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“Risâle fi’d-duḫân” Adlı Eseri Işığında Muhammed et-Trabzonî’nin (öl. 
1200/1780) Fıkıh-Siyasi Otorite İlişkisine Yaklaşımı * 

 

Seracettin Eraydın 
 
Öz 
Bu çalışma Muhammed et-Trabzonî’nin Risâle fi’d-duḫân adlı eseri ışığında fıkıh-siyasi otorite ilişkisine dair 
yaklaşımlarını konu edinmektedir. Şöyle ki Trabzonî’nin yaşadığı Osmanlı döneminde fıkıh-siyasi otorite 
ilişkisi, toplumsal muhayyileye fakihlerin dinin yorumlayıcısı ve Müslüman toplumun temsilcileri, siyasi 
otoritenin de şeriat ile Müslüman toplumun muhafızı sayıldığı bir anlayış şeklinde yansımıştır. Yine İslâm 
tarihinin erken dönemlerine kadar uzanan bu anlayış, Osmanlı hukuk tecrübesinde örfî hukuk- şerʻî hukuk 
ayırımı biçiminde uygulanmıştır. Elbette söz konusu ayırım çerçevesinde şekillenen fıkıh-siyasi otorite ilişkisine 
göre siyasi otorite uygulamalarında şeriatın ana ilkelerine uygun veya en azından aykırı olmayacak şekilde 
hassas davranmış, fakihler de bu minvalde ortaya çıkan uygulamaları şeriatın siyasi otoriteye tanıdığı yetki 
varsayımına bağlı olarak fıkhın sınırları dâhilinde kabul etmişlerdir. Nitekim Muhammed Trabzonî’nin, çeşitli 
siyasi ve toplumsal gerekçelerle sultan tarafından yasaklanan tütünün şer‘î hükmü hakkında kaleme aldığı ve 
çalışmamızın merkezinde yer alan Risâle fi’d-duḫân adlı eseri, hem Osmanlı Devleti’nde var olan fıkıh-siyasi 
otorite arasındaki dengeli ve stratejik ilişkiyi, hem de o dönemde yaşayan bir fakihin söz konusu ilişkiye 
yaklaşımını göstermesi bakımından önem arz etmektedir. Bu düşünceden hareketle kaleme alınan 
çalışmamızda Trabzonî’nin zikri geçen eserinin içeriği bağlamında onun fıkıh-siyâsi otorite ilişkisine 
yaklaşımının ortaya konulup incelenmesi amaçlanmıştır. Bu amacı gerçekleştirmek üzere öncelikle konunun 
daha iyi anlaşılması adına Osmanlı Devleti’nde fıkıh-siyasi otorite ilişkisine kısaca yer verilmiş ve daha sonra 
Trabzonî’nin konu hakkındaki yaklaşım ve düşünceleri incelenmiştir. Neticede Trabzonî’nin ilgili eserinde 
tütün ürünlerinin hükmünü detaylıca sorgulayıp onun şer‘an helal veya haramlığına dair bir delil 
bulunmadığına, dolayısıyla mubah olduğuna hükmettiği, bu sebeple meseleyi siyasi otoritenin uygulama alanı 
sayılan siyâset-i şerʻîyye/cevâz kapsamında değerlendirerek sultanın tütün yasağına yönelik emrinin dinen 
bağlayıcılığını savunduğu görülmüştür. 
Anahtar Kelimeler: İslam Hukuku, Muhammed et-Trabzonî, Risâle, Fıkıh, Otorite. 

 
*  Bu makale Trabzon Üniversitesi İslâmî İlimler Uygulama ve Araştırma Merkezi tarafından 17-

18 Ekim 2024 tarihlerinde düzenlenen “Geçmişten Günümüze Trabzon'da Dinî Hayat 

Sempozyumu- II” adlı sempozyumda aynı isimle sunulan tebliğin genişletilmiş halidir. This 

article is an expanded version of the paper presented under the same title at the symposium 

titled 'Religious Life in Trabzon from Past to Present-II,' organized by the Islamic Studies 

Application and Research Center of Trabzon University on October 17–18, 2024. 
  Dr. Araş. Gör., Manisa Celal Bayar Üniversitesi, İlahiyat Fakültesi, İslam Hukuku Anabilim Dalı.  

e-mail: Seracettin.eraydin@cbu.edu.tr, ORCID: https://orcid.org/0000-0003-4094-1246 

Atıf/Citation: Eraydın, Seracettin. “Risâle fi’d-duḫân” Adlı Eseri Işığında Muhammed et-

Trabzonî’nin (öl. 1200/1780) Fıkıh-Siyasi Otorite İlişkisine Yaklaşımı”. BAİD 21 (Haziran 2025), 

1-14. 
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Muhammed et-Trabzonî's Approach to the Relationship Between Fiqh and 
Political Authority in the Light of His Work Named "Risâle fi'd-duḫân" 

Abstract 
This study focuses on Muhammad al-Trabzonī's approaches to the relationship between fiqh and political 
authority in the light of his Risāla fi'd-duḫān. Namely, during the Ottoman period in which al-Trabzonī lived, 
the relationship between jurisprudence and political authority was reflected in the social imagination as an 
understanding in which jurists were considered the interpreters of religion and the representatives of the 
Muslim community, and the political authority was considered the guardian of the shari'ah and the Muslim 
community. This understanding, which dates back to the early periods of Islamic history, was applied in the 
Ottoman legal experience in the form of the distinction between customary law and sharia law. Of course, 
according to the fiqh-political authority relationship shaped within the framework of the aforementioned 
distinction, the political authority acted sensitively in its practices in accordance with or at least not contrary 
to the main principles of the shari'ah, and the jurists accepted the practices that emerged in this regard within 
the boundaries of fiqh based on the assumption of the authority granted by the shari'ah to the political 
authority. As a matter of fact, Muhammad al-Trābzonī's “Risāla fi'd-duḫān”, which is at the center of our 
study, is important in terms of showing both the balanced and strategic relationship between fiqh and 
political authority in the Ottoman Empire and the approach of a jurist living at that time to this relationship. 
With this in mind, this study analyzes Trābzonī's approach to the relationship between fiqh and political 
authority in the context of the content of the aforementioned work. 
Keywords: İslamic Law, Muhammed et-Trabzonî, Risâle, Fıqh, Authority. 

 

Giriş 

Osmanlı âlimi Muhammed et-Trabzonî yaşadığı dönem Osmanlı Devleti’nde iç 

ve dış nedenlerden dolayı siyasal ve toplumsal düzenin bozulmaya yüz tuttuğu 

ve bunun sonucunda da çeşitli siyasi, ekonomik ve toplumsal buhranların baş 

gösterdiği bir zaman dilimine denk gelmektedir.1 Buna karşı o da çok yönlü bir 

âlim olarak çeşitli toplumsal, siyasi ve ahlakî meselelere dair ortaya çıkan 

problemlerle yakından ilgilenmiş; buna dair görüşler beyan etmiş ve farklı 

çaplarda risaleler kaleme almıştır.  Nitekim 16. yüzyıldan itibaren Osmanlı 

topraklarına giren ve halk arasında hızla yayılan tütün ve türevleri kısa zaman 

içinde devlet güçlerini harekete geçirecek düzeyde toplumsal ve siyasal birtakım 

sorunlar doğurmuş ve neticede padişah tarafından yasaklanmıştır.2 Elbette bir 

taraftan bizatihi tütün ve türevlerinin içilmesi, diğer taraftan ise bunların 

padişah tarafından yasaklanmasının dinî açıdan bağlayıcılığı ulema arasında 

 
1  Dönemin siyasi ve toplumsal yapısı için bk. Halil İnalcık, Devlet-i ‘Aliyye: Osmanlı 

İmparatorluğu Üzerine Arştırmalar – III (İstanbul: Türkiye İş Bankası Yayınları, 2022) 
2  Ali Yıldırım, “Seyahatname’ye Göre 17. Yüzyıl Osmanlı Coğrafyasında Tütün Üretimi, Alım 

Satımı ve Kullanımı”, Littera Turca Journal of Turkish Language and Literature 6/4 (Kasım 

2020), 1027-1028; Fehmi Yılmaz “Tütün”, Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi (İstanbul: 

TDV Yayınları, 2012), 42/2. 
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tartışılmış ve farklı görüşler serdedilmiştir.3 Bu duruma Trabzonî de kayıtsız 

kalmamış hem tütün ürünlerinin şer‘î hükmünü sorguladığı hem de padişahın 

tütün ve türevlerine yönelik yasaklamasının şer‘î açıdan geçerliliğini ve 

bağlayıcılığını ele aldığı risâle fi’duhân hâdi’l-‘umâ ilâ câddeti’t-tarîk adlı bir 

risâle telif etmiştir.  

Esasında yukarıda da işaret edildiği gibi farklı alanlara yönelik eserleri bulunan 

Trabzonî hakkında farklı düzeylerde çeşitli çalışmalar yapılmıştır.4 Bunların 

içinde onun çalışmamızın merkezinde yer alan Risâle fi’d-duhân adlı risâlesini 

konu ve muhteva yönüyle ele alıp transkripsiyonunu sağlayan bir çalışma da yer 

almaktadır.5 Ne var ki onun fıkıh-siyasi otorite ilişkisine yaklaşımını bir bütün 

olarak veya herhangi bir eseri özelinde ele alan bir çalışma bulunmamaktadır. 

Dolayısıyla biz de yapılan çalışmalardan farklı olarak burada tütün ve 

türevlerinin hükmünü özellikle siyâset-i şer‘iyye bağlamında ele alan 

Trabzonî’nin konuyu incelediği eseri ışığında fıkıh-siyasi otorite ilişkisine 

yaklaşımını ele almayı amaçladık. Zira fıkhın hem toplumsal hem de hukukî 

düzeyde geçerli olduğu bir toplumda yaşayan Tranzonî’nin fıkıh-siyasi otorite 

ilişkisine dair görüşlerinin incelenmesi hem o süreçte yaşamış bir Müslüman 

âlimin zihniyet çözümlemesi adına hem de halen günümüzde fıkhın hukukî 

düzeyde uygulanmasına dair talep ve bu talep çerçevesinde ortaya çıkan 

tartışmalara bir ufuk sunması adına önemli görülmektedir. Bu düşünceden 

hareketle çalışmamızda öncelikle müellifin yaşadığı dönemde hâkim olan 

 
3  Muhittin Eliaçık, “Osmalıda Duhan ve Kahve ile İlgili Manzum Fetvâlar”, Çukurova 

Araştırmaları 2/8 (2022), 208-209; Şükrü Özen, “Tütün”, Türkiye Diyanet Vakfı İslam 

Ansiklopedisi (İstanbul: TDV Yayınları, 2012), 42/8. 
4  Trabzonî hakkında yapılan çalışmaların bir kısmı şu şekildedir: Mustafa Mohamedsaed 

Abduljabar Alrawe, Muhammed Medeni Efendi’nin “Risâle fî fedâili’s-suver ve’l-âyât” Adlı 

Eserinin Tahkik ve Tahlili (Bolu: Bolu Abant İzzet Baysal Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, 

Yüksek Lisans Tezi, 2020); Şenol Saylan, “Muhammed b. Mahmud et-Trabzonî el-Medenî’nin 

(Ö. 1200/1786) Hayatı ve Eserleri”, Trabzonlu Müellifler ve Eserleri (Osmanlı Dönemi), Ed. 

Süleyman Gür - Ahmet C. Karaca (İstanbul: Ensar Yayınları, 2023); a.mlf., “Muhammed b. 

Mahmud et-Trabzonî el-Medenî’nin Fıkıhla İlgili Eserleri”. Trabzonlu Müellifler ve Eserleri 

(Osmanlı Dönemi). Ed. Süleyman Gür, Ahmet C. Karaca. İstanbul: Ensar Yayınları, 

2023.Mahmud Seyyidoğlu, “Bir Osmanlı Âlimi: Muhammed Trabzonî”. çev. Ömer Faruk Tokat. 

Rıhle Dergisi 2/5-6 (2009), 175-184. 
5  İlgili çalışma için bk. Yılmaz Fidan, “Trabzonî Mehmed Medenî’ye Nisbet Edilen Arapça Duhan 

Risalesi”. I. Uluslararası Geçmişten Günümüze Trabzon’da Dinî Hayat Sempozyumu Bildiriler 

Kitabı. ed. Şenol Saylan - Betül Saylan (İstanbul: Değişim Yayınları, 2016). 1/441-457. 
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Osmanlı Devleti’nde genel hukukî yapıyı yansıtan fıkıh-siyasi otorite ilişkisini 

tasviri bir yöntemle ortaya konulmaya çalışılmıştır. Daha sonra ise müellifin 

fıkıhçı kimliğine dikkat çekilmiş ve Risâle fi’d-duhân adlı eseri ışığında fıkıh-siyâsi 

otorite ilişkisi hakkındaki yaklaşımı analiz edilmeye çalışılmıştır.  

1. Osmanlı Devleti’nde Fıkıh-Siyasi Otorite İlişkisi 

Devletle ilişkileri başından beri gerginlik üzerine kurulu Şîî anlayışın aksine Sünnî 

anlayış dinin esasları ve İslam toplumunun varlığını ve birliğini korumak üzere 

İslam tarihinin çok erken dönemlerinden itibaren hâkim olan saltanat düzenini 

pratik düzeyde kabullenip onunla uyumlu bir şekilde yürümeyi tercih etmiştir. 

Bu anlayış ulemanın siyasi otorite alanını ulu’lemr anlayışı çerçevesinde meşru 

saymalarını; sultanların ise devlet işlerinde ulemanın temsil ettiği dinin esasları 

ve Müslüman toplumun maslahatını dikkate almalarını beraberinde getirmiştir.6 

Hatta bu durumun teori ile fiili durumun çatışması durumunda dahi teoriden 

vazgeçilmediği, ancak fiili durumunda onandığı bir sessiz mutabakat şeklinde 

devam ettiğine işaret edilmektedir.7 Şeriat-ordu ittifakı şeklinde nitelendirilen 

bu ilişkinin Sünnî-Hanefi karaktere sahip Osmanlı Devleti’nde de sistematik bir 

şekilde devam ettiği görülmektedir.8 Elbette özellikle hukuk alanında çok bariz 

ve yaygın bir şekilde görülen ve fakihlerin temsil ettiği şerî‘atın yanı sıra 

sultanların da çeşitli hukuki tasarruflarda bulunma şeklinde yansıyan bu dengeli 

ittifakın temeli İslam’ın ilk dönemine kadar götürülmektedir. Öyle ki bu söz 

konusu ittifakı gösteren ilk dönemlerden itibaren ortaya çıkan birçok örnek 

verilmektedir.9 Esasında ittifakın fıkıh-siyaset otorite ilişkisi bağlamında yürüyen 

tarafının özellikle fıkıh üzerinde birtakım olumsuz etkilere sahip olduğu 

bilinmektedir.10 Fakat meseleye bir bütün olarak bakıldığında fıkhın kurumsal 

bir yapı kazanıp toplumsal bir kimliğe dönüşmesi ve resmi düzeyde uygulanması 

ile buna bağlı olarak fakihlerin de bir taraftan resmi düzeyde halkın temsilcileri 

ve adalet dağıtan birer profesyonel hukukçu kimliği kazanmaları fıkıh ile siyasi 

 
6  Taha Akyol, Osmanlı’da ve İran’da Mezhep ve Devlet (İstanbul: Doğan Kitap, 2018), 120-121.  
7  Ali Bardakoğlu, “Osmanlı Hukukunun Şer ‘îliği Üzerine”, Osmanlı, ed. Güler Eren (Ankara: Yeni 

Türkiye Yayınları, 1999), 417. 
8  Marshall Goodwin Simms Hodgson, İslam’ın Seriveni 3: Barut İmparatorlukları ve Modern 

Zamanlar, çev. Berkay Ersöz (Ankara: Phoenix Yayınevi, 2017), 123 vd. 
9  Muharrem Midilli, Klasik Osmanlı Ceza Hukukunda Şeriat-Kanun Ayırımı (İstanbul: Klasik, 

2019),32.  
10  Siyasetin fıkıh üzerindeki olumsuz etkileri için bk. Ahmet Yaman, Siyaset ve Fıkıh (İstanbul: İz 

Yayıncılık, 2015). 
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otoritenin söz konusu dengeli ilişkisi sayesinde olmuştur.11 Neticede İslam 

tarihinin başından beri var olduğu düşünülen fıkıh ile siyasi otoritenin dengeli 

ilişkisinin aşamalı olarak geliştiği ve Osmanlı Devleti’nin de bu pratiği devraldığı 

ifade edilmektedir.12 Söz konusu pratiğin Osmanlı hukukunda özellikle Fatih 

Sultan Mehmed (öl. 886/1481) devrinde şer‘î hukuk-örfî hukuk ayırımı şeklinde 

belirginleştiği, şer‘î hukukun naslarda açıkça belirtilen hükümler ile fakihlerin ve 

kâdıların bu hükümlere dayalı olarak ortaya koydukları ictihâd ve fetvaları; örfî 

hukukun da şeriatın yanı sıra padişahın kendi iradesiyle idari anlamda vazettiği 

hükümleri kapsadığı belirtilmektedir.13 Yine burada şer‘î hukukun gerek 

doğrudan naslarla vazedilen hükümlerinin ve gerekse ictihad yoluyla naslara 

dayandırılan hükümlerin bağlayıcılığını şâri‘in otoritesinden aldığı, örfî kanunun 

ise bağlayıcılığını sultanın otoritesinden aldığı söylenmektedir.14 Bazı modern 

yazarlar Osmanlı hukukundaki şer‘î-örfî ayırımı meselesinde arazi ve vergi 

sistemi, faiz uygulaması, ceza kanunundaki bazı değişiklikler, kardeş katli vb. 

örneklerden hareketle örfî hukukun şeriattan bağımsız Türk-Moğol-İran devlet 

geleneklerine dayanan bir hukuk uygulama alanı olduğunu, dolayısıyla  bu 

yönüyle Osmanlı’nın şeriatı aşan bir hukuk düzenine sahip olduğunu ileri 

sürmektedirler.15 Buna karşı çoğunlukla İslam hukuku alanında uzman 

araştırmacılar örfî hukuku İslam tarihinin erken döneminden beri var olan ve 

genel olarak şeriatın siyasi otorite tarafından zaman ve zemine göre toplumsal 

düzeni ve maslahatı sağlayacak şekilde uygulanması anlamına gelen siyâset-i 

 
11  Wael b. Hallaq, İslam Hukukuna Giriş (İstanbul: Pınar Yayınları, 2017), 67 vd. 
12  Bardakoğlu, “Osmanlı Hukukunun Şer ‘îliği Üzerine”, 415; Midilli, Klasik Osmanlı Ceza 

Hukukunda Şeriat-Kanun Ayırımı, 31-38 
13  M. Akif Aydın, Osmanlı Devleti’nde Hukuk ve Adalet (İstanbul: Klasik, 2014), 15-17; a.mlf., 

Osmanlı Hukuku: Devlet-i Aliye’nin Temeli (Ankara: Türkiye Diyanet Vakfı Yayınları, 2020), 48 

vd. 
14  Midilli, Klasik Osmanlı Ceza Hukukunda Şeriat-Kanun Ayırımı, 29. 
15  Ömer Lütfi Barkan, “Osmanlı İmpatorluğu Teşkilat ve Müesseselerinin Şer‘îliği Meselesi”, İÜ 

Hukuk Fakültesi Mecmuası 11/3-4 (1945), 203-224; Halil İnalcık, Osmanlı İmparatorluğu: 

Hukuk ve Ekonomi, ed. Can Uyar (İstanbul: Kronik Kitap, 2018); a.mlf., Osmanlı Tarihinde 

İslamiyet ve Devlet, ed. Emre Yalçın (İstanbul Türkiye İş Bankası Kültür Yayınları, 206), 57 vd. 

a.mlf., Osmanlı’da Devlet Hukuk, Adalet (İstanbul: Eren Yayıncılık, 2005), 40-43; Joseph 

Schacht, İslam Hukukuna Giriş, çev. Mehmet Dağ – Abdülkadir Şener (Ankara: OTTO, 

2018),111-115; Uriel Heyd, “Eski Osmanlı Ceza Hukukunda Kanun ve Şeriat”, çev. Selâhaddin 

Eroğlu, Ankara Üniversitesi İlâhiyat Fakültesi Dergisi XXVI, 633-652; Fikriye Erkul, “Osmanlı 

Devleti’nde Hukukun Kökeni: Örfî Hukuk, Kanun-name ve Dinî Hukuk (Şer’)”, Sinop 

Üniversitesi, Sosyal Bilimler Dergisi 7/11 (2023), 732-751. 
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şer‘iyye/cevâz alanı kapsamında değerlendirmektedirler. Bu yaklaşıma göre 

şeriat kamu alanında bilinçli bir boşluk bırakmış ve yöneticilere bu alanda aslî 

hükümlere aykırı olmaması şartıyla hüküm koyma yetkisi tanımıştır. Dolayısıyla 

örfî hukuk şeriatın bir uzantısı ve gelişmiş bir yorumu olarak ona dahil veya aslı 

itibariyle ona aykırı düşmeyen bir hukuktur.16 Esasında Osmanlı dönemi 

müelliflerin de örfî hukuku şeri‘atten tamamen bağımsız bir hukuk olarak 

görmedikleri kaydedilmektedir.17 Ne var ki örfî hukukun temelde şer‘î 

prensiplere uygun veya ters düşmeyecek şekilde vazedilmekle birlikte onun 

şeriat açısından kesinlikle tasvip edilmeyecek bazı uygulamalarının da 

bulunduğu belirtilmektedir.18 Neticede Osmanlı Devleti’nde fıkıh-siyasi otorite 

ilişkisinin şer‘î hukuk-örfî hukuk ayırımı üzerinden yürüdüğü, bu ilişkide siyasi 

otoritenin sahibi hükümdarların fıkhın ana ilkelerine uygun veya en azından 

aykırı düşmeyecek şekilde hareket etmeye çalıştıkları, fıkhı temsil eden 

fakihlerin de doktrin ile  fiili durumun çatışması durumunda yukarıda zikri geçen 

sessiz mutabakata sadık kalarak siyasi otoritenin tasarruflarını fıkhın genel 

çerçevesinde değerlendirip meşru gördükleri söylenebilir. 

