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Bilginin	İslamlaştırılması	Projesinin	Sosyolojik	Paradigması	

The	Sociological	Paradigm	of	The	Islamization	of	Knowledge	Project	

 

صخّللما   

 تارایت ترهظو ،ایع-جاو ای:ـــسای:ـــس ،ایلعمو Oركف نيیMا ماتزلKو ةیعـــشرلا مولعلا ءاFحإ ةداعت:ـــسلا تانیعب:ـــسلا ةیانه في ةیركف ةیع-جا ة*وم تقلطنا
 ةیركفلا ةیعبتلا نم هرoرتحو ،لمـسلما درفل` ميلاـسلإا ةیوهلا لیـصhٔتل يعـس في ،ميلاـسلإا عتمجمل` يركفلا يرظنتلاو يوعلجماو يوعMا طاـشXلا تـضاV ةیركف
  .ة�Fیرغتلا تارایتل` ةبهامجو ،}رغ ةیلابریل`ا ةیلماسwٔرلاو ،اقشر ةیعوی:شلا نم ؛ةدفاولا تارایتل` ةیع-جKو ةFفاقثلاو

 وwٔ ةیبرعلا ةیوهلا ئدا�مو يمق قفو ةصراعلما تاسارMا نم ةدافت:سK عم ،ةیجنهلما ةینو�لخا ةرظنل} قلاطنK لواتح اهكلو ،ةXFیدو ،ةFموق عیراشم ترهظف
  .ييمدكأ�ا ثحبل` ةس�ئرلا Oاضقلا نم ةًد�او ةفرعلما ة�Fملاسإ تْحَبصwٔ ثFح ،ةفرعلما ة�Fملاسإ عوشرم ةیع-جK مولعلا في عیراشلما رهشwٔ نمو .ةFملاسلإا

 جنهم قفو ،ةیيمدكأ�ا ةیركفلا اتهارایت ثد�wٔ صحفت بر¤ ةیع-جK مولعلا في ةFملاـسلإا ةـسردلما هجانلم يوـضنه¢ا يحراطٔ�ا ءارقت:ـسلا ةقرولا هذه في ىعـس�
 .هرoوطت لى¤ تwٔرط تيلا تلایدعتلاو هصئاقنو عوشرلما تارثم نایب فدبه ،نراقم ليیلتح يفصو

 .فيرعلما جذونم¢ا ،مغیدابرلا ،ةیع-جK مولعلا ةFملاسإ ،ةیع-جK مولعلا :ةّیحاتفملا تاملكلا

Öz	
Yetmişli	 yılların	 sonunda,	 şer’î	 ilimlerin	ve	dindarlığın	 entelektüel,	 ilmi,	 politik	 ve	 sosyal	olarak	yeniden	 ihyası	 için	
sosyo-entelektüel	 bir	 dalga	 başladı.	 Müslüman	 toplum	 için	 tebliğ	 ve	 toplumsal	 çalışmalar	 ile	 fikri	 teori	 geliştiren	
entelektüel	 akımlar	 ortaya	 çıktı.	 Bu	 akımlar	 Müslüman	 bireyin	 İslami	 kimliğini	 sağlamlaştırmaya;	 onu	 doğuda	
komünizm,	batıda	liberal	kapitalizm	gibi	yabancı	akımların	fikri,	kültürel	ve	toplumsal	bağımlılığından	kurtarmaya	ve	
Batıdan	 gelen	 akımlarla	 yüzleşmeye	 çalıştı.	 Bunun	 sonucunda	dini	 ve	milli	 projeler	 ortaya	 çıktı.	 Bunların	hepsi	 bir	
taraftan	 Arap	 ya	 da	 İslam	 kimliğinin	 değer	 ve	 ilkelerine	 uygun	 çağdaş	 çalışmalardan	 yararlanırken,	 diğer	 taraftan	
sistematik	 haldûnî	 bakış	 açısından	 hareket	 ediyordu.	 Sosyal	 bilimler	 alanındaki	 en	 ünlü	 projelerden	 biri,	 bilginin	
İslamileştirilmesi	projesiydi.	Bu	proje	akademik	araştırmaların	temel	konularından	biri	haline	geldi.	Bu	makale	İslami	
sosyal	bilimlerdeki	en	modern	akademik	düşünce	akımı	olan	bilimin	 İslamileştirilmesi	projesini	ve	reform	tezlerini	
incelemeye	 çalışmaktadır.	 Bu	 projenin	 sonuçları,	 eksiklikleri	 ve	 gelişiminde	meydana	 gelen	 değişimleri	 göstermek	
amacıyla,	karşılaştırmalı	analiz	yöntemi	kullanılmıştır.		

Anahtar	Kelimeler:	Sosyal	bilimler	,	Sosyal	bilimlerin	İslamileştirilmesi,	Paradigma,	Bilişsel	model.	

Abstract	
At	the	end	of	the	seventies,	a	socio-intellectual	wave	was	launched	to	restore	the	revival	of	sharia	sciences	and	religious	
commitment	intellectually,	practically,	politically	and	socially.	Intellectual	currents	emerged	that	engaged	in	advocacy,	
collective	activity	and	intellectual	theorizing	of	the	Islamic	community.	These	currents	aimed	to	try	consolidating	the	
Islamic	identity	of	the	Muslim	individual,	saving	him	from	the	idea,	cultural	and	social	dependence	of	foreign	currents	
such	as	communism	in	the	east	and	liberal	capitalism	in	the	west	and	also	confronting	the	currents	coming	from	the	
West.	As	a	result	of	this,	national	and	religious	projects	have	emerged,	all	of	which	are	trying	to	start	with	the	systematic	
khaldonian	view	whereas	benefiting	from	contemporary	studies	in	accordance	with	the	values	and	principles	of	Arab	
or	Islamic	identity.	One	of	the	most	famous	projects	 in	the	Social	Sciences	is	the	Islamization	of	Knowledge	Project,	
where	the	Islamization	of	knowledge	has	become	one	of	 the	main	 issues	of	academic	research.	This	paper	seeks	to	
extrapolate	the	Islamization	of	science,	the	most	modern	academic	thought	current	in	Islamic	social	sciences,	and	the	
reform	theses.		In	order	to	reveal	deficiencies	and	changes	in	the	development	of	this	project,	the	comparative	analysis	
method	was	utilized.	

Keywords:	Social	sciences	,	Islamization	of	social	sciences,	Paradigm,	cognitive	model. 
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 ةمدقلما
 ،ایعOجاو ای,ـــسای,ـــس ،ایلعمو Vركف ةیعـــشرلا مولعلا ءا6حلإ ىعـــسQ ةیعOجا ةیركف ةكرح – تانیعب,ـــسلا ةیانه في - ترهظ

 ةیوهلا لیـــصrٔتل يعـــس في .ميلاـــسلإا عتمجملj يركفلا يرظنتلاو ،يوعلجماو يوعcا طاـــش`لا تـــضا[ ؛ةیيملعتو ةیوعد تارایت ترهظو
 ةیلماـــسٔ�رلاو ،اقشر ةی�اترـــش|و ةیعوی,ـــشلا نم ؛ةدفاولا تارایتلj ةیعOج|و ة6فاقثلاو ةیركفلا ةیعبتلا نم لمـــسلما رwرتحو ،ة6ملاـــسلإا
  .ة�6یرغتلا تارایتلj ةبهامجو ،�رغ ةیلابریلjا

 قفو ؛ةصراعلما تاــسارcا نم ةدافت,ــس| عم ،ةیجنهلما ةینو�لخا ةرظنل� قلاطن| لواتح اهكل ،ة6`یدو ة6موق عیراــشم ترهظف
  .ة6ملاسلإا ؤ� ةیبرعلا ةیوهلا ئدا�مو يمق

 ،س¦د� ن� دیلحما دبع ،كيترلا سيرونلا دیعس ،نيات,س�ابلا لا�قإ دمحم :ل�م نویوضنهو نو6حلاصإ نوركفم ةوحصلا نمز زر�
 ،ــسي²وتلا قيوزرلما برعی وبٔ� :نwصراعلما نمو ،نلاــسرٔ� ب6كــش ،اــضر دی,ــشر ،هدبع دمحم ،ير­ازلجا بين ن� ©ام ،ييمهار�لإا يرــش�لا
 نحمرلا دبع هط ،ــسي²وتلا شيونغلا دــشار ،نيادوــسلا بياترلا الله دبع نــسح ،بيرغلما ةرجنلما يدهلما ،نيیطــسلفلا دیعــس عیدو دراودإ
 .ار لیعماسـإ ،قيارعلا ردصـلا رق� دمحم ،يصرـلما بطق دی,سـ ،بيرغلما ير�الجا دبا¼ دمحم ،يصرـلما ييرسـلما دمحم باهولا دبع ،بيرغلما
 .Vروسو ندرٔ¿او صرمو برغلماو س²وت نم همير½و ..نيیطسلفلا قيورافلا

 ةسÆئرلا Vاضقلا نم ةًدÃاو ةفرعلما ة67ملاسإ تْحَبصٔ� ث6ح ،ةفرعلما ة67ملاسإ عوشرم ةیعOج| مولعلا في عیراشلما رهشٔ� نمو
jج| ييمدكأ¿ا ثحبلOميلاسلإا يركفلا يع. 

 :ةسارcا ةكلشم-

 :سÆئرلا لاؤسلا

 ؟ةفرعلما ة67ملاسإ عوشرلم .ولوی,سوسلا روصتلا وهام •

 :ةیعرفلا Îئ,سٔ¿ا

 ؟ةكلته,سم ركافٔ¿ ارwودت مٔ� Vوضنه ةفرعلما ة67ملاسلإ فيرعلما جذونمÏا نكا له •

 ؟ةیعOج| ةینادیلماو ةیوضنهÏا ةیركفلا عوشرلما تازانجإ هيام •

 :ةسارcا ةیهمٔ�-

Øا ةیهمٔ� نكمcم في ةسارÚةعبا �ٔÃة6ملاسإ عیراشم دقن ردصتو ،ةیركفلا اهيحراطٔ� في تعسوت تيلا ةیيمدكأ¿او ةینادیلما عیراشلما د 
 ةوحـصلا عیراـشم لمقrٔت في هماؤر تهماـسو ،ة6ملاـسإ لود في اوزر� نwركفمو ملا¼ٔ�و ،ةيرثك تافنـصمو ةیركف تاماهـسإ اهل نكاو ،ىرخٔ�
 .ةیبرغلا تاعتمáاو ةیبرغلا تایيمدكأ¿ا نم اوجرتخو اوسردو اوشا¼ ةسردلم� داور نم بيرغلا ركفلj تاءارق تمدقو ،ةیوضنهÏا عیراشلما عم

 :ةسارcا تاددمح-

  ،ةیيرظنتلا هتاماهسإو ،ا6جولوتم,سçلإاو ةیركفلا æوصٔ�و ،ةفرعلما ة6ملاسإ ةسردلم )مغیدابرلا( فيرعلما جذونمÏا ضرع

 :ةسارcا ةیجنهم-

 اتهارایت ثدÃٔ� صحفت بر¼ ةیعOج| مولعلا في ة6ملاـسلإا ةـسردلما هجانلم يوـضنهÏا يحراطٔ¿ا ءارقت,ـسلا ةقرولا هذه في ىعـس²
 .هرwوطت لى¼ تٔ�رط تيلا تلایدعتلاو هصئاقنو عوشرلما تارثم نایب فدبه ،نراقم ليیلتح يفصو جنهم قفو ،ةیيمدكأ¿ا ةیركفلا

 :ةقباسلا تاسارcا

  .)2019( 2 دد¼ ،8 ة6ملاسلإا مولعلا . " ةفرعلما ة67ملاسإ عوشرم رایت نم جذانم" .ةرهش ةبی�ح ،يولا¼ لي¼ -
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 ةیبترلا .")ة6جولوتم,سçإ ةبراقم( ةیعOج|و ةیناس²لإا مولعلj ميلاسلإا لیصrٔتلا" .لیعماسا ةمماعوبو ،ليب,ش ،يمهار�ا -
 .)2015 ،وینوی 30( 8 دد¼ ،5 ا6جولوتم,سç|و

 موهفم ةیعOج| مولــýعلj ميلاــýسلإا لــ6ýصrٔتــýلا يــــــملاــüسلإا عOج| مــûلــûع" .قداصلا قراط ،ملاسلا دبع -
 تاسارد ."يعOج| مولـــýعلj ميلاـــýسلإا لـــ6ûصrٔتلا طورــــش ةیعOج| مولعلj ميلاسلإا لیصrٔتلا حــــلطصمو
 .ة6ملاسإ

 .2015 ،برفمون 27 ،رایعلما ."تایلكاشلإا ضعب في ةسارد :ةیعOج| مولعلا لیصrٔتو ةملسٔ�" .يراس ،يفÿح -
 .1996 ،ةفرعلما راد :ةنیطن,سق .ط 1 .لیصrٔتلا لىإ بیرغتلا نم عOج| لم¼ .لیضف ،ویلد -
 .1996 ،ةفرعلما ة67ملاسإ ."ة7یئارجلإا قئارطلا لىإ ة67فرعلما ئدابلما نم ةفرعلما ة6ملاسإ" .يؤل ،فياص -

 رwوطتل ةی,ـسÆـسrٔت تلایـصrٔتو ،ةقیعم تاداقتنا اهـضعبل نكاو ،عOج| لم¼ ةملـسٔ� عوـشرم يخرrٔت لى¼ تاـسارcا هذه تزكر
 ه)ؤ� بیرقت ؤ� اهراوع نایبل ؛عوـشرملj نwدقتنلما ضعبل ةقب,ـسلما يمهافلما ةیلتجو ،يرظنتلا ةیلعم تباـش تيلا صئاقنلا فيلاتو ،عوـشرلما
 .عوشرملj ةیدقنلا تاسارcا ضعب عم رظنلا

  :ةفرعلما ة67ملاسإ عوشرم موهفم .1
 روتك.�ل ه7نإ :ل6قو ،ميلاسلإا ركْفِلj يِّمَلاعلا دهعملj بلاغلا في بسَُ̀ی ،ةثدالحا تا(لطصلما نم " ةفرعلما ة67ملاسإ" حلطصم "

ــسؤم راب� نم وهو - الله هحمِرَ - قيورافلا لیعماــسإ ــشلا ظافلٔ¿ا نم وهف "ةملــسٔ�" حلطــصم ا7مٔ� ،هیل¼ ئماقلا جنهلماو دهعمَْلا ــسيِّ  في ةعئا7
 رارقلإا لى¼ ئماق جٍنهم لىإ ام جٍنهم نم ركفلا لیوتحَْ ؤ� ،ملاـــسلإل سا7نلا لا[دإ هÿم دارلماو ،ينقـــشر1ـــسلما ت�اتكو ةیبرْغَلا تاـــسارcِّا
ç1."لقعلا ةملسٔ�" ،"تاعمالجا ةملسٔ�" ،"�رؤ� ةملسٔ�" :مهِلِوقك ،ملاسلإا عئاشر  

ّكل مولعلا لَعْجو ،نايملإاو د6حو7تلا ةمد[ في مولعلا لَعْج " ةفرعلما ة67ملاــسإ" حلطــصم نم دُارلما  ،ملاــسلإا قئاقح ةــصرنُلِ اهِ
,ـــسلاو باÚكلا في نمكاÏا  نم لمْعِلا ليو8¿َ كمُا(7تلاو ،ة67ملاـــسلإا ةد6قعلا طِباوـــض لى¼ ة7یناـــس²لإا مولعلا دَیعقَْتو ،يِّملعلا زاعجلإا ةَیلتجَْو ،ةن.
 ة7یزكرمو دالحلإا ةمد[ في تْرَاــــص لب ،ةدÃِّولما دِئاقعلاو ملاــــسلإا في نع7ْطلj ه7)وُت مولعلا ترَاــــص نٔ� دعب ،ه6ف اوفلÚخا :ف ينملــــسلما
 .ىوهلا بيرغ هنٔ� ين�حابلا ضعب ل�ق نم فـصو ي;ا عOج| لم¼ ينطوت " هي ةیعOج| مولعلا لیـصrٔتو ةملـسٔ� نم ةیاغلاو .ناـس²لإا
 2. تا6`یعس1لا ةیادب ذÿم رهدزØ تٔ�دب هاروتكcا تاÃورطٔ�و تلااقلماو بÚكلا كلش ©ذ ذ[ٔ� دقو

 ةدیدعلا تاسارcاو ثوحبلا نم ةیضقلا ةیهمَِّٔ� سملتو ،ييمدكأ¿ا ثحبلj ةسÆئرلا Vاضقلا نم ةًدÃاو  ةفرعلما ة67ملاسـإ تْحَبصـٔ�
 ئدابلما :ةفرعلما ة67ملاـسإ" ناونعب ٌ<اـسر ة6ملاـسإ ة67ٍفرعم ة7ٍیجنهم رwوطتل ة6ما7رلا تاداتهج| زر�ٔ� 7لعلو" ،بÚكلاو ت7لاáا في ةروـش`مَْلا
 لىإ ة7م8¿ا فَ.لتخَ ُ<اسـرِّلا تِعَجرٔ�و ،نياولعلا ر�ا) هطو ن:لسـ وبٔ� ةیبرعلj اهجمَرØو ،ة7یيزلنجلإ� ةٌروشـ`م ،قيورافلا لیعماسـلإ "لمعلا ة7طخُو
ّثتملما ،ة7یـيملعتلا ة67ـجاودز| :ينَْلمِا¼ـ ِÎ ـ نم نيمالعلاو ميلاـــــسلإا ؛ينْهَاتجِّـا ينب ماـــــسقن| فيBلعـفلا ه6ـجوتل ةضحـاولا ةیـؤ.رلا مادعـناو ،ة 
 3)ىرخٔ� ةBٍ نم حیحصلا هاتجِّ| في ميلاسلإا

 لٍمكاØ ق6قحتل لوـــصولا ةیغُْب ؛این.cا مول¼و نcِّwا مولعب مماْللإا يوِذَ ءمالعلاو ةذتاـــسFٔل لكاـــشلإا 7لÃ <اـــسرِّلا حرْط كلَؤ�و"
 )يملعلا لاáا وه اذهو( .ةیثا.ترلاو ةثیدلحا مولعُلا ينب ،ةیناس²لإاو ة7یعشرلا تاسارcِّا ينب فيرعم

 
 

 . www.alukah.net،10:40:00 AM ،"حلطصلما ة9ایص ةدا4إ :ةفرعلما ةملسٔ)" ،لیلب 1
  .hhps://www.asjp.cerist.dz/en/article/18059،577 ،2015 ،برفمون 27 ،رایعلما ،"تایلكاشلإا ضعب في ةسارد :ةیعZجX مولعلا لیصTٔتو ةملسٔ)" ،يفOح يراس 2
 .11 ،1996 ،ةفرعلما ة}wملاسإ ،"ة}یئارجلإا قئارطلا لىإ ة}wفرعلما ئدابلما نم ةفرعلما ةwملاسإ" ،فياص يؤل 3
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ــــصختلا فلِتَمخ في ةیيمدكأ� بتك جاتنٕ� نوك6ف ،عوــــشرملj ليمَعلا لاáا ا7مٔ�  لا فيرعلما لَمُكا7تلا نٔ� دَیَْب ،مویلا ةدَتمعلما تاــــص.
wلِ طباوضـلا نم ةٍ¼ومجمَ دصْـرَِ� لب ،بيِِّرْغَلا ركفلا عم ميِّلاسـلإا ثا.ترلا جاتزم� نوكIَلِ ،ة67ملاسـإ ةیؤر� مولعلا هِّ)وی جٍنهم قلIِْا ةمدcِّwن 

ـــصبِ ةثیدلحا ة7یمْلعِلا ئجات7نلا حرْطَ :ئْ� ؛هتاداعمُلِ لا  لواÃ ماك ،هیل¼ لا æ ابهِ داهـــش1ـــسلال نوكÚف ،ة7یمل¼ يریاعم قفو نcِّwا عم ÎمكاÚم غیَِ
 1".نVدFٔل ةٍیداعمُ يمَهافمَبِ ة7یملعلا قئاقلحا بلق داْ(للإاو ةنملعلا ةا¼دُ

 ةیلمعل هِّ)ولما 7ماعلا راطلإا كلِّـــــشQ هيو ،"ة6ملاـــــسلإا ةیجنهملj ةیل7ؤ¿ا ئدابمْلا" ناونع تتح ة7یلؤ� ئدِا�م ©; دـــــصرو
 ©ذ ؛ةیدیلقتلا ة7َیجنهلما ت7لازلا ه6ف ىدافتت ي;ا تقولا في ،ملاـسلإا رهوج نمِ وه مابِ متزلت نٔ� ةفرعلما ة67ملاـسإ لى¼ بج6ف ،ةمََلـسٔ¿ا
ــصختلا بÆترØ ةدا¼إ 7نٔ� ــسٔ�و اهقئارطو تV7ٍرظن عَاــضخإ ب7لطتی ،ميلاــسإ رٍاطإ في ةثیدلحا تاــص. ــسُ ّكلÏُا ئِدابلما لىإ اهِ  ةدÃْوَ :ةیتٓ¿ا ةیِ
 2.دوجولا ة7یرظن كلِّشQَُ ئُدِا�م هيو ،ة7یناس²لإا ةدÃو ،ةایلحا ةدÃو ،ةق6قلحا ةدÃو ،قولIمَْلا ةدÃو ،قْلIَْلا

 ةیرود رادصـإو ،مولعلا ةملسـٔ� عوشرـم ءاMÿت,سـ�و .عOج| مول¼ وه اهلهاتج في نوملسـلما نعمٔ� تيلا ةفرعلما تلاامج دÃٔ� نإ"
 ةیٔ� كانه نكØ لم هنإف ،تاÆÿنNلا في ينی�يرمٔ� ينملــسم دی لى¼ تءا) ينتردابلما اتكلو ،ميلاــسلإا عOج| لم¼ لوح ةد(تلما تVلاولا في
 3."ميلاسإ عOجا لمعل لوصٔ� عضول ينملسلما بنا) نم ةدا) <وامح

 ،ای�رØ ،نارwإو ،نات,ــس�اب� :ةد¼ لود نم ينملــسم ين(لــصمو نwرظÿمو نwركفم نم ةقباــس تاــصاهرإ دعب عوــشرلما قلطنا
 :ةملسلما تاعتم�á تاعمالجا في ةمدقلما تاسارcا في ةرركم ةرهاظ اودصر ينÃ ،برغلماو ،ر­ازلجا ،س²وت ،صرم

 .ائماد دÃاو بنا) نم هجانلماو تا(لطصلماو ركافFٔل دايرت,سا -

 .)تارایÚخا ،هجاÿم ،جذانم ،تVرظن( ةجمرØ قصل خس² جنهبم ةیبرغلا سرادلما لى¼ يكلÏا دOع|  -

 .ایعجر هرابتعاو ،لمسلما فياقثلا ثاترلا عم ایكل Îصلا عطق -

 .ةملسلما تافاقثلاو تا6موقلاو تاعتمáا لى¼ هرابÚخا تمی لم دروت,سم بيرغ ثارØ لى¼ يعطق دOعا -

 وهف دقن لــصح نإو ،صفح ؤ� ةعجارم ئ� نود ،ةیيمدكأ¿ا لئاــسرلا في ةیبرغلا ئجاتنلاو تVرظنلا سفنل راتر)|و راركتلا -
 .لوقÿم

 4.اهيرسفتو اهمهفو ئجاتنلا ه6جوت في ة6`یcاو ة6موقلاو ة6فاقثلا ةیوهلا نادقف -

 ين6ملاسإ نPركفملL .ولوی,سوسلا فیلFٔتلا يخرFٔت .2
 ركفلا نع خـس`ت ةئ,ـشW ترهظو ،يرـسلا Îـصوب اهدقفٔ� امم ،ةفكا مولعلا ردـص لى¼ ينملـسملj يراـضلحا فلIتلا ÃÎرم ت�ج

 فینـــصتلا في ةفcا ةداعت,ـــسلا ين�حابلاو نwركفلما نم ةفئاط ضنه انهو .ةثد(ت,ـــسم ركافٔ�و مول¼ نم زر�ٔ� الم هÿم مظعتو ،ا6فرح بيرغلا
 .ولوی,سـوـسلا فینـصتلj ءا6حلإا رم دقو ،Wكامو Wامو ةراـضلحا ب�اویل ،ميلاسـلإا جذونمÏاو ة6ملاسـلإا مولعلا ءا6حإو ،دقنلاو لیل(تلاو
 :هي لÃاربم

 
 

-ةملسٔ) /www.alukah.net ،10:40:00 AM ،hhp://www.alukah.net/sharia/0/7442،يمل4 يوعد ،"حلطصلما ة9ایص ةدا4إ :ةفرعلما ةملسٔ)" ،لیلب يمركلا دبع 1
 ./حلطصلما-ة9ایص-ةدا4إ-ةفرعلما
 .9 ،)1987 ،ميلاسلإا ركفل� يلماعلا دهعلما :نطن�شاو( ط 1 ،لمعلا ةطخو ةماعلا ئدابلما ؛ةفرعلما ةwملاسإ ،قيورافلا لیعماسإ 2
  html.hhp://www.alwasatnews.com/news/3.2003،44100 ،ر�وتكٔ) 9 ،ة�wیرحبلا طسولا ةفیصح ،"ةwملاسلإا تاعتم�ا في عZجX ءمال4 رود" ،نا� رد�قم 3
 ،3 :)2015 ،وینوی 30( 8 دد4 ،5 اwجولوتم�س¨Xو ةیبترلا ،")ةwجولوتم�س¨إ ةبراقم( ةیعZجXو ةیناس¦لإا مولعل� ميلاسلإا لیصTٔتلا" ،لیعماسا ةمماعوبو يمهار�ا ليب�ش 4

hhps://www.asjp.cerist.dz/en/article/43842. 
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 :لىؤ¿ا ÃÎرلما

 تVرظنو تلاوقبم ةززعم تاسـاردك يدنلجا رونٔ�و يعاب,سـلاو ليازغلا دمحمو بطق دمحمو بطق دی,سـو يودنلا ت�اتك ترهظ
 ليازغلا دمحم دهــش1ــساو ،لیركا سÆــسكلٔ¿ ةيرثك لوقنب بطق دی,ــس دهــش1ــساف .ينیبرغلا نwركفلماو ين[رؤلماو عOج| ءمال¼ نم ددعل
 هذهـ بلـ½ٔ� تنـكاو ،يجینركا و ،هكـXوه دیـركwز و ،تنـاروید لیـوو ،بي`یوت cونرrٔبـ همير½و لیـل[ نcwا دماعو يواــــــضرقلا فـــــسویو

 ةركفل� يرش�تلا ÃÎرم اذه لثفم .ايهف يجنهلما دعبلj تافتل| تاداهش1س| هذه في ملها نكw لم ئ� ،Vزwزعت اراسم ذٔ[rت تاداهش1س|
 1 .ميلاسلإا للحا ةیتمحو اتهیلوشمو ة6ملاسلإا

 :ةیناثلا ÃÎرلما

 لیل(تلا ةـسردمو ،ـسي�رالما ركفلا عم يطاعتلj ،ةـسفانلما عیراـشلما عم عفادتلا عقاو اهـضرف تيلا دیÿفتلاو دودرلا ÃÎرم تنكا ثم 
 ـسيفنلا لیل(تلا ةـسردم دقن في ةیعون ةیدقن ءارٓ� بطق دمحم بÚكف .تنو� تـسغؤ�و يمكا رود ل�م عOج| لم¼ زومر ضعبو ،ـسيفنلا

 يرـــسفتلا( هباتك في يخراتلj ةیيرـــسفتلا يحراطٔ¿ا دقنو ةـــشقاÿم في لیل[ نcwا دماع عر�و ،)ملاـــسلإاو ةیدالما ينب ام ناـــس²لإا( هباتك في
 عتممج ونح( هباتك في ةیعوی,ــشلjو )ةیلماــسٔ�رلا عم ملاــسلإا ةكرعم( هباتك في ةیلماــسٔ�رلV jوق ادقن بطق دی,ــس بتكو ،)يخراتلj ميلاــسلإا
 ،)ةیلدلجا ةیدالما ماهؤ� ضقن( هباتك في ةیلدلجا ةیدالما ئدا�م دقن في ةم_ ةیجنهم تاظحلام يطوبلا ناضـمر دیعسـ دمحم ررح ،)ميلاسـإ
 2.)ةینوكلا تاین6قیلا ىبرك هباتك في يدالما ركفلا دقن في اضیٔ�و

 :ةثلاثلا ÃÎرلما

 .داتهج|و دید`تلا

  :نكا­اش ن|ؤس حرطیل 

  ؟ةیعOج| مولعلا لىإ ة)الحا ام -
 ؟اهعم لماعتلا هي ام -

 :ثلاثل نياثلا لاؤسلا نع باوجلj ةÃترقلما تا½ایصلا تفلÚخا

 ةیبرغلا ةیزكرلما دقنو ،زایÚم� اذه ييرـسلما باهولا دبع ل�م دقو ،اهيرـسفتل ةیداÃٔ¿ا ةمـسلاو :ةیبرغلا ةیزكرلماو يز(تلا دقن -
 نم ءزج وه جنهلما انمإو ،ةیدا6ح ةیئارجإ ةیÿقت ةیـــــضق سÆل جنهلماف ،جنهلماو ،تا)رaاو تا¼وـــــضولما بنا) نم ،ةیعOج| مولعلا في
 3.هعناص وه نكw لم نإ فيرعلما جذونمÏا

 عوـشرم في يركفتلj ،ةیبرغلا ةیعOج| مولعلj ةیجنهلماو ةیرظنلا رطٔ¿او تا6فللخا دقن ÃÎرم نم لاقتن| :ةفرعلما ة67ملاـسإ -
 سÆسـrٔت قيورافلا لیعماسـإ ميلاسـلإا ركفلj يلماعلا دهعلما سسـؤم نل¼ٔ� ينÃ .اتهملسـٔ� را6خ حرطیو ةیعOج| مولعلا ةیضـقب لغشـ`ی ئيانب
 ة6ملاـسلإ روـصت ؤ� ةیرظن ة½ایـص ل)ٔ� نم ةیعOج| مولعلا في ينتـصتaا علجم ،1972 ةن,ـس "ينملـسلما تایعOج| ءمال¼ ةیعجم"
 4.ةیبرغلا تايز(تلا نم اهصیلتخو ،ةفرعلما

 
 

-نوwملاسلإا-حنج-له /hhps://arabi21.com/story/1262992،2020 ،لیر�ٔ) 21 ،21بيرع ،"راسلما في ةءارق ؟ةفرعلما ةملسٔ) في نوwملاسلإا حنج له" ،يدیلتلا للاب 1
 .راسلما-في-ةءارق-ةفرعلما-ةملسٔ)-في
 .يدیلتلا 2
 .يدیلتلا 3
 .يدیلتلا 4
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 هتجـافـ ،ييمدكأ¿ا عتمáا في اهـيرثrٔتـو اتهـا)ـرمخ ةیـدودمحـو ، ةفـرعلما ة67ـملاـــــسإ في ةیـمـــــس1لا قزrٔمـ دعـب ءا)ـ :فيرعلما لمـكاتلا -
jتلrٔوطتو ،ةیجنهلماو ةیرظنلا اهرطٔ� دقن عم ،مولعلا ينب لمكاتلاو ل[ادتلاو براقتلا ةركفل لیصwي;ا فيرعلما كماترلا نم ةدافت,س| بر¼ اهر 

 1.هÚققح
 :ةیعZجX مولعلا ةملسWٔ تازكTرم .3

 ،ة6ملاـــسإ ســـسٔ� لى¼ عOج| لم¼ لیـــصrٔت فدبه .ةیبرغلا ا6جولوی,ـــسوـــسلا زوا`تل حترقلما لیدبلا هي ة6ملاـــسلإا ةیرظنلا
jل دیلقتلاو ةیعبتلا نم جورخلFٔو ،ةیعوی,ـــشلاو ةیبرغلا يحراطØو صح :ف يرغلا نم ةدافت,ـــس| فيانی لا ةیعبتلا كرWثحبلا ةیجنهم بـــس 

 .ئجاتن ؤ� هجاÿم ؤ� لئاسو� ؛ةنیعلا عتممجو

 :نم قلاطنا يوق ميلاسإ عتممج ءانب لىإ ة6ملاسلإا ةیرظنلا وعدت

 .اقیبطتو ةیؤرو ،ةیجنهمو ةیرظنك د6حوتلا ٔ�د�م  -
 .Îیدبلا ا6جولوی,سوسلا ءانب في نياس²لإا ركفلاو ميلاسلإا ركفلاو ةن,سلاو نٓ�رقلا لى¼ دOع| -
 .ة6جولویدیلإاو ةیعضولا تاBوتلاو ةیدالماو ةیتا;ا تا¼نزلا ضفر -
 .جاÚ`ت,س|و لیل(تلاو حرطلا في بيرغلا يز(تلا ضفر -
 .ةیبرغلا ةینادرفلا ةیزكرلما ضفر -
 .ةیوس`لاو ليثلماو �eلإاو يدالحلإا ركفلا لى¼ ةروثلا -
 ..ولوی,سوسلا ثحبلا في يرغتلماو تباثلا ينب يزیتمÏا -
  f. 2یوrٔتو هيرسفتو عتمáا مهف في ةیكلÏا ةیلومشلا ةرظنلا ونح يداÃٔ¿ا يرسفتلا زواتج -
  :عOج| لمعل ة6ملاسلإا ةیرظنلا نضم نwرایت نع ثیدلحا نكيم "

 .اركفو اعقاوو hارØ ملاسلإ� Îصتلما عیضاولم� ةیعOج| مولعلا ةملسٔ� طبرw :لؤ� رایت -
    3".ة6ملاسلإا ةیدئاقعل� ©ذ طبرw :نيh رایت -
 نوكلj ميلاسلإا روصتلا ةیواز نم ةیركف ة6فرعم ةسرامم ةفرعلما ة6ملاسإ نٔ� ررقی ي;ا ."لیل[ نcwا دماع" لؤ¿ا رایتلj لا�م

 .ناس²لإاو ةایلحاو

 لا ثیبح ،يمهافلما iت فئ rطلخا حیضوتو حیحصت ةیلعم هي هجانلما ة6ملاسإ نٔ� ىرw ."ةفیطع يدحم" نياثلا رایتلj لا�مو

 .ملاسلإا ئدا�م عم ضراعتت

 ،ةیؤرو ،ا`نهمو ،ا¼وضوم ميلاسلإا جنهلما روظÿم في ةیعOج| رهاوظلا ةسارد لى¼ ة6جولوی,سوسلا ة6ملاسلإا ةیرظنلا ني�نت
 ،ةیعقاولا كلrشـلما جلا¼و ،يموقتلاو صیخشـ1لاو فصـولا في ة6`یcا يریاعلما لثتمو ،ة6ملاسـلإا ة6قلا[ٔ¿ا ةموظنلما لى¼ يزكترل� .ةیدصـقمو

 
 

 .يدیلتلا 1
 .165 ،)2015 ،ةكولٔ·ا راد :ض´رلا( ط 1 ،عZجX لم4 ت´رظن ،يوادحم لیجم 2
 .227 ،)1991 ،ميلاسلإا ركفل� يلماعلا دهعلما تاروش�م :اینwجيرف( ط 1 ،ةیرایعلماو ةیعضولا ينب يعZجX ثحبلا جنهم ،ن´زمٔ) دمحم دمحم 3
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 ةیعبتلاو دیلقتلا نم لاقتن| دـــصق ،هـــسÆـــسrٔتو عOج| لم¼ لیـــصrٔت ةیغب .ينملـــسلما ءمال¼ دنع يعOج| ثاترلا ةـــساردب مOه|و
 1 .ةیصوصلخاو <اصٔ¿او ةیوهل� يعOج| كستمÏاو .ةملسلما تا;ا في ةقثلا ةدا¼إو ،ركاتب|و دید`تلاو عادبلإا لىإ راتر)|و

 :ةیعOج| مولعلا ةملسٔ¿ فيرعلما جذونمÏا روصت تازكØرم همٔ�

 .ةیّعOج| عیضاولما عم لماعتلا في ةیّنّ�رلا ةد6قعلا -
 .ةیّعتمáا رهاوظلا ةسارد في ييمقلاو قيلا[ٔ¿ا رایعلما لىإ مكاÚح| -
 .هيریغتو fیدعتو عتمáا ه6جوتو بی�ترلاو صیخش1لاو لیل(تلا في ة6ّملاسا ةیؤر نضم لوللحا يمدقت -
  .لاًمكاÚم mُ كلّشQ ةك�اش1لما صرانعلا هذه نّٔ�و ،حورو لقعو مسج وه .ناس²لإل Îماشلا ةیّّكلÏا ةرظنلا -
  .عنصلاو ءانبلا ©ذ في شر�لا نيب نم هير½ عم ةهماسلما لى¼ هتردقبو مدّقتلا عنصو ةراضلحاو ةفاقثلا ءانب -
  2.يّعOج|و يّركفلا ل¼افتلj جاتن ةیعOج| ةفاقثلا -

wج| مولعلا تاــسارد في عبتلما جنهلما نٔ� ةفرعلما ة67ملاــسإ عوــشرم ىرOل ةیعÆا جتنلما سÏلب ؛لیدعتلا لتميح لا ي;ا ؛ئيانه 
 ة6قلا[ٔ¿او ة6حورلا صرانعلا لماهإف ٔ،rطلخاو فعضـلا eاونل حلاصـلإاو دقنلا ةنامrٔب ما6قلj همير½ نم لىؤ� نوملسـلماو ،يشرـç ماهسـإ وه
 بنتجو .سلحا تایطعمو eولا تایطعم ينب علجما نكيم ةئملام ةغیـــص لىإ لـــصوتلا يغ�`ی ا; ،يجنهمٔ rطخ ناـــس²لإا مهف في اهرودو
 ةيمق هيو ،ةقلطلما ةیعوــضولما ةی,ــسدق راعــش تتح قاــسQ ثم ،ةیبرغلا ةیناــس²لإاو ةیعOج| مولعلا هب عب,ــش1ت ي;ا يز(تلاو ا6جولویدیلإا
 3.بيرغلا يركفلا جتنلما لى¼ نصحتلاو رخٓ¿ا مدهل ابه ججحتی ،ةیباسر ة6ملاه

 :عZجX لمعل فيرعلما جذونملL ميلاسلإا لیصFٔتلا .4
 بÆترØو دیدتح ةدا¼إ ئ� ابه ملاــــسلإا ةقلا¼ نم ساــــسٔ� لى¼ ةفرعلما ة½ایــــص ةدا¼إ "انهrٔب  ةفرعلما ة67ملاــــسإ قيورافلا فرع

 نكتم ةقیرطب ©ذ تمی نٔ�و فادهٔ¿ا روـــصت ةدا¼إو ئجاتنلا يموقت ةدا¼إو اهطبارØو تامولعلما هذه تا)اÚ`ت,ـــسا في رظنلا ةدا¼إو تامولعلما
 4".ملاسلإا ةیضق ةمد[و ءانغإ نم

 ،هتVا½و هيمقو eولا دـصاقم لثتمØو ،لقعلا رود لطعت لاو eولا ه6جوت متزلت ؛Îماـش ةيموق ةیجنهم ةفرعلما ة6ملاـسإ لثتم ماك
 تانئكاÏا هذه في الله عدؤ� امو ،يراـــضلحا رماعلإاو ءoلاو نياـــس²لإا عتمáاو درفلا وهو ،هداـــشرإو eولا مOها عوـــضوم لثتمØو كردتو
 تانـئكاÏا هذهـ مهفن نٔ� ل)ـٔ� نم ©ذ كلو ،مدIـت,ـــــسQو عوطت فی�و ل¼ـافـتتو عئابـطلا iت ه)ـوت فی�و ،عبط نمو ةرطف نم تاقـلاعلاو
    5هتVا½و ملاسلإا ه6جوتل اهيرIسQ نكيم تىح اتهاقلا¼و

 لاًما¼ نكا ة6ملاــــسلإا تاعتمáا ضعب في ةیعOج|و ةیعیبطلا مولعلا في اهعاونٔ� فلتخبم ةیبرغلا تافــــسلفلا رqٔ� روهظ لعلو
 مولعلا ه6جوتو ملاـسلإا لىإ ةدوعلا لىإ ميلاـسلإا لماعلا ءانبٔ� نم نوـصلaا ىدW نrٔب مولعلا iت في لللخا ةلجاعمو تافـسلفلا هذه ةBاولم

 
 

 .177 ،عZجX لم4 ت´رظن ،يوادحم 1
 .227 ،ةیرایعلماو ةیعضولا ينب يعZجX ثحبلا جنهم ،ن´زمٔ) 2
 .59–458 ،2013 ،ةwملاسلإا تاسارÆل ةwملاسلإا ةعمالجا Äمج ،"قيورافلا دنع ةیعZجXو ةی�سفنلا مولعلا ةملسٔ)" ،ينفیشرلا دمحم الله دبع دماع 3
 .15 ،)1992 ،ميلاسلإا ركفل� يلماعلا دهعلما :اینwجرف( ط 31 ،ةwملاسإ ة9ایص مولعلا ة9ایص ،قيورافلا لیعماسإ 4
 .167 ،قيورافلا 5
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 ةبا`ت,ـــس| iت نع يربعتلj تمدIت,ـــسا ةیدرف دوهبج ءادنلا اذه ٔ�دبو لاًماـــش اًيربعت ةق6قلحا نع برعت تيلا هتاقلطÿمو هفادهٔ� ءوـــض في
 1 .اهر�ذ قباسلا تا(لطصلما

 ؛لمـسم ةنیعلا عتممج ةفـصبو ،اعم درفلاو عتمáا ةمد[ في نوكw عOج| لم¼ نrٔب ؛ة6ملاـسلإا ا6جولوی,ـسوـسلا نع نو�ح� عفادی
 يعـضولا قيـشرلاو بيرغلا عOج| لمعف  .ة6ملاـسلإا يمقلاو ةید6حوتلا ةین�رلا ةد6قعلا لثتم تيلا ،ة6ملاـسلإا ةیؤرلا نم قلاطن| بج6ف
 نع ايرثك نوعفادیـ ين�حابـلا نم Îث Wد)ـو ،ا; .هئجـاتـنو هتـلایلتحو fئاــــــسوو ه`ـنهلم ةBـومو ةقـب,ـــــسم ة6ـفل[ وذ .ولویدیـإ لم¼ وه
 ثحابلا لاÃ وه ماك ،ةیبرغلا ةفاقثلا في ةفورعلما ة6جولوی,ـسوـسلا تVرظنلا قي� ل�م ىبرك ةیرظن انهوبرتعیو ،ة6ملاـسلإا ا6جولوی,ـسوـسلا
 ميلاـــــسلإا عOج| لم¼ نوكw نٔ� بولطلماف ،فدهلاو ةد6قعلا ث6ح نم ةفلتمخ ةیعOجا رطٔ� دیلو بيرغلا عOج| لم¼" :يراتaا دحمٔ�
Wاضق نم ایكل اعبV م لى¼ رداق وهف لياتل�و ،ةسراممو اركف ،لا�قت,سمو اینٓ� لایلتحو ماهف ملاسلإاÿ2 " .ىرخٔ¿ا ةیلیل(تلا مظنلا ةسفا 

 ضفرو ،ةB نم ةی,ــس�رالماو ةیعــضولا ة6جولوی,ــسوــسلا تاروــصتلا ضفر لى¼ ،عOج| لم¼ في ،ة6ملاــسلإا ةیرظنلا ني�نت
 .ةیعOج| ينناوقلا ة½ایصـو .ة6`ثلإاو ة6جولویدیلإاو ةیبزلحاو ة6فئاطلاو ةیوtفلاو ة6موقلاو ةیبرعلا تا¼نزلا ءوضـ في بيرعلا عتمáا عقاو ةسـارد
 Vرظن اسـاسـٔ� د6حوتلا برتعی :ئ� .fیوrٔتو هيرسـفتو عقاولا مهف في د6حوتلا لى¼ ةئماقلا ة6ملاسـلإا ةیبهذلم� ث�شـ1لا ةروضر ©ذ لىإ فضـٔ�
 ة6قلا[ٔ¿ا ةیرایعلما ةیرظنلا ني�تو ،يراــضلحا يرغتلاو مدقتلاو ءانبلا ىوت,ــسم دــصرو ،عئاقولاو رهاوظلا ةــسارد في لایدب ابهذمو ایجنهمو
 عیشرـ1لاو قلا[ٔ¿او تادقتعلما في يرغتلماو تباثلا دیدتحو ة6قرعلاو ةیصرـنعلا تا¼انزلا نم صلIتلاو ،ةیعOج| رهاوظلا يموقت في ةیيمقلاو
 ةــساردب .لایوrٔتو ايرــسفتو ماهف عتمáاو ناــس²لإا Vاــضق لیلتح في ةیلومــشلا ةرظنلا ماتزلاو ،يداÃٔ¿ا يرــسفتلا زواتج ةروضرو ،عOج|و
 .ةبرجتلاو لقعلاو ،eولا :هي ة¼ونÚم ةیجنهم لئاسو لى¼ ادOعا ،©ذك ة�6یغلا عیضاولما ةساردو ،ةظحلالم� ةكردلما ةیعتمáا عئاقولا

 ةیؤر ءوـــض في حلاـــصلإاو ه6جوتلاو يموقتلاو .د6حوتلاو ةد6قعلا راـــضحت,ـــساو ،ة6قلا[ٔ¿ا يریاعلما لىإ جنهلما اذه كمتيح ماك ..
 في موقی لقت,ـــسم ءانب وه ميلاـــسلإا عOج| لمعف .يعOج|و يعیـــشر1لاو يدقعلا لاáا في ليوـــصٔ¿ا جنهملj رابتع| ةدا¼إو ،ةین�ر
 ،هیل¼و .عورفلا كل ه6ف مظÚ`تو ،تایئزلجا كل هئوــــض في ــــسرفت اراطإ ة6ملاــــسلإا ةیبهذلما نم ذIتی ،تVرظنلاو بهاذلما ة6قب لباقم
 ،ةیؤرو ةقیرطو اروــصت æوح دالجا شاقنلا قیمعت لىإ جاتيح ،م_ يویؤرو يركفو يجنهم لیدب ا6جولوی,ــسوــسلا في ة6ملاــسلإا ةیرظنلاف
 لیوrٔتلاو يرــسفتلاو مهفلاو فــصولاو ةــسارcاو ثحبلا في اهلماعت,ــسا نكيم تيلا ةیجنهلما قئارطلا في ثحبلj لاáا اذه في تاودن يمظ1ÿب
 تيلا ةیجنهلما تایلy¿ا نم ةدافت,ــــس| نكيم ماك .هرwوطتو عOج| لم¼ ةــــسارد في نيو�لخا جنهلما نم ةدافت,ــــس| نكيم ،انهو .يموقتلاو
  3 .ميلاسلإا ه)وتلا عم فىا1ÿت لأ� طشرç ،ماعلا عOج| لم¼ ابه ينعت,س¦

 نامزلا نع ةیلاعÚمو ةطباترم ة6قـس² نضم ،يمقلاو ،يخراتلاو ،عتمáاو ،ةفرعلماو ،ناـس²لإا نع ایلوشمو ایكل اروـصت مدقی ملاـسلإاف
 طبترلماو هب ةطیلمحاو ةر�اغلا تاعتمáا مهفو ةسارc لمسلما داشرإو ةيرغÚم ننس ضرعو ،اینامزو اینكام ةتبh ةیهلإ ةینو� ننس ضرعب .نكالماو
 نم ةط�`ت,ــسم ىرخٔ�و ةــصوــصÿم لوــصٔ� قفو ،ةی,ــسفنو ةیعOجا ةــسارد ونح ي{هلإ داــشرلإ لیــصrٔت اذبو ،هــسفنو سفنٔ¿ا في لمrٔتلاو ابه
 امو لئاــسو نم هیc نوكw ابم لایــصrٔتو لایلتحو ةءارق قمعتلاو عــسوتلj يــشر�لا ليقعلا داتهج| ب� ©ذب حÚفیل ،عتمáا نم ؤ� eولا
 ترطسـو ةتباثلا ةیهللإا ننسـلا تررق صوصـن لى¼ ة6`بلما لوصـٔ¿ا فقسـ تتح فيرعلما لمكاتلاو فيرعلما كماترل� ينعت,سـÆف ،لزاون نم لجاعی
 :ةیعجرلما د¼اوقلا

 
 

 ةیبترلا في يرت�سجالما ةÐرد لى4 لوصلحا تابلط�م لماكت�سلا ةمدقم ةسارد( "ميلاسلإا روظنلما ءوض في )9-7( نم فوفصل� مولعلا بتك ىوتمح لیلتح" ،تيیوتلا لي4 دحمٔ) ءان�س 1
 .21 ،)2008 ،ءاـــــعنص ةعماÐ ،ءاـــــعنص ،اهسÕردت قئارطو مولعلا هجاOم صصتخ
 .135 ،)1996 ،ةفرعلما راد :ةنیطن�سق( ط 1 ،لیصTٔتلا لىإ بیرغتلا نم عZجX لم4 ،ویلد لیضف 2
 .392 ،ةیرایعلماو ةیعضولا ينب يعZجX ثحبلا جنهم ،ن´زمٔ) 3
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 يعOجا فــصو لى¼ يوتيح يعOجا نومــضم نم نٓ�رقلا في ام لى¼ اــســسؤم نوكw ،نيٓ�رق عOجا لم¼ روــصت نكملما نم "
 ابمـ ؤ�`تلا نم منهكتم تيلا ئدابـلما ايهـف نوـــــستملیو نو6قیبطتلاو نو�حابـلا اهـر�دتـی ةیـعOجا ينناوق هÿـم يقت,ـــــس² ،ةر�اغـلا ماوقFٔل لمـكاÚم
 عاطت,ــس¦ ام داد¼إو ،داــسفلا لماوع نم هتیاقوو هÿم دــسف ام حلاــصإ قیرط نع هتینمتل ةیبايجإ لماعrٔب ما6قلاو ،عتمáا لاÃ هیلإ لوؤی,ــس
 ،هیهاون بنتجو هرماؤ� ة¼اطو �� نايملإا لى¼ ةئماقلا ة6حورلا بناولجا نم هدارفٔ� ىوت,سم عفرو ،هب ضونهلj ةیدام ةقاطو ة6حور ةوق نم
 يرلخ ةيمـظع تازجÿم ميهدیـٔ� لى¼ ققحتÚف ،هدابـع نم ءاـــــش¦ نم ايهـÏإ الله يديهـ ،راسرٔ� نم ه6ـف امـو لمعلا لى¼ ةزكØرلما ةیـدالمـا بنـاولجاو
 1 ". متهداعسو شر�لا

 رمٔ�و ةیكل ةیلوشم لاوــصٔ� ددÃو ،اهير½ في ــصربتلاو ثحبلj دــشرٔ�و جذانم ر�ذ مٔ� ؟ةیعOج| رهاوظلا كل دسر eولا لهف
 لاوحٔ� في رظنلj ضرٔ¿ا في يرـسلا في داتهج|و ثحبلj داـشرإ وهو ،ىرخٔ¿ا ةیعOج| ةیهللإا ننـسلا كاردلإ ةینوكلا ةءارقلاو ثحبل�
 يرـــسلاو يخراتلا هقف تافنـــصم في هدنج ام وهو ،لیل(تلاو Îباقلماو ةظحلالما نطوم انهو .اهلryمو اهلـــصٔ�و اهلاÃ في ر�دتلاو ممٔ¿او ماوقٔ¿ا
 تاءارق نم دافــسا ينÃ عOج| لمعل fیــصrٔت نو�[ ن�ا هیل¼ نىب ام وهو ،نو�[ ن�ا ل�ق اقباــس ينملــسلما ىc ةــسای,ــسلاو يزاغلماو
 .نامزٔ¿ا بلقتو راصمٔ¿او لاوحٔ¿ا يرغت غمر ةتباثلا لىاعت الله ننسç اهطبرو ،ای,سفنو ای,سای,سو ة6فاقث اهصئاصخو تاعتمجملj هقب,س نم

 هير½ في رqٔ� لى¼ æ ثرعن دكاX لا لایــصفت لــصف دق ــشر�لا ينب طبرØ تيلا ةیعOج| تاقلاعلا لامج في هنrٔب فترعن نٔ� بيج  "
 مظنو ،ه6ف كولـسلا د¼اوقل ةماعلا طوطلخا سمرو ،.ذونمÏا عتمجملj ىبركلا لماعلما ملاـسلإا ددÃ دقف ؛ةیعـضولا ؤ� ةیوماـسلا تcVWا نم
 ابمو ،ةیعOجا مظنو تاقلا¼ نم ملاـــــسلإا ل�ق ام عتمáا نع ثورولما نم هرقٔ� ابمو ،مارلحاو للالحا نم ايهف لـــــصف ابم سانلا ةـــــشÆعم
 ونمÏاو دو�رلا بابـ,ـــــسٔ�و يعOج| يرغتلا كمتح تيلا ينناوقلاو مظنلا لىإ هيهـ�نتو ،ةرطفلا قفاوی افـولrٔمـ لاو افـورعم نكw لم اممـ هثـد(ـت,ـــــسا
 مديخ ابمو ،صرمو صرع كل في ينناوقلا هذه ماهلت,سا نم ينسراcا نكيم ي;ا ءشيـلا ،ةیناسـ²لإا تاعتمáا في طاطنح|و مدقتلا لماوعو
 2".فارنح| نم ايهقیو لjزلا نم انهوصیو متهاعتممج

 ٔ�د�م لى¼ ،ة6ملاــــسلإا ةیؤرلا نم اقلاطنا ةیدرفلا لاعفٔ¿او ةیعOج| رهاوظلا كمايح يرایعم لم¼ وه ميلاــــسلإا عOج| لم¼
 دايجإ دــصق فلاÚخ|و هباــش1لا ه)ؤ� نع ثحبیو ،صنلا هقفو عقاولا هقف ينب نم ط�`ت,ــس¦  .)يمقلا ،ةعیــشرلا ،ةد6قعلا( نيیcا ماتزل|

 3.ایكل ؤ� ایئزج هيریغت ؤ� fیدعت ؤ� عتمáا حلاصلإ ةب,سانلماو ةÿكملما لوللحا

 :ةیعZجX مولعلL ميلاسلإا لیصFٔتلا طورـش .5
 .لو�قلما نىدٔ¿ا اهدÃ في ولو ؛ةیعشرلا مولعلا في ةدتمعلما ثحبلا هجانبم لمعلا  -

 .انهÆب علجما ؤ� صوصنلا نم طا�`ت,سلال ةیعشرلا مولعلا في ةدتمعلما ثحبلا هجانلم ق6قcا قیبطتلا  -

 .ةیملعلا لوصFٔل هتعباÚم ةقد ة)رد نم دكrٔتلj ةیعشرلا مولعلا في ينصصختلما لى¼ صوصنلا في دیدلجا رظنلا ضرع -

 نٔ� نكيم لا ةیـصخـشلا تارظنلا نٔ¿ ؛ةن,ـسلاو باÚكلا في ةتحبلا ةیـصخـشلا تارظنلا ؤ� رطاولخا لىإ دا1ÿـس| نم رذلحا  -
 .هدÃو ابهحاص لاإ مزلت

 نوئ,ش في ليیصفتلا بيايجلإا رظنلا بيج لب .ةیكملحا ةعیبطلا تاذ ءاهقفلا تاماهسإ دنع ةیعOج| مولعلا في فوقولا مد¼  -
 .ةعیشرلا دصاقم ق6قحتل ؛عئاقولjو لعفلj اعفادو اBوم نوكw ي;ا ،ةیعOج| ةایلحا

 
 

 .83 ،لیصTٔتلا لىإ بیرغتلا نم عZجX لم4 ،ویلد 1
 .118 ،ویلد 2
 .181 ،عZجX لم4 ت´رظن ،يوادحم 3
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 .تاقللحا ةطباترلما ةیلیصrٔتلا ةیلمعلا هذه نم هعضوبمو هب موقی ي;ا لمعلا عقوبم ایعاو ثحابلا نوـكw نٔ� -

 .ةیلیصrٔتلا دوهجلj ةیكلÏا ةموظنلما في هير½ عم جامدنلال لاباق لمعلا ©ذ نوكw نٔ� -

 اتهلــصو هئاتهXا طاقن لىإو ؛عوــضولما تایبدٔ� ةعجارم دنع اهل�ق ابم اتهلــصو هقلاطنا طاقن لىإ هــسفنب يرــش¦ نٔ� ثحابلا لى¼ -
 �Î..1قت,سلما ثوحبلا لىإ يرش¦ امدنع اهدعی ابم ةعقوتلما

  :ة6ملاسلإا ا6جولوی,سوسلا دقن .6
wم ضعب ىرÿج| لمعل ةماعلا تماـــسلا نم" :نٔ� ة6ملاـــسلإا ا6جولوی,ـــسوـــسلا ةـــسردم يدقتOایيمق ه)وم هنٔ� ،ميلاـــسلإا ع 

 .الله ه¼شر ي;ا لاثلماو عقاولا ينب ةدوجولما ةوهلا سردی نٔ� دبلاف ..لمـسلما ثحابلا نع ... يمقلا لا6ح دایلحا ةفـص يفنی اذهو ..ایبهذمو
 2 ".ابه نمؤی تيلا ة6ملاسلإا تادقتعلما ينبو عتمáا ينب :ئ�

 تماكامح نم قلطنی مادام ،ةیعOج| عئاقولا ةكمامح في ةیادبلا نم دیامح ير½ ميلاــسلإا .ولوی,ــسوــسلا روظنلما نوكw ،اذبه
 لم¼ نوكw نٔ� يغ�`ی ،ينÃ في .<الحا هذه في يملعلا دایلحا نع ثیدلحا نكيم لا ،ثم نمو .قب,ــــسم كلــــشç ة6قلا[ٔ�و ةیدئاقعو ةیرایعم

 ةمد[ في مال¼ نوكw نٔ� يغ�`ی لب ،ىرخٔ� نود ةمrٔب اــــصوــــصمخ نوكw ؤ� ،رخٓ� نود نwد لى¼ ــــصرÚقی لا اینو� ایناــــس²إ مال¼ عOج|
 سانلا هÿم د6فت,ـس¦ لمعلا اذه مادام ،هتیوه ؤ� صخـشلا ةد6قع ©ذ في انميه لاو ،ءاعجم ةیناـس²لإا لىإ ه)وی ي;ا ءاوcا ل�م ،ةیناـس²لإا

 ردق - داعتب|و ،ةیدئاقعلا ةیبهذلماو ا6جولویدیلإا نع ةدیعب ةینو�و ةیناـــــس²إ ا6جولوی,ـــــسوـــــس دیرX اننٔ� اذه نيعیو .لماعلا عوبر عیجم في
 .ةیيمدكأ¿ا ةیثحبلا تاسارcاو لمعلا في يدئاقع وه ام لا[دإ نع -نكاملإا

 دبلاف .عOج| لمعل ةیعـــضولا ةیجنهلما تایلy¿او يدئاقعلا روـــصتلا ينب علجم� ،قیبطتلا ىوت,ـــسم لى¼ ماـــصفنا ظحلای ماك 
jـسلÆمو اهيمهافمو اتهاودٔ� نع ثحبلا نم ة6ملاـسلإا ا6جولوی,ـسÿع| نود ،ةـصالخا اههجاOذ في بيرغلا .ولوی,ـسوـسلا ثرلإا لى¼ د©. 

 ةیــشرç تاداتهجا نع برعت ة6جولویدیإ تامدقم نانمــضتی يفیظولا ئيانبلاو ــسي�رالما ينهاتج| نٔ� لىإ ميلاــسلإا هاتج| بهذی امدنع
 عم فىا1ÿی انیلإ ةب,ــس`ل� حرطلا اذه نإف ،ميلاــسلإا نcwا نم اــساــسٔ� قلطنت ةفلتمخ ة6جولویدیإ تامدقم ©ذ لباقم في حترقیو ،ةصراق
 تامدقم ةیٔ� نم سÆلو ،عقاولا نم نوكØ نٔ� دبلا ة6جولوی,ــسوــسلا ةیرظنلا ءانب في اــساــسٔ� ةقلاطن| نٔ¿ 3،ةیعوــضولماو لمعلا ســسٔ�
 .ةیلقن ؤ� ةیلقع ،ة6`ید ؤ� ة6فسلف تامدقلما هذه ةعیبط تنكا ما_ ة6جولویدیإ

 ه6جوتلا لىإ جاتتح ة�6یرجتلا مولعلا نإف ،مولعلj ميلاـــسلإا ه6جوتلا موهفمو لیـــصrٔتلا موهفم ينب قورفلا حوـــضو مد¼ انل ين�تی
 4. لیصrٔتلا لىإ جاتتح لاو اهل ميلاسلإا

 نىعبم دایلحا سملتن تىح ،ةتبح لاو ة6قیبطت لاو ة�6یرتج مولعب سÆلف ،لاـــصٔ� دوجوم ير½ هتیدا6ح نع ثوحبلما لمعلا اذه نكل
 لئاسـولا في ة6قادصـلما نع ثحبلا لىؤ¿او ،ةنیعلاو طا�`ت,سـ|و لیل(تلا يرایعم <اصـٔ� يشرـç لم¼ وه لب ،انهع يشرـ�لا ـصرنعلا لصـف

 
 

 لwÚصTٔتلا طورـش ةیعZجX مولعل� ميلاسلإا لیصTٔتلا حـلطصمو موهفم ةیعZجX مولÝعل� ميلاÝسلإا لwÝصTٔتÝلا يــملاÜسلإا عZجX مÚلÚع" ،ملاسلا دبع قداصلا قراط 1
-hhps://sites.google.com/site/socioalger1/drasat ،2022 ،برتمàس 9 لوصولا يخرÞ ،ةwملاسإ تاسارد ،"يعZجX مولÝعل� ميلاÝسلإا

aslamyte?tmpl=%2Fsystem%2Fapp%2Ftemplates%2Fprint%2F&showPrintDialog=1. 
 .128 ،)1413 ،ةیرطقلا فاقؤ·او ةwملاسلإا نوؤشلا ةرازو :ةìوëا( ةمٔ·ا باتك ،ط 1 ،عZجX لمعل ةwملاسلإا ة9ایصلا ،ييرطلما دیوز روصOم 2
 .17 ،عZجX لم4 ت´رظن ،يوادحم 3
 مولÝعل� ميلاÝسلإا لwÚصTٔتلا طورـش ةیعZجX مولعل� ميلاسلإا لیصTٔتلا حـلطصمو موهفم ةیعZجX مولÝعل� ميلاÝسلإا لwÝصTٔتÝلا يــملاÜسلإا عZجX مÚلÚع" ،ملاسلا دبع 4

XجZيع". 
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 ةصصaا اهصرانعب د6قت ةصالخاو ممعت انهم ةیلماعلاو ،رهاوظلا مهفل ئجاتنلاو تا)رaا نوكØ عتمáا بسبحو ،طا�`ت,س|و لیل(تلاو جنهلماو
 .اهل

 رخٓ¿ا ضعبلا عنيمو ،مولعلا ةtف لىإ لوخcا ةيرشـrٔت اهحنيمو ةفرعلما ضعب ةیمل¼ نمضـی ام وه ةیعوضـولماو ةیعضـولا رفوت سÆلف"
 ةB نم عوـضوم نم هردت ام ةرطفو ةعیبط عم ةقباطتلماو ،ةB نم ؛نياعم نم اهلمتح تيلا iتل ةقفاولما ةفرعلما نإ لب ؛جاردن| اذه نم
 1".لمعلا ةفص زوتح نٔ¿ فراعلما لهؤت نم هي ىرخٔ�

 ؤ� ةیبرغلا هجانلما عیجم ضفر� منهم دÃٔ� لقی لمو .ةیرظنلا باصحٔ� هیلإ ىعــــس¦ ام ي{هف ؛ةــــصالخا ة6جولوی,ــــسوــــسلا هجانلما امٔ�
  .ثبح قئارطو تاودٔ� نم هتجتنٔ� ام كل� ؛ة6قشرلا

  .ة6ملاسلإا ةعیشرلاو ةد6قعلا عم ضراعتت تيلا ؛ةیرظنلا اهيمØاوخ ضفر� اولاق لب

 .انهم حیحصلا عم لمكاتلاو ،انهم ةدافت,س| اوبلطف ؛ةضراعم يرغلاو ةینوكلا ئجاتنلا امٔ�

 اهـدیـؤیو ،قطنلما ايهـل¼ لدیـ ةیــــــضق هيو ،.ولویدیـلإا ه6ـجوتلا نم صلIتی نٔ� نكيم لا عOج| لم¼ نإ ":ييمعز دارم لوقی
 .اذه اÿموی تىحو هتrٔش² ذÿم عOج| لمعل يملعلا عقاولا

 -ادانع -نوركنی اونكا نw;ا تىحو ،©ذ دكؤت تاظحلالما كل نإ لب .لا�قت,ـسم انهم صلÆÚIـس هنٔ� لى¼ لدی ام كانه سÆلو 
 .ولویدیلإا ه6جوتل� نوملــــس¦و ،فقولما اذه نع نوعجاتری اؤ�دب ،ييمقلا دایلحاو ةیعوــــضولما -ارورغ -نوعدیو ،.ولویدیلإا ه6جوتلا
 2" .عOج| لمعل

 ةتمالخا
 ٔ�دببم ماتزل| بر¼ ،):قو اهقفو ةد6قع( ة6ملاــسإ ةیعجربم ةیعتمáا رهاوظلا براقت ة6جولوی,ــسوــسلا ة6ملاــسلإا ةیرظنلا نٔ� ين�تی

 يز(تلا نع داعتب|و ،اهلیوrٔتو اهيرــسفتو رهاوظلا مهفل ــسيلحا عقاولاو لقعلاو eولا نم قلاطن|و ،ة6قلا[ٔ¿ا يریاعلما لثتمو ،د6حوتلا
  .ةیبزلحاو ة6فئاطلاو ة6`ثلإا ة6قرعلاو بصعتلاو

 هتـrٔـــــش² ذÿـم نكw لم اذهـف ؛ةیـعOج| مولعلا في قلطلما لمعلا نع ثحـبلا ثم ،يعوـــــضومو يدا6ـح قلطلما لمعلا نrٔبـ لوقلا امـٔ�
 ينقیلا غولبل ةتحبلا ؤ� ةیعیبطلا مولعلا ة)رf cقنب همروــــصت قفو ةیعOج| مولعلj جنهم ئ� لیــــصrٔت في ةبراقلما هذه ةا¼د كل لــــشفو
 فيرعلما جذونمÏاف ،ةیــشرç تاروــصت قفو ةیــشرç رهاوظ سردی يــشرç لم¼ هنٔ¿ ،قلطلما لمعلj بــس`ت تيلا ةفــصرلا ةیملعلا ة6قادــصلماو
 ناسـ²لإا اذهو ،ایعOجا ؤ� Vدرف هت,سـارد ينÃ ناسـ²لإا في نcwاو يمقلاو كولسـلاو سفنلاو حورلا صرانع ركنی يدام لمعل æوح بيیرجتلا
 .لاصٔ� سردی كيل هدوجو بعص نcwاو قلا[ٔ¿او حورلا نم ليالخا

 ام لى¼ نى�ت اتهVرظن كلو ةیناــس²لإاو ةیعOج| مولعلا كل لمــشQ هذهف ،ةقب,ــسم مكاحٔ� ايهc ةفرعلما ة6ملاــسإ نrٔب لوقلا امٔ�
 ،ةـسار�ل ه)وم ة6فل[ هنو� في سÆلو ،ايهل¼ نى�ی تيلا ةیـضرفلا ؤ� لـصٔ¿ا ؤ� ةد¼اقلا ؤ� روظنلما ؤ� ةیرظنلا ة6قادـصم في ةیـضقلاو ،قب,ـس
 هتادقتعمو هنیدو هتیوهو هÚفاقث نم خلاس²| ثحابلا نم دیرٔ� نإو ،لاصٔ� ا�ح� حبصٔ� ف6كف ةیمل¼و ة6فرعم ة6فل[ ثحابلj نكw لم نإف
 ةب,سانلما ةیجنهلما لئاسولا بر¼ ثحبل� بلطو ،كملحا ثم <دٔ¿ا بلط لى¼ ثحبلا لصؤی نٔ� لصٔ¿ا ؟لاصٔ� لقعلا في ىقبت اذافم ؛هفراعمو
  .ةیيمقلا ة6قلا[ٔ¿او ةیعیشر1لاو ةیدقعلا ة6فللخا نوكØ انهو ،ه6جوتلا ثم ،جاÚ`ت,سلال لیل(تلا ثم

 
 

 ،167 :)2020 ،رíابرف 8( 3 دد4 ،13 ةیعZجX مولعلا Äمج ،"ةرطفلا قفو مولعلا لىإ مولعلا ةملسٔ) نم" ،للاهوب يمللحا دبع 1
hhps://www.asjp.cerist.dz/en/article/109743. 

 .82 ،لیصTٔتلا لىإ بیرغتلا نم عZجX لم4 ،ویلد 2
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 طق ت�ثی لمف ،اتهVرظنو اهئجاتنو اتهانیعو اتها¼وـضوم لیلدب تفاتهم ؛ةیعOجا مولعلا لى¼ اذه طاقـسإ ثم نيو� لمعلا نrٔب لوقلا
 .ةبلا½ تسÆلو ،ةیكل ةما¼ رهاوظ ايهف لب ،ةینو� انهٔ�

 قدٔ¿ا ءاقتناو اهطبــضل قئارطلاو لئاــسولاو هجانلما في رظنلا ةدا¼ٕ� نوكw ةفرعلما ة67ملاــسإ عوــشرلم .ولوی,ــسوــسلا روــصتلاف
 ه6جوتلj ها�1ن| عم ،ة6قـــشرلاو ةیبرغلا تاـــسارcا نم ةدافت,ـــس|و ،اهرهاوظو اتها¼وـــضومو ة6ملاـــسلإا تاعتمáا بـــسانی ابم صحٔ¿او
 .طا�`ت,س| طبضو ئجاتنلا فیظوت في ة6ملاسلإا لوصٔ¿ا ةا¼ارم ثم ،.ولویدیلإا

 بين ن� ©امو تيعیشرو لا�قإ ذÿم ةقباــس يحراطٔ�و عیراــشم نم دافت,ــسا Vوــضنه ةفرعلما ة67ملاــسلإ فيرعلما جذونمÏا نكا ©ذبو
 .ةینو�لخا تلایصrٔتلا حور في عوشرلما ةینكاملإ ه�1ناو ،سيرونلاو

 لاو ،رخٓ¿ا ءاــصقإ عمزw لمو ،انیل¼ ةوقل� هعیراــشم ضرف نٔ� قب,ــس ي;ا رخٓ¿ا لى¼ هــضرف عوــشرلما يرظÿم نم دÃٔ� عمزw لم
 عوـشرلما باصحٔ� اته�Mی,ـس هذهو ،ط�`ت,ـسلما انهمو ايهل¼ صوـصنلما انهم ةیهلإ ننـسل يمكحتلا نكا لب ،ةرwاغم تاعتمá ةی,ـسارد جذانم ةبلوق
  .ينملسلما ير½ منهمو ،هدعبو نو�[ ن�ا ل�ق تاشرعلا ايهف مهقب,س دقو ،ةیعOجا تVرظن نوكتل ةدتمعلما هجانلما قفو

 ،ةيرثك ةیبرع لود في ،ةیيمدكأ¿ا ةیركفلا عیراشـلماو تاسـارcا ددعت ةیعOج| ةینادیلماو ةیوضـنهÏا ةیركفلا عوشرـلما تازانجإ نم
 .ةیيمدكأ¿ا تاشقانلماو دودرلا اتهزرفٔ� تلایدعتو تاعجارمو تابیوصتل داق ي;ا ؛عوشرلما عم بيلسلاو بيايجلإا ل¼افتلاو

 ،ةیبزحو ةیركف تارایتو سرادم ىوc قیبطتلاو تاـسراcا في ةوظلحا لا�قإو سيرونلا دیعـسو بين ن� ©ام عوـشرلم نكا ماك
 .ةیيمدكأ�و ةیيملعت ةیسمر تاسسؤمو

 ،ة6ملاــسلإا تاعتمáا فلتخ تامزٔ¿ ةیراــضح لولÃ روــصتل ؛لي�قت,ــسم روظÿم قفو ةیركف ةموظÿم نىب بين ن� ©ام ركفف "
 وهو .نارمعلا ةـسارc نيو�لخا فيرعلما جذونمÏا رwوطتو ثعب لوافح ،فياقثلاو يركفلاو يداـصÚق|و يركـسعلا بيرغلا للاÚحلال انهو�رو
 ،رماعت,ــسلال ةیلباقلاو ،نcwا ناــس²لإا ،ةفاقثلا ،ةــضنهÏا ،ةراــضلحا :تادرفمو تارابع رØاوتب ،ئيانبلاو ليیل(تلا هباطخ Vانث في لى`تی ام
 .)تقولا وا نمزلا + باترلا + ناس²لإا( ةراضلحا <داعم

 ةكـب,ـــــش رودو ،عتمáا رماعإ عم ةÿـماتزم ة6ـ`یcا ةد6ـقعلا ةیـرومح زار�ٕ� بين ن� ©امـ ركف في ة6ـملاـــــسلإا ةیـوهلا داعـبٔ� لى`تت 
 .ةیناس²لإا رwرحتل <اسر� يمركلا نٓ�رقلا روضحو ،يریغتلا ٔ<rسم في ةیعOج| تاقلاعلا

 لیـــــصrٔتلا رماغ ضا[ ث6ح ،"عتممج دلا6م" باتك اهزر�ٔ� ؛هفیعاـــــضت نم Îجم في بين ن� ©الم ةیركفلا ةبراقلما ينبَِت ينÃ في
 لاو  يرغتی لا ؛"ئيادب تبh عتممج "لىإ تاعتمáا مسـقف ،ةیعOج| تاقلاعلا ةكب,شـ رودب اهطبرو ،يعتمáا يریغتلا ٔ<rسـلم ينصـرلا يركفلا
 اعتممج فنــــص6ف ،تايرغتلما عم  ل¼افتلاو  يریغتل� يزتمw ،يخراتلا  عنــــصی "ييخر�  كرحÚم عتممج" و ،تVد(تلj بیجت,ــــس¦ لاو  ،ل¼افتی

 هيمق لى¼ هظافح و ،ةروطسـم تVا½ ونح يریغت ةیدصـاقم عم ،ةدیدلجا يریغتلا لئاسـو جاتنٕ� ؛ةیعOج| هصـئاصـلخ يریغتلا ئماد ،Vراضـح
 لما¼ ،ركافٔ¿ا لما¼ :هي ؛ةو�كلا دعب ةدوعلj ةیلباقلا و ؛ةیراضـلحا ةیرارتم,سـ| و ،يراضـلحا يخراتلا ة¼انصـل ثلاث لماوع لى¼ ادتمعم ،هئدا�م و

 ةثعابلا ةقاطلا هي ةركفلا نوكÚف ،ييرIسـQ ليمكاØ قسـ² قفو ؛رجلحا لما¼ عم ـشر�لا لما¼ ل¼افت لثيم ام وهو .ءای,شـٔ¿ا لما¼و ،صاIشـ|
 1".هراضم عفدو هعفاÿم لیصحتل ءای,شٔ¿ا لما¼ ةكلیهو رwوصت لى¼

 لم¼ في لئاـــسر تمدقف ،ميلاـــسلإا فيرعلما جذونمÏا قفو ةـــسار�ل عOج| لم¼و سفنلا لم¼ في ةیيمدكأ� عیراـــشم تقلطنا ماك
 ةیبرغلا تVرظنلاو تا(لطـــصلما حقنو ،ساـــسٔ� ة6ملاـــسلإا عجارلما دتمعا امم ،اهير½و ا6جولوتم,ـــسçلإاو ةیبترلا لم¼و عOج| لم¼و سفنلا
 .شرابلما ني�تلا نم لادب دقنلj اهضرعو

 
 

 ن� ñام دنع يریغتلا ةفسلف في ةیعZجX تاقلاعلا ةكب�ش ةیهمٔ) في ،".بين ن� ñام دنع يریغتلا ةفسلف في ةیعZجX تاقلاعلا ةكب�ش ةیهمٔ)" ،لیلب يمركلا دبعو ïاì ةكراîم 1
 .523 ،)2020 ،تایهللإا ةیكل :ایطلام ،ثلاثلا ليوëا لیوTٔتلاو ملاسلإا رتمؤم( 3 م ،.بين
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 همداــشرإو ،ةبلطلا لى¼ ميلاــسإ ةیعOجا مول¼ عوــشرم قفو تاــسارcا جذانم حرطب ةذتاــسٔ¿ا مOها ؛ثحبلا تایــصوت نم
jكلما ةبلاطمو ،ةير�كلا عجارملÚقٕ� ةیعمالجا تابÚةركفلا نٔ¿ ،ائهان Qاو ،قیبطتلا قب,سcةسار Qعادبلإا قب,س. 

 عجارلما
 8 دد¤ ،5 اFجولوتم:ـسK¹و ةیبترلا .")ةFجولوتم:ـس¹إ ةبراقم( ةیع-جKو ةیناـس�لإا مولعل` ميلاـسلإا لیـصhٔتلا" .لیعماـسا ةمماعوبو ،ليب:ـش ،يمهار¶ا

 .hÆps://www.asjp.cerist.dz/en/article/43842 .211–194 :)2015 ،وینوی 30(

ـــFــملاـــــــسإ في نوــFــملاـــــــسلإا حــنج لـــه" .للاــب ،يدـــیــلــتــلا  .2020 ،لـــیرــ¶wٔ 21 ،21بيرــع ."راــــــــسلما في ةءارــق ؟ةـــفرــعــلما ة�
hÆps://arabi21.com/story/1262992/ملاسلإا-حنج-لهFفي-نو-wٔراسلما-في-ةءارق-ةفرعلما-ةملس. 

 تابلطæم لماكت:ـــسلا ةمدقم ةـــسارد ."ميلاـــسلإا روظنلما ءوـــض في )9-7( نم فوفـــصل` مولعلا بتك ىوتمح لیلتح" .لي¤ دحمwٔ ءان:ـــس ،تيیوتلا
 .2008 ،ءاـــــعنص ةعما* ،اهسêردت قئارطو مولعلا هجاéم صصتخ ةیبترلا في يرت:سجالما ة*رد لى¤ لوصلحا

 .2013 ،ةFملاسلإا تاسار�ل ةFملاسلإا ةعمالجا ïمج ."قيورافلا دنع ةیع-جKو ةی:سفنلا مولعلا ةملسwٔ" .دمحم الله دبع دماع ،ينفیشرلا

 .1987 ،ميلاسلإا ركفل` يلماعلا دهعلما :نطن:شاو .ط 1 .لمعلا ةطخو ةماعلا ئدابلما ؛ةفرعلما ةFملاسإ .لیعماسإ ،قيورافلا

 .1992 ،ميلاسلإا ركفل` يلماعلا دهعلما :اینFجرف .ط 31 .ةFملاسإ ةóایص مولعلا ةóایص .———

 .1413 ،ةیرطقلا فاقؤ�او ةFملاسلإا نوؤشلا ةرازو :ة�وMا .ةمٔ�ا باتك .ط 1 .ع-جK لمعل ةFملاسلإا ةóایصلا .دیوز روصéم ،ييرطلما

wٔزمOثحبلا جنهم .دمحم دمحم ،ن Kجيرف .ط 1 .ةیرایعلماو ةیعضولا ينب يع-جFم :اینX1991 ،ميلاسلإا ركفل` يلماعلا دهعلما تاروش. 

ـــFمـلاـــــسإ" .يمركـلـا دـــبعـ ،لـــیلـبـ  .www.alukah.net، 10:40:00 AM .يمـلـ¤ـ يوعـد ."حلـطــــــصلما ةـــóاـــیـــــص ةداـــ¤إ :ةـــفرعـلمـا ة�
hÆp://www.alukah.net/sharia/0/7442/wٔایص-ةدا¤إ-ةفرعلما-ةملسóحلطصلما-ة/. 

 .70–159 :)2020 ،رoابرف 8( 3 ددــ¤ ،13 ةــیع-جK مولعلا ïمج ."ةرطفلا قفو مولعلا لىإ مولعلا ةــملـــــسwٔ نم" .يمللحا دــبع ،للاهوب
hÆps://www.asjp.cerist.dz/en/article/109743. 

 ةیـكل :ایـطلام .53–3:522 ،"بين ن¶ !امـ دنـع يریغتلا ةفــــــسلف في ةیـع-جK تاقـلاعلا ةكـب:ـــــش ةیـهمwٔ" .لیـلب يمركلا دبـعو ،ةكـرا�ـم ،þا�ـ
 .2020 ،تایهللإا

 .2015 ،ةكولٔ�ا راد :ضOرلا .ط 1 .ع-جK لم¤ تOرظن .لیجم ،يوادحم

 .2015 ،برفمـونـ 27 ،راـــیعـلمـا ."تاـــیلـكاــــــشلإا ضعـبـ في ةــــــــسارد :ةـــیعـ-جـK مولـعـلـا لـــیــــــصhٔـــتو ةـــملـــــــسwٔ" .يراــــــــس ،يفـéـحـ
hÆps://www.asjp.cerist.dz/en/article/18059. 

Vــقــم ،ناـــæءماــلــ¤ رود" .ردـــ Kــملاـــــــسلإا تاـــعــتمــ)ا في ع-ــجFــیرــحــبــلا طـــــــسوــلا ةـــفــیــصح ."ةـــXــF9 .ةـــ wٔ2003 ،رــ¶وــتــك. 
hÆp://www.alwasatnews.com/news/344100.html. 

Vا دماع ،لیلMoدم .نVملاسإ لىإ لFرلا .ط 3 .ةفرعلما ةOا :ضMكل` ةیلماعلا راæ1992 ،ميلاسلإا با. 

 .1996 ،ةفرعلما راد :ةنیطن:سق .ط 1 .لیصhٔتلا لىإ بیرغتلا نم ع-جK لم¤ .لیضف ،ویلد

 .1996 ،ةفرعلما ة�Fملاسإ ."ة�یئارجلإا قئارطلا لىإ ة�Fفرعلما ئدابلما نم ةفرعلما ةFملاسإ" .يؤل ،فياص

 مولعل` ميلاسلإا لیصhٔتلا حــلطصمو موهفم ةیع-جK مول-ـعل` ميلا-ـسلإا ل-ـFصhٔت-ـلا يــــملا,ـسلإا ع-جK م+ـل+ـع" .قداصلا قراط ،ملاسلا دبع
Kتلا طورــــــــــش ةیع-جhٔــصF+مولـــــــ-عل` ميلاـــــــ-ــسلإا لـــــــ Kملاــسإ تاــسارد ."يع-جF2022 ،برتم�ــس 9 لوــصولا يخر. .ة. 

hÆps://sites.google.com/site/socioalger1/drasat-
aslamyte?tmpl=%2Fsystem%2Fapp%2Ftemplates%2Fprint%2F&showPrintDialog=1. 
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STRUCTURED	ABSTRACT	

At	the	end	of	 the	seventies,	an	 intellectual	and	social	movement	emerged	to	revive	 the	

sciences	of	Sharia	intellectually,	practically,	politically,	and	socially,	and	advocacy	and	educational	

currents	emerged	that	participated	in	advocacy,	collective	activity,	and	intellectual	theorizing	of	

the	Islamic	community.	In	an	attempt	to	build	an	Islamic	identity	and	liberate	the	Muslim	from	

intellectual,	cultural	and	social	dependence	on	the	coming	currents	which	are	from	communism	

and	socialism	in	the	East,	liberal	capitalism	in	the	West,	and	confrontation	with	Western	currents.	

National	and	religious	projects	emerged,	all	of	which	attempt	to	proceed	from	a	systematic	

perspective	of	Ibn	Khaldun,	benefiting	from	contemporary	studies,	according	to	the	values	and	

principles	of	Arab	or	Islamic	identity.	

At	the	time	of	awakening,	reformist	and	renaissance	thinkers	emerged	such	as	Muhammad	

Iqbal	from	Pakistan,	Saeed	Nursi	from	Turkey,	Abd	al-Hamid	Ibn	Badis,	Bashir	al-Ibrahimi,	Malik	

Ibn	Nabi	from	Algeria,	Muhammad	Abduh,	Rashid	Rida,	Shakib	Arslan,	and	contemporaries:	Abu	

Yarub	al-Marzouki	from	Tunisia,	Edward	Wadi	from	Palestine,	Mahdi	al-Manjara	from	Morocco,	

Hassan	Abdullah	al-Turabi	from	Sudan,	Rachid	Ghannouchi	from	Tunisia,	Taha	Abd	al-Rahman	al-

Maghribi,	Abd	al-Wahhab	Muhammad.	Al-Masiri	from	Al-Masry	and	Mohamed	Abdel-Jabri	from	

Egypt.	Morocco,	Sayyid	Qutb	from	Egypt,	Muhammad	Baqir	Sadr	from	Iraq,	Ismail	Raji	Al-Farouqi	

from	Palestine..	and	others	from	Tunisia,	Morocco,	Egypt,	Jordan	and	Syria.	

One	of	the	most	famous	projects	in	the	social	sciences	is	the	Islamic	Knowledge	Project,	in	

which	 Islamic	knowledge	has	become	one	of	 the	main	 issues	of	 Islamic	 social	 and	 intellectual	

academic	research.	

-	The	study	sheds	light	on	the	maing	problem	as	follows:	

What	is	the	social	concept	of	the	Islamic	Knowledge	Project?	

The	Sub-questions	are	presented	below:	

*Was	 the	 epistemological	 model	 of	 the	 Islamization	 of	 knowledge	 a	 renaissance	 or	 a	

rotation	of	consumerist	ideas?	

*What	are	the	intellectual	and	social	achievements	of	the	project?	 	
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The	significance	of	the	current	study:	

The	importance	of	the	study	lies	in	the	follow-up	of	one	of	the	field	and	academic	projects	

that	expanded	its	intellectual	dissertation	and	criticism	of	other	Islamic	projects,	and	had	many	

contributions	 and	 intellectual	 works,	 scholars	 and	 thinkers	 who	 distinguished	 themselves	 in	

Islamic	 countries,	 and	 their	 visions	 contributed	 to	 adapting	 the	 projects	 of	 awakening	 to	 the	

projects	of	the	Renaissance,	and	provided	readings	of	Western	thought	from	the	pioneers	of	the	

school	who	have	lived,	studied	and	graduated	from	Western	academies	and	Western	societies.	

The	study	is	limited	on	presentation	of	the	epistemological	model	of	the	Islamic	school	of	

knowledge,	its	intellectual	origins,	epistemology,	and	its	theoretical	contributions.	

The	methodology	in	this	paper	is	to	seek	to	extrapolate	the	theses	of	the	renaissance	of	the	

Islamic	 School	 of	 Social	 Sciences	 curricula	 by	 studying	 its	 latest	 academic	 intellectual	 trends	

according	to	a	descriptive,	analytical	and	comparative	approach	to	display	the	fruits	of	the	project.	

and	its	shortcomings	and	the	modifications	that	occurred	in	its	development.	

Previous	studies	scrutinized	are	as	follows:	

-	Ali	Allawi,	my	beloved	fame.	Examples	of	the	Islamic	Knowledge	Stream	project.	Islamic	

Sciences	8	Issue	2	(2019).	

-	The	turban	of	Ibrahim,	Shibli	and	Ismail.	"Islamic	Rooting	in	the	Humanities	and	Social	

Sciences	(Cognitive	Approach)".	Pedagogy	and	Epistemology	5,	Issue	8	(30	June	2015).	

-	 Abdul	 Salam	 and	 Tariq	 Al-Sadiq.	 Islamic	 Sociology	 The	 Islamic	 origin	 of	 the	 social	

sciences	is	the	concept	and	terms	of	the	Islamic	origin	of	the	social	sciences	and	the	terms	of	the	

Islamic	origin	of	the	social	sciences.	Islamic	studies.	

-	Hanafi,	Sari.	Islamization	and	rooting	of	social	sciences:	a	study	of	some	problems.	Norm.	

November	27,	2015.	

These	studies	focused	on	the	history	of	the	project	of	Islamization	of	sociology,	and	some	

of	them	had	deep	criticism	and	foundational	roots	for	the	development	of	the	project,	avoiding	

the	shortcomings	that	marred	the	theorizing	process,	and	clarifying	the	preconceived	notions	of	

some	critics	of	sociology.	Project.	To	show	their	nudity	or	to	approximate	the	views	of	some	of	the	

critical	studies	of	the	project.	

Archaeology:	

It	 turns	 out	 that	 Islamic	 social	 theory	 deals	 with	 societal	 phenomena	with	 an	 Islamic	

reference	 (belief,	 jurisprudence,	 and	values),	by	adhering	 to	 the	principle	of	monotheism,	 and	

representing	 ethical	 standards,	 starting	 from	 revelation,	 reason,	 and	 sensory	 reality	 for	
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understanding	and	explanation.	and	interpretation	of	phenomena.	Avoid	prejudice,	intolerance,	

race,	sectarianism	and	partisanship.	

As	for	saying	that	absolute	science	is	neutral	and	objective,	and	then	searching	for	absolute	

science	in	the	social	sciences,	this	has	not	happened	since	its	inception,	and	all	the	advocates	of	

this	 approach	 failed	 to	 root	 any	 approach	 in	 the	 social	 sciences	 and	 their	 understanding.	

Knowledge.	By	converting	it	into	a	purely	natural	science	degree	to	achieve	it.	
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Faculty	of	Divinity,	01380,	Adana,	Turkey.	Tüm	Hakları	saklıdır	/	All	rights	reserved.	 	



MUSTAFA	VACİD	AĞAOĞLU		

	 ÇÜİFD	22/2	(2022),	19-45.  

20	

VEZÎR	EL-MAĞRİBÎ	VE	“SİYASET	ÜZERİNE”	ADLI	ESERİ:	ANALİZ	VE	
ÇEVİRİ	
Al-Wazīr	al-Maghribī	and	His	“Kitāb	fī	al-Siyāsa/Book	of	Politics”:	Analysis	and	Translation	

	 	

Öz		
Erken	dönem	İslâm	düşüncesi	tarihinde	birçok	yazar	ve	düşünür	tarafından	siyasete	dair	pek	çok	eser	telif	edilmiştir.	
H.	 4.-5./M.	 10.-11.	 yüzyıllarda	 yaşayan,	 dolayısıyla	 İslâm	medeniyet	 havzasının	 altın	 çağı	 olarak	 bilinen	 dönemde	
yaşayan	Ebü’l-Kâsım	Vezîr	 el-Mağribî,	 bir	müellif	 ve	 bürokrat	 olarak	Arap	 şiiri	 ve	 edebiyatı,	 tarih,	 jeneoloji	 (ensâb	
ilmi),	tefsir	ve	benzeri	dallarda	çok	sayıda	eser	kaleme	almıştır.	Fiilen	de	siyasetin	içinde	yer	alan	el-Mağribî’nin,	telif	
ettiği	 ve	günümüze	kadar	ulaşan	eserleri	 arasında	 siyasetle	 ilgili	 ‘fi’s-Siyâse’	 adlı	 yegâne	 risalesi	de	yer	almaktadır.	
Vezîr	 el-Mağribî,	 söz	 konusu	 eserini	 dönemin	 siyasetnamelerindeki	 mutat	 yöntem	 üzere	 hükümdar	 eksenli	 telif	
etmiştir;	 bunun	 özel	 bir	 sebebi	 de	muhtemelen	 bir	 hükümdar	 (yönetici)	 için	 yazılmış	 olmasıdır.	 Eserini	 kısa	 ve	 öz	
yazan	 Vezîr	 el-Mağribî,	 siyasî	 düşüncesini	 “ıslah”	 ilkesi	 üzerine	 oturtmakta	 ve	 “sevgi”	 temelli	 bir	 siyaset	
benimsemektedir.	

Anahtar	Kelimeler:	İslâm	Felsefesi,	Vezîr	el-Mağribî,	Siyaset,	Islah.	

	

Abstract		
In	 the	history	of	early	 Islamic	 thought,	numerous	works	on	politics	were	written	by	many	writers	and	thinkers.	M.	
Abū	al-Qāsim	al-Wazīr	al-Maghribī,	who	lived	in	the	4th-5th	centuries	AH	/	10th-11th	centuries	AD	in	the	middle	of	
the	Islamic	civilization	basin	and	in	period	also	known	as	the	golden	age,	as	an	bureaucrat	and	author,	wrote	many	
books	 of	 Arabic	 poetry	 and	 literature,	 history,	 genealogy,	 hermenautics	 and	many	 similar	 fields.	 al-Maghribī,	 who	
actually	involved	in	politics,	also	includes	his	only	treatise	on	politics	called	‘fī	al-Siyāsa’	among	his	works	that	have	
survived	to	the	present	day.	al-Wazīr	al-Maghribī	wrote	his	work	in	the	axis	of	the	ruler,	like	the	method	in	the	usual	
politics	of	the	period;	A	special	reason	for	this	is	probably	that	it	was	written	for	a	ruler	(administrator).	al-Wazīr	al-
Maghribī,	who	wrote	his	work	briefly	and	concisely,	bases	his	political	thought	on	the	principle	of	“Improvement”	and	
also	adopts	a	policy	based	on	“love”.	

Keywords:	Islamic	Philosophy,	al-Wazīr	al-Maghribī,	Politics,	Improvement.		 	
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GİRİŞ		

Doğası	gereği	politik	bir	varlık	olan	insan,1	İslâm	medeniyet	havzasının	altın	çağında	ilmî	
araştırmaların	önemli	bir	konusu	olmuştur.	Tanrı’yı,	doğayı	ve	birçok	şeyi	sorgulayan,	inceleyen	
ve	 araştıran	 insan,	 bir	 de	 kendini	 araştırmıştır.	 İslâm	 düşünce	 geleneğinin	 entelektüel	
olgunlaşma	aşamasında	siyaset	hakkında	birçok	eser	ve	siyasetname	telif	edilmiştir.	Bunların	bir	
kısmı	 günümüze	kadar	 gelmiştir.	Diğer	bir	 kısmı	 ise	bize	kadar	ulaşmamış	 ya	da	henüz	 tespit	
edilmemiştir.	 İslâm	 düşünce	 tarihinin	 erken	 dönemi	 olarak	 nitelenen,	 M.	 8.-11.	 (H.	 2.-5.)	
yüzyıllar	arasında	siyasete	dair	eserler,	 siyasetnameler	ve	siyasetle	birçok	yönden	 ilişkisi	olan	
ahlak	hakkında	eserler	yazılmıştır.	Söz	konusu	dönemin	önemli	 isimleri	arasında;	Abdülhamîd	
el-Kâtib	 (ö.	750),	 İbnü’l-Mukaffa’	 (ö.	759),	Kindî	 (ö.	866),	Câhız	 (ö.	869),	Ebû	Bekir	er-Râzî	 (ö.	
925),	Fârâbî	 (ö.	950),	Âmirî	 (ö.	992),	 İhvân-ı	Safâ	Okulu	(10.	yüzyıl),	 İbn	Miskeveyh	(ö.	1030),	
İbn	Sînâ	(ö.	1037),	Mâverdî	(ö.	1058),	Yusuf	Has	Hâcib	(ö.	1070-71),	Nizâmülmülk	(ö.	1092)	ve	
İbn	Bâcce	(ö.	1139)	sayılabilir.	Bu	dönemin	isimlerinden	biri	olan	Vezîr	el-Mağribî	(ö.	1027)	de	
siyasete	dair	bir	risale	kaleme	almıştır.	İbn	Miskeveyh	ve	İbn	Sînâ’nın	çağdaşı	olan	el-Mağribî,	bir	
müellif	ve	bürokrat	olmasının	yanı	sıra;	adeta	ansiklopedik	olarak	siyaset,	Arap	şiiri	ve	edebiyatı,	
tarih,	 jeneoloji,	 tefsir	 ve	 muhtelif	 dallarda	 eserler	 kaleme	 alarak	 yaşadığı	 dönemin	 önemli	
figürlerinden	biri	olmuştur.		

Vezîr	el-Mağribî’nin	‘fi’s-Siyâse’	adıyla	kaleme	aldığı	eserin	günümüze	ulaşan	iki	el	yazma	
nüshası	 Kahire’de	 bulunmaktadır.2	 Eserin	 kime	 yazıldığı	 veya	 hangi	 tarihte	 yazıldığı	 hakkında	
açık	ve	net	bir	bilgi	yoktur.	Zira	risalenin	içerisinde	herhangi	bir	tarih	yazmamaktadır.	Ancak	söz	
konusu	eseri	 ilk	defa	müstakil	bir	kitap	 şeklinde	yayıma	hazırlayan	Sâmî	ed-Dehhân,	birtakım	
spekülasyonlardan	hareket	ederek	Vezîr’in	bu	eseri	Meyyâfârikin	Emîri	Nasrüddevle	Ahmed	b.	
Mervân	(ö.	1061)	için	telif	ettiğini	ileri	sürmektedir.	Zira	ed-Dehhân’a	göre	Vezîr’in,	risalesinde	
ele	alıp	anlattığı	bazı	hususları,	Ahmed	b.	Mervân’ın	şahsında	görmekteyiz.3		

Eser,	daha	sonra	Fuâd	Abdülmunim	Ahmed	tarafından	Mecmu’	 fi’s-Siyâse	adlı	kitabında	
tekrar	yayımlanmıştır.	Yazarın,	Vezîr’in	söz	konusu	eserini	Fârâbî	ve	 İbn	Sînâ’nın	siyasete	dair	
eserleri	 ile	 birlikte	 yayımlaması,	 okuyucuda	 onun	 ne	 kadar	 değer	 ve	 öneme	 haiz	 olduğu	
düşüncesini	uyandırmaktadır.	Vezîr’in	mevzubahis	eseri	 İhsân	Abbâs’ın	el-Vezîr	el-Mağribî	adlı	
kitabında	üçüncü	kez	yayımlanmıştır.	

Vezîr’in	kaleme	aldığı	siyasetname	tarzındaki	eseri,	siyasete	 ilişkin	(elimizdeki	bilgilere	
binaen)	 yegâne	 eseridir.	 Mezkûr	 eseri	 okuyup	 mütalaa	 ettikten	 sonra,	 alanında	 nadide	
eserlerden	 olduğu	 kanaati	 oluşmuştur.	 Zira	 el-Mağribî,	 eserinde	 meselelere	 ahlakî	 erdem	 ve	
ilkelerin	yanı	sıra	realistik	bir	şekilde	yaklaşmaktadır.	Elinizdeki	çalışma,	bu	eserin	Türkçemize	
yapılan	ilk	çevirisini	ve	muhteva	analizini	içermektedir.	

Çalışma	-kısmen	makalenin	başlığından	da	anlaşılacağı	üzere-	üç	kısımdan	oluşmaktadır.	
İlk	kısımda,	el-Mağribî’nin	biyografisi	ele	alınmaktadır	ki,	bu	da	onun	hayatı	ve	eserleri	olmak	
üzere	 iki	 başlıktan	 oluşmaktadır.	 İkinci	 kısım,	 eserin	 muhteva	 analizi	 ve	 değerlendirilmesini	
içermektedir.	Çalışmanın	üçüncü	kısmını	ise	mevzubahis	eserin	çevirisi	teşkil	etmektedir.	Eserin	
metin	 çevirisi,	 ed-Dehhân’ın	 yayımladığı	 metin4	 üzerinden	 yapılmıştır.	 Bununla	 birlikte	 ed-
Dehhân’ın	 yayımladığı	 metin	 ile	 Abbâs’ın	 yayımladığı	 metin5	 birbiriyle	 karşılaştırılmıştır.	
Neşredilmiş	iki	metnin	arasında	bariz	bir	farkın	olmadığı	tespit	edilmiştir.		

Vezîr	el-Mağribî,	Siyaset	Üzerine	(fi’s-Siyâse)	olarak	çevirdiğimiz	eserini,	“a)	siyasetçinin	
kendini	 ıslah	 etmesi;	 b)	 siyasetçinin	 yakın	 çevresindekilere	 (havâs)	 yönelik	 siyaseti	 ve	 c)	

 
1		Aristoteles,	Politika,	çev.	Furkan	Akderin	(İstanbul:	Say	Yayınları,	2017),	26.		
2		Vezîr	 el-Mağribî,	 Kitâb	 fi’s-Siyâse,	 thk.	 Sâmî	 ed-Dehhân	 (Dımaşk:	 el-Ma’hedü’l-Fransî	 bi-Dımaşk	 li’d-Dirâsâti’l-
‘Arabiyye,	1367/1948),	48.	

3		Muhakkike	göre	Vezîr	el-Mağribî	örneğin;	hükümdarın	içki	içmesi	ve	golf	oynaması	gibi	hususlara	değinmektedir	ki,	
bunlar	da	Ahmed	b.	Mervân’da	bulunan	hususlardır.	bk.	el-Mağribî,	fi’s-Siyâse,	45.	

4		el-Mağribî,	fi’s-Siyâse,	52-82.	
5		İhsân	Abbâs,	el-Vezîrü’l-Mağribî	Ebü’l-Kâsım	el-Hüseyn	b.	Alî	(Amman:	Daruş-Şurûk	li’n-Neşr	ve’t-Tevzi’,	1988),	202-
214.	
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siyasetçinin	halka	(avâm)	yönelik	siyaseti”	olmak	üzere	üç	bölümden	oluşturmakta	ve	risale,	en	
sonunda	da	ilk	İslâm	Halifesi	Hz.	Ebû	Bekir’in	(ö.	634)	Şam’a	gönderdiği	orduda	görevlendirdiği	
Yezîd	 b.	 Ebî	 Süfyân’a	 (ö.	 639)	 tavsiyede	 bulunurken	 söylediği	 -öğüt	 niteliğinde-	 sözlerle	
bitmektedir.			

1.	VEZÎR	EL-MAĞRİBÎ’NİN	BİYOGRAFİSİ		

1.1.	Hayatı	

Tam	 adı	 Ebü’l-Kâsım	 el-Hüseyn	 b.	 Alî	 b.	 el-Hüseyn	 b.	 Alî	 b.	Muhammed	 el-Mağribî’dir.	
Soyu	 Sâsânî	 Hükümdarı	 Behrâm-ı	 Gûr’a	 (ö.	 438)	 dayanan	 el-Mağribî,	 Fars	 kökenli	 ve	 Şiî	
mezhebine	 mensup	 Mağribîler	 (Benü’l-Mağribî)	 ailesindendir.	 Dolayısıyla	 soyunun	 coğrafî	
olarak	 Mağrib	 bölgesiyle	 kat’î	 suretle	 bir	 ilgi	 ve	 bağlantısı	 yoktur.	 Ailenin	 el-Mağribî	 diye	
isimlendirilmesinin	 veya	 bu	 şekilde	 tanınmasının	 sebebi	 ise	 Vezîr’in	 dedesinin	 babası	 Ebü’l-
Hasan	 Alî	 b.	 Muhammed	 b.	 Yusuf,	 Basra’da	 vuku	 bulan	 Berîdîler	 isyanı	 esnasında	 Bağdat’a	
yerleşmiş	 olması	 ve	 burada	 kendisine	 Dîvânü’l-Mağrib’de	 görev	 tevdi	 edilmesidir.	 Dîvânü’l-
Mağrib,	 Abbâsî	 Devleti’nde	 batı	 İslâm	 bölgelerindeki	 haracın	 toplanmasından	 sorumlu	
kurumdur.	İşte	bu	yüzden	de	aile,	Mağribî	diye	adlandırılmıştır.6				

Ancak	yaygın	kanaatin	hilâfına	İbn	Hallikân	(ö.	1282),	Vezîr	el-Mağribî’nin	Edebü’l-Havâs	
eserinde;	 “Mağribli	 kardeşlerimiz”	 diye	 kullandığı	 bir	 cümlesinden	 yola	 çıkarak	 el-Mağribî’nin	
gerçekten	 Mağribli	 olduğunu	 düşünmüştür.7	 Fakat	 ne	 var	 ki	 Vezîr,	 bu	 gibi	 çıkarım	 ya	 da	
spekülasyonları	bizzat	kendisi	 çürütmektedir.	Zira	o,	bir	 risalesinde	açık	bir	 şekilde;	 “babamın	
dedesi	 Ebü’l-Hasan	 Alî	 b.	 Muhammed,	 Dîvânü’l-Mağrib’de	 görev	 yaptığı	 için	 ona	 el-Mağribî	
denilmiştir”	ifadesine	yer	vermektedir.8	

Vezîr’in	babasının	dedesi	Alî,	H.	324/325	M.	935/936	yıllarında	Basra’dan	Bağdat’a	göç	
etmiş,	 burada	 oğlu	 el-Hüseyn	 (Vezîr’in	 dedesi)	 dünyaya	 gelmiştir.	 Dede	 el-Hüseyn,	 devlette	
çeşitli	 görevler	 ifa	 ettikten	 sonra	 kayınbiraderi	 Harûn	 b.	 Abdülazîz	 ile	 Bağdat’tan	Halep’e	 göç	
etti.	 Burada	 da	 bu	 sefer	 İhşîdîler	 ve	 Hamdânîler	 (Seyfüddevle)	 dönemlerinde	 çeşitli	 görevler	
yaparak	 hizmetlerde	 bulundu.	 Vezîr’in	 babası	 Alî	 ise	 daha	 sonra	 Bağdat’tan	 Mısır’a	 göç	 etti,	
burada	 bir	 süre	 kaldıktan	 sonra	 yine	 Halep’e	 gitti.	 Hem	 Hamdânîlerin	 yanında	 hem	 de	
Fâtımîlerin	 yanında	 katiplik	 ve	 vezirlik	 gibi	 muhtelif	 görevlerde	 bulundu.	 Alî,	 ilk	 başlarda	
amcasının	kızı	ile	evlenmek	istese	de	bu	isteği	gerçekleşmemiş	ve	daha	sonra	aslen	Iraklı	ve	Şiî	
alimlerinden	olan,	el-Gaybetü’n-Nu’mâniyye9	eserinin	yazarı	Muhammed	b.	İbrâhim	b.	Ca’fer	en-
Nu’mânî’nin	kızı	Fâtıma	ile	evlenmiştir.10 			

Baba	 tarafından	aslen	Basralı	olup,	 soyu	Fars	köküne	dayanan	ve	annesi	 tarafından	da	
yine	Iraklı	olan	Ebü’l-Kâsım	el-Kâmil	Zü’l-vizâreteyn	Vezîr	el-Mağribî,	Pazar	günü,	H.	13	Zilhicce	
370/M.	 19	 Haziran	 981	 tarihinde	 Halep’te	 doğdu.	 Vezîr’in	 biyografisini	 yazanların	 kahir	
ekseriyeti,	doğum	tarihi	hakkında	ittifak	etmişlerdir,	zira	Vezîr’in	babası,	oğlunun	kaleme	aldığı	
bir	 risalesinin	 üzerine	 doğum	 tarihine	 dair	 açık	 bir	 şekilde	 not	 düşerek,	 hangi	 gün	 ve	 tarihte	
dünyaya	 geldiğini	 yazmıştır.11	 Ancak	 doğduğu	 yerin	 Mısır	 olduğu	 hakkında	 ikinci	 bir	 görüş	
vardır.12	Ne	var	ki,	 bu	 görüş	 tercih	 edilmemektedir.	 Zira	Vezîr’in	babası	Alî,	Mısır’a	H.	 381/M.	
991	 tarihinde	gitmiştir.	Bu	 tarihten	önce	 ise	 (ki	o	 sıralarda	Vezîr	dünyaya	gelmiştir)	Halep	ve	
civarlarında,	yani	Şam’da	ikamet	etmekteydi.	Mamafih	el-Mağribî,	söylediği	şiirlerinden	birinde	

 
6		Ebü’l-Kâsım	Kemâlüddîn	Ömer	b.	 Ahmed	 İbnü’l-Adîm,	Buğyetü’t-taleb	 fî	 Târîhi	Haleb,	 thk.	 Süheyl	 Zekkâr	 (Beyrut:	
Dâru’l-fikr	 li’t-tibâ’ati	 ve’n-neşri	 ve’t-tevzi’),	 6/2532;	 Ebi’l-Abbâs	 Şemsüddîn	 Ahmed	 b.	 Muhammed	 İbn	 Hallikân,	
Vefeyâtü’l-a’yân	 ve	 enbâ’ü	 ebnâ’i’z-zemân,	 thk.	 İhsân	Abbâs	 (Beyrut:	Dâru	 Sâdır,	 1398/1972),	 2/172;	Halit	 Özkan,	
“Vezîr	el-Mağribî”,	Türkiye	Diyanet	Vakfı	 İslâm	Ansiklopedisi	 (Ankara:	TDV	Yayınları,	2013),	43/92-93;	ayrıca	bk.	
Cengiz	Tomar,	“Mağribîler”,	Türkiye	Diyanet	Vakfı	İslâm	Ansiklopedisi	(Ankara:	TDV	Yayınları,	2003),	27/322-323.		

7		İbn	Hallikân,	Vefeyâtü’l-a’yân,	2/177.	
8		İbnü’l-Adîm,	Buğyetü’t-taleb,	6/2535.	
9		Bu	eser	Türkçeye	çevrilmiştir.	bk.	Gaybet-i	Numanî,	çev.	Cevat	Gök	(İstanbul:	Mir	Yayınları,	2020).	
10	İbnü’l-Adîm,	Buğyetü’t-taleb,	6/2535-2536;	Muhsin	el-Emîn,	A’yânü’ş-Şîa,	thk.	Hasan	el-Emîn	(Beyrut:	Daru’t-Teâruf	
li’l-Matbuât,	1403/1983),	6/112.	

11	İbn	Hallikân,	Vefeyâtü’l-a’yân,	2/173.	
12	Muhsin	el-Emîn,	A’yânü’ş-Şîa,	6/111;	bk.	İhsân	Abbâs,	el-Vezîrü’l-Mağribî,	18.		
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de	Halep’e	 özlem	duyduğunu	 ve	 orasının	memleketi	 olduğunu	 ifade	 etmektedir.  	 Binaenaleyh	
Vezir’in	Mısır’da	doğduğuna	dair	rivayetler	doğru	değildir.13	

Böylece	 el-Mağribî,	 babası	 ve	 ailesi	 ile	 birlikte	 on	 bir	 yaşında	 iken	 Mısır’a	 yerleşti.	
Dolayısıyla	 yetişmesi,	 eğitim	 hayatının	 önemli	 boyutu	 ve	 belki	 de	 hayatının	 seyri	 burada	
şekillendi.	Vezîr’in	babası	burada	da	devlet	işleriyle	uğraştı.	Bu	defa	Fâtımî	Halifesi	Azîz-Billâh’ın	
(ö.	 996)	hizmetine	 girdi.	Oğlu	Vezîr	 el-Mağribî	 de	henüz	on	beş	 yaşında	 iken	divanda	katiplik	
vazifesini	icra	etmeye	başladı.	Daha	sonra	zikri	geçen	halife	ölünce	yerine	Hâkim-Biemrillâh	(ö.	
1021)	geçti	ve	Alî	ile	oğlu	Vezîr	bu	halifeye	de	çok	yakınlardı	ve	onun	yanında	çalışmaya	devam	
ettiler.	Dolayısıyla	Vezîr,	bir	yandan	ilim	tahsil	ederken	bir	yandan	da	devlet	işleri	ile	iştigal	etti.	
Başka	bir	ifadeyle	el-Mağribî,	hem	teorik	hem	de	pratikle	ilgilendi.14	

Ne	var	ki	Mağribî	ailesini	makus	bir	kader	beklemekteydi.	Zira	H.	400/M.	1010	tarihinde	
Halife	 Hâkim-Biemrillâh’ın	 emriyle,	 Vezîr’in	 babası,	 amcası,	 iki	 kardeşi	 ve	 ailelerine	
yakınlıklarıyla	 tanınan	 iki	 hocası	 öldürüldü.	 Vezîr’in	 ismi	 de	 bu	 ölüm	 listesinin	 içinde	 yer	
almaktaydı,	 ancak	 kendisi	 ölümden	 şans	 eseri	 olarak	 döndü.15	 Bu	 feci	 olaydan	 kurtulan	 el-
Mağribî,	 önce	 Filistin’e	 kaçtı	 ve	 burada	 Hassân	 b.	 Müferric	 b.	 Dağfel	 b.	 el-Cerrâh’a	 iltica	 etti.	
Fâtımî	 halifesinin	 gadrine	 uğrayan	 el-Mağribî,	 ailesinin	 intikamını	 almak	 amacıyla	 evvelâ	
Cerrâhîleri	 daha	 sonra	 da	Mekke	 Emîri	 Ebü’l-Fütûh	 el-Mûsevî’yi	 (ö.	 1039)	 Fâtımî	 yönetimine	
karşı	 ayaklanmaya	 tahrik	 etti.	 Bu	 ayaklanmalar	 evvel	 emirde	 başarılı	 olsa	 da	 bir	 süre	 sonra	
Hâkim-Biemrillâh,	Cerrâhîleri	kendi	tarafına	çekebildi.16		

Durum	Vezîr	 el-Mağribî’nin	beklentisi	 ve	 istediği	 gibi	 olmayınca	Bağdat’a	 gitti,	 kısa	bir	
süre	 sonra	 buradan	 ayrılıp,	 Büveyhî	 Veziri	 Fahrülmülk’ün	 (ö.	 1016)	 hizmetine	 girmek	 üzere	
Vâsıt’a	 yerleşti.	 Vezîr,	 bu	 tarihten	ölümüne	kadar,	 dolayısıyla	 yaklaşık	 son	on	beş	 senesini	 bir	
yerden	 başka	 bir	 yere	 geçerek,	 faklı	 görevler	 üstlenerek	 geçirdi.	 Zira	 Fahrülmülk’ün	 ölümüne	
kadar	 Vâsıt’ta	 ikamet	 etti.	 Daha	 sonra	 Musul’a	 gitti	 ve	 bir	 süre	 burada	 kaldıktan	 sonra	
Meyyâfârikin’a	 yerleşti.	 Burada	 Ahmed	 b.	 Mervân’ın	 yanında	 vezirlik	 yaptı.	 Sonradan	 tekrar	
Musul’a	gidip,	bu	sefer	burada	Ukeylî	Emîri	Kırvâş	b.	Mukalled’e	vezirlik	yaptı.	Bir	ara	Bağdat’a	
gidip,	 Müşerrifüddevle’nin	 (ö.1025)	 yanında	 görev	 ifa	 etti,	 ancak	 ismi,	 Kûfe’de	 çıkan	 olaylara	
karışınca	görevden	alındı	ve	tekrar	Meyyâfârikin’e	gidip,	Nasrüddevle’nin	yanında	çalıştı.	En	son	
kendisine	 vezirlik	 görevi	 tevdi	 edilmek	 üzere	 Bağdat’a	 davet	 edildi.	 Vezîr,	 Bağdat’ta	 vezirlik	
görevini	ifa	etmek	için	yola	çıkmadan	önce	H.	11	ya	da	13	Ramazan	418	/	M.	15	veya	17	Ekim	
1027	 tarihinde	 ikamet	 ettiği	 Meyyâfârikin’de	 vefat	 etti.17	 Zehirlenerek	 öldürüldüğüne	 dair	
rivayetler	 de	 vardır.18	 Vasiyeti	 üzerine,	 Vezîr	 el-Mağribî’nin	 naaşı	 Necef	 şehrine	 nakledilip,	
burada	Meşhed-i	Ali’de	toprağa	verildi.19		

Vezîr’in	hocası	olmasının	yanı	sıra	yakın	dostu	olan	ve	kendisiyle	iyi	bir	muhabbeti	olan	
Ebü’l-Alâ	el-Maarrî	(ö.	1057),	arkadaşının	ölüm	haberini	alınca	şiirinden	de	anlaşıldığı	gibi	pek	
üzülmüş	ve	onun	hakkında	ağıt	yakarak,	bir	mersiye	yazmıştır.20	

Zikredilmesi	 gereken	bir	husus	da	 şudur	ki,	Vezîr’in	hayatının	yaklaşık	 son	on	beş	yılı,	
Bağdat,	 Vâsıt,	 Musul,	 Diyarbakır	 ve	 bu	 şehirlerin	 çevrelerinde	 geçti.	 Söz	 konusu	 şehir	 ve	
bölgelerde	 ikamet	 etmesi,	 başta	 vezirlik	 olmak	 üzere	 çeşitli	 görevler	 ifa	 etmesi	 ve	 hayatını	
Meyyâfârikin’de	 kaybetmesi	 konusunda	 ihtilaf	 yoktur.	 Ancak	 -çok	 fazla	 rivayetlerin	 mevcut	

 
13	İbnü’l-Adîm,	Buğyetü’t-taleb,	6/2532-2533,	2538;	İhsân	Abbâs,	el-Vezîrü’l-Mağribî,	18.	 
14	 Ebü’l-Fazl	 Şîhâbüddîn	 Ahmed	 b.	 Alî	 İbn	 Hacer	 el-Askalânî,	 Lisânü’l-Mîzân,	 nşr.	 Selmân	 Abdülfettâh	 Ebû	 Gudde	
(Beyrut:	Mekteb	el-Matbû’âti’l-İslâmiyye,	1423/2002),	3/191;	el-Mağribî,	fi’s-Siyâse,	12-13;	İhsân	Abbâs,	el-Vezîrü’l-
Mağribî,	21,	36.		

15	 İbnü’l-Adîm,	Buğyetü’t-taleb,	6/2533;	 İbn	Hallikân,	Vefeyâtü’l-a’yân,	2/174;	el-Askalânî,	Lisânü’l-Mîzân,	3/191;	bk.	
İhsân	Abbâs,	el-Vezîrü’l-Mağribî,	37-39.	

16	 İbnü’l-Adîm,	 Buğyetü’t-taleb,	 6/2549;	 İbn	 Hallikân,	 Vefeyâtü’l-a’yân,	 2/174-175;	 Muhsin	 el-Emîn,	 A’yânü’ş-Şîa,	
6/112;	ayrıntılı	bilgi	için	bk.	İhsân	Abbâs,	el-Vezîrü’l-Mağribî,	39-51.	

17	İbnü’l-Adîm,	Buğyetü’t-taleb,	6/2542;	Muhsin	el-Emîn,	A’yânü’ş-Şîa,	6/112-113;	Özkan,	“Vezîr	el-Mağribî”,	43/93;	el-
Askalânî,	Lisânü’l-Mîzân,	3/193.	

18	el-Askalânî,	Lisânü’l-Mîzân,	3/193.	
19	İbnü’l-Adîm,	Buğyetü’t-taleb,	6/2555;	İbn	Hallikân,	Vefeyâtü’l-a’yân,	2/176.		
20	İhsân	Abbâs,	el-Vezîrü’l-Mağribî,	79-81.	
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olması	 ve	 birçok	 kaynağın	 birbirinden	 farklı	 tarih	 vermesi	 nedeniyle-	 söz	 konusu	 son	 on	 beş	
yılın	içerisinde	hangi	yılda	hangi	şehirde	olduğunu	tam	ve	kronolojik	olarak	belirlemek	güçtür.21				

Hem	alim,	fazıl,	cesur,	zeki,	maharet	sahibi	ve	bu	gibi	övgü	ve	olumlu	niteliklerle	hem	de	
kibirli,	kıskanç,	tedbirsiz,	kindar,	hırslı,	alimleri	aşağılayan	ve	benzeri	yergi	ve	olumsuz	vasıflarla	
anlatılan22	el-Mağribî’nin,	pek	fazla	uzun	olmayan	kırk	altı	yıllık	kimi	zaman	trajedi	kimi	zaman	
istikrasız	bir	hayat	serüveni	içerisinde	muhtelif	dallarda	çok	sayıda	eser	kaleme	alması	ve	yanı	
sıra	 başta	 vezirlik	 olmak	 üzere	 farklı	 yerlerde	 birçok	 devlet	 görevleri	 ile	 iştigal	 etmesi	
kanaatimizce	kendi	adına	bir	başarıdır.		

Edebü’l-havâs’ın	girişinde	el-Câsir,	Vezîr’in	maceralarla	dolu	hayat	hikayesini	dört	evrede	
özetlemektedir,	 şöyle	 ki:	 a)	 birinci	 evre,	 Halep’te	 doğup	 büyüdüğü	 dönemdir	 b)	 ikinci	 evre,	
Mısır’da	 ikamet	 ettiği	 dönemdir	 c)	 üçüncü	 evre,	 ailesinin	 intikamını	 almak	 için	 Şam	 (Filistin)	
bölgesinde	ikamet	ettiği	dönemdir	ve	d)	dördüncü	evre	ise,	hayatının	son	aşamasıdır	ki,	Irak	ile	
çevresinde	intikal	ettiği	dönemdir.23	

Yine	 el-Câsir,	 Vezîr’in	 soyunun	 belirsiz	 olduğunu	 ve	 dahası	 Hicrî	 dördüncü	 yüzyılda	
nüfuzlu	 olan	 Büveyhîlere	 yakın	 olmak	 için	 Fars	 olduklarını	 söylediklerini	 ve	 dahi	 Mağribîler,	
ataları	 Yusuf	 b.	 Bahr’ı,	 Büveyhîlerin	 soyu	 ile	 on	 üçüncü	 kuşakta	 birleştirdiklerini	 ileri	
sürmektedir.24	Ne	var	ki	hiçbir	bilimsel	araştırma	ve	kanıta	dayanmayan	el-Câsir’in	bu	düşüncesi	
sıhhatli	görünmemektedir.			

Hayatının	önemli	ve	en	verimli	diyebileceğimiz	on	dokuz	yıllık	kısmını	Mısır’da	geçiren	
el-Mağribî,	 muhtemelen	 babasının	 da	 devlet	 adamı	 olması	 hasebiyle	 ve	 dolayısıyla	 da	 yoğun	
ilişkileri	 sayesinde	 dönemin	 tanınmış	 hocalarından,	muhtelif	 alanlarda	 ders	 aldı.	 İyi	 bir	 tahsil	
gören	el-Mağribî,	Kur’ân-ı	Kerîm’i,	Arap	dili	ve	edebiyatına	ilişkin	birtakım	eserleri	ve	yaklaşık	
15.000	beyit	eski	şiirleri	ezberlemiştir.25	Ders	aldığı	ve	yararlandığı	bazı	hocalarının	 isimlerini	
şöyle	 sıralanabilir:	 Babası	 Ali	 b.	 el-Hüseyn,	 dedesi	 en-Nu’mânî,	 Ebü’l-Alâ	 el-Maarrî,	 Cünâde	 b.	
Muhammed	el-Ezdî,	Abdülganî	el-Ezdî,	Ebü’l-Hasan	Ali	b.	Muhammed	el-Halebî,	Muhammed	b.	
el-Hüseyn	el-Yemenî,	İbn	Hinzâbe,	Ca’fer	b.	Fazl,	Ali	b.	Mansûr	İbnü’l-Kârih,	Muhammed	b.	Îsâ	el-
Irakî,	Muhammed	 b.	 Hüseyin	 et-Tenûhî,	 Ahmed	 b.	 İbrâhim	 b.	 Firâs,	 Ebû	 Zer	 el-Herevî,	Mekke	
Kadısı	Ebû	Ca’fer	el-Mûsevî,	Yahyâ	b.	Ali	el-Endelüsî,	Ali	b.	Nasr	b.	Sabbâh	ve	Ebû	Ali	Hasan	b.	
Süleymân.26		

Çeşitli	 ilim	dallarında	maharetli	 olan	Vezîr	 el-Mağribî’nin	 yetiştirdiği	 veya	kendisinden	
ders	 alan	 pek	 fazla	 öğrenciden	 bahsedilmemektedir.	 Bunun	 da	 sebebi	 muhtemelen	 Mısır’dan	
ayrıldıktan	sonra	sürekli	bir	yerden	başka	bir	yere	göç	etmesi	ya	da	göç	etmek	zorunda	kalmış	
olması	ve	dolayısıyla	istikrarlı	bir	düzeninin	olmamasıdır.	Devlet	işleri	ve	bürokratlıkla	meşgul	
olması	 da	 buna	 yol	 açmış	 olabilir.	 Öte	 yandan	 öğrencilerinin	 isimleri	 nakledilmemiş	 veya	 bir	
şekilde	bize	ulaşmamış	da	olabilir.	İsmi	ulaşan	talebeleri	şunlardır:	Oğlu,	Ebû	Yahyâ	Abdülhamîd	
b.	el-Hüseyn	ve	Ebü’l-Hasan	b.	et-Tayyib	el-Fârikî.	27	

	 	

 
21	İhsân	Abbâs,	el-Vezîrü’l-Mağribî,	58.	
22	 İbnü’l-Adîm,	Buğyetü’t-taleb,	6/2533;	el-Askalânî,	Lisânü’l-Mîzân,	3/192;	Muhsin	el-Emîn,	A’yânü’ş-Şîa,	6/112-113;	
Vezîr	el-Mağribî	hakkında	söylenen	ve	gerçeği	aksettirmeyen	yergi	ve	olumsuz	niteliklerin	en	önemli	kaynağı,	aynı	
zamanda	hocası	olan	İbnü’l-Kârih’tir.	bk.		Özkan,	“Vezîr	el-Mağribî”,	43/93;	bu	arada	zikredilmesi	gereken	bir	husus	
ise	şudur:	el-Mağribî	ile	İbnü’l-Kârih’in	arasında	bitmeyen	bir	husumet	ve	gerginlik	vardı.	bk.	İbnü’l-Adîm,	Buğyetü’t-
taleb,	6/2540;	İhsân	Abbâs,	el-Vezîrü’l-Mağribî,	83-84;	el-Mağribî,	fi’s-Siyâse,	22-23.		

23	Vezîr	el-Mağribî,	Edebü’l-havâs	 fi’l-muhtâr	min	belâgâti	kabâ’ili’l-‘Arab	ve	ahbârihâ	ve	ensâbihâ	ve	eyyâmihâ,	nşr.	
Hamed	el-Câsir	(Riyad:	Dâru’l-Yemâme,	1400/1980),	23.	

24	Vezîr	el-Mağribî,	Edebü’l-havâs,	9-10.	
25	 Şemsüddîn	 Muhammed	 b.	 Alî	 b.	 Ahmed	 ed-Dâvûdî,	 Tabakâtü’l-müfessirîn,	 (Beyrut:	 Dâru’l-kutubi’l-‘ilmiyye,	
1403/1983),	1/155-156;	İbn	Hallikân,	Vefeyâtü’l-a’yân,	2/173;	el-Askalânî,	Lisânü’l-Mîzân,	3/191.	

26	İbnü’l-Adîm,	Buğyetü’t-taleb,	6/2533-2534;	el-Askalânî,	Lisânü’l-Mîzân,	3/192;	Muhsin	el-Emîn,	A’yânü’ş-Şîa,	6/114;		
bk.	Özkan,	“Vezîr	el-Mağribî”,	43/93.	

27	 İbnü’l-Adîm,	Buğyetü’t-taleb,	6/2534;	el-Askalânî,	Lisânü’l-Mîzân,	3/192;	ed-Dâvûdî,	Tabakâtü’l-müfessirîn,	1/156;	
Muhsin	el-Emîn,	A’yânü’ş-Şîa,	6/114.	
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1.2.	Eserleri	

Vezîr’in	eğitim	serüveni	veya	entelektüel	olgunluğu	üç	aşamadan	geçmiştir.	İlki,	Halep’te	
kendi	 ailesinden	 aldığı	 eğitimdir	 ki	 bu	 aşama	 on	 bir	 yıl	 sürmüştür.	 İkincisi,	 Mısır’da	 bilfiil	
hocalardan	çeşitli	dallarda	aldığı	dersler	ve	tahsil	ettiği	eğitim	aşamasıdır	ki	bu	da	on	dokuz	yıl	
sürmüştür.	Üçüncü	 aşama	 ise	hayatının	pratiğinden	kazandığı	 birikim,	 dolayısıyla	 kendi	hayat	
tecrübesidir.	Bu	da	vefat	edene	kadar	devam	eden	bir	süreçtir	ki	on	sekiz	yıl	sürmüştür.		

İmdi	hem	teorik	hem	de	pratik	entelektüel	olgunluğuna	kavuşan	el-Mağribî,	bir	müellif	
ve	bürokrat	olarak	şiirden	edebî	tenkide,	jeneolojiden	siyasete	ve	tarihten	Kur’ân	tefsirine	kadar	
birçok	dalda	pek	çok	eser	ve	risale	kaleme	almıştır.	Ne	var	ki	bu	eserlerin	hepsi	günümüze	kadar	
ulaşmamıştır.28	Bize	ulaşan	ve	neşrolunan	eserlerini	şu	şekilde	sıralayabiliriz:	

a.	Kitâb	 fi’s-Siyâse.	 Bu	makalede	 tahlil	 ve	 çevirisini	 yaptığımız	 risalesidir.	 Vezîr’in	 bu	
eserini	 Sâmî	ed-Dehhân	 tahkik	yaparak	neşretmiştir	 (1948).	Daha	 sonra	 İhsân	Abbâs,	Vezîr’in	
birkaç	 risalesini	 yayımladığı	 el-Vezir	 el-Mağribi	 adlı	 kitabında,	 söz	 konusu	 bu	 risale	 de	 yer	
almaktadır	(1988).	Ayrıca	Fuâd	Abdülmunim	Ahmed,	Mecmu’	fi’s-Siyâse	adlı	kitapta	siyasete	dair	
tahkikini	 yapmış	 olduğu	 Fârâbî	 ve	 İbn	 Sînâ’nın	 risalelerinin	 yanı	 sıra	 Vezîr’in	 mevzubahis	
risalesi	 de	 yer	 almaktadır	 (1982).	 Yine	 söz	 konusu	 eserin,	 araştırmalarımız	 neticesinde	 Ali	
Ahmed	Mahmoud	Mohamed	 tarafından	 “Statecraft	 in	Turbulent	Times:	A	Tenth-Century	Arabic	
Mirror	 for	Princes	(Kitab	 fi	al-Siyasa	by	al-Wazir	al-Maghribi)”	başlıklı	el-Ezher	Üniversitesinde	
yüksek	 lisans	tezi	(2017)	olarak	çalışıldığına	ve	 İngilizceye	çevrildiğine	dair	bir	bilgiye	ulaştık,	
ancak	çalışmanın	içeriğini	göremedik.		

b.	Edebü’l-havâs	fi’l-muhtâr	min	belâgâti	kabâ’ili’l-‘Arab	ve	ahbârihâ	ve	ensâbihâ	ve	
eyyâmihâ.	 Bu	 eser,	 Arap	 şairlerinin	 şiirlerinden	 örnekler,	 söz	 konusu	 şairlerin	 nesepleri,	
kabileleri	ve	şiirleri	hakkında	anekdotlardan	oluşmaktadır.	Eserin	ilk	kısmı	(Birinci	Bölüm/Cilt	
olarak)	 Hamed	 el-Câsir	 tarafından	 yayımlanmıştır	 (1980).29	 Naşir	 girişte,	 eserin	 sadece	 ilk	
kısmının	günümüze	(tek	nüsha	olarak)	ulaştığını	 ifade	etmektedir.	Dolayısıyla	müellif,	eserinin	
devamını	yazıp	yazmadığı	veya	yazamadığı	muammadır.30		

c.	 el-Înâs	 fi	 ‘ilmi’l-ensâb.	 Birbirine	 benzeyen	 kişi,	 kabile	 ve	 yer	 adlarının	 okunuşunu	
içeren	bu	eser,	hem  İbrâhîm	el-Ebyârî	 tarafından,	el-Înâs	bi-‘ilmi’l-ensâb	olarak	(1980)  hem	de	
el-Câsir	 tarafından,	 Muhammed	 b.	 Habîb	 el-Bağdadî’nin	Muhtelefü’l-kabâil	 ve	 mü’telefühâ	 adlı	
eseri	ile	birlikte	yayımlanmıştır	(1980).31			

d.	el-Münehhal	(Muhtasaru	İslâhi’l-mantık).	Ebü’l-Alâ	el-Maarrî’nin	övgüyle	bahsettiği	
bu	 yapıtı	 Vezîr,	 on	 yedi	 yaşında	 iken	 yazmıştır.	 İbnü’s-Sikkît’in	 (ö.	 858)	 kelimelerin	 farklı	 ve	
hatalı	 kullanımlarına	 ilişkin	 eserinin	 kısaltılmış	 hali	 olan	 söz	 konusu	 eser,	 Cemâl	 Talebe	
tarafından	yayımlanmıştır	(1994).32	

e.	 Mecâlisü	 Îliyâ	 Mutrâni	 Nusaybîn.	 Bu	 eser,	 Vezîr’in	 (1026/1027)	 Nusaybin’de	
görüştüğü	 Başpiskopos	 İlia	 (ö.	 1046)	 ile	 yedi	 oturumdan	 oluşan	 İslâm	 ve	 Hıristiyanlık	
inançlarına	 dair	 farklı	 konuları	 ihtiva	 etmektedir.	 Eser,	 Luvîs	 Şeyho	 tarafından	 (Mecelletü’l-
Meşrik,	 1922)	 yayımlanmıştır.33	 Sonra	 tekrar	 bu	 neşre	 birtakım	 notlar	 ekleyerek	 Muhammed	
Abdülkerim	 İbrâhîm	 eş-Şammari	 (Mecelletü’l-Kâdisiyye	 li’l-Ulûmi’l-İnsâniyye,	 2008)	 tarafından	
yayımlanmıştır.	Ayrıca	bu	esere	dair	Türkçe	bazı	makaleler	de	yazılmıştır.34	

 
28	İhsân	Abbâs,	el-Vezîrü’l-Mağribî,	96.		
29	Özkan,	“Vezîr	el-Mağribî”,	43/93-94.		
30	Vezîr	el-Mağribî,	Edebü’l-havâs,	47.	
31	Özkan,	“Vezîr	el-Mağribî”,	43/94.		
32	İbnü’l-Adîm,	Buğyetü’t-taleb,	6/2533;	Özkan,	“Vezîr	el-Mağribî”,	43/93.	
33	Özkan,	“Vezîr	el-Mağribî”,	43/94.			
34	 Bk.	Mehmet	 Alıcı,	 “XI.	 Yüzyılda	Müslüman-Hıristiyan	 İlişkilerinde	 Entelektüel	 Boyut:	 Süryânî	 Nusaybinli	 İliya	 ve	
Mervânî	Veziri	Ebu’l-Kâsım	el-Mağribî’nin	Tartışma	Meclisleri”;	M.	Nesim	Doru,	“Süryani	Düşüncesinde	Nusaybinli	
İliya’nın	 Önemi	 ve	 “Kitabu’l-Mecâlis”	 Adlı	 Eserinde	 Tanrı	 Görüşünün	 İslam	 Felsefesi	 ve	 Kelamı	 Açısından	
Değerlendirilmesi”.		
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f.	Sîretü’n-nebî.	Vezîr,	İbn	Hişâm’ın	(ö.	833)	es-Sîretü’n-nebeviyye	adlı	eserine	bazı	notlar	
ilave	ederek	yazdığı	bahse	konu	eseri,	es-Sîretü’n-nebeviyye	li’bni	Hişâm	bi-Şerhi’l-Vezîri’l-Mağribî	
adıyla	Süheyl	Zekkâr	tarafından	iki	cilt	halinde	yayımlanmıştır	(1992).35	

g.	 el-Mesâbîh	 fi	 tefsiri’l-Kur’âni’l-‘Azîm.	 Bu	 eserin	 bir	 kısmı,	 Fatiha	 suresinden	 İsrâ	
suresinin	 sonuna	 kadar,	 Abdülkerim	 b.	 Sâlih	 b.	 Abdullah	 ez-Zahrânî	 tarafından	 Ümmü’l-Kura	
Üniversitesinde	doktora	tezi	olarak	sunulmuş	ve	yayımlanmıştır	(2000).	

Ayrıca	 Abbâs,	 kitabında	 el-Mağribî’nin	 günümüze	 ulaşan	 birkaç	 risale	 ve	 yapıtını	
(bazıları	 kısa	 yazılar	 şeklindedir)	 yayımlamıştır36.	 Yine	 söz	konusu	kitapta,	Vezîr’in	 günümüze	
ulaşan	şiirleri	de	müstakil	bir	bölümde	yer	almaktadır.37		

Vezîr	 el-Mağribî’nin	 eserleri	 sadedinde,	 kendisinin	 biyografisi	 hakkında	 bilgi	 veren	
birçok	tarihçi	ve	biyografi	yazarı,	onun	yazdığı	eserleri	zikretmişlerdir.38			

2.	VEZÎR	EL-MAĞRİBÎ’NİN	“SİYASET	ÜZERİNE”	ADLI	ESERİNİN	MUHTEVA	ANALİZİ	VE	
DEĞERLENDİRİLMESİ		

Vezîr	 el-Mağribî,	 kendisinin	 de	 söylediği	 gibi	 söz	 konusu	 eserini	 kısa	 ve	 öz	 bir	 şekilde	
kaleme	almıştır.	Kısa	olmasına	rağmen	birçok	konu	ve	meseleye	değinen	eserin,	Fârâbî	ve	 İbn	
Sînâ’nın	 siyasete	 dair	 eserleri	 ile	 birlikte	 yayımlanması	 bu	 eserin	 önemli	 olduğu	 düşüncesini	
uyandırmaktadır.			

Siyasetçinin	kendini	ıslah	etmesi,	yakın	çevresindekilere	yönelik	siyaseti	ve	halka	yönelik	
siyaseti	 olmak	 üzere	 üç	 bölüme	 ayrılan	 eserde	 bir	 yandan	 İslâm	 kültürü	 ve	 düşüncesinin	 bir	
yandan	 da	 Yunan	 ve	 Fars	 düşüncelerinin	 izleri	 görülmektedir.	 Bu	 da	 hiç	 şüphesiz	 Vezîr’in	
entelektüel	bakışının	bir	senteze	dayandığını	göstermektedir.	

Bölüm	başlıklarından	da	anlaşılacağı	üzere	el-Mağribî,	eserini	hükümdar	eksenli	kaleme	
almıştır.	 Yani	 eser	 siyaseti;	 bir	 hükümdarın	 kendine	 yönelik,	 yakın	 çevresine	 yönelik	 ve	halka	
yönelik	siyaseti	bağlamında	 incelemektedir.	Ne	var	ki	müellifin	yaşadığı	dönem	ve	bürokratlık	
kimliği	 göz	önünde	 tutulduğunda,	bu	metodolojinin	benimsenmesi	daha	 iyi	 anlaşılacaktır.	 Zira	
genel	olarak	siyasetnameler,	devlet	yönetimini	konu	edindiğine	göre	ve	Orta	Çağ’da	da	iktidar	ve	
siyasî	 otorite	 hükümdarların	 elinde	 olduğuna	 göre,39	 Vezîr’in	 eserinin	 de	 hükümdar	 eksenli	
olması	gayet	doğaldır.	

Vezîr,	 siyaseti	mezkûr	 üç	 bölüme	 ayırarak	 hiç	 kuşkusuz	 konuyu	 teorik	 açıdan	 oldukça	
daraltmaktadır.	 Öyle	 ki	 bir	 takım	müstakil	 meseleleri	 zikredilen	 bölümlerin	 üçüncüsünde	 ele	
almaktadır.	Bu	ise,	muhtemelen	konuyu	kısa	ve	öz	tutmak	istemesinden	kaynaklanmaktadır	ki,	
bu	daraltma	bölüm	başlıklarına	da	sirayet	etmiştir.	

Müellif	girişte,	 tüm	 insanların	ve	özellikle	hükümdarların	üstün	özelliklerinin	 ilim	aşkı,	
ilme	 kulak	 verme	 arzusu	 ve	 ‘ilim	 sahibi	 insanları	 kendine	 yakın	 tutmak’	 olduğunu	 söyler.	
Vezîr’in;	 alimlerin	 hükümdar	 tarafından	 kendisine	 yakın	 tutulmalarının	 üstün	 özellik	 olduğu	
sözleri	 ile,	 Nizâmülmük’ün;	 “bilginlerin	 ve	 cihan	 görmüş	 ihtiyarların	 tecrübesinden	 istifade	
edilmelidir”	40	sözleri	gaye	açısından	birbirini	tamamlamaktadır.	

Vezîr,	 eserinin	 yine	 girişinde;	 erdemli	 siyasetçinin	 öncelikle	 kendini	 ıslah	 etmesi	
gerektiğine,	daha	sonra	yakın	çevresinin	ve	halkın	ıslah	edilmesine	vurgu	yapmaktadır.	Vezîr’in	
çağdaşı	 İbn	 Sînâ,	 siyasete	 dair	 kısa	 eserinde	 siyaseti	 beşe	 ayırarak;	 insanın	 bizzat	 kendisi,	
kendisine	 her	 şeyden	 daha	 yakın	 olduğu	 için,	 siyasete	 öncelikle	 kendisinden	 başlaması	
gerektiğini	söyler.	Ve	ona	göre	bir	bozukluğu	ıslah	etmek	isteyen	kimse	onun	tüm	bozukluğunu	

 
35	Özkan,	“Vezîr	el-Mağribî”,	43/94.			
36	İhsân	Abbâs,	el-Vezîrü’l-Mağribî,	163-233.	
37	İhsân	Abbâs,	el-Vezîrü’l-Mağribî,	109-162.	
38	İbnü’l-Adîm,	Buğyetü’t-taleb,	6/2533;	İbn	Hallikân,	Vefeyâtü’l-a’yân,	2/172;	el-Askalânî,	Lisânü’l-Mîzân,	3/191-192;	
Muhsin	el-Emîn,	A’yânü’ş-Şîa,	6/114;	ed-Dâvûdî,	Tabakâtü’l-müfessirîn,	1/156.	

39	Kadir	Canatan,	İslâm	Siyaset	Düşüncesi	ve	Siyasetnâme	Geleneği	(İstanbul:	Doğu	Kitabevi,	2014),	6.	
40	Nizâmülmülk,	Siyasetnâme,	çev.	Nurettin	Bayburtlugil	(İstanbul:	Dergâh	Yayınları,	2020),	106.	
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öncelikle	 bilmesi	 gerekir.	 Bir	 kimse	 de	 kendisini	 ıslah	 etmek	 istediğinde	 öncelikle	 tüm	 kötü	
huylarını	bilmesi	gerekir.	Fakat	İbn	Sînâ	diyor	ki;	insan	kötülük	ve	eksikliklerini	görememek	ve	
kendisiyle	 iç	 muhasebe	 yaparken	 kendini	 sürekli	 affetmek	 doğasında	 olduğu	 için	 kendisini	
tanıması	pek	mümkün	bir	 iş	değildir.	Bu	yüzden	 insanın	kendisine	adeta	bir	 ayna	gibi	olacak;	
doğrusunu	ve	yanlışını	kendisine	gösterecek	başka	bir	insandan	yardım	istemesi	gerekir.	Böylesi	
bir	yardıma	yöneticiler	(hükümdar)	herkesten	daha	fazla	gereksinim	duymaktadır.41		

2.1.	Siyasetçinin/Hükümdarın	Kendini	Islah	Etmesi	ve	Yapması	Gereken	Hususlar	
Hakkında	

Vezîr	her	ne	kadar	hükümdarın	kendisi	ile	ilgili	ilk	siyasetinin	Allah’a	karşı	takva	sahibi	
olması	gerektiğini	vurgulasa	da	genel	itibarla	eserini	bir	fıkıhçı	gözüyle	veya	dinî	hassasiyet	ve	
hükümlerden	yola	çıkarak	ele	almamaktadır.	Nitekim	kendisi	de	zaten	bir	fakîh	değildir.	

Bir	 fıkıhçı	 ve	 din	 alimi	 olmayan	 el-Mağribî,	 gerçekte	 ontolojik	 olarak	 var	 olan	 bazı	
meselelere	ütopik	olarak	değil,	 realist	bir	şekilde	bakmaktadır.	Öyle	ki,	siyasetçinin	 içki	 içmesi	
hususunu	 mutedil	 bir	 yöntemle	 incelemektedir.	 Buna	 göre	 içkiyi	 içen	 siyasetçi,	 aşırıya	
kaçmadan,	 akıl	 gitmeden	 ve	 yönetim	 işlerinde	 aksaklık	 olmadan	 içmelidir.	 Hatta	 içmek	 için	
belirli	gün	ve	vakit	tayin	etmelidir.42		

Yine	 siyasetçinin	 kendini	 ıslah	 etmesi	 sadedinde	 el-Mağribî	 adeta	 bir	 tabip	 olarak	
karşımıza	 çıkmaktadır.	 Burada	 yeme-içme	 konusu,	 yemeğin	 nasıl	 yenileceği	 ve	 sindirilmesi,	
uyumak,	 hamama	 girmek	 ve	 spor	 yapmak	 konularını	 ele	 almaktadır.	 Tıp	 kültürüne	 vakıf	 olan	
Vezîr,	muhtemelen	 -metinde	de	 tıbba	dair	öğüt	niteliğinde	olan	sözlerinden	bahsettiği-	hekimi	
Ebû	Mansûr	Sâ’id	b.	Bişr	b.	 ‘Abdûs’tan	da	 istifade	etmiştir.	Nitekim	bir	seferinde	Enbâr’da	ağır	
bağırsak	 (kulunç)	 rahatsızlığı	 geçiren	 el-Mağribî,	 mezkûr	 tabip	 tarafından	 tedavi	 edilmiş	 ve	
sağlığına	kavuşmuştur.43		

Bir	 tabip	 gibi	 sağlıklı	 ve	 zararlı	 olan	 şeylerden	 bahseden	 el-Mağribî,	 az	 da	 olsa	 içki	
tüketmenin	 zararlarına	 hiç	 değinmemesi	 dikkat	 çekmektedir.	 Zira	 Râzî,	 içki	 içme	 hususunda;	
“sürekli	 ve	 arada	 bir	 içilen	 içki,	 içeni	 birçok	 belaya,	 felaket	 ve	 hastalığa	 sürükleyen	 anormal	
durumlardan	biridir.	Alkol	bağımlısı	olan	kimse	kalp	sektesi,	nefes	darlığı,	ani	ölüme	neden	olan	
kalbin	 iç	 kısmının	dolması,	 beyin	damarlarının	 çatlaması	 gibi	 hastalıklara	 yakalanma,	 kuyu	ve	
derin	 çukurlara	 düşme	 tehlikesiyle	 karşı	 karşıyadır.	 Daha	 sonra	 ateşli	 humma,	 iç	 ve	 temel	
organlarda	 tahribat,	 parkinson,	 özellikle	bünyesi	 zayıf	 olanlarda	 felç	hastalığına	neden	olur.”44	
demektedir.	 Vezîr,	 içki	 içme	 sadedinde	 aklı	 ortadan	 kaldıracak,	 zihni	 paslandıracak	 seviyeye	
varmadan,	sarhoşluğun	son	noktasına	gelmeden	ve	yönetim	işlerinde	bir	aksaklık	yaşanmadan	
içilmesi	gerektiğini	söylemektedir.	Yine	bu	konu	bağlamında	Râzî,	içkinin	zarar	ve	tehlikelerine	
değindikten	sonra	şöyle	devam	etmektedir:		

“Akıllı	kimsenin,	en	değerli	ve	en	nefis	gerdanlığını	çalmak	 isteyenlerden	sakındığı	gibi	
içkiden	korunması,	[kullanmak	istediğinde	ise]	burada	belirtildiği	gibi	yerli	yerinde	kullanması	
gerekir.	 Şayet	 bir	 miktar	 içecekse	 zihni	 yorgunluk	 ve	 sıkıntısını	 gidermek	 için	 içmeli,	 bunu	
yaparken	 amacı	 zevk	 almak	 ve	 nefsin	 isteğini	 yerine	 getirmek	 olmamalı,	 aksine	 vücudun	
dengesini	 bozacak	 olan	 zihin	 yorgunluğunu	 ve	 sıkıntıyı	 azaltmak	 için	 kullanmalıdır.”	 Ve	 o,	
konuya	tahsis	ettiği	bölümü	şu	sözleriyle	bitiriyor:	“...	Ancak	çok	fazla	düşünce,	açık	bir	anlayış	
ve	 sağlam	 bir	 kararlılık	 gerektiren	 durumlarda	 içkiye	 yaklaşmamak	 ve	 ondan	 kaçınmak	
gerekir.”45	

	Dolayısıyla	Vezîr’in;	 ‘sarhoşluğun	son	raddesine	varmak	ve	bu	sırada	yönetim	işlerinin	
ihmal	 edilmiş	 vaziyette	 kalması	 bir	 hükümdar	 için	 çok	 nahoş	 bir	 şeydir’	 sözleri,	 Râzî’nin	 son	

 
41	İbn	Sînâ,	Kitâbü’s-Siyâse,	nşr.	Ali	Muhammed	İsbir	(Suriye/Cebele:	Bidâyât	li’t-Tıbaa	ve’n-Neşr,	2007),	65-67.	
42	el-Mağribî,	fi’s-Siyâse,	58-60.		
43	Ebü’l-Abbâs	Muvaffakuddîn	Ahmed	b.	 el-Kâsım	 İbn	Ebû	Usaybia,‘Uyûnü’l-enbâ’	 fî	 tabakâti’l-etıbbâ,	 thk.	Nizâr	Rızâ	
(Beyrut:	Dâru	mektebeti’l-hayât),	313-314.	

44	Ebû	Bekir	Muhammed	b.	Zekeriyyâ	er-Râzî,	et-Tıbbu’r-Rûhânî	(Felsefe	Risâleleri	içinde),	nşr.	Mahmut	Kaya	(İstanbul:	
Türkiye	Yazma	Eserler	Kurumu	Başkanlığı	Yayınları,	2016),	158-159.	

45	Râzî,	et-Tıbbu’r-Rûhânî,	158-161.	
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sözleriyle	hemen	hemen	benzer	düşünce	ve	maksadı	ifade	etmektedir.	Ne	var	ki,	Râzî	meseleye	
genel	 olarak	 bir	 ahlak	 felsefesi	 çerçevesinden	 yaklaşmaktadır,	 Vezîr	 ise	 bir	 hükümdar	 eksenli	
konuyu	incelemektedir.	

Bu	 konu	 hakkında	 İbn	 Sînâ	 da	 şöyle	 söylemektedir;	 içki,	 hem	 bedenin	 hem	 de	 ruhun	
rahatlığı	için	az	içilmelidir.	Zira	sarhoş	olan	kimsede,	akıl	gider,	hayâ	ve	sabır	kalmaz.	Dolayısıyla	
birisi	 onu	 az	 değil,	 fazla	 kullanırsa	 insanlık	 sınırından	 çıkmış	 olur.	 Nitekim	 tüm	 yiyecek	 ve	
içeceklerde	 israf/ifrat	 yapılırsa,	 birer	 zehire	 dönüştüğü	 gibi,	 aynı	 durum	 içki	 için	 de	 söz	
konusudur.	Fakat	insan	itidalli	kullanırsa	tüm	zehirler	birer	gıdadır.	Daha	sonra	içkinin	bir	takım	
fayda	 ve	 zararlarına	değindikten	 sonra	 İbn	 Sînâ;	 başta	 siyasetçi/hükümdar	olmak	üzere,	 kadı,	
fakîh,	 kâtip,	 hekim,	 hizmetkâr,	 yatkın	 olmayan	 ve	 benzerlerinin	 sarhoş	 olmaktan	 sakınmaları	
gerektiğinden	bahsetmektedir.46	Başka	bir	risalesinde	ise	yine	İbn	Sînâ;	içkinin	eğlenmek	amaçlı	
içilmemesini,	 bilakis	 onun;	 iyileşmek,	 tedavi	 ve	 güçlenmek/takviye	 edinmek	 amaçlı	 olması	
gerektiğini	söyler.47				

Yine	 aynı	 bağlamda	 hem	 muhteva	 açısından	 hem	 de	 muhatabı	 açısından	 Vezîr’inkine	
benzer	şekilde	Nizâmülmülk	şöyle	demektedir:	“İşret	(içki)	meclisi	kurulduğu	hafta,	bir	veya	iki	
gün,	alışkanlık	peyda	etmiş	kişilerin	gelmesi	için	izin	vermek	gerekir.	Gelmesi	mahzurlu	olmayan	
kişilere	 gelecekleri	 gün	 bildirilir.	 Özel	 işret	 olduğu	 günler,	 şahıslar	 bu	 toplulukta	 yerlerinin	
bulunmadığını	 bilmelidirler.	 İhtiyaç	 duyulmayan	 kişilerin	 bu	 toplantıya	 kabul	 edilmeleri	 hoş	
karşılanmaz.	Biri	kabul	edilirse	diğerleri	geri	çevrilir.	Özel	meclise	lâyık	olanlar	buraya	gelmeye	
izinlidirler.”	Ve	devamında	Nizâmülmülk;	“padişah,	liyakatli	vezirleri	hariç,	hizmet	edecek	kulları	
ile	bir	arada	çok	oturursa,	şikâyetler	ortaya	atacaklarından,	haşmetine	zarar	vererek,	ona	olan	
sevgiyi	azaltacakları	gibi	ona	karşı	da	gevşek	olurlar”	demektedir.48		

Mamafih	el-Mağribî’nin	siyaset	anlayışında	ahlak	felsefesinin	çizgileri	de	bulunmaktadır.	
Zira	müellifimiz;	 hükümdarın	 nefsin	 erdemlerinden	 olabildiğince	 büyük	 pay	 almaya	 çalışması	
gerektiğini	 vurgulamaktadır.	 Ona	 göre	 bu	 erdemler;	 “ilim,	 iffet,	 hilm,	 cömertlik	 ve	
yiğitlik/cesaret”ten	 ibarettir.	Vezîr’in	bu	düşüncesinin	benzerini	 İbn	Sînâ’da	da	görülmektedir.	
Zira	siyaset	düşüncesi	kapsamında,	halife	ve	imam	hakkında	söz	eden	eş-Şeyhu’r-Reis;	halifenin,	
akıllı	olmak,	cesaret,	 iffet,	 iyi	yönetim,	şeriat	konusunda	bilgili	olmak	gibi	bir	takım	meziyet	ve	
erdemlere	 sahip	 olması	 gerektiğini	 ifade	 etmektedir.49	 Yine	 başka	 bir	 eserinde	 İbn	 Sînâ,	
erdemlerden	 bahsederken	 ve	 onları	 tanımlarken,	 Vezîr’in	 zikrettiği	 beş	 erdemden	 de	 söz	
etmektedir.50		

Fârâbî	 de	 erdemli	 orta	 görüşünü	 aktarırken;	 yiğitlik,	 cömertlik,	 iffet	 gibi	 erdemleri	
açıklamaktadır.51	Vezîr’in	yine	çağdaşlarından	olan	 İbn	Miskeveyh	de	eserinde;	 iffet,	yiğitlik	ve	
cömertliği	 ele	 almaktadır,	 ayrıntılı	 olarak	 incelemektedir	 ve	 onların	 kapsamına	 giren	birtakım	
erdemlerden	de	söz	etmektedir.52	

Vezîr	 siyasetini	 ‘ıslah’	 kavramı	 üzerine	 oturtmaktadır	 ve	 ıslahın	 egemen	 olması	 için	
yukarıdan	aşağıya	 inen	bir	hiyerarşik	düzen	oluşturmaktadır.	Buna	göre	öncelikle	 siyasetçinin	
kendini,	daha	sonra	özel	çevresini	ve	nihayet	halkını	ıslah	etmesi	gerekir.	Böylece	bir	ahlak	ilkesi	
olan	ıslah	(salâh),	ancak	kademeli	olarak	hâkim	hale	gelir.	

Vezîr,	 hükümdar	 için,	 ‘refah’	 ile	 ‘adaletsizlik	 ve	 acizlik’	 arasında	 adeta	 bir	 illet-
malul/sebep-sonuç	 ilişkisi	 kurmaktadır.	 Buna	 göre	 bir	 hükümdar	 sürekli	 refah	 içindeyse	 bu	

 
46	 İbn	 Sînâ,	 Risâle	 fi	 fezâil’ş-şarâb	 ve	 siyâseti’l-beden	 (el-Mezhebu’t-Terbevî	 İnde	 İbn	 Sînâ	 içinde),	 thk.	 Abdülemîr	
Şemseddin	(Beyrut:	eş-Şeriketü’l-‘âlemiyye	li’l-kitâb,	1988),	281-283.		

47	İbn	Sînâ,	Risâle	fî’l-‘ahd	(el-Mezhebu’t-Terbevî	İnde	İbn	Sînâ	içinde),	thk.	Abdülemîr	Şemseddin	(Beyrut:	eş-Şeriketü’l-
‘âlemiyye	li’l-kitâb,	1988),	420.	

48	Nizâmülmülk,	Siyasetnâme,	çev.	Nurettin	Bayburtlugil	(İstanbul:	Dergâh	Yayınları,	2020),	135.	
49	İbn	Sînâ,	eş-Şifâ-el-İlâhiyât,	thk.	el-Eb	Kanavâti-Saîd	Zâyid,	1-2/451.	
50	İbn	Sînâ,	fî	‘ilmi’l-Ahlâk	(el-Mezhebu’t-Terbevî	İnde	İbn	Sînâ	içinde),	thk.	Abdülemîr	Şemseddin	(Beyrut:	eş-Şeriketü’l-
‘âlemiyye	li’l-kitâb,	1988),	369-371.	

51	Fârâbî,	et-Tenbîh	alâ	sebîli’s-sa’âde,	thk.	Sahbân	Halîfât	(Amman:	el-Câmi’atü’l-Ürdüniyye,	1987),	199-201.	
52	İbn	Miskeveyh,	Tehzîbu’l-Ahlâk,	çev.	Abdulkadir	Şener,	İsmet	Kayaoğlu,	Cihat	Tunç	(İstanbul:	Büyüyenay	Yayınları,	
2017),	37-40,	130-135.	
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durum	onu	haksızlık	yapmaya	ve	acizliğe	götürür.	Aslında	el-Mağribî,	 ‘refah’	ile	‘adaletsizlik’	ve	
‘adaletsizlik’	 ile	 de	 ‘acizlik’	 aralarında	 bir	 illet-malul	 ilişkisi	 görmektedir.	 Dolayısıyla,	 refah	
adaletsizliği	 doğuracağı	 gibi	 adaletsizlik	 de	 acizliği	 doğurur.	 Yine	 ilişkilendirmeler	 bağlamında	
Vezîr,	bugünün	işlerini	yarına	ertelemek,	bozukluğu	getirir	bu	da	devletin	yıkılmasına	sebep	olur	
görüşündedir.	

Vezîr,	 hükümdarın	 yakın	 çevresinin	 ve	 halkın	 kendisine	 karşı	 itaatlerinin	 ve	 ona	
bağlılıklarının	 korku	 üzerine	 değil,	 ‘sevgi’	 üzerine	 tesis	 edilmesinin	 önemini	 vurgulamaktadır.	
Dolayısıyla	 el-Mağribî	 sevgi	 temelli	 bir	 siyaset	 gütmektedir.53	 Tabii	 burada	 Vezîr’in	 siyaset	
düşüncesindeki	 sevgi	 temelli	 bir	 ilkeyi	 benimsemesi	 kendisinde	 Stoacı	 felsefenin	 de	 etkisinde	
olduğuna	 işaret	 etmektedir.	 Ayrıca	 İbn	 Miskeveyh	 de	 benzer	 şekilde	 şöyle	 diyor:	 “Şehrin	
yöneticisi,	 bütün	 tedbirleriyle	 ancak	 vatandaşlar	 arasında	 sevgiyi	 yerleştirmeyi	 amaçlar.	
Özellikle	bunu	başarınca,	kendisi	ve	şehrinde	oturan	kimseler	için	imkansız	olan	bütün	iyilikler	
gerçekleşmiş	 olur.	 Bu	 durumda	 o,	 hasımlarına	 üstün	 gelir,	 yurdunu	 imar	 eder,	 kendisi	 ve	
yurttaşları	mutlu	olarak	yaşarlar.”54	

Mamafih	 sevginin	 temel	 alınmasının	 yanı	 sıra	 el-Mağribî,	 siyasetin	 önemi	 haiz	
meselelerinin	 ‘vaad	 ve	 vaîd’	 olduğunun	 da	 altını	 çizmektedir.	 Müellif	 eserinde	 sevgiden	
bahsettikten	hemen	sonra	vaad	ve	vaîde	değinmektedir.	Dolayısıyla	Vezîr,	hem	sevginin	yayıldığı	
hem	de	vaad	ve	vaîdin	uygulandığı	senteze	dayalı	formülü	sunmaktadır.	Yani	sevginin	önemli	ve	
ihtiyaçlı	 olduğu	 gibi,	 söz	 vermek	 ve	 ödül	 ve	 cezanın	 da	 yeri	 geldiğinde	 uygulanması	
gerekmektedir.	 Binaenaleyh	 ilk	 bakışta	 çelişkili	 bir	 düşünce	 gözükse	 de	 aslında	 öyle	 değildir.	
Zira	 Vezîr	 sevgi	 ile	 vaad	 ve	 vaîd	 gibi	 iki	 ayrı	 uygulamanın,	 belki	 de	 bir	 anlamda	 iki	 zıt	 kutbu	
uzlaştırarak	orta	yolunu	bulmaya	çalışmaktadır.	Dolayısıyla	bir	yandan	sevgi	temel	alınacak,	bir	
diğer	 yandan	 da	 siyasetin	 başı	 saydığı	 vaad	 ve	 vaîd	 de	 ihmal	 edilmeyecektir.	 Böylece	 burada	
Vezîr’in	kendisinde	İslâm	kültürünün	yanı	sıra	Aristoteles’in	(ö.	MÖ.	322)	 ‘altın	orta’	 teorisinin	
de	izleri	görülmektedir.		

Yine	aynı	konu	bağlamında,	dinî	kaygıları	belirgin	olan	ve	siyaset	konusuna	daha	ziyade	
fıkhî	 perspektiften	 yaklaşan	 Mâverdî	 de	 vaad	 ve	 vaîd	 meselesine	 değinmektedir.	 Ona	 göre	
mutlaka	 vaade	 ifa	 edilmeli	 ve	 vaîde	 yönelik	 de	 azimli	 olunmalıdır.	 Nitekim	 vaad	 yöneticinin	
üstünde	 bir	 haktır,	 vaîd	 ise	 başkasına	 yönelik	 hakkıdır.	 Dolayısıyla	 vaad	 hususunda	 sözünde	
durmamak	olmaz,	fakat	vaîd	hususunda	bazen	ifa	edilmeyebilir.	Ancak	bu,	bir	mazerete	binaen	
olmalıdır	 ki,	 yapılan	 vaîd	 küçük	 düşmesin	 ve	 siyasî	 düzene	 de	 bir	 halel	 gelmesin.	 Ayrıca	
Mâverdî’ye	 göre	vaad	ve	vaîdin	 iki	 koşul	doğrultusunda	 ifa	 edilmeleri	 gerekir.	Bunlardan	biri;	
yapılan	iyilik	ve	kötülüğe	karşı	hakkedilmesi	gerekir	olmasıdır,	diğeri	ise;	ödül	ve	cezadan	önce	
vaad	ve	vaîdin	yapılmasını	gerektiren	rağbet	ettirmek	ve	korkutmak	olarak	bir	maslahatın	söz	
konusu	 olması	 gerekir.	 Aksi	 halde	 vaad	 ve	 vaîde	 başvurmadan	 direkt	 ödül	 ve	 cezanın	
uygulanması	gerektiği	bir	durumda	vaad;	ihmalden	ve	vaîd	ise	acizlikten	ibaret	olur.55		

2.2.	Hükümdara	Yakın	Çevrenin	Islah	Edilmesi	ve	Bazı	Devlet	Görevlileri	Hakkında	

Hükümdarın	yakın	çevresindeki	sınıfı	el-Mağribî,	bir	bedenin	organlarına	benzeterek,	bu	
organlar	 iyi	 olmadığı	 takdirde	 bedenin	 tamamında	 bir	 sıkıntının	 ortaya	 çıkacağını	 söyler.	 Bu	
yüzden	 de	 bu	 sınıfın	 ıslah	 edilmesini	 önemle	 vurgulamaktadır.	 Bu	 bağlamda	 siyaset	 felsefesi	
kapsamında	Fârâbî	de	Vezîr’in	düşüncesine	biraz	benzer	ve	fakat	daha	farklı	ve	ayrıntılı	olarak;	
erdemli	 şehri,	 hayvanın	 hayatını	 yetkinleştirme	 ve	 bu	 şekilde	 kalmasını	 sağlama	 hususunda	
bütün	organları	birbiriyle	yardımlaşma	içerisinde	olan	tam	ve	sağlıklı	bedene	benzetir.	Ona	göre	
nasıl	 ki	 beden,	 güç	 ve	 doğa/fıtrat	 bakımından	 farklı	 derecelerde	 bulunan	 çeşitli	 organlara	
sahipse,	benzer	şekilde	şehir	de	doğa	bakımından	farklı	ve	heyet	bakımından	çeşitli	derecelerde	
bulunan	 parçalara	 sahiptir.	 Onların	 arasında	 yönetici/reis	 olan	 bir	 insan	 ve	 mertebeleri	 bu	
yöneticiye	yakın	olan	başkaları	vardır.	Bunlardan	her	biri,	yöneticinin	amaçladığı	şeye	uygun	bir	

 
53	el-Mağribî,	fi’s-Siyâse,	63.	 
54	İbn	Miskeveyh,	Tehzîbu’l-Ahlâk,	158-159.	
55	 Ebü’l-Hasen	 Alî	 b.	 Muhammed	 Mâverdî,	 el-Vezâre	 Edebü’l-Vezir,	 thk.	 Muhammed	 Süleyman	 Dâvûd-Fuâd	
Abdülmunim	Ahmed	(İskenderiye:	Dâr	el-câmiât	el-Mısrıyye,	1396/1976),	55-56.	
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fiili	 gerçekleştirdiği	 bir	meleke	 ve	 heyete	 sahiptir.	 Bunların	 da	 aşağısında	 fiillerini	 öncekilerin	
amaçlarına	göre	gerçekleştiren	başka	bir	topluluk	vardır.	Bu	hiyerarşik	düzen,	şehrin	parçaları	
en	altta	yer	alan	parçalara	varıncaya	kadar	bu	şekilde	devam	eder.	Ve	bedenin	organlarında	tabiî	
olarak	bulunan	güçlerin	şehrin	parçalarındaki	karşılıkları	iradî	melekeler	ve	heyetlerdir.56			

Vezîr,	hükümdarın	yakın	çevresindekilere	yönelik	samimiyet	ve	saf	sevgi	göstermesinin	
gerektiğini	 vurgular	 ve	 bunun	 da	 dört	 yolla	 gerçekleşeceğini	 söyler.	 Şöyle	 ki;	 onlara	 iyi	
davranmak,	basit	yanlışlıklarını	affederek	ümitlerini	geniş	tutmak,	dinlenmelerine	fırsat	vermek	
ve	 dostlarının	 çoğu	 ağırlığını	 hemen	 kabul	 edeceği	 konusunda	 onları	 temin	 etmek.	 Böylece	
görüldüğü	gibi	el-Mağribî,	sevgi	temelli	bir	siyaset	izlemek	yönünde	çok	ısrarlıdır.		

Yine	yakın	çevre	sınıfı	sadedinde	Vezîr,	kısa,	veciz	ve	ayrıntılara	girmeden;	kâtip,	hâcib,	
tahsildar,	 hakim,	 hisbe	 görevlisi	 gibi	 bir	 takım	 devlet	 görevlilerinden	 bahsederek	 onların	
meziyetlerini,	özelliklerini	ve	dış	görünümlerini	tanıtmaktadır.	Ne	var	ki	Vezîr,	hükümdara	yakın	
çevre	 sınıfı	 ile	halk	 sınıfı	 arasında	olası	 yer	değişimi	olduğunda	 (yani	halktan	biri	 yakın	 çevre	
sınıfına	alındığında	ya	da	yakın	çevreden	biri	halk	tabakasına	döndüğünde)	yapılması	gereken,	
nelere	dikkat	edilmesi	vs.	hususlara	değinmemektedir.	Vezîr’in	sıraladığı	devletin	içinde	yer	alan	
vazifeliler	 arasında	hisbe	görevlisi	hakkında,	Mâverdî;	el-Ahkâmu’s-sultâniyye	 adlı	 eserinin	 son	
bölümünde	uzun	ve	ayrıntılı	bilgiler	vermiştir,	hatta	bölümü	bu	konuya	tahsis	etmiştir.57	

2.3.	Toplumun	Islah	Edilmesi	ve	Diğer	Farklı	Konular	Hakkında	

Eserinin	 üçüncü/sonuncu	 bölümünü	 halka	 yönelik	 siyasete	 tahsis	 eden	 el-Mağribî,	
yukarıdan	 aşağıya	 doğru	 inen	 ahlakî	 sisteminin	 son	 kademesini	 oluşturan	 halk	 sınıfında	 da	
ıslahın	hâkim	olması	gerektiğini	 ifade	etmektedir.	Ne	var	ki,	Vezîr’e	göre	halk	sayıca	daha	çok	
olmaları	ve	aralarındaki	bozulmaların	tedavi	imkânı	az	olmasından	dolayı	onların	ıslah	edilmesi	
kolay	bir	şey	değildir.		

Vezîr’e	göre,	bir	hükümdarın	azim	ve	kararlılığı;	halka	yönelik	iyi	bir	siyaset	gütmesi	ve	
dolayısıyla	onların	itaat	etme	konusunda	söz	birliği	etmelerini	sağlamaktan	geçer.	Yine	burada	
da	 Vezîr	 orta	 bir	 yol	 benimsemektedir	 ki,	 buna	 göre	 sertlik	 ve	 şiddetin	 yanlış	 olduğu	 gibi	
yumuşaklık	ve	kolaylığın	da	doğru	bir	yöntem	olmadığını	 ileri	sürmektedir.	Böylece	burada	da	
altın	orta	kuramının	el-Mağribî	tarafından	önemsendiğini	görmekteyiz.	

Vezîr,	halkın	kesimlerini	bilip	 tanımak	ve	önde	gelenlerini	 tespit	etmek	suretiyle	adeta	
bir	istatistiğin	hazırlanmasının	gerektiğini	ifade	etmektedir.	Dolayısıyla	buna	binaen	hükümdar	
toplumun	 seçkin,	 itibarlı	 ve	 önde	 gelenlerinin	 (mazereti	 olanlar	 hariç)	 kendisine	 hizmet	
etmelerini	 ve	 yanına	 gelmelerini	 ister.	 Buradaki	 hizmet	 kelimesi	 esnek	 olup,	 birçok	 manaya	
geldiği	gibi	hükümdarın	onlarla	meşveret	etmek	ihtimali	de	olabilir.	Zira	bir	toplumun	seçkin	ve	
önde	gelen	kesiminin,	hükümdarına	karşı	yapacağı	hizmetlerin	arasında	danışmanlık	da	olabilir.	
Nitekim	 el-Mağribî,	 bu	 pasajının	 hemen	 ardından;	 zahitlerin	 ve	 ilim	 adamlarının	 hükümdarla	
irtibatlarının	kesilmemesi	gerektiğini	söyler.	

Siyaset	düşüncesini;	kademeli	olarak	oluşan	 ıslah	güdümlü	bir	sistem	 içinde	 tesis	eden	
el-Mağribî,	zulmün	kökünden	sökülüp	atılmasının	ve	herkesin	kendi	hakkettiği	adaletin	yaygın	
hale	 getirilmesinin	 gerektiğinin	 altını	 çizer.	 Böylece	Vezîr’e	 göre,	 yöneticinin	 sevgisi	 de	 halkın	
gönlüne	 yerleşmiş	 olur	 ki,	 daha	 önce	 de	 ifade	 edildiği	 üzere	 el-Mağribî’nin	 siyaset	 düşüncesi	
sevgi	 temellidir.	Dolayısıyla	Vezîr,	 burada	 şunu	 söylemek	 istiyor;	 sevginin	 egemen	olması	 için	
ıslahın	yapılması	gerekir.	Bunun	da	yolu	zulmün	ortadan	kaldırılması	ve	adaletin	genele	yönelik	
yaygın	hale	getirilmesinden	geçer.	Başka	bir	deyişle;	zulmü	defetmek	ve	adaleti	yaymak	 ıslahı,	
ıslah	 da	 sevgiyi	 doğurur.	 Vezîr’in	 selefi	 Fârâbî	 de	 sevgi	 (mahabbe)	 kavramına	 özel	 bir	 yer	
vermektedir.	Bu	bağlamda	Vezîr’in	adalet	ile	sevgi	arasında	kurduğu	bağlantının	benzer	ve	daha	
sistematik	 versiyonu	 Fârâbî’de	 görülmektedir.	 Zira	 Muallim-i	 Sânî’ye	 göre,	 “adalet,	 sevgiye	

 
56	Fârâbî,	el-Medînetü’l-Fâzıla,	çev.	Yaşar	Aydınlı	(İstanbul:	Litera	Yayıncılık,	2021),	190-193.	
57	Mâverdî,	el-Ahkâmu’s-sultâniyye	ve’l-vilâyâtü’d-dîniyye,	thk.	Ahmed	Mubarek	el-Bağdâdî	(Kuveyt:	Mektebetü	dâr	İbn	
Kuteybe,	1409/1989),	315-339.	
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tâbidir”.	Sevginin	çeşitlerinden	söz	ettikten	sonra	Fârâbî,	adaletin	evvelâ	şehir	halkına	ait	olan	
ortak	iyileri	onların	hepsine	taksim	etme	hususunda	olduğunu	dile	getirmektedir.58	

Toplumun	 içerisinde	 hırsızlık	 yapmak	 ve	 fuhuş	 işlemek	 gibi	 ahlaka	 aykırı	 davranan	
kimseyi	 Vezîr,	 ‘ekin	 içinde	 diken’e	 benzetmektedir.	 Ona	 göre	 bu	 diken(ler)den	 temizlenmeden	
ıslahın	 gerçekleşmesi	 mümkün	 değildir.	 Ne	 var	 ki,	 el-Mağribî’nin	 siyasî	 düzeni	 adeta	 ‘sevgi’	
temelli	olmakla	birlikte,	 söz	konusu	diken	mesabesinde	olanlara	karşı	 tutumu	çok	serttir.	Zira	
Vezîr’e	göre	hükümdarın	onlara	karşı	ağır	ve	caydırıcı	cezaları	uygulaması	oldukça	önemlidir.	Bu	
da	 hiç	 şüphesiz	 adaleti	 uygulama	 kapsamına	 girmektedir.	 Yine	 bu	 bağlamda	 el-Mağribî’in	
erdemsizleri	 ‘diken’e	 benzeterek,	 Fârâbî’nin	 erdemli	 olmayan	 kimseyi	 ‘nevâbit/ayrık	 otları’	
olarak	nitelemesi	 ile	benzer	şeyi	 ifade	etmektedir.	Zira	Fârâbî’ye	göre	nevâbit;	erdemli	şehirde	
tecanüsü	 bozan,	 uyumsuz,	 aykırı	 ve	 dolayısıyla	 zararlı	 olan	 kişi	 ve	 gruplardır.59	 Erdemli	
şehirdeki	 nevâbit	 birçok	 sınıfa	 ayrılmaktadır.	 Bunlar;	 avcılar	 veya	 fırsatçılar	 (mutakannisîn),	
tahrifçiler	 (el-muharrife),	 dinden	 çıkanlar	 (el-mârika),	 tahayyül	 gücü	 kıt	 olanlar,	 tahayyül	
güçlerini	cahilî	amaçlar	 için	kullananlar,	 tahayyül	edip	tasavvur	edemeyenler,	hakikat	erbabını	
yalanlayıp,	hor	 görenler,	 düşünülen	her	 şeyin	hakikat	olduğunu	 ileri	 sürenler,	 hakikatin	kendi	
dönemlerine	değin	anlaşılmadığını	ileri	sürenler	ve	hakikati	kavrayamayacağını	hissedip,	cahilî	
amaçlarla	 bunu	 telafi	 etme	 peşine	 düşenler	 ve	 kavrama	 imkanı	 olanları	 kıskananlar	 olarak	
sıralanmaktadır.60	Fârâbî	bunların,	şehir	halkının	arasında	kendiliğinden	biten	(nevâbit)	sınıflar	
olduğunu	 ve	 onların	 görüşlerinden	 kesinlikle	 ne	 bir	 şehir	 ne	 de	 büyük	 bir	 halk	 topluluğu	
meydana	 gelmeyeceğini	 söyler.	 Ancak	 onlar	 şehir	 halkının	 bütünü	 içinde	 tanınmayan/	
bilinmeyen	 kimseler	 olarak	 bulunurlar.	 Ayrıca	 bu	 kimseler,	 akıllı	 kimseler	 nezdinde	 ve	
filozoflara	izafetle	tecrübesiz	cahiller	konumundadır.	Vezîr’in	dikene	benzettiği	toplum	içindeki	
erdemsizlere	yönelik	uzun	süreli	hapis	gibi	 ağır	ve	 caydırıcı	 ceza	verilmesine	mukabil,	 Fârâbî;	
zikrettiği	 nevâbit	 gruplarının	 erdemli	 şehrin	 yöneticisi	 tarafından	 takip	 altına	 alınmalarını,	
yöneticinin	 onları	 meşgul	 etmesi	 ve	 onların	 her	 bir	 sınıfına	 özel	 olarak	 o	 sınıfa	 uygun	 olan	
şeylerle	tedavi	uygulaması	gerektiğini;	bu	da	ya	şehirden	çıkarma	ya	cezalandırma,	ya	hapsetme	
veya	 -kendilerinde	 ona	 yönelik	 bir	 çaba	 olmasa	 da-	 bir	 işe	 yönlendirme	 yoluyla	 olur	
demektedir.61		

Yine	 aynı	 konu	 bağlamında	 Vezîr’e	 paralel	 olarak	 İbn	 Sînâ;	 insanların	 günah/suç	
işlemelerini	 menetmek	 için	 bir	 takım	 caydırıcı	 cezaların,	 hadlerin	 ve	 yasakların	 getirilmesi	
gerektiğini	söylemektedir.	Zira	her	insanın,	ahiret	korkusu	nedeniyle	günahtan	uzak	durması	söz	
konusu	değildir.	Ona	göre,	söz	konusu	suçların	çoğunluğu	da	zina,	hırsızlık	ve	şehrin	düşmanları	
ile	 iş	 birliği	 yapmak	 gibi	 şehrin	 düzeninin	 bozulmasına	 yol	 açan	 yasaya	 aykırı	 fiillerden	
ibarettir.62		 

Vezîr	ayrıca	önemli	bir	hususa	dikkat	çekerek	diyor	ki;	hükümdar	toplumdaki	güçsüzlere	
karşı	şefkatli	olmalıdır.	Hükümdar,	kendilerine	görevlendirmek	ya	da	yardımlarına	başvurmak	
suretiyle	 hükümdarlığa	 ait	 yükümlülük	 konusunda	 onları	 tatmin	 eder	 ve	 huzur	 verir.	 Ayrıca	
Vezîr’e	göre;	birçok	fitne,	güçsüzlerin	şikâyeti	ve	zenginlerin	kini	neticesinde	ortaya	çıkar.	Öyle	
ise	 el-Mağribî;	 hükümdarın	 yakında	 olanlar	 ve	 daha	 ileri	 düzeydekilere	 karşı	 olduğu	 gibi	
güçsüzlerin	 uzak	 olanlarına	 karşı	 da	 siyaseti	 ve	 adaleti	 uygulaması	 gerektiğini	 söylemektedir.	
Zira	gerçek	siyasetçinin,	kararlılığını	hükümdarlığının	bütün	bölümlerinde	göstermesi	gerekir.		

Vezîr,	devletin	 içinde	vuku	bulan	olağanüstü,	alışılmamış	bir	durumu	bedende	rahatsız	
olan	organa	benzetmektedir.	Müellife	göre	tıpkı	bedenin	herhangi	bir	organında	meydana	gelen	
bir	 rahatsızlık	 gibi,	 devletin	 içinde	 de	 meydana	 gelen	 bir	 sıkıntı	 böyledir.	 İnsandaki	 bir	

 
58	 Fârâbî,	 Fusûlün	 Müntezea,	 çev.	 Yaşar	 Aydınlı	 (İstanbul:	 Litera	 Yayıncılık,	 2022),	 82-85;	 “adalet”	 ve	 “sevgi”	
kavramlarına	 dair	 ve	 söz	 konusu	 iki	 kavramın	 arasındaki	 ilişkiye	 dair	 bilgiler	 için	 ayrıca	 bk.	 Enver	 Uysal,	Ahlakî	
Varlık	Olarak	İnsan	(Bursa:	Emin	Yayınları,	2013),	238-242.	

59	Fârâbî,	es-Siyâsetü’l-Medeniyye,	çev.	Yaşar	Aydınlı	(İstanbul:	Litera	Yayıncılık,	2020),	172.	
60	Fârâbî,	es-Siyâsetü’l-Medeniyye,	172-181;	Şenol	Korkut,	Fârâbî’nin	Siyaset	Felsefesi	Kökenleri	ve	Özgünlüğü	(Ankara:	
Atlas	Yayınları,	2018),	360-363;	bk.	Ejder	Okumuş,	Fârâbî’de	Toplum	(Ankara:	Eskiyeni	Yayınları,	2020),	76-82.	

61	Fârâbî,	es-Siyâsetü’l-Medeniyye,	176-181.	
62	 İbn	 Sînâ,	 eş-Şifâ-el-İlâhiyât,	 1-2/454;	 bk.	 Cevher	 Şulul,	 “İbn	 Sînâ’nın	 Siyaset	 Felsefesi”,	 İslâmî	 Araştırmalar	 27/2	
(Mayıs	2016),	115.	
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rahatsızlık	 nasıl	 ki,	 eğer	 acilen	 idrak	 edilip	 tedavi	 edilirse	 ne	 âlâ,	 aksi	 takdirde	 organdaki	
rahatsızlık	tüm	bedene	sirayet	ediyorsa,	devletteki	durum	da	aynen	böyledir.	Vezîr’in	burada	söz	
konusu	 adeta	 bir	 devlet-insan	 benzetmesi,	 aklımızda	 Fârâbî’nin	 siyaset	 felsefesindeki	
politikacı/medenî-tabip	 benzetmesini	 çağrıştırmaktadır.	 Zira	 Muallim-i	 Sânî’ye	 göre	 bedenin	
sağlığı;	mizacının	itidalli	olması,	hastalığı	ise	bu	itidalden	sapmaktır.	Şehrin	de	sağlığı	böyledir,	
zira	 onun	 halkının	 ahlakının	 itidalli	 olması	 sağlıklı	 ve	 doğru	 olduğunu,	 onların	 ahlaklarının	
ayrılıklı	düştüğü	de	hasta	olduklarını	gösterir.	 İşte	Fârâbî’ye	göre	bedende	meydana	gelen	söz	
konusu	rahatsızlık	ile	tabip	ilgilenir	ve	onu	itidale	geri	çevirir	ve	korur.	Benzer	şekilde	şehirde	
de	bir	sıkıntı	oluştuğunda,	onu	tedavi	eden	ve	koruyan	politikacı/hükümdar	(medenî)	olacaktır.	
Dolayısıyla	politikacı	ve	tabip	fiilleri	açısından	ortak	yöne	sahiptirler,	ancak	sanatlarının	konusu	
itibariyle	 farklılaşmaktadırlar.	 Zira	 politikacının	 konusu	 nefisle	 ilgilidir.	 Tabibin	 konusu	 ise	
bedenle	 ilgilidir.	 Nefis	 bedenden	 daha	 üstün	 ve	 değerli	 olduğuna	 göre	 de,	 politikacı/medenî	
tabipten	daha	üstündür.63	İbn	Sînâ	da	aynı	şekilde	bir	medenî-tabip	ayrımından	bahsederek;	ilki	
nefislerin,	ikincisi	ise	bedenlerin	tedavisiyle	ilgilendiğini	söyler.64	

Belki	 yakın	 çevredekilere	 yönelik	 siyaset	 bölümünde	 ele	 alınması	 gerekirken,	 halka	
yönelik	 siyaset	 bölümünde	 el-Mağribî,	 memurların	 ve	 yakın	 çevre	 sınıfının	 rüşvet	 almaları	
meselesine	değinmekte	ve	hükümdarın	bu	sıkıntıya	dikkat	etmesi	ve	karşı	koyması	gerektiğini	
önemle	 vurgulamaktadır.	 Yine	 sebep-sonuç	 veya	 ilişkilendirmeler	 bağlamında	 Vezîr,	 rüşvetin;	
zulüm	ve	bozukluğun	temeli	olduğunu	kaydeder.	Dolayısıyla	ilki,	ikincileri	doğurur.	

Aslında	 Vezîr’in	 söz	 konusu	 eseri	 muhteva	 açısından	 oldukça	 zengin	 ve	 çok	 yönlü	
konuları	 içermektedir.	 Fakat	 özet	 ve	 veciz	 bir	 şekilde	 yazılan	 eserin	 -daha	 önce	 ifade	 edildiği	
gibi-	ana	bölümleri	de	kısmen	daraltılmıştır.	Öyle	ki	muhtelif	konular,	müstakil	bir	bölümde	ele	
alınması	gerekirken	çok	ilginç	bir	şekilde	halka	yönelik	kısmında	zikredilmektedir.	Bu	bağlamda	
el-Mağribî,	mezkûr	 bölümde;	 komşu	 yönetimlerle	 iyi	 geçinmek	 ve	 iyi	 ilişkilerde	 bulunmaktan	
söz	eder.	Bu	 iyi	 ilişki	 ile	halk	arasındaki	komşuluk	 ilişkisi	arasında	bir	benzetme	yapmaktadır.	
Yine	 farklı	yönetimlerin	elçilerini	kabul	etmek	konusuna	da	değinilmektedir.	Bu	sadette	Vezîr,	
elçilerin	hükümdarın	yanında	uzun	süre	tutulmasının	doğru	olmadığı	gibi,	onların	(hükümdarın	
bildiği	 kimseler	dışında)	yakın	 çevredekilerle	ve	halkla	görüşmelerinin	doğru	olmadığını	 ifade	
etmektedir.	 Böyle	 bir	 hususa	 titizlikle	 dikkat	 edilmesini	 söylemektedir.	 Dolayısıyla	 el-Mağribî	
burada,	günümüz	tabiriyle	bir	takım	dış	politika	konularından	bahsetmektedir.			

Vezîr,	 iç	 siyasetle	 ilgili	 olarak	 da	 farklı	 konulardan	 söz	 etmektedir.	 Burada	 şehirlerin	
düzenini,	asayişini	 sağlamak,	 şehre	girip	çıkanları	bilmek,	örneğin	 tüccarlardan	şehir	ahâlisine	
gelen	mesajların	bilinmesinin	gerekli	olduğunu	söylemektedir.	Vezîr	yine	bir	benzetme	yaparak,	
bir	 insan	 kendi	 evinin	 düzenini	 nasıl	 sağlıyorsa	 hükümdar	 da	 şehrin	 düzenini	 sağlamalıdır,	
dolayısıyla	bir	 insan	evinin	düzeninden	sorumlu	olduğu	gibi,	 hükümdar	da	 şehrin	düzeninden	
sorumludur.	 Ayrıca	 el-Mağribî’ye	 göre	 hükümdarın	 kendisine	 yakın	 ve	 uzak	 olan,	 dost	 ve	
düşman	olan	 komşularının	 haberlerini	 ve	 gizli	 durumlarını	 araştırmalıdır,	 hatta	 bu	 uğurda	 ne	
gerekirse	 yapılmalıdır.	 Binaenaleyh	 müellifimiz,	 burada	 bir	 istihbarat	 sisteminden	 de	 söz	
etmektedir.	 Bu	 bağlamda	 el-Mağribî’nin;	 hükümdarın	 şehrin	 düzenini	 sağlaması	 gerektiği	
sözlerine	 paralel	 olarak	 İbn	 Sînâ	 da	 halife	 olması	 hasebiyle	 siyasetçinin	 ifa	 etmesi	 gereken	
işlevlerinden	bazısının;	şehrin	düzeninin	sağlanması,	giren-çıkanların	bilinmesi	olduğunu	 ifade	
eder.65		

2.4.	 Vezîr	 el-Mağribî’nin	 Eserinin	 Muhtevası	 İle	 Hz.	 Ebû	 Bekir’in	 Öğütleri	
Arasındaki	Paralellik	Hakkında	

Vezîr,	 eserini	 Hz.	 Ebû	 Bekir’in	 birtakım	 askerî	 strateji	 ve	 öğütler	 içeren	 sözleriyle	
tamamlamaktadır.	Ne	var	ki	anlaşılan	el-Mağribî,	bu	öğütleri	gelişigüzel	olarak	eserinin	sonuna	

 
63	Fârâbî,	Fusûlün	Müntezea,	18-19.	
64	İbn	Sînâ,	Risâletü’l-Birr	ve’l-İsm,	(el-Mezhebu’t-Terbevî	İnde	İbn	Sînâ	içinde),	thk.	Abdülemîr	Şemseddin	(Beyrut:	eş-
Şeriketü’l-‘âlemiyye	li’l-kitâb,	1988),	360;	ayrıca	bk.	Gürbüz	Deniz,	“İbn	Sînâ’nın	Ahlaka	Ait	Risalesi	(Risale	fi’l	Birr	
ve’l-İsm)”,	Diyanet	İlmî	Dergi	50/1	(Mart	2014),	238.		

65	İbn	Sînâ,	eş-Şifâ-el-İlâhiyât,	1-2/454.		
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eklememiştir.	 Aksine	 onun;	 eserindeki	 siyasî	 düşünceleri	 ile	 söz	 konusu	 öğütler	 arasında	 bir	
ilişki	 ve	 paralellik	 bulunmaktadır.	 Muhtemelen	 Vezîr,	 bahsi	 geçen	 öğütlerden	 etkilenmiş	 ve	
kısmen	siyasete	dair	düşüncelerinin	şekillenmesinde	rolü	olmuştur.	

Öncelikle	 Vezîr’in	 eserinin	 hemen	 girişinde;	 bir	 kişinin	 siyasete	 dair	 kaleme	 aldığı	
yazının	 kısa	 tutulması	 gerekir	 sözlerinin	 benzerini,	 Hz.	 Ebû	 Bekir’in	 öğütünün	 yine	 ilk	
cümlelerinde	görülmektedir	ki,	“öğüt	verdiğinde	kısa	ve	özlü	olsun,	zira	söz	uzarsa	sonu	başını	
unutturur”	demektedir.66	Nitekim	siyasete	dair	 yazılan	yazıyı	bir	 anlamda	öğüt	kabul	 edersek,	
bahsi	geçen	iki	cümle	hemen	hemen	aynı	şeyi	ifade	etmiş	olacaktır.	

Yine	 el-Mağribî,	 girişte;	 erdemli	 siyasetçi,	 öncelikle	 kendisini	 ıslah	 edip	 düzelten	 daha	
sonra	 özel	 çevresini	 ve	 en	 son	 halkını	 ıslah	 edendir	 sözlerine	 karşı,	 öğütün	 hemen	 ilk	
cümlesindeki;	“askerine	karşı	 iyiliği	 ilk	önce	sen	yap,	daha	sonrasını	da	onlara	vaat	et”	ve	“sen	
kendini	 ıslah	 edip	 düzelt	 ki,	 insanlar	 da	 senin	 için	 düzgün	 olsunlar”,	 sözleri	 bir	 paralellik	
oluşturmaktadır.	

Hem	 Vezîr’in	 eserinin	 muhtevasında	 hem	 de	 öğütte	 dışarıdan	 gelen	 elçiler	 konusuna	
değinilmektedir.	 Her	 ikisi	 de;	 elçilerin	 iyi	 ağırlanmaları,	 onların	 uzun	 süre	 tutulmamaları	 ve	
herkesin	onlarla	görüşmelerine	müsaade	edilmemeli	hususuna	vurgu	yapmaktadır.	

Öğütte;	 dostlarla	 konuşulan	 mecliste	 geceyi	 uyumadan	 geçirmenin	 iyi	 olduğu	
aktarılmaktadır,	zira	bunun	birtakım	haberlerin	öğrenilmesinin	yolu	olduğu	ifade	edilmektedir.	
Benzer	 şekilde	 el-Mağribî,	 hükümdarın	 gecenin	 ilk	 çeyreğinde	 uyumamasını	 ve	 yine	 gecenin	
elverişli	bir	bölümü	kalınca	uyanmasını	tavsiye	etmektedir.	

Yine	 öğütte	 diyor	 ki;	 karargâhından	 habersiz	 olma,	 zira	 kendi	 haline	 bırakmak	 onda	
bozulmayı	meydana	getirir.	Benzer	 şekilde	Vezîr	de;	hükümdarın	 şehre	girip	 çıkanları	 bilmesi	
gerektiğini,	şehir	halkına	gelen	haberlere	vakıf	olması	ve	şehrin	düzenini	sağlaması	gerektiğini	
söylemektedir.	

Yine	el-Mağribî’nin;	 zahit	 ve	 ilim	adamlarının	hükümdarla	 irtibatlarının	kesilmemesine	
vurgu	yapması,	öğütteki;	“vefa	ve	dürüstlük	ehli	olanlarla	birlikte	otur”	cümlesindeki	paralelliği	
çağrıştırmaktadır.	 Nitekim	 vefa	 ve	 dürüstlük,	 gerçek	 zahit	 ve	 ilim	 adamlarının	 en	 belirgin	
niteliklerindendir.	

Benzerlik	oluşturan	önemli	hususlardan	da	biri,	öğütteki;	“sen	korkak	olma	ki	insanlar	da	
korkak	olmasın”	sözlerine	karşılık	Vezîr	de;	“korkak	kimsenin	onun	(hükümdarın)	işlerini	zapt	
etmesinin	 ve	 halkının	 koruyucusu	 olmasının	 mümkün	 olmadığını	 kalbinin	 hissetmesi	
yiğitliktendir”	demektedir.		

Öğütte;	 “güçsüz	 ve	 fakir	 olanlarınızla	 sürekli	 alakadar	 olun”	 sözlerinin	 hemen	 hemen	
Vezîr’de	 aynı	 karşılığını	 görmekteyiz.	 Zira	 o	 da;	 hükümdarın	 güçsüzlere	 karşı	 şefkatli	
davranması	gerektiğinin	altını	çizmektedir.	

Vezîr’in	 eserinin	 muhtevası	 ile	 öğüt	 arasındaki	 paralellik	 bağlamında	 son	 ve	 önemli	
husus	 da	 şudur	 ki;	 öğüt,	 “uzağınızda	 da	 olsalar	 düşmanınızdan	 emin	 olmayın”	 sözleriyle	
bitmektedir.	 Bu	 meseleye	 Vezîr	 de	 hemen	 hemen	 aynı	 perspektiften	 yaklaşarak	 diyor	 ki;	
uzaktaki	 ve	 yakındaki	 haberlere	 karşı	 uyanık	 olmak	 gerekir.	 Nitekim	 tek	 güven	 duyulan	 Yüce	
Allah’tır.	

Ne	 var	 ki	 Vezîr,	 konuyu	 siyaset	 perspektifinden	 ele	 almaktadır,	 dolayısıyla	 muhatabı	
hükümdar/siyasetçidir.	 Öğütteki	 sözlerin	 muhatabı	 ise,	 komutan/askerdir,	 dolayısıyla	 o	 da	
konuya	 askerî	 perspektiften	 yaklaşmaktadır.	 Fakat	 ortada	 bir	 siyaset-asker	 ayrımı	 olmasına	
rağmen,	görüldüğü	gibi	ortak	nokta	ve	paralellik	arz	eden	yönler	bulunmaktadır.	Kaldı	ki	eserin	
yazıldığı	 dönem,	 dolayısıyla	 el-Mağribî’nin	 yaşadığı	 dönem	 göz	 önünde	 tutulduğunda	 bir	
siyasetçi/hükümdar	ve	asker/komutan	ayrımından	söz	etmek	de	pek	mümkün	değildir.	

 
66	el-Mağribî,	fi’s-Siyâse,	79. 
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Son	olarak;	sebebi	her	ne	olursa	olsun	el-Mağribî’nin,	Hz.	Ebû	Bekir’in	sözlerini	eserinin	
sonuna	 eklemesi	 ve	dahi	 onun	 adını	 andığında	 “Allah	ondan	 razı	 olsun”	demesiyle,	 şiirlerinde	
halifelere	ve	sahâbîlere	karşı	saygısızlık	yaptığı	iddiaları	bir	nebze	de	olsa	çürütmektedir.		

İmdi	 yukarıda	 da	 ifade	 edildiği	 üzere	 Vezîr	 el-Mağribî’nin,	 bir	 yandan	 Antik	 Yunan	
felsefesi	ve	Fars	düşüncesinden,	bir	diğer	yandan	da	İslâm	kültürü	ve	düşüncesinden	etkilendiği	
anlaşılmaktadır.	 Bu	 da	 onun	 entelektüel	 bakışının	 bir	 senteze	 dayandığını	 göstermektedir.	
Nitekim	 eserinde,	 bizzat	 Erdeşîr’in	 isminden	 ve	 onun	 Ahd	 adlı	 eserinden	 söz	 ederek	 Fars	
düşüncesine	muttali	olduğunu	göstermektedir.	Ayrıca	-yine	yukarıda	değinildiği	üzere-	Vezîr’in	
siyasî	 düşüncesinden	 öyle	 anlaşılıyor	 ki,	 özellikle	 Stoacı	 felsefe	 ve	 Aristoteles	 gibi	 Grek	
filozoflarından	da	bir	şekilde	etkilenmiştir.	Bununla	beraber	İslâm’da	siyaset	felsefesinin	kurucu	
filozofu	 olan	 Fârâbî’nin	 izleri	 kendisinde	 daha	 bariz	 bir	 şekilde	 görünmektedir.	 Öte	 yandan	
çağdaşları	 olan	 İbn	 Sînâ	 ve	 İbn	 Miskeveyh’in	 de	 konuya	 ilişkin	 düşüncelerinin	 Vezîr’in	
düşünceleri	 ile	 paralellik	 teşkil	 eden	 yönleri	 bulunmaktadır.	 Yanı	 sıra	 el-Mağribî’nin	 siyasî	
düşüncesinin	 teşekkülünde,	 Hz.	 Ebû	 Bekir’in	 öğüt	 niteliğindeki	 sözlerinin	 de	 rolünün	 olduğu	
anlaşılmaktadır.		

3.	VEZÎR	EL-MAĞRİBÎ’NİN	“SİYASET	ÜZERİNE”	ADLI	ESERİNİN	ÇEVİRİSİ	

Siyaset	Üzerine	

Rahmân	Rahîm	Olan	Allah’ın	Adı	ile		

[Giriş]	

Siyaset	 alanında	bir	 şeyler	 kaleme	alacak	kişinin	 yazısını	 oldukça	kısa	 tutması	 gerekir.	
Zira	 böyle	 bir	 eserden	 yararlanması	 hedeflenenler	 büyük	 öneme	 sahip	 kimselerdir	 ki	 iş	
yoğunlukları	 fazla	 olup	 çabuk	 bıkkınlık	 gösterebilirler.	 Kaldı	 ki	 genel	 olan	 tüm	 insanlarda	 ve	
özellikle	 de	 hükümdarlardaki	 üstün	 özellik	 ilim	 aşkı,	 ilme	 kulak	 verme	 arzusu	 ve	 ilim	 sahibi	
kimseleri	yakın	tutmaktır.	Çünkü	insaniyet	potansiyelinin	varlığını	gösteren	bir	kanıt	olup	halkın	
sevgisini	 kazanmayı	 sağlayan	 en	 büyük	 etkenlerdendir.	 Bunun	 yanında	 bir	 de	 bu	 suretle	
deneyimlerin	sunulması ve	olumsuzluklara	(nevâib)	hazır	olunması	söz	konusu	olmaktadır.	Zira	
ilk	 nesillere	 dair	 haberler,	 başlangıçları	 onlar	 lehine	 olarak	 görünen	 ama	 akıbetleri	
kendilerinden	 gizli	 kalan	 birtakım	 görüşlere	 delalet	 etmektedir.	 Biz,	 onların	 işlerinin	 geldiği	
nokta	ve	yönetimlerinin	 semerelerini	 irdelemekle	onların	görüşleri	 içinde	neyin	 ilk	neyin	 son,	
neyin	önde	neyin	arkada	olduğunu	biliriz. 

Siyaset	üçe	ayrılır:	a)	Hükümdarın	kendisiyle	ilgili	olan	siyaseti;	b)	yakın	çevresiyle	ilgili	
olan	siyaseti	ve	üçüncüsü	de	c)	halkıyla	ilgili	olan	siyasetidir.	

Erdemli	siyasetçi	öncelikli	olan	kendisini	ıslah	edip	düzelten	daha	sonra	kendisiyle	ilgili	
siyasetiyle	 özel	 çevresini	 ıslah	 eden	 ve	 bu	 siyasetinin	 taşıdığı	 güzel	 adaba	 göre	 halkını	 ıslah	
edendir.	 Böylece	 kademeli	 olarak	 salah	 (düzelme/iyileşme)	 ortaya	 çıkar	 ve	 kademeli	 olarak	
istikamet	üzere	olmak	egemen	hale	gelir.	

A)	Siyasetçinin	Kendini	Islah	Etmesi/İyileştirmesi	Bölümü	

[Yeme-İçme	Hakkında]	

Bedenini	 ıslah	 etmek	 onun	 kendini	 ıslah	 etmesi	 kapsamındadır.	 Zira	 beden,	 nefsi	 için	
adeta	bir	kalıp	ve	onun	türü	için	bir	kap	mesabesindedir.	

Bedeniyle	 ilgili	 yapması	 gereken	 ilk	 ıslah	 çalışması,	 soğuğun	 ve	 sıcağın	 verdiği	
rahatsızlığa	 karşı	 bedenini	 alıştırmasıdır.	 Zira	 insan	 bu	 dünyada	 bir	 sefer	 halinde,	 tehlike	 ve	
değişim	karşısındadır.	Reisin	(hükümdar)	refahı	sürekli	olduğu	ve	teni	narinleştiği	zaman	onun	
üzerinde	meşakkatin	etkisi	belirir	ve	kendisinden	haksızlık	ve	acizlik	zuhur	eder.	

Bedenin	yararına	olacak	şeylerden	biri	yemek	sanatının	iyi	ve	kaliteli	hale	getirilmesidir.	
Zira	 yiyeceklerin	 leziz	 (lezzetli/tadı	 güzel)	 olması,	 hazmedip	 sindirilmesi	 konusunda	 tabiatı	
takviye	 eder	 (kuvvetlendirir).	 Bunun	 aksi	 de	 geçerlidir.	 Ne	 yiyecekse,	 önceden	 yediği	 şeyi	
sindirip	midenin	ondan	arınmasından	sonra	yemelidir.	
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Sâ’id  bize	 şöyle	 söylemiştir:	 “Kendine	 uygun	 bir	 riyâzet	 yap	 ve	 mideni	 tıka	 basa	
doldurma	ki	tüm	hastalıklardan	emin	olasın!”.	

[Yenilen	şeylerin]	bir	çeşit	veya	aralarında	cins	uyumu	olan	iki	çeşit	olması	beslenmeye	
dair	hikmet	kapsamındadır.	Farklı	çeşitlerden	olması	ise	sindirim	bozukluğuna	neden	olur.	Bilge	
kişinin	 buna	 istinat	 etmesi	 gerekir.	 Beraber	 oturup	 yiyip	 içip	 muhabbet	 ettiği	 (nedim/meclis	
arkadaşı)	kimselere	karşı	sofraları	süslü	gösteren	daha	başka	şeyler	temin	edebilir.	

Mideyi	dolduruncaya	kadar	yemek	suretiyle	ileri	derecedeki	yeme	isteğini	köreltmemek	
de	hikmettendir.	Çünkü	yemek	olgunlaşmaya	başlayınca	büyür	ve	şişer.	Mide	boşluğunda	yeterli	
bir	alan	bulamayınca	da	nefes	dahi	aldırmayacak	derecede	dolgunluk	hissi	meydana	getirir.		

İçki	 içme	 konusunda	 da	 bilge	 kişinin,	 aklı	 ortadan	 kaldıracak,	 zihni	 paslandıracak	
seviyeye	vardırmadan	bir	coşku	ve	canlılık,	bir	rahatlama	ve	hafiflik	kazandıracak	kadar	içmesi	
hikmettendir.	

Sarhoşluğun	 son	 raddesine	 varmak	 ve	 bu	 sırada	 yönetim	 işlerinin	 ihmal	 edilmiş	
vaziyette	 kalması	 bir	 hükümdar	 için	 çok	 nahoş	 (çirkin)	 bir	 şeydir.	 Bunun	 aksine	 içecek	
konusunda	kendisi	 için	bir	miktar	belirler	ve	onu	aşmaz.	Meclisinin	başında,	 tabiatının	ateşini	
tutuşturup	 canlandıracak	 yeterli	miktarda	 birkaç	 kadeh	 alır.	 Sonrasında	 içme	 süresi	 bitinceye	
kadar	 akıl	 ortadan	 kalkmadan	 (akıl	 gitmeden),	 çakırkeyif	 ve	 esrik	 olarak	 samimi	 atmosferi	
sürdürecek	miktarla	kendisini	sınırlandırır.	Kendisi	ile	hizmetkârları	ve	yakın	çevresi	arasındaki	
hayâ	perdesi	ortadan	kalkmış	vaziyette	meclisinden	ayrılmaktan	kaçınmalıdır. 

İçmenin	her	gün	olmayıp	gün	aşırı	olması,	rahatlama	ve	duyulan	istek	üzerine	alınması	
için	bir	 gün	 ayrılması	 da	hikmettendir.	Böylece	onun	 lezzetine	de	 varılmış	 ve	 zamanının	 çoğu	
önemli	konulara	ayrılmış	olur.	

Meclisin	 hükümdar	 için	 boşaltılmış	 olması	 da	 hikmettendir.	 Beraber	 yiyip	 içtiği,	
yanındayken	 sıkılganlık	 gösterilmeyen	 en	 özel	 dostları	 (nedim)	 bundan	 istisna	 edilebilir.	
Hizmetlerinden	 vazgeçilmeyen	 az	 sayıdaki	 hizmetkâr	 dışında	 başka	 kimselerin	 hükümdara	
hizmette	bulunmaması	da	hikmetli	bir	davranıştır.	

[Uyku,	Egzersiz	ve	Zaman	Yönetimi	Hakkında]	

Uykusuzluğa	dayanıklı	olmak	hükümdarların	en	üstün	özelliklerindendir.	Uykuya	yenik	
düşmek	 ise	 en	 aşağı	 niteliklerdendir.	 Gecenin	 ilk	 çeyreğinde	 uyumaması,	 gecenin	 elverişli	 bir	
bölümü	kalınca	uyanması	ve	gündüz	uykusundan	yardım	alması	gerekir.	Çünkü	gündüzün	türlü	
olaylarının	gelip	kapısını	çalmasından	ve	bunları	telafi	edilememesinden	endişe	duyulmaz.	Gece	
meydana	gelen	olaylarla	ilgili	endişe	edilen	bir	durum	da	korkunç	hadiseleri	çekip	getirmesidir.	
Bu	 nedenle	 hayvanlar	 içinde,	 doğasında	 gece	 uyumamak	 olan	 köpek	 ve	 kaz	 gibi	 bekçilik	 için	
kullanılanlar	mevcuttur.	

Sağlığı	 koruma	 yollarından	 biri	 de	 hamamdan	 yararlanmaktır.	 Burada	 yiyeceklerin	 ve	
içeceklerin	 fazlalıklarından	 kurtulma	 imkânı	 bulunur.	 Hükümdarlar,	 buraya	 halka	 göre	 daha	
fazla	gereksinim	duyarlar.	Zira	halk	hareketlerle	ve	zorlu	işlerle	bunları	atarlar.		

Hamam	aracılığı	 ile	bedenini	 fazlalıklardan	arındırmaya	ihtiyaç	duyan	kimse,	doğasının	
kaldırabileceği	 kadar	 ‘üçüncü	 eve’	 [hamam	 saunasına]	 girsin.	 Sonra	 tenindeki	 gözenekler	
kuruyup	 hararet	 bedeninin	 derinliklerine	 yeniden	 ulaşması	 ve	 daha	 fazla	 gevşemeye	 mâni	
olması	için	üzerine	ılık	su	döksün.	

Oradan	 çıkar	 çıkmaz	 hemen	 yiyip	 içmekten	 kesinlikle	 kaçınsın.	 Bedeninde	 meydana	
gelen	dalgalanmaların	ve	hareketliliğin	yatışmasını	sağlayan	bir	istirahat	ve	uykudan	sonra	yiyip	
içebilir.	Zira	böyle	bir	davranış	tehlikelidir	ve	birçok	rahatsızlığı	beraberinde	getirmektedir.	

Spor,	 sağlığı	 korumaya	 en	 çok	 yardım	 eden	 şeylerden	 biridir.	 Yapılan	 sporun	 aşırı	
olmaması,	alışkanlığa	uygun	olup	dayanılabilir	olması	gerekir.	Hükümdarlar	için	en	elverişli	spor	
türlerinden	biri	 golf	 oynamaktır.	 Çünkü	 sporla	 birlikte	 hareketlerde	bir	 hafifleme	ve	beceriler	
konusunda	bir	alışkanlık	kazanma	meydana	gelir.	
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Hükümdarın	kendisi	 ile	 ilgili	olan	 ilk	siyaseti,	Yüce	Allah’a	karşı	 takvaya	uygun	hareket	
etmesi,	 kendisi	 ile	 rabbi	 arasında	 saklayacağı	 değerli	 hazinelerden	 vaktini	 yoksun	
bırakmamasıdır.	 Hem	 ayrıca	 kendisini	 diğer	 insanlar	 arasında	 yükseltmesi,	 onların	 işlerinin	
yönetimini	nasip	etmesi	ve	insanlar	karşısında	üstünlük	vermesi	bakımından	Allah’ın	bahşettiği	
nimetleri	bolca	anması	da	bu	kapsamdadır.	Bu	konuda	Yüce	Allah’a	hamd	etmeyi	devam	ettirsin.	
Kendisine	Allah	tarafından	bahşedilen	nimetlerin	bir	karşılığı	olarak,	yönetimini	gerçekleştirdiği	
işlerde	adaleti	elden	bırakmayacak,	 idaresi	altındaki	 insanlara	 iyi	davranacak,	onların	uyuması	
için	kendisi	uykusuz	kalacak	ve	onların	korunması	için	kendisi	yorulacaktır.	Yöneticinin	amacını	
rahatlık	 ve	 refah	 elde	 etmek	 olduğunu	 değil	 bilakis	 insanlar	 içinde	 yorulmayı	 en	 fazla	 hak	
edenin,	bitkin	düşmeye	en	evla	olanın	yönetici	olduğunu	düşünecektir.	

Lezzetler	ya	bedenen	işlerle	doğrudan	uğraşmaktadır	ya	da	evirip	çevirecek	olan	şeyler	
üzerinde	düşünmektedir.	Erdemli	siyasetçiye	hakikatte	rahatlık	yoktur.	Meşguliyet	zamanından	
çalacağı	vakitlerde	kendisini	koruyacağı	kadarı	dışında,	(erdemli)	siyasetçi	 için	lezzete	götüren	
bir	 yol	 söz	 konusu	 değildir.	 O	 çaldığı	 vakitleri,	 onların	 yerine	 dolduracağı	 güzel	 anma	 ve	
anılmalarla,	yüce	iyilik	hazineleriyle	ve	ayrıca	-kendisinden	daha	üstte	ise-	bir	başka	yöneticinin	
rızası	ile	ölçüp	tartması	gerekir.	İzzet	mertebesinden	daha	yücesi	yoktur.	Emri	uygulanan	iktidar	
sahibinin	 süsünden	 daha	 üstün	 bir	 süs	 bulunmamaktadır.	 Ve	 yine	 övgüyle	 anma	 ve	 şükretme	
ziynetinden	daha	güzel	bir	ziynet	yoktur.	

Bilge	siyasetçilerin	ve	onların	yerini	dolduranların,	zahmet	ve	cefa	karşısındaki	lezzetleri	
işte	 bunlardır.	 Onlar	 temel	 esasları	 (usulü)	 muhafaza	 ederlerse,	 tali	 olanlara	 (fürua)	 yani	
lezzetlere	nail	olurlar.	Meşguliyetlerine	halel	getirmeyecek	vakitlerde	nail	olurlar	ve	böylece	her	
ikisini	birden	sağlamış	olurlar.	

Hem	 ayrıca	 bugünün	 işini	 yarına	 ertelemekten	 zinhar	 sakınsın!	 Zira	 her	 anın	 kendine	
göre	meşguliyeti	 bulunmaktadır.	 Görevleri	 erteleme	 ile	 ilgili	 söz	 konusu	 ahlak,	 peşinden	 ardı	
ardına	bozukluların	geldiği	ve	devletler	yıkan	vahimlerin	de	vahimi	bir	ahlaktır.	

[Toplumla	İlişki	ve	Yönetim	Hakkında]	

Hem	 sonra	 havassın	 (yakın	 çevresinin)	 da	 avamın	 (halkın)	 da	 kendisine	 olan	 itaatini,	
korkuya	 değil	 sevgiye	 dayalı	 bir	 itaat	 eylemeye	 çalışsın!	 Zira	 sevgiye	 dayalı	 olarak	 ona	 itaat	
ederlerse,	onu	koruyup	kollarlar.	Korkuya	dayalı	olarak	itaat	ederlerse,	onlara	karşı	korunmaya	
ihtiyaç	 duyar.	 İki	 durum	 arasında	 dağlar	 kadar	 fark	 bulunmaktadır.	 Zira	 bu	 durumlardan	 biri	
insanları	koruyucu	kişiler	konumuna	getirirken	diğeri	onlardan	korunmaya	muhtaç	etmektedir.	
Korkunun	olmaması	derken	halkın	kalplerinin	korkudan	tamamen	yoksun	olmasını	kastediyor	
değiliz.	Hükümdara	 karşı	 duydukları	 korku	halinde	 onun	 adaletine	 güven	duyuyor	 olmalarını,	
onun	despotluğundan	ve	zulmünden	emin	olmalarını	kastediyoruz.	Bu	durumda	korku	evladın	
babaya	 karşı	 duyduğu	 ve	 ürkme	 veya	 edeple	 birlikte	 yer	 alan	 korkuya	 benzer.	 Kendisi	 için	
hayırdan	başkasını	murat	etmediğini	bilerek	duyulan	bir	korkudur.	

Siyasetin	 başı	 vaadi	 de	 vaîdi	 de	 uygulamak,	 iyilik	 işleyenin	 de	 kötülük	 işleyenin	 de	
karşılığını	vermek,	ciddi	 iken	de	değilken	de	vefalı	davranmaktır.	Gayeye	değil	yeterliliğe	göre	
istihdam	etmektir.	Uzaktaki	yakındaki	haberlere	karşı	uyanık	olmaktır.	 	Bu	erdemi	kendisinde	
bulunduran	ve	anlamlarını	etraflıca	kuşatan	kimse	tüm	siyaseti	kuşatmıştır.	Tek	güven	duyulan	
Yüce	Allah’tır.	

[Erdemler	Hakkında]	

Nefsin	 erdemlerinden	 olabildiğince	 büyük	 paya	 sahip	 olmaya	 gayret	 göstersin	 ki	 bu	
erdemler	şunlardır:	İlim,	iffet,	hilm,	cömertlik,	yiğitlik.	

Neyi	 alıp	 neyi	 bırakacağını	 bilmek,	 büyük	 küçük	 her	 şeyi	 ileri	 derece	 araştırmak	 ilim	
kapsamındadır.	

Halkın	 fazla	 olan	 kazançlarına	 göz	 dikmemek	 iffettendir.	 Gelirlerinin,	 kendi	 değerinin	
yüceliğine	 ve	 konumunun	 yüksekliğine	 uygun	 yönlerden	 olmasına	 çalışır.	 Bu	 konuda	 dine	 ve	



VEZÎR	EL-MAĞRİBÎ	VE	“SİYASET	ÜZERİNE”	ADLI	ESERİ 

	 ÇÜİFD	22/2	(2022),	19-45.	 	

37	

kişiliğe	dair	hiçbir	perdeyi	yırtmaya	kalkmaz.	Bu	maksatla	halktan	birinin	üzerine,	kısıtlama	ve	
haksızlık	etme	maksadıyla	kimseyi	göndermez.	

Kusur	 işleyen	 kimsenin	 cezasını	 -tekraren	 uyarı	 yapılması	 durumu	 müstesna	 olmak	
üzere-	 geciktirmek,	 birinci	 ve	 ikinci	 cürmüne	 göz	 yummak	 hilm	 kapsamındadır.	 Mazeret	
kalmayınca	cezayı	intikam	almak	için	değil	siyaset	gereği,	saldırganca	davranarak	değil	adalete	
dayalı	olarak	uygular.	

Cömertlik	 ise	 hiçbir	 hakkı	 geciktirmemek,	 hiçbir	 ümidi	 boşa	 çıkarmamak	 ve	 kendisine	
yönelen	hiç	kimseyi	ümitsizliğe	sevk	etmemektir.	Yaptığı	harcamaların	bedelini	yöneticilik	gücü	
ve	 iktidar	 makamı	 sayesinde	 gerisin	 geri	 yerine	 koyar.	 Her	 yönetici,	 kendisinin	 Allah’ın	 malı	
üzerinde	onun	bir	vekili	olduğunu	bilsin.	Ayrıca	kendisi	üzerinde	yolculuğu	kesintiye	uğrayarak	
yolda	kalmış	herkese	karşı	yerine	getirilmesi	gereken	bir	hakkı	olduğunu	da	bilsin.	O	kimseler	
için	lazım	olan	şeyleri	vekil	tayin	ettiği	kişiye	versin.	Aksi	halde	bir	başkasıyla	onu	değiş	tokuş	
etmek	ve	muhafazasını	sağlamak	konusunda	emin	olmaz.	

Korkak	kimsenin	onun	işlerini	zapt	etmesinin,	halkının	koruyucusu	olmasının	mümkün	
olmadığını	 kalbinin	 hissetmesi	 yiğitliktendir	 (cesaret).	 Dostu	 düşmanı	 onun	 bu	 durumunu	
hissettikleri	takdirde	ona	karşı	sempatik	davranmayı	isteyecekler	ve	onu	gözlemeyi	yavaş	yavaş	
bırakacaklardır.	

Adam,	silah,	at	ve	ekipman	toplamak	konusunda	elinden	gelen	tüm	gayreti	göstermesi	de	
bu	kapsamdadır.	

Siyasetçi	 tahsiline	 güven	 duyuyorsa,	 geçmişlerin	 haberlerini	 araştırsın.	 Araştırsın	 ki	 o	
haberlerin	 olumsuzlarından	 kaçınıp	 en	 iyi	 olanlarına	 istinat	 etsin.	 Şüphe	 yok	 ki	 siyasete	 dair	
konular	içinde	muazzam	bir	konu	da	budur.	

B)	Yakın	Çevredekilere	(Havâs)	Yönelik	Siyaset	Bölümü	

[Yakın	Çevredekilerin	Islah	Edilmesi	Hakkında]	

Şunu	 bilesin	 ki	 yakın	 çevreyi	 oluşturan	 kimselerin	 siyaseti,	 genel	 halkın	 (avamın)	
siyasetine	 benzemez.	 Zira	 halka	 yönelik	 siyaset,	 onların	 itaat	 etmelerinin	 sağlanıp	 bunun	
muhafaza	 edilmesi,	 bu	 konuda	 korku	 ve	 teşvikte	 bulunulması,	 hakka	 dayalı	 hükmün	
yaygınlaştırılmasıdır.	 Bunu	 yaparken	 de	 halkın	 iyi	 adaba	 ilzam	 edilmesi	 konusunda	 nefsinin	
fısıldamasına	fırsat	vermeden	yapar.	Çünkü	böyle	bir	şey	kaçınılmaz	olarak	oldukça	zordur.	

Yakın	çevrede	bulunanlarla	(havasla)	ilgili	olarak	ise	ahlaklarının	ıslah	edilmesine,	adaba	
ilişkin	tutum	ve	davranışlarının	iyileştirilmesine	özen	gösterilmesi	gerekmektedir	ki	gerekli	olan	
hizmetin	haklarına	yönelik	olarak	kuvvet	bulsunlar.	

Reisin	 yakın	 çevresinde	 kimseler	 varsa,	 bunlar	 bedenin	 uzuvları	 mesabesindedirler.	
Uzuvlar	 iyi	 olmadığı	 zaman	 veya	 onlarda	 ârızi	 bir	 durum	 meydana	 geldiğinde,	 bu	 uzuvların	
tamamı	veya	bir	kısmı	kendisi	için	görevlendirildikleri	asli	fiilden	başka	tarafa	doğru	yönelirler	
ve	bedenin	genelinde	bir	istikrarsızlık	hali	meydana	gelir.	

Bu	bölümle	 ilgili	 olarak	 sahip	 olunması	 gereken	kanaat	 şudur	 ki,	 siyasetçi	 kendi	 yakın	
çevresinin	kültürlü	olmasını	sağlamaktan,	durumlarını	izlemekten,	yanlışlarını	düzeltmekten	-bu	
kimseler	düzgün	ve	aklı	 başında	kimseler	olsa	da-	 geri	duramaz.	Böyle	bir	 siyasetçi,	 ustalığını	
icra	ederken	çeşitli	aletlere	ihtiyaç	duyan	zanaatkâra	benzer.	Söz	konusu	aletlerin	oldukları	gibi	
düzgün	kalması	mümkün	değildir.	Köreleni	 bileyerek	keskinleştirir.	 Eğrileni	düzeltir.	Bozulanı	
tamir	eder.	

Benzer	şekilde	siyasetçinin	de	yakınındaki	insanların	durumlarını	gözlemleyecek	dikkatli	
bir	 göze	 sahip	 olması	 gerekir	 ki	 onların	 iyi	 hallerini	 yumuşaklıkla	 sabitleyip	 kötü	 hallerini	
mümkün	olduğunda	uzaklaştırabilsin.	

Bu	manada	 ihtiyaç	 duyulan	 şeylerden	 biri	 de	 şudur:	 Kendisini	 ilgilendiren	 bir	 konuda	
muhtaç	 olmadığını	 veya	 kendi	 kendine	 yeterli	 olduğunu	 zannederse,	 o	 konunun	 durumunu	
gözlemlemeye	ve	ilgilenmeye	ihtiyacı	olmaz.	[Böyle	bir	kanaate	sahip	olmayıp]	aksine	o	konuya	



MUSTAFA	VACİD	AĞAOĞLU		

	 ÇÜİFD	22/2	(2022),	19-45.  

38	

riayet	 göstermek	 ve	 bizzat	 mülahaza	 etmek	 zorunda	 olduğunu	 tasavvur	 etmelidir.	 Tıpkı	 bir	
zanaat	ustası	gibi	davranır.	İmal	ettikleri	şeyleri	talebelerine	(çıraklarına)	bırakır	ama	olabilecek	
aksaklıklar	konusunda	da	onları	gözlemler.	

Bu	üzerinde	düşünerek	durmak	ve	önem	vermek	gereken	muazzam	bir	esastır.	

[Yakın	Çevredekilere	Sevgi	Göstermek	Hakkında]	

Yakın	çevresinde	bulunanlara	karşı	samimiyet	ve	katışıksız	saf	sevgi	göstermesi	gerekir.	
Bunun	yolu	ise	onlara	karşı	şu	dört	özelliği	kullanmasıdır:	

Birincisi:	Onlara	 iyi	davranmak.	Zira	“kendilerine	 iyi	davranan	kimselere	sevgi	duymak	
kalplerin	 tabiatına	 yerleştirilmiştir.”67	 Durumlarını	 gözlemleyip	 sorup	 soruşturmak.	 İstekte	
bulunulmadan	önce	onların	hallerindeki	dağınıklığı	gidermek	ki	bu	samimi	bir	ilgi	ve	incelikli	bir	
özen	 gösterildiğine	 işaret	 eder.	 Basitçe	 bir	 ilk	 adımı	 atmak,	 istekte	 bulunduktan	 sonra	 bolca	
ihsanda	bulunmaktan	daha	sevindirici	ve	daha	iyidir.	

İkincisi:	Küçük	hataları	affetmek	suretiyle	ümitlerini	geniş	tutmak.	

Üçüncüsü:	 Hizmet	 zamanlarında	 onlara	 karşı	 abartılı	 davranıp	 dinlenmelerine	 ve	
keyiflerine	 fırsat	 vermemezlik	 etmemek.	 Her	 insanın	 karşılaması	 gereken	 bir	 ihtiyacı	
bulunmaktadır.	 O	 ihtiyacı	 konusunda	 münakaşa	 etmesi	 insanların	 yaşamlarını	 kötüleştirir.	
Abartılı	 davranmak	 onların	 sıkılmalarına,	 bıkkınlık	 duymalarına	 ve	 de	 hizmetin	 bozulmasına	
neden	 olabilir.	 Reis	 onlara	 karşı	 biraz	 daha	 kolaylaştırarak	 davrandığında	 onun	 hizmetini	
görmede	daha	canlı	(aktif)	davranırlar.	Ona	duydukları	sevgi,	kalplerinde	sonsuza	dek	gelişir	ve	
yenilenir.	

Dördüncüsü:	 Dostlarının	 çoğu	 ağırlığını	 hemen	 kabul	 edeceği	 konusunda	 onları	 temin	
etmek.	

[Bürokrat	ve	Devlet	Görevlileri	Hakkında]	

Yetkin	 ve	 emin	 kimseler	 insanlar	 arasında	 oldukça	 az	 bulunur.	 Bu	 ikisi	 bir	 arada	
bulunduğunda,	işte	o	kıymetli	bir	mücevherdir:		

Mektupları	 yazan	 (sekreter,	 yazman/kâtip):	 Ketumluğuna	 güven	 duyulan,	 açık	 seçik	 ve	
edebi	ifade	kabiliyeti	olan	biridir.	Çünkü	güzel	ibare	kalplerde	muhteşem	etkiler	bırakır.	Bu	kişi	
ayrıca	 çeşitli	 bilimlerle	 ilgili	 bilgiye	 sahiptir.	 Kendisinden	 talep	 edilmesi	 durumunda	 onun	
zamanında	kendisine	gelen	giden	ne	varsa,	ilgili	bilgiye	sahip	bulunur.			

Hâcib	(mâbeyinci,	kapı	görevlisi):	Güler	yüzlüdür.	Kabul	edilir	fiziksel	özelliklere	sahiptir.	
Sevecendir.	Görüşülecek	olanı	onurlandırarak	 [yöneticinin	huzuruna]	ulaştırır.	 İzin	verilmeyen	
kimseyi	ise	nezaket	ve	hoş	sözlerle	geri	çevirir.	İnsanların	tüm	tabakalarını	tanıması	gerekir	ki	
konumlarına	 uygun	 davranabilsin	 ve	 vaktinde	 gelenlerle	 ilgili	 olarak	 [görüşmenin]	 sona	
erdirilmesini	isteyebilsin.	

Tahsildar:	 Halka	 iyi	 muamele	 eder.	 İnsaflı	 davranır	 ve	 hakkını	 arar.	 İşlerin	
yürütülmesinde	 güler	 yüzlü	 ve	 nezaketli	 bir	 şekilde	 hareket	 eder.	 Her	 an	 girdileri	 ve	 çıktıları	
sorulması	ihtimaline	nazaran	[nezaketli	davranır.]			

Ordu	komutanı:	Cesur	olur.	İyi	binicidir.	Savaş	aletlerini	tanır.	İsabetli	görüş	sahibi	olma	
konusunda	pay	sahibidir.	Kendisine	bağlı	askerlerin	durumlarını	bilmesi	istenir	ki	kimin	mevcut	
olup	kimin	olmadığını	bilsin.	Çoğu	zaman	onları	 tam	sayıda	olarak	kapıdan	ayırmaz	ki	böylece	
sair	hükümdarların	elçilerine	ve	düşmanların	casuslarına	korku	salabilsin.	

Emniyet	 teşkilatı	 başkanı:	 Heybetli	 (korkunç)	 bir	 görünüme	 sahiptir.	 Asık	 suratlıdır.	
İnsanların	gözünde	saygın	bir	yeri	vardır.	Malum	latifeci	kişiliğe	sahip	değildir.	Şüphelilere	karşı	
sertlik	uygular	ve	onları	bulundukları	yerde	 takip	eder.	Güvenilirdir.	Dürüstlükle	 tanınır.	Öğüt	

 
67	Hadis.	
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veren	 ve	 emin	 biridir.	 Mutedil	 karaktere	 sahiptir.	 Muamelata	 dair	 ilgisi	 azdır.	 Yasaklamasını	
yalanlayanın	tökezlemesini	affetmez.	İşlerin	idaresi	tamamıyla	onun	sözüne	bakar.	

Hâkim:	 Bilgili,	 akıllı,	 içten	 pazarlıklı	 olmayan	 (güvenilir)	 ve	 gönlü	 zengin	 (tokgözlü)	
olması	gerekir.	

Hisbe	 görevlisi:	 Emindir,	 güvenilirdir.	 Övgüye	 şayan	 bir	 yaşamı	 vardır.	 Kazanç	
yöntemlerini,	tağşiş	yollarını	ve	halkın	çıkarlarını	bilir.	

İnsanların	haksızlıkları	 (olumsuzluklar,	 suçlar)	 iki	sınıfa	ayrılır:	Açıktan	 işlenen	 fasıklık	
(ahlâksızlık)	 vb.	 Bunlarla	 emniyet	 teşkilatı	 ilgilenir.	 Gözle	 görünmeyen	 diğer	 sınıfla	 da	 hisbe	
görevlisi	 ilgilenir.	Belki	de	bu	sınıfın	olumsuzlukları	diğerine	göre	daha	büyük	zarara	 sahiptir.	
Çünkü	gizli	olup	kolaylıkla	erişilmez.	

Mektup	ve	mesajları	yönlendiren	seçkin	kişi:	Güzel	görünümlü,	kabul	edilen,	dili	anlaşılır,	
söylediğini	 ve	 kendisine	 söylenileni	 ezberleyen,	 tahrif	 ve	 çarpıtma	 yapmayacağı	 konusunda	
güven	duyulan	biridir.		

C)	Halka	(Avâm)	Yönelik	Siyaset	Bölümü	

[Halkın	Islah	Edilmesi	Hakkında]	

Halkın	çok	sayıda	olması	bakımından	hükümdarlık	alanı	genişler.	Ne	kadar	çok	olurlarsa,	
hükümdarlık	 daha	 geniş	 olur.	 Sayıca	 çok	 olmaları	 ve	 içlerinde	 arız	 olan	 bozulmanın	 tedavi	
imkânı	az	olması	sebebiyle	halkın	ıslah	edilmesi	(iyileştirilmesi,	düzeltilmesi)	güçtür.	Hükümdar,	
halk	içindeki	huzursuzluk	ve	kargaşa	olması	durumunda,	hiddetini	yatıştırmayı	arzu	ederse,	bazı	
mamur	 yerleri	 tahrip	 etmeden,	 siyasetin	 ana	 dayanaklarında	 sarsılma	 olmadan	 bu	 arzusuna	
erişemez.		

Dolayısıyla	 hükümdar,	 halkın	 düzenini	 muhafaza	 etme	 ve	 onların	 böyle	 bir	 sonuca	
ulaşmalarına	ihtiyaç	bırakmama	konusunda	gayret	göstersin.	

Hükümdarın	 kararlılığını,	 halka	 yönelik	 iyi	 bir	 siyaset	 gütmesi,	 onların	 itaat	 etme	
konusunda	 söz	 birliği	 etmelerini	 sağlaması	 gösterir.	 Çünkü	 arzuları	 arasında	 farklılık	 söz	
konusudur.	 Sertlik	 ve	 şiddet	 onları	 ıslah	 etmez.	 Yumuşaklık	 ve	 kolaylık	 onlara	 gösterilen	
muamelede	 doğru	 değildir.	 Zira	 onlardan	 bazılarını	 değer	 vermek	 bozarken	 bazılarını	 da	
küçümsemek	bozar.	

[Halkın	Kesimlerini	Tanımak	ve	Onlara	Yönelik	Uygulanan	Siyaset	Hakkında]	

Halka	 yönelik	 siyasette	 gerekli	 olan	 ilk	 şey,	 onların	 sınıflarını/kesimlerini	 tanımak	 ve	
önde	 gelenlerini	 ayrı	 tutup	 -mazereti	 bulunanlar	 ve	 yapabilme	 gücü	bulunmayanlar	müstesna	
olmak	üzere-	kendisine	hizmet	etmelerini	ve	kapısına	doğru	koşup	gayret	göstermelerini	talep	
etmektir.	

Zahitlerin	 ve	 ilim	 adamlarının	 onunla	 (hükümdarla)	 irtibatlarının	 kesilmemesi	 gerekir.	
Ne	 var	 ki	 tamamıyla	 kendisini	 Yüce	 Allah’a	 verip	 irtibatı	 koparmaya	 ve	 herkesten	 uzlete	
çekilmeye	halisane	yemin	etmiş	olanlar	bundan	müstesnadır.	

Ebû	 Alî	 b.	 Ebü’l-Heyş	 gibi	 halkla	 içli	 dışlı	 olanların	 halini	 öylece	 bırakıp	 dualarının	
bereketinden	istifade	etmeye,	onlar	hakkında	günaha	girmekten	sakınmaya	çalışır.		

Onların	 berisinde	 kalan	 ve	 onlara	 benzeyenler	 ise	 daha	 geniş	 adalet	 ve	 hizmet	
konusunda	 daha	 geniş	 davransınlar.	 Hükümdarların	 meclislerinden,	 kapılarına	 varmaktan	
çekingenlik	 göstermesinler.	 Çünkü	 bunda	 bir	 bozgun	 söz	 konusudur	 ki	 Erdeşîr68,	 Ahd’inde	
bundan	söz	etmiştir.	Burada	bizim	yer	vermemize	gerek	bulunmamaktadır.	

Hükümdarın,	 kapısına	 yönelmelerini	 talep	 ettiği	 bu	 kimselerin	 hükümdarın	 üzerinde	
hakları	bulunmaktadır.	Bu	hak	onların	haberlerinin	öğrenilmesini,	makamlarının	korunmasını,	

 
68	ed-Dehhân’ın	neşrettiği	ana	metinde	yanlışlıkla	“Ezdeşîr”	olarak	geçmektedir.		
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konumlarına	 göre	 hareket	 edilmesini	 (düzenlenmesini)	 ve	 onların	 her	 birine,	 doğasının	 icap	
ettirdiği	iyilik	ve	kötülüğün,	yararın	ve	zararın	tahsis	edilmesini	gerektirmektedir.	

Hem	 sonra	 bunun	 berisindeki	 tabakaların	 (kesimlerin)	 seçkin	 kişilerine	 cömertlik	
göstermeye,	kötü	kimseleri	ise	bastırmaya	çalışır.	Basiretini	arttıracak	ödüllendirme	ile	itaatini	
sağlayacak	 kimselere	 yönelmeye	 ve	 dostluğundan	 (kendisine	 bağlılıktan)	 sapma	 gösteren	
kimselerin	 ve	 başkalarının	 üzerine	 tuttukları	 yoldan	 vazgeçirecek	 şeylerle	 eğilir.	 Ardından	 da	
herkesin	kendi	nasibini	bolca	alacağı	genele	yönelik	adaleti	yaygın	hale	getirir.	

Hem	 ayrıca	 zulmü	 kökünden	 söküp	 atmak	 ve	 yöneticinin	 sevgisini	 halkın	 gönlüne	
yerleştirmek	suretiyle	izin	verilmesini	kolay	hale	getirir.	

Ayrıca	 halkın	 dört	 bir	 tarafının	 korunmasını,	 yollarının	 emniyetini	 sağlar	 ki	 geçimleri	
bolluk	 içinde,	 ticaretleri	verimli	olsun.	Fuhuş	yapanlara	ve	hırsızlara	ortadan	kaldıran	ölüm	ve	
uzun	 süreli	 hapis	 gibi	 caydırıcı	 cezalar	 uygular.	 Böyle	 kimseler	 ekin	 içindeki	 diken	 gibidirler.	
Onlardan	temizleyip	arındırmadan	gelişim	ve	ıslah	olmaz.	

[Hükümdar]	 Güçsüzlere	 karşı	 şefkatli	 davranır.	 Kendilerine	 görevlendirmek	 veya	
yardımlarına	başvurmak	gibi	hükümdarlığa	ait	mükellefiyetler	konusunda	onları	dinlendirir.	

Şunu	bilsin	 ki	 birçok	 fitne,	 güçsüzlerin	 şikâyeti	 ve	 zenginlerin	 kini	 yüzünden	 alevlenir.	
Yakında	olanlar	ve	daha	ileri	düzeydekilere	karşı	olduğu	gibi	güçsüz	kimselerin	uzak	olanlarına	
karşı	da	siyaset	ve	adaleti	elden	bırakmaması	gerekir.	Kararlılığını	hükümdarlığının	yalnızca	bir	
bölümünde	 gösteren	 kimse	 siyasetçi	 değildir.	 Alışılmamış	 arızi	 durum,	 ivedilikle	 telafi	
edilmeyecek	 olursa,	 bedenin	 rahatsız	 olan	 uzvuna	 benzer.	 Telafi	 edilirse	 ne	 âlâ.	 Aksi	 halde	 o	
uzuvdaki	bozukluk	bedene	sirayet	eder.	

Hükümdar,	 memurların	 (çalışanların)	 ve	 yakın	 çevresindekilerin	 rüşvetlerine	 karşı	
olduğu	 kadar	 başka	 bir	 şeye	 zinhar	 karşı	 olmasın!	 Zira	 rüşvet,	 haksızlığın	 ve	 bozulmanın	
(yolsuzluğun)	 temelidir.	 Uzak	 bölgelerden	 ıslah	 şu	 iki	 şeyle	 sağlanır:	 Haksızlığa	 uğrayanlar	
lehine	 perdenin	 kaldırılması	 ve	 her	 zaman	 tanınan,	 güvenilen	 emin	 kişilerin	 [o	 bölgelere]	
gönderilmesi.	

Gereksinim	 duyulan	 konulardan	 -bir	 kısmı	 daha	 önce	 geçmişti-	 bazısı	 da	 şunlardır:	
Önemli	 kişilerle,	 ilim	 adamlarıyla	 ve	 çeşitli	 meslek	 erbabıyla,	 onları	 yakın	 tutmak	 suretiyle	
alakadar	olmak.	Bu	kimselerin	her	birine	birbiri	ardı	sıra	özel	olarak	sıcaklık	gösterir,	 ikramda	
bulunur,	 birlikte	 yemek	 yiyip	muhabbet	 eder.	 Sıcaklık	 (ünsiyet)	 göstermesinin	 tümünü	 yakın	
çevresinde	bulunan	kimselere	münhasır	kılmasın.	Böylesi	kimselere	göstereceği	davranış,	sınırlı	
değil	 yaygın	 ve	 dağınık	 olmalıdır.	 Bundaki	 amaç,	 samimiyeti	 sağlayıp	 soğukluğu	 ortadan	
kaldırmaktır.		

[Dış	ve	İç	Politika,	İstihbarat	Teşkilatı	ve	Askerî	Politika	Hakkında]	

[Hükümdar]	Hükümdarlığına	komşu	olan	diğer	yönetimlerle	 iyi	komşuluk	eder.	Onlara	
karşı,	 halktan	 herhangi	 birinin	 kendi	 komşusuyla	 olan	 durumuna	 benzer	 şekilde,	 dünyanın	
tezatlığa	 muhtaç	 olma	 esasına	 uygun	 olarak,	 hareket	 eder.	 Komşu	 hükümdarlar	 tarafından	
kendisine	 gönderilen	 elçilere	 iyi	 davranmaya	 çok	 gayret	 eder.	 Meclisinin	 onlar	 tarafından	
görkemli,	estetik	ve	güzel	görünmesini	sağlamaya,	kendilerine	iyi	ve	onurlandırıcı	davrandığını	
göstermeye	çalışır.	Onları	kendi	yanında	uzun	süre	tutmaktan	zinhar	sakınmalıdır.	Zira	böyle	bir	
tutumda	 açıklanması	 uzun	 sürecek	 bozuklukla	 söz	 konusudur.	 İkamet	 ettikleri	 sürede	
korumaları	 sağlanmalı	 ve	 hükümdarın	 bildiği	 kimseler	 haricinde	 havastan	 ve	 avamdan	
kimselerle	bir	araya	gelmemelerine	dikkat	edilmelidir.	

Kendi	şehrini	ve	hatta	tüm	şehirlerinin	yollarında	düzeni	sağlanmak,	kimin	girip	çıktığını	
bilmek,	 tüccardan	 ve	 diğer	 insanlardan	 şehir	 halkına	 yönelik	 çeşitli	 mesajlara	 vakıf	 olmak	
suretiyle	 denetimini	 sağlar.	 Herhangi	 bir	 kimsenin	 kendi	 evinin	 düzenini	 sağlaması	 gibi	
hükümdar	da	şehrinin	düzenini	sağlasın.	Şehirden	hiç	kimse	onun	izni	olmadan	dışarı	çıkamaz	
ve	onun	izni	olmadan	içeri	giremez.	
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Yakınındaki,	uzağındaki,	dostu	ve	düşmanı	olan	komşularındaki	haberleri	 alma	ve	gizli	
durumları	araştırma	konusunda	ve	ne	kadar	savaş	ekipmanlarına/teçhizatına	sahip	oldukları,	ne	
denli	 azimli	 oldukları	 konusunda	 fikir	 yürütür.	 Bu	 konu,	 uğrunda	 her	 türlü	 değerli	 şeyin	
harcanacağı,	 ne	 kadar	 çok	 olursa	 olsun	 hiçbir	 malvarlığında	 cimrilik	 edilmemesi	 gereken	 bir	
konudur.	Komşuları	tarafından,	kendisinin	haberi	olmadan	gelen	nice	şeylerden,	onları	önceden	
bilmiş	olsa	da,	uğrunda	bol	miktarda	paralar	harcamış	olsa	da,	belki	de	memnun	olmayacaktır.	

Muvaffakiyet	Allah’tandır.	

Bu	Yoruma	Dair	Son	Söz	

Bu	yorumu	Ebû	Bekir	 Sıddîk’in	 (ra),	 Şam’a	 gönderdiği	 orduda	 görevlendirdiği	 Yezîd	 b.	
Ebî	Süfyân’a	tavsiyede	bulunurken	söylediği	sözlerle69	bitirmeyi	uygun	gördük.	Bu	sözler	edebî	
açıdan	eşsiz	olup	ilgi	uyandıran	tavsiyeler	içermektedir.				

Şunları	söylemiştir:	

“Askerine	karşı	iyiliği	ilk	önce	sen	yap!	Daha	sonrasını	da	onlara	vaat	et!	Öğüt	verdiğinde	
kısa	 ve	 özlü	 olsun!	 Çünkü	 söz	 uzarsa,	 sonu	 başını	 unutturur.	 Sen	 kendini	 ıslah	 edip	 düzelt	 ki,	
insanlar	 da	 senin	 için	 düzgün	 olsunlar.	 Komutana	 ancak	 kendisinin	 yaptığına	 denk	 bir	 şeyle	
yakınlaşılabilir.	Vakti	giren	namazdan	gafil	olma!	Karargâhında	müezzin	ezan	okusun!	Sonra	sen	
çıkıp	arkanda	namaz	kılmak	isteyenlere	namazı	kıldır!	Düşman	elçileri	sana	geldiklerinde	onları	
iyi	 ağırla	 ve	 az	 bir	 süre	 kalmalarını	 sağla	 ki	 karargâhın	 hakkında	 herhangi	 bir	 bilgiye	 sahip	
olmadan	ve	-eğer	varsa-	eksiğin,	gediğin	ne	olduğunu	anlamadan	çıkıp	gitsinler.	Askerlerinden	
oluşan	 bir	 kalabalığın	 içinde	 onları	 ağırla!	 Her	 birinin	 onlarla	 konuşmasına	 mâni	 ol!	 Onların	
konuşmaları	 ardından	 sen	 konuş!	 Gizli	 sırlarını	 açık	 eylemlerine	 denk	 hale	 getirme	 ki	 işlerin	
karışmasın.	İstişarede	bulunduğunda	sözün	hakkını	ver!	Görüşün	tahakkuk	etmesi	için	sözün	bir	
kısmını	 gizleme!	Düşmanın	 bir	 açığı	 hakkında	 bilgi	 sahibi	 olduğunda	 düşman	 onu	 uygulayana	
dek	 gizle!	 Dostlarınla	 konuştuğun	 mecliste	 geceyi	 uyumadan	 geçir!	 Çünkü	 bu	 sana	 birtakım	
haberlerin	 gelmesini	 sağlayacaktır.	 Korumalarını	 (nöbetçilerini)	 gruplara	 dağıt	 ve	 sıklıkla	
onların	 koruma	 (nöbet)	 noktalarına	 ani	 ve	 bilgileri	 dışında	 ziyaretlerde	 bulun!	 Koruma	
noktasında	gafil	halde	bulduğunu	cezalandır!	Gece	korumalarının	onlar	arasında	nöbet	usulüne	
göre	yürümesini	sağla!	İlk	nöbeti	daha	uzun	tut!	Çünkü	ilk	nöbet	gündüzün	devamı	olduğu	için	
daha	kolaydır.	Onları	cezalandırmaktan	çekinme!	(Cezaları	umumi,	affı	ise	bazı	askerlere	hususi	
olarak	uygulaman	sebebiyle	insanlar	sana	kin	duyarlar.)	Cezalandırmayı	ağırdan	alma!	(En	aşağı	
olanı	 da	 acı	 vericidir.)	 (Cezadan	 başkasıyla	 yetiniyorken)	 cezalandırmakta	 acele	 de	 etme!	
Karargâhından	 habersiz	 olma	 ki	 kendi	 haline	 bırakmak	 onda	 bozulma	 meydana	 getirir.	
Karargâhtakiler	 hakkında	 tecessüste	 bulunma	 ki	 tartışmalar	 yüzleri	 kızartmasın!	 Ayıplayıp	
kusur	bulanlarla	bir	arada	oturma!	Vefa	ve	dürüstlük	ehli	olanlarla	birlikte	otur!	Bir	araya	gelip	
buluştuğunda	doğru	sözlü	ol!	Sen	korkak	olma	ki	insanlar	da	korkak	olmasınlar!	Müslümanları	
tehlikeye	 sokma!	 Bir	 fırsat	 olmasını	 umarak	 onları	 aldatma!	 Gecikme	 olması	 durumunda	
buluşmak	 için	 acele	 etmeyin!	 Buluşma	 vakti	 geldiğinde	 de	 gecikmeyin!	 Güçsüz	 ve	 fakir	
olanlarınızla	 sürekli	 alakadar	 olun!	 Açıkta	 yiyin!	 Evlerinizde	 yemeyin!	 Sizinle	 antlaşması	
olanlara	 karşı	 hıyanetten	 kesinlikle	 uzak	 durun!	 Uzağınızda	 da	 olsalar	 düşmanınızdan	 emin	
olmayın!”		

Ona	 ait	 olan	 sözler,	 manaları	 ve	 lafzı	 bakımından	 bu	 şekildedir.	 Onların	 bir	 kısmını	
muğlaklıktan	 çıkarıp,	 bu	 risalenin	 hedef	 kitlesi	 olan	 zamanımız	 yöneticilerinin	 anlayacağı	
lafızlarla	verdik.	

 
69	Bu	sözleri	el-Mağribî’den	önce	yaşayan	el-Mes’ûdî	kitabında	nakletmiştir.	bk.	Ebü’l-Hasen	Alî	b.	Hüseyn	el-Mes’ûdî,	
Mürûcü’z-zeheb	ve	me’âdinü’l-cevher,	nşr.	Kemâl	Hasen	Mer’î	(Beyrut:	el-Mektebetü’l-‘Asriyye,	1425/2005),	2/238-
239;	 el-Mağribî’nin	 ölümünden	 yaklaşık	 bir	 buçuk	 asır	 sonra	 dünyaya	 gelen	 İbnü’l-Esîr	 de	 bu	 sözleri	 kitabında	
nakletmiştir;	bk.	Ebü’l-Hasen	İzzüddîn	Alî	b.	Muhammed	b.	Muhammed	eş-Şeybânî	el-Cezerî	İbnü’l-Esîr,	el-Kâmil	fi’t-
târih,	thk.	Ebü’l-Fidâ	Abdullah	el-Kâdî	(Beyrut:	Dâru’l-kutubi’l-‘ilmiyye,	1404/1987),	2/253-254;	Bu	sözlerin	Türkçe	
çevirisi	için	ayrıca	bk.	Âdem	Apak,	Anahatlarıyla	İslâm	Tarihi	(İstanbul:	Ensar	Neşriyat,	2007),	2/59;	ancak	Vezîr	el-
Mağrbî’de	bu	sözler	biraz	daha	 farklıdır,	 el-Mes’ûdî	ve	 İbnü’l-Esîr’inkine	kıyasen	kısmen	özetlenmiş	ve	kısmen	de	
bazı	kelimeler	ve	cümleler	değiştirilerek	farklı	bir	ifadeyle	aktarılmaktadır.			
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Vesselâm.			

Vezîr	 el-Kâmil	 Ebî’l-Kâsım	 el-Hüseyn	 b.	 Alî	 (Allah	 ona	 rahmet	 etsin)’nin	 siyaset	
(siyasetnâme)	hakkındaki	kısa	risalesi	burada	tamamlanmıştır.	

SONUÇ	

Doğası	gereği	politik	bir	varlık	olan	insan,	Tanrı	ve	doğa	gibi	birçok	meseleyi	sorgulaması	
ve	incelemesinin	yanı	sıra	kendini	de	araştırmış	ve	incelemiştir.	İnsan	konusu,	İslâm	medeniyet	
havzasının	altın	çağında	merkezî	bir	konu	olarak	görülmüştür.	Mezkûr	çağda	ve	özellikle	erken	
dönem	İslâm	düşüncesinde	muhtelif	düşünür,	filozof	ve	müellifler	tarafından	siyasetnameler	ve	
siyasete	dair	eserler	kaleme	alınmış	ve	müteakip	yüzyıllarda	da	bu	gelenek	devam	etmiştir.		

İslâm	düşüncesi	 tarihinde	siyaset	hakkında	kaleme	alınan	eserlerden	biri	de	M.	10.-11.	
yüzyıllarda	 yaşamış	 Vezîr	 el-Mağribî’nin;	 Siyaset	 Üzerine	 adlı	 eseridir.	 Bir	 müellif	 ve	
bürokrat/vezir	olan,	dolayısıyla	ilim	adamı	olmasının	yanında	fiilen	siyasetin	içinde	yer	alan	el-
Mağribî,	 söz	 konusu	 eserini	 Meyyâfârikin	 Emîri	 Ahmed	 b.	 Mervân	 için	 telif	 ettiği	 tahmin	
edilmektedir.	Vezîr,	-kendisinin	de	ifade	ettiği	gibi-	mezkûr	eserini	kısa	ve	öz	bir	şekilde	kaleme	
alarak;	 “siyasetçinin	kendini	 ıslah	etmesi,	 yakın	çevredekilere	 (havâs)	yönelik	 siyaset	ve	halka	
(avâm)	 yönelik	 siyaset”	 olmak	 üzere	 üç	 bölümden	 ve	 sonunda	 da	 Hz.	 Ebû	 Bekir’in	 Şam’a	
gönderdiği	 orduda	 görevlendirdiği	 Yezîd	 b.	 Ebî	 Süfyân’a	 tavsiyede	 bulunurken	 söylediği	 öğüt	
niteliğindeki	sözlerden	oluşmaktadır.	

Kendisinde	bir	yandan	İslâm	kültürü	ve	düşüncesi	ve	bir	diğer	yandan	da	Yunan	ve	Fars	
düşüncelerinin	 izlerini	 gördüğümüz	 Vezîr,	 eserini	 hükümdar	 eksenli	 yazmıştır	 ve	 siyasî	
düşüncesini	“ıslah”	kavramı	üzerine	tesis	etmiştir.	Ona	göre	erdemli	siyasetçi	öncelikle	kendini,	
daha	 sonra	 özel/yakın	 çevresini	 ve	 nihayet	 halkını	 ıslah	 eder.	 Böylece	 ıslah	 kademeli	 olarak	
egemen	olur.	Yine	el-Mağribî,	siyasetin	“sevgi”	temelli	olmasını	önemle	vurgulamaktadır.	Sonuç	
olarak	Vezîr	el-Mağribî,	siyasî	düşüncesini	 ıslah	ve	sevgi	üzerine	tesis	etmektedir	ve	adaleti	de	
söz	konusu	iki	kavramla	ilişkilendirmektedir.	Şöyle	ki;	zulmü	defetmek	ve	adaleti	yaymak	ıslahı,	
ıslah	da	sevgiyi	doğurur.	

Bu	çalışmada	el-Mağribî’nin	biyografisini,	Siyaset	Üzerine	adlı	eserinin	muhteva	analizini	
ve	 söz	 konusu	 eserin	 Türkçeye	 çevirisini	 yaptık.	 Müellifin	 biyografisi	 kapsamında;	 hayatı	 ve	
eserlerini	 zikrettik.	Daha	 sonra	 eserin	muhteva	 analizi	 ve	değerlendirmesini	 yaptık.	Ayrıca	 el-
Mağribî’nin	mezkûr	 eserinin	 paralellik	 teşkil	 eden	 hususlarını;	 Ebû	 Bekir	 er-Râzî,	 Fârâbî,	 İbn	
Miskeveyh,	 İbn	 Sînâ,	 Mâverdî	 ve	 Nizâmülmülk’ün	 bazı	 eserleri	 ile	 mukayese	 ettik.	 Yine	 aynı	
bağlamda	Vezîr’in	kendi	muhtevasını,	Hz.	Ebû	Bekir’in	öğütleri	 ile	mukayese	ederek	paralellik	
teşkil	eden	yönlerine	değindik.	Elinizdeki	çalışma,	muhtelif	siyaset	konularını	içeren	söz	konusu	
eserin	çevirisiyle	tamamlanmaktadır.						

Vezîr	 el-Mağribî	 ile	 ilgili	 olarak	 özellikle	 belirtilmesi	 gereken	 husus;	 onun	 dinî	
düşüncenin	 temellendirme	 yöntemlerinden	 ayrı	 olarak	 insanın	 sosyo-politik	 yönüne	 ilişkin	
felsefî	 olarak	 nitelendirebileceğimiz	 bir	 düşünce	 ortaya	 koymuş	 olmasıdır.	 Yaşadığı	 dönem	
itibariyle,	 yani	 M.	 10.-11.	 yüzyıl	 gibi	 erken	 sayılabilecek	 bir	 zamanda	 nasları	 işin	 içerisine	
katmaksızın	 felsefî	 bir	 bakışla	 politik	 bir	 resim	 ortaya	 koymuş	 olması,	 müellif	 ve	 onun	
çalışmasının	 önemini	 bize	 göstermektedir.	 Dolayısıyla	 Vezîr	 el-Mağribî’nin	 inceleme	 konusu	
yaptığımız	 eseri	 ve	 bu	 eser	 çerçevesinde	 serdetmiş	 olduğu	 düşünceler,	 klasik	 dönem	 İslâm	
siyaset	felsefesinin	bir	parçası	olarak	değerlendirilmek	durumundadır.	
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STRUCTURED	ABSTRACT	

The	human	subject	had	much	importance	in	the	golden	age	of	the	Islam	civilization	basin.	
The	ethical	treatises	regarding	politics	were	written	through	the	Centuries	of	C.8-11.	(H.	2-5.)	of	
the	 Islamic	 intellectual	 history.	 One	 of	 the	 them	 is	 fī	 al-Siyāsa	 of	 Abū	 al-Qāsim	 al-Kâmil	 Zü’l-
vizâretein	 al-Wazīr	 al-Maghribī	 lived	 in	 C.	 10.-11.	 Centuries	 (d.	 1027).	 al-Wazīr	 al-Maghribī,	 a	
writer	and	bureaucrat/vizier,	was	born	in	Aleppo	in	C.	981.	His	family	is	based	on	the	Sassanian	
Emperor	Bahram	Gor	(d.	438)	and	he	is	of	the	family	of	Moors	(Banu	al-Maghribī),	members	of	
Shia.	 al-Wazīr	 al-Maghribī,	 at	 the	 same	 age	 with	 Ibn	 Miskawayh	 (d.	 1030)	 and	 Avicenna	 (d.	
1037)	became	one	of	the	important	figures	of	the	term	where	he	lived	by	writing	the	artefacts	in	
the	various	branches	and	policy,	the	Arabic	poem	and	literature,	history,	genealogy,	tafsīr.								

There	are	two	holograph	copies	of	the	artefact	written	with	the	name	fī	al-Siyāsa	by	al-
Wazīr	al-Maghribī	in	Cairo.	We	do	not	have	definite	information	regarding	that	the	artefact	was	
written	 to	 whom	 or	 on	 what	 date.	 But	 Sami	 al-Dahhan	 prepared	 the	 mentioned	 artefact	 for	
publication	 in	 a	 self-contained	 book	 form	 for	 the	 first	 time	 set	 forth	 by	 acting	 from	 a	 set	 of	
speculations	that	al-Wazīr	al-Maghribī	compiled	this	artefact	for	Amir	of	Mayyafarikin	Nasr	al-
Dawla	Ahmad	ibn	Marwan	(d.	1061).		

His	artefact	 in	 the	political	 treatise	style,	written	by	al-Wazīr	al-Maghribī	 is	 the	unique	
artefact	(in	regard	to	the	information	had	by	us)	regarding	the	policy	subject.	Likewise	al-Wazīr	
al-Maghribī	approached	to	the	matters	realistically	beside	the	moral	action	and	principles	in	his	
artefact.	The	artefact	had	by	us	includes	the	first	translation	of	this	artefact	into	our	Turkish	and	
its	content	analysis.	

The	method	of	study	consists	of	three	parts.	In	the	first	part,	the	biography	of	al-Wazīr	al-
Maghribī	is	handled.	The	second	part	includes	the	content	analysis	and	evaluation	of	the	artefact.	
In	this	part	we	compared	the	political	views	of	al-Wazīr	al-Maghribī	to	the	parallel	opinions	of	
some	philosophers	and	thinkers	such	as	Al-Farabi,	Ibn	Miskawayh	and	Avicenna.	The	translation	
of	the	aforementioned	artefact	constitutes	the	third	part	of	study.	We	also	made	the	translation	
of	the	artefact	through	the	text	published	by	al-Dahhan.		

Al-Wazīr	al-Maghribī	forms	his	artefact	from/in	three	parts	as	“a)	reforming	himself	by	
politician;	b)	the	politician’s	policy	aimed	at	the	one	who	are	in	his	inner	circle	(features)	and	c)	
the	politician’s	policy	aim	at	public	(commons)”	and	the	booklet	also	ends	with	the	words	having	
the	advice	quality	of	Prop.	Abu	Bakr	finally.		
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Al-Wazīr	 al-Maghribī	 Vezîr	 wrote	 his	 above-cited	 artefact	 succinctly.	 But	 the	 artefact	
handles	the	various	subjects	although	it	 is	short.	Al-Wazīr	al-Maghribī,	we	saw/see	the	Islamic	
culture	and	thought	on	him	on	one	hand	and	the	tracks	of	the	Greek	and	Persian	thoughts	on	the	
other	hand,	wrote	his	artefact	emperor-based.		

In	the	 first	part	of	 the	mentioned	artefact,	 it	handles	the	subjects	such	as	the	drinking-
eating,	exercising,	sleep,	time	management,	the	relation	with	society	and	virtues	of	the	emperor.	
In	the	second	part,	the	issues	of	the	qualifications	of	some	bureaucrats	and	government	officials	
and	 reforming	 of	 the	 inner	 circles,	 showing	 love	 to	 them	 are	mentioned.	 In	 the	 third	 part	 it	
examines	reforming	of	public,	recognizing	the	public’s	sections,	the	policy	applied	aimed	at	them	
and	 the	 foreign	 and	domestic	 policy	 (that	 is	 self-contained	 from	 the	 title	 of	 this	 part	 actually,	
enquiry	 and	 military	 policy	 subjects.	 The	 writer	 also	 presents	 all	 these	 subjects	 shortly	 and	
briefly.	

Al-Wazīr	 al-Maghribī	 established	 his	 political	 thought	 upon	 “reform”	 in	 general.	 In	 his	
opinion	 the	 virtuous	 politician	 reforms	 himself	 at	 first,	 then	 his	 private/inner	 circle	 and	 his	
public	finally.	Thus	reform	dominates	gradually.	Also	al-Wazīr	al-Maghribī	emphasizes	that	the	
policy	 is	 “the	 love”	based	 importantly.	As	a	result	al-Wazīr	al-Maghribī	establishes	his	political	
thought	upon	the	reform	and	love	comprehensions	and	also	associates	the	justice	understanding	
with	 the	 mentioned	 two	 comprehensions.	 Consequently	 in	 his	 opinion	 the	 justice	 is	 not	
independent	from	the	reform	and	love,	those	are	two	basic	wings	of	his	political	thought.	That	is	
to	 say;	 ejecting	 oppression	 and	 propagating	 the	 justice	 generates	 the	 reform,	 the	 reform	 also	
generates	the	reform.		
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DİJİTAL	DÜNYADA	TESELLİ	ARAMA:	DİNİ	BAŞA	ÇIKMA	ARAÇLARININ	
SOSYAL	MEDYADA	KULLANIMI	

Seeking	Solace	in	the	Digital	World:	Use	of	Religious	Coping	Tools	in	Social	Media	

	

	 	

Öz	
Bu	araştırmada	iletişim	teknolojilerine	yoğun	ilgi	gösteren	günümüz	insanının	sorunlarıyla	mücadele	ederken	sosyal	
medya	hesaplarında	hangi	dini	başa	çıkma	araçlarını	kullandığı	 incelenmektedir.	Nitel	paradigma	ve	 fenomenolojik	
desenle	yürütülen	çalışmada	23	katılımcı	ile	derinlemesine	görüşmeler	yapılmıştır.	Bunlar	dini	içerikli	paylaşımların	
yapıldığı	 sosyal	medya	 hesaplarında	 aktif	 olan	 kişilerdir.	 Gerçekleştirilen	 görüşmelerde	 katılımcıların	 dini	 nitelikli	
faaliyetlerde	 bulundukları	 sosyal	 medya	 hesaplarındaki	 tutum	 ve	 davranışları	 ile	 bu	 hesaplarda	 aktif	 olmalarına	
gerekçe	 oluşturan	 ihtiyaçlarının	 neler	 olduğu	 konusunda	 cevaplar	 aranmıştır.	 Görüşmelerden	 elde	 edilen	 verilerin	
içerik	 analizine	 tabi	 tutulduğu	 çalışmada	 analiz	 işlemi	 verilerin	 kodlaması	 ve	 bu	 kodları	 en	 iyi	 şekilde	 açıklayan	
temaların	oluşturulmasıyla	sağlanmıştır.	Verilerin	analizi	NVivo	programı	kullanılarak	yapılmıştır.		Araştırma	bulguları	
“Olumlu	Dini	Başa	Çıkma”	ve	“Olumsuz	Dini	Başa	Çıkma”	temaları	altında	kategori	ve	alt	kategorilerin	ortaya	çıktığını	
göstermiştir. Katılımcıların	çoğunun	olumlu	dini	başa	çıkma	araçlarını	kullanmakta	olduğu	belirlenmiştir.		Bu	araştırma	
stres	ve	sorunlarıyla	başa	çıkmaya	çalışan	katılımcıların	sosyal	medyada	dini	materyalden	nasıl	yararlandığını	ortaya	
koyarken	 bunların	 gerçek	 dünyada	 kullanılan	 dini	 başa	 çıkma	 araçlarından	 ne	 şekilde	 farklılaştığını	 göstermesi	
bakımından	önemlidir.	

Anahtar	Kelimeler:	Din	psikolojisi,	Sosyal	medya,	Dini	başa	çıkma.	

	

Abstract	
This	research	examines	which	religious	coping	tools	are	used	by	people	on	their	social	media	accounts	while	struggling	
with	 their	 problems.	 The	 study	was	 conducted	with	 a	 qualitative	 paradigm	 and	 phenomenological	 design	with	 23	
participants,	who	are	active	on	social	media	accounts	where	religious	content	is	shared.	Answers	about	the	attitudes	
and	behaviors	of	the	participants	and	their	needs	that	justify	their	being	active	in	these	accounts,	which	engage	religious	
activities,	were	tried	to	find	out.	Content	analysis,	which	codes	the	data	and	creates	the	themes	that	best	explain	these	
codes,	 was	 done	 using	 NVivo	 program.	 Results	 have	 shown	 that	 categories	 and	 subcategories	 emerged	 under	 the	
themes	 of	 “Positive”	 and	 “Negative”	 Religious	 Coping.	 It	was	 determined	 that	most	 of	 the	 participants	were	 using	
positive	religious	coping	tools.	This	research	is	important	in	terms	of	revealing	how	participants	try	to	cope	with	their	
stress	and	problems	benefit	from	religious	materials	on	social	media	and	how	they	differ	from	religious	coping	tools	
used	in	real	world.	

Keywords:	Psychology	of	Religion,	Social	media,	Religious	coping.	 	
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GİRİŞ	

Tarihi	 seyir	 içinde	 yeni	 teknolojik	 imkanlar	 toplumsal	 yapılarda	 önemli	 değişim	 ve	
dönüşümlere	yol	açmış	ve	yeni	algılama	biçimleri	ortaya	çıkarmıştır.	21.	yüzyılın	yeni	teknolojileri	
olan	akıllı	telefonlar	ve	internet	bağlantılı	diğer	cihazlar	ise	gerek	bilgiye	ulaşımı	kolaylaştırarak	
gerekse	daha	önce	bulunmayan	fırsatlara	sahip	olma	imkanı	sunarak	geleneksel	olanı	değiştirmiş;	
insan	 davranışlarını	 yönlendiren	 klasik	 değerlerin	 yerini	 dijital	 ortamlardaki	 sosyal	 ilişkiler	
ağının	almasına	neden	olmuştur.	Dijital	çağ	olarak	anılan	bu	dönem	kültürel	değişimlerle	birlikte	
ekonomik,	 politik	 ve	 dini	 örgütlenme	 biçimlerini	 de	 kapsayan	 yeni	 bir	 zaman	 dilimini	 ifade	
etmektedir	(Campbell,	2005;	Çapcıoğlu	-	Anık,	2021;	Şişman,	2021).	Fiziki	sosyal	yaşamda	önemli	
olan	bu	alanlar	dijital	dünyada	da	etkili	bir	konuma	sahiptir.	Özellikle	çeşitli	sosyal	ve	psikolojik	
işlevleri	olan	dinin	kitle	iletişim	araçları	ile	dijital	bir	nitelik	kazanması,	elektronik	din	ya	da	dijital	
din	 kavramını	 literatüre	 kazandırmıştır	 (Çapcıoğlu,	 2021).	 Bu	 bağlamda	 dijitalleşme	 ve	 din	
ilişkisinin	 yeni	 dindarlık	 formlarının	 doğmasına	 zemin	 hazırladığı	 söylenebilir.	 Artık	 insanlar	
ibadethanelere	 gitmek	 yerine	 dijital	 platformların	 sunduğu	 imkanlar	 dahilinde	 televizyon	 ve	
radyodan	yapılan	dini	yayınlarla	duygusal	yönelimli	dini	faaliyetlere	katılabilmektedir	(Çapcıoğlu	
-	Anık,	2021).	Bu	da	dijital	alana	taşınan	dindarlığın	yeni	dini	yaşam	formları	üretmek	suretiyle	
geleneksel	dindarlıktan	uzaklaştığını	göstermektedir.	

Günümüzde	 geleneksel	 dini	 toplulukların	 dijital	 dünyada	 farklı	 iletişim	 teknolojileri	
aracılığıyla	 yeni	 sanal	 topluluklar	 oluşturduğu	 görülmektedir.	 YouTube,	 Instagram	WhatsApp,	
Twitter	ve	Facebook	gibi	geniş	seçenek	havuzu	barındıran	sosyal	medya	ağlarında	yapılanan	dini	
topluluklar	bireylerin	dini	yaşam	ve	algılayış	biçimlerini	etkileyebilme	gücüne	sahiptir.	Esasen	
sosyal	medya;	karşılıklı	bireyler	arası	 ilişkiyi	sağlayan	bir	ortam	sağlama,	bilgiyi	kısa	zamanda	
aktarabilme	 ve	 kolay	 bir	 şekilde	 paylaşabilme,	 özgürce	 hareket	 edebilme	 gibi	 avantajlar	
barındırması	 yönüyle	 insanların	 ilgisini	 çekme	 bakımından	 güçlü	 bir	 potansiyel	 taşımaktadır	
(Yamaç,	2020).	Öyle	ki,	We	Are	Social	2022	Türkiye	sosyal	medya	kullanım	verilerine	göre	aktif	
sosyal	 medya	 kullanıcıları	 toplam	 nüfusun	 yüzde	 80,8’ini	 oluşturmaktadır.	 Ayrıca	 ülkemizde	
sosyal	medya	kullanıcıları	2020	ile	2021	yılları	arasında	yüzde	11,	2021	ile	2022	yılları	arasında	
ise	 yüzde	 14,8	 oranında	 artmıştır.	 (bkz.	 https://wearesocial.com/uk/).	 Son	 iki	 yıldaki	 yüksek	
oranlı	artışlar	dünya	genelinde	yaşanan	ve	adeta	yaşam	tarzlarını	yeniden	şekillendiren	pandemi	
ile	 ilişkilendirilebilir.	 Dijital	 Türkiye	 Platformu	 tarafından	 yayınlanan	 rapora	 göre	 COVID-19	
pandemisiyle	 birlikte	 tüm	 dünya	 için	 olduğu	 gibi	 Türkiye	 için	 de	 yeni	 bir	 yaşam	 perspektifi	
meydana	gelmiştir.	Hatta	salgına	bağlı	olarak	uzun	bir	zaman	diliminde	gerçekleşmesi	beklenen	
teknolojik	ilerlemenin	toplumsal	ve	kişisel	yaşamları	bir	anda	etkisi	altına	alacak	şekilde	geliştiği	
belirtilmektedir.	 (DTP,	 2021).	 Sosyal	 izolasyonun	 ve	 gönüllü	 karantinanın	 sürdüğü	 pandemi	
döneminde	 çoğunlukla	 evde	 zaman	 geçiren	 bireyler	 sosyal	 medya	 hesaplarını	 daha	 aktif	
kullanarak	gerek	yaşam	biçimlerini	sunmak	gerekse	başka	insanlara	fayda	sağlamak	için	dijital	
içerik	üretimini	arttırmıştır	(Yıldırım-	İpek,	2020).	Elbette	bu	süreçte	yaşanan	gelişmelere	dinle	
ilişkili	olan	çevrimiçi	üretim	ve	etkileşimler	de	dahildir.		

Dijital	 dünyada	 yapılan	 dini	 paylaşımların	 sosyal	 medya	 ağlarındaki	 bireyler	 için	 bazı	
psikolojik	 işlevleri	 olabilmektedir	 (Gezginci	 -	 Işıklı,	 2018;	 Yavuz,	 2020).	 Zira	 COVID-19	
pandemisinin	getirdiği	 kısıtlılık	 sosyal	medyanın	daha	 fazla	kullanılmasına	yol	 açarken	gerçek	
dünyadaki	psikolojik	destek	kaynaklarının	sanal	ortama	taşınmasını	hızlandırmıştır.	Son	yıllarda	
sosyal	medyada	sıklıkla	görülen	ve	insanların	çeşitli	duygusal	 ihtiyaçlarını	karşılamaya	yönelik	
organizasyonları	 olan	 sanal	 toplulukların	 varlığı	 bunun	 bir	 göstergesidir.	 Sosyal	 medya	
kullanıcılarının	 teselli	 aradığı	 bu	 ortamların	 önemli	 bir	 kısmında	 ise	 dini	materyal	 üretiminin	
yapıldığı	görülmektedir.	Sınav	kaygısı	yaşayan,	çocuk	sahibi	olamadığı	için	üzülen,	korkularından	
kurtulmak,	 kötülüklerden	 korunmak	 veya	 dileklerine	 kavuşmak	 isteyen,	 şifa	 dileyen	 pek	 çok	
kişinin	 bir	 araya	 geldiği	 ve	 sanal	 destek	 ağı	 oluşturduğu	 görülmektedir.	 “Vaktimiz	Dua”,	 “Dua	
Hazinesi”,	 “Esmaul.husna.faziletleri”	 gibi	 isimlerle	 aktif	 olan	 ve	 dini	 içerikli	 paylaşımlar	 yapan	
platformlar	bunlardan	bazılarıdır.		

İnsanların	sınav,	hastalık,	ölüm	vb.	zorlu	yaşam	olaylarıyla	başa	çıkarken	kullandığı	birçok	
kaynaktan	biri	 dindir.	Dini	 inanç	 ve	uygulamaların	bireyin	 fiziksel	 ve	 zihinsel	 sağlığı	 üzerinde	
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olumlu	 bir	 etkisi	 olduğu	 bilinmektedir.	 Örneğin	 stresi	 arttıran	 durumlarda	 sıklıkla	 dine	
başvurulmakta	 ve	 insanlar	 tarafından	 din	 bir	 dereceye	 kadar	 stres	 oluşturan	 sorunların	
üstesinden	gelmek	için	önemli	bir	kaynak	olarak	görülmektedir.	Dini	inançlar	trajedik	olaylarda	
yaşanan	 sıkıntıyı	 aşmayı	 kolaylaştıran	 bir	 dünya	 görüşü	 sunmaktadır.	 Hayata	 anlam	 ve	 amaç	
vererek	kişilerin	daha	yüksek	yaşam	doyumuna	ulaşmalarını	sağlamakta	ve	bu	sayede	daha	az	
kaygı	 yaşamalarına	 yardımcı	 olmaktadır.	 Stresi	 azaltmada	 ve	 depresyonu	 hafifletmede	 faydalı	
olan	 diğer	 destekleyici	 kaynaklar	 arasında	 din,	 olumsuz	 sağlık	 sonuçlarını	 önlemede	 en	 güçlü	
kaynaktır.	Dini	inanç	ve	değerler	umut	ve	şifa	üretme	konusunda	oldukça	etkili	bir	güce	sahiptir.	
Din	 aynı	 zamanda	 sosyal	 teması	 arttırarak	 duygusal	 açıdan	 destekleyici	 ilişkilerin	 gelişmesini	
sağlamaktadır	 (Koenig	 –	 Shohaib,	 2017;	 Koenig,	 2022).	 Tüm	 bunlar	 dinin	 günlük	 yaşamda	
karşılaştıkları	 küçük-büyük	 sorunlarla	 başa	 çıkmaya	 çalışan	 bireyler	 için	 önemli	 bir	 referans	
kaynağı	olduğunu	göstermektedir.	Kişilerin	dini	başa	çıkma	davranışları	ise	çok	çeşitlidir.	Bunlar;	
manevi	 destek	 arayışı,	 dini	 faaliyetlerle	meşguliyet,	 dini	 arınma,	 pasif	 dini	 erteleme,	 aktif	 dini	
teslimiyet,	 dini	 açıdan	 yeniden	 değerlendirme	 ve	 cemaat	 üyelerinden	 destek	 arayışı	 şeklinde	
olabilmektedir.	Ancak	dini	başa	çıkma	yöntemleri	her	zaman	olumlu	olmayıp	zaman	zaman	da	
kişilerin	 başa	 çıkma	 repertuvarında	 hoşnutsuzluk,	 günahkarlık	 veya	 ilahi	 ceza	 şeklindeki	
değerlendirmelerle	karşılık	bulabilmektedir	(Pargament	vd.,	2013).	Sosyal	medya	hesaplarında	
kullanılan	dini	başa	çıkma	araçları	özelinde	konuya	bakılacak	olursa	sanal	dini	toplulukların	yanı	
sıra	 son	 yıllarda	 giderek	 güncel	 hale	 gelen	 dini	 nitelikli	 spiritüel	 hareketlerin	 çevrimiçi	
faaliyetlerinin	hem	psikolojik	destek	sağlama	hem	de	dini	içerikleri	kullanma	yönüyle	önemli	bir	
yer	tuttuğunu	söylemek	mümkündür.		

Dini	nitelikli	spiritüel	hareketler	ruhsal	şifa,	beden	sağlığı	ve	meditasyon	gibi	temalarla	
görünür	 hale	 gelen,	 çoğunlukla	 doğu	 kökenli	 dinlerin	 ritüellerini	 temsil	 eden	 ve	 yeni	 dini	
hareketler	(YDH)	olarak	adlandırılan	akımları	ifade	etmektedir.	Türkiye’de	YDH	bilhassa	sosyal	
medya	 aracılığıyla	 çeşitli	 ritüeller	 sergileyerek	 takipçi	 toplamakta	 ve	 bu	 şekilde	 faaliyetlerini	
sürdürmektedir	(Bahadur	-	Çapcıoğlu,	2021).	Bu	oluşumların	çoğu	yerel	özellikler	taşımakta	ve	
önemli	bir	bölümünde	şifa	kavramının	merkezi	bir	noktada	konumlanmış	olduğu	görülmektedir	
(Cengiz	 vd,	 2021).	Bireyleri	 bir	 tür	 şifalanma	 çalışmalarının	 gerçekleştiği	 sanal	 ortamlara	 iten	
etkenlerin	 başında	 geçmişte	 yaşadıkları	 travmatik	 olaylar,	 boşanmalar,	 fiziksel	 ve	 psikolojik	
rahatsızlıklar,	aile	içi	sorunlar	ve	stres	gelmektedir.	Bu	konular	ağırlıklı	olarak	kadınları	içsel	bir	
arayışa	sürüklemekte	ve	kadınlar	 iyileşme	beklentisiyle	bu	mecralara	yönelmektedirler	(Kurt	-	
Demiryürek,	 2021).	 Yeni	 dini	 hareketlere	 katılımı	 açıklayan	 diğer	 psikolojik	 ihtiyaçlar	 ise	
mahrumiyet,	yabancılaşma,	kimlik	arayışı,	anlam	bulma	çabası	ve	dine	eğilimli	olmak	şeklinde	
ifade	edilen	dine	yöneltici	güçlü	 içsel	 faktörlere	sahip	olmaktır.	Zira	bireyin	varlığın	kendisine	
anlamlı	 gelen	bir	 yorumunu	seçme	 isteği	dini	nitelikli	 oluşumlara	 ilgiyi	doğurabilir	 (Kızılgeçit,	
2018).	Ülkemizdeki	spiritüel	akımlar	incelendiğinde	faaliyetlerinin	yerel	kültürel	unsurların	yanı	
sıra	 birtakım	 dini	 unsurları	 da	 içerdiği	 anlaşılmaktadır.	 Özellikle	 tasavvuf	 geleneğinde	
benimsenen	 zühd	 ve	 hiçlik	 gibi	 bazı	 yaklaşımlarla	 bu	 akımların	 sahip	 olduğu	 anlayışların	
benzerlikler	 taşıması	 dini	 terminolojideki	 kavramlarla	 eklektik	 yapıların	 oluşmasına	 yol	
açmaktadır.	Dolayısıyla	her	ne	kadar	spiritüel	akımlar	kökenini	Budizm,	Hinduizm	ve	Şamanizm	
gibi	 inançların	öğretilerinden	alsa	da	kurumsal	 ve	örgütlü	din	 ile	bu	 inançlar	 arasında	mutlak	
sınırlar	bulunmamaktadır	(Cengiz	vd,	2021).	Ülkemizde	dini	yalnızca	inanç	düzeyinde	değil	bilgi,	
ibadet,	duygu	ve	davranış	boyutlarında	yaşayan,	dini	eğitim	kurumlarından	mezun	dindarların	
spiritüel	 akımlara	 yoğun	 ilgi	 gösterdiği	 bilinmektedir.	 Bu	 kişiler	 ilgili	 alanlarda	 sosyal	medya	
hesapları	 oluşturarak	 spiritüel	 pratiklerin	 yer	 aldığı	 paketleri	 satın	 almakta	 ve	 kendilerine	
sunulan	uygulamaları	dini	ritüellerle	etkileşim	halinde	günlük	yaşamlarına	dahil	etmektedirler	
(Kurt	-	Demiryürek,	2021).	

Sosyal	medya	palatformlarının	ruhsal	gelişimi	sağlamak,	şifa	bulmak	veya	problemlerini	
aşmak	 isteyen	 kişiler	 tarafından	 kullanımı	 aynı	 anda	 hem	 dini	 inanç	 ve	 pratiklerin	 yer	 aldığı	
spiritüel	uygulamalara	katılmak	hem	de	sadece	ortaklaşa	yapılan	bir	duaya	iştirak	etmek	şeklinde	
olabilmektedir.	 Sosyal	 medyada	 spiritüel	 yaşam	 koçluğundan	 kalbin	 rehberliği	 eğitmenliğine	
kadar	 pek	 çok	 alanla	 ilgili	 kişisel	 veya	 anonim	 hesaplar	 bulunmaktadır.	 Bazen	 bir	 internet	
fenomeninin	 takipçileri	 için	 yaptığı	 tavaftan	 sonra	onlardan	 tavaf	 namazı	 kılmalarını	 istemesi,	
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diğer	 birinin	 takipçileriyle	 sıkıntılardan	 kurtulmak,	 enerjiyi	 yükseltmek	 vb.	 amaçlarla	 dini	
okumalar/zikirler	yapması	bu	tür	etkileşimlerde	bulunan	kişiler	arasında	bir	çeşit	manevi	destek	
ağı	oluşturabilmektedir.	Aynı	zamanda	dini	unsurların	kullanıldığı	etkinliklerin	inancı	arttırma,	
manevi	doyum	sağlama	ve	umut	kazandırma	yoluyla	 teselli	bulma	gibi	bazı	psikolojik	 işlevleri	
yerine	 getirdiği	 ve	 sorunlarıyla	 başa	 çıkmak	 isteyen	 bireylerin	 bu	mecralardaki	 dini	 içerikten	
faydalandığı	 düşünülmektedir.	 Bu	 makalede	 de	 sosyal	 medyada	 bulunan	 sanal	 topluluklarda	
gerçekleşen	etkinliklerde	hangi	dini	başa	çıkma	araçlarının	kullanıldığı	araştırılmaktadır.		

YÖNTEM	

Bu	araştırma	nitel	paradigmayla	yürütülmüştür.	Çalışmada	nitel	araştırma	desenlerinden	
bir	 olguyu	 deneyimleyen	 bireylerin	 yaşadığı	 ortak	 anlama	 odaklanan	 fenomenolojik	 desen	
kullanılmıştır.	Araştırmanın	çalışma	grubunda	yer	alan	23	katılımcı	dini	içerikli	paylaşımları	olan	
sosyal	medya	hesaplarında	aktif	olan	bireylerdir.	Bu	kişilere	kartopu	örneklemesine	uygun	olarak	
önce	 yakın	 çevre	 aracılığıyla	 erişilmiş,	 daha	 sonra	mevcut	 kişiler	 üzerinden	 yeni	 katılımcılara	
ulaşılmıştır.	Veri	toplama	yöntemi	olarak	görüşmenin	kullanıldığı	araştırmada	veriler	06.08.2022	
ile	02.09.2022	tarihleri	arasında	 toplanmıştır.	Bu	 işlem	“veri	doygunluğu”	kriteri	esas	alınarak	
tamamlanmıştır.	Gerçekleştirilen	görüşmelerde	yarı	yapılandırılmış	görüşme	formu	kullanılarak	
katılımcıların	 dini	 nitelikli	 faaliyetlerde	 bulundukları	 sosyal	 medya	 hesaplarındaki	 tutum	 ve	
davranışları	 ile	 bu	 hesaplarda	 aktif	 olmalarına	 gerekçe	 oluşturan	 ihtiyaçlarının	 neler	 olduğu	
konusunda	 cevaplar	 almayı	 hedefleyen	 açık	 uçlu	 sorular	 sorulmuştur.	 Ayrıca	 sosyal	 medya	
bağlantıları	 aracılığıyla	 tecrübe	 ettikleri	 etkileyici	 bir	 deneyimi	 paylaşmaları	 istenmiştir.	
Görüşmeler	ses	kayıt	cihazı	kullanılarak	yapılmış	ve	toplanan	veriler	transkript	edilerek	doküman	
haline	getirilmiştir.	Bu	şekilde	elde	edilen	veriler	içerik	analizi	yöntemiyle	analiz	edilmiştir.	Analiz	
işlemi	 verilerin	 kodlaması	 ve	 bu	 kodları	 en	 iyi	 şekilde	 açıklayan	 kategori	 ve	 temaların	
oluşturulmasıyla	 sağlanmıştır.	 Verileri	 kodlama-temalandırma	 NVivo	 programı	 kullanılarak	
yapılmıştır.	 Bu	 aşamada	 temaların	 altında	 yer	 alan	 kategorilerle	 bir	 bütün	 oluşturmasına	 ve	
verileri	anlamlı	bir	biçimde	açıklayabilmesine	dikkat	edilerek	iç	ve	dış	tutarlık,	katılımcıların	açık	
uçlu	 sorulara	 verdiği	 cevapların	 doğrudan	 alıntılarla	 verilmesiyle	 inandırıcılık	 sağlanmaya	
çalışılmıştır.	Bu	araştırmanın	yapılabilmesi	için	Atatürk	Üniversitesi	Sosyal	ve	Beşeri	Bilimler	Etik	
Kurul	 Başkanlığı’ndan	 (05.08.2022	 tarih	 ve	 E-88656144-000-2200232958	 sayılı)	 etik	 onay	
alınmıştır.	

Çalışma	Grubu	

Çalışma	grubunda	yer	alan	23	katılımcının	tamamı	Müslüman	olup	4’ü	erkek	(E),	19’u	ise	
kadındır	 (K).	 Yaşları	 22	 ile	 65	 arasında	 değişmektedir.	 Çalışmada	 katılımcılar	 K1,	 K2,	 K3…	
şeklinde	 gösterilmektedir.	 Ayrıca	 bulguların	 sunulduğu	 tabloda	 ifadesi	 paylaşılan	 her	 bir	
katılımcının	cinsiyeti	ve	yaşı	belirtilmiştir.	Türkiye’nin	çeşitli	illerinden	katılan	bu	kişilerin	8’i	ev	
hanımı,	4’ü	üniversite	öğrencisi,	4’ü	yüksek	lisans	öğrencisi,	3’ü	din	görevlisi,	1’i	doktora	öğrencisi,	
1’i	 emekli	 öğretmen,	 1’i	 öğretmen,	 1’i	 psikologdur.	 Araştırmanın	 çalışma	 grubunda	 bulunan	
katılımcılara	bakıldığında	çoğunluğun	kadınlardan	oluştuğu,	ancak	gerek	eğitim	seviyesi	gerekse	
yaş	bakımından	yelpazenin	geniş	olduğu	görülmektedir.		

BULGULAR	

Katılımcılarla	yapılan	görüşmelerden	elde	edilen	verilerin	nitel	analiz	programında	analiz	
edilmesi	 sonucu	 ulaşılan	 tema,	 kategori	 ve	 alt	 kategorilerin	 görselleştirilmiş	 hali	 Şekil	 1’de	
sunulmaktadır.	 Buna	 göre	 araştırma	bulgularının	 “Olumlu	Dini	Başa	Çıkma”	 ve	 “Olumsuz	Dini	
Başa	Çıkma”	temaları	altında	birleştiği	görülmektedir.	“Olumlu	Dini	Başa	Çıkma”	teması	altındaki	
kategoriler	 “Çevresel	 Dini	 Stresle	 Başa	 Çıkma”,	 “Dini	 İçerikle	 Bütünleşen	 Spiritüel	 Konulara	
Yönelme”,	 “Görev	 Bilinciyle	 Hareket	 Ederek	 Dini	 Dayanışma	 ve	 Destek	 Sağlama”,	 “İçerik	 ve	
Faaliyetlerin	İyileştirici	Etkisi”,	“İlahi	Bir	Kanalla	ya	da	Bilinmeyen	Bir	Şekilde	Geldiği	Düşünülen	
Teselli	Edici	Mesajlar	Alma”,	“Konuşulamayan	Konuları	İfade	Edebilme”,	“Sıkıntıları	Hafifletmeye	
Yönelik	Daha	İyi	Bir	Müslüman	Olma	Çabası	Gösterme”	ve	“Yalnızlığı	Giderme	ve	Sosyal	Destek	
Bulma”	 şeklindedir.	 İki	 kategori	 altında	 ise	 alt	 kategoriler	 ortaya	 çıkmıştır.	 Bunlar;	 “İlahi	 Bir	
Kanalla	ya	da	Bilinmeyen	Bir	Şekilde	Geldiği	Düşünülen	Teselli	Edici	Mesajlar	Alma”	kategorisi	
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altındaki	“Allah'ın	Kendisiyle	Konuştuğunu	Hissetme”,	“Bir	Anda	Karşılaşılan	Faydalı	İçerikler”	ve	
“Cevabın	İlahi	Tokat	Gibi	Gelmesi”	alt	kategorileri	ile	“Yalnızlığı	Giderme	ve	Sosyal	Destek	Bulma”	
kategorisi	altındaki	“Dindar	Çevre	Edinme	Yoluyla	Destek	Bulma”	ve	“Fikri	Yalnızlığı	Giderme”	
şeklindeki	 alt	 kategorilerdir.	 Olumsuz	 Dini	 Başa	 Çıkma”	 teması	 altındaki	 kategoriler	
“Dindarlardan	Uzaklaşma”	ve	“Dini	Misyonu	Olan	Öncü	Kişilerden	Soğuma”	şeklindedir.	

Araştırma	 bulgularının	 yansıtıldığı	 Tablo	 1’e	 bakıldığında	 tema,	 kategori	 ve	 alt	
kategorilerde	yer	alan	katılımcı	ifadelerinin	olduğu	görülmektedir.	Buna	göre	katılımcıların	çoğu	
sosyal	medyada	olumlu	dini	başa	çıkma	araçlarını	kullanmakta	olup	çok	az	bir	kısmı	olumsuz	dini	
başa	 çıkma	 araçlarını	 kullanmaktadır.	 Olumlu	 dini	 başa	 çıkma	 araçlarını	 kullanan	 katılımcı	
ifadelerinin	 ise	 “İçerik	 ve	 Faaliyetlerin	 İyileştirici	 Etkisi”	 kategorisi	 altında	 yoğunlaştığı	 göze	
çarpmaktadır.		

Şekil	1.	Temalar,	Kategoriler,	Alt	Kategoriler	

	

	
	

	



YASEMİN	ANGIN 	52	

	 	
Tablo	1.	Katılımcı	İfadelerinin	Yansıdığı	Araştırma	Bulguları	

TEMA	 KATEGORİ	 ALT	
KATEGORİ	 GÖRÜŞMELERDEN	ALINAN	İFADELER	

O
lu
m
lu
	D
in
i	
B
a
ş
a
	Ç
ık
m
a
	

Çevresel	dini	

stresle	başa	

çıkma	

	

K2	(E,	32)	“Özellikle	farklı	dini	grup	ve	inançlara	özellikle	ateizm,	deizm	nihilizm	ya	da	ne	bileyim	pozitivizm,	
natüralizm	buna	benzer	hangi	görüş	olursa	bazen	bu	sayfalarda	da	takılıyorum	orada	var	olmaya	çalışıyorum.”	

K16	(E,	22)	“Bulunduğum	ortam	da	ODTÜ,	bildiğiniz	kadarıyla	(dindar)	insanların	çok	aşırı	bulunduğu	bir	yer	değil,	
öyle	insanlarla	pek	karşılaşamadım.	Daha	sonra	böyle	arkadaşlarım	oldu	ama	Twitter’ın	bunda	çok	etkisi	oldu,	
düşüncelerimi	orada	tasdik	ediyorum.”	

K17	(E,	23)	“Sokak	röportajı,	günümüz	güncel	soruları	olur	ya	hani	onları	paylaşıyorlar,	onlar	hoşuma	gidiyor.	
Adamlar	sokakta	birilerini	çevirip	dininiz	nedir	biraz	sohbet	edebilir	miyiz	diyorlar,	bazı	insanları	şahadet	getirip	
bayağı	Müslüman	yaptığını	gördüm,	beni	de	hoşnut	ediyor	bu	durum.”	

K18	(K,	44)	“Allah	korusun	ateistlik	deistlik	çok	çok	fazla	gençler	arasında	maalesef	popüler.	Hiç	anlamadan	
dinlemeden	sırf	o	psikoloji	ile	onlara	kaymak	mümkün	mesela	yarın	bir	gün	bu	soruyu	bana	birisi	sorsa	ben	nasıl	
cevap	vereceğim	diye	düşünüyorum.	Bunlar	öyle	güzel	açıklamalar	yapıyorlar	ki	donanımlı	olmak	için	izliyorum.”	

Dini	içerikle	

bütünleşen	

spiritüel	

konulara	

yönelme	

	

K1	(K,	65)	“İşte	kuantum	fiziğinden	falan	bahsedenler	var,	daha	çok	bu	tür	şeyler	ilgimi	çekiyor,	onları	takip	
ediyorum.	Dini	içerikli	de	oluyor	onların	paylaşımları,	hem	psikolojik	hem	dini	oluyor.	Mesela	evrensel	yasalarla,	
Allah’ın	koyduğu	yasalarla	güncel	yaptığımız	işlerin	bütünleşmesine	dair	sunum	yapabiliyorlar,	onları	dinliyorum…	
Ruhuma	iyi	gelen	şeyler	bunlar.”	

K10	(K,	43)	“Sosyal	medyadan	daha	çok	astrolojiye	sarmıştım	bir	dönem.	Astroloji	öğrendim	şu	an,	bazen	onları	
dinliyorum,	onu	da	fal	olarak	asla	değil,	çünkü	fal	olduğunu	düşünmüyorum.	İbrahim	Hakkı	hazretlerinin	zaten	
burçlarla	alakalı	kitabı	var…	Olumlamalara	bakıyorum,	olumlamayı	söylediğim	zaman	rahatlık	hissediyorum.	Mesela	
diyor	ki	olumsuz	olanı	kabul	etmiyorum,	hayatıma	güzellikleri	çekmek	istiyorum	diyor,	şu	var	zaten	biz	dua	ederken	
de	Allah’ım	bize	cemalinde	tecelli	et	celalinle	değil	diyoruz.”	

K22	(K,	35)		“Yine	çok	popüler	olan	titreşim	diyorlar,	negatif	enerjiyi	alıp	pozitif	enerji	göndermek,	üçüncü	çakranın	
açılması	veya	kalp	çakrasının	açılması	gibi,	bu	aralar	gündemi	daha	çok	onlar	oluşturuyor.	Bunu	yapanlar	özünde	
aslında	ayetler	üzerinden	ya	da	peygamber	efendimizin	sünnetleri	üzerinden	gidiyorlar.	Mesela	hani	hepsinin	
olumlamasında	hiç	kimseden	nefret	etmeyeceksin	herkesi	seveceksin	insanların	hakkında	su-i	zanda	
bulunmayacaksın,	baktığımız	zaman	da	bizdeki	Hucurat	Suresi…	Bunları	yapınca	da	kaygı	bozukluğu	yok	oluyor.”	
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Tablo	1.	(Devamı)	
O
lu
m
lu
	D
in
i	
B
a
ş
a
	Ç
ık
m
a
	

Görev	bilinciyle	

hareket	ederek	

dini	dayanışma	

ve	destek	

sağlama	

	

K2	(E,	32)	“Dijital	dünyada	da	olayı	kendime	vazife	edinmiş	bir	imam	hatip	olarak	bu	şekilde	kendimde	sorumluluk	
hissediyorum.	Mesela	derdi	sıkıntısı	ifadesi	neyse	onun	penceresinden	bakıp	onun	psikolojisini	anlayıp,	ondan	sonra	
tabir	yerindeyse	kendi	mecrama	çektikten	sonra	ya	da	birbirimizin	dünyasına	girebildikten	sonra	vermek	istediğim	
mesajı	verebiliyorum.	Çok	da	güzel	dönütler	aldığım	olmuştur.”	

K6	(K,	29)	“Misal	bazı	kavramların;	imtihan,	kader,	nasip	gibi	kavramların	yanlış	anlaşılması	üzerine,	bunların	
insanları	nasıl	etkileyebileceği	üzerine	şeyler	paylaşabiliyorum…	Sohbet	odası	açıyorduk.	Birkaç	kere	de	üst	üste	açtık,	
hatta	hala	talep	de	var.	Hem	dini	anlamda	değerlendiriyoruz	hem	de	normal	insan	ilişkileri	üzerinden	psikolojiye	dair	
bilgim	üzerine…	Genellikle	terapide	dini	bir	kenara	bırakıp	yaklaşmak	benim	adıma	zor	oluyor.	Çünkü	sabredilmesi	
gereken	yerden	sabır	tavsiyesi	verilmesi	zor	oluyor.	Tavsiye	verilemiyor	terapide,	hatta	Twitter'dan	doğrudan	
ulaşabildiğim	kişilere	daha	çok	etki	edebildiğimi	düşünüyorum.”	

K15	(K,	30)	“Mesela	kapanmak	isteyen	bir	kız	yazmıştı,	çok	istediğini,	annesinin	istemediğini,	nasıl	bir	yol	izlemesi	
gerektiğini,	annesine	karşı	gelmek	istemediğini	ama	kapanmak	da	istediğini	sormuştu.	Ben	de	ona	bunun	Allah’ın	
emri	olduğunu,	bu	durumda	aileye	itaat	etmemek	gibi	bir	hakkımızın	olduğunu	ama	zıtlaşmadan	kendi	isteğimizi	ona	
kabul	ettirmeye	çalışabileceğimizi	anlattım.	Benimle	konuşmuş	olmak	onu	rahatlatmış	gibiydi,	mesela	alışveriş	
yapmaya	cesaret	etmiş	olması	bana	bunu	hissettird.i”	

K16	(E,	22)	“Bu	kadar	destek	almasam	belki	bu	kadar	devam	edemeyebilirdim,	herhangi	bir	beklentimiz	yok	hizmet	
etmiş	oluyoruz…	Mesela	ben	fizik	okuduğum	için	bir	arkadaşım	bana	fizikle	ilgili	birkaç	soru	sormuştu,	ben	kişisel	
olarak	tanımıyorum.	Twitter	aleminde	hesabı	da	sahte	bir	hesap,	bana	sorular	sordu,	birkaç	kez	konuştuk.	Daha	
sonra	abi	sayende	birçok	şeyi	atlatmış	oldum	demişti,	ben	çok	mutlu	olmuştum.	Belki	bir	uçurumun	kenarında	değil	
de	uçurumun	kenarından	çekip	almak	daha	farklı	bir	şey	ama	kardeşimin	kafasındaki	birkaç	noktayı	kapatmış	
olduk.”		

K19	(K,	45)	“Mesleğimiz	gereği	Kur’an	kursu	hocası	iken	de	öyleydi.	Kursa	gelenlerin	on	kişi	geliyorsa	kursa	yedisi	
rahatlamaya	geliyordu,	danışmaya	geliyordu…	Evliliğe	ilk	adım	semineri	veriyoruz.	Çiftimiz	hastaneden	katılmış,	
gelin	hanımın	kayınpederi	ameliyat	olmuş,	hep	birlikte	kayınpederin	başında	refakatçi	olarak	kalmışlar,	Zoom’da	
yapıyorduk	programı.	Ben	onlarla	ilgilenmenin	sıkıntılarını	gidermenin	hem	bu	dünyada	hem	de	öbür	dünyada	
mutlaka	karşılığının	olacağından	bahsettim.	‘Hocam,	ben	biraz	böyle	şey	düşünmüştüm	ama	siz	bundan	bahsedince	
biraz	pişman	oldum	o	düşüncelerimden	dolayı,	nefsimi	zorladım	ve	buraya	geldik’	dedi.”	
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Tablo	1.	(Devamı)	
O
lu
m
lu
	D
in
i	
B
a
ş
a
	Ç
ık
m
a
	

İçerik	ve	

faaliyetlerin	

iyileştirici	etkisi	

	

K1	(K,	65)“Oradaki	söylenen	sözler	benim	günlük	hayatımda	da	olan	şeyler	olabiliyor.	Dolayısıyla	hem	inancımla	
bağdaştığı	için	hem	de	bazı	sıkıntılarımı	üzüntülerimi	o	anda	giderdiği	için	bir	arkadaş	gibi	oluyor.”	

K2	(E,	32)	“Bazen	çok	darlandığımda	çıkıp	bağırasım	olmuştur	ama	bir	paylaşım	beni	sakinleştirmiş	huzurlu	mutlu	
etmiştir,	yüreğime	inşirah	olmuştur,	kalbim	mutmain	olmuştur.”	

K3	(K,	33)	“Sanırım	biraz	yurtdışından	çok	takip	ediyorum.	Amerika’da	Avrupa’da	yaşayan	hocaları,	Müslüman	
hocalar.	Çok	da	şey	öğreniyorum,	ilginç	bir	bakış	açıları	var.	Bir	vaaz	verirken	insan	psikolojisine	dokunmayı	iyi	
biliyorlar...	O	tarz	içeriklerin	hayatımı	kolaylaştırdığını	düşünüyorum.	Bir	vaaz	benim	günümü	güzelleştirebiliyor,	o	
an	kafamdakileri	gideriyor,	vesvesem	azalıyor	diyebilirim.	Daha	hayata	farklı	bir	pencereden	bakabiliyorum.”	

K4	(K,	48)	“WhatsApp’ta	bir	grubumuz	hocamız	var,	her	Cuma	hocamız	birinin	niyetine	onun	adına	hatim	okuyoruz,	
biz	okuyoruz	hocamız	dua	ediyor.	Ben	iki	yıl	önce	bir	rahatsızlık	geçirdim	tahlillerim	temiz	çıktı.	Kötü	bir	hastalıktı.	
Gerçekten	en	sonunda	arkadaşlarıma	bana	dua	edin	dedim.	Hocama	anlattım	bunu.	Çok	şükür	duaların	neticesinde	
tahlil	sonuçlarım	temiz	çıktı.”	

K5	(K,	37)	“Tevekkül	vakti	diye	bir	programım	var,	uygulaması	da	var,	onu	indirdim,	sürekli	güzel	bildirimler	
geliyor,	kendime	telkin	edebiliyorum	onunla,	o	yazılar	sayesinde	kendimi	toparlayabiliyorum.”	

K6	(K,	29)	“Ayet	paylaşan	sayfaları	da	çok	fazla	takip	ediyorum.	Sürekli	önüme	gelsin	tekrar	tekrar	bana	hatırlatsın	
diye.	Yani	düzenli	dinlediğim	bazı	sohbetler	oluyor.	Mesela	Kemal	Sayar	İle	din	diye	bir	program	var,	orası	hem	
psikoloji	programı	gibi	hem	de	dini	yönden	bana	kattığı	çok	fazla	şey	oluyor.	Kendi	yaşadığım	bazı	problemler	
olmuştu	iki	sene	kadar	evvel.	O	zaman	mesela	kendime	zoraki	olarak	onları	izletiyordum	ve	biraz	olsun	ayağa	
kalkmamı	sağlıyordu	gerçekten.”	

K7	(K,	34)	“Mesela	yakın	zamanda	eşim	hastalanmıştı.	Hastanede	onun	yanında	kalırken	şifa	ayetleri	var	mıdır	
acaba,	ne	okursam	şifa	olur	diye	bakmıştım	en	son.	Hemen	o	duayı	da	dilime	katarak	o	esmaları	da	okuyarak	dua	
ederek	ibadet	ederek	kendimi	rahatlatmaya	çalıştım.”	

K8	(K,	27)	“Bilmeseler	de	insanlar	uğradığım	haksızlığı	yine	de	kendimce	duyurduğum	bir	ruh	halim	var…	Ben	açıkça	
söyleyeyim	bazen	dini	duygu	beni	tutmazsa	ya	da	bu	kalem	elimde	kelama	dönmezse	çok	farklı	bir	ruh	hali	ile	isyanın	
eşiğine	düşebilirim.	Bazen	kalemin	kelama	dönmesi	beni	rahatlatıyor.”	

K9	(K,	36)	“Benim	ablam	kanser	hastasıydı,	vefat	etti,	mesela	onun	hastalık	sürecinde	biz	Yasinler	okuttuk	dualar	
topladık,	bu	dönemde	kendi	içimizi	rahatlatacak	ona	iyi	geleceğini	düşündüğümüz	şeyleri	sosyal	medyayı	kullanarak	
paylaşım	yaparak,	dua	istedik,	zor	süreçler,	ruhuna	gönlüne	şifa	olduğunu	düşündüğümüz	için.”	
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Tablo	1.	(Devamı)	
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İçerik	ve	

faaliyetlerin	

iyileştirici	etkisi	

	

K10	(K,	43)	“O	gün	canım	sıkkınsa	diyelim,	hayatla	ilgili	bir	şey	karşıma	çıkıyor	mesela	dünyanın	boşluğundan	
bahsediliyor	veya	o	an	canım	çok	sıkkındır,	Allah	dilerse	her	şey	olur’	anlamındaki	cümleler	karşıma	çıktığında	o	an	
hoşuma	gidiyor.”	

K12	(K,	51)	“Burada	bir	ayetin	benim	karşıma	çıkmasının	çok	daha	büyük	faydası	olabiliyor	bana,	çünkü	o	sır	içimde	
kalabiliyor,	Allah’ın	beni	anladığını	daha	yakından	hissediyorum.”	

K13	(K,	37)	“Gün	bir	şekilde	geçiyor	ama	manen	de	rahatlama	aradığım	için	bana	terapi	gibi	geliyor	böyle	şeyler.”	

K14	(K,	37)	“Psikolojik	terapi	gördüm	diyebilirim	çok	net	bir	şekilde	kitaplarında.	Zaten	kitaplarından	alıntılar	ve	
Mesnevi	şerhinden	izahta	bulunduğu	için	o	yüzden	Facebook’tan	takip	ettiğimin	içeriği	kendi	kitapları	ve	kendi	
kitabındaki	alıntılar.	Sırf	bu	hesap	yüzünden	Facebook	hesabımı	kapatamıyorum.”	

K16	(E,	22)	“Beni	Twitter’a	iten	bir	psikolojik	süreç	oldu.	Bu	da	nasipmiş	diyorum	elhamdülillah	böyle	insanlarla	
tanışma	fırsatı	yakalamış	oldum.	Sohbet	odalarında	bunları	çok	konuştuk,	bu	noktada	çok	yardımcı	oldu	mesela.”	

K18	(K,	44)	“İçimizde	de	ister	istemez	boşluklar	var,	ben	de	bu	videoları	izlediğim	zaman	dini	içerikli	olduğu	için	
Allah’ım	5	dakikamı	bile	olsa	seninle	geçirmiş	gibi	hissediyorum	diyorum…	15	dakikamı	bile	ayırdığım	zaman	
içimdeki	o	tatmin	nasıl	desem	o	yaralarıma	merhem	sürülüyor	sanki.”	

K19	(K,	45)	“Hakikaten	bir	paylaşım	yaptığımız	zaman	hocam	hakikaten	bu	bizim	yaramız	da	Yaramızda	merhem	
oldunuz	bu	paylaşımınızla	bu	düzeltmeniz	mi	Allah	razı	olsun	şeklinde	dönüşler	alıyoruz.”	

K20	(K,	30)	“YouTube’da	mesela	bu	anlamda	şu	hoca	ne	demiş	bir	bakayım	ne	anlatmış	derdime	çare	olabilecek	
neler	anlatıyor,	belki	oradan	kendime	bir	çıkarım	yapabilirim	bir	merhem	bulabilirim	şeklinde	evet.”	

K21	(K,	36)	“Mesela	kadın	olan	hocalarla	bir	gönül	bağım	oluyor	özellikle.	Daha	doğal	anlatırken	hayatlarından	
örnekler	de	veriyorlar,	benzer	sorunları	yaşıyoruz	Onlar	da	mücadele	etmeye	çalışıyorlar,	onlar	da	bazen	
zorlanıyorlar.	Örnek	olarak	gördüğüm	kişi,	o	da	sorunlar	yaşamış,	ilmiyle	bilgisiyle	aşmış,	demek	ki	ben	de	aşabilirim.	
Hatta	bildiğimiz	şeyleri	de	o	zaman	dinlemek	iyi	gelebiliyor.”	

K23	(K,	30)		“Bu	tarz	sayfa	ve	kişilere	yönelmemin	en	büyük	nedenlerimden	bir	tanesi	yaşadığım	boşanma	sürecidir.	
Bu	süreçte	insanın	psikolojisi	alt	üst	oluyor,	bir	şeylere	tutunma	iki	güzel	söz	duyma,	ilahi	adalet	ahiret	inancının	
pekişmesine	ihtiyaç	duyuyorsun.”	
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Tablo	1.	(Devamı)	
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İlahi	bir	kanalla	

ya	da	bilinmeyen	

bir	şekilde	

geldiği	

düşünülen	teselli	

edici	mesajlar	

alma	

Allah'ın	

kendisiyle	

konuştuğunu	

hissetme	

K5	(K,	37)	“Mesela	aile	içi	eşimle	alakalı	bir	sıkıntımız	olduğu	zaman	bunalıma	giriyorum,	bir	anda	abdest	almak	bile	
hoş	gelmiyor	namaz	kılmaya	üşeniyorum	güçlük	çekiyorum,	kalkıp	su	bile	alamıyorum	rahatsızlığım	çıkıyor	ortaya,	
sonra	elime	telefonu	alıyorum	bakıyorum,	sanki	benim	yaşadıklarımı	o	anda	yazmışlar.	O	anda	onu	hissediyorum.	Sanki	
orada	Rabbimin	ayetleri	yazıyor,	öyle	bir	his	geliyor	bana.”	

K12	(K,	51)	“Yani	o	an	gerçekten	Allah	herhalde	kalbimize	göre	veriyor,	o	sıkıldığım	anda	bakıyorum	güzel	bir	söz	
gelmiş,	sanki	Allah’ın	bana	gönderdiği	bir	mesaj	gibi	algılıyorum	onu,	gerçekten	iyi	oluyor	benim	ruh	alemi	düzeltme	
yönünde	güzel	oluyor.”	

K18	(K,	44)	“O	anda	telefonu	karıştırırken	çoğunlukla	da	bu	siteleri	takip	ettiğim	için	Instagram‘da,	bazen	öyle	bir	ayet	
düşüyor	ki	o	telefona,	diyorum	ki	Rabbim	sen	beni	duyuyorsun	diyorum,	içimin	sesini	duyuyorsun	diyorum.	Elhamdülillah	
diyorum	internette	bile	bizimlesin	Allah’ım	diyorum.”	

Bir	anda	

karşılaşılan	

faydalı	

içerikler	

K6	(K,	29)	“Mesela	hiç	tanımadığım	etkileşimde	olmadığım	takipçim	bir	anda	bana	uzun	bir	mesaj	yazıp	bana	çok	
faydalandığına	dair	teşekkür	edebiliyor.	Ya	da	tam	da	o	gün	düşündükleri	şey	üzerine	paylaşım	yaptığımı	söyleyen	çok	
oluyor.	Bu	bana	çok	farklı	geliyor.”	

K13	(K,	37)	“Geçen	gün	çok	böyle	içim	sıkılmıştı.	İlk	defa	karşılaştım	ben	de	ama	Mesken	diye	bir	yer	var,	tesadüf	çıktı	
karşıma,	güzel	de	anlatıyor.	Baktım	o	an	tam	da	benim	bana	böyle	uyan	sanki	cuk	diye	oturdu	istediğim	konuyla	alakalı	
içimi	rahatlatan	bir	sohbeti	oldu	çocuğun,	tesadüfen	çıktı	karşıma.”	

K19	(K,	45)	“Hakikaten	‘Hocam	bizim	evimizde	böyle	bir	problem	oldu,	sanki	siz	bu	problemden	haberdarmışsınız	gibi	
bu	konuyu	anlattınız	bize’	ya	da	‘Bu	paylaşım	önüme	çıktı	ve	bana	iyi	geldi,	ilaç	gibi	geldi’	’şeklinde	dönüşler	alıyorum.”	

Cevabın	ilahi	

tokat	gibi	

gelmesi	

K5	(K,	37)	“Rabbim	sanki	söylüyormuş	gibi,	niye	bu	kadar	dünya	malına	takılmışsın	dalmışsın	gibi	bir	uyarı	geliyor	
mesela,	bir	hastalığım	oluyor	bir	şeyleri	yapmamışım	mutlaka	bir	şefkat	tokadı	yiyorum.”	

K10	(K,	43)	“En	azından	bir	müddet	de	olsa	tokat	gibi	bir	cevap	oluyorsa	gün	içerisinde	‘’ya	öğrenen	ol	ya	öğreten	ol’	
hadis-i	şerifi	var,	karşıma	çıkıyorsa,	o	an	öğrenen	pozisyonunda	oluyorum,	en	azından	bana	bir	uyarı	oluyor.”	

K11	(E,	28)	“Mesela	babamla	tartıştım	gereksiz	yere,	pat	diye	bir	şey	çıkıyor	anne	baba	hakkı	ebeveyn	hakkı	şeklinde	
karşıma,	sonra	insan	bir	düşünüyor,	acaba	mantıklı	mıydı	gerekli	miydi	şeklinde,	böyle	olunca	insan	bir	muhasebe	
yapıyor	kendi	kendine.”	
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Tablo	1.	(Devamı)	
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Konuşulamayan	

konuları	ifade	

edebilme	

	

K8	(K,	27)	“İşin	güzel	kısmı	şu,	benim	hesabım	için	söyleyeyim,	benim	çevremdeki	çoğu	insan	bu	hesabımı	bilmiyor.	O	
yüzden	çoğu	takipçim	hiç	bilmediği	ve	tanımadığı	için	daha	rahat	duygumu	ruhu	yansıtabiliyorum.	İçimde	bulamadığım	
duyguyu,	o	an	dinlediğim	ezgiyi	ya	da	o	an	dinlediğim	ilahiyi	Kur’an	ya	da	dini	paylaşım	yazı	herhangi	bir	şeyde	evet	
içimde	tarif	etmek	istediğim	buymuş	diyerek…	İnsanlardan	sakladığım	bir	duygum	var	ama	o	sakladığım	duyguyu	da	
ifşa	ettiğim	bir	halim	de	var.”	

K12	(K,	51)	“Çok	insanlarla	da	bir	şey	paylaşmıyorum,	çünkü	paylaştığım	zaman	anlamıyorlar	yaşamaları	gerek	bazı	
şeyleri,	yaşamadıkları	için	yüzeysel	bakıyorlar,	insanların	bana	yanlış	teselliler	verdiği	de	var,	onun	için	bu	yönden	bana	
faydalı.	Rahatlıkla	kendini	ifade	edebiliyorsun.”	

Sıkıntıları	

hafifletmeye	

yönelik	daha	iyi	

bir	Müslüman	

olma	çabası	

gösterme	

	

K11	(E,	28)	“Yani	her	zaman	aynı	etkiyi	vermiyor,	sosyal	medyaya	hangi	aralıklarla	hangi	zaman	diliminde	girdiğiniz	
de	önemli…	Örneğin	bir	hadis-i	şerif	arasında	geçen	bir	duayı	ben	hiç	de	dinlememişim	bunu	mesela,	doğrudan	alıp	
sosyal	medyadan	hayatıma	entegre	edebiliyorum.”	

K18	(K,	44)	“Yani	para	mal	mülk	tatil	yani	tatile	bile	gidip	gelse	insanlar	mutsuz	oluyor	niye	çünkü	orada	sonsuz	
eğlence	gibi	gözüküyor	ama	değil	aslında.	Bir	namaz	kılmak	bir	oruç	tutmak	bir	satır	Kur’an	okumak,	gerçek	tatmin	
gerçek	mutluluk	bu…	Akşamları	yattığımda	diyordum	ki	ben	ne	yapayım	da	ferahlayayım	diyordum	sonra	hemen	
açıyorum	inşirah	suresi	dinliyorum	2	-3	defa	gerçekten	içimin	serinlediğini	ferahladığımı	hissediyordum.”	

K20	(K,	30)	“Ben	genelde	çevrem	tarafından	hassas	olarak	isimlendiriliyorum,	eleştiriliyorum	bu	alanda,	zorluklarla	
girip	ya	da	akrabalarla	sınav,	aklıma	şu	geliyor,	yani	Hayati	İnanç’tan	dinlemiştim	galiba.	İşte	akrabalarla	sınav	olmasa	
ailemiz	mükemmel	olsa	peygamber	böyle	olmazdı,	onun	başından	aşağı	işkembe	döküldü,	o	bunları	yaşadıysa	sen	kimsin	
ki	zorluk	yaşamayacaksın	herkes	tarafından	benimsenecek	ve	sevileceksin.	Bu	örneği	tutuyorum	aklımda.	

Yani	günlük	hayatta	daha	doğru	bir	insan	olmak	adına,	Allah‘ın	rızasını	kazanmak	adına	ya	da	bazen	insanın	nefsine	ket	
vurması	adına,	daha	kendini	bilerek	yaşayan	bir	insan	olmak	adına,	belki	bunların	adeta	ince	ince	aklıma	girmesi	
açısından	bunları	seviyorum	okuyorum	ve	aklımın	bir	köşesinde	kalmasını	istiyorum.”	

Yalnızlığı	

giderme	ve	

sosyal	destek	

bulma	

Dindar	çevre	

edinme	

yoluyla	

destek	bulma	

K4	(K,	48)	“Komşum	var	uzakta	olan	var,	camiye	gidip	selam	verdiğimiz	samimiyetimizin	çok	olmadığı	kişiler	de	var.	
Samimiyetimiz	olan	da	var	ama	çoğu	kişiyi	tanımıyorum.	Kimin	sıkıntısı	varsa	kim	dua	istiyorsa	ona	dua	ediyoruz.	
İsimleri	biliyoruz	ama	bazen	yüz	yüze	gelince	birbirimizi	tanımıyoruz.”	

K9	(K,	36)	“Kendimi	güçlü	hissettim	aslında	evet	dedim	etrafta	insanlar	varmış	ulaşılabiliyormuş	yapılabiliyormuş,	
çevremiz	varmış	sevenler	varmış	ulaşılabilecek	kişiler	varmış	çok	şükür	dedim,	kendimi	çok	güçlü	hissetmiştim	bu	
dönemde	yani	bir	tıkla	10	dakikada	100	kişiye	ulaşmak	bir	güç	benim	adıma.	Yani	o	güç	de	sizi	ayakta	tutuyor	aslında,	
evet	güçlüyüz,	biz	çok	kalabalığız,	Allah’ın	izniyle	bunun	da	üstesinden	gelebiliriz	şeklinde	hissettiriyor.”	
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Tablo	1.	(Devamı)	
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Yalnızlığı	

giderme	ve	

sosyal	destek	

bulma	

Dindar	çevre	

edinme	

yoluyla	

destek	bulma	

K12	(K,	51)	“Mesela	hayırlı	bir	iş	oluyor	duymamış	oluyoruz,	haberimiz	olmamış	oluyor	ya	da	diyelim	ki	o	anda	çok	
hasta	hastalığını	atlatmış,	geçmiş	olsun	neyin	var	dua	edeyim	diyebiliyoruz.	Genellikle	başkalarının	iyi	veya	kötü	
hallerini	gördükçe	hayır	dua	edip	hastalıkları	için	şifa	dua	ediyoruz.”	

K16	(E,	22)	“Mesela	bazı	yaptığım	dini	paylaşımlar	sayesinde	çok	insanlar	beni	takip	etti.	Twitter	‘da	tanıdığım	kişiler	
normal	hayatta	ulaşabileceğim	kişiler	değildi.	Kimi	zaman	yabancı	insanlarla	İngilizce	konuştuğumuz	oldu.	Onların	
bana	destek	olmalarını	da	geçtim	herhangi	bir	paylaşım	yapıldığı	zaman	bu	paylaşımı	beğenenler	yorum	atanların	
arasında	yabancıların	olduğunu	da	görmek	beni	mutlu	ediyor.”	

Fikri	

yalnızlığı	

giderme	

K15	(K,	30)	“İçim	kaynıyor	çünkü,	bunu	bir	şekilde	paylaşmalıyım	diyorum.	Her	şeyi	çok	fazla	düşünüyorum,	
düşündüklerimi	her	zaman	konuşacak	birini	bulamıyorum.	Orada	yazıyorum	orada	anlatıyor	olmak	beni	çok	
rahatlatıyor.”	

K16	(E,	22)	“Yani	şöyle	demek	istiyorum,	çevremdeki	insanlardan	bulamadığım	fikirlerimi	destekleyecek	insanları	
Twitter	‘da	buluyorum.	İnsan	için	en	büyük	yalnızlık	belki	fikri	yalnızlıktır	bilmiyorum,	bedensel	bir	yalnızlık	da	çok	kötü	
çok	zararlı	olabilir	ama	fikri	yalnızlık	insana	kendisinin	düşüncelerinin	yanlış	olduğunu	hissettirir,	bazı	düşünceler	
onaylanmak	zorunda	değildir	ama	düşüncelerimin	onaylanmasından	memnun	oluyorum.”	

O
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z
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i	
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m
a
	

Dindarlardan	

uzaklaşma	
	

K20	(K,	30)	“Instagram‘da	böyle	birkaç	(dini)	sayfa	vardı	mesela.	Bir	paylaşımın	altına	yazılan	yorum	asabımı	
bozmuştu,	o	hesabı	takipten	çıkmıştım	rahatsız	olmuştum.	‘Bunların	çoğu	peygamber	efendimiz	öldükten	sonra	ortaya	
çıkarılmıştır’	gibi	bu	tarz	görüşler	olduğunu	görüyorum.	Bunlar	kabullenemeyeceğim	şeyler,	ben	bu	şekilde	
inanmıyorum	ve	bu	seslere	tahammül	edemiyorum,	saygı	duyamıyorum	maalesef,	görmeyim	diyerek	çıktım	takipten.”	

Dini	misyonu	

olan	öncü	

kişilerden	

soğuma	

	

K3	(K,	33)	“Şu	an	özellikle	İslami	kanalları	çok	takip	etmiyorum,	galiba	bir	bıkkınlık	yaşadım,	artık	bütün	simalar	aynı	
herkes	aynı	şeyden	konuşuyor.	Kim	bu	ülkede	yaşayıp	da	aynı	hocalara	tahammül	edebilir	bilmiyorum,	ben	tek	
olduğumu	düşünmüyorum.	Çünkü	hocalar	kendini	revize	etmiyor,	hayat	değişiyor	ama	hocanın	söylemi	değişmiyor.”	
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BULGULARIN	YORUMLANMASI	

Araştırma	bulguları	katılımcıların	günlük	sıkıntı	ve	stresle	veya	daha	ağır	deneyimlerle	
başa	 çıkmaya	 çalışırken	 sosyal	 medyada	 dini	 materyali	 ne	 şekilde	 kullandıklarını	 ortaya	
çıkarmaktadır.	Bulgular	genel	olarak	incelendiğinde	olumlu	dini	başa	çıkma	araçlarının	olumsuz	
olanlara	 göre	 daha	 sıklıkla	 kullanıldığı	 görülmektedir.	 Olumlu	 dini	 başa	 çıkma;	 olayları	 hayra	
yorup	 yeniden	 değerlendirme,	manevi	 destek	 arayışında	 bulunma,	 diğer	 dindarlardan	 yardım	
alma	 vb.	 yollarla	 gerçekleşmekte	 olup	manevi	 gelişim,	 yaşam	doyumu	 ve	mutluluk,	 umut	 gibi	
pozitif	psikolojik	durumlar	ile	olumlu	bir	ilişki	içindedir	(Oman	-	Thoresen,	2013;	Pargament	vd.,	
2013).	Katılımcıların	 ifadelerinden	de	dini	 içerik	üretiminin	yapıldığı	sosyal	medya	hesaplarını	
kullanmanın	 onları	 olumlu	 yönde	 etkilediği	 ve	 sıkıntılarını	 azalttığı	 anlaşılmaktadır.	 Örneğin	
K6’nın	“Ayet	paylaşan	sayfaları	da	çok	fazla	takip	ediyorum.	Sürekli	önüme	gelsin	tekrar	tekrar	bana	
hatırlatsın	diye.	Yani	düzenli	dinlediğim	bazı	sohbetler	oluyor.	Mesela	Kemal	Sayar	ile	Din	diye	bir	
program	var,	orası	hem	psikoloji	programı	gibi	hem	de	dini	yönden	bana	kattığı	çok	fazla	şey	oluyor.	
Kendi	 yaşadığım	bazı	 problemler	 olmuştu	 iki	 sene	 kadar	 evvel.	 O	 zaman	mesela	 kendime	 zoraki	
olarak	onları	izletiyordum	ve	biraz	olsun	ayağa	kalkmamı	sağlıyordu	gerçekten”	şeklindeki	sözleri	
katılımcının	 zor	 zamanlarda	 takip	 ettiği	 hesaplar	 aracılığıyla	 dayanıklılığını	 arttırdığını	
göstermektedir.	Katılımcılar	bazen	bu	örnekte	olduğu	gibi	sıkıntılarından	arınmak,	hafiflemek	için	
belli	 sosyal	 medya	 hesaplarına	 yönelirken	 bazen	 de	 sadece	 bu	 ihtiyacı	 karşılamak	 arzusuyla	
rastgele	 harekete	 geçebilmektedirler.	 Bu	 durumda	 öncelikli	 olarak	 sosyal	 medyaya	 yönelmek	
atalet	duygusuyla	ilişkili	olabilmektedir.	K5’in	“Mesela	aile	içi	eşimle	alakalı	bir	sıkıntımız	olduğu	
zaman	bunalıma	giriyorum,	bir	anda	abdest	almak	bile	hoş	gelmiyor,	namaz	kılmaya	üşeniyorum	
güçlük	 çekiyorum,	 kalkıp	 su	 bile	 alamıyorum	 rahatsızlığım	 çıkıyor	 ortaya,	 sonra	 elime	 telefonu	
alıyorum	bakıyorum,	sanki	benim	yaşadıklarımı	o	anda	yazmışlar.	O	anda	onu	hissediyorum.	Sanki	
orada	Rabbimin	ayetleri	 yazıyor,	öyle	bir	his	geliyor	bana”	ve	K23’ün	 “Belki	o	an	bana	 iki	 rekat	
namaz	kılmak	daha	 iyi	gelecekti	ama	belki	üşengeçlik	belki	 vesvese	etkisiyle	 çok	yakınımda	olan	
telefonu	alıp	bunları	izlemek	bana	daha	cazip	geldi	açıkçası.	Gerçekten	Allah,	ahiret	inancı	olan	bir	
insan	bunu	nasıl	yapar	diye	sürekli	sorguladığım	bir	dönemdi,	bu	dönemde	yaşadığım	iç	sıkıntılarım	
beni	 bu	 mecralara	 yönlendirdi”	 şeklindeki	 sözlerinden	 bunu	 anlamak	mümkündür.	 Diğer	 bazı	
katılımcıların	da	benzer	ifadelerde	bulunması	günümüzde	dini	cemaat	üyelerinden	manevi	destek	
almak	üzere	onlarla	fiziksel	olarak	bir	araya	gelmek	ya	da	dua/ibadet	etmek	gibi	geleneksel	dini	
başa	çıkma	davranışlarının	yerini	ulaşım,	zaman	ve	maliyet	yönünden	daha	ekonomik	ve	kolay	
olan	dijital	platformlarda	bulunmanın	aldığına	işaret	etmektedir.	

Bilhassa	ülke	genelinde	sosyal	izolasyonun	yaşandığı	pandemi	süreci	katılımcıların	sanal	
dini	 topluluklara	 üye	 olmalarını	 arttırmış	 ve	 bu	 yolla	 diğer	 grup	 üyelerinden	 manevi	 destek	
almalarını	 kolaylaştırmıştır.	 Bu	 katılımcılardan	biri	 de	 salgın	 döneminde	 sosyal	medyayı	 daha	
fazla	kullanmaya	başladığını	belirten	K4’tür:	“WhatsApp’ta	bir	grubumuz	hocamız	var,	her	Cuma	
hocamız	birinin	niyetine	onun	adına	hatim	okuyoruz,	biz	okuyoruz	hocamız	dua	ediyor.	Ben	iki	yıl	
önce	 bir	 rahatsızlık	 geçirdim	 tahlillerim	 temiz	 çıktı.	 Kötü	 bir	 hastalıktı.	 Gerçekten	 en	 sonunda	
arkadaşlarıma	bana	dua	edin	dedim.	Hocama	anlattım	bunu.	Çok	şükür	duaların	neticesinde	tahlil	
sonuçlarım	temiz	çıktı”.	Nitekim	yapılan	çalışmalar	da	önemli	sağlık	problemi	yaşayan	kişilerin	
sosyal	medyada	kurdukları	ilişkilerle	tanı	ve	tedavileriyle	ilgili	paylaşımlarda	bulunarak	ruhsal	
destek	arayışına	girdiğini	(Taylor	-	Pagliari,	2018)	ve	özellikle	koronavirüs	salgını	sırasında	sosyal	
medya	kullanım	alışkanlıklarının	arttığını	göstermektedir	(Yıldırım-	İpek,	2020;	Kırık-	Özkoçak,	
2020).	Ancak	konu	bağlamında	ele	alındığında	tüm	bu	örneklerin	dijital	dünyada	gerçekleşen	dini	
başa	çıkma	davranışlarının	iyileştirici	bir	etkisi	olduğunu	ortaya	koyduğu	söylenebilir.	Öyle	ki	bazı	
katılımcılar	 “yaraya	merhem”	 olan	 içerik	 ve	 faaliyetlerden	 dahi	 söz	 etmektedirler.	 Aslında	 bu	
durum	aktif	sosyal	medya	kullanıcısı	olan	katılımcıların	nasıl	olup	da	bir	çeşit	bağımlılığa	yol	açma	
potansiyeli	olan	bu	alışkanlıklarından	olumsuz	yönde	etkilenmediği	sorusunu	akla	getirmektedir.	
Çünkü	 her	 ne	 kadar	 bu	 araştırmanın	 konusu	 olmasa	 da	 literatürde	 konuya	 ilişkin	 yapılan	
çalışmaların	 ağırlıklı	 olarak	 olumsuz	 sonuçlar	 doğuran	 sosyal	 medya	 alışkanlıkları	 üzerinden	
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ilerlediği	ve	hatta	bu	çalışmalarda	dindarlıkla	sosyal	medya	kullanım	sıklığının	negatif	ilişki	içinde	
olduğunun	bulgulandığı	görülmektedir.	

Yapılan	araştırmalara	göre	sosyal	medya	bağımlılığı	ile	dini	bağlılık	arasında	negatif	ilişki	
bulunmuş	 (Wood	 vd.,	 2017),	 dindarlık	 algıları	 yükselen	 bireylerin	 kullandıkları	 sosyal	medya	
sayısının	 azaldığı	 tespit	 edilmiş	 (Turan,	 2018),	 olumsuz	 dini	 başa	 çıkma	 ile	 sosyal	 medya	
bağımlılığı	 arasında	pozitif	 ilişki	bulunmuş	 (Korkmaz,	2021)	ve	 sosyal	medyada	geçirilen	 süre	
arttıkça	 eşler	 arası	 stresin	 de	 arttığı	 ortaya	 çıkarılmıştır	 (Aktaş	 -	 Çopur,	 2018).	 Yapılan	
araştırmalar	 çoğunlukla	 sosyal	 medya	 bağımlılığını	 konu	 edinse	 de	 genel	 anlamda	 bu	
çalışmalarda	 sosyal	 medya	 kullanım	 sıklığının	 artması	 hem	 yaşam	 kalitesi	 yönünden	 hem	 de	
dindarlık	 ve	 dini	 başa	 çıkma	 açısından	 olumsuz	 değerlendirilmiştir.	 Bu	 çalışmada	 ise	
katılımcıların	 yoğun	 olarak	 kullandıkları	 sosyal	medya	 hesaplarının	 çevresel	 dini	 stresle	 başa	
çıkmalarına,	dini	dayanışma	ve	destek	sağlamalarına,	sıkıntıları	hafifletmeye	yönelik	daha	iyi	bir	
Müslüman	 olma	 çabasını	 arttırmalarına,	 yalnızlığı	 giderme	 ve	 dini	 sosyal	 destek	 bulmalarına	
yardımcı	olduğu	anlaşılmıştır.	Esasen	çelişki	gibi	duran	bu	durumu	“dijital	iyi	oluş”	kavramı	ile	
açıklamak	mümkün	görünmektedir.	Dijital	iyi	oluş,	dijital	iletişim	bolluğu	ile	karakterize	edilen	
bir	ortamda	öznel	iyi	oluşun	sürdürüldüğü	bir	durum	olarak	tanımlanmaktadır	(Gui	vd.,	2017).	
Dijital	uyaranları	kendi	yararı	için	kullanma	becerilerini	ifade	etmektedir	(Öztürk,	2018).	Bu	izaha	
göre	 bireyler	 dijital	 medya	 kullanımı	 sayesinde	 rahatlık,	 güvenlik	 ve	 tatmin	 duygusuna	
yönelebilmektedirler	 (Gui	 vd.,	 2017).	 Bu	 araştırmada	 yer	 alan	 katılımcılar	 da	 ifadelerinden	
anlaşıldığı	 üzere	 ne	 istediklerini	 bilerek	 dijital	 platformlara	 yönelen	 ve	 belli	 gayelerle	 sosyal	
medyayı	 kullanan	 kişilerdir.	 Dolayısıyla	 katılımcıların	 dijital	 alanda	 yer	 alan	 unsurları	 kendi	
yararlarına	 kullanma	 becerilerine	 sahip	 oldukları	 söylenebilir.	 Katılımcılar	 kendi	 dünya	
görüşlerine	 ve	 dini	 yaklaşımlarına	 göre	 istedikleri	 hesapları	 takip	 ederken	 istemedikleri	
hesaplardan	uzaklaşabilmektedirler.	Çevresel	dini	stresle	başa	çıkmak	isteyen	katılımcıların	da	
yine	 amaçlı	 olarak	 belli	 sanal	 platformlara	 yöneldikleri	 anlaşılmaktadır.	 Bu	 bağlamda	 bazı	
katılımcılar	 tarafından	 ateizm,	 deizm	 gibi	 akımlar	 bir	 tehdit	 olarak	 algılanmaktadır.	 Özellikle	
gençlerin	 inanç	 dünyalarının	 şekillenmesinde	 internet	 ve	 sosyal	 medyadaki	 din	 karşıtı	
söylemlerin	etkisinin	yüksek	olduğu	bilinmektedir	(Ünverdi,	2020).	Katılımcılar	bu	tür	akımların	
yol	açtığı	stresle	başa	çıkmak	için	güvendikleri	sosyal	medya	içeriklerini	işlevsel	bir	kaynak	olarak	
görebilmektedir.	Genç	çocukları	olan	K18’in	“Allah	korusun	ateistlik	deistlik	çok	çok	fazla,	gençler	
arasında	maalesef	popüler.	Hiç	anlamadan	dinlemeden	sırf	o	psikoloji	ile	onlara	kaymak	mümkün,	
mesela	 yarın	 bir	 gün	 bu	 soruyu	 bana	 birisi	 sorsa	 ben	 nasıl	 cevap	 vereceğim	 diye	 düşünüyorum.	
Bunlar	öyle	güzel	açıklamalar	yapıyorlar	ki	donanımlı	olmak	için	izliyorum”	şeklindeki	sözleri	söz	
konusu	stresi	azaltmaya	yönelik	girişilen	bilinçli	bir	çabaya	işaret	etmektedir.	

Araştırma	bulguları	bir	kısım	katılımcıların	hoşlanmadıkları	dini	içerikli	hesaplardan	bazı	
sebeplerle	 uzaklaştıklarını	 (takibi	 bıraktıklarını)	 ortaya	 koymaktadır.	 Bu	 katılımcıların	
literatürde	bilinen	olumsuz	dini	başa	 çıkma	davranışlarını	 sergilediği	 tespit	 edilmiştir.	Olumlu	
dini	başa	çıkma	yöntemlerinin	tersine	Tanrı	ile	birey	arasında	güvensiz	ilişki	ve	cemaat	üyeleri	
arasında	 bir	 gerilim	 olduğu	 anlamına	 gelen	 olumsuz	 dini	 başa	 çıkma	 yöntemleri	 çoğunlukla	
uyumsuzdur.	 Kişilerarası	 dini	 memnuniyetsizlik	 gibi	 bir	 başa	 çıkma	 stratejisi	 çeşitli	 yaşam	
sorunlarıyla	mücadele	etmek	zorunda	olan	bireyler	için	manevi	hasar	alma	vb.	zararlı	sonuçlarla	
bağlantılıdır	(Pargament	vd.,	2013).	Araştırmadaki	katılımcılardan	ikisinin	bu	tür	bir	başa	çıkma	
yöntemi	kullanarak	sosyal	medyada	karşılaştıkları	dindarlardan	uzaklaştığı	ve	sosyal	medyada	
bulunan	 dini	 misyona	 sahip	 öncü	 kişilerden	 soğuduğu	 anlaşılmaktadır.	 Bunlardan	 K20’nin	
ifadeleri	 şöyledir:	 “Instagram‘da	 böyle	 birkaç	 (dini)	 sayfa	 vardı	 mesela.	 Bir	 paylaşımın	 altına	
yazılan	yorum	asabımı	bozmuştu,	o	hesabı	takipten	çıkmıştım	rahatsız	olmuştum.	 ‘Bunların	çoğu	
peygamber	 efendimiz	 öldükten	 sonra	 ortaya	 çıkarılmıştır’	 gibi	 bu	 tarz	 görüşler	 olduğunu	
görüyorum.	Bunlar	kabullenemeyeceğim	şeyler,	ben	bu	şekilde	inanmıyorum	ve	bu	seslere	tahammül	
edemiyorum,	saygı	duyamıyorum	maalesef,	görmeyim	diyerek	çıktım	takipten”.	K20	dini	hassasiyeti	
bulunan	 biri	 olmakla	 beraber	 benimsediği	 dini	 görüşe	 yakın	 olmayan	 dini	 paylaşımları	 takip	
etmeyi	sonlandırmıştır.	K3	ise	sosyal	medyada	görünür	olan	ve	toplum	tarafından	tanınan	bazı	
hocaların	yaklaşımlarından	yakınmaktadır:	“Şu	an	özellikle	İslami	kanalları	çok	takip	etmiyorum,	
galiba	bir	bıkkınlık	yaşadım,	artık	bütün	simalar	aynı,	herkes	aynı	şeyden	konuşuyor.	Kim	bu	ülkede	
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yaşayıp	da	aynı	hocalara	tahammül	edebilir	bilmiyorum,	ben	tek	olduğumu	düşünmüyorum.	Çünkü	
hocalar	kendini	revize	etmiyor,	hayat	değişiyor	ama	hocanın	söylemi	değişmiyor”.	Burada	dikkati	
çeken	 husus	 gerçek	 hayatta	 hoşnutluk	 duyulmayan	 cemaat	 üyelerinden	 ayrılma	 ve	 ilgili	 dini	
gruptan	kopma	şeklinde	gerçekleşen	olumsuz	dini	başa	çıkma	davranışının	dijital	alanda	farklı	bir	
seyir	 izlemesidir.	 Sosyal	medyadaki	 çeşitlilik	 ve	her	düşünceden	herkese	hitap	edebilen	 içerik	
yelpazesi	 bu	 katılımcıları	 kişilerarası	 dini	 hoşnutsuzluk	 düzeyinde	 bırakmayarak	 başka	
seçeneklere	 yönlendirmiş	 ve	 katılımcılar	 kendi	 bakış	 açılarına	 uygun	 platformları	 kullanmaya	
devam	 ederek	 sorunlarına	 çözüm	 bulmuşlardır.	 Bu	 noktada	 aslında	 olumsuz	 dini	 başa	 çıma	
stratejisi	olarak	nitelendirilen	durum	sanal	dünyadaki	akıl	almaz	çeşitlilik	sayesinde	olumlu	dini	
başa	çıkma	metotları	geliştirmeye	yönelik	yeni	bir	boyut	kazanmıştır.		

Olumsuz	 dini	 başa	 çıkma	 araçlarını	 kullanarak	 sosyal	medyadaki	 bazı	 dini	 şahsiyetleri	
takip	etmeyi	bıraktığını	ve	artık	yurtdışında	bulunan	Müslüman	hocaları	takip	ettiğini	söyleyen	
K3’ün	ifadeleri	şöyledir:	“Endonezya’dan	Pakistan’dan	bizim	kıymet	vermediğimiz	insanlar.	İslam	
dünyasına	 yön	 veriyormuşçasına	 bir	 algı	 var,	 ben	 de	 nasıl	 oldular	 da	 oralara	 geldiler,	 bu	 kadar	
büyüdüler,	kitleleri	kontrol	edebilir	hale	geldiler	diye	düşünüyorum.	Galiba	işin	içinde	biraz	arkada	
istatistik	çalıştırıyorum,	o	amaçla	takip	ediyorum,	çok	da	şey	öğreniyorum	ilginç	bir	bakış	açıları	var	
onları	 takip	 etmemin	 ikinci	 sebebi	 de	psikolojiyi	 çok	güzel	 kullanmaları.	 Bir	 vaaz	 verirken	 insan	
psikolojisine	 dokunmayı	 iyi	 biliyorlar”.	 K3	 Batı’daki	 Hristiyan	 hocaları	 da	 takip	 ettiğini	 ve	
gerekçesini	 şu	 çarpıcı	 ifadelerle	 dile	 getirmektedir:	 “(Türk)	 Hocanın	 söylemi	 değişmiyor,	 ister	
istemez	bir	gariplik,	arada	bir	boşluk	olduğunu	fark	ediyorsun.	Bir	Hristiyan	bir	adam	dinliyorum,	
bir	vaiz	dinliyorum,	benim	o	an	günlerdir	boğuştuğum	sorunun	cevabını	adamdan	buluyorum,	bu	
beni	çok	sinirlendiriyor!..		Çok	yoğun	kiliseler	var	Amerika’da.	Bizdeki	kilise	algısını	yıkmışlar,	artık	
yeni	nesil	bir	şey	galiba,	büyük	konferans	salonlarında,	1000	kişilik,	çok	da	kalabalıklar	yani.	Avrupa	
Amerika’nın	 çok	 dine	 yatkın	 olmadığını	 söylerler	 ama	 salonu	 dolduran	 bir	 kitle	 var…	 Oradan	
İncil’den	çıkarttıkları	şeylerle	tamamen	sosyal	hayatı	birleştirmeye	yönelik	bazıları.	Adamlar	bugün	
olaya	hangi	bakış	açısıyla	bakacaklar,	hayatı	hangi	İncil	perspektifinden	yorumlayacaklar	falan	diye	
çok	 ilgimi	 çekmeye	 başladı.	 Mesela	 evet	 onların	 çok	 kullandığı	 bir	 şey	 var.	 Kelimelerini	 düzgün	
seçersin,	güzel	bir	şey	konuşursun,	sonra	o	yaratım	sürecine	girer,	kelimelerine	dikkat	et,	neden,	sen	
başarısız	 olduğunu	 söyleyerek	başarılı	 bir	hayat	 süremezsin.	 İşte	bazı	 ifadeler	 var	 sanırım	ben	o	
kadar	vakıf	değilim	İncil‘deki	kelimelerin	önemine	dair.	Biz	geleceğimizin	aslında	ne	diyor,	orada	bir	
nevi	 kelimelerimizle	 geleceğimizi	 yaratıyoruz	 şeklinde	 ifadeler	 var.	 Uzun	 zamandır	 psikologla	
geçirdiğim	aşamalardan	beri	kendimi	değiştirmeye	çalışıyorum.	Onun	üzerine	cuk	diye	oturuyor	bu	
söylem	ve	bunu	söyleyen	bir	kişisel	gelişim	uzmanı	değil,	yoğun	kendini	 incele	kiliseye	adamış	bir	
adam.	 Ben	 şok	 oluyorum.	 Ben	 bunu	 bir	 tane	 Türk	 hocadan	 duymadım	mesela”.	K3’ün	 sözlerine	
bakıldığında	kendisinin	Türk	hocaların	vaazlarını	dinlemeyi	bıraktığı	ve	fakat	sosyal	medyanın	
nimetlerinden	manevi	 yönden	 tatmin	 edici	 bir	 biçimde	yararlandığı	 görülmektedir.	 Elbette	bu	
tutum	ve	davranış	sosyolojik	bir	değerlendirmeyle	de	yorumlanmalıdır.	Aslında	bu	tür	bir	tercihin	
postmodern	 döneme	 özgü	 şekilde	 çoğulcu	 bir	 karakteri	 yansıttığı	 söylenebilir.	 Bu	 açıdan	
bakıldığında	günümüz	toplumlarında	bireylerin	hangi	dini	ya	da	dini	topluluğu	seçerek	ne	şekilde	
etkinliklere	katılacakları	bizzat	kendileri	 tarafından	tayin	edilebilmektedir	 (Iannaccone,	1995).	
Bu	 katılımcının	 sıkıntılarını	 aklıyla	 ve	 kalbiyle	 aşmasında	 ona	 yardımı	 olabilecek	 başka	
platformlar	bulması	dijital	dünyanın	avantajları	olarak	görülürken	söz	konusu	çoğulcu	karakterin	
bir	 yansıması	 olarak	 da	 değerlendirilebilir.	 Sonuç	 olarak	 katılımcılar	 literatürdeki	 karşılığıyla	
olumsuz	 dini	 başa	 çıkma	 davranışları	 sergilerken	 gerçek	 dünyadan	 farklı	 olarak	 neredeyse	
sınırsız	 içerik	 arasından	uygun	materyali	 bulmak	 suretiyle	 sorunlarını	 hafifletmek	üzere	dinle	
ilişki	kurabilecekleri	farklı	kaynaklara	yönelmiş	görünmektedirler.	

Araştırmada	 katılımcılar	 arasında	 “Türk	 hocalar”	 da	 bulunmaktadır.	 3	 katılımcı	 din	
görevlisidir	 ve	 sosyal	medyayı	 aktif	 olarak	 kullandıklarını	 ifade	 etmektedirler.	Dijital	 dünyada	
bulunmayı	ise	kısmen	irşat	fikri	ile	ilişkilendirmektedirler.	Katılımcılardan	K22’nin	ifadeleri	bu	
konuda	başarılı	olduğuna	işaret	etmektedir:	“Dijital	dünyada	da	olayı	kendime	vazife	edinmiş	bir	
imam	hatip	olarak	bu	şekilde	kendimde	sorumluluk	hissediyorum.	Mesela	derdi	sıkıntısı	ifadesi	neyse	
onun	penceresinden	bakıp	onun	psikolojisini	anlayıp,	ondan	sonra	tabir	yerindeyse	kendi	mecrama	
çektikten	 sonra	 ya	 da	 birbirimizin	 dünyasına	 girebildikten	 sonra	 vermek	 istediğim	 mesajı	
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verebiliyorum.	 Çok	 da	 güzel	 dönütler	 aldığım	 olmuştur”.	K2	 üzerinde	 hissettiği	 görev	 bilinciyle	
derdi	sıkıntısı	olan	kişilere	yardımcı	olduğunu,	manevi	destek	sağladığını	belirtmektedir.	Ancak	
aynı	 sorumluluk	 duygusuyla	 hareket	 eden	 ve	 din	 görevlisi	 olmayan	 başka	 katılımcılar	 da	
bulunmaktadır.	 Bunlardan	 biri	 psikolog	 olan	 K6’dır.	 K6	 takipçilerini	 psikolojik	 yönden	
desteklemeyi	 sürdürürken	 bir	 taraftan	 da	 onların	 din	 ile	 olan	 ilişkilerini	 düzenlemelerine	
yardımcı	 olmaktadır:	 “Misal	 bazı	 kavramların;	 imtihan,	 kader,	 nasip	 gibi	 kavramların	 yanlış	
anlaşılması	 üzerine,	 bunların	 insanları	 nasıl	 etkileyebileceği	 üzerine	 şeyler	 paylaşabiliyorum…	
Sohbet	odası	açıyorduk.	Birkaç	kere	de	üst	üste	açtık,	hatta	hala	talep	de	var.	Hem	dini	anlamda	
değerlendiriyoruz	 hem	 de	 normal	 insan	 ilişkileri	 üzerinden	 psikolojiye	 dair	 bilgim	 üzerine…	
Genellikle	terapide	dini	bir	kenara	bırakıp	yaklaşmak	benim	adıma	zor	oluyor.	Çünkü	sabredilmesi	
gereken	yerden	sabır	tavsiyesi	verilmesi	zor	oluyor.	Tavsiye	verilemiyor	terapide,	hatta	Twitter'dan	
doğrudan	 ulaşabildiğim	 kişilere	 daha	 çok	 etki	 edebildiğimi	 düşünüyorum”.	 Diğer	 taraftan	 görev	
bilinciyle	 sosyal	 medyada	 etkin	 olan	 katılımcılar	 takipçilerinin	 olumlu	 dini	 başa	 çıkma	
yöntemlerini	kullanmalarını	teşvik	ederken	aynı	zamanda	kendileri	de	dini	içerikli	paylaşım	ve	
etkileşimlerin	 olduğu	 mecralarda	 teselli	 bulabilmektedirler.	 K2	 bunlardan	 biridir:	 “Bazen	 çok	
darlandığımda	 çıkıp	 bağırasım	 olmuştur	 ama	 bir	 paylaşım	 beni	 sakinleştirmiş	 huzurlu	 mutlu	
etmiştir,	yüreğime	inşirah	olmuştur,	kalbim	mutmain	olmuştur.”		

Bazı	 katılımcılar	 paylaşımlarına	 bir	 ayeti	 ekleyerek	 gerçek	 hayatta	 konuşulamayan	
konuları	ifade	edebilmekte	ya	da	yalnızlık	duygusunu	gidermek	üzere	dini	çevreden	sosyal	destek	
bulabilmektedirler.	K9’un	çok	zor	bir	yaşantısında,	ablası	kanser	olduğunda	güçlü	hissetmesini	
sağlayan	 dua	 isteme-dua	 etme	 deneyimine	 ilişkin	 ifadeleri	 şöyledir:	 “Kendimi	 güçlü	 hissettim	
aslında,	evet	dedim,	etrafta	 insanlar	varmış	ulaşılabiliyormuş,	yapılabiliyormuş,	 çevremiz	varmış,	
sevenler	varmış,	ulaşılabilecek	kişiler	varmış.	Çok	şükür	dedim,	kendimi	çok	güçlü	hissetmiştim	bu	
dönemde	yani	bir	 tıkla	10	dakikada	100	kişiye	ulaşmak	bir	güç	benim	adıma.	Yani	o	güç	de	 sizi	
ayakta	 tutuyor	 aslında,	 evet	 güçlüyüz,	 biz	 çok	 kalabalığız,	 Allah’ın	 izniyle	 bunun	 da	 üstesinden	
gelebiliriz	şeklinde	hissettiriyor”.	Araştırma	bulguları	arasında	olan	fikri	yalnızlık	da	ifade	edilen	
bir	yalnızlık	çeşidi	olarak	belirmektedir.	K16	etrafında	dindar	bireylerin	fazlaca	bulunmadığı	bir	
ortamda	yaşadığı	fikri	yalnızlığı	sosyal	medyanın	katkısıyla	aşmış	olduğunu	belirtmektedir:	“K16	
(E,	22)	“Yani	şöyle	demek	istiyorum,	çevremdeki	insanlardan	bulamadığım	fikirlerimi	destekleyecek	
insanları	Twitter	 ‘da	buluyorum.	 İnsan	 için	 en	büyük	yalnızlık	belki	 fikri	 yalnızlıktır	 bilmiyorum,	
bedensel	 bir	 yalnızlık	 da	 çok	 kötü	 çok	 zararlı	 olabilir	 ama	 fikri	 yalnızlık	 insana	 kendisinin	
düşüncelerinin	 yanlış	 olduğunu	 hissettirir.	 Bazı	 düşünceler	 onaylanmak	 zorunda	 değildir	 ama	
düşüncelerimin	onaylanmasından	memnun	oluyorum”.	Alanyazına	bakıldığında	sosyal	ağların	çok	
fazla	tercih	edilmesi	ile	yeni	bir	sosyalleşme	sürecinin	ortaya	çıktığından,	bununla	birlikte	sosyal	
medya	kullanımının	yalnızlığı	gidermediğinden	söz	eden	çalışmaların	(Albayrak,	2019;	Bayrakçı	
-	Kurt,	2021)	yanı	sıra,	sosyal	medya	kullanımının	aynı	zamanda	sosyalleşmeye	destek	verdiğini	
vurgulayan	çalışmalar	da	(Coşkun,	2021)	bulunmaktadır.	Katılımcılardan	K16	ise	ihtiyaç	duyduğu	
ve	 çevresinde	 bulamadığı	 fikir	 ortaklığı	 kurabileceği	 kişileri	 sosyal	medyada	 bulduğunu	 ifade	
etmektedir.	 Konuya	 ilişkin	 ifadeleri	 olan	 diğer	 katılımcıların	 sözlerinden	 de	 sosyal	 medyada	
dindar	çevre	edinme	yoluyla	aradıkları	desteği	buldukları	anlaşılmaktadır.	

Araştırma	bulguları	arasında	en	ilgi	çekici	olan	başlıklardan	biri	de	İlahi	bir	kanalla	ya	da	
bilinmeyen	bir	şekilde	geldiği	düşünülen	dini	mesajlar	alarak	teselli	bulmadır.	Bu	tür	dini	içerikler	
ya	 Allah'ın	 kendisiyle	 konuştuğunu	 hissetme	 ya	 bir	 anda	 karşılaşılan	 faydalı	 içerikler	 ya	 da	
cevabın	 ilahi	 tokat	 gibi	 gelmesi	 şeklinde	 algılanarak	 katılımcılar	 tarafından	 olumlu	
yorumlanmaktadır.	K18’in	sözleri	buna	örnek	gösterilebilir:	“Yani	mesela	şu	an	tam	olarak	ayet	ya	
da	hadis	aklımda	değil	ama	bir	sürü	var	merhem	niteliğinde.	Bazen	öyle	oluyor	ki	eşimle	oturuyoruz	
ve	 bu	 maddi	 sıkıntılardan	 konuşurken	 birbirimizle	 istişarede	 bulunurken	 o	 anda	 telefonu	
karıştırırken	çoğunlukla	da	bu	siteleri	takip	ettiğim	için	Instagram‘da,	bazen	öyle	bir	ayet	düşüyor	
ki	o	telefona	diyorum	ki,	Rabbim	sen	beni	duyuyorsun	diyorum,	içimin	sesini	duyuyorsun	diyorum.	
Ya	da	öyle	bir	hadis	geliyor	ki,	birden	yediye	kadar	içinden	bir	sayı	tut	ve	o	ayeti	aç	diyor,	o	ayeti	
açıyorum	mesela	diyor	ki	o	ayette	Allah	seni	unutmadı,	seni	de	yalnız	bırakmadı,	Allah‘ın	yardımı	
çok	yakındır,	sabret	şeklinde	ayetler	geliyor.	O	anda	eşime	de	bazen	gösteriyorum,	bak	şu	anda	bu	
ayet	bizim	konuştuğumuz	konuyla	alakalı	değil	mi	diyorum.	Çok	yaşadık	biz	bunu	gerçekten	o	kadar	
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güzel	 şeyler	 çıktı	 ki	 karşımıza,	 bazen	 çok	 da	 şaşırıyorum,	 Allah’ım	 sen	 biliyorsun	 sen	 bizimlesin	
elhamdülillah	diyorum	internette	bile	bizimlesin	Allah’ım	diyorum”.	K18	gibi	benzer	ifadeleri	olan	
diğer	 katılımcılar	 da	 konuşmalarında	 evrende	 yalnız	 olmadıklarını	 ve	her	 an	 gözetlendiklerini	
hissettiklerini	ve	ayrıca	bu	tür	rastlantısal	durumlar	karşısında	şaşırdıklarını	belirtmektedirler.	
Bu	durum	evrenin	maddi	kısmının	psişik	bir	parça	ile	iş	birliği	yaptığını,	evrenin	bir	zekası	ve	ruhu	
olduğunu	savunan	kuantum	mekaniğini	çağrıştırmaktadır.	Bu	yaklaşıma	göre	son	derece	güçlü	
olan	 psişik	 güç	 alanı	 bazı	 eşzamanlılıklar	 ortaya	 çıkarmaktadır.	 Tesadüf	 olarak	 nitelendirilen	
durumlar	 işte	 bu	 mekaniğe	 göre	 çalışmakta	 ve	 aslında	 uzayda	 birbirinden	 ayrılmış	 bulunan	
eşzamanlı	olaylar	arasında	bir	bağlantı	oluşmaktadır	(Pamuk,	2019).	Katılımcılar	 ise	tesadüfen	
karşılaşılan	durumlar	arasındaki	bağlantıları	zekası	ve	ruhu	olan	bilinçli	bir	evrenle	ilişkilendiren	
anlayış	yerine	kendi	inançlarıyla	açıklamaya	çalışmaktadırlar.	Örneğin	K10’un	“Onların	evrenden	
kastettiğinin	 evrenin	 yaratıcısı	 olduğuna	 inanıyorum”	 şeklindeki	 ifadesi	 katılımcının	 yaşadığı	
deneyimleri	 kendi	 referanslarıyla	 açıklama	 çabasını	 göstermektedir.	 Bu	 araştırmada	 yine	
spiritüel	akımlar	 içinde	yer	alan	kuantum	vb	konulardan	söz	eden	katılımcılar	bulunmaktadır.	
Ancak	 bu	 konu	 araştırmamızda	 tartışılması	 amaçlanan	 bir	 başlık	 değildir.	 Burada	 yalnızca	
katılımcıların	olumlu	dini	başa	çıkma	aracı	olarak	dini	içerikle	bütünleşen	spiritüel	konuları	nasıl	
gündemlerine	aldıklarından	söz	edilecektir.		

Dini	 içerikle	bütünleşen	 spiritüel	konulara	yönelen	katılımcılardan	K1	psikoloji	 ve	dini	
yönü	 olduğunu	 ifade	 ettiği	 paylaşımları	 takip	 ederek	 ruhunu	 iyileştirdiğinden	 şu	 şekilde	 söz	
etmektedir:	“İşte	kuantum	fiziğinden	falan	bahsedenler	var,	daha	çok	bu	tür	şeyler	ilgimi	çekiyor,	
onları	takip	ediyorum.	Dini	içerikli	de	oluyor	onların	paylaşımları,	hem	psikolojik	hem	dini	oluyor.	
Mesela	evrensel	yasalarla,	Allah’ın	koyduğu	yasalarla	güncel	yaptığımız	işlerin	bütünleşmesine	dair	
sunum	yapabiliyorlar,	 onları	 dinliyorum…	Ruhuma	 iyi	 gelen	 şeyler	 bunlar”.	 K10	 ve	K22	de	 yine	
sosyal	 medyada	 spiritüel	 konulara	 ilgi	 gösteren	 ve	 buradan	 yararlandıklarını	 dile	 getiren	
katılımcılardır.	Bu	katılımcıların	ortak	yönü	takip	ettikleri	öğreti	ve	uygulamaları	benimsemeden	
önce	bunları	dini	bilgi	süzgecinden	geçirmeleri	ve	onayladıkları	içerikleri	almalarıdır.	Bu	konuya	
özen	gösterildiğini	anlatan	bir	örnek	olması	açısından	K22’nin	ifadeleri	şöyledir:	“Yine	çok	popüler	
olan	titreşim	diyorlar,	negatif	enerjiyi	alıp	pozitif	enerji	göndermek,	üçüncü	çakranın	açılması	veya	
kalp	çakrasının	açılması	gibi,	bu	aralar	gündemi	daha	çok	onlar	oluşturuyor.	Bunu	yapanlar	özünde	
aslında	ayetler	üzerinden	ya	da	peygamber	efendimizin	sünnetleri	üzerinden	gidiyorlar.	Mesela	hani	
hepsinin	olumlamasında	hiç	kimseden	nefret	etmeyeceksin	herkesi	seveceksin	insanların	hakkında	
su-i	zanda	bulunmayacaksın,	baktığımız	zaman	da	bizdeki	Hucurat	Suresi”.	Dindar	bireylerin	sosyal	
medyada	yeni	çağ	spiritüelliğine	katılımı	üzerine	yürütülen	nitel	bir	araştırmada	da	Müslüman	
kimliğe	sahip	kişilerin	dini	gelenekteki	kavramları	 çakralar,	 çekim	yasası,	kuantum,	enerji	gibi	
kavramlarla	 birlikte	 aynı	 düzlemde	 kullandıkları,	 spiritüel	 uygulamaların	 dine	 uymayan	
taraflarını	ise	filtreden	geçirmeye	çalıştıkları	belirtilmektedir	(Kurt	-	Demiryürek,	2021).		

Türkiye’de	spiritüel	hareketlerle	özdeşleşen	eğitimlere/faaliyetlere	katılım	büyük	ölçüde	
sağlık	sorunlarıyla	ve	daha	iyi	hissetme	isteği	ile	ilişkili	olabilmektedir	(Cengiz	vd,	2021).	Örneğin	
K22’nin	“Şey	mesela,	günümüzde	ben	de	dahil	kaygı	bozukluğu	var	anksiyete	var	çok	fazla	gençlerde	
de	çok	fazla	var	kaygı	bozukluğu.	Yaşadığımız	şeyler	var,	mesela	benzinin	bu	kadar	çok	fiyatlarının	
sürekli	fırlayıp	çıkması	bile	ben	kendi	adıma	şöyleyim	bende	çok	ciddi	kaygı	bozukluğuna	neden	oldu.	
Geçen	sene	7	TL	olan	benzin	bu	sene	27	TL	olunca	ister	istemez	insan	kaygılanıyor	kaygı	duyuyor	ve	
maalesef	anda	kalıp	anı	yaşayamıyorum.	Kendi	adıma	söylüyorum,	anda	olamıyorum.	Şu	an	sizinle	
vakit	geçirmenin	ne	kadar	hoş	olduğunu	bir	ara	kaybetmiştim,	bende	kopmuştu	yani.	Bir	bahçeye	
gidince,	bir	çiçeğin	yanında	otururken	onu	tefekkür	etmek	yerine	o	anı	yaşamak	yerine	başka	şeyleri	
düşünmek	 ve	 demek	 ki	 bu	 artık	 bende	 son	 raddeye	 geldi”	 şeklindeki	 sözleri	 kendisini	 spiritüel	
konulara	yönlendiren	önemli	bir	etkenin	yaşadığı	kaygı	bozukluğu	olduğunu	göstermektedir.	

Bu	araştırmada	sosyal	medyada	spiritüel	 tekniklerin	uygulandığı	 etkinliklerde	bulunan	
katılımcıların	 ifadeleri	 genel	 olarak	 değerlendirildiğinde	 bu	 tür	 uygulamalara	 yönelmelerinin	
arka	planında	ruhsal	sağaltımla	birlikte	daha	dindar	bireyler	haline	gelmek	için	sıra	dışı	ve	etkili	
bir	 yol	 bulma	 çabası	 olduğu	 anlaşılmaktadır.	 Spiritüel	 öğreti	 ve	 uygulamalar	 katılımcıların	 iç	
dünyasında	dini	mesajların	adeta	güncellenmesini	sağlayarak	onların	dinle	olan	 ilişkilerine	bir	
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canlanma	 getirmektedir.	 Aynı	 katılımcının	 “Mesela	 önceden	 daha	 hızlı	 namaz	 kılıyor,	 dua	 ayet	
okurken	 daha	 hızlı	 okuyordum.	 Şimdi	 daha	 yavaşladığımı,	 okuduğum	 ayetlerin	 manalarını	
düşünerek	namazlarımı	kıldığımı	fark	ediyorum,	bu	bende	etkili	oldu.	Sonra	Kur’an-ı	Kerim	okurken	
çok	okumak	yerine	daha	çok	manaya	yönelmem	gerektiğini.	Bendeki	tefekkür	boyutunu	açtı	ya	da	
işte	 çiçekteki	 ağaçtaki	 birçok	 güzelliği	 fark	 etmeme	 yol	 açtı…	 	 Gerçekten	 Fatiha	 Suresindeki	 o	
hikmetleri	falan	okurken	önceden	hiç	fark	etmiyordum,	sonra	mesela	bende	çok	güzel	olumlamalar	
oldu”	şeklindeki	ifadesi	olumlu	dini	başa	çıkma	yöntemlerinin	spiritüel	öğreti	ve	uygulamalarla	
pratikte	daha	etkili	hale	gelebildiğini	ortaya	koymaktadır.	

SONUÇ	

Teknolojideki	 ilerlemelerle	 birlikte	 neredeyse	 toplumun	 tamamı	 tarafından	 kullanılan	
dijital	teknolojiler	sosyal	yapıda	bazı	değişimlere	neden	olmuş	ve	geleneksel	toplum	yapısından	
farklılaşarak	genel	kabul	ve	alışkanlıkları	değiştiren	yeni	sanal	toplulukların	oluşmasına	zemin	
hazırlamıştır.	Özellikle	YouTube,	Instagram	WhatsApp,	Twitter,	ve	Facebook	gibi	geniş	seçenek	
havuzu	barındıran	 sosyal	medya	ağları	pek	 çok	örgütsel	 faaliyete	olanak	 tanırken	çeşitli	 sanal	
toplulukların	 üyesi	 olan	 kişiler	 için	 psikolojik	 bazı	 ihtiyaçların	 karşılandığı	 dijital	 platformlar	
halini	 almıştır.	 Geleneksel	 yaşamda	 sorunlarıyla	 başa	 çıkmak	 ve	 psikolojik	 yönden	 iyileşmek	
isteyen	 bireylerin	 başvurduğu	 referanslardan	 olan	 din	 de	 sanal	 ağlarda	 etkinliğini	 sürdüren	
önemli	 bir	 kaynak	 haline	 gelmiştir.	 Günümüzde	 bireyler	 dahil	 oldukları	 sanal	 topluluklar	
vasıtasıyla	aynı	dini	görüşü	paylaştıkları	diğer	grup	üyeleriyle	etkileşime	girebilmekte	ve	manevi	
destek	arayışında	bulunabilmektedirler.	Bu	çalışmada	ise	gerek	dini	içerik	üreten	gerekse	bu	tür	
içerikleri	 takip	 eden	 sosyal	medya	 kullanıcılarının	 sıkıntı	 ve	 strese	 yol	 açan	 yaşam	olaylarıyla	
mücadele	 ederken	dijital	 dünyada	dinden	nasıl	 yararlandığı	 incelenmiştir.	Araştırma	bulguları	
katılımcıların	sosyal	medyada	sergilediği	dini	başa	çıkma	davranışlarının	neler	olduğunu	ortaya	
çıkarırken	 dijital	 dünyanın	 kendine	 has	 özellikleri	 nedeniyle	 geleneksel	 dini	 başa	 çıkma	
davranışlarında	bazı	farklılıklar	olabildiğini	göstermiştir.		

Araştırmada	ulaşılan	bulgular	sosyal	medyada	sergilenen	dini	başa	çıkma	davranışlarının	
“Olumlu	 Dini	 Başa	 Çıkma”	 ve	 “Olumsuz	 Dini	 Başa	 Çıkma”	 temaları	 altında	 birleştiğini	 ortaya	
koymuştur.	Bu	temalar	altında	bir	takım	kategori	ve	alt	kategoriler	bulunmaktadır.	“Olumlu	Dini	
Başa	 Çıkma”	 teması	 altındaki	 kategoriler	 “Çevresel	 Dini	 Stresle	 Başa	 Çıkma”,	 “Dini	 İçerikle	
Bütünleşen	 Spiritüel	 Konulara	 Yönelme”,	 “Görev	Bilinciyle	Hareket	 Ederek	Dini	Dayanışma	 ve	
Destek	Sağlama”,	“İçerik	ve	Faaliyetlerin	İyileştirici	Etkisi”,	“İlahi	Bir	Kanalla	ya	da	Bilinmeyen	Bir	
Şekilde	 Geldiği	 Düşünülen	 Teselli	 Edici	 Mesajlar	 Alma”,	 “Konuşulamayan	 Konuları	 İfade	
Edebilme”,	 “Sıkıntıları	Hafifletmeye	Yönelik	Daha	 İyi	Bir	Müslüman	Olma	Çabası	Gösterme”	ve	
“Yalnızlığı	Giderme	ve	Sosyal	Destek	Bulma”	şeklindedir.	Alt	kategoriler;	“İlahi	Bir	Kanalla	ya	da	
Bilinmeyen	 Bir	 Şekilde	 Geldiği	 Düşünülen	 Teselli	 Edici	 Mesajlar	 Alma”	 kategorisi	 altındaki	
“Allah'ın	Kendisiyle	Konuştuğunu	Hissetme”,	“Bir	Anda	Karşılaşılan	Faydalı	İçerikler”	ve	“Cevabın	
İlahi	Tokat	Gibi	Gelmesi”	alt	kategorileri	ve	“Yalnızlığı	Giderme	ve	Sosyal	Destek	Bulma”	kategorisi	
altındaki	“Dindar	Çevre	Edinme	Yoluyla	Destek	Bulma”	ve	“Fikri	Yalnızlığı	Giderme”	şeklindeki	alt	
kategorilerdir.	Olumsuz	Dini	Başa	Çıkma”	teması	altındaki	kategoriler	“Dindarlardan	Uzaklaşma”	
ve	“Dini	Misyonu	Olan	Öncü	Kişilerden	Soğuma”	şeklindedir.	

Araştırma	bulgularına	göre	katılımcıların	çoğu	sosyal	medyada	olumlu	dini	başa	çıkma	
araçlarını	kullanmakta	olup	çok	az	bir	kısmı	olumsuz	dini	başa	çıkma	araçlarını	kullanmaktadır.	
Sadece	 iki	 katılımcının	 olumsuz	 dini	 başa	 çıkma	 araçlarını	 kullandığı	 belirlenmiştir.	 Bu	
katılımcılar	 sosyal	 medya	 hesaplarında	 dindarlardan	 uzaklaşma	 ve	 dini	 misyonu	 olan	 öncü	
kişilerden	soğuma	şeklinde	davranışlar	sergilemişlerdir.	Ancak	burada	olumsuz	dini	başa	çıkma	
stratejisi	olarak	nitelendirilen	durumun	sanal	dünyadaki	akıl	almaz	çeşitlilik	sayesinde	olumlu	
dini	 başa	 çıkma	 metotları	 geliştirmeye	 yönelik	 yeni	 bir	 boyut	 kazandığı	 tespit	 edilmiştir.	 Bu	
katılımcıların	sosyal	medyada	başka	seçeneklere	yönelerek	kendi	görüşlerine	uygun	platformları	
kullanmak	suretiyle	sorunlarını	olumlu	şekilde	çözdükleri	anlaşılmıştır.	Diğer	taraftan	araştırma	
bulguları	 katılımcıların	 sosyal	 medyada	 spiritüel	 tekniklerin	 uygulandığı	 etkinliklerde	
bulunduğunu	ortaya	çıkarmıştır.	Bu	katılımcıların	sözleri	 incelendiğinde	dini	 temaların	olduğu	
spiritüel	uygulamalara	yönelmenin	arka	planında	ruhsal	sağaltımla	birlikte	daha	dindar	bireyler	
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haline	 gelmek	 için	 sıra	 dışı	 ve	 etkili	 bir	 yol	 bulma	 çabası	 olduğu	 tespit	 edilmiştir.	 Ayrıca	
araştırmada	ülke	genelinde	sosyal	izolasyonun	yaşandığı	salgın	sürecinin	katılımcıların	sanal	dini	
topluluklara	üye	olmalarını	ve	bu	yolla	diğer	grup	üyelerinden	manevi	destek	almalarını	arttırdığı	
belirlenmiştir.	Bu	sonuç,	her	ne	kadar	pandeminin	tetikleyici	olduğu	bir	süreçten	söz	edilebilse	de	
ulaşım,	 zaman	 ve	maliyet	 yönünden	 ekonomik	 olan	 bu	 platformlarda	 bulunmanın	 katılımcılar	
tarafından	 tercih	 edildiğini	 ve	 sosyal	 medyada	 gerçekleşen	 faaliyetlerin	 zamanla	 süregelen	
alışkanlıkların	yerini	aldığını	göstermektedir.	
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STRUCTURED	ABSTRACT	

Technological	advances	throughout	history	have	 led	to	changes	and	transformations	 in	
social	systems	and	have	paved	the	way	for	the	emergence	of	new	ways	of	thinking	and	behavior.	
Today,	 with	 the	 widespread	 use	 of	 the	 internet,	 people’s	 interest	 and	 orientation	 towards	
communication	 technologies	 have	 increased,	 causing	 traditional	 socialization	 and	 interaction	
habits	to	be	replaced	by	forms	of	social	relations	in	digital	networks.	In	the	digital	world,	where	
interpersonal	relations	are	realized	through	new	communication	technologies	and	new	virtual	
communities	 have	 emerged,	 social	 media	 platforms	 such	 as	 YouTube,	 Instagram,	 WhatsApp,	
Twitter,	and	Facebook	have	become	the	channels	where	individuals	express	themselves.	Religion	
is	one	of	the	references	people	use	when	defining	themselves,	interacting	with	others,	producing	
content,	 and	 organizing	 various	 organizations	 on	 social	 media.	 In	 these	 easy-to-access	 and	
economical	environments,	people	can	perform	some	prayers	jointly	through	the	virtual	networks	
they	join;	they	can	read	the	whole	of	the	Quran	(the	khatm	of	Quran),	pray	together	and	organize	
various	organizations	that	extend	to	other	social	media	platforms.	At	the	same	time,	social	media	
accounts	with	religious	content	can	also	fulfill	some	psychological	functions	for	individuals	using	
social	media.	As	it	is	known,	religion	is	one	of	many	resources	utilized	in	coping	with	difficult	life	
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incidents	like	illness,	death,	etc.	Religious	coping	can	be	expressed	as	the	individual’s	benefit	from	
religion	while	struggling	with	difficulties.	As	religious	beliefs	and	values	have	very	effective	power	
in	 producing	 hope	 and	 healing.	 In	 addition,	 they	 provide	 the	 development	 of	 emotionally	
supportive	relationships	by	increasing	social	solidarity.	It	is	seen	that	the	production	of	religious	
material	is	made	for	this	purpose	by	a	significant	part	of	social	media	users,	that	is,	they	benefit	
from	religion	to	cope	with	difficulties	in	daily	life.	Many	people	who	suffer	from	exam	anxiety,	who	
are	sad	about	not	being	able	to	have	children,	who	want	to	get	rid	of	their	fears,	to	be	protected	
from	 evil	 or	 to	 achieve	 their	 wishes,	 and	 who	 wish	 for	 healing,	 come	 together	 in	 these	
environments	and	form	a	virtual	support	network.	In	addition	to	virtual	religious	communities,	it	
is	possible	to	state	that	the	online	activities	of	religious	spiritual	movements,	which	have	become	
increasingly	current	in	recent	years,	have	an	important	place	in	the	digital	world	in	terms	of	both	
providing	 psychological	 support	 and	 using	 religious	 content.	 In	 fact,	 the	 use	 of	 social	 media	
platforms	by	people	who	want	to	achieve	spiritual	development,	find	healing	or	overcome	their	
problems	can	be	both	participating	in	spiritual	practices	including	religious	beliefs	and	practices	
and	participating	 in	 joint	prayer.	Therefore,	 the	aim	of	 this	 study	 is	 to	determine	how	 today’s	
people	 who	 struggle	 with	 their	 problems	 benefit	 from	 religion	 through	 their	 social	 media	
accounts,	and	which	religious	coping	tools	they	use.	Accordingly,	the	phenomenological	design,	
which	is	a	qualitative	design	in	which	in-depth	interviews	are	made	with	the	participants	who	
take	an	active	role	in	the	social	media	accounts	that	produce	religious	content,	is	preferred.	In	the	
interviews	 conducted	 with	 the	 participants,	 answers	 are	 sought	 about	 what	 kind	 of	
activities/sharing	they	do	on	their	social	media	accounts	and	what	their	needs	are,	which	justify	
their	being	active	in	these	accounts,	by	using	a	semi-structured	interview	form.	In	the	study,	in	
which	 the	 data	 obtained	 from	 the	 interviews	were	 subjected	 to	 content	 analysis,	 the	 analysis	
process	was	provided	by	coding	the	data	and	creating	the	themes	that	best	explain	these	codes.	
The	NVivo	program	was	used	for	coding	and	theming	the	data.	The	research	findings	have	shown	
that	categories	and	sub-categories	emerged	under	the	themes	of	“Positive	Religious	Coping”	and	
“Negative	Religious	Coping”.	This	research	is	crucial	in	terms	of	revealing	how	the	participants	
trying	to	cope	with	their	stress	and	problems	benefit	from	religious	materials	on	social	media	and	
how	they	differ	from	the	religious	coping	tools	used	in	the	real	world.	
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KAYSERİLİ	ŞEYH	REFÂHÎ'NİN	“KENZU’R-RUMÛZ	Fİ’T-TASAVVUF”	ADLI	
ESERİ	VE	TASAVVUFÎ	AÇIDAN	DEĞERLENDİRİLMESİ 
An	Investigation	into	the	Masterpiece	Entitled	“Kenzu’r-rumûz	fi’t-tasavvuf”	by	Şeyh	Refâhî	from	
Kayseri	Province	and	Its	Evaluation	in	Terms	of	Sufizm	

	 	

Öz		
Bu	çalışmada	Osmanlı	döneminde	Kayseri’de	yaşamış	Şeyh	Refâhî’ye	ait		“Kenzu’r-Rumuz	fi’t-Tasavvuf”	adlı	eserinin	
tanıtımı	ve	bu	eser	çerçevesinde	Şeyh	Refâhî’nin	tasavvufî	görüşlerinin	ortaya	konulması	amaçlanmıştır.	Söz	konusu	
eser,	mesnevi	tarzında	manzum	olarak	kaleme	alınmış	yazma	bir	eser	olup	bilinen	tek	nüshası	da	Leipzig	Üniversitesi	
Kütüphanesinde	bulunmaktadır.	Bu	nüsha	üzerindeki	kayıttan	eserin	Şeyh	Refahî’ye	ait	olduğu	anlaşılmaktadır.	Onun	
bu	eseri,	genel	olarak	Hüseynî	Sâdât	el-Gûrî’ye	ait	Farsça	yazılmış	bir	eser	olan	“Kenzü’r-rumûz"	adlı	tasavvufî	konuların	
ele	alındığı	eserin	tercümesi	konumundadır.	Ancak	eser	incelendiğinde	bunun	doğrudan	bir	tercüme	olmadığı,	Refahî	
tarafından	bir	kısım	ekleme	ve	çıkarmaların	yapıldığı,	özellikle	kafiye	ve	ses	 fonetiği	gözetilerek	büyük	bir	ustalıkla	
manzum	eser	şeklinde	sunulduğu	görülmektedir.	Günümüzde	sadece	bir	adet	yazma	nüshası	bulunan	ve	daha	önce	
üzerinde	geniş	çaplı	bir	akademik	çalışmanın	bulunmadığı	bu	manzum	eserin	tanıtımının	yapılmasının	önemli	olduğu	
kanaatindeyiz.	Böylece	tasavvuf	alanında	çalışmalara	da	bir	zenginlik	katılmış	olacaktır.		

Anahtar	Kelimeler:	Tasavvuf,	Şeyh	Refâhî,	Kenzu’r-Rumûz.	

	

Abstract		
In	this	study,	it	is	aimed	to	introduce	the	book	“Kenzur	Rumuz	fit	Tasavvuf”	by	Sheikh	Refahi	who	lived	in	Kayseri	during	
the	Ottoman	period	and	to	reveal	the	mystical	views	of	Sheikh	Refahi	within	the	framework	of	this	work.	This	work	is	
a	manuscript	written	in	verse	in	masnavi	style,	and	the	only	known	copy	is	in	the	Leipzig	University	Library.	According	
to	records	on	this	copy,	it	is	understood	that	it	belongs	to	Sheikh	Refahi.	This	work	of	his	is	a	translation	of	the	work	
titled	“Kenzur	rumuz”,	written	in	Persian,	belongs	to	Hüseyni	Sadat	el-Guri	and	deals	with	mystical	subjects.	However,	
when	the	work	is	examined,	it	is	seen	that	it	is	not	a	direct	translation;	some	additions	and	eliminations	were	made	by	
Refahi,	and	it	was	presented	expertly	as	a	verse	work,	especially	in	terms	of	rhyme	and	phonetics.	We	believe	that	it	is	
substantial	to	publicise	this	verse	work	as	there	is	only	one	manuscript	copy	today	and	there	has	not	been	an	extended	
academic	study	on	it	before.	By	this	way,	there	will	be	more	content-rich	studies	in	tasawwuf	field.	

Keywords:	Sufism,	Sheikh	Refahi,	Kenzur	Rumuz.	 	
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GİRİŞ		

Yazma	eserler,	İslam	kültür	ve	medeniyeti	açısından	önemli	yapıtlardır.	Bu	nedenle	bu	tür	
eserler	üzerinde	yapılacak	akademik	çalışmaların	hem	bu	eserlerin	günümüze	kazandırılması	ve	
hem	de	ait	oldukları	alana	bilgi	zenginliği	sağlaması	yönüyle	çok	önemlidir.	

Kayserili	 Şeyh	 Refâhî	 tarafından	 yazılmış	 olan	Kenzü’r-rumûz	 fi’t-tasavvuf	 adlı	 eser	 de	
yazma	bir	eser	olup,	mesnevi	tarzında	manzum	olarak	kaleme	alınmıştır.	Bu	eserin	bilinen	yegâne	
nüshası	 Leipzig	 Üniversitesi	 Kütüphanesi,	 B.	 or.	 103	 demirbaş	 numaralı	 mecmua	 içerisinde	
beşinci	sırada,	vr.	179b-207a	arasında	bulunmaktadır.	İlgili	nüshanın	zahriye	sayfasında	(vr.	1a)	
esere	ve	yazar	adına	dair	düşülen	kayıtta	eserin	Şeyh	Refahî’ye	ait	olduğu	ve	onun	Kayseri’de	
yaşadığı	 bilgisi	 yer	 almakla	 birlikte,	 adı	 geçen	 kişinin	 biyografisi	 hakkında	 tarihi	 kaynaklarda	
herhangi	bir	bilgiye	rastlanılmamaktadır.		

Şeyh	 Refâhî’nin	 bu	 eseri	 genel	 itibariyle	 “Kenzü’r-rumûz"	 ismiyle	 tanınan	 ve	 tasavvufî	
konuların	 ele	 alındığı	 Hüseynî	 Sâdât	 el-Gûrî’ye	 ait	 Farsça	 eserin	 bir	 kısmının	 tercümesi	
konumundadır.	Ancak	bu	eser	doğrudan	bir	tercüme	şeklinde	olmayıp,	Refahî	tarafından	bir	kısım	
ekleme	ve	çıkarmaların	yapılarak,	Anadolu	coğrafyasına	hitap	edecek	şekilde	kafiye	ve	ses	fonetiği	
de	gözetilerek	serbest	bir	çeviriye	dönüştürülmüştür.	Böylelikle	eserin	Anadoludaki	hedef	kitleye	
daha	müessir	olacağı	düşüncesinin	gözetildiği	söylenebilir.		

Manzum	olarak	yazılan	bu	eser,		“mesnevî	”	tarzındadır.	Genel	olarak	şiir	dili	ile	yazılmış	
olmakla	beraber	tahkiye	tarzında	anlatımlar	da	mevcuttur.	Osmanlı	Türkçesi	ile	yazılmış	olan	söz	
konusu	bu	mesnevinin	üzerinde	akademik	bir	çalışma	yapılmasının,	dönemin	dini,	tasavvufi	ve	
felsefi	anlayışının	yansıtılması	açısından	önemli	olduğu	düşünülmektedir.	Bu	çalışmada	eser	genel	
hatları	 ile	 tanıtılacak	 ve	 eserin	 muhtevasında	 yer	 alan	 konular	 kısa	 değerlendirmelerle	
sunulacaktır.	Bu	bağlamda	Şeyh	Refâhî’nin	İslam,	tevhit,	ilim	gibi	genel	olarak	İslamî	ilimlerle	ilgili	
meselelere	getirdiği	yorumlar	ile	diğer	taraftan	sabr,	fakr,	şükür,	zühd,	tevekkül,	terk-i	nefs,	tevbe	
ve	makamlar	gibi	tasavvufun	spesifik	konularına	getirdiği	yorumlar	ortaya	konulmuş	ve	kısaca	
değerlendirilmiş	olacaktır.		

Söz	 konusu	 eserin	 içerdiği	 konular	 itibarıyla	 genelde	 temel	 İslam	 bilimleri	 özelde	 ise	
Tasavvuf	bilim	dalı	alanına	katkı	sağlayacak	öneme	sahip	olduğu	açıktır.	Eserin	isminin	Kenzü’r-
Rumûz	fi’t-Tasavvuf,	yani	“Tasavvufta	gizli	hazineler”	anlamına	gelmesi	de	konunun	önemine	dair	
ikna	edici	kodları	içerdiğine	işaret	etmektedir.	

1. KENZÜ’R-RUMÛZ	Fİ’T-TASAVVUF	ADLI	ESERİN	GENEL	TANITIMI		

1.1. Eser	Hakkında	Genel	Bilgiler	

Daha	 önce	 de	 belirttiğimiz	 üzere	 çalışmamıza	 konu	 olan	 el	 yazması	 eserin	 sadece	 bir	
nüshası	günümüze	ulaşmıştır.	Leipzig	Üniversitesi	Kütüphanesi	İslam	El	Yazmaları	Bölümünde,	B.	
Or.	103	numarada	kayıtlı	olan	nüsha,	sadece	araştırma	konumuz	olan	eser	ile	sınırlı	değildir.	İlgili	
nüshada	Türkçe	olarak	yazılmış	kısım	sadece	Refahî’nin	“Kenzu’r-rumûz”u	olup,	nüsha	içerisinde	
yer	alan	diğer	eserler	ise	Arapçadır.1	

Nüshadaki	“Kenzu’r-rumûz”un	bütün	sayfaları	kırmızı	renkli	süslü	bir	çerçeve	içine	alınmış	
olup,	her	sayfada	yaklaşık	18	satır	mevcuttur.	Eser	harekesiz	nesih	kırması	yazı	türü	ile	kaleme	
alınmıştır.	 Kenzu’r-rumûz’un	 ilk	 sayfasında	 telifi	 ile	 ilgili	 Arapça	 bir	 kayıt	 bulunmakta	 olup	
tercümesi	şöyledir:	“Tasavvuf	alanında	telif	edilmiş	bu	manzum	evrak	Şeyh	Refahî	olarak	şöhret	
bulmuş	faziletli	ve	merhûm	(kişiye)	aittir	ki	korunmuş	belde	Kayseri’de	-Allah	onu	(o	beldeyi)	bela	
ve	musibetlerden	muhafaza	etsin-	yazılmıştır.”	

 
1	Söz	konusu	eserlerden	ilki	bazı	ayetlerin	tefsiri	olup	Şeyh	Süleyman	isminde	bir	müellife	aittir.	İkinci	eser	ise	Hadîs-i	
Erbaîn	(Kırk	Hadis)	şerhidir	ve	eserde	Muhammed	b.	Ebû	Bekr	ismi	kayıtlıdır.	Yazmada	yer	alan	son	eser	ise	yine	
Arapça	yazılan	bir	Kunut	Duası	Tefsiri’dir.	Yazmada	belli	bir	tertip	ve	düzenin	olmadığı,	içindeki	eserlerden	
bazılarının	eksik	olduğu	görülmektedir.	Bkz.	Refahî,	Kenzu’r-rumûz	fi’tasavvuf,	Leipzig	Üniversitesi	Kütüphanesi	
İslam	El	Yazmaları	Bölümü,	No:	B.	Or.	103,	v.	179r-207r.	
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Eser	 29	 varak/57	 sayfadan	 müteşekkil	 olup	 953	 beyit	 ve	 bir	 mısradan	 oluşmaktadır.	
Eserde	 48	 bölüm,	 32	 konu	 başlığı	 10	 hikâye	mevcut	 olup	 ilk	 sahifenin	 başında	 silinti	 olması	
nedeniyle	 burada	 konu	 başlığının	 olup	 olmadığı	 bilinmemektedir.	 Eser	 üzerinde	 hangi	 tarihte	
kaleme	alındığına	dair	bir	kayıt	veya	buna	işaret	eden	bir	bilgi	yer	almadığından	eserin	yazıldığı	
tarihin	kesin	olarak	tespit	edilmesini	sağlayacak	bir	veri	bulunmamaktadır.	Eserin,	Hüseynî	Sâdât	
el-Gûrî’ye	ait	Farsça	eserin	tercümesi	olduğu	kabul	edildiğinde	ve	Hüseynî’nin	de	1329	yılında	
vefat	 ettiği	 dikkate	 alındığında	 araştırma	 konumuz	 olan	 eserin	 14.	 yüzyıldan	 sonra	 yazıldığı	
kesinlik	kazanmaktadır.	Ayrıca	eserin	bulunduğu	yazma	nüshada	yer	alan	diğer	eserlerin	istinsah	
kaydı	 dikkate	 alınınca	 da	 bu	 mesnevînin	 16.	 yüzyıl	 veya	 sonrasında	 sonra	 kaleme	 alındığı	
söylenebilir.2			

1.2. Eserin	Telif	Sebebi	

Müellif	eserini	kaleme	alma	nedenini	“Fî	sebebi᾽n-nazm”	başlığı	altında	açıklamıştır.	Bu	
eserini	neden	yazdığı	sorusuna	cevaben	bir	gece	kendisine	ilham	gelmesi	üzerine	eseri	yazmaya	
başladığını	beyan	etmektedir.3	Bu	durumu	eserin	ikinci	sahifesinin	ilk	beytinde;		

“Bülbül-i	tab‘ım	nevâya	başladı		

Murğ-i	cânım	bir	hevâya	başladı”4	diyerek,	bu	beyitlerin	içinden	geldiğini	ve	içinden	geldiği	
gibi	yazdığını	beyan	etmektedir.	Yine;		

“Tab‘a	bu	ilhâm-ı	rûhâni	ola		

Ya	meger	tevfîk-ı	Rabbânî	ola”5	dizelerinde	de	gönlüne	gelen	ilhâmın	rûhânî	olduğunu	ve	
bu	konuda	Allâh᾽ın	kendisini	muvaffak	kıldığını	belirtmektedir.			

Müellif,	“Oldı	bu	söz	mâ-verâ(y)i	akl	u	rûh”	mısraı	ile	de	söylediği	sözlerin	aklın	ve	ruhun	
ötesinde	 olduğunu	 vurgulamakta,	 ayrıca	 başka	 beyitlerde	 de	 kendinden	 sadır	 olan	 sözlerin	
maksadının	rıza-yı	ilahî	olduğunu	îmâ	etmektedir.6	

1.3. Eserde	Kullanılan	Dil	ve	Üslûp	

Kenzü’r-Rumûz	fi’t-Tasavvuf,	mesnevi	türünde	Osmanlı	Türkçesi	ile	yazılmış	manzum	bir	
eserdir.	Beyitlerde	Arapça	terkipler	olmakla	birlikte	çoğunluk	Farsça	terkiplerden	oluşmaktadır.	
Beyitlerde	ele	alınan	konular	yer	yer	ayet	ve	hadislerle	temellendirilmiş	olup	mesnevî	bu	açıdan	
didaktik	bir	özelliğe	sahiptir.	Eserin	bu	şekilde	didaktik	bir	hüviyete	sahip	olmasından	nâşi,	sade	
ve	 açık	 bir	 üslup	 ile	 kaleme	 alınmıştır.	 Eserde	 sanat	 gösterme	 amacı	 güdülmemiş,	 içten	 ve	
konuşma	diline	mahsus	bir	üslup	tercih	edilmiştir.	Refahî’nin,	özellikle	tercüme	yapmadığı	telifî	
beyitlerde	daha	samimi	bir	anlatım	ortaya	koyduğu	da	görülmektedir.		

Refâhî,	mesnevînin	telif	sebebini	açıklarken	onu	ilham	yoluyla	yazdığını	belirtmiş	olup	bu	
durum	 onun	 öznel	 bir	 anlatıma	 sahip	 olması	 yönüyle	 de	 örtüşmektedir.	Müellif	 eserde	 ayrıca	
şükür,	 sabır,	 tevekkül	 gibi	 bazı	 konuların	 izahında	 hikâyeler	 naklederek	 tahkiye	 üslubunu	 da	
kullanmıştır.	Bu	açıdan	bakıldığında	kıssadan	hissse	kabilinden	eser	bir	nasihatnâme	özelliğini	
haizdir.	Araştırmamıza	konu	olan	bu	mesnevinin	muhteva	açısından	 içerdiği	dini,	 tasavvufi	 ve	
felsefi	anlayış	yönüyle	klasik	Osmanlı	dönemi	özelliğini	yansıttığı	söylenebilir.		

1.4. Eserin	Konusu	

Refahî’nin	Kenzu’r-rumûz’u,	dinî-tasavvufi	ve	aynı	zamanda	ahlaki	bir	eserdir.	Klasik	Türk	
edebiyatındaki	tasavvufi	mesneviler,	genellikle	tarikat	müntesiplerini	eğitmek	amacıyla	didaktik	

 
2	Muhammet	Nalbat,	“Ârifî’nin	Kenzu’r-rumûz	Adlı	Mesnevisi	Üzerine	Bir	İnceleme”,	Akademik	Dil	ve	Edebiyat	Dergisi	
(Aded)	4/2	(Ağustos	2021),	1389.	Bu	makalede	yazarın	söz	konusu	eseri	“Ârifî”	isminde	birine	nisbet	etmesinin	
hatalı	olduğu	görüşündeyiz.	

3	Refahî,	Kenzü’r-Rumûz,	vr.	4a-4b.	
4	Refahî,	Kenzü’r-Rumûz,	vr.	1b.		
5	Refahî,	Kenzü’r-Rumûz,	vr.	1b.	
6	Refahî,	Kenzü’r-Rumûz,	vr.	1b.	



ŞEYH	REFÂHÎ'NİN	“KENZU’R-RUMÛZ	Fİ’T-TASAVVUF”	ADLI	ESERİ	

	 ÇÜİFD	22/2	(2022),	68-90.  

72	

mahiyette	 kaleme	 alınmış	 manzumelerdir.	 Sûfî	 şairler,	 kaleme	 aldıkları	 eserler	 vasıtası	 ile	
tasavvuf	eğitimi	alan	müritlere	makamları	ve	halleri,	tasavvufî	umdeleri,	dinî	esasları	öğretmeyi	
amaçlamışlardır.	Kenzu’r-rumûz’da	 da	 tasavvufi	 terimler,	 kavramlar,	makamlar	 ve	 haller	 konu	
edilmiş;	“aşk,	ruh,	kalp,	üns,	kabz,	bast	vb.”	tasavvuf	terminolojisi	şiir	formunda	anlatılmıştır.	Bu	
yöntemin	 tercih	 edilmesi	 tasavvufun	 temel	 düsturlarının	 öğrenimini	 kolaylaştırmak	 ve	 akılda	
daha	kalıcı	olmasını	sağlamak	amacına	matuf	olduğu	görülmektedir.			

Daha	 önce	 de	 belirtildiği	 üzere	 Refahî,	 Hüseynî’nin	 Kenzu’r-rumûz’unu,	 klasik	 Türk	
edebiyatındaki	 tercüme	 anlayışına	 uygun	 olarak	 tercüme	 etmişse	 de,	 bu	 tercümenin	 bugünkü	
manada	tam	bir	çeviriden	farklı,	bazı	bölümleri	itibarıyla	telifî	mahiyete	sahip	bir	özellik	taşıdığı	
görülmektedir.	 Bu	 cümleden	 olarak	 Refahî’nin	 bu	 eserinde	 birçok	 bölümünde	 telifî	mahiyette	
beyitlere	 rastlamaktayız.	 Mesela;	 “Münâcât”	 bölümünde	 yer	 bir	 kısım	 beyitler,7	 Hüseynî’nin	
Kenzu’r-rumûz’unda	yer	almayıp	Refahî	tarafından	eklenmişken;	aynı	şekilde	“Fî	beyâni’l-akl”	ve	
“Fî	 makâmi’r-rızâ”	 adlı	 bölümlerde	 de	 yine	 tercüme	 olmayan	 Refahî	 tarafından	 telif	 edilmiş	
beyitlere8	 rastlanmaktadır.9	 Buna	 karşın	 Hüseynî’nin	 Kenzu’r-rumûz’unda	 yer	 alan	 özelllikle	
Sühreverdiye	 tarikatına	 mensup	 bazı	 şeyhlerin	 methiyelerini	 ihtiva	 eden	 bölümlerin	 Refahî	
tarafından	kitabına	alınmadığı	görülmektedir.	

Müellif	 bu	 manzum	 eserinde	 dinin	 başta	 iman,	 ibadet	 ve	 ahlak	 olmak	 üzere	 temel	
alanlarından	özelde	ise	zühd,	sabır,	şükür	gibi	tasavvufa	dair	ana	konuların	yanında	makam	ve	
mertebelerden	(seyrüsülûk)	daha	detaylı	bir	şekilde	bahsetmiştir.	Bu	konuları	Arapça	başlıklar	ve	
mesnevî	tarzında	Osmanlıca	beyitler	halinde	yazmıştır.		

Refâhî	 esrine	 giriş	 sadedinde	 ilk	 beyitlerde	 Allah᾽ın	 (c.c.)	 zatından,	 birliğinden	 ve	
sıfatlarından	 bahsederek	 onun	 varlığının	 başlangıcı	 ve	 sonu	 olmadığını	 anlatmıştır.	 Âlemin	
yaratılışından	 bahisle,	 mahlûkata	 can	 verenin	 onun	 mutlak	 gücü,	 kudreti	 ve	 ruhu	 olduğunu	
vurgulamıştır.	Ayrıca	Allah’ın	sonsuz	nurundan,	insanın	da	aciz	olduğundan	bahsetmiş	bu	kısmı	
dualar	ile	bitirmiştir.	Bu	bölümdeki	son	beyitte		

	“‘Âlem-i	tahkîka	âsân	it	tarîk		

Mustafâ	yoluna	tevfîk	it	Rafîk”10	(Hakke’l-yakîn	ile	mânâ	âlemine	eriştir	yolumu,	Mustafa	
(s.a.v.)	yolunda	muvaffak	kıl	ey	Refîk!)	diye	dua	ederek	Hz.	Peygamberi	anmış	ve	gitmek	istediği	
yolun	 Peygamberin	 yolu	 olduğunu	 vurgulamıştır.	 Burada	 müellifin	 eserin	 başında	 öncelikle	
Cenab-ı	Hakk᾽ın	zatı	ve	birliğine	sonrasında	da	Hz.	Peygamber’i	anarak	ve	onun	son	peygamber	
olduğuna	atıfta	bulunarak	tevhid	ve	nübüvvete	vurgu	yaptığı	belirtilebilir.		

Tasavvuftan	bahsetmeye	önce	nasihat	ile	başlamış,	ardından	“Fî	sıfati᾽l-‘aşk”	ibaresiyle	aşk	
hakkında	ve	aşkı	anlatan	beytler	yazmıştır.	Tasavvufla	ilgili	temel	konuları	ve	kat	edilmesi	gereken	
makam	ve	mertebeleri	anlatırken	beyitlerden	sonra	aralarda	Arapça	hikâyet	başlığı	altında	kısa	
hikâyeleri	nazım	halinde	vererek	anlatımına	zenginlik	katmıştır.	

2. ESERİN	GENEL	MUHTEVASI	

Bu	kısımda	Refâhî’nin,	“Kenzü’r-rumûz	fi’t-tasavvuf”	adlı	eserindeki	konu	başlıklarından	
seçkilerle	eserin	genel	muhtevası	hakkında	değerlendirmeler	yapılacaktır.	Bu	bağlamda	eserin	
yazılma	sebebine	dair	başlıktan	sonra	yer	alan	nasihat	konusu	öncelikle	ele	alınacak	sonra	aşk	
konusu	daha	sonra	da	diğer	konulara	yer	verilecektir.	 	

 
7	Refahî,	Kenzü’r-Rumûz,	vr.	2b	
8	Refahî,	Kenzü’r-Rumûz,	vr.	14b;	vr.23a.	
9	Karşılaştırmaya	dair	geniş	bilgi	için	bkz.	Nalbat,	“Ârifî’nin	Kenzu’r-rumûz	Adlı	Mesnevisi	Üzerine	Bir	İnceleme”,	
1386-1389.	

10	Refahî,	Kenzü’r-Rumûz,	vr.	3a.	
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2.1. Nasihat	

	 Müellif	tasavvuftan	bahsetmeye	önce	nasihat	ile	başlamış	ve	nasihat	için	özel	bir	bölüm	
açmıştır.11	 Nasihat	 kelimesi	 içten	 bağlılık,	 samimiyet,	 ihlas	 anlamına	 geldiği	 gibi,	 iyiliğe	
yönlendirme	 ve	 kötülükten	 sakındırma	 amaçlı	 konuşma,	 öğüt	 verme	 anlamlarında	 da	 yaygın	
olarak	kullanılmaktadır.12	Şeyh	Refahî’nin	eserinde	de	nasihat	teriminin	iyiliğe	yönlendirme/irşat	
ve	öğüt	anlamının	öne	çıktığı	görülmektedir.				

Müellif	 nasihatla	 ilgili	 bölümde	 dünyanın	 gelip	 geçici,	 değersiz	 ve	 vefasız	 olduğunu	
belirtip,	“O	halde	bu	kavgalar	niçin”13	diyerek	dikkat	çekici	bir	nasihat	ile	başlar.	İnsanın	uyanık	
olması	 gerektiğini	 zira	 dünyanın	 tilki	 gibi	 kurnaz	 ve	 tuzaklarla	 dolu	 olduğunu,	 tavşan	 uykusu	
misali	kısa	bir	an	bile	olsa	gafletten	uzak	durması	gerektiğini	vurgular.	Bu	bağlamda	kötü	insanın	
kin	 tutup	 öç	 almayı	 aşamadığını	 belirtip	 tasavvuf	 yolcusunun	 ise	 bu	 gafletten	 uzak	 durması	
gerektiği	yönünde	onu	ikaz	eder.	Ayrıca	dünyanın	rahat	yeri	olmadığını	belirtip	gül-diken	misali	
iyilikle	beraber	kötülüğün,	zorlukla	beraber	kolaylığın	da	olacağını	salıkverir.	Refahî,	bütün	bu	
gerçeklikler	 karşısında	 insanın	 kalbini	 gönlünü	 temiz	 tutup	 karşılaştığı	 sıkıntılara	 hikmet	
zaviyesinden	bakması	gerktiğini	şu	dizelerde	dile	getirir:			

“Câm-ı	derd	olsa	nasîbiñ	nûş	kıl		

Dürr-i	hikmetdir	bu	pendi	gûş	kıl”14	(“Dert	kadehi	de	olsa	nasibin	onu	iç;	Hikmet	incisidir	
bu	nasihati	tut.)		

Refâhî’nin	eserinde	tasavvuf	yoluna	girmiş	“sâlik”ler	için	daha	birçok	nasihatte	bulunmuş	
olup,	örnek	bir	beyit	şöyledir:	

“Kemter	ol	kemden	ki	odur	fazl	u	hüner	

Kibr	 u	 benlikden	 ne	 hâsıl	 ey	 püser”15	 (“Kötülükten	 uzak	 ol	 ki	 budur	 yücelik,	 kibir	 ve	
benlikten	ne	kazanılır	ey	oğul.)	

2.2. Aşk	ve	Özellikleri		

Şiddetli	 ve	 aşırı	 sevgiyi	 ifade	 eden	 “aşk”	 kelimesinin	 Kur’an’da	 ve	 sahih	 hadislerde	 bu	
anlam	 ile	 kullanımına	 rastlanmaz.	 Ayet	 ve	 hadislerde	 “sevgi”	 anlamının	 çoğunlukla	 “hubb”	 ve	
“muhabbet”,	“meveddet”	vb.	kelimelerle	ifade	edildiği	görülür.	Bu	nedenle	olsa	gerek	ilk	dönem	
sûfîler	de	“aşk”,	“Allah	aşkı’	gibi	kullanımlara	pek	rastlanmamaktadır.	Hatta	onların	bu	kelimenin	
kullanımını	 uygun	 bulmadıkları	 da	 belirtilmiştir.16	 İlerleyen	 dönemlerde	 ise	 aşk	 kelimesinin	
tasavvufî	 bir	 terim	 olarak	 kullanımı	 sûfîlerce	 benimsenmiş,	 sonrasında	 da	 oldukça	 yaygın	 bir	
kullanıma	 sahip	 olmuştur.	 Bu	 kullanımı	 câiz	 gören	 sûfîler,	 “İman	 edenler	 Allah᾽ı	 daha	 şiddetle	
severler”17	ayetinde	olduğu	gibi,	ayet	ve	hadislerde	geçen	“şiddetli	sevgi”	anlamına	gelen	ifadelerin	
aşkı	kastettiğini	belirtmişlerdir.	18	

Her	ne	kadar	Kur’an’da	sarih	bir	şekilde	yer	almasa	da	“aşk”,	sufilere	göre	insanı	Allah’a	
götüren	yegâne	enerji	ya	da	kuvvettir.	Allah’a	vasıl	olmak	için	yetersiz	olan	“akıl”	yarı	yolda	kalır.	
İnsan	ancak	“aşk	refrefi”ne	binmek	suretiyle	hakikatte	aşılamayacak	sınırları	aşabilir.	Daha	geniş	
bir	açıdan	bakmak	gerekirse,	evrendeki	her	şeyin	muharrik	gücü	“aşk”tır.	Zira	sufiler	ontolojik	

 
11	Refahî,	Kenzü’r-Rumûz,	vr.	5a-5b.	
12	Ebü’l-Fazl	Muhammed	b.	Mükerrem	İbn	Manzûr,	Lisânü'l-ʿArab,	(Kahire:	Dâru’l-Mearif,	ts.),	6/4438;	Mustafa	Çağrıcı,	
“Nasihat”,	TDV	İslâm	Ansiklopedisi	(İstanbul:	TDV	Yayınları,	2006),	22/408.	

13	Refahî,	Kenzü’r-Rumûz,	vr.	5a.	
14	Refahî,	Kenzü’r-Rumûz,	vr.	5a.	
15	Refahî,	Kenzü’r-Rumûz,	vr.	5b.	
16	Süleyman	Uludağ,	“Aşk”,	TDV	İslâm	Ansiklopedisi	(İstanbul:	TDV	Yayınları,	1991),	4/16.	
17	el-Bakara	2/165.	
18	Uludağ,	“Aşk”,	16.	
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olarak	varlığın	kaynağının,	yani	ilk	maddenin	-başka	bir	ifade	ile	“karşı	madde”nin-	“aşk”	olduğuna	
inanırlar.19	

Refahî’nin	 de	 tasavvufî	 konuları	 ele	 alırken	 aşk	 konusunu	 başa	 yerleştirdiği	
görülmektedir.	Onun	ele	aldığı	ana	konuların	başında	aşkı	öncelemesi	tasavvuf	düşüncesindeki	
varlık	 anlayışı	 ile	 izah	 edilebilir.	 Zira	 sûfîler,	 Allah-insan	 ilişkisinin	 temeline	 aşk/muhabbeti	
koymaktadırlar.	Evrenin	ve	insanın	yaratılışının	özünde	muhabbet	vardır.	Varlık	hikâyesi,	Allah’ın	
“Gizli	bir	hazine	idim,	bilinmeyi	istedim	ve	bu	yüzden	âlemi	yarattım”20	ifadesiyle	yani	bilinmeyi	ve	
sevilmeyi	 istemesiyle	 başlamıştır.	 Burada	 bilinmekten	 kasıt	 marifet,	 istemekten	 kasıt	 da	
muhabbet	 yani	 aşktır.	 Sûfîler	 Allah’ın	 insanı	 yaratmak	 için	 sebep	 kıldığı	 fiilin	 “ahbabtu”	 	 yani		
“diledim,	arzuladım,	sevdim”	şeklinde	kullanılmasından	yola	çıkarak	kâinatta	var	olan	her	şeyin	
kaynağının	muhabbet	yani	aşk	olduğu	kanaatine	varmışlardır.21	

Şair,	 “Fî	 beyâni᾽t-tasavvuf”	 başlığı	 altında	 da	 aşk	 konusunu	 işlemiş	 ve	 orada	 “es-salâ	
nidasıyla	tasavvuf	ehline	seslen	ki	âşıkların	sohbetine	gelsin”22	diyerek	tasavvufun	coşku	ve	âşk	
işi	olduğunu	belirtmiştir.	Yine	bir	dizede;	

“Ehl-i	diller	cem‘	idüben	bâde	vir		

Ya‘nî	dünyânıñ	ğammını	bâda	vir”23	(Gönül	ehlini,	âşıkları	topla,	aşk	kadehi	ver,	dünyanın	
gamını	rüzgâra	ver)	diyerek	yine	tasavvufun	âşıkların	hali	olduğunu	anlatmıştır.		

2.3. Nefsi	Terk	Etmek	

Müellif,	 bu	 başlık	 altında	 kişinin	 içindeki	 hırs,	 heva	 ve	 arzulardan	 kurtularak,	 nefse	
uymaktan	 kaçınmasının	 ve	 onun	 kötülüklerinden	 arınmasının	 gerektiğini	 anlatmıştır.	 Bu	 ana	
temayı	konunun	ilk	iki	beyitte	şöyle	dile	getirmiştir:		

“Nefisdir	âlûde-i	hırs	u	hevâ		

Bu	hadesden	kıl	vudû᾽	ey	muktedâ	

Ğusl	eyle	gel	fenâ	bahrine	dal	

Bulasun	ma‘bûduña	ta	ittisâl”24	

		 Bu	 beyitlerde,	 nefsine	 uyup	 heva	 ve	 ihtiraslarının	 kurbanı	 olan	 kimsenin	 Allah’a	
yönelebilmesi	için	öncelikle	bu	pisliklerden	abdest	alması	(temzilenmesi)	gerektiğini	belirterek,	
Allah’a	 ulaşabilmesi	 için	 ise	 gusledip(tövbe	 edip)	 yokluk	 deryasına	 dalmasının	 (fena	 ve	mahv	
hallerini	yakalamasının)		gerektiğine	vurguda	bulunur.	Bu	bölümde	“namaz”	konusunu	müstakil	
ele	almayıp	hemen	akabinde	zekât	konusuna	geçmiş	olması	da	dikkat	çekmektedir.	Ancak	burada	
şunu	 da	 belirtmekte	 fayda	 var:	 Refahî	 bu	 ifadelerinde	 abdesti,	 nefsi	 tesiri	 altına	 alan	 heva	 ve	
arzulardan	kurtulmak,	 guslü	 ise	 yokluk	deryasına	dalmak	olarak	yorumlamaktadır.	Bu	 şekilde	
manevî	temizliğe	dönük	zikri	geçen	bu	sebep	ve	vesilelerin	yerine	getirilmesi	durumunda	mabuda	
olan	 vuslatın	 gerçekleşmesini	 ise	 namaz	 olarak	 yorumlamış	 olması	 muhtemeldir.	 Müellif,	
namâzda	kıbleye	yönelmeyi	hakkın	dışında	her	şeyden	yüz	çevirmek;	secdenin	sırrını	 ise	nefsi	
terk	 etmek	 olarak	 yorumlamaktadır.	 Ayrıca	 insanın	 gönlüne	 şüphe	 doğup	 hata	 ettikçe	 sehiv	
secdesi	 yapması	 ikazında	 bulunmakta	 ve	 bu	meyanda	 nefs-i	 emmârenin	 hırs	 ve	 azgınlığı	 her	
depreştiğinde	yapılan	hata	için	beş	nöbetini	tutmak/beş	vakit	namazı	kılmanın	söz	konusu	ikazı	
yapacağına	atıfta	bulunmaktadır.	

	Netice	 itibarıyla	 müellifin	 namazla	 ilgili	 yaptığı	 yorumların	 işarî	 nitelikte	 olduğu	
görülmektedir.	Bu	yorumlardan	sarf-ı	nazar	edilemez,	aksi	halde	namaza	ayrı	bir	başlık	açmamış	

 
19	Geniş	bilgi	için	bkz.	Mahmud	Erol	Kılıç,	Sûfî	ve	Şiir	(İstanbul:	İnsan	Yayınları,	2011),	171-191.	
20	İsmail	b.	Muhammed	el-Aclûnî,	Keşfu’l-Hafâ,	(Beyrut:	Muessesetu’r-Risâle,	1405),	2/215.	
21	Mahmud	Erol	Kılıç,	Evvele	Yolculuk	(İstanbul:	Sûfî	Yayınları,	2013),	17;	İbrahim	Hakkı	Aydın,	“Kenz-i	Mahfî”,	TDV	
İslâm	Ansiklopedisi,	(İstanbul:	TDV	Yayınları,	2002),	25/258.	

22	Refahî,	Kenzü’r-Rumûz,	vr.	14b.	
23	Refahî,	Kenzü’r-Rumûz,	vr.	14b.	
24	Refahî,	Kenzü’r-Rumûz,	vr.	7b.	
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olmasını	 yorumlamak	 daha	 da	 güçleşmektedir.	 Oysa	Hüseynî	 bu	 konuyu	Kenzü’r-Rumûz’unda,	
“Der-Beyân-ı	Namâz	Gûyed”	başlığı	altında	müstakil	olarak	işlemiştir.		

2.4. 	Zekât		

	 Bilindiği	üzere	kelime-i	şehâdetin	yanında	namaz,	zekât,	oruç	ve	hac	ibadetleri	de	İslâm’ın	
beş	 temel	esasını	oluşturur.	Bu	 ibadetlerin	her	biri,	 fıkıh	eserlerinde	müstakil	başlıklar	altında	
farzıyeti	yanında	başta	rükün	ve	şartları	olmak	üzere	ihtiva	ettiği	hükümler	detaylı	bir	şekilde	ele	
alınıp	 incelenmiştir.	 Hüküm	 bağlamında	 fıkhın	 genellikle	 zahiri	 yönü	 göz	 önünde	 bulunduran	
yaklaşımının	aksine	tasavvufî	eserlerde	ibadetlerin	daha	çok	hikmetleri	çerçevesinde	yapılan	işârî	
yorumlarının	öne	çıktığı	görülmektedir.	Bir	önceki	başlıkta	da	geçtiği	üzere	bu	meyanda	Refâhî	
tarafından	yapılan	işarî	yorumlar	da	dikkat	çekmektedir.		

Zekât	konusunda	müellifin	ilk	beyti	şöyledir:		

“Çünki	vardır	mâlıñ	ey	sâhib-nisâb		

Vir	zekâtıñ	Hakk	katında	ol	musâb”25	(Ey	nisab	sahibi	malın	vardır,	o	halde	zekâtını	ver.	
Hakk	katında	sevaba	eriş).	Bu	ifadelerle	öncelikle	farzın	ifasına	vurguda	bulunmuştur.	Bununla	
birlikte	ibadetler	konusunu	işlerken	yer	yer	iş‘arî	yorumlarda	da	bulunduğu	görülmektedir.	Bu	
cümleden	olarak;			

“Kim	bahîl-i	ilm	ola	nâ-kesdürür		

Buhl-i	 mâl	 idenden	 ol	 ᾽enhasdürür”26	 (Kim	 ki	 ilim	 cimrisi	 ola	 şeref	 yoksunudur;	 Mal	
cimriliği	edenden	daha	aşağıdır)	beytinde	zekât	ibadetini	işlerken	tasavvuftaki	zekâtın	da	ilmin	
zekâtını	vermek	mesabesinde	olduğuna	imada	bulunmuş	ve	Allah	yolunda	kişinin	malı	yanında	
ilminin	de	zekâtını	 vermesi	 gerektiğini	 vurgulamıştır.	Ayrıca,	 sûfîlerin	 sunduğu	hizmetlerin	de	
cömertlik	ahlakının	bir	neticesi	olduğunu	da	belirtmiştir.	

2.5. Oruç		

Oruç,	 ibadetler	 içerisinde	nefis	 tezkiyesi,	 kötülüklerden	korunmada	kalkan	gibi	 olması,	
sabrı	öğretmesi,	yoksulun	halini	anlamada	duygudaşlık	oluşturması	vb.	açılardan	farklı	boyutları	
olan	 bir	 ibadettir.	 Birçok	 hadiste	 de	 orucun	 bu	 yönlerine	 dikkat	 çekilir.	 Nitekim	 bir	 hadiste;	
“Sizden	biriniz	oruçlu	olduğu	zaman	çirkin	söz	söylemesin,	cahillik	yapmasın.	Eğer	birisi	ona	çatar	
veya	 küfrederse	 ben	 oruçluyum	 desin”27	 buyrularak	 orucun	 ahlakî	 düzlemde	 kötülüklerden	
alıkoyma	amacı	da	taşıdığına	vurgu	yapılır.	

	Müellif,	bu	başlık	altında	oruç	konusunu	anlatırken	orucun	sadece	aç	kalmaktan	ibaret	
olmadığını,	oruçlunun	uzuvlarını	da	haramlardan	koruması	gerektiğini	belirterek	dilini	yalan	ve	
dedikodulardan	korumayan	kimsenin	orucuna	zarar	vereceğini	belirtir.	Nitekim	bir	dizede;		

“Ey	şikem	hâlî	kalan	Teñri	kulu		

Dil	tehî	kıl	kim	budur	es-savm-u	lî”28	(Ey	midesini	boş	bırakan	Tanrı	kulu,	gönlünü	temiz	tut	
ki	budur	gerçek	oruç)	dizelerinde	kişinin	bedeniyle	oruç	tutarken	ahlakıyla	ve	kalbiyle	de	oruç	
tutması	gerektiğini	belirterek	havâssın	orucuna	dikkate	çekmektedir.	Nitekim	tasavvuf	ehlinin	de	
oruç	 tutarken	 midesini	 yiyeceklerden	 uzak	 tuttuğu	 gibi	 kalbini	 de	 kötü	 düşüncelerden	
uzaklaştırıp	 temizlemesi	 gerektiğini	 belirtmektedir.	 Kuşeyrî	 	(ö.	 465/1072)	 de	 benzer	
mülahazalarda	bulunmuş	olup	orucu	zâhiri	ve	bâtıni	diye	 ikiye	ayırarak	“zâhiri	orucun	niyetle	
beraber	 orucu	 bozan	 şeylerden	 uzak	 durmak	 şeklinde	 tutulacağını	 bâtıni	 orucun	 ise	 kalbi	

 
25	Refahî,	Kenzü’r-Rumûz,	vr.	7b.	
26	Refahî,	Kenzü’r-Rumûz,	vr.	8a.	
27	Buhârî,	“Savm”	2;	Müslim,	“Sıyam”	160;	Ebû	Dâvûd,	“Savm”	25;	Tirmizî,	“Savm”	55.	
28	Refahî,	Kenzü’r-Rumûz,	vr.	8a.	
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afetlerden,	ruhu	ve	gönlü	onda	yer	eden	şeylerden	korumak”	şeklinde	tutulacağını	belirterek29	
avam	ve	havasın	oruçlarının	birbirlerinden	farklı	olduğuna	dikkat	çekmiştir.	

2.6.	Hac	

“Fî	 beyani᾽l-hacc”	 başlığında	 müellif	 hac	 ibadetinden	 bahsederken	 hacceden	 kimsenin	
ihram	 giymesine	 işaretle	 takva	 elbisesi	 giymesi	 gerektiğini	 belirtir.	 Ayrıca	 hac	 yolculuğunda	
binitin	sağlam	olması	ve	tavafın	hakkıyla	yerine	getirilmesi	noktasında	haccın	erkânına	da	vurgu	
yapar.	Diğer	taraftan	yönlere	takılıp	kalınmasının	yanlış	olacağını	ve	gönül	ehli	olunmasını	da	şu	
dizelerle	anlatır:		

“Tâlib-i	dil	olmayan	gümrâhdır		

Kıl	tavâf	diliñe	Beytu᾽llâhdır”30	(Gönle	talip	olmayan	yolunu	şaşırmıştır;	Gönüle	tavaf	kıl	ki	
o	Allah᾽ın	evidir.)	Görüldüğü	üzere	hacceden	kimsenin	Kabe’yi	tavaf	ettiği	gibi	tasavvuf	ehlinin	iç	
dünyasında	kalbi	tavaf	etmesi	gerektiğini	dile	getirmektedir.	İnsanın	kalbini	Kabe’ye	benzeterek	
eğer	 tasavvuf	 ehlinin	 kalbinde	 dünya	 sevgisi	 olursa	 kalbin	 puthane	 gibi	 olacağını	
vurgulamaktadır.	Sûfi	gelenekte	de	benzer	yorumlar	yapılmıştır.	Örneğin	Tüsterî	(ö.	283/896),	
Kabe	 ile	 insanın	kalbi	 arasında	 şöyle	bir	 benzerlik	 kurar:	Kabe,	Allah’ın	Mescid-i	Haram’da	ve	
yeryüzünde	 işaret	olarak	 ilk	koyduğu	şey	olduğu	gibi	kalp	de	böyledir.	Kalp,	kulun	Mevlasının	
önünde	durma	mekânıdır.	O	 sadece	Rabbine	 güvenir.”31	 Kuşeyrî	 ise	bir	 şahsın,	 nefsiyle	beytin	
etrafında,	 kalbiyle	 semanın	 melekûtunda	 tavaf	 edeceğini	 ifade	 eder.32	 Necmeddîn	 Dâye	 de	
insanların	kalp	ve	gönülleriyle	başka	şeylerin	etrafında	değil	Allah’a	(manevi)	yakınlığın	etrafında	
tavaf	etmeleri	gerektiğini	vurgular.33	İbn	Acîbe	ise	kalplerin	haccının	her	şeyi	en	ince	ayrıntısına	
kadar	bilen	Allah’ın	huzurunda	el	pençe	divan	durmakla	gerçekleştiğini,	bu	durumun	da	gece	ve	
gündüz	devamlı	olan	bir	hal	olduğunu	belirtir.	Ona	göre,	bu	makama	ulaşanlar	için	her	vakit	Kadir	
gecesi,	her	mekân	da	değerli	olan	Arafat’tır.34	

2.7.	İlim	Konusu	

İslâm	 dininde	 ilim	 önemli	 bir	 konuma	 sahip	 olup,	 ilim	 kelimesi	 ve	 türevleri	 Kur’an’da	
yaklaşık	 750	 yerde	 geçmektedir.	 İlmin	 önemi	 hadislerde	 de	 sıklıkla	 vurgulanmıştır.	 Öncelikle	
İslâm	 toplumunun	 benimsediği	 değerler	 sisteminin	 devamlılığı	 ilme	 bağlı	 olduğu	 için	 Hz.	
Peygamber	 ilmi	 yüceltmiş	 ve	 teşvik	 etmiş,	 bu	 bağlamda	 ilmin	 nâfile	 ibadetten	 daha	 üstün	
olduğunu	söylemiştir.35		

Müellif	bu	başlığın	altında	29	beyit	ile	ilim	konusuna	geniş	bir	yer	ayırmış,	ilmin	önemini,	
Allah᾽ın	ve	aşkın	akıl	ile	bulunacağını	cahillikten	kurtulmanın	da	ilim	ile	gerçekleşeceğini	vurgular.	
Müellif	ilgili	dizelerde;		

“Rehnümâlar	kim	tarîkat	aldılar		

Râh-ı	aşkı	dânişile	buldılar”36	(Şol	kılavuzlar	ki	tarikat	yoluna	girdiler;	aşk	yolunu	ilim	ile	
buldular)	diyerek	ilim	olmadan	tasavvufta	seyrüsülûkün	olamayacağını	ve	yine	ilim	olmadan	aşk	
yolunun	bulunamayacağını	söyler.	Müellif	ilmin	dosta	yani	Allah’a	kavuşmada	sadece	bir	vasıta	
olduğunu	 eğer	 ilim	 bu	 maksadı	 gerçekleştirmiyorsa	 bunun	 kuru	 bir	 bilgi	 yığını	 olacağını	 şu	
dizelerinde	vurgular:	

 
29	Abdülkerîm	b.	Hevâzin	b.	Abdilmelik	el-Kuşeyrî,	Letâifü’l-işârât,	thk.	İbrahim	Besyûnî	(b.y:	el-Hey’etü’l	Mısriyye,	
2000),	1/152-153.	Benzer	yorumlar	için	bkz.	Necmeddîn	ed-Dâye,	et-Teʾvîlâtü’n-Necmiyye	(Bahrü’l-hakâik	ve’l-
meʿânî	fî	tefsîri’s-sebʿi’l-mesânî),	thk.	Ahmed	Ferîd	el-Mezîdî,	(Beyrut:	Dâru’l	kütübi’l-ilmiyye,	2009),	1/259;	İsmail	
Hakkı	Bursevi,	Rûhu’l-beyân	fî	tefsîri’l-Kur’ân	(İstanbul:	Matbaat-ü	Osmaniyye,	1330),	1/291-292.	

30	Refahî,	Kenzü’r-Rumûz,	vr.	8b.	
31	Sehl	b.	Abdillâh	et-Tüsterî,	Tefsîrü’l-Kurʾâni’l-ʿazîm	(b.y:	Dâru’l	Harem	li’t-türâs,	2004),	202.	
32	Kuşeyrî,	Letâifü’l-işârât,	II,	540.		
33	Necmeddîn	ed-Dâye,	Te’vilâtü-Necmiyye,	4/262-264.	Aynı	yorum	için	bkz.	Bursevî,	Rûhu’l-beyân,	6/29.	
34	Ahmed	b.	Muhammed	İbn	Acîbe,	el-Bahrü’l-medîd	fî	tefsîri’l-Kurʾâni’l-mecîd,	thk.	Ömer	Ahmed	er-Râvî	(Beyrut:	Dâru’l	
kütübi’l-ilmiyye,	2005),	1/200.	

35	Tirmizî,	“ʿİlim”,	19;	İbn	Mâce,	“Mukaddime”,	17.	
36	Refahî,	Kenzü’r-Rumûz,	vr.	8b.	
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	“İlm	odur	ki	ola	ânıñla	vasl-ı	dost		

Yohsa	sâyir	 ilim	olur	bî-mağr	(mağz)	u	post”37	(İlim	o	dur	ki	ola	onunla	dosta	kavuşma;	
yoksa	bilgi	olur	makamsız	ve	postsuz).	Refâhî,	bunun	için	de	öncelikle	şeriat	ilmini	öğrenmenin	
gereğini	şu	dizelerde	dile	getirir:		

“Gel	şerî‘at	ilmini	bil	ibtidâ		

Tıfla	südden	enfa‘	olmaya	ğıdâ”38	(Gel	şeriat	bilgilerini	öğren	evvela;	Bebeğe	sütten	faydalı	
yiyecek	olmaz.)	Müellif,	burada	bebeğin	süte	olan	zorunlu	ihtiyacı	gibi,	şeriat	ilmini	öğrenmenin	
de	bir	kimse	için	ilk	öncelik	olduğunu	vurgulamaktadır.	Bir	kısım	sûfînin	şer’î	zahiri	ilimleri	geri	
plana	iten	tavırlarına	karşın	Refâhî’nin	burada	şer’î	ilimlerin	önceliğine	değinmiş	olması	dikkat	
çekicidir.	 Bu	duruma	birçok	mutasavvıf	 alim	de	 işaret	 etmiş,	 tasavvufî	 yaşamın	öncelikle	 şer’î	
ilimleri	öğrenmek	ve	bunları	tatbik	ile	mümkün	olduğunu	belirtmişlerdir.	Zira	tasavvuf	yolunda	
seyrüsülûku	 tamamlamak	ve	bir	kısım	hakikat	 ilimlerine	 (marifete)	ulaşmak	ancak	zahiri	 şer’î	
hükümler	 ile	 amel	 etmekle	 mümkündür.	 Bu	 da	 her	 şeyden	 önce	 şer’î	 ilimlerin	 öğrenilmesini	
gerekli	kılmaktadır.39			

Refâhî;	 “Ger	 çekerseñ	 ilm-i	 tahsîlde	 renc	 /	Olsadurur	 hazîneñ	dolu	 genç”	 (Eğer	 çekersen	
sıkıntı	ilim	öğrenmede,	hazinen	mücevher	ile	dolu	olur.)	diyerek	her	ne	kadar	ilim	öğrenmenin	de	
bir	kısım	zorlukları	olsa	da	bu	zorluğa	değeceğini,	zira	ilim	öğrenmenin	hazineyi	mücevherlerle	
doldurma	mesabesinde	olduğunu	belirtmektedir.		

2.8.	Nefis	

Sözlükte;	ruh,	can,	bir	şeyin	hakikati	vb.	anlamlara	gelen	nefs	kelimesi,40	tasavvufta	insanı	
kötülüğe	yönelten	benlik,	kötü	huy	ve	hislerin	mahalli	konumundaki	latife	gibi	menfi	anlamları	
ifade	etmek	üzere	kullanılmıştır.	Buna	göre	nefis,	şer	ve	günahın	kaynağı	olan	“kötü	huy	ve	süflî	
arzuların	 tamamı”	 anlamındadır	 ve	 ayette41	 de	 belirtildiği	 üzere	 kötülüğü	 emreden	 bir	 vasfa	
sahiptir.42	

Tasavvufta	 insanın	kendini	 tanıması	çok	önemlidir.	Nefsini	bilmek	Allah’ı	 tanımanın	en	
makul	yoludur.	“Nefsini	bilen	rabbini	bilir”	ifadesi	bu	bağlamda	çok	sık	kullanılır,	çoğu	zaman	da	
hadis	 olarak	 rivayet	 edilir.43	Mutasavvıfların	 çoğuna	 göre	 de	 bir	 bedende	 sadece	 bir	 tek	 nefis	
bulunur.	Kötülüğü	emretme	(emmâre),	kötülüğü	kınama	(levvâme),	itmi’nana	erme	(mutmainne),	
razı	olma	(râzıye),	 razı	olunma	(marziyye)	gibi	hususlar	bu	 tek	olan	nefsin	mertebeleridir.	Bir	
nefis	pek	çok	renge	girebilir,	farklı	görüntüler	verebilir.	Zira	nefsin	birçok	nitelik,	özellik,	fiil,	hal,	
tezahür	ve	tavırları	mevcuttur.44		

Refâhî	nefs	bahsinde	önce	onu	tanımanın	öneminden	bahsetmiştir.	İlk	beyitte:	

Çünki	olduñ	kendü	nefsinden	habîr	/	Mülk-i	ma‘nâ	şahı	olduñ	ey	 fakîr”45	(Ey	fakir!	Kendi	
nefsinden	haberdar	olduysan	mana	ülkesinin	şahı	olmuşsundur)	diyerek	nefsi	tanımanın	önemini	
açık	bir	şekilde	vurgular.	Nefsi	tanımanın	önemini	çoğu	zaman	hadis	olarak	zikredilen	rivayetle	
manzum	olarak	şöyle	temellendirir:	Anıñ	çün	buyurur	ol	Fahr-i	nâs	/	Nefsini	kim	bilse	olur	Hak-
şinâs.”46	(Onun	için	o	insanlığın	övüncü/peygamber	buyurur	ki;	Kim	nefsini	bilirse	Hakk’ı	bilir.)	

 
37	Refahî,	Kenzü’r-Rumûz,	vr.	9a.	
38	Refahî,	Kenzü’r-Rumûz,	vr.	9a.	
39	Muhammed	b.	İshak	el-Kelebâzî,	Kitâbu’t-taarruf	limezhebi	ehli’t-tasavvuf	(Kahire:	Mektebetü’l-Hânicî,	1994),	58;	İzz	
b.	Abdisselam,	Kitâbü’l-Fetâvâ	(Lübnan:	Dâru’l-Ma’rife,	1967),	71-72.	

40	İbn	Manzûr,	Lisânü’l-ʿArab,	6/4501.	
41	Yûsuf	12/53.	
42	Abdurrezzak	el-Kaşânî,	Tasavvuf	Sözlüğü,	çev.	Ekrem	Demirli	(İstanbul:	İz	Yayıncılık,	2015),	559;	Süleyman	Uludağ,	
Tasavvuf	Terimleri	Sözlüğü	(İstanbul:	Kabalcı	Yayınları,	2012),	274.	

43	Aclûnî,	Keşfu’l-Hafâ,	2/262.	
44	Süleyman	Uludağ,	“Nefis”,	TDV	İslâm	Ansiklopedisi	(İstanbul:	TDV	Yayınları,	2006),	32/527-528.	
45	Refahî,	Kenzü’r-Rumûz,	vr.	11a.	
46	Refahî,	Kenzü’r-Rumûz,	vr.	11a.	
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Daha	sonra	müellif	nefsin	 tuzaklarına	karşı	 ikazda	bulunarak,	nefsin	şeytan	 ile	 işbirliği	
yaptığını,	uyanık	olunması	gerektiğini	vurgular.	Nefsin	gönül	ehli	mü’minin	düşmanı	olduğu,	bir	
an	bile	 tuzağından	gafil	olmamak	gerektiği	konusunda	uyarıda	bulunur.	Mutasavvıflarca	bazen	
saldırgan	köpeğe,	kurnaz	tilkiye,	pisboğaz	domuza,	iğrenç	fareye	ve	yılan	gibi	korkunç	varlıklara	
benzetilerek	istiarelerle	anlatılan	nefis47	müellif	tarafından	şu	beyitte	ejderhaya	benzetilmiştir:		

Nefs	ejderhâdur	ur	başın	ânuñ		

Ta	 ki	 mesmûm	 olmaya	 cân	 u	 tenüñ”48	 (Nefis	 ejderhadır,	 başını	 vur	 ki;	 Canın	 ve	 tenin	
zehirlenmesin.)	

2.9.	Kalp		

Tasavvufî	 mânâda	 kalp,	 insanın	 mahiyeti,	 madde	 ile	 mânânın	 birleştiği	 yer,	 akıl,	 ruh,	
Allah’ın	tecellî	ettiği	mahal,	 ilâhî	 latîfe	gibi	çok	yönlü	mânâları	 ifâde	eder.49	Tasavvufta	bilginin	
kaynağının	kalb	olduğu	kabul	edilir.	Ancak	kalp,	aklın	karşıtı	olmayıp	bir	yere	kadar	akılla	iç	içedir.	
Akletme	kalbin	bir	işlevidir,	düşünceyi	üreten	aklın	kaynağı	kalptir.	Metafizik	alanda	kalbin	aklı	
aştığını	 belirten	 sûfîler	 bu	 konularda	 kalbin	 sezgisini	 esas	 almışlardır.	 Onlara	 göre	 sözlükte	
“bağlamak”	 anlamına	 gelen	 aklın	 faaliyet	 alanı	 sınırlı	 olup,	 buna	 karşılık	 kalp	 âlemi	 çok	 daha	
geniştir.50	

Refâhî	de	kalp	başlık	altında	önce	kalbi	tanıtmaktadır.	Nitekim	konunun	ilk	beytinde;	“Bil	
nedir	dil”	sorusunu	sorarak	kalbin	mahiyeti	ve	önemine	dikkat	çekmekte,	bu	sorunun	akabinde	
cevaben;	 “Bil	 nedür	 dil	 mahzen-i	 esrâr-ı	 Hak”51	 diyerek	 kalbin	 Cenab-ı	 Hakk᾽ın	 gizli	 sırlarının	
hazinesi	olduğunu	belirtmektedir.		

“Dil	ânı	buldı	ki	‘âlem	bulmadı		

Dil	ânı	bildi	ki	âlem	bilmedi”52	 (Kalp/gönül	Allah᾽ı	buldu	âlem	bulmadı;	Gönül	onu	bildi,	
âlem	bilmedi.)	 diyerek	 de	 kâinatta	Allah᾽a	 ulaşabilen	 yegâne	 şeyin	 kalp	 olduğunu	 vurgulamış,	
daha	sonra	aklın	kalbin	koruyucu	bekçisi	olduğunu	söylemiştir.	

2.10.	Ruh		

“Ruh”	kelimesi	genellikle	“canlılarda	hayatı	sağlayan	unsur”	şeklinde	tanımlanmaktadır.53	
Ruhun	 farklı	 tarifleri	 yapılmakla	 beraber	 genel	 olarak	 âlimlerin	 çoğunluğunun	 ruhu;	 “Ana	
rahminde	oluşması	sırasında	melek	tarafından	insanın	bedenine	üflenen	ve	ölümü	anında	insan	
bedeninden	çıkarılan	idrak	edici	ve	bilici	hakikati.”	şeklinde	ifade	ettikleri	görülür.54	Buna	göre	
insan	 ruhu	 denildiğinde	 canlılık,	 bilinç,	 akıl,	 idrak,	 irade	 gibi	 niteliklere	 sahip	 bir	 özden	 söz	
edilmektedir.		 	

Müellif	 ruh	 konusunun	 ilk	 beytinde;	 “Şem‘-i	 câna	 çünki	 pinhândır	 gelen”55	 diyerek	 can	
mumuna	 yaşam	 enerjisinin	 ruhtan	 geldiğini	 beyan	 ederek	 başlamıştır.	 “Cân	 içün	 emr-i	
Hudâ᾽dandır	 vücûd”	 dizesinde	 de	 bedene	 yaşam	 enerjisi	 vermek	 için	 Cenab-ı	 Hakk᾽tan	 emir	
aldığını	 vurgulamıştır.	 Balçıktan	 ve	 topraktan	 yaratılan	 insan	 bedeninin	 ruhtan	 nasıl	 yaşam	
enerjisi	aldığını,	can	bulduğunu	aklın	idrak	edemediğini	söylemiş	ve	beyitlerinde	ruhtan	can	diye	
bahsetmiştir.	Müellif	“Taht-ı	kalbde	oturdı	şâh-ı	rûh”56	mısraında	ise	gönül	tahtının	şahının	da	ruh	
olduğunu	belirtmiştir.	

 
47	Bkz.	Uludağ,	“Nefis”,	32/527-528.	
48	Refahî,	Kenzü’r-Rumûz,	vr.	11b.	
49	Necmeddîn	ed-Dâye,	Mirsâdü’l-ʿibâd	(Tahran:	y.y.,	1352),	110;	Ethem	Cebecioğlu,	Tasavvuf	Terimleri	ve	Deyimleri	
Sözlüğü	(İstanbul:	Anka	Yayınları,	2004),	144.	

50	Muhyiddîn	İbnü’l-Arabî,		el-Fütûhâtü’l-Mekkiyye	(Kahire:	y.y.,	1293),	2/155,394;	4/25.	
51	Refahî,	Kenzü’r-Rumûz,	vr.	12a.	
52	Refahî,	Kenzü’r-Rumûz,	vr.	12a.	
53	Râgıb	el-İsfahânî,	el-Müfredât	fî	garîbi’l-Kurʾân	(Beyrut:	Dâru’l-Ma’rife,	ts.),	205.;	İbn	Manzûr,	Lisânü’l-ʿArab,	3/1768.	
54	Ebû	Mansûr	Muhammed	b.	Muhammed	el-Mâtürîdî,	Teʾvîlâtü	ehli’s-sünne,	nşr.	Fâtıma	Yûsuf	el-Hıyemî	(Beyrut:	y.y.,	
2004),	3/213,421;	Ebû	Hâmid	Muhammed	b.	Muhammed	el-Gazzâlî,	İhyâʾü	ʿulûmi’d-dîn	(Kahire:	y.y.,	1939),	3/3.	

55	Refahî,	Kenzü’r-Rumûz,	vr.	12b.	
56	Refahî,	Kenzü’r-Rumûz,	vr.	12b.	
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“Dil	saray	ve	cân	aña	sultândır		

Cân	nedîm-i	hazret-i	cânândır”57	mısrasında,	kalbin/gönlün	bir	saray,	ruhun	onun	sultanı	
ve	aynı	 zamanda	da	Cenab-ı	Hakk᾽ın	hizmetkârı	 olduğunu	 söylemektedir.	 "Ümmet	 içre	hem-çû	
Ahmed᾽dir	ol	er”58	mısrasında	ise	ruhu	Hz.	Muhammed᾽e	(s.a.v.)	benzetmiş,	yani	insanlar	içerisinde	
Hz.	 Peygamber	 nasıl	 eşsiz	 insan	 ise	 ruh	 da	 bütün	 varlık	 içerisinde	 öyle	 eşsizdir	 şeklinde	 bir	
çıkarımda	bulunmuştur.	

2.11.	Tasavvufta	Makamlar	

Tasavvufî	bir	terim	olarak	makam,	kulun	tekrar	etmek	suretiyle	elde	ettiği	ve	kendisinde	
özellik	hâline	getirdiği	ahlâk	veya	kulun	riyazet,	müşahede	ve	ibadetle	ulaştığı	derece	demektir.59	
Makam,	sâlikin	tasavvuf	vadisinde	kat	ettiği	manevi	menzil,		Allah	ile	kulu	arasındaki	manadır.60	
Makamın	meydana	gelişinde	sâlikin	şahsi	gayreti	ve	iradesi	önemli	bir	rol	oynamaktadır.61	Her	
makamın	başlangıç	ve	bitiş	noktaları	vardır.	Bu	iki	arada	sâlikte	birçok	hâller	vukû	bulmaktadır.	
Her	makama	ait	bir	ilim	ve	her	hâle	ait	bir	işaret	mevcuttur.	Sâlik,	sahip	olduğu	makamı	korumak	
ve	 hükümlerini	 yerine	 getirmekle	 mükelleftir.62	 Bununla	 birlikte,	 içinde	 bulunduğu	 makamın	
gereklerini	yerine	getirmeden	başka	makama	geçmemelidir.63	

Müellif	bu	kısımda	makamların	öneminden	bahsetmektedir.	Bu	bağlamda	ilk	beyitte;		

“Ey	nev-âmûz-i	debîristân-i	aşk		

Cehd	kıl	k’olasun	ebced-hân-ı	aşk”64	(Ey	aşk	okulunun	acemisi!	Cehd	ve	çaba	göster	ki	aşk	
hanının	ilk	harfleri	olasın)	diyerek	makamlardaki	ilk	basamağın	önemine	işaret	etmiştir.	Konunun	
son	beytinde	ise;		

“Olmagıl	ey	murg-ı	zîrek	sayd-ı	dâm		

K’olmayasun	pây-bend-i	her	makâm”65	(Ey	zeki	kuş!	Tuzağa	yakalanma;	Ki	her	makamda	
ayakların	bağlanmasın)	diyerek	makamları	 kat	 etmede	muhtemel	 tehlikelere	dikkat	 çekmiştir.	
Müellifin	eserinde	yer	verdiği	makamlar	şunlardır:	

2.11.1.	Tövbe	Makamı	

Tövbe,	tasavvufî	makamların	ve	menzillerin	ilkidir.	Bu	sebeple	“bâbü’l-ebvâb”	(ana	kapı)	
diye	adlandırılır.	Tasavvufî	hayata	tövbe	kapısından	girilir;	takvâ,	zühd,	fakr,	sabr,	tevekkül	ve	rızâ	
gibi	makamlarda	 tövbenin	önemi	artar	ve	bu	durum	sâlik	son	nefesini	verinceye	kadar	devam	
eder.66	

Müellif	 de	 makamlardan	 bahsettikten	 sonra	 ilk	 makam	 olarak	 tövbe	 makamını	 ele	
almıştır:	

“Dem-be-dem	eyle	dil	ile	i‘tizâr,		

Dâr-ı	kalb	içre	nedem	bulsun	karâr”67	dizelerinde	(Her	an	dilinle	özür	dile	ki	kalp	evinde	
pişmanlık	karar	bulsun.)	diyerek	sürekli	tövbe	etmeye	vurguda	bulunmuştur.		

 
57	Refahî,	Kenzü’r-Rumûz,	vr.	13a.	
58	Refahî,	Kenzü’r-Rumûz,	vr.	13a.	
59	Ebû	Nasr	es-Serrâc,	el-Lümaʿ,	nşr.	Abdülhalîm	Mahmûd–Tâhâ	Abdülbâkī	Sürûr,	(Kahire:	y.y.,	1960),	65;	Ebü’l-Kâsım	
Zeynülislâm	Abdülkerîm	el-Kuşeyrî,	er-Risâle	(Beyrut:	Dâru’l-kütübi’l-ilmiyye,	2001),	191;	Cebecioğlu,	Tasavvuf	
Terimleri	ve	Deyimleri	Sözlüğü,	410.		

60	Selçuk	Eraydın,	Tasavvuf	ve	Tarikatlar	(İstanbul	Marmara	Üni.	İlahiyat	Fakültesi	Yayınları,	1994),	153.	
61	Kuşeyrî,	Risâle,	1/151;	Uludağ,	Tasavvuf	Terimleri	Sözlüğü,	232;	Eraydın,	Tasavvuf	ve	Tarikatlar,	152.	
62	Eraydın,	Tasavvuf	ve	Tarikatlar,	153.	
63	Kuşeyrî,	Risâle,	191;	Uludağ,	Tasavvuf	Terimleri	Sözlüğü,	232;	Eraydın,	Tasavvuf	ve	Tarikatlar,	172;	Selami	Şimşek,	
Tasavvuf	Edebiyatı	Terimleri	Sözlüğü	(İstanbul:	Litera	Yayınları,	2017),	221.	

64	Refahî,	Kenzü’r-Rumûz,	vr.	17a.	
65	Refahî,	Kenzü’r-Rumûz,	vr.	17b.	
66	Kelâbâzî,	Taarruf,	107-109;	Kuşeyrî,	Risale,	200-206;	Süleyman	Uludağ,	“Tövbe”,	TDV	İslâm	Ansiklope-disi	(İstanbul:	
TDV	Yayınalrı,	2012),	41/285.	

67	Refahî,	Kenzü’r-Rumûz,	vr.	18a.	
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Müellif	avam	ve	havassın	tövbelerinin	farklı	olduğunu	şu	dizelerle	dile	getirmektedir:		

“Fi‘l-i	bedden	tevbe	eyler	gerçi	‘âm	

Hâssa	gafletden	olur	 tevbe	mudâm”68	 (Avam	kötü	 fiil	 işlemekten	 tövbe	eder;	Hâvas	 için	
tövbe	ise	daima	gafletten	olur.)	diyerek	avamın	tövbesinin	yapılan	kötü	amellerden	yani	işlenen	
günahlardan,	havassın	tövbesinin	ise	gafletten	olacağını	ifade	etmiştir.	

2.11.2.	Zühd	Makamı	

Sözlükte	zühd;	“bir	 şeye	 rağbet	 etmemek,	 ona	 karşı	 ilgisiz	 davranmak,	 ondan	 yüz	
çevirmek,	 terk	 etmek,	 her	 şeyin	 azı,	 meyletmeme,”	 gibi	 anlamlara	 gelir.	 Zühdün	
karşıtı	‘rağbet’tir.69	 Zühd	 kavramı	 genellikle	 dünyaya	 karşı	 olumsuz	 tavır	 ve	 davranışların	
bütününü	 ifade	 eder.	 Dünya	 malına,	 makama,	 mevkiye,	 şan	 ve	 şöhrete	 önem	 vermeme;	 azla	
yetinme,	çokça	ibadet	etme,	âhiret	için	hayırlı	işlere	yönelme	zühdün	bazı	göstergeleridir.70		

Zühd	her	şeyden	önce	bir	terk	fiilidir	ve	terkedilen	şeye	göre	kısımları,	dereceleri	vardır.	
Zühdün	ilk	derecesi	dinin	yasakladığı	şeyleri	terketmek,	ikincisi	şüpheli	şeylerden	uzak	durmaktır	
ki	 buna	 “vera‘”	 denilir.	 Üçüncüsü	 yapılıp	 yapılmamasına	 ruhsat	 verilen	 şeyleri	 terk	 etmektir.	
Azimet	ehlinin	zühdü,	Hz.	Peygamber’in	yaptığı	gibi	mümkün	olduğunca	mubah	olan	şeylerin	en	
azıyla	yetinmektir	(az	yemek,	az	konuşmak,	az	uyumak	gibi).	Zühdün	en	yüksek	derecesi	Allah’ın	
dışındaki	her	şeyi	kalpten	çıkarmak,	kalbi	daima	Hak	ile	birlikte	tutmaktır.71	

Müellif	bu	bahiste;	

“Dâne-i	dünyâya	gel	kılma	heves		

Tîğ-ı	 zühdile	 yüri	dâmıñı	 kes”72	 (Dünya	danesine	heves	etme;	Yürü	zühd	 kılıcıyla	 tuzağı	
kes.)	diyerek	dünya	malına	heves	edilmemesi	gerektiğini	belirtmekte	ve	dünyalıkların	bir	tuzak	
olduğunu	vurgulamaktadır.		

“Zühdüñ	oldı	şartı	ey	dânende	merd		

Kıl	dû-âlemden	dili	yektâ	vü	ferd”73	beytinde	zühdün	şartının	iki	âlemde	(terk-i	dünyâ,	terk-
i	ukbâ)	gönlünün	bir	olması	gerektiğini	söyledikten	sonra;	

“İhtiyâr-ı	terk	iden	bulur	makâm		

Zühd	içinde	zühd	iden	olur	hümâm”74	(Tercihini/isteğini	terketmeyi	seçen	makam	bulur;	
Zühd	içinde	zühd	eden	himmetli	olur.)	diyerek	zühd	makamı	için	ihtiyarı	terkin	önemine	dikkat	
çekmektedir.	 Müellifin	 bu	 anlayışı	 yukarıda	 zühdün	 tarifinde	 de	 geçtiği	 üzere	
“meyletmeme/rağbet	etmeme”	anlayışı	ile	örtüşmektedir.			

Müellif;	“Uş	bu	dünyâda	nihân	u	âşikâr		

Zerre-i	 nâ-çîzdir	 bî-i‘tibâr”75	 (Bu	 dünyada	 açık	 ve	 gizli	 ne	 varsa;	 Bir	 zerre	 kadar	
değersizdir.)	diyerek	zühd	anlayışını	özlü	bir	şekilde	dile	getirmiştir.	 	

 
68	Refahî,	Kenzü’r-Rumûz,	vr.	18b.	
69	Ebu	Nasr	İsmâil	b.	Hammad	el-Cevherî,	es-Sıhah	tâcu’l-Luğa	ve	sıhâhu’l-arabiyye,	(Beyrut:	Dâru’l-İlim,	1987).	2/481;	
İbn	Manzûr,	Lisanu’l-Arab,	3/876,	İsfehani,	Müfredât,	215;	Kaşâni,	Tasavvuf	Sözlüğü,	282;	Ahmet	Yıldırım,	Din	
Dünyevileşme	ve	Zühd	(Ankara:	Ankara	Okulu	Yayınları,		2014),	27.	

70	Ali	b.	Muhammed	eş-Şerif	el-Cürcanî,	Kitabü’t-Ta’rifat,	(Kahire:	Dâru’l-Fadîle,	ts.),	99;	Mansur	Gökcan,	Temel	Ahlaki	
Prensipleriyle	Tasavvuf	(Ankara:	Harf	yayınları,	2017),	123.	

71	Bkz.	Kuşeyrî,	er-	Risâle,	111,	127,	252-257;	Tâhîr	İbn	Kayserânî	el-Makdîsi,	Safvetü’t-Tasavvuf	(Tasavvufun	Özü),	çev.	
M.	Cevat	Ergin	(İstanbul:	İlk	Harf	Yayınları,	2015),	432;		Kürşat	Demirci,	“Zühd”,	TDV	İslâm	Ansiklopedisi	(İstanbul:	
TDV	Yayınları,	2013),	44/530-531.	

72	Refahî,	Kenzü’r-Rumûz,	vr.	18b.	
73	Refahî,	Kenzü’r-Rumûz,	vr.	19a.	
74	Refahî,	Kenzü’r-Rumûz,	vr.	19a.	
75	Refahî,	Kenzü’r-Rumûz,	vr.	19a.	
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2.11.3.	Sabır	Makamı	

Sabır,	nefsi	akıl	ve	dinin	öngördüğü	veya	yasakladığı	hususlara	karşı	tutmak	ve	alıkoymak,	
başa	gelen	sıkıntı	ve	belâlar	karşısında	metanet	göstermek	ve	olumsuzlukları	olumlu	kılmak	için	
gösterilen	sebatkâr	tutum	olarak	ifade	edilebilir.76	

Tasavvufî	bir	kavram	olarak	sabır,	başa	gelen	musîbetlere	karşı	Allah’tan	başka	kimseye	
şikâyetçi	 olmamak	 ve	 dayanıklı	 olmak,	 yakınmamak,	 sızlanmamak,	 nefse	 ağır	 gelen,	 hoşa	
gitmeyen	 şeyler	 karşısında	 dünya	 ve	 ahiret	 yararını	 düşünerek	 hareket	 etmek,	 kalbinde	
bulunmakta	 olan	 sükûnet	 ve	 dayanma	 gücünü	 kullanmaktır.77	 Sabır	 sadece	 musîbetlere	
katlanmak	ve	şikâyetçi	olmamak	değil	aynı	zamanda	Allah’a	olan	kulluk	ve	ibadette	sebat	edip	
kararlılık	 göstermek,	 isyandan	 da	 kaçınmaktır.	 Nimete	 karşı	 da	 sabır	 vardır.	 Allah’ın	 verdiği	
nimeti	 veriliş	 gayesine	 uygun	 kullanmak	 ve	 Allah’a	 isyanda	 kullanmamak	 da	 nimete	 karşı	
gösterilecek	sabırdır.78	

Müellif;	“Her	bir	işde	merd-i	sabr	itmek	gerek		

Râh-ı	Hakk᾽a	sabırla	gitmek	gerek”79	diyerek	sabır	konusuna,	her	işte	sabır	etmek	ve	Hakk	
yoluna	sabırla	gitmek	gerektiği	şeklinde	başlamıştır.		

“Kim	ki	bî-sabr	olsa	düşer	müşkile”80	mısraıyla	sabırsız	kişinin	sıkıntıya	düşeceğini,	“Eyle	
sabr-ı	mihnet	ü	renc	ü	belâ	/	Ta	olasın	bahr-i	fakra	âşinâ”81	dizelerinde	de	mihnet,	çile	ve	belaya	
sabredilmeli	 ki	 böylece	 fakr	 denizine	 aşina	 olunacağını	 belirtir.	 Aynı	 zamanda	 “sabır”	
makamından	sonra	“fakr”	makamına	ulaşılacağına	da	işaret	etmektedir.	

2.11.4.	Fakr	Makamı		

Arapça	bir	kelime	olan	fakr	kelimesi	“ihtiyaç	sahibi/yoksul	olmayı”	ifade	eder.	Tasavvufta	
ise	kişinin	kendinde	gördüğü	her	şeyi	Allah’a	ait	ve	Allah	tarafından	olduğunu	bilmesi	ve	bu	bilinci	
kuvvetle	 taşır	hâle	gelmesidir.82	 İlk	 sûfîler	 “yoksulluk”	anlamına	gelen	 fakr	 ile	 “Allah’a	muhtaç	
olma”	anlamına	gelen	fakrı	birleştirerek	bunu	kendi	meslekleri	ve	gayeleri	haline	getirmişlerdir.	
Onlara	göre	fakr	Allah’a	giden	yol,	fakîr	de	bu	yolun	yolcusudur.	Tövbe,	vera‘,	zühd,	fakr,	sabır,	
tevekkül,	rızâ	şeklinde	sıralanan	tasavvuf	makamların	dördüncüsü	olarak	fakr	kabul	edilmiştir.	
Fakat	fakr	çok	defa	tasavvufî	bir	makam	değil	bir	yol	yahut	metot	olarak	görülmüştür.83		

Müellif	Şeyh	Refahî,	fakr’ı	makamlar	arasında	zikretmiş	ve	sabırdan	sonra	onu	dördüncü	
makam	 olarak	 konumlandırmıştır.	 Müellif	 bu	 kısımda	 “fakr”/yokluk	 makamını	 anlatıp	 bu	
makamın	yani	yokluğun	tevhidin	birinci	durağı	olduğunu	belirtmiştir.	Daha	sonra	fakrın	gerçek	
manada	zenginlik	olduğunu	vurgulayarak	aynı	zamanda	fakrın	îsâr	yani	başkasını	kendi	nefsine	
tercih	etme	olduğunu	da	söylemiştir.	İlgili	dizelerde	bu	durumu	şöyle	anlatır:		

“Fakrdır	tevhîdiñ	evvel	menzili	

Fark	ider	ehl-i	hakk	u	bâtılı”84	(Fakrdır	tevhidin	ilk	menzili,	ayırt	eder	hak	ile	batıl	ehlini.)	

“Fakr	donın	gey	olub	ehl-i	fenâ		

 
76	İsfahânî,	Müfredât,	“sabr”md;	Mustafa	Çağrıcı,	“Sabır”,	TDV	İslâm	Ansiklopedisi	(İstanbul:	TDV	Yayınları,	2008),	
35/337.	

77	Uludağ,	Tasavvuf	Terimleri	Sözlüğü,	298;	Kâşâni,	Tasavvuf	Sözlüğü,	326;	İsmail	Karagöz,	vd.,	Dinî	Kavramlar	Sözlüğü	
(Ankara:	Diyanet	İşleri	Başkanlığı	Yayınları,	2017),	567.	

78	Ebû	Hafs	Şihabüddin	Ömer	es-Sühreverdî,	Avârifü’l-meârif	(Mekke:	Mektebetü’l-Mekkîyye,	2001),	2/826.	
79	Refahî,	Kenzü’r-Rumûz,	vr.	19b.	
80	Refahî,	Kenzü’r-Rumûz,	vr.	19b.	
81	Refahî,	Kenzü’r-Rumûz,	vr.	19b.	
82	Cebecioğlu,	Tasavvuf	Terimleri	ve	Deyimleri	Sözlüğü,	79.	
83	Gazzâlî,	İhyâ,	4/202-205;	Kuşeyrî,	Risâle,		539;	Süleyman	Uludağ,	“Fakr”,	TDV	İslâm	Ansiklopedisi	(İstanbul:	TDV	
Yayınları,	1995),	12/133.		

84	Refahî,	Kenzü’r-Rumûz,	vr.	20a.	
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Kâni‘	 ol	 fakrile	 kim	 oldur	 gınâ”85	 (Fenâ	 ehli	 olup	 fakr	 elbisesini	 giy;	Fakr	 ile	 kâni	 ol	 ki	
zenginlik	 odur.)	 Diğer	 taraftan	 müellif	 	 “Bedter-i	 cümle	 makâmât	 oldı	 bu”	mısraı	 ile	 de	 fakr	
makamının	tasavvuftaki	en	zor	aşama	olduğunu	vurgulamıştır.		

2.11.5.	Şükür	Makamı	

Sözlükte	“yapılan	iyiliği	bilmek	ve	onu	yaymak,	iyilik	edeni	iyiliğiyle	övmek,	minnettarlık”	
anlamındaki	şükür	kelimesi	 terim	 olarak;	 “Allah’tan	 veya	 insanlardan	 gelen	 nimet	 ve	 iyilikten	
dolayı	minnettarlığını	 ifade	 etme,	 nimete	 söz	 ve	 fiille	mukabelede	 bulunma,	 Allah’a	 itaat	 edip	
günah	işlemekten	uzak	durmak	suretiyle	nimetin	gereğini	yapma”	şeklinde	tanımlanmıştır.86	İlim,	
amel	ve	hâl	ile	olmak	üzere	üç	türlü	şükürden	söz	edilir.	Âlimlerin	şükrü	dilde,	âbidlerinki	fiilde,	
âriflerinki	ise	haldedir.87	

Refâhî,	şükre	dair	beytinde;				

“Hadd-i	şükre	vâsıl	olmaz	bir	Ehad		

	Hayret	oldı	hâsıl-ı	şükr-i	Samed”88	diyerek	şükrün	temel	şartının	Allah’a	şükür	olduğunu,	
bir	 kimsenin	 Allah’a	 gereği	 gibi	 şükretmediği	 sürece	 şükür	 derecesine	 ulaşmayacağını	
vurgulamaktadır.			

Şükür	 kelimesinden	 türyen	 şâkir	 ve	 şekûr	 terimleri	 kullanımı	 sufiler	 nezdinde	 farklı	
yorumlanmıştır.	 Bazı	 sûfîler	 insanlar	 için	 kullanıldığında	 şâkiri	 “varlığa	 şükreden”,	 şekûrü	
“yokluğa	şükreden”;	bazıları	 şâkiri	 “verildiğinde	şükreden”,	 şekûrü	“verilmediğinde	şükreden”;	
bazıları	da	şâkiri	“nimete	şükreden”,	şekûrü	da	“belâya	şükreden”	diye	izah	etmişlerdir.89		Müellif	
de	şâkir	ve	şekûr	terimlerinin	birbirinden	anlam	olarak	farklı	olduğunu	belirterek;		

“Şâkir	oldur	kim	kıla	şükr-i	‘atâ		

Hem	şekûr	oldur	k’ide	şükr-i	belâ”90	 (Şâkir	cömertliğe	şükredendir,	şekûr	 ise	belaya	bile	
şükredebilendir)	şeklinde	açıklamıştır.		

2.11.6.	Havf	ve	Recâ	Makamı			

Havf,	 ‘‘korkmak,	kaygılanmak,	ürkmek,	endişe	duymak’’	vb.	anlamlara	gelmektedir.	Dini	
literatürde	 ise;	 ‘‘hoşlanılmayan	 bir	 durumun	 başa	 gelmesinden	 veya	 arzulanan	 bir	 şeyin	 elde	
edilememe	ihtimalinden	ötürü	duyulan	kaygı	ve	korku’’	anlamında	kullanılmaktadır.91	Recâ	ise	
sözlükte	‘‘ümit,	emel,	ummak,	beklenti	içinde	olmak,	istemek	yahut	içerisinde	mutluluk	ve	rahatlık	
olan	bir	şeyin	elde	edilebileceğine	dair	zan’’	anlamlarına	gelmektedir.	Tasavvuf	literatüründe	ise,	
kulun	Allah’ın	rahmetine	güvenerek	ümit	içinde	olmasını	ifade	etmektedir.92	

Bazı	 sûfîler	 havf	 ve	 recâ’yı	 hal	 olarak	 kabul	 etmişlerdir.	 Nitekim	 ilk	 sûfî	müelliflerden	
Serrâc	 bu	 iki	 kavramı	 eserinde	 haller	 kısmında	 anlatmıştır.93	 Ebû	 Tâlib	 el-Mekkî	 ise	 recâyı	
makamlar	arasında	saymıştır.94	Gazzâlî’ye	göre	ise	recâ	sülûk	ehlinin	makamı,	tâliplerin	halidir.	
Tasavvuf	 yolunun	 bir	 menzilinde	 bulunan	 bir	 sûfîye	 göre	 hal	 olan	 recâ,	 başka	 bir	 menzilde	
bulunana	göre	makam	olabilir.95	Havf	ve	recâya	dair	Kur’an’da	yer	alan,	‘‘Korku	ve	ümit	içerisinde	
Rablarına	dua	ederler.”96	ayetini	referans	alan	sûfîler	bu	iki	kavramın	kişinin	hayatında	dengeli	ve	

 
85	Refahî,	Kenzü’r-Rumûz,	vr.	20a.	
86	İbn	Manzûr,	Lisânü'l-ʿArab,	6/2305-2306;	Muhammed	b.	Yakub	Fîrûzâbâdî,	Kâmûsu’l-muhit.	(Beyrut:	Müessesetür’-
Risâle,	2005),	419.	

87	Kuşeyrî,	Risâle,		2/493-494;		Şimşek,	Tasavvuf	Edebiyatı	Terimleri	Sözlüğü,	335.	
88	Refahî,	Kenzü’r-Rumûz,	vr.	20b.	
89	Kuşeyrî,	Risâle,		2/491-492	
90	Refahî,	Kenzü’r-Rumûz,	vr.	20b.	
91	Cürcanî,	Taʿrîfât,	90;	İsfahânî,	Müfredât,	161;	Mustafa	Kara,	‘‘Havf’’,	TDV	İslâm	Ansiklopedisi	(İstanbul:	TDV	Yayınları,	
1997),	16/528.	

92	İsfahânî,	Müfredât,	190;	Süleyman	Uludağ,	‘‘Recâ’’,	TDV	İslâm	Ansiklopedisi	(İstanbul:	TDV	Yayınları,	2007),	34/502.	
93	Serrâc,	Lümaʿ,	91.	
94	Ebû	Tâlib	el-Mekkî,	Ḳūtü’l-kulûb	(Kahire:	y.y.,	1961),	5/225,	432.	
95	Gazzâlî,	İhyâ,	4/138.	
96	Secde	32/16.	
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eşit	seviyede	olması	gereken	güzel	haslet	olarak	değerlendirmişlerdir.	Nitekim	sûfiler	arasında	
meşhur	olan	“havf	ve	recâ	amelin	iki	kanadıdır,	onlarsız	uçulmaz,”	sözü	her	iki	kavramın	dengede	
olmasına	işaret	etmektedir.97		

Refahî	de	korku	ve	ümit	arasında	dengenin	bulunması	lüzumuna	vurgu	yapar	ve	bu	denge	
durumunu	kuşun	iki	kanadına	benzeterek	şu	şekilde	anlatır:	

“Murg-i	îmâna	dü	per	havf	u	recâ		

Murg-ı	 bî-per	 kande	 uçar	 ey	 fetâ”98	 (Korku	 ve	 ümit	 iman	 kuşuna	 iki	 kanattır.	 Ey	 yiğit,	
kanatsız	kuş	nasıl	uçar?)	Diğer	bir	dizede	ise;		

“Eyle	gel	havf	u	recâyı	tekye-gâh		

Biri	kem	olsa	degilsiñ	merd-i	râh”99	(Gel	korku	ve	ümidi	 tekke	eyle,	biri	eksik	olursa	bu	
yolun	adamı	değilsindir.)	diyerek	korku	ve	ümit	dengeli	olarak	birlikte	bulunmasının	lüzumuna	
vurguda	bulunur.	

2.11.7.	Tevekkül	Makamı	

Tevekkül	dini	literatürde,	insanların	ellerinde	bulunandan	ümidi	kesip	Allah’a	güvenmek,	
her	hususta	Allah’a	teslim	olup	gerekli	tüm	tedbirleri	aldıktan	sonra	tam	bir	inançla	işlerini	Allah’a	
havale	etmek	ve	her	durumda	yalnızca	Allah’a	sığınmaktır.	Kişinin,	kendini	her	durumda	Allah’ın	
irade	ve	takdirine	teslim	ederek	O’ndan	gelene	razı	olması	tevekkülün	özünü	meydana	getirir.100		

Tevekkül	tasavvufta	bir	makam	ve	hal	olarak	kabul	edilir.	Sûfîler	tevekkülün	birçok	çeşidi	
ve	 mertebesinden	 bahsetmişlerdir.	 Onların	 tevekküle	 dair	 tanımları	 bu	 çeşit	 ve	 mertebelerle	
ilgilidir.	Bazı	 sufiler	 tevekkülü,	 “kalbin	Allah	Teâlâ’ya	 itimat	 etmesidir”	 şeklinde	genel	bir	 tarif	
yaparken,	bazı	sûfîler	ise	tevekkülün	biri	bütün	müminleri	kapsayan	(avam),	diğeri	müminlerden	
özel	bir	zümreyle	ilgili	olan	(havas),	üçüncüsü	çok	özel	bir	zümreye	özgü	bulunan	(ehassü’l-havas)	
üç	mertebesinden	söz	ederler.101	“Müminler	Allah’a	tevekkül	etsinler”102	meâlindeki	âyet	birinci,	
“Tevekkül	 edenler	 Allah’a	 tevekkül	 etsinler”103	 âyeti	 ikinci,	 “Kim	 Allah’a	 tevekkül	 ederse	 O	 ona	
kâfidir”104	âyeti	üçüncü	mertebedeki	tevekkülle	ilgilidir.105	

Görüldüğü	üzere	sûfîler,	tevekkül	konusunda	değişik	yorumlarda	bulunmuşlardır.	Allah’ın	
bütün	 canlılara	 rızıklarını	 vereceği	 vaadine	 dayanan106	 bazı	 sûfîler	 tevekkülü	 rızık	 kaygısı	
taşımama	 biçiminde	 anlamıştır.107	 Müellif	 Refâhî’nin	 de	 benzer	 anlayışı	 dile	 getirdiği	 şu	
mısralarda	görülmektedir:		

“Rûz	u	şeb	rızkıñ	gelür	ey	bî-haber		

Yime	gel	ferdâyiçün	hûn-ı	ciğer”		

Rızkıñı	takdîr	idübdür	ol	Ganî		 	

Tâlib-i	dünyâ	olub	kalma	denî”108	(Ey	her	şeyden	habersiz	kimse!	Gündüz	gece	rızkın	gelir,	
gel	yarın	endişesiyle	kendini	parçalama.	O	Ganî	olan	Allah	senin	rızkını	takdir	eder,	dünyaya	talip	

 
97	Mahmud	Esad	Erkaya,	Kur’an	Kaynaklı	Tasavvuf	Kavramları	(Ankara:	Otto	Yayınları,	2017),	162.	
98	Refahî,	Kenzü’r-Rumûz,	vr.	21a.	
99	Refahî,	Kenzü’r-Rumûz,	vr.	21a.	
100	Cürcânî,	Ta’rîfât,	70;	Karagöz,	Dinî	Kavramlar	Sözlüğü,	656;	Cebecioğlu,	Tasavvuf	Terimleri	ve	Deyimleri	Sözlüğü,	
658;	Uludağ,	Tasavvuf	Terimleri	Sözlüğü,	351;	Mansur	Gökcan,	“Tasavvufta	Tevekkül	Anlayışı”,	Çukurova	Üni.	İlahiyat	
Fakültesi	Dergisi	18/1	(2018),	133.	

101	Serrâc,	Lümaʿ,	78-79;	Süleyman	Uludağ,	“Tevekkül”,	TDV	İslâm	Ansiklopedisi	(İstanbul:	TDV	Yayınları,	2012),	41/3.	
102	el-Mâide	5/11.	
103	İbrâhîm	14/12.		
104	Talâk	65/3.	
105	Serrâc,	Lümaʿ,	78.	
106	el-Mâide	5/114.	
107	Gazzâlî,	İhyâʾ,	4/260.	
108	Refahî,	Kenzü’r-Rumûz,	vr.	22a.	
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olup	da	alçalma.)	Refâhî,	“Ey	yol	eri!	Zahiren	uğraşmak	şahsı	tevekkülden	berî	eylemez.”	diyerek	
de	sebebe	sarılmanın	tevekkülün	gereği	olduğuna	işaret	etmiştir.		

2.11.8.	Rızâ	Makamı		

Sözlükte	 “hoşnut	 ve	 memnun	 olmak,	 tasvip	 etmek,	 beğenmek”	 anlamına	
gelen	rızâ	kelimesi	tasavvufa	ait	temel	kavramlardan	biri	haline	gelmiştir.	Kur’an’da	ve	hadislerde	
rızâ	kavramı	üzerinde	önemle	durulmuş,	müminler	Allah’ın	 rızâsını	kazanmaya	 teşvik	edilmiş,	
rızâ	mertebesine	erişmenin	en	büyük	mutluluk	olduğu	belirtilmiştir.	 “Allah	onlardan	razı	oldu,	
onlar	da	Allah’tan	razı	oldular”109	meâlindeki	âyetler	Allah	ile	kul	arasındaki	rızâ	halinin	karşılıklı	
olduğunu	 gösterir.	 Tasavvufun	 ilk	 dönemlerinden	 itibaren	 rızâ	 kavramına	 özel	 bir	 önem	
verilmiştir.	Buna	göre	rızâ,	 ilâhî	iradeye	tâbi	olduğu	için	kulun	kendi	iradesini	ve	tercihini	terk	
etmesidir.110	Bu	bağlamda	tasavvufî	bir	kavram	olarak	rıza,	kaderin	acı	tecellilerine	karşı	kalbin	
huzur	ve	sükûn	hâlinde	olmasıdır.111	

Hâller	 ve	 makamlar	 çerçevesinde	 sûfîlerin	 rızaya	 yaklaşımında,	 rızanın	 hâl	 mi	 yoksa	
makam	mı	olduğu	konusunda	fikir	ayrılıkları	bulunmaktadır.112	Rıza,	bazı	sûfîler	tarafından	hâl	
olarak	 kabul	 edilirken	 bazı	 sûfîler	 tarafından	 makam	 olarak	 kabul	 edilmektedir.113	 Nitekim	
araştırmamıza	konu	olan	eserde	de	rızâ	“Fî	makâmi᾽r-rızâ”	başlığı	altında	makam	olarak	kabul	
edilmiştir.	İlgili	dizede;		

“Sâlik-i	râha	rızâ	olsa	makâm		

Menzil-i	a‘lâya	irer	ol	hümâm”114	(Bu	yolun	yolcusuna	makam	rıza	olursa	o	himmetli	kişi	
en	yüce	menzillere	ulaşır.)	denilerek	rıza,	sarih	bir	şekilde	makam	olarak	betimlenmiştir.	Bu	başlık	
altındaki	 beyitlere	 bakıldığında	 seyrüsülûk	 sahibi	 bir	 kimse	 için	 rızanın	 ilahî	 iradeye	 tam	 bir	
teslimiyet	olduğu	bu	bağlamda	kulun	kendi	iradesini	terk	etmesi	gerektiği	vurgulanarak	bu	yolun	
yolcusuna	 ancak	 bu	 şekilde	 gizli	 manâların	 açılacağı	 belirtilir.	 	 Aşağıdaki	 mısralar,	 Allah’ın	
takdirine	rıza	gösterilmesi	hususunda	meseleyi	özetler	niteliktedir:	

“Dâimâ	Hak᾽dan	rızâ	eyle	taleb	

Hükmüne	virgil	rızâ	hem	rûz	u	şeb	

Râzî	ol	her	hukme	kim	oldur	rızâ”115	

2.12.	Tasavvufta	Haller		

Sözlükte	 “değişme,	 dönüşme,	 durum	 ve	 tavır”	 gibi	 anlamlara	 gelen	hâl	kelimesi	
(çoğulu	ahvâl)	 Arapça	 لوح /havl	kökünden	 gelir.	 Çoğu	 sûfî	 tarafından	 “hal”	 parlayıp	 sönen	 ve	
sürekliliği	olmayan	şimşeğe	benzetilmiş	ve	hal,	isminden	de	anlaşılacağı	üzere	geçici	bir	şey	olarak	
ifade	 edilmiştir.	 Makamların	 irade	 ile	 ve	 çalışılarak	 kazanılan	 nitelikler	 (mekâsib)	 olmasına	
karşılık	 hallerin	 tamamıyla	 ilâhî	 bağışlardan	 (mevâhib)	 ibaret	 olduğu	 kabul	 edilir.	Tasavvufta	
ulaşılan	 her	makamın	 kendine	 özgü	 halleri	 vardır.	 Bir	makamdan	diğer	 bir	makama	 yükselen	
sûfînin	 halleri	 de	 değişir	 ve	 böylece	 daha	 mükemmel	 hallere	 ulaşmış	 olur.	 Ayrıca	 belli	 bir	
makamda	 bulunan	 sâlikin	 halleri	 de	 kendisi	 bu	 makamda	 iken	 sürekli	 değişir	 ve	 olgunlaşır.	
Hallerdeki	değişim	sonsuza	kadar	sürüp	gider.	Bu	durum	Hakk’a	doğru	yapılan	mânevî	yolculuğun	
(seyrüsülûk)	sonsuzluğunu	ifade	eder.116	

Refâhî	de	bu	kısımda	seyrüsülûkta	bulunan	sâlikin	hallerinden	bahseder.	Örneğin;	

 
109	el-Mâide	5/119;	el-Mücâdele	58/22;	el-Fecr	89/28;	el-Beyyine	98/8.	
110	Serrâc,	Lümaʿ,	80;	Kuşeyrî,	Risâle,	1/422;	Süleyman	Uludağ,	“Rıza”,	TDV	İslâm	Ansiklopedisi	(İstanbul:	TDV	Yayınları,	
2008),	35/56.	

111	Serrâc,	Lümaʿ,	80;	Karagöz,	Dinî	Kavramlar	Sözlüğü,	553.			
112	Kuşeyrî,	Risâle,	1/422;	Sühreverdî,	Avârifu’l-meârif,	810;	Bedriye	Reis,	“Tasavvuf	Klasiklerinde	Rıza	Kavramı”,	
Uluslararası	Sosyal	Araştırmalar	Dergisi	10/53	(2017),	892.	

113	Uludağ,	Tasavvuf	Terimleri	Sözlüğü,	232.	
114	Refahî,	Kenzü’r-Rumûz,	vr.	22b.	
115	Refahî,	Kenzü’r-Rumûz,	vr.	23a.	
116		Kuşeyrî,	Risâle,	184;	Mehmet	Demirci,	“Hal”,	TDV	İslâm	Ansiklopedisi	(İstanbul:	TDV	Yayınları,	1997),	15/216.	
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“Bî-tekelluf	âşık-ı	mahbûb	ol		

Bî-taleb	dîvâne-i	matlûb	ol”117	dizelerinde,	“kendi	isteğinle	Cenab-ı	Hakk᾽ın	âşığı	ol,	bir	şey	
beklemeden	 Cenab-ı	 Hakk᾽ın	 divanesi	 ol”	 diyerek	 tasavvufta	 nasıl	 bir	 hal	 içerisinde	 olmanın	
gerektiğine	 vurguda	 bulunur.	 Bu	 kısımda	 ilk	 olarak	 şevk	 halinden	 başlayarak	 beş	 halden	
bahsetmektedir.	

2.12.1.	Şevk	Hali		

Sözlükte	“istemek,	arzulamak,	özlemek”	anlamına	gelen	şevk	kelimesi	felsefe	ve	tasavvuf	
literatüründe,	“herhangi	bir	varlığın,	kendi	varlık	kategorisi	içinde	en	yüksek	derecede	yetkinliğe	
ulaşabilmesi	için	gerekli	niteliklere	sahip	olmaya	duyduğu	derin	arzu	ve	eğilim;	kalbin	sevdiğine	
kavuşma	 arzusu,	 sevilenin	 ismi	 anıldığında	 kalpte	 duyulan	 heyecan”	 vb.	 şekillerde	 tarif	
edilmiştir.118		

İslâm	filozofları,	 insanın	bedensel	ve	psikolojik	hareketleriyle	zihinsel	güçlerinin	 işleyiş	
sürecini	ve	nihayet	mutluluk	arayışını	da	şevk	kavramıyla	açıklamışlardır.	Buna	göre	organlardaki	
fizyolojik	 güç	 hareketin	 başlatıcısı	 diye	 görülürse	 de	 gerçekte	 şevk	 olmadan	 hiçbir	 psikolojik,	
dolayısıyla	 fiziksel	 hareket	 meydana	 gelmeyeceği	 için	 asıl	 başlatıcı	 unsur	 şevk	 gücüdür.119	
Filozoflar	 nezdinde	 başlatıcı	 saik	 olarak	 kabul	 edilen	 “şevk”in,	 sufiler	 nezdinde	 de	 hallerin	
başlangıcında	yer	 almasının	paralellik	 arz	 ettiği	 söylenebilir.	Nitekim	araştırma	konumuz	olan	
eserde	müellif	Refahî’nin;	“Fî	Beyâni᾽l-Ahvâl”	başlığı	altında	halleri	anlatılırken	öncelikle	şevk’ten	
başlaması	da	bu	manada	dikkat	çekicidir.	Bu	başlık	altında	dile	getirdiği;		

“Şevk	oldı	şâhbâz-ı	habbe-per		

Bârgâh-ı	 ins	 ü	 câna	 râhber”	 dizeleriyle,	 şevkin	 insanlara	 ve	 cinlere	 yol	 gösteren	 sevgi	
kanatlı	 doğan	 kuşu	 olduğunu	 belirterek,	 şevkin	 insan	 hayatındaki	 etkisine	 vurgu	 yapmıştır.	
Tasavvufta	“şevk”	bazı	sufilerce	hal,	bazı	sufilerce	ise	makam	olarak	görmüştür.120	Refâhî	ise	şevki,	
hal	olarak	kabul	eder.	Nitekim	Hüseynî	de	Kenzü’r-Rumûz’da	şevki	haller	bölümünün	altında	ele	
almıştır.	 Refâhî,	 şevk	 ile	 ilgili	 bölümde,	 dostluğun	 şevk	 olmadan	 tamamlanmayacağını	 belirtip	
şevkin	sâliki	en	yüce	mertebeye	eriştireceğini,	nihayet	şevk	şarabından	içen	bir	kimsenin	Cenab-
ı	 Hakk᾽a	 ulaşacağını	 anlatmıştır.	 Ayrıca	 şevk	 şarabından	 içen	 bir	 kimsenin	 ebedi	 huzura	 da	
kavuşacağını	 belirtir.	 Örneğin,	 “Cur‘a-i	 feyzin	 nasîb-i	 cân	 ola	 /	 Hâlet-i	 şevkile	 dil	 sekrân	 ola”121	
dizelerinde,	“bir	yudum	olsun	feyzin	nasib	olsun;	şevk	haliyle	gönül	mestan	olsun”	diyerek,	şevk	
hali	ile	gönül	hoşluğunun	elde	edileceğini	vurgulamıştır.	

2.12.2.	Üns	Hali	

Sözlükte	“alışkanlık,	yakınlık,	samimi	olma,	nazlanma”	gibi	anlamlara	gelen	üns	(ünsiyyet)	
kelimesi,	tasavvufta	çoğunlukla	Allah’ın	cemal	tecellilerine	mazhar	olan	sûfînin	kalbinde	bu	ilâhî	
tecellileri	 müşahede	 etmesi	 ve	 Hak	 ile	 huzurda	 bulunma	 halini	 ifade	 etmek	 üzere	 kullanılır.	
Ünsiyet	 kazanmaya,	 yakınlık	 kurmaya	‘istînâs’	denir.	 Hakk’ın	 celâl	 tecellileri	 karşısında	 kulun	
varlığının	silinmesi	heybet	terimiyle	ifade	edilir	ki	bu,	üns	halinin	zıddıdır.122	

Refâhî’nin,	 Hüseynî’nin	 Kenzü’r-Rumûz’unda	 yer	 alan	 “kurb/yakınlık”	 halini	 de	 üns	
başlığının	altında	işleyerek	iki	konuyu	meczettiği	görülür.	Bu	cümleden	olarak	Allah’ın	insana	çok	
yakın	olduğunu	belirtip,	bu	ünsiyetin	ibadet	ve	taat	ile	oluşacağını	belirtmiştir.	İlgili	dizelerde;			

“Senden	ol	saña	yakîndir	ey	püser		

 
117	Refahî,	Kenzü’r-Rumûz,	vr.	23b.	
118	Cürcânî,	Taʿrîfât,	110;	Mustafa	Çağrıcı,	“Şevk”,	TDV	İslâm	Ansiklopedisi	(İstanbul:	TDV	Yayınları,	2010),	39/20.	
119	Çağrıcı,	“Şevk”,	20-22.		
120	Çağrıcı,	“Şevk”,	21-22.	
121	Refahî,	Kenzü’r-Rumûz,	vr.	23b.	
122	Ebü’l-Hasan	Ali	b.	Osman	el-Hücvîrî,	Keşfü’l-mahcûb:	Hakikat	Bilgisi,	çev.	Süleyman	Uludağ	(İstanbul:	y.y.,	1982),	
526-527;	Semih	Ceyhan,	“Üns”,	TDV	İslâm	Ansiklopedisi	(İstanbul:	TDV	Yayınları,	2012),	42/348-349.	
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Bunı	 bilir	 kendüden	 alan	 haber”123(Ey	 oğul!	 O	 sana	 senden	 daha	 yakındır,	 bunu	
kendisinden	haber	 alan	bilir.)	 diyerek	Allah᾽ın	 kuluna	 çok	 yakın	 olduğunu	ve	 kulun	da	bunun	
farkında	olması	gerektiğini	vurgulamaktadır.		

“Salik	evvel	kim	nedir	bilmez	makâm		

Tâ‘at	ile	olur	üns	aña	müdâm”	dizeleriyle	de,	salikin	evvela	tasavvuf	yolunun	duraklarını	
bilmediğini,	 ancak	 ibadet	 ile	 sonradan	 onun	 üns	 elde	 edeceğini	 belirtir.	 Üns	 elde	 edenin	 ise	
sonunda	rahata	ulaşıp	zikirden	lezzet	alacağını	ise	şu	dizelerle	anlatır:	

“Çünki	bu	üns	ile	bulur	râhatı		

Zikrden	almazken	alur	lezzeti.”124	

2.12.3.	Kabz	ve	Bast	Hali		

Kabz,	Arapça	bir	kelime	olup	sözlükte;	‘bir	şeyi	avucun	tümüyle	almak,	tutmak,	daraltmak,	
baskılamak,	sıkıştırmak,	büzülme,	sıkılma,	tasalanma’	gibi	manalara	gelmektedir.125	Kabzın	zıddı	
‘bast’tır.	 Bast	 ise,	 ‘bir	 şeyi	 yaymak,	 genişletmek,	 sermek,	 açmak	 ve	 uzatmak’	 gibi	 anlamlara	
gelmektedir.126	 Tasavvuf	 literatüründe	 ise	 kabz,	 sâlikin	 bir	 anda	 kalbine	 gelen	manevi	 sıkıntı	
nedeniyle	hissettiği	tutukluluk	halini	ifade	etmektedir.	Bu	halin	zıddı	yani	sâlikin	kendisini	rahat,	
ferah	ve	huzurlu	hissetmesi	ise	bast	olarak	adlandırılır.127		

Müellif	bu	bölümde	tasavvuftaki	kabz	ve	bast	halini	şu	dizelerle	anlatmaktadır:			

“Ey	kılan	seyr-i	tarîkat	her	zemân		

Kabz	u	bast	ahvâlüñ	olmuşdur	ayân”128	(Ey	her	an	tarikat	yolunda	giden!	Senin	kabz	u	bast	
halin	ayan	olmuştur.)	diyerek	söz	konusu	hali	dillendirir.	

“Mest	ider	ol	âşıkı	câm-ı	ferah	

Sâf	olub	dilden	gider	derd	(ü)	terah”129	(O	ferah	kadeh	âşıkı	mest	eder,	gönülden	gam	keder	
silinir)	dizelerinde	ise	bast/genişlik	hali	eriştiğinde	bunun	derd	ehli	için	ruha	derman	olacağını,	
âşığın	 gönlünden	 dert	 ve	 üzüntünün	 gideceğini,	 mutluluktan	 her	 an	 gönlünün	 şad	 olacağını	
belirtir.			

2.12.4.	Fenâ-Bekâ	Hali			

Sözlükte	“geçici	olmak,	yok	olmak,	ölmek”	gibi	mânalara	gelen	fenâ	kelimesi,	genellikle;	
“var	olmak,	sürekli	olmak”	anlamındaki	bekâ	terimi	ile	birlikte	kullanıla-gelmiştir.	Fena	ıstılahta,	
kulun	 kendi	 fiil	 ve	 davranışlarını	 görmekten	 fâni	 olup	 gerçek	 kul	 olma	 noktasına	 ulaşması	
manasında	bir	tasavvuf	terimidir.	Tasavvufî	hayata	giren	mürid,	bir	mürşidin	murakabesi	altında,	
yeteneğine	göre	değişen	bir	süre	içinde	çeşitli	riyâzet	ve	mücâhedelerle	nefsini	terbiye	eder.	Bu	
terbiye	ve	tezkiye	neticesinde	ulaşılan	noktaya	“fenâ-bekâ”	adı	verilmiştir.	Tasavvufî	hayatın	son	
merhalesine	başka	 isimler	veren	sûfîler	varsa	da	 fenâ-bekâyı	bu	yolculuğun	son	durağı	olarak	
görenler	çoğunluktadır.130	

Müellif	 Refahî,	 bu	 başlık	 altında	 fenâ	 halinin	 aşk	 ehlinin	 şahı	 olduğunu,	 fenâ	 halinde	
bulunan	bir	kimseye	hakkın	nurunun	galip	olacağını	belirterek	ârif	olan	birinin	de	bu	hale	mutlaka	
talip	olacağını	dile	getirmiştir.	Nitekim	ilgili	dizelerde:	

 
123	Refahî,	Kenzü’r-Rumûz,	vr.	24b.	
124	Refahî,	Kenzü’r-Rumûz,	vr.	24b.	
125	İsfahânî,	Müfredât,	391.	
126	İsfahânî,	Müfredât,	46.	
127	Kuşeyrî,	Risâle,	198;	Süleyman	Uludağ,	‘‘Kabz’’,	TDV	İslâm	Ansiklopedisi	(İstanbul:	TDV	Yayınları,	2001),	24/44-45;	
Erkaya,	Kur’an	Kaynaklı	Tasavvuf	Kavramları,	291.	

128	Refahî,	Kenzü’r-Rumûz,	vr.	25a.	
129	Refahî,	Kenzü’r-Rumûz,	vr.	25a.	
130	Serrâc,	Lümaʿ,	284-286;	Mustafa	Kara,	“Fenâ”,	TDV	İslâm	Ansiklopedisi	(İstanbul:	TDV	Yayınları,	1995),	12/333;	
Ayrıca	bkz.	Cebecioğlu,	Tasavvuf	Terimleri	ve	Deyimleri	Sözlüğü,	76.	
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“Ref‘	ider	zâtı	hicâb-ı	kibriyâ		

Eyler	anı	garka-i	bahr-i	fenâ	

Varlığından	eyleyüb	yokluk	bedel		

Varluğun	 virir	 aña	 ol	 bî-bedel”131	 (Gönül	 ehlinin	 zatından	 perde	 kalktığında	 onu	 fena	
denizine	gark	eder	ve	varlığından	yokluk	ortaya	çıkarıp	ona	varlığını	bedelsiz	verir)	diyerek	fenâ-
bekâ’yı	özlü	bir	şekilde	anlatmıştır.	

2.12.5.	Cem	ve	Tefrik	Hali		

Sözlükte,	 “toplamak,	 bir	 araya	 gelmek,	 biriktirmek,	 dikkat	 ve	 iradeyi	 bir	 noktaya	
toplamak”	manasına	gelen	cem‘	tasavvufta	bir	hal	olup	fark	veya	tefrika	ile	birlikte	kullanılır.	Ruh	
ilâhî	güzelliği	seyre	dalınca	zât-ı	ilâhî	nurunun	galebesi	karşısında	eşyayı	birbirinden	ayıran	aklın	
nuru	söner;	böylece	hakkın	ortaya	çıkması	ve	bâtılın	kaybolması	sebebiyle	kadîm	(Allah)	ile	hâdis	
(mahlûk)	 arasındaki	 fark	ortadan	kalkar	 ki	 bu	hale	 cem‘	denir.	Daha	 sonra	 zâtın	 yüzüne	 izzet	
perdesi	çekilip	ruhun	zâttan	uzaklaşarak	halk	âlemine	rücu	etmesi	ve	kadîm	ile	hâdis	arasındaki	
farkın	yeniden	belirmesiyle	tefrika	hali	meydana	gelir.132	

Müellif	ilgili	dizelerde:		

“İkilik	gerdinden	olmasañ	arî		

Sen	saña	olduñ	hicâb	ey	yol	eri”		

Canuñı	yakmağa	rûy-i	şem‘	bul		

Bezm-i	vahdetde	pes	andan	cem‘	ol”133	(Ey	yol	eri!	İkilik	tozundan	kendini	temizlemezsen	
kendi	kendine	örtü	olursun.		 Canını	yakmak	için	bir	mum	bul,	vahdet	bezminde	ondan	cem	ol.)	
demek	suretiyle	önce	 ikilikten	kurtulmayı	sonra	vahdete	ulaşmayı	 ifade	etmiştir.	Daha	sonraki	
dizede:	

“Cem‘	ola	‘ayn-ı	fenâda	çünki	cân		

Murg-ı	âzâd	oldı	ol	rûh-ı	revân”134	(Can	ayn-ı	fenâ’da	cem’	olunca	o	rûh-ı	revân,	özgür	bir	
kuş	gibi	oldu)	diyerek	“cem”	halini	açıklamıştır.	Sonra	da;	

“Tefrika	ef‘âl-i	Hak᾽dandır	ayân		

Cem‘	 olur	 evsâfına	 ger	 irse	 cân”135	 (Tefrika	 Hakk’ın	 fiillerindendir,	 can	 onun	 vasıflarına	
erince	cem’	olur.)	diyerek	cem	halini	betimlemiştir.		

SONUÇ	

Yazma	eserler	İslam	medeniyetinin	önemli	yapıtları	arasında	yer	almaktadır.	Refâhî’nin	
Kenzu’r-Rumuz	 fi’t-Tasavvuf	 adlı	 eseri	 de	mesnevi	 tarzında	 kaleme	 alınmış	 yazma	 bir	 eserdir.	
Bütün	yazma	eserler	gibi	bu	eserin	de	tanıtılması	ve	günümüze	kazandırılması	öncelikle	kültür	
tarihimiz	açısından	önemlidir.	Söz	konusu	eser	genelde	temel	İslam	bilimleri	özelde	ise	Tasavvuf	
bilim	 dalı	 alanına	 katkı	 sağlayacak	 önemi	 haizdir.	 Zira	 eserin	 isminin	 “Kenzu’r-Rumuz	 fi’t-
Tasavvuf”	yani	“Tasavvufta	gizli	hazineler”	anlamına	gelmesi	bile	konunun	araştırılmasını	mucip	
kılıcı	manidar	bir	içeriği	çağrıştırmaktadır.	

Kenzu’r-Rumuz	 fi’t-Tasavvuf	 eserinin	 yazarı	 Şeyh	 Refahî’nin	 Kayseri’de	 Osmanlı	
döneminde	yaşamış	olduğu	bilgisi	eserde	kayıtlı	olmakla	birlikte	müellifin	biyografisi	hakkında	
tabakat	 kitaplarında	 herhangi	 bir	 bilgiye	 rastlanılmamıştır.	 Diğer	 taraftan	 araştırmamız	
esnasında	Kenzü’r-rumûz	 isminde	 tasavvufî	 konuların	 ele	 alındığı	Hüseynî	 Sâdât	 el-Gûrî’ye	 ait	

 
131	Refahî,	Kenzü’r-Rumûz,	vr.	25a.	
132	Kelâbâzî,	Taʿarruf,	142-144;	Hasan	Kâmil	Yılmaz,	“Cem”,	TDV	İslâm	Ansiklopedisi	(İstanbul:	TDV	Yayınları,	1993),	
7/278-279;	Cebecioğlu,	Tasavvuf	Terimleri	ve	Deyimleri	Sözlüğü,	47.	

133	Refahî,	Kenzü’r-Rumûz,	vr.	25b.	
134	Refahî,	Kenzü’r-Rumûz,	vr.	25b.	
135	Refahî,	Kenzü’r-Rumûz,	vr.	25b.	
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Farsça	 başka	 bir	 eserin	 olduğu	 tespit	 edilmiştir.	 Yapılan	 karşılaştırmalar	 neticesinde	 çalışma	
konumuz	olan	eserin,	Hüseynî’ye	ait	olan	Farsça	mesnevînin	bir	tercümesi	niteliğinde	gözükse	de	
Refâhî	 tarafından	 esere	 ekleme	ve	 çıkarmaların	 yapıldığı	 görüldüğünden,	 bunun	doğrudan	bir	
tercüme	değil	bir	uyarlama	niteliğinde	olduğu	kanaati	oluşmuştur.	Zikri	geçen	Hüseynî	Sâdât	el-
Gûrî’nin	1329	yılında	vefat	ettiği	dikkate	alınırsa	araştırma	konumuz	olan	eserin	XIV.	yüzyıldan	
sonra	yazıldığı	kesinlik	kazanmaktadır.	Yine	kesin	bir	dille	ifade	edebileceğimiz	bir	husus	da	bu	
eserin	tarikatleşme	döneminde	tasavvufu	özlü	bir	şekilde	tanıtmayı	amaçlayarak	yazılmış	bir	eser	
olduğudur.	 Eserin	 mevcut	 durumda	 tek	 nüshası	 olması	 hasebiyle	 okunması	 müşkil	 olan	
kelimelerle	ilgili	mukayese	ve	karşılaştırma	yapma	imkânı	da	olmamıştır.		

Osmanlı	 Türkçesi	 ile	 yazılmış	 olan	 bu	 eser	 mesnevi	 tarzında	 nazmedilmiştir.	 Eserin	
genelde	Temel	İslam	Bilimleri	özelde	Tasavvuf	bilim	dalı	açısından	zengin	bir	içeriğe	sahip	olduğu	
görülmüş	 olup	 bu	 yönüyle	 eserin	 gün	 yüzüne	 çıkarılmasının	 ve	 tanıtımının	 yapılmasının	 yeni	
araştırmalara	kapı	aralayacağı	düşünülmektedir.	Eserde	yer	alan	tasavvufun	ana	konularına	dair	
kavramlar	 genel	 olarak	 incelenmiş	 yapılan	 seçkilerle	 müellifin	 yaptığı	 yorumlardan	 örnekler	
aktarılarak	 değerlendirilmiştir.	 Bu	 yorumların	 tamamının	 spesifik	 olarak	 derinlemesine	
incelenmesi	bu	çalışmanın	sınırlarını	aşacaktır.		Bununla	birlikte	sunulan	verilerden	elde	ettiğimiz	
kadarıyla	onun	bazı	yorumlarının	öznel	olduğu	görülmektedir.	Özellikle	makamlar	ve	haller	gibi	
tasavvufun	ana	konuları	altında	manzum	olarak	dile	getirdiği	hususlar	hem	edebî	hem	de	tasavvuf	
anlayışı	yönüyle	dikkat	çekici	nitelikte	olduğu	görülmektedir.	
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STRUCTURED	ABSTRACT	

Within	this	study,	the	work	“Kenzur	Rumuz	fit	Tasavvuf”	by	Sheikh	Refahi,	who	lived	in	
Kayseri	 during	 the	 Ottoman	 period,	 is	 discussed.	 This	 work,	 written	 by	 Sheikh	 Refahi	 from	
Kayseri,	is	a	manuscript	work,	written	as	a	verse	in	masnavi	style.	The	only	known	copy	of	this	
work	 is	at	Leipzig	University	Library,	 comes	 fifth	 in	 the	 journal	numbered	B.	or	103,	between	
pages	179b-207a.	This	copy	is	not	limited	to	the	work	that	is	the	subject	of	our	research.	Refahi’s	
Kenzur	rumuz	is	between	the	pages	179r-207r	of	the	manuscript	and	is	the	only	work	written	in'	
Turkish.	Other	writings	in	the	copy	are	in	Arabic.		

On	the	inside	cover	page	of	the	relevant	copy	(1a),	it	is	written	that	the	work	belonged	to	
Sheikh	 Refahî	 and	 that	 he	 lived	 in	 Kayseri.	 However,	 we	 have	 had	 no	 information	 about	 the	
biographies	of	authors	in	historical	sources.	There	is	no	record	of	the	date	on	which	it	was	written	
or	any	information	indicating	this.	And	therefore,	there	is	no	data	that	determines	the	exact	date	
of	the	work.	When	it	is	agreed	that	the	work	is	a	translation	of	the	Persian	work	of	Hüseyni	Sadat	
el-Guri	and	considering	that	the	aforementioned	author	died	in	1329,	it	becomes	definite	that	the	
work,	which	is	the	subject	of	our	research,	was	written	after	the	14th	century.	Besides,	considering	
the	copy	of	other	works	in	the	manuscript	in	which	this	work	is	included,	it	can	be	said	that	this	
masnavi	was	written	in	the	16th	century	or	later.		

The	work	of	Sheikh	Refahi	is	the	translation	of	a	part	of	the	Persian	work	of	Hüseyni	Sadat	
el-Guri,	which	 is	generally	known	as	“Kenzur	rumuz”	 in	which	mystical	 issues	were	discussed.	
However,	it	is	seen	that	this	work	is	not	a	direct	translation,	but	it	was	translated	by	Refahi	with	
some	additions	and	deletions.	Thus,	it	can	be	said	that	the	idea	that	the	work	will	be	more	effective	
for	the	intended	population	in	Anatolia	has	been	paid	regard.		

Kenzur	 Rumuz	 fit	 Tasavvuf	 is	 a	 poetic	 work	 written	 in	 Ottoman	 Turkish	 in	 masnavi	
version.	 Although	 there	 are	 Arabic	 phrases	 in	 the	 couplets,	 the	 majority	 consists	 of	 Persian	
phrases.	The	subjects	discussed	within	the	couplets	are	partly	based	on	verses	from	the	Quran	
and	 hadiths,	 and	 in	 this	 respect,	 the	 masnavi	 has	 a	 didactic	 feature.	 Due	 to	 the	 didactic	
characteristics	of	 the	work	 in	 this	way,	 it	 is	seen	 that	 it	was	written	 in	a	plain	and	clear	style.	
Showing	art	was	not	aimed	in	the	work;	a	sincere	and	colloquial	style	was	preferred.	It	is	also	seen	
that	Refahî	put	forward	a	more	sincere	narration	especially	in	his	own	couplets	that	he	did	not	
translate.	

Although	it	is	generally	written	in	the	language	of	poetry,	there	are	also	narratives	in	story	
style.	It	is	thought	that	an	academic	study	on	this	divan	(collected	poems),	which	was	written	in	
Ottoman	 Turkish,	 is	 important	 in	 terms	 of	 reflecting	 the	 religious,	mystical	 and	 philosophical	
understanding	of	the	period.	In	this	study,	the	work	will	be	introduced	in	general	terms	and	the	
topics	 in	 the	 content	 of	 the	 work	 will	 be	 presented	 with	 short	 evaluations.	 In	 this	 context,	
comments	of	Sheikh	Refahi	on	issues	related	to	Islamic	sciences	in	general,	such	as	Islam,	tawhid,	
and	science,	and	on	the	other	hand,	his	comments	on	specific	topics	of	tasawwuf	such	as	patience,	
faqr,	thankfulness,	zuhd,	tawakkul,	abandoning	nafs,	repentance	and	maqams	will	be	revealed	and	
briefly	evaluated 
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NUER	TOPLUMUNDA	EVLİLİK	VE	HAYALET	EVLENME	GELENEĞİ	

Marriage	and	Ghost	Marriage	Tradition	in	Nuer	Society	
	

	

Öz	
Aile	olmak,	tüm	toplumlarda	görülen	ortak	özelliklerden	biridir.	Aile	olmanın	ilk	basamağı	ise	evliliktir.	Aynı	zamanda	
geçiş	 dönemlerinden	biri	 olan	 evlilik,	 Afrika	 yerel	 inançlarında	 sıklıkla	 karşımıza	 çıkmaktadır.	 “Evlenmez	 ve	 çocuk	
sahibi	 olmazsan	mezarına	 kim	 içki	 döker”	 sözü,	 Nuer	 toplumunda	 evlenmenin	 ve	 çocuk	 sahibi	 olmanın	 ne	 kadar	
değerli	 olduğunun	 en	 önemli	 göstergesidir.	 Nuerler	 arasında	 evliliğin	 genel	 olarak	 ön	 hazırlıklar,	 nişan,	 düğün,	
nihayete	erdirme	şeklinde	bazı	aşamaları	vardır.	Nuer	toplumunda	çocuk	doğmadan	evlilik	tam	olarak	tamamlanmış	
sayılmamaktadır.	 Nuerler	 arasında	 normal	 evliliklerin	 yanı	 sıra	 hayalet	 evlenme	 ve	 levirat	 gibi	 uygulamalar	 da	
görülmektedir.	Hayalet	evlilikteki	amaç,	“babasoylu”	bir	soy	şeceresi	ortaya	koymak	ve	hatırlanmaktır.	Hayalet	evlilik	
uygulamasında	maddi	ve	manevi	açıdan	ölen	kişinin	haklarını	devam	ettirmek	esastır.	Bu	evlilik	sonucu	doğan	çocuk,	
ölen	kişinin	çocukları	olarak	kabul	edilmektedir.	Bu	çalışmada,	Nil	havzasında	yer	alan	Nuer	toplumunun	evlilikle	ilgili	
inançları	ve	ata	ruhlarıyla	bağlantılı	bir	şekilde	devam	ettirdikleri	hayalet	evlenme	geleneğini,	Dinler	Tarihi	açısından	
ortaya	koymak	amaçlanmıştır.		

Anahtar	Kelimeler:	Dinler	Tarihi,	Nuer,	Evlilik,	Atalar,	Hayalet	Evlilik.	

	

Abstract	
Being	a	family	is	one	of	the	common	features	seen	in	all	societies.	The	first	step	of	being	a	family	is	marriage.	Marriage,	
which	is	also	one	of	the	transitional	periods,	is	frequently	encountered	in	African	local	beliefs.	The	phrase	“who	will	
pour	liquor	on	your	grave	if	you	do	not	marry	and	have	children”	is	the	most	important	indicator	of	how	valuable	it	is	
to	get	married	and	have	children	in	Nuer	society.	Among	the	Nuer,	there	are	some	stages	of	marriage	in	general,	such	
as	preliminary	preparations,	engagement,	wedding,	and	consummation.	 In	Nuer	society,	marriage	 is	not	considered	
fully	 completed	 unless	 a	 child	 is	 born.	 Among	 the	 Nuer,	 in	 addition	 to	 normal	marriages,	 practices	 such	 as	 ghost	
marriage	and	levirate	are	also	seen.	The	purpose	of	a	ghost	marriage	is	to	establish	a	"patrilineal"	pedigree	and	to	be	
remembered.	In	the	practice	of	ghost	marriage,	it	 is	essential	to	maintain	the	rights	of	the	deceased	in	material	and	
moral	terms. The	child	born	as	a	result	of	this	marriage	is	accepted	as	the	children	of	the	deceased.	In	this	study,	it	is	
aimed	to	reveal	the	marriage	related	beliefs	of	the	Nuer	community	in	the	Nile	basin	and	the	ghost	marriage	tradition,	
which	they	continue	in	connection	with	the	ancestral	spirits,	in	terms	of	the	History	of	Religions.	

Key	Words:	History	of	Religions,	Nuer,	Marriage,	Ancestors,	Ghost	Marriage.	
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Nuerler,	 Nil	 nehrinin	 Bahru’l-gazâl	 ve	 Sobat	 bölgesinin	 birleştiği	 yerin	 güneyinde,	
bataklık	 ve	 savanlarda	 yaşayan	 bir	 halktır	 (Bkz.	 Harita).	 Kendilerini	 Nath	 olarak	 tanımlayan	
Nuer	toplumu,	komşuları	olan	Dinkalar	ile	fiziksel,	dilsel	ve	geleneksel	olarak	benzer	özellikler	
gösterirler.1	 20.	 yüzyıl	 başlarında	 beş	 yüz	 bin	 civarında	 olan	 Nuer	 toplumunun	 nüfusunun,	
günümüzde	dört	milyon	civarında	olduğu	tahmin	edilmektedir.	Güney	Sudan	bölgesinde	bilinen	
en	 büyük	 etnik	 gruplardan	 biri	 olarak	 kabul	 edilen	 Nuerler,	 uzun	 süre	 Batı	 sömürgesinin	
asimilasyonuna	 ve	 bölgedeki	 iç	 çatışmalara	 rağmen	 günümüze	 kadar	 varlıklarını	 devam	
ettirebilmişlerdir.2	Bu	yönüyle	Nuer	toplumu,	kendilerine	özgü	inanç	ve	gelenekleriyle	ön	plana	
çıkmış	ve	günümüzde	de	araştırmacıların	dikkatini	çekmiştir.	

İnsanoğlunun	 yaşamında	 üç	 geçiş	 aşaması	 vardır.	 Bunlar;	 doğum,	 evlilik	 ve	 ölümdür.3		
Evlilik	 yolu	 ile	 meydana	 gelen	 aile,	 tüm	 toplumların	 ana	 yapı	 taşlarındandır.	 Evlilik,	 Afrika	
kıtasında	da	doğum,	erginleme,	ölüm	gibi	kişinin	hayatındaki	en	kutsal	dönemlerden	biri	olarak	
görülür.	 Afrika	 toplumunda	 evlilik,	 çocuk	 doğana	 kadar	 tamamlanmamış	 sayılır.4	 Afrika	 yerel	
halklarında	 olduğu	 gibi	 Nuerler	 arasında	 da	 bu	 durum	 farklılık	 göstermez.	 Nuer	 toplumunda	
evlilik	kurumu	çeşitli	aşamalardan	oluşmaktadır.	Bu	aşamalar	genel	olarak	ön	hazırlıklar,	nişan,	
düğün	ve	nihayete	erdirme	şeklindedir.	

1.	NUER	TOPLUMUNDA	EVLİLİK		

İnsanoğlunun	 inanç	ve	gelenekleri	 ile	bağlantılı	 olan	hayat	 evrelerinden	biri	de	evlilik5	
aşamasıdır.	 Birçok	 toplumda	 ve	 dini	 gelenekte	 aile	 olmanın	 ilk	 evresi	 evliliktir.	 Evlilik	
müessesesi	 dini,	 sosyal	 ve	 ekonomik	 yönleri	 ile	 Afrika	 halklarının	 odak	 noktası	 olarak	 kabul	
edilir.	 Afrika	 yerel	 topluluklarında	 evlilik,	 yaşayanların,	 ölmüş	 olanların	 ve	 henüz	 doğmamış	
olanların	bile	katılması	gereken	bir	yaşam	döngüsü	olarak	tasavvur	edilmektedir.	Bu	açıdan	çok	
önemli	 bir	 uygulama	 olarak	 karşımıza	 çıkmaktadır.	 Geçiş	 dönemlerinden	 biri	 olan	 bu	
uygulamaya	 katılmayanlar	 toplum	 içerisinde	 lanetlenir	 ve	 dışlanır.	 Üremenin	 bu	 yolla	
gerçekleşmesi	 evliliğin	 değerini	 kat	 kat	 arttırmıştır.	 Afrika	 yerel	 toplumlarının	 bazılarında	
yaşayan	ölülerin	bu	yolla	reenkarne	olduklarına	ve	bu	şekilde	fiziksel	özelliklerinin	torunlarında	
yeniden	doğduklarına	inanılır.	Eğer	bir	kişi	evlenmez,	çocuk	sahibi	olmaz	ise	o	kişinin	sonsuza	
kadar	öldüğü	düşünülür.6	

Evlilik	ile	ilgili	başka	bir	inanç	da	yaşayan	ölülerin	hatırlanma	meselesidir.	Aile	içerisinde	
ölen	kişileri	hatırlayan	birileri	olduğu	sürece	ölen	kişiler,	gerçekten	ölü	sayılmazlar.	Ata	ruhları	
ile	bağlantılı	olan	bu	durum,	bazı	Afrika	halklarında	önemli	bir	 inanç	olarak	ön	plana	çıkar.	Bu	
yaşayan	 ölülerin	 kişisel	 hafızalarda	 tutulmasının	 kendi	 aileleri	 sayesinde	 olduğuna	 inanılır.	
Dolayısıyla	 evlilik	 kurumu	 bu	 düşüncenin	 nesilden	 nesille	 aktarılmasında	 etkilidir.	 Özellikle	
yerel	halk	arasında	yaygın	şu	söz,	konunun	ehemmiyeti	açısından	önem	arz	etmektedir:	 “Eğer	
evlenmez	 ve	 çocuk	 yapmazsan	 öldüğünde	 mezarına	 kim	 içki	 (şarap)	 döker?”	 Ölen	 kişilerin	
kişisel	özelliklerini	canlı	tutan	birilerinin	olmaması	büyük	bir	talihsizlik	ve	ceza	olarak	tasavvur	
edilir.7	 Ayrıca	 Afrika	 yerel	 inançlarında	 evliliğin	 ve	 çocuk	 sahibi	 olmanın	 tanrılar8	 tarafından	
insanlara	 emredilen	 kutsal	 bir	 görev	 olduğu	 düşünülür.	 Bu	 görevi	 yerine	 getirmemenin	

 
1	E.	E.	Evans-Pritchard,	The	Nuer:	A	Description	of	the	Modes	of	Livelihood	and	Political	Institutions	of	A	Nilotic	People	
(Oxford:	At	the	Clarendon	Press,	1940),	3.	

2	 https://www.encyclopedia.com/social-sciences-and-law/anthropology-and-archaeology/people/nuer	 (Erişim:	 28	
Nisan	2022)	

3	Sedat	Veyis	Örnek,	Anadolu	Folklorunda	Ölüm	(Ankara:	Ankara	Üniversitesi	Dil	ve	Tarih-Coğrafya	Fakültesi	Yayınları,	
1971),	11.	

4	Ama	Mazama,	“Marriage”,	Encyclopedia	of	African	Religion,	ed.	Molefi	Kete	Asante-	Ama	Mazama	(California:	SAGE	
Publications,	Inc.,	2009),	409.	

5	Farklı	dini	geleneklerde	evliliğe	dair	bir	örnek	için	bkz.,	Hammet	Arslan,	“Manu	Kanunnamesi’nde	Evlilik”,	Milel	ve	
Nihal:	İnanç,	Kült	ve	Mitoloji	Araştırmaları	Dergisi	10,	sy	1	(2013):	91-129.	

6	John	S.	Mbiti,	African	Religions	and	Philosophy	(New	York:	Anchor	Books,	1970),	174-75.	
7	Mbiti,	174-75.	
8	Geleneksel	Afrika	Dininde	tanrı	algısı	için	bkz.,	Hammet	Arslan,	“Geleneksel	Afrika	Dini’nde	Tanrı	Tasavvuru”,	Bartın	
Üniversitesi	İslami	İlimler	Fakültesi	Dergisi	2,	sy	4	(2015):	7-25. 
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insanlığın	 neslinin	 son	 bulmasına	 sebep	 olacağına	 inanılır.	 Böyle	 bir	 durumun	 ortaya	 çıkması	
için	mücadele	edilir.	Evliliği	reddeden	kişi,	topluma	karşı	büyük	bir	suç	işlemiş	gibi	görülür.9	

Nuer	toplumu	arasında	exogamy	(grup	dışı	evlenme)	yaygın	bir	kuraldır.	Bu	kural,	klan	
olmanın	 ana	 ilkesi	 kabul	 edilir.	 Klan	 üyeleri	 arasındaki	 exogamy	 tabusu,	 klanın	 temel	
işlevlerinden	 biri	 ve	 klan	 üyeleri	 arasındaki	 ortak	 değerlerin	 de	 bir	 sembolüdür.10	 Ayrıca	
Nuerlerde	yaş	grubu	uygulamasına	göre	bir	erkeğin	yaşıtlarının	kızıyla	evlenmesi	ve	flört	etmesi	
gibi	eylemler	yasak	kabul	edilir.11	

Güney	 Sudan’daki	 evlilik	 kurumunu	 olumsuz	 anlamda	 etkileyen	 birtakım	 faktörler	
bulunmaktadır.	 Bunlardan	 biri	 de	 savaşlardır.	 Hayatın	 her	 aşamasında	 olduğu	 gibi	 evlilik	
kurumunu	da	derinden	etkileyen	 faktörlerden	başında	gelir.	Bununla	birlikte	kadın	ve	erkeğin	
toplum	 içindeki	 rolleri,	 aile	 içi	 şiddet,	 erken	 (çocuk)	 evlilikler,	 çok	 eşlilik	 ve	 başlık	 parası	 gibi	
faktörler	de	evlilik	kurumunun	temellerini	derinden	sarsmıştır.	Özellikle	genç	bireylerin	evlilik	
esnasında	 karşılaştıkları	 maddi	 zorluklar	 evlilik	 kurumunun	 sarsılmasında	 etkili	 olmuştur.	
“Hayatlar,	 inekler,	 evlilik	 ve	 çocuklar	 etrafında	 şekillenir:	 İnekler	 size	 evlilik,	 evlilik	 ise	 çocuk	
verir.”	 şeklindeki	 anlayış,	Nil	 havzasındaki	 etnik	 gruplarda	 öne	 çıkan	durumlardan	biri	 olarak	
kabul	edilir.12	

Afrika	 yerel	 kültüründe	 evlenme	 gelenekleri	 bölgeden	 bölgeye	 değişkenlik	 gösterir.	
Örneğin	 evlenecek	 erkek,	 arkadaşlarıyla	 beraber	 daha	 önce	 belirlediği	 kızın	 ailesine	 saldırı	
düzenleyerek	 onu	 kaçırır.	 Bazı	 yerlerde	 ise	 kız	 damada	 kaçıyormuş	 gibi	 düzenlenen	 düğün	
adetleri	görülür.	Evlilik	ister	düğün	töreni	isterse	de	kız	kaçırma	yoluyla	olsun,	aileler	arasında	
yeni	sosyal	ilişkiler	ve	akrabalık	bağları	tesis	eder.13	

Nuer	 toplumunda	 normal	 evlilikler	 haricinde	 hayalet	 evlilik	 adı	 verilen	 bir	 tür	
uygulamada	 görülür.14	 Genel	 evlilik	 törenleri	 üç	 aşamadan	meydana	 gelir.	 Bunlar	 da	 larcieng	
(nişan	 veya	 söz	 kesme),	 ngut	 veya	 kwin	 (düğün)	 ve	 tamamına	 erdirme	 aşamalarıdır.	 Bu	
törenlerin	hepsi	halka	açık	bir	şekilde	 icra	edilir.	Evlilik	sürecindeki	bu	aşamalar	 için	uzun	bir	
süre	 hazırlıklar	 yapılır.	 Genelde	 düğün	 törenleri	 için	 rüzgârlı	 mevsimler,	 nişan	 törenleri	 için	
yağmurlu	mevsimler	tercih	edilir.15		

Nil	havzası	yerel	inançlarında	evlilikle	birlikte	göze	çarpan	bir	diğer	uygulama	da	hayalet	
evlenme	geleneğidir.	Ata	ruhları	ile	bağlantılı	olan	bu	evlilik	çeşidi	aynı	bölgede	yaşayan	Nuer	ve	
Atuotlar	arasında	görülen	uygulamalardan	biridir.		

1.1.	EVLİLİK	ÖNCESİ	İNANÇ	VE	UYGULAMALAR	
Afrika	 kıtasındaki	 toplulukların	 birçoğunda	 olduğu	 gibi	 Nuerler	 arasında	 da	 insanları	

evliliğe	hazırlamak	ve	evliliğe	teşvik	etmek	için	çeşitli	yollara	başvurulur.	Hayatta	kalmanın	tek	
yolu	evlenmektir.	Dini	bir	zorunluluk	olarak	da	görülen	bu	durum,	çocukları	doğmadan	önce	bile	
ailelerinin	onların	adına	eş	seçimi	yapmasıyla	başlar.	Genel	olarak	eş	seçimi	aileler	ve	akrabalar	
tarafından	 yapılır.	 Bazen	 de	 evlenecek	 olan	 gençler	 eş	 seçimini	 kendileri	 yapar.	 Gençlerin	 eş	
seçimi	 yapmalarında	kalabalık	 gruplardaki	danslar,	 ortaklaşa	 yapılan	 faaliyetler	 ve	kutlamalar	
etkili	olur.	Birbirlerini	tanımalarında	ve	etkilenmelerinde	bu	tür	aktiviteler	olumlu	katkı	sağlar.16	
Eş	 seçimi	 ile	 ilgili	 başka	 bir	 yöntem	 de	 sağdıcın	 kırsalı	 gezerek	 uygun	 eş	 bulma	 yoludur.	
Evlenecek	 kişinin	 eş	 bulma	 veya	 seçimindeki	 en	 önemli	 etken	 sahip	 olduğu	 mal	 varlığı	 yani	
sığırlarıdır.	Genç	kızın,	 sığırlara	ve	 iyi	bir	üne	 sahip	olması	halinde,	 kendisi	 ile	 evlenecek	olan	

 
9	John	S.	Mbiti,	Introduction	to	African	Religion	(London:	Heinemann	Educational	Books	Ltd,	1975),	98.	
10	E.	E.	Evans-Pritchard,	“The	Nuer:	Tribe	and	Clan”,	Sudan	Notes	and	Records	17,	sy	1	(1934):	4,7.	
11	E.	E.	Evans-Pritchard,	“The	Nuer:	Age-Sets”,	Sudan	Notes	and	Records	19,	sy	2	(1936):	264.	
12http://www.orlystern.com/wp-content/uploads/2016/08/This-is-how-marriage-happens-sometimes_.pdf	 (Erişim:	
07	Nisan	2022)	

13	Mbiti,	Introduction	to	African	Religion,	102,104.	
14	E.	E.	Evans-Pritchard,	“Economic	Life	of	the	Nuer:	Cattle”,	Sudan	Notes	and	Records	20,	sy	2	(1937):	212.	
15	 E.	 E.	 Evans-Pritchard,	 “Nuer	Marriage	Ceremonies”,	 Journal	 of	 the	 International	African	 Institute	 18,	 sy	1	 (1948):	
29,31.	

16	Mbiti,	Introduction	to	African	Religion,	98-99.	
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genci	reddetme	olasılığı	yoktur.	Nuerler	arasındaki	eş	seçimi	genel	olarak	bu	yollardan	geçilerek	
yapılır.	Evlenecek	erkek	için	aday	gelin	bulunduktan	sonra	belirlenen	bir	günde	aile	üyeleri	bir	
araya	 gelir.	 Genç	 erkek,	 akrabaları,	 sağdıç	 ve	 arkadaşları	 kız	 evine	 gider.	 Genç	 erkeğin	
ailesindeki	 ileri	 gelenler,	 gençlerin	 niyetini	 kızın	 ailesine	 açıkça	 bildirir.	 Bu	 esnada	 kızın	
ailesindeki	yaşlılar,	erkeğin	sığırları	olup	olmadığını	 sorar.	Rietghok	adı	verilen	bu	konuşmaya	
bir	tür	sığır	görüşmesi	adı	verilir.	Bu	tür	konuşmaların	muhatabı	genelde	sağdıçtır.	Sağdıç,	genç	
erkeğin	 ne	 kadar	 sığırı	 olduğunu	 kızın	 ailesindeki	 yaşlılara	 söyler.	 Evliliğin	 çoğu	 aşamasında	
damada,	 sağdıç	 ve	 diğer	 iki	 arkadaşı	 eşlik	 eder.	 Bazen	 kızın	 ailesine	 verilecek	 sığırlar	 ile	 ilgili	
konuşmalar	uzun	bir	sürece	de	yayılabilir.	Genç	erkeğin	vereceği	sığır	sayılarının	belirlenmesi	ile	
verilecek	başlık	parası	ve	hediyeler	de	belirlenir.	Bu	aşamada	çoğu	zaman	talepler	kabul	edilir.	
Olumlu	geçen	bu	süreçten	sonra	belirlenen	bir	günde	nişan	sığırı	olan	ghok	lipa’nın	(ghok	luom)	
getirilmesi	 istenir.	 Damat	 ve	 ailesinin	 yapacağı	 bu	 evlilik	 töreni	 hayli	 maliyetli	 olarak	 kabul	
edilir.	Evlilik	öncesi	bu	durum,	Afrika’nın	birçok	yerel	kabilesinde	genelde	birbirine	benzer.17	Kız	
aileleri	 için	 hayli	 önemli	 bir	 kazanç	 yolu	 olan	 evlilik,	 Güney	 Sudan	 toplulukları	 için	 en	 önemli	
geçim	kaynaklarından	biridir.18	

Toplumlarda	 başlık	 parası	 yaygın	 olarak	 görülen	 bir	 uygulamadır.	 İlkel	 toplumlar	 ile	
ortaya	 çıkan	bu	uygulama	günümüzde	de	geçerliliğini	korur.	Başlık	parası;	 “evlenecek	erkeğin	
veya	akrabalarının	kız	babası	 veya	akrabalarına	yaptığı,	 toplumlara	göre	değişen,	hukuksal	 ve	
toplumsal	 uygulamaları	 içeren	 hediye	 niteliğindeki	 bir	 ödemedir.	 Bu	 ödeme	 genellikle	 para,	
hayvan	(sığır,	at,	keçi	vs.),	çeşitli	süs	eşyaları	veya	törensel	değerler	gibi	şeylerden	oluşur.”	Nuer	
toplumunda	 boşanma	 durumunda	 başlık	 parası	 (sığırlar)	 erkeğin	 ailesine	 geri	 verilir.	 Ayrıca	
boşanma	durumunda	çocukları	genellikle	anneleri	yanına	alır.19	

Nuer	 toplumunda	 genç	 kızların	 nişanlılık	 (larcieng)	 süresinin	 uzun	 tutulması	 pek	 hoş	
karşılanmaz.	 Olası	 olumsuz	 durumların	 ortaya	 çıkabileceği	 düşünüldüğünden	 kardeşler	 bu	
durumu	kabul	etmemek	için	ısrarcı	olur.	Nişan	törenindeki	amaç,	geçici	bir	süreliğine	de	olsa	bu	
izdivacın	 iki	 aile	 arasında	 resmi	 olarak	 kararlaştırıldığının	 bir	 göstergesi	 olarak	 görülmesidir.	
Gelinin	ailesine,	damat	 tarafından	verilmek	üzere	ghok	 lipa	(ghok	 luom)	adı	verilen	üç-beş	baş	
nişan	sığırı	hediye	edilir.	Nişan	töreni	bitmeden	önce	bu	sığırların	teslim	edilmesi	gerekir.	Tören	
genelde	kız	 evinde	 yapılır.	 Tören	 sabahı	 damat	 ve	 ailesi	 süslenmiş	nişan	 sığırları	 ile	 kız	 evine	
varır.	 Gelin	 evine	 giderken	 nişan	 topluluğu,	 savaş	 düzeni	 şeklinde	 yürüyerek	 gider.	 Özellikle	
damat	 tarafı	 gelinin	 annesinin	 kulübesinin	 önünde	 saygı	 gösterir,	 yol	 boyunca	 ve	 gelin	 evi	
önünde	 şarkılar	 söylenir.	 Gelinin	 evinin	 olduğu	 yerde	 her	 iki	 topluluktaki	 gençler,	 davullar	
eşliğinde	 dans	 ederek	 eğlenir.	 Gençler	 arasındaki	 nişan	 aktiviteleri	 gece	 geç	 saatlere	 kadar	
devam	 eder.	 Nişan	 töreninin	 ilerleyen	 saatlerinde	 gelinin	 babası,	 ölmüş	 atalarının	 ruhları	 için	
adanmış	 bir	 sığırı	 getirir.	 Törende	 yer	 alan	 gwan	 buthni20,	 törendekileri	 rahat	 bırakmaları	
karşılığında	bu	öküzü	alıp	gitmeleri	 için	ruhlara	konuşmalar	yapar.	Ruhlar	 için	bu	sığır	bir	 tür	
ayin	 eşliğinde	 kesilir	 ve	 bir	 sonraki	 gün	 de	 tören	 devam	 eder.	 Kendi	 köyüne	 dönmeden	 önce	
damat,	gelinin	annesinin	evinin	önüne	doğurganlığı	uzatmak	için	(henüz	menopoza	girmemişse)	
yang	 pal	 adı	 verilen	 bir	 ip	 atar.	 Bununla	 birlikte	 gelin	 annesine	 bir	 inek	 hediye	 edilir.	 Nişan	
töreni,	icra	edilen	bu	aktivitelerle	tamamlanır.	Nişan	töreninden	birkaç	hafta	sonra	düğün	töreni	
yapılır.	Nişan	ve	düğün	arasında	geçen	zaman	diliminde,	nihai	şekliyle	olmasa	da	sığır	sayısında	

 
17	E.	E.	Evans-Pritchard,	“Nuer	Marriage	Ceremonies”,	31.	
18http://www.orlystern.com/wp-content/uploads/2016/08/This-is-how-marriage-happens-sometimes_.pdf	 (Erişim:	
07	Nisan	2022)	

19	Mahmut	Tezcan,	“İlkel	Toplumlarda	Başlık	Parası	Geleneği”,	Ankara	Üniversitesi	Eğitim	Bilimleri	Fakültesi	Dergisi	9,	
sy	1	(1976):	415,	423,	https://doi.org/10.1501/Egifak_0000000453.	

20	Gwan	Buthni,	birçok	törende	önemli	işlevlerde	bulunan	kutsal	bir	kişi	olarak	görülür.	Evlilik	törenlerinde	gelin	ve	
damadın	 ailelerinin	 ruhlarına	hitap	 eder.	 Evlilik	 törenlerinde	her	 iki	 tarafın	 gwan	buthnisi	 yer	 alır.	 Gwan	Buthni,	
tören	 esnasında	 sol	 elinde	 bir	mızrak,	 sağ	 elinde	 ise	 bir	 su	 kabağı	 dolusu	 içeceği	 damadın	 ve	 gelinin	 akrabaları	
arasına	serpiştirerek	bir	tür	ayin	icra	eder.	Su	kabağındaki	içeceğin	bir	kısmını	ata	ruhları	için	havaya	fırlatır.	Daha	
sonra	 sağ	 eline	 aldığı	mızrağı	 havaya	 atacakmış	 gibi	 elinde	 titretir.	 Bu	 esnada	 gelinin	 soy	 atalarına	 hitap	 ederek	
mızrağı	 çağırır.	 Aynı	 şekilde	 damadın	 gwan	 buthnisi	 de	 bu	 ayindeki	 hareketleri	 tekrarlar.	 Gwan	 buthni	 düğün	
törenlerindeki	 bu	 ritüeller	 haricinde	bir	 koyunu	 ve	 su	 kabağını	 ikiye	 bölme,	 akrabalık	 kesme,	 ensest	 durumlarda	
ritüeli	yönetme	gibi	görevleri	de	üstenir.	E.	E.	Evans-Pritchard,	“The	Nuer:	Tribe	and	Clan”,	33-34.	
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bir	anlaşmaya	varılmalıdır.	Çünkü	bu	konuda	uzlaşmaya	varılamaması	halinde	düğün	yapmak,	
her	iki	taraf	için	de	riskli	bir	durum	olarak	görülür.	Her	iki	ailenin	ortak	kararıyla	düğün	töreni	
için	 bir	 gün	 belirlenir.	 Düğün	 törenleri	 genel	 olarak	 gelin	 ailesinin	 ikamet	 ettiği	 yerde	 yapılır.	
Düğün	günü	öncesi	damat	ve	gelin/erkek	ve	kız	evinde	hazırlıklar	yapılır.	Damat	evinde	şarkılar	
söylenir	 ve	 eğlencelere	 başlanır.	 Kız	 evinde	 aynı	 şekilde	 düğün	 için	 içecekler	 hazırlanır	 ve	
eğlenceler	 başlar.	 Nuer	 düğünündeki	 temel	 özellik,	 sabah	 saatlerinde	 sığırlar	 hakkındaki	
tartışmalar	 ve	 düğün	 dansı,	 öğleden	 sonra	 ve	 akşam	 ise	 düğün	 kurbanı	 ile	 ilgili	 yapılan	
konuşmalardır.	 Sığırlarla	 alakalı	 bu	 konuşmalar,	 damat	 tarafından	 verilecek	 sığırların	 nasıl	
toplanacağı,	kız	ailesinde	ise	alınacak	sığırların	nasıl	tahsis	edileceği	hakkında	olmaktadır.	Bazen	
sığırlar	 konusundaki	 anlaşmazlıklardan	 dolayı	 düğün	 danslarının	 sabote	 edileceği	 ile	 ilgili	
tehditler	de	ortaya	atılır.21		

1.2.	DÜĞÜN	VE	NİHAYETE	ERDİRME		
Damadın	ailesi	düğün	günü	öğleye	doğru	veya	öğleden	 sonra	gelin	evine	gider.	Avluda	

gelinin	ve	damadın	akrabaları	karşılıklı	oturur.	Gelin	 için	verilecek	başlık	parası	karşılığındaki	
sığırlar	 için	 tartışmalar	 devam	eder.	 Bu	 iki	 grup	 arasında	 leopar	 postu	 şefi	 (leopard	 skin	 chief:	
ritüel	 lideri22)	 aracılık	 yapar.	 Bu	 ritüel	 esnasında	 damat	 ile	 gelin,	 gwan	 buthnileri	 ile	
çıplaklıklarını	gizlemek	için	bellerine	yaban	kedisi	derisi	giyer.	Damadın	gwan	buthnisi	bu	ritüel	
esnasında	dizleri	üzerinde	bir	düğün	sopası	tutar.	Bu	esnada	tütün	parçalarının	üzerinde	olduğu	
bir	 tepsinin	 gelinin	 akrabalarına	 verilmesi	 ile	 ritüel	 tamamlanır.	 Tütün	 içilerek	 sığırlar	
hakkındaki	konuşmalar	tekrar	devam	ettirilir.	Diğer	taraftan	damadın	köyünün	gençleri	şarkılar	
söyleyerek	 çiftliğe	 hücum	 eder.	 Damat,	 gelinin	 annesinin	 kulübesinin	 önünde	 yer	 alan	 buor’a	
mızrağını	 fırlatır.	 Buor,	 kadın	 kulübelerinin	 önünde	 yer	 alan	 çamurdan	 yapılan	 bir	 çeşit	 ön	
camdır.	Bu	yer	aynı	zamanda	kocanın	soyunun	ruhunu	ve	eş	statüsünü	belirlemek	için	kullanılır.	
Bu	kulübenin	kızı	gelin	olunca	bu	cam	yükseltilir	veya	mızraklanabilir.	Bu	mızrak	gelinin	ailesine	
aittir.	Damat	gelin	ailesine	bir	mızrak	veya	tütün	verebilir.	İcra	edilen	bu	uygulamaların	yanı	sıra	
gelinin	 köyünün	kızları	 damadın	 köyünden	 gelen	 gençlere	 alaycı	 bir	 şekilde	 saldırır.	Damadın	
elindeki	düğün	sopası	davetliler	tarafından	alınmaya	çalışılır.	Bu	oyun	gereği	damadın	elindeki	
sopa	 alınırsa	 damat,	 onlara	 bir	 buzağı	 vermek	 zorunda	 kalır.	 Düğün	 günü	 boyunca	 danslar,	
eğlenceler,	sığır	tartışmaları,	Nuerlere	has	oyunlar,	danslar	ve	ritüeller	geç	saatlere	kadar	devam	
eder.	Dans	 öncesi	 ata	 ruhlarının	 çağrıldığı	 bir	 ritüel	 daha	 yapılır.	 Bu	 ritüel	 esnasında	 gelin	 ve	
damadın	 soyunun	 mızrak	 isimleri	 söylenerek	 ve	 ata	 ruhları	 çağrılarak	 icra	 edilir.	 Bu	 ritüelle	
gelinin	ata	ruhlarının	bu	duruma	tanık	olması	sağlanır.	Bu	tanıklıkla	ata	ruhlarının	bu	durumu	
onayladıklarına	inanılır.	Her	iki	tarafın	gwan	buthnisi	bu	ritüel23	esnasında	aktif	rol	oynar.	Orada	
hazır	bulunanlara	her	iki	gwan	buthni	bazı	konularda	konuşmalar	yapar.	O,	bu	tür	durumlarda	
çoğunlukla	kullanılan	şu	sözleri	söyler:	“Gelinin	elli	sığıra	karşılık	evli	olduğu	duyurulur.”	Ayrıca	
kocasına	bir	erkek	çocuk	doğuracağı	 ifade	edilir.	Bu	arada	gwan	buthni	 yere	biraz	bira	döküp,	
kurban	olarak	tütün	serper.	Tören,	yapılan	bu	ritüelle	birlikte	şiirler	okunarak	sonlandırılır.24		

Afrika	yerel	kabilelerinin	birçoğunda	olduğu	gibi	Nuerlerde	de	dans	birçok	uygulama	ve	
ayinde	 karşımıza	 çıkmaktadır.	 Dans	 öncesi	 süslenme,	 boncuklar	 takma,	 sığır	 işaretlerini	 taklit	
ederek	 vücudun	 boyanması	 önem	 arz	 etmektedir.	 Ayrıca	 dans	 etme,	 gençlerin	 birbirlerini	
tanımalarına	 ve	 kur	 yapmalarına	 da	 imkân	 tanımaktadır.25	 Düğün	 törenindeki	 dans	 esnasında	
icra	edilen	uygulamalardan	biri	de	gelin	babasının	kraaldaki26	mandallardan	birinde	bir	bağlama	
kordunu	(zincir,	urgan	veya	ip)	çıkarması	ile	başlar.	Gelinin	babası	çıkardığı	bu	kordunu	gelin	ve	

 
21	E.	E.	Evans-Pritchard,	“Nuer	Marriage	Ceremonies”,	32-34.	
22	Leopar	postu	şefini	E.	E.	Evans-Pritchard,	güçsüz	ve	dindar	bir	görevli	olarak	tasvir	etmiştir.	Detaylı	bilgi	için	bkz.,	
Peter	J.	Greuel,	“The	Leopard-Skin	Chief:	An	Examination	of	Political	Power	Among	Nuer”,	American	Anthropologist,	
1971,	1115-20.	

23	E.	E.	Evans-Pritchard,	“The	Nuer:	Tribe	and	Clan”,	33.	
24	E.	E.	Evans-Pritchard,	“Nuer	Marriage	Ceremonies”,	34-35.	
25	 https://www.encyclopedia.com/social-sciences-and-law/anthropology-and-archaeology/people/nuer	 (Erişim:	 30	
Mart	2022)	

26	 Bir	 sığır	 ağılının	 etrafında	 birkaç	 kulübeden	 oluşan	 evler	 grubu	 şeklinde	 tanımlanabilir.	
https://www.britannica.com/topic/kraal	(Erişim:	30	Mart	2022)	
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damat	 akrabalarının	 dizildiği	 yerin	 ortasına	 atar.	 Amaç,	 bunu	 her	 iki	 taraftakilerin	mızrak	 ve	
sopaları	yardımı	ile	havaya	asmaya	ve	yakalamaya	çalışmaktır.	Bir	tür	yarışma	olan	bu	etkinliği	
tamamlayan	 taraf,	 bir	 buzağı	 veya	 keçiyi	 karşı	 taraftan	 talep	 etme	 hakkına	 sahip	 olur.	 Düğün	
akşamı	veya	diğer	gün	sabah	vakti	yapılan	başka	bir	uygulama	da	gelin	babasının	evlilik	öküzü	
kurbanıdır.	 Gwan	 Buthni,	 öküzün	 sırtına	 kül	 sürer	 ve	 öküze	 şöyle	 der:	 “Seni	 kötü	 bir	 iş	 için	
öldürmeyiz,	seni	iyi	bir	işi	için	öldürürüz.	İyi	düş.”	Bu	ifadelerle	öküzün	cenaze	öküzü	olmadığı,	
bunun	 sadece	 bir	 düğün	 öküzü	 olduğu	 söylenir.	 Kurban	 edilen	 bu	 hayvan,	 bir	 kısmı	 damadın	
akrabalarına,	 bir	 kısmı	 düğüne	 gelemeyen	 yaşlılar	 ve	 düğüne	 katılamayan	 sığır	 çobanlarına	
paylaştırılmak	üzere	gönderilir.27		

Nuer	toplumunda	sığırlar	(Nuer	toplumundaki	evlilik	aşamalarında,	“gelinin	babaannesi,	
büyükannesi,	büyükbabası,	anneannesi	ve	büyükbabası,	babası,	annesi,	amcası,	 teyzesi,	 teyzesi,	
babanın	 ruhu,	 annenin	 ruhu,	 rahim	kardeşi	ve	baba	 tarafından	üvey	kardeşi	 için	belirli	 sayıda	
sığır	 sağlanmak	 zorundadır.)28,	 hayatın	 her	 aşamasında	 önemli	 bir	 yer	 tutar.	 Sığırlar	 hane	
halkındaki	 fertlerin	 ortak	 malı	 olarak	 kabul	 edilir.	 Aynı	 zamanda	 hane	 halkındaki	 kadınlar	
inekleri	kullanma	hakkına	sahiptir.	Evlenmek	 için	sırası	gelen	erkek	çocuk,	daha	önce	evlenen	
kardeşinin	 sürüden	 eksilen	 sığırlarının	 tekrar	 çoğalmasını	 beklemek	 zorundadır.	 Bu	 yüzden	
Nuerler,	sürülerinin	erkek	çocuklarının	tümünün	evlenmesi	ile	bölünmesini	asla	kabul	etmezler.	
Evlenen	 erkek	 çocuklar,	 ailelerinin	 bitişiğinde	 kuracakları	 çiftliklerde	 yaşayarak	 hayatlarını	
devam	 ettirirler.	 Kardeşler	 arasındaki	 sığır	 bağı	 uzun	 bir	 süre	 devam	 eder.	 Özellikle	 aileden	
birinin	kız	çocuğu	evlendiği	zaman	diğer	aile	fertleri	evlenmiş	olsalar	bile	karşı	taraftan	gelecek	
sığır	 ve	 hediyelere	 ortak	 olur.	 Hatta	 dayılar,	 halalar,	 büyükbabalar	 ve	 uzak	 akrabalar	 bile	 bu	
onlardan	pay	alır.	Bazı	toplumlarda	evlilik	birliği	genel	olarak	sığırların	karşı	tarafa	ödenmesi	ile	
sağlanır.	Bu	süreçteki	aşamalar	bazı	ritüeller	ile	yapılır.29	

Doğu	Nuer	toplumu	arasındaki	yasal	olarak	bağlayıcı	olan	evliliğin	son	aşaması	Mut’tur.	
Mut,	 genelde	 tamamlama	 ve	 nihayete	 erdirme	 anlamında	 kullanılır.	Mut	 günü	 öncesi	 biralar	
demlenir.	Sabahın	erken	saatlerinde	damat	ve	köyün	gençleri	gelin	almaya	gider.	Yolda	şarkılar	
söylenir,	 dans	 edilir.	 Gelini	 almadan	 önce	 kızın	 ailesi	 tarafından	 pipo,	 tütün,	 mızrak	 gibi	
hediyeler	 istenir.	 Genç	 erkekler	 bu	 hediyeleri	 vereceklerine	 söz	 verir.	 Bu	 arada	 gelin	 ve	 kız	
arkadaşları	 (bir	 çeşit	 sağdıç)	 yağlanıp	 süslenir.	 Gelin	 alındıktan	 sonra	 damat	 ve	 gelin	 kafilesi	
damadın	 köyüne	 doğru	 geri	 döner.	 Dönüş	 esnasında	 da	 şarkılar	 söylenir,	 danslar	 icra	 edilir.	
Köye	varınca	köyün	gençleri	tarafından	gelin	ve	beraberindekiler	karşılanır.	Damadın	annesinin	
evinin	 önünde	 gelin	 alayı	 tarafından	 şiirler/deyişler	 okunur.	 Buradaki	 uygulamalar	 genelde	
kadınlar	 tarafından	yapılır.	 Erkekler	 genellikle	bu	esnada	 izleyici	 konumundadır.	Damat	kendi	
köyünde	akrabaları	tarafından	bir	uygulamaya	tabii	tutulur.	Damadın	bir	akrabası,	kulübenin	iç	
eşiğine	bir	ip	bağlar.	Evliliğin	verimliliğini	arttırdığına	inanılan	bu	ritüel	esnasında	damat,	gelin	
ve	 ikisinin	 sağdıçları	 sırayla	 o	 ipin	 üzerinden	 sürünür.	 Böylece	 bu	 evliliğin	 bolluk	 ve	 bereket	
içerisinde	 geçeceğine	 inanılır.	Mut	 günü	 akşamı	 gelin,	 keçi	 derisinden	 yapılmış	 bir	 şapka	 ile	
kulübeye	girer	ve	damat	da	ona	eşlik	eder.	Bu	esnada	bazı	uygulamalar	yapılır.	Kadına	bağlama	
ipi	 ile	 vurulur.	 Başına	 taktığı	 şapka	 çıkartılır,	 kuşak	 kırılır.	 Böylece	 ilk	 günkü	Mut	 ayini	 sona	
erer.30	

Mut	günü	gecesi	gençler	ve	misafirler	gece	boyu	eğlenir.	Ertesi	sabah,	kurban,	aklanma	
ve	gelinin	başının	tıraş	edilmesi	şeklindeki	üç	ayin	sırasıyla	yapılır.		

Ayinlerin	 ilki	 kurban	 ritüelidir.	 Kurban	 edilecek	 hayvanın31	 öküz	 olması	 gerekir.	 Eğer	
damadın	babası	fakirse	kesilecek	bu	hayvan	bir	keçi	de	olabilir.	Damadın	gwan	buthnisi,	sığırın	

 
27	E.	E.	Evans-Pritchard,	“Nuer	Marriage	Ceremonies”,	35.	
28	D.	D.	Nsereko,	“The	Nature	and	Function	of	Marriage	Gifts	in	Customary	African	Marriages”,	The	American	Journal	of	
Comparative	Law	23,	sy	4	(1975):	685.	

29	E.	E.	Evans-Pritchard,	The	Nuer:	A	Description	of	the	Modes	of	Livelihood	and	Political	Institutions	of	A	Nilotic	People,	
17.	

30	E.	E.	Evans-Pritchard,	“Nuer	Marriage	Ceremonies”,	37.	
31	 Afrika’da	 yaygın	 olan	 hayvan	 kültü	 için	 bkz.,	 Hammet	 Arslan,	 “Afrika	 Topluluklarında	 Tabiat	 Kültü	 ve	 Tabii	
Unsurlara	Atfedilen	Güçler”,	Bartın	Üniversitesi	 İslami	 İlimler	 Fakültesi	Dergisi	 4,	 sy	8	 (2017):	 2-16;	Mustafa	Alıcı,	
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sırtına	 bir	 kül	 sürer.	 Damadın	 soyunun	 mızrak	 adını	 söyler	 ve	 gelinden	 bahseder.	 Ayrıca	 bu	
kurban	törenine	tanık	olmaları	için	ata	ruhları	çağrılır.	Ata	ruhlarının	bu	kurban	ayinine	şahitlik	
etmeleri	 ve	 bu	 evliliği	 oğullar	 ile	 kutsamaları	 söylenir.	 Yapılan	 bu	 ritüelle	 damadın	 soyunun	
kesilmeyip	uzun	bir	 süre	devam	edeceğine	 inanılır.	Ayrıca	gwan	buthni,	 kurban	 esnasında	 ata	
ruhlarına	hitaben,	“Şimdi	öküzünü	görüyorsun;	evlenmemiş	bu	genç	kızı	da	görüyorsun.	İyi	bir	
eş	 olsun.	 Çokça	 çocuk	 ve	 oğul	 doğurmasına	 izin	 verin.	 Kocasının	 evinde	 iyi	 çalışsın;	 inekleri	
sağılsın,	sığır	gübresini	kurutsun;	müsrif	değil	sadık	bir	eş	olsun.”	sözleri	ile	bu	evliliğin	mutlu	ve	
devamlı	 olması	 temennilerinde	 bulunur.	 Daha	 sonra	 öküz	 mızraklanır.	 Et	 parçalara	 ayrılarak	
dağıtılır.	Davetlilere	ikram	edilir.	İkincisi	aklanma/arınma	ayinidir.	Bu	ayine	lak	teetni	ka	ciik	adı	
verilir.	Aklanma	ayini	gelini	 ziyarete	gelen	bekar	arkadaşları	 için	yapılır.	Bu	ayine	göre	ellerin	
bileziklerle	 yıkanması	 gerekir.	 Şöyle	 ki	 kızlar	 kulübede	 oturur	 ve	 onlara	 içine	 ılık	 su	 konulan	
çömlek	 verilir.	 Kulübede	 bulunan	 kızlardan	 biri	 elini	 çömleğe	 daldırır,	 yıkar	 ve	 sonra	 da	
kolundaki	 bileziği	 çıkarıp,	 çömleğin	 içine	 koyar.	 Daha	 sonra	 dışarıda	 bekleyen	 eşinin	
akrabalarına	 çömlek	 verilir.	 Aynı	 şekilde	 dışardakiler	 ellerini	 bu	 su	 ile	 yıkar	 ve	 bileziği	 dışarı	
çıkarır.	 Çömlek	 tekrar	 kulübenin	 içine	 götürülür.	 Bir	 bakire	 ve	 farklı	 bir	 akraba	 bu	 olayı	
tekrarlar.	Bu	tören	esnasında	damadın	tüm	akrabaları	bilezik	almak	zorundadır.	Çömleğe	elini	
koyan	 erkeğe	 zayıf	 bir	 bilezik	 çıkarırsa,	 onu	 oraya	 koyan	 kızı	 azarlayabilir	 ve	 kızın	 kolundaki	
daha	 iyi	 bileziği	 seçebilir.	 Üçüncü	 ve	 son	 ritüel	 ise	 gelinin	 eşinin	 bir	 akrabası	 tarafından	 tıraş	
edilmesi	 ayinidir.	 Bu	 ayin,	 aile	 içi	 yapılan	 bir	 uygulama	 olup	 gelinin	 arkadaşlarının	
ayrılmasından	 sonra	 yapılır.	 Saçın	 tıraş	 edilmesi	 uygulaması	 gelinin	 statüsünün	 değiştiğini	
gösterir.	Böylece	gelin	bekaret	kıllarından	arınır.	Toplum	içerisinde	“O,	bir	eş	oldu”	denilir.	Bu	
uygulama	 ile	birlikte	 gelin	 süslerinden	de	 sıyrılır	 ve	kocası	 tarafından	yeni	 alınan	elbiseler	 ile	
tekrar	süslenir.32	

Nuer	toplumunda	yeni	evli	kadın	belli	bir	süre	babasının	evinde	kalır.	Genç	eşe,	cek	ma	
kau	 ismi	verilir.	Bu	süre	zarfında	ailesi	ona	bir	kulübe,	yatacak	bir	post,	birkaç	su	kabağı	verir.	
Kadının	kocası	ile	birlikte	sürekli	yaşamasına	izin	verilmez.	Kocası,	kadının	köyüne	onu	ziyarete	
geldiğinde	 onun	 kulübesinde	 kalır.	 Evli	 kadın	 kocasının	 kendi	 köyüne	 dönmesi	 ile	 beraber	
bekarlığındaki	hayatına	geri	döner.	Geceleri	 kız	kardeşleri	 ile	uyur.	Evli	 kadın	yalnızken	 rahat	
olmasına	rağmen	yanında	birileri	olunca	utangaç	bir	şekilde	hareket	eder.	Kocası	eşini	görmeye	
geldiğinde	kayınvalidesi	ile	karşılaşmamaya	özen	gösterir.	Kayınvalidesi	damadının	mızraklarını	
kulübe	dışında	görürse	onları	alıp	saklar.	Bu	durumda	damat,	bunları	tekrar	istemeye	çekinir.33	

Evlilik	 aşamaları	 boyunca	 damat	 kayınvalidesine	 saygılı	 olmak	 zorundadır.	 Çocuk	
doğduktan	 sonra	 damadın	 statüsü	 değişir	 ve	 gelinin	 ailesi	 tarafından	 bir	 akraba	 olarak	 kabul	
edilir.	Damat	belli	bir	süre	kayınvalidesi	ile	açıkça	konuşmaz,	onun	evinde	yemek	yemez	ve	asla	
onun	önüne	çıplak	çıkmaz.34	Çocuk	doğana	kadar	erkek	eş,	kadının	halkı	tarafından	tam	anlamı	
ile	benimsenmez.	Özellikle	düğün	sığırları	evliliğin	bu	aşaması	 tamamlamadan	verilmez.	Erkek	
eş	de	bekarlığındaki	gibi	ailesi	 ile	beraber	yaşar.	Kadının	eşini,	köyde	ziyaret	etmesi	ve	 işlerde	
kocasına	 yardım	 etmesi	 olağan	 bir	 durumdur.	 Fakat	 kadın	 eş,	 hasat	 zamanında	 ne	 kadar	
çalışmışsa	 hasadı	 kendisi	 ile	 birlikte	 ailesine	 götürür.35	 Kadın,	 çocuğun	 doğumundan	 sütten	
kesilene	 kadar	 ailesiyle	 birlikte	 kalmaya	 devam	 eder.	 Bu	 süre	 içerisindeki	 birliktelikler	 sığır	
ödenerek	 kurallarla	 esnetilebilir.	 Kısırlık	 nedeni	 ile	 evlilikler	 bozulursa	 sığırlar	 iade	 edilir.36	
Ancak	 kadının	 kısır	 olması	 veya	 kadının	 evliliği	 bozacak	 herhangi	 bir	 duruma	 sebep	 olması	
durumunda	sığırların	toplanmasında	çok	büyük	sıkıntılar	ortaya	çıkabilir.	

 
“Özgür	Serengeti:	Afrika	Yerel	Dinlerinde	Hayvan	Hakları”,	Akra	Kültür	Sanat	ve	Edebiyat	Dergisi	8,	sy	22	(2020):	63-
82. 

32	E.	E.	Evans-Pritchard,	“Nuer	Marriage	Ceremonies”,	38-39.	
33	E.	E.	Evans-Pritchard,	40.	
34	 https://laulima.hawaii.edu/access/content/user/millerg/ANTH_200/A200Unit2/NuerMarriage.html	 (Erişim:	 28	
Mart	2022)	

35	E.	E.	Evans-Pritchard,	“Nuer	Marriage	Ceremonies”,	39.	
36	 https://laulima.hawaii.edu/access/content/user/millerg/ANTH_200/A200Unit2/NuerMarriage.html	 (Erişim:	 28	
Mart	2022)	
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Nuer	 toplumunda	 çocukların	 dünyaya	 gelmesi	mutluluk	 verici	 bir	 durum	 olarak	 kabul	
edilir.	 Çocukların	 bakımı	 ve	 yetiştirilmesinden	 hane	 halkı	 sorumludur.	 Çocuğun	 doğumu	 ile	
birlikte	 koca,	 eşinden	 uzak	 durur.	 Hatta	 çocuk	 sütten	 kesilene	 kadar	 bu	 durum	 devam	 eder.	
Ayrıca	kürtaj	pek	hoş	karşılanmayan	bir	durumdur.	Ama	nadir	vakıalarda	da	rastlanır.37		

Gelinin	 doğurduğu	 ilk	 çocukla	 ilgili	 nongpuka	 olarak	 bilinen	 küllere	 getirme	 ayini	
gerçekleştirilir.	Bu	ayine	göre	pai	dai	 adı	verilen	emziren	anne,	bebeği	kocasının	evine	getirir.	
Kocasının	 büyükbabasının	 ahırının	 ortasındaki	 ocağın	 küllerine	 bırakır.	 Hane	 halkı	 arasında	
gerçekleştirilen	 bu	 ayin	 esnasında	 içecekler	 hazırlanır	 ve	 içilir.	 Doğan	 ilk	 çocuğun	 sütten	
kesilmesinden	 sonra	 kadın	 bir	 boynuz	 kaşık	 ve	 su	 kabağı	 ile	 kocasının	 evine	 gider.	 Sembolik	
olarak	getirilen	bu	kaşık	 ile	birlikte	bu	kadın	artık	kocasının	evinde	yaşar.	Bahçelerini	çapalar,	
ineklerini	 sağar,	 kendine	 ait	 bir	 kulübesi	 olur.	 Atalarının	 ruhu	 artık	 yeni	 hanesinde	 yaşar.	
Nuerler	arasında	farklı	uygulamalar	görülse	de	evlilik	törenlerinde	nişan,	düğün,	tamamlama,	ilk	
çocuğun	doğumu,	ilk	doğan	çocuğun	babasının	yanına	getirilmesi,	kaşık	sunulması	gibi	aşamalar	
ile	birlikte	tamamlanır.38	

1.3.	ERGİNLEME	(ÇOCUKLUKTAN	YETİŞKİNLİĞE	GEÇİŞ)	
Erginleme,	ilkel	topluluklarda	belli	bir	yaştan	sonra	çocuğu	hayata	hazırlamak	amacı	ile	

birtakım	 sınav	 ve	 uygulamalardan	 geçirilmesiyle	 icra	 edilen	 bir	 uygulamadır.	 Ergenlikten	
yetişkinliğe	 geçiş	 aşaması	 olarak	 adlandırılan	 erginleme,	 adaylara	 kendi	 kültürlerini,	 kült	
araçlarını,	 ritüellerini	 benimsetme	 ve	 bunları	 gelecek	 nesillere	 aktarma	 açısından	 önemlidir.	
Aday	 çocukların	 veya	 gençlerin	 bir	 tür	 eğitime	 ve	 zorlu	 sınavlara	 tabii	 tutulması,	 toplum	
içerisinde	 statü	 kazanmalarında	 önemli	 bir	 araçtır.	 Erginleme	 süreci,	 adayın	 gelecekteki	
yaşantısında	 karşılaşacağı	 tüm	 sorunların	 çözümünde	 de	 bir	 tür	 ön	 hazırlık	 aşaması	 olarak	
görülür.39	

Nuer	 toplumunda	erginleme	denilince	bazı	 fiziki	ve	eğitimsel	 ritüeller	akla	gelir.	Kızlar	
için	yetişkinliğe	geçiş,	kız	annesinin	annelik	ve	ev	yönetimi	hakkında	bilgiler	vermesi	ve	kızı	bazı	
aşmalardan	geçirmesi	ile	tamamlanır.	Erkek	çocuklar	da	ise	erginleme,	bazı	fiziksel	uygulamalar	
ve	testlerden	geçirilerek	yapılır.	Yapılan	bu	uygulamalar	karmaşık	ritüeller	şeklindedir.	Genelde	
9-13	yaşları	arasında	yapılan	bu	törenler,	yaşa,	zamana	ve	duruma	göre	değişkenlik	gösterir.40	
Erginleme	öncesi	çocuklar	inekleri	sağar;	keçi,	koyun,	buzağı	bakar.41	

Nuer	 toplumda	 Erginleme,	 “Erginleme	 öncesi	 dönem”	 ve	 “Erginleme	 dönemi”	 olmak	
üzere	 ikiye	ayrılır.	Bu	sürecin	başlangıcı	bıçak	çıkarıldığında	(ngom	kam	rar),	 sürecin	sonu	 ise	
bıçak	 asıldığında	 (ba	 ngom	ngaj)	 şeklinde	 bilinir.	 Başlangıç	 aşamasında	 sığır	 uzmanı	 bir	 sığırı	
öldürür	ve	orada	büyük	bir	dans	yapılır.	Daha	sonra	sığır	uzmanı	bir	konuşma	yapar.42		

Nuer	 toplumunda	erginleme	denilince	 farklı	uygulamalar	da	karşımıza	çıkmaktadır.	Bu	
uygulamalardan	biri	de	kişinin	alnında	birbirine	paralel	altı	yara	izi	alması	şeklinde	yapılan	bir	
ayindir.	Keskin	bir	bıçak	ile	yapılan	bu	izlere	gaar	adı	verilir.	Bu	paralel	çizgiler	haricinde	noktalı	
çizgiler	 şeklinde	 de	 gaar	 yapılır.	 Yapılan	 bu	 inisiyasyon	 (erginleme)	 ayini	 ile	 kişi	 yetişkin	
statüsüne	ulaşır.	Gaar	almadan	kişi	çocuk	olarak	görülür,	ona	göre	muamele	edilir.43	Yapılan	bu	
uygulama	 çok	 acı	 verici	 olmasına	 rağmen,	 çocukların	 gösterdiği	 cesaret	 ve	 acıya	 dayanıklılık	
onların	 takdir	edilmesinde	büyük	öneme	sahiptir.	Kesim	sonrası	gençler	 iyileşene	kadar	 tenha	
bir	yerde	sırt	üstü	yatarak	dinlenir.	Bu	süre	içerisinde	anneleri	ve	akrabaları	tarafından	ziyaret	
edilir.	 Yemek	 verilir	 ve	 ihtiyaçları	 giderilir.	 İyileştikten	 sonra	 inziva	 süreleri	 dolduktan	 sonra	

 
37	E.	E.	Evans-Pritchard,	“The	Nuer	Family”,	Sudan	Notes	and	Records	31,	sy	1	(1950):	35.	
38	E.	E.	Evans-Pritchard,	“Nuer	Marriage	Ceremonies”,	40.	
39	Ayhan	Aslanoğlu,	“Afrika	Yerel	İnançlarında	Erginleme	Törenleri”,	Gençlik	ve	Din,	ed.	Banu	Gürer	(İstanbul:	Kriter	
Yayınevi,	2022),	447-50.	

40	 https://www.encyclopedia.com/social-sciences-and-law/anthropology-and-archaeology/people/nuer	 (Erişim:	 30	
Mayıs	2022)	

41	E.	E.	Evans-Pritchard,	“The	Nuer:	Age-Sets”,	234.	
42	E.	E.	Evans-Pritchard,	235.	
43	Molefi	 Kete	Asante,	 “Nuer”,	Encyclopedia	 of	 African	Religion,	 ed.	Molefi	 Kete	Asante	 ve	Ama	Mazama	 (California:	
SAGE	Publications,	Inc.,	2009),	461.	
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nehre	yıkanmaya	gidilir.	Daha	sonra	erginlenen	çocuklar	evlerine	döner	ve	erkek	olmaları	tüm	
topluluğa	 ilan	 edilir.	 Erginlemenin	 bitimi	 ile	 ziyafetler	 verilir.	 Şarkılar	 söylenip,	 dans	 edilir.44	
Erkek	 çocuğun	 alnında	 çizgilerin	 kesilmesi	 ebeveynleri	 tarafından	 büyük	 sevinç	 kaynağıdır.	
Çünkü	erginleme	ritüelleri	ile	genç,	aile	kurmak	ve	soyun	devamını	sağlamak	için	hazırdır.	Aynı	
zamanda	 erginleme	 evliliğin	 eşiği	 ve	 atalarını	 hatırlatacak	 oğulların	 doğumunun	 da	 bir	
göstergesidir.	 Erginleme	 ayinlerinin	 sona	 ermesi	 ile	 gençler	 için	 evlilik	 ile	 devam	 edecek	 bir	
süreç	başlar.45	

Erginlenmemiş	çocuğun	sığırlarla	temas	etmesi,	tabu	olarak	görülür.	Erginlemeden	sonra	
çocuğun	inekleri	sağması	yasaktır.	Artık	o,	yetişkinliğe	erişir	ve	sığırlara	çobanlık	yapar.	Babası	
tarafından	 kendisine	 birkaç	 sığır	 verilir.	 Böylece	 öküzlerin	 arkasında	 dans	 edip	 şarkı	 söyleme	
hakkı	 elde	 eder.46	 Afrika	 yerel	 inançlarının	 büyük	 bir	 çoğunluğunda	 olduğu	 gibi	 Nuer	
toplumunda	 da	 erkek	 ve	 kız	 çocuklarının	 erginlenme	 aşamalarını	 başarı	 ile	 tamamlaması	
sonucunda	evlilik	yapmaları	ve	aile	kurmalarında	herhangi	bir	engelin	olmadığı	kabul	edilir.	

2.	HAYALET	EVLENME	GELENEĞİ	

Afrika	 yerel	 inançlarında	 insanların	 ruhsal	 dünyası,	 ruhlar	 ve	 yaşayan	 ölüler	
çerçevesinde	 şekillenir.	 İlahi	 dinler	 haricinde	 Afrika	 halkları	 yüce	 varlığa	 inanmanın	 yanı	 sıra	
diğer	 manevi	 güçlere	 de	 inanır.	 Bu	 inançlardan	 biri	 de	 ata	 ruhlarıdır.	 Afrika	 topluluklarında	
yaşamın	amacı,	ölümden	sonra	ata	olmaktır.	Ölüm	ile	birlikte	yaşam	süreci	tamamlanır.	Ölen	kişi	
için	 yapılan	 cenaze	 törenleri,	 ölen	 kişiyi	 güvenli	 bir	 şekilde	 öte	 tarafa	 geçişini	 sağlamaktan	
ziyade	 geride	 kalanları	 koruma	 düşüncesi	 üzerine	 kurulur.	 Çünkü	 Afrika	 yerel	 inançlarında	
ölülerin	yaşayanlar	üzerinde	gücü	olduğuna	inanılır.47	

Atalar	 kültü,	 bir	 kabilenin	 veya	 ailenin	 ölmüş	 fertlerine	 duyulan	 saygı,	 hürmet	 ve	
korkuyu	 ifade	 eden	 bir	 husustur.	 Bu	 kült,	 geleneksel	 yaşamın	 gelecekteki	 nesillere	
ulaştırılmasında	 önemli	 bir	 rol	 oynar.	 Yerel	 kabilelerin	 birçoğunda	 ölen	 ataların	 kendileri	 ile	
birlikte	 yaşadığına	 dair	 inançlar	 görülür.	 Ataların	 yerel	 halk	 üzerinde	 bazen	 koruyucu	 özelliği	
olduğuna,	bazen	de	bolluk	ve	bereketin	vuku	bulmasında	etkili	olduğuna	inanılır.	Fakat	yaşanan	
bazı	olumsuz	durumlardan	da	ataların	sorumlu	tutulduğu	bilinen	bir	gerçektir.	Her	daim	ataları	
memnun	etme	düşüncesi,	onlara	karşı	bazı	inanç	ve	pratiklerin	geliştirilmesinde	etkili	olmuştur.	
Onlara	sunulan	kanlı	ve	kansız	kurbanlar	bunun	en	güzel	örneğidir.48		

Afrika	 yerel	 inançlarında	 aile	 kavramı	 hem	 yaşayan	 üyelerden	 hem	 de	 atalardan	
meydana	 gelir.	 Ataların	 yanı	 başlarında	 olduklarına	 ve	 kendilerini	 sürekli	 gözetlediklerine	
inanılır.	Onların	klanların	bir	parçası	olduğu	düşünülür.	Atalar	 sayesinde	yaşayanlar	 ile	 ruhlar	
dünyası	 birbiri	 ile	 ilişki	 halindedir.49	 Nuer	 toplumunda	 atalarıyla	 sürekli	 iletişim	 halinde	
olmalarını	 topluluğun	 devamlılığında	 etkili	 olduğuna	 inanılır.	 Onlarla	 iletişime	 geçmenin	
yollarından	biri	de	sığırların	derisine	kül	yayma	şeklindedir.	Bu	amaçla	yapılacak	ayinlerde	bir	
inek	 kurban	 edilir.	 Kurban	 yoluyla	 ulaşılan	 ataların	 eylemlerinin,	 yüce	 varlığın	 (Kwoth)	 bir	
alameti	olduğuna	inanılır.50	

Hayalet	evlilik,	Nuer	 toplumunun	yanı	 sıra	Afrika	yerel	halklarından	biri	olan	Atuotlar,	
Çinliler,	 Japonlar	 ve	 Antik	 Yunanlılar	 arasında	 ortaya	 çıkmış	 bir	 uygulamadır.	 Yukarıda	 adı	
verilen	tüm	topluluklardaki	hayalet	evlilik	uygulamaları	aynı	şekilde	değildir.	Özellikle	Japon	ve	
Çinlilerde	hem	erkek	hem	de	kadınların	hayalet	evlilik	yapmasına	 izin	verilir.	Genelde	hayalet	
evliliklerinin	 yapılmasında	 aile	 adının	 devamının	 sağlaması	 amaçlanmıştır.	 Sadece	 bu	 konuda	

 
44	 https://www.encyclopedia.com/social-sciences-and-law/anthropology-and-archaeology/people/nuer	 (Erişim:	 30	
Mayıs	2022)	

45	E.	E.	Evans-Pritchard,	Nuer	Religion	(London:	Oxford	University	Press,	1956),	257-58.	
46	E.	E.	Evans-Pritchard,	“The	Nuer:	Age-Sets”,	234.	
47	 Elizabeth	 Onyedinma	 Ezenweke,	 “The	 Cult	 of	 Ancestors:	 A	 Focal	 Point	 for	 Prayers	 in	 African	 Traditional	
Communities”,	Journal	of	Religion	and	Human	Relations	1,	sy	1	(2008):	1,3.	

48	Hammet	Arslan,	“Afrika	Topluluklarında	Atalar	Kültünün	Önemi	ve	İşlevi”,	Bartın	Üniversitesi	İslami	İlimler	Fakültesi	
Dergisi	3,	sy	6	(2016):	7,	9-10,	https://dergipark.org.tr/tr/pub/buiifd/issue/26878/281335.	

49	Simeon	Abiodun	Ige,	“The	Cult	of	Ancestors	in	African	Traditional	Religion”,	An	Encyloppaedia	of	the	Arts,	2006,	27.	
50	Asante,	“Nuer”,	461.	



101	 NUER	TOPLUMUNDA	EVLİLİK	VE	HAYALET	EVLENME	GELENEĞİ	

	 ÇÜİFD	22/2	(2022),	91-106.	 	

Japonların	 böyle	 bir	 kaygıları	 olmadığı	 belirtilmektedir.	 Ayrıca	 yapılan	 hayalet	 evlilik	
uygulamalarının	ortak	noktalarından	biri	 de	ölen	kişinin	 intikamcı	 ruhunu	yatıştırmak	olduğu	
görülür.51	

Nuer	 toplumundaki	 inanç	 ve	 uygulamalardan	 en	 göze	 çarpanı	 hayalet	 evlenme	
geleneğidir.52	Ata	ruhları	 ile	bağlantılı	olan	bu	ritüel,	Afrika	yerel	 inançlarında	nadiren	de	olsa	
görülen	bir	uygulamadır.	Nuer	 toplumunda	ölülerin	sosyal	hayatta	adından	söz	ettirmelerinde	
hayalet	 evlilik	 ile	 birlikte	 levirat	 uygulamaları	 da	 etkilidir.	 Nuer	 toplumu	 ile	 ilgili	 birçok	
araştırma	 yapan	 E.	 E.	 Evans-Pritchard	 konu	 ile	 alakalı	 olarak	 şu	 ifadeleri	 kullanır:	 “Vekaleten	
evlilik	 yapan	 koca,	 başkası	 adına	 sığırlara	 para	 ödediği	 ve	 bir	 başkasının	 adına	 da	 olsa	 evlilik	
törenlerini	yerine	getirdiği	sürece	bir	kadınla	evlenebilir.53	

Hayalet	 evlenme	 geleneği,	 genel	 olarak	 evlenmeden	 önce	 ölen	 erkek	 çocukların	 veya	
erkek	çocuğu	olmadan	ölen	kişilerin	adını	yaşatmak	için	yapılan	bir	çeşit	evlilik	olarak	bilinir.	Bu	
genel	 tanımın	 yanı	 sıra	 Nuerler,	 ölen	 kişinin	 soyunu	 devam	 ettirecek	 bir	 kimsenin	 olmaması	
durumunda	 erkek	 kardeşinin	 eşlerinden	 birinin	 ölen	 kardeşin	 hayaleti	 ile	 evlenmesi	 sonucu	
vuku	 bulan	 bir	 evlilik	 biçimi	 olarak	 tanımlar.	 Hayalet	 evlilikteki	 amaç,	 “babasoylu”	 bir	 soy	
şeceresi	ortaya	koymak	ve	hatırlanmaktır.	Hayalet	evlilik	sisteminde	hem	maddi	hem	de	manevi	
olarak	ölen	kişinin	haklarını	 devam	ettirmek	ana	 etken	olarak	 ele	 alınır.54	Hayalet	 evlilik	 aynı	
zamanda	ölen	kişinin	kardeşinin	veya	yakın	akrabalarından	birinin	onun	adına	evlenmesiyle	de	
gerçekleşebilir.	 Ölen	 kişinin	 hayaleti	 bu	 evlilikteki	 yasal	 kişidir.	 Doğan	 çocuklar	 onun	 adına	
anılır.55	

Hayalet	 evlenmede	 çocuğu	 olmazsa	 bile	 eşin	 sığırlar	 üzerinde	 varis	 olması	 doğal	 bir	
davranış	olarak	görülür.	Hayalet	evlilikte	geride	bırakılan	hayalet	sığırları	 (ghok	 jookni)	kutsal	
kabul	 edilir.	 Bu	 sığırların	 başka	 amaçlarla	 kullanılması	 doğru	 bir	 davranış	 olarak	
görülmemektedir56.	 Hayalet	 evlilikle	 kadının	 durumu,	 “Evlilik	 sığırlarına	 katkıda	 bulunan	
insanların	 soyunun	karısı	olur.”	 sözü	 ile	 tanımlanır.57	Hayalet	evlilik,	ölen	kişinin	yerine	erkek	
kardeşinin	durması	dışında	genelde	normal	evlilik	gibi	yapılır.	Bu	evlilik	şekli	ile	kadın	toplumda	
saygı	görür	ve	evli	bir	kadın	olarak	kabul	edilir.	Ölen	kişinin	erkek	kardeşi	bu	evlilikle	beraber	
kocalık	 vazifelerini	 yerine	 getirecek	 şekilde	 yaşamını	 sürdürür.	 Hayalet	 evlenme	 geleneğinin	
devam	 etmesinde	 hayalet	 eşten	 kalan	 malların	 el	 değiştirmesine	 müsaade	 edilmemesi	 etkili	
olmaktadır.58		

Hayalet	evlenme	geleneğine	ata-çocuk	ilişkisi	açısından	bakıldığında	William	Lakos’un	şu	
sözleri	dikkat	çekicidir:	“Birey,	atalara	saygıyla	desteklenen	bir	dünyada,	torunları	sayesinde	var	
olur	 ve	 ataları	 sadece	 onun	 aracılığı	 ile	 var	 olur.”	 Bu	 düşünce	 aile-akrabalık-atalar	 ağının	
devamında	 etkin	 bir	 rolü	 oynar.	 Aynı	 zamanda	 ata	 ruhlarının	 yaşayanlar	 ve	 yakın	 zamanda	
ölenlerin	 üzerinde	 etkili	 bir	 otorite	 kurduğu	 görüşü	 benimsenmektedir.59	 Nuer	 toplumunda	
yaşayanların,	 ölülerine	borçlu	olduklarına	 inanılır.	Bu	borcun	ödenmesi	 için	de	onlar	 için	bazı	
ritüeller	gerçekleştirilir.	Eğer	ölüler	için	bir	şey	yapmazlar	ise	onların	intikam	(cien)	almak	için	
kendilerine	musallat	 olacağına	 inanılır.	Bu	 intikamın	kendileri	 için	bir	hastalık	 veya	 talihsizlik	

 
51	Lucas	J.	Schwartze,	“Grave	Vows:	A	Cross-Cultural	Examination	of	the	Varying	forms	of	Ghost	Marriage	among	Five	
Societies”,	2010,	85-93.	

52	Asante,	“Nuer”,	460.	
53	John	W.	Burton,	“Living	with	the	Dead:	Aspects	of	the	Afterlife	in	Nuer	and	Dinka	Cosmology	(Sudan)”,	Anthropos	73,	
sy	1/2	(t.y.):	149-50.	

54	 John	W.	 Burton,	 “Ghost	 Marriage	 and	 the	 Cattle	 Trade	 among	 the	 Atuot	 of	 the	 Southern	 Sudan”,	 Journal	 of	 the	
International	African	 Institute	 48,	 sy	4	 (1978):	402;	Schwartze,	 “Grave	Vows:	A	Cross-Cultural	Examination	of	 the	
Varying	forms	of	Ghost	Marriage	among	Five	Societies”,	85.	

55	 https://laulima.hawaii.edu/access/content/user/millerg/ANTH_200/A200Unit2/NuerMarriage.html	 (Erişim:	 28	
Mart	2022)	

56	Burton,	“Living	with	the	Dead:	Aspects	of	the	Afterlife	in	Nuer	and	Dinka	Cosmology	(Sudan)”,	151.	
57	 John	W.	Burton,	“Ghost,	Ancestors	and	Individuals	Among	the	Atuot	of	the	Southern	Sudan”,	Man	13,	sy	4	(1978):	
612.	

58	https://www.ssozinha.com/post/marryingthedead	(Erişim:	01	Haziran	2022)	
59	 Nicola	 Harrington,	 “Ancestors	 and	 Ancestor	Worship”,	Vocabulary	 for	 the	 Study	 of	 Religion,	 ed.	 Robert	 A.	 Segal-	
Kocku	von	Stuckrad	(Leiden/Boston:	Brill,	2015),	1/74-75.	
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şeklinde	ortaya	çıkacağı	 inancı	mevcuttur.	Bu	tür	inançların	temelinde	tanrı	Kwoth	aracılığı	 ile	
vuku	bulacağına	 inanılır.60	Ölen	kişiler	 için	hayalet	evliliklerin	yapılmaması	durumunda	geride	
kalan	 tüm	 ailenin	 yok	 olacağına	 inanılır.	 Bu	 durumda	hayalet,	 “Benim	 eşyalarımla	 kaldın	 ama	
benim	 için	 bir	 eşle	 evlenmedin.”	 der.	 Ardından	 yemek	 pişiren	 ve	 çocuk	 doğuran	 bir	 eşinin	
kalması	halinde	hayaletin	mutlu	olacağına	inanılır.61	

Nuer	 toplumunda	 çocuk,	 tanrı	 Kwoth’un	 bir	 nimeti	 olarak	 kabul	 edilir.	 Çocuklar,	
ebeveynleri	 ve	 akrabaları	 için	 gelecekte	 onların	 aracılığı	 ile	 alacakları	 maddi	 olanakların	 bir	
nişanesi	 olarak	 görülür.	 Nuerler	 “Biz	 çocukları	 yiyoruz.”	 sözü	 ile	 çocuklardan	 bu	 şekilde	
yararlandıklarını	 kastederler.	Erkek	 çocukları	 avlanmaya,	balık	 tutmaya	ve	yiyecek	getirmeye;	
kız	çocuklarının	ise	evlilik	yolu	ile	kazanç	getirmeye	başlaması	ile	çocuklar	toplum	içerisinde	yer	
edinir.	 Çocuklar	 bu	 aşamalardan	 sonra	 kendi	 akrabaları	 arasında	 gerçek	 bir	 akraba	 olma	
seviyesine	gelir.	Çocukların	bu	şekilde	önemli	olması,	sosyal	ve	fiziksel	babalığın	ne	denli	önemli	
olduğunu	gösterir.	Çocuğun	her	iki	babalık	şeklinde	de	aynı	kişiye	ait	olması,	bir	çocuğun	gerçek	
soy	çizgisini	ön	plana	çıkarır.	Dolayısı	 ile	erkeğin	bu	konudaki	bakış	açısı,	çocukları	doğuranın	
kadınlar	değil	sığırlar	olduğu	şeklindeki	anlayışının	önemine	vurgu	yapar.62	

Hayalet	 evlenme	geleneğine	benzer	bir	durumda	Levirat	 evliliktir.	Bu	evlilik	biçiminde	
ölen	 kişinin,	 eş	 ve	 çocukları	 hayatta	 ise	 uygulanır.	 Ölen	 kişinin	 erkek	 kardeşi,	 ölen	 kişinin	
çocuklarının	 ve	 eşinin	 sorumluluğunu	 üstlenir.	 Onlara	 ayrı	 bir	 kulübe	 yapar	 ve	 onları	 her	
anlamda	korur.	Dul	kadın	 ile	 tam	anlamı	 ile	bir	evlilik	yapılmaz.63	Levirat	evlilikte	ölen	kişinin	
erkek	 çocuğu	 var	 ise	 sığırlar	 oğluna	 geçer.	 Fakat	 ölen	 kişinin	 erkek	 çocuğu	 yoksa	 bu	 sığırlar	
erkek	kardeşe	geçer.	Ancak	bu	uygulama	insiye	(erginlenmiş)	olmuş	erkekleri	kapsar.64	Levirat	
evlilik	uygulamasında	kocaları	ölen	dul	kadınlar	ne	yeniden	evlenir	ne	de	mirasçı	olarak	kabul	
edilir.	 Ölene	 kadar	 ölen	 kocaları	 ile	 evliliğe	 devam	 ederler.	 Fakat	 dul	 kadının	 kocasının	 erkek	
kardeşleri	ile	yaşamazsa,	istediği	herhangi	bir	erkekle	evlenmeden	yaşayabilir.	Bu	durumda	dul	
cariyenin	beraber	yaşadığı	erkekle	doğurduğu	çocuklar	ölen	kocasına	ait	olur.65	

Nuerlerin	 savaş	 ile	 birlikte	 Hıristiyanlığı	 benimsemesi	 sonucu	 bazı	 konularda	
değişimlerin	olduğunun	gözlemlendiği	belirtilmektedir.	Özellikle	Hıristiyanlığın	kabulü	ile	evlilik	
biçimlerindeki	uygulamaların	olumsuz	yönde	etkilendiği	kabul	edilmektedir.66	

SONUÇ	

Evlilik,	 tarihi	 çok	 eski	 dönemlere	 kadar	 uzanan	 ve	 tüm	 toplumlarda	 benimsenmiş	 bir	
uygulamadır.	 Bu	 uygulama,	 Afrika	 yerel	 inançlarından	 biri	 olan	Nuer	 toplumu	 arasında	 da	 ön	
plan	 çıkmıştır.	 Erginleme	 aşaması	 ile	 onay	 verilen	 evlilik	 süreci,	 çocuğun	 sütten	 kesilmesine	
kadar	 süren	 bir	 dönemi	 içine	 alır.	 Uzun	 bir	 zaman	 dilimini	 kapsayan	 evlilik	 aşamaları,	 Nuer	
toplumunda	düzenlenen	çeşitli	ayin	ve	pratikler	sonucunda	tamamlanır.			

Nuer	 toplumunda	evlilik	denilince	akla	gelen	en	önemli	unsur	 sığırlardır.	 Sığırlar	Nuer	
toplumu	için	hayatın	her	aşamasında	ihtiyaç	duyulan	bir	varlıktır.	Evliliklerin	gerçekleşmesinde	
büyük	bir	öneme	sahip	olan	sığırlar	hem	inanç	hem	de	pratikler	açısından	özel	bir	yere	sahiptir.	
Evlenmek	 isteyen	 gençlerin	 sığır	 beslemeleri	 ve	 onların	 sayılarını	 arttırmaları	 gerekir.	 Çünkü	
sığır	olmadan	evliliklerin	gerçekleşmesi	zor	bir	durum	gibi	görünür.	Bir	tür	kazanç	yolu	olarak	
görülen	 sığır	 alış-verişleri	 daha	 çok	 evlilik	 yolu	 ile	 gerçekleşmektedir.	 Sığırların	 başlık	 parası	
olarak	kullanıldığı	Nuer	toplumunda	çocuk	yaştaki	kız	çocuklarının	zorla	evlendirilmesi	bu	alış-
verişin	olumsuz	sonuçlarından	biri	olmuştur.	

 
60	Burton,	“Living	with	the	Dead:	Aspects	of	the	Afterlife	in	Nuer	and	Dinka	Cosmology	(Sudan)”,	144-46.	
61	John	W.	Burton,	“Ghost,	Ancestors	and	Individuals	among	the	Atuot”,	Anthropos	75,	sy	1/2	(1980):	56.	
62	Sharon	Elaine	Hutchinson,	A	Guide	to	the	Nuer	of	Jonglei	State	(Madison,	2012),	19-21.	
63	 https://laulima.hawaii.edu/access/content/user/millerg/ANTH_200/A200Unit2/NuerMarriage.html	 (Erişim:	 28	
Mart	2022)	

64	 Schwartze,	 “Grave	 Vows:	 A	 Cross-Cultural	 Examination	 of	 the	 Varying	 forms	 of	 Ghost	 Marriage	 among	 Five	
Societies”,	85.	

65	E.	E.	Evans-Pritchard,	Nuer	Religion,	163.	
66	Hutchinson,	A	Guide	to	the	Nuer	of	Jonglei	State,	27.	
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Hayalet	evlenme	geleneği	ile	birlikte	atalar	ruhunun	yaşatılması,	Nuer	toplumu	açısından	
büyük	 bir	 öneme	 sahiptir.	 İsimlerinin	 bu	 şekilde	 bir	 evlilikle	 ön	 plana	 çıkarılması	 ve	 doğan	
çocuğun	 hayalet	 ataya	 atfedilmesi,	 Nuer	 toplumunda	 göze	 çarpan	 inanç	 ve	 uygulamalardan	
birisidir.	 Ata	 ruhlarının	 memnun	 edilmesi	 için	 yapılan	 bu	 tür	 pratikler,	 ayinler	 ve	 kurbanlar	
birçok	toplumda	da	görülmektedir.		

Nuer	toplumunun	zamanla	Hıristiyanlığı	benimsemiş	olması	bu	toplumdaki	bazı	inanç	ve	
uygulamaların	eskiye	nazaran	azaldığı	sonucuna	varılmıştır.	Hayalet	ve	levirat	evlenmelerindeki	
düşüşün	 de	 bu	 durumdan	 etkilendiği	 söylenebilir.	 Kadınların	 zorla	 evlendirilmesinin	 devam	
ettirilmesinin	 yanı	 sıra	 ölen	 kişinin	 eşinin	 ve	 kardeşlerinin	 elde	 ettikleri	 malları	 koruma	
endişesi,	 hayalet	 ve	 levirat	 evlenme	 biçimlerinin	 yaşatılmasındaki	 en	 önemli	 faktörlerden	 biri	
olarak	karşımıza	çıkmaktadır.	
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STRUCTURED	ABSTRACT		

In	this	study,	we	aim	to	evaluate	the	marriage	beliefs	of	the	Nuer	community	 in	the	Nile	
basin	 and	 the	 ghost	 marriage	 tradition	 that	 they	 continue	 in	 connection	 with	 their	 ancestor	
spirits	 from	various	perspectives.	The	article	data	obtained	with	 the	documentation	technique	
were	written	down	with	the	descriptive	method	of	the	History	of	Religions.	

The	 Nuer	 are	 a	 people	 living	 in	 the	 Bahru'l-gazal	 and	 Sobat	 regions	 of	 the	 Nile	 river.	
Today,	their	population	is	estimated	to Considered	one	of	the	largest	known	ethnic	groups	in	the	
South	Sudan	region,	the	Nuer	have	long	been	subject	to	the	assimilation	of	the	Western	colony	
and	internal	conflicts	 in	the	region.	The	Nuer	society,	whose	history	is	based	on	ancient	times,	
has	 come	 to	 the	 fore	with	 its	 unique	 beliefs	 and	 traditions	 and	 has	 attracted	 the	 attention	 of	
researchers	today.	

In	many	societies,	the	first	stage	of	being	a	family	is	marriage.	The	institution	of	marriage	
is	 accepted	 as	 the	 common	 point	 of	 African	 peoples	 with	 its	 religious,	 social	 and	 economic	
aspects.	 In	African	 indigenous	 communities,	marriage	 is	 conceived	as	a	 life	 cycle	 in	which	 the	
living	and	the	dead	must	participate.	Among	the	Nuer,	apart	 from	normal	marriages,	practices	
consisting	 of	 partnerships	 such	 as	 ghost	marriage,	 leviratic	marriage,	widowed	 concubine	 are	
also	seen.	Initiation	plays	an	important	role	in	the	marriage	phase.	When	it	comes	to	initiation,	
some	 physical	 and	 educational	 rituals	 come	 to	mind.	 This	 is	 different	 for	 girls	 and	 boys.	 For	
example,	 for	 girls,	 the	 transition	 to	 adulthood	 is	 completed	 by	 the	 girl's	 mother	 giving	
information	 about	 motherhood	 and	 household	 management	 and	 passing	 her	 through	 some	
phases.	In	boys,	on	the	other	hand,	initiation	is	done	by	passing	some	physical	applications	and	
tests.	Marriage	stages,	which	cover	a	 long	period	of	 time,	are	completed	as	a	 result	of	various	
rituals	and	practices	organized	in	Nuer	society.	

Another	 prominent	 belief	 about	 marriage,	 which	 is	 one	 of	 rite	 of	 passage,	 is	 the	
remembrance	of	the	living	dead.	As	long	as	there	is	someone	in	the	family	who	remembers	the	
deceased,	the	deceased	are	not	truly	dead. This	state,	which	is	associated	with	ancestral	spirits,	
occupies	an	important	place	in	African	peoples.	It	is	believed	that	these	living	dead	are	kept	in	
personal	memories	thanks	to	their	own	families. Thus,	the	institution	of	marriage	is	passed	on	
from	generation	to	generation. Ghost	marriage	is	seen	among	the	Nuer	community	as	well	as	the	
Atuots,	one	of	the	African	indigenous	peoples,	the	Chinese,	the	Japanese,	and	the	Ancient	Greeks.	
Ghost	marriage	practices	in	all	communities	are	not	the	same.	In	general,	 it	 is	aimed	to	ensure	
the	continuation	of	the	family	name	in	the	making	of	ghost	marriages.	

There	are	a	number	of	factors	that	negatively	affect	the	institution	of	marriage	in	South	
Sudan. The	wars	in	the	region	have	been	one	of	the	factors	that	deeply	affected	the	institution	of	
marriage,	as	in	every	other	sense	of	life.	In	addition,	factors	such	as	the	roles	of	women	and	men	
in	society,	domestic	violence,	child	marriages,	polygamy	and	bride	price	can	be	counted	among	
the	 factors	 that	 deeply	 shake	 the	 foundations	 of	 the	 institution	 of	 marriage.	 It	 has	 been	
concluded	 that	 the	 Nuer	 society	 has	 adopted	 Christianity	 over	 time,	 and	 some	 beliefs	 and	
practices	in	this	society	have	decreased	compared	to	the	past.	It	can	be	said	that	the	decline	in	
ghost	and	levirate	marriages	was	also	affected	by	this	situation.	Continuing	the	forced	marriage	
of	women,	as	well	as	the	concern	of	protecting	the	property	acquired	by	the	spouse	and	siblings	
of	 the	 deceased,	 is	 one	 of	 the	 most	 important	 factors	 in	 the	 survival	 of	 ghost	 and	 levirate	
marriages.	
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OSMAN	NURİ	ERGİN’İN	ÇALIŞMALARINDA	BAHÂÎLİK	HAREKETİ	

Bahaism	Movement	In	Osman	Nuri	Ergin’s	Works	

	 	

Öz		
Bahâîlik,	 19.	 yüzyılın	 sonlarında	 İran’da	Mirza	 Hüseyin	 Ali	 (ö.	 1309/1892)	 tarafından	 kurulan,	 görüşleri	 itibariyle	
İslâm	kültürüne	dayanan	ancak	Müslümanların	genel	çoğunluğuna	göre	batıl	kabul	edilen	bir	mezheptir.	Bahâîlik,	Şîa	
içinde	 doğan	 Bâbîlik	 ile	 başlamış,	 Mirza	 Hüseyin	 Ali’nin	 büyük	 oğlu	 Abbas	 Efendi	 ile	 şekillenmiş,	 Şevki	 Efendi	 ile	
dünyaya	yayılarak	günümüze	kadar	varlığını	devam	ettirmiştir.	Bu	hareket,	propagandalar	yoluyla	Cumhuriyetin	ilk	
dönemlerinden	 itibaren	 özellikle	 de	 1945	 ve	 sonrasında	 Türkiye’de	 yayılmıştır.	 Osman	 Nuri	 Ergin,	 Bahâîlik	
propagandasının	 yaygın	 şekilde	 yapıldığı	 dönemde	 Müslüman	 Türk	 halkını,	 özellikle	 de	 gençliğini,	 onların	 zararlı	
düşüncesinden	 korumak	 amacıyla	 araştırmalar	 yapan	 ve	 Bahâîliğin	 bir	 din	 olup	 olmadığını	 ele	 alan	 aydın	 bir	
mütefekkirdir.	 Onun	 araştırmaları	 Sebîlürreşâd	mecmuasında	 “Sapık	 Fırkalar:	 Bahâîliğin	 İçyüzü”	 başlığıyla	makale	
şeklinde	yayımlanmıştır.	Mezhepler	Tarihçisi	olmamasına	rağmen	Ergin’in,	Bahâîlere	yönelik	yaptığı	çalışmalar	birçok	
açıdan	 önem	 arz	 etmektedir.	 Dolayısıyla	 bu	 çalışmada,	 Ergin’in	 Bahâîliğe	 yönelik	 değerlendirmeleri	 ele	 alınmıştır.	
Ergin’in	 araştırmalarında	 Bahâîliğin	 bir	 din	 olmadığı	 ancak	 batıl	 ve	 sapık	 bir	 tarikat	 olduğu	 sonucuna	 ulaştığı	
görülmüştür.	

Anahtar	Kelimeler:	Mezhepler	Tarihi,	Şîa,	Bâbîlik,	Bahâîlik,	Mirza	Hüseyin	Ali.	

	

Abstract		
Bahaism	is	a	sect	founded	by	Mirza	Hussein	Ali	(d.	1309/1892)	in	Iran	at	the	end	of	the	19th	century,	based	on	Islamic	
culture	 in	 terms	 of	 views,	 but	 considered	 superstitious	 by	 the	 general	majority	 of	Muslims.	 Bahaism	 started	with	
Babism	born	in	Shia,	was	shaped	by	Abbas	Efendi,	eldest	son	of	Mirza	Hussein	Ali,	and	continued	its	existence	until	
today	 by	 spreading	 to	 the	 world	 with	 Shawqı	 Efendi.	 This	 movement,	 spread	 through	 propaganda,	 especially	 in	
Turkey	from	the	first	periods	of	the	Republic,	in	1945	and	later.	Osman	Nuri	Ergin	is	an	enlightened	thinker	who	made	
researches	to	protect	the	Muslim	Turkish	people,	especially	the	youth,	from	their	harmful	thoughts	during	the	period	
when	Bahá’í	propaganda	was	widespread,	and	discussed	whether	Bahá’í	was	a	religion	or	not.	His	researches	were	
published	 in	 the	 form	of	an	article	 in	 the	 journal	Sebīlürresād,	with	 the	 title	 “Perverted	Sects:	The	 Inside	of	Bahá’í	
Faith.”	Although	he	is	not	a	historian	of	sects,	Ergin’s	studies	on	Bahá’ís	are	important	in	many	respects.	Therefore,	in	
this	study,	Ergin’s	evaluations	of	Bahaism	are	discussed.	In	Ergin’s	research,	it	was	seen	that	Baha’i	was	not	a	religion,	
but	a	superstitious	and	perverted	sect.	

Keywords:	Keywords:	History	of	Sects,	Shia,	Babism,	Bahaism,	Mirza	Hussein	Ali.	 	
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GİRİŞ	

19.	 Yüzyılın	 son	 çeyreğinde	 Malatya	 Pütürge	 ilçesinin	 İmran	 köyünde	 dünyaya	 gelen	
Osman	 Nuri	 Ergin	 (1883-1961),	 önde	 gelen	 Türk	 kültür	 tarihçilerinden	 biridir.	 Ömrünün	 ilk	
dokuz	yılını	doğduğu	köyde	geçiren	Ergin,	1892	yılında	İstanbul’a	geldi	ve	hayatının	geri	kalan	
kısmını	 burada	 geçirdi.	 1901’de	 Dâruşşafaka’dan	 mezun	 olan	 Ergin,	 Arapça	 öğrenerek	 dinî	
konularda	eserler	mütalaa	edebilmek	 için	cami	derslerine	katıldı.	Bu	amaçla	1901-1904	yılları	
arasında	 Şehzâdebaşı	 Camiinde	Çarşambalı	Hacı	Ahmed	Efendi’den	başta	Arapça	dersi	 aldı	 ve	
din	bilimleri	eğitimi	gördü.	Daha	sonra	İstanbul	Dârulfünûn	Edebiyat	Fakültesine	yerleşti	ve	bu	
fakülteyi	1907’de	birincilikle	bitirdi.	Ayrıca	öğrencilik	yıllarında	Şehbenderzâde	Filibeli	Ahmet	
Hilmi,	Abdülaziz	Mecdi,	Muallim	Cevdet,	Babanzâde	Ahmed	Naim,	İsmail	Fenni	Ertuğrul,	Ahmet	
Avni,	Elmalılı	Hamdi	Yazır,	Mehmed	Akif	Ersoy,	Şerafeddin	Yaltkaya	ve	İsmail	Hakkı	İzmirli	gibi	
dönemin	 tanınmış	 simaların	 sohbetlerine	 katıldı.	 İstanbul	 Belediyesine	 memur	 olarak	 giren	
Ergin,	 çeşitli	 bölümlerde	 başkâtiplik,	 mümeyyizlik	 ve	 şube	 müdürlüğü	 görevlerinde	 bulundu.	
Ayrıca	 İstanbul’da	 başta	 Dâruşşafaka	 ve	 Vefa	 Lisesi	 olmak	 üzere	 çeşitli	 okullarda	 Türkçe,	
edebiyat,	 felsefe,	 sosyoloji	 ve	 tarih	 dersleri	 okuttu.	 Kırk	 altı	 yıllık	 memuriyet	 hayatı	 boyunca	
muharrirlik,	 öğretmenlik,	 kütüphanecilik	 ve	 matbaacılık	 alanında	 çok	 büyük	 hizmetler	 verdi.	
“Hayatta	en	büyük	emelim	ya	kitapçı	ya	da	kütüphaneci	olmaktı,	fakat	memuriyet	bağları	maişet	
dertleri	beni	bunlara	tamamıyla	bağlayamadı”	diyen	Ergin,	5	Temmuz	1961	yılında	İstanbul’da	
vefat	etti.1	

Okumak,	 öğrenmek	 ve	 öğrendiklerini	 mümkün	 olduğu	 kadar	 başkalarına	 aktarmak	
çabasında	 olan	 Ergin,	 Türk	 ilim	 ve	 kültür	 hayatına	 sayısız	 eserlerle	 katkıda	 bulundu.	 O,	
biriktirdiği	 kitaplar,	 yazdığı	 eserler	 ve	 çıkardığı	 dergilerle	 gelecek	 kuşaklara	 büyük	 bir	 miras	
bıraktı.	Hayatını	dürüstlük	ve	tevazu	 içinde	geçiren	Ergin,	her	türlü	 fikirden	 istifade	etmeyi	de	
bildi.2	 Dil	 öğrenmeye	 önem	 verdi,	 bunun	 için	 gençlere,	 batı	 dillerinden	 birini	 mutlaka	
öğrenmeleri	 tavsiyesinde	 bulundu.	 Bunun	 yanında,	 mazi	 ile	 irtibatlarını	 sağlamak	 amacıyla	
gençlere,	Arapça	ve	Farsça	öğrenmelerini	salık	verdi.3	

Ergin,	 II.	 Abdülhamit	 dönemi	 eğitim	 kurumlarında	 yetişti,	 bunların	 müspet	 ve	 menfi	
yönlerini	 analiz	 edebilecek	 bir	 ilmî	 seviyeye	 ulaştı.	 Böyle	 bir	 donanım	 seviyesi	 ile	 de	 Türk	
toplumunun	 karşısına	 çıktı.4	 Dolayısıyla	 II.	 Abdülhamit,	 II.	 Meşrutiyet,	 I.	 Dünya	 Savaşı	 ve	
Cumhuriyet’in	 ilk	 dönemlerini	 tecrübe	 eden	 Ergin,	 bu	 dönemlerde	 toplumun	 maruz	 kaldığı	
kültür	 değişimlerinin	 bizzat	 şahidi	 oldu.	 Çevresindeki	 bir	 grup	 münevverle	 birlikte	 bir	 nevi	
köprü	 vazifesi	 görerek	 Osmanlı	 bilgi	 ve	 kültürünü	 tasavvufî	 ahlakla	 birlikte	 yeni	 nesillere	
aktarmak	 için	 çalıştı.	 Türk	 ilim	 ve	 kültür	 hayatına	 sayısız	 eserlerle	 katkıda	 bulunan	 Ergin’in	
hayatı	 süresince	 biriktirdiği	 kitaplar,	 gelecek	 nesillere	 bıraktığı	 bir	 hazine	 konumundadır.5	
Ergin’in	hayat	felsefesini	şu	şekilde	özetlemek	mümkündür:	Milletten	gelen	yine	millete	dönmeli	
ki	 bu	 dolabın	 suyu	 tükenmesin.	 Devlet	 ve	 millet	 hazinesi	 yalnız	 başka	 maksatlar	 için	
soygunculuk	kaynağı	değildir.	Mademki	millet	bizi	yetiştirdi,	biz	de	onu	yetiştirmeliyiz.”	6	

Eserlerinden	 ve	 arkadaşlarının	 görüşlerinden	 hareketle	 onun	 şahsiyeti	 hakkında	 genel	
olarak	 şu	 şekilde	 bir	 değerlendirme	 yapılır:	 “Osman	 Nuri	 Ergin,	 yayımladığı	 eserlerle	 Türk	

 
1	Ergin’in	hayatı,	tahsili,	şahsiyeti,	eserleri	ve	memuriyeti	hakkında	geniş	malumat	için	bk.	Osman	Nuri	Ergin,	Türkiye	
Maarif	Tarihi,	5	cilt	(İstanbul:	Eser	Matbaası,	1977),	1/V-VI;	Orhan	Durusoy,	İstanbul	Belediye	Kütüphanesi	Alfabetik	
Kataloğu	Osman	Ergin	Kitapları	(Arapça	ve	Farsça	Basma	Eserleri),	İstanbul:	Belediye	Kütüphanesi,	1953,	6;	Süheyl	
Ünver,	“Osman	Ergin,	Çalışma	Hayatı	ve	Eserleri	1883-1961”,	Belleten	26/101	(1961),	 	163-178;	Orhan	Okay,	Silik	
Fotoğraflar,	(İstanbul:	Ötüken	Yayınları,	2001),	178-179;	Ahmet	Güner	Sayar,	“Osman	Nuri	Ergin”,	Türkiye	Diyanet	
Vakfı	İslâm	Ansiklopedisi	(İstanbul:	TDV	Yayınları,	1995),	11/297-298;	Müslüm	Yılmaz,	“Osman	Nuri	Ergin:	Hayatı,	
Şahsiyeti	ve	Eserleri”,	Türkiyat	Mecmuası,	23	(Bahar,	2013),	143-181.	

2	Yılmaz,	“Osman	Nuri	Ergin:	Hayatı,	Şahsiyeti	ve	Eserleri”,	152.	
3	 Bedi	 Şahsuvaroğlu,	Osman	 Ergin	 Biyografisi,	 Tıp	 ve	 İlim	 Tarihimizden	 Portreler,	 (İstanbul:	 İsmail	 Akgün	Matbaası,	
1958),	15.	

4	Ali	Âdem	Yörük,	“Eğitim	Tarihimizin	Kırkanbar	Müellifi:	Osman	Nuri	Ergin”,	Türkiye	Araştırmaları	Literatür	Dergisi,	
6/12	(2008),	689.	

5	Çiğdem	Kıranşan-İlhan	Erdem,	“Eğitim	Tarihçisi,	Aydın	ve	Âlim:	Osman	Ergin	(1883-1961)”,	Malatyalı	 İlim	ve	Fikir	
İnsanları	Sempozyumu	(Malatya:	İnönü	Üniversitesi	Yayınları,	2017),	1/162.	

6	Süheyl	Ünver,	“Osman	Ergin,	Çalışma	Hayatı	ve	Eserleri	1883-1961”,	Belleten	26/101	(1961),	169.	
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toplumunda	 tarihî	 kopukluğa,	 nesiller	 arası	 yozlaşmaya	 ve	 yabancılaşmaya	 engel	 olmaya	
çalışmıştır.	 Türk	 kültür	 ve	 irfan	 hayatının	 inançlı	 bir	 savunucusu	 olan	 Ergin’de	 içe	 dönük	 bir	
inanç	adamlığıyla,	maddeyi	insana	hizmet	için	yeniden	biçimlendiren	olgun	bir	demokrat	insan	
kimliği	 iç	 içedir.	 Osman	Nuri,	 taassubun	 iki	 yanlı	 olduğunu	 söylemiş,	 aşırı	 yenilikçi	 Batıcılarla	
aşırı	muhafazakârları	 birbirinin	 fikrine	 saygı	 duymaya	 çağırmıştır.	 O,	 sahip	 olduğu	 hoşgörüyü	
tasavvuf	terbiyesinden,	demokrat	kimliğini	de	iş	ve	ticaret	adamlığından	almıştır.		Aynı	zamanda	
o,	 bir	 Türk	 Tarihi	 aşığı,	 İstanbul’a	 severek	 hizmet	 vermiş	 bir	 hemşeri,	 belediye	 hizmetleri	 ile	
insanlığa	ulaşmayı	amaç	edinmiş	bir	halk	adamıdır.”7		

Ergin’in	belediye	ve	 şehircilik	 tarihi,	 eğitim	ve	 eğitim	 tarihi,	 biyografi,	 edebiyat	 ve	dinî	
alanlarda	 yazma,	 matbu	 ve	 gayr-ı	 matbu	 olan	 birçok	 eseri	 ve	 makalesi	 bulunmaktadır.	 Bu	
eserlerin	 başında;	 Türk	 Maarif	 Tarihi,	 Mecelle-i	 Umûr-ı	 Belediye,	 Beledî	 Bilgiler,	 Kolay	 Elifba,	
İstanbul	Tıp	Mektepleri	 enstitüleri	 ve	 cemiyetleri,	 İstanbul	 Şehreminleri,	Dârüşşafaka,	Türkiye’de	
İlk	 Halk	 Mektebi,	 Türklerin	 Medeniyet	 ve	 Sanat	 Tarihlerinden	 Notlar,	 İslâm’da	 Temellük	 ve	
Tasarruf	 Hakkının	 Dokunulmazlığı,	 Sadreddin	 Konevî	 ve	 Eserleri,	 Hanlar	 ve	 Kervansaraylar,	
Hakikat	 Nurları,	 Fatih’in	 Hoşgörürlüğü,	 İbni	 Sîna	 Bibliyografyası	 ve	 İnsan	 Hakları	
Beyannamesi’nin	İslâm	Hukukuna	Göre	İzahı	gelmektedir.8	

Ayrıca	Ergin’in	kendi	kurduğu	İstanbul	Şehremâneti	Mecmuası’nda,	Tarih	Dünyası	Dergisi,	
Resimli	 Tarih	 Mecmuası,	 Siyasî	 İlimler	 Dergisi,	 Sırâtımüstakîm,	 Sebîlürreşâd,	 Akşam,	 Hayat,	
Cumhuriyet,	 Tan,	Hürriyet,	Dünya	 ve	 Vakit	 gibi	 birçok	 dergi	 ve	 gazetede	 çok	 sayıda	 makalesi	
yayımlanmıştır.9	

Birçok	alanda	birbirinden	kıymetli	eserler	veren	Ergin’in	Bahâîliğe	yönelik	araştırmaları	
da	dikkat	çekicidir.	Onun,	Bahâîlik	hakkında	belgelere	dayalı	etraflıca	bir	araştırma	yaptığı	ve	bu	
hususta	 önemli	 bir	 donanıma	 sahip	 olduğu	 görülmektedir.	 Ergin,	 Bahâîlerin	 Türkiye,	 İran	 ve	
diğer	bir	kısım	doğu	ve	batı	ülkelerinde	asıl	akidelerini	gizleyerek	insanî,	ahlâkî	ve	barışsever	bir	
söylemle	 taraftar	 topladıklarına	 işaret	 etmiştir.10	 Hatta	 o,	 zaman	 zaman	 Türk	 matbuatında	
Bahâîlikten	 bahsedildiğine	 ve	 propaganda	 amacıyla	 Türkiye’ye	 gelen	 bazı	 Bahâîlerin	 beyanat	
verdiğine	 dikkat	 çekmiştir.	 Ergin,	 15	 Temmuz	 1955	 tarihli	 Vatan	 gazetesinde	 çıkan	 ve	 Konya	
İmam-Hatip	mezunlarıyla	yapılmış	olan	bir	konuşmada	Bahâîlik	propagandasının	okullarda	ve	
özellikle	de	din	eğitimi	veren	İmam-Hatiplerde	etkili	olduğunu	görünce	sorumluluk	duygusuyla	
hareket	etmiş,	Bahâîliğin	içyüzü	ve	hakiki	mahiyeti	ile	ilgili	araştırmalar	yapmıştır.11	

Ergin’in	 İslâm	dininin	sapık	 fırkalarından	biri	olarak	nitelendirdiği	Bahâîlik	hakkındaki	
bu	 araştırmaları	 Sebîlürreşâd	 dergisinin	 dokuzuncu	 cildinde	 203,	 204,	 205,	 206,	 207	 ve	 208.	
sayılarında	 bir	 dizi	 makale	 olarak	 yayımlanmıştır.	 Bu	 makaleler	 yayımlanış	 sırasına	 göre	 şu	
şekildedir:	

1.	“Bahâîlerin	İçyüzü”,	Sebîlürreşâd,	9/203	(Ağustos	1955),	40-42.		

2.	“Sapık	Fırkalar:	Bahâîliğin	İçyüzü-I”,	Sebîlürreşâd,	9/204	(Eylül	1955),	52-54.	

3.	“Sapık	Fırkalar:	Bahâîliğin	İçyüzü-II”,	Sebîlürreşâd,	9/205	(Eylül	1955),	75-78.		

4.	“Sapık	Fırkalar:	Bahâîliğin	İçyüzü-III”,	Sebîlürreşâd,	9/206	(Ekim	1955),	89-91.	

5.	“Sapık	Fırkalar:	Bahâîliğin	İçyüzü-IV”,	Sebîlürreşâd,	9/207	(Ekim	1955),	104-106.	
 

7	Sayar,	“Osman	Nuri	Ergin”,	Türkiye	Diyanet	Vakfı	İslâm	Ansiklopedisi	(İstanbul:	TDV	Yayınları,	1995),	11/298.	
8	Ergin’in	eserleri	hakkında	geniş	bilgi	 için	bk.	Süheyl	Ünver,	 “Osman	Ergin,	Çalışma	Hayatı	ve	Eserleri	1883-1961”,	
Belleten	26/101	(1961),	163-178;	Orhan	Okay,	Silik	Fotoğraflar,	(İstanbul:	Ötüken	Yayınları,	2001),	178-179;	Sayar,	
“Osman	Nuri	Ergin”,	Türkiye	Diyanet	Vakfı	 İslâm	Ansiklopedisi,	 11/297-298;	Müslüm	Yılmaz,	 “Osman	Nuri	Ergin:	
Hayatı,	Şahsiyeti	ve	Eserleri”,	Türkiyat	Mecmuası,	23	(Bahar,	2013),	153-181;	Yörük,	“Eğitim	Tarihimizin	Kırkanbar	
Müellifi:	Osman	Nuri	Ergin”,	689-705.	

9	 Ergin’in	 yayımlanmış	makalelerin	 bibliyografisi	 için	 bk.	 Yılmaz,	 “Osman	Nuri	 Ergin:	Hayatı,	 Şahsiyeti	 ve	 Eserleri”,	
175-180.	

10	19.	yüzyılda	İran	merkezli	olarak	faaliyetlerini	sürdüren	Şiî	eksenli	dini	hareketlerde	görülen	Takıyye	anlayışı	için	
bk.	 Muzaffer	 Tan-Ömer	 Faruk	 Teber,	 “Gelenekselden	 Moderne	 Geçiş	 Sürecinde	 İsmâilîlik:	 Ağa	 Hanlar	 Dönemi”,	
TARR:	Türk	Akademik	Araştırmalar	Dergisi,	6/4	(2021),	107-124.	

11	Ergin,	“Bahâîliğin	İçyüzü-I”,	Sebîlürreşâd,	9/204	(Eylül	1955),	52.	



OSMAN	NURİ	ERGİN’İN	ÇALIŞMALARINDA	BAHÂÎLİK	HAREKETİ 

	 ÇÜİFD	22/2	(2022),	107-123.	 	

111	

6.“Sapık	Fırkalar:	Bahâîliğin	İçyüzü-V”,	Sebîlürreşâd,	9/208	(Kasım	1955),	117-119.	

Bunların	 dışında	 Ergin’in	 Bahâîlik	 hakkında	 “Eminönü	 İkinci	 Sulh	 Ceza	 Mahkemesi	
Reisliği”ne	başlığıyla	yazdığı	28	sayfalık	bir	raporu	da	bulunmaktadır.	O,	bu	raporda	Bahâîliğin	
bir	 din	 olup	 olmadığını	 sorgulamış	 ve	 nihayetinde	 bozuk	 bir	 mezhep	 olduğunu	 temel	
kaynaklarına	 atıfta	 bulunarak	 anlatmıştır.	 Ayrıca	 o,	 bu	 raporun	 yer	 aldığı	 dosyada	 dönemin	
gazetelerinde	Bahâîlik	hakkında	çıkan	bazı	haberlerin	küpürlerine	de	yer	vermiştir.12	Dolayısıyla	
bu	araştırmada	Ergin’in	yukarıda	sözü	edilen	çalışmaları	doğrultusunda	Bahâîlik	ele	alınmıştır.	

1.	OSMAN	NURİ	ERGİN’İN	ÇALIŞMALARINDA	BAHÂÎLİK	

1.	1.	Bahâîliğin	Kısa	Bir	Tarihçesi	

Bahâîlik,	 Şirazlı	 Mirza	 Ali	 Muhammed	 (ö.	 1266/1850),	 	 tarafından	 19.	 Yüzyılın	
ortalarında	 “Hakikate	 açılan	 kapı”nın	 kendisi	 olduğu	 iddiasıyla	 kurulan	 ve	 Şiîliğin	 temel	
esaslarından	velâyet,	hüccet,	müteaddit	ve	mehdî	kavramlarıyla	şekillenen	Bâbîliğin	devamı	olan	
bir	akımdır.13	Hareketinin	kurucusu	Mirza	Ali	Muhammed,	Şîa	akidesine	uygun	olarak	kendisinin	
beklenen	mehdî	olduğu	iddiasıyla14	İran	halkından	binlerce	kişiyi	etrafında	toplamayı	başarmış	
ve	 Kaçar	 Hanlığına	 karşı	 çıkarak	 isyanın	 fitilini	 ateşlemiştir.	 İran	 yönetimi	 çözümü	 hareketin	
lideri	 olan	 Bâb’ın	 hapsedilmesinde	 bulmuş	 ancak	 istenilen	 sonucu	 elde	 edememiştir.	
Nihayetinde	 Bâbîler,	 ülkenin	 genelinde	 isyanlar	 çıkarmışlardır.	 Bâbîlerin,	 Bâb’ı	 hapisten	
kurtarmak	için	çözüm	arayışında	olduğu	bir	zamanda	Bahâullah	olarak	bilinen	ve	aynı	zamanda	
Bahâîliğin	de	kurucusu	olan	Mirza	Hüseyin	Ali	 (ö.	1309/1892)	sahneye	çıkmış,	Bâbîliğin	 İslâm	
ile	 bütün	 bağlarını	 kopardığını	 ilan	 etmiştir.15	 Bu	 olaydan	 kısa	 süre	 sonra	 Nâsırüddin	 Şah	 (ö.	
1313/1896)	 Bâbîler	 sorununu	 temelden	 çözmek	 için	 Şiî	 ulemanın	 katline	 dair	 fetva	 vermesi	
üzerine	1850’de	Bâb’ı	idam	ettirmiştir.16	

Ergin’in	araştırmalarına	göre	Bâbîlerin	 İran	yönetimine	karşı	yaptığı	 ihtilal	neticesinde	
İran	yönetiminin	başında	bulunan	Nâsırüddin	Şah	binlerce	Bâbîyi	 öldürtmüş,17	 geri	 kalanların	
ise	tövbe	ve	istiğfar	ettirmek	suretiyle	Şiîliğe	dönmelerini	sağlamış,	dönmeyenleri	ise	İran’ı	terk	
etmeleri	şartıyla	serbest	bırakmıştır.	Ancak	İhsan	Mahfi’nin	iddialarına	göre	Bâbîler,	Bâbîlikten	
dönmek	 yerine	 idam	 edilmeyi	 tercih	 etmişlerdir.18	 Bu	 dönemde	Mirza	Muhammed	 Ali,	 bütün	
sözlerinde	ve	yazılarında	“zuhur”unu	daha	büyük	bir	zuhurun	takip	edeceğini	sürekli	gündemde	
tutmuştur.	 Böylece	 Bahâîliğin	 kurucusu	 olarak	 bilinen	 Mirza	 Hüseyin	 Ali	 de	 Bâb’ın	 bu	
sözlerinden	 etkilenmiş,	 büyük	 bir	 zuhurun	 gerçekleşeceğini	 sık	 sık	 dile	 getirmiş	 ve	 sonunda	
“Benim	zuhurum	o	büyük	Tanrı	zuhurunun	bir	müjdecisidir”	diyerek	bütün	milletler	tarafından	
beklenen	mehdînin	kendisi	olduğunu	ilan	etmiştir.	Bahâullah	lakaplı	Mirza	Hüseyin	Ali	ile	Suph-i	
Ezel	 lakaplı	 Mirza	 Yahya	 Nuri	 (ö.	 1331/1912	 adında	 iki	 kardeş	 İran	 ve	 Irak’ta	 doktrinlerini	
yaymaya	 başlayınca	 İran	 hükümeti,	 onların	 Şiîler	 ve	 Sünnîler	 için	 tehlike	 oluşturdukları	
düşüncesiyle	 Osmanlı’dan	 yardım	 istemiştir.	 Bunun	 üzerine	 Bâbîler	 önce	 İstanbul’a	 sonra	

 
12	Bk.	Osman	Nuri	Ergin,	Bahâîlik	Hakkında	Rapor,	Atatürk	Kitaplığı	Osman	Ergin	Bölümü	Katalog	No:	OE_Yz_001848.	
13	Sabri	Hizmetli,	“İtikadî	İslâm	Mezheplerinin	Ortaya	Çıkış	Sebepleri	ve	Bâbîlik-Bahâîlik”,	İslâm’da	İnsan	Modeli	ve	Hz.	
Peygamber	Örneği	(Kutlu	Doğum	Haftası	1993),	Ankara	1995,	219;	Abid	Taherzadeh,	Hz.	Bahâullah’ın	Zuhuru,	4	cilt,	
trc.	Süreyya	Güler,	(İstanbul	Kazancı	Matbaacılık,	1995),	1/5.	

14	 Ergin’e	 göre	 Mirza	 Ali	 Muhammed,	 Şiîler	 arasında	 on	 asırdır	 beklenen	 Mehdî’nin	 bir	 kurtarıcı	 olarak	 gelip	
kendilerini	İran	yönetiminin	zulüm	ve	işkencelerinden	kurtaracağı	 inancını	kendi	çıkarları	 için	kullanmıştır.	Ergin,	
bu	 inancın	 Zerdüştlükteki	 Şah	 Behram	Çûpin	 akidesinden	 ileri	 geldiğini	 belirtmektedir.	 Ergin’in	 tespitlerine	 göre	
mehdîlik	 iddiasında	 bulunan	 Mirza	 Ali	 Muhammed,	 idam	 edilmeden	 önce	 Şiî	 ulema	 tarafından	 yargılanırken	 şu	
ifadelere	yer	vermiştir:	 “Ben	senelerden	beri,	adını	çağırdığınız,	artık	gel	görün	diye	yalvardığınız,	mülakatına	can	
attığınız	ve	bir	an	önce	teşrifini	beklediğiniz,	Allah’dan	niyaz	eylediğiniz	Mev’ûd	benim”.	Bk.	Ergin,	“Sapık	Fırkalar:	
Bahâîliğin	İçyüzü-I”,	Sebîlürreşâd,	9/204	(Eylül	1955),	53.	

15	Şevki	Efendi,	Bahâî	Dininin	I.	Yüzyılı,	trc.	Suna	Bozkır,	(İstanbul:	Baha	Yayınları	1995),	33;	Sufi	A.	Q.	Niyaz,	The	Babi	
and	Bahai	Religion,	(Surrey:	Islam	International	Publications,	1960),	28.	

16	Şevki	Efendi,	Bahâî	Dininin	I.	Yüzyılı,	53-54.	
17	 Bâbîler,	 onun	 hükümdarlığının	 ilk	 dönemlerinde	 Tebriz’de	 kurşuna	 dizildiler.	 Bâbîler	 ise	 intikamlarını	 almak	
amacıyla	15	Ağustos	1852’de	Nîyâverân’da	Şaha	karşı	suikast	girişiminde	bulundular.	Ancak	bu	girişim	başarısızlıkla	
sonuçlandı.	Bu	olay	üzerine	Bâbîler	tutuklanarak	öldürüldü.	Bk.	Suâd	Pîrâ-Osman	Gazi	Gözüdenli,	“Nâsırüddin	Şah”,	
Türkiye	Diyanet	Vakfı	İslâm	Ansiklopedisi,	32/405-406	(İstanbul:	TDV	Yayınları,	2006),	405.	

18	İhsan	Mahfî,	“Bâbîlik”,	Mahfil	2/23	(1340/1922),	206.	



SÜLEYMAN	ÇAM	

	 ÇÜİFD	22/2	(2022),	107-123.  

112	

Edirne’ye	gönderilmişlerdir.19	Oradan	da	Mirza	Yahya	ve	taraftarları	Kıbrıs’a,	Mirza	Hüseyin	Ali	
ve	 taraftarları	 ise	 Akka’ya	 sürgün	 edilmiştir.	 Ergin’in	 tespitlerine	 göre	 bu	 ayrılıktan	 sonra	
anarşistlik	ve	Hasan	Sabbahlık	karakterini	terk	eden	Mirza	Hüseyin	Ali	“Bahâullah”,	Mirza	Yahya	
Nuri	ise	“Suph-i	Ezel”	mahlaslarını	kullanmıştır.	Dolayısıyla	Suphi	Ezel	ve	taraftarları	“Ezeliler”,20	
Bahâullah	ve	taraftarları	ise	“Bahâîler”	olarak	isimlendirilmiştir.21	Kısacası	Bahâîlik,	başlangıçta	
yani	Bâbîlik	döneminde	 İslâm	dinine	bağlı	bir	hareket	 iken	Bedeşt	 toplantısından	sonra	Mirza	
Hüseyin	 Ali’nin	 girişimleriyle	 İslâm’dan	 bağımsız	 bir	 din	 olarak	 ilan	 edilmiştir.	 Bâb’ın	
ölümünden	sonra	Mirza	Hüseyin	Ali,	Allah	tarafından	insanlara	gönderilen	yeni	bir	peygamber	
ve	kendisinin	kaleme	aldığı	Kitâbü’l-Beyân	 adlı	eserin	 ise	bu	yeni	peygamberliğin	kutsal	kitabı	
olduğunu	ileri	sürerek	Bahâîliği	kurmuştur.22		

Ergin’in	 tespitlerine	göre,	Bahâîliğin	 ilk	ortaya	çıktığı	 zamanlarda	Bahâullah	ve	kardeşi	
Mirza	Yahya	arasında	yaşanan	kavga	ile	Bahâullah’ın	ölümünden	sonra	Abbas	Efendi	ile	kardeşi	
Mirza	 Muhammed	 Ali	 arasında	 yaşanan	 itirazlar	 Bahâîliğin	 mahiyetini	 ortaya	 koymaktadır.	
Çünkü	Bahâî	kaynaklarına	göre	Bahâullah,	kendisinden	sonra	yerine	Abdülbahâ’yı	vasiyet	etmiş	
ancak	 diğer	 oğlu	 Mirza	 Muhammed	 Ali	 babasının	 vasiyetnamesini	 tanımayarak	 ona	 ihanet	
etmiştir.	Ergin’in	belirttiğine	göre	Mirza	Muhammed	Ali’nin	bu	itirazı	amcası	Mirza	Yahya’nınki	
gibi	siyasî	amaç	taşımayıp	tamamen	mezhebîdir.	Dolayısıyla	Ergin’e	göre	Mirza	Muhammed	Ali,	
Şiîlik	dışına	çıkmak	istemediği	gibi	İslâm	dinini	de	tamamen	terk	etme	taraftarı	da	olmamıştır.23	
Bu	durumu	siyasî	olarak	değerlendiren	Bahâî	yazarların	iddialarının	aksine	Ergin,	bunun	siyasî	
olmadığını,	 siyasî	 olması	 durumunda	 Osmanlı	 hükümetinin	 Bahâîleri24	 tekrar	 Akka’ya	 geri	
göndermekle	yetinmeyeceğini	belirtmektedir.	Dolayısıyla	Bahâîlerin	İstanbul,	Edirne	ve	oradan	
da	 Akka’ya	 sürgün	 edilmeleri	 nedeniyle	 Osmanlı	 halifelerine	 karşı	 yaklaşımlarının	 olumsuz	
olması	kaçınılmazdır.25		

Ergin’in	 ileri	 sürdüğü	 iddialara	göre	Suph-i	Ezel,	kardeşi	Bahâullah’a	zarar	vermek	 için	
Şiîlerle	 iş	 birliği	 yapmıştır.	 Ergin,	 Suph-i	 Ezel’in	 Şiîlik	 yani	 İslâm	 dairesi	 içinde	 kalmayı	 tercih	
ettiğini	 ve	 aynı	 zamanda	 mutedil	 bir	 yol	 izlediğini	 belirtmiştir.	 O,	 Bahâullah’ın	 ise	 İslâm	 ile	
alakasını	 keserek	 yepyeni	 bir	 doktrin	 kurmak	 istemesi	 sonucu	 Bahâîliğin	 zuhur	 ettiği	
görüşündedir.	 Dolayısıyla	 Kıbrıs’taki	 Ezeliler,	 zamanla	 tarih	 sahnesinden	 silinirken	 Akka’daki	
Bahâîler	 çalışarak	 ve	 gerçek	 hedeflerini	 Osmanlı’dan	 takıyye	 yoluyla	 gizleyerek	 varlıklarını	
devam	ettirmişlerdir.26		

Ergin’in	 tespitlerine	 göre	 Bahâîlik,	 Bâb’ın	 mehdîlik	 iddiasından	 sonra	 özellikle	 de	
Akka’ya	yerleşinceye	kadar	geçen	sürede	Şiî	akidesi	içinde	bir	mezhep	görünümündedir.	Ancak	
daha	sonra	Bahâullah,	kendisini	Allah	veya	hiç	olmazsa	Hıristiyanlarda	olduğu	gibi	Allah’ın	oğlu	
Hz.	 İsa	 rolünü	 oynamıştır.	 Çünkü	 Ergin’e	 göre	 Bahâî	 kaynaklarda	 Abbas	 Efendi’nin	 (ö.	
1844/1921)	açıklamalarında	bu	durum	açıkça	görülmektedir.	Abbas	Efendi,	Hıristiyan	inancına	
göre	iki	bin	yıl	önce	dünyaya	gelmiş	olan	Allah’ın	oğlu	Hz.	İsa’nın	yerine	Bahâullah’ın	ikinci	defa	
nasıl	 geldiğini,	 niçin	 Allah’ın	 bırakılıp	 Bahâullah’a	 teveccüh	 edilmesi	 gerektiğini	 şu	 ifadelerle	
anlatmıştır:	“Allah’ı	tanımak	isteyen	Onu	İsa	ve	Bahâullah	gibi	ulûhiyetin	mükemmel	aynalarında	
aramalıdır.	Ulûhiyet	güneşi	bu	aynalarda	müncelîdir.”27			

 
19	 Edirne	 Bahâîleri	 hakkında	 detaylı	 bilgi	 için	 bk.	 Fahri	 Türk	 vd.	 “Geçmişten	 Günümüze	 Edirne	 Bahâî	 Toplumu”,	
Elektronik	Siyaset	Bilimi	Araştırmaları	Dergisi,	8/1	(Ocak	2017)26-34.	

20	Geniş	Bilgi	için	bk.	Yasin	İpek,	“Suphi	Ezel	Mirza	Yahya	ve	Ezeliler”,	Bilimnâme,	45	(2021/2),	62-70.	
21	Ergin,	 “Bahâîliğin	 İçyüzü-I”,	Sebîlürreşâd,	9/204	(Eylül	1955),	53-54;	Ayrıca	bk.	Yasin	 İpek,	 “Yeni	bir	Dinî	hareket	
olan	Bahâîlikte	Tebliğ	Anlayışı	ve	Türkiye’de	Bahâîler”,	Uluslararası	Sosyal	Araştırmalar	Dergisi,	11/59	(2018),	1328-
1330.	

22	Ali	Albayrak-Ömer	Faruk	Teber,	Yusuf	Gökalp,	“Anadolu’da	Bahâî	Faaliyetlerinin	Bir	Yansıması:	Emin	Ali’nin	‘Bahâî	
Hareketi	Hakkında	İlmî	Bir	Tetebbu’	Adlı	Makalesi”,	Türk	Akademik	Araştırmalar	Dergisi,	5/4	(2020),	561.	

23	Ergin,	“Sapık	Fırkalar:	Bahâîliğin	İçyüzü-III”,	Sebîlürreşâd,	9/206	(Ekim	1955),	91.	
24	Osmanlı	Döneminde	Bahâîler	hakkında	bk.	Fahri	Türk	vd.	“Geçmişten	Günümüze	Edirne	Bahâî	Toplumu”,	24-29.	
25	Ergin,	“Bahâîliğin	İçyüzü-III”,	Sebîlürreşâd,	9/206	(Ekim	1955),	91.	
26	Ergin,	“Bahâîliğin	İçyüzü-I”,	Sebîlürreşâd,	9/204	(Eylül	1955),	54.	
27	Ergin,	“Sapık	Fırkalar:	Sapık	Fırkalar:	Bahâîliğin	İçyüzü-V”,	Sebîlürreşâd,	9/207	(Ekim	1955),	104-105.	
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Bahâîliğin	kurucusu,	Bahâullah	adıyla	anılan	Mîrzâ	Hüseyin	Ali’den	sonra	yerine	büyük	
oğlu	Abdülbahâ,	 daha	 sonra	da	büyük	 torunu	Şevki	Rabbanî	Efendi	 (ö.	 1376/1957)	 geçmiştir.	
Bahâîlik,	 kurumsallaşma	 sürecini	 Şevki	 Efendi	 ile	 tamamlamış	 ve	 taraftarlarına	 inançlarını	
gittikleri	yerlerde	tebliğ	etme	görevini	dinî	bir	görev	olarak	yüklemiştir.28	Buna	bağlı	olarak	Şiî	
gelenek	 içerisinde	 İran’da	 zuhur	 eden	 Bahâîlik,	 son	 dönemlerde	 Türkiye’de	 ve	 Avrupa’da	
yayılma	 eğilimi	 göstermiştir.29	 Dolayısıyla	 doğuşundan	 itibaren	 yayılmacı	 bir	 politika	 izleyen	
Bahâîler	 başta	 Amerika	 olmak	 üzere	 birçok	 Avrupa	 ülkesinde	 Amerikan	 Bahâî	 topluluğu	
önderliğinde	yapılan	tebliğ	faaliyetleri	neticesinde	dünyanın	dört	bir	tarafına	yayılmıştır.30	Her	
ne	kadar	Bahâîlik,	Türkiye’de	yayılma	eğiliminde	olsa	da	Yargıtay'ın	13.10.1962	 tarih	ve	1252	
esas	 ve	2345	 sayılı	 kararıyla	 bir	 din	 olarak	 kabul	 görmemiştir.	Dolayısıyla	 da	 onlar	 kapalı	 bir	
cemaat	olarak	yaşamaya	devam	etmişler	ancak	din	konusu	söz	konusu	olduğunda,	kimliklerini	
açıklamaktan	da	geri	kalmamışlardır.31		

1.	2.	Abbas	Efendi	(Abdülbahâ)	ve	Bahâîlikteki	Rolü	

Bütün	 Bahâî	 eserlerin	 açıklayıcısı	 ve	 yorumlayıcısı	 olarak	 önemli	 bir	 role	 sahip	 olan	
Abbas	 Efendi,	 Bahâullah’ın	 vefatından	 sonra	 Bahâîlerin	 reisi	 olmuştur.	 Abbas	 Efendi,	 Mirza	
Hüseyin	Ali’nin	yani	Bahâullah’ın	büyük	oğludur.	1844’te	Tahran’da	doğmuş,	1921’de	Hayfa’da	
vefat	 etmiştir.32	 Babası	 kendisini	 “Aka”	 diye	 çağırmış	 olsa	 da	 Osmanlılar	 arasında	 daha	 çok	
Abbas	Efendi	olarak	bilinmektedir.	Babasının	ölümünden	sonra	kendisine	Bahâullah’ın	kulu	ve	
kölesi	 anlamına	 gelen	 “Abdülbahâ”	 mahlası	 verilmiştir.	 Çünkü	 kendisi	 Abdülbahâ	 olarak	
çağrılmayı	tercih	etmiş	ve	hayatı	boyunca	da	Bahâullah’ın	doktrinlerinin	savunucusu	olarak	da	
bu	 isimle	 anılmıştır.33	 Başta	 Mısır	 ve	 Amerika	 olmak	 üzere	 birçok	 ülkeyi	 dolaşarak	 verdiği	
vaazlarla	 Bahâîliğin	 doktrinlerini	 anlatmıştır.34	 Ergin’e	 göre	 o,	 Bahâîliğin	 asıl	 ve	 biricik	
yayıcısıdır.	 O,	 Abbas’ın	 Bahâîlikteki	 rolünü	 Hıristiyanlığın	 kuruluşunda	 hizmetleri	 olan	 Saint	
Paul	veya	Saint	Pierre’ye	benzetmektedir.35	Ergin’in	araştırmalarına	göre	Bahâî	yazarları,	Abbas	
Efendi’nin	 aynen	 Bâb	 Mirza	 Ali	 Muhammed	 ve	 babası	 Bahâullah	 gibi	 mektep	 ve	 medresede	
okuma	yazma	öğrenmediğini	fakat	aynı	zamanda	Farsça,	Arapça	ve	Türkçeyi	okuyup	yazdığına	
hatta	tasavvuftaki	kudretini	ispat	etmek	için	15	ile	16	yaşlarında	bir	risâle	kaleme	aldığına	dair	
bilgiler	vermişlerdir.	36	

Ergin,	Abbas	Efendi’nin	yani	Abdülbahâ’nın	mezhep	içinde	oynadığı	rolleri,	hüviyetini	ve	
mesleğini	özellikle	de	Bahâîlik	doktrinini	kendi	çevresinden	ve	Osmanlı	hükümetinden	ustalıkla	
gizlediğini,	hayatta	 iken	onunla	görüşen	dört	Türk	muharririn	verdiği	bilgilerden	öğrenildiğini	
bildirmektedir.37	 Ergin,	 bu	muharrirlerden	Bereketzâde	 İsmail	Hakkı	 (ö.	 1337/1918),	Mehmet	
Refik	 (ö.	 1814/1871),	Mehmet	 Behçet	 (ö.	 1296/1879)	 ve	 Süleyman	Nazif’ten	 (ö.	 1869/1927)	
nakillerde	 bulunmuştur.38	 Ergin’in	 Bereketzâde’den	 naklettiği	 bilgiye	 göre	 Abbas	 Efendi,	 âlim,	
faziletli	ancak	dini	yönünden	çok	siyasî	yönü	ön	planda	olan,	aynı	zamanda	Akka’da	zengin,	fakir,	
Müslüman	 olsun	 olmasın	 herkes	 tarafından	 sevilen	 misafirperver	 biri	 olarak	 bilinir.	 Ayrıca	
Abbas	Efendi,	hem	Peygamberimiz	Hz.	Muhammed’i	hem	de	Hulefâ-yi	Râşidîn’den	Hz.	Ebû	Bekir	
(ö.	 13/634)	 ve	 Hz.	 Ömer’i	 (ö.	 23/644)	 saygıyla	 anmaktadır.	 Bunların	 dışında	 Ergin,	 Abbas	

 
28	 Fatih	 Topaloğlu,	 “Bahâîliğin	 Gençliğe	 Yönelik	 Faaliyetleri”,	 İslâm	 Modernite	 ve	 Gençlik,	 edt.	 Seyfullah	 Kara	 vd.,	
(Ankara:	İlâhiyât	Yayınları	2021),	362.		

29	Mehmet	Saffet	Sarıkaya,	İslâm	Düşünce	Tarihinde	Mezhepler,	(İstanbul:	Rağbet	Yayınları,	2013),	226-227.	
30	İpek,	“Yeni	bir	Dinî	hareket	olan	Bahâîlikte	Tebliğ	Anlayışı	ve	Türkiye’de	Bahâîler”,	1329.	
31	Mustafa	Öz,	“Türkiye’de	Bahâîlik	ve	Bahâî	Faaliyetleri”,	Türkiye’de	Misyonerlik	Faaliyetleri,	ed.	Ömer	Faruk	Harman	
(İstanbul:	Ensar	Neşriyat,	2005),	319-320.	

32	 Ergin,	 “Bahâîliğin	 İçyüzü-II”,	Sebîlürreşâd,	 9/205	 (Eylül	1955),	77;	Ethem	Ruhi	Fığlalı,	 “Bahâîlik”,	Türkiye	Diyanet	
Vakfı	İslâm	Ansiklopedisi,	4/464-468	(İstanbul:	TDV	İslâm	Ansiklopedisi	Yayınları,	1991),	464.	

33	Türkiye	Bahâî	Toplumu	Dış	 İlişkiler	Temsilciliği,	Bahâî	Dini,	Tarihi,	Öğretileri	 ve	Toplumsal	Çalışmaları,	(İstanbul:	
Bahâî	Eserleri	Basım	Dağıtımı,	2016),	26.	

34	Neyir	Özşuca,	Bahâî	Dini,	Tarihi,	Prensipleri	ve	Dinî	Hükümleri	(Ankara:	Ant	Matbaası,	1989),	10.	
35	Ergin,	“Bahâîliğin	İçyüzü-II”,	Sebîlürreşâd,	9/205	(Eylül	1955),	77.	
36	Ergin,	“Bahâîliğin	İçyüzü-II”,	Sebîlürreşâd,	9/205	(Eylül	1955),	77.	
37	Ergin,	“Bahâîliğin	İçyüzü-II”,	Sebîlürreşâd,	9/205	(Eylül	1955),	77-78.	
38	Bu	nakillerin	bir	kısmı	için	bk.	Ergin,	“Bahâîliğin	İçyüzü-III”,	Sebîlürreşâd,	9/206	(Ekim	1955),	89-90.	
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Efendi’nin	 babası	 yani	 Bahâîliğin	 kurucusu	 Mirza	 Hüseyin	 Ali’yi	 ilahlık	 derecesine	 çıkarması	
nedeniyle	Bereketzâde	tarafından	eleştirildiğini	belirtmektedir.39	

Ergin,	Abbas	Efendi	 ile	yüz	yüze	yapılan	konuşmalarda	onun	Bâbîliği,	bir	tarikat	olarak	
gördüğünü,	 Bahâullah	 ile	 Mirza	 Ali	 Muhammed’in	 muasırı	 olsa	 da	 aralarında	 bir	 âşinalığın	
olmadığını	 bizzat	 şu	 ifadelerle	 aktarmaktadır:	 “Tarikat-ı	 Bâbîye	 Şirazlı	 Ali	 Muhammed	
tarafından	1840’ta	 tesis	 olunmuştur.	 Bu	 zat	Bahâullah	 remzini	 taşıyordu.	 Bahâullah	 ile	 bu	 zat	
arasında	bir	âşinalık	bile	yoktur;	ancak	onlar	muasırdır.”40	Abbas	Efendi’nin	belirtmesine	göre	
Bâb	Mirza	Ali	Muhammed’in	 kurduğu	Tarikat-ı	 Bâbîye’nin	 amacı	 Şiîler	 ile	 Sünnîler	 arasındaki	
ihtilafları	ortadan	kaldırmaktı.41	

Ergin’in	 naklettiğine	 göre	 Abbas	 Efendi,	 maksat	 ve	 mesleklerinin	 yanlış	
yorumlanmasından	 çok	 şikâyetçi	 olan	 biridir.	 Abbas	 Efendi,	 İslâm’ın	 temel	 esaslarına	muhalif	
hiçbir	 inançları	 olmadığı	 gibi	 bilakis	 içtihatlarının	 İslâm’ın	 ruhuna	 uygun	 olduğunu	
savunmuştur.42		

Diğer	 taraftan	 Ergin,	 Abbas	 Efendi’yi	 sözlerinde	 tutarlı	 olmamakla	 tenkit	 etmektedir.	
Çünkü	Ergin’in	araştırmalarına	göre	Abbas	Efendi,	babası	Bahâullah’ı	Müslüman	mütefekkirlere	
karşı	evliya	diye	tanıtırken	kendisinde	böyle	bir	kudretin	olmadığını	yemin	ederek	söylemiştir.	
Ancak	 kız	 kardeşinin	 oğlu	 Şevki	 Efendi’ye	 bıraktığı	 vasiyetnamede	 ise	 kendisini	 manevî	 bir	
memuriyet,	 ilah	veya	peygamber	olarak	görmüştür.	Ergin’in	belirttiğine	göre	vasiyetnamesinin	
sonunda	 şu	 ifadelere	 yer	 vermiştir:	 “İlâhî,	 İlâhî!	 	 sen	 şahitsin,	 senin	 nebîlerin,	 resullerin	 ve	
velîlerin	güzîdelerin	de	şahittir	ki	dinini,	doğru	yolunu,	nurlu	şeriatını	koruyabilmek	için	bütün	
dostlarına	 yol	 gösterdim.	 Sen	 vâkıfsın,	 sen	 bilicisin.”43	 Ergin,	 daha	 öncesinden	 babası	
Bahâullah’ın	 bu	 yolları	 açtığını,	 genişlettiğini	 hatta	 tamamladığını	 taraftarlarına	 söylediğini	
belirtir.	 Ancak	 Ergin’e	 göre	 Bahâîlerin	 doktrinlerinde	 birtakım	 noksanlıklar	 ve	 eksikliklerden	
dolayı	 Abbas	 Efendi,	 vasiyetnamesinde	 bu	 noksanlıkları	 gidermiştir.	 Dolayısıyla	 Ergin,	
Bahâullah’ın	mı	doğru	söylediğini	yoksa	Abbas	Efendi’nin	mi	yalan	söylediğini	kestiremediğini	
belirterek	onları	eleştirmiştir.44	

Abdülbahâ’nın	 Bahâîler	 arasındaki	 rolünü	 Şevki	 Efendi’nin	 değerlendirmesi	 ise	 şu	
şekilde	olmuştur:	“O,	ilk	başta	ve	her	şeyden	önce	Hz.	Bahâullah’ın	emsalsiz	ve	her	şeyi	kapsayan	
misakının	 merkezi	 ve	 eksenidir.	 En	 büyük	 eseridir.	 Işığın	 lekesiz	 aynasıdır.	 Öğretilerinin	
kusursuz	 örneğidir.	 Sözlerinin	 yanılmaz	 yorumcusudur.	 Tüm	Bahâî	 ideallerinin	 somut	 halidir,	
tüm	Bahâî	erdemlerinin	canlı	örneğidir.”45		

1.	3.	Bahâî	Doktrininin	Yayılmasında	Takıyye	Metodu	

Ergin,	araştırmalarında	Bahâîlerin	Doğuda	ve	İslâm	ülkelerinden	daha	çok	Amerika	gibi	
gelişmiş	 Hıristiyan	 bir	 ülkede,	 yirminci	 yüzyılda	 çıkan	 bir	 dergide	 asıl	 gaye	 ve	 maksatlarını,	
saldırma	 sebeplerini,	 gerçekleri	 hangi	 nedenlerle	 gizlediklerini	 açıklamaya	 çalışmıştır.	 Ergin’e	
göre	 Bahâîler,	 iman	 ve	 itikadını	 yerine	 ve	 zamana	 göre	 saklayarak	 takıyye	 yapmışlarıdır.	
Bahâîler,	Şiîlerden	ayrılıp	kendi	doktrinlerini	kurduktan	sonra	takıyyeyi	mezhepler	arasında	en	
çok	 kullanan	 Şiîlerden	 alıp	 uygulamışlardır.	 Çünkü	 Bahâîliği	 yayan	 Abdülbahâ,	 Bahâîliğin	 ne	
olduğunu	 öğrenmek	 isteyen	 Türk-İslâm	 düşünürlerine	 karşı	 amaçlarını	 büyük	 bir	 ustalıkla	
gizleyerek	 takıyye	 yapmıştır.	 Çünkü	 onlar	 bazı	 yerlerde	 Bahâîliğin	 İslâm’ın	 ruhuna	 uygun	
olduğuna	dair	 ifadeler	kullanmışlardır.	Ergin’e	göre	Bahâîler,	mümkün	olduğu	kadar	kanaat	ve	
mezhebe	 dair	 konularda	 münakaşadan	 kaçınırlar	 ve	 şiddetle	 taraftarlarına	 takıyye	 yapmayı	
tavsiye	 etmektedirler.	 Ergin,	 Bahâîlerin	 hareket	 noktalarını	 gösteren	 kırk	 sekiz	 vesâyânın	

 
39	Ergin,	“Bahâîliğin	İçyüzü-III”,	Sebîlürreşâd,	9/206	(Ekim	1955),	89-90.	
40	Ergin,	“Bahâîliğin	İçyüzü-III”,	Sebîlürreşâd,	9/206	(Ekim	1955),	90.	
41	Ergin,	“Bahâîliğin	İçyüzü-III”,	Sebîlürreşâd,	9/206	(Ekim	1955),	90.	
42	Ergin,	“Bahâîliğin	İçyüzü-III”,	Sebîlürreşâd,	9/206	(Ekim	1955),	90.	
43	Ergin,	“Bahâîliğin	İçyüzü-III”,	Sebîlürreşâd,	9/206	(Ekim	1955),	91.	
44	Ergin,	“Bahâîliğin	İçyüzü-III”,	Sebîlürreşâd,	9/206	(Ekim	1955),	91.	
45	 Şevki	Efendi,	Hz.	Bahâullah’ın	Dünya	Düzeni	Hakkında	Mektupları,	 (Ankara:	Bahâî	Eserleri	Basım	Dağıtım,	2012),	
132.	
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birinde;	kimseye	itiraz	edilmemesi,	niçin	ve	neden	diye	sorulup	sözün	uzatılmaması	özellikle	de	
“Emir	 bi’l-Ma'rûf	 Nehy	 ani’l-Münker”den	 kaçınılması	 gerektiğine	 dair	 açıklamaların	 olduğunu	
ifade	etmektedir.	46	

Ergin’e	 göre	 İslâm	mezhepleri	 ve	 cemaatleri	 içerisinde	 takıyyeyi	 en	 ustalıkla	 kullanan	
Şiîler	olmuştur.	Şiîlerden	ayrılarak	onların	takıyye	anlayışının	etkisinde	kalan	Bahâîler,	yeni	bir	
doktrin	 oluştururken	 bu	 metodu	 devam	 ettirmişlerdir.	 Böylece	 onlar	 uzun	 süre	 gerçek	
çehrelerini	gizleyerek	sinsice	çalışmışlardır.	Ergin’in	iddialarına	göre	İran’da	doğan	ve	Osmanlı	
ülkesinde	 büyüyen	 Bahâîler,	 takıyyeye	 sığınarak	 uzun	 süre	 inançlarını	 gizlemişlerdir.	 Ancak	
onlar	 Osmanlı’nın	 Birinci	 Dünya	 Savaşı’ndan	 sonra	 Suriye’den	 çekilmesiyle	 devletin	 nüfuzu	
Bahâîlerin	 üzerinden	 kalkması	 sonucunda	 takıyye	 yapmayı	 gerekli	 görmeyerek	 akidelerini	
serbestçe	söylemeye	başlamışlardır.	47		

Ergin,	Bahâîler	içinde	takıyyeyi	en	iyi	ve	en	ustaca	uygulayan	kişinin	Bahâîliğin	kurucusu	
Mirza	 Hüseyin	 Ali’nin	 oğlu	 Abdülbahâ	 lakaplı	 Abbas	 Efendi	 olduğunu	 delillerle	 ispatlamaya	
çalışır.	Bu	konuda	onun	ileri	sürdüğü	delillerden	birine	göre	Bahâullah’ın	ilahlık	iddiası	Akka’da	
yayıldığı	 sıralarda	 bölgede	 bulunan	 Bereketzâde	 İsmâil	 Hakkı	 Bey,	 Bahâîliğin	 aslını	 Abbas	
Efendi’ye	sorunca	ondan;	“Şâfî	mezhebine	yakın	bir	mezheptir”	cevabını	alması	ile	babası	Mirza	
Hüseyin	Ali	için	de	“Evliyâullahdan	bir	zattır”	ifadesini	kullanması	açıkça	onun	takıyye	yaptığını	
göstermiştir.48	

Ergin,	 “Bahâîlik	 İslâm’a	 benziyor	 veya	 ona	 yakındır”	 diyenlere	 karşı,	 Bahâîliğin	 İslâm	
diniyle	 kesinlikle	 hiçbir	 alakasının	 olmadığını	 kendi	 eserlerinden	 deliller	 göstererek	 cevap	
vermiştir.	 Aynı	 zamanda	 Ergin,	 Bahâîler’in,	 artık	 takıyye	 yapmaya	 ihtiyaç	 kalmadığını	 bizzat	
belirttiklerine	ve	Bahâîlik	doktrinini	yaymak	amacıyla	İngilizce	yazdırılıp	başka	dillere	tercüme	
ettirilen	eserlere	dikkat	çekmektedir.	Ayrıca	“Bahâîliğin	Birinci	Yüzyılı”	adıyla	Türkçeye	tercüme	
edilen	eserde	artık	başka	dine	mensup	olanların	Bahâîliğe	bir	tarikat,	bir	mezhep	veya	İslâm’ın	
bir	 dalı	 olarak	bakmamaları	 gerektiği,	 ancak	 takıyyenin	bir	 dönem	Müslümanların	 çoğunlukta	
olduğu	ülkelerde	zaruri	olduğu	belirtilmiştir.49	

2.	OSMAN	NURİ	ERGİN’İN	ÇALIŞMALARINDA	BAHÂÎLİĞİN	BAZI	İTİKÂDÎ	ESASLARI	

2.	1.	Tanrı	İnancı	

Ergin,	 Bahâîlerin	 asıl	 inançlarının	 neler	 olduğunu	 sorgulamış,	 onların	 dinî	 bir	 hareket	
olup	 olmadığını	 anlayabilmek	 için	 dünyaya	 yönelik	 idare	 ve	 ibadet	 şekillerinden	 ziyade	 Allah	
tasavvurlarının	 neler	 olduğunun	 bilinmesi	 gerektiğini	 belirtmiştir.	 O,	 Bahâîlerin	 Allah	
hakkındaki	görüşlerini	kendi	kaynaklarından	örnekler	vererek	anlatmıştır.	Ergin’in	açıkladığına	
göre	Bahâîler,	insanın	Allah	diye	tasavvur	ettiği	şeylerin	bir	vehimden,	hayalden,	suretten	ve	bir	
aldanıştan	başka	bir	şey	olmadığına,	Vucud-i	Bârî	ile	bu	gibi	tasavvurlar	arasında	kesinlikle	bir	
münasebet	bulunmadığına	işaret	etmektedir.	Onlara	göre	Allah’ı	tanımak	isteyen	bir	kimse	onu	
Hz.	İsâ	ve	Bahûllah	gibi	ulûhiyetin	mükemmel	aynalarında	aramalıdır.	Yani	Allah,	güneşin	parlak	
bir	aynada	yansıması	gibi	nebî	ve	resûllerinde	tecelli	eder.50	Dolayısıyla	ibadetlerin	Allah’a	değil	
de	 onun	 mazharı	 yani	 zuhuru	 olan	 Bahâullah’a	 karşı	 yapılması	 gerekir.	 Ergin,	 Bahâîlerin	
İslâm’daki	 tanrı	 tasavvurunu	 tamamen	 zıt	 olması	 nedeniyle	 onların	 bu	 şekildeki	 Allah	
tasavvurlarına	karşı	çıkmaktadır.	51	

Ergin,	tanrı	olarak	görülen	Bahâullah’a	sonradan	“Cemâlullah”	ve	“Cemâl-i	Mübârek”	gibi	
mahlasların	verildiğine,	bu	nedenle	de	kendisini	halktan	gizlediğine,	evinde	münzevî	bir	hayat	
yaşadığına,	 özellikle	 de	 yüzünü	 cemaatten	 başka	 hiç	 kimseye	 göstermediğine	 dikkat	
çekmektedir.	Ancak	Ergin,	böyle	bir	inancı;	mümkün	olduğu	kadar	halka	görünmekten	sakınan,	
kendilerini	ağır	ve	pahalı	bir	şekilde	taraftarlarına	satmaya	çalışan	güneşin	oğlu	olduğu	sanılan	

 
46	Ergin,	“Sapık	Fırkalar:	Bahâîliğin	İçyüzü-V”,	Sebîlürreşâd,	9/208	(Kasım	1955),	119.	
47	Ergin,	“Bahâîliğin	İçyüzü”,	Sebîlürreşâd,	9/203	(Ağustos	1955),	40.	
48	Ergin,	“Bahâîliğin	İçyüzü”,	Sebîlürreşâd,	9/203	(Ağustos	1955),	41.	
49	Ergin,	“Bahâîliğin	İçyüzü”,	Sebîlürreşâd,	9/203	(Ağustos	1955),	41.	
50	Fığlalı,	“Bahâîlik,”,	4/467.		
51	Ergin,	“Bahâîliğin	İçyüzü”,	Sebîlürreşâd,	9/203	(Ağustos	1955),	41.	
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Japon	imparatoruna,	ilkel	dinlerin	reislerine,	Türkiye’nin	doğu	illerindeki	bazı	şeyhlere	ve	hatta	
Alevîlerin	 lideri	olan	Çelebilerin	yaklaşımına	benzetmektedir.	Ergin,	doğuda	Cemâl-i	Mübârek’i	
göstermemenin	 çok	 yaygın	 olduğuna	 dikkate	 çekerek	 Şiîleri	 örnek	 göstermektedir.	 Onun	
tespitlerine	 göre	 Şiîler	 tarafından	 muhterem	 ve	 mukaddes	 olan	 Hz.	 Ali	 ve	 oğulları	 Hasan	 ile	
Hüseyin’in	 minyatüristler	 tarafından	 yapılan	 portrelerinde	 bile	 yüzleri	 örtülü	 olarak	
gösterilmiştir.	Ergin,	Bahâullah’ın	da	bu	durumu	kendine	örnek	alarak	yüzünü	kendi	dostları	ve	
özellikle	 de	Avrupalılardan	menfaat	 umdukları	 kimselerin	 dışında	 hiç	 kimseye	 göstermediğini	
örneklerle	ortaya	koymuştur.52	 	Bu	konuda	Ergin,	Bahâullah’ın	Avrupalı	meşhur	müsteşrik	Pr.	
Brown	 ile	 görüşmesini	 delil	 olarak	 göstermiştir.	 Ergin,	 Avrupalı	 müsteşrik	 Pr.	 Brown’ın	
Bahâullah	ile	karşılaşmasını	bizzat	onun	ağzından	şu	şekilde	anlatmaktadır:		

“…Divanın	 duvarla	 birleştiği	 köşede	 mehabetli	 ve	 vakarlı	 birisi	 oturuyordu.	 Başında	
dervişlerin	 taç	 dedikleri,	 fakat	 normalden	 yüksek	 ve	 ince	 bir	 sarıkla	 çevrili	 bir	 külah	 vardı.	
Nazarımın	 mün’atıf	 olduğu	 bu	 simayı	 tasvire	 muktedir	 değilsem	 de	 ömrüm	 oldukça	
unutamayacağım.	O	geniş	alnına	iktidar	ve	azamet	oturmuştu.	Beline	kadar	sarkan	simsiyah	saç	ve	
sakal,	alnında	ve	yüzünde	görünen	derin	kırışıklıkların	ifşa	ettiği	geçkin	yaşını	yalanlıyordu.	Kimin	
huzurunda	bulunduğumu	söylemeye	hacet	yok;	kralların	gıpta	edip	imparatorların	beyhude	hasret	
çektikleri	bir	aşk	ve	merbutiyetin	hedefi	olan	bu	zatın	önünde	hürmetle	eğildim.	Tatlı	ve	vakarlı	bir	
surette	oturmamı	emretti…”53	

Ayrıca	Ergin,	delil	olarak	Bahâî	yazarların	yine	bir	Avrupalının	Bahâullah	ile	görüşmesini	
Oğlu	Abbas’ın	ağzından	şu	ifadelerle	anlatır:		

“Bir	 defasında	 Akka	 mutasarrıfı,	 mafevkinden	 telakki	 ettiği	 emir	 üzerine	 bir	 general	 ile	
birlikte	 Cemâl-i	 Mübârek-i	 görmek	 istedi.	 İzin	 çıkınca	 Cemâl-i	 Mübârek’in	 büyük	 ve	 ihtişamlı	
huzuru	bu	Avrupalı	şişman	generale	o	derece	tesir	etti	ki	hemen	kapının	önünde	diz	çöktü.	Her	iki	
ziyaretçi	o	derece	korku	içinde	idiler	ki	takdim	olunan	nargileyi	içebilmek	için	Bahâullah’ın	iki	defa	
“Buyurun”	demesine	lüzum	görüldü.	Bununla	beraber	nargileye	ancak	dudaklarını	dokundurarak	
bir	tarafa	koydular	ve	kollarını	savuşturarak,	hazirûnun	taaccübünü	mucip	vaz’ı	huşu	ve	ihtiramla	
oturdular.	 Dostlarının	 aşkına	 ihtiramı	 bütün	 ayan	 ve	 memurinin	 gösterdiği	 tazîm-ü	 tekrîm	
çerçevesindeki	hizmet	ve	ubudiyet	halesi,	o	haşmetli	ve	mülûkâne	sima	emrinin	(din)	nafizliği	sadık	
ve	fedakâr	bendelerinin	çokluğu,	bütün	bunlar	Cemâl-i	Mübârek’in	hakikat-i	halde	bir	padişahlar	
padişahı	olduğuna	delâlet	ederdi.”54	

Ayrıca	 Ergin,	 Bahâî	 yazarların	 Bahâullah’ın	 görülmesini	 abartarak	 anlattıklarını	 şu	
cümlelerle	dile	getirmektedirler:	“İki	müstebit	sultan,	iki	şevketli	mutlak	hükümdar	birisi	Osmanlı	
padişahı	ötekisi	İran	Şahı	onun	aleyhinde	bulunuyordu.	Bununla	beraber	Bahaûllah	onlara	ferman	
ferma	 bir	 Şahinşahın	 kendi	 tebaasına	 hitabı	 gibi	 hitap	 ediyordu.	 Böyle	 bir	 hal,	 şüphesiz	 dünya	
yaratılalı	görülmemiştir.”	Bu	sözlerden	hareketle	Ergin,	“Şeyh	uçmaz,	müritleri	uçurur”	sözünün	
hatırlanması	gerektiğini	belirtir.55	

Abbas	 Efendi’ye	 göre	 bütün	 ilimlerin	 temeli	 Allah’ı	 tanımaktadır.	 Bunun,	 Allah’ın	
mazharını	tanımaktan	başka	bir	suretle	olması	mümkün	değildir.	Ergin’e	göre	Abbas	Efendi’nin	
bu	 görüşünden	maksadın	 ibadetlerin	Allah’a	değil	 onun	mazharı	 olan	 yani	 zuhur	mahalli	 olan	
Bahâullah’a	 karşı	 yapılması	 demektir.	 Dolayısıyla	 Bahâîler,	 bir	 beşer	 olan	 Bahâullah’a	 ibadeti	
insanlar	kabul	etmekte	zorlanacağı	 için	Hıristiyanların	Hz.	 İsa	hakkındaki	 telakkisinden	medet	
ummuşlardır.	Hıristiyanlara	göre	Hz.	 İsa’nın	hem	 tanrılık	hem	de	olağanüstü	olan	 insanî	 yönü	
vardır.	 Ergin	 ise	 İslâm’daki	 Allah’ın	 eşi	 ve	 benzeri	 olmadığı,	 O’ndan	 başkasına	 ibadet	
edilmeyeceği	inancından	hareketle	Bahâîlerin	bu	inancını	tenkit	eder.	56	

Diğer	taraftan	Ergin,	Hintlilerin	dininde	güneşten	gelme	Brahma,	Vişnu,	Şiva,	Mısırlıların	
dininde	 yine	 güneşle	 ilgili	 Oziris,	 İzis,	 Horus,	 Hıristiyanlıkta	 ise	 Bab,	 Oğul	 ve	 Rûhulkudüs	

 
52	Ergin,	“Bahâîliğin	İçyüzü-II”,	Sebîlürreşâd,	9/205	(Eylül	1955),	77.	
53	Ergin,	“Bahâîliğin	İçyüzü-II”,	Sebîlürreşâd,	9/205	(Eylül	1955),	77.	
54	Ergin,	“Bahâîliğin	İçyüzü-II”,	Sebîlürreşâd,	9/205	(Eylül	1955),	77.	
55	Ergin,	“Bahâîliğin	İçyüzü-II”,	Sebîlürreşâd,	9/205	(Eylül	1955),	77.	
56	Ergin,	“Bahâîliğin	İçyüzü-IV”,	Sebîlürreşâd,	9/207	(Ekim	1955),	105.	
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şeklinde	 birer	 teslis	 inancının	 bulunmasından	 hareketle	 Bahâîlerin	 de	 Bâb,	 Bahâullah	 ve	
Abdülbahâ	 üçlemesiyle	 Bahâî	 teslisi	 oluşturduklarına	 dikkat	 çeker.57	 O,	 Bahâî	 kaynaklardan	
yararlanarak	konuyla	ilgili	şu	cümlelere	yer	verir:	“O	günün	sabahyıldızı	Bâb;	güneşi	Bahâullah’ın	
zuhuru	azamı,	Ayı	da	Abdülbahâ’dır.	Öyle	bir	yıldız,	öyle	bir	güneş,	öyle	bir	ay	ki	onlar	için	batmak	
yoktur.	 Onlar	 şimdiki	 medeniyetin	 bütün	 asarı	 yeryüzünden	 silindikten	 sonra	 da	 ruhanî	 âlemde	
ebediyen	parlayacaklardır.”58	

Bahâî	inancına	göre	Bahâîler,	Bahâullah’ın	beşerî	şahsiyetine	değil,	o	şahsiyette	bulunan	
münceli	 ilâhî	 nura	 tapmaktadır.	 Fakat	 Bahâullah’ı	 Allah’ın	 yeni	 döneme	 ait	 bir	 elçisi	 olarak	
tanırlar.	 Ergin,	 Bahâîlerdeki	 bu	 inancın	 Hıristiyanlıktaki	 ile	 benzerliğin	 olduğuna	 işaret	 eder.	
Çünkü	Hıristiyanlar	da	Hz.	İsa’nın	Tanrılık	cevherine	ibadet	etmişlerdir.59	

Ergin’e	 göre	 Bahâîler,	 Bahâullah	 ile	 Abdülbahâ’yı	 Allah’a	 ve	 Hz.	 İsa’ya	 benzetmekle	
kalmamışlar,	 Bahâî	 teslisini	 Bâb,	 Bahâullah	 ve	 Abdülbahâ	 şeklinde	 oluşturmuşlardır.60	
Dolayısıyla	 Bahâîlerdeki	 Bâb,	 Bahâullah	 ve	 Abdülbahâ	 üçlemesinin	 Hıristiyanlardaki	 teslis	
inancına	benzeten	Ergin,	aynı	zamanda	böyle	bir	teslis	inancının	Kızılbaş,	Alevî	ve	Bektaşilerde	
de	 Allah,	 Muhammed,	 Ali	 şekline	 olduğuna	 dikkat	 çekmektedir.61	 Ergin’in	 araştırmalarında	
Bahâîler,	Bahâullah’ı	Allahlık,	Abdülbahâ’yı	da	Mesihlik	yani	Saint	Paul	mertebesine	çıkardıkları	
görülmektedir.62	 Ergin’e	 göre	 onların	 bu	 doktrini	 batı	 dünyasında	 birçok	 insanın	 dikkatini	
çekmesinden	dolayı	Abdülbahâ	kendisinin	Hz.	 İsa	 rolünü	oynayışını	 görüntüde	 reddetmiş	 gibi	
olsa	da	aslında	kendisini	Bahâullah’ın	oğlu	olarak	göstermekle	de	iddiasını	onlara	kabul	ettirmiş	
olmaktadır.63	 Diğer	 taraftan	 Ergin,	 İlâhî	 mazharların	 Tanrılık,	 Rablık,	 peygamberlik,	 nebîlik,	
velîlik,	 imamlık	 ve	 kulluk	 şeklinde	 olduğu	 iddialarını	 tamamen	 doğru	 olduğunu	 itiraf	 eden	
Bahâîler	konusunda	Müslümanların	daha	dikkatli	olmaları	gerektiğini	vurgular.64	

Ergin,	 Bahâullah’ın	 Allah,	 Abdülbahâ’nın	 da	 Saint	 Paul	 olup	 olmadığı	 konusunu	
“kompleks”	 olarak	 yorumlamaktadır.	 Ergin,	 Bahâullah’ın	 Allah,	 Abdülbahâ’nın	 da	 bir	 sembol	
olup	 olmadığı	 hususunda	 bazı	 deliller	 sunmaktadır.	 Ergin’in	 tespitlerine	 göre	 Bahâîliğin	
propagandasını	 yapan	 eserlerde	 Bahâullah’ın	 resmine	 asla	 rastlanılmamakta	 sadece	
Abdülbahâ’nın	 resimleri	 görülmektedir.	Ona	göre	bu	durum	Bahâullah’ın	beşer	üstü	bir	 varlık	
olarak	görülmesi	nedeniyle	böyle	bir	varlığın	resimle	fotoğrafla	tespit	olunamayacağı	anlamına	
gelmektedir.65	 Yine	 Ergin,	 çalışmalarında	 Amerika’da	 en	 çok	 okunduğunu	 söylediği	 Life	
Mecmuasının	 11	 Mayıs	 1950	 tarihli	 nüshasında	 Bahâîlik’ten	 bahseden	 bir	 yazıya	 dikkat	
çekmektedir.	 O,	 bu	 yazıda	 bütün	 din	 nâşirlerinin	 resim	 ve	 isimlerinin	 konulduğunu	 ancak	
Bahaullah’ı	Allah	olarak	telakki	etmeleri	nedeniyle	de	onun	yerine	Abdülbahâ’nın	resminin	yer	
aldığını	belirtmektedir.66	Ergin	Bahâîliği;	“Dokuz	Rakamına	Bağlanan	Din”	başlığıyla	tanıtan	bu	
yazıyı	önemine	istinaden	şu	şekilde	aktarmaktadır:	

	“Bahâî	 dini	 kendisine	 mahsus	 belli	 âyinleri,	 kaideleri	 olmadığı	 halde,	 birden	 ona	 kadar	
sayılar	 arasındaki	 en	 yüksek	 rakam	olan	dokuza	 son	derece	 ehemmiyet	 verir.	 Bu	 sayı,	 Bahâîlere	
göre	insanın	tekâmülünü	ifade	eder.	Mahallî	veya	bütün	bir	cemiyet	halinde	bu	inancı	yaşatan	ve	
idareyi	 ele	 alanlar	 daima	 dokuz	 imam	 veya	 dokuz	 idarecidir.	 Dokuz	 kenarlı	 mabed,	 dokuz	
dönümlük	arazi	üzerine	kurulmuştur.	Bahâîler	burada	da	gösterildiği	gibi	Allah’ın	insanlara	çeşitli	

 
57	Ergin,	“Bahâîliğin	İçyüzü-III”,	Sebîlürreşâd,	9/206	(Ekim	1955),	91.	
58	Ergin,	“Bahâîliğin	İçyüzü-III”,	Sebîlürreşâd,	9/206	(Ekim	1955),	91.	
59	Ergin,	“Bahâîliğin	İçyüzü-V”,	Sebîlürreşâd,	9/208	(Kasım	1955),	117.	
60	Ergin,	Bahaîlik	Hakkında	Rapor,	Atatürk	Kitaplığı	Osman	Ergin	Bölümü	Katalog	No:	OE_Yz_001848,	19.	
61	Ergin,	“Bahâîliğin	İçyüzü-V”,	Sebîlürreşâd,	9/208	(Kasım	1955),	117.	
62	 İslâm	 düşüncesindeki	mehdîlik	 kavramının	 içeriğinin	 şekillenmesinde	 büyük	 ölçüde	 sonradan	 eklemlenen	 İsrâilî	
geleneğin	 etkili	 olduğu	 bilinmektedir.	 Bahâî	 dinî	 geleneğinde	 ise	 beklenen	 kurtarıcı	 için	 yaygın	 olarak	 kullanılan	
isim,	 mesîh	 olmuştur.	 Bk.	 Ömer	 Faruk	 Teber,	 “Mehdîlik	 İnancı	 Temelinde	 Oluşan	 Geç	 Dönem	Mezhepler”,	 İslâm	
Mezhepleri	 Tarihi,	 Anadolu	 Üniversitesi	 İlahiyat	 Önlisans	 Programı,	 Ed.	 M.	 Ali	 Büyükkara,	 (Eskişehir:	 Anadolu	
Üniversitesi	Yayınları,	2018),	192.	

	
63	Ergin,	“Sapık	Fırkalar-V:	Bahâîliğin	İçyüzü”,	Sebîlürreşâd,	9/208	(Kasım	1955),	117.	
64	Ergin,	“Bahâîliğin	İçyüzü-V”,	Sebîlürreşâd,	9/208	(Kasım	1955),	117.	
65	Ergin,	“Bahâîliğin	İçyüzü-V”,	Sebîlürreşâd,	9/208	(Kasım	1955),	118.		
66	Ergin,	“Bahâîliğin	İçyüzü-V”,	Sebîlürreşâd,	9/208	(Kasım	1955),	118.	



SÜLEYMAN	ÇAM	

	 ÇÜİFD	22/2	(2022),	107-123.  

118	

dinlerin	peygamberleri	 tarafından	tanıtıldığına	 inanırlar…	Bundan	seksen	yedi	 sene	evvel	bir	din	
olarak	 doğan	 Babizm’den	 sonra	 Bahâullah	 tarafından	 kurulan	 ve	 oğlu	 Abdülbahâ	 tarafından	
asrımıza	 kadar	 Bahâîlik	 takip	 etmiştir.	 Bahâîlerin	 de	 kabul	 ettiği	 bütün	 büyük	 peygamberler	
cemaatlerine	 Allah’ın	 birliğini	 ve	 insanların	 kardeşliğini	 tarihin	 değişik	 zamanlarında	
öğretmişlerdir.	Bunlar	İlâhî	ilhamın	tekâmülünü	de	açıklamışlardır.	Abdülbahâ’nın	bir	peygamber	
olmadığı	 halde	 buraya	 resminin	 alınmasının	 sebebi	 Bahâîlere	 göre	 onun	 hem	 Bâbizm	 hem	 de	
Bahâizm	mümessili	 oluşudur.	Bahaullah	 şöyle	 demiştir:	Allah’ın	 sözü	 tektir.	 Bunu	 söyleyenler	 ise	
pek	çoktur.”67	

Ergin’e	 göre	 Bahâîlerin	 iddia	 ettiği	 gibi	 Bahâullah	 eğer	 Allah	 ise	 onun	 sözünü	 ancak	
kendisinden	 sonra	 gelen	 oğlunun	 söylemesi	 gerekir.	 Ancak	 kendisinden	 önce	 gelen	
peygamberleri	 Bahâullah’ın	 da	 kabul	 ettiği	 iddia	 edildiğine	 göre	 acaba	 o	 peygamberler	 hangi	
Allah’ın	 sözünü	 söylemeye	 gelmişlerdir?	 Ergin,	 Bahâîlerin	 bu	 durumunu	 anlamanın	 mümkün	
olmadığını	söylemektedir.68	

Diğer	 taraftan	 Ergin,	 İslâm’da	 Allah’ın	 mütekellim,	 muhatabın	 ise	 Hz.	 Muhammed	 ve	
ümmeti	 olduğuna	 vurgu	 yaparken	 bunun	 tam	 aksini	 iddia	 eden	 Bahâîlerin,	 Bahâullah’ın	
mütekellim,	Allah’ın	ise	muhatap	olduğuna	ve	ayrıca	Bahâullah’ın	bu	konuda	peygamberleri	ve	
evliyaları	 şahit	 tutarak	 Allah’a	 yol	 göstermelerini	 tenkit	 etmektedir.	 	 Ergin’e	 göre	 bu	 durum	
İslâm	inancına	tamamen	aykırıdır.	Çünkü	Ergin,	İslâm	inancına	göre	Allah’ın,	İslâm	dinini	doğru	
yol	olarak	seçtiğini	belirtir.69	

2.	2.	Peygamber	İnancı	

Bahâîler,	Bahâullah	 için	peygamber	kavramı	yerine	genellikle	daha	 çok	 “Tanrı	 zuhuru”	
veya	 “Tanrı	 mazharı”	 kavramlarını	 kullanırlar.	 Onlara	 göre	 peygamberler,	 Tanrı	 tarafından	
insanları	 doğru	 yola	 yönlendirmek	 ve	 onlara	mutlu	 bir	 düzen	 sağlamak	 için	 görevlendirilmiş	
kimselerdir.	 Bu	 durum	 Tanrı’nın	 hiçbir	 zaman	 değişmeyen	 ve	 değiştirilemeyecek	 olan	 ve	
eskiden	 beri	 devam	 eden	 bir	 geleneğidir.70	 Tanrı	 kullarını	 Tanrı’ya,	 ancak	 Tanrı	 mazharları	
ulaştırabilir.	 Onlara	 göre	 Tanrı	 zuhurlarını	 tanımak,	 Tanrı’yı	 tanımak	 anlamına	 gelmektedir.71	
Dolayısıyla	Bahâîlere	 göre	Hz.	 Âdem’den	 sonra	 gelmiş	 bütün	nebiler	 ve	 resuller,	 sadece	Tanrı	
Zuhuru	 olan	 Bahâ’yı	 müjdelemek	 için	 gönderilmişlerdir.	 Çünkü	 o,	 bütün	 dinlerin	 bahsettiği	
“Mev’ûd”dur.72		

Kur’an’da	geçen	bütün	peygamberleri	 kabul	 eden	Bahâîler,	Hz.	Âdem’den	 sonra	gelmiş	
bütün	peygamberlerin	Allah’ın	zuhuru	olan	Bahâullah’ı	müjdelemek	için	gönderilmiş	olduğunu	
iddia	 ederler.	 Ayrıca	 Bahâullah’ın	 tüm	 dinler	 ve	 peygamberler	 tarafından	 vaad	 edildiğine	
inanırlar.	 Vaad	 edilen	 “Mev’ûd”	 un	 gelişi	 ile	 tüm	 dinleri	 tamamlandığına73	 dolayısıyla	 da	
peygamberliğin	 hiçbir	 zaman	 son	 bulmayacağına	 ve	 Bahâullah’ın	 da	 Allah	 tarafından	 yeni	
döneme	ait	 gönderilen	 son	peygamber	olmadığına	 inanan	Bahâîler,	Hz.	 İsa	 ve	Hz.	Muhammed	
gibi	Allah’ın	gönderdiği	bütün	peygamberlere	saygı	gösterirler.74	Hatta	onlar	İslâm	inancına	göre	
peygamber	 olmayan	 Buda,	 Zerdüşt	 ve	 Krişna	 gibi	 kişilerin	 de	 peygamber	 olduğuna	
inanmaktadırlar.75	 Ancak	 Ergin,	 Bahâîlerin,	 Allah’ın	 gönderdiği	 bütün	 peygamberlere	 saygı	
gösterdiklerini	belirtse	de	Bahâullah’ı	Allah’ın	yeni	bir	elçisi	olarak	görmelerini	hatta	onu	Allah	
mertebesine	çıkarmalarını	dolayısıyla	da	nübüvvet	anlayışlarını	tenkit	etmektedir.76	Ergin’e	göre	
Bahâîler,	Hz.	Muhammed	öncesi	gönderilen	bütün	peygamberlerin	peygamberliğini	kabul	etmiş	

 
67	Ergin,	“Bahâîliğin	İçyüzü-V”,	Sebîlürreşâd,	9/208	(Kasım	1955),	118.	
68	Ergin,	“Bahâîliğin	İçyüzü-V”,	Sebîlürreşâd,	9/208	(Kasım	1955),	118-119.	
69	Ergin,	“Bahâîliğin	İçyüzü-II”,	Sebîlürreşâd,	9/205	(Eylül	1955),	76.	
70	Özşuca,	Bahâî	Dini,	112.	
71	Husmand	Fatheazam,	Yeni	Bahçe,	çev.	Mehmet	Niyazi	(Adana:	Nadir	Kitap,	1977),	12-13.	
72	Ergin,	“Bahâîliğin	İçyüzü-I”,	Sebîlürreşâd,	9/204	(Eylül	1955),	53;	Fığlalı,	Bâbîlik	ve	Bahâîlik,	62.	
73	Fığlalı,	Bâbîlik	ve	Bahâîlik,	(Ankara:	Türkiye	Diyanet	Vakfı	Yayınları,	1994),	62.	
74	Ergin,	“Bahâîliğin	İçyüzü-V”,	Sebîlürreşâd,	9/208	(Kasım	1955),	117.	
75	Geniş	bilgi	için	bk.	Fatheazam,	Yeni	Bahçe,	27-34.		
76	Ergin,	“Bahâîliğin	İçyüzü”,	Sebîlürreşâd,	9/203	(Ağustos	1955),	41.	
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ve	 saygı	 göstermiş	 olsalar	 da	 Peygamberimiz	 Hz.	 Muhammed’e	 asla	 değer	 vermemektedirler.	
Onu	Hz.	Musa	ve	Hz.	İsa	peygamberle	bile	bir	arada	tutmamaktadırlar.77	

2.	3.	Kutsal	Kitapları	

Kutsal	kitapların	hiçbir	zaman	son	bulmayacağına	inanan	Bahâîlere	göre	Allah	tarafından	
Bâb	 ile	 Bahâullah’a	 gönderilen	 kitaplar	 da	 kutsaldır.	 Vahiy	 sonucu	 Bâb	 tarafından	 yazılan	
Kitâbü’l-Beyân	 ve	 Bahâullah	 tarafından	 yazılan	 Kitâbu’l-İkan,	 Kitâbu’l-Akdes	 ile	 Kelimât-i	
Meknûne	 bunlardan	 birkaçıdır.	 Ergin,	 onların	 vahiy	 mahsulü	 olarak	 gördükleri	 bu	 kitaplar	
hakkında	önemli	değerlendirmelerde	bulunmuştur.	Ergin’in	 tespitlerine	göre	Bâbî	 lideri	Mirza	
Ali	Muhammed,	 İslâm	dini	 içinde	 yeni	 bir	 doktrin	 oluşturup	 onu	 yayınlayacak	 kadar	 âlim	biri	
olmadığını	 bizzat	 kendisi	 söylemiştir.	 Buna	 rağmen	Mirza	 Ali	Muhammed	 tarafından	 Kur’an’a	
nazire	 olarak	 Arapça	 olan	 Kitâbü’l-Beyân	 adlı	 kitabın	 nasıl	 yazıldığını	 sorgulamıştır.	 Ergin,	
yaptığı	 araştırmalar	 sonucunda	 bu	 kitabın	 Seyyid	Hasan	 ve	 Seyyid	Hüseyin	 adında	 iki	 kardeş	
tarafından	Bâb	adına	yazıldığını	tespit	etmiştir.78		

Diğer	 taraftan	 Bahâullah,	 peygamberlik	 iddiasında	 bulunduğu	 dönemlerde	 İran	 Şahına	
yazmış	olduğu	mektupta	kendisinin	ümmî	olduğunu	ancak	Hz.	Muhammed	gibi	vahiy	ile	hareket	
ettiğini	 ve	 dolayısıyla	 da	 peygamberden	 başka	 bir	 şey	 olmadığını	 iddia	 etmiştir.	 Ergin,	
Bahâullah’ın	İran	Şahına	yazdığı	mektubunda	şu	ifadelere	yer	verdiğini	belirtir:		

“Ey	Sultan;	Ben	beşiklerde	uyuyan	insanlardan	birisi	gibiydim.	Sübha’nın	nesimi	üzerimden	
geçti,	 olmuş	 ve	 olacak	 şeylerin	 hepsini	 bana	 öğretti.	 Bu	 iş	 benden	 değil	 aziz	 ve	 âlim	 olan	
Allah’tandır.	 Bana	 yerle	 gök	 arasında	 nida	 etmemi	 emretti.	 Ben	 bir	 kimse	 yanında	 okumadım,	
mektebe	 gitmedim.	 O’nun	 (yani	 Allah’ın)	 mübrem	 fermanı	 geldi	 ve	 beni	 bütün	 cihanda	 zikriyle	
söyletti.	 Ben	 O’nun	 fermanı	 karşısında	 bir	 ölüden	 başka	 bir	 şey	 değilim.	 Bir	 kimse	 tasavvur	
edilebilir	 mi	 ki,	 küçük	 büyük	 bütün	 insanların	 itiraz	 edeceği	 bir	 şeyi	 kendiliğinden	 söylesin?	
Muktedir	ve	kâdir	olan	Allah’ın	teyit	etmediği	hiçbir	kimse	buna	cesaret	edemez.”79		

Aynı	 zamanda	 Bahâullah	 Hz.	 Muhammed	 gibi	 peygamberliğini,	 şahsından	 başka	 diğer	
hükümdarlara	ve	Osmanlı	Padişahı	Abdülaziz	ve	onun	veziri	Ali	Paşa’ya	varıncaya	kadar	mektup	
göndererek	bildirmiştir.80		

Bu	 bilgilerden	 hareketle	 Ergin,	 ümmî	 olduğunu	 ve	 hiç	 kimseden	 bir	 şey	 okuyup	
öğrenmediğini	 bizzat	 söyleyen	 Bahâullah’ın	 bu	 mektupları,	 kendisinin	 yazdığını	 iddia	 ettiği	
Kitâbu’l-İkan	 ve	 Kitâbu’l-Akdes	 ile	 Kelimât-i	 Meknûne’nin	 nasıl	 yazıldığını	 sorgulamıştır.	 Onun	
araştırmalarına	 göre	 Bahâî	 bazı	 yazarlar	 da	 Bahâullah’ın	 ümmî	 olduğunu	 ve	 ümmî	 olan	
birisinden	 çeşitli	 dillerde	 yazdığı	 olağan	 üstü	 eserlerine	 dikkat	 çekmişlerdir.	 Bahâî	 yazarlara	
göre	 Bahâullah,	 mektep	 ve	 medrese	 tahsili	 görmemiş,	 edebiyat	 dersi	 almamış	 olduğu	 halde	
Kur’an’ın	 şivesine	 benzer	 Arapça	 ve	 Farsça	 eserler	 yazmıştır.	 Ergin’e	 göre	 Bahâîlerin	 bu	
iddialarından	maksatlarının	Kur’an’ın	 ilâhî	bir	kelâm	değil	de	beşerî	bir	söz	olduğudur.	Onlara	
göre	 Bahâullah,	 bu	 eserlerinde	 peygamberlerin	 felsefesini	 ve	mukaddes	 kitapların	 anlaşılmaz	
noktalarını	 izah	 etmiştir.	 Ergin	 ise	 Bahâî	 yazarların	 bu	 görüşlerine	 karşı	 çıkarak	 Bahâullah’ın	
özellikle	 Kur’an’da	 önceki	 peygamberlere	 dair	 âyetleri	 kendi	 çıkarına	 uygun	 gelecek	 şekilde	
tefsir	ettiğini	belirtir.81	Dolayısıyla	Ergin,	Bahâullah’ın	kaleminden	çıkan	eserlerin,	bir	vahiy	veya	
ilham	mahsulü	 olmadığını,	 isimlerini	 hangi	 sûre	 ve	 âyetten	 aldığını	 belirtmeyerek	 geçmişteki	
kutsal	 kitaplardan	 kısaltarak	 arzu	 ettiği	 şekle	 soktuğu	 suretler	 olduğuna	 inanır.	 Ergin’e	 göre	
onun	 eserleri;	 ilahî	 kaynaklı	 olmayıp	 cümlelerin	 değiştirilmesiyle	 veya	 uydurma	 görüşlerinin	
önceki	peygamberlere	isnat	edilmesiyle	oluşmuştur.82	Ergin’in	iddiasına	göre	Bahâullah,	yazdığı	

 
77	Ergin,	“Bahâîliğin	İçyüzü-IV”,	Sebîlürreşâd,	9/207	(Ekim	1955),	105.	
78	Ergin,	“Bahâîliğin	İçyüzü-I”,	Sebîlürreşâd,	9/204	(Eylül	1955),	53.	
79	Ergin,	Bahaîlik	Hakkında	Rapor,	Atatürk	Kitaplığı	Osman	Ergin	Bölümü	Katalog	No:	OE_Yz_001848,	5.	
80	Ergin,	“Bahâîliğin	İçyüzü-I”,	Sebîlürreşâd,	9/204	(Eylül	1955),	54.	İhsan	Mahvî’nin	iddialarına	göre	de	Arapça	yazılan	
“Kitâbü’l-Beyân”	adlı	 eser	Arapçayı	konuşacak	kadar	dahi	vakıf	olmayan	Bâb	 tarafından	değil	de	Seyyid	Hasan	ve	
Seyyid	Hüseyin	kardeşler	tarafından	yazılmıştır.	İhsan	Mahvî,	“Bâbîlik”,	Mahfil	12/24	(1340/1922),	233.	

81	Ergin,	“Bahâîliğin	İçyüz-II”,	Sebîlürreşâd,	9/205	(Eylül	1955),	75.	
82	Ergin,	“Bahâîliğin	İçyüzü-II”,	Sebîlürreşâd,	9/205	(Eylül	1955),	75-76.	
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eserlerinde	 kendisini	 ilah,	 oğlunu	 ise	 Abdülbahâ	 olarak	 nitelendirmiş	 ve	 bu	 durumu	
Hıristiyanlardaki	Allah	ile	oğlu	Hz.	İsa	inanışına	benzetmeye	çalışmıştır.83	

2.	4.	Ahiret	İnancı		

Bahâîlere	göre	Bahâullah’tan	önceki	peygamberlere	indirilen	kutsal	kitaplarda	anlatılan	
kıyamet,	 cennet	 ve	 cehennem	 gibi	 ahiret	 hayatına	 ilişkin	 kavramlar	 yanlış	 anlaşılıp	
yorumlanmıştır.	Dolayısıyla	Bahâîler,	 ahiret	ve	ahiret	ahvali,	 kıyamet,	 cennet	ve	 cehennem	vb.	
kavramları	 zahiri	manalarından	daha	 çok	bâtınî	 anlamlarına	vurgu	yaparak,	hakikatin	bâtında	
gizli	olduğunu	savunurlar.	Ergin	de	Bahâîlerin,	cennet,	cehennem,	ölüm	ve	kıyamet	gibi	semiyyât	
hususundaki	 inançlarının	 bâtınî	 yönüyle	 farklılığına	 işaret	 etmektedir.	 Onlara	 göre	 cennet;	
Allah’ın	 iradesiyle	 ve	 hemcinslerle	 ahenk	 anlamına	 gelmektedir.	 Cehennem	 ise	 bu	 ahengin	
yokluğu	demektir.	Cennet,	ruhanî	hayat;	cehennem	ise,	ruhanî	ölüm	demektir.	Bir	 insan	henüz	
dünyada	iken	cennet	ile	cehennemde	olabilir.	Cennetin	zevkleri	ruhanî	zevkler	olup	cehennemin	
azabı	ise	bu	zevklerden	mahrum	kalmaktır.	Ölüm	ise	bir	doğum	yani	nefsin	beden	zindanından	
kurtularak	geniş	ve	yeni	bir	hayata	intikal	etmesi	anlamındadır.	Dolayısıyla	Bahâîler,	ölümü	bir	
yok	olarak	değil,	Tanrıya	olan	yolculuğun	başlangıcı	olarak	görmektedirler.		

Yine	Ergin’in	araştırmalarında	Bahâîler,	kıyamet	kopmasından	sonra	gerçekleşecek	olan	
yeniden	dirilişin	cismanî	olmayacağına	inanmaktadırlar.	Onlara	göre	ruh,	hâlâ	canlı	olduğu	için	
bedenlerinin	yeniden	diriltilmesi	söz	konusu	olamaz.	Çünkü	Bahâî	 inancına	göre	ölen	birisinin	
vücudu	 yok	 olup	 gidecektir.	 Ayrıca	 vücudu	 oluşturan	 atomlar	 ayrıştıktan	 sonra	 aynı	 vücudu	
meydana	getirmek	üzere	bir	daha	bir	araya	gelmeleri	imkânsızdır.84	

SONUÇ	

Türk	 Kültür	 Tarihi	 araştırmacılarından	 biri	 olan	 Osman	 Nuri	 Ergin’in	 Bahâîliğe	 dair	
çalışmaları,	 bazı	 araştırmacıların	 gözünden	 kaçmamıştır.	 Ergin,	 araştırmalarında	 Bahâîlerin,	
Türkiye,	İran	ve	diğer	bir	kısım	doğu	ve	batı	ülkelerinde	asıl	akidelerini	gizleme	yoluyla	insanî,	
ahlâkî	 barışsever	 bir	 söylemle	 hareket	 ederek	 taraftar	 toplamalarına	 ve	 tehlikelerine	 işaret	
etmiştir.	 Dolayısıyla	 Ergin,	 Türkiye’de	 Bahâîlik	 propagandasının	 yapıldığı	 bir	 dönemde	
Müslüman	 Türk	 halkını	 ve	 özellikle	 de	 gençliğini	 onların	 zararlı	 düşüncesinden	 korumayı	
kendisine	 bir	 vazife	 addederek	 onlar	 hakkında	 araştırma	 yapmayı	 gerekli	 görmüştür.	 Ergin,	
Bahâîliğin	 kısaca	 tarihçesine	 değinmiş,	 teşekkülünde	 önemli	 rolü	 olan	 Abbas	 Efendi’den	
bahsetmiş,	 Bahâî	 doktrinin	 yayılmasında	 kullandıkları	 takıyye	 metodu	 ve	 bazı	 inançlarını	 ele	
almıştır.	 Ayrıca,	 zaman	 zaman	 Türk	 matbuatında	 Bahâîlikten	 bahsedildiğine	 ve	 propaganda	
amacıyla	Türkiye’ye	gelen	bazı	Bahâîlerin	beyanatına	da	dikkat	çekmiştir.		

Ayrıca	 Ergin,	 Sebîlürreşâd’da	 yayımlanan	 “Sapık	 Fırkalar:	 Bahâîliğin	 İçyüzü”	 adlı	
makalelerini	tamamen	ilmî	belgelere	dayanarak	ele	almıştır.	O,	bu	yazılarında	Bahâîliğin	bir	din	
olup	olmadığını	araştırmış	ve	neticede	onları	batıl,	sapık,	kıpkızıl	bir	dalâlet,	zulmet	ve	karanlık	
bir	 tarikat	 olarak	 nitelemiştir.	 Ayrıca	 o,	 Bahâîlerin,	 ortaya	 yeni	 bir	 şey	 koymadıklarını	 ve	
beşeriyete	 yeni	 bir	 şey	 getirmediklerini	 ancak	 asırlar	 öncesi	 Sabiîlerin,	 Zerdüştlerin	 ve	
Hıristiyanların	 inançlarını	 birer	 kelime	 değişikliğiyle	 aldıklarını	 belirtmiştir.	 Özellikle	 de	
Hristiyanlardaki	 teslis	 inancının	 Bahâîlerde;	 Bâb,	 Bahâullah	 ve	 Abdülbahâ	 şeklinde	 Bahâî	
teslisini	teşkil	ettiğine	vurgu	yapmıştır.		

Ergin,	 Bahâîliğin	 İslâm’a	 benzediğini	 veya	 ona	 yakın	 olduğunu	 söyleyenlere	 karşı,	
Bahâîliğin	 İslâm	 diniyle	 kesinlikle	 hiçbir	 alakasının	 olmadığını	 ispatlamaya	 çalışmıştır.	 Aynı	
zamanda	 Ergin,	 İslâm’la	 bağlarını	 kopardığı	 için	 Bahâîliği	 İslâm	 mezheplerinden	 bir	 mezhep	
olarak	 da	 tanımamıştır.	 Kendisi	 bir	 Sünnî	 olan	 ve	 Bahâîlik	 tehlikesine	 karşı	 Ehl-i	 Sünnet	
düşüncesini	 savunmak	 gayesiyle	 araştırma	 yapan	 Ergin,	 Bahâîlerin	 hiçbir	 yönünün	 İslâm’a	
benzemediği	 hatta	 İslâm’la	 taban	 tabana	 zıt	 düştüğü	 sonucuna	 varmıştır.	 Ayrıca	 Mezhepler	
Tarihçisi	olmadığı	halde	alana	büyük	katkı	 sağlayan	Ergin’in,	Bahâîlik	 ile	 ilgili	belgelere	dayalı	
kapsamlı	bir	araştırma	yaptığı	ve	bu	konuda	önemli	bir	donanıma	sahip	olduğu	görülmüştür.	

 
83	Ergin,	“Bahâîliğin	İçyüzü-II”,	Sebîlürreşâd,	9/205	(Eylül	1955),	76.	
84	Ergin,	Bahaîlik	Hakkında	Rapor,	Atatürk	Kitaplığı	Osman	Ergin	Bölümü	Katalog	No:	OE_Yz_001848,	20-21.	
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STRUCTURED	ABSTRACT	

Bahaism	is	a	sect	founded	by	Mirza	Hussein	Ali	(d.	1309/1892)	in	Iran	at	the	end	of	the	
19th	 century,	 based	 on	 Islamic	 culture	 in	 terms	 of	 its	 views,	 but	 generally	 accepted	 as	
superstitious. Bahaism	began	with	Babism,	a	product	of	the	mystical	movement,	which	was	born	
within	 the	 Shia	 and	 called	 the	 Shaykhiyye. The	 founder	 of	 Bahaism	 is	 Mirza	 Hussein	 Ali	 al-
Mazenderani	en-Nuri,	who	was	born	 in	Tehran. Mirza	Hussein	Ali	emerged	within	 the	Bâbism	
with	the	claim	of	being	“Men	yuzhiruhullah”	and	formed	the	Baha’i	movement	by	gathering	all	
the	Babis	around	him. Later,	Bahá’í	faith	was	shaped	by	Abbas	Efendi,	known	as	Abdülbaha,	the	
eldest	son	of	Mirza	Hüseyin	Ali,	and	spread	to	the	world	with	Shawqi	Efendi,	the	eldest	grandson	
of	 his	 eldest	 daughter,	 and	 passed	 down	 to	 the	 present	 day. From	 the	 first	 periods	 of	 the	
Republic,	 especially	 in	 1945	 and	 later,	 Baha’iism	 was	 wanted	 to	 spread	 in	 Turkey	 and	
propagandas	were	made	for	this	purpose. Osman	Nuri	Ergin,	a	great	thinker	and	an	enlightened	
researcher,	made	researches	in	order	to	protect	the	Muslim	Turkish	people,	especially	the	youth,	
from	 their	 harmful	 thoughts	 at	 a	 time	 when	 Bahá’í	 propaganda	 was	 being	 made,	 and	 also	
discussed	whether	Bahá’ís	is	a	religion	or	not. Therefore,	Ergin’s	researches	on	Bahaism,	which	
has	produced	valuable	works	in	many	fields,	are	also	noteworthy. In	his	research,	Ergin	pointed	
out	that	 the	Baha’is	 in	Turkey,	 Iran	and	some	other	eastern	and	western	countries,	concealing	
their	true	creeds,	gathered	supporters	with	a	humanitarian,	moral	and	peace-loving	discourse. 
He	 even	 pointed	 out	 that	 Bahá’ís	 are	mentioned	 in	 Turkish	 press	 from	 time	 to	 time	 and	 that	
some	Bahá’ís	who	 came	 to	Turkey	 for	propaganda	purposes	made	 statements. His	 researches	
were	 published	 in	 the	 form	of	 an	 article	 in	 the	 journal	 Sebīlürresād,	with	 the	 title	 “Perverted	
Sects:	 The	 Inside	 of	 Bahá’í	 Faith”. Although	 he	 is	 not	 a	 historian	 of	 sects,	 Ergin’s	 studies	 on	
Bahá’ís	 are	 of	 considerable	 importance	 in	many	 respects. Therefore,	 the	 aim	 of	 this	 study	 is;	
Ergin’s	views	and	evaluations	on	Bahaism	in	the	context	of	his	articles	published	in	the	journal	
Sebīlürresād	with	the	title	of	“Perverted	Sects:	The	Inner	Side	of	Bahaism.”	

In	 his	 articles	 in	 question,	 Ergin	 briefly	mentioned	 the	 history	 of	 Bahaism,	mentioned	
Abbas	Efendi,	who	had	an	important	role	in	its	formation,	and	discussed	some	of	his	beliefs	such	
as	the	method	of	taqiyya,	God,	the	Prophet,	the	holy	books	and	the	hereafter,	which	they	used	in	
the	 spread	 of	 the	 Baha’i	 doctrine. According	 to	 Ergin’s	 determinations,	 Bahá’ís	 elevated	
Bahá’u’lláh	 to	 the	 rank	of	Godhead	and	Abdul-Baha	 to	 the	 rank	of	Messiah,	 that	 is,	 Saint	Paul. 
Therefore,	 Bahá’ís	 worship	 Bahá’u’lláh	 and	 ‘Abd	 al-Bahá	 They	 are	 likened	 to	 Jesus. Bahá’ís	
practiced	taqiyya	by	hiding	their	 faith	and	creed	according	to	place	and	time. Since	the	Shiites	
use	this	taqiyya	the	most	among	the	Islamic	sects	and	communities,	Bahá’ís	also	preferred	this	
way	after	leaving	the	Shiites	and	establishing	their	own	doctrines. In	his	research,	Ergin	tried	to	
explain	the	main	purpose	of	the	Baha’is	in	the	East	and	in	a	developed	Christian	country	such	as	
America,	 rather	 than	 Islamic	 countries,	 in	 a	magazine	 published	 in	 the	 twentieth	 century,	 the	
reasons	for	their	attacks,	and	the	reasons	why	they	concealed	the	truth.	

Ergin	 emphasized	 that	Muslims	 should	 be	more	 careful	 about	Bahá’ís,	who	 admit	 that	
their	 claims	 that	 divine	 manifestations	 are	 in	 the	 form	 of	 deity,	 Lordship,	 prophethood,	
guardianship,	 imamate	 and	 servitude	 are	 completely	 true.	 Ergin	 also	 drew	 attention	 to	 the	
mention	of	Baha’ism	in	Turkish	press	from	time	to	time	and	the	statements	of	some	Baha’is	who	
came	to	Turkey	for	propaganda	purposes. In	addition	to	these,	he	investigated	whether	Bahá’ís	
is	a	religion	and	as	a	result,	he	described	them	as	a	false,	perverted,	crimson	heresy,	oppression	
and	a	dark	sect. On	the	other	hand,	Ergin	stated	that	the	Bahá’ís	did	not	introduce	anything	new	
and	did	not	bring	anything	new	 to	humanity,	but	 took	 the	beliefs	of	 the	Sabians,	Zoroastrians	
and	Christians	 centuries	 ago	with	 one	word	 change. Ergin	 concluded	 that	 none	of	 the	Bahá’ís	
resembled	Islam,	or	even	diametrically	opposed	it. In	his	research,	he	emphasized	that	Baha’ism	
is	not	a	religion,	but	a	superstitious	and	perverted	sect. In	addition,	it	has	been	determined	that	
he	explained	his	views	on	Baha’is	by	giving	examples	from	his	own	sources. On	the	other	hand,	it	
can	be	said	that	Ergin,	who	is	not	a	historian	of	the	sects,	dealt	with	his	research	on	Bahá’ís	in	
detail	based	entirely	on	scientific	documents	and	was	well-equipped	in	this	regard. 
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Hanefî	ve	Mâlikilerde	İstihsan	ve	Makâsıd	İlişkisi	

Relationship	Between	İstiḥsān	and	Maqāṣid	in	Ḥanafī	and	Mālikīs	

 

 ةنVإ فدته%س#و ،ةعیشرلا دصاقبم ناسحت%س9 ثحاNم Mص ىدمو ةGكلالماو ةGفنلحا نم كلٍّ دنع ناسحت%س9 ةیرظن ين2بت لاقلما اذه فدته%س# :صخللما

 ،لاًوqٔ حلاطص9و ةغلkا في دصاقلما موهفم ين2بت لىإ لاقلما دعمََ فادهfٔا هذهل ةًمدcو ،روهشلما ةGكلالما رود لباقم في يدصاقلما لیصZٔتلا في ةGفنلحا رود
 رظُِن تيلا داعبfٔاو موهفلما روطت رهظیل ؛ينبهذلما ءمالعل ييخراتلا لسلسyلا لىv wذ ادًتمعم ،ةGكلالماو ةGفنلحا نم كل دنع ناسحت%س9 موهفم ين2بت ثم نمو
�ينب ثم نمو ،ينبهذلما � في ناسحت%س9 ة�یحجِّ �دqٔ لىw ج�رع vذكو ،انهم هیلإ qٔبسبح ينبهذلما � في ناسحت%س9 ماسق qٓتلماو ينمدِّقتلما ءارZٔن�رخ، 
 ينب Mصلا عضاوم نا�Gب ب�قعو ،ة�یجِّلحا تابثإ في ایًهاتم مسقك صِّنلا ناسحت%سلا ةGفنلحا لعج عم هباشyت ينبهذلما ينب ماسقfٔا �نqٔ اهدافم ة�yGن لىإ لصیل
qٔر�ذب تمخو ،عشرلا دصاقمو ناسحت%س9 ثابح qٔم M نم رهظی ينبهذلما عورف نم cناسحت%س9 د¢عا ىدم اهللا wو عشرلا دصاقم لىcةرثمو ،اه¤إ ه£مد 
 ¬ت حو»ج دنع vذو ،لدعلاو لحاصلمM Vثتملما عشرلا دصاقم لىإ ةماعلا ةیعیشرyلا دwاوقلا في دارط9 نع لودw نع ةرابع وه ناسحت%س9 نqٔ هكل vذ
 .اهفادهqٔو اهدصاقم نع دwاوقلا

 .ناسحت%س9 ،ةGكلالما ،ةGفنلحا ،دصاقلما ،هقفلا :ة0GحاEفلما تماكلAا
	

Öz	
Bu	çalışma	hem	Hanefîlere	hem	de	Mâlikilere	göre	 istihsân	 teorisini	 ve	 istihsânın	konularının	Makâsıdu’ş-Şerîʿa	 ile	
bağını	 açıklamayı	 amaçlamaktadır.	 Ayrıca	 Mâliki	 Mezhebinin	 bu	 alandaki	 meşhur	 rolü	 yanında,	 hüküm	 verirken	
Makâsıd	düşüncesini	esas	alma	hususunda	Hanefî	Mezhebinin	(hakettiği	şekilde	öne	çıkarılmayan)	rolü	gösterilmeye	
çalışılmıştır.	Bu	yüzden	ilk	olarak	makâsıdın	kelime	ve	terim	manaları	üzerinde	durulmuş,	ardından	her	iki	mezhep	
alimlerinin	 tarihsel	 kronolojisi	 de	 dikkate	 alınarak,	 Hanefî	 ve	 Mâliki	 mezheplerinde	 istihsânın	 zaman	 içerisinde	
kazandığı	anlam	ve	boyutların	gelişimi	ortaya	konulmaya	çalışılmıştır.	Mâliki	ve	Hanefî	mezheplerinin	hem	ilk	dönem	
hem	de	daha	sonraki	dönem	alimlerinin,	istihsânın	hücciyyeti	ile	ilgili	olarak	ileri	sürdükleri	deliller	değerlendirilmiş	
ve	 istihsânın	 kısımlarından	 bahsedilmiştir.	 Son	 olarak,	 İstihsân	 bahisleri	 ve	 makâsıdu’ş-şerîʿa	 arasındaki	 ilişkinin	
mahiyeti	beyan	edilmiş,	her	iki	mezhebin	furuʿ	fıkhından,	istihsânın	makâsıdu’ş-şerîʿaya	ne	denli	dayalı	olduğunu	ve	
ona	hizmet	ettiğini	gösteren	örneklerle	çalışma	bitirilmiştir.	Bu	çalışmanın	sonucu	ise	şudur:	İstihsan,	genel	ve	yerleşik	
kuralların	tatbik	edilmesi	halinde	Şeriat’ın	maksat	ve	hedeflerinden	sapmanın	söz	konusu	olacağı	durumlarda;	maslahat	
ve	adaletin	tezahürü	mahiyetindeki	makâsıdu’ş-şerîʿaya	dönmektir.		

Anahtar	Kelimeler:	Fıkıh,	Makâsıd,	İstihsan,	Hanefî	Mezhebi,	Mâliki	Mezhebi.		

 
Abstract	
In	this	study,	it	is	aimed	to	explain	the	theory	of	istiḥsān	according	to	both	Ḥanafīs	and	Mālikīs	and	the	connection	of	
the	subjects	of	istiḥsān	with	Maqāṣidu	al-Sharīʿa.	In	addition,	although	the	role	of	the	Mālikī	Sect	in	the	issue	of	rooting	
and	influencing	the	Maqāṣid	is	famous,	its	role	in	rooting	the	Maqāṣid	has	been	tried	to	be	shown	in	the	Ḥanafī	Sect.	
Therefore,	firstly,	the	meanings	of	the	words	and	terms	of	maqasid	and	istiḥsān	in	the	Ḥanafī	and	Mālikī	sects	were	
emphasized,	 and	 then	 the	 development	 of	 the	meanings	 and	dimensions	 of	 these	 terms	 over	 time	was	 tried	 to	 be	
revealed	by	taking	into	account	the	historical	chronology	of	the	scholars	of	the	two	sects.	Finally,	the	position	of	the	
relationship	between	istiḥsān	bets	and	Maqāṣidu	al-Sharīʿa	has	been	declared,	and	the	study	has	been	concluded	with	
examples	from	the	furuʿ	fiqh	of	both	sects,	showing	that	istiḥsān	is	based	on	Maqāṣidu	al-Sharīʿa	and	serves	it.	The	result	
of	this	study	is	as	follows:	In	case	of	any	deviation	from	the	existing	and	ongoing	general	Sharīʿa	rules,	this	deviation	is	
eliminated	with	the	evidence	of	istiḥsān	and	the	Maqāṣidu	al-Sharīʿa	is	returned	to	the	path	of		maṣlaḥa	and	justice.	

Keywords:	Fiqh,	Maqāṣid,	İstihsan,	Ḥanafī	Sect,	Mālikī	Sect.	
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 ل7دلما

 فیلوتلا لى: دصاقلما لم: في هفUلؤم ماقKٔ دق دصاقلما لمعل نوِّدم لوKٔ ذإ ،كيلالماو يفنلحا بهذلما نع ةبیرغ دصاقلما تس<ل
 ذإ ،صنلا عم لماعتلا في ثلاثلا هاتج! باصحKٔ نم هم ة0كلالماو ة0فنلحا نa Kٔذك Uينبو ،1ة0كلالما بهذمو ة0فنلحا بهذم ينب ق0فوتلاو
 لاو ه0ف فلا�خا لا د{او ماظن لى: ةعیشرلا يرجتل ؛سكعلا لاو صنلu نىعلما ه0ف ليخ لا هqوب ايهoاعمو صوصنلا رهاوظ عم نولماعتی
 في بارطضا عم سا0قلاو رهاظلu اولاق ةیعفاشلاف ،انه<ب توافت لى: ةعبرٔ�ا بهاذمل� هqوت وه يطسولا هاتج! اذهو ،2ضقانت

 Uنٔ� ،دصاقلما ةیرظن لىإ برقKٔ مهلعيج منهم لوقلا اذهو ،للادت#س! سا0قلاو رهاظلا لى: اوداز دقف ة0كلالماو ة0فنلحا امKٔ ،حلاصت#س!
  .عئار�ا دسو حلاصت#س!و ناسحت#س! لمش� للادت#سلاu لوقلا

 نم aذو ،دصاقلمu ناسحت#س! ةقلا: ينبتو كيلالماو يفنلحا ينبهذلما في ناسحت#س! ةیرظن ةسارد انلوا{ لاقلما اذه فيو
 ضعب لى: علاط! للا7 نم aذكو ،ينبهذلما باصحKٔ دنع ه:اونKٔو هتیحجِّو ناسحت#س! موهفم ينبتو ،دصاقلما موهفم في رظنلا للا7
 .ناسحت#س! ةیرظن للا7 نم ةیعشرلا دصاقمل� ينبهذلما ةیا:ر ة0فی� اهللا7 نم رهظ تيلا ينبهذلما � في ة0قیبطتلا عورفلا

 اورته#شا نإو ة0كلالماف ،ة0كلالما رود مامKٔ دصاقلما لم: في ة0فنلحا رود لاؤس نع ةباqلإا للا7 نم ةسار¢ا هذه ةیهمKٔ تئ�تو
uنولوقی منهكل حلاصت#سلا uناسحت#سلا Kٔو ،ة0فنلحا ماك اضًی�a في دصاقلما ةیا:ر راهظإ ¬لا7 نم نكيم كاًترشم لاًیلد ©تر7ا � 
 .ينبهذلما

uتيلا ةقباسلا تاسار¢ا لىإ ةب#س­ل Kٔ:دUت u� في لاقلما اذه عم كترش° تلااقلماو ةیملعلا لئاسرلا نم دیدعلا دنج ةی�ترلا ةغل
 ،يعیبطلا قلحا موهفم بناq نم ميلاسلإا هقفلا في حلاصت#س!و ناسحت#س! ةیرظن" :ناونعب لاقكم aذو ،ينماضلما ضعبو ناونعلا
 ةÅلصلما يمهافم" :ناونعب لاقم رخKٓو .م1986 ةن#س ،ثلاثلا ددعلا ،س<qرKٔ ةعماq تایيه¾لإا ةیكل ¼مج في شرº ،ول¹وKٔ قدر· لي: داد:إ نم
 .م2003 ةن#س ،لؤ�ا ددعلا ،ةفرعلما ¼مج في شرº ،نازوKٔ يركش داد:إ نم ،"يرجهلا نياثلا نرقلا في ناسحت#س!و

 نم "ميلاسلإا هقفلا لوصKٔ في ناسحت#س!و ¼سرلما ةÅلصلما ةقلا:" :ناونعب يرت#سجالما ةqرد لینل تUد:KÊ ةیمل: ة{ورطKٔو
 يرت#سجالما ةqرد لینل تUد:Kٔ ةیمل: ة{ورطKٔو .م2007 ةن#س ،ةیعÐج! مولعلا دهعم ،ةرقنKٔ ةعماq في تUد:KÊ ،كومÎ ىفطصم :داد:إ
 نامرهÓ ةعماq في تUد:KÊ ،شىu كولوب ىفطصم :داد:إ نم ،"ة0كلالماو ة0فنلحا دنع ميلاسلإا هقفلا لوصKٔ في ناسحت#س! ةیرظن" :ناونعب
  .2012 ةن#س ،ةیعÐج! مولعلا دهعم ،مامإ ولتوس شعرم

 ناسحت#س! عاونKٔ ضعب ر�ذو تافیرعتلا ضعب ر�ذ في لاقلما اذه عم كترش° انهKٔ ىرo انه0ماضم في رظنلا ق0قدت دنع نكلو
 عاونKٔ ر�ذ مد:و ،ة0كلالماو ة0فنلحا دنع ناسحت#س! موهفم روطت لسلس° ر�ذ ة0ح© نم لاقلما اذه في ءاq ماع فلتتخو ،ايهل: ¼×مٔ�او

 ىدمو ناسحت#سلال ةیدصاقلما ة0فللخا راهظإ لى: لاقلما اذه يزكرa Üذكو ،ة0كلالماو ة0فنلحا نم نورخِّٔ�تلما اUÛرخ تيلا ناسحت#س!
 .يدصاقلما دعبُلا ىدمو ينبهذلما � في ناسحت#س! ةیرظن ينب ةنراقم نم هیلإ صل7 ام aذكو ،ينملعلا ينب ةقلاعلا

 اOًلاطصاو ةًغل دصاقلما .١

 سما انهKٔ لى: داصلا سرك·و ،ييمم ردصم انهKٔ لى: داصلا ح�فب ادًصقمَو ادًصق دصقی دصق لعفلا وهو ،دصقمَ عجم دصِاقلما:  ةًغل
ٔ �شKٔº رعاشلاو ،ماقت#سا ادصق قیرUِطلا دصق" :طی#سولا مجعلما في ءاq ،ةددِّع�م ناعم لى: قلطی دصقلا نKٔ ةغل�ا بتك في ءاqو ،نكام
 لم ةقَفUَنلا فيِوَ ،ة0َحَ© ليم لموَ ،لد: كملحا فيو ،طرِّفی لموَ طرِفُی لم طUسوَت رم�èا فيو هدصَق لاقَُیوَ ،ادًمِاَ: هیلإ هqوت هیلإو ¬وَ ،دئاصقلا

 
 هماس دق نكا نDٔ دعب ،UV تاقفاولما سما T راRخاو ،ةفیNح بيDٔو سماقلا نJا بيهذم ينب ه5ف ق9فو هنDٔ ،تاقفاولمA موسولما هباتك ةمدقم في 9ينب ث5ح ،بيطاشلا ماملإا انه دوصقلما 1
 ."فیكلتلا راسرaٔب فیرعتلا"
 .11 – 1/10 ،)م1997/ـه1417 ،لىوvٔا ةعبطلا ،نافع نJا راد :شرانلا ،نqلس لDn روهشم :ق5قتح( ،تاقفاولما ،بيطاشلا سىوم نJ يمهارJإ قاسحإ وبDٔ :رظنی
 .اهدعب امو 132/3 ،قباسلا عجرلما :رظنی 2
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#شمَ فيِوَ ،ترقی لموَ فسر�  وه ماتز:!و دÐعلاكا نٍاعم نم هفدارî امو هqïوتلا نىعم نوكî ماUبرو ،3"ادصق هعطق ءUْشيلاوَ ،ه0ِفِ لدتعا هیْ
 .بابلا اذه في لصٔ�ا

 لUوKٔ نإف دصاقلما لم: ابه Uرم تيلا - للاقت#س!و لیصٔ�تلاو لیثتم¾او ةدلاولاو تاصاهرلإا – ل{ارلما لىإ رظنلu: اOًلاطصا
 امKٔو ،الله هحمر )ـه1393ت( روشا: ن·ا دصاقلما لمعل نياثلا رظِّنلما نم ءاq ةضنه¾او للاقت#س! ¼{رم في هدنج دصاقلما حلطصلم فیرعت
 لؤ�ا دصاقلما رظýِّم نإ تىح ،دصاقلما دارفKٔ ضعب لىإ ابه نويرش� ينیلوصٔ�ا ميدِّق�م نم تاراشإو تارابع ىوس دنج لاف aذ لûق ام
 هبتك ام ةءارقب اً{وضو دادزîو ،اضحًاو رمٔ�ا برتعا هنa Kٔذ في ب!سلا Uلعلو ،دصاقلما لمعل Îÿدِّ{ افًیرعت ر�ذی لم )ـه790ت( بيطاشلا وهو
 .4ةضحاو هدنع يمهافلما نوك�ف ،ةیعشرلا مولعلا في ينسخارلا نم نوكî نU Kٔدب لا لمعلا اذه علاطی نم نa Kٔذكو ،هباتك في

 عراشل� ةظوحللما كملحاو نياعلما لى: فوقولا نع ةرابع وهف ةعیشرلا دصاقم لم: امKٔ" :ه0ف لوق0ف دصاقمل� روشا: ن·ا فیرعت امKٔو
 نكل ،اÿیبلKٔ¹ وKٔ اÿما: ءارقت#سا اهطا­ûت#سا لعجو ،ةماعلا دصاقلما لى: زUكر دق فیرعت نKٔ ظحلالماف .5"اهمِظَعم وKٔ عیشر&لا لاوحKٔ عیجم في
 ةكملحِا نوكÜ دق ذإ دصاقلما نم لشمKٔ هي كمَلحِا aذكو ،دصاقلما نم ïعمKٔ وهف يرسفتلا هي نياعلماو ،كمَحِو نٍاعم دصاقلما نKٔ هفیرعت رهوج
 .نوكÜ لا دقو ادًصقم

 ةعیشرلا دصاقبم دارلما" :لوقی ذإ )ـه1394ت( سيافلا للا: وهو روشا: ن·لا نîصراعلما د{ٔ� دصاقمل� فیرعت aذك انعلاطیو
 دصاقلما ه0ف نمضتی ث0ح ،روشا: ن·ا فیرعت نم لشمKٔ هفیرعتو ،6"ا2كاحKٔ نم كمح كل دنع عراشلا اهعضو تيلا راسرٔ�او انهم ةیاغلا
 .لشمKٔو دصاقلما نم عسوKٔ راسرٔ�او ،راسرٔ�ا هي دصاقلما لعج نكلو ،ةصالخاو ةماعلا

 Uنٔ�ب لوقلا نكيم ابهلKٔ¹ لى: علاطِّ! دعبو ،دصاقمل� دٍّ{ عضول تلاوالمحا نم ير×كلا تنكاو ،aذ دعب فیراعتلا تثرك دقو
 .نîرا¢ا في سانلا لحاصم ق0قحتل ،لاًیصفتو لاًماجإ ةعیشرلا اهلKٔq نم الله لزKٔo تيلا فادهٔ�او تÎاغلا :هي دصاقلما

 ناسحت#س! للا7 نم ة0فنلحا دنع دصاقلما .٢
 هذه نع لودعلا نكا ،ةدسفلماو قیضلاو جرلحا لىإ دٍّؤم ¬اوحKٔ ضعب في ةعیشرل� ةماعلا ةی#سا0قلا د:اوقلu ماتزل! نكا الم

 سا0قلاو داتهج! ماد8ت#سا ثركKٔ نمَ ةصا7و aذ ءمالعلا ظحلا دقو ،ءارغلا ةعیشرلا دصقم وه ةÅلصلماو ةعسلاو يرس<تلا لىإ عاضؤ�ا
 لوصولا في دیدq ?سم ماد8ت#سا في اوعشر �aو ،هتذملاتو ةفیýح بيKٔ ماملإكا تافاقثلا ايهف قىلاتت ة;<ب في شا:و ضياترف! هقفلاو
 وه ?سلما اذه نكاو ،ةÅلصلما لىإ ةدسفلما نم لاقتناو قیضلا عی#سوتو جرحل� عفر نم عشرلا دصاقم ايهف ىعارÜ تيلا عشرلا مكاحKٔ لىإ
Kٔسم لصïتن ننحو ،ناسحت#س! هوÅتتل ة0فنلحا بهذم في انه ناسحت#س! نع ثدCب ةطبارلا ةقلاعلا انل لى>ýعشرلا دصاقم ينبو ه، 
 .Eئاسم ة¹ایصو ?سلما اذه ة:انص في دصاقلما يرثٔ�ت ىرoو

 لالجماو نسُْلحا لى: ïلدی د{او لصKٔ نونلاو ينسلاو ءالحاو ،نَسُحَ نم لاعفت#سا وه ناسحت#س!: ةغلTا في ناسحت#س!
 .7ءٍسيو حٍیûق كلِّ نع فاصرن!و ،لماجو نسحُ ه0ف ام بلطب نوكîو ،اًن#سح هداقتعاو ءشيلا ïد: وه ناسحت#سلااف ،حûقلا Uدض

 ة0فنلحا لوصKٔ تنكا انمإو ،ملهوصKٔ اوب�كî لم هتذملاتو ةفیýح Kٔu ماملإا نKٔ مولعلما نم: ة0فنلحا حلاطصا في ناسحت#س!
 ام وه ناسحت#سلاu دوصقلما Uينب انل لقُِن فیرعت لUوKٔ نكاو ،باصحٔ�ا ةقبط نع ةرخِّٔ��م ةٍقبط لûَقِ نم بهذلما ةئمKٔ عورف نم ةط­ûت#سم
 لثبم �Oٔسلما في كميح نKٔ نع ناسºلإا لدعی نKٔ وه ناسحت#س!" :لاق ث0ح )ـه370ت( صاصلجا خی#ش )ـه340ت( Kركلا نع درو

 
 .2/738 ،دصق :ةدام ،فاقلا بA ،)ةرهاقلا ،ةیبرعلا ةغل�ا عمجم :شرانلا( ،طی�سولا مجعلما ،ينفلؤلما نم ة�ومجم 3
 .5 ،)م1992/ـه1412 ،ةیناثلا ةعبطلا ،ميلاسلإا باRكل� ةیلماعلا را�ا :شرانلا( ،بيطاشلا ماملإا دنع دصاقلما ةیرظن ،نيوس�رلا دحمDٔ :رظنی 4
 .121و 2/21 ،)م2004/ـه1425 ،رطق ،ة5ملاسلإا نوؤشلاو فاقوvٔا ةرازو :شرانلا ،ة¤ولخا نJ ب¡بلحا دمحم :ق5قتح( ،ة5ملاسلإا ةعیشرلا دصاقم ،روشا� نJ رهاطلا 5
 .7 ،)م1993 ،ةسمالخا ةعبطلا ،ميلاسلإا برغلا راد :شرانلا( ،ار̈كامو ةعیشرلا دصاقم ،سيافلا للا� 6
 :ةدام ،ماثهلثی امو ينسلاو ءالحا بA ،ءالحا باتك ،)م1979/ـه1399 ،ركفلا راد :شرانلا ،نوراه ملاسلادبع :ق5قتح( ،ةغل�ا س¡یاقم مجعم ،سراف نJ دحمDٔ ينسلحا وبDٔ :رظنی 7
 ة�ابطل� µاسرلا ةسسؤم :شرانلا ،µاسرلا ةسسؤم في ثاترلا ق5قتح بRكم :ق5قتح( ،طیلمحا سوماقلا ،يدDAٓزويرفلا بوقعی نJ دمحم ن®�ا دمج رهاط وبDٔو .58 – 2/57 ،نسح
 :شرانلا( ،برعلا ناسل ،روظNم نJ مركم نJ دمحم ن®�ا لماجو .1190 – 1189 ،نسلحا ةدام ،ءالحا لصف ،نونلا بA ،)م2005/ـه1426 ،ةNماثلا ةعبطلا ،تويرب ،عیزوتلاو شر¶لاو
  .اهدعب امو 13/114 ،نسح :ةدام ،ºمهلما ءالحا لصف ،نونلا فرح ،)ـه1414 ،ةثلاثلا ةعبطلا ،راص راد



دصاقملا ة8اعرل لخدم ة/3لاملاو ة/فنحلا دنع ناسحتسلاا 	

	 ÇÜİFD	22/2	(2022),	124-146.	 	

128	

 لىإ مومعلا نع لودعلا نوكî نKٔ هیل: مزلی ما: فیرعت اذهو ،8"لؤ�ا نع لودعلا ضي�قی ىوقKٔ هqول هفلا7 لىإ اهرPاظن في هب كمح ام
 .ً©اسحت#سا سخانلا لىإ خوس­لما نعو صوصلخا

  :ينینعم لى: قلطی ناسحت#س! نU Kٔينب دق هنKٔ دنج صاصلجا هذیملت فیرعت لىإ انلقتنا اذإ ثم

 ....تاقلطلما ةع�م رîدقت ونح انئارKٓو ©داتهجا لىإ Oو�ولما رîداقلما تابثإ في يKٔرلا ةبل¹و داتهج! لماعت#سا" :لؤ�ا

 ه0قفلا راتيخ ¬لا7 نم ي�ا قلطلما يوغل�ا ناسحت#س! هم لؤ�ا نىعلما نUٔف .9"هýم لىوKٔ وه ام لىإ سا0قلا كرÜ وهف :نياثلاو
Kٔنكيم ام نسح Kٔامم هراتيخ ن Üناسحت#س! هیل: قلطی ام وه صاصلجا اهر�ذ تيلا نياعلما نم نياثلا نىعلماو ،©رای�خلا عراشلا هكر Wٔلص 
 .دی0قت ير¹ نم قلطلمu سا0قلا لباقی ام وهو ،ة0فنلحا حلاطصا في مكاحٔ�ا هýم دتم#س�

 ضراعی لیلد بضرل سما" :هنٔ�ب ناسحت#س! فرِّعی )430ـت( سيوب¢ا ماملإا دنج ة0فنلحا ءمال: نم رخKٓ لما: لىإ لاقتنلاuو
 كرU Üنٔ� – ىرî ماك – ً©اسحت#سا يسمِّو ،عشرلا مكاحKٔ هýم ط­ûت#س� ÿلاقت#سم لاًیلد ناسحت#س! لعيج هنWٔ سيوب¢اف ،10"ليلجا سا0قلا
 .يرثٔ�تلا في هýم لىوKٔ وKٔ سا0قل� وٍاسم رخKٓ لیلد دوجول ؛اًن#سح نوكî هب لمعلا فقو وKٔ سا0قلا

 لىإ سا0ق بجوم نع لودعلا" :لاقف ة0فنلحا دنع ناسحت#سلاu دوصقلما Uينب دق هنٔ�ب ىرo )ـه482 ـت( يودبزلا لىإ انلقتنا اذإ ثم
  .سا0قلا لى: ناسحت#س! صرقف ،11"هýم ىوقKٔ سا0ق

 داتهجلاu لمعلا" :لؤ�ا ،ناسحت#سلال ين:ون اضًیKٔ ر�ذیو ،)ـه483ـت( سيخسرلا ماملإا ضييم اضًیKٔ صاصلجا ىطخ لى:و
 ي�ا رهاظلا سا0قل� اضًراعم نوكî ي�ا لیل¢ا وه رخٓ�ا عونلاو .... ةعتلما ونح انئارKٓ لىإ لاو�وم عشرلا Eعج ام رîدقت في يKٔرلا بلا¹و
 في هقوف هضرا: ي�ا لیل¢ا نKٔ رهظی لوصٔ�ا نم اههاب#شKٔو ةثدالحا كمح في لمٔ�تلا ماعنإ دعبو ،ه0ف لمٔ�تلا ماعنإ لûق ماهؤ�ا هیلإ قب#س°
 لûق ماهؤ�ا هیلإ قب#س° ي�ا رهاظلا ينبو لیل¢ا نم عونلا اذه ينب يزیتمل� ً©اسحت#سا aذ اومسف بجاولا وه هب لمعلا نإف ،ةوقلا
 قدKٔ اسًا0ق ناسحت#س! لعج دق سيخسرلا نWٔو .E"12یلد ةوقل اًن#سحت#سم هنوكل رهاظلا aذ نع كملحu لايم هنKٔ نىعم لى: ،لمٔ�تلا
 دعب بر: ماك تا{لاطص! هذه في ة{اشم لا ذإ ،ناسحت#سلاu يسمُِّ نإو اسًا0ق اضًیKٔ هیلإ لدعی ام لعفج ،رهاظلا سا0قلا نم لىوKٔو
 .يزیتمل� لاإ هي ام تا{لاطص! هذه ذإ ،فیرعتلا

 دصاقبم ناسحت#س! طابترا ىدم ?ت هتافیرعت للا7 نم رهظی ،ناسحت#سلال تافیرعت سيخسرلا ر�ذی رخKٓ عضوم فيو
 ه0ف لى�!ی [ف مكاحٔ�ا في Oوهسلا بلط ناسحت#س! :ل0قو سانل� قفوKٔ وه ابم ذ7ٔ�او سا0قلا كرÜ ناسحت#س!" :لوقی وهف ةعیشرلا
 سر<ل� سرعلا كرÜ هنKٔ تارابعلا هذه لصا{و ة{ارلا ه0ف ام ءاغتباو ة{ماسلu ذ7ٔ�ا :ل0قو ة:¢ا ءاغتباو ةعسلu ذ7ٔ�ا :ل0قو ماعلاو صالخا
 وه ام ناسحت#س! لصا{ نU Kٔين!تی ناسحت#سلال هطوس!م في سيخسرلا اهر�ذ تيلا فیراعتلا هذه للا7 نفم .13"نî¢ا في لصKٔ وهو
 سانلا نم بلطت صوصن نم درو ابم aذ لى: لدت#سا ثم ،ميهل: لیهس&لاو سانلا لى: يرس<تلا هي تيلا ىبركلا عشرلا دصاقلم ةیا:ر
 سا0ق هنKٔ نم ¬وصKٔ في ¬ لصKٔ ابم ناسحت#سلال لصؤیل دا: Oدٔ�ا هذهل هر�ذ دعبو ،ه0ف سرع لا سر� هكل نî¢ا نKٔو ،يرس<تلاو لیهس&لا

 .يفلخا يوقلا هر_ٔ� هب ذ�a Kٔ7و ،سانلا ةا0ح في ر_Kٔ ¬ يوق يفخ

 :ماسقKٔ ةثلاث لى: متهافیرعت في منهKٔ انل رهظی ة0فنلحا ءمال: دنع ناسحت#س! موهفلم ةيرصقلا ةضارعت#س! هذه دعبو

 نكا ءاوس يفخ لیلد لىإ ماهفٔ�ا لىإ ردابتلما سا0قلا نع لودعلا للا7 نم Uتىٔ�تی ،لقت#سم لیلد ناسحت#س! نKٔ ىرî :لؤ�ا
 .aذ ير¹ وKٔ ةروضر وKٔ ةqًا{ وKٔ ا0ÿفخ اسًا0ق وKٔ اً:ماجإ وKٔ اÿصن يفلخا اذه

 
 .4/3 ،)ميلاسلإا باRكلا راد :شرانلا( ،راسرvٔا فش½ ،يرا¼بلا ز®زعلادبع 8
9 Dٔدحم Jا في لوصفلا ،صاصلجا لي� نvٔا ةرازو :شرانلا( ،لوصvٔیوكلا فاقوÁ5اهدعب امو 4/233 ،)م1994/ـه1414 ،ةیناثلا ةعبطلا ،ة. 
10 Dٔالله دیبع دیز وب Jا يموقت ،سيوب�ا رعم نvٔدµ، )ق5قتح: Æكلا راد :شرانلا ،س¡لما لیلRا ةعبطلا ،تويرب ،ةیملعلا بvٔ404 ،)م2001/ـه1421 ،لىو. 
 .4/3 ،راسرvٔا فش½ ،يرا¼بلا 11
12 Dٔوب Jدمحم رك Jن Dٔسيخسرلا دحم، Dٔق5قتح( ،سيخسرلا لوص: Dٔا افولا وبvٔردیبح ةینماعنلا فراعلما ءا5حإ ةنلج :شرانلا ،نياغف DAٓاهدعب امو 2/200 ،)دنهلا ،د. 
13 Dٔوب Jدمحم رك Jن Dٔلما ،سيخسرلا دحمÊباتك ،)م1993/ـه1414 ،ةعبط نودب ،تويرب ،ةفرعلما راد :شرانلا( ،طوس Ì10/145 ،ناسحت�س. 
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 ق0ٍقد يٍّفخ سا0ق لىإ فٍیعض ليqٍّ رٍهاظ سا0ق نع لودعلا للا7 نم Uتىٔ�تی ،سا0قلا نم ءزج ناسحت#س! نKٔ ىرî :نياثلا
 .يٍّوق

 جرلحا عفرو سر<لاو ةعسلاو ة{ماسلاو Oوهسلا نم ىبركلا عشرلا دصاقم لیعفت لىإ ةدوعلا وه ناسحت#س! نٔ�ب ىرî :ثلاثلا
 اهكل عشرلا مكاحKٔ ذإ ،يكل¾ا لیل¢ا اذه دصاقبم ناسحت#س! فUرع دق ثلاثلا مسقلا اذه نوكîو ،ةردابتلما مكاحٔ�ا لباقم في قیضلاو
 ةعیشرلا دصاقبم ناسحت#س! لیلد ¼ص ىدم انل ضحوKٔ دق فیرعتلا اذه نكلو ،ةعیشرلا ءازجKٔ كل في ةیعرم ىبرك دصاقم لى: ةUینûم
 .اهل ق0قتح لاإ وه ام هنKٔو ،ىبركلا

٣. WٔدZ یحجGيفنلحا بهذلما في ناسحت#س! ة 
 .دابع شرِّ!ف{ :لىاعت ¬وقب اوïلدت#ساف :با�كلا امKٔ ؛لقعلاو عماجلإاو ةن#سلاو با�كلu ناسحت#س! لیلد ةUیجلح ة0فنلحا Uلدت#سا

 منهٔ�ب ميهل: نىثلما دابعلا ةفص ةیٓ�ا هذه في هناÅب#س Uينب دقف ،]18 – 17 :ةیٓ�ا :رمزلا روس[ }هن#سحKٔ نوعبت0ف لوقلا نوعتم#س� ن�îا
 .14نسحٔ�ا نوعبUت0ف نسحٔ�او نسلحا لوقلا ميهل: ضرعی ن�îا

 r دUمحم بلق دqوف دابعلا بولق في رظن الله Uنإ( :لاق هUنKٔ هنع الله ضير دوعسم ن·ا نع درو ابم ةن#سلا نم aذك اوïلدت#ساو
 ،دابعلا بولق ير7 هباصحKٔ بولق دqوف ،دمحم بلق دعب دابعلا بولق في رظن ثم ،هتلاسر· هثعتباف ،هسفنل هافطصاف ،دابعلا بولق ير7
 ناسحت#سلااف .kٌِّ(15#س الله دنع وهف اً;<س اوKٔر امو ،نسح الله دنع وهف اًن#سح نوملسلما ىKٔر افم ،هنید لى: نولتاقی ،ه0!ن ءارزو مهلعفج
 .اًن#سح الله دنع ابرًتعم نكا الم ،عشرلا في ابرًتعم لاًیلد نكî لم ول

 لاÅل� مودعم عیب هنٔ� ،زاولجا مد: سا0قلا وهو ه0ف لصٔ�ا اذإ ،عانصت#س! زاوج نم اور�ذ ام هýمو ،عماجلاuٕ اضًیKٔ اوïلدت#ساو
 .16يركo ير¹ نم هب لماعتلا لى: سانلا عماجلإ ً©اسحت#سا زاq هنKٔ لاإ ،ةUمِّ�ا في افًصو مودعم وهو ،ةق0قح

 :ينÛو نم لوقعلمu ملهلادت#ساو ،لوقعلمu اضًیKٔ اوïلدت#ساو

 ،سانلا لحاصم تیوفتو ةدسفلما بلq لىإ عئاقولا ضعب في يدؤی دق سا0قلا دارطا وKٔ يكل¾ا يممعت وKٔ مومعلا رارتم#سا نKٔ :لؤ�ا
 وKٔ ماعلا كملحا نع عئاقولا هذه في لودعلا دتهجمل� اً:وشرم نوكî نKٔ سانلu ةحمرلاو لدعلا نفم ،ا2كاحKٔو عئاقولا ءارقت#سu ت!ث دق اذهو
 .ناسحت#س! وه لودعلا اذهو ،ةÅلصلما بليجو ةدسفلما عفدی رخKٓ كمح لىإ سا0قلا كمح وKٔ يكل¾ا

 بجوم نع وKٔ كملحا يممعت نع عئاقولا ضعب في لد: دق عراشلا نKٔ ىرo ةیعشرلا صوصنلا ءارقت#سا للا7 نم هنKٔ :نياثلا
 اق0ًقتح ناسحت#سا لاإ وه ام عراشلا نم دوهعلما فïصرUتلا اذهو ،ةدسفلما عفدو ةÅلصلما ق0قتح لKٔq نم aذو ؛رخKٓ كمح لىإ سا0قلا
 .17منهع ةدسفمل� اءًردو سانلا ةÅلصلم

 وه ام ناسحت#س! ذإ ،ةعیشرلا دصاقبم ناسحت#س! ¼ص قعم رهظی ناسحت#س! تابثلإ ة0فنلحا هب Uج�حا ام لىإ رظنلuو
 ام اذهو ،عاونKٔو ماسقO Kٔدٔ�ا ةدا: نع لودعلا اذهلو ،سا0قلاو يكل¾او مومعلا ءاول¹ لباقم في اهلیعفتو ىبركلا عشرلا دصاقم لىإ ةدوع لاإ

 .ایًلo نع ثد­�Åس

 طلa 7ذ في نٔ� ؛طا­ûت#س! لوصKٔ نم لاًصU Kٔدعُی نKٔ يغ­ûی لا ناسحت#س! نKٔ لىإ نîصراعلما ءمالعلا ضعب صل7 دقو
 ه�ق0قح لى: هنٔ� ؛ةیعشرلا Oدٔ�ا نم ناسحت#س! ثحûم جريخ نKٔ اضًیKٔ صيویو ،هقفلا لوصKٔ لم: في نو×حابلا هب عقی لا نKٔ يغ­ûی يجنهم

 
 .4/13 ،راسرvٔا فش½ ،يرا¼بلا :رظنی 14
15 Dٔماملإا ه¤رخ Dٔا ةعبطلا ،جانهلما راد - ميلاسلإا نزكلما ةیعجم :شرانلا( ،هدن�سم في دحمvٔاللهدبع دن�سم في ،)م2010/ـه1431 ،لىو J2/837/3651 ،هنع الله صير دوعسم ن. 
 .4/5 ،راسرvٔا فش½ ،يرا¼بلا :رظنی 16
 .78 – 77 ،)م1993/ـه1414 ،ةسداسلا ةعبطلا ،نا9عم ،لمقلا راد :شرانلا( ،ه5ف صن لا qف ميلاسلإا عیشرÁلا رداصم ،فلاÆ باهولادبع :رظنی 17
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 ينمدِّقتلما بهذلما ةئمKٔ ابه Uبرعی نكا تيلا ةیلصٔ�ا اثهحاûم لىإ ناسحت#س! لئاسم عجرÜُ نKٔو ،طا­ûت#س! لوصKٔ نم لصKٔ لاو لیلدب س<ل
 .O18دٔ�ا ينب ح0جترلاو ءاsýت#س!و صیصختلكا ناسحت#س! نع

 قيuو وهف ،هرابتعا عشرلا نم ظوحلم فïصرت هنو� طا­ûت#س! لوصKٔ نم لاًصKٔ ة0فنلحا Eعج دق ناسحت#س! نKٔ لوقلا نكيمو
 Uصح نإ وKٔ ىرخO KٔدKٔ نم ءازجKٔ منهٔ�ب اضًیKٔ نو�ترش�و ،يعشرلا رابتع! اذه في نو�ترش� aذ ير¹و انلûق نم عشرو سا0ق نم Oدٔ�ا
 ه0قفلا عميج ذإ ،نىعلما موعم نم وه سا0قلا نو� ،مومعلا ة0ح© نم صوصنلا عم ل7ادتی سا0قلاف ،ىرخٔ�ا Oدٔ�ا عم نول7اد�م هم يربعتلا
 لمو هررقو انعشر في ءاq نإ انل عشر وه انلûق نم عشر aذكو ،تایئزلجا ?ت كل ينب عميجو ïمعی نىعم للا7 نم عورفلاو لصٔ�ا ينب
 دنع ةصا7 قیرطلا اذه ل×م لماعت#سا ثركî هنٔ� ؛هعضاومو ه:اونKٔ اور�ذو لاًیلدو لاًصKٔ هولعجو ناسحت#سلاu اوïلقت#سا انمإ ة0فنلحاو ،هركنی
 ه0قفلا هیلإٔ �Cلی لاUًصؤم هسKٔر· لاًیلد Eعج نم ¬ماعت#سا ةثركو هتیهمٔ� Uدب لا نكاف ،عشرلا دصاقم ق0قتح نع اÛورخو ةی#سا0قلا د:اوقلا ول¹
 .عیشر&لا في اههجاýمو ةعیشرلا دصاقم عم ةماعلا د:اوقلا ضراعت دنع

٤. Wٔة0فنلحا دنع ناسحت#س! ماسق 

 ،19ماسقKٔ ةعبرKٔ لىإ هیلإ دý&س� ام رابتعu ناسحت#س! اومUسق دق منهKٔ دنج ة0فنلحا ةداسلا لوصKٔ بتك في رظنلا للا7 نم
 :هي ماسقٔ�ا هذهو

 :نا:ون لمش� مسقلا اذهو ؛صنلu ناسحت#س! :لوeٔا مسقلا .١.٤

 دعب ام لىإ فاضم كیلتم لاإ هي ام ةیصولا نٔ� ؛اهزاوج بىٔ�ی سا0قلا ذإ ،ةیصولu عونلا اذهل اول×مو :باEكلf ناسحت#س! 
 اذه نع لدُِ: هنKٔ لاإ ،لىوKٔ بu نم ةیصولا في انهلاطûف ،لاًطu اذه نكا ،اد¹ً ك�كلم :لوقی نٔ�ب دغلا لىإ فیضKٔ كیلتم¾ا نKٔ ولو ،تولما
 ام ضعب فيلات لاإ جاتيح نایبلا فا7و ضرلما ¬ ضرع اذإف ،Eعم في صرقم ،Eمٔ�ب رورغم ناسºلإا ذإ ،Îاصولا لىإ سانلا ةqالح سا0قلا
 ةروس[ }نîد وKٔ ابه صىوی ةیصو دعب نم{ :ت�Îٓا تءاq اذهلو ،ةqالحا هذهل ةیبلت ةیصولا عشر فيو ،ةیلالما ة0حانلا صخu�ٔو ،ه0ف Uصرق
 .20]12 :ةیٓ�ا نم ،ءاس­لا

 دصقم وهو ،مهلحاصمو سانلا تاqا{ ةا:ارم وه لودعلا اذه نم ةیاغلا نKٔو ،نيKٓرق فïٌصرت وه ناسحت#س! نKٔ ابه تب×ف
 .اÛانهمو ةعیشرلا دصاقم نم س<ئر

 دوقعلما نادقفل ؛لمسلا زاوج مد: لى: ïلدی رهاظلا سا0قلا ث0ح ،21لمUَسلا لا×م مسقلا اذهل اوبضر دقو :ةن#سلf ناسحت#س!
 a كولمبم س<ل ام يKٔ ،22)كدنع س<ل ام عبت لاو( :ثیدلح زPاq ير¹ اذهو ،دقعلا دنع ةق0قح مودعم وه ذإ ،دقعلا لمح وه ي�ا هیل:
 فلس<لف ءشي في فلسKٔ نم( :لمسو هیل: الله لىص ¬وق وهو رخKٓ صن لىإ صنلا اذه بجوبم لمعلا نع لدِعُف ،هعیب لى: a ةیلاو لاو
  .23)مولعم لKٔq لىإ مولعم لی� في

 سانلا دqو ث0ح ،سانلا ةqالح ةا:ارم وه انمإ لصٔ�ا كمح نم لمUَسلا ءاsýت#سا في لمسو هیل: الله لىص بينلا نم لودعلا اذهف
 عفرو ميهل: يرس<تلاو سانلا لحاصم ةا:ارم لى: موقی يعیشر° يوبن جنهم ناسحت#س! نKٔ رهظی اذبهو ،هاsýت#ساو هب صUخرف ،هب نوعیاû&ی
 .منهع جرلحا

 
 ةیكل ،ةدÛتلما ةیبرعلا تاراملإا ةعما¤ ،نوناقلاو ةعیشرلا ºمج( ،“ن®ودتلاو س¡سaٔتلا تيلØرم ينب يفنلحا بهذلما في ناسحت�سÌ موهفلم ةیلیلتح ةسارد”،يمغج نماعن :لاقم رظنی 18

 .166 ،)نوناقلا
 .4/5 ،راسرvٔا فش½ ،يرا¼بلاو .2/202 ،سيخسرلا لوصDٔو .µ، 405دvٔا يموقت ،سيوب�ا :رظنی 19
 .ß، 4/513اصولا باتك ،)تويرب ،بيرعلا ثاترلا ءا5حإ راد :شرانلا ،فسوی للاط :ق5قتح( ،يدتبلما ةیادب حشر في ةیادهلا ،نيانیغرلما :رظنی 20
 .3/222 ،)م1983/ـه1403 ،ةیناثلا ةعبطلا ،ةیملعلا بRكلا راد :شرانلا( ،يربحتلاو ر®رقتلا ،جالحا يرمDٔ نJ دمحم نJ دمحم :رظنی 21
22 Dٔه¤رخ Dٔس في دواد وب¶Nكلا راد :شرانلا( ،هRنم ،)تويرب ،بيرعلا با Øيمكح ثید Jةرا¤لإا باتك في ،مازح ن، Aی ل¤رلا في بÊ53/302/3503 ،هدنع س¡ل ام ع. 
23 Dٔس في يذمترلا ه¤رخ¶Nنم ،)م1998-1996 ،تويرب ،ميلاسلإا برغلا راد :شرانلا( ،ه Øا ثیدJفي ،سابع ن Dٔالله لوسر نع عویبلا باوب r، Aفي فلسلا في ءا¤ ام ب 
 .2/579/1311 ،رثمáاو ماعطلا
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 لي عنصا :ءاUذÅل� لوقی نWٔ لماعت ه0ف الم ةعنص بلط وه ي�ا عانصت#سلاu مسقلا اذهل اولU×مو ؛عماجلاfٕ ناسحت#س! 
ّلس� لا وKٔ نثم¾ا لمِّس�و ،لاKٔqً ¬ ر�ذی لاو ،اذك· هرادقمو ه�فص اذك �q نم ءًاذ{  aذو ،هزاوج مد: لى: لدی رهاظلا سا0قلا نإف ،همِ
 س<ل ام عبت لا( :لمسو هیل: الله لىص ¬وقل ىرخٔ�ا عویبلا في ماك زPاq ير¹ وهو ،ةم�ا في افًصوو ةق0قح لالحا في مودعم عیب هنٔ�
 ةqالح ةیا:ر لاإ وه ام عماجلإا اذهو .25يركo ير¹ نم ةمٔ�ل ليمعلا عماجلإل عانصت#س! �Oٔسم في لصٔ�ا اذه نع لدُِ: هنKٔ لاإ ،24)كدنع
 ةا:ارم لاإ وه ام لودعلا اذهو ،قللخا نع قیضلاو جرحل� ةعفار Uلاإ تءاq ام ةعیشرلاو ،تلاماعتلا هذه ل×م لىإ ةqاتمح سانلا ذإ ،سانلا
 .يمكلحا عراشلا دصقلم

 ةاقلابم سجنی ول¢ا نٔ� ؛رهطت لا نKٔ سا0قلاف ،اهسïجنت دعب ر�uٓا ةراهطب مسقلا اذهل لاثبم اوتKٔو ؛ةروضرلf ناسحت#س!
 ارًذ: Eعج لىاعت الله نإف ،زجعلا رذعب ةروضرل� اتهراهط لىإ سا0قلا كمح اذه نع لدََ: عشرلا نKٔ لاإ ،ءالما ةاقلابم ةساCنلا رتم#س°و ،ءالما

  .26هنع قیضل� اعًفرو سانل� ايرًس<ت ،باطخ كل· لمعلا طوقس في

 هýم Uدب لا ام يKٔ ،�الحاو يروضرلا لى: لتم#ش� ام ةروضرلu نودصقی منهKٔ رهظی ةروضرل� ناسحت#س! مسقل متهل×مKٔ نمو
� .جرلحا عفرل هýم Uدب لا امو ةایحل

 لوق لوقلا نKٔ لى: رهاظلا سا0قلاف ،ةضوûقم ير¹ ةعلسلاو نثم¾ا في افل�خا ينعئابب ¬ اولU×مو ؛يفلخا سا0قلf ناسحت#س! 
 لوقلا نوك0ف ،اهركنی يترشلماو نثم ةدÎز يعدی عئابلاف ،عئابلا قح في افل�خاو ،عیبلما وهو يترشلما قح لى: اقفتا مانهٔ� ؛هنیيم عم يترشلما
 .ةتباثلا ةن#سلا لى: ءانب يعUدلما لى: ةý<بلاو ،هنیيم عم يترشلما لوق

 عئابلاو ،هیعدی ي�ا نثم¾ا يملس&ب ةعلسلا يملس° بوجو عئابلا لى: يعدی يترشلما نٔ� ؛فلاÅتلا بجوی يفلخا سا0قلا Uنكل
 .لïمٔ�ت بضرب لاإ فرعی لا نطu ركاoإ اذهف ،هیعدی ام ه0فوی تىح ردقلا aذب هیل: بوجولا ركنی

 .27ينيم¾ا ليمح فلا�خلا ؛مانه<ب ضراعت لا هنٔ� ،اعًیجم نîركاoلاuٕ لمعلا اون#سحت#سا منهكل ،ي�يهدب رهاظ لؤ�ا سا0قلاو

 ةروضرلا ناسحت#سا ماهو ،طقف ين:ون لى: اهصرَََق نم نîصراعلما نم كانه ة0فنلحا دنع ناسحت#سلال ةعبرٔ�ا عاونٔ�ا هذهو
 ة0فنلحا ءمال: ةفاضإ ب!س نوزعُیو ،ط­ûت#سلما ه0قفلا ناسحت#ساو عراشلا ناسحت#سا ينب قیرفتلا وه اذه همراص�قا ب!سو ،يفلخا سا0قلاو
 او�!ثی نKٔ اودارٔ�ف ،يعشر لیلد نع دUر�ا يKٔرلu لاًوق ناسحت#س! نوبرتعی ن�îا ميهفلامخ ةحج عطق في متهبغر لىإ عراشلا ناسحت#سلا
� .28يعیشر° جنهم ناسحت#س! نKٔ ينفلا8مل

 لى: وبرÜ همدنع ه:اونKٔ نKٔ ة0فنلحا دنع ناسحت#سلال هثبح للا7 ىرî نم نîصراعلما نم اضًیKٔ كانهو :نياثلا مسقلا .٢.٤
 :هيو ىرخKٔ ةًعبرKٔ ةمدِّقتلما ةعبرٔ�ا ماسقٔ�ا لىإ فاضٔ�ف ،29ةین�لا

 :عاونKٔ ةثلاث لى: فرعلا نU Kٔينبو ؛فرعلf ناسحت#س!.١.٢.٤

 تتح اهلوخ¢ ،¬ام عاونKٔ عیمبج قدصتلا همزلی سا0قلاف ،ةقدص ينكاسلما في ليام :لئاقلا لqرلu ¬ لU×مو ،يعشرلا فرعلا
 في لالما قلطKٔ دق الله ذإ ،الله بايجuٕ هبايجلإ ادًی0قت aذو ؛طقف ةكازلا لام لى: قïدصتلا صرق لىإ aذ نع لدُِ: نكلو ،لالما سما موعم
 .30ةكازلا

 
 .هيجرتخ قب�س 24
 .هسفن نكالما ،قباسلا عجرلما 25
 .µ، 405دvٔا يموقت ،سيوب�ا :رظنی 26
 .406 ،قباسلا عجرلما :رظنی 27
 .95 ،)م2004/ـه1425 ،ةیناثلا ةعبطلا ،قشمد ،لمقلا راد :شرانلا( ،ماعلا يæهقفلا لÆدلما ،اقرزلا دحمDٔ ىفطصم :رظنی 28
 .337 ،)م1947 ،رهزvٔا ةعبطم( ،مكاحvٔا لیلعت ،بيلش ىفطصم دمحم 29
 .354 ،قباسلا عجرلما 30
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 سانلا فراعتل aذو ،ً©اسحت#سا نمضی لم ،تكلهف ،اهكلام ت<ب لىإ اهUدرف ةباد راعت#سا نبم عونلا اذهل لU×مو :ليمعلا فرعلا
 .31هدی في هكلام لىإ Uدرî نKٔ راعت#سلما لالما في سا0قلا نكا نإو ،هqولا اذه لى: ةیراعلا عاqرإ

 لاًلا{ لاًعف شرu هنٔ� ؛قطنلا درجبم ثنيح هنKٔ ه0ف سا0قلاف ،مارح Uلي: لٍّ{ كل :لqرلا لوقب ¬ لU×مو :بطاyتلا فرع
0ّقی ناسحت#س! نكلو ،اً{اûم  .32فرعل� باشرلاو ماعطلu هدِ

 انهم عنيم هنإف ،ةد{او ةرم ةرمعلا دارKٔ ول هیل: روجلمحا ه0فسل�a u لU×مو ،فلاyلT ةا:ارم اطًایEحا ناسحت#س!.٢.٢.٤
 ةرمعب ¬ نذلإا اون#سحت#سا فلالخا نم اqًورفخ ،ابهوجوب ءمالعلا ضعب لوقل انهم عنيم لا هنKٔ ناسحت#س! نكلو ،عوطت انهٔ� سا0قلا في
 .33ةد{او

 لى: ¬ لqر· مسقلا اذهل لU×مو ،ةقشمل� اعًفرو ،ةعسوتل� ارًاثیإو ايرًس<ت ،هتهافتل يرس�لا في لیل~ا ضىEقم كر}.٣.٢.٤ 
Kٓقی لا فلفح ،ة;م رخûينسخم ¬ نزو ثم ،هیلإ اهعفدف اهمًرد ينسخم ¬ نزو ثم ،همرد نود اهمًرد انهم ض Kٔسا0قلا يفف ،هیلإ اهعفدف ىرخ 
 ةعفد انهزو رمKٔ سر<تی لا دق هنٔ� ،ةعسوتو ايرًس<ت يرس<لا ردقلا aذ في لیل¢ا ضى�قم كرÜ نٔ� ؛ثنيح لا هنKٔ ناسحت#س!و ،ثنيح
 .34هعفر لىإ دصقی عشرلاو ،فلالحا لى: جرلحا عقول سا0قلu ذKٔ7 ولو ،ةد{او

 نKٔ عم ،ضرلما في تدترا اذإ انهم ةدترلما جوز ثیروت فسوی بيKٔ ناسحت#س�a u لU×مو ؛ة�لصلمf ناسحت#س!.٤.٢.٤
 بu نم اذهو ،اهدوصقم ض0قنب اتهلماعلمو ،اهلا×مٔ�و ةدترمل� ارًجز اهلام نم هثیروت نسحت#سا هýكل ،هثیروت مد: د0فی لیل¢ا ضى�قم
 .35ةÅلصمل� صنلا نع لودعلا

 لحاصم ةیا:رو لدعلا يKٔدûم لىإ ةمدِّقتلما هماسقKٔ عیجم في دý&س� ناسحت#س! نٔ�ب ىرo ماسقٔ�ا اذه في رظنلا للا7 نمو
 دقو ،ةÅلصلماو لدعلا لىإ aذ نع لودعلا انیKٔر ،اهدِّض لىإ دابعلا لحاصم نعو ،رولجا لىإ لدعلا نع مكاحٔ�ا تجرخ ثیفح ،دابعلا
  .36"لدعلاو ةÅلصلما لىإ تافتل! وه لاوحٔ�ا ثركKٔ في ناسحت#س! نىعمو" :لاق ذإ دته�ا ةیادب في د0فلحا دشر ن·ا aذ نع Uبر:

 ة0فنلحا دنع دصاقلمf ناسحت#س! �ص .٥
 بلqو ،همرومKٔ يرس<تو ،قللخا نع قیضلاو جرلحا عفر· aذو ،دابعل� این¢او ةرخٓ�ا لحاصم ق0قتح نيعت دصاقلما تنكا الم

 ،ةÅلصلما لىإ ةدسفلما نعو ،ةعسلا لىإ قیضلا نعو ،سر<لا لىإ جرلحا نع لودعلا وه ناسحت#س! نكاو ،منهع دسافلما عفدو مهلحاصم
 ةماعلا د:اوقلا نع لود: - انیKٔر ماك - ناسحت#س! في هي ذإ ،ةضحاو دصاقلماو ناسحت#س! ينب ¼صلا تنكا ،لدعلا لىإ رولجا نعو
 .ةعیشرلا دصاقم لىإ ةیعیشر&لا تلا��ل ةمظانلا

 ،ايهف دتهجا تيلا عورفلا نم يرثك في همد8ت#ساو ¬ لUصٔ�ف ،تلاالحا هذه ل×م في يعشرلا فïصرتلا ةفیýح وبKٔ ماملإا ظحلا دقو
 س<یاقلما في هباصحKٔ رظانی ةفیýح وبKٔ نكا" :هذ0ملات د{Kٔ لاق تىح رته#شاو ه0ف عر·و ،ناسحت#سلاu ابه ماق تيلا ةیلمعلا هذه ىUسمو
 اعًیجم نونعذ0ف ،لئاسلما نم ناسحت#س! في دروی ام ةثركل ،منهم د{Kٔ هقحلی لم ،نسحت#سKٔ لاق اذإ تىح ،هنوضراعیو هýم نوفصتن0ف
ّلسُ�و  .37"¬ نومِ

 
 .355 ،قباسلا عجرلما 31
 .355 ،قباسلا عجرلما 32
 .356 ،قباسلا عجرلما 33
 .357 – 356 ،قباسلا عجرلما 34
 .357 ،قباسلا عجرلما 35
 .3/201 ،عویبلا باتك ،)م2004/ ـه1425 :شر¶لا يخرê ،ةرهاقلا ،ثیدلحا راد :شرانلا( ،دصRقلما ةیانهو دتهçا ةیادب ،د5فلحا دشر نJا 36
 .331 ،مكاحvٔا لیلعت ،بيلش 37
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 - الله هحمر - ةفیýح وبKٔ ماملإا نكا" :لاقف عشرلا دصاقبم ةفیýح بيKٔ ماملإا دنع ناسحت#س! لیصٔ�ت ¼صِ نيوس�رلا Uينب دقو
 .38"ناسحت#س! ةركفب انهع Uبر:و ،هتلایلعت نم ير×ك· انهع Uبرعف ،ملاسلإا ةعیشرل ةیحلصلما دصاقلما كاردإ لىإ هصرب ذفن دق

 لUصوت دق يعشرلا هرظن ةوقب ةفیýح Kٔu ماملإا نKٔو ،ةÅلصلما ةیرظن لىإ دý&س� يفنلحا ناسحت#س! UنKٔ اضًیKٔ نيوس�رلا ينِّبیو
 تسلو ،ة0ملاسلإا ةعیشرلا في ةÅلصلما ةیرظن نم سَ!ق وه انمإ يفنلحا ناسحت#س!" :لوقی aذ فيو ،هذه ناسحت#س! ةیرظن لىإ
Kٔنيع -uةروضرل- Kٔينعم بهذم نم ذوخٔ�م هن Kٔرهاظلا لب ،ينعم داتهجا و Kٔمهف هن Kٔم ،مظعٔ�ا ماملإا هیتوûةعیشرلا صوصنل ةشرا 
 .39"ا2كاحKٔو

 اهلكمٔ�ب ةعیشرلا ذإ ،دصاقلما لمعل ساسٔ�ا هي ةÅلصلما نU Kٔكش لاف ،يفنلحا ناسحت#س! ةیرظن ساسKٔ هي ةÅلصلما تنكا اذإو
 )ـه660ت( ملاسلادبع ن·ا اذه نع Uبر: دقو ،اهل ققمح عشرلا دصاقلم مدا7 اذبه ناسحت#سلااف ،دسافلما عفدو لحاصلما بلq ةدصاق
 هت#س�لام في ام انهم نىsت#سا ثم ،ةد{او ¼: انهم ةد:اق كل عمتج ¼Kqٓو ¼qا: لحاصم لیصتح في يعسلا هدابعل عشر الله نKٔ لم:ا" :لاقف
 انهم ةد:اق كل عمتج ماهد{Kٔ في وKٔ نîرا¢ا في دسافم ءرد في يعسلا مله عشر aذكو ،لحاصلما ?ت لى: بىرÜ ةدسفم وKٔ ةدیدش ةقشم
 برعیو ،قفرو مله رظنو هدابعب ةحمر aذ كلو ،دسافلما ?ت لى: بىرÜ ةÅلصم وKٔ ةدیدش ةقشم هبان�جا في ام انهم نىsت#سا ثم ،ةد{او ¼:
 .40"تافصرتلا رPاسو تاضواعلماو تادابعلا في راa qذو ،سا0قلا فلا7 ابم هكل aذ نع

 عفدو ةÅلصلما بلqو ،عراشلا دصاقم نم دصقم لدعلا ق0قتحو ،ةÅلصلماو لدعل� بلq لاإ وه ام ناسحت#س! UنKٔ مUدقت دقو
 عشرلا دصاقم لىإ ةدوعلاف ،ةدسفلما وKٔ رولجا لىإ يدؤت تلاالحا ضعب في ةعیشرل� ةمظانلا د:اوقلا ضعب تنكا اذإف ،دصاقلما ïبل ةدسفلما
 ةا:ارم وه ناسحت#س! نىعم" :نيوس�رلا لوقی aذ فيو ،لصؤم كلش� عشرلا دصاقلم ةمد7 وه ناسحت#س! للا7 نم اهق0قتحو
 ¼م2 لحاصم دqو اذإف :لدعلاو ةÅلصلما وهو ،عراشلا دوصقم لىإ تافتل! هنع بیغی لاKٔ ه0قفلا لى: نKٔ نيعی اذه ،لدعلاو ةÅلصلما
 تيفیو دتهيج نKٔ ناسحت#سلااف ،ةئماق ارًاضرKٔ ىKٔر اذإو ،اهظفح ققيحو اهرابتعا اهل دعی ام ررقیو دتهيج نKٔ هیض�قی ناسحت#سلااف ،ةعیضمو
 ،عشرلا في ةمترمح ةÅلصم تیوفت لىإ وKٔ ،ققمح رضر لوصح لىإ ضيفی ونح لى: مهفت ةیعشر اصًوصن ىKٔر اذإو ،راضرٔ�ا ?ت عنبم
 ،يملس ير¹ سا0ق هنKٔ لمعیلف ،ةÅلصلماو لدعلا في عراشلا دوصقم فلا7 لى: جرخ اسًا0ق دqو اذإو ،مهفلا aذ في رظنلا ةدا:إ نسحت#سا
Kٔمح ير¹ في وE، نسحت#س<ف Kٔو ،هب د0قتی لاKٔن îةماعلا د:اوقلا لىإ عجر � .41"ةعیشرل

 لUصؤم كلش� ة0فنلحا اهر�ذ تيلا ناسحت#س! عاونKٔ نKٔ فی�و ،ناسحت#سلال يفنلحا لیصٔ�تلا نكا فی� قب#س ابم Uينبت دقو
 ي�ا ةروضرلا ناسحت#سا نكاف ،متهاداتهجا في هوقبطو يعشرلا فïصرتلا اذهل اوUبه­ت دق ة0فنلحا نKٔو ،فUكللما ةÅلصم ةمد7 لىإ فدته
 رهاظلا سا0قلا كتری ¬لا7 نم ي�ا سا0قلا ناسحت#سا نكاو ،ة­0ی#سحتلاو ة0جالحاو ةسلخما ةیروضرلا دصاقلما ةیرظن سسٔ�تت ¬لا7 نم
� .دسافلماو لحاصلما نايزم لى: ءانب يفخل

 ة0فنلحا دنع ناسحت#س! للا7 نم دصاقلما ةیا:ر ينِّبت ةیهقف تاقیبطت .٦
 بنالجا في هýم ثركKٔ يرظنلا بنالجا في م�لا نكاو ،ة0فنلحا ةداسلا دنع عشرلا دصاقبم ناسحت#س! ةقلا: نع م�لا مUدقت

 دصاقبم طبترلما ناسحت#س! ايهف دý&سلما نكا تيلا يفنلحا بهذلما نم ةیهقفلا ¼×مٔ�ا هيو ؛ةیعقاولا ةق0قلحا دارîإ نم Uدب لاو ،ليمعلا
 .عشرلا

 لا دهاشلا نٔ� ؛زوتج لا ةداهشلا لى: ةداهشلا نKٔ ة0فنلحا ر�ذ دقف ،ةداهشلا لى: ةداهشلا �Oٔسم هي اهدرون تيلا ¼×مٔ�ا لوKٔو
 اوUý<بو ،ضياقلا ةیلاوو لوخ¢او حكانلاو تولماو بس­لا لى: ةداهشلا مومعلا اذه نم اوsýت#سا هنKٔ ير¹ ،هنیاعی لم ءشي� دهش� نKٔ ¬ زويج
Kٔكيم ءای#شٔ�ا هذه لى: دهاشلا نýه Kٔاذإ ابه دهش� ن Kٔ7ةداهشلا زاوج مد: سا0قلا ذإ ،ناسحت#س! وه اذه في مهلیلدو ،هب قثی نم هبر 
 هqو )ـه593ت( نيانیغرلما ر�ذ دقو ،عیبلكا راصف لصيح لمو لمعلa uذو ،ةدهاشلما نم ةقت#شم ةداهشلا نٔ� ؛يرغلا ةداهش لى:

 
38 Dٔ69 ، بيطاشلا ماملإا دنع دصاقلما ةیرظن ،نيوس�رلا دحم. 
 .70 ،قباسلا عجرلما 39
 .162 – 2/161 ،)م1991/ـه1414 ،ةرهاقلا ،ةیرهزvٔا تایكلáا ةبRكم :شرانلا ،دعس فوؤرلادبع هط :ق5قتح( ،مvٔíا لحاصم في مكاحvٔا د�اوق ،ملاسلادبع نJ زعل� 40
 .71 – 70 ،بيطاشلا ماملإا دنع دصاقلما ةیرظن ،نيوس�رلا 41
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 ءاضقنا لى: ىقبت مكاحKٔ ابه قلعتیو ،سانلا نم صاوخ ابهاب#سKٔ ةنیاعبم صتتخ رومKٔ هذه" :لاقف سا0قلا نع هب لدُِ: ي�ا ناسحت#س!
 .42"مكاحٔ�ا لیطعتو جرلحا لىإ ىدKٔ عماس&لu ةداهشلا ايهف لûقت لم ولف ،نورقلا

 لىإ يدؤی ةqالحا هذه ةا:ارم مد: نKٔو ،سانلا ةqا{ ةا:ارم وه هدý&سم نKٔ ه0ف رهظی نيانیغرلما هUý<ب ي�ا ناسحت#س! هqوف
 يفف ،ةعیشرلا مكاحKٔ لیطعت وهو جرلحا اذه هیلإ لصی نKٔ نكيم ي�ا ل��لما Uينب اضًیKٔو ،ةعیشرلا لûق نم عوفرم اذهو ،قیضلاو جرلحا
 منهع جرلحا عفر للا7 نمو ،مله ةÅلصم هي تيلا سانلا ةqا{ ةا:ارم للا7 نم ناسحت#سلاu دصاقلما ¼ص ىرo اذه ناسحت#س! هqو
  .منهع ةدسفلما عفدب

 لا ي�ا سرخٔ�ا نم ةراشلإا لوûق �Oٔسم دصاقلما لىإ دý&سلما ناسحت#س! لى: ة0فنلحا بتك في تدرو تيلا ¼×مٔ�ا نمو
îاور�ذ منهإف ،ب�ك Kٔو هقلاط اهللا7 نم فرعی ةراشإ سرخٔ�ل تنكا نإ هنoصر�ف هؤاشرو هعیبو ه{كاïةراشلإا هذبه هف qاPاسحت#سا ز©ً، 
 ،ءشي عقی لا اذبهو ،عاقیلإا هدصق درمج aذ دنع ىقب0ف ،ةموظýم فورح هتراشuٕ ين!تی لا هنٔ� ؛ةراشلإا هذبه ءشي عقی لا هنKٔ سا0قلا ذإ
 لعج تادابعلا في نKٔ ىرÜ لاKٔ ،قطانلا نم ةرابعلكا سرخٔ�ا نم ةراشلإا" :سيخسرلا طوس!م في درو ماك اذه في ناسحت#س! هqوو
 هنٔ� ؛ةروضرلا لqٔ� اذهو ؛تلاماعلما في aذكف ،قطانلا نم ةءارقلا Oنزبم aذ لعج نKٓرقلاو ،يرûكتلu هی�فش كرح اذإ تىح اذكه
 .43"قطانلا قح في تىٔ�تت لا ةروضرلا هذهو ،اً:وج تويم نKٔ لىإ ىدKٔ قطانلا ةرابعÓ هتراشإ لعيج لم ولف ،قطانلا هیلإ جاتيح ام لىإ جاتمح
 ةراشإ لعتج ول هنٔ� ،سفنلا ظفح وه انه يروضرلا نU Kٔينب ثم ،ةروضرلا وه �Oٔسلما هذه في ناسحت#س! دý&سم نKٔ انه Uينب سيخسرلاف
 هسفن تاqابح موقی نKٔ عیطت#س� لا ذإ ،هسفن لاوزو ناسºلإا اذه توم لىإ aذ ىUدٔ� ؛قطانلا ةرابعل ةیواسم ب�كî لا ي�ا سرخٔ�ا
 .ةعیشرلu عوفرم اذهو ،دیدش قیض aذ فيو ،اتهابلط�مو

 ةراعلما ضرٔ�ا �Oٔسم عشرلا دصاقم ةیا:ر لىإ دý&سلما ناسحت#س! اهلیلد نكاو ة0فنلحا بتك في تدرو تيلا لئاسلما نمو
� نم وKٔ ينِّعم تقو لىإ اهÎإ هترا:إ تنكاa Kٔذ في ءاوسو ،انهم د0فت#س�و اهعريزل رخKٓ د{ٔ� هضرKٔ را:Kٔ ضرKٔ بحاص نKٔ ولف ،ة:ارزل
 ام عرازلا دصيح تىح ضرٔ�ا دادترسا ¬ نكيم لا يرعلما نKٔ ناسحت#سلااف ،يرعت#سلما جارخإ يرعلما دارKٔ داصلحا تقو ©د الم ثم ،ت0قوت ير¹
 ،ايهف ¬ مزلا قٍّح ير¹ نم ضرٔ�ا عرز عرازلا نٔ� aذو ،سرغلاو ءانبلا في ماك تقو يKٔ في يرعت#سلما جارخإ يرعمل� نKٔ سا0قلاو ،ه:رز
 في Îÿدع�م نكا ام هنٔ� ؛اهعرز يرعت#سلما دصيح نKٔ لىإ ابهحاص اهذ�7ٔی لا" :هUنKٔ ناسحت#س! هqوو ،دارKٔ تىم اهUدترس� نKٔ ابهحاصل نوك0ف
 في ت�رÜ ولو ،هكلم لاطبإ في يرعت#سلمu راضرإ ه0ف نكا ه:رز علق نم يرعلما نUكتم ولف ،ةمولعم ةیانه عرزلا كاردلإو ،ةیراعلا ةهبج ة:ارزلا
 جحرÜ ماهدٔ{�ب راضرلإا نم دب نكî لم اذإف ،ير�7ٔتلا رضر قوف لاطبلإا رضرو ،هقح ير�7ٔت ث0ح نم يرعلمu راضرإ ه0ف نكا يرعت#سلما دی
Kٔرضرلا نوهîسفم .44"ن&ýسلما هذه في ناسحت#س! د�Oٔ وه ماهعفدو ،رضرلاو ةدسفلما عفد وه Kٔةعیشرلا ذإ ،عشرلا دصاقم ساس qةبلا 
� لقKٔ بكÜيرف ةدسفم بكاÜرا نم Uدب لا نكا نإ هنKٔو ،بتارم لى: دسافلما نKٔ اضًیKٔ انه اوUý<ب ة0فنلحا Uنإ ثم ،راضلماو دسافمل� ةعفاد لحاصمل
 .رظن دعبو ل��مل� ةیا:ر اذه فيو ،ير�7ٔتلا ةدسفم انه ةûكÜرلما ةدسفلما تنكاو ،ينتدسفلما

 هذه لى: صر�قن نكلو ،اهعیجم هقفلا باوبKٔ لمش° ،ة0فنلحا بتك في ةيرثك ناسحت#س! للا7 نم دصاقلما ةیا:ر لى: ¼×مٔ�او
 .لیوطتلا ةی#شخ ةثلاثلا

 ناسحت#س! للا7 نم ة0كلالما دنع دصاقلما .١
 :¬وق aام ماملإل بسº تىح ،ة0فنلحا ةداسلا aذ في اوسف©و ،ناسحت#س! لیلد لى: لیوعتلا ةثرك· كيلالما بهذلما Uيزتم

 لىإ ةدسفلماو قیضلاو جرلحا نع لود: وه ذإ ،عشرلا دصاقم عم ةقیعم ةقلا: ¬ ناسحت#س!و ،45"لمعلا راشعKٔ ةعس° ناسحت#س!"

 
 .3/120 ،تاداهشلا باتك ،ةیادهلا ،نيانیغرلما 42
 .6/144 ،سرخvٔا قلاط بA ،قلاطلا باتك ،طوسÊلما ،سيخسرلا 43
 .11/142 ،ةیراعلا باتك ،طوسÊلما ،سيخسرلا 44
45 Dٔإ قاسحإ وبJيمهار Jبيطاشلا سىوم ن، Ìدعسو يرقشلا دمحم :ةساردو ق5قتح( ،ماصتع Dnا راد :شرانلا ،نيیصلا ماشهو دیحم لJا ةعبطلا ،يزولجا نvٔم2008/ـه1429 ،لىو(، 
3/48. 
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 ةداسلا دنع برق نع ايه¾إ رظنلا نم Uدب لا نكا ،دصاقلماو ناسحت#س! ينب ةقیعم ¼صلا هذه تنكا المو ،ةÅلصلماو سر<لاو ة{ماسلا
  .ايه¾إ علUطنو همدنع دصاقلما ةركف روذq سUملتنل ،ة0كلالما

 ة0كلالما حلاطصا في ناسحت#س! فیرعت .١.١
 ¬وصKٔ عضوب مقی لم اضًیa Kٔام UنKٔ فلالخا اذه ردصمو ،ة0فنلحا فلا�خكا ناسحت#سلال مهفیرعت في ة0كلالما تارابع تفل�خا

 ?سم UنKٔو ةًصا7 ،انهم روظنلما ةهلجا بسبح ىؤرلا تفل�خا �aو ،هدعب اوتKٔ نم لûَِقِ نم لوصٔ�ا طا­ûت#سا نكا انمإو ،هسفنب
 )ه390ـت( يصربلا دادýم زîوخ ن·ا نع هولقن ام ة0كلالما نم انتلصو تيلا فیراعتلا لئاوKٔ نمو ،اهدقعKٔو aاسلما UقدKٔ نم ناسحت#س!

Kٔضعب دنع ناسحت#س! نىعم ن Kٔام باصحa ينِّبی فیرعتلا اذهو .46"ينلیل¢ا ىوقٔ�ب لوقلا" :وه Kٔكلو ،ينلیلد ينب ضراعت كانه هنýه 
 .ح0جترلا ب!سو حوجرلما نم جحارلا لیل¢ا هûحاص ه0ف ينِّبی لم aذك ،دته�ا هب موقی ح0جرÜ كل ه0ف ل7دی �ما:

 :ينÛو لى: وه ة0كلالما بتك في رو�ذلما ناسحت#س! نKٔ ر�ذف ،ناسحت#سلاu دوصقلما نا0!ب )474ـت( �ابلا دیلولا وبKٔ ماق دقو

 هفیرعت في ناسحت#سلااف .47"لصٔ�ا نم كملحu هقلعت في فعضKٔ هنKٔ عرفلا في س�اقلا هدقتعی الم هنع لودعلاو سا0قلا كرÜ" :لؤ�ا
 ىرخKٔ ¼: لى: فوقولا وKٔ ةیدعتلما ¼علا صیصتخ نم Uتىٔ�تی انمإ لودعلا اذهو ،يوق سا0ق لىإ فیعض سا0ق نع لود: لاإ وه ام اذه
Kٔ48لصٔ�ا ¼: نم ىوق.  

 موكلمحا aذ ير¹ لى: اهل×م في نسحت#س�و ،سا0قلا بجوی ابم �Oٔسم في كميح نKٔ وهو" :وه �ابلا هر�ذ ي�ا نياثلا هqولا امKٔو
 وه انه هدنع ناسحت#س! ث0ح ،قباسلا هفیرعت نم عمKٔ اذه هفیرع�ف .49"هیل: موكلمحاو ¬ موكلمحا في ¬ رهظی نىعلم كملحا aذ ير¹ هیل:
 ير¹ نم ي�هش&لu سا0قلا كرÜ ناسحت#س! هب دصقی هنWٔو ،نىعلما اذه ينِّبی لم هýكلو ،دتهجمل� رهظی نىعلم كمح لىإ كمح نع لودعلا
 .50هب قïلعتلا حصی لا عونلا اذه نKٔ هم� ما�خ في Uينب دقو ،لیلد

 روظýم نم ناسحت#س! ىرî )ـه616ـت( يرایبٔ�ا وهو ة0كلالما ءمال: د{Kٔ فیرعت دنج ة0كلالما ءمال: ¼سلس في اýمUدقت اذإو
 لماعت#سا لىإ Eصا{ عجرî هýكلو ،تلایؤ�تلا هذه ير¹ لى: ناسحت#سلاu لوقلا الله هحمر aام بهذم نم رهظی ي�او" :لوق0ف فلتمخ
 يكل¾ا سا0قلا نع لودعلا وه هدنع ناسحت#سلااف .51"سا0قلا لى: لسرلما للادت#س! يمدقتك وهف ،يكل سا0ق ¼باقم في ةیئزج ةÅلصم
 .ة0كلالما دنع دصاقلمu ناسحت#س! ¼ص ينِّبت تيلا فیراعتلا رهظKٔ نم وه فیرعتلا اذهو ،ةÅلصلما لىإ ةدوعلاو ةعیشرل� ةماعلا د:اوقلا وهو

 هن#سحت#س� ام هنإ لاوقٔ�ا هب#شKٔو" :¬وقب ناسحت#س! فیرعت لىإ بهذ نم )ـه741ـت( بيكل¾ا يزج ن·كا ة0كلالما في دنجو
 نم لى: ةCبح س<ل دته�ا لقعو ،دته�ا لقع هیلإ فیضKٔ هنKٔ لاإ ،يوغل�ا نىعلما نم بیرقب ناسحت#سلال فیرعت اذهو .E"52قعب دته�ا

 .ي�هش&لu لاًوق نوكî هنٔ� ،ادًودرم ناسحت#س! اذه نوك0ف ،هاوس

 :هنKٔ يرایبٔ�ا يربعتب هنع Uبر:و ،ناسحت#س! فیرعتل ضUرعت دق اضًیKٔ هنإف كيلالما )ـه790ـت( بيطاشلا وهو دصاقلما خی#ش امKٔو
 وهو ،ناسحت#س! ةد:اق لصٔ�ا اذه لى: ني!نی اممو" :لاقف ه�قیرطو لودعلا ب!س Uينب ثم ،ةماعلا د:اوقلا لباقم في ةیئزج ةÅلصبم ذ7ٔ�ا
 بيطاشلاف .53"سا0قلا لى: لسرلما للادت#س! يمدقت لىإ عوجرلا هاض�قمو ،يكل لیلد ¼باقم في ةیئزج ةÅلصبم ذ7ٔ�ا - aام بهذم في -
 aذ في لیل¢او ،لیلد نع وه لودعلا اذه نU Kٔينب لب ،ةÅلصلما لىإ يكل¾ا لیل¢ا نع لودعلا وه ناسحت#س! نKٔ نا0!ب ف�كî لم انه

 
46 Dٔابلا دیلولا وبð، في ةراشلإا Dٔرف لي� دمحم :ق5قتح( ،هقفلا لوصñكلما :شرانلا ،سوRلا راد – ةمركلما ةكم ،ة5كلما ةبÊاشòا ةعبطلا ،تويرب ،ة5ملاسلإا رvٔم1996/ـه1416 ،لىو(، 

312. 
 .119 ،قباسلا عجرلما 47
 .هسفن نكالما ،قباسلا عجرلما 48
 .120 ،قباسلا عجرلما 49
 .هسفن نكالما ،قباسلا عجرلما 50
 .3/409 ،)م2013/ـه1434 ،لىوvٔا ةعبطلا ،تیوكلا ،ءایضلا راد :شرانلا ،يرòازلجا لي� :ق5قتح( ،هقفلا لوصDٔ في ناهبرلا حشر في نایبلاو ق5قحتلا ،يرایبvٔا لیعماسإ نJ لي� 51
 .191 ،)م2003/ـه1424 ،لىوvٔا ةعبطلا ،تويرب ،ةیملعلا بRكلا راد :شرانلا ،لیعماسإ نسح دمحم :ق5قتح( ،لوصvٔا لم� لىإ لوصولا بیرقت ،بيكلáا ءيزج نJا 52
 .194 – 5/193 ،تاقفاولما ،بيطاشلا 53
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ّتا في نوكî امدنعف ،عشرلا دصاقم وه  aذ دنعف ،ةقشلماو جرلحا لىإ يدؤی aذف ،ةدسفم بلqو ةÅلصم تیوفت ةماعلا د:اوقلا درط عابِ
îلصلما بلبج ناسحت#س! نوكÅايرًس<ت ةدسفلما عفدو ة � .منهع جرحل� اعًفرو سانل

 54دوعسلا قيارم لى: ه{شر في )ـه1235ـت( يط0قن#شلا خی#شلا aذ Uينب ماك - ناسحت#س! فیرعت في ة0كلالما بهاذم لصا{و
 :تاقلاطإ عبرKٔ لىإ ه:اqرإ نكيم -

 .ينلیل¢ا ىوقٔ�ب ذ7ٔ�ا :لؤ�ا

 .ةÅلصلم ةداعلu ماعلا لیل¢ا صیصتخ :نياثلا

 .ةیئزج ةÅلصم لماعت#سا :ثلاثلا

 .هنع هترابع صرقت دته�ا سفن في حدقنی لیلد :عبارلا

 اصًیصتخ نكا نإو وهو ،55ة0كلالما نم )ـه204ت( بهشٔ� هب#سº دقو ،نياثلا فیرعتلا وه يط0قن#شلا هب تىKٔ ي�ا دیدلجاو
� ثلاثلاو نياثلا فیرعتلا للا7 نمو ،ابه ينلئاقلا لاوقKٔ تمUدقت دقف فیراعتلا ة0قب امKٔو ،ةÅلصلما لىإ دئا: فرعلا نKٔ لاإ ،فرعلu ماعل
 لحاصم لیصتح في لUثتمî ةعیشرل� بركٔ�ا دصقلما نU Kٔكش لاو ،حلاصت#س! ةیرظن لىإ ة0كلالما دنع ناسحت#س! عوجر ظحلن نKٔ انل نكيم
 .منهع دسافلما عفدو سانلا

 نٔ�ب لوقلا نكيمو ،ة0فنلحا دنع فلالخا وه ماك ناسحت#س! نىعم ين<بت في ة0كلالما ينب عقو دق فلالخا نKٔ مUدقت امم ةصلالخاو
 لى: اعًی#سوت ،ةÅلصم وKٔ فرع نم aذ ضي�قی لیل¢ اهرPاظن موعم نم ةروصل دته�ا هب موقی ءاsýت#سا نع ةرابع لاإ وه ام ناسحت#س!

 .منهع قِّاشمل� اعًفدو سانلا

٢. WٔدZ ِّة0كلالما دنع ناسحت#س! ةیحج 
 هر�ذ ام اذه نفم ،مهسفن ة0كلالما ةئمKٔ هنع Uبر: دق ماسقن! اذهو ،¬ ركýمو برتعم ينب ناسحت#س! ةUیحج في ة0كلالما مسقنا

 في اوفل�خا قارعلا ة0كلام نٔ�ب فيارقلا Uينûف .56"نو0قارعلا هركKٔoو ،اýم ينیصربلا ضعبو ة0فنلحا دنع ةحج وهو" :لاقف )ـه684ت( فيارقلا
 ضياقلا نع لقنُی aذ فيو ،هتUیحج يفن لىعف ين0قارعلا بلKٔ¹ امKٔو ،هتUیجبح نولئاق ينیصربلا نم ة0كلالما ضعûف ،ناسحت#س! ةیحج
 لوقلاو ،هر�ذب ةءولمم انباصحKٔ بتك نKٔ لاإ ،aام نع صوصنبم س<ل" :¬وق ناسحت#س! نع هثید{ دنع )ـه422ـت( يدادغبلا باهولادبع
  .57"ماهير¹و ،بهشKٔو سماقلا ن·ا هیل: صن

 Uدرî نKٔ نكيمو ،كلÓ كيلالما بهذلما في س<لو طقف aام ماملإا نع ناسحت#سلاu لوقلا يفن د0فی باهولادبع ضياقلا لوق
 aام ماملإا نع درî لم ناسحت#س! ظفل نكا اذإف اضًیKٔو ،58لمعلا راشعKٔ ةعس° ناسحت#س! نKٔ نم aام ماملإا نع Eقن مUدقت ابم هیل:
 يعفاشلا هركKٔo"" :لاقف ناسحت#سلاu لاق دق aام ماملإا نKٔ )ـه543ت( بيرعلا ن·ا Uينب دقو ،هنومضبمو هانعبم لئاق ير¹ هنa Kٔذ نيعی لاف
 دیدش لاو ركفلا يوق ميهف نكî لمف aام باصحKٔ امKٔو ...aام هب لاق دقو ،ىرخKٔ هوعدبو ةرo هب لوقلا في ةفیýح Kٔu اورفكو هباصحKٔو
 بهذلما في ناسحت#س! موهفم ة¹ایص ت&ش° ازعو ،ناسحت#سلاa uام ماملإا لوقب حصری انه بيرعلا ن·اف ،59"دوجولا لىإ هدبی ةضراعلما
  .بهذلما ءمال: لىإ

 
 .اهدعب امو 2/261 ،)برغلما ،µاضف ةعبطم :شرانلا ،يزمر دحمDٔو AA يدی�س �و ي�ا :يمدقت( ،دوعسلا قيارم لى� دونبلا شرö ،يط5قن�شلا يمهارJإ نJ اللهدبع :رظنی 54
 ."لماعت�سÌ فرعب صیصختلا ناسحت�سلاA دیر® انمإ سا5قب س¡لو ناسحت�سا هنDٔ بهشT Dٔاق امو" :ðابلا لاقف ،ةبارقل� ةیصولا aµٔسم في بهشDٔ ةرابع ىقتنلما في ðابلا دروDٔ دقو 55
Dٔابلا دیلولا وبð، طولما حشر ىقتنلماaٔ، )ا ةعبطلا ،صرم ،ةداعسلا ةعبطم :شرانلاvٔ6/177 ،ةزایلحاو ثراول� ةیصولا ،)ـه1332 ،لىو. 

 .452 ،)م1973/ـه1393 ،لىوvٔا ةعبطلا ،ةدÛتلما ةیNفلا ة�ابطلا ةكشر :شرانلا ،دعس فوؤرلادبع هط :ق5قتح( ،لوصفلا ح5قنت حشر ،فيارقلا س�ردإ نJ دحمDٔ ن®�ا باهش 56
 ،لىوvٔا ةعبطلا ،ثاترلا ءا5حإو يملعلا ثحبل� ةبطرق ةبRكم :شرانلا ،عیبر اللهدبعو ز®زعلادبع دی�س :ق5قتح( ،عماولجا عمبج عماسلما ف5¶شþ ،شي½رزلا اللهدبع نJ دمحم 57

 .3/438 ،)م1998/ـه1418
 .3/48 ،ماصتعÌ ،بيطاشلا :رظنی 58
59 Dٔوب Jا ركJا ةعبطلا ،نماع ،قرایبلا راد :شرانلا ،ةدوف دیعسو يردیلحا لي� ينسح :ق5قتح( ،لوصلمحا ،بيرعلا نvٔفي لوقلا ،)م1999/ـه1420 ،لىو Ì131 ،ناسحت�س. 
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 هب لاق دقو" :لاقف ،يدادغبلا باهولادبع ضياقلا ¬اق ام سكع لى: ،aام ماملإا لىإ ناسحت#سلاu لوقلا ازع اضًیKٔ فيارقلاو
  .60"لئاسم ةد: في - الله هحمر - aام

 فلابخ ،ةفیýح وبKٔو aام مكاحٔ�ا في ابرًتعم هارî ناسحت#س! نإ" :لاقف ناسحت#سلال aام ماملإا رابتعu لاق بيطاشلا اضًیKٔو
 .61"...اÿدq ¬ ركýم هنإف يعفاشلا

 ام نKٔ نم نîصراعلما ضعب هارî ام امKٔو ،¬ هرابتعاو ناسحت#سلاa uام ماملإا لوق نورî ة0كلالما ءمال: رهشKٔ نم ةثلاث ءلاؤهف
 لاإ ،aام ماملإا فرط نم لمعت#سا دق ظفل�ا نكî لم نإو هنٔ�ب هیل: ïديرف ،62هترابع نم س<ل هنKٔو ةنودلمكا بتك في aام ماملإا نع درو
Kٔم همهفو هدنع اضرًا{ نكا دق نومضلماو نىعلما نýبر:و نوشرابلما هتبلط هUهنع او. 

 دنع وهف اًن#سح نوملسلما هKٓر ام( :لمسو هیل: الله لىص بينلا لوق aذ نمو ،63ةن#سلا نو�!ثلما ابه Uلدت#سا تيلا Oدٔ�ا نمو
 اودسف اذإف ،سانلا لم: ام ءاضقلا اوس<ق" :ةیواعم ن· سKٔÎ ضياقلا لوق aذ نمو ،ينعباتلا لاوقٔ�ب اوïلدت#سا aذكو .64)نسح الله

 .65"اون#سحت#ساف

 لیل¢ا وه ناسحت#س! نكا ،ةضراعتلما Oدٔ�ا ينب ح0جرÜ نع ةرابع نكا الم ناسحت#س! نKٔ وهو ،لوقعلمu اضًیKٔ اوïلدت#ساو
 .66ةجحارلا Oدٔ�ا رPاس� هب لمع0ف Eباقی ام لى: جحارلا

 ناسحت#سا نوكî نKٔ مزل لاإو ،ناسحت#س! لى: س<لو عماجلإا لى: لیلد هنٔ�ب اولاقو هب Uلدت#سلما ثیدلحا اودرف نوعنالما امKٔو
 .ماهعس� ظفل�اف ،ناسحت#س!و عماجلإل لاًیلد نوكî نKٔ نكيم ثیدلحا هنٔ�ب هیل: درî اذه نكلو .67ل7اد اضًیKٔ ماوعلا

 في سجيه ءشي وه ماUنإ ،هب لمعیل ةیعشرلا قئاقلحا نم ةق0قح ¬ ققحتت لم ناسحت#س! نKٔ :اولاقف اضًیKٔ لوقعلمu اوUلدت#ساو
 لیلد ير¹ نمو اÿیهش° نكا نإ ناسحت#س! نٔ�ب هیل: درî اذهو .68عû&ی تىح هیل: صوصنلا تلد امّمِ لاو اسًا0ق وه س<ل aذكو ،سوفنلا
 ب!س� نKٔ نكيم عضوم في عشرلا دوصقم ق0قتح وه لیل¢ا اذهو ،لیلد نع نكا ام وهف انه دوصقلما ناسحت#س! امٔ�ف ،عونمم وهف

  .ةÅلصلماو يرس<تلاو ةعسلا لىإ لودعلا وه انمإ ناسحت#س!و ،قیضو جرح لىإ ةماعلا د:اوقلا دارطu رارتم#س!

٣. Wٔة0كلالما دنع ناسحت#س! ماسق 
 ثلاث ناسحت#سلال ة0كلالما ت[#سقت نم هیل: تفقو ي�او ،ناسحت#سلال اعًیونت وKٔ اًيم#سقت ر�ذت لم ة0كلالما بتك نم يرثك

  :تایمسقت

 لیل¢ا كرÜ هنفم ،امًاسقKٔ امًسقýم اضًیKٔ هان0فلKٔو انبهذم في هانعû&ت دقو" :لاقف ،ماسقKٔ ةعبرٔ� همسق دقو ؛بيرعلا ن·لا :لؤ�ا
� لى: ةعسوتلا راثیإو ةقشلما عفرل يرس<تل� لیل¢ا كرÜ هýمو ،ةنیدلما لهKٔ عماجلإ لیل¢ا كرÜ هýمو ،فرعل� لیل¢ا كرÜ هýمو ،ةÅلصمل
 .70يم#سقتلا اذه فيارقلا هنع لقن دقو .69"قللخا

 
 .452 ،لوصفلا ح5قنت حشر ،فيارقلا 60
 .3/47 ،ماصتعÌ ،بيطاشلا 61
 .اهدعب امو 149 ،“ة5كلالما دنع ناسحت�سÌ ىمسم في لوقلا ر®رتح ”،يمغج نماعن :لاقم :رظنی 62
 .2/262 ،دوعسلا قيارم لى� دونبلا شرö ،يط5قن�شلا يمهارJإ نJ اللهدبع 63
64 Dٔا مجعلما في نيابرطلا ه¤رخvٔا ةعبطلا ،ةرهاقلا ،ينمرلحا راد :شرانلا( ،طسوvٔاللهدبع ث5ح نم ،)م1995/ـه1415 ،لىو Jفي ،دوعسم ن Aز هسما نم يازلا بñرß، زñرß Jن 
 .4/85/3607 ،لدعلا يزاوهvٔا نqلس نJ يىيح
 .هسفن نكالما ،قباسلا عجرلما 65
 .452 ،لوصفلا ح5قنت حشر ،فيارقلا :رظنی 66
 ،ناسحت�سÌ في م%لا ،)م2004/ـه1424 ،لىوvٔا ةعبطلا ،تويرب ،ةیملعلا بRكلا راد :شرانلا ،لیعماسإ نسح دمحم :ق5قتح( ،هØوشر عم ىæتهنلما صرتمخ ،بجالحا نJا :رظنی 67
3/575. 
 .452 ،لوصفلا ح5قنت حشر ،فيارقلا 68
 .131ص ،ناسحت�سÌ في لوقلا ،لوصلمحا ،بيرعلا نJا 69
 .4/146 ،)يخرê نودبو ةعبط نودب ،بRكلا لما� :شرانلا( ،قورفلا ءاونDٔ في قوبرلا راونDٔ ،فيارقلا ن®�ا باهش :رظنی 70
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 ،فرعلu ذ7ٔ�ا :هيو ةسخم نياعم اذه نم مله تKٔرقت#سا دقو" :لاق ماك هيو ،ماسقKٔ ةسخم لىإ همUسقو ؛روشا: ن·لا :نياثلا
Kٔو uطای�حلا، Kٔرقت#سا ام وU :لعم هیل Kٔصلكا لمعلا لهÅينعباتلاو ةبا، Kٔو Üح0جر Kٔ}ر_ٔ�ا دîرخٓ�ا لى: ن، Kٔنكا نإو سا0ق نع لود: و 

qلىإ ایًل Kٓنكا نإو رخ Kٔم ىفخýهیلإ لودعلما نٔ� ؛ه Kٔلىو uتادضعلم رابتعلا". 

 دس� ناسحت#س! :ينماملإا دنع مUدقت ام لىإ فاضKٔو ،ةشرع ناسحت#س! ماسقKٔ لعج دقو نîصراعلما د{ٔ� وهو :ثلاثلا
 .71فلالخا ةا:اربمو ،ةنیرقلا رابتعuو ،ةروضرلuو ،ةعیر�ا

 :هيو ،امًسق شرع انثا ة0كلالما دنع ناسحت#س! نKٔ ?ت ةثلاثلا تایمسقتلا عومجم لصافح

 كل لوخد ضي�قت ةغل�اف ،الحمً كلٔ�ی لا فل{ ول ث0ح ،72فرعلا لىإ نايمٔ�ا دِّر· ¬ اولU×مو ؛فرعلu ناسحت#س! :لؤ�ا مسقلا
Kٔا عاون� ،فرعل� ً©اسحت#سا ثنيح لاف كسم وKٔ جاqد ملح كلKٔ ول �aو ،ءارلحما موحل�u اهدديح فرعلا نكلو ،ءاضیبلاو ءارلحما موحل
 .فرعلا صیصتخ لىإ ةغل�ا موعم نع لدعف ،ءاضیبلا نود ءارلحما موحل�ا لى: محل�ا لماعت#سا صرق دق فرعلا UنKٔ ناسحت#س! هqوو

 ةÅلصمل� لیل¢ا نع لدعف ،73نتمؤم هنKٔ ضي�قی لیل¢او ،كترشلما يرqٔ�ا ينمضتب ¬ اولU×مو ؛ةÅلصلمu ناسحت#س! :نياثلا مسقلا
 منهKٔ لاإ ،ةنامKٔ دی همدی نKٔ غمر a¡ف ،سانلا لاومKٔ لى: يUدعتل� ¬ بابلا ح�ف لىإ aذ ىUدٔ� كترشلما يرqٔ�ا نÿمضی لم ول ذإ ،ةماعلا

 .ةÅلصلما بلqو ل��لما في رظنلا للا7 نم عراشلا دصقلم ةیا:ر aذ فيو ،ةماعلا ةÅلصمل� ةیا:ر اونضمِّ

 ،74ضياقلا ¼غب بنذ عطق نم لى: ةيمقلا موعم بايجuٕ بيرعلا ن·ا �a لU×مو ،ةنیدلما لهKٔ عماجuٕ ناسحت#س! :ثلاثلا مسقلا
 عفدی نKٔ اون#سحت#سا منهكلو ،انهم صقن ام ةيمق لاإ عطاقلا مرغی لا نKٔ لصٔ�ا ذإ ،ايهف لصالحا صقنلا ةيمق لا ةبا¢ا ةيمق مرغ aذب نودیرîو
 كمح في ابهoَِذ عطق دعب ¼غبلا تراصف ،بیعلا شحفل بو�رلا عنتيم لی�ا عطقبو ،بو�رلا ضياقلا ¼غب نم ضرغلا نa Kٔذو ،اهكل ةيمقلا
 .75بيطاشلا Uينب ماك رظن ه0ف ةنیدلما لهKٔ عماجإ لىإ ناسحت#س! داý&ساو ،ايهف بیعلا شحفل ابهو�ر نع ضياقلا عان�ملا مدعلا

 دن#سو ،76ةيرûكلا ¼طارلما في يرس<لا لضافتلا ةزاuٕq بيرعلا ن·ا �a لU×مو ،قللخا لى: يرس<تلu ناسحت#س! :عبارلا مسقلا
 كمح في هفاتلا" :بيطاشلا لوقی aذ فيو ،سانلا لى: ةعسوتلاو جرلحا عفر وه انمإو ،يرس� لضافتلا نو� وه س<ل انه ناسحت#س!

  .77"فكللما نع نا:وفرم ماهو ،ةقشلماو جرلحا لىإ يدؤت دق يرس<لا في ة{اشلما نKٔو ،بلاغلا في ضارغٔ�ا هیلإ فصرنت لا �aو ،مدعلا

 نم عشرلا دصاقم ةیا:ر وه مسقلا اذه في ناسحت#س! دý&سم ذإ ،عشرلا دصاقبم ناسحت#س! نم عونلا اذه ¼ص ىفيخ لاو
qلصلما بلÅوهو ،سانلا نع جرلحا عفرو ة Kٔناسحت#س! نضم ل7دی اضًی uةروضرل. 

 عم ،صاصقل� اûًجوم ةماسقلا عم د{اولا دهاشلا لعج �Oٔسبم روشا: ن·ا �a لU×مو ،طای�حلاu ناسحت#س! :سمالخا مسقلا
Kٔنع لود: هن uذ نكل لاومٔ�ا نم س<ل صاصقلا نٔ� ؛هبa ¢انه ينِّبی روشا: ن·اف ،78ءام¢ا ظفح في طای�ح! وهو لیل Kٔة0كلالما ن 
 ظفح لئاسم في اطًای�حاو ادًیدش° aذو ،ةماسقلا نايمKٔ عم د{اولا ةداهش� صاصقلا تابثuٕ اولûقو ،ةداهشلا لئاسم رPاظن نع اولد:
 ظفح ةیا:ر نم دیزلم نوكî طای�ح! اذهف ،اتها:ارم ةعیشرلا تدصق ةیروضر رومKٔ لىإ ه0ف طای�ح! دý&س� ناسحت#س! اذهو ،سفنلا
 .عشرل� دوصقلما يكل¾ا اذه

 
 .50 – 49 ،)م2018/ـه1440 ،لىوvٔا ةعبطلا ،مولعلاو ةفاقثل� يرشÊلا راد :شرانلا( ،Vام ماملإا دنع ناسحت�سÌ ةیحج ،يبرص دوعسم :رظنی 71
 .131 ،ناسحت�سÌ في لوقلا ،لوصلمحا ،بيرعلا نJا :رظنی 72
 .هسفن نكالما ،قباسلا عجرلما 73
 .هسفن نكالما ،قباسلا عجرلما 74
 .3/52 ،ماصتعÌ ،بيطاشلا 75
 .132 ،لوصلمحا ،بيرعلا نJا :رظنی 76
 .53 – 3/52 ،ماصتعÌ ،بيطاشلا :رظنی 77
 .2/229 ،)ـه1341 ،لىوvٔا ةعبطلا ،سöوت ،ةضنهáا ةعبطم :شرانلا( ،ح5قنتلا باتك ت%شلم حیحصتلاو حیضوتلا ةی�شاØ ،روشا� نJ رهاطلا دمحم :رظنی 78
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 ةرلحا ينýج في نسحت#سا" :الله هحمر aام لوقب روشا: ن·ا ¬ لU×مو ،ينعباتلاو ةباÅصلا لمعب ناسحت#س! :سداسلا مسقلا
 لم ينعباتلاو ةباÅصلا لعم لىإ ناسحت#س! اذه داý&ساو .79"دوسلا نم لا ضیبلا نم نوكÜو ،همرد ةئÐ#س وKٔ ارًانید ينسمبخ مUوقُت ةUرغُ
Kٔqسم - ثيبح دعب - د&ýًة0كلالما بتك في ¬ اد. 

 يمدقتو" :)ـه646ت( بجالحا ن·ا لوق" ـب روشا: ن·ا ¬ لU×مو ،رخٓ�ا لى: نîر_ٔ�ا د{Kٔ ح0جترب ناسحت#س! :عباسلا مسقلا
 رٓ¥�ا نم درو ي�او .80"تعسم ام نسحKٔ اذهو ٔ:�طولما نم عضاوم في الله هحمر aام لوق اذه نمو ،نسحKٔ دوجسل� يوهلا في هیدی

 لûق هیدی عفر ضنه اذإو ،هیدی لûق ه0&ب�ر عضو دسج اذإ r الله لوسر تیKٔر( :لاق هنع الله ضير رحج ن· لئاو هاور ام �Oٔسلما هذه في
 لûق هیدی عضیلو ،يرعبلا كبری ماك كبری لاف كمد{Kٔ دسج اذإ( :لاق r بينلا نKٔ هنع الله ضير ةرîره وبKٔ هاور رخٓ�ا ر_ٔ�او ،81)ه0&ب�ر
 تنمل� وKٔ دن#سل� ح0جترلا لصح ابمرو ،لؤ�ا لى: نياثلا ر_ٔ�ا ح0جرÜ نسحت#سا aام ماملإا نKٔ روشا: ن·ا م� نم رهاظلاو ،82)ه0&ب�ر
Kٔمايهكل¾ و. 

 في غبصKٔ لوق" :لاقف يننهاترلما فلا�خا �Oٔسبم مسقلا اذهل روشا: ن·ا لU×مو ،يفلخا سا0قلu ناسحت#س! :نماثلا مسقلا
 يرعت#سلما لى: هساق اقًلطم نتهرلما لوق لوقلا بهشKٔ لوق عم ،ينعئابتلما لى: ماهساق هنیيم عم مانهم هب#شلما لوق لوقلا نKٔ يننهاترلما فلا�خا
 نتهرمل� لمس نهارلا نٔ�بو ،تارامٔ�ا فعضب دوضعم هنٔ� ؛نسحKٔ غبصKٔ لوق نKٔ لاإ لىKٔq نكا نإو بهشKٔ سا0قف ،ماهل×م ينمKٔ هنٔ� ؛عدولماو
 في قارغإ بهشKٔ لوقو ناسحت#سا غبصKٔ لوق :نایبلا في دشر ن·ا لاق اذهلو ،عدولمكا س<لف هیلإ نهرلا يملس° لىإ جاتمح هنKٔ ب!س� نهرلا
  .83"سا0قل� ادًرط نيعی سا0قلا

 غبصKٔ لوق لىإ ركKٔo نم لى: ينيم¾او يعدلما لى: ةý<بلا :لى: رهاظ سا0ق وه ي�ا بهشKٔ لوق نع لدُِ: دق �Oٔسلما هذه يفف
 لى: مالها{ غبصKٔ ساقف ،هسفن تقولا في ركýموٍ عUدم مانهم كل نوكî نKٔو ،مانهم كل قدص د0فت تارامٔ�ا نKٔ ث0ح ،يفخ سا0ق وه ي�ا
 دی تلعج ول ث0ح ،ه0ف ةغلابلماو كملحا في ولغل� ب!سلما سا0قل� درط وه بهشKٔ لوق نٔ� ؛�Oٔسلما هذه في غبصKٔ لوق مدِّقو ،ينعیابتلما
 لاق �aو ،لمظ aذ فيو ،ةير×كلا تارامٔ�ل رادهإ كانه نكا¾ ،ينيم¾ا رخٓ�ا نمو ةý<بلا ماهد{Kٔ نم لûِقُو ،ةنامKٔ دی انه نتهرلماو نهارلا
 ذإو ،ناسحت#س! لمعلا راشعKٔ ةعس° :aام لاق دقف ،سا0قلا نم بلKٔ¹ لمعلا في ناسحت#س! " :�Oٔسلما هذه ما�خ في دلجا دشر ن·ا
KٔدUمو كملحا في ول¹ لىإ سا0قلا درط ىûناسحت#س! لىإ هنع لودعلا نكا ،ه0ف ةغلا Kٔلاو ،لىو Üرغتلا دتج دكاïجانهلم افلامخ لاإ سا0قلا في ق 
 .ةÅلصلماو لدعلا نم عشرلا دصاقلم ةیا:ر لاإ وه ام اذه لودعلا :لوقKٔو ،84"ةعیشرلا

 ايهف درو ث0ح ،ةلاصلا في ىسر<لا لى: نىيم¾ا دیلا عضو �Oٔسبم مسقلا اذهل اولU×مو ،ةعیر�ا دس� ناسحت#س! :عساتلا مسقلا
 :لاوقKٔ ةثلاث ة0كلالما دنع

 .لیصفت ير¹ نم ¼فانلاو ةضیرفلا في نîدیلا دقع في اسًٔ�ب ىرî لا هنa Kٔالم لوق :لؤ�ا

 .Eعف نم لضفKٔ نîدیلا دقع كرÜ نa Kٔام نع سماقلا ن·ا ةیاور :نياثلا

 .هكرÜ نم لضفKٔ نîدیلا دقع نa Kٔام نع نوشجالما ن·او فرطم ةیاور :ثلاثلا

 ،ايهف نسحت#س° تيلا ةلاصلا ةئیه نم aذ نKٔ في فلتيخ لم aام لوق ن�Oٔ: " Kٔسلما في لاوقٔ�ا هدارîإ دعب دلجا دشر ن·ا لاقو
 رمٔ�ا يدؤی لا نKٔ نîدیلا دقعب رمٔ�ا مد: في هدý&سفم .85"ةلاصلا تاûجاو نم aذ دعی نKٔ ةفامخ ً©اسحت#سا هب رمٔ�ی لمو ههر� انمإ هنKٔو

 
 .هسفن نكالما ،قباسلا عجرلما 79
 .230 – 2/229 ،قباسلا عجرلما 80
81 Dٔا ه¤رخJیصح في نا(ح نÛاسرلا ةسسؤم :شرانلا( ،هµ، ةلاصلا باتك في ،)م1993/ـه1414 ،ةیناثلا ةعبطلا ،تويرب، Aذ ،ةلاصلا ةفص بñرلا عضو ليصمل� بحت�س� ام رñينتب 
 .5/237/1912 ،ينفكلا ل(ق دوجسلا دنع ضرvٔا لى�
82 Dٔه¤رخ Dٔس في دواد وب¶Nكلا راد :شرانلا( ،هRتويرب ،بيرعلا با(، ةلاصلا باتك في، Aب ñر عضی فیñبÁ5ق ه)1/311/840 ،هیدی ل.  
 .230 – 2/229 ،حیضوتلا ةی�شاØ ،روشا� نJا 83
 .11/120 ،)م1988/ـه1408 ،ةیناثلا ةعبطلا ،تويرب ،ميلاسلإا برغلا راد :شرانلا ،نورخDٓو يحج دمحم :ق5قتح( ،لیصحتلاو نایبلا ،دلجا دشر نJا 84
 .1/395 ،قباسلا عجرلما 85



دصاقملا ة8اعرل لخدم ة/3لاملاو ة/فنحلا دنع ناسحتسلاا 	

	 ÇÜİFD	22/2	(2022),	124-146.	 	

140	

 ةیا:رو ل��لما في رظن اذه فيو ،هب رمٔ�ا مد: نسحت#سا a¡ف ،اتهائیه نم وه ذإ ،ةلاصلا تاûجاو نم رمٔ�ا اذه نٔ�ب داقتع! لىإ aذب
¬. 

 ،اعًیجم صرعتو ينفلتمخ س©Kٔ بدارKٔ عتمتج ث0ح ،تیزلا صراعم �Oٔسبم �a لU×مو ،ةروضرلu ناسحت#س! :شراعلا مسقلا
 سانل� Uدب لا هنٔ� ،هب سٔ�ب لاف aذ لىإ تجا�حا اذإ سانلا نKٔ ينّب ثم ،رخٓ�ا ضعبلا نم ثركKٔ جرتخ بدارٔ�ا ضعب نٔ� ،aذ aام هركف
 .ه0ف ير7 لا :لاقف نونسح امKٔو .ملهاوحKٔ حلصی امم

 ةروضرل� هعفد ناسحت#سا aام لوقو ،سا0قلا وه نونسح لوق" :لاقف نونسحو aام لیلد )ـه520ت( دلجا دشر ن·ا Uينب دقو
 .86"لمعلا لهKٔ نم aذ في لضافتلا يزيج نم لوقل ةا:ارم هتد{ لى: لCفلاو نلاCللجا نم يرس<لا صرع تىٔ�تی لا ذإ ،aذ لىإ

 ةقشمل� اعًفدو اف0ًفتخ هزاوبج لاقف ،تلاماعتلا هذه ل×م لىإ سانلا ةqا{ ةروضر وه انمإ �Oٔسلما هذه في aام ناسحت#سا دý&سفم
 .منهع

 عدِولما انهع سرفت#س� ثم ،هدنع عدَولما دنع نوكÜ تيلا ةعیدول�a u اولU×مو ،ةنیرقلا رابتعu ناسحت#س! :شرع يدالحا مسقلا
Kٔرق0ف ،رفن مامï ير¹ نم اهدوجوب هنع عدَولما Kٔام لاق دقف ،هیل: دهِشُ� نa: رم تىح ةعیدولا هذه لى: نمزلا مداقت ولU :ةن#س نوشرع ايهل، 
 دشر ن·ا ينِّبیو ،ابه ةبلاطلما ¬ نوك0ف ابًیرق نمزلا نكا نإ نكلو ،اً;<ش ¬ ىرKٔ لا :aام لوقی ،ابهلطی عدِولما ماقف ،هدنع عدَولما تام ثم
 دعبلا في نظلا لى: بلغی ي�ا نKٔ :هÛوو ،ناسحت#سا دعبلاو برقلا ينب ه�قرف�ف" :لوق0ف دیعبلاو بیرقلا نمزلا ينب ةقرفتلا ب!س دلجا
Kٔبرقلا فيو ،اهدر هن Kٔفي عئادولا نٔ� ؛اهفلس&سا هن Kٔ¹هي ةبلاطلما نامز دعُْب ةنیرقف .87"ماوعٔ�او روه¢ا عدولما دنع كترت لا لاوحٔ�ا بل 
 برق ةنیرقو ،¼یوط ينن#س كترت لا انهKٔ عئادولا في ةداعلا ذإ ،ةعیدولu ةبلاطلما في قح عدِومل� نوكî لا نKٔ نسحت#س� aام تلعج ام
 هدنع عدَولما دنع كترت لا عئادولا نKٔ ةداعلاف ،ةداعلاو فرعلا ةا:ارم لىإ عجار لاثلما اذه نWٔو ،ةعیدولu ةبلاطلما قبح ¬ كميح تلعج نامزلا
 .Oواطتلما ةýمزٔ�ا

#س دقف ،ةلاصلا في سانل� بيصلا ةمامإ �Oٔسبم مسقلا اذهل اولU×مو ،فلالخا ةا:اربم ناسحت#س! :شرع نياثلا مسقلا  انهع لئُ
 " :لاقف كملحا لیلد دلجا دشر ن·ا Uينبو ،ه�مامإ زاوبج لاقف لفاونلا في امKٔو ،تuو�كلما تاولصلا في بيصلا ةمامإ زاوج مدعب لاقف aام
Kٔqةیاورلا هذه في زا Kٔنم لوقل ةا:ارم ،سا0ق ير¹ لى: ناسحت#سا وهو ،ناضمر ما0قو ¼فانلا في بيصلا مؤی ن îير¹ مومٔ�لما ةلاص ىر 
 ةزاqإ في aام لیلدف .88"¼ف© ليصی نم فل7 ةضیرفلا ليصی نKٔ لqرل�و ،¼فانلاو ةضیرفلا في بيصلا ةمامإ يز0Cف ،همامإ ةلاصب ةطبترم
 جحارلا لیل¢ا نع لاًود: وKٔ ءاsýت#سا ïدعَُی اذهو ،لفنلاو ضرفلا في بيصلا ةمامإ يزيج نم لوق ةیا:ر لفاونلا في بيصلا ةمامإ aام ماملإا

 .فلا¬ا لیل¢ا رابتعا للا7 نم ةمٔ�ا ةد{و ةÅلصم ةیا:رو سانلا لى: يرس<تلا لىإ عجرî لوقلا اذهو ،فلا¬ا لیلد لىإ بهذلما في

 سكع لى: ،عشرلا ت©اسحت#سا ايهف اول7دKٔ دق ة0فنلحا نKٔ رهظی ،ة0كلالماو ة0فنلحا دنع ناسحت#س! عاونKٔ لىإ رظنلuو
 ةÅلصلما ةیا:ر لىإ اهعاqرإ نكيم ة0كلالما دنع ةمدقتلما ماسقٔ�ا بلا¹و ،همدنع ماسقٔ�ا نضم عراشلا ت©اسحت#سا اور�ذی لم ذإ ،ة0كلالما
 .ة0فنلحا دنع هي ماك لدعلاو

 ة0كلالما دنع دصاقلمf ناسحت#س! �ص .٤
 ماملإا رظن في ىبرك ةنكام ناسحت#سلال UنKٔ نيعی اذهو ،89لمعلا راشعKٔ ةعس° ناسحت#س! نa Kٔام ماملإا لوق مUدقت [ف Uرم

 ،مكاحٔ�ا OدKٔ نم لاًیلد ناسحت#س! رابتعا لى: ملهلادت#ساو ،ناسحت#س! نم دارلما دیدتح في ة0كلالما دÛ مUدقت [ف Uينبتو ،aام
 في ناسحت#س! نىعمو" :)ـه595ت( د0فلحا دشر ن·ا لوقب اهصیخلت نكيم تافیرعتلاو ماسقٔ�او عاونٔ�ا هذهو ،¬ اً:اونKٔو امًاسقKٔ همدارîإو

 
 .12/16 ،قباسلا عجرلما 86
 .15/290 ،قباسلا عجرلما 87
 .1/396 ،قباسلا عجرلما 88
 .3/48 ،ماصتعÌ ،بيطاشلا 89



ÜMMÜGÜLSÜM	DAKKAK 

	 ÇÜİFD	22/2	(2022),	124-146.	 	

141	

Kٔلصلما لىإ تافتل! وه لاوحٔ�ا ثركÅلصلما د:اوق لىإ لود: لاإ وه ام ة0كلالما دنع ناسحت#سلااف ،90"لدعلاو ةÅتيلا لدعلا د:اوقو ة 
 لûق نم اًقïوذت وKٔ اÿیهش° نوكî نKٔ نكيم لا ةدوهعلما ةماعلا عشرلا د:اوق نع لودعلا وKٔ تافتل! اذهو ،هتاعیشر° في اتهîا:ر عشرلا نم دهِعُ
 عفدو لحاصلما بلq في عیشر&لا دنع عشرلا دوصقم دوهعم ةا:ارم aذ في ه0قفلا دن#س انمإو ،دن#س ير¹ نم نî¢ا في لاًوق نكا Uلاإو ،ه0قفلا
  .دسافلما

 ،لدعلاو لحاصلما ةیا:ر· ة0كلالما دنع ه:اونKٔو هموهفبم ناسحت#س! صUخلتو ،دسافلماو لحاصلما بلq في تصUخلت الم دصاقلماو
 ،هqرا7و ناسحت#س! ل7اد لحاصمل� ةيرب� ة{اسم درفی ي�ا كيلالما بهذلما في ةصا7 ،ةيرب� ناسحت#س!و دصاقلما ينب ةقلاعلا تنكا
 لىإ عجر انمإو ،هیهش°و هقوذ درمج لىإ عجرî لم نسحت#سا نم نإف" :¬وقب اهدود{و ةقلاعلا هذه ين<بت بيطاشلا دصاقلما خی#ش لوا{ دقو
 لىإ يدؤی رمٔ�ا aذ نKٔ لاإ ،ارًمKٔ ايهف سا0قلا ضي�قی تيلا لئاسلمكا ،ةضورفلما ءای#شٔ�ا ?ت لا×مKٔ في ¼لجما في عراشلا دصق نم لم: ام
 نوك0ف ،ليیكمتلا عم �الحاو �الحا عم يروضرلا لصٔ�ا في اذه قفتی ام يرثكو ،aذك ةدسفم بلq وKٔ ،ىرخKٔ ةÛ نم ةÅلصم توف
 وKٔ ،ليیكمتلا عم �الحا في aذكو ،جرلحا عضوم نىsت#س<ف ،هدراوم ضعب في ةقشمو جرح لىإ يدؤی يروضرلا في اقًلطم سا0قلا ءارجإ
 .91"رهاظ وهو ليیكمتلا عم يروضرلا

 للا7 نم ناسحت#س! لیصٔ�ت لوا{ لب ،ناسحت#س!و دصاقلما ينب ةقلاعلا ين0!تب صنلا اذه في ف�كî لم بيطاشلا ماملإاف
 ،لى:ٔ�ا يروضرل� ةدسفم ب!س� امم ،يروضرلا بتارم ل7اد ةقشلم ابًلq ةÅلصلما تیوفت نوكî نKٔ نكيم فی� Uينûف ،سكعلاو دصاقلما
 عراشلا دصاقم تضراعت اذإ ثیبح ،عراشل� همٔ�ا دوصقلما ةا:ارم للا7 نم نوكî هدنع ناسحت#سلااف ،ني<سحتلاو �الحا في اذكهو
 ،ني<سحتلا لى: �الحاو ،ني<سحتلاو �الحا لى: يروضرلا مدِّقو ،نىدٔ�ا يروضرلا لى: لى:ٔ�ا يروضرلا عراشلا دوصقم مدِّق اهسفن

 .دصاقلما ينب ح0جترلا وه هدنع ناسحت#س! اذبه نوك0ف ،اهكل دصاقلما بتارم ل7اد اذكهو

 �aو ،دصاقلماو مكاحٔ�ا ينب لصولا ¼ص وه ذإ ،دته�ا ابه موقی ىو�ف كلِّ¾ لاًصِّؤم ناسحت#س! نوكî بيطاشلا مهفلا اذبهو
 كمح كلف ،aذ ير¹و ل��لماو فلالخا ةا:ارمو ةعیر�ا دسو فرعلاو طای�ح! نم ةیلوصٔ�ا Oدٔ�ا عاونKٔ بلKٔ¹ ايهف ل7دی ه:اونKٔ ©دqو
îلصلما لىإ هنع لدعی ىبركلا عشرلا دصاقم نع ل0م ه0ف نوكÅاذبهو ،لدعلاو ة îّثمم ناسحت#س! نوك  ةعس° هنKٔ نم aام ¬اق الم لاًِ
Kٔبر: دقو ،لمعلا راشعU ام ماملإا رظن في- ناسحت#س! نكا اذإف " :لاقف نيوس�رلا خی#شلا اذه ناسحت#س! لا{ نعa- ةعس° لثيم 
Kٔلصلما ةا:ارم وه ناسحت#س! نىعم نكاو ،ي�هقفلا داتهج! راشعÅنيعی اذهف ،لدعلاو ة Kٔه0قفلا لى: ن Kٔلىإ تافتل! هنع بیغی لا 
 ققيحو اهرابتعا اهل دعی ام ررقیو دتهيج نKٔ هیض�قی ناسحت#سلااف ،ةعیضمو ¼م2 لحاصم دqو اذإف :لدعلاو ةÅلصلما وهو ،عراشلا دوصقم
 لوصح لىإ ضيفی ونح لى: مهفت ةیعشر اصًوصن ىKٔر اذإو ،راضرٔ�ا ?ت عنبم تيفیو دتهيج نKٔ ناسحت#سلااف ،ةئماق ارًاضرKٔ ىKٔر اذإو ،اهظفح

 دوصقم فلا7 لى: جرخ اسًا0ق دqو اذإو ،مهفلا aذ في رظنلا ةدا:إ نسحت#سا ،عشرلا في ةمترمح ةÅلصم تیوفت لىإ وKٔ ،ققمح رضر
 .92"ةعیشرل� ةماعلا د:اوقلا لىإ عجرî نKٔو ،هب د0قتی لاKٔ نسحت#س<ف ،Eمح ير¹ في وKٔ ،يملس ير¹ سا0ق هنKٔ لمعیلف ،ةÅلصلماو لدعلا في عراشلا

 للا7 نم عراشلا دصاقلم ةیا:ر لاإ وه ام ناسحت#س! نKٔ فی�و ،كيلالما بهذلما في دصاقلمu ناسحت#س! ¼ص ترهظ اذبهو
qو ،جرلحاو قیضلا عفرو ،سرعلا عفدو يرس<تلا للا7 نمو ،دسافلما عفدو لحاصلما بلKٔناسحت#س! يرغب هن îسرعلا لىإ يدؤلما ولغلا نوك 
 .قیضلاو جرلحاو

 ة0كلالما دنع ناسحت#س! للا7 نم دصاقلما ةیا:ر ينِّبت ةیهقف تاقیبطت .٥
 ةیهقفلا عورفلا للا7 نفم ،ة0كلالما بتك ابه تٔ��ما تيلا ةیهقفلا عورفلا في اهروص ى�بهٔ�ب UلىCتت دصاقلمu ناسحت#س! ¼صِ

 اعýًم ¼×مKٔ ةثلاثب يف�كن#س �aو ،عشرلا دصاقبم ناسحت#س! ةقلاعل ة0ق0قلحا ةروصلا راهظإ انه ضرغلاو ،ةق0قح تÎرظنلا حبصت
  .Oاطلإل

 
 .3/201 ،عویبلا باتك ،دتهçا ةیادب ،د5فلحا دشر نJا 90
 .194 – 5/193 ،تاقفاولما ،بيطاشلا 91
 .71 – 70 ،بيطاشلا ماملإا دنع دصاقلما ةیرظن ،نيوس�رلا 92
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 كل لى: بنلجا ةءارق aام عýم ذإ ،ضئاÅل� نKٓرقلا ءارق �Oٔسم ة0كلالما دنع دصاقلمu ناسحت#س! ةقلا: رهظت تيلا ¼×مٔ�ا نم
 .93اضًئا{ ا2اقم لوطل aذو ،ً©اسحت#سا ¼یلقلا ةءارقلا ضئاÅل� زاKٔqو ،لا{

 لىإ سا0قلا اذه نع لد: كاً¾ام نKٔ لاإ ،نKٓرقلا ةءارق مانهم ئ� زويج لا �aو ،ةراهطلا مد: في بنلجكا ضئالحا نKٔ سا0قلاف
 انهكيم لا ةمولعم امKٔÎً اهل نٔ� ؛aذ ايهل: سرع0ف ضئالحا امKٔ ،تقو كل في هتباýج Oازإ لى: رداق بنلجا نٔ� ،بنلجاو ضئالحا ينب قیرفتلا

 .ايهل: ايرًس<تو انهع جرحل� اعًفر ¼یلقلا ةءارقلا اهل زا�qٔف ،نKٓرقل� اتهءارق مدعب جرح اهل لصح ابمر ¼یوطلا مÎٔ�ا ا®وكم عمو ،اهزواتج

 تفقوKٔ اضًرKٔ نKٔ هيو ،aام ماملإا لى: �Oٔسم تضرع دقف ،فقولا ضيرKٔ وKٔ رود في ةعفشلا �Oٔسم اضًیKٔ ة0كلالما ¼×مKٔ نم
 هبیصن ع0!ی نKٔ تیلما ةثرو ضعب دارKٔو ،ةوخلإا ءلاؤه د{Kٔ تام ثم ،ارًاد ضرٔ�ا هذه في اونب ةوخلإا ءلاؤه Uنإ ثم ،ةوخلإا نم دد: لى:
 ةعفشلا ام" :لاقف ةعفشلا في ثايرلما ءكاشر ءلاؤه قِّح نع aام لئ#سف ،ةعفشلu هذ�7ٔن ننح :ثرلإا في هؤكاشر ¬ لاقف ،نا­0بلا aذ نم
  .94"ةعفشلا aذ في ملهو لاإ اذه ل×م لزo اذإ ىرKٔ امو ،اً;<ش ه0ف تعسم ام ءشيلا اذه نإو ،ينضرٔ�او رو¢ا في لاإ

 في اونب ن�îا ءكاشرلا في لاق كاً¾ام نٔ�" :ةمدِّقتلما �Oٔسلما ر�ذ دعب ةنودلما في ركِذُ ث0ح ،للعم aام نم ناسحت#س! اذهو
 كل فصن مديه اذه راص اذإ ةضرم ضرٔ�ا بحاص هكرÜ اذإ منهم قيابلا لى: ل7ِدُی aذ نٔ� ةعفشلا مله ىKٔر هنKٔ :مهضعب عاûف مهس!{
 .95"ةضرمل� تلعج انمإ ةعفشلا لصKٔ انمإو :لاق ،داسف aذ في ل7د0ف ؛ت<ب

 لا طشرلا اذهو ،لصٔ�ا ةûقرل كاً¾ام ع0فشلا نوكî نKٔ ةعفشلا طوشر نم نٔ� ؛انه ةثرول� ةعفش لا هن�Oٔ Kٔسلما هذه في لصٔ�اف
 درط نع لد: aام ماملإا Uنكل ،اهعفاýم لاإ نوكليم لا ضرٔ�ا هذه ميهل: تفقو ن�îاو ،فقو ضرKٔ ضرٔ�ا نKٔ نو� انتلٔ�سم في ققحتی
 ماك ارًضرو ةدسفم ب!سُ� انه طشرلا دارطا Uنٔ� ،ةفوقوم اهلصKٔ في ضرٔ�ا تنكا نإو تىح ةعفشلا ت!ثKٔو ؛�Oٔسلما هذه في طشرلا اذه
 ،ةدسفلماو رضرل� اعًفد انه ةعفشلا توبث aام ماملإا نسحت#سا �aو ،راضلماو دسافمل� ةعفاد لحاصمل� ةبلاq ةعیشرلاو ،لیلعتلا في ركِذُ
 .منهع جرلحا عفرو ،سانلا ينب ماصلخا عطق نم عشرلا في ةدوصقلما ةÅلصمل� ابًلqو

 لاو ةطل7 نوبزلا ينبو هý<ب ي�ا طایلخا نع aام ماملإا لئ#س دقف ،لوهمج نثم لى: ةراqلإا �Oٔسم اضًیKٔ ة0كلالما ¼×مKٔ نمو
 ،aذب سٔ�ب لا :لاقف ،هیلإ هعفدی ءشي� نوبزلا هضار بوثلا نم غرف اذإف ،ةرجKٔ لى: اقفتی نKٔ ير¹ نم بوثلا هطیخت#س<ف ،ماهضعب نافلايخ
 ،هیل: اوضمو سانلا هزاCت#سا دق امم هنٔ� ؛لاق ماك اذهو" :لاقف �Oٔسلما هذه في Eیلد Uينبو aام ماملإا ىو�ف لى: دلجا دشر ن·ا بUقع دقو
 لى: قییضت هبه#شو اذه ل×م نم عنلماو ،مالحما في ىطعی امو ،Eمعی نKٔ لûق لعم لى: طراش� نKٔ ير¹ نم ماCلحا ىطعی ام ونح نم وهو
 اوُلغَْت لا بِاَ�كِلْا لَهÎَ Kèْ{ :لاقو ،]78 :جلحا[ ٍ}جرَحَ نْمِ نîِِّ¢ا فيِ كمُْیَْلَ: لَعَجَ امَوَ{ :لqو زع الله لاق ؛ه0ف ول¹و نî¢ا في جرحو ،سانلا

  .96"]77 :ةدئالما[ }قِّحَْلا ير¹ََْ كمُْنِیدِ فيِ

 ماملإا نكل ،¼طu تنكا Oوهمج ايهف ةرجٔ�ا تنكا اذإ ةراqلإاف ،97امًولعم ايهف نثم¾ا نوكî نKٔ ةراqلإا طوشر نم نKٔ لصٔ�اف
 تلاماعلما هذه ل×م عýم في نٔ�و ،ةقشمل� اعًفدو جرحل� اعًفر ةمدِّقتلما �Oٔسلما في ةراqلإا زاوج نسحت#ساو لصٔ�ا اذه نع لد: aام
 .ولغلا يفنو يرس<تلاو جرلحا عفر لىإ دصاق عشرلاو ،سانلا لى: قییضت

 دنع ناسحت#س! :لوقنل Uرم ابم يف�كo نكلو ،ة0كلالما بتك في ةيرثك ابه ه�قلا:و دصاقلمu ناسحت#س! ¼ص ينِّبت تيلا ¼×مٔ�او
 نKٔو ،ينبهذلما ءمال: لوقع نع بغت لم ةعیشرلا دصاقم UنKٔو ،ةعیشرلا دصاقلم ينبهذلما ءمال: ةیا:ر راهظإ في لصKٔ وه ة0كلالماو ة0فنلحا

 يكل¾ا سا0قلا روج دنع دصاقلما ةیا:ر وه ناسحت#س! نKٔ م�لا ةصلا7و ،ابًیرقت ةيرتولا سفنب ينبهذلما � في وه لیلدك ناسحت#س!
 .Oدٔ�ا كل في
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 .4/11 ،تارا¤لإا باتك ،دتهçا ةیادب ،دشر نJا :رظنی 97



ÜMMÜGÜLSÜM	DAKKAK 

	 ÇÜİFD	22/2	(2022),	124-146.	 	

143	

 ةتمالخا

 ن·ا نم نكا دصاقمل� فیرعت لوKٔ نKٔ ثحبلا اذه للا7 نم انل رهظ دق هنKٔ :لوقلا نكيم ° ركشلاو ءانثلا دعب ماتلخا في
 .مهسوفن في نياعلما حوضول aذ ابمرو ؛دصاقلما لوح تاراشإ منهم تردص دق ûEق ءمالعلا نKٔو ،روشا:

Kٔاغلا :هي دصاقلما نÎتيلا فادهٔ�او ت Kٔoنم الله لز Kٔqرا¢ا في سانلا لحاصم ق0قحتل ،لاًیصفتو لاًماجإ ةعیشرلا اهلîن. 

Kٔذكو ناسحت#س! فیرعت دنع اوفل�خا ة0فنلحا ءمال: نa :ذ في ب!سلاو ،ة0كلالما ءمالa :ينبهذلما ميامإ عضو مد Kٔمالهوص 
 .ءمالعلا راظنKٔ بسبح تارابعلا تفل�خا �aو ،مانهع لقن امم ينبهذلما ءمال: طا­ûت#سا للا7 نم ينبهذلما لوصKٔ تعضو انمإو ،ماهسفنب

Kٔعشرلا دصاقم ةیا:ر لىإ مكاحٔ�ا عیشر&ل ةماعلا د:اوقلا دارطا نع دته�ا لود: نع ةرابع :وه ينبهذلما � في ناسحت#س! ن 
 .ةÅلصلماو لدعلا في ¼ثتملما

Kٔیحج نUابه ككش� لم ناسحت#س! ة Kٔ}لوقی لا منهم قیرف كانه نكا دقف ة0كلالما سكع لى: ،ة0فنلحا نم د uناسحت#سلا. 

Kٔة0فنلحا دنع ناسحت#س! عاون Kٔذو ،عراشلا هن#سحت#سا ام ايهف اول7دa ٕابثاoً لى: ناسحت#سلال منهم Kٔو ،يعشر جنه هنKٔكل ن 
 .دسافمل� اعًفدو لحاصمل� ابًلq ،عشرلا دصاقم ةیا:ر لىإ فدته - نوصراعلما وKٔ نومدِّقتلما ءمالعلا ه�!ثKٔ ام ءاوس - عاونٔ�ا

Kٔعم براقتت ة0كلالما دنع ناسحت#س! عاون Kٔهمدارفنا عم ،ة0فنلحا دنع ه:اون uسا ناسحت#سلا&ýعماجإ لىإ ادًا Kٔةفاضإو ةنیدلما له 
 .دسافلما عفدو لحاصلما بلq لىإ فدته اضًیKٔ همدنع اهكل عاونٔ�ا نKٔو ،نîصراعلما ضعب لûَقِ نم عاونٔ�ا ضعب

Kٔةقیثو ةقلا: ¬ ناسحت#س! ن uدته�ا دنع ةیداتهج! ةیلمعلا طبضب ناسحت#س! موقی ث0ح ،دصاقلمîلعج للا7 نم ن 
  .ضقانتلا نم ةیلا7و ةبرطضم ير¹ ةنزاو�م ةغمان�م عورفلاو ةعیشرل� ةیكل¾ا لوصٔ�ا

Kٔن Üلمعلا كر uلعم وه انمإ ناسحت#س! ةیرظنب لمعلاف ،عشرلا دصاقلم فلامخ اذهو ،جرلحاو قیضلا لىإ يدؤی ناسحت#سلا 
uاهل ةمد7و دصاقلم. 

 ¼صب موقی هنKٔو ،تلاماعمو تادابع نم ةیهقفلا باوبٔ�ا عیلجم لماش ناسحت#س! نٔ�ب ةیهقفلا تاقیبطتلا للا7 نم Uحضتا
 ،ة{ماسلاو Oوهسلاو سر<لاو لحاصلما بلq في ¼ثتملما عشرلا دصاقم ينبو ةÛ نم انهم ةدتم#سلما عورفلاو مكاحٔ�ل ةماعلا د:اوقلا ينب لصولا
 .جرلحاو قیضلاو سرعلاو دسافلما عفدو

 عجارلماو رداصلما

 .م2004/ـه1424 ،لىوfٔا ةعبطلا ،تويرب ،ةیملعلا ب£كلا راد :شرانلا ،لیعماسإ نسح دمحم :قGقتح ،هµوشر عم ى²تهنلما صرتمخ ،رعم ن® ن¯ع ،بجالحا ن®ا
 ،لىوfٔا ةعبطلا ،نماع ،قرایبلا راد :شرانلا ،ةدوف دیعسو يردیلحا ليw ينسح :قGقتح ،هقفلا لوصqٔ في لوصلمحا ،اللهدبع ن® دمحم رك® وبqٔ ،بيرعلا ن®ا

 .م1999/ـه1420
 .م1983/ـه1403 ،ةیناثلا ةعبطلا ،ةیملعلا ب£كلا راد :شرانلا ،يربحتلاو ر�رقتلا ،دمحم ن® دمحم ن�Éا سشم ،جالحا يرمqٔ ن®ا
 ةعبطلا ،تويرب ،ةیملعلا ب£كلا راد :شرانلا ،لیعماسإ نسح دمحم :قGقتح ،لوصfٔا لمw لىإ لوصولا بیرقت ،دحمqٔ ن® دمحم ،بيكلÍا ءيزج ن®ا

 .م2004/ـه1424،لىوfٔا
 .م1988/ـه1408 ،ةیناثلا ةعبطلا ،تويرب ،ميلاسلإا برغلا راد :شرانلا ،نورخqٓو يحج دمحم :قGقتح ،لیصحتلاو نایبلا ،دحمqٔ ن® دمحم ،دلجا دشر ن®ا
 .م2004/ـه1425 :شرÚلا يخرØ ،ةرهاقلا ،ثیدلحا راد :شرانلا ،دص£قلما ةیانهو دتهÖا ةیادب ،دحمqٔ ن® دمحم ،دGفلحا دشر ن®ا
 .م/1923 ه1341 ،لىوfٔا ةعبطلا ،سßوت ،ةضنهÍا ةعبطم :شرانلا ،حGقنتلا باتك تÝشلم حیحصتلاو حیضوتلا ةی%شاµ ،رهاطلا دمحم ،روشاw ن®ا
  .م2004/ـه1425 ،رطق ،ةGملاسلإا نوؤشلاو فاقوfٔا ةرازو :شرانلا ،ةâولخا ن® ب2بلحا دمحم :قGقتح ،ةGملاسلإا ةعیشرلا دصاقم ،رهاطلا دمحم ،روشاw ن®ا
  .م1979/ـه1399 ،ركفلا راد :شرانلا ،نوراه ملاسلادبع :قGقتح ،ةغلkا س2یاقم مجعم ،سراف ن® دحمqٔ ينسلحا وبqٔ ،سراف ن®ا
qٔماملإا دن%سم ،لب»ح ن® دحم qٔا ةعبطلا ،جانهلما راد - ميلاسلإا نزكلما ةیعجم :شرانلا ،لب»ح ن® دحمfٔم2010/ـه1431 ،لىو. 
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 ،لىوfٔا ةعبطلا ،تیوكلا ،ءایضلا راد :شرانلا ،يرëازلجا ليw :قGقتح ،هقفلا لوصqٔ في ناهبرلا حشر في نایبلاو قGقحتلا ،لیعماسإ ن® ليw ،يرایبfٔا
 .م2013/ـه1434

 .م1991/ـه1412 ،ةثلاثلا ةعبطلا ،راص راد :شرانلا ،برعلا ناسل ،روظ»م ن® مركم ن® دمحم ن�Éا لماج ،يقیرفلإا
 .م1994/ـه1415 ،لىوfٔا ةعبطلا ،ةیملعلا ب£كلا راد :شرانلا ،ةنودلما ،نونسح ةیاور سqٔß ن® vام ماملإا
 ،ةGملاسلإا رëاش�لا راد – ةمركلما ةكم ،ةGكلما ةب£كلما :شرانلا ،سو�رف ليw دمحم :قGقتح ،هقفلا لوصqٔ في ةراشلإا ،فلc ن® نïلس دیلولا وبî، qٔابلا

 .م1996/ـه1416 ،لىوfٔا ةعبطلا ،تويرب
 .م/1914ـه1332 ،لىوfٔا ةعبطلا ،صرم ،ةداعسلا ةعبطم :شرانلا ،Zٔطولما حشر ىقتنلما ،فلc ن® نïلس دیلولا وبî، qٔابلا
 .ميلاسلإا با£كلا راد :شرانلا ،يودبزلا لوصqٔ حشر راسرfٔا فشô ،ز�زعلادبع ،يراóبلا
 .م1993/ـه1414 ،ةیناثلا ةعبطلا ،تويرب ،�اسرلا ةسسؤم :شرانلا ،ناNح ن®ا حیصح ،ناNح ن® دمحم ،تي%س�لا
   .م1998/ـه1418   -م1996 /ـه1416،تويرب ،ميلاسلإا برغلا راد :شرانلا ،يذمترلا عماâ ،ةروْسَ ن® سىw2 ن® دمحم ،يذمترلا
 .م1994/ـه1414 ،ةیناثلا ةعبطلا ،ةyGیوكلا فاقوfٔا ةرازو :شرانلا ،لوصfٔا في لوصفلا ،ليw ن® دحمqٔ رك® وبqٔ ،صاصلجا
  .م2001/ـه1421 ،لىوfٔا ةعبطلا ،تويرب ،ةیملعلا ب£كلا راد :شرانلا ،س2لما لیلc :قGقتح ،هقفلا لوصqٔ في �دfٔا يموقت ،رعم ن® اللهدیبع دیز وبqٔ ،سيوبÉا
 .م1992/ـه1412 ،ةیناثلا ةعبطلا ،ميلاسلإا با£كلk ةیلماعلا راÉا :شرانلا ،بيطاشلا ماملإا دنع دصاقلما ةیرظن ،دحمqٔ ،نيوس#رلا
 .م2004/ـه1425 ،ةیناثلا ةعبطلا ،قشمد ،لمقلا راد :شرانلا ،ماعلا ي²هقفلا لcدلما ،ىفطصم ،اقرزلا
 ءاGحإو يملعلا ثحبلk ةبطرق ةب£كم :شرانلا ،عیبر اللهدبعو ز�زعلادبع دی%س :قGقتح ،عماولجا عمبج عماسلما فÚGش! ،اللهدبع ن® دمحم ن�Éا ردب ،شيôرزلا

   .م1998/ـه1418 ،لىوfٔا ةعبطلا ،ثاترلا
 .تويرب ،بيرعلا با£كلا راد :شرانلا ،دواد بيqٔ ننس ،ثعشfٔا ن® نïلس دواد وبqٔ ،نيات%سجسلا
 .دنهلا ،دqVٓ ردیبح ةینماعنلا فراعلما ءاGحإ ةنلج :شرانلا ،نياغفfٔا افولا وبqٔ :قGقتح ،سيخسرلا لوصqٔ ،دحمqٔ ن® دمحم رك® وبqٔ ،سيخسرلا
 .م1993/ـه1414 ،ةعبط نودب ،تويرب ،ةفرعلما راد :شرانلا ،طوس�لما ،دحمqٔ ن® دمحم ةئمfٔا سشم ،سيخسرلا
 ،لىوfٔا ةعبطلا ،يزولجا ن®ا راد :شرانلا ،نيیصلا ماشهو دیحم ل*q دعسو يرقشلا دمحم :ةساردو قGقتح ،ماصتع9   ،سىوم ن® يمهار®إ قاسحإ وبqٔ ،بيطاشلا

 .م2008/ـه1429
 .م1997/ـه1417 ،لىوfٔا ةعبطلا ،نافع ن®ا راد :شرانلا ،نïلس ل*q روهشم :قGقتح ،تاقفاولما ،سىوم ن® يمهار®إ قاسحإ وبqٔ ،بيطاشلا
 .برغلما ،�اضف ةعبطم :شرانلا ،يزمر دحمqٔو VV يدی%س Éو يÉا :يمدقت ،دوعسلا قيارم لىw دونبلا شرß ،يمهار®إ ن® اللهدبع ،يطGقن%شلا
 .م1995/ـه1415 ،لىوfٔا ةعبطلا ،ةرهاقلا ،ينمرلحا راد :شرانلا ،طسوfٔا مجعلما ،دحمqٔ ن® نïلس ،نيابرطلا
 تایكلÍا ةب£كم :شرانلا ،دعس فوؤرلادبع هط :قGقتح ،م/fٔا لحاصم في مكاحfٔا دwاوق ،ملاسلادبع ن® ز�زعلادبع ن�Éا زع دمحم وبqٔ ،ملاسلادبع ن® زعلا

 .م1991/ـه1412 ،ةرهاقلا ،ةیرهزfٔا
 .م1993/ـه1414 ،ةسمالخا ةعبطلا ،ميلاسلإا برغلا راد :شرانلا ،ا1ركامو ةعیشرلا دصاقم ،للاw ،سيافلا
 ةwابطلk �اسرلا ةسسؤم :شرانلا ،�اسرلا ةسسؤم في ثاترلا قGقتح ب£كم :قGقتح ،طیلمحا سوماقلا ،بوقعی ن® دمحم ن�Éا دمج رهاط وبqٔ ،يدqVٓزويرفلا

 .م2005/ـه1426 ،ة»ماثلا ةعبطلا ،تويرب ،عیزوتلاو شرÚلاو
 .يخرØ نودبو ةعبط نودب ،ب£كلا لماw :شرانلا ،قورفلا ءاونqٔ في قوبرلا راونqٔ ،س#ردإ ن® دحمqٔ ن�Éا باهش سابعلا وبqٔ ،فيارقلا
 ،لىوfٔا ةعبطلا ،ةد4تلما ةی»فلا ةwابطلا ةكشر :شرانلا ،دعس فوؤرلادبع هط :قGقتح ،لوصفلا حGقنت حشر ،س#ردإ ن® دحمqٔ ن�Éا باهش ،فيارقلا

 .م1973/ـه1393
 .نانبل – تويرب ،بيرعلا ثاترلا ءاGحإ راد :شرانلا ،فسوی للاط :قGقتح ،يدتبلما ةیادب حشر في ةیادهلا ،رك® بيqٔ ن® ليw نسلحا وبqٔ ،نيانیغرلما

 ةیناثلا ةن%سلا ،نوناقلا ةیكل ،ةد4تلما ةیبرعلا تاراملإا ةعماâ ،نوناقلاو ةعیشرلا Mمج ،“ ةGكلالما دنع ناسحت%س9 ىمسم في لوقلا ر�رتح” ،نماعن ،يمغج
 .م2008/ـه1428 ،ة�لحا وذ ،نوثلاثلاو ثلاثلا ددعلا ،نوشرعلاو

cلا رداصم ،باهولادبع ،فلاyف ميلاسلإا عیشرï ف صن لاGعم ،لمقلا راد :شرانلا ،ه� .م1993/ـه1414 ،ةسداسلا ةعبطلا ،نا
 .م1947/ه1367 ،رهزfٔا ةعبطم ،دیلقتلاو داتهج9 روصع في اتهاروطتو لیلعتلا ةقیرطل لیلتحو ضرع مكاحfٔا لیلعت ،ىفطصم دمحم ،بيلش
 .م2018/ـه1440 ،لىوfٔا ةعبطلا ،مولعلاو ةفاقثلk يرش�لا راد :شرانلا ،vام ماملإا دنع ناسحت%س9 ةیحج ،دوعسم ،يبرص
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STRUCTURED	ABSTRACT	

This	article	aims	to	clarify	the	theory	of	maqāṣid	for	both	the	Ḥanafī	and	Mālikī	schools,	
and	the	extent	to	which	the	discussion	of	istiḥsān relates	to	the	Maqāṣidu	al-Sharīʿa	and	it	aims	to	
clarify	the	role	of	the	Ḥanafīs	in	rooting	the	objectives	in	contrast	to	the	well-known	role	of	the	
Mālikīs,	especially	since	the	Ḥanafīs	and	the	Mālikīs	are	the	owners	of	a	common	vision	in	dealing	
with	the	texts	of	revelation,	as	they	deal	with	the	texts	with	a	balance	between	the	literal	texts	and	
their	meanings,	and	therefore,	even	 if	 they	said	that	 there	are	meanings,	 they	controlled	these	
meanings	 through	 inference	 investigations.	 These	 investigations	 of	 reasoning	 include	 sedd-i	
zerāʿi,	 istiṣlāḥ	 and	 istiḥsān	 bridging	 pretexts,	 and	 we	 have	 chosen	 from	 the	 investigations	 of	
reasoning	the	research	of	istiḥsān	to	discuss	it,	to	see	how	they	root	this	topic	and	the	way	it	serves	
the	meanings.		

In	service	of	these	goals,	the	article	first	clarified	the	concept	of	Maqāṣid	in	language	and	
terminology,	 and	 then	 clarified	 the	 concept	 of	 istiḥsān	 according	 to	 both	Ḥanafīs	 and	Mālikīs,	
relying	 on	 the	 historical	 sequence	 of	 the	 scholars	 of	 the	 two	 schools	 of	 thought.	 To	 show	 the	
development	 of	 the	 concept	 and	 the	 dimensions	 from	 which	 it	 was	 viewed,	 as	 well	 as	 the	
authoritative	evidence	of	istiḥsān	in	both	schools.	Then,	the	article	is	explained	the	categories	of	
istiḥsān	in	both	schools	of	thought	according	to	the	opinions	of	the	earlier	and	later	scholars,	to	
reach	the	conclusion	that	the	sections	between	the	two	schools	are	similar	to	the	Ḥanafīs	making	
the	istiḥsān	of	the	text	as	an	identification	section	in	proving	the	authenticity,	after	that	followed	
by	explaining	the	points	of	connection	between	research	on	istiḥsān	and	the	Maqāṣid	al-Sharīʿa.	
The	article	is	concluded	by	mentioning	examples	from	the	branches	of	the	two	schools.	Through	
it,	the	extent	to	which	approval	depends	on	the	purposes	of	the	Sharīʿa	and	its	service	to	them.		

As	for	the	types	of	istiḥsān	of	the	Mālikīs,	they	converge	with	the	types	of	the	Ḥanafīs,	with	
their	uniqueness	of	approval	based	on	the	consensus	of	the	people	of	Medina	and	the	addition	of	
some	types	by	some	contemporaries,	and	that	all	types	also	aim	to	bring	interests	and	ward	off	
harm.	

It	can	be	said	that	istiḥsān	has	a	close	relationship	with	the	Maqāṣid,	as	it	 is	one	of	the	
investigations	of	inference	that	refer	to	the	meanings	that	came	with	the	Sharīʿa,	and	working	to	
serve	 them,	 whether	 by	 involving	 them	 in	 the	 meanings	 that	 came	 with	 the	 Sharīʿa,	 or	 by	
preserving	finding	these	meanings	in	all	the	rulings.	Likewise,	abandoning	the	act	of	istiḥsān	leads	
to	hardship	and	embarrassment,	and	this	is	contrary	to	the	objectives	of	the	Sharīʿa.	Acting	on	the	
theory	 of	 approbation	 is	 only	 an	 act	 of	 purpose	 and	 a	 service	 to	 it.	 It	 is	 clear	 from	what	was	
mentioned	in	the	jurisprudential	applications	that	approval	is	inclusive	of	all	the	jurisprudential	
chapters	of	acts	of	worship	and	transactions.	And	that	it	establishes	a	link	between	the	general	
rules	of	rulings	and	the	branches	derived	from	them	on	the	one	hand.	
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Öz	
Bu yazı ilahiyat fakültesinde okuyan kız öğrencilerin topluma eril katkıları bağlamında İslam anlatılarını incelemektedir. Konu 
katılımcıların İslam’da kadının mirası, şahitliği, erkek karşısındaki statüsü ve erkeğin aynı anda çok eşle evliliğine yönelik 
olarak verdiği cevaplardan hareketle anlaşılmaya çalışılmıştır. Çalışmada kız öğrencilerin eril topluma sağladıkları katkı ile 
onların toplumsal kökenleri, aile çevreleri, okullaşma süreçleri, dinsel ve politik etkileşimleri arasında ilişkiler kurulmuştur. 
Bu hipotezler çerçevesinde makalenin temel amacı ilahiyatçı kadının eril topluma din üzerinden sağladığı katkının arka 
planındaki ontolojik ve epistemolojik kurguları açığa çıkarmaktır. Bu sebeple yarı yapılandırılmış sorular üzerinden bir 
örneklem grupla görüşme yapılarak yönetilen araştırma, metodolojik olarak tarihsel sosyoloji bağlamında bir “örnek olay 
incelemesi” şeklinde ele alınmıştır. Veriler kuramsal olarak mikro-sosyolojinin toplumla ilgili farklı perspektifleri üzerinden 
bir tartışmaya tabi tutulmuştur. Çalışma sonucunda, ilahiyat okuyan kızların benliklerini ve özel alanlarını güçlü bir şekilde 
kamusal ve toplumsal alanlara göre belirledikleri, çok büyük oranda eril bir toplum tasarımı ile gündelik hayata katıldıkları 
görülmüştür.  

Anahtar	Kelimeler:	Din	sosyolojisi,	ilahiyat	fakültesi,	modernleşme,	toplumsal	cinsiyet,	eril	toplum,	dişil	dindarlık.		

	

Abstract		
This	article	examines	the	Islamic	narratives	of	female	students	studying	at	the	faculty	of	theology	in	the	context	of	their	
masculine	 contributions	 to	 society.	 The	 subject	 has	 been	 tried	 to	 be	 understood	 from	 the	 answers	 given	 by	 the	
participants	 about	 the	 inheritance	 of	 women	 in	 Islam,	 their	 testimony,	 their	 status	 against	 men	 and	 the	 man’s	
polygamous	marriage	at	the	same	time.	In	the	study,	relations	were	established	between	the	contribution	of	female	
students	 to	 the	masculine	society	and	their	social	origins,	 family	circles,	schooling	processes,	religious	and	political	
interactions.	Within	the	framework	of	these	hypotheses,	the	main	purpose	of	the	article	is	to	reveal	the	ontological	and	
epistemological	fictions	in	the	background	of	the	contribution	of	the	theologian	woman	to	the	masculine	society	through	
religion.	The	research	is	methodologically	handled	as	a	“case	study”	in	the	context	of	historical	sociology.	As	a	result	of	
the	study,	it	was	seen	that	the	girls	studying	theology	determined	their	selves	according	to	public	and	social	areas.	

Keywords:	Sociology	of	religion,	faculty	of	theology,	modernization,	gender,	male	society,	feminine	religiosity.	
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GİRİŞ	

Akıl,	bilim	ve	rasyonalite	bağlamında	yaydığı	değerlerle	modernite,	ilerlemeci	bir	toplum	
paradigması	altında	geleneği	ortadan	kaldırma	gibi	göreli	hedefler	üzerinde	yürürken	çoğu	zaman	
geleneksel	olanla	modern	olan	arasında	farklı	mecralar,	karmaşık	ve	yerine	göre	iç	içe	görüntüler	
ortaya	çıkarmıştır.	Soruna	din	özelinden	yaklaşılırsa	örneğin	çok	genel	olarak	Türkiye’de	İslam’ın	
aynı	kategoriler,	gruplar	özelindeki	izdüşümlerine	yüzeysel	bir	bakış	bile	dinin	burada	ideolojik	
anlamda	 liberalizmden	 muhafazakârlığa,	 kimlik	 bağlamında	 bireyselleşmeden	 toplumsallığa,	
toplumsal	cinsiyet	yönünden	erillikten	dişilliğe	zengin	içerikler	ve	tasarımlarla	kendisini	sunduğu	
açıkça	görülebilir.	Fakat	bu	dinsel	farklılaşma	söz	konusu	toplumsal	kategorilerde	süreksiz,	gelişi	
güzel	 bir	 tavır	 yansıtmamış;	 bilakis	 kendi	 bilgi	 arklarından	 taşıdıkları	 birikimler	 ile	 gündelik	
hayatlarıyla	bütünleşik,	kendi	içinde	anlamlı	ve	sürekliliği	olan	bir	yaşama	deseni	sunmuştur.		

Problemin	örgütlü	bir	din	alanı	olarak	ilahiyat	fakülteleriyle	ilişkisine	bakıldığında	burada	
da	 dinin,	 modernitenin	 gerilimli	 ikliminde	 yeşeren	 ideolojilerden	 post-geleneksel	 toplumdaki	
neo-kapitalist	duraklara,	geleneksel	tavır	alışlardan	bir	tüketim	ahlakı	içinde	metalaşmasına	ve	
hatta	sosyal	hareketlerin	yeni	sivil	mekânlarına	kadar	geniş	bir	çevre	ile	etkileşimde	bulunduğunu	
belirtmek	gerekir.	Daha	yakından	bakıldığında	bu	ilişkiler	etrafında	ilahiyat	fakültelerinin	bugün	
metodolojik	anlamda	apriori,	disipliner	anlamda	sekteryan,	ideolojik	anlamda	ise	muhafazakâr,	
sade	 “bizim	 ilahiyat”	bakış	açısının	ötesinde	dayanışmadan	çatışmaya,	uyarlanmadan	rekabete	
yeni	 sosyal	 süreçlerin,	 toplumsallaşma	 ağlarının	 ve	 doğal	 olarak	 bir	 dizi	 paradoksların	 etkisi	
altında	kendisine	bir	çıkış	bulmaya	çalıştığı	açıkça	görülmektedir.	Durum	böyle	olunca	 ilahiyat	
fakültelerinde	 dinin	 bu	 farklı	 bileşenler	 ve	 desenlerle	 gelenek,	 modernite	 ve	 post-geleneksel	
toplum	 ilişkiselliğinde	 aynı	 anda	 her	 biri	 kendi	 sosyal	 hinterlandı	 içinde	 anlamlı	 farklı	 dinsel	
tasarımlar	inşa	etmiş	olduğunu	söylemek	zor	değildir.	Sonuçta	ilahiyat	fakültelerinde	din	bugün	
yerine	 göre	 geleneksel	 İslami	 kod	 ve	 kalıpların	 sorgulanması,	 yeni	 ontolojik	 ve	 epistemolojik	
açılımlarla	 geleneğin	 göreceleştirilmesi,	 modernleşmenin	 İslami	 bilinçte	 yarattığı	 bu	 türden	
tahribatlara	 karşı	 tepki	 gösterme	 ve	 bununla	 ilişkili	 olarak	 siyasi,	 dinî,	 sosyal	 farklı	 çıkar	
gruplarının	ideolojileri	etrafında	yeni	türden	kabilelerle	bütünleşme	ya	da	bunları	daha	bireyci	
hayat	stratejileri	içinde	reddetme	şeklinde	bir	dizi	farklı	formlar	ortaya	koymuştur.	

Bir	sosyal	farklılaşma	ve	din	olayı	olarak	modernite,	ilahiyat,	din	ilişkisinde	buraya	kadar	
anlatılanlar	madalyonun	bir	yüzünü	ortaya	koymaktadır.	Burada	üzerinde	durulacak	problemin	
aynı	şekilde,	kadının	gündelik	hayata	belirsiz	ve	iğreti	tutunan	rolü	ve	statüsü	ile	ilgili	başka	bir	
yüzü	daha	vardır.	Bu,	genel	anlamda	bir	kadın	sorunu	ve	toplumsal	cinsiyet	meselesiyle	ilişkili	bir	
durumdur.	Türk	toplumunda	kadının	eril	topluma	katkısı	belli	bir	kurum,	grup,	kategori	ve	çevre	
ile	sınırlı	gözükmemektedir.1	 İster	 insani	 talepler	 ister	 toplumsal	sorunlar	etrafında	 tartışılmış	
olsun	Türkiye’de	 kadın	 sorunu	 hızlı	 sosyal	 değişmelerin	 açığa	 çıkardığı	 yeni	 sorun	 alanlarıyla	
gündemdeki	 sıcaklığını	 korumaya	 devam	 etmektedir.	 Kadınlar	 her	 ne	 kadar	 gündelik	 hayatta	
kendileri	için	belirlenmiş	sınırları	aşma	konusunda	bir	bilinç	ortaya	koymuş	görülüyorlarsa	da	bu	
eylem	kümesini	amaca	ulaştırmak	için	onlar	bugün	hâlâ	bireysel,	toplumsal	kültürel,	ekonomik,	
dinî	 ve	 siyasi	 pek	 çok	 engelle	 karşı	 karşıyadırlar.	 Dolayısıyla	 bu	 durumda	 dindar	 kadını	
sorunsallaştıran	bir	çalışma	için	modernite	ve	neo-kapitalizm	gibi	daha	dışardan	evrensel	ögeler	
ile	onun	içinde	yaşadığı	toplum	ve	kültür	tarafından	özelleştirilmiş	gündelik	hayat	deneyimleri	
dışında	meselenin	metodolojiye	bakan	başka	bir	yüzü	daha	olduğu	görülmektedir.					

Dişil	 dindarlığın	 bir	 süreklilik	 içinde	 eril	 toplumu	 her	 defasında	 yeniden	 üreten	
ideolojisini	anlamak	ancak	oradaki	gündelik	hayata	bakmakla	mümkün	olabilir.	Çünkü	toplumlar	
bugün	tek	başına	coğrafya,	ekonomi,	antropoloji,	nüfus,	bilinç	olayları,	teknik	gelişmeler,	hukuk,	
töreler	 ve	 ahlak	 olayları	 ile	 anlaşılıp	 açıklanamayacak	 kadar	 karmaşıklaşmıştır.	 Bu	 sebeple	
topluma	 gündelik	 hayat	 içinden	 tarihsel	 bir	 eleştiri	 bağlamında	 yaklaşmak	 daha	 kuşatıcı	 bir	
değerlendirme	 için	 gereklidir.2	 Çünkü	 genel	 anlamda	 değerlerle	 ilişkiler;	 özelde	 de	 kadının	

 
1	Nurseli	Yeşim	Sünbüloğlu,	“Ulusun	Umudu	ve	Felaketi	Erkekler:	Milliyetçi	Kadın	Yazarların	Romanlarında	Erkeklik	
Kurguları	(1918-1951)”,	Türk	Sağı,	ed.	 İnci	Özkan	Kerestecioğlu,	Güven	Gürkan	Öztan	(İstanbul:	 İletişim	Yayınları,	
2020),	509-537.	

2	Henry	Lefebvre,	Modern	Dünyada	Gündelik	Hayat,	çev.	Işın	Gürbüz	(İstanbul:	Metis	Yayınları,	2013).	
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değersel	yaklaşımı	elbette	roller,	statüler	gibi	evrensel	gerçekliklerle	ilişkili	olduğu	gibi	gündelik	
hayatta	kültürel	olarak	deneyimlenmekte	olan	ögelere	karşı	tavır	alışlardaki	bilgilerle	de	iç	içedir.	

İlahiyat	 fakültelerinde	 okuyan	 kız	 öğrencilerin	 derslerde	 en	 az	 erkek	 öğrenciler	 kadar	
ağırlıklı	bir	şekilde	eril	bir	din	dili	kullanmakta	istekli	oldukları	her	zaman	göze	çarpmıştır.	Bu	
yaklaşımın	tereddütsüz	şekilde	kadın	sorunu,	toplumsal	cinsiyet	ve	gündelik	hayata	uzanan	ciddi	
temas	 alanlarının	 olduğu	 da	 hep	 fark	 edilmiştir.	 Bu	 çalışma	modernleşmenin,	 ilahiyat	 okuyan	
kızlar	üzerinde	yarattığı	bireyci	hayat	stratejilerine	rağmen	onların	patriarkal	toplumu	bir	din	dili	
etrafında	 yeniden	 üretme	 konusunda	 yaşadıkları	 paradoksun	 arkasındaki	 özleri	 anlama	
isteğinden	ortaya	çıkmıştır.	Bu	çerçevede	bu	yazı	Sivas	Cumhuriyet	Üniversitesi	örnekleminde	
ilahiyat	 fakültesinde	halen	eğitim	ve	öğretim	görmekte	olan	 -çalışma	yayına	girdiğinde	mezun	
olmuş	olacak-	son	sınıf	kız	öğrencilerin	İslam	anlatısını	incelemektedir.	Yukarıda	işaret	edildiği	
gibi	 ilahiyatın	 dinle	 ilişkisi	 çeşitli	 varoluşsal	 problemler	 üzerinde	 paradigmatik	 bir	 çeşitlilik	
göstermektedir.	 Fakat	 konu	 burada	 erkek	 egemen	 toplumun	 inşasında	 ilahiyatçı	 kadının	 dişil	
dindar	katkılarını	anlama	ile	sınırlandırılmıştır.	

Her	ne	kadar	ilahiyat	fakülteleri	kurumsal	karakteri	ve	entelektüel	rolü	itibariyle	teorik	
olarak	“halk	dini”nden	farklı	bir	şekilde	İslami	büyük	geleneğe	eklemlenmekte3	ise	de	din,	siyaset	
ve	eğitim	bağlamında	genel	olarak	 toplumun	son	çeyrek	asırda	üzerine	oturduğu	yeni	 tarihsel	
bağlam	 pratikte	 her	 iki	 kategorideki	 değerleri	 hızla	 birbirine	 yaklaştırmıştır.	 Dolayısıyla	 tıpkı	
sokaktaki	gibi	din,	ilahiyat	fakültelerinde	de	bir	taraftan	bireysel	kimlikle	ilişkili	olarak	tüketim	
toplumunun	 değer	 yargılarıyla	 uyum	 içinde	 bir	 görüntü	 sunarken	 diğer	 taraftan	 grup	 kimliği	
bağlamında	ilkiyle	paradoksal	ve	aynı	zamanda	karşıtlık	ve	öteki	algısına	dayalı	katı	sivil	bağlılık	
ve	dayanışma	üniteleri	üretmiştir.	Bu	kabuller	üzerine	oturtulan	araştırmada	ilahiyat	fakülteleri	
özelindeki	dişil	 dindarlığın	 eril	 topluma	 sağladığı	 katkı	 ile	onun	dayandığı	 toplumsal,	 kültürel,	
siyasi,	dinî,	ailevi	çevre	arasında	 ilişkiler	olduğu	hipotezlerinden	hareket	edilmiştir.	Buna	göre	
çalışmada	 ilahiyat	 fakültelerinde	 dinin	 sivil;	 fakat	 öteki	 formlara	 göre	 daha	 muhafazakâr	 bir	
görüntüsünü	 temsil	 eden	 bu	 şeklinin	 hangi	 anlam	 bagajları	 ile	 ilişkili	 olduğu	 problematize	
edilmiştir.	 Bu	 çerçevede	 makalenin	 amacı	 ilahiyat	 özelinde	 dişil	 dindarlığın	 erkek	 egemen	
topluma	 sağladığı	 girdilerin	 toplumsal	 ilişkiler,	 aile,	 din,	 siyaset	 ve	 eğitim	kurumları	 ile	 temas	
noktalarını	 açığa	 çıkarmaya	 çalışmaktır.	 Bunun	 için	 nitel	 bir	 yaklaşım	 ve	 yarı	 yapılandırılmış	
sorular	kapsamında	tesadüfi	örneklemle	seçilmiş	son	sınıf	kız	öğrencileriyle	yüz	yüze	görüşmeler	
yapılmıştır.	 Bu	 görüşmeler	 ve	 katılımlı	 gözlem	 tekniğiyle	 elde	 edilen	 veriler	 bir	 “örnek	 olay”	
incelemesi	çerçevesinde	kuramsal	olarak	olgu	merkezli	tarihsel,	fenomenolojik	bir	çözümlemeye	
tabi	tutulmuştur.	

1.	 KIZ	 ÖĞRENCİLERDE	 CİNSİYETÇİ	 YAKLAŞIMIN	 EPİSTEMOLOJİSİ	 ÜZERİNE	
KAVRAMSAL	BİR	TARTIŞMA		

Din	 bireylerin	 ortaklaşa	 bir	 faaliyeti	 olarak	 sürekli	 bir	 kırılma	 ile	 karşı	 karşıya	 olan	
toplumsal	alanı	şu	ya	da	bu	tarzda	yasal	bir	düzenliliğe	kavuşturma	hedefi	ile	toplum	için	hayati	
katkılar	sunmaya	devam	etmektedir.4	Clifford	Geertz’in;	bireylerde	uzun	süreli,	kapsamlı,	güçlü	
güdüler	 meydana	 getiren,	 genel	 bir	 varoluş	 düzenine	 ilişkin	 kavrayışları	 formülleştiren,	
bunlardan	 kaynaklı	 ruhsal	 durumlar	 ve	 güdülenimleri	 gerçekçi	 görünümlere	 yerleştiren	
semboller	sistemi5	veya	Thomas	Luckmann’ın	“görünmeyen	din”	kavramsallaştırmaları	altında	
yaptıkları	değerlendirmeler	de6	ilkindeki	gibi	dinin	bir	dünya	görüşü,	ideoloji	ve	kimlik	oluşturma	
stratejisi	konusunda	aynı	kapıya	çıkan	yaklaşımlar	içermektedir.	Dolayısıyla	bu	çerçevede	din	her	
zaman	 bireylere	 basit	 gündelik	 rutinlerden	 estetik	 algılara,	 iktisadi	 tutumlardan	 politik	
davranışlara	 kadar	 bütün	 toplumsal	 alanla	 ilişkilerini	 belirleyen	 bir	 dünya	 görüşü,	 ideoloji	 ve	
kimlik	sağlamıştır.	Ancak	bir	toplum	ve	kültür	olayı	olarak	din	söz	konusu	dünya	tasarımlarını	her	
zaman	sosyal	kategorilerin	kendi	bileşenleri	içinde	inşa	etmiştir.	Bu	sebeple	denilebilir	ki	bireysel	
ve	toplumsal	anlamda	sürekli	bir	dengelenme	arayışındaki	bireylerin	oluşturdukları	kategorilerin	

 
3	Ali	Murat	Yel,	“İslâm’da	Büyük	ve	Küçük	Gelenekler”,	çev.	Ali	Coşkun,	Bilgi	ve	Hikmet	10	(Bahar	1995),	40-62.	
4	Peter	L.	Berger,	The	Social	Reality	of	Religion	(Middlesex:	Penguin	Books,	1973).	
5	Clifford	Geertz,	The	Interpretation	of	Cultures	(New	York:	Basic	Books,	1973),	90.	
6	Thomas	Luckmann,	The	Invisible	Religion	(London:	The	Macmillan	Company,	1970).	
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farklı	kimlik	ve	ideolojik	görünümleri	temelde	onların	-anlamlı	bulunsun	ya	da	bulunmasın-	kendi	
gerçeklikleri	ile	dinin	zengin	anlam	dünyası	arasında	kurdukları	farklı	ilişkilerle	şekillenmiştir.	

Din	ideolojiler	ve	kimlik	açısından	önemli	bir	anlamsal	araçtır	ve	bireyin	dünyayı	anlaması	
ve	 kendisini	 o	 dünyada	 bir	 yere	 yerleştirmesi	 bakımından	 hayati	 bir	 modeldir.7	 Bu	 teorik	
çerçeveye	 karşı	 daha	 pratik	 düzeyde	 dinin	 -aşağıdaki	 satırlarda	 detaylandırılacağı	 üzere-	
ilahiyatın	sosyoekonomik,	mesleki	ve	ailevi	karakterleri	bakımından	ortak	özelliklere	sahip	eğitim	
kitlesini	ortak	deneyimler	ve	dünya	görüşünde	bir	araya	getirdiği	iddia	edilebilir.	Ancak	bu	dinsel	
kategorinin	 toplumsal	 alana	 ait	 değerlerinin	ontolojik	 ve	 epistemolojik	dayanaklarını	 anlamak	
için	bu	çevrede	dinin	bir	değişim	ve	süreklilik	bağlamında	tarihsel	izleklerini	gözden	geçirmeye	
ihtiyaç	 vardır.	 Osmanlı	 toplumundaki	 halk	 kültürü	 ile	 aydın	 kültürü	 arasındaki	 farklılık	
Cumhuriyet	Dönemi’nde	de	sürdürülmüş	olup	seçkinler	dine	önem	veren	kişiler	olsa	bile	halk	
İslam’ını	kural	dışı	saymışlardır.	Onlar	geniş	halk	kitleleri	arasında	bu	dinsel	gerçekliğin	kendi	
içinde	anlamlı	bir	bütün	olduğunu	idrak	edememişler	ve	hatta	kültürel	bir	optimizm	yaratarak	
buradaki	 hurafeleri(!)	 kolayca	 başka	 yapılara	 devredebileceklerini	 düşünmüşlerdir.	 Tam	 bu	
noktada	cumhuriyetçi	seçkinler	yine	halk	dinini	kural	dışı	gören	İslami	ortodoksi	ya	da	onu	temsil	
eden	şeyhülislamlarla	aynı	tutum	üzerinde	birleşmişlerdir.	Siyasi	ve	dinî	olarak	“merkez”in	din	
konusundaki	bu	tavrı	Osmanlıdan	Cumhuriyet’e	halk	kesimlerini	“çevre”ye	karşı	daha	duyarlı	hale	
getirmiştir.8	 Fakat	 bununla	 birlikte	 özellikle	 son	 çeyrek	 asırda	modernleşme	 ve	 küreselleşme	
bağlamında	yaşanan	değişimlerin	yarattığı	yeni	gerçeklikler	buradaki	 tarihsel	dikotomik	bakış	
açılarını	 etkilediği	 gibi	 gelenek	 ve	 ortodoksi	 bağlamında	 yapılan	 tipolojik	 dinî	 ayrımların	 kimi	
donuk	ve	katı	parametrelerini	akışkanlaştırmıştır.	Bu	sebeple	başta	kitle	iletişimi	ve	medya	olmak	
üzere	modernitenin	sunduğu	olanaklar,	siyaset	ve	yeni	kamusal	talepler	bu	çevrelerde	dini	yeni	
bir	konseptle	ilişkili	hale	getirmiştir.	Fakat	bu	süreçte	bilişsel,	psikolojik	ve	sosyolojik	faktörler	
altında	 popüler	 dinin	 gündelik	 hayatla	 politik	 sahadaki	 ilişkilerinin	 farklı	 bir	 seyir	 izlediği	
söylenebilir.9	Buna	göre	Osmanlı	ve	yakın	dönemlere	kadar	Cumhuriyet’in	“kural	dışı”	saydığı	halk	
kesimlerine	 ait	 dinsellikler,	 içinde	 bu	 çevrelerin	 ve	 dini	 grupların	 daha	 farklı	 şekilde	 temsil	
edildiği	bu	yeni	kamusal	alanda	“birlik”,	“kardeşlik”	gibi	yeni	ümmetçilik	normları	etrafında	bir	
kuralsallığa	dönüştürülmüş	veya	en	azından	benzer	politik	amaçlar	 için	bir	dinsel	kutuplaşma	
aracı	 olmaktan	 çıkarılmıştır.	 Bu	 yeni	 bileşim	 ise	 dinin	 bu	 çevrelerde	 popülist	 ve	 pratik	 olma	
bağlamında	belli	zihin	dünyalarını	korumakla	birlikte	gittikçe	tercihler	anlamında	bireysel;	fakat	
kamusal	 alana	 çok	 daha	 fazla	 açık	 hale	 gelmesiyle	 politik	 yeni	 unsurlar	 kazanarak	 farklı	 bir	
ideolojiye	 yönelmesi	 anlamına	 gelmektedir.	 Dolayısıyla	 bu	 durum	 sadece	 dinin	 değil;	 aynı	
zamanda	eril	ideoloji	ve	kimliğin	dönüşümü	bakımından	da	bazı	ipuçları	sağlayabilir.	Fakat	bu,	
ilahiyat	 çevresinde	 ağırlıklı	 olarak	 modern	 dönemde	 de	 ideoloji	 ve	 kimliğin,	 bireyin	 dışında	
toplumsallaştırılmış;	başka	bir	ifadeyle	“atfedilmiş”	rol	ve	statülerle	belirlenmiş	olduğu	ve	yanı	
sıra	 bu	 içeriklerin	 yeni	 dinsellikler	 kazanarak	 sadece	 başka	 otorite	 figürlerine	 teslim	 edildiği	
gerçeğini	değiştirmemiştir.	Yani	din	bu	çevrede	geleneksel	toplumdaki	tartışmasız	rolünü	daha	
sivil	alanlarla	paylaşma	ve	böylece	buralarda	yeni	anlamlar	üretme	yönünde	bir	yönelim	ortaya	
koymuştur.		

İlahiyatın	 esaslı	 bir	 farklılaşmaya	 gitmemiş	 sosyal	 kökenleri	 için	 de	 benzer	 bir	 durum	
vardır.	Bu	çevrede	kadın	yine	dinle	ilişkisini	bir	şekilde	koruyan;	fakat	özgül	bir	alan	olarak	da	
görülebilecek	 sosyal	 çevrenin	 verili	 ve	 atfedilmiş	 statülerinin	 etkisindedir.	 Patriarkal	 kodlar	
altında	 belirlenmiş	 ve	 az	 konuşan,	 yerini	 bilen,	 çok	 talepkar	 olmayan,	 eşine	 saygılı,	 iyi	 bir	 ev	
hanımı,	 sevecen	 bir	 anne,	 destekleyici	 kadın	 olma	 rol	 örüntüleri	 etrafında	 şekillenmiş	 kadın	
algısı10	 ile	 dinsel	 anlamda	 “ümmet”	 şemsiyesinin11,	 ekonomik	 anlamda	 çift-hane	 geleneğine12	
dayalı	 cemaat	 ilişkilerine	 sahip	 geleneksel	 çevrenin	 ideolojileri	 arasında	 ilişkiler	 vardır.	Kırsal	
Türkiye’de	 ideolojik	olarak	sosyal	grupları	besleyen	hâkim	zihniyet	çevresi	özellikle	 toplumsal	

 
7	Şerif	Mardin,	Din	ve	İdeoloji	(İstanbul:	İletişim	Yayınları,	1997),	29-30.	
8	Mardin,	Din	ve	İdeoloji,	146-148.	
9	Mustafa	Arslan,	Türk	Popüler	Dindarlığı	(İstanbul:	Dem	Yayınları,	2004),	110-156.	
10	Aynur	İlyasoğlu,	Örtülü	Kimlik	(İstanbul:	Metis	Yayınları,	2020),	12.	
11	Mardin,	Din	ve	İdeoloji,	152.	
12	Halil	İnalcık,	Devlet-i	Aliyye	(İstanbul:	Türkiye	İş	Bankası	Yayınları,	2009),	1/245.	
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kimliğe	konu	olan	alanlarda	referanslarını	önemli	ölçüde	gelenekten	almaya	devam	etmektedir.	
Hatta	daha	çok	sosyoekonomik	şartların	zorlamasıyla	kendi	sosyolojisi	içinde	kırsallığın	kentsel	
bölgelere	taşınmaya	devam	etmesinden	dolayı	ideolojik	anlamda	bir	kır-kent	birlikteliğinden	söz	
ederek	bu	etkileşimi	kentlere	kadar	genişletmek	de	mümkündür.13	İlahiyat	çevresi	bu	bağlamda	
sanayileşmenin	çekim	alanında	değil;	 fakat	kırsalın	 iş	gücü	 fazlası	nüfusunu	kentlere	 taşırmak	
suretiyle	 demografik	 bir	 kentleşme	olgusu	 yaşamıştır.	 Bu	nüfus	 kente	 ancak	 kenar	mahalleler	
üzerinden	tutunmuş,	kendi	danışma	çevresi	ile	ilişkilerini	kentte	yeniden	üretmeye	yönelmiş	ve	
Türkdoğan’ın	deyişiyle	orada	bir	yoksulluk	kültürü	inşa	etmiştir.14	

İlahiyatta	 okuyan	 kız	 öğrencilerin	 eril	 tavırlarını	 belirleyen	 kimliğin	 en	 önemli	
bileşenlerinden	 biri	 olarak	 içinde	 toplumsallaştıkları	 aile	 de	 önemlidir.	 Daha	 önce	 tartışılan	
sosyoekonomik,	mesleki	karakteri	içinde	bu	aile	2000	öncesi	olduğu	gibi	sonraki	yıllarda	da	bir	
değişim	 ve	 dönüşüm	 içinde	 bazen	 bugünkü	 orta	 sınıfı	 da	 içine	 alacak	 şekilde	 İslami	 yeniden	
canlanmanın	önemli	bir	tarafı	olmuştur.	Bu	sosyal	ve	mesleki	çevrelerin,	başta	kızlar	olmak	üzere	
çocuklarını	sağ	iktidarların	özel	ilgisi	ve	kaynak	aktarımlarıyla	genişlettikleri	imam	hatip	liseleri	
ve	 ilahiyatlar	 yoluyla	 kamusal	 alanlara	 taşıma	 talepleri	 konusunda	 yarattıkları	 bu	 tarihsel	
süreklilik	bunun	bir	göstergesidir.	Elbette	bunun	modern	dönemlerdeki	toplumsallığın	inşasında	
erkeklik	 ve	 kadınlığın	 dayandığı	 epistemolojiyi	 açığa	 çıkarıcı	 başkaca	 anlamları	 vardır.	 Bu	
çerçevede	erkekliğin	gücü	ve	buna	bağlı	olarak	ataerkil	düzenin	yeni	durumda	erkekler	tarafından	
nasıl	mobilize	edileceği,	sürdürüleceği	kamusal	alan	yoluyla	kurulurken	kadınlığın	değeri	de	genel	
anlamda	 erkekler	 tarafından	 yine	bu	kamusal	 alanda	 saptanmıştır.	 Bu	değer	 toplumsal	 olarak	
belirlenmiş	 biçimler,	 annelik	 örüntüleri	 ve	 onun	 ev	 içi	 ilişkisine	 göre	 anlam	 ifade	 etmiştir.	
Dolayısıyla	 bu	 durumda	 annelik	 ve	 ev	 işleri	 bireysel	 bir	 alan	 değil;	 aksine	 toplumun	 değeri,	
milletin	geleceği	sayılan	çocukların	yetiştirilmesi	için	yeniden	örgütlenmiş	toplumsal	inşalar	olup	
modernite	ile	kadınların	bu	ulusal	görevleri,	içinde	ödül	ve	cezanın	bulunduğu	bir	sosyalizasyon	
süreciyle	yeniden	belirlenmiştir.15		

İlahiyatçı	kızların	üzerinde	durulan	sosyal	kökenlerinin	ve	bu	aile	ortamında	yarattıkları	
yeni	kamusal	ahlakın	bilinç	çevresi,	iktidarların	genel	siyasetleri	ile	de	bağlantılı	olarak	buralarda	
aranmak	durumundadır.	Genel	olarak	içinde	toplumsallaşılan	bu	çevre,	aile	ve	sonraki	satırlarda	
değinileceği	gibi	okul,	kimliğin	özel	alanına	karşı	ideolojilerin	-Althusser’in	vurguladığı	gibi-	hiç	
olmazsa	ikna	ve	rızaya	dayalı	dayatmaları16	için	daha	elverişlidir.	Nitekim	Aynur	İlyasağlu	İslamcı	
kadın	kimliği	üzerine	yaptığı	çalışmasında17	kadının	kamusal	alanda	yer	almasına	paralel	olarak	
özel	alanda	bir	değişim	yaşayacağını;	roller	ve	aile	içi	ilişkilerde	de	bunun	bir	karşılık	bulacağını	
değerlendirdikten	 sonra	 süreç	 içinde	 dindar	 kadının	 özel	 alana	 ait	 değerleri	 kamusal	 alana	
taşımasının	gündeme	geldiğini	belirtmiştir.	Aynı	şekilde	o,	sonuç	olarak	başörtülü	kadınların	yeni	
sosyalizasyon	 ağları	 içinde	 “nötrleştirilmiş”,	 öznel	 anlamda	 kamusal	 alandaki	 erkekliğin	
erişemediği	bir	dolayım	gerçekleştirmeye	yönelmiş	olduğunu	da	ifade	etmiştir.															

Kimliğe	bir	 tasnif	ve	 idare	etme	aracı18	olarak	bakıldığında	sorunun	siyasetle	bağlantılı	
yönlerine	 de	 eğilmek	 gerekir.	 Şerif	 Mardin’in	 dediği	 gibi	 yönetenlerle	 yönetilenler	 arasında	
ideolojilerin	 kesiştiği	 bir	 alan	 her	 zaman	 mevcuttur.19	 Genel	 Türk	 siyasetine	 bakıldığında	
İslamcılık	ve	milliyetçilik	gibi	yerine	göre	birbirine	karşıt	ideolojilerin,	halkın	psikososyal	talepleri	
ile	kesişen	çıkarlarında	dini	bir	ideolojik	etkinlik	aracı	olarak	işlevselleştirdikleri	bilinmektedir.	
İslam’ın	bu	ideolojik	çağrışımları	bireyin	kutsalla	ilişkisini	düzenleme	disiplininin	ötesinde	siyaset	
için	zengin	içerikler	ve	fırsatlar	sunmuştur.	Bu	çerçevede	İslam	siyaset	tarafından	her	zaman	geniş	
bir	dünyaya	entegrasyonun,	toplumu	bir	arada	tutmanın,	ulus	devlet	sınırları	içinde	ve	dışında	bir	

 
13	Hilmi	Yavuz,	Türkiye’nin	Zihin	Tarihi	(İstanbul:	Timaş	Yayınları,	2009),	154.	
14	 Orhan	 Türkdoğan,	 Yoksulluk	 Kültürü	 (Erzurum:	 Atatürk	 Üniversitesi	 Basımevi,	 1974),	 78-84;	 Celaleddin	 Çelik,	
Geleneksel	Şehir	Dindarlığından	Modern	Kent	Dindarlığına	(İstanbul:	Hikmetevi	Yayınları,	2013).	

15	Meltem	Ahıska,	“Kimlik	Kavramı	Üstüne	Fragmanlar”,	Defter	Dergisi	27	(Bahar	1996),	17-18.	
16	Louis	Althusser,	 İdeoloji	ve	Devletin	 İdeolojik	Aygıtları,	 çev.	Yusuf	Alp,	Mahmut	Özışık	(İstanbul:	 İletişim	Yayınları,	
2000),	32-72.	

17	İlyasoğlu,	Örtülü	Kimlik,	123.	
18	Ahıska,	“Kimlik	Kavramı	Üstüne	Fragmanlar”,	13.	
19	Mardin,	Din	ve	İdeoloji,	29.	
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yer	 edinmenin,	 yerine	 göre	 ideolojik	 kutuplaşmalarda	 konum	alma	 ve	 kimlik	 belirlemenin	bir	
aracı	olarak	kullanılmıştır.20	

Siyasi	 yaklaşımların	 hepsi,	 örtük	 de	 olsa	 belli	 toplumsal	 cinsiyet	 ilişkileri	 üzerine	
temellendirilmişlerdir.	Bu	sebeple	buralarda	stereotipik	kadın	ve	erkeklik	tiplemeleri	yaratacak	
bakış	 açılarına	 rastlamak	 sıradan	 bir	 durum	 kabul	 edilebilir.21	 Yukarıdaki	 makro	 görüntüler	
ışığında	eril	toplumun	bugünkü	dişil	dindar	dayanaklarını	anlamak	için	gerilimli	bir	modernleşme	
sürecinde	 Türkiye’de	 özellikle	 1980	 sonrası	 kadının	 teo-stratejilerle	 siyasete	 yeniden	
eklemlenirken	 üzerine	 oturduğu	 varoluşsal,	 epistemolojik	 ve	 etik	 temelleri	 tartışmaya	 ihtiyaç	
vardır.	Bu	yıllarda	başörtülü	kadın	kimliği,	“kadına	rağmen”	çağdaşlıkla	maskelenerek	siyasi	ve	
askeri	 bürokrasi	 başta	 olmak	 üzere	 akademi,	 bilim	 ve	 hukuk	 çevrelerinin	 de	 üzerinde	 görüş	
bildirdikleri	bir	konu	olmuştur.	Bu	ideolojik	savrulma	gittikçe	doğal	olarak	toplumda,	birincisinde	
olduğu	gibi	kadına	dışardan	ve	 tarihsel	pek	çok	 tortunun	kuşatması	altında	yaklaşan	 ideolojik	
başka	bir	bakış	açısını	güçlendirmiştir.	Bu	 ideolojik	kutuplaşmaların	dindar	kadınlar	açısından	
Türkiye’de	marjinal,	otoriter,	kısıtlı	toplumsal	ve	siyasal	katılım	anlamında	engelleyici	tutumlara	
yol	 açmış	 olduğunu	 görmek	 zor	 değildir.	 Bu	 tarihsel	 politik	 bağlamda	 muhtemelen	 çağdaş	
dönemde	dindar	kadının,	kimliğini	yasladığı	anlam	setinin	en	sorunlu	yanı	ideolojik	karşıtlık;	yani	
“öteki”	 üzerine	 inşa	 ettiği	 bu	 halka	 olmalıdır.	 Fakat	 durum	 ne	 olursa	 olsun	 gerçek	 şu	 ki	
cumhuriyetin	kurucu	iradesi	tarafından	kahraman,	eşit,	aydın,	büyük,	çalışkan	gibi	seküler	anlam	
şemalarıyla	“ulus”	kimliğinin	inşasında	katkıları	amaçlanan	kadınlar,	1990’lar	boyunca	siyasete	
kaynak	bağlamında	önemli	 girdiler	 sağlayan	 İslamcı	kadın	hareketleri	 ve	2000’lerde	 iktidarını	
yeni	muhafazakâr,	mütedeyyin	çevrelerin	kimlik	talepleri	üzerine	kuran	siyasetin	yeni	elitleriyle	
bu	kez	“dindar”,	“başörtülü”	retoriğinde	yeni	güzergâhlara	taşınmışlardır.22	

Modernitenin	kendi	kalıplarında	inşa	ettiği	reçete	bilgilerle	başörtülü	kadının	1980’lerden	
2000’lerin	ilk	yıllarına	kadar	kamusal	alanın	dışına	itilerek	ötekileştirilmesinin	yarattığı	bireysel	
ve	toplumsal	gerilimlerde	şekillenen	bu	değişim	Türkiye’de	din	ve	siyaset	 ilişkilerinde	yeni	bir	
arz-talep	 ilişkisi	 gündeme	getirmiş	ve	bu	 süreç	dinselliğin;	daha	özelde	de	kadın	dindarlığının	
ontolojik	 düzlemde	 yeniden	 kurgulanmasına	 yol	 açmıştır.	 Böylece	 Cumhuriyet	 tarihi	 boyunca	
liberal	değerler	etrafında	siyasetten	uzak	tutulan	din	söz	konusu	değişimle	birlikte	gittikçe	siyasal	
iktidarla	daha	da	özdeşleştirilmiştir.	Sonuçta	 İslam	düşüncesinde	varlık	hiyerarşisinin	 ters-yüz	
edilmesiyle	 ulaşılan	 nassçı	 statik	 din-siyaset	modelinin	 siyasal	 bellekteki	 kimi	 deneyimlerinin	
hatırlatması23	 ve	 aynı	 zamanda	 Türk	 sağının	 İslamcılık,	 milliyetçilik	 ve	 muhafazakârlık	 gibi	
kendine	özgü	tarihsel	mitleri	etrafında24	sivil	iktidar	yeniden	inşa	edilmiştir.	

Başlangıçta	 değişik	 platformlar	 altında	 ve	 “dindar	 kadınlar”	 gibi	 daha	 kapsayıcı	
adlandırmalarla	 kadının	 sesi	 olma	 temasıyla	 örgütlenen	 kadınlar	 siyaset	 başta	 olmak	 üzere	
sembolik	 görünümler	dışında	kamusal	 alanda	 yeterli	 ve	 eşitlikçi	 temsillerinin	 sağlan(a)madığı	
eleştirilerini	 sıkça	 gündeme	 getirmişlerdir.	 Ancak	 bu	 talepler	 bizzat	 siyasi	 otorite	 tarafından	
“zamanlaması	hatalı,	isabetsiz,	yakışıksız”	ve	erkek	medya	çevresi	tarafından	da	“geçmiş	katkıları	
karşılığında	 bir	 rant	 talebi”,	 “casusluk,	 derin	 devlet	 işi”	 olarak	 karşılanmıştır.	 İslamcı	 kadın	
gruplarının	siyasal	anlamda	önlerine	çizilen	bu	otoriter	ve	eril	sınır	hatlarının	açığa	çıkardığı	gibi	
yeni	yüzyılda	Türkiye’de	siyaset	dindar	kadınlarla	ilişkisini	sadakat	bağları	ötesinde	pragmatist	
bir	politika	üzerine	kurmuş	ve	bu	muhafazakâr	politikalar	için	onlara	ataerkilliğin	baskıcı	kodları	
altında	 edindiği	 edilgen	 ve	 boyun	 eğen	 rolüyle	 uyumlu	 bir	 kadın	 dindarlığı	 önermiştir.	 Bu	

 
20	Şerif	Mardin,	Türkiye’de	Din	ve	Siyaset	(İstanbul:	İletişim	Yayınları,	1998),	16-21.	
21	Sünbüloğlu,	“Ulusun	Umudu	ve	Felaketi	Erkekler:	Milliyetçi	Kadın	Yazarların	Romanlarında	Erkeklik	Kurguları	(1918-
1951)”,	509.	

22	bk.	Elifhan	Köse,	“Türk	Sağının	Başörtüsü	Mecrası:	Modernliğin	Sembolik	Duvarlarının	Restorasyonu”,	Türk	Sağı,	ed.	
İnci	Özkan	Kerestecioğlu,	Güven	Gürkan	Öztan	(İstanbul:	İletişim	Yayınları,	2020),	543-582.	

23	 Şaban	 Erdiç,	 “Bir	 Politik	 Teoloji	 Örneği	 Olarak	 Ehl-i	 Hadis	 Ya	 da	 İslam	 Düşüncesinde	 Muhafazakâr	 Siyaset”,	
Dinbilimleri	Akademik	Araştırma	Dergisi	21/2	(2021),	613-638.	

24	Tanıl	Bora,	Türk	Sağının	Üç	Hali	(İstanbul:	İletişim	Yayınları,	2018);	Elisabeth	Özdalga,	“Örtüşen	İdeolojiler	Olarak	
İslamcılık	ve	Milliyetçilik:	Uzun	Dönemli	Bir	Tarih	Bakış	Açısıyla	İslam’ın	Siyasallaşması	Üzerine”,	çev.	Sevgi	Tuncel,	
Kimlik	Denklemleri	(İstanbul:	İletişim	Yayınları,	2004),	9-38;	Mehmet	Akıncı,	Türk	Muhafazakârlığı	(İstanbul:	Ötüken	
Neşriyat,	2012),	97-129.	



ŞABAN	ERDİÇ	

	 ÇÜİFD	22/2	(2022),	147-163.  

154	

politikanın	 geliştirdiği	 yeni	 epistemoloji	 bağlamında	 söz	 konusu	 kadın	 hareketleri	 öncülerinin	
bugün	yazılı	ve	görsel	medyada	sorunları	dünya	ve	ülke	gündemi	içinde	çoktan	beri	arka	plana	
itmeleri25	 ve	muhafazakâr	 siyasetin	karşılaştığı	 sorunlar,	dindar	kadınların	 siyasetle	 ilişkisinin	
yeni	 varlık-bilgi	 ilişkiselliğinde	 yeni	 bir	 değere	 yöneldiği	 anlamına	 gelmektedir.	 Bu	 durum	
iktidarın,	dindar	kadınların	kamusal	görünürlüklerini	emniyet	altına	alma,	öteki	hemcinsleriyle	
eşit	 bir	 statüde	 tanınma	 ve	 hatta	 belli	 ölçüde	 kamusal	 alanı	 örgütleme	 karşılığında	 kolayca	
ideolojisini	 dindar	 kadınlara	 aktardığını	 ve	 kadınların	 da	 ikna	 ve	 rıza	 gibi	 değişik	 yollarla	
muhafazakâr	eril	siyasete	dişil	katkılar	için	hazır	hale	getirildiğini	göstermektedir.						

Kavramsal	 tartışmalar	 başlığı	 altında	 son	 kez	 sorunun	 eğitim	 boyutuna	 da	 temas	
edilmelidir.	 Araştırma	 evreninin;	 yani	 ilahiyat	 öğrencilerinin,	 içinde	 sosyalleştikleri	 çevrenin	
sosyoekonomik	 ve	 kültürel	 gerçeklikleri	 ile	 toplumsallaşma	 pratikleri	 hakkında	 yukarıda	 bazı	
ipuçları	 yakalandı.	 Fakat	burada	onların	hâlihazırda	hayatlarının	en	olgun	beş	yılını	 verdikleri	
örgün	 eğitim	 daha	 odak	 bir	 nokta	 olarak	 görülebilir.	 Her	 şeyden	 önce	 ilahiyat	 fakültesinde	
okumakta	olan	kızlar	daha	kısıtlı	eğitim	olanakları	yakalayabilmiş	annelerden	sonra	çok	büyük	
oranda	 ailede	 yükseköğretim	 gören	 ilk	 kişi	 ya	 da	 kişilerden	 biridir.	 Fakat	 kızlar	 için	 bu	 yeni	
toplumsallaşma	 çevresinin	 geleneksel	 danışma	 çevresinden	 farklı	 olarak	 onlara	 ne	 önerdiği	
meselesi	oldukça	önemlidir.	

Eleştirel	kuramın	üzerinde	durduğu	şekliyle	okulu	her	zaman	egemenlerin	kendi	çıkarları	
için	maniple	ettikleri	bir	alan	olarak	görmek	doğru	olmaz.	Bununla	birlikte	okulun,	öğrencilerde	
bir	karşıt	kültür	 inşa	etme	potansiyelini	de	düşünmek	gerekir.26	Fakat	bu	neredeyse	 tamamen	
yaşam	 deneyimleri,	 sosyokültürel	 ve	 ekonomik	 özellikleri	 bakımından	 homojen	 sayılabilecek	
ilahiyat	fakülteleri	için	şimdilik	oldukça	zor	gözükmektedir.								

Yorumcu	yaklaşımlar	ve	eleştirel	pedagojinin	varsayımları,	 temel	 ilkeleri	ve	kavramları	
ile27	 konuya	 bakıldığında	 eğitimin,	makro	 bakış	 açılarının	 öne	 çıkardığı	 dış	 güçlere/toplumsal	
güçlere	bağlı	şekillenen	sosyal	bir	olay	olmaktan	daha	fazla	insanların	tek	tek	merkezde	oldukları	
bir	 sosyalizasyon	 süreci	 inşa	 etme	 potansiyeli	 vardır.	 Dolayısıyla	 burada	 bireylerin	 ortaya	
koydukları	 gündelik	 etkinlikler,	 kişilerin	 kendileri	 ve	 başkalarının/toplumun	 eylemlerine	
yükledikleri	 anlam	 ile	 bunların	 arka	 planını	 şekillendiren	 bilgiler	 ve	 toplumsal	 özler	 eğitimi	
anlamak	 ve	 üzerinde	 değerlendirme	 yapabilmek	 açısından	 oldukça	 önemlidir.	 İster	
“sınırlandırılmış”	ister	“ayrıntılandırılmış”	bir	konuşma	biçimi	ile	olsun	gündelik	dil	bu	bağlamda	
söz	konusu	toplumsal	gerçekliğin	anlaşılması	bakımından	kilit	roldedir.	Bunlar	çoğunlukla	sınıf	
içi	etkileşimler	bağlamında	olumsal	bir	değer	ifade	edebilir.	Öte	yandan	eğitim	konusunun;	teorik	
olarak	belirlenmiş	amaçlarıyla	açıkça	çelişen,	bireyi	çeşitli	yollarla	pragmatik	ve	politik	toplumsal	
muhasaraya	alan	esaslı	başka	bir	yönü	daha	vardır.	Şayet	bireyler	sınırlı	toplumsal	katılıma	sahip	
sosyal	 çevrelerden	 gelerek	 okullaşma	 sürecine	 katılmışlarsa	 bu	 toplumsal	 kuşatmalar	 altında	
onlar	bu	sefer	farklı	bir	sosyokültürel	ortamda	benzer	deneyimleri	yaşama	gibi	bir	durumla	yüz	
yüze	 gelmiş	 olacaklardır.	 Bu	 sebeple	 okulun,	 kendi	 tarihsel	 bağlamı	 içinde	 egemen	 toplumu	
karakterize	eden	mevcut	sosyal	ve	siyasal	gerçekliğin	bir	parçası	olduğunu	ve	aynı	şekilde	eğitim	
müfredatlarının	ise	politik	ilgilere	göre	şekillendiğini	söylemek	için	her	zaman	gerekçeler	vardır.	
Durum	böyle	olunca	eğitim	-daha	fazla-	kültürel	ve	siyasal	bir	girişime,	egemenlik	için	üzerinden	
sosyal	 sınıfların	mücadele	 yürüttükleri	 bir	 vesayet	 alanına,	 öğrencilerin	 toplumsal	 cinsiyet	 de	
dâhil	olmak	üzere	ayrıştırılıp	sınıf	bilinci	inşa	ettikleri	bir	etkileşime	kolaylıkla	yönelebilmiştir.	
Aynı	şekilde	bu	bakış	açısından	eğitim,	-örneğin	kız	öğrenciler	için,	evde	kalmanın	daha	kadınsı	
olduğu	 ifade	edildiğinde	 (KK8,	KK9,	KK10)-	kültürel	politiğin	bir	biçimidir	ve	bireyleri	 sürekli	
olarak	hayatın	istendik	kalıplarına	hazırlayan,	bu	verili	sosyal	ve	politik	uygulamaları	geçmiş	ve	
gelecek	vizyonu	içinde	sürekli	meşrulaştıran	bir	işlevle	ilişkili	görülebilir.	Dolayısıyla	bu	bağlamda	
okul	 öğrencilere	 tercihler	 sunmak,	 olanaklar	 yaratmaktan	 çok	 onları	 hazır	 seçenekler	 ve	

 
25	İlyasoğlu,	Örtülü	Kimlik,	9-12.	
26	Mahmut	Tezcan,	Eğitim	Sosyolojisi	(Ankara:	Anı	Yayıncılık,	2019),	53.	
27	Tezcan,	Eğitim	Sosyolojisi,	35-57.	
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kimliklere	 yönelten	 ve	 bunlara	 intibak	 etme	 kabiliyetlerine	 göre	 onlara	 değer	 atfeden	 bir	
mekanizmaya	dönüşme	potansiyeli	de	taşımaktadır.											

2.	İLAHİYATÇI	KIZLARIN	ERİL	BAKIŞ	AÇILARININ	DİN	VE	TOPLUM	ÇEVRESİ		

Bugün	ilahiyat	fakültelerinde	okuyan	kız	öğrencileri	genel	din	sınıfının	karakteristiklerine	
paralel	 olarak28	 ilk	 toplumsallaşmalarını	 çok	 büyük	 oranda	 sosyoekonomik	 olarak	 alt,	 alt-orta	
sınıf	 tabanları	 içindeki	 çiftçilik,	 işçilik,	 esnaflık,	 serbest	 meslekler	 ve	 düşük	 gelir	 gruplarına	
mensup	 memurluklar	 gibi	 mesleki	 çevrelerde	 gerçekleştirmişlerdir.	 Bu	 çalışmaya	 katılan	
örneklem	 grup	 da	 tamamen	 bu	 özellikleri	 taşımaktadır.	 Sosyal	 köken	 olarak	 bu	 kategorilerin	
coğrafi	alanları	ağırlıklı	bir	şekilde	kırsal	çevreler	(KK2,	KK3,	KK4,	KK5,	KK9,	KK10)	ile	bunların	
daha	kenar	mahallelerdeki	kentli	karşılıklarına	(KK1,	KK6,	KK7,	KK8)	denk	gelmektedir.	Basit	bir	
toprak,	emek,	sermaye	ilişkisi	ile	yetersiz	teşebbüs	gücüne	sahip	bu	sosyal	çevreler	tabiat	ve	diğer	
fiziksel	şartlar	altında,	asgari	veya	alt	gelir	düzeyleriyle	ekonomik	baskıların	etkisinde	(KK1,	KK2,	
KK3,	KK4,	KK5,	KK6,	KK8,	KK9,	KK10)	gündelik	bir	yaşam	deneyimine	sahiplerdir.	

İlahiyat	okuyan	kızların	bu	sosyoekonomik	ve	mesleki	çevresi	Goffman’ın	günlük	yaşamda	
benliğin	sunumu	ile	ilgili	kavramsallaştırmasına	dayanarak29	ifade	etmek	gerekirse	kendileri	ve	
toplumla	 olan	 etkileşimleri	 çerçevesinde	 özel	 bir	 benlik	 sunumu	 inşa	 etmiştir.	 Bu	 sunum,	
derslerde	 ve	 söyleşilerde	 açıkça	 gözlemlendiği	 üzere	 kendilerini	 ötekilerden	 ayırt	 etmeyi	
kolaylaştıran	bazı	sınıfsal	özgülükler	de	taşımaktadır.	Kızların	kendi	rollerini	ve	özel	alanlarını	
çok	 büyük	 oranda	 “öteki”nin	 onayı	 üzerinden	 meşrulaştırma	 tasarımlarından	 kaynaklı	
psikososyal	 tavır	 alışları	 ile	 bahse	 konu	 sosyoekonomik	 şartların	 başkalarıyla	 etkileşimde	
yarattığı	güvensizlikler	arasında	ilişkiler	görülmektedir.	Bu	sebeple	en	azından	sosyoekonomik	
olarak	 diğer	 sosyal	 sınıflara	 göre	 daha	 dezavantajlı	 bir	 toplumsal	 katılım	 üzerinden	 gündelik	
hayatlarını	 kurgulayan	 kızlar	 kendi	 sosyal	 kökenlerindeki	 kadınlar	 gibi	 özel	 alanlarını	 ve	
benliklerini	erilliğin	farklı	sembolleriyle	muhkemleştirilmiş	toplumsal	alana	terk	etme	konusunda	
açık	bir	manipülasyonla	karşı	karşıyadırlar.	Dolayısıyla	kız	öğrencilerin	toplumsal	bir	etkileşimle	
böyle	 bir	 psikososyal	 ortamda	 yarattıkları	 benlikleri	 sadece	 kendilerinin	 toplumsal	 rol	 ve	
statülerini	anlama	konusunda	değil;	bununla	birlikte	onların	din,	dünya,	toplum,	aile,	siyaset	gibi	
daha	makro	alanlardaki	ideolojilerini	de	belirleyen	bir	bakış	açısı	sağlamıştır.						

Daha	pratikte	kızlar,	varoluşsal	gerçekliklerini	“kendilik”lerinden	değil;	toplumsal	atıf	ve	
inşalarla	 elde	 ettikleri	 bu	 danışma	 çevresi	 ile	 ilişkilerini	 güçlü	 şekilde	 sürdürmeye	 devam	
etmektedirler	(KK1,	KK2,	KK3,	KK4,	KK5,	KK6,	KK7,	KK8,	KK9,	KK10).	Fakat	bununla	birlikte	onlar	
bu	 çevrenin	 kendileri	 için	 yeter	 olmadığını	 fark	 ettikleri	 oranda	 modernleşmenin	 yarattığı	
belirsizlikler	altında,	sürekli	ilişkili	oldukları	asli	çevrelerine	paralel	başka	sembolik	alanlara	da	
yönelmişlerdir.	Bu	yeni	 çevre	kısmen	dinî	 gruplar	 gibi	 geleneksel	bir	danışma	çevresini	 ve	bu	
yerleşik	 ideolojinin	 sosyal	 medyadaki	 karşılıklarını	 (KK3,	 KK2)	 ve	 yine	 aynı	 ölçüde	 kendisini	
keşfetmeye	dönük	daha	özgün	bir	çaba	ve	yönelim	içinde	özel	gelişim	kursları	gibi	“başarılmış	
statüler”e	kaynaklık	eden	mekânları	(KK1,	KK5)	içine	almaktadır.	Buna	karşılık	daha	çoğunluktaki	
diğer	 öğrenciler	 genel	 anlamda	 yeterli	 koşulları	 sağlamaları	 durumunda	 kendilerini	
geliştirmelerine	katkı	sağlayacak	bir	çevre	ile	etkileşim	kurma	arzularını	belirtmişlerdir.	Şimdilik	
onlar	 söz	 konusu	 belirsizlik	 içinde	 benzer	 gerekçelerle	 gönüllü	 de	 olmadıklarını	 açıkça	 ifade	
ettikleri	 eğitim	 çevrelerinin	 sosyal	 ve	 kültürel	 faaliyetleri	 ile	 sosyal	 medyanın	 popülist	 ağları	
etrafında	daha	iğreti	bir	çevre	oluşturmuş	gözükmektedirler.	

İlahiyat	 okuyan	 kızların	 dünya	 görüşlerinin	 yaslandığı	 genel	 ideolojileri	 anlamak	
açısından	sosyoekonomik	ve	kültürel	çevre	bağlamında	buraya	kadar	yapılan	betimleme	dışında	
gerçekliğin	gündelik	rutinler	içinde	inşa	ettiği	anlam	şebekelerine	de	bakmak	gerekir.	Öğrenciler	
büyük	 oranda,	 kendi	 aile	 ve	 diğer	 yakın	 toplum	 çevrelerinde	mirastan	 kadına	 erkek	 kardeşin	
payının	 yarısının	 verildiğini	 ve	 yerine	 göre	 bundan	 kaynaklı	 akraba	 kırgınlıklarına	 şahit	
olduklarını	 ifade	etmişlerdir.	Örneğin	onlardan	birisi	baba	ve	amcalarının	kız	kardeşlere	kendi	

 
28	Şaban	Erdiç,	Din	Görevlilerinin	Sosyoekonomik	ve	Kültürel	Tabanı	(Sivas:	Cumhuriyet	Üniversitesi	Matbaası,	2012),	
186-187.	

29	Erving	Goffman,	Günlük	Yaşamda	Benliğin	Sunumu,	çev.	Barış	Cezar	(İstanbul:	Metis	Yayınları,	2021).	



ŞABAN	ERDİÇ	

	 ÇÜİFD	22/2	(2022),	147-163.  

156	

paylarının	yarısı	oranında	miras	vermek	istediklerini,	halalarının	buna	karşı	çıktığını	ve	bundan	
kaynaklı	 bazı	 sorunlar	 yaşandığını	 (KK2),	 bir	 diğeri	 ise	 halalarının,	 herhangi	 bir	 talepte	
bulunmaksızın	 miras	 haklarını	 tamamen	 erkek	 kardeşlerine	 devrettiğini	 belirtmiştir	 (KK3).	
İstisnalar	 dışında	 (KK5,	 KK9)	 araştırmaya	 katılan	 kız	 öğrenciler	 de	 dinî	 kültürün	 miras	
konusundaki	bu	uygulamasını	doğru	bulmuşlardır.		

Öte	yandan	kaynak	öğrenciler	aynı	zamanda	çoğunlukla	ailelerinde	ve	yakın	çevrelerinde	
aile	içi	kararlarda	babaların	etkin	ve	tartışmasız	rolüne	dikkat	çekmişler	(KK1,	KK2,	KK3,	KK6,	
KK7,	KK8,	KK9,	KK10),	erkek	kardeşler	karşısında	kendilerini	ikincil	bir	pozisyonda	hissettiklerini	
söylemişlerdir	(	KK2,	KK3,	KK5,	KK9).	Araştırma	çevresindeki	bu	tutumun	aksine	kız	olmasından	
dolayı	 babalarının	 kendilerine	 özel	 bir	 ihtimam	 gösterdiğini	 ve	 bu	 arada	mirasla	 ilgili	 olarak	
kardeşler	 arasında	 eşitlikçi	 bir	 tutuma	 sahip	 olduğunu	 ifade	 edenler	 de	 belli	 bir	 görünürlüğe	
sahiptir	(KK1,	KK4,	KK6,	KK10).	Bunların	ortak	özelliği	işçi	ve	memur	çocuğu	olmalarıdır.	

Araştırma	 çevresinin	 açıkça	 tanımladığı	 bu	 geleneksel	 toplum	 ilişkileri	 içinde	 topluluk	
değerleri	 her	 zaman	 kutsal	 bir	 anlam	 seti	 üzerinde	 yorumlanmıştır.	 Bu	 sebeple	 din	 orada	
topluluğun	kimlik	ve	ideolojisi	için	sembolik	evrenler	inşa	eden	ve	aynı	zamanda	bunu	koruyan	
en	 önemli	 kurumdur.	 Bu	 anlamda	 gündelik	 hayat	 bu	 çevrede	 bir	 dinsel	 toplumsallaşma	 ile	
eşgüdümlü	 akmıştır.	 Sonuçta	 sosyoekonomik	 çevre	 ve	 dinin	 buradaki	 geleneksel	 statüsü	 göz	
önüne	alınarak	denilebilir	ki	kız	öğrenciler	bugün	eril	bir	kültür	çevresinin	belirli	dinsel	formüller	
ve	 basitleştirilmiş	 kalıp	 yargılar	 etrafında	 tartışmasız	 ve	 müsamahaya	 kapalı;	 hatta	 bu	
konformizmin	 kutsallaştırıldığı	 bir	 dinsel	 ortamla	 etkileşimlerini	 güçlü	 şekilde	 sürdürmeye	
devam	 etmektedir.	 İlerleyen	 satırlarda	 bu	 eril	 toplum	 karşısında	 onların	 benliklerini	 ve	 özel	
alanlarını	 nasıl	 konumlandırdıkları	meselesine	 tekrar	 dönülecektir.	 Ancak	 şimdiden	 söylemek	
gerekirse	 söz	 konusu	 dinî	 sosyolojik	 gerçekliğin,	 birtakım	 çelişkiler	 ile	 onların	 dinsel	 bakış	
açılarına	rengini	veren	baskın	bir	form	ve	önemli	bir	referans	çevresi	olduğu	ifade	edilmelidir.					

İlahiyat	okuyan	kızların,	eril	bir	toplumu	yeniden	üretirken	yaslandıkları	başka	bir	kültür	
ortamı	aile	değerleridir.	Oldukça	nadir	olmakla	birlikte	kendi	sosyal	sınıfının	karakteristikleriyle	
uyumlu	 yükseköğretim	 (KK5)	 ve	 ortaöğretim	 programlarından	 mezun	 olanların	 (KK3,	 KK4,)	
dışında	kızların	babaları	çok	büyük	oranda	temel	eğitim	düzeyinde	bir	okullaşmaya	sahiplerdir	
(KK1,	KK2,	KK6,	KK7,	KK8,	KK9,	KK10).	Anneler	de	büyük	oranda	ilkokul	mezunudur	ve	onların	
içinde	 okur-yazar	 olmayanlar	 da	 bulunmaktadır	 (KK8,	 KK9,	 KK10).	 Sosyoekonomik	 çevrenin	
yukarıda	belirtilen	 genel	 karakteristiklerine	paralel	 olarak	deneyimlenen	bu	 aile	 içi	 ilişkilerde	
kızlar	daha	önce	de	 işaret	 edildiği	 gibi	 -neredeyse	 tamamen	ev	hanımı	olan-	 annelerini	büyük	
oranda	babalarına	bağımlı	gördükleri,	son	sözü	babaların	söylediği,	yerine	göre	erkek	kardeşler	
karşısında	cinsiyetçi	bakışa	maruz	kaldıklarını	hissettikleri	bir	ortamda	sosyalleşmişlerdir.	Tıpkı	
toplumsal	ilişkilerde	ve	gündelik	hayatta	olduğu	gibi	anneler	ve	kızlar	bu	aile	ilişkilerinde	büyük	
ölçüde	bağımlı	bir	sosyal	katılıma	sahiplerdir.	Kızlar	aile	içindeki	bu	eril	kültürü	aşma	konusunda	
ikinci	bir	toplumsallaşma	alanı	olarak	okulla	görece	bir	imkân	yakalamış	gözükmektedirler.	Fakat	
erkek	 sınıflara	 göre	 kız	 sınıflarının	 oluşturduğu	 yoğunluk	 bu	 ebeveynlerin,	 kız	 ve	 erkek	
çocuklarıyla	 ilgili	 meslek	 beklentileri	 yanı	 sıra	 onlara	 yaklaşımları	 hakkında	 bazı	 ipuçları	
vermektedir.	 Öte	 yandan	 önceden	 beri	 gözlemlendiğine	 göre	 kızlar	 önemli	 ölçüde	 içinde	
yaşadıkları	şehirden	ve	yakın	çevreden	ilahiyata	katılmışlardır.	Bunlar	aile	değerleri	ve	cinsiyetçi	
çekinceler	 etrafında	 kız	 öğrencilerin	 eril	 kültürle	 yakın	 bir	 etkileşim	 içinde	 olduğu	 yönünde	
kanaatleri	güçlendirmektedir.		

Ataerkil	 tavırlar	ve	diğer	geleneksel	kodların	bu	aile	 çevresinde	her	defasında	yeniden	
üretilip	yasallaştırılmasında	doğal	dinî	grubun	orada	üzerine	oturduğu	pratik,	şekilci	ve	ritüalist	
anlam	 repertuvarının	 belirleyici	 bir	 özelliği	 vardır.	 Şerif	 Mardin’in	 “yumuşak	 ideoloji”	
kavramsallaştırmasından30	 yaklaşıldığında	 öteki	 toplumsal	 faktörler	 yanında	 halk	 dininin	 eril	
toplumu	meşrulaştırma	konusunda	kendi	hesabına	düşen	katkısı	 çok	yüksektir.	 İslam’ın	Hicaz	
bölgesi	şartlarına	bağlı,	ahlaki	bir	temel	ve	sosyoloji	içinde	kadınla	ilgili	ortaya	koyduğu	değerleri,	
Türk	 halkının	 kendi	 kültür	 süzgecinden	 geçirerek	 yeni	 ahlaki	 ve	 hukuki	 bir	 anlam	

 
30	Mardin,	Türkiye’de	Din	ve	Siyaset,	26-27.	



ERİL	TOPLUMUN	DİŞİL	DİNDAR	DİNAMİKLERİ 

	 ÇÜİFD	22/2	(2022),	147-163.	 	

157	

kompartımanına	bağladığında	kuşku	yoktur.	Bu	çevredeki	bu	dinsel	estetik	sadece	aile	ve	sosyal	
çevredeki	eril	değerlerin	korunması	açısından	değil;	aynı	zamanda	okul	başta	olmak	üzere	kitle	
iletişimi,	 arkadaşlık	 grupları	 gibi	 ikinci	 toplumsallaşma	 çevrelerinde	 karşılaştıkları	 yeni	 değer	
mekanizmalarına	rağmen	kızlar	bakımından	da	onları	aile	değerlerine	bağlayan	güçlü	bir	ideoloji	
ve	kimlik	yaratmıştır.					

Hâlihazırda	ailede	ilahiyatçı	kızların	eril	kültürü	dönüştürmek	için	alternatif	bir	referans	
çevresine	 yönelme	 koşulları	 bulunmamaktadır.	 Kendisini,	 toplumu	 ve	 bunların	 dışında	
eşyayı/gerçekliği	tanıyarak	bilgiye	ulaşan,	değişime	açık,	yenilikçi,	çözümleyici	birey	yetiştirme	
hedefi	içinde	eğitimin;	sosyal,	ekonomik,	siyasi	vb.	alanlarda	hızlı	ve	doğru	kararlar	alma	işlevi	
için	 araçsallaştırdığı	 okulun	 da	 bu	 konuda	 kızlara	 farklı	 dönüştürücü	 anlamlar	 sunduğunu	
söylemek	 şimdilik	 zor	 gözükmektedir.	 Bunun	 teorik	 ve	 pratik	 anlamda	 karşılıkları	 vardır.	
Geleneksel	ve	popüler	kalıpları	ile	yeni	politik	eklentileri	bağlamında	ilahiyat	eğitim	çevresinde	
din,	üzerine	oturduğu	bilgi	ve	anlam	repertuvarı	ile	gelenek	ve	toplumsallığı	yeniden	üretmeye	
yüksek	 bir	 psikososyal	 motivasyon	 içinde	 devam	 etmektedir.	 Kızlar	 entelektüel	 bağlamından	
kopuk	 olarak	 erkeklerin	 bilgi	 çevrelerine	 yaslanıp	 kadınların	 duygusal	 oldukları	 gerekçesiyle,	
kadının	 mirastaki	 payı	 konusundaki	 değerlendirmelerine	 paralel	 bir	 şekilde	 kadının	 şahitliği	
(KK1,	KK2,	KK3,	KK4,	KK6,	KK7,	KK8,	KK9,	KK10),	erkeğin	kadın	karşısında	üstünlüğü	(KK1,	KK2,	
KK3)	 tartışmasında	 da	 tamamen	 eril	 bastırılmışlığın	 güçlü	 varoluşsal	 ve	 epistemolojik	
referanslarına	 yönelmişlerdir.	 Kız	 öğrenciler	 gündelik	 hayatlarında	 “kitabi	 İslam”a	 ait	 bilgi	
çevresini	 temel	 alan	 bir	 değer	mekanizmasını	 realize	 etmek	 için	 rasyonel	 eğitim,	 demokratik	
katılım,	özgürlük	gibi	yeni	motivasyon	alanları	içinde	bulunmalarına	rağmen	bununla	ilgili	bir	“içe	
dönük”	dinî	yönelime	karşı	toplumsal	kabul	gibi	amaçlara	yönelmiş	“dışa	dönük”	bir	dinsel	eğilimi	
öne	çıkarmışlardır.	Bu	genel	tavır	alış	“bilgi	yönelimli”	değil;	“norm	yönelimli”	bir	kimlik	arayışı31	
ile	 ilişkilidir.	 Şüphesiz	 dinin	 bu	 şekilde	 topluma	 tutunma	 stratejisi	 ve	 kimlik	 denklemi	 olarak	
araçsallaştırılması	 bir	 taraftan	 geleneğin	 “kural	 dışılık”	 eleştirisine	 sebep	 olan	 epistemolojik	
şartlarının	 yürürlükte	 olduğunu	 ima	 ederken	 diğer	 taraftan	 modern	 Türkiye’de	 geleneksel	
İslam’ın	siyaset	ve	eğitim	başta	olmak	üzere	pek	çok	faktör	altında	örgütlü	dini	de	içine	alan	bir	
matrise	yerleştiğini	göstermiştir.	

Daha	pratik	düzeyde	ilahiyatta	eril	dindar	inşanın	daha	yüzeyde	bazı	görüntüleri	vardır.	
Katılımcı	 öğrencilerin	 tamamı,	 farklı	 derslikler	 ve	 kantinlerle	 sınırlarını	 erilliğin	 çizdiği	 bir	
mekânda	okullarını	tamamlamışlardır.	Öğrenciler	birtakım	kalıp	 ifadelerle	zaman	zaman	kendi	
dışlarındaki	bu	kurallara	göndermeler	yapmışlardır.	Yanı	sıra	bu	tutum	öğretim	kadrolarının	sınıf	
içi	 etkinliklerinin	 güce	 bağlı	 şartlandırılmasının	 da	 bir	 öncülü	 olabilmiştir.	 Nitekim	 bütün	
katılımcılara	 göre	 kadınların	 mirası,	 şahitliği,	 erkekler	 karşısında	 statüleri	 konularında	 sınıf	
ortamında	sorun	genellikle	kadının	psikolojisine	indirgenmiştir.	

Mekânın	erilliği	dışında	konunun	zihniyet	ve	müfredatla	da	yakın	ilişkisi	görülmektedir.	
İsim	olarak	 son	10	yılda	görülen	 farklılıklar	bir	 tarafa	Türkiye’de	 ilahiyat	 fakültelerinde	 temel	
İslam	bilimleri	yanında	müfredatta	felsefe	ve	din	biliminin	temsili	uzunca	süre	tartışılmıştır.	Bu	
alandaki	kimi	derslerin	kredileri	son	yıllarda	düşürülmüştür.	Bu	durum	ilahiyatın	programı	 ile	
ilgili	 bir	 veri	 sağlamanın	 ötesinde	müfredatın	 eril	 din	 diline	 daha	 fazla	 alan	 açma	 konusunda	
önemli	 dışa	 vurumlar	 sunmaktadır.	 Bütün	 bunlar	 eğitimin	 amaçları	 dışında,	 arzu	 edilmeyen	
işlevlerinin	 ortaya	 çıkması	 anlamında	 kız	 öğrenciler	 için	 “gizli	müfredat”	 anlamı	 taşımaktadır.	
İslam’ın	“makbul	bir	vatandaşlık”	diskuru	ile	politik	hedefler	için	işlevsel	kılınması	kurumlarda	
sürekli	görülen	bir	durumdur.32	Bu	çerçevede	politik	bir	yoğunlukta	ve	çok	büyük	oranda	sınıfa	
alternatif	bir	taleple	organize	edilen	konferans	ve	panellerle	birlikte	sınıf	içi	etkinliklerde	dinin	
politik	hedefler	için	araçsallaştırılması	şeklinde	ortaya	çıkan	tutumlar	(KK1,	KK2,	KK3,	KK4,	KK5,	
KK7)	bu	müfredatı	sürekli	kılmıştır.	Bu	yönüyle	din	yerine	göre	eril	toplumun	anlamsal	konforuna	
kızları	adapte	eden	daha	sert	bir	ideolojik	rol	de	oynamıştır	(KK3,	KK4).	Böylece	kutsal	bir	şemsiye	

 
31	Arthur	L.	Greil,	Lynn	Davidman,	“Kimlik	ve	Din”,	çev.	Abdullah	Özbolat,	Saffet	Kartopu,	Kimlik	ve	Din,	ed.	Abdullah	
Özbolat,	Mustafa	Macit	(Adana:	Karahan	Kitabevi,	2016),	6.	

32	Büke	Koyuncu,	“Ak	Parti:	Devlete	Sadakat	Olarak	Laiklikten	Devlete	Sadakat	olarak	Dindarlığa”,	Kimlik	ve	Din,	ed.	
Abdullah	Özbolat	-	Mustafa	Macit	(Adana:	Karahan	Kitabevi,	2016),	75-105.	
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altında	inşa	edilen	eril	mekânlar	-gerçekte	eril	bir	dünya-	söz	konusu	müfredat	ve	programlarla	
büyük	 oranda	 korumaya	 alınmıştır.	 Bütün	 bunlar	 eğitimin,	 bireyin	 kendisini	 ve	 çevresindeki	
olayları	anlama,	tanıma	ve	kararlarını	özgün	bir	şekilde	yönetebilme	hedefini	geri	plana	itmiştir.	
Bu	 durum	 kendi	 aile	 ve	 sınıf	 karakteristiklerinden,	 kadının	 statü	 konusunda	 taşıdığı	 birtakım	
değerler	 ve	 alt	 eğitim	 basamaklarına	 sahip	 olmak	 bakımından	 da	 bazı	 gerçekliklerle	 zaten	
dezavantajlı	 bir	 şekilde	 yükseköğrenime	 gelmiş	 toplumsal	 bir	 kategorinin,	 kalıp	 yargıları	 ve	
ideoloji	duvarını	aşacak	epistemolojik	bir	farklılık	ortaya	koyması	için	ciddi	engeller	yaratmış	ve	
hatta	gerçekçi	alternatif	bir	anlam	inşa	edememesi	sebebi	ile	doğrudan	ve	dolaylı	şekilde	okulun	
yeni	şartlarda	geleneksel	kültürü	yeniden	üretmesine	neden	olmuştur.		

Katılımcılar,	 dinî	 bilgileri	 en	 çok	 nereden	 elde	 ettikleri	 sorusuna	 neredeyse	 tamamen	
“ilahiyat”	karşılığını	vermişlerdir	(KK1,KK2,	KK4,	KK5,	KK6,	KK7,	KK8,	KK9,	KK10).	Gerçek	şu	ki	
onlar	 sözü	 edilen	 bu	 eğitim	 gerçekliği	 içinde	 her	 bakımdan	 kendilerini	 ve	 toplumu	 tanıyarak	
teorik	ve	pratik	bir	çıktı	ortaya	koymak	yerine	her	adımda	pragmatist	ve	otoriter	bilgi	inşasına	
açık	 bir	 görüntü	 vermişlerdir.	 Örneğin	 öğrencilerin	 hepsi,	 erkeklerin	 aynı	 anda	 birden	 fazla	
kadınla	 evliliklerinin	 İslam’da	 var	 olduğunu	 söylemiş;	 fakat	 onlar	 daha	 çok	 postmodernitenin	
bireysellik	 ve	 çoğulculuğa	 yüklediği	 anlam	 çerçevesi	 içinde	 çok	büyük	ölçüde	 “günün	 şartları”	
gerekçesiyle	bunu	doğru/uygun	bulmadıklarını	belirtmiştir.	Görüldüğü	gibi	İslami	olarak	etik	bir	
bakış	 açısının	 dışında;	 özellikle	 kitle	 kültürünün	 etkisinde	 inşa	 edildiği	 anlaşılan	 bu	 baskın	
pragmatist	tutum	yine	de	ilahiyatçı	kızların	genel	eril	duruşlarında	eşitlikçi	bir	değişim	için	bazı	
ipuçları	verebilir.	Ancak	yine	görüleceği	üzere	okulun	“çevre	edinme”	gibi	açık	olmayan	işlevleri	
kapsamında	gerçekleşen	bu	cılız	dönüşüm	işareti,	beslendiği	epistemoloji	bakımından	dinî	değil;	
seküler	bir	muhteva	taşımaktadır.	Dolayısıyla	denilebilir	ki	kız	öğrenciler	 tüketim	toplumunun	
yeni	değerleri	olarak	bireysel	çıkarları	ve	konforlarını	yakından	tehdit	eden	bir	durumda	erilliğin	
bu	 güvensiz	 ve	 belirsiz	 dünyasını	 “bugüne	 uymadığı”	 gerekçeleri	 çerçevesinde	 birtakım	 ara	
formüllerle	 geçiştirmişlerdir.	 Bu	 durum	 bir	 anlamda	 gelenek	 ve	 modernlik	 ilişkisi	 kurma	
konusunda	bir	 formülsüzlükle	de	 ilgilidir.	Fakat	bütün	bunlar	diğer	 taraftan	 İslam	ve	bugünün	
yeni	değerleri	arasında	birtakım	çelişki	ve	gerilimler	yaşayan	ve	bir	anlam	arayışı	içinde	oldukları	
da	görülen	kızları	önümüzdeki	zamanlarda,	küresel	din	pazarlarının	da	etkisiyle	daha	seküler	ve	
senkretik	bir	İslam	anlatısına	yönlendirebileceği	ile	ilgili	imalar	taşımaktadır.		

Tüketim	 toplumunun	 etkisinde	 sosyal	 ilişkilerine	 alan	 açmaya	 çalışan	 ilahiyatçı	 kızlar	
genel	eğilime	paralel	olarak	modernitenin	inşa	ettiği	dinî	ve	siyasi	grup	kalıplarını	sosyal	çevre	ve	
okulun	baskılarını	aşma	iradelerine	bağlı	olarak	belli	ölçüde	akışkanlaştırmışlardır.	Ancak	onları	
bu	tarz	kendileri	dışındaki	otoriter	oluşumlarla	doğrudan	ya	da	aşağı	düzeyden	etkileşime	sokan	
güçlü	psikososyal	motivlerin	olduğunu	da	belirtmek	gerekir.	“Fayda”,	bu	güdülenmenin	en	önemli	
kaynağı	olarak	görülmektedir.	Bu	bir	yönden	Gramsci’nin	“güç	ilişkileri”	kavramında	“toplumsal	
sınıfın/grubun	üyeler	arasında	çıkar	dayanışması	bilincine	ulaşması”	olarak	ifade	ettiği	“uğrak”ı33	
hatırlatmaktadır.	Fakat	burada	durum	daha	çok	politik	adanmışlık	üzerinden	bu	kişilerin	sağladığı	
girdiye	karşı	otoritelerin	ortaya	koyduğu	değişik	türden	çıktılarla	yaratılmış	bir	bilinçlenme	ile	
şekillenmiştir.	 Nitekim	 başörtülü	 kişiler	 olarak	 öğrenciler,	 kazanımları	 ve	 meslek	 kaygıları	
etrafında,	çevrelerindeki	etkileşimle	de	ilgili	olarak	politik	angajmanlardan	uzak	değillerdir	(KK1,	
KK2,	KK3,	KK4).	Etraftaki	diğer	kızlar	için	de	gözlem	budur.	Söz	konusu	psikososyal	ve	siyasal	etki,	
destek	 anlamında	 bugün	 onları	 eril	 topluma	 bağlayan	 önemli	 çıkarsal	 kesişim	 noktasıdır.	 Bu	
bağlamda	tıpkı	kendi	sosyoekonomik	ve	kültür	çevrelerindeki	gibi	geleneksel	ve	popüler	kalıpları	
altında	din,	kızları	siyaset	kanalıyla	eril	toplumsal	üretime	bağlayan	ideolojik	bir	aygıt	olmuştur.	
Başka	 bir	 açıdan	 bunun	 anlamı	 şudur:	 Kızlar	 bu	 yeni	 güzergâhta	 kimliklerini	 2000	 öncesinin	
ilahiyatından	farklı	bir	dinsellik-sekülerlik	ilişkisi	üzerine	kurmuştur.	Bahse	konu	süreçte	genel	
anlamda	ilahiyatçı	kadınlar,	siyasetin	kendi	üzerlerinde	hedefler	güttüğü	politik	nesneler	olarak	
konumlanmışken	bugün	dinî,	psikososyal,	ekonomik,	siyasal	ve	kültürel	farklı	bileşenler	altında	
erillik	 de	 dâhil	 olmak	 üzere	 mevcut	 şartları	 ve	 kazanımları	 İslamileştiren	 ve	 bu	 haliyle	 yine	
kaynağı	itibariyle	seküler	başka	bir	din	anlatısına	yönelmişlerdir.	Bu	ise	“öteki”	yaratarak	“kapalı	

 
33	Paul	Ransome,	Antonio	Gramsci,	çev.	Ali	İhsan	Başgül	(Ankara:	Dipnot	Yayınları,	2011),	213-214.	
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kolektif	 kimlik”34	 inşasını	 pekiştirecek	 sekteryan	 bir	 tutum	 olarak	 görülebilir.	 Bu	 yönden	 en	
azından	onların	 önemli	 bir	 kısmı,	 ortodoks	 İslami	 kültürün	 taşıyıcısı	 olmayıp	pek	 çok	 tarihsel	
tortu	 altında	 genel	 anlamda	 kültür	 emperyalizmine	 tepkiselliği	 ifade	 eden	 İslamcı	 diskurla35	
ilişkili	görülmüştür.	Saktanber’in	Türkiye’deki	yeni	İslamcı	gençlik	üzerinde	gözlemlediği	gibi36	
ilahiyatçı	kızların	bu	İslamcılığı	onların	diğerlerinden	daha	dindar	olmalarını	değil;	alternatif	bir	
İslami	yaşam	politikasına	ve	yeni	bir	toplumsal	düzen	arayışına	yönelmelerini	ifade	etmektedir.	
Şu	 farkla	 ki	 ilahiyatçı	 kızlar	 entelektüel	 bir	 İslam	bilinçlenmesinin	 çok	uzağında	 geleneksel	 ve	
popüler	bir	İslam	anlayışı	arasında	sıkışmışlardır.	Burada	bir	kez	daha	gözlemlendiği	üzere	İslam	
ve	 modernleşme	 arasında	 yaşadıkları	 gerilim	 de	 çok	 büyük	 oranda	 bu	 epistemolojik	
sıkışmışlıktan	 kaynaklanmıştır.	 Sonuçta	 durum	 ne	 olursa	 olsun	 ortada	 bir	 gerçek	 vardır:	 Kız	
öğrenciler	belli	bir	sosyoekonomik	ve	kültürel	çevrenin	bilişsel	temelleri	üzerinden	taşıdıkları	eril	
din	 dilini	mevcut	 durumda	 okul	 ve	 yeni	 sosyal	 çevrenin	 benzer	 kodlarını	 da	 içine	 alarak	 -her	
anlamda	 ideolojik	 manipülasyonlara	 açık,	 yabancılaşmaya	 yatkın	 gündelik	 şartlarda-	 yeniden	
üretmeye	çok	büyük	oranda	devam	etmektedir.		

SONUÇ	

Buraya	 kadar	 yapılan	 tartışmalar	 genel	 olarak	 ilahiyatta	 okuyan	 kız	 öğrencilerin,	
hâlihazırda	sahip	oldukları	bilgi	bağlamında	güce	bağlı	asimetrilerle	dolu	bir	dünyada	yaşadıkları,	
biçimsel	olarak	özgürleştirici	bir	bilgi	sorunuyla	karşı	karşıya	bulundukları	ile	ilgili	güçlü	veriler	
ortaya	 çıkarmıştır.	 Bilginin	 güçle	 yakın	 ontolojik	 ve	 tarihsel	 ilişkisi	 dikkate	 alınırsa	 bunun	
anlaşılabilir	 bir	 şey	 olduğu	 söylenebilir.	 Fakat	 bununla	 birlikte	 meselenin	 toplumsal	 maliyet	
üreten	bir	 ideoloji	 ile	de	 ilişkili	 olduğu	düşünüldüğünde	konu	okul	olarak	basit	bir	 ilahiyat	 ve	
teoloji	 sorununun	 ötesinde	 toplumsal,	 politik	 ve	 kültürel	 boyutlar	 kazanmaktadır.	 İlahiyat	
fakültesinde	 okuyan	 kız	 öğrencilerin	 bu	 alandaki	 bilgileri	 güçten	 beslenen	 bütün	 toplumsal	
organizasyonlar	 ve	 kurumların	 meşruiyetini	 sağlama	 açısından	 dinle	 ilişkili	 olması	 sebebiyle	
hayati	 değer	 taşımaktadır.	 Dolayısıyla	 sorunun	 arka	 palanının	 anlaşılması,	 büyük	 ölçüde	 bu	
durumdan	hangi	çevrelerin	çıkar	sağladığının	bilinmesine	bağlıdır.	

İlahiyatçı	 kızların	 topluma	 sağladığı	 eril	 katkıları	 anlamaya	dönük	kurulan	değişkenler	
arasında	yüksek	 ilişkiler	 görülmüştür.	Kız	öğrencilerin	 eril	 topluma	 tartışmasız	katkı	 sağlayan	
ideolojileri	 sosyolojik	 köken,	 din,	 aile,	 siyaset,	 eğitim	 alanlarını	 içine	 alan	 pek	 çok	 kurumsal	
içerikle	eşgüdümlü	bir	şekilde	bulunmaktadır.	Bu	durum	genel	olarak	kültürün	içinde	bir	aşamayı	
değil;	 onun	mekân,	 grup	gibi	hatırlatıcı	bileşenleri	bağlamında	esaslı	bir	özü	 tanımlamaktadır.	
İçinden	 geldikleri	 bilgi	 evreninin	 özelliği	 sebebiyle	 din	 bu	 çevrede	 yerine	 göre	 bu	 ideoloji	 ve	
kimliğin	farklı	tarihsel	bağlamlara	farklı	etkileşim	ağlarıyla	yeniden	eklemlenmesi	ve	orada	bir	
kalıcılık	 sağlanmasında	 önemli	 bir	 görev	 yerine	 getirmektedir.	 Bu	 görev,	 anlaşıldığı	 kadarıyla	
daha	 saf	 ve	doğal	ortamda,	özel	 ve	kamusal	 alan	arasındaki	mesafenin	birbirine	yaklaşmasına	
bağlı	 olarak	 dinin	 toplumla	 özdeş	 görülmesi;	 modern	 dönemlerde	 ise	 çoğul	 kimlikler,	
belirsizlikler,	risk	ve	öteki	pek	çok	faktör	altında	kamusal	alanın	özel	alanı	muhasara	ederek	yeni	
bir	dinsellik	inşası	ile	yerine	getirilmektedir.			

Kız	öğrencilerin	topluma	sunduğu	eril	dindar	katkıda,	ifade	edildiği	gibi	onların	sosyolojik	
kökenlerinden,	ailelerinden,	sosyoekonomik	ve	kültürel	tabanlarından,	dinle	ilişki	biçimlerinden	
ve	okullaşma	sürecindeki	sosyalizasyondan	kaynaklı	tarihsel	ve	toplumsal	bilgi	çevresinin	bütün	
özellikleri	 açıkça	 kendisini	 göstermiştir.	 Birey	 ve	 toplum	 arasındaki	 diyalektik	 ilişki	
düşünüldüğünde	 ilahiyatçı	 kızlar	 eril	 toplumsal	 üretimde	 bazen	 bu	 alandaki	 geniş	 tarihsel	 ve	
toplumsal	hafızayı	yansıtan	bir	siluet	bazen	de	aynı	anda	bunu	taşıyan	ve	yeniden	tasarımlayan	
bir	özne	olarak	roller	üstlenmişlerdir.	İçinden	geldikleri	bu	epistemolojik	şartların	yaptığı	katkılar	

 
34	Jan	Berting,	Kimlik	Siyaseti,	çev.	Hüsamettin	İnaç	(İstanbul:	Bilge	Kültür	Sanat,	2021),	200.	
35	Zehra	Yılmaz,	Dişil	Dindarlık	(İstanbul:	İletişim	Yayınları,	2015),	100.	
36	Ayşe	Saktanber,	 “Siz	Nasıl	Eğleniyorsanız	Biz	de	Öyle	 İbadet	Ediyoruz	 -Entelektüellik	ve	Popüler	Kültür	Arasında	
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yanında	 bu	 süreçte	 din	 onları	 böyle	 bir	muhafazakâr	 dünya	 tasarımına	 ikna	 eden	 önemli	 bir	
ideoloji	olmuştur.	

Kız	öğrenciler	eril	topluma	dindar	katkılar	sunarken	daha	baskın	bir	şekilde	3	ana	farklı	
İslam	anlatısı	üzerinden	bunu	gerçekleştirmiş	ve	her	üçünde	de	geleneksel	ve	rasyonel	kalıpları	
altında	ahlaki	bakımdan	 seküler	 epistemolojiyi	 çıkış	 yolu	olarak	belirlemişlerdir.	 İlkinde	onlar	
bireysel	kimliklerini	oluşturdukları	talep	ve	değerlere	dokunmadığını	düşündükleri	ve	bu	sebeple	
daha	çok	Müslüman	toplum	ve	ümmetin	bir	problemi	olarak	gördükleri;	örneğin	kadının	mirası	
ve	şahitliği	meselelerini,	-tartışmaksızın-	halk	İslam’ının	genel	eril	bakış	açısına	atıfla	geleneksel	
bir	İslam	anlatısı	sunmuşlardır.	Yerine	göre	bazı	kayıtlarla	İslami	olarak	gördükleri;	fakat	zamanın	
ruhuna	da	aykırı	buldukları,	erkeğin	çok	eşle	evliliği	gibi	bireysel	konforun	öne	çıktığı	durumlarda	
kızlar	 rasyonel,	 aynı	 zamanda	pragmatik	 ve	popüler	 bir	 din	 anlatısı	 içinde	 görülmüşlerdir.	 Bu	
ikincisi	 dışında	 onların	 diğer	 bir	 anlatım	 üslubunda	 ise	 daha	 çok	 psikososyal	 etkiler	 ve	
sosyoekonomik	 tabanlarından	 taşıdıkları	 kimi	 riskler	 etrafında	 inşa	 ettikleri	 politik	 bir	 İslam	
sunumu	vardır.	Her	hâlükârda	en	azından	şimdilik,	 sosyal	eylem-amaç	 ilişkisi	 çerçevesinde	bu	
çevrede	İslam	anlatısının	geleneksel,	popülist	ve	tepkisel	karakterleri	içinde	uzun	bir	yolu	olduğu	
anlaşılmaktadır.	

Hangi	 şekilde	 olursa	 olsun	 dindar	 kadının	 bu	 İslam	 anlatıları	 başta	 İslami-etik	 açıdan	
olmak	üzere	sosyal,	kültürel	pek	çok	soruna	 işaret	etmektedir.	Sorunun	çözümü	için	çok	genel	
anlamda	 sosyal	 kurumların	 özgünleşmesi;	 okulun,	 bireyi	 topluma	 ve	 oradaki	 güçlere	 bağlama	
yönündeki	 geleneksel	 işlevinin	 birey	 ve	 olgu	 odaklı	 modernizasyonu;	 eğitime	 eylem-amaç	
ilişkiselliğini	sağlıklı	bir	şekilde	açığa	çıkaracak	yatırımlar	yapılması	öncelikli	hedefler	olmalıdır.	
Konu	Türkiye’de	kadın	sorununun	ilahiyata	yansımış	bir	örneklemi	gibidir.	Bu	yönüyle	ilahiyatın	
bir	 dinsel	 sınıf,	 içinde	 politik	 hedefler	 de	 barındıran	 bir	 grup	 ve	 erkil	 düzenin	 çıkarlarını	
muhkemleştiren	 bir	 alan	 algısı	 yaratması	 kendisinden	 daha	 fazla	 genel	 toplumsal	 sorunun	
ilahiyata	 düşen	 gölgesinden	 başka	 bir	 şey	 değildir.	 Bu	 sebeple	 ilahiyat	 her	 dönem	 politik	
konumlanışların	 ötekilik	 üzerinden	 bir	 çatışma	 alanı	 ve	 toplumu	 politik	 bakımdan	 kontrol	
etmenin	bir	metodu	olarak	görülmek	yerine	sağlıklı	bir	din-toplum	ilişkisinde	evrenselliğin	dinî-
epistemolojisinin	 tarihi,	 dinî,	 İslami	 ve	 felsefi	 yaklaşımlardan	 tartışılabildiği	 bir	 alan	 olarak	
yaratılmak	zorundadır.		

Araştırma	din	ve	toplum	ilişkilerine	örgütlü	dini	yapının	önemli	bir	alanı	olarak	görülen	
ilahiyat	örnekleminde	yaklaşması,	erkek	egemen	topluma	bu	örgütlü	alanın	katkısını	göstermesi,	
din	 sosyolojisi	 çalışmalarına	 kuramsal	 ve	 metodolojik	 açıdan	 katkı	 sunması,	 erkil	 toplumun	
güncel	sorunlarını	anlama	ve	açıklamaya	din	üzerinden	yeni	perspektifler	sağlaması	bakımından	
önemlidir.	
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STRUCTURED	ABSTRACT		

While	modernity	makes	definite	claims	on	the	relationship	that	tradition	establishes	with	
society,	this	attitude	has	built	different	social	views,	mental	worlds	and	daily	experiences	at	this	
point.	Undoubtedly,	it	is	not	surprising	to	see	the	most	significant	results	of	this	situation	around	
the	religious	institution,	on	which	the	tradition	rests	completely.	In	this	context,	the	contacts	of	
the	 faculties	of	 theology,	which	 is	an	 important	 representation	area	of	 intellectual	 Islam	as	an	
organized	religion	area,	with	the	society	has	also	revealed	a	very	rich	pattern	catalog	depending	
on	many	factors,	especially	in	recent	times.	Considered	in	the	context	of	theology	in	Turkey,	the	
most	dominant	tone	of	these	patterns	is	the	interpretation	of	religion	produced	by	the	theology,	
which	establishes	problematic	relations	with	tradition	around	an	unhealthy	modernization	within	
contradictory,	tense	and	uncertain	sociopsychological	attitudes.	

This	research	tries	to	understand	the	feminine	religious	dynamics	of	the	masculine	society	
in	Turkey	through	the	Islamic	narrative	of	female	students	studying	in	faculties	of	theology.	Apart	
from	modernity	conceptually,	the	study	is	also	concerned	with	the	socio-cultural	and	economic	
environment	 of	 the	 said	 religiosity.	 The	 study	 also	 highlighted	 a	 historical	 sociology	
methodologically.	 The	 attitudes	 of	 female	 theology	 students	 in	 using	 a	masculine	 language	 in	
lessons	and	the	existential	strategies	that	protect	the	masculine	society	through	the	language	of	
religion	can	be	considered	as	the	reasons	for	the	emergence	of	this	study.	The	research	is	based	
on	the	assumptions	that	there	are	relations	between	the	masculine	attitudes	of	female	students	
and	their	own	social	origins,	economic	and	cultural	environments,	the	reality	on	which	religion	
and	politics	are	based	in	Turkey.	In	this	framework,	the	article	aimed	to	reveal	the	ontological	and	
epistemological	essences	in	the	background	of	the	masculine	attitude	of	girls,	with	the	hypotheses	
established	between	the	said	attitude	and	the	specified	variables.		

In	 the	 study,	 the	problem	was	 seen	 as	 a	 general	 reflection	of	 the	women’s	problem	 in	
Turkey.	 For	 this	 reason,	 the	 research	was	 been	 studied	 around	 a	 historical	 sociology.	 For	 the	
research,	 10	 students	 still	 studying	 at	 Sivas	 Cumhuriyet	 University	 Faculty	 of	 Theology	were	
selected	 as	 a	 sample.	 With	 the	 help	 of	 a	 semi-structured	 interview	 form,	 interviews	 were	
conducted	with	these	female	students.	At	the	same	time,	the	study,	in	which	direct	observation	
technique	 was	 used,	 was	 planned	 as	 a	 “case	 study”.	 The	 data	 were	 evaluated	 with	 a	
phenomenological	analysis.		

Although	it	has	some	different	appearances,	locality	and	accordingly	ascribed	statuses	are	
very	important	components	of	the	identity,	attitudes	and	ideology	in	the	background	of	theology.	
In	 the	 social	 sense,	 change	means	 the	 transfer	of	 life	 to	other	 authoritarian	 structures	 for	 the	
traditional	environment	that	did	not	realize	the	comfort	of	meaning	of	the	self.	Although	female	
students	are	seen	as	related	to	different	rootless	values,	 they	tend	to	reproduce	the	masculine	
daily	 lives	 of	 their	 elders	more	 and	more	 each	 time.	 They	 are	 clearly	 faced	with	 fundamental	
problems	 in	 the	 production	 of	 value	 that	 will	 encompass	 everyday	 life.	 One	 of	 their	 most	
important	 problems	 in	 bringing	 their	 self	 and	 private	 spheres	 to	 a	 libertarian	 and	 egalitarian	
baggage	in	the	context	of	the	action-purpose	relationship	is	the	ideologies	they	carry	from	their	
sociological	origins.	The	other	is	the	interaction	they	have	with	politics	under	various	conditions	
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within	the	framework	of	socio-psychological	expectations	during	school.	With	this	aspect,	their	
possibilities	of	 forming	a	realistic	self	 in	a	more	private	area	have	narrowed	considerably.	We	
cannot	say	that	female	students	have	an	absolutely	passive	attitude	towards	the	masculine	society	
in	 this	 process.	 It	 can	be	 stated	 that	 under	 the	 influence	 of	 the	new	value	mechanisms	of	 the	
consumer	society	such	as	individual	identity,	pleasure	and	comfort,	they	tend	to	a	weak	change	
compared	to	the	general	attitude.	However,	this	change	is	not	religious	as	pointed	out;	it	was	built	
on	a	secular	morality	contrary	to	the	doctrine.	Another	secular	image	here	has	manifested	itself	
in	a	harsh	ideology	that	girls	have	produced	through	their	psychosocial	interaction	with	politics,	
based	 on	 “utility”.	 This	 ideology	 provided	 suitable	 environments	 for	 legalizing	 right-wing	
religious,	political	and	national	perspectives	and	myths	for	daily	politics	through	religion.	Even	in	
this	 environment,	 the	 conditions	 of	 the	 Arab	 traditional	 society	 were	 made	 suitable	 for	 the	
masculine	 society	within	 a	 Sunni	 paradigm.	 The	 role	 of	 politics	 here	 became	more	 evident	 in	
Islamizing	 the	 existing	 situation	 by	 persuading	 theological	 girls	 to	 continue	 the	 given	 social	
knowledge.	In	this	process,	the	school	was	seen	in	a	role	controlling	the	relationship	of	girls	with	
this	policy	through	masculine	value	judgments.	

	



ÇUKUROVA	ÜNİVERSİTESİ		
İLAHİYAT	FAKÜLTESİ	DERGİSİ	
Journal	of	the	Faculty	of	Divinity	of	Çukurova	University	

Cilt	/	Volume:	22	•	Sayı	/	Issue:	2	•	Aralık	/	December	2022	•	164-173	

e-ISSN:	2564-6427		•	DOI:	10.30627/cuilah.1094732	

	
SADIK	HİDAYET’İN	KÖR	BAYKUŞ	ÖYKÜSÜNDE	DİN	VE	ÖLÜM	
TEMALARI	
Religion	and	Death	Themes	in	Sadık	Hidayet's	Story	of	The	Blind	Owl	

	

	

Faris	HOCAOĞLU	
Doktora	Öğrencisi,	Çukurova	Üniversitesi,	İlahiyat	Fakültesi,	Din	Psikolojisi	
Anabilim	Dalı,	Adana,	Türkiye	
Phd.	Student,	Çukurova	University,	Faculty	of	Divinity,	Department	of	Psychology	
of	Religion,	Adana,	Türkiye	
hocaoglufaris@gmail.com		 https://orcid.org/0000-0002-7271-8420	
	

Hasan KAYIKLIK		
Prof.	Dr.,	Çukurova	Üniversitesi,	İlahiyat	Fakültesi,	Din	Psikolojisi	Anabilim	Dalı,	
Adana,	Türkiye		
Prof.	Dr.,	Çukurova	University,	Faculty	of	Divinity,	Department	of	Psychology	of	
Religion,	Adana,	Türkiye	
hkayiklik@cu.edu.tr			 http://orcid.org/0000-0003-1755-5398		

	
	

	
Makale	Bilgisi/Article	Information	
Makale	Türü/Article	Type:	Araştırma	Makalesi/Research	Article	
Geliş	Tarihi/	Received:	28.03.2022	
Kabul	Tarihi/Accepted:	14.10.2022	
Yayın	Tarihi/Published:	30.12.2022	
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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SADIK	 HİDAYET’İN	 KÖR	 BAYKUŞ	 ÖYKÜSÜNDE	 DİN	 VE	 ÖLÜM	
TEMALARI	

Religion	and	Death	Themes	in	Sadık	Hidayet's	Story	of	The	Blind	Owl	

	 	

Öz		
Modern	İran	edebiyatının	kurucuları	arasında	sayılan	Sadık	Hidayet,	17	Şubat	1903’te	Tahran’da	doğmuştur.	Bozorg	
Alevî,	Ali	Cemalzade	ve	Sadık	Çubek	 ile	beraber	Hidayet,	modern	İran	edebiyatının	doğuşuna	ön	ayak	olmuştur.	Bu	
minvalde	 Hidayet’in	 Kör	 Baykuş	 (Bûf-i	 Kûr)	 eseri,	 İran’ın	 son	 dönem	 edebiyat	 çevresinde	 bir	 başyapıt	 olarak	 ele	
alınmaktadır.	Hidayet’in	hayatı	boyunca	farklı	ülkelerde	arayışlar	 içinde	olduğu	görülmektedir.	 İran,	Belçika,	Fransa	
ve	Hindistan’da	bulunan	Hidayet,	tekrar	İran’a	gelip	ardından	Paris’e,	hayat	yolculuğunun	son	durağı	olmasına	karar	
verdiği	 yere	 dönmüştür.	 Yazarın	 Kör	 Baykuş	 eserinin	 incelendiği	 bu	 çalışmanın	 amacı,	 kitabın	 başkahramanının	
yaşam,	 ölüm	 ve	 din	 olguları	 arasında	 deneyimlediği	 hâlleri	 din	 psikolojik	 açıdan	 incelemektir.	 Nitel	 olarak	
gerçekleştirilen	 bu	 çalışmada	 veriler,	 Sadık	Hidayet’in	Kör	Baykuş	 eserinden	 toplanmıştır.	Ulaşılan	 veriler,	 anlayıcı	
yöntem	esas	alınıp	din	psikolojik	olarak	çözümlenmiştir.	Elde	edilen	bulgulara	göre,	ölüm	ve	din	olguları	arasında	bir	
yerde	 sıkıştığına	 şahit	 olduğumuz	 Hidayet,	 eserinde	 okurlarına	 ruh	 hâlini	 açık	 bir	 şekilde	 yansıtmış	 ve	 yazarın	
biyografisiyle	 Kör	 Baykuş	 arasında	 paralellikler	 de	 tespit	 edilmiştir.	 Çalışmada	 yazarın,	 dine	 manevîyat	 odaklı	
yaklaştığı	ve	ölümü	bir	kurtuluş	yolu	olarak	değerlendirdiği	sonucuna	varılmıştır.	
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Abstract		
Sadık	Hidayet,	who	is	considered	among	the	founders	of	modern	Iranian	literature,	was	born	on	February	17,	1903	in	
Tehran.	Together	with	Bozorg	Alevi,	Ali	Cemalzade	and	Sadık	Çubek,	Hidayet	pioneered	the	birth	of	modern	Iranian	
literature.	 In	 this	 respect,	 Hidayet's	 Blind	 Owl	 (Bûf-i	 Kûr)	 is	 considered	 a	 masterpiece	 in	 Iran's	 last	 period	 of	
literature.	 It	 is	seen	that	Hidayet	was	 in	search	of	different	countries	 throughout	his	 life.	Hidayet,	who	had	been	to	
Iran,	Belgium,	France	and	India,	came	to	Iran	again	and	then	returned	to	Paris,	the	place	he	decided	to	be	the	last	stop	
of	 his	 life	 journey.	 The	 aim	 of	 this	 study	 which	 examines	 the	 author's	 Blind	 Owl	 is	 to	 examine	 the	 situations	
experienced	by	the	protagonist	of	the	book	between	life,	death	and	religion	in	terms	of	psychology	of	religion.	In	this	
qualitative	study,	data	were	collected	from	Sadık	Hidayet's	Blind	Owl.	The	obtained	data	were	analyzed	in	terms	of	
psychology	of	religion	based	on	the	interpretive	method.	According	to	the	findings,	Hidayet,	whom	we	witnessed	to	be	
stuck	somewhere	between	the	phenomena	of	death	and	religion,	clearly	reflected	his	mood	to	his	readers	in	his	work,	
and	 commonalities	 were	 also	 identified	 between	 the	 author's	 biography	 and	 the	 Blind	 Owl.	 In	 the	 study,	 it	 was	
concluded	 that	 the	author	wrote	a	book	 that	approached	religion	with	a	 spiritual	 focus	and	saw	death	as	a	way	of	
salvation.	
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GİRİŞ	

İran	 kültür	 coğrafyası,	 gerek	 mitolojide	 gerekse	 tarihsel	 kaynaklarda	 mistik,	 fantastik	
ögelerin	 yurdu;	 Türk	 dili	 ve	 edebiyatını	 da	 etkileyen	 kaynakların	 merkezlerinden	 biri	 olarak	
bilinir.	 Ferîdüddin	 Attâr’ın	 Esrarname’si,	 Mantıku’t-Tayr’ı,	 Pendname’si	 bu	 coğrafyada	
yazılmıştır.	Günümüzde	canlılığını	hâlâ	koruyan	Hayyam’ın	rubaîleri	bu	topraklarda	doğmuştur.	
Binbir	Gece	Masalları’nın	önemli	bir	durağı	da	İran’dır.	

20.	yy’a	kadar	sosyal,	kültürel	ve	siyasal	anlamda	birçok	değişime	ev	sahipliği	yapan	İran	
topraklarının	 edebiyat	 alanındaki	 modern	 örgüsünü	 dokuyanlardan	 biri,	 Sadık	 Hidayet’tir.	
Modern	İran	edebiyatının	nesir	alanının	sanatsal	niteliğe	varması,	kısa	hikâyeler	ve	romanlarla	
gerçekleşmiştir.	 Nesir	 alanında	 çığır	 açan	 yazarların	 önde	 gelenlerinden	 biri	 ise	 Sadık	
Hidayet’tir.1	 Kendisinden	 sonra	 gelen	 birçok	 ismi	 etkileyen	 Hidayet’in	 başyapıtı,	 Kör	 Baykuş	
olarak	kabul	edilir.	Türkçeye	ilk	çevirisi	Behçet	Necatigil	tarafından	1977	yılında	gerçekleştirilen	
Kör	Baykuş,	 ilk	defa	1936	yılında	Bombay’da	yayımlanmıştır.	Kör	Baykuş,	yazarın	 iç	dünyasını	
yansıtan	 bir	 hikâye	 olarak	 değerlendirilebilir.	 Çalışmamızda	 eser,	 bir	 edebiyatçı	 yaklaşımıyla	
değil,	psikolojik	bir	bakış	açısıyla	din	ve	ölüm	bağlamında	irdelenmiştir.	

Başkarakterin	 kendini	 gölgesine	 tanıtmakla	 başladığı	 kitap,	 toplumdan	 ve	 hatta	
kendinden	soyutlanmış	bir	adamın	hikâyesini	anlatır.	Anîden	evine	gelen	bir	kadını	misafir	eden	
başkahraman,	 ertesi	 gün	 eve	 döndüğünde	 karyolaya	 uzanan	 kadının	 öldüğüne	 şahit	 olur.	
Kadının	 cesedinden	bir	 şekilde	 kurtulması	 gerekiyordur	 ve	 onu	parçalayarak	bavullara	 koyar.	
Kitap,	 cesetten	 kurtulan	 başkahramanın	 din,	 yaşam,	 ölüm,	 depresyon,	 korku	 gibi	 temalar	
etrafında	dönen	hikâyesini	anlatır.		

Hidayet’in	okuyucuya	yoğun	görsel	ögeler	sunduğu	Kör	Baykuş’ta	başkahraman,	içsel	bir	
hapishanede	yaşam	ve	ölüm	sarmalında	kaybolmuş	bir	profil	görünümü	çizer.	Mevcut	çalışma,	
yazarın	yarı	biyografik	eseri	olma	niteliği	taşıyan	Kör	Baykuş	üzerinden	okuyucuya	onun	ölüm	
ve	 din	 algısını	 doğal	 bir	 şekilde	 aktarmayı	 amaçlamaktadır.	 Her	 okumada	 okuyucuda	 farklı	
izlenimler	yaratabilecek	bu	kitapta	en	fazla	işlenen	iki	temadan	ölüm	ve	din	olgularını	psikolojik	
olarak	 ele	 almanın,	 okur	 için	 yararlı	 olabileceği	 düşünülmektedir.	 Gotik	 ve	 karanlık	 bir	
atmosferin	olduğu	Kör	Baykuş;	başkahramanın,	eşini	öldürmesiyle	bitmektedir.	Sadık	Hidayet’in	
ölüm	temasını	sıkça	işlediği	bu	kitabında	din	üzerine	de	değerlendirmeler	yaptığı	görülmüştür.		

HAYATI	

20.	 yy’nin	 en	 önemli	 İranlı	 yazarlarından	 biri	 olarak	 görülen	 Sadık	 Hidayet,	 İran	
edebiyatına	 modernist	 teknikleri	 getiren	 kişi	 olarak	 bilinir.	 Zengin	 bir	 ailenin	 çocuğu	 olarak	
dünyaya	 gelen	 Hidayet,	 ilk	 eğitimini	 Tahran’da	 alıp	 Fransa	 ve	 Belçika’da	 diş	 hekimliği	 ve	
mühendislik	okumuştur.	Edgar	Allan	Poe,	Guy	de	Maupassant,	Rainer	Maria	Rilke,	Franz	Kafka,	
Anton	Çehov	ve	Fyodor	Dostoyevsky	gibi	yazarların	eserlerine	büyük	ilgi	duymuştur.2	Hidayet,	
aralarında	Ceza	Sömürgesi	eseri	de	bulunan	Kafka’nın	birçok	eserini	Farsça’ya	çevirerek	bu	kitap	
için	Payem-e	Kafka	(Kafka’nın	Mesajı)	adında	bir	önsöz	yazmıştır.	Hidayet’in	biyografisini	farklı	
kaynaklardan	 okuduğumuzda	 Batı	 edebiyatına	 ulaşma	 arzusunu	 görmemiz	 mümkündür.	
Bashiri’nin	 yaptığı	 bir	 çalışmaya3	 baktığımızda	 Hidayet’in	 Saint	 Louis	 Akademisinde	 Batı	
edebiyat	 kaynaklarına	 ulaşmak	 için	 yoğun	 bir	 çaba	 içerisine	 girdiğini	 görmekteyiz.	 Bu	 arada	
Hidayet’in	yaptığı	okumaların	odağında	ökültizm	önemli	bir	yer	tutmaktadır.		

Sadık	 Hidayet	 1923	 yılında	 20	 yaşında	 iken	 Ömer	 Hayyam	 üzerine	 ilk	 çalışmasını	
yayımlamıştır.	 Bu	 çalışmasını,	 ailesinin	 yakın	 ilişkilerinin	 olduğu	 siyasî	 iktidardaki	 Kaçar	
Hanedanı’nın	 (1789-1925)	 son	yıllarına	doğru	gerçekleştirmiştir.	 1925-1926	döneminde	Saint	
Louis’den	 mezun	 olmuştur.	 Ömer	 Hayyam	 üzerine	 çalışmalarına	 devam	 ederken	 Hidayet,	
Zerdüşt	ve	Budha	ile	de	tanışmıştır.	Budha’nın	öğretilerinden	etkilendiği	için	vejeteryan	olmaya	

 
1Věra	 Kubíčková,	 “Persian	 Literature	 of	 The	 20th	 Century”,	 History	 of	 İranian	 Literature,	 ed.	 Karl	 JAHN,	 D.		
(Dordrecht-Holland:	Reidel	Publishing	Company,	1968),	410.	

2	The	Editors	of	Encyclopaedia	Britannica,	"Sadeq	Hedayat",		Encyclopedia	Britannica	(13	Şubat	2021).	
3	Iraj	Bashiri,	“Life	of	Sadeq	Hedayat”,	Bashiri	Working	Papers	on	Central	Asia	and	Iran	(2019),	2.	
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karar	vermiştir.	 İnsan	ve	Hayvan	adlı	eserinde,	almış	olduğu	bu	kararı	 işlemiştir.	1925	yılında	
Belçika’ya	 ve	 ardından	 Fransa’ya	 gitmiştir.	 Avrupa’nın	 önde	 gelen	 aydınlarıyla	 tanışması,	
Fransa’da	 okumak	 için	 geldiği	mühendislikten	 vazgeçmesine	 yol	 açmıştır.4	 1930	 yılında	 İran’a	
geri	 dönüp	 burada	 birtakım	 çalışmalar	 yaparak	 1936	 yılında	 Pehlevîce	 ve	 Hint	 felsefesini	
öğrendiği	Bombay’a	(Hindistan)	gitmiştir.	1937’de	İran’a	geri	dönmüştür.	

1950	yılında	Paris’e	giden	Hidayet,	dört	ay	sonra	yaşadığı	psikolojik	bunalımdan	sonra	9	
Nisan	1951’de	gaz	ocağını	açık	bırakarak	evinde	intihar	etti.	Cenazesi,	Fransa’nın	meşhur	Père	
Lachaise	mezarlığına	gömülmüştür.	

ESERLERİ	

Kısa	 öykülerden	 oluşan	 ilk	 eseri	 Zinde	 Begûr’un	 (Diri	 Gömülen)	 dört	 öyküsünü	
Avrupa’da,	 kalanını	 ise	 Tahran’da	 yazmıştır.	 Sâye-i	 Mogul	 (Moğol	 Gölgesi),	 Se	 Katre	 Hûn	 (Üç	
Damla	Kan),	Sâye-i	Rûşen,	Aleviyye	Hânum,	Vagvag-i	Sâhâb	eserlerinden	sonra	çalışmamızın	da	
konusu	 olan	 ve	 yazarla	 yazarın	 hayatı	 arasında	 paralellik	 gösteren	 Bûf-i	 Kûr	 (Kör	 Baykuş)	
öyküsünü	kaleme	almıştır.	Bu	kitabın	farklı	yayınevlerince	baskısı	bulunmaktadır.5	Seg-i	Vilgerd	
(Aylak	Köpek),	1942	yılında	Tahran’da	basılmıştır.	Yedi	hikâyeden	oluşan	bu	kitabın	ana	teması	
karamsarlıktır.	 Yazar,	 bu	 eserinde	 kurtuluşun	 intihar	 olduğuna	 inanmaktadır.	 Velingârî,	 Âb-ı	
Zindegî	eserlerinden	sonra	Türkçeye	çevrilen	bir	başka	romanı	Hacı	Aga,	İran’da	din	olgusunun	
ekonomi	ve	siyaset	 ikilisi	tarafından	istismar	edilmesini	konu	edinen	bir	hiciv	örneğidir.	Ferdâ	
(Yarın)	ve	Tûp-i	Mürvârî	diğer	eserleridir.		

Oyunları	 arasında	 Pervîn	 Duhter-i	 Sâsân,	 Mâziyâr,	 Efsâne-i	 Âferîneş	 bulunmaktadır.	
Diğer	 bazı	 eserleri;	 Rubâʿiyyât-ı	 ʿÖmer	 Hayyâm,	 İnsân	 ve	 Hayvân,	 Destân-ı	 Merg	 (Berlin),	
Fevâyid-i	 Giyâhhârî	 (Berlin).	 Terânehâ-yı	 Hayyâm,	 Mehmet	 Kanar	 tarafından	 Hayyam’ın	
Teraneleri	olarak	Türkçe’ye	çevrilmiştir.		

Ayrıca	 Sadık	 Hidayet’in	 Türkiye’deki	 bibliyografyası	 olacak	 şekilde	 Şadi	 Aydın’ın	 bir	
makalesi	mevcuttur.6	

EDEBÎ	ANLAMDA	SADIK	HİDAYET	

Modern	 İran	 edebiyatı	 üzerine	 yazılan	 kaynaklara	 baktığımızda	 önümüze	 edebiyat	
alanında	 modernleşmeye	 yol	 açan	 politik,	 ekonomik	 ve	 kültürel	 nedenler	 çıkmaktadır.	 Bu	
nedenler	ayrıntılı	olduğu	için	burada	yer	vermeyeceğiz.	En	azından	genel	anlamda	ifade	etmek	
gerekirse	 Doğu’nun	 Batı’ya	 olan	 ilgisi	 sonucunda	 Batı	 eğitimi	 ve	 teknolojisinin	 etkileri,	 doğa	
bilimleri	 ve	 sosyal	 bilimlerdeki	 ilerlemeler,	 İran	 edebiyatı	 için	 de	 bir	 keşif	 niteliği	 taşımış	 ve	
nihayetinde	 millî	 kimlik	 etrafında	 oluşan	 edebî	 güç,	 halkın	 özgürleşmesi	 ve	 aydınlanması	
yolunda	bir	mücadeleye	girmiştir.7	Tam	da	bu	noktada	Sadık	Hidayet’in	düzyazıda,	İran	edebiyat	
sahasında	verdiği	mücadeleyi	belirtmemiz	gerekmektedir.	Zira	yazdığı	bir	başka	eser	olan	Hacı	
Aga	 romanında,	 din	 olgusunun	 sermaye	 sahipleri	 ve	 politika	 yapıcılar	 tarafından	 istismar	
edilmesi	 işlenmiştir.	 Genel	 anlamda	 Hidayet’in	 eserlerinde	 okuyucunun	 edineceği	 izlenimler;	
yazarın	 toplumla	 yaşadığı	 gerilimler,	 hiçlik,	 ölüm,	 belirsizlik,	 kimlik	 karmaşaları	 şeklinde	
sıralanabilir.	Yasamine	C.	Coulter,	“Hidayet’in	Kör	Baykuşu’na	Karşılaştırmalı	Post-Kolonyal	Bir	
Yaklaşım”	 adlı	 makalesinde	 kitabın	 başkahramanının,	 kendi	 toplumunun	 geleneksel	 yaşam	
tarzına	 dair	 yaşadığı	 hayal	 kırıklığının	 onu	 kendi	 toplumunda	 bir	 yabancı	 kıldığını;	 ama	 aynı	
zamanda	 Batı	 geleneklerine	 de	 uyum	 sağlayamadığını	 ifade	 etmiştir.8	 Gerçekten	 de	 Sadık	
Hidayet’in	 Doğu	 ve	 Batı	 arasında	 arayış	 amaçlı	 bir	 mekik	 dokuması,	 istediğini	 bulamayıp	

 
4	 Saime	 İnal	 Savi	 “Sadık	 Hidayet”,	 Türkiye	 Diyanet	 Vakfı	 İslâm	 Ansiklopedisi,	 35.,	 394-395,	 2008	 (Erişim	 4	
Ağustos	2022).	

5	 Kör	 Baykuş,	 şu	 yayınevleri	 tarafından	 da	 basılmıştır:	 İletişim	 Yayıncılık,	 Ataç	 Yayınları,	 Timaş	 Yayınları,	 Pales	
Yayınları,	 Nora,	 Doğu	 Kitapevi,	 Dekalog	 Yayınları,	 Ayrıntı	 Yayınları,	 Dorlion	 Yayınevi,	 Akçağ	 Yayınları,	 Kırmızı	
Yayınları,	Zeplin	Kitap,	İthaki	Yayınları,	Ötüken	Neşriyat,	Kırmızı	Kedi,	Say	Yayınları.	

6	Şadi	Aydın,	“Türkiye’de	Sadık	Hidayet”,	Journal	of	Awareness,	3/4		(Ekim	2018),	15.	
7	Kubíčková,	“Persian	Literature	of	The	20th	Century”,	362.	
8	 Yasamine	 C.	 Coulter,	 “A	 Comparative	 Post-Colonial	 Approach	 to	 Hedayat's	 The	 Blind	 Owl”,	 CLCWeb:		
Comparative	Literature	and	Cultures,	2/3	(2000),	1.	
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sonunda	Paris’te	 intihar	 etmesinin	nedenini	 açıklayabilir.	 Çalışmanın	özet	 kısmında	 ruh	hâlini	
okura	belli	ettiğini	söylediğimiz	Hidayet’in	bir	başka	romanı	olan	Diri	Gömülen’de	de	kayboluş	
ve	belirsizlik	duyguları	hâkimdir.9	Ağıdaki	pasaj	bu	anlamda	dikkat	çekicidir:		

“Artık	 ne	 arzum	kaldı,	 ne	 de	 kinim.	 İçimdeki	 insanı	 yitirdim.	Kaybolsun	diye	 de	 bir	 yere	
bırakıverdim.	Hayatta	 insan	ya	melek	olmalı,	 ya	doğru	dürüst	 insan,	 ya	da	hayvan.	Ben	onlardan	
hiçbiri	 olmadım.	 Hayatım	 ebediyen	 kayboldu.	 Ben	 bencil,	 acemi	 ve	 zavallı	 olarak	 dünyaya	
gelmiştim.	Şimdi	artık	geri	dönüp,	başka	bir	yolu	seçmem	imkânsız.”	

Bu	 olgudan	 sonra	 bir	 soruyla	 karşı	 karşıyayız:	 Diri	 gömülen	 nedir	 ya	 da	 kimdir?	 Bu	
kitabında	Hidayet,	diri	gömülenin	kendisi	olduğunu	dile	getiriyor:10		

“Şu	 anda	 ne	 yaşıyorum,	 ne	 de	 uykudayım.	 Bir	 şeyden	 ne	 hoşlanıyorum	 ne	 de	 nefret	
ediyorum.	 Ben	 ölüme	 aşina	 ve	 içli	 dışlı	 olmuşum.	 Benim	 tek	 dostumdur.	 Beni	 arayıp	 soran	 tek	
şeydir.	 Montparnasse	 mezarlığı	 aklıma	 geliyor.	 Artık	 ölüleri	 kıskanmıyorum.	 Ben	 de	 onların	
dünyasından	sayılırım.	Ben	de	onlarla	birlikteyim.	Mezarda	yaşayan	bir	diri,	bir	hortlağını...”	

Türkçe	çevirisi	yaklaşık	70	sayfadan	oluşan	bu	 ilk	eseri,	 yazarın	 sonraki	eserlerinin	de	
ana	yönelimini	oluşturmaktadır.		

Aslında	 Hidayet,	 bir	 dadaist	 ya	 da	 hayatı	 bir	 hiçlik	 olarak	 gören	 bir	 nihilist	 değildir.	
Andre	 Breton	 gibi	 o	 da	 gelenek,	 dinî	 katılık	 ve	 politik	 yozlaşmadan	 serpilen	 ölü	 bir	 dünyayı	
keşfetmek	 için	 sürrealistik	 teknikleri	 kullanmıştır.11	 Özellikle	 Kör	 Baykuş	 öyküsünde	 olmak	
üzere	diğer	eserlerinde	de	bu	teknikleri	görmek	mümkündür.		

Modernleşme	 rüzgârlarının	 beraberinde	 getirdiği	 özelliklerden	 biri	 de	 geleneksel	 din	
algılarına	yönelik	eleştiridir.	Hidayet’in	hiciv	tarzında	yazdığı	Hacı	Aga	romanını	bu	durum	için	
örnek	vermiştik.		

KÖR	BAYKUŞ’TA	DİN	

Tıpkı	 diğer	 eserlerinde	 olduğu	 gibi	 Kör	 Baykuş’ta	 da	 dine	 yönelik	 yoğun	 eleştiriler	
mevcuttur.	Kör	Baykuş;	zaman	ve	mekânın	sık	sık	karıştığı,	yazarın	ölüm	ile	yaşam	konusunda	
ciddî	ve	karamsar	düşüncelerinin	olduğu	bir	eser	olarak	karşımıza	çıkmaktadır.	Ölüm	düşüncesi	
konusunda	 geleneksel	 dinî	 öğretilerin	 yetersiz	 kaldığını belirten	 yazarın,	 din	 olgusu	
konusundaki	düşüncelerini	ele	alacağız.	Her	ne	kadar	kitabın	başkahramanı,	“…	ne	mahkemeye	
yedirecek	malım	var	ne	de	şeytanın	götüreceği	dinim!”12	demiş	olsa	da	bu	durum,	onun	ruhsal	ve	
mistik	 tecrübeler	 yaşamasına	 engel	 değildir.	 “Ruhanî	 okşayışlarla	 dolu	 dalgalara	 dalmıştım.	
Kalbimin	 sesini	 duyuyor	 ve	 damarlarımın	 hareketini	 hissedebiliyordum.	 …	 yokluk	 âlemine	
geçerek	 kendimi	 hissetmeyeydim.”13	 “O	 anda	 serin	 bir	 elin,	 yanan	 alnıma	 dokunduğunu	
hissettim.	Titredim.	İki,	üç	kez	kendi	kendime	‘Bu	Azrail’in	eli	olmasın!’	diye	sordum.”	“Geceleyin	
varlığım	iki	dünyanın	sınırlarında	çalkalanırken…”	“…	ellerimi	kendi	hâline	bıraksam,	meçhul	ve	
bilinmeyen	 bir	 kuvvet	 vesilesiyle	 kendi	 kendine	 hareket	 edeceğini	 sanıyordum.”	 Bu	 açıdan,	
bedensel	 şartların	 dinsel	 duyguları	 bir	 dereceye	 kadar	 etkileyebileceği;	 ama	 aynı	 zamanda	bu	
duyguların	 üstün,	 manevî	 değerlerini	 yadsımanın	 tamamen	 mantıksız	 ve	 keyfî	 olduğu	 da	
söylenebilir.14	 Yanan	 alnına	 dokunan	 serin	 bir	 el	 karşısında	 duyduğu	 titreme	 ile	 kahramanın	
fizik	 âleme	 dönmeden	 önce	 bilinç	 ve	 bilinçsizlik	 arasında	 bir	 yerde	 iki	 dünyanın	 sınırlarında	
kalarak	yokluk	âlemini	arzuladığına	şahit	olmaktayız.	

Dinî	motifler	 etrafında	 konuşturulan	 başkahraman,	 bir	 yandan	 şeytanın	 götüreceği	 bir	
dininin	olmadığını	 söylerken	öte	yandan	 ise	 “…	ben	bir	dostla,	 tanıdık	biriyle	 sohbet	eder	gibi	
Allah’la	 konuşmayı	 seviyordum”	 demektedir.	 Fakat,	 Allah	 ile	 konuşmayı	 seven	 bir	 insanın	
öldükten	 sonra	dirilmeyi	değil	 de	 yokluk	âlemini	 arzulaması,	 öyküdeki	 karakterin	din	 esasları	

 
9	Sadık	Hidayet,	Diri	Gömülen,	çev.	Mehmet	Kanar	(İstanbul:	Yapı	Kredi	Yayınları,	2008),	33.	
10	Hidayet,	Diri	Gömülen,	34.	
11	 Michael	 M.	 J.	 Fischer,	 akt.	 Jason	 Bahbak	 Mohaghegh,	 New	 Literature	 and	 Philosophy	 of	 the	 Middle	 East	 The	
Chaotic	Imaginations	(PDF:	Palgrave	McMillan,	2010),	220.	

12	Sadık	Hidayet,	Kör	Baykuş	(İstanbul:	Ötüken,	2020),	34.	
13	Hidayet,	Kör	Baykuş,	32.	
14	William	James,	Dinsel	Deneyimin	Çeşitleri,	çev.	İsmail	Hakkı	Yılmaz	(İstanbul:	Pinhan	Yayıncılık,	2017),	25.	
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konusunda	 olgunlaştıramadığı	 birtakım	 durumların	 olduğuna	 da	 işaret	 etmektedir.	 Kuvvetle	
muhtemel;	 yazar,	 deist	 bir	 din	 algısına	 sahip	 olduğu	 bu	 durumu	 eserine	 de	 yansıtmıştır.	 Bu	
nedenle	 Kör	 Baykuş’u	Hidayet’in	 yarı	 otobiyografisi	 şeklinde	 okumamızda	 bir	 sakınca	 yoktur.	
Yazarın	 yakın	 arkadaşlarından	 Bozorg	 Alevî	 de	 Hidayet’in	 son	 yıllarında	 afyona	 olan	
düşkünlüğünün,	 ümitsizlikten	 ve	 hayatını	 yavaş	 yavaş	 ölüme	 teslim	 etmek	 niyetinden	
kaynaklandığını	 dile	 getirmiştir.15	Nitekim,	Hidayet	Kör	Baykuş’un	 sonunda	karısını	 öldürerek	
arzuladığı	 yokluk	 âlemine	 de	 erişmiş	 bulunmaktadır.	 Bu	 yüzden	 yazarın	 mevcut	 eserinden	
hareket	 ederek	 kitaptaki	 dinle	 ilgili	 düşüncelerin	 Hidayet’in	 dinî	 düşünceleri	 olduğu	 da	
söylenebilir.	

“Allah	ile	bir	dost	gibi	konuşmak”	meselesine	geri	dönelim.	Öyküdeki	ana	karakter;	dinî	
hayatın	 kurumsal,	 geleneksel	 ve	 taklidî	 boyutuna	 karşı	 çıkıp	 “ama	 hiçbir	 zaman	 ne	mescit	 ne	
ezan	 sesi	 ne	 abdest	 ne	 ağzı	 çalkalayıp	 tükürme	 ve	 Arapça,	 …	 o	 yüce	 kudret	 ve	 mutlak	 irade	
sahibinin	 karşısında	 eğilip	 kalkmalar	 bende	 etkili	 olmadı”16	 diyerek	 dinî	 inancını	 manevî	 bir	
temelde	 yaşadığını	 belirtmiştir.	 Ayrıca	 Allah	 ile	 dost	 olmayı	 başarıp	 bu	 yönde	 bir	 iletişim	
kurmak,	doğrudan	doğruya	yaşanılan	bir	dinî	deneyimdir.	O	hâlde	şeytanın	götüreceği	bir	dinim	
yok	 sözünü,	 bir	 yokluk	 ifadesi	 olarak	 görmekten	 ziyade	 ritüellere	 dayalı	 bir	 din	 olarak	 kabul	
edebiliriz.	“…	birkaç	kez	zoraki	mescide	gittim	ve	kalbimi	diğer	insanlarla	uyumlu	hale	getirmeye	
çabaladım	ama	gözlerim	mescidin	duvarındaki	çini,	nakış	ve	desenlere	takıldı.”17	Hidayet’in	tanrı	
tanımaz	bir	 insan	olduğunu	söylememiz	zordur.	O,	daha	çok	 inancını	manevî	boyutta	yaşamak	
isteyen	 bir	 insandır.	 Yukarda	 kendisi	 de	 Allah	 için	 “kudret	 ve	 mutlak	 irade	 sahibi”	 sözlerini	
kullanmıştır.18	 Peki,	 öyleyse	 “beni	 teselli	 eden	 tek	 şey	 ölümden	 sonra	 yok	 olma	 ümidiydi”19	
sözlerini	 nasıl	 algılamalıyız?	 Bunun	 da	 cevabı	 bir	 sonraki	 cümlede	 yatmaktadır:	 “Yeniden	
yaşama	düşüncesi	beni	korkutuyor	ve	yoruyordu.”20	Görüldüğü	üzere	karşımızda	hayattan	her	
anlamda	yorulmuş	bir	insan	durmaktadır.		

KÖR	BAYKUŞ’TA	ÖLÜM	

Ölüm,	 bunaltı,	 karamsarlık,	 kayboluş	 gibi	 kavramlar	 etrafında	 toplanan	 Kör	 Baykuş’ta	
ölüm	 olgusuyla	 ilk	 karşılaşma,	 başkahramanın	 uzun	 süredir	 arayıp	 bulduğu;	 ama	 hemen	
ardından	 can	 veren	 kadın	 motifidir.	 Yoğun	 gotik	 ve	 karanlık	 bir	 izlenim	 uyandıran	 bu	 kadın	
motifi,	 kitabın	 ilerleyen	 sayfalarında	 kaybolmasına	 karşılık	 başkahramanın	 eşini	 öldürmesiyle	
okuyucunun	 karşına	 tekrar	 çıkıyor.	 Bu	 arada	 her	 iki	 kadın	 motifi	 ve	 başka	 olgular	 arasında	
bağlantı	 kurarak	 çalışmamızı	mümkün	 olduğunca	 bir	 yorumlama	 ve	 tahminler	 silsilesi	 hâline	
getirmemeye	odaklanacağız.	

İnsan,	 doğduğu	 andan	 itibaren	 ölüm	 olgusuna	 kucak	 açar.	 Ölümün	 nerde,	 ne	 zaman	
geleceği	 belli	 değildir.	 İnsan,	 ne	 zaman	 öleceğini	 bilemezse	 de	 ölümün	 kaçınılmaz	 bir	 durum	
olduğunu	bilir	ve	hayatı	boyunca	bu	gerçeklik	ile	yaşamaya	çalışır.	Ölümün/ölüm	düşüncesinin	
insanın	 gündelik	 hayatında	 ne	 kadar	 yer	 kapladığı,	 kişiden	 kişiye	 değişkenlik	 gösterir.	 Kör	
Baykuş’un	 başkahramanı	 için	 durumun	 ciddî	 bir	 mahiyeti	 var:	 “…bir	 ölünün	 yanında,	 onun	
ölüsüyle	birlikte	bir	gece	ve	birden	düşündüm	ki,	dünya	dünya	olalı,	ben	var	oldum	olalı,	soğuk	
hissiz	 hareketsiz	 bir	 ölü,	 karanlık	 odada	hep	 yanımdaydı	 benim.”21	 Ölüm	düşüncesi	 bu	 açıdan	
her	zaman	hissedilen	ve	varlığı	da	hem	bireyin	yaşam	süresi	boyunca	hem	de	bireyden	bağımsız	
şekilde	var	olagelmiş	bir	olgudur.	Kitabın	başında	esrarengiz	bir	şekilde	ortaya	çıkan	kadın	ölür	
ve	 başkahraman	 cesetten	 kurtulmaya	 çalışır.	 Yokluk	 âlemine	 erişip	 orada	 kendini	 hissetmek	
istemeyen	 başkahraman,	 işlediği	 cinayetle	 benliğini	 de	 yok	 etmeyi	 amaçlamaktadır.	 Uzun	
zamandır	 arzuyla	 beklenen	 kadının	 anîden	 ölmesinin	 ardından	 kitap,	 yazarın	 hayatından	

 
15	 Bozorg	 Alevî,	 “Sâdık	 Hidâyet'in	 Biyografyası”,	 çev.	 Behçet	 Necatigil,	 Kör	 Baykuş	 (İstanbul:	 Yapı	 Kredi	
Yayınları,	2008),	115.	

16	Hidayet,	Kör	Baykuş	61.	
17	Hidayet,	Kör	Baykuş	61.	
18	Hidayet,	Kör	Baykuş	61.	
19	Hidayet,	Kör	Baykuş	68.	
20	Hidayet,	Kör	Baykuş	68.	
21	Hidayet,	Kör	Baykuş,	20.	
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aktardığı	anılarla	devam	etmektedir.	Okuyucuda	merak	uyandıracak	bir	şekilde	kahramanımız,	
gerçek	 hayatındaki	 karısından	 bahsetmeye	 başlamaktadır.	 Kahramanımız	 halasının	 kızıyla	
evlendirilmek	 için	bir	oyuna	 tabi	 tutuluyor	ve	 rezil	 olmamak	 için	onu	eşi	 olarak	kabul	 ediyor.	
Ama	bu	evlilik	sağlıklı	bir	evlilik	olmuyor.		

Ölümü	inkâr	etmek,	ölüm	karşısındaki	tutumlardan	biri	olarak	karşımıza	çıkmaktadır.22	
Hâl	 böyle	 olsa	 bile	 Kör	 Baykuş’ta	 durumun	 kaçınılmaz	 ve	 hayatın	 bir	 parçası	 olduğunu	
görmekteyiz.	Hidayet’i	daha	çok	ilgilendiren	sorun,	“çocukluk	günlerine,	aşka,	sevmeye,	evliliğe	
ve	 ölüme	 dair	 ne	 çok	 hikâyenin	 var”	 olmasıdır.23	 Yazarın	 modernist	 bir	 kişi	 olduğunu	
düşündüğümüzde	 yerleşik	 düşünceyle	 arasına	 bir	 set	 çekmesi	 normal	 görülebilir.	 “Öyle	 türlü	
sözler	 duydum,	 çelişkili	 şeyler	 gördüm	 ki…	 Artık	 hiçbir	 şeye	 inanmıyorum.”	 Yaşadığı	
bunalımlardan	 fiziksel	 durumu	 kötüleşen	 kahramanımız,	 “durumu	 biraz	 düzelince	 gitmeye,	
kaybolmaya,	 öleceğini	 anlayan	kuduz	köpek	gibi,	 ölüm	vakti	 yaklaşan	kuşlar	 gibi	 saklanmaya”	
karar	 veriyor.24	 İradesi	 dışında	 bir	 varlığın	 kendisini	 yürümeye	 zorladığını	 vurgulayan	
kahraman,	 gün	 içinde	 yaşadığı	 bazı	 olaylardan	 sonra	 odasına	 kapanır	 ve	 hayallerinin	 peşine	
takılır.	 “Bu	 sırada	 doğadan	 ve	 dış	 dünyadan	 kopuyordum.	 Kaç	 kez	 kendi	 kendime	 ‘Ölüm…	
Ölüm…	Neredesin?’	diye	mırıldandım.	Bu	beni	sakinleştirdi	ve	gözlerim	kapandı.”25	Bu	sözlerden	
bir	 ölme	 arzusu	 edinmekteyiz.	 Nesnelerden	 kopuşu	 depresyon	 olarak	 adlandıran	 varoluşçu	
Yakupoğlu,	 depresyonun	 hızlanması	 sonucunda	 insanın	 intihar	 deneyimine	 girdiğini	 dile	
getirir.26	İntihar,	klâsik	varoluşçu	düşüncede	yokluğun	öncesindeki	varoluşa	ulaşma	arzusudur.	
27	 Bu	 arada	 dikkat	 etmemiz	 gereken	 nokta,	 kahramanın	 rüya	 görmediği;	 ama	 bu	 düşünceleri	
kasıtlı	 bir	 şekilde	 oluşturduğudur.	 Zira	 ölümü	 yaklaşan	 kuduz	 bir	 köpek	 gibi	 saklanmak	 ve	
ölüme	seslenen	bir	bireyde	ölüm	 istenci,	Heidegger’in	 tabiri	 ile	 “Varlık’ın	 (Dasein)	bir	 sığınağı	
olarak”	karşımıza	çıkmaktadır.28		

Ölüm,	 Kör	 Baykuş’ta	 önde	 gelen	 temalardandır.	 Kahramanımız,	 artık	 hiçbir	 şeye	
inanmadığını	 dile	 getirmişse	 de	 –din	 de	 dâhil-	 dinsel	 alanda	 sık	 sık	 ele	 alınan	 ölümün	 insanı	
insan	yapan	bir	olgu	olduğunu	vurgulamaktadır:	“Sağlığı	yerinde	olan,	 iyi	yiyen,	 iyi	uyuyan,	 iyi	
sevişen	ve	asla	dertlerimin	bir	zerresini	hissetmeyen,	ölümün	kanatlarının	her	dakika	başları	ve	
yüzlerini	 aşındırmadığı	 bu	 ahmakların	 ve	 ayak	 takımının	 hayatları	 hakkında	 düşünmenin	 ne	
gereği	vardı?”29		

Ölüm	 düşüncesi,	 insan	 için	 özel	 bir	 yere	 sahiptir.	 Bireyin	 onunla	 nasıl	 baş	 edeceği,	
dışardan	telkin	edilerek	pek	de	mümkün	değildir.	Dolayısıyla	insanın	ölüm	düşüncesini	bireysel	
bir	çabayla	içselleştirmesi,	beraberinde	getirdiği	korkuları	da	hafifletebilir.	Bu	kaçınılmaz	eylem	
karşısında,	 Kör	 Baykuş’ta	 ölüm	 konusunda	 geleneksel	 din	 algısına	 karşı	 tepkilerle	
karşılaşıyoruz:	 “Mezhebin,	 imanın	 ve	 inancın	 ölüm	 karşısında	 ne	 kadar	 gevşek	 ve	 çocukça	
kaldığını	 hissediyordum.	 …Ölüm	 korkusu	 karşısında,	 bana	 öğretilen	 duaların	 hiçbir	 etkisi	
yoktu.”30	 Ölüm,	 farklı	 zekâlar	 için	 farklı	 duygulara	 yol	 açan	 bir	 olgudur.	 Zira	 ölüm	duygusunu	
algılama	şekli,	doğal	olarak,	bireysel	bir	mahiyete	sahiptir.	Cahit	Zarifoğlu	vefat	etmeden	birkaç	
gün	önce	kendisini	hastanede	ziyaret	eden	Erdem	Bayazıt,	şairden	şu	sözleri	aktarıyor:	'’Kırlarda	
çiçekler	bensiz	açacak.''31	Dolayısıyla	bir	zamanlar	bu	dünyanın	çiçekleriyle	beraber	olan	birey	
gitse	de	hayat	devam	edecektir.	 İşte,	ölümün	insan	için	rasyonel,	pozitivist	ya	da	matematiksel	
formüllerle	açıklanamayacak	yönlerinden	biri	de	budur.	Bu	örnekleri	çoğaltabiliriz.	20.	yüzyılın	
varoluşçu	filozofu	Miguel	de	Unamuno,	‘Bir	delikanlı	olarak,	hatta	bir	çocuk	olarak,	cehennemin	

 
22	Hayati	Hökelekli,	“Ölümle	İlgili	Tutumlar	ve	Dinî	Davranış”,	Journal	oflslamic	Research	5/2	(1991),	87.	
23	Hidayet,	Kör	Baykuş,	34/35.	
24	Hidayet,	Kör	Baykuş,	50.	
25	Hidayet,	Kör	Baykuş,	55.	
26	M.	Mukadder	Yakupoğlu,	Varoluş,	Ahlâk	ve	Ölüm,	(İstanbul:	Doğu	Batı	Yayınları,	2021),	28.	
27	Yakupoğlu,	Varoluş,	Ahlâk	ve	Ölüm,	28.	
28	Talip	Karakaya,	“Martin	Heidegger	Felsefesinde	Ölüm	Problemi”,	U.Ü.	Fen-Edebiyat	Fakültesi	Sosyal	Bilimler	Dergisi	
4/5	(2003),	27.	

29	Hidayet,	Kör	Baykuş,	56,	57.	
30	Hidayet,	Kör	Baykuş,	60,	61.	
31	Antoloji.com,	“Antoloji.Com	-	Kültür	Sanat	Edebiyat	Şiir	Kitap”	(05.05.2021).	
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en	 acıklı	 betimleri	 karşısında	 duygulanmadım.	 Çünkü	 o	 zaman	 bile	 hiçbir	 şey	 bana,	 hiçliğin	
kendisi	kadar	korkunç	görünmedi.	Çılgınca	bir	var	olma	özlemi	sardı	beni.’32	diyerek	bir	hiç	olma	
karşısında	yaşadığı	dehşeti	bizlerle	paylaşmaktadır.		

Daha	önce	başkahramanın	karısıyla	bir	oyuna	getirilerek	evlendirildiğini	 ifade	etmiştik.	
Evliliklerinden	hiçbir	şekilde	haz	alamayan	ve	karısına	her	fırsatta	küfür	eden	başkahraman,	onu	
öldürme	 kararı	 alırken	 odasının	 penceresinin	 önünden	 bir	 tabut	 geçiyor.	 Cenaze	 alayındaki	
insanların	 bir	 süreliğine	 de	 olsa	 kendisinin	 içinde	 bulunduğu	 âlemden	 geçmesinden	 keyif	
aldığını	 öğrenmekteyiz.	 Buradan	 da	 anlaşılacağı	 gibi	 kahramanımız,	 kendini	 ölüm	 hâlinde	
tasavvur	etmektedir:	“Odam	bir	tabut	değil	miydi?	Yatağım	mezardan	daha	sert	ve	karanlık	değil	
miydi?…	Odam,	sanki	geceleri	küçülüyor	ve	beni	sıkıştırıyordu.”33		

Sadık	 Hidayet’in	 Kör	 Baykuş’unda	 ilerleyen	 sayfalarda,	 kitabın	 yarısından	 sonra	 ölüm	
teması	 kendini	 iyice	 açığa	 çıkarmaktadır.	Okuyucuya	kötü	bir	 şeylerin	olacağını	 sezdirircesine	
yazar,	 sürekli	 olarak	 ölümden	 bahsetmektedir.	 “Hayatın	 içinden	 bize	 seslenen	 ve	 bizi	 yanına	
çağıran	odur.”34	Dolayısıyla	ölüm,	her	an	ve	herkesin	başına	gelebilecek	bir	olgudur.	Dünyanın	
bütün	 kültürlerinde	 insanın	 ölümü	 ve	 ölümle	 yakınlığını	 işleyen	 kodlar	 vardır.	 Nitekim	 Türk-
İslâm	kültürünün	edebiyat	ve	tasavvuf	figürlerinden	biri	olan	Yunus	Emre	de	aşağıdaki	dizelerde	
bize	bunu	anlatmaktadır:	“Yine	sordum	sarı	çiçeğe	sizde	ölüm	var	mıdır/Çiçek	eydür	ey	dervîş	
ölümsüz	yer	var	mıdır.”	35	

Paris’te	bir	 apartman	dairesinde	havagazını	 açık	bırakarak	 intihar	 eden	Sadık	Hidayet,	
Kör	Baykuş	hikâyesini	karısını	öldürerek	bitiriyor.	Karısını	öldürünce	“…	ve	bedenimin	üstünde	
küçük	beyaz	kurtçuklar	kaynaşıyordu.	Ve	bir	ölünün	ağırlığı	göğsümde	baskı	yapıyor,	göğsümü	
sıkıştırıyordu.”36	sözlerini	şu	şekilde	okuyabiliriz:	Gerçeklik	yetisine	sahip	olmayı	başaramayan	
Hidayet,	kendi	dünyasına	ve	varlığına	karşı	çıkmıştır.	Zira	Kör	Baykuş,	aynı	zamanda	bir	bunalım	
ve	kaybolmuşluk	eseridir.	Öldürdüğü	karısı	büyük	ihtimal	kendisidir.	Bunu	da	Bozorg	Alevî’nin	
Hidayet	 için	 yazdığı	 biyografiden	 öğreniyoruz.37	 Sonuç	 ne	 olursa	 olsun	 Hidayet,	 ilerde	
gerçekleştireceği	intiharı	önceden	haber	vermiş	görünmektedir.		

SONUÇ	

Modern	İran	edebiyatının	öncülerinden	kabul	edilen	Sadık	Hidayet’in	Kör	Baykuş	eserini	
din	 ve	 ölüm	 kavramları	 etrafında	 ele	 aldık.	 Hidayet,	 romandaki	 farklı	 kişileri	 tek	 bünyede	
toplamaya	çalışmıştır.	Örneğin,	romanın	başında	karşılaştığımız	o	karanlık	kadın	figürü	aslında	
başkahramanımızın	kişilik	özelliklerini	yansıtmaktadır.	Diğer	taraftan	evlendiği	kadına	bakalım:	
Kötülük	 ve	 ihanet	 sarmalında	 kocasına	 karşı	 bir	 sevgi	 engeli	 koymuş	 olan	 bu	 kadını	 da	
kahramanın	 kişiliğinde	 görmekteyiz.	 Zira	 kitabın	 sonunda	 karısını	 öldürmesi,	 bu	 kötülük	
yansımasını	doğrulamaktadır.		

Kör	 Baykuş,	 Bozorg	 Alevî’nin	 tabiriyle	 “Kurtuluşu	 olmayan	 bir	 boşalmadır.”38	 Eserde	
Hidayet’in,	 din	 olgusunun	 ritüellere	 dayalı	 tarafını	 olumsuz	 bir	 şekilde	 eleştirirken	 manevî	
anlamda	onsuz	yapamadığını	da	yer	yer	görmekteyiz.	Şeytanın	götüreceği	bir	dininin	olmadığını	
belirten	 yazarın,	 Allah	 ile	 samimi	 bir	 şekilde	 konuşma	 ihtiyacını	 ifade	 ettiğini	 hatırlatalım.	 Bu	
durumda	 varacağımız	 sonuç,	 Hidayet’in	 daha	 çok	 maneviyat	 odaklı	 bir	 din	 anlayışına	 sahip	
olduğudur.		

Ölüm,	 eserin	 başından	 sonuna	 kadar	 okurun	 karşısına	 çıkmakla	 beraber	 bu	 olgu	
hakkında	 vurgulamamız	 gereken	 bir	 nokta,	 yazarın	 kadın	 imajını	 ölümle	 ilişkilendirmesidir.	
Kitabın	başında	esrarengiz	bir	şekilde	eve	gelen	kadının,	ertesi	gün	karyolada	ölü	bulunması	ve	

 
32	 Tuncay	 İmamoğlu,	 “Paul	 Tillich	 Felsefesinde	 Ölüm	 Ve	 Ötesi”,	 Atatürk	 Üniversitesi	 İlâhiyat	 Fakültesi	 Dergisi	 23	
(2005),	96.	

33	Hidayet,	Kör	Baykuş,	67.	
34	Hidayet,	Kör	Baykuş,	69.	
35	Yunus	Emre,	Divan,	haz.	Mustafa	Tatcı	(	Ankara:	Diyanet	İşleri	Başkanlığı,	2016),	320.	
36	Hidayet,	Kör	Baykuş,	87.	
37	Bozorg	Alevî,	“Sâdık	Hidâyet'in	Biyografyası”,	115.	
38	Bozorg	Alevî,	“Sâdık	Hidâyet'in	Biyografyası”,	123.	
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gözünü	 açması	 yazarın	 daha	 önceki	 intihar	 deneyiminden	 kurtulmasına	 işaret	 ediyor	 olabilir.	
Kadının	cesedini	parçalaması	 ise	bizi	yazarın	benliğindeki	parçalanmışlığa	götürebilir.	Nihayet,	
Kör	 Baykuş,	 her	 okumada	 farklı	 bir	 izlenim	 yaratabilecek	 bir	 eserdir.	 Eserin	 sonunda	 eşini	
öldürmesiyle	 kendini	 de	 öldürdüğü	 sonucuna	 vardığımız	 başkahramanın	 varoluşşal	 sorunlar	
içinde	 bir	 çözüm	 ve	 özgürlük	 arayışı	 peşinde	 olmadığını;	 Doğu-Batı,	 gelenek	 ve	 modernite	
arasında	bir	yerde	sıkışarak	kaybolduğunu	görmekteyiz.		
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STRUCTURED	ABSTRACT	

Sadık	Hidayet’s	novel,	The	Blind	Owl,	is	remarked	as	a	psychological	autobiography	that	
is	written	 in	 a	 literature	 fiction	way.	 Considered	 and	 accepted	 as	 a	 locus	 classicus	 of	modern	
Iranian	 prose	 style,	 the	 book’s	 plot	 pivots	 around	 the	 main	 character’s	 perception	 of	 death	
together	with	 religion.	Along	with	his	 characteristic	 features	and	having	experienced	different	
political	 and	 social	 transitional	 periods,	 thus	 causing	 him	 to	 investigate	 the	 fundamentals	 of	
religion	and	culture	that	he	lived	in,	Sadık	Hidayet	tired	to	find	the	meaning	of	 life	 in	different	
countries.	Paris	was	the	last	place	where	he	committed	suicide.		

The	Blind	Owl	(Bûf-i	Kûr)	is	the	story	of	an	unnamed	pen	case	painter	that	releases	his	
optimist	and	gothic	confessions	 to	a	 shadow	on	 the	wall	 looking	 like	an	owl.	Mystic,	macabre,	
dark	and	intimate	ambiance	of	the	confessions	makes	it	attractive	for	the	novel	to	be	analyzed.	
The	aim	of	this	qualitative	study	is	to	analyze	the	experiences	of	the	protagonist	through	death,	
life	and	religion	 in	pyschological	point	of	view.	To	analyze	 the	data	 from	this	novel	 that	offers	
more	 and	more	diverse	 aspects	 of	 the	plot,	 the	 interpretive	method	was	 applied	 as	 the	 study	
focuses	on	experiences,	meanings.	

When	 it	comes	to	 the	 findings	of	study,	 it	 is	concluded	that	Hidayet’s	understanding	of	
religion	 was	 shaped	 as	 a	 reaction	 to	 the	 institutional	 aspects	 of	 religion.	 He	 criticized	 the	
religious	practices	that	were	unable	to	satisfy	spiritual	needs	of	humans.	It	is	obvious	from	the	
novel	that	Hidayet	reflected	his	desire	for	a	truly	beloved	God,	a	friendly	one	that	he	could	feel	
much	 closer	 to	 rather	 than	 one	 that	 was	 imprisoned	 within	 religious	 rituals.	 Moreover	 it	 is	
understood	that	the	nameless	protagonist	of	the	novel	seems	to	be	reflecting	his	agonies	related	
to	life	and	death	themes.	The	protagonist	seeks	to	free	himself	by	killing	himself.	At	the	end	of	
the	novel,	he	decides	 to	kill	her	wife.	This	action	can	be	 interpreted	as	an	urge	 that	expresses	
protagonist’s	another	 reaction	 to	 institutional	 religion	 that	he	believes	 is	unable	 to	address	 to	
one’s	spiritual	aspects.	

Taken	as	a	whole,	Hidayet's	understanding	of	religion	can	be	seen	as	a	manifestation	of	
the	 conflict	 between	 modernity	 and	 tradition.	 For	 some	 reason,	 the	 tension	 between	 the	
oppressive	regime	of	traditional	Iranian	society	and	the	feeling	of	being	an	individual,	which	is	
an	 irrepressible	 instinct	 in	 human	 nature,	 also	 affected	 Hidayet's	 understanding	 of	 religion.	
Hidayet	did	not	accept	an	authoritarian	understanding	of	religiosity	in	which	man	surrenders	all	
his	will	to	God	and	therefore	results	in	giving	up	his	freedom.	Rather,	he	appears	to	be	a	person	
who	 focused	 on	 the	 spirituality	 of	 religion	 and	 favors	 direct	 interaction	 with	 God.	 It	 is	 also	
noteworthy	 that	Hidayet,	who	 thought	 of	 death	 as	 a	 solution	 to	 get	 rid	 of	 the	 depressions	 he	
experienced,	did	not	believe	in	the	existence	of	afterlife	as	he	seemed	to	be	too	exhausted	to	live	
one	more	time	hereafter.	
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Faculty	of	Divinity,	01380,	Adana,	Turkey.	Tüm	Hakları	saklıdır	/	All	rights	reserved.	 	



NAİL	KARAGÖZ-AYTURGAN	AVAZBEK	KIZI 

	 ÇÜİFD	22/2	(2022),	174-190.	 	

175	

KUTADGU	BİLİG’DE	PEYGAMBERLİK	
The	Prophethood	in	Kutadgu	Bilig	

	 	

Öz		
Bu	 çalışma,	 Kutadgu	 Bilig	 çerçevesinde	 Yusuf	 Has	 Hâcib’in	 Peygamberlik	 kurumuna	 bakışını	 ortaya	 koymayı	
amaçlamaktadır.	 Kutadgu	 Bilig,	 Türk	 düşünce	 tarihinin	 temel	 kaynakları	 arasındadır.	 Bu	 eserde	 Yusuf	 Has	 Hâcib	
kendine	özgü	şiirsel	üslubuyla	dinî	konulardaki	görüşlerini	ortaya	koymuştur.	Onun	görüşlerinden	hareketle	Türk	din	
anlayışının	temel	özellikleri	tespit	edilebilir.	Yusuf	Has	Hâcib,	eserinde	İslam	Dini’ne	dair	pek	çok	görüşünü	edebi	bir	
üslupla	yansıtmıştır.	Bunlar	arasında	 itikadî	konular	da	yer	almaktadır.	Peygamberlik	kurumu	hakkındaki	görüşleri	
özellikle	 dikkate	 değerdir.	 Bu	 bakımdan	 çalışmamızda	 eser	 ve	 yazar	 hakkında	 bilgi	 verildikten	 sonra	 Yusuf	 Has	
Hâcib’in	 peygamberlik	 tasavvuruna	 yer	 verilmiş,	 Hz.	 Muhammed’i	 diğer	 peygamberlerden	 üstün	 kılan	 özellikleri,	
kendisine	 ve	 sülalesinden	 gelenlere	 saygısı	 ele	 alınmıştır.	 Onun	 Peygamber,	 Ehl-i	 Beyt	 ve	 sahabe	 konusundaki	
görüşlerinin	Hanefi-Mâtürîdî	yorum	biçimini	yansıttığı	görülmektedir.	Çalışmamız,	literatür	taraması,	kaynak	analizi,	
karşılaştırma	ve	değerlendirme	metotlarıyla	ele	alınmıştır.	

Anahtar	Kelimeler:	Kelam,	Yusuf	Has	Hâcib,	Kutadgu	Bilig,	Peygamberlik,	Hanefî-Mâtürîdîlik.		

	

Abstract		
This	study	aims	to	reveal	Yusuf	Has	Hacib's	view	of	the	institution	of	Prophethood	within	the	framework	of	Kutadgu	
Bilig.	 Kutadgu	 Bilig	 is	 among	 the	 main	 sources	 of	 the	 history	 of	 Turkish	 thought.	 In	 this	 work,	 Yusuf	 Has	 Hacib	
revealed	 her	 views	 on	 religious	 issues	with	 his	 unique	 poetic	 style.	 Based	 on	 his	 views,	 the	 basic	 features	 of	 the	
Turkish	understanding	of	religion	can	be	determined.	Yusuf	Has	Hacib	reflected	many	of	his	views	on	the	Religion	of	
Islam	 in	a	 literary	 style	 in	his	work.	Among	 these,	 there	are	also	 theological	 issues.	His	views	on	 the	 institution	of	
prophethood	are	particularly	noteworthy.	In	this	respect,	 in	our	study,	after	giving	information	about	the	work	and	
the	 author,	 Yusuf	 Has	 Hacib's	 vision	 of	 prophethood	 is	 included;	 the	 features	 that	made	 the	 prophet	Muhammad	
superior	to	other	prophets	and	his	respect	for	himself	and	his	descendants	were	discussed.	It	is	seen	that	his	views	on	
the	Prophet,	Ahl-i	Bayt	and	Companions	reflect	the	Hanafi-Maturidi	interpretation.	Our	study	has	been	actualized	with	
literature	review,	source	analysis,	comparison	and	evaluation	methods.	

Keywords:	Kalam,	Yusuf	Has	Hacib,	Kutadgu	Bilig,	Prophethood,	Hanafi-Maturidism.	
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GİRİŞ		

Yusuf	 Has	 Hâcib,	 Kutadgu	 Bilig’in	 mukaddimesinde	 "Kuz	 Ordu”	 adıyla	 geçen	
Balasagun’da	 doğduğunu1	 ve	 eserin	 büyük	 çoğunluğunu	 burada	 yazdığını	 söylemiştir.	 O	
dönemde	Karahanlı	devletinin	yazlık	merkezi	olan	Balasagun,	bugün	Kırgızistan’ın	Tokmok	şehri	
yakınlarında	yer	alan	bir	bölgedir.2	Müellif	366.	beyitte	altmış	yaşın	kendisini	çağırdığını	söyler.3	
6495.	beyitte	 ise	462	yılında	kitabını	bitirdiğini	kaydeder.4	Bu	beyitlerdeki	 ifadeler	birlikte	ele	
alındığında	 müellifin	 eserini	 yazdığı	 sırada	 55-59	 yaşlarında	 olduğu	 düşünülebilir.	 462	 hicri	
yılının	1069-1070	yıllarına	denk	geldiği	dikkate	alındığında	 ise	Yusuf	Has	Hâcib’in	1010-1019	
yılları	 arasında	 doğmuş	 olabileceğini	 söylemek	 mümkündür.	 Yazarın	 çocukluk	 ve	 gençlik	
yıllarında	temel	ilim	tahsil	ettiği,	Arapça	ve	Farsça	öğrendiği,	astroloji	ve	matematikle	uğraştığı	
eserinden	anlaşılmaktadır.5		

Yusuf	Has	Hâcib,	eserini	Karahanlı	hükümdarlarından	Tavgaç	Buğra	Han’a	takdim	etmiş	
ve	hükümdarın	övgüsünü	ve	takdirini	kazanmıştır.	Aynı	zamanda	hükümdar	Tavgaç	Buğra	Han	
kendisine	devletin	önemli	makamlarından	biri	olan	Has	Hâciblik	unvanını	da	vermiştir.6	Yusuf	
Has	 Hâcib	 bundan	 sonraki	 ömrünü	 devlet	 hizmetinde	 geçirmiştir	 ve	 Kaşgar’da	 1077’de	 vefat	
etmiştir,	türbesi	orada	bulunmaktadır.7	

Kutadgu	 Bilig,	 Karahanlılar	 döneminde	 edebî	 eser	 niteliğinde	 yazılmış	 ilk	 örnektir.	
Karahanlı	 Türkçesi	 olan	Hakaniye	 lehçesi	 ile	 yazılmıştır.	Aruzun	 fe’ulün/	 fe’ulün/	 fe’ulün/	 fe’ul	
kalıbıyla	yazılmıştır.	124	beyitlik	üç	kaside	ve	yer	yer	konuyla	ilgili	verilen	173	dörtlük	sonradan	
ilave	 edilmiştir.	 Bu	 eser,	 yapılan	 ilavelerle	 birlikte	 6645	 beyittir.	 Eserin	 77	 beyitlik	 bir	
mukaddimesi	 bulunmaktadır	 ancak	 bu	 kısım	 6645	 beytin	 dışındadır.8	 Eserin	 Kahire,	 Viyana,	
Fergana	nüshaları	vardır.9	

“Kutadgu”	eklemeli	bir	kelimedir.	“Kut”	isim	köküne	“+ad”	eki	eklenmiş,	ona	da	“+gu”	eki	
eklenerek	 oluşturulmuştur.	 “Kut”,	 eski	 Türk	 düşüncesinde	 devleti	 yönetme	 yetkisinin	
hükümdarlara	 Tanrı	 tarafından	 verildiği	 şeklinde	 değerli	 bir	 anlam	 içeriğine	 sahiptir.	 Ayrıca	
saadet,	bahtiyarlık,	talih	vb.	anlamları	da	vardır.	Böylece	Kutadgu	Bilig,	“kutlandıran	bilgi”	veya	
“kutlu	olma	bilgisi”	anlamını	kazanmış	olur.”10	

Kutadgu	 Bilig’de	 esas	 olarak	 “ideal	 insan”	 teması	 işlenir.	 Yusuf	 Has	 Hâcib	 kendi	
dönemindeki	ideal	insanda	hangi	vasıfların	bulunması	gerektiğini	anlatır.	Ona	göre	ideal	insan,	
Allah’a	 sağlam	 bir	 inançla	 bağlı,	 takvalı	 bir	 mümin;	 iyi	 huylarla	 bezenmiş	 ve	 bütün	 kötü	
niteliklerden	 temizlenmiş	 bir	 insandır.	 Yusuf	 Has	 Hâcib	 hayalindeki	 bu	 ideal	 insan	 tipini	
anlatırken	 soyut	 bir	 yol	 takip	 eder	 ve	 onun	 toplum	 içindeki	 diğer	 bireylerle	 ve	 devletle	 olan	

 
1	Mehmet	Bayraktar,	 İlim’de	 İz	Bırakan	Alimler,	Çev.	Timur	Kozukulov	(Bişkek:	Türkiye	Diyanet	Vakfı	ve	Oş	 İlahiyat	
Yayımları,	2016),	240.	

2	Abdıkerim	Abdırazakov,	Yusuf	Balasaguni	ve	Onun	Kutadgu	Bilig	Destanı	(Bişkek:	2018),	15.	
3	Mustafa	Kaçalin,	Kutadgu	Bilig	Metni,	T.C.	Kültür	ve	Turizm	Bakanlığı	Kütüphaneler	ve	Yayımlar	Genel	Müdürlüğü,	
www.kulturturizm.gov.tr,	27.	

4	Muzaffer	Tunçel,	Yûsuf	Hâs	Hâcib	Günümüz	Türkçesi	ile	Kutadğu	Bilig	(Ankara:	Sistem	Ofset	Basımevi,	2019),	59.	Not:	
Eserin	tam	ismi	uzun	olduğundan	dolayı	bundan	sonra	kısaca	"Tunçel,	Kutadğu	Bilig..."	olarak	geçecektir.	

5	Bayraktar,	İlim’de	İz	Bırakan	Alimler,	240.	
6	 Abdilaziz	 Kalberdiev,	 Kırgızların	 Dünya	 Tanımında	 Allah	 Anlayışı	 (Oş:	 Türkiye	 Diyanet	 Vakfı	 ve	 Oş	 MÜ	 İlahiyat	
Fakültesi	İlmi	Eserleri:1.,	2013),	24.	Has	Haciblik:	Teşrifatçılık	(Resmi	günlerde	ve	toplantılarda	devlet	büyüklerinin	
makam	ve	mevki	sırasına	göre	kabulü),	baş	mabeyncilik,	baş	katipliktir.	(Sarayda	halk	 ile	 ilişkileri	yürütür,	saraya	
gelen	 ziyaretçilerin	 ziyaretlerini	 düzenler,	 saray	 protokolü	 uygulamak	 için	 görevlendirilmiş	 kimsedir.)	 İbrahim	
Şener	-	Alim	Yıldız,	Türk	İslam	Edebiyatı	6.	baskı,	(İstanbul:	Rağbet	Yayınları,	2014),	41.	

7	Bayraktar,	İlim’de	İz	Bırakan	Alimler,	s.	240.	
8	Şener-Yıldız,	Türk	İslam	Edebiyatı,	s.	42.	
9	 Necla	 Pekolcay,	 İslami	 Türk	 Edebiyatı	 I	 (İstanbul:	 Kitabevi	 Yayınları,	 1994),	 70;	 Kalberdiev,	 Kırgızların	 Dünya	
Tanımında	Allah	Anlayışı,	25.	

10	 Zafer	 Önler,	 “Kutadgu	 Bilig’de	 Kut	 Kavramı”,	 Doğumunun	 990.	 Yılında	 Yusuf	 Has	 Hacib	 ve	 Eseri	 Kutadgu	 Bilig,	
İstanbul,	(26-27	Ekim	2009),	ss.	1-2;	Mustafa	Alıcı,	Kutadgu	Bilig'de	Dini	Ögeler,	(Tokat:	Gaziosman	Paşa	Üniversitesi	
Sosyal	Bilimler	Enstitüsü	Yüksek	Lisans	Tezi,	2012),	32.	
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ilişkilerini	 inceler.	 Bu	 yönüyle	Kutadgu	 Bilig	 hem	 sosyolojik	 değerlendirmelere	 sahip	 hem	 de	
siyaset	ilmini	ilgilendiren	bir	eser	hüviyeti	kazanır.11	

Her	ne	kadar	bu	eser	bir	kelam	veya	fıkıh	kitabı	olmasa	da	Yusuf	Has	Hâcib’in	etkili	bir	
üslupla	 kaleme	 aldığı	 eserinden	 dinî	 konulardaki	 görüşleri	 tespit	 edilerek	 ortaya	 konulabilir.	
Yusuf	Has	Hâcib	kitabında	Allah	ve	Peygamber	övgüsüne	yer	verir.	Daha	sonra	yedi	yıldız	ve	on	
iki	 burçtan	 söz	 eder.	 Bilgi	 ve	 akıl	 sahibi	 olmanın	 faziletlerine	 yer	 veren	 yazar,	 insanın	 başına	
olumlu	veya	olumsuz	ne	gelirse	dilinden	geleceğini,	dilin	insana	fayda	da	zarar	da	verebileceğini	
anlatır.		

Yusuf	Has	Hâcib,	Kutadgu	Bilig’in	 giriş	 kısmında	 okuyucuya	 hitapta	 bulunmuş,	 eserine	
niçin	bu	ismi	verdiğini	açıklamıştır.	Gençliğin	ne	kadar	güzel,	yaşlılığın	ise	nice	zorluklarla	dolu	
olduğuna	değinerek	 sözü	 getirmek	 istediği	 asıl	 konuya	hazırlık	 yapmıştır.	O,	 eserinde	her	 biri	
ayrı	değeri	temsil	eden	dört	temsilî	kişiyi	birbirleriyle	konuşturmuştur.	Bu	kişiler	aynı	zamanda	
dört	unsuru	kendi	bünyelerinde	barındırırlar.	Bu	dört	kişi:		

1.	Hükümdar	Kün	Toğdı:	Adaleti	ve	doğru	yolu	temsil	eder;		

2.	Vezir	Ay	Toldı:	Devleti	ve	saadeti	temsil	eder;		

3.	Vezirin	oğlu	Öğdülmüş:	Mantığı	ve	aklı	temsil	eder;		

4.	Vezirin	zâhid	kardeşi	Odgurmuş:	Akıbeti	temsil	eder.	

İnsanların	iki	dünyada	peşinden	koştukları,	elde	etmek	istedikleri	saadeti	temsil	eden	Ay	
Toldı	ile	kâinatın	üzerine	kurulduğu	doğru	kanunu	temsil	eden	Kün	Toğdı	arasında	gerçekleşen	
karşılıklı	 konuşmalarda	 bireyin	 ve	 toplumun	 uyması	 gereken	 ahlak	 prensiplerine,	 öğütlere	
değinilir.12	 Bu	 bilgiler	 göz	 önünde	 bulundurularak	 Kutadgu	 Bilig’in	 adı	 geçen	 şahısların	 belli	
kavramları	temsil	etmesi	nedeniyle,	allegorik13	bir	eser	niteliğinde	olduğu	ifade	edilebilir.	

Kutadgu	Bilig,	tarih,14,	dil,15	sosyoloji16	ve	düşünce	tarihi17	yönlerinden	değerli	bir	belge	
niteliğindedir.	 Döneminde	 yaşayan	 insanlara	 ve	 devleti	 yönetenlere	 takip	 etmeleri	 gereken	
doğru	 yolu	 göstermek,	 yöneticilikle	 ilgili	 bilgiler	 vermek	 maksadıyla	 yazılmıştır.	 Bu	 yönüyle	
onun	öğretici	(didaktik)	bir	eser	olduğu	söylenebilir.	Bunlara	ek	olarak	Karahanlı	dönemindeki	
Türk	aydınlarının	kültür	seviyelerini,	duyuş	ve	düşünüş	tarzlarını,	dünya	görüşlerini	tanıtan	bir	
eser	hüviyetine	de	sahiptir.18		

Kutadgu	Bilig	adına	da	yansıdığı	gibi,	insanın	iki	dünyasını	da	mutlu	kılacak	şeyleri	ihtiva	
eden	bir	eserdir.	Eser,	Yusuf	Has	Hâcib’in	Allah’a	karşı	samimi	niyetini,	akıllıların	onu	
okuyarak	istifade	etmesi	isteğini	ortaya	koyar.19	Bu	bakımdan	Yusuf	Has	Hâcib,	kendisi	
yok	olup	gitse	de	yazdığı	eserle	dünyada	bir	iz	bırakarak	öğretilerinin	kalması	için	çaba	
sarfetmiş	bulunmaktadır.	Belki	ölüm	Yusuf	Has	Hâcib	için	bir	“son”	anlamı	taşısa	da	

 
11	Şener-Yıldız,	Türk	İslam	Edebiyatı,	43.	
12	Nesimi	Yazıcı,	İlk	Türk-İslam	Devletleri	Tarihi	(Ankara:	2006),	152.	Alıcı	Kutadgu	Bilig'de	Dini	Ögeler,	29.	
13	Allegorik:	Kelime	anlamı	"kinaye	yollu,	mecazi	anlatım"	demektir.	İsti’are-i	temsiliyye	anlamına	da	gelen	allegorik:	
"bir	duygu	ve	düşünceyi	başka	bir	varlık	yoluyla	sembolize	etme	sanatı"	anlamına	gelmektedir.	Büyük	Türk	Klasikleri	
(İstanbul,	1985),	1:	132.	

14	Kutadgu	Bilig’in	tarih	yönüyle	ilgili	olarak	bk.	İbrahim	Kafesoğlu,	“Yazılışının	900.	Yılı	Münasebetiyle	Kutadgu	Bilig	
ve	Kültür	Tarihimizdeki	Yeri”,	TED,	sy.	1	(1970),	s.	1-38.	

15	Kutadgu	Bilig’in	dil	yönüyle	ilgili	olarak	bk.	Ahmet	Bican	Ercilasun,	Kutadgu	Bilig	Grameri	-Fiil-,	(Ankara	1985).	
16	Kutadgu	Bilig’in	sosyolojik	yönüyle	ilgili	olarak	bk.	Mahmut	Arslan,	“Kutadgu	Bilig	Üzerine	Sosyolojik	Düşünceler”,	
İÜ	Sosyoloji	Dergisi	(İstanbul	1992),	ss.	131-166.	

17	Kutadgu	Bilig’in	düşünce	tarihi	yönüyle	 ilgili	olarak	bk.	Sadık	Türker,	“Fikrî	Muhtevası	 İçerisinde	Kutadgu	Bilig’in	
Kültür	ve	Medeniyet	Tarihimizdeki	Yeri”,	Kutadgu	Bilig,	sy.	2,	İstanbul	2002,	ss.	14-28;	Mehmet	Akıncı,	Türk	İslam	
Siyasi	 Düşüncesi	 ve	 Kutadgu	 Bilig”,	 Yûsuf	 Has	 Hâcib’in	 Doğumunun	 1000.	 Yılında	 Kutadgu	 Bilig	 Türk	 Dünya	
Görüşünün	 Şâheseri	 Uluslararası	 Sempozyumu	 Bildiriler	 18-20	 Kasım	 2016,	 ed.	 Ahmet	 Kavas,	 Fatih	 M.	 Şeker,	
Muhammet	Tandoğan,	Cezmi	Bayram	(İstanbul:	Şen	Yıldız	Yayıncılık,	2016),	149-161.	

18	Şener-Yıldız,	Türk	İslam	Edebiyatı,	44.		
19	Tunçel,	Kutadgu	Bilig,	500.	
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buradaki	asıl	mesele	iyi	adla	yaşamak,	iyi	bir	ad	bırakabilmek	ve	öldükten	sonra	da	halk	
arasında	bu	adla	yaşamayı	sürdürebilmektir.20	

1.	KUTADGU	BİLİG’DE	PEYGAMBERLİK	TASAVVURU	

Kelâm	 ilminin	 temel	 konularını	 ilahiyyât,	 sem’iyyât	 ve	 nübüvvet/peygamberlik	
oluşturur.	Bu	üç	ana	konudan	biri	olan	nübüvvet	konusu;	kavram	alanı,	imkânı,	ispatı,	gerekliliği,	
sona	 ermesi	 gibi	 pek	 çok	 yönden	 ele	 alınıp	 tartışılmıştır.	 Bir	 kimsenin	 çalışarak	 peygamber	
olamayacağı,	yani	nübüvvetin	vehbî	olduğu	vurgulanmıştır.		

Mâtürîdî	 geleneğe	 göre	 akıl	 her	 hakikati	 kavrayamaz.	 Böyle	 durumlarda	 peygamberin	
getireceği	 vahye	 ihtiyaç	 duyulur.	 İnsanlar,	 akıllarıyla	 Allah’ın	 varlığını	 bilebilseler	 de	 gayb	 ile	
ilgili	 konularda	 akıl	 yetersiz	 kalır,	 herhangi	 bir	 bilgi	 ortaya	 koyamaz.21	 Bu	 çerçeveden	
bakıldığında	Yûsuf	Has	Hâcib’in	peygamberlik	kurumunu	bir	inanç	esası	olarak	kabul	edip	onun	
Allah	 tarafından	 seçkin	 insanlara	 bahşedildiğine	 inandığı	 görülmektedir.22	 O,	 eserinde	 zühd	
anlayışını	 temsil	 eden	 Odgurmuş’un	 diliyle	 nübüvvetin	 gerekliliğine	 dair	 kıssalara	 değinmiş,	
böylece	 geniş	 halk	 kitlelerinin	 peygamberlik	 kurumunu	 kabulünü	 kolaylaştırmıştır.23	Mâtürîdî	
çizgiyi	 sürdüren	 Kutadgu	 Biliğ’de	 de	 akıl	 nihai	 hakikatin	 kavrayıcısı	 olarak	 görülmez.	
Peygamberlerden	çeşitli	yönleriyle	bahsedilerek	hem	yöneticilere	hem	de	topluma	ahlak	esasları	
ve	toplum	düzenini	sağlayan	temel	ilkeler	onların	örnekliği	üzerinden	verilir.	

1.1.	Kendisinden	Bahsedilen	Peygamberler	

Kutadgu	 Bilig'de	 Yusuf	 Has	 Hâcib,	 peygamber	 kavramı	 yanında	 “resul	 ve	 nebî”	
kavramlarının	 Türkçedeki	 karşılığı	 olan	 “yalavaç”,24	 “savcı”25	 ve	 “okıcı”26	 kelimelerini	
kullanmıştır.	 Yalavaç	 ve	 savcı	 kelimeleri	 “haberci”,	 okıcı	 ise	 “insanları	 doğru	 yola	 davet	 eden	
davetçi”	anlamına	gelmektedir.27	Kutadgu	Bilig'de	ismi	yer	alan	veya	kendileri	hakkında	bilgiye	
rastlanan	peygamberler,	Hz.	Âdem,	Hz.	Nûh,	Hz.	İbrahim,	Hz.	Musa,	Hz.	Süleyman,	Hz.	İsa	ve	Hz.	
Muhammed’dir.	İslam	düşüncesinde	Hz.	Nuh,	Hz.	İbrahim,	Hz.	Musa,	Hz.	İsa	ve	Hz.	Muhammed’in	
"ülü'l	azm"	peygamber28	olduğu	yönünde	görüşler	bulunmaktadır.29	Yusuf	Has	Hacib’in	burada	
adı	geçen	 "ülü'l	azm"	peygamberlere	eserinde	yer	verdiği	 görülmektedir.	Ayrıca	bu	 listede	adı	
geçmeyen	 Hz.	 Âdem	 ve	 Hz.	 Süleyman	 ile	 peygamber	 olup	 olmadığı	 kesin	 olmayan	 Hz.	
Zülkarneyn’e	de	değinmiştir.	

	 	

 
20	Kaçalin,	Kutadgu	Bilig	Metni,	336.	
21	Mahmud	b.	Zeyd	el-Lâmişî,	Kitâbü’t-Temhîd	li	Kavâidi’t-Tevhîd,	thk.	Abdülmecid	et-Türki	(Beyrut	1995),	87.	
22	 Ahmet	 Yıldırım,	 “Kutadgu	 Bilig’de	 Hz.	 Peygamber	 Telakkisi”,	 Yûsuf	 Has	 Hâcib’in	 Doğumunun	 1000.	 Yılında	
Kutadgu	Bilig	Türk	Dünya	Görüşünün	 Şâheseri	Uluslararası	 Sempozyumu	Bildiriler	18-20	Kasım	2016,	 Ed.	
Ahmet	Kavas,	Fatih	M.	Şeker,	Muhammet	Tandoğan,	Cezmi	Bayram	(İstanbul:	ŞenYıldız	Yayıncılık,	2016),	411.	

23	Mevlüt	Uyanık,	“Yûsuf	Has	Hâcib’e	göre	Mutluluk	Bilgisi”,	Yûsuf	Has	Hâcib’in	Doğumunun	1000.	Yılında	Kutadgu	
Bilig	 Türk	 Dünya	 Görüşünün	 Şâheseri	 Uluslararası	 Sempozyumu	 Bildiriler	 18-20	 Kasım	 2016,	 ed.	 Ahmet	
Kavas,	Fatih	M.	Şeker,	Muhammet	Tandoğan,	Cezmi	Bayram	(İstanbul:	Şen	Yıldız	Yayıncılık,	2016),	109.	

24	Kaçalin,	Yûsuf	Hâs	Hâcib	Kutadğu	Bilig	Metni,	4,	11,	12.		
25	Kaçalin,	Yûsuf	Hâs	Hâcib	Kutadğu	Bilig	Metni,	11,	28,	70,	78,	196,	205,	252,	325,	330,	337.		
26	Kaçalin,	Yûsuf	Hâs	Hâcib	Kutadğu	Bilig	Metni,	11.		
27	Cemal	Sofuoğlu,	Kuran	ve	Hadis	Kültürünün	Kutadgu	Bilig'deki	İzleri.	9	Eylül	Üniversitesi	İlahiyat	Fakültesi	Dergisi,	
cilt	5,	1989,	127-180.	

28	 Ulü’l-azm,	 peygamberler	 hakkında	 kullanılan	 bir	 kavramdır.	 Allah’ın	 emirlerini	 yerine	 getirirken	 zorluklarla	
karşılaşan,	bu	sırada	kararlı,	sabırlı	ve	gayretli	bir	duruş	gösteren,	tarihte	önemli	dönüm	noktalarında	görev	yapmış	
peygamberlere	 ulü’l-azm	peygamberler	 denmektedir.	 Burada	 adı	 geçen	 peygambere	 ulü’l-azm	dendiği	 gibi	 bütün	
peygamberlerin	aynı	vasfa	sahip	olduğunu	iddia	eden	İslâm	âlimleri	de	bulunmaktadır.	Ayrıntılı	bilgi	için	bk.	İsmail	
Şık-Ömer	 Sadıker,	 Nübüvvetle	 İlgili	 Bazı	 Kavram	 ve	 Konular”,	Kelâm	 ıv	 Sistematik	 Kelâm	 Nübüvvet	 ve	 Âhiret,	 ed.	
İsmail	Şık-Nail	Karagöz	(Ankara:	Altınordu,	2019),	58-63.		

29	İbnü’l-Kesîr,	Tefsîru’l-Kur’an’i’l-Azîm,	thk.	Sami	b.	Muhammed	(Riyad:	Daru	Tayyibe,	1999),	4:	172.	
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Kutadgu	Bilig’de	Peygamber	kıssalarına	öğüt	 verici	 bir	dille	Zahid	Odgurmuş’un	diliyle	
özet	mahiyetinde	göndermelerde	bulunulur.30	Bunlardan	bazıları	şu	şekilde	sıralanabilir:	

Hz.	Âdem	

3520	Apa	yazdı	erse	bayat	kınadı,		 (Âdem	yanılınca	Allah	onu	gönderdi	dünyaya,)	

Bu	dünyâğ	tünek	kıldı	erklig	idi.	 (Bu	dünyayı	ona	mesken	etti	güçlü	Allah.)	

3521	Tünekte	ne	ârzû	tiler	sen	tilek,		 (Sen	zindanda	ne	arzu	ve	dilek	ararsın,)	

Tilek	uçmak	içre	bolur	kut	yölek.			 (Dilek	cennet	içinde	bulunur.)	

3522	Apa	uçmak	içre	yedi	kör	evin		 (Âdem	cennet	içinde	yedi	buğdayı,	

Arıñu	kılındı	bu	dünyâ	evin.31	 	 (Bu	dünya	evi	ona	arınması	için	yaratıldı.)32	

219	Ajunka	apa	énmişinde	berü,	 	(Âdem	dünyaya	indiğinden	beri,)	

Ukuşluğ	uru	keldi	edgü	törü	33									 (İyi	töre	anlayışla	yapılageldi.)	34	

Yusuf	Has	Hâcib,	Hz.	Âdem	kıssasına	onun	cennette	işlediği	hata	üzerinden	değinmiş	ve	
bu	hatası	sonucu	dünyaya	gönderildiğini	hatırlatmıştır.	Böylece	dünya,	hata	yapan	Hz.	Âdem’e	ve	
dolayısıyla	 onun	nesli	 olan	 insanoğluna	hatalarından	 arınması	 için	 bir	 fırsat	 sunmak	 amacıyla	
yaratılmıştır.	Ona	göre	peygamberlik	Hz.	Âdem	ile	birlikte	başlamış	ve	insanlığı	 iyiye	yöneltme	
amacına	yönelik	olarak	sürdürülmüştür.	

Hz.	Nuh	

6548	Ajun	bütrü	tuttum	sikender	tutarca,	(Dünyayı	elimde	tuttum	İskender	gibi,)	

Tükel	nûh	yaşın	men	yaşadım	yaşattım.	35	(Tam	Nuh’un	yaşı	kadar	yaşadım,	yaşattım.)36	

Bu	 dizelerde	 Yusuf	 Has	 Hâcib,	 gençlikte	 insanın	 güçlü,	 kudretli,	 uzun	 ömürlü	
olabileceğini	 ancak	 yaşlılığın	 bir	 gün	 gelip	 çatmasının	 kaçınılmaz	 olduğunu	 vurgulamaktadır.	
İnsanın	gençliğindeki	güç	ve	kudretli	hissetmesini	İskender	üzerinden,	uzun	ömrünün	sanki	hiç	
bitmeyeceği	hissinde	olduğunu	ise	Hz.	Nuh’a	benzeterek	anlatmaktadır.	

Hz.	İbrahim	

1483	Bayatka	tutuzdum	munı	yalwara,		 (Yalvararak	bıraktım	onu	Allah’a,)	

Tilese	küdezgey	küyer	ot	ara.	37	 	 (Dilerse	gözetir	yanan	ateşin	içinde.)38	

Bu	beyitler,	Vezir	Ay	Toldı’nın	Hükümdar	Kün	Toğdı’ya	vasıyeti	kısmında	yer	almaktadır.	
Ay	 Toldı,	 oğlunu	Allah’a	 emanet	 bıraktığını	 ve	 Allah’ın	 dilemesi	 durumunda	 onu	 yanan	 ateşin	
içinde	 bile	 koruyabileceğini	 söylemektedir.	 Burada	 Hz.	 İbrahim’in	 ismi	 doğrudan	 geçmese	 de	
Allah’ın	ateşe	attığı	sırada	onu	ateşten	korumasına	telmihte	bulunulmaktadır.	

Hz.	Musa	

4715	Kanı	ol	tayakı	yılan	bolğuçı,	 (Hani	asası	yılan	olan,)	

Teŋiz	yarlıp	ötrü	yorıp	keçgüçi.39	 (Deniz	yarılınca	yürüyüp	geçen.)40	

 
30	Yıldırım,	“Kutadgu	Bilig’de	Hz.	Peygamber	Telakkisi”,	407.	
31	Kaçalin,	Yûsuf	Hâs	Hâcib	Kutadğu	Bilig	Metni,	186.	
32	Tunçel,	Kutadğu	Bilig,	286.	
33	Kaçalin,	Yûsuf	Hâs	Hâcib	Kutadğu	Bilig	Metni,	20.	
34	Tunçel,	Kutadğu	Bilig,	48.	
35	Tunçel,	Kutadğu	Bilig,	507.	
36	Tunçel,	Kutadğu	Bilig,	507.	
37	Tunçel,	Kutadğu	Bilig,	84.	
38	Tunçel,	Kutadğu	Bilig,	141.	
39	Kaçalin,	Yûsuf	Hâs	Hâcib	Kutadğu	Bilig	Metni,	246.	
40	Tunçel,	Kutadğu	Bilig,	371.	
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Beyitte	 sözü	 edilen	 peygamberin	 Hz.	 Musa	 olduğu	 açıkça	 anlaşılmaktadır.	 Kur'ân-ı	
Kerîm'in	 birçok	 ayetinde	 Hz.	 Musa’dan	 söz	 edilmektedir.41	 Yine	 şu	 beyitlerde	 de	 Hz.	 Musa	
döneminde	 yaşayan	 ve	 ona	 düşmanlık	 etmekle	 kalmayıp	 kendisini	 tanrı	 zanneden	 Firavun’un	
kötü	sonu	hatırlatılmaktadır.	

3526	Bayat-men	tégüçi	kişi	télvesi,		 (Allah’ım	ben	diye	böbürlenen	kişi,)	

Ajun	koldı	bardı	uş	ol	itesi		 	 (Dünyayı	istedi	ama	ölüp	gitti,	it	gibi.)	

Hz.	Süleyman	

4716	Kanı	ol	peri	kuş	bu	yalŋuk	öze,	 	 (Hani	peri,	kuş	ve	insanlara,)	

Uluğluk	kılığlı	kılınçı	tüze.42	 	 	 (Önder	olan	düzgün	insan.)43	

Beyitte	Hz.	 Süleyman’ın	kuş,	peri	ve	 insanlara	hükümdar	olduğu	belirtilmiştir,	Kur'an-ı	
Kerim'de	bu	hususa	şu	şekilde	değinilmiştir:		

“Süleyman,	Davud'a	mirasçı	oldu	ve	şöyle	dedi:	 ‘Ey	 insanlar,	bize	kuşların	dili	öğretildi	ve	
bize	her	güzel	şeyden	verildi.’	Doğrusu	bu,	apaçık	bir	lütuftur.”44	

“Sabah	bir	aylık,	akşam	yine	bir	aylık	mesafe	kateden	rüzgârı	da	Süleyman'ın	emrine	verdik	
ve	O'nun	 için	erimiş	bakır	kaynağından	sel	olarak	akıttık.	Rabbinin	 izniyle	cinlerden	bir	kısmı	da	
O'nun	önünde	çalışırdı...”45	

Hz.	İsa	

4717	Kanı	ol	ölüg	tirgürügli	kişi,	 	 (Hani	ölüleri	dirilten	kişi,)	

Ölümke	tutuğ	boldı	âhır	işi.46	 	 	 (Ölüme	tutulmak	oldu	son	işi.)47	

Başka	bir	beyitte	de	kendisinden	şöyle	bahsedilir:	

6550	Ya	‘îsâ	bolup	kökke	ağdım	takı	men,		 	(Ya	İsa	gibi	olup	göğe	ağdım,)	
	Ya	nûşîn-revân	teg	törü	tüz	yorıttım.48		 	(Ya	Nuşinrevan	gibi	adalet	dağıttım.)49	

Burada	 söz	 edilen	 peygamber	 Hz.	 İsa’dır,	 İsrailoğullarına	 gönderilen	 peygamberlerin	
sonuncusudur.	"Ülü'l-azm"	denilen	peygamberlerden	sayılır.	Kur’an-ı	Kerim’de	Hz.	İsa’nın	ölüleri	
dirilttiğinden	şöyle	bahsedilir:	

"(İsa)	 İsrailoğullarına	 bir	 elçi	 olarak	 onlara,	 ‘Size	 Rabbinizden	 mucize	 getirdim,	 size	
çamurdan	kuş	sûreti	yaparım	ve	ona	üflerim	de	Allah'ın	izniyle	o	kuş	oluverir.	Yine	Allah'ın	izniyle	
körü	ve	alacalıyı	iyileştiririm,	ölüleri	diriltirim’	diyecek..."50			

Zülkarneyn	(a.s.)	

Zülkarneyn	(a.s.)	Kur’an-ı	Kerim’de	adı	geçmesine	rağmen	peygamber	olup	olmadığında	
tereddüt	 edilen	 üç	 kişiden	 birisidir.51	 Buna	 rağmen	 Yusuf	 Has	 Hâcib	 eserinde	 ona	 da	 yer	
vermiştir:	

4714	Kanı	ol	toğardın	batarka	tegi,	 (Hani	doğudan	batıya	değin,)	

Yorıp	el	tutuğlı	bu	dünyâ	begi.52	 (Gidip	iller	alan	dünya	beyi.)53	

 
41	El-Bakara	2/51,	53,	54,	55,	60,	61,	67,	87;	en-Nisâ	4/153,	164;	el-Mâide	5/20,	22,	24;	el-En’âm	6/84,	91,	154.	
42	Kaçalin,	Yûsuf	Hâs	Hâcib	Kutadğu	Bilig	Metni,	246.	
43	Tunçel,	Kutadğu	Bilig,	371.	
44	en-Neml	27/16.	
45	es-Sebe’	34/12.	
46	Kaçalin,	Yûsuf	Hâs	Hâcib	Kutadğu	Bilig	Metni,	246.	
47	Tunçel,	Kutadğu	Bilig,	371.	
48	Kaçalin,	Yûsuf	Hâs	Hâcib	Kutadğu	Bilig	Metni,	338.	
49	Tunçel,	Kutadğu	Bilig,	507.	
50	Âl-i	İmrân	3/49.	
51	Yusuf	Şevki	Yavuz,	“Peygamber”,	DİA	(İstanbul	2007),	34:	259.	
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Hz.	Zülkarneyn’ın	(a.s.)	seferleri	Kur'an-ı	Kerîmde	şöyle	zikredilmiştir:	

"O	da	(batıya	doğru)	bir	yol	tuttu.	Nihâyet	güneşin	battığı	yere	vardığı	zaman	güneşi,	sanki	
kara	bir	balçıkta	batıyıyor	gibi	gördü..."54		

"Sonra	 yine	 bir	 yola	 koyuldu.	 Güneşin	 doğduğu	 yere	 ulaşınca,	 onun,	 kendilerini	 sıcaktan	
koruyacak	bir	örtü	vermediğimiz	bir	halk	üzerine	doğduğuna	şahit	oldu."	55		

1.2.	Peygamberlerin	Sayısı	

6395	Neçe	savçı	tuğdı	okıtçı	amul,	 (Nice	peygamber	geldi,	nice	elçi,)			

Bayat	hükmi	birle	ayu	berdi	yol.56										(Allah	hükmüyle	insanlara	yol	gösterdi.)57	

Görüldüğü	 üzere	 beyitlerde	 belli	 bir	 peygamber	 sayısı	 söylenmemiş,	 fakat	 gönderilen	
elçilerin	 sayısının	 çok	 olduğuna	 işaret	 edilmiştir.	 Ehl-i	 Sünnet	 kelâmcıları	 peygamberlerin	
sayıları	konusunda	kesin	bir	yargıya	varılması	durumunda	peygamber	olmayanların	peygamber	
sayılabileceği	veya	gerçekten	peygamber	olarak	gönderilenlerin	peygamber	 sayılmayacağı	gibi	
bir	tehlikeden	söz	etmişler	ve	bu	konuda	herhangi	bir	sayı	vermemişlerdir.58		

1.3.	Peygamberlerin	Ortak	Özellikleri	

Peygamberlik	 kurumunun	 ana	 konuları	 arasında	 bulunan	 peygamberlerin	 bazı	 ortak	
yönleri	 kelam	 ilminde	 ele	 alınıp	 açıklanmıştır.	 Bunlar	 bazen	 “görev”	 bazen	 “sıfat/özellik”	
kavramıyla	 ifade	 edilmiştir.	 Peygamberlerin	 dinî	 görevleri;	 tebliğ,	 tebyin,	 temsil,	 tebşir,	 inzar	
olarak	sıralanmıştır.	Bunlara	ek	olarak	onların	siyasî/askerî	ve	toplumsal	görevlerinden	de	söz	
edilmiştir.	 Peygamberlerin	 ortak	 özellikleri	 ise	 insan	 olmaları,	 emanet,	 fetanet,	 tebliğ,	 sıdk,	
ismet,	 erkeklik	 ve	 kavimlerinin	 dilleriyle	 konuşmaları	 olarak	 belirlenmiştir.59	Kutadgu	Bilig’de	
bu	duruma	şu	şekilde	değinilmiştir:	

1.3.1.	Kendi	Kavimlerinden	Bir	İnsan	Olarak	Seçilmiş	Olmaları	

Allah	 insanlara,	 insanlardan	 elçi	 göndermiştir.	 Üstelik	 bu	 insan,	 kendi	 kavimlerinden,	
kendi	 içlerinden,	 çok	 iyi	 tanıdıkları	 biridir.	 Bu,	 Allah'ın	 insanlara	 olan	 bir	 lütfu	 ve	 ihsânıdır.60	
Peygamberler	 insan	 olmak	 bakımından	 diğer	 insanlardan	 farklı	 değildirler.	 Hz.	 Peygamber,	
kendisinin	 insandan	 başka	 bir	 şey	 olmadığını	 ısrarla	 belirtmiştir.61	 Dolayısıyla	 peygamberler	
birer	 insandırlar;	 her	 insan	 gibi	 onlar	 da	 yerler,	 içerler,	 çalışırlar,	 yorulurlar,	 evlenip	 çocuk	
sahibi	olanları	vardır.	Nihayet	hastalanır	ve	ölürler.	Peygamberlerde	ulûhiyetten	eser	yoktur.62		

Kutadgu	Bilig’de	bu	hususlar	şu	şekilde	ifade	edilmiştir:	

34	Sevüg	savçı	ıdtı	bağırsak	idi,								 (Sevgili	peygamberi	Allah	gönderdi,)	

Bodunda	talusı	kişide	kedi.63														 (Halkın	seçkini,	insanların	en	iyisi.)64		

4718	Kanı	ol	kişide	üdürmiş	talu,					 (Hani	insanların	seçilmiş	olanı,)	

Kokuz	kaldı	dünya	irildi	tolu.65		 (Onsuz	dünya	bomboş	kaldı.)	66	

 
52	Kaçalin,	Yûsuf	Hâs	Hâcib	Kutadğu	Bilig	Metni,	246.	
53	Tunçel,	Kutadğu	Bilig,	371.	
54el-Kehf	18/85.	
55	el-Kehf	18/89-90.	
56	Kaçalin,	Yûsuf	Hâs	Hâcib	Kutadğu	Bilig	Metni,	330.	
57	Tunçel,	Kutadğu	Bilig,	493.		
58	 Ömer	 en-Nesefî,	Metnü’l-Akâid	 (İstanbul:	 Fazilet	 Yay.,	 ts.),	 9;	 Taftazânî,	 Şerhu’l-Akâid	 (İstanbul:	 Bahar	 Matbaası,	
1973),	169.	

59	Şık-	Sadıker,	“Nübüvvetle	İlgili	Bazı	Kavram	ve	Konular”,	63-78.	
60	Mehmet	Bulut,	Ehl-i	Sünnete	Göre	Müslüman'ın	İnanç	Esasları	(İstanbul:	Kampanya	Kitapları	Yayınevi,	2015),	142.	
61	el-	İsrâ	17/93.	
62	Ahmet	Saim	Kılavuz,	Anahatlarıyla	İslâm	Akâidi	ve	Kelâm'a	Giriş	(İstanbul:	Ensar	Neşriyat	Basımevi,	2006),	248.	
63		Kaçalin,	Yûsuf	Hâs	Hâcib	Kutadğu	Bilig	Metni,	5.	
64	Tunçel,	Kutadğu	Bilig,	35.		
65	Kaçalin,	Yûsuf	Hâs	Hâcib	Kutadğu	Bilig	Metni,	246.	
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1.3.2.	Evlenmeleri	ve	Çocuk	Sahibi	Olmaları	

6391	Apalı	havâlı	ajunka	ilip,	 														(Âdem’le	Havva	dünyaya	indiler,)	

Uruğ	yadtı	dünyâ	içinde	kelip.67	 (Gelip	dünya	içinde	çoğaldılar.)68	

Bu	beyitlerde	Hz.	Âdem	ve	Hz.	Havva’nın	evlenerek	çoğaldıklarından	söz	edilir.	Eserin	3.	
babında	ise	Hz.	Muhammed’in	dört	sahabisinden	söz	ederken	aslında	Hz.	Muhammed’in	de	diğer	
insanlar	gibi	aile	kurduğu	ifade	edilir:	

50	İki	kadın	erdi	küdegü	iki,	 	 (İkisinden	kadın	aldı,	ikisi	güveyi,)	

Bular	erdi	üdrüm	bodunda	yegi.69	 (Bunlardı	halkın	en	iyileri.)70	

Aynı	 babda	 Hz.	 Osman'dan	 bahsederken	 Hz.	 Peygamber’in	 çocuk	 sahibi	 olduğuna	 ve	
kızlarını	kendisiyle	evlendirdiğine	değinmiştir.71	

1.3.3.	Ölümlü	Olmaları	

Peygamberler,	beşer	olmaları	nedeniyle	diğer	insanlar	gibi	ölümlü	varlıklardır.	Kur’an-ı	
Kerim’de	bu	durum	“(Ey	Muhammed!)	Şüphesiz	sen	öleceksin	ve	şüphesiz	onlar	da	öleceklerdir.”72	
âyetiyle	dile	getirilmektedir.	Eserin	çeşitli	yerlerinde	ölümden	söz	edilirken,	Allah	katında	çok	
değerli	bir	konuma	sahip	olmalarına	rağmen	peygamberlere	de	ölümün	geleceğinden	bahsedilir:	

1200	Ölüm	yüz	kılur	erdi	erse	körüp,	 								(Ölüm	karşısındakine	göre	davransaydı,)	

Ağır	savcılar	kalay	erdi	turup.73	 								(Bütün	peygamberler	ölmezdi.)74	

4838	Ağır	savçılarığ	iletti	ölüm,	 								(Değerli	peygamberleri	iletti	ölüm,)	

Adın	kim	itügey	ot	em	ya	tolum.75	 								(Kim	bulabilir	ona	karşı	ilaç	ot	ya	da	dolum.)76	

6290	Tuğuğlı	ölür	ök	sevüg	cân	barur,									(Doğan	ölür,	sevgili	can	gider,)	

Kerek	beg	kerek	kul	ne	savçı	kalur.77													(Ne	bey,	ne	kul,	ne	peygamber	kalır.)78	

Görüldüğü	 üzere	 Yusuf	 Has	 Hâcib	 eserinde	 peygamberlerin	 hayatlarına	 yer	 vermiş,	
onları	kendisine	örnek	almış,	onlara	sevgi	ve	saygısını	belirtmekle	beraber	 insanüstü,	ölümsüz	
bir	varlık	konumuna	da	yükseltmemeye	özen	göstermiştir.	

1.4.	Peygamberlerin	Ortak	Vasıfları	

Peygamberler	 insanlar	 arasından	 seçilirler.	 Ancak	 onlar	 insanlara	 ait	 olan	 bazı	
özelliklerde	 en	 yüksek	 kapasiteye	 sahiptirler.	 Onlar	 bu	 yüksek	 kapasitelerinden	 elçilik	 görevi	
esnasında	 yararlanırlar.	 Böylece	 elçilik	 görevlerini	 layıkıyla	 yerine	 getirirler.	 Tespit	
edebildiğimiz	kadarıyla	Kutadgu	Bilig’de	bu	anlamda	bahsi	geçen	nitelikler	şunlardır:	

1.4.1.	Sıdk	ve	Emânet	

Yüce	 yaratıcı;	 "Eğer	 peygamber	 bize	 istinaden	 bazı	 sözler	 uydurmuş	 olsaydı,	 elbette	 onu	
kıskıvrak	yakalardık,	 sonra	onun	şah	damarını	kopartıverirdik"79	beyanıyla	peygamberlerin	asla	

 
66	Tunçel,	Kutadğu	Bilig,	371.	
67	Kaçalin,	Yûsuf	Hâs	Hâcib	Kutadğu	Bilig	Metni,	330.	
68	Tunçel,	Kutadğu	Bilig,	492.	
69	Kaçalin,	Yûsuf	Hâs	Hâcib	Kutadğu	Bilig	Metni,	11.	
70	Tunçel,	Kutadğu	Bilig,	36.		
71	Tunçel,	Kutadğu	Bilig,	37.	
72	ez-Zümer	39/30.	
73	Kaçalin,	Yûsuf	Hâs	Hâcib	Kutadğu	Bilig	Metni,	70.	
74	Tunçel,	Kutadğu	Bilig,	121-122.		
75	Kaçalin,	Yûsuf	Hâs	Hâcib	Kutadğu	Bilig	Metni,	252.	
76	Tunçel,	Kutadğu	Bilig,	379.	
77	Kaçalin,	Yûsuf	Hâs	Hâcib	Kutadğu	Bilig	Metni,	325.		
78	Tunçel,	Kutadğu	Bilig,	484.		
79	el-Hâkka	69/44-46.	
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yalan	 söylemediklerini	 bildirmiştir.	 Peygamberler	 her	 konuda,	 özellikle	 vahiy	 konusunda	
güvenilir	 kimselerdir.	 Peygamberler	 Allah’ın	 emir	 ve	 yasaklarını	 değiştirmeden,	 artırıp	
eksiltmeden	 insanlara	 ulaştırmışlardır.	 Müellifimiz,	 peygamberlerin	 sıdk	 ve	 emanet	 vasıfları	
taşıdıklarına	şöyle	değinir:	

42	Bayat	rahmeti	erdi	halkı	öze,	 	 (Allah	rahmetiydi	o	halk	üzerine,)	

Kılınçı	silig	erdi	kılkı	tüze.80	 	 	 (Dürüsttü,	güvenilirdi	kendisine.)81	

1.4.2.	Tebliğ	

Ahzab	suresinde	peygamberimiz	Hz.	Muhammed	hakkında	“Hem	onu	Allah'ın	izni	ile	bir	
davetçi	 ve	 etrafını	 aydınlatan	 bir	 ışık	 olarak	 gönderdik.”82	 buyrulur.	 Yusuf	 Has	 Hâcib’in,	
peygamberleri	 ayette	 geçen	 benzetmelerle	 anlatması	 dikkat	 çekicidir.	 O,	 Hz.	 Muhammed’in	
şahsında	 peygamberlerin	 tıpkı	 bir	 ışık	 gibi	 insanlığı	 aydınlattıklarını,	 ilahî	 mesajları	
getirdiklerini	söyler:	

35	Yula	erdi	halkka	karanku	tüni,		 (Karanlık	gecede	halka	ışık	oldu,)	

Yaruklukı	yadtı	yaruttı	seni.	 	 (Işığıyla	seni	aydınlattı.)	

36	Okıçı	ol	erdi	bayattın	sana,	 	 (Çağrı	getirdi	o	Allah'tan	sana,)	

Sen	ötrü	köni	yolka	kirdin	tona.83	 (Bundan	ötürü	girdin	sen	doğru	yola.)84	

6395	Neçe	savçı	tuğdı	okıtçı	amul,	 (Nice	peygamber	geldi,	nice	elçi,)	

Bayat	hükmi	birle	ayu	berdi	yol.85				 (Allah	hükmüyle	insanlara	yol	gösterdi.)86	

1.4.3.	Fetânet	

Eserde	 Yusuf	 Has	 Hâcib	 Hz.	 Muhammed’den	 bahsederken	 onun	 engin	 bilgisinden	 ve	
hakîm	oluşundan	şöyle	bahseder:	

6488Yakşı	aymış	bügü	bilgi	keŋ,			(Hakîm,	bilgisi	geniş,	dünyayı	tecrübe	etmiş,)	

Ajunuğ	sınağlı	akı	elgi	keŋ.87										(Cömert	ve	eli	açık	olan	insan	çok	güzel	söylemiş.)88	

1.4.4.	İsmet		

Kutadgu	 Bilig’in	 kahramanlarından	 hükümdar,	 Odgurmuş'a	 Öğdülmüş	 ile	 bir	 mektup	
gönderir.	 Odgurmuş	 dünyanın	 kusurlarından	 bahsederken	 Hz.	 Âdem’in	 dünyaya	 indirilme	
nedenini	de	anlatır.	Burada	Hz.	Âdem’in	hata	yaptığının	ve	yanıldığının	söylenmesi,	ismet	sıfatı	
tartışmaları	bağlamında	önemli	bir	tespittir.	

3520	Apa	yazdı	erse	bayat	kınadı,	 										(Adem	yanılınca	Allah	onu	kınadı,)	

Bu	dünyâğ	tünek	kıldı	erklig	idi.	 										(Bu	dünyayı	ona	mesken	etti	güçlü	Allah.)	

3522	Apa	uçmak	içre	yedi	kör	evin,	 										(Adem	cennet	içinde	yedi	buğdayı,)	

Arıŋu	kılındı	bu	dünyâ	evin.89	 												 										(Bu	dünya	evi	ona	arınması	için	yaratıldı.)90	

	 	

 
80	Kaçalin,	Yûsuf	Hâs	Hâcib	Kutadğu	Bilig	Metni,	5.	
81	Tunçel,	Kutadğu	Bilig,	36.	
82	el-Ahzâb	33/45.	
83	Kaçalin,	Yûsuf	Hâs	Hâcib	Kutadğu	Bilig	Metni,	5.	
84	Tunçel,	Kutadğu	Bilig,	35.	
85	Kaçalin,	Yûsuf	Hâs	Hâcib	Kutadğu	Bilig	Metni,	330.	
86	Tunçel,	Kutadğu	Bilig,	493.	
87	Kaçalin,	Yûsuf	Hâs	Hâcib	Kutadğu	Bilig	Metni,	335.	
88	Tunçel,	Kutadğu	Bilig,	499.	
89	Kaçalin,	Yûsuf	Hâs	Hâcib	Kutadğu	Bilig	Metni,	186.		
90	Tunçel,	Kutadğu	Bilig,	286.	
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2.	HZ.	MUHAMMED'İN	PEYGAMBERLİĞİ		

Türk	dünyasında	ve	özellikle	Orta	Asya’da	Hz.	Muhammed,	kimi	zaman	merhametli	bir	
baba,	 aç	 ve	 çıplakların	 barınağı,	 kimsesizlerin	 hâmisi;	 kimi	 zaman	 da	 milli	 birliğin	 tesisi	 ve	
devletin	devâmı	 için	adâlet	öneren,	yabancı	olanla	birlikte	yaşamayı	öğreten,	Milletin	Ata’sı	ve	
kavmin	 “Aksakal”ı	 olarak	 görülmekte	 ve	 otoriteyi	 temsil	 etmektedir.91	 Hz.	 Muhammed’e	 olan	
sevgisi	o	kadar	fazladır	ki	Yusuf	Has	Hâcib’e	göre	o	olmasaydı	ne	yer	ve	gökler	yaratılırdı	ne	de	
Hz.	Âdem’in	tevbesi	kabul	edilirdi.92	

O,	 eserin	 baş	 kısmında	Hz.	Muhammed’i	 tanıtır,	 güzel	 ahlakından	 söz	 eder	 ve	 tevazuu	
sahibi,	hoşgörülü,	edepli	ve	cömert	olduğu	anlatır:	

43	Tüzün	erdi	alçak	kılınçı	silig,	 								(Alçak	gönüllüydü,	hoş	tavırlıydı,)	

Uvutluğ	bağırsak	akı	keŋ	elig.93	 								(Edepliydi,	içtendi	ve	eli	açıktı.)94	

Kendisinin	Müslüman	olduğunu	ve	peygambere	olan	bağlılığını	göstermek	için	Yusuf	Has	
Hâcib	Kutadgu	Bilig’in	baş	kısmında	şöyle	demiştir:	

28	Ay	muŋsuz	idim	sen	bu	muŋluğ	kuluğ,			(Ey	dertsiz	Allah’ım,	sen	bu	dertli	kulunun,)	

Suyurkap	keçürgil	yazukın	kamuğ.	 								(Acıyıp	bağışla	tüm	günahlarını.)	

46 Öŋül	badım	emdi	anıŋ	yolıŋa,	 								(Şimdi	onun	yoluna	gönül	bağladım,)	

Sevip	sözi	tuttum	bütüp	kavlıŋa.95	 								(Sevip	sözünü	tuttum,	kavline	uydum.)96	

Böylece	 o,	 Hz.	Muhammed’in	 yoluna	 gönül	 bağladığını	 ve	 onu	 sevip	 sözüne	 uyduğunu	
dile	getirerek	imanını	ikrar	etmektedir.	

Allah	peygamberimiz	Hz.	Muhammed’i	âlemlere	rahmet	olarak	gönderdiğini	bildirmiş	ve	
bu	 hususa	 Kur’an-ı	 Kerim’de	 şöyle	 yer	 vermiştir:	 "Biz	 seni	 ancak	 alemlere	 rahmet	 olarak	
gönderdik."97	Eserde	tespit	ettiğimiz	beyit	ise	mânen	yukarıdaki	ayetlerle	örtüşmektedir:	

42	Bayat	rahmeti	erdi	halkı	öze,	 									(Allah	rahmetiydi	o	halk	üzerine,)	

Kılınçı	silig	erdi	kılkı	tüze.		 	 									(Dürüsttü,	güvenilirdi	kendisine.)98	

Aşağıdaki	 beyitler	 ise	 Peygamberimiz’in	 Allah’tan	 insanların	 iyiliğini	 dilediğini,	 tek	
davasının	 ümmetini	 kurtarmak	 olduğunu,	 ayrıca	 İslam	 dinine	 tabi	 olanların	 yanında	 bütün	
insanlığın	kurtuluşa	ermeleri	için	dua	ettiğini	anlatır.	Hz.	Muhammed’in	merhametinin	bir	anne-	
babanın	merhametinden	daha	da	güçlü	olduğunu	dile	getirir:	

40	Kamuğ	kadğusı	erdi	ümmet	üçün,	 	 (Bütün	kaygısı	ümmeti	içindi,)	

Kutulmak	tiler	erdi	râhat	üçün.	 	 (Kurtulup	rahata	ermesini	isterdi.)	

41	Atada	anada	bağırsak	bolup,	 	 (Atadan	anadan	daha	içtendi,)	

Tiler	erdi	tutçı	bayattın	kolup.99	 	 (Allah’tan	hep	bunu	dilerdi.)100	

Peygamberlik	kurumu	Hz.	Muhammed	ile	sona	ermiştir.	Ondan	sonra	artık	Allah	bir	daha	
insanlara	peygamber	göndermeyecektir.	 “Muhammed	erkeklerinizden	hiçbirinin	babası	değildir.	
Fakat	o,	Allah’ın	Resulü	ve	peygamberlerin	sonuncusudur…”101	ayeti	bu	gerçeği	ifade	etmektedir.	

 
91	Yıldırım,	“Kutadgu	Bilig’de	Hz.	Peygamber	Telakkisi”,	414.	
92	Tunçel,	Kutadğu	Bilig,	426.	
93	Kaçalin,	Yûsuf	Hâs	Hâcib	Kutadğu	Bilig	Metni,	13.		
94	Tunçel,	Kutadğu	Bilig,	36.	
95	Kaçalin,	Yûsuf	Hâs	Hâcib	Kutadğu	Bilig	Metni,	5.		
96	Tunçel,	Kutadğu	Bilig,	35.		
97	el-	Enbiya,	21/107.	
98	Tunçel,	Kutadğu	Bilig,	36.	
99	Kaçalin,	Yûsuf	Hâs	Hâcib	Kutadğu	Bilig	Metni,	11.	
100	Tunçel,	Kutadğu	Bilig,	36.	
101	el-Ahzâb	33/40.	
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Onun	getirdiği	İslam	dini	kıyamete	kadar	insanlığı	aydınlatmaya	devam	edecektir.102	Bu	gerçeği	
yazar	şu	şekilde	zikretmiştir:	

45	Başı	erdi	öŋdün	kamuğ	başçıka,	 (Halka	önder	olanların	başıydı,)	

Kedin	boldı	tamğa	kamuğ	savçıka.103			 (Bütün	peygamberlerin	sonuncusuydu.)104	

3.	HZ.	PEYGAMBER'İN	ASHÂBI	

Sahâbe,	Hz.	Muhammed’e	ilk	inanan	ve	onunla	birlikte	türlü	zorluklara	göğüs	geren,	ona	
beslediği	 sadâkat	 ve	 teslimiyetle	 öncü	 Müslüman	 nesil	 olarak	 bilinmektedir.	 Onlar,	 İslam’ın	
yayılması	 ve	 doğru	 anlaşılması	 için	 büyük	 çaba	 sarfetmişler,	 bu	 nedenle	 de	 bütün	
Müslümanların	gözünde	eşsiz	bir	yere	sahip	olmuşlardır.	Özellikle	Peygamber’imizin	vefatından	
sonra	halifelik	görevini	üstlenen	dört	yüce	şahsiyetin	gönüllerimizde	ayrı	yeri	vardır.		

Yusuf	Has	Hâcib’in	Hz.	Muhammed’e	olan	sevgisi	onun	sahabilerine	doğru	da	taşmıştır.	
O,	 eserin	 giriş	 kısmı	 ile	 Tanrı	 övgüsü	 bölümünün	 peşinden	 gelen	 iki	 bölümde	 yani	 34.	 ve	 62.	
beyitlerde	 Hz.	 Muhammed’e	 övgünün	 yanında	 dört	 halifeye	 de	 övgüde	 bulunmuştur.	 Bu	
bölümlerde	 dört	 halifeden	 ve	 onların	 Hz.	 Muhammed	 ile	 olan	 akrabalık	 ilişkilerinden	 söz	
etmiştir.	 Bunlar	 sırasıyla	 Hz.	 Ebu	 Bekir,	 Hz.	 Ömer,	 Hz.	 Osman	 ve	 Hz.	 Ali’dir.	Kutadgu	 Bilig’de	
onlara	dair	şu	dizeler	yer	almaktadır:	

49	Anıŋ	tört	eşi	ol	avıŋu	körüp,		 (Bu	dört	kişi	onun	arkadaşıydı,)	

Keŋeşçi	bular	erdi	birle	turup.	 	 (Her	işte	onun	yardımcılarıydı.)	

50	İki	kadın	erdi	küdegü	iki,	 	 (İkisinden	hanım	aldı,	ikisi	güveyi,)	

Bular	erdi	üdrüm	bodunda	yegi.105	 (Bunlardı	halkın	en	iyileri.)106	

Hz.	Ebu	Bekir	(r.a.)	

51	Atik	erdi	aşnu	kamuğda	oza,	 (Hepsinden	önce	gelir	Ebubekir,)	

Bayatka	bütügli	köŋül	til	tüze.	 														(Allah’a	inanan,	özü	sözü	bir.)	

52	Uluğ	kıldı	mâlı	teni	cânını,	 														(Malını,	canını,	tenini	verdi,)	

Yalavaç	sevinçi	tiledi	köni107	 	 (Peygamberin	rızasıydı	tek	dileği.)108	

Hz.	Ömer	(r.a.)	

53	Basa	fârûk	erdi	kişi	üdrümi,															(Sonra	Ömer	geldi,	insanların	seçkini,)	

Tili	köŋli	bir	teg	bodun	ködrümi.	 (Dili,	gönlü	bir,	halkın	sevdiği.)	

54	Bu	erdi	basutçı	köni	dinka	kök,	 (Doğru	dinin	temeli,	yardımcısı,)	

Şeriat	yüzindin	kiterdi	eşük.109															(Şeriatın	yüzünden	perdeyi	o	kaldırdı.)110	

Hz.	Osman	(r.a.)	

55	Basa	usmân	erdi	uvutluğ	silig,	 (Sonra	Osman	vardı,	yumuşak	huylu,)	

Kişide	üdürmiş	akı	keŋ	elig.	 														(Seçkindi,	edepli	ve	eli	boldu.)	

56	Fidâ	kıldı	barın	neŋin	hem	özin,	 (Feda	etti	malını	ve	kendisini,)	
 

102	Mustafa	Erdem,	Allah	Katındaki	Din	İslam	(Ankara:	Tulpars	Yayınları,	2020),116.	
103	Kaçalin,	Yûsuf	Hâs	Hâcib	Kutadğu	Bilig	Metni,	13.	
104	Tunçel,	Kutadğu	Bilig,	36.	
105	Kaçalin,	Yûsuf	Hâs	Hâcib	Kutadğu	Bilig	Metni,	13.		
106	Tunçel,	Kutadğu	Bilig,	36.	
107	Kaçalin,	Yûsuf	Hâs	Hâcib	Kutadğu	Bilig	Metni,	13.	
108	Tunçel,	Kutadğu	Bilig,	36,	37.	
109	Kaçalin,	Yûsuf	Hâs	Hâcib	Kutadğu	Bilig	Metni,	14	
110	Tunçel,	Kutadğu	Bilig,	37.	
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Yalavaç	aŋar	berdi	iki	kızın.111															(Peygamber	ona	verdi	iki	kızını.)112	

Hz.	Ali	(r.a.)	

57	Ali	erdi	munda	basakı	talu,	 														(Ali	vardı	sonra	bambaşka,	akıllı,)	

Kür	ersig	yüreklig	meŋesi	tolu.															(Cesur,	kahraman	ve	yürekli.)	

58	Akı	erdi	elgi	yüreki	tedük,	 	 (Cömert,	bilgili	ve	temiz	yürekli,)	

Biliglig	sakınuk	kör	atı	bedük.	 														(Günahtan	sakınırdı,	büyüktü	adı.)	

59	Bular	erdi	din	hem	şeriat	köki,	 (Bunlardı	dinin,	şeriatın	kökü,)	

Bular	yüdti	kâfir	munâfık	yüki.113	 (Bunlar	çekti	kâfir,	münafık	yükünü.)114	

Kutadgu	Bilig’in	içerisindeki	söz	konusu	dört	sahabiye	yönelik	medhin	sonundaki	beyit,	
insanın	 bu	 şahsiyetlerde	 bulunan	 tüm	 vasıfları	 benimsediğinde	 hayatın	 amacına	 ulaşacağını	
söylemektedir.	Yani	Yusuf	Has	Hâcib	böylece	kendisine	Hz.	Peygamber’den	sonraki	örnek	kişileri	
sayarak	 güzel	 bir	 hayat	 yaşamak	 için	 bunları	 örnek	 almayı	 adeta	 bir	 şart	 olarak	 görmektedir.	
Aynı	zamanda	halifeleri	lakab	ve	vasıflarıyla	tanıması	ve	eserinde	yer	vermesi	yazarın	İslam’a	ilk	
hizmet	veren	ve	İslam’ı	bütün	dünyaya	yayma	çabasında	hayatlarını	geçiren	sahabileri	tanıdığı	
ve	öncü	tuttuğu	anlamına	da	gelmektedir.	

60	Bu	tört	eş	maŋa	tört	tadu	tegturur,					 (Bu	dört	kişi	bana	dört	asıl	unsur,)	

Tüzülse	tadu	çın	tiriglik	bolur.	 																			 (Denkleşse	unsurlar	yaşam	tam	olur.)	

61	Meniŋdin	bularka	üküş	miŋ	selâm,							 (Benden	onlara	bin	selam	olsun,)	

Tegürgil	idim	sen	kesüksüz	ulam.	 					 (Rabbim	selamım	seninle	onlara	ulaşsın.)	

62	Olarnı	meniŋdin	sevindür	tuçı,	 					 (Benden	yana	hoşnut	olsunlar,)	

Uluğ	künde	kılğıl	elig	tuttaçı.115	 					 (Ulu	günde	elimi	tutsunlar.)116	

4.	EHL-İ	BEYT	SEVGİSİ		

Kutadgu	 Bilig’de	 “Ali	 Evladı	 İle	 Münasebeti	 Söyler”	 diye	 bir	 başlık	 bulunmaktadır.	 Bu	
başlık	altında	müellif,	Ehl-i	Beyt’in	Hz.	Muhammed’in	akrabaları	olmaları	nedeniyle	sevilmeleri	
ve	 sayılmaları	 gerektiğini	 vurgulamaktadır.	 Yusuf	 Has	 Hâcib’e	 göre	 toplumsal	 ilişkiler	
bağlamında	 hizmetkârlar	 ve	 beyin	 adamları	 kendileriyle	 münasebet	 kurulacak	 kimselerdir.	
Bunlara	ilave	olarak	Ehl-i	Beyt	de	aynı	kapsamda	yer	almaktadır.	Bu	yaklaşım	Yusuf	Has	Hâcib	
nazarında	Ehl-i	Beyt’in	toplumda	önemli	bir	statüye	sahip	özel	bir	kesim	olarak	kabul	edildiğini	
göstermektedir.117	Ehl-i	Beyt’in	anlatıldığı	beyitler	şunlardır:	

4336	Er	atta	öŋin	beg	kişisinde	taş,						 (Erattan	başka,	bey	adamları	dışından,)	

Katılğu	kişiler	bu	ol	ay	kadaş.	 										 (Katılacağın	kişiler	şunlar	ey	kardeş!)	

4337	Olarda	biri	savçı	urğıturur,									 (Onlardan	biri	peygamber	soyudur,)		

Bularnı	ağır	tutsa	kut	kıv	bulur.										 (Bunlara	değer	veren	mutlu	olur.)	

4338	Bularnı	katığ	sev	köŋülde	berü,		 (Bunları	çok	sev,	gönülden	içten,)		

	Neŋin	edgülük	kıl	baka	tur	körü.										 (Malınla	iyilik	yap	bakıp	görerekten.)																				

 
111	Kaçalin,	Yûsuf	Hâs	Hâcib	Kutadğu	Bilig	Metni,	14.	
112	Tunçel,	Kutadğu	Bilig,	37.	
113	Kaçalin,	Yûsuf	Hâs	Hâcib	Kutadğu	Bilig	Metni,	14.	
114	Tunçel,	Kutadğu	Bilig,	37.	
115	Kaçalin,	Yûsuf	Hâs	Hâcib	Kutadğu	Bilig	Metni,	14.	
116Tunçel,	Kutadğu	Bilig,	37.		
117Yusuf	 Gökalp,	 Kutadgu	 Bilig’de	 Sahabe	 ve	 Ehli	 Beyt	 Algısı	 ve	 Türk	 Din	 Anlayışına	 Yansımaları	 (İstanbul:	 13.	
Uluslararası	Türk	Dünyası	Araştırmaları	Vakfı,	2016),	74.	
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	4339	Bular	ehlibeyt	ol	habibka	kadaş,	(Bunlar	Ehl-i	beyttir,	habibin	akrabası,)	

Habib	savçı	hakkı	üçün	sev	adaş.			 (Habib	Peygamber	hakkı	için	sev	onları.)	

4340	İçin	irtemegil	ya	kılkın	tözin,					 (İçini	irdeleme	ya	da	tavrını,)	

Meger	tilde	teŋsiz	yorıtsa	sözin.118			 (Eğer	ağzından	çıkarmazsa	densiz	sözü.)119	

Bu	beyitlerde	Peygamber	nesline	mensup	 insanlarla	münasebette	bulunulurken	onlara	
hürmet	gösterilmesi	 istenmiş,	aralarında	geçen	çeşitli	olayların	fazla	kurcalanmaması	gerektiği	
belirtilmiştir.	 Onları	 peygamber	 hakkı	 için	 sevmek	 gerektiği	 öğütlenmiştir.	 Onlara	 sevgi	
beslendiği	 sürece	 devlet	 ve	 saadete	 kavuşulacağı	 hatıratılmıştır.	 Peygamber	 nesline	 içten	 bir	
sevgi	 beslemesi,	 onlara	 iyi	 bakılması	 ve	 ihtiyaç	 duyduklarında	 yardımda	 bulunulması	 tavsiye	
edilmiştir.120		

5.	ŞEFAAT	

Yusuf	 Has	 Hâcib’in	 eserinde	 Hz.	 Peygamber’den	 bahsettiği	 kısımlarda	 dile	 getirdiği	
konulardan	biri	de	şefaattir.	O,	şöyle	der:	

1153	Sana	tapnur	erdi	meniñ	bu	özüm,		 (Sana	tapınırdı	benim	bu	özüm,)	

Munukı	ecel	tuttı	kesti	sözüm.		 	 (İşte	ecel	geldi,	kesti	sözüm.)	

1154	Kutulğu	yérim	yok	yétürdüm	bilig,		 (Kaçacak	yerim	yok,	yitirdim	bilgiyi,)	

Senin	rahmetiñ	tutsu	emdi	elig.		 	 (Senin	rahmetin	tutsun	şimdi	elimi.)	

Bu	 beyitlerde	 şefaatin	 tamamen	 Allah’a	 ait	 olduğunu	 bildiren	 âyete121	 göre	 Allah’ın	
rahmetinin	 elini	 tutmasını	 (şefaatini)	 isteyen	 Yusuf	 Has	 Hâcib,	 aşağıdaki	 beyitlerde	 ise	 Hz.	
Muhammed’in	kendisine	şefaat	etmesini	Allah’tan	niyaz	etmektedir.		

30	Sevüg	savçı	birle	kopurğıl	meni,	 (Sevgili	peygamberle	birlikte	kıl	beni,)	

Elig	tuttaçı	kıl	könilik	küni.	 	 (Elimden	tutsun	kıyamet	günü.)	

47	İlâhi	küdezgil	meniŋ	köŋlümi,	 (Allah’ım	sen	gözet	benim	gönlümü,)	

Sevüg	savçı	birle	kopur	kopğumı.	 (Sevgili	peygamberle	kesme	bağımı.)	

48	Kıyâmette	körkit	tolun	teg	yüzin,	 (Kıyamette	göster	dolunay	yüzünü,)	

Elig	tuttaçı	kıl	ilâhi	özin.122	 	 (İlahi,	o	tutsun	benim	elimi.)123	

O,	 şefaati	 hem	 Allah’a	 hem	 de	 Hz.	 Muhammed’e	 atfederek	 dinî	 literatürdeki	 şefaat	
tartışmalarından	haberdar	olduğunu	göstermektedir.	

6.	SALÂT	Ü	SELAM	

Yukarıda	 da	 belirtildiği	 üzere	 yazar	 kendisinin	 Hz.	 Peygamber’e	 tabi	 olduğunu,	 onun	
yolunu	 tuttuğunu	 söyler.	 Kitabın	 giriş	 mahiyetinde	 olan	 bölümlerinin	 birini	 tamamen	 ona	
övgüye	 ayırmış	 olmakla	 birlikte	 çeşitli	 sebeplerle	 eserin	 farklı	 yerlerinde	 Hz.	 Muhammed’e	
salavat	 getirir.	 Yusuf	 Has	 Hâcib	 son	 bölümdeki	 beyitlerde	 de	 Allah’ın	 mağfiretini	 dilemiş	 ve	
Peygamberimize	olan	sayısız	selamlarıyla	eserini	tamamlamıştır:	

6519	Tümen	miŋ	selâmım	tegür	savçıka,	 (Yüz	 binlerce	 selamım	 ulaşsın	
peygambere,)	

Ol	edgü	kulavuz	köni	yolçıka.124		 								 (O	iyi	kılavuza,	doğru	yolu	gösterene.)125	

 
118	Kaçalin,	Yûsuf	Hâs	Hâcib	Kutadğu	Bilig	Metni,	229.	
119	Tunçel,	Kutadğu	Bilig,	344.	
120	Gökalp,	Kutadgu	Bilig’de	Sahabe	ve	Ehli	Beyt	Algısı	ve	Türk	Din	Anlayışına	Yansımaları,	74.	
121	ez-Zümer	39/44.	
122	Kaçalin,	Yûsuf	Hâs	Hâcib	Kutadğu	Bilig	Metni,	12-13.	
123	Tunçel,	Kutadğu	Bilig,	35-36.	
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SONUÇ	

Kutadgu	 Bilig’in	 çok	 sağlam	 bir	 İslam	 inanç	 temeli	 bulunmaktadır.	 Bu	 bakımdan	 onun	
son	derece	kıymetli	bir	İslam	kültür	eseri	olduğunda	şüphe	yoktur.	Edebi	tür	olarak	Türk-İslam	
sentezini	 yansıtan	 ilk	 eserdir.	 Eserdeki	 peygamber	 tasavvurunun	 Hanefî-Mâtürîdî	 kelam	
okulunun	görüşleri	ile	örtüştüğü	belirlenmekle	birlikte,	İslam’dan	önceki	Türk	düşüncesinde	yer	
alan	çeşitli	unsurların	bunlarla	kaynaşmış	bir	şekilde	eserde	yer	aldığı	da	ifade	edilebilir.		

Yusuf	Has	Hâcib’in	bu	eserinin	kendisinden	sonra	gelen	Türk	boyları	üzerinde	ciddi	bir	
etki	bıraktığı	söylenebilir.	Karahanlılar	döneminden	itibaren	günümüze	kadar	Kırgızlar	İslam’ın	
Sünnîlik	 kapsamındaki	 Hanefî	 çizgisi	 içerisinde	 hayatlarını	 sürdürmüşlerdir.	 Ancak	 Sovyet	
döneminde	 yürütülen	 ateizm	 propagandası	 ve	 halkı	 kültüründen	 uzaklaştırma	 çabaları	
neticesinde	 günümüzde	 toplumda	 İslam’a	 yabancılaşan	 fikirler	 ve	 bu	 dine	 mensubiyetlerini	
inkar	 edenler	 bulunmaktadır.	 Bu	 bakımdan	 Kıtadgu	 Bilig’in	 gündemde	 tutulması	 ve	 sürekli	
işlenmesi,	 söz	 konusu	 Sovyet	 tesirini	 bir	 nebze	 de	 olsa	 dengeleyecek	 ve	 özellikle	 Kırgız	
Müslümanlarının	İslam’a	daha	da	yakınlaşmasını	temin	edebilecektir.	

Yusuf	Has	Hâcib,	peygamberleri	anlatırken	Kur’anî	kavramlardan	çok	kendi	kültürüne	ait	
kavramları	 seçmiştir.	 Bunun	 nedeni	 İslamî	 değerleri	 toplumun	 daha	 kolay	 benimsemesini	
sağlamak	 olsa	 gerektir.	 Yukarıda	 geçen	 beyitleri	 göz	 önüne	 getirdiğimizde	 yazarın	
peygamberlerin	 insan	 olma	 açısından	 diğer	 insanlardan	 bir	 farkı	 olmadığını	 ortaya	 koyduğu	
görülmektedir.	 Yazar,	 peygamberlerde	 bulunması	 gereken	 vasıfları	 tüm	 eserine	 yayarak	 ifade	
etmiştir.	

Yazar,	 peygamberlik	 kurumuna	 yaklaşırken	 Ehl-i	 Sünnet’in	 Hanefî-Mâtürîdî	 kanadının	
itikadına	uygun	görüşler	serdetmiştir	denilebilir.	Bu	bağlamda,	söz	gelimi	kadın	peygamberden	
söz	 etmeyişi,	 yazarın	 peygamberlik	 anlayışının	 Hanefî-Mâtürîdî	 çizgisi	 içerisinde	 olduğunu	 da	
tasdik	eder	mahiyettedir.	Öte	yandan	kelam	ilminde	tartışma	konusu	olan	Hz.	İsa’nın	durumuyla	
ilgili	olarak	kesin	bir	şekilde	onun	öldüğünü	kabul	etmesi	ise	dikkate	değer	başka	bir	husustur.	

KAYNAKÇA	

Abdırazakov,	Abdıkerim.	Yusuf	Balasaguni	ve	Onun	Kutadgu	Bilig	Destanı.	Bişkek:	2018.	

Akıncı,	Mehmet.	“Türk	İslam	Siyasi	Düşüncesi	ve	Kutadgu	Bilig”.	Yûsuf	Has	Hâcib’in	Doğumunun	
1000.	Yılında	Kutadgu	Bilig	Türk	Dünya	Görüşünün	Şâheseri	Uluslararası	Sempozyumu	
Bildiriler	 18-20	 Kasım	 2016,	 ed.	 Ahmet	 Kavas,	 Fatih	 M.	 Şeker,	 Muhammet	 Tandoğan,	
Cezmi	Bayram,	İstanbul:	Şen	Yıldız	Yayıncılık,	2016,	149-161.	

Alıcı,	Mustafa.	Kutadgu	Bilig'de	Dini	Ögeler.	Tokat:	Gaziosman	Paşa	Üniversitesi	Sosyal	Bilimler	
Enstitüsü	Yüksek	Lisans	Tezi,	2012.	

Arslan,	 Mahmut.	 “Kutadgu	 Bilig	 Üzerine	 Sosyolojik	 Düşünceler”.	 İÜ	 Sosyoloji	 Dergisi,	 İstanbul	
1992,	s.	131-166.	

Bayraktar,	Mehmet.	 İlim’de	 İz	Bırakan	Alimler.	 Çev.	Timur	Kozukulov,	Bişkek:	Türkiye	Diyanet	
Vakfı	ve	Oş	İlahiyat	Yayımları,	2016.	

Bulut,	 Mehmet.	 Ehl-i	 Sünnete	 Göre	 Müslüman'ın	 İnanç	 Esasları.	 İstanbul:	 Kampanya	 Kitapları	
Yayınevi,	2015.	

Büyük	Türk	Klasikleri.	İstanbul,	1985.	

Ercilasun,	Ahmet	Bican.	Kutadgu	Bilig	Grameri	-Fiil-.	Ankara	1985.	

Gökalp,	 Yusuf.	Kutadgu	 Bilig’de	 Sahabe	 ve	 Ehli	 Beyt	 Algısı	 ve	 Türk	 Din	 Anlayışına	 Yansımaları.	
İstanbul:	13.	Uluslararası	Türk	Dünyası	Araştırmaları	Vakfı,	2016.	

İbnü’l-Kesîr.	Tefsîru’l-Kur’an’i’l-Azîm.	thk.	Sami	b.	Muhammed,	Riyad:	Daru	Tayyibe,	1999.	
 

124	Kaçalin,	Yûsuf	Hâs	Hâcib	Kutadğu	Bilig	Metni,	337.	
125	Tunçel,	Kutadğu	Bilig,	501.	



NAİL	KARAGÖZ-AYTURGAN	AVAZBEK	KIZI 

	 ÇÜİFD	22/2	(2022),	174-190.	 	

189	

Kaçalin,	Mustafa.	Kutadgu	Bilig	Metni.	T.C.	Kültür	ve	Turizm	Bakanlığı	Kütüphaneler	ve	Yayımlar	
Genel	Müdürlüğü,	www.kulturturizm.gov.tr.	

Kafesoğlu,	İbrahim.	“Yazılışının	900.	Yılı	Münasebetiyle	Kutadgu	Bilig	ve	Kültür	Tarihimizdeki	
Yeri”.	TED,	sy.	1	1970,	ss.	1-38.	

Kalberdiev,	Abdilaziz.	Kırgızların	Dünya	Tanımında	Allah	Anlayışı.	Oş:	Türkiye	Diyanet	Vakfı	ve	
Oş	MÜ	İlahiyat	Fakültesi	İlmi	Eserleri:	1.,	2013.	

Kılavuz,	 Ahmet	 Saim.	 Anahatlarıyla	 İslâm	 Akâidi	 ve	 Kelâm'a	 Giriş.	 İstanbul:	 Ensar	 Neşriyat	
Basımevi,	2006.	

Lâmişî,	Mahmud	b.	Zeyd.	Kitâbü’t-Temhîd	 li	Kavâidi’t-Tevhîd.	 thk.	Abdülmecid	et-Türki,	Beyrut:	
1995.	

Nesefî,	Ömer.	Metnü’l-Akâid.	İstanbul:	Fazilet	Yay.,	ts.	

Pekolcay,	Necla.	İslami	Türk	Edebiyatı	I.	İstanbul:	Kitabevi	Yayınları,	1994.	

Sofuoğlu,	 Cemal.	Kuran	 ve	Hadis	Kültürünün	Kutadgu	Bilig'deki	 İzleri.	Dokuz	Eylül	Üniversitesi	
İlahiyat	Fakültesi	Dergisi,	cilt	5,	1989.	

Şener,	İbrahim	-	Yıldız,	Alim.	Türk	İslam	Edebiyatı.	6.	baskı,	İstanbul:	Rağbet	Yayınları,	2014.	

Şık,	İsmail	-	Sadıker,	Ömer.	Nübüvvetle	İlgili	Bazı	Kavram	ve	Konular”.	Kelâm	IV	Sistematik	Kelâm	
Nübüvvet	ve	Âhiret,	ed.	İsmail	Şık-Nail	Karagöz,	Ankara:	Altınordu,	2019.	

Taftazânî.	Şerhu’l-Akâid.	İstanbul:	Bahar	Matbaası,	1973.	

Tunçel,	 Muzaffer.	 Yûsuf	 Hâs	 Hâcib	 Günümüz	 Türkçesi	 ile	 Kutadğu	 Bilig.	 Ankara:	 Sistem	 Ofset	
Basımevi,	2019.	

Türker,	 Sadık.	 “Fikrî	Muhtevası	 İçerisinde	Kutadgu	Bilig’in	Kültür	 ve	Medeniyet	Tarihimizdeki	
Yeri”.	Kutadgu	Bilig,	sy.	2,	İstanbul	2002,	ss.	14-28.	

Uyanık,	Mevlüt.	“Yûsuf	Has	Hâcib’e	göre	Mutluluk	Bilgisi”,	Yûsuf	Has	Hâcib’in	Doğumunun	1000.	
Yılında	 Kutadgu	 Bilig	 Türk	 Dünya	 Görüşünün	 Şâheseri	 Uluslararası	 Sempozyumu	
Bildiriler	 18-20	 Kasım	 2016,	 ed.	 Ahmet	 Kavas,	 Fatih	 M.	 Şeker,	 Muhammet	 Tandoğan,	
Cezmi	Bayram,	İstanbul:	Şen	Yıldız	Yayıncılık,	2016.	

Yavuz,	Yusuf	Şevki.	“Peygamber”.	DİA.	İstanbul	2007,	34:	257-259.	

Yazıcı,	Nesimi.	İlk	Türk-İslam	Devletleri	Tarihi.	Ankara:	2006.	

Yıldırım,	 Ahmet.	 “Kutadgu	 Bilig’de	 Hz.	 Peygamber	 Telakkisi”.	 Yûsuf	 Has	 Hâcib’in	 Doğumunun	
1000.	Yılında	Kutadgu	Bilig	Türk	Dünya	Görüşünün	Şâheseri	Uluslararası	Sempozyumu	
Bildiriler	 18-20	 Kasım	 2016,	 Ed.	 Ahmet	 Kavas,	 Fatih	 M.	 Şeker,	 Muhammet	 Tandoğan,	
Cezmi	Bayram,	İstanbul:	Şen	Yıldız	Yayıncılık,	2016.	

	 	



KUTADGU	BİLİG’DE	PEYGAMBERLİK	

	 ÇÜİFD	22/2	(2022),	174-190.  

190	

STRUCTURED	ABSTRACT	

This	study	aims	to	reveal	the	perspective	of	Yusuf	Has	Hâcib	(d.	1077)	on	the	institution	
of	prophethood	within	the	framework	of	the	work	named	Kutadgu	Bilig,	that	has	an	important	
place	 in	shaping	 the	understanding	of	 religion	of	 the	Turks.	Kutadgu	Bilig,	written	 in	 the	11th	
century,	 is	among	 the	main	sources	of	 the	history	of	Turkish	 thought.	 In	 this	work,	Yusuf	Has	
Hacib,	with	his	unique	poetic	style,	revealed	his	views	on	religious	 issues	 in	a	way	that	can	be	
easily	 understood	 and	 kept	 in	 mind.	 Based	 on	 his	 views,	 we	 can	 find	 the	 opportunity	 to	
determine	the	basic	features	of	the	Turkish	understanding	of	religion.	Yusuf	Has	Hacib	reflected	
his	 views	 in	many	 areas	 of	 Islam	 in	 a	 literary	 style	 in	 his	work.	 Among	 these,	 there	 are	 also	
matters	 of	 faith.	 His	 views	 on	 the	 institution	 of	 prophethood	 are	 particularly	 noteworthy.	 He	
approached	 the	 institution	 of	 prophethood	with	 respect	 and	 reverence.	 He	 also	 talked	 about	
some	other	prophets,	especially	Muhammad,	and	expressed	their	various	characteristics.	Adam,	
Moses	and	Jesus	are	among	them.	While	talking	about	Muhammad,	he	meticulously	reflected	his	
respect	and	dignity	in	the	lines.	Emphasizing	his	good	morals,	the	author	elucidated	his	decency	
and	generosity	in	this	context.	The	author,	who	does	not	forget	the	companions	of	Muhammad	
and	especially	the	four	caliphs,	mentions	the	four	caliphs	to	he	discussed	him	in	terms	of	kinship	
relations	with	Muhammad.	He	also	said	that	he	took	the	good	morals	of	all	the	companions	and	
the	four	caliphs	as	an	example.	Yusuf	Has	Hacib	saw	the	institution	of	prophethood	as	a	guide	to	
be	 followed	 for	 the	 salvation	 of	 the	 world	 and	 the	 hereafter.	 For,	 following	 the	 path	 of	 the	
prophets,	who	are	the	messengers	of	Allah	on	earth,	means	following	the	path	of	Allah.	Likewise,	
the	last	of	the	prophets,	those	who	follow	Muhammad	are	also	worthy	of	the	respect	and	honor	
shown	to	him.	Therefore,	 the	Companions,	especially	 the	 four	caliphs,	are	worthy	of	praise.	 In	
Kutadgu	 Bilig,	 which	 Yusuf	 Has	 Hâcip	 wrote	 with	 this	 understanding,	 the	 institution	 of	
prophethood	 was	 especially	 mentioned	 by	 He	 evaluated	 it	 in	 the	 person	 of	 Muhammad	 and	
emphasized	 the	 respect	 for	 the	 Companions,	 who	were	 exposed	 to	 various	 difficulties	 in	 the	
early	periods	of	Islam.	In	this	respect,	in	our	study,	after	giving	information	about	the	work	and	
the	author,	Yusuf	Has	Hacib's	vision	of	prophethood	is	given.	The	features	that	made	Muhammad	
superior	to	other	prophets	and	his	respect	for	himself	and	his	descendants	were	discussed.	It	is	
seen	that	his	views	on	the	Prophet,	Ahl	al-Bayt	and	the	Companions	reflect	the	Hanafi-Mâturîdî	
interpretation.	 Not	 giving	 a	 number	 about	 the	 number	 of	 prophets,	 not	 mentioning	 female	
prophets,	accepting	and	defending	intercession	can	be	counted	as	clues	in	this	regard.	Kutadgu	
Bilig	has	shaped	the	Turkish	 intellectual	 life	after	 the	period	 it	was	written.	Yusuf	Has	Hacib's	
sincere	efforts	yielded	results	and	the	Turkish	world	was	able	to	gain	a	Muslim	Turkish	identity	
with	the	contribution	of	his	work.	Our	study	has	been	actualized	with	literature	review,	source	
analysis,	comparison	and	evaluation	methods.	
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Öz	
İnsanoğlu	Allah’tan	her	türlü	isteğini	onun	“Bana	dua	edin,	kabul	edeyim.”	emri	üzerine	dua	yoluyla	dile	getirir.	Bu	istek	
dünyevi	 ve	 uhrevi	 birçok	 sebebe	 dayanmaktadır.	 Bu	 isteği	 dile	 getirirken	 de	 tüm	 samimiyeti	 ve	 acziyeti	 ile	 yüce	
Yaratan’ı	çeşitli	sıfatlarla	metheder.	Bu	dile	getirişlerin	sanatsal	bir	ifade	şekli	de	münâcât	dediğimiz	türlerdir.	Bir	sanat	
eseri	olan	ancak	sanatçının	sanat	endişesini	bir	kenara	koyarak	tüm	samimiyetiyle	kaleme	aldığı	münâcâtlar,	klasik	
edebiyatımızda	pek	çok	sanatçı	 tarafından	ya	bir	eserin	 içinde	ya	da	müstakil	olarak	manzum	ve	mensur	şekillerde	
yazılmıştır.	Az	sayıda	örneğine	rastladığımız	mensur	münâcâtlardan	biri	de	Abdullah	Bosnevî’nin	Arapça	kaleme	aldığı	
müstakil	münâcâttır.	Abdullah	Bosnevî,	17.	yüzyıl	Osmanlı	âlimlerinden	olup	“Şârih-i	Füsûs”	olarak	meşhur	olmuş	ve	
doğduğu	 yere	 nispetle	 “Bosnevî”	 diye	 tanınmıştır.	 Çalışmamızda	 klasik	 edebiyatımızdaki	 münâcât	 türü,	 Abdullah	
Bosnevî	ve	eserleri	hakkında	kısaca	bilgi	verilecek,	Abdullah	Bosnevî’ye	ait	olan	Arapça	münâcâtın	tercümesi	ve	tahlili	
yapılacaktır.		

Anahtar	Kelimeler:	Klasik	Edebiyat,	Abdullah	Bosnevî,	Münâcât,	Arapça,	Tercüme.	

	

Abstract	
Mankind	expresses	all	kinds	of	requests	from	Allah	through	prayer	upon	the	command	"Pray	for	me	and	I	will	receive	
it".	This	desire	is	based	on	many	earthly	and	otherworldly	reasons.	While	expressing	this	request,	he	praises	Allah	with	
various	attributes.	An	artistic	expression	of	these	expressions	is	the	genres	we	call	munajat.	Munajats	have	been	written	
in	 verse	 and	prose	by	many	artists	 in	our	Classical	 literature,	 either	 in	 a	work	or	 independently.	One	of	 the	prose	
munajats	is	the	independent	munajat	written	by	Abdullah	Bosnevî	in	Arabic.	Abdullah	Bosnevi,	one	of	the	17th	century	
Ottoman	scholars,	became	famous	as	"Şârih-i	Füsûs"	and	was	known	as	"Bosnevi".	In	our	study,	brief	information	will	
be	given	about	the	type	of	munajat	in	our	classical	literature,	Abdullah	Bosnevi	and	his	works,	and	the	translation	and	
analysis	of	the	Arabic	munajat	belonging	to	Abdullah	Bosnevi	will	be	made.	

Keywords:	Classical	Literature,	Abdullah	Bosnevi,	Munajat,	Arabic,	Translation.	
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GİRİŞ	

Dua,	 da‘vet	 ve	 da‘vâ	 kelimeleri	 gibi	mastar	 olup	 çağırmak,	 seslenmek,	 istemek,	 yardım	
talep	 etmek	 demektir.	 Aynı	 zamanda	 “küçükten	 büyüğe,	 aşağıdan	 yukarıya	 vâki	 olan	 talep	 ve	
niyaz”	anlamında	isimdir.	Ayrıca	Allah’a	sunulacak	talepleri	sözlü	veya	yazılı	olarak	dile	getiren	
metinlere	de	dua	denilir.	 İslâm	 literatüründe	 ise	Allah’ın	yüceliği	karşısında	kulun	aczini	 itiraf	
etmesini,	 sevgi	 ve	 tâzim	duyguları	 içinde	 lütuf	 ve	 yardımını	dilemesini	 ifade	 eder.	Duanın	 ana	
hedefi	insanın	Allah’a	halini	arz	etmesi	ve	O’na	niyazda	bulunması	olduğu	için	dua,	kul	ile	Allah	
arasında	bir	diyalog	anlamı	taşır.	Dua,	insanın	bir	taraftan	kendi	ihtiyaç	ve	eksiklerinin	telâfisini,	
diğer	taraftan	daha	mükemmele	ulaşmasını	hedefleyen	bir	diyalog	vasıtasıdır.	Bir	başka	söyleyişle	
dua	sınırlı,	sonlu	ve	âciz	olan	varlığın	sınırsız	ve	sonsuz	kudret	sahibi	ile	kurduğu	bir	köprüdür.1	

Cenâb-ı	Allah	Kur’ân-ı	Kerim’in	pek	çok	yerinde	insanlara	bu	köprünün	kurulması	için	dua	
etmelerini	 emreder2	 ve	 dua	 edildiğinde	 de	 duaya	 karşılık	 vereceğini	 vadeder.3	 İnsanoğlu	
isteklerini	 dua	 ederek	 dile	 getirirken	 de	 tüm	 samimiyeti	 ve	 acziyeti	 ile	 yüce	 Yaratan’ı	 çeşitli	
sıfatlarla	metheder.	Bu	dile	getirişlerin	sanatsal	bir	ifade	şekli	de	münâcât	dediğimiz	türlerdir.		

Münâcât,	genellikle	“yalvarmak,	yakarmak,	dua	ve	tazarruda	bulunmak”	mânasında	olup	
edebiyat	terimi	olarak	daha	çok	Allah’a	yakarış	maksadıyla	yazılmış	manzum	ve	mensur	eserleri	
ifade	eder.4	

Kur’an’da	 peygamberlerin	 dilinden	 birçok	 dua	 ve	 münacâta	 yer	 verilmiştir.	 Hatta	 ilk	
münâcât	örneği	olarak	Hz.	Âdem’in	yeryüzüne	indirildiğinde	büyük	bir	pişmanlıkla	yaptığı;	“Ey	
Rabbimiz,	kendimize	haksızlık	ettik.	Eğer	bizi	bağışlamaz	ve	merhamet	etmezsen	her	hâlde	zarara	
uğrayanlardan	oluruz.”	(A’raf,	7/23)	duası	kabul	edilir.5		

Ayrıca	hadis	kaynaklarında	da	peygamberlerin	münâcâtlarıyla	 ilgili	birçok	 rivayete	yer	
verilmiştir.	 İlk	 peygamber	 Hz.	 Âdem’den	 (a.s)	 son	 peygamber	 Hz.	 Muhammed’e	 (s.a.v)	 kadar	
birçok	münacât-ı	enbiyâ	rivayet	olunmuştur.6	Hz.	Muhammed’in	(s.a.v)	bazı	duaları	münâcâtlara	
kaynak	 teşkil	 etmiş	 ve	 böylece	münâcâtın	 ilk	 örnekleri	 İslâmiyet’ten	 sonra	Arap	 edebiyatında	
görülmüştür.	Hz.	Ali’nin	münâcâtı	Arap	edebiyatında	türün	ilk	örneği	olarak	kabul	edilir.7		

Fars	edebiyatında	münâcât,	“niyâyiş”	adıyla	bilinmekte	olup	türünün	ilk	örnekleri	X.	ve	XI.	
yüzyıllarda	görülür.	Manzum	ve	mensur	münâcâtlar	içerisinde	Hâce	Abdullah	Herevî’nin	(ö.	1089)	
eseri,	tasavvufî	Fars	geleneğinde	bu	türün	ilk	örneği	kabul	edilir.8	

Bir	 sanat	 eseri	 olan	 ancak	 sanatçının	 sanat	 endişesini	 bir	 kenara	 koyarak	 tüm	
samimiyetiyle	kaleme	aldığı	münâcâtlar,	klasik	edebiyatımızda	pek	çok	sanatçı	tarafından	ya	bir	
eserin	içinde	ya	da	müstakil	olarak	manzum	ve	mensur	şekillerde	yazılmıştır.	Az	sayıda	örneğine	
rastladığımız	mensur	münâcâtlardan	biri	de	Abdullah	Bosnevî’nin	(ö.	1054/1644)	Arapça	kaleme	
aldığı	müstakil	münâcâttır.	“Şârih-i	Füsûs”	olarak	meşhur	olan	ve	doğduğu	yere	nispetle	“Bosnevî”	
diye	 tanınan	 Abdullah	 Bosnevî,	 özellikle	 tasavvuf	 başta	 olmak	 üzere	 pek	 çok	 alanda	 altmışın	
üzerinde	eser	veren	17.	yüzyıl	Osmanlı	âlimlerinden	biridir.	Çalışmamızın	konusu	olan	münâcât	
Hz.	Peygamberimiz	(s.a.v.)	ile	ilgili	yazdığı	bir	eserinin	sonunda	olup	bizzat	kendisi	bu	münâcâtı	o	
eserin	hatimesi	olarak	nitelemiştir.		

 
1	Osman	Cilacı,	“Dua”,	Türkiye	Diyanet	Vakfı	İslâm	Ansiklopedisi	(İstanbul:	TDV	Yayınları,	1994),	9/529.	
2	Bu	ayetlerden	biri	şudur:	Kur’ân-ı	Kerîm	Meâli,	çev.	Halil	Altuntaş	-	Muzaffer	Şahin	(Ankara:	Diyanet	İşleri	Başkanlığı	
Yayınları,	2009),el-Mümin	40/60:	“Rabbiniz	şöyle	buyurdu:	Bana	dua	edin,	kabul	edeyim.	Çünkü	bana	ibadeti	bırakıp	
büyüklük	taslayanlar	aşağılanarak	cehenneme	gireceklerdir.”	

3	Bu	ayetlerden	biri	şudur:	el-Bakara	2/186:	“Kullarım	sana,	beni	sorduğunda	(söyle	onlara):	Ben	çok	yakınım.	Bana	
dua	 ettiği	 vakit	 dua	 edenin	 dileğine	 karşılık	 veririm.	 O	 halde	 (kullarım	 da)	 benim	 davetime	 uysunlar	 ve	 bana	
inansınlar	ki	doğru	yolu	bulalar.”	

4	Muhsin	Macit,	“Münâcât”,	Türkiye	Diyanet	Vakfı	İslâm	Ansiklopedisi	(Ankara:	TDV	Yayınları,	2020),	31/562.	
5	Abdulhakim	Koçin,	Türk	Edebiyatında	Münâcât,	(Ankara:TDV	Yayınları,	2011),	21.	
6	Alparslan	Kartal,	“Bir	Nebevî	Gelenek	Olarak	Münacât	ve	Ebu’l-Hasan	Harakânî’nin	Yeni	Bulunan	Bir	Münacâtı”,	13/2,	
(Winter	 2018),	 491-515,	 DOI	 Number:	 http://dx.doi.org/10.7827/TurkishStudies.13109,	 ISSN:	 1308-2140,	
ANKARA-TURKEY	

7	Rıdvan	Canım,	Divan	Edebiyatında	Türler	(Ankara:	Grafiker	Yayınları,	2016),	199.	
8	Canım,	Divan	Edebiyatında	Türler,	199.	
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Çalışmamızda	 klasik	 edebiyatımızdaki	 münâcât	 türü,	 Abdullah	 Bosnevî	 ve	 eserleri	
hakkında	 kısaca	 bilgi	 verilecek,	 Abdullah	 Bosnevî’ye	 ait	 olan	 Arapça	 münâcâtın	 tercümesi	 ve	
tahlili	yapılacaktır.	

1.	KLASİK	EDEBİYATIMIZDA	MÜNÂCÂT	

Münâcât,	edebî	anlamda,	Cenâb-ı	Hakk’a	yakarmak,	yalvarmak,	dua	ve	niyaz	maksadıyla	
edebiyatımızın	mesnevi,	gazel,	kaside,	murabba,	rubai,	müseddes,	müsemmen,	kıt’a,	müfred,	terci-
i	bend,	tekib-i	bend	gibi	birçok	nazım	şekliyle	yazılan,	muhtevası	Allah’a	yakarış	olan	şiirler	için	
kullanılan	bir	terimdir.9	Aslında	kelimenin	kökü	“fısıldamak”	anlamındaki	“necv”	kökünden	gelir	
ve	 “Cenâb-ı	 Hakk’a	 hitaben	 yazılan	 dua	 ve	 niyaz	 muhtevalı	 şiir”	 demektir.10	 Edebiyatımızda	
münâcâtlar	çoğunlukla	manzum	olarak	yazılsa	da	nesir	halinde	söylenenlere	de	rastlanılmaktadır.	
Eşanlamlı	 olarak	 “tazarru-nâme”	 ve	 “yakarış”	 kelimeleri	 de	 bu	 tür	 yerine	 kullanılan	
kelimelerdendir.11		

Münâcâtlar,	 günahkârlık	ve	pişmanlık	duygularının	dile	getirildiği	 eserlerdir.	Günahkâr	
bir	insanın	Allah’ın	inâyetinden	başka	sığınabileceği	bir	yeri	yoktur.	Bu	sebeple	şairler,	Allah’ın	
bağışlayıcılığını	 ifade	eden	“Rahmân,	Rahîm,	Gaffâr,	Muîn,	Settâr,	Kerîm”	gibi	 isim	ve	sıfatlarını	
anarak	arzularına	nail	olmayı	umar;	Allah’ın	mağfiretini	dile	getiren	âyet	ve	hadisleri	vesile	kılarak	
af	 talep	 ederler.	 Hz.	 Peygamber’in,	 ümmetine	 şefaat	 edeceğini	 hatırlatarak	 Allah’tan	 habibi	
hürmetine	bağışlanmayı	dilerler.12	Münâcâtlarda	konu	edilen	duygular	müşterek	olmakla	beraber	
şairlerin	 tahsilleri,	 mizaç	 ve	 meşreplerinden	 kaynaklanan	 bazı	 farklılıklar	 da	 görülmektedir.	
Medrese	tahsili	görmüş	şairlerde	daha	çok	dinî	kültürün	yansıtıldığı,	kimi	yerlerde	ise	tefekkürün	
hikmete	 dönüştüğünü	 ve	 şiirin	 didaktik	 bir	 hüviyete	 büründüğü	 görülürken,	 tasavvuf	 erbabı	
şairlerin	münâcâtlarında	ise	daha	çok	coşkulu	bir	ruh	hali	sezilmektedir.13	Çalışmamıza	konu	olan	
Abdullah	Bosnevî’nin	münâcâtı	da	tasavvufî	bir	münâcât	olup	eserde	müellifin	coşkulu	ruh	halini	
fazlasıyla	görmek	mümkündür.		

Klasik	 edebiyatımızda	 birçok	 şair	 tarafından	 asırlar	 boyu	 münâcâtlar	 yazılagelmiştir.	
Müellifler,	 özellikle	manzum	bir	 esere	besmele	 ile	başladıktan	 sonra	 tevhid,	münâcât	ve	na’tla	
devam	eder.	İslâmî	eserlerde	ortaya	çıkan	ve	bir	nevi	gelenek	haline	gelen	bu	durumun	bu	kadar	
çok	sayıda	münâcât	yazılmasına	sebeb	olduğu	söylenebilir.	Hatta	divan	şairleri	eserlerine	tevhid	
ve	 münâcâtla	 başlamayı	 şeref	 kabul	 etmişlerdir.14	 Divan	 veya	 mesnevilerinde	 münâcât	
bulunmayan	 şairler	 ise	 ya	 eserlerinin	 farklı	 yerlerindeki	 beyitlerle	 konuya	 temas	 etmiş	 ya	 da	
mensur	 eserlerinde	 bu	 eksiklerini	 gidermişlerdir.	 Münâcâtlar	 genel	 olarak	 manzum	 şeklinde	
yazılmakla	 beraber,	 az	 sayıda	mensur	 örneklere	 de	 rastlamak	mümkündür.	 Sinan	Paşa’nın	 (ö.	
1486)	Tazarru’nâme’si	bu	türde	yazılmış	en	muteber	eserlerden	biri	olarak	kabul	edilmektedir.	
Türk	 edebiyatında	 münâcâtın	 ilk	 örnekleri,	 İslâmiyet	 sonrası	 ilk	 yazılı	 eserlerde	 görülür.	
Bunlardan	biri	olan	ve	1069	yılında	Yûsuf	Has	Hâcib	tarafından	yazılan	Kutadgu	Bilig’in	 içinde	
müstakil	 bir	 münâcât	 olmamakla	 beraber	 eserin	 girişinde	 bulunan	 tevhidde	 münâcât	 niteliği	
taşıyan	 beyitler	 vardır.	 Yine	 ilk	 İslâmî	 eserlerden	 Hoca	 Ahmed	 Yesevî’nin	 (ö.	 1166)	 Divan-ı	
Hikmet’inin	altıncı	hikmeti	de	aynı	zamanda	bir	münâcât	örneğidir.15		

Anadolu	 sahasında	 türün	 ilk	 örneği	 olarak	Ahmed	 Fakih	 (ö.	 1221)	 tarafından	mesnevi	
nazım	şekliyle	yazılmış	olan	münâcât	bilinmektedir.16	Yine	Mevlânâ	Celâleddîn-i	Rûmî	(ö.	1273)	
ve	Sultan	Veled	(ö.	1312)	de	bu	türün	ilk	örneklerini	veren	şairlerdir.	Divan	şairlerinin	neredeyse	
tamamının	 divanlarında	 münâcât	 türünde	 şiirlere	 rastlamak	 mümkündür.	 Yüzyıllara	 göre	 bu	
türde	en	çok	eser	veren	şairlere	baktığımızda	14.	yüzyılda	Sultan	Veled	(ö.	1312),	Yunus	Emre	(ö.	

 
9	Koçin,	Türk	Edebiyatında	Münâcât,	21.	
10	Şemseddin	Sâmi,	Kamûs-i	Türkî	(İstanbul:	Yeditepe	Yayınevi,	2019),	1407.	
11	Cemal	Kurnaz,	Münâcât	Antolojisi,	(Ankara:	Türkiye	Diyanet	Vakfı	Yayınları,	1992),	1.		
12	Macit,	Münâcât,	564.	
13	Canım,	Divan	Edebiyatında	Türler,	199.	
14	Alim	Yıldız,	Türk	İslâm	Edebiyatı,	(İstanbul:	Rağbet	Yayınları,	2020),	451-452.	
15	Macit,	Münâcât,	564.	
16	Ahmed	Fakih,	Kitâbu	Evsâfı	Mesâcidi’ş-	Şerîfe,	Haz.	Hasibe	Mazıoğlu,	(Ankara:	Türk	Dil	Kurumu	Yayınları,	1974),	31-
33.	
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1320),	Şeyhoğlu	Mustafâ	(d.	1340-ö.	?);	15.	yüzyılda	Ahmedî	(ö.	1412),	Ahmed-i	Dâî	(ö.	1421’den	
sonra),Süleymân	Çelebi	(ö.	1422),	Şeyhî	(ö.	1429’dan	sonra),	Kemal	Ümmî	(ö.	1475),	Rûşenî	(ö.	
1487);	16.	yüzyılda	Hamdullah	Hamdî	(ö.	1503),	Mihrî	Hatun	(ö.	1506),	Nihânî	(ö.	1519),	Fuzûlî	
(ö.	 1556),	Muhibbî	 (ö.	 1566);	 17.	 yüzyılda	 Seyfî	 (Seyyîd	 Seyfullâh)	 (ö.	 1602),	 Bahtî	 (ö.	 1617),	
Hüdâyî	(Azîz	Mahmûd)	(ö.	1628),	Azmizâde	Hâletî	(ö.	1631),	Nef’î	(ö.	1635),	İsmetî	(ö.	1665),	Nâ’ilî	
(ö.	1666),	Niyâzî-i	Mısrî	(ö.	1693);	18.	yüzyılda	Fenâyî	(Bahtî)	(ö.	1703),	İsmâ’il	Hakkı	Bursavî	(ö.	
1724),	Kureyşîzâde	Muhammed	Fevzî	(ö.	1738),	Nahîfî	Süleymân	(ö.	1738),	Sezâyî-i	Gülşenî	(ö.	
1738),	Cemâlî	(Şeyh	Muhammed	Edirnevî	Uşşakî)	(ö.	1750),	Esrar	Dede	(ö.	1797);	19.	yüzyılda	
Selîm-i	Sâlis	(İlhâmî)	(ö.	1808),	Vehbî	(Sünbülzâde)	(ö.	1809),	Selâmî	(ö.	1813),	Sûzî	Ahmed	(ö.	
1830),	Kuddûsî	(ö.	1849)	gibi	şairleri	görmekteyiz.17	

2.	ABDULLAH	BOSNEVÎ’NİN	HAYATI,	EDEBİ	KİŞİLİĞİ	VE	ESERLERİ	

XVII.	yüzyılda	yaşayan	ve	 “Şârih-i	Füsûs”	olarak	meşhur	olan	Abdullah	Bosnevî,	 aklî	ve	
naklî	ilimlere	vakıf	bir	Osmanlı	âlimi	olup	aynı	zamanda	mutasavvıf	bir	şairdir.	Hayatı	hakkındaki	
muhtelif	kaynaklarda	yer	alan	bilgileri	özetleyecek	olursak	şunları	söyleyebiliriz:18	

Bosna’da	992/1584	tarihinde	dünyaya	gelen	Abdullah	Bosnevî’nin	tam	adı	Abdullah	Abdî	
b.	 Muhammed	 er-Rûmî	 el-Bayramî	 olup	 ailesi	 hakkında	 kaynaklardaki	 bilgiler	 çok	 sınırlıdır.	
Doğduğu	yere	nispetle	 “Bosnevî”	diye	 tanınmış,	bunun	yanı	 sıra	eserlerinde	 “Abdi”,	 “Rumî”	ve	
özellikle	Bosna’da	 “Gaibî”	mahlaslarını	 kullanmıştır.	 İlk	 eğitimini	Bosna’da	 alan	Bosnevî	 sonra	
İstanbul’a	 gelmiş,	 devrin	 ünlü	 âlimlerinden	 İslâmî	 ilimleri	 okumuştur.	 Daha	 sonra	 tasavvuf	
konularına	 ilgi	 duyarak	 Bursa’ya	 gitmiş,	 orada	 Bayramiye	 tarikatının	 Melâmîlik	 kolunun	
şeyhlerinden	Hasan	Kabadûz’a	bağlanmıştır.	Şeyh	Abdülmecid	Halvetî’den	de	yararlanan	Bosnevî,	
Bursa’dan	 ayrılıp	 Hicaz	 ve	 Mısır’a	 gitmiş,	 daha	 sonra	 da	 hac	 yolculuğuna	 çıkmıştır.	 İlmî	 ve	
tasavvufî	 konulara	 hâkimiyeti	 sayesinde	 bir	 taraftan	 tasavvufî	 düşüncenin,	 diğer	 yandan	
Melâmîliğin	bu	bölgelerde	tanınıp	yayılmasında	etkili	olmuştur.	Hac	dönüşü	Şam’a	uğramış,	İbn-i	
Arabî’nin	kabrini	ziyaret	etmiş	ve	bir	süre	kabrin	civarında	halvete	girerek	Şeyh-i	Ekber’in	manevî	
dünyasından	feyz	almıştır.	Bosnevî	daha	sonra	Konya’ya	gelmiş	ve	Sadreddin	Konevî’nin	kabrini	
ziyaret	 etmiştir.	 Konya’da	 bulunduğu	 sırada	 hastalanarak	 1054/1644	 yılında	 Konya’da	 vefat	
etmiştir.	Vasiyeti	üzerine	Sadreddin	Konevî’nin	türbesi	yakınında	toprağa	verilmiştir.	

Eserlerinin	çoğu	tasavvufî	konularda	olan	Bosnevî,	ilmî	ve	tasavvufî	konulara	hâkimiyeti	
sayesinde	eserleriyle	hem	tasavvufî	düşüncenin	hem	de	Melâmîliğin	tanınıp	yayılmasında	etkili	
olmuştur.	 Özellikle	 İbn-i	 Arabî’nin	 eserlerini	 şerh	 etmeye,	 düşüncelerini	 yaymaya	 ve	 vahdet-i	
vücudun	 zor	 meselelerini	 açıklamaya	 çalışan	 Bosnevî’nin,	 hemen	 hepsinde	 derin	 manalar	

 
17	Yüzyıllara	göre	münâcât	yazan	şairler	ve	yazdıkları	münâcât	sayıları	için	bkz.	Koçin,	Türk	Edebiyatında	Münâcât,	79-
85.	Münâcât	türü	hakkında	daha	fazla	bilgi	almak	için	ayrıca	şu	çalışmalara	da	bakılabilir:	Yusuf	Yıldırım,	“Fazlullah	
Moral’in	Münâcât-ı	Bedîa	Adlı	Eserı̇”,	Cumhuriyet	Üniversitesi	İlahiyat	Fakültesi	Dergisi,	19/2,	(Haziran	2015),	81-110.;	
Adem	 Çalışkan,	 “Bı̇r	 Tür	 Olarak	Münâcât	 ve	 İbrâhı̇m	 Şı̇nâsȋ	 Efendı̇’nı̇n	 ‘Münâcât’ının	 Tahlı̇lı̇”,	Uluslararası	 Sosyal	
Araştırmalar	Dergisi,	9/43,	 (2016),	88-139.;	Meliha	Yıldıran	Sarıkaya,	 “Halk	Dilinde	Bir	Duâ	Mecmûası:	Bilâl	Nûrî	
Münâcâtı”.	İstanbul	Üniversitesi	İlahiyat	Fakültesi	Dergisi,	27,	(2012);	Seydi	Kiraz	-	Mustafa	Ramazan	Yüksel,	"Derviş	
Ahmed	Gurbî'nin	Yeni	Bir	Eseri:	Risâle-İ	Münâcât".	Hikmet	 -	Akademik	Edebiyat	Dergisi,	14	[BAHAR	2021]	(Nisan	
2021),	16-38.	https://doi.org/10.28981/hikmet.889301		

18	 Abdullah	 Bosnevî’nin	 hayatı,	 edebi	 kişiliği	 ve	 eserleri	 hakkında	 geniş	 bilgi	 almak	 için	 şu	 kaynaklara	 bakılabilir:	
Abdullah	Bosnevî,	Şerh-i	Cezîre-i	Mesnevî,	Beyazıt	Devlet	Ktp.	nr.	9262;	Ayşe	Mine	Akar,	“Abdullah	Bosnevî’nin	Allah	
İsminin	Harfleriyle	İlgili	Bir	Risâlesi:	Tahlîl,	Tahkīk	ve	Tercüme”,	dergiabant	(AİBÜ	İlahiyat	Fakültesi	Dergisi),	7/13,	
(Bahar	 2019),	 258-283;	Mehmet	Akkuş	 -	 A.	 Yılmaz,	Osman-zâde	Vassaf	Sefine-i	 Evliya,	 3,	 (İstanbul:	 Kitabevi	 Yay.	
2011);	 M.	 Malik	 Bankır,	 “Te’lif	 ve	 Tercüme	 Bir	 Eser:	 Şerh-i	 Cezîre-i	 Mesnevî",	 Atatürk	 Üniversitesi	 Türkiyat	
Araştırmaları	Enstitüsü	Dergisi.	27,	(2005),	155-168;	Mustafa	Kara,	“Abdullah	Bosnevi”,	Türkiye	Diyanet	Vakfı	İslâm	
Ansiklopedisi	 (İstanbul:	TDV	Yay,	1998),1/	87.	Abdullah	Kartal,	 “Bursa’da	Bosnalı	Bir	Melâmî	Abdullah	Bosnevî”,	
Uludağ	Üniv.	İlahiyat	Fak.	Dergisi,	6,	(1994),	297-311.	Abdullah	Kartal,	Abdullah	Bosnevî	ve	Merâtib-i	Vücûd	İle	İlgili	
Bir	Risalesi,	(İstanbul:	Marmara	Üniversitesi,	SBE,	Yüksek	Lisans	Tezi,	1996);	Abdülkadir	Özcan,	Şakâik-i	Numaniye	
ve	Zeyilleri	Vekâyiu’l-Fudalâ,	1.	(İstanbul:	Çağrı	Yay.	1989);	Sarı	Abdullah	Efendi,	Cevheretü’l-Bidaye,	Süleymaniye	Ktp.	
Ayasofya	No:	1786;	M.	Ali	Uz,	“Abdullah	Bosnevî”,	Konya	Ansiklopedisi,	(Konya:	2010),	1/5.;	A	Fikri	Yavuz	-	İ.	Özen,	
Bursalı	Mehmed	Tahir	Osmanlı	Müellifleri,	1,	(İstanbul:	Meral	Yay.	1972);	Mehmet	Ünal,	“Bosnevi,	Abdullah(Rumi)”,	
Türk	Edebiyatı	İsimler	Sözlüğü,	(Erişim	13	Eylül	2022);	Necdet	Yılmaz,	Osmanlı	Toplumunda	Tasavvuf,	Sûfîler,	Devlet	
ve	Ulemâ	(XVII.	yüzyıl),	(İstanbul:	Osav	Yay.	2001);	Abdülkadir	Yuvalı	-	Ali	Aktan	(hzl.),	Mehmed	Süreyya	Sicill-i	Osmânî,	
3,	(İstanbul:	Sebil	Yay.	1995).	
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bulunan,	 didaktik	 ve	 tasavvufla	 ilgili	 Türkçe,	 Arapça	 ve	 Farsça	 olarak	 yazılmış,	 bazıları	 birkaç	
varaklık	risâlelerden	oluşan	yaklaşık	altmışın	üzerinde	eseri	vardır.		

Eserlerinden	bazıları	şunlardır:	

1.	 Tecelliyâtü	 Araisi'n-Nusûs	 Fî	 Manassâti	 Hikemi'l-Fusûs:	 Bosnevî,	 Türk	 ve	 Arap	
edebiyatında	 “Şarihü'l-Fusûs”	 olarak	 tanınmasına	 neden	 olan	 Fusûs	 şerhini	 H.	 1019	 yılında	
tamamlamıştır.	Fusûs	şerhi	ilk	eseridir.	Eseri	"intifâ-ı	nas	ve	ızhâr-ı	ma'rifet-i	hak"	için	Türkçe	şerh	
etmeyi	düşündüğünü,	"kitabın	hakikatini	anlaşılır	kılmak	ve	gizli	manalara"	işaret	etmek	üzere	
"vahdet-i	 vücudun"	 çeşitli	 sorunlarını	 mukaddimede	 kısmında	 on	 iki	 bölümde	 incelediğini	
söylemektedir.	 Eserin	 yazma	 kayıtları,	 Süleymaniye	 -Şehit	 Ali	 Paşa,	 nr.	 1244,	 H.	 1019;	 diğeri	
Süleymaniye-Şehit	Ali	Paşa,	H.	1021	nr.	1246’dadır.	

2.	Şerh-i	Fusûs:	Fusûs	adlı	eserin	Türkçe	şerhinin	Arap	toplumunda	meşhur	olması	üzerine	
Arap	âlimleri	bu	eserin	Arapça	şerh	etmesi	için	Bosnevî'ye	müracaatta	bulunmuşlardır.	Bosnevî,	
bunun	üzerine	Fusûs’u	Arapça	olarak	şerh	etmiştir.	Türkçe	şerhe	yakın	bir	çeviri	olan	bu	eserin	
nüshası	Süleymaniye	-	Şehit	Ali	Paşa,	nr.	1247'dedir.	

3.	Şerh-i	 Cezire-i	Mesnevi:	 Abdullah	Bosnevî’'nin	bir	 ahlak	 ve	 tasavvuf	 eseri	 olan	 Şerh-i	
Cezire-i	Mesnevî’si,	edebiyatımızda	bir	gelenek	halini	almış	olan	şerh	edebiyatına	güzel	bir	örnek	
teşkil	 etmektedir.	 Klasik	 mesnevi	 tarzında	 tertip	 edilmiş	 olan	 eser,	 8673	 beyitten	 ve	 otuz	 üç	
bölümden	meydana	gelmektedir.	Mesnevi,	aruzun	en	çok	kullanılan	vezni	olan	fâilâtün/	fâilâtün	
/	 fâilün	 kalıbıyla	 yazılmıştır.	 1629'de	 IV.	 Murat	 döneminde	 yazılmış	 olan	 Şerh-i	 Cezire-i	
Mesnevi'nin	birçok	nüshası	vardır.	Bunlardan	biri	de	Beyazıt	Devlet	Kütüphanesi	9262	numarada	
kayıtlıdır	ve	239	varaktan	oluşmuştur.		

4.	 Gülşen-i	 Râz-ı	 Arifân	 Fi	 Usul-i	 Râh-i	 İrfân:	 Ayet	 ve	 hadisleri	 başlık	 yaparak	 varlığın	
vücuda	gelişini	nazm	ile	anlatan	Türkçe	bir	eserdir.		

5.	Kasidetü	Abdülmecid	es-Sivasî:	Abdülmecid	Sivasî’nin	kasidesinin	şerhidir.	

6.	Şerhu	Kasidetü'l-Münferice:	Türkçe	bir	şerhtir.	

7.	Şerh-i	Beyt-i	Mesnevi:	Mesnevi’nin	bir	beytini	şerh	etmiştir.		

Ayrıca	Süleymaniye	Kütüphanesinde	şu	edebî	eserleri	vardır:	Kaside,	İzmir,	802/6;	Risâle-
i	Nûn,	Haşim	Paşa,	21/11;	Kaside,	Halef	Efendi	ilavesi,	142/2;	Kaside-i	Yâiye,	Esad	Efendi,	3796/14;	
Kaside	 fi	Menakıb-ı	 Enbiya,	 Kılıç	 Ali	 Paşa,	 1037/13;	Münâcât,	 Esad	 Efendi	 326/2	 ve	 Ayasofya,	
2077/2.		

3.	MÜNÂCÂTIN	NÜSHA	VE	MUHTEVA	TAHLİLİ	

3.1.	Nüsha	Tavsifi	

Abdullah	 Bosnevî’nin	 münâcâtının	 tespit	 edebildiğimiz	 iki	 nüshası	 vardır.	 Biri	
Süleymaniye	 Kütüphanesi,	 Esad	 Efendi	 326/2’de,	 diğeri	 Süleymaniye	 Kütüphanesi,	 Ayasofya	
2077/2’dedir.	Esad	Efendi	nüshasının	olduğu	mecmuada	Bosnevî’nin	Metaliu'n-Nûri's-Seniyyi	el-
Mebni	an	Tahâreti	Nesebi'n-Nebiyyi'l-Arabi	adlı	eseri	de	mevcuttur	ve	münâcât	bu	eserin	hemen	
sonunda	olup	sanki	devamı	niteliğindedir.	Eser,	mecmuanın	43a	–	44b	varakları	arasında	olup	
ta‘lik	hatla,	siyah	mürekkeple	yazılmıştır.	Ayasofya	nüshasının	olduğu	mecmuada	ise	Bosnevî’nin	
münâcât	dışında	beş	eseri	daha	vardır.19	Bu	eserlerden	ilki	Metaliu'n-Nûri's-Seniyyi	el-Mebni	an	
Tahâreti	 Nesebi'n-Nebiyyi'l-Arabi	 adlı	 eseridir	 ve	 münâcât	 da	 hemen	 bunun	 devamında	
gelmektedir.	 Yani	 her	 iki	 mecmuada	 da	 münâcât,	 söz	 konusu	 eserin	 hemen	 arkasında	 yer	
almaktadır.	Bu	nüsha	mecmuanın	44b-46a	varakları	arasında	olup	güzel	okunaklı	bir	ta‘lik	hatla,	

 
19	 Abdullah	 Bosnevî’nin	 Süleymaniye	 Kütüphanesi,	 Ayasofya	 2077’de	 bulunan	 eserleri	 şunlardır:	Metaliu'n-Nûri's-
Seniyyi	el-Mebni	an	Tahâreti	Nesebi'n-Nebiyyi'l-Arabi,	Ayasofya	2077/1;	Münâcât,	Ayasofya	2077/2;	Şerhu	li-ba‘zi’l-
Kelam	 Müeyyed	 el-Cündi	 fi	 Şerhi'l-Füsûsü’l-Hikem,	 Ayasofya	 2077/3;	 Kitâbu	 Sırrı’l-Hakâyıkı’l-İlmiyye	 fî	 Beyâni’l-
A‘yâni’s-Sâbite,	 Ayasofya	 2077/4;	 Kasidetü	 Abdülmecid	 es-Sivasî,	 Ayasofya	 2077/5;	 Şerhu	 Kasidetü'I-Münfrice,	
Ayasofya	2077/6.	
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siyah	mürekkeple,	besmele	ve	hamdeleden	sonraki	asıl	konuya	giriş	kelimesi	ile	son	kelime	sürh	
mürekkeple	yazılmıştır.		

3.2.	Muhteva	Tahlili	

Abdullah	 Bosnevî’nin,	 aklî	 ve	 naklî	 ilimlere	 vakıf	 bir	 Osmanlı	 âlimi	 ve	 aynı	 zamanda	
mutasavvıf	bir	şair	olduğunu	söylemiştik.	O,	ilmî	ve	tasavvufî	konulardaki	hâkimiyeti	sayesinde	
eserleriyle	 tasavvufî	 düşüncenin	 gelişip	 yayılmasına	 katkı	 sağlamıştır.	 Bu	 eserinin	 de	 gerek	
kullanılan	 söz	 varlığı	 gerekse	 eserin	 üslubundan	 aynı	 amaç	 doğrultusunda	 yazıldığı	 açıkça	
görülmektedir.	

Münâcâtın	ne	zaman	kaleme	alındığı	bilinmemekle	birlikte,	münâcâtta	geçen	“Geçici	süflî	
işlere	dalan	nefsin	ve	bulunduğum	haldeki	fani	hayat	işlerinin	etkisi	olmadan,”	ifadesinden	bu	ve	
bundan	önceki	eserini	ömrünün	sonlarına	doğru	yazdığını	söyleyebiliriz.		

Bosnevî,	münâcâta	besmele	ve	hamdele	ile	başlayarak	kısa	bir	girizgâh	yapmıştır.	Sebeb-i	
telif	olarak	da	kabul	edebileceğimiz	bu	bölümde	müellif,	 “Bu,	yukarıda	geçen	nurlu	bölümlerin	
özünü	 içeren	 ilahî	 münacattır.	 Güzel	 sonu	 ümit	 ederek	 münacatı	 bu	 eserin	 hâtimesi	 kıldım.”	
diyerek	bu	münâcâtı	bir	önceki	eserinin	hatimesi	olarak	nitelemiş	ve	bunun	güzel	bir	son	olacağını	
ümit	 etmiştir.	 Yukarıda	 da	 değinildiği	 üzere	 münâcât,	 Bosnevî’nin	 Metaliu'n-Nûri's-Seniyyi	 el-
Mebni	an	Tahâreti	Nesebi'n-Nebiyyi'l-Arabi	adlı	eserinin	hemen	sonunda	olup	sanki	onun	devamı	
niteliğindedir.	 Söz	konusu	eser,	Hz.	Peygamberimizin	 (s.a.v.)	 ebeveyninin	Müslüman	olduğunu	
ispat	etmek	için	yazılan	bir	eserdir.	Ayrıca	münâcâtın	geneline	baktığımızda	hemen	her	cümlede	
Hz.	Peygamberimizin	(s.a.v.)	övgüsünün	yapıldığı	görülmektedir.	Dolayısıyla	münâcât,	müellifin	
dediği	gibi	kendinden	önceki	eserin	bir	nevi	hatimesidir	denilebilir.	Münâcâtını	sabah	güneşine	
benzeten	 müellif,	 böylece	 eserinin,	 aynı	 zamanda	 kendisinin,	 aydınlığa	 kavuşacağını	 da	 ümit	
etmektedir.		

Bosnevî,	Allah’a	seslenerek	başladığı	münâcâtın	daha	ilk	cümlelerinde	“‘amâ,	cem‘,	madde-
i	‘amâiyye,	unsur-ı	a‘zam”	gibi	çok	derin	manalar	içeren	tasavvufî	kavramlar	kullanır.	Bosnevî,	bu	
kavramları	 Füsus	 şerhinin	 mukaddimesinde	 on	 iki	 bölüm	 halinde	 açıklamaktadır.20	 Bu	 tür	
kavramları	 eser	 boyunca	 görmek	mümkündür.	Öncelikle	münâcâtında	 söyleyecekleri	 için	 bazı	
varlıkları	 şahit	 tutar.	 Bunlar	 başta	 Cenâb-ı	 Allah	 olmak	 üzere	 Allah’ın	 isimleri,	 unsur-ı	 a‘zam,	
ahadiyyet	mertebesindeki	birliğin	koruyucu	bekçileri;	ruhlar	âleminde	yardım,	cömertlik	vesilesi	
ve	varlıkların	feyiz	rabıtası	olanlar;	Kalem-i	a‘lâ,	Levh-i	Mahfuz,	Arş-ı	Azîm,	Kürsü;	ruhanilerden	
arşı	taşıyanlar,	Kerûbiyyîn	melekleri,	Mukarrabîn	meleklerin	ruhları,	Resul	ve	enbiyaların,	kâmil	
evliya	ve	müminlerin	ruhlarıdır.	Sonra	yine	birtakım	tasavvufî	kavramlarla	Hz.	Peygamberimizin	
(s.a.v.)	nereden,	nasıl	ve	niçin	bu	dünyaya	geldiğini	anlattığı	önceki	eserini	neden	yazdığını	ifade	
eder.		

Müellif,	bundan	sonraki	cümlelerinde	Hz.	Peygamberimizi	(s.a.v.)	övmeye	başlar.	Cenâb-ı	
Allah’ın	 Kur’an’da	 “Sen	 yüce	 bir	 ahlak	 üzeresin.”21	 ayeti	 ile	 onu	 övdüğünü	 söyleyerek	
yazacaklarının	 da	 bu	 övgüye	 layık	 olmasını	 ister.	 Hz.	 Peygamber’in	 (s.a.v.)	 rütbesine	 hiçbir	
rütbenin	eşit	olamayacağına	ve	hiçbir	rütbenin	de	onun	kadar	yüce	olmadığına	inandığını,	buna	
şahitlik	ettiğini	söyleyerek	bu	münâcâtı	bu	inançla	yazdığını	ve	huzura	getirdiğini	söyler.	Ayrıca	
Hz.	 Peygamber’in	 (s.a.v.)	 Allah’ın	 ilminin	 tayinlerinden	 ilki	 olduğuna,	 onun	 nuruyla	 varlık	
vücudunun	bütün	tayinlerinde,	bütün	varlık	mertebelerinde	ve	cömertlik	ve	yücelik	derecelerinde	
yol	aldığına	şahitlik	ettiğini	söyler	ve	buna	da	Allah’ı	şahit	tutar.	Burada	Allah’tan	bir	isteği	vardır	
ki	 o	 da	 yazmış	 olduğu	 eserde	 anlattığı	 konuların	 ruhanî	 ve	 cismanî	 tüm	 varlıklar	 tarafından	
görülmeleri	ve	kıyamet	günü	bu	eserde	anlattığı	hidayet	ve	irşat	konularında	şahitlik	etmeleri	için	
onları	Rahmâniyyet	arşına	yükseltmesidir.	Ayrıca	bu	anlattıklarında	bir	eksikliği/kusuru	olursa	
bunu	kasten	yapmadığını	belirterek	bundan	dolayı	Allah’ın	affına	sığınır.	

 
20	Bu	bölümler	için	bkz.:	Abdullah	Bosnevî,	“Tecelliyât-ı	Arâisu’n-Nusûs	fî	Manassâti	Hikemi’l-Fusûs,	(İstanbul:	Matbâyı	
Âmire,	1290/1874),	7.	

21	el-Kalem	68/4:	“Ve	sen	elbette	yüce	bir	ahlâk	üzeresin.”	
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Münâcâtın	devamında	müellif,	kendisi	ve	ailesi	için	Cenâb-ı	Allah’tan	birtakım	isteklerde	
bulunur.	Bunların	başında	Hz.	İbrahim	(a.s.)	peygamberin	sabah	akşam	kendisi	ve	zürriyeti	için	
istediği	 hususlar	 gelmektedir.22	 Dünya	 ve	 ahirette	 feyz	 isteyen	müellif,	 kendisini	 ve	 oğullarını	
büyük	tehlikelerden,	bilinmeyen	yazgılardan,	hissî	suretlere	ibadet	etmekten	ve	manevî	ahvâlin	
tağutlarından	 korumasını	 ister.	 Kıyamet	 günü	 amel	 defterinin	 peygamberlere	 inen	 yoldan	
verilmesini	isteyen	müellif,	Allah’a	hamd	ettikten	sonra	Hz.	Peygamberimize	(s.a.v.)	salat	ve	selam	
getirerek	münâcâtını	bitirir.	

4.	MÜNÂCÂTIN	TERCÜMESİ23	

Rahmân	ve	Rahîm	olan	Allah’ın	adıyla.	Rahîm	ve	Raûf	olan	Efendimiz	Muhammed’e	salat	
olsun.	 Bu,	 yukarıda	 geçen	 nurlu	 bölümlerin24	 özünü	 içeren	 ilahî	 münâcâttır.	 Güzel	 sonu	 ümit	
ederek	münâcâtı	bu	eserin	hâtimesi	kıldım.		

Münâcât,	 Allah’a	 hamdolsun	 ki,	 kuşluk	 güneşinin	 aydınlığı	 gibi	 parlayan	 bölümlerde	
geldi/başladı.	

Ey	Allah’ım!	Münâcât	(da)	şu	şekildedir:	Ben,	‘amâ25	ve	cem‘26	mertebelerinde	seni	ve	önde	
gelen	isimlerini	(eimmâ	mine’l-esmâyı)27	şahit	tutuyorum.	Feyz-i	kadîm	ile	madde-i	‘amâiyyede28	
yarattığın	unsur-ı	a‘zamı29	şahit	tutuyorum.	En	kadîm	feyz	ile	kâmil	insan	maddesinde	yarattığın	
en	yüce	unsuru	şahit	tutuyorum.	Ahadiyyet/birlik	mertebesinde	hazır	olan	zâtî	birliğin	koruyucu	
bekçilerini;	ruhlar	âleminde	yardım,	cömertlik	vesilesi	ve	varlıkların	feyiz	rabıtası	olanları	şahit	
tutuyorum.	Kalem-i	a‘lâ	olarak	isimlendirilen	ilk	aklı	şahit	tutuyorum.	İmlâ	ve	inşâda	değişim	ve	
silinmekten	 korunan	 Levh-i	 Mahfuz’u,	 Rahmân’ın	 istivası	 olan	 yüce	 arşı/Arş-ı	 Azîmi,	 kıdemin	
mekânı	 olan	 yüce	 Kürsü’yü,	 ruhanilerden	 arşını	 taşıyanları	 şahit	 tutuyorum.	 Senin	 sırlarını	
koruyan	Kerûbiyyîn30	melekleri,	yedi	göğü	imar	eden	Mukarrabîn	meleklerin	ruhlarını,	Resul	ve	
enbiyaların,	 kâmil	 evliya	 ve	müminlerin	 hepsinin	 ruhlarını,	 semavî	 ulvî	 suretleri	 ve	 arzî	 süflî	
suretlerin	hepsini	şahit	tutuyorum	ki;	

Nebin	Muhammed	(s.a.v.)	ve	şeref	ve	keremin	hakiki	suretini,	onun	el-cem’i’l-‘amâî’den	
zâtî,	 cem’î	 bir	 olan	 tecelli	 yoluyla	 gönderilişini;	 onun	 gaybî	mertebelerden	 ve	 rûhî	 âlemlerden	
senin	 yüce	 kudsî	 cenabının	 ve	 yüce	 birliğinin	 huzurunda	 küllî	 mazharî	 mertebede	 ve	 beşerî	
surette	tayin	edilmesine	geçişini	açıklayan	bu	nurdan	bölümleri,	zuhur-ı	küllî	ve	tecellide	hazret-
i	vücûbunun	ve	kendisi	için	zâtî	ehadiyyette	ve	hazret-i	ilmiyyeyi	etkileyen	gaybî	cevrî	hazinelerde	
gizli	olan	hazret-i	esmâiyye	kapılarını	açtığın	mazhar-ı	kemâlîde	şühûd	rütbesinin,	Muhammedî	

 
22	Hz.	 İbrahim’in	 (a.s.)	 şu	 şekilde	dua	 ettiği	 rivayet	 edilir:	 “Ya	Rabbi,	 bu	 gün	yeni	 ve	 cedid	bir	 gündür.	Onu	güç	 ve	
kudretinle	benim	için	feth	eyle;	ibadet,	mağfiret	ve	rızan	ile	bitir.	Bugün	içinde	kabul	buyuracağın	bir	iyiliği	bana	nasip	
et.	Onu	benim	için	rızk	eyle,	arttır	ve	çoğalt.	Bugün	içinde	bir	yaramazlık	işlersem	onu	dahi	bana	mağfiret	eyle.	Sen	
Gafur,	Rahim,	Vedud	ve	Kerim’sin.”	Bkz.:	Yasin	Karakuş,	İhyâ’dan	Hikmetler,	(İstanbul:	DBY	Yayınları,	2021),	67.	

23	 Metnin	 tercümesinde	 Ayasofya	 nüshası	 esas	 alınmış	 olup	 diğer	 nüshadaki	 farklar	 Arapça	metnin	 dipnotlarında	
gösterilmiştir.		

24	Yukarıdaki	esere	atfen.	Zira	eser	 علطم 	adı	verilen	bölümlere	ayrılmıştır.	
25	‘Amâ,	ahadiyet	mertebesidir.	Seyyid	Şerif	Cürcânî,	Ta’rîfât-Tasavvuf	Istılahları	Sözlüğü,	Terc.	Abdülaziz	Mecdi	Tolun,	
(İstanbul:	Litera	Yayıncılık,	2014),	45.	

26	Cem’,	“bütün	eşya	ve	varlıkların	Allah	sayesinde	mevcut	olduklarını	görme”	şeklinde	açıklanmıştır.	Süleyman	Uludağ,	
Tasavvuf	Terimleri	Sözlüğü,	(İstanbul:	Marifet	Yayınları,	1991),	112.		

27	Eimmâ	mine’l-esmâ:	Bunlarla	kastedilen	Allah’ın	“Hay,	Âlim,	Mürid,	Kâdir,	Semî’,	Basîr	ve	mütekellim”	isimleridir.	
Uludağ,	155.	

28	Tasavvufta	“mana	âlemi”	ya	da	“Hazret-i	Amaiyye”	olarak	ifade	edilen	Muhammedî	hakikat,	kalem,	levh,	tabiat	ve	
varlık	 olarak	 Âdem’e	 varıncaya	 kadar	 tüm	 cismin	 hakikatlerini	 kapsar.	 Teferruat	 ve	 çokluk	 itibariyle	 Hazret-i	
Amaiyye,	sıfatla	ilgili	yedi	ismin	hakikatini	içerir.	Bunların	en	kapsamlısı	“hayat”’tır.	Sonra	nebi	ve	resullerin,	kutup	
adı	verilen	kâmil	insanların	ve	yedi	abdalın	hakikatlerini	içerir.	Bunların	tümü	Muhammedî	hakikatin	tafsilidir.	Bkz.	
İbn	Arabi,	Futuhat,	I/s.345	vd.;	İbn	Haldun,	Tasavvufun	Mahiyeti,	haz.	Süleyman	Uludağ,	(İstanbul:1977),	161,	246.	

29	el-Unsûru’l-A’zam,	Bütün	cisimler	arasında	müşterek	olan	heyûlâ	için	kullanılan	isimdir.	(Zafet	Erginli	vd.,	Metinlerle	
Tasavvuf	Terimleri	Sözlüğü,	(İstanbul:	Kalem	Yayınevi,	2006),	112.	Heyula	ise	Tasavvuf	ilminde	kendisinde	suretlerin	
zuhur	ettiği	şey	olarak	tanımlanmıştır.	(Uludağ,	220.)	

30	el-Kerûbiyyûn	Cebrail,	Mikail	ve	İsrafil	gibi	Allah’a	yakın	olan	meleklere	verilen	isimdir.	Mütercim	Asım	Efendi,	el-
Okyânûsu’l-Basît	 fî	 Tercemeti’l-Kâmûsi’l-Muhît/Kâmûsu’l-Muhît	 Tercümesi,	 Terc.	 Mustafa	 Koç-Eyyüp	 Tanrıverdi,	
(İstanbul:	Türkiye	Yazma	Eserler	Kurumu	Başkanlığı	Yayınları,	2013),	1/639.	
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küllî	zuhurun	ve	kendisi	için	bütün	ulvî	ve	süflî	âlemleri	yarattığın	cem’î	zâtî	birliğin	gerektirdiği	
şekilde	yazdım.	

Ve	 yine	 vech-i	 kerîmine	 ayna	 kıldığın	 ve	 nur-ı	 kadîm	 ile	 cem’i	 esmâî	 için	 tam	mazhar	
eylediğin	cem’i	zâtî	birliğin	gerçekleşmesi	için	yazdım.		

(O	 öyle	 biri	 ki,	 sen)	 Cömertlik	 sahibinden	 yardım	 ve	 feyiz,	 birliğin	 nuru	 ve	 şahitlerde	
devamlılığı	ve	ârâzı	gerektiren	ubudiyet	cihetiyle	“Sen	yüce	bir	ahlak	üzeresin.”31	sözünle	(ona)	
dikkat	çektin.	

(Münâcâtı)	Geçici	süflî	işlere	dalan	nefsin	ve	bulunduğum	haldeki	fani	hayat	işlerinin	etkisi	
olmadan,	 İzzet-i	 Celâl’in	 ve	 kemâl	 sırlarını	 kendisinde	 toplayan	 Resulünün	 kudret	 rütbesinin	
gerektirdiği	şekilde	(yazdım.)	

İlâhî,	 (bu	 münâcâtı)	 Hz.	 Nebi’nin/Peygamber’inin	 (s.a.v.)	 rütbesinin	 senin	 katında	
resmettiğinden	 daha	 yüce	 olduğuna,	 ona	 hiçbir	 rütbenin	 eşit	 ve	 onun	 kadar	 yüce	 olmadığına	
inanarak	ve	şahitlik	ederek	mele-i	a‘lâ	ve	mele-i	esfelden32	kudsî	ve	yüce	huzuruna	getirdim.	

Yine	 (münacatı),	 onun	 Hazret-i	 Cem’inden	 külli	 muhâzât	 ve	 cem’iyyet-i	 zâtiyye	
rütbesinden,	zikrettiğimden	daha	yüce	ve	vasfettiğimden	daha	aziz	olduğuna	inanarak	ve	şahitlik	
ederek	huzuruna	getirdim.	Zira	onun	(s.a.v.)	yüceliği	 takyid	hükmü	altına	girmez.	Onun	(s.a.v.)	
zatının	hakikat	ve	sıfatları	sınırlanmayacak	ve	hasredilmeyecek	kadar	yücedir.		

Allah’ım!	Hz.	Nebimizin	 (s.a.v.)	 senin	 ilminin	 tayinlerinden	 ilk	 tayin	olduğuna,	gaybının	
suretlerinden	 ilk	 suret	olduğuna	ve	onun	nuruyla	varlık	vücudunun	bütün	 tayinlerinde,	bütün	
varlık	mertebelerinde	 ve	 cömertlik	 ve	 yücelik	derecelerinde	 yol	 aldığına	 şahitlik	 ettiğime	 seni	
şahit	tutarım.		

İnsan	mertebelerinin	en	mükemmel	şekliyle	gerçekleşmesi	ve	ortaya	çıkması	için,	senin	
huzurundan	 imkân	 mertebelerine	 yönlendirdiğinden	 beri	 onun	 kendisini	 geçirdiğin	
mertebelerden	başkasına	geçmediğine	ve	vardığı	mertebelere	varmadan	onu	noksanlıktan	uzak	
kıldığına	şahitlik	ederim.	

Zatının	güzel	 tecelli	 etmesi	 ve	 esma-i	hüsnânın	kemal	noktalarının	ortaya	 çıkması	 için,	
mutlak	 gaybtan	 muğlak	 (bilinmeyen/kapalı)	 sır	 ile	 onu	 çıkardığından	 beri	 -şühûd	 ve	 vücud	
mertebelerinin	 en	 kemal	 noktasında	 onu	 ortaya	 çıkarmana	 kadar-	 o,	 cem’	 huzurunda	 senin	
inayetinde/gözetiminde	olmaya	devam	etmektedir	ve	sen	de	varlık	âleminde	intikali	için	ona	şahit	
olmaya	devam	ediyorsun.	

Allah’ım!	 Senden,	 bu	 nurdan	 mütalaaları	 ve	 gaybî	 nurları,	 ruhânî	 ve	 cismânî	 bütün	
mahlûkatının	görmeleri	ve	şahitlerin	kalktığı	gün	bu	mütalaalarda	hidayet	ve	irşat	konularında	
zikrettiklerime	şahitlik	etmeleri	için	Rahmâniyyet	arşına	yükseltmeni	istiyorum.	

Bu	 mütalaada	 atalarının	 cihetiyle	 onun	 (s.a.v.)	 vacip	 haklarının	 hepsini	
bilmediğimden/kapsayamadığımdan	 uhrevî	 makamda	 bir	 noksanlık	 ortaya	 çıkarsa,	 bu	 benim	
dünyevi	 cihetle	 kusurumdandır.	 Bu	 noksan	 gerçek	 ve	 kastedilen	 değildir.	 Noksanlık	 yoksa	 bu	
senin	geniş	lütfunun	ve	kapsayıcı	ilminin	feyzindendir.	

Allah’ım!	 Halil’in	 lisanıyla	 yüce	 huzurunda	 sana	 münacatta	 bulunuyorum:	 Senden	
Efendimiz	Hz.	Muhammed’in	 (s.a.v.)	 atalarından	Halil’in	 sabah-akşam	kendisi	 ve	 zürriyeti	 için	
istediğini	istiyorum.	Yine	senden	kadîm	zatî	tecellinin	devamını,	dünyada,	berzahlarda	ve	uhrevî	

 
31	el-Kalem	68/4:	“Ve	sen	elbette	yüce	bir	ahlâk	üzeresin.”	
32	Mele-i	A‘la:	Genellikle	seçkin	meleklerin	oluşturduğu	yüce	 topluluk	anlamı	verilen	bir	Kur’an	 tabiri.	Mele-i	Esfel:	
Yeryüzünün	sakinleri.	“Mele”	kavramı	bir	Kur’an-ı	Kerim	kavramı	olup	genellikle	toplumları	yönetenleri	ifade	etmek	
için	kullanılır.	Bu	kavram	hakkında	ayrıntılı	bilgi	için	bkz.:	Mehmet	Tözluyurt,	“Kur’anî	Bir	Kavram	Olarak	Mele’nin	
Semantik	İncelemesi”	Kelam	Araştırmaları	Dergisi,	2015,	c:	13,	sayı.	2,	807-826.;	İbrahim	Çelik,	“Mele”,	Türkiye	Diyanet	
Vakfı	 İslâm	Ansiklopedisi	 (Ankara:	TDV	Yayınları,	2004),	29/36-37.;	Mustafa	Öztürk,	 “Mele-i	A‘la”,	Türkiye	Diyanet	
Vakfı	İslâm	Ansiklopedisi	(Ankara:	TDV	Yayınları,	2019),	Ek-2/242-244.	
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makamlarda	 üzerinden	 geçeceğimiz	 ve	 yanında	 duracağımız	 en	 geniş,	 en	 kâmil	 ve	 daim	 feyzi	
istiyorum.		

Ey	Rabbim,	beni	ve	oğullarımı	büyük	tehlikelerden	ve	gaybî	yazgılardan	ve	hissî	suretlere	
ibadet	 etmekten,	 manevî	 ahvâlin	 tağutlarından	 koru!	 Rabbimiz,	 duamı	 kabul	 et	 ve	 ümidimi	
gerçekleştir!		

Allah’ım,	kıyamet	günü	amellerin	sayfalarının	neşredildiği	ve	sağdan	ya	da	soldan	verildiği	
gün,	 bana	 bu	 sayfamı	 kutsiyet	 ve	 yücelik	 sahibi	 zatının	 nurlarının	 geldiği	 cihetten	 ve	
peygamberinin	nurunun	ve	Resulünün	ruhunun	şahitlik	ve	güzellik	huzuruna	herhangi	bir	engel	
ve	gecikme	olmadan	indiği	yoldan	ver!		

Kerem	ve	cömertlik	denizinden	yokluk/adem	durumunda	sabit	ve	hakikî	olan	zatıma	feyiz	
verdiğin	gibi	hükmî	zatıma,	zat/ayn	kalmayıncaya	ve	küllî	kulluğun	ve	yüce/övülmüş	varisliğin	
gerektirdiği	ayrılığı	bir	araya	getirinceye	kadar,	feyiz	ver.		

Âmin,	 Allah’ım	 kabul	 et!	 Hamd	 âlemlerin	 Rabbi	 Allah’a	mahsustur.	 Fâtih	 ve	 hâtim	Hz.	
Peygamber’e	(s.a.v.),	onun	âli	ve	ashabına	salat	olsun.	Bitti.	

5.	MÜNÂCÂTIN	ARAPÇA	METNİ33	

 ةيلهإ تاجانم هذهف دعبو *ميحرلا فؤرلا دممح 8ديس ىلع الله ىلصو *ميحرلا نحمرلا الله مسب]a/45و[ 
	*ةتمالخا نسح ا_ ايجار ةتماخ فيرشلا 34فَّلؤلما اذله اهتُلعج  *ةيرونلا علاطلما هذه في مدقت ام دبز نمضتت

	*ةيحاصلا علاطلما في  *ةيحاضلا سمشلاك دملحا cو تءاجف

 مظعلأا رصنعلا *دهشأو 35امعلاو عملجا ةرضح في  *ءاسملأا نم ةمئلأا دهشأُ كدهشأُ نيإ  *يلهإ هذه يهو
 ىحم باَّجحُ نم *ةيدحلأا ةرضح هنع رضح نم دهشأو  *مدقلأا ضيفلv ةيئامعلا ةدالما في هتقلخ يذلا
 *دوجولاو عملجا ةرشح نم ضيفلا طباورو دولجاو دفرلا طياسو مه نيذلا ىلعلأا 36لألما نم *ةيتاذلا ةدحولا
 دهشأو 37لاملأاو اشنلأا نم في الم ُّيرغتلاو ولمحا نع ظوفلمحا حوللاو *ىلعلأا ملقلv ىمسلما لولأا لقعلا دهشأو
 ةلحم دهشأو *نامدقلا هيف رهظي عضوم وه يذلا يمركلا يسركلاو *نحمرلا ىوتسم وه يذلا ميظعلا شرعلا
 *ينبرقلما ةكئلالما نم *عبسلا تاوامسلا رامع حاورأو ينيبوركلا نم كرارسأ ةظفحو *ينيناحورلا نم كشرع
 ةيوامسلا ةيولعلا روصلا عيجم دهشأُو *ينعجمأ يننمؤلماو ءايلولأا نم لمّكلا حاورأو ءايبنلأاو لسرلا عيجم حاورأو
 :*ةيضرلأا ةيلفسلا ةروصلاو

 ملسو هيلع الله ىلص دممح كيبن ةقيقح ةروص نع تبَرَعأ تيلا ةيحورلا ةينسلا قراشلماو *ةيرونلا علاطلما هذه ن�
 يدحاولا يعملجا )ةيدحلأا ةبترم في( تياذلا يلجتلv يدحلأا يئامعلا عملجا نم هثاعبنا ةيفيك نعو مرّكو فرّشو

 
33	Metnin	yazımında	Ayasofya	nüshası	esas	alınmış	olup	diğer	nüshadaki	farklar	dipnotlarda	gösterilmiştir.		
34	 Burada	 kastedilen	 el-Metâliu’s-Seniyye	 isimli	 eserdir.	 Abdullah	Bosnevî’nin	 bu	 eseri	 el-Hakîkatü’l-Muhammediyye	
isimli	kitapta	yayınlanmıştır.	Yusuf	en-Nebehânî,	el-Hakîkatü’l-Muhammediyye	İnde	Ektâbi’s-Sâdeti’s-Sûfiyye	İslâmen	
ve	Îmânen	ve	İhsânen,	tahk.	Âsım	İbrâhim	el-Keyyâlî	(Beyrut:	Küttâb-Nâşirûn,	2012),	657-727.;	Yusuf	en-Nebehânî,	
Cevâhiru’l-Bihâr,	1553-1608.	

35	 ىمعلا 	 :أ
36	 ءلاملا   :أ
37	 ءلاملإ او ءاشنلإا   :أ
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 ةبترلا ةيرشبلا ةروصلا في ينعت نأ لىإ *ةيحورلا لماوعلاو ةيثيغلا بتارلما 38ىلع هروبعو *)ةيدحاولا ةبترم في في(
 نم كبوجو ةرضح هيضتقت ام ىلع اهتُبتك انمإ *ىسملأا كتدحو حوسو *ىلعلأا سدقلأا كبانلج ةيلكلا ةيرهظلما
 باوبأ تَحتف ]b/45و[	.1	 هلجلأ يذلا *ليامكلا رهظلما في كدوهش ةبتر هبلطتو *يلكلا روهظلاو يلجتلا
 ام ىلعو ةيملعلا ةرضلحا في ةرثأتلما ةيبيغلا ةيرولجا 40نيازلخاو *ةيتاذلا ةيدحلأا في ةنجتسلما 39ةيئاسملأا تارضلحا
 تَبْترو ةيلفسلاو ةيولعلا لماوعلا عيجم تقلخ هلجلأ يذلا يدحلأا تياذلا عملجاو *يدملمحا يلكلا روهظلا هيضتقت

	*ةيسلحاو ةيونعلما روملأا عيجم

 ا©م¨ ارًهظمو *يمركلا كهجول 42ةًأرم هتلعج41و *ليّلأا *يدحلأا تياذلا عملجاو *يلعلا يعملجا رسلv هققحتلو
	 يمدقلا رونلاو يئاسملأا عمجلل

 ةضافلإا ةهج نم )هبتك هلوقل قلعتي( *43"ميظع قلخ ىلعل كنإو" تَيلاعت كلوقب كلذ ىلع تهبن دقو
 في ةيقارغتسلااو يرغلا نع ضارعلأا يضتقت تيلا ةيضلمحا ةيدوبعلا ةهج نمو	*دولجاو دفرلا ةرضح نم دادملإاو
	*دوهشلاو ةدحولا راونأ

 رملأا وه ام ىلع ةلفلآا ةيلحا لاوحلأاو *ةليازلا ةيلفسلا روملأv طسبنت تيلا سفنلا بناج نم لي مكتح يرغ نم 
	كلامك رارسلأ عمالجا كلوسر ردق ةبترو *كللاج ةزع هتضتقاو هيلع

 كيبن ةبتر ن� ادًهِاشمو ادًقِتَعم لفسلأاو ىلعلأا لألما نم رضحبم *ُّلجلأا سدقلأا كبانج لىإ يلهإ ا_ تُئْجو 
	*اهيذاتح وأ ةبتر اهيماست نأ نم مظعأو اهيف تَسمر امم ىلعأ كدنع ملسو هيلع الله ىلص

 نم زعأو تُركذ امم لّجأ ةيتاذلا ةيعمجلل ةماسلما ةبترو *ةيلكلا ةاذالمحا ةبتر لىإ كعجم ةرضح نم ههجوت ن�و
 توعنو هتقيقح فاصوأو دييقتلا مكح تتح لخدْتَ لا ملسو هيلع الله ىلص ةقلاطلا ةهج نلأ تُفصو يذلا
 *ديدحتلاو رصلحا نع ةيلاع هتاذ

 كبيغ روص نم ةروص لُوأو كملع تانيعت نم ينّعت ُّلوأ ملسو هيلع الله ىلص انيبن نأ دهشأ ني� كدهشأ يلهإ
	*دولجا مركلا تارضح رهاظمو *دوجولا بتارم في ةيدوجولا تانيعتلا عيجم في هرونب راس هنأو

 
38	 نع   :أ
39	Hazret-i	Vâhidiyyetin	ortaya	çıktığı	mertebe	olup,	Hazret-i	Vâhidiyyetten	sonra	gelir.		
40	 نئازخلا   :أ
  أ- و	41
42	 اًتاءرم   :أ
43	el-Kalem	68/4.	
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 *ناسنلإا بتارم ةيلمك� ققحتلاو روهظلا ]a/46و[ *ناكملأا بتارم لىإ كبرق ةرضح نم هتهجّو ذْم هنأو 
	هيلإ هلوصو لبق صقنلا بياوش نم هترهّظ دقو لاإ نٍطوم لىإ لصو امو هيلع هب تررم ام 44ىلع لاإ برع ام

 كئاسمأ تلاامك راهظإو *نىسلحَا كتاذ تايلتج لجلأ *قلغلما رسلv قلطلما بيغلا نم هتَزرفأ 45ذْمُ نم هنإو
 نأ لىإ *دوجولا راوطأ في هتلاقّنت في هل ادًوهشم تَلزِ امو دولجاو عملجا ةرضح في كنيعل ارًوظنمَ لاز ام *نىسلحُا
	دوهشلاو دوجولا بتارم لمكأ في هتَرهظأ

 كقلخ عيجم اهايرل كتيناحمر شرع تتح ةيبيغلا قراشلماو *ةيرونلا علاطلما هذه قلعت نأ )كلئسأ( كلأسأ يلهإ
 *داشرلإاو ةيادلها نم علاطلما هذه في هتُركذ ابم داهشلأا موقت موي 47اودهشيف *46ينينامسلجاو ينيناحورلا نم

 هيلع الله ىلص هل ةبجاولا هقوقح عيجم فِوتسأ لم نيأ لجلأ صقن يورخلأا نطولما كلذ في اهيف رهظ نْإف
 *دارلما وأ عقاولا وه 48هنأ لا ةيويندلا ةأشنلا هذه ةهج نم يروصق نم وهف دادجلأا ءvلآا ةهج نم *ملسو
 *عمالجا طيلمحا *كملع ةضافإو *عساولا كلضف ضيف نم كلذف لاإو

 ءvِآ نم هتيرذلو هسفنل ليللخا هبلط يذلا دايقنلاا كنم بلطأف ليللجا كبv دنع *ليللخا ناسلب كيج8أُ يلهإ
 ضيفلاو *مدقلأا تياذلا يلجتلا ةمادتسا كنم اضًيأ بلطأو هسمأو 49هبحص في ملسو هيلع الله ىلص دممح 8ديس
	 هيدل فوقولاو هيلع روبعلا انل عقي تيلا *ةيورخلأا قفاولماو ةيلاثلما خزابرلاو *ةيويندلا ةأشنلا في معلأا تملأا يمادلا

 ةيونعلما لاوحلأا تيغاوطو *ةيسلحا روصلا 50دبعن نأ ةيبيغلا تادراولاو ةيبلصلا رطاولخا نم نيّبو بر Ã نيبنجاو
 *يئاجر كيف ققحو يئاعد لبقت و انبر

 تيلا ةهلجا نم هذه تيفيحص نيطعأف *لامشلا وأ ينميلv تْيَتوأو ةميقلا موي لامعلأا فُحص تْرشِنُ اذإ يلهإ
 ةرضح لىإ كلوسر حورو كيبن رون هنم لزن يذلا قِيرطلاو *سدقلاو ةمظعلا ]b/46و[ تاذ كتاذ راونأ 51ىتم
	لوصولا في يرخÄ لاو *لوزنلا في قيوعت يرغ نم * نسلحاو ةداهشلا

 *مدعلا لاح في ةتباثلا نييعو تيقيقح ىلع تَضفأ امك  *مركلاو دولجا ربح نم يمكلحا يدوجو ىلع ضفأو
	*ةدمَلمحْا ةثارولاو *ةيلكلا ةيدوبعلا هيضتقت يذلا ينبلاو قرفلا عميجو *ينع لي ىقبت لا تىح

 
44	 ىلع 	أ- 
45	 اذھ   :أ
46	 نیینابسحلاو 	أ-	
47	 ىلإ   +أ
48	 ھنلأ 	 :أ
49	 ھحبص   :أ
50	 مانصأ 	 +أ 	
51	 يلت 	 :أ 	
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  تم .ينعجمأ هبحصو هلآ ىلعو *تمالخا حتاف ىلع الله ىلصو ينلماعلا بر c دملحاو *ينمآ مهللا ينمآ

SONUÇ		

Bir	sanat	eseri	olan	ve	sanatçının	sanat	endişesini	bir	kenara	koyarak	tüm	samimiyetiyle	
yazdığı	münâcâtlar,	 klasik	 edebiyatımızda	 birçok	 sanatçı	 tarafından	 ya	 bir	 eserin	 içinde	 ya	 da	
müstakil	 olarak	 manzum	 ve	 mensur	 şekillerde	 yazılmıştır.	 Bunlardan	 biri	 de	 XVII.	 yüzyılda	
yaşayan	ve	“Şârih-i	Füsûs”	olarak	meşhur	olan	Abdullah	Bosnevî’nin	Arapça	kaleme	aldığı	mensur	
münâcâttır.	 Çalışmanın	 konusu	 olan	 münâcâtın	 iki	 nüshası	 tespit	 edilmiştir.	 Bunlar,	 yine	
Bosnevî’nin	kendisine	 ait	 olan,	Metaliu'n-Nûri's-Seniyyi	 el-Mebni	 an	Tahâreti	Nesebi'n-Nebiyyi'l-
Arabi	adlı	Hz.	Peygamberimizin	(s.a.v.)	ebeveyninin	Müslüman	olduğunu	ispat	etmek	için	yazdığı	
eserinin	hemen	sonunda	ve	sanki	onun	devamı	niteliğindedir.	Zira	müellifin,	eserin	daha	başında	
önceki	eseri	kasteden	“Bu,	yukarıda	geçen	nurlu	bölümlerin	özünü	içeren	ilahî	münacattır.	Güzel	
sonu	 ümit	 ederek	 münacatı	 bu	 eserin	 hâtimesi	 kıldım.”	 şeklinde	 ifadesi	 vardır.	 Ayrıca	 Hz.	
Peygamberimizin	 (s.a.v.)	 nereden,	 nasıl	 ve	 niçin	 bu	 dünyaya	 geldiğini	 anlattığı	 önceki	 eserini	
neden	yazdığını	ifade	eder.	Dolayısıyla	her	ne	kadar	ayrı	bir	esermiş	gibi	görünse	de	bu	münâcâtın	
tam	olarak	müstakil	bir	eser	olamayacağı	kanaatindeyiz.	Bosnevî’nin,	mutasavvıf	kimliğinin	ön	
planda	 olduğu	 eserinde,	 oldukça	 fazla	 tasavvufî	 kavramlar	 kullandığı	 görülmüştür.	 Bu	
kavramların	 özellikle	 yine	 kendisinin	 kaleme	 aldığı	 Füsus	 şerhinin	 mukaddimesinde	 geçen	
kavramlar	 olduğu	 tespit	 edilmiştir.	 Münâcâtın	 genelinde,	 önceki	 eserin	 muhtevasına	 uygun	
olarak,	Hz.	Peygamberimizin	(s.a.v.)	övgüsünün	yapılması	ve	özellikle	Hz.	Peygamberimiz	(s.a.v.)	
için	yazdıklarının	ruhanî	ve	cismanî	tüm	varlıklar	tarafından	görülmelerinin	ve	onların	kıyamet	
günü	 şahitlik	 etmelerinin	 istenmesi	 dikkat	 çekmektedir.	 Müellifin	 şahitlik	 etmelerini	 istediği	
varlıkları	 da	 özellikleriyle	 tek	 tek	 belirtmesi	 bu	 konudaki	 ilmî	 derinliğinin	 açık	 göstergesidir.	
Bosnevî,	münâcâtında	 samimi	 bir	 şekilde	 aczini	 ve	 kusurlarını	 da	 dile	 getirerek	 affını	 dilemiş,	
kendisi	 ve	 ailesi	 için	 Allah’tan	 birtakım	 isteklerde	 bulunmuştur.	 Çalışmada	 klasik	
edebiyatımızdaki	 münâcât	 türü,	 Abdullah	 Bosnevî	 ve	 eserleri	 hakkında	 kısaca	 bilgi	 verilmiş,	
Abdullah	Bosnevî’ye	ait	olan	Arapça	münâcâtın	tercümesi	ve	tahlili	yapılmıştır.		
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STRUCTURED	ABSTRACT	

Prayer	means	expressing	the	demands	that	will	be	made	to	Allah,	verbally	or	in	writing.	In	
Islamic	literature,	on	the	other	hand,	it	refers	to	the	servant's	confession	of	his	helplessness	in	the	
face	of	Allah's	majesty,	and	asking	for	his	grace	and	help	in	feelings	of	love	and	reverence.	

Since	the	main	goal	of	prayer	is	to	present	one's	condition	to	God	and	to	pray	to	him/her,	
prayer	 means	 a	 dialogue	 between	 the	 servant	 and	 God.	 In	 many	 places	 in	 the	 Qur'an,	 Allah	
commands	people	to	pray	and	promises	that	when	they	are	prayed,	he/she	will	respond	to	them.	
While	human	beings	express	their	wishes	by	praying,	they	praise	Allah	with	various	attributes	
with	all	their	sincerity	and	helplessness.	An	artistic	expression	of	these	expressions	is	the	genres	
we	call	munajat.		

In	the	Qur'an,	there	are	many	prayers	and	arguments	from	the	language	of	the	prophets.	
In	addition,	there	are	many	narrations	about	the	munajats	of	the	prophets	in	hadith	sources.	Some	
prayers	of	the	Prophet	Muhammad	constituted	a	source	for	munajats	and	thus	the	first	examples	
of	munajat	were	seen	in	Arabic	literature	after	Islam.	Munajat	in	Persian	literature	is	known	as	
"niyâyiş"	and	the	first	examples	of	its	kind	are	X.	and	XI.	seen	over	the	centuries.	

Munajat,	 generally	means	begging,	begging,	praying,	 and	as	a	 literary	 term,	 it	 refers	 to	
works	 in	verse	and	prose	 that	are	mostly	written	 for	 the	purpose	of	 invoking	Allah.	Munajats,	
which	is	a	work	of	art,	but	which	the	artist	wrote	with	all	sincerity	by	putting	his	artistic	concern	
aside,	have	been	written	in	verse	and	prose	by	many	artists	in	our	Classical	literature,	either	in	a	
work	or	independently.	

One	of	the	prose	munajats,	of	which	we	have	come	across	a	few	examples,	is	the	detached	
munajat	 written	 by	 Abdullah	 Bosnevi	 in	 Arabic.	 Abdullah	 Bosnevi,	 one	 of	 the	 17th	 century	
Ottoman	scholars,	became	famous	as	"Şârih-i	Füsûs"	and	was	known	as	"Bosnevi"	in	relation	to	
the	place	where	he	was	born.	He	produced	more	than	sixty	works	in	many	fields,	especially	in	
Sufism.	Some	of	these	works	are	brought	together	in	the	form	of	a	magazine	in	libraries.	Abdullah	
Bosnevi	is	an	Ottoman	scholar	who	is	well-versed	in	mental	and	moral	sciences,	and	is	also	a	sufi	
poet.	Thanks	to	his	dominance	in	scientific	and	mystical	issues,	he	contributed	to	the	development	
and	spread	of	Sufi	thought	with	his	works.	

The	two	identified	copies	of	the	munajat,	which	is	the	subject	of	the	study,	are	at	the	end	
of	the	work	Metaliu'n-Nûri's-Seniyyi	el-Mebni	an	Tahareti	Nesebi'n-Nebiyyi'l-Arabi,	which	is	also	
his	own.	The	work	in	question	is	a	work	written	to	prove	that	the	parents	of	our	Prophet	were	
Muslims.	Munajat	is	at	the	end	of	his	work,	as	if	it	were	a	continuation	of	it.	Therefore,	the	artist	
praised	the	Prophet	Muhammad	throughout	his	speeches.	Bosnevi,	who	sincerely	expressed	his	
weakness	and	faults	and	asked	for	forgiveness,	made	some	requests	from	Allah	for	himself	and	
his	family.	It	has	been	seen	that	the	author	has	used	quite	a	lot	of	mystical	concepts	in	the	work	in	
which	his	sufi	identity	is	at	the	forefront.	

In	 the	 study,	 brief	 information	 about	 the	 type	 of	 munajat	 in	 our	 classical	 literature,	
Abdullah	Bosnevi	and	his	works	was	given,	and	the	translation	and	analysis	of	the	Arabic	munajat	
belonging	to	Abdullah	Bosnevi	was	made.	
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	يدیرAالما تلایؤ;ت في ة7فصرلا غیصل0 ليلا-ا بوانتلا ةرهاظ
“Mâturîdî’nin	Te'vilat”ında	Sarf	Sîgalarının	Semantik	Değişimi	Olgusu	

The	Phenomenon	of	The	Rotation	of	the	Morphological	Forms	in	“Taʼwīlāt	al-Māturīdī”	
	

	 :صخّللما

 في )ـه 333 ت ( يدیرUالما دمحم نT دمحم روصQم بيNٔ	ماملإا ى/ ةIفصرلا غیصلا تلالاد بوانت ةرهاظ نع فشكلا ةسار/ا هذه فدته
 في ةرهاظلا هذهل يدیرUالما ماملإا لوانت ةIفیh ينبتل ةسار/ا هذه تءافج ؛يمركلا نNٓرقلا يرسفت في يربh رNٔg نم ةرهاظلا هذهل الم ؛نNٓرقلا تلایؤ_ت هيرسفت
 يدیرUالما ماملإا فلؤم ءارقتuسا ةسار/ا هذه جنهم نكاف ؛اهعم بساQ|ی ام قفو اهلیؤ_تو ةینNٓرقلا تxyٓا نياعم جارختuسا في ايهلr sیوعت ةIفیhو ،هيرسفت
 فشكل� ن�سرفلماو ةغل�ا لهNٔ ينبو عضاولما هذه في يNٔر نم هیلإ بهذ ام ينب ةنراقلما ثم ،هتلایؤ_ت في ةرهاظلا هذه لىs هد�عا ايهف درو تيلا عضاولما دصرو
 ابم ةینNٓرقلا تxyٓا ضعب لیؤ_تل يدیرUالما ماملإا عفد ي�ا ب�سلا ؛ايهلs فوقولا ثحبلا اذه لوا� تيلا رومxٔا ينب نم نكاو .منه�بو ه�Qب قفاوتلا ىدم نع
 هذه لىs يدیرUالما دتمعا اذهلو ؛ةیوغل�ا ةرهاظلا هذه هردصم لكاشإ اهرهاظ في ودبی نكا ةینNٓرقلا تxyٓا هذه ضعب نxٔ ؛ةیوغل�ا ةرهاظلا هذهو قفاوتی
	.ةغل�ا في غئاس ه و لىsو برعلا ننس نع ابه جريخ لا ه و لىs ت�yٓل rیؤ_ت في ةرهاظلا

	.نNٓرقلا تلایؤ_ت ,يدیرUالما ماملإا ,غیصلا ªلاد ,غیصلا بوانت ,ةیبرعلا ةغل�ا :ةIحا¨فلما تماكل¥ا
Öz	
Bu	çalışmanın	amacı,	 İmam	Ebû	Mansûr	Muhammed	b.	Muhammed	b.	Mahmûd	el-Mâtürîdî’nin	 (ö333.)	 “Te‘vilâtu’l-
Kur’ân”	 isimli	 tefsirinde	 sarf	 sîgalarının	 semantik	 değişimi	 olgusunu	 nasıl	 ele	 aldığını	 ve	 Kur’ân	 âyetlerinin	
anlamlarını	bu	olguya	göre	 tefsir	 ederken,	bu	olguya	nasıl	dayandığını	 göstermektir.	Bu	 çalışmanın	yöntemi,	 İmam	
Mâtürîdî’nin	 “Te‘vilâtu’l-Kur’ân”	 tefsirinde	 bu	 olguya	 dayandığı	 yerleri	 tespit	 etmek	 ve	 daha	 sonra	 onun	 görüşünü	
lugat	ve	 tefsir	âlimlerinin	görüşleriyle	karşılaştırmaktır.	Bu	karşılaştırmanın	amacı	 İmam	Mâtürîdî	 ile	diğer	âlim	ve	
müfessirlerin	 benzerliklerini	 ve	 farklılıklarını	 ortaya	 koymaktır.	 Ayrıca	 bu	 çalışmanın	 özellikle	 odaklandığı	
konulardan	 biri	 de	 İmam	Mâtürîdî'nin	 bazı	 Kur‘ân	 ayetlerini	 sarf	 sîgalarının	 semantik	 değişimi	 olgusuyla	 uyumlu	
olarak	yorumlamasıdır.	Çünkü	bu	dil	olgusunu	içeren	Kur’ân	âyetlerinden	bazıları,	bu	dil	olgusunun	neden	olduğu	bir	
sorun	 olarak	 ortaya	 çıkmıştır.	 Bu	 nedenle	 İmam	 Mâtürîdî	 bazı	 Kur’ân	 âyetlerinin	 tevilinde	 Arapların	 üslubundan	
ayrılmayacak	şekilde	bu	olguya	dayanmıştır.	
Anahtar	Kelimeler:	Arap	dili,	Semantik	değişimi,	Sîgaların	delâletleri,	Te‘vilâtu’l-Kur’ân,	Mâtürîdî.	

	

Abstract	
This	 study	 aims	 to	 reveal	 the	 phenomenon	 of	 alternating	 semantics	 of	 morphemes	 in	 al-Māturīdī.  Because	 this	
phenomenon	has	a	significant	impact	on	the	interpretation	of	the	Qur’an.	The	purpose	of	this	study	is	to	show	how	al-
Māturīdī	dealt	with	this	phenomenon	in	his	interpretation	and	how	he	relied	on	it	in	extracting	the	meanings	of	the	
Qur’anic	 verses	 and	 their	 interpretation	 in	 accordance	 with	 this	 phenomenon.	 The	 method	 of	 the	 study	 was	 to	
extrapolate	 the	 author	 of	 al-Māturīdī	 and	 observation	 the	 places	 in	 which	 he	 relied	 on	 this	 phenomenon	 in	 his	
interpretations,	 and	 then	 compare	 between	what	 he	 said	 of	 the	 opinion	 on	 this	 place	 and	 the	 linguists	 and	 other	
interpreters	to	reveal	the	extent	of	compatibility	between	him	and	them.	One	of	the	things	that	this	study	tries	to	find	
is	the	reason	why	al-Māturīdī interpreted	some	Qur’anic	verses	in	accordance	with	this	phenomenon.	Because	some	
of	the	verses	of	the	Qur’an	have	emerged	as	a	problem	caused	by	this	language	phenomenon.	For	this	reason,	Imam	al-
Māturīdī	relied	on	this	phenomenon	to	 interpret	the	verses	of	the	Qur’an	in	a	way	that	would	not	deviate	from	the	
Arabic	expression.	

Keywords:	Arabic	language,	Semantic	Alternation, Meanings	of	the	morphemes,	Taʼwīlāt	al-Qurʼān,	al-Māturīdī.	
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 ةمدقم .1
 ،تاوصXٔا في ءشي كل ل_ق لثتم] ىرخXٔا لئاصفلا نم اهيرS نع -انهم ةدOاو ةیبرعلاو- ة7ماسلا تاغل0ا Iیصف يزيم ام نإ

 ،ايهف ةhماصلا تاوصwXٔ ،ين7ماسلا نهذ في ،ةمكلrا في سيpئرلا نىعلما طبتر]و ،ةكرحتلما تاوصXٔا لىi ةhماصلا تاوصXٔا ناجحر وهو
yٔا امXٔا في برعت لا ي}هف ةكرحتلما تاوصrا نىعم قلعتیو...�یدعتو نىعلما اذه ر]وتح نع لاإ ةمكلrةمكل wXٔماصلا تاوصhفيو ،ة iيرب� دد 

� نىعلما اذه ر]وحتل رخXٓا في وyٔ لوXٔا في تافاضإ ايهلi ل�دیو ،ايهف هhماص تاوصyٔ ةثلاث نىعلما لميح تماكلrا نم ا�د
 وهف تباثلا امٔ;ف ؛ايرًغhم رخyٓو اتًب� اصرًنع ايهف نyٔ لىi انلدت ةیبرعلا ةمكلrا ءانب لىإ انترظن نإف ،)15 ،1977 ،نماكلور�(.�یدعتو
 رفاوتی ةمكل كل يفف ؛اهانعم اهحنتمو اتهغیص ددتح تيلا تكارلحا ةiومجم وهف يرغتلما امyٔو ،ةمكلrا كلیه فلؤت تيلا تماوصلا ةiومجم
 ددّتح تيلا تكارلحا ةiومجم وه يرغhم صرنعو ينّعم قس¦ في ةبترم تماوصلا نم ةiومجم نم نوكلما يمجعلما رذلجا وه تب� صرنع
 .)45-43 ،1980 ،ينهاش( .ةيرثك تاغل لىi ةیبرعلا ةغل0ا ابه يزتمA ةصالخا هذهو .اهانعمو ةغیصلا

 نازوyٔ لىi نوكA انهyٔ ة7قاقت®ش± تاغل0ا هذه ةعیبط نمو ،ة7قاقت®شا ةغل انهyٔ ة7ماسلا تاغل0ا نم اهيرغك ةیبرعلا ةغل0ا ةعیبطف
 تيلا تماوصلا عومجم وه يyٔ ةمكلrا رذ� وهو تب� صرنع ؛ن]صرنع نم نوكتت ةیبرعلا في ةمكلrاف ؛لاµم ةیبرعلا في ماك انهع جرتخ لا
 نىعم هیلi فیضیو ،رذ«ل0 ليصXٔا نىعلما يقبی ةمكلrا كلش في يرغت يyٔ نإو ،يرغhم وyٔ لوحhم صرنعو ،ةمكل¹ل ساسXٔا كلیهلا فلؤت
yٓویو ،رخ� ضعب ةفاضwٕ وyٔ تكارلحا يریغتب امإ ،ةمكلrا ةÂ7ب لىyٔ iرط يÁا يرغتلا اذه ب¾س¿ هh¾س½كا دق رخyٓ نىعم لىإ اتهrلاد ه
 نىعم ليصXٔا هانعم لىإ ةفاضلاwٕ رذلجا بسك] نازوXٔا نم نزو كلف ؛ةددمح نازوyٔ نضم ابًلاS نوك] هكل اذهو ،تئاوصلاو تماوصلا
 .رخyٓ ا�7فاضإ

 نم لاإ ةغل0ا لهyٔ عماجإ دكyٔو ةی®سا7ق ةغل برعلا ةغل نyٔ ةغل0ا هقف في بيحاصلا هباتك في )ـه 395 ت( سراف ن�ا ر�ذ دقو
 نيعی يÁا قاقت®شلااف )57 ،1997 ،سراف ن�ا( ضعب نم مÍلا ضعب قت®شË برعلا نyٔو ،اسًا7ق برعلا ةغل0 نyٔ لىi منهم ذش
yٔةمكل نم ةمكل ذ� yٔو yٔب بسانت عم ثركpازم نم ةيزم ؛)26 ،1958 ،دیرد ن�ا( نىعلماو ظفل0ا في مانهÕ نم ةصیصخو ةیبرعلا ةغل0ا 

 نازؤ;ب طوبضم ماظن وه ةیبرعلا ةغل0ا في فيصرلا ماظنلاف ؛)36 ،1997 ،سراف ن�ا( اذه لىi برعلا م× رÖاسو ،اهصئاصخ
Aا انهع جرتخ لا دكاrلا7خد نكا ام لاإ ةیبرعلا تماكل yٔرعم وwً yٔةصا� ةغل و yٔذ هباش ام وÚ، نكا انه نمو rا هذه نم نزو كلXٔنازو 

 في نىعلماو نىبلما ينب ةقلاعلا Üت نيج ن�ا لوانت دقو ،نىعلماو نىبلما ينب Iصلا Üت Úذ نعٔ ;شÂف ؛هب صا� نىعم ةیبرعلا ةغل0ا في
wلا-ا بÝ اهلعجو ،ةیونعلماو ةیعانصلاو ةیظفل0ا iنيج ن�ا( ؛ةیونعلما ايهلت ثم ةیعانصلاف ةیظفل0ا اهاوقٔ;ف ؛اتهلالاد ةوق في بتارم لى، 

 لىÝ iلا-ا في ةغیصلا هذه ةوق فلتتخو ،ابه ةصالخا اتهrلاد اهل ةیبرعلا ةغل0ا في ةغیص كل نyٔ لوقن نyٔ انâكيمف )3/100 ،ت ،ب
 .ابه تءا� تيلا غیصلاو ائهانبل اقًفو انهم دارلما نىعلما

 متهغل عقاوو مÍلا في برعلا بولسyٔ نكلو ؛ينعم نىعم ةغیص كلr نوك] نyٔ ةیبرعلا ةغل0ا في لصXٔا نyٔ انل حضتی قب®س اممو
 لصXٔا Úذ ماقم موق7ف ؛لصê yٔ سpل اعًقوم ظفل0ا عقی ذإ ،ةیونعم ةدئاف ق7قحتل ؛ىرخyٔ غیص نياعبم غیصلا ضعب ءيمج لىإ اiد
 نyٔ وهو" ،غیصلا ينب بوانتلا ةرهاظب ءمالعلا دنع هب دصقُی ام اذهو ،)175 ،ت ،ب ،حیلف دانه( .يرثٔ;تو رëٔ;ت نم هتافص بس½ك]و
 نورّقی ن]Áا مىادقلا انئمالi صوصن نم يرثك في هؤارقت®ساو هلمح نكيم ام وهو...ىرخyٔ ةغیصب طونلما ليلا-ا رو-ا ءادٔ;ب ةغیص موقت
wٕرج ةینكامÕةینكامإ مهضعب عجِرُ]و )40 ،1998 ،يدنلجا( .ةیوغل0ا ةرهاظلا هذه ن Oلىإ ةیبرعلا ةغل0ا في ةرهاظلا هذه ثود "yٔن 
 فقولما اذهو ،ةiونتلما تلاماعت®سلال لاباق �عيج ةیعوطلاو ةنورلما نم اiًون ه7ف نXٔ ؛رخyٓ بلاقل ليلا-ا رو-ا ءادXٔ لحاص فيصرلا بلاقلا
 نىعبم ردّقلما اهلصyٔ ه�وت نكيم ةیyٓ يرسفتل نوضرعتی امدنع Úذ نوك]و ،يمركلا نyٓرقلا يسرفم دنع ةصا� ةروصبو ليّ� كلش¿ دسجتی

 .)40 ،1998 ،يدنلجا( ".ةرهاظلا اتهpنب هیوتح ماع فلتمخ

 ءمالعلا لاق دق ةیوغل ةرهاظ انهyٔ قب®س ام للا� نم انل ينبت ماك تيلا ةیوغل0ا ةرهاظلا هذه نع فشكل0 ءا� دق ثحبلا اذهو
wٕةینكام Oودùىر] ءامدقلا تافلؤلم ءارقت®س± نإ لب ؛ةیونعم ةدئاف ق7قحتل ؛ةیبرعلا ةغل0ا في ا yٔيرسفتلا بتكو يوغل0ا ثاترلا بتك ن -



AHMED	NUREDDİN	KATTAN	

	 ÇÜİFD	22/2	(2022),	206-219.	 	

209	

iو لى� ماملإا ايهف ر�ذ تيلا عضاولما ينبیل ثحبلا اذه ءافج ؛ يمركلا نyٓرقلا يyٓ لیؤ;ت في ةيرب� ةیهمyٔ ةرهاظلا هذه تلوyٔ دق -صوصلخا ه
 يدیرAالما ماملإا نكا نإ فشكل0و يرسفتلاو ةغل0ا لهyٔ نم هيرS يyٔرو هیyٔر ينب ةنراقمل0و يمركلا نyٓرقلا في ةرهاظلا هذه دورو يدیرAالما
 ينثح_م لىi امًسقم نوك] نyٔ ثحبلا ةعیبط تضhقاو ؛ابه تدرو تيلا نياعلما يرS نٍاعم لىi ة7فصرلا غیصلا هذه لیؤ;تو لحم في ابًیصم
 نع ثیدلحا ه7ف لوانتٔ;س رخXٓاو ،سم± ىوت®سم لىi ة7فصرلا غیصل0 ليلا-ا بوانتلا ةرهاظ نع ثیدلحا ه7ف لوانتٔ;س مانهم لوXٔا

 .لعفلا ىوت®سم لىi بوانتلا ةرهاظ

 :سمQ ىوتNسم لىK ة7فصرلا غیصلا Jلاد بوانت .2

 " :)ـه 207 ت( ءارفلا لاق دقف ،اضعب اهضعب ينب ابهوانتو ة7فصرلا غیصلا كراشË ،اهصئاصخو ةیبرعلا ةغل0ا Õازم نم نإ
 نمو ،)3/182 ،1995 ،ءارفلا( "لصXٔا في لوعفم وهو لاiًاف هنولعج7ف ،قفاد ءامو ،تمكا سرو ،ئم# لیل اذه لوقت برعلا
 هباتك في صصفخ سراف ن�ا هدعب نم ءا�و ،لوعفلما سما نكام لiافلا سما تمد'ت®سا دق ايمدق برعلا نyٔ انل حضتی اذه ءارفلا لوق
 نyٔ لىi ابه لادت®سم ةيمركلا ةینyٓرقلا تXÕٓا نم اددi ر�ذو ،لiافلا ظفلب تئ;ی لوعفلما بw ناونع تتح ww "ةغل0ا هقف في بيحاصلا"
 "ةغل0ا هقف" هباتك في )ـه 429ت( بيلاعثلا لعف Úذكو ،)168 ،1997 ،سراف ن�ا( لوعفلما نىعبم تئ;ت لiافلا ةغیص
 .)229 ،2002 ،بيلاعثلا(

 نىعبم ردصلما تئ;ی نyٔ ة7فصرلا غیصلا بوانت روص ينب نم اضیyٔو ،ةیبرعلا ةغل0ا في ة7فصرلا غیصلا بوانت روص ىدOإ هذهف
 يyٔ ؛بضر همرد اذه Úوقك ؛لوعفلما لىi -ردصلما يyٔ- هنوعقوی نكا دقو " )ـه 458 ت( هدی®س ن�ا لوق7ف ،لوعفلما سما
 نىعبم ظافلyٔ تءا� دقو" )ـه	745	ت( سيلدنXٔا نا7ح بيyٔ لوق اضیÚ yٔذ نمو ،)4/269 ،1996 ،هدی®س ن�ا( "بوضرم
 )5/2287 ،1998 ،.ا نا7ح وبyٔ( "حرطو ،نحطو ،ىعرو ،بحذ :ونح لعف لىi لوعفلما

 هیضقت ام قفو ةیبرعلا صوصنلا مهف اولوافح ،اًيمدق ءمالعلا انیyٔر ماك اهل نطف دقو ةیبرعلا ةغل0ا في ةدیدi روص غیصلا بوانتلو
 .انهpب 5ف غیصلا هذه بوانت وyٔ ،ة7فصرلا غیصلا هذه

 نم ثركyٔ في ةرهاظلا هذه لىإ راشyٔ دق )ـه 399 ت( يدیرAالما ماملإاف ،يدیرAالما ماملإا يرسفت في هلجاعن®س يÁا اذهو
 )6/474 ،2005 ،يدیرAالما( "اعًیجم لوعفلماو لiافلا عضوم في لمعت®س6 دق :"لیعف" ةغیص نع لاµم لاقف هيرسفت في عضوم
 .)7/212 ،2005 ،يدیرAالما( "عنتمم يرS ةغل0ا في اذهو ،)لٌعَفَ( عضوم في )لَعَفyْٔ( لمعت®س6 نyٔ زÖا�و ":اضیyٔ لاقو

 ةرهاظلا هذه نyٔ عضاولما نم يرثك في ينب دقو ؛ةیوغل0ا ةرهاظلا هذهل كاردم نكا هنyٔ ىر; يدیرAالما ماملإا êاق ام للا� نمو 
 �تمتح ام ينpبت في وyٔ ،تXÕٓا نم كلشyٔ ام حیضوت في نا7حXٔا نم يرثك في ايهلi دتمعا دقو ،نيyٓرقلا ماد'ت®س± في ةعئاشو ةدوجوم
 :ليی 5ف ىنرس ماك ةرهاظلا هذه ءوض لىi ةینyٓرقلا تXÕٓا ضعب يرسفتب ماقف ،ة7فصرلا غیصلا نياعلم اقفو ةددعhم ناعم نم تXÕٓا

 :لوعفلما سما نىعبم ردصلما .2.1
 لىإ راشyٔ دق هیو_pسف لوعفلما سما نكام ردصلما لمعت®سË دق	برعلاف ،لوعفلما سما نىعم لتمتح تيلا غیصلا ينب نم ردصلما نإ

 نودیر] انمإ قْلَلخا :ملهوقكو بولمح دیرA انمإ ،بْلOَ بنل :Úوق Úذو ،لوعفلما لىi ردصلما ءييج دق ":)ـه 180 ت( êوقب Úذ
 ءمالi نم ددi اذه لµم ر�ذ دقو )4/43 ،1988 ،هیو_pس( .يرمXٔا بوضرُْمَ نودیر] انمإ ،يرمXٔا بُضرَْ :همرAل نولوقیو .قول@ا
 ن�ا( "يرمXٔا بوضرُْمَ يyٔ :يرمXٔا بُضرَْ همرد اولاق ماك لوعفلما ماقم ردصلما" يمقت دق برعلا نإ )ـه 458 ت( هدی®س ن�ا لاقف ةغل0ا

 )4/219 ،1996 ،هدی®س
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 تÍشم في ناهبرلا رهw بحاص"و "نyٓرقلا نياعم في نایبلا زايجإ"	في )ـه 550 ت( يروباسpنلا Úذ لاق اضیyٔو
 ،يروباسpنلا( دادغب جسَْ¦و يرمXٔا بضرَْ Úذ لµمو لوعفلما سما هâم دیرAو ردصلما قلطت برعلا نyٔ ار�ذ ث7ح ،"نyٓرقلا نياعم

 ،1422 ،ةیطع ن�ا( )ـه 542 ت( ةیطع ن�كا ن]سرفلما نم يرµكلا هh¾ثyٔ يÁا اذهو ،)2/806 ،ـه 1415
 ،.ا نا7ح وبyٔ( )ـه745 ت( سيلدنXٔا نا7ح بيyٔو	)11/267 ،ـه 1420 ،يزارلا( )ـه 606 ت( يزارلاو )2/136

2001، 1/67(.	
 ،يدیرAالما( "لوعفلما عضوم في ردصلما لمعت®سË دق برعلاو ":لاقف هيرسفت في يدیرAالما ماملإا Úذ لىإ ه_Âت دقو
 لىإ هبن دقو ،لوعفلما نىعبم ردصلما ةغیص مد'ت®سË انهyٔ برعلا ننسَ نم نyٔ في ةغل0ا ءمالعل اقًفاوم Úذب نكاف )6/219 ،2005

  :اذه لىإ ايهف راشyٔ تيلا عضاولما Üت ضعب ر�ذن®س ليی 5فو عضاوم ةعضب في هيرسفت في Úذ

 :هب نقَولما نىعبم ينقیلا .2.1.1

 نقَومKُلا وهو ؛هب تâقیت ام :يyٔ" ﴾ينُقِیَلْا كَیَتIَِ;ی Fتىحَ كFَبرَ دْبُعْاوَ﴿ :لىاعت êوق في ينقیلا نىعم نإ يدیرAالما ماملإا لاق دقل
لاwِ رْفُكَْ] نمَوَ﴿ êوق Úذكو .)6/470 ،2005 ،يدیرAالما( "هب

L
 ط_ح دقف هب نمَؤلمw رفك] نم :يyٔ" ﴾ُُ�عمََ طَِ_حَ دْقََف نِاَيم

 .)6/471 ،2005 ،يدیرAالما( "هب نَقولما هیتٔ;ی نكلو ؛هیتٔ;ی لا ينقیلا Úذ لىعف ،هب رفك] لا نايملإا نXٔ ؛�عم

 نَقولما نىعبم ينقیلا سرف دق اذه êوق للا� نم هانرف ؛تئ;ی يÁا وه هب نَقولما انمإو تئ;ی لا يدیرAالما ماملإا هسرف ماك ينقیلاف
 لاثلما فيو ،اâفلسyٔ ماك لوعفلما سما نىعبم ردصلما مد'ت®سË نyٔ برعلا ننس نم نXٔ ؛ردصلما سpلو لوعفلما سما انه نىعلما نٔ;ب لوق7ف ،هب
 دق انه نوك] نyٔ لىوXٔاف ؛هب نمَؤلمw رفك] لب ؛هب رفك] لا نايملإا نyٔ لوعفلما سما نىعبم انه ردصلما نوك] نyٔ ه7NجرA ب¾س للi نياثلا
 .لوعفلما سما نىعبم ردصلما ماد'ت®سا تم

 نyٔ هفاشP في )ـه 538 ت( يشرمخزلاو )3/187 ،1988 ،جا�زلا( هیناعم في )ـه 311 ت( جا�زلا ر�ذ دقو
 انه ينقیلا نىعم نٔ;ب هيرسفت في )ـه 542ت( ةیطع ن�ا لاقو ،)2/553 ،ت ،ب ،يشرمخزلا( "تولما" وه انه ينقیلا نىعم
 )ـه 745 ت( سيلدنXٔا نا7ح وبyٔ لاق pQب )3/376 ،1422 ،ةیطع ن�ا( "تولما ءماسyٔ نم سpل ينقیلا نyٔو صرنلا وه انمإ"
 يوغبلا نyٔ يرS .)5/456 ،2001 ،.ا نا7ح وبyٔ( "تولما نىعبم نوك] نyٔ نكيمو صرنلا نىعبم نوك] نyٔ نكيم ينقیلا نىعم نإ"
 ،ـه 1420 ،يوغبلا( "هب نَقولما تولما يyٔ ،ينقیلا كیتٔ;ی تىح كبر دبعاو ":لاقف يدیرAالما ماملإا êاق ابم لاق )ـه 510 ت(
 .لوعفلما نىعبم هنyٔ لىi )ـه 510 ت( يوغبلا �مفح )3/69

 يدیرAالما ماملإا pQب ،صرنلا وyٔ تولمw ينقیلا نىعم اوصرح دق ن]سرفلما نyٔ انل حضتی ،ن]سرفلما لاوقXٔ ضرعلا اذه دعبو
Aا كرXٓةی iلب ؛دارلما نىعلما دديح لمف ؛د7قت نود قلاطلإا لى yّٔينقیلا لو wو نَقولمAا نىعلما كرÁتيلا لوعفلما ةغیص �تمتح ي yّٔابه اهلو، 
 اوحصری لم نإو- اوعجمyٔ دق منهyٔ ن]سرفلماو ةغل0ا لهXٔ ءارyٓ نم هضرع تم ام للا� نم ظحلن نكلو ،اهيرSو جرفو صرنو توم نم
 .ابه نَقوم انهyٔ هي نياعلما هذه ينب عميج ام عیجم ذإ ؛تولما وyٔ صرنلا Úذ نكاyٔ ءاوس هب نَقوم وه ام نوك] انمإ مداقلا نyٔ لىi -مهعیجم

  :بوذُكْمَ نىعبم بٌذِكَ .2.1.2
 هيرسفت في هم× لوعفلما سما نىعم لىi لميح دق ةیبرعلا ةغل0ا في ردصلما نyٔ لىi يدیرAالما ماملإا ايهف صنی تيلا عضاولما نم

 ماملإا لحم دقف ،)6/219 ،2005 ،يدیرAالما( "بوذكمَ مدب" :لوقی ذإ ﴾بٍذِكَ مٍدَبِ هِصِیمَِق لىiََ اوؤُاَ�وَ﴿ لىاعت êوقل
 .لوعفلما نىعبم هنyٔ لىi "بذِكَ "ردصلما نىعم يدیرAالما
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 برعلاف" :لوقی ذإ لاµًم )ـه 207 ت( ءارفلا êاق دق لاوق بوذكم لىi بذِكَ لحم نyٔ دنج ءمالعلا نم هيرS لىإ عوجرلwو
 ،ءارفلا( "لاوعفم مÍلا نم يرثك في ردصلما نولعج7ف يyٔر دوقعمو يyٔر دقع ê سpلو ،فوعضم فعضل0و بوذكم .بذكل0 لوقت

 :لوقی ث7ح :﴾بٍذِكَ مٍدَبِ﴿ :لىاعت êوق في "بذك" نyٔ صص@ا في )ـه 458 ت( هدی®س ن�ا لاق Úذكو ،)2/38 ،1995
ا"
L
 يزارلا ماملإا بهذ اضیyٔ اذه لىإو  .)1/292 ،1996 ،هدی®س ن�ا( "بوذُكْمَ مٍدب يyX - اضرِّلاو لدْعَلكا رِدَصْمَْلwِ فصْوَ هFُن
 همردو ،بوكُسْمَ يyٔ ،بكْسَ ءام :لاقی ماك ردصلمw ىمس6 لوعفلما نyٔو ،بوذكلما هانعم بذكلا نyٔ ةیXٓا هذه يرسفت في لاق يÁا

 .)18/430 ،ـه 1420 ،يزارلا( نيمrا جسَْ¦ بوثو يرمXٔا بضرَْ

 ءمالi نم هيرS اقفاوم اذه êوقب نوك7ف ،برعلا ننس نم اذهو ،لوعفلما سما ردصلما نىعم نٔ;ب لاق دق يدیرAالما ماملإا نوك7ف
 ،يوغبلا( رظنا ءمالعلا نم دOاو يرS هب لاق يÁا اذهو ،لوعفلما نىعبم هنyٔ لىi هدورو عضاوم ضعب في لميح ردصلما نٔ;ب ن]سرفلماو ةغل0ا

 .)2/425 ،ت ،ب ،يشرمخزلا( و ،)2/480 ،ـه 1420

 :لیضفتلا يرi نىعم لىK لیضفتلا سما Jلاد .2.2

2.2.1. klْينّهَ نىعبم نوه: 	
 يÁFِا وَهُوَ﴿ لىاعت êوقل ئراقلا لىi كلش6ُ دق نكلو ،)نوَهyXْ(و )لجمyXْ( انلوق في ماك لیضفتل0 تئ;ت )لعَفyXْ( ةغیص نyٔ فورعم

 تيلا )لعَفyXْ( ةغیص لىi تدرو تيلا )نوهyٔ( ةظفل0ا هذه �تمتح يÁا لیضفتلا اذه نىعم كاردإ ﴾هِیَْلiَ نُوَهyXْ وَهُوَ هُدُیعُِی Fثمُ قَْلَْ'لا yZدَبَْی
 ام وه لكاشلإا اذه ابمرلو .ءشي نم الله لىi سرyٔ6 ءشي نوك] نyٔ وyٔ ،رمyٔ نم لهسyٔ رمyٔ الله لىi نوك] ف7كف ؛لیضفتلا نىعم لتمتح
 لا هنXٔ ؛لیضفتلا نود ةبه®شلما ةفصلا ضيhقت لب ؛لیضفتلا ضيhقت لا عوضولما اذه في )لعَفyXْ( ةغیص نٔ;ب لوقل0 يدیرAالما ماملإا عفد
 )لعَفyXْ( ةغیص ماد'ت®سا ب¾س¿ ئراطلا لكاشلإا اذه لىi در] عضولما اذه في هانرف رخyٓ رمyٔ نم الله لىi لهسyٔ وyٔ وهyٔ رمyٔ د�وی
 هونحو ،يمظع :نىعبم مظعyٔو ،يرب� :يyٔ ؛بركyٔ الله :لاقی ام ونح ؛)لیعف( نع )لعفyٔ( ـب ةرابعلا زويج ﴾هِیَْلiَ نُوَهyXْ وَهُوَ﴿ êوقو" :لوق7ف
 لب ؛ءشي نم هیلi نوهyٔ ءشي وyٔ ،ءشي نم F̂ا لىi بعصyٔ ءشي سpل ذإ ؛ينٌِّهَ هیلi :يyٔ ﴾هِیَْلiَ نُوَهyXْ وَهُوَ﴿ êوق Úذ لىعف ؛يرثك
 .)8/266 ،2005 ،يدیرAالما( .﴾ن�﴿ لىاعت êوق تتح دOاو لNبم اهكل ءای®شXٔا

 نود ةبه®شلما ةفصلا ﴾نُوَهyXْ﴿ ـب دوصقلما نyٔ يyٔ ،)لیعف( نكام )لعفyٔ( ـب ةرابعلا زويج هنٔ;ب لوقی هنyٔ انل حضتی اذه êوق نمو
 êوق مدi ب¾س نایبل هâم لیلعت لاإ )ءشي نم هیلi نوهyٔ ءشي وyٔ ،ءشي نم F̂ا لىi بعصyٔ ءشي سpل ذإ( هترابع امو ؛لیضفتلا
 نوهyٔ وyٔ بعصyٔ ءشي د�وی لا لاق ماك ذإ ةیهللإا تاÁا عم مجسÂی لا Úذ نXٔ ؛هیضhقت تيلا ليصXٔا هانعم لىi لیضفتلا ةغیص ءاقبب
iءشي نم لىاعت الله لى. 

 يرS نىعم لىi لدت دق لیضفتلا سملا ة7فصرلا ةغیصلا نyٔ ر�ذ دق ءمالعلا نم ادًدi نyٔ ىر; نyٓرقلا نياعم ثارA لىإ ةدوعلا دنعو
 ،جا�زلا( يرب� هنyٔ يyٔ بركyٔ الله انلوق �µمو ،لیضفتل0 سpل انه ﴾نُوَهyXْ﴿ نىعم نٔ;ب )ـه 311 ت( جا�زلا لاقف ،لیضفتلا

 ت( يبركعلاو ،)4/227 ،1409 ،ساNنلا( هیناعم في )ـه 338 ت( ساNنلا êاق �µمو ،)4/183 ،1988
 .)2/186 ،1979 ،يبركعلا( نحمرلا هب نم ام ءلامإ في )ـه 616

 ماك هیلi ينه وه دارلما " لاقف ،يدیرAالما ماملإا هیلإ بهذ ام لµم لىإ بهذ دق يزارلا ماملإا نyٔ ىنرف يرسفتلا لهyٔ امyٔو
 ،ةیطع ن�ا( )ـه 542 ت( ةیطع ن�ا Úذكو ،)25/201 ،ـه 1420 ،يزارلا( "يرب� يyٔ بركyٔ الله لئاقلا لوق في ل7ق

 ت( بيللحا ينمسلاو ،)6/351 ،2001 ،.ا نا7ح وبyٔ( )ه 745 ت( سيلدنXٔا نا7ح وبyٔو ،)4/335 ،1422
 ماملإا نوك7ف ،هیلi ينه وه انه نىعلما نyٔ يyٔ عضولما اذه في Úذب اولاق دق ،)6/40 ،ت ،ب ،بيللحا ينمسلا( )ـه 756



:9 ة7ف5لا غيصلل 0/لادلا بوانتلا ةرهاظ
يد=Aتاملا تلا=وأت 0 		

	 ÇÜİFD	22/2	(2022),	206-219.	 	

212	

 لهسyٔ وyٔ بعصyٔ ءشي دوجو مدi وه انیyٔر ماك ê عفا-او .)ينه( لىi )نوهyٔ( لمبح ءمالعلا بلyٔS عم قفتا دق عضولما اذه في يدیرAالما
iءشي نم لىاعت الله لى. 

2.2.2. kٔنسح نىعبم نسح:  

 نَسَحyXْ اوعُبFِتاوَ﴿ لىاعت êوقل هيرسفت لیضفتلا نىعم يرS نىعم لىi لیضفتلا ةغیصل يدیرAالما ماملإا ايهف لوyّٔ تيلا عضاولما نمو
ا لَزِ;yZ امَ

L
F�ّر نمِّ كمُیَْل  لىi شرلاو يرلخا ل7¾س :اعًیجم ينل7¾سلا ينب دق - Fلَ�وَ Fزعَ - F̂ا نإ“ :عضولما اذه في يدیرAالما ماملإا لوق7ف ،﴾كمُِ

 "هيرS اوع_½ت لاو ،هâم نسلحا اوعبتا :لوقی هنdٔ اذه لیؤ;ت نوك7ف ؛شرلا ل7¾س اوع_½ت لاو ،هâم يرلخا ل7¾س اوعبتا :لوق7ف ؛غلابلإا
 .)8/696 ،2005 ،يدیرAالما(

 êوق نم ضحاو اذهو ،)نسح( نىعبم هي نكلو ،لیضفتل0 تسpل عضولما اذه في تءا� تيلا )نسحyٔ( ةظفل نىعم نإ لوق7ف
 ،1409 ،ساNنلا( نسلحا نىعبم انه لیضفتلا "نسحyٔ" نىعم نٔ;ب هیناعم في ساNنلا هر�ذ يÁا اذهو ،)هâم نسلحا اوعبتا(
6/185(. 

ا لَزِ;yZ امَ نَسَحyXْ اوعُبFِتاوَ﴿ ةغل0ا بیذته في )ـه 370 ت( يرهزXٔا êاق �µمو
L
F�ّر نمِّ كمُیَْل ®سبحَِ اولمعی يyX" ،﴾كمُِ  "انهَِ

ا لَزِ;yZ امَ نَسَحyXْ اوعُبFِتاوَ﴿ لاقیو" هيرسفت في )ـه 489 ت( نياعمسلا لاقو ،)4/185 ،2001 ،يرهزXٔا(
L
F�ّر نمِّ كمُیَْل  ،﴾كمُِ

yٔا نسلحا :يÁي yٔ;4/476 ،1997 ،نياعمسلا( ".كم�ر نم كمیلإ لز(، هر�ذ اذكو Sن]سرفلما نم هير dٔنا7ح بي )yٔا نا7ح وب.، 
	.)4/97 ،ـه 1420 ،يوغبلا( يوغبلاو )9/213 ،2001
 نسحyٔ ع_½ن نyٔ َ#رِمyZ دق اننإ" كاذ ذإ ةیXٓا نم دوصقلما نىعلما نوك7ف ،لیضفتلا لىi انه )نسحÝ )yٔلاد ءاقبب لاق مهضعب نكل

 نم نُسحyٔ وفعلاو ،نٌسَحَ هكل اذهو ،برصلاو ،راصتن±و ،وفعلاو ،صاصقلكا نسحyٔو نسح ه7ف نyٓرقلاو ،يمركلا نyٓرقلا هب #رمyٔ ام
 ،ت ،ب ،يشرمخزلا( يشرمخزلاو )2/375 ،1988 ،جا�زلا( جا�زلكا ."راصتن± نم نسحyٔ برُْصَلاو ،صِاصقِلا
 )4/525 ،1422 ،ةیطع ن�ا( ةیطع ن�او ،)2/149

 في ن]سرفلماو ةغل0ا لهyٔ قفاو دق ،لیضفتلا لىi لدت لا ةیXٓا هذه في نَسحyXْ نىعم نٔ;ب لوقلا نم هیلإ بهذ ابم يدیرAالماف
 ءشي ينب لضافت لاو نسح نyٓرقلا في ام كل نyٔ ت¾ثی كي ؛ايهلi تءا� تيلا ةغیصلا ايهضhقت تيلا لیضفتلا Ýلادب لقی لمو عضولما اذه
iءشي لى، yٔر ماك ينیوغل0او ن]سرفلما ضعب امyٔدق انی yٔث¾hلاد اوÝ و لیضفتلاyٔلا-ا هذه ةغیصلا هذهل اوقبÝ ينلدت®سم iلى yٔرقلا في نyٓام ن 
 .هيرSو صاصقلا نم لضفyٔ وفعلا نyٔ لاµم Úذ لىi اوبضرو هيرS نم نسحyٔ وه

 في ةغیصلا هذه لوyّٔ دق عضولما اذه في لیضفتلا Ýلاد يرÝ Sلاد اهلgحاو لیضفتلا ةغیص بواâ½ب يدیرAالما ماملإا لاق ماكو
yٔةظفل0 �یؤ;تك ؛هفلؤم في عضوم نم ثرك )yٔالما( )سرخAالما( )ير�(و ،)7/212 ،2005 ،يدیرA2005 ،يدیر، 
  .)10/501 ،2005 ،يدیرAالما( لىyٔiو )10/296 ،2005 ،يدیرAالما( )مظعyٔ(و )8/204

 ةیلgحا لىإ ةراشلاwٕ يفhك]و ،ح7جرA نود ءارXٓا ر�ذی انمإو ،يyٔر لىyٔÕ iر وyٔ لوق لىi لاوق جحر] لم هيرسفت في هندید نكا ماكو
 راسرXٔ كاردم نكا يدیرAالما ماملإا نyٔ ماهضرعب انقم ن]iلا ينلاثلما نم ضحاولاو ،ئراقل0 ح7جترلا كتریو ،Ýٔ;سلما في رخyٓ يyٔر دوجو
 ê انیعمُ "ة7فصرلا غیصلا Ýلاد بوانت ةرهاظ" ةرهاظلا هذه تنكاف انهpب 5ف بواâ½ت دق غیصلا هذه نyٔو ،ة7فصرلا غیصلا صاوخو ،ةیبرعلا

 .همهف ئراقلا لىi كلش6 الم ا�رمخو هتلایؤ;تو هيرسفت في
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  :لعفلا ىوتNسم لىK ة7فصرلا غیصلا Jلاد بوانت  .3

 تذ�µI yٔمٔ;ف لعفلا امyٔو " :)ـه 180 ت( هیو_pس لوقی Úذ يفف ماسقyٔ ةثلاث لىإ ةیبرعلا لاعفXٔا نمز ةغل0ا ءمالi مسق
 امyٔو .دَحمُِو ثكُمِوِ عسمَِو بَهَذَف ضىم ام ءانب امٔ;ف .عطقنی لم نÖكا وه امو ،عقی لمو نوك] المو ،ضىم الم تpنبو ،ءماسXٔا ثادyٔO ظفل نم
 نÖكا وهو عطقنَی لم ام ءانب Úذكو .بُضرَُیو لhَُقُْیو بُضرَِیو بُهَذَیو لhُُقَْی :اًبرمخو ،بْضرِاو لhُْقاو بهَذا :اًرمÚ yِٓوق هنإف عقی لم ام ءانب
 )1/12 ،1988 ،هیو_pس( "..تَبر�yٔ اذإ

 Ýلادو ،ى}ته;او ضيالما في عقو ثدO لىi لدت ضيالما لعفلا Ýلادف صوصمخ نمز� صوصمخ لعف كل نyٔ ىر; Úذ لىi ءان_ف
 في اعًسوت ىر; برعلا ماد'ت®سا لىإ رظنلا دنع نكل ،ةغل0 لوXٔا عضولاو فورعلما وه اذه ،لا_قت®س± وyٔ لالحا لىi لدت عراضلما لعفلا
ا يرُِ; Úَِذَكَوَ﴿ لىاعت êوق Úذ نمو ،ضيالما Ýلادب عراضلما مد'ت®سË دقو ،ل_قت®سلما Ýلادب ضيالما مد'ت®سË دق برعلاف" ؛Úذ

L
 يمَهِارَْ�

 لعفلا مد'ت®سا الله نكلو ،ينâقولما نم نكاو ينهابرلاو تXÕٓا ملاسلا هیلi يمهار�إ ىرyٔ دق الله نإف ﴾ضِرXXْاوَ تِاوَامFَسلا تَوكَُلمَ
 .)5/5 ،ت،ب ،بيللحا ينمسلا( "ضيالما لعفلا نكام عراضلما

 ظفلب تئ;ی لعفلا بw" تتح ةیبرعلا ةن®سلا هذه بوّبو ،ضعب نكام اهضعب ةیلعفلا غیصلا برعلا ماد'ت®سا سراف ن�ا ر�ذ دقو
 ضيالماو ،ضيالما نكام ل_قت®سمل0 برعلا ماد'ت®سw بابلا اذه في لوق7ف "ضٍام وهو ل_قت®سلما ظفلبو ،ل_قت®سم وyٔ نٌهار وهو ضيالما
 ﴾سِاFنل0ِ تْجَرِخyZْ ةFٍمyZ يرََْ� تمُْنكُ﴿ لىاعت êوق Úذ في ر�ذ7ف ،يمركلا نyٓرقلا نم تÕٓ;بو ،رعشلÚ wذ لىi لادت®سم ،ل_قت®سمل0 #كام
®سËَ لاََف Fِ̂ا رُمyXْ تىyXَ﴿ هؤانث لّ� لاقو ،تمنyٔ :يyٔ "لوق7ف  باتك فيو ....ضٍام نىعلما في وهو ل_قت®سلما ظفلب ءييجو تئ;ی :يyٔ ﴾هُوُلِ«عْتَْ

®شلا اْولُتَْت امَ اْوعُبFَتاوَ﴿ لاق :هؤانث ل� الله Fَينُطِای iََمُ لىÜِْ ُنَامَیَْلس﴾ yٔمو ...تَْلَت ام يµ�: ﴿ُ﴾كمُِ�وُنذُبِ كمُُ�ذِّعَُی لمََِف لْق	لمف :نىعلما iذFب 
ywٓكمء wقلاو خسلمh167 ،1997 ،سراف ن�ا( "؟ل( 

 ظفلبو ل_قت®سم وهو ضيالما ظفلب تئ;ی لعفلا في" ناونع تتح لاصف هباتك في )ـه 429 ت( بيلاعثلا درفÚ yٔذكو
 ماملإا لعف Úذكو .ةینyٓرق تyÕٓ عضب هیلi دازو سراف ن�ا هب لاق ابم لاق دقف .)228 ،2002 ،بيلاعثلا( "ضام وهو ل_قت®سلما
 وهو ضيالما ظِفْلب لعفلw تئ;ت نyٔ برعلا ننس نمو ":لاق ينO ةغل0ا صئاصخ ةفرعم بw في رهزلما في )ـه 911 ت( يطوی®سلا

Oضرا yٔل_قت®سم و yٔوق ونح ضام وهو ل_قت®سلما ظفلب وê لىاعت: ﴿yXَتى yXْا رُمFِ̂ لاََف Ëَس®  تْجَرِخyZْ ةFٍمyZ يرََْ� تمُْنكُ﴿ ،تئ;ی يyٔ ﴾هُوُلِ«عْتَْ
®شلا اْوُلتَْت امَ اْوعُبFَتاوَ﴿ .تمنyٔ ﴾سِاFنل0ِ Fَينُطِای iََمُ لىÜِْ ُنَامَیَْلس﴾ yٔتَلَت ام ي. 

 نع ثدNتت تيلا ةینyٓرقلا تXÕٓا ضعبل هيرسفت دنع يمركلا نyٓرقلا في ةرهاظلا هذه لىإ تفتلا دقف يدیرAالما ماملإا امyٔو
yٔOةما7قلا موی ثاد، yٔتت تيلا وNا صصق في لصح اعمّ ثدXٔذ في لوقی هانرف ،ينلسرلماو ءا7¾نÚ:" موµرقلا في يرثك اذه لyٓر�ذی ن 
 :ليی 5ف هضرعن®س يÁا اذهو )7/210 ،2005 ،يدیرAالما( ."ضيالما فربح ل_قت®سلماو ،ل_قت®سلما فربح ضيالما

  :لrقتNسلما لىK ضيالما Jلاد .3.1

 :يyٔ ،ل_قت®سلما :هâم دارلماو ،ضيالما لىi هرهاظ ":يدیرAالما لوق ﴾اعًجمَْ همُْانَعْمَجَفَ رِوsصلا فيِ خَفُِنوَ﴿ لىاعت êوق يرسفت في
 نمزلا ةغیص لىi نكا نإو رهاظلا نٔ;ب يدیرAالما ماملإا حصر دقف )7/210 ،2005 ،يدیرAالما( ."اعًجم مهعمج7ف روصلا في خفنی
 .نمزلا نم ل_قت®سلما هâم دوصقلما نكل ضيالما

 فوس رخXٓا مویلا نXٔ ل_قت®سلما اهانعم نوك7ف ؛رخXٓا مویلw ةقلعتلما تXÕٓا في ماد'ت®س± نم عونلا اذه زبری ام ثركyٔو
ا Fَ×﴿ لىاعت êوق لµم لىاعت الله اهفصی ماك ثادXٔOا هذه ثدNت®سو تئ;ی

L
 ﴾wًاوَْبyX تَْنكاََف ءامFَسلا تِحhَِفُوَ﴿ ﴾�كادَ �كادَ ضُرXXْا تFِكدُ اذَ

 .ةما7قلا موی ثادyٔO لىi لدت تيلا يرµكلا تXÕٓا نم اهيرSو
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اوَ﴿ لىاعت êوقل هيرسفت لوقلا اذه لµم يدیرAالما ماملإا ايهف لاق تيلا عضاولما Üت ينب نمو
L

 تَنyXyX يمََرْمَ نَْ�ا سىFُ̂ Õَ iِpَا لَاقَ ذْ
ا يَمyZِّوَ نيِوذFُِتخا سِاFنل0ِ تَْلقُ

L
 غئاس اذهو ،ضيالما ل_قت®سلما نم دار] نyٔ زا� ،يمرم ن�ا سىF̂: Õ ipا لوقی ذإ :يyٔ" ﴾الله نِودُ نمِ ينِْهََل

 .)10/72 ،2005 ،يدیرAالما( ".ةغل0ا في

 )لاق( زÖا� Úذو ،نولوقی :يyٔ" ﴾اَنَل لمiَِْ لاَ اْولُاقَ تمُْْ_جyZِ اذَامَ لُوق7ََُف لَسsُرلا Fُ̂ا عُمَيجَْ مَوَْی﴿ لىاعت êوقل هيرسفت دنع اضیyٔو
 عُفَنَی مُوَْی اذَهَ﴿ ةما7قلا موی F̂ا لوقی :نىعبم )لاق( :ل7ق ﴾مْهُقُدْصِ ينَقِدِاFصلا عُفَنَی مُوَْی اذَهَ Fُ̂ا لَاقَ﴿ يرثك نyٓرقلا في Úذو ،)لوقی( :نىعبم
 )8/710 ،2005 ،يدیرAالما( ﴾مْهُقُدْصِ ينَقِدِاFصلا

®سوَ﴿ لىاعت êوق يرسفت في êوق اضیÚ yٔذ نمو Lا مFُْبهرَ اوْقFَتا نَ]ÁFِا قَیِ
 ابر� رهاظلا في نكا نإو ،)قی®سو( :لاق ﴾ارًمَزُ ةFِنجَْلا لىَ

 ".نوقاس6 :لاق هنdٔ ،لا_قت®س± ةدارإ لىi ضيالما فرح لماعت®سا ةغل0ا في زÖا� Úذو ،لا_قت®س± لىi جريخ هâكل ضىم ماع
 )8/710 ،2005 ،يدیرAالما(

 ةغل0ا صئاصخ نم هي تيلا ةیغلابلا ةhكنلا هذه لىإ ه_Âت دق هنyٔ انل حضتی يدیرAالما ماملإل لاوقyٔ نم ه#دروyٔ ام للا� نمو
 في ةیغلابلا ةhكنلا نع )ـه 637 ت ( يرثXٔا ن�ا êاق الم اسملام Úذب نوك]و ،ائهوض لىi ةینyٓرقلا تXÕٓا يرسفتب ماقف ،ةیبرعلا
 ل_قت®سلما لعفلا نع هب بر�yٔ اذإ ضيالما لعفلا نyٔ هتدئاف...ل_قت®سلما نع ضيالما لعفلw را_خلإا نٔ;ب" ل_قت®سلما نكام ضيالما ماد'ت®سا
 Úذ لعفی انمإو ،د�وو نكا دق هنyٔ نىعلما نم يطعی ضيالما لعفلا نXٔ ؛هدايجإو لعفلا ق7قتح في دكوyٔو ،غلبÚ yٔذ نكا دعب د�وی لم يÁا
 )2/149 ،1420 ،يرثXٔا ن�ا( ".اهدوجو مظعت®س6 تيلا ةيمظعلا ءای®شXٔا نم ل_قت®سلما لعفلا نكا اذإ

 ةغیصب ةما7قلا موی لىÝ iا-ا تXÕٓا ه7ف نyٓرقلا ر�ذ يÁا ب¾سلا انل حضتی اذه )ـه 637ت( يرثXٔا ن�ا لوق نم اقلاطناو
 ،لgح± نىعم لىi تسpلو Ýامح لا عقاو Úذ نyٔ لىi عماسلا سفن في ارyٔë ثركyٔ نوكتل Úذو ؛ل_قت®سلما ةغیص نع اضوع ضيالما
 Üت تنكا نإو تىفح ؛ةقباسلا ممXٔا را_خyٔ وyٔ ةما7قلا موی را_خyٔ في ةدراولا تXÕٓا لیؤ;ت في هيرسفت في يدیرAالما ماملإا هیلi لوّع ام اذهو
 ةیبرعلا ننسَ نم اذهو سفنلا في نىعلما اذه دیٔ�;تل اذه كلو ل_قت®سلماو عراضلما انهم دارلما نyٔ لاإ ضيالما ةغیصب تدرو دق را_خXٔا
 .ماهيرSو سراف ن�او بيلاعثك ةغل0ا ءمالÚ iذ ررق ماك عراضلما نكام ضيالما لعفل0 اyاد'ت®ساو

 :ضيالما لىK عراضلما Jلاد .3.2

 برعلا نyٔ ىر; ؛يغلاب ه�وو Iعل عراضلما نكام ضيالما مد'ت®سË دق برعلا نyٔ قب®س 5ف انهقس تيلا µIمXٔا نم انل ينبت ماك
 اذإ" )ـه 637 ت( يرثXٔا ن�ا لوقی ê يغلابلا ه�ولاو ماد'ت®س± اذه iI نعو ،اضیyٔ ضام نىعم لىÝ iلاAل عراضلما مد'ت®سË دق
yٔهب تي -yٔفي -عراضلما ي OاÝ ذ نكا ،لعفلا دوجو نع را_خلإاÚ yٔرا_خلإا نم غلب wذو ،ضيالما لعفلÚ Xٔضحوی ل_قت®سلما لعفلا ن 
 ،1420 ،يرثXٔا ن�ا( "ضيالما لعفلا Úذك سpلو ،اهدهاش6 عماسلا نdٔ تىح ةروصلا Üت ضرحت®س6و ،ايهف عقی تيلا لالحا
2/145(.  

0ّ ةٌحمَْرَوَ ءافَشِ وَهُ امَ نyِٓرْقُْلا نَمِ لُنزَُِّنوَ﴿ لىاعت êوق انهمو  ،ةیXٓا هذه نىعلم لgحا نم ثركyٔ يدیرAالما ماملإا ر�ذ7ف ،﴾ينâَِمِؤْمُْلِ
yّٔوق في عراضلما ماد'ت®سا نع امê ﴿َلوق7ف ضيالما نود ﴾لُنزَُِّنو:" dٔا نXٓا ءادتبا في تلز; ةیXٔلقی لمو ﴾لُنزَُِّنوَ﴿ :لاق ث7ح ،رم: 
 ،2005 ،يدیرAالما( ".نyٓرقلا في يرثك Úذو ،)انلعف( نىعبم )لعفن( زويج هنٔ;ب لوقن وyٔ ..... )ءافش وه ام نyٓرقلا نم انلز;و(
7/102( 

 Úذو( هترابع نم لب ؛ةیبرعلا في ماد'ت®س± اذهل كاًردم نكا يدیرAالما نyٔ انل حضتی اقًباس هندروyٔ يÁا يدیرAالما م× نمو
 دنع نكل ،يمكلحا ر�Áا تyÕٓ في ةيرثك عضاوم في تدرو دق ةرهاظلا هذه نyٔ لىإ ه_Âت دق يدیرAالما ماملإا نyٔ انل ين¾تی )نyٓرقلا في يرثك
 " نىعم لىi همgها لّ� بّص دق مبهلyٔS نyٔ انل حضتا صوصلخا ه�و لىi عضولما اذه في همءارyٓ ىنرل  ةغل0او يرسفتلا بتك لىإ ةدوعلا
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 )3/271   ،1997 ،نياعمسلا( نياعمسلاو ،)4/187   ،1409 ،ساNنلا( ساNنلكا )نایبل0 مyٔ هي ضیعبتلyٔ0( "نْمِ
 ت ( نيامركلا نyٔ يرS )7/403   ،ت،ب ،بيللحا ينمسلا( بيللحا ينمسلاو )6/72   ،2001 ،.ا نا7ح وبyٔ( نا7ح بيyٔو

 )1/639   ،ت،ب ،نيامركلا( "نyٓرقلا لز; يyٔ ،ةدÕز انهاه " نْمِ " نٔ;ب ":لاق )ـه 505

 لوز; ةیادب في رمXٔا نوك] Úذبو ؛هانعم لىi عراضلما ءاقب :مالهوyٔ ،عضولما اذه في ينلgحw لاق دق يدیرAالما ماملإا نyٔ ىنرف
 وه ام نyٓرقلا نم لز;yٔ دق الله نٔ;ب لوقی :رخXٓاو ،ينلماعل0 ةحمرو ءافش وه ام نyٓرقلا نم لنزی®س ل�و زع الله نإ يyٔ يمركلا نyٓرقلا

 .ةغل0ا ءمالi نم ددi ررق ماك متهغل في برعلا ننس نم Úذو ضيالما نىعبم عراضلما مد'ت®سا دق نوك7ف ،ينلماعل0 ةحمرو ءافش

 نyٓرقلا ماد'ت®سا نم غمرلw ،ليالحا نود ضيالما وه ه7ف دوصقلما نyٔ ايهف يدیرAالما ماملإا لوقی تيلا عضاولما Üت ينب نمو
ا تِامَُلsظلا نَمِّ مُُ|رِيخُْ اْوâُمyَٓ نَ]ÁFِا sليِوَ Fُ̂ا﴿ لىاعت êوق ،عراضلما ةغیصل يمركلا

L
 :نىعبم ،﴾مُُ|رِيخُْ﴿ :êوقو ":Úذ في لوق7ف ﴾رِوsنلا لىَ

yٔو .م|رخ� ،2005 ،يدیرAالما( ".هنع عنتمم يرS ،ايهف زا� ،)لعفی( نىعبم )لعف(و ،)لعف( نىعبم )لعفی( ةغل0ا في اذه زÖا
2/241( 

ا تِامَُلsظلا نَمِّ مُُ|رِيخُْ﴿ :لاقف هhق7قح لىi جارخلإا لحم 7Qح هيرسفت في يزارلا ماملإا لgح± اذه ر�ذ دقو
L

 ﴾رِوsنلا لىَ
 لىi ظفل0ا يريج نyٔ لوXٔا لوقلا :نلاوق انهاه ثم نايملإا لىإ رفكلا Úذ نم لىاعت الله م|رخyٔ ثم رفكلا في اونكا منهyٔ ضيhقی هرهاظ
 .)7/18 ،ـه 1420 ،يزارلا( "لمسyٔ ثم اًرفكا نكا نبم ةصتمخ ةیXٓا هذه نyٔ وهو هرهاظ

 تلز; انهٔ;ب لوقت تيلا لونزلا باب®سyٔ ضعب ر�ذو ،لمسyٔ ثم ارفكا نكا نيمف تلز; ةیXٓا هذه نوكA نyٔ لgحw لاق يزارلا ماملإاف
 نمyٓ نم هب رفكو سىpعب رفك نم هب نمyٓ )لمسو هیلi الله لىص( اًدمحم الله ثعب مالف هب اورفك موقو ملاسلا هیلi سىpعب اوâمyٓ موق" في
 .)7/18 ،ـه 1420 ،يزارلا( " ملاسلا هیلi سىpعب

 "جريخ" نٔ;ب ةOاصر لقی لم نإو ساNنلا نyٔ يرS ،ملاسلا هیلi سىpعب اوâمyٓ موق في تلز; ةیXٓا هذه نٔ;ب ساNنلا ر�ذ Úذكو
 ،ضيالما دیرyٔو عراضلما ر�ذ نوك] دمحم #دی®س¿ اوâمyٓ ثم سىip #دی®س¿ اوâمyٓ موق في تلز; انهٔ;ب لاق امدنع هâكل ،"جرخyٔ" هانعم انه
 لاإ ضيالما نىعم لىi عراضلما Ýلاد لمبح انه êوق نك] لمو ،يدیرAالما ماملإا هب لاق يÁا اذهو )1/273   ،1409 ،ساNنلا(
 Ýتزعلما نم ض7قنلا لىi ؛ملهماعyٔ في ل�دم ê نكا نم وه يyٔ ملاسلإا لىإ رافكلا جرخyٔ نم وه الله نٔ;ب لئاقلا ميÍلا هبهذلم ارًاصتنا
 لىi هؤاقبإ بج7ف عراضلما في درو دق رهاظلا نyٔ لىi منهم لالادت®ساو مبههذلم ارًاصتنا عراضلما لىi ﴾مُُ|رِيخُْ﴿ لعفلا Ýلاد اوقبyٔ ن]Áا
 دعب م|ارخwٕ دوصقلما نىعلما لب ﴾مُُ|رِيخُْ﴿ êوقب دوصقم يرS ﴾اْوâُمê ﴿yَٓوقب ميهrإ بسُ¦و اقًباس مله تَِ¾ثyZ يÁا نايملإا نوك7ف عراضلما
 .)1/204 ،1969 ،رابلجا دبع ضياقلا( .نايملإا قل� ةق7قح نود قلحا لىi ت¾ثتلا وه منهايمإ

 :ةتمالخا .4

 موسولما هيرسفت في ة7فصرلا غیصل0 ليلا-ا بوانتلا ةرهاظ لىإ يدیرAالما ماملإا ايهف قرطت تيلا عضاومل0 ضرعلا اذه دعب صلنخ
 اـم ينـبو ةـیوغل0ا ةرهاـظلا هذـه لىـi ادًتمعم اهلؤّ;ت تيلا تلایؤ;تلاو يدیرAالما ماملإا هیلإ بهذ ام ينب ةنراقلما دعبو ،ةن®سلا لهyٔ تلایؤ;تب
 :ليی ام لىإ يرسفتلا ءمالiو ةغل0ا لهê yٔاق

 اذـهو( êوـق نـم اذـه حـضتا دـقو ،مـy× في برعلا ننس نم هي ةرهاظلا هذه نyٔ في ةغل0ا ءمالi يدیرAالما ماملإا قفاو دقل -
 وyٔ يرسفتلا نوك] نyٔ ةیهمXٔ كاًردم نكا يدیرAالما ماملإا نyٔ لىi لدی اذهو )عنتمم يرSو ةغل0ا في زÖا� اذهو( وyٔ )ةغل0ا في غئاس
 ءماـلi اـه#دروyٔ دـق عـضاوم نـم هیلإ بهذ ام عیجم في قفاو هنyٔ ماك ؛ةغل0ا هب لوقت امم نوك] نyٔو ةغل0ا ننس عم اقًفاوhم لیؤ;تلا
	 .انل ينبت ماك يرسفتلاو ةغل0ا
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 نyٓرـقلا يyٓ تلایؤ;ـت في ةيرـثك عـضاوم في اـيهلi لوّـعو ،عـضوم نـم ثرـكyٔ في اـهر�ذ لـب ةرهاظلا هذه يدیرAالما ماملإا لفغی لم -
 وyٔ )نوـهyٔ( لـضفتلا ةغیص لكاشإ عضوم في انیyٔر ماك عضاولما ضعب في يرهاظ لكاشإ لO وه Úذ لىإ هاiد يÁاو ،يمركلا
)yٔنسح(، yٔذ نوك] ابمر وÚ لا هبهذلم ارًاصتناÍوانت دنع انل حضتا ماك ميê وقلê ا﴿ لىاعتFُ̂ َليِوs اÁFِ[نَـ yَٓمâُـيخ اْوـ ـم مُُ|رُِْ ّ  نَِ
ا تِامَُلsظلا

L
	.﴾رِوsنلا لىَ

 تـقولا في ضياـلماو ةiراـضلما نىـعم ءاـقبكإ ،ةدـOاولا ةغیصل0 ينینعلما × لgحw لوقی يدیرAالما ماملإا نكا نا7حXٔا ضعب في -
 × ءاـقبإ في نـكلو ين|وـلا × زاوـلج كاًردـم نكا يدـیرAالما ماـملإا نyٔ لىـi لدی اذهو ،رخyٓ لىi لgحا ح7جرA نود ،هتاذ
 .ةینyٓرقلا ةیXٓا نىعلم ءارëإ ينینعلما

:عجارلماو رداصلم 	

 .شر°لاو ةsابطل� ةیصرعلا ةب¨كلما :تويرب .ر®اسلا لثلما .)1420( .ع ،يرثxٔا نTا

	 .با¨كل� ةماعلا ةیصرلما ةئیهلا :صرم ،صئاصلخا .)ت.ب( .ليصولما نµع ح¨فلا وبNٔ ،نيج نTا

 .ينجالخا ةب¨كم ،ةرهاقلا ،نوراه ملاسلا دبع :ققلمحا .قاقتuش¹ )1958( ،دیرد نTا

 .بيرعلا ثاترلا ءاIحإ راد :تويرب ،لافج يمهارTإ لیلÄ :ققلمحا ،صصÃا .)م ١٩٩٦( .سيرلما لیعماسإ نT ليs نسلحا وبNٔ ،هدیuس نTا

 دبع :قIقتح ،ز�زعلا با¨كلا يرسفت في يز ولا ررلمحا .)ـه ١٤٢٢( .بيرالمحا سيلدنxٔا ماتم نT نحمرلا دبع نT بلاÈ نT قلحا دبع دمحم وبNٔ ،ةیطع نTا

 .ةیملعلا ب¨كلا راد :تويرب ،دمحم فياشلا دبع ملاسلا

 .بيللحا نيابلا سى�s ةعبطم ،رقص دحمNٔ :ققلمحا .ةغل�ا هقف في بيحاصلا .Nٔ ،سراف نTا

Nٔةیملعلا ب¨كلا راد تويرب ،نحمرلا هب نم ام ءلامإ .)1979( ،يبركعلا ءاقبلا وب. 

Nٔح وبIدمحم ،نا Tفسوی ن Tن sلي Tفسوی ن Tح نIنا Nٔا ن�/ا يرثxٔقتح ،يرسفتلا في طیلمحا رحبلا .)١٤٢٠( .سيلدنIراد :تويرب ،لیجم دمحم قيدص :ق 

 .ركفلا

Nٔح وبIدمحم ،نا Tفسوی ن Tن sلي Tفسوی ن Tح نIنا Nٔا ن�/ا يرثxٔرا .)م ١٩٩٨( .سيلدنÛقتح ،برعلا ناسل نم بضرلا فاشIةساردو حشرو ق: 

 .ينجالخا ةب¨كم :ةرهاقلا ،باوتلا دبع ناضمر :ةعجارم دمحم نµع بجر

 .بيرعلا ثاترلا ءاIحإ راد ،تويرب ،ضوع دمحم :ققلمحا .ةغل�ا بیذته .)2001( .م ،يرهزxٔا

Tماسلا ةغل�ا هقف .)1977( .ك ،نماكلورIة، Uرلا ةعیجم .باوتلا دبع ناضمر :ةجمرyةیدوعسلا ةیبرعلا ةكلممل� ض. 

 .ثاترلا ءاIحإ راد :تويرب .يوغبلا يرسفت .)ـه 1420( .ا ،يوغبلا

 .بيرعلا ثاترلا ءاIحإ راد ،يدهلما قازرلا دبع :ققلمحا .ةیبرعلا سرو ةغل�ا هقف )Nٔ. )2002 ،بيلاعثلا

 .ةیصرلما ب¨كلا راد :ةرهاقلا .لماعلا فصو غیص ينب ليلا/ا بوانتلا .)1998( .ط ،يدنلجا

 .بيرعلا ثاترلا ءاIحإ راد .بیغلا حیتافم .)1420( .ن�/ا رفخ ،يزارلا

 .ب¨كلا لماs :تويرب ،بيلش هدبع لیللجا دبع :ققلمحا ،هبارعإو نNٓرقلا نياعم .)1988( .قاسحإ وبNٔ ،لهس نT يسرلا نT يمهارTإ ،جا زلا

 .بيرعلا با¨كلا راد :تويرب ،لینزتلا ضماوغ قئاقح نع فاشكلا .)١٤٠٧( .î را  ،دحمNٔ نT ورعم نT دومحم سماقلا وبNٔ ،يشرمخزلا
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 .نطولا راد :ضyرلا .نياعمسلا يرسفت /نNٓرقلا يرسفت .)1997( .م ،نياعمسلا

 دمحم دحمNٔ روتك/ا :ققلمحا ،نوQكلما با¨كلا مولs في نوصلما ر/ا .)ت .ب( .ئما/ا دبع نT فسوی نT دحمNٔ ،ن�/ا باهش ،سابعلا وبNٔ ،بيللحا ينمسلا

 .لمقلا راد :قشمد ،طارلخا

 .ينجالخا ةب¨كم :ةرهاقلا ،نوراه دمحم ملاسلا دبع :ققلمحا ،با¨كلا .)1988( .شرú وبNٔ ،ءلاولù ثيرالحا برQق نT نµع نT ورعم ،هیو÷�س

 .ªاسرلا ةسسؤم ،تويرب ،بيرعلا فصرلا في ةدید  ةیؤر ةیبرعلا ةI°بل� تيوصلا جنهلما .)1980( روبصلا دبع ،ينهاش

 .ةجمترلاو فیلٔ_تل� ةیصرلما را/ا .نورخNٓو تياýنلا فسوی دحمNٔ :ققلمحا .نNٓرقلا نياعم ،ءارفلا

 .ثاترلا راد .روزرز ن!دs :ققلمحا .نNٓرقلا هباش|م )1969( .رابلجا دبع ضياقلا

 .نNٓرقلا مولs ةسسؤم :ةد  .لیؤ_تلا بئاعجو لیؤ_تلا بئارغ .)ت ،ب( .م ،نيامركلا

 .ةیملعلا ب¨كلا راد :تويرب ،مولسù يدمج :ققلمحا .ةنuسلا لهNٔ تلایؤ_ت .)2005( .م ،يدیرUالما

 يمهارTإ لیلÄ معنلما دبع :هیلs قلsو هیuشاوح عضو ،نNٓرقلا بارعإ .)ـه ١٤٢١( .يوحنلا يدارلما س&وی نT لیعماسإ نT دمحم نT دحمNٔ رفعج وبNٔ ،سا$%$نلا

	.ةیملعلا ب¨كلا راد :تويرب ،نوضیب ليs دمحم تاروش°م :شرانلا

 .ميلاسلإا برغلا راد ،تويرب ،يسماقلا نسح نT فیQح :ققلمحا .نNٓرقلا نياعم نع نایبلا زاعجإ )1995( .م ،يروباس�نلا
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STRUCTURED	ABSTRACT 
The	phenomenon	of	semantic	alternation	of	morphological	 forms	has	great	 importance	

in	understanding	the	verses	of	The	Holy	Qur’an	and	in	the	interpretation	of	Qur’anic	verses.	That	
is	why	I	decided	to	study	this	linguistic	phenomenon	with	one	of	the	most	important	scholars	of	
the	 Islamic	 ʿIlm	 al-Kalām	 and	 in	 one	 of	 his	 most	 important	 books	 which	 he	 collected	 all	 his	
doctrinal,	theological,	jurisprudential	and	linguistic	marbles.	In	order	to	determine	the	extent	to	
which	what	Imam	al-Māturīdī	said	in	the	verses	that	contain	this	linguistic	phenomenon	agrees	
with	what	other	linguists	and	Interpreters	of	the	Holy	Quran	have	said. 

In	the	introduction	to	this	article,	 I	touched	upon	the	nature	of	the	etymological	Arabic	
language	and	 its	distinction	by	 this	 linguistic	phenomenon	 from	other	 languages	 that	 linguists	
have	taken	care	of	and	studied	in	many	of	their	books	and	works,	to	clarify	the	scholars’	interest	
in	 it	and	how	they	rely	on	 it	 in	understanding	Arab	speech,	conversations,	dialogues	and	their	
use	 of	 language  and	 in	 order	 to	 present	 The	 reason	 for	 the	 occurrence	 of	 this	 linguistic	
phenomenon	 in	 the	Arabic	 language	 is	 the	possibility	 of	 the	morphological	 form	of	 the	nouns	
and	the	verbs	have	meanings	other	than	their	basic	meaning. 

As	 for	 the	 second	 topic	 of	 this	 study,	 I	 dealt	 with	 the	 change	 in	 the	 semantics	 of	 the	
morphological	 forms	 in	 the	 Arabic	 language	 in	 the	 noun	 forms;	 So	 that	 some	 of	 the	
morphological	 forms	of	 the	nouns	bear	 the	meanings	of	other	 forms,	such	as	 the	possibility	of	
the	 infinitive  (al-Maṣdar)	 for	 the	 meaning	 of	 the	 participle  (Ism	 al-mafʻūl)	 which	 Sibawayh	
mentioned	in	his	book,	and	the	linguists	who	came	after	him	followed	him	in	the	same	opinion	
and	saying	that	he	said.  I	also	touched	on	the	possibility	of	the	superlative  (Ism	al-tafḍīl)	form	
for	a	meaning	other	 than	 the	meaning	of	 the	superlative,	 such	as	an	adjective	or	 (al-Ṣuffah	al-
Mushabbihah	Bāsim	al-fāʻil)	and	other	meanings.	

As	 for	 the	 third	 topic	 of	 this	 article,	 I	 dealt	 with	 the	 issue	 of	 the	 alternation	 of	
morphological	 forms	of	Arabic	 verbs	 and	 the	possibility	 of	 verbs	 in	 the	Arabic	 language	 for	 a	
time	other	than	the	tense	that	the	form	would	bear,	such	as	if	the	verb	was	mentioned	in	the	past	
tense,	but	 its	meaning	may	be	present	or	 future,	or	 that	 the	verb	 is	mentioned	 in	 the	present	
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tense,	but	the	intended	meaning	is	the	past	tense. I	have	presented	some	examples	of	Imam	al-
Maturidi’s	interpretation	of	some	Qur’anic	verses	that	bear	this	type	of	interpretation,	and	I	have	
compared	what	Imam	al-Maturidi	said	in	his	interpretation	and	what	linguists	and	interpreters	
have	said	to	find	out	the	extent	of	compatibility	between	them.	

In	the	conclusion	of	this	article,	I	mentioned	the	most	important	findings	of	the	research	
that	 Imam	 al-	 Māturīdī	 was	 aware	 of	 the	 importance	 of	 the	 phenomenon	 of	 alternating	
morphemes	in	the	interpretation	of	the	Holy	Qur’an,	and	that	he	was	in	agreement	with	what	he	
said	with	linguists	and	with	scholars	of	interpretation,	as	it	became	clear	to	us	that	he	relied	on	
this	phenomenon	in	some	verses	in	order	to	confirm	the	correctness	of	his	creedal	opinion. 
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MİNİMALİST	 YAŞAM	 TARZI	 İLE	 DİNÎ	 HAYAT	 İLİŞKİSİ	 ÜZERİNE	
KURAMSAL	BİR	DEĞERLENDİRME	

A	Theoretical	Evaluation	on	 the	Relationship	Between	Minimalist	 Lifestyle	and	Religious	
Life	

	
	
Öz	
Aklı	 ve	 duygularıyla	 diğer	 varlıklardan	 ayrılan	 insanın	 ihtiyaçları	 arasında	mutluluk,	 huzur	 ve	 hayatın	 anlamı	 gibi	
soyut	şeyler	mevcuttur.	Gelişen	teknoloji	ve	değişen	yaşam	koşullarının	etkisiyle	uzun	zamandır	statü	ve	mutluluğun	
fazla	 eşya	 ve	maddiyat	 ile	 alakalı	 olduğu	 görüşü	 insanlar	 arasında	 yayılmakta	 ve	 yayın	 organlarıyla	 bu	 fikir	 lanse	
edilmektedir.	 Son	 dönemde	 ise	 mutluluğun	 ve	 hayatın	 anlamının	 eşya	 biriktirmekle	 değil,	 sade	 bir	 yaşamla	 elde	
edileceğini	 iddia	 eden	 minimalizm	 akımı	 popüler	 hale	 gelmektedir.	 Bununla	 birlikte,	 dinî	 öğretilere	 bakıldığında	
eşyaya	 yönelik	 tavır	 hususunda	 minimalizmle	 benzerlik	 olduğu	 görülmektedir.	 Bu	 bağlamda,	 minimalizm	 ile	 dinî	
hayat	 arasındaki	 ilişki	 çalışmanın	 konusunu	 teşkil	 etmektedir.	 Gerçekleştirilen	 çalışmada	 yöntem	 olarak	 nitel	
araştırma	yöntemi	 seçilmiştir.	Araştırmanın	deseni	 ise	nitel	yöntem	desenlerinden	olan	durum	çalışması	desenidir.	
Araştırmanın	verilerinin	elde	edilmesinde	nitel	araştırma	yöntemi	veri	toplama	tekniklerinden	olan	doküman	analizi	
tekniği	kullanılmıştır.	Yapılan	araştırma	sonucunda	minimalist	yaşam	tarzı	 ile	dinî	hayat	arasında	gerek	uygulanma	
şekilleri	gerekse	nihâi	etkileri	bakımından	birçok	ortak	noktanın	mevcut	olduğu	görülmüştür.	

Anahtar	Kelimeler:	Din	Psikolojisi,	Minimalizm,	Minimalist	Yaşam	Tarzı,	Dinî	Hayat,	Tasavvufî	Yaşayış.	

	

Abstract	
There	are	intangible	things	such	as	happiness,	peace,	and	the	meaning	of	life	among	the	needs	of	the	human,	who	are	
separated	from	other	beings	with	his/her	mind	and	emotions.	With	the	effect	of	developing	technology	and	changing	
living	conditions,	the	opinion	that	status	and	happiness	are	related	to	excess	belongings	and	material	possessions	has	
been	spreading	among	people	for	a	long	time,	and	this	idea	has	been	launched	in	the	media.	Recently,	the	movement	
of	minimalism	 is	 becoming	 popular,	 which	 claims	 that	 happiness	 and	 the	meaning	 of	 life	will	 be	 achieved	 not	 by	
accumulating	 things,	 but	 by	 a	 simple	 life.	 Similarly,	 when	 looking	 at	 religious	 teachings,	 it	 is	 seen	 that	 there	 is	 a	
similarity	 with	 minimalism	 in	 the	 attitude	 towards	 material	 things.	 In	 this	 context,	 the	 relationship	 between	
minimalism	and	religious	life	is	the	subject	of	the	study.	In	the	study,	the	qualitative	research	method	was	chosen	as	
the	method.	 The	 design	 of	 the	 research	 is	 the	 case	 study	 design,	 which	 is	 one	 of	 the	 qualitative	method	 designs.	
Document	analysis	technique,	which	is	one	of	the	qualitative	research	method	data	collection	techniques,	was	used	to	
obtain	 the	 data	 of	 the	 research.	 As	 a	 result	 of	 the	 research,	 it	 has	 been	 seen	 that	 there	 are	many	 common	 points	
between	the	minimalist	 lifestyle	and	the	religious	 life	 in	 terms	of	both	the	way	they	are	 implemented	and	the	 final	
effects.	

Keywords:	Psychology	of	Religion,	Minimalism,	Minimalist	Lifestyle,	Religious	Life,	Sufi	Lifestyle.	
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GİRİŞ		

Araştırmanın	Konusu	

İnsan,	 var	 olduğundan	 bu	 yana	 yaşamını	 sürdürebilmek	 amacıyla	 çeşitli	 eşyalara,	
aletlere,	 malzemelere	 vb.	 nesnelere	 ihtiyaç	 duymuştur.	 Kişiler	 ve	 toplumlar	 ihtiyaçları	 olan	
eşyaları	 kendilerine	 yetecek	 derecede	 üretmiştir.	 Sanayi	 devrimine	 kadar	 zaman	 zaman	 artıp	
azalsa	 dahi	 genel	 olarak	 nüfus	 ile	 orantılı	 sayılabilecek	 seviyede	 üretim	 yapılmıştır.	 Sanayi	
devriminden	 sonra	 buharlı	makinelerin	 icadı	 ile	 üretim	 kapasitesi	 artmaya	 başlamış,	 nüfusun	
ihtiyacından	 fazla	 eşya	 imal	 edilmiştir.	 Bu	 noktada,	 ihtiyaç	 fazlası	malların	 satılması	 amacıyla	
reklamcılık	 sektörü	 gelişmiş	 ve	 insanlar	 ihtiyacı	 olmadığı	 halde	 eşya	 almaya	 teşvik	 edilmiştir.	
Öyle	ki	artık	üretim	sonucu	meydana	gelen	eşyalar	 statü	ve	güç	sembolü	hâline	gelmiş,	bu	 ise	
insanların	daha	fazla	eşya	sahibi	olma	yarışı	içerisine	girmelerine	yol	açmıştır.		

Bu	bağlamda,	son	yıllarda	sıkça	duyulan	minimalizm	akımı,	insanların	eşyaya	boğulmuş	
bir	dünyada	mutlu	olamayacaklarını,	mutluluk	ve	hayatın	anlamının	sade	bir	yaşam	ile	mümkün	
olacağını	 iddia	 etmektedir.	 Bu	 minvalde	 minimalizme	 dair	 kitaplar	 yazılmaya	 başlanmış,	
minimalist	 topluluklar	oluşmuş	ve	bu	yaşam	tarzını	hayata	uygulamaya	yardımcı	olacak	çeşitli	
teknikler	geliştirilmiştir.	

Çalışmanın	diğer	yönünü	oluşturan	dinî	hayata	bakıldığında	ise	insanlara	genellikle	sade	
bir	 yaşamın	 teşvik	 edildiği,	 ihtiyaç	 fazlası	 şeylerin	 paylaşılması	 gerektiği	 öğütlenmektedir.	 Bu	
noktada,	 çalışmamızın	 konusunu	 minimalizm	 ile	 dinî	 hayat	 arasındaki	 ilişki	 oluşturmaktadır.	
Akademik	 çevrelerde	 henüz	 yeterince	 üzerinde	 durulmamış	 olması	 münasebetiyle	 konunun	
alana	 ve	 ilgililere	 faydalı	 olacağı	 düşünülmektedir.	 Bununla	 birlikte,	 popülaritesi	 ve	 etkilediği	
insan	sayısı	gittikçe	artmasına	rağmen	akademik	çevrelerce	yeterli	ilgiyi	görmeyen	minimalizm	
ve	 dinî	 hayat	 arasındaki	 ilişki	 konusunun	 seçilmesi	 noktasında	 tüm	 akademik	 çalışmalarda	
olduğu	gibi	bu	çalışmada	da	referans	noktası	olan	bir	problem	durumu	mevcuttur.	Bu	bağlamda,	
“Minimalist	 yaşam	 biçimi	 ile	 dinî	 hayat	 arasında	 nasıl	 bir	 ilişki	 vardır?”	 sorusu	 çalışmanın	
problemini	teşkil	etmektedir.	

Araştırmanın	Amacı	

Çalışmanın	 konusu	 kısmında	 belirtildiği	 üzere	 insanları	 sade	 yaşamaya	 teşvik	 eden	 ve	
mutluluk	ile	hayatın	anlamının	bu	şekilde	yakalanabileceğini	savunan	minimalizm	akımı,	günden	
güne	 etki	 alanını	 genişletmektedir.	 Kişilerin	 dinî	 duygu,	 düşünce	 ve	 davranışlarını	 inceleme	
amacı	taşıyan	din	psikolojisinin	çalışma	alanı,	bireyin	hayatını	etkileyen	bu	akımın	dinî	hayat	ile	
ilişkisini	 de	 kapsamaktadır.	 Bu	 bağlamda	 araştırmanın	 amacı,	 minimalizmin	 son	 yıllardaki	
popülerliğini	nasıl	kazandığını	ve	bu	yaşam	stilinin	dinî	hayat	ile	ilişkisini	belirlemektir.	

Araştırmanın	Önemi	

Minimalizm	 kavramının	 sıkça	 duyulmasına	 ve	 bu	 kavram	 ile	 birçok	 alanda	
karşılaşılmasına	 rağmen	 hakkında	 yeterince	 araştırma	 olmaması,	 çalışmayı	 önemli	 kılan	
hususlardandır.	 Kavram	 hakkında	 çok	 sayıda	 kitap	 yazılmış	 olmasına	 rağmen	 net	 bir	 tanım	
yapılmamış	 ve	 yapılan	 tanımların	 üzerinde	 net	 bir	 uzlaşma	 sağlanamamış	 olması	 da	 oldukça	
önemlidir.	 Bu	 yaşam	 tarzını	 benimseyen	 insanların	 gün	 geçtikçe	 artması,	 konunun	 önemi	
noktasında	dikkate	değer	hususlar	arasında	yer	almaktadır.	Son	olarak	bireyin	yaşam	tarzının,	
onun	psikolojisini	doğrudan	etkileyen	hususlardan	biri	olmasına	rağmen	din	psikolojisi	alanında	
minimalist	yaşam	tarzı	ile	alakalı	çalışmaların	oldukça	sınırlı	sayıda	oluşu,	araştırmanın	önemini	
ortaya	koymaktadır.	

Araştırmanın	Yöntemi	

Çalışmada	 bilimsel	 araştırma	 yöntemlerinden	 olan	 nitel	 yöntem	 kullanılmıştır.	
Çalışmanın	konusunun	minimalist	yaşam	tarzı	ile	alakalı	olması	nitel	yöntem	tercihi	ile	yakından	
ilişkilidir.	Nitekim	nitel	yöntemin	Seggie	ve	Bayyurt’un	(2017,	s.	11)	ifadesiyle,	yaşam	stilleri	ve	
biyografik	 örüntülerin	 kişiselleşmesinin	 gittikçe	 artıyor	 olmasını	 anlamak	 için	 kullanılması,	
onun	bu	çalışmanın	yöntemi	olarak	tercih	edilmesinde	etkili	olmuştur.		
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Araştırmanın	 deseni	 olarak	 nitel	 yöntem	 desenlerinden	 olan	 durum	 çalışması	 deseni	
tercih	 edilmiştir.	 Araştırmada	 verilerin	 elde	 edilmesi	 noktasında	 nitel	 araştırma	 yöntemi	 veri	
toplama	tekniklerinden	olan	doküman	analizi	tekniği	kullanılmıştır	(Yıldırım	&	Şimşek	,	2016,	s.	
41).	

1.	MİNİMALİZM	

1.1.	Minimalizmin	Tanımlanması	

Son	 dönemin	 popüler	 kavramları	 arasında	 sayılabilecek	 olan	 minimalizmin	 tanımı	
noktasında	 henüz	 bir	 fikir	 birliğine	 varılmış	 değildir.	 Bu	 noktada,	 ilgili	 literatüre	 bakıldığında	
kavram	hakkında	muhtelif	 tanımların	mevcudiyeti	 göze	 çarpmaktadır.	 Bu	 tanımlardan	 birinin	
yer	 aldığı	 Cambridge	 (2022)	 sözlüğünde	 “Sanatta,	 tasarımda	 ve	 tiyatroda	 mümkün	 olan	 en	
küçük	materyal	ve	en	sade	renk	aralığının	kullanıldığı,	sadece	basit	biçim	ve	şekillerin	yer	aldığı	
bir	stil”	şeklinde	tanımlanmaktadır.	Minimal	kelimesinin,	kendisinden	türemiş	olduğu	minimum	
kelimesinin	tanımı	Türk	Dil	Kurumu	(2022)	sözlüğünde	“Değişken	bir	niceliğin	inebileceği	en	alt	
olan	(sınır),	asgari,	minimal”	şeklinde	yer	almaktadır.		

Türk	Dil	Kurumu	eserlerinde	rastlanmamış	olmakla	birlikte	Tilbe	ve	Sezgintürk	(2015,	s.	
256)	minimalizmin	Türkçeye	“Küçürekçilik,	azcılık”	olarak	geçtiğini	belirtmektedir.	Ayrıca	onlar	
aşağıda	 verilen	 üç	 isim	 dâhil	 olmak	 üzere	 toplam	 13	 sanatçının	 öncülüğünü	 yaptığı	
minimalizmin	1970’li	yıllarda	Avrupa’da	yayılan	bir	sanat	akımı	olduğunu	dile	getirmektedir.	

	Kavramsal	olarak	çoğunluğun	kabul	ettiği	bir	minimalizm	tanımı	olmamasından	dolayı	
bazı	düşünürlerin	konu	hakkındaki	görüşleri	dikkate	alınabilir.	Bu	noktada	Hegel,	minimalizmi	
“Sade	 ama	 basit	 olmayan,	 yalın	 ama	 yavan	 olmayan	 bir	 güzellik	 anlayışıdır”	 şeklinde	
tanımlamaktadır.	Kant	 ise	minimalizmin	 “Akla,	 hem	de	 saf	 akla	hitaben	 sadece	 saf	 akıl	 ile	haz	
alınan	bir	güzellik”	olduğunu	belirtmektedir.	Minimalizme	birçok	katkısı	olan	mimar	Ludwig	Mie	
van	 der	 Rohe’ye	 göre	 minimalizm;	 fakirlik,	 yoksunluk,	 eksiklik	 değildir,	 aksine	 bilinçli	 bir	
seçimdir,	 zor	 olanı	 seçmektir,	 azla	 çok	 iş	 yapmaktır	 (Akbulak,	 2019,	 s.	 20).	Mimarî	 alanda	 da	
kendisine	 yer	 bulan	 minimalizm,	 bu	 alanda	 “En	 az	 malzemeyle	 en	 yalın,	 en	 ekonomik	 ve	 en	
işlevsel	sonuca	gitmek”	olarak	tanımlanmaktadır	(Ertürk,	2011,	s.	5).		

Minimalizm	kavramının	son	dönemde	popüler	olmasının	nedenlerinden	olan	minimalist	
yaşam	 tarzı	 ile	 ilgili	 bir	 çalışmada	Wankhade	 ve	Dadas	 (2019,	 s.	 165),	minimalizmin	 “Bireyin	
özgürleşmesi,	 kendi	 kendine	 yetmesi	 ve	 mantıklı	 kararlar	 alması”	 olduğunu	 belirtmektedir.	
Bununla	 birlikte	 onlar,	 minimalist	 yaşam	 tarzının	 insanları	 gösterişli	 ve	 pahalı	 ürünler	 alma	
zorunluluğu	 hissiyatından,	 borçlardan,	 bu	 borçların	 sebep	 olduğu	 depresyondan	 ve	 gösterişçi	
tüketim	kültüründen	kurtardığını	dile	getirmektedir.	Gereksiz	materyalleri	azaltıp	fazlalıklardan	
kurtulmanın	yanı	sıra	minimalizmin,	“Bireyin	hayatında	dönüşüm	gerçekleştirerek	daha	anlamlı	
bir	 yaşama	 yönelme	 gayesi”	 olduğu	 da	 literatürde	 yer	 alan	 görüşler	 arasındadır	 (Anguiano,	
2020,	 s.	 4).	 Bu	 açıdan	 bakıldığında	minimalist	 yaşam	 tarzının	maddî	 şeylerle	 alakalı	 kısmının	
yanında	psikolojik	temellere	de	sahip	olduğu	görülmektedir.		

Son	dönemde	gerek	basılı	materyaller	gerekse	sosyal	medya	vasıtasıyla	oldukça	popüler	
hâle	 gelen	 minimalist	 yaşam	 tarzı,	 farklı	 şekillerde	 de	 isimlendirilmektedir.	 Bu	 doğrultuda,	
“Gönüllü	 sadeleşme	 hareketi”,	 “Sade	 yaşam”,	 “Düzen	 hareketi”,	 “Sakin	 yaşam”,	 “Sınırlama	
hareketi”	 ve	 “Yeni	 Püritenlik”	 literatürde	 göze	 çarpan	 isimlendirmelerden	 bazılarıdır	
(Zappavigna,	2019,	s.	1).	

1.2.	Minimalizmin	Ortaya	Çıkışı	

Minimalizm	1960’lı	yıllarda	adından	söz	ettirdiğinde	“ABC	Sanatı”,	“Retçi	Sanat”,	“Soğuk	
Sanat”,	 “Dizisel	 Sanat”	 yahut	 “Temel	 Strüktürler”	 gibi	 isimlerle	 anılmıştır.	 Bu	 şekilde	
adlandırılmasının	sebepleri	arasında	dönemin	ABD’sindeki	gösterişçi	anlayışa	sanatın	başka	bir	
yüzünü	 tanıtmış	 olması	 yer	 almaktadır	 (Antmen,	 2009,	 s.	 181).	 Minimalizm	 kavramı	 ayrıca	
Robert	 Morris,	 Donald	 Judd	 ve	 Dan	 Flavin	 gibi	 isimlerle	 ilişkilendirilmektedir.	 New	 York	
merkezli	 bu	 sanatçılar,	 1960’larda	 modern	 kavramını,	 gerçekliğe	 sahip	 olması	 gerektiği	
düşüncesiyle	genişleterek	sanat	tarihinin	yönünü	değiştirmiştir	(Devi,	2019,	s.	30).	
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ABD’de	 çoğunluğu	 heykeltıraş	 olan	 bir	 sanatçı	 ve	 fikir	 insanı	 topluluğu	 gerçek	mekân,	
gerçek	renk	ve	gerçek	malzemenin	etkisinin	ve	özelliklerinin	altını	çizen	bir	fikri	ortaya	atmıştır.	
O	dönemde	adı	konulmamış	olsa	bile	daha	sonra	minimalizm	olarak	 isimlendirilen	bu	anlayış,	
sanatın	doğayı	yansıtmasına	gerek	ve	 ihtiyaç	olmadığı	 iddiasını	 içermektedir.	Bu	anlayışa	göre	
sanat	 denilen	 olgu,	 doğaya	 ilişkin	 bir	 şeyi	 yansıtmak	 yerine	 kendini	 ifade	 etmelidir.	 Taklide	
dayalı	sanat	mefhumunu	gereksiz	hatta	ahlâksızca	bulan	bu	gruba	göre	sanat	ne	ise	o	olmalıdır	
(Karaaslan,	2011,	s.	64).		

ABD’de	1960’lı	yıllarda	popülerleşecek	olan	ve	sanatsal	biçimin	aşırı	sadeliğini	savunan	
akım	 için	 farklı	 isimler	 kullanılmış	 olsa	 dahi	 tüm	 kesimler	 tarafından	 kabul	 görmüş	 olan	
“Minimal”	 kavramını	 ilk	 kullanan	 kişi	 Richard	Wolheim’dır.	O,	 ilk	 defa	 1961	 yılında	 kullanmış	
olduğu	“Minimal	Sanat”	terimini,	tüketim	kültürünü	temel	almayan	bir	anlayışla	“İçeriği	en	aza	
indirgenmiş	sanat”	şeklinde	tanımlamaktadır.	Öncelikle	resim	ve	heykel	alanında	kendisine	yer	
bulan	minimalizm,	 hemen	 akabinde	 sinema	 sahasında	 da	 varlığını	 hissettiren	 bir	 akım	 haline	
gelmiştir	(Sivas	Â.	,	2013,	s.	11).		

Döl	ve	Avşar	(2013,	s.	5),	sade	bir	tasarıma	sahip	olan	ve	az	sayıda	rengin	tercih	edildiği	
minimalist	resmin,	objelerin	tinsel	özü	üzerinde	durduğunu	dile	getirmektedir.	Onlara	göre	bu	
tinsel	 öz,	 insanlar	 tarafından	 anlaşılıp	 algılanabilen	 bir	 mahiyete	 sahiptir.	 Minimalizm,	 moda	
alanında	 İkinci	 Dünya	 Savaşı’ndan	 sonra	 ilerlemiş	 olup,	 Ockham’ın	 Usturası’nda,	 lüzumsuz	
unsurların	 ortadan	 kaldırılarak	 meydana	 getirilen	 objenin	 mümkün	 olan	 en	 basit	 yapıya	
kavuşturulması	 ve	 böylece	 gereksiz	 fazlalıkların	 ortadan	 kaldırılmasına	 dayanan	 yöntemli	
küçültme	 metodu	 kullanılmıştır.	 Minimalizm	 1980	 ve	 1990’larda	 Issey	 Miyake	 gibi	 Japon	
tasarımcılarla	daha	bilinir	hâle	gelmiştir	(Şenol,	2018,	s.	438).	

Çalışmanın	 konusu	 bağlamında	 ele	 alınan	 minimalist	 yaşam	 tarzının	 tarihine	
bakıldığında	 bu	 anlayışın	 köklerinin	 1920’li	 yılların	 sonunda	 ortaya	 çıkan	 ve	 30’lu	 yıllarda	 da	
etkisini	sürdüren	büyük	buhrana	dayandığı	görülmektedir.	Günümüzde	gerek	ücretlerin	yüksek	
olması	 gerekse	 yaşam	 alanlarının	 küçülmesi	 dolayısıyla	 genel	 olarak	 gereksiz	 eşyalar	
atılmaktadır	fakat	büyük	buhran	döneminde	durumun	böyle	olmadığı	göze	çarpmaktadır.	Bahsi	
geçen	 dönemde	 insanların	 un	 çuvallarından	 elbise	 diktiği,	 çöpe	 atılacak	 kartonları	 dahi	 lazım	
olur	 düşüncesiyle	 sakladığı	 ve	 artık	 ürünlerin	 yemek	 yapımı	 için	 kullandığı	 bilinmektedir.	
İnsanların	 ekonomik	 olarak	 bu	 denli	 zorluk	 yaşaması	 onların	 korkmalarına	 yol	 açmış	 ve	
istifçiliğin	yaygınlaşmasına	neden	olmuştur.	Bu	düşünce,	sonra	gelen	nesli	etkilemiş	ve	onlar	da	
ebeveynleri	gibi	davranmaya	devam	etmiştir.	Ancak	1960’lı	ve	80’li	yıllardaki	küresel	ekonomik	
büyüme	 sonucunda	 bu	 durum	 değişmiş	 ve	 insanlar	 istedikleri	 her	 şeyi	 satın	 alabilecek	 güce	
erişmiştir	(Hammond,	2017,	s.	14).	

Bahsi	 geçen	 yıllara	 bakıldığında	 maddeciliğin	 insanların	 yaşamlarının	 merkezi	 hâline	
geldiği	görülmektedir.	Bu	noktada,	ünlü	şarkıcı	Madonna’nın	“Material	Girl”	adlı	parçası	mezkûr	
dönemi	anlama	açısından	önem	arz	etmektedir.	Hammond	(2017,	s.	14-15),	 insanların	 istediği	
her	 şeyi	 satın	 alabildiği	 bir	 dünyada	 artık	mutlu	 olamadığını	 fark	 ettiğini	 belirtmektedir.	 Ona	
göre	 bu	 şarkı	 bir	 dönüm	noktası	 olmuştur.	 Bu	bağlamda,	 1980’lerin	 ikinci	 yarısından	 itibaren	
minimalist	 yaşamda	 patlama	 denebilecek	 düzeyde	 yaygınlaşma	 gerçekleşmiştir.	 Ancak	 bu	
durum,	1990’lı	yıllara	gelindiğinde	gelişen	teknolojinin	etkisiyle	değişmiş	ve	tüketim	alışkanlığı	
eski	 hâline	 dönmüştür.	 Nitekim	 insanlar	 tekrar	 tüketim	 çılgınlığına	 ve	 eşyaları	 biriktirmeye	
başlamıştır.	Son	olarak	2010	yılından	itibaren	durum	tekrar	değişmiş	ve	minimalizm	ikinci	kez	
yükselişe	geçmiş	olup	günümüzde	de	çeşitli	kitle	 iletişim	araçları	vasıtasıyla	yayılmaya	devam	
etmektedir.	

1.3.	Minimalist	Yaşam	Tarzı	

Minimalizmin	bir	sanat	anlayışı	olmasının	yanında	bu	çalışmada	esas	olarak	değinilecek	
yönü	onun	bir	yaşam	tarzı	hâline	gelmiş	olmasıdır.	Daha	önce	ifade	etiğimiz	gibi,	minimalizmin	
üzerinde	 henüz	 uzlaşılmış	 bir	 tanım	 yahut	 benimsenmiş	 bir	 stil	 yoktur.	 Kendisini	 minimalist	
olarak	 tanıtan	 birçok	 kişi	 bulunmaktadır.	 Bu	 kişiler	 kendilerine	 göre	 tanımlar	 yapmış,	 görüş	
önerileri	 sunmuş	 ve	 yaşam	 tarzlarını	 minimalist	 olarak	 nitelemiştir.	 Bu	 bağlamda,	 çeşitli	
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kaynaklarda	ve	platformlarda	çok	sayıda	görüş	bulunsa	dahi	burada	üzerinde	en	fazla	uzlaşılmış	
fikirlere	 yer	 verilecektir.	 Ancak	 bu	 noktada	 belirtilmesi	 gereken	 husus,	minimalizmin	 kavram	
olarak	her	ne	kadar	yeni	olsa	bile	onun	savunduğu	yaşam	tarzının	çok	daha	eskilere	uzanıyor	
olmasıdır.	 Birçok	 dinin	 öğretileri	 arasında	 yer	 alan	 sade	 yaşamın,	 Helenistik	 dönemin	 felsefi	
akımı	olan	Stoacılığa	kadar	dayandırıldığı	görülmektedir	(Mendonça,	Rocha,	&	Tayt-son,	2020,	s.	
3).		

Literatürde	yer	alan	bilgilere	bakıldığı	 zaman,	 sahip	olunan	eşyaların	mümkün	olan	en	
alt	 seviyeye	 indirilmesi	 (Sasaki,	2015,	 s.	13)	görüşünün	minimalizm	üzerinde	mutabık	kalınan	
noktalardan	biri	olduğu	görülmektedir.	Bireyin,	hayatını	dolu	olarak	görmesi,	ne	yaparsa	yapsın	
bu	 doluluktan	 kurtulamayacağını	 düşünmesi,	 yaşanılan	 çevrenin	 sürekli	 sorun	 çıkaran	 bir	
kalabalık	 gibi	 algılanması	 ve	 tüm	 bunlardan	 dolayı	 zihnin	 sürekli	 dolu	 hissedilmesinden	
kurtulma	gayreti	de	ortak	görüşlerden	bir	diğeridir	(Koh	&	Dornest,	2017,	s.	7).	Benzer	şekilde,	
eşyaları	 mümkün	 olduğunca	 küçültmesi	 ve	 azaltması	 minimalizmin	 en	 dikkat	 çeken	
özelliklerindendir	(Aktuğ	&	Dağdelen,	2016,	s.	32).	

Genel	 olarak	bakıldığında	minimalizmin	 yaşamda	başarıya	ulaşma	ve	hayatın	 anlamını	
yakalama	olduğu	noktasında	da	bir	 fikir	birliğinin	mevcudiyeti	göze	çarpmaktadır	 (Millburn	&	
Nicodemus,	 2011,	 s.	 12).	 Bireylerin	 yaşamlarında	 aslî	 ihtiyaç	 olmayan	 şeyleri	 ortadan	
kaldırdığında	 aslında	 neye	 gereksinimleri	 olduğunu	 görecekleri	 ve	 bunun	 da	 kişiye	 özgürlük	
hissi	 vereceği	 iddiası	 minimalist	 yaşam	 tarzının	 etkileri	 arasında	 sayılmaktadır	 (Sanderson,	
2018,	s.	9-10).	Bu	bağlamda,	birçok	fikir	ve	stil	ortaya	atılmış	ve	birçok	minimalizm	kitabı	yazılıp	
çizilmiştir.		

Minimalizm	 ABD’de	 son	 yıllarda	 popülerlik	 kazanan	 köklü	 bir	 hareket	 olarak	
değerlendirilmektedir.	Minimalizm	sözcüğü,	en	çok	satanlar	listesindeki	“Azlığın	Gücü”	kitabının	
yazarı	Leo	Babauta	ve	son	50	yılın	en	popüler	sitelerinden	birisi	olan	Zen	Habits’e	göre	sadeliğin	
artması	ve	gerekli	olmayan	şeylerin	ortadan	kaldırılmasıdır.	Temel	anlayış	bu	olmakla	birlikte	
ihtiyaç	 olmayan	 şeyler	 lüks	 ve	 gereksizdir.	 Bu	 yaşam	 stiline	 göre	 gerekli	 olmayan	 şeylerin	
alınması	 kişiye	 mutluluk	 vermemektedir.	 Aynı	 şekilde	 bu	 yaşam	 tarzına	 göre	 kişi,	 ihtiyacı	
olmayan	 şeyleri	 eleyerek	 ve	 yaşam	 alanını	 sadece	 aslî	 ihtiyaç	 sayılan	 şeylerle	 şekillendirerek	
kendisine	nefes	alacağı	bir	alan	oluşturmaktadır.	Bu	bağlamda,	Babauta	minimalist	yaşam	tarzını	
iki	 temel	 prensiple	 özetlemektedir:	 Bunların	 ilki	 aslî	 ihtiyaçların	 belirlenmesi,	 diğeri	 ise	 kalan	
şeylerin	tümünün	yok	edilmesidir	(Rodriguez,	2018,	s.	286-287).		

Ortaya	 atılan	 bir	 iddiaya	 göre	 günümüzde	 sade	 yaşamın	 sembolü	 olarak	 görülen	
minimalizm,	 köklerini	 Batı’dan	 değil	 Zen	 Budizmi’nden	 almıştır.	 Nitekim	 Zen	 Budizmi	 maddî	
şeylerden	 uzaklaşmayı,	 başarıyı	 ve	 arzuları	 hedef	 edinmemeyi	 ve	 kendini	 beğenmişlikten	
kaçınmayı	öğütlemektedir.	Buna	göre,	bu	anlayışı	ortaya	atanlar	Japon	mimarisi	ve	kültüründen	
etkilenmiştir	 (Altay	 &	 Özgündoğdu,	 2017,	 s.	 1564-1565)	 .	 Japon	 mimarisi	 ve	 kültüründen	
etkilenen	 tasarımcıların	 eserlerine	 yön	 veren	 yedi	 temel	 ilke	 şunlardır:	 Tasarruf,	 sadelik,	
doğallık,	incelik,	kusursuzluk/asimetri,	rutinden	uzak	olmak	ve	sükûnet	(Reynolds,	2009).	

Minimalist	 yaşam	 tarzına	 sahip	 olduğunu	 belirtenlerin	 bazı	 ortak	 noktaları	
bulunmaktadır.	 Yaşam	 alanlarında	 fazla	 eşya	 olmaması	 ve	 teknolojik	 cihazların	 kullanımının	
mümkün	 olduğunca	 azaltılması	 bu	 hususlardan	 bazılarıdır.	Millburn	 ve	Nicodemus’a	 (2016,	 s.	
153)	 göre	 minimalist	 yaşam	 tarzında	 televizyon	 aptal	 kutusu	 olarak	 görüldüğü	 için	 insan	
hayatında	 yeri	 olmamalıdır.	 Bununla	 birlikte	 televizyon	 ile	 ilişkili	 eşyalardan	 olan	 kanepe	 ve	
aksesuar	 tarzı	 şeyler	 de	 bu	 yaşam	 tarzının	 gereklerinden	 olması	 dolayısıyla	 aslî	 ihtiyaçlar	
arasında	kabul	edilmemekte	ve	gereksiz	olarak	görülmektedir.	Yaşam	alanındaki	fazla	dekoratif	
nesneler,	 ihtiyaç	 dışı	 kıyafetler	 hatta	 tabak,	 çatal,	 bıçak	 vb.	 dahi	 kullanılmıyorsa	 fazlalıktır	 ve	
atılması	gerekmektedir.	

Sasaki	 (2015,	 s.	 23-25),	 televizyonun	 hayattan	 çıkarılmasını,	 evdeki	 müzik	 seti,	
koleksiyon,	 kıyafetler	 vb.	 fazlalık	 olan	 ne	 varsa	 ortadan	 kaldırılıp	 yeni	 yaşam	 alanlarının	
oluşturulmasını	minimalist	 yaşamın	 olmazsa	 olmazları	 arasında	 sıralamaktadır.	 Ona	 göre	 kişi,	
ihtiyacı	olmayan	şeyleri	ortadan	kaldırıp	kendisine	yeni	alanlar	açarsa	hayatı	her	alanda	düzene	
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girecektir.	 Düzenli	 uyku,	 stressiz	 yaşam,	 sürekli	 meşgul	 olmayan	 beyin	 ve	 kendi	 deyimiyle	
“yaşadığını	hissetme”	bu	yaşam	tarzının	sonuçlarıdır.	Sasaki,	nesneler	bakımından	gerekli	olan	
şeylerin	kullanılması	gibi	zamanın	da	maksimum	verimlilikte	kullanılmasının	bu	yaşam	tarzının	
şartlarından	olduğunu	söylemektedir.	O,	gece	geç	uyumanın	ve	buna	karşılık	gün	doğumundan	
çok	 sonra	 uyanmanın	 insan	 doğasına	 aykırı	 olduğunu	 ve	 minimalist	 yaşam	 tarzı	 ile	 bu	 gibi	
uygulamaların	da	insan	doğasına	uygun	şeklide	düzenlendiğini	iddia	etmektedir.	Bireyin	güneşin	
batışıyla	uyuması	ve	gün	doğumuyla	uyanması	bu	yaşam	tarzının	getirileri	arasındadır	ve	insan	
doğasına	uygundur.	

Kişinin	 sahip	 olduğu	 şeylerin	 %20’sinin	 %80	 oranında	 kullanıldığını,	 geriye	 kalan	
şeylerin	gereksiz	olduğunu	belirten	Sanderson	(2018,	s.	19-22),	bireyin	bu	gereksiz	yüklerden	
kurtulması	gerektiğini	ifade	etmektedir.	O,	bunun	bir	ekonomi	kanunu	olduğunu	dile	getirmekte	
ve	 bunu	 hayata	 uygulamanın	minimalist	 yaşamın	 gerekleri	 arasında	 olduğunu	 belirtmektedir.	
Daha	büyük	evlerin,	daha	gösterişli	eşyaların	vb.	hayatı	dolduran	ne	varsa	tamamının	medyanın	
ve	 kapitalizmin	 dayatması	 olduğunu	 ifade	 eden	 Sanderson,	 bu	 dayatmaların	 kişiyi	 huzursuz	
ettiğini	ve	bunun	da	ancak	sade	bir	yaşam	tarzı	ile	aşılabileceğini	vurgulamaktadır.	

Minimalizmin	 sadece	 nesnelerle	 alakalı	 olmadığı,	 onun	 aynı	 zamanda	 zamanın	 da	 en	
verimli	şekilde	kullanılması	ile	ilgili	olduğu	yukarıda	belirtilmişti.	Bu	bağlamda,	Koh	ve	Dornfest	
(2017,	 s.	 48-53),	 minimalist	 yaşam	 tarzına	 uygun	 olarak	 zamanın	 verimli	 kullanılması	
noktasında	belirli	uygulamalar	olduğunu	ifade	etmektedir.	Aynı	anda	birden	fazla	iş	yapmamak,	
kısa	 boşluklarda	 sevilen	 bireylerle	 telefon	 görüşmesi	 yapmak	 gibi	 hoşa	 giden	 davranışlar	
sergilemek,	 imkân	 dâhilinde	 ihtiyaç	 olduğu	 zaman	 yalnız	 kalmak,	 iş	 takvimini	 kendine	 göre	
ayarlamak	 gibi	 davranışlar	 onların	 belirttiği	 minimalist	 zaman	 yönetimi	 kapsamında	
değerlendirilmektedir.		

Mevcut	 dağınıklığın	 ortadan	 kaldırılması,	 az	 sayıda	 materyal	 ile	 mutlu	 olabilme	 ve	
herhangi	 bir	 eşya	 almadan	 önce	 daha	 dikkatli	 düşünme	 ile	 karakterize	 edilen	 minimalist	
pratiklerin,	 fiziksel	 sağlıktan	 duygusal	 alana	 kadar	 birçok	 sahada	 faydaları	 olduğu	 bu	 yaşam	
tarzına	 geçiş	 yapmış	 kişiler	 tarafından	 çeşitli	 sosyal	 medya	 platformları	 aracılığıyla	
dillendirilmektedir.	Öyle	ki	bu	yaşam	stilinin	 faydalı	olduğu	bazı	kişiler	 tarafından	 ispatlanmış	
olarak	kabul	edilmektedir	(Jiyun,	Martinez,	&	Johnson,	2021,	s.	803).	Gönüllü	sadelik	olarak	da	
isimlendirilen	 minimalist	 yaşam	 tarzı	 maddesel	 sadeleşme,	 kendi	 geleceğine	 yön	 verme,	 öz	
yeterlilik,	ekolojik	farkındalık,	sosyal	sorumluluk,	maneviyat	ve	kendini	geliştirme	gibi	çekirdek	
değerlerin	benimsenmesini	salık	vermekte	ve	bu	ilkeler	doğrultusunda	şekillenen	bir	yaşam	stili	
sunmaktadır	(Lloyd	&	Penington,	2020,	s.	122).	

Minimalist	 yaşama	 geçişini	 Youtube	 platformu	 üzerinden	 anlatan	 kırk	 kişinin	
hikâyelerini	analiz	eden	Zhao	(2021),	bu	yaşam	tarzına	geçen	bireyleri	 iki	kısma	ayırmaktadır.	
Bunların	 ilki	 “İstifçiden	 minimaliste”,	 diğeri	 ise	 “Zaten	 minimalist	 olan”	 şeklinde	
isimlendirilmektedir.	 Ona	 göre	 ilk	 tip	 bireyler	 bazı	 aşamalardan	 geçerek	 bu	 yaşam	 tarzını	
benimsemiştir.	Bu	kişilerin	hikâyelerine	bakıldığında	öncelikle	aşırı	tüketim	göze	çarpmaktadır.	
Ardından	istifçiliğin	etkisiyle	gelen	aşırı	dağınıklık	ve	bunun	sonucunda	ortaya	çıkan	anksiyete	
durumuyla	 karşılaşılmaktadır.	 Anksiyetenin	 ardından	 arayış	 içerisine	 giren	 bireylerin	
minimalizmle	 karşılaşıp	 bunu	 hayatlarında	 uyguladıklarında	 yaşamlarının	 seyrinin	 değiştiği	
görülmektedir.	 Öyle	 ki	 bu	 kişilerin	 hikâyelerindeki	 dördüncü	 aşamayı	 aşırı	 tüketimin	 kontrol	
altına	 alınması	 teşkil	 etmektedir.	 Beşinci	 aşamada	 dağınıklıktan	 kurutulduğunu	 dile	 getiren	
bireyler	 son	 aşamada	 ise	 huzurlu	 bir	 zihin	 yapısına	 eriştiklerini	 ifade	 etmektedir.	 Bu	 noktada	
Zhao,	 minimalizmin	 bu	 kişilerin	 hayatlarını	 değiştirmedeki	 dönüştürücü	 kuvvet	 olduğunu	
belirtmektedir.	

Minimalist	 yaşamı	 tercih	 eden	 bireylerin	 hikâyelerinin	 analizi	 sonucunda	 ortaya	 çıkan	
ikinci	 grup	 “Zaten	minimalist	 olan”	 kişilerdir.	 Bu	 kişilerin	 hayatlarına	 bakıldığında	minimalist	
yaşama	 geçmeden	 önce	 de	 tutumlu	 oldukları	 görülmektedir.	 Hatta	 bu	 bireylerin	 bir	 kısmı	
çevreleri	 tarafından	 bu	 özellikleri	 sebebiyle	 eleştirilmektedir.	 Ancak	 minimalizmin	
keşfedilmesinin	 ardından	 bu	 kişiler	 ortaya	 çıkan	 yeni	 hayat	 tarzını	 benimsediklerini	 ifade	
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etmektedir.	 Zhao	 (2021),	 bu	 bireylerin	 minimalizm	 terimini	 var	 olan	 hayatlarını	
kavramsallaştırma	amacıyla	kullandıklarını	dile	getirmektedir.	

1.4.	İnsanları	Minimalizme	Yönelten	Sebepler	

Sanayi	devriminden	bu	yana	insanlar	geçmişe	nazaran	daha	fazla	eşyaya	sahiptir.	Tarihin	
hiçbir	 devrinde	 olmadığı	 kadar	 bolluk	 içerisinde	 geçen	 bir	 dönem	 yaşanmaktadır.	 İnsanların	
birbirleri	ile	yarışırcasına	daha	fazla	eşyaya	sahip	olma	hırsının	çeşitli	sebepleri	bulunmaktadır.	
Son	 birkaç	 yüzyıla	 kadar	 genellikle	 ihtiyacı	 kadar	 yahut	 sadece	 hayatını	 idame	 ettirebilecek	
seviyede	 eşyaya	 ve	 yiyeceğe	 sahip	 olan	 insanlığın	 ekseriyeti,	 üretimdeki	 artışla	 birlikte	
geçmişten	 intikam	 alırcasına	 fazla	 eşyaya	 sahip	 olma	 arzusuna	 kapılmıştır.	 Bu	 durum,	
Wallman’ın	 (2018,	 s.	 26)	 ifadesiyle	 eşyada	 boğulmaya	 yol	 açmakta,	 bu	 ise	 insanlara	 zarar	
vermektedir.	Nitekim	uzmanlara	göre	maddî	objeleri	biriktirmek	insanları	endişelendirmekte	ve	
strese	 yol	 açmaktadır.	 Öyle	 ki	 bu	 durum	 insanları	 ölümle	 sonuçlanan	 bir	 duygusal	 çöküntüye	
sürüklemektedir.		

Günümüzde	insanların	ekseriyetle	arzu	ettikleri	şeylere	ulaşma	imkânı	olmasına	rağmen	
sade	 yaşam	 stillerine	 dönmesinin	 çeşitli	 sebepleri	 mevcuttur.	 Sasaki’ye	 (2015,	 s.	 43)	 göre	
modern	 dönem	 insanlarının	 geçmişte	 yaşayanlara	 nazaran	 çok	 daha	 fazla	 şeye	 sahip	 olması	
eşyanın	 kıymetini	 azaltmakta	 ve	 onların	 eşyalara	 alışmalarına	 neden	 olmaktadır.	 Bir	 “şeye”	
sahip	 olmanın	 kolaylaşması,	 o	 şeyden	 alınan	 hazzın	 azalmasına	 yol	 açmakta,	 dolayısıyla	
nesneleri	kıymetsizleştirmektedir.	Bu	ise	bireylerin	objelerin	fazlalığından	kaçınıp	daha	sade	bir	
yaşama	yönelmesine	sebep	olabilmektedir.	

Minimalist	yaşama	yönelmenin	bir	diğer	sebebi	boşluk	doldurma	ihtiyacıdır.	Sanderson’a	
(2018,	s.	12)	göre	yaşanan	ayrılıklar,	sevilen	birinin	kaybı,	ekonomik	sıkıntılar,	yetersizlik	hissi	
yahut	kendini	şanssız	olarak	görme	gibi	durumlar	bireylerin	boşluğa	düşmelerine	yol	açmakta	
ve	 kişiler	 bu	 sorunu	 alışveriş	 yaparak	 çözmeye	 çalışmaktadır.	 Ona	 göre	 alışverişin	 geçici	 bir	
çözüm	 olduğunu	 gören	 bireyler	 bunun	 zıttı	 olarak	 sade	 bir	 yaşama,	 yani	 minimalizme	
yönelmektedir.	

Gelişen	 teknoloji	 ile	 birlikte	 insanların	 çok	 fazla	 uyarana	 maruz	 kalmaları	 onların	 bu	
duruma	alışmalarına	ve	duyguların	anlamsızlaşmasına	sebep	olmaktadır.	Sasaki’nin	(2015,	s.	44-
46)	 iddiasına	 göre	 günümüz	 dünyasında	 zaferler,	 başarılar,	 tatlar,	 lezzetler	 vb.	 hiçbir	 şey	
insanları	tatmin	etmemektedir.	Bunun	sonucunda	bireyler	modern	dünyanın	getirilerinden	olan	
nesnelerin	aşırılığından	kurtularak	rahatlama	ve	huzurlu	olma	arayışına	girmektedir.	Bu	durum	
ise	onların	minimalist	yaşama	yönelmelerine	neden	olmaktadır.	

Kişilerin	 yaşadıkları	 boşluk	 hissini	 doldurmak	 amacıyla	 aşırı	 tüketimden	 sade	 yaşama	
geçmelerinin	yanında	özenti	bir	 yaşama	ya	da	 sosyal	medyanın	etkisiyle	 gösterişli	 bir	 yaşama	
sahip	 olduğunu	 afişe	 etme	 davranışı,	 onları	 mevcut	 durumdan	 uzaklaşmaya	 itmektedir.	 Bu	
noktada,	yaşadıkları	yapay	ve	hem	nesne	hem	de	 ilişki	anlamında	yoğun	olan	hayattan	sıkılan	
bireyler	sade	yaşam	tarzına	yönelmektedir	(Sanderson,	2018,	s.	14).	

Millburn	 ve	 Nicodemus	 (2011,	 s.	 12),	 minimalist	 yaşam	 tarzının	 kişiye	 katkılarını	
sayarken,	onun	bireyin	hayatının	anlamını	keşfetmesine	yardımcı	olduğunu	söylemektedir.	Bu	
bağlamda,	modern	dönem	insanının	yaşadığı	anlamsızlık	duygusuna	çare	arayışına	minimalizm	
ile	çözüm	bulacağına	inanmasını	ve	bunun	neticesinde	sade	bir	yaşam	tarzını	tercih	etmesini	bu	
sebepler	arasında	göstermek	mümkündür.	

Sasaki	 (2015,	 s.	 60),	 geçmiş	 dönemlerde	 insanların	 nesneleri	 ihtiyaçlarını	 karşılamak	
amacıyla	 ürettiklerini	 ve	 kullandıklarını	 ifade	 etmektedir.	 Ona	 göre	 bu	 durum	 günümüzde	
tersine	dönmüştür.	Bireyler	nesneleri	artık	ihtiyaçlarını	karşılamak	amacıyla	almamakta,	aksine	
onları	 kendi	 değerlerini	 onaylayan	 birer	 vasıta	 olarak	 görmektedir.	 Kitle	 iletişim	 araçlarında	
sürekli	fazla	eşya	kullanımının	teşvik	edilmesi	ve	bunun	bir	statü	simgesi	olarak	lanse	edilmesi	
insanların	nesneleri	kendi	benliklerine	değer	katan	bir	şey	olarak	görmelerine	yol	açmaktadır.	
Bunun	 sonucunda	 bazı	 bireyler	 bu	 durumun	 kendilerine	 zarar	 verdiğini	 düşünerek	 sade	 bir	
yaşam	sürme	yoluna	girmektedir.	
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Minimalist	yaşamı	seçen	ve	bu	konuda	eğitimler	veren	Jennifer	Nicole,	bu	yaşam	tarzının	
birçok	 faydası	 olduğunu	 dile	 getirmektedir.	 Yukarıda	 bahsi	 geçen	 faydalara	 benzer	 şekilde	
Nicole	 (2015,	 s.	 5-6),	 bu	 yaşam	 tarzının	 stresi	 azalttığını,	 kişinin	 özgürlüğünü	 arttırdığını,	
kendine	 zaman	 ayırmasını	 ve	 finansal	 açıdan	 rahatlamasını	 sağladığını,	 sosyal	 normların	
baskısından	 kurtulmasına	 vesile	 olduğunu	 ve	 kendisini	 daha	 güçlü	 hissettirdiğini	 ifade	
etmektedir.	 Benzer	 şekilde	 Kim	 (2017,	 s.	 8-11)	 de	 minimalist	 yaşam	 tarzının	 bireyi	
özgürleştirdiğini,	kaygıyı	ve	stresi	azalttığını,	çevresi	ile	iyi	ilişkiler	kurmasını	sağladığını,	derin	
bir	manevi	yaşam	sunduğunu	ve	fiziksel	olarak	sağlıklı	kalmaya	neden	olduğunu	belirtmektedir.	
Teknoloji	ve	endüstri	 toplumunda	yaşayan	günümüz	 insanının,	 içerisinde	bulunduğu	yoğun	ve	
karmaşık	 koşullar	 onun	 yorulmasına	 ve	 bir	 müddet	 sonra	 farklı	 arayışlara	 girmesine	 neden	
olmaktadır.	 Bu	 hayat	 tarzını	 benimseyen	 bireylerin	 dile	 getirdiği	 ve	 aynı	 zamanda	 yukarıda	
bahsi	geçen	faydalar,	insanların	minimalist	yaşam	tarzına	yönelmesinin	gerekçeleri	arasında	yer	
almaktadır.		

Youtube’da	 minimalist	 yaşam	 tarzına	 geçiş	 öykülerini	 anlatan	 insanların	 hikâyelerini	
analiz	eden	Zhao	(2021),	onların	anlatılarından	hareketle	çeşitli	sonuçlara	ulaşmıştır.	Bu	yaşam	
tarzına	 geçen	 kırk	 kişinin	 öyküsünü	 inceleyen	 Zhao,	 minimalist	 yaşamdan	 önce	 her	 alanda	
dağınık	olduğunu	belirten	insanların	bu	yaşam	tarzını	uyguladıktan	sonra	fiziksel,	ekonomik	ve	
zihinsel	anlamda	kendilerini	geliştirdiklerini	ve	hayatlarını	daha	düzenli	hale	getirdiklerini	ifade	
etmektedir.	

Yukarıdaki	çalışmaya	benzer	bir	çalışma	Zappavigna	(2019,	s.	2)	tarafından	yapılmıştır.	
O,	 minimalist	 yaşam	 tarzının	 son	 dönemde	 genellikle	 Youtube	 üzerinden	 yayıldığını	 dile	
getirmektedir.	 Nitekim	 bu	 yaşam	 tarzını	 tanıtan	 ve	 insanları	 bu	 yaşam	 tarzına	 davet	 eden	
bireylerin	videolarını	analiz	eden	Zappavigna,	minimalist	yaşam	tarzını	benimseyen	 insanların	
temizlendiğini,	 arındığını,	 kendisini	 kontrol	 ettiğini	 ve	 maddeler	 üzerine	 kurulu	 hayatın	
karmaşasından	 kurtulduğunu	 dile	 getirdiklerini	 ifade	 etmektedir.	 Bu	 bağlamda,	 verilen	
sebeplere	 benzer	 şekilde	 insanların	 fazlalık	 veya	 kir	 olarak	 gördükleri	 şeylerden	 kendilerini	
kurtardığına	inandığı	için	minimalist	yaşam	stilini	tercih	ettikleri	görülmektedir.	

İnsanları	minimalizme	yönelten	sebepler	arasında	yaş	faktörünün	de	bulunduğu	belirten	
uzmanlar	 mevcuttur.	 Hammond	 (2017,	 s.	 38-39),	 orta	 yaş	 krizi	 döneminde	 insanların	
minimalizme	daha	 fazla	yöneldiğini	belirtmektedir.	Ona	göre	belli	bir	yaşa	gelen	bireyler	artık	
objelerin	 kendilerini	 mutlu	 etmediğini	 anlayıp	 hayatlarında	 değişiklik	 yapma	 yoluna	
gitmektedir.	 Son	 zamanlarda	 ise	 bu	 değişikliğin	 yönü	 minimalist	 yaşama	 dönüktür.	 Nitekim	
Hammond,	bu	yaşamın	 insanları	daha	merhametli	 ve	yardımsever	yaptığını	belirtmekte	ve	bu	
durumun	 onları	 minimalist	 yaşamı	 tercih	 etmeye	 yönelttiğini	 dile	 getirmektedir.	 Bununla	
birlikte	 orta	 yaş	 dönemindeki	 bireylerin	 yaşlanmaya	 başladığını	 ve	 gücünü	 kaybetmekte	
olduğunu	fark	etmesi,	onları	hayattan	daha	fazla	tat	almaya	itmektedir.	Bu	noktada	minimalist	
hayat,	maddî	 şeylerde	mutluluk	 aramayan	 bireylerin	 tercih	 ettiği	 yöntemlerin	 başlıcalarından	
biri	hâline	gelmektedir.		

Bilimsel	 sahada	 yapılan	 birçok	 araştırmanın	 sonuçları	 da	 insanları	 minimalist	 yaşama	
yönelten	 sebepler	 arasında	 yer	 almaktadır.	 Bu	 konuda	 yapılan	 birçok	 çalışmada	materyalistik	
değerlere	aşırı	bağlılığın	insanlara	fiziksel	ve	psikolojik	açıdan	zarar	verdiği	ifade	edilmektedir.	
Materyalistik	 değerlere	 aşırı	 bağlılığın	 psikolojik	 iyi	 oluş	 düzeyini	 olumsuz	 etkilediği,	 hayat	
memnuniyetini	ve	mutluluk	seviyesini	düşürdüğü,	depresyona	ve	anksiyeteye	yol	açtığı;	bununla	
birlikte	daimî	baş	ağrısına,	narsizme,	bireysel	hastalıklara	ve	antisosyal	davranışlara	yol	açtığı	
çeşitli	 araştırmalarda	 ortaya	 koyulmaktadır	 (Hausen,	 2018,	 s.	 4).	 Buna	 mukabil	 minimalist	
yaşam	 tarzı	 ile	 psikolojik	 iyi	 oluş	 ve	 kendini	 geliştirme	 arasında	 pozitif	 ilişki;	 depresyonla	 ise	
negatif	ilişki	olduğu	yapılan	araştırmaların	sonuçları	arasında	yer	almaktadır	(Kang,	Martinez,	&	
Johnson,	2021,	s.	805-806).		

Yukarıda	verilen	çalışmalara	benzer	bir	çalışmada	elde	edilen	sonuçlarda	da	minimalist	
yaşamın	insanlar	üzerinde	olumlu	etki	gösterdiği	görülmektedir.	Lloyd	ve	Pennington	(2020,	s.	
125),	 katılımcıların,	 minimalist	 yaşamın	 kişisel	 iyi	 oluşları	 üzerinde	 sayısız	 faydası	 olduğunu	
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ifade	 ettiklerini	 belirtmektedir.	 Araştırmacılar	 yaptıkları	 analiz	 sonucunda	 beş	 ana	 tema	 ve	
bunlara	 bağlı	 alt	 temalar	 tespit	 etmiştir.	 Lloyd	 ve	 Pennington’un	 araştırması	 sonucunda	
minimalist	yaşamın	bireylere	kişisel	özerklik	sağladığı,	dış	dünyaya	karşı	yeterlilik	hissi	verdiği,	
zihinsel	açıdan	rahatlığa	yol	açtığı,	farkındalıklarını	arttırdığı	ve	pozitif	duygular	geliştirmelerine	
yardımcı	 olduğu	 görülmüştür.	 Bu	 bağlamda,	 hem	 maddelere	 aşırı	 bağlılık	 ve	 bu	 durumun	
mutluluk	 getirmediğinin	 fark	 edilmesi	 hem	 de	 materyalistik	 değerlere	 aşırı	 temayülün	 bireyi	
psikolojik	ve	 fizyolojik	açıdan	olumsuz	etkilediğine	dair	araştırmaların	yayımlanması	 insanları	
minimalist	yaşamı	tercih	etmeye	yöneltmektedir.	

Minimalizm	hakkında	yukarıda	verilen	bilgilerin	haricinde	farklı	görüşler	de	mevcuttur.	
Bu	görüşlerden	birinin	 sahibi	olan	Miriam	Meissner’a	 (2019,	 s.	185-188)	göre	minimalizmi	ve	
onun	insanlar	için	iyi	bir	yaşam	tarzı	olduğunu	anlatan	kitapların	çoğu	2008	finansal	krizinden	
sonra	ortaya	çıkmıştır.	Meissner,	her	ne	kadar	minimalistler	yeni	bir	yaşam	tarzı	sunduklarını	ve	
20	milyonun	üzerinde	insanın	hayatın	anlamını	bulmasına	yardımcı	olduklarını	söyleseler	de	bu	
akımın,	 insanların	 daha	 az	 tüketime	 sevk	 edilmesi	 için	 kasıtlı	 bir	 şekilde	 ortaya	 çıkarıldığını	
belirtmektedir.	O,	benzer	bir	ekonomik	krizin	bir	daha	yaşanmaması	için	bu	yaşam	tarzının	sık	
sık	gündemde	tutulduğunu	dile	getirmektedir.	Nitekim	Meissner’a	göre	minimalizmi	anlatan	Leo	
Babuta,	 Joshua	 Becker	 ve	 Joshua	 Millburn	 gibi	 meşhur	 yazarların	 kitaplarının	 2008	 yılından	
sonra	yayımlanmış	olması	tesadüf	değildir.	

2.	DİNÎ	HAYAT	

Minimalizm	 ile	 dinî	 hayat	 arasındaki	 ilişkiyi	 incelediğimiz	 bu	 çalışmanın	 temelini	
oluşturan	kavramlardan	ikincisi	olan	dinî	hayatın	tanımlanması	için	öncelikle	onun	kaynağı	olan	
din	 olgusunun	 tanımlanması	 gerekmektedir.	 İnsan	 hayatında	 yaşanan	 soyut	 bir	 olgu	 olan	 din,	
etkisi	 itibariyle	 incelenebilse	 de	 yapısı	 itibariyle	 incelenememektedir.	 Yani	 dinin	 soyut	 bir	
gerçeklik	olması	onun	tanımlanmasını	da	zorlaştırmaktadır.	Bu	noktada,	çalışmamızda	öncelikle	
din	olgusu	hakkında	bilgi	verilecek,	akabinde	dindarlık	kavramı	üzerinde	durulacaktır.	

2.1.	Din	

İnsan	hayatında	görmezden	gelinemeyecek	bir	öneme	sahip	olan	din	kavramının	kökeni	
ve	mahiyeti	 hakkında	 farklı	 görüşler	mevcuttur	 ancak	 çalışmanın	 konu	 noktasındaki	 kapsamı	
dolayısıyla	meselenin	 bu	 kısmına	 değinmek	 uygun	 olmayacaktır.	 Bu	 bağlamda,	 çalışmanın	 bu	
kısmında	dinin	 genel	 olarak	kabul	 gören	 tanımları	 ve	 insan	hayatındaki	 yeri	 hakkında	bilgiler	
verilecektir.	

Antropoloji	 biliminin	 verileri	 incelendiğinde,	 insanların	 tarih	 boyunca	 dinler	 ile	 ilişki	
içerisinde	olduğu	görülmektedir.	İlk	insandan	bulunduğumuz	döneme	kadar	muhtelif	şekillerde	
varlığını	 devam	ettiren	bu	 ilişki,	 tarihsel	 süreç	 incelendiğinde,	 insan	nesli	 devam	ettiği	 sürece	
devam	edecek	gibi	görünmektedir	(Kayıklık,	2006,	s.	157).	Tarihi	bu	kadar	eski	olan	bir	olgunun	
çok	sayıda	tanımı	olması	beklenen	bir	durumdur.	Öyle	ki,	 farklı	bilim	dallarına	mensup	kişiler,	
kendi	birikimleri	doğrultusunda	farklı	din	tanımları	yapmıştır.	Kimi	tanımlarda	din,	insanın	içsel	
olarak	yaşadığı	bireysel	özellikler	taşıyan	olgu	 iken	(Ayten,	2015,	s.	28),	kimi	tanımlarda	onun	
ilk	insandan	bu	yana	mevcudiyetini	koruyan	kurumsal	bir	yapıya	sahip	olduğu	belirtilmektedir	
(Küçük,	 Tümer,	 &	 Küçük,	 2014,	 s.	 21).	 Genel	 bir	 bakış	 açısıyla,	 Türk	 Dil	 Kurumu	 (2022)	
sözlüğünde	 din	 “Tanrı'ya,	 doğaüstü	 güçlere,	 çeşitli	 kutsal	 varlıklara	 inanmayı	 ve	 tapınmayı	
sistemleştiren	 toplumsal	 bir	 kurum”	 ve	 “Bu	nitelikteki	 inançları	 kurallar,	 kurumlar,	 töreler	 ve	
semboller	 biçiminde	 toplayan,	 sağlayan	 düzen”	 olarak	 tanımlanmaktadır.	 Diyanet	 İslam	
Ansiklopedisinde	(1994)	 ise	din	kelimesinin	Arapça	“deyn”	sözcüğünden	türediği	belirtilmekte	
ve	“âdet,	durum;	ceza,	mükâfat;	itaat”	olarak	tanımlanmaktadır.	

Din	 psikolojisinin	 kurucusu	 olarak	 kabul	 edilen	 William	 James	 (2017,	 s.	 39-41),	 dini	
bireysel	ve	kurumsal	olarak	ikiye	ayırarak	kendisinin	bireysel	din	ile	ilgilendiğini	belirtmektedir.	
Bu	bağlamda	James,	dini	“Bireylerin	kendilerini	kutsal	kabul	ettikleri	şeyle	bağlantılı	gördükleri	
ölçüde	 kendi	 başlarına	 sahip	 oldukları	 duyguları	 ve	 gerçekleştirdikleri	 davranışları,	
deneyimleri”	olarak	tanımlamaktadır.	Din	psikolojisinin	öncülerinden	olan	Leuba	ise	dinin,	insan	
yaşamını	 ve	 doğanın	 akışını	 kontrol	 ettiğine	 ve	 yönettiğine	 inanılan	 güçlerin	 birey	 yaşamı	
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üzerinde	uzlaştırma	ve	yatıştırma	etkilerine	sahip	olması	olduğunu	dile	getirmektedir.	(Karaca,	
2011,	 s.	 74).	 Bütün	 bunlar	 göstermektedir	 ki,	 dinler	 insan	 hayatının	 düzenlenmesinde	 ve	
işleyişinde	göz	ardı	edilemez	bir	yere	ve	etkiye	sahiptir.		

2.2.	Dindarlık	

Çalışmamızın	 önceki	 kısmında	 dinin	 tanımlanması	 noktasındaki	 zorluklardan	
bahsetmiştik.	 Dinin	 tanımının	 yapılması	 noktasında	 zorluklar	 yaşandığı	 gibi	 dindarlığın	
tanımlanması	 noktasında	 da	 çeşitli	 sorunlarla	 karşılaşılmaktadır.	 Din	 soyut	 bir	 gerçeklik	 iken	
dindarlık,	 onun	 insan	 hayatına	 aktarılmış	 hâlidir.	 Dinin,	 bireyin	 duygu,	 düşünce	 ve	 davranış	
dünyasını	etkilemesi,	onun	çok	yönlü	bir	yapı	olduğunu	ortaya	koymaktadır.	Kişisel	özelliklerin,	
kültürün,	toplumsal,	ekonomik	vb.	şartların	dinsel	yaşamı	etkilemesi,	dindarlığı	tanımlamadaki	
problemler	 arasında	 yer	 almaktadır.	 Bu	 noktada,	 dindarlığın	 tanımlanması	 hususuna	
değinmeden	 önce,	 onun	 dinden	 farklı	 olarak	 dinamik	 bir	 süreç	 olduğunu	 ifade	 etmek	
gerekmektedir	(Köse	&	Ayten,	2012,	s.	109).		

Dindarlık	 tanımlarını	 vermeden	 önce	 onun	 din	 tanımları	 ile	 bağlantılı	 olduğu	
belirtilmelidir.	 Kişinin	 benimsediği	 din	 tanımına	 uygun	 yaşaması,	 onun	 dindar	 olduğunun	
söylenmesini	mümkün	kılmaktadır.	Bu	noktada	Karaca	(2011,	s.	75),	aşkın	varlıkla	ilişki	kuran	
bireyin,	yaşamını	inandığı	varlığın	istediği	biçimde	düzenlediğini,	ona	yakın	olmaya	çalıştığını	ve	
bu	girişimlerin	de	dinî	hayatı,	dolayısıyla	dindarlığı	ortaya	çıkardığını	belirtmektedir.	Bir	diğer	
tanımın	sahibi	olan	Kirman	(2004,	s.	63),	dindarlığı	“Bir	kişinin	günlük	hayatında	dinin	önemini	
ifade	 eden,	 kişinin	 dine	 inanma	 ve	 bağlanma	 derecesini	 gösteren	 bir	 kavram”	 şeklinde	 tarif	
etmektedir.	 Başka	 bir	 tanımda	 ise	 dindarlığın,	 belirli	 doğaüstü	 ve	 kutsal	 şeylere	 inanıp,	 bu	
inançlar	 doğrultusunda	 belirli	 aktiviteler	 yapmak	 olduğu	 belirtilmektedir	 (Karaşahin,	 2008,	 s.	
192).	 Yapıcı	 (2013,	 s.	 23),	 dindarlığın	 belirli	 dinî	 yapılar	 içerisinde	 gözlemlenebilir	 olduğunu	
belirtip,	genel	bir	ifade	ile	“Bir	kişinin	mensup	olduğu	dinine	ait	ilgiler,	inançlar	ve	faaliyetlerle	
meşgul	 olma	 düzeyi”	 şeklinde	 bir	 dindarlık	 tanımı	 yapmaktadır.	 Kayıklık	 (2011,	 s.	 191),	
dindarlığı	din	ile	ilişkili	bir	şekilde	tanımlamakta	ve	onu	“Kutsal	bir	öğreti	olarak	anlaşılan	dinin	
insan	yaşamında	canlanması”	olarak	 ifade	etmektedir.	Köse	ve	Ayten	 (2012,	 s.	110)	de	önceki	
tanımlara	 benzer	 şekilde,	 inanan	 birey	 ile	 yaratıcı	 arasında	 aktif	 bir	 iletişim	 olduğunu	 ve	 bu	
iletişime	 bağlı	 olarak	 bireyin	 inancı	 ile	 alakalı	 tutum	 ve	 görüşlerin	 onun	 günlük	 yaşamında	
davranış	olarak	kendisini	göstermesini	dindarlık	olarak	tanımlamaktadır.		

Kısaca	ifade	etmek	gerekirse	dinin,	insan	hayatının	uzamında	görülen	her	bir	yansıması	
dindarlık	 olarak	 kabul	 edilebilir.	 Bu	 uzam	 alanı	 bireysel,	 sosyal,	 ekonomik,	 kültürel,	 hukukî,	
ahlâkî,	estetik,	sanatsal,	teknik	vs.	olabilir.			

2.3.	Minimalizm	ve	Dinî	Hayat	İlişkisi	

Çalışmamızın	önceki	bölümlerinde	araştırmamızın	 iki	ana	kavramı	olan	minimalizm	ve	
dinî	hayat	ile	alakalı	genel	bilgiler	verilmiştir.	Bu	bölümde	ise	bahsi	geçen	iki	kavramın	birbiri	ile	
ilişkisine	değinilerek,	benzerlikleri	ve	farklılıkları	incelenecektir.		

Günümüzde	 sade	 yaşam	biçimi	 olarak	 nitelendirilen	minimalizmin	 dinî	 hayatın	 hemen	
her	 yönüyle	 ve	 özellikle	 mistik,	 sûfî	 yönüyle	 belirgin	 bir	 ilişkisi	 vardır.	 Alanı	 daralttığımızda	
İslam	 kültüründeki	 tasavvufî	 yaşayış	 ile	 çeşitli	 benzerlikleri	 bulunmaktadır.	 Tasavvuf	
kelimesinin	 kökeni	 hakkında	 çok	 sayıda	 görüşün	 mevcudiyetine	 karşın	 en	 fazla	 kabul	 gören	
sözcük	sûf	sözcüğüdür.	Sûf	kelimesi,	kaba	yün	anlamına	gelmektedir.	İslam’ın	ilk	dönemlerinde	
fakirlerin	 giysisi	 olan	 yünü	 tercih	 eden	 ve	 gerek	 yeme-içmede	 gerekse	 giyimde	 sadece	 zarûrî	
olan	şeylerle	yetinen,	eşya	biriktirmekten	kaçınan	ve	bu	şekilde	yaşamını	sürdüren	kişilere	sûfî	
denmekteydi	(Gökcan	M.	M.,	2017a,	s.	42).	Bu	bağlamda,	eşya	biriktirmeye	yönelik	tavırlarından	
dolayı	 tasavvufî	 yaşayışa	 sahip	olan	 sûfîler	 ile	minimalistlerin	yaşam	 tarzı	 açısından	benzerlik	
gösterdiğini	söylemek	mümkündür.	

Temel	olarak	tasavvufun	ne	olduğu	sorusuna	farklı	yanıtlar	veren	Yılmaz’ın	(2015,	s.	10)	
ilk	 cevabı,	 onun	zühd	olduğudur.	Zühdün	birden	 fazla	anlamı	olmakla	birlikte	bu	anlamlardan	
biri	 maddî	 arzularından	 vazgeçmek	 ve	 dünyevî	 şeyleri	 terk	 etmektir	 (Altıntaş,	 1986,	 s.	 135).	
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Zühd	aynı	zamanda	ev,	ev	eşyası,	binek	aracı	vb.	dünya	malı	olarak	adlandırılan	maddî	şeylere	
karşı	isteksiz	olmak,	bunları	elde	etmek	için	hırslı	olmamak	ve	zarûrî	olarak	ihtiyaç	duyulmayan	
nesnelere	yaşamda	yer	vermemektir	(Gökcan	M.	M.,	2017a,	s.	123).	Bu	doğrultuda,	bazı	sûfiler	
zühdün	 kişinin	 kendisi	 için	 aslî	 olmayan	 şeylerden	 uzak	 durması	 ve	 onları	 talep	 etmemesi	
olduğunu	belirtmektedir	(Kayıklık,	2009,	s.	132).		

Tasavvufî	 yaşayışın	 en	 önemli	 kavramlarından	 olan	 zühd,	 yaşam	 biçimi	 olarak	
değerlendirilmesiyle	birlikte	etkileri	bakımından	da	ele	alınmaktadır.	Bu	noktada,	zühdün	yani	
hayatta	 gereksiz	 eşyalara	 yer	 vermemenin	 insanı	 bedensel	 ve	 duygusal	 olarak	 rahatlattığı,	
maddî	şeylere	sahip	olmak	için	çaba	harcanması	ve	eşyaya	temayül	gösterilmesinin	ise	endişe	ve	
hüznü	arttırdığı	fikrinin	İslam	düşüncesinde	mühim	yere	sahip	olduğu	belirtilmektedir	(Gökcan	
M.	 M.,	 2017b,	 s.	 324).	 Bununla	 birlikte	 minimalist	 yaşamla	 ilgili	 çeşitli	 çalışmalar	 yapan	
Rodriguez	 (2018),	 Zhao	 (2021),	 Wallman	 (2018),	 Lloyd	 ve	 Penington	 (2020),	 Zappavigna	
(2019),	 Sasaki	 (2015)	 ve	 Hausen	 (2018)	 gibi	 isimler,	 maddeye	 aşırı	 düşkünlüğün	 ve	 eşya	
biriktirmenin	 bireye	 mutluluk	 vermediğini,	 anksiyeteye	 sebep	 olduğunu,	 endişe	 ve	 stres	
yarattığını,	 psikolojik	 olarak	 kişiye	 zarar	 verdiğini,	 memnuniyeti	 azalttığını	 ve	 antisosyal	
davranışlara	 yol	 açtığını	 ifade	 etmektedir.	 Bu	 durumun	 aksine	 minimalizmin	 yani	 eşyayı	
azaltarak	sade	bir	yaşamı	tercih	etmenin	ise	stresi	ortadan	kaldırdığı,	manevî	olarak	rahatlama	
sağladığı,	 kişiye	 huzur	 verdiği,	 temizlenme	 ve	 arınma	 duygusu	 yaşattığı	 yine	 yukarıda	 sayılan	
isimlerin	 gerçekleştirmiş	 oldukları	 çalışmalarda	 elde	 ettikleri	 sonuçlar	 olarak	 literatürde	 yer	
almaktadır.	 Bu	 bağlamda,	 yaşam	 stili	 olarak	 benzerlik	 bulunmasının	 yanı	 sıra	 insanlar	
üzerindeki	etkileri	noktasında	da	 tasavvufi	 yaşayış	 ile	minimalist	hayat	 tarzı	 arasında	oldukça	
yakından	ilişki	olduğu	görülmektedir.	

İslam	kültüründeki	 tasavvufî	 yaşayışın	minimalist	 hayat	 tarzı	 ile	 benzerliği	 noktasında	
dikkat	çeken	kavramlardan	bir	diğeri	 “fakr”dır.	Fakr,	kelime	anlamı	olarak	malın	gitmesi,	 fakir	
olmak	 anlamlarına	 gelse	 de	 tasavvufî	 gelenek	 içerisindeki	 manası	 biraz	 daha	 farklılık	 arz	
etmektedir.	Altıntaş	(1986,	s.	124),	fakr	anlayışını	kişinin	bir	şeye	sahip	olsa	dahi	aslında	o	şeyin	
kendisinin	 olmadığını	 idrak	 etmesidir	 şeklinde	 yorumlamaktadır.	 Ona	 göre	 bu	 anlayışa	 sahip	
bireyler	 ellerindeki	 şeyleri	 başkalarına	 vermekten	 geri	 durmamaktadır.	 Fakr	 ile	 alakalı	 olarak	
Kayıklık	 (2009,	 s.	 135-137),	 insanın	 maddî	 şeylere	 sahip	 olmamasının	 değil,	 kişide	 mal	
biriktirme	isteğinin	bulunmamasının	fakrın	gerçek	anlamı	olduğunu	dile	getirmektedir.	Ayrıca	o,	
fakr	 sahibi	kişinin,	 yaşamında	 sahip	olduğu	 temel	prensiplerden	birinin	dünyada	olup	dünyalı	
olmamak	anlayışı	olduğunu	ifade	etmektedir.	

Fakr,	 sûret	 fakirliği	 ve	manevî	 fakirlik	 olarak	 ikiye	 ayrılmaktadır.	 Sûret	 fakirliği	maddî	
anlamda	 yoksunluğu	 ifade	 ederken	manevî	 fakirlik,	 eşyaya	 sahip	 olmamak	değil,	 onu	 statü	 ve	
değer	sembolü	olarak	görüp	ona	köle	olmamak	şeklinde	tarif	edilmektedir.	Bu	noktada,	Yılmaz’a	
(2015,	s.	178)	göre	İslam	kültüründe	fakir,	derviş	 ile	eş	anlamlıdır.	Derviş	 ise	yoksul	anlamına	
gelmektedir.	 Bu	 yoksulluk,	 günümüzdeki	 şekliyle	 kullanılmamış	 olup	 maddî	 şeylerin	
fazlalığından	ve	mal	biriktirmekten	vazgeçmiş	kişi	olarak	açıklanmaktadır	 (Gölpınarlı,	1985,	 s.	
17).	Verilen	bilgiler	göz	önünde	bulundurulduğunda,	çalışmanın	önceki	kısımlarında	belirtildiği	
üzere	minimalizm	 akımının	 önemli	 isimlerinden	 olan	Millburn	 ve	 Nicodemus	 (2011),	 yapmış	
oldukları	 çalışmada	 kişilerin	 sade	 yaşama,	 yani	 minimalizme	 yönelerek	 hayatın	 anlamını	
bulduğunu	belirtmektedir.	Başka	bir	ifadeyle,	bu	yaşam	tarzını	benimseyen	bireyler	mutluluğun	
ve	 hayatın	 anlamının	 maddî	 şeylerin	 biriktirilmesi	 ile	 elde	 edilemeyeceği	 görüşünü	
benimsemektedir.	 Bu	 durum	 ise	 minimalist	 yaşayış	 ile	 İslam	 kültüründeki	 yaşam	 tarzı	
arasındaki	benzerliklerden	bir	diğerini	meydana	getirmektedir.	

İslam	kültüründe	bireylerde	bulunması	öğütlenen	tutumlardan	biri	olan	kanaat,	“Kişinin	
azla	yetinip	elindekine	razı	olması,	kendisinin	ve	sorumluluğu	altında	bulunanların	ihtiyaçlarını	
asgari	 ölçüde	 karşılayabileceği	maddî	 imkânlarla	 iktifa	 edip	 başkalarının	 elindeki	 şeylere	 göz	
dikmemesi,	aşırı	kazanma	hırsından	kurtulması”	anlamına	gelmektedir	(Çağırıcı,	2001).	Gökcan	
(2017a,	 s.	 154)	 ise	 kanaatin	 “Verilene	 razı	 olmak,	 onu	 kabul	 etmek”	 olduğunu	belirtmektedir.	
Kanaatte	 esas	 olan,	 kişinin	 elindeki	 ile	 yetinip	 fazlası	 için	 hırsla	 çalışmamasıdır.	 Buna	 göre,	
kanaat	sahibi	birey	gerçekten	ihtiyacı	olan	şeyin	dışında	başka	eşyalar	için	gayret	etmemekte	ve	
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mevcut	 durumdaki	 varlığı	 ile	 yetinmektedir	 (Yılmaz,	 2015,	 s.	 181).	 Kanaatkâr	 kişinin	
özelliklerini	sıralayan	Gökcan	(2018a,	s.	96),	bu	kişilerin	giyecekte,	barınmada,	beslenmede	vb.	
hususlarda	başkasına	muhtaç	olmadan	kendi	 tercihleri	doğrultusunda	asgari	miktarda	objeyle	
yetinen	 bireyler	 olduğunu	 dile	 getirmektedir.	 Ayrıca	 tasavvufî	 hayatta	 kanaatkâr	 kişi,	 içsel	
yaşamında	metâlara	değer	 vermeyen,	 onlara	 olması	 gerekenin	dışında	 anlam	yüklemeyen	kişi	
olarak	betimlenmektedir.	Bu	noktada,	 kanaat	 sahibi	 insanların	minimalist	 yaşam	 tarzını	 seçen	
kişilerin	ulaştığı	sonuçlardan	biri	olan	hayatın	anlamının	maddî	şeylerde	olmadığı	düşüncesine	
sahip	 olduğu	 görülmektedir.	 Nitekim	Millburn	 ve	Nicodemus	 (2011),	 Kim	 (2017)	 ve	 Lloyd	 ve	
Penington	 (2020)	 minimalist	 yaşam	 tarzının	 kişilerin	 hayatlarında	 manevî	 açıdan	 rahatlama	
sağladığını	 ve	 hayatın	 anlamını	 bulmalarına	 yardımcı	 olduğunu	 yapmış	 oldukları	 araştırmalar	
sonucunda	 ifade	 etmektedir.	 Gerçekleştirilmiş	 olan	 çalışmalarda	da	 görüleceği	 üzere	 tasavvufî	
yaşayışın	 temel	 unsurlarından	 olan	 kanaat	 ile	 minimalist	 yaşam	 tarzı	 gerek	 tatbik	 edilme	
şekilleri	gerekse	nihâi	etkileri	itibariyle	benzerlik	göstermektedir.		

Türk	tasavvufunun	en	önemli	isimlerinden	biri	olan	Hoca	Ahmed	Yesevî	(2016,	s.	4)	de	
Divân-ı	Hikmet’inde	kanaat	kavramına	yer	vermiştir.	O,	kişinin	kanaatkâr	olduğu	takdirde	şevk	
duygusuna	 sahip	 olacağını	 ifade	 etmektedir.	 Şevk	 kavramının	 sözlükteki	 (Çağrıcı,	 2010)	
anlamlarından	birinin	“Sevilenin	ismi	anıldığında	kalpte	duyulan	heyecan”	olduğu	düşünüldüğü	
takdirde	 Ahmed	 Yesevî’nin	 kanaatkârlığın	 bireye	 mutluluk	 duygusu	 yaşattığı	 fikrine	 sahip	
olduğunu	 söylemek	 mümkün	 görünmektedir.	 Başka	 bir	 ifadeyle,	 Yesevî	 tarafından	 eşya	
biriktirmenin	 veya	 ihtiyaçtan	 fazla	 eşya	 sahibi	 olmanın	 bireye	 mutluluk	 sağlamadığı	
vurgulanmaktadır.	 Bu	 noktada,	 Rodriguez	 (2018),	 Hammond	 (2017)	 ve	 Hausen	 (2018)	 de	
çalışmalarında	eşya	biriktirmenin	veya	çok	şeye	sahip	olmanın	insanlara	mutluluk	vermediğini	
ifade	 etmektedir.	 Bununla	 birlikte	 ülkemizde	 gerçekleştirilen	 bir	 çalışmada	 Muslu	 ve	 Aktı	
(2022),	 minimalist	 yaşam	 tarzını	 benimseyen	 bireylerle	 yapmış	 oldukları	 görüşmelerden	
hareketle	 bu	 yaşam	 tarzını	 uygulayan	 insanların	 mutluluk	 yaşadıklarını	 ifade	 ettiklerini	 dile	
getirmektedir.		

Yukarıda	 verilen	 bilgilerden	 hareketle,	 bireyin	 eşya	 biriktirerek	 hayatın	 anlamını	
yakalama	 yoluna	 gitmediğini,	 dolayısıyla	 hayatın	 anlamının	 ve	 mutluluğun	 eşya	 ile	 elde	
edilemeyeceği	 vurgusunun	 kanaat	 anlayışının	 kapsamı	 içerisinde	 yer	 aldığını	 söylemek	
mümkündür.	Bu	ise	minimalist	yaşam	tarzının	prensipleri	ile	örtüşmektedir.	Bu	noktada,	İslam	
kültüründeki	kanaat	anlayışı	 ile	minimalizmin	öngördüğü	hayat	 tarzı	arasında	bazı	hususlarda	
benzerlikler	olduğu	görülmektedir.	Nitekim	kanaat	konusuna	psikolojik	olarak	yaklaşan	Kayıklık	
(2009,	s.	146),	kişinin	aslî	gereksinimlerinin	dışında	herhangi	bir	şey	için	çaba	göstermemesinin	
kanaatin	asıl	anlamını	oluşturduğunu	ifade	etmektedir.	Bu	minvalde	kanaatin	de	tıpkı	minimalist	
anlayışta	 olduğu	 gibi	 zarûrî	 ihtiyaçların	 dışında	 maddî	 şeylere	 sahip	 olmamayı	 ve	 eşya	
biriktirmemeyi	tavsiye	ettiğini	söylemek	mümkündür.	

Kanaatin	 insan	 üzerinde	 çeşitli	 etkileri	 olduğu	 tasavvufî	 yaşayış	 konusunda	 değinilen	
hususlar	arasında	yer	almaktadır.	Nitekim	Gökcan	(2018b,	s.	160),	kanaatin,	yani	gerekli	şeyler	
dışındaki	 eşyalar	 için	 çaba	 göstermemenin,	 birey	 üzerinde	 bazı	 etkileri	 bulunduğunu	 dile	
getirmektedir.	 Ona	 göre	 tasavvufî	 yaşayışın	 olmazsa	 olmazlarından	 olan	 kanaatkârlığa	 sahip	
birey,	elindeki	ile	yetinmeyi	öğrendiği	için	dayanıklılığı	artmakta	ve	karşılaştığı	zorluklara	karşı	
tahammül	 gösterecek	 güce	 sahip	 olmaktadır.	 Bu	 bağlamda	 Nicole	 (2015),	 minimalist	 yaşam	
tarzının	 insanların	 stresini	 azalttığını	 ve	 yaşadıkları	 olumsuz	 durumlar	 karşısında	 kendilerini	
güçlü	 hissettirdiğini	 ifade	 etmektedir.	 Buna	 göre,	 tasavvufî	 yaşayışın	 ana	 unsurlarından	 olan	
kanaat	ile	sade	yaşam	anlamına	gelen	minimalist	hayat	tarzı	bireylerin	dayanaklılığını	arttırma	
ve	onları	güçlü	hissettirme	noktasında	benzer	etkilere	sahiptir.		

İslam	geleneğinde	var	olan	ve	kişilerde	bulunması	 gereken	özelliklerden	biri	 olan	 îsâr,	
Türkçede	 diğerkâmlık	 ve	 özgecilik	 olarak	 adlandırılmaktadır.	 Kelime	 anlamı	 olarak	 “Bir	 şeyi	
veya	bir	kimseyi	diğerine	üstün	tutma,	tercih	etme,	bir	şeye	karşı	sevgisi	olmak,	öncelik	vermek,	
ikram	etmek”	şeklinde	tanımlanmaktadır	(Sancaklı,	2006,	s.	30).	Ahlâkî	bir	kavram	olarak	îsâr,	
“Bir	kimsenin,	kendisi	ihtiyaç	içinde	bulunsa	bile	sahip	olduğu	imkânları	başkalarının	ihtiyacını	
karşılamak	 üzere	 kullanması,	 başkasının	 yararı	 için	 fedakârlıkta	 bulunması”	 anlamına	
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gelmektedir	 (Çağrıcı,	 2000).	 Cürcânî	 îsârı,	 kişinin	 başkalarını	 kendisine	 tercih	 etmesi	 olarak	
tanımlayıp,	 onun	 kardeşlikte	 son	 nokta	 olduğunu	 belirtmektedir	 (Pusmaz,	 2011,	 s.	 81).	 Bu	
bağlamda,	 İslam	 kültüründeki	 ‘bir	 lokma	 bir	 hırka’	 anlayışı	 îsârın	 sınırları	 içerisinde	
değerlendirilmiş	olup,	 kişinin	 aslî	 ihtiyaçlarının	dışında	eşya	biriktirmemesi	 ve	diğer	 insanları	
kendi	 nefsine	 tercih	 etmesi	 gerektiği	 fikirleri	 üzerine	 bina	 edilmiştir.	 Bu	 noktada	 yanlış	
anlaşılmaması	 gereken	 husus,	 zikredilen	 anlayışın	 kişiyi	 tembelliğe	 sevk	 etmediğidir.	 Nitekim	
Özköse’nin	 (2002,	 s.	 186)	 ifadesiyle	 gerçek	 sûfîler	 geçimlerini	 kendileri	 sağlamış	 ve	 hayattan	
kopuk,	pasif	bir	şekilde	yaşamamıştır.		

Verilen	bilgiler	doğrultusunda	İslam	kültüründeki	îsâr	ve	‘bir	lokma	bir	hırka’	anlayışının	
bireylerin	 eşya	 biriktirmesini	 hoş	 karşılamadığı,	 zorunlu	 ihtiyaçlarının	 dışındakileri	 muhtaç	
durumdaki	 insanlarla	 paylaşmasını	 tavsiye	 ettiği,	 dolayısıyla	 sade	 bir	 yaşam	modeli	 sunduğu	
anlaşılmaktadır.	Bu	anlamda,	önceki	kısımlarda	verilen	kavram	ve	anlayışlarda	olduğu	gibi,	îsâr	
ve	 ‘bir	 lokma	bir	hırka’	anlayışının	da	minimalist	yaşam	tarzı	 ile	ortak	noktalara	sahip	olduğu	
iddia	edilebilir.	

İslam	 tarihindeki	 bazı	 şahsiyetlerin	 yaşamları,	 günümüzde	 gitgide	 yaygınlaşan	
minimalist	 yaşam	 tarzına	 benzemektedir.	 Bu	 kişilerin	 fikirleri	 din	menşeli	 olup	 bazı	 kesimler	
tarafından	 kabul	 görmekle	 birlikte	 bazı	 kesimler	 tarafından	 reddedilmektedir.	 Söz	 konusu	
isimlerden	 biri,	 sahâbîlerden	 olan	 Ebû	 Zer	 el-Gıfârî’dir.	 O,	 önceleri	 çölde	 yağmacılık	 yapıp	 yol	
kesen	bir	bedevi	 iken	Müslüman	olduktan	sonra	dönemin	meşhur	 şahsiyetlerinden	biri	hâline	
gelmiştir.	Sert	bir	mizaca	sahip	olan	ve	sözlerini	kimseden	esirgemeyen	Ebû	Zer,	bu	tavrından	
dolayı	 yaşamının	 son	 yıllarında	 münzevî	 bir	 hayat	 yaşamıştır	 (Aydınlı,	 1994).	 Onun,	 iktidar	
sahipleri	tarafından	dışlanmasının	önemli	sebeplerinden	biri,	eşya	biriktirmeye	karşı	gösterdiği	
olumsuz	 tutumdur.	 İnsanların	 günlük	 ihtiyaçlarından	 fazla	 olan	 malları	 biriktirmenin	 doğru	
olmadığı,	 bu	 fazlalıkların	 muhtaç	 olanlara	 verilmesi	 gerektiği	 fikri	 Ebû	 Zer’in	 temel	 görüşleri	
arasında	 yer	 almaktadır	 (Sarıtaş,	 1997,	 s.	 62).	 Bu	 noktada,	 Ebû	 Zer’in	 istifçiliğe	 ve	 stokçuluğa	
karşı	 çıkmış	 olması	 (Yaşaroğlu,	 2013,	 s.	 1423),	minimalist	 yaşam	stili	 ile	 benzer	özellikler	 arz	
etmektedir.	

Dinî	 hayat	 ile	minimalizm	 ilişkisi	 bağlamında	 İslam	kültürü	 ve	 bahsi	 geçen	 yaşam	 stili	
arasındaki	 benzerliklerin	 bir	 kısmı	 çalışmamızın	 geçmiş	 bölümlerinde	 belirtilmiştir.	 Bu	
bağlamda,	 sûfîlerin	 yaşamı	 ile	 birlikte	 İslam	 dinindeki	 zekât	 ve	 sadaka	 anlayışı	 da	minimalist	
yaşam	stili	ile	benzerlik	göstermektedir.	Nitekim	İslam’ın	beş	şartından	biri	olan	zekâtın,	bireyin	
malının	 belli	 bir	 kısmının	 ihtiyaç	 sahiplerine	 dağıtılması	 suretiyle	 uygulanması	 açısından,	
kişilerin	 eşya	 biriktirmesine	 karşı	 çıkıldığının	 göstergesi	 olduğu	 yorumunda	 bulunmak	
mümkündür.	 Genel	 olarak	 bakıldığında	 İslam’daki	 birçok	 uygulamanın	 minimalizmde	 olduğu	
gibi	kişileri	sade	yaşama	sevk	ettiği	ve	bunu	teşvik	ettiği	görülmektedir.	Her	ne	kadar	bu	teşvikin	
sebepleri	 aynı	 olmasa	 dahi	 temelde	 fazla	 eşyaya	 sahip	 olmanın	 mutluluk	 kaynağı	 olmadığı	
öğretisi	göze	çarpmaktadır.		Bu	bağlamda,	genel	olarak	söylenecek	olan	şey,	minimalist	yaşam	ile	
dinî	hayatın	birçok	ortak	noktasının	mevcut	olduğudur.	

SONUÇ		

İnsan,	 çevresindeki	 canlılara	 nazaran	 gelişmiş	 bir	 varlıktır.	 Bu	 gelişmişliğin	 çeşitli	
veçheleri	mevcuttur.	Psikolojik,	sosyal,	ekonomik,	fizyolojik	vb.	alanlar	bu	durumun	örnekleridir.	
İnsan,	 psikolojik	 ve	 sosyal	 yönden	 beklentileri	 noktasında	 diğer	 canlılardan	 ayrılmaktadır.	
Doğadaki	 varlıkların	 aksine	 insan,	 fizyolojik	 ihtiyaçları	 karşılandığı	 takdirde	 başka	 beklentisi	
olmayan	bir	canlı	değildir.	Onun;	mutluluk,	düzen,	hayatın	anlamı	gibi	üst	düzey	gereksinimleri	
vardır.	Bu	noktada,	mutluluğu	ve	hayatın	anlamını	yakalamanın	farklı	yolları	insanlık	tarihinde	
belirli	 zamanlarda	 ortaya	 atılmış	 ve	 denenmiştir.	 Maddî	 üretimin	 arttığı	 sanayi	 devriminden	
sonra	mutluluğun	ve	hayatın	anlamının	maddiyat	ile	sağlanabileceği	görüşü	ön	plana	çıkmıştır.	
Bu	doğrultuda	reklamcılık	sektörü	gelişmiş,	mutluluğun	maddî	şeylerle	sağlanabileceğini	 iddia	
eden	rol	modeller	ortaya	çıkmış,	fazla	eşyaya	sahip	insanların	hayatın	anlamını	yakaladığına	dair	
sahnelerin	yer	aldığı	bir	dünya	yaratılmıştır.	Son	dönemlerde	ise	mutluluk	ve	hayatın	anlamının	
fazla	 eşyadan	 değil	 sade	 bir	 yaşamdan	 geçtiğini	 savunan	 minimalist	 yaşam	 tarzı,	 insanlar	
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arasında	 yayılmaktadır.	 Bu	 görüşü	 benimseyen	 bireyler,	 kişinin	 sahip	 olduğu	 eşyaların	
azaltılması	ile	meşguliyetinin	azalacağını,	dolayısıyla	streslerinin	asgari	seviyeye	inip,	mutluluk	
düzeyinin	artacağını	iddia	etmektedir.	

Kısa	denebilecek	bir	geçmişe	sahip	olan	minimalist	yaşam	tarzı	gibi	çok	uzun	bir	geçmişi	
bulunan	İslam	kültüründeki	 tasavvufî	yaşayış	da	bireylerin	eşyaya	temayül	göstermemesini	ve	
maddiyatın	mutluluk	kaynağı	olarak	algılanmamasını	salık	vermektedir.	İlgili	literatüre	bakıldığı	
zaman	 tasavvufî	 yaşayış	 ile	minimalist	 hayat	 stili	 arasında	 yaşayış	 tarzı	 olarak	 ortak	 yönlerin	
bulunmasının	 yanı	 sıra	 birey	 üzerindeki	 etkileri	 noktasında	 da	 benzerlikler	 olduğu	
görülmektedir.	Genel	olarak	bakılacak	olursa	minimalist	hayat	stiline	göre	eşya	biriktirmek	veya	
eşyaya	temayül	göstermek;	bireyin	stresini	ve	endişe	düzeyini	arttırmak,	anksiyeteye	yol	açmak,	
anlamsızlık	duygusuna	sebep	olmak,	kişiyi	mutsuz	ve	rahatsız	etmek	gibi	birçok	olumsuz	etkiye	
sahiptir.	Bununla	birlikte	tasavvufî	yaşayışta	da	eşya	biriktirmenin	ve	ona	meyletmenin	bireyin	
hüznünü	 ve	 endişesini	 arttırmak,	 mutsuzluğa	 neden	 olmak	 ve	 çeşitli	 bedensel	 ve	 duygusal	
rahatsızlıklara	sebebiyet	vermek	gibi	negatif	neticeleri	olduğu	görüşü	mevcuttur.		

Fazla	 eşyaya	 sahip	 olmanın	 birey	 üzerindeki	 olumsuz	 etkileri	 hususundaki	 benzerliğin	
yanında	sade	yaşamın	olumlu	etkileri	noktasında	da	tasavvufî	yaşayış	 ile	minimalist	hayat	stili	
arasında	benzerlik	olduğu	görülmektedir.	Bu	minvalde,	 tasavvufî	yaşayışta	eşya	biriktirmemek	
ve	 sade	 bir	 hayat	 sürmek;	 kişiye	 mutluluk	 vermek,	 bedensel	 ve	 duygusal	 olarak	 rahatlık	
sağlamak,	olumsuz	durumlar	karşısındaki	psikolojik	dayanıklılığını	artırmak	gibi	birçok	olumlu	
etkiye	 sahiptir.	 Bununla	 birlikte	minimalist	 hayat	 stilinin	 gereği	 olan	 sade	 yaşamın	 da	 bireye	
mutluluk	 ve	 rahatlık	 vermek,	 hayatın	 anlamını	 bulmasını	 sağlamak,	 stres	 ve	 kaygıyı	 azaltmak,	
psikolojik	 dayanıklılığı	 arttırmak	 gibi	 hususlarda	 ona	 pozitif	 etki	 ettiğini	 gösteren	 çok	 sayıda	
çalışma	bulunmaktadır.	

Minimalizm	ile	dinî	hayat	arasındaki	ilişkinin	incelendiği	bu	çalışmada,	ortaya	çıktıkları	
dönem	 ve	 kültür	 açısından	 bariz	 farklılıklar	 bulunmasına	 rağmen	 tasavvufî	 yaşayış	 ile	
minimalist	 hayat	 stili	 arasında	 bireylere	 psikolojik	 olarak	 hissettirdikleri	 noktasında	
azımsanmayacak	 derecede	 benzerlik	 olduğu	 göze	 çarpmaktadır.	 Günümüzde	 muhtelif	 kültür,	
kişilik	ve	yaşam	tarzına	sahip	olan	insanların	bahsi	geçen	yaşayış	şekillerinin	tatbîki	neticesinde	
neredeyse	aynı	hissiyâtı	yaşamaları,	konumuz	açısında	oldukça	dikkat	çeken	sonuçlar	arasında	
yer	almaktadır.	Bu	bağlamda,	gerçekleştirilen	inceleme	sonucunda	dinî	hayatın	ve	bilhassa	dinî	
hayat	 içerisindeki	 yaşayış	 tarzlarından	 olan	 tasavvufî	 yaşayışın	 gerek	 uygulanma	 şekilleri	
gerekse	nihâi	 etkileri	 bakımından	minimalist	 hayat	 stili	 ile	 birçok	 ortak	noktaya	 sahip	 olduğu	
görülmüştür.	
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STRUCTURED	ABSTRACT	

Since	the	beginning	of	history,	people	have	needed	various	objects,	tools,	materials,	etc.	
in	order	to	survive.	Individuals	and	societies	have	produced	the	items	they	need	to	a	sufficient	
extent	 for	 themselves.	 After	 the	 industrial	 revolution,	 with	 the	 invention	 of	 steam	 engines,	
production	 capacity	 began	 to	 increase	 and	 more	 goods	 were	 produced	 than	 the	 population	
needed.	Various	methods	were	tried	to	sell	the	produced	goods	and	people	were	encouraged	to	
buy	 goods	 even	 though	 they	 did	 not	 need	 them.	 So	much	 so	 that	 now	 goods	 have	 become	 a	
symbol	of	 status	and	power.	This	situation	has	 led	people	 to	enter	a	race	 to	own	more	goods.	
Despite	 the	 efforts	 of	 people	 to	 have	 more	 goods,	 the	 fact	 that	 they	 could	 not	 achieve	 the	
happiness	 they	 wanted	 pushed	 them	 to	 different	 searches.	 In	 this	 context,	 the	 minimalism	
movement,	which	has	been	frequently	heard	in	recent	years,	claims	that	people	cannot	be	happy	
in	a	world	overwhelmed	with	goods	and	that	happiness	and	the	meaning	of	life	will	be	possible	
with	 a	 simple	 life.	 In	 this	 direction,	 books	 on	 minimalism	 began	 to	 be	 written,	 minimalist	
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communities	were	formed,	and	various	techniques	were	developed	to	help	apply	this	lifestyle	to	
life.	

When	we	 look	 at	 the	 religious	 life,	which	 is	 the	 other	 basic	 concept	 of	 the	 study,	 it	 is	
generally	 recommended	 that	 a	 simple	 life	 is	 encouraged	 and	 that	 surplus	 goods	 should	 be	
shared.	 At	 this	 point,	 the	 subject	 of	 our	 study	 is	 the	 relationship	 between	 minimalism	 and	
religious	life.	Minimalism,	despite	its	increasing	popularity	and	the	number	of	people	it	affects,	
has	not	 received	enough	attention	 from	academic	circles.	 In	 the	selection	of	 the	subject	of	 the	
relationship	 between	 minimalism	 and	 religious	 life,	 there	 is	 a	 problem	 situation	 that	 is	 the	
reference	 point	 in	 this	 study,	 as	 in	 all	 academic	 studies.	 In	 this	 context,	 "How	 is	 there	 a	
relationship	 between	 the	minimalist	 lifestyle	 and	 religious	 life?"	 this	 question	 constitutes	 the	
problem	of	the	study.	

The	qualitative	 research	method	was	used	 as	 a	method	 in	 the	 study.	The	 fact	 that	 the	
subject	of	the	study	is	minimalist	lifestyle	is	closely	related	to	the	choice	of	qualitative	method.	
The	 qualitative	 research	 method	 is	 used	 to	 understand	 the	 lifestyles	 of	 individuals	 and	 the	
effects	 of	 these	 styles	 on	 the	 emotional,	mental,	 behavioral,	 etc.	 characteristics	 of	 the	 person.	
This	feature	of	the	qualitative	research	method	has	been	effective	in	preferring	it	as	the	method	
of	 the	 study.	 The	 case	 study	 design,	 which	 is	 one	 of	 the	 qualitative	 method	 designs,	 was	
preferred	 as	 the	 design	 of	 the	 research.	 Document	 analysis	 technique,	 which	 is	 one	 of	 the	
qualitative	 research	 method	 data	 collection	 techniques,	 was	 used	 to	 obtain	 the	 data	 of	 the	
research.	

In	this	study,	which	examines	the	relationship	between	minimalist	lifestyle	and	religious	
life,	some	results	have	been	reached	as	a	result	of	research.	In	this	context,	both	the	minimalist	
lifestyle	and	the	Sufi	lifestyle	recommend	that	individuals	do	not	value	material	objects	and	that	
material	things	should	not	be	perceived	as	a	source	of	happiness.	As	a	result	of	the	research,	it	is	
seen	 that	 there	 are	 similarities	 between	 the	 Sufi	 lifestyle	 and	 the	minimalist	 lifestyle,	 both	 in	
terms	 of	 lifestyle	 and	 in	 terms	 of	 their	 effects	 on	 the	 individual.	 In	 general,	 according	 to	 the	
minimalist	lifestyle;	collecting	items	has	many	negative	effects	such	as	increasing	the	stress	and	
concern	level	of	the	individual,	causing	anxiety,	causing	a	sense	of	meaninglessness,	and	making	
the	person	unhappy	and	disturbed.	Similarly,	in	the	Sufi	lifestyle,	there	is	the	idea	that	hoarding	
and	inclining	towards	it	have	negative	consequences	such	as	increasing	the	sadness	and	anxiety	
of	the	individual,	causing	unhappiness,	and	causing	various	physical	and	emotional	disorders.		

In	addition	to	the	similarity	in	terms	of	the	negative	effects	of	having	excess	goods	on	the	
individual,	 it	 is	 seen	 that	 there	 is	 a	 similarity	 between	 the	 Sufi	 lifestyle	 and	 the	 minimalist	
lifestyle	in	terms	of	the	positive	effects	of	the	simple	life.	In	this	regard,	not	hoarding	goods	and	
living	a	simple	life	in	the	Sufi	lifestyle	has	many	positive	effects	such	as	giving	happiness	to	the	
person,	providing	physical	and	emotional	comfort,	and	increasing	psychological	resilience	in	the	
face	of	negative	situations.	Similarly,	there	are	many	studies	showing	that	the	simple	life,	which	
is	 a	 requirement	of	 the	minimalist	 lifestyle,	 has	 a	positive	 effect	 on	 the	 individual	 in	 terms	of	
giving	 happiness	 and	 comfort,	 helping	 him/her	 find	 the	 meaning	 of	 life,	 reducing	 stress	 and	
anxiety,	and	increasing	psychological	resilience.	

As	a	result	of	the	research,	although	there	are	obvious	differences	in	terms	of	the	period	
and	culture	in	which	they	emerged,	it	is	striking	that	there	is	a	substantial	similarity	between	the	
Sufi	 lifestyle	 and	 the	 minimalist	 lifestyle	 in	 terms	 of	 how	 they	 make	 individuals	 feel	
psychologically.	 Today,	 people	 who	 have	 diversity	 cultures,	 personalities,	 and	 lifestyles	
experience	 almost	 the	 same	 emotions	 as	 a	 result	 of	 the	 application	 of	 the	 aforementioned	
lifestyles,	which	is	one	of	the	most	remarkable	results	in	terms	of	our	subject.	In	this	context,	as	
a	result	of	the	research,	it	has	been	determined	that	religious	life,	and	especially	the	Sufi	lifestyle,	
which	 is	 one	 of	 the	 lifestyles	 in	 religious	 life,	 has	 many	 common	 points	 with	 the	 minimalist	
lifestyle	in	terms	of	both	the	way	it	is	implemented	and	its	final	effects. 
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HRİSTİYANLIKTA	KADIN	İMGESİ:	GÜNAHKÂR	HAVVA	VE	BAKİRE	
MERYEM	DÜALİZMİ	

The	Image	of	Women	in	Christianity:	The	Dualism	of	Sinful	Eve	and	the	Virgin	Mary	
	

	 	

Öz		
Kutsal	 metinlerde	 genel	 olarak	 kadın	 imgesi	 olumsuz	 anlamlara	 gelebilecek	 şekilde	 kullanılabilmektedir.	 Özellikle	
Hristiyanlıktaki	kutsal	metinlerde	bu	olumsuz	çağrışımları	içeren	örnekler	sıkça	yer	almaktadır.	Bu	metinlerde	kadın,	
büyük	oranda	ikincil	konumdadır	ve	çoğu	kez	de	kötülük	ve	günahla	vasıflandırılmıştır.	İşte	bu	açıdan	Havva	figürü	
büyük	 önem	 arz	 etmektedir.	 Çünkü	 Havva	 ilk	 günahkâr	 ve	 dolayısıyla	 tüm	 kadınların	 bir	 prototipidir.	 Hristiyan	
düşüncesine	göre,	 İsa’nın	annesi	Meryem,	Havva’nın	günahının	 temizlenmesinde	büyük	bir	 role	 sahiptir.	 İlk	günahı	
işleyen	 nasıl	 bir	 kadınsa,	 o	 günahtan	 insanlığı	 kurtaran	 da	 bir	 kadındır.	 Bu	 anlamda	Kutsal	 Ruh’tan	 gebe	 kalan	 ve	
kurtarıcı	İsa’yı	doğuran	Meryem,	Hristiyan	tarihi	boyunca	kadınlara	bir	ideal	olarak	sunulmuştur.	Bu	anlayışın	kökeni	
nereye	 dayanmaktadır?	 Günahkâr	Havva	 ve	 antitezi	 Bakire	Meryem	neyi	 sembolize	 etmektedir?	 İşte	 bu	 çalışmada	
Hristiyanlıkta	kutsallık	atfedilecek	kadar	değerli	görülen	Bakire	Meryem	ile	insanoğlunun	düşüşünden	sorumlu	tutulan	
günahkâr	Havva	arasına	sıkıştırılan	kadın	imgesinin	tahlil	edilmesi	hedeflenmektedir.	

Anahtar	Kelimeler:	Dinler Tarihi, Hristiyanlık, Yeni Ahit’te kadın, Havva, Bakire Meryem. 

	

Abstract		
In	the	sacred	texts,	the	image	of	woman	generally	can	be	used	in	a	way	that	can	have	negative	meanings.	Especially	in	
the	holy	texts	of	Christianity,	examples	containing	these	negative	connotations	are	frequently	found.	In	these	texts,	the	
woman	is	largely	subordinate	and	is	often	characterized	by	evil	and	sin.	In	this	respect,	the	figure	of	Eve	is	of	great	
importance.	Because	Eve	is	the	original	sinner	and	the	prototype	of	all	women.	According	to	Christian	thought,	Mary,	
mother	of	Jesus,	played	a	major	role	in	cleansing	Eve’s	sin.	Just	as	a	woman	committed	the	original	sin,	it	is	also	a	woman	
who	saves	humanity	from	that	sin.	In	this	sense,	Mary,	who	conceived	from	the	Holy	Spirit	and	gave	birth	to	the	savior	
Jesus,	has	been	presented	as	an	ideal	to	women	throughout	Christian	history.	Where	is	the	origin	of	this	understanding?	
What	do	sinful	Eve	and	her	antithesis	Virgin	Mary	symbolize?	In	this	study,	it	is	aimed	to	analyze	the	image	of	woman	
compressed	between	the	Virgin	Mary,	who	is	considered	so	valuable	to	be	attributed	to	holiness	in	Christianity,	and	the	
sinful	Eve,	who	is	held	responsible	for	the	fall	of	mankind.	

Keywords:	History	of	Religions,	Christianity,	Woman	in	the	New	Testament,	Eve,	Virgin	Mary.	 	
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GİRİŞ		

Hristiyanlık,	dünya	tarihinde	önemli	yere	sahip	ve	bugün	çok	sayıda	mensubu	bulunan	bir	
dindir.	Bu	denli	önemli	bir	dinin	kadına	bakış	açısını	ortaya	koymak	da	aynı	derecede	önem	arz	
etmektedir.	 Çünkü	 Hristiyanlıktaki	 kadın	 imgesini	 araştırmak,	 aynı	 zamanda	 bu	 düşüncenin	
oluşmasını	 etkileyen	 teolojik	 ve	 sosyo-kültürel	 arka	planı	da	 irdelemek	anlamına	gelmektedir.	
Dolayısıyla	 hangi	 din	 olursa	 olsun	 onu	doğduğu	 siyasi,	 sosyal	 ve	 kültürel	 yapılardan	bağımsız	
değerlendirmek	 pek	 de	 mümkün	 değildir.	 Bu	 anlamda	 Hristiyanlığı	 da	 1.	 yüzyıldaki	 Roma	
imparatorluğu	ve	içinden	çıkmış	olduğu	Yahudilik	ile	birlikte	analiz	etmek	gerekmektedir.	

Roma	döneminde	kadınlar	erkeklerle	eşit	haklara	 sahip	olmayan,	daha	çok	ev	 işleri	 ile	
uğraşan	ve	toplumsal	hayatta	da	sınırlı	rollere	sahip	 ikincil	bir	konumdadırlar.	Bunun	yanında	
Kitab-ı	Mukaddes’e	göre	ilk	kadın	Havva,	cennette	Âdem’in	yasak	meyveyi	yemesine	aracılık	etmiş	
ve	böylece	 insanoğlunun	düşüşüne	sebep	olmuştur.	 İnsanlığın	yeryüzündeki	sıkıntılı	kaderinin	
sorumlusu	da	Âdem	ve	Havva	çiftidir.	Hristiyanlıkta	 ‘asli	 günah’	doktrini	olarak	kendisini	 açık	
eden	bu	telakki,	Hristiyanlığın	kadına	bakış	açısının	da	temelini	teşkil	etmektedir.	Her	ne	kadar	
Yeni	 Ahit’te	 İsa’nın	 kadınlara	 karşı	 olan	 tutumunda	 olumsuz	 bir	 bakış	 açısına	 rastlanmasa	 da	
Pavlus’tan	 itibaren	 ilerleyen	 yüzyıllarda	 da	 kilise	 babaları,	 Kitab-ı	 Mukaddes’teki	 yaratılış	
hikâyesinden	hareketle	kadını	erkeğe	göre	konumlandırmış	ve	kadının	sosyal	hayattaki	statüsünü	
buna	göre	biçimlendirmişlerdir.	Özellikle	de	Orta	Çağ	boyunca	kadınlar,	kilise	tarafından	büyük	
baskı	ve	zulümlere	maruz	kalmışlardır.	

Hristiyanlıkta	iki	önemli	kadın	imgesi	dikkati	çekmektedir.	Birincisi,	itaatsizliği	ve	günaha	
meyli	 ile	 insanlığa	 düşüşü	 getiren	Havva,	 ikincisi	 ise	 adeta	Havva’nın	 antitezine	 dönüştürülen	
kurtarıcı	İsa’yı	dünyaya	getiren	‘Tanrı’nın	annesi’	sıfatına	sahip	Meryem’dir.	Meryem,	Hristiyan	
tarihi,	edebiyatı	ve	sanatında	saflığı	ve	günahsızlığı	 temsil	eden	hatta	bir	dönem	İsa’nın	önüne	
geçmiş,	dua	ve	ritüellerde	sıklıkla	yüceltilen	önemli	bir	 figürdür.	Dolayısıyla	Hristiyan	 teolojisi	
içerisinde	Meryem	ile	ilgili	teori	ve	dogmaları	ortaya	koyan	bir	Meryem	ilahiyatının	(Marioloji)	
teşekkül	etmesi	tesadüf	değildir.	Bu	bağlamda	bir	uçta	Meryem	diğer	uçta	da	Havva	imgesinden	
hareketle	Justin	ve	Irenaeus	gibi	kilise	babaları	kadınları	iki	uçta	bulunan	varlıklar	olarak	telakki	
etmişlerdir.	 Buna	 göre	 kadınlar	 ya	 Havva’nın	 kızları	 ya	 da	Meryem’i	 örnek	 alan	 saf	 bakireler	
olarak	etiketlenmişlerdir.	

Kilise	Babalarının	Meryem’i	Havva’nın	antitezi	olarak	nitelendirmesi,	esasında	Pavlus’un	
İsa’yı	ikinci	Âdem	olarak	tasvir	etmesine	dayanmaktadır.	İşte	bu	çalışmada	Kitab-ı	Mukaddes’ten	
yola	çıkarak	Pavlus’un	fikirlerinin	ve	daha	sonrasında	kilise	babalarının	düşüncelerinin	ve	Orta	
Çağ	 boyunca	 tebarüz	 eden	 günahkâr	 Havva	 ve	 Bakire	 Meryem	 anlayışının	 Hristiyan	 kadın	
imgesini	 nasıl	 derinden	 etkilediği	 ortaya	 konulmaya	 çalışılacaktır.	 Batılı	 Hristiyan	
araştırmacıların	üzerinde	çokça	tezler	ürettiği	bu	konu	ile	ilgili	olarak	ülkemizde	yeterli	çalışma	
bulunmamaktadır.	Buradan	hareketle	araştırmamız	hem	tarihi	hem	de	teolojik	veriler	etrafında	
muhtelif	analizler	yapmayı	hedeflemektedir.	

1. YENİ	AHİT’TE	KADININ	TEMSİLİ	
Yeni	Ahit’te	pek	çok	kadından	söz	edilmektedir.	Ancak	bu	kadınlar	hakkında	ayrıntılı	bilgi	

verilmemektedir.	 Bu	 anlamda	 öne	 çıkan	 en	 önemli	 figürler,	 tüm	 kadınların	 atası	 olan	 Havva,	
İsa’nın	annesi	Bakire	Meryem	ve	Mecdelli	Meryem’dir.	Bahsi	geçen	kadınların	temsilleri	ilerleyen	
yüzyıllarda	Hristiyan	edebiyatı	ve	sanatını	oldukça	etkilemiştir.	Dolayısıyla	bu	kadınlar,	Hristiyan	
kadın	imgesinin	öncü	örnekleri	haline	gelmişlerdir.	

Yeni	 Ahit’teki	 kadın	 imgesinin	 kökenleri	 esasen	 Kitab-ı	 Mukaddes’teki	 yaratılış	
hikâyelerine	 dayanmaktadır.	 İlk	 yaratılış	 hikâyesinde	 insan	 çiftinin	 Tanrı’nın	 kendi	 suretinde,	
erkek	 ve	 dişi	 olarak	 yaratıldığı	 anlatılır	 (Yaratılış,	 1/27-28).	 İkinci	 yaratılış	 anlatısında	 ise	
Havva’nın	Âdem’in	kaburga	kemiğinden	ona	yardımcı	olarak	yaratıldığı,	yılan	kılığındaki	şeytanın	
ayartmasıyla	Âdem’in	yasak	meyveden	yemesine	sebep	olarak	onu	günah	işlemeye	sevk	ettiği	ve	
dolayısıyla	tüm	insanlığın	düşüşüne	neden	olduğu	vurgulanmaktadır	(Yaratılış,	2/18-23,	3/1-17).	
Bu	 açıdan	 Tekvin’de	 anlatılan	 ikinci	 yaratılış	 hikâyesi	 Hristiyan	 geleneğindeki	 ‘asli	 günah’	
doktrinine	temel	teşkil	etmektedir.	Nitekim	Yeni	Ahit	metinlerinde	Havva’nın,	Âdem’in	cennetten	
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kovulmasına	 sebep	 olduğu	 belirtilmektedir.	 İlerleyen	 yüzyıllarda	 Tertullian	 ve	 Ambroise	 gibi	
kilise	 babalarının	 metinlerinde	 de	 ‘Havva’	 figürü	 genellikle	 günah	 ve	 kötülükle	
ilişkilendirilmektedir.	

Yeni	 Ahit’te	 İsa’nın	 annesi	Meryem’in	 ismi,	 hususen	Matta	 ve	 Luka	 İncillerinde	 İsa’nın	
doğum	hikâyelerinde	sıkça	yer	almaktadır.	Zira	Meryem’in	oğlu	İsa’yı	mucizevi	bir	şekilde	babası	
olmadan	dünyaya	getirmesi	Hristiyan	teoloji	açısından	son	derece	önemli	bir	husustur.	Bu	durum	
Hristiyan	 amentüsünün	 şekillendiği	 süreç	 içerisinde	 konsillere	 de	 yansımış	 ve	 431	 Efes	
Konsili’nde	Meryem’in	 “theotokos”	 yani	 ‘Tanrı’yı	 doğuran’,	 ‘Tanrı’yı	 taşıyan’,	 ‘Tanrı’nın	 annesi’	
olarak	isimlendirilmesine	karar	verilmiştir.	

Meryem,	İsa’nın	son	anına	kadar	oğlunun	yanında	yer	almış	ve	ona	destek	olmuştur.	Öte	
yandan	Yeni	Ahit’te	İsa	ve	annesi	arasında	geçen	diyaloglar	dikkate	şayandır.	Örneğin,	Kana’daki	
düğünde	İsa’nın	şarapların	bittiğini	belirten	annesine	“Anne,	benden	ne	istiyorsun”	demektedir	
(Yuhanna	2/3-4).	Yine	bir	gün	İsa	halka	konuşma	yaparken	annesi	ve	üvey	kardeşleri	onu	görmek	
istemiş,	ancak	İsa,	eliyle	öğrencilerini	göstererek	“İşte	annem,	işte	kardeşlerim”	cevabını	vermiştir	
(Matta	12/49).	Bu	açıdan	Yeni	Ahit’te	İsa	ve	annesi	Meryem	arasında	geçen	diyaloglarda	İsa’nın	
annesine	 karşı	 çok	 da	 olumlu	 ifadeler	 kullanmadığı	 müşahede	 edilmektedir.1	 Öte	 yandan	 bu	
anlatımları	İsa’nın	annesine	karşı	olumsuz	bir	tavır	sergilediği	şeklinde	yorumlamaktan	ziyade,	
söz	konusu	anlatımlardan	 İsa’nın	misyonunu	her	 şeyin	önünde	 tuttuğu	şeklinde	bir	 çıkarımda	
bulunmak	daha	doğru	gözükmektedir.	

Yeni	Ahit’te	 İsa’nın	dirilişinin	 ilk	 tanığı	olarak	öne	çıkan	Mecdelli	Meryem	de	Hristiyan	
teolojisindeki	 en	 önemli	 kadınlardan	 biridir.	 Sinoptik	 incillerde	 Mecdelli	 Meryem’in	 ve	
beraberindeki	 kadınların	 İsa’nın	 dirilişine	 şahit	 oldukları	 ve	 bu	 durumu	 diğer	 havarilere	
aktardıklarından	 bahsedilmektedir.	 Yine	 Luka	 İncili’nde	 havarilerin	 Mecdelli	 Meryem’e	 ve	
beraberindekilere	inanmamaları	üzerine	İsa’nın	onları	azarladığı	anlatılmaktadır	(Luka,	24/22-
27).	 Burada	 İsa’nın	 dirilişinden	 sonra	 ilk	 olarak	 Mecdelli	 Meryem’e	 görünmesi	 önem	 arz	
etmektedir.	Çünkü	İsa’nın	ilk	planda	Mecdelli	Meryem’e	görünmesi	aynı	zamanda	mesajını	diğer	
havarilere	 iletmek	 için	 de	 onu	 görevlendirdiği	 anlamına	 gelmektedir.	 Dolayısıyla	 Mecdelli	
Meryem	temsilinde	bir	kadına	böylesi	önemli	bir	vazifenin	verilmiş	olması	kadınların	da	kilise	
hizmetinde	bulunabileceğine	kanıt	olarak	öne	sürülmektedir.2	

Pavlus’un	 mektuplarına	 bakıldığında	 İsa’nın	 kabrini	 boş	 bulan	 kadınlardan	 hiç	
bahsedilmemesi	 dikkate	 şayandır.	 Markos’ta	 ve	 Yuhanna’da	 dirilişin	 ilk	 şahidinin	 Mecdelli	
Meryem	 olduğu	 açıkça	 belirtilirken	 Pavlus,	 İsa’nın	 dirilişinin	 ilk	 şahidinin	 Petrus	 olduğunu	
söylemektedir.	Bu	tenakuzu	açıklamaya	çalışan	bazı	araştırmacılara	göre	Pavlus’un	böyle	bir	yola	
başvurmasının	nedeni,	o	dönemde	Yahudi	şeriatında	kadınların	şahitliğinin	kabul	edilmemesidir.3	

İlk	 dönem	 kilise	 babaları	 Mecdelli	 Meryem’i	 oldukça	 olumlu	 bir	 şekilde	 tasvir	
etmektedirler.	 Örneğin,	 3.	 yüzyıl	 kilise	 babalarından	 Hippolytus,	 Meryem’i	 “Apostolorum	
Apostola”	yani	“havariler	havarisi”	olarak	nitelendirmiştir.	Özellikle	4.	yüzyıldan	sonra	Meryem	
imgesine	 yüklenen	 anlamlar	 büyük	 bir	 değişime	 uğramıştır.	 Bu	 değişimin	 temelinde	 Papa	 I.	
Gregorius’un	kendi	döneminde,	Kutsal	Kitap’taki	Meryemleri	aynı	kişi	olarak	tanımlaması	ve	aynı	
zamanda	Mecdelli	Meryem’i	İnciller’de	adı	geçmeyen	günahkâr	kadın	olarak	ilan	etmesi	olduğu	
düşünülmektedir.	İlerleyen	yüzyıllarda	ise	İnciller’de	geçen	tüm	isimsiz	günahkâr	kadınlar	yine	
Mecdelli	Meryem	ile	ilişkilendirilecektir.4	Dolayısıyla	Hristiyanlığın	ilk	yüzyıllarında	“havarilerin	
havarisi”	 ve	 ilahi	 öğretilerin	 açıklayıcısı	 olarak	 tasvir	 edilen	 Mecdelli	 Meryem,	 ilerleyen	
dönemlerde	günahkâr	ve	tövbekâr	bir	kadın	olarak	nitelendirilmiştir.	Yeni	Ahit’in	en	önemli	kadın	
figürü	olan	Mecdelli	Meryem’in	itibarı	II.	Vatikan	Konsili’nde	iade	edilmiştir.	Nitekim	22	Temmuz	

 
1	Dölek,	“Feminist	Kristoloji	Bağlamında	Yeni	Ahit	Metinlerindeki	Kadının	Konumu	ve	Rolü”,	196.	
2	Dölek,	“Feminist	Kristoloji	Bağlamında	Yeni	Ahit	Metinlerindeki	Kadının	Konumu	ve	Rolü”,	197.	
3	Ehrman,	Peter,	Paul,	and	Mary	Magdalene:	The	Followers	of	Jesus	in	History	and	Legend,	254.	
4	King,	The	Gospel	of	Mary	of	Magdala:	Jesus	and	the	First	Woman	Apostle,	151.	
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tarihinin	Martha’nın	kız	kardeşi	ya	da	 İsa’nın	günahlarını	bağışladığı	bir	kadına	değil,	Mesih’in	
dirilişine	şahitlik	eden	Mecdelli	Meryem’e	adanan	kutsal	bir	gün	olduğunun	altı	çizilmiştir.5	

Yeni	 Ahit’te	 İsa,	 etrafındaki	 kadınlara	 da	 erkeklere	 davrandığı	 gibi	 hoşgörü	 ile	
yaklaşmıştır.	Misal	 olarak	 İncillerde,	 günahkâr	 bir	 kadının	 İsa’ya	 güzel	 kokulu	 yağ	 sürmesi	 ve	
ağlaması	üzerine,	onun	günahlarının	bağışlandığı	söylenmektedir.	Aynı	şekilde	zina	ile	suçlanan	
bir	 kadının	 recmedilmesi	 esnasında	 İsa,	 “Aranızda	 kim	 günahsızsa	 ilk	 taşı	 o	 atsın.”	 demiş	 ve	
sonrasında	onu	affetmiştir	(Luka,	7/48-50;	Yuhanna,	8/6-12).	İsa’nın	erkeklerden	oluşan	on	iki	
havarisinin	yanında	kadınların	da	onunla	seyahat	etmesine	izin	vermesi	ve	kimi	zaman	onlardan	
yardım	alması	o	dönemki	Yahudi	geleneğinde	görülen	cinsiyetçi	yaklaşıma	ters	düşmektedir.	Zira	
İsa,	hem	ilahi	mesajları	iletirken	kadınları	bu	tip	faaliyetlere	dâhil	etmiş	hem	de	sosyal	ilişkilerinde	
kapsayıcı	bit	tutum	içerisinde	tüm	kesimden	kadınlara	fırsat	eşitliği	sağlamıştır.6	

İlk	 Hristiyan	 cemaati	 içerisinde	 kadınların	 önemli	 bir	 yeri	 vardır.	 İsa’nın	 kadınlarla	
konuştuğu,	 onları	 dinlediği	 ve	 tebliği	 sırasında	 on	 iki	 havari	 ile	 birlikte	 kadınlara	 da	 görevler	
verdiği	anlatılmaktadır.	İncillere	göre,	İncil’i	yaymak	için	çıktığı	seyahatlerde	İsa’ya	bu	kadınlar	
da	refakat	etmiş	ve	içten	bir	bağlılıkla	ona	misyonunda	yardımcı	olmuşlardır	(Matta,	15/28;	Luka,	
23/49;	Markos,	15/40-41).	İsa,	kadınlara	verdiği	değeri	sadece	sözleriyle	değil	davranışları	ile	de	
göstermiştir.	Bazı	araştırmacılara	göre	İsa,	kadınlarla	seyahat	ederek	ve	onlara	kendini	ifade	etme	
hakkı	tanıyarak	o	dönemki	kadın	algısının	çok	ötesine	geçmiştir.7	Bunun	en	güzel	örneği	şüphesiz	
Mecdelli	Meryemdir.	Apokrif	kaynaklardan	biri	olan	Meryem	İncili’nde,	Mecdelli	Meryem’in	diğer	
havarilere	kıyasla	İsa’nın	öğretilerini	anlamadaki	başarısından	övgü	ile	söz	edilmektedir.	Ancak	
Mecdelli	Meryem’e	 itiraz	eden	havari	Andreas	ve	Petrus,	Mecdelli	Meryem’in	verdiği	bilgilerin	
kurtarıcıya	 ait	 olmadığını	 düşünmektedirler.	 Hatta	 Petrus,	 İsa’nın	 sırlarını	 açıklamak	 için	
erkeklerin	yerine	bir	kadını	tercih	etmesine	anlam	verememektedir.8	Kimi	araştırmacılara	göre,	
havari	Petrus,	burada	Mecdelli	Meryem’in	açıkladığı	öğretilere	değil,	 ilahi	gizemlerin	erkek	bir	
havari	 yerine	 bir	 kadın	 tarafından	 izah	 edilmesine	 itiraz	 etmektedir.9	 Buradan	 da	 anlaşılacağı	
üzere	kadınlar,	 İsa’dan	 sonraki	dönemlerde,	Hristiyan	 cemaat	 içerisinde	 ilk	dönemlerdeki	 gibi	
aktif	ve	etkin	bir	konuma	bir	daha	gelememişlerdir.	

2. PAVLUS’UN	KADINLAR	HAKKINDAKİ	GÖRÜŞLERİ	
Yukarıda	bahis	konusu	olan	İsa’nın	kadınlara	olan	olumlu	tavrı,	daha	sonraki	dönemlerde	

kaleme	 alınmış	 kutsal	 metinlere	 yansımamıştır.	 Hususen	 de	 Yeni	 Ahit’te	 önemli	 yer	 tutan	
Pavlus’un	 çeşitli	mektuplarında	 kadınlara	 karşı	 oldukça	 olumsuz	 bir	 algı	 dikkati	 çekmektedir.	
Pavlus’un	 mektuplarında	 kadının	 pasif	 ve	 erkeğe	 bağımlı	 bir	 hayat	 yaşamasının	 en	 doğrusu	
olduğu	 salık	 verilmektedir.	 Örneğin,	 Pavlus	 erkeğin	 kadın	 için	 değil,	 kadının	 erkek	 için	
yaratıldığını	belirtmekte	ve	yine	 “Her	erkeğin	başı	Mesih,	kadının	başı	erkek,	Mesih`in	başı	da	
Tanrı’dır.”	 (1.Korintliler,	 11/8-10;	 11/3)	 demektedir.	 Dolayısıyla	 burada	 Pavlus`un	 kadını	
Tanrı’dan	insana	doğru	giden	hiyerarşide	en	sona	yerleştirdiği	anlaşılmaktadır.	Yine	bu	sözlerle	
Pavlus’un,	 bir	 anlamda	 kadının	 Mesih	 ve	 Tanrıyla	 olan	 ilişkisinin	 erkek	 üzerinden	
gerçekleşebileceğini	ifade	ettiğini	söyleyebiliriz.10		

Pavlus	 mektuplarında	 kadınların	 erkeklerin	 önüne	 geçmemesini	 vurgulamakta	 ve	
erkeklere	itaat	etmesini	dini	bir	vazife	olarak	görmektedir.	Aynı	zamanda	Pavlus,	kadınların	sade	
giyinmelerini	 istemekte	 ve	 kilise	 içindeki	 ibadetler	 esnasında	 söz	 almasına	 şu	 sözlerle	 karşı	
çıkmaktadır:	

“Kadınların	da	saç	örgüleriyle,	altınlarla,	 incilerle	ya	da	pahalı	giysilerle	değil,	sade	giyimle,	
edepli	ve	ölçülü	tutumla,	Tanrı	yolunda	yürüdüklerini	ileri	süren	kadınlara	yaraşır	biçimde,	iyi	
işlerle	 süslenmelerini	 isterim.	 Kadın	 sükûnet	 ve	 tam	 bir	 uysallık	 içinde	 öğrensin.	 Kadının	

 
5	De	Boer,	The	Gospel	of	Mary:	Beyond	a	Gnostic	and	a	Biblical	Mary	Magdalene,	4.	
6	Dölek,	“Feminist	Kristoloji	Bağlamında	Yeni	Ahit	Metinlerindeki	Kadının	Konumu	ve	Rolü”,	204-205.	
7	Witherington,	Women	and	The	Genesis	of	Christianity,	111.	
8	MacRae	-	Wilson,	“The	Gospel	of	Mary”,	525-527.	
9	Marjanen,	The	Woman	Jesus	Loved:	Mary	Magdalene	in	The	Nag	Hammadi	Library	and	the	Related	Documents,	116.	
10	Batuk,	“İsa	Mesih	Kadınları	da	Kurtaracak	mı?”,	21.	
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öğretmesine,	erkeğe	egemen	olmasına	izin	vermiyorum;	sakin	olsun.	Çünkü	önce	Âdem,	sonra	
Havva	 yaratıldı;	 aldatılan	 da	 Âdem	 değildi,	 kadın	 aldatılıp	 suç	 işledi.	 Ama	 doğum	 yapıp	
kurtulacaktır;	yeter	ki,	sağduyuyla	iman,	sevgi	ve	kutsallıkta	yaşasın.”	(1.	Timoteos,	2/9-15)	

	
Pavlus’un	 bu	 ifadelerinden	 çıkarılacak	 bir	 sonuç	 da	 Hristiyan	 geleneğinde	 Havva’nın	

nezdinde	kadının	 ilk	günahın	 işlenmesinden	sorumlu	 tutulan	kişi	olmasıdır.	Ayrıca	kadının	bu	
günahının	 bedelini	 erkeğe	 kati	 surette	 itaat	 ederek	 ödeyeceği	 düşüncesi,	 kadınlar	 ve	 erkekler	
arasında	 büyük	 bir	 adaletsizlik	 meydana	 getirmiştir.	 Bu	 anlayış,	 evlilik	 kurumu	 içerisinde	 de	
kendine	yer	bulmuştur.	Örneğin,	Pavlus,	“Ey	kadınlar,	Tanrı’ya	bağlı	olduğunuz	gibi,	kocalarınıza	
bağlı	olun.	Çünkü	Mesih	bedenin	kurtarıcısı	olarak	kilisenin	başı	olduğu	gibi,	erkek	de	kadının	
başıdır.	 Kilise	 Mesih’e	 bağlı	 olduğu	 gibi,	 kadınlar	 da	 her	 durumda	 kocalarına	 bağlı	 olsunlar.”	
(Efesliler,	 5/22-24)	 demektedir.	 Bu	 ifadelerde	 kadının,	 erkeğe	 mutlak	 itaatinin	 İsa	 Mesih’e	
bağlılıkla	analojik	bir	şekilde	ilişkilendirilmesi	dikkate	şayandır.11	

Bazı	araştırmacılar,	Hristiyanlığın	ilk	yüzyıllarında	cemaati	oluşturan	kimselerin	cinsiyet	
rollerine	göre	değil,	iman	ve	adanmışlığa	göre	kabul	gördüğünü	iddia	etmektedir.12	Hatta	Pavlus,	
Havva’nın	dünyaya	getirdiği	günahın	kefareti	olarak	gördüğü	Meryem’e	olan	sevgi	ve	hürmetini	
sıklıkla	ifade	etmiştir.	Yine	Pavlus’un	“(...)	Vaftizde	Mesih’le	birleşenlerinizin	hepsi	Mesih’i	giyindi.	
Artık	ne	Yahudi	ne	Grek	ne	köle	ne	özgür	ne	erkek	ne	dişi	ayrımı	var.	Hepiniz	Mesih	İsa’da	birsiniz.	
(...)”	(Romalılara,	16/6;	Galatyalılar,	3/27-29)	diyerek	kadın	erkek	eşitliğini	savunan	sözlerin	de	
sahibi	olması	dikkat	çekicidir.	Pavlus’un	mektuplarında	örnekte	olduğu	gibi	bir	tezatlık	görünse	
de	 Pavlus’un	 sözlerinin	 geneli	 incelendiğinde	 kadının	 ikincil	 plana	 itildiği	 bir	 anlayış	 ortaya	
çıkmaktadır.	

3. KİLİSE	BABALARI,	ORTA	ÇAĞ	VE	KADIN	
Hristiyanlıkta	 ilk	 yüzyıllarda	 kadınların	 cemaat	 içerisinde	 oldukça	 aktif	 olduğu	

bilinmektedir.	Hatta	Hristiyanlığın	yayılmasına	da	öncülük	eden	“Tanrı’nın	evi”	olarak	da	anılan	
ev	kiliselerine	kadınların	başkanlık	ettiğinden	bahsedilmektedir.	Aynı	zamanda	ev	kiliseleri	farklı	
sosyal	çevrelerden	kadınların	Hristiyan	topluluğa	eşit	haklar	içerisinde	dâhil	olmasına	da	hizmet	
etmiştir.13	İsa’ya	inanan	ve	ona	gönülden	bağlı	olan	bu	kadınlar,	evlerini	havarilerin	çalışmalarına	
da	 açmışlardır.	 Onlar,	 bu	 şekilde	 cemaate	 hizmet	 etmekte	 ve	muhtelif	 dini	 toplantılarda	 öncü	
görevler	 üstlenmişlerdir.14	 Yine	 Hristiyanlığın	 ilk	 dönemlerinde	 ortaya	 çıkan	 Markusçu	 ve	
Montanist	bazı	gruplar	içerisinde	hususen	kadınların	daha	aktif	olduğu	âdeta	bir	peygamber	gibi	
kabul	 gördüğü	 bilinmektedir.	 Ancak	 bu	 gruplar	 ilk	 dönem	 kilise	 babaları	 tarafından	 sıkça	
eleştirilmiş	ve	heretik	kabul	edilerek	Hristiyan	ortodoksisi	tarafından	dışlanmışlardır.	

2.	 yüzyıldan	 8.	 yüzyıla	 kadar	 uzanan	 Patristik	 yani	 kilise	 babaları	 döneminin,	
Hristiyanlıktaki	 kadın	 imgesinin	 teolojik	 arka	 planının	 şekillendiği	 önemli	 bir	 zaman	 dilimi	
olduğunu	 söyleyebiliriz.	 Öte	 yandan	 kilise	 babalarının	 bakış	 açılarının	 da	 Pavlus’un	 kadınlar	
hakkındaki	görüş	ve	yorumlarından	büyük	oranda	etkilendiği	bilinen	bir	hakikattir.	Genel	olarak	
kilise	babalarının	kadına	bakış	açısının	olumsuz	olduğu	söylenebilir.	Onlara	göre	kadın,	yeryüzüne	
günahı	getiren	ve	erkeği	baştan	çıkaran	bir	varlıktır.	Bazı	araştırmacılara	göre	Orta	Çağdaki	bu	
anlayışın	 kökenleri	 Yunan	 felsefesine	 dayanmaktadır.	 Öyle	 ki,	 Hristiyanlığın	 ideolojik	 olarak	
hâkimiyet	kurduğu	bütün	bir	Orta	Çağ	dönemi	boyunca	kilise	babaları,	ölümlü	bedeni	ölümsüz	
ruhtan	ayırmak	ve	insanı	ruhla	özdeşleştirmek	için	Yunan	düalizminin	terimleriyle	düşüncelerini	
şekillendirmişlerdir.	Pavlus	ve	Augustine	gibi	kilise	babaları,	kendi	 teorilerinde	 insan	bedenini	
aşağılayan	hiyerarşik	düalizmlere	ve	özellikle	de	kadın	bedeninin	günahkârlığına	merkezi	bir	yer	
vermişlerdir.15 

Kilise	babalarının	yazılarında	kadın,	tüm	kötülüklerin	anası	ve	cehennemin	kapısı	olarak	
tasvir	edilmiştir.	Örneğin,	 Justin	Martyr,	 İrenaeus,	 İskenderiyeli	Clement,	Origene	ve	Tertullian	

 
11	Kaval,“İlahi	Dinlerde	Kadının	Kıymet	Problemi”,	314.	
12	Ruether,	Eleanor	McLaughlin,	Women	of	Spirit:	Female	Leadership	in	the	Jewish	and	Christian	Tradition,	30-33.	
13	Fiorenza,	In	Memory	of	Her,	175,177.	
14	Harman,	“Hristiyanlık’ta	Kadın	Algısı”,	60-61.	
15	Kılıç,	“Kutsal	Meryem”	Mi?	“Lanetli	Havva	Mı?:	Mitoloji,	Din	ve	Bilimde	Kadın	İmgesi	Üzerinden	Bir	“Antichrist”	
Değerlendirmesi”,	12.	
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gibi	 ilk	 dönem	 kilise	 babalarına	 göre	 kadınlar,	 kendilerinden	 utanmalı	 ve	 sebep	 oldukları	
kötülüklerden	dolayı	sürekli	bir	ceza	altında	yaşamalıdırlar.	Kilise	babalarının	bu	düşüncelerinin	
altında	‘günahkâr	Havva’	motifi	yer	almaktadır.	Mesela	Justin’e	ve	Irenaeus’a	göre	Havva’ya	karşın	
Meryem,	İsa’yı	bakire	bir	şekilde	doğurarak,	Havva’nın	sebep	olduğu	günahı	temizlemiştir.16	Bu	
anlamda	 her	 ne	 kadar	 Havva’nın	 antitezi	 olarak	 Meryem	 imgesinin	 temellerini	 Pavlus’un	
görüşlerinde	 bulmak	mümkünse	 de	 asıl	 bu	 düşünceyi	 geliştirenlerin	 kilise	 babaları	 olduğunu	
söyleyebiliriz.	

Örneğin,	Tertullian	 için	kadınlar;	Havva	 temsilinde	olduğu	gibi	 kötü,	 baştan	 çıkarıcı	 ve	
erkekler	için	ezeli	birer	tehlikedir:		

“Her	 biriniz	 birer	 Havva	 olduğunuzu	 bilmiyor	 musunuz?	 Tanrı’nın	 siz	
kadınlar	 için	 söyledikleri	 bu	 çağda	 da	 geçerli:	 Suç	 da	 böyle	 devam	 edecek.	 Siz	
şeytanın	 kapısısınız:	 Siz	 yasak	 meyvenin	 mührünü	 açtınız:	 Siz	 ilahi	 yasayı	 ilk	
çiğneyensiniz:	 Şeytanın	 hücum	 edemediği	 erkeği	 ikna	 eden	 sizlersiniz.	 Siz	 bir	
çırpıda	 Tanrı’nın	 imgesi	 olan	 insanı	 tarumar	 ettiniz.	 İlahi	 emri	 terk	 etmenize	
gelince	 bu,	 ölümdür.	 Tanrı’nın	 oğlu	 bile	 ölmek	 zorunda	 kaldı.	 Ve	 hala	
kendinizi	ve	elbisenizi	süslemeyi	mi	düşünüyorsunuz?”17	

Havva’nın	günah	ve	şehvetle	ilişkilendirilmesi	diğer	kilise	babaları	tarafından	da	devam	
ettirilmiştir.	Mesela,	Chrysostom,	Pavlus’un	“Kadının	öğretmesine,	erkeğe	egemen	olmasına	izin	
vermiyorum;	sakin	olsun.”	(1.Timoteos,	2:12)	sözünü	söylemesinin	sebebini	Havva’nın	ilk	başta	
Âdem’e	kötülüğü	öğretmesine	dayandırmaktadır.18	St.	Ambroise	şöyle	demektedir:	“Âdem,	Havva	
tarafından	 günaha	 sürüklenmiştir.	 Yoksa	 Havva,	 Âdem	 tarafından	 değil.	 Kadının,	 günaha	
sürüklediği	erkeği	hükümran	olarak	kabul	etmesi	haklı	olacaktır.”	Yine	kilise	babalarından	Jerome	
de	evliliği	hata	olarak	görür	ve	bakireliğin	yüce	bir	makam	olduğunu	vurgular.	O,	kızı	rahibe	olan	
bir	kadına:	“Kızınız	bir	askerin	değil	İsa’nın	karısı	olduğu	için	kızıyor	musunuz?	O,	size	yüksek	bir	
onur	bağışladı;	 siz	 şimdi	Tanrı’nın	kaynanası	 oluyorsunuz.”	demektedir.19	Bu	açıdan	günahkâr	
Havva’nın	 antitezi	 olarak	 Bakire	 Meryem	 vurgusunda	 olduğu	 gibi,	 hususen	 4.	 yüzyılda	 kilise	
babaları	için	bakirelik,	Tanrı’ya	yaklaşmaları	için	tüm	kadınlara	sunulmuş	bir	idealdir.	İlk	dönem	
kilise	babaları	yazılarında	ısrarla	bu	hususu	vurgulamışlardır.	Aynı	zamanda	2.	yüzyılda	yaşamış,	
apokrif	 kaynaklarda	kendisinden	bir	 azize	ve	 şehit	 olarak	bahsedilen	Pavlus’un	öğrencisi	 olan	
efsanevi	kahraman	 ‘Thecla’	da	 çoktan	bu	 idealin	gerçekleşmesini	 temin	etmiştir.	Thecla	 figürü	
yalnızca	 bakireliğe	 değil,	 saçlarını	 kestirip	 erkek	 kıyafetleri	 giydiği	 şeklindeki	 anlatımları	 ile	
kadınları	asketizme	de	davet	etmektedir.20	

Ünlü	 kilise	 babalarından	 olan	 Augustine	 (MS	 354-430),	 kendisinden	 önceki	 kilise	
babalarının	 görüşlerini	 bir	 adım	 daha	 ileri	 taşımıştır.	 Confessiones	 (İtiraflar)	 adlı	 eserinde	
Augustine’e	 göre	 kadın,	 tek	 başına	 Tanrı’nın	 suretini	 temsil	 edemezken	 ancak	 eşi	 ile	 birlikte	
Tanrı’nın	suretini	temsil	eder.	Kadın	erkekten	yaratılmıştır	ve	erkeğin	kontrolü	altında	olmalıdır.	
Kadın	ve	erkek	yalnızca	üremek	için	bir	araya	gelebilir.21	Yine	kadınları	erkeğin	yardımcısı	olarak	
gören	Augustine’e	göre	Tanrı’nın	kadını	yaratmaya	karar	vermesindeki	tek	geçerli	nedeni	neslin	
devamıdır.22	Augustine’in	kadına	bakış	açısını	yansıtan	bu	olumsuz	ifadeleri	kendisinden	sonraki	
kilise	babalarını	da	oldukça	etkilemiş	ve	Orta	Çağ	boyunca	da	aynı	 anlayış	 sürdürülmüştür.	K.	
Armstrong’a	 göre	 Hristiyanlık	 özünde	 kadınlarla	 ilgili	 olumlu	 imgelere	 sahipken,	 Augustine	
zamanında	 kadın	 düşmanı	 bir	 eğilime	 evrilmiştir.	 Öyle	 ki	 Augustine,	 kadınların	 yegâne	
fonksiyonunun	cinsel	bir	hastalık	 gibi	 ilk	 günahın	etkilerini	 sonraki	nesillere	 aktaran	 çocuklar	
yetiştirmek	olduğunu	belirtmektedir.	Yine	ona	göre	hangi	sosyal	statüye	sahip	olursa	olsun	her	

 
16	Harman,	“Hristiyanlık’ta	Kadın	Algısı”,	62.	
17	Tertullian,	“On	The	Apparel	of	Women”	(Erişim	23	Aralık	2021).	
18	Miller,	Women	in	Early	Christianity,	30.	
19	Harman,	“Hristiyanlık’ta	Kadın	Algısı”,	63-64.	
20	Miller,	Women	in	Early	Christianity,	9-10.	
21	Ruether,	“Augustine:	Sexuality,	Gender	and	Women”,	55,	58-61.	
22	Sawyer,	Women	and	Religion	in	The	First	Christian	Centuries,	152.	
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kadının	 ‘Havva’nın’	 bir	 yansıması	 olduğu	 unutulmamalıdır.	 Hatta	 Armstrong’a	 göre,	 Batı	
Hristiyanlığı	bu	nevrotik	kadın	düşmanlığından	hiçbir	zaman	tam	anlamıyla	kurtulamamıştır.23	

5.	yüzyıl	ve	15.	yüzyılları	arasındaki	uzun	bir	zaman	dilimini	kapsayan	Orta	Çağ,	Hristiyan	
kadınların	 temel	 haklarından	 mahrum	 oldukları	 bir	 dönemi	 ifade	 etmektedir.	 Kadınlar	 bu	
dönemde	pek	 çok	 alanda	 erkeklerle	 eşit	 haklara	 sahip	değillerdir.	Orta	Çağda	 kadınlar,	 sosyal	
hayattan	 uzaklaştırılmalarının	 sonucunda	manastır	 hayatına	 yönelmiş	 ve	manastırlar	 zamanla	
yaygınlaşmışlardır.	 Zira	 manastırlar,	 Orta	 Çağ	 da	 kadınların	 eğitim	 alabilecekleri,	 kendilerini	
geliştirilecekleri	tek	yer	olarak	takdim	edilmiştir.	Hatta	zamanla	bu	manastırlar	içerisinde	sosyal	
ve	politik	anlamda	güç	sahibi	olan	bazı	etkili	rahibeler	öne	çıkmıştır.24	

6.	ve	7.	yüzyıllarda	kadınların	kiliselerde	aktif	bir	biçimde	faaliyet	yürütmesi	her	ne	kadar	
sınırlandırılmış	 olsa	 da	 kadınlar	 manastır	 kurmaya	 devam	 etmişlerdir.	 Nitekim	 manastırlar	
Hristiyanlığın	 yayılması	 ve	 yeni	 toprakları	 tarıma	 açmanın	 yanı	 sıra	 dinî	 eğitim	 ve	 öğretim	
merkezi	 işlevi	 de	 görmüştür.	 Manastırlarda	 kadınlar	 idari	 görevler	 üstlenmiş,	 siyasi	 anlamda	
önemli	mertebelere	yükselebilmişlerdir.	Örneğin,	10.	yüzyılda	İngiltere’de	rahibeler	siyasi	nüfuz	
kazanmış,	 Almanya’da	 ise	 baş	 rahibeler	 kendileri	 adına	 para	 bile	 bastırmışlardır.	 Ancak	 11.	
yüzyıldan	sonra	kiliselerde	büyük	değişimler	meydana	gelmiş	ve	rahiplere	evliliğin	yasaklanması	
gibi	kadınlar	da	kiliselerdeki	önceki	lider	pozisyonlarından	ayrılmak	durumunda	kalmışlardır.25	

Orta	Çağda	kadınlar	için	manastır	hayatı	ve	rahibeliğin	bu	denli	yaygınlaşmasında	kilise	
babalarının	kadınlar	 için	bakireliği	bir	 ideal	olarak	sunmasının	yansımaları	mevcuttur.	Yine	bu	
çağda	 evliliğin	 de	 bütün	 hakların	 kocaya	 devredildiği	 hem	 sosyal	 hem	 de	 dinî	 bir	 bağ	 olarak	
algılandığı	 anlaşılmaktadır.	 Bu	da	 o	 dönemki	 kadın	manastırlarının	 sayılarını	 arttırmıştır.	 Zira	
sadece	bir	manastıra	kaçıp	oradaki	bakirelik	ve	dulluk	yaşamına	katlanan	ya	da	Tanrı’nın	kutsal	
kadınları	 olarak	 evde	 kalan	 kadınlar,	 evlilik	 endişesinden	 kurtulabilmişlerdir.	 Merovenj	
vakayinameleri	ve	aziz	biyografileri,	bakirelik	ve	cinsel	perhizle	ilgili	hikâyelerle	doludur.	Maruz	
kaldıkları	cinsel	çifte	standart,	çocuk	doğurma	korkusu	ve	bazı	durumlarda	kocaların	acımasızlığı	
da	 kadınları	 evlilikten	 ve	 yeniden	 evlenmekten	 sakınmaya	 ve	 dolayısıyla	 rahibeliğe	 teşvik	
etmiştir.26	

Bunun	yanında,	13.	yüzyıldan	itibaren	kilise,	bazı	kadınları	şeytanla	birlikte	olmakla	ve	
halkı	 günaha	 ve	 fuhşa	 yönlendirmekle	 itham	 etmeye	 başlamıştır.	 Cadılıkla	 suçlanan	 yalnızca	
kadınlar	 değildir.	 Onların	 eşleri	 ya	 da	 yardımcıları	 olan	 erkekler	 de	 ağır	 cezalara	
çarptırılmışlardır.	Bazı	kadınlar	yakılarak	öldürülmüşlerdir.	Kilisenin	cadı	avları,	kadınların	Orta	
Çağda	 maruz	 kaldıkları	 zulmün	 boyutunu	 göstermesi	 açısından	 önem	 arz	 etmektedir.	 Kimi	
araştırmacılara	 göre,	 kadınların	 şeytan	 ve	 büyü	 ile	 yakın	 ilişkisinin	 bulunduğu	 ve	 buradan	
hareketle	her	kadının	potansiyel	bir	cadı	olduğu	düşüncesi,	Batılı	Hristiyan	geleneğinde	kendisine	
uzun	süre	yer	bulmuştur.	Bu	düşünce	yapısı	17.	yüzyılın	sonuna	kadar	sürmüştür.	Kötülük	güçleri	
bahşedilen	 bu	 büyücülerin	 hem	 insanoğluna	 hem	 de	 Tanrı’ya	 zarar	 verme	 yeteneğine	 sahip	
olduğuna	inanılmıştır.	Salgınlar,	kötü	hasat	ve	çocuk	ölümleri	gibi	birçok	olumsuz	hadiseden	cadı	
olarak	nitelendirdikleri	bu	kadınları	sorumlu	tutmuşlardır.27	

4. GÜNAHKÂR	HAVVA	VE	ANTİTEZİ	MERYEM	
Hristiyan	 teolojisinde	 Havva	 ile	 ilgili	 üç	 temel	 öğreti	 mevcuttur.	 Birincisi,	 Kitab-ı	

Mukaddes’te	 “Tekvin”	 bölümünde	 yer	 aldığı	 üzere	 Âdem’in	 ihtiyaçları	 için	 yine	 Âdem’den	
yaratılmasıdır.	 Bu	 anlatımda	 kadınların	 ikincil	 bir	 cinsiyet	 olduğu	 vurgusu	 bulunmaktadır.	
Nitekim	Pavlus’un	mektupları	da	kadının	konumunu	bu	şekilde	tanımlamaktadır.	Hatta	Pavlus’a	
göre	Havva	yalnızca	ikincil	bir	cinsiyete	sahip	değil,	aynı	zamanda	itaatsizliği	ile	Âdem’den	ayrılan	
ve	artık	Tanrı’nın	suretini	temsil	etmeyen	birisidir.	 İkincisi	 ise,	Havva’nın	yasak	meyveyi	yeme	
eylemi	ile	düşüşe	neden	olması	yani	onun	dünyaya	günahı	getirmedeki	özel	sorumluluğudur.	İlk	

 
23	Armstrong,	Tanrı’nın	Tarihi,	171-172.	
24	Walter,	“Middle	Ages”,	1/221-222.	
25	Harman,	“Hristiyanlık’ta	Kadın	Algısı”,	65.	
26	Wemple,	“Beşinci	Yüzyıldan	Onuncu	Yüzyıla	Kadınlar”,	182-183.	
27	Sallman,	“Cadılar”,	420,	422.	
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kadın	Havva’nın	bu	eylemi	ile	tüm	kadınlar	da	günahın	yaratıcısı	olarak	düşünülmüştür.	Üçüncü	
husus	ise,	Meryem’in	tam	karşısına	konumlandırılmasıdır.	İkinci	Havva	olarak	Meryem	figürü	her	
ne	 kadar	 Yeni	 Ahit’te	 açıkça	 yer	 almasa	 da	 kilise	 babalarının	 metinlerinde	 bu	 tipolojiyi	
destekleyen	ifadeler	yer	almaktadır.28	Bu	açıdan	Hristiyanlıkta	kadının	konumunu	anlamanın	tüm	
kadınların	 temsilcisi	 olarak	 görülen	 ‘Havva’	 figürünü	 anlamaktan	 geçtiğini	 rahatlıkla	
söyleyebiliriz.	

“Günahkâr	 Havva”	 imgesinin	 örneklerinin	 esasen	 Hristiyanlık	 öncesi	 pek	 çok	 dini	
mitolojik	 anlatının	 içerisinde	 yer	 alması	 dikkat	 çekicidir.	 Örneğin,	 Havva	 figürü	 Yunan	
mitolojisindeki	ilk	günahı	işleyen	Pandora	ile	benzer	özellikler	taşımaktadır.	Tıpkı	dokunmaması	
tembihlenen	kutuyu	açan	Pandora	gibi,	 ‘Tüm	yaşayanların	annesi’	 ismini	 alan	Havva	da	yasak	
meyveden	yiyerek	dünyaya	ahlaksızlığı	ve	kötülüğü	getirmekle	suçlanır.	Hatta	Zeus	da	Yahve	gibi	
kadın	 aracılığıyla	 insanlığı	 cezalandırmaktadır.29 Hristiyan	 geleneğinde	 ise	 “Günahkâr	 Havva”	
betimlemesi	Kitab-ı	Mukaddes’te	yer	alan	yaratılış	anlatısında	Havva’nın	yasak	meyveden	yemesi	
eyleminin	yorumlarına	dayanmaktadır.	Oysa	bugün	birçok	feminist	teolog	bu	yorumları	sorunlu	
bulmaktadır.	 Örneğin,	M.	 P.	 Korsak’a	 göre	 olayın	 geçtiği	 bahçede	 aslında	 hiçbir	 günah	 yoktur.	
Yasak	meyveyi	yemek	suretiyle	Havva,	hayatın	iyi	ve	kötü	olarak	temsil	ettiği	her	şeyi	epistemik	
anlamda	 insanoğlunun	 hayatına	 kazandıran	 bir	 aracı	 konumundadır.	 Bu	 anlamda	 feminist	
teologlar	 Havva’nın	 iftiraya	 uğradığını	 düşünmektedirler.30	 Havva’nın	 Kitab-ı	 Mukaddes	
yorumlarında	günah	ve	ölümle	ilişkilendirilmesi	Pavlus’dan	itibaren	Hristiyan	teolojisinde	daha	
da	genişletilen	bir	tema	olarak	karşımıza	çıkmaktadır.	Örneğin	Pavlus	Yeni	Ahit’te	“…Sizleri	pak	
bir	kız	olarak	tek	bir	ere	Mesih’e	arz	etmek	üzere	nişanladım.	Fakat	yılanın	Havva’yı	kurnazlığı	ile	
aldattığı	 gibi	 sizin	 fikirleriniz	 de	 bozulup	 Mesih’e	 olan	 sadelik	 ve	 temizlikten	 ayrılır	 diye	
korkuyorum.”	(2.Korintliler,	11/2-3)	sözleriyle	onu	‘teolojik	itaatsizliğin’	bir	temsili	olarak	takdim	
etmektedir.31	 Augustine,	 Ambrose	 ve	 Tertullian	 gibi	 kilise	 babalarına	 göre	 kadınlar	 sadece	 ilk	
günahtan	değil,	hatta	İsa’nın	ölümünden	de	sorumludurlar.32	Yani	kadınlar	bu	anlayışa	göre	aynı	
dine	mensup	insanlar	içerisinde	adeta	bir	“öteki”	ye	dönüştürülmüşlerdir.	

2.	 yüzyıldan	 itibaren	 Meryem,	 Hristiyan	 kurtuluş	 teolojisi	 açısından	 önemli	 bir	 yere	
konumlanmıştır.	 Meryem’in	 bu	 konumu	 temelde	 Pavlus’un	 mektuplarında	 İsa’yı	 ikinci	 Âdem	
olarak	 tasvir	etmesine	dayanmaktadır.33	Nitekim	Pavlus	bir	mektubunda,	 “Zira	mademki	ölüm	
insan	 vasıtası	 ile	 geldi,	 ölülerin	 kıyamı	 da	 insan	 vasıtası	 ile	 oldu.	 Çünkü	 nasıl	 hepsi	 Âdem’de	
ölüyorsa,	 öylece	 hepsi	 Mesih’te	 diriltileceklerdir.”	 (1.Korintliler,	 15/21-22)	 ifadelerini	
kullanmaktadır.	Dolayısıyla	Hristiyan	geleneğine	göre,	nasıl	Âdem’in	getirdiği	yıkımı	onaran	İsa	
ise,	Havva’nın	günahlarını	da	temizleyen	İsa’yı	bakire	bir	şekilde	doğuran	Meryem’dir.	Bu	nedenle	
İsa	 ikinci	 Âdem,	 Meryem	 de	 ikinci	 Havva	 olarak	 nitelendirilmiştir.34	 Aynı	 anlayış	 sonraki	
yüzyıllarda	 Kilise	 Babaları	 tarafından	 da	 devam	 ettirilmiştir.	 Örneğin,	 kilise	 babalarından	
Epiphanius	 (315-403),	 yaşayanların	 gerçek	 annesinin	 Havva	 değil,	 Meryem	 olduğunu	 ileri	
sürmektedir.	 Hatta	 Theodotus	 (ö.446),	 Meryem’in	 Havva’nın	 bir	 antitezi	 olmaktan	 öte	 gerçek	
manada	onun	kurtarıcısı	olduğu	görüşündedir.35	

Hristiyan	 kurtuluş	 teolojisine	 göre,	 İsa’nın	 insanlığın	 günahları	 için	 büyük	 bir	 kefaret	
ödemesi	nedeniyle	insanlar	artık	Tanrı’nın	çocukları	haline	gelmiştir.	İnsanlığın	günaha	bulaşması	
Âdem	 ile	 başlamış	 ancak	 İsa’nın	 fedakârlığı	 ile	 Tanrı’nın	 inayetine	 ve	 kutsallığına	 mazhar	
olmuştur.	 Yani	 Âdem’le	 ölümü	 tadan	 insanoğlu,	 İsa	 vasıtasıyla	 yeniden	 hayat	 bulmuştur.	
Dolayısıyla	 İsa’nın	annesi	Meryem,	ölülerinin	annesi	Havva’nın	 tam	karşısında	dirilerin	annesi	
olmaya	hak	kazanmıştır.36	Tüm	kadınlar	Havva’dan	devraldıkları	günahlardan	Tanrı’nın	annesi	

 
28	Sawyer,	Women	and	Religion	in	The	First	Christian	Centuries,	150-155.	
29	Baring,	-	Cashford,	The	Myth	of	The	Goddess:	Evolution	of	An	Image,	516.	
30	Korsak,	“Havva	Kötü	Mü	Yoksa	İftiraya	Mı	Uğradı?”,	280.	
31	Miller,	Women	in	Early	Christianity,	289.	
32	Sawyer,	Women	and	Religion	in	The	First	Christian	Centuries,	155.	
33	Ruether,	Goddess	and	The	Divine	Feminine,	150.	
34	Smith,	Mary’s	Part	in	Our	Redemption,	40.	
35	Miller,	Women	in	Early	Christianity,	292.	
36	Smith,	Mary’s	Part	in	Our	Redemption,	38-41.	
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Meryem	aracılığıyla	 temizlenmişlerdir.	Şeytan	Havva’ya	kötülük	getirmiş,	Cebrail	 ise	Tanrı’dan	
Meryem’e	masum	ve	temiz	bir	annelik	ihsan	etmiştir.	37	Örneğin,	Baring	ve	Cashford,	Neşideler	
Neşidesinde	yer	alan	“(…)	Kız	kardeşim	kapalı	bir	bahçedir,	kapalı	bir	kaynaktır,	mühürlenmiş	
pınardır.”	(Neşideler	Neşidesi,	4/12)	şeklindeki	anlatımın	Meryem’in	saf	rahmine	işaret	ettiğini	
düşünmektedirler.38	

Eliade’a	 göre	 Hristiyanlıkta	 ikinci	 Âdem	 olarak	 İsa	 Mesih,	 insanlığı	 günahlarından	
kurtarmak	için	Âdem’in	hayat	döngüsünü	takip	etmektedir.	Dolayısıyla	Âdem	günahkâr	ve	fani	
olan	insanlığın	bir	prototipi	iken,	İsa	ise	yaratıcıdır	ve	sonsuzluk	vaadiyle	kutsiyete	gark	olmuş	
yeni	bir	insanlığın	muhteşem	bir	temsilidir.39	Bunun	yanında,	ikinci	Havva’nın	hem	Meryem	hem	
de	kilise	olarak	telakki	edilmesi	dikkat	çekicidir.	Nitekim	ölüm	ve	günahın	dünyaya	girişinin	ilk	
müsebbibi	olan	eylem	Havva’nın	 itaatsizliğidir.	 İkinci	Havva	olarak	görülen	kilise	de	Havva’nın	
uyuyan	Âdem’den	neşet	 etmesi	 gibi,	 çarmıhta	ölüme	uyuyan	 ikinci	Âdem	olarak	 İsa’dan	neşet	
etmiştir.	Yani	Meryem	ve	kilise	kurutuluş	öğretisinde	önemli	bir	konuma	sahip	olmuşlardır.40	

Havva’nın	günahın	kaynağı	ve	kışkırtıcısı	olması	Meryem’i	giderek	daha	da	benzersiz	bir	
statüye	yükseltmiştir.41	Öte	yandan	 insanlık	 için	cinselliğin	günahı,	günahın	da	ölümü	getirdiği	
düşüncesi	çok	eskiden	beri	var	olan	bir	olgudur.	Hristiyan	sembolizminde	de	bu	döngü	ile	sık	sık	
karşılaşılmaktadır.42	Bazı	araştırmacılar	bu	olguya	farklı	bir	bakış	açısı	getirmektedir.	Örneğin	J.	
Campbell’e	göre,	düşüş	ve	kurtuluş	birbirinden	ayrı	düşünemeyeceğimiz	iki	unsurdur.	Hatta	ona	
göre	insanlar	olarak	dünya	hayatını	Tanrı’ya	değil,	Âdem	ve	Havva’ya	borçluyuz.	Düşüş,	kurtuluş	
için	 gereklidir	 ve	 daha	 iyi	 bir	 günün	 gelmesini	 müjdelemektedir.43	 Pavlus,	 Romalılara	
Mektubu’nda	 “Çünkü	 Tanrı,	 hepsine	 merhamet	 etsin	 diye,	 hepsini	 itaatsizlik	 içine	 kapadı.”	
(Romalılar,	 11/32)	 demektedir.	 Bu	 düşüncenin	 Hristiyan	 edebiyatı	 ve	 sanatına	 da	 yansıdığını	
müşahede	ederiz.	Çeşitli	ikonalarda	İsa’nın	cehennemden	çekip	aldığı	ilk	insanın	Âdem	olması	çok	
çarpıcıdır.	Nitekim	Türkiye’deki	pek	çok	kilisede	bu	tasvirin	örnekleri	mevcuttur.44	

431	 Efes	 Konsili’nde	 Meryem’e	 “Theotokos”	 (Tanrı	 doğuran/taşıyan)	 unvanı	 verilerek	
Meryem’in	 sadece	 anneliği	 üzerine	 odaklanılmamıştır.	 Aynı	 zamanda	 enkarnasyona	 vurguda	
bulunularak	onun	kurtuluş	tarihindeki	kozmolojik	rolü	de	ön	plana	çıkartılmıştır.45	Dolayısıyla	
Havva	ve	Meryem,	Mesih’in	kurtuluş	eylemini	gerçekleştirmesindeki	iki	önemli	karakterdir.	İki	
önemli	kadın	figürü	olarak	Havva’nın	ve	Meryem’in	eylemleri	tüm	insanlığı	etkilemiştir.	Havva’nın	
Tanrı’ya	 olan	 itaatsizliği	 ile	 düşüş	 ve	 ölüm	gelirken,	Meryem’in	 itaati	 ile	 insanlığa	 ölümsüzlük	
bahşedilmiştir.46	Yine,	resmî	kilise	dokümanları	Meryem’in	bakireliği,	sadakati	ve	öz	verisinden	
övgüyle	 bahsetmektedir.	 Kiliselerde	 sıklıkla	Meryem’e	 dua	 edilir.	 Orta	 Çağ	 sanatı	 ve	mimarisi	
Meryem’in	 konumunu	 yüceltmiş,	 ona	 ithafen	 pek	 çok	 katedral	 inşa	 edilmiştir.	 Sanatsal	
temsillerinde	 de	 günahsızlığı	 ve	 anneliği	 ön	 plana	 çıkarılan	 Meryem,	 âdeta	 tüm	 Hristiyan	
kadınlarına	ideal	bir	model	olarak	sunulmuştur.	

Öte	 yandan	 Hristiyanlıkta	 Meryem’in	 Havva’nın	 antitezi	 olarak	 görülmesi	 bazı	
araştırmacılar	 tarafından	 ciddi	 şekilde	 eleştirilmektedir.	Örneğin	T.	Beattie,	Meryem	ve	Havva	
arasındaki	 ilişkinin	 Hristiyan	 kadın	 algısını	 şekillendiren	 düalizmin	 kaynağı	 olduğunu	
belirtmektedir.	Çünkü	bir	tarafta	ilk	kadın	Havva,	yasak	meyveyi	yiyerek	insanlığın	düşüşüne	ve	
ölümüne	neden	olan	itaatsiz	bir	bakireyi	temsil	ederken,	antitezi	olan	Meryem	ise,	bakire	doğum	
ile	 insanlığa	can	veren	itaatkâr	bir	bakire	olarak	sunulmaktadır.	Yani	Hristiyan	kadınına	bu	iki	
figür	 arasında	 yaptıkları	 tercih	 doğrultusunda	 şekillenen	 bir	 değer	 biçilmektedir.47	 Hatta	 bazı	

 
37	Gezgin,	Sanatın	Mitolojisi,	156.	
38	Baring,	-	Cashford,	The	Myth	of	The	Goddess:	Evolution	of	An	Image,	538.	
39	Eliade,	Dinsel	İnançlar	ve	Düşünceler	Tarihi	II,	461.	
40	Vollert	-	Jelly,	“Mary	Blessed	Virgin,	II	(In	Theology)	Part	3:	Mary	and	The	Church”,	255.	
41	Sawyer,	Women	and	Religion	in	The	First	Christian	Centuries,	157.	
42	Warner,	Alone	of	All	Her	Sex:	The	Myth	and	The	Cult	of	The	Virgin	Mary,	51.	
43	Campbell,	Batı	Mitolojisi,	Tanrının	Maskeleri,	106-110.	
44	Gezgin,	Sanatın	Mitolojisi,	130.	
45	Miller,	Women	in	Early	Christianity,	291.	
46	Ruether,	Goddess	and	The	Divine	Feminine,	150.	
47	Beattie,	“Mary:	Feminist	Perspectives”,	5755.	
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araştırmacılara	göre	de	bu	ikilemde	bırakılan	kadın,	yalnızca	erkeğin	karşıtı	olmakla	kalmayıp,	
kendi	kendisine	karşı	da	günahkâr	Havva	ve	kutsal	Meryem	Ana	olarak	kutuplaştırılmaktadır.48	

SONUÇ	

Hristiyanlık	 tarihi	 boyunca	 kadının	 gerek	 kutsal	 metinlerde	 gerek	 kilise	 öğretilerinde	
gerekse	 de	 sosyal	 hayatta	 ikincil	 plana	 itildiğini	 rahatlıkla	 söyleyebiliriz.	 Ancak	 bu	 algının	
temelleri,	Hristiyan	kültürünün	üzerine	bina	edildiği	Roma	devletinin	sosyo-kültürel	yapısında	
zaten	 mevcuttur.	 Kaldı	 ki,	 yüzyıllar	 boyunca	 Roma’nın	 baskıcı	 yönetimi	 altında	 yaşamış	 olan	
Hristiyanlar,	Romalıların	din	ve	dünya	anlayışından	son	derece	etkilenmişlerdir.	Hristiyanlıktaki	
kadın	algısını	etkileyen	ikinci	önemli	husus	ise	Yahudi	dininin	kadına	bakış	açısıdır.	Söz	konusu	
olumsuz	 kadın	 telakkisinin	 ilk	 dayanağı	 Tanah’ın	 “Tekvin”	 bölümünde	 yer	 alan	 yaratılış	
hikâyesidir.	Hem	Yahudi	hem	de	Hristiyan	geleneğinde,	kadınların	erkeklere	kıyasla	 ikincil	bir	
konumda	 oldukları	 açıkça	 belirtilmiştir.	 Dolayısıyla	 ortaya	 çıkan	 kadın	 imgesinde	 en	 temel	
sorunun	daha	en	baştan	yaratılış	hikâyesinde	kadının	konumlandırıldığı	yer	olduğunu	söylemek	
mümkündür.		

Feminist	 teologların	 Kitab-ı	 Mukkaddes’te	 kullanılan	 din	 dilinin	 oldukça	 problemli	
olduğunu	 savunduğu	pek	 çok	araştırması	mevcuttur.	Bu	araştırmacılara	göre,	Hristiyan	kutsal	
metinlerinde	 kadınların	 kenara	 itilmesi	 tarihsel	 gerçeklerle	 ilişkili	 değildir.	 Bu	 durum	
Hristiyanlığın	 sonraki	 yüzyıllarında	 değişen	 bir	 takım	 ideolojik	 müdahalelerin	 bir	 ürünüdür.	
Örnek	verecek	olursak,	Hristiyanlığın	ilk	yüzyıllarına	kadar	geri	giden	bazı	apokrif	kaynaklarda	
örneğin	 Nag	 Hammadi	 Literatürü’nde	 insanın	 yaratılışı	 ve	 Havva	 figürünün	 gnostik	 yorumu	
Yahudi	 ve	 Hristiyan	 geleneğindekinden	 çok	 farklıdır.	 Bu	 metinlerin	 bazılarında	 Havva’nın	
şahsında	 tüm	 kadınların	 yüceltilmesi	 ve	 Havva’nın,	 Âdem’e	 kurtarıcı	 bilgiyi	 getiren,	 ona	
farkındalık	 kazandıran	 bir	 eğitmen	 olarak	 üstün	 bir	 konuma	 yükseltilmesi	 dikkate	 şayandır.	
Ancak	 bu	 gibi	 metinler	 Hristiyan	 ortodoksisine	 dâhil	 edilmemiş,	 heretik	 kabul	 edilerek	
dışlanmışlardır.	

Öte	yandan	yaşadığı	dönemi	dikkate	alacak	olursak	 İsa’nın	kadınlara	yönelik	sözleri	ve	
davranışları	 oldukça	 olumludur.	 Hristiyanlığın	 ilk	 yüzyıllarında	 kadınlar	 cemaat	 içerisinde	
oldukça	 aktif	 rollere	 sahiptirler.	 Hatta	 kurdukları	 ev	 kiliselerinin	 aracılığıyla	 Hristiyanlığın	
yayılmasına	öncülük	etmişlerdir.	Bunun	aksine	Pavlus’tan	 itibaren	kadına	bakış	açısının	menfi	
anlamda	büyük	bir	değişime	uğraması	dikkat	çekicidir.	Aslında	Pavlus’un	yaşadığı	dönemde	de	
kadınlar	 cemaat	 içerisinde	 aktif	 roller	 üstlenmişlerdir.	 Ancak	 çalışmamızda	 belirtildiği	 gibi	
Pavlus’un	mektuplarında	yer	alan	bazı	görüşleri,	daha	sonrasında	kilise	babalarının	beyan	etmiş	
oldukları	fikirleri	ve	kilisenin	uygulamaları	Hristiyanlıktaki	olumsuz	kadın	tasvirini	ve	anlayışını	
besleyen	 kaynaklardır.	 Pavlus’a	 ve	 kilise	 babalarına	 göre	 kadın	 hem	 ikincil	 konumda	 hem	 de	
denetim	altında	tutulması	gereken	günaha	meyilli	bir	varlıktır.	Kilise’nin	Orta	Çağ	boyunca	kadına	
yönelik	tutumu	da	bu	anlayıştan	son	derece	etkilenmiştir.	

Hristiyanlık	 tarihi	 boyunca	 Tanah’ta	 yer	 alan	 yaratılış	 hikâyesi	 referans	 alınarak	
insanoğlunun	düşüşüne	neden	olduğu	için	Havva	ve	onun	nezdinde	tüm	kadınlar	âdeta	bir	günah	
keçisi	 haline	 getirilmiştir.	 Öte	 yandan	 Tanrı’nın	 annesi	 Meryem	 de	 Havva’nın	 antitezine	
dönüştürülerek	 yüceltilmiştir.	 Dolayısıyla	 Hristiyan	 kadını	 için	 iki	 tip	 model	 sunulmuştur.	
Kadınların	kurtuluşu	da	günahkâr	Havva	ve	Bakire	Meryem	düalizmi	içerisine	yerleştirilmiştir.	Bu	
hususta	mezhepler	arasında	 farklılıklar	olmakla	birlikte	genel	anlamda	Hristiyan	kadını	 imanı,	
iffeti	ve	kocasına	itaati	oranında	değer	görmüştür.	Din	eğitimi	ve	din	hizmetlerine	katılım	da	sınırlı	
da	 olsa	 kadınlara	 yer	 ayrılmıştır.	 Ancak	 Hristiyan	 kadınlar	 hak	 ettiği	 değeri	 görememiş,	
vazifelerinin	daha	çok	neslin	devamı,	annelik	ve	ev	işleri	olduğu	vurgulanmıştır.	

Sonuç	olarak,	bir	dinî	gelenek	içerisinde	mevcut	kutsal	metinlerin	dili,	teolojik	öğretiler	ve	
dini	öncülerin	bu	öğretileri	yorumlamaları	sonucunda	ortaya	koymuş	oldukları	kadın	imgesi	son	
derece	önemlidir.	Nitekim	Hristiyanlıkta	başta	Pavlus	ve	onun	düşüncelerinden	etkilenen	kilise	
babaları	 kadınların	 rollerini	 çoktan	 belirlemişlerdir.	 Bu	 nedenle	 kadınlar,	 sosyal	 ve	 kültürel	

 
48	Berktay,	Tek	Tanrılı	Dinler	Karşısında	Kadın,	139.	
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hayatta	 kendilerine	 sunulan	 bu	 ideallerin	 ve	 kalıpların	 dışına	 yüzyıllarca	 çıkamamışlardır.	
Örneğin,	bir	taraftan	kendilerine	ideal	olarak	sunulan	ve	bir	anlamda	dayatılan	günahsız	“Bakire	
Meryem”	figürü	eşliğinde	birçok	kadın	manastır	hayatını	tercih	etmek	zorunda	bırakılmıştır.	Bir	
taraftan	 da	 günahkâr	 Havva’nın	 mirasını	 devralan	 kızları	 olarak	 sürekli	 baskı	 altında	
tutulmuşlardır.	Dolayısıyla	 teolojik	anlamda	oluşturulan	bu	algının,	kilisenin	kadınları	denetim	
altında	tutmasına	da	hizmet	ettiğini	söyleyebiliriz.	Hristiyan	toplumlarda	kadını	âdeta	kendi	öz	
benliğine	karşı	kutuplaştıran	bu	anlayış	yüzyıllar	boyunca	devam	etmiş;	kadınlar	bu	baskılardan	
kurtulabilmek	için	çok	uzun	yıllar	mücadele	etmek	zorunda	kalmışlardır.	
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STRUCTURED	ABSTRACT	

Gender	language	in	the	sacred	texts	is	very	important.	Because	this	language	also	affects	
the	 social	 and	 cultural	 structure	 of	 that	 religion.	 In	 the	 sacred	 texts,	 the	 image	 of	 woman	 is	
generally	used	in	a	way	that	can	have	negative	meanings.	Espacially	there	are	many	examples	of	
these	 negative	 expressions	 in	 the	 Christian	 scriptures.	 In	 these	 texts,	 the	 woman	 is	 largely	
subordinate	and	is	often	characterized	by	evil	and	sin.	In	this	sense,	in	our	study,	it	is	aimed	to	
make	both	historical	and	theological	analyzes	based	on	the	New	Testament	and	the	view	of	the	
church	fathers.	

In	this	respect,	the	figure	of	Eve	is	of	great	importance.	Because	Eve	is	the	original	sinner	
and	the	prototype	of	all	women.	According	to	Christian	thought,	Mary,	mother	of	Jesus,	played	a	
major	role	in	cleansing	Eve’s	sin.	Just	as	a	woman	committed	the	original	sin,	it	is	also	a	woman	
who	saves	humanity	from	that	sin.	Therefore,	the	images	of	Eve	and	the	Virgin	Mary	represent	
two	extreme	understandings	of	women	in	Christian	literature.	So	much	so	that,	just	as	Jesus	was	
described	as	the	second	Adam,	Mary	was	also	described	as	the	Second	Eve.	In	fact,	 this	 idea	is	
based	on	Paul’s	depiction	fof	Jesus	as	the	second	Adam	in	his	letters.	It	was	further	devoloped	by	
the	church	fathers	in	the	following	centuries.	In	this	sense,	Mary,	who	conceived	from	the	Holy	
Spirit	and	gave	birth	to	the	savior	 Jesus,	has	been	presented	as	an	 ideal	 to	women	throughout	
Christian	history.		

On	the	other	hand,	all	women	were	oppressed	by	the	church	under	the	sinful	Eve	motif,	
which	was	held	responsible	for	original	sin	throughout	the	history	of	Christianity.	On	the	other	
hand,	Virgin	Mary	was	presented	as	the	ideal	woman,	and	virginity	was	encouraged	to	women,	
and	this	situation	led	to	the	spread	of	monasteries.	In	fact,	when	we	look	at	he	early	periods	of	
Christianity,	it	is	seen	that	women	assumed	much	more	active	roles	compared	to	the	later	periods.	
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In	fact,	if	we	take	into	account	the	period	in	which	he	lived,	the	words	and	actions	of	Jesus	towards	
women	are	quite	positive.We	can	easily	say	that	there	was	negative	perception	towards	women,	
espacially	within	the	framework	of	Paul’s	views	on	women	and	the	thoughts	of	church	fathers	in	
later	periods.	

As	a	result,	throughout	the	history	of	Christianity,	all	women	were	turned	into	scape	goats	
in	the	eyes	of	Eve	and	her,	as	they	caused	the	fall	of	mankind	by	taking	the	creation	story	in	the	
Tanakh	as	 reference.	On	 the	other	hand,	Mary,	 the	mother	of	God,	was	also	glorified	by	being	
transformed	 into	 the	 antithesis	 of	 Eve.	 Therefore,	 two	 types	 of	models	 are	 presented	 for	 the	
Christian	woman.	The	salvation	of	women	is	also	embedded	in	the	dualism	of	the	sinful	Eve	and	
the	 Virgin	 Mary.	 The	 Chirsitian	 woman	 was	 valued	 in	 proportion	 to	 her	 faith,	 chastity	 and	
obedience	to	her	husband.	This	understanding,	which	polarizes	women	against	their	own	self	in	
Christian	societies,	has	continued	for	centuries;	Women	had	to	struggle	for	many	years	to	get	rid	
of	this	pressures.	
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İBN	ÂŞÛR’UN	ET-TAHRÎR	VE’T-TENVÎR	ADLI	TEFSİRİNDE	HURÛF-I	
MUKATTAA’YA	YAKLAŞIMI	

Ibn	Āshūr’s	Approach	to	Hurūf	Muqattaa	in	His	Tafsir	al-Tahrīr	wa’l-Tanwīr	

	 	

Öz	
Kur’an-ı	Kerim’de	yirmi	dokuz	surenin	başında	besmeleden	sonra	hurûf-ı	mukattaa	adı	verilen	ve	alfabedeki	adlarıyla	
teker	teker	okunan	harfler	bulunmaktadır.	Bu	harfler	nazil	oldukları	ilk	günden	beri	insanların	dikkatlerini	çekmiş	ve	
bunlarla	tam	olarak	neyin	kastedildiği	merak	edilmiştir.	Bazıları	bu	harfleri,	manasını	Allah’tan	başkasının	bilemeyeceği	
müteşabihattan	 saymıştır.	 Bazıları	 da	 Kur’an’ın	 anlaşılır	 apaçık	 bir	 dille	 nazil	 olması	 sebebiyle	 bu	 harflerin	 de	
manalarının	 bilinebileceğini	 söylemiş	 ve	 bunların	 anlamına	 dair	 birçok	 görüş	 ileri	 sürmüştür.	 Yakın	 dönem	
ulemasından	 Tunuslu	 müfessir	 et-Tâhir	 b.	 Âşûr	 (1879-1973)	 da	 otuz	 ciltlik	 et-Tahrîr	 ve’t-tenvîr	 adlı	 eserinde	 bu	
harflerle	 ilgili	yaklaşımları	yirmi	bir	görüşte	toplamıştır.	Bu	çalışmada	İbn	Âşûr’un	gerek	Bakara	suresinin	girişinde	
gerekse	tefsirinin	diğer	yerlerinde	hurûf-ı	mukattaa	ile	ilgili	görüş	ve	analizleri	ele	alınacaktır.	Bu	bağlamda	İbn	Âşûr’un	
hurûf-ı	 mukattaa	 konusunda	 kendinden	 öncekilerin	 tekrarı	 mahiyetinde	 görüşler	 ileri	 sürmekten	 kaçınarak	 bu	
harflerin	 retorik,	 pedagojik	 ve	 karşıtlara	 meydan	 okuyup	 onları	 aciz	 bırakma	 (tehaddî)	 yönünü	 önceleyen	 özgün	
tutumuna	dikkat	çekilecektir.	

Anahtar	Kelimeler:	Tefsir,	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve’t-Tenvîr,	Hurûf-ı	Mukattaa,	Tehaddî.		

	

Abstract	
At	 the	beginning	of	 twenty-nine	 chapters	 (surah)	 in	 the	Qur’an,	 there	 are	 letters	 called	hurūf	muqatta’a	 “disjoined	
letters”	after	the	Bismillah	Islamic	phrase	and	read	one	by	one	with	their	names	in	the	alphabet.	These	letters	have	
attracted	 people’s	 attention	 since	 the	 first	 day	 they	were	 revealed,	 and	 their	 exact	meaning	 has	 been	 a	matter	 of	
curiosity.	Some	have	counted	these	letters	as	mutashabihat	(cognate)	whose	meanings	cannot	be	known	by	anyone	but	
Allah.	 Some	 of	 them	 said	 that	 the	meanings	 of	 these	 letters	 can	 be	 known	because	 the	Qur’an	was	 revealed	 in	 an	
understandable	 and	 clear	 language,	 and	 they	 put	 forward	many	 opinions	 about	 their	meanings.	 Tunisian	mufassir	
(exegete)	al-Tāhir	Ibn	Āshūr’s	(1879-1973)	gathered	the	approaches	related	to	these	letters	in	twenty-one	views	in	his	
thirty-volume	work	called	al-Tahrīr	wa’l-Tanwīr.	In	this	study,	Ibn	Āshūr’s	views	and	analyses	-	both	at	the	beginning	
of	 the	 surah	of	al-Baqara	and	 in	other	parts	of	his	 tafsir	 -	on	hurūf	muqatta’a	will	be	discussed.	Thus,	 the	author’s	
approach	to	issues	such	as	the	composition,	pronunciation,	writing	of	these	letters,	their	ratio	to	other	dialects	and	their	
existence	as	separate	verses	will	be	tried	to	determine.	In	this	context,	Ibn	Āshūr’s	unique	attitude,	which	prioritizes	
the	rhetorical,	pedagogical,	and	incapacitating	(tahaddi)	aspect	of	these	letters	by	avoiding	the	repetition	of	the	previous	
ones	on	the	subject	of	hurūf	muqatta’a	will	be	pointed	out.		

Keywords:	Tafsir,	Ibn	Āshūr,	al-Tahrīr	wa’l-Tanwīr,	Hurūf	Muqattaa,	Tahaddi.		 	
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GİRİŞ	

Kur’an’da	çoğu	Mekkî	olan	yirmi	dokuz	surenin1	başlangıcında	bulunan	hurûf-ı	mukattaa,	
müfessirleri	hayrette	bırakmıştır.	 İkinci	sırada	nazil	olan	Kalem	Suresinin	başında	müstakil	bir	
ayet	 şeklinde	olmasa	da	başka	bir	 kelimeye	eklenerek	 ( مَِلَقلْاوَ نٓ )	Kur’an’ın	nüzul	 sürecine	erken	
dönemde	 dâhil	 olan	 bu	 harflerle	 ilgili	 birçok	 görüş	 ve	 sayısız	 araştırma	 ortaya	 konulmuştur.	
Hurûf-ı	mukattaa,	Arap	alfabesinin	yarısına	tekabül	edecek	şekilde	on	dört	harften	(  - س - ر - ح - ا

و - ـھ - ن - م - ل - ك - ق - ع - ط - ص )	oluşmaktadır.	Bu	harflerden	bazıları	( مح - مسط - رلا - ملا )	birden	
fazla	surede	tekrar	ederken	bazıları	( ن - ق - قسع - ص - سی - سط - ھط - صعیھك - رملا - صملا )	tek	surede	
zikredilmiştir.	Müfessirlerin	çoğu	bu	harfleri,	te’vîl	(tefsir)de	müteşâbihâttan	sayarken2	bazıları3	
ise	Kur’an’ın	kendini	anlaşılır	apaçık	(mübîn)	bir	kitap	olarak	tanıtması	(Nahl,	16/103;	Şu‘arâ’,	
26/195;	 Zümer,	 39/28)	 sebebiyle	 onda	 anlamsız	 hiçbir	 kelimenin	 bulunmadığı	 fikrini	
savunmuşlardır.	 Son	 dönem	 müfessirler	 de	 bu	 yönde	 bir	 eğilim	 sergilemişlerdir.	 Onlar	 bu	
harflerin,	Kur’an’ın	iʿcâz	ve	belâgat	yönünü	merkeze	alarak	inkârcılara	meydan	okumaları,	Kur’an	
mesajına	 dikkat	 çekmeleri	 ve	 bu	 hususta	 bir	 anlayış	 kazandırma	 amacına	 yönelik	 oldukları	
noktasında	 yorumlar	 ortaya	 koymuşlardır.	 Yakın	 dönemde	 kaleme	 alınmış	 tefsirlerde	 hurûf-ı	
mukattaaya	 yaklaşımlardaki	 genel	 eğilim,	 bu	 harflerin	 dinleyenlerin	 dikkatini	 çekme,	 onları	
uyarma	ve	Kur’an’ın	benzerini	getirme	konusunda	 inkârcılara	meydan	okuma	amacına	yönelik	
olduklarıdır.4	

Modern	tefsir	çalışmaları	arasında	önemli	bir	yere	sahip	olan	İbn	Âşûr	ve	bu	tefsiriyle	ilgili	
ülkemizde	 kitap5,	 tez6ve	 makale	 düzeyinde	 birçok	 akademik	 çalışma	 yapılmıştır.	 İbn	 Âşûr’un	
hurûf-ı	 mukattaa’ya	 yaklaşımına	 dikkat	 çeken	 bir	 makale	 dışında7	 herhangi	 bir	 çalışmanın	
yapılmaması	 bizi	 bu	 konuyu	 çalışmaya	 sevk	 etmiştir.	 Bu	makalede	 İbn	Âşûr	 ve	 et-Tahrîr	 ve’t-
tenvîr	 adlı	 tefsiri	 kısaca	 tanıtıldıktan	 sonra	 hurûf-ı	 mukattaa’nın	 lügat	 ve	 ıstılah	 manası	
verilecektir.	Daha	sonra	İbn	Âşûr’un	tefsirinin	gerek	girişi	gerekse	hurûf-ı	mukattaaya	konu	olan	
diğer	yerleri	taranarak	bu	harflerin	i‘râbı,	okunuşu,	yazılışı,	tehaddî	yönü,	diğer	lehçelere	nispeti	
ve	müstakil	ayet	oluşları	gibi	konulara	dair	yaklaşımı	tespit	edilmeye	çalışılacaktır.	Bu	bağlamda	
büyük	 ölçüde	müellifin	 Bakara	 suresinin	 tefsirini	 yaparken	 hurûf-ı	mukattaaya	 dair	 geniş	 yer	
verdiği	yirmi	bir	görüş	üzerinde	durulacaktır.	Bu	görüşleri	inceleme	sadedinde	müellifin	zikrettiği	
şiir,	bilgi	ve	yorumlarla	ilgili	kaynak	tespitinde	ve	yer	yer	kısa	izahlarda	bulunulacaktır.	 	

 
1	Bunlar	başlangıcında	yer	alan	harflerle	birlikte;	Bakara	( ملا ),	Âl-i	İmrân	( ملا ),	A‘râf	( صملا ),	Yûnus	( رلا ),	Hûd	( رلا ),	Yûsuf	
( رلا ),	Ra‘d	( رملا ),	İbrahîm	( رلا ),	Hicr	( رلا ),	Meryem	( صعیھك ),	Tâhâ	( ھط ),	Şuʿarāʾ	( مسط ),	Neml	( سط ),	Kasas	( مسط ),	Ankebût	( ملا ),	
Rûm	( ملا ),	Lokman	( ملا ),	Secde	( ملا ),	Yâsîn	( سی ),	Sâd	(ص),	Mü’min	(Gâfir)	( مح ),	Fussilet	( مح ),	Şûrâ	( قسع .مح ),	Zuhruf	( مح ),	
Duhân	( مح ),	Câsiye	( مح ),	Ahkâf	Suresi	( مح ),	Kâf	(ق)	ve	Kalem	(ن)	sureleridir.	

2	Bu	görüş	Şa‘bî	(ö.	104/722),	Süyân	es-Sevrî	(ö.	161/778),	İbnu’l-Enbârî	gibi	âlimlere	nispet	edilmiştir.	Bk.	Hüseyn	b.	
Mes‘ûd	el-Ferrâ’	el-Begavî,	Me‘âlimü’t-tenzîl,	thk.	Muhammed	Abdullah	en-Nemr	vd.	(Riyad:	Dâru	Taybe,	1997),	1/58;	
İbn	 ‘Atiyye,	 el-Muharraru’l-vecîz	 fî	 tefsîri’l-Kitâbi’l-‘Azîz,	 thk.	 Abdusselâm	 Abduşşâfî	 Muhammed	 (Beyrut:	 Dâru’l-
Kütübi’l-‘İlmiyye,	1993),	1/82;	Muhammed	b.	Ahmed	el-Kurtubî,	el-Câmi‘u	 li-ahkâmi’l-Kur’ân,	 thk.	Hişâm	Semîr	el-
Buhârî	(Riyad:	Dâru	‘Âlemi’l-Kütüb,	2003),	1/154.	İbn	Hazm	(ö.	456/1064)	ve	Ebû	Hayyân	el-Endelûsî	(ö.	745/1344)	
de	aynı	 görüştedir.	Bk.	Alî	b.	Muhammed	b.	 Saîd	 İbn	Hazm,	el-Fasl	 fi’l-milel	 ve’l-ehvâ’	 ve’n-nihel,	 thk.	Muhammed	
İbrahim	Nasr	-	Abdurrahman	Umeyre	(Beyrut:	Dâru’l-Cîl,	1996),	1/188;	Ebû	Hayyân	el-Endelûsî,	el-Bahru’l-muhît,	
thk.	‘Âdil	Ahmed	Abdulmevcûd	vd.	(Beyrut:	Dâru’l-Kütübi’l-‘İlmiyye,	2001),	1/60.		 

3	Bk.	Ebu’l-Leys	Nasr	b.	Muhammed	es-Semerkandî,	Tefsîru’s-Semerkandî,	thk.	‘Alî	Muhammed	Mu‘avvad	vd.	(Beyrut:	
Dâru’l-Kutubi’l-‘İlmiyye,	 1993),	 1/21-22;	 İbn	 ‘Atiyye,	 el-Muharraru’l-vecîz,	 1/82;	 Celâlüddîn	 es-Suyûtî,	 el-İtkân	 fî	
‘ulûmi’l-Kur’ân,	thk.	Şu‘ayb	el-Arnaût	(Dimeşk:	Müessesetü’r-Risâle,	2008),	440.	

4	Sevgi	Tütün,	“XX	ve	XXI	Yüzyıl	Müfessirlerinin	Yorumları	Bağlamında	Hurûf-ı	Mukatta‘a’ya	Bakış”,	Metafizika,	Cilt	1,	
Sayı	4,	2018,	21.	

5	Numan	Çakır,	Kur’ân’da	Hurûf-ı	Mukattaa,	Ankara:	İlahiyat	Yayınları,	2020.	
6	 Abdullah	 Önder,	 Te’vili	 açısından	 Taberi,	 Zemahşerî,	 Râzî	 ve	 Bursevî’nin	 tefsirlerinde	 hurûf-u	 mukatta’a,	 Erciyes	
Üniversitesi,	Sosyal	Bilimler	Enstitüsü,	Temel	İslam	Bilimleri	Ana	Bilim	Dalı,	Yüksek	lisans,	2016;	Mustafa	Yıldız,	Klasik	
ve	modern	tefsirlerde	Hurûf-ı	mukattaa	algısı,	Sakarya	Üniversitesi,	Sosyal	Bilimler	Enstitüsü,	Temel	İslam	Bilimleri	
Ana	 Bilim	 Dalı,	 Yüksek	 lisans,	 	 2016;	 İbrahim	 Kaplan,	 Muhkem-müteşâbih	 bağlamında	 hurûf-u	 mukattaa,	 Sivas	
Cumhuriyet	Üniversitesi,	Sosyal	Bilimler	Enstitüsü,	Temel	İslam	Bilimleri	Ana	Bilim	Dalı,	Yüksek	lisans,	2020.	

7	Tütün,	“XX	ve	XXI	Yüzyıl	Müfessirlerinin	Yorumları	Bağlamında	Hurûf-ı	Mukatta‘a’ya	Bakış”,	ss.	6-32.	
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1.	İBN	ÂŞÛR	VE	ET-TAHRÎR	VE’T-TENVÎR	ADLI	TEFSİRİ	

Kısaca	 İbn	 Âşûr	 olarak	 bilinen	 Muhammed	 et-Tâhir	 b.	 Âşûr,	 1879	 yılında	 Tunus’ta	
doğmuştur.8	 Âşûr	 ailesine	 mensup	 olduğu	 için	 dedeleri	 gibi	 İbn	 Âşûr	 künyesiyle	 anılmıştır.	
Tunus’un	 “küttâb”	 adı	 verilen	 geleneksel	 okullarında	 Arapça	 ve	 Kur’an’ı	 öğrenen	 İbn	 Âşûr,	
1892’de	girdiği	bir	orta	ve	yükseköğretim	kurumu	olan	Zeytûne	Camiinde	dönemin	önde	gelen	
ulemâsından	 dersler	 almıştır.9	 1903-1932	 yılları	 arasında	 Zeytûne	 Üniversitesi	 ve	 Sâdıkıyye	
Medresesinde	hocalık	görevinin	yanı	sıra	Mâlikî	kadısı,	müftüsü	ve	şeyhülislâmı	olarak	çalışmıştır.	
1932’de	Zeytûne	Üniversitesi’ne	rektör	tayin	edilen	İbn	Âşûr,	bu	görevini	farklı	aralıklarla	1960’a	
kadar	sürdürmüştür.10	İlmî	tecrübesi	yanında	fikirleriyle	de	temayüz	eden	İbn	Âşûr,	çalışmalarını	
Müslümanların	 çeşitli	 meselelerinin	 çözümü	 ile	 Kur’an	 ve	 Sünnet’in	 anlaşılması	 üzerinde	
yoğunlaştırmıştır.11	Gerek	Tunus’ta	gerekse	İslam	âleminde	yarım	asırdan	fazla	İslami	ilimler	ve	
Arap	edebiyatı	 alandaki	 entelektüel	birikimiyle	önemli	bir	 rol	üstlenen	 İbn	Âşûr,	1973	yılında	
Tunus’ta	vefat	etmiştir.12	

İbn	 Âşûr	 en	mühim	 eseri	 olan	 otuz	 ciltlik	 et-Tahrîr	 ve’t-Tenvîr13	 adlı	 Kur’ân	 tefsiriyle	
tanınmıştır.	 Bu	 kapsamlı	 tefsirin	 giriş	 bölümü,	 Fâtiha	 Sûresinin	 tefsiri	 ve	 Kur’an’ın	 birinci	
cüzünden	oluşan	ilk	cildi	1956	yılında;	eserin	tamamı	ise	1970	yılında	yayımlanmıştır.14	İbn	Âşûr,	
uzun	yıllara	dayanan	birikimin	ürünü	olan	bu	eserini	kaleme	alırken	çok	sayıda	tefsir	kitabına15	
başvurmuştur.	İbn	Âşûr,	tefsirinin	girişinde	“Mukaddimât	(mukaddimeler)”	başlığı	altında	Tefsir,	
tevil	 ve	 tefsirin	 ilim	 oluşu;	 Tefsir	 ilminin	 dayanağı/referansları;	 rivayete	 dayanmayan	 tefsirin	
geçerliliği	ve	dirayet	tefsirinin	manası;	müfessirin	temel	gayesi;	nüzul	sebepleri;	kıraatler;	Kur’an	
kıssaları;	Kur’an’ın	ismi,	ayetleri,	sureleri,	surelerinin	tertibi	ve	isimleri;	Kur’an	cümlelerinin	ifade	
ettiği	 muhtemel	 manaların	 geçerliliği	 ve	 İ‘câzu’l-Kur’ân	 (Kur’an’ın	 erişilemezliği)	 başlıklarını	
taşıyan	on	mukaddimeye	yer	vermektedir.16	

İbn	Âşûr,	Kur’an-ı	Kerim’i,	Arapların	ümmîliğini	teyit	etmek	için	değil	onların	seviyelerini	
yükseltmek	 amacıyla	 gelmiş	 ebedî	 bir	 mucize;17	 tefsiri	 ise	 “Kur’an	 lafızlarının	 manasını	 ve	
onlardan	 kısaca	 yahut	 detaylı	 olarak	 neyin	 çıkarılabileceğini	 araştıran	 ilim”	 şeklinde	
tanımlamaktadır.18	İbn	Âşûr’a	göre	Kur’an’ın	bir	başka	mûcizevî	yönü,	derin	manaları	çok	veciz	
bir	şekilde	ifade	etmesi	ve	bu	manaların	zamanı	gelince	daha	iyi	anlaşılmasıdır19	İbn	Âşûr,	Kur’an’ı	
anlamada	 dirayet	 tefsirinin	 rolünü	 savunurken,	 Hz.	 Peygamber	 ve	 Sahâbîlerden	 nakledilen	
rivayetlerden	de	yararlandığı	ve	bütün	eseri	boyunca	bu	tutumunu	sürdürdüğü	görülmektedir.20	

İbn	 Âşûr’un	 hayatını	 ve	 eserlerini	 müstakil	 bir	 kitapta21	 toplayan	 Belkâsım	 el-Ğâlî,	
müellifimizin	 düşüncesini	 belirgin	 biçimde	 etkileyen	 dört	 faktörden	 bahsetmektedir.	 Bunlar,	

 
8	İbn	Âşûr’un	kısa	biyografileri	için	bk.	Muhammed	Mahfûz,	Terâcimu’l-Müellifîn	et-Tûnisiyyîn	(Beyrût:	Dâru’l-Garbi’l-
İslâmî,	1984),	3/304-309;	Sâdık	ez-Zimmerlî,	A’lâm	Tûnisiyyîn,	trc.	Hammâdî	es-Sâhilî	(Beyrût:	Dâru’l-Garbi’l-İslâmî,	
1986),	361-367.	

9	Mahfûz,	Terâcimu’l-müellifînet-Tûnisiyyîn,	3/304.	
10	Ahmet	Coşkun,	“İbn	Âşûr,	Muhammed	Tâhir”,	TDV	İslâm	Ansiklopedisi		(İstanbul:	TDV	Yayınları,	1999),	19/333.	
11	Muhammed	et-Tâhir	b.	Âşûr,	et-Tahrîr	ve‘t-tenvîr	(Tunus:	ed-Dâru’t-Tûnisiyye,	1984),	1/44-45.	
12	Zimmerlî,	A’lâm	Tûnisiyyîn,	367.	
13	Bu	kısa	adlandırma	bizzat	bin	Âşûr	tarafından	yapılmıştır.	Orijinal	adı;	Tahrîru’l-ma’ne’s-sedîd	ve’t-tenvîru’l-akli’l-
cedîd	min	tefsiri’l-kitâbi’l-mecîd’dir.	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve	‘t-tenvîr,	1/8-9.	

14	Beşîr	M.	Nâfî‘,	“Tâhir	b.	Âşûr:	Tefsir	Çalışması	Özelinde	Modern	Reformcu	Bir	Âlimin	Kariyer	ve	Düşünce	Dünyası”,	
çev.	Hayati	Sakallıoğlu,	İÜİFD,	sy.	27,	2012:	266.	

15	 İbn	 Âşûr	 bunların	 başında	 Zemahşerî’nin	 el-Keşşâf,	 İbn	 ‘Atiyye’nin	 el-Muharrarü’l-vecîz,	 Râzî’nin	Mefâtîhu’l-gayb,	
Beydâvî’nin	Me‘âlimü’t-tenzîl	ve	Âlûsî’nin	Rûhu’l-Meânî’sini	zikretmektedir.	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve	‘t-tenvîr,	1/7.	

16	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve‘t-tenvîr,	3/10-130.	
17	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve‘t-tenvîr,	1/39.	
18	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve‘t-tenvîr,	1/11.	
19	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve‘t-tenvîr,	1/44-45.	
20	Nâfî‘,	“Tâhir	b.	Âşûr”,	273.	
21Belkâsım	el-Gâlî,	 	Şeyhu’l-câmi‘i’l-a‘zami	Muhammed	et-Tâhir	b.	Âşûr:	Hayâtuhu	ve	âsâruh	 (Beyrut:	Dâru	 İbn	Hazm,	
1996).	
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zekâsı	 ve	 üstün	 kabiliyeti,	 aile	 ortamı,	 hocaları22	 ve	 dönemindeki	 ıslahat	 önderleriyle23	
ilişkisidir.24	

2.	HURÛF-I	MUKATTAA’NIN	LÜGAT	VE	ISTILAH	MANASI	

Hurûf	kelimesi	harfin	çoğulu	olup	“bir	tarafa	meyletmek,	sapmak”	anlamına	gelen	“h-r-f”	
kökünden	gelmektedir.	Arapçada	elif,	bâ’,	tâ’	gibi	alfabe	harflerinden	her	biri;	lehçe	ve	kıraat	gibi	
bir	şeyin	çeşitli	yönlerinden	(vecihlerinden)	biri	ve	dağ,	baş,	gemi	gibi	bir	şeyin	tarafı,	ucu,	yanı	
şeklinde	birden	fazla	manaya	gelen	 lafzı	müşterek	kelimelerdendir.	Alfabeyi	oluşturan	seslerin	
her	birine	ait	şekil	ve	işaretler,	kelimelerin	teşekkülünde	bir	nevi	belirleyici	taraf	olmalarından	
dolayı	 harf	 olarak	 adlandırılmıştır.25	 Mukattaa	 ise	 “kesmek,	 bir	 şeyi	 bütününden	 ayırmak”	
anlamına	gelen	kat‘	kökünden	türemiş	mübâlaga	sigasında	bir	sıfat	şeklinde	tarif	edilmiştir.26	Bu	
harflere	aynı	tariften	yola	çıkarak	hurûf-ı	teheccî	adı	verilirken	başında	zikredildikleri	surelerin	
ilk	harflerini	oluşturmaları	sebebiyle	fevâtihu’s-süver	ve	evâilü’s-süver	olarak	da	isimlendirilmiştir.	
Ayrıca	hangi	manaya	geldikleri	ya	da	bu	surelerin	başında	ne	amaçla	zikredildikleri	tam	olarak	
bilinmemesi	sebebiyle	bu	harflere	hurûf-ı	mübheme	de	denilmiştir.	Bu	bilgilerden	hareketle	harf	
kelimesinin	çoğulu	olan	hurûf	ile	“kesilmiş,	ayrılmış”	manasındaki	mukattaa	kelimesinden	oluşan	
Hurûf-ı	Mukattaa’yı,	Kur’an-ı	Kerim’de	yirmi	dokuz	surenin	başında	bulunan	ve	kendi	isimleriyle	
telaffuz	edilen	harflerin	müşterek	adı27	şeklinde	tarif	edebiliriz.	

3.	İBN	ÂŞÛR’UN	HURÛF-I	MUKATTAA	İLE	İLGİLİ	GÖRÜŞLERE	YAKLAŞIMI	

İbn	Âşûr,	Bakara	suresinin	tefsirini	yaparken	“ ملا ”	açıklama	sadedinde	hurûf-ı	mukattaa	ile	
ilgili	 görüşlere	 geniş	 yer	 ayırmaktadır.	 O,	 farklı	 yönleri	 eleyip	 benzer	 noktaları	 birleştirdikten	
sonra	âlimlerin	bu	harflerle	ilgili	görüşlerini	yirmi	bir	görüşte	topladığını	ve	bu	harflerle	murad	
edilen	 mananın	 kapalı	 olmasından	 dolayı	 söz	 konusu	 görüşleri	 (akvâl)	 üç	 türde	 (envâ‘)	
incelediğini	belirtmektedir.28	

3.1.Birinci	Tür	

Hurûf-ı	 mukattaa’nın,	 kapalılığını	 ancak	 marifet	 ehlinin	 açabileceği	 cümle	 veya	
kelimelerin	 kısaltmasından	 oluşan	 rumuzlar	 (rumûz)	 ve	 sırlar	 (esrâr)	 olduğunu	 söyleyen	
görüşleri	kapsamaktadır.	Bu	türe	bağlı	sekiz	görüş	bulunmaktadır:	

3.1.1.Birinci	Görüş	

Allah	Teâlâ’nın,	 bu	harflerin	bilgisini	 kendisine	bıraktığını	 söyleyen	görüştür.	Bu	görüş	
zayıf	rivayetlerle	dört	halifeye	isnad	edilmiştir.	Bu	görüş	sahiplerinin	amacı,	Allah’ın,	bu	harflerin	
asıl	maksadını	peygamberine	bildirdiğini	ispat	etmektir.	Bu	görüş	Şa‘bî	(ö.	104/722)	ve	Süfyân	es-
Sevrî’ye	(ö.	161/778)	aittir.29	 	

 
22	Bunlar	dedesi	Muhammed	el-Azîz	Bû	‘Attûr,	Ömer	İbnü’ş-Şeyh,	Şeyh	Sâlim	Bû	Hâcib,	Muhammed	en-Neccâr,	Sâlih	eş-
Şerîf	ve	Muhammed	en-Nahlî’dir.	Bk.	Gâlî,		Şeyhu’l-câmi‘i’l-a‘zami	Muhammed	et-Tâhir	b.	Âşûr,	40-46.		

23	Gâlî,	bunların	başında	Tunus’ta	bulunduğu	sırada	konferans	ve	 toplantılarına	katıldığı	Muhammed	Abduh	(1849-
1905)	 ile	Menâr	Dergisinde	yazarken	 tanıştığı	Reşîd	Rızâ’yı	 (1865-1935)	zikretmektedir	Bk.	Gâlî,	 	Şeyhu’l-câmi‘i’l-
a‘zami	Muhammed	et-Tâhir	b.	Âşûr,	49-51.					

24	Gâlî,		Şeyhu’l-câmi‘i’l-a‘zami	Muhammed	et-Tâhir	b.	Âşûr,	39-51.	Gâlî,	İbn	Âşûr’u	etkileyen	faktörleri	öznel	(zâtiyye)	ve	
nesnel	(mevdû‘iyye)	şeklinde	ikiye	ayırmasına	rağmen	bu	dört	faktörden	hangisinin	öznel	hangisinin	nesnel	olduğunu	
belirtmemektedir.	Bk.	Gâlî,		Şeyhu’l-câmi‘i’l-a‘zami	Muhammed	et-Tâhir	b.	Âşûr,	39. 

25	Halîl	b.	Ahmed	el-Ferâhîdî,	Kitâbu’l-‘Ayn,	thk.	Mehdî	el-Mahzûmî	-	İbrâhîm	es-Sâmerrâî		(Beyrut:	Dâru	ve	Mektebetü’l-
Hilâl,	 ts.),	 3/210;	 Alî	 b.	 İsmâîl	 İbn	 Sîde,	 el-Muhkem	 ve’l-muhîtu’l-a‘zam,	 thk.	 Abdulhamîd	 Hindâvî	 (Beyrut:	 Dâru’l-
Kütübi’l-‘İlmiyye,	2000),	3/306;	Ebu’l-Bekâ’	el-Kefevî,	el-Külliyyât,	thk.	Adnân	Dervîş	-	Muhammed	el-Mısrî	(Beyrut:	
Müessesetü’r-Risâle,	ts.),	393.	

26	Ferâhîdî,	Kitâbu’l-‘Ayn,	1/135;	İbn	Sîde,	el-Muhkem	ve’l-muhîtu’l-a‘zam,	1/159.	
27	 M.	 Zeki	 Duman-Mustafa	 Altundağ,	 “Hurûf-ı	 Mukattaa”,	 TDV	 İslâm	 Ansiklopedisi	 (İstanbul:	 TDV	 Yayınları,	 1998),	
18/401.	

28	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve‘t-tenvîr,	1/207.	
29	Kurtubî,	el-Câmi‘u	li-ahkâmi’l-Kur’ân,	1/154;	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve‘t-tenvîr,	1/207.	
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3.1.2.	İkinci	Görüş	

Hurûf-ı	 Mukattaa’nın,	 benzer	 harflerle	 başlayan	 Allah	 Teâlâ’nın	 isim	 ve	 sıfatlarının	
kısaltmaları	 olduğunu	 söyleyen	 görüştür.	 Bu	 görüş	 Abdullah	 b.	 Abbâs	 (ö.	 68/687)	 ve	 Saîd	 b.	
Cübeyr’den	(ö.	94/713)	gelen	rivayetlere	dayanarak	Muhammed	b.	Kâ‘b	el-Kurazî	(ö.	108/726)	
veya	er-Rebî‘	b.	Enes	(ö.	53/673)	söylemiştir.30	Bu	görüşe	göre	örneğin	“ ملا ”deki	elif	harfi	“ لَّوأ ,دحأ 	
ve	 يلزأ ”;	lâm	harfi,	“ فیطل ”;	mîm	harfi	ise	“ كلِمَ 	ve	 دیجم ”	gibi	isim	ve	sıfatlara	işaret	etmektedir.31	Bir	
görüşe	 göre	 de	 bu	 harfler,	 Allah	 Teâlâ’nın	 “Zi’t-Tavl,	 el-Kuddûs	 ve	 el-Melik”	 esmasının	
kısaltmasından	 oluşmaktadır.32	 İbn	 Âşûr,	 bu	 görüştekilerin,	 tevkîfe	 (şerî	 bir	 delile)	 ihtiyaç	
duyduklarını,	ancak	böyle	bir	delili	getiremeyeceklerini	belirtmektedir.33	

3.1.3.	Üçüncü	Görüş	

Bu	 harflerin,	 Allah	 Teâlâ’nın,	 Hz.	 Peygamber’in	 ve	 meleklerin	 isimlerine	 ait	 rumuzlar	
olduğunu	 söyleyen	 görüştür.	 ElifLâmMîm	 örneğinde	 Elif,	 Allah’a;	 Lâm,	 Cebrâîl’e;	 Mîm	 ise	
Muhammed’e	(s.a.v.)	 işaret	etmektedir.	Bu	görüş	Dehhâk’a	(ö.	105/723)	 isnad	edilmiştir.34	 İbn	
Âşûr,	bu	görüşte	zikredilen	her	rumuzun	tevkîfe	(şerî	bir	delile)	ihtiyaç	duyduğu	görüşündedir.35	

3.1.4.	Dördüncü	Görüş	

Hurûf-ı	Mukattaa’nın,	meleklerin	isimleri	olduğunu	söyleyen	Muhyiddîn	İbnü’l-‘Arabî’nin	
(ö.	 638/1240)	 görüşüdür.	 İbnu’l-‘Arabî,	 el-Fütûhâtü’l-Mekkiyye	 adlı	 eserinin	 198.	 babının	 27.	
faslında	zikrettiği	üzere	bu	harfler	okunduğunda	melekleri	çağıran	nidaya	benzerler.	Okuyan	kişi	
bunları	tilavet	ettiğinde	telaffuz	edilen	harfin	sahibi	olan	melek,	onun	söylediklerine	kulak	verir	
ve	bu	harflerden	sonra	bir	haber	varsa	ona	 “doğru	 söyledin”	ve	onunla	 ilgili	 “bu	kişi	hakiki	bir	
mümindir,	söylediği	de	haktır.”	diyerek	o	kişi	için	mağfiret	dilerler.36İbn	Âşur’a	göre	bir	iddiadan	
ibaret	olan	bu	görüşü	sadece	Muhyiddin	İbnü’l-Arabî	söylemiştir.37	

3.1.5.	Beşinci	Görüş	

Bu	harflerin	tamamının,	Hz.	Peygamber’in	isim	ve	sıfatlarını	ifade	eden	rumuzlar	olduğunu	
söyleyen	görüştür.	Bu	görüş	İbn	Mülûke	et-Tûnusî	olarak	tanınan	Şeyh	Muhammed	b.	Sâlih’e	(ö.	
1276/1860)38aittir.	O,	bir	risalesinde	surelerin	başlangıcındaki	hece	harflerinden39	her	birinin	Hz.	
Peygamber’in	 seçkin	 isim	 ve	 sıfatlarına	 işaret	 ettiğini	 belirtmektedir.	 Örneğin	 elif	 harfiyle	 Hz.	
Peygamberin	“ دمحأ ”ve	“ مساقلا وبأ ”;	lâm	harfiyle	“ دِوجُوُلا ُّبُل 	–	varlığın	özü”;	mîm	harfiyle	de	Muhammed,	
mübeşşir	 ve	münzir	 gibi	 isimleri	 kastedilmiştir.	Bu	harflerin	 tümü,	 başında	mukadder	bir	 nidâ	
harfinin	yer	aldığı	münâdâ	konumundadır.	Ancak	“ سٓیٰ ”deki	“ي”nin	zahir	nida	harfi	olarak	geldiği	
ileri	 sürülmüştür.	 Şeyh	Muhammed	 bu	 görüşü	 kimseye	 isnat	 etmemektedir.	 Onun	 risalesine40	
şerh	yazan	öğrencisi	Şeyhülislam	Muhammed	Muâviye	(ö.	1294/1877),	hurûf-ı	mukattaa	ile	ilgili	

 
30	Begavî,	Me‘âlimü’t-tenzîl,	1/59.	
31	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve‘t-tenvîr,	1/207.	
32	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve‘t-tenvîr,	19/91.	
33	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve‘t-tenvîr,	1/207.	
34	Fahruddîn	er-Râzî,	Mefâtîhu’l-gayb	(Beyrut:	Dâru’l-Kütübi’l-‘İlmiyye,	2000),	2/6.	
35	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve‘t-tenvîr,	1/207.	
36Muhyiddîn	İbnü’l-‘Arabî,	sure	başındaki	mukattaa	harflerinin	on	dört	(tekrarlarla	birlikte	yetmiş	dokuz)	meleğin	suret	
ve	 ismine	 tekabül	ettiğini	ve	bu	meleklerden	her	birinin,	 elinde	 imandan	bir	 şube	bulunduğunu	 ifade	etmektedir.	
İbnu’l-Arabî	kendisine	açılan	kapıdan	hurûf-ı	mukattaaya	bakan	kimsenin	muazzam	şeylere	tanık	olacağını,	cisimleri	
bu	harfler	olan	meleklerin	ruhlarının	o	kişinin	emrine	amade	kılındığını,	elinde	taşıdıkları	iman	şubeleriyle	de	kişiyi	
destekleyip	onun	imanını	muhafaza	ettiklerini	belirtmektedir.	Muhyiddîn	İbnü’l-‘Arabî,	el-Futûhâtu’l-Mekkiyye,	 thk.	
Ahmed	Şemsuddîn	(Beyrut:	Dâru’l-Kütübi’l-‘İlmiyye	1999),	4/116.		

37	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve‘t-tenvîr,	1/207-208.	
38	İbn	Âşûr,	bu	zatın	zahid	ve	eğitimci	olduğunu,	ferâiz	ve	aritmetik	gibi	birçok	ilmi	tahsil	ettiğini	ve	Sidi	Abdurrahman	
el-Ahdarî’nin	(ö.	983/1575)	ed-Dürretü’l-Beydâ’	adlı	eserine	iki	şerh	yazdığını	belirtmektedir	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve‘t-
tenvîr,	1/208.		

39Harfler,	müstakil	olarak	tek	başlarına	bir	anlam	ifade	etmeyen	dil	birimleri	olup	hecâ	ve	mana	harfleri	şeklinde	iki	
kısma	ayrılırlar.	Arap	alfabesindeki	yirmi	sekiz	harf,	hecâ	harfleri	olarak	isimlendirilirler.	Eyup	Akşit,	“Arap	Dilinde	
Mâ	Edatı	ve	İşlevleri”,	Türkiye	Din	Eğitimi	Araştırmaları	Dergisi,	sy.	4,	2017,	42.	

40	 İbn	 Âşûr,	 bu	 risalenin,	 orijinaliyle	 birlikte	 514	 demirbaş	 numarasıyla	 Tunus’taki	 Zeytune	 camisinin	 kitaplığında	
bulunduğunu	belirtmektedir.	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve‘t-tenvîr,	1/208.	
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örnekleri	çoğaltma	yoluna	gitmiştir.	Ancak	İbn	Âşûr,	bunlardan	hiçbirini	tatmin	edici	bulmamıştır.	
Ona	 göre	 	nin”ي“ sadece	 “ سٓیٰ ”de	 zikredilip	 diğerlerinde	 hazfedilmesi,	 bu	 görüşü	 tutarsız	
kılmaktadır.	Bu	görüş	sahipleri	nida	harfinin	“ سٓیٰ ”de	açık	bir	şekilde	zikredildiğini	iddia	ederek	bu	
lafzın	“ دِّیسَ ای ”	manasına	geldiğini	söylemişlerdir.	İbn	Âşûr’a	göre	bu	da	zayıf	bir	görüştür.	Çünkü	
“ سٓیٰ ”deki	“ي”,	hece	harflerindedir.	Daha	sonra	şeyhin,	“ صعیھك ”daki	“ي”	gibi	“ سٓیٰ ”deki	“ي”ye	rumuz	
manası	yüklemesi	buradaki	tutarsızlığı	ve	“ سٓیٰ ”deki	harfin	nida	harfi	olmadığını	açık	bir	şekilde	
ortaya	 koymaktadır.41	 Neml	 Suresinin	 başındaki	 “ سط ”	 ile	 ilgili	 zorlama	 tevillere	 gidildiğini	 de	
belirten	 İbn	 Âşûr,	 bu	 bağlamda	 söz	 konusu	 iki	 harfin	 Yüce	 Allah’ın	 “el-Latîf”	 ve	 “es-Semî‘”	
esmasının	 kısaltmasından	 ibaret	 olduğu	 görüşüne	 yer	 vermektedir.	 Öte	 yandan	 İbn	Abbâs’tan	
bunların	kendileriyle	yemin	edilen	isimler	oldukları	ve	buna	göre	ilk	iki	ayetin	“(Allah’ın)	el-Latîf	
ve	 es-Semî‘	 (ismin)e	 andolsun	 ki	 bunlar,	 apaçık	 olan	 Kitabın	 mucizeleridir”	 manasına	 geldiği	
yönündeki	rivayeti	de42	sorunlu	bulmaktadır.43	

3.1.6.	Altıncı	Görüş	

Bu	harflerin,	 cümmel	hesabına44	 göre	 İslâm	ümmetinin	ömrüne	 işaret	ettiğini	 söyleyen	
görüştür.	Bu	görüş	Ebu’l-‘Âliye’ye	(ö.	90/709)	aittir.	Ebu’l-‘Âliye	bu	görüşü,	şu	kıssayı	referans	
alarak	ortaya	koymuştur:	“Ebû	Yâsir	b.	Ahtab,	Huyey	b.	Ahtab	ve	Ka‘b	b.	Eşref,	Hz.	Peygamber’e	
gelerek	“ ملا ”in	manasını	ve	bu	harflerin	ümmetin	ömrünün	sadece	yetmiş	bir	sene	olduğuna	işaret	
edip	etmediğini	sordular.	Bunun	üzerine	Hz.	Peygamber	gülerek:	-Evet!	“Sâd”	ve	“Elif,	lâm,	mîm,	
râ”	da	var,	dedi.	Bunun	üzerine	onlar	“İş	büsbütün	karıştı;	azı	mı,	çoğu	mu	alacağız,	bilemedik.”	
dediler.45	 İbn	Âşûr’a	göre	Hz.	Peygamber’in	onlara	verdiği	 cevapta	Kur’an’daki	diğer	mukattaa	
harflerinin	de	bu	ümmetin	ömrüne	işaret	eden	sayı	değerleri	taşıdığı	sonucuna	varılmamalıdır.	
Aksine	Hz.	Peygamber’in	onların	söylediklerine	gülmesinden,	onların	bilgisizliklerine	şaşırdığı	ve	
bu	görüşü	ciddiye	almadığı	anlaşılmaktadır.46	

3.1.7.	Yedinci	Görüş	

Hurûf-ı	 mukattaa’dan	 her	 birinin	 çeşitli	 kelimelere	 işaret	 eden	 rumuzlar	 olduğunu	
söyleyen	görüştür.	Buna	göre	“ ملا ”	à	 “ مَُلعْأُ الله اَنأ 	–	Ben	Allah’ım,	bilirim”;	 “ رملا ”	à	 “ ىرََأُ الله اَنأ 	–	Ben	
Allah’ım,	 görürüm”	 ve	 “ صملا ”	 à	 “ لُصِفَْأو مَُلعْأُ الله اَنأ 	 –	 Ben	 Allah’ım,	 bilirim	 ve	 hükmederim”	
manasındadır.	 Bu	 görüşü	 Ebu’d-Duhâ,	 İbn	 Abbâs’a	 dayandırmaktadır.47	 İbn	 Âşûr’a	 göre	 hece	
harfinin	delalet	ettiği	kelimenin	bazen	“ اَنأ ”	gibi	başta,	bazen	“ لُصِفَْأ ”	gibi	ortada	bazen	de	“ مَُلعْأ ”	gibi	
sonda	 yer	 alması	 bu	 görüşün	 sabit	 bir	 kurala	 dayanmadığını	 ve	 dolayısıyla	 zayıflığını	
göstermektedir.	Bu	görüş	sahiplerinin	Arap	şiirinden	istişhatta	bulundukları	örneklere	geniş	yer	
veren	İbn	Âşûr,	bunları	hurûf-ı	mukattaa’ya	dayanak	oluşturması	için	değil	de	söz	konusu	tuhaf	
kullanımlara	dikkat	çekmek	için	zikrettiğini	belirtmektedir.	Bu	bağlamda	konuyla	ilgili	Züheyr	ve	
diğer	şairlerden	yapılan	istişhatların,	Arap	kelamındaki	nadir	kullanımlardan	olduğunu,	harflere	
rumuz	manası	atfeden	görüşlerin	ise	Kur’an’la	asla	bağdaşmadığını	ifade	etmektedir.48	

3.1.8.	Sekizinci	Görüş	

Hurûf-ı	mukattaa’nın,	kalbin	arınma	hallerini	ve	Muhyiddin	İbnu’l-Arabî’nin	Futûhât’ında	
zikrettiği	iman	şubelerini	gösteren	işaretler	olduğunu	söyleyen	görüştür.	Bu	görüşe	göre	Kur’an	

 
41	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve‘t-tenvîr,	1/208.	
42	 Muhammed	 b.	 Cerîr	 et-Taberî,	 Câmi‘u’l-beyân	 ‘an	 te’vîli	 âyi’l-Kur’ân,	 thk.	 Ahmed	 Muhammed	 Şâkir	 (Beyrut:	
Müessesetü’r-Risâle,	2000),	19/422.	

43	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve‘t-tenvîr,	19/217.	
44	 Cümmel	 hesabı	 (hisâb-ı	 cümmel/cümel),	 İslâm	 kültüründe	 ebced	 harflerinin	 sayı	 değerlerine	 dayanan	 bir	 hesap	
sistemidir.	Ancak	gerek	ilim,	sanat	ve	edebiyat	alanlarında	gerekse	halk	arasında	asıl	tanınmış	olan	ebced	hesabıdır.	
Mustafa	İsmet	Uzun,	“Ebced”,	TDV	İslâm	Ansiklopedisi	(İstanbul:	TDV	Yayınları,1994),	10/68.	 

45	Râzî,	Mefâtîhu’l-gayb,	2/7.	
46	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve‘t-tenvîr,	1/208-209.	
47	Kurtubî,	el-Câmi‘u	li-ahkâmi’l-Kur’ân,	1/155.	
48	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve‘t-tenvîr,	1/210-211.	
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surelerinin	 başındaki	 bu	 harfler,	 tekrarlarla	 birlikte	 yetmiş	 sekiz49harften	 oluşmaktadır.	 Bu	
rakamdaki	sekiz	sayısı,	keşf	yoluyla	Hz.	Peygamber’in	“ ًةَبعْشُ نَوُعبْسَوَ عٌضْبِ نُامیلإا 	-	İman,	yetmiş	küsur	
şubedir.”	 hadisindeki	 “ عضْبِ ”	 kelimesini	 karşılamaktadır.	 Dolayısıyla	 imanın	 şubeleri	 bu	 harfler	
olmaktadır.	Surelerin	başındaki	bu	harflerin	hakikatleri	öğrenilmeden	imanın	sırları	tam	olarak	
anlaşılamayacaktır.50	İbn	Âşûr	bu	görüşe	yer	verdikten	sonra	mümini	ve	inkârcısıyla	hakkı	teslim	
edilen	bu	harflerin	gizli	manalar	ihtiva	ettiği	iddiasını	reddetmektedir.	O,	vahyin	ilk	muhatapları	
olan	Arapların,	bu	harflerin	karineler	yoluyla	anlaşılan	manasına	vakıf	olduklarını,	aksi	takdirde	
bu	 harflerin	 manasını	 öğrenene	 kadar	 Hz.	 Peygamber’in	 peşini	 bırakmayacaklarını	
söylemektedir.51	İbn	Âşûr	bunun	hemen	akabinde	bu	hususta	kendisiyle	aynı	kanaati	paylaştığı	
Kadı	 Ebû	 Bekr	 İbnu’l-Arabî’nin	 (ö.	 543/1148)	 görüşüne	 yer	 vermektedir.	 İbnu’l-Arabî’ye	 göre	
nüzûl	döneminde	Hz.	Peygamber’in	Kur’an’la	ilgili	en	ufak	açığını	yakalamak	için	fırsat	kollayan	
müşrik	 Araplar,	 şayet	 mukattaa	 harflerinin	 anlamlarını	 bilmeselerdi,	 Peygamber	 (s.a.v.),	
kendilerine	HâMîm,	Sâd	ve	diğer	mukattaa	harflerini	okuduğunda	sessiz	kalmaz;	bunu	Kur’an’a	
ve	Hz.	Peygambere	karşı	mutlaka	kullanırlardı.	Ancak	onlar	böyle	bir	itirazda	bulunmadıkları	gibi	
Kur’an’ın	belagat	ve	fesahatini	de	kabullenmek	zorunda	kalmışlardır.52	

3.2.	İkinci	Tür	

Hurûf-ı	mukattaa’nın	isim	veya	fiil	olduğunu	söyleyen	görüşleri	kapsamaktadır.	Bu	türe	
bağlı	dört	görüş	bulunmaktadır:	

3.2.1.	Dokuzuncu	Görüş	

Bu	 harflerin,	 başında	 zikredildikleri	 surelerin	 isimleri	 olduğunu	 söyleyen	 görüştür.	
Fahreddîn	er-Râzî’nin	(ö.	606/1210)	de	tercih	ettiği	bu	görüş,	Zeyd	b.	Eslem’in	(ö.	136/754)	yanı	
sıra	Halîl	b.	Ahmed’e	(ö.	175/791)	veya	Sîbeveyhi’ye53	(ö.	180/796)	dayandırılmıştır.54	Bu	görüşü	
cumhura	 dayandıran	 Zemahşerî	 (ö.	 538/1144)	 ise	 Arapların,	 defter	 (kürrâse)ye	 	”ب“ ve	 deste	
(rizme)ye	 	”ج“ demeleri	 gibi	 hurûf-ı	 mukattaa’nın	 da	 bir	 alamet	 olarak	 başında	 zikredildikleri	
surelerin	isimlerini	aldıklarını	belirtmektedir.55	Kaffâl	(ö.	365/976)	da	Arapların	âdetleri	üzere	
bazı	şeyleri	harflerle	adlandırdıklarını	ve	bu	bağlamda	Hârise	b.	Lâm	et-Tâî’nin	babasına	“Lâm”,	
altına	“ayn”,	buluta	“gayn”,	balığa/balinaya	“nûn”,	dağa	da	“kâf”	dediklerini	ifade	etmektedir.	İbn	
Âşûr,	iki	sebepten	ötürü	bu	görüşü	uzak	bulmaktadır.	Birincisi	“ ملا 	-	 رلا 	ve	 مح ”	gibi	harflerin	birden	
fazla	surede	yer	alması,	ikincisi	ise	diğer	sure	adlarının	surenin	başındaki	ilk	kelimeye	göre	tayin	
edilmemesidir.56	

3.2.2.	Onuncu	Görüş	

Bu	harflerin,	Kur’an	isimleri	olduğunu	söyleyen	görüştür.	Bu	görüş	Katâde	(ö.	117/735),	
es-Süddî	(ö.	127/745)	ve	el-Kelbî’ye	(ö.	146/763)	isnad	edilmiştir.57	İbn	Âşûr’a	göre	“ مُۙوُّرلا تَِبلِغُ .ملآ 	
-	ElifLâmMîm.	Rumlar	yenildiler.”	(Rûm,	30/1-2)	ve	“ سُاَّنلا بَسِحََا .ملآ 	-	ElifLâmMîm.	İnsanlar	sandılar	
mı?”	(Ankebût,	29/1-2)	ayetlerindeki	gibi	bazı	mukattaa	harflerinden	sonra	Kur’an	ya	da	Kitâb’ın	
zikredilmemesi	bu	görüşün	tutarsızlığını	ortaya	koymaktadır.58	 	

 
49	 Fütuhât-ı	 Mekkiye’de	 “ ّتلا عَمَ اھَرُوَصَُف نَوُعبْسَوٌَ ةعَسْتِ رِارَكِْ 	 –	 Suretleri,	 tekrarlarla	 birlikte	 yetmiş	 dokuzdur”	 ibaresi	 yer	
almaktadır.	İbnu’l-‘Arabî,	el-Futûhâtu’l-Mekkiyye,	4/116.	Dolayısıyla	buradaki	yetmiş	sekiz	rakamı	sehven	aktarılmış	
olmalıdır.	

50	İbnu’l-‘Arabî,	el-Futûhâtu’l-Mekkiyye,	4/116.	
51	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve‘t-tenvîr,	1/210.	
52	 Ebû	 Bekr	 İbnu’l-‘Arabî,	 Kânûnu’t-te’vîl,	 thk.	 Muhammed	 es-Süleymânî	 (Cidde-Beyrut:	 Dâru’l-Kible-Müessesetü	
‘Ulûmi’l-Kur’ân,	1986),	527-528.	

53	Sîbeveyhi,	bu	konuyu	kitabının	“Bâbu	esmâi’s-süver”	başlığı	altında	incelemektedir.	Bk.	Sîbeveyhi	Amr	b.	Osmân,	el-
Kitâb,	thk.	Abdusselâm	Muhammed	Hârûn	(Kahire:	Mektebetu’l-Hâncî.1992),	3/256-260.	

54	Begavî,	Me‘âlimü’t-tenzîl,	1/59;	Râzî,	Mefâtîhu’l-gayb,	2/6.	
55	 Mahmûd	 b.	 Ömer	 ez-Zemahşerî,	 el-Keşşâf	 ‘an	 hakâ’iki	 gavâmidi't-tenzîl	 ve	 ‘uyûni’l-ekâvîl	 fî	 vucûhî't-te’vîl,	 thk.	
Abdurrezzâk	el-Mehdî	(Beyrut:	Dâru	İhyâi’t-Türâsi’l-‘Arabî,	ts.),	1/64-65.	

56	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve‘t-tenvîr,	1/211.	
57	Râzî,	Mefâtîhu’l-gayb,	2/6.	
58	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve‘t-tenvîr,	1/211.	



İBN	ÂŞÛR’UN	HURÛF-I	MUKATTAA’YA	YAKLAŞIMI 

	 ÇÜİFD	22/2	(2022),	253-272.	 	

261	

3.2.3.	On	Birinci	Görüş	

Bu	harflerin,	Allah’ın	 isimleri	 olduğunu	 söyleyen	 görüştür.	 Bu	minvalde	Hz.	Ali’nin	 “Ey	
KâfHâYâ‘AynSâd!”	ve	“Ey	HâMîm‘AynSînKâf!”	şeklinde	dua	ettiği59	ve	tek	olan	(müfred)	harflerde	
ise	 bunu	 terk	 ettiği	 nakledilmiştir.	 İbn	 Âşûr’a	 göre	 “ ھِیف۪ بَیْرَ لاَ بُاَتكِلْا كَلِذٰ .ملا 	 -	 ElifLâmMîm.	 Bu,	
kendisinde	şüphe	olmayan	kitaptır.”	(Bakara,	2/1-2)	ve	“ كَیَْلإِ لَزِنُْأ بٌاتكِ .صملآ 	–	ElifLâmMîmSâd.	Bu,	
sana	indirilen	bir	kitaptır.”	(A‘râf,	7/1-2)	ayetlerinde	bu	harflerden	sonra	Kitab’a	vurgu	yapıldığı	
gibi	 Hz.	 Ali’nin	 duasına	 konu	 olan	 Meryem	 ve	 Şûrâ	 Surelerinde	 bu	 harflerden	 sonra	 Allah’ın	
isimlerine	 açıkça	 işaret	 eden	 bir	 haberin	 bulunmaması,	 bu	 görüşü	 sorunlu	 kılmaktadır.60Bu	
bağlamda	“ صعیھك ”	harflerinden	“ فاك ”,	“el-Kâfî”,	“el-Kerîm”	veya	“el-Kebîr”;	“ اھ ”,	“el-Hâdî”;	“ ای ”,	“el-
Hakîm”	 veya	 “er-Rahîm”;	 “ نیع ”,	 “el-‘Alîm”	 veya	 “el-‘Azîm”;	 “ داص ”	 harfinin	 ise	 “es-Sâdık”	 ismine	
delalet	ettiğini	 söyleyen	görüşlerin	yanı	 sıra	 “ صعیھك ”ın	bir	bütün	olarak	Esmâ-i	Hüsnâ’dan	biri	
yahut	 bizzat	 İsm-i	 A‘zam	 yahut	 da	 Kur’an	 isimlerinden	 biri	 olduğu	 şeklinde	 görüşler	 de	
nakledilmiştir.	İbn	Âşûr	bunları	da	tutarlılıktan	uzak	görüşler	olarak	değerlendirmiştir.61	

3.2.4.	On	İkinci	Görüş	

Bu	 harflerin,	 fiil	 olduğunu	 söyleyen	 görüştür.	 İbn	 Âşûr	 bu	 görüşü	 Mâverdî’ye	 (ö.	
450/1058)	nisbet	ederek	 “ بُاَتكِلْا كَلِذٰ .ملا ”	 ayetlerindeki	 “ ملا 	 -	ElifLâmMîm”in	 “ لَزََن 	 -	 indi”	manasına	
gelen	“ َّمَلَأ ”	sigasında	bir	fiil	olduğunu,	“ بُاَتكِلْا كَلِذٰ .ملا ”	ibaresiyle	de	“ بُاَتكِلْا كَلِذٰ مْكُیَْلعَ لَزََن 	–	Bu	kitap	size	
indirildi.”	 manasının	 kastedildiğini	 ifade	 etmektedir.62	 İbn	 Âşûr,	 Hurûf-ı	 mukattaa’nın	 geri	
kalanına	tatbik	edilemeyeceği	gerekçesiyle	bu	görüşü	garip	ve	tutarsız	bulmaktadır.63	

3.3.	Üçüncü	Tür	

Hurûf-ı	 mukattaa’nın	 bazı	 gerekçelerle	 çeşitli	 hususlara	 işaret	 eden	 harfler	 olduğunu	
söyleyen	şu	görüşleri	kapsamaktadır:	

3.3.1.	On	Üçüncü	Görüş	

Allah	Teâlâ’nın	kaleme	yemin	ettiği	gibi	bu	harflere	de	yemin	ettiğini	söyleyen	görüştür.	
Bu	görüşe	göre	harfler,	Allah’ın	esmâ-i	hüsnâsının,	dillerin	ve	ilimlerin	temelini	oluşturmaktadır.	
Bu	görüş	Ahfeş’e	(ö.	215/830	[?])	isnad	edilmiştir.64	İbn	Âşûr	bu	görüşü	de	zayıf	bulmaktadır.	Ona	
göre	şayet	bu	harflerle	yemin	edilmiş	olsaydı	mutlaka	kasem	harfinin	zikredilmesi	gerekirdi.65	İbn	
Âşûr,	 tefsirinin	 diğer	 yerlerinde	 bu	minvalde	 “TâSînMîm	 (Şu‘arâ’,	 26/1)	 harflerinin	 kasem	 ve	
Allah’ın	 isimlerinden	biri;	 ‘ ًةَیاٰ ءِامََّٓسلا نَمِ مْھِیَْلعَ لْزَِّنُنْ أشََن نْاِ 	 -	Eğer	dileseydik	onlara	gökten	bir	mûcize	
indirirdik.’	(Şu‘arâ’,	26/4)	cümlesinin	ise	muksemun	aleyh	olduğu”	şeklinde	İbn	Abbâs’a	ve	“Allah	
Teâlâ,	 kudretine	 (tavl),	 yüceliğine	 (senâ’)	 ve	 hükümranlığına	 (mülk)	 yemin	 etmiştir.”	 şeklinde	
Kurazî’ye	(ö.	108/726	[?])	isnad	edilen	iki	görüşü	de	zayıf	bulmaktadır.66	

3.3.2.	On	Dördüncü	Görüş	

Hurûf-ı	mukattaa’nın,	art	arda	tek	tek	telaffuz	edilen	harfler	şeklinde	gelmesinden;	Kur’an	
ve	onun	eşsiz	sözdizimiyle	kendilerine	meydan	okunan	kimselerin	dikkatini	çekmek,	onlara	bir	
benzerini	getirmekten	tümünün	aciz	düştüğü	bu	kitabın	aslında	onların	kullandıkları	harflerden	
oluştuğunu	göstermek,	 onları	 bu	hususta	düşünmeye	yöneltmek	ve	 adeta	 güçleri	 yetiyorsa	bu	
kitabın	bir	benzerini	getirmeye	teşvik	etmek	kastedilmiştir.	Bu	görüş	Ferrâ’	(ö.	207/822),	Kutrub	
(ö.	 210/825)	 ve	 Müberred’e	 (ö.	 286/900)	 isnad	 edilmiştir.	 İbn	 Âşûr,	 Zemahşerî’yi	 referans	

 
59	Abdullâh	b.	Ömer	el-Beydâvî,	Envârü’t-tenzîl	ve	esrârü’t-teʾvîl	(Beyrut:	Dâru’l-Fikr,	ts.),	1/93.	
60	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve‘t-tenvîr,	1/211-212.	
61	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve‘t-tenvîr,	16/61.	
62	 İbn	Aşur’un	Mâverdî’ye	 dayandırdığı	 bu	 görüş	Maverdî’nin	 tefsirinde	 yer	 almamaktadır.	 Ancak	Maverdî,	Mü’min	
(Gâfir)	Sûresinin	başındaki	“ مح 	/	Hâ	Mîm”e	“ اللهِ رُمْأ َّمحُ 	–	Allah’ın	emri	yaklaştı.”	örneğini	vererek	söz	konusu	fiil	manasını	
sadece	bu	harf	(HâMîm)	grubuna	yüklediği	görülmektedir.	Bk.	Alî	b.	Muhammed	el-Mâverdî,	en-Nüket	ve’l-‘uyûn,	thk.	
es-Seyyid	b.	Abdilmaksûd	b.	Abdirrahîm	(Beyrut:	Dâru’l-Kütübi’l-‘İlmiyye,	ts.),	5/141.	

63	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve‘t-tenvîr,	1/212.	
64	Begavî,	Me‘âlimü’t-tenzîl,	1/59;	Râzî,	Mefâtîhu’l-gayb,	2/6.	
65	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve‘t-tenvîr,	1/212.	
66	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve‘t-tenvîr,	19/91.	
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göstererek	bu	görüşü	oldukça	kuvvetli	ve	kabule	değer	bulduğunu	belirtmektedir.67	O,	başlarında	
bu	harflerin	zikredildiği	sureler	gibi	“ ھِلِْثمِ نْمِ ةٍرَوسُبِ اوُتْأَف 	-	Haydi	onun	benzeri	bir	sure	getirin!”	emri	
uyarınca	 söz	 konusu	 tehaddî	 ve	 i‘câz	 kapsamına	 Kur’an	 surelerinin	 tamamının	 dâhil	 olduğu	
görüşündedir.	“ صۜٓعٓیٰھٰكٓ 	-	KâfHâYâ‘AynSâd.”	(Meryem,	19/1),	“ سُاَّنلا بَسِحََا .ملآ 	-	Elif	Lâm	Mîm.	İnsanlar	
sandılar	mı?”	(Ankebût,	29/1-2)	ve	“ مُۙوُّرلا تَِبلِغُ .ملآ 	-	Elif	Lâm	Mîm.	Rumlar	yenildiler.”	(Rûm,	30/1-2)	
ayetleri	dışında	hurûf-ı	mukattaa’nın	zikredildiği	ayetlerde	bu	harflerden	sonra	Kur’an’a,	onun	
indirilişine	veya	kitap	oluşuna	yer	verilmiştir.	Hurûf-ı	mukattaa	kapsamına	belirli	harflerin	alınıp	
diğer	 harflerin	 alınmaması	 ve	 bunlardan	 bazılarının	 tekrar	 edilmesi	 hakkında	 bilgi	 sahibi	
olmadığımızı	 ifade	 eden	 İbn	 Âşûr,	 bu	 harflerin	 kelamın	 fesahatine	 uygun	 olarak	 vaz	 edildiği	
görüşündedir.	 Hurûf-ı	mukattaa’nın	 çoğunun	Mekkî	 surelerin	 başında	 zikredilmesi	 bunu	 teyit	
etmektedir.	 İbn	 Âşûr	 Medenî	 olan	 Bakara	 ve	 Âl-i	 İmrân	 surelerinin	 hurûf-ı	 mukattaa	
barındırmasını	büyük	ölçüde	hicrete	yakın	bir	dönemde	nazil	oluşlarına	bağlamaktadır.68	

3.3.3.	On	Beşinci	Görüş	

Bu	 harfler	 vasıtasıyla	 hurûf-ı	 mukattaa’nın	 öğretilmek	 istendiğini	 söyleyen	 görüştür.	
Abdülazîz	b.	Yahyâ	el-Kinânî’ye	(ö.	240/854)	isnad	edilen	bu	görüşe	göre	–çocuklara	önce	tek	tek	
harflerin;	 sonra	 da	 bunlardan	 meydana	 gelen	 kelimelerin	 öğretilmesi	 gibi-	 Kur’an’ın	 ilk	
muhataplarına	 hurûf-ı	 mukattaa’yı	 öğretmek	 için	 alışılagelen	 kelimelerin	 aksine	 bu	 hece	
harfleriyle	hitap	edilmiştir.	Böylece	onların,	daha	sonra	tekrar	önlerine	çıkacak	olan	bu	harfleri	
önceden	tanımaları	sağlanmıştır.	İbn	Âşûr’a	göre	sure	girişlerinde	yer	alan	hurûf-ı	mukattaa’da	
alfabe	harflerinin	tamamının	değil	de	sadece	yarısının	bulunması	bu	görüşün	tutarsızlığını	ortaya	
koymaktadır.69	

3.3.4.	On	Altıncı	Görüş	

Hurûf-ı	 mukattaa’nın	 “ ىتَف ای 	 –	 Ey	 delikanlı!”	 örneğinde	 uyarı	 amaçlı	 yapılan	 nida	 gibi	
dinleyenin	dikkatini	çekmek	için	kullanıldığını	söyleyen	görüştür.	Sa‘leb	(ö.	291/904),	Ahfeş	(ö.	
215/830	[?])	ve	Ebû	‘Ubeyde	(ö.	209/824	[?])	bu	görüştedir.	İbn	‘Atıyye	el-Endelüsî	(ö.	541/1147)	
ise	Arap	şiirinde	bir	kasidenin	sona	erip	diğerinin	başladığını	göstermek	için	kasidenin	başına	“ لب 	
–	 لب لا /	bel	-	lâ	bel”	benzeri	bazı	harfler	getirilmesi	gibi	mukattaa	harflerinin	de	bir	surenin,	sona	
erip	 diğerinin	 başladığını	 göstermek	 maksadıyla	 sure	 başlarında	 zikredildiği	 görüşündedir.70	
Fahreddin	Râzî	de	Ankebût	Suresinin	tefsirinde	şöyle	demektedir:	“Hakîm	olan,	gafil	yahut	kalbi	
bir	 şeyle	meşgul	 olan	kimseye	hitap	 ettiğinde,	 sayesinde	muhatap	kendisine	dönsün	ve	bütün	
kalbiyle	kendisine	yönelsin	diye,	söyleyeceği	esas	sözden	önce,	başka	bir	şey	söyler	ve	sonra	esas	
maksadına	geçer.	Bazen	esas	söylenecek	şeyden	önce	söylenen	o	söz	nidâ	ve	 istiftâh	(cümleye	
başlama)	 harfleri	 gibi	 manası	 anlaşılan	 bir	 söz	 olur.	 Mesela,	 duyanların	 dönüp	 bakması	 için,	
insanın	 ellerini	 birbirine	 çırpması	 gibi	 bazen	de	 ağızdan	 çıkmayan	bir	 ses	 de	 olabilir.	 Böylece	
hakîm	 olanın,	 bir	 ikaz-uyarı	 niteliğindeki	 bir	 takım	 harfleri,	 esas	 maksadını	 söylemezden	 önce	
söylemesi	güzel	olur.	Ayrıca,	bu	harfler,	manası	anlaşılmayacak	biçimde	oldukları	zaman,	uyarma-
dikkat	çekme	işini	manalı	olan	harflerden	daha	mükemmel	icra	ederler.	Çünkü	kişi,	anlamsız	bir	
ses	duyduğunda	asıl	kastedilen	şeyin	bu	olmadığını	anlar	ve	kendini	bundan	sonra	söylenecek	
olana	hazırlar”.71	

3.3.5.	On	Yedinci	Görüş	

Okuma	bilmeyen	ümmî	Peygamberin	(s.a.v.)	mahir	kâtiplerin	telaffuz	ettiği	gibi	usulüne	
göre	bir	okuma	icra	etmesinden	dolayı	hurûf-ı	mukattaa’nın	“gerçek	i‘câz	( لعفلاب زاجعإ )”	olduğunu	
söyleyen	görüştür.	Bu	görüşe	göre	hurûf-ı	mukattaa’nın	Hz.	Peygamber	tarafından	telaffuz	edilişi	

 
67	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve‘t-tenvîr,	1/213;	bk.	Zemahşerî,	Keşşâf,	1/69.	
68	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve‘t-tenvîr,	1/213.	
69	İbn	Âşûr,	hurûf-ı	mukattaaya	dair	zikrettiği	on	beşinci	görüş	kapsamında	Arap	alfabesinin	doğuşu,	Cahiliye	dönemi	
ve	 İslam’ın	 ilk	 yıllarında	 Araplarda	 okuryazarlık	 durumu	 vb.	 konulara	 ilişkin	 bilgiler	 vermektedir.	 Konumuzu	
doğrudan	ilgilendirmediği	için	bunları	burada	zikretmedik.	Bk.	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve‘t-tenvîr,1/214.	

70	İbn	‘Atiyye,	el-Muharraru’l-vecîz,	1/82.	
71	Râzî,	Mefâtîhu’l-gayb,	25/24;	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve‘t-tenvîr,	1/214-215.	
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bir	mucizedir.72	İbn	Âşûr,	ümmî	birinin	harfleri	telaffuz	ederken	zorlanmayacağını	ileri	sürerek	
bu	görüşün	tutarsız	olduğunu	belirtmektedir.73	

3.3.6.	On	Sekizinci	Görüş	

Kur’an’ı	 dinlemekten	 kaçınan	 ve	 “ ھِیفِ اوَْغلْاوَ نِاٰرُْقلْا اَذھٰلِ اوُعمَسَْت لاَ 	 -	Bu	 Kur’an’ı	 dinlemeyin	 ve	
anlamsız	boş	sözlerle	onu	bastırın!”	(Fussilet,	41/26)	diyen	müşriklerin	dikkatlerini	çekmek	için	
bu	harflere	yer	verildiğini	söyleyen	görüştür.	Böylece	bu	harflerden	murad	edilen	mananın	peşine	
düşen	müşriklerin,	 bu	 harfleri	 takip	 eden	 ayetlere	 de	 kulak	 vermeleri	 sağlanmıştır.	 On	 altıncı	
görüşe	yakın	olan	bu	görüş	Kutrub’a	(ö.	210/825)	nispet	edilmiştir.74	

3.3.7.	On	Dokuzuncu	Görüş	

Hurûf-ı	mukattaa’nın	Ehl-i	Kitab’a	peygamberleri	tarafından	vadedilen	bir	alamet	olduğu	
ve	onlara	Kur’an’ın	bu	harflerle	başlayacağı	bilgisinin	verildiğini	söyleyen	görüştür.75	

3.3.8.	Yirminci	Görüş	

Ebû	Bekr	et-Tebrîzî’ye	isnad	edilen	bu	görüşe	göre	Allah	Teâlâ,	bazı	kimselerin,	Kur’an’ın	
ezeliliğini/kıdemliğini	savunacağını	bildiği	için	sure	başlarında	Kur’an’ın	konuşma	harflerinden	
oluştuğunu	gösteren	hurûf-ı	mukattaaya	yer	vermiştir.76	İbn	Âşûr’a	göre	bu,	onlardan	sadır	olan	
apaçık	 bir	 vehimdir/yanılsamadır.	 Çünkü	 kelimelerin	 seslerinden	 oluşan	 kelam,	 Kur’an’ın	
sonradan	meydana	geldiğine/hudûsuna	delil	teşkil	etmesi	açısından	içinde	daha	az	ses	barındıran	
Hurûf-ı	mukattaadan	daha	etkilidir.77	

3.3.9.	Yirmi	Birinci	Görüş	

Allah	Teâlâ’nın,	bu	harflerle	kendi	zatını	övdüğünü	söyleyen	görüştür.78İbn	Âşûr,	Abdullah	
b.	Abbas’a	isnad	edilen	bu	görüşün	ilk	iki	görüşle	paralellik	arz	ettiğini	belirtmektedir.79	

Hurûf-ı	mukattaa’ya	dair	ortaya	konan	görüşler	genel	olarak	bu	şekildedir.	Hiç	şüphesiz	
bu	 harflerin	 tüm	Müslümanlar	 tarafından	 “ مَْلَأ 	 -	 elem”	 şeklinde	 değil	 de	 “elif	 –	 lâm	 –	mîm”	 gibi	
alfabedeki	 adlarıyla	 okunması,	 birinci	 türdeki	 görüşlerin	 tümünü	 geçersiz	 kılarken	 ikinci	 ve	
üçüncü	 türdeki	 görüşlerle	 yetinilmesi	 gerektiğini	 ortaya	 koymaktadır.	 Ancak	 ikinci	 ve	 üçüncü	
türün	 kapsamına	 giren	 görüşler,	 kabul	 derecesine	 göre	 değişkenlik	 arz	 ederek	 bu	 harflerin	
birtakım	kelime	ve	isimlerin	kısaltmalarından	ibaret	olduklarını	söyleyen	ikinci,	yedinci,	sekizinci,	
on	ikinci,	on	beşinci	ve	on	altıncı	görüşleri	geçersiz	kılmaktadır.	Şayet	iddia	edildiği	gibi	bu	harfler	
bazı	isimlerin	veya	kelimelerin	kısaltmasından	ibaret	olsaydı,	o	zaman	kendi	isimleri	yerine	ifade	
ettikleri	kelime	veya	isimlerin	adlarıyla	telaffuz	edilmesi	gerekirdi.80	

İbn	Âşûr’a	göre	 ikinci	ve	üçüncü	 türü	esas	alıp	bunlardaki	 tutarsız	görüşleri	elediğimiz	
takdirde	bu	harflerin	kullanılış	amaçlarıyla	ilgili	şu	üç	görüşte	karar	kılmış	oluruz:	

1-	Kur’an’a	karşı	direnenleri	susturup	onların	acizliklerini	tescil	etmeleri,	

2-	Başında	bulundukları	surelerin	isimlerini	oluşturmaları,	

3-	Yazının	önemini	vurgulamak	ve	okuma	yazma	bilmeyen	Arapları	ümmilikten	kurtarıp	
yazı	yazmanın	faydalarını	onlara	göstermek	için	kendileriyle	yemin	edilen	harfler	olmalarıdır.	

 
72	Şihâbüddîn	Mahmûd	el-Alûsî,	Rûhu’l-me‘ânî	(Beyrut:	Dâru	İhyâi’t-Türâsi’l-‘Arabî	ts.),	9/79.	
73	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve‘t-tenvîr,	1/215.	
74	Kurtubî,	el-Câmi‘u	li-ahkâmi’l-Kur’ân,	1/154;	Râzî,	Mefâtîhu’l-gayb,	2/7;	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve‘t-tenvîr,	1/215.	
75	İbn	‘Atiyye,	el-Muharraru’l-vecîz,	1/73;	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve‘t-tenvîr,	1/215.	İbn	Âşûr,	İbn	‘Atiyye’nin	(ö.	541/1147)	
el-Muharraru’l-vecîz	 adlı	 tefsirinden	 naklettiğini	 düşündüğümüz	 bu	 görüşü	 kimseye	 dayandırmamış	 ve	
eleştirmemiştir.		

76	Râzî,	Mefâtîhu’l-gayb,	2/8.	
77	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve‘t-tenvîr,	1/215.	
78	Râzî,	Mefâtîhu’l-gayb,	2/6.	
79	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve‘t-tenvîr,	1/215.	
80	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve‘t-tenvîr,	1/215.	
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Bunların	da	en	çok	tercih	edileni	birinci	görüştür.	İkinci,	yedinci,	sekizinci,	on	ikinci,	on	
beşinci	ve	on	altıncı	 görüşler,	birtakım	kelime	ve	 isimlerin	kısaltmalarından	 ibaret	olduklarını	
söyleyerek	bu	harfleri	yok	saymışlardır.	Şayet	iddia	ettikleri	gibi	olsaydı	bu	harfler,	kendi	isimleri	
yerine	ifade	ettikleri	kelime	veya	isimlerin	adlarıyla	telaffuz	edilmesi	gerekirdi.	Diğer	görüşleri	de	
kapsadığı	için	birinci	görüş	daha	fazla	tercih	edilmiştir.81	

4.	İBN	ÂŞÛR’UN	HURÛF-I	MUKATTAA	İLE	İLGİLİ	ÖNE	ÇIKARDIĞI	DİĞER	HUSUSLAR	

Bu	 başlık	 altında	 İbn	 Âşûr’un	 gerek	 hurûf-ı	mukataayla	 ilgili	 zikrettiği	 yirmi	 bir	 görüş	
gerekse	 konuyla	 ilgili	 tefsirinin	 diğer	 yerlerinde	 aktardığı	 bilgiler	 esas	 alınarak	 bir	 takım	 alt	
başlıklar	oluşturulmuştur.	Böylece	müellifin	söz	konusu	görüşleri	zikretme	sadedinde	bu	harflerle	
ilgili	yaklaşımına	dair	bütünlüklü	bir	fotoğraf	ortaya	konulmaya	çalışılmıştır.	

4.1.	Hurûf-ı	Mukattaa’nın	Yazılışı	

İbn	 Âşûr,	 Bakara	 suresinin	 tefsirinde	 zikrettiklerine	 ilaveten	 bu	 harflerin	mushaflarda	
okunuşlarıyla	değil	alfabedeki	formlarıyla	vaz	edildiğini	belirtmektedir.	Yasin	Suresinin	başındaki	
“ سی ”i	örnek	veren	İbn	Âşûr,	bu	harflerin	alfabedeki	formları	yerine	“ نیس اَی ”	şeklinde	telaffuz	edildiği	
gibi	yazılması	durumunda	başındaki	“ اَی ”dan	dolayı	“ نیس 	-	Sîn”	adındaki	birine	yöneltilen	nidayla	
karıştırılabileceği	görüşündedir.82	Ona	göre	aslolan	bu	harfin	telaffuz	edildiği	gibi	“	 نون 	”	şeklinde	
yazılmasıdır.	Çünkü	yazı,	 telaffuz	(nutk)a	 tabidir.	Telaffüz	edilen	(mantûk	bih)	 ise	bizzat	harfin	
kendisi	 değil	 o	 harfin	 ismidir.	 Örneğin	 “ فیس 	 -	 kılıç”	 kelimesini,	 kılıç	 resmi	 çizerek	 değil	 de	 bu	
kelimenin	 oluştuğu	 	س“ -	 	ي ve	 	”ف harflerini	 yazarak	 ifade	 ederiz.	 Ancak	 mushaf	 hattı	 kıyas	
kurallarıyla	 değerlendirilmeyeceği	 için	 sure	 başlarındaki	 bu	 harflerin	 telaffuzlarına	 değil	 de	
alfabedeki	şekillerine	yer	verilmiştir.83	

İbn	Âşûr,	“ قسع . مح ”	mukattaa	harfleriyle	başlayan	Şûrâ	Suresindeki	mîm	harfinin	–Ra‘d	
( رملا ),	A‘râf	( صملا )	ve	Meryem	( صعیھك )	surelerinden	farklı	olarak–	kendisinden	sonraki	‘ayn	harfine	
bitişmemesini,	mîmden	 sonra	 birden	 fazla	 harfin	 bulunmasına	 bağlamaktadır.	 Dolayısıyla	 bir	
kelimeye	tekabül	eden	“ قسع ”ın	ayrı	yazılmasının	uygun	düştüğünü	belirtmektedir.84	

4.2.	Hurûf-ı	Mukattaa’nın	Okunuşu	

İbn	 Âşûr’a	 göre	 mukattaa	 harfleri,	 i‘râbı	 gerektiren	 herhangi	 bir	 âmilin	 etkisinde	
olmadıkları	için	“ ھْثلاث 	-	 ھْعبرأ 	-	 ھْسمخ ”	sayıları	ile	“ بْوَْث 	-	 طْاسبِ 	-	 فْیْسَ ”	isimleri	gibi	sonları	harekeli	değil	
sakin	olarak	okunurlar.	Bu	harflerden	sonu	sahih	olanlar	“ فْلَِأ 	–	 مَْلا -	 مْیمِ ”	şeklinde	sakin;	“ ءْاھ 	-	 ءْای ”	gibi	
sonu	memdûd	 olanlar	 ise	 hecelemedeki	 akışı	 kolaylaştırmak	 için	 sonlarındaki	 hemze	 telaffuz	
edilmeden	“ اھ 	 -	 ای ”	şeklinde	maksûr	olarak	okunurlar.85	 İbn	Âşûr,	selef	âlimlerinin,	bu	harfleri	–
müstakil	ayet	olmaları	durumunda	bile–	tek	başına	okumadıklarını,	aksine	kendilerinden	sonra	
gelen	ayetle	birlikte	tilavet	ettiklerini	belirtmektedir.	Bu	bağlamda	Tirmizî’de	geçen	“  تَْبلِغُ ملا تَْلزََنَف

موُّرلا 	–	Bunun	üzerine	 ‘Elif	Lâm	Mîm.	Rumlar	yenildiler’	nazil	oldu”86	ve	Hz.	Ebu	Bekir’in,	Mekke	
çevresine	çıkıp	“ موُّرلا تَْبلِغُ ملا 	-	Elif	Lâm	Mîm.	Rumlar	yenildiler!”	dediği	şeklindeki	rivayetleri	şahit	
getirmektedir.87	 Bu	 harflerin,	 namazda	 Fatiha’dan	 sonra	 zamm-ı	 sûre	 yerine	 tek	 ayet	 olarak	
okunuşuyla	ilgili	farklı	görüşler	olduğunu	söyleyen	İbn	Âşûr,	fıkıh	alanındaki	yetkinliğine	rağmen	
bununla	ilgili	şahsi	görüşünü	zikretmemektedir.88	Kıraat	âlimlerinin	sure	başlarındaki	memdûd	
isimler	 kategorisinde	 olan	 “ ار 	 -	 اھ 	 -	 ای 	 -	 اط 	 ve	 اح ”	 harflerinin	 vakıf	 üzere	 okunuşları	 sebebiyle	

 
81	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve‘t-tenvîr,	1/215-216.	
82	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve‘t-tenvîr,	8/9-10.	
83	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve‘t-tenvîr,	29/59.	
84	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve‘t-tenvîr,	25/26.	
85	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve‘t-tenvîr,	1/217.	
86	 Muhammed	 b.	 Îsâ	 et-Tirmizî,	 el-Câmiʿu’s-sahîh	 Sünenü’t-Tirmizî,	 thk.	 Ahmed	Muhammed	 Şâkir	 vd.	 (Beyrut:	 Dâru	
İhyâi’t-Türâsi’l-‘Arabî,	ts.),	5/189,	343.	

87	Tirmizî,	el-Câmiʿu’s-sahîh	Sünenü’t-Tirmizî,	5/344;	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve‘t-tenvîr,	1/218.	
88	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve‘t-tenvîr,	1/218.	
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uzatılmaması	konusunda	icmâ	ettiklerini	belirtmektedir.89	 İbn	Âşûr,	kıraat	âlimlerinin	 icmaıyla	
bu	harflerin,	vasl	ve	vakf	durumunda	sakin	okunması	gerektiğini	belirtmektedir.90	

4.3.	Hurûf-ı	Mukattaa’nın	İ‘râbı	

İbn	 Âşûr,	 tek	 (müfred)	 ya	 da	 birleşik	 (mürekkeb)	 isimlerde	 dengi	 olmaması	 sebebiyle	
“ صعیھك ”ın	i‘râb	edilemeyeceği;	“ مسط ”in	ise	“ تَوْمَرَضْحَ ”	gibi	iki	ismin	birleşerek	oluşturduğu	mezcî	
mürekkeb	 isimler	 gibi	 irap	 edileceği	 bilgisine	 yer	 vermektedir.	 Bunlardan	 ilk	 türde	 olanların	
sadece	 mahkî	 yani	 lafzın	 şekli	 korunarak	 hikâye91şeklinde	 anlatım	 olduğunu,	 ikinci	 türde	
olanlarda	ise	hem	i‘râb	hem	de	hikâye	olma	durumunun	söz	konusu	olabileceğini	belirtmektedir.	
Ancak	 Kur’an’a	 karşı	 direnen	 müşrikleri	 susturmak	 ve	 onların	 acizliklerini	 tescil	 etmek	 için	
zikredilmeleri	 durumunda	 bu	 harflerin	 mahkî	 olacaklarını	 ve	 ‘şişşt’,	 ‘hey’	 vb.	 seslerle	 birinin	
dikkatini	çekme	kabilinden	birer	harf	olmaları	sebebiyle	 irap	edilemeyecekleri	görüşündedir.92	
İbn	Âşûr,	kasidenin	ilk	kelimesini	o	kasidenin	adı	yaparak	“ كِبَْن اَفقِ تُأرََق 	ve	 داعسُ تَْناَب تُأرََق ”	denilmesi	
gibi	 bazılarının,	 surenin	 başındaki	 bu	 harfleri	 isim	 gibi	 değerlendirip	 “ صعیھك تُأرق 	 –	
KâfHâYâ‘AynSâd’ı	okudum”	şeklinde	söylediklerini	belirtmektedir.	Bu	durumda	surenin	başındaki	
mukattaa	 harflerinin,	 tek	 kelime	 gibi	 kabul	 edilerek	 benzer	 yapıdaki	 isimlerin	 irabına	 tabi	
olacağını	ifade	eden	İbn	Âşûr,	Emevî	dönemi	Şiî	şairlerinden	Kümeyt’e	(ö.	126/744)	ait	şu	beyti	
örnek	vermektedir:93	

بُرِعْمُوٌ ھیقَِف اّنمِ اھَلَّوأَت      ً ةَیآ مَیمِاح لِآ يف مْكَُل انْأرََق 	

Âl-i	HâMîm’de	bir	ayet	okuduk	size	

Fakihimiz	de	tevil	etti	onu	fasihimiz	de	

Görüldüğü	üzere	şair,	burada	i‘râb	kurallarına	tâbi	tuttuğu	HâMîm’i	gayr-i	munsarıf	kelime	
olarak	kullanmıştır.94	

4.4.	Hurûf-ı	Mukattaa’nın	Müstakil	Ayet	Oluşları	

İbn	Âşûr’a	göre	bu	harfler	tartışmasız	Kur’an’dandır.	Lakin	bunların	müstakil	ayet	olup	
olmamasında	 ihtilafa	düşülmüştür.	Ancak	hâkim	görüş	bunların	müstakil	 ayet	olmadığı	aksine	
diğer	 ayetlere	 bağlı	 olduğu	 şeklindedir.	 Kıraat	 âlimlerinin	 çoğu	 bu	 görüştedir.	 Kufeli	 kıraat	
âlimlerinden	 bazıları	 bu	 harfleri	 müstakil	 ayet	 sayarken	 bazıları	 ise	 kendisinden	 sonra	 gelen	
ayetin	 parçası	 kabul	 etmişlerdir.	 Kufelilerden	 nakledilen	 sahih	 görüşe	 göre	 bunların	 tümü	
müstakil	 ayetlerdir.	 İbn	 Âşûr,	 Zemahşerî’den	 naklederek	 hurûf-ı	 mukattaa’dan	 bazılarının	
müstakil	ayet	sayılırken	diğer	bazılarının	sayılmamasının	tıpkı	sureleri	bilmek	gibi	tevkīfî	[vahye	
dayalı]	bir	bilgi	olduğunu	ve	bu	alanda	kıyasa	yer	olmadığını	belirtmektedir.95	

Sâd	(ص)	harfinin,	nûn	(ن)	ve	kâf	(ق)	gibi	tek	harften	oluşması	sebebiyle	ittifakla	müstakil	
bir	 ayet	 sayılmadığını,	 aksine	 bu	 harfin	 “ ركْذِ يذِ ”	 ile	 biten	 ilk	 ayetin	 başlangıcı	 kabul	 edildiğini	
belirtmektedir.96	

4.5.	Hurûf-ı	Mukattaa’nın	Diğer	Lehçelere	Nispeti	

Bu	 başlık	 altında	 İbn	 Âşûr’un	 “ ھط ”	 ve	 “ سی ”	 harfleriyle	 ilgili	 değerlendirmelerine	 yer	
verilmiştir:		

 
89	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve‘t-tenvîr,	11/80.	
90	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve‘t-tenvîr,	26/276.	İbn	Âşûr,	Meryem	Suresinin	başındaki	“ صعیھك ”	ile	Şuʿarāʾ	Suresinin	başındaki	
“ مسط ”e	ayrı	bir	parantez	açarak	kıraat	imamlarının	bu	harflerle	ilgili	okuyuş	şekillerine	yer	vermektedir.	Bk.	İbn	Âşûr,	
et-Tahrîr	ve‘t-tenvîr,	16/60-61,	19/91-92.	

91	Hikâye;	bir	lafzın	-cümledeki	i‘râbı	dikkate	alınmayıp-	ilk	sureti	korunarak	nakledilmesidir.	“ اھَاَنلْزَنْأٌ ةرَوسُ تُأرق 	-	Sûratün	
Enzelnâhâ’yı	 okudum.”	 ifadelerinde	bu	durum	 söz	 konusudur.	Meful	 konumundaki	 “ ٌةروس ”	 kelimesi	mansub	olması	
gerekirken	Kur’an’daki	(Nûr,	24/1)	orijinal	(merfu)	hali	korunarak	nakledilmiştir.	Bk.	Zemahşerî,	Keşşâf,	1/65.	

92	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve‘t-tenvîr,	1/217;	Zemahşerî,	Keşşâf,	1/70.	
93	Kümeyt	b.	Zeyd	el-Esedî,	Dîvânu’l-Kümeyt	b.	Zeyd	el-Esedî,	thk.	Muhammed	Nebîl	Tarîfî	(Beyrut:	Dâru	Sâdır,	2000),	18.	
94	Zemahşerî,	Keşşâf,	1/65;	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve‘t-tenvîr,	1/218.	
95	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve‘t-tenvîr,		1/218;	Zemahşerî,	Keşşâf,	1/73.	
96	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve‘t-tenvîr,	23/203.	
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a)	 ھط 	 :	Meryem	Suresinin	başındaki	bu	iki	harfin	“ رھِاط ”	ve	“ داھ ”	kelimelerinin	kısaltması	
oldukları	 ve	 nida	 harfi	 hazfedilmiş	münâdâ	 konumunda	 geldikleri	 şeklinde	 bir	 takım	 görüşler	
nakledilmiştir.97	Diğer	bir	görüş	de	Tâhâ’nın	“ ْأطَ ”	emriyle	“ ضرلأا ”a	dönen	müennes	“ اھ ”	zamirinden	
oluşan	“ اھَْأطَ 	–	Ayağını	onun	üzerine	(yere)	bas!”	kelimesine	karşılık	geldiği	şeklindedir.	Bu	görüş	
sahiplerine	göre	Hz.	Peygamber	davetin	ilk	yıllarında	gece	namazına	kalkacağı	zaman	tek	ayak	
üzerinde	durmuş;	bu	ayet	( ھط )	ile	yere	diğer	ayağını	da	basması	emredilmiştir.	İbn	Âşûr’a	göre	bu	
rivayet	sahih	değildir.98	

Diğer	bir	görüşe	göre	 “ اھاط ”	Habeşçedetek	kelime	olarak	 “insan”	manasına	gelmektedir.	
‘Akk	( كع )	ve	‘Ukl	( لكع )	kabileleri	tarafından	kullanılan	bu	kelime,	Yezîd	b.	Mühelhil’in	şu	beytinde	
de	geçmektedir:99	

نِیعِلاَمَلْا مِوَْقلْا يفُِ َّ� كَرَاَب لاَ      مْكُلِئِامَشَ نْمِ اھاطَ ةھَاَفَّسلا َّنإِ 	

Kuşkusuz	sefihlik	huylarınızdan	biridir	

Allah	lanetli	kavme	iyi	gün	göstermesin	

İbn	Âşûr	bazı	müfessirlere	göre	“ اھاط ”nın,	‘Akk,	‘Ukl,	Habeş	veya	Nabat	dilinde	bir	kelime	
olduğu,	‘Akk	lehçesinde	“ ناسنإ ای 	–	Ey	insan”	veya	“ لجُرَ ای 	–	Ey	adam”;	diğer	lehçelerde	ise	“ يبیبحَ ای 	–	
Ey	 sevgili”	 manasına	 geldiğini	 belirtmektedir.	 Bir	 görüşe	 göre	 Allah	 Teâlâ	 tarafından	münâdâ	
konumundaki	Hz.	Peygamber’e	verilmiş	bir	isim	ya	da	onun	üzerine	edilmiş	bir	yemin	yahut	da	
kasem	manasında	 Allah’ın	 isimlerinden	 biri	 olduğu	 şeklinde	 farklı	 görüşlere	 yer	 vermektedir.	
Kâdî	 İyâz’ın	 (ö.	544/1149)	eş-Şifâ	 adlı	eserinde100	bu	bağlamda	zikredilen	çeşitli	görüşlerin	de	
nakledildiğini	 belirtmektedir.	 İbn	 Âşûr	 bu	 görüşlerin	 yanı	 sıra	 aynı	 şekilde	 “ ھط ”nın	 Hz.	
Peygamber’in	isimlerinden	olduğunu	iddia	eden	görüşü	de	reddetmektedir.101	

b)	 سی 	:	(Ebû	Bekr)	İbnu’l-Arabî’ye	göre	“ سی ”,	Allah	Teâlâ’nın	isimlerindendir.	İbn	Abbâs’a	
göre	Habeşçede	ve	Tay	dilinde	“Yâ	İnsân”	manasındadır.	İbn	Âşûr’a	göre	“ سی ”in	mushaflarda	iki	
harf	şeklinde	yazılması	bu	görüşle	çelişmektedir.	Diğer	bir	görüşe	göre	“ سی ”,	Hz.	Peygamber’in	
isimlerindendir.	İbn	Âşûr’a	göre	es-Seyyid	el-Himyerî	olarak	tanınan	Şiî	şair	İsmâîl	el-Himyerî	(ö.	
173/789)	aşağıdaki	beytinde	“YâSîn”i	bu	manada	kullanmaktadır:102	

ّدوِلْابِ يضِحَمَْت لا سِفَْناَی اَنیسِاَی لَآ َّلاإ ةَِّدوَمَلْا ىَلعَ     ً ةَدھِاجَ ِ 	

Ey	nefsim	birilerini	sevmede	yorma	kendini	boşuna		

Meveddet	etmek	dışında	Âl-i	Yâsîn’e103	

İbn	Âşûr,	şairin	buradaki	iktibası	“ نَیسِاَیلْاِ ىلٰٓعَ مٌلاَسَ 	–	İlyâsîn’e	selam	olsun.”	(Sâffât,	37/130)	
ayetindeki	 “ نَیسِاَیلْاِ ”	 kelimesinden	 yapmak	 suretiyle	 Hz.	 Peygamber’in	 Ehl-i	 Beytini	 kastetmiş	
olabileceğini	belirtmektedir.	Bazılarına	göre	“ سی ”,	Hz.	Peygamber’e	hitaben	söylenen	“Yâ	Seyyid”	
ibaresinin	kısaltmasıdır.	İbn	Âşûr’a	göre	kıraat	âlimlerinin	bu	harfi	nûnlu	bir	şekilde	okumaları	bu	
görüşü	zayıflatmaktadır.104	

İbn	Âşûr	Mısır	ve	Şam	şehirlerinde	‘Yasin’	isminin	yaygın	olduğunu,	bunlar	arasında	Yâsîn	
b.	Zeyniddîn	el-‘Uleymî	el-Hımsî’nin	(ö.	1061/1651)	de	yer	aldığını	ancak	bu	zatın	isminin	hece	
harfleriyle	değil	de	telaffuz	edildiği	gibi	“ نیسای ”	şeklinde	yazıldığını	belirtmektedir.	İbnu’l-Arabî	bu	
hususta	Eşheb’in	şöyle	dediğini	nakletmektedir:	“Malik’e,	‘İnsanlar,	Yasin	ismini	koymalı	mı?’	diye	
sordum.	O	da	Allah	Teâlâ’nın	“ مِۙیك۪حَلْا نِاٰرُْقلْاوَ .سۜٓیٰ 	–	YâSîn.	Kur’an-ı	Hakîm'e	and	olsun”	(Yâsîn,	36/1-2)	

 
97	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve‘t-tenvîr,	16/182.	
98	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve‘t-tenvîr,	16/183.	
99	Kurtubî,	el-Câmi‘u	li-ahkâmi’l-Kur’ân,	11/166.	
100	Kâdî	İyâz,	eş-Şifâ	bi-taʿrîfi	hukûki’l-Mustafâ,	thk.	Alî	Muhammed	el-Becâvî	(Beyrut:	Dâru’l-Kitâbi’l-‘Arabî,	1984),	42.	
101	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve‘t-tenvîr,	16/183.	
102	Endelûsî,	el-Bahru’l-muhît,	7/310.	
103	İbn	Âşûr’un	zikrettiği	bu	beyit,	Himyerî’nin	divanında	geçmemektedir.	Bunun	yerine	“  يف َّيلاوَمَ مُْتنأ *** يتاقثِ ای نَیسِای لَآ ای

يتایحَ 	 –	Ey	Âl-i	 Yâsîn	 ey	 güvendiklerim	 ***	 Sizsiniz	 hayatımda	 veli	 edindiklerim”	 beyti	 yer	 almaktadır.	 Bk.	 Seyyid	 el-
Himyerî,	Dîvânu’s-Seyyid	el-Himyerî,	thk.	Diyâ’	Huseyn	el-A‘lemî	(Beyrut:	Müessesetü’l-A‘lemî,	1999),	26.	

104	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve‘t-tenvîr,	22/344.	
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buyruğundan	dolayı	bu	ismin	konulmaması	gerektiğini	belirtmiştir.	İbnu’l-Arabî,	Rabbe	özgü	bir	
mana	ihtiva	edebileceği	gerekçesiyle	kulun,	Allah’ın	isimlerinden	biriyle	isimlendirilmesinin	caiz	
olmadığı	 görüşündedir.	 İbn	 Âşûr	 bu	 görüşle	 ilgili	 temkinli	 yaklaşımını	 “ رٌظََن ھِیفِ 	 –	 durumu	
şüphelidir”	sözleriyle	ortaya	koymaktadır.105	

4.6.	Hurûf-ı	Mukattaa’ya	Mitolojik	Manalar	Yüklenmesi	

Bazı	kıssacıların	 İbn	Abbâs’a	dayandırdıkları	uydurma	(mekzûbe)	bir	rivayete	göre	Kâf,	
dünyayı	kuşatan	bir	dağ;	kendisine	dayandırılan	başka	bir	rivayete	göre	art	arda	dizilmiş	Yedi	
Arz’ı	ayrı	ayrı	kuşatan	yedi	dağdan	her	birinin	adıdır.	Dolayısıyla	bu	harf,	yedi	şeyi	ifade	eden	cins	
isim	şeklinde	kullanılmıştır.	İbn	Âşûr	bu	yorumlarda	eksik	coğrafya	bilgisiyle	doğu	mitolojisinin	
etkisinin	 bariz	 bir	 şekilde	 görüldüğünü	 kaydetmektedir.	 Bu	 harfle	 “gizemli	 dağ”	 kastedilmiş	
olsaydı	bu	dağın	adı	tek	harf	(ق)	olarak	değil	de	“ فاق ”	şeklinde	üç	harfli	olarak	yazılırdı.	Çünkü	bu	
ve	benzeri	isimlerin	hece	harfleriyle	ifade	edilmesi	doğru	değildir.106	

4.7.	Hurûf-ı	Mukattaa’dan	Sonra	Kur’an	ve	Kitâb	Vurgusu	

Başında	hurûf-ı	mukattaa	bulunan	surelerin	çoğunda	bu	harflerden	sonra	Kur’an	ve	Kitap	
vurgusu	yapıldığı	halde	bazılarında	doğrudan	böyle	bir	vurguya	yer	verilmemiştir.	İbn	Âşûr,	Râzî	
ile	aynı	görüşü	paylaşarak107	Meryem,	Ankebût	ve	Rûm	surelerinde	bu	harflerden	sonra	Kur’an	
veya	Kitâb’ın	zikredilmediğini	söylemektedir.	Ancak	ilk	bakışta	böyle	görülse	de	bu	üç	surenin,	
Ankebût	suresindeki	(29/51)	“ َّنَا مْھِفِكَْی مَْلوََا مْۜھِیَْلعَ ىلْٰتُی بَاَتكِلْا كَیَْلعَ اَنلْزَنَْا آ 	-	Kendilerine	okunmakta	olan	Kitabı	
sana	 indirmemiz	 onlara	 yetmiyor	 mu?”	 ayeti	 gibi,	 tehaddî	 (meydan	 okuma)	 unsurlarından	
tamamen	uzak	olmadığını	belirtmektedir.108	

4.8.	Hurûf-ı	Mukattaa’nın	Harf	Türlerinden	Herbirinin	Yarısına	Tekabül	etmesi	

İbn	 Âşûr,	 Zemahşerî’den	 naklederek	 sure	 başlarında	 yer	 alan	 mukattaa	 harflerinin	
(fevâtih),	alfabedeki	yirmi	dokuz	harfin	tam	sayı	olarak	yarısı	kadar,	yani	on	dört	tane	olduğunu;	
	-	ا ل  	-	 م  	-	 ص  	-	 ر  	-	 ك  	-	 ـھ  	-	 ي  	-	 ع  	-	 ط  	-	 س  -		 ح  -	 ق  	ve	ن	harflerinden	oluşan	bu	on	dört	harfin	de	
mehmûse,	mechûre,	şedîde,	rihve,	mutbaka,	münfetiha,	müsta‘liye,	müstefile	ve	kalkale	gibi	harf	
türlerinden	her	birinin	yarısına	tekabül	eden	harfler	barındırdığını	belirtmektedir.109	 İbn	Âşûr,	
Beydâvî’nin	de	harflerin	vasıflarına	dair	bir	takım	ilaveler	yaptığını	ancak	sözü	uzatmamak	için	
bunlara	 tefsirinde	 yer	 vermediğini	 belirtmektedir.	 İbn	 Âşûr,	 özetle	 Zemahşerî	 ve	 Beydâvî’nin	
harflerin	vasıfları	noktasında	Hurûf-ı	mukattaa’nın	her	türün	yarısına	tekabül	ettiği	fikrine	dikkat	
çektiklerini,110	“ لَْقُی مَْل امَ سَْقُیلْوَ 	–	Zikredilmeyen	de	(zikredilene)	kıyas	edilsin”	kaidesinden	hareketle	
harf	türlerinden	yarısının	zikredilip	diğer	yarısının	zikredilmediğini	ifade	etmektedir.	İbn	Âşûr’a	
göre	buradaki	temel	gaye,	yazının	önemine	işaret	etmek	ve	konuşmada	îcâzın	geçerli	bir	kullanım	
olduğuna	 dikkat	 çekmektir.	 İbn	 Âşûr,	 bu	 harfleri,	 tefsirinin	 onuncu	 mukaddimesinde	 i‘câz	
vecihleri	arasında	zikrettiği	ilmî	mucizelerden111	saymaktadır.112	 	

 
105	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve‘t-tenvîr,	22/345.	
106	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve‘t-tenvîr,	26/276.	
107	Râzî,	Mefâtîhu’l-gayb,	25/24.	
108	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve‘t-tenvîr,	20/202.			
109	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve‘t-tenvîr,	1/216.		
110	Zemahşerî,	Keşşâf,	1/70-71;	Beydâvî,	Envârü’t-tenzîl,	1/87-88.		
111	İbn	Âşûr,	ilmî	(bilimsel)	i‘câza	mutedil	bir	yaklaşım	sergilemektedir.	O,	bir	yandan	“şeriatın	ümmî	oluşunu”	gerekçe	
göstererek	Kur’an’ın	 ilmî	 i‘câzını	bütünüyle	reddeden	ve	Kur’an’ın	 ilk	muhataplarının	anladıkları	mana	dışında	bir	
mananın	anlaşılamayacağı	görüşünü	savunan	Şâtibî’yi	(ö.	790/1388)	[bk.	İbrâhîm	b.	Mûsâ	eş-Şâtibî,	el-Muvâfakât,	thk.	
Ebû	‘Ubeyde	Meşhûr	b.	Hasan	Âli	Selmân	(Kahire:	Dâru	İbn	‘Affân,	1997),	1/55-56]	eleştirirken	(İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	
ve‘t-tenvîr,	1/41),	diğer	yandan	Kur’an’daki	ilmî	i‘câz	örneklerine	teferruata	girmeden	değindiği	görülmektedir.	Bk.	
İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve‘t-tenvîr,	2/83,	17/56.		

112	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve‘t-tenvîr,	1/104,	1/216.	Kur’an’da	yer	almasına	rağmen	Kur’an’ın	indirildiği	devirde	ve	ondan	
sonraki	 farklı	 devirlerde	 insan	 aklının	 ulaşamadığı	 hikmetli	 manalarla	 aklî	 ve	 ilmî	 hakikatlere	 yapılan	 atıflar	 bu	
kapsamda	değerlendirilmiştir.	 İbn	Âşûr,	 bu	 i‘câz	 veçhinin	Bâkillânî	 ve	Kâdî	 İyâz	 gibi	 âlimlerimiz	 tarafından	 ihmal	
edildiğini	belirtmektedir.	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve‘t-tenvîr,	1/104. 
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4.9.	Hurûf-ı	Mukattaa’nın	Retorik	Yönü	

İbn	Âşûr,	hurûf-ı	mukattaa’nın	müstakil	ayet	oluşlarından	söz	ederken	retorik	yönüne	de	
değinmektedir.	 Bu	harflerin	 kinaye-i	 ta‘rîziyye113	manası	 taşımaları	 sebebiyle	 ayet	 olduklarını,	
böyle	bir	üslupla	da	müşriklerin	acizliğinin	veya	bununla	alakalı	bir	hususun	izhar	edilmesinin	
amaçlandığını	şu	ifadelerle	dile	getirmektedir:	

“Kinayeli	 ta‘riz	 manası	 ihtiva	 etmeleri	 sebebiyle	 bu	 harflerin	 birer	 ayet	
olduğu	 görüşündeyim.	 Çünkü	 asıl	 maksat,	 (Kur’an	 karşısında)	 insanların	
acizliğini	göstermek	veya	buna	yakın	bir	mana	ortaya	koymaktır.	Bu	yönüyle	
bu	harflerin,	hemen	akabinde	gelen	ifadelerle	kullanılmış	olması,	muktezayı	
hale	uygun	düşmektedir.	Kinayeli	bir	manaya	gelecek	ifadelerin	delaletinde,	
(bu	 ifadelerin)	 açık	 bir	manasının	 olması	 gibi	 bir	 şart	 getirilemez.	 Bilakis	
eğer	 bizler	 ‘mutâbikî	 delâlet’in	 (lafzın	 vaz‘	 edildiği	 manaya	 birebir	
delâletinin)	‘iltizamî	delâlet’e	(lafzın	vaz‘	edildiği	mana	dışında	fakat	onunla	
ilişkili	 bir	 manaya	 delâletine)	 uygunluğunu	 şart	 koşarsak	 bu	 harflerdeki	
‘mutâbikî	delâlet’,	takdirî	bir	manaya	dönüşür.”114	

Bu	 ifadelerden,	 ta‘riz	 sanatı	 yoluyla	 muhatap-dinleyen	 konumundaki	 müşriklere;	 bu	
harfleri	kullansalar	da	Kur’an’ın	bir	benzerini	getiremeyeceklerine	dair	imalı	bir	meydan	okuma	
yapıldığı,	 aynı	 şekilde	müşriklerin	de	bu	 tehaddîyi	 sözün	gelişinden	dolaylı	 olarak	 çıkardıkları	
anlaşılmaktadır.	

4.10.	Hurûf-ı	Mukattaa’nın	Pedagojik	Yönü	

Mukattaa	harflerinin	pedagojik	yönünü	ön	plana	çıkaran	en	önemli	unsur,	tek	tek	telaffuz	
edilerek	dinleyiciye	aktarılmasıdır.	 İbn	Âşûr,	okulda	okuma-yazma	bilmeyen	çocuklara	harf	ve	
hecelerin	tek	tek	öğretilmesi	gibi	bu	harflerin	telaffuz	ve	okunuş	şekli	onlara	öğretildiğini,	böylece	
daha	 sonraki	 meydan	 okumalarda	 bu	 harfleri	 bilmediklerine	 dair	 bahanelerinin	 ellerinden	
alındığını	 ifade	 etmektedir.	 İbn	 Âşûr’a	 göre	 öğretme	 amacı	 gütmeyen	 bağlamlarda	 bile	 bu	
harflerin	 zikredildiğini	 duyanlar,	 kendilerine	 beliğ	 söz	 getirmeye	 güç	 yetiremeyen	 talebe	
muamelesi	 yapıldığını	 anlayacaklardır.115	 İbn	 Âşûr’un	 okuma	 yazma	 bilmeyen	 Arapları	
ümmilikten	kurtarmak	ve	onlara	yazı	yazmanın	 faydalarını	göstermek	maksadıyla	bu	harflerle	
yemin	edildiğini	söyleyen	görüşü	–tercih	etmese	de-	karar	kıldığı	üç	görüş	arasında	zikretmesinde	
mukattaa	harflerinin	bu	yönüne	vurgu	yapıldığı	bariz	bir	şekilde	anlaşılmaktadır.	Tefsirinin	hurûf-
ı	 mukattaaya	 konu	 olan	 çeşitli	 yerlerinde	 bu	 harflerin	 öğretici	 yönüne	 dikkat	 çekmesi116	 bu	
kanaati	güçlendirmektedir.	

4.11.	Hurûf-ı	Mukattaa’nın	Tehaddî	Yönü	

İbn	Âşûr,	Hicr	suresinin	başındaki	“ رلا ”yı	açıklama	sadedinde	tehaddî	amaçlı	zikredilen	bu	
harflerin	 Kur’an’ın	 i‘câzını	 ortaya	 koyma	 işlevine	 dikkat	 çekmektedir.117	 Âl-i	 İmrân	 suresinin	
girişindeki	mukattaa	 harflerini	 açıklarken	 tehaddîye	 konu	 olan	 taraflara	 da	 değinen	 İbn	Âşûr,	
Kur’an’ı	 inkâr	 etmede	 birinci	 derecede	 müşriklerin,	 ikinci	 derecede	 ise	 Hristiyan	 Arapların	
geldiğini	 belirtmektedir.	 İbn	 Âşûr,	 Arap	 şehirlerinde	 yaşayan	 Yahudilerin	 kendi	 dillerini	
konuşmaları	sebebiyle	Araplardan	sayılmayıp	tehaddînin	dışında	bırakıldığı	görüşündedir.118	İbn	
Âşûr,	bu	harflerin	kullanım	inceliklerine	de	değinmektedir.	Bu	bağlamda	HâMîm	grubundaki	Şûrâ	
suresinin,	nüzul	sürecinde	Kur’an’a	karşı	saldırıların	artmasına	paralel	olarak	müşriklere	karşı	
meydan	 okumanın	 şiddetinin	 de	 arttığını	 göstermek	 için	 sure	 girişindeki	HâMîm’e	 ‘AynSînKâf	

 
113Sözlükte	tasrîhin	zıddı	ve	bir	şeyle	başka	bir	şeyi	îmâ	etmek	gibi	manalara	gelen	ta‘rîz	[İsmâîl	b.	Hammâd	el-Cevherî,	
es-Sıhâh:	 Tâcü’l-luga	 ve	 sıhâhü’l-ʻArabiyye,	 thk.	 Ahmed	 Abdülgafûr	 ‘Attâr	 (Beyrut:	 Dâru'l-ʻİlm	 li'l-Melâyîn,	 1987),	
3/1087],	 ıstılahta	 konuşanın	 üstü	 kapalı	 bir	 ibare	 söylemesi	 ve	 bununla	 açıkça	 beyan	 etmediği	 başka	 bir	 şeyi	
kastetmesi	şeklinde	tarif	edilmiştir.	Bu	dolaylı	anlatım	üslubunda	sözü	dinleyen	kişi	söylenilen	şeyi	üstüne	alınır	ve	
ondaki	maksadı	öğrenmeye	çalışır.	Muhammed	Eser	Altuntaş,	“Kinâye	ve	Taʻrîz:	Molla	Gürânî’nin	Gâyetü’l-Emânî	Adlı	
Tefsiri	Örneği”,	Türkiye	Din	Eğitimi	Araştırmaları	Dergisi,	11,	2021:	52-53.		

114	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve‘t-tenvîr,	1/218.	
115	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve‘t-tenvîr,1/213.	
116İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve‘t-tenvîr,	8/225,	16/60,	26/275.	
117	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve‘t-tenvîr,	14/8.	
118	İbn	Âşûr,	et-Tahrîr	ve‘t-tenvîr,	3/146.	
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ilavesinin	 yapıldığını	 ifade	 etmektedir.119	 Şu‘arâ’	 Suresinin	 girişinde	 hurûf-ı	 mukattaa’ya	 dair	
görüşlere	 yer	 verdikten	 sonra	 “bu	 harfleri	 kullanarak	 belagat	 ve	 fesahatte	 Kur’an	 surelerinin	
benzerini	getirmeleri	noktasında	müşriklere	meydan	okuyup	onların	acizliklerini	ortaya	koymak”	
olduğunu	söyleyen	görüşü	tercih	ettiğini	belirtmektedir.	İbn	Âşûr	bu	harfler	yoluyla	Kur’an’ın	bir	
benzerini	 getirme	 noktasında	müşriklerin	 aciz	 bırakıldığını,	 devamındaki	 “ نِیب۪مُلْا بِاَتكِلْا تُاَیاٰ كَلْتِ 	 -	
Bunlar,	 apaçık	 olan	 Kitabın	 mucizeleridir.”	 (Şu‘arâ’	 Suresi	 26/2)	 ayetinde	 ise	 buna	 dikkat	
çekildiğini	söylemektedir.120	

SONUÇ	

Bu	çalışmada	İbn	Âşûr’un	et-Tahrîr	ve’t-tenvîr	adlı	tefsiri	bağlamında	hurûf-ı	mukattaaya	
yaklaşımı	 tespit	 edilmeye	 çalışılmıştır.	 Çalışma	 neticesinde	 elde	 edilen	 sonuçları	 şu	 şekilde	
özetlemek	mümkündür:	

İbn	Âşûr,	hurûf-ı	mukattaa	 ile	 ilgili	üç	grupta	 toplayıp	sırayla	değerlendirdiği	yirmi	bir	
görüş	 arasında	 eleme	 yaparak;	 bu	 harflerin	 muhalifleri	 susturup	 onların	 acizliklerini	 tescil	
etmeleri	veya	başında	yer	aldıkları	surelerin	isimleri	olmaları	yahut	da	kasem	olarak	gelmeleri	
şeklinde	üç	görüşte	toplamıştır.	Bunlar	arasında	da	tercih	yaparak	bu	harflerin	Kur’an’ın	tehaddî	
ve	i‘câz	yönüne	dikkat	çeken	ilk	görüşü	seçmiştir.	Tefsirinin	hurûf-ı	mukattaaya	konu	olan	çeşitli	
yerlerinde	bu	harflerin	retorik,	tehaddî	ve	i‘câz	yönü	yanında	öğretici	pedagojik	yönüne	de	dikkat	
çekmiştir.	

İbn	Âşûr	kendinden	önceki	müfessirleri	referans	almakla	birlikte	hurûf-ı	mukattaayla	ilgili	
değerlendirmelerinde	eleştirel	ve	seçici	bir	tutum	izlemiştir.	Kur’an’ı	anlamada	dirayet	tefsirinin	
rolünü	savunurken	hurûf-ı	mukattaa	ile	ilgili	bazı	görüşlere	temkinli	yaklaşmış	bazılarını	da	sahih	
rivayetlere	 dayanmadığı	 gerekçesiyle	 reddetmiş;	 Kur’an’la	 bağdaşmadığı	 gerekçesiyle	 harflere	
rumuz	manası	atfeden	görüşlerden	de	uzak	durmuştur.	Ayrıca	hurûf-ı	mukattaanın,	alfabedeki	
söyleniş	şekillerinde	olduğu	gibi	sonları	sakin	okunarak	telaffuz	edilmesi	ve	okundukları	gibi	değil	
de	alfabedeki	mevcut	formlarıyla	yazılması	gerektiği	yönünde	bir	kanaat	ortaya	koymuştur.	

İbn	Âşûr	kinayeli	 ta‘riz	manası	 ihtiva	etmeleri	 sebebiyle	bu	harflerin	birer	ayet	olduğu	
görüşündedir.	 Ona	 göre	 bu	 harfler,	 hemen	 akabinde	 gelen	 ifadelerle	 muktezayı	 hale	 uygun	
düşecek	 şekilde	 kullanılmıştır.	 Ta‘riz	 sanatı	 yoluyla	 bu	 harflerin	 muhatapları	 konumundaki	
müşriklere;	bu	harfleri	kullansalar	da	Kur’an’ın	bir	benzerini	getiremeyeceklerine	dair	imalı	bir	
meydan	okuma	yapıldığı,	aynı	şekilde	müşriklerin	de	bu	tehaddîyi	sözün	gelişinden	dolaylı	olarak	
anladıkları	hususu	vurgulanmıştır.		

Nihayetinde	Kur’an’da	anlamsız	hiçbir	lafza	yer	verilmediği	gibi	kesin	olarak	bilinmese	de	
hurûf-ı	mukattaanında	takdirî	veya	lafzî	manalar	taşıdığı	ve	dolayısıyla	zamanını	bekleyen	ayetler	
bağlamındadeğerlendirilmesi	gerektiği	ifade	edilmiştir.	
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STRUCTURED	ABSTRACT	

The	hurūf	muqattaa,	which	is	found	at	the	beginning	of	twenty-nine	surahs	in	the	Qur’an,	
most	of	which	are	Meccan,	left	the	commentators	astonished.	Hurūf	muqattaa,	which	consists	of	the	
word	 “hurūf”,	 which	 is	 the	 plural	 of	 the	 word	 “letter”,	 and	 “muqattaa”,	 which	 means	 “cut	 off,	
separated”,	is	described	as	the	common	name	of	the	letters	pronounced	with	their	own	names	at	the	
beginning	of	twenty-nine	surahs	in	the	Qur’an.	Although	not	in	the	form	of	a	separate	verse	at	the	
beginning	of	the	Surah	Al-Qalam,	which	was	revealed	in	the	second	place,	it	was	added	to	another	
word	and	many	opinions	and	numerous	researches	were	put	forward	about	these	letters,	which	were	
included	 in	 the	early	period	of	 the	 revelation	of	 the	Qur’an.	Hurūf	muqattaa	consists	of	 fourteen	
letters,	corresponding	to	half	of	the	Arabic	alphabet.	While	some	of	these	letters	are	repeated	in	more	
than	one	surah,	some	of	them	are	mentioned	in	a	single	surah.	While	most	of	the	commentators	count	
these	 letters	 as	 mutashabihat	 in	 the	 tafsir,	 some	 of	 them	 defended	 the	 idea	 that	 there	 are	 no	
meaningless	words	in	the	Qur’an	because	it	introduces	itself	as	an	intelligible	and	clear	Book.		

Ibn	Āshūr	defines	the	Qur’an	as	an	eternal	miracle	that	came	not	to	confirm	the	illiteracy	of	
the	Arabs,	but	to	raise	their	scientific	level;	and	the	tafsir	as	“the	science	that	studies	the	meaning	of	
the	words	of	the	Qur’an	and	what	can	be	deduced	from	them	briefly	or	in	detail”.	According	to	Ibn	
Āshūr,	another	miraculous	aspect	of	the	Qur’an	is	that	it	expresses	deep	meanings	very	concisely	and	
that	 these	 meanings	 are	 better	 understood	 when	 the	 time	 comes.	 While	 interpreting	 Surah	 Al-
Baqara,	Ibn	Āshūr	gave	a	wide	space	to	the	views	on	hurūf	muqattaa	while	explaining	“Elif	LāmMīm”.	
He	examined	the	scholars	approaches	to	these	letters	in	three	groups.	In	the	first	group,	he	gave	place	
to	 eight	 opinions	 saying	 that	 Hurūf	 muqattaa	 are	 pseudonyms	 and	 secrets	 consisting	 of	
abbreviations	of	sentences	or	words	that	only	the	people	of	skill	can	know.	In	the	second	group,	he	
included	 four	 views	 saying	 that	 hurūf	muqattaa	 is	 noun	or	 verb.	 In	 the	 third	group,	 he	 included	
opinions	 stating	 that	 hurūf	 muqattaa	 were	 used	 for	 various	 purposes	 such	 as	 taking	 an	 oath,	
challenging,	teaching	hurūf	muqattaa	to	the	first	interlocutors	of	the	Qur’an,	attracting	the	attention	
of	 the	 listener	 and	 showing	 that	 they	 were	 true	 miracles	 because	 they	 were	 pronounced	 by	 an	
illiterate	Prophet.		

Later	on,	 Ibn	Āshūr	has	decided	to	hold	three	views	regarding	the	purpose	of	using	these	
letters	such	as	silencing	those	who	resisted	the	Qur’an	and	registering	their	helplessness,	forming	the	
names	of	the	chapters	they	were	at,	and	being	the	letters	that	were	sworn	by	to	save	the	illiterate	
Arabs	from	illiteracy	and	show	them	the	benefits	of	writing.	Choosing	among	them,	he	preferred	the	
third	view.	Later	on,	Ibn	Āshūr	made	evaluations	about	the	reading	of	hurūf	muqattaa,	its	i‘râb,	its	
being	individual	verses,	its	ratio	to	other	dialects,	its	correspondence	to	half	of	each	letter	type,	its	
rhetorical,	 pedagogical	 and	 psychological	 aspects.	 According	 to	 Ibn	 Āshūr,	 these	 letters	 are	
indisputably	from	the	Qur’an.	However,	it	has	been	disputed	whether	these	are	separate	verses	or	
not.	Ibn	Āshūr	states	that	while	some	of	the	hurūf	muqattaa	are	considered	as	stand-alone	verses,	
not	counting	others	is	a	revelation-based	knowledge	just	like	knowing	the	surahs,	and	there	is	no	
place	for	comparison	in	this	field.		

As	a	result,	Ibn	Āshūr	says	that	all	of	these	letters	are	scientific	miracles.	He	is	of	the	opinion	
that	these	letters	carry	an	allusive	meaning	to	silence	the	opponents.	Ibn	Āshūr	sees	muqattaas	as	
pseudonyms	that	are	challenged	by	those	who	deny	the	Qur’an,	and	argues	that	they	are	necessary.	
This	is	because	these	letters	are	meant	to	imply	incapacitating	those	who	deny	that	the	book	is	from	
Allah.	Ibn	Āshūr	does	not	accept	the	view	put	forward	by	previous	commentators	that	the	muqattaa	
letters	 are	 the	 names	 of	 Allah,	 on	 the	 grounds	 that	 there	 is	 no	 hadith	 to	 rely	 on	 in	 this	 regard.	
Likewise,	 the	 commentator	 does	 not	 find	 it	 true	 that	 the	 letters	 “YāSīn”,	 which	 many	 previous	
commentators	 agree,	 mean	 “O	 human”	 in	 Abyssinian	 and	 Thai	 language.	 Ibn	 Āshūr	 sees	 hurūf	
muqattaa	 as	 a	 scientific	 miracle.	 However,	 in	 this	 context,	 he	 does	 not	 make	 detailed	 scientific	
comments.	The	commentator	also	exhibits	a	unique	attitude	in	terms	of	not	accepting	some	of	the	
previous	comments	as	they	are	and	not	finding	them	correct	by	justifying	them.	
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Öz		
Bu	araştırma	bir	yandan	Çukurova	Üniversitesi	İlahiyat	Fakültesi	öğrencilerinin	kültürlerarası	duyarlılık	düzeylerini	
ortaya	koymayı	amaçlarken	diğer	yandan	kültürlerarası	duyarlılık	ve	dindarlık	arasındaki	ilişkiyi	Çukurova	Üniversitesi	
İlahiyat	Fakültesi	öğrencileri	özelinde	ele	almayı	amaçlamaktadır.	Araştırmada	bilgi	 toplama	tekniklerine	göre	nicel	
araştırma	 yöntemi	 kullanılmıştır.	 Verilerin	 analizinde	 ise	 korelasyon	 analizi,	 tek	 yönlü	 varyans	 analizi	 ve	 betimsel	
istatistik	tekniklerinden	istifade	edilmiştir.	Araştırmaya	423	erkek	124	kadın	olmak	üzere	toplamda	547	kişi	katılmıştır.	
Araştırmanın	 sonuçlarına	 göre	 Çukurova	 Üniversitesi	 İlahiyat	 Fakültesi	 öğrencilerinin	 kültürlerarası	 duyarlılık	
düzeyinin	 oldukça	 yüksek	 olduğu	 tespit	 edilmiştir.	 Cinsiyete	 göre	 kültürlerarası	 duyarlılık	 düzeyinde	 anlamlı	 bir	
farklılık	tespit	edilmemiştir.	Öğrencilerin	ikamet	ettikleri	bölgelere	göre	kültürlerarası	duyarlılık	düzeyinde	anlamlı	bir	
farklılık	 tespit	 edilmiştir.	 Yerleşim	 yerine	 göre	 kültürlerarası	 duyarlılık	 düzeyinde	 anlamlı	 bir	 farklılık	 tespit	
edilmemiştir.	Öğrencilerin	sınıf	düzeyine	göre	anlamlı	bir	farklılık	tespit	edilmemiştir.	Öğrencilerin	mezun	oldukları	
lise	türüne	göre	kültürlerarası	duyarlılık	düzeyinde	anlamlı	bir	ilişki	tespit	edilmemiştir.	Bunun	yanı	sıra	öznel	dindarlık	
arttıkça	öznel	kültürlerarası	duyarlılık	düzeyi	artmaktadır.	Kültürlerarası	duyarlılık	ile	dindarlık	arasında	anlamlı	bir	
ilişki	 tespit	edilmemiştir.	Etkileşime	katılım	alt	boyutuyla	dindarlık	arasında	negatif	yönde	düşük	düzeyde	bir	 ilişki	
tespit	 edilmiştir.	 Dindarlık	 arttıkça	 etkileşime	 katılım	 düzeyi	 azalmaktadır.	 Etkileşim	 memnuniyeti	 alt	 boyutuyla	
dindarlık	arasında	düşük	düzeyde	pozitif	yönde	anlamlı	bir	ilişki	tespit	edilmiştir.	Dindarlık	düzeyi	arttıkça	etkileşim	
memnuniyet	düzeyi	yükselmektedir.	Kültürel	farklılıklara	saygı,	etkileşimde	özgüven	ve	etkileşimde	dikkatli	olma	alt	
boyutlarıyla	dindarlık	arasında	anlamlı	düzeyde	bir	ilişki	tespit	edilmemiştir.	

Anahtar	Kelimeler:	Din	Sosyolojisi,	Kültürlerarası	Duyarlılık,	Din,	Dindarlık.	

	

Abstract		
This	 research,	on	 the	one	hand	aims	 to	 reveal	 the	 intercultural	 sensitivity	 levels	of	Çukurova	University	Faculty	of	
Divinity	students,	on	the	other	hand,	it	aims	to	reveal	the	relationship	between	intercultural	sensitivity	and	religiosity	
for	the	students	of	Çukurova	University	Faculty	of	Divinity.	A	total	of	547	people,	423	men	and	124	women,	participated	
in	the	study.	Quantitative	research	method	was	used	in	the	research.	The	collected	data	were	analyzed	by	independent	
groups	t	test,	one-way	ANOVA	an	correlation	analysis.	According	to	the	results	of	the	study,	it	was	determined	that	the	
students	of	Çukurova	University	Faculty	of	Divinity	had	a	very	high	 level	of	 intercultural	 sensitivity.	No	 significant	
difference	was	found	in	the	level	of	intercultural	sensitivity	according	to	gender.	A	significant	difference	was	found	in	
the	 level	of	 intercultural	 sensitivity	according	 to	 the	 regions	of	 residence	of	 the	 students.	There	was	no	 significant	
difference	in	the	level	of	intercultural	sensitivity	according	to	the	place	of	residence.	No	significant	difference	was	found	
according	to	the	grade	level	of	the	students.	No	significant	relationship	was	found	in	the	level	of	intercultural	sensitivity	
according	 to	 the	 type	 of	 high	 school	 students	 graduated	 from.	 According	 to	 the	 results	 of	 the	 study,	 as	 subjective	
religiosity	 increases,	 the	 level	of	 subjective	 intercultural	sensitivity	 increases.	There	was	no	significant	relationship	
between	intercultural	sensitivity	(5-dimensional	scale)	and	religiosity.	In	addition,	a	low	level	negative	relationship	was	
found	between	the	subscale	of	interaction	engagement	and	religiosity.	As	the	level	of	religiosity	increases,	the	level	of	
interaction	 engagement	 decreases.	 A	 low	 level	 positive	 significant	 relationship	was	 found	 between	 the	 interaction	
injoyment	 sub-dimension	 and	 religiosity.	 As	 the	 level	 of	 religiosity	 increases,	 the	 level	 of	 interaction	 injoyment	
increases.	No	 significant	 relationship	was	 found	between	 religiosity	and	 the	 sub-dimensions	of	 respect	 for	 cultural	
differences,	interaction	confidence,	and	interaction	attentiveness.	

Keywords:	Sociology	of	Religion,	Intercultural	Sensitivity,	Religion,	Religiosity.	 	
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GİRİŞ	

Teknolojinin	gelişmesiyle	birlikte	küreselleşme	hız	kazanmış	ve	insanlar	daha	rahat	bir	
etkileşim	 alanı	 bulmuştur.	 Ekonomiden	 sanata,	 turizmden	 spor	müsabakalarına	 kadar	 hemen	
hemen	her	alanda	bu	durum	rahatlıkla	gözlenebilmektedir.	İnsanlar	arası	etkileşimde	sınırların	
kalktığı	 günümüz	 dünyasında	 farklı	 kültürlerle	 etkileşim	 esnasında	 birtakım	 problemler	
yaşanabilmektedir.	 Bu	 tür	 problemlerin	 yaşanmasında	 birçok	 etken	 bulunmaktadır.	 Bireyin	
yaşamış	olduğu	sosyal	çevre,	almış	olduğu	eğitim,	benimsemiş	olduğu	kültür	ve	din	gibi	faktörler	
bu	noktada	belirleyicidir.	Özellikle	din	olgusu,	 insanın	zihin	dünyasının	oluşumunda	büyük	bir	
etkiye	sahiptir.	Geçmişte	ve	günümüzde	sosyal	hayata	dair	toplumsal	hayatta	ortaya	çıkan	birçok	
olgunun	din	temelli	olduğu	yadsınamaz	bir	gerçeklik	olarak	karşımızda	durmaktadır.	Olumlu	ya	
da	 olumsuz	 dinin	 birçok	 etkisi	 bulunmaktadır.	 Bu	 nedenle	 konunun	 din	 bağlamında	
değerlendirilmesi	 önem	 arz	 etmektedir.	 Günümüz	 dünyasında	 ve	 gelecekte	 kültürel	
karşılaşmaların	 hızla	 artacağı	 kaçınılmaz	 bir	 gerçeklik	 olarak	 karşımızda	 durmaktadır.	 Bu	 tür	
karşılaşmalarda	 ortaya	 çıkabilecek	 sosyal	 problemlerin	 giderilmesi	 ve	 sağlıklı	 bir	 etkileşim	
alanının	oluşturulması	önem	arz	etmektedir.		

Kültürlerarası	duyarlılık	konusunun	İlahiyat	Fakültesi	öğrencileri	bağlamında	ele	alınması	
oldukça	 önemlidir.	 Bunun	 en	 önemli	 nedeni	 İlahiyat	 Fakültesi’nden	 mezun	 olan	 öğrencilerin	
toplumun	 sosyal	 konularıyla	 alakalı	meslekler	 icra	 edecek	 olmalarıdır.	 Türkiye	 özelinde	 dinin	
toplum	üzerindeki	etkisi	aşikârdır.	Bu	nedenle	hitap	ettiği	toplumu	önemli	ölçüde	etkileyebilme	
kabiliyetine	 sahip	 olabilecek	 olan	 İlahiyat	 Fakültesi	 öğrencilerinin	 kültürlerarası	 duyarlılık	
düzeylerinin	 yüksek	 olması	 toplumsal	 uyum	 ve	 bütünleşme	 noktasında	 oldukça	 önemlidir.	
İlahiyat	 Fakültesi	 öğrencilerinin	 kültürel	 etkileşimlere	 açık,	 toplumsal	 gerginliklere	 mahal	
vermeyecek	düzeyde	bilinçli	olması	toplumsal	etkileşimin	sağlıklı	bir	şekilde	devam	edebilmesi	
adına	kritik	bir	öneme	sahiptir.	Bu	nedenle	kültürlerarası	duyarlılık,	çoğulculuk,	çokkültürlülük,	
kültürel	etkileşim	vb.	konularla	ilgili	bilimsel	araştırmalara	ihtiyaç	duyulmaktadır(Yürük,	2015,	s.	
71).	Bu	araştırma	sözü	edilen	bu	ihtiyacı	az	da	olsa	karşılayabilmek	adına	yapılmıştır.	Araştırma,	
Çukurova	Üniversitesi	İlahiyat	Fakültesi	öğrencilerinin	kültürlerarası	duyarlılık	düzeyini	ortaya	
koymayı	amaçlamaktadır.		

1.	KAVRAMSAL	ÇERÇEVE	

Kültür	kavramı	derin	anlamlar	 içeren	geniş	 ve	 tanımlanması	 zor	bir	kavramdır.	Kültür	
kavramına	ilişkin	literatürde	birçok	tanıma	rastlamak	mümkündür.	Genel	olarak	insanların	yapıp	
ettikleri	her	şeyi	kapsayan	maddi	ve	manevi	unsurların	tümü	olarak	ifade	edilebilir(Kirman,	2016,	
s.	183).	Sosyoloji	içerisinde	ise	kültür	sosyolojisi	adı	altında	ayrı	bir	alt	dal	olarak	kendisine	geniş	
bir	yer	edinmiştir.	Kültür	konusu	her	ne	kadar	başta	antropoloji	olmak	üzere	birçok	sosyal	bilim	
disiplini	için	araştırma	konusu	olsa	da	esasında	sosyoloji	disiplinin	en	temel	konuları	arasında	yer	
almaktadır(Köktürk,	2018,	s.	13).	Kültür,	toplumu	oluşturan	önemli	bir	unsurdur(Arslan,	2019,	s.	
22).	 Kültür	 kavramının	 ifade	 ettiği	 gerçek	 anlamın	 dışında	 birçok	 terminolojik	 anlamın	 da	
bulunduğunun	ifade	edilmesi	gerekir.	Tüketim	kültürü,	kültür	endüstrisi,	çokkültürlülük,	kültürel	
sermaye	vb.	kavramlar	bunlar	arasında	zikredilebilir.	Bu	tür	kavramsallaştırmalara	hemen	hemen	
her	disiplin	içerisinde	rastlamak	mümkündür.	Bu	kavramların	birçoğu	disiplinler	arası	kavramlar	
olarak	kullanılmaktadır.	Dolayısıyla	kültür	kavramı	bir	 çatı	 şemsiyesi	 özelliği	 taşımaktadır.	Bu	
araştırmada	 kültürlerarası	 duyarlılık	 bağlamında	 araştırmaya	 konu	 olmuştur.	 Kültürlerarası	
duyarlılık	 kavramı,	 farklı	 kültürlerden	 insanların	 düşüncelerine,	 fikirlerine	 ve	 kültürel	
farklılıklarına	 karşı	 hassasiyet	 olarak	 tanımlanabilir(Bhawuk	 ve	 Brislin,	 1992,	 s.	 414).	
Küreselleşmeyle	 birlikte	 insanlar	 arası	 etkileşimde	 sınırların	 kalktığı	 günümüz	 dünyasında	
kültürel	 karşılaşmalar	 hızla	 artmaktadır(Çapcıoğlu,	 2017,	 s.	 262).	 Dünyanın	 küresel	 bir	 köye	
dönüşmeye	 başladığı	 durumda	 çokkültürlü	 bir	 toplumsal	 yapı	 kaçınılmaz	 olmakta	 ve	 kültürel	
farklılık	daha	da	görünür	olmaya	başlamaktadır.	Kültürel	karşılaşmalar	sosyolojik	anlamda	birçok	
süreci	 de	 beraberinde	 getirmektedir.	 Çatışma,	 uyum,	 entegrasyon	 vb.	 bu	 süreçlerden	
bazılarıdır(Arslantürk,	2016,	s.	30).	Bu	süreçlerin	yaşanması	noktasında	toplumsal	hayatta	var	
olan	birçok	toplumsal	olgunun	bu	noktada	belirleyici	olduğu	söylenebilir.	Bu	olguların	başında	ise	
din	gelmektedir.	Din	olgusu,	insanın	zihin	dünyasının	oluşumunda	büyük	bir	etkiye	sahiptir(Çelik,	
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2019,	s.	266).	Geçmişte	ve	günümüzde	sosyal	hayata	dair	toplumsal	hayatta	ortaya	çıkan	birçok	
olgunun	din	temelli	olduğu	yadsınamaz	bir	gerçeklik	olarak	karşımızda	durmaktadır.	Olumlu	ya	
da	 olumsuz	 dinin	 birçok	 etkisi	 bulunmaktadır.	 Bu	 nedenle	 konunun	 din	 bağlamında	
değerlendirilmesi	önem	arz	etmektedir.		

Kültürel	etkileşim	sürecinde	“Etnik	Merkezci”	bakış	açısının	yarattığı	sorunların	çözüme	
kavuşabilmesi	 noktasında	 kültürlerarası	 duyarlılık	 konusu	 önem	 kazanmaktadır.	 Kültürel	
etkileşimin	 kaçınılmaz	 olduğu	 günümüz	 dünyasında	 insanların	 bir	 biriyle	 uyum	 içinde	
yaşayabilmesi	 insanlığın	 kültürel	 mirasına	 ortak	 katkı	 sağlayabilmesi	 noktasında	 önem	 arz	
etmektedir.	Bu	nedenle	toplumsal	uyumun	sağlanabilmesi	adına	kültürel	farklılıkların	göz	önünde	
bulundurulması	 gerekir.	 Kültürlerarası	 duyarlılık	 üzerine	 geliştirdiği	modelinde	 Bennet,	 etnik	
merkezcilikten	etnik	göreceliğe	geçiş	süreci	için	altı	aşama	öngörmektedir(Bennett,	1986,	s.	182).	
Bu	aşamalar	aşağıda	verilmiştir:		

Farklılık	Deneyimi	(Experience	of	Difference)	

Kültürlerarası	Duyarlılığın	Gelişimi		
(Development	of	Intercultural	Sensitivity)	

	 	 	 	 	 	

	 	 	 	 	 	

İnkâr	
(Denial)	

Savunma	
(Defense)	

Azaltma	
(Minimization)	

Kabul	
(Acceptence)	

Uyum	
(Adaptation)	

Bütünleşme	
(İntagration)	

	

	 	

     

	
Etnik	Merkezcilik	Evreleri		
(Ethnocentric	Stages)	

	
Etnik	Görecelik	Evreleri	
(Ethnorelative	Stages)	

Etnik	 merkezciliğin	 başlangıç	 aşaması	 olan	 “İnkâr”	 evresi	 insanlar	 arasındaki	 kültürel	
farklılıkların	varlığının	inkâr	edilmesini	ifade	etmektedir.	“Savunma”	evresi	ise	kültürel	etkileşim	
sırasında	 farklı	 dünya	 görüşlerinin	 tehdit	 olarak	 algılanması	 durumunda	 bireyin	 kendisini	
savunmaya	almasını	ifade	etmektedir.	“Azaltma”	evresi	kültürel	benzerliklerin	gizlenmesi	yoluyla	
bireye	 ait	 olan	 dünya	 görüşünün	 korunmasını	 ifade	 etmektedir.	 Etnik	 göreceliğin	 başlangıç	
aşaması	olan	“Kabul”	evresinde	kültürel	farklılığın	yavaş	yavaş	kabul	edilmeye	başladığını	ifade	
ederken	 “Uyum”	 evresi	 ise	 çokkültürlü	 bir	 ortamın	 oluşmaya	 başladığına	 işaret	 eden	 uyum	
sağlama	 sürecini	 ifade	 etmektedir.	 	 “Bütünleşme”	 evresi	 ise	 etnik	 göreceliğin	 yaşanmaya	
başladığını	 kültürel	 farklılıklardan	 keyif	 alarak	 bütünleşmenin	 yaşandığı	 süreci	 ifade	
etmektedir(Bennett,	1986,	ss.	182-193).		

Kültürlerarası	 duyarlılık	 kavramı	 yanında	 kültürlerarası	 farkındalık	 (Intercultural	
Awareness)	adı	altında	da	çalışmalar	yürütülmektedir.	Bu	kavram,	kültürel	bağlamda	insanların	
düşünüş	 ve	 davranış	 biçimlerini	 göz	 önünde	 bulundurarak	 kültürel	 farklılıkların	 varlığının	
bilincine	 ulaşmayı	 ifade	 eder	 (Chen	 ve	 Starosta,	 1998,	 s.	 30).	 Kültürel	 farkındalığa	 ilişkin	
literatürde	 birçok	 modele	 rastlamak	 mümkündür.	 Parsons	 (Parsons,	 1951,	 s.	 67),	 Kuluck	 ve	
Strodbeck	 (Kuluckhohn	ve	 Strodbeck,	 1961,	 s.	 11),	 Condon	ve	Yousef,	Hall	 (Hall,	 1976,	 s.	 79),	
Hofstede,	Schwartz	gibi	isimler	kültürel	farkındalık	üzerine	model	geliştiren	isimler	arasında	yer	
almaktadır.	 Bütün	 bu	 modellerin	 amacı	 küreselleşmeyle	 birlikte	 kültürel	 etkileşimin	 arttığı	
günümüz	 dünyasında	 Bennett’in	 de	 tabiriyle	 “İnkâr”dan	 “Bütünleşme”ye	 geçiş	 için	 bir	 yol	
bulmaktır.			
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Kültürlerarası	duyarlılık	konusu	özellikle	küreselleşmeyle	birlikte	ön	plana	çıkan	bir	olgu	
olarak	karşımıza	çıkmaktadır.	Küreselleşme	sürecinin	en	büyük	tetikleyicisi	teknolojik	gelişmeler	
olmuştur.	 Teknolojinin	 gelişmesi	 ulaşım,	 haberleşme	 ve	 iletişim	 alanlarında	 büyük	 bir	 etki	
meydana	 getirmiştir.	 Bu	 etkinin	 yansımaları	 ise	 özellikle	 kültür	 alanı	 üzerinde	 kendini	
göstermiştir.	Radyo	dalgalarının	keşfinden	sonra	bilgi	 iletişim	araçlarının	hızla	gelişmesi,	akıllı	
telefonların	 yaygınlaşması,	 internet	 altyapısının	 kablosuz	 hale	 gelerek	 hızla	 yayılması	 sanal	
dünyanın	 kapılarını	 aralamıştır.	 İnternet	 altyapısının	 sunmuş	 olduğu	 bu	 sanal	 dünyada	 ise	
kültürlerin	sunumunun	yanı	sıra	kültürel	karşılaşmalar	hız	kazanmıştır.	Farklı	kültürlerin	sanal	
dünyadaki	etkileşimi	ile	beraber	ulaşım	alanında	meydana	gelen	teknolojik	gelişmeler	sayesinde	
ise	kısa	sürelerde	kıtalar	arası	yolculuk	yapma	imkânı	doğmuştur.	Bu	imkân	sayesinde	insanlar	
kültürel	 farklılıkların	 var	 olduğunu	 daha	 yakından	 tecrübe	 etme	 imkânı	 bulmuştur.	 Bu	
karşılaşmalar	küreselleşme	sürecinin	kültürler	üzerinde	oluşturduğu	derin	etkiyi	de	gözler	önüne	
sermiştir.	 Bu	 durum	 küreselleşme	 sürecinin	 sosyal	 ve	 ekonomik	 alanda	 getirmiş	 olduğu	
eşitsizlikleri	de	gündeme	getirmiştir(Sotshangane,	2002,	s.	227).	Özellikle	Sosyal	alanda	görünür	
olmaya	 başlayan	 bu	 eşitsizlikler	 ekonomik	 eşitsizliklerden	 bağımsız	 değildir.	 Küreselleşmeyle	
birlikte	gelir	dağılımında	meydana	gelen	ekonomik	eşitsizlikler	bazı	kültürlerin	küresel	dünya	
düzeninde	 zayıflamasına	 neden	 olurken	 bazı	 kültürlerin	 ise	 güçlenmesine	 neden	 olmuştur.	
Küreselleşmenin	bugün	tek	tipleştirilmeye	çalışılan	batı	modeli	ise	bunun	en	temel	örneklerinden	
biridir.	 Küreselleşmeyi	 batı	 kültürüne	 bürünmek	 olarak	 algılamak	 küreselleşmenin	 doğasına	
aykırı	görünmektedir.	Küreselleşme	olgusunu	tek	bir	kültürün	üstünlüğü	olarak	değil	kültürlerin	
karşılıklı	etkileşimi	olarak	görmek	daha	doğru	bir	yaklaşım	olacaktır(Sotshangane,	2002,	s.	229).		

Küreselleşme	olgusunun	yanı	 sıra	kültürel	etkileşimlerin	meydana	gelmesine	etki	eden	
önemli	 bir	 diğer	 faktör	 ise	 göçtür.	 Göç	 süreci	 kültürel	 karşılaşmaların	 derinden	 yaşandığı	 bir	
süreci	ifade	etmektedir.	Bu	nedenle	kültürlerarası	duyarlılık	noktasında	göç	sürecinin	etkilerinin	
dikkatli	 bir	 şekilde	 analiz	 edilmesi	 gerekir.	 Göç	 süreci	 birçok	 toplumsal	 problemleri	 de	
beraberinde	 getirmektedir(Köftürcü,	 2017,	 s.	 960).	 Bu	 problemler	 özellikle	 çatışma,	 uyum,	
entegrasyon,	 asimilasyon	 vb.	 sosyal	 süreçlerde	 kendini	 derinden	 hissettirmektedir.	 Beklendik	
kültürel	 karşılaşmaların	 yanı	 sıra	 özellikle	 göç	 yoluyla	 beklenmedik	 şekilde	 meydana	 gelen	
kültürel	karşılaşmalar	toplumlar	 için	her	zaman	sorun	olmuştur.	Nitekim	göç	süreci	 insanların	
yalnızca	bedenen	yer	değiştirmesi	anlamına	gelmemektedir.	Dil,	din,	ırk,	müzik,	sanat,	edebiyat	
vb.	bütün	alanlarda	yaşanan	köklü	karşılaşmaları	ifade	eder.	Ortak	değerleri	taşımak	ortak	bilgi	
birikimine	sahip	olmak	ortak	payda	da	yaşamak	uyum	noktasında	oldukça	belirleyicidir.	Fakat	
göç	süreci	genellikle	kültürel	 farklılıkların	ön	planda	olduğu	bir	süreci	 ifade	ettiği	 için	kültürel	
çatışmalar	çoğu	zaman	kaçınılmaz	olmaktadır.	Kültürel	farklılıklarla	ön	plana	çıkan	göç	sürecinin	
etkilerinin	en	aza	indirilmesi	noktasında	farklılıklarla	birlikte	var	olmayı	öngören	kültürlerarası	
duyarlılık	konusu	bu	noktada	önem	kazanmaktadır.	Özellikle	farklı	dini	kültürlerin	karşılaşmaları	
necisinde	 ortaya	 çıkan	 çatışmanın	 boyutu	 kültürlerarası	 duyarlılıktan	 ve	 kültürel	 farklılıklara	
saygıdan	bağımsız	olduğu	durumda	akıl	almaz	noktalara	ulaşabilmektedir.	Din	ve	kültür	temelli	
şiddet	eğilimlerinin(Albayrak,	2010,	 s.	98)	yaşanmaya	başladığı	durumda	yaşam	alanı	oldukça	
daralmaktadır.	Bu	durum	uyum	ve	bütünleşmeyi	zorlaştırmaktadır.	Bunun	en	bariz	örneği	bugün	
batıda	kendini	gösteren	İslamofobik	yönelimlerdir	(Buehler,	2014,	s.	139;	Köftürcü,	2017,	s.	965).	
Bu	 tür	 tutumlar	 kültürel	 etkileşimi	 sınırlandırmanın	 yanı	 sıra	 düşmanlaştırıcı	 yönelimlere	 de	
zemin	hazırlamaktadır.		

2.	ARAŞTIRMANIN	PROBLEMİ	VE	AMACI		

Araştırma,	 “Çukurova	 Üniversitesi	 İlahiyat	 Fakültesi	 öğrencilerinin	 kültürlerarası	
duyarlılık	 düzeyi	 nedir?”	 Problemini	 ele	 almayı	 amaçlamaktadır.	 Bu	 amaç	 doğrultusunda	
aşağıdaki	sorulara	yanıt	aranmıştır:	

1. Çukurova	Üniversitesi	İlahiyat	Fakültesi	öğrencilerinin	kültürlerarası	duyarlılık	düzeyi	nedir?	
2. Cinsiyet	ile	kültürlerarası	duyarlılık	düzeyi	arasında	anlamlı	bir	ilişki	var	mıdır?	

3. Sınıf	düzeyi	ile	kültürlerarası	duyarlılık	düzeyi	arasında	anlamlı	bir	ilişki	var	mıdır?	

4. İkamet	edilen	bölge	ile	kültürlerarası	duyarlılık	düzeyi	arasında	anlamlı	bir	ilişki	var	mıdır?	
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5. Yerleşim	yeri	ile	kültürlerarası	duyarlılık	düzeyi	arasında	anlamlı	bir	ilişki	var	mıdır?	

6. Mezun	olunan	lise	ile	kültürlerarası	duyarlılık	düzeyi	arasında	anlamlı	bir	ilişki	var	mıdır?	

Bu	sorulara	ilave	olarak	merak	edilen	aşağıdaki	sorulara	da	yanıt	aranmıştır.		

7. Kültürlerarası	duyarlılık	düzeyi	ile	dindarlık	arasında	anlamlı	bir	ilişki	var	mıdır?	

8. Dine	 önem	 verme	 düzeyi	 ile	 kültürlerarası	 duyarlılık	 düzeyi	 arasında	 anlamlı	 bir	 ilişki	 var	
mıdır?	

9. Farklı	dinden	insanlara	duyarlılık	düzeyi	ile	dindarlık	arasında	anlamlı	bir	ilişki	var	mıdır?	
3. YÖNTEM	
3.1. Veri	Toplama	Araçları		

Araştırmada	 Chen	 ve	 Starosta	 tarafından	 geliştirilen	 (Chen	 ve	 Starosta,	 2000)	
Kültürlerarası	 Duyarlılık	 Ölçeğinin	 (Intercultural	 Sensitivity	 Scale)	 Bulduk	 ve	 arkadaşları	
tarafından	Türkçeye	uyarlanmış	hali	kullanılmıştır(Bulduk,	Tosun	ve	Ardıç,	2011,	s.	30).	Ölçek	
toplam	24	maddeden	oluşmaktadır.	Ölçeğin	2,	4,	7,	9,	12,	15,	18,	20	ve	22	numaralı	maddeleri	
ortalamalar	alınmadan	önce	ters	kodlanmıştır.	Ölçek,	“Etkileşime	katılım”	(7	madde),	“Kültürel	
Farklılıklara	Duyarlılık”	(6	madde),	“Etkileşimde	Özgüven”	(5	madde),	“Etkileşim	Memnuniyeti”	
(3	madde),	“Etkileşimde	Dikkatli	Olma”	(3	madde)	olmak	üzere	toplam	5	boyuttan	oluşmaktadır.	
Ölçek,	 tamamen	 katılıyorum	 (5),	 katılıyorum	 (4),	 kararsızım	 (3)	 katılmıyorum	 (2),	 kesinlikle	
katılmıyorum	(1)	seçeneklerinden	oluşan	5’li	likert	tipi	derecelendirmeye	sahiptir.		Bunun	yanı	
sıra	“1	hiç	önemli	değil”	ile	“10	çok	önemli”	arasında	puanlama	derecesine	sahip	sorularla	“öznel	
dindarlık”,	“dine	önem	verme”,	“öznel	kültürlerarası	duyarlılık”	ve	“farklı	dinden	insanlara	karşı	
duyarlılık”	 düzeyi	 tespit	 edilmeye	 çalışılmıştır.	 Bu	 araştırmada	 Cronbach’s	 Alpha	 değeri,	 855	
olarak	bulunmuştur.	

3.2. Araştırmanın	Modeli	

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

	
	
	
	
	

Bağımsız	Değişkenler	

• İkamet	Bölgesi	

• Sınıf	

• Cinsiyet	

• Lise	Mezuniyeti	

• Yerleşim	Yeri	

	

Kültürlerarası	Duyarlılık	Ölçeği	(K.D.Ö.)	
Alt	Boyutlar	

• Etkileşime	Katılım	(E.K.)	

• Kültürel	Farklılıklara	Saygı	(K.F.S)	

• Etkileşimde	Özgüven	(E.Ö.)	

• Etkileşim	Memnuniyeti	(E.M.)	

• Etkileşimde	Dikkatli	Olma	(E.D.O.)	

 

Diğer	Değişkenler	

Öznel	Dindarlık	(Ö.D.)	

Öznel	Kültürlerarası	Duyarlılık	(Ö.K.D.)	

Dine	Önem	Verme	(D.Ö.V)	

Farklı	Dinden	İnsanlara	Duyarlılık	(F.D.İ.D.)	
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3.3. Evren	ve	Örneklem		

Araştırmanın	örneklemi	2020-2021	yılında	Çukurova	Üniversitesi	İlahiyat	Fakültesi’nde	
öğrenim	 görmekte	 olan	 öğrencilerden	 oluşmaktadır.	 Araştırma	 toplam	 1600	 kişilik	 evren	
içerisinden	547	kişinin	katılımıyla	gerçekleştirilmiştir.	Örneklemin	cinsiyete	göre	dağımı	 tablo	
1’de	gösterildiği	gibidir.		

Tablo	1.	“Cinsiyete	Göre	Dağılım”	

Cinsiyet	 Kişi	Sayısı	 Oran	(%)	

	 Kadın	 423	 77,3	

Erkek	 124	 22,7	

Toplam	 547	 100	

Araştırma	 örnekleminin	 belirlenmesinde	 tabakalı	 örnekleme	 yöntemi	 kullanılmıştır.	
Katılımcılar	farklı	sınıf	düzeylerinden	seçilmiştir.	Katılımcıların	sınıflara	göre	dağılımı	tablo	2’de	
gösterildiği	gibidir.		

Tablo	2.	“Sınıflara	Göre	Dağılım”	

Sınıf	 Kişi	Sayısı	 Oran	(%)	

	 1.	Sınıf	 155	 28,3	

2.	Sınıf	 120	 21,9	

3.	Sınıf	 134	 24,5	

4.	Sınıf	 56	 10,2	

Hazırlık	 82	 15,0	

Toplam	 547	 100	

Tablo	 2’de	 görüldüğü	 üzere	 1.	 sınıf	 düzeyinde	 155,	 2.	 sınıf	 düzeyinde	 120,	 3.	 sınıf	
düzeyinde	134,	4.	 sınıf	düzeyinde	56,	hazırlık	 sınıfı	düzeyinde	 ise	82	olmak	üzere	 toplam	547	
katılımcı	bulunmaktadır.		

3.4. Verilerin	Çözümlenmesinde	Kullanılan	Teknikler	

Ölçek	 ve	 ölçek	 alt	 boyutlarının	 cinsiyet	 ile	 ilişkisel	 analizinde	 t-testi,	 ikamet	 bölgesi,	
yerleşim	 yeri,	 lise	 mezuniyeti	 ve	 sınıf	 düzeyi	 ile	 ilişkisel	 analizinde	 tek	 yönlü	 Anova,	 öznel	
dindarlık,	öznel	kültürlerarası	duyarlılık,	dine	önem	verme	ve	farklı	dinden	insanlara	duyarlılık	
ile	 ilişkisel	 analizinde	 ise	 normal	 dağılım	 gösterdiği	 için	 “Pearson	 Korelasyon”	 analizi	
kullanılmıştır.	

4. BULGULAR	VE	YORUM	

Tablo	3.	“Ölçeklerin	Cinsiyete	Göre	Analizi	(Bağımsız	Gruplar	T	Testi)”	

Ölçekler	 Cinsiyet	 N	 𝐗"	 Std.	S.	 Std.	Hata	Ort.	 *p	
K.D.Ö.	(5	Boyut)	 Kadın	 423	 4,07	 ,374	 ,018	 ,057	

Erkek	 124	 4,00	 ,412	 ,037	 	
E.K.	(1.	Boyut)	 Kadın	 423	 4,15	 ,465	 ,023	 ,020*	

Erkek	 124	 4,04	 ,481	 ,043	 	
K.F.S.	(2.	Boyut)	 Kadın	 423	 4,35	 ,450	 ,022	 ,009*	

Erkek	 124	 4,23	 ,525	 ,047	 	
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Ölçekler	 Cinsiyet	 N	 𝐗"	 Std.	S.	 Std.	Hata	Ort.	 *p	

E.Ö.	(3.	Boyut)	
 

Kadın	 423	 3,71	 ,631	 ,031	 ,855	
Erkek	 124	 3,72	 ,640	 ,057	 	

E.M.	(4.	Boyut)	 Kadın	 423	 4,14	 ,619	 ,030	 ,484	
Erkek	 124	 4,10	 ,621	 ,056	 	

E.D.O.	(5.	Boyut)	 Kadın	 423	 3,87	 ,464	 ,023	 ,224	
Erkek	 124	 3,81	 ,507	 ,046	 	

Ö.D.	 Kadın	 423	 6,38	 1,730	 ,084	 ,047*	
Erkek	 124	 6,80	 2,130	 ,191	 	

Ö.K.D.	 Kadın	 423	 8,44	 1,464	 ,071	 ,005*	
Erkek	 124	 7,99	 1,837	 ,165	 	

D.Ö.V.	 Kadın	 423	 8,86	 1,656	 ,081	 ,685	
Erkek	 124	 8,93	 1,721	 ,155	 	

F.D.İ.D.	 Kadın	 423	 7,40	 2,265	 ,110	 ,490	
Erkek	 124	 7,56	 2,228	 ,200	 	

*p<0,05	düzeyinde	anlamlı	

Çukurova	 Üniversitesi	 İlahiyat	 Fakültesi	 öğrencilerinin	 kültürlerarası	 duyarlılık	 (5	
Boyutlu)	 ölçeğinden	 aldığı	 ortalama	 puan	 5	 üzerinden	 4,06’dır.	 Bu	 rakama	 göre	 Çukurova	
Üniversitesi	İlahiyat	Fakültesi	öğrencilerinin	kültürlerarası	duyarlılık	düzeyinin	oldukça	yüksek	
olduğu	söylenebilir.	Tablo	3’e	bakıldığında	cinsiyet	değişkenine	göre	kadın	ve	erkek	katılımcılar	
arasında	 kültürlerarası	 duyarlılık	 (5	 Boyutlu),	 etkileşimde	 özgüven	 (3.	 Boyut),	 etkileşim	
memnuniyeti	(4.	Boyut),	etkileşimde	dikkatli	olma	(5.	Boyut),	dine	önem	verme	ve	farklı	dinden	
insanlara	duyarlılık	arasında	anlamlı	bir	ilişki	tespit	edilmemiştir	(p>0,05).	Bunun	yanı	sıra	yine	
cinsiyet	değişkenine	göre	etkileşime	katılım	(1.	Boyut),	kültürel	farklılıklara	saygı,	öznel	dindarlık	
ve	 öznel	 kültürlerarası	 duyarlılık	 arasında	 anlamlı	 bir	 ilişki	 tespit	 edilmiştir	 (p<0,05).	 Analiz	
sonucuna	göre	kadınların	etkileşime	katılım	(1.	Boyut),	kültürel	farklılıklara	saygı	(2.	Boyut)	ve	
öznel	 kültürlerarası	 duyarlılık	 düzeyinde	 erkeklere	 oranla	 daha	 yüksek	 puanlar	 aldığı	
görülmektedir.	 Öznel	 dindarlık	 düzeyinde	 ise	 erkek	 katılımcıların	 kadınlara	 göre	 daha	 yüksek	
puan	aldığı	görülmüştür.		

Tablo	4.		“Ölçeğin	Sınıf	Düzeyine	Göre	Analizi	(Tek	Yönlü	Anova)”	

Ölçek	 Grup	 N	 𝐗"	 Std.	S	 VK	 S.	S	 df	 Mean	S.	 F	 *p	 Tukey	

K.
D.
Ö.
	(5
	B
oy
ut
)	 1.	Sınıf	 155	 4,08	 ,354	 Gruplar	arası	 ,946	 4	 ,237	 1,612	 ,170	 	

	
	

2.	Sınıf	 120	 4,05	 ,359	 Grup	içi	 79,511	 542	 ,147	 	 	
3.	Sınıf	 134	 4,10	 ,384	 Toplam	 80,457	 546	 	 	 	
4.	Sınıf	 56	 3,98	 ,408	 	 	 	 	 	 	
Hazırlık	 82	 4,00	 ,447	 	 	 	 	 	 	
Toplam	 547	 4,06	 ,384	 	 	 	 	 	 	

E.K
.	(1
.	B
oy
ut
)	 1.	Sınıf	 155	 4,13	 ,464	 Gruplar	arası	 1,220	 4	 ,305	 1,381	 ,239	 	

2.	Sınıf	 120	 4,15	 ,459	 Grup	içi	 119,70	 542	 ,221	 	 	 	
3.	Sınıf	 134	 4,17	 ,451	 Toplam	 120,92	 546	 	 	 	 	
4.	Sınıf	 56	 4,07	 ,442	 	 	 	 	 	 	 	
Hazırlık	 82	 4,03	 ,540	 	 	 	 	 	 	 	
Toplam	 547	 4,13	 ,471	 	 	 	 	 	 	 	
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Ölçek	 Grup	 N	 𝐗"	 Std.	S	 VK	 S.	S	 df	 Mean	S.	 F	 *p	 Tukey	
K.
F.S
.	(2
.	B
oy
ut
) 	 1.	Sınıf	 155	 4,42	 ,430	 Gruplar	arası	 3,487	 4	 ,872	 4,026	 ,003	 	

(1-4),	
(3-4)	

2.	Sınıf	 120	 4,27	 ,427	 Grup	içi	 117,34	 542	 ,216	 	 	
3.	Sınıf	 134	 4,37	 ,460	 Toplam	 120,82	 546	 	 	 	
4.	Sınıf	 56	 4,17	 ,472	 	 	 	 	 	 	
Hazırlık	 82	 4,27	 ,573	 	 	 	 	 	 	
Toplam	 547	 4,33	 ,470	 	 	 	 	 	 	

E.Ö
.	(3
.	B
oy
ut
)	 1.	Sınıf	 155	 3,70	 ,632	 Gruplar	arası	 1,281	 4	 ,320	 ,800	 ,525	 	

2.	Sınıf	 120	 3,68	 ,613	 Grup	içi	 216,94	 542	 ,400	 	 	 	
3.	Sınıf	 134	 3,78	 ,655	 Toplam	 218,23	 546	 	 	 	 	
4.	Sınıf	 56	 3,74	 ,608	 	 	 	 	 	 	 	
Hazırlık	 82	 3,63	 ,641	 	 	 	 	 	 	 	
Toplam	 547	 3,71	 ,632	 	 	 	 	 	 	 	

E.M
.	(4
.	B
oy
ut
)	 1.	Sınıf	 155	 4,09	 ,611	 Gruplar	arası	 2,058	 4	 ,514	 1,346	 ,252	 	

2.	Sınıf	 120	 4,15	 ,629	 Grup	içi	 207,10	 542	 ,382	 	 	 	
3.	Sınıf	 134	 4,22	 ,632	 Toplam	 209,16	 546	 	 	 	 	
4.	Sınıf	 56	 4,05	 ,674	 	 	 	 	 	 	 	
Hazırlık	 82	 4,09	 ,549	 	 	 	 	 	 	 	
Toplam	 547	 4,13	 ,619	 	 	 	 	 	 	 	

E.D
.O
.	(5
.	B
oy
ut
) 	 1.	Sınıf	 155	 3,92	 ,469	 Gruplar	arası	 2,020	 4	 ,505	 2,269	 ,061	 	

2.	Sınıf	 120	 3,86	 ,391	 Grup	içi	 120,63	 542	 ,223	 	 	 	
3.	Sınıf	 134	 3,81	 ,495	 Toplam	 122,65	 546	 	 	 	 	
4.	Sınıf	 56	 3,73	 ,540	 	 	 	 	 	 	 	
Hazırlık	 82	 3,91	 ,497	 	 	 	 	 	 	 	
Toplam	 547	 3,86	 ,474	 	 	 	 	 	 	 	

*p<0,05	düzeyinde	anlamlı	

Tablo	4’te	ölçeğin	sınıf	düzeyine	göre	analizine	yer	verilmiştir.	Tabloya	göre	kültürlerarası	
duyarlılık	ölçeğinin	tümünden	alınan	puanlara	göre	aritmetik	ortalama	puanı	1.	sınıflar	için	4,08,	
2.	sınıflar	 için	4,05,	3.	sınıflar	 için	4,10,	4.	sınıflar	 için	3,98	ve	hazırlık	sınıfları	 için	4,00	olduğu	
tespit	edilmiştir.	Ölçeğin	etkileşime	katılım	alt	boyutunda	ise	aritmetik	ortalama	puanı	1.	sınıflar	
için	4,	13,	2.	sınıflar	için	4,15,	3.	sınıflar	için	4,17	4.	sınıflar	için	4,07	ve	hazırlık	sınıfları	için	4,03	
olduğu	tespit	edilmiştir.	Kültürel	farklılıklara	saygı	olan	2.	boyutunda	ise	1.	sınıflar	için	4,44,	2.	
sınıflar	 için	 4,27,	 3.	 sınıflar	 için	 4,37,	 4.	 sınıflar	 için	 4,17	 ve	 hazırlık	 sınıfları	 için	 4,27	 olduğu	
etkileşime	katılım	boyutunda	1.	sınıflar	için	3,70,	2.	sınıflar	için	3,68,	3.	sınıflar	için	3,78,	4.	sınıflar	
için	3,63	ve	hazırlık	sınıfları	 için	3,71	olduğu	tespit	edilmiştir.	Ölçeğin	4.	boyutu	olan	etkileşim	
memnuniyeti	boyutunda	ise	1.	sınıflar	için	4,09,	2.	sınıflar	için	4,15,	3.	sınıflar	için	4,22,	4.	sınıflar	
için	4,05	ve	hazırlık	sınıfları	için	4,09	olduğu	tespit	edilmiştir.	Ölçeğin	son	boyutu	olan	etkileşimde	
dikkatli	olma	boyutunda	ise	aritmetik	ortalama	puanı	1.	Sınıflar	için	3,92,	2.	Sınıflar	için	3,86,	3.	
Sınıflar	için	3,81,	4.	Sınıflar	için	3,73	ve	hazırlık	sınıfları	için	3,91	olduğu	tespit	edilmiştir.		

Tabloya	göre	yapılan	tek	yönlü	Anova	analizi	sonuçlarına	göre	kültürlerarası	duyarlılık	(5	
boyutlu),	etkileşime	katılım	(1.	Boyut),	etkileşimde	özgüven	(3.	Boyut),	etkileşim	memnuniyeti	(4.	
Boyut),	etkileşimde	dikkatli	olma	(5.	Boyut)	boyutlarında	sınıf	düzeyinde	anlamlı	bir	farklılaşma	
görülmemiştir	(p>0,05).	Bunun	yanı	sıra	kültürlerarası	farklılıklara	saygı	(2.	Boyut)	boyutunda	
sınıf	düzeyinde	anlamlı	bir	farklılaşma	tespit	edilmiştir	(p<0,05).	Yapılan	Tukey	testi	sonuçlarına	
göre	kültürel	 farklılıklara	 saygı	düzeyi	1.-4.,	3.-4.	 sınıflar	düzeyinde	 farklılaşmaktadır.	Kültürel	
farklılıklara	saygı	boyutundan	alınan	puanlara	bakıldığında	4.	sınıfların	1.	ve	3.	Sınıflara	göre	daha	
az	puan	aldıkları	tespit	edilmiştir.		

Tablo	5.	“Ölçeğin	İkamet	Bölgesine	Göre	Analizi	Tek	Yönlü	Anova)”	
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Ölçek	 Grup	 N	 𝐗"	 Std.	S.	 VK	 S.	S	 df	 Mean	S.	 F	 *p	 LSD	
K.
D.
Ö.
	(5
	B
oy
ut
) 	

1.	Akdeniz	 412	4,04	 ,382	 Gruplar	arası	 1,709	 5	 ,342	 2,348	 ,040	 	
	
	

(1-5),	
(2-4),	
(4-5),	

2.	Ege	 3	 4,42	 ,150	 Grup	içi	 78,749	541	 ,146	 	 	
3.	Karadeniz	 2	 4,21	 ,059	 Toplam	 80,457	546	 	 	 	
4.	İç	Anadolu	 15	 3,90	 ,413	 	 	 	 	 	 	
5.	Doğu	A.	 25	 4,22	 ,344	 	 	 	 	 	 	
6.Güneydoğu	A.	 90	 4,09	 ,390	 	 	 	 	 	 	
Toplam	 547	4,06	 ,384	 	 	 	 	 	 	

E.K
.	(1
.	B
oy
ut
)	

1.	Akdeniz	 412	4,11	 ,475	 Gruplar	arası	 1,649	 5	 ,330	 1,496	 ,189	 	
2.	Ege	 3	 4,29	 ,286	 Grup	içi	 119,27	541	 ,220	 	 	
3.	Karadeniz	 2	 4,07	 ,101	 Toplam	 120,92	546	 	 	 	
4.	İç	Anadolu	 15	 3,95	 ,388	 	 	 	 	 	 	
5.	Doğu	A.	 25	 4,32	 ,429	 	 	 	 	 	 	
6.Güneydoğu	A.	 90	 4,16	 ,472	 	 	 	 	 	 	
Toplam	 547	4,13	 ,471	 	 	 	 	 	 	

K.
F.S
.	(2
.	B
oy
ut
)	

1.	Akdeniz	 412	4,31	 ,468	 Gruplar	arası	 2,741	 5	 ,548	 2,51	 ,029	 	
	
	

(1-4),	
(3-4),	
(5-4),	
(6-4)	

2.	Ege	 3	 4,61	 ,255	 Grup	içi	 118,08	541	 ,218	 	 	
3.	Karadeniz	 2	 4,75	 ,354	 Toplam	 120,82	546	 	 	 	
4.	İç	Anadolu	 15	 4,04	 ,533	 	 	 	 	 	 	
5.	Doğu	A.	 25	 4,50	 ,425	 	 	 	 	 	 	
6.Güneydoğu	A.	 90	 4,36	 ,468	 	 	 	 	 	 	
Toplam	 547	4,33	 ,470	 	 	 	 	 	 	

E.Ö
.	(3
.	B
oy
ut
)	

1.	Akdeniz	 412	 3,68	 ,621	 Gruplar	arası	 3,974	 5	 ,795	 2,007	 ,076	 	
2.	Ege	 3	 4,47	 ,503	 Grup	içi	 214,256	 541	 ,396	 	 	
3.	Karadeniz	 2	 3,90	 ,424	 Toplam	 218,230	 546	 	 	 	
4.	İç	Anadolu	 15	 3,60	 ,646	 	 	 	 	 	 	
5.	Doğu	A.	 25	 3,90	 ,827	 	 	 	 	 	 	
6.Güneydoğu	A.	 90	 3,79	 ,606	 	 	 	 	 	 	
Toplam	 547	 3,71	 ,632	 	 	 	 	 	 	

E.M
.	(4
.	B
oy
ut
)	

1.	Akdeniz	 412	 4,13	 ,595	 Gruplar	arası	 2,550	 5	 ,510	 1,335	 ,248	 	
2.	Ege	 3	 4,11	 ,192	 Grup	içi	 206,616	 541	 ,382	 	 	
3.	Karadeniz	 2	 4,83	 ,236	 Toplam	 209,166	 546	 	 	 	
4.	İç	Anadolu	 15	 4,02	 ,541	 	 	 	 	 	 	
5.	Doğu	A.	 25	 4,35	 ,581	 	 	 	 	 	 	
6.Güneydoğu	A.	 90	 4,08	 ,742	 	 	 	 	 	 	
Toplam	 547	 4,13	 ,619	 	 	 	 	 	 	

E.D
.O
.	(5
.	B
oy
ut
)	

1.	Akdeniz	 412	 3,84	 ,482	 Gruplar	arası	 2,509	 5	 ,502	 2,260	 ,047	 	
(1-2),		
(3-2),		
(4-2),		
(5-2),		
(6-2)	

2.	Ege	 3	 4,56	 ,385	 Grup	içi	 120,1	 541	 ,222	 	 	
3.	Karadeniz	 2	 3,33	 ,471	 Toplam	 122,6	 546	 	 	 	
4.	İç	Anadolu	 15	 3,87	 ,414	 	 	 	 	 	 	
5.	Doğu	A.	 25	 3,83	 ,362	 	 	 	 	 	 	
6.Güneydoğu	A.	 90	 3,92	 ,455	 	 	 	 	 	 	
Toplam	 547	 3,86	 ,474	 	 	 	 	 	 	

*p<0,05 düzeyinde anlamlı 
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Tablo	 5’te	 ölçeğin	 ikamet	 edilen	 bölgeye	 göre	 analizine	 yer	 verilmiştir.	 Tabloya	 göre	
ölçeğin	 tümünden	 alınan	 puanlara	 göre	 aritmetik	 ortalama	 Akdeniz	 için	 4,14,	 Ege	 için	 4,42,	
Karadeniz	için	4,21,	İç	Anadolu	için	3,90,	Doğu	Anadolu	için	4,22	ve	Güneydoğu	Anadolu	için	4,09	
olarak	 tespit	edilmiştir.	Etkileşime	katılım	boyutuna	göre	aritmetik	ortalama	puanları	Akdeniz	
4,14,	Ege	4,29,	Karadeniz	4,07,	 İç	Anadolu	3,95,	Doğu	Anadolu	4,32,	Güneydoğu	Anadolu	4,16	
olarak	kültürel	 farklılıklara	saygı	 için	Akdeniz	4,31,	Ege	4,61,	Karadeniz	4,75,	 İç	Anadolu	4,04,	
Doğu	Anadolu	4,50,	Güneydoğu	Anadolu	4,36	olarak	etkileşimde	özgüven	boyutu	 için	Akdeniz	
3,68,	Ege	4,47,	Karadeniz	3,90,	 İç	Anadolu	3,60,	Doğu	Anadolu	3,90,	Güneydoğu	Anadolu	3,79	
olarak	etkileşim	memnuniyeti	boyutu	için	Akdeniz	4,13,	Ege	4,11,	Karadeniz	4,83,	İç	Anadolu	4,02,	
Doğu	 Anadolu	 4,35,	 Güneydoğu	 Anadolu	 4,08	 olarak	 etkileşimde	 dikkatli	 olma	 boyutunda	 ise	
Akdeniz	 3,84,	 Ege	 4,56,	 Karadeniz	 3,33,	 İç	 Anadolu	 3,87,	 Doğu	 Anadolu	 3,83	 ve	 Güneydoğu	
Anadolu	için	3,92	olarak	tespit	edilmiştir.		

Yapılan	tek	yönlü	Anova	analizi	sonuçlarına	göre	ikamet	bölgesine	göre	etkileşime	katılım,	
etkileşimde	 özgüven	 ve	 etkileşim	 memnuniyeti	 boyutlarında	 anlamlı	 düzeyde	 bir	 farklılaşma	
tespit	 edilmemiştir	 (p>0,05).	 Bunun	 yanı	 sıra	 kültürlerarası	 duyarlılık	 (5	 boyutlu),	 kültürel	
farklılıklara	saygı	ve	etkileşimde	dikkatli	olma	boyutlarında	ikamet	edilen	bölgeye	göre	anlamlı	
düzeyde	 bir	 farklılaşma	 tespit	 edilmiştir	 (p<0,05).	 Yapılan	 LSD	 analizi	 sonucuna	 göre	
kültürlerarası	 duyarlılık	 (5	 boyutlu)	 düzeyinin	 Akdeniz	 ve	 Doğu	 Anadolu	 bölgelerine	 göre	
farklılaştığı	 tespit	 edilmiştir.	 Doğu	 Anadolu	 bölgesinde	 ikamet	 eden	 öğrencilerin	 Akdeniz	
bölgesinde	ikamet	eden	öğrencilere	göre	daha	yüksek	puan	aldığı	görülmüştür.	Bunun	yanı	sıra	
yine	LSD	analizi	 sonuçlarına	göre	Ege	ve	 İç	Anadolu	bölgeleri	 ile	 İç	Anadolu	ve	Doğu	Anadolu	
bölgeleri	 arasında	 da	 anlamlı	 düzeyde	 bir	 farklılaşma	 görülmüştür.	 Buna	 göre	 Ege	 ve	 Doğu	
Anadolu	bölgesinde	ikamet	eden	öğrencilerin	İç	Anadolu	bölgesinde	ikamet	eden	öğrencilere	göre	
daha	yüksek	puanlar	aldıkları	görülmüştür.	Kültürel	farklılıklara	saygı	boyutunda	ise	yine	yapılan	
LSD	 analizi	 sonuçlarına	 göre	 İç	 Anadolu	 bölgesinin	 diğer	 bölgelere	 göre	 farklılaştığı	 tespit	
edilmiştir.	 İç	 Anadolu	 bölgesinde	 ikamet	 eden	 öğrenciler	 diğer	 bölgelerde	 ikamet	 eden	
öğrencilere	göre	daha	düşük	puanlar	almıştır.	LSD	analizi	sonuçlarına	göre	etkileşimde	dikkatli	
olma	 boyutunda	 ise	 ege	 bölgesi	 diğer	 bölgelere	 göre	 anlamlı	 düzeyde	 farklılaşmaktadır.	 Ege	
bölgesinde	ikamet	eden	öğrencilerin	diğer	bölgelerde	ikamet	eden	öğrencilere	göre	daha	yüksek	
puanlar	aldıkları	tespit	edilmiştir.		

Tablo	6.	“Ölçeğin	Yerleşim	Yerine	Göre	Analizi	(Tek	Yönlü	Anova)”	

Ölçek	 Grup	 N	 𝐗"	 Std.S.	 VK	 S.	S	 df	 Mean	S.	 F	 *p	 Tukey	

K.
D.
Ö.
	(5
	B
oy
ut
) 	 1.İl	 272	 4,06	 ,392	 Gruplar	arası	 ,480	 3	 ,160	 1,086	 ,354	 	

2.İlçe	 164	 4,09	 ,389	 Grup	içi	 79,97	 543	 ,147	 	 	 	
3.Kasaba	 9	 3,98	 ,385	 Toplam	 80,45	 546	 	 	 	 	
4.Köy	 102	 4,00	 ,351	 	 	 	 	 	 	 	
Toplam	 547	 4,06	 ,384	 	 	 	 	 	 	 	

E.K
.	(1
.	B
oy
ut
)	 1.İl	 272	 4,13	 ,498	 Gruplar	arası	 ,174	 3	 ,058	 ,260	 ,854	 	

2.İlçe	 164	 4,13	 ,474	 Grup	içi	 120,7	 543	 ,222	 	 	 	
3.Kasaba	 9	 4,00	 ,429	 Toplam	 120,9	 546	 	 	 	 	
4.Köy	 102	 4,11	 ,391	 	 	 	 	 	 	 	
Toplam	 547	 4,13	 ,471	 	 	 	 	 	 	 	

K.
F.S
.	(2
.	B
oy
ut
) 	 1.İl	 272	 4,31	 ,460	 Gruplar	arası	 ,288	 3	 ,096	 ,433	 ,729	 	

2.İlçe	 164	 4,36	 ,496	 Grup	içi	 120,5	 543	 ,222	 	 	 	
3.Kasaba	 9	 4,26	 ,494	 Toplam	 120,8	 546	 	 	 	 	
4.Köy	 102	 4,32	 ,459	 	 	 	 	 	 	 	
Toplam	 547	 4,33	 ,470	 	 	 	 	 	 	 	
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Ölçek	 Grup	 N	 𝐗"	 Std.S.	 VK	 S.	S	 df	 Mean	S.	 F	 *p	 Tukey	
E.Ö
.	(3
.	B
oy
ut
)	 1.İl	 272	 3,75	 ,637	 Gruplar	arası	 4,486	 3	 1,495	 3,799	 ,010	 	

	
(1-4),		
(2-4)	

2.İlçe	 164	 3,76	 ,616	 Grup	içi	 213,7	 543	 ,394	 	 	
3.Kasaba	 9	 3,58	 ,587	 Toplam	 218,2	 546	 	 	 	
4.Köy	 102	 3,53	 ,624	 	 	 	 	 	 	
Toplam	 547	 3,71	 ,632	 	 	 	 	 	 	

E.M
.	(4
.	B
oy
ut
) 	 1.İl	 272	 4,19	 ,604	 Gruplar	arası	 3,548	 3	 1,183	 3,123	 ,026	 	

	
(1-4)	

2.İlçe	 164	 4,14	 ,615	 Grup	içi	 205,6	 543	 ,379	 	 	
3.Kasaba	 9	 4,04	 ,455	 Toplam	 209,1	 546	 	 	 	
4.Köy	 102	 3,97	 ,656	 	 	 	 	 	 	
Toplam	 547	 4,13	 ,619	 	 	 	 	 	 									

E.D
.O
.	(5
.	 B
oy
ut
)	 	1.İl	 272	 3,78	 ,477	 Gruplar	arası	 3,059	 3	 1,020	 4,629	 ,003	 	

	
(1-2),		
(1-4)	

2.İlçe	 164	 3,92	 ,467	 Grup	içi	 119,5	 543	 ,220	 	 	
3.Kasaba	 9	 4,00	 ,408	 Toplam	 122,6	 546	 	 	 	
4.Köy	 102	 3,94	 ,456	 	 	 	 	 	 	
Toplam	 547	 3,86	 ,474	 	 	 	 	 	 	

*p<0,05	düzeyinde	anlamlı	

Tablo	 6’da	 ölçeğin	 yerleşim	 yerine	 göre	 analizine	 yer	 verilmiştir.	 Tabloya	 göre	 ölçeğin	
tümünden	alınan	puanlara	göre	aritmetik	ortalamalar	il	için	4,06,	ilçe	için	4,09,	kasaba	için	3,98	
ve	 köy	 için	 4,00	 olarak	 tespit	 edilmiştir.	 Etkileşime	 katılım	 boyutuna	 göre	 aritmetik	 ortalama	
puanları:	İl	4,13,	ilçe	4,13,	kasaba	4,00,	köy	4,11	olarak	tespit	edilmiştir.	Kültürel	farklılıklara	saygı	
boyutu	için	il	4,31,	ilçe	4,36,	kasaba	4,26,	köy	4,32	olarak	etkileşimde	özgüven	boyutu	için	il	3,75,	
ilçe	3,76,	kasaba	3,58,	köy	3,53	olarak	etkileşim	memnuniyeti	boyutu	için	il	4,19,	ilçe	4,14,	kasaba	
4,04,	köy	3,97	olarak	etkileşimde	dikkatli	olma	boyutu	için	ise	il	3,78,	ilçe	3,92,	kasaba	4,00,	köy	
3,94	olarak	tespit	edilmiştir.		

Yapılan	 tek	 yönlü	 Anova	 analizi	 sonuçlarına	 göre	 kültürlerarası	 duyarlılık	 (5	 boyutlu),	
etkileşime	katılım	ve	 kültürel	 farklılıklara	 saygı	 boyutlarında	 yerleşim	yerine	 göre	 anlamlı	 bir	
farklılaşma	 tespit	 edilmemiştir	 (p>0,05).	 Etkileşimde	 özgüven,	 etkileşim	 memnuniyeti	 ve	
etkileşimde	 dikkatli	 olma	 boyutlarında	 yerleşim	 yerine	 göre	 anlamlı	 bir	 farklılaşma	 tespit	
edilmiştir	(p<0,05).	Yapılan	Tukey	analizi	sonuçlarına	göre	etkileşimde	özgüven	boyutunda	köy,	
il	ve	 ilçeye	göre	anlamlı	düzeyde	 farklılaşmaktadır.	Köy	yerinde	 ikamet	eden	öğrencilerin	 il	ve	
ilçede	ikamet	eden	öğrencilere	göre	daha	düşük	puanlar	aldıkları	tespit	edilmiştir.	Tukey	analizi	
sonuçlarında	göre	etkileşim	memnuniyeti	boyutunda	köy	ve	 il	 farklılaşmaktadır.	Köyde	ikamet	
eden	öğrencilerin	ilde	ikamet	eden	öğrencilere	göre	daha	düşük	puanlar	aldıkları	tespit	edilmiştir.	
Yine	 Tukey	 analizi	 sonuçlarına	 göre	 etkileşimde	 dikkatli	 olma	 boyutunda	 il,	 diğer	 yerleşim	
yerlerine	göre	anlamlı	düzeyde	farklılaşmaktadır.	İlde	ikamet	eden	öğrencilerin	diğer	bölgelerde	
ikamet	eden	öğrencilere	göre	daha	düşük	puanlar	aldıkları	tespit	edilmiştir.	

Tablo	7.	“Ölçeğin	Mezun	Olunan	Liseye	Türüne	Göre	Analizi	(Tek	Yönlü	Anova)”	

Ölçek	 Grup	 N	 𝐗"	 Std.S.	 VK	 S.	S	 df	 Mean.S	 F	 *p	 Post.h	

K.
D.
Ö.
	(5
	Bo
yu
t) 	

1.İHL	 321	 4,03	 ,384	 Gruplar	arası	 1,25	 5	 ,252	 1,720	 ,128	 	
2.Meslek	L.	 29	 4,04	 ,422	 Grup	içi	 79,198	 541	 ,146	 	 	 	
3.Anadolu	L.	 133	 4,12	 ,388	 Toplam	 80,457	 546	 	 	 	 	
4.	Düz	Lise	 55	 4,06	 ,348	 	 	 	 	 	 	 	
5.	Özel	Lise	 2	 3,75	 ,118	 	 	 	 	 	 	 	
6.	Açık	Lise	 7	 4,24	 ,330	 	 	 	 	 	 	 	
Toplam	 547	 4,06	 ,384	 	 	 	 	 	 	 	
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Ölçek	 Grup	 N	 𝐗"	 Std.S.	 VK	 S.	S	 df	 Mean.S	 F	 *p	 Post.h	
E.K
.	(1
.	B
oy
ut
)	

1.İHL	 321	 4,09	 ,477	 Gruplar	arası	 1,839	 5	 ,368	 1,671	 ,140	 	
2.Meslek	L.	 29	 4,09	 ,587	 Grup	içi	 119,08	 541	 ,220	 	 	 	
3.Anadolu	L.	 133	 4,22	 ,452	 Toplam	 120,92	 546	 	 	 	 	
4.	Düz	Lise	 55	 4,14	 ,408	 	 	 	 	 	 	 	
5.	Özel	Lise	 2	 3,86	 ,000	 	 	 	 	 	 	 	
6.	Açık	Lise	 7	 4,27	 ,354	 	 	 	 	 	 	 	
Toplam	 547	 4,13	 ,471	 	 	 	 	 	 	 	

K.
F.S
.	(2
.	B
oy
ut
)	

1.İHL	 321	 4,32	 ,467	 Gruplar	arası	 ,682	 5	 ,136	 ,614	 ,689	 	
2.	Meslek	L.	 29	 4,34	 ,424	 Grup	içi	 120,14	 541	 ,222	 	 	 	
3.Anadolu	L.	 133	 4,36	 ,483	 Toplam	 120,82	 546	 	 	 	 	
4.	Düz	Lise	 55	 4,25	 ,497	 	 	 	 	 	 	 	
5.	Özel	Lise	 2	 4,25	 ,354	 	 	 	 	 	 	 	
6.	Açık	Lise	 7	 4,48	 ,424	 	 	 	 	 	 	 	
Toplam	 547	 4,33	 ,470	 	 	 	 	 	 	 	

E.Ö
.	(3
.	B
oy
ut
)	

1.İHL	 321	 3,66	 ,630	 Gruplar	arası	 3,936	 5	 ,787	 1,987	 ,079	 	
2.Meslek	L.	 29	 3,62	 ,706	 Grup	içi	 214,29	 541	 ,396	 	 	
3.Anadolu	L.	 133	 3,80	 ,626	 Toplam	 218,23	 546	 	 	 	
4.	Düz	Lise	 55	 3,83	 ,595	 	 	 	 	 	 	
5.	Özel	Lise	 2	 3,00	 ,000	 	 	 	 	 	 	
6.	Açık	Lise	 7	 3,83	 ,637	 	 	 	 	 	 	
Toplam	 547	 3,71	 ,632	 	 	 	 	 	 	

E.M
.	(4
.	B
oy
ut
) 	

1.İHL	 321	 4,10	 ,618	 Gruplar	arası	 3,861	 5	 ,772	 2,035	 ,072	 	
2.Meslek	L.	 29	 4,17	 ,582	 Grup	içi	 205,30	 541	 ,379	 	 	
3.Anadolu	L.	 133	 4,18	 ,618	 Toplam	 209,16	 546	 	 	 	
4.	Düz	Lise	 55	 4,12	 ,633	 	 	 	 	 	 	
5.	Özel	Lise	 2	 3,50	 ,236	 	 	 	 	 	 	
6.	Açık	Lise	 7	 4,71	 ,488	 	 	 	 	 	 	
Toplam	 547	 4,13	 ,619	 	 	 	 	 	 	

E.D
.O
.	(5
.	 B
oy
ut
) 	

1.İHL	 321	 3,85	 503	 Gruplar	arası	 ,545	 5	 ,109	 ,483	 ,789	 	
2.Meslek	L.	 29	 3,89	 474	 Grup	içi	 122,1	 541	 ,226	 	 	
3.Anadolu	L.	 133	 3,90	 412	 Toplam	 122,6	 546	 	 	 	
4.	Düz	Lise	 55	 3,80	 377	 	 	 	 	 	 	
5.	Özel	Lise	 321	 3,85	 503	 	 	 	 	 	 	
6.	Açık	Lise	 29	 3,89	 474	 	 	 	 	 	 	
Toplam	 133	 3,90	 412	 	 	 	 	 	 	

*p<0,05	düzeyinde	anlamlı	

Tablo	7’de	ölçeğin	mezun	olunan	lise	türüne	göre	analizine	yer	verilmiştir.	Tabloya	göre	
ölçeğin	tümünden	alınan	puanlara	göre	aritmetik	ortalama	puanları	İHL	(imam	hatip	lisesi)	için	
4,03,	meslek	lisesi	için	4,04,	Anadolu	lisesi	için	4,12,	düz	lise	için	4,16,	özel	lise	için	3,75,	açık	lise	
için	4,24	olarak	tespit	edilmiştir.	Etkileşime	katılım	boyutuna	göre	aritmetik	ortalama	puanları	
İHL	4,09,	meslek	lisesi	4,09,	Anadolu	lisesi	4,22,	düz	lise	4,14,	özel	lise	3,86,	açık	lise	4,27	olarak	
kültürel	 farklılıklara	saygı	boyutunda	 İHL	4,32,	meslek	 lisesi	4,34,	Anadolu	 lisesi	4,36,	düz	 lise	
4,25,	özel	lise	4,25,	açık	lise	4,48	olarak	etkileşimde	özgüven	boyutunda	İHL	3,66,	meslek	lisesi	
3,62,	Anadolu	lisesi	3,80,	düz	lise	3,83,	özel	lise	3,00,	açık	lise	3,83	olarak	etkileşim	memnuniyeti	
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boyutunda	İHL	4,10,	meslek	lisesi	4,17,	Anadolu	lisesi	4,18,	düz	lise	4,12,	özel	lise	3,50,	açık	lise	
4,71	olarak	etkileşimde	dikkatli	olma	boyutunda	ise	İHL	3,85,	meslek	lisesi	3,89,	Anadolu	lisesi	
3,90,	düz	lise	3,80,	özel	lise	3,85,	açık	lise	3,89	olarak	tespit	edilmiştir.	Tek	yönlü	Anova	analizi	
sonuçlarına	 göre	 ölçekten	 alınan	 puanların	 mezun	 olunan	 lise	 türüne	 göre	 anlamlı	 düzeyde	
farklılaşmadığı	tespit	edilmiştir	(p>0,05).	

Tablo	8.	“Ölçekler	Arasındaki	Korelasyon	Katsayıları”	

Ölçekler	 1	 2	 3	 4	 5	 6	 7	 8	 9	 10	
1. K.D.Ö.	(5	Boyut)	 1	 	 	 	 	 	 -,013	 -,017	 	 ,275**	
2. E.K.	(1.	Boyut)	 	 1	 	 	 	 	 -,097*	 -,075	 	 	
3. K.F.S.	(2.	Boyut)	 	 	 1	 	 	 	 -,005	 -,003	 	 	
4. E.Ö.	(3.	Boyut)	 	 	 	 1	 	 	 ,019	 -,002	 	 	
5. E.M.	(4.	Boyut)	 	 	 	 	 1	 	 ,103*	 ,020	 	 	
6. E.D.O.	(5.	Boyut)	 	 	 	 	 	 1	 -,022	 ,046	 	 	
7. Ö.D.	 	 	 	 	 	 	 1	 	 ,130**	 ,085*	
8. D.Ö.V.	 	 	 	 	 	 	 	 1	 ,131**	 -,066	
9. Ö.K.D.	 	 	 	 	 	 	 	 	 1	 	
10. 	F.D.İ.D.	 	 	 	 	 	 	 	 	 	 1	

      *p<.05     **p<.01 

Ölçekler arasındaki ilişkileri tespit edebilmek adına korelasyon analizinden istifade 
edilmiştir. Ölçekler arasındaki korelasyon değerleri Tablo 8’de gösterildiği gibidir. Tablo 8’de 
ölçekler arasındaki korelasyon katsayıları verilmiştir. Tabloya göre kültürlerarası duyarlılık (5 
boyut) ile öznel dindarlık arasında anlamlı düzeyde bir ilişki tespit edilmemiştir (r=-,013; 
p>0,05). Tabloda görüldüğü üzere etkileşime katılım (1. boyut) ile öznel dindarlık arasında 
negatif yönde düşük düzeyde bir ilişki tespit edilmiştir (r=-,097; p<0,05). Bir diğer ifadeyle 
öznel dindarlık düzeyi arttıkça etkileşime katılım düzeyi azalmaktadır. Kültürel farklılıklara 
saygı (2. boyut) ile öznel dindarlık arasında anlamlı düzeyde bir ilişki tespit edilmemiştir (r=-
,005; p>0,05). Etkileşimde özgüven (3. boyut) ile öznel dindarlık arasında anlamlı düzeyde bir 
ilişki tespit edilmemiştir (r=,019; p>0,05). Etkileşim memnuniyeti (4. Boyut) ile öznel dindarlık 
arasında pozitif yönde düşük düzeyde anlamlı düzeyde bir ilişki tespit edilmiştir (r=,103; 
p<0,05). Etkileşim memnuniyeti arttıkça öznel dindarlık düzeyi yükselmektedir. Etkileşimde 
dikkatli olma (5. boyut) ile öznel dindarlık arasında anlamlı düzeyde bir ilişki tespit 
edilmemiştir (r=-,022; p>0,05). Kültürlerarası duyarlılık (5 boyut) ve alt boyutları ile dine önem 
verme düzeyleri arasında anlamlı bir ilişki tespit edilmemiştir (p>0,05). Kültürlerarası 
duyarlılık (5 boyut) ile farklı dinden insanlara karşı duyarlılık düzeyi arasında pozitif yönde 
düşük düzeyde anlamlı bir ilişki tespit edilmiştir (r=,275; p<0,01). Kültürlerarası duyarlılık 
düzeyi arttıkça farklı dinden insanlara karşı duyarlılık düzeyi de artış göstermektedir. Öznel 
dindarlık ile öznel kültürlerarası duyarlılık düzeyleri arasında pozitif yönde düşük düzeyde 
anlamlı bir ilişki tespit edilmiştir (r=,130; p<0,01). Öznel dindarlık düzeyi arttıkça öznel 
kültürlerarası duyarlılık düzeyi de artış göstermektedir. Öznel dindarlık düzeyi ile farklı 
dinden insanlara karşı duyarlılık düzeyi arasında pozitif yönde düşük düzeyde anlamlı bir 
ilişki tespit edilmiştir (r=,085; p<0,05). Öznel dindarlık düzeyi arttıkça farklı dinden insanlara 
karşı duyarlılık düzeyi de artış göstermektedir. Bunun yanı sıra dine önem verme düzeyi ile 
öznel kültürlerarası duyarlılık düzeyleri arasında da pozitif yönde düşük düzeyde bir ilişki 
tespit edilmiştir (r=,131; p<0,01). Dine önem verme düzeyi arttıkça öznel kültürlerarası 
duyarlılık düzeyi de artış göstermektedir. Dine önem verme düzeyi ile farklı dinden insanlara 
karşı duyarlık düzeyi arasında anlamlı bir ilişki tespit edilmemiştir (r=-,066; p>0,05). 
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TARTIŞMA	VE	SONUÇ	

Yapılan	istatistiksel	analizler	sonucunda	dikkate	değer	sonuçlar	elde	edilmiştir.	Çukurova	
Üniversitesi	İlahiyat	Fakültesi	öğrencilerinin	kültürlerarası	duyarlılık	düzeyinin	oldukça	yüksek	
olduğu	 sonucuna	ulaşılmıştır.	DKAB	ve	 İHL	meslek	dersleri	 öğretmen	adayları	 üzerine	 yaptığı	
araştırmada	Göküş,	benzer	şekilde	öğretmen	adaylarının	çokkültürlülük	algılarının	yüksek	olduğu	
sonucuna	 ulaşmıştır(Göküş,	 2020,	 s.	 120).	 Cinsiyete	 göre	 kültürlerarası	 duyarlılık	 (5	 boyutlu)	
düzeyinden	 anlamlı	 bir	 farklılaşmanın	 olmadığı	 tespit	 edilmiştir.	 Bunun	 yanı	 sıra	 ölçeğin	
etkileşime	 katılım	 (1.	 boyut)	 boyutunda	 cinsiyete	 göre	 anlamlı	 düzeyde	 bir	 farklılaşma	 tespit	
edilmiştir.	 Etkileşime	 katılım	 düzeyinde	 kadınlar	 erkeklere	 oranla	 daha	 yüksek	 puanlar	
almışlardır.	Bu	durumun	birçok	nedeni	olmakla	birlikte	kadınların	erkeklere	nazaran	sohbet	ve	
iletişime	daha	fazla	önem	vermesi	etkileşime	katılım	düzeylerinin	yüksek	çıkmasında	önemli	bir	
etken	olarak	gösterilebilir.	Bunun	yanı	sıra	kültürel	 farklılıklara	saygı	(2.	boyut)	boyutunda	da	
kadınlar	 erkeklere	 göre	daha	 yüksek	puanlar	 almışlardır.	Öznel	 dindarlık	düzeyinde	 ise	 erkek	
katılımcıların	 kadın	 katılımcılara	 göre	 daha	 yüksek	 puanlar	 aldıkları	 tespit	 edilmiştir.	 Yapılan	
araştırmalarda	 genel	 olarak	 kadınların	 erkeklere	 oranla	 daha	 dindar	 olduğuna	 işaret	
edilmektedir(Şentepe	ve	Güven,	2015,	 s.	35).	Özbolat	 ise	yaptığı	araştırmada	öznel	dindarlıkla	
cinsiyet	değişkeni	arasında	anlamlı	bir	farklılaşma	tespit	etmemiştir(Özbolat,	2017,	s.	163).	Bizim	
araştırmamızda	erkeklerin	kadınlara	nazaran	daha	dindar	olduğu	sonucuna	ulaşılmıştır.	Burada	
şunun	 ifade	 edilmesi	 gerekmektedir	 ki	 yapılan	 araştırmada	 öznel	 dindarlığa	 ilişkin	 bilgiler	
toplanmıştır	 bu	 nedenle	 farklı	 ölçekler	 kullanılarak	 yapılan	 araştırmalarda	 elbette	 ki	 farklı	
sonuçlar	elde	edilebilir.	Kadınların	mı	yoksa	erkeklerin	mi	daha	dindar	olduğu	meselesi	ölçeğin	
farklılığına,	 dindarlığın	 çeşitliliğine	 ve	 örneklem	 grubunun	 özelliğine	 bağlı	 olarak	 değişmesi	
kaçınılmaz	olmaktadır(Yapıcı,	2016,	s.	113).	Dine	önem	verme	düzeyinde	ise	kadınların	erkeklere	
göre	daha	yüksek	puanlar	aldığı	 tespit	edilmiştir.	Öznel	kültürlerarası	duyarlılık	düzeyinde	 ise	
kadınların	erkeklere	göre	daha	yüksek	puanlar	aldığı	tespit	edilmiştir.	

Kültürlerarası	duyarlılık	(5	boyutlu)	düzeyinde	sınıflar	arasında	anlamlı	bir	 farklılaşma	
tespit	edilmemiştir.	Yalnızca	kültürel	 farklılıklara	saygı	alt	boyutunda	4.	Sınıf	öğrencileri	diğer	
öğrencilere	 nazaran	 daha	 düşük	 puanlar	 almıştır.	 İkamet	 edilen	 bölgelere	 göre	 kültürlerarası	
duyarlılık	düzeyinde	(5	boyutlu)	anlamlı	bir	farklılaşma	tespit	edilmiştir.	İç	Anadolu	bölgesinde	
ikamet	eden	öğrencilere	göre	diğer	bölgelerde	ikamet	eden	öğrencilerin	puanları	daha	yüksektir.	
İç	Anadolu	bölgesinin	diğer	bölgelere	göre	daha	homojen	bir	toplum	yapısına	sahip	olmasından	
dolayı	 kültürel	 karşılaşmalar	 diğer	 bölgelere	 nazaran	 daha	 kısıtlı	 olabilmektedir.	 Bu	 nedenle	
kültürel	 karşılaşmaları	 daha	 sık	 yaşayan	 bölgelerde	 ikamet	 eden	 öğrencilerin	 daha	 yüksek	
puanlar	almaları	normal	karşılanabilir.	Kültürel	farklılıklara	saygı	boyutunda	da	yine	İç	Anadolu	
bölgesi	diğer	bölgelere	göre	 farklılaşmaktadır.	 İç	Anadolu	bölgesinde	 ikamet	eden	öğrencilerin	
almış	oldukları	puanların	ortalaması	diğer	bölgelerde	ikamet	eden	öğrencilerin	ortalamalarından	
daha	 düşüktür.	 Benzer	 yorum	 bu	 durum	 için	 de	 geçerlidir.	 Etkileşimde	 dikkatli	 olma	 alt	
boyutunda	 ise	Ege	bölgesinde	 ikamet	eden	öğrencilerin	puanları	diğer	bölgelerde	 ikamet	eden	
öğrencilerin	 puanlarına	 göre	 daha	 yüksektir.	 Bunun	 da	 nedeninin	 ege	 bölgesinin	 toplumsal	
yapısının	 heterojen	 bir	 özellik	 göstermesinden	 kaynaklı	 olduğu	 söylenebilir.	 Bölgede	 kültürel	
karşılaşmalar	 sıklıkla	 yaşanmaktadır.	 Bu	 nedenle	 insanlar	 farklılıklarla	 yaşamayı	 öğrenmek	
durumunda	 kalmaktadırlar.	 Bu	 da	 onların	 dünya	 görüşünü	 önemli	 ölçüde	 etkilemektedir.	
Yerleşim	 yerine	 göre	 ise	 kültürlerarası	 duyarlılık	 (5	 boyut)	 düzeyinde	 anlamlı	 bir	 farklılaşma	
tespit	edilmemiştir.	Fakat	etkileşimde	özgüven	boyutunda	köy	yerinde	ikamet	eden	öğrencilerin	
il,	ilçe	ve	kasabada	ikamet	eden	öğrencilere	göre	daha	düşük	puanlar	aldıkları	tespit	edilmiştir.	
Bunun	en	önemli	nedeni	köyün	kapalı	bir	toplum	yapısına	sahip	olmasıdır.	Kültürel	karşılaşmalar	
diğer	 yerleşim	 yerlerine	 göre	 daha	 az	 yaşanmaktadır.	 Bu	 nedenle	 köy	 yerinde	 ikamet	 eden	
öğrencilerin	 etkileşimde	 özgüven	 sorunu	 yaşaması	 kaçınılmaz	 olmaktadır.	 Yine	 etkileşim	
memnuniyeti	boyutunda	da	köy	yerinde	ikamet	eden	öğrencilerin	almış	oldukları	puanlar	diğer	
yerleşim	yerlerinde	yaşayan	öğrencilerin	almış	oldukları	puanlardan	daha	düşüktür.	Etkileşimde	
dikkatli	olma	boyutunda	ise	ilde	ikamet	eden	öğrencilerin	almış	oldukları	puanlar	diğer	yerleşim	
bölgelerinde	 ikamet	 eden	 öğrencilerin	 almış	 oldukları	 puanlardan	 daha	 düşüktür.	 Bunun	
nedenine	ilişkin	kesin	bir	şey	söylenemese	de	diğer	yaşam	alanlarına	nazaran	kentsel	yaşamın	
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insanlar	 arasındaki	 samimi	 ve	 sıcak	 ilişkileri	 azaltmasının	 bu	 durumun	 yaşanmasında	 etkili	
olduğu	söylenebilir.	Mezun	olunan	lise	türüne	göre	ise	kültürlerarası	duyarlılık	düzeyinde	anlamlı	
bir	farklılaşma	tespit	edilmemiştir.		

Yapılan	 istatistiksel	 incelemeler	 neticesinde	 kültürlerarası	 duyarlılık	 ve	 dindarlık	
ilişkisine	dair	merak	edilen	sorulara	ilişkin	olarak	da	dikkate	değer	sonuçlar	elde	edilmiştir.	Öznel	
kültürlerarası	duyarlılık	düzeyi	ile	öznel	dindarlık	arasında	pozitif	yönde	düşük	düzeyde	anlamlı	
bir	ilişki	tespit	edilmiştir.	Öznel	dindarlık	düzeyi	arttıkça	öznel	kültürlerarası	duyarlık	düzeyi	artış	
göstermektedir.	 Buradan	 hareketle	 kültürlerarası	 duyarlılık	 için	 dinin	 işlevsel	 bir	 konumda	
bulunduğu	söylenebilir.	Dine	önem	verme	düzeyi	 ile	öznel	dindarlık	düzeyi	arasında	da	pozitif	
yönde	düşük	düzeyde	anlamlı	bir	ilişki	tespit	edilmiştir.	Dine	önem	verme	düzeyi	arttıkça	öznel	
dindarlık	düzeyi	de	artmaktadır.	Bunun	yanı	sıra	kültürlerarası	duyarlılık	düzeyi	(5	boyutlu)	ile	
öznel	 dindarlık	 arasında	 anlamlı	 bir	 ilişki	 tespit	 edilmemiştir.	 Hemşireler	 üzerine	 yaptıkları	
araştırmada	 Bakan	 ve	 Yıldız,	 kültürlerarası	 duyarlılık	 düzeyi	 ile	 dini	 yönelim	 arasında	 pozitif	
yönde	 anlamlı	 bir	 ilişki	 olduğunu	 tespit	 etmişlerdir(Bakan	 ve	 Yıldız,	 2021,	 s.	 185).	 Etkileşime	
katılım	(1.	boyut)	düzeyi	 ile	öznel	dindarlık	arasında	negatif	yönde	düşük	düzeyde	anlamlı	bir	
ilişki	 tespit	 edilmiştir.	 Öznel	 dindarlık	 arttıkça	 etkileşime	 katılım	 düzeyi	 azalmaktadır.	 Dinin	
muhafazakârlık	 boyutunun	 bu	 noktada	 ön	 plana	 çıktığı	 söylenebilir.	 Dinin	 belirlediği	 sınırlar	
çerçevesinde	 insanlar	 iletişim	 kurmayı	 tercih	 edebilmektedirler.	 Kültürel	 farklılıklara	 saygı,	
etkileşimde	özgüven	ve	etkileşimde	dikkatli	olma	boyutları	ile	öznel	dindarlık	arasında	anlamlı	
bir	 ilişki	 tespit	 edilmemiştir.	 Öznel	 dindarlıkla	 farklı	 dinden	 insanlara	 karşı	 duyarlılık	 düzeyi	
arasında	 düşük	 düzeyde	 pozitif	 yönde	 anlamlı	 bir	 ilişki	 tespit	 edilmiştir.	 Dinin	 bu	 noktada	 da	
işlevsel	bir	konumda	olduğu	 ifade	edilebilir.	Buradan	hareketle	Çukurova	Üniversitesi	 İlahiyat	
Fakültesi	 öğrencilerinin	 konuya	 tekelci	 bir	 bakışla	 yaklaşmadığı	 rahatlıkla	 görülebilmektedir.	
Bunun	yanı	sıra	öznel	dindarlık	düzeyi	arttıkça	farklı	dinden	insanlara	karşı	duyarlılık	düzeyi	de	
artmaktadır.	Benzer	yorum	bu	durum	için	de	geçerlidir.	Dine	önem	verme	düzeyi	ile	kültürlerarası	
duyarlılık	 düzeyinde	 anlamlı	 bir	 ilişki	 tespit	 edilmemiştir.	 Kültürlerarası	 duyarlılık	 düzeyi	 ile	
farklı	dinden	insanlara	karşı	duyarlılık	düzeyi	arasında	pozitif	yönde	düşük	düzeyde	anlamlı	bir	
ilişki	 tespit	 edilmiştir.	 Kültürlerarası	 duyarlılık	 düzeyi	 arttıkça	 farklı	 dinden	 insanlara	 karşı	
duyarlılık	düzeyi	de	artış	göstermektedir.	
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STRUCTURED	ABSTRACT	

In	 today’s	 world	 where	 borders	 are	 removed	 with	 globalization,	 interaction	 between	
people	has	gained	momentum.	In	this	age	when	the	world	has	begun	to	turn	into	a	small	village,	a	
multicultural	social	structure	is	inevitable.	Some	problems	can	be	experienced	in	the	interaction	
between	people	in	multicultural	society	structures.	At	the	point	of	experiencing	these	problems,	
religion,	 language,	 culture,	 etc.	 many	 factors	 can	 be	 effective.	 Among	 these	 factors,	 the	 most	
affecting	factor	in	human	thought	is	religion.	It	is	an	undeniable	fact	that	many	phenomena	that	
emerged	 in	 social	 life	 in	 the	 past	 and	 today	 are	 based	 on	 religion.	 Being	 sensitive	 to	 cultural	
differences	is	important	in	solving	problems	that	may	arise	in	social	life	at	the	point	of	creating	a	
healthy	interaction	space.	Therefore,	it	is	important	to	consider	the	issue	in	the	context	of	religion.		
On	 the	 one	 hand	 this	 research	 aims	 to	 reveal	 the	 intercultural	 sensitivity	 levels	 of	 Çukurova	
University	 Faculty	 of	 Divinity	 students,	 on	 the	 other	 hand,	 it	 aims	 to	 reveal	 the	 relationship	
between	intercultural	sensitivity	and	religiosity	for	the	students	of	Çukurova	University	Faculty	
of	Divinity.	A	total	of	547	people,	423	men	and	124	women,	participated	in	the	study.	Quantitative	
research	method	was	used	 in	 the	 research.	 The	 collected	data	were	 analyzed	by	 independent	
groups	t	test,	one-way	ANOVA	an	correlation	analysis.	The	independent	variables	of	the	research	
are:	Residence,	Class,	Gender,	High	School	Graduation,	and	Place	of	Residence.	The	dependent	
variables	of	the	research	are	the	5-dimensional	Intercultural	Sensitivity	Scale,	which	consists	of	
sub-dimensions	 such	 as	 Interaction	 Engagement,	 Respect	 for	 Cultural	 Differences,	 Interaction	
Confidence,	 Interaction	 Enjoyment,	 Interaction	 Attentiveness.	 In	 addition,	 it	 was	 tried	 to	
determine	 the	 level	 of	 “subjective	 religiosity”,	 “giving	 importance	 to	 religion”,	 “subjective	
intercultural	sensitivity”	and	“sensitivity	towards	people	from	different	religions”	with	questions	
with	a	scoring	degree	between	“1	is	not	important”	and	“10	is	very	important”.	According	to	the	
results	of	the	study,	it	was	determined	that	the	students	of	Çukurova	University	Faculty	of	Divinity	
had	a	very	high	level	of	intercultural	sensitivity.	No	significant	difference	was	found	in	the	level	of	
intercultural	 sensitivity	 according	 to	 gender.	A	 significant	difference	was	 found	 in	 the	 level	 of	
intercultural	 sensitivity	 according	 to	 the	 regions	 of	 residence	 of	 the	 students.	 There	 was	 no	
significant	difference	in	the	level	of	intercultural	sensitivity	according	to	the	place	of	residence.	
No	significant	difference	was	found	according	to	the	grade	level	of	the	students.	No	significant	
relationship	was	found	in	the	level	of	intercultural	sensitivity	according	to	the	type	of	high	school	
students	graduated	from.	According	to	the	results	of	the	study,	as	subjective	religiosity	increases,	
the	 level	of	 subjective	 intercultural	 sensitivity	 increases.	There	was	no	significant	 relationship	
between	 intercultural	 sensitivity	 (5-dimensional	 scale)	 and	 religiosity.	 In	 addition,	 a	 low	 level	
negative	relationship	was	found	between	the	subscale	of	interaction	engagement	and	religiosity.	
As	 the	 level	of	 religiosity	 increases,	 the	 level	of	 interaction	engagement	decreases.	A	 low	 level	
positive	significant	relationship	was	found	between	the	interaction	injoyment	sub-dimension	and	
religiosity.	As	 the	 level	of	religiosity	 increases,	 the	 level	of	 interaction	 injoyment	 increases.	No	
significant	 relationship	 was	 found	 between	 religiosity	 and	 the	 sub-dimensions	 of	 respect	 for	
cultural	differences,	interaction	confidence,	and	interaction	attentiveness.	
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AİLE	BİRLİĞİNİN	TEMSİLİ	BAĞLAMINDA	KAVVÂMLIK	SIFATININ	TÜRK	
AİLE	HUKUKUNA	YANSIMASI	

Reflection	of	The	“Qawwam”	Attribute	to	Turkish	Family	Law	in	The	Context	of	Representation	of	
Family	Unity	

	
Öz	
Aile	birliğinin	kurulmasını	sağlayan	kadın	ve	erkeğin,	bu	birliği	müreffeh	bir	şekilde	devam	ettirebilmesi	 için	belirli	
kurallar	 çerçevesinde	 hareket	 etmesi	 öngörülmektedir.	 Nisâ	 sûresi	 34.	 âyette	 tanımlandığı	 şekliyle	 erkeklerin	
kadınlardan	bazı	konularda	üstün	olması	ve	ailenin	nafakasını	 temin	etme	yükümlülüğünden	dolayı,	 ailede	erkeğin	
kadın	 üzerinde	 kavvâm	 olması	 genel	 kabul	 görürken,	 farklı	 bakış	 açıları	 da	 bulunmaktadır.	 İslâm	 aile	 hukukunda	
erkeğin	‘kavvâm’	olması,	eski	Türk	aile	hukukunda	‘aile	reisliği’	ile	karşılığını	bulurken,	yeni	Türk	Medenî	Kanunu	ile	
yerini	 ‘ev	 başkanlığı’na	 bırakmıştır.	 Bu	 değişimin	 gerekçesini	 kadın-erkek	 eşitliğinin	 sağlanması	 düşüncesi	
oluşturmaktadır.	 Anayasa’nın	 10.	 maddesinde	 sayılan	 farklılıklara	 göre,	 kadın	 ve	 erkek	 arasındaki	 mutlak	 eşitlik,	
ayırım	 yapılmamasını	 gerektirirken,	 İslâm	 hukukunda	 kadın	 ve	 erkeğin	 yaratılış	 ve	 kabiliyetlerdeki	 farklılıklarına	
dayanarak	adalet	esasına	dayalı	hükümler	konmaktadır.		Türk	aile	hukukundaki	bu	düzenleme	ile	pek	çok	hükümde	
kadın,	 erkekle	 aynı	 hak	 ve	 sorumluluğa	 sahip	 olmaktadır.	 Bu	durum	 ise	 aile	 birliğinin	 temsilinde	problem	 çıkması	
halinde	çözümü	zorlaştıran	durumlara	sebep	olmaktadır.			

Anahtar	Kelimeler:	İslâm	Hukuku,	Kavvâmlık,	Aile	Reisliği,	Kadın	ve	Erkek,	Eşitlik.	

	

Abstract	
It	is	envisaged	that	the	men	and	women	who	establish	family	unity	must	act	within	the	framework	of	certain	rules	to	
maintain	this	unity	in	a	prosperous	way.	As	it	is	defined	in	the	34th	verse	of	the	chapter	of	Nisa,	the	fact	that	men	are	
superior	to	women	in	some	matters	and	that	men	have	the	obligation	to	provide	alimony	is	generally	accepted,	while	
there	are	different	points	of	view.	While	the	man’s	being	‘qawwam’	in	Islamic	Family	Law	was	equivalent	to	‘head	of	
the	family’	in	the	old	Turkish	Family	Law,	it	was	replaced	by	the	‘head	of	the	house’	with	the	new	Turkish	Civil	Code.	
The	reason	for	this	change	is	the	idea	of	ensuring	gender	equality.	According	to	the	differences	enumerated	in	article	
10	 of	 the	 Constitution,	 absolute	 equality	 between	 men	 and	 women	 requires	 non-discrimination;	 in	 Islamic	 law,	
provisions	 based	 on	 justice	 are	 made	 based	 on	 the	 differences	 in	 the	 creation	 and	 abilities	 of	 men	 and	 women.	
Accordingly,	in	many	provisions,	women	will	have	the	same	rights	and	responsibilities	as	men. This	situation	causes	
something	which	complicates	the	solution	in	case	of	problems	in	the	representation	of	family	unity.	

Keywords:	Islamic	Law,	Qawwam,	Family	Presidency,	Men	and	Women,	Equality.	
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GİRİŞ	

Kadın	 ve	 erkek	 arasında	 eşitlik	 olup	 olmadığı,	 geçmişten	 günümüze	 kadar	 tartışılmış,	
fakat	tam	anlamıyla	nihayete	ermemiş	bir	meseledir.	Konu,	psikolojik,	sosyolojik,	ekonomik	ve	
tarihsel	bağlamda	ele	alındığı	gibi,	ahlâk	ve	felsefe	çerçevesinde	de	araştırmalara	konu	olmuştur.	
Kadın	 ve	 erkeğin	 eşitliği	 meselesi,	 çeşitli	 hukukî	 çalışmaların	 da	 inceleme	 konusu	 olurken,	
yaklaşımları	 farklı	 olan	 İslâm	aile	hukuku	ve	Türk	 aile	hukuku	 sistemi	 içinde	de	 tartışılmıştır.	
Türk	aile	hukukunda	kadın-erkek	eşitliği	mutlak	anlamda	eşitlik	olarak	ele	alındığı	için,	kadın	ve	
erkek	 arasında	 ayırım	 yapılmamasını	 gerektirmektedir.	 İslâm	 aile	 hukukunda	 ise	 adalet	 ve	
hakkaniyet	 çerçevesinde	 konu	 ele	 alınmakta;	 temel	 haklarda	 cinsiyet	 ayırmaksızın	 kadın	 ve	
erkek	 eşit	 görülürken,	 yaratılış	 ve	 yeteneklerdeki	 farklılıkları	 da	 göz	 ardı	 edilmemektedir.	
Dolayısıyla	 hak	 ve	 yükümlülüklerde	 eşitlik	 yerine	 adalet	 kavramı	 ön	 plana	 çıkmaktadır.	
Çalışmada,	 kadın-erkek	 eşitliğinin	 bir	 yansıması	 olarak	 İslâm	 aile	 hukukunda	 ‘kavvâmlık’	 ve	
Türk	aile	hukukunda	yitirilen	‘aile	reisliği’nin	yerini	alan	‘aile	başkanlığı’	ile	ilgili	yaklaşım	tarzı	
ve	farklılıklar	ortaya	konmaya	çalışılacaktır.	

İslâm	 hukukunda	 Nisâ	 Sûresi	 34.	 âyet	 ile	 kavvâmlık	 yetki	 ve	 sorumluluğu	 kocaya	
verilmiştir.1	‘Kavvâm’	kavramı	bir	kimsenin	işini	görme,	yönetme	anlamlarına	gelmekle	birlikte,	
sadece	 aile	 hukukunda	 karı-koca	 ilişkilerinde	 söz	 konusudur.	 Toplumun	 en	 küçük	 parçası	 ve	
temel	taşı	olan	ailede	ortaya	çıkabilecek	sorunların	önüne	geçmek	ve	huzuru	temin	etmek	için	
aile	reisliği	kocaya	verilmiştir.	Bu	sebeple	burada	ontolojik	üstünlükten	değil;	fonksiyonel	yetki	
farklılığından	bahsedilebilir.	

Allah	 (c.c.)	 erkekleri,	 evin	maddî	 ihtiyaçlarını	 gidermeleri	 ve	 fiziki	 kuvvet	 bakımından	
daha	 güçlü	 olmaları	 sebebiyle	 aile	 içinde	 kavvâm	 olarak	 görevlendirmiştir.2	 Bu	 durum	 erkeği	
kadın	 karşısında	 buyurgan,	 ezici	 bir	 güç	 yapmadığı	 gibi	 kadını	 da	 köle	 mesabesinde	
kılmamaktadır.	 Aksine,	 ailede	 huzurun	 ve	 düzenin	 sağlanması	 için	 kadın	 ve	 erkeğin	 yaratılışa	
bağlı	 özellikleri	 ile	 erkeğin	 ailede	 ve	 sosyal	 yaşam	 içindeki	 ağır	 ve	 ciddi	 sorumlulukları	 göz	
önüne	 alınarak,	 aile	 reisliği	 kocanın	 sorumluluğuna	 verilmiş,	 aile	 ilişkilerinde	 kocanın	 kadına	
nazaran	 göreceli	 bir	 üstünlüğü	 olduğu	 kabul	 edilmiştir.	 İslâm	 hukukunda	 ‘kavvâm’	 sıfatının	
tanımı	yapılırken,	erkeğin	kadına	üstünlüğü,	adalet	ve	hakkâniyet	noktasında	temellendirilmeye	
çalışılmıştır.	 Dolayısıyla	 müphem	 bir	 kavramın	 anlaşılması	 noktasında	 klasik	 dönemden	
günümüze	farklı	yaklaşımlar	ortaya	çıkmıştır.			

Eşitlik	 ilkesi,	 1924	 ve	 1961	 Anayasaları’nda	 genel	 bir	 anlam	 taşırken,	 1982	
Anayasası’nda	 ek	 fıkralarla	 ayrıntılı	 düzenlemelere	 yer	 verilmiş	 ve	 kadın-erkek	 eşitliği	 esas	
alınmıştır.	“Kanun	Önünde	Eşitlik”	başlıklı	10.	maddeye	göre:	“…Kadınlar	ve	erkekler	eşit	haklara	
sahiptir.	 Devlet,	 bu	 eşitliğin	 yaşama	 geçmesini	 sağlamakla	 yükümlüdür.	 Bu	 maksatla	 alınacak	
tedbirler	 eşitlik	 ilkesine	 aykırı	 olarak	 yorumlanamaz.”	Anayasa’nın	90/5	maddesine	 göre	 temel	
hak	 ve	 özgürlüklerde,	 kanunlar	 	 ile	 uluslararası	 andlaşmalar	 arasındaki	 uyuşmazlık	 olması	
halinde,	uluslararası	andlaşmaların	esas	alınacağı	hükme	bağlandığı	için,	1948	tarihli	Birleşmiş	
Milletler	 İnsan	 Hakları	 Evrensel	 Beyannamesi,	 1950	 tarihli	 Avrupa	 İnsan	 Hakları	 Sözleşmesi,	
kadın-erkek	 eşitliği	 ile	 ilgili	 en	 geniş	 kapsamlı	 sözleşme	 olarak	 kabul	 edilen	 1985	 tarihli	
Kadınlara	 Karşı	 Her	 Türlü	 Ayrımcılığın	 Önlenmesi	 Sözleşmesi	 gibi	 uluslararası	 sözleşme	 ve	
bildirgelerin	ilgili	maddeleri	de	kadın-erkek	eşitliğinin	uygulanması	hususunda	yaptırım	gücüne	
sahiptir.		

	743	 sayılı	 eski	 Türk	 Medenî	 Kanunu	 152/1’de	 “Koca	 birliğin	 reisidir”	 hükmüne	 göre	
koca,	 evlilik	 birliğinin	 sağlıklı	 bir	 şekilde	 kurulması	 ve	 devamı	 için	 aile	 içinde	 lider	 olarak	
seçilmekteydi.	 Hukukî	 olmaktan	 çok	 sosyal	 yönü	 ağır	 basan	 aile	 reisliğinde	 kocanın	 hak	 ve	
sorumluluklarının	yanında,	tek	başına	karar	alabileceği	haller	istisnai	olarak	düzenlenmişti.	Yeni	
kanunda	reisliğinin	kaldırılması	ile	sağlanmaya	çalışılan	kadın	erkek	eşitliği	 ilkesi,	aileyi	başsız	

 
1	 “Allah’ın,	 (iki	 cinse)	 birbirinden	 farklı	 özellik	 ve	 lütuflar	 bahşetmesi	 ve	 mallarından	 harcama	 yapmaları	 sebebiyle	
erkekler	kadınların	yöneticisi	ve	koruyucusudurlar…”	

2	Kur’ân	Yolu,	(Erişim	10	Haziran	2022),	el-Bakara	2/228;	en-Nisâ	4/34.			
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bırakmıştır.	Kanuna,	 sözleşmeye	veya	örfe	 göre	 seçilen	 ev	başkanlığında,	 kadın	 veya	 erkekten	
biri	 söz	 sahibi	 olabilecektir.	 Türk	 hukukunun	 toplumsal	 yapısı	 göz	 önüne	 alındığında	 aile	
başkanının	 örfen	 belirlenmesinin	makul	 olduğu	düşünülmektedir.	 İslâm	hukukunda	 küçük	 bir	
topluluk	 dahi	 olsa	 bir	 liderin	 gerekliliğini	 düzenleyen	 nasların	 varlığı,3	 ailenin	 de	 başsız	
olamayacağının	 delilidir.	 Kadın-erkek	 eşitliği	 ile	 ilgili	 düzenlemeler	 kadın	 hakları	 açısından	
olumlu	 gelişmeler	 olarak	 görülse	 de	 aslında,	 aile	 reisliğinin	 erkekten	 alınması	 ile	 kadını	
koruyucu	hükümlerden	bazıları	da	kanundan	çıkarılmıştır.	Kadının	da	erkek	gibi	çalışmak,	evin	
geçimini	sağlamak,	borçları	ödemek	gibi	eşit	sorumlulukları	doğmuştur.			

Çalışmada	 konu,	 Türk	 aile	 hukuku	 çerçevesinde	 2002’de	 yürürlüğe	 girmiş	 olan	 4721	
sayılı	Türk	Medenî	Kanunu	temel	alınarak	incelenecektir.	Eski	TMK.	ile	mukayese	edilerek,	yeni	
kanunla	kabul	edilen	kadın-erkek	eşitliği	ilkesi	gereği,	Türk	aile	hukukunda	erkeğin	‘kavvâmlık’	
sıfatında	zaman	içinde	ortaya	çıkan	evrilme	dikkate	alınmaya	çalışılacaktır.	Çalışmaya	esas	teşkil	
eden	‘kavvâm’	kavramının,	Türk	aile	hukuku	içinde	evlenme	yaşı,	ev	reisliği,	yerleşim	yeri,	aile	
konutu,	nafaka,	evlilik	birliğinin	temsili,	velayet,	evlilik	birliğinin	yönetimi	ve	giderlere	katılma,	
meslek	seçimi	ve	iş	kurma	konusunda	izin	alma,	eşler	arasında	cebrî	icra	uygulaması,	boşanma,	
evlenen	 ve	 boşanan	 kadının	 soyadı,	 miras,	 mal	 rejimi	 vs.	 konularda	 belirleyici	 rol	 oynadığı	
görülmektedir.	

1.	İSLÂM	AİLE	HUKUKUNDA	‘KAVVÂMLIK’	

1.1.	‘Kavvâm’ın	Tanımı	ve	Delili	

‘Kavvâm’,	yöneten,	gözeten	ve	koruyan	anlamlarına	gelen	Arapça	bir	kelimedir.	Erkeğin	
karısı	üzerinde	kavvâmlığı	ise	kocanın	eşini	eğitmesi,	koruması,	ailenin	işlerinden	sorumlu	olup	
ihtiyaçlarını	karşılaması	ve	aile	ile	ilgili	konuları	gözetmesi	anlamına	gelmektedir.4	Erkekler	evin	
malî	 ihtiyaçlarını	 üstlenmeleri	 ve	 fizikî	 bakımdan	 nispeten	 daha	 güçlü	 olmaları	 sebebiyle	 aile	
içinde	görevlendirilmişlerdir.5	

‘Kavvâm’	 kelimesi,	 Nîsâ	 sûresinde	 iki,	 Mâide	 sûresinde	 bir	 yerde	 geçmektedir.	 Ancak	
çalışmanın	ana	konusunu	teşkil	eden	‘kavvâm’	kelimesi	Nisâ	sûresi	34.	âyette	yer	almaktadır:	

3ّلا لى1ََ نَومُا.وَق لُاَ&رِّلا  مهِلِاوَمCDْ نمِ اْوقُفَنCD امَبِوَ ضٍعَْب لى1ََ مْهُضَعَْب ُّ;ا لَ.ضَف امَبِ ءاسَِ

“Allah'ın	 kimini	 kimine	 üstün	 kılmasından	 ötürü	 ve	 erkeklerin,	 mallarından	 sarf	
etmelerinden	 dolayı	 erkekler	 kadınlar	 üzerine	 hâkimdirler.”	 Bakara	 sûresi	 228.	 âyette	 ise	
‘kavvâm’	 kelimesi	 zikredilmemekle	 beraber	 erkeğin	 üstünlüğü	 belirtilmiştir:	 “…Kadınların,	
yükümlülükleri	 kadar	meşru	 hakları	 vardır.	 Yalnız	 erkeklerin	 kadınlar	 üzerinde	 bir	 derece	 farkı	
vardır…”	

1.2.	Erkeğin	‘Kavvâm’	Olmasının	Gerekçesi	

Kur’ân-ı	Kerîm	erkeğin	 ‘kavvâm’	olmasını	 iki	 sebebe	dayandırmıştır:	Birincisi,	 “Allah’ın	
kimini	 kimine	 üstün	 kılması”	 ifadesidir	 ki	 burada	 ifade	 genel	 olarak	 erkeğin	 kadına	 üstünlüğü	
olarak	anlaşılsa	da	kadın	ve	erkeğin	yaratılış	farklılıklarının	ve	üstünlüklerinin	olduğu	ve	bunun	
birbirlerine	 muhtaç	 olmalarını	 doğurduğu	 kastedilmektedir.	 Zemahşerî	 (öl.	 538/1144)	
tefsirinde	erkeğin	dayanıklılık,	kararlılık,	gayret,	ve	mukavemet	gibi	yönlerden	kadından	üstün	
olduğunu;	 “…erkeklerin	 kadınlar	 üzerinde	 bir	 derece	 üstün	 olması…”	 noktasında	 ise	 bu	
üstünlüğün	 şeref	 bakımından	 değil;	 mükellefiyet	 açısından	 olduğunu	 belirtmektedir.6	 Elmalılı	
Muhammed	 Hamdi	 Yazır’a	 (1878-1942)	 göre	 ise,	 erkeklerin	 peygamberlik,	 imamlık,	 devlet	

 
3	Müslim	b.	Haccâc,	Sahîhu	Müslim	(Beyrut:	Dârü’l-Kütübi’l-İlmiyye,	2011),	“Mesâcid”,	289;	Ebû	Dâvûd	es-Sicistânî,	
Sünenü	Ebî	Dâvûd,	(Beyrut:	Müessesetü’r-Risâle	Nâşirûn,	2013),	“Cihâd”,	80.		

4	 İbn	Manzur,	Lisânü’l-Arab	 (Beyrut:	 Dâru	 Sadır,	 t.y),	 12/496-503;	 Serdar	Mutçalı,	Arapça-Türkçe	 Sözlük,	 (İstanbul:	
Dağarcık	Yayınları,	2012),	772;	Abdülkerîm	Zeydân,	el-Mufassal	-Mezheplere	Göre	Bütün	Yönleriyle	Kadın	ve	Aile	Fıkhı	
Ansiklopedisi-	(İstanbul:	Asalet	Yayınları,	2019),	9/181.	

5	Yunus	Vehbi	Yavuz,	Kur’an’da	Kadın	Hak	ve	Özgürlüğü	(Mudanya:	Feyiz	Yayınları,	2011),	110-113.	
6	Zemahşerî,	el-Keşşâf	ʿan	hakâʾikı	gavâmizi’t-tenzîl	ve	 ʿuyûni’l-ekâvîl	 fî	 vücûhi’t-teʾvîl,	ed.	Murat	Sülün,	çev.	Abdulaziz	
Hatip	 vd.	 	 (İstanbul:	 Türkiye	 Yazma	Eserler	Kurumu	Başkanlığı,	 2017),	 2/120;	 Elmalılı	M.	Hamdi	 Yazır,	Hak	Dini	
Kur’an	Dili,	(İstanbul:	Eser	Neşriyat,	ts.),	2/1348-1349.		
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başkanlığı	yapabilmesi,	cihadın	ve	cumanın	kendilerine	vâcip	olması,	ezan	ve	hutbe	okumaları,	
hak	ve	vazifeler	bakımından	üstün	olmalarına	örnek	gösterilebilir.		

İkincisi	ise,	“mallarından	kadınlar	için	harcamaları”	ifadesidir.	Bu	harcamalardan	biri	ile	
nikâh	akdi	neticesinde	kadına	ödenmesi	gereken	para	veya	mal	olan	mehire7	işaret	edilmektedir.		
Diğeri	ise	aile	hukukundan	kaynaklanan,	kocanın	karısının	bakım	yükümlülüğünü	üstlenmesi	ve	
onun	için	harcamalar	yapması	yani	nafakasını8	vermesi	olarak	anlamlandırılmıştır.9		

1.3.	Erkeğin	‘Kavvâm’	Olmasının	Mâhiyeti	

Aile,	 toplumda	 en	 küçük	 ve	 en	 temel	 topluluktur.	 Toplulukların	 en	 küçüğü	 iki	 kişidir.	
Dolayısıyla	iki	kişini	bulunduğu	yerde,	işlerin	yürümesi	için	mutlaka	bir	disipline	ihtiyaç	vardır.	
Hz.	 Peygamber	 (s.a.s.)	 küçük	 de	 olsa	 bir	 topluluğun	 lidere	 ihtiyacı	 olduğuna	 dair	 şöyle	
buyurmaktadır:		

“Üç	kişi	 yolculuğa	çıkarlarsa,	aralarından	birini	başkan	 seçsinler!”10,	 “Dünyanın	
ücra	 bir	 köşesinde	 de	 olsa,	 üç	 kişinin,	 içlerinden	 birini	 kendilerine	 emir	 tayin	
etmeden	yaşamaları	doğru	olmaz.”11,	 “Sizden	her	biriniz	birer	çobansınız	ve	her	
biriniz	 güttüğünüzden	 sorumlusunuz.	 Evin	 erkeği	 bir	 çobandır	 ve	 aile	
bireylerinden	sorumludur.	Kadın	kocasının	evi	içinde	bir	çobandır	ve	güttüğünden	
sorumludur.”12		

İslâmî	 usûllere	 uygun	 olarak	 kurulan	 evlilik	 akdi	 ile	 karı-koca	 ile	 ilgili	 kişisel	 ve	
ekonomik	bazı	ortak	hak	ve	yükümlülükler	doğmaktadır.13	Bunlar,	aynı	evi	paylaşma,	çocukların	
bakım	ve	terbiyesi	ile	ilgilenme,	karşılıklı	iyi	ve	anlayışlı	davranma,	sevgi,	saygı,	şefkat	gösterme,	
sâdık	olma,	birbirinin	cinsel	yönlerinden	faydalanma	olarak	sayılabilir.	Naslarda	kadın	ve	erkek,	
yaratılış	 ve	 kulluk	 bağlamında,	 hak	 ve	 yükümlülükler	 bakımından	 eşit	 kabul	 edilirken;	 aile	 ve	
toplumdaki	 rollere	 bağlı	 olarak,	 hak	 ve	 yükümlülüklerdeki	 eşitlik	 yerini	 adalet	 ve	 hakkaniyet	
ölçüsünde	 denkliğe	 bırakmaktadır.	 İslâm	 hukukundaki	 düzenlemeler,	 kadının	 kocasına	 karşı	
bağımsız	bir	birey	olduğu	gerçeği	üzerine	temellendirilmiştir.	Ancak	ailede	huzurun	ve	düzenin	
sağlanması	 için	 hem	 kadın	 ve	 erkeğin	 fıtrî	 özellikleri,	 hem	 de	 erkeğin	 aile	 içindeki	 ve	 sosyal	
hayatındaki	 ciddî	 sorumlulukları	 göz	 önüne	 alınarak,	 aile	 reisliği	 kocanın	 sorumluluğuna	
verilmiş,	aile	 içindeki	 ilişkilerde	kocaya,	kadına	nazaran	göreceli	bir	üstünlük	tanınmıştır.14	Bu	
hak	 ve	 yükümlülükler	 arasında	 sağlanan	 denge	 içinde,	 kadın	 zengin	 olsa	 dahi,	 evlilik	 içindeki	
bütün	ihtiyaç	ve	masrafları	koca	karşılamakta;	miras	haricinde	koca	karısından	hiçbir	malî	hak	
talep	 edememektedir.15	 Buna	 mukabil	 koca,	 malî	 sorumluluğu	 olan	 mehir	 ve	 nafakayı	 temin	
ederse,	ma‘kûl,	meşrû	 ve	makbul	 ölçülerde	 kadının	 kocasına	 itaat	 etmesi,	 onun	 izni	 ve	 bilgisi	
dışında	 evi	 terk	 etmemesi,	 yabancı	 birini	 eve	 almaması	 ve	 kocasının	 yokluğunda	 evine	 ve	
eşyasına	sahip	çıkması	gerekmektedir.16		

 
7	Mehmet	Âkif	Aydın,	“Mehir”,	Türkiye	Diyanet	Vakfı	İslâm	Ansiklopedisi	(İstanbul:	TDV	Yayınları,	2003),	28/389.		
8	Celal	Erbay,	“Nafaka”,	Türkiye	Diyanet	Vakfı	İslâm	Ansiklopedisi	(İstanbul:	TDV	Yayınları,	2006),	32/282.	
9	Yazır,	Hak	Dini	Kur’an	Dili,	2/786,	1349.	
10	Ebû	Dâvûd,	“Cihâd”,	86.	
11	Ahmed	b.	Hanbel,	Müsned,	şrh.	Ahmed	Muhammed	Şakir	(Mısır:	Dârü’l-Maârif,	1949),	2/177.	
12Muhammed	b.	İsmâîl	Buhârî,	Sahîhu’l-Buhârî	(Beyrut:	Dâru	İbn	Hazm,	2009),	“Nikâh”,	81;	Müslim,	“İmare”,	20;	Ebû	
Dâvûd,	“İmâre”,	13;	Tirmizî,	Sünenü’t-Tirmizî	(Beyrut:	Dârü’l-Kütübi’l-İlmiyye,	2008),	“Cihâd”,	27.	

13	el-Bakara	2/228;	en-Nisâ	4/	20-21;	et-Talâk	65/7.	
14	el-Bakara	2/228;	en-Nisâ	4/34;	Buhârî,	“Nikâḥ”,	90,	“Ahḳâm”,	1;	Müslim,	“İmâre”,	20.	
15	el-Bakara	2/233;	en-Nisa	4/34;	et-Talâk	65/6;	Buhârî,	“Nafaḳât”,	1-4;	Ebû	Dâvûd,	“Nikâḥ”,	40;	İbn	Mâce,	Sünen-ü	İbn	
Mâce	(Beyrut:	Dârü’l-	Ma‘rife,	2012),	“Nikâḥ”,	3.		

16	en-Nisâ	4/34;	Nesâî,	Sünen	el-Nesâî.		ed.	Ahmed	Şemseddin	(Lübnan:	Dârü’l-Kütübi’l-İlmiyye,	2009),	“Nikâḥ”,	14;	İbn	
Mâce,	“Nikâḥ”,	5;	İbn	Kudâme,	el-Muğnî	fi	fıkhi'l-İmam	Ahmed	b.	Hanbel	eş-Şeybani	(Beyrut:	Dârü’l-fikr,	1984),	8/189;	
Hatîb	 eş-Şirbînî,	Muğni’l-muhtâc	 ilâ	maʿrifeti	meʿânî	 elfâzi’l-Minhâc	 (Beyrut:	Dârü	 ihyâi’t-türâsi’l-Arabî	 ts.),	 4/510;		
İbn	 Nüceym,	 el-Bahrü’r-râʾik	 (Beyrut:	 Dârü’l-ma‘rife,	 ts),	 4/195;	 İbn	 Âbidîn,	 Reddü’l-muhtâr	 ale’d-dürri’l-muhtâr	
(Beyrut:	 Dâru	 ihyâi't-türâsi'l-Arabî,	 ts),	 2/646;	 Hacı	 Mehmet	 Günay,	 “Nüşûz”,	 Türkiye	 Diyanet	 Vakfı	 İslâm	
Ansiklopedisi	(İstanbul:	TDV	Yayınları,	2007),	33/303-304.		
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2.	BAZI	KLASİK	VE	MODERNİST	DÖNEM	ÂLİMLERİNİN	‘KAVVÂMLIK’	ÜZERİNE	
GÖRÜŞLERİ	

Erkeğin	 kavvâmlığı	 üzerine,	 klasik	 dönemden	 modern	 döneme	 kadar	 çeşitli	 görüşler	
ortaya	atılmıştır.	Lâkin	İslam	hukukuna	nazaran	diğer	ilim	dallarında	(tefsir,	hadis,	sosyoloji…)	
bu	konuya	daha	çok	eğilim	gösterilmiştir.	Bu	sebeple	birkaç	görüşe	yer	vermekle	yetinilecektir.	

Müfessir,	muhaddis	ve	fakîh	olan	Taberî	(öl.	310/923)	erkeğin	kadınlar	üzerine	‘kavvâm’	
olmasını,	 erkeklerin	 mutlak	 anlamda	 bütün	 kadınlar	 üzerinde	 değil,	 sadece	 eşleri	 üzerinde	
üstünlüğü	 olarak	 yorumlamış	 ve	 böylece	 âyette	 kastedilenin	 aile	 kurumu	 olduğunu	
belirtmiştir.17	

Mâtürîdiyye	mezhebinin	kurucusu,	müfessir	 ve	 fakîh	 İmam	el-Mâtüridî18	 (öl.	 333/944)	
ise	erkeğin	kavvâmlığını,	geçim	sağlamanın	yanı	sıra,	kadının	işlerini	yürütmesi,	ailede	huzur	ve	
düzenin	 sağlanması	 olarak	 tanımlamaktadır.	 Erkeklerin	 ticaretle	 meşgul	 olması,	 farklı	 işlerde	
çalışması,	 uzak	 yerlere	 seyahat	 etmesi	 gibi	 özelliklerini	 evin	 geçiminin	 sağlanması	 noktasında	
gerekçe	 olarak	 saymakta;	 kadınların	 ise	 fıtrat	 gereği	 zayıf	 ve	 aciz	 olduklarını	 belirtmektedir.	
Ancak	 erkek	 birinci	 derecede	 sorumlu	 olmasına	 rağmen,	 kadının	 da	 tüm	 bunları	 yapabilme	
ehliyeti	 varsa	 yani	 kendi	 işlerini	 yönetmesi,	 ticaret	 yapması	 ve	 ihtiyaçlarını	 karşılamasının	 da		
caiz	 olduğunu	 söylemekte;	 bunu	 velisi	 gözetiminde	 evlenen	 kızların,	 velisiz	 de	 evlenebilme	
yeterliliğine	sahip	olmalarına	benzetmektedir.19	

Klasik	dönem	âlimleriyle,	modernistlerin	 ayrıldıkları	 nokta	burada	ortaya	 çıkmaktadır.	
Klasik	dönemde	yaşayan	âlimler	veya	o	dönemin	 izlerini	 taşıyan	çağdaş	âlimler,	erkeğin	kadın	
için	 harcama	 yapacağı	 inancının	 sonsuza	 kadar	 devam	 edeceğine	 inanırken,	 modernistler	 bu	
durumu	 “Zamanın	 değişmesiyle	 hükümler	 değişir.”20	 ilkesi	 gereğince	 kabul	 etmemektedirler.	
Nitekim	çağdaş	Müslüman	kadın	çalışıp	kazanmakta	ve	ailesinin	geçimine	katkıda	bulunmakta	
veya	 miras	 yoluyla	 kocasından	 daha	 zengin	 olabilmektedir.	 Bu	 durumda	 erkeğin	 ‘kavvâm’	
sıfatını	 gerektiren	 ikinci	 şart	 kendiliğinden	 düşmekte;	 hâkimiyeti	 ve	 yöneticiliği	 o	 ölçüde	
azalmaktadır.	

Kelâm	âlimi	Topaloğlu	(1932-2016)	bu	verilere	dayanarak,	erkeğin,	kadının	dinî,	malî	ve	
hukukî	 hürriyet	 ve	 yetkisine	 karışamayacağını	 belirtmekte	 ve	 erkeğin	 hâkimiyet	 alanını	 şöyle	
açıklamaktadır:	 “Erkek	 ailenin	 reisi	 ve	 mes’ulüdür.	 Çocuklar	 ona	 bağlıdır.	 İkamet	 salâhiyeti	
onundur.	Ev	sahibi	odur.	Kadın,	meşru	emirlerinde	erkeğe	itaat	eder.”21	Bir	görüşe	göre	de	kocanın	
aile	bireylerinin	geçimini	sağlaması	aile	reisi	olabilmesi	için	önemli	bir	etken	olduğu	kadar,	aynı	
zamanda	aile	reisi	olmasının	zorunlu	bir	sonucudur.22		

Kadın	konusundaki	farklı	yaklaşımları	ile	dikkati	çeken	âlim	ve	düşünür	Mûsâ	Cârullah’a	
(1875-1949)	göre	ise	âyetin	mânası	şöyledir:		

“Ailede	 ‘kavvâm’,	 yani	 hizmet	 eden	 idareci	 babadır,	 itaat	 edilen	 yönetici	 ise	
anadır.	 Âyette	 geçen	 ‘kavvâm’	 kelimesinde	 hâkimlik	 manası	 yoktur.	 Hizmet	
manası	 galiptir.	 Eşleri	 de	 oğulları	 da	 hatunlarına	 ve	 analarına	 hizmet	 ederler.	
Kur’ân-ı	Kerîm	ailenin	nafakasını	ve	hayatın	bütün	yüklerini	erkeklere	yükleyerek	
onu	 ailenin	 kavvâmı,	 idarecisi	 yapmıştır.	 Burada	 hatunların	 kalplerini	 eşlerine	
bağlamak	maslahatı	mevcuttur.	Erkeklerin	her	biri,	aklı	ve	kemâliyle,	büyük	gücü	
ve	 güzel	 ahlâkıyla	 yahut	 güzel	 yüzüyle	 hatunları	 kendilerine	 çekemezler.	
Hatunların	 nafakası	 ve	 hayatın	 bütün	 zaruretleri	 erkeklerin	 elinde	 olursa,	
eşlerine	 itimat	 eder	 ve	 ona	 bağlanırlar.	 ‘Kadınlar	 için	 vazifelerine	 denk	 haklar	

 
17	Muhammed	b.	Cerîr	et-Taberî,	Câmi'ul	Beyân	 fi	Tefsir'il	Kur'ân,	 thk.	Abdu’l-Muhsin	et-Türkî	 (Riyad:	Dâru	Âlemi’l-
Kütüb,	2003),	6/687.	

18	Şükrü	Özen	–	Bekir	Topaloğlu,	“Mâtürîdî”,	Türkiye	Diyanet	Vakfı	İslâm	Ansiklopedisi	(İstanbul:	TDV	Yayınları,	2003),	
28/159.	

19	Ebu	Mansur	el-Mâtüridî,	Te’vîlâtü	Ehli’s-Sünne,	(Beyrut:	Müessesetü’r-Risâle	Nâşirûn,	2004),	3/157;	Hülya	Terzioğlu,	
Mâtürîdî’de	Kadın	Algısı	(İstanbul:	Gökkubbe,	2018),	102-102.	

20	Mecelle,	md.	39.	
21	Bekir	Topaloğlu,	İslâm’da	Kadın	(İstanbul:	Ensar	Neşriyat,	2013),	72.	
22	Nihat	Dalgın,	Gündemdeki	Tartışmalı	Dini	Konular	(İstanbul:	Ensar	Neşriyat,	2013),	278.	



297									KAVVÂMLIK	VE	AİLE	REİSLİĞİ	 	 	 	

	 ÇÜİFD	22/2	(2022),	291-307.	 	

vardır’23	 âyet-i	 kerimesine	 göre	 kadınlar	 erkeklerle	 eşit	 haklara	 sahiptir.	 Ancak	
hatunların	 yararına	 bunun	 bir	 istisnası	 vardır:	 o	 da	 ailede	 erkeklerin	 kavvâm	
yani	 hizmet	 eden	 idareci	 olmalarıdır.	 Bu	 iki	 âyet-i	 kerimenin	 ifadelerine	 göre	
ailenin	reisi	erkektir.	Ancak	onların	bu	riyasetleri,	şefkat	ve	merhamet	esaslarına	
göre	 verilmiş	 bir	 reisliktir.	 Bu	 gibi	 reisliklerde	 hâkimlik	 unsuru	 gayet	 azdır.	
Hâdimlik	yani	hizmet	unsuru	galiptir.	Ev	reisi	olmak	büyük	bir	vazifedir,	hukuku	
sadece	vazifelerine	ehliyeti	oranındadır.”24	

Feminist	ve	aktivist	Müslüman	yazar	Amina	Vedud	Muhsin’e	göre	ise	bu	âyet,	kadınlar	ve	
erkekler	arasındaki	ilişki	bağlamında	ele	alınan	en	önemli	âyettir.	Muhsin’e	göre	bu	bağlantı	şu	
iki	 noktaya	 dayandırılmaktadır.	 Birincisi,	 üstünlüğün	 erkeklere	 verilmiş	 olması;	 ikincisi	 ise	
kadınların	geçimini	sağlamak	 için	sahip	oldukları	mallardan	harcamalarıdır.	Sayılan	şartlardan	
birinin	 gerçekleşmemesi	 halinde,	 erkek	 kadın	 üzerine	 kavvâm	 olma	 özelliğini	 kaybedecektir.	
Bununla	birlikte	bakış	açısı	sadece	maddî	 ihtiyaçların	karşılanması	şeklinde	olmamalıdır.	Daha	
geniş	 düşünerek,	 psikolojik,	 ahlâkî	 ve	 aklî	 boyutlarıyla	 da	 ele	 alınmalıdır.	 Muhsin,	 kavvâm	
sıfatını	 aile	 içi	 ilişkilerle	 sınırlı	 tutmayıp;	 bütün	 erkeklerin	 bütün	 kadınlar	 üzerinde	 kavvâm	
olduğunu	savunan;	kadını	bağımlı	ve	zayıf	olduğu	gerekçesiyle	erkekten	aşağı	gören	anlayışı	da	
eleştirmektedir.25		

Kadın	 filozof	 Azizah	 el-Hibri	 de	 bu	 konuda	 erkeklerin	 koruyup	 kollayıcı	 ve	 nafaka	
sağlayıcı	 olduğunu	 ifade	 eden	 tercümeleri	 kabul	 etmemekte	 ve	 yalnızca	 çok	 ağır	 şartlarda	
kadının	 kendi	 başına	 karar	 verme	 yetisini	 kaybettiğini	 savunmaktadır.	 Bu	 âyetteki	 hükmün,	
erkeklerin	 güç	 ve	 mantık	 bakımından	 kadınlardan	 üstün	 yaratıldığı	 iddiasıyla,	 erkekler	
tarafından	kadınlar	üzerinde	tahakküm	kurmak	için	kullandığını	ileri	sürmektedir.26	

Son	 dönemde	 kocanın	 ailede	 kavvâm	 olmasını,	 kadını	 kısıtlayıcı,	 erkeğe	 itaat	 döngüsü	
içerisinde	 hareket	 eden	 bir	 varlık	 olarak	 gören,	 karı	 koca	 arasında	 ast-üst	 ilişkisi	 kurduğu	
varsayılan	düşünce	biçiminin,	bu	konuda	naslarla	sağlanmak	istenen	evlilik	konforu	ile	çeliştiği	
görülmektedir.		

3.	EVLİLİKTE,	KOCANIN	‘KAVVÂMLIK’	SIFATININ	TÜRK	AİLE	HUKUKU’NA	
YANSIMASI	

Türk	aile	hukuku	insan	kaynaklı	bir	hukuk	düzeni	iken,	İslâm	aile	hukuku,	hüküm	koyma	
yetkisinin	 tek	ve	asıl	 sahibi	Şâri‘27	 tarafından	Kur’ân-ı	Kerîm	 ile	esası	korunmuş,	 sünnet,	 icmâ,	
kıyas	ve	diğer	 şer‘î	kaynaklarla	desteklenerek	oluşmuş	bir	düzendir.	Türk	aile	hukukunun	 ise,	
İsviçre	kaynaklı	olduğu	 için	dinî	etki	ve	denetimden	bağımsız	olan	kurumlar	tarafından	ortaya	
konulduğu	 görülmektedir.	 Batıda	 bireysel	 ve	 kamusal	 menfaat	 ile	 ilgili	 konular,	 Allah’ın	
değiştirilmesi	 imkânsız	 iradesi	yerine	rasyonel	kararlar	üzerine	kurulmaktadır.	17	Şubat	1926	
tarihli	743	sayılı	Eski	Türk	Medenî	Kanunu	erkekleri	pek	çok	hususta	kadınlara	göre	daha	üstün	
tutan	hükümler	içermekteyken,	22	Kasım	2001'de	kabul	edilip	1	Ocak	2002'de	yürürlüğe	giren	
4721	sayılı	Yeni	Medenî	Kanun	 ile	kavvâmlık	kavramının	tezâhürü	niteliğindeki	aile	reisliği	ve	
buna	 bağlı	 hususlar	 kaldırılmış,	 kadın-erkek	 eşitliği	 hususunda	 önemli	 gelişmeler	 olmuştur.	
Çalışmada,	 Medenî	 Kanun’da	 yapılan	 değişikliklerle,	 erkeğin	 aile	 reisliğinin	 kaldırılmasının	
hukukî	sonuçları	ve	aile	hayatı	üzerindeki	etkisi	ele	alınmaya	çalışılacaktır.		

3.1.	Aile	Reisliğinin	Kaldırılması	

Eski	 TMK.	 md.	 152’de	 geçen	 “Koca,	 birliğin	 reisidir”	 hükmü,	 kadın-erkek	 arasında	
üstünlük	ve	yöneticiliği	akla	getirdiği	 için,	yeni	TMK.	md.	368’e	göre	 ‘ev	başkanı’	 ifadesi	 tercih	

 
23	el-Bakara	2/228.		
24	Mûsâ	Cârullah,	Hâtun	(Ankara:	Kitâbiyât,	1999),	110.	
25	Amine	Vedûd	Muhsin,	Kur’an	ve	Kadın	(İstanbul:	İz	Yayıncılık,	2000),	113.	
26	Azizah	el-Hibrî,	“İslâmi	Kadın	Tarihyazımı	Üzerine	Bir	Çalışma:	veya	Biz	Bu	Yanlış	Duruma	Nasıl	Düştük?”,	İslâm	ve	
Kadın:	Kadın	Çalışmaları	Uluslararası	Forum	Dergisi	5	(1982),	217-218.	

27	“Şeriat	(din),	şer‘î	hüküm	koyucu	demektir.	İslâmî	bir	terim	olarak	yalnızca	Allah’ı	(c.c.)	ifade	eder.	Resûlullah	(s.a.)	ve	
müctehidler	 ancak	mecazî	 anlamda	 hüküm	 koyucudurlar.”	 bk.	Mehmet	 Erdoğan,	Fıkıh	 ve	 Hukuk	 Terimleri	 Sözlüğü	
(İstanbul:	Ensar	Neşriyat,	2010),	519.	
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edilmiştir.	 Buna	 göre,	 “Ev	 başkanı,	 birlikte	 yaşayanların	 evdeki	 eşyasını	 özenle	 korumak	 ve	
güvenlik	 altında	 bulundurmakla	 yükümlüdür.”	 Aile	 reisliğinin	 kaldırılmasıyla	 Medenî	 kanunun	
aşağıda	 belirtilen	 maddelerinde	 değişiklikler	 yapılmış,	 kadın	 erkeğe	 eşitlenmeye	 çalışılırken	
hak-yükümlülük	terazisinde	dengesizlikler	olduğu	ve	Türk	aile	yapısının	çöküşünün	hazırlandığı	
gözlemlenmiştir.		

3.2.	Evlilik	Yaşı			

Eski	TMK.	md.	88’e	göre	“Erkek	on	yedi,	kadın	on	beş	yaşını	 ikmal	etmedikçe	evlenemez”	
hükmü	 konurken;	 yeni	 TMK.	 md.	 124’	 e	 göre	 “Erkek-kadın	 on	 yedi	 yaşını	 doldurmadıkça	
evlenemez”	 ifadeleri	 ile	 kadın-erkek	 eşitliği	 sağlanmak	 istenmiştir.	 Değişikliğin	 gerekçesi	 ise	
küçük	yaştaki	kimselerin,	özellikle	de	kız	çocuklarının	evlendirilmesinin	biyolojik	ve	psikolojik	
açıdan	olumsuz	etkilerinin	olması	değişikliğin	gerekçesi	olarak	gösterilmiştir.	28	

3.3.	İkametgâh	

Bir	kimsenin	ikametgâhı	yani	yerleşim	yeri	“Sürekli	kalma	niyetiyle	oturduğu	yerdir.	Bir	
kimsenin	 birden	 fazla	 yerleşim	 yeri	 olamaz.”29	 Eski	 TMK.	 md.	 21’de	 evli	 kadının	 ikametgâhı	
kocaya	 bağlı	 kılınmaktaydı.	 Kocanın	 ikametgâhı	 belli	 değilse	 ve	 kocadan	 ayrı	 yaşamasına	 izin	
verilmesi	haricinde,	ayrı	ikametgâh	hakkı	tanınmamaktaydı.		

Yeni	kanunda	eşlerin	yerleşim	yerinin	belirlenmesinde30	kadın-erkek	eşitliğini	sağlamak	
amacıyla	 “Kocanın	 ikametgâhı,	 kadının	 ikâmetgâhıdır”	 hükmüne	 yer	 verilmemiş,	 kadına	
kocasından	 ayrı	 ikâmetgâh	 sağlama	 imkânı31	 tanınmıştır.	 Ancak	 bu	 uygulama,	 yeni	 TMK.	md.	
185/3’e	 göre	 eşlerin	 “Birlikte	 yaşama	 ve	 birbirine	 sadık	 kalma”	 yükümlülüğünü	 ortadan	
kaldırmamaktadır.32	

Evlenme	için	başvuru	yapılacak	yer	konusunda	eski	TMK.	md.	98’de	“Evlenme	beyanı	için	
evlenecek	 erkeğin	 ikâmetgahı	 belediyesine;	 evlenecek	 erkeğin	 Türkiye’de	 ikametgâhı	 yoksa,	
babasının	 kayıtlı	 olduğu	 yerin	 belediyesine	müracaatı”	 gerekmekteydi.	 Kadın-erkek	 eşitliği	 söz	
konusu	olduğu	 için	yeni	TMK.	md.	134’te	 “Birbiriyle	evlenecek	erkek	ve	kadın	 içlerinden	birinin	
oturduğu	yer	evlendirme	memurluğuna	birlikte	başvururlar”	şeklinde	düzenlenmiştir.	

3.4.	Aile	Konutu	

Aile	konutu	kavramı,	Türk	aile	hukukuna	yeni	Medeni	Kanun	 ile	giren	bir	kavramdır.33	
Aile	konutu,	eşlerin	ortak	kararları	neticesinde,	 sürekli	barınma	 ihtiyaçlarını	karşılamak	üzere	
kullanılan,	 ailenin	 yaşam	 faaliyetlerini	 gerçekleştirdiği	 alanlardır.	 İkametgâhtan	 farklı	 olarak	
eşlerin	birden	fazla	konutu	olabilir.		Yeni	TMK.	md.	194’te	aile	konutu	tanımlanmamakla	birlikte,	
hükmün	gerekçesinde	“Eşlerin	bütün	yaşam	 faaliyetlerini	gerçekleştirdiği	yaşantısına	buna	göre	
yön	verdiği,	acı	ve	tatlı	günleri	içinde	yaşadığı,	anılarla	dolu	bir	mekân”	olarak	belirtilmiştir.34	

Eski	TMK.	md.	 152/2'	 de	 yer	 verilen	 "Evin	 intihabı	 kocaya	aittir"	 hükmünde	değişiklik	
yapılmış	 ve	 yeni	 TMK.	 md.	 186	 ile	 “Eşler	 oturacakları	 konutu	 birlikte	 seçerler.	 Birliği	 eşler	
beraberce	yönetirler.	Eşler	birliğin	giderlerine	güçleri	oranında	emek	ve	malvarlıkları	ile	katılırlar”	
şeklinde	düzenlenmiştir.	Kanun	koyucu,	yeni	TMK.	md.	194’te35	 aile	konutu	 ile	 ilgili	 işlemlerin	

 
28	Talih	Uyar,	Gerekçeli-İçtihatlı	Türk	Medeni	Kanunu	(Erişim	15	Eylül	2022)	
29	TMK.	md.	19.		
30	TMK.	md.	19-22.	
31	TMK.	md.	21.	
32	Tahir	Büyüktanır,	 “Türk	Medeni	Kanunu	Değişiklikler	ve	Yeni	Düzenlemelere	 İlişkin	Açıklamalar”,	Ankara	Barosu	
Dergisi	2	(2002),	65;	Evli	kadının	yerleşim	yeri	hakkında	ayrıntılı	bilgi	için	bkz.	Ayşe	Havutçu,	“Evli	Kadının	Yerleşim	
Yeri”,	Dokuz	Eylül	Üniversitesi	Hukuk	Fakültesi	Dergisi	7/1	(2005),	29-50.	

33	Havutçu,	“Evli	Kadının	Yerleşim	Yeri”,	41.	
34		Uyar,	Türk	Medeni	Kanunu.	
35	 “Eşlerden	biri,	diğer	eşin	açık	 rızası	bulunmadıkça,	aile	konutu	 ile	 ilgili	kira	 sözleşmesini	 feshedemez,	aile	konutunu	
devredemez	 veya	 aile	 konutu	 üzerindeki	 hakları	 sınırlayamaz.	 Rızayı	 sağlayamayan	 veya	 haklı	 bir	 sebep	 olmadan	
kendisine	 rıza	 verilmeyen	 eş,	 hâkimin	müdahalesini	 isteyebilir.	 Aile	 konutu	 olarak	 özgülenen	 taşınmaz	malın	maliki	
olmayan	eş,	tapu	kütüğüne	konutla	ilgili	gerekli	şerhin	verilmesini	isteyebilir.	Aile	konutu	eşlerden	biri	tarafından	kira	
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geçerliliği	için	diğer	eşin	rızasının	olmasını	şart	koşmuştur.	Yapılan	yeni	düzenlemeye	göre	eşler	
hangi	mal	 rejimine	 tabi	 olurlarsa	 olsun	 “Eşlerden	 biri,	 diğer	 eşin	 açık	 rızası	 bulunmadıkça,	 aile	
konutu	 ile	 ilgili	 kira	 sözleşmesini	 feshedemez,	 aile	 konutunu	 devredemez	 veya	 aile	 konutu	
üzerindeki	hakları	sınırlayamaz.”36		

3.5.	Evlilik	Birliğinin	Yönetilmesi	ve	Giderlere	Katılma	

Eşlerin	evlilikleri	devam	ettiği	sürece	idaresi	ve	iaşesi	hususunda	eski	TMK.	md.	152’de	
zikredilen	 “Koca,	 birliğin	 reisidir.	 Evin	 intihabı,	 karı	 ve	 çocukların	 münasip	 veçhile	 iaşesi,	 ona	
aittir”	 ifadesi	kaldırılmış	ve	yeni	TMK.	md.	186	da:	 “Eşler	oturacakları	 konutu	birlikte	 seçerler.	
Birliği	eşler	beraberce	yönetirler.	Eşler	birliğin	giderlerine	güçleri	oranında	emek	ve	malvarlıkları	
ile	katılırlar”	şeklinde	ifade	edilmiştir.		

Bu	 madde	 ile	 kocanın	 ailenin	 geçimini	 sağlama	 yükümlülüğü	 hafifletilmiş	 ve	 aile	
birliğinin	 giderlerine	 katılma	 hususunda	 kadına	 da	 yükümlülük	 getirilmiştir.	 Ancak	 bu	
yükümlülük,	 eşlerin	 güçleri	 oranında	 olup,	 sadece	 para	 ile	 değil,	 emek	 ile	 katılma	 şeklinde	de	
olabilecektir.37		

3.6.	Evlilik	Birliğinin	Temsili	

Kocanın	evin	reisi	olduğunun	kabulü	ile	eski	TMK.	md.	154’e	göre	evlilik	birliğini	kocanın	
temsil	 ettiği	 kabul	 edilmekteydi.	 Yeni	 TMK.	 md.188’de	 ise,	 karı-koca	 arasında	 fark	
gözetilmeksizin	“Eşlerden	her	biri,	ortak	yaşamın	devamı	süresince	ailenin	sürekli	ihtiyaçları	için	
evlilik	birliğini	temsil	eder”	denmekte	ve	devamında	istisnaî	haller	sayılmaktadır.		

Tüzel	kişiliği	olmayan	evlilik	birliğindeki	temsil,	gerçek	manada	bir	temsil	olmayıp,	ortak	
hayat	devam	ettiği	sürece,	bir	eşin	ailenin	daimî	ihtiyaçlarını	karşılamak	için	yaptığı	borçlanma	
işlemlerinden	 diğer	 eşin	 de	 üçüncü	 kişilere	 karşı	 müteselsilen	 sorumlu	 olmasını38	 ifade	
etmektedir.39	 Bu	 durumda	 ev	 için	 yapılan	 harcama,	 alışveriş,	 sözleşme	 ve	 borçlanmalarda	
alacaklının	 alacağını	 ister	 kadından,	 ister	 kocadan	 veya	dilerse	 eşlerden	önce	birine	başvurup	
alamazsa	 ötekisinden	 isteyebilmesi	 ve	 ödemezlerse	 eşleri	 icraya	 verebilmesi	 mümkün	
olmaktadır.		

3.7.	Eşlerin	Meslek	ve	İş	Seçimi	–	İzin	

Eski	Medeni	Kanun	md.152’ye	göre	evin	geçimini	sağlamanın	kocaya	ait	bir	sorumluluk	
olduğu	 için,	 kadının	 çalışıp	 çalışmamasında	 da	 kocanın	 karar	 verme	 yetkisi	 olduğu	 düşüncesi	
etkili	 olmuş	 ve	md.	 159/1	 hükmü	 konmuş40	 ancak	 1997	 tarihinde	 yürürlükten	 kaldırılmıştır.	
Yeni	TMK.	md.	192’ye	göre	ise,	“Eşlerden	her	biri,	meslek	veya	iş	seçiminde	diğerinin	iznini	almak	
zorunda	değildir.	Ancak,	meslek	ve	iş	seçiminde	ve	bunların	yürütülmesinde	evlilik	birliğinin	huzur	
ve	yararı	göz	önünde	tutulur”.41	

 
ile	 sağlanmışsa,	 sözleşmenin	 tarafı	 olmayan	 eş,	 kiralayana	 yapacağı	 bildirimle	 sözleşmenin	 tarafı	 hâline	 gelir	 ve	
bildirimde	bulunan	eş	diğeri	ile	müteselsilen	sorumlu	olur.”	

36	 Gökçen	 Türker,	 Türk	 Medeni	 Kanunu’nda	 Aile	 Konutu	 (Ankara:	 Ankara	 Üniversitesi,	 Sosyal	 Bilimler	 Enstitüsü,	
Yüksek	Lisans	Tezi,	2005),	2.	

37	 Sera	 Reyhani	 Yüksel,	 “Türk	Medenî	 Kanunu	 Bakımından	 Kadın-Erkek	 Eşitliği”,	Gazi	 Üniversitesi	 Hukuk	 Fakültesi	
Dergisi	18/2	(2014),	190.		

38	TMK.	md.	189/1.	
39	Hüseyin	Hatemî	-	Burcu	Kalkan	Oğuztürk,	Aile	Hukuku,	(İstanbul:	Vedat	Kitapçılık,	2014),	86.	
40	“Karı	koca	mallarını	idare	için	hangi	usulü	kabul	etmiş	olursa	olsun	karı,	kocanın	sarahaten	veya	zımnen	müsaadesi	ile	
bir	 iş	veya	sanat	 ile	 iştigal	edebilir.”;	Yeni	TMK.	md.	192	 ile	eski	TMK.	md.	159’daki	karı	 ifadesi	 terkedilerek,	eşler	
terimine	yer	verilmiş	ve	kadın	aleyhine	gibi	görünen	eşitsizlik	kaldırılmıştır.	Aslında	karı	ifadesi,	hukukî	manada	bir	
aşağılama	ve	hor	görme	ifadesi	değildir.	Medenî	Kanun’dan	md.	153/2	hariç	tamamen	çıkarılmış	olmasına	rağmen,	
günlük	yaşamda	aile	içinde	eşleri	tanımlamada	halen	kullanılmaktadır,	bk.	Hatemî	-	Kalkan	Oğuztürk,	Aile	Hukuku,	
87.	

41Ayhan	 Uçar,	 “4721	 Sayılı	 Medeni	 Kanun	 ile	 Evliliğin	 Genel	 Hükümleri	 Alanında	 Yapılan	 Bir	 Kısım	 Değişiklikler	
Üzerine	Düşünceler”,	Atatürk	Üniversitesi	Erzincan	Hukuk	Fakültesi	Dergisi,	6/1-4	(2002)	318-319.	
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3.8.	Evli	Kadının	Soyadı		

Bu	konu,	kadın-erkek	eşitliğinin	sağlanmasında	bir	istisna	oluşu	ile	dikkat	çekmektedir.	
Eski	TMK.	md.	153	ile	yeni	TMK.	md.	187	aynı	hükmü	içermektedir:	“Kadın,	evlenmekle	kocasının	
soyadını	 alır;	 ancak	 evlendirme	 memuruna	 veya	 daha	 sonra	 nüfus	 idaresine	 yapacağı	 yazılı	
başvuruyla	 kocasının	 soyadı	 önünde	 önceki	 soyadını	 da	 kullanabilir…”	 Buna	 göre	 kadının	
evlenmeden	önceki	soyadını,	kocasının	soyadıyla	birlikte	kullanma	hakkını	sağlayan	düzenleme	
aynen	korunmuştur.42	Sadece	eski	TMK.	md.	153/2	de	yer	alan	“Kadın,	müşterek	saadeti	 temin	
hususunda	 gücü	 yettiği	 kadar	 kocasının	 muavin	 ve	 müşaviridir.	 Eve,	 kadın	 bakar”	 hükmü	
kaldırılmıştır.	Evlilik	birliğinde	kadının	yükümlülüklerinde	birisinin,	kocasının	soyadını	almak;	
ikincisinin	ise,	kocasıyla	birlikte	evlilik	birliğinin	işlerini	yürütmek	olduğu	görülmektedir.	

Tüm	 kişilik	 hakları	 gibi	 isim	 hakkı	 da	 mutlak	 haklardan	 kabul	 edilmektedir.	 Bir	
başkasına	 devredilemediği	 gibi,	 miras	 yoluyla	 başkasına	 geçemez	 ve	 isim	 hakkından	
vazgeçilemez.	Bu	mutlak	hak,	kadın	aleyhine	nispî	bir	hakka	dönüştürülmüş	olmaktadır.	Bunun	
yanı	 sıra	 soyadı	 bir	 kimlik	 sorunudur.	 Aile	 içinde	 kadının	 ve	 çocuğun	 yeri,	 kendini	 kime	 ve	
nereye	ait	hissettiği	önem	arz	etmektedir.	Buradaki	temel	sorun	soyadının	hangi	aileye	bağlılığı	
gösterdiği,	 yani	 anne	 babadan	 hangisinin	 ailesiyle	 bağ	 kurulduğudur.	 Erkeğin	 ailesine	 olan	
bağlılığını	 ve	 aidiyetini	 gösteren	 soyadı,	 ataerkil	 anlayışın	 doğal	 bir	 sonucudur	 ve	 Medeni	
Kanun’un	bu	konudaki	 tercihi	 açıktır.	Kanımızca	 sosyal	 hayat	 içinde	karışıklık	 ve	düzensizliğe	
sebep	 olmaması	 için	 erkeğin	 soyadının	 aile	 soyadı	 olarak	 kullanılması	 daha	 uygundur.	
Ülkemizde	bazı	evli	kadınlar	dava	yoluyla	sadece	kendi	soyadlarını	kullanma	hakkı	alsalar	bile,	
kadının	 evlenmeden	 önceki	 soyadıyla	 birlikte	 kocasının	 soyadını	 kullanmasının	 daha	 yerinde	
olacağı	düşünülmektedir.		

3.9.	Eşler	Arasında	Cebrî	İcra	Yasağı	

Evlilik	 birliği	 içerisinde	 karı	 kocanın	 birbiriyle	 alacaklı-borçlu	 ilişkisi	 içine	 girmesi	
muhtemel	 görülmeyen	 eski	 TMK.	 md.	 165/1’e	 göre,	 eşlerden	 her	 biri	 evlilikleri	 devam	 ettiği	
müddetçe,	 kanunen	 belirlenen	 durumlar	 haricinde,	 diğer	 eş	 hakkında	 cebrî	 icra	 talebinde	
bulunamamakta	 ve	 emredici	 bir	 hüküm	 olduğundan	 aksini	 kararlaştıramamaktaydılar.	 Evlilik	
birliğinin	muhafazası	 için	 getirilen	 bu	 hüküm,	 kadın-erkek	 eşitliğine	 aykırı	 olmasından	 dolayı	
Yeni	 Türk	Medenî	 Kanunu’nda	 yer	 almamaktadır.	 Yeni	 TMK.	md.	 193’e	 göre	 “Kanunda	 aksine	
hüküm	bulunmadıkça,	eşlerden	her	biri	diğeri	ve	üçüncü	kişilerle	her	türlü	hukukî	işlemi	yapabilir.”	
Md.	 270’e	 göre,	 seçtikleri	 mal	 rejimi	 fark	 etmeksizin	 eşler,	 birbirlerinden	 kaynaklı	 muaccel	
alacaklarını	cebrî	icra	yoluyla	takip	edip	alabilirler.	Borçlar	Kanunu	md.	132/1	b.3’e	göre,	evlilik	
birliği	 devam	 ettiği	 sürece,	muaccel	 olan	 borçlar	 hakkında	 zamanaşımı	 yoktur.	 İlgili	maddede	
evlilik	 birliğinin	 tehlikeye	 girmemesi	 için,	 diğer	 eşe	 ödeme	 yaparken	 borçlu	 eş	 lehine	 olmak	
üzere,	hâkim	tarafından	vade	tanıma	imkânı	getirilmiştir.43	Yeni	düzenlemeler	ile	aile	birliğinin	
bütünlüğünün	dikkate	alınmadığı,	birbirine	icra	takibi	yapması	kolaylaştırılan	hükümler	ile	karı-
koca	arasında	hasmane	ilişkiler	kurulması	makul	hale	getirilmeye	çalışılmaktadır.		

3.10.	Evlilikte	Mal	Rejimi			

Mal	 rejimi,	 evliliğin,	 boşanma,	 iptal,	 ölüm	 gibi	 nedenlerle	 sona	 ermesinden	 sonra	
mallardan	 faydalanılması,	mallar	 üzerinde	 hukukî	 işlemde	bulunulması,	malların	 idaresi,	 karı-
kocanın	bu	konudaki	hak	ve	sorumlulukları	gibi	aralarındaki	malî	 ilişkileri	düzenleyen	sisteme	
verilen	 addır.44	 Aile	 hukukunda	 yapılan	 önemli	 değişikliklerden	 birisi	 de	 eşler	 arasında	
uygulanan	mal	rejiminde	yapılan	değişikliktir.	Eski	Medenî	Kanun	md.	186’da	eşler	arasındaki,	
md.	170	ile	kabul	edilen	yasal	mal	rejimi45	olan	mal	ayrılığı	rejimine	göre:		

 
42	Seda	İrem	Çakırca,	Kadın	Erkek	Eşitliği	Açısından	MK	m.	187’nin	Değerlendirilmesi,	Prof.	Dr.	Rona	Serozan’a	Armağan	
(İstanbul:	XII	Levha	Yayıncılık,	2010),	1/741.	Seda	İrem	Çakırca,	“Evli	Kadının	Soyadına	İlişkin	Güncel	Gelişmelerin	
Değerlendirilmesi”,	İstanbul	Üniversitesi	Hukuk	Fakültesi	Mecmuası	70/2	(2012),	145.	

43	Türker,	“Türk	Medeni	Kanunu”,	11.	
44	Yüksel,	“Türk	Medeni	Kanunu”,	192.	
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“Karı	kocadan	her	birinin	bütün	mallarının	mülkiyet	ve	 idare	ve	 intifa	haklarını	
muhafaza	 etmesine,	 mal	 ayrılığı	 denir.	 Karı,	 mallarının	 idaresini	 kocasına	
bırakmış	 olduğu	 takdirde	 evliliğin	 devamı	 müddetince	 hesap	 sormaktan	
vazgeçtiği	ve	mallarının	bütün	gelirini	ev	masrafına	karşı	kocasına	bıraktığı	farz	
olunur.	 Karı,	 kocasına	 bıraktığı	 idare	 hakkını	 her	 zaman	 geri	 alabilir	 ve	 geri	
almak	hakkını	iskat	etmesi	muteber	değildir.”		

191.	madde	ve	devamı	maddelerde	ise	karı	kocanın	dilerlerse	evlilik	sözleşmesi	 ile	mal	
birliği	rejimini	tercih	edebileceği	ve	şartların	buna	göre	oluşacağı	öngörülmektedir.		

Yeni	 TMK.	 ile	 mal	 ayrılığı	 rejimi	 kaldırılmış;	 mal	 rejimi	 yasal	 ve	 seçimlik	 mal	 rejimi	
olarak	 ikiye	 ayrılmıştır.	 Seçimlik	 mal	 rejimi	 de	 mal	 ayrılığı,	 paylaşmalı	 mal	 ayrılığı	 ve	 mal	
ortaklığı	 olarak	 üçe	 ayrılmaktadır.	 01.01.2002	 tarihinden	 itibaren,	 şayet	 farklı	 bir	 mal	 rejimi	
seçilmediyse,	yasal	mal	rejimi	olarak	kabul	edilen	edinilmiş	mallara	katılma	rejimi	uygulamaya	
konulmaktadır.	Buna	göre	eşlerden	her	birinin	edinilmiş	ve	kişisel	mallar	olmak	üzere	iki	çeşit	
malları	 bulunmaktadır.	 Mal	 rejiminin	 devamı	 müddetince	 eşlerin	 karşılığını	 vererek	 sahip	
oldukları	mallara	edinilmiş	mal	denir.		

Bir	eşin	edinilmiş	malları	şunlardır:	

1.	 Çalışmasının	 karşılığında	 elde	 ettiği	 kazanımlar,	 çalışma	 gücünü	 kaybettiğinde	
kendisine	ödenen	tazminatlar,	

2.	 Kamu	 kurumu	 niteliğinde	 olan	 sosyal	 güvenlik	 ve	 çalışan	 personele	 yardım	 etmek	
amacını	güden	sandıkların,	yaptıkları	ödemeler,	emekli	ikramiyesi,	emekli	aylığı…	

3.	 Fakirlik,	 işsizlik	 parası	 gibi	 sosyal	 yardım	 ödemeleri;	 yardımlaşma	 sandığı,	 mesleki	
yardımlaşma	vakfı	ve	aile	vakfı	gelirleri,	

4.Tüm	bu	sayılanların	değerlendirilmesi	ile	elde	edilen	her	şey,	

5.	Kişisel	mallarının	gelirleri,	(kira,	faiz…)	aksi	kararlaştırılabilir.	

6.	Edinilmiş	malların	yerine	geçen	değerler.		

Tasfiyeye	girmeyen	kişisel	mallar	şunlardır:		

1.	Eşlerden	birinin	sadece	kişisel	olarak	kullandığı	eşya	(giysi,	saat,	çakmak,	kadının	çeyiz	
sandığı,	spor	aletleri…)	

2.	Mal	rejimi	başladığı	zaman	eşlerden	birine	ait	olan	veya	eşlerden	birinin	miras	yoluyla	
ya	da	karşılıksız	kazanma	yoluyla	sonradan	elde	ettiği	malvarlığı	değerleri,	

3.	 Kişisel	 malın	 temininde	 diğer	 eş	 karşılıksız	 olarak	 katkıda	 bulunmuşsa,	 mallar	
paylaşılırken	bu	bedeli	eşinden	talep	edebilir.		

4.	Manevî	tazminat	alacakları,	

5.	Kişisel	mallar	yerine	geçen	değerler.		Kişisel	malın	şekil	değiştirmesi	veya	mülkiyetinin	
başkasına	 geçmesiyle	 edinilen	 kazanımlar	 kişisel	 mal	 olarak	 kabul	 edilir.	 Buna	 göre	 manevî	
tazminat	ile	sahip	olunan	bilgisayar,	kişisel	mal	olarak	kabul	edilmektedir.	

6.	Eşler	 isterlerse	sözleşme	yaparak,	mesleğin	yapılması	veya	işletmenin	işler	durumda	
olması	sebebiyle	kazanmış	oldukları	edinilmiş	malı	kişisel	mal	olarak	kabul	edebilirler.	

Yukarıda	 sayılan	 şartlara	 göre,	 eşlerin	 kişisel	 malları	 haricinde	 edindikleri	 malların,	
evliliğin	 sona	 ermesi	 durumunda	 eşit	 olarak	 paylaşılması	 gerekecektir.	 “Kanunların	 geriye	
yürümezliği	 ilkesi”	 gereği	 evlilik	 birliğinde	 geçerli	 olan	 yasal	 mal	 rejimi,	 kanunun	 yürürlüğe	
girdiği	 tarihten	 itibaren	 geçerli	 olacaktır.	 Eşlerin	 anlaşmaları	 halinde	 eskiye	 dönük	 olarak,	
evlenme	 tarihinden	 itibaren	de	uygulanabilecektir.	Ancak	bu	düzenlemenin,	Türk	 toplumunun	
örf	 ve	 adetleri	 bağdaşmadığını	 ve	 Türk	 aile	 yapısına	 uygun	 olmayan	 bir	 davranış	 olduğunu	
belirtmek	isteriz.	
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3.11.	Boşama	Hakkı	

İslâm	aile	hukukunda	maddî	yükümlülük	tamamen	erkeğe	verildiği	için,	boşama	hakkı	ve	
yetkisi	de	erkekte	toplanmış	görünmektedir.	Boşanma	eşler	arasında,	hakem	aracılığıyla46	veya	
mahkeme47	 yoluyla	 gerçekleşmektedir.	 Bunun	 yanı	 sıra	 kadın	 nikâh	 esnasında	 kocasından	
tefviz-i	 talâk48	 	 adı	 verilen	 boşama	 yetkisini	 alabilir	 veya	 muhâlea49	 adı	 verilen	 boşanma	
çeşidiyle,	belirli	bir	mal	karşılığında	anlaşarak	kocasından	boşanma	talep	edebilir.	Anlaşmazlık	
durumunda	 ise,	 arabulucu	 olarak	 eşlerden	 her	 birinin	 yakınlarından	 hakem	 tayin	 edilmesi	
istenebilir.		

Türk	 aile	 hukukunda	 ise	 kadın	 ve	 erkek	 eşit	 şartlarda	 boşanma	 hakkına	 sahiptir.	
Boşanma	süreci	taraflardan	birinin	veya	her	ikisinin	mahkemeye	başvurması	ile	başlamaktadır.		
Eski	TMK.	md.	129’dan,	yeni	TMK.	md.	161’den	başlayarak	benzer	ifadelerle	boşanma	sebepleri	
“zina,	 cana	 kast	 ve	 pek	 fena	 muameleler,	 cürüm	 ve	 haysiyetsizlik,	 terk,	 akıl	 hastalığı,	 evlilik	
birliğinin	 temelden	 sarsılması	 veya	müşterek	hayatın	 yeniden	kurulamaması”	olarak	 sayılmış	ve	
karı	 kocadan	 her	 birinin	 boşanma	 davası	 açabileceği	 belirtilmiştir.	 İslâm	 Hukukundaki	 gibi,	
erkeğin	tek	başına	boşaması,	hakemlik	kurumu	ve	sadece	kadına	verilmiş	özel	boşama	yetkileri	
yoktur.	Muhâleanın,	anlaşmalı	boşanma	ile	benzerlik	gösterdiği	düşünülmektedir.	Fakat	kanuna	
göre	anlaşmalı	boşanmanın	gerçekleşebilmesi	için	en	az	bir	yıl	evli	kalma	şartı	bulunmaktadır.50		

4.	BOŞANMA	SONUCUNDA	KOCANIN	‘KAVVÂMLIK’	SIFATININ	TÜRK	AİLE	
HUKUKUNA	YANSIMASI	

4.1.	Nafaka	

Aile	 hukuku	 alanında	 yapılan	 değişikliklerden	 birisi	 de	 boşanma	 sonucunda	 hâkim	
tarafından	 hükmedilen,	 taraflardan	 birinin	 ödemekle	 yükümlü	 olduğu	 yoksulluk	 nafakası	 ile	
ilgilidir.	 Eski	 Medenî	 Kanun'da	 yoksulluk	 nafakasını	 genellikle	 erkek	 ödemekteydi.	 Zira	 eski	
TMK.	 md.	 144'te	 “Erkeğin	 kadından	 yoksulluk	 nafakası	 isteyebilmesi	 için	 kadının	 hali	 refahta	
bulunması	 gerekir”	 şeklinde	düzenlenmişti.	 Yeni	TMK.	md.	175	 ile	 kadın-erkek	eşitliği	 ilkesine	
uygun	 bir	 şekilde	 düzenleme	 yapılarak	 bu	 şart	 kaldırılmıştır.	 Buna	 göre	 “Boşanma	 yüzünden	
yoksulluğa	 düşecek	 taraf,	 kusuru	 daha	 ağır	 olmamak	 koşuluyla	 geçimi	 için	 diğer	 taraftan	malî	
gücü	oranında	süresiz	olarak	nafaka	isteyebilir.	Nafaka	yükümlüsünün	kusuru	aranmaz.”51		

4.2.	Tazminat	Davası	

Eski	 TMK.	md.	 143’e	 göre	 kabahatsiz	 olan	 taraf,	maddî	 tazminat	 davası	 açma	 hakkına	
sahipti.	 Yeni	TMK.	md.	 174/1’e	 göre	 ise,	 kusursuz	 veya	daha	 az	 kusurlu	 taraf	maddî	 tazminat	
davası	 açabilmektedir.	Md.	174/2	 ile	manevî	 tazminat	davası	 açabilmek	 için	 ‘kabahatsiz	olma’	
koşulu	 kaldırılmakta,	 “Boşanmaya	 sebep	 olan	 olaylar	 yüzünden	 kişilik	 hakkı	 saldırıya	 uğrayan	
taraf,	 kusurlu	 olan	 diğer	 taraftan	manevi	 tazminat	 olarak	 uygun	miktarda	 bir	 para	 ödenmesini	
isteyebilir”	ifadesi	ile	kişilik	hakkı	esas	alınarak	kadın-erkek	eşitliği	sağlanmaktadır.	

4.3.	Boşanma	ve	Ayrılık	Davalarında	Yetkili	Mahkeme	

Eski	TMK.	md.	136	ile	karı	kocadan	hangisi	davacı	ise,	onun	ikametgâhındaki	mahkeme	
yetkili	 olmaktaydı.	 Yeni	 düzenleme	 ile	 boşanma	 ve	 ayrılık	 davalarında	 görevli	 mahkeme	 aile	
mahkemeleri,	 yetkili	 mahkeme	 ise	 “Boşanma	 ve	 ayrılık	 davalarında	 yetkili	 mahkeme,	 eşlerden	
birinin	 yerleşim	 yeri	 veya	 eşlerin	 davadan	 önce,	 son	 altı	 aydan	 beri	 oturdukları	 yer	
mahkemesidir”52	şeklinde	düzenlenmiştir.		

 
46	en-Nisâ	4/35.	
47	Ayrıntılı	bilgi	 için	bk.	H.	 İbrahim	Acar,	“Tefrik”,	Türkiye	Diyanet	Vakfı	 İslâm	Ansiklopedisi	 (İstanbul:	TDV	Yayınları,	
2011),	40/277-279.	

48	el-Ahzâb	33/28-29;	Buhârî,	“Talâk”,	5.		
49	el-Bakara	2/229.	
50	TMK.	md.	166/3.	
51	Büyüktanır,	“Türk	Medeni	Kanunu”,	86.	
52	TMK.	md.	168.	
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4.4.	Velâyetin	Kullanılması	

Eski	 TMK.’nın	 263’üncü	 maddesinde,	 evlilik	 devam	 ettiği	 sürece	 çocukların	 velâyetini	
eşlerin	beraber	kullanacağı,	 anlaşmazlık	olması	halinde	babanın	oyunun	geçerli	olacağına	dair	
hüküm	 bulunmaktaydı.	 Yeni	 Türk	 Medenî	 Kanunu’nun	 335-337.	 maddeleriyle	 değişiklik	
yapılarak	aşağıdaki	şekilde	düzenlemeye	gidilmiştir:		

“Ergin	olmayan	çocuk,	ana	ve	babasının	velâyeti	altındadır.”,	“Evlilik	devam	ettiği	
sürece	ana	ve	baba	velâyeti	 birlikte	 kullanırlar.	Ortak	hayata	 son	 verilmiş	 veya	
ayrılık	hâli	gerçekleşmişse	hâkim,	velâyeti	eşlerden	birine	verebilir.	Velâyet,	ana	
ve	 babadan	 birinin	 ölümü	 hâlinde	 sağ	 kalana,	 boşanmada	 ise	 çocuk	 kendisine	
bırakılan	tarafa	aittir.”,	“Ana	ve	baba	evli	değilse	velâyet	anaya	aittir.”		

Çocuğun	adını	anne	ve	babanın	birlikte	koyacağı	339.	madde	ile	hükme	bağlanmıştır.	

4.5.	Boşanan	Kadının	Soyadı	

Eski	 ve	 Yeni	 TMK.’ya	 göre,	 ifadeler	 de	 farklılıklar	 olsa	 da	 boşanan	 kadının	 kişisel	
durumunun	 değişmediği	 görülmektedir.	 Eski	 TMK.	 md.	 141’e	 göre	 de:	 (Değişik	 madde:	
14/11/1990-	3678/4	md.)		

“Boşanan	 kadın	 evlenme	 ile	 kazandığı	 kişisel	 durumu	 korur,	 ancak;	 bekarlık	
soyadını	 yeniden	alır.	 Şayet	 boşandığı	 kocasının	 soyadını	 kullanmakta	menfaati	
bulunduğu	 ve	 bunun	 kocaya	 bir	 zarar	 vermeyeceği	 sabit	 olursa,	 talebi	 üzerine	
hâkim,	kocasının	soyadını	taşımasına	izin	verir.	Koca,	şartların	değişmesi	halinde	
bu	iznin	kaldırılmasını	isteyebilir.”	

Yeni	TMK.	md.	173’e	göre:		

“Boşanma	hâlinde	 kadın,	 evlenme	 ile	 kazandığı	 kişisel	 durumunu	 korur;	 ancak,	
evlenmeden	önceki	soyadını	yeniden	alır.	Eğer	kadın	evlenmeden	önce	dul	 idiyse	
hâkimden	 bekârlık	 soyadını	 taşımasına	 izin	 verilmesini	 isteyebilir.	 Kadının,	
boşandığı	kocasının	soyadını	kullanmakta	menfaati	bulunduğu	ve	bunun	kocaya	
bir	 zarar	 vermeyeceği	 ispatlanırsa,	 istemi	 üzerine	 hâkim,	 kocasının	 soyadını	
taşımasına	 izin	 verir.	Koca,	 koşulların	değişmesi	 hâlinde	bu	 iznin	 kaldırılmasını	
isteyebilir.”	

4.6.	Kadın	İçin	Bekleme	Süresi		

İslam	 hukuku	 ve	 Türk	 hukukunda,	 boşanma	 sonuçlarından	 olan	 bekleme	 süresi	 yani	
iddet,	yalnızca	kadın	için	söz	konusudur.	İslam	Hukukunda	iddet,	naslarda	teferruatlı	bir	şekilde	
ele	alınmış,	evliliğin	sona	erme	biçimi	veya	kadının	hayız	olma-olmama	durumu,	 farklı	 süreler	
belirlenmesinde	 etken	 olmuştur.	 Türk	 hukukunda	 ise	 bekleme	 süresi	 üç	 yüz	 gün	 ile	
sabitlenmiştir.	

Eski	TMK.	md.	95’e	göre,		

“Kocasının	 vefatı	 veya	 boşanma	 sebebiyle	 dul	 kalan	 yahut	 evliliğinin	 butlanına	
hükmedilen	kadın;	vefattan,	boşanmadan	veya	butlan	hükmünden	itibaren	üç	yüz	
gün	 geçmedikçe	 tekrar	 evlenemez.	 Doğurmakla	 müddet	 biter.	 Kadının	 gebe	
kalması	mümkün	 olmadığı	 veya	 boşanma	 ile	 ayrılmış	 olan	 karı	 ve	 koca	 tekrar	
birbirleriyle	evlenmek	istedikleri	takdirde,	hâkim	bu	müddeti	kısaltabilir.”	

Yeni	TMK.	md.	132’ye	göre,		

“Evlilik	 sona	 ermişse,	 kadın,	 evliliğin	 sona	 ermesinden	 başlayarak	 üç	 yüz	 gün	
geçmedikçe	evlenemez.	Doğurmakla	süre	biter.	Kadının	önceki	evliliğinden	gebe	
olmadığının	 anlaşılması	 veya	 evliliği	 sona	 eren	 eşlerin	 yeniden	 birbiriyle	
evlenmek	istemeleri	hâllerinde	mahkeme	bu	süreyi	kaldırır”.	

SONUÇ	

4721	sayılı	Yeni	Türk	Medenî	Kanunu	ile	kadın	ve	erkek	arasında	hak	ve	yükümlülükleri	
kapsayan	 tam	bir	eşitlik	sağlanması	amacıyla,	kocanın	aile	 reisliği	kaldırılmıştır.	 ‘Ev	Düzeni	ve	
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Gözetim’	başlığı	altında	düzenlenen	md.	368’e	göre,	aile	başkanının	sorumlu	olduğu	durumlarda	
eskisi	gibi	sadece	koca	değil,	ev	başkanı	kim	ise	o	sorumlu	olacaktır:		

“Birlikte	 yaşayan	 kimseler	 evin	 düzenine	 tâbidir.	 Bu	 düzenin	 kuruluşunda	 ev	
halkından	her	birinin	yararı	adil	biçimde	gözetilir.	Ev	halkının	her	biri,	özellikle	
öğrenimi,	 eğitimi,	 dinî	 inançları,	 meslek	 ve	 sanatı	 için	 gerekli	 özgürlükten	
yararlanır.	 Ev	 başkanı,	 birlikte	 yaşayanların	 evdeki	 eşyasını	 özenle	 korumak	 ve	
güvenlik	altında	bulundurmakla	yükümlüdür.”		

Aile	başkanının	kim	olacağı	TMK.	md.	367	ile	“Aile	hâlinde	yaşayan	birden	çok	kimsenin	
oluşturduğu	 topluluğun	 kanuna,	 sözleşmeye	 veya	 örfe	 göre	 belirlenen	 bir	 ev	 başkanı	 varsa,	 evi	
yönetme	yetkisi	ona	ait	olur.”	şeklinde	düzenlenmiş	olup	kanuna	göre	örfün	öncelikli	olacağı	veya	
ailede	 sözü	 geçen	 kim	 ise	 onun	 aile	 başkanı	 olacağı	 düşünülmektedir.	 Kadın-erkek	 eşitliğini	
amaçlayan	bu	durum,	kadın	hak	ve	özgürlüğü	açısından	olumlu	bir	gelişme	gibi	kabul	edilse	de	
ataerkil	 özellikleri	 ağır	 basan	 Türk	 aile	 yapısına	 uygun	 olmaması	 sebebiyle	 bazı	 olumsuz	
durumların	 doğmasına	 sebep	 olmuştur.	 Buna	 göre	 aile	 başkanı	 kadın	 da	 olabileceği	 için,	 aile	
içinde	 kocanın	 yükümlü	 olduğu	 çalışmak,	 evin	 geçimini	 sağlamak,	 yapılan	 borçlardan	 birlikte	
sorumlu	 olmak,	 boşanmada	mahkeme	 tarafından	 gerekli	 görülürse	 kocaya	 nafaka	 vermek	 vb.	
yükümlülükleri	söz	konusu	olmuştur.		

Diğer	taraftan,	aile	reisliğinin	kaldırılması	ile	başsız	bir	aile	ortaya	çıkmış	ve	anlaşmazlık	
olması	 durumunda	 son	 sözü	 söyleyecek	 kimse	 kalmamıştır.	 Bu	 durum,	 aile	 içinde	 çözümü	
mümkün	 olan	 anlaşmazlıkların	 bile	 hâkime	 götürülmesini	 gerektireceğinden,	 hâkim	 evlilik	
birliğinin	reisi	konumunda	olacaktır.	Hâkimin	evlilik	birliğine	müdahalesi,	aile	mahremiyetinin	
zedelenmesine,	 sevgi	 ve	 anlayışın	 azalmasına,	 eşler	 arasındaki	 ilişkilerin	 daha	 da	 kötüye	
gitmesine	yol	açabilecektir.		

Açıkladığımız	 nedenlerle,	 kadını	 koruyucu	 hükümlerin	 kaldırılarak	 sözde	 kadın-erkek	
eşitliği	sağlanmasının,	kadının	durumunu	iyileştirmek	yerine,	daha	da	kötüleştirmesinden	dolayı	
bu	 düzenlemenin	 isabetli	 olmadığı;	 koca	 ve	 babanın	 hak-yükümlülüklerinin	 toplandığı	 temel	
nokta	 olan	 ‘aile	 reisliği’	 ifadesi	 kaldırılmış	 olsa	 bile	 kocanın	 kavvâmlığının	 devam	 etmesi	
gerektiği	kanaatindeyiz.	
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STRUCTURED	ABSTRACT	

Whether	there	is	equality	between	men	and	women	is	an	issue	that	has	been	discussed	
from	the	past	to	the	present,	but	has	not	been	fully	resolved.	The	subject	has	been	a	matter	of	
research	 within	 the	 framework	 of	 morality	 and	 philosophy,	 as	 well	 as	 in	 the	 psychological,	
sociological,	economic,	and	historical	context.	While	 the	 issue	of	equality	between	women	and	
men	has	been	the	subject	of	various	legal	studies,	it	has	also	been	discussed	within	the	Islamic	
Family	Law	and	Turkish	Family	Law	systems,	which	have	different	approaches.	 Since	equality	
between	men	and	women	is	considered	absolute	equality	in	Turkish	Family	Law,	it	requires	not	
making	any	distinction	between	men	and	women.	In	Islamic	Family	Law,	on	the	other	hand,	the	
issue	is	handled	within	the	framework	of	justice	rather	than	equality;	While	men	and	women	are	
seen	as	equal	 in	basic	rights,	regardless	of	gender,	differences	 in	creation	and	abilities	are	not	
ignored.	For	this	reason,	it	is	not	equality	in	rights	and	obligations;	justice	comes	to	the	fore.	In	
this	 study,	 as	 a	 reflection	 of	 the	 equality	 of	 men	 and	 women,	 the	 approach	 and	 differences	
regarding	the	‘qawwam’	in	Islamic	Family	Law	and	the	‘family	presidency’,	which	has	replaced	
the	lost	‘head	of	family’	in	Turkish	Family	Law,	will	be	tried	to	be	revealed.	

In	 Islamic	 Law,	 according	 to	 the	 34th	 verse	 of	 Nisa	 Surah,	 the	 authority	 and	
responsibility	 of	 qawwam	 is	 given	 to	 the	 husband.	 Although	 the	 concept	 of	 qawwam	means	
seeing	and	managing	 someone’s	business,	 it	 is	only	 in	question	 in	 family	 law	 in	husband-wife	
relations.	Giving	the	head	of	the	family	to	the	husband	is	to	prevent	the	problems	that	may	arise	
in	the	family,	which	is	the	smallest	unit	of	the	society,	and	to	ensure	peace.	For	this	reason,	it	is	
not	ontological	superiority	here;	functional	authority	difference.	

Since	men	meet	 the	material	needs	of	 the	house	and	are	 stronger	 in	 terms	of	physical	
strength,	 they	 are	 assigned	 as	 qawwam	 in	 the	 family.	 This	 situation	 does	 not	make	 the	man	
overbearing	power	over	 the	woman,	nor	does	 it	make	 the	woman	a	slave.	On	 the	contrary,	 in	
order	to	ensure	peace	and	order	in	the	family,	by	taking	into	account	the	creation	characteristics	
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of	men	and	women	on	the	one	hand,	and	heavy	responsibilities	in	the	family	and	social	life	of	the	
man	 on	 the	 other,	 the	 head	 of	 the	 family	 was	 given	 to	 the	 husband,	 and	 only	 a	 relative	
superiority	was	given	to	the	husband	in	family	relations.	While	defining	the	adjective	‘qawwam’	
in	 Islamic	 Law,	 it	 has	 been	 tried	 to	 base	 the	 superiority	 of	men	 over	women	 on	 the	 point	 of	
justice	and	fairness;	The	discussion	was	conducted	over	an	abstract	concept.	Therefore,	different	
approaches	 have	 emerged	 from	 the	 classical	 period	 to	 the	 present	 day	 at	 the	 point	 of	
understanding	an	ambiguous	concept.	

While	 the	 principle	 of	 equality	 had	 a	 general	 meaning	 in	 the	 1924	 and	 1961	
Constitutions,	 detailed	 regulations	 were	 included	 in	 the	 1982	 Constitution	 with	 additional	
paragraphs,	and	equality	between	men	and	women	was	taken	as	a	basis.	According	to	Article	10,	
titled	“Equality	Before	the	Law”:	“…Women	and	men	have	equal	rights.	The	state	is	responsible	
for	 ensuring	 that	 this	 equality	 is	 realized.	 Measures	 to	 be	 taken	 for	 this	 purpose	 cannot	 be	
interpreted	as	 contrary	 to	 the	principle	of	 equality.”	 In	 the	 last	paragraph	of	Article	90	of	 the	
Constitution,	it	is	regulated	that	in	case	of	conflict	between	the	laws	on	fundamental	rights	and	
freedoms	 and	 international	 agreements,	 international	 agreements	 will	 be	 taken	 as	 a	 basis.	
Accordingly,	the	relevant	articles	in	international	conventions	and	declarations	such	as	the	1948	
United	 Nations	 Universal	 Declaration	 of	 Human	 Rights,	 the	 1950	 European	 Convention	 on	
Human	Rights,	 the	1985	Convention	on	the	Elimination	of	All	Forms	of	Discrimination	against	
Women,	which	is	the	most	comprehensive	convention	on	gender	equality	for	men	and	women,	
to	ensure	the	equality	between	them.	

In	 the	 old	 Turkish	 Civil	 Code	 numbered	 743,	 152/1,	 “The	 husband	 is	 the	 head	 of	 the	
union.”	According	to	the	provision,	 the	husband	was	chosen	as	the	 leader	 in	the	family	for	the	
healthy	 establishment	 and	 continuation	 of	 the	 marriage	 union.	 In	 addition	 to	 the	 rights	 and	
responsibilities	 of	 the	 husband,	 the	 situations	 in	 which	 he	 could	 make	 decisions	 alone	 were	
exceptionally	regulated	in	the	headship	of	the	family,	which	had	a	social	rather	than	legal	aspect.	
The	 principle	 of	 equality	 between	 men	 and	 women,	 which	 was	 tried	 to	 be	 achieved	 by	 the	
abolition	of	the	headship	in	the	new	law,	left	the	family	without	a	head.	A	man	or	a	woman	can	
have	a	 say	 in	 the	chairmanship	of	 the	house	elected	according	 to	 the	 law,	 contract	or	 custom.	
Considering	 the	 social	 structure	 of	 Turkish	 law,	 it	 is	 considered	 reasonable	 to	 determine	 the	
head	of	the	family	customarily.	The	existence	of	texts	regulating	the	necessity	of	a	leader	even	if	
it	is	a	small	community	in	Islamic	law	is	proof	that	the	family	cannot	be	headless.	Although	the	
regulations	on	gender	equality	are	seen	as	positive	developments	in	terms	of	women’s	rights,	in	
fact,	some	of	the	provisions	protecting	women	were	removed	from	the	law	with	the	removal	of	
the	head	of	the	family	from	the	man.	Equal	responsibilities	of	women	such	as	working	like	men,	
providing	for	the	house,	and	paying	the	debts	have	arisen.	

In	 the	study,	while	 the	subject	 is	handled	 in	 terms	of	Turkish	Family	Law,	 the	Turkish	
Civil	 Code	No.	 4721,	which	 entered	 into	 force	on	 January	1,	 2002,	will	 be	 taken	as	 a	basis.	 In	
accordance	with	the	principle	of	equality	between	men	and	women	accepted	by	the	new	law,	by	
comparing	it	with	the	old	TFL,	the	evolution	of	man’s	title	of	 ‘qawwam’	in	Turkish	Family	Law	
over	time	will	be	tried	to	be	taken	into	account.	

The	concept	of	‘qawwam’,	which	forms	the	basis	of	the	research,	is	related	to	the	age	of	
marriage,	head	of	household,	place	of	residence,	family	residence,	alimony,	representation	of	the	
marriage	 union,	 custody,	 management	 of	 the	 marriage	 union	 and	 participation	 in	 expenses,	
choosing	a	profession	and	getting	permission	to	start	a	business.	Forced	enforcement	practice	
between	spouses,	divorce,	the	surname	of	a	married	and	divorced	woman,	inheritance,	property	
regime,	etc.	appears		to	play	a	decisive	role.	
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Alternative	 Approaches	 Offered	 By	 Sufism	 To	 Counter	 Psycho-Social	 Thoughts	 Generated	 By	
Modernism-I		
	

Öz		
Bütün	inanç	ve	felsefî	sistemler	boyunca	hayatına	anlam	yükleme	çabası	devam	eden	insan,	ruh	ve	madde	arasındaki	
ilişkiyi	 kavramaya	 çalışmıştır.	 İnsanın	 sadece	 kendisiyle	 ilgili	 değil;	 aynı	 zamanda	 çevresi	 ve	 aşkın	 varlık	 olarak	
isimlendirdiği	Allah	Teâlâ’ya	 ilişkin	yaklaşımı	 tarihin	akışı	 içerisinde	değişim	göstermiştir.	 İnsanın	bu	anlam	arayışı	
hususunda	 tasavvufî	 düşünce	 sistemi,	 ona	 çok	 tatmin	 olacağı	 cevaplar	 sunmuştur.	 İnsanın	 bu	 anlam	 arayışında	
tasavvuf,	 bütüncül	 bir	 bakış	 açısı	 ortaya	 koyar.	 Bu	 nedenle	 tasavvuf,	 aşkın	 ve	 bütünlüğün	 felsefesidir.	 Tasavvufun	
insan	 psikolojisine,	 ruhsal	 arınmaya,	 kalbin	 durumlarına	 ve	 insanın	 anlam	 arayışına	 dair	 hâkim	 yaklaşım	 tarzı,	
modern	 dönemin	 düşünce	 akımlarına	 karşı	 önemli	 etkilerde	 bulunmuştur.	 Genelde	 modern	 bilim,	 özelde	 ise	
psikolojinin	bugün	bulunduğu	noktaya	gelmesinde,	‘ruh-beden’	ve	‘insan-aşkın	varlık’	ilişkisine	yapılan	atıfların	önemi	
büyüktür.	 Dolayısıyla	 günümüzde	 psikoloji	 alanındaki	 güncel	 akımları	 anlamlandırmak,	 modernizmin	 dayattığı	
düşünce	 akımlarını	 tanımak	 ve	 alanın	 geleceğine	 ilişkin	 çıkarımlarda	 bulunmak	 için	 tasavvufî	 düşünce	 anlayışını	
anlamak	 gereklidir.	 Bu	 bağlamda	 tasavvufî	 düşünce;	 ruh,	 beden,	 kalp	 ve	 akıl	 bütünlüğünü	 öngörerek	 evrensel	
gerçeklikten	kopmaksızın	kendine	has	bir	düşünce	sistemi	ortaya	koyar.	Modernlik	ve	modernliğin	sıkıntılarına	dair	
çok	 önemli	 bir	 literatürün	 olduğu	 bilinmektedir.	 Literatürün	 en	 bilindik	 örneklerine	 bakıldığında,	 modernliğin	
sıkıntıları	konusunda,	 ‘bireycilik’,	 ‘araçsal	akıl’,	 ‘siyasal	düzlem’,	 ‘tüketim	toplumu’,	 ‘sinirsel	(neural)	hastalıklar’	gibi	
konuların	ön	plana	çıktığı	görülmektedir.	 	Buna	karşılık	tasavvufî	düşünce;	zühd	ve	uzlet,	kanaat	ve	şükür,	âriflik	ve	
irfan,	 tevhit	ve	kulluk,	 isâr	ve	fedakârlık	anlayışıyla	modern	dönemin	düşünce	sistemlerinin	kaoslarına	karşı	çözüm	
üretmiştir.		

Anahtar	Kelimeler:	Tasavvuf,	Zühd,	Kanaat,	İrfan,	Kulluk.	

	

Abstract	
Man,	who	has	constantly	tried	to	attach	meaning	to	his	life	through	faith	and	philosophical	systems,	has	tried	to	grasp	
the	 relationship	between	 spirit	 and	matter	 throughout	history.	Man's	 approach	not	only	 to	himself,	 but	 also	 to	his	
environment	and	to	Allah,	whom	he	calls	the	transcendent	being,	has	changed	in	the	course	of	history.	With	regards	to	
this	search	of	meaning,	Sufi	 thinking	system	has	offered	answers	to	man	that	can	make	him	highly	satisfied.	 In	this	
search	 of	 meaning,	 Sufism	 offers	 a	 holistic	 perspective.	 Therefore,	 Sufism	 is	 the	 philosophy	 of	 love	 and	 integrity.	
Sufism’s	dominant	 approach	 to	human	psychology,	 spiritual	purification,	 the	 states	of	 the	heart	 and	 the	 search	 for	
meaning	of	man	had	significant	effects	on	the	thinking	trends	of	the	modern	era.	References	made	to	the	relationship	
between	soul-body	and	human-transcendent	being	are	of	great	 importance	to	bring	modern	science	 in	general	and	
psychology	 in	particular	 to	where	 it	 is	 today.	Therefore,	 it	 is	 a	necessity	 to	understand	 the	Sufi	way	of	 thinking	 to	
make	sense	of	current	trends	in	psychology	today,	to	recognize	the	currents	of	thought	imposed	by	modernism,	and	to	
make	inferences	about	the	future	of	the	field.	In	this	sense,	Sufi	way	of	thinking	anticipates	soul,	body	and	heart	unity	
and	 offers	 a	 unique	 way	 of	 thinking	 without	 distancing	 itself	 from	 universal	 reality.	 It	 is	 known	 that	 there	 is	 an	
immense	 literature	 on	 modernism	 and	 the	 issues	 brought	 along	 by	 modernism.	 A	 review	 of	 the	 problems	 of	
modernity	within	the	scope	of	the	most	familiar	examples	of	the	literature	indicates	that	issues	such	as	individualism,	
instrumental	reason,	political	plane,	consumption	society,	neural	diseases	come	to	the	fore.	Sufism,	on	the	other	hand,	
has	produced	solutions	against	the	chaos	of	the	thought	systems	of	the	modern	era	through	zuhd	(ascetism),	qana'at	
(gratitude),	wisdom,	tawhid	and	servitude	and	sacrifice.		

Keywords:	Sufism,	Zuhd	(Ascetism),	Qana'at	(Gratitude),	Wisdom,	Servitude.	 	
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1.	TASAVVUFÎ	DÜŞÜNCE’DE	NEFİS-AKIL-KALP-RUH	BÜTÜNLÜĞÜ	

“Hayatına	 anlam	 yükleme	 çabası	 devam	 eden	 insan,	 hayatı	 boyunca	 ruh	 ve	 madde	
arasındaki	ilişkiyi	anlamaya	çalışır.”1	Bu	anlam	arayışında	tasavvuf,	insanın	zihninin	ve	kalbinin	
varoluşsal	sorularına	cevap	vererek	onu	tatmin	eder.	Hangi	konuda	ilahî	aşktan	bahsediliyorsa,	
tasavvufî	 düşünceye	 işaret	 edilmiştir.	 Hangi	 konuda	 beden,	 akıl,	 kalp	 ve	 ruh	 bütünlüğünden	
bahsediliyorsa,	yine	tasavvufî	düşünce,	anlaşılmalıdır.	Bu	anlamda	tasavvufî	düşüncenin	amacı,	
tevhit	ilkesini	yaşamaktır.	Tasavvufî	düşünce;	insanı,	kâinatı	ve	bütün	tabiatı,	Allah’ın	varlığı	ve	
birliği	ilkesi	olan	tevhit	anlayışına	bağlar.			

“Kalp,	 ruh	 nefs	 ve	 akıl	 kavramlarının	 iki	 anlamı	 bulunmaktadır.	 Kalbin	 ilk	 anlamı,	
vücuttaki	bir	organ;	ikinci	anlamı,	gözle	görülmeyen,	anlayan	ve	bilen	ruhsal	bir	varlıktır.	Ruhun	
birinci	anlamı,	latîf	bir	varlık;	ikinci	anlamı	ise,	insanın	algılayan	ve	bilen	yönüdür.	Nefsin	ise	ilk	
anlamı,	insandaki	saldırganlık	ve	şehvet	kuvvetleri;	ikinci	anlamı	ise,	insanın	kendisidir.		

Tasavvufî	düşünce,	insanın	manevî	dünyasını	ve	psikolojik	yapısını	incelemiş;	onun	ruh	
hastalıklarına	karşı	alternatif	düşünce	sistemleri	ortaya	koyarak	insanı	tedavi	etmiştir.	“İnsana	
dair	görüşlerinde	bütüncül	bir	yaklaşım	sergileyen	 tasavvuf,	 insanın	dinî	ve	ahlakî	bilincini	de	
incelemiştir.”2	 Bu	 bağlamda	 tasavvufî	 düşüncenin;	 nefis,	 akıl,	 kalp	 ve	 ruh	 bütünlüğüne	
dayandığını	ifade	edebiliriz.	Bu	bütüncül	bakış	açısı,	tasavvufî	düşüncenin	modernizmin	ürettiği	
psiko-sosyal	 sorunlara	 ve	 düşünce	 sistemlerine	 karşı	 alternatif	 anlayış	 tarzları	 üretmesine	
neden	olmuştur.		

2.	 TASAVVUFÎ	 DÜŞÜNCENİN	 MODERNİZMİN	 ÜRETTİĞİ	 PSİKO-SOSYAL	 DÜŞÜNCE	
AKIMLARINA	KARŞI	ALTERNATİF	ANLAYIŞ	TARZLARI			

2.1.	Sekülerizme	Karşı	Zühd	ve	Uzlet	Anlayışı	

“Sekülerleşme,	 ‘dünyevîleşme’	 anlamını	 taşıyarak	 dinin	 toplumsal	 hayatın	 içerisinde	
öneminin	 azalmasına	 neden	 olmuştur.	 Aydınlanma;	 bilimsel	 bilgiye,	 evrenin	 teknolojik	
kontrolüne	 ve	 deneysel	 kanıtlama	 ölçütlerine	 dayalı	 rasyonel	 bir	 dünya	 görüşü	 ortaya	
çıkarmıştır.	Bu	yaklaşıma	göre	rasyonalizm;	modern	dünyada,	kilisenin	merkezî	iddialarını	boşa	
çıkarmayıp	 ve	 Batı	 Avrupa’da	 hurafeye	 dayalı	 dogmaları	 yıkarak,	 inanç	 kaybına	 neden	
olmuştur.”3	Rasyonel	dünya	görüşünü	destekleyen	sekülerizm,	akılcı	bir	anlayışı	merkeze	alarak	
manevî	duygular	yerine	maddî	duyguları	ve	dünyevileşmeyi	desteklemiştir.		

Buna	 karşılık	 tasavvufî	 anlayış,	 sadece	 akılcı	 bir	 anlayışa	 dayanarak	 manevî	 duygular	
yerine	 maddî	 duyguları	 ve	 dünyevileşmeyi	 merkeze	 alan	 sekülerizmin	 yerine	 zühd	 ve	 uzlet	
anlayışını	esas	almıştır.	“Bu	bağlamda	zühd	ve	uzlet,	toplum	içerisinde	gereğinden	fazla	kalarak	
günaha	girmemek	ve	zamanın	çoğunu	daha	samimi	tarzda	ibadet	etmek	için	toplumdan	ayrılıp	
ıssız	 ve	 kimsesiz	 yerlere	 çekilerek	 geçirmektir.	 Mutasavvıfların	 uzletten	 amaçları;	 ihtiyaçtan	
fazla	toplum	içerisinde	kalmamak,	boş	zaman	geçirmemek,	zamanını	bir	köşeye	çekilerek	ibadet	
ve	tefekkürle	değerlendirmektir.”4	

	“Sekülerleşme,	 bu	 dünya	 ile	 uyum	 içinde	 olmak	 ve	 bu	 dünyaya	 uyum	 sağlamaktır.	 Bu	
süreçte	 dinî	 gruplar	 veya	 dine	 önem	 veren	 toplumlar,	 doğaüstü	 güçlerden	 ve	 konulardan	
uzaklaşacak,	bu	dünyaya	daha	 fazla	 ilgi	göstermeye	başlayacaktır.	Yine	o,	 toplumun	dinle	olan	
bağlantısının	 kesilmesi,	 artık	 dine	 dayalı	 bir	 anlayıştan	 kurtulup	 bağımsız	 bir	 gerçeklik	
oluşturması	ve	dinin	etkilerini	özel	hayat	alanıyla	sınırlaması	şeklinde	kendini	gösterecektir.”5		

 
1	Fatma	Gökçe	Özkarar,	“Nöropsikanaliz:	Zihin-Beden	İkilemine	Bir	Barış	Çağrısı”,	Türk	Psikoloji	Bülteni,	15/3	(2007),	
56.	

2	Mustafa	Çağrıcı,	Gazâlî,	(Ankara:Türkiye	Diyanet	Vakfı	Yayınları,	1996),	13/	504.	
3	 Pippa	 Norris-	 Ronald	 Inglehart,	 Sacred	 and	 Secular:	 Religion	 and	 Politics	 Worldwide	 (Cambridge:	 Cambridge	
University	Press,		2004),	7.	

4	Süleyman	Uludağ,	Tasavvuf	Terimleri	Sözlüğü		(İstanbul:	Marifet	Yayınları,	1999),	543.	
5	Larry	Shiner,	“The	Concept	of	Secularization	in	Empirical	Research”,	Journal	for	the	Scientific	Study	of	Religion,	6/2	
(1967),	209.	
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Buna	 karşılık	 tasavvufî	 anlayış,	 bu	 dünyayı	 merkeze	 alan	 dinî	 bağlardan	 bağımsız	
yaşayan	bir	düzeni	esas	almak	yerine	manevî	ve	dinî	bir	yaşantıyı	da	esas	almıştır.	Bu	bağlamda	
tasavvuf,	madde	 ile	mana	arasında	bir	denge	kurmasının	yanında	dünya	 ile	ahiret	arasında	da	
bir	 denge	 kurmuştur.	 Yani	 insan,	 tasavvufî	 anlayışa	 göre	 tamamen	 dünyada	 kopmadan	 daha	
uhrevî	ve	manevî	yaşantıyı	esas	almıştır.	Bu	bağlamda	insan,	namazda	sağ	elle	dünya	hırslarını;	
sol	 elle	 ise	 ahiret	 hırslarını	 arkaya	 atarak	 hayatının	 merkezine	 Rabbinin	 istek	 ve	 emirlerini	
koyarak	O’nun	en	büyük	olduğunu	ifade	etmiştir.	

Tamamen	 dünyadan	 kopmadan	 daha	 uhrevî	 ve	 manevî	 yaşantıyı	 esas	 alan	 insan	 için	
Allah’la	baş	başa	kalma	hali	olan	uzlet	çok	önemlidir.	“Bu	anlamda	uzleti	tercih	eden	bir	kimse	
için	gerçek	olan	şey,	insanlardan	ayrı	yaşamaktan	amacın	insanların	kötülüklerinden	korunmak	
değil,	 insanların	 kendi	 kötülüklerinden	 korunması	 gerektiğine	 inanmasıdır.	 Nefsini	 tanıyan	 ve	
hakir	gören	kişi,	mütevazı;	kendisinin	herhangi	bir	kimseden	üstün	olduğuna	inanan	kimse	ise,	
kibirlidir.”6	

“Sekülerleşme;	dinî	bilgi,	inanç	ve	kurumların	işlevlerinin	bu	dünya	temelli	bir	görüntüye	
bürüneceğine	 inanmaktadır.	 Bu	 kavram,	 bu	 dünyanın	 kutsal	 karakterini	 aşamalı	 biçimde	
kaybedeceği,	 bunun	 yerine	 rasyonel	 olarak	 açıklanan	 bir	 alanın	 objesi	 olacağı	 düşüncesine	
dayanmaktadır.	Bu	tip	sekülerleşmede,	rasyonalite	doğaüstü	inançların	ve	gizemli	yaklaşımların	
yerini	alacaktır.	Sekülerleşme,	kutsal	toplumdan	seküler	topluma	geçiş	şeklinde	formüle	edilen	
sosyal	 bir	 değişmedir.”7	 Bu	 sosyal	 değişimde	 insan,	 ahiretten	 çok	 dünyaya;	 manadan	 çok	
maddeye	yönelmiştir.		

Bu	 nedenle	 tasavvufî	 anlayışta	 insan,	 ahiretten	 çok	 dünyaya	 manadan	 çok	 maddeye	
yönelen	seküler	insanın	aksine	Rabbiyle	baş	başa	kalarak	zühd	ve	uzlet	anlayışına	yönelmiştir.	
Zühd	 ve	 uzlet	 anlayışını	 en	 iyi	 fark	 edenlerden	 biri	 olan	 Cüneyd,	 “Dinini,	 bedenini	 ve	 kalbini	
huzura	kavuşturmak	isteyen	kimse,	insanların	yanından	ayrılsın.”8	demektedir.		

Dünyayı	 ve	dünya	hırslarını	merkeze	alan	 sekülerizm	yerine	manaya	ve	dinî	değerlere	
yönelen	insan,	zühd	ve	uzlet	anlayışını	merkeze	alır.	 “Bu	noktada	zühd	ve	uzlet,	dünyaya	karşı	
isteksiz	olmak	ve	dünyaya	dair	istekleri	en	aza	indirmektir.	Zühd,	dünya	gözde	küçük	görünsün	
de;	 yüz	 çevirmek	 kolay	 olsun	 diye,	 dünyaya	 geçici	 bir	 gözle	 bakmaktır.	 Bu	 manada	 o,	 kalbi	
hırslardan	 temizleyerek;	 elleri	 mal	 ve	 mülkten	 silkelemektir.	 Aslında	 zühd,	 elde	 bulunmayan	
şeyin,	gönülde	de	bulunmamasıdır.”9	

“Sekülerleşme,	 toplumsal	 yaşamda	 ve	 gündelik	 hayatın	 farklı	 alanlarında	 ‘bereket’,	
‘tevazu’,	 ‘kanaatkârlık’	gibi	kavramlara	anlamını	yitirmiş	kelimeler	olarak	bakmaya	başlamıştır.	
Tüketim	 toplumunun	 alışkanlıklarının	 yayılması,	 her	 şeyden	 önce	 insanın	 elindekiyle	 mutlu	
olma	anlayışı	olan	kanaatkârlık	anlayışını	gittikçe	azaltmıştır.	Kanaatkârlık	anlayışı	azaldığı	için	
toplumdaki	 insanlara	 kazandıkları	 ve	 sahip	 oldukları	 hiçbir	 şekilde	 yetmemekte,	 sürekli	
biriktirme	ve	daha	fazlasına	sahip	olma	duygusu	kışkırtılmaktadır.		

Hatta	 mevcut	 imkânlarıyla	 tüketemeyen	 insanların	 kredi	 kartı	 ve	 kredi	 kullanımına	
yönlendirilerek	 geleceklerini	 ipotek	 altına	 alarak	 tüketmeleri	 teşvik	 edilmektedir.”10	 Hâlbuki	
tasavvufî	anlayışta	elindekiyle	mutlu	olma	ve	yetinme	anlayışı	olan	kanaat,	en	büyük	hazinedir.	
Sürekli	tüketmek	ve	biriktirmek	yerine	üretme,	 infak	denilen	paylaşma,	 isâr	denilen	fedakârlık	
tasavvufî	anlayışta	teşvik	edilmiştir.	Böylece	tasavvufta	üretme,	paylaşma,	kanaat	ve	fedakârlık	
duyguları	 teşvik	 edilerek;	 hayatta	 ve	 kazançta	 bereket	 ve	 huzur	 merkezî	 bir	 konuma	
yükseltilmiştir.		

“Tasavvufî	 anlayışta	 dünya,	 süslü	 bir	 gelin	 gibidir.	 Dünyaya	 aşırı	 sevenler,	 kendilerini	
sadece	ona	adarlar.	Dünyaya	düşkün	olamayan	ve	dünya	hırslarından	özgürleşmiş	olan	kişi	ise,	

 
6	Ebû’l-Kâsım	Abdülkerîm	Kuşeyrî,	Risâletü’l-Kuşeyrî	(Beyrût:	Dâru’l-Hayr,	1997),	217.	
7	Shiner,	“The	Concept	of	Secularization	in	Empirical	Research”,	210.	
8	Ethem	Cebecioğlu,		Tasavvuf	Terimleri	ve	Deyimleri	Sözlüğü	(İstanbul:	Anka	Yayınları,	2004),	672.	
9	Kuşeyrî,	Risâletü’l-Kuşeyrî,	216.	
10	Mustafa	 Tekin,	 “Batı’da	 Sekülerlik	 ve	 Türkiye	Müslümanlığının	 Seküler	 İçerimleri”,	 İnsan	 ve	 Toplum	Dergisi,	 2/4	
(2012),	193.		
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gerçek	kulluğu	hisseder.	Allah	dostunun	gönlü	ise,	Allah	Teâlâ	ile	meşgul	olduğu	için	dünyaya	ilgi	
göstermez.	 Bu	 bağlamda	 zühd,	 elde	 mal	 hırsının;	 kalpte	 ise,	 mal	 sahibi	 olma	 arzusunun	
bulunmamasıdır.”11	 Bu	 noktada	 gerçek	 zühd,	 insanın	 dünya	 isteklerinin	 kalpte	 değil;	 cepte	
taşınması	olup	o,	gerçek	bir	kulluk	anlayışını	ortaya	koyar.			

“Modernleşme	süreciyle	birlikte	yaygınlık	kazanan	sekülerizmin	etkisiyle,	yer	kimliği	ve	
dinî	aidiyet	bilinci	anlayışı;	modern	dönemde	kentte	sadece	yaşıyor	olmak	anlamını	kazanmıştır.	
Mahalleler,	 geleneksel	 kimlikleri	 kaybetmiş	 ve	 onlar,	 ekonomik	 açıdan	 homojen	 mekânlara	
dönüşmüşlerdir.	Herkese	ve	her	şeye	açık	kontrolsüz	mekânlara	dönüşen	mahalleler,	koruyucu	
ve	güven	verici	özelliklerini	kaybetmişlerdir.	Çünkü	artık	yüz	yüze	ilişkiler,	yerini	daha	uzak	ve	
gereksinimlerle	örülmüş	ilişki	biçimine	terk	etmişlerdir.”12		

Bunun	aksine	tasavvufî	anlayışta	menfaat	yerine	samimiyet,	infâk	denilen	paylaşma,	isâr	
denilen	 fedakârlık	 anlayışı	 olduğu	 için	 zühd	 ve	 uzlet	 anlayışı,	 insanlık	 ilişkilerinde	 hâkim	
olmuştur.	 “Zühd;	 dünyayı	 terk	 etmek,	 ahireti	 terk	 etmek	 ve	 en	 önemlisi	 ‘terki’	 terk	 etmektir.	
Sorumlu	olduğu	ibadetin	hakkını	vererek	yapanlara	ve	gerçek	kulluk	sahiplerine	‘âbid’	denildiği	
gibi,	 dünyanın	 süsüne	 aldırmayanlara	 da,	 ‘zâhid’	 denilir.”13	 Böylece	 Allah	 sevgisini	 hayatının	
merkezine	 zühd	 ve	 uzlet	 anlayışı	 sayesinde	 koyan	 insan,	 Allah	 sevgisiyle	 insanları	 ve	 bütün	
varlıkları	sever.	Bu	nedenle	o,	zühd	ve	uzlet	anlayışının	öngördüğü	gibi	Allah’tan	başka	her	şeyi	
gönülden	çıkarır	ve	O’nun	dışındaki	hiçbir	varlığa	hak	ettiğinden	daha	fazla	değer	vermez.	

“Seküler	bireyi	öne	çıkaran	diğer	önemli	bir	gösterge	de,	dinî	ibadetlerdeki	azalma	veya	
terk	etme	şeklinde	ortaya	çıkan	davranış	değişiklikleridir.	Söz	gelimi	İslamî	ibadetlerin	başında	
yer	 alan	 namaz	 kılma	 ibadetini	 ele	 alalım.	 Gözlem	 ve	 göstergeler	 namaz	 kılan	 birey	 sayısında	
hızlı	 bir	 düşüşün	 meydana	 geldiğini	 göstermektedir.	 Ayrıca	 vakit	 namaz	 kılan	 bireylerin	
sayısında	meydana	gelen	düşüşün,	yer	yer	ihmalkârlıktan	ileri	geldiği	gibi	namaz	ibadetine	olan	
inancın	zayıflamasından	da	ortaya	çıktığı	görülmüştür.”14		

Yani	 seküler	 insan,	 dünyayı	 ve	 dünya	 hırslarını	 merkeze	 aldığı	 için	 dinî	 değerleri	 ve	
ibadetleri	ihmal	edebilmektedir.	Hâlbuki	tasavvufî	anlayışta	insan,	dünya	istekleri	kadar	ahireti	
de	önemsemektedir.		

“Bu	 noktada	 zühd,	 haz	 ve	 lezzet	 veren	 şeyleri	 büsbütün	 terk	 etmek	 değil;	 o	 arzuları	
azaltmak	ve	onların	sevgisini	gönle	koymamaktır.	Bu	anlamda	zühd,	dünya	ve	ahiret	hırslarının	
esiri	 olmamaktır.”15	 “Yani	 zühd,	 bütün	 bu	 hırslardan	 nefsin	 alacağı	 zevki	 terk	 etmektir.”16	
Aslında	seküler	hırslara	karşı	gerçek	zühd	ve	uzlet,	ancak	 insanların	ve	dünyanın	hırslarından	
kaçınıp;	onlara	olan	sevgiyi	kalpten	söküp	atmakla	mümkündür.	

2.2.	Materyalizme	Karşı	Kanaat	ve	Şükür	Anlayışı	

“Sözlükte	 materyalizm	 ‘maddecilik’	 anlamına	 gelmekte	 olup	 Latince	 materia	 (madde)	
kelimesinden	 türemiştir.	 Var	 olan	 her	 şeyin	 maddeden	 ibaret	 olduğunu,	 maddeden	 bağımsız	
fizik	 ötesi	 ya	 da	 metafizik	 bir	 alanın	 bulunmadığını;	 bilinç,	 duygu,	 düşünce	 vb.	 unsurların	
maddeden	 kaynaklandığını;	 olup	 biten	 her	 şeyin	 sadece	 maddî	 sebeplerle	 açıklanabileceğini	
sonuç	 olarak	 tabiat	 üstü	 bir	 gücün	 mevcut	 olmadığını	 ileri	 süren,	 özünde	 tanrı	 tanımaz	
doktrinler	bütününe	verilen	addır.		Materyalist	de,	bu	inanca	sahip	olan	kişidir.”17		

Bunun	aksine	tasavvufî	düşüncede,	bilinç,	duygu,	düşünce	vb.	unsurlar,	sadece	akıldan	ve	
maddeden	 değil;	 manadan	 da	 kaynaklanmaktadır.	 Tasavvufî	 düşünce,	 yeryüzünde	 ve	 hayatta	

 
11	Ebû	Bekir	Muhammed	Kelâbâzî,	Taarruf	li	Mezhebi	Ehli’t-Tasavvuf		(Kâhire:	Mektebetü’l-Külliyâti’l-Ezheriyye,	1980),	
142.	

12	Ensar	Çetin,	“Türkiye’de	Gündelik	Hayatın	Tanziminde	Din	ve	Sekülerizm”,	İnsan	ve	Toplum	Bilimleri	Araştırmaları	
Dergisi,	3/2	(2014),	281.	

13	Uludağ,	Tasavvuf	Terimleri	Sözlüğü,	478.			
14	İsmail	Demirezen,	Tüketim	Toplumu	ve	Din		(İstanbul:	Ensar	Neşriyat,	2015),	99.	
15	Hasan	Kâmil	Yılmaz,	Anahatlarıyla	Tasavvuf	ve	Tarikatlar		(İstanbul:	Ensar	Neşriyat,	2002),179.	
16	Ebû	Hafs	Sühreverdî,	Avârifü’l-Maârif		(Kâhire:	Dâru’l-Maârif,	1966),	2/	246.	
17	 John	Jamieson	Carswell	Smart	(ed.),	Materialism,	Essays	Metaphysical	and	Moral	(Oxford:	Oxford	University	Press,	
1987),	203.	
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olup	 biten	 her	 şeyin	 sadece	maddî	 sebeplerle	 açıklanamayacağını	 ve	 her	 şeyin	 ilahî	 kudretin	
eseri	olarak	ifade	edilebileceğini	savunarak	madde	ile	mana	arasında	bir	denge	kurmuştur.		

Maddeyi	 tamamen	 reddetmeden	 madde	 kadar	 manaya	 da	 değer	 veren	 ve	 madde	 ile	
mana	 arasında	 denge	 kuran	 tasavvuf,	 insanı	maddeden	 bağımsız	 düşünemeyen	materyalizme	
karşı	kanaat	ve	şükür	anlayışını	yerleştirmiştir.	“Bu	bağlamda	kanaat,	verilene	razı	olmak	ve	elde	
olanla	yetinmek	demektir.		

Bu	 tanımlamadan	 kanaatin,	 çalışmayıp	 tembellik	 yapmak	 olduğu	 anlamı	
çıkartılmamalıdır.	Kanaat,	çalışıp	gayret	göstermeyi,	fakat	neticede	az	da	olsa	ele	geçen	rızka	razı	
olmayı	gerektirir.	Kanaatkâr	kimse,	 çoğa	 sevinip	aza	üzülmeyen,	her	 iki	durumda	da	huzur	ve	
sakinlik	 içerisinde	 bulunan	 kimsedir.	 Kanaat,	 dünya	 hırslarına	 kalpte	 değer	 vermeyen	 zühde	
dayalı	bir	anlayıştır.”18	

“Madde-ruh	ayrımı	yapmayan	materyalizm,	maddeyi	tek	gerçek	kabul	etmiş	ve	her	şeyi	
ona	 indirgemiştir.	 Metafiziği	 reddetmesinin	 doğal	 bir	 sonucu	 olarak	 spiritüalizm,	 idealizm,	
rasyonalizm	 vb.	 disiplinlerle	 ters	 düşen	 materyalizm,	 başta	 Tanrı	 inancı	 olmak	 üzere	 ibadet,	
melek,	vahiy,	peygamberlik,	kutsal	kitaplar	ve	ahiret	gibi	dinî	inançlarının	birer	yanılgıdan	ibaret	
olduğunu	 ileri	 sürer.	Materyalizm,	determinizmi	 esas	 alır;	 tabiatta	 amaçlılığa	 (teleoloji)	 imkân	
tanımaz;	 varlığı	 metafizik	 sebeplere	 bağlayan	 açıklamalara	 karşı	 çıkar.	 Bu	 durumda	
materyalizm,	fizik	ötesi	kanunları	ve	tabiatüstü	varlıkları	reddeden	bir	teoridir.”19	

Materyalizm,	 maddeyi	 tek	 gerçek	 kabul	 ettiği	 ve	 metafiziği	 tamamen	 reddettiği	 için	
tasavvufî	 anlayış,	mateyalizme	 karşı	 şükür	 ve	 kanaat	 anlayışını	 benimsemiştir.	 “Çünkü	 kanaat	
sahibi	 insan,	 azla	 yetinip	 fazlasına	 ihtiyaç	 duymadığı	 için,	 insanlardan	 bir	 şey	 isteme	
mahcubiyetine	 düşmekten	 ve	 başkasına	 muhtaç	 olma	 zilletinden	 kurtulur.	 Kanaatkâr	 kimse,	
sadece	 Allah’tan	 korkar,	 O’ndan	 ümit	 eder	 ve	 O’na	 güvenir.	 Çünkü	 o,	 Allah’tan	 başka	 hiçbir	
kimsenin	 rızık	 veremeyeceğini	 ve	 rızkı	 engelleyemeyeceğini	 bilir.”20	 Böylece	 insan,	
materyalizmin	 öngördüğü	 maddî	 hırslarından	 ve	 her	 şeyi	 maddî	 nedenlere	 dayandırma	
sınırlandırmasından	özgürleşir.	Böylesi	bir	insan,	maddî	ihtiyaçlarının	tahakkümünden	kurtulur;	
nimetin	sahibi	olan	Rabbine	şükreder.		

“Materyalizm,	 yalnızca	 maddenin	 gerçek	 olduğunu,	 madde	 ve	 maddenin	 değişimleri	
dışında	 hiçbir	 şeyin	 var	 olmadığını,	 varlığın	 madde	 cinsinden	 olduğunu	 öne	 süren	 görüştür.	
Bununla	birlikte	materyalizm;	yaratılmamış	ve	yok	edilemez,	kendinden	var	olan	evrenin	biricik	
olduğunu	savunan	bir	varlık	anlayışıdır.”21	Buna	karşılık	 tasavvufî	anlayış,	sınırsız	madde	hırsı	
yerine	manevî	duyguları	benimsemiş;	insanları,	kanaat	ve	şükür	duygusuna	yönlendirmiştir.	Anı	
zamanda	 tasavvuf,	 kanaat	 ve	 şükür	 duygusu	 içerisinde	 insanı	 nimetin	 sahibi	 olan	 Allah’a	
şükretmeye	ve	materyalizmin	dayattığı	maddî	hırslarından	manevî	duygulara	yöneltir.	Böylesi	
bir	insan,	Allah’ın	ikram	ettiği	her	nimete	şükreder	ve	onun	ikram	ettiklerinden	dolayı	az	veya	
çok	demeden	memnun	olur.		

“Kanaat;	az	yemeye,	az	 içmeye	ve	az	elbiseye	razı	olmak,	 fakirleri	gözetmek,	 şehvetleri	
terk	etmek	ve	nefisle	mücadele	etmektir.”22	“Aynı	zamanda	kanaat,	insanlara	ihtiyaç	duymamak	
ve	 insanların	 elinde	 bulunanlardan	 ümidini	 kesmektir.”23	 “Bundan	 dolayı	 insanların	 elindeki	
maldan	ümit	kesen	kimse,	onlara	ihtiyaç	duymaz.”24	Materyalist	düşüncenin	aksine	insan,	sadece	
her	türlü	maddî	ve	manevî	ihtiyaçlarında	gücün	ve	nimetin	tek	sahibi	olan	Allah’a	ihtiyaç	duyar	
ve	O’nun	verdiği	ve	vermediği	her	nimetten	dolayı	yine	O’na	şükreder.		

 
18	Mansur	 Gökcan,	 “Tasavvufta	 Kanaat	 Anlayışı	 ve	 Bireysel-Sosyal	 Etkileri”,	Çukurova	 Üniversitesi	 İlahiyat	 Fakültesi	
Dergisi,	18/1	(2018),	95.	

19	Robert	Tucker,	Philosophy	and	Myth	in	Karl	Marx	(London:	Oxford	University	Press,	1971),	22.	
20	Gökcan,	“Tasavvufta	Kanaat	Anlayışı	ve	Bireysel-Sosyal	Etkileri”,	95.		
21	Ahmet	Cevizci,	Felsefe	Sözlüğü	(İstanbul:	Paradigma	Yayınları,	2013),	1074.	
22	Ebu	Abdurrahman	Muhammed	b.	Hüseyin	Sülemî,	Mukaddime	fi’t-Tasavvuf,	 thk.	Yusuf	Zeydân	(Beyrût:	Dâru’l-Cîlî,	
1419/1999),	72.	

23	Kuşeyrî,	Risâletü’l-Kuşeyrî,	280.	
24	Ebû	Hâmid	Gazâlî,	İhyâu	Ulûmi’d-dîn	(Kâhire:	Müessesetü’l-Halebî,	1387/1967),	3/297.	
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“Maddecilik	olan	materyalizm,	var	olan	her	şeyin	maddeden	doğduğunu	ve	evrende	olup	
biten	 tüm	 olayların	 maddî	 ya	 da	 fiziksel	 güçlerden	 oluştuğunu	 savunur.	 Aynı	 zamanda	
maddecilik	 denilen	 materyalizm;	 ruhsal	 varlıkların,	 bilincin	 ya	 da	 zihinsel	 durumların	
gerçekliğini	yok	sayar.	Bu	nedenle	felsefe	tarihçileri,	maddeciliği	genellikle	tanrı	tanımazcılık	ve	
bilinmezcilik	ile	bağdaştırırlar.”25	Buna	karşılık	tasavvufî	anlayış,	Allah’ı	merkeze	alarak	manevî	
düşünceyi	destekler;	insanları	kanaat	ve	şükre	yönlendirir.			

“Bu	 noktada	 kanaat;	 verilen	 şeye	 razı	 olmak,	 onu	 kabul	 etmek	 ve	 reddetmemek	
demektir.	 Kabul	 etmek	 ve	 reddetmemek	 kelimeleri,	 aynı	 zamanda	 razı	 olmak	 anlamına	 da	
gelmektedir.”26	Aslında	kanaat	kelimesi,	rıza	ile	eşleşmektedir.	Eğer	kul	şükrederse,	Allah	Teâlâ,	
onu	 seçilmiş	 kullarının	 arasına	 katar.	 Zira	 şükür,	 bir	 manevî	 mucizedir	 ki,	 nimeti	 sıkıntının	
önüne	 geçirir.	 Şükreden	 bir	 kul,	 zekâsı	 ve	 kurnazlığıyla	 Allah’ın	 nimetlerinin	 artışını	 izler.	 O,	
şükredip	nimetlerin	artışını	izledikçe,	şükrü	daha	da	çok	artar.”27		

“Materyalizm	 için	 yapılan	 tanımların	 ortak	 noktası,	 metafizik	 ve	 tabiatüstü	 olayları	
reddetmesidir.	Ancak	burada	şunu	söyleyebiliriz	ki	materyalizm,	her	ne	kadar	doğaüstü	güçleri	
yok	saysa	da,	kendilerini	materyalist	olarak	gören	birçok	düşünür,	doğaüstüne	vurgu	yapmaktan	
kendilerini	alamamışlardır.	17.	yüzyıl	materyalistlerinden	biri	olan	Pierre	Gassendi,	Katolik	bir	
papaz	ve	din	adamıdır.”28	

Materyalist	 olsa	 da	 manayı	 reddetmeyen	 insanın	 yöneleceği	 anlayış,	 kanaat	 ve	 şükür	
anlayışıdır.	 “Allah’a	 hamd	 ederek	 O’nu	 minnet,	 övgü,	 takdir	 ve	 teşekkür	 duyguları	 içerisinde	
anma	hali	 olan	 şükür	 anlayışı,	 insanlar	 ile	Yüce	Yaratıcı	 arasında	 samimi	 ve	 içten	bir	 ilişkidir.	
Şükür	 anlayışı,	 Yaratıcısına	 tevazu	 ile	 eğilişinin	 ve	 dostluk	 duyguları	 içerisinde	 O’na	 boyun	
eğişinin	bir	ifadesidir.”29		

“Dil	 ile	 yapılan	 şükür,	 nimetin	 Allah’tan	 olduğunu	 kabul	 ederek,	 nimetin	 sebebini	
insanlara	 bağlamamakla	meydana	 gelir.	 Kalp	 ile	 şükür	 de,	 nimetlerin	 tamamının	 başkasından	
değil;	ancak	Allah’tan	olduğuna,	sürekli	ve	sağlam	bir	şekilde	 inanmakla	olur.”30	 “Buna	karşılık	
materyalizm,	 maddenin	 hareketli	 olduğunu	 ve	 hareketin	 de	 maddeye	 özel	 olduğunu	 ileri	
sürmüştür.”31	Böylece	sadece	maddeye	değil;	manaya	da	hareket	ve	anlam	katan	tasavvuf,	şükür	
anlayışıyla	insanın	kalbini	ve	ruhunu	Rabbine	bağlar.		

“Dil	ile	yapılan	şükür,	elbette	ki	şükrün	başlangıcı	ve	anahtarıdır.	Ancak	kalbî	şükür,	dille	
yapılan	 şükrün	 kabul	 olması	 bakımından	 önemlidir.	 Kalbî	 şükür	 ise,	 kulun	 kendisine	 ikram	
edilen	 bütün	 nimetleri	 Allah’tan	 bilmesidir.	 Gerçek	 anlamıyla	 şükreden	 bir	 kul,	 sahip	 olduğu	
bütün	nimetleri	Allah’tan	bilir.”32	“Şükrün	tam	olabilmesi	için,	kişinin	geçen	ömründe	karşılaştığı	
acayip	halleri	 dikkate	 alarak	nefsini	 uyarması	 ve	 içinde	bulunduğu	hali	 daha	 iyi	 takdir	 etmesi	
gerekir.”33	 Bu	 bağlamda	 maddenin	 hareketliliği	 gibi	 mana	 âleminin	 hareketliliği	 için	 de	
materyalizm	anlayışının	aksine	şükür	anlayışı	gereklidir.		

2.3.Pozitivizme	Karşı	Âriflik	ve	İrfan	Anlayışı	

“Pozitivizm,	geçerli	 bilgiyi	 olguların	 bilgisinden	 ibaret	 gören	 ve	metafizikte	 dinî	 bilgiyi	
geçersiz	sayan	bir	felsefe	akımıdır.	Pozitivizme	göre	 ‘bilimsel	bilgi’,	 tek	geçerli	bilgidir.	Bilginin	

 
25	Sarp	Erk	Ulaş,	Felsefe	Sözlüğü,	haz.	A.		Bâki	Güçlü,	Erkan	Uzun,	Serkan	Uzun,	Ü.	Hüsrev	Yolsal	(Ankara:	Bilim	ve	Sanat	
Yayınları,	2002),	916.	

26	Ebû’l-Fadl	Cemâluddin	İbn	Manzûr,	Lisânü’l-Arab	(Kâhire:	Dâru’l-Maârif,	1979),	5/	3754.	
27	Mevlânâ	Celâleddîn	Rûmî,	Fîhî	Ma	Fih,	çev.	Ahmed	Avni	Konuk	(İstanbul:	İz	Yayıncılık,	1994),	164.	
28	Friedrich	Albert	Lange,	Materyalizmin	Tarihi	ve	Günümüzdeki	Anlamının	Eleştirisi	I-II,	çev.	Ahmet	Arslan	(İstanbul:	
Sosyal	Yayınları,	1998),	219.	

29	 Shaikh	Muhammad	Ghazali,	A	Thematic	Commentary	on	 the	Qur’an,	 çev.	Ashur	A.	Shalmis	 (Virginia:	 International	
Institute	of	Islamic	Thought	Herndon	Press,	1997),	14.	

30	Cebecioğlu,		Tasavvuf	Terimleri	ve	Deyimleri	Sözlüğü,	615.	
31	Paul	 Janet-Gabriel	Seailles,	Tahlili	Felsefe	Tarihi	 (Metâlib	ve	Mezâhib),	çev.	Elmalılı	M.	Hamdi	Yazır	(İstanbul:	Eser	
Neşriyat	ve	Dağıtım,	1978),	119.	

32	İsmail	Ankaravî,	Minhacü’l-Fukârâ,	haz.	Saadettin	Ekici,	(İstanbul:	İnsan	Yayınları,	1996),	268.	
33	Şah	Veliyyullah	Dihlevî,	Huccetullâhi’l-Bâliğa	(Kâhire:	Dârü’t-Türâs,	1985),	56.	
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mümkün	olan	tek	nesnesi,	olgulardır;	metafizik	ve	teolojik	düşünceler,	olgusal	karşılığı	olmayan	
spekülasyonlardan	ibaret	olup	anlamsızdır.”34		

Buna	karşılık	tasavvuf	düşüncesinde	tek	geçerli	bilgi,	bilimsel	bilgi	değildir.	Bilimsel	bilgi,	
rasyonel	olup	bilgiyi	akla	indirgeyen	bir	yapıya	sahipken;	tasavvufî	anlayışa	göre	akıl	ve	duyular	
kadar	kalp	de	bilgiye	ulaşmada	önemli	bir	güçtür.	Bu	nedenle	tasavvufî	düşünce,	bilgi	elde	etme	
fonksiyonunu	sadece	akla	ve	duyulara	indirgemez.			

Tasavvufî	 düşüncede	 bilgi	 elde	 etme	 fonksiyonunda	 duyular,	 akıl	 ve	 kalp	 bütüncül	 bir	
anlayışla	çok	önemlidir.	Buna	karşılık	akıl	kaynaklı	bilgi	yanında	kalp	kaynaklı	mana	ilmi	ve	en	
önemlisi	vahiy	kaynaklı	bilgi	de	önemli	bir	değere	sahiptir.	Tasavvufta	bilgiyi	elde	etmek	kadar	
bilgiyi	yaşamak	da	çok	önemlidir.	Bu	nedenle	tasavvufî	düşünce,	ârif	ile	âlimi	birbirinden	ayırır.		

“Tasavvufta	ârif,	 irfan	sahibi	anlamındadır.	Bu	manada	ârif,	Allah'ı	gerçek	yönüyle	bilen	
kişidir.	Ârif,	âlim	gibi	bilen	manasına	gelse	de	ondan	farklıdır.	Âlim,	ilmi	bir	öğrenme	ve	çalışma	
sonucu	 elde	 eder.	 Buna	 karşılık	 ârif;	 irfana,	 ilham	 ve	 hal	 ile	 ulaşır.	 Bu	 bağlamda	 ârif,	 Allah	
Teâlâ’yı	keşf	ve	müşâhade	yoluyla	bilen	kişidir.”35		

“Modern	toplumun	ürettiği	pozitivizm,	felsefe	veya	bilim	dışı	bir	yönteme	sahip	olamaz;	
onun	görevi,	bütün	bilimler	için	ortak	olan	genel	ilkeleri	bulmaktır.	Aynı	zamanda	pozitivizmde,	
evrensel	nitelikli	 tek	bir	yöntem	söz	konusudur.	Bu	yöntem,	hem	doğa	hem	de	beşerî	bilimler	
için	aynıdır;	bu	nedenle	bütün	bilimler,	fiziğe	indirgenebilir.”36	

Pozitivist	 anlayış,	 bilgiyi	 bilimsel	 bilgiye	 indirgenken;	 tasavvufî	 anlayış,	 bilgiyi	
entellektüel	 bir	 bakış	 açısıyla	 bilimsel	 bilginin	 yanında	 manevî	 ilimlerle	 bütünlük	 arz	 edecek	
şekilde	 bütünleştirir.	 Bu	 bağlamda	 tasavvufî	 bilgiyi	 yaşayan	 kişi,	 âriftir.	 “Bu	 nedenle	 Allah	
Teala'nın	 sıfatlarını,	 isimlerini	 ve	 fiillerini	 müşahede	 ettirdiği	 kimselere	 ârif	 denir.”37	 “Aynı	
zamanda	 ârifin	 bilgisine,	 ‘marifet’	 denir.	 Bir’e	 giden	 yolu	 gösteren	 anlamına	da	 gelen	marifet,'	
Arapça	‘a-r-f’	kök	fiilinden	türetilen	bir	mastardır.”38	

“Geleneksel	 metafizik	 sistemlerin	 olguları	 sıradan	 yöntemlerle	 bilinemeyecek	 bir	
hakikatin	 tezahürleri	 şeklinde	 tanımlanması	 pozitivizm	 açısından	 hiçbir	 anlam	 taşımaz.	
Gerçeklik,	 duyu	 ve	 deneylere	 konu	 olan	 olgulardan	 ibarettir.	 Pozitivizme	 göre	 cevher,	 ruh,	
metafizik	sebep	gibi	kavramların	bilimsel	açıklama	gücü	yoktur.”39	

Pozitivizme	 göre	 cevher,	 ruh,	metafizik	 sebep	 gibi	 kavramların	 bilimsel	 açıklama	 gücü	
olmadığı	 için	 positivist	 bakış,	 mana	 ilmi	 olan	 irfanî	 ya	 da	 tasavvufî	 bilgiyi	 anlayamaz.	 “Buna	
karşılık	irfan;	insanın	okuduğu,	dinlediği,	gördüğü,	manevî	ve	ruhî	tecrübe	ile	kazandığı,	keşf	ve	
sezgi	 ile	müşahede	 ettiği	 fikir,	 kanaat	 ve	 anlayış	 anlamlarına	 gelir.	 	 Bir	 başka	 deyişle	marifet,	
sûfilerin	 ruhanî	 halleri	 yaşayarak,	 manevî	 ve	 ilahî	 hakikatleri	 tadarak	 iç	 tecrübe	 ile	 vasıtasız	
olarak	 elde	 ettikleri	 bilgiye	 verilen	 isimdir.”40	 “Ariflere	 göre	 gerçek	 marifet,	 her	 şeydeki	
zenginliği	bir	tarafa	koyup,	Allah	Teâlâ	ile	beraber	olmanın	zenginliğine	ermektir.”41	

“Pozitivizm,	sadece	bilimi	ve	bilgiyi	merkeze	alır.	Pozitivize	göre	bilginin	tikel	ve	somut	
nesnelerden	 başka	 gerçek	 bir	 referansı	 yoktur.	 Bilinebilen	 dünya,	 tikel	 ve	 gözlemlenebilir	
olguların	 toplamından	 ibarettir.	 Bilimdeki	 soyut	 kavramlar,	 deneylerin	 derlenip	 kaydedilme	

 
34	Andrew	Clegg,	Which	Medications	to	Avoid	in	People	at	Risk	of	Delirium:	A	Systematic	Review	(New	York:	Age	and	
Aging	40,	Jama,	2001),	87.	

	
35	Cebecioğlu,		Tasavvuf	Terimleri	ve	Deyimleri	Sözlüğü,	23.	
36	Abraham	Kaplan,	Positivism,	International	Encyclopedia	of	the	Social	Sciences,	ed.	D.	L.	Sills	(New	York:	One	World	
Press,	1968),	12/	390.	

37	Muhammed	b.	Mükerrem	 İbn	Manzûr,	Lisânü’l-Arâb,	 (Beyrût:	Mektebetü’t-Dârü’t-Türâs,1996)	9/	236;	Hüseyin	b.	
Muhammed	Rağıb	el	İsfehani,	Müfredât	fi	Garibi’l-Kurân	(İstanbul:Karaman	Yayınları,	1986),	496.	

38	İsmail	b.	Hammad	Cevherî,	Sıhah	Tâcü'I-Lüga	ve	ve’s-Sıhâhi’l-Arabiyye,	thk.	Ahmed	Abdülgaffar	Attar		(Mısır:	Dâru’l-
Cîlî,	1986),	4/1400.	

39	 M.	 Masterman,	 The	 Nature	 of	 a	 Paradigm,	 Criticism	 and	 the	 Growth	 of	 Knowledge,	 ed.	 I.	 Lakatos	 (Cambridge:	
Cambridge	University	Press,	1982),	69.	

40	Uludağ,	Tasavvuf	Terimleri	Sözlüğü,	347;	Cebecioğlu,		Tasavvuf	Terimleri	ve	Deyimleri	Sözlüğü,	486.	
41	Ahmed	Ziyaüddîn	Gümüşhanevî,	Câmiu’l-Usûl	(Beyrût:	Mektebetü’l-Ilmiyye,	2004),	183.	
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yönteminden	 başka	 bir	 şey	 değildir	 ve	 deney	 ötesi	 olan	 bağımsız	 bir	 gerçeklik	 alanına	 atıfta	
bulunmaz.”42	

“Buna	 karşılık	 tasavvufî	 bilgi	 olan	 irfan;	 iç	 tecrübe,	 hissetme	 ve	 yaşama	 yoluyla	 fark	
etme,	anlama,	kavrama,	bilme,	sağlam	görüş,	hakikate	erme,	görüp	yaşayıp	tadılarak	elde	edilen	
bilgi	 olarak	 tarif	 edilir.	 Tasavvufta	 Allah'a	 saygının	 kalpte	 yer	 etmesi	 olarak	 da	 tarif	 edilen	
marifet,	Allah	hakkındaki	bilgi	için	de	kullanılmıştır.”43	

“Tasavvufta	 ârif,	 marifet	 sahiplerine	 verilen	 isimdir.	 Marifet,	 ârifin	 kalbinde	 meydana	
gelen	bir	nurdur.	Bu	nur,	kalpten	cismanî	alemi	çıkarır.	Kalp	aynasındaki	pasları	silebilmek	için,	
kalbi	kötü	huylardan	temizlemek	ve	iyi	huylarla	bezemek	gerekir.”44	

“Buna	karşılık	pozitivizm,	bilimsel	yöntemin	birliğini	temsil	eder.	Pozitivizme	göre	bütün	
deneyler	 ve	 deneyim	alanları	 için	 tek	 bir	 bilimsel	 araştırma	 yöntemi	 vardır.	 Bazı	 bilimlere	 ait	
alanların	 niteliksel	 farklılık	 ve	 kendine	 özgü	 nitelik	 arz	 ettiği	 iddiasıyla	 birden	 çok	 yöntem	
kullanılamaz.	Pozitivizme	göre	ideal	bilimsel	yöntem	ise,	fizik	biliminin	yöntemidir.”45			

“Mutasavvıflar	ise,	tek	bir	yöntem	dayatmak	yerine	ilim	elde	etmenin	iki	yolu	olduğunu	
ifade	etmişlerdir:	İlim	elde	etmenin	ilk	yolu,	insanın	eğitim	ve	öğretim	yolu	olan	akıl,	tecrübe	ve	
akıl	yürütme	yoluyla	elde	ettiği	ilimlerdir.	Bu	ilimlerin	vasıtası;	duyu	organları,	akıl	ve	nakildir.	
İlim	elde	etmenin	ikinci	yolu	ise,	Rabbanî	eğitim	yolu	olan	keşf	ve	ilham	vasıtasıyla	elde	edilen	
ilimlerdir.	İlmin	bu	çeşidinin	çalışma	ve	akıl	yürütmeyle	ilgisi	olmayıp,	Allah	Teâlâ’nın	kulunun	
kalbine	ikram	etmesiyle	meydana	gelen	ilimlerdir.”46	

“Pozitivizm,	 bilimi	 merkeze	 alan	 ve	 bilimin	 tek	 gerçeklik	 olduğunu	 iddia	 eden	 bir	
anlayıştır.	 Bu	 açıdan	 pozitivizm,	 bir	 toplum	 projesi	 gerçekleştirme	 imkânı	 sunmuştur.	
Dolayısıyla	bu	perspektiften,	toplumun	yapısını	bilimsel	olarak	tespit	etmek,	sorunlarını	bilimsel	
olarak	teşhis	etmek	ve	bilimsel	olarak	toplumu	örgütlemek	için	gerekli	yöntemi	bilmek	mümkün	
olabilecektir.”47	

Buna	 karşılık	 sadece	 aklî	 ve	 duyusal	 değil;	 kalbî	 bilgiyi	 kapsayan	 irfan	 ilmi,	 manevî	
ilimleri	 tanıyan	 ve	 yaşayan	 ârifi	 merkeze	 alır.	 Bu	 noktada	 ârif,	 her	 an	 Allah’ı	 kaybetmekten	
korkarak	 âşk	 ile	 O’na	 bağlı	 olan	 ve	 bu	 suretle	 de	 kendisini	 her	 zaman	 O'na	 yakın	 hisseden	
kimsedir.”48	“Diğer	bir	deyişle	ârif,	ilahî	isim	ve	sıfatların	kendisinde	yansıdığı	kuşatıcı	bir	varlık	
haline	gelen	insan-ı	kâmildir.”49	

2.5.	Spritualizme	Karşı	Tevhit	ve	Kulluk	Anlayışı		

“Ruhçuluk	denilen	spritualizm;	ruhsal	beden,	tanrısal	adalet	ve	etik	ilkeler	gibi	konuları	
öne	çıkarır.”50	“Aynı	zamanda	spritualizm,	ölülerle	iletişim	kurulabileceği	görüşüne	dayanan	da	
bir	akımdır.”51	 “Öte	yandan	 ilgili	akım,	ruhlarla	 iletişimin	var	olduğu	gerçeğini	deneysel	olarak	
gösteren	 ve	 ruhların	 bildirdiği	 hakikatler	 üzerine	 evren,	 varlık	 ve	 Tanrı	 hakkında	 bilgi	 ve	
açıklamada	bulunan	bir	ruhsal	olgunlaşma	yolu	olarak	da	tanımlanır.”52	

 
42	Masterman,	The	Nature	of	a	Paradigm,	78.		
43	Ebu	Abdirrâhman	Sülemî,	Sülemi’nin	Risâleleri:	Tasavvufun	Ana	İlkeleri,	çev.	Süleyman	Ateş	(Ankara:	A.Ü.B.	1981),	
124.	

44	Arthur	John	Arberıy,	Sufism	an	Account	of	the	Mystic	of	Islam	(London:	Academic	Publishing,	1956),	52.	
45	Nicola	Abbagnano,	Positivism,	The	Encyclopedia	of	Philosophy,	ed	P.	Edwards,		(New	York:	Free	Publishing,	1972),		
6/	418.		

46	Gazâlî,	İhyâ-ı	Ulûmi’d-Dîn,	23.	
47	 Kâmıran	 Birand,	 Aydınlanma	 Devri	 Devlet	 Felsefelerinin	 Tanzimatta	 Tesirleri	 (Ankara:	 Kamran	 Birand	 Külliyatı,	
1998),	89.		

48	Selçuk	Eraydın,	Tasavvuf	ve	Tarikatlar	(İstanbul:	Marmara	Üniversitesi	İlahiyat	Vakfı	Yayınları,	1994),	66.	
49	 Ebu’l-Âlâ	 Afîfî,	 Fûsusû’l-Hikem	 Okumaları	 İçin	 Anahtar	 Kelimeler,	 çev.	 Ekrem	 Demirli	 (İstanbul:	 İnsan	 Yayınları,	
2000),	89.	

50	Ergün	Arıkdal,	Ansiklopedik	Metapsişik	Terimler	Sözlüğü		(İstanbul:	Ruh	ve	Madde	Yayınları,	1989),	137.	
51	Arıkdal,	Ansiklopedik	Metapsişik	Terimler	Sözlüğü,	78.	
52	René	Guénon,	Ruhçu	Yanılgı,	çev.	Lütfi	Fevzi	Topaçoğlu		(İstanbul:	İz	Yayıncılık,	1996),	13.	
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Ruhu	ve	ruhçuluğu	merkeze	alan	spritualizmin	aksine	 tasavvuf,	akıl	ve	kalp	dengesiyle	
beraber	ruh	ve	beden	dengesini	esas	alır.	Bu	bağlamda	semavî	dinlerin	sorumluluk	bilincinden	
uzak	ruhçuluk	ya	da	maneviyatçılık	anlamına	gelen	spritualizmin	aksine	tasavvuf,	Allah	merkezli	
kulluğu	bina	eder.		

“Demek	 ki	 kullukla	 yücelen	 bir	 insan,	 nefsine	 şöyle	 seslenebilir:	 “Nefsinin	 esiri	 isen,	
nefsinin	kulusun.	Dünyanın	esiri	 isen,	dünyanın	kulusun.”53	“Nefsine	değil	Rabbine	kul	olan	bir	
kişi,	 kulluğun	 zevkine,	 ancak	 dört	 şeyle	 erişebilir:	 Bunun	 ilki,	 Allah’ı	 tanımak	 olan	
ma’rifetullah’tır.	 İkincisi,	 nefsi	 tanımaktır.	 Üçüncüsü,	 ölümü	 tanımaktır.	 Dördüncüsü,	 ölümden	
sonraki	mükâfat	ve	cezayı	tanımaktır.”54		

“Spritualistler,	 alışılmış	 dünyayı	 aşma	 ve	 daha	 yüksek	 bir	 düzeye	 ulaşma	 çabasının,	
kendilerine	 bir	 avantaj	 sağlayacağı	 görüşündedirler.”55	 “Gelinen	 aşamada	 spritualistler,	 inanç	
sorunu	 yaşayan	 gençleri,	 daha	 derin	 inanç	 problemlerine	 yöneltmektedirler.	 Bu	 problemler,	
şunlardır:			

1.	 Gençliğin	 inanç	 ilkelerini	 değiştirmek:	 Bu	 noktada	 öne	 çıkan	 asıl	 sorun,	 gençliğin	
içselleştirmesi	 gereken	 teolojik	 inanç	 ilkelerini	 içselleştirmesine	 engel	 olmada	 belirir.	 Bu	
durumda	 bir	 genç,	 gerçek	 inanç	 ile	 sahte	 inanç	 arasındaki	 ayırımı	 yapamamakta,	 böylece	 de	
gençlikte	çokça	kullanılan	bir	deyimle	‘inanç	boşluğu’	ortaya	çıkmaktadır.		

2.	Gençliğin	değerlerini	ele	geçirmek:	Yeni	spritualizmin	neden	olduğu	inanç	boşluğu,	bir	
tür	 ahlakî	 boşluktan	 da	 beslenmektedir.	 Öyle	 ki,	 savunduğu	 görece	 ve	 sözde	 ilkelerin,	 gençlik	
açısından,	bir	değer	riskine	neden	olduğu	dikkat	çekmektedir.		

3.	 Gençliğin	 aklını	 yönetmek:	 Yeni	 spritualizmin	 bilinen	 haliyle,	 bilimsel	 bir	 kaos	
oluşturacak	 şekilde	 genç	 akıllar	 arasında	 yayıldığı	 gözden	 kaçacak	 gibi	 değildir.	 Bu	 noktada	
beliren	 olumsuzluk	 halinin,	 gençler	 arasında,	 bir	 tür	 akıl	 çıkmazına	 neden	 olduğu	
anlaşılmaktadır.”56	

Gençliğin	 içselleştirmesi	 gereken	 teolojik	 inanç	 ilkelerini	 içselleştirmesine	 engel	 olan	
spritualizmin	 aksine	 tasavvuf,	 Allah’ın	 emir	 ve	 yasaklarını	 merkeze	 alan	 kulluk	 bilincini	
geliştirir.	 “Allah’ın	 huzurunda	 eğilip,	 kulluğun	 sadece	 O’na	 layık	 olması	 gerektiğini	 bilenler,	
başkalarının	önünde	eğilmezler.	Bir	tek	kapıya,	yani	yalnızca	Allah’a	kul	olmasını	bilenler,	-başka	
kulluklardan-	 insana,	 paraya,	 mevkiye,	 şöhrete	 kul	 olmaktan	 yakalarını	 kurtarmış	
olacaklardır.”57	

“İnsanın	üzerinde,	kulluktan	bir	eser	bulunmadıkça	insan,	gerçek	bir	hürriyete	ulaşamaz.	
Kulluk	 olgunlaşmadıkça	 hürriyet,	 olgunluğa	 kavuşamaz.	 Zaten	 kulluk	 olgunlaşınca,	 buna	
hürriyet	adı	verilir.”58	

“Guénon’e	 göre,	 spritualizmin	 kurbanları,	 modernizmin	 yarattığı	 bütün	 kurbanlardan	
fazladır.	Ve	yol	açtığı	yıkım,	son	zamanlarda,	beklenmedik	ölçüde	artmıştır.	Guénon,	bu	yıkım	ve	
kurban	 sözcüklerini	 kesinlikle	 bir	 tür	 benzetme	 olarak	 kullanmış	 değildir.”59	 Burada	 kayıtsız	
kalınmayacak	 bir	 tehlike	 yatmaktadır	 ve	 özellikle	 günümüz	 koşullarında,	 bu	 tehlikeyi	
olabildiğince	açığa	çıkartmak	durumundayız.	

Hiç	şüphesiz	spritualizmin	en	büyük	tehlikesi,	gençlerde	inanç	problemleri	yaratması	ve	
gençlerde	sorumlulukla	uyulması	gereken	teolojik	inanç-ibadet	ilkelerini	içselleştirmesine	engel	
olmasıdır.	 	Buna	karşılık	tasavvuf,	Allah’ın	emir	ve	yasaklarına	tam	bir	kulluk	bilinciyle	uymayı	
öngörür.	Çünkü	insan,	Allah’a	kul	olmayı	başararak	O’nun	sevgisi	ve	rızası	dışındaki	bütün	haz	
ve	 arzularının,	 nefsinin	 kötülüğü	 emreden	 sesinin	 esiri	 olmaktan	 özgürleşir.	 “Bu	 manada	

 
53	Kuşeyrî,	Risâletü’l-Kuşeyrî,	325.	
54	Serrâc	Tûsî,	Lümâ	fi	Tarihi’t-Tasavvufi’l-İslamiyyi	(Beyrût:	Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyyeti,	2001),	63.	
55	Julius	Evola,	Çağdaş	Ruhçuluğun	Maske	ve	Yüzleri,	çev.	Fevzi	Lütfi	Topaçoğlu	(İstanbul:	İnsan	Yayınları,	1996),	13.		
56	Guénon,	Ruhçu	Yanılgı,	15.	 	
57	Mehmet	Bayrakdar,	İslâm	İbadet	Fenomenolojisi	(Ankara:	Doğuş	Matbaacılık,	1987),	86.	
58	Kuşeyrî,	Risâletü’l-Kuşeyrî,	354.	
59	Guénon,	Ruhçu	Yanılgı,	16.	 	
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ibadetler,	 ego	 veya	 benliğin,	 içinde	 bulunduğu	 mekanizmadan	 kurtulup	 hakiki	 hürriyete	
sığınmasıdır.”60		

“Modern	 ruhçuluk	 veya	 spiritüalizm,	 temelde	 ölülerle	 iletişim	 kurulabileceği	 esasına	
dayanır.	Ölülerle	sadece	sezgisel	veya	zihinsel	bir	çeşit	esinlenme	ile	iletişim	kurmanın	yanında	
ruhçuluk,	 maddî	 etkileşimin	 mümkün	 olduğunu	 da	 iddia	 eder.”61	 “Bu	 akım,	 bilginin	 kaynağı	
açısından	duyulara	nazaran	sezgiyi	ön	plana	çıkardığı	gibi	 ruhsal	hakikatlerin	zihin	 tarafından	
değil;	 ancak	kalp	gözü	 ile	keşfedilebileceğini	ortaya	koyar.	Yine	 spiritüalizm	denilen	 ruhçuluk,	
ruh	 ve	madde	 ikiliğini	 ifade	 eden	 varlık	 anlayışı	 yerine	 birbirini	 bütünleyen	 veya	 birbirinden	
ayrılmayan	boyutlardan	oluşan	tek	ve	evrensel	bir	varlık	anlayışını	savunur.”62	

Spritualizm,	ruh	ve	madde	 ikiliğini	 ifade	eden	varlık	anlayışı	yerine	 tek	ve	evrensel	bir	
varlık	anlayışını	savunsa	da,	tek	Allah	inancını	ve	tevhide	dayalı	kulluk	bilincini	savunmaz.	Buna	
karşılık	 tasavvufta,	 kulluk	 ve	 hürriyetin	 gerçek	 anlamda	 göstergesi	 ve	 bileşkesi,	 ibadetlerdir.	
“Çünkü	 ibadet,	 Allah’a	 saygı	 ve	 sevgi	 göstermek;	 korku	 ve	 ümit	 beslemek”;63	 “varlığı,	 sonsuz,	
kudret	 ve	 yüceliği	 her	 yerde	 sezilen,	 zahirî	 sebeplerin	üstünde	dilediğini	 yapma	gücüne	 sahip	
olan	Zât’a	karşı	gösterilen	tevazu,	saygı	ve	itaatin	en	yükseğidir.”64		

2.6.	İndividualizme	Karşı	İsâr	ve	Fedakârlık	Anlayışı			

“İndividualizm	 diye	 ifade	 edilen	 ‘bireycilik’,	 bireyin	 özgürlüğünün	 ve	 saygınlığının,	
toplumun	denetleyici	baskı	vasıtalarına	karşı	korunduğu,	birey-toplum	ilişkisine	işaret	eden	bir	
kavramdır.	 Dolayısıyla	 birey,	 toplumsal	 ve	 ahlakî	 anlamda	 özerk	 ve	 özgür	 bir	 varlıktır.”65	
İndividualizm	 anlayışında,	 toplumsal	 değerlerden	 neredeyse	 kopuk	 özerk	 bir	 bireyin	
menfaatleri	ön	plana	çıkarılırken;	bunun	aksine	tasavvuf	anlayışında,	toplumsal	değerlere	bağlı	
başka	insanları	kendisine	tercih	edebilecek	kadar	fedakâr	bir	insan	anlayışı	ön	plana	çıkarılır.		

“Türkçede	 fedakârlık	 veya	 diğerkâmlık	 kavramı	 olarak	 kullanılan	 isâr,	 başkalarını	
düşünen	anlamında	kullanılır.	“Aynı	zamanda	isâr,	sözlükte,	bir	şeyi	bir	şeye	karşı	tercih	etmek,	
yeğlemek,	öncelik	vermek	gibi	anlamlara	gelir.”66	“Dinî-tasavvufî	ıstılahta	ise	fedâkarlık	denilen	
isâr,	kişinin	kendi	ihtiyacı	olsa	da,	başkalarının	ihtiyacını	kendisininkine	tercih	etmesi	şeklinde	
anlaşılır.”67	Dolayısıyla	insanın	kendi	bireyselliğinde	özerkleştiği	ve	yalnızlaştığı	individualizmin	
aksine	tasavvufta	insan,	kendi	ihtiyacı	olsa	da,	başkalarının	ihtiyacını	kendisininkine	tercih	eder	
ve	 böylece	 isâr	 anlayışını	 benimser.	 Bu	 bağlamda	 individualizmin	 insana	 bakışıyla	 tasavvufun	
insana	bakışı	taban	tabana	zıttır.		

“İndividualizm	denilen	bireycilik,	her	insanı	kendi	başına	bir	birey	olarak	görür.	Bireyin	
kendi	kaderini	eline	almasını	da	içeren	bu	anlayış;	özgürlük,	haklar,	bağımsız	düşünce	ve	eylemi	
öne	çıkarmaktadır.	Bireyin	kendi	kaderini	eline	almasını	da	içeren	bu	anlayış;	özgürlük,	haklar,	
bağımsız	düşünce	ve	eylemi	öne	çıkarmaktadır.”68	

Buna	 karşılık	 isârın	 Batı	 dilindeki	 karşılığı,	 özgecilik	 ya	 da	 fedakârlıktır.	 “Örneğin,	
ekonomistler	 özgeciliği,	 birinin	 diğerine	 iyilikle	 gerçekleştirdiği,	 diğerlerine	 yarar	 sağlayan	 ve	
kişinin	dışarıdan	herhangi	bir	ödül	beklemeksizin	yaptığı	davranış	şeklinde	tanımlar.	Özgecilik,	
başkasının	refahını	amaçlayan	bilinçli	ve	büyük	bir	amaçtır.”69	“O,	başkalarına	faydası	olan	ancak	

 
60	Bkz.	İsa	Çelik,	Muhammed	İkbal’in	Tasavvufî	Düşüncesi	(İstanbul:	Kaknüs	Yayınları,	2004),	279.	
61	 Jeffrey	Lavoie,	 “The	Spiritualism	of	Madame	Blavatsky:	An	 Introdution	 to	Western	Esotericism	and	Writings	of	 a	
Victorian	Occultist”,	Social	Science	Development	Journal,	3/10	(2018	July),	234.	

62	Arthur	Versluis,	The	Esoteric	Origins	of	the	American	Renaissance		(New	York:	Oxford	University	Press,	2001),	89.	
63	Ahmet	Hamdi	Aksekî,	İslam	Dini	(Ankara:	Nur	Yayınları,	1989),	107.	
64	Vecdi	Akyüz,	Mukayeseli	İbadetler	İlmihali	(İstanbul:	İz	Yayıncılık,	1995),	1/56.	
65	M.	McClay	Wilfred,	“Individualism	and	Its	Discontents”,	The	Virginia	Quarterly	Review,	77/3	(2001),	395.	
66	Muhammed	b.	Mükerrem	el-İfrikî	el-Mısrî	İbn	Manzûr,	“Esr”,	Lisânü’l	Arâb,	(Beyrût:	Dâru’s-Sâdr,	1994),	4/7.	
67	 Ali	 b.	 Muhammed	 es-Seyyîd	 eş-Şerîf	 el-Cürcânî,	 ‘İsâr’,	 Mu‘cemü’t-Ta‘rîfât,	 thk.	 Sıddîk	 el-Minşâvî	 (Kâhire:	 Dâru’l-
Fazîle,	1987),	37.	

68	Thomas	Luckmann,	Görünmeyen	Din,	çev.	Ali	Coşkun,	Fuat	Aydın	(İstanbul:	Rağbet	Yayınları,	2003),	41.	
69	C.	Daniel	Batson,	Altruism	In	Humans	(New	York:	Yale	University	Press,	2011),	20.	
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hiçbir	 ödül	 beklenmeyen	 bir	 davranış	 biçimidir.”70	 Bu	 bağlamda	 individualizme	 göre	 birey,	
sadece	kendi	menfaatini	ve	mutluluğunu	öncelerken;	tasavvufa	göre	birey,	toplumun	menfaatini	
ve	 mutluluğunu	 da	 önceler.	 Böylece	 toplum,	 mutlu	 ve	 huzurlu	 olursa;	 birey,	 zaten	 mutlu	 ve	
huzurlu	olur.		

“İndividualizm’e	göre	toplum,	biri	diğerine	indirgenemez	tek	tek	bireylerden	oluşmuştur.	
Her	insan,	biriciktir;	kendi	kararlarını	kendisi	verebilir.	Muhtemelen	bu	yüzden	‘bireyci’,	bazen	
‘bencil’	 ya	 da	 ‘ben-merkezli’	 (self-centered)	 ile	 karıştırılmaktadır.”71	 “Oysa	 bireycilikte	 amaç,	
bireyin	sadece	kendi	çıkarlarını	gözeterek	yaşaması	değildir.”72		

“İnsan,	 kendisini	 toplum	 için	 fedâya	 da	 karşı	 çıkar.	 Dolayısıyla	 bireyciliği,	 toplumu	
dışlayan	 bir	 anlayış	 diye	 nitelemek,	 onu	 anlamamak	 ya	 da	 yanlış	 anlamaktır.	 Birey	 ve	 toplum	
birbirlerinden	 tamamen	kopuk	 gerçeklikler	 olamazlar.	 Bireycilik,	 toplumdan	bütünüyle	 kopuk	
ve	hatta	ona	karşı	pozisyonda	bir	bireyi	önerseydi	buna	‘anarşizm’	denebilirdi.”73	Buna	rağmen	
birey,	 individualizme	 göre	 toplumdan	 tamamen	 kopuk	 olmasa	 da	 kendi	 menfaatini	 ve	
mutluluğunu	hedefler.		

Buna	 karşılık	 tasavvufa	 göre	 insanın	mutluluğu,	 toplumun	mutluluğundan	 ayrılmaz	 ve	
toplumun	menfaati,	kişinin	menfaatine	bağlıdır.	“İsâr,	ahlak	terimi	olarak	bir	kimsenin,	kendisi	
ihtiyaç	 içinde	 bulunsa	 bile	 sahip	 olduğu	 imkânları	 başkalarının	 ihtiyacını	 karşılamak	 üzere	
kullanmasıdır.	 Bu	 bağlamda	 isâr	 kavramı	 tefsirlerde,	 ahiret	 saadetini	 elde	 etme	 arzusuyla	
başkasının	 iyiliğini	 ve	 mutluluğunu	 kendine	 ve	 kendi	 zevklerine	 tercih	 etmek	 ve	 başkasının	
ihtiyacını	kendi	ihtiyaçlarından	daha	önde	tutmaktır.”74	

“Nitekim	 bazı	 çalışmalarda	 “bireycilik”	 ile	 “anarşizm”	 birbirine	 karıştırılabilmektedir.	
Anarşizm’de	 bireyci	 unsurlar,	 elbette	 ki,	mevcuttur.”75	 Onda	 toplumsal	 normlara	 karşı	 çıkmak	
esastır.	 Oysa	 bireycilikte,	 toplumu	 inkâr	 yoktur.	 Görüldüğü	 gibi	 bireycilik,	 sınırları	
belirlenmediğinde	 başka	 kavramlarla	 karıştırılabilmekte,	 indirgeyici	 bir	 tutumla	 ele	
alınabilmektedir.”76	İndividualizme	göre	insan,	toplum	menfaatleri	için	çalışmaya	karşı	çıkmasa	
da	 toplum	 menfaatlerini	 de	 hedeflemez.	 Tasavvufta	 ise	 insan,	 isâr	 anlayışına	 göre	 toplumun	
menfaatlerini	kendi	menfaatlerine	tercih	eder.		

	“Kaynaklarda	 cömertliğin	 sehâ,	 cûd	 ve	 isâr	 olarak	 başlıca	 üç	 derecesi	 bulunduğu	
belirtilir.	Buna	göre	bir	kimsenin	elindeki	imkânların	en	çok	yarısını	başkasına	ikram	etmesine,	
‘sehâ’;	 çoğunu	 vermesine,	 ‘cûd’;	 imkânlarının	 tamamını	 başkaları	 için	 kullanmasına	 da,	 ‘isâr’	
denir.”77	Bununla	beraber	Kerîm	ve	Vehhâb	isimleri,	Allah’ın	ahlakî	isim	ve	sıfatlarındandır;	bu	
isimler,	cömertliğin	en	yüksek	derecesidir.”78	

“Modern	insanın	içinde	bulunduğu	para	kazanma	hırsı	ve	tüketim	çılgınlığı	için	gündeme	
getirdikleri	‘Ne	kadarı	yeterli?’	sorusu,	irfanî-tasavvufi	anlayış	ve	gelenek	açısından	bakıldığında	
anlamlı	 bir	 soru	 olarak	 durmaktadır.	 Çünkü	bu	 geleneğin	 en	 güçlü	 tarafının,	 insanların	 dünya	
malına	 yönelik	 düşkünlüğünü	 azaltmak	 ve	 servet	 yığmalarını	 engellemek	 olduğu	 ifade	
edilmektedir.	 Bununla	 ilişkili	 olarak	 ele	 alınabilecek	 olan	 bir	 başka	 husus	 da,	 ‘israf’	
meselesidir.”79		

Bu	 noktada	 İslam	 toplumu,	 ‘israf’	 değil;	 ‘isâr’	 toplumudur.	 “Arapça’da	 isâr;	 seçmek	 ve	
üstün	saymak	demektir.	Böylece	isâr,	fayda	ve	zararda	başkasının	kârını,	iyiliğini	kendi	önünde	
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tutmaktır.	 Bu	 duygu,	 aşırı	 şefkat	 ve	merhamet	 eseridir.	 Buna,	 fedakârlık	 veya	 diğerkâmlık	 da	
denir.”80	

“İndividualizme	 göre	 mahalledeki	 dinî	 ve	 beşerî	 samimiyetin	 yerini,	 şehirlerdeki	
bireyselcilik	ve	faydacılık	almıştır.	Geleneksel	Türk	toplumunda	gündelik	hayatın	şekillendiği	ve	
yaşandığı	yer,	mahalledir	ve	bunun	en	somut	örneği	klasik	dönem	Osmanlı	toplumudur.	Klasik	
Osmanlı	 toplumunda	 gündelik	 hayat	 dolayısıyla	 da	 mahalle	 hayatı	 temelde	 din	 esasına	 göre	
şekillenmiştir.”81	 Böylece	 klasik	 Osmanlı	 toplumuna,	 tasavvufî	 kardeşlik	 ve	 isâr	 toplumu	 da	
diyebiliriz.		

SONUÇ	

Tasavvuf;	 beden,	 akıl,	 kalp	 ruh	 bütünlüğünü	 ortaya	 koyarak	 bütüncül	 bir	 bakış	 açısını	
benimser.	Tasavvuf,	aşkın	ve	bütünlüğün	felsefesidir.	Buna	karşılık	rasyonel	dünya	görüşünü	ve	
sadece	 dünyevîleşmeyi	 destekleyen	 sekülerizm,	 akılcı	 bir	 anlayışı	 merkeze	 alarak	 manevî	
duygular	 yerine	 maddi	 duyguları	 ve	 dünyevileşmeyi	 merkeze	 almıştır.	 Bu	 noktada	 insan,	
tasavvufî	 anlayışa	 göre	 tamamen	 dünyada	 kopmadan	 daha	 uhrevî	 ve	 manevî	 yaşantıyı	 esas	
almıştır.		

Var	olan	her	şeyin	maddeden	ibaret	olduğunu,	maddeden	bağımsız	fizik	ötesi	bir	alanın	
bulunmadığını	ifade	eden	materyalizmin	aksine	tasavvufî	düşüncede,	bilinç,	duygu,	düşünce	vb.	
unsurlar,	 sadece	 akıldan	 ve	 maddeden	 değil;	 manadan	 da,	 kaynaklanmaktadır.	 Maddeyi	
tamamen	reddetmeden	madde	kadar	manaya	da	değer	veren	ve	madde	ile	mana	arasında	denge	
kuran	 tasavvuf,	 insanı	maddeden	 bağımsız	 düşünemeyen	materyalizme	 karşı	 kanaat	 ve	 şükür	
anlayışını	yerleştirmiştir.		

Pozitivizme	 göre	 bilimsel	 bilgi,	 tek	 geçerli	 bilgidir.	 Bilginin	mümkün	 olan	 tek	 nesnesi,	
olgulardır.	Buna	karşılık	tasavvuf	düşüncesinde	tek	geçerli	bilgi,	bilimsel	bilgi	değildir.	Bilimsel	
bilgi,	 rasyonel	olup	bilgiyi	 akla	 indirgeyen	bir	 yapıya	 sahipken;	 tasavvufî	 anlayışa	göre	akıl	 ve	
duyular	 yanında	 kalp	 de	 bilgiye	 ulaşmada	 önemli	 bir	 güçtür.	 Bu	 bağlamda	 tasavvufî	 bilgiyi	
yaşayan	 kişi,	 âriftir.	 Bu	 nedenle	 tasavvufa	 göre	 sadece	 bir	 bilginin	 uzmanı	 olmak	 yetmez;	 o	
bilgiyi	yaşayarak	ârif	olmak	gereklidir.		

Ruhu	ve	ruhçuluğu	merkeze	alan	spritualizmin	aksine	 tasavvuf,	akıl	ve	kalp	dengesiyle	
beraber	ruh	ve	beden	dengesini	esas	alır.	Bu	bağlamda	semavî	dinlerin	sorumluluk	bilincinden	
uzak	ruhçuluk	ya	da	maneviyatçılık	anlamına	gelen	spritualizmin	aksine	tasavvuf,	Allah	merkezli	
kulluğu	bina	eder.		

İndividualizm	diye	ifade	edilen	bireycilik,	bireyin	özgünlüğünü	ifade	eder.	İndividualizm	
anlayışında,	 toplumsal	 değerlerden	 neredeyse	 kopuk	 özerk	 bir	 kişinin	 çıkarları	 ön	 plana	
çıkarılırken;	 bunun	 aksine	 tasavvufî	 anlayışta,	 toplumsal	 değerlere	 bağlı	 başka	 insanları	
kendisine	tercih	edebilecek	kadar	fedakâr	bir	insana	önem	verilir.	
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STRUCTURED	ABSTRACT	

Sufism	satisfies	man’s	mind	and	heart	by	answering	 the	existential	questions	posed	by	
them.	Sufi	thinking	is	pointed	out	in	any	discussion	where	divine	love	is	mentioned.	Sufi	thinking	
is	again	present	 in	any	discussion	 that	 includes	body,	mind,	heart	and	soul	 integration.	 In	 this	
sense,	 one	 can	 claim	 that	 Sufi	 thought	 is	 based	 on	 nafs,	 mind,	 heart	 and	 soul	 integrity.	 This	
holistic	point	of	view	has	helped	Sufism	to	generate	alternative	ways	of	understanding	against	
the	psychosocial	issues	and	thought	systems	brought	about	by	modernism.		

A	 significant	 literature	 exists	 in	 relation	 to	 the	 difficulties	 of	 modernity.	 The	 main	
difficulties	 of	modernity	 as	 seen	 in	 the	most	 commonly	 known	 examples	 of	 the	 literature	 are	
individualism,	instrumental	reason,	political	plane,	consumption	society,	neural	diseases.	On	the	
other	 hand,	 Sufism	 has	 produced	 remedies	 against	 the	 chaos	 caused	 by	 thinking	 styles	 of	
modern	times	through	zuhd	(ascetism),	qana'at	(gratitude),	wisdom,	tawhid	and	servitude	and	
sacrifice.		

Secularization,	which	 has	 a	worldly	 aspect,	 has	 led	 to	 a	 decrease	 in	 the	 importance	 of	
religion	 in	social	 life.	 In	addition,	 the	phenomenon	of	enlightenment	revealed	a	rational	world	
view	 based	 on	 scientific	 knowledge,	 technological	 control	 of	 the	 universe,	 and	 empirical	
evidence.	On	 the	 other	 hand,	mystical	 understanding	 is	 based	 on	 a	 spiritual	 and	 religious	 life	
rather	 than	 a	 system	 that	 lives	 completely	 independent	 of	 religious	 ties	 that	 care	 about	 this	
world.	In	this	context,	besides	establishing	a	balance	between	matter	and	meaning,	Sufism	also	
established	 a	 balance	 between	 the	world	 and	 the	 hereafter.	 In	 other	words,	 according	 to	 the	
mystical	understanding,	man	has	adopted	a	more	otherworldly	and	spiritual	 life	as	a	principle	
without	being	completely	disconnected	from	the	world.	

Materialism,	which	puts	matter	 at	 the	 centre	of	 everything,	 states	 that	 everything	 that	
exists	 consists	 of	 matter	 and	 that	 there	 is	 no	 physical	 or	 metaphysical	 field	 independent	 of	
matter.	On	the	contrary,	 in	Sufi	thought,	elements	such	as	consciousness,	emotion	and	thought	
originate	not	only	from	mind	and	matter,	but	also	from	meaning.	Sufism,	which	balances	matter	
and	meaning	without	completely	rejecting	matter,	has	placed	the	understanding	of	contentment	
and	gratitude	against	materialism,	which	cannot	think	of	man	independently	of	matter.		

In	the	philosophy	movement	called	positivism,	valid	knowledge	is	seen	as	knowledge	of	
facts	 and	 religious	 knowledge	 is	 considered	 invalid	 in	 metaphysics.	 According	 to	 positivism,	
scientific	knowledge	is	the	only	valid	knowledge.	The	only	possible	object	of	knowledge	is	facts.	
Metaphysical	 and	 theological	 thoughts	 are	 just	 speculations	without	 factual	 counterparts	 and	
are	meaningless.	On	the	other	hand,	scientific	knowledge	is	not	the	only	valid	knowledge	in	Sufi	
thought.	Scientific	knowledge	is	rational	and	has	a	structure	that	reduces	knowledge	to	reason.	
However,	 according	 to	 the	 Sufi	 understanding,	 the	 heart	 is	 an	 important	 power	 in	 reaching	
knowledge	as	much	as	 the	mind	and	senses.	For	 this	reason,	Sufi	 thought	does	not	reduce	the	
function	of	acquiring	knowledge	to	mind	and	senses	only.		

Spiritualism	 is	 also	 defined	 as	 a	 way	 of	 spiritual	 maturation	 that	 experimentally	
demonstrates	 the	 existence	 of	 communication	 with	 spirits	 and	 provides	 information	 and	
explanations	 about	 the	 universe,	 existence	 and	 God	 on	 the	 truths	 communicated	 by	 spirits.	
Contrary	to	spiritualism,	which	is	based	on	spirit	and	spiritism,	Sufism	is	based	on	the	balance	of	
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the	 mind	 and	 the	 heart,	 as	 well	 as	 the	 balance	 of	 the	 soul	 and	 body.	 In	 this	 context,	 unlike	
spiritualism,	 which	 has	 a	 view	 that	 is	 far	 from	 the	 sense	 of	 responsibility	 of	 the	 heavenly	
religions,	Sufism	builds	a	God-centred	servitude.		

The	 concept	 known	 as	 individualism	 is	 a	 movement	 that	 gives	 importance	 to	 the	
individual-society	relationship,	in	which	the	freedom	and	dignity	of	the	individual	are	protected	
against	 the	 controlling	 pressures	 of	 the	 society.	 Therefore,	 the	 individual	 is	 a	 socially	 and	
morally	autonomous	and	 free	being.	 In	 the	understanding	of	 individualism,	 the	 interests	of	an	
autonomous	individual	who	is	almost	detached	from	social	values	are	brought	to	the	fore.		

However,	in	the	Sufi	understanding,	a	self-sacrificing	human	understanding	is	brought	to	
the	 forefront	 to	 see	 other	 people	 who	 are	 loyal	 to	 social	 values	 more	 valuable	 than	 himself.	
Therefore,	 contrary	 to	 individualism,	where	 people	 become	 autonomous	 and	 isolated	 in	 their	
own	 individuality,	 in	Sufism,	people	prefer	 the	needs	of	others	 to	 their	own,	even	 if	 they	have	
their	 own	 needs,	 and	 thus	 adopts	 the	 understanding	 of	 altruism.	 In	 this	 context,	 the	 view	 of	
individualism	on	human	and	the	view	of	Sufism	on	human	are	diametrically	opposite.	
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HZ.	PEYGAMBER	DÖNEMİNDE	SANCAK	KULLANIMI	VE	SANCAKTARLIK	
YAPAN	SAHÂBÎLER	
Use	of	Banner	During	The	Prophet’s	Reign	and	The	Companis	who	Served	as	Bannerbearer	

	

	 	

Öz		
Bir	 devlet	 veya	 milleti	 oluşturan	 gruplar	 tarih	 boyunca	 kendilerini	 ifade	 edebilmek	 için	 değişik	 bayraklar	
edinmişlerdir.	 Bu	 bayraklar	 o	 topluluklar	 için	 bir	 varoluş,	 bir	 aidiyet,	 bir	 simge	 ve	 bir	 farkındalık	 oluşturmuştur.	
Sancak	veya	bayraklar	sadece	elle	tutulan	gözle	görülen	bir	nesne	değil	aynı	zamanda	taşımış	olduğu	mana	itibarıyla	
bir	değer	 ifade	etmişlerdir.	Bayrak	sayesinde	 insanlar	bir	araya	gelmiş;	aynı	hedef	ve	amaç	 için	ortak	hareket	etme	
imkânı	bulmuştur.	İslâm	öncesi	dönemde	Araplar	arasında	bayrak	ve	sancak	için	özel	bir	teşkilat	kurulmuştur.	Livâ	
teşkilatı	olarak	adlandırılan	bu	yapı	savaşlar	öncesinde	harekete	geçer,	savaş	bitinceye	kadar	komutanın	denetim	ve	
gözetiminde	 olurdu.	 Hz.	 Peygamber,	 Medine	 döneminde	 gazve	 ve	 seriyyelerde	 sancak	 açmış,	 bu	 maksatla	 değişik	
sahabeleri	görevlendirmiştir.	Resûlullah	(s)	sancak	vereceği	sahâbîlere	özenle	seçerek	kendilerine	vazifeler	vermiştir.	
Sancaktar	olan	sahâbîler	sancak	taşımanın	sorumluluğu	ve	yüksek	motivasyonla	görevlerini	icra	etmişlerdir.		
Anahtar	Kelimeler:	İslâm	tarihi,	Gazve,	Seriyye,	Sancak,	Sancaktar.	

	

Abstract		
Groups	forming	a	state	or	nation	have	acquired	different	flags	throughout	history	to	express	themselves.	These	flags	
have	created	an	existence,	a	belonging,	a	symbol	and	an	awareness	for	those	communities.	Banners	or	flags	are	not	
only	an	object	that	can	be	seen	with	the	hand,	but	also	expressed	a	value	in	terms	of	the	meaning	it	carries.	Thanks	to	
the	flag,	people	came	together;	found	the	opportunity	to	act	jointly	for	the	same	goal	and	purpose.	In	the	pre-Islamic	
period,	a	special	organization	was	established	among	the	Arabs	for	flags	and	banners.	This	structure,	called	the	Livâ	
organization,	would	take	action	before	the	wars	and	would	be	under	the	control	and	supervision	of	the	commander	
until	 the	 end	 of	 the	 war.	 During	 the	 Medina	 period,	 the	 Prophet	 opened	 a	 banner	 in	 ghazva	 and	 sariyyas	 and	
appointed	different	companions	for	this	purpose.	The	Messenger	of	Allah	(pbuh)	carefully	selected	the	Companions	to	
whom	he	would	give	the	banner	and	assigned	duties	to	them.	Companions	who	became	standard	bearers	performed	
their	duties	with	the	responsibility	of	carrying	the	banner	and	with	high	motivation.	

Keywords:	History	of	Islam,	Ghazwa,	Sariyya,	Banner,	Bannerbearer.		

.	 	



HZ.	PEYGAMBER	DÖNEMİNDE	SANCAK	KULLANIMI	 

	 ÇÜİFD	22/2	(2022),	325-344.	 	

327	

GİRİŞ		

Bayrak	kullanmak	çok	eski	bir	adettir.	Geçmişte	birçok	devlet	savaşlar	esnasında	bayrak	
kullanmıştır.	Farklı	sembol,	renk	ve	boyutlarda	bayraklar	kullanılmış;	sahip	olunan	bayraklarla	
dosta	 güven	 düşmana	 ise	 korku	 vermek	 amaçlanmıştır.1	 Bayraklar	 taşımış	 oldukları	 simge	 ve	
işaretlerle	 yalnızca	 devletin	 hâkimiyet	 sembolü	 değil	 aynı	 zamanda	 millî	 varlığın	 göstergesi	
olarak	 kullanılagelmiştir.2	 Devlet	 ve	 milletleri	 sembolize	 eden	 bayraklar	 var	 oluşu,	 aidiyeti,	
birliği,	 birlikte	 olmayı,	 ortak	 hareket	 etmeyi	 ve	 aynı	 hedef	 veya	 gaye	 uğrunda	 mücadelede	
bulunmayı	ifade	eden	somut	işaretlerdir.	

Hz.	 Peygamber,	 İslâm	 öncesi	 dönemde	 yer	 alan	 uygulamalar	 hususunda	 dine	muğayir	
olanları	kabul	etmemiş,	onların	yerine	dinin	emirlerinin	ikame	edilmesi	için	çalışmıştır.	Allah’a	
ortak	koşma,	içki,	kumar,	fuhuş,	faiz	gibi	konular	bunlardan	bazılarıdır.	Câhiliye	döneminde	yer	
alan	 İslâm’a	mutabık	olanların	 ise	devam	etmesini	sağlamıştır.	Misafire	 ikram	etme,	cömertlik,	
yakın	akrabaya	bakmak	gibi	durumlar	buna	örnektir.		

Müslümanlara	baskı	ve	şiddet	artınca	Resûlullah	(s)	bazı	çareler	aramış	bu	maksatla	iki	
kez	olmak	üzere	Habeşistan’a	hicretlerini	 sağlamış	daha	 sonra	 ise	Medine’ye	hicret	etmelerini	
söylemiş	ardından	kendi	suikast	 tehdidi	altında	Medine’ye	gitmiştir.	Hz.	Peygamber	Medine’ye	
hicret	 ederken	 ilk	 defa	 sancak	kullanmış,	 daha	 sonra	 ise	 gazve	 ve	 seriyyelerde	 kullanılmasına	
devam	 etmiştir.	 Resûlullah	 (s)	 o	 dönemde	 adına	 livâ,	 râye	 veya	 sancak	 adı	 verilen	 bayrakları	
kullanmış,	onun	âdeti	daha	sonraki	İslâm	devletleri	için	örneklik	teşkil	etmiştir.	Bu	durum	Raşid	
Halifeler	ile	başlayıp	devam	eden	İslâm	devletlerinde	farklı	sancak	ve	bayraklar	kullanılmasıyla	
devam	etmiştir.	

1.	LİVÂ,	RÂYE	VE	SANCAK	KAVRAMLARI	

Hz.	 Peygamber’in	 bayrak	 ve	 sancak	 kullanımına	 geçmeden	 önce	 bu	 kavramların	 ifade	
ettikleri	 manaları	 kısaca	 belirtelim.	 Resûlullah	 (s)	 döneminde	 livâ	 ve	 râye	 kavramları	
kullanılmış,	daha	sonraki	devirlerde	bu	kullanım	adet	olarak	devam	etmiştir.	

Livâ	sözlükte,	“bayrağa	denir,	âlem	manâsını	 ئاول 	(livây)ihtiva	eder,	çoğulu	 ٌةَیوِلَْأ 	(elviyet])	
veya	 تٌاَیوِلَْأ 	(elviyât)	şeklindedir.	 ءٌاوَلِ 	(livâ)	ser-asker	bayrağına	denir	ki	âlem	ve	sancağı	ifade	eder.	

ٌةَیارَ 	(râyet)	sâir	bayrağa	 ءاول  	(livâ)	iş	bu	“	 ي،و،ل 	”	mâddesindendir	ki	sarılıp	dürülür,		 ٌةَیارَ 	(râyet)		
ٌةَیؤْرُ 	anlamındadır	ve	ikisi	için	de	kullanılır.3	er-Râyet	( ُةَیاَّرلَا )	Sancağa	denir;	çoğulu	 تٌاَیارَ 	(râyât)	ve	
يٌارَ 	(rây)	gelir.4		

Livâ,	 “sarılıp	 dürülen	 şey”e	 işaret	 eder	 ki,	 teşhire	 ihtiyaç	 olmadığı	 zaman	 tutturulmuş	
olduğu	 bir	 çeşit	 mızrağın	 üzerine	 sarılıp	 dürülen	 kumaş	 parçasıdır.	 Râye	 kelimesinin	 kökü	
“görmek”	 dir	 ki,	 kendinin	 veya	 düşman	 ordusunun	merkezini	 gösteren	 şeye	 işaret	 eder,	 yani	
komutanın	bulunduğu	yeri	belirtir.	Bir	bayrak	sürekli	şekilde	 takılı	bulunduğu	gönder	(bayrak	
sopası)	üzerine	kullanılmadığı	zamanlar,	sarılıp	katlanıyorsa”,	buna	livâ;	“Her	bir	kullanılışından	
sonra	şayet	bayrak	takılı	bulunduğu	gönder	üzerinden	çekilip	çıkarılıyorsa”	bu	da	râyedir.5		

Livâ	 ve	 Râye	 ile	 ilgili	 izahatta	 buluna	 Hamidullah	 şu	 şekilde	 bir	 tanımlama	 yapmıştır.	
Livâ,	 müşriklerin	 İslâm	 öncesi	 devirde	 Mekke’de	 düşmana	 karşı	 saldırı	 ve	 çarpışma	 anında	
ordunun	 en	 kahraman	 ve	 yiğidi	 tarafından	 taşınan	 umumiyetle	 askeri	 sancak,	 Râye	 ise	 ordu	

 
1	Kasım	Şulul,	Son	Peygamber	Hz.	Muhammed’in	Hayatı,	3.	Basım.,	(İstanbul,	Siyer	Yayınları,	2018),	468.	
2	M.	Fuad	Köprülü,	MEB	İslâm	Ansiklopedisi,	5.	Basım.,	(İstanbul,	Milli	Eğitim	Basımevi,1979),	2/402.	
3	 İbn	 Manzur,	 Ebü'l-Fazl	 Muhammed	 b.	 Mükerrem	 b.	 Ali	 el-Ensârî,	 Lisanü'l-Arab,	 15	 Cilt	 (Beyrut:	 Dâru	 Sadır,	 ts),	
15/266;	Zebidî,	Ebü'l-Feyz	Murtaza	Muhammed	b.	Muhammed	b.	Muhammed,	Tâcü'l-arûs	min	cevâhiri'l-Kâmûs,thk.	
Abdus	 Sebur	 Şahin,	 40	 Cilt	 (Kuveyt,	 2001),	 39/496;	 Mütercim	 Âsım	 Efendi,	 el-Okyânûsu’l-Basît	 fî	 Tercemeti’l-
Kâmûsi’l-Muhît	 Kâmûsu’l-Muhît	 Tercümesi,	 edt.	 Mustafa	 Koç,	 Eyyüp	 Tanrıverdi,	 6	 Cilt	 (İstanbul,	 Türkiye	 Yazma	
Eserler	Kurumu	Başkanlığı,	2014),	6/5890	

4	 İbn	Manzur,	Lisanü'l-Arab,	 14/293;	Zebidî,	Tâcü'l-arûs,	38/111;	Mütercim	Âsım	Efendi,	Kâmûsu’l-Muhît	Tercümesi,	
6/5781.	

5	Muhammed	Hamidullah,	İslâm	Peygamberi,	trc.	Salih	Tuğ,	5.	Basım.,	2	Cilt	(İstanbul,	İrfan	Yayıncılık,	1993),	2/1006-
1013.	
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komutanının	 alamet	 veya	 timsali	 olan	 bir	 bayraktır.	 Bu	 iki	 kelime	 bazen	 eşanlamlı	 olarak	 da	
kullanılmış	ve	âlem	diye	de	adlandırılmıştır.6		

Askeri	 birliğe	 ait	 olan	 âleme	 livâ	 denir.	 Livâ	 mızrağın	 ağaç	 kısmına	 sarılan	 bir	 bez	
parçasıdır.	Râye	ise	askeri	birliğin	alameti	olup	“ümmü’l-harb”	ismiyle	adlandırılır.	Livâdan	daha	
üstündür.	 Râye,	 harb	 komutanını	 temsil	 eden	 bir	 âlemken;	 livâ,	 devlet	 reisini	 temsil	 eden	 bir	
âlemdir.	Livâ	râyeden	daha	üstündür.7		

Sancak,	 livâ	ve	râye	kelimeleri	hem	sancak	hem	de	bayrak	manasına	 ihtiva	etmektedir.	
İslâm	öncesi	dönemde	ukâb	adı	verilen	ve	idarî	ve	askerî	görevlerde	kullanılan,	veraset	yoluyla	
intikal	 eden	 sancaktarlık	 veya	 bayraktarlık	 görevi	 yer	 almaktaydı.8	 Dolayısıyla	Hz.	 Peygamber	
döneminde	adına	livâ	veya	râye	denen	bayrak	veya	sancaklar	kullanılmış,	İslâm	öncesi	dönemde	
bu	görevi	üstlenen	ve	Müslüman	olan	kişiler	Resûlullah	(s)	tarafından	tercih	adilmiş,9	bazen	özel	
olarak	belirli	kimselere	bu	görevler	verilmek	suretiyle	bu	gelenek	sürdürülmüştür.		

Çalışmamızda	liva	için	sancak,	râye	için	bayrak	tabirini	tercih	ederek	değerlendirmelerde	
bulunduk.	Ayrıca	sancak	ve	bayrak	(livâ	ve	râye)	olarak	ifade	edilen	kavramların	kaynaklarda	ne	
şekilde	kullanıldığını	belirttik.		

2.	HZ.	PEYGAMBER’İN	SANCAK	KULLANMASI	

Hz.	 Peygamber	 hicret	 için	 yola	 çıkıp	 Mekke’den	 ayrılınca	 Mekke	 müşrikleri	 onun	
yakalanması	için	seferber	olmuşlardı.	Bu	maksatla	Resûlullah’ı	(s)	ölü	ya	da	diri	olarak	yakalayıp	
getirenler	için	100	deve	vaad	etmişlerdi.10	Müşriklerin	haberi	kısa	süre	içerisinde	civara	yayıldı.	
Bu	 haber	 aynı	 zamanda	 Büreyde	 b.	 Husayb’ın	 kabilesi	 olan	 Eslem	 kabilesine	 ulaştı.11	 Haberi	
işiten	 Büreyde	 diğer	 insanlar	 gibi	 vaad	 edilen	 ödülü	 almak	 için	 yanına	 yetmiş	 veya	 seksen12		
süvariyi	alarak	yola	çıkanları	yakalamak	için	harekete	geçti.13	

Hz.	 Peygamber	 Ğanim	 mevkiine	 ulaşınca14	 Büreyde	 ile	 karşılaştı.15	 Hz.	 Peygamber	
Büreyde	 b.	 Husayb	 ile	 bir	 müddet	 konuştu.	 Yapılan	 konuşmaların	 ardından	 Büreyde	 ve	
maiyetindekiler	Müslüman	oldular.16	Hz.	Peygamber	ve	yol	arkadaşı	Hz.	Ebû	Bekir	geceyi	burada	
geçirdiler.	Sabah	olunca	Büreyde,	“Sancaksız	(livâ)	bir	şekilde	Medine’ye	girmeniz	uygun	olmaz.”	
diyerek	 başındaki	 sarığını	 açmış,	 bir	 mızrağa	 bağlamış	 ve	 grubun	 önüne	 geçerek	 yürümeye	
başlamış	 ve	 arazilerinden	 çıkıncaya	 kadar	 eşlik	 etmişti.17	 	 Böylece	 Büreyde	 İslâm	 dininin	 ilk	
sancaktarı	olmuştur.18	Hz.	Peygamber’in	sancak	(livâ)	edinmesi	veya	kullanması	ile	alakalı	olarak	
gerçekleşen	 durum	 ilk	 defa	 hicret	 yolculuğu	 esnasında	 meydana	 geldi.	 Burada	 Büreyde	 b.	
Husayb’ın	 önerisi	 Resûlullah	 (s)	 tarafından	 dikkate	 alınmış	 ve	 hicret	 esnasında	 sancak	

 
6	Muhammed	Hamidullah,	İslâm	Peygamberi,	2/1007	
7	Ebû	Dâvûd,	Süleyman	b.	Eş’as	b.	 İshâk	el-Ezdî	es-Sicistânî,	 Sünen-i	Ebû	Dâvûd	 terceme	ve	 şerhi,	 haz.	Necati	Yeniel,	
Hüseyin	Kayapınar;	yay.	haz.	Beşir	Eryarsoy,	16	Cilt	(İstanbul	Şamil	Yayınevi,	1988),	2/97.	

8	İlhan	Şahin,	“Sancak”,	Türkiye	Diyanet	Vakfı	İslâm	Ansiklopedisi,	(İstanbul,	TDV	Yayınları	2009),	36/97.	
9	Hüseyin	Algül,	“Mus’ab	b.	Umeyr”,	Türkiye	Diyanet	Vakfı	İslâm	Ansiklopedisi,	(Ankara,	TDV	Yayınları	2020),	31/226-
227.	

10	İbnü’l-Cevzî,	Ebû’l-Ferec	Abdurrahman	b.	Ali,	el-Muntazam	fî	Târihi'l-Mülûk	ve'l-Ümem,	thk.	Muhammed	Abdülkadir	
Ahmed	Ata,	Mustafa	Abdülkadir	Ata,	18	Cilt	(Beyrut,	Daru’l-Kutubi’l-İlmiyye,1992),	3/57.	

11	 İbn	Kuteybe,	Ebû	Muhammed	Abdullah	b.	Müslim,	el-Maârif,	 thk.	 Servet	Ukkaşe	4.	Basım.,	 (Kahire,	Dârü'l-Maârif,	
1969),	300.	

12	İbn	Kesir,	Ebü'l-Fidâ	İmadüddîn	İsmail	b.	Ömer,	el-Bidâye	ve’n-Nihâye,	thk.	Abdullah	b.	Abdülmuhsin	et-Türki,	21	Cilt	
(Cize,	Hicr	li't-Tıbaa	ve'n-Neşr,1997-1999),	11/	611.	

13	 İbnü’l-Esîr,	Ebü’I-Hasan	İzzuddin	Ali	b.	Muhammed	el-Cezerî,	Üsdü’l-Ğâbe	fî	Ma’rifeti’s-Sahâbe,	thk.	Ali	Muhammed	
Muavviz	v	dğr.,	8	Cilt	(Beyrut,	Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye,	ts),	1/368.	

14	Yakut	Hamevi,	Ebû	Abdillâh	Şihâbüddîn	Yâkūt	b.	Abdillâh	Hamevî	Bağdâdî	Rûmî,	Mu'cemü'l-büldan,	5	Cilt.	(Beyrut,	
Dâru	Sadır,	1977),	4/214.	

15	İbn	Kuteybe,	el-Maârif,	300;	el-Belâzürî,	Ebul’l-Abbas	Ahmed	b.	Yahya	b.	Cebbar,	Ensâbü’l-Eşrâf,	thk.	Süheyl	Zekkâr,	
13	Cilt.	(Beyrut,	Daru’l-Fikr,	1997),	1/309;	İbnü’l-Cevzî,	el-Muntazam,	3/57.	

16	İbn	Sa’d,	et-Tabakâtü’l-Kübrâ,	7/259;	İbn	Kuteybe,	el-Maârif,	300;	İbnü’l-Cevzî,	el-Muntazam,	3/57.	
17	 İbn	Hibban,	Ebû	Hâtim	Muhammed	b.	Hibban	b.	Ahmed	et-Temîmî,	Kitâbü's-sikat,	 10	Cilt.	 (Haydarabad,	Dâiretü'l-
Maârifi'l-Osmaniyye,	1978),	3/29;	Kasım	Şulul,	Son	Peygamber,	409.	

18	Abdylla	Orazsahedov,	“İslâm’ın	İlk	Sancaktârı	Büreyde	Bin	Husayb	el-Eslemî’nin	Hayatı”,	Bülent	Ecevit	Üniversitesi	
İlahiyat	Fakültesi	Dergisi,	4/2	(Aralık	2017),	215.	
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kullanılmıştı.	 Daha	 sonra	 geleceği	 üzere	 Hz.	 Peygamber	 değişik	 gazve	 ve	 seriyyelerde	 sancak	
kullanmış,	İslâm	öncesi	dönemde	de	adet	olan	bu	uygulamayı	sürdürmüştür.	

Hz.	Peygamber	hicreti	ile	başlayan	Medine	dönemi	gazve	ve	seriyyelerin	de	gerçekleştiği	
bir	 dönem	 olmuştur.	 Resûlullah	 (s)	 bu	 devirde	 câhiliye	 dönemindeki	 savaşlarda	 olduğu	 gibi	
sancak	kullanmıştır.	Bilindiği	üzere	câhiliye	döneminde	sırf	bu	işler	için	Livâ	adında	bir	teşkilat	
kurulmuştu.19	Hz.	Peygamber	Medine’ye	varınca	Müslümanlar	açısından	şartlar	değişmiş,	askeri	
organizasyonlar	 yapabilecek	 kabiliyete	 ulaşılmış,	 ensar-muhacir	 kardeşliği	 ile	 başta	müşrikler	
olmak	üzere	İslâm’ın	karşısında	yer	alan	gruplara	karşı	önemli	bir	güç	haline	gelinmişti.20		

Hicretten	 sonra	 rahat	 durmayan	 müşrikler	 için	 Müslümanlar	 mücadele	 etmeye	
hazırlardı.	Ancak	onlarla	silahlı	mücadele	için	Allah	tarafından	izin	verilmemişti.	Müslümanlara	
yönelik	 taciz	 devam	 etmekte	 ve	 aleyhte	 faaliyetler	 sürmekteydi.	 Medine’ye	 hicret	 eden	
Müslümanlar	kendilerine	yapılan	menfiliklere	karşı	harekete	geçmek	istemekte	fakat	Resûlullah	
(s)	 tarafından	 sabırlı	 davranmaları	 hususunda	 uyarılmaktaydılar.	 Hicretin	 yedinci	 ayında	
“Kendilerine	savaş	açılan	Müslümanlara,	zulme	uğramaları	sebebiyle	cihat	için	izin	verildi.	Şüphe	
yok	 ki	 Allah'ın	 onlara	 yardım	 etmeğe	 gücü	 yeter.”21	 âyeti	 nâzil	 olduktan	 sonra	 rahatsız	 edilen	
Müslümanlar	karşı	saldırıya	geçerek	pasif	durumdan	çıkmış	ve	almış	oldukları	izinle	Müşrik	ve	
diğer	düşmanlara	karşı	gazve	ve	seriyyeler	gerçekleştirmeye	başladılar.22		

Hz.	Peygamber	döneminde	yirmi	altı	veya	yirmi	yedi	gazve;23	kırk	yedi,	elli	beş,	elli	yedi24	
veya	 yetmiş	 seriyye25	 gerçekleşmiştir.	 Sayıların	 farklı	 olmasında	 aynı	 istikamette	 birden	 fazla	
seriyyenin	 olması,	 bir	 komutanın	 birden	 fazla	 seriyyeye	 gönderilmesi	 ve	 oluşan	 isim	
karışıklıkları	neden	olarak	ifade	edilmiştir.26	

Hz.	 Peygamber	 savaş	 izni	 çıktıktan	 sonra	 değişik	 sahâbîlerin	 komutasında	 seriyyeler	
düzenlemiş,	Müslümanların	sahip	olduğu	potansiyeli	göstermiş,	düşmanlardan	gelen	saldırı	ve	
tacizlere	sessiz	kalınmayacağını	beyan	etmiştir.	

3.	 HZ.	 PEYGAMBER’İN	 SERİYYELERİNDE	 SANCAK	 (LİVÂ)	 KULLANIMI	 VE	
SANCAKTAR	SAHÂBÎLER	

Resûlullah	 (s)	 sancak	 veya	 livayı	 kullanmayı	 adet	 haline	 getirdiğinde	 bazı	 hususlara	
dikkat	 etmiştir.	 O,	 seriyye	 ve	 gazve	 öncesi	 seçtiği	 kimseleri	 özenle	 seçmiş,	 seçilenlerin	 lider,	
önder	 ve	 kitlelere	 yol	 gösterebilecek	 yapı	 ve	 karakterde	 olmalarını	 tercih	 etmiştir.	 Hz.	
Peygamber’in	 seçtiği	 sahâbîlerin	 durumları	 incelendiğinde	 onların	 cesur,	 kahraman,	 komutan	
olmaları	 ön	 plana	 çıkmış,	 tercih	 edilen	 ashabın	 lider	 karaktere	 sahip	 kimseler	 olduğu	
gözlemlenmiştir.	 Onun	 uygulamalarına	 bakıldığında	 sancaktar	 olarak	 seçilen	 kimselerin	 İslâm	
öncesi	dönemde	benzer	özellikleri	olduğu	görülmektedir.27	

Ayrıca	 Hz.	 Peygamber	 câhiliye	 dönemde	 livâ	 görevi	 uhdesinde	 olan	
Abdüddâroğullarından28	 Mus’ab	 b.	 Umeyr’in	 bu	 vazife	 ile	 görevlendirilmesi	 onun	 bazı	
geleneklere	dikkat	ettiğini	göstermiştir.29	

 
19	 İbn	 Hîşâm,	 es-Siretü'n-nebeviyye,	 1/125;	 İbn	 Sa’d,	 et-Tabakâtü’l-Kübrâ,	 1/58;	 Ezrakî,	 Ebü'l-Velid	 Muhammed	 b.	
Abdullah,	Ahbâru	Mekke	ve	ma	cae	fiha	mine'l-asar,	thk.	Rüşdi	es-Salih	Melhese,	2.	Basım.,	(Cidde,	2005),	1,	87,	415. 

20	İslâm	Medeniyet	Tarihi,	edt.	Mehmet	Şeker,	15	Cilt,	(İstanbul,	Siyer	Yayınları,	2018),	1/333.		
21	el-Hac,	22/29.	
22	İslâm	Medeniyet	Tarihi,	1/334.	
23	 Vâkıdî,	 Meğâzî,	 1/7;	 İbn	 Sa’d,	 et-Tabakâtü’l-Kübrâ,	 2/3;	 Hüseyin	 Algül,	 “Gazve”,	 Türkiye	 Diyanet	 Vakfı	 İslâm	
Ansiklopedisi,	(İstanbul,	TDV	Yayınları	1996),	13/488.	

24	Vâkıdî,	Meğâzî,	1/7;	İbn	Sa’d,	et-Tabakâtü’l-Kübrâ,	2/3.	
25	Ebû	Abdillâh	Şemsüddîn	Muhammed	b.	Yûsuf	b.	Alî	b.	Yûsuf	Sâlihî	Şâmî,	Sübülü'l-hüda	ve'r-reşad	fî	sireti	hayri'l-ibad	
thk.	Abdülazîz	Abdülhalik	Hilmi,	12	Cilt.	(Kahire,	Vizaretü’l-Evkaf	ve’ş-Şuuni’l-İslâmiyye,	1997),	6/11.	

26	Serdar	Özdemir,	“Seriyye”,	Türkiye	Diyanet	Vakfı	İslâm	Ansiklopedisi,	(İstanbul,	TDV	Yayınları,	2009),	36/566.	
27	Kettânî,	Hz.	Peygamber’in	Yönetimi,	1/488.	
28	 İbn	Hîşâm,	 Ebû	Muhammed	Abdulmelik,	 es-Siretü'n-nebeviyye,	 thk.	Mustafa	 es-Sekka,	 v	 dğr.,	 4	 Cilt	 (Beyrut,	 Dâru	
İhyai't-Türâsi'l-Arabi,	ts),	1/137	
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Resûlullah’ın	(s)	ihtilaflı	olmasına	rağmen	ilk	seriyyesi	hicretten	yedi	ay	sonra	Ramazan	
ayı	başında30	 (Mart	623)	Ebu	Cehil'in	de	bulunduğu	üç	yüz	kişilik	Kureyş	kervanını	yakalamak	
için	amcası	Hz.	Hamza’nın	komutasında	otuz	kişilik	bir	birliktir.	Sîfü'l-Bahr'e	varan	Hz.	Hamza,	
Kureyş	kervanı	ile	karşılaştı.	Ancak	her	iki	tarafın	müttefiki	olan	Cüheyne	kabilesinin	reisi	Mecdî	
b.	 Amr’ın	 araya	 girmesi	 ile	 taraflar	 arasında	 muhtemel	 çatışma	 engellenmiş	 oldu.31	 Hz.	
Peygamber	 bu	 seriyyede	 beyaz	 renkli	 sancağı	 (livâ)32	 veya	 bayrağı	 (râye)33	 Hamza	 b.	
Abdülmüttalibb’e	vermiş	o	da	sancaktar	olarak	Ebu	Mersed	el-Ğanevi’yi	görevlendirmişti.34	Yani	
bu	 sahâbî	mezkûr	 seriyyede	 sancaktar	 olarak	 görev	 yaptı.35	Hz.	 Peygamber	 ilk	 defa	 düşmana	
karşı	 göndermiş	 olduğu	 birliğe	 sancak	 vermiştir.	 Bu	 gelenek	 devam	 etmiş,	 birçok	 seriyye	 ve	
gazvede	bazen	birden	fazla	sancak	ve	sancaktar	yer	almıştır.	Hz.	Hamza	liderlik	ve	komutanlık	
gibi	 sahip	 olduğu	 özellikleri	 ile	 İslâm’da	 ilk	 olabilecek	 seriyyede	 Resûlullah	 (s)	 tarafından	
kendisine	sancak	verilmiş,	daha	sonraki	seriyye	ve	gazvelerde	genellikle	bu	usule	göre	hareket	
edilmiştir.	

Hz.	 Peygamber	hicretten	 sekiz	 ay	 sonra	 Şevval	 ayında	Ubeyde	b.	Haris’in	 komutasında	
Ebu	 Süfyan	 Sahr	b.	Harb	b.	Ümeyye'nin	 veya	Mikraz	b.	Hafs	 veya	 İkrime	b.	 Ebû	Cehil’in	 idare	
ettiği	ve	iki	yüz	kişiden	oluşan	Kureyş	kervanını	yakalamak	için	bir	seriyye	düzenledi.36	Seriyye	
de	Mistah	b.	Üsâse,	Müslümanlar	adına	bayrak	(râye)	beyaz	renkli37	bir	sancak	(livâ)38	taşımıştır.	
Her	iki	taraf	Rabiğ	vadisinde	karşılaştı.39	Seriyye	okçuların	karşılıklı	ok	atışları	ile	sonuçlandı.40	
Seriyye	 esnasında	 çatışma	 olmadı.	 Seriyyenin	 en	 önemli	 özelliği	 İslâm	 adına	 ilk	 okun	 atılması	
oldu.	Oku,	Sa’d	b.	Ebû	Vakkâs	attı.41		

Hz.	 Peygamber	 hicretin	 dokuzuncu	 ayında	 Zilkade	 ayında	 Harrâr	 bölgesinden	 geçecek	
olan	 altmış	 kişiden	 oluşan	 Kureyş	 kervanının	 durumunu	 öğrenmek	 ve	 önünü	 kesmek	
maksadıyla	 Sa’d	 b.	 Ebû	 Vakkâs	 komutasında	 sayıları	 sekiz	 42	 veya	 yirmi	 43	 kişiden	 oluşan	 bir	
birlik	gönderdi.44	 Seriyye	öncesinde	Hz.	Peygamber	sancağı	 (livâ)	Sa’d	b.	Ebû	Vakkâs’a	 45	 veya	
beyaz	 renkli	 sancağı	 (livâ)	 Mikdâd	 b.	 Amr’a	 vermiştir.46	 Gönderilen	 birlik	 Harrâr	 bölgesine	
varmış,	herhangi	bir	çarpışma	yaşanmadan	geri	dönmüştür.47	

Uhud	gazvesi’nden	sonra	Katan	seriyyesi	gerçekleşti.	Seriyyenin	zamanı	 ile	 ilgili	olarak	
hicrette	 otuz	 beş	 ay	 sonra	 Muharrem	 ayında	 veya	 3/625	 veya	 4/625	 şeklinde	 rivayetler	 yer	

 
29	 Vâkıdî,	Muhammed	b.	Ömer,	Kitabu’l-Meğâzî,	 thk.	Marsden	 Jones,	 3	Cilt,	 (Beyrut,	Âlemü'l-Kütüb,	 1984),1/58;	 İbn	
Hîşâm,	 es-Siretü'n-nebeviyye,	 2/264;	 İbn	 Sa’d,	 Ebû	 Abdillah	 el-Basrî,	 et-Tabakâtü’l-Kübrâ,	 thk.	 Muhammed	
Abdulkadir	Ata,	9	Cilt.	(Beyrut,	Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye,	1990),2/10.	

30	Vâkıdî,	Meğâzî,	1/	9;	İbn	Sa’d,	et-Tabakâtü’l-Kübrâ,	2/3.	
31	İbn	Hîşâm,	es-Siretü'n-nebeviyye,	2/245.	
32	 Vâkıdî,	 Meğâzî,	 1/9;	 İbn	 Hîşâm,	 es-Siretü'n-nebeviyye,	 2/245,	 246;	 İbn	 Sa’d,	 et-Tabakâtü’l-Kübrâ,	 2/	 3;	
Muhammed	Seyyid	Tantavi,	es-Seraya'l-harbiyye	fi'l-ahdi'n-nebevi,	(Kahire,	ez-Zehra	li'l-İ'lami'l-Arabi,	1990),	36.	

33	 Halife	 b.	Hayyat,	 Ebû	 Amr	 eş-Şeybani,	Tarih,	 thk.	 Ekrem	 Ziyâ	 el-Ömerî,	 2.	 Basım.,	 (Riyad,	 Daru	 Taybe,1985),	 62;	
Süheyli,	 Ebü'l-Kâsım	 Abdurrahman	 b.	 Abdullah	 b.	 Ahmed,	er-Ravzü'l-ünüf	 fî	 şerhi's-Sireti'n-nebeviyye	 li-İbn	 Hişam,	
thk.	Mecdî	b.	Mansur	b.	Seyyid	el-Şûrâ,	4	Cilt.	(Lübnan,	Darû’l-Kütübi’l-İlmiyye,	ts),	3/35	

34	Musa	b.	Ukbe	b.	Ebû	Ayyaş	Esedî,	el-Megazi,	(Rabat,	Câmiatu	İbn	Zühr,	1994),	118;	İbn	Hîşâm,	es-Siretü'n-nebeviyye,	
2/245;	 İbn	 Sa’d,	 et-Tabakâtü’l-Kübrâ,	 2/4;	 İbn	 Kesir,	 el-Bidâye	 ve’n-Nihâye	 5/26;	 İbn	 Abdülber,	 Ebû	 Ömer	
Cemaleddin	 Yusuf	 b.	 Abdullah	 b.	 Muhammed	 Kurtubî,	 ed-Dürer	 fî	 ihtisari'l-megazi	 ve's-siyer,	 thk.	 Şevki	 Dayf,	 2.	
Basım.,	(Kahire,	Dârü’l-Ma’ârif,	1983),	96-97.	

35	 Vâkıdî,	Meğâzî,	 1/9;	 İbn	 Sa’d,	 et-Tabakâtü’l-Kübrâ,	 2/4;	 Belâzürî,	Ensâbü’l-Eşrâf,	 1/477;	Muhammed	Hamidullah,	
İslâm	Peygamberi,	2/1008.	

36	Vâkıdî,	Meğâzî,	I/10;	İbn	Sa’d,	et-Tabakâtü’l-Kübrâ,	2/	4.	
37	İbn	Sa’d,	et-Tabakâtü’l-Kübrâ,	2/4.	
38	Vâkıdî,	Meğâzî,	1/10.	
39	İbn	Sa’d,	et-Tabakâtü’l-Kübrâ,	2/4;	Tantavi,	es-Seraya'l-harbiyye	fi'l-ahdi'n-nebevi,	38.	
40	Belâzürî,	Ensâbü’l-Eşrâf,	1/477.	
41	Vâkıdî,	Meğâzî,	1/10;	İbn	Hîşâm,	es-Siretü'n-nebeviyye,	2/241;	İbn	Sa’d,	et-Tabakâtü’l-Kübrâ,	2/4.	
42	İbn	Hîşâm,	es-Siretü'n-nebeviyye,	2/251.	
43	Vâkıdî,	Meğâzî,	1/11.	
44	Vâkıdî,	Meğâzî,	1/11;	İbn	Sa’d,	et-Tabakâtü’l-Kübrâ,	2/5;	Belâzürî,	Ensâbü’l-Eşrâf,	1/477.	
45	Vâkıdî,	Meğâzî,	1/11.	
46	İbn	Sa’d,	et-Tabakâtü’l-Kübrâ,	2/5.		
47	Vâkıdî,	Meğâzî,	1/11;	İbn	Hîşâm,	es-Siretü'n-nebeviyye,	2/251;	İbn	Sa’d,	et-Tabakâtü’l-Kübrâ,	2/5.	
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almaktadır.48	Uhud	gazvesi	Müslümanların	aleyhine	sonuçlanınca	Necid	bölgesi	civarında	Gamre	
ve	 Feyd	 mıntıkasında	 Katan	 Dağı	 eteklerinde	 ikamet	 eden	 Benî	 Esed	 kabilesi	 cesaretlenip	
Müslümanlar	 üzerine	 saldırı	 yapmayı	 planlamışlardı.	 Esedoğulları	 reislerinden	 Tuleyha	 b.	
Huveylid	 ve	 kardeşi	 Seleme,	 Medine’ye	 baskın	 yapmak	 için	 harekete	 geçtiler.	 Müşriklerin	
yaptıklarından	 haberdar	 olan	 Hz.	 Peygamber	 yüz	 elli	 kişilik	 bir	 kuvvetle	 Ebû	 Seleme’yi	
görevlendirip	mezkûr	kabilenin	yaşadığı	bölgeye	bir	seriyye	düzenledi.	Seriyye	de	sancağı	(livâ)	
komutan	Ebû	Seleme’ye	verdi.	Seriyye	de	çok	sayıda	ganimet	ele	geçirildi.	Düzenlenen	seriyyede	
Mes’ud	b.	Urve	şehit	oldu.	Müslümanlar	bunun	dışında	kayıp	vermeden	geri	döndüler.49	

Hz.	 Peygamber	 7/629	 yılında	 Gatafanlılar’ın	 Medine’ye	 saldırı	 hazırlığı	 yaptıklarının	
haberini	 aldı.	 Ashabıyla	 istişarede	 bulunan	 Resûlullah	 (s)	 Hz.	 Ebû	 Bekir	 ve	 Hz.	 Ömer’in	 de	
taysiyeleri	üzerine	Beşîr	b.	Sa’d	komutasında	otuz	kişilik	bir	birlik	oluşturdu.	Sancağı	(livâ)	Beşîr	
b.	 Sa’d’a	verip,	 seriyyeyi	 savaş	hazırlığı	 içerisinde	olan	Cinâb	ve	Yümn’de	yer	alan	Gatafanlılar	
üzerine	 gönderdi.	 Bu	 arada	Uyeyne	 b.	Hısn	Gatafanlılar	 ile	 iş	 birliği	 içerisinde	 idi.	 	Müslüman	
birliğin	geldiğini	duyan	Gatafanlılar	dağılıp	kaçtılar.	Bir	rivayete	göre	ise	savaşıp	mağlup	oldular.	
Müslümanlar	seriyye	neticesinde	esir	ve	ganimetlerle	geri	dönüler.50	

Resûlullah	 (s)	 8/629	 yılında	 Amr	 b.	 el-Âs	 komutasında	 bir	 seriyye	 (Zâtüselasil)	
düzenledi.	 Seriyyenin	 gayesi	Belî,	 Kudaâ,	Uzre,	 Belklayn,	Âmile,	 Lahm	Cüzâm,	Kelb	 ve	Gassânî	
kabilelerden	müteşekkil	bir	birliğin	Medine’ye	saldırmak	için	bir	araya	gelmeleriydi.	Haberi	alan	
Hz.	Peygamber	Amr	b.	el-Âs	komutasında	üç	yüz	kişilik	bir	askeri	birlik	oluşturdu.	Amr	b.	el-Âs’a	
beyaz	 bir	 sancak	 (livâ)	 ve	 siyah	 bir	 bayrak	 (râye)	 verdi.	 Düşmanların	 toplandıkları	 yerin	
yakınına	 varan	 Müslümanlar	 onların	 sayıca	 çok	 kalabalık	 olduklarını	 öğrenince	 Hz.	
Peygamber’den	destek	birlik	göndermesi	talebinde	bulundular.	Resûlullah	(s)	aralarında	Hz.	Ebû	
Bekir,	Hz.	Ömer’in	de	olduğu	Ebû	Ubeyde	b.	Cerrâh	komutasında	iki	yüz	kişilik	takviye	bir	birlik	
daha	gönderdi.	Ebû	Ubeyde	b.	Cerrâh’a	hareket	etmeden	önce	sancak	(livâ)	verdi.	Ebû	Ubeyde	b.	
Cerrâh’ın	maiyetindeki	birlik	Amr	b.	el-Âs’ın	olduğu	birliğin	yanına	vardı.	Kısa	süreli	komutanın	
kim	 olacağı	 tartışması	 yaşandı.	 Tartışma	 Amr	 b.	 el-Âs’ın	 komutan	 olması	 yönünde	 karar	
verilmesi	 ile	 neticelendi.	 Savaş	 öncesi	 düşmanların	 haber	 alması	 nedeniyle	 bazı	 gruplar	 gaza	
yerinden	 ayrılmışlardı.	 Çatışma	 Müslümanların	 galibiyeti	 ile	 sonuçlandı.	 Bölgede	 birkaç	 gün	
kalındıktan	sonra	ele	geçirilen	esirler	ve	ganimetler	ile	Medine’ye	dönülmüştür.51		

Hz.	 Peygamber	 8/630	 Huneyn	 gazvesinde	 mağlup	 olan	 müşriklerin	 Evtâs,	 Tâif	 ve	
Nahle’de	toplandıklarının	haberini	aldı.	Gelen	haber	üzerine	Ebû	Âmir	el-Eş’arî’yi	sancak	(livâ)	
verip	 Evtâs’a	 gönderdi.	 Kendisi	 de	 Tâif’e	 gitti.	 Ebû	 Âmir	 yaralanıncaya	 kadar	 düşmanla	
kahramanca	muharebe	etti.	Öleceğini	anlayınca	yeğeni	Ebû	Musa’yı	komutan	tayin	ettikten	kısa	
bir	süre	sonra	şehid	oldu.52	

Hz.	 Peygamber	 9/630	 yılında	 Hz.	 Ali’nin	 komutasında	 yüz	 elli	 kişilik	 bir	 seriyye	
düzenledi.	Seriyyenin	gönderiliş	gayesi	Tay	kabilesine	ait	el-Füls	putunun	yok	etmekti.	Hz.	Ali’ye	
siyah	 bayrağı	 (râye)	 ve	 beyaz	 sancağı	 (livâ)	 verdi.	 Seriyye	 esnasında	 bayrağı	 (râye)	 Sehl	 b.	

 
48	 Vâkıdî,	 Meğâzî,	 1/340;	 İbn	 Sa’d,	 et-Tabakâtü’l-Kübrâ,	 2/38;	 Şâmî,	 Sübülü'l-hüda,	 4/	 54;	 Mustafa	 Âsım	Köksal,	
İslam	Tarihi:	Hazreti	Muhammed	(a.s)	ve	İslamiyet:	Medine	Devri,	3.	Basım.,	9	Cilt.	(İstanbul,	Işık	Yayınları,	1987),	3-4,	
597.	

49	 Vâkıdî,	 Meğâzî,	 1/340-346;	 İbn	 Sa’d,	 et-Tabakâtü’l-Kübrâ,	 2/38-39;	 Şâmî,	 Sübülü'l-hüda,	 4/54-56;	 Mustafa	
Âsım	Köksal,	İslam	Tarihi,	3-4/598;	Tantavi,	es-Seraya'l-harbiyye	 fi'l-ahdi'n-nebevi,	67;	Ahmet	Önkal,	“Katan	Seferi”,	
Türkiye	Diyanet	Vakfı	İslâm	Ansiklopedisi,	(İstanbul,	TDV	Yayınları,	2022),	25/28.	

50	Vâkıdî,	Meğâzî,	2/727-731;	İbn	Sa’d,	et-Tabakâtü’l-Kübrâ,	2/91-92;	Taberî,	Ebû	Ca’fer	Muhammed	b.	Cerir,	Tarihu’r-
Rusül	ve’l-Mülük,	thk.	Muhammed	Ebû’l-Fazl	İbrahim,	2.	Basım.,	11	Cilt.	(Mısır,	Dârû’l-Maârif,	1968),	3/23;	İbn	Hacer,	
Ebü’l-Fazl	 Şihabüddîn	 Ahmet	 b.	 Ali	 b.	 Muhammed	 el-Askalânî,	 el-İsâbe	 fi	 Temyîzî’s-Sahâbe,	 dirase	 ve	 tahkik	 Adil	
Ahmed	Abdülmevcud,	Ali	Muhammed	Muavvaz,	9	Cilt.	 (Beyrut,	Darû-l-Kütübi’l-İlmiyye,	1995),	1/163;	Tantavi,	es-
Seraya'l-harbiyye	fi'l-ahdi'n-nebevi,	108.	

51	Vâkıdî,	Meğâzî,	2/769-774;	İbn	Hîşâm,	es-Siretü'n-nebeviyye,	4/272-273;	İbn	Sa’d,	et-Tabakâtü’l-Kübrâ,	2/	99-100;	
Belâzürî,	Ensâbü’l-Eşrâf,	1/488.	

52	Vâkıdî,	Meğâzî,	3/915-916;	İbn	Hîşâm,	es-Siretü'n-nebeviyye,	4/97;	İbn	Sa’d,	et-Tabakâtü’l-Kübrâ,	2/115-116;	Taberî,	
Tarih,	3/79-80.	
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Huneyf	sancağı	(liva)	Cebbar	b.	Sahrü’s-Sülemî’	taşımıştır.	Seriyye	Tay	kabilesine	ait	putu	yıkıp	
birçok	esir	ve	ganimet	ile	Medine’ye	döndü.53		

Hz.	Peygamber	10/631’de	Hz.	Ali’yi	üç	yüz	kişilik	bir	birlikle	Yemen’de	yer	alan	Mezhic	
kabilesine	 İslâm’a	davet	 etmek	 için	 gönderdi.	Resûlullah	 (s)	 sefer	 öncesi	 ona	bir	 sancak	 (livâ)	
verdi.	Hz.	Peygamber	göndermiş	olduğu	kabilenin	kendileriyle	savaşmadıkları	müddetçe	onlarla	
savaşılmamasını	tenbih	etti.	Yemenliler	Müslümanlara	saldırınca	Hz.	Ali	elindeki	sancağı	Mes’ud	
b	Sinân	es-Sülemî’ye	vermiştir.	Resûlullah	(s)	Hz.	Ali’ye	hac	mevsimine	kadar	Yemen’de	kalıp	hac	
zamanı	Mekke’ye	gelmesini	söyledi.54	

Hz.	 Peygamber	 11/632’de	 Üsâme	 b.	 Zeyd	 komutasında	 Suriye	 bölgesine	 göndermek	
üzere	bir	seriyye	düzenlemeyi	düşünmüştü.	Bu	maksatla	Hz.	Peygamber	kendi	eliyle	Üsâme	b.	
Zeyd’e	 sancak	 (livâ)	 vermişti.	 Ancak	Hz.	 Peygamber’in	 hastalığının	 şiddetlenmesi	 ve	 akabinde	
vefat	emesi	nedeniyle	planlanan	sefer	Hz.	Ebû	Bekir	zamanında	gerçekleşti.55	

Hz.	 Peygamber	 düzenlemiş	 olduğu	 seriyyelerin	 bazılarında	 ordu	 komutanı	 olarak	
belirlediği	 kişilere	 sancak	 vermiş,	 onları	 belirlenen	 hedefe	 göndermiştir.	 Resûlullah’ın	 (s)	
sancaktar	 olarak	 seçtiği	 kimseler	 liderlik	 vasfına	 sahip,	 cesaret	 ve	 şecaati	 ile	 temayüz	 etmiş,	
maiyetindeki	 birliklere	 komutanlık	 yapan	 kişiler	 olmuştur.	 Benzer	 uygulama	 İslâm	 öncesi	
dönemde	yer	almış,	orada	da	sancak	verilen	zatlar	yiğitlik,	cesaret	ve	kahramanlığı	ile	ön	plana	
çıkanlar	 olmuştur.56	 Hz.	 Peygamber	 sancak	 verilip	 sancaktar	 olarak	 seçtiği	 sahâbîlere	
bakıldığında	Hz.	Hamza	ve	Hz.	Ali	gibi	cesaret	ve	kahramanlığı	ile	meşhur	olanları	seçtiği	gibi	Hz.	
Üsâme	gibi	gençleri	de	tercih	ederek	gençleri	de	cesaretlendirmiştir.	

4.	 HZ.	 PEYGAMBER’İN	 GAZVELERİNDE	 SANCAK	 KULLANIMI	 VE	 SANCAKTAR	
SAHÂBÎLER	

Hicretten	on	bir	veya	on	iki	ay	sonra57	Ebvâ	(Veddân)	gazası	meydana	geldi.58	Gazve	daha	
önceki	 seriyyelerde	 olduğu	 gibi	 Kureyş	 kervanlarını	 gözetlemek	 ve	 onları	 rahat	 hareket	
edebilmelerini	 engellemek	 için	 bizzat	Hz.	 Peygamber	 idaresinde	 tertip	 edilmiştir.59	 Bu	 gazada	
Hz.	 Peygamber	 beyaz	 renkli	 sancağı	 (livâ)	 Hamza	 b.	 Abdülmuttalib’e	 vermiş,	 Hz.	 Hamza	
sancaktarlık	 görevinde	 bulunmuştur.60	 Hz.	 Peygamber	 komutasında	 yola	 çıkan	 birlik	 Ebva’ya	
varmış,	Kureyş	kervanına	tesadüf	etmemiş	ancak	Benî	Demre	lideri	Mahşî	b.	Amr	ed-Damrî	 ile	
karşılıklı	saldırmamazlık	antlaşması	yaparak	geri	dönmüştür.61		

Hicretten	 on	 üç	 ay	 sonra	 Buvât	 gazası	 meydana	 geldi.	 Hz.	 Peygamber	 Mekke-Suriye	
ticaret	yolunu	kontrol	altında	 tutmak	ve	Kureyş	kervanlarının	rahatça	geçişlerine	engel	olmak	
maksadıyla	 iki	 yüz	 kişilik	 bir	 kuvvetle	 Ümeyye	 b.	 Halef’in	 muhafızlığını	 yaptığı	 kervana	
müdahale	etmek	maksadıyla	gazayı	düzenlemiştir.	Resûlullah	(s)	Buvât	gazvesi’nde	beyaz	renkli	
sancağı	 (livâ)	 Sa’d	 b.	 Ebû	 Vakkâs’a	 vermiş,	 Hz.	 Sa’d,	 sancaktarlık	 yapmıştır.62	 Hz.	 Peygamber	
Medine’den	yaklaşık	80	km	uzaklıkta	olan	Buvât	denen	yere	gelince	kervanın	geçmiş	olduğunu	
öğrendi.	Müslümanlar	müşriklerle	karşılaşmadan	salimen	geri	dönmüşlerdir.63	

Hicretten	 on	 üç	 ay	 sonra	 Sefevân	 (I.	 Bedir)	 gazvesi	meydana	 geldi.64	 Kürz	 b.	 Câbir	 el-
Fihrî,	Medine’ye	üç	mil	uzaklıkta	olan	el-Cemmâ’da	yer	alan	Müslümanlara	ait	deve	sığırlardan	

 
53	Vâkıdî,	Meğâzî,	3/984-989;	İbn	Sa’d,	et-Tabakâtü’l-Kübrâ,	2/124;	Tantavi,	es-Seraya'l-harbiyye	fi'l-ahdi'n-nebevi,	136.	
54	Vâkıdî,	Meğâzî,	3/1079-1083;	İbn	Sa’d,	et-Tabakâtü’l-Kübrâ,	2/127-128.	
55	Vâkıdî,	Meğâzî,	3/1117-1127;	İbn	Hîşâm,	es-Siretü'n-nebeviyye,	4/253;	İbn	Sa’d,	et-Tabakâtü’l-Kübrâ,	2/145-147.	
56	Kettânî,	Muhammed	Abdülhay	b.	Abdilkebîr	b.	Muhammed	Hasenî	 İdrîsî,	Hz.	Peygamber’in	Yönetimi,	et-Terâtîbu’l-
İdariyye,	çev.	Ahmet	özel,	2.	Basım.,	2	Cilt	(İstanbul,	İz	Yayıncılık,	2003),	1/488.	

57	İbn	Sa’d,	et-Tabakâtü’l-Kübrâ,	2/5.	
58	Vâkıdî,	Meğâzî,	1/11-12	
59	Vâkıdî,	Meğâzî,	1/12;	İbn	Sa’d,	et-Tabakâtü’l-Kübrâ,	2/5.	
60	İbn	Sa’d,	et-Tabakâtü’l-Kübrâ,	2/5.	
61	Vâkıdî,	Meğâzî,	1/12;	İbn	Sa’d,	et-Tabakâtü’l-Kübrâ,	2/5;	Belâzürî,	Ensâbü’l-Eşrâf,	1/343.	
62	İbn	Sa’d,	et-Tabakâtü’l-Kübrâ,	2/5;	İbnü’l-Esîr,	Ebü’I-Hasan	İzzuddin	Ali	b.	Muhammed	el-Cezerî,	el-Kâmil	fi't-Târih,	
thk:	Ebi’l-Fida	Abdullah	el-Kadî,	11	Cilt.	(Beyrut,	Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye,1987),	2/11.	

63	Vâkıdî,	Meğâzî,	1/12;	İbn	Sa’d,	et-Tabakâtü’l-Kübrâ,	2/5;	Belâzürî,	Ensâbü’l-Eşrâf,	1/343.	
64	Vâkıdî,	Meğâzî,	1/12;	İbn	Sa’d,	et-Tabakâtü’l-Kübrâ,	2/5.	
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oluşan	sürüye	saldırmış	ve	onları	alıp	götürmüştü.	Haberi	alan	Resûlullah	(s)	bir	ordu	hazırlayıp	
Kürz	 b.	 Câbir’i	 yakalamak	 için	 harekete	 geçti.	 Hz.	 Peygamber	 gazve	 öncesi	 Hz.	 Ali’ye	 beyaz	
sancak	 (livâ)	 vermiş,	 Hz.	 Ali	 sancaktarlık	 görevinde	 bulunmuştur.65	 Sürüye	 zarar	 verenler,	
Bedir’e	 yakın	 bir	 vadi	 olan	 Sefevân’a	 kadar	 takip	 edildi.	 Ancak	 Kürz	 b.	 Câbir,	 Resûlullah	 (s)	
gelinceye	kadar	gitmiş	ardından	Medine’ye	geri	dönülmüştür.66	

Hz.	Peygamber’in	hicretinden	yaklaşık	on	altı	ay	sonra	(2/623)	Uşeyre	gazvesi	meydana	
geldi.67	 Bu	 gazve	 Ebû	 Süfyân	 idaresindeki	 Kureyş	 kervanını	 ele	 geçirmek	 için	 düzenlendi.	 Hz.	
Peygamber	 muhacirlerden	 oluşan	 yüz	 elli-iki	 yüz	 kişilik	 bir	 birlikte	 yola	 çıktı.	 Resûlullah	 (s)	
beyaz	 sancağı	 (livâ)	 Hz.	 Hamza’ya	 verdi.68	 Müslümanlar	 Uşeyre	 denen	 yere	 ulaştıklarında	
kervanın	 geçtiğini	 öğrendiler.	 Müslümanlar	 harekete	 geçmiş	 Uşeyre’ye	 kadar	 gelmiş	 ancak	
Kureyş	 kervanına	 ulaşılamamıştı.69	 Uşeyre’de	 Müdlicoğulları	 ve	 Benî	 Damre	 ile	 karşılıklı	
saldırmamazlık	antlaşması	yapılmış	ardından	Medine’ye	geri	dönülmüştür.70	

Uşeyre	gazvesi’nden	birkaç	ay	sonra	2/624’	de	Medine’ye	Ebû	Süfyân	başkanlığın	büyük	
bir	kervanın	Suriye’den	dönmekte	olduğu	haberi	geldi.71	Bu	kervanda	neredeyse	her	Mekkeliye	
ait	hisse	bulunmaktaydı.72	Hz.	Peygamber,	Kureyş	kervanı	hakkında	Medineli	Müslümanlara	bilgi	
verip	kervana	baskın	yapılacağı	yönünde	bilgi	verdi.73	Gerekli	hazırlıklar	yapıldı.	Bu	arada	Ebû	
Süfyân	Müslümanların	kervana	saldıracakların	dair	haber	aldı.	Gelen	bilginin	ardından	Kureyş’e	
haber	yollayıp	yardım	talebinde	bulundu.74	Ebû	Süfyân	daha	sonra	Kureyş	kervanın	kurtulduğu	
haber	 verse	 de75	 Kureyşliler	 bunu	 Müslümanları	 yok	 etmek	 için	 fırsat	 bilip	 hazırlıklarını	
tamamlayıp	savaşmak	için	yola	çıktılar.	Resûlullah	(s)	yaklaşık	üç	yüz	kişilik	bir	birlikte	sefere	
çıktı.76	 Hz.	 Peygamber	 Bedir	 gazvesi’ne	 giderken	 üç	 sancak	 (livâ)	 dolayısıyla	 üç	 sancaktar	
görevlendirmişti.	 Bunlar	 muhacirlerden	 Mus’ab	 b.	 Umeyr	 beyaz	 renkli	 sancağı	 (livâ),77	
Hazreçliler’den	Hubâb	 b.	Münzir,	 Evsliler’den	 ise	 Sa’d	 b.	Muâz’dı.78	 Hz.	 Ali’nin	 de	Bedir’de	Hz.	
Peygamber’e	hem	koruma	görevi	hem	de	sancaktarlık	yapmış,79	Ukab80		adlı	siyah	renkli	bayrağı	
(râye)	 taşıdığı	 rivayet	edilmiştir.	Ayrıca	ensarın	 taşıdığı	bayrağında	 (râye)	 siyah	 renkli	olduğu	
zikredilmiştir.81Bedir	gazvesi	Müslümanların	galibiyrti	ile	sonuçlanmış,	başta	Ebû	Cehil,	Utbe	ve	
Şeybe’nin	 aralarında	 olduğu	 Mekke	 müşriklerinden	 ileri	 gelen	 zatlar	 öldürülmüş,	 gazve	
Müslümanların	kesin	zaferi	ile	neticelenmiştir.82	

Hz.	 Peygamber	 Medine’ye	 hicret	 edince	 burada	 meskûn	 bulunan	 Yahudilerle	 bir	
antlaşma	 yapmıştı.83	 Toplumsal	 mutabakatı	 olup	 Müslüman	 ve	 Yahudileri	 karşılıklı	 olarak	
ilgilendiren	birçok	maddesi	olan	antlaşma	Yahudiler	tarafından	bozulmuştur.	Yapılan	antlaşma	
maddelerinden	birine	göre	Medine’ye	saldırı	olursa	düşmana	karşı	ortak	hareket	edilecek	şayet	

 
65	İbn	Sa’d,	et-Tabakâtü’l-Kübrâ,	2/6;	İbnü’l-Esîr,	el-Kâmil	fi't-Târih,	2/11	
66	Vâkıdî,	Meğâzî,	1/12;	İbn	Hîşâm,	es-Siretü'n-nebeviyye,	2/25;	İbn	Sa’d,	et-Tabakâtü’l-Kübrâ,	2/6.	
67	Vâkıdî,	Meğâzî,	1/12;	İbn	Sa’d,	et-Tabakâtü’l-Kübrâ,	2/6.	
68	İbn	Sa’d,	et-Tabakâtü’l-Kübrâ,	2/6;	Taberî,	Tarih,	2/408;	İbnü’l-Esîr,	el-Kâmil	fi't-Târih,	2/11	
69İbn	Hîşâm,	es-Siretü'n-nebeviyye,	2/257;	İbn	Sa’d,	et-Tabakâtü’l-Kübrâ,	2/8;	Belâzürî,	Ensâbü’l-Eşrâf,	1/344.	
70	Vâkıdî,	Meğâzî,	1/12-13;	İbn	Sa’d,	et-Tabakâtü’l-Kübrâ,	2/	6-7.	
71	Vâkıdî,	Meğâzî,	1/27;	Şâmî,	Sübülü'l-hüda,	4/31.		
72	Vâkıdî,	Meğâzî,	1/12-13;	İbn	Sa’d,	et-Tabakâtü’l-Kübrâ,	2/6-7.	
73	Vâkıdî,	Meğâzî,	1/20;	İbn	Hîşâm,	es-Siretü'n-nebeviyye,	2/257-258;	İbn	Sa’d,	et-Tabakâtü’l-Kübrâ,	2/	8-9.	
74	Vâkıdî,	Meğâzî,	1/28,	Belâzurî,	Ensâbü’l-Eşrâf,	2/347.	
75	Vâkıdî,	Meğâzî,	1/43-44;	Taberî,	Tarih,	2/438.	
76	İbn	Sa’d,	et-Tabakâtü’l-Kübrâ,	2/	8.	
77	 İbn	 Hîşâm,	 es-Siretü'n-nebeviyye,	 2/264;	 Kilaî,	 Ebü'r-Rebi'	 Süleyman	 b.	 Musa,	 el-İktifa'	 fî	 megazi	 Resulillah	 ve's-
selaseti'l-hulefa,	thk.	Mustafa	Abdülvahid,	2	Cilt.	(Kahire,	Mektebetü'l-Hanci,	1970),	2/18.	

78	Vâkıdî,	Meğâzî,	1/58;	İbn	Sa’d,	et-Tabakâtü’l-Kübrâ,	2/10.	
79	İbn	Abdülber,	ed-Dürer,	102-103;	İbn	Seyyidünnas,	Ebü'l-Feth	Fethuddin	Muhammed	b.	Muhammed,	Uyunü'l-eser	fî	
fünuni'l-megazi	 ve'ş-şemail	 ve's-siyer,	 thk.	 Muhammed	 el-Îdü'l-Hatrâvî,	 Muhyiddin	 Müstû,	 Dârü't-Türas,	 2	 Cilt.	
(Medine,	Dârü't-Türas,	1992),	1/383;	Abdülhamid	Şakir,	Gazavatü’r-Resûl	(s.a.v),	Lübnan,	1996,	19.	

80	 İbn	Hîşâm,	es-Siretü'n-nebeviyye,	2/264;	Muhammed	Ebü’l-Fazl	 İbrahim,	Ali	Muhammed	Bicâvî,	Eyyamü’l	Arab	fi’l-
İslâm,	(Beyrut,	Darû’l-Ceyl,1988),12.		

81	Kilaî,	el-İktifa,	2/	18.	
82	 Vâkıdî,	 Meğâzî,	 1/19-172;	 İbn	 Hîşâm,	 es-Siretü'n-nebeviyye,	 2/257-306;	 İbn	 Sa’d,	 et-Tabakâtü’l-Kübrâ,	 2/8-20;	
Taberî,	Tarih,	2/421-479.	

83	Vâkıdî,	Meğâzî,	1/176;	İbn	Sa’d,	et-Tabakâtü’l-Kübrâ,	2/21.	
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ortak	hareket	edilmeyecekse	düşmana	yardım	edilmeyecekti.84	Müslümanların	Bedir	galibiyeti	
onları	rahatsız	etmişti.85	Kaynukâ	çarşısında	Müslüman	kadına	yönelik	yaşanan	menfur	durum	
ise	bardağı	taşırmış,	yaşanan	gelişmeler	üzerine	Hz.	Peygamber	Kaynukâ	oğullarını	kuşatmıştır.	
Hz.	Peygamber	kuşatma	öncesi	beyaz	 renkli	 sancağı	 (livâ)	Hamza	b.	Abdülmüttalib’e	vermiş,86	
Hz.	 Hamza,	 Yahudiler	 üzerine	 düzenlenen	 gazada	 sancaktarlık	 yapmıştır.	 On	 beş	 gün	 süren	
kuşatmanın	 ardından	 ve	 câhiliyede	 müttefikleri	 olan	 Abdullah	 b.	 Übey	 b.	 Selûl’ün	 araya	
girmesiyle	haklarında	sürgün	kararı	verilmiş,	Kaynukâ	oğulları	Medine’den	sürülmüştür.87		

Hz.	Peygamber	Bedir	gazvesi’nden	döndükten	bir	hafta	sonra	2/62488	Süleym	ve	Gatafan	
oğullarının	Medine’ye	sekiz	beridlik	bir	mesafede	Karkaratü’l-Küdr’de	toplandıklarının	haberini	
aldı.	 Gelen	haberin	 ardından	 iki	 yüz	 kişilik	 bir	 kuvvetle	Hz.	Ali’ye	 beyaz	 sancak	 (livâ)	 vererek	
Medine’den	yola	çıktı.	Küdr	mevkiine	gelince	kimseyi	bulamadı.	Adamlarını	keşif	yapmaları	için	
civar	yerlere	gönderdi.	Burada	üç	gün	kalındıktan	sonra	geri	dönüldü.	Ayrıca	Hz.	Peygamber’e	
hizmet	eden	Yesâr89	bu	sefer	esnasında	esir	olarak	ele	geçirilmişti.90	

Mekke	 müşrikleri	 2/624’te	 gerçekleşen	 Bedir	 gazvesi’nde	 ağır	 bir	 mağlubiyet	 almıştı.	
Alınan	mağlubiyeti	 sindiremeyen	Kureyş	müşrikleri	 intikam	almak	 için	 hazırlıklara	 başladılar.		
Hz.	Peygamber	müşriklerin	saldırı	hazırlığında	olduğunu	öğrenince	gerekli	hazırlıkları	yapmış,	
onlara	 karşı	 aynı	 Bedir	 de	 olduğu	 gibi	 Müslümanları	 düşman	 saldırısına	 karşı	 hazırlamaya	
başladı.	 Hz.	 Peygamber	 Medine’de	 kalıp	 savunma	 savaşı	 yapmaktan	 yana	 olsa	 da	 Bedir	
gazvesi’ne	 katılamayan	 gençlerin	 meydan	 savaşı	 istemleri	 üzerine	 yaklaşık	 bin	 kişilik	 bir	
kuvvetle	üç	bin	kişiden	oluşan	müşrik	ordusuyla	harb	etmek	 için	3/625’te	Uhud	dağına	doğru	
yola	çıktı.	Yolda	münafıkların	lideri	Abdullah	b.	Übey	b.	Selûl’ün	kendi	görüşü	kabul	edilmediği	
gerekçesiyle	 üç	 yüz	 adamıyla	 Müslümanlardan	 ayrılması	 üzerine	 yedi	 yüz	 kişilik	 bir	 birlikte	
yoluna	devam	etti.	Hz.	Peygamber	Uhud	gazvesi’nde	üç	sancak	(livâ)	bağladı.	Sancağın	birini	Evs	
kabilesinde	 Useyd	 b.	 Hudayr,	 Hazrec	 kabilesinden	 Hubbâb	 b.	 Münzir	 veya	 Sa’d	 b.	 Ubâde’ye	
diğerini	 ise	Mus’ab.	b.	Umeyr’e	verdi.91	Halife	b.	Hayyat,	ensara	ait	bir	bayrak	(râye)	olduğunu,	
bu	bayrağın	Hz.	Aişe’ye	 ait	 Yemen	bürdesinden,	 isminin	Ukab,	 bayrağı	 taşıyanın	 ise	Münzir	b.	
Amr	 olduğunu	 ifade	 etmiştir.92	 Ancak	 bu	 bilgi	 diğer	 tarih	 kaynaklarında	 yer	 almamıştır.	 Hz.	
Peygamber,	Mus’ab	şehid	olunca	sancağı	Hz.	Ali’nin	almasını	söylemiştir.	Uhud	gazvesi	ilk	başta	
Müslümanların	 başarılı	 mücadelesi	 ile	 geçti.	 Ancak	 Ayneyn	 tepesindeki	 okçuların	 vazifelerini	
ihmal	 etmelerinden	 dolayı	 Müslüman	 ordusu	 panikledi.	 Müslümanların	 dağıldığını	 gören	 ve	
meydanı	 terk	 eden	 düşmanlar	 geri	 döndü.	 Ayneyn	 tepesi	 ile	 geri	 dönen	 Mekke	 müşrikleri	
arasında	kalan	Müslüman	önemli	kayıplar	verdiler.	Zor	durumda	kalan	Müslüman	birlikler	Uhud	
dağı	eteklerine	çekilmek	suretiyle	daha	fazla	bozguna	uğramaktan	kurtuldular.	Böylece	iki	ordu	
birbirinden	ayrıldı	ve	savaş	nihayete	erdi.	Savaş	Müslümanların	aleyhine	neticelendi.93	

Uhud	gazvesi’nden	sonra	3/625	müşriklerin	Medine’ye	saldırma	ihtimaline	karşı	tedbir	
amacıyla	 Hamrâülesed	 gazvesi	 meydana	 gelmiştir.	 Hz.	 Peygamber	 Uhud	 gazvesi’nin	 ardından	
Medine’ye	 geldikten	 bir	 gün	 sonra	 müezzini	 Bilal-i	 Habeşi’ye	 emrederek	 Uhud	 gazasına	
katılanların	 bir	 araya	 gelerek	 müşriklere	 karşı	 hala	 güçlü	 ve	 zinde	 olunduğunu	 göstermek	

 
84	Muhammed	Hamidullah,	Mecmuatü'l-vesaiki's-siyasiyye	li'l-ahdi'n-nebevi	ve'l-hilafe,	5.	Basım.,	(Beyrut,	Dârü'n-Nefâis,	
1985),	62.	

85	Casim	Avcı,	“Kaynukâ”,	Türkiye	Diyanet	Vakfı	İslâm	Ansiklopedisi,	(Ankara,	TDV	Yayınları,	2022),	25/88.	
86	 İbn	 Sa’d,	 et-Tabakâtü’l-Kübrâ,	 2/22;	 İbn	Seyyidünnas,	 Uyunü'l-eser,	 1/445;	 Abdülhamid	 Şakir,	 Gazavatü’r-Resûl	
(s.a.v),	38.	

87	 Vâkıdî,	Meğâzî,	 1/176-180;	 İbn	 Sa’d,	 et-Tabakâtü’l-Kübrâ,	 2/21-22;	 Taberî,	 Tarih,	 2/479-483;	 İbn	Seyyidünnas,	
Uyunü'l-eser,	1/443-445.	

88	Taberî,	Tarih,	2/483.	
89	Vâkıdî,	Meğâzî,	1/183.	
90	 Vâkıdî,	Meğâzî,	 1/182-184;	 İbn	 Sa’d,	 et-Tabakâtü’l-Kübrâ,	 2/23;	 Taberî,	 Tarih,	 2/	 483-484;	 Abdülhamid	 Şakir,	
Gazavatü’r-Resûl	(s.a.v),	39.	

91	İbn	Hîşâm,	es-Siretü'n-nebeviyye,	3/70;	İbn	Abdülber,	ed-Dürer,	147;	Kilaî,	el-İktifa,	2/	91;	Bicâvî,	Eyyamü’l	Arab	fi’l-
İslâm,	35.	

92	Halife	b.	Hayyat,	Tarih,	67.	
93	Vâkıdî,	Meğâzî,	1/199-334;	İbn	Sa’d,	et-Tabakâtü’l-Kübrâ,	2/28-30;	Taberî,	Tarih,	2/499-533;	Kilaî,	el-İktifa,	2/87-
111.	
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maksadıyla	onların	ardından	Hamrâülesed’e	gitmiş	ve	burada	üç	gün	bekledikten	sonra	tekrar	
Medine’ye	 dönmüştür.	 Bu	 sefer	 esnasında	 sancağı	 (livâ)	Hz.	 Ebubekir	 veya	Hz.	 Ali’nin	 taşıdığı	
rivayet	edilmiştir.94	

4/625	Safer	ayında	elim	bir	hadise	olan	Bi’rimaûne	olayı	gerçekleşti.	Buradan	kurtulan	
Amr	 b.	 Ümryye	 ed-Damrî,	 Resûlullah	 (s)	 yaşananları	 haber	 vermek	 için	 Medine’ye	 dönerken	
kendilerine	saldıranlardan	olduğu	zannettiği	Benî	Âmir	kabilesinden	yeni	Müslüman	olmuş	 iki	
kişiyi	 öldürmüştü.	 Hz.	 Peygamber,	 Yahudi	 Benî	 Nadîr’e	 giderek	 daha	 önceden	 yapılmış	 olan	
antlaşma	gereği	yanlışlıkla	öldürülenler	için	diyete	katılmalarını	istedi.	Benî	Nadîr	ilk	önce	diyeti	
ödemeyi	kabul	etmesine	rağmen	daha	sonra	duvar	dibinde	oturan	Hz.	Peygamber’e	karşı	suikast	
planı	tertip	etti.	Başka	bir	rivayete	göre	ise	Kureyş’ten	bir	suikastçının	Yahudi	hahamları	arasına	
girerek	 Resûlullah’a	 (s)	 soru	 sormak	 bahanesiyle	 yaklaşıp	 onu	 öldürme	 planı	 yapmışlardı.		
Neticede	her	 iki	durum	Hz.	Peygamber’e	karşı	suikast	tertibiydi.	Resûlullah	(s)	kendisine	karşı	
tasarlanan	 durumu	 öğrenmiş,	 haber	 vermeden	 yanlarından	 ayrılmıştı.	 Hz.	 Peygamber	 Benî	
Nadîr’e	 haber	 göndermiş	 on	 gün	 içinde	 Medine’den	 ayrılmalarını	 istedi.	 Yahudiler	 şehri	 terk	
etmek	için	hazırlıklara	başladılar.	Ancak	Abdullah	b.	Übey	b.	Selûl	yanlarına	gelip,	onlara	yardım	
edeceği	 yönünde	 haber	 vermesi	 üzerine	 Benî	 Nadîr	 şehirden	 ayrılmak	 yerine	 Müslümanlara	
karşı	 savaş	 hazırlığına	 giriştiler.	 Onların	 bu	 tavrı	 üzerine	 Hz.	 Peygamber	 üzerlerine	 yürüdü,	
muhasara	etti.	Abdullah	b.	Übey’den	verdiği	 sözü	 tutmadı.	On	beş	günlük	kuşatmanın	ardında	
Benî	Nadîr	yanlarına	aldıkları	eşyalar	ile	Medine’den	ayrılıp	Suriye,	Ezriat	ve	Hayber	bölgesine	
gittiler.	Benî	Nadir	kuşatması	esnasında	Müslüman	birliğin	bayrağını	(râye)	Hz.	Ali	taşımıştır.95	

Uhud	 gazvesi’nden	 sonra	Mekkeli	müşriklerim	 lideri	 Ebû	 Süfyân	 savaş	meydanını	 terk	
ederken:	 Ey	 Muhammed!	 Önümüzdeki	 yıl	 Bedir’de	 seninle	 tekrar	 karşılaşacağız”	 şeklinde	
tehditler	 savurarak	 alandan	 ayrılmıştı.	 Onun	 küstah	 çağrısına	 Hz.	 Peygamber	 “inşallah”	 diye	
karşılık	vermişti.	Bedrü’l-Mev’id	 96	 gazvesi	denen	bu	sefer	4/626’da	gerçekleşti.	Aradan	bir	yıl	
geçtikten	 sonra	 Hz.	 Peygamber	 sancağı	 (livâ)	 Hz.	 Ali’ye	 verip	 bin	 beş	 yüz	 kişilik	 bir	 kuvvetle	
Zilkade	ayının	başında	belirlenen	yere	gitti.	Burada	sekiz	gün	kaldı.	Ebû	Süfyân	kuraklığı	bahane	
edip	 çıkmış	 olduğu	 yoldan	 geri	 döndü.	Hz.	 Peygamber	 burada	 kurulan	 pazardan	 ticaret	 yapıp	
savaş	olmadan,	ticarî	kazanç	elde	edip	geri	döndü.97	

Daha	önceden	Medine’den	sürgün	edilen	Benî	Nadîr	Yahudileri,	Mekke	deki	müşrikleri	
teşvik	ve	tahrik	ederek	Müslümanlar	üzerine	Kureyş’in	yanına	Gatafan,	Fezâre,	Süleym,	Kinâne	
ve	 Sakîf	 gibi	 kabilelerin	 de	 bir	 araya	 gelmesiyle	 5/627	 yılında	 saldırı	 planı	 yaptılar.	 Hz.	
Peygamber	gelen	haberin	ardından	ashabı	 ile	 istişare	etti.	 İstişare	neticesinde	Medine	etrafına	
hendek	kazılıp	şehrin	savunulmasına	karar	verildi.	Bir	hafta	 içerisinde	hendekler	kazıldı	ve	üç	
bin	 kişilik	 bir	 birlik	 savunma	 savaşı	 yapmak	 üzere	 hazırlandı.	 Yola	 çıkan	 Kureyş	 ordusu	
Medine’ye	 yaklaşınca	 beklemedikleri	 bir	 manzara	 ile	 karşılaştı.	 Hendekler	 nedeniyle	 düşman	
birlikleri	şehre	giremedi.	Zaman	zaman	ufak	çaplı	çatışmalar	yaşansa	da	müşrikler	açısından	bir	
netice	 elde	 edilemedi.	 Yirmi	 gün	 devam	 eden	 kuşatmanın	 ardın	müşrik	 ordusu	 geri	 çekilmek	
zorunda	kaldı.	Kuşatmanın	son	günlerinde	etkili	olan	fırtına	ve	kuşatmanın	da	beklenen	de	uzun	
sürmesi	 ve	Müslümanların	 göstermiş	 olduğu	direnişin	de	 etkisiyle	Mekke	müşrikleri	 başarısız	
bir	 biçimde	 geri	 dönmek	 zorunda	 kaldı.	 Hz.	 Peygamber,	 müşriklere	 karşı	 hazırlamış	 olduğu	
orduda	muhacirler	adına	sancağı	(livâ)	Zeyd	b.	Hârise,	ensar	adına	Sa’d	b.	Ubâde	taşımıştır.98	

Resûlullah	(s)	Hendek	gazvesi	dönüşü	5/627	Bilal-i	Habeşî’yi	çağırarak	ikindi	namazının	
Benî	 Kurayza’da	 kılınacağı	 ilan	 etmesini	 istedi.	 Bu	 durumum	 nedeni	 olarak	 Benî	 Kurayza’nın	
diğer	 iki	 Yahudi	 kabilesi	 gibi	 verdikleri	 sözü	 bozarak	 düşmanla	 iş	 birliği	 yapmalarıydı.	 Hz.	

 
94	 Vâkıdî,	Meğâzî,	 1/334-340;	 İbn	 Sa’d,	 et-Tabakâtü’l-Kübrâ,	 2737-38;	 Belâzürî,	 Ensâbü’l-Eşrâf,	 1/413;	 Abdülhamid	
Şakir,	Gazavatü’r-Resûl	(s.a.v),	59	

95	 Vâkıdî,	Meğâzî,	 2/496-525;	 İbn	Hîşâm,	es-Siretü'n-nebeviyye,	3/244-266;	 İbn	 Sa’d,	 et-Tabakâtü’l-Kübrâ,	2/	57-59;	
Taberî,	Tarih,	2/581-594.	

96	Belâzürî,	Ensâbü’l-Eşrâf,	1/417;	İbn	Kesir,	el-Bidâye	ve’n-Nihâye,	5/421,573.	
97	Vâkıdî,	Meğâzî,	1/384-391;	İbn	Hîşâm,	es-Siretü'n-nebeviyye,	3/220-223;	İbn	Sa’d,	et-Tabakâtü’l-Kübrâ,2/45-46;	İbn	
Kesir,	el-Bidâye	ve’n-Nihâye,	5/573.	

98	 Vâkıdî,	Meğâzî,	 2/440-496;	 İbn	Hîşâm,	es-Siretü'n-nebeviyye,	3/224-243;	 İbn	 Sa’d,	 et-Tabakâtü’l-Kübrâ,	2/	50-57;	
Belâzürî,	Ensâbü’l-Eşrâf,	1/427-433;	Taberî,	Tarih,	2/564-581.	
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Peygamber	 üç	 bin	 kişiden	 müteşekkil	 bir	 birlikle	 sancağı	 (livâ)	 Hz.	 Ali’ye	 vererek	 Benî	
Kurayza’nın	 ikamet	 ettiği	 yere	 doğru	 hareket	 etti.	 Bu	 arada	 münafıklar	 Benî	 Kurayza’yı	
Müslümanlar	aleyhine	kışkırtıp	direnmeleri,	teslim	olmamaları	ve	kendilerine	yardım	edecekleri	
yönünde	söz	verdiler.	Benî	Kurayza	muhasara	edildi.	Kuşatma	on	beş	veya	yirmi	beş	gün	devam	
etti.	Münafıklar	vaad	etmiş	oldukları	yardımda	bulunmadılar.	Yaşananların	ardından	Yahudiler	
hakem	 tayin	 edilip	 onun	 vereceği	 karara	 uyacaklarını	 bildirdiler.	 Benî	 Kurayza’nın	
müttefiklerinden	olan	Sa’d	b.	Muâz	hakem	olarak	belirlendi.	O,	savaşabilecek	durumda	olanların	
öldürülmesi,	 geri	kalanların	 ise	esir	olarak	Müslümanlara	verilmesi	yönünde	kara	verdi.	Onun	
verdiği	 hüküm	hem	Kur’an	 hem	de	Tevrat’a	 uygun	 bulundu.99	 Bu	 şekilde	Medine’de	 antlaşma	
yapıp	da	ihanet	eden	Yahudi	grup	kalmamış	oldu.	

Hz.	 Peygamber	 Kureyş’in	 düzenli	 olarak	 kullandığı	 ticaret	 güzergâhına	 yönelik	 akınlar	
düzenleyip	onların	 rahatça	 ticarî	 faaliyette	bulunmalarını	engelledi.	Bu	husus	müşrikleri	 farklı	
yollar	 aramaya	 sevketti.	 Resûlullah	 (s)	 çabaları	 Kureyş’i	 olumsuz	 etkilemiş	 onlar	 da	 bu	
durumdan	 rahatsız	 olmuşlar	 ve	 Kızıldeniz	 sahilindeki	 müttefikleri	 olan	 Müstalikoğulları’ndan	
Medine’ye	 saldırı	 yapmaları	 için	 yardım	 talebinde	 bulunmuşlardı.	 Müstalikoğulları	 Kureyş’in	
kışkırtmasıyla	 civar	 kabilelerden	 destek	 alarak	 Müslümanlar	 üzerine	 saldırı	 planı	 yapmaya	
başladılar.	Hz.	Peygamber,	Müstalikoğulları’nın	saldırı	palanını	haber	alınca	yedi	yüz	kişilik	bir	
kuvvetle	 yola	 çıktı.	Müreysi	 gazvesi	 de	 denen	 gazve	 5/627’de	 vuku	 buldu.	 Hz.	 Peygamber	 bu	
seferde	iki	sancak	kullandı.	Muhacirler	adına	bayrağını	(râye)	Hz.	Ebubekir’e	ensarın	bayrağını	
(râye)	 ise	 Sa’d	 b.	 Ubâde’ye	 verdi.	 Hz.	 Peygamber	 düşman	 üzerine	 ani	 baskın	 yaparak	 onları	
etkisiz	hale	getirdi.	Gazve	sonunda	çok	sayıda	ganimet	ele	geçirildi.	Esirler	arasında	olan	kabile	
reisinin	kızı	Cüveyriye	Müslüman	olup	Resûlullah	(s)	ile	evlenince	Müslümanlar	arasında	taksim	
edilen	esirler	bağışlanıp	hürriyetlerine	kavuşmuşlardır.100	

Resûlullah	(s),	Medine	civarında	uygun	bir	mera	bulamadığı	için	Medine-Suriye	yolunda	
Gâbe	mevkiinde	kendisine	ait	yirmi	sağmal	deveyi	otlatıyordu.	Gatafân	kabilesinin	Fezâre	koluna	
mensup	olan	Uyeyne	b.	Hısn	bir	gece	buraya	baskın	yaparak	devleri	gütmekte	olan	Ebû	Zerr’in	
oğlunu	şehid	edip	eşi	Leylâ’yı	ve	develeri	gaspedip	kaçtı.	Bu	baskınını	Abdurrrahman	b.	Uyeyne	
veya	 Ümmü	 Kırfe	 tarafından	 tertip	 edildiği	 Uyeyne	 b.	 Hısn’ın	 baskına	 sonradan	 iştirak	 ettiği	
bilgisi	 de	 yer	 almaktadır.101	 Olaydan	 haberdar	 olan	 Hz.	 Peygamber	 ilk	 önce	 Sa’d	 b.	 Zeyd	
komutasında	 sekiz	 kişilik	 bir	 birliği	 baskın	 yapanların	 peşinden	 gönderdi.	 Ardından	 dört	 yüz,	
beş	yüz	veya	yedi	yüz	kişilik	bir	birlikle	yola	 çıktı.	Gâbe	 (Zûkared)	gazvesi	6/627’de	meydana	
geldi.	 Hz.	 Peygamber	 sefer	 esansında	 Mikdad	 b.	 Amr’a	 sancak	 (livâ)	 verdi.	 Zûkared	 tepesine	
geldi.	 Yağmacıların	 ele	 geçirdikleri	 on	 deveyi	 öncü	 birlik	 geri	 almayı	 başardı.	 Diğerleri	 ise	 ele	
geçirilemedi.	Hz.	Peygamber	beş	gün	süren	seferin	ardından	Medine’ye	geri	döndü.102	

6/627-628’de	 Hz.	 Peygamber	 Abdurrahman	 b.	 Avf’ı	 Dûmetu’l-Cendel’e	 gönderdi.	
Seriyyenin	amacı	Benî	Kelb	kabilesini	İslâm	davet	etmekti.	Resûlullah	(s)	Abdurrahman	b.	Avf’ı	
çağırıp	 kendisine,	 “Hazırlan,	 inşallah	 bugün	 veya	 yarın	 seni	 bir	 seriyyenin	 başında	
göndereceğim”	dedi	ve	aynı	gece	Dûmetu’l-Cendel’e	gitmesini	emretti.	Hz.	Peygamber	Hz.	Bilal’e	
sancağı	 (livâ)	 Abdurrahman	 b.	 Avf’a	 vermesini	 emretti.	 Sancağı	 alan	 Abdurrahman	 b.	 Avf,	
Dûmetu’l-Cendel’e	gitti.	Bu	bölgede	üç	gün	kaldı.	Kaldığı	günler	boyunca	insanları	İslâm’a	davet	
etti.	 Üçüncü	 gün	 Kelb	 kabilesinin	 Hristiyan	 reisinin	 Müslüman	 olmasıyla	 halkın	 çoğu	 İslâm’a	
girdi.103		

 
99	 Vâkıdî,	Meğâzî,	 1/363-370;	 İbn	Hîşâm,	es-Siretü'n-nebeviyye,	2/199-204;	 İbn	 Sa’d,	 et-Tabakâtü’l-Kübrâ,	2/	43-45;	
Taberî,	Tarih,	2/550-555.	

100	Vâkıdî,	Meğâzî,	1/404-413;	 İbn	Hîşâm,	es-Siretü'n-nebeviyye,	3/301-308;	 İbn	Sa’d,	et-Tabakâtü’l-Kübrâ,	2/	48-50;	
Taberî,	Tarih,	2/604-610.	

101	 İbnü’l-Esîr,	 el-Kâmil	fi't-Târih,	 2/78-79;	Hüseyin	Algül,	 “Gâbe	Gazvesi”,	Türkiye	Diyanet	 Vakfı	 İslâm	Ansiklopedisi,	
(İstanbul,	TDV	Yayınları,	1996),	13/267.	

102	 Vâkıdî,	Meğâzî,	 2/537-549;	 İbn	Hîşâm,	es-Siretü'n-nebeviyye,	3/293-301;	 İbn	 Sa’d,	et-Tabakâtü’l-Kübrâ,	2/61-62;	
Belâzürî,	Ensâbü’l-Eşrâf,	1/427;	Taberî,	Tarih,	2/596-604.	

103	 Vâkıdî,	 Meğâzî,	 2/560-562;	 İbn	 Hîşâm,	 es-Siretü'n-nebeviyye,	 4/279-281;	 İbn	 Sa’d,	 et-Tabakâtü’l-Kübrâ,	 2/68;	
Belâzürî,	Ensâbü’l-Eşrâf,	1/484-485;	Kilaî,	el-İktifa,	2/428;	Şâmî,	Sübülü'l-hüda,	6/149-150.	
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Hayber,	 Yahudi	 nüfusunun	 yoğun	 olarak	 yaşadığı	 bir	 yerdi.	 Bunun	 sebebi	 hem	
Medine’den	 sürülen	 Yahudilerin	 buraya	 gelmesi	 hem	 de	 Hayber	 civarında	 yaşayan	 Yahudi	
nüfusunun	varlığıydı.	Özellikle	Medine’den	sürgün	edilen	Yahudiler,	Mekke	müşrikleri	ile	irtibat	
halinde	 olup	 zaman	 zaman	 Müslümanlar	 aleyhinde	 faaliyetlerde	 bulunmaktaydılar.	 Buradaki	
Yahudilerin	düşmanca	tavırları	üzerine	Hz.	Peygamber	bin	beş	yüz	kişilik	bir	birlikte	7/628’de	
Hayber	 üzerine	 sefere	 çıktı.	 Müstahkem	 kelelerle	 korunan	 ve	 yedi	 kaleden	 müteşekkil	 olan	
Hayber	çetin	bir	çarpışmanın	ardından	ele	geçirildi.	Esir	edilen	Yahudiler	yetiştirmiş	oldukları	
tarım	ürünlerine	yarıcılık	yapmalarıyla	koşuluyla	yurtlarında	kalmalarına	müsaade	edildi.104	Hz.	
Peygamber’in	 bayrağı	 (râye)	 siyah	 olup	 ukâb	 olarak	 adlandırılmaktaydı	 ve	 Hz.	 Aişe’nin	
çarşafından	 yapılmıştı.	 Resûlullah’ın	 (s)	 beyaz	 renkli	 sancağı	 (livâ)105	 veya	 bayrağı	 (râye)	 Hz.	
Ali’ye	 verdi.106	 Ancak	 İbn	 Kesir	 sancağın	 rengini	 zikretmez.107	 Hz.	 Peygamber’in	 gazve	 öncesi	
Hubâb	 b.	 Münzir	 ve	 Sa’d	 b.	 Ubâde’ye	 de	 birer	 bayrak	 (râye)	 verdiği	 yönünde	 bilgiler	 de	 yer	
almaktadır.108		

Mu’te	gazvesi	8/629	yılında	meydana	geldi.	Hz.	Peygamber	hicri	sekizinci	yılın	başında	
(629)	 Hâris	 b.	 Umeyr	 el-Ezdî’yi	 İslâm’a	 davet	mektubunu	 götürmek	 için	 Bizans’a	 bağlı	 Busrâ	
valisine	 gönderdi.	 Ebû	 Âmir	 er-Râhib’in	 kışkırtmasıyla	 Gassân	 Emirî,	 Şurahbil	 b.	 Amr	
topraklarından	 geçen	 elçiyi	 şehit	 etti.	 Resûlullah	 (s)	 aynı	 yıl	 on	 beş	 kişilik	 bir	 heyeti	 tebliğ	
amacıyla	 Belka’yas	 bir	 günlük	mesafede	 olan	 Zâtüatlâh’a	 gönderdi.	 Bu	 heyetten	 bir	 kişi	 hariç	
diğerleri	 maalesef	 şehit	 edildi.	 Yaşanan	 gelişmelerin	 ardından	 Hz.	 Peygamber	 Zeyd	 b.	 Hârise	
komutasında	üç	bin	kişilik	bir	birliği	bölgeye	sevketti.	Resûlullah	(s)	beyaz	renkli	sancağı	(livâ)	
Zeyd	b.	Hârise’ye	verdi.	O	savaş	meydanında	şehit	olunca	sancağı	Ca’fer	b.	Ebû	Talib	almış,	o	da	
şehit	olunca	sancağı	Abdullah	b.	Revaha	almıştı.	İbn	Revaha	da	şehit	olunca	sancağı	Ka’b	Umeyr	
alıp	Sâbit	b.	Erkâm’a	vermişti.	Sâbit	kendisini	kumandan	olarak	kabul	etmemiş,	sancağı	Halid	b.	
Velîd’e	vermiştir.	109	İbn	Hîşâm	renk	belirtmeksizin	sancağı	(livâ	ve	râye)	zikretmiş,110	Taberî	ise	
sancağı(liva)	 bayrak	 (râye)	 olarak	 belirtmiştir.111	 Müslüman	 ordusu	 Belkâ	 civarında	 yer	 alan	
Mu’te’de	 Bizans	 askerleri	 ve	 Araplardan	 müteşekkil	 bir	 orduyla	 karşılaştı.	 Meydan	 gelen	
çarpışmada	sırasıyla	Resûlullah	(s)	tarafından	komutan	olarak	görevlendirilen	sahâbîler,	Zeyd	b.	
Hârise,	 Ca	 ‘fer	 b.	 Ebû	 Tâlib	 ve	 Abdullah	 b.	 Revâha	 şehit	 oldu.	 Komutansız	 kalan	Müslümanlar	
ordunun	 başına	 Hâlid	 b.	 Velîd’i	 getirdiler.	 Hâlid	 b.	 Velîd’in	 komutasında,	 daha	 büyük	 zayiat	
vermeden	toparlanıp	Medine’ye	geri	döndüler.112	

Hudeybiye	 antlaşmasının	müşriklerce	 ihlalin	 ardından	 Hz.	 Peygamber	Mekke’nin	 fethi	
için	hazırlıklara	başladı.	Kureyş,	Resûlullah’ın	 (s)	 karalığını	 göründe	Ebû	Süfyân’ı	müzakerede	
bulunması	 için	Hz.	 Peygamber’e	 göndermiş	 ancak	 girişim	 sonuçsuz	 kalmış	 ve	Mekke’nin	 fethi	
kaçınılmaz	olmuştu.	8/630’da	Hz.	Peygamber	on	bin	kişilik	bir	kuvvetle	Mekke’ye	yönelmiştir.	
Hz.	Peygamber	sefer	esnasında	fethe	 iştirak	eden	kabilelere	 farklı	sancak	ve	bayraklar	(livâ	ve	
râyeler)	 vermiş,	 kendisine	 ait	 olan	 sancağı	 Sa’d	 b.	 Ubâde’ye	 vermişti.	 Ancak	 onun	 Kureyş	
hakkındaki	 tehditkâr	 ifadelerinde	 dolayı	 sancağı	 ondan	 alıp	 oğlu	 Kays	 b.	 Sa’d’a	 vermiştir.113	
Sancağın	 (livâ)	 renginin	 beyaz	 olduğu,	 ukâb	 isimli	 bayrağın	 (râye)	 ise	 siyah	 olduğunu	

 
104	Vâkıdî,	Meğâzî,	2/633-705;	 İbn	Hîşâm,	es-Siretü'n-nebeviyye,	3/342-351;	 İbn	Sa’d,	et-Tabakâtü’l-Kübrâ,	2/	81-89;	
Belâzürî,	Ensâbü’l-Eşrâf,	1/443-445;	Taberî,	Tarih,	3/9-16.	

105	İbn	Ebû	Şeybe,	Ebû	Bekr	Abdullah	b.	Muhammed	b.	İbrahim,	Kitabü'l-Megazi,	dirase	ve	tahkik.	Abdülaziz	b.	İbrahim	
el-Amri,	2.	Basım.,	(Riyad,	Dâru	Künûzi	İşbiliyâ	(Künûzu	İşbiliyâ),	2001),	367.	

106	İbn	Abdülber,	ed-Dürer,	197;	Kilaî,	el-İktifa,	2/251,258;	Tantavi,	es-Seraya'l-harbiyye	fi'l-ahdi'n-nebevi,	32.	
107	İbn	Kesir,	el-Bidâye	ve’n-Nihâye,	6/261-264.	
108	İbn	Sa’d,	et-Tabakâtü’l-Kübrâ,	2/81.	
109	İbn	Sa’d,	et-Tabakâtü’l-Kübrâ,	2/98;	İbn	Ebû	Şeybe,	Kitabü'l-Megazi,	367;	Kilaî,	el-İktifa,	2/279-281.	
110	İbn	Hîşâm,	es-Siretü'n-nebeviyye,	4/19-20.	
111	Taberî,	Tarih,	3/39;	İbn	Abdülber,	ed-Dürer,	210;	Bicâvî,	Eyyamü’l	Arab	fi’l-İslâm,	90.	
112	 Vâkıdî,	Meğâzî,	 2/755-769;	 İbn	 Hîşâm,	 es-Siretü'n-nebeviyye,	 4/15-30;	 İbn	 Sa’d,	 et-Tabakâtü’l-Kübrâ,	 2/97-99;	
Taberî,	Tarih,	3/36-42.	

113	İbn	Sa’d,	et-Tabakâtü’l-Kübrâ,	2/102-103;	İbn	Ebû	Şeybe,	Kitabü'l-Megazi,	322.	
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belirtmiştir.114	Müslüman	ordusu	dört	 koldan	Mekke’ye	 girmiş	 sadece	Halid	b.	Velîd’in	 olduğu	
kısımda	ufak	tefek	çatışmalar	yaşanmış,	Mekke	savaşsız	bir	şekilde	fethedilmiştir.115	

Mekke	 ile	 Necid	 arasında	 Yemen’e	 kadar	 uzanan	 bölgelerde	 ikamet	 eden	 Hevâzin	
kabileleri	 ile	 Kureyş	 arasında	 câhiliye	 döneminde	 beri	 devam	 eden	 bir	 düşmanlık	 vardı.	
Hevâzinliler	 göçebe	 hayatın	 tesiriyle	 Hudeybiye	 antlaşmasından	 sonra	 zaman	 zaman	 yol	
emniyetini	ihlal	etmişler,	bu	nedenle	üzerlerine	seriyyeler	gönderilmişti.	Seriyyelere	rağmen	kin	
ve	 düşmanlıkları	 devam	 eden	 Hevâzinliler	 Mekke’nin	 fethinden	 sonra	 iyice	 hedef	 haline	
gelmişlerdi.	Müslümanlar	Mekke’nin	fethi	için	yola	çıktıklarında	Hevâzinliler	seferin	kendilerine	
olabileceğini	 düşünmüşlerdir.	 Hz.	 Peygamber	 Mekke’de	 iken	 bir	 casus	 yakalanmış	 ondan	
Hevâzinliler’in	 büyük	 bir	 ordu	 kurduklarına	 dair	 bilgi	 almıştı.	 Hz.	 Peygamber	 gelen	 istihbarî	
bilgilerin	ardından	on	iki	bin	kişilik	bir	kuvvetle	8/630	tarihinde	sefere	çıktı.	Müslüman	ordusu	
Huneyn	vadisinde	pusuya	düştü,	ordu	kısa	süreli	bir	dağılma	yaşadı	ancak	kısa	bir	 süre	sonra	
yeniden	toparlanan	Müslüman	ordusu	zafer	elde	etti.116	Resûlullah	(s)	Hevâzinliler	üzerine	yola	
çıktığında	birçok	kimseye	sancak	vermiştir.	Hz.	Ali’ye	sanack	(livâ),	Sa’d	b.	Ebî	Vakkâs	ve	Ömer	b.	
Hattâb’a	bir	bayrak	(râye),	Hazreçliler	adına	Hubâb	b.	Münzir	ve	Sa’d	b.	Ubâde’ye	birer	sancak	
(livâ),	Evsliler	adına	Üseyd	b.	Hudayr’a	bir	sancak	(livâ)	ayrıca	Hazreç	ve	Evslilerin	her	boyu	için	
sancaklar	(livâ	ve	râyeler)	verilmişti.	Bunların	yanında	Muhtelif	Arap	kabilelerine	ait	sancaklar	
(livâ	ve	râyeler)	yer	almaktaydı.117	Bu	sancakların	renkleri	hususunda	şu	bilgiler	yer	almaktadır.	
Muhacirlere	ait	bayrakların	(râye)	siyah,	sancakların	(livâ)	beyaz;	ensarın	bayraklarının	(râye)	
yeşil	ve	kırmızı	olduğudur.118	

Tebük	 gazvesi	 9/630	 yılında	 gerçekleşti.	 Bizans	 İmparatorunun	 Hristiyan	 ve	 Arap	
kabileleri	 yanın	 alarak	 Müslümanlara	 karşı	 savaş	 hazırlığında	 olduğun	 dair	 haber	 Hz.	
Peygamber’e	 ulaştı.	 Gelen	 bilgi	 üzerine	 Resûlullah	 (s)	 savaş	 hazırlıkların	 başladı.	 Daha	 önceki	
gazvelerde	gideceği	yeri	önceden	ilan	etmeyen	Hz.	Peygamber	gidilecek	yerin	uzaklığı,	düşmanın	
büyüklüğü,	mevsimin	hurma	hasadı	zamanı	ve	havanın	çok	sıcak	olması	gibi	nedenlerden	dolayı	
zorlu	 bir	 seferin	 olacağını	 önceden	 duyurdu.	 Hz.	 Peygamber,	 otuz	 bin	 kişilik	 bir	 orduyla	 yola	
çıktı.	Medine’ye	yaklaşık	700	km	uzaklıkta	olan	Tebük’e	vardı.	On	beş-yirmi	gün	burada	kaldı.	
Bizans	ordusuyla	herhangi	bir	karşılaşma	olmadı.	Hz.	Peygamber	sefer	esnasında	bazı	Yahudi	ve	
Hristiyan	 kabileleri	 ile	 görüştü.	 Kimileri	 İslâm’ı	 kabul	 etti	 bir	 kısmı	 ise	 cizye	 ödemeyi	 kabul	
etti.119	Hz.	Peygamber	Tebük	seferi	öncesi	büyük	bir	sancağı	(livâ)	Ebu	Bekir	Sıddık’a,	büyük	bir	
bayrağı	(râye)	Zübeyr	b.	Avvâm’a,	Evsliler’in	bayrağını	(râye)	Üseyd	b.	Hudayr’a,	Hazrecliler’in	
sancağını	 (livâ)	Ebû	Dücane	veya	Hubâb	b.	Münzîr’e,	Malik	Neccaroğulları’nın	bayrağını	 (râye)	
önce	 Umâre	 b.	 Hazm’a,	 Zeyd	 b.	 Sâbit’i	 görünce	 Umâre’den	 alıp	 Zeyd’e	 verdi.	 Bu	 durumum	
gerekçesi	 olarak	 Zeyd’in	 daha	 çok	 Kur’an’ı	 ezberlemiş	 olması	 olduğunu	 söyledi.	 Amr	 b.	
Avfoğulları’nın	bayrağını	(râye)	Ebû	Zeyd’e,	Selimeoğulları’nın	bayrağını	(râye)	Muaz	b.	Cebel’e,	
verdi.120	Ayrıca	Resûlullah	(s)	her	Arap	kabilesine	ayrı	ayrı	bayrak	ve	sancak	(livâ,	râye)	almasını	
emretti.121	

Hz.	 Peygamber	 gazvelerde	 genelde	muhacirleri	 sancaktar	 olarak	 görevlendirmiştir.	 Bu	
manada	 Hz.	 Hamza	 ve	 Hz.	 Ali’nin	 ön	 plana	 çıktığı	 görülmektedir.	 Bu	 sahâbîler	 dışında	 onun	
yanında	yer	alan	sahâbîler	bu	görev	için	vazifelendirilmiştir.	Ensarla	ilgili	meseleye	bakıldığında	

 
114	İbn	Kesir,	el-Bidâye	ve’n-Nihâye	6/546;	Muhammed	Hamidullah,	İslâm	Peygamberi,	2/1011.	
115	Vâkıdî,	Meğâzî,	2/870-871;	 İbn	Hîşâm,	es-Siretü'n-nebeviyye,	4/31-63;	 İbn	Sa’d,	et-Tabakâtü’l-Kübrâ,	2/	102-110;	
Taberî,	Tarih,	3/38-61.	

116	Vâkıdî,	Meğâzî,	3/885-922;	İbn	Hîşâm,	es-Siretü'n-nebeviyye,	4/80-115;	İbn	Sa’d,	et-Tabakâtü’l-Kübrâ,	2/114-119;	
Taberî,	 Tarih,	 3/70-82;	 Muhammed	 Hamidullah,	 “Huneyn	 Gazvesi”,	 Türkiye	 Diyanet	 Vakfı	 İslâm	 Ansiklopedisi,	
(İstanbul,	TDV	Yayınları,	1998),	18/376-377.	

117	İbn	Sa’d,	et-Tabakâtü’l-Kübrâ,	2/114.	
118	Makrizî,	Ebü'l-Abbas	Takıyyüddin	Ahmed	b.	Ali	b.	Abdülkadir,	İmtaü’l-esmâ’	bima	li’n-nebi	mine’l-ahvâl	ve’l-emval	
ve’l-hafede	 ve’l-metâ’,	 tahkik	 ve	 talik.	 Muhammed	 Abdülhamid	 en-Nemisi,	 (Beyrut,	 Dârü’l-Kütübi’l-İlmiyye,	 1999),	
3/12.	

119	 Vâkıdî,	Meğâzî,	 3/989-1075;	 İbn	 Hîşâm,	 es-Siretü'n-nebeviyye,	4/159-173;	 İbn	 Sa’d,	 et-Tabakâtü’l-Kübrâ,	2/125-
127;	Taberî,	Tarih,	3/100-111.	

120	Vâkıdî,	Meğâzî,	3/996,1003.	
121	Vâkıdî,	Meğâzî,	3/1002;	İbn	Sa’d,	et-Tabakâtü’l-Kübrâ,	2/125.	
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ise	onlardan	da	liderlik	ve	komutanlık	vasfı	ön	planda	olanlara	sancak	taşıma	görevi	verilmiştir.	
İlk	zamanlarda	tek	renk	olarak	kullanılan	sancak	fetihlerin	genişlemesi	ve	Müslüman	ordusunun	
kalabalıklaşması	 gibi	 sebeplerden	 dolayı	 farklı	 renk	 ve	 boyuttaki	 sancaklar	 da	 kullanılmıştır.	
Resûlullah	(s)	kaynaklarda	geçtiği	üzere	 ilk	zamanlara	 livâ	adı	verilen	sancakların	yanına	râye	
olarak	adlandırılan	ikinci	bir	bayrak	kullanmış,	gazvelerin	durumuna	göre	ise	bazen	birden	fazla	
bayrağın	kullanılmasını	uygun	görmüştür.	

5.	SANCAKLARIN	RENGİ,	ÜZERİNDEKİ	YAZILAR	VE	VASIFLARI	

Hz.	Peygamber,	Medine’ye	hicretten	sonra	birçok	seriyye	ve	gazvede	sancak	kullanmıştır.	
Onun	 kullandığı	 sancaklara	 bazen	 livâ	 bazen	 de	 râye	 olarak	 adlandırılmıştır.	 Bu	 iki	 kelime	
arasındaki	farkın	ne	olduğu	hususu	makalenin	başında	zikredildi.	Biz	livâ	ve	râye	kavramları	için	
sancak	 tabirini	 tercih	 ettik.	 Resûlullah	 (s)	 değişik	 vesilelerle	 kullandığı	 sancaklara	 ait	 bazı	
renkler	tercih	edilmiştir.	Renklerin	tercih	edilmesinde	gerekçeler	ise	zikredilmemiştir.	

Resûlullah	 (s)	Mekke’den	Medine’ye	 giderken	 yanında	 beyaz	 renkli	 bir	 sancağın	 (livâ)	
olduğu	ifade	edilmiştir.122	Hz.	Peygamber	Bedir	gazvesi’nde	Mus’ab	b.	Umeyr’e	bayaz	renkli	bir	
sancak	(livâ)	vermiştir.123	Hz.	Peygamber’e	ait	sarı,124	 toz	renkli,125	 siyah	renkli	bir	râyelerin126	
olduğu	 ifade	 edilmiştir.	 Renklerle	 ilgili	 tercih	 nedenleri	 belirtilmemiş,	 tercih	 edilen	 renk	
muhtemelen	ihtiyaç	halinde	hazır	bulunmasından	dolayı	kullanmıştır.	

O	dönem	de	yer	 alan	 sancakların	boyutu	 ile	 akalı	 bazı	malumatlar	 tarih	kaynaklarında	
yer	almıştır.	Resûlullah	(s)	ait	râyenin	ebatının	bir	arşın127	olduğu	zikredilmiştir.	İbn	Hacer,	Sa’d	
b.	Mâlik	el-Ezdî’nin	biyografisinde	“Sa’d	b.	Mâlik	kavmi	adına	Resûlullah	(s)	elçi	olarak	geldi.	Hz.	
Peygamber	 gelen	 temsilciye	 içerisinde	 beyaz	 renkli	 bir	 hilal	 motifi	 olan	 siyah	 renkli	 bir	 râye	
verdi”128	şeklinde	bilgi	vermektedir.	Yine	râye	hakkında	siyah-beyaz	çizgili	kumaştan,129	çizgili,	
benekli,	noktalı	kadifeden	dörtgen130	şeklinde	malumatlar	verilmiştir.131		

Resûlullah	 (s)	 râyesinin	 yünden	 olduğu,132	 eşi	 Hz.	 Aişe’nin	 çarşafından	 sancak	 (râye)	
edindiği133	 biçiminde	 bilgiler	 yer	 almaktadır.	 Ancak	 çarşafın	 kumaşı	 hakkında	 malumat	
verilmemiştir.	

Hz.	 Peygamber’e	 ait	 siyah	 ve	 beyaz	 râyelerin	 üzerinde	 bazı	 yazılar	 yer	 almıştır.	 Onun	
râyesinin	üzerine	kelime-i	tevhid	“La	İlâhe	İllallah	Muhammedün	Rasûlullah”	şeklinde	ifade	yer	
almıştır.134	 Bu	 yazı	Müslümanların	 bir	 tek	 ümmet	 olduğunu,	 aynı	 gaye	 ve	 amaç	 için	mücadele	
edilmesi	gerektiğini;	köken,	renk,	etnik	yapı	farklı	olsa	da	aynı	gaye	etrafında	güçlü	bir	birliktelik	
olması	 gerektiğine	 işarettir.	 Tevhid	 inancı	 vahdeti,	 birlikteliği	 ve	 ümmet	 olmayı	 ifade	 eden	 en	
kıymetli	 söz	 olunca	 bayrak	 üzerinde	 yazılması	 tüm	 Müslümanlar	 için	 ortak	 değeri	 ifade	
etmektedir.	

 
122	Ebû	Dâvûd,	Süleyman	b.	Eş’as	b.	İshâk	el-Ezdî	es-Sicistânî,	el-Kütübü's-Sitte	ve	Şüruhuha:	Sünenu	Ebî	Dâvûd,	fihrist,	
Bedreddin	Çetiner,	2.	Basım.,	4	Cilt.	(İstanbul:	Çağrı	Yayınları;	Tunis:	Dâru	Sahnûn,1992),	“Cihad”,	76;	Tirmizî,	Ebû	
İsa	Muhammed	b.	İsa	b.	Sevre	es-Sülemî,	el-Kütübü's-Sitte	ve	Şüruhuha:	Sünenü’t-Tirmizi,	fihrist:	Bedreddin	Çetiner,	
2.	Basım.,	8	Cilt.	(İstanbul:	Çağrı	Yayınları;	Tunis:	Dâru	Sahnûn,1992),	“Cihâd”,	9;	en-Nesâî,	Ebû	Abdurrahman	Ahmed	
b.	Ali	b.	Şuayb,	el-Kütübü's-Sitte	ve	Şüruhuha:	Sünenü’n-Nesâî,	fihrist:	Bedreddin	Çetiner,	2.	Basım.,	8	Cilt.	(İstanbul:	
Çağrı	Yayınları;	Tunis:	Dâru	Sahnûn,1992),	“Hac”,106.		

123	İbn	Hîşâm,	es-Siretü'n-nebeviyye,	2/264.		
124	Şâmî,	Sübülü'l-hüda,	7/595;	Kettânî,	Hz.	Peygamber’in	Yönetimi,1/492.	
125	İbn	Cemaa,	Ebû	Ömer	İzzeddin	Abdülazîz	b.	Muhammed	b.	İbrâhim,	el-Muhtasarü'l-kebir	fî	sireti'r-Resul,	thk.	Sami	
Mekki	Ani,	(Amman,	Dârü'l-Beşir,	1993),	128.	

126	İbn	Hîşâm,	es-Siretü'n-nebeviyye,	2/264;	İbn	Sa’d,	et-Tabakâtü’l-Kübrâ,	2/81;	İbn	Seyyidünnas,	Uyunü'l-eser,	1/383;	
Şâmî,	Sübülü'l-hüda,	7/596.	

127	Kettânî,	Hz.	Peygamber’in	Yönetimi,	1/491.	
128	İbn	Hacer,	el-İsâbe,	3/83.	
129	Kettânî,	Hz.	Peygamber’in	Yönetimi,	1/494.	
130	Şâmî,	Sübülü'l-hüda,	7/596.	
131	İbn	Cemaa	el-Muhtasar,	128.	
132	Kettânî,	Hz.	Peygamber’in	Yönetimi,	1/493.	
133	İbn	Sa’d,	et-Tabakâtü’l-Kübrâ,	2/81.	
134	Şâmî,	Sübülü'l-hüda,	7/595.	
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Sancakların	 taşımış	 olduğu	mana	 önemlidir.	 Daha	 önce	 ifade	 edildiği	 gibi	 İslâm	 öncesi	
dönemde	yer	alan	uygulama	Resûlullah	(s)	ile	devam	etmiş,	her	ne	kadar	temel	olarak	siyah	ve	
beyaz	 renk	 sancak	 veya	 bayraklar	 için	 tercih	 edilmiş	 olsa	 da	 zaman	 zaman	 farklı	 renkler	 de	
kullanılmıştır.	Sancakların	 taşımış	olduğu	anlamlar	önemlidir.	Hz.	Peygamber	onların	millet	ve	
devlet	 olma	 yolunda	 ehemmiyetini	 göstermek	 maksadıyla	 üzerlerine	 yazılan	 kelime-i	 tevhid	
sancakların	yalnızca	bir	bez	parçası	olmadığını,	aynı	zamanda	manevi	anlamda	derin	anlamlar	
içerdiğini	göstermiştir.	

Zaman	 zaman	 Resûlullah’a	 (s)	 gelen	 elçiler	 kendilerine	 sancak	 verilmesini	 istemiş	
bununla	 da	 yetinmeyerek	Hz.	 Peygamber’e	 rengini	 dahi	 bildirmişlerdir.	 Elçiler	 yılında	 Süleym	
heyeti	Resûlullah	(s)	ile	görüşmeye	gelmiş,	konuşmuş	ardından	Müslüman	olmuşlardı.	Onlar	Hz.	
Peygamber	 ile	görüştükten	sonra	sancak	(livâ)	 talebinde	bulunmuşlar	ve	kendilerine	verilecek	
olan	 sancağın	 kırmızı	 olmasını	 istemişlerdi.	 Gelen	 heyetin	 talebi	 karşılanmış	 ve	 diledikleri	
renkte	sancak	kendilerine	verilmiştir.135	

SONUÇ	

Hz.	 Peygamber’in	 Mekke’den	 Medine’ye	 hicreti	 ile	 Müslümanlar	 için	 yeni	 dönem	
başlamış	 oldu.	 Resûlullah	 (s)	 Medine’de	 İslâm	 devletinin	 temellerini	 attı.	 Birçok	 kurum	 ve	
yapının	 temeli	 bu	 dönemde	 oluşturuldu.	 Daha	 sonraki	 yıllarda	 gerek	 Raşid	 Halifeler	 gerekse	
diğer	 İslâm	 devletleri	 oluşturulan	 kurumları	 referans	 kabul	 etti.	 Savaşlarda	 sancak	 kullanımı	
İslâm	 öncesi	 Araplar	 arasında	 var	 olan	 bir	 uygulamaydı.	 Hz.	 Peygamber	 daha	 önce	 câhiliye	
döneminde	 Araplar	 arasında	 var	 olan	 ve	 özellikle	 savaşlarda	 kullanılan	 sancak	 veya	 bayrak	
kullanım	 âdetini	 Medine	 döneminde	 gerçekleşen	 gazve	 ve	 seriyyelerde	 belirgin	 bir	 biçimde	
benimsemiş	ve	adet	haline	getirmiştir.	

Bu	 dönemde	 renkleri,	 cinsi,	 kumaşı,	 boyutları	 ve	 üzerinde	 yazıları	 olan	 livâ	 ve	 râye	
adında	sancak	ve	bayraklar	kullanılmıştır.	Livâ	ve	râyeler	arasında	net	bir	ayrım	olmayıp	birbiri	
yerine	 kullanılmışlardır.	 Aralarındaki	 fark	 ile	 ilgi	 olarak	 bazı	 tarihçiler	 câhiliye	 dönemindeki	
uygulamaları	 dikkate	 alarak	 livânın	 sancağa	 göre	 daha	 üst	 bir	 kullanıma	 sahip	 olduğu,	 râyeyi	
komutanların	 livâyı	 ise	 üst	 düzey	 komutan	 ve	 idarecilerin	 kullandığını	 ifade	 ederek	 ikisi	
arasındaki	farkı	ortaya	koymaya	çalışmışlardır.	

Çalışmamızda	ifade	edildiği	gibi	livâ	ve	râye	için	sancak	tabiri	tercih	edilmiş	ancak	her	iki	
kavram	geçtiğinde	kaynaklarda	belirtilen	 ifade	parantez	 içinde	verilmiştir.	 Sancak	 terimi	daha	
sonraki	 zaman	 ve	 dönemlerde	 kullanımı	 dikkate	 alınarak	 bu	 tabirin	 daha	 uygun	 olabileceği	
düşünülmüştür.	Hz.	Peygamber	döneminde	kullanılan	sancaklar	bazen	özel	isimle	anılarak	ukab	
şeklinde	adlandırılmıştır.	Değişik	kumaşlar	kullanılarak	sancaklar	yapılmış,	üzerine	bazen	hilal	
bazen	de	kelime-i	tevhid	yazılarak	sonraki	dönemler	için	güzel	bir	örnekler	oluşturulmuştur.	

Hz.	Peygamber	gazveler	esnasında	bir	bayrak	veya	sancak	taşınacaksa	genellikle	muhacir	
sahâbîleri	 tercih	 etmiştir.	 Ancak	 bazen	 bazı	 gazvelerde	 birden	 fazla	 sancak	 veya	 bayrak	
kullanılacaksa	 ensar	 ve	muhacirlerden	 ayrı	 ayrı	 kişiler	 belirlemiştir.	 Aynı	 seriyyelerde	 olduğu	
Resûlullah	 (s)	 gazvelerde	 de	 sancak	 ve	 bayrağı	 muhacir	 ve	 ensarın	 önde	 gelen,	 liderlik	 ve	
komutanlık	vasfına	sahip	sahâbîleri	tercih	etmiştir.	Hz.	Peygamber	kalabalık	bir	orduyla	sefere	
çıkılacağı	zaman	çok	sayıda	sancak	kullanmış,	katılan	kabile	ve	toplulukların	her	birinin	ayrı	ayrı	
sancak	almasını	istemiştir.		

Resûlullah	 (s)	 sancaktar	 olan	 kişilere	 dikkat	 etmiş,	 bu	 görevi	 verdiği	 kimse	 uygunsuz	
davranmışsa	 sancağı	 ondan	 alıp	 başka	 bir	 sahâbîye	 vermiştir.	 Bu	 durum	 sorumluluk	 sahibi	
kimselerim	 taşımış	 olduğu	 mesuliyetin	 farkında	 olmaları	 gerektiğini	 ortaya	 koymuştur.	 Hz.	
Peygamber	 sancaktar	 olarak	 belirlediği	 sahâbîlerin	 nitelikli	 olmasına	 dikkat	 eder,	 tercihte	
bulunacağı	 zaman	 bu	 hususu	 gözetirdi.	 Hz.	 Peygamber	 birden	 çok	 kimseye	 kabile	 ve	 boylara	
sancak	 ve	 bayrak	 kullanılmasını	 istemişse	muhtemelen	 kargaşa	 ve	 karışıklığın	 önüne	 geçmek	
için	farklı	renklerde	olmasına	da	dikkat	etmiştir.	

 
135	İbn	Sa’d,	et-Tabakâtü’l-Kübrâ,	1/233-234.	
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Hz.	Peygamber’in	sancaktar	olarak	seçtiği	kimselerin	vasıfları	önemli	olmuştur.	Özellikle	
Bedir	 gazvesi’nde	 Mus’ab	 b.	 Umeyr’i	 seçmesi	 onun	 ailesinin	 câhiliye	 döneminde	 sancaktarlık	
görevini	 icra	 etmesi	 ve	 onun	Medine’de	 İslâm’ı	 yayma	 adına	 çabaları	 kanaatimizce	 belirleyici	
olmuştur.	Yine	Ali	b.	Ebû	Talib’in	bu	görev	 ile	vazifelendirilmesi,	Zeyd	b.	Sâbit’in	Kur’an’ı	 fazla	
bilmesinden	 dolayı	 tercih	 edilmesi	 sancaktarlık	 görevi	 için	 seçilen	 kimselere	 dikkat	 edildiğini	
göstermektedir.		

Gazvelere	 birden	 çok	 grup	 katılmışsa,	 onlar	 hem	 kendilerini	 hem	 de	 Müslüman	
birliklerini	 temsil	 etmek	 için	 sancak	 kullanmışlardır.	 Mekke’nin	 fethi	 ve	 Tebük	 gibi	 büyük	
gazalarda	 ensar-muhacir	Müslümanları	 temsilen	 ayrı	 ayrı	 sahâbîler	 sancaktarlık	 yapmışlardır.	
Mekke’nin	fethi	ile	başlayan	süreçte	ise	Müslüman	ordularının	sayıca	kalabalık	olmasında	dolayı	
sefere	iştirak	eden	kabilelere	ait	sancaklar	savaş	meydanlarında	yer	almıştır.	

Hz.	 Peygamber	 muhtelif	 yerlerden	 kendisine	 gelen	 insanların	 sancak	 talebine	 olumlu	
karşılamış,	onların	taleplerini	makul	bulmuştur.	İnsanların	ortak	hareket	etmesi	ve	birbirleriyle	
iletişiminde	 sancak	 veya	 sancakların	 kullanımı,	 ortak	 hedefe	 yönelmede	 orduya	 kolaylık	
sağlamıştır.	
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STRUCTURED	ABSTRACT	

Throughout	history,	states	or	nations	have	used	some	symbols	and	symbols	to	express	or	
prove	 their	 existence.	 Thanks	 to	 the	 symbols	 used	 basic	 elements	 such	 as	 independence	 and	
freedom	 came	 to	 the	 fore.	 Symbols	 called	 flags	 and	 banners	 were	 of	 different	 sizes	 and	
dimensions.	 Thanks	 to	 Flags	 and	 Banners,	 an	 existence,	 belonging	 and	 awareness	 has	 been	
created.	What	makes	flags	and	banners	valuable	is	not	their	cloth	or	the	place	they	are	attached	
to,	but	the	deep	meanings	they	contain.	The	meaning	of	flags	and	banners	has	been	accepted	as	
valuable	by	its	members,	and	it	has	turned	into	a	structure	that	is	fought	for	the	values	created	
or	created	thanks	to	them.	Flags	and	banners	were	also	used	in	the	pre-Islamic	period,	and	even	
the	Livâ	organization	was	established	for	this	task.	This	organization	came	into	operation	during	
the	war,	 and	 standard	bearers	were	 appointed	 for	 this	 purpose.	During	 the	Age	 of	 Jâhiliyyah,	
people	who	were	distinguished	by	 their	bravery,	 courage	and	heroism	were	preferred	 for	 the	
duty	of	standard	bearer.	These	people,	whom	we	can	call	warriors,	are	known	for	 fighting	the	
enemy	fearlessly.	The	Messenger	of	Allah	(pbuh)	did	not	see	the	need	to	use	a	flag	or	a	banner	
when	he	was	preaching	Islam	in	Mecca.	Because	this	situation	was	not	formed	under	the	current	
conditions.	While	migrating	from	Mecca	to	Medina,	he	used	the	banner	for	the	first	time	with	the	
advice	of	some	Companions	during	his	migration,	and	this	issue	continued	in	Medina	in	the	next	
period.	The	Prophet	and	Muslims	made	efforts	to	become	a	state	here.	The	flag,	which	is	one	of	
the	 basic	 slogans	 of	 being	 a	 state,	 was	 used	 in	 Mecca.	 Flags	 and	 banners	 expressing	 the	
independence	 of	 Muslims	 started	 to	 be	 used	 in	 some	 of	 the	 wars	 and	 campaigns	 of	 the	
Messenger	of	Allah	(pbuh).	When	the	Prophet	arrived	in	Medina,	he	organized	some	sariyyas	for	
various	purposes.	During	the	sariyyas,	he	 introduced	the	customary	use	of	the	flag,	which	was	
called	 livâ	 at	 first	 and	 later	 called	 râye.	 The	 concepts	 of	 livâ	 and	 râye	 have	 been	 used	
interchangeably	 from	 time	 to	 time.	The	banner	or	 flag	used	by	 the	Messenger	of	Allah	 (pbuh)	
was	 given	 a	 special	 name	 as	 Ukab.	 The	 Prophet	 preferred	 the	 immigrants	 in	 the	 first	 times	
during	the	use	of	banners	and	flags	in	the	sariyyas,	and	he	commissioned	the	Ansar	in	the	later	
wars	and	battles.	The	Messenger	of	Allah	(pbuh)	opened	more	than	one	standard	such	as	Badr,	
Uhud	 and	 Tabuk	 in	 the	 great	wars	 and	 appointed	 bannerbearers.	When	 the	 number	 of	 those	
who	participated	in	the	wars	was	high,	he	made	sure	that	each	participated	with	a	banner	or	a	
flag.	The	Prophet	tied	banners	and	flags	in	different	colors	such	as	black,	white	and	yellow	in	the	
expeditions.	The	Messenger	of	Allah	(pbuh)	had	inscriptions	such	as	kalima-i	tawhid	written	on	
banners	and	 flags,	possibly	emphasizing	 that	Muslims	believe	 in	a	single	creator	and	aimed	at	
the	 fact	 that	 they	 should	 act	 together	 for	 a	 common	 purpose	 and	 goal.	 The	 Prophet	 paid	
attention	 to	 the	 companions	 he	 chose	 as	 standard-bearers,	 and	 preferred	 responsible	
companions	for	this	task.	He	took	the	duty	from	those	who	acted	indifferent	during	his	duty	as	
standard	bearer.	The	Messenger	of	Allah	(s)	came	from	a	family	that	performed	the	duty	of	Livâ	
in	the	pre-Islamic	period	Beni	Abduddar	Mus'ab	b.	Umeyr	he	preferred	for	this	task	throughout	
his	 life.	 It	 is	 important	for	the	Prophet	to	consider	merit	while	choosing	the	Companions	to	be	
the	standard	bearers.	The	Prophet	continued	this	tradition	inherited	from	the	pre-Islamic	period	
and	preferred	valiant,	brave	and	warlike	Companions	 for	 the	aforementioned	 task.	The	use	of	
banners	or	flags,	which	was	customary	in	the	time	of	the	Messenger	of	Allah	(pbuh),	continued	
after	 him,	 and	 continued	 as	 a	 symbol	 of	 independence	 and	 sovereignty	 in	 established	 Islamic	
states,	especially	during	the	Rashid	caliphs	period.	
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KIRÂAT	FARKLILIKLARININ	MEALE	YANSITILMASI	-	MUSTAFA	
ÖZTÜRK	VE	KUR’AN-I	KERİM	MEALİ	ÖRNEĞİ		

Reflecting	the	Differences	of	Qirā’āt	on	Translation	of	Qur’ān	-	The	Example	of	Mustafa	Öztürk	and	
His	Work	Kur’an-ı	Kerim	Meali	

	

	 	

Öz		
Kur’ân	 ayetlerinden	 kastedilen	 manayı	 ortaya	 koymayı	 amaçlayan	 tefsir	 ilmi	 birçok	 ilimle	 etkileşim	 içerisindedir.	
Kur’ân	 kırâatine	 dair	 farklı	 okuyuş	 vecihleri	 de	 tefsir	 ilminde	 yorum	 zenginliği	 sağlayan	 unsurlardan	 biridir.	 Dar	
çerçeveli	bir	tefsir	olarak	değerlendirilen	meal	çalışmalarında	kırâat	farklılıklarının	sağladığı	imkânlardan	ne	derecede	
ve	nasıl	istifade	edildiği	araştırmaya	değer	bir	konudur.	Bu	makale,	Mustafa	Öztürk	tarafından	kaleme	alınan	Kur’an-ı	
Kerim	Meali	 Anlam	 ve	 Yorum	Merkezli	 Çeviri	 adlı	meal	 çalışmasını	 kırâat	 ilmiyle	 etkileşimi	 bağlamında	 incelemeyi	
amaçlamaktadır.	İlgili	mealde	bazı	kelimelere	gerek	siyak-sibaka	daha	uygun	düşmesi,	gerekse	ilgili	ayette	kastedilen	
manayı	daha	iyi	yansıtması	sebebiyle	yaygın	kırâat	olan	‘Âsım	kırâatinin	Hafs	rivayetinden	farklı	bir	kırâate	göre	anlam	
verilmiştir.	 Konuyla	 ilgili	 örnekler	 incelendiğinde	 mealde	 sadece	 sahîh	 kırâatlerden	 değil,	 yeri	 geldiğinde	 şâz	
kırâatlerden	de	istifade	edildiği	tespit	edilmiştir.	Sonuç	olarak	ilgili	eserin	farklı	kırâat	vecihlerinin	meale	yansıtılması	
açısından	diğer	birçok	mealden	farklı	bir	konumda	olduğu	ifade	edilerek	kırâatlerden	istifade	noktasında	eserin	özgün	
bir	üsluba	sahip	olduğu	vurgulanmıştır.	

Anahtar	Kelimeler:	Kırâat,	Meal,	Mustafa	Öztürk.	

	

Abstract		
The	science	of	tafsir,	which	aims	to	reveal	the	meaning	meant	by	the	verses	of	the	Qur’ān,	has	to	interact	with	many	
sciences.	The	variant	readings	of	Qur’ān	is	one	of	the	elements	that	provide	richness	of	comment	in	the	science	of	tafsir.	
In	Qur’ānic	translation	studies,	which	are	considered	as	a	narrow-framed	commentary,	it	is	worth	researching	issue	to	
what	 extent	 and	 how	 the	 opportunities	 provided	 by	 the	 differences	 in	 recitation	 are	 utilized.	 This	 article	 aims	 to	
investigate	 the	work	Kur’an-ı	 Kerim	Meali	 Anlam	 ve	 Yorum	Merkezli	 Çeviri	 by	Mustafa	Öztürk,	 in	 the	 context	 of	 its	
interaction	with	the	science	of	recitation.	In	the	related	translation,	some	words	have	been	given	a	different	meaning	
from	the	Ḥafṣ	narration	of	the	ʿĀṣim	recitation,	which	is	common	recitation,	both	because	it	is	more	suitable	for	context	
and	it	better	reflects	the	meaning	in	the	relevant	verse.	When	the	examples	related	to	the	subject	are	examined,	it	has	
been	determined	that	not	only	ṣaḥīḥ	recitations	are	used	in	the	translation,	but	also	shād	recitations	when	appropriate.	
As	a	result,	it	has	been	stated	that	the	related	work	is	in	a	different	position	from	many	other	translations	in	terms	of	
reflecting	the	different	aspects	of	recitation	to	the	translation,	and	it	has	been	emphasized	that	the	work	has	a	unique	
style	in	terms	of	benefiting	from	the	recitations.	

Keywords:	Qirā’āt	(recitations),	Ma’āl	(translation	of	Qur’ān),	Mustafa	Öztürk.	
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GİRİŞ		

Tefsir	 ilminde	 Kur’ân	 ayetlerinden	 kastedilen	 mananın	 ortaya	 konulabilmesi	 için	
müfessirlerin	gerek	rivayet	gerekse	dirayet	temelli	çok	geniş	bir	veri	tabanından	istifade	ettikleri	
bilinmektedir.	Tefsir	ilminde	yorum	zenginliği	sağlayan	unsurlardan	biri	de	hiç	şüphesiz,	Kur’ân	
kırâatine	 dair	 farklı	 okuyuş	 vecihleridir.	 Klasik	 kırâat	 ilminde	 kırâat	 farklılıklarının	 büyük	 bir	
çoğunluğunu	 oluşturan	 izhâr,	 idğâm,	 ihfâ,	 feth,	 imâle,	 taklîl,	 ibdâl,	 teshîl,	 ihtilâs	 işmâm,	 revm,	
tahrîk,	 iskân,	 sıla,	 tefhîm,	 terkîk,	 nakl,	 med	 kasr,	 sekte…	 vb.	 usule	 dair	 farklılıkların	 anlama	
doğrudan	etki	etmediği	genel	bir	kanıdır.	Usul	dışında	yer	alan	ve	ferşü’l-hurûf	diye	tabir	edilen	
kırâat	 farklılıklarından	 bir	 kısmının	 ise	manayı	 açıklayan	 ve	 çeşitlendirerek	 zenginleştiren	 bir	
mahiyette	olduğu	kabul	edilmektedir.	Bunun	yanında	özellikle	sahabe	ve	tâbiînden	gelen	ve	fakat	
rivayet	 olarak	 sahîh	 olmakla	 birlikte	 kırâat	 ilminde	 itibar	 edilen	 kırâat	 şartlarından	Mushaf’a	
uygunluk	kriterini	taşımadıkları	için	kabul	görmeyen	ve	şâz	olarak	nitelendirilen	kırâat	rivayetleri	
de	göz	önüne	alındığında,	kırâat	ilminin	tefsir	ilmi	için	çok	önemli	ve	değerli	bir	kaynak	olduğu	
ortaya	 çıkmaktadır.	 Her	 mealin	 aslında	 bir	 yorum	 olduğu,	 en	 azından	 tefsirlerde	 yer	 verilen	
alternatif	 yorumlardan	 birinin	 tercih	 edilerek	 öne	 çıkarılmasıyla	 elde	 edildiği	 gerçeğinden	
hareketle,	meal	yazarlarının	da	aynı	zamanda	bir	tefsir	çalışması	yürüttüğü	söylenebilir.	Bu	açıdan	
meallerde	de	kırâat	farklılıklarından	istifade	edilmesi	beklenen	bir	durumdur.		

Kırâat	 farklılıklarının	 imkân	 verdiği	 anlam	 ve	 yorumların	 meallere	 yansıtılıp	
yansıtılmadığı,	 yansıtılıyorsa	da	bunun	ne	ölçüde	ve	nasıl	 yapıldığı,	bazı	 akademik	çalışmalara	
konu	edilmiştir.1	Bu	meyanda,	ülkemizde	yazılan	meallerin	kahir	ekseriyetinde	kırâatlerin	imkân	
verdiği	anlam	ve	yorum	çeşitliliğinin	yeterince	dikkate	alınmadığı2	ya	da	genel	kabulü	yansıtan	
kırâat	 tercihleri	 çerçevesinde	 yorum	 takdirinde	 bulunulduğu3	 yönünde	 değerlendirmeler	
yapılmıştır.	Bununla	birlikte	meallerin	bir	kısmında	yer	yer	kırâat	 farklılıkları	dikkate	alınarak	
tercüme	yapıldığı,	bazen	yaygın	kırâat	olan	 ‘Âsım	kırâatinin	ve	Hafs	rivayetinin	bazen	de	diğer	
imamların	kırâatlerinin	tercih	edildiği4	görülse	de	-	gerek	dipnotta	ve	gerekse	parantez	içinde	-	
tercih	 edilen	 kırâat	 farklılığına	 işaret	 edilmemesi	 sebebiyle,	 bu	 durumun	 birtakım	 yanlış	
anlamalara	 sebebiyet	 verdiği	 bazı	 araştırmacılar	 tarafından	 dile	 getirilmiştir.5	 Mustafa	 Öztürk	
tarafından	kaleme	alınan	Kur’an-ı	Kerim	Meali	Anlam	ve	Yorum	Merkezli	Çeviri	adlı	meal	çalışması	
kırâatlerin	yoruma	yansıtılması	açısından	farklı	bir	meal	olarak	karşımıza	çıkmaktadır.	Bu	mealde	
bazı	kelimelere	gerek	siyak-sibaka	daha	uygun	düşmesi,	gerekse	ilgili	ayette	kastedilen	manayı	
daha	iyi	yansıtması	sebebiyle	mevcut	Mushaf	metninde	esas	alınan	ve	Hafs	rivayetiyle	gelen	‘Âsım	
kırâatinden	farklı	bir	kırâate	göre	anlam	verildiği	ve	ilgili	kelimelerin	çevirisindeki	bu	tasarrufun	
da	yeri	geldiğinde	dipnotta	gösterildiği	bizzat	müellif	tarafından	sunuş	bölümünde	belirtilmiştir.6	

Bu	 çalışma,	 Mustafa	 Öztürk’ün	 bahsi	 geçen	 eseri	 bağlamında	 kırâatlerin	 meale	
yansıtılması	konusunu	incelemeyi	amaçlamaktadır.	Bu	doğrultuda,	eserde	ayetlere	anlam	takdir	
edilirken	 kırâatlerden	 istifade	 edilip	 edilmediği,	 istifade	 edilen	 kırâatlerin	 hangi	 kırâat	
kategorisinde	yer	aldığı,	bu	kırâatlerden	nasıl	istifade	edildiği,	sahîh	kırâatler	arasında	bir	tercihte	
bulunup	bulunulmadığı,	kırâat	tercihinde	yaygın	kırâate	öncelik	verilip	verilmediği,	şâz	kırâatleri	
meşhûr	kırâatlere	tercih	edip	etmediği,	kırâatlerdeki	tasarrufların	geleneksel	kırâat	anlayışının	
kabulleriyle	örtüşüp	örtüşmediği	 gibi	 sorulara	 cevap	aranacaktır.	Bunun	 için	öncelikle	mealde	
kırâatlere	 atıfta	 bulunulan	 yerler	 tespit	 edilecek	 ve	 tespit	 edilen	 kırâat	 vecihleri	 kırâat	

 
1	İsrâ	ve	Kehf	sureleri	bağlamında	bu	konuyu	ele	alan	bazı	çalışmalar	mevcuttur.	Yakup	Yüksel,	“Kıraat	Farklılıklarının	
Meâllere	Yansıtılması	Sorunu	(İsra	ve	Kehf	Sûreleri	Örneği)”,	EKEV	Akademi	Dergisi	-	Sosyal	Bilimler	-	XX/66	(2016),	
619-640;	Ayrıca	bu	konuyu	Kur'an	Yolu	Meali	bağlamında	ele	alan	bir	 çalışma	da	vardır.	Mustafa	Sağlam,	 “Kıraat	
Farklılıklarının	 Meale	 Yansıtılmasıyla	 İlgili	 İyileştirmeye	 Açık	 Alanlar:	 Kur’an	 Yolu	 Meali	 Örneği”,	 Meallerde	
Geliştirilmeye	Açık	Alanlar	Çalıştay	Tebliğ	Metinleri,	(17	Mart	2021),	600-613.	

2	Sağlam,	“Kıraat	Farklılıklarının	Meale	Yansıtılması”,	611.	
3	Mustafa	Öztürk,	Kur’an-ı	Kerim	Meali:	Anlam	Ve	Yorum	Merkezli	Çeviri	(Ankara:	Ankara	Okulu	Yayınları,	2014),	28.	
4	Sözgelimi,	Hasan	Basri	Çantay	ve	Kur’an	Yolu	meallerinde	kırâat	farklılıklarının	dikkate	alındığı	bazı	araştırmalarda	
ortaya	 konulmaktadır.	Hacı	Önen,	 “Kıraat	 Farklılıklarının	Meâllere	 Yansıması:	Hasan	Basri	 Çantay	 ve	Kur’an	Yolu	
Meâlleri	Örneği”,	The	Journal	of	Academic	Social	Science	Studies	1/Number:	54	(01	Ocak	2017),	162.	

5	 Rahim	 Tuğral,	 “Günümüz	 Türkçe	 Tefsir	 ve	 Meallerde	 Kıraat	 Farklılıklarının	 İzleri”,	 Tefsirin	 Dünü	 ve	 Bugünü	
Sempozyumu,	(22	Ekim	1992),	215.	

6	Mustafa	Öztürk,	Kur’an-ı	Kerim	Meali,	28.	
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kaynaklarından	araştırılarak	bunlar	hakkında	veri	 toplanacaktır.	Ayrıca	 ilgili	ayetlerdeki	kırâat	
tercihlerinin	diğer	meallerdeki	tercihlerle	genel	olarak	mukayesesi	yapılacaktır.	Devamında,	bu	
sorular	çerçevesinde	elde	edilen	bulgular	değerlendirilerek	çalışma	neticelendirilecektir.	Çalışma	
kırâatlerin	meale	yansıtılması	konusuna	odaklandığı	için	kırâatlere	atıfta	bulunulmayan	ayetler	
bu	 çalışmanın	 kapsamı	 dışında	 tutulacaktır.	 Çalışma,	 ilgili	 mealde	 gündeme	 getirilen	 kırâat	
farklılıklarını	günümüzde	yaygın	olan	kırâat	anlayışı	çerçevesinde	ele	almayı	hedeflemektedir.		

1. MUSTAFA	ÖZTÜRK’ÜN	KIRÂAT	ANLAYIŞI	
Mustafa	 Öztürk’ün	 mealinde	 kırâatleri	 incelemeye	 başlamadan	 önce	 onun	 kırâat	

tasavvurunun	 tespit	 edilmesi	 önem	 arz	 etmektedir.	 Burada	 onun	 kırâat	 anlayışından	 kısaca	
bahsetmek,	 mealde	 kırâatlerden	 istifade	 ederken	 hangi	 fikrî	 altyapıya	 sahip	 olduğunun	
anlaşılmasına	ve	mealin	bu	açıdan	daha	sıhhatli	bir	şekilde	değerlendirilmesine	katkı	sunacaktır.	
Kırâatleri,	Kur’ân	ve	tefsir	tarihinin	epeyce	problemli	ve	netameli	konularından	biri	olarak	gören	
Öztürk,	sahîh	kırâatlerin	tespitinde	temel	kabul	edilen	şartlar	konusunda	yaygın	kırâat	anlayışına	
karşı	eleştirel	bir	bakış	açısına	sahiptir.	Mekkî	b.	Ebî	Tâlib’e	(ö.	437/1045)	kadar	kırâatlerin	sahîh	
olup	olmayışlarının	kırâat	imamlarına	isnat	edilerek	belirlendiğini	düşünen	Öztürk;	ilk	kez	Mekkî	
tarafından	 kırâatin	 sıhhati	 için	 üç	 şarttan	 bahsedildiğini	 söylemektedir.7	 Buna	 göre,	 Hz.	
Peygamber’den	sahîh	bir	senetle	nakledilmesi;	bir	yönüyle	de	(vecih)	olsa	Arap	dili	ve	grameriyle	
örtüşmesi;	takdiren	bile	olsa	Hz.	Osman’ın	(ö.	35/656)	istinsah	ettirmiş	olduğu	mushafların	resm-
i	hattına	(yazı	iskeletine)	uyması;	şeklinde	formüle	edilen	bu	şartlardan	birini	taşımayan	herhangi	
bir	 kırâatin	 zayıf,	 şâz	 veya	 bâtıl	 olarak	 nitelendirilmek	 durumunda	 olduğunu	 belirtmektedir.	
Bununla	 birlikte	 bu	 üç	 şartın	 teoride	 kaldığını,	 pratikte	 ise	 geçerli	 tek	 şartın	 adalet	 ve	 zapt	
yönünden	 güvenilir	 kabul	 edilen	 kimselerden	 oluşan	 bir	 nakil	 zinciriyle	 kesintisiz	 olarak	 Hz.	
Peygamber’e	 ulaşan	 bir	 senet	 olduğunu	 ifade	 eden	 Öztürk,	 gramere	 uygunluk	 şartının	 haddi	
zatında	 “adı	 var	 kendi	 yok”	 hükmünde	 olduğunu	 belirterek	 bunun	 telifi	 gayri	 kabil	 bir	 çelişki	
olduğunu	söylemektedir.	Ona	göre	bu	çelişkili	 tavrın	altında	yatan	sebep,	kırâat	konusunda	dil	
kurallarına	uygunluk	şartını	önemseyen	çevrelere	koz	vermeme	kaygısı	olarak	gözükmektedir.8	
Ayrıca	 yedi	 harf	 hadislerini	 değerlendiren	Öztürk,	Hz.	 Peygamber	döneminde	Kur’ân’ın	 anlam	
merkezli	okunduğunu,	bizzat	Hz.	Peygamber’in	beyanına	dayanan	bu	kırâat	serbestisinin	İslam	
alimleri	tarafından	bir	ruhsat/tolerans	olarak	yorumlandığını,	bu	serbestinin	izin	verdiği	kırâat	
farklılıklarının	kaygı	verici	boyutlara	ulaşması	sebebiyle	de	Hz.	Osman	zamanında	Kureyş	lehçesi	
esas	alınarak	Kur’ân	metninin	standardize	edilmesiyle	bu	ruhsatın	kaldırıldığını	söylemektedir.	
Hicrî	4.	Asırda	İbn	Mücâhid	(ö.	324/936)	tarafından	yediye	hasredilen	kırâatlerin	cumhur	ulema	
nezdinde	 mütevatir	 sayıldığını	 fakat	 bu	 konuda	 bir	 fikir	 birliğinin	 sağlanamadığını	 belirten	
Öztürk,	 bununla	 birlikte	 İbn	 Mücâhid’in	 kırâat	 seçiminin	 tarihsel	 süreçte	 çoğunluğun	 ortak	
kabulüyle	resmiyet	ve	meşruiyet	kazandığını	vurgulamaktadır.9	Ayrıca	o,	kırâatlerin	senetlerinin	
literatürdeki	yaygın	ve	yerleşik	mütevatir	tanımıyla	örtüşmediği	gerekçesiyle	Şia’nın	kırâatlerde	
tevatür	keyfiyetini	reddetme	gerekçelerini	isabetli	görmektedir.10	Yaygın	mütevatir	tanımına	göre	
kırâatlerde	 tevâtürü	 müdellel	 bulmayan11	 Öztürk’ün,	 anlamı	 etkileyen	 ferşü’l-hurûfa	 dair	
kırâatleri	de	birer	ayet	mesabesinde	görmediğini	söyleyebiliriz.	Nitekim	Öztürk’ün	vahyi,	 lafız-
mana	 bütünlüğü	 içerisinde	 değerlendirmeyip,	 sadece	 mana	 olarak	 görmesi12	 vahyin	 telaffuz	
keyfiyetleri	 olarak	 ifade	 edilen	 kırâatleri	 de	 vahiy	 kapsamında	 değerlendirmemesine	 zemin	
hazırlamıştır.	 Bu	 kabul,	 kırâatlerin	 kaynağının	 ilahi	 olmadığı,	 başka	 bir	 deyişle	 tevkîfî	 değil;	
ictihâdî	 olduğu	 görüşüne	 kapı	 aralamaktadır.	 Böyle	 bir	 görüşün	 geleneksel	 kırâat	 anlayışıyla	
örtüşmediği	açıktır.	Zira	kırâat	kaynaklarında	kırâatlerin	ictihâdî	bir	olgu	olmayıp	tevkîfî	olduğu	
vurgulanmaktadır.	 Bununla	 birlikte	Öztürk’ün	 günümüz	 şartlarında	Kur’ân	 kırâatinde	 keyfiliği	
savunduğu	 ve	 geleneği	 göz	 ardı	 ederek	Kur’ân	 kelimelerinin	 kıyasi	 olarak	mümkün	 vecihlerle	
okunmasını	 onayladığını	 da	 söyleyemeyiz.	 Zira	 vahyin	 mana	 olduğunu	 kabul	 etmesine	 ve	

 
7	Mustafa	Öztürk,	Tefsir	Tarihi	Araştırmaları	(Ankara :	Ankara	Okulu,	2005),	29.	
8	Öztürk,	Tefsir	Tarihi	Araştırmaları,	30-31.	
9	Öztürk,	Tefsir	Tarihi	Araştırmaları,	48.	
10	Mustafa	Öztürk,	Tefsirde	Ehl-i	Sünnet	&	Şia	Polemikleri	(Ankara :	Ankara	Okulu,	2009),	249.	
11	Öztürk,	Tefsirde	Ehl-i	Sünnet	&	Şia	Polemikleri,	242.	
12	Mustafa	Öztürk,	Kur’an,	Vahiy	Nüzul	(Ankara :	Ankara	Okulu,	2016),	204.	
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Kur’ân’ın	Arapça	dışında	başka	bir	dil	ile	okunması	hususunda	Ebû	Hanîfe’ye	izafe	edilen	görüşü	
makul	 bulmasına	 rağmen	müslümanların	 bugünkü	durum	ve	 konumlarıyla	 ilgili	 şartlar	 gereği	
Kur’an’ın	 mutlak	 surette	 Arapça	 okunması	 gerektiğini	 ifade	 etmektedir.13	 Nitekim	 meal	
tercihlerinde,	 şâz	 da	 olsa,	 sadece	 klasik	 kaynaklarda	 yer	 alan	 kırâatlerle	 istidlalde	 bulunup	
bunların	dışına	çıkmaması;	onun	kırâat	konusunda	geleneği	referans	aldığını	göstermektedir.	

Bütün	 bunlar	 Öztürk’ün	 sahîh	 kırâate	 yönelik	 paradigmanın	 siyasi	 ve	 ideolojik	 bazı	
saiklerle	tarihsel	süreçte	şekillendiği	düşüncesinde	olduğunu	göstermektedir.	Dolayısıyla	tarihsel	
süreçte	kırâat	ilminde	kimi	kırâatler	için	kullanılan	sahîh	ya	da	gayri	sahîh	kırâat	nitelemelerine	
itibar	 etmeksizin	 tefsir	 kaynaklarında	 geçen	 sahîh	 rivayet	 temelli	 kırâat	 vecihlerinden	 istifade	
edebilmiştir.	Bu	yaklaşım	meallerde	pek	aşina	olmadığımız	bir	durum	olmakla	birlikte	klasik	tefsir	
literatüründe	 sıkça	 karşılaştığımız	 bir	 durumdur.	 Özellikle	 Ferrâ	 (ö.	 207/822),14	 Zeccâc	 (ö.	
311/923),15	 Zemahşerî	 (ö.	 538/1144),16	 İbn	 Atiyye	 (ö.	 541/1147)17	 ve	 İbnü’l-Cevzî	 (ö.	
597/1201)18	 gibi	 dilci	 kimliğiyle	 maruf	 müfessirlerin,	 bu	 tür	 kırâat	 rivayetlerinden	 istifade	
ettikleri	ve	yeri	geldiğinde	de	bunları	gerek	dil	açısından	gerekse	mana	açısından	tercih	ettikleri	
bilinen	bir	husustur.	

2. ANLAM	TAKDİRİNDE	SAHÎH	KIRÂATLERDEN	İSTİFADE	EDİLMESİ	
Genel	 olarak	 mealler,	 tefsirlerde	 yer	 alan	 yorumlar	 içerisinden	 bir	 tanesi	 ön	 plana	

çıkarılarak	hazırlandıkları	için,	meallerde	müelliflerin	tercih	ettiği	tefsir	yorumlarının	dışındaki	
yorumlarla	 karşılaşmak	 pek	 mümkün	 değildir.	 Bu,	 mealin	 hacmi	 ve	 amacı	 göz	 önünde	
bulundurulduğunda	anlaşılabilir	bir	konudur.	Fakat	bu	durumun,	anlam	farklılığına/çeşitliliğine	
imkân	veren	sahîh	kırâatlerde	de	böyle	olduğu,	müelliflerin	kırâatlerden	biri	doğrultusunda	ayete	
mana	verdikleri,	 diğer	kırâati	 ise	meale	yansıtmadıkları	 görülmektedir.	Oysa	geleneksel	kırâat	
anlayışı	açısından	bakıldığında	farklı	anlamlar	ifade	eden	sahîh	kırâatler,	diğer	tefsir	yorumları	
gibi	sadece	bir	rivayet	olarak	değil,	bu	anlamlara	delalet	etmek	için	 indirilen	farklı	ayetler	gibi	
değerlendirilmektedir.19	 Bu	 nedenle	 sahîh	 kırâatler	 arasında	 bir	 tercihte	 bulunmaksızın,	 her	
birinin	 de	 meale	 yansıtılması,	 ayetten	 kastedilen	 mananın	 tam	 olarak	 ifade	 edilebilmesi	 için	
önemlidir.	Diğer	yandan	meallerde,	elde	edilen	mananın	kaynağı	hakkında	bilgi	verilmediği	için,	
anlam	 takdirinde	 kırâat	 vecihlerinin	 ne	 ölçüde	 dikkate	 alındığı	 anlaşılamamaktadır.	 Bununla	
birlikte,	 çalışmalarında	 lügavi	 denetim	 mekanizmasına	 bağlı	 kalan	 meal	 yazarlarının,	 anlam	
farklılaşmasını	 mümkün	 kılan	 kırâat	 vecihlerinden	 biri	 doğrultusunda	 meallerini	
şekillendirdikleri	düşünülebilir.	Ancak	bunun	bir	tercih	mi	olduğu	yoksa	yaygın	olan	kırâate	tabi	
olma	 yönünde	 zorunlu	 bir	 tavır	 mı	 olduğu	 da	 tartışılır.	 	 Mealin	 hacmi	 ve	 gayesi	 göz	 önünde	
bulundurularak,	 en	 azından,	 genel	 yaklaşımın	 dışında	 bir	 anlam	 takdir	 edildiğinde,	 bunun	
gerekçesinin	 izah	 edilmesi	 okuyucunun	 aklına	 gelebilecek	 itirazlara	 bir	 cevap	 teşkil	 etmesi	
açısından	 değerlidir.	 İncelediğimiz	 mealde,	 yaygın	 kabuller	 çerçevesinde	 anlam	 takdir	 edilen	
ayetlerde	herhangi	bir	açıklama	yapılmamakla	birlikte;	müellifin	genel	yaklaşımın	dışına	çıktığı	
konularda	 bunun	 gerekçesini	 okuyucuya	 izah	 etmek	 için	 dipnotlarda	 bilgi	 vermesi,	 bu	 meali	
diğerlerinden	 farklı	bir	noktaya	 taşımaktadır.	Müellifin	bu	yaklaşımını	manaya	etki	eden	sahîh	
kırâatler	özelinde	de	devam	ettirdiğini,	genel	yaklaşımdan	farklı	bir	kırâati	tercih	ettiğinde	bunu	

 
13	Öztürk,	Tefsir	Tarihi	Araştırmaları,	38-39.	
14	Ferrâ’nın	kırâatlere	yaklaşımına	dair	ayrıntılı	bilgi	için,	Saliha	Türcan,	“Ferrâ’nın	Kıraatlere	Yaklaşım	Tarzı”,	Ondokuz	
Mayıs	Üniversitesi	İlahiyat	Fakültesi	Dergisi	29	(2010),	269-292.	

15	Zeccâc’ın	kırâatlere	yaklaşımı	hakkında	ayrıntılı	bilgi	için,	Yonis	İnanç	-	Harun	Abacı,	“Zeccâc’ın	Kıraatlere	Yaklaşımı”,	
Sakarya	Üniversitesi	İlahiyat	Fakültesi	Dergisi	XVI/30	(2014),	113-133;	Necattin	Hanay,	“Zeccâc’ın	Kıraat	Tasavvuru	
ve	Kendisine	Yöneltilen	Tenkitler”,	Recep	Tayyip	Erdoğan	Üniversitesi	Sosyal	Bilimler	Dergisi	I/1	(2015),	164-184.	

16	Zemahşerî’nin	tefsirinde	kırâat	olgusuna	dair	ayrıntılı	bilgi	için,	Mustafa	Kılıç,	Kıraat-Tefsir	İlişkisi:	Zemahşeri	Örneği.	
(İstanbul:	M.Ü	İlahiyat	Fakültesi	Vakfı	(İFAV),	2015),	289-352.	

17	İbn	Atiyye’nin	kırâatlere	yaklaşımı	hakkında	ayrıntılı	bilgi	için,	Ömer	Başkan,	Tefsirin	Bilgi	Alanlarından	Biri	Olarak	
Anlamı	Etkileyen	Kıraat	Farklılıklarının	Tevcihi:	el-Muharraru’l	Veciz	Örneği	(İstanbul:	Rağbet	Yayınları,	2015),	33-76.	

18	 İbnü’l-Cevzî’nin	eserinde	kırâat	olgusu	hakkında	ayrıntılı	bilgi	 için,	 İsmail	Öztürk,	 “İbnü’l-Cevzî’nin	Zâdü’l-Mesîr	 fî	
İlmi’t-Tefsîr’inde	Kıraat	Olgusu”,	Tokat	İlmiyat	Dergisi	X/1	(2022),	145-168.	

19	Ebû	Ca‘fer	Ahmed	b.	Muhammed	b.	İsmâîl	İbnü’n-	Nehhâs,	İ‘râbu’l-Kur’ân	(Beyrut:	Dâru’l-Kütübi’l-‘İlmiyye,	2004),	IV,	
148;	Ebü’l-Hayr	Muhammed	b.	Muhammed	İbnü’l-Cezerî,	en-Neşr	 fi’l-kırââti’l-‘aşr	 (Beyrut:	Dâru’l-Kütübi’l-‘İlmiyye,	
2006),	I,	46.	
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dipnotlarda	 belirttiğini	 görmekteyiz.	 Müellifin	 mana	 takdirinde	 farklı	 bir	 kırâat	 tercihinin	 rol	
oynadığını	da	bu	vesileyle	anlayabilmekteyiz.		

Kırâat	ilminde	sahîh	kırâat	tabiri,	 ilk	defa	Mekkî	b.	Ebî	Tâlib	tarafından	dile	getirilen	ve	
İbnü’l-Cezerî	 (ö.	 833/1429)	 ile	 de	 sınırları	 belirlenen	 kriterleri,	 yani	 sahîh	 senet,	 Mushaf’a	
uygunluk	 ve	Arap	 diline	 uygunluk	 şartlarını	 taşıyan	 kırâatleri20	 ifade	 etmektedir.	 Ancak	 sahîh	
kırâatler	 içerisinde	 on	 kırâat	 imamı	 ve	 onların	 sistem	 içerisinde	 kabul	 gören	 ravileri	meşhur	
olduğu	ve	eğitim	sisteminde	muteber	kabul	 edildiği	 için	bu	 çalışmada	 sahîh	kırâat	 tabirini,	 on	
kırâat	çerçevesinde	ele	alacağız.	Dolayısıyla	bu	çalışmada	sahîh	kırâat	tabiri	ile	meşhur	olan	sahîh	
kırâatleri	kastettiğimizi	ifade	etmeliyiz.		

2.1.	 Sahîh	Kırâatler	Arasında	Tercih	

Sahîh	 kırâatler	 arasında	bir	 tercih	 yapılıp	 yapılamayacağı	 konusu	 kırâat	 ilmi	 açısından	
hassas	bir	konudur.	Özellikle	Ferrâ,	Zeccâc	ve	Zemahşerî	gibi	dilbilimci	müfessirlerde	görülen,	
kırâatlere	 yönelik	 tercih	 ve	 eleştiri	 içeren	 yorumlar,	 kırâatlerin	 ictihadi	 olduğu	 fikrine	 kapı	
araladığı	 için	 kırâat	 âlimleri	 tarafından	 eleştirilmiştir.21	 Bu,	 sahîh	 kırâatlerin	 birer	 ayet	
mesabesinde	 görülmesiyle	 alakalı	 bir	 durumdur.	 Buna	 göre,	 nasıl	 ki	 bir	 ayet	 diğerine	 tercih	
edilemez	 ve	 eleştirilemezse	 sahîh	 kırâatler	 arasında	 da	 tercih	 yapılmamalıdır.	 Bu	 kırâatlerin	
hepsine	birden	iman	ve	manasıyla	amel	vaciptir.22	Kur’ân	ayetlerinin	telaffuz	keyfiyetlerini	konu	
edinen	kırâat	ilminin	geleneksel	anlayışını	yansıtan	bu	yaklaşıma	mukabil,	Kur’ân	ayetlerinden	
kastedilen	manayı	 ortaya	 koymaya	 çalışan	dilbilimci	müfessirlerin	 yaklaşımına	 göre,	 gerek	dil	
gerek	 mana	 yönünden	 sahîh	 kırâatler	 arasında	 tercihte	 bulunmakta	 bir	 sakınca	 görülmediği	
anlaşılmaktadır.		

Müellifin	 dipnotlarda	 yaptığı	 açıklamalar	 göz	 önüne	 alındığında	 eserde	 bazen	 sahîh	
kırâatler	 arasında	 bir	 tercih	 yapılarak	 bu	 kırâatlerden	 sadece	 birisinin	 meale	 yansıtıldığı	
görülmektedir.	Uhud	savaşında	yaşananlar	bağlamında	müminleri	teselli	ederek	onlara	bir	mesaj	
vermek	için	geçmiş	peygamberler	ve	onlarla	birlikte	cihat	ederek	çarpışan	ve	bu	yolda	başlarına	
gelen	olaylara	karşı	sabır	ve	sebat	gösteren	Allah’a	adanmış	kimselerin	(ribbiyyûn)	anlatıldığı	Âl-
i	İmrân	3/146.	ayetin	meali	burada	örnek	olarak	verilebilir.	Öztürk’ün	bu	ayete	takdir	ettiği	meal	
tercihinde	yaygın	kırâat	olan	‘Âsım	b.	Ebi'n-Necûd	Behdele	el-Kûfî	(ö.	127/745)	kırâati	dışındaki	
başka	bir	sahîh	kırâati	esas	aldığı	görülmektedir.	Ayette	geçen	“ لتق ”	kelimesi	kırâat	imamlarından	
Nâfi‘	 el-Medenî	 (ö.	169/785),	 İbn	Kesîr	el-Mekkî	 (ö.	120/738),	Ebû	 ‘Amr	b.	el-‘Alâ’	 el-Basrî	 (ö.	
154/771)	ve	Ya‘kûb	el-Hadramî	(ö.	205/821)	tarafından	“ لَتُِق ”	şeklinde;	diğer	kurrâ	tarafından	da	
“ لََتاَق ”	 şeklinde	okunmuştur.23	Müellif	 hem	pasajdaki	 anlam	bütünlüğünü	hem	de	birinci	 kırâati	
dikkate	alarak	ilgili	kelimeyi	“öldürüldüler”	şeklinde	çevirmeyi	tercih	etmiş	ve	ayete	şöyle	meal	
vermiştir:	“Vaktiyle	[İşâya,	Zekeriya	ve	Yahya	gibi]	nice	peygamberler,	beraberlerinde	kendilerini	
Allah	 yoluna	 adamış	 birçok	 kimse	 varken	 öldürüldüler.	 Ama	 o	 kimseler,	 [peygamberlerinin	
öldürülmesine	rağmen]	Allah	yolunda	çektikleri	sıkıntılardan	asla	yılmadılar,	zayıflık	göstermediler,	
düşmanlarına	 boyun	 eğmediler.	 Allah	 zorluklara	 göğüs	 gerenleri	 sever.”24	 Diğer	 meallerde	 ise,	
ülkemizde	de	yaygın	olan	ikinci	kırâatin	manası	doğrultusunda	ayetin	çevrildiği	görülmektedir.25	
Söz	gelimi	Diyanet	Meali’nde	ilgili	kelime	“çarpıştı”	26	şeklinde	çevrilirken,	Kur’an	Yolu	Meali’nde	
“savaştılar”,27	Hasan	Basri	Çantay’ın	mealinde	ise	“muharebe	ettiler”28	şeklinde	benzer	anlamlar	

 
20	İbnü’l-Cezerî,	en-Neşr	fi’l-kırââti’l-‘aşr,	I,	15.	
21	 Bedruddîn	 Muhammed	 b.	 Bahâdır	 b.	 Abdullah	 ez-Zerkeşî,	 el-Burhân	 fî	 ‘ulûmi’l-Kur’ân	 (Beyrut:	 Dâru’l-Kütübi’l-
‘İlmiyye,	2007),	I,	223;	Mehmet	Dağ,	“Mu‘tezile	Mezhebine	Ehl-i	Sünnet’in	İsnâdı:	‘Kırâatlar,	Tevkîfî	Değil;	İctihâdîdir’	
-Zemahşerî	 Özelinde	 Bir	 İddianın	 Değerlendirilmesi-”,	 Marife:	 Dini	 Araştırmalar	 Dergisi	 [Bilimsel	 Birikim]	 III/3,	
Mu‘tezile	Özel	Sayısı	(2003),	219-258.	

22	İbnü’l-Cezerî,	en-Neşr	fi’l-kırââti’l-‘aşr,	I,	46.	
23	İbnü’l-Cezerî,	en-Neşr	fi’l-kırââti’l-‘aşr,	II,	182.	
24	Öztürk,	Kur’an-ı	Kerim	Meali,	103.	
25	“www.mealler.org”	(Erişim	26	Ocak	2022).	
26	Halil	Altuntaş	-	Muzaffer	Şahin,	Kur’ân-ı	Kerîm	Meâli	(Ankara:	Diyanet	İşleri	Başkanlığı	Yayınları,	2009),	67.	
27	Hayreddin	Karaman,	Mustafa	Çağrıcı	v.d.	Kur’an	Yolu	Türkçe	Meal	ve	Tefsir	(Ankara:	Diyanet	İşleri	Başkanlığı	Yayınları,	
2007),	I,	682.	

28	Hasan	Basri	Çantay,	Kur’ân-ı	Hakîm	ve	Meâl-i	Kerîm	(İstanbul:	Elif	Ofset,	1990),	I,	106	
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takdir	edilmiştir.	Öztürk’ün	bu	tercihiyle,	Türkçe	meal	literatüründe	“ لَتُِق ”	kırâatinin	anlamını	esas	
alan	tek	müellif	olduğunu	söyleyebiliriz.	

Tevrat’ta	 Yahudilere	 indirilen	 bazı	 ilahi	 hükümler	 ve	 onların	 bu	 hükümleri	 uygulama	
hususunda	sergiledikleri	tavrın	ön	plana	çıkarıldığı	ve	İncil’in	de	bu	hükümleri	tasdik	edici	olarak	
gönderilmesinin	 anlatıldığı	 bir	 bağlamda	 Allâh’ın	 indirdikleriyle	 hükmetmenin	 gerekliliğine	
vurgu	yapan	Mâide	5/47.	ayette	geçen	“ ھِۜیفُ۪ ّٰ> لَزَنَْا امَٓبِ لِیج۪نْلاِْا لُھَْا مْكُحَْیلْوَ ”	ibaresinin	mealinde,	cumhurun	
okuyuşu	 olan	 “ مْكُحَْیلْوَ ”	 kırâatini	 esas	 alan	müellif,	meallerde	 yaygın	 olarak	 benimsendiği	 üzere,	
“Kendilerine	 İncil	verilenler,	Allah’ın	onda	 indirdiği	ayetlere	göre	hükmetsinler.”29	 şeklinde	mana	
vermek	yerine,	“Kendilerine	İncil	verilenler,	Allah’ın	onda	indirdiği	ayetlere	göre	hükmetsinler,	
diye	 emrettik.”	 şeklinde	 anlam	 takdirinde	 bulunmuştur.30	 Mealde	 “ لِیج۪نْلاِْا لُھَْا مْكُحَْیلْوَ ”	 ifadesinin,	
Kur’an’ın	 nazil	 olduğu	 döneme	 değil,	 İncil’in	 gönderildiği	 zamana	 işaret	 etmesi,	 yani	 geçmiş	
zamanın	 hikâyesi	 olması31	 bu	 tercihin	 gerekçesi	 olarak	 ön	 plana	 çıkarılmakta	 ve	 söz	 konusu	
ifadenin,	 “ اَنلُْق ”	 (diye	 emrettik)	 şeklinde	 bir	 lafız	 takdiriyle	 çevrildiği	 belirtilmektedir.32	 Ayrıca	
Hamza	Hamza	b.	Habîb	el-Kûfî	(ö.	156/773)	ve	Ebû	Muhammed	Süleymân	b.	Mihrân	el-A‘meş’e	
(ö.	148/765)	ait	“ مَكُحَْیلِوَ ”33	“hükmetsinler	diye	(İsa’ya	İncil’i	verdik)”34	şeklindeki	okuyuşlarının	da	
bu	çeviriyi	destekler	mahiyette	olduğu	ifade	edilmiştir.35	Görüldüğü	üzere	Öztürk,	Hafs	rivayeti	
dışındaki	 sahîh	 bir	 kırâatin	 ifade	 ettiği	 anlamı,	 bir	 ayete	 ilişkin	 anlam	 takdirinde	 destekleyici	
unsur	olarak	kullanmaktadır.	

Hz.	İsâ	ve	Havariler	arasındaki	bazı	diyalogların	aktarıldığı	bağlamda	Havarilerin	gökten	
bir	 sofra	 indirmesi	 için	Rabb’inden	 istekte	bulunmasını	Hz.	 İsâ’dan	 talep	etmelerini	konu	alan	
Mâide	 5/112.	 ayete	 verilen	 meal	 de	 sahîh	 kırâatler	 arasında	 yapılan	 bir	 tercihe	 göre	
şekillenmektedir.	Bu	ayette	geçen	“ كَُّبرَ عُیطَ۪تسَْی لْھَ ”	ifadesi	cumhur	kurrâ	tarafından	bu	şekilde	ğâib	
siğasıyla	 okunmuştur.	 Bu	 okuyuşa	 göre	 Havarîler	 Hz.	 İsa’ya,	 “Rabbin	 bize	 gökten	 bir	 sofra	
indirebilir	 mi?”36	 demişlerdir.	 Kisâî	 ise	 bu	 ifadeyi	 muhatap	 siğasıyla	 “ كََّبرَ عُیطَ۪تسَْت لْھَ ”	 şeklinde	
okumuştur.37	Hz.	Alî	b.	Ebî	Tâlib	(ö.	40/661),	Muâz	b.	Cebel	(ö.	17/638),	İbn	Abbâs	(ö.	68/687-
88),	Hz.	Âişe	(ö.	58/678)	ve	Saîd	b.	Cübeyr	(ö.	94/713	[?])	gibi	sahabe	ve	tâbiîn	âlimlerince	de	
tercih	edilen	bu	kırâat,38	mealde	esas	alınarak	ayete	şu	şekilde	bir	anlam	takdir	edilmiştir:	“Yine	
vaktiyle	 Havariler,	 ‘Ey	 Meryem	 oğlu	 İsa!	 Gökten	 bize	 bir	 sofra	 indirmesi	 için	 rabbinden	 istekte	
bulunabilir	misin?!’	diye	sormuşlar;	İsa	da;	‘Sizler	mademki	mümin	kimselersiniz,	öyleyse	Allah’tan	
korkun	da	böyle	bir	istekte	bulunmayın’	diye	karşılık	vermişti.”39	

Bu	 konuda	 başka	 bir	 örnek	 de	 Hz.	 Peygamber’in	 müşriklere	 karşı	 mücadelesinin	
anlatıldığı	 bağlamda	 onların	 bütün	 delilleri	 inkâr	 ederek	 vaat	 edilen	 azabı	 pervasızca	 talep	
etmeleri	 üzerine	 bu	 konuda	 hükmün	 Allah’a	 ait	 olduğunu	 vurgulayan	 En‘âm	 6/57.	 ayette	
karşımıza	 çıkmaktadır.	 Bu	 ayetteki	 “ َّقحَلْا ُّصُقَی ”	 ifadesi	 meallerde	 genellikle,	 Nâfi‘,	 İbn	 Kesîr	 ve	
‘Âsım’ın	 bu	 kırâatlerine40	 uygun	 bir	 şekilde	 “O	 (Allah)	 daima	 gerçekleri	 anlatır”,	 “O	 hakkı	
anlatır/haber	verir”	şeklinde	tercüme	edilmektedir.41	Ancak	bu	anlam,	siyak-sibak	bütünlüğüne	
pek	uymadığı	gerekçesiyle	mealde	tercih	edilmemiş,	bunu	yerine	kırâat	imamlarından	Ebû	‘Amr,	

 
29	“www.mealler.org”.	https://mealler.org/SureveAyetler.aspx?sureid=005&ayet=047	(Erişim	26	Ocak	2022)	
30	Öztürk,	Kur’an-ı	Kerim	Meali,	149.	
31	Ebû	Hayyân	Muhammed	b.	Yûsuf	b.	Alî	b.	Yûsuf	b.	Hayyân	el-Endelûsî,	el-Bahru’l-muhît	(Beyrut:	Dâru	İhyâi’t-Türâsi’l-
‘Arabî,	1990),	III,	500.	

32	Öztürk,	Kur’an-ı	Kerim	Meali,	149.	
33	Ahmed	b.	Muhammed	el-Bennâ,	İthâfu	fuzalâi’l-beşer	bi’l-kırââti’l-erbe‘ate	‘aşer	(Beyrut:	‘Âlemu’l-Kütüb,	2007),	II,	536.	
34	Ebû	Abdillâh	Muhammed	b.	Ahmed	el-Kurtubî,	el-Câmi‘	li	ahkâmi’l-Kur’ân	(Beyrut:	Dâru’l-Kütübi’l-‘İlmiyye,	1996),	VI,	
136.	

35	Öztürk,	Kur’an-ı	Kerim	Meali,	149.	
36	 Meallerde	 genel	 olarak	 bu	 kırâat	 doğrultusunda	 anlam	 verilmiştir.	 “www.mealler.org”.	
https://mealler.org/SureveAyetler.aspx?sureid=005&ayet=112.	(Erişim	6	Haziran	2022).	

37	Bennâ,	İthâfu	fuzalâi’l-beşer	bi’l-kırââti’l-erbe‘ate	‘aşer,	I/545.	
38	Ebû	Muhammed	Abdülhak	b.	Gâlib	el-Endelûsî	İbn	Atıyye,	el-Muharrerü’l-vecîz	fî	tefsîri’l-kitâbi’l-azîz,	thk.	Abdüsselâm	
Abduşşâfî	Muhammed	(Beyrut:	Dâru’l-Kütübi’l-‘İlmiyye,	2001),	II/259.	

39	Öztürk,	Kur’an-ı	Kerim	Meali,	159.	
40	Ebû	Amr	Osmân	b.	Saîd	ed-Dânî,	et-Teysîr	fi’l-kırââti’s-seb‘	(Beyrut:	Dâru’l-Kütübi’l-‘İlmiyye,	2005),	85.	
41	“www.mealler.org”.	https://mealler.org/SureveAyetler.aspx?sureid=006&ayet=057	(Erişim	6	Haziran	2022).	
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İbn	‘Âmir	el-Yahsubî	(ö.	118/736),	Alî	b.	Hamza	el-Kisâî	(ö.	189/805)	ve	Hamza’nın	“ َّقحَلْا يضِقَْی ”42	
ve	Abdullah	b.	Mes’ûd	(ö.	32/652-53),	Übey	b.	Ka‘b	(ö.	33/654	[?]),	İbrahim	en-Nehaî	(ö.	96/714)	
ve	A’meş	gibi	sahabe	ve	tâbiûn	âlimlerinin	“ قِّحَلْابِ يضِقَْی ”43	şeklindeki	okuyuşları	esas	alınarak	“O	en	
doğru	zamanda	en	doğru	hükmü	verir”	şeklinde	çevrilmiştir.44		

Yine	benzer	bir	bağlamı	yansıtan	En‘âm	6/159.	ayette	geçen	“  تَسَْل اًعَیشِ اوُناكَوَ مْھَُنیدِ اوُقَّرَف نَیذَِّلا َّناِ
ءٍۜيْشَ يفِ مْھُنْمِ ”	 ibaresine	 anlam	 takdir	 edilirken	 çoğunluğun	 benimsediği	 “ اوُقَّرَف ”45	

(parçaladılar/ayırdılar)46	 kırâati	 yerine	 Hamza	 ve	 Kisâî’nin	 “ اوُقرَاَف ”47	 (ayrıldılar/terk	 ettiler)	
şeklindeki	okuyuşları	mealde	referans	alınarak	“[Ey	Peygamber!]	Dinlerini	terk	eden	ve	farklı	inanç	
gruplarına	 ayrılan	 kimselerle	 senin	 hiçbir	 ilgin	 olamaz”	 şeklinde	 çevrilmiştir.	 Ayette	 kastedilen	
zümrenin	büyük	 ihtimalle	müşrikler	olduğu	vurgulanarak	 “dinlerini	 terk	 etmek”ten	maksadın,	
Allah’ın	 emrettiği	 hanif/tevhid	 dinini	 terk	 etmek	 ve	 şirk	 ortak	 paydasında	 farklı	 inanış	 ve	
anlayışları	benimsemek	olduğu	sonucuna	varılmıştır.48	Müellif,	Rûm	30/32.	ayetteki	benzer	kırâat	
farklılığında	da	yine	Hamza	ve	Kisâî’nin	kırâatlerini	tercih	ederek	“terk	etmek”	anlamı	vermiştir.49	

Kızıldeniz’in	karşı	yakasına	geçirilerek	Firavun’un	zulmünden	kurtarılan	İsrail	oğullarının	
Sina	yarımadasında	karşılaştıkları	puta	tapan	bir	halktan	etkilenerek	Hz.	Musa’dan	onların	ilahları	
gibi	 ilahlar	talep	etmeleri	üzerine	Hz.	Musa’nın	onlara	yönelik	sözlerini	konu	alan	A‘râf	7/141.	
ayette	de	sahîh	kırâatler	arasında	bir	tercih	yapıldığı	görülmektedir.	Ayette	geçen	“  لِاٰ نْمِ مْكُاَنیْجَنَْا ذْاِوَ

بِۚاَذَعلْا ءَوسُٓ مْكَُنومُوسَُی نَوْعَرْفِ ”	 ibaresinin	 mealinde,	 çoğunluğun	 kırâati	 olan	 “ مْكُاَنیْجَنَْا ”50	 (biz	 sizi	
kurtarmıştık)51	okuyuşu,	sözün	akışında	kopukluğa	yol	açması	sebebiyle,	tercih	edilmemiş;	onun	
yerine	 İbn	 ‘Âmir’e	 ait	 “ مْكُاجَنَْا ”52	 kırâati	 referans	 alınarak	 “Hatırlayın	 ki	 Allah	 sizi	 Firavun	 ve	
hanedanının	zulmünden	kurtardı”	şeklinde	anlam	takdir	edilmiştir.53		

Hz.	Peygamber’i	 ve	onun	getirdiği	 ayetleri	kabul	etmeyen	müşriklerin	ondan	başka	bir	
Kur’ân	 getirmesini	 veyahut	 Kur’ân’ı	 istekleri	 doğrultusunda	 değiştirmesini	 istedikleri	 bir	
bağlamda	 Hz.	 Peygamber’in	 vahye	 tabi	 olmakla	 mükellef	 olduğunu	 ve	 vahyi	 tebliğden	
vazgeçemeyeceğini	 anlatan	 Yûnus	 10/16.	 ayette54	 geçen	 “ ھ۪ۘبِ مْكُیرٰدَْأ لآَوَ ”	 (Allah	 da	 size	 onu	
bildirmezdi)55	ibaresine,	bu	şekilde	okuyan	çoğunluğun	kırâatine	göre	anlam	verilmemiş,	sözün	
gelişine	daha	uygun	düştüğü	gerekçesiyle,	İbn	Kesîr’in	Kunbül	(ö.	291/904)	rivayetindeki	“  مْكُیرٰدَْلأَوَ
ھ۪ۘبِ ”56	(Allah	size	onu	mutlaka	bildirirdi)	şeklindeki	okuyuşu	tercih	edilerek	“[Ey	Peygamber!]	Yine	
de	ki	 onlara:	 “Allah	dileseydi	ben	bu	ayetleri	 size	okuyup	 tebliğ	 etmezdim;	ama	O	 size	ayetlerini	
[başka	yolla,	başka	bir	peygamber	vasıtasıyla	da	olsa]	mutlaka	bildirirdi.”	şeklinde	çevrilmiştir.57	

Sakin	bir	deniz	yolculuğu	esnasında,	 şiddetli	bir	 fırtınaya	 tutulan	gemi	yolcularının,	bu	
dehşetli	 anda	 Allah’a	 yalvarmaları	 ve	 tehlike	 geçince	 de	 eski	 olumsuz	 hallerine	 dönmelerini	
anlatan	bir	misal	üzerinden	müşriklerin	nankörlüğünü	vurgulayan	Yûnus	10/23.	ayette58	geçen	
ve	sadece	‘Âsım	kırâatinin	Hafs	(ö.	180/796)	rivayetinde	nasb	ile	okunan	“ اَینُّْدلا ةِویٰحَلْا عَاَتمَ ”	ibaresi,	

 
42	Dânî,	et-Teysîr	fi’l-kırââti’s-seb‘,	85.	
43	İbn	Atıyye,	el-Muharrerü’l-vecîz	fî	tefsîri’l-kitâbi’l-azîz,	II/299.	
44	Öztürk,	Kur’an-ı	Kerim	Meali,	168.	
45	İbnü’l-Cezerî,	en-Neşr	fi’l-kırââti’l-‘aşr,	II/200.	
46Meallere	 bakıldığında	 genellikle	 bu	 anlamın	 takdir	 edildiği	 görülmektedir.	 “www.mealler.org”.	
https://mealler.org/SureveAyetler.aspx?sureid=006&ayet=159	(Erişim	6	Haziran	2022).	

47	Dânî,	et-Teysîr	fi’l-kırââti’s-seb‘,	89.	
48	Öztürk,	Kur’an-ı	Kerim	Meali,	185.	
49	Öztürk,	Kur’an-ı	Kerim	Meali,	458.	
50	İbnü’l-Cezerî,	en-Neşr	fi’l-kırââti’l-‘aşr,	II/204.	
51	 Meallere	 bakıldığında	 genel	 olarak	 bu	 anlamın	 takdir	 edildiği	 görülmektedir.	 “www.mealler.org”.	
https://mealler.org/SureveAyetler.aspx?sureid=007&ayet=141	(Erişim	6	Haziran	2022).	

52	Dânî,	et-Teysîr	fi’l-kırââti’s-seb‘,	93.	
53	Öztürk,	Kur’an-ı	Kerim	Meali,	201-202.	
54	İlgili	ayetin	metni	şu	şekildedir:	“ نَوُلقِعَْت لاََف اَ OَْPِ۪ۜق نْمِ ارًعمُُ كمJُْف۪ تHُْبَِل دْقََف ه۪ۘبِ كمBُْرٰدْاَ لآَوَ كمُْیَْلَ; هُُتوَْلَت امَ 6ُّٰا ءَاشَٓ وَْل لْقُ ”	
55	 Meallerde	 genellikle	 çoğunluğun	 okuyuşu	 istikametinde	 bu	 şekilde	 anlam	 takdir	 edilmiştir.	 “www.mealler.org”.	
https://mealler.org/SureveAyetler.aspx?sureid=010&ayet=016	(Erişim	6	Haziran	2022).	

56	Dânî,	et-Teysîr	fi’l-kırââti’s-seb‘,	99.	
57	Öztürk,	Kur’an-ı	Kerim	Meali,	245.	
58	İlgili	ayetin	tam	metni	şu	şekildedir: نَوُلمَعَْت تمُْنْكُ امَ بِ كمُْ gَّنfَُف كمُْعُجِرْمَ اَنیَْلاِ Vثمُ ایَْنbcا ةِویٰحَْلا عَاَ^مَ كمُْۙسِفُْناَ لىَٰٓ; كمُْیُغَْب امVَناِ سُاVنلا ا ِhُ cَيهاَ sَٓ قِّۜحَْلا يرِْغَبِ ضِرْلاَْا فيِ نَوغُبَْی همُْ اذَاِ مُْيهنجْٰاَ اVٓمَلَف 	
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kırâat	 imamlarının	 büyük	 çoğunluğunun	 “ اَینُّْدلا ةِویٰحَلْا عُاَتمَ  ”59	 şeklindeki	 ötreli	 okuyuşları	 dikkate	
alınarak	“Ey	[müşrik/nankör]	 insanlar!	Azgınlık,	 taşkınlık	ve	 isyankârlıkla	ancak	kendinize	zarar	
vermiş	olursunuz.	Evet,	bu	fâni	hayatın	az	çok	zevkini	sürersiniz;	ama	sonunda	hesap	vermek	üzere	
bizim	huzurumuza	geleceksiniz.”	şeklinde	bağımsız	bir	cümle	olarak	çevrilmiştir.60	

Yukardaki	ayetlerin	devamında	müşriklerin	ahiretteki	durumlarını	anlatan	Yûnus	10/30.	
ayette	geçen	“ تَْفَلسَْا امَٓ سٍفَْن ُّلكُ اوُلبَْت كَلِاَنھُ ”	ibaresinde	çoğunluğun	“ اوُلبَْت ”	(anlayacak/	karşılığını	görecek/	
yoklayacak	ve	kendi	akıbetini	öğrenecek)61	okuyuşu	yerine	Hamza,	Kisâî	ve	Halef’in	(ö.	229/844)	
“ اوُلْتَت ”62	 (okuyacak)	 şeklindeki	 kırâatleri	 tercih	 edilerek	 “İşte	 o	 gün	 orada	 herkes	 dünyada	 iken	
yaptığı	işleri	amel	defterinden	okuyacak”	şeklinde	çevrilmiştir.63	

Müşriklerin	nankörlük	etmek	yerine	Allah’ın	onlara	 lütfettiği	Kur’ân	ve	 İslam	nimetiyle	
sevinip	mutlu	olmalarını	salık	veren	Yûnus	10/58.	ayette	“  اَّممِ رٌیْخَ وَھُ اۜوحُرَفَْیلَْف كَلِذٰبَِف ھ۪تِمَحْرَبِوَِ ّٰ> لِضَْفبِ لُْق

نَوُعمَجَْی ”	ibaresinde	geçen	ve	kırâat	imamlarının	çoğunluğunun	ğâib	sigasıyla	“ اوحُرَفَْیلَْف ”	(sevinsinler)	
“ نَوُعمَجَْی ”	(biriktiriyorlar)64	şeklinde	okudukları	kelimeler,	ayetin	“De	ki”	diye	başlaması	ve	yine	“De	
ki”	 diye	 başlayan	 59.	 ayetteki	 ifadelerin	 muhatap	 kipinde	 olması	 sebebiyle;	 Hz.	 Osman	 (ö.	
35/656),	Übey	b.	Ka‘b,	Enes	b.	Mâlik	(ö.	93/711-12)	gibi	sahâbilerle65	birlikte	Ruveys	(ö.	238/852)	
rivayetiyle	 Ya‘kûb’a	 atfedilen66	 “ اوحُرَفَْتلَْف ”	 (sevinin)	 “ نَوُعمَجَْت ”	 (biriktiriyorsunuz)	 şeklindeki	
kırâatlerin	 manası	 dikkate	 alınarak	 şöyle	 çevrilmiştir:	 “[Ey	 Peygamber!]	 De	 ki	 onlara:	 [Sahip	
olduğunuz	başka	bir	şey	sebebiyle	değil,]	Allah’ın	bu	lütuf	ve	rahmetiyle,	evet	O’nun	size	lütfettiği	
Kur’an	ve	İslam	nimetiyle	sevinip	mutlu	olun.	Çünkü	Kur’an	ve	İslam,	biriktirdiğiniz	dünya	malının	
tümünden	 çok	 daha	 değerli	 bir	 nimettir”.67	 Mealde	 tercih	 edilen	 kırâatin,	 ismi	 geçen	 sahabe	
tarafından	 okunduğu	 vurgulanmış	 olsa	 da	 söz	 konusu	 kırâatin,	 on	 kırâat	 imamından	 biri	 olan	
Ya‘kûb’un	 ravisi	 Ruveys	 tarafından	 da	 okunması	 hasebiyle,	 on	 kırâatten	 biri	 olduğunu	
belirtmemiz	gerekir.68	

Kâfirlikte	direnen	insanların	yeniden	diriliş	gerçeğini	tebliğ	eden	Hz.	Peygamber’e	ve	ilahi	
vahye	yönelik	inkârcı	tavırlarını	anlatan	Hûd	11/7.	ayetteki	“ نٌیب۪مُ رٌحْسِ َّلااِ آَذھٰ نْاِ ”	ibaresinde	geçen	ve	
kırâat	 imamlarının	 çoğunluğu	 tarafından	 “ رٌحْسِ ”	 (sihir/büyü)	 şeklinde	 okunan	 kelime,	 sözün	
gelişine	 daha	 uygun	 düştüğü	 gerekçesiyle	 Hamza,	 Kisâî	 ve	 Halef’in	 “ رٌحِاسَ ”	 (sihirbaz/büyücü)	
şeklindeki	kırâati69	esas	alınarak	şöyle	çevrilmiştir:	“[Ey	Peygamber!]	Şimdi	sen,	“Öldükten	sonra	
mutlaka	diriltileceksiniz!”	desen,	kâfirlikte	direnenler	mutlaka,	“Bu	adam	besbelli	bir	sihirbaz”	diye	
karşılık	verirler.”70		

Müşriklerin	tüm	yanlış	tutumlarına	rağmen	utanıp	sıkılmadan	ve	pervasızca	kendilerini	
ahirette	en	güzel	akıbetin	beklediği	yalanını	dillerine	doladıklarını	anlatan	Nahl	16/62.	Ayette	“  لاَ

نَوطُرَفْمُ مْھَُّنَاوَ رَاَّنلا مُھَُل َّنَا مَرَجَ ”	 ibaresinde	geçen	ve	kırâat	alimlerinin	çoğunluğu	 tarafından	 “ نَوطُرَفْمُ ”	
şeklinde	 okunan	 kelime,	müellifin	 ifade	 ettiği	 üzere,	 İbn	Mes’ûd,	 İbn	 Abbas,	 Nâfi‘	 ve	 Kisâî’nin	
“ نَوطُرِفْمُ ”71	 şeklindeki	 kırâati	 dikkate	 alınarak	 şöyle	 çevrilmiştir:	 “Yoo!	 Onları	 bekleyen,	 [cennet	

 
59	Dânî,	et-Teysîr	fi’l-kırââti’s-seb‘,	99.	
60	Öztürk,	Kur’an-ı	Kerim	Meali,	247.	
61	Meallerde	genellikle	bu	kırâatin	ifade	ettiği	anlam	esas	alınmış	ve	ilgili	ifade	önceki	cümlenin	içerisinde	bir	öge	olarak	
değerlendirilmiştir.	 “www.mealler.org”.	 https://mealler.org/SureveAyetler.aspx?sureid=010&ayet=030	 (Erişim	 7	
Haziran	2022).	

62	İbnü’l-Cezerî,	en-Neşr	fi’l-kırââti’l-‘aşr,	II/212.	
63	Öztürk,	Kur’an-ı	Kerim	Meali,	248.	
64	Elmalılı	Hamdi	Yazır,	Suat	Yıldırım	ve	Celal	Yıldırım	gibi	müellifler	bir	yana	meallerde	genellikle	bu	kırâatin	ifade	ettiği	
anlam	esas	alınmıştır.	Öztürk’ün	takdir	ettiği	anlam,	bu	müelliflerin	mealleriyle	örtüşmektedir.	“www.mealler.org”.	
https://mealler.org/SureveAyetler.aspx?sureid=010&ayet=058	(Erişim	7	Haziran	2022).	

65	Ahmed	b	Yûsuf	es-Semîn	el-Halebî,	ed-Dürrü’l-masûn	fî	’ulûmi’l-kitâbi’l-meknûn,	thk.	Ali	Muhammed	Muavvız	(Beyrut:	
Dâru’l-Kütübi’l-‘İlmiyye,	1994),	IV/45.	

66	el-Halebî,	ed-Dürrü’l-masûn	fî	’ulûmi’l-kitâbi’l-meknûn,	IV,	45.	
67	Öztürk,	Kur’an-ı	Kerim	Meali,	252.	
68	İbnü’l-Cezerî,	en-Neşr	fi’l-kırââti’l-‘aşr,	II,	214.	
69	Kurtubî,	el-Câmi‘	li	ahkâmi’l-Kur’ân,	IX,	8;	İbnü’l-Cezerî,	en-Neşr	fi’l-kırââti’l-‘aşr,	II,	192,	216.	
70	Öztürk,	Kur’an-ı	Kerim	Meali,	259.	
71	Bu	kırâat	on	kırâat	içerisinde	sadece	Nâfi’e	izafe	edilmektedir.	Ebû	Cafer’in	“ نَوطُرِّفَمُ ”	şeklinde	okuduğu	kelimeyi	diğer	
kurrâ	“ نَوطُرَفْمُ ”	şeklinde	okumuşlardır.	Bkz.	Kurtubî,	el-Câmi‘	li	ahkâmi’l-Kur’ân,	X/80;	İbnü’l-Cezerî,	en-Neşr	fi’l-kırââti’l-
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değil]	 cehennemdir!	 Çünkü	 onlar	 günahkârların	 ve	 dolayısıyla	 cehennemliklerin	 önde	
gidenleridir.”72	

Allah’tan	 başka	 ilahlar	 olduğuna	 inanan	 müşriklerin	 iddialarını	 akli	 delillerle	 bertaraf	
eden	İsrâ	17/42.	ayette	“ ُھَعمَ نَاكَ وَْل لُْق لاًیب۪سَ شِرَْعلْا يذِ ىلٰاِ اوَْغَتبْلاَ اًذاِ نَوُلوُقَی امَكٌَ ةھَلِاٰ ٓ ”	geçen	ve	İbn	Kesîr	ve	Hafs	
tarafından	“ نَوُلوُقَی امَكَ ”	(dedikleri/iddia	ettikleri	gibi)73	şeklinde	ğaib	sigasında	okunan	kelime,	Nâfi‘,	
Ebû	‘Amr,	İbn	‘Âmir,	Hamza,	Kisâî	ve	Ebû	Bekir	Şu‘be	(ö.	193/809)	rivayetine	göre	‘Âsım’ın	tercih	
ettiği	 “ نَوُلوُقت امَكَ ”74	 (dediğiniz/iddia	 ettiğiniz	 gibi)	 kırâatine	 göre	 şöyle	 tercüme	 edilmiştir:	 “[Ey	
Peygamber!]	De	ki:	“Şayet	iddia	ettiğiniz	gibi	Allah’tan	başka	birtakım	tanrılar	olsaydı,	onların	hepsi	
kâinattaki	mutlak	hükümranlığın	sahibi	Allah’la	baş	edebilmek,	O’na	üstün	gelebilmek	için	çaba	sarf	
ederlerdi.”75 

Müşriklere	 bağ	 ve	 bahçe	 sahibi	 iki	 adamın	 ibretlik	 hikayesi	 üzerinden,	 ahirete	
inanmamanın,	mal-mülk	 çokluğuyla	ve	nüfuz	 çevresiyle	böbürlenmenin	akıbetini	 anlatan	Kehf	
18/34.	ayette76	geçen	“ رٌمََثُ ھَل نَاكَوَ ”	ibaresinde	geçen	ve	‘Âsım,	Ebû	Ca‘fer	(ö.	130/747-48)	ve	Ya‘kûb	
tarafından	“ رٌمََث ”	(meyve/ürün),	Ebû	‘Amr	tarafından	“ رٌمُْث ”	şeklinde	okunan	kelime,	İbn	Abbas	ve	
Mücâhid’in	 (ö.	 103/721)	 yanı	 sıra	 kırâat	 imamlarından	 İbn	 Kesîr,	 Nâfi‘,	 İbn	 ‘Âmir,	 Hamza	 ve	
Kisâî’nin	“ رٌمُُث ”	(mal	mülk,	servet)77	şeklindeki	okuyuşlarına	göre	şöyle	tercüme	edilmiştir:	“Daha	
başka	 gelir	 kaynaklarına	 da	 sahip	 olan	 bu	 adam	 bir	 gün	 komşusuyla	 laflarken,	 ‘Benim	 malım	
mülküm	 seninkinden	 daha	 çok.	 Üstelik	 nüfuz	 ve	 itibar	 çevrem	 senden	 çok	 daha	 geniş.’	 diyerek	
böbürlendi.”78	

Hz.	Meryem’in	hamileliği	ve	Hz.	İsâ’nın	doğumunun	anlatıldığı	bağlamda	yer	alan	Meryem	
19/24.	 ayette79	 geçen	 “ اھَٓتِحَْت نْمِ اھَیدٰاَنَف ”	 ifadesi	 yaygın	 kırâat	 esas	 alınarak	 genellikle,	 “Ağacın	 alt	
tarafından	[melek]	ona	seslendi”	şeklinde	çevrilmektedir.80	Ancak	bu	ifadedeki	“ اھَٓتِحَْت نْمِ ”	lafzı	Hasan	
el-Basrî	 (ö.	 110/728),	Mücâhid,	 Âsım	 el-Cahderî	 (ö.	 128/745),	 Zir	 b.	 Hubeyş	 (ö.	 82/701)	 gibi	
âlimlerin81	yanı	sıra	kırâat	imamlarından	İbn	Kesîr,	İbn	‘Âmir,	Ebû	‘Amr,	Ebû	Bekr	Şu‘be	ve	Ruveys	
tarafından	“ اھََٓتحَْت نْمَ ”	şeklinde	okunmuştur.82	Buna	göre	söz	konusu	ifade	“alt	tarafından	ona	birisi	
şöyle	 seslendi”	 şeklinde	 bir	 anlam	 kazanmaktadır.	 Bazı	 müfessirlere	 göre	 Hz.	 Meryem’e	 alt	
tarafından	seslenenin	bebek	İsa	olduğu	görüşü83	doğrultusunda	ikinci	kırâat	esas	alınarak	ayete	
şöyle	meal	verilmiştir:	“Bu	sırada	alt	tarafından	ona	birisi	[İsa]	şöyle	seslendi:	“[Anacığım!]	Üzülme	
artık!	Rabbin	dünyaya	getirdiğin	çocuğu	değerli/şerefli	kıldı.	Şimdi	sen	hurma	dalını	kendine	doğru	
çekip	silkele	de	sana	taze	hurmalar	dökülsün.”84	

Aralarında	 fısıldaşarak	 kendileri	 gibi	 bir	 beşer	 olan	 Hz.	 Peygamber’e	 ve	 sihir	 olarak	
niteledikleri	Kur’ân’a	inanmayacaklarını	ifade	eden	müşriklere	cevap	verilen	Enbiyâ	21/4.	ayette	

 
‘aşr,	 II/228.	 İbnü’l-Cevzî’de	 bu	 kırâatin	 Kisâî’ye	 izafe	 edilmesi,	 Kisâî’nin	 aşere	 sisteminde	 yer	 almayan	 öğrencisi	
Kuteybe	b.	Mihrân	rivayetine	dayanmaktadır.	Bkz.	Ebü’l-Ferec	Cemâlüddîn	Abdurrahmân	b.	 ‘Alî	b.	Muhammed	el-
Bağdâdî	İbnü’l-Cevzî,	Zâdü’l-mesîr	fî	‘ilmi’t-tefsîr	(Beyrut:	el-Mektebü’l-İslâmî,	Dâru	İbn	Hazm,	2002),	783.	Dolayısıyla	
bu	kırâatin	Kisâî’ye	izafeti	meşhur	olmayan	bir	rivayettir.	Öztürk’ün	bu	kırâati	mutlak	olarak	Kisâî’ye	izafe	etmesi,	
bunun	Kisâî’ye	ait	on	kırâat	içerisinde	yer	alan	meşhur	bir	kırâat	olarak	değerlendirilmesine	yol	açmaktadır.	

72	Öztürk,	Kur’an-ı	Kerim	Meali,	314.	
73	 Meallerde	 genellikle	 bu	 kırâatin	 ifade	 ettiği	 anlamın	 esas	 alındığı	 görülmektedir.	 “www.mealler.org”.	
https://mealler.org/SureveAyetler.aspx?sureid=017&ayet=042	(Erişim	7	Haziran	2022).	

74	Dânî,	et-Teysîr	fi’l-kırââti’s-seb‘,	114.	
75	Öztürk,	Kur’an-ı	Kerim	Meali,	328.	
76	Ayetin	tam	metni	şu	şekildedir:	“ ارًفََن cزعَاَوَ لاًامَ 	” كfَْمِ ثرَُكَْا َ۬�آَ هُرُوِايحَُ وَهُوَ هOِ۪حِاصَلِ لَاقََف رٌۚمََث yَُ نَكاَوَ
77	 Meallerde	 genel	 olarak	 tercih	 edilen	 anlamın	 da	 bu	 doğrultuda	 olduğu	 görülmektedir.	 “www.mealler.org”.	
https://mealler.org/SureveAyetler.aspx?sureid=018&ayet=034	(Erişim	7	Haziran	2022).	

78	Öztürk,	Kur’an-ı	Kerim	Meali,	340.	
79	Ayetin	tam	metni	şu	şekildedir:	“ �sسرَِ كِتَتحَْ كcِبرَ لَعَجَ دَْق  ني۪زَتحَْ Vلااَ آَتهِتحَْ نْمِ اَيهدٰاfََف ”	
80	“www.mealler.org”.	https://mealler.org/SureveAyetler.aspx?sureid=019&ayet=024	(Erişim	8	Haziran	2022).	
81	Abdullatîf	el-Hatîb,	Mu‘cemü’l-kırâât	(Dımaşk:	Dâru	Sa‘düddîn,	2009),	V/354.	
82	İbnü’l-Cezerî,	en-Neşr	fi’l-kırââti’l-‘aşr,	II/238.	
83	 Ebû	Ca‘fer	Muhammed	b.	Cerîr	 et-Taberî,	Câmi‘u’l-beyân	 fî	 te’vîli’l-Kur’ân	 (Beyrut:	Dâru’l-Kütübi’l-‘İlmiyye,	1997),	
VIII/326-328;	İbn	Atıyye,	el-Muharrerü’l-vecîz	fî	tefsîri’l-kitâbi’l-azîz,	IV/11;	Endelûsî,	el-Bahru’l-muhît,	VI/183.	

84	Öztürk,	Kur’an-ı	Kerim	Meali,	350.	
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“ ّبرَ لَاَق ضِۘرَْلاْاوَ ءِامََّٓسلا يفِ لَوَْقلْا مَُلعَْی ي۪ ”	 geçen	 “ لَاَق ”	 (Dedi)85	 kelimesi	 yaygın	 kırâate	 göre	 değil;	 kırâat	
imamlarından	İbn	Kesîr,	Nâfi‘,	Ebû	‘Amr,	İbn	‘Âmir	ve	Ebû	Bekr	Şu‘be	rivayetine	göre	‘Âsım’ın	“ لُْق ”	
(De	ki)86	şeklindeki	okuyuşlarına	göre	şöyle	çevrilmiştir:	“[Ey	Peygamber!]	De	ki	onlara:	“Benim	
rabbim	gökte	 ve	 yerde	 söylenen	 her	 sözü	 bilir.	 Çünkü	O	 her	 şeyi	 işiten,	 her	 şeyi	 bilendir.”87	 Aynı	
şekilde	Hz.	Peygamber	ile	müşrikler	arasında	nihai	hükmün	verilmesi	için	durumun	Allah’a	havale	
edilmesini	 anlatan	 Enbiyâ	 21/112.	 ayette	 “ قّۜحَلْابِ مْكُحْا بِّرَ لَاَق ”	 geçen	 “ لَاَق ”	 (Dedi)88	 kelimesi	 Hafs	
rivayeti	yerine,	siyak-sibaka	daha	uygun	düşmesi	sebebiyle,	kırâat	imamlarının	hemen	hepsinin	
“ لُْق ”	 (De	 ki)89	 şeklindeki	 okuyuşuna	 göre	 şöyle	 tercüme	 edilmiştir:	 “[Ey	 Peygamber!]	 De	 ki:	
“Rabbim!	Artık	benimle	bu	müşrik	halk	arasında	gereken	hükmü	ver.	Bizim	rabbimiz	Rahman’dır.	
Sizin	bütün	bu	çirkin	iftiralarınıza	karşı	kendisine	sığınılıp	yardım	istenecek	yegâne	varlık	O’dur.”90	

Hz.	 Süleyman	 kıssasında	 Hüdhüd’ün	 aktardığı	 bilgiler	 içerisinde	 güneşe	 tapan	 Sebe‘	
halkından	bahsetmesinin	ardından	gelen	Neml	27/25.	ayette91	geçen	“ نَوُفخُْت ”	ve	“ نَوُنلِعُْت ”	kelimeleri,	
sözün	 akışına	 daha	 uygun	 düştüğü	 için	 Hafs	 rivayetiyle	 ‘Âsım	 ve	 Kisâî	 dışındaki	 diğer	 kırâat	
imamlarının	“ نَوُفخُْی ”	ve	“ نَوُنلِعُْی ”92	şeklindeki	okuyuşlarına	göre	şöyle	tercüme	edilmiştir:	“Halbuki	
onların	 göklerde	 ve	 yerde	 gizli	 olan	 her	 şeyi	 açığa	 çıkaran,	 gizli	 saklı	 tuttuklarını	 da	 açığa	
vurduklarını	da	bütün	gerçekliğiyle	bilen	Allah’a	secde	edip	O’na	boyun	eğmeleri	gerekmez	mi?!”93	

Hz.	Peygamber’e	inanmayan	müşriklerin	Hz.	Musa’ya	verilenlere	benzer	mucizeler	talep	
etmeleri	 bağlamında	 gelen	 Kasas	 28/48.	 ayette94	 geçen	 “ نِارَحْسِ ”	 kelimesi,	 kırâat	 imamlarından	
‘Âsım,	Hamza,	Kisâî	ve	Halef’in	kırâatine	göre	“iki	sihir”	şeklinde	değil	de	diğer	kırâat	imamlarının	
“ نِارَحِاسَ ”95	(iki	sihirbaz)	şeklindeki	okuyuşlarına	göre	şu	şekilde	tercüme	edilmiştir:	“Peki,	vaktiyle	
Musa’ya	mucize	verildi	de	ne	oldu?!	Onun	tebliğine	muhatap	olanlar	onca	mucizeyi	inkâr	etmediler	
mi?!	Onlar,	‘Bu	ikisi	[Musa	ve	Harun]	birbirini	destekleyen	iki	sihirbaz!’	demediler	mi?!”96	

Buraya	kadar	 zikrettiğimiz	örneklerde	müellifin	 sadece	bir	 kırâatin	 ifade	 ettiği	manayı	
meale	 yansıttığı,	 diğer	 kırâatin	manasına	mealde	 yer	 vermediği	 gibi,	 diğer	 kırâate	 göre	 anlam	
verilebileceğine	de	işaret	etmediği	görülmektedir.	Bu	durum,	müellifin	kırâatlerden	birini	tercih	
ederken	diğerinden	de	vazgeçtiğini	göstermektedir.		Hâlbuki	sonraki	başlıklarda	müellifin	her	iki	
kırâatin	manasına	da	işaret	ettiği,	birini	tercih	etse	de	diğerinden	vazgeçmediği	görülmektedir.	
Sahîh	kırâatler	arasında	yapılan	böyle	bir	tercih,	geleneksel	kırâat	anlayışına	uygun	bir	yaklaşım	
olmasa	 da	 dilci	 müfessirlerin	 kırâatlere	 yönelik	 tutumuyla	 örtüşmektedir.	 Kırâat	 geleneğinde	
farklı	ayetler	mesabesinde	kabul	edilen	sahîh	kırâatlerden	birinin	diğerine	tercih	edilmesi,	Kur’an	
kırâati	açısından	kabul	edilemez	olsa	da	mana	yönüyle	bu	kırâatler	arasında	tercihte	bulunulması	
tefsir	ilmi	açısından	bir	problem	teşkil	etmemektedir.	Aksine,	ayetlerin	manasını	tespit	ederken	
kıraatlerden	 istifade	 etmesi	 bir	 müfessirden	 beklenilen	 bir	 tutumdur.	 Bununla	 birlikte,	 sahîh	
kırâat	 anlayışının	 gerektirdiği	 hassasiyet	 dikkate	 alınarak,	mealde	 sahîh	 kırâatler	 arasında	 bir	
tercih	yapmak	yerine	bu	kırâatlerin	alternatif	okumalar	olarak	meale	yansıtılması	daha	kapsayıcı	
bir	yaklaşım	olabilir.	

2.2. Sahîh	Kırâatlere	Mealde	Alternatif	Olarak	Yer	Verilmesi	

 
85	 Meallerde	 genellikle	 bu	 kırâatin	 ifade	 ettiği	 anlam	 esas	 alınmıştır.	 “www.mealler.org”.	
https://mealler.org/SureveAyetler.aspx?sureid=021&ayet=004	(Erişim	8	Haziran	2022).	

86	İbnü’l-Cezerî,	en-Neşr	fi’l-kırââti’l-‘aşr,	II/243.	
87	Öztürk,	Kur’an-ı	Kerim	Meali,	368.	
88	Muhammed	Esed	gibi	bazı	müellifler	bir	kenara	bırakılırsa,	meallerde	genellikle	bu	kırâatin	ifade	ettiği	anlam	esas	
alınmıştır.	 “www.mealler.org”.	 https://mealler.org/SureveAyetler.aspx?sureid=021&ayet=112	 (Erişim	 8	 Haziran	
2022).	

89	Dânî,	et-Teysîr	fi’l-kırââti’s-seb‘,	126.	
90	Öztürk,	Kur’an-ı	Kerim	Meali,	378.	
91	Ayetin	tam	metni	şöyledir:	“ نَونُلِعُْت امَوَ نَوفُتخُْ امَ لمَُعَْیوَ ضِرْلاَْاوَ تِاوَمVٰسلا فيِ ءَبْخَْلا جُرِيخُْ ي�V۪ا 6ِِّٰ اودُُ�سَْ� Vلااَ ”		
92	İbnü’l-Cezerî,	en-Neşr	fi’l-kırââti’l-‘aşr,	II/253.	
93	Öztürk,	Kur’an-ı	Kerim	Meali,	428.	
94	Ayetin	tam	metni	şöyledir:		
“ نَورُفِكاَ كلٍُِّ¡ �Vاِ اوُٓلاَقوَ ا۠رَهَاظََت نِارَسحِْ اوُلاَق لOَُْۚق نْمِ سىٰومُ تيَِو۫اُ امَٓبِ اورُفُكBَْ مَْلوَاَ سىٰۜومُ تيَِو۫اُ امَٓ لَْ�مِ تيَِو۫اُ لآَوَْل اوُلاَق َ�دِنْعِ نْمِ cقحَْلا همُُءَآَ� اVمَلَف ”	
95	İbnü’l-Cezerî,	en-Neşr	fi’l-kırââti’l-‘aşr,	II/256.	
96	Öztürk,	Kur’an-ı	Kerim	Meali,	441.	
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Mealde	genel	olarak	sahîh	kırâatlerden	birinin	ön	plana	çıkarılarak	diğer	kırâatlerin	göz	
ardı	 edildiği	 ve	 sadece	 bir	 kırâatin	 ifade	 ettiği	mananın	metne	 yansıtıldığı	 görülmekle	 birlikte	
bazen	diğer	kırâat	vechinin	ifade	ettiği	mana	doğrultusunda	alternatif	bir	meal	denemesinin	de	
dipnotta	okuyucunun	dikkatine	sunulduğu	görülmektedir.		

Hz.	Nûh	ile	onun	bütün	çağrılarına	rağmen	gemiye	binmeyen	oğlu	arasında	geçen	olayların	
anlatıldığı	bir	bağlamda,	boğulmak	üzere	olan	oğlunun	kurtulması	için	dua	eden	Hz.	Nûh’a	Allâh’ın	
hitabını	 içeren	 Hûd	 11/46.	 ayet97	 hakkında	 müellifin	 yaptığı	 değerlendirmeler	 bu	 meyanda	
zikredilebilir.	Mealde,	ayette	geçen	“ ٍحلِاصَ رُیْغَ لٌمَعَُ ھَّناِ ۗ ”	ibaresine,	cumhurun	okuyuşu	olan	ve	genel	
olarak	meallerde	tercih	edilen	“ ٍحلِاصَ رُیْغَ لٌمَعَُ ھَّناِ ۗ ”98	(o	kötü	bir	iştir)99	kırâatine	uygun	olarak	“onun	
hakkında	böyle	bir	istekte	bulunman	yersizdir.”	şeklinde	mana	verilirken;	Hz.	Ali,	İbn	Abbas,	Hz.	
Âişe	 gibi	 birçok	 sahabenin	 yanı	 sıra	Ya‘kûb	ve	Kisâî’nin	 “ ٍحلِاصَ رَیْغَ لَمِعَُ ھَّناِ ۗ ”	 (O	kötü	bir	 iş	 yaptı)	
şeklindeki	 kırâatiyle	 de	desteklenerek	 “O	kâfir	 ve	 isyankâr	 biri	 idi”	 şeklinde	de	 çevrilebileceği,	
bununla	birlikte	ifadedeki	hû	zamirinin	Hz.	Nuh’un	isteğine	râci	olma	ihtimalinin	daha	kuvvetli	
gözüktüğü	belirtilmektedir.	Takip	eden	ifadelerdeki	muhtevanın	bu	ihtimali	güçlü	kılan	önemli	
bir	delil	olduğu	vurgulanmaktadır.	Diğer	yandan,	söz	konusu	 ifadeye,	 “O	bir	veled-i	zina	 idi”100	
şeklinde	bir	mana	vermenin	tutarlı	bir	yanı	olmadığı	ifade	edilmektedir.101		

Benzer	bir	durum	Hz.	Hûd’un	anlattığı	öğütleri	yalanlayan	Âd	kavminin	sözlerini	aktaran	
Şuarâ	26/137	“ نَۙیلَّ۪وَلاْا قُُلخُ َّلااِ آَذھٰ نْاِ ”	ayetinin	mealinde	de	karşımıza	çıkmaktadır.	Ayette	geçen	“ قُُلخُ ”	
(âdet/tutum/gelenek)102	kelimesine	hem	 İbn	Abbas,	 İbn	Mes’ûd	ve	Mücâhid	gibi	müfessirlerin	
yorumu103	hem	de	İbn	Mes’ûd,	Hasan	el-Basrî,	Ebû	Ca‘fer,	İbn	Kesîr,	Ya‘kûb,	Ebû	‘Amr	ve	Kisâî	gibi	
âlimlerin	 “ قُلْخَ ”104	 (ihtilak/uydurma)	 şeklindeki	 okuyuşları	 dikkate	 alınarak	 şöyle	 mana	
verilmiştir:	 “Kaldı	 ki	 senin	 bu	 öğütlerin	 daha	 önce	 gelip	 geçen	 insanların	 din	 diye	 uydurdukları	
şeylerden	ibarettir.”	Bununla	birlikte	söz	konusu	ifadenin,	“Bizim	bu	dinimiz,	atalarımızın	dininden	
başka	bir	 şey	değildir;	 [senin	 tebliğ	 ettiğin	din	 ise	 türedi	bir	 şeydir].”	 şeklinde	de	çevrilebileceği	
belirtilerek	diğer	sahîh	kırâatin	mümkün	kıldığı	alternatif	bir	meale	dipnotta	işaret	edilmiştir.105		

Bu	başlık	altında	ele	aldığımız	örneklerde	müellifin	bir	kırâatin	manasını	meale	yansıtarak	
tercihte	bulunduğunu,	bununla	birlikte	diğer	kırâatin	 ifade	ettiği	manadan	da	vazgeçemediğini	
görmekteyiz.	Bu	durum	diğer	kırâat	kadar	olmasa	bile	bu	kırâatin	manasının	da	müellif	tarafından	
tercih	 edilebilir	 olduğunu	 göstermektedir.	 Bu	 özel	 durum	 sebebiyle,	 bu	 başlık	 altındaki	 kırâat	
değerlendirmelerinin	 bir	 önceki	 başlıkta	 incelenen	 örneklerden	 farklı	 olduğunu	 ve	 sahîh	
kırâatlerin	 birlikte	 değerlendirilmesi	 açısından,	 geleneksel	 kırâat	 anlayışının	 hassasiyetlerini	
dikkate	alan	bir	yaklaşım	olduğunu	söyleyebiliriz.		

2.3.	 Sahîh	Kırâatlerin	Mealde	Cem	Edilmesi	

Müellif	bazen	sahîh	kırâatler	arasında	bir	tercihte	bulunmayıp	her	iki	kırâatin	anlamını	da	
meale	yansıtmaya	çalışmıştır.	Sözgelimi	abdest	ayeti	olarak	da	bilinen	Mâide	5/6.	ayette106	geçen	
“ مكلجرا ”	lafzı	kırâat	imamlarından	İbn	Kesîr,	Ebû	‘Amr,	Hamza,	Ebû	Ca‘fer,	Halef	ve	Ebû	Bekr	Şu‘be	

 
97	Ayetin	tam	metni	şu	şekildedir:		
“ ينَل۪هِاَْ�لا نَمِ نَوكَُ° نْاَ كَظُعِاَ نيّ۪ٓاِ لمٌِْۜ; ه۪بِ ََ¯ سََْ¥ل امَ نِْل®­سَْ¬ لاََف حٍۗلِاصَ يرَُْ¨ لٌعمََ هVُناِ َِۚ§هْاَ نْمِ سََْ¥ل هVُناِ حُوُن sَ لَاَق ”	
98	İbnü’l-Cezerî,	en-Neşr	fi’l-kırââti’l-‘aşr,	II/218.	
99	Meallerde	diğer	kırâatin	ifade	ettiği	anlam	doğrultusunda	yapılan	bazı	çevirilere	rastlanmakla	birlikte,	“ لٌعمََ ”	kırâati	
doğrultusunda	 yapılan	 çevirilerin	 daha	 fazla	 olduğu	 görülmektedir.	 “www.mealler.org”.	
https://mealler.org/SureveAyetler.aspx?sureid=011&ayet=046	(Erişim	9	Haziran	2022).	

100	Ebû	Abdillâh	Fahruddîn	Muhammed	b.	Ömer	b.	Hüseyn	er-Râzî,	et-Tefsîru’l-kebîr	=	Mefatîhü’l-ğayb	(Beyrut:	Dâru’l-
Kütübi’l-‘İlmiyye,	2004),	XVIII/4.	

101	Öztürk,	Kur’an-ı	Kerim	Meali,	264.	
102	Yaşar	Nuri	Öztürk,	Mehmet	Okuyan	gibi	bazı	müellifler	bir	kenara	bırakılırsa,	meallerde	genellikle	bu	kırâatin	ifade	
ettiği	 anlam	 esas	 alınmıştır.	 “www.mealler.org”.	 https://mealler.org/SureveAyetler.aspx?sureid=026&ayet=137	
(Erişim	8	Haziran	2022).	

103	Taberî,	Câmi‘u’l-beyân,	IX/463.	
104	İbnü’l-Cezerî,	en-Neşr	fi’l-kırââti’l-‘aşr,	II/252;	Endelûsî,	el-Bahru’l-muhît,	VII/33.	
105	Öztürk,	Kur’an-ı	Kerim	Meali,	421.	
106	Ayetin	ilgili	kırâat	farklılığını	içeren	kısmı	şu	şekildedir:		
“ sَٓ َيهاcَا ا�V۪Bَمَاٰ نfُٓصلا لىَاِ تمُْمْقُ اذَاِ اوVٰدِْیاَوَ كمُْهَوجُوُ اوُلسِغْاَف ةِولBَُْينِْۜبَعْكَلْا لىَاِ كمَُْلُ�رْاَوَ كمُْسِؤُ۫رُِ¡ اوحُسَمْاوَ قِفِارَمَْلا لىَاِ كم ”	
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rivayetine	 göre	 ‘Âsım	 tarafından	 “ مْكُلِجُرَْا ”	 şeklinde	 okunurken	 diğer	 kurrâ	 “ مْكَُلجُرَْا ”	 şeklinde	
okumuştur.107	 “ مْكَُلجُرَْا ”	 kırâati	 dört	 mezhebin	 benimsediği	 abdest	 alırken	 ayakların	 yıkanması	
gerektiği	 görüşünü	 desteklemektedir.	 “ مْكُلِجُرَْا ”	 kırâati	 ise	 ayakların	 mesh	 edilmesi	 görüşünü	
desteklemektedir.	Her	 iki	kırâat	de	 sahîh	olduğu	 için,	mezhepler	kırâatler	arasında	bir	 tercihe	
gitmeyip	 bu	 konuda	 bir	 kırâati	 delil	 alarak	 diğer	 kırâati	 kendi	 görüşleri	 doğrultusunda	 tevil	
etmektedirler.	Müellif	de	sahîh	olan	her	iki	kırâatin	imkân	verdiği	anlamları	mealde	cem	ederek	
ayeti	“Ey	Müminler!	Namaz	kılacağınız	zaman	yüzünüzü,	dirseklere	kadar	ellerinizi	ve	kollarınızı	
yıkayın.	Başınızı	mesh	edin,	ayaklarınızı	ise	topuk	kemiklerine	kadar	yıkayın/mesh	edin.”	şeklinde	
çevirmiş	ve	iki	kırâat	arasında	bir	tercihte	bulunmamıştır.108	Müellifin	burada	genel	fıkhi	görüşü	
yansıtan	 abdestte	 ayakların	 yıkanmasına	 delalet	 eden	 kırâatle	 yetinmeyip	 ayakların	 mesh	
edilmesine	delalet	eden	kırâati	de	meale	yansıtması,	nüzul	ortamı	açısından	her	iki	mananın	da	
doğru	olabileceğini	göstermek	gayesine	matuf	olabilir.	Zira	müellif	mealde,	zamanla	oluşan	fıkhi	
yorumlardan	 bağımsız	 sadece	 nüzul	 ortamında	 ayetlerin	 nasıl	 anlaşıldığını	 yansıtmayı	
hedeflemektedir.109	

Yine	Allah’ın	nimetlerine	nankörlükle	karşılık	veren	ve	böylelikle	hem	kendilerini	hem	de	
halklarını	helak	yurduna	sürükleyen	müşrik	kimselerin	kötü	fiillerinden	bahseden	İbrâhîm	14/30.	
ayetin	mealinde	de	iki	kırâatin	birleştirildiği	görülmektedir.	Ayette	geçen	“  نْعَ اوُّلضُِیلِ اًداَدنَْاِ ِّٰ� اوُلَعجَوَ

ھ۪ۜلِیب۪سَ ”	ibaresinin	mealinde	çoğunluk	kurrânın	kırâati	olan	“ اوُّلضُِیلِ ”	(insanları	saptırdılar)	şeklindeki	
okuyuş	 ile	 İbn	Kesîr,	Ebû	 ‘Amr	ve	Ruveys’in	kırâati	olan	“ اوُّلضَِیلِ ”110	 (saptılar)	şeklindeki	okuyuş	
birlikte	dikkate	alınmış	ve	 ilgili	kısım	şöyle	çevrilmiştir:	 “Onlar	birtakım	şeyleri/putları	Allah’ın	
ilahlığına	ortak	koştular	ve	bunun	neticesinde	de	hem	kendileri	Allah’ın	yolundan	saptılar	hem	de	
başkalarını	saptırdılar.”111	

Bu	başlık	altında	 incelediğimiz	örneklerde	her	 iki	 sahîh	kırâatin	de	meale	yansıtılmaya	
çalışıldığı,	her	iki	kırâate	de	metinde	yer	verildiği	görülmektedir.	Klasik	kırâat	anlayışında,	anlam	
farklılığına	imkân	veren	kırâatlerin	birer	ayet	mesabesinde	olduğu	düşünüldüğünde,	müellifin	bu	
kırâatler	 arasında	 tercih	 yapmadan	 her	 birini	 de	meale	 yansıtma	 gayretinin	 geleneksel	 kırâat	
anlayışına	 daha	 uygun	 düştüğünü	 söyleyebiliriz.	 Bununla	 birlikte	müellifin	 burada	 sergilediği	
tavrı	 diğer	 sahîh	 kırâatlerde	 sergilemediği	 dikkate	 alınırsa,	 sadece	 sahîh	 oldukları	 için	 bu	
kırâatlerin	birlikte	değerlendirildiğini	söyleyemeyiz.	Burada	müellifin	mana	olarak	her	iki	kırâati	
eşit	derecede	gördüğü	ve	bunlardan	birini	diğerine	tercih	edemediği	için	de	her	iki	kırâati	meale	
birlikte	yansıttığı	düşünülebilir.	

3. ANLAM	TAKDİRİNDE	ŞÂZ	KIRÂATLERDEN	İSTİFADE	EDİLMESİ	
Kırâat	ilminin	en	karmaşık	ve	en	sorunlu	konularından	biri	olan	şâz	kırâat	kavramı,	kırâat	

ilminde	 kullanılmaya	 başladıktan	 sonra,	 belirli	 dönemler	 kırılmalar	 yaşamış,	 zamanla	 otantik	
anlamından	uzaklaşmış,	 kaygan	 ve	 yapay	bir	 zemine	 oturmuştur.	 Süreç	 içerisinde	birçok	 âlim	
tarafından	 farklı	 anlamlar	 yüklenerek	 kullanılan	 kavramın,	 sahîh	 olmakla	 birlikte	 değişik	
gerekçelerle	tercih	edilmeyen	okumaları	içerdiği	ve	ilk	başlarda	yaygın	olmayan/nadir	şeklinde	
tanımlandığı	 ve	 aslına	 uygun	 olarak	 bu	 şekilde	 kullanılması	 gerektiği	 bazı	 çalışmalarda	 ifade	
edilmektedir.112	 Kavramın	 başlangıçtaki	 asıl	 tanımı	 bu	 olsa	 da	 gelinen	 noktada	 şâz	 kırâat	
tabirinden	genel	olarak	onluk	sistemin	dışında	kalan	kırâatler	anlaşılmaktadır.113	Bu	nedenle	bu	
çalışmada	şâz	kırâat	tabiriyle,	gerek	senedi	sahîh	olup	Arapçaya	uygun	olmakla	birlikte	Mushaf’a	
muhalif	olduğu	gerekçesiyle	Kur’ân	kırâatinde	kabul	edilmeyen	sahabe	kırâatleri114	ve	gerekse	

 
107	İbnü’l-Cezerî,	en-Neşr	fi’l-kırââti’l-‘aşr,	II/191.	
108	Öztürk,	Kur’an-ı	Kerim	Meali,	142.	
109	Öztürk,	Kur’an-ı	Kerim	Meali,	17.	
110	İbnü’l-Cezerî,	en-Neşr	fi’l-kırââti’l-‘aşr,	II/224.	
111	Öztürk,	Kur’an-ı	Kerim	Meali,	298.	
112	Mehmet	Dağ,	“Kırâat	İlminde	Şâzz	Kavramı	-Kavramın	Anlamsal	Dönüşümü	ve	Gerçek	Anlamının	Tespitine	Dair-”,	
Marife:	Dini	Araştırmalar	Dergisi	[Bilimsel	Birikim]	VII/2	(2007),	105.	

113	Ebü’l-Hayr	Şemsüddîn	Muhammed	b.	Muhammed	b.	Muhammed	b.	Alî	b.	Yûsuf	İbnü’l-Cezerî,	Müncidü’l-mukri’în	ve	
mürşidü’t-tâlibîn	(Mekke:	Dâru	Âlemi’l-Fevâid,	1419),	82.	

114	İbnü’l-Cezerî	şâz	kırâat	kavramını	bu	anlamda	kullanmaktadır.	İbnü’l-Cezerî,	Müncidü’l-mukri’în	ve	mürşidü’t-tâlibîn,	
82.	
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sahîh	 kırâat	 şartlarını	 taşımakla	 birlikte	 meşhur	 olmadığı	 için	 onluk	 sistemde	 yer	 alamayan	
kırâatler115	kastedilecektedir.	

Şâz	 kırâatler,	 kırâat	 ilmi	 açısından	 Kur’ân	 kırâatinde	 makbul	 addedilmese	 de	 rivayet	
açısından	 sahîh	 olmaları	 halinde	 tefsir,	 Arap	 dili	 ve	 fıkıh	 gibi	 ilimlerde	 şahitliğine	 başvurulan	
önemli	birer	delil	olarak	kabul	edilmektedir.	Şâz	kırâatler,	günümüzde	bazı	müfessirler	tarafından	
göz	ardı	edilse	de	tefsir	ilminde	iz	bırakan	Taberî,	Zemahşerî,	İbn	Atiyye,	İbnü’l-Cevzî,	Kurtubî	gibi	
birçok	müfessirin	Kur’ân	tefsirinde	başvurdukları	önemli	kaynaklar	arasında	yer	almaktadır.	Bir	
nevi	 tefsir	 çalışması	 olarak	 kabul	 edilen	 meallerde	 de	 bu	 tür	 rivayetlerden	 istifade	 edilmesi	
beklenilen	 bir	 durumdur.	 Bununla	 birlikte	 genel	 olarak	 meallerde	 şâz	 kırâatlerden	 istifade	
edildiğini	söyleyemeyiz.	Araştırmamıza	konu	olan	mealde	ise	müellifin	şâz	kırâatlerden	istifade	
ettiği	ve	dipnotlarda	da	ilgili	kırâatlere	atıfta	bulunduğu	görülmektedir.	İlgili	meal	çalışmasının	bu	
açıdan	da	diğer	meallerden	farklı	bir	yerde	durduğunu	söyleyebiliriz.	

3.1.	 Anlam	Takdirinde	Şâz	Kırâatlerle	İstidlalde	Bulunulması	

Sahabe	ve	 tâbiîn	âlimlerinden	gelen	sahîh	rivayetler	 tefsir	 ilminde	nasıl	muteber	kabul	
edilip	 kendisinden	 istifade	 ediliyorsa,	 Kur’ân	 kırâatine	 dair	 sahabeden	 rivayet	 edilen	 fakat	
Mushaf’a	uymadığı	için	Kur’ân	kırâati	açısından	makbul	olmayan	rivayetlerden	de	tefsir	ilminde	
istifade	edilmesi	evleviyetle	tavsiye	edilen	bir	husustur.116	Çalışmamıza	konu	olan	mealde	de	şâz	
kırâatlerin	 dikkate	 alınarak	 tefsir	 yorumlarının	 desteklendiği	 görülmektedir.	 Uhud	 savaşının	
ardından	Hz.	Peygamber	tarafından	düşmanı	takip	için	sefer	çağrılarının	yapıldığı	bir	ortamda,	
kimi	insanların,	düşmanın	da	onlara	saldırmak	için	ordu	hazırladığı	şayiasını	yayarak	müminleri	
korkutmak	istediği	bir	bağlamda	gelen	Âl-i	İmrân	3/175.	ayetin	anlamıyla	ilgili	mealde	yapılan	
yorumları	burada	örnek	olarak	verebiliriz.	Ayette	geçen	“ ُهءَایلِوَْأ فُوِّخَُی نُاطیَّْشلا مُكُلِذ امَّنإِ ”117	cümlesinin	
“Şeytan	 [sizi]	 değil,	 ancak	 kendi	 dostlarını/yandaşlarını	 korkutabilir”118	 şeklinde	 çevrilmesinin,	
ayetin	 devamındaki	 ifadeye	 uygun	 düşmediğini	 belirten	 müellif,	 İbn	 Abbas’ın	 “ ُهءَایلِوَْأ مْكُ  ُفوِّخَُی ”119	
şeklindeki	kırâatini	referans	göstererek	“Şeytan	sizi	kendi	yandaşlarıyla	korkutmaya	çalışır.	Ama	
eğer	 siz	 gerçekten	 müminseniz	 onlardan	 değil	 benden	 korkun!”	 şeklinde	 mana	 vermeyi	 tercih	
etmiştir.120	

Şâz	 kırâatlerin	mealde	 referans	 alınmasına	 bir	 diğer	 örnek	 de	 yemin	 kefaretinin	 konu	
edildiği	Mâide	5/89.	ayettir.	Müellif	bu	ayetteki	“ مٍاَّیَا ةَِثلَٰث مُاَیصَِف ”	121	(üç	gün	oruç	tutmak)	ifadesini,	
Übey	b.	Ka‘b	ve	Abdullah	b.	Mes’ûd’un	“ تٍاَعبِاَتَتمُ مٍاَّیَا ةَِثلَٰث مُاَیصَِف ”122	şeklindeki	kırâatlerine	dayanarak	
parantez	içi	açıklamayla	“[peş	peşe]	üç	gün	oruç	tutmalıdır”	şeklinde	çevirmiştir.123		

Yine	evlenilmesi	haram	kılınan	kadınların	konu	edilmesinin	ardından	evlenilmesi	helal	
kılınan	kadınlardan	bahseden	Nisâ	4/24.	ayetin	mealinde	de	şâz	bir	kırâatin	ifade	ettiği	mananın	
esas	alındığı	görülmektedir.	Ayetin	“ ًةضَیرَ۪ف َّنھُرَو ۜ جُُا َّنھُوُتاَٰف َّنھُنْمِ ھ۪بِ مُْتعَْتمَْتسْا امََف ”124	kısmının	İbn	Mes‘ûd,	
Sa‘îd	b.	Cübeyr,	Übey	b.	Ka‘b	ve	İbn	Abbas	gibi	bazı	sahâbîler	tarafından	“  لٍجََأ ىَلإِ َّنھُنْمِ ھ۪بِ مُْتعَْتمَْتسْا امََف

ى�مسَمُ ”125	 şeklinde	 okunmasından	 hareketle,	 sınırlı	 süreli	 evliliğe	 (muta	 nikâhına)	 işaret	 etmesi	

 
115	İbnü’l-Cezerî’ye	göre	“imamlardan	şöhret	ve	tevâtür	olmaksızın	Kur’ân	olarak	nakledilen	okumalar”	da	şâz	kırâat	
olarak	değerlendirilmektedir.	İbnü’l-Cezerî,	Müncidü’l-mukri’în	ve	mürşidü’t-tâlibîn,	85.	

116	Ebû	Ubeyd	el-Kâsım	b.	Sellâm,	Fezâilü’l-Kur’ân,	thk.	Mervân	el-Atiyye	(Beyrut:	Dâru	İbn	Kesîr,	1999),	326-327.	
117	Sahîh	kırâat	kaynaklarında	bu	ayetle	ilgili	yegâne	sahîh	okuyuş	bu	şekilde	olup	buna	alternatif	farklı	bir	sahîh	kırâat	
bulunmamaktadır.	İbnü’l-Cezerî,	en-Neşr	fi’l-kırââti’l-‘aşr,	II/184.	

118	 Meallerin	 çoğunda	 bu	 mananın	 esas	 alındığı	 görülmekle	 birlikte	 müellifin	 yorumuyla	 örtüşen	 meallerle	 de	
karşılaşılmaktadır.	https://mealler.org/SureveAyetler.aspx?sureid=003&ayet=175	(Erişim	21	Temmuz	2022)	

119	İbn	Atıyye,	el-Muharrerü’l-vecîz	fî	tefsîri’l-kitâbi’l-azîz,	I/544.	
120	Öztürk,	Kur’an-ı	Kerim	Meali,	107.	
121	Sahîh	kırâat	kaynaklarında	bu	ayetle	ilgili	yegâne	sahîh	okuyuş	bu	şekilde	olup	buna	alternatif	farklı	bir	sahîh	kırâat	
bulunmamaktadır.	İbnü’l-Cezerî,	en-Neşr	fi’l-kırââti’l-‘aşr,	II/192.	

122	Taberî,	Câmi‘u’l-beyân,	V/31.	
123	Öztürk,	Kur’an-ı	Kerim	Meali,	155.	Birkaç	meal	hariç	meallerde	“peş	peşe”	kaydına	yer	verilmediği	görülmektedir.	
https://mealler.org/SureveAyetler.aspx?sureid=005&ayet=089	(Erişim	21	Temmuz	2022)	

124	Sahîh	kırâat	kaynaklarında	bu	ayetle	ilgili	yegâne	sahîh	okuyuş	bu	şekilde	olup	buna	alternatif	farklı	bir	sahîh	kırâat	
bulunmamaktadır.	İbnü’l-Cezerî,	en-Neşr	fi’l-kırââti’l-‘aşr,	II/187.	

125	İbn	Atıyye,	el-Muharrerü’l-vecîz	fî	tefsîri’l-kitâbi’l-azîz,	II/36;	Hatîb,	Mu‘cemü’l-kırâât,	II/50.	
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kuvvetli	 bir	 ihtimal	 olarak	 değerlendirildiği	 için,	 mealde	 ayetin	 ilgili	 kısmına	 “Kendilerinden	
faydalandığınız	 kadınlara,	 [önceden	 aranızda	 belirlediğiniz]	 ücreti	 ödeyin.	 Belli	 bir	 süre	 birlikte	
olmak	üzere	anlaştığınız	ücret	konusunda	[sonradan	süreyi	uzatmak	istemeniz	halinde]	karşılıklı	
olarak	uzlaşmanızda	sakınca	yoktur.”	şeklinde	anlam	verilerek	şâz	kırâat	doğrultusunda	yorum	
merkezli	bir	çeviri	yapılmıştır.	Bununla	birlikte	Hz.	Peygamber	döneminde	ruhsat	olarak	birçok	
kez	uygulanan	muta	nikâhının	Hz.	Ömer	(ö.	23/644)	tarafından	kesin	olarak	yasaklanmasının	son	
derece	 isabetli	 bir	 ictihad	olduğu	vurgulanmış,	 fakat	 İmâmiyye	Şiası’nın	bu	 ictihadı	hükümsüz	
saydığı	ve	muta	nikâhının	caiz	olduğunu	savunduğu	ifade	edilmiştir.126	Müellifin,	Şia’nın	görüşünü	
destekleyen	bu	 kırâati	 esas	 alarak	meal	 vermesi	meali	 fıkhi	 bir	 kaygıyla	 yazmadığını,	 bağlamı	
dikkate	 alarak	 en	 uygun	 manayı	 yakalamaya	 çalıştığını	 göstermektedir.	 Zira	 müellif	 meal	
yazarken	kullandığı	kaynaklarda	belli	bir	mezhebe	aidiyet	kaygısı	taşımadığını	belirtmektedir.127	
Nitekim	bu	konuya	dair	nihai	hükmün	Hz.	Ömer	 tarafından	verildiğine	 işaret	etmesi	ve	bunun	
isabetli	bir	karar	olduğunu	vurgulaması	da	mealde	tercih	ettiği	mananın	gerektirdiği	fıkhi	yoruma	
katılmadığını	göstermektedir.			

Hz.	Musa’nın	peygamberlik	ve	vahye	mazhar	kılınışının	veciz	bir	ifadesi	olan	Neml	27/8.	
ayetteki128	“ رِاَّنلا يفِ نْمَ ”	(ateşin	içinde	bulunan	kimse/kimseler)	ibaresini	anlayıp	yorumlamanın	zor	
olduğu	 ifade	 edilmektedir.	Mealde	 tercih	 edilen	 yoruma	 göre	 ateşin	 içinde	 bulunan	 kimseden	
maksat,	Hz.	Musa’dır.	Ateşin	içinde	olmaktan	maksat	da	onun	mahallinde	bulunmaktır.129	Ateşin	
çevresinde	 bulunanlar	 ise	 melekler	 olmalıdır.	 Çünkü	 söz	 konusu	 ateş,	 ilâhî	 vahiy	 nurunu	
sembolize	etmektedir.	Kısaca,	“ateş”	 ilâhî	vahiy	nuru,	“onun	içinde/mahallinde	bulunan	kimse”	
ilahi	vahye	mazhar	olan	Hz.	Musa’dır.	Çevresindekiler	ise	vahyi	getiren	meleklerdir.	İbn	Abbas,	
Mücahid,	 İkrime	 gibi	 müfessirlerin	 “ ةِكَئِلآَملْا نَمِ اھََلوْحَ نْمَوَ ”	 (onun	 çevresinde	 bulunan	 melekler)	
şeklindeki	 kırâatleri	 de	bu	yorumu	destekleyen	bir	delil	 olarak	 ileri	 sürülmektedir.	Buna	göre	
ayetin	meali	şöyle	verilmiştir:	“Musa	oraya	varınca	kendisine	şöyle	seslenildi:	“[Bil	ki]	gerek	ateşin	
mahallinde	[yani	ilahi	vahiy	nurunun	tecelli	ettiği	bu	yerde]	gerek	onun	çevresinde	bulunan	kimseler	
mübarek	 kılınmıştır.	 Âlemlerin	 rabbi	 olan	Allah	 yüceler	 yücesidir.”	Öte	 yandan	mübarek	 kılınan	
şeyin	 bizatihi	 ateşin	 (ilahi	 vahyin)	 kendisi,	 onun	 çevresindeki	 kimsenin	 Hz.	 Musa	 olduğunu	
söylemek	de	mümkündür.	Bu	ikinci	yoruma	Übey	b.	Ka‘b’ın	“ رُاَّنلا تِكَرِوُب نَْا ”	(ateş	mübarek	kılındı),	
“ اھََلوْحَ نْمَوَ رُاَّنلا تِكَرَاَبَت ”	(ateş	ve	onun	çevresinde	bulunanlar	mübarek	kılındı)	şeklindeki	kırâatleri130	
dayanak	olarak	gösterilmektedir.131		

Ashâb-ı	Kehf’in	mağarada	kalış	sürelerini	konu	edinen	Kehf	18/25.	ayetin	“  ثَلَٰث مْھِفِھْكَ يف۪ اوُثبَِلوَ
اًعسْتِ اوُداَدزْاوَ نَین۪سِ ةٍَئامِ ”	yorumunda	genellikle	ayette	belirtilen	sürenin	ilâhî	bir	ihbar/bildirim	olarak	

anlaşıldığı	ve	dolayısıyla	Ashâb-ı	Kehf’in	mağarada	güneş	takvimine	göre	üç	yüz	yıl,	ay	takvimine	
göre	de	üç	yüz	dokuz	yıl	uyuduğuna	inanıldığı	vurgulanmaktadır.	Ancak	bu	ifadenin,	çok	büyük	
bir	ihtimalle,	Ashâb-ı	Kehf’in	mağarada	kaldıkları	süre	hakkında	tahmin	yürütenlere	ait	olduğunu	
düşünen	meal	sahibi,	ayetin	siyakını	ve	Abdullah	b.	Mes’ûd’un	bu	ayeti	“ مْھِفِھْكَ يف۪ اوُثبَِلوَ اوُلاَقوَ ”	şeklinde	
okumasını132	da	dikkate	alarak	şöyle	meal	vermiştir:	“Bazıları	o	gençlerin	mağaralarında	üç	yüz	
yıl	 uyuyup	 kaldıklarını	 söylüyor.	 Bazıları	 ise	 buna	 dokuz	 yıl	 daha	 ekleyip	 üç	 yüz	 dokuz	 yıl	
kaldıklarından	söz	ediyor.”133	

Bu	 başlık	 altında	 ele	 alınan	 örneklerde	 ayetin	 bağlamının	 ve	manasının	 anlaşılmasına	
yardımcı	olan	tefsir	rivayetleri	olarak	şâz	kırâatlerden	istifade	edildiği	görülmektedir.	Esasen	bu	
örneklerde	 ayetin	 farklı	 bir	 şekilde	 okunmasına	 imkân	 veren	 başka	 bir	 sahih	 kırâat	
bulunmamaktadır.	Bu	bakımdan	söz	konusu	örneklerde	şâz	kırâatlerin	tefsire	yardımcı	unsurlar	

 
126	Öztürk,	Kur’an-ı	Kerim	Meali,	116.	
127	Öztürk,	Kur’an-ı	Kerim	Meali,	17.	
128	Ayetin	tam	metni	şöyledir:	“ ¸سوَۜ اهََلوْحَ نْمَوَ رِاVنلا فيِ نْمَ كَرِوُب نْاَ يَدِوُن اهَءَآَ� اVمَلَف ينَمَ۪لاعَْلا بِّرَ 6ِّٰا نَا¹َبُْ ”	
129	 Ebü’l-Kâsım	Cârullâh	Muhammed	b.	 Ömer	 ez-Zemahşerî,	Tefsîru’l-Keşşâf	 an	 hakâiki	 gavâmizi’t-Tenzîl	 ve	 ‘uyûni’l-
ekâvîl	fî	vücûhi’t-te’vîl	(Beyrut:	Dâru’l-Kütübi’l-‘İlmiyye,	2006),	III/338.	

130	İbn	Atıyye,	el-Muharrerü’l-vecîz	fî	tefsîri’l-kitâbi’l-azîz,	IV/250.	
131	Öztürk,	Kur’an-ı	Kerim	Meali,	426.	
132	Taberî,	Câmi‘u’l-beyân,	VIII/211.	
133	Öztürk,	Kur’an-ı	Kerim	Meali,	339.	
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olarak	 değerlendirilmesinin	 ayetten	 kastedilen	 mananın	 anlaşılmasına	 katkı	 sağladığını	
düşünmekteyiz.		

3.2. Şâz	Kırâatlere	Mealde	Alternatif	Olarak	Yer	Verilmesi	

Mealde	bazen	sahîh	kırâatin	ifade	ettiği	mana	tercih	edilse	de	şâz	bir	kırâatin	ifade	ettiği	
başka	bir	anlamın	dipnotta	alternatif	olarak	sunulduğu	görülmektedir.	Söz	gelimi	Hz.	Peygamber’i	
ve	onun	getirdiği	ayetleri	yalanlayan	müşriklere	karşı	onun	söylemesi	gereken	hususları	konu	
alan	En‘âm	6/50.	ayette	geçen	 “ ّناِ مْكَُل لُوُقَا لآَوَ كٌَلمَ ي۪ ”	 ifadesine	 “Ben	size,	melek	olduğumu	da	 iddia	
etmiyorum”	 şeklinde	meal	 verilirken,	 dipnotta	Abdullah	 İbn	Mes’ûd,	 Saîd	 b.	 Cübeyr,	 İkrime	 ve	
Cahderî	gibi	âlimlerce	okunan	“ كٌلِمَ ”	kırâati134	esas	alındığında	mananın	“Ben	krallık	iddiasında	da	
bulunmuyorum”	şeklinde	olacağı	belirtilmiştir.135	Bir	önceki	başlıkta	incelenen	örneklere	benzer	
şekilde,	müellifin	burada	da	sahîh	kırâate	göre	mana	verirken	anlamı	zenginleştiren	bir	unsur	
olarak	 şâz	 bir	 kırâatten	 istifade	 etmesinin	 ayetin	 manasının	 anlaşılmasına	 katkı	 sağladığını	
söyleyebiliriz.	

3.3. Şâz	Kırâatlerin	Sahîh	Kırâate	Tercih	Edilmesi	

Mealdeki	 bazı	 anlam	 takdirlerinde	 şâz	 kırâatlerin	 imkân	 verdiği	 mananın,	 sahîh	
kırâatlerin	 ifade	 ettiği	manaya	 tercih	 edildiği	 görülmektedir.	 Bir	müminin	 hataen	 veya	 kasten	
öldürülmesi	durumunda	ortaya	çıkan	hükümlerin	konu	edildiği	bir	bağlamda,	savaş	yolculuğunda	
karşılaşılan	 yabancı	 kişilere	 ve	 Müslümanca	 barış	 teklif	 eden	 kimselere	 nasıl	 davranılması	
gerektiğini	anlatan	Nisâ	4/94.	ayetin	mealinde	yapılan	 tercih	buna	örnek	olarak	verilebilir.	Bu	
ayette	 geçen	 “ مَلاََّسلا مُكُیَْلاِ ىقٰٓلَْا نْمَلِ ”	 ifadesindeki	 “ ملسلا ”	 kelimesi	meallerde	 genellikle	 “ مَلاََّسلا ”	 kırâati	
doğrultusunda	“size	selam	veren…”	diye	çevrilmektedir.136	Kırâat	imamlarından	Nâfi‘,	İbn	‘Âmir,	
Hamza,	Halef,	Ebû	Ca‘fer	tarafından	benimsenen	“ مََلَّسلا ”137	kırâati	de	teslim	olmak/boyun	eğmek	
anlamında	olup	meallere	“size	teslim	olan	…”	şeklinde	yansıtılmıştır.	Ebân	b.	Yezîd’in	(ö.	163/779-
80	[?])	‘Âsım’dan	naklettiği	“ مَلْسِّلا ”	kırâati	ise	‘Âsım’dan	meşhur	olmayan	bir	rivayet	olup	sulh/barış	
anlamına	gelmektedir.138	Öztürk,	sözün	akışına	daha	uygun	düştüğü	için	çeviride	bu	son	okuyuşu	
esas	almakta139	ve	ayete	şu	şekilde	meal	vermektedir:	“Ey	Müminler!	Allah	yolunda	savaşmak	üzere	
yola	çıktığınızda	karşınıza	çıkan	yabancı	kişilerin	durumunu	iyi	araştırın	ve	size	müslümanca	barış	
teklif	eden	kimseye,	“Sen	mümin	değilsin;	sana	eman/aman	yok!”	demeyin.”140	

Kibirlenerek	Allah’ın	ayetlerini	yalanlayan,	şirk	ve	inkârcılıkla	günaha	batmış	mücrimlerin	
cennete	giremeyeceklerini	anlatan	A’râf	7/40	ayet	için	takdir	edilen	mealde	de	şâz	bir	kırâatin	
sahîh	kırâate	tercih	edildiğini	görmekteyiz.	Ayette	geçen	ve	tam	olarak	Türkçedeki	“Balık	kavağa	
çıkmadıkça”	 sözüyle	karşılandığı	 belirtilen	 “ طِاَیخِلْا مِّسَ يف۪ لُمَجَلْا جَلَِی ىّٰتحَ ”	 ifadesi	meallerin	 çoğunda,	
“Deve	iğne	deliğinden	geçmedikçe”	şeklinde	çevrilmektedir.	Ancak	edebî	açıdan	deve	ile	iğne	deliği	
arasında	 doğrudan	 bir	 münasebet	 bulunmadığı	 gerekçesiyle,	 klasik	 tefsirlerde	 bu	 manayı	
gerekçelendirmeye	yönelik	 izahlar	bulunmasına	rağmen	İbn	Abbas,	Mücâhid,	 İbn	Muhaysın	(ö.	
123/741),	Ebû	Rezîn,	İbn	Ya‘mer	(ö.	89/708	[?]),	Katâde	(ö.	117/735)	gibi	âlimlere	ve	‘Âsım’dan	
rivayet	eden	Ebân	b.	Yezîd’e141	izafe	edilen	ve	“gemilerde	kullanılan	halat”	anlamına	gelen	“ لَُّمجُلَْا ”	

 
134	İbnü’l-Cevzî,	Zâdü’l-mesîr	fî	‘ilmi’t-tefsîr,	439.	
135	Öztürk,	Kur’an-ı	Kerim	Meali,	167.	
136	“	www.mealler.org”.	https://mealler.org/SureveAyetler.aspx?sureid=004&ayet=094	(Erişim	13	Aralık	2022)	
137	İbnü’l-Cezerî,	en-Neşr	fi’l-kırââti’l-‘aşr,	II,	189.	
138	 Ebü’l-Ferec	 Cemâlüddîn	 Abdurrahmân	 b.	 Alî	 b.	 Muhammed	 el-Bağdâdî	 İbnü’l-Cevzî,	 Zâdü’l-mesîr	 fî	 ilmi’t-tefsîr	
(Beyrut:	el-Mektebü’l-İslâmî,	Dâru	İbn	Hazm,	2002),	315.	İbnü’l-Cevzî’nin	aktardığı	bu	bilgileri	referans	alan	Öztürk,	
“ لمَْسِّلا ”	kırâatinin	Nâfi‘,	İbn	Âmir,	Hamza,	Halef	ve	bir	rivayete	göre	de	‘Âsım’a	nispet	edildiğini	belirtmektedir.	Öztürk,	
Kur’an-ı	 Kerim	Meali,	 127.	 Oysa	 bu	 kırâat,	 zikri	 geçen	 kırâat	 imamları	 tarafından	 okunmamaktadır.	 Bennâ,	 İthâfu	
fuzalâi’l-beşer	 bi’l-kırââti’l-erbe‘ate	 ‘aşer,	 II,	 518.	 ‘Âsım’a	 nispet	 edilen	 Ebân	 b.	 Yezîd	 rivayeti	 ise	 ‘Âsım’ın	meşhur	
ravilerinden	biri	değildir.		

139	Öztürk,	Kur’an-ı	Kerim	Meali,	127.	
140	Öztürk,	Kur’an-ı	Kerim	Meali,	127.	
141	Mealde	bu	şahıs	sehven	Ebân	b.	Âsım	şeklinde	ifade	edilmiştir.	Oysa	burada	‘Âsım’dan	rivayet	eden	Ebân	b.	Yezîd	
kastedilmektedir.	Müellifin	kaynak	olarak	gösterdiği	İbnü’l-Cevzî’nin	eseri	de	bunu	doğrulamaktadır.	
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ve/veya	 “ لُمْجُلَْا ”	 şeklindeki	 kırâatler142	 esas	 alınarak	 “Halat	 iğne	 deliğinden	 geçmedikçe	 onlar	
cennete	giremeyecek”	şeklinde	anlam	takdir	edilmiştir.143	

Yine,	 kâfirlerin	 cehenneme	 gireceklerinden	 bahsedildiği	 bir	 bağlamda,	 müminlerin	
cehennemden	esirgeneceklerini	anlatan	Meryem	19/72	“ ا�یثِجِ اھَیف۪ نَیم۪لِاَّظلا رَُذَنوَ اوَْقَّتا نَیذَّ۪لا يجَِّنُن َّمُث ”	ayetinde	
geçen	ve	sonra	anlamına	gelen	“ َّمُث ”	kelimesi,	Abdullah	İbn	Mes’ûd,	İbn	Abbas,	Übey	b.	Ka‘b,	Hz.	Ali,	
Cahderî,	İbn	Ebî	Leylâ	(ö.	83/702)	gibi	sahabe	ve	tâbîûn	müfessirlerine	izafe	edilen	“ َّمَث ”	(orada)	
şeklindeki	 şâz	 kırâate144	 göre	 şöyle	 tercüme	 edilmiştir:	 “Ancak	 biz	 kâfirlikten	 sakınıp	 emir	
yasaklarımız	konusunda	duyarlı	olanları	o	gün	cehennemden	esirgeyeceğiz;	zalimleri/kâfirleri	ise	
diz	üstü	çökmüş	vaziyette	cehennemde	bırakacağız.”145	

Kıyametin	dehşetini	anlatan	Hacc	22/2.	ayette	geçen	“ ىرٰاكَسُ سَاَّنلا ىرََتوَ ”	ibaresindeki	“ ىرََت ”	
kelimesi	mealde	yaygın	olan	sahîh	kırâatlere	göre	“sen	görürsün”	şeklinde	değil	de	sözün	akışına	
daha	uygun	düştüğü	gerekçesiyle	İkrime	(ö.	105/723),	Dahhâk	(ö.	105/723)	ve	İbn	Ya’mer’e	izafe	
edilen	“ ىرَُتوَ ”146	(görülür/şahit	olunur)	şeklindeki	şâz	kırâate	göre	şöyle	çevrilmiştir:	“Yine	o	gün,	
insanların	 gerçekte	 sarhoş	 olmadıkları	 hâlde	 sarhoş	 gibi	 kendilerini	 kaybettiklerine	 şahit	
olunacak.”147	

Yukarda	da	bahsi	geçen	Hz.	Süleyman	kıssasında	Hüdhüd’ün	aktardığı	bilgiler	bağlamında	
gelen	Neml	27/25.	ayette148	geçen	ve	yaygın	okuyuşu	yansıtan	“ َّلاَا ”	kelimesi	sözün	akışına	daha	
uygun	 düştüğü	 için	 Abdullah	 b.	Mes’ûd	 ve	 Übey	 b.	 Ka‘b’ın	 teşvik	 edatı	 olarak	 “ َّلاھَ ”	 şeklindeki	
kırâatlerine	göre	 şöyle	 çevrilmiştir:	 “Halbuki	onların	göklerde	ve	yerde	gizli	 olan	her	 şeyi	açığa	
çıkaran,	gizli	saklı	tuttuklarını	da	açığa	vurduklarını	da	bütün	gerçekliğiyle	bilen	Allah’a	secde	edip	
O’na	boyun	eğmeleri	gerekmez	mi?!”149	

Allâh’ın	 verdiği	 nimetlere	 karşı	 şükretmek	 yerine	 nankörlük	 eden	 Sebe’	 halkının,	
kendilerinin	 seyahat	 ve	 ticareti	 için	 birbirine	 yakın	 konumlarda	 oluşturulan	 beldelerin	
uzaklığından	şikâyetlerini	konu	alan	Sebe’	34/19.	ayette	geçen	ve	yaygın	kırâate	göre	genellikle	
“Rabbimiz!	Seyahat	ederken	konakladığımız	yerlerin	arasını	uzat”	şeklinde	çevrilen	“  نَیَْب دْعِاَب اَنَّبرَ

اَنرِاَفسَْا ”150	ifadesi	de	Hz.	Ali,	Ebû	Abdirrahmân	es-Sülemî	(ö.	73/692	[?]),	Ebû	Recâ	(ö.	105/723-24	
[?])	gibi	âlimlerin	“ َدُعَب ”151	(uzak	oldu)	şeklindeki	okuyuşlarına	dayanarak	şöyle	çevrilmiştir:	“Ama	
onlar	 lisan-ı	 hâlleriyle,	 ‘Rabbimiz!	 Seyahat	 ederken	 konakladığımız	 yerler	 arasındaki	 mesafeler	
uzak.’	diye	şikâyet	ettiler	ve	bu	şükürsüzlükleri	yüzünden	kendilerine	yazık	ettiler...”152	

Buraya	kadar	zikrettiğimiz	örneklerde	müellifin	on	kırâat	imamına	nispet	edilen	meşhur	
kırâatler	yerine,	gerek	Mushaf’a	uygun	olmayan	sahabe	kırâatlerini	gerekse	on	kırâat	imamından	
nakledilen	 fakat	 meşhur	 olmayan	 kırâat	 vecihlerini	 tercih	 ederek	 mealine	 yansıttığını	
görmekteyiz.	Geleneksel	kırâat	anlayışı	çerçevesinde	konuya	baktığımızda	şâz	bir	kırâatin	sahîh	
bir	kırâate	 tercih	edilmesi	düşünülemez.	Fakat	 tefsir	 ilmi	açısından	bakıldığında	manayı	en	 iyi	
yansıtan	kırâat	doğrultusunda	bir	tercih	yapılabilir.	Müellif	de	bağlama	en	uygun	manayı	ortaya	
çıkarabilmek	için	şâz	kırâatlerden	istifade	etmiş	ve	yeri	geldiğinde	şâz	kırâatin	ifade	ettiği	anlamı	
mealine	yansıtmıştır.	Burada	belirtmeliyiz	ki	tefsir	açısından	yapılan	bu	tercihler	Kur’an’ın	nasıl	
okunacağına	 yönelik	 bir	 kırâat	 tercihini	 ifade	 etmemektedir.	 Bununla	 birlikte,	 sahîh	 kırâat	
anlayışının	 gerektirdiği	 hassasiyet	 dikkate	 alınarak,	 mealde	 şâz	 kırâatin	 sahîh	 kırâate	 tercih	

 
142	İbnü’l-Cevzî,	Zâdü’l-mesîr	fî	‘ilmi’t-tefsîr,	495.	
143	Öztürk,	Kur’an-ı	Kerim	Meali,	190-191.	
144	Endelûsî,	el-Bahru’l-muhît,	VI/210.	
145	Öztürk,	Kur’an-ı	Kerim	Meali,	354.	
146	İbnü’l-Cevzî,	Zâdü’l-mesîr	fî	‘ilmi’t-tefsîr,	948.	Bu	kırâat,	başka	kaynaklarda	Ebû	Zür’a	b.	Amr	b.	Cerîr,	Ebû	Hüreyre	ve	
Ebû	Nüheyk’e	izafe	edilmektedir.	İbn	Atıyye,	el-Muharrerü’l-vecîz	fî	tefsîri’l-kitâbi’l-azîz,	IV/106.	

147	Öztürk,	Kur’an-ı	Kerim	Meali,	379.	
148	Ayetin	tam	metni	şöyledir:	“ نَونُلِعُْت امَوَ نَوفُتخُْ امَ لمَُعَْیوَ ضِرْلاَْاوَ تِاوَمVٰسلا فيِ ءَبْخَْلا جُرِيخُْ ي�V۪ا 6ِِّٰ اودُُ�سَْ� Vلااَ ”	
149	Öztürk,	Kur’an-ı	Kerim	Meali,	428.	
150	İlgili	ibarede	Ya‘kûb	“ دََ;َ« اَنcبرَ ”;	İbn	Kesîr,	Ebû	Amr	ve	Hişâm	“ دْعَِّب اَنVبرَ ”;	diğer	kırâat	imamları	da	“ دِْ;َ« اَنVبرَ ”	şeklinde	okumuşlardır.	
İbnü’l-Cezerî,	en-Neşr	fi’l-kırââti’l-‘aşr,	II,	262-263.	

151	İbnü’l-Cevzî,	Zâdü’l-mesîr	fî	‘ilmi’t-tefsîr,	1148.	
152	Öztürk,	Kur’an-ı	Kerim	Meali,	482.	
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edilmesi	yerine,	birçok	örnekte	karşılaştığımız	üzere,	sahîh	kırâatin	ifade	ettiği	mananın	meale	
yansıtılıp	şâz	kırâatin	manasına	da	dipnotta	işaret	edilmesi	daha	kapsayıcı	bir	yaklaşım	olabilir.	

SONUÇ	

Mustafa	Öztürk	tarafından	kaleme	alınan	Kur’an-ı	Kerim	Meali	Anlam	ve	Yorum	Merkezli	
Çeviri	adlı	meal	çalışması	üzerinde	yaptığımız	araştırma	neticesinde	eserin,	kırâatlerin	yoruma	
yansıtılması	 açısından	 farklı	 bir	 meal	 çalışması	 olduğunu	 söyleyebiliriz.	 İlgili	 çalışmada,	 bazı	
kelimelere	 gerek	 ayetin	 bağlamını	 daha	 doğru	 yansıtması,	 gerekse	 ayetten	 kastedilen	manayı	
daha	iyi	ifade	etmesi	sebebiyle	Mushaf	metninde	temel	alınan	‘Âsım	kırâatinin	Hafs	rivayetinden	
başka	 bir	 kırâate	 göre	 mana	 verildiği	 ve	 ilgili	 kelimelerin	 mealindeki	 bu	 tasarrufun	 da	 yeri	
geldiğinde	dipnotta	belirtildiği	görülmektedir.	Özellikle	genel	yaklaşımdan	farklı	bir	kırâat	tercih	
edildiğinde	bunun	dipnotlarda	belirtilmesi	müellifin	mana	takdirinde	farklı	bir	kırâat	tercihinin	
rol	oynadığı	hususunda	okuyucuyu	aydınlatmaktadır.	

Müellifin	kırâat	anlayışının	geleneksel	kırâat	anlayışından	ayrılan	yönleri	bulunmaktadır.	
Geleneksel	 kabuldeki	 sahîh	 ya	 da	 gayri	 sahîh	 kırâat	 anlayışına	 eleştirel	 bakan	 müellif,	 sahîh	
kırâate	 yönelik	 paradigmanın	 siyasi	 ve	 ideolojik	 bazı	 saiklerle	 tarihsel	 süreçte	 şekillendiği	
düşüncesindedir.	Yaygın	mütevatir	tanımına	göre	kırâatlerde	tevâtür	olgusunu	isabetli	bulmayan	
müellif,	anlamı	etkileyen	ferşü’l-hurûfa	dair	kırâatleri	de	birer	ayet	mesabesinde	görmemektedir.	
Müellifin,	vahyi	lafız-mana	bütünlüğü	içerisinde	değerlendirmeyip,	sadece	mana	olarak	görmesi;	
vahyin	 telaffuz	 keyfiyetleri	 olarak	 ifade	 edilen	 kırâatleri	 de	 vahiy	 kapsamında	
değerlendirmemesine	 zemin	 hazırlamıştır.	 Bu	 kabul,	 kırâatlerin	 tevkîfî	 değil;	 ictihâdî	 olduğu	
görüşüne	kapı	aralamaktadır.	Müellifin	bütün	bu	farklı	ve	eleştirel	yaklaşımlarının,	şâz	bir	kırâatin	
sahîh	 kıraate	 tercih	 edilmesi	 gibi	 mealde	 genel	 kabule	 uymayan	 tercihleri	 için	 bir	 dayanak	
oluşturduğunu	söyleyebiliriz.	Bununla	birlikte	Öztürk’ün	günümüz	şartlarında	Kur’ân	kırâatinde	
keyfiliği	 savunduğu	 ve	 geleneği	 göz	 ardı	 ederek	 Kur’ân	 kelimelerinin	 kıyasi	 olarak	 mümkün	
vecihlerle	okunmasını	onayladığını	da	söyleyemeyiz.	Zira	o,	Müslümanların	bugünkü	durum	ve	
konumlarıyla	 ilgili	 şartlar	 gereği	 Kur’an’ın	 mutlak	 surette	 Arapça	 okunması	 gerektiğini	 ifade	
etmektedir.	Ayrıca,	meal	tercihlerinde,	şâz	da	olsa,	sadece	klasik	kaynaklarda	yer	alan	kırâatlerle	
istidlalde	bulunup	bunların	dışına	çıkmaması;	onun	kırâat	konusunda	geleneği	referans	aldığını	
göstermektedir.	

Müellifin	kırâatlerden	istifade	etme	tarzı,	dilbilimci	müfessirlerin	kırâatlere	yaklaşımıyla	
benzerlik	arz	etmektedir.	Eserde	kırâat	ilminde	sahîh	kabul	edilen	kırâatlerden	istifade	edilmiştir.	
Bu	meyanda	bazen	sahîh	kırâatler	arasında	tercih	yapılarak	bu	kırâatlerden	sadece	birisi	meale	
yansıtılmış;	 bazen	 diğer	 kırâat	 vechinin	 ifade	 ettiği	 mana	 doğrultusunda	 alternatif	 bir	 meal	
denemesi	 dipnotta	 okuyucunun	 dikkatine	 sunulmuş;	 yeri	 geldiğinde	 de	 kırâatler	 arasında	 bir	
tercihte	 bulunulmayıp	 her	 iki	 kırâatin	 anlamı	 da	 meale	 yansıtılmıştır.	 Mealde	 sadece	 sahîh	
kırâatlerden	 istifade	 edilmemiş,	 yeri	 geldiğinde	 şâz	 kırâatlerden	 de	 faydalanılmıştır.	 İstifade	
edilen	 şâz	 kırâatlere	 dipnotlarda	 işaret	 edilerek	 anlam	 takdirine	 yol	 açan	 kırâat	 farklılığı	
okuyucunun	dikkatine	sunulmuştur.	Bu	meyanda	bazen	mealde	tercih	edilen	tefsir	yorumları	şâz	
kırâatlerle	 istidlalde	 bulunularak	 desteklenmiş;	 bazen	 sahîh	 kırâatin	 ifade	 ettiği	 mana	 tercih	
edilse	de	şâz	bir	kırâatin	ifade	ettiği	başka	bir	anlam	dipnotta	alternatif	olarak	sunulmuş;	bazen	
de	şâz	kırâatlerin	imkân	verdiği	bir	mana,	sahîh	kırâatlerin	ifade	ettiği	manaya	tercih	edilmiştir.	
Kırâat	geleneğinde	farklı	ayetler	mesabesinde	kabul	edilen	sahîh	kırâatlerden	birinin	diğerine	ya	
da	şâz	kırâatlerin	sahîh	kıraatlere	tercih	edilmesi,	Kur’an	kırâati	açısından	kabul	edilemez	olsa	da	
mana	yönüyle	bu	kırâatler	arasında	tercihte	bulunulması	tefsir	ilmi	açısından	bir	problem	teşkil	
etmemektedir.	 Aksine,	 ayetlerin	 manasını	 tespit	 ederken	 kıraatlerden	 istifade	 etmesi	 bir	
müfessirden	 beklenilen	 bir	 tutumdur.	 Bununla	 birlikte,	 sahîh	 kırâat	 anlayışının	 gerektirdiği	
hassasiyet	 dikkate	 alınarak,	 mealde	 şâz	 kırâatin	 sahîh	 kırâate	 tercih	 edilmesi	 yerine;	 sahîh	
kırâatin	ifade	ettiği	mananın	meale	yansıtılıp,	şâz	kırâatin	manasına	da	dipnotta	işaret	edilmesinin	
daha	uygun	olacağı	kanaatindeyiz.	Aynı	şekilde	sahîh	kırâatler	arasında	bir	tercih	yapmak	yerine	
bu	kırâatlerin	alternatif	okumalar	olarak	meale	yansıtılması	daha	kapsayıcı	bir	yaklaşım	olabilir.	
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Mealde	kırâatlerle	 ilgili	genel	yaklaşımdan	farklılaşan	anlam	takdirlerinde	bazen	anlam	
tercihine	 yol	 açan	 saiklere	de	 işaret	 edilmiştir.	 Buna	 göre,	 ayette	 kastedilen	mananın	daha	 iyi	
yansıtılması	 amacıyla,	 mealdeki	 anlam	 takdirlerinde	 bazen	 siyak-sibak	 bütünlüğü	 şeklinde	
özetleyebileceğimiz	metinsel	bağlamın	göz	önünde	bulundurulduğunu	bazen	de	ayetlerin	indiği	
tarihsel	bağlamın	dikkate	alındığını	söyleyebiliriz.	Bu,	müellifin	mezheplerin	oluşumundan	önceki	
dönemlere	ait	görüş	ve	yorumların	daha	sağlıklı	olduğu	yönündeki	düşüncesinin	bir	yansıması	
olarak	 görülebilir.	 Nitekim	müellif,	mealini	 tarihsel	 süreçte	 şekillenen	mezhebî/siyasi,	 kelamî,	
fıkhî	yorumlardan	azade	bir	şekilde	ortaya	koymaya	çalıştığını	ifade	etmektedir.	

Mealde	 yer	 verilen	 kırâat	 vecihlerinin	 genellikle,	 klasik	 kırâat	 kaynaklarından	 değil	 de	
Taberî,	İbn	Atiyye,	İbnü’l-Cevzî,	Ebû	Hayyân	ve	Kurtubî	gibi	müfessirlerin	eserlerinden	aktarıldığı	
görülmektedir.	Bir	tefsir	çalışması	olarak	değerlendirildiği	için	bu	şekilde	davranıldığını	düşünsek	
de	bunun	kırâat	ilmi	açısından	bazı	yanlış	kanaatlere	sevk	ettiğini	belirtmek	gerekir.	Zira	bu	tür	
tefsir	 kaynaklarında	 on	 kırâat	 imamına	 nispet	 edilen	 fakat	 klasik	 sistemde	 yer	 almayan	 bazı	
ravilerin	 nakillerine	 de	 yer	 verilmektedir.	 Ayrıca	 on	 kırâat	 içerisinde	 bulunduğu	 halde	 kırâat	
imamına	 değil	 de	 sadece	 sahabe	 ve	 tâbiîn	 kaynaklarına	 izafe	 edilerek	 nakledilen	 rivayetlerle	
karşılaşmak	da	mümkündür.	Bu	da	yaygın	kırâat	anlayışı	açısından,	 ilgili	kırâat	vechinin	yanlış	
değerlendirilmesine	yol	açmaktadır.	Bu	nedenle	diğer	ilmi	disiplinlerin	kırâat	ilmini	ilgilendiren	
konularda	 bu	 ilmin	 kaynaklarını	 ve	 terminolojik	 alt	 yapısını	 kullanmasının	 daha	 isabetli	 bir	
yaklaşım	olacağını	düşünüyoruz.	

Son	olarak	ülkemizdeki	meallerde	genel	olarak	kırâat	farklılıklarından	yeterince	istifade	
edilmediği	veya	ayetlere	daha	ziyade	hâkim	kırâat	veçhi	doğrultusunda	mana	verildiği	göz	önünde	
bulundurulduğunda;	Öztürk’ün	meal	çalışmasının,	farklı	kırâat	vecihlerinden	çok	yönlü	istifade	
edilmesi	 bakımından	 farklı	 bir	 konumda	 olduğunu	 ve	 kırâatlerden	 istifade	 noktasında	 eserin	
özgün	bir	üsluba	sahip	olduğunu	söyleyebiliriz.	
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STRUCTURED	ABSTRACT	

The	science	of	tafsir,	which	aims	to	reveal	the	meaning	meant	by	the	verses	of	the	Qur’ān,	
has	to	interact	with	many	sciences	in	order	to	achieve	this.	This	is	an	issue	that	cannot	be	ignored	
in	 terms	 of	 providing	 the	 necessary	 infrastructure	 for	 the	 correct	 understanding	 of	 the	 tafsir	
works	that	have	emerged	over	time.	Therefore,	commentators	have	to	benefit	from	a	very	large	
database	 based	 on	 both	 rivayah	 and	 dirayah.	 One	 of	 the	 elements	 that	 provides	 richness	 of	
comment	 in	 the	 science	 of	 tafsir	 is	 undoubtedly	 the	 variant	 readings	 of	 Qur’ān.	 In	 recitation	
science,	it	is	a	general	opinion	that	the	differences	in	uṣūl,	which	constitute	the	majority	of	the	
variants	 readings,	 do	 not	 contribute	 directly	 to	 the	 meaning	 of	 Qur’ān.	 Some	 of	 the	 variant	
readings,	called	farsh	al-ḥurūf,	have	aspects	that	affect	the	meaning.	Especially	the	shād	readings	
coming	from	the	Companions	are	considered	an	important	data	in	the	science	of	tafsir.	In	Qur’ānic	
translation	studies,	which	we	can	consider	as	a	small-scale	tafsir,	it	is	expected	to	benefit	from	the	
sources	 of	 tafsir	 and	 in	 particular	 the	 variant	 readings.	 Whether	 or	 not	 the	 meanings	 and	
comments	allowed	by	 the	variant	 readings	are	 reflected	 in	 the	 translations,	 and	 if	 so,	 to	what	
extent	and	how	this	is	done	is	a	subject	worth	researching.	Criticisms	are	encountered	in	academic	
platform,	regarding	the	translations	written	in	our	country,	 that	the	diversity	of	meanings	and	
comments	allowed	by	variant	readings	is	not	taken	into	account	sufficiently	or	that	comments	are	
made	within	the	framework	of	variant	readings	preferences	that	reflect	the	general	acceptance.	
In	addition,	 there	are	evaluations	 that	 some	of	 the	 translations	were	 translated	by	 taking	 into	
account	 the	 variant	 readings,	 but	 because	 this	 was	 not	 indicated	 in	 the	 footnotes	 or	 in	 the	
parentheses,	 its	 connection	with	 the	 recitations	 could	 be	 undetermined.	Kur’an-ı	 Kerim	Meali	
Anlam	ve	Yorum	Merkezli	Çeviri	written	by	Mustafa	Öztürk	as	a	translation	of	Qur’ān	appears	as	a	
different	 translation	 in	 terms	 of	 reflecting	 the	 variant	 readings	 to	 the	 comment,	 as	 in	 many	
aspects.	In	this	study,	some	words	are	given	meaning	according	to	a	different	recitation	from	ʿ Āṣim	
recitation	coming	by	Ḥafṣ	narration,	which	is	based	on	the	existing	Mushaf	text,	because	it	is	more	
suitable	for	context	and	better	reflects	the	meaning	meant	in	the	relevant	verse,	and	this	saving	in	
the	translation	of	the	related	words	is	also	shown	in	the	footnote	when	appropriate.	This	article	
aims	to	make	an	academic	evaluation	of	the	related	work	in	the	context	of	its	interaction	with	the	
science	of	recitation	and	is	limited	to	the	evaluations	of	recitation	mentioned	by	the	author	in	the	
footnotes.	In	the	article,	the	recitations	mentioned	in	the	relevant	footnotes	of	the	work	have	been	
determined	and	the	contribution	of	the	recitations	to	the	appreciation	of	meaning	has	been	tried	
to	be	revealed.	As	a	result	of	the	research,	it	was	determined	that	the	recitations	accepted	as	ṣaḥīḥ	
in	the	science	of	recitation	were	used	in	the	work.	 In	this	context,	 it	has	been	determined	that	
sometimes	only	one	of	these	recitations	is	reflected	in	the	translation	by	choosing	among	the	ṣaḥīḥ	
recitations	and	sometimes	an	alternative	translation	essay	is	brought	to	the	attention	of	the	reader	
in	the	footnote	in	line	with	the	meaning	expressed	by	the	other	recitation	and	sometimes	there	is	
no	 choice	 between	 the	 recitations	 and	 the	 meaning	 of	 both	 recitations	 is	 reflected	 in	 the	
translation.	 In	addition,	 it	has	been	determined	 that	not	only	ṣaḥīḥ	recitations	are	used	 in	 the	
translation,	but	also	shād	recitations	are	used	when	appropriate,	and	the	difference	in	recitation,	
which	leads	to	an	appraisal	of	meaning,	is	brought	to	the	attention	of	the	reader	by	pointing	out	
the	 shād	 recitations	 used	 in	 the	 footnotes.	 In	 this	 context,	 it	 has	 been	 determined	 that	 the	
interpretations	 of	 tafsir,	 which	 are	 sometimes	 preferred	 in	 the	 translation,	 are	 supported	 by	
deductions	with	shād	recitations	although	sometimes	the	meaning	expressed	by	ṣaḥīḥ	recitation	
is	preferred,	another	meaning	expressed	by	a	shād	recitation	is	presented	as	an	alternative	in	the	
footnote;	 and	 sometimes	any	meaning	allowed	by	 shād	 recitation	 is	preferred	 to	 the	meaning	
expressed	by	ṣaḥīḥ	recitations.	As	a	result,	it	has	been	stated	that	the	related	work	is	in	a	different	
position	from	many	other	translations	in	terms	of	reflecting	the	different	aspects	of	recitation	to	
the	translation,	and	it	has	been	emphasized	that	the	work	has	a	unique	style	in	terms	of	benefiting	
from	the	recitations.	
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Öz	
Psikolojinin	 önemli	 konularından	 olan	 duygu	 konusuyla	 ilgili	 geçmişten	 günümüze	 çok	 sayıda	 çalışma	 yapılmıştır.	
Yapılan	 çalışmaların	 çoğunluğunda	 duygular	 sınıflandırılmış	 ve	 üzüntü	 duygusu	 temel	 duygular	 arasında	 kabul	
edilmiştir.	Duygu	konusu,	psikolojinin	yanı	sıra	farklı	disiplinlere	mensup	kişilerin	de	ilgisini	çekmiştir.	Bu	noktada,	ilk	
İslam	filozofu	olarak	kabul	edilen	Ebû	Yûsuf	Ya’kub	b.	İshâk	b.	es-Sabbâh	el-Kindî	de	duygu	konusu	ve	bilhassa	üzüntü	
duygusuyla	yakından	ilgilenmiştir.	Kindî,	üzüntü	duygusuyla	ilgili	müstakil	bir	eser	dahi	kaleme	almıştır.	Bu	çalışmada	
üzüntü	 duygusunun	 Kindî’nin	 düşünce	 sistemindeki	 ve	 modern	 psikolojideki	 yeri	 karşılaştırmalı	 bir	 şekilde	
incelenmektedir.	 Çalışmanın	 yöntemi	 olarak	 nitel	 araştırma	 yöntemi	 seçilmiştir.	 Çalışmanın	 verileri	 doküman	
incelemesi	tekniği	kullanılarak	elde	edilmiştir.	Araştırmada	durum	çalışması	deseni	kullanılmıştır.	Çalışmada	öncelikle	
duygu	konusu	ve	üzüntü	duygusu	psikolojik	açıdan	ele	alınmaktadır.	Akabinde	Kindî’nin	düşünce	sisteminde	duygu	
konusu	ve	üzüntü	duygusu	üzerinde	durulmakta	ve	onun	üzüntü	duygusundan	kurtulmak	için	önerdiği	çözüm	yollarına	
yer	 verilmektedir.	 Gerçekleştirilen	 inceleme	 sonucunda	 duyguların	 tasnifi,	 üzüntü	 duygusunun	 diğer	 duygular	
arasındaki	konumu,	üzüntünün	sebepleri	ve	insan	hayatına	etkileri	açısından	modern	psikolojinin	verileri	ile	Kindî’nin	
görüşlerinin	büyük	oranda	örtüştüğü	 tespit	edilmiştir.	Bu	bağlamda,	duygu	konusunun	ve	üzüntü	duygusunun	Batı	
menşeli	bir	bilim	dalı	olan	psikolojide	ve	ilk	İslam	filozofu	olan	Kindî’nin	düşünce	sisteminde	oldukça	benzer	şekilde	
değerlendirildiği	görülmektedir.		
Anahtar	Kelimeler:	Din	Psikolojisi,	Üzüntü,	Duygu,	Üzüntü	Duygusu,	Kindî.	

	

Abstract	
Many	studies	have	been	conducted	from	the	past	to	the	present	on	the	subject	of	emotion,	which	is	one	of	the	important	
subjects	of	psychology.	In	the	majority	of	the	studies	conducted,	emotions	were	classified	and	the	emotion	of	sadness	
was	considered	among	the	basic	emotions.	The	subject	of	emotion	has	attracted	the	attention	of	people	from	different	
disciplines	as	well	as	psychology.	At	this	point,	Abu	Yusuf	Ya‘qub	ibn	Ishaq	al-Sabbah	Al-Kindi,	who	is	considered	as	the	
first	Islamic	philosopher,	was	also	closely	interested	in	the	subject	of	emotion	and	especially	the	emotion	of	sadness.	
Kindi	even	wrote	an	independent	work	on	the	emotion	of	sadness.	In	this	study,	the	place	of	sadness	in	Kindi's	thought	
system	and	modern	psychology	has	been	examined	comparatively.	The	qualitative	research	method	was	chosen	as	the	
method	in	the	study.	The	data	of	the	study	were	obtained	using	the	document	review	technique.	The	case	study	design	
was	used	in	the	research.	In	the	study,	firstly,	the	subject	of	emotion	and	the	emotion	of	sadness	are	examined	from	a	
psychological	point	of	view.	Afterwards,	the	subject	of	emotion	and	the	emotion	of	sadness	in	Kindi’s	thought	system	is	
emphasized	 and	 the	 solutions	 offered	 by	 him	 to	 get	 rid	 of	 the	 emotion	 of	 sadness	 are	 included.	As	 a	 result	 of	 the	
examination,	it	has	been	determined	that	Kindi's	views	largely	coincide	with	the	data	of	modern	psychology	in	terms	of	
the	classification	of	emotions,	the	position	of	sadness	in	other	emotions,	its	causes	and	effects	on	human	life.	In	this	
context,	it	is	seen	that	the	subject	of	emotion	and	the	emotion	of	sadness	are	evaluated	very	similarly	in	psychology,	
which	is	a	science	of	the	Western	origin,	and	in	the	thought	system	of	Kindi,	the	first	Islamic	philosopher.	

Keywords:	Psychology	of	Religion,	Sadness,	Emotion,	Emotion	of	Sadness,	Kindi.	
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GİRİŞ	

Araştırmanın	Konusu	

İslam	düşünce	tarihinde	önemli	bir	yere	sahip	olan	ve	ilk	İslam	filozofu	olarak	kabul	edilen	
Kindî,	 farklı	 alanlarda	 birçok	 çalışma	 yapmıştır.	 Onun	 çalışmaları	 psikolojiden	 fiziğe,	
matematikten	 astronomiye	 kadar	 geniş	 bir	 sahayı	 kapsamaktadır.	 Bu	 denli	 geniş	 bir	 sahada	
eserler	kaleme	alan	Kindî,	psikolojinin	mühim	konularından	olan	duygu	konusuyla,	özellikle	de	
üzüntü	 duygusuyla	 yakından	 ilgilenmiştir.	 Bu	 noktada	 o,	 üzüntü	 duygusu	 ile	 alakalı	 bir	 risale	
yazmıştır.	 İnsan	 hayatının	 önemli	 bir	 unsuru	 olan	 duyguların	 gerek	 psikolojinin	 temel	
konularından	olması	gerekse	ilk	İslam	filozofu	Kindî	tarafından	üzerinde	durulan	bir	husus	olması	
onun	 mühim	 bir	 konu	 olduğunun	 göstergeleri	 arasında	 yer	 almaktadır.	 Bu	 bağlamda,	 duygu	
konusunun	 ve	 üzüntü	 duygusunun	 modern	 psikolojideki	 ve	 Kindî’nin	 düşünce	 sistemindeki	
yerinin	incelenip	mukayeseli	bir	şekilde	ele	alınması	bu	çalışmanın	konusunu	teşkil	etmektedir.	

Araştırmanın	Amacı		

Bu	çalışmada	duyguların	ve	bilhassa	üzüntü	duygusunun	kaynakları,	sebepleri	ve	etkileri	
gibi	hususlar	incelenmektedir.	Söz	konusu	inceleme	yapılırken	modern	psikolojinin	verileri	ve	ilk	
İslam	 filozofu	 olan	 Kindî’nin	 görüşleri	 temel	 alınmaktadır.	 Duygu	 kavramının	 ve	 üzüntü	
duygusunun	 tanımı	 ve	 içeriğinin,	 türlerinin,	 tasnifinin,	 kaynaklarının,	 sebeplerinin	 ve	 insan	
hayatındaki	 yeri	 ve	 öneminin	 modern	 psikolojideki	 ve	 Kindî’nin	 düşünce	 sistemindeki	
konumunun	 belirlenip	 karşılaştırmalı	 bir	 şekilde	 incelenmesi	 çalışmanın	 amacını	
oluşturmaktadır.	

Araştırmanın	Önemi	

Psikoloji	 alanında	 duygu	 konusunda	 ve	 üzüntü	 duygusu	 hakkında	 çeşitli	 çalışmalar	
yapılmıştır.	Klasik	İslam	düşüncesinde	de	Ebû	Bekr	Muhammed	b.	Zekeriyyâ	er-Râzî,	Ebû	Zeyd	
Ahmed	b.	Sehl	el-Belhî	ve	İbn	Miskeveyh	gibi	kişiler	bu	konuları	ele	almış	ve	incelemiştir.	Ancak	
bu	iki	mecranın,	bahsi	geçen	konuya	ilişkin	görüşlerinin	birlikte	incelenip	mukayeseli	bir	şekilde	
ele	 alınması	 noktasında	 ciddi	 bir	 akademik	 boşluk	 bulunmaktadır.	 Bu	 çalışmada	 ilgili	 alan	
yazındaki	 boşluğun	 mümkün	 olduğunca	 doldurulması	 hedeflenmektedir.	 Bu	 bağlamda,	
gerçekleştirilen	 çalışmanın	 bu	 alanda	 yazılmış	 az	 sayıda	 eserden	 biri	 olması	 konunun	
ehemmiyetini	ortaya	koymaktadır.		

Araştırmanın	Yöntemi	

Gerçekleştirilmiş	 olan	 çalışma,	 nitel	 desenli	 bir	 araştırmanın	 ürünüdür.	 Araştırmanın	
verileri,	doküman	incelemesi	tekniği	kullanılarak	elde	edilmiştir.	Araştırmanın	desenini	durum	
çalışması	deseni	oluşturmaktadır.		

Araştırmanın	Problemi	Ve	Cevap	Aranan	Sorular	

Araştırmanın	temel	problemini	“Modern	psikolojide	ve	ilk	İslam	filozofu	Kindî’nin	düşünce	
sisteminde	 üzüntü	 duygusu	 nasıl	 bir	 yere	 sahiptir?”	 sorusu	 oluşturmaktadır.	 Bununla	 birlikte	
araştırmada	şu	sorulara	cevap	aranmıştır:	

1)	Modern	psikolojide	duygu	konusu	nasıl	ele	alınmıştır?	

2)	Modern	psikolojide	üzüntü	duygusunun	yeri	nedir?	

3)	Kindî’nin	düşünce	sisteminde	duygu	konusu	nasıl	işlenmiştir?	

4)	Kindî’nin	düşünce	sisteminde	üzüntü	duygusunun	yeri	nedir?	

5)	Modern	psikolojide	ve	Kindî’nin	düşünce	sisteminde	duyguların	ve	üzüntü	duygusunun	
benzerlikleri	ve	farklılıkları	nelerdir?	
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1.	DUYGU	KAVRAMI	

Aklı	ile	diğer	varlıklardan	ayrılan	insan,	birçok	özelliğe	sahip	bir	canlıdır.	Çok	boyutlu	bir	
yapıya	 sahip	 olması	 onun	 en	 belirgin	 nitelikleri	 arasında	 yer	 almaktadır.	 Bu	 boyutların	 en	
önemlilerinden	olan	duygular,	 eski	dönemlerden	günümüze	uzanan	 tarihsel	 süreçte	daima	 ilgi	
konusu	 olmuştur.	 Sokrates	 öncesi	 dönemden	 itibaren	 üzerinde	 tartışmalar	 yapılan	 duygu	
konusunun	günümüzdeki	anlayış	temelleri	Descartes	tarafından	atılmıştır	(Irons,	1895,	s.	291).	
Descartes	(2013,	s.	47),	insanın	altı	temel	duyguya	sahip	olduğunu	ifade	etmekte	ve	bu	duyguları	
şu	şekilde	sıralamaktadır:	Hayranlık,	sevgi,	nefret,	sevinç,	arzu	ve	üzüntü.	Ona	göre	bilinen	diğer	
duygular	bu	 temel	duyguların	birleşiminden	meydana	gelmekte	veya	bunlardan	 türemektedir.	
Geçmişten	günümüze	değin	duygularla	ilgili	çok	sayıda	çalışma	yapıldığını	ve	duyguların	çeşitli	
şekillerde	 tasnif	 edildiğini	 belirten	 Mandler	 (2003,	 s.	 158),	 Descartes’ın	 ileri	 sürdüğü	
sınıflandırmanın	hâlâ	geçerliliğini	koruduğunu	ve	bazı	uzmanların	bu	sınıflandırmada	birtakım	
değişiklikler	yapmak	suretiyle	yeni	sınıflandırmalar	veya	modeller	önerdiğini	ifade	etmektedir.	
Bu	 bağlamda	Mandler,	 birçok	 psikoloğun	 Descartes’tan	 etkilendiğini	 dile	 getirmekte	 ve	 onun	
psikolojideki	önemli	konulardan	olan	duygu	konusu	üzerinde	hatırı	 sayılır	bir	etkisi	olduğunu	
belirtmektedir.	Her	ne	kadar	daha	eski	dönemlerde	de	duygularla	alakalı	görüşler	ileri	sürülmüş	
olsa	da	temel	olarak	Descartes’ın	bu	konunun	günümüzdeki	şeklinin	temellerini	attığı	hususunda	
genel	bir	kabul	söz	konusudur.		

Duygu	kavramı	Türk	Dil	Kurumu	 (2022)	 sözlüğünde	 “Belirli	 nesne,	 olay	 veya	bireylerin	
insanın	iç	dünyasında	uyandırdığı	izlenim;	kendine	özgü	bir	ruhsal	hareket	ve	hareketlilik”	şeklinde	
tanımlanmaktadır.	 Budak’a	 (2009,	 s.	 221)	 göre	 duygu,	 “Öznel	 olarak	 yaşanan	 duygusal	 bir	
durumun	dışavurumu	olan	gözlenebilir	bir	davranış	yapısı”	anlamına	gelmekte	olup	üzüntü,	sevinç	
ve	 öfke	 en	 sıradan	 duygu	 örnekleri	 arasında	 kabul	 edilmektedir.	 Ayverdi	 (2010,	 s.	 310)	 ise	
duygunun	“Bir	şeyin	insanın	iç	dünyasında	uyandırdığı	etki,	his,	ihtisas”	ve	“Kendisinden	bir	önceki	
olayın	sonucu	olarak	ortaya	çıkan	ruhi	durum,	bir	fikrin,	bir	tasavvurun	sonucu	olan,	fizik	olarak	
bedende	herhangi	bir	yer	tutmayan,	herhangi	bir	organa	ihtiyaç	duymayan	sevinç,	hüzün	vb.	ruh	
hâli”	anlamlarına	geldiğini	belirtmektedir.		

Psikolojinin	 çalışma	 alanında	 bulunan	 konulardan	biri	 olan	 duygu	 konusu	Mesquita’ya	
(2012,	 s.	 809)	 göre	muhtemelen	 bu	 disiplinin	 en	 karmaşık	 konularındandır.	Mesquita,	 varlığı	
inkâr	 edilemeyecek	 kadar	 net	 delillere	 dayanmasına	 rağmen	 duygu	 konusunun	 sınırlarını	
çizmenin	ve	değişkenlerini	belirlemenin	oldukça	karmaşık	bir	iş	olduğunu	belirtmektedir.	Benzer	
şekilde	Koçak	ve	Kayıklık	(2019,	s.	688)	da	duygu	konusunun	çalışılması	noktasındaki	zorluklara	
değinmektedir.	 Bu	 bağlamda	 onlar,	 duyguların	 belirli	 ifadelerle	 gösterilebilmesine	 karşın	 özü	
itibariyle	kültüre,	cinsiyete	veya	mevcut	duruma	göre	farklılık	arz	edebildiğini	dile	getirmekte	ve	
bu	 sebeple	 duyguları	 net	 bir	 şekilde	 tanımlamanın	 oldukça	 zor	 olduğunu	 vurgulamaktadır.	
Nitekim	bu	konuda	disiplinler	arasında	net	bir	uzlaşma	bulunmaması	da	bu	durumun	göstergeleri	
arasında	yer	almaktadır.		

2.	DUYGU	SINIFLANDIRMALARI	

Psikolojinin	 önemli	 konularından	 birini	 teşkil	 eden	 duygular	 hakkında	 birçok	 çalışma	
yapılmış	ve	görüş	beyan	edilmiştir.	Çeşitli	kültürlere	ve	ekollere	sahip	çok	sayıda	uzman	bu	konu	
ile	 ilgilenmiş	ve	sınıflandırma	yapmıştır.	Yapılan	sınıflandırmaların	çokluğu,	konunun	önemine	
dair	 fikir	 veren	 göstergelerdendir.	 Bu	 noktada,	 çalışmamızda	 duygu	 konusunda	 yapılmış	 olan	
tasniflerin	tamamına	yer	vermek	mümkün	olmadığından	ilgili	disiplinde	en	fazla	bilinen	tasniflere	
ve	araştırmanın	merkezî	kavramı	olan	üzüntü	ile	yakından	ilişkili	olan	tasniflere	yer	verilecektir.	

Duygu	konusunda	referans	olarak	görülen	önemli	teorilerden	birinin	sahibi	olan	Izard’a	
(1977,	s.	46-48)	göre	duygular	insanı	oluşturan	altı	alt	sistemden	birini	teşkil	etmektedir.	Onun	
teorisinin	 temelini	 oluşturan	 duygular,	 karmaşık	 bir	 yapıya	 sahiptir	 ve	 insan	 tecrübeleri	
noktasında	önemli	bir	değişkendir.	Izard’a	göre	insanların	hayatını	idame	ettirmeleri	için	mutlak	
şekilde	gerekli	olan	duyguların	sayısı	oldukça	fazladır.	Buna	karşın	o,	insanda	on	temel	duygunun	
bulunduğunu	belirtmektedir.	 Izard,	 insanın	 sahip	olduğu	 temel	duyguların	 ilgi,	neşe,	 şaşkınlık,	
üzüntü,	kızgınlık,	 iğrenme,	korku,	utanma	ve	suçluluk	olduğunu	dile	getirmektedir.	Literatürde	
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yer	 alan	 duygu	 sınıflandırmaları	 arasında	 temel	 duyguların	 sayısının	 fazlalığı	 ile	 göze	 çarpan	
Izard’ın	 tasnifinde	 duygu	 konusuna	 insan	 tecrübeleri	 merkeze	 alınarak	 yaklaşıldığı	
görülmektedir.	Bu	bağlamda	Izard,	duygu	konusuna	insan	hayatının	sürdürebilirliği	için	olmazsa	
olmaz	 bir	 unsur	 olarak	 yaklaşmakta	 ve	 bu	 konuyu	 incelerken	 duyguların	 insan	 hayatındaki	
konumunu	ve	etkilerini	vurgulayarak	değerlendirme	yapmaktadır.	

Bilişsel	bir	duygu	teorisi	öneren	Oatley	ve	Johnson-Laird’e	(1987,	s.	31-32)	göre	insanın	
bilişsel	yapısının	en	temel	özelliği	modüler	ve	asenkron	olmasıdır.	Onlara	göre	insan	bilinci	özerk	
bir	yapıya	sahiptir.	Bu	teoriye	göre	duygular	insanın	bilinç	sisteminde	iki	çeşit	bağlantıya	sahiptir.	
Bunların	 ilki	 olan	 önerme,	 semboller	 sistemidir.	 Bu	 bağlantıda	 insan	 bilincindeki	 somut	 veya	
soyut	 şeylere	 ait	 semboller	 nesilden	 nesile	 aktarılmaktadır.	 İkinci	 bağlantı	 önerme	 dışı	
bağlantıdır.	Önerme	dışı	bağlantı	basit,	sade	ve	nedenseldir.	Duygular	da	ikinci	sisteme	ait	olup	
buradan	yönetilmektedir.		

Oatley	 ve	 Johnson-Laird	 (1987,	 s.	 33-35),	 önerdikleri	 teoride	 insanların	 çok	 az	 sayıda	
temel	 duyguya	 sahip	 olduğunu	belirtmektedir.	Onlara	 göre	 her	 bir	 temel	 duygu	 kendine	 özgü	
karakteristik	ve	olgusal	tona	sahiptir	ve	bu	duygular	önerme	dışı	bağlantı	bölgesi	tarafından	idare	
edilmektedir.	Kendilerinden	önceki	duygu	sınıflandırmalarını	incelediklerini	dile	getiren	Oatley	
ve	Johnson-Laird,	eski	teorileri	de	dikkate	alarak	beş	temel	duygunun	olduğunu	öne	sürmektedir.	
Onlara	göre	insanların	sahip	olduğu	temel	duygular	mutluluk,	üzüntü,	kaygı,	kızgınlık	ve	nefrettir.	
Bu	 temel	 duygular	 birbirini	 baskılamakta	 veya	 yeni	 duygulara	 temel	 olmaktadır.	 Örneğin,	
karmaşık	 duygulardan	 olan	 kıskançlık	 veya	 pişmanlık,	 bahsi	 geçen	 beş	 temel	 duygudan	
bazılarının	detaylandırılmış	ve	gelişmiş	şeklidir.	Bu	noktada,	onların	önerdiği	duygu	yapısına	ve	
sınıflandırmaya	 bakıldığında	 Izard’ın	 tecrübe	 odaklı	 yaklaşımının	 aksine	 Oatley	 ve	 Johnson-
Laird’in	yaklaşımının	daha	yapısal	bir	nitelik	taşıdığı	göze	çarpmaktadır.	Nitekim	onların	insanın	
bilişsel	yapısını	 ikiye	ayırarak	bu	yapıların	 incelenmesi	suretiyle	duygu	konusunu	açıkladıkları	
görülmektedir.			

Ekman	(1992,	s.	172)	temel	duyguların	her	birinin	müstakil	olarak	ayrı	ayrı	duygulanım	
durumu	olmadığını,	onların	birbiri	ile	ilişkili	bir	topluluk,	hatta	aile	olduğunu	belirtmektedir.	Ona	
göre	burada	aileden	kasıt,	 yapısal	bir	birlik	veya	 insan	hayatındaki	aile	birimi	değil,	birbiri	 ile	
benzer	karakteristik	özellikler	gösteren	şeyler	grubudur.	Ekman’ın,	yapmış	olduğu	açıklamada	
‘şey’	 kavramını	 tercih	 ederek	 duyguları	 herhangi	 bir	 obje	 veya	 özellik	 ile	 kısıtlama	 yoluna	
gitmemesi	dikkat	çekici	bir	husus	olarak	karşımıza	çıkmaktadır.	Ekman	(1992,	s.	175-176),	daha	
önce	yapmış	olduğu	çalışmaların	üzerine	bina	ederek	ortaya	koyduğu	tasnifte	beş	temel	duygu	
bulunduğunu	 söylemektedir.	O,	 bu	 tasnifindeki	duyguların	muğlak	olmayan	evrensel	duygular	
olduğunu	ifade	etmekte	ve	gerek	güncel	bilimsel	çalışmalarda	gerekse	bilimsel	literatür	öncesi	var	
olan	 kültürlerde	 kabul	 edilmiş	 belirgin,	 ayırt	 edici	 duygular	 olduğunu	 dile	 getirmektedir.	
Ekman’ın	 sınıflandırmasında	 yer	 verdiği	 evrensel	 belirgin	 duygular	 kızgınlık,	 korku,	 sevinç,	
üzüntü	 ve	 nefrettir.	 Ekman	 (1999)	 sonraki	 yıllarda	 yapmış	 olduğu	 bir	 çalışmada,	 daha	 önce	
sunmuş	olduğu	temel	duygularda	birtakım	değişikliklere	gittiğini	belirtmekte	ve	yukarıda	verilen	
beş	 temel	 duyguya	 şaşkınlığı	 da	 ekleyerek	 insanlarda	 altı	 temel	 duygunun	 varlığından	 söz	
etmektedir.	 Ekman’ın	 sunmuş	 olduğu	 duygu	 anlayışında,	 diğer	 uzmanlarda	 olduğu	 gibi	 temel	
duygulardan	söz	edilmekle	birlikte	bu	temel	duyguların	tam	olarak	birbirinden	bağımsız	olmadığı,	
aksine	bahsi	geçen	duyguların	birbiri	ile	yakın	bir	ilişki	içerisinde	olduğu	ve	birbirini	etkilediği	
vurgusu	göze	çarpmaktadır.		

Bireylerdeki	duygu	görünümlerini	 farklı	bir	 tarzda	ele	alan	Russell	ve	Barrett	 (1999,	s.	
808),	kişinin	yaşadığı	bazı	çekirdek	etkilerin	kendisini	duygu	şeklinde	dışa	vurduğunu	belirterek	
altı	 temel	duygu	prototipinin	varlığından	 söz	 etmektedir.	Bu	hususta	örnek	vermek	gerekirse,	
onlara	göre	 tükenmişlik,	uyuşukluk,	bunalım	gibi	çekirdek	etkiler	üzüntü	duygusunu	meydana	
getirmektedir.	 Bu	 bağlamda,	 onların	 ileri	 sürdüğü	 modele	 göre	 insanlarda	 mutluluk,	 üzüntü,	
iğrenme,	 kızgınlık,	 korku	 ve	 şaşkınlık	 olmak	 üzere	 altı	 temel	 duygu	 bulunmaktadır.	 Tüm	 bu	
çekirdek	etkiler	ve	onların	yansıması	olan	duygular	neticesinde	bireyde	aktifleşme,	etkisizleşme,	
memnuniyet	ve	hoşnutsuzluk	adı	verilen	dört	hâl	oluşmaktadır.	Russell	ve	Barrett’in	görüşlerine	
bakıldığında	duyguların	birbirini	etkilemesi	noktasında	Ekman’ın	sunmuş	olduğu	duygu	modeli	
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ile	benzerlikler	olduğu	görülmektedir.	Bununla	birlikte	onlar,	Ekman’dan	farklı	olarak	duyguların	
ortaya	 çıkmasına	 neden	 olan	 çekirdek	 etkilere	 ve	 duygulanım	 sonucu	 bireyde	 oluşan	 hâllere	
değinmek	suretiyle	ondan	ayrılmaktadır.		

Duygu	konusunda	önemli	çalışmalar	yapan	psikologlardan	olan	Tomkins	(2008,	s.	185),	
bu	 konuda	 birçok	 çalışma	 yapılmış	 olmasına	 rağmen	 temel	 duyguların	 hangileri	 olduğu	
noktasında	 herhangi	 bir	 uzlaşı	 olmadığını	 belirtmektedir.	 Bununla	 birlikte	 o,	 araştırmaları	
sonucunda	sekiz	adet	temel	duygu	olduğunu	dile	getirmekte	ve	bu	temel	duyguları,	niteliğine	göre	
pozitif	veya	negatif	çatısı	altında	tasnif	etmektedir.	Bu	bağlamda,	Tomkins’e	göre	merak,	neşe	ve	
şaşkınlık	 pozitif;	 üzüntü,	 korku,	 iğrenme,	 utanç	 ve	 kızgınlık	 ise	 negatif	 duygulardır.	 Tomkins,	
önermiş	olduğu	sınıflandırmada	birçok	uzmanın	yaptığı	gibi	temel	duygulara	değinmekte	fakat	
temel	duyguları	da	kendi	içerisinde	pozitif	ve	negatif	şeklinde	iki	başlık	altında	değerlendirerek	
daha	detaylı	bir	tasnif	yapma	yoluna	gitmektedir.	

Goleman	 (2010,	 s.	 374-375)	 da	 duygu	 konusunda	 sınıflandırma	 yapan	 psikologlar	
arasında	yer	almaktadır.	O,	Ekman’dan	etkilenerek	bir	 sınıflandırma	yapmış	ve	 insanlarda	altı	
temel	duygunun	var	olduğunu	öne	sürmüştür.	Öfke,	üzüntü,	korku,	zevk,	sevgi	ve	utançtan	oluşan	
altılı	 tasnifte	bahsi	 geçen	duygular,	 çekirdek	duygular	 olarak	kabul	 edilmektedir.	Ona	 göre	bu	
çekirdek	duyguların	sayısız	değişik	varyantı	bulunmakta	ve	bunlar	halkalar	şeklinde	dışa	doğru	
yayılmaktadır.	Onun	sisteminde	en	dış	halkada	ruh	hâlleri	bulunmaktadır.	Hırçın	ruh	hâli,	öfkeli	
ruh	hâli	 gibi	örneklendirilebilecek	olan	bu	hâller,	duygulara	göre	daha	 sessiz	ve	kalıcıdır.	Ruh	
hâllerinin	 ötesinde	 ise	 mizaç,	 yani	 insanları	 belli	 bir	 duyguya	 veya	 ruh	 hâline	 meyyal	 yapan	
eğilimler	yer	almaktadır.	Goleman,	konu	ile	ilgili	eserinde	Ekman’dan	etkilenerek	bu	şekilde	bir	
sınıflandırma	 yaptığını	 dile	 getirmekte	 ve	 duyguların	 birbirinden	 bağımsız	 olmadığı,	 aksine	
birbirini	 etkilediği	 hususunda	 onunla	 benzer	 görüşler	 ileri	 sürmektedir.	 Bununla	 birlikte	
Goleman’ın,	 duygulanım	 neticesinde	 ortaya	 çıkan	 ruh	 hâlleri	 ve	 ruh	 hâllerinin	 ötesinde	
konumlandırdığı	mizaç	 anlayışıyla	 konuyu	 Ekman’dan	 daha	 geniş	 bir	 perspektifle	 ele	 aldığını	
söylemek	mümkündür.		

Ülkemizde	 duygu	 konusu	 ile	 yakından	 ilgilenen	 isimlerden	 olan	 Tarhan	 (2010,	 s.	 47),	
duyguların	ikiye	ayrıldığını	belirtmekte	ve	bunların	temel	duygular	ile	yüksek	duygular	olduğunu	
dile	getirmektedir.	Temel	duygular	açlık,	susuzluk,	cinsellik,	saldırganlık	gibi	dürtüsel	olup	sadece	
insanlarda	değil	hayvanlarda	da	görülmektedir.	Buna	mukabil	yüksek	duygular	sadece	insanda	
bulunmaktadır.	 Tarhan’a	 göre	 aklı	 sayesinde	 diğer	 canlılardan	 farklı	 duygulara	 sahip	 olan	
insandaki	yüksek	duygular	öfke,	merak,	sevgi,	üzüntü	gibi	duygulardır.	Ona	göre	insandaki	yüksek	
duygular	 kümelenmiş	 hâldedir	 ve	 birçok	 duygu	 yüksek	 duyguların	 karışımından	 meydana	
gelmektedir.		

3.	BİR	DUYGU	OLARAK	ÜZÜNTÜ	

Çalışmanın	 önceki	 kısmında	 psikoloji	 alanında	 önemli	 ölçüde	 kabul	 görmüş	 olan	 bazı	
duygu	sınıflandırmalarına	yer	verilmiştir.	Bu	çalışmada	yer	alan	 tasniflerin	yanında,	çalışmada	
ismi	zikredilmeyen	birçok	sınıflandırmada	üzüntünün	insanın	sahip	olduğu	temel	duygulardan	
biri	 olduğu	 konusunda	 genel	 kabul	 bulunmaktadır.	 İnsanın	 olduğu	 her	 yerde	 var	 olan	 üzüntü	
duygusu,	 psikolojinin	 ve	 daha	 pek	 çok	 disiplinin	 önemli	 bir	 konusu	 olmasının	 yanında	 birey	
hayatını	ve	dolayısıyla	toplum	hayatını	birçok	yönden	etkilemesi	nedeniyle	de	üzerinde	durulması	
gereken	bir	konudur.	Psikolojinin	ve	onun	bazı	alt	dallarının	önemli	konularından	olan	duygu	ve	
temel	 duygulardan	 biri	 olan	 üzüntü	 konusunda	 da	 tam	 anlamıyla	 netlik	 bulunmamaktadır.	
Bununla	birlikte	üzüntü	konusunda	psikoloji	alanında	çok	sayıda	çalışma	bulunduğunu	söylemek	
doğru	 olmayacaktır.	 İlgili	 literatürde	 duygular	 konusunda	 yapılan	 çalışmalar	 bulunsa	 dahi	
müstakil	olarak	üzüntü	duygusuyla	ilgili	yapılmış	olan	çalışmaların	sayısı	sınırlıdır.			

Yapılan	birçok	sınıflandırmada	insanın	sahip	olduğu	temel	duygulardan	biri	olduğu	kabul	
edilen	üzüntü,	Türk	Dil	Kurumu	sözlüğünde	(2022)	“Olması	 istenilmeyen	olaylardan	doğan	ruh	
tedirginliği,	gam,	teessür”	şeklinde	tanımlanmaktadır.	Bakırcıoğlu	(2016,	s.	1606)	ise	üzüntünün	
“İstenilen	bir	şeyin	gerçekleşmemesinden	ya	da	olmaması	istenen	olaylardan	doğan	ruh	tedirginliği”	
manasına	 geldiğini	 ifade	 etmekte	 ve	 ruhsal	 acının,	 üzüntü	 terimiyle	 anlatıldığını	 dile	
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getirmektedir.	 Üzüntünün	 hüzünle	 eş	 anlamlı	 olduğunu	 belirten	 Çağrıcı	 (1999),	 bu	 kavramı	
“İstenmeyen	bir	 durumun	başa	gelmesinden	 veya	geçmişteki	 bir	 kayıptan	duyulan	keder”	 olarak	
tanımlamaktadır.	Ona	göre	üzüntü,	ferah	ve	sürûr	kavramlarının	karşıtıdır.	

Duygu	konusunu	kapsamlı	bir	biçimde	inceleyen	Ribot	(1897,	s.	46),	bir	duygu	olan	üzüntü	
ile	fiziksel	acı	arasında	herhangi	bir	ilişki	olup	olmadığı	üzerinde	durmuştur.	Bu	konuda	yaptığı	
araştırmaların	neticesinde	üzüntü	ve	 fiziksel	acı	arasında	ters	yönlü	 ilişki	olduğunu	ileri	süren	
Ribot,	fiziksel	acının	artması	durumunda	büyük	çoğunlukla	bireyin	üzüntü	duygusunda	azalma	
olduğunu	dile	getirmektedir.	Bununla	birlikte	ona	göre	bu	iki	problemli	durum	girift	hâlde	olup	
insanlar	için	her	ikisi	de	zordur.	Bundan	dolayı	fiziksel	acının	mı	yoksa	insanı	olumsuz	etkileyen	
duyguların	mı	daha	zor	olduğu	noktasında	mutlak	bir	yargıda	bulunmak	kolay	görünmemektedir.	
Duygu	 konusundaki	 eski	 çalışmalardan	 birinin	 sahibi	 olan	 Ribot,	 bu	 alanda	 yapılan	 birçok	
çalışmadan	 farklı	 olarak	 üzüntünün	 sebepleri	 veya	 etkilerinden	 ziyade	 onun	 fiziksel	 yapı	 ile	
ilişkisini	incelemektedir.	Bu	noktada,	Ribot’un	üzüntü	duygusuna	bütüncül	olarak	değil,	ağırlıklı	
olarak	fizyolojik	açıdan	yaklaştığını	ve	konuyu	bu	şekilde	ele	aldığını	söylemek	mümkündür.	

Bireylerin	 üzüntü	 sebepleri	 üzerine	 yapmış	 olduğu	 araştırmada	 Izard	 (1977,	 s.	 325),	
insanların	üzüntü	 yaşamalarının	 farklı	 sebepleri	 olduğunu	 saptamıştır.	Ona	 göre;	 a)	 akademik	
veya	 iş	 alanındaki	başarısızlıklar,	 b)	duygusal	 ilişkilerde	yaşanan	problemler,	 c)	 yalnızlık	veya	
sevilen	birinden	ayrılık,	d)	bireysel	değerlerin	kaybı	veya	bu	alandaki	başarısızlıklar,	e)	sevilen	
birinin	ölümü	veya	ağır	hastalığa	yakalanması,	 f)	ebeveyn	veya	yakınlarla	yaşanan	problemler	
insanların	üzüntü	yaşamalarının	başlıca	sebepleridir.	İnsanların	yukarıda	verilen	gerekçelerden	
dolayı	üzüntü	yaşadığını	belirten	Izard,	buna	karşın	bireylerin	en	fazla,	sevilen	birinin	ölümü	veya	
hastalanması	ile	duygusal	ilişkilerdeki	problemler	nedeniyle	üzüntü	yaşadığını	vurgulamaktadır.	
Izard’ın	 üzüntünün	 sebeplerine	 ilişkin	 görüşlerinde	 değerlerin	 kaybı	 gibi	 bizzat	 bireyin	
kendisinden	kaynaklı	sebeplerin	yanında,	ağırlıklı	olarak	onun	sosyal	ilişkilerinden	kaynaklanan	
sebeplerin	öne	çıktığı	görülmektedir.			

Birey	davranışları	üzerinde	üzüntünün	belirgin	etkileri	bulunabilmektedir.	Bu	anlamda	
çeşitli	 çalışmalar	 yapan	 Wessman’a	 (1979,	 s.	 75)	 göre	 bir	 kişide	 üzüntünün	 diğer	 duygulara	
nazaran	 daha	 baskın	 olması	 durumunda	 birey	 gelişime	 kapalı	 hâle	 gelecek	 ve	 kendini	
gerçekleştiremeyecektir.	 Bu	 kişi	 pozitif	 anlamda	 ilerleme	 sağlayamayacak,	 bunun	 yerine	
savunmacı	ve	kendini	güvende	hissettiği	eylemler	onun	davranışlarında	baskın	hâle	gelecektir.	
Öyle	 ki	 Wessman,	 üzüntünün	 diğer	 duyguları	 baskıladığı	 durumlarda	 bireyin	 istese	 dahi	
savunmacı	 ve	 güvenlik	 arayışı	 içerisindeki	 tutumlarından	 vazgeçemediğini	 dile	 getirmektedir.	
Bununla	birlikte,	üzüntü	konusu	ile	alakalı	literatürdeki	çalışmaların	çoğunluğundan	farklı	olarak	
Wessman’ın	üzüntünün	sebeplerinden	ziyade	onun	birey	üzerindeki	etkileri	üzerinde	durduğu	
görülmektedir.		

Kayıp	ve	ayrılık	tecrübesini	üzüntü	duygusunun	sebebi	olarak	gören	Plutchik	(1990,	s.	23-
25),	bu	duygunun	içeriğine	ve	işlevlerine	de	değinmektedir.	Ona	göre	üzüntü,	temel	duygulardan	
biri	olmakla	birlikte	aynı	zamanda	bir	kişisel	yardım	çağrısıdır.	Kişi,	üzüntü	duygusu	vasıtasıyla	
yaşadığı	kaybın	veya	ayrılığın	yıkıcı	etkisinden	kurtulabilmek	için	kendisini	yeniden	inşa	süreci	
için	yardım	çağrısında	bulunmaktadır.	Bireyin	üzüntülü	hâldeyken	yardım	ve	desteklerle	yeniden	
toparlanabileceği	inşa	süreci	doğru	şekilde	gerçekleşmezse	hüzün	hâli	kalıcı	duruma	gelecektir.	
Bu	noktada	Plutchik,	hüzün	hâlinin	kalıcı	olması	durumunda	kişinin	depresyon	yaşayabileceğini	
belirtmektedir.	Buna	mukabil	o,	üzüntü	duygusu	aracılığıyla	istenen	yardımın	gelmesi	sonucunda	
üzüntünün	 giderileceğini	 ve	 bu	 duygunun	 yerini	 neşeye	 bırakacağını	 ifade	 etmektedir.	 Bu	
bağlamda,	Plutchik’in	üzüntünün	sebepleri,	içeriği	ve	işlevlerinin	yanı	sıra	çözümü	hususunda	da	
fikir	beyan	ettiği	görülmektedir.	Ayrıca	onun,	insanların	yeniden	inşa	ile	bu	süreci	atlatabilecek	
potansiyele	 sahip	 olduğu	 fakat	 bunun	 dışsal	 desteklerle	 sağlanabileceği	 fikrini	 benimsediğini	
söylemek	mümkündür.	

Plutchik	 (2000,	 s.	 83),	 üzüntü	 duygusu	 hakkında	 bilgi	 verirken	 onun,	 bireyin	 kişilik	
özelliklerine	 bazı	 etkilerde	 bulunabileceğine	 dikkat	 çekmektedir.	 Buna	 göre	 üzüntü	 duygusu	
bireyde	öncelikle	kasvetli	ve	hüzünlü	bir	hâl	oluşturmaktadır.	Bununla	birlikte	birey	daha	önce	
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ilgi	duyduğu	şeylere	karşı	kayıtsız	duruma	gelebilmekte,	dışarıdan	soğuk	ve	duygusuz	biri	olarak	
algılanabilmektedir.	Ayrıca	birey	üzüntünün	etkisiyle	diğer	insanlardan	kendisini	soyutlamakta	
ve	Plutchik’in	deyişiyle	yapayalnız	hâle	gelmektedir.	Tüm	bunlar	 ise	kişinin	distimik	bozukluk	
yaşamasına	neden	olabilmektedir.	Bu	noktada	değinilmesi	gereken	husus,	diğer	psikologlardan	
ayrı	olarak	Plutchik’in	üzüntü	duygusunun	bireyin	kişilik	yapısı	üzerinde	bırakabileceği	etkilere	
değinmiş	 olmasıdır.	 O,	 üzüntünün	 geçici	 etkilerinin	 yanında	 bu	 duygunun	 kişilik	 özellikleri	
üzerinde	 de	 yukarıda	 verilen	 etkileri	 bırakabileceğini	 ifade	 etmektedir.	 Plutchik’in	 üzüntü	
konusunu	 sebepleri,	 etkileri	 ve	 çözüm	 önerileri	 gibi	 geniş	 perspektifle	 incelemesi,	 onu	 birçok	
çağdaşından	ayırmaktadır.	Bu	doğrultuda	onun	üzüntü	duygusuna	bütüncül	açıdan	yaklaştığını	
ve	konuyu	bu	şekilde	ele	aldığını	söylemek	mümkündür.	

Smith	ve	Lazarus	(1990,	s.	621),	üzüntünün	bireyleri	ilişkilerini	düzeltmeye	ve	çevreden	
destek	almaya	motive	ettiğini	öne	sürmektedir.	Bu	durumun	sebebi	olarak	ise	üzüntü	duygusunun	
çekirdek	temasının	“telafi	edilemez	kayıp”	ve	“savunmasızlık”	olması	gösterilmektedir.	Bununla	
birlikte	onlar,	üzüntü	hâlinde	kişinin	 tekrar	 iyileşme	noktasında	büsbütün	karamsar	olduğunu	
vurgulamaktadır.	 Smith	 ve	 Lazarus	 (1990,	 s.	 626)	 bilhassa	 yetişkinlerin	 üzüntü	 temelli	
savunmasızlık	hissi	nedeniyle	bir	noktadan	sonra	depresyona	girebileceğini	ve	bu	depresyonun	
kalıcı	hâle	gelebileceğini	dile	getirmektedir.	Bu	durumda	bireyin	hayatın	çeşitli	alanlarında	düşük	
performans	 göstererek	 başarısız	 olabileceği	 ifade	 edilmektedir.	 Buna	 göre	 Smith	 ve	 Lazarus,	
üzüntünün	ortaya	çıkma	nedenlerine	ve	üzüntü	hâline	dikkat	çekmekte,	ayrıca	Plutchik’e	benzer	
şekilde	 bu	 durumun	 çevreden	 alınacak	 yardımla	 aşılabileceğini	 belirtmektedir.	 Ancak	 onlar,	
yardım	alınamaması	veya	bu	yardımın	işlevsiz	kalması	hâlinde	ise	üzüntünün	daha	ağır	sonuçları	
olabileceğini	 vurgulamaktadır.	 Bu	 bağlamda,	 Smith	 ve	 Lazarus	 da	 tıpkı	 Plutchik	 gibi	 üzüntü	
duygusunun	 sebepleri	 ve	 etkilerinin	 yanında,	 bu	 duygunun	 kişide	meydana	 getirdiği	 olumsuz	
durumların	 ortadan	 kaldırılmasına	 yönelik	 çözüm	 önerileri	 sunması	 noktasında	 bu	 alanda	
çalışma	yapan	birçok	isimden	farklı	bir	hususa	değinmektedir.	

Duygu	konusu	ile	yakından	ilgilenmiş	olan	Lazarus	(1991,	s.	247),	bu	duygunun	oldukça	
ilginç	ve	belirsiz	olduğunu	 ifade	etmektedir.	O,	üzüntünün	sebebinin	genellikle	 insanın	sevdiği	
birinin	 kaybından,	 hayattaki	 merkezi	 roller	 veya	 değerler	 hususundaki	 başarısızlıklardan	 ve	
bireyin	 bireysel	 ya	 da	 toplumsal	 ilişkilerinde	 pozitif	 durumun	 ortadan	 kalkmasından	
kaynaklandığını	 belirtmektedir.	 Bununla	 birlikte	 Lazarus	 (1991,	 s.	 122),	 üzüntünün	 genel	 bir	
bakış	açısıyla,	 geri	döndürülemeyen	şeylerin	veya	kişilerin	kaybının	 tecrübe	edilmesi	 şeklinde	
ifade	edilebileceğini	dile	getirmektedir.	

Üzüntü,	bazı	psikologlar	tarafından	korkulan	bir	duygu	olarak	kabul	edilmektedir.	Taylor	
ve	Rachman	(1991,	s.	375-377),	üzüntünün	çeşitleri	hakkında	çalışmalar	yapılmasına	karşın	onun	
korku	 ve	 kaçınmanın	 kaynağı	 olarak	 dikkate	 alınmadığını	 belirtmektedir.	 Onlara	 göre	 üzüntü	
duygusu	insanların	kendisinden	korktuğu	ve	kaçındığı	bir	duygudur.	Nitekim	bu	görüşe	göre	bazı	
insanlar	korku	ve	kaçınma	duygularını	yaşamak	 istemedikleri	 için	üzüntü	duyulması	beklenen	
olaylara	 ve	 durumlara	 kayıtsız	 kalabilmektedir.	 Örneğin,	 sevdiği	 bir	 yakınını	 kaybeden	 birçok	
insan,	kaybın	üzüntüsünü	yaşamaktan	korktukları	için	aralarında	gizli	bir	anlaşma	varmışçasına	
sessizlik	içinde	beklemektedir.	Taylor	ve	Rachman,	bu	gibi	insanlar	için	üzüntü	duygusunun	bir	
tabu	olduğunu	dile	getirmektedir.	Öyle	ki	böyle	insanlar	için	üzüntü,	korku	ve	kaçınmanın	kaynağı	
konumunda	 bir	 duygudur.	 Bu	 bağlamda,	 insan	 hayatını	 derinden	 etkilediği	 görülen	 üzüntü	
duygusunun	birçok	psikolog	tarafından	temel	duygular	arasında	sayılan	korkuya	kaynaklık	ettiği	
görüşü,	bu	duygunun	insan	psikolojisi	açısından	ehemmiyetini	gözler	önüne	sermektedir.	

Üzüntünün	sebepleri	noktasında	pek	çok	görüş	bulunsa	dahi	bu	görüşler	genellikle	benzer	
içeriklere	 sahiptir.	 Bu	 görüşlerden	birinin	 sahibi	 olan	Ekman’a	 (1992,	 s.	 194)	 göre	üzüntü	bir	
kişinin	veya	şeyin	kaybı	dolayısıyla	meydana	gelmektedir.	Bu	kayıp,	birey	için	büyük	bir	anlam	
ifade	etse	de	kaybın	türü	belli	değildir.	Bahsi	geçen	kayıp,	bir	insan	olabileceği	gibi	bir	nesne	de	
olabilmektedir.	 Bu	 noktada	 önemli	 olan,	 kişinin	 bu	 kayıp	 karşısında	 acı	 çekip	 çekmediğidir.	
Ekman	 da	 bazı	 psikologlar	 gibi	 üzüntünün	 şemsiye	 bir	 duygu	 olup	 oldukça	 geniş	 olduğuna	
inanmaktadır.	 Nitekim	 üzüntü	 duygusu	 için	 kaybın	 türünün	 önemli	 olmadığını,	 önemli	 olanın	
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kişideki	acı	hissinin	mevcudiyet	durumu	olduğunu	belirtirken,	üzüntünün	bir	türevi	olan	kederde	
ise	kaybın	türünü	belirterek	burada	bir	insanın	ölümünün	söz	konusu	olduğunu	ifade	etmektedir.		

Yukarıda	verilen	gerekçelere	benzer	şekilde	So	ve	diğerleri	(2015,	s.	365)	de	üzüntünün	
sebebi	olarak	kayıp	ve	değişimi	göstermektedir.	Sevilen	bir	insanın	veya	objenin	kaybı	ve	bireyin	
içerisinde	bulunduğu	mevcut	koşulların	normal	olmayan	düzeyde	değişmesi	üzüntü	duygusunun	
ortaya	 çıkmasına	 neden	 olmaktadır.	 Bununla	 birlikte	 onlar,	 yapılan	 bazı	 araştırmalara	 göre	
günümüzde	 ekonomik	 koşulların	 da	 insanı	 üzüntüye	 sevk	 ettiğini	 belirtmektedir.	 Üzüntünün	
sebeplerinin	yanında	bu	duygunun	nasıl	düzeleceğiyle	ilgili	de	fikir	beyan	eden	So	ve	diğerleri,	
güncel	olarak	sahip	olunan	şeyleri	bırakarak	arzu	edilen	yeni	aktivitelere	veya	objelere	yönelmek	
suretiyle	üzüntünün	atlatılabileceğini	dile	getirmektedir.	

Watson	ve	diğerlerinin	(1999,	s.	821)	sunduğu	modele	göre	duyguların	negatiflik	oranı	
değişiklik	 gösterebilmektedir.	 Onlara	 göre	 bir	 duygunun	 salt	 negatif	 veya	 salt	 pozitif	 olma	
zorunluluğu	bulunmamaktadır.	Bu	doğrultuda	üzüntü,	fazlasıyla	negatiflik	oranına	sahip	duygular	
arasında	 sayılmaktadır.	 Öyle	 ki	 onlar	 otuz	 sekiz	 duygu	 barındıran	 sekiz	 hâl	 bulunduğunu	
belirtmekte	ve	üzüntüyü	en	negatif	hâlin	bir	üstüne	koymaktadır.	Bu	durumda	üzüntü	duygusu	
insanın	 sahip	 olduğu	 en	 kötü	 hâllerden	 biri	 olarak	 kabul	 edilmektedir.	 Bununla	 birlikte	 onlar	
(1999,	 s.	 829),	 üzüntünün	 insanlar	 için	 farklı	 tecrübeler	 edinme	 noktasında	 caydırıcı	 ve	 itici	
negatif	etkiler	barındıran	bir	duygu	olduğunu	belirtmektedir.		

Oldukça	 kapsamlı	 bir	 duygu	 olan	 üzüntünün	 muhtelif	 boyutlarda	 yaşanan	 çeşitleri	
bulunmaktadır.	 Power’a	 (1999,	 s.	 497)	 göre	 matem,	 ızdırap	 ve	 yas	 üzüntünün	 ekstrem	
çeşitlerindendir.	Bununla	birlikte	üzüntü	duygusundan	türeyen	çeşitli	duygudurum	bozuklukları	
da	mevcuttur.	Bu	doğrultuda	depresyon,	üzüntü	kaynaklı	rahatsızlıklar	içerisinde	en	fazla	bilinen	
rahatsızlıktır.	 Power,	 üzüntü	 duygusunun	 ve	 onun	 ağır	 türevlerinin	 psikologlar	 tarafından	
fazlasıyla	çalışılmasına	rağmen	günlük	hayatta	sıklıkla	karşılaşılan	daha	hafif	türlerinin	yeterince	
dikkate	 alınmadığını	 belirtmektedir.	 Bu	 bağlamda,	 üzüntünün	 çok	 geniş	 bir	 kavram	 olduğunu	
vurgulayan	Power,	bu	duygunun	ağır	ve	hafif	birçok	duyguduruma	 temel	oluşturduğunu	 ifade	
etmektedir.		

Psikoloji	alanında	yapılan	birçok	çalışmada	üzüntü	negatif	duygular	arasında	sayılsa	da	
Power	(1999,	s.	499)	durumun	tam	olarak	böyle	olmadığını	belirtmektedir.	O,	bilinenin	aksine	
bazı	toplumlarda	üzüntünün	negatif	bir	duygu	olarak	kabul	edilmediğini	dile	getirmektedir.	Bu	
doğrultuda,	üzüntü	ve	onun	yansıması	olan	duygular,	bazı	Asyalı	toplumlarda	kurtuluş	yolunda	
bir	 basamak	 olarak	 görülmektedir.	 Ayrıca	 yine	 bu	 toplumlarda	 üzüntü	 ve	 türevlerinin	 dışa	
yansıtılması	kendine	hâkim	olamama	olarak	algılanarak	zayıflık	şeklinde	addedilebilmektedir.	Bu	
gibi	 sebeplerden	 dolayı	 üzüntü	 bazı	 toplumlarda	 negatif	 olarak	 değerlendirilebilmektedir.	
Üzüntünün	negatif	addedildiği	toplumlar	olduğu	gibi	bu	duygunun	insanlar	üzerinde	acıma	hissi	
yaratarak	talepleri	gerçekleştirme	işlevi	de	olabilmektedir.	Bu	bağlamda	Power,	bir	spor	dalındaki	
ulusal	takımda	yer	alan	herhangi	bir	oyuncunun	müsabaka	içerisinde	üzüntüden	kaynaklı	gözyaşı	
dökerek	 gündem	 olabileceğini,	 bu	 sebeple	 insanlar	 üzerinde	 etkili	 olup	 taleplerini	
gerçekleştirebileceğini	 belirtmektedir.	 Ayrıca	 ona	 göre	 önemli	 bir	 ismin	 kaybından	 duyulan	
kolektif	üzüntü	toplumsal	bağları	güçlendirip	insanlar	arasında	özgeciliği	artırabilmektedir.	

Üzüntünün	salt	negatif	olmadığı	noktasında	Strongman	(2003,	s.	137-138),	bilinenin	ve	
algılananın	aksine	bu	duygunun	pozitif	 tarafları	olduğunu	belirtmektedir.	Ona	göre	üzüntünün	
olmadığı	bir	hayat	daha	az	renkli	ve	cansız	olacaktır.	Nitekim	o,	üzüntünün	diğer	negatif	duygular	
içerisinde	en	 az	 gerginlik	barındıran	duygu	olduğunu	 söylemektedir.	 Strongman,	 tarihi	 veriler	
ışığında	bakıldığında	üzüntünün	negatif	olarak	lanse	edilmesinin	kültürle	alakalı	olduğunu	dile	
getirmektedir.	 Bu	 doğrultuda	 o,	 toplumsal	 kurallar,	 sahip	 olunan	 değerler,	 bireysel	 veya	
toplumsal	alışkanlıklar	gibi	unsurlar	üzüntünün	negatif	bir	duygu	olarak	kabul	edilmesine	neden	
olsa	 dahi	 üzüntünün	 insana	 olumlu	 yönde	 katkılarının	 olduğunu	 vurgulamaktadır.	 Bununla	
birlikte	Strongman	(2003,	s.	141),	üzüntünün	birçok	duyguya	kaynaklık	ettiğini	söylemekte	ve	
keder,	 gam,	 acı	 gibi	 çok	 sayıda	 duyguyu	 üzüntünün	 türevleri	 olarak	 görmektedir.	 Ayrıca	 o,	
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günümüzde	 sıkça	 rastlanan	 bir	 durum	 olan	 ve	 psikoloji	 alanındaki	 çalışmalarda	 oldukça	 yer	
verilen	depresyonun	da	üzüntü	duygusundan	kaynaklandığını	ifade	etmektedir.			

Alışkanlıklarda	ve	yaşam	biçiminde	başarısız	olma	durumu	da	üzüntü	duygusunun	ortaya	
çıkma	 sebepleri	 arasında	 sayılmaktadır.	 Bireyin	 hayatında	 ve	 yakın	 çevresinde	 beklenmeyen	
durumların	 ve	 zorlukların	 belirmesi,	 geleceğe	 dair	 planlarının	 engellenmesi	 gibi	 sebeplerden	
dolayı	 birey	 üzüntü	 yaşayabilmektedir.	 Üzüntü	 duygusunun	 nedenlerini	 bu	 şekilde	 açıklayan	
Marcus	(2003,	s.	203),	bu	duygunun	bazı	sonuçlarına	da	değinmektedir.	Ona	göre	kişinin	üzüntü	
yaşaması	durumunda	genel	hüzün	ve	bitkinlik	hâli	oluşmasının	yanı	sıra	daha	önce	başarılı	olarak	
yaptığı	işlerde	başarısız	olması	kuvvetle	muhtemeldir.	Tüm	bunların	neticesinde	kişide	yetersizlik	
hissi	meydana	gelmekte,	bu	ise	bireyin	öfkeli	bir	yapıya	sahip	olmasına	yol	açmaktadır.	

Üzüntünün	çeşitli	sebepleri	olmasının	yanında	psikolojik	anlamda	bireye	yardımcı	olan	
muhtelif	 işlevleri	 de	 bulunmaktadır.	 Bu	 görüşün	 sahibi	 olan	 Goleman’a	 (2010,	 s.	 34)	 göre	
üzüntünün	 başlıca	 iki	 sebebi,	 sevilen	 birinin	 vefatı	 ve	 bireyi	 derinden	 etkileyen	 bir	 hayal	
kırıklığıdır.	Yaşanan	üzüntü,	bireyi	farklı	şekillerde	etkilemektedir.	Örneğin;	enerjinin	azalması,	
depresyon	yaşanması,	metabolizmanın	yavaşlaması,	hayattan	lezzet	alınamaması	gibi	durumlar	
üzüntünün	psikolojik	etkileri	olarak	sayılmaktadır.	Buna	mukabil	bu	duygunun	 insan	üzerinde	
birtakım	 işlevleri	mevcuttur.	 Goleman	 üzüntünün	 en	 temel	 işlevinin	 uyum	 sağlama	 olduğunu	
belirterek	 bu	 işlev	 sayesinde	 üzüntü	 sebebiyle	 içe	 dönük	 hâle	 gelen	 bireyin,	 kaybının	 ve	
kırgınlığının	yasını	tutmak	suretiyle	sonuçları	değerlendirebildiğini	ifade	etmektedir.	Ayrıca	kişi,	
enerji	kaybı	nedeniyle	ortaya	çıkan	 içe	dönüklüğün	etkisiyle	kendisine	yakın	gördüğü	ailesi	ve	
yakınlarıyla	 birlikte	 olmakta	 ve	 mevcut	 bağları	 güçlendirmektedir.	 Tüm	 bu	 sürecin	 ve	
değerlendirmenin	 ardından	 bireyin	 enerjisi	 artmakta	 ve	 yeni	 başlangıçlar	 yapmaktadır.	 Bu	
noktada	 Goleman’a	 göre	 üzüntü	 duygusunun	 insanlar	 üzerinde	 bazı	 negatif	 psikolojik	 etkileri	
bulunmasının	yanında	küçümsenmeyecek	derecede	pozitif	etkilerinin	olduğu	görülmektedir.	

Asyalı	 bazı	 toplumlarda	 üzüntünün	 negatif	 bir	 duygu	 olarak	 görülmediği	 yukarıda	
aktarılmıştı.	 Bu	 duruma	 benzer	 bir	 açıklama	 yapan	 Sayar	 (2012,	 s.	 68-69),	 Batı	 hegemonyası	
altındaki	psikiyatri	biliminin	insanın	duygu	dünyasındaki	üzüntüyü	ve	kederi	bir	hastalık	olarak	
lanse	 ettiğini	 belirtmektedir.	 Sayar’a	 göre	 durum	 insanlara	 aktarıldığı	 gibi	 değildir.	 O,	 birçok	
kadim	 dinî	 gelenekte	 üzüntünün	 insanı	 olgunlaştıran	 bir	 olgu	 olarak	 görüldüğünü,	 insanı	
zenginleştiren	 bir	 tecrübe	 sayıldığını	 dile	 getirmektedir.	 Nitekim	 Sayar,	 Budizm’den	 İslam’a	
birçok	dinî	gelenekte	üzüntüye	sabretmenin	kişiyi	ruhsal	anlamda	olgunlaştırdığı	düşüncesinin	
hâkim	olduğunu	ifade	etmektedir.		

Duyguların	 yaşanma	 yoğunluğu	 ve	 ifade	 edilme	 biçimi	 noktasında	 çeşitli	 araştırmalar	
yapılmış	ve	cinsiyet	açısından	herhangi	bir	 farklılık	olup	olmadığı	 tespit	edilmeye	çalışılmıştır.	
Fivush	ve	Buckner	(2000,	s.	232-234),	yaptıkları	çalışmada	kadınların	genelde	duyguları,	özelde	
ise	üzüntü	duygusunu	erkeklerden	daha	yoğun	yaşadığını	dile	getirmektedir.	Onlara	göre	üzüntü	
duygusunun	 ifade	 biçiminin	 kültürden	 kültüre	 farklılık	 göstermesinin	 yanında	 genel	 kanı,	
kadınların	 üzüntülerini	 erkeklerden	 daha	 yoğun	 yaşadığı	 ve	 bunu	 insanlara	 daha	 fazla	
hissettirdiğidir.	 Benzer	 bir	 çalışma	 yapan	 Balswick	 ve	 Avertt	 (1977,	 s.	 125)	 de	 elde	 ettikleri	
sonuçlara	göre	kadınların	üzüntü	duygusunu	erkeklere	göre	daha	yoğun	yaşadığını,	üzüntüyü	dış	
dünyaya	daha	fazla	belli	ettiğini	ve	duygusal	durumlarını	ifade	edebilme	noktasında	kadınların	
daha	 başarılı	 olduğunu	 belirtmektedir.	 Perry-Parrish	 ve	 Zeman	 (2010,	 s.	 149)	 ile	 Santiago-
Menendez	 ve	 Campbell	 (2013,	 s.	 403)	 üzüntü	 duygusu	 üzerine	 gerçekleştirmiş	 oldukları	
araştırmalarda	 kadınların	 üzüntü	 duygusunu	 erkeklere	 göre	 daha	 fazla	 dışa	 vurduğunu	 ve	
kendilerini	daha	iyi	ifade	ettiğini	tespit	etmiştir.		

Üzüntü	duygusunun	modern	psikolojideki	uzmanlar	tarafından	ele	alınışı	noktasında	tıpkı	
duygu	 konusunda	 olduğu	 gibi	 fikir	 birliği	 olmadığı	 göze	 çarpmaktadır.	Nitekim	bazı	 uzmanlar	
üzüntünün	fizyolojik	yapı	ile	ilişkisini	incelemiş,	bazıları	ise	sadece	üzüntünün	sebepleri	üzerinde	
durmuştur.	İlgili	çalışmalara	bakıldığında	üzüntü	sebeplerinin	müstakil	olarak	belirtilmese	dahi	
genellikle	 iç	 ve	 dış	 kaynaklı	 olmak	 üzere	 ikiye	 ayrıldığı	 görülmektedir.	 Üzüntü	 duygusunun	
yalnızca	sebepleri	üzerinde	duran	uzmanlar	olduğu	gibi	bu	duygunun	sadece	sonuçlarına	değinen	
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uzmanlar	da	mevcuttur.	Bununla	birlikte	üzüntünün	hem	sebep	hem	de	sonuçlarını	birlikte	ele	
alan	psikologlar	da	bulunmaktadır.	Oldukça	 farklı	şekillerde	ele	alınan	üzüntü	duygusu,	birçok	
psikolog	 tarafından	negatif	 bir	 duygu	olarak	değerlendirilmesine	karşın	bazı	 psikologlar	 onun	
olumlu	 taraflarının	 azımsanmayacak	 derecede	 fazla	 olduğunu	 iddia	 etmektedir.	 Bu	 bağlamda,	
üzüntü	duygusunun	birçok	uzman	tarafından	çok	farklı	şekillerde	incelendiğini	ve	gerek	sebepleri	
gerekse	sonuçları	noktasında	tam	anlamıyla	bir	fikir	birliği	bulunmadığını	söylemek	mümkündür.		

4.	KİNDÎ’NİN	DÜŞÜNCE	SİSTEMİNDE	DUYGU	KONUSU	

İlk	İslam	filozofu	olarak	kabul	edilen	ve	çeşitli	alanlarda	birçok	eser	kaleme	alan	Kindî1,	
insanın	psikolojik	yapısının	önemli	bir	parçasını	teşkil	eden	duygu	konusuna	da	değinmektedir.	
Duygu	 konusunda	 sınıflandırmaya	 giden	 Kindî	 (2019,	 s.	 59-61),	 duyguları	 acı	 verenler	 ve	
vermeyenler	 olarak	 ikiye	 ayırmaktadır.	 O,	 bu	 sınıflandırmayı	 müstakil	 bir	 başlık	 altında	
yapmamakta,	eserinde	yer	yer	bu	duygulara	değinmektedir.	Daha	çok	acı	veren	duygular	üzerinde	
durmakta	 ve	 bu	 duyguların	 sayısını	 net	 olarak	 vermemekte	 fakat	 çok	 sayıda	 olduğunu	
vurgulamaktadır.	 İnsanın	 görevinin	 acı	 veren	 olumsuz	 duygulardan	 kurtulmak	 olduğu	
düşüncesini	 sık	 sık	 tekrarlayan	 Kindî,	 psikolojik	 rahatsızlıkların	 giderilmesinin	 fiziksel	
hastalıkların	 giderilmesinden	 daha	 mühim	 olduğunu	 belirtmektedir.	 Onun	 konuya	 bu	 şekilde	
yaklaşmasının	nedeni,	insan	bedenini	ruhun	yönettiği	düşüncesidir.	Bu	bağlamda,	Kindî’ye	göre	
olumsuz	 duyguların	 yıprattığı	 insan	 psikolojisinin	 rahatsızlıklardan	 arındırılması,	 fiziksel	
rahatsızlıkların	 giderilmesinden	 daha	 elzem	 bir	 durumdur.	 Kindî’nin	 duyguları	 acı	 veren	 ve	
vermeyen,	olumlu	ve	olumsuz	şeklinde	tasnif	etmesine	benzer	durumlar	modern	psikolojide	de	
görülmektedir.	 Bu	 noktada,	 Ortony	 ve	 Turner	 (1990),	 Tomkins	 (2008),	 Watson	 ve	 diğerleri	
(1999),	 Russell	 ve	Barrett	 (1999),	Diener	 ve	Emmons	 (1985),	Nezlek	 ve	Kuppens	 (2008)	 gibi	
birçok	psikolog	da	duyguları	negatif	ve	pozitif	şeklinde	sınıflandırmış	ve	konuyu	bu	şekilde	ele	
almıştır.	

Kindî	(2019,	s.	55),	üzüntüyü	olumsuz	duygular	arasında	kabul	edip	sevinci	bunun	zıttı	
olarak	sınıflandırmaktadır.	Ona	göre	bireyin	bu	iki	duyguyu	aynı	anda	yaşaması	mümkün	değildir.	
İnsan	bazen	sevinçli	bazen	de	üzüntülü	olmaktadır.	Bununla	birlikte	Kindî’ye	(2019,	s.	71)	göre	
üzüntü	değersiz	bir	duygudur	ve	insanı	yıpratmaktadır.	O,	bu	anlamda	üzüntüye	pragmatist	bir	
şekilde	yaklaşmakta	ve	insan	için	değersiz	olan	bir	duyguyu	kendisine	reva	gören	kişinin	rasyonel	
şekilde	 hareket	 etmediğini	 dile	 getirmektedir.	 Ayrıca	 üzüntünün	 insana	 vereceği	 zarar	
neticesinde	ortaya	çıkan	olumsuz	izlenim,	kişinin	diğer	insanların	nazarında	itibarını	düşüreceği	
için	 insan	 bu	 hususları	 da	 dikkate	 alarak	 üzülmeme	 noktasında	 kendisini	 motive	 etmek	
durumundadır.	 Kindî,	 bu	 düşüncelerle	 hareket	 etmenin	 üzüntü	 duygusunu	 engelleme	 yolları	
arasında	yer	aldığını	ifade	etmektedir.	

Kindî’nin	(2019,	s.	101-103)	duygu	tasnifinde	olumsuz	duygular	arasında	saydığı	bir	diğer	
duygu	öfkedir.	O,	öfkeyi	acıların	ve	kötülüklerin	kaynağı	olarak	nitelemekte	ve	onu	psikolojik	bir	

 
1	İlk	İslam	filozofu	ve	İslam	düşünce	tarihinde	kelamdan	felsefeye	geçişin	öncüsü	olarak	kabul	edilen	Ebû	Yûsuf	Ya’kub	
b.	İshâk	b.	Es-Sabbâh	el-Kindî,	Kûfe’de	doğmuş	olup	Güney	Arabistan’ın	en	köklü	kabilelerinden	olan	Kahtan	soyundan	
gelmektedir.	 Onun	 doğum	 tarihi	 ile	 ilgili	 herhangi	 bir	 fikir	 birliği	 mevcut	 olmasa	 bile	 genel	 kabul	 801	 yılında	
doğduğuna	 yöneliktir.	 İslam	 öncesinde	 önemli	 görevlerde	 bulunan	 Kindî’nin	 ailesi,	 İslam’dan	 sonra	 da	 önemli	
mevkilerde	yer	almayı	sürdürmüş,	gerek	Emevîlerde	gerekse	Abbasilerde	çeşitli	derecelerde	yöneticilik	görevlerini	
üstlenmiştir.	 Çocukluk	 ve	 ilk	 gençlik	 yılları	 Kûfe	 ve	 Basra’da	 geçen	 Kindî	 daha	 sonra	 eğitim	 için	 gittiği	 Bağdat’ta	
hayatının	 sonuna	 kadar	 yaşamış	 ve	 burada	 vefat	 etmiştir.	 Kindî’nin	 doğum	 tarihinde	 olduğu	 gibi	 ölüm	 tarihi	
noktasında	 ihtilaflar	 bulunmaktadır.	 Çeşitli	 kaynaklarda	 860,	 869,	 870,	 873	 gibi	 tarihler	 zikredilmekle	 birlikte	
ekseriyetle	 onun	 866	 yılında	 vefat	 ettiği	 görüşü	 benimsenmektedir	 (Kaya,	 2018,	 s.	 17-19).	 İslam	 dünyasındaki	
tercüme	faaliyetleri	sırasında	yaşayan	Kindî,	felsefe,	tıp,	fizik,	psikoloji,	ilahiyat,	astroloji,	matematik	gibi	birçok	farklı	
alanda	eserler	kaleme	almıştır.	Kesin	olmamakla	birlikte	onun	iki	yüz	yetmiş	yedi	adet	eser	yazdığı	düşünülmektedir.	
Eserlerinin	çoğunluğu	kısa	risaleler	şeklinde	olup	bunları	genellikle	dostlarının	ve	öğrencilerinin	sorularına	cevaben	
yazmıştır.	Kindî’nin	bu	kadar	fazla	eser	yazmasının	çeşitli	sebepleri	olduğu	öne	sürülmektedir.	Bu	sebepler	arasında	
en	belirgin	olan	ise	onun	yaşadığı	dönemde	aklî	ilimlere	olan	ilgi	ve	ihtiyaçtır.	Kindî’nin	muhtelif	alanlarda	yazılmış	
eserleri	 olmasına	mukabil	 konumuzla	 ilişkisi	 açısından	 psikoloji	 alanında	 kaleme	 aldığı	 başlıca	 eserler	 şunlardır:	
Risâle	 fî	 el-Hile	 li-def’i	 l-ahzân,	el-Kavl	 fi’n-nefs,	Kelâm	 fi’n-nefs	muhtasar	 veciz,	Risale	 fi	mâhiyyeti’n-nevm	ve’r-rü’ya		
(Kaya,	2018).	
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rahatsızlık	 olarak	 addetmektedir.	 Psikolojik	 rahatsızlıkların	 fiziksel	 rahatsızlıklardan	 daha	
tehlikeli	 olduğunu	 sık	 sık	 dile	 getiren	 Kindî,	 bunun	 sebebinin	 ruhsal	 durumun	 kişinin	
davranışlarına	 yön	 vermesi	 olduğunu	 söylemektedir.	 Bu	doğrultuda	o,	 öfke	duygusunun	birey	
tarafından	 kontrol	 edilemez	 seviyeye	 gelmesi	 hâlinde	 bu	 duygunun	 kişinin	 davranışlarını	
yönlendireceğini	 vurgulamaktadır.	 Birey	 bu	noktadan	 sonra	 sağlıklı	 kararlar	 veremez	duruma	
gelmekte,	bu	ise	onun	hayatını	olumsuz	yönde	etkilemektedir.	

Kindî	 tarafından	olumsuz	duygular	arasında	kabul	edilen	öfke	duygusu,	birçok	modern	
psikoloji	çalışmasında	da	temel	duygulardan	biri	olarak	kabul	edilmekte	ve	olumsuz	bir	duygu	
olarak	 nitelenmektedir.	 Duygu	 konusundaki	 önemli	 isimlerden	 olan	 Ekman	 (1999),	 Goleman	
(2010),	 Oatley	 ve	 Johnson-Laird	 (1987),	 Izard	 (1977),	 Russell	 ve	 Barrett	 (1999)	 ve	 Tomkins	
(2008)	gibi	birçok	psikolog	öfke	duygusunu	 insan	 için	zararlı	bir	duygu	olarak	kabul	edip	onu	
olumsuz	 duygular	 çatısı	 altında	 konumlandırmaktadır.	 Bu	 bağlamda,	 Kindî’nin	 öfke	 duygusu	
hakkındaki	 görüşlerinin	 modern	 psikolojideki	 verilerle	 benzerlik	 gösterdiğini	 söylemek	
mümkündür.				

Olumsuz	 duygular	 arasında	 sayılan	 bir	 diğer	 duygu	 hasettir.	 Kindî	 (2019,	 s.	 73)	 bu	
duygunun	 insana	 en	 fazla	 zarar	 veren	 duygulardan	 biri	 olduğunu	 belirterek	 hasedin	 insan	
psikolojisine	zarar	verdiğini	ileri	sürmektedir.	Ayrıca	hasetçi	kişinin	sadece	sevmediği	insanları	
değil	 dostlarına	 da	 kıskanarak	 onların	 kötülüğünü	 istediğini,	 bunun	 ise	 onun	 kişiliğine	 zarar	
verdiğini	dile	getirmektedir.	Kindî’nin	haset	duygusu	ile	ilgili	görüşlerine	bakıldığında	bu	duyguya	
sahip	 bireylerin	 insanları	 çekemeyerek	 bir	 noktadan	 sonra	 onlarla	 ilişkilerinin	 bozulacağı	 ve	
bireysel	 ilişkilerinin	 yanında	 toplumsal	 ilişkilerinin	 de	 zarar	 göreceği	 yorumunda	 bulunmak	
mümkün	görünmektedir.	

Psikanalizin	günümüzdeki	önemli	isimlerinden	olan	Kilborne	(2014,	s.	3-4),	haset	konusu	
ile	yakından	ilgilenmiştir.	O,	haset	duygusunun	bilhassa	Batılı	Yahudi-Hristiyan	geleneğindeki	yeri	
üzerinde	 durmakta	 ve	 bu	 geleneğin	 kötülük	 tanımında	 hasedin	 merkezî	 bir	 konuma	 sahip	
olduğunu	 iddia	 etmektedir.	 Bununla	 birlikte	 Kilborne’a	 göre	 haset	 duygusu,	 başkalarının	 elde	
ettiğine	sahip	olamama	çaresizliğinden	dolayı	çeşitli	psikolojik	rahatsızlıklara	yol	açabilmektedir.	
Paranoya,	Kilborne	 tarafından	haset	duygusunun	yol	 açabileceği	psikolojik	 rahatsızlıkların	 ilki	
olarak	 kabul	 edilmektedir.	 Bununla	 birlikte	 haset	 duygusu,	 kişinin	 diğer	 insanlara	 güvensizlik	
duymasına	 neden	 olmakta,	 böylece	 Kindî’nin	 görüşlerine	 benzer	 şekilde	 bireyin	 çevresindeki	
insanlarla	 ilişkilerinin	 bozulmasına	 yol	 açmaktadır.	 Bu	 bağlamda,	 hasedin	 insanın	 psikolojik	
yapısına	ve	toplumsal	ilişkilerine	zarar	vereceği	düşüncesinin	psikanalizin	önemli	isimlerinden	
olan	Kilborne	ve	Kindî	tarafından	dile	getirildiği	görülmektedir.	

Korku	duygusu	da	olumsuz	olarak	kabul	edilen	duygular	arasında	yer	almaktadır.	Kindî	
(2019,	 s.	 99),	 istemediği	 bir	 şeyin	 gerçekleşmesi	 veya	 kendisinden	 kaçınılan	 bir	 durumla	
karşılaşma	ihtimali	karşısında	korkuya	kapılan	insanın	ızdırap	yaşayacağını	dile	getirmektedir.	Eş	
anlamlısı	 üzüntü	 olan	 ızdırap	 duygusunun	 korku	 duygusundan	 kaynaklandığının	 belirtilmesi	
konumuz	açısından	dikkat	çekici	bir	husustur.	İnsanın	büyük	bir	acı	yaşamasına	yol	açan	korku	
duygusu,	 bireyin	 üzerinde	 bıraktığı	 etki	 nedeniyle	 Kindî	 tarafından	 zararlı	 bir	 duygu	 olarak	
addedilmektedir.	 Bu	 bağlamda,	 onun	 düşünce	 sistemi	 içerisindeki	 konumuna	 ve	 içeriğine	
bakıldığı	zaman	korku	duygusunun	da	olumsuz	duygular	arasında	bulunduğu	görülmektedir.	

Plutchik	 (2000,	 s.	 22)	 korku	 duygusunun	 insan	 psikolojisine	 etkileri	 üzerinde	
durmaktadır.	 O,	 başta	 ölüm	 korkusu	 olmak	 üzere	 yoğun	 bir	 korku	 ve	 ızdırap	 süreci	 olarak	
tanımladığı	 panikatağın	 kısa	 süre	 içerisinde	 insan	 psikolojisi	 üzerinde	 derin	 etkiler	
bırakabileceğini	belirtmektedir.	Bu	noktada,	Plutchik’in	korku	duygusunun	insanda	ızdırap	hissi	
meydana	 getirdiği	 iddiası	 göze	 çarpmaktadır.	 Bununla	 birlikte	 yukarıda	 belirtildiği	 üzere	
Kindî’nin	de	 ızdırabı	korku	duygusunun	sonuçları	arasında	sayması	konumuz	açısından	dikkat	
çekici	hususlar	arasında	yer	almaktadır.	

Modern	psikolojinin	çalışma	konularına	bakıldığı	zaman	korku	duygusunun	duygu	konusu	
içerisinde	önemli	bir	yere	sahip	olduğu	görülmektedir.	Birçok	duygu	tasnifinde	temel	duygular	
arasında	sayılan	korku,	Kindî	tarafından	da	temel	duygulardan	biri	olarak	kabul	edilmiş	ve	insan	
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için	 olumsuz	bir	 duygu	olarak	 addedilmiştir.	 Bu	bağlamda,	 Ekman	 (1992),	Oatley	 ve	 Johnson-
Laird	(1987),	Izard	(Izard,	1977),	Tomkins	(2008),	Russell	ve	Barrett	(1999)	ve	Goleman	(2010)	
gibi	 duygu	 konusu	 ile	 yakından	 ilgilenmiş	 birçok	 psikolog	 korkuyu	 Kindî	 gibi	 temel	 duygular	
arasında	saymakta	ve	onu	olumsuz	olarak	nitelemektedir.	

5.	KİNDÎ’NİN	DÜŞÜNCE	SİSTEMİNDE	ÜZÜNTÜ	DUYGUSU	

Duygu	konusunun	modern	psikolojinin	önemli	konularından	olduğu,	üzüntü	duygusunun	
da	birçok	psikoloğa	göre	 temel	duygular	arasında	yer	aldığı	yukarıda	 ifade	edilmişti.	 İlk	 İslam	
filozofu	 olan	 Kindî,	 günümüz	 psikoloji	 biliminin	 önemli	 konularından	 olan	 üzüntü	 konusu	
üzerinde	durmuş	ve	bu	konu	ile	ilgili	müstakil	bir	eser	kaleme	almıştır.	Kindî’nin	yaşadığı	dönem	
itibariyle	 bu	 konu	 üzerinde	 durmuş	 olması	 dikkate	 değer	 bir	 durumdur.	 Bu	 bağlamda,	 onun	
kaleme	almış	olduğu	 “Üzüntüden	Kurtulma	Yolları”	 (Risâle	 fî	 el-Hile	 li-def’i	 l-ahzân)	 isimli	eseri	
gerek	içeriği	gerekse	İslam	dünyasında	bir	ilk	olması	açısından	büyük	önem	arz	etmektedir.	

Üzüntü	 duygusunu	 çeşitli	 açılardan	 ele	 alan	 Kindî	 (2019,	 s.	 63),	 bu	 duyguyu	 kökeni	
bakımından	iç	kaynaklı	ve	dış	kaynaklı	olarak	ikiye	ayırmaktadır.	Ona	göre	üzüntü	duygusu	ya	
kişinin	kendi	duygu,	düşünce,	davranışları	gibi	içsel	nedenlerden	ya	da	bireyin	haricinde	bir	kişi,	
olay,	durum	gibi	dışsal	nedenlerden	kaynaklanmaktadır.	İç	kaynaklı	üzüntüde	bireylerin	bilişsel	
çelişki	yaşadığı	görüşü	onun	dikkat	çeken	düşüncelerindendir.	Nitekim	üzülmek	istemeyen	birey,	
yapıp	 yapmamak	 kendi	 elinde	 olmasına	 rağmen	 bilerek	 üzüleceği	 davranışta	 bulunursa	
istemediği	 bir	 sonuç	 doğuracağından	 dolayı	 aslında	 istemediği	 bir	 eylem	 yapmaktadır.	 Bu	 ise	
bireyin	istemediği	bir	şeyi	istemesi	olarak	değerlendirilmekte	ve	Kindî	tarafından	çelişki	olarak	
nitelenmektedir.	Üzüntü	duygusunun	bireyin	elinde	olmayan	nedenlerle	meydana	gelmesi	olan	
dış	 kaynaklı	 üzüntüde	 birey	 kendisini	 üzecek	 olay	 gerçekleşene	 kadar	 bu	 olayı	 düşünüp	
kaygılanmamalıdır.	Bu	noktada	Kindî’ye	göre	birey,	üzüleceğini	düşündüğü	olay	meydana	gelene	
kadar	ümitsizliğe	kapılmamalıdır.	Eğer	sürekli	bu	durum	düşünülürse	üzüntü	kaynaklı	bir	duygu	
olan	vehm	duygusu	oluşacak,	bu	ise	bireyi	asıl	olay	vuku	bulmadan	yıpratacaktır.		

Temel	veya	şemsiye	bir	duygu	olan	üzüntünün	alt	duyguları	arasında	yer	alan	bir	diğer	
duygu	 kederdir.	 Kindî	 (2019,	 s.	 69),	 üzüntü	 ile	 alakalı	 bilgi	 verirken	 bireyin	 bazı	 durumlarda	
kendisini	 olumsuz	 olarak	 etkileyebilecek	 olayların	 insanlar	 arasında	 birçok	 kişinin	 başına	
geldiğinden	hareketle	yalnız	olmadığını	hissetmekte	ve	henüz	keder	aşamasında	iken	bu	olumsuz	
vaziyetten	 kurtulabildiğini	 aktarmaktadır.	 Verilen	 bilgilerde	 görüleceği	 üzere	 Kindî,	 üzüntüyü	
günümüzdeki	 birçok	 psikolog	 gibi	 salt	 bir	 duygudan	 ziyade,	 kendisinden	 çeşitli	 alt	 duygular	
türeyen	 bir	 ana	 duygu	 olarak	 değerlendirmektedir.	 Bu	 doğrultuda	 onun,	 üzüntü	 duygusunu	
modern	psikolojideki	gibi	temel	bir	duygu	veya	içerisinde	çeşitli	alt	duyguları	barındıran	şemsiye	
bir	duygu	olarak	gördüğünü	söylemek	mümkündür.	Kindî’nin	yaptığı	 sınıflandırmalara	benzer	
sınıflandırmalara	Ekman	ve	Strongman’de	de	rastlamak	mümkündür.	Bu	noktada	Ekman	(1992),	
üzüntü	 duygusunun	 çeşitli	 türevleri	 olduğunu	 söylemekte	 ve	 kederi	 de	 bunlardan	 biri	 olarak	
göstermektedir.	 Benzer	 şekilde	 Strongman	 (2003)	 de	 üzüntü	 duygusunun	 temel	 bir	 duygu	
olduğunu	 ve	 ondan	 türeyen	 muhtelif	 alt	 duygular	 olduğunu	 belirtmektedir.	 Bu	 doğrultuda	
Strongman,	kederi	tıpkı	Kindî	gibi	üzüntünün	alt	duygularından	biri	olarak	kabul	etmektedir.	

Kindî	(2019,	s.	51),	üzüntüyü	duygu	olarak	değerlendirmekte	ve	onu	psikolojik	bir	durum	
olarak	addetmektedir.	Nitekim	o	üzüntüyü	“Sevilen	şeylerin	elden	gitmesinden	ya	da	amaçlanan	
şeylerin	 gerçekleşmemesinden	 doğan	 psişik	 (nefsânî)	 bir	 acıdır”	 şeklinde	 tanımlamaktadır.	
Üzüntünün	çeşitli	sebepleri	olduğunu	söyleyen	Kindî,	 ilk	sebep	olarak	sevilen	bir	şeyin	kaybını	
göstermektedir.	Kaybedilenin	niteliği	hakkında	herhangi	bir	detay	verilmemiş	olması,	bu	kaybın	
insan	 ya	 da	 obje	 olabileceğini	 ortaya	 koymakta	 olup	 herhangi	 bir	 sınırlama	 getirmemektedir.	
Çalışmanın	önceki	kısmında	verilen	bilgilere	bakıldığında	günümüzde	psikoloji	alanında	yapılan	
çalışmalarda	 da	 (Lazarus,	 1991;	 Izard,	 1977;	 Power,	 1999;	 Ekman,	 1992;	 Taylor	 &	 Rachman,	
1991;	 Plutchik,	 1990)	 üzüntünün	 sebepleri	 arasında	 sevilen	 bir	 şeyin	 kaybının	 ilk	 sıralarda	
sayılması	dikkat	çekici	hususlardandır.	Bu	bağlamda,	üzüntünün	sebepleri	arasında	ilk	sıralarda	
sayılan	kayıp	durumunun	Kindî’de	olduğu	gibi	modern	psikolojide	de	aynı	şekilde	kabul	edildiğini	
görmek	mümkündür.	
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Kindî	 (2019,	 s.	 51)	 tarafından	 üzüntünün	 sebepleri	 arasında	 sayılan	 ikinci	 husus,	
amaçlanan	 bir	 şeyden	 ümit	 kesilmesi	 durumudur.	 Bu	 durum,	 modern	 psikolojide	 üzüntü	
sebeplerinden	biri	olarak	kabul	edilen	başarısızlıkla	ilişkilendirilebilse	dahi	bahsi	geçen	hususlar	
arasında	tam	anlamıyla	bir	uyum	görülmemektedir.	Ancak	Smith	ve	Lazarus’un	(1990)	üzüntünün	
sebebi	 olarak	 gösterdiği	 telafi	 edilemez	 kayıp	 durumu,	 Kindî’nin	 amaçlanan	 şeyden	 ümidin	
kesilmesi	 gerekçesiyle	diğerlerine	nazaran	daha	 fazla	benzerlik	 göstermektedir.	Kindî’nin	 ileri	
sürdüğü	ikinci	gerekçede	başarısızlık	değil	de	ümit	kesilmesinin	üzüntü	kaynağı	olarak	görülmesi	
dikkate	 değer	 bir	 husustur.	 Öyle	 ki	 ona	 göre	 insan	 başarısızlık	 yaşasa	 dahi	 ümit	 duygusunu	
kaybetmediği	sürece	üzüntüye	maruz	kalmayacaktır.		

İnsanın	olumlu	ve	olumsuz	birçok	duyguya	sahip	olduğu	düşüncesi	Kindî’nin	ileri	sürdüğü	
görüşlerdendir.	Kindî	(2019,	s.	71),	üzüntünün	olumsuz	bir	duygu	olmasına	rağmen	insan	doğası	
için	vazgeçilmez	olduğunu	belirtmekte,	insanın	ister	istemez	bazı	şeylere	üzüleceğini	ve	konuya	
bu	 şekilde	yaklaşmak	gerektiğini	 ifade	etmektedir.	 Zira	 evrenin	kanunları	 gereği	 imha	ve	 inşa	
kâinatta	 sürekli	 devam	 eden	 durumlardır.	 Üzüntü	 duygusunu	 psikolojik	 bir	 gerçeklik	 olarak	
değerlendiren	Kindî	(2019,	s.	51),	bu	duygunun	meydana	gelişini	hayatın	akışı	içerisinde	olağan	
görmektedir.	Nitekim	 insanın	her	 istediğini	elde	etmesi,	 istemediğinden	de	kaçması	 realiteden	
uzak	 durumlar	 olduğu	 için	 üzüntü	 aslında	 yaşamın	 bir	 parçası	 olarak	 kabul	 edilmektedir.	 Bu	
bağlamda	Kindî	(2019,	s.	85),	üzüntünün	üçüncü	ana	sebebinin	imkânsız	olan	şeyleri	istemekten	
kaynaklandığını	 ifade	 etmektedir.	 İnsanlar	 gerçekleşmesi	mümkün	olmayan	 şeyleri	 umdukları	
zaman	beklenti	içine	girmekte,	bu	beklentileri	gerçekleşmediğinde	ise	üzüntü	yaşamaktadır.		

Modern	psikolojide	üzüntü	hâlinin	tedavi	edilmemesi	durumunda	kalıcı	hâle	gelebildiği	
çalışmanın	önceki	kısmında	belirtilmişti.	Nitekim	Plutchik	(1990)	ve	Lazarus	(1991)	üzüntünün	
uzun	 süreli	 olması	 durumunda	 bireyin	 depresyona	 girebileceğini	 belirtmekte	 ve	 bu	 durumun	
onun	yaşamında	ne	gibi	etkileri	olacağını	dile	getirmektedir.	Benzer	şekilde	Kindî	(2019,	s.	65)	de	
bireyin	 üzüntü	 duygusundan	 kurtulamaması	 veya	 kendisine	 üzüntü	 veren	 şeyden	
uzaklaşamaması	hâlinde	üzüntünün	onda	yerleşik	hâle	geleceğini	ifade	etmektedir.	Öyle	ki	ona	
göre	 kişi	 uzun	 süre	 üzüntü	 yaşaması	 durumunda	 bu	 duyguya	müptela	 duruma	 gelecektir.	 Bu	
durumdaki	kişinin	üzüntü	duygusundan	kendi	kendine	çıkamayacağını	vurgulayan	Kindî	ancak	
dışsal	 yardımlarla	 kişinin	 bu	 sıkıntılı	 vaziyeti	 atlatabileceğini	 söylemektedir.	 Onun	 üzüntü	
duygusundan	kurtulma	noktasındaki	açıklamaları	Plutchik	(1990)	ile	Smith	ve	Lazarus’un	(1990)	
düşünceleriyle	paralellik	arz	etmektedir.	Nitekim	mezkûr	isimler	de	üzüntü	duygusunu	atlatma	
noktasında	dışsal	desteğin	önemi	üzerinde	durmakta	ve	kişinin	çevreden	alacağı	yardımlarla	bu	
olumsuz	durumdan	kurtulabileceğini	belirtmektedir.	

	

	
Şekil	1:	Kindî’nin	Duygu	Sınıflandırması	

	 	

Olumlu	Duygular	
(Acı	Vermeyenler)

Sevinç

Olumsuz	Duygular	
(Acı	Verenler)

Öfke Haset Kıskançlık Korku Üzüntü

Vehm Keder/Izdırap
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6.	ÜZÜNTÜDEN	KURTULMA	YOLLARI	

Kindî,	üzüntü	duygusunun	kaynakları,	sebepleri,	çeşitleri	gibi	hususlardan	bahsetmesinin	
yanında,	 olumsuz	 ve	 acı	 veren	 bir	 duygu	 olarak	 nitelediği	 üzüntüden	 kurtulmak	 için	 çözüm	
önerileri	sunmaktadır.	Konuya	gerçekçi	bir	şekilde	yaklaşan	Kindî	(2019,	s.	51),	oluş	ve	bozuluş	
âlemi	 olarak	 gördüğü	 evrende	 değişmezlik	 ve	 daimîlik	 durumunun	 söz	 konusu	 olmadığını	
söylemektedir.	Dolayısıyla	insan	hayatında	üzüntü	duygusunun	olmasını	doğal	bir	durum	olarak	
görmekte	ve	bu	duyguyu	psikolojik	bir	gerçeklik	olarak	ele	almaktadır.	Bu	bağlamda	o,	insanların	
bu	 durumu	 göz	 önünde	 bulundurarak	 olaylara	 bakışını	 düzenlemesi	 ve	 üzüntüyü	 yaşamın	
içerisinde	yer	alan	doğal	bir	olgu	olarak	değerlendirmesi	gerektiğini	ifade	etmektedir.		

Kindî’nin	üzüntü	duygusunu	psikolojik	bir	gerçeklik	ve	insan	hayatının	doğal	bir	parçası	
olarak	 değerlendirmesine	 karşın	 modern	 psikolojide	 durum	 genel	 olarak	 böyle	 değildir.	
Çalışmanın	 önceki	 kısımlarında	 da	 belirtildiği	 üzere	 modern	 psikolojide	 üzüntü	 duygusu	
Kindî’deki	gibi	olumsuz	bir	duygu	olmasıyla	birlikte	onun	öne	sürdüğü	gibi	doğal	bir	durum	değil,	
aksine	 sürekli	 insan	 hayatından	 çıkarılması	 gereken	 bir	 şey	 gibi	 değerlendirilmektedir.	 Bu	
noktada	 Sayar	 (2012),	 Doğu’nun	 ve	 Batı’nın	 kültürel	 farklılığının	 bu	 durum	 üzerinde	 etkili	
olduğunu	 iddia	 etmektedir.	 Ona	 göre	 birçok	 kadim	 dinî	 gelenekte	 ve	 bazı	 doğulu	 toplumların	
kültüründe	üzüntü	hâli	doğal	veya	olumlu	bir	durum	olarak	addedilmekteyken	Batı	kültüründe	
insan	hayatından	çıkarılması	gereken	hastalıklı	bir	vaziyet	olarak	kabul	edilmektedir.	

Kindî’ye	(2019,	s.	71-73)	göre	varlığın	temel	nitelikleri	arasında	yer	alan	bozulma	(fesat),	
olumsuz	durumların	yaşanmasının	esas	sebepleri	arasındadır.	Varlıkların	bu	özelliğinden	dolayı	
hayatın	akışı	içerisinde	insanı	üzecek	negatif	olayların	yaşanması	oldukça	olağandır.	Bu	bağlamda,	
doğadaki	bu	özelliklerin	ortadan	kalkmasını	ve	her	şeyin	en	iyi	şekilde	devam	etmesini	istemek	
aslında	 imkânsızı	 istemek	 demektir.	 Kindî,	 bu	 düşüncelerden	 hareketle	 mümkün	 olmayanı	
isteyen	 bireyin	 amacına	 ulaşamayacağını	 ve	 üzüntü	 yaşayacağını	 dile	 getirmektedir.	 Bu	
durumdan	kurtulmanın	yolunun	evrenin	kanunlarını	bilmekten	geçtiğini	belirten	Kindî,	vaziyetin	
bu	şekilde	kabul	edilmesi	hâlinde	insanın	üzüntü	duygusunu	yenebileceğini	ifade	etmektedir.	

İnsanın	 kişilik	 özelliklerinin	 sabit	 ve	 değişmez	 olmayıp	 çeşitli	 metotlarla	
değiştirilebileceği	 görüşü	Kindî’nin	 düşünce	 sisteminde	 göze	 çarpan	 hususlardandır.	 Kindî’nin	
(2019,	s.	59)	belirttiği	üzere	bir	şey	sıkça	uygulanıp	alışkanlık	hâline	getirildiğinde	bireyin	kişilik	
özelliklerinden	biri	durumuna	gelmektedir.	Kindî’ye	göre	birey	olaylara	olumsuz	tutum	sergileyip	
bu	şekilde	yaklaşım	sergilediği	zaman	üzüleceği	şeyler	yaşadığında	da	kendini	teselli	edecek	bir	
şey	bulamamakta	ve	hiçbir	surette	pozitif	yaklaşım	sergileyememektedir.	Bu	ise	onun	üzüntüsünü	
arttırmaktadır.	 Bu	 doğrultuda,	 kişinin	 olaylara	 pozitif	 bakmayı	 ve	 bu	 şekilde	 olumsuz	 vakalar	
karşısında	 kendisini	 teselli	 edecek	 şeyler	 aramayı	 alışkanlık	 hâline	 getirmesi	 onun	üzüntüden	
kurtulmasının	yollarından	biridir.	Söz	konusu	alışkanlığın	nasıl	kazanılması	gerektiği	konusuna	
da	 değinen	 Kindî	 (2019,	 s.	 61-63),	 tedriciliğin	 esas	 olması	 gerektiğini	 belirtmektedir.	 Birey	
öncelikle	 kendisine	 kolay	 gelen	 durumlardan	 başlayıp	 aşama	 aşama	 zor	 olana	 geçmelidir.	 Bu	
şekilde	yapıldığında	kişi	normalde	üzüntü	duyabileceği	şeylere	pozitif	bakabilme	ve	kendisi	için	
teselli	olacak	bir	yön	bulabilme	kabiliyeti	kazanmaktadır.		

Bireyin	 yaşamış	 olduğu	 olaylara	 yaklaşım	 tarzı	 onun	 üzüntü	 duygusu	 karşısındaki	
durumunu	belirleme	açısından	önem	arz	etmektedir.	Kindî’nin	üzüntü	duygusunu	yenmek	için	
önerdiği,	olaylara	olumlu	yönden	bakma	ve	yaşanan	olumsuzluklarda	teselli	edici	bir	nokta	arama	
durumu	modern	psikolojideki	başa	çıkma	hususu	ile	yakından	ilişkilidir.	“Kişide	strese	yol	açacak	
şeylerin	meydana	getirdiği	duygusal	gerilimi	azaltma,	yok	etme	veya	bu	gerilime	dayanma	amacıyla	
gösterilen	davranış	ya	da	duygusal	tepkilerin	bütünü”	olarak	tanımlanan	(Uçman,	1990,	s.	61)	başa	
çıkma	çeşitli	şekillerde	gerçekleşmektedir.	Folkman	ve	Lazarus	(1980)	başa	çıkmanın	iki	temel	
çeşidi	olduğunu	iddia	etmektedir.	Onlara	göre	bunlar:	Problem	odaklı	başa	çıkma	ve	duygu	odaklı	
başa	çıkmadır.	Onların	öne	sürdüğü	duygu	odaklı	başa	çıkma	Kindî’nin	yukarıda	verilen	üzüntüyü	
yenme	yoluyla	büyük	benzerlik	göstermektedir.	Bu	bağlamda,	Folkman	ve	Lazarus’a	göre	duygu	
odaklı	 başa	 çıkmada	 birey	 yaşadığı	 şeyi	 kabul	 etmekte,	 onu	 olağandışı	 bir	 durum	 olarak	
görmemekte,	 yaşadığı	 olumsuz	 durum	 içerisinde	 kendisini	 teselli	 edecek	 bir	 yön	 aramakta	 ve	
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olaya	 pozitif	 bir	 bakış	 açısıyla	 yaklaşmaktadır.	 Folkman	 ve	 Lazarus’un	 öne	 sürdüğü,	 yaşanan	
olumsuz	durumlarda	teselli	edecek	bir	nokta	arama	ve	bu	duruma	pozitif	bakış	açısıyla	yaklaşma	
gayretinin	 üzüntü	 veren	 olayı	 yenmede	 Kindî’nin	 yukarıda	 yer	 alan	 önerisiyle	 büyük	 oranda	
benzerlik	gösterdiğini	söylemek	mümkündür.		

Kindî’ye	(2019,	s.	67-69)	göre	üzüntü	duygusunu	atlatmanın	yollarından	bir	diğeri	empati	
ve	yalnız	olmama	bilincidir.	Birey	daha	önce	kendisinin	veya	çevresindekilerin	teselli	bulduğu	ve	
kurtulduğu	 üzüntülü	 vaziyetleri	 hatırlayıp	 eski	 durumuyla	 yüzleşebilmekte	 ve	 başkalarıyla	
empati	kurarak	mevcut	üzüntü	durumunu	atlatabilmektedir.	Kendisini	üzüntüyü	atlatan	kişilerin	
yerine	koyan	insan,	hâlihazırda	yaşadığı	üzüntü	durumunun	da	diğer	insanlarda	olduğu	gibi	geçici	
olduğu	 bilinciyle	 hareket	 ettiği	 takdirde	 yaşadığı	 olumsuz	 duygudan	 kurtulabilecektir.	 Benzer	
şekilde	 acı,	 kayıp,	 mahrumiyet	 gibi	 üzücü	 olayları	 birçok	 insanın	 yaşadığını	 bilmek,	 bunun	
yalnızca	 kendisine	 özgü	 olmadığını	 düşünmek	 ve	 bu	 durumun	 bilincinde	 olmak	 da	 Kindî’nin	
üzüntü	duygusunu	yenmek	için	sunduğu	çözüm	önerileri	arasında	yer	almaktadır.	

İnsanın	sahip	olduğu	şeylerin	geçici	olduğunun	bilincinde	olması,	onun	üzüntü	duygusunu	
yenme	 yolları	 arasında	 sayılan	 hususlardandır.	 Kindî’ye	 (2019,	 s.	 75)	 göre	 kişinin	 mevcut	
şartlarda	 sahip	 olduğu	 şeylerin	 asıl	 sahibinin	 Yaratıcı	 olduğu	 ve	 kendisinin	 dünyada	 kalıcı	
olmadığı	düşüncesiyle	hareket	etmesi,	onun	sınırlı	olan	yaşamında	üzüntü	duygusunu	yenmesine	
sebep	 olmaktadır.	 Yaşamın	 içerisinde	 çeşitli	 musibetlerin,	 olumsuz	 durumların,	 kayıpların	
olduğunun	 farkında	 bir	 şekilde	 davranmak	 suretiyle	 insan,	 normal	 şartlarda	 başkalarını	 üzen	
olayların	etkisi	altında	kalmayacak	ve	diğer	insanlara	nazaran	daha	rahat	bir	hayat	sürecektir.	

Maddi	şeylerin	kaybından	kaynaklanan	üzüntü	noktasında	Kindî	(2019,	s.	77-79),	değerli	
olanın	 sadece	 insanın	 fiziki	 varlığı	 olduğunu,	 bunun	 dışında	 kalanların	 herhangi	 bir	 değeri	
olmadığını	dile	getirmektedir.	Bu	yüzden	 insanın	daha	sonra	kaybedeceği	ve	kaybından	dolayı	
üzüntü	 yaşayacağı	 şeylerin	 peşinden	 koşmasının	 mantıklı	 bir	 davranış	 olmadığı	 ifade	
edilmektedir.	 Nitekim	 Kindî,	 bu	 şekilde	 davranış	 sergileyen	 insanların	 zarar	 göreceğini	 ve	
psikolojik	 olarak	 acı	 çekeceğini	 söylemektedir.	 Konuyla	 alakalı	 olarak	 Roma	 Kralı	 Neron’a	
atfedilen	bir	hikâye	üzerinden	bu	durumu	açıklayan	Kindî,	maddî	şeylerin	fazla	biriktirilmesinin,	
o	şeylerin	kaybından	doğacak	sonuçlar	münasebetiyle	üzüntüye	yol	açacağını	vurgulamaktadır.	
Bu	 sebeple	 o,	 fazla	 eşya	 biriktirmekten	 kaçınmanın	 üzüntüyü	 azaltacağını	 veya	 tamamen	
önleyeceğini	 belirtmektedir.	 Bu	 noktada,	 son	 yıllarda	 oldukça	 revaçta	 olan	 minimalist	 yaşam	
tarzının	tercih	edilme	sebepleri	Kindî’nin	yukarıda	verilen	görüşleriyle	büyük	oranda	benzerlik	
göstermektedir.	Nitekim	Nicole	(2015),	Kim	(2017),	Hausen	(2018)	ve	Kang	ve	diğerleri	(2021)	
gibi	 minimalist	 yaşam	 tarzıyla	 alakalı	 araştırmalar	 yapan	 çok	 sayıda	 uzman,	 maddi	 şeylerin	
fazlalığının	 stresi	 artırmak,	 kaygı	 düzeyini	 yükseltmek,	 mutsuz	 ve	 memnuniyetsiz	 yapmak,	
depresyona	 sebep	 olmak	 gibi	 bireyleri	 üzecek	 durumlara	 neden	 olduğunu	 dile	 getirmekte,	
insanların	maddi	şeyleri	azaltarak	üzüntü	verici	durumlardan	kurtulabileceğini	vurgulamaktadır.	

Sevilen	 bir	 şeyin	 kaybından	 kaynaklanan	 üzüntü	 duygusunun	 üstesinden	 gelmenin	
yollarından	 olan	 mevcut	 değerleri	 düşünmek,	 Kindî	 (2019,	 s.	 101)	 tarafından	 sunulan	
önerilerdendir.	Ona	göre	bireyin	elinde	mevcut	olan	bilişsel	ve	duygusal	değerler,	yaşanan	kayıp	
karşısında	göz	önünde	bulundurulması	gereken	olgulardır.	Kişi,	bu	şekilde	davranış	sergilediği	
takdirde	yaşadığı	kaybı	daha	az	düşünecek	ve	bu	surette	kendisini	daha	kolay	teselli	edecektir.	Bu	
bağlamda,	sahip	olduğu	değerlerin	kıymetini	bilip	onları	geliştirmeye	çalışmak	bireyin	yaşadığı	
üzüntü	duygusunu	yenmesinde	kendisine	yardımcı	olacaktır.	

Kindî	 üzüntüden	 kurtulma	 yollarını	 anlatırken	 aslolanın	 bireyin	 psikolojik	 yapısı	
olduğunu	dile	getirmektedir.	Ona	göre	maddi	olarak	değerli	olan	bir	şey	varsa	o	da	sahip	olunan	
bedendir.	 Bunun	 dışında	 kalan	 şeyler	 insan	 için	 herhangi	 bir	 ehemmiyet	 arz	 etmemelidir.	 Bu	
doğrultuda	Kindî	(2019,	s.	101),	kendi	varlığının	dışında	şeyler	peşinde	koşmayan	kişinin	kendi	
kendisinin	efendisi	olacağını,	herhangi	bir	duygunun	tesiriyle	hareket	etmeyeceğini	ve	dolayısıyla	
üzüntü	yaşamayacağını	dile	getirmektedir.	O,	bu	özelliklere	sahip	olan	kişinin	kralları	köleleştiren	
güce	sahip	olduğunu	vurgulayıp,	psikolojik	anlamda	sağlıklı	bir	birey	olacağını	belirtmektedir.		 	
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SONUÇ	
İlk	Müslüman	filozof	olarak	kabul	edilen	Kindî,	fizikten	matematiğe,	astronomiden	psikolojiye	

kadar	birçok	alanla	ilgilenmiş	ve	çeşitli	eserler	kaleme	almıştır.	Onun	eserlerinin	bir	kısmı	günümüze	
kadar	 ulaşmıştır.	 Bu	 denli	 farklı	 disiplinlerle	meşgul	 olmuş	 olan	Kindî,	 insan	 hayatının	 hemen	her	
alanında	 yönlendirici	 etkiye	 sahip	 olan	 duygularla,	 bilhassa	 da	 üzüntü	 duygusuyla	 yakından	
ilgilenmiştir.	Duygu	konusu	kendisinden	önce	farklı	kültürlere	mensup	kişiler	tarafından	incelenmiş	
olsa	dahi	ilk	Müslüman	filozof	olması	hasebiyle	Kindî’nin	görüşleri	ayrıca	önem	arz	etmektedir.		

Modern	 psikolojinin	 önemli	 konularından	 olan	 duygu	 konusu	 geçmişten	 günümüze	 değin	
birçok	 psikolog	 tarafından	 araştırılmıştır.	 Bu	 konu	 hakkında	 çeşitli	 çalışmalar	 gerçekleştirilmiş,	
kuramlar	 oluşturulmuş	 ve	 tasnifler	 yapılmıştır.	 Ancak	 pek	 çok	 duygu	 sınıflandırmasında	 temel	
duygular	arasında	sayılmasına	rağmen	üzüntü	duygusu	ile	ilgili	çalışmalar	sınırlı	denebilecek	düzeyde	
kalmıştır.	Nitekim	ilgili	literatüre	bakıldığı	zaman	üzüntü	duygusuyla	ilgili	fazla	çalışma	yapılmadığını	
görmek	mümkündür.		

Duygular	 konusunda	 psikologlar	 tarafından	 yapılan	 tasniflere	 bakıldığı	 zaman	 çok	 sayıda	
tasnifte	üzüntü	duygusunun	temel	duygular	arasında	kabul	edildiği	görülmektedir.	Bu	noktada,	Kindî	
de	müstakil	bir	başlık	altında	olmasa	da	ilgili	çalışmasında	duygu	sınıflandırması	yapmaktadır.	Nitekim	
onun	 yapmış	 olduğu	 sınıflandırma,	 modern	 psikolojide	 yapılan	 birçok	 sınıflandırma	 ile	 benzerlik	
göstermektedir.	Bu	bağlamda,	korku,	sevinç,	öfke	ve	üzüntü	gibi	duyguların	Kindî’nin	yanı	sıra	birçok	
psikolog	 tarafından	 da	 temel	 duygular	 arasında	 sayılması	 dikkate	 değer	 hususlar	 arasında	 yer	
almaktadır.	 Ayrıca	 temel	 duygu	 tasnifindeki	 benzerliğe	 ek	 olarak	 günümüzde	 birçok	 psikolog	
tarafından	 kabul	 edilen	 olumlu-olumsuz	 duygu	 ayrımını	 Kindî’nin	 konu	 ile	 ilgili	 eserinde	 görmek	
mümkündür.	Bu	durum,	onun	duygu	konusundaki	görüşlerinin	günümüz	modern	psikoloji	verileri	ile	
örtüştüğü	bir	başka	noktayı	teşkil	etmektedir.	

Duyguların	insan	hayatındaki	yeri,	birey	üzerindeki	etkileri,	kaynakları,	çeşitleri	ve	türevleri	
gibi	birçok	hususta	psikologlar	ile	Kindî’nin	fikirleri	arasında	benzerlik	olduğu	görülmektedir.	Ayrıca	
çalışmanın	merkezî	kavramını	 teşkil	eden	üzüntü	duygusunun	kökeni,	sebepleri,	alt	 türleri,	etkileri	
gibi	hususlarda	da	psikologların	ve	Kindî’nin	görüşleri	arasında	benzerlikler	mevcuttur.	Birçok	ortak	
noktanın	yanında	Kindî,	üzüntüyü	insan	hayatının	doğal	bir	parçası	olarak	görmesi	yönüyle	günümüz	
psikoloji	 bilimindeki	 uzmanlardan	 ayrılmaktadır.	 Bununla	 birlikte	 Kindî’yi	 günümüzde	 psikoloji	
alanında	yapılan	 çalışmaların	 ekseriyetinden	ayıran	önemli	bir	nokta	da	onun	üzüntü	duygusunun	
insan	 üzerindeki	 olumsuz	 etkilerini	 ortadan	 kaldırmaya	 yönelik	 önerileridir.	 O,	 birçok	 psikoloğun	
aksine	 üzüntü	 duygusunun	 kökeni,	 sebepleri,	 alt	 türleri	 ve	 etkilerini	 incelemesine	 ek	 olarak	 bu	
duygunun	 olumsuz	 etkilerinden	 korunmak	 ya	 da	 kurtulmak	 için	 gerekli	 gördüğü	 önerileri	
sunmaktadır.	Kindî’nin	üzüntü	duygusunu	ele	alış	tarzı	da	onu	modern	psikolojideki	birçok	uzmandan	
ayırmaktadır.	 Öyle	 ki	 Kindî,	 üzüntü	 duygusunu	 günümüzde	 bu	 alanda	 çalışma	 yapan	 pek	 çok	
uzmandan	daha	detaylı	ve	çok	boyutlu	bir	şekilde	inceleyip	değerlendirmektedir.		

Günümüzde	psikoloji	alanında	duygularla	ve	bilhassa	üzüntü	duygusuyla	alakalı	çalışmaların	
genelinde;	konu	edinilen	duygunun	kökeni,	sebepleri,	türleri,	birey	üzerindeki	etkileri	gibi	hususlara	
fazlasıyla	 değinilirken	 olumsuz	 duyguların	 birey	 üzerindeki	 negatif	 etkilerini	 ortadan	 kaldırmaya	
yönelik	 önerilere	 fazla	 değinilmediği	 göze	 çarpmaktadır.	 Bu	 husustaki	 önerilerin	 doğruluğu	
noktasında	 yapılan	 tartışmalardan	bağımsız	 olarak,	Kindî’nin	 günümüzdeki	 psikologların	 genelinin	
içerisinde	 bulunduğu	 sınırların	 dışına	 çıkıp	 sorunun	 çözümüne	 yönelik	 önerileri	 sistematik	 bir	
biçimde	sunması,	çalışmamızın	konusu	açısından	ehemmiyet	arz	etmektedir.	Genel	olarak	bakıldığı	
zaman	Kindî’nin	 gerek	duygu	 konusundaki	 gerekse	 sadece	üzüntü	duygusu	hakkındaki	 fikirlerinin	
modern	 psikoloji	 bilimindeki	 verilerle	 büyük	 oranda	 uyumlu	 olduğu	 görülmektedir.	 Öyle	 ki	 onun	
fikirlerinin	çok	az	bir	kısmı	günümüz	psikologlarının	görüşlerinden	ayrılmaktadır.	Yaşadığı	dönem	ve	
o	 dönemde	 bilgi	 kaynaklarına	 erişme	 zorluğu	 gibi	 durumlar	 göz	 önüne	 alındığı	 takdirde	 ilk	 İslam	
filozofu	olan	Kindî’nin	fikirlerinin	oldukça	dikkate	değer	olduğunu	söylemek	mümkün	görünmektedir.	
Bununla	birlikte,	yaşadığı	dönemde	hâkim	olan	görüşler	düşünüldüğünde	onun	fikirlerinin,	zamanının	
ilerisinde	olduğu	anlaşılmaktadır.	 	
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STRUCTURED	ABSTRACT	

In	 this	study,	 issues	such	as	 the	sources,	causes,	and	effects	of	emotions	and	especially	
emotion	of	sadness	are	examined.	While	making	this	study,	the	data	of	modern	psychology	and	
the	views	of	Kindi,	the	first	Islamic	philosopher,	were	taken	as	the	basis.	The	purpose	of	the	study	
is	to	determine	and	comparatively	examine	the	definition,	content,	types,	classification,	sources,	
and	 causes	 of	 the	 concept	 of	 emotion	 and	 the	 emotion	 of	 sadness	 in	modern	 psychology	 and	
Kindi's	thought	system.	The	problem	statement,	which	is	the	starting	point	of	qualitative	studies,	
is	also	present	in	this	study.	As	a	matter	of	fact,	the	main	problem	of	the	research	is	“How	does	the	
emotion	of	sadness	have	a	place	in	modern	psychology	and	the	thought	system	of	the	first	Islamic	
philosopher,	Kindi?”	is	the	question.	Qualitative	research	method	was	used	in	the	study.	The	data	
of	 the	 research	 were	 obtained	 by	 using	 the	 document	 analysis	 technique.	 The	 design	 of	 the	
research	is	the	case	study	design.	

When	the	classifications	made	by	psychologists	on	emotions	are	examined,	it	is	seen	that	
the	emotion	of	sadness	is	accepted	among	the	basic	emotions	in	many	classifications.	At	this	point,	
Kindi	also	classifies	emotions	in	his	related	work	even	if	it	is	not	under	a	separate	title.	As	a	matter	
of	 fact,	 his	 classification	 is	 similar	 to	many	classifications	made	 in	modern	psychology.	 In	 this	
context,	it	is	noteworthy	that	emotions	such	as	fear,	joy,	anger,	and	sadness	are	considered	among	
the	basic	emotions	by	many	psychologists	as	well	as	Kindi.	 In	addition	 to	 the	similarity	 in	 the	
classification	of	basic	emotions,	it	is	possible	to	see	the	positive	and	negative	emotion	distinction	
accepted	by	many	psychologists	today	in	Kindi's	work	on	the	subject.	This	situation	constitutes	
another	point	where	his	views	on	emotion	overlap	with	today's	modern	psychology	data.	

It	is	observed	that	there	are	similarities	between	the	ideas	of	psychologists	and	Kindi	on	
many	 issues	 such	 as	 the	place	of	 emotions	 in	human	 life,	 their	 effects	 on	 the	 individual,	 their	
sources,	 types,	 and	 derivatives.	 In	 addition,	 there	 are	 similarities	 between	 the	 views	 of	
psychologists	and	Kindi	on	issues	such	as	the	origin,	causes,	subtypes,	and	effects	of	the	emotion	
of	sadness,	which	constitutes	the	central	concept	of	the	study.	Besides	many	common	points,	Kindi	
differs	from	today's	psychologists	in	that	he	sees	sadness	as	a	natural	part	of	human	life.	However,	
an	important	point	that	distinguishes	Kindi	from	the	majority	of	up	to	date	psychological	studies	
is	 her	 suggestions	 to	 eliminate	 the	 negative	 effects	 of	 sadness	 on	 people.	 Unlike	 many	
psychologists,	in	addition	to	examining	the	origin,	causes,	subtypes,	and	effects	of	sadness,	Kindi	
offers	 suggestions	 that	he	deems	necessary	 to	protect	or	get	 rid	of	 the	negative	effects	of	 this	
emotion.	 Kindi's	 handling	 of	 sadness	 also	 distinguishes	 him	 from	 many	 experts	 in	 modern	
psychology.	 So	 much	 so	 that	 Kindi	 examines	 the	 emotion	 of	 sadness	 in	 a	 more	 detailed	 and	
multidimensional	way	than	many	experts	working	in	this	field	today.	

Currently,	studies	on	the	emotion	of	sadness	in	the	field	of	psychology,	while	the	origin	of	
this	 emotion,	 its	 causes,	 types,	 and	 effects	 on	 the	 individual	 are	 mentioned	 extensively,	 it	 is	
striking	that	the	suggestions	for	eliminating	the	negative	effects	of	sadness	on	the	individual	are	
not	mentioned	much.	Regardless	of	the	debates	on	the	correctness	of	the	suggestions	on	this	issue,	
Kindi's	systematically	presenting	suggestions	for	the	solution	of	the	problem	by	going	beyond	the	
borders	of	today's	psychologists	in	general	is	of	importance	in	terms	of	the	subject	of	our	study.	
In	general,	it	is	seen	that	Kindi's	ideas	about	emotion	and	only	about	the	emotion	of	sadness	are	
largely	compatible	with	the	data	of	modern	psychology.	So	much	so	that	very	few	of	his	ideas	differ	
from	the	views	of	contemporary	psychologists.	When	considering	the	period	in	which	he	lived	and	
the	difficulties	of	accessing	information	sources	at	that	time,	it	is	possible	to	say	that	the	ideas	of	
Kindi,	the	first	Islamic	philosopher,	were	quite	remarkable.	Furthermore,	when	considering	the	
prevailing	views	during	his	lifetime,	his	ideas	were	understood	to	be	ahead	of	his	time.	
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Eser,	 “Siyerin	 Öncüleri”	 serisi	 içerisinde	 yer	 almaktadır.	 Bu	 seriden	 kısaca	 bahsetmek	
çalışmanın	kıymetini	ortaya	koymada	fayda	sağlayacaktır.	Hz.	Peygamber’e	duyulan	sevgi	ve	ilgi,	
tarih	 boyunca	 Müslümanları	 siyere	 dair	 çalışmalar	 yapmaya	 sevk	 etmiştir.	 Hz.	 Peygamber’in	
hayatını	 ve	 şahsiyetini	 konu	 edinen	 bu	 çalışmalar,	 İslâm	 tarihinin	 her	 döneminde	 varlığını	
muhafaza	 etmiş,	 sayısız	 âlimin	 katkılarıyla	 da	 zengin	 bir	 siyer	 literatürü	 oluşmuştur.	 “Siyerin	
Öncüleri”	serisi	de	bu	çalışmaları	kaleme	alan	âlimlerden	bahseden	bir	seridir.	Bu	seride	alanında	
uzman	kırk	kişi	belirlenmiş	ve	bu	kişiler,	ilk	dönemlerden	itibaren	Hz.	Peygamber’in	hayatını	en	
ince	ayrıntılarıyla	okura	sunma	gayreti	içerisinde	eserlerini	kaleme	almışlardır.	Serinin	ilk	kitabı	
İslam	tarihi	sahasının	tanınmış	isimlerinden	biri	olan	Prof.	Dr.	Mustafa	FAYDA	tarafından	kaleme	
alınmıştır.	İslam	tarihinin	her	döneminde	siyer	yazımının	farklı	bakış	açılarıyla	canlılığını	daima	
koruyacağını	gösteren	bu	serinin	oldukça	önemli	olduğunu	vurgulamak	gerekir.	

Serinin	 otuz	 birinci	 kitabı	 ise	Memlûk	 sahasında	 çalışmalarıyla	 tanınan	 Prof.	 Dr.	 Fatih	
Yahya	AYAZ	tarafından	kaleme	alınmıştır.	Kitapta,	Memlûk	(648-923/1250-1517)	asrında	yetişen	
ve	Mısır	tarih	ekolünün	kurucusu	olan	Makrîzî	(ö.845/1442)	ve	siyer	eseri	konu	edilmiştir.	Ayaz,	
“Siyerin	 Öncüleri”	 serisine	 katkı	 sağlayan	 bu	 eseriyle,	 Makrîzî’nin	 Hz.	 Peygamber’i	 konu	 alan	
İmtâu’l-esmâ‘	bimâ	li’r-Resûl	(li’n-Nebiyy)	mine’l	emvâl/enbâ/ebnâ	ve’l-ahvâl	ve’l-hafede	ve’l-metâ	
adlı	 eserinin	 tanıtılmasını	 amaçlamaktadır.	 Siyer	 sahasında	Memlûk	 döneminin	 ihmal	 edildiği	
vurgusunu	yapan	yazarın	 (s.	 13),	Makrîzî	 ve	 siyer	 eserini	 konu	ederek	bu	 ihmalin	 giderilmesi	
adına	bir	çaba	içerisine	girdiği	de	anlaşılmaktadır.	

Kitap,	giriş	ve	iki	bölümden	oluşmaktadır.	Çalışmanın	ilk	bölümünde	Makrîzî’nin	hayatı,	
eserleri	ve	tarihçiliği	anlatılır.	İkinci	bölümünde	ise	Makrîzî’nin	iki	önemli	eseri	İmtâu’l-esmâ‘	ve	
es-Sülûk	isimli	eserlerindeki	siyer	malzemesinden	bahsedilir.	Yazar,	ikinci	bölümde	İmtâu’l-esmâ‘	
adlı	eserin	muhtevasını,	usulünü	ve	kaynaklarını	ele	almakta,	akabinde	müellifin,	kaleme	aldığı	
Memlûk	tarih	araştırmacılarının	başucu	kitabı	niteliğinde	olan	tam	ismi	Kitabü’s-Sülûk	li-ma‘rifeti	
düveli’l	mülûk	olan	eserini	ana	hatlarıyla	tanıtarak	bahsi	geçen	eserdeki	siyer	malzemesine	ve	bu	
bağlamda	Ehl-i	Beyt’e	dair	örneklere	yer	verir.	

Ayaz’ın	kaleme	aldığı	kitapta	ön	söz	ve	giriş	kısmı	Memlûkler	dönemindeki	ilmi	hayatın	
gelişimi,	 bu	 bağlamda	 siyer	 ilmine	 özel	 bir	 önem	 verilmesi,	 Memlûk	 siyer	 yazıcılığına	 dair	
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çalışmalardaki	 yetersizlikler	 gibi	 önemli	 noktalara	 işaret	 etmesi	 bakımından	 ayrıca	
incelenmelidir.	 Buna	 göre	 yazar	 ön	 sözde	 İslam	 tarihindeki	 en	 büyük	 devletlerden	 birisi	 olan	
Memlûk	Devleti’nin	sadece	siyasî	başarısıyla	değil,	ilmî-kültürel	sahadaki	katkılarıyla	da	önemli	
bir	devlet	olduğu	vurgusunu	yapar	(s.	11-14).	Buna	göre	Memlûk	Devleti,	Haçlı	Seferleri	ve	Moğol	
İstilası’ndan	 sonra	 Müslüman	 halk,	 tüccar	 ve	 ilim	 erbabı	 için	 bir	 sığınak	 olmuştur.	 Bu	 güven	
ortamını	inşa	etmede	Memlûk	sultanlarının	ve	devlet	adamlarının	etkileri	oldukça	fazladır.	İlmî	
faaliyetlerin	gelişmesinde	de	onların,	destek	ve	himayeleri	büyük	 rol	oynamıştır.	Bu	dönemde	
çeşitli	ilim	dallarında	çok	sayıda	âlim	yetişmiş	ve	bunlar	birçok	eser	de	kaleme	almıştır.	Bunlar	
arasında	özellikle	tarih,	hadis	başta	olmak	üzere	pek	çok	sahadaki	çalışmalar	dikkat	çekmektedir.	
Yazar,	Memlûkler	döneminin	 tarih	yazıcılığı	 açısından	münbitliğinin,	 siyer	alanı	 için	de	geçerli	
olduğunu	vurgular	(s.	11).	Yine	yazar	burada,	Makrîzî	ve	eserleriyle	ilgili	eksiksiz	bir	çalışmanın	
yapılmadığını	 belirterek,	 bu	 konuda	 yapılan	 çalışmalara	 değinir	 (s.	 13).	 Ayaz’ın	 bahsettiği	
çalışmalar	 arasında	 kitabında	 da	 atıf	 yaptığı	 Osman	 Cengiz’in	 2010	 yılında	 hazırladığı	 yüksek	
lisans	 tezini	 bilhassa	 zikretmek	 gerekir.	 Nitekim	 yazar,	 bahsi	 geçen	 çalışmada	 çeşitli	 okuma	
hataları	 ve	 eksikliklerin	 bulunduğunu	 belirtir	 ancak	 durumun	 yüksek	 lisans	 seviyesinde	 tabiî	
olduğunu	da	ekler.	Ayaz,	Cengiz’in	tezi	dışındaki	araştırmalarda	ise	Makrîzî’nin	bir	siyer	müellifi	
olarak	bütün	yönleriyle	ele	alınmadığına	işaret	eder	(s.	13).	

Yazar	 kitabın	 giriş	 kısmında,	 Memlûk	 siyer	 yazıcılığına	 dair	 oldukça	 önemli	 noktalara	
temas	 ederek	 döneme	 damgasını	 vuran	 siyer	 eserlerinden	 ve	 bu	 eserlerin	 muhtevasından	
bahseder	 (s.	 15-22).	 Ayaz,	 Memlûk	 siyer	 yazıcılığına	 dair	 bu	 dönemde	 kaleme	 alınan	 siyer	
eserlerine	kronolojiden	ziyade	tematik	yazılan,	ilgi	çekici	bir	tarzda	hadiseleri	öne	çıkaran	genelde	
derleme	hüviyetinde	olduğunu	ve	birbirinin	tekrarı	gibi	görünen	bu	eserlerde	hem	ilginç	ve	farklı	
kayıtlara	 rastlandığını	 hem	 de	 dönemin	 Peygamber	 algısına	 yönelik	 izlerin	 bulunduğunu	
belirterek	bu	durumun	dikkate	alınması	gerektiğini	vurgular.	Bu	dönemdeki	siyer	eserlerinin	Hz.	
Peygamber’in	 hayatıyla	 alâkalı	 klasik	 olarak	 nitelendirilebilecek	 ilk	 asırlardaki	 kaynaklardan	
daha	 geniş	 bir	 siyer	malzemesi	 ihtiva	 ettiklerini	 de	 belirten	Ayaz	 (s.	 22),	 bu	 noktada	Memlûk	
asrında	 yetişen	 âlimlerin	 Hz.	 Peygamber’in	 siyerini	 yazmaya	 olan	 iştiyaklarına	 vurgu	 yapar.	
Makrîzî’nin	kaleme	aldığı	İmtâu’l-esmâ’ın	da	Hz.	Peygamber’e	olan	muhabbetinin	bir	göstergesi	
olduğunu	şu	sözlerle	ifade	eder:	

“…Siyer	 ilmi	 bu	 dönemde	 önemli	 gelişmeler	 gösteren	 alanlardan	 biridir.	 Memlükler	
döneminin	önde	gelen	âlimlerinin	büyük	bir	kısmı	müstakil	eserler	şeklinde	veya	tarih	eserlerinin	
içinde	bir	bölüm	olarak	Hz.	Peygamber’in	hayatını	kaleme	almayı	bir	vazife	telakki	etmişler	ve	bunu	
bir	teberrük	vesilesi	olarak	görmüşlerdir.	Bu	dönemin	en	büyük	tarihçilerinden	olan	Makrîzî	kaleme	
aldığı	yüzlerce	eseri	arasına	Hz.	Peygamber’in	hayatıyla	ilgili	en	geniş	muhtevalı	kitaplardan	birisi	
kabul	edilen	 İmtâu’l-esmâ‘ı	da	eklemek	 suretiyle	bu	anlayışın	önde	gelen	 isimleri	arasında	yerini	
almıştır.	Peygamberimiz’e	olan	muhabbetini	her	vesileyle	dile	getiren	Makrîzî,	sonraki	dönemlerde	
de	siyer	sahasında	başvuru	kaynağı	olma	özelliğini	sürdüren	bu	eseriyle	Resûlullah’a	olan	sevgisini	
taçlandırmıştır	(s.	11-12).”		

Ön	söz	ve	giriş	kısmıyla	alakalı	bu	değerlendirmelerden	sonra	kitabın	geneliyle	ilgili	olarak	
bazı	hususlara	işaret	etmek	faydalı	olacaktır.	Öncelikle	belirtmek	gerekir	ki	kitap,	hacim	olarak	
küçük	olsa	da	muhteva	yönüyle	doyurucu	görünmektedir.	Yine	yazarın	kullandığı	dilin	sade	ve	
anlaşılır	kullanması,	dilin	ise	akıcı	olması	okuyucunun	konuya	hâkim	olmasını	kolaylaştırıcıdır.	
Bununla	birlikte	 İmtâu’l-esmâ‘ın	muhtevasından	bahsedilen	kitabın	 ikinci	bölümünde	okuyucu	
açısından	 muhtevayı	 bütüncül	 olarak	 anlamanın	 zorlaştığı	 söylenebilir.	 Bu	 durumun	 yazarın	
üslûbundan	 çok	 oldukça	 hacimli	 bir	 eser	 olan	 İmtâu’l-esmâ‘ın	 kaleme	 alınma	 yönteminin	
belirsizliğinden	 kaynaklandığı	 anlaşılmaktadır.	 Nitekim	 İmtâu’l-esmâ‘daki	 düzensizlikler	 ve	
tekrarlar	 yazarın	da	dikkatini	 çekmiş	 ve	bunu	 şu	 sözlerle	okuyucuya	aktarmıştır:	 “Makrîzî’nin	
meşhur	kronolojik	eseri	es-Sülûk	de	fihristler	çıkarıldığında	hemen	hemen	aynı	sayfaya	ulaşmakta	
hattâ	aşmaktadır.	Aynı	şekilde	el-Hıtat	da	bu	eserlere	yaklaşık	bir	hacme	sahiptir.	Ancak	İmtâu’l-
esmâ‘	dışındaki	hacimli	eserleri	sağlam	bir	kurgu	ve	usulle	kaleme	alınmıştır.	 İmtâu’l-esmâ‘	da	
daha	 önce	 de	 işaret	 ettiğimiz	 gibi	 yer	 yer	 görülen	 tedahüller,	 tekrarlar	 ve	 yanlış	
konumlandırmaların	 müelliften	 kaynaklandığını	 kesin	 olarak	 söylemek	 de	 mümkün	 değildir.	
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Dolayısıyla	 eserin	 kurgusunun	 genişliğiyle	 bu	 tekrar	 ve	 yanlış	 konumlandırmaları	 bir	 kenara	
bırakarak	 anlamaya	 çalışmak	 daha	 isabetli	 olacaktır	 (s.	 94).”	 Yazarın	 işaret	 ettiği	 bu	
karmaşıklıkların	giderilmesiyle	alakalı	birtakım	önerilerde	de	bulunduğu	belirtilmelidir	 (Bk.	 s.	
88).		

Kitabın	dikkat	çekici	bir	özelliği	de	yazarın	hadiseler	arasında	irtibat	kurduğunda	sıklıkla	
okuyucuda	 bu	 durumu	 canlı	 tutmayı	 sağlamasıdır.	 Bu	 durumu	Makrîzî’nin	 nesebini	 Fâtımîler	
(297-567/909-1171)	 üzerinden	 Hz.	 Peygamber’e	 kadar	 ulaştırması	 meselesini	 yazarın	 farklı	
kaynaklardan	 nakillerle	 vuzuha	 kavuşturmasında	 görmek	 mümkündür.	 Buna	 göre	 yazar,	
Makrîzî’nin	 hayatından	 bahsettiği	 birinci	 bölümde,	 onun	 nesebini	 Hz.	 Peygamber’e	
dayandırmasından	bahseder.	Rivayete	göre	Makrîzî	küçüklüğünde	babası	 tarafından	Kahire’de	
Fâtımîler	 tarafından	 yaptırılmış	 olan	 Hâkim	 Câmii’ne	 götürülmüş	 ve	 babası	 “Bu	 câmi	 senin	
atalarının	eseridir.”	demiştir.	Makrîzî	de	bu	söze	binaen	nesebinin	Fâtımîler’e	dayandığını	 ileri	
sürmüştür.	 Yazar	 tam	 da	 bu	 noktada	 konuyla	 ilgili	 Makrîzî’nin	 nesebine	 dair	 muasırı	 bazı	
tarihçilerin	rivayetlerine	de	başvurur	ve	onların	bu	onudaki	şüphelerinden	bahseder	(s.	28).	Daha	
sonra	da	Makrîzî’nin	bu	tutumunda	Hz.	Peygamber’e	derin	bir	muhabbetle	bağlı	olması	sebebiyle	
Fâtımîler	üzerinden	kendi	nesebini	de	Resûlullah’a	ulaştırma	arzusunda	olduğunu	söyler.	Kitabın	
ilerleyen	sayfalarında	yazar,	meseleyi	daha	da	ileriye	götürür	ve	Makrîzî’nin	nesebini	Fâtımîler’e	
dayandırma	 gayreti	 sonucu,	 Fâtımî	 hükümdarlarının	 halifeliklerini	 dönemin	 genel	 anlayışının	
dışına	 çıkarak	 sahih	 saydığına	 işaret	 eder.	 Ayaz	 bu	 kanaatini	 de	 Makrîzî’nin	 Fâtımîler’e	 dair	
kaleme	aldığı	eserinde	onlar	için	“eimme	(imamlar)”	tabirini	kullanması	hattâ	başka	eserlerinde	
bu	hükümdarların	isimlerinin	başına	imam	ve	halife	lakabını	eklemesiyle	delillendirmeye	çalışır	
(s.	73-74).	Anlaşıldığı	kadarıyla	yazarın	Makrîzî’nin	dönemdeki	kanaatin	aksine	Fâtımîler’le	ilgili	
nispeten	olumlu	görüşleri	onun	Ehl-i	Beyt’e	olan	sevgisinden	kaynaklanmaktadır.	Zira	Makrîzî	
Resûlullah’	 ve	 Ehl-i	 Beyt’le	 ilişkili	 hususlarda	 oldukça	 hassastır	 ve	 bu	 hassasiyeti	 çeşitli	
konulardaki	yorumlarında	hatta	mezhebi	mensubiyetlerinde	belirleyicidir.	Yazar	da	eserin	çeşitli	
kısımlarında	buna	atıfta	bulunur.	(Bk.	s.	38-39,	40,	54,	68,	70).	Ancak	Makrîzî’nin	bu	hassasiyeti	
onun	 Şiîliğe	 meyli	 bulunduğu	 şeklinde	 de	 değerlendirilmemelidir.	 Yazar	 bu	 duruma	 işaret	
ederken	 Makrîzî’nin	 genelde	 Şiî	 kaynaklarda	 tercih	 edilen	 Hz.	 Peygamber’in	 babasının	
doğumundan	sonra	vefat	ettiği	şeklindeki	rivayete	itibar	etmemesini	delil	olarak	gösterir	(s.	66).		

Kitapta	dikkat	çeken	bir	diğer	özellik	ise	okuyucuda	iki	farklı	Makrîzî’nin	tanıtıldığı	hissi	
uyandırmasıdır.	 Kitabın	 ilk	 bölümünde	 yazar,	 Makrîzî’nin	 son	 derece	 dikkatli	 bir	 araştırmacı	
olması,	daha	önceki	dönemin	meşhur	kaynakları	dışında	başka	eserlere	de	müracaat	ederek	tarihî	
hadiselerin	akışında	boşluk	bırakmamaya	gayret	göstermesi	gibi	özelliklerine	değinilerek	tarihçi	
yönüyle	Makrîzî’yi	anlatır	(s.	101,	103).	Kitabın	ikinci	bölümünde	yani	İmtâu’l-esmâ‘ın	ele	alındığı	
kısımda	ise	tarihçi	Makrîzî’nin	değil	muhaddis	Makrîzî’nin	öne	çıktığı	tespit	edilmektedir.	Nitekim	
yazar,	 İmtâul-esmâ‘ın	 hem	 kaynakları	 hem	 de	 usulü	 açısından	 hadis	 ilmi	 merkeze	 alınarak	
yazılmış	bir	eser	olduğunu	belirtirken	sanki	okuyucuya	başka	bir	Makrîzî’den	bahsediyor	gibidir.	

Kitabın	 asıl	 kısmı	 olarak	 değerlendirilmesi	 gereken	 İmtâ’ul	 esmâ‘	 ile	 ilgili	 bölüm	 bazı	
özellikleri	bakımından	burada	ayrıca	dikkatlere	sunulmalıdır.	Zira	Makrîzî’nin	 İmtâ’ul	esmâ‘	 ın	
mukaddimesinde	kullandığı,	bu	eserin	dönemin	ulemâ	sınıfı	için	yazıldığına	dair	ifadesi	oldukça	
dikkat	çekicidir.	Makrîzî’nin	bu	hususta	 ileri	sürdüğü	gerekçe	de	bu	 ifade	kadar	 ilginçtir.	Buna	
göre	Makrîzî	şeriatla	yönetilen	bir	toplumda	bu	hukukun	doğru	ve	hakkıyla	uygulanabilmesi	için	
ulemanın	 şeriatın	 esaslarını	 açık	 hâle	 getiren	 ve	 ilk	 uygulayıcı	 olan	 Hz.	 Peygamber’i	 bütün	
yönleriyle	tanınması	gerektiğini	belirtir.	Makrîzî	bu	hukuku	uygulayacak	ve	okutacak	olan	kadı	ve	
müderrislerin	bunun	pek	farkında	olmadıklarını	ve	ulemadaki	bu	bilgisizlikle	mücadele	edilmesi	
gerektiğini	 zira	 ulemanın	 şeriatın	 yaşandığı	Memlûk	 toplumunu	 etkileyen	 esas	 sınıf	 olduğunu	
ifade	 eder.	 Dolayısıyla	 Makrîzî	 bu	 tür	 eserlerle	 yol	 göstericilere	 yol	 gösterilmesi	 gerektiğine	
inanmaktadır.	 Tanıttığımız	 bu	 kitapta	 Ayaz,	 Makrîzî’nin	 söz	 konusu	 kanaatine	 dair	 bir	
temellendirmeye	 de	 gider.	 Onun	 kroniklerinde	 ve	 çeşitli	 risalelerinde	 idarî,	 ilmî	 ve	 içtimaî	
bozulmalara	 sıklıkla	 işaret	 ettiğini	 söyler.	 Muhtemelen	 bu	 sebeple	 de	 devlet	 kademelerinden	
çekilerek	kendini	ilmî	çalışmalara	verdiğini	ifade	eder.	Yazarın	bu	inzivasını	hatta	beş	yıl	kadar	
Hz.	 Peygamber’in	 yaşadığı	 Haremeyn’de	 ikamet	 etmesini	 bu	 bağlamda	 değerlendiren	 Ayaz,	
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“Kendisine	şifa	olarak	gördüğü	Hz.	Peygamber’i	ulemâ	ve	toplum	için	de	deva	olarak	kabul	etmiş	
ve	 bu	 eserini	 kaleme	 almıştır.”	 ifadelerini	 kullanır	 (s.	 93).	 Ayaz,	 eserle	 ilgili	 bir	 başka	mühim	
ayrıntıya	işaret	eder	ve	bu	eserin	sadece	siyer	olarak	nitelendirmenin	zor	olacağını	zira	onun	hem	
siyer	 hem	 de	 hadis,	 tefsir,	 akâid,	 hukuk	 ve	 hasâis	 konularını	 içinde	 barındıran	 bir	 mecmua	
olduğunu	belirtir	(s.	94).	

Ayaz,	İmtâ’ul	esmâ‘ın	tanıtıldığı	bölümde	bu	eserin	başka	özellikleriyle	ilgili	de	malumat	
verir.	 Bunlar	 eserin	 genel	 özellikleriyle	 alakalıdır.	 Nitekim	 yazar	 eserin	 mevcut	 neşirleri,	
isimlendirilmesi	 ve	 bu	 ismin	 tercihi	 ile	 ilgili	 konulara	 temas	 eder	 (s.	 63-65).	 Ardından	 eserin	
muhtevasıyla	ilgili	genel	bir	tasvirde	bulunur	ve	İmtâ’ul	esmâ‘da	Hz.	Peygamber’le	ilgili	hemen	her	
şeyin	konu	edildiğini	ve	özellikle	de	mucizelere	büyük	bir	yer	verildiğini	belirtir	 (s.	63).	Yazar	
daha	sonra	kitabında,	on	dört	ciltlik	İmtâ’ul	esmâ‘ın	her	bir	cildini	müstakil	başlık	altında	tanıtır.	
Bu	tanıtımlarda	müellif	Makrîzî’nin,	usul	ve	üslûbuna	dair	malumat	verir.	Ayaz	muhtevada	 ilgi	
çekici	bulduğu	hadiselere	de	işaret	eder.	Yazarın	hususen	dikkat	çektiği	bu	ilgici	çekici	hadiseler	
arasında,	eserin	birinci	cildinde	Makrîzî’nin,	sahâbenin	gönderildiği	seferler	için	“seriyye”	ismini	
sıklıkla	 kullanmasına	 rağmen	mesela	Bi’r-i	Maûne	ve	Recî‘	 vakaları	 için	 “gazve”	 tabirini	 tercih	
etmesi,	 ikinci	cildinde	Mekke’nin	Fethi	sırasında	bir	kişinin	Hz.	Peygamber’e	hediye	olarak	içki	
getirmesi	hâdisesine	yer	vermesi	ve	Makrîzî’nin	bu	rivayet	 için	bir	kaynak	göstermemesi,	yine	
beşinci	 ciltte	 Ehl-i	 Beyt	 tartışmaları	 ve	 “âl”	 meselesinde	 Şîîler’in	 görüşlerine	 de	 yer	 vermesi,	
onuncu	ciltte	Hz	Peygamber’in	hanımları	ve	kızı	Fâtıma’nın	da	hasâisine	temas	ettiği	kısımda	Hz.	
Hatice	ve	Hz.	Âişe’yi	fazilet	açısından	karşılaştırması,	onları	ayrı	ayrı	Hz.	Fâtıma	ile	de	mukayese	
etmesi	gibi	kayıtlar	özellikle	zikredilmelidir	(Bk.	s.	68,	70,	71,	75,	76,	81).	

Tanıttığımız	 kitapta	 İmtâ’ul	 esmâ‘ın	 hem	 klasik	 siyerlerle	 mukayese	 edildiği	 hem	 de	
Memlûkler	 döneminde	 kaleme	 alınmış	 benzer	 hacimli	 eserlerle	 karşılaştırıldığı	 da	 tespit	
edilmektedir.	Bu	durum	Ayaz’ın	eserini	ayrıca	değerli	kılmaktadır.	Ayaz,	 İmtâ’ul	 esmâ‘ın	 ikinci	
cildini	 ele	 aldığı	 kısımda,	 bu	 cildin	 üçte	 birlik	 kısmının	 klasik	 siyer	muhtevası	 gibi	Mekke’nin	
Fethi’nden	Hz.	Peygamber’in	vefatı	ve	defnine	kadar	olan	konuları	içermekte	olduğunu	ve	kalan	
kısmın	ise	onun	kişisel	özellikleri,	ahlâkı	vb.	hususlara	ayrıldığını	belirtilir.	Buradan	hareketle	de	
İmtâu’l-esmâ‘ın	bazı	farklılıklar	içermekle	birlikte	İbn	Sa‘d’ın	et-Tabakât	adlı	eserinin	ilk	iki	cildini	
andırdığına	 işaret	eder	(s.	68).	Hz.	Peygamber’in	hayatıyla	 ilgili	Memlûkler	döneminde	kaleme	
alınan	geniş	muhtevalı	eserlerde	de	benzer	bir	usulün	uygulandığını	tespit	eden	Ayaz,	Makrîzî’den	
önce	yaşamış	olan	Hanbelî	âlim	İbn	Kayyim	el-Cevziyye	(ö.	751/1350)’nin	meşhur	eseri	Zâdü’l-
meâd’la	çeşitli	konuları	içermesi	ve	kaynakları	açısından	benzer	özellikler	taşıdığını	ifade	eder	(s.	
94).		

Ayaz	kitabında,	Makrîzî’nin	İmtâ’ul	esmâ‘ından	hareketle	dönemin	Hz.	Peygamber	algısına	
yönelik	tespitlere	de	yer	verir.	Yazar,	Memlûkler	döneminde	halkın	Hz.	Peygamber’in	kişisel	ve	
üstün	 özelliklerine	 daha	 fazla	 ehemmiyet	 gösterdiğine	 Makrîzî’nin	 de	 İmtâu‘l-esmâ‘ın	 büyük	
kısmını	bu	 tür	bilgilere	ayırdığını,	bu	konuda	seleflerini	de	aştığını	vurgular	 (s.	114).	Buradan	
dönemin	siyer	eserlerinin	özelliğine	de	geçen	yazar,	yaygınlığına	işaret	eder.	Bunun	sebebini	de	
Memlûk	toplumunun	tasavvufa	yönelmesinde	bulur.	Yazara	göre	Moğol	istilasından	yeni	kurtulan	
ve	Haçlı	Seferleri’nin	izlerini	henüz	silememiş	olan	bu	toplumun	nispeten	içe	kapanmış	toplumun	
beklentilerini	 karşılayan	 tasavvufun	 da	 etkisiyle	 Hz.	 Peygamber’in	 idarî,	 askerî	 ve	 siyasî	
hayatından	ziyade	diğer	yönlerini	ve	niteliklerini	daha	çok	merak	etmiştir.	Bu	toplumun	içinde	
yetişen	ulemâ	da	siyer	malzemesini	kaleme	alırken	hem	kendi	inanç	dünyaları	çerçevesinde	hem	
de	toplumsal	beklenti	muvacehesinde	hareket	etmiştir.	(Bk.	s.	112-114).		

Ele	 aldığımız	 kitabın	 önemli	 bir	 özelliği	 de	 tanıttığı	 İmtâ’ul	 esmâ‘ın	 dışına	 çıkarak	
Makrîzî’nin	 başka	 eserlerindeki	 siyer	 malzemesine	 ve	 Ehl-i	 Beyt’le	 ilgili	 kayıtlara	 yer	 vermiş	
olmasıdır.	Son	olarak	şunu	belirtmeliyiz	ki,	Ayaz’ın	bu	kitabı	Orta	Çağ’ın	en	büyük	tarihçilerinden	
olan	Makrîzî’nin	bir	siyer	ve	hadis	alimi	olarak	da	tanıtıyor	olmasıdır.	Yine	alan	araştırmacıları	
için,	Memlûk	toplumundaki	Hz.	Peygamber	algısını	bu	konuda	kaleme	alınmış	bu	hacimdeki	ilk	
büyük	eser	üzerinden	aktarıyor	olması	da	özellikle	vurgulanmalıdır.		
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