk	kısmı	olan)	Mişna	 İbranicesi	 ile	
başlar.	

7	Abou-Assaf,	Bordreuil	ve	Millard,	La	statue	de	Tell	Fekherye;	Greenfield	ve	Shaffer,	Notes	on	the	Akkadian-Aramaic	
Bilingual	Statue	from	Tell	Fekherye.	Bu	yazıtla	ilgili	geniş	bir	bibliyografya	vardır.	

8	Hadad,	Batı	Samilerin	tapındığı	 fırtına,	gök	gürültüsü	ve	yağmur	tanrısıdır.	Asur-Babil	kökenli	 tanrılar	grubundaki	
Adad	ile	aynı	özellikleri	 taşır.	Suriye’nin	kuzeyi	 ile	Fenike	kıyısı	ve	Fırat	 Irmağı	boylarında	yaşayan	Batı	Samilerin	
başlıca	 Baal’ı	 olarak	 genellikle	 elinde	 bir	 topuz	 ve	 şimşekle,	 boynuzlu	 başlığını	 giymiş	 sakallı	 bir	 tanrı	 biçiminde	
betimlenir.	Onunla	özdeş	olan	Hitit	tanrısı	Teşub	gibi,	Hadad’ın	da	simgesel	yaratığı	boğadır.	(Çevirmen	Notu)	

9	 Marduk,	 antik	 Mezopotamya’nın	 geç	 dönem	 tanrılarından	 birinin	 adıdır.	 Hammurabi	 zamanında	 Babil,	 Fırat	
vadisinin	 politik	merkezi	 olduğunda,	 Babil	 panteonunun	 başı	 olarak	Marduk’a	 tapınılmaya	 başlanmıştır.	Marduk,	
Babil	yaratılış	destanı	olan	Enûma	Eliş’te	tanrıların	en	büyüğü	ilan	edilmiştir.	Destana	göre	o	aynı	zamanda	Babil’in	
koruyucu	tanrısıdır.	Lakabı	“büyük	efendi,	dünyanın	ve	cennetin	efendisi”dir.	Marduk,	sonraki	dönemlerde	Baal	ve	
Tammuz	ismi	ile	anılmaya	başlanmıştır.	Baal	olarak	Güneş	ile	simgelenmiştir.	(Çevirmen	Notu)	
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ve	Ninurta10	 için	kullanılmıştır.11	Aynı	zamanda	bu	tanrılar	qarrâdu	“kahraman,	savaşçı”	olarak	
da	 nitelendirilirler.12	 Bu	 yazıtta	 (hdd.	 gbr.	 lhwy.	 qblh	 “Yiğit	 Hadad	 onun	 karşıtı	 olabilir.”)	 gbr	
“kahraman”	 olarak	 da	 adlandırılan	 Hadad,	 bu	 iki	 tanrının	 kullandığı	 sıfatları	 olduğu	 şekliyle	
miras	 almıştır.	 Görünüşte	 birbiriyle	 çelişen	 bu	 iki	 vasıf	 –kahraman	 ve	 merhametli-	 her	 şeye	
kadir	 olarak	 tasavvur	 edilen,	 tapınanlarına	 ve	 taraftarlarına	 sonsuz	 lütuflar	 ihsan	 etmeye	
muktedir	 olan	 bir	 panteon	 liderinin	 karakteristiğidir.	 Hadad,	 Adad	 ve	 Marduk’un	 suretini	
birleştirmekte;	tek	tanrılı	dünyada,	benzersiz	tanrı,	bu	ve	diğer	sıfatları	somutlaştırmaktadır.13		

Aramice	 bir	 metinde	 rḥmn’nin	 bir	 diğer	 kullanımı,	 içerisinde	 iki	 defa	 geçtiği	 Ahikar	
Öğütleri’ndedir.14	Öncelikle	çerçeve	anlatıdaki	(I.	53)	 ‘srḥ’dn	mlk’	rḥmn	hw	kmnd’	“Bilindiği	gibi	
kral	 Esarhaddon	merhametlidir.”	 şeklinde	 tercüme	 edilebilir.15	 Şimdi,	 Ahikar	 bölümü	 üzerine	
yapılan	 bu	 varsayım	gerçekten	 yerindeydi.	LAS	51:7-8’de	 (=ABL	78),	 kendi	müneccimlerinden	
biri	olan	Balasi	tarafından	Esarhaddon’a	şöyle	hitap	edilir:	s̄arru	bēlni	rēmānû	s̄ū	“Kral,	efendimiz	
merhametlidir.”16	Başka	bir	yerde	(ABL	499:13)	krala,	bir	talepten	önce	s̄arru	rēmānû	atta	“Sen,	
merhametli	 bir	 kralsın.”	 şeklinde	 hitap	 edilmektedir.	 Parpola,	 “prensip	 olarak,	 merhametin,	
Marduk’a	muadil	 (kralın)	statüsünün	muazzam	bir	karakteristiği	olduğuna”	 işaret	etmiştir.	Bu,	
astroloji	 ile	 ilgili	bir	rivayette	en	 iyi	şu	şekilde	 ifade	edilmiştir:	 “En	bilge,	merhametli	Bel	 (dBel	
rēmānû),	 savaşçı	 Marduk	 (qarrād	 dMarduk),	 gece	 öfkelendi	 ama	 sabah	 yumuşadı/merhamete	
geldi.”	“Sen,	ey	dünyanın	kralı,	Marduk’un	timsali;	sen	hizmetkârlarına	kızdığında	biz	efendimiz	
olan	kralın	hiddetiyle	acı	çektik	ve	kralımızın	esenliğini	(sulumnû)	gördük.”	(RMA	170:	4-r.6).17	

rḥmn’nin	 tanrı	 ve	 kral	 için	 kullanımı	 Ahikar	 özdeyişi	 25’te	 bir	 araya	 getirilmiştir.	 (I.	
107).18	 Bu	 sözü	 tercüme	 etmek	 basit	 gibi	 görünmektedir;	 ama	 anlamı,	 inanıyorum	 ki,	
yorumcuların	bugüne	kadar	aklını	karıştırmıştır.	Bu	metin	özel	bir	sorun	ortaya	koymamaktadır:		

mlk	krḥmn	‘p	qlh	h(w)	mn	hw	zy	yqwm	qdmwhy	lhn	zy	‘I	‘mh	

Tercümesi	“Kral,	Merhametli	gibidir:	ayrıca	onun	sesi	de	gürdür:	Tanrının	yanında	olan	
birinden	başka	kim	onun	huzurunda	durabilir?19	 “Merhametli”yi	büyük	harflerle	yazmış	olsam	
da,	çevirisini	Linderberger	tarafından	“Kral,	Merhametli	gibidir,	onun	sesi	bile	kibirlidir,	ona	kim	
karşı	 koyabilir?	 şeklinde	 tercüme	 edilen	 ilişkilendirmeden	 kaçınmayı	 temenni	 ediyorum.	
Linderberger,	Ugaritçe’deki	 ltpn	 sıfatı	 genellikle	 “iyi	 kalpli,	merhametli”	 olarak	 tercüme	edilen	
tanrı	 El	 ile	 rḥmn	 arasında	 bir	 ilişki	 kurmaktadır.20	 Bu	 söylem,	 çerçeve	 anlatıda	 yer	 alan	 rḥmn	

 
10	Ninurta	 veya	bilinen	diğer	 adıyla	Ninĝirsu,	 erken	 Sümerlerde	 ilk	 ibadet	 edilen	 tarım,	 şifa,	 avcılık,	 hukuk,	 yazı	 ve	
savaşla	 ilgili	 antik	 Mezopotamya	 tanrısıdır.	 İlk	 kayıtlara	 göre,	 tarım	 ve	 insanları	 hastalıklar	 ile	 demonların	
güçlerinden	koruyan	şifa	tanrısıdır.	Daha	sonraki	zamanlarda	ise	Mezopotamya	daha	askerî	bir	hâle	geldikçe,	daha	
önceki	tarımsal	niteliklerinin	çoğunu	elinde	tutmakla	birlikte	savaşçı	bir	tanrıya	dönüşmüştür.	(Çevirmen	Notu)	

11	Talqvist,	Akkadische	Götterepitheta,	s.	168,	s.v.	rēmēnû.	
12	Talqvist,	Akkadische	Götterepitheta,	s.	162-164,	s.v.	qarrādu.	
13	Gibbār’ın	İbranice	İncil'de	ilahi	bir	sıfat	olarak	kullanımı	için	bkz.	Greenfield,	“Ba’al’s	Throne	and	Isa.	6:1”.	
14	Ahikar’ın	Öğütleri,	Aramice	yazılmış	en	eski	edebi	metinlerden	biri	olarak	kabul	edilir.	Ahikar,	Asur	ve	Ninova	kralı	
Senharib’in	(İ.Ö.	704-681)	baş	danışmanı	olan	zeki	bir	bilge	ve	adil	bir	yöneticidir.	Oğlu	olmadığı	için	yeğeni	Nadan’ı	
evlat	edinmiş,	kendi	oğlu	gibi	sevmiş,	varisi	yapmış,	bilge	bir	kâtip	olması	için	onu	eğitmiş	ve	bir	dizi	öğüt	vermiştir.	
Fakat	 Nadan,	 hırsına	 yenik	 düşerek	 kendisine	 birçok	 iyilikte	 bulunan	 Ahikar’a	 tuzak	 kurmuştur.	 Kurulan	 tuzak	
nedeniyle	 Asur	 kralı	 Senharib	 tarafından	 ölüme	 mahkûm	 edilen	 Ahikar,	 dürüstlüğü	 sayesinde	 Tanrı	 tarafından	
korunarak	yeniden	yaşama	dönmüştür.	Ahikar’ın	Öğütleri	 bu	bilgenin	oğluna	öğütleri	 ile	 başlar	ve	diğer	olaylarla	
devam	eder.	(Çevirmen	Notu)	

15	kmnd’nin	anlamı	tartışmalı	olarak	kalmaya	devam	etmektedir;	ancak	bunun	en	olası	yorum	olduğuna	inanıyorum.	
16	LAS	1:32-33;	LAS	11:58’deki	tartışmaya	Parpola	başka	örnekler	de	vermektedir.	Bir	sonraki	satırdaki	örnek	ve	diğer	
alıntı	 oradan	alınmıştır.	Ayrıca	o,	Ahikar	 (n.	100)	 ile	karşılaştırmaya	da	dikkat	 çekmiştir.	 Parpola’ya	olan	borcum	
aşikâr	olmalıdır.		

17	Bkz.	Hunger,	Astrological	Reports	to	Assyrian	Kings,	s.	188-189,	no.	333.	Bkz.	LAS	II:112	ilâ	LAS	I:125:18f.	ve	ABL	137,	
r.	 8-9:	 qātāya	 ana	 ŝarri	 bēliya	 addiki	 rēmēnû	 atta.	 BWL	 s.	 80,	 I.	 287’de	 olduğu	 gibi	 sıradan	 bir	 kişi	 için	 de	
kullanılabilir.	

18	 Bu	 14.	 Öğüt’tür.	 (I.	 91)	 Porten-Yardeni’nin	 Textbook	 of	 Aramaic	 Documents	 from	 Ancient	 Egypt	 adlı	 eseri	 sayfa	
37’deki	A.	Yardeni’nin,	Ahikar’ın	Öğütleri’nin	satırlarının	yeni	numaralandırmasına	göre.	

19	H.	L.	Ginsberg	in	ANET2	s.	429a’yı	takiben.	
20	Lindenberger,	The	Aramaic	Proverbs	of	Ahiqar,	s.	93.	Grelot	şöyle	tercüme	ediyor:	“Autant	an	roi	est	misericordieus,	
autant	sa	voix	est	altiere.	Qui	est-ce	qui	 tiendrait	devant	 lui,	 sinon	celul	qui	est	de	pair	avec	 lui?”	 (“Kral	ne	kadar	
merhametliyse,	sesi	de	o	kadar	kibirlidir.	O’nun	dengi	olandan	başka	kim	onun	huzurunda	durabilir?”)	(Documents	
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kullanımı	dikkate	alınmadan	çeşitli	problemleri	de	önümüze	sermektedir:	(i)	rḥmn	yalnızca	tanrı	
El’in	 sıfatı	 mı	 yoksa	 bir	 başka	 tanrı	 için	 mi	 kullanılmaktadır?	 ‘l’yi	 El	 olarak	 tercüme	 etmeye	
ihtiyaç	 mı	 var	 yoksa	 “tanrı”da	 aynı	 şeyi	 yapar	 mı?	 (iii)	 gbh	 “kibirli	 bir	 ses”	 mi	 yoksa	 sadece	
“yüksek	ses”	anlamına	mı	geliyor	ve	ikincisi	ise	hangi	tanrının	“yüksek”	veya	“sert”	bir	sesi	var?	
(iv)	 “Onun	 huzurunda	 durmak”	 ne	 anlama	 gelmektedir?	 Kelime	 motamot	 olarak	 mı	 alınmalı	
yoksa	deyimsel	bir	anlama	mı	sahiptir?	

Detaylı	 bir	 tartışmaya	 geçmeden	 önce	 bu	 sorulara	 dair	 görüşlerimi	 bildireceğim.	 (i)	
Görmüş	 olduğumuz	 üzere	 Tell	 Fekherye	 Yazıtı’nda	 Hadad	 için	 rḥmn	 sıfatı,	 Marduk	 için	 ise	
Akadca	muadili	kullanılmaktadır.	(ii)	Ahikar’ın	bu	ya	da	başka	herhangi	bir	öğüdünde	‘l’nin	tanrı	
El’e	karşılık	geldiğini	varsaymak	için	hiçbir	sebep	yoktur,	çünkü	o	uzun	zamandan	beri	insanlara	
ait	 konulardan	 ve	 işlerden	 uzak,	 yararsız	 bir	 aşkın	 tanrı	 haline	 gelmiştir.	 "Tanrı"	 çevirisi,	
Ahikar’da	 'l'nin	tüm	tekrarlarında	geçerli	olabilir,	hatta	hepsinde	Hadad'a	atıfta	bulunulduğunu	
söyleyebiliriz.21	 (iii)	 Sesin	 kibirli	 anlamına	 gelen	 bir	 sıfatla	 değiştirildiği	 bir	 başka	 örnek	
bilmiyorum;	 “yüksek”	 veya	 “sert”	 sesli	 tanrının,	 iyi	 bilindiği	 üzere,	 muhtelif	 metinlerde	 gök	
gürültüsü	olarak	kişiselleştirilen	fırtına	tanrısı	Hadad	olduğu	açıktır.	(iv)	qwm	qdm	ifadelerinin,	
Linderberger’in	 “karşı	 koymak”	 şeklindeki	 çeviri	 anlamını	 taşımadığını;	 basitçe	 “huzurunda	
durmak”	anlamına	geldiğini	ve	burada	“hizmet	etme”nin	genişletilmiş	anlamında	kullanıldığını	
ileri	sürebilirim.	O	zaman	bu	söz,	hükümdarın	maiyetinde	bulunan	kimseye	bir	yakınlıktır-	Kral,	
Hadad	gibi	merhametlidir,	şüphesiz	sesi	de	yüksektir,	öyle	ki	Hadad’ın	diğer	unsurundan	da	pay	
alır	ve	kıskanç	bir	efendi	olabilir;	yalnızca	tanrının	yanında,	yani	onun	koruması	altında	olan	kişi	
ona	 hizmet	 edebilir.22	 Eğer	 bu	 yorum	 doğruysa	 Ahikar	 Öğütleri’nde	 rḥmn’ın	 Hadad	 için	
kullanıldığına	da	ulaşmış	oluruz.	

Bu	 pagan	 girizgâhından	 sonra,	 raḥman	 ve	 raḥmana’nın	 hem	 İbranice	 hem	 de	 Aramice	
İncil	 sonrası	 metinlerde	 oynadığı	 önemli	 rolü	 görmek	 şaşırtıcı	 olabilir.	 Tanrı	 raḥman	 olarak	
adlandırılır:	 kol	 zeman	 ŝe-atta	 raḥmān	 ha-raḥman	 yeraḥem	 ‘aleka	 “Sen	 merhametli	 olduğun	
sürece,	 Merhametli	 olan	 sana	 merhamet	 edecektir.”	 (Tosefta	 B.Q.	 9:30).	 Ayin’de	 ha-raḥman	
Tanrının	adının	yerine	geçer	ve	diğer	sıfatlarla	değiştirilir.23	O,	ayrıca	insanlar	için	de	kullanılır.	
İsrailoğullarını	 seçkin	 kılan	 nitelikler	 arasında	 raḥmanim,	 beysānim	 ve	 gomele	 ḥasadim	
“merhametli,	utangaç	ve	cömert”	yer	almaktadır	(BT	Yeb	79a).	Aynısı,	İbranice	İncil’de	ilahi	bir	
isim	olarak	da	işlev	gören	raḥum’un	tercümesi,	Aramice’de	“Tanrı	kutsanmıştır”	anlamına	gelen	
berik	 raḥmana	 için	 de	 geçerlidir.24	 Babil	 kökenli	 Yahudi	 Aramicesi’nde	 raḥmana	 “Kitabı	
Mukaddes,	 Kanun”	 ile	 eş	 anlamlı	 bir	 hale	 gelmektedir	 ve	 sonraki	 dönemlerin	 ayinlerinde	
raḥmana	kullanımı	yaygındır.	

Bildiğim	 kadarıyla	 diğer	 erken	 Aramice	 yazıtlarda	 veya	 epigrafik	 unsurlarda	 rḥmn	
kelimesi	 bulunmadığından,	 Palmira’ya25	 dönüyoruz.	 Kelimeye	 Palmira	 yazıtlarında	 sıkça	

 
araméens	d'Egypte,	no.	107,	25).	Bu	çeviri,	Aramice	metne	başka	bilinmeyen	öğeler	katar	ve	Linderberger’in	haklı	
olarak	 belirttiği	 gibi,	 “Bu,	 sözdizimsel	 olarak	 garip	 ve	 anlamı	 belirsiz	 bir	 cümle	 verir.”	 (The	 Aramaic	 Proverbs	 of	
Ahiqar,	s.	244).	Kottsieper	(Die	Sprache	der	Ahiqarsprueche,	s.	21)	tarafından	çevirisi	sunulan,	garip	belki	ama	ql’nin	
“köle,	elçi”	anlamına	gelen	çevirisi	de	anlayışımızı	ileriye	taşımaz.		

21	Linderberger,	(The	Aramaic	Proverbs	of	Ahiqar,	s.	157)	El’in	66.	Öğüt’teki	sıfata	uymadığının	farkındadır.	Hadad	ise	
kesinlikle	uymaktadır.	

22	Ahikar’ın	bu	sayfasındaki	sözlerinin	çoğunun	krala	ve	onunla	düzgün	ilişkilerin	en	iyi	hangi	şekilde	sürdürüleceğine	
atıfta	bulunduğunu	dikkate	almak	gereklidir.	Neo-Asur	mektup	edebiyatı	bizlere	gözden	düşen	saray	mensuplarının	
iyi	 bir	 örneğini	 vermektedir.	 Bir	 zamanlar	Asurbanipal’in	 kişisel	 şeytan	 kovucusu	olan	Adad-šuma-uṣur’a	 ve	 oğlu	
Urad-Gola’ya	 atıfta	 bulunuyorum.	 İlki	 için	 bkz.	 LAS	 121	 (LAS	 I:88-91;	 LAS	 II:103-107)	 ikincisi	 için	 bkz.	 Parpola,	
Letters	from	Assyrian	and	Babylonian	Scholars.	

23	“Yemeklerden	sonraki	şükran	duasındaki	ve	günlük	diğer	dualarda	tekrarlanan	kullanımına	dikkat	ediniz.	
24	Bkz.	Sokoloff,	A	Dictionary	of	Jewish	Palestinian	Aramaic	of	the	Byzantine	Period,	1990,	s.	522a.	Sokoloff,	Samiriyeli	
Aramice	ve	Hıristiyan	Filistin	Aramice	kaynak	göstermektedir.	Sinagog	yazıtında	rḥmn’	basitçe	“Tanrı”	diye	tercüme	
edilebilir.	

25	Palmyrene	(Palmira),	orta	Suriye’de	antik	zamanların	önemli	dini	ve	ticari	merkezi	olan	bir	şehirdir.	Şam'ın	215	km	
kuzeydoğusunda,	Humus’un	155	km	doğusunda	ve	Fırat’ın	120	km	güneybatısında	bir	vaha	üzerinde	kurulmuştur.	
Suriye	 çölünün	 ticari	 kervanlarının	 geçiş	 noktasında	 olması	 sebebiyle	 “Çölün	 Gelini”	 de	 denilen	 şehrin	 isminin	
bulunan	 ilk	 bilgilere	 göre	 Tedmur,	 Tedmür,	 Tadmur	 veya	 Tudmur	 olduğu	 Mari’de	 bulunan	 Babil	 tabletlerindeki	
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rastlanmaktadır	 ve	 sözlüklerde	 usulen	 kaydedilmiştir.26	 Kelime,	 Ba’lshamen27	 (lb’lšmn	 rb’	
wrḥmn’	 içinde	 3998,	 1.11)28	 ve	 ‘Azizu29	 (l’zyzw	 ‘lh’	 ṭb’	 wrḥmn’	 içinde	 3974,	 1.	 2)	 için	
kullanılmasına	 rağmen,	 esas	 olarak	 kimliği	 Palmira	 dininin	 araştırmacıları	 için	 bir	 tartışma	
konusu	olan	“anonim	tanrı”	ile	ilişkilendirilir.	Irḥmn’	(4025,	1.3),	veya	Irḥmn’	ṭb’	wtyr’	(4051,	I.	
4)	 gibi	 kısa	veya	dy	qrw	 Irḥmn’	w’nnwn	 gibi	daha	uzun	 ithaflar	mevcuttur	 (Inventaire	 II	1:6	=	
Teixidor,	 Inventaire	 des	 inscriptions	 de	 Palmyre,	 s.	 9).	 Daha	 uzun	 ithaflarda	 Ibryk	 šmh	 l’lm	 tb’	
wrḥmn’	wtyr'	“adı	sonsuza	dek	kutsansın,	iyi,	merhametli	ve	şefkatli	olan”	veya	bunun	başka	bir	
şekli	 okunur	 (4046,	 1.	 1).30	 Efca	 kıyılarında	 kendisine	 yüzlerce	 sunağın	 adandığı	 “anonim	
tanrı”nın	Ba’lshamen	ile	özdeşleştirildiği	konusunda	geçmişte	güçlü	iddialarda	bulunuldu;	fakat	
son	zamanlarda	ortaya	atılan	ciddi	bir	görüş,	bu	özdeşimi	“Yarḥibol”	 için	yaptı	 (Teixidor,	 “The	
Anonymous	God”).	Bu	anonimlik,	belirli	bir	tanrı	bile	olsa,	burada	monoteizme	giden	yolda	bir	
dönüm	 noktamız	 olduğuna	 dair	 tartışmaları	 gündeme	 getirdi.	 Her	 ne	 olursa	 olsun	 bizim	 için	
önemli	 olan	 nokta	 rḥmn	 sıfatının,	 uzun	 zamandan	 beri	 Palmira’ya	 yerleşmiş	 çeşitli	 Arap	
kabilelerine	mensup	bölge	sakinleri	arasında	yaygın	olarak	kullanılıyor	olmasıdır.	Hıristiyanlık	o	
sırada	Suriye’de	önemli	bir	ilerleme	kaydetmiş	olsa	da,	burası	üçüncü	yüzyılın	başından	sonuna	
kadar	 hala	 bir	 pagan	 şehriydi	 ve	 Hıristiyanlık	 bölgede	 ancak	 dördüncü-beşinci	 yüzyıllarda	
hâkimiyet	kurabilmişti.	Süryani	din	adamları,	yerel	tanrıların	hala	oynadıkları	role	dair	anlamlı	
beyanlarda	 bulunurlar.	 Bunun	 için	 hiçbir	 kaynağımız	 olmamasına	 rağmen	 inanıyorum	 ki	 o	
bölgedeki	 başka	 bir	 yerde	 rḥmn’nın	 tanrı	 veya	 tanrılar	 için	 bir	 sıfat	 olarak	 kullanıldığını	
varsayabiliriz.	

Bu	pagan	kullanımı	Süryanice	konuşanları	olumsuz	yönde	etkilemiş	olabilir	mi?	Yukarıda	
tartışılan	raḥman’ın	Yahudi	kullanımından	farklı	olarak,	Süryani	yazarlar	bütünüyle	raḥman’ı	bir	
niteleme	 veya	 sıfat	 türevi	 olarak	 ele	 almaktan	 kaçınmaktadırlar.31	 Onun	 yerine	mraḥmana’yı	
buluruz.	 Bu,	 Süryanice	 için	 bir	 standart	 sembolik	 biçimlendirmedir-	 pael’in	 eril	 tekil	 sıfat-fiili	
pekiştirilmiştir	 ve	 –ana	 (mqaṭṭel>mqaṭṭelena)	 eklenmesiyle	 açıkçası	 süreklilik	 eylemine	
dönüştürülmüştür.	 Bu,	 İncil	 çevirilerinde	 ve	 edebi	 metinlerde	 mevcut	 olan	 bir	 kullanımdır.32	
Sözlükteki	 referanslardan	 ve	 kişisel	 gözlemden	 anlam	 çıkarmak	 gerekirse,	 bu	 sıfatı	 sıklıkla	
kullanan	 tek	 yazar	 Ephrem’di,	 şüphesiz	 onun	 kelime	 dağarcığı	 çoğu	 Süryani	 yazarın	
kullandığından	daha	kapsamlıydı.33	

er-Raḥmān’ın	 Arapçadaki	 kullanımına	 geçmeden	 önce,	 ilgili	 rḥmnn	 sıfatının	 epigrafik	
Güney	 Arapça	 yazıttaki	 kullanımını	 incelememiz	 gerekmektedir.34	 Bilindiği	 üzere	 Güney	

 
kayıtlardan	 anlaşılmıştır.	 Fransız	 arkeologlar	 tarafından	 1933	 yılından	 itibaren	 antik	 Mari	 şehrinden	 çıkarılan	
25.000	tabletten	anlaşıldığına	göre	Palmira’nın	tarihi	M.Ö.	19.	yüzyıla	kadar	gerilere	gitmektedir.	(Çevirmen	Notu)	

26	DISO	278,	s.v.	rhmn’.	Ayrıca	Dr.	Cussini’nin	izniyle,	Eloonora	Cussini	ve	D.R.	Hillerson	tarafından	hazırlanan;	rḥmn’	
basitçe	 “tanrı”	 olarak	 tercüme	 edilebilir	 ifadesinin	 yer	 aldığı	 Palmyrene	 Aramaic	 Texts	 sözlüğündeki	 girişi	
kullanabildim.	

27	 Baalshamin	 (Baal	 Shamaim)	 olarak	 da	 bilinir.	 Kuzeybatı	 Sami	 tanrısı	 ve	 eski	 Ortadoğu	 yazıtlarında,	 özellikle	
Kenan/Fenike	ve	 Suriye’de	 farklı	 yer	 veya	 zamanlarda	 farklı	 tanrılara	 verilen	bir	unvandır.	Bu	unvan,	 çoğunlukla	
Ba'al	olarak	da	adlandırılan	Hadad'a	hasredilmiştir.	Baalshamin,	 antik	Suriye'de	 İslam	öncesi	Palmira’nın	 iki	 yüce	
tanrısından	 biri	 ve	 gök	 tanrısıydı	 (Bel	 diğer	 yüce	 tanrıdır).	 Orada	 onun	 özellikleri	 kartal	 ve	 şimşekti;	 belki	 de	 ay	
tanrısı	Aglibol	ve	güneş	tanrısı	Malakbel	ile	bir	üçlü	oluşturmuştur.	(Çevirmen	Notu)	

28	Aksi	belirtilmedikçe	tüm	referanslar	Corpus	Inscriptionum	Semiticarum	2.	cilde	aittir.	
29	Antik	Arap	mitolojisinde,	Azizos	veya	Aziz,	Palmira	Araplarının	sabahyıldızı	tanrısıdır.	(Çevirmen	Notu)	
30	DISO	 278,	 s.v.	 rḥmn	 ve	 327,	 s.v.	 tyr’daki	 tüm	belgeler.	 tyr’	 için,	 Akadça	 tayyāru’dan	 bir	 alıntı,	 bkz.	 Kaufman,	The	
Akkadian	Influence	on	Aramaic,	s.	106.	

31	 Bu,	 s.v.	 raḥmana	 incelenerek	 tespit	 edilebilir,	 Payne	 Smith,	Thesaurus	 Syriacus,	 no:	 3883.	 Brockelmann,	 Lexicon	
Syriacum,	 s.	 723-725.	 Brockelmann	 raḥmana’nın	 Yahudi	 kaynaklardan	 ödünç	 alınan	 bir	 ifade	 olduğunu	
düşünmektedir.	Burada	o,	“ebra’it”e	dikkat	çeken	Payne	Smith	tarafından	alıntılanan	yerel	sözlüğü	takip	ediyor,	bu	
ilk	 olarak	 Geiger	 (“Jüdische	 Begriffe	 und	 Worte	 innerhalb	 der	 syrischen	 Literatur”,	 s.	 488-499)	 tarafından	
belirtilmiştir.	

32	Bkz.	Sözlük	(önceki	not)	s.v.	mraḥmana.	
33	 Bu	 Ephrem’in	 Yahudi	 kaynaklarına	 aşinalığının	 başka	 bir	 göstergesi	 olabilir	 mi?	 Geiger,	 Payne	 Smith’in	
Thesaurus’unun	 ortaya	 çıkmasından	 önce	 bunu	 ima	 etmektedir.	 Brockelmann,	 Julian	 Romance’den	 bir	 örnek	
aktarmaktadır;	Bu	da	H.	J.	W.	Drijver’in	Ephrem’in	Julian	Romance’in	yazarı	olduğu	teziyle	uyuşmaktadır.	

34	Bu,	zaten	geçen	yüzyılda	bilim	adamları	tarafından	belirtilmişti.	Bkz.	Nöldeke-Schwally,	Geschichte	des	Qurans	 l,	s.	
112,	n.	I,	III.	Jeffery,	The	Foreign	Vocabulary	of	the	Qur’an,	s.	141.	n.	2	referanslar	için.	
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Arabistan’da	oldukça	gelişmiş	çok	 tanrılı	bir	din	hüküm	sürmüştür.	Birbirini	 takip	eden	çeşitli	
krallıklar	 ve	 kabile	 grupları	 farklı	 tanrı	 ve	 tanrıçalara	 sahiplerdi.35	 Güney	 Arabistan	 kültürü	
araştırmacısını	 etkileyen	 bir	 gerçek,	 İslam’ın	 zuhurundan	 iki	 yüz	 yıl	 önce	 pagan	 tanrılarının	
kaybolmasıdır.	Bu	alanda	önde	gelen	bir	uzman	olan	Jacques	Ryckmans’in	sözlerini	aktarmak	en	
iyisi	olabilir:	

4.	 yüzyılın	 ikinci	 yarısında	 pagan	 ifadeler	metinlerden	 kaybolmaktadır	 (sadece	 tek	 bir	
pagan	metni	daha	sonradır).	Onların	yerini	 “Cennetin	Efendisi”	veya	 “Cennetin	ve	Yeryüzünün	
Efendisi”	 ve	 “Merhametli”	 (Raḥmānān)	 tabirleriyle	 tek	 tanrılı	 ifadeler	 almıştır.	Hıristiyanlık	 ve	
Yahudilik	 aynı	 terminolojiyi	 kullanarak	 putperestliğin	 yerine	 geçmiştir.	 (Ryckmans,	 “The	 Old	
South	Arabian	Religion”,	s.	110).	

Bu,	 uzun	 bir	 süreç	 olması	 gerektiğini	 açıklayan	 kısa	 bir	 ifadedir.	 Bu	 noktada	 bu	
terminolojiden	bazı	 örnekler	 vermek	 faydalı	 olabilir.	Aşağıdaki	 bölüm	Chr.	Robin’in	 ikna	 edici	
çalışmasıdır	(Robin,	Judaïsme	et	christianisme	en	Arabie	du	Sud	d'après	les	sources	épıgraphıques	
et	archéologıques):	

Yahudi	Yazıtları	

1)	CIH	54336	

1.	{b}rk	/wtbrk	/	sm	/	rḥmnn	/	ḏbsmyn/	wyšr’l	/	w		

2.	‘lhhmw	/	rbyhd	/	ḍhrd’	/	‘bdhmw	/	…		

“Cennette	 kutsanmış	 ve	 övülmüş	 Merhametli	 olan	 adına,	 İsrail’in	 ve	 onların	 Tanrısı,	
kuluna	yardımcı	olan	Yahudilerin	Rabbi…”		

2)	Ry	53437	

1.	br’w/	l’l		

2.	mr’	/smyn	/	w’rḍn		

“Göklerin	ve	yerin	efendisi	Tanrı	için	inşa	ettiler.”		

3)	Hamilton	112938		

3.	lysm’n	/	r		

4.	ḥmnn		

5.	ṣlıh		

“Merhametli	olan,	onun	duasını	dinlesin.”		

4)	Ry	51539	

 
35	Bu	konuda	sürekli	bir	bilgi	artışı	vardır	ve	bazen	dışarıdan	birisinin	çözüm	bulması	zordur.	Burada	son	zamanlarda	
yer	 alan	 önemli	 ve	 faydalı	 makalelerden	 bazılarını	 listeliyorum.	 Yayın	 yılı	 sırasına	 göre:	 J.	 Ryckmans,	 “Le	
christianisme	en	Arabie	du	Sud	préislamique”;	Höfner,	“Die	vorislamischen	Religionen	Arabiens”;	Robin,	“Judaïsme	
et	christianisme	en	Arabie	du	Sud	d'après	les	sources	épigraphiques	et	archéologiques”;	Beeston,	“The	Religions	of	
Pre-Islamic	Yemen”.	

36	Abdallah,	“The	Inscription	CIH	543.	A	new	reading	based	on	the	recently	found	original”.	Tek	tanrılı	Sebe	Yazıtı,	G.	
Ryckmans	 (“Les	 Inscriptions	 monothéistes	 sabéennes”)	 tarafından	 ele	 alınmıştır.	 Bilinen	 verilerin	 tam	 kapsamı,	
çeşitli	 sıfatların	 ve	 başlıkların	 kullanımı	 için	 bkz.	 Robin,	 “Judaïsme	 et	 christianisme	 en	Arabie	 du	 Sud	 d'après	 les	
sources	épigraphiques	et	archéologiques”.	

37	 G.	 Ryckmans,	 “Inscription	 sud-arabes	 (don	 iéme	 série)”,	 s.	 308-312,	 Robin’in	 restorasyonu	 ile	 “Judaïsme	 et	
christianisme	en	Arabie	du	Sud	d'après	les	sources	épigraphiques	et	archéologiques”,	s.	95.	Bu,	büyük	olasılıkla	bir	
sinagog	içerisindeki	bir	tapınağa	ithaftır.	

38	Brown	and	Beeston,	“Sculptures	and	Inscriptions	for	Shahwa”,	s.	57-60.	
39	G.	Ryckmans,	“Inscription	sud-arabes	(dixiéme	série)”,	s.	314-315.	
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6.	brḥmnn	/	rbhwd		

“Yahudilerin	efendisi	merhametli	olana	andolsun.”		

5)	Ry	52040	

4.	Imr’hm		

5.	w	/	rḥmnn	/	b’l	/smyn	/	lhmrḫw	/	w’ḥškt		

6.	hw	/wwwldhw	/	rḥmnn	/	ḥyy	/	hyw	/	sdqm	/	w		

7.	mwt	/	mwt	/	şdqm	/	wlḫmrhw	/	rḥmnn	/wld		

8.	m	/	slḥm	/	sm’m	/	lsmrḥmnn		

4.	“Rableri	için”		

5.	 Merhametli	 Olan,	 Cennetin	 Efendisi,	 böylece	 bir	 kimseye	 ve	 onun	 eşlerine	 ihsanda	
bulunan	

6.	ve	çocuklarına,	Merhametli	Olan,	adaletli	bir	yaşam	sürdüren	ve	

7.	adaletle	öldüren.	Ve	Merhametli	Olan,	ona	çocuklar	bahşeder;	

8.	sağlıklı	olanların	Merhametli	Olan’ın	adı	için	savaşacağı…”	

6)	Ry	50841		

10.	…w’’lhn	/	ḍlhw	/	smyn	/w’rḍn	/	lyṣrnn	/	mlkn…		

11.	…wtrḥm	/	‘ly	/	kl	/	‘lm	/rḥmnn	/	rḥmk	mr’	/	‘t		

…	“ve	yerin	ve	göğün	sahibi	olan	Tanrı,	kralımızı	koruyacaktır...	

…	ve	bütün	dünyaya	merhamet	et,	ey	Merhametli	Olan,	Rab	sensin.”	

Hıristiyan	Yazıtları	

7)	RES	390442	

16.	…bsm	/	rḥmn	/	wbnhw	/	krs̄ts̄	/	ḡlbn		

“…Merhametli	Olan	ve	Onun	oğlu	Mesih	adına,	muzaffer”	

8)	Ry	50643		

1.	+bḫyl	/	rḥmnn	/	wms̄ḥkw	/	mlkn	/	‘brh	/	…		

8.	…..wqflw	/	bn	/	ḥl		

9.	[b]n	|	[b]ḫyl	|	rḥmnn	

+	“Merhametli	Olan	ve	O’nun	Mesih’inin	kudretiyle,	Kral	Abraha…	

…	Böylece	Abraha,	Merhametli	Olan’ın	kudretiyle	Haliban’dan	döndü.”	

Chr.	Robin	tarafından,	rḥmnn’ın	kullanımı	ve	“göğün	ve	yerin	efendisi”	gibi	diğer	sıfatlar	
hakkında	 yapılan	 kapsamlı	 analiz,	 Yahudiliğin	 Sebe	 krallığında	 iyi	 bir	 yer	 edindiğini	

 
40	G.	Ryckmans,	“Inscription	sud-arabes	(on	iéme	série)”,	s.	99-105.	
41	G.	Ryckmans,	“Inscription	sud-arabes	(dixiéme	série)”,	s.	295-303.	
42	G.	Ryckmans,	Une	inscription	chrétienne	sabéenne	Musées	d’Antiquités	d’Istanbul”.	
43	G.	Ryckmans,	 “Inscription	sud-arabes	 (dixiéme	 série)”,	 s.	278.	Ayrıca	rḥmnn	/	wmlḥkw	CIH	541	1.	2-3’e	de	dikkat	
edin.	
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göstermektedir.	Hıristiyanlık,	 6.	 yüzyılda	Abraha’nın	komutası	 altında	kurulan	bölgeye	 geç	bir	
zamanda	 yerleşmiştir.	 Bu	 zamanlarda	 Geç	 Sebe	 yazıtları	 özellikle	 Hıristiyanlaşmıştır.	 Bundan	
kısa	bir	süre	sonra	Sebe	dilinde	yazım	son	bulmaktadır.		

Sebe	dilindeki	rḥmnn	kullanımı	Allah’ın	hem	sıfatı	hem	unvanı	olan	er-raḥmān’ın	kökeni	
miydi?	 Nöldeke,	 bunun	 böyle	 olduğu	 ve	 rḥmn’ın	 kökenine	 gelince	 raḥman’ın	 kullanımın	 eski	
İbranice	 ve	 raḥmana’nın	 İbranice	 ve	 Aramice	 olduğu	 konusunda	 net	 bir	 görüşe	 sahipti.44	 Son	
ifade	konusunda	kesinlikle	onunla	hemfikir	olunabilir.	Bu,	birkaç	yıl	önce	Yemen’de	bulunan	iki	
yazıtın	 yayınlanmasıyla	 daha	 da	 ikna	 edici	 bir	 hale	 geldi.	 M.S.	 4.	 yüzyılın	 sonundan,	 Bayt	 al-
Ashwal’dan45	 gelen	 ilk	 metin,	 hem	 İbranice	 hem	 de	 Sebe	 dilini	 içermekteydi.46	 Yhwd’47	
tarafından	 yazılan	 Sebe	 metni,	 bir	 sinagog	 inşasına	 ithaf	 edilen	 bir	 yazıttır.	 İbranice	 metin	
kısadır:	ktb	Yhwdh	 zkwr	 ltwb	 ‘mn	 slwm	 ‘mn.	 Bayt-	 al-Hader’den48	 diğer	 yazıt	 ise	W.	W.	Müller	
tarafından	 bir	 caminin	 zeminine	 yerleştirilmiş	 şekilde	 bulunmuştur.	 Bu	 yazıt	 İbranice’dir	 ve	
yirmi	dört	Mishmarot49	-“rahiplere	ait	nöbetler”-	listesinin	bir	kısmını	kapsar.50	Gerçek	rḥmnn’a	
Bayt	 al-Ashwal	 yazıtında	 rastlanmamaktadır,	 fakat	 rḥmnn’ın	 dayandığı	 model	 –	 raḥman	
raḥmana	 -	 Yahudi	 ayininde	yaygın	olarak	kullanılmıştır.	Bundan	dolayı,	 Yahudi	dini,	 sosyal	 ve	
politik	etkisinin	güçlü	olduğu	bir	dönemde	Sebe	dilinde	gelişen	rḥmnn	kullanımının	Hıristiyanlar	
tarafından	benimsenmiş	olması	şaşırtıcı	değildir.	

Bununla	beraber,	Güney	Arabistan	kültürünün	Mekke	ve	Medine	gibi	şehirler	üzerindeki	
etkisi	 sınırlı	 görüldüğü	 için,	 er-raḥmān’ın	 kökeninin	 rḥmnn	 olduğu	 konusunda	 şüpheler	
mevcuttur.	 er-Raḥmān’ın	 Hz.	 Muhammed’den	 önce	 Arapçanın	 kendisinde	 kullanıldığına	 dair	
bulgular	 vardır.51	 Nöldeke	 ve	 bazı	 kimseler,	 erken	 bir	 tarihte	 er-raḥmān	 kullanımının	 Hz.	
Muhammed	 tarafından	 Allah’a	 denk	 olduğunu	 belirtmişlerdir.52	 Onun	 bu	 kullanımının	
kaynağının	 doğrudan,	 Medine	 Yahudileri	 ve	 Arap	 Yarımadasının	 tek	 tanrılı	 eğilimlere	 sahip	
Arapları	 ve	 başkalarının	 da	 yer	 aldığı	 kimseler	 arasında	bağlantısı	 bulunduğu	 ileri	 sürülebilir.	
Hz.	 Muhammed,	 Medine	 döneminden	 önce	 bile	 Yahudilerle	 temas	 halindeydi	 ve	 onların	
dinlerinden	haberdardı.	er-Raḥmān	er-Raḥīm	“merhametli”,	“şefkatli”	ikili	sıfatının,	İbranice	dua	
ve	 niyazlarda	 yaygın	 olarak	 kullanılan	 İncil’deki	 raḥum	 we-ḥannun	 örneği	 göz	 önünde	
bulundurulabilir.	

Yukarıdaki	 tartışma,	 Yahudilik	 ve	 Hıristiyanlığın	 Hz.	 Muhammed	 üzerindeki	 göreceli	
etkisine	ilişkin	daha	büyük	bir	sorunun	parçası	olarak	değil;	daha	ziyade	mevcut	bilgiler	ışığında	
er-raḥmān	sıfatının	kökenini	tespit	etmeye	yönelik	bir	girişimdir.	

 
44	 Nöldeke-Schwally,	 Geschichte	 des	 Qorans2	 I,	 I:I	 12.,	 n	 I,	 III.	 Nöldeke	 ayrıca	 Süryanicenin	 kaynak	 olamayacağını	
belirtmiştir.	 Bu	 makalenin	 tamamlanmasına	 doğru	 bu	 nota	 rastladım	 ve	 Altmeister’in	 görüşlerini	 güncel	 hale	
getirdiğimi	 öğrenmek	 beni	 gerçekten	 mutlu	 etti.	 Sonra	 Nöldeke,	 yıllar	 önce	 raḥmana’nın	 Hıristiyanlıkta	
kullanılmadığına	 dair	 inandırıcı	 bir	 noktaya	 değinmiştir.	 Yıllar	 boyunca	 onun	 Yahudi	 kökenini	 reddeden	 Bell,	
Introduction	to	the	Qur’ān,	s.	143,	gibi	bilginler	olmuştur.	Bu,	W.	M.	Watt’ın	Bell’in	giriş	bölümü	revizyonunda	(Bell’s	
Introduction	to	the	Qur’ān,	s.	152)	tekrar	edildi,	ancak	Bell	ölümünden	sonra	yayınlanan	Commentary	of	the	Qur’an	
(1991)	 Nöldeke’ye	 atıfta	 bulunarak	 “Bu	 muhtemelen	 geç	 İbranice’den	 ödünç	 alındı.”	 şeklinde	 açıklamalarda	
bulunmaktadır.	

45	Bayt	al	Ashwal,	Yemen’de,	ülkenin	başkenti	San’a'nın	yaklaşık	13	mil	(veya	21	km)	kuzeyinde	bir	yerdir.	(Çevirmen	
Notu)		

46	 İlk	 olarak	 1970	 yılında	 Garbini’nin	 “Una	 bilingue	 sabeo-ebraica	 da	 Zafar”	 adlı	 eserinde	 yayınlandı.	Müzakere	 ve	
bibliyografya	için	bkz.	Naveh,	‘al	pesefes	ve-even	(“On	Stone	and	Mosaic”),	s.	140-141.	

47	Bir	çeşit	damgalama	şeklindeki	yazı	biçimi.	(Çevirmen	Notu)	
48	Bayt	al-Hader,	Yemen’de	bulunan	bir	yerdir.	(Çevirmen	Notu)	
49	Yahudi	rahiplerin	Kudüs’teki	Tapınakta	hizmet	amaçları	için	bölündükleri	gruplardır.	(Çevirmen	Notu)	
50	Naveh,	‘al	pesefes	ve-even	(“On	Stone	and	Mosaic”),	s.	142-143.	Müller,	orada	bir	sinagogun	varlığını	doğrulayan	Sebe	
yazıtlarını	haber	vermiştir.	

51	 Bazı	 İslam	 öncesi	 şairler	 Jeffery	 tarafından	 alıntılanmıştır.	 İbrani	 Üniversitesi’nde	 Arap	 Şiiri	 Dizini	 dosyalarını	
kontrol	ettiği	 için	Prof.	A.	Arazi’ye	minnettarım.	O,	er-raḥmān’ı	Ümeyye	b.	Ebi’s-Salt,	Fudayl	b.	 İyâz,	Hansâ,	Abîd	b.	
Ebras,	 Hüzeyl	 ve	 diğerlerinin	 dizelerinde	 buldu.	 Mekkelilerin,	 Furkân	 25/61’deki	 bu	 unvana	 tepkisi	 birçok	 âlim	
tarafından	belirtilmiştir.	

52	Bkz.	İsrâ	17/110.	Onlar,	kelimenin	daha	sonraki	sûrede	kullanımdan	kaldırılmasının,	bilgisiz	kimselerin	Allah	ile	er-
Raḥmān’ın	 iki	 ayrı	 ilah	 olduğunu	 düşünmeye	 meyletmiş	 olmalarından	 kaynaklanmış	 olabileceğini	 öne	
sürmüşlerdir.”.	Bell-Watt,	Bell’s	Introduction	to	the	Qur’	ān,	s.	153;	Welch,	“Allah	and	other	Supernatural	Beings,	etc.”.	
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John	R.	Searle,	Zihin:	Kısa	Bir	Giriş	(çev.	Deniz	Saraç),	Albaraka	
Yayınları,	İstanbul	2021,	292	Sayfa.	

 
İnsanı	 diğer	 canlılardan	 özsel	 olarak	 ayıran	 şeyin	 başta	 düşünme	 yetisi	 olmak	 üzere,	

diğer	 tüm	 zihinsel	 durumların	 varlığı	 ve	 dünyanın	 geri	 kalanıyla	 ilişkisinin	 ne	 olduğu,	 içinde	
bulunduğumuz	 dönemi	 en	 çok	 meşgul	 eden	 sorunların	 başında	 gelmektedir.	 Kartezyen	
düalizmin	 bize	 miras	 bıraktığı	 haliyle	 “zihin-beden”	 olarak	 adlandırılan	 bu	 sorun,	 çağdaş	
dönemde	felsefe,	psikoloji,	antropoloji,	bilişsel	bilim	ve	hatta	nörobiyoloji	alanlarında	önemli	bir	
araştırma	 konusu	 olarak	 karşımıza	 çıkmaktadır.	 Tarihsel	 anlamda	 zihin	 sorunun	 oldukça	 ilgi	
çekici	 bir	 öyküsü	 vardır.	 Geleneksel	 olarak	 anlaşıldığında	 zihin,	 fiziksel	 olandan	 çok	 farklı	 bir	
gerçekliğe,	 yani	 dağlar,	 ağaçlar	 veya	 moleküller	 gibi	 “fiziksel”	 fenomenlerle	 kıyaslandığında,	
uzamsal	 bir	 boyuta	 sahip	 olmayan	 fenomenal	 bir	 düzleme	 karşılık	 gelmektedir.	 Bu	 bağlamda	
zihnin,	gündelik	hayat	içerisinde	alışılmış	salt	fiziksel	süreçlere	benzemeyecek	biçimde	gizemli,	
olağandışı	 ve	 hatta	 mitolojik	 durduğu	 söylenebilir.	 Fakat	 zihin	 geleneksel	 haliyle	 anlaşıldığı	
takdirde,	 metafiziksel	 anlamda	 biri	 fiziksel	 diğeri	 zihinsel	 olmak	 üzere	 birbirinden	 farklı	 iki	
fenomenin	olduğunu	peşinen	kabul	etmek	anlamına	gelir	ki,	bu	da	fiziksel	olan	ile	zihinsel	olan	
arasındaki	ilişkinin	nasıl	sağlanabileceği	sorusunu	akla	getirecektir.	Çünkü	böylesi	bir	durumda,	
birbirinden	 tamamen	 farklı	 iki	 gerçeklik	 düzleminde	 arası	 nedensel	 ilişkilerin	 kurulması	
imkânsız	gibi	görünecektir.	Oysa	biliyoruz	ki	fiziksel	olandaki,	bedendeki	bir	değişim,	zihindeki	
herhangi	 bir	 şeye	 neden	 olabildiği	 kadar	 zihinde	 olan	 bir	 değişimde	 bedende	 bir	 şeye	 etki	
etmektedir.	 Ayağınızı	 taşa	 vurduğunuzda	 ağrı	 hissettiğiniz	 gibi,	 adım	 atmak	 istediğinizde	
gerçekten	adım	atıp	yürürsünüz.	O	halde	geleneksel	düalist	yaklaşımla	bakıldığında,	bu	türden	
durumlar	 nasıl	 olanaklı	 olacaktır?	 Belirtmek	 gerekir	 ki,	 düalist	 gerçeklik	 kavrayışıyla	 tatmin	
edici	bir	yanıta	erişmek	pek	mümkün	değildir.	Öte	yandan	yirminci	yüzyılda	bilimsel	alandaki	
gelişmeler	 çerçevesinde	 var	 olan	 gerçekliğin	 yalnızca	 fiziksel	 gerçeklik	 olduğunu	 savunan	 ve	
buradan	 hareketle	 zihin-beden	 sorununa	 materyalist	 bir	 açıklama	 getiren	 yaklaşımların	
güçlendiği	görülür.	Zihin-beden	sorununa	farklı	bir	yanıt	geliştiren	bu	yaklaşımların	birçok	farklı	
versiyonu	 (davranışçılık,	 fizikselcilik,	 işlevselcilik)	 ve	 buna	 bağlı	 olarak	 zihni	 açıklama	 tarzı	
olmakla	 birlikte,	 hepsinin	 birleştiği	 ortak	 nokta,	 zihinsel	 durumların	 (şayet	 varsalar)	 bir	 çeşit	
fiziksel	 durumlara	 indirgenebilir	 oldukları	 ve	 bunlardan	 başka	 bir	 şey	 olamayacakları	
görüşüdür.	Dolayısıyla	bu	yaklaşımlar	için	zihin-beden	sorunu	diye	bir	şey	yoktur;	zihin,	fiziksel	
süreçlerden,	 beynin	 aktivitelerinden	 ibarettir.	 Materyalist	 görüşlerin	 göze	 çarpan	 en	 sorunlu	
yönleri,	 zihnin,	 hiçbir	 suretle	 fiziksel	 süreçlere	 indirgenemeyecek	 olan	 öznel	 durumları	
(bilinçlilik	ve	yönelimsellik	gibi)	devre	dışı	bırakan	yaklaşımlarıdır.		

Bu	 noktada	 düalist	 ve	 materyalist	 yaklaşımların	 noksanlıkları	 karşısında,	 zihni	 ve	
zihinsel	 fenomenleri	 açıklamakta	 nasıl	 bir	 yol	 izlenmeli	 sorusu	 ön	 plana	 çıkmaktadır.	 Çağdaş	
dönemde	bu	tür	soruya	cevap	mahiyetinde	hazırlanan	ilk	çalışma	Gilbert	Ryle’ın	Zihin	Kavramı	
(Mind	 Concept)	 adlı	 eseridir.	 İnsanın	 zihin	 (ruh)	 ve	 beden	 adı	 verilen	 iki	 temel	 tözden	
oluştuğunu	 öne	 süren	 Kartezyen	 Düalizmi,	 “Makinedeki	 Hayalet”	 (Ghost	 in	 the	 Machine)	
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dogması	olarak	tanımlayan	ve	bu	dogmayı	yaptığı	saldırılarla	yıkmaya	çalışan	Ryle,	bir	yandan	
zihin-beden	 sorunun	 koskoca	 bir	 kategori	 hatasından	 kaynaklandığını	 ifade	 ederken,	 diğer	
yandan	zihinsel	yeti	ve	 faaliyetlerin	yalnızca	davranışsal	kapasite	ve	eğilimlerden	 ibaret	gören	
mantıkçı	davranışçı	sınırlı	bir	model	ortaya	koyar.	Thomas	Nagel’in	Her	şey	Ne	Anlama	Geliyor?	
(What	Does	It	All	Mean?)	adlı	çalışması	örneğinde	ise,	zihin-beden	sorunu	bağlamında	düalist	ve	
materyalist	 yaklaşımlar	 karşısında	 başka	 bir	 olasılığa	 dikkat	 çekmektedir.	 Bu	 olasılık,	 zihinsel	
yaşamın	 bedende	 cereyan	 etmesiyle	 birlikte,	 yine	 de	 tecrübelerin,	 hislerin,	 düşüncelerin	 ve	
arzuların	 bedendeki	 fiziksel	 süreçlerden	 ibaret	 olmamasıdır.	 Bu	 görüş,	 insanın	 bir	 beden	
olduğunu,	 ancak	 ona	 ilaveten	 bir	 ruh	 veya	 zihin	 olmadığını	 söylemekle	 birlikte,	 tüm	 sürecin	
fiziksel	 gerçekliğe	 indirgenemeyeceğidir.	 İşte	 burada	 değerlendirmesini	 yapacağımız	 John	 R.	
Searle’ün	Zihin:	Kısa	Bir	Giriş	(Mind:	A	Brief	Introduction)	adlı	eseri,	bir	bakıma	Nagel’in	zihin-
beden	sorununda	işaret	ettiği	başka	bir	olasılık	olabilir	görüşüne	hayat	verme,	deyim	yerindeyse	
onu	 ete	 kemiğe	 büründürme	 girişimi	 olarak	 kaleme	 alınan	 bir	 metin	 olarak	 karşımıza	
çıkmaktadır.	 Giriş,	 on	 bir	 bölüm	 ve	 sonsözden	 oluşan	 bu	 eser,	 2021	 yılında	 Deniz	 Saraç’ın	
çevirmenliği	 altında	 Türkçe	 literatüre	 kazandırılmış,	 Albaraka	 Yayınları	 tarafından	 basımı	
gerçekleştirilmiştir.	

Değerlendirmemize	konu	olan	Zihin	Kısa	Bir	Giriş	isimli	eser	hakkında	söylenecek	ilk	şey,	
okuru	 sadece	 tarihsel	 bilgilerle	 donatmakla,	 temel	 problemlere	 ve	 tartışmalara	 yönelik	 bir	
anlayış	kazandırmakla	yetinmeyen,	aynı	zamanda	zihinsel	fenomenleri	tasvir	etmek	için	tarihsel	
olarak	 miras	 alınan	 kategorileri	 ve	 bu	 kategorilerin	 taşıdığı	 varsayımları	 sorgulayıp,	 yeni	 bir	
düşünme	 tarzı	 sunması	 bakımından	 zihin	 felsefesi	 üzerine	 yazılan	 giriş	 kitapların	 çoğundan	
olumlu	anlamda	ayrışması	olacaktır.	Searle’ü	eseri	kaleme	almaya	iten	temel	sebep,	söz	konusu	
kategorilerin	 ve	 varsayımların	 eleştirel	 bir	 süzgeçten	 geçirilmeden	 benimsenip	 tartışılmasının	
yanlış	 teorilerin	 doğuşuna	 olanak	 sağlamasından	 hareketle,	 yanlışlığa	 yönelten	 unsurları	 gün	
yüzüne	çıkarma	isteğidir.	Bu	meyanda	eserde	işaret	edilen	yanlış	yaklaşımlardan	ilki,	geleneksel	
söz	 dağarcığında,	 “zihinsel”	 ve	 “fiziksel”i	 birbirine	 karşı	 dışlayıcı	 bir	 şekilde	 tanımlanmasının	
sorgulanmadan	 kabul	 edilmesidir.	 Searle	 için	 düalist	 ve	 materyalist	 görüşlerin	 çoğunluğu,	
böylesi	 bir	 kabulün	 ürünleridir.	 İkincisi	 ise,	 zihin	 gibi	 oldukça	 karmaşık	 bir	 fenomenin	
anlaşılması	 hususunda,	 geleneksel	 düşünme	 tarzının	 tek	 bir	 boyuta	 odaklanan	 okuma	
alışkanlığıdır.	Oysa	Searle,	zihnin	nasıl	çalıştığını	anladığımızı	düşünebilmemizden	evvel	bir	dizi	
temel	 soruna,	 özgür	 irade-zihinsel	 nedensellik-bilinçdışının	 doğası-	 algının	 analizi	 ve	 benlik	
kavramına	 açıklık	 getirilmesinin	 elzem	 olduğunu	 düşünür.	 Bu	 bağlamda	 eser,	 sadece	 zihnin	
yapısı	ve	işleyişi,	tarihsel	arka	planı	gibi	hususlar	yanı	sıra,	zihin	felsefesi	ile	ilgili	birtakım	temel	
sorunları	da	dikkate	alarak	on	bir	bölümden	oluşmaktadır.	Buna	mukabil	eserin	ön	plana	çıkan	
yenilikçi	ve	özgün	boyutu	şudur:	zihin-beden	sorununa	çözüm	önerisi	sunan	bilinç	teorisi.		

Bu	 hususlar	 ilki,	 ilk	 beş	 bölüm	 dâhil	 olmak	 üzere,	 eserin	 hacimsel	 olarak	 neredeyse	
yarısını	 meşgul	 etmektedir.	 Searle,	 birinci	 bölümde	 Kartezyen	 düalizmin	 temel	 iddialarını,	
karşılaştığı	 güç	 sorunları	 ve	 bunlara	 karşı	 sunduğu	 çözüm	 önerilerini	 irdelerken,	 ikinci	 ve	
üçüncü	 bölümde	 düalizmden	materyalizme	 geçiş	 sürecini,	 çeşitli	materyalist	 görüşlerin	 temel	
argümanlarını	ve	bu	argümanlara	karşı	getirilen	eleştirileri	incelemektedir.	Bu	üç	bölümü	Searle,	
ne	düalizmi	ne	de	materyalizmi	tek	başına	kabul	edilebilir	olmadığını,	fakat	buna	rağmen	bizlere	
tek	 seçeneklermiş	 gibi	 sunulduğuna	 dikkat	 çekerek	 kasvetli	 bir	 entelektüel	 haletiruhiyeyle	
bitirmekle	 birlikte,	 dördüncü	 bölümde	 açıklayacağı	 bilinç	 teorisini,	 “biyolojik	 natüralizm”i	
kendisinden	oldukça	emin	bir	şekilde	sunmaktadır.	Searle	zihin-beden	sorununa	dair	çözümün	
ilk	 aşaması,	 konu	 hakkında	 yapılan	 tartışmalarda	 kullanılan	 kavramların	 (“zihin”,	 “beden”,	
“zihinsel”,	 “fiziksel”,	 “nedensellik”,	 “özdeşlik”),	 çözüm	için	gereken	araçlar	olmak	şöyle	dursun,	
bilakis	 mevzubahis	 zorlukların	 kaynağı	 olduklarını	 tespitidir.	 Bu	 güç	 kavramlara	 yapılan	
açılımlar	en	önemli	olanı,	sadece	zihin	felsefesi	 için	değil,	genel	olarak	felsefenin	tüm	dallarına	
sirayet	etmiş	olan	“zihinsel”	ve	“fiziksel”	sözcüklerinin	birbirinin	dışlayan	ontolojik	kategoriler	
olarak	 adlandırılan	 geleneksel	 varsayımıdır.	 Bu	 varsayıma	 göre	 “zihinsel	 olarak	 zihinsel	 olan,	
fiziksel	olarak	fiziksel	olanı	dışlar.”	(s.117)	Buradaki	“dışlar”	yargısı,	her	iki	kategoriyi	oluşturan	
özelliklerin	birbirini	dışlayıcı	biçimde	karşıt	konumlandırılmasına	dayanmaktadır.		
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Zihinsel	 Fiziksel	
Öznel	 Nesnel	
Niteliksel	 Niceliksel	
Yönelimsel	 Yönelimsel	Olmayan	
Uzama	sahip	olmayan	 Uzama	sahip	olan	

Yukarıdaki	 tabloya	 bakıldığında,	 zihinsel	 olanın	 fiziksel	 olandan	 bariz	 biçimde	 farklı	
olduğu	 düşünülebilir.	 Ancak	 Searle’e	 göre	 zihinsel	 ve	 fiziksel’in	 geleneksel	 tanımları,	 bilimsel	
olgular	 söz	 konusu	 olduğunda	 geçerliliğini	 yitirmektedir.	 Bir	 örnekle	 söylersek,	 geleneksel	
anlamda	fiziksel	olanın	en	bariz	tanımı	uzama	sahip	olmaktır,	ancak	çağdaş	kavrayışımıza	göre	
fiziksel	olan	bundan	daha	karmaşık	bir	yapıyı	ifade	eder.	Söz	gelimi	elektronlar,	kütle	noktaları	
olarak	 fiziksel	 dünyaya	 ait	 olmakla	 birlikte	 geleneksel	 tanıma	 göre	 uzama	 sahip	 değillerdir.	
Searle’e	 göre	 söz	 konusu	 karşıt	 niteliklerden	 zihinsel	 olanların	 büyük	 bir	 kısmı	 fiziksel	 olanla	
son	derece	uyumludur,	geri	kalanları	(örneğin,	nicelik-nitelik	arasındaki	ayrım)	ise	uydurmadır.	
Dolayısıyla	 Searle,	 geleneksel	 kategorileri	 gerçeklere	 uyacakları	 şekilde	 yeniden	 gözden	
geçirildiğinde,	“zihinsel	olarak	zihinsel	olanın	fiziksel	olarak	fiziksel	olduğunu”	onaylamakla	ilgili	
bir	sorun	kalmayacağını	belirtir.	(s.119)	Peki,	bu	noktada	Searle’ün	materyalist	yaklaşımlardan	
farkı	nedir?	En	bariz	fark,	zihni	ve/veya	bilinci	materyalistler	gibi	üçüncü-kişi	ontolojisine	sahip	
nesnel	bir	fenomen	olarak	değil,	birinci-kişi	ontolojisine	sahip,	yani	niteliksel,	öznel	ve	hissî	bir	
fenomen	olarak	beyinde	 gelişen	bir	 süreç	 olarak	 görmesidir.	 Bu	 farkın	düalist	 yaklaşımlardan	
ayrıştığı	nokta	ise,	zihni	ontolojik	olarak	indirgenemez	görmekle	birlikte	nedensel	olarak	fiziksel	
dünyanın	 bir	 parçası	 görmesidir.	 Searle	 zihin-beden	 sorununa,	 iki	 ayrı	 varlıktan	 ziyade	 aynı	
sistemin	farklı	düzeyleri	olarak	gören	bir	çözüm	önerisi	sunmaktadır.	Kanaatime	göre	bu	çözüm	
önerisi,	 aynı	 zamanda	 gerçeklik	 konusunda	 yüzyıllardır	 hâkim	 metafiziksel	 doktrin	 olan	 biri	
zihinsel	ve	diğeri	 fiziksel	olmak	üzere	 iki	 farklı	dünya	 tasavvurunu	geçersiz	kılmaktadır	ki,	bu	
nokta	eserin	en	güçlü	mesajlarından	birisini	oluşmaktadır.	

Searle’ün	 zihin-beden	 sorununa	 getirdiği	 çözümün	 ikinci	 aşaması	 ise,	 zihinsel	
durumların	 biyolojik	 karakterini	 öne	 çıkaran,	 bilinç	 hakkında	 “biyolojik	 doğalcılık”	 olarak	
adlandırdığı	dört	iddiadan	oluşan	önerme	dizisidir:	(s.114-115)	

1- Bilinçli	 durumlar,	 öznel	 ontolojileriyle	 birlikte	 gerçek	 dünyadaki	 gerçek	
fenomenlerdir.		

2- Bilinçli	durumlara	tamamen	beyindeki	nörobiyolojik	süreçler	neden	olur.	
3- Bilinçli	durumlar	beyinde	beyin	sisteminin	özellikleri	olarak	gerçekleştirilirler.	
4- Bilinçli	durumlar	gerçek	dünyanın	özellikleri	olarak	nedensel	işlev	görürler.	

Yukarıda	 açıklanan	 bilinç	 teorisinin	 her	 iki	 aşamasından	 çıkan	 sonuç,	 tüm	 zihinsel	
durumlar	 nörobiyolojik	 süreçlerin	 nedensel	 etkisiyle	 ortaya	 çıkarlar,	 ancak	 ontolojik	 açıdan	
nesnel	düzleme	indirgenemez	bir	şekilde	öznel	deneyimlerden	oluşan	fenomenler	olarak	gerçek	
dünyanın	parçası	olurlar.		

Tüm	 bunlardan	 sonra,	 eserin	 literatüre	 katkısı,	 dili	 ve	 üslubu	 hakkında	 şunlar	
söylenebilir:	Eserde	 işlenen	bilinç	kuramı	 son	derece	yenilikçi	ve	özgündür	ve	bu	açıdan	eser,	
özellikle	 Türkiye’de	 gelişmekte	 olan	 zihin	 felsefesi	 literatürüne	 kayda	 değer	 bir	 katkı	
sunmaktadır.	Tartışılan	konuların	önbilgisi	olmayan	kimseler	için	bile	gayet	anlaşılır	bir	tarzda	
kaleme	 alınan	 eser,	 özellikle	 çevirmenin	 de	 özverisiyle	 akıcı	 bir	 üsluba	 sahiptir.	 Ayrıca	
çevirmenin	 gerek	 eserde	 sıklıkla	 geçen	 teknik	 kavramları,	 köşeli	 parantez	 içerisinde	
orijinalleriyle	 birlikte	 vermesi,	 gerekse	 yazarın	 geliştirdiği	 bazı	 kavramsallaştırmaların	
Türkçe’ye	 uygunluk	 açısından	 aktarılamadığı	 kimi	 yerlerde	 yapılan	 zorunlu	 dilsel	 tercihler	 ve	
bunların	 orijinal	 kullanımları	 hakkında	 uyarılarda	 bulunması	 gibi	 dil	 ve	 üslup	 açısından	
gösterdiği	hassasiyet,	yazarın	tam	olarak	kastettiği	şeyin	okur	tarafından	anlaşılır	hale	gelmesi	
bakımından	oldukça	kıymetlidir.	 Sonsöz	olarak	denilirse,	 John	R.	Searle’ün	Zihin:	Kısa	Bir	Giriş	
adlı	 eseri,	 zihin	 felsefesine	 ilişkin	 temel	 konuları	 ve	 güncel	 tartışmaları	 okur	 için	 kendi	 adına	
düşünebilir	hale	getirebilmeyi	başarılı	bir	şekilde	sağlamış	güzide	bir	giriş	kitabıdır.		
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Kurtuluş	Cengiz-Önder	Küçükural-Hande	Gür,	Türkiye’de	Spiritüel	
Arayışlar	(Deizm,	Yoga,	Budizm,	Meditasyon,	Reiki	vb),	İletişim	
Yayınları,	İstanbul	2021,	365	Sayfa.	

Bu	eser,	TÜBİTAK	1001	programı	tarafından	desteklenen	ve	Dr.	Öğretim	Üyesi	Kurtuluş	
Cengiz	 tarafından	 1	 Ekim	 2018	 –	 1	 Mart	 2020	 tarihleri	 arasında	 yürütülen	 117K270	 kodlu	
“Türkiye’de	 Spiritüel	 Arayışlar”	 adlı	 araştırma	 projesinin	 verilerinden	 yararlanılarak	
hazırlanmış	 ve	kitap	haline	 getirilmiştir.	Bu	 çalışma,	 künyede	 ismi	 zikredilen	üç	 yazarın	ortak	
gayretleriyle	ortaya	çıkmıştır.	Araştırmanın	temel	amacı;	Türkiye’de	giderek	popüler	hale	gelen	
yoga,	 reiki1,	meditasyon,	astroloji	gibi	alternatif	 inançlar	ve	spiritüel	pratiklerin	bu	popülerliği	
elde	etmesindeki	temel	dinamiklerin	tespit	edilmesi	olarak	ifade	edilmiştir	(s.12).	Araştırmanın	
temel	 problemi	 ise	 büyük	 çoğunluğu	 Müslümanlardan	 oluşan	 ülkemizde	 yazarların	 ifadesine	
göre	 normal	 şartlarda	 kabul	 görmemesi	 gereken	 bu	 spiritüel	 arayışlara	 duyulan	 ilginin	
toplumsal	olarak	ne	anlama	geldiği	ve	bu	spiritüel	pratiklerin	nasıl	yaşandığı	sorularıyla	ortaya	
konulmuştur	(s.13).		

Çalışma	 için	veriler	 toplanırken	hem	nitel	hem	de	nicel	araştırma	yöntemleri	bir	arada	
kullanılmıştır.	Araştırmacılar,	84	kişiyle	kartopu	tekniği	kullanarak	derinlemesine	görüşmeler	ve	
528	 kişiyle	 de	 çevrimiçi	 anket	 yapmıştır.	 Ayrıca	 çeşitli	 spiritüel	 ortamları	 ziyaret	 ederek	
oralarda	bizzat	katılımcı	gözlemler	yapma	imkânı	da	bulmuşlardır.	

Eser;	 çalışmaya	 dair	 bilgiler	 verilen	 ve	 birinci	 bölüm	 olarak	 zikredilen	 giriş	 kısmı	 ve	
dokuzuncu	bölüm	olarak	zikredilen	sonuç	kısmı	hariç	toplam	yedi	bölüm,	kaynakça	ve	eklerden	
oluşmaktadır.	İkinci	bölümde	spiritüel	arayışlarla	ilgili	temel	kavramlara	ve	olgusal	tartışmalara	
yer	 verilmiştir.	 Sekülerleşme	 ile	 birlikte	 dinin	 toplum	 üzerindeki	 etkisinin	 azalacağını	
söyleyenlerin	 yanıldığı	 ifade	 edilerek	 (s.33)	 bu	 bölüme	 giriş	 yapılmıştır.	 Ayrıca	 sekülerleşme	
bağlamında	 dinin	 toplumdaki	 yeri	 ve	 modern	 çağdaki	 konumu	 tartışılmıştır	 (ss.33-43).	 Bu	
bölümün	 ilerleyen	 kısımlarında	 yeni	 dini	 hareketlerin	 temel	 inanç	 öğretileri,	 ortaya	 çıkış	
süreçleri	 ve	 mensuplarıyla	 ilgili	 okuyucunun	 bilgilendirilmesinin	 yanı	 sıra	 bu	 hareketlerin	
insanlardaki	 spiritüel	 arayışların	 bir	 sonucu	 olarak	 ortaya	 çıktığı	 konusuna	 temas	 edilmiştir	
(ss.44-52).	 Dahası	 insanların	 bu	 arayışlara	 yönelmesindeki	 asıl	 etkenin	 manevi	 arayışlar	
olduğunun	 ifade	 edilmesi	 (s.62)	 bu	 bölümdeki	 en	 dikkat	 çekici	 noktalardan	 bir	 tanesidir.	
Spiritüel	arayışlar	ile	ilgili	Türkiye’de	yapılan	çalışmaların	değerlendirmesi	yapılarak	bu	bölüm	
nihayete	 erdirilmiştir.	 Bu	 literatür	 değerlendirmesinde	 spiritüel	 arayışlarla	 ilgili	 ülkemizde	
yapılan	çalışmaların	oldukça	sınırlı	olduğu	belirtilmiştir.	Bunun	yanında	bu	çalışmaların	büyük	
çoğunluğunun	ortaya	özgün	bir	şeyler	koymaktan	ziyade	Batı’daki	literatürü	Türkiye’ye	tanıtma	
amacı	 güttüğüne	 ve	 genellikle	 ilahiyat	 fakültelerinde	 yapıldığına	 değinilmiştir.	 Yeni	 Dini	
Hareketler	 konusu	ülkemizde	 görece	 yeni	 bir	 konudur.	 Yeni	Dini	Hareketler	hakkında	yapılan	
çalışmalar	 genellikle	 betimleyici	 temel	 bilgiler	 vermekten	 ibarettir.	 Bu	 durumun,	 mezkur	
çalışmaların	 büyük	 çoğunluğunun	 dinler	 tarihi	 alanında	 yapılmasından	 kaynaklı	 olduğunu	
düşünmekteyiz.	Bundan	sonra	yapılacak	olan	çalışmaların;	Türkiye’de	müntesibi	bulunan	ancak	
henüz	hakkında	çalışma	yapılmamış	olan	Yeni	Dini	Hareketler,	bu	hareketlerin	topluma	etkileri	
ve	toplumun	bu	hareketleri	nasıl	algıladığı	gibi	sosyolojik	yönlerden	ele	alınmasıyla	bahsi		geçen	
alanda	daha	zengin	bir	literatürün	ortaya	çıkmasına	katkı	sağlayacağını	söyleyebiliriz.		

“Türkiye’de	Spiritüel	Arayış	Dinamikleri”	başlığıyla	zikredilen	üçüncü	bölüm	ve	bundan	
sonraki	 bölümler	 yazarların	 alan	 araştırması	 ile	 ilgili	 bulgularına	 yer	 verdikleri	 kısımlar	
olmuştur.	 Bu	 bölümün	 hemen	 başlarında	 sekülerleşmenin	 Türkiye’ye	 gelişi,	 İslamcı	 olarak	
bilinen	 mevcut	 siyasi	 iktidara	 rağmen	 nasıl	 mesafe	 kat	 ettiği	 ve	 sekülerizmin	 sonucu	 olarak	
ortaya	 çıkan	 spiritüel	 arayışların	 dönemlere	 göre	 Türkiye’deki	 var	 olma	 durumuna	 yer	
verilmiştir.	 Yine	 bu	 bölümde	 insanları	 spiritüel	 arayışlara	 iten	mikro	 faktörlerin	 neler	 olduğu	
konusu	üzerinde	durulmuştur.	İnsanların	sosyo-ekonomik	durumları,	kişisel	hayatlarındaki	(iş,	

 
1 Yirminci	yüzyılın	başında	Japonya'da	ortaya	çıkan,	enerji	aktarımı	ile	ruhsal	şifa	vermeye	dayalı	olduğuna	inanılan	
bir	tekniktir. 
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aile	vb)	yaşadıkları	bazı	travmalar,	yine	katılımcıların	yaşadıklarını	iddia	ettikleri	bazı	mucizevi	
olaylar	 ve	 orta	 sınıfın	 gittikçe	 yalnızlaşması	 şeklinde	 dört	 ana	 başlıkta	 zikredilen	 mikro	
nedenlerden	 dolayı	 insanların	 spiritüel	 arayışlara	 yöneldiğine	 temas	 edilmiştir.	 Bu	 bölümde	
katılımcılarla	 yapılan	 röportajların	 en	 azından	bir	 kısmına	doğrudan	 alıntı	 yapılması	 konunun	
daha	somut	ve	anlaşılır	olması	açısından	artı	bir	yön	olarak	ifade	edilebilir.	

“Spiritüel	 İnançlar	 ve	 Pratikler”	 başlığıyla	 yer	 verilen	 dördüncü	 bölüm	 “Spiritüel	
İnançlar”	 ve	 “Spiritüel	 Pratikler”	 olmak	 üzere	 kendi	 içinde	 iki	 alt	 başlığa	 sahiptir.	 Spiritüel	
inançlardan	 bahsedilen	 ilk	 kısımda	 yazarlar,	 çoğunlukla	 bu	 inançların	 katılımcılar	 tarafından	
nasıl	 tanımlandığına	 yer	 vermişlerdir.	 Bu	 inançlar	 hakkında	 yapılan	 tanımların	 hislere	
dayanması	ve	kişiden	kişiye	değişkenlik	göstermesinden	dolayı	net	bir	tanım	yapmanın	oldukça	
zor	 olduğu	 özellikle	 vurgulanmıştır	 (s.177).	 Bu	 bölümdeki	 ikinci	 alt	 başlıkta	 ise	 katılımcıların	
yoga,	meditasyon,	reiki	gibi	spiritüel	pratikleri	uygulama	ve	bu	pratiklere	yaklaşımlarının	nasıl	
olduğu	üzerinde	durulmuştur.	

Beşinci	 bölümde	 spiritüellik	 ve	 toplumsal	 cinsiyet	 konuları	 ele	 alınmış	 ve	 spiritüellik	
bağlamında	toplumsal	cinsiyet	konusu	tartışılmıştır.	Spiritüel	uygulamalara	katılanların	cinsiyet	
durumları	 incelenmiş	 ve	 katılımcıların	 büyük	 çoğunluğunun	 kadın	 olduğu	 ifade	 edilmiştir	
(s.216).	Çünkü	kadınların	erkeklere	nazaran	 “gerçekte	 istediğim	şey	nedir,	ne	 tür	bir	 insanım,	
bu,	gerçekten	ben	miyim?”	gibi	soruları	zihinlerinde	daha	çok	barındırdıkları	noktası	üzerinde	
durulmuştur	 (s.215).	 Ayrıca	 kadınların	 ve	 erkeklerin	 cinsiyetleri	 bağlamında	 bu	 spiritüel	
uygulamaları	nasıl	anlamlandırdıkları	sorularına	cevaplar	verilmeye	çalışılmıştır.	Buna	ek	olarak	
bu	uygulamalarda	yer	alan	kadınlar	ve	erkekler	arasındaki	sevgi	ve	cinselliğin	toplumsal	cinsiyet	
bağlamında	 değerlendirilmesi	 yapılmıştır	 (ss.229-240).	 Araştırmacıların	 kullandığı	 örneklem	
grubunun	bu	değerlendirmelerin	yapılabilmesi	 için	yeterli	olduğu	söylenebilir.	Bunun	yanında	
spiritüel	 arayışlara	 kadınların	 erkeklere	 nazaran	 daha	 ilgili	 olması	 sonucuna	 varılması	 bu	
konudaki	öngörülerimizi	doğrular	niteliktedir.		

“Spiritüellik,	İslam	ve	Tasavvuf”	başlığıyla	yer	verilen	altıncı	bölümde	spiritüelliğin	İslam	
dini	ve	tasavvuf	ile	olan	ilişkisine	yer	verilmiştir.	Bu	bölümde	belki	de	en	dikkat	çekici	olan	nokta	
araştırmacıların	 yaptığı	 mülakatlarda	 katılımcıların	 büyük	 çoğunluğu	 kendisini	 Müslüman	
olarak	 tanımlamamasına	 rağmen	 tasavvufa	 olan	 bakışlarının	 gayet	 olumlu	 olduğunu	 ifade	
etmeleri	 olmuştur	 (s.245).	 Bu	 durum,	 yazarları	 şaşırttığı	 gibi	 Müslüman	 olmayan	 kimselerin	
tasavvufa	bu	denli	ilgili	olmaları	bizi	de	oldukça	şaşırtmıştır.	

Yedinci	 bölümde	 spiritüellik	 bağlamında	 beden	 ve	 şifa	 konusu	 ele	 alınmış	 ve	 spiritüel	
alandaki	 şifa	 anlayışının	 nasıl	 olduğu	 ortaya	 konulmaya	 çalışılmıştır.	 Spiritüel	 şifa	 anlayışına	
göre	 bedenin	 sadece	 modern	 tıbbi	 yöntemlerle	 tedavi	 edilmesinin	 doğru	 bir	 yaklaşım	
olmayacağı	belirtilmiştir.	Bu	nedenle	kişinin	kendi	bedeni	ve	hayatı	üzerinde	kendi	otoritesini	
kurmasının	 gerekli	 olduğu	 ifade	 edilmiştir.	 Dahası	 bu	 otoritenin	 bir	 sonucu	 olarak	 hastalığa	
neden	 olabilecek	 potansiyel	 duyguların	 belirli	 terapi	 teknikleri	 ile	 kontrol	 altına	 alınmasının	
mümkün	olduğu	üzerinde	durulmuştur	(s.286).	

Sekizinci	 bölümde	 ise	 spiritüellik	 ve	 ekoloji	 ilişkisine	 yer	 verilmiştir.	 Bu	 bölümde	
yazarlar	araştırmaya	konu	olan	insanların	kendilerine	anlattıkları	hikayeleri	ekoloji	bağlamında	
analiz	 etmeye	 çalışmışlardır.	 Buna	 ek	 olarak	 “katılımcılar	 yeryüzündeki	 varlıklarını	 nasıl	
algılıyorlar,	dünyayı	nasıl	yorumluyorlar,	dünyadaki	varoluşlarına	dair	nasıl	bir	hikâye	ile	kendi	
hayatlarını	anlamlı	kılıyorlar?”	gibi	soruların	cevaplarını	bulmaya	çalışmışlardır	(s.290).		

Yazarların	çalışmada	kullandığı	dilin	hem	akademik	yazıma	uygun	hem	de	oldukça	akıcı	
olması	önemli	artılardan	bir	 tanesidir.	Bunun	yanında	yazarların	dini	 inanç	ve	yaklaşımlarının	
birbirinden	farklı	olması	(s.30)	konunun	üç	farklı	açıdan	(hangi	bölümü	kimin	yazdığı	çalışmada	
zikredilmemiş	olsa	da)	ele	alınması	noktasında	çalışmaya	zenginlik	katmıştır.		

Ele	 alınan	 konuların	 daha	 somut	 hale	 gelmesi	 açısından	 bazı	 haber	 sayfalarının	
fotoğrafının	 kitaba	 yerleştirilmiş	 olması	 da	 çalışmada	 zikredilebilecek	 diğer	 bir	 artı	 noktadır.	
Dahası	 araştırmaya	 güncel	 siyasi	 olaylar	 ve	 dini	 söylemlerin	 dahil	 edilmesi	 çalışmaya	 ayrı	 bir	
zenginlik	 katmıştır.	 Kitap	 genelinde	 ihtiyaç	 olan	 yerlerde	 çalışmanın	 nicel	 verilerin	 yer	 aldığı	
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tablolarla	 desteklenmesi	 somut	 bilgilerin	 sistematik	 olarak	 aktırılması	 noktasında	 oldukça	
faydalı	 olmuştur.	 Buna	 ek	 olarak	 yoga,	meditasyon,	 reiki	 gibi	 uygulamalar	 hakkında	Hindu	 ve	
Budist	 kutsal	 kitaplarından	 bazı	 bilgiler	 verilmesi	 (s.108)	 içeriği	 daha	 zengin	 hale	 getirmiştir.	
Bunun	 yanında	 yazarların	 katılımcı	 gözlemci	 olarak	 eşlik	 ettikleri	 spiritüel	 uygulamalar	
hakkındaki	 gözlemlerinin	 ekte	 verilmesi	 de	 bu	 uygulamaları	 bizzat	 yazarların	 bakış	 açısından	
görmemize	katkı	sağlamıştır.	

Çalışmadaki	 kanaatimizce	 olumsuz	 veya	 eksik	 yönleri	 de	 zikretmek	 yerinde	 olacaktır.	
Öncelikle	 kitapta	 bir	 dizin	 bulunmaması	 araştırmacıların	 işini	 zorlaştıracak	 bir	 unsur	 olarak	
zikredilebilir.	Bunun	yanında	kitapta	yer	alan	ve	içeriğinde	ağır	hiciv/argo	bulunan	karikatürler	
çalışmanın	 akademik	 yönüne	 nispi	 oranda	 gölge	 düşürmüştür.	 Çalışmanın	 nicel	 verilerine	
anlamlı	 katkı	 sunmayan	 bu	 karikatürlerin	 yeniden	 gözden	 geçirilmesi	 düşünülebilirdi.	 Ayrıca	
çalışmada	 yeni	 dini	 hareketlere	 çokça	 temas	 edilmesine	 rağmen	 bahsi	 geçen	 hareketler	
hakkında	 neredeyse	 hiç	 bilgi	 verilmemiştir.	 Elbette	 ki	 çalışmanın	 hacmi	 açısından	 ayrıntılı	
bilgiler	 vermek	 mümkün	 olmayabilir	 fakat	 en	 azından	 mensupları	 ile	 görüşülen	 yeni	 dini	
hareketler	hakkında	bazı	temel	bilgiler	verilmesi	daha	yerinde	olabilirdi.	

Çalışmadaki	 bir	 diğer	 eksi	 nokta	 ise	 araştırması	 yapılan	 spiritüel	 grupların	 sadece	 bir	
dini	geleneğe	ait	olanlardan	değil	 farklı	dini	geleneklerden	seçilmesi	olmuştur.	Şöyle	ki	Budist-
Hindu	 temeline	 dayalı	 yoga	 ve	 meditasyon	 grupları,	 Şaman	 geleneğine	 dahil	 bazı	 spiritüel	
gruplar	ve	İslam	tasavvufuna	dayalı	Mevlevilik	gibi	grupların	aynı	başlık	altında	ve	bir	çalışmada	
ele	 alınması	 yerine	belli	 bir	dini	 gelenek	üzerine	yoğunlaşılabilirdi.	 Çünkü	bunların	neredeyse	
hepsi	 farklı	bir	dini	geleneğin	 içerisinde	yer	alan	uygulamalar	olması	hasebiyle	 insan	ve	Tanrı	
anlayışları	birbirinden	oldukça	farklıdır.	Bu	kadar	köklü	farklılıklara	sahip	bu	grupları	aynı	çatı	
altında	 zikretmenin	 pek	 mantıklı	 olduğu	 söylenemez.	 Her	 ne	 kadar	 yazarlar	 bütün	 bunları	
spiritüel	 bir	 arayış	 gibi	 değerlendirse	 de	 temeldeki	 büyük	 farklılıklar	 bu	 grupları	 bir	 noktada	
birleştirmeyi	oldukça	zorlaştırmaktadır.		

	Çalışmada	 yazarların	 bazı	 yerlerde	 kendi	 dini	 veya	 siyasi	 görüşlerini	 sergilemeleri	
akademik	üsluplarına	gölge	düşürmektedir.	“Zira	Diyanet,	104.819	personeli	ve	birçok	bakanlığı	
aşan	 devasa	 bütçesiyle	 Türkiye’deki	 dinî,	 insanî,	 toplumsal	 ve	 kültürel	 hoşgörüsüzlüğün,	
eşitsizliğin	 ve	 etnosentrizmin	 en	 temel	 ve	 yaygın	 resmî	 kaynaklarından	 birini	 oluşturuyor”	
(s.14)	 şeklindeki	 cümleler,	 yazarların	 dini	 görüşlerini	 çalışmaya	 yansıtmasına	 örnek	 olarak	
gösterilebilir.	

Her	 ne	 kadar	 zikrettiğimiz	 bazı	 olumsuzlukları	 barındırsa	 da	 çalışmanın	 büyük	 bir	
gayretin	 ürünü	 olduğu	 açık	 bir	 şekilde	 görülmektedir.	 Kullanılan	 kaynakların	 zenginliği	 ve	
yapılan	saha	araştırması	başarılı	bir	ekip	çalışmasına	işaret	etmektedir.	Hem	nitel	hem	de	nicel	
araştırma	 yöntemlerin	 kullanılmış	 olması	 çalışmadaki	 varılan	 sonuçları	 daha	 da	 güvenilir	
kılmaktadır.	Ayrıca	çok	farklı	spiritüel	grupları	çalışmanın	hem	vakit	hem	de	iş	yükü	açısından	
ne	 kadar	 zor	 olduğunu	 da	 ifade	 etmek	 gerekmektedir.	 Bu	 bağlamda	 çalışmanın,	 Türkiye’de	
spiritüel	arayışlar	konusu	ile	ilgili	önemli	bir	çalışma	olduğu	rahatlıkla	söylenebilir.		
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Faculty	of	Divinity,	01380,	Adana,	Turkey.	Tüm	Hakları	saklıdır	/	All	rights	reserved.	 	



TAMER	YILDIRIM 

	 ÇÜİFD	22/1	(2022),	456-458.	 	

457	

Max	Beer,	Karl	Marx:	Zincirlerimizden	Başka	Kaybedecek	Bir	Şeyimiz	
Yok	(çev.	Halise	Tarımcıoğlu),	Zeplin	Kitap,	İstanbul	2020,	152	Sayfa.	

Yazar	 Max	 Beer	 (1864-1943),	 Yahudi	 kökenli	 Avusturya’da	 doğan	 siyasi	 sebeplerden	
dolayı	 Avusturya’dan	 sonra	 Almanya,	 Fransa,	 ABD,	 Sovyetler	 Birliği,	 İngiltere	 gibi	 değişik	
ülkelere	göç	etmek	zorunda	kalan,	özellikle	tarih	ve	ekonomi	alanında	çalışmalar	ortaya	koyan	
Marksist	bir	gazetecidir.	Yaşadığı	sürgünlere	rağmen	doğru	bildiği	görüşleri	savunmaktan	asla	
vazgeçmemiştir.	 Makalelerinin	 yanında	 yazdığı	 bir	 düzine	 eserden	 en	 önemlisi	 olarak	
değerlendirilen	Allgemeine	Geschichte	des	Sozialismus	und	der	Sozialen	Kämpfe	ile	tanınmıştır.	Bu	
kitap	 Türkçeye	 ilk	 kez	 Sosyalizmin	 ve	 Sosyal	 Mücadelelerin	 Umumi	 Tarihi	 adıyla	 Zühtü	 Uray	
tarafından	 çevrilmiş	 ve	 1941	 yılında	 basılmıştır.	 Burada	 değerlendireceğimiz	 ve	 Karl	 Marx’ın	
biyografisini	 içeren	 kitap,	Marx’ın	 doğumunun	 yüzüncü	 yılını	 anmak	 için	 yazılmış,	Karl	Marx:	
Eine	Monographie	 adıyla	Berlin’de	1918’de	yayınlanmıştır.	Kitap	The	Life	and	Teaching	of	Karl	
Marx	adıyla	İngilizceye	T.	C.	Partington	ve	H.	J.	Stenning,	tarafından	çevrilmiş	ve	yazar	tarafından	
gözden	geçirilerek	1921	yılında	basılmıştır.	Türkçeye	 ilk	olarak	Şerif	Hulusi	ve	Muvaffak	Şeref	
tarafından	1968	yılında	çevrilmiş	ve	Karl	Marx	adıyla	basılmıştır.	Marx’ın	ekonomik	ve	tarihsel	
doktrinlerinin	 anlatımının	 yanında	 proletarya	 diktatörlüğü	 ve	 Bolşevik	 yöntemlere	 ilişkin	
görüşlerini	içeren	kitap,	Marx’ın	biyografisi	yanında	felsefi	sisteminin	ana	bileşenlerine	genel	bir	
bakış	açısını	da	sunmaktadır.	

Kitabın	 yüzyılı	 aşkın	 biz	 zaman	 öncesinde	 yazıldığını	 düşünecek	 olursak	 o	 dönemde	
anlatılan	ve	anlaşılan	 ile	bugün	anlaşılan	birbirinden	 farklıdır.	Buna	-her	ne	kadar	yaşam	tarzı	
olarak	 dünyanın	 değişik	 bölgelerindeki	 insanlar	 birbirine	 benzemeye	 başlasa	 da-	 farklı	 bir	
kültür	 alanına	 hitap	 ettiğinde	 ortaya	 çıkacak	 farklılıkları	 da	 eklememiz	 gerekiyor.	 Bunun	
sonucunda	bu	kitap	dilimize	niçin	çevrildi	ve	kime	hitap	ediyor	diye	sorabiliriz.	Fakat	şöyle	bir	
durumla	da	karşı	karşıyayız:	Marx’ın	ölümünden	sonra	yaklaşık	150	yıldır	hangi	kitabı	okursanız	
orada	 Marksist	 temalar	 veya	 fikirlerle	 karşılaşırsınız.	 Bu	 kavramları	 bilmeden	 konuyu	 tam	
olarak	anlamanız	mümkün	olmaz.	Bu	manada	Marx’ın	etkisi	duygusal	boyutun	ötesinde	 -sevin	
veya	 nefret	 edin-	 bugün	 hala	 kendini	 hissettirmektedir.	 Böyle	 olmasına	 rağmen	 akademik	
bilginin	verildiği	en	üst	kurum	olan	üniversitede	eğitim	görenler	bile	(kısmen	felsefe	ve	 iktisat	
fakülteleri	 hariç)	 Marx’ın	 sadece	 sloganik	 birkaç	 sözünü	 bilmektedir.	 Durumun	 bu	 şekilde	
olmasına	 Marx’ın	 eserlerinin	 niteliği	 oldukça	 etkilidir.	 Çünkü	 Komünist	 Manifesto	 Marx’ın	
felsefesinin	 tamamlanmamış	bir	 ifadesi	 ve	derinlikli	 bir	 incelemeden	 çok	propagandası	 olarak	
değerlendirilirken,	Kapital	ise	yeni	başlayanlar	için	uygun	olmadığı	gibi	üstesinden	gelmek	için	-
hacmi	 düşünüldüğünde-	 uzun	 bir	 zaman	 ve	 çaba	 ayırmayı	 gerektirir.	 Bu	 anlamda	 Marx’ın	
hayatını	 ve	 onun	 temel	 görüşlerini	 anlamak	 için	 en	 azında	 temel	 düzeyde	bilgiler	 sunacak	bir	
elkitabına	 ihtiyaç	 duyulmaktadır.	 Belirttiğimiz	 özelliklere	 sahip	 farklı	 kitaplar	 Türkçede	 hem	
telif	 hem	 de	 tercüme	 olarak	 mevcuttur.	 Fakat	 Marksizm’in	 en	 çalkantılı	 diyebileceğimiz	
dönemlerine	 şahitlik	 eden	 birinin	 kaleminden	 konunun	 daha	 farklı	 bir	 değerlendirmeyle	
sunulması	açısından	eldeki	kitap	önemlidir.	

Marx’ın	 hayatına	 baktığımızda	düşüncesinin	 gelişmesi	 ve	 şekillenmesinde	 aldığı	 hukuk	
eğitiminden	 çok	 felsefe,	 ekonomi	 ve	 siyaset	 konuları	 etkili	 olmuştur.	 Zaten	 tarihsel	 olarak	
Marx’ın	yaşadığı	dönemde,	 felsefe	ve	 toplumsal	değişimlere	 ilişkin	bilgiler	muhtemelen	bugün	
olduğundan	 çok	daha	 gerekliydi.	Bu	yüzden	eğitimi	 ve	özellikle	üniversite	 eğitiminde	kendine	
verilen	 bilgilerle	 sınırlı	 kalmayan	 Marx,	 zamanının	 ekonomisini	 ve	 Sanayi	 Devrimi’ne	 giden	
yolda	oluşan	sosyal	yapıyı	farklı	yönleriyle	ele	alarak	anlamaya	ve	anlatmaya	çalışmıştır.	Fakat	
sonraki	 dönemde	 Marx’ın	 yolunu	 devam	 ettirdiklerini	 söyleyenler	 onun	 görüşlerini	
uyguladıklarını	 ifade	 ederken	ortaya	koydukları	 eylemler	 satırlarda	 ifade	 edilenlere	uygun	bir	
şekilde	 gerçekleşmemiştir.	 Komünist	 diktatörlerin	 öldürdüğü	 milyonlarca	 insan	 olduğu	
düşünüldüğünde	ne	denilmek	istendiği	daha	iyi	anlaşılacaktır.	Günümüz	şartlarını	dikkate	alarak	
düşündüğümüzde	Marx’ın	 ekonomi	 ile	 ilgili	 görüşleri	 insanların	hayatlarını	 kolaylaştırmaktan,	
daha	iyiye	doğru	götürmekten	ziyade	daha	da	kötüleştirecek	bir	niteliğe	sahiptir.	Sunulan	reçete	
adeta	 hastayı	 tedavi	 edeyim	 derken	 komaya	 sokacak	 niteliktedir.	 Komünizm	 uygulamalarının	
niteliğini	bir	kenara	bırakıp	genel	olarak	kitabın	içeriğine	değinecek	olursak;	kitap	iki	kısımdan	
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oluşuyor.	Birinci	kısımda	Marx’ın	biyografisi	ikinci	kısımda	Marx’ın	sisteminin	esasları	veriliyor.	
Kitabın	biyografi	kısmı	Marx’ın	yazılarına	odaklanarak	oluşturulmuştur.	Marx’ın	anlaşılması	için	
önce	 G.	 W.	 Hegel’in	 anlatılması	 gerektiğinden	 kitabın	 girişinde	 Hegel’in	 çalışmalarına	 ve	
diyalektik	kavramına	değinilmiştir.	

Kitapta	 Marx’la	 mücadele	 eden	 Fransız	 sosyalist	 filozof	 Pierre-Joseph	 Proudhon'un	
felsefesinin	uzun	bir	anlatımına	gidilmiştir.	Fakat	burada	Beer,	Marx’ın	yaptığı	gibi	Proudhon’u	
bütünüyle	 olumsuz	 bir	 şekilde	 ele	 almaktan	 çok	 onun	 görüşlerini	 yansız	 bir	 şekilde	 sunmaya	
çalışmıştır.	 Fakat	 bu	 konunun,	 küçük	 diyebileceğimiz	 hacme	 sahip	 bir	 biyografide	 bu	 kadar	
uzunca	 ele	 alınması	 veya	 aynı	 şekilde	 son	 kısmında	 da	 David	 Ricardo’nun	 geniş	 bir	 şekilde	
görüşlerinin	 açıklanması	 gereksizdi.	 Çünkü	 eğer	 Proudhon	 veya	 Ricardo’nun	 görüşlerini	
bilmiyorsanız	burada	anlatılanları	zaten	anlamanız	tam	olarak	mümkün	olmayacaktır.	Bununla	
ilgili	 olarak	 eleştirilebilecek	 bir	 durumda	 bu	 bölümlerde	 eserin	 temel	 konusu	 olan	 Marx’tan	
uzaklaşılmasıdır.		

Ayrıca	kitabın	hitap	ettiği	kesin	bir	kitleden	söz	edemeyiz.	Çünkü	kitabın	biyografi	olan	
ilk	 bölümü	herkese	hitap	 ediyor	diyebilsek	de	 ikinci	 kısmın	 içeriğini	 tam	olarak	 anlayabilmek	
için	 biraz	 felsefe	 bilgisine	 sahip	 olmak	 gerekiyor.	 Dolayısıyla	 kitabın	 nispeten	 kısa	 olması	
okunmasını	aynı	şekilde	kolaylaştıracak	bir	durum	olmasa	da	Beer’ın	metni	yine	de	anlaşılır	bir	
formda	 sunabilmek	 için	 mümkün	 olduğunca	 konuyu	 basitleştirmeye	 çalıştığını	 söyleyebiliriz.	
Zaten	 kitabın	 günümüzde	 hala	 okunması	 bu	 konuda	 başarılı	 olduğunun	 bir	 işareti	 olarak	
değerlendirilebilir.	 Fakat	 kitap	 çevirisi	 noktasında	 aynı	 başarının	 gösterildiğini	 söylememiz	
mümkün	değildir.	Kitabın	çevirisinde	yazım	yanlışları	bir	yana	bilgi	ve	anlam	açısından	önemli	
hataların	olduğunu	belirtmemiz	gerekir.	Bazı	yerlerde	ne	denilmek	 istediğinin	anlaşılması	pek	
mümkün	olmamaktadır.	Kitabın	orijinal	metninde	verilen	bilgilerin	dipnotlarının	 verilmemesi,	
aynı	 kavramların	 farklı	 yerlerde	 farklı	 şekilde	 çevrilmesi	 veya	 aynı	 cümle	 içerisinde	 tekrar	
edilmesi	 söz	 konusudur.	 Yerleşmiş	 kitap	 isimlerini	 farklı	 ifade	 edilmiştir;	 Hegel’in	 Hukuk	
Felsefesi’nin,	 Hegel’in	 İçtihat	 Felsefesi	 olarak	 çevrilmesi	 gibi.	 Ayrıca	 çevirmenin	 eklediği	
dipnotların	kendisine	ait	olduğunu	da	belirtmesi	gerekirdi.		

Kitabın	İngilizce	çevirisinden	değil	de	Almanca	aslından	çevrilmesi	önemli,	 fakat	yeterli	
bir	durum	değildir.	Dolayısıyla	kitabın	 ikinci	baskısında	çevirisinin	yeniden	gözden	geçirilmesi	
kitabın	 anlaşılmasını	 arttıracaktır.	Max	 Beer’ın	 çevrilmeyen	 diğer	 eserlerinin	 çevirisi	 de	 onun	
Sosyalizm	ve	Marksizm	hakkındaki	değerlendirmelerini	daha	iyi	anlamamızı	sağlayacaktır.	

 