2. Muhammed et-Trabzonî’nin Fıkhî Yönü ve Fıkıh-Siyasi Otorite İlişkisine 

Yaklaşımı 

Bu başlık altında öncelikle Muhammed et-Trabzonî’nin fıkhî yönü ve fıkıh ilmi 

ile ilişkisine yer verilecek, daha sonra ise onun Risâle fi’d-duḫân isimli eseri 

 
16  Bardakoğlu, “Osmanlı Hukukunun Şer ‘îliği Üzerine”, 415-417; Ahmet Akgündüz, “Osmanlı 

Hukuku’nda Şer-i Hukuk- Örfi Hukuk İkilemi ve Yasama Organının Yetkileri”, İslâmî 

Araştırmalar Dergisi 12/2 (1999), 117-121; Adnan Koşum, “Osmanlı Örfi Hukukunun İslam 

Hukukundaki Temelleri”, Necmettin Erbakan Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 17/17 

(2004), 145-160; Ekrem Buğra Ekinci, Osmanlı Hukuku: Adalet ve Mülk (İstanbul: Arı Sanat 

Yayınları, 2021), 167-175. Osmanlı hukukunda şer‘î hukuk-örfî hukuk ayırımı hakkındaki 

tartışmalara dair geniş bilgi için bk. Muharrem Midilli, “Klasik Osmanlı Hukukundaki Şer´-Örf 

Ayrımına Dair Modern Tartışmalar” Türkiye Araştırmaları Literatür Dergisi 12/23 (2014), 33-

48. 
17  Asım Cüneyd Köksal, Fıkıh ve Siyaset: Osmanlılarda Siyâset-i Şer‘iyye (İstanbul: Klasik 2016), 

99-109; Midilli, Klasik Osmanlı Ceza Hukukunda Şeriat-Kanun Ayırımı,39-50; Remzi Akyel, 

İslam Hukuk Düşüncesinde Yeni Bir Arayış: Cevaz Düşüncesi - Yasama Yetkisi Bağlamında 

(Ankara: İlâhiyat, 2022), 31-32. 
18  Aydın, Osmanlı Devleti’nde Hukuk ve Adalet, 26-28; Bardakoğlu, “Osmanlı Hukukunun Şer 

‘îliği Üzerine”, 416-417; Ahmet Yaman, “Osmanlı Pozitif Hukukunun Şer'iliği Tartışmalanna 

Eleştirel Bir Katkı” İslâmiyât 8/1 (2005), 113-125. 
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ışığında fıkıh-siyasi otorite ilişkisine dair yaklaşımları ortaya konulup 

incelenecektir. 

2.1. Muhammed et-Trabzonî’nin Fıkhî Yönü 

Yaklaşık olarak 17. yüzyılın son çeyreğinde Trabzon’da dünyaya geldiği anlaşılan 

ve 1786 yılında vefat eden Osmanlı âlimi Muhammed b. Mahmûd et-Trabzonî 

el-Medenî, kendi döneminde ilim merkezi sayılan İstanbul, Mısır, Kudüs, Mekke 

ve Medine gibi birçok İslâm beldesini gezmiş ve buralarda önde gelen 

âlimlerden ders almıştır. Çeşitli ilim dallarında icazet aldıktan sonra hayatının 

son döneminde İstanbul’da ikamet etmiş ve burada Süleymaniye 

Medresesi’nde müderrislik başta olmak üzere çeşitli görevlerde bulunmuştur.19 

Klasik bir âlim olmanın yanı sıra Kadirî tarikatına mensup bir mutasavvıf da olan 

Trabzonî’nin başta akaid, fıkıh, tefsir ve lügat olmak üzere birçok ilim dalında 

farklı çaplarda kitap ve risâleleri bulunmaktadır.20 

Trabzonî’nin ilmi mirası içinde fıkıh çok önemli bir yer tutmaktadır. Öyle ki o 

fıkıhla ilgili birçok eser kaleme almıştır. Bu eserlerden bir kısmı belli eserler 

üzerine telif edilmiş şerh, hâşiye ve muhtasar şeklinde olmakla birlikte, diğer bir 

kısmı özellikle yaşadığı dönem ve çevrede çokça gündeme gelen ve tartışılan 

meseleler üzerine yazılmış risâlelerden oluşmaktadır. Trabzonî, eserlerinde ele 

aldığı meseleleri tahkik yöntemiyle derinlemesine incelemiş, olabildiğince çok 

fazla muteber delile yer vermiş ve çoğunlukla kaynak merkezli bir yol izlemiştir. 

O, kendisinden önceki fıkhî mirası ve tecrübeyi son derece önemsemiş ve fıkhî 

meselelerin fıkıh ilminin genel üslup ve metodolojisinin dışına çıkılarak 

gelişigüzel ve tutarsızca ele alınmasını ve toplumsal yaşamı zora sokarak geren 

ve ayrışmalara sebep olan aşırı görüşler ortaya konulmasını eleştirmiştir.21  

Neticede Trabzonî, Hanefî mezhebine bağlı bir âlim olmakla birlikte eserlerinde 

fıkhî meseleler başta olmak üzere ele aldığı konularda taassuptan uzak bir 

 
19  Ali Benli, “Trabzonî, Mehmed”, Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi (İstanbul: TDV 

Yayınları, 2012), 304. 
20  Trabzonî’nin eserleri hakkında geniş bilgi için bk. Şenol Saylan, “Muhammed b. Mahmud et-

Trabzonî el-Medenî’nin (Ö. 1200/1786) Hayatı ve Eserleri”, 423-438; Uğur Bekir Dilek, 

“Mehmed b. Mahmûd et-Trabzonî’nin (ö. 1200/1786) Fıkha Dâir Bir Eseri: Hâşiyetü Mehmed 

et-Trabzonî Alâ Muhtasari Gunyeti’l-Mütemellî fî Şerhi Münyeti’l-Musallî”. I. Uluslararası 

Geçmişten Günümüze Trabzon’da Dinî Hayat Sempozyumu Bildiriler Kitabı, ed. Şenol Saylan - 

Betül Saylan (İstanbul: Değişim Yayınları, 2016), 1/429-440.  
21  Şenol Saylan, “Muhammed b. Mahmud et-Trabzonî el-Medenî’nin Fıkıhla İlgili Eserleri”, 465.  
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şekilde farklı görüşlere yer vererek karşılaştırmış ve meselelere yaklaşımlarında 

geniş bir anlayış sergilemiştir. Yine kamu düzen ve vicdanını rahatsız edici 

görüşlere karşı çıkmış ve mutedil bir bakış açısı benimsemiştir. Bir fakih olarak 

mensup olduğu fıkhî gelenek ve devraldığı ilmi miras içinde kalarak karşılaştığı 

sorunlara çözüm üretmeye çalışmıştır.22 

2.2. Muhammed et-Trabzonî’nin Risâle fi’d-Duḫân Adlı Eserinde Fıkıh-Siyasi 

Otorite İlişkisine Yaklaşımı 

Günümüzde dini literatürde daha çok sigara bağlamında ön plana çıkan ve 

ekonomik, tıbbî, ekolojik gibi farklı boyutlarının yanında dinî hükmü de 

tartışılan23 tütün ve türevleri yukarıda da ifade edildiği üzere 16. yüzyılın 

başından itibaren Osmanlı toplumunda hızla yayılmış ve kısa süre içinde yaygın 

kültürün bir parçası haline gelmiştir.24 Daha sonraki süreçte çeşitli toplumsal 

vakıalar ve siyasi birtakım entrikalarla ilişkilendirilen tütün ve türevleri 

padişahın fermanıyla yasaklanmış ve idari tedbirler konulmuştur. Elbette fıkıh 

merkezli yaşayan Osmanlı toplumunda gerek tütünün yaygınlaşması ve gerekse 

onun padişah fermanıyla yasaklanması Müslüman âlimlerin de dikkatini çekmiş 

ve onlar tarafından tütün ve türevlerinin şer‘î hükmü hakkında farklı görüşler 

ortaya konulmuştur. Bu çerçevede çeşitli müstakil kitaplar ve risâleler kaleme 

alınmıştır.25 Nitekim çok yönlü bir Osmanlı âlimi olan Muhammed et-Trabzonî 

de Hâdi’l-umyi fi ilâ câddeti’t-tarîk fi hakki’d-duhan isimli risâlesinde tütün ve 

türevlerinin şer‘î hükmünü detaylı bir şekilde incelemektedir. Trabzonî, 

risâlesinin başında tütün ve türevleri hakkında daha önce ortaya konulan 

görüşlerin ve kaleme alınan eserlerin bütüncül ve derin ilmî niteliklerden uzak 

olduğunu, dolayısıyla onu ya temelden helal saydıklarını ya da haram sayıp 

şiddetle karşı çıktıklarını ifade etmektedir. Ona göre meseleye ifrat ve tefritten 

uzak bir şekilde selefin yol ve yöntemleri dikkat alınarak yaklaşılmalı; mezhep 

 
22  Saylan, “Muhammed b. Mahmud et-Trabzonî el-Medenî’nin (Ö. 1200/1786) Hayatı ve 

Eserleri”, 430. 
23  Sigara başta olmak üzere tütün ürünlerinin dinî hükmü hakkındaki tartışmalar için bk. Mustafa 

Boran, “Tütün/Sigara ve Kât Gibi Zararlı Maddelerin Dinî Hükmü” İslam Hukuku Araştırmaları 

Dergisi 29 (2017), 425-455. 
24  bk. Fehmi Yılmaz, Osmanlı İmparatorluğu’nda Tütün: Sosyal, Siyasî ve Ekonomik Tahlili (1600-

1883) (İstanbul: Marmara Üniversitesi, Türkiyat Araştırmaları Enstitüsü, Doktora Tezi, 2005. 
25  Ali Durmuş, Osmanlı Hanefîlerinin Hanefîliğe Eleştirisi: Kadızâdeliler Hareketi (İstanbul, 

Ketebe Yayınları, 2021), 334 vd. 
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birikimi, fıkıh zihniyeti ve esasları izlenerek tahkik edilmelidir.26  Zira helal ve 

haram konusu dinin en hassas konularından olup bu alanda bilgiye ve meşru bir 

yönteme dayanmadan konuşmak son derece riskli olup Allah ve Resûlüne iftira 

anlamına gelmektedir. Çünkü dinde helal ve haram koyma yetkisinin yalnızca 

Allah ve Hz. Peygamber’e ait olduğu ittifak konusudur.27 Trabzonî, örneklerle 

fıkıhta ictihâda dayalı meselelerde muhtelefün fîh olan konuların bulunduğunu 

ve bu tür konularda taassuba dayalı bir tavrın içine girilmemesi gerektiğini de 

vurgulamaktadır.28 Aynı şekilde o, fıkıhta  İctihâd hususunda mezhep 

imamlarından başlamak üzere âlimler arasında belli bir hiyerarşinin 

bulunduğunu ve fetva vermede bu hiyerarşinin izlenmesi gerektiğini 

savunmaktadır. Kendisinin de söz konusu hiyerarşide mukallid konumunda 

olduğuna işaret eden Trabzonî, tütünün şer‘î hükmü hakkında yeni bir ictihâd 

değil, mezhep içi istidlâlde bulunacağını belirtmektedir.29 O, mesele karşısında 

kendisini bu şekilde konumlandırdıktan sonra tütünün helal veya haramlığına 

dair görüşleri ayet ve rivâyetler ışığında tahkik ederek her iki görüşünde 

isabetsiz olduklarına işaret etmektedir. Bu minvalde müctehidlerin eşyada asıl 

hükmün (helal-haram) ne olduğuna dair görüşlerine de yer veren Trabzonî, 

tütünün helal veya haramlığına dair bir delil bulunmadığını, dolayısıyla onun 

hükmünün meskûtun anh olduğunu ve bu sebeple âlimlerden çoğunluğun esas 

aldığı “eşyada asıl olan mubahlıktır” kaidesi gereği mubah olduğunu 

belirtmektedir.30 Neticede müellif, meseleyi hem usûl ilminin esasları 

çerçevesinde hem de bazı fer‘î meselelerle bağlantılı bir şekilde ele almakta ve 

bu minvalde birçok usûl ve fıkıh kaidesine atıfta bulunmaktadır. Yine meselenin 

hükmü hakkındaki görüşleri karşılaştırmalı bir şekilde değerlendirmekte ve 

mensubu olduğu Hanefî mezhebi dışındaki mezheplerin de görüşlerine yer 

vermektedir. Bu şekilde o, birçok farklı fıkıh kaynağının yanı sıra tefsir ve hadis 

eserlerine de başvurarak yeni meselelere dinî açıdan yaklaşımda fıkhî bir metot 

ve bakış açısı sunmaktadır.31 Bununla birlikte Trabzonî ve ilgili eserini çalışmamız 

 
26  Mehmed Medenî Trabzonî, Hâdi’l-‘umyi ilâ câddeti’t-tarîk ( İstanbul: Süleymaniye 

Kütüphanesi, Süleymaniye, 1041), 169b. 
27  Trabzonî, Hâdi’l-‘umyi ilâ câddeti’t-tarîk (Süleymaniye, 1041), 173a-174b. 
28   Trabzonî, Hâdi’l-‘umyi ilâ câddeti’t-tarîk (Süleymaniye, 1041), 175a.176b. 
29  Trabzonî, Hâdi’l-‘umyi ilâ câddeti’t-tarîk (Süleymaniye, 1041),176b-177a. 
30  Trabzonî, Hâdi’l-‘umyi ilâ câddeti’t-tarîk (Süleymaniye, 1041), 180b-183a. 
31  Eserin muhtevası ve fıkıh ilmî açısından önemine dair geniş bilgi için bk. Fidan, “Trabzonî 

Mehmed Medenî’ye Nisbet Edilen Arapça Duhan Risalesi”, 442-443. 
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açısından önemli kılan şey, şer‘an mubah olan tütün ve türevlerinin yasaklanıp 

yasaklanamayacağı meselesini sultanın yetki alanı kapsamında değerlendirmesi 

ve bu çerçevede fıkıh-siyasi otorite ilişkisine dair bir yaklaşım ortaya koymasıdır. 

Şöyle ki o yukarıda da işaret edildiği üzere meseleyi fıkhî açıdan detaylandırıp 

tütün ve türevlerinin helal veya haram olduğuna dair şer‘î herhangi bir delil 

bulunmadığını; dolayısıyla ibâha kapsamına girdiğini savunmakla birlikte onun 

toplumsal ve idari maslahata binaen sultanın emriyle yasaklandığını ve söz 

konusu yasağa dinen riayet edilmesi gerektiğini savunmaktadır. Çoğunluğun 

benimsediği esasa binaen, tütün ve türevleri mubah olmalarına rağmen sultanın 

onlar hakkındaki yasak emrinin bağlayıcılığını temellendirmeye çalışan müellife 

göre her ne kadar yasak emri asıl hükme aykırı olsa da Ebû Hanîfe’ye ( (öl. 

150/767) nispet edilen ve diğer bazı müctehidlerin de savunduğu “eşyada asıl 

olan haramlıktır” görüşünün onu desteklediğini, ayrıca toplumsal maslahat söz 

konusu olduğunda mubah dairesinde ülü’lemre itaatin vacip olduğunu ifade 

etmektedir.32 Trabzonî’nin genel mesele hakkındaki yaklaşım ve 

açıklamalarından anlaşıldığı kadarıyla o, şârî‘in bilinçli olarak Müslüman 

liderlerin İslâm’ın ruhuna ve ümmetin maslahatına uygun hüküm 

koyabilecekleri bir serbest alan bıraktığını varsaymakta ve devlet başkanlarının 

bu minvalde bir hüküm koyması durumunda toplumu ve sonradan gelen 

idarecileri sadece idari açıdan değil, dinî açıdan da bağlayıcı olduğuna 

inanmaktadır. Yine o padişahın şeriata aykırı olmayan hükmüne uymanın 

gerekliliğini naslarda emredilen emîrü’l-mü’min/imama itaat ile açıklamakta ve 

dolayısıyla emr-i sultâniyi fıkhın kapsamında görmektedir.33 Netice itibariyle 

Trabzonî’nin fıkıh-siyasi otorite ilişkisine yaklaşımının özellikle Osmanlı’da 

yaygın olarak var olan “padişahların örfî hukuku çerçevesinde hüküm koyarken 

şeriatın esasları ve ümmetin maslahatına riayet etmeleri, fakihlerin de onların 

tasarruflarını fıkhî bir çerçevede görüp meşru görmeleri” şeklindeki dengeli 

fıkıh-siyaset ilişkisiyle paralellik arz etmektedir. 

Sonuç 

İslâm tarihinin ilk dönemlerinde dinî ahkâmın açıklanması ve yorumlanması 

anlamındaki dinî liderlik ile siyasi otorite bir arada yürütülmüşse de saltanatın 

hâkim olduğu dönemlerde dinî ahkâmın belirlenmesi ve yorumlanması fakihler 

 
32  Trabzonî, Hâdi’l-‘umyi ilâ câddeti’t-tarîk (Süleymaniye, 1041), 183a-184b.  
33  Trabzonî, Hâdi’l-‘umyi ilâ câddeti’t-tarîk (Süleymaniye, 1041), 185a vd. 
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tarafından yapılmış, siyasi otorite ise padişahların eliyle yürütülmüştür. Elbette 

bu çift kutuplu yapıda fakihlerin şeriatın temsilcileri, sultanların da şeriatın 

koruyucuları ve ümmetin varlığının teminatı oldukları şeklinde bir kabul ortaya 

çıkmıştır. Yine bu yapıda fıkıh ile siyasi otorite arasında fakihlerin siyasi 

otoritenin tasarruflarını meşru gördükleri sultanların da uygulamalarında 

şeriatın esasları ve ümmetin maslahatını gözettikleri dengeli bir ilişki 

oluşmuştur.  Bu dengeli ilişki Osmanlı Devleti’nde hukuk alanına şer‘î hukuk-örfî 

hukuk şeklinde yansımıştır. Öyle ki Osmanlı hukukunda şer‘î ahkâmın yanı sıra 

padişahların da devlet idaresinde şeriata uygun veya en azından aykırı 

olmayacak şekilde kanun koyacakları geniş bir alan olmuştur. Padişahların bu 

alanda ortaya koydukları hükümler ise fakihler tarafından fıkhın kapsamına 

giren siyâset-i şer‘iyye/cevâz veya şeriatın geniş bir yorumu olarak kabul edilmiş 

ve meşru görülmüştür. Nitekim Muhammed et-Trabzonî’nin Osmanlı 

padişahının emriyle yasaklanan tütün ve türevlerinin hükmü hakkında kaleme 

aldığı Hâdi’l-‘umyi ilâ câddeti’t-tarîk adlı risâlesi Osmanlı Devleti’ndeki dengeli 

fıkıh-siyasi otorite ilişkisine örneklik teşkil etmektedir. Şöyle ki müellif 

risâlesinde tütün ve türevlerinin şer‘î hükmünü irdelemiş ve onu helal veya 

haram kılan bir delil bulunmadığına hükmetmiştir. Buna göre o, tütün ve 

türevlerini mubah olarak görmüş ve hükmünü emr-i sultânî kapsamında 

değerlendirmiştir. Bu minvalde sultanın tütün hakkındaki yasağın şeriat 

tarafından ona tanınan bir yetki şeklinde görmüş ve söz konusu yasağa riayet 

etmenin vacip olduğunu savunmuştur. 

 

Kaynakça 

Akgündüz, Ahmet. “Osmanlı Hukuku’nda Şer-i Hukuk- Örfi Hukuk İkilemi ve Yasama Organının 
Yetkileri”. İslâmî Araştırmalar Dergisi 12/2 (1999), 117-121. 

Akyel, Remzi. İslam Hukuk Düşüncesinde Yeni Bir Arayış: Cevaz Düşüncesi - Yasama Yetkisi 
Bağlamında. Ankara: İlâhiyat, 2022. 

Akyol, Taha. Osmanlı’da ve İran’da Mezhep ve Devlet. İstanbul: Doğan Kitap, 2018.   

Alrawe, Mustafa Mohamed saed Abduljabar. Muhammed Medeni Efendi’nin “Risâle fî fedâili’s-
suver ve’l-âyât” Adlı Eserinin Tahkik ve Tahlili. Bolu: Bolu Abant İzzet Baysal Üniversitesi, 
Sosyal Bilimler Enstitüsü, Yüksek Lisans Tezi, 2020.  

Aydın, M. Akif. Osmanlı Devleti’nde Hukuk ve Adalet. İstanbul: Klasik, 2014. 

Aydın, M. Akif. Osmanlı Hukuku: Devlet-i Aliye’nin Temeli. Ankara: Türkiye Diyanet Vakfı Yayınları, 
2020. 



Eraydın, Trabzonî’nin (Öl. 1200/1780) Fıkıh-Siyasî Otorite İlişkisine Yaklaşımı 
 

 

 
12 

Bardakoğlu, Ali. “Osmanlı Hukukunun Şer‘îliği Üzerine”, Osmanlı 6 Teşkilat,. ed. Güler Eren, 412-
417. Ankara: Yeni Türkiye Yayınları, 1999. 

Barkan, Ömer Lütfi. “Osmanlı İmpatorluğu Teşkilat ve Müesseselerinin Şer‘îliği Meselesi”, İÜ 
Hukuk Fakültesi Mecmuası 11/3-4 (1945), 203-224;  

Benli, Ali. “Trabzonî, Mehmed”. Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi. 41/304-305. İstanbul: 
TDV Yayınları, 2012. 

Boran, Mustafa. “Tütün/Sigara ve Kât Gibi Zararlı Maddelerin Dinî Hükmü”. İslam Hukuku 
Araştırmaları Dergisi 29 (2017), 425-455. 

Dilek, Uğur Bekir. “Mehmed b. Mahmûd et-Trabzonî’nin (ö. 1200/1786) Fıkha Dâir Bir Eseri: 
Hâşiyetü Mehmed et-Trabzonî Alâ Muhtasari Gunyeti’l-Mütemellî fî Şerhi Münyeti’l-
Musallî”. I. Uluslararası Geçmişten Günümüze Trabzon’da Dinî Hayat Sempozyumu 
Bildiriler Kitabı. ed. Şenol Saylan - Betül Saylan. 1/429-440. İstanbul: Değişim Yayınları, 
2016.  

Durmuş, Ali. Osmanlı Hanefîlerinin Hanefîliğe Eleştirisi: Kadızâdeliler Hareketi. İstanbul, Ketebe 
Yayınları, 2021. 

Ekinci, Ekrem Buğra. Osmanlı Hukuku: Adalet ve Mülk. İstanbul: Arı Sanat Yayınları, 2021. 

Eliaçık, Muhittin. “Osmalıda Duhan ve Kahve ile İlgili Manzum Fetvâlar”, Çukurova Araştırmaları 
2/8 (2022), 207-213. 

Erkul, Fikriye. “Osmanlı Devleti’nde Hukukun Kökeni: Örfî Hukuk, Kanun-name ve Dinî Hukuk 
(Şer’)”. Sinop Üniversitesi, Sosyal Bilimler Dergisi 7/11 (2023), 732-751. 

Fidan, Yılmaz. “Trabzonî Mehmed Medenî’ye Nisbet Edilen Arapça Duhan Risalesi”. I. Uluslararası 
Geçmişten Günümüze Trabzon’da Dinî Hayat Sempozyumu Bildiriler Kitabı. ed. Şenol 
Saylan - Betül Saylan. 1/441-457. İstanbul: Değişim Yayınları, 2016. 

Hallaq, Wael. İslam Hukukuna Giriş. İstanbul: Pınar Yayınları, 2017. 

Heyd, Uriel. “Eski Osmanlı Ceza Hukukunda Kanun ve Şeriat”. çev. Selâhaddin Eroğlu. Ankara 
Üniversitesi İlâhiyat Fakültesi Dergisi XXVI (1983), 633-652. 

Hodgson, Marshall Goodwin Simms. İslam’ın Seriveni 3: Barut İmparatorlukları ve Modern 
Zamanlar. çev. Berkay Ersöz. Ankara: Phoenix Yayınevi, 2017. 

İnalcık, Halil. Devlet-i ‘Aliyye: Osmanlı İmparatorluğu Üzerine Araştırmalar – III. İstanbul: Türkiye 
İş Bankası Yayınları, 2022. 

İnalcık, Halil. Osmanlı İmparatorluğu: Hukuk ve Ekonomi. ed. Can Uyar. İstanbul: Kronik Kitap, 
2018.  

İnalcık, Halil. Osmanlı Tarihinde İslamiyet ve Devlet. ed. Emre Yalçın. İstanbul Türkiye İş Bankası 
Kültür Yayınları, 2016 

İnalcık, Halil. Osmanlı’da Devlet Hukuk, Adalet. İstanbul: Eren Yayıncılık, 2005. 

Koşum, Adnan. “Osmanlı Örfi Hukukunun İslam Hukukundaki Temelleri”. Necmettin Erbakan 
Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 17/17 (2004), 145-160.  

Köksal, Asım Cüneyd. Fıkıh ve Siyaset: Osmanlılarda Siyâset-i Şer‘iyye. İstanbul: Klasik 2016. 

Midilli, Muharrem. “Klasik Osmanlı Hukukundaki Şer´-Örf Ayrımına Dair Modern Tartışmalar” 
Türkiye Araştırmaları Literatür Dergisi 12/23 (2014), 33-48. 



 
Balıkesir İlahiyat Dergisi - Balıkesir Theology Journal 
Haziran / June 2025, 21: 1-14 

 

 
13 

Midilli, Muharrem. Klasik Osmanlı Ceza Hukukunda Şeriat-Kanun Ayırımı. İstanbul: Klasik, 2019. 

Özen, Şükrü. “Tütün”. Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi. 42/5-9. İstanbul: TDV Yayınları, 
2012.  

Saylan, Şenol. “Muhammed b. Mahmud et-Trabzonî el-Medenî’nin (Ö. 1200/1786) Hayatı ve 
Eserleri”. Trabzonlu Müellifler ve Eserleri (Osmanlı Dönemi). ed. Süleyman Gür - Ahmet C. 
Karaca. 423-438. İstanbul: Ensar Yayınları, 2023. 

Saylan, Şenol. “Muhammed b. Mahmud et-Trabzonî el-Medenî’nin Fıkıhla İlgili Eserleri”. 
Trabzonlu Müellifler ve Eserleri (Osmanlı Dönemi). ed. Süleyman Gür, Ahmet C. Karaca. 
465-478. İstanbul: Ensar Yayınları, 2023. 

Schacht, Joseph. İslam Hukukuna Giriş. çev. Mehmet Dağ – Abdülkadir Şener. Ankara: OTTO, 
2018. 

Seyyidoğlu, Mahmud. “Bir Osmanlı Âlimi: Muhammed Trabzonî”. çev. Ömer Faruk Tokat. Rıhle 
Dergisi 2/5-6 (2009), 175-184. 

Trabzonî, Mehmed Medenî. Hâdi’l-‘umyi ilâ câddeti’t-tarîk. İstanbul: Süleymaniye Kütüphanesi, 
Süleymaniye, 1041, 169b-186b. 

Yaman, Ahmet. “Osmanlı Pozitif Hukukunun Şer'iliği Tartışmalanna Eleştirel Bir Katkı”. İslâmiyât 
8/1 (2005), 113-125. 

Yaman, Ahmet. Siyaset ve Fıkıh. İstanbul: İz Yayıncılık, 2015. 

Yıldırım, Ali. “Seyahatname’ye Göre 17. Yüzyıl Osmanlı Coğrafyasında Tütün Üretimi, Alım Satımı 
ve Kullanımı”. Littera Turca Journal of Turkish Language and Literature 6/4 (2020), 1025- 
1037. 

Yılmaz, Fehmi. “Tütün”. Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi. 42/1-4. İstanbul: TDV Yayınları, 
2012. 

Yılmaz, Fehmi. Osmanlı İmparatorluğu’nda Tütün: Sosyal, Siyasî ve Ekonomik Tahlili (1600-1883). 
İstanbul: Marmara Üniversitesi, Türkiyat Araştırmaları Enstitüsü, Doktora Tezi, 2005. 

  



Eraydın, Trabzonî’nin (Öl. 1200/1780) Fıkıh-Siyasî Otorite İlişkisine Yaklaşımı 
 

 

 
14 

 
 
 
 
 
 
 
 
 

 
Araştırmacıların Katkı Oranı Beyanı/ Contribution of Authors 

Araştırma tek bir yazar tarafından yürütülmüştür. 
The research was conducted by a single author. 

******** 
Çıkar Çatışması Beyanı / Conflict of Interest 

Çalışma kapsamında herhangi bir kurum veya kişi ile çıkar çatışması bulunmamaktadır.  
There is no conflict of interest with any institution or person within the scope of the study. 

******** 
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Rollo May’in Dindarlık Yaklaşımı  
 

Özer Çetin 
 
Öz 
Bu araştırmada dindarlık çalışmalarına katkıda bulunmak amacıyla Rollo May’in dindarlık yaklaşımı 
incelenmiştir. Rollo May‘in teoloji eğitimi almış ve psikoloji alanında doktora yapmış olması yanında dünya 
genelinde varoluşçu popüler bir psikoterapist olarak bilinmesi dindarlık konusuna yaklaşımının önemini 
artırmaktadır. Rollo May, dindarlık tanımı yapmamış ve dindarlığa dair kuram geliştirmemiş olup görüşlerini 
betimsel yaklaşımla açıklamayı tercih etmiştir. Dindarlığın insan psikolojisine olumlu veya olumsuz 
yansımalarının olabileceği görüşünü benimseyen Rollo May, dindarlığı sağlıklı ve sağlıksız olarak ikiye 
ayırmıştır. Dindarlığa yönelik eleştirilerden sağlıklı dindarlığın olumsuz etkilenmemesi için bu ayırımın gerekli 
olduğunu belirtmiştir. İnsan psikolojisine olumlu yansıyıp gelişimine katkı sağlayan dindarlığı sağlıklı, olumsuz 
etkileyip gelişimini engelleyen dindarlığı sağlıksız olarak nitelendirerek, her iki dindarlığı teşhis etmek için bazı 
kriterler geliştirmiştir.  
Araştırmanın konusu nitel olduğu için veriler doküman analiz tekniği kullanılarak birincil kaynaklardan elde 
edilmiştir. Verilerinin kendi içlerinde ve Rollo May’in temel psikolojik yaklaşımlarıyla tutarlı olması 
araştırmanın iç tutarlık ve geçerlik düzeyini artırmıştır.  
Anahtar Kelimeler: Din Psikolojisi, Rollo May, Dindarlık, Sağlıklı Dindarlık, Sağlıksız Dindarlık. 
 

Rollo May’s Approach to Relıgıosıty 
Abstract 
In this research, Rollo May's approach to religiosity was examined in order to contribute to the studies on 
religiosity. Rollo May, who studied theology and has a doctorate in psychology, is known worldwide as an 
existential psychotherapist, which increases the importance of his approach to the subject of religiosity. Rollo 
May did not define religiosity or develop a theory about religiosity, and preferred to explain his views with a 
descriptive approach. Adopting the view that religiosity can have positive or negative reflections on human 
psychology, Rollo May divided religiosity into healthy and unhealthy. He stated that this distinction was 
necessary to prevent healthy religiosity from being negatively affected by criticisms of religiosity. He 
developed some criteria to diagnose both types of religiosity, describing the religiosity that reflects positively 
on human psychology and contributes to its development as healthy, and the religiosity that affects 
negatively and hinders its development as unhealthy.  
Since the subject of the research is qualitative, the data was obtained from primary sources using the 
document analysis technique. The consistency of the data within themselves and with Rollo May's basic 
psychological approaches increased the internal consistency and validity of the research. 
Keywords: Psychology of Religion, Rollo May, Religiosity, Healthy Religiosity, Unhealthy Religiosity.  

 
  Prof. Dr., Balıkesir Üniversitesi Fen Edebiyat Fakültesi Psikoloji Bölümü.  

e-mail: ozer.cetin@hotmail.com, ORCID: https://orcid.org/0000-0002-4740-4155 

Atıf/Citation: Çetin, Özer. “Rollo May’in Dindarlık Yaklaşımı”. BAİD 21 (Haziran 2025), 15-36. 



Çetin, Rollo May’in Dindarlık Yaklaşımı 
 

 

 
16 

Giriş 

Rollo May’in biyografisine bakıldığında, dindar bir ailede büyümüş,1 dini 

gelenekten beslenmiş, teoloji eğitimi almış,2 psikoloji doktorasını tamamlamış, 

bir süre kilisede pastör olarak görev yapmış, daha sonra bu görevinden ayrılıp 

psikoterapi çalışmalarına yönelmiş,3  din ve psikoterapiyi uzlaştırmaya 

girişiminde bulunmuş4, geniş bir ilgi alanına sahip,5 farklılıkları uzlaştırıcı ve 

diyalektik düşünce tarzıyla6 özgün yaklaşımlar geliştirmiş ve dünyada çok 

okunan popüler yazarlar arasına girmiş önemli bir psikoterapist olarak karşımıza 

çıkmaktadır. Onun psikoloji tarihinde önemli bir şahsiyet olması din, dindarlık 

ve tanrı tasavvuru gibi din ve maneviyat psikolojisinin konularına dair 

görüşlerini önemli kılmaktadır. Fakat ülkemizde yapılan dindarlık konulu 

araştırmalara bakıldığında S.Freud, Carl G. Jung, A. Adler, W. James, Gordon W. 

Allport, E. Fromm, V. Frankl ve A. Maslow gibi önemli psikologların 

yaklaşımlarını inceleyen çalışmaların belli seviyeye ulaşmasına karşılık Rollo 

May’i inceleyen çalışmaların olmadığı görülmektedir.  

Rollo May, geçirmiş olduğu tüberküloz rahatsızlığıyla mücadele aşamasında 

varoluşçu psikoterapinin ilkelerini benimsemiş7 ve daha sonraki yıllarında dinle 

uzlaştırma çabalarına gerekçe olarak her ikisinin amaç olarak örtüştüğünü 

göstermiştir. Bu yaklaşımına paralele olarak ateist olduğunu açıkça ifade eden 

Irvin D. Yalom’un Varoluşçu Psikoterapi kitabında din karşıtı görüşlerinin 

olmasına karşılık dinin daha iyi anlaşılmasına katkıda bulunduğu ve ele aldığı 

konular bakımından dini nitelikli olduğu konusunda ısrar etmiştir8. Rollo May 

varoluşçu psikolojiyi benimsemiş olmasına karşılık dinin psikoloji için önemli bir 

 
1  Robert H. Abzug, ‘‘The Deconversion of R. May’’, Review of Existential Psychology and 

Psychiatry, 24 /1, 2, & 3(1999), 61: William W. Lawrence, “Rollo and His Uncle George” , New 

England Quarterly 18/3 (1945), 291. 

2  Roger Jeff Cunningham, “The Courage To Create R. May: The Courage To Be Paul Tillich”, 

Journal of Humanistic Psychology 47/73 (2007), 82-83. 

3  Mufid James Hannush, ‘‘Playing with Polarities of Existence: Toward Understanding a Pivotal 

Passage in the Life & Work of May’’,  Les Collectifs du Cirp,1 (2010), 148. 
4  Özer Çetin, Rollo May Psikolojisinde Din Ve Kişilik  (İstanbul: İz Yayınları, 2019), 69. 

5  Kirk J. Schneider vd., “May on Existential Psychotherapy”, Journal of Humanistic Psychology 

49/4 (October 2009), 419. 

6  Özer Çetin, Rollo May Psikolojisinde Din Ve Kişilik, 17. 
7  Jess Feist-J.Gregory Feist, Theories of Personality(New York: McgrowHill,2006),342. 
8  Irvin D. Yalom,Din ve Psikiyatri, çev. Özden Arıkan(İstanbul:Merkez Kitaplar,2006),18. 
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kaynak olduğunu, insanı anlamada ve psikoterapide yararlanılması gerektiğini, 

hatta varoluşçu psikologların merkeze koydukları hayatın anlamının keşfinin 

dini nitelikli olduğunu ileri sürerek kendine özgü bir yol izlemiştir9.  

İlk dönemlerden itibaren din ve maneviyat psikologlarının ilgi duyduğu bir konu 

olan dindarlık yaş, eğitim, cinsiyet, meslek, din, sosyo-ekonomik ve kültürel 

faktörler gibi çok sayıda değişkenle ilişkili karmaşık yapısı nedeniyle 

araştırmacıların ilgisini çekmeye devam etmektedir. Bu bağlamda yaklaşımı 

önem arz eden Rollo May, dindarlığa dair müstakil bir eser kaleme almayıp 

varoluşçu psikolojide önemli bir yer tutan varoluşu deneyimleme, özgürlük, 

anlam arayışı, sorgulama, sorumluluk ve benlik bilinci gibi kavramlarla 

ilişkilendirerek görüşlerini çeşitli eserlerinde ortaya koymuştur. Bir 

psikoterapist olması nedeniyle dindarlığa daha çok ruh sağlığı açısından 

yaklaşmıştır. Dindarlığa tek yönlü olumlu ve olumsuz olarak yaklaşan 

psikologları yanlı bularak eleştiren Rollo May, dindarlığın olumlu veya olumsuz 

gelişebileceğini belirtmiştir. Dindarlığın olumlu veya olumsuz olduğunu ortaya 

koymada psikoterapinin önemine değinmiş, psikoterapiyi kulun Tanrı karşısında 

ruh sağlığının bozuk olduğu için olumlu bir dindarlık geliştiremediği yönünde 

göstereceği mazeretleri geçersiz kılan bir lütuf olarak değerlendirmiştir10. 

Araştırma kapsamında Rollo May’in dindarlığa yönelik genel yaklaşımı,  

dindarlık tasnifi, dindarlığın türünün teşhisi için geliştirdiği kriterler ve konuyla 

ilgili olarak diğer psikologlarla benzer ve farklı yönleri ele alınmıştır. 

Araştırmanın ana teması her ne kadar Rollo May’in dindarlık yaklaşımı olsa da 

konuyla yakından ilgili olan dini başa çıkma,  tanrı tasavvuru, din ve ruh sağlığı 

gibi konulardaki yaklaşımlarına da ışık tutmaktadır. Araştırmanın amacı, Rollo 

May’in dindarlık yaklaşımını ülkemiz din ve maneviyat psikolojisi 

araştırmacılarının ilgisine sunmak ve literatüre katkıda bulunmaktır.  

Araştırmanın Yöntemi 

Bilimsel çalışmalarda sağlıklı verilere ulaşmak için konuya uygun yöntemin 

seçimi önem arz etmektedir. Araştırmanın konusu nitel olduğu için konuya 

uygun olarak doküman analiz tekniği kullanılmıştır. “Neden”, “nasıl”, “niçin” gibi 

açık uçlu sorulara cevap arayan, bulguları kelimelerle ifade edilen ve öznel 

 
9  Çetin, Rollo May Psikolojisinde Din Ve Kişilik,58. 
10  Rollo May, The Springs of Creative Living: A Study Of Human Nature And God (Abingdon-

Cokesbury Press, 1940), 32-33. 
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yorumlar barındıran11 nitel araştırmalarda gözlem, görüşme ve doküman analiz 

teknikleriyle veriler toplanmaktadır12.  

Alanyazına bakıldığında doküman analizi “ bir araştırma yöntemi midir?” yoksa  

“bir nitel veri toplama tekniği midir?” sorularına farklı cevaplar verildiği 

görülmektedir. Doküman analizini bağımsız bir nitel araştırma yöntemi olarak 

gören araştırmacılar bulunsa da nitel bir araştırma tekniği olduğu yönünde 

yaygın bir uzlaşı bulunmaktadır. Fakat alanyazında yöntem ve teknik ayrımına 

dikkat edilmediği her ikisinin eş anlamlı olarak kullanıldığı da görülmektedir. 

Bunların yanında doküman analizi çoğunlukla diğer nitel araştırma tekniklerini 

tamamlayıcı olarak kullanıldığı gibi bağımsız bir teknik olarak da 

kullanılmaktadır13. 

Zaman ve maliyet bakımından ekonomik olması, tarihsel yönü olan ve doğrudan 

incelenmesi mümkün olmayan konuların araştırılmasına uygun olması, mevcut 

dokümanlardan farklı sonuçlar çıkarılmasına imkân sağlaması doküman analiz 

tekniğinin başlıca avantajlarını oluşturmaktadır. Buna karşılık standart bir teknik 

olmayışı, araştırmacının doküman analiz tekniğini uygulamadaki yetkinlik 

düzeyi, yanlı yaklaşımlar, dokümanların konuyu sınırlandırması, katılımcıların 

tepkiselliğinin ölçülememesi ve tüm dokümanlara ulaşmanın zorluğu doküman 

analiz tekniğinin başlıca dezavantajlarını oluşturmaktadır14.  

Doküman analiz tekniğin aşamaları hakkında farklı görüşler bulunmaktadır. 

Dokümanlar için kriterler belirleme, dokümanlara ulaşma, analiz alanlarını 

belirleme, kodlama ve analiz yapma aşamalarından oluştuğunu belirten 

araştırmacılar yanında dokümanlara ulaşma, orijinalliğini kontrol etme,  okuyup 

anlama, veriyi analiz edip kullanma aşamalarından oluştuğunu ileri süren 

araştırmacılar, hatta daha basit bir yaklaşımla bu tekniğin dokümanı yüzeysel 

 
11  Seda Sönmez-Gülnur İlgün, “Nitel Araştırma Yöntemlerinin Sağlık Hizmetleri Bağlamında 

İncelenmesi”, Balıkesir Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü Dergisi, 21/ 40 (Aralık 2018), 379. 

12  Bilge Kıral, “Nitel Bir Veri Analizi Yöntemi Olarak Doküman Analizi”, Siirt Üniversitesi Sosyal 

Bilimler Enstitüsü Dergisi- Yıl 2020 Sayı 15, s.170-189,178-180:Zeki Karataş, “Sosyal Bilim 

Araştırmalarında Paradigma Değişimi: Nitel Yaklaşımın Yükselişi”, Türkiye Sosyal Hizmet 

Araştırmaları Dergisi 1/1 (2017),76-78. 

13  Ramazan Sak vd. , “Bir araştırma yöntemi olarak doküman analizi”, Kocaeli Üniversitesi Eğitim 

Dergisi, 4/1, (2022), 229. 

14  Ramazan Sak vd., “Bir araştırma yöntemi olarak doküman analizi”, 237-240:Bilge Kıral, “Nitel 

Bir Veri Analizi Yöntemi Olarak Doküman Analizi”, 178-179. 
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inceleme, ayrıntılı inceleme ve yorumlama aşamalarından oluştuğunu ileri 

süren araştırmacılar bulunmaktadır15. Bunların yanında bazı araştırmacılar 

sürecin başına problemin belirlenmesini ve cevap aranacak soruların 

oluşturulması aşamalarını eklemektedir16. 

Araştırmada öncelikle dokümanların birincil türden orijinal olmasına dikkat 

edilmiş ve bu ilkeye bağlı kalınarak Rollo May’in ulaşılabilen İngilizce eserlerinin 

asılları ve Türkçe tercümeleri doküman olarak seçilmiştir. Bu dokümanlarda 

cevap bulmak için şu sorular belirlenmiştir: 

1.Rollo May genel olarak dindarlığa nasıl yaklaşmıştır? 

2.Hangi kaynaklardan yararlanmıştır? 

3.Dindarlığa hangi açıdan yaklaşmıştır?  

4.Nasıl bir dindarlık tasnifi yapmıştır?   

5.Dindarlık konusunda diğer psikologlarla benzerlik ve farklılıkları nelerdir? 

6.Yaklaşımındaki olumlu ve olumsuzluklar nelerdir? 

Bu sorulara cevap bulmak için dokümanlar detaylı bir incelemeye alınıp önce 

ayrıntılı kodlama ve sonrasında tematik kodlamaya geçilmiştir.17 Dindarlıkla ilgili 

olarak Rollo May’in sıklıkla tekrarlayıp vurguladığı kavramlardan hareketle alt 

kategoriler oluşturulmuştur. Elde edilen veriler türlerine göre ilgili alt 

kategorilere yerleştirilmiştir. Farklı dokümanlardan elde edilen veriler 

karşılaştırılarak doğrulukları ve tutarlılıkları test edilmiştir. Bunun yanında bir 

varoluşçu psikolog olması nedeniyle dindarlık konusundaki görüşlerinin 

varoluşçu psikolojiyle uyumluluğu karşılaştırılarak araştırma bulgularının 

geçerliği test edilmiştir. Ayrıca araştırmanın güvenilirliğini artırmak için Rollo 

May’in konuya dair yaklaşımları diğer bazı psikologlarla karşılaştırılarak 

benzerlikler ve farklılıklar ortaya konmuştur. Süreç elde edilen verilerin analiz 

ve yorumlanmasıyla sonuçlandırılmıştır.  

 
15  Bilge Kıral, “Nitel Bir Veri Analizi Yöntemi Olarak Doküman Analizi”, 181. 

16  Ali Balcı, Sosyal Bilimlerde Araştırma (Ankara: Pegem A Yayıncılık, 2001), 63. 

17  A. Yıldırım-H. Şimşek, Sosyal Bilimlerde Nitel Araştırma Yöntemleri (Ankara: Seçkin 

Yayıncılık:2008), 277-238. 
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Nitel çalışmalarda kesin bir geçerlik ve güvenirlik tespitinin mümkün 

olmamasına karşılık18  araştırmanın güvenilirliğini artırmaya yönelik olarak 

konunun doğru ve yansız incelenmesi için gerekli bilimsel hassasiyet gösterilmiş, 

doküman analiz tekniğinin bilimsel kriterlere uygun kullanımına ve 

dokümanların orijinal olmasına dikkat edilmiş, dokümanların tamamına 

yakınına ulaşılmış ve elde edilen verilerin tümü betimsel olarak19 sunulmuştur. 

1. Rollo May’e Göre Dindarlık Türleri 

Rollo May, yapacağı tanımın kendisini kısıtlayacağı kaygısıyla dindarlığı 

tanımlamaktan kaçınmış, dindarlığa dair görüşlerini ortaya koymak için betimsel 

yaklaşımı tercih etmiştir. Yaratıcı kişiliklerin hayatında sevgi, kardeşlik, 

arkadaşlık, işini sevme ve hayatın anlamı gibi dini değerlerin önemli bir yer 

tuttuğunu,  bu nedenle sağlıklı kişilik ve sağlıklı dindarlığın aynı anlama geldiğini 

ileri sürüp her ikisini de varoluşun üç boyutunun(doğal, sosyal ve psikolojik) 

onaylanması olarak değerlendirmiştir20. Görüldüğü gibi Rollo May psikolojisinde 

sağlıklı kişilik ve dindarlık aynı anlama gelmekte ve her ikisi için varoluşun 

gerçekleşmesi ön koşul olarak sunulmaktadır. 

Rollo May, insanların çoğunluğunun kendini geliştirip yaratıcı bir kişilik kazanma 

yerine zayıflıklarını ve bencilliklerini korumak için dinden yararlandığını ileri 

süren modern dönem düşünürlerinin yaklaşımlarına katıldığını ve dindarların 

büyük bir kısmının sağlıklı dindarlık geliştiremediğini belirtmiştir. Ona göre 

yapılan eleştirilerin hangi dindarlığa yönelik olduğu konusunda belirsizlik 

bulunmaktadır. Bu belirsizliğin olumsuzluklarını gidermek için sağlıklı ve 

sağlıksız dindarlık ayrımını tercih etmiştir. Bu ayrımın sağlıksız dindarlığa yönelik 

olumsuz eleştirilerden sağlıklı dindarlığın etkilenmemesi için gerekli olduğunu 

belirtmiştir. Bunun yanında benimsemiş olduğu diyalektik düşünce tarzı sağlıklı 

ve sağlıksız dindarlık ayrımında etkili olmuştur.  

Rollo May dindarlığın sağlıklı veya sağlıksız olarak ayırmakla kalmayıp bir 

psikoterapist olarak her iki dindarlığın teşhisi için bazı kriterlerin belirlenmesini 

gerekli görmüştür21.  Bu süreçte bağlı olduğu varoluşçu psikoloji, kutsal 

 
18  Ali Baltacı, “Nitel Araştırma Süreci: Nitel Bir Araştırma Nasıl Yapılır?”, Ahi Evran Üniversitesi 

Sosyal Bilimler Enstitüsü Dergisi 5/ 2(2 019), 374-376. 

19  Yıldırım-Şimşek, Sosyal Bilimlerde Nitel Araştırma Yöntemleri, 274. 

20  May, The Springs of Creative Living, 134. 

21  May, The Springs of Creative Living,134. 
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metinler, mitoloji ve çeşitli sanat dalları yanında oldukça zengin mesleki 

gözlemlerinden yararlanarak kendine özgü bir takım kriterler oluşturmuştur.  

1.1. Sağlıklı dindarlık: Rollo May, dindarlığa kişinin gelişimine katkısı 

bakımından yaklaştığı için sağlıklı dindarlığın temel karakteristik özelliğini kişinin 

ruh sağlığına olumlu yansıması ve gelişimine katkıda bulunması olarak 

değerlendirmiş ve bunun gerçekleşmesi için belirlediği kriterlerin tümünün 

etkin olmasını şart koşmaktadır. Rollo May’e göre sağlıklı dindarlık bireyin 

çabasıyla gerçekleşen bir kazanım olup özgürlük, sorumluluk, yaratıcılık ve 

mutluluk vb. olguları destekleyerek varoluşu gerçekleştirmede katkı 

sağlamaktadır.  

1.2. Sağlıksız dindarlık: Rollo May, kişinin ruh sağlığına olumsuz yansıyan ve 

gelişimini engelleyen dindarlığı sağlıksız olarak nitelendirmektedir. Ona göre 

sağlıksız dindarlık temel olarak kişinin olumsuz yaklaşımlarından kaynaklandığı 

için sorumluluğu kendisine aittir. Sağlıksız dindar gerekli çabayı göstermediği 

için özgürlük, benlik ve sorumluluk vb. olgular onun hayatında işlevsiz 

kalmaktadır. Rollo May, sağlıksız dindarlığı kendi içinde dine yönelimde yaşanan 

olumsuzluklardan kaynaklanan sağlıksız dindarlık ve bilinçli olarak dine ilgisiz 

kalan sağlıksız dindarlık olarak ikiye ayırmaktadır.  

1.2.a. Dine yönelimde yaşanan olumsuzluklardan kaynaklanan sağlıksız 

dindarlık: Rollo May, dine ilgili duymasına karşılık yönelimlerinde ve 

değerlendirmelerinde olumsuzluklar yaşayan  kişilerin dindarlığını bu 

kategoriye koymaktadır.22 Ona göre kişinin dini yöneliminde boyun eğmeyi 

tercih etmesi, özgürce içselleştirememesi, dini kendi bencilliği doğrultusunda 

araçsallaştırması, anlam arayışını gerçekleştirememesi, sorumluluk bilincinden 

ve yaratıcılıktan uzak kalması vb. nedenlere bağlı ortaya çıkan sağlıksız dindarlık 

kişinin gelişimini engellemektedir. 

1.2.b. Bilinçli olarak dine ilgisiz kalan sağlıksız dindarlık: Rollo May’e göre bu 

guruba girenler inançlı olmakla birlikte bilimsellik ve objektiflik gibi seküler 

kaygılar nedeniyle bilinçli olarak dine ilgisiz kalıp dinle aralarına mesafe koymayı 

tercih etmektedirler. Bu durum din gibi önemli bir kaynaktan yoksun 

 
22  May, The Springs of Creative Living,134-160:Rollo May, The Art of Counselling. (New York: 

Abingdon-Cokesbury Press, 1939), 207-208. 
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kalmalarının yanında dine olan ilgilerini bastırmalarına bağlı olumsuzluklar 

yaşamalarına neden olmaktadır23. 

2. Rollo May’in Dindarlığın Sağlıklı Veya Sağlıksız Olduğunu Teşhis Etmek İçin 

Belirlediği Kriterler 

Rollo May, dindarlığın sağlıklı veya sağlıksız olduğunun teşhisi için belirlediği 

kriterlerin tespitinde farklı kaynakları kullanmakla birlikte daha çok varoluşçu 

psikolojinin temel yaklaşımlarından esinlenmiştir. Diyalektik düşünce tarzını 

benimsediği için belirlediği kriterlerin bireyin dindarlığında gerçekleşmesini 

sağlıklı dindarlık, gerçekleşmemesini ise sağlıksız dindarlığın belirtisi olarak 

değerlendirmiştir. 

2.1. Özgür irade: Varoluşçu psikolojiye göre insanın en önemli özelliği özgür 

iradeye sahip olmasıdır. Kişi özgür olarak varoluşu deneyimler, tercihler yapar 

ve sorumluluk bilinci geliştirir. Bu görüşü benimseyen Rollo May, bireyin 

özgürlük alanını genişletip, güçlendiren24 dindarlığı sağlıklı olarak 

nitelendirmektedir. Ona göre sağlıklı dindar dini tercihlerini özgür iradesini 

kullanarak belirlemektedir.  

Rollo May, toplumdan edinilen dini inançları özgürce araştırıp sorgulamadan25 

benimsemeyi sağlıksız dindarlığın kriteri olarak değerlendirmektedir. Ona göre 

sağlıksız dindarlık dini inançlarını özgür irade süzgecinden geçirip sorgulamayan, 

zayıf kişilik ve benlik sahibi kişilerde daha yaygın görünmektedir26. Görüldüğü 

gibi Rollo May, varoluşçu psikolojinin temel kavramlarının ilk sırasında yer alan 

özgürlüğü dindarlığın sağlıklı veya sağlıksız olduğunu belirleme kriterlerinin 

başına koymuştur.  

2.2. Hayatın anlamı keşfetme:  Varoluşçu psikolojinin temel ilkelerinden birisi 

anlamın keşfidir. Anlamın dini nitelikli olduğunu ileri süren27 Rollo May,  bu ilkeyi 

sağlıklı dindarlık anlayışına aktarmıştır. Ona göre sağlıklı dindar hazır bulduğu 

inanç ve davranış setini kullanma kolaylığına kapılmadan28, tüm zorluklara 

 
23  May, Kendini Arayan İnsan, 196. 

24  May, The Springs of Creative Living, 61-80, 139-140. 

25  May, The Springs of Creative Living, 4. 

26  May, Kendini Arayan İnsan, 197. 
27  Çetin, Rollo May Psikolojisinde Din ve Kişilik, 58. 

28  May, The Springs of Creative Living,13-17. 
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katlanarak anlam arayışını gerçekleştirmektedir29. Görüldüğü gibi Rollo May, 

sağlıklı bir dindarlık için tüm zorluklara rağmen hayatın anlamının keşfini şart 

koşup gerçekleşmesiyle kişinin anlamsal boşluktan kurtulmasının dindarlığına 

olumlu yansıyacağını belirtip sağlıklı dindarlık için bir kriter olarak 

değerlendirmektedir.   

Rollo May’e göre kişinin hayatın anlamını aramanın zorluğuyla yüzleşme yerine 

çevrede hazır bulduğu inançlara sığınma kolaylığına kaçması sağlıksız dindarlığa 

neden olmaktadır.30 Bu durum onun hayatında anlamsızlığa neden olmasının 

yanında inançlarının içselleşmesini engellemektedir. Görüldüğü gibi Rollo May, 

varoluşçu psikolojideki anlam arayışının gerçekleştirilememesine bağlı yaşanan 

anlamsal boşluğun kişinin dini hayatına yansıyıp sağlıksız dindarlığa neden 

olacağını belirtip hayatın anlamını keşfedememeyi sağlıksız dindarlığın kriteri 

olarak değerlendirmektedir. 

2.3. Araştırma ve sorgulamada süreklilik: Rollo May’e göre ‘‘anlam’’ sabit yapılı 

olmadığı için doğruluğu sürekli sorgulanmalıdır. Bu nedenle sağlıklı dindar 

yaşamını daha verimli kılmak için hayatın anlamını ve dini inançlarını sürekli 

araştırıp sorgulamaktadır31. Sağlıksız dindar ise hayatın anlamını sabit kılarak 

araştırma ve sorgulamadan uzaklaşmaktadır. Görüldüğü gibi Rollo May, bağlı 

olduğu varoluşçu yaklaşıma uygun olarak araştırma ve sorgulamayı dindarlığın 

türünü belirlemede gerekli bir kriter olarak kullanmaktadır.  

2.4. Varoluşu deneyimleme: Varoluşçu psikolojideki “varoluşun boyutları 

(doğal, sosyal ve psikolojik) uyumlu bir bütün olarak deneyimlenmelidir”32 

görüşünü benimseyen ve varoluşun deneyimlenmesini dinin hedefi olarak 

gören Rollo May, bu yaklaşımı dindarlık anlayışına aktarıp sağlıklı ve sağlıksız 

dindarlık için bir kriter olarak seçmiştir. Ona göre sağlıklı dindar varoluşun doğal 

boyutu, yaşadığı topluma uyum boyutu ve kendisiyle ilişkili olan psikolojik 

boyutunu bir bütün olarak gerçekleştirirken sağlıksız dindar bu üç boyutu bir 

 
29  May, The Springs of Creative Living,139. 

30  May, The Springs of Creative Living, 13-17,139.  

31  May, The Springs of Creative Living, 34-42. 

32  May, The Springs of Creative Living, 19, 134. 
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arada deneyimlemede sıkıntılar yaşadığı için varoluşu 

gerçekleştirememektedir33.  

2.5. Benlik değerini koruma: Rollo May’e göre sağlıklı dindar kendi benlik 

değerinin ve gücünün farkında olduğu için bazı dini şahsiyetleri kendinden üstün 

görme ve onlarla özdeşleşme yanılgısına düşmemektedir34 .Buna karşılık 

sağlıksız dindar kendi değerinin farkında olmadığı için özdeşleşme yöntemiyle 

değerini artırmaya çalışmaktadır. Bunu daha çok dini hayatta üstün görüp 

idealleştirildiği figürlerle yapmaktadır35. Rollo May, bu kriteri belirlerken 

varoluşçu psikolojide bireyin kendi benlik değerinin farkına varıp evrendeki 

biricikliğini koruması için başkasıyla özdeşleşmeden kaçınması gerektiği ilkesini 

bireyin dini hayatına aktarıp, benlik değerinin korunmasını dindarlık türünün 

belirlenmesi için bir kriter olarak değerlendirmektedir. 

2.6. Vicdan: Rollo May, vicdanı bireyin kendi ahlaki hassasiyeti, iç görüsü ve 

farkındalıklarının derinliklerine erişebilme kapasitesi olarak görmekte, kişiyi 

geliştiren dinamik bir iç kılavuz olarak değerlendirip sağlıklı dindarın vicdanın 

dışında bir otoritenin sesine kulak vermediğini belirtmektedir36. Sağlıksız dindar 

ise vicdanı iç dünyasında dini geleneğin temsilcisi olarak ona yapmaması 

gerekenleri telkin eden yasakların sesi gibi algıladığı için kendisini 

sınırlandırmaktadır. Bu durumda vicdanını dışa bağımlı bir denetim 

mekanizması yaparak kendisini geliştiren içsel ahlaki kılavuzdan mahrum 

kalmaktadır37. Rollo May’e göre vicdanın iç kılavuz olmaktan çıkıp otoritenin sesi 

olarak insana uyması gereken kuralları dayatması kişinin kendisine 

yabancılaşmasına neden olmaktadır. Bu durum dindarlığa olumsuz yansıyarak 

sağlıksız dindarlığa yol açmaktadır.  

2.7. Aktif dini başa çıkma: Rollo May’e göre sağlıklı dindar, problemlerin 

çözümünde özgür irade ve çabasının yanında gerekli bilgi ve cesarete sahip 

olduğuna38  inandığı için yetenekleriyle güçlükleri aşabileceğini düşünerek aktif 

dini başa çıkma yöntemi kullanmaktadır. Sağlıksız dindar problemlerin 

 
33  May, The Springs of Creative Living, 134. 

34  Rollo May, Kendini Arayan İnsan, çev. Kerem Işık ( İstanbul: Okuyan Us Yayınları, 2017), 192. 

35  May, Kendini Arayan İnsan, 192. 

36  May, Kendini Arayan İnsan, 203. 

37  May, Kendini Arayan İnsan, 203. 

38  May, Kendini Arayan İnsan, 192. 
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çözümünde gerekli olan irade ve çabayı göstermeyip39 karşılaştığı problemleri 

çözme konusunda kendisini yeterli görmeyerek pasif dini başa çıkma yöntemi 

kullanmaktadır. Tanrının verdiği yeteneklerle güçlükleri aşabileceğini 

düşünmeyip yaşadığı zorluklara Tanrının müdahale edip isteği doğrultusunda 

çözmesini beklemektedir. Görüldüğü gibi Rollo May, bağlı olduğu varoluşçu 

psikolojideki sağlıklı kişiliğin kriteri olan aktif başa çıkmayı sağlıklı dindarlık için, 

sağlıksız kişiliğin kriteri olarak değerlendirdiği pasif başa çıkmayı ise sağlıksız 

dindarlığın bir kriteri olarak nitelendirmektedir. 

2.8. Kötülük bilinci: Kötülük konusuna yaklaşımı nedeniyle hümanist 

psikologlara ters düşen Rollo May, insan doğasında kötülük (diamonic) 

olduğunu savunmanın yanında özgür iradenin iyi ve kötü arasında seçim yapıp 

gelişmesi için kötülüğü gerekli görmektedir40. Bu görüşlerini dindarlık 

yaklaşımına aktaran Rollo May dindarlık türünü belirlemek için kötülük bilincini 

kriter olarak değerlendirmektedir. Rollo May’e göre sağlıklı dindar kötülük 

olgusunu kabul edip bir imtihan aracı olarak görmektedir. Kendisinin kötülükten 

olumsuz etkileneceğini bilmesine karşılık kötülüğün yaratıcılığını artıracağını ve 

kötülüğün iyiliğe çevrilebileceğini bilmektedir41. Rollo May psikolojisinde 

kötülük bilinci önemli bir yer tutmaktadır. Ona göre iyi ve kötü arasında özgür 

bir seçim için kötülüğün olması gerekir. Fakat birçok insan bu gerçeği 

kavrayamadığı için hayatlarında sağlıklı bir kişilik geliştirememektedir. Benzer 

şekilde sağlıksız dindar kötülük olgusunun bir imtihan aracı olduğu bilincini 

geliştiremediği için bu hayatın amacını kavrayamamaktadır. Bu yaklaşımına 

bağlı olarak yalnızca sevgi kaynağı olarak tasavvur ettiği Tanrının yaratıcılığını 

iyilikle sınırlandırdığını fark etmemektedir. Kötülük bilincindeki yetersizlik aynı 

zamanda kötülüğün iyiliğe çevrilebileceği bilincini engellediği için sağlıksız 

dindar kendisini geliştirememektedir42.  

2.9. Eksiklik bilinci: Rollo May’e göre sağlıklı dindar kendisinin eksik yapısı 

gereği mükemmel olmadığını bilmektedir. Bu farkındalık sayesinde Tanrı’nın 

mükemmelliğini kavrayıp, kendi yaratıcılığının gerçekleşmesi için eksik ve sınırlı 

 
39  May, Kendini Arayan İnsan, 192. 
40  Çetin, Rollo May Psikolojisinde Din ve Kişilik, 137. 

41  May, The Springs of Creative Living, 17. 

42  May, The Art of Counseling, 67-74. 
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yapının gerekli olduğunun farkına varmıştır43. Buna karşılık sağlıksız dindar 

kendisinin ve hayatın eksik ve sınırlı olduğu bilinci geliştiremediği için kendi 

acizliğini ve Tanrı’nın mükemmelliğini yeterince kavrayamamaktadır44. 

Görüldüğü gibi Rollo May insan psikolojisine dair “insanın yaratıcılığı için 

doğasında yetersizliklerin olması gerekir”  yönündeki yaklaşımını dindarlık 

konusuna aktarıp dindarlık türünü belirlemek için gerekli bir kriter olarak 

değerlendirmektedir. 

2.10. Tanrı tasavvuru ve tanrıya yönelim: Rollo May’e göre sağlıklı dindar 

kendisine hizmet eden bir Tanrı tasavvuruna sahip değildir45. Bu nedenle bir 

beklentisi olmaksızın Tanrı’ya yönelmektedir. Sağlıklı dindar kendisine sorduğu 

‘’Ben isteklerimi gerçekleştirmesi için mi Tanrıya inanıp ibadet ediyorum?’’ 

sorusuna hayır cevabı vermektedir. Bu nedenle sağlık dindarlığının merkezinde 

ego değil Jung psikolojisinde arketipleri düzenleyen ve kutsalla iletişim görevini 

üstlenen benlik arketipi bulunduğunu savunmaktadır46. Buna karşılık sağlıksız 

dindarın kendisine hizmet etmesi ve ihtiyaçlarına acil cevap vermesi gereken bir 

tanrı tasavvuru geliştirmiştir. Tasavvur ettiği tanrının kendini, ırkını ve milletini 

öncelikli ve üstün yarattığına inanmaktadır47. Rollo May’e göre sağlıksız dindarın 

tasavvur ettiği tanrı onun bencil isteklerine hizmet etmektedir. Bu nedenle 

sağlıksız dindar Tanrıdan çok bencilliğine tapınmaktadır48. Görüldüğü gibi Rollo 

May tanrı tasavvurunu dindarlık türünü belirlemek için bir kriter olarak 

kullanmaktadır. 

2.11. Tanrıyla mücadele: Rollo May, sağlıklı dindarlık için Tanrıyla olan 

ilişkilerde kayıtsız şartsız bağlılık yerine mücadeleyi gerekli görmektedir. Ona 

göre insanın Tanrıyla olan ilişkilerinde elde ettiği kazanımlarda yürüttüğü 

mücadelenin rolü büyüktür49. İnsanda ontolojik olarak var olduğunu ileri 

sürdüğü bazı fenomenlerin(özgürlük, benlik ve sorumluluk bilinci, isyan vb.) 

 
43  May The Springs of Creative Living, 103-110. 

44  May, The Springs of Creative Living, 103-110. 

45  May, Kendini Arayan İnsan, 192: May, The Springs of Creative Living, 134-39. 

46  May, The Springs of Creative Living:, 151-152. 

47  May, Kendini Arayan İnsan, 192.  

48  May, The Springs of Creative Living:,151-152; Çetin, “Rollo  May’de Tanrı Tasavvuru Ve 

Psikolojik Yansımaları”, 181 

49  Rollo May, Güç ve Masumiyet, çev. Mihriban Doğan. (İstanbul: Say Yayınları, 2013), 250. 
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Âdem’in Tanrıyla yaşadığı mücadele sonucu elde ettiğini savunmakta ve 

tezlerini Tevrat’ta geçen ayetlerle desteklemektedir50. Yine Tevrat’ta geçen Nuh 

ve oğullarının Tanrıyla akit yapıp bundan sonra tufan yaratmayacağı konusunda 

söz almalarının bir mücadele sonrası kazanıldığını51 ve İbrahim’in ısrarla yok 

etmemesi için Tanrıyı uyarması sonucu Sodom Gomore’nin kurtuluşunun 

anlatıldığı52 ayetleri referans almaktadır.53 

Rollo May, sağlıklı dindarlık konusundaki görüşlerini desteklemek için Tevrat 

yanında mitolojiden de yararlanmaktadır. Mitolojide Prometheus’un insanlara 

ateşi vermeyen Olimpos Dağı’ndaki tanrılardan ateşi çalıp insanlara sunmasına 

sinirlenen Zeus’un, Kafkas Dağı’nda Prometheus’u zincire vurdurup, her gün 

yeniden büyüyen ciğerini parçalaması için bir kartal göndererek cezalandırdığı 

anlatılmaktadır54. Rollo May, Âdem’in yasak meyveyi yemesi ile Prometheus’un 

tanrılardan ateşi çalması arasında ilişki kurarak insanın Tanrıya teslimi yerine 

onunla mücadele etmesini gerekli görüp sağlıklı dindarlığın bir kriteri olarak 

belirlemekte ve bu bağlamda isyanın insanın gelişimi açısından önemini 

vurgulamaktadır55. Ona göre, insanın büyük kazanımlarının Tanrıyla mücadelesi 

sonucu elde edilmesi56 Tanrısız kazanımların gerçekleşmeyeceğini 

göstermektedir. Çünkü insanın gelişimi için doğasındaki isyan olgusunun karşı 

çıkacağı bir Tanrı otoritesi gerekmektedir.57Sağlıksız dindar ise  Tanrıyla 

mücadele yerine kayıtsız şartsız  bağlılığı tercih etmektedir. Bu durum Tanrı 

karşısında konumunu zayıflatarak gelişimini engellemektedir.  

2.12. Tanrı sevgisi: Rollo May’e göre sağlıklı dindar “Tanrıyı seveyim ki o da beni 

sevsin” türünden çıkarcı ve karşılık bekleyen bir yaklaşımla değil, sevme 

kapasitesi gereği Tanrıyı sevmektedir. Ona göre mutluluk erdemin sonucu 

olmayıp, erdemin kendisidir. Dolaysıyla sağlıklı dindar bir erdem olarak Tanrıyı 

 
50  Kitabı Mukaddes (İstanbul: Yeni Yaşam Yayınları, 2011), Yaratılış 3/22-24.  

51  Kitabı Mukaddes; Yaratılış 9/9-12. 

52  Kitabı Mukaddes; Yaratılış 9/9-12. 

53  May, Kendini Arayan İnsan, 172-184:Özer Çetin, “Rollo May ’de Tanrı Tasavvuru ve Psikolojik 

Yansımaları”, Hitit İlahiyat Fakültesi Dergisi, 35/18 (2019), 180. 

54  Rollo May, Yaratma Cesareti, çev. Alper Oysal (İstanbul: Metis Yayınları 2013), 55. 

55  May, Kendini Arayan İnsan, 177. 

56  May, Güç ve Masumiyet, 250. 

57  May, Güç ve Masumiyet, 254. 
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sevmektedir58. Sağlıksız dindar ise “Tanrıyı seveyim ki o da beni sevsin”, 

türünden çıkarcı ve karşılık bekleyen bir yaklaşımla Tanrıyı sevmediği59 için 

gerçek Tanrı sevgisini yaşayamamaktadır.  

2.13. Dini geleneklere yaklaşım: Rollo May sağlıklı dindarlık için benliği 

yitirmeden dini gelenekten özgürce yararlanmayı gerekli görmektedir60. Ona 

göre sağlıklı dindar içinde yetiştiği dini gelenekten beslenmektedir. Bunu 

yaparken özgür iradesiyle sorgulayarak içselleştirmektedir. Buna karşılık 

sağlıksız dindar ya içinde yetiştiği dini geleneğe sırtını dönerek besleneceği 

önemli bir kaynaktan mahrum kalmakta ya da dini geleneği olduğu gibi 

kabullenerek gelişimini engellemektedir.  

2.14. Dini ayrıcalık ve öncelik: İnsanın yardım talep etmediği ve yapılan yardım 

tekliflerine hayır diyebildiği sürece otorite sahibi olduğunu61 savunan Rollo 

May’e göre sağlıklı dindar dine olan bağlılığı nedeniyle bir takım ayrıcalık ve 

öncelik beklememektedir. Bu bağlamda kilisede görevli din adamlarının bir 

taraftan ekonomik çıkarlarından feragat etmiş görünürken diğer taraftan 

yaptıkları hizmet karşılığında yardım önceliği beklemelerini eleştiren Rollo May, 

dini bağlılık nedeniyle dindarın kendisinin diğer insanlardan daha öncelikli ve 

onlardan farklı bir takım ayrıcalıklı haklara sahip olduğunu varsaymasını sağlıksız 

dindarlığın belirtisi olarak görmektedir62. 

2.15. İstekleri bastırma: Rollo May’e göre sağlıklı dindar bastırma 

mekanizmasına başvurmadan isteklerini toplumla uyumlu bir şekilde 

gerçekleştirme becerisi kazandığı için kendisini açıkça ifade etmekten, istek ve 

arzularını ortaya koymaktan çekinmemektedir. Bunları yaptığı için arzularını dini 

bir görünüme sokma veya zafiyetlerini erdem görüntüsü altında gerçekleştirme 

gibi sakıncalı yöntemlere başvurmamaktadır63. Sağlıksız dindar ise isteklerini 

toplumla uyumlu bir şekilde gerçekleştireme becerisi kazanamadığı için 

kendisini açıkça ifade etmekten, istek ve arzularını ortaya koymaktan 

çekinmektedir. Bu durum arzularını dini bir görünüme sokma veya zafiyetlerini 

 
58  May, Kendini Arayan İnsan,195.  

59  May, Kendini Arayan İnsan,195. 

60  May, Kendini Arayan İnsan, 197.  

61  May, Kendini Arayan İnsan, 188. 

62  May, Kendini Arayan İnsan, 188. 

63  May, The Springs of Creative Living,139-140. 
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erdem görüntüsü altında gerçekleştirme gibi sakıncalı yöntemleri kullanmasına 

neden olmaktadır64. Görüldüğü gibi Rollo May bir psikoterapist olarak ruh 

sağlığı için önemli gördüğü kriterleri dindarlık yaklaşımına aktarmıştır. 

2.16. Statükoya karşı olmak: Rollo May’e göre sağlıklı dindar değişimden yana 

olup statükoya karşı çıkmaktadır. Bu görüşünü dinler tarihinden çeşitli 

örneklerle desteklemektedir. Ona göre, Tanrıya yeni anlamlar yüklemek ve 

statükoya karşı durmak için yenilikçi olmak gerekir. Sokrates, İsa, Buda, Krishna 

ve daha niceleri65 canları pahasına tükenmiş, bitmiş Tanrı anlayışıyla mücadele 

etmişlerdir.66 Rollo May, büyük dini liderlerin iç görülü ve vizyon sahibi olmaları 

nedeniyle uygarlığın gelişimine katkıda bulunduklarını belirtip insanlığın gelişimi 

için statüko karşıtı önemli dini liderlere her zaman ihtiyaç duyulduğunu 

vurgulamaktadır67. Statükonun kişinin gelişimini engellediği gibi uygarlığın 

gelişimini de engellediğini belirten Rollo May, statüko yanlısı olmayı sağlıksız 

dindarlığın belirtisi olarak görmektedir68. 

2.17. Toplumsal uyum: Rollo May’e göre sağlıklı dindarlık için sosyal açıdan 

uyumlu bir yaşam gereklidir. Ayrıca toplumsal yaşam yapısında sevgi ve 

fedakârlık gibi erdemleri barındırmaktadır69. Bu nedenle sağlıklı dindar topluma 

uyum sağlayarak, derin ilişkiler kurarak ve diğerkâm özellikler sergileyerek 

yaşadığı toplumla bütünleşmektedir. Bu durum onun ruh sağlığına olumlu 

yansıyıp gelişimine katkı sağlamaktadır. Sağlıksız dindar diğer insanlarla olan 

ilişkilerini yüzeysel ve bencillik üzerine kurduğu için toplumla 

bütünleşememektedir. Yaşadığı yalnızlık ruh sağlığına ve gelişimine olumsuz 

yansımaktadır70. Görüldüğü gibi varoluşçu psikolojide toplumla uyumun 

varoluşu deneyimlemek için ön koşul olarak görülmesi Rollo May’in dindarlık 

anlayışını etkilemiş ve dindarlık türünü belirlemede kullanılacak bir kritere 

dönüşmüştür.  

 
64  May, The Springs of Creative Living,139-140. 

65  May, Güç ve Masumiye,251. 

66  May, Yaratma Cesareti, 60. 

67  May, Yaratma Cesareti, 59. 

68  May, Yaratma Cesareti, 59. 

69  May, The Art of Counselling, 210. 

70  May, The Art of Counseling, 210. 
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2.18. Dine amaç veya araç olarak yaklaşma: Rollo May’e göre sağlıklı dindar 

karşılık beklemeksizin dini bir amaç olarak yaklaşırken, sağlıksız dindar dine 

kendi yetersizliklerini giderme ve bencil isteklerini gerçekleştirmek için 

yönelmektedir 71.  

2.19. Mutluluk: Rollo May’e göre sağlıklı dindarlık ve mutluluk karşılıklı 

etkileşim içindedir. Sağlıklı dindarlık mutluluğu artırırken, mutlulukta sağlıklı 

dindarlığı güçlendirmektedir. Buna karşılık sağlıksız dindar dini veya seküler 

mutluluklardan uzak, zor ve kısır bir hayat sürmeyi dini gereklilik olarak 

değerlendirmektedir. Rollo May, yaşamın zenginliklerinden ve sunduğu 

fırsatlardan kendini uzak tutarak, oldukça zor ve yorucu bir yaşam tarzını 

dindarlık olarak takdim etmeyi psikolojik rahatsızlıkların yansıması olarak 

değerlendirmektedir72. 

3. Rollo May’in Dindarlık Konusundaki Yaklaşımlarının Bazı Psikologlarla 

Karşılaştırılması 

Dindarlık konusuna yaklaşımlarda bulunan psikologlar dindarlık ve ruh sağlığı 

arasında negatif bir ilişki olduğunu, dindarlığın ruh sağlığıyla pozitif bir ilişkisinin 

bulunduğunu ve dindarlığın türüne göre ruh sağlığı üzerinde olumlu veya 

olumsuz etkileri olacağını savunanlar olmak üzere üç başlık altında incelenebilir. 

Sigmund Freud dindarlığın ruh sağlığına olumsuz yansıdığını savunurken73, Jung 

olumlu yönde etkilediğini74, William James, Gordon W. Allport, Erich Fromm ve 

Abraham Maslow gibi psikologlar dindarlığın türüne göre ruh sağlığını olumlu 

ve olumsuz yönde etkileyebileceğini ileri sürmüşlerdir. Bu bağlamda Rollo 

May’in dindarlığa yaklaşımı üçüncü grup psikologlara yakın görünmektedir. 

Rollo May, Freud’un yaklaşımlarının sağlıksız dindarlığın anlaşılmasına katkı 

sağladığını belirtmekle birlikte genel olarak dine yönelik olumsuz yaklaşımını,75 

buna karşılık Jung’un dindarlığa katkılarını takdir etmekle birlikte genel olarak 

olumlamasını eleştirmektedir. Ayrıca Jung’un dindarlığı bilinçdışı ile 

 
71  May, The Springs of Creative Living, 134-135. 

72  May, The Art of Counseling, 211. 

73  Sigmund Freud, Bir Yanılsamanın Geleceği, çev. H. Z. Kars (İstanbul: Kaynak Yayınları, 1985), 

68-69. 

74  Carl Gustav Jung, Din ve Psikoloji, çev. Cengiz Şişman (İstanbul: İnsan Yayınları, 1997), 75-76. 

75  May, The Springs of Creative Living, 150-151. 
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ilişkilendirip, bilinci göz ardı etmesini bireyin özgürlüğü bakımından sakıncalı 

bulmaktadır76. 

William James dindarları sağlıklı düşüncelilik(iyimser) ve hasta 

ruhluluk(kötümser) olmak üzere ikiye ayırıp sorgulamayı, iyimserlik ve aktif 

olmayı sağlıklı; karamsarlık, kötümserlik ve pasif tutumu hasta ruhlu dindarlığın 

kriterleri olarak görmüştür77. William James’in bu yaklaşımı ile Rollo May’in 

genel yaklaşımları örtüşmesine karşılık Rollo May’in dindarlık konusundaki 

kriterlerinin daha geniş olduğu görülmektedir.  

Gordon W. Allport, geliştirdiği iç ve dış güdümlü dindarlık modelleriyle iç 

güdümlü dindarların dine amaçsal, dış güdümlü dindarların araçsal 

yaklaştıklarını belirtmiştir78. Gordon W. Allport’un belirlediği bu özellikler Rollo 

May’in sağlıklı ve sağlıksız dindarlık için belirlediği kriterlerle örtüşmekle birlikte 

Rollo May’in belirlediği kriterlerin yalnızca birisini karşılamaktadır. Bunların 

yanında Gordon W. Allport’un kişilikle dindarlık arasında ilişki kurup dindarlığın 

kişiliğe göre şekillendiği görüşü ile Rollo May’in sağlıklı dindarlık ve sağlıklı 

kişiliğin ilişkili olduğu yönündeki görüşleri dindarlık ve kişilik etkileşimi açısından 

önem arz etmektedir. 

Erich Fromm otoriter din yanlısı dindarların özgürlüklerini yeterince 

kullanamadıkları için kendilerine yabancılaşmalarının ruh sağlığına olumsuz 

yansıdığını, buna karşılık humaniter dindarlığın özgürlük, sevgi ve akıl kaynaklı 

olmasının ruh sağlığına olumlu yansıdığını belirtmiştir79. Rollo May, Erich 

Fromm’dan psikanaliz dersleri almış ve onun otoritenin olumsuzluğu 

konusundaki görüşlerinden oldukça etkilenmiştir. Ayrıca her ikisi de benzer 

yaklaşımlara sahip olmalarının yanında Tevrat’ı referans olarak kullanmışlardır. 

Bu bağlamda Fromm’un humaniter ve otoriter dindarlık yaklaşımıyla Rollo 

May’in sağlıklı ve sağlıksız(nevrotik) dindarlık yaklaşımı arasında oldukça 

benzerlikler bulunmaktadır. Her ikisinin vicdan konusundaki görüşleri 

örtüşmektedir. Fakat Fromm dini ve Tanrıyı insani bir olgu görüp aşkın boyutunu 

 
76  May, The Art of Counseling, 217. 

77  James Forsyth, Psikolojik Din Kuramları, çev. ed. Mustafa Ulu ( Kayseri: Kimlik Yayınları, 2017), 

177-178: Hayati Hökelekli, Din Psikolojisine Giriş (İstanbul: Dem Yayınları, 2012), 82. 

78  William Gordon Allport, Birey ve Dini, çev. Bilal Sambur (İstanbul: Elis Yayınları, 2004), 30-32. 

79  Erich Fromm, Psikanaliz ve Din, çev. Aydın Arıtan (İstanbul: Arıtan Yay.,1991), 55. 
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kabul etmezken,80Rollo May teist bir yaklaşıma sahip olup dinin ve Tanrının 

aşkın boyutu olduğunu savunmaktadır. Bunların yanında Erich Fromm’un 

yaklaşımında hümanist psikoloji, Rollo May’in yaklaşımında varoluşçu psikolojik 

yaklaşımların daha baskın olduğu görülmektedir. 

Abraham Maslow kendini gerçekleştiren dindarların ruh sağlığını koruyup 

geliştirdiklerini kendini gerçekleştiremeyen dindarların ise ruh sağlıklarını 

koruyamadıklarını ileri sürmüştür. Abraham Maslow’un kendini gerçekleştiren 

dindarlarla gerçekleştirmeyen dindarlar sınıflandırması ve bunlara yüklediği 

özellikler büyük oranda May’in dindarlık tasnifine ve yükledikleri özelliklerle 

benzerlik arz etmekle birlikte bazı konularda farklılaşmaktadır. Bunların başında 

kötülük bilinci gelmektedir. Rollo May’e göre sağlıklı dindar hayatın doğasında 

ve kendi yapısında kötülük olduğunu bilir ve bununla giriştiği mücadelenin 

kendisini geliştirdiğini fark etmektedir. Abraham Maslow bu konuda farklı 

düşünmekte ve insandaki kötülüğün çevreden öğrenildiğini belirtip kötülük 

bilincini kendini gerçekleştirmiş dindarlığın bir özelliği olarak görmemektedir81. 

Ayrıca Maslow dini Fromm gibi insani bir olgu olarak görüp aşkın boyutunu 

reddetmektedir.  

Sonuç 

Rollo May, sağlıklı dindarlık için özgürlük, sorgulama, hayatın anlamını 

keşfetme, benlik değerini koruma, aktif dini başa çıkma, tanrı tasavvuru, kötülük 

bilinci, statüko karşıtı olma, içsel kılavuz olma özelliğini sürdüren vicdan, 

toplumsal hayatla bütünleşme, mutluluk, istek ve arzuları bastırmadan ifade 

etmeyi kriter olarak belirlerken; aynı kriterlerin kullanılamamasını sağlıksız 

dindarlığın kriterleri olarak değerlendirmiştir. Sağlıklı dindarlığın ruh sağlığını 

olumlu, sağlıksızın olumsuz etkileyebileceğini belirtmesi genellemeci bir 

yaklaşımların neden olduğu kargaşanın giderilmesi açısından son derece 

önemlidir. Diğer psikologlarla karşılaştırıldığında bazı benzerlikler görülmesine  

karşılık yapmış olduğu dindarlık teşhisi için geniş kriterler belirlemesi ve teist bir 

 
80  Erich Fromm, Tanrılar Gibi Olacaksınız, çev. Bozkurt Leblecioğlu (İstanbul: Say Yayınları, 2016), 

30-31. 

81  Edward Hoffman, “Rollo May, on Maslow, and Rogers’ No Theory of Evil’’, Journal of 

Humanistic Psychology 49/4(October 2009),484-485: Albert Ellis vd., Personality Theories: 

Critical Perspectives, (USA:Sage Publications, 2009), 310: Stephen A. Diamond, ‘‘ Existential 

Psychotherapy’’, Encyclopedia of Psychology and Religion, edits. David A. Leeming vd. (USA: 

Springer, 2010), 304-307. 
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yaklaşımla dindarlığın aşkın boyuta sahip olduğunu vurgulaması yaklaşımını 

kendine özgü kılmaktadır. 

 Rollo May’in dindarlık yaklaşımı yapısı gereği bazı yetersizlikler 

barındırmaktadır. Bunların başında dindarlık tanımı yapmaması ve kuram 

geliştirmemiş olması nedeniyle yaklaşımlarının deneysel olarak sınanamaması 

gelmektedir. Bunun yanında bir psikoterapist olarak dindarlığın ruh sağlığıyla 

ilişkisi dışındaki etkileri üzerinde çok durmaması dindarlık konusundaki 

yaklaşımını sınırlandırmaktadır. Bir diğer yetersizlik ise bağlı olduğu psikolojik 

akımın etkisinde kalarak dindarlığa yalnızca bireyin kendi çabaları ve 

sorumluluğu bakımından yaklaşıp diğer faktörlere değinmemesidir.  

Günümüzde yapılan çalışmalar dindarlığın yalnızca bireyin çabasıyla sınırlı 

kalmayıp birçok etkenle ilişkili olduğunu göstermektedir 

Dinler ve kutsal metinler mensuplarının dindarlıkları üzerinde etkin olup kendi 

mensuplarıyla diğer dinlere bağlı dindarlar aralarında farklılıklara neden 

olmaktadır. Rollo May bu ilkeyi görmezden gelip Tevrat ve İncil’i referans alarak 

belirlediği kriterleri ayırt etmeksizin tüm dindarları kapsayacak şekilde 

genellemiştir. Örneğin Eski Yunan Mitolojisindeki anlatılardan ve Tevrat’ta 

geçen bazı peygamber kıssalarından üretip insan için gerekli gördüğü “isyan” 

kavramından hareketle sağlıklı dindarlık için belirlediği Tanrıyla mücadele kriteri 

Müslümanlara uygun düşmemektedir.  

Varoluşu geçekleştirme ile dinin örtüştüğü yönündeki görüşleri dine yönelik 

olumsuz görüşlerin yoğun olduğu dönemlerde eleştirilerin dozunu azaltmada 

etkin olsa da günümüz açısından bilimsel kriterlere uymamaktadır. Öncelikle 

dinde merkezi konumdaki Tanrı ve ahiret inancı varoluşu gerçekleştirmenin 

koşulları arasında yoktur. Ayrıca varoluşla örtüştürdüğü din Hristiyanlık ve 

Yahudilikle sınırlı olup diğer dinleri kapsamamaktadır. 

Sağlıklı kişilikle sağlıklı dindarlığın aynı şeyler olduğunu ileri sürmesi oldukça 

iddialı bir yaklaşımdır. Sağlıklı kişilik ve sağlıklı dindarlık ilişkili ve benzer 

olmalarına rağmen aynı şeyler değildir. Bunların yanında Rollo May’in varoluşu 

gerçekleştirme, özgürlük, sorumluluk bilinci, sorgulama, anlam arayışı vb. 

kavramları sıklıkla kullanması tekrara düştüğü ve dindarlığın kriterlerinin 

çoğunu varoluşçu psikolojiden seçmesi dindarlığı varoluşçu psikolojiye 

indirgediği izlenimi oluşturmaktadır. 
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Sonuç olarak Rollo May  kendi gözlem ve tecrübelerinin yanında pozitivist 

yaklaşımda dışlanmış mitoloji, sanat ve din gibi kaynaklardan esinlenerek özgün 

bir yaklaşım geliştirmesi mevcut paradigma dışında alternatif bakış açılarının 

mümkün olduğunu göstermektedir. Sağlıklı dindarlığın özgürlük, sorumluluk 

bilinci, anlam keşfi, sorgulama vb. olguları güçlendireceğini savunması sağlıklı 

dindarlığın önemini artırmaktadır. Rollo May’in pozitif çağrışımlar yapan 

olgularla sağlıklı dindarlığı ilişkilendirmenin ötesine geçip dindarlığa yönelik 

olumsuz değerlendirmelerin psikoterapi çevrelerinde yaygın olduğu 

dönemlerde sağlıklı dindarlığın ruh sağlığını koruyup kişiyi geliştirdiğini 

belirtmesi ve bu yaklaşımının günümüz araştırmalarında doğrulanması onun 

dindarlık konusundaki yaklaşımının önemini artırmaktadır.  
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İntihal Politikası Beyanı / Plagiarism Policy 

Bu makale iThenticate yazılımıyla taranmıştır. İntihal tespit edilmemiştir.  
This article has been scanned by iThenticate. No plagiarism was detected. 

******** 
Bilimsel Araştırma ve Yayın Etiği Beyanı / Scientific Research and Publication Ethics 

Statement 
Bu çalışmada “Yükseköğretim Kurumları Bilimsel Araştırma ve Yayın Etiği Yönergesi” 

kapsamında uyulması belirtilen kurallara uyulmuştur. 
In this study, the rules stated in the “Higher Education Institutions Scientific Research and 

Publication Ethics Directive” were followed 
******** 

 

 

 

 



 

 
37 

 
 Balıkesir İlahiyat Dergisi - Balıkesir Theology Journal 

 

Araştırma Makalesi / Research Article 
Geliş Tarihi / Date Received:  07.04.2025 
Kabul Tarihi / Date Accepted: 10.06.2025 

 

Muhafazakâr Yahudilikte Halaka Anlayışı  
 

İsmail Başaran 
 
Öz 
Muhafazakâr Yahudilik, halakanın normatif ve bağlayıcı olduğunu ve Sina’da indirilen Tevrat'a dayanarak 
insanlarla Tanrı arasında bir bağ geliştirildiğini savunmaktadır. Akım içerisinde farklı görüşler olsa da ortak 
inanç, halakanın daima gelişen bir sürece sahip olduğu ve her dönemde rabbilerin yorumlarına açık olduğu 
yönündedir. Bu nedenle halaka hem gelişen hem de değişen bir yapıya sahiptir.  
Muhafazakâr Yahudilik halaka ile ilgili görüşünü, Yahudiliğe bakış açısını şekillendiren Pozitif-Tarihi Ekol’den 
almaktadır. Muhafazakâr Yahudiliğin dayandığı Pozitif-Tarihi Ekol’ün kurucusu olan Frankel(ö.1875)’e göre 
geleneksel Yahudilik, asırlarca hiçbir zaman durağan olmamış aksine değişim ve evrim göstererek tarihi 
gelişim sürecinin ürünü olmuştur. Ona göre rabbiler, Reformist Yahudilerin yaptığı gibi değişimi kabullenmeye 
hazır olmayan Yahudi toplumuna değişiklikleri asla dayatmamalıdır. 
Frankel Pozitif-Tarihi Ekol’ü oluşturduğunda ve Solomon Schechter (ö.1915) “Katolik İsrail” fikrini ortaya 
attığında ana hedefleri, halakayı reddeden Reformistlere karşı halakayı müdafaa etmekti. Aynı zamanda 
Muhafazakâr Yahudilik, Şulhan Aruh gibi halakaya dair kitapların yaşadıkları çağda yetersiz kaldığını; bu 
nedenle günümüz şartlarında halakayı farklı ve yeni şekillerde anlamanın gerekli olduğunu savunmuştur. Aynı 
şekilde Muhafazakâr Yahudilikte, eski çağlarda Yahudiliğin hayat tarzının bir parçası haline gelen 
uygulamaların, yaşanılan çağda mutlaka değişikliklere tabi tutulmasının gerekliliği tartışılmazdır. Çünkü bu 
Yahudi toplumunun ihtiyaçlarından kaynaklanmaktadır. 
Muhafazakâr Yahudilik, Ortodokslar kadar katı olmayan fakat Reformistler kadar da halakada radikal 
değişikliklerde bulunmayan belki ılımlı Reformistler diyebileceğimiz bir harekettir. Yahudi hayatında, gelenek 
ve değişimin (tradition and change) bir arada götürülmesi hareketin temel felsefesidir. Harekete göre, 
Yahudilik yeni şartlara uyum sağlamalıdır. Zira bu dinamizm Yahudiliğin özünde zaten mevcuttur ve tarihten 
bugüne kadar Yahudilik bulunduğu ortamlara bu dinamizm sayesinde adapte olmuştur.  
Anahtar Kelimeler: Dinler Tarihi, Muhafazakâr Yahudilik, Halaka, Gelenek ve Değişim. 
 

Concept of Halakhah in Conservative Judaism 
Abstract 
Conservative Judaism defends that halakha is normative and binding and that a bond between humans and 
God is developed based on the Torah revealed at Sinai. Although there are different views within the 
movement, the common belief is that halakha is always evolving and is open to interpretation by rabbis at 
every period. Therefore, halakha has a structure that is both evolving and changing. 
Conservative Judaism derives its view of halakha from the Positive-Historical School, which shapes its 
perspective on Judaism. According to Frankel (d. 1875), the founder of the Positive-Historical School on which 
Conservative Judaism is based, traditional Judaism has never been static for centuries, but has been the 
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product of a historical development process that has undergone change and evolution. According to him, 
rabbis should never impose changes on Jewish society that is not ready to accept change, as Reform Jews do. 
When Frankel founded the Positive Historical School and Solomon Schechter (d. 1915) put forward the idea 
of a “Catholic Israel,” their main goal was to defend halakha against Reformists who rejected halakha. At the 
same time, Conservative Judaism argued that books on halakha, such as the Shulchan Aruch, were inadequate 
for the age in which they lived; therefore, it was necessary to understand halakha in different and new ways 
in today’s conditions. Similarly, in Conservative Judaism, it is indisputable that the practices that became part 
of the Jewish way of life in ancient times must be subject to change in the age in which they live. Because this 
stems from the needs of the Jewish community. 
Conservative Judaism is a movement that is not as strict as the Orthodox but does not make as radical changes 
in the religion as the Reformists, perhaps we can call moderate Reformists. The basic philosophy of the 
movement is that tradition and change are carried together in Jewish life. According to the movement, 
Judaism must adapt to new conditions. Because this dynamism is already present in the essence of Judaism 
and from history to the present, Judaism has adapted to the environments it is in thanks to this dynamism. 
Keywords: History of Religions, Conservative Judaism, Halakha, Tradition and Change. 

 

Giriş 

Halaka, İbranice “Yürümek” kökünden türemiş bir kelimedir ve “Yol” anlamına 

gelir. İngilizce’de genellikle “Jewish Law” yani “Yahudi Hukuku”1 olarak tercüme 

edilmektedir. Terim olarak halaka, Yahudi hayatının her safhasına hâkim olan 

ve kişinin sosyal, politik, ekonomik, özellikle dinî hayatına dair ilişkilerini konu 

edinen kurallar ve düzenlemelerdir ve aynı zamanda, Rabbanî literatürdeki 

hukukî meseleler ile alakalı bölümleri ifade için de kullanılmaktadır. Halaka’nın 

amacı, Tanrı’nın yolundan yürünmesidir. Dindar Yahudiler halakayı Tanrı’nın 

kendileri için ortaya koyduğu hayat nizamı olarak görürler ve halaka sınırları 

dışına çıkmazlar.2  

Yahudiliğin temeli olan Tevrat, İbranice “mitzvot”3 şeklinde isimlendirilen 613 

adet emir ve yasak ihtiva etmektedir. Bu hükümlerin neredeyse hepsi, bir fiilin 

yerine getirilmesini veya bir şeylerden uzak durulmasını emretmektedir. Bu 

hükümlerin hiçbiri On Emir hariç, inanma veya inanmama ile alakalı değildir. 

Yahudilikte kesinlikle, Yahudilere yön veren ve emirlere rasyonel kaynak 

 
1  Yahudi Hukuku tabiri, halaka ile eş anlamlı olarak kullanılacaktır.  
2  Harry A. Cohen, A Basic Jewish Encyclopedia, (Hartmore House, Hartford, USA 1965), 104-

105. 
3  İbranice mitzvah kelimesinin çoğuludur ve ilahi buyruk anlamına gelir. Bu terim, Tevrat’taki 

ilahi emirler için kullanılır. Tevrat’ta 613 adet olumlu (emir)ve olumsuz (nehiy) bulunmaktadır. 

Bkz.  Alan Unterman, Dictionary of Jewish Lore & Legend (New York: Thames and Hudson, 

1991), 138. 
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oluşturan akideler vardır fakat kişi Yahudi kanununa (halaka) uygun bir hayat 

yaşadığı müddetçe çoğunlukla bu kısım kişilerin uhdesine bırakılmıştır.4  

Halaka, Agada'dan5 farklı olarak Talmud,6 Midraş7 ve daha sonraki Rabinik 

literatürün hukuki içeriğidir. Halk dilinde halaka terimi, Yahudi hayat tarzını 

tanımlayan, dini ritüel ve ahlaktan sosyal etkileşimler ve iş uygulamalarını 

düzenleyen kurallara kadar uzanan konuları kapsayan Yahudi hukukunun 

toplamını ifade eder. Halaka kişiye hayatı boyunca fiillerini nasıl doğru şekilde 

yapması gerektiğini bildirir ve davranış normlarını tanımlar.8 

Geleneksel Yahudilik halakanın tüm Yahudiler için bağlayıcı olduğunu ifade 

eder. Ancak farklı emir ve yasaklar kökenlerine bağlı olarak farklı sertlik 

derecelerine sahiptirler. Tevrat metni içerisinde bulunan açık yasalar 

tereddütsüz bir şekilde uygulanmalıdır. Örneğin, Şabat ile ilgili yasa bu türden 

bir yasadır çünkü Tevrat’ın Çıkış ve Tesniye bölümlerinde açıkça yer almaktadır. 

Buna karşılık, Tevrat'ın geleneksel yorumlarına dayanarak rabbiler tarafından 

oluşturulan ve sözlü yasa denilen hükümler, Tevrat'ın veya Yazılı Hukuk'un 

ruhunu koruma rolüne sahiptir. 9 

Yahudi emir ve yasaklarının büyük bir kısmı rabbani gelenekte belirlenen 

yasalardan gelmektedir. Şabat örneğinden yola çıkılırsa, Tevrat Şabat günü 

çalışmayı yasakladığında şu soru ortaya çıkar: Çalışma deyince ne 

 
4  Elliot N. Dorff, Conservative Judaism: Our Ancestors to Our Descendants, (New York: National 

Youth Commission, United Synagogue of Conservative Judaism, 1996), 49. 
5  Rabbani geleneğin dini kanun ve kuralları (halaka) ihtiva etmeyen muhtevasına verilen 

isimdir. Agada’ya ait anlatımlarda; tarihi, ahlaki, tasavvufi, felsefi ve kelami anlatımlar, 

anekdotlar, kıssa, fabl ve menkıbeler bulunmaktadır. Bkz. İsmail Başaran, Muhafazakâr 

Yahudilik, (İstanbul: Arı Sanat Yayınevi, 2017), 26. 
6  Talmud, Yahudi sözlü yasasının ve ona ilişkin sonraki yorumların kapsamlı yazılı versiyonudur. 

Talmud kelimesi İbranice 'öğretmek' fiilinden türemiştir. Talmud, Yahudi kanununun 

türetildiği en temel kaynaklardandır. Mişna ve Gemara'dan oluşur. Talmud'un iki versiyonu 

bulunmaktadır. Bunlar: Babil ve Filistin (Kudüs) Talmudları’dır. Bkz. Baki Adam, Yahudi 

Kaynaklarına Göre Tevrat, (İstanbul: Pınar Yayınları, 2010), 26. 
7  Yahudilikte Tevrat metninin literal anlamından farklı bir şekilde homiletik metotla açıklandığı 

yorumlama yöntemidir. Midraş aynı zamanda Sözlü Tevrat'tan derlenen bu tür Tevrat 

yorumlarının çeşitli koleksiyonlarına verilen addır. Bkz. Unterman, Dictionary of Jewish Lore 

& Legend, s. 134.  
8  Jacob Neusner, The Routledge Dictionary of Judaism (London: Routledge, 2004), 50. 
9  Sara E. Karesh & Mitchell M. Hurvitz, Encyclopedia of Judaism, ed. J. Gordon Melton (New 

York: Facts On File, Inc., 2006), 194. 
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kastedilmektedir? Rabbiler, İsrailoğulları’na daha Mısır çıkışından sonra çölde 

çadırda (mişkan)10 iken Şabat günü 39 kategoride çalışmanın yasaklandığını 

bildirmişlerdir. Kıyaslama yapmak gerekirse, bu kategorilerden birine 

girebilecek her türlü diğer faaliyeti yasaklı iş olarak anlamak gerekmektedir. 

Mesela, rabbiler ibadethanede kullanılan tütsü için rutin olarak çeşitli 

baharatlar öğütürler. Bu eylem, Tevrat’ta doğrudan yasaklanmamış olsa da 

rabbiler tarafından Şabat’ta yasak olan fiillerden sayılmıştır.11   

Muhafazakâr Yahudilik geleneksel Yahudilikte olduğu gibi halakayı bağlayıcı 

olarak görmekte fakat zaman içerisinde şartlara göre halakanın değiştiği ve 

geliştiğini savunmaktadır. Her nesil farklı problemler ve mücadelelerle karşı 

karşıya kalmıştır. Bu yüzden halaka tüm bu meselelere cevap vermek ve yeni 

şartlara kendini adapte etmek zorundadır. Halakanın nihai ve değişmez kaynağı 

Tora’dır. Mişna12 ve Talmud, asırlar boyunca ilk dönem rabbilerin, kriz 

dönemlerinde Yahudi kanununu gerçek hayata uyarlama çabalarının bir 

sonucudur.13  

Muhafazakâr Yahudiliğin halaka anlayışını daha iyi kavrayabilmek için, vahiy 

konusuna bakışını bilmek gerekmektedir. Ayrıca, Schechter’in doktrin olarak 

geliştirdiği Katolik İsrail ve Klal Yisrael kavramları hakkında bilgi sahibi olmak 

elzemdir. Bunun yanında Schechter’ın bu iki kavramıyla bağlantılı olarak dini 

otorite meselesini de irdelemek yerinde olacaktır çünkü bu konular, 

Muhafazakâr Yahudiliğin halakaya bakışını şekillendiren temel konulardır.  

 
10   İsrailoğullarının Mısır’dan çıktıktan sonra çöl hayatları esnasında Tanrı tarafından Musa (a.s)’a 

verilen emirle inşa edilmiş olan ve daha sonra “Kutsal Topraklar’a taşınan çadır mabede 

verilen İbranice isimdir. Batı dillerinde Tabernacle şeklinde ifade edilmektedir. Bkz. Yusuf 

Besalel, Yahudilik Ansiklopedisi, c. II (İstanbul: Gözlem Gazetecilik Basın ve Yayın A.Ş., 2001), 

412. 
11   Karesh & Hurvitz, Encyclopedia of Judaism, 195. 
12   Mişna, Yehuda Ha-Nasi tarafından İbranice olarak derlenmiştir. Ziraat ile ilgili hükümler, oruç 

ve bayramlar, resmi ve dinî kanunlar, evlilik ve suç-ceza ile ilgili hükümleri ihtiva eden altı 

bölümden oluşur. Mişna’nın tefsiri Gemara (Talmud)’da verilmiştir. Bkz. Suzan Alalu, 

Yahudilikte Kavram ve Değerler, (İstanbul: Gözlem Gazetecilik Basın ve Yayın A.Ş., 1996), 300. 
13  Karen G. Reiss Medwed, “Prayer”, The Observant Life, ed. M. S. Cohen, M. Katz (New York, 

2012), xxxiv. 
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1. Muhafazakâr Yahudiliğin Vahiy Anlayışı 

Muhafazakâr Yahudiliğin vahiy anlayışını öğrenmek için, ilk resmi inanç bildirisi 

olan ve hareketin prensiplerini ortaya koyan 1988 yılında yayımlanan “Emet Ve-

Emunah”14 adlı bildiriye bakmak gerekmektedir. Bu bildiriyi hazırlayan 

Komisyon’a, uzlaştırıcı rolüyle tanınan hareketin önemli simalarından Robert 

Gordis15 başkanlık etmiştir. 

Muhafazakâr Yahudilik, yayımlanan bu bildiride, vahyin Tanrı’dan gelen bir 

“Hakikat” olduğuna inanır. Bundan dolayı Tevrat’ı "Torat Emet" (Hakikat içeren 

Tevrat) olarak isimlendirir ve kabul eder. Tevrat’ın hem teorik hem de pratik bir 

gerçeklik sunduğunu, Yahudilere Tanrı’yı ve dünyadaki rollerini öğrettiğini 

savunur. Göreceli hakikat anlayışını reddederken, vahyin tamamen insan 

unsurunu dışlayan köktenci ve harfiyen yorumlayan yaklaşımları da kabul 

etmez. Muhafazakâr Yahudilik içinde vahiy olgusu farklı şekillerde yorumlanır 

ve bu çeşitliliğin Yahudiliğin klasik kaynaklarıyla uyumlu olduğuna inanır.16 

Vahyin doğası ve Yahudi halkı için taşıdığı anlam, Muhafazakâr topluluk içinde 

çeşitli şekillerde anlaşılmıştır. Yahudiliğin klasik kaynaklarının, bu vahiy görüşleri 

için bol miktarda örnek teşkil eder. 

Tanrı'nın vahiy tarihindeki en büyük olayı Sina'da gerçekleşmiştir, ancak vahiy 

bununla sınırlı değildir. Tanrı'nın iletişimi, Peygamberlerin ve Tevrat'taki 

bilgelerin öğretilerinde, bunun yanında Halaka ve Agada'da somutlaşan Mişna 

ve Talmud rabbilerinin yorumlarında devam etmiştir. Vahiy süreci burada da 

 
14  Bkz. Robert Gordis, Emet ve Emunah: Statement of Principles of Conservative Judaism (New 

York: The Jewish Theological Seminary of America, The Rabbinical Assembly, The United 

Synagogue of America, 1988). 
15  Muhafazakâr Yahudiliğin önemli mimarlarından biri olan Gordis, Emet Ve-Amunah 

çalışmasına başkanlık ederek hareketin felsefesini ortaya koymuş, Schechter’in Katolik İsrail 

kavramını desteklemiş ve Muhafazakârlığı, “çağdaş Yahudi hayatının gerçekleri ışığında 

geleneğin tekrar yorumlanması ve geleneksel Yahudiliğin modern yorumu” şeklinde tarif 

etmiştir.  Bkz. P. S. Nadell, M. L. Raphael, Conservative Judaism in America (USA: Greenwood 

Press, 1988), 114-115. 
16  Gordis, Emet ve Emunah, 19-20. 
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bitmemiş; Yahudi Sözlü Kanun Külliyatı’na ait literatür (Codes)17 ve rabbilerin 

içtihatları (responsa)18 ile günümüze kadar varlığını sürdürmüştür. 

Muhafazakâr Yahudilik içerisinde bazıları vahyi, Tanrı ile insanlar arasındaki 

kişisel bir karşılaşma olarak görür. Bu görüşe sahip olanlar, Tanrı'nın insanlarla 

gerçek kelimelerle iletişim kurduğuna ve vahyin belirli bir önermesel içeriğe 

sahip olduğuna inanır. Onlara göre, Tevrat'ın emirleri doğrudan Tanrı'dan 

gelmiştir ve rabbilerin yorumlarıyla belirlenen şekliyle normatif bir yapıya 

sahiptir. Diğer bir görüşe göre ise vahiy, insanın Tanrı ile yaşadığı tarif edilemez 

bir deneyimdir. Bu anlayışa sahip olanlar, vahiyle yani Tanrı’yla karşılaşmasının 

insanlara norm ve fikirleri sözlü olarak ifade etme ilhamı verdiğini ve bu şekilde 

tarihsel etkisini sürdürdüğünü savunur. 

Bir kısmı da vahyi, doğa ve tarih aracılığıyla, Tanrı ve dünya hakkındaki 

hakikatlerin sürekli keşfi olarak algılar. Bu gerçekler, her ne kadar kültürel olarak 

belirlenmiş olsa da Tanrı'nın nihai yaratılış amacı olarak görülmektedir. Bu 

görüşün savunucuları, vahyi belirli bir olaydan ziyade devam eden bir süreç 

olarak görme eğilimindedir.19 

Vahyin somut göstergesi olan Tevrat ile ilgili esas mesele, Muhafazakâr 

Teologların vahyi, hem tarihî bir hadise hem de Tanrı ile insan arasındaki bir 

diyalog süreci olarak kabul etmesidir. Buna göre, vahiy devam eden bir süreçtir 

ve her çağda değişebilen beşerî değerlendirme ve yoruma tabidir. Fakat bu 

durumda şu soru akla gelmektedir: Eğer vahiy diye bir gerçeklik var ve buna 

bağlı olarak mitzvot bağlayıcı ise, yine vahiy dinamik ve değişen yoruma tabi ise, 

o zaman hangi mitzvah geçerlidir ve mitzvah’nın geçerliliğine kim karar 

verecektir? 20  

 
17  Sözlü Kanun’un sistematik hâle getirildiği en önemli eser, 16. yüzyılda Josef Karo tarafından 

hazırlanan Halaka El Kitabı olan “Hazır Sofra” anlamına gelen Şulhan Aruh’tur. Şimdiye kadar 

yazılmış en yaygın kabul gören Yahudi hukuku eseridir. Bkz. Emanuel Rackman, “Orthodoxy”, 

Encyclopaedia Judaica, 2nd ed., ed. Michael Berenbaum, Fred Skolnik, c. XV (Detroit: 

Macmillan Reference USA, 2007), 493. 
18  Rabbilere yöneltilen sorular ve onların bu sorulara verdiği kesin cevaplarından oluşan hukuki 

metinlere verilen isimdir. Bkz. Israel Moses Ta-Shma, Shlomo Tal, Menahem Slae, "Responsa", 

Encyclopaedia Judaica, c. XVII, 228-239. 
19  Gordis, Emet ve Emunah, 20. 
20  Gilbert S. Rosenthal, Contemporary Judaism: Patterns of Survival (New York: Human Sciences 

Press, Inc., 1986), 182. 
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2. Katolik İsrail ve Klal Yisrael Kavramları 

Muhafazakâr Yahudiliğin Amerika’daki en önemli mimarı, aynı zamanda 

hareketin ana eğitim kurumu JTS’in ikinci rektörü olan Solomon Schechter, 

Zacharias Frankel(ö.1875)’in Tarihi Ekolü'nü yorumlayarak büyük bir istekle 

Amerika’ya uyarlamak istemiştir. Schechter, Katolik İsrail doktrinini ortaya 

atmış ve bu kavramı “Yahudi olarak belli bir cemaat veya mezhebe ait olma değil 

de sadece bir tek millete (İsrail toplumuna) ait olma” şeklinde anlamıştır. Ona 

göre, Amerika’daki Yahudi hayatı, dünya İsrail’i yani tüm dünyadaki Yahudi 

toplumu ile, Reformist Yahudilerin yaptığı gibi geleneği terk ederek hiçbir 

şekilde bağlarını koparmamalıdır. Schechter, Katolik İsrail konsepti ile dünya 

Yahudiliğini tek bir toplum olarak görmekte ve Yahudilerin evrensel bir toplum 

olduğuna vurgu yapmaktadır.21  

Schechter tarafından ortaya konan ve bir bütün olarak “milletin iradesi” 

şeklinde anlayabileceğimiz bu kavram, bir taraftan Reformistlerin halaka ve dinî 

yaşantının terk edilerek bunun ilkel bir hayat tarzı olarak görülmesi vb. aşırı 

tutumlarına,22 diğer taraftan da Ortodoksların katı dinî anlayışlarından 

kaynaklanan dışlayıcılığına karşı geliştirilmiş en etkili bir kavramdır. Aynı 

zamanda Schechter, savunduğu kavramlarla dini otoriteyi Yahudi milletinin 

uhdesine bırakmıştır. 

“Yahudi milletinin tamamı”23 ve “bir bütün olarak İsrail toplumu” na 24 

gönderme yapan bu kavram, aslında Muhafazakâr Yahudiler için bir ülküdür. 

Kendi aralarında birliği ve dayanışmayı anlatan bu ülküye bağlılığa, ilk dönem 

hareketin kurucuları tarafından titizlikle uyulduğu görülmektedir. Bu şuur ve 

birlik ruhu atmosferi nedeniyle, Amerika’da uzun yıllar hareket içerisinde hem 

Ortodoks hem de Reformist gruplar ve eğilimler varlıklarını uzun süre devam 

ettirebilmişlerdir.  

 
21  Robert Gordis, Conservative Judaism: An American Philosophy (New York: Behrman House, 

1945), 17-18 
22  Rosenthal, Contemporary Judaism, 262. 
23  Marc Lee Raphael, Profiles in American Judaism (San Francisco: Harper & Row Publishers Inc., 

1984), 90. 
24  Geoffrey Wigoder, The New Standard Jewish Encyclopedia (New York: Facts On File, Inc., 

1992), 550. 
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Diğer taraftan, Katolik İsrail kavramıyla benzer anlamda kullanılan diğer bir 

kavram da “Klal Yisrael”25 kavramıdır. Solomon Schechter’den Mordecai M. 

Kaplan’a (ö. 1983),26 Cyrus Adler (ö. 1940)’den Louis Finkelstein(ö.1991)’e kadar 

birçok Muhafazakâr bilim adamı, rabbi ve filozof, “Klal Yisrael”in ehemmiyeti 

üzerinde durmuş, dünya Yahudi toplumunun dayanışması ve yardımlaşmasını 

bir mecburiyet olarak görmüştür. Bu nedenle Muhafazakâr hareket, Amerika’da 

veya dünyanın herhangi bir bölgesinde dinî inançları ne olursa olsun tüm Yahudi 

toplumunun birbiriyle bağlarını sürdürerek dayanışma ve yardımlaşma 

içerisinde olmasının zaruretini ısrarla ifade etmişlerdir.27  

Amerikan Muhafazakâr Yahudiliğinin bu dayanışmayı ve “Klal Yisrael” ruhuna 

uygun davranabilmesini sağlayan en önemli kurum, hareketin ana eğitim 

kurumu olan JTS’dir.28 Bu kurum, ifade edilen ilke, ülkü ve prensiplerden 

esinlenerek bu misyonu üzerine alarak Yahudiler arasında sürekli bir birleştirici 

fonksiyona sahip olmuş ve Yahudi toplumunun parçalanmasına sebebiyet 

verecek anlayışa asla fırsat vermemiştir.  

Tüm dünyadaki Yahudi toplumunun (İsrail) literal olarak hepsine referansta 

bulunan bu konsept, ortak kader ve sorumluluk açısından Yahudi milletinin 

bölünemez tek parça bir toplum olduğunu belirtmektedir. Çünkü onların 

inancında, tüm Yahudiler dinî olarak tüm Yahudi fertlerinden sorumludurlar ve 

bir Yahudi’nin işlemiş olduğu bir günah tüm Yahudilerin günahı olarak 

değerlendirilmektedir. Toplu sorumluluk ilkesi halakaya ait mevzularda da 

geçerlidir. Halaka’ya göre, hiçbir Yahudi başka bir Yahudi’nin halakayı ihlal 

 
25  “Yahudi toplumunun bütünlüğü” anlamına gelen İbranice bir terimdir. Bkz. Dagobert D. 

Runes, Concise Dictionary of Judaism (New York: Philosophical Library, 1959), 147. 
26  Mordecai Menahem Kaplan (1881 - 1983), Yeniden Yapılanmacı Yahudiliğin kurucusudur. 

Litvanya’da dünyaya gelmiş ve çocukken ailesiyle Amerika’ya göç etmiştir. Kaleme aldığı en 

önemli eseri 1934’de yayımlanan, “Judaism as a Civilization: Toward the Reconstruction of 

American-Jewish Life’tır. Bu kitapta, önderliğini yaptığı hareketin felsefesini tarif etmiştir. 

Kaplan, Amerikan Yahudiliğine etki etmiş en önde gelen entelektüel liderlerdendir, rabbi ve 

filozoftur. Bkz. Geoffrey Wigoder, The New Standard Jewish Encyclopedia (New York: Facts 

On File, Inc., 1992), 543  
27  Gilbert S. Rosenthal, The Many Faces of Judaism (New Jersey: West Orange, Behrman House, 

Inc., 1978), 109. 
28   Hareketin ana omurgası olan bu eğitim kurumu 1886 yılında New York’ta kurulmuştur. 

Başlangıçta rabbi yetiştiren yeşiva benzeri sade bir okul iken sonra genişleyerek üniversite 

seviyesine yükselmiştir. Bkz. David Bridger, The New Jewish Encyclopedia (New York: 

Behrman House, 1962), 243. 
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etmesine göz yummamalıdır. Yasakları çiğneyen bir Yahudi, toplumsal dinî 

bilincin gereği olarak diğer Yahudiler tarafından engellenmelidir. Bu yüzden, 

dindar olsun ya da olmasın Yahudilerin tümü bu sorumluluğa dâhildir ve her 

Yahudi kendi toplumu içerisinde yanlış yapan her Yahudi’nin yaptığı işlerden 

(emir ve yasaklardan) sorumlu tutulur.29  

Hareketin Amerika’daki mimarı olan Schechter’in Yahudilik için Katolik İsrail ve 

Klal Yisrael fikirlerini geliştirmiş olması, onun Muhafazakâr harekete miras 

olarak bıraktığı en önemli ideallerdir. Bu idealler, hedef olarak evrensel Yahudi 

birliğini kendisine temel almış fikirlerdir. Schechter, asırlar boyu Yahudi hayatını 

idame ettiren en önemli faktörün, değişen tarihi şartlara göre kutsal metinlerin 

yorumlanmasının olduğuna inanmıştır. O aynı zamanda, tarih boyunca oluşan 

geleneğin yorumlanması konusunda otoritenin herhangi bir din adamlığı veya 

rabbilik bünyesinde bulunmadığını, ancak bu otoritenin Katolik İsrail’in 

bünyesinde vücut bulduğunu söylemiştir. Bu da Yahudilikte tarih boyunca dinî 

otoriteye sahip bir hiyerarşik yapının kesinlikle kabul edilmemesi ya da 

otoritenin rabbilerin uhdesinden alınarak el değiştirmesi anlamına gelmektedir.  

İşte bu anlayışı ile Schechter, çoğunluğu tutucu Doğu Avrupalı Ortodoks 

Yahudilerin olduğu bir atmosferde, dinî hayatı yöneten otoritenin (rabbilerin) 

elinden yetkilerinin alındığını ima etmek suretiyle, Amerika’da Yahudi dinî 

pratiğini kökten değiştiren yeni bir ilke ortaya koymuş olmaktadır. Yahudilerin 

birliğine işaret eden Katolik İsrail’in otoritesi anlayışı, Amerika’daki 

Muhafazakâr Yahudiliğin en önemli ilkelerinden biri olmuştur.   

Öte yandan, Katolik İsrail teorisinin pratikte aşılması zor bazı engeller 

barındırdığını da göz ardı etmemek gerekir. Eğer dini uygulamalarda neyin 

bağlayıcı olup olmadığına Katolik İsrail karar veriyor ve günümüzde çoğu Yahudi 

kendini modern olarak tanımlıyor, o halde birçok Yahudi tarafından artık 

uygulanmayan Şabat ve koşer kurallarının, bazıları istemiyor diye tamamen 

ortadan kalkması mı gerekecek? Eğer durum böyleyse, yalnızca dini kurallara 

bağlı kalan Yahudiler mi Katolik İsrail kategorisine dahil edilmiş sayılacak? Bu 

durumda, söz konusu doktrin, yalnızca mevcut statükonun korunması anlamına 

 
29  Geoffrey Wigoder, The Encyclopedia of Judaism (New York: Macmillan Publishing Company, 

1989), 409-410. 
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gelir. Oysa tanımı gereği dindar bir Yahudi, kendisine emredilen dini kuralları 

yerine getiren kişidir. 30 

Muhafazakâr hareket, belirsiz bir temel olarak “Katolik İsrail” üzerine bina 

edilmiştir. Buna göre, hangi Yahudi uygulamalarının muhafaza edileceği ve 

hangilerinin atılacağına kişilerin iradesi karar verecektir. Bu yaklaşım Hristiyan 

Protestanların yaklaşım tarzıdır ve birçok Amerikan Yahudisi kendi iradelerini 

kullanarak, Şabat’ı ve gıda kurallarını (dietary rules) terk etmiştir. Mitzvot’un bu 

şekilde terk edilişi onun modasının geçmiş olmasından ötürü müdür? Katolik 

İsrail doktrinine göre, bunun cevabı “evet” tir, çünkü kişilerin iradesi mitzvotun 

terki yönünde oluşmuştur.31 

Bütün bu sebeplerden dolayı, Schecter ve Frankel’in Yahudiliğin tabiatının 

sürekli değiştiğini, Yahudi hukukunun bağlayıcı karakterini vurgulayan teorileri 

mantıklı görünse de Katolik İsrail konsepti sonuçlarını tekrar düşünmediğimiz 

sürece uygulanamaz bir teori olarak karşımızda durmaktadır.32 

3. Dini Otorite Meselesi  

Muhafazakâr Yahudiliğin genel kanaatine göre, halakanın otorite olarak kabul 

edilmesi sadece Sina Dağı’nda bir kez gerçekleşen vahiy olayından çıkarılamaz, 

aynı zamanda Yahudilerin bütününü temsil eden Klal Yisrael’in (İsrail topluluğu) 

binlerce yıldır yaşadığı tecrübe ve birikiminden çıkarılmalıdır.33 

Muhafazakâr Yahudiliğin Amerika’daki en önemli mimari olan Solomon 

Schechter pozitif tarihi ekolun fikirlerini daha da ileriye taşımış ve geleneksel 

Yahudiliğin hem muhafazası hem de geliştirilmesini, Muhafazakâr Yahudiliğin 

alamet-i farikası (hallmark) haline getirmiştir. Onun bu fikri ‘Katolik İsrail” fikri 

içeresinde bulunmaktadır. Bu teoriye göre Yahudi değerleri ve uygulamaları 

konusunda en önemli otorite bizzat Yahudi toplumunun kendisidir. Yahudiliğe 

ait fikirler, değerler ve örfi uygulamalar binlerce yıldır ‘Katolik İsrail’in rızası ve 

 
30  Robert Gordis, Understanding Conservative Judaism (New York: The Rabbinical Assembly, 

1978), 46. 
31  Rosenthal, Contemporary Judaism, 268. 
32  Gordis, Understanding Conservative Judaism, 47. 
33  David Golinkin, "Ginzberg, Louis", Encyclopaedia Judaica, 2nd ed., ed. M. Berenbaum, F. 

Skolnik, c. VII (Detroit: Macmillan Reference USA, 2007), 613-614. 
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onayı ile gerçekleşmiştir, bu nedenle Yahudilik, Yahudi milletinin karar verici ve 

otorite olmasına hiçbir zaman yabancı değildir.34 

Schechter’a göre, din adamları olan rabbiler, sadece aldıkları yeterli eğitim 

sayesinde Yahudilik için neyin hayati ve neyin değişebileceğine karar verirler. O, 

din için hayatiyet arz eden konularda dinde birtakım değişiklikler yapılarak 

bunların ortadan kaldırılmasını reddetmiş, dinde yapılan ve Yahudiliğin özüne 

dokunan yeniliklerin bir sonunun olması gerektiğini savunmuştur. 

Schechter, Yahudilikteki otorite kavramını dikkat çekici bir şekilde 

derinleştirmiştir. Fakat onun bu formulasyonu, yani Yahudi milletinin iradesinin 

ötesinde bir işlevi bulunmaktadır. Bunu savunan Schechter, ana mevzu olarak 

bu konuda mantıksal mükemmeliyet tanımından ziyade pratik olarak 

uygulanabilecek bir formülü (geleneğe sahip çıkarak yeniliğe açık olmak)35 

önermiştir. Schecter’in bu teorisi, Yahudiler arasında kabul görmüş ve 

Amerika’daki Muhafazakâr Yahudiliğin daha fazla yayılmasına ve kökleşmesine 

yardım etmiştir.  

Schechter’e göre, Tora’dan merkezi otorite alınarak yaşayan bir vücuda 

yerleştirilmesi yani Yahudi toplumunun otorite haline gelmesi geleneksel 

Yahudilik açısından büyük problem teşkil etmektedir. Eğer Yahudi pratiklerinde 

değişiklikler olacaksa, halaka açısından neyin değişip neyin muhafaza 

edileceğine toplumda kim karar verecektir? 36  

Schechter, Tevrat’ın asırlar boyu yorumlandığını ifade ederek bu yorumları 

“Tevrat’ın ikincil anlamı” olarak görmüş ve Talmud’u değişen tarihi etkilerin 

ürünü olarak kabul etmiştir. Fakat buradaki ana fikir, Katolik İsrail kavramıyla 

otoritenin Yahudi toplumunun iradesine verilmiş olmasıdır. Ona göre bu 

yaklaşım, rabbilerin uhdesinde bulunan Yahudi otoritesinin 

demokratikleştirilmesidir. Tabiki rabbiler ve Yahudi uleması her çağda 

Yahudilerin hayatına etki etmiştir fakat onlar Yahudi toplumunun istekleri ve 

iradesi doğrultusunda hareket etmişlerdir.  

Schechter'in Yahudi otoritesinin demokratikleştirilmesi anlayışı geleneksel 

Yahudiliğin otorite anlayışı ile çelişmektedir çünkü rabbi dini otoritedir ve onun 

 
34  Gordis, Understanding Conservative Judaism, 45. 
35  Gelenek ve değişim (tradition and change) mottosu, hareketin genel mottosudur.  
36  Neil Gillman, Conservative Judaism: The New Century (New Jersey: Behrman House, 1993), 

54. 
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halakayı yorumlamasının toplum nezdinde bağlayıcılığı vardır. Rabbiler, Yahudi 

toplumunun isteklerinden etkilense veya etkilenmese de, rabbilerin ortaya 

koyduğu kurallar Yahudi toplumu için Tanrı’nın iradesini temsil etmektedir.37 Bu 

nedenle, burada geleneksel Yahudi otorite anlayışından uzaklaşma söz 

konusudur ve aynı zamanda geleneği savunan bir hareketin genel mottosuyla 

çatışmaktadır.  

 

Sonuç 

Teolojik olarak Muhafazakâr Yahudilik, halakaya sahip çıkması ve onu muhafaza 

etmesi açısından Reformist Yahudilerden farklıdır. Ancak halakayı nesilden 

nesile değişen, gelişen ve etrafındaki dünyadaki değişikliklerden etkilenen bir 

olgu olarak görmesi açısından Ortodoks Yahudilerden farklıdır. Reformistler gibi 

radikal değişime inanmaması nedeniyle muhafazakârdır, ancak kademeli 

değişim ve gelişime inanmaktadır.  

Muhafazakâr Yahudilik ilk dönemlerde, Şabat ibadeti, koşer kanunları, Yahudi 

eğitiminde ve ibadette İbranicenin rolünün korunması vb. Yahudi dini hayatını 

ilgilendiren konularda katı bir tutum izlerken zamanla tedrici olarak halakaya ait 

bazı değişiklikler yapmıştır. Bu değişikliklerin başında haftalık en önemli ibadet 

olan Şabat ibadeti gelmektedir. Hareketin Hukuk Komitesi (CJLS)’nin 1950 

yılında aldığı karara göre,38 Amerika’daki şehirlerin fizikî ve nüfus olarak 

büyüyerek mesafelerin uzamasından dolayı sinagoga yürüyerek gitme imkânı 

olmadığından ve Şabat ibadetini yerine getirmek isteyenlerin bu ibadetten 

mahrum edilmemesi için Şabat Günü arabayla sinagoga gitmenin Şabat 

kanunlarını ihlal etmek anlamına gelmediği ifade edilmiştir. Onlara göre aksine 

bu karar, Yahudi inancına sadakatin bir ifadesi olarak değerlendirilmelidir.   

Özellikle Yirminci Yüzyılda Muhafazakâr Yahudilik, Amerika’daki liberal 

trendden etkilenen ve değişim isteyen sinagog cemaatlerinin baskısı altında 

kalmıştır. Bu yıllarda, Yahudiliğin kutsal dili olan İbranice’nin bırakılıp ibadet 

kitaplarının İngilizceye çevrilmesi ve İngilizce vaaz vb. yapılan yeniliklerden 

dolayı 19. yüzyıl ortalarında inançsızlık ve sapkınlıkla suçlanan Reformistlerin 

 
37  Gillman, Conservative Judaism, 55. 
38  Kararın tam metni için bkz. İsmail Başaran, Muhafazakâr Yahudilik (İstanbul: Arı Sanat 

Yayınevi, 2017), 209. 
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yenilikçi dinî uygulamaları, sonraki yıllarda Muhafazakâr Yahudiler tarafından 

aynen uygulamaya konulmuş ve hatta bu yenilikler bugün Muhafazakâr 

Yahudiliğin en belirgin karakteristik özellikleri hâline gelmiştir.  

Aslında Muhafazakâr Yahudiliğin ortaya çıkışındaki dönem ile günümüz arasında 

oldukça farklı bir durum söz konusudur. Amerika’da başlangıçta, Reformist 

Yahudilerin halakaya uygun davranmamaları sebebiyle onlardan ayrılan bu 

hareketin, günümüzde halakaya bağlılık açısından Reformist Yahudiliğe doğru 

kaydığı görülmektedir. Amerikan Yahudi toplumundaki dini yaşamakta zorlanan 

yeni nesillerin dine bağlılıklarının sembolik hale gelmesi ve dolayısıyla halakayı 

demode bulan Reformist Yahudiliğe doğru kayış Muhafazakâr Yahudileri de 

olumsuz etkilemiş ve sayısal olarak azalmalarına sebep olmuştur.  

Ancak şunu da belirtmek gerekir ki, aslında muhafazakâr hareketin rabbileri 

aldıkları eğitim gereği halaka kavramına kendilerini adamış olsalar da 

muhafazakâr sinagoglara giden ve kendilerini muhafazakâr Yahudi olarak 

görenlerin çoğunun günümüzde, halakayı bağlayıcı görmediklerini belirtmek 

gerekir. Onları Reformist Yahudilerinden ayıran farklı yön, Yahudiliğin 

geleneksel yönlerine daha fazla uymak istemeleri ve Yahudi dini hayatı ile ilgili 

bazı kuralları reddetmekte daha yavaş davranmaları ve bunu zamana 

yaymalarıdır. 

Schechter tarafından bir bütün olarak “milletin iradesi” şeklinde anlatılan 

Katolik İsrail ideali, günümüzde bir kenara bırakılmış olsa da o günün şartlarında 

Yahudi birliğinin sağlanması ve Yahudi toplumsal faaliyetlerinin güçlenmesine 

büyük katkı sunmuş ve onlara esin kaynağı olmuştur. Muhafazakâr Yahudiliğin 

ilk dönemlerinde bu konsept, hareketin liderleri ve onların takipçileri tarafından 

benimsenerek slogandan öte büyük bir anlam taşımış, bir inanç esası olmuş ve 

bu liderlerin Yahudilerle ilgili verdikleri kararları Yahudi toplumuna adanmışlık 

ve manevi ruhla vermelerini sağlamıştır.  

Sonuç olarak, başta Schechter olmak üzere Muhafazakâr Yahudi 

entelektüellerin yaptığı hata, “moderniteyi Yahudi dinine uydurmak” yerine 

“Yahudiliği moderniteye uydurma” hatasına düşmüş olmalarıdır. Bu nedenle, ilk 

ortaya çıktığı dönemden farklı olarak günümüzde, Muhafazakâr Yahudiliğin 

halakaya uyma konusunda halakayı demode kurallar bütünü olarak gören 

Reformist Yahudilere doğru kaydığı ve birçok konuda onlara yaklaştığı 

müşahede edilmektedir. Bu da hareketin mottosu olan “gelenek ve değişim”in 
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çoğunlukla değişimden yana işletildiği ve dini sabiteleri ihtiva eden geleneğin 

ise ihmal edildiği görülmektedir. Kanaatimizce bu yaklaşım tarzı, Muhafazakâr 

Yahudiliğin geleceği için büyük hayati riskler barındırmaktadır. 
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Sâbûnî’nin “Safvetü’t-Tefâsîr” Adlı Tefsirinde Beyân İlmi Uygulamaları 
 

Cemal Sandıkçı 
 
Öz 
Bu çalışmanın amacı klasik ve güvenilir tefsirlerlerden özet bilgileri bir araya getirerek, günümüz okuyucusuna 
sunmayı amaçlayan Muhammed Ali Sâbûnî’nin Safvetü’t tefasir adlı tefsirindeki beyân ilmine dair yorumlarını 
tespit etmektir. Bu çalışma tefsirdeki beyân ilmine dair müfessirin yorumlarını ihtiva etmektedir.  Belâgat, 
düşüncelerin sözlü veya yazılı olarak, muhatabın konumuna, zaman ve mekân şartlarına uygun biçimde etkili 
ve estetik bir tarzda ifade edilmesidir. Bu disiplinin alt dallarından biri olan beyân ilmi, bir anlamın farklı lafız 
ve anlatım yöntemleriyle ifade edilmesini konu edinir. Arapça'da "b-y-n" kökünden türeyen “beyân” kelimesi, 
sözlükte “açık olmak”, “ortaya çıkmak” ve “bir şeyi açıklığa kavuşturmak” anlamlarına gelmektedir. Terim 
anlamıyla beyân ilmi, bir ifadenin muhatap tarafından doğru ve kolay anlaşılmasını engelleyen unsurları 
ortadan kaldırarak, anlamın açık ve net bir biçimde aktarılmasını sağlamayı amaçlar. Bu yönüyle beyân, hem 
iletişimin etkinliğini artırmakta hem de dilin estetik boyutunu ortaya koyan önemli bir belâgat disiplini olarak 
öne çıkmaktadır. 
Muhammed Ali es-Sâbûnî'nin "Safvetü't-Tefâsir" adlı tefsirinde, Kur'ân âyetlerindeki belâgat unsurlarına geniş 
bir yer verilmiştir. Bu eser, beyân ilminin alt dalları olan teşbih, istiare, kinaye ve mecaz gibi sanatlara dair 
Kur’ân âyetlerinden örnekler sunar. Çalışmamızda her bir edebi sanatla ilgili beş âyet örneği incelenmiş ve 
müfessirin bu konulardaki yorumlarına yer verilmiştir. Bu sayede, Sâbûnî'nin tefsirinde belâgat ve beyân 
ilmine dair sistematik bir inceleme yapılmış ve eserin bu alandaki katkıları ortaya konulmuştur. Bu eserde, 
Kur'ân'ın edebi yönü detaylı bir şekilde ele alınmış ve beyân ilminin uygulamaları gösterilmiştir. Bu yaklaşım, 
eserin diğer tefsirlerden farklı olarak, belâgat ilmiyle desteklenmiş ve Kur'ân'ın edebi boyutunu anlamada 
mütevazı bir katkı sağlamıştır.  
Anahtar Kelimeler: Arap Dili ve Belâgatı, Kur’ân, Safvetü't-Tefâsir, Belâgat, Beyân. 
 

Applications of the Science of Statement in Sâbûni’s Commentary Called 
“Ṣafwat al-Tafāsīr” 

Abstract 
The aim of this study is to identify the rhetorical interpretations related to the science of bayān (elocution) in 
Safwat al-Tafāsīr, a Qur’anic exegesis written by Muḥammad ʿAlī al-Ṣābūnī, who seeks to present the essence 
of classical and reliable tafsirs to modern readers in a concise and accessible form. The study focuses on the 
author's reflections on bayān, one of the subfields of Arabic rhetoric (balāgha), which is defined as the art of 
conveying thoughts orally or in writing in an effective and aesthetically pleasing manner, appropriate to the 
context of the audience, time, and place. Bayān particularly addresses how a single meaning can be expressed 
using various verbal formulations and stylistic devices. The term bayān, derived from the Arabic root “b-y-n”, 
lexically connotes clarity, explanation, and elucidation. In rhetorical terminology, it refers to eliminating 
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factors that hinder comprehension and ensuring clarity in communication, thus enhancing both 
understanding and stylistic beauty. In Safwat al-Tafāsīr, al-Ṣābūnī gives considerable attention to rhetorical 
elements in Qur’anic verses. The work presents examples of rhetorical devices from the Qur’an, including 
tashbīh (simile), istiʿārah (metaphor), kināyah (metonymy), and majāz (figurative language), which are 
integral components of bayān. This study analyzes five verse examples for each of these rhetorical figures, 
along with the author’s commentary, thereby offering a systematic examination of bayān within the tafsir. 
Through this analysis, the contribution of al-Ṣābūnī’s work to the understanding of Qur’anic eloquence is 
highlighted. His approach underscores the literary dimension of the Qur’an, distinguishing his tafsir through 
a stylistic method that enriches interpretation with rhetorical insight. As such, this study demonstrates how 
al-Ṣābūnī’s work modestly contributes to understanding the Qur’an’s literary excellence. 
Keywords: Arabic Language and Rhetoric, Quran, Ṣafwat al-Tafāsīr, Rhetoric, Beyân. 

 

Giriş 

Belâgat َ
َ
غ
َ
 .fiiilinden türemiş olup “bir sözün fasih ve açık olması” anlamına gelir بَل

Terim anlamı ise bir sözün yer ve zamana uygun olarak izhâr edilmesi demektir. 

Belâgat yerinde söz söyleme kurallarını inceler. Belâgat, beyân, meâni ve bedî 

olmak üzere üç bölüme ayrılır. Beyân bir düşünceyi farklı söz ve usûllerle 

söylemenin kurallarını ele alan bir ilimdir. Teşbîh, kinâye, mecâz ve istiare olmak 

üzere dört bölümden oluşur. Meânî bir sözün muktezâ-yı hâl (durum ve yer)’e 

göre söylenebilmesinin kendisi vasıtasıyla bilinebilen bir ilimdir. Bedî ise 

muktezâ-yı hâl’e uygun olan sözlerin aynı zamanda bir ahenk içerisinde 

söylenmesinin usûl ve kurallarını inceleyen bir ilimdir. 

Belâgat ilmi evvelâ Aristo (M.Ö.384-322) tarafından poetika (şiir) ve Retorika 

(hitabet) adındaki iki eserinde ele alınmıştır.1 İslâmi dönemde belâgat tarihinin, 

Kur’an-ı Kerim’in inmesiyle başladığını söyleyebiliriz. Kur’ân-ı Kerîm’i edebi 

açıdan keşfetmek için de Belâgat ilmi sanatlarına vakıf olmak gerekmektedir.2 

Kuran ayetlerinin anlaşılmasında nasıl ki Lugat, sarf, nahiv gibi ilimlerin 

bilinmesine ihtiyaç varsa, aynı şekilde ondaki edebi nitelikleri anlayabilmek için 

de belagat ilmine ihtiyaç vardır. 

Çalışmanızda, Muhammed Ali es-Sâbûnî'nin "Safvetü't-Tefâsir" adlı tefsirinde 

beyân ilmini oluşturan teşbih, istiare, mecaz ve kinaye gibi edebi sanatları 

detaylı bir şekilde incelemeyi hedefliyoruz. Bu sanatların tefsirdeki kullanım 

sıklığını ve müfessirin bu konulardaki yaklaşımını tespit etmek, Kur'an'ın edebi 

yönünü anlamada önemli bir katkı sağlayacaktır. Aynı şekilde Sâbûnî'nin beyân 

 
1  Nusrettin Bolelli, Belâgat Tarihi, (İstanbul: Rağbet Yayınları, 2018), 18. 
2  Bolelli, Belâgat Tarihi, 18. 
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ilmini ayetlerle nasıl örneklendirdiğini ve bu örneklerin tefsirde nasıl yer aldığını 

tespit etmek, eserin derinlemesine anlaşılmasına imkân verecektir. 

Bu tür bir inceleme aynı zamanda okuyucuların Kur'an'ın edebi boyutunu daha 

iyi kavramalarına yardımcı olacaktır. Ayrıca, bu çalışma ile Sâbûnî'nin beyân 

İlmine yaklaşımını ve kullandığı metodolojiyi ortaya koyarak, diğer müfessirlerle 

karşılaştırmalı çalışmalar için de zemin hazırlayacaktır. 

1. BEYÂN İLMİ 

1.1. Lügat ve Istılah anlamı 

Kelime anlamı ortaya çıkmak, açıklamak, anlaşılır bir duruma getirmek olan بَيان, 

maksadı sarih ve muhtelif şekillerde ortaya koyma yöntemlerini ele alan bir 

ilimdir. Beyân, belâgat ilminin üç önemli bölümünden biridir ve teşbih, mecâz, 

istiare ve kinâye sanatlarını ihtiva etmektedir.3   

Beyân ilminin Beyân ilmi, maksadı açık ve etkili bir şekilde ifade etmenin farklı 

yollarını inceleyen bir ilim dalıdır.4  Beyân ilmi, yer ve zamana göre sözün en 

etkili bir şekilde kullanılmasını sağlar. Bunu yaparken de sözün manaya 

delâletinin açık olması son derece önemlidir.5 Beyân ilmi teşbih, hakikat-mecâz, 

İstiare ve kinâye olmak üzere dört edebî sanatı ihtiva etmektedir. Burada bu 

sanatların kelime ve ıstılah anlamları ile Sâbûnî tefsirindeki örnekler üzerinde 

durulacaktır. 

1.2. Bölümleri 

1.2.1. Teşbîh  

َ
 
شبِيه

ّ
لت
َ
 kelime olarak, “bir şeyi başka bir şeye benzetmek” anlamına (Teşbîh) ا

gelmektedir.6Istılahî anlamı ise, “bir veya daha fazla lafzın herhangi bir vasıfta 

 
3  Ebû Abdullah Muhammed b. Sa'duddin el-Kazvînî, el-Îzâh fî 'Ulumi'l-Belâğa (Beyrut: Dâru  

İhyâi'l-'Ulûm, 1997), 16; M. A. Yekta Saraç, Klâsik Edebiyat Bilgisi Belâgat (İstanbul: Bilimevi,  

2001), 89; Kazvînî, el-Îzâh fî‘Ulumi’l-Belâğa, 16; Nasrullah Hacımüftüoğlu “Beyân”, Türkiye 

Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi (Erişim 12 Mart 2025; Abdülmüteâl es-Sa'îdi, Buğyetü’l-Îzâh 

fî Telhîsi’l-Miftâh fî ‘Ulûmi’l-Belâğa (Kahire: Mektebetü’l-Âdâb, 2005), 1/212; Ebu'l Fażl 

Cemâluddîn Muḥammed el-İfrîkî İbnü’l-Manzûr, Lisanü’l-Arab (Beyrut: Dâru’s-Sadr, 

1410/1990), 5/ 67; Şadi Eren, Kur’an’da Teşbîh ve Temsiller (İstanbul: Ensar Neşriyat, 2002), 

15; Âl-i İmrân 3/138; er-Rahmân, 55/1-13. 
4  Hacımüftüoğlu, “Beyân”, 22. 
5  Ali Bulut, Belâğat, Me‘ânî-Beyân-Bedî‘ ( İstanbul: İFAV.,Yay. 2013), 171. 
6 İbn Manzûr, Lisânü’l- ‘Arab, 13/503. 
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diğer bir şeyle ortak oluşuna delâlet etmesidir.”7 M. Yekta Saraç teşbîh sanatını, 

“bir veya birkaç şeyin, bir veya daha fazla vasıfta ortak olduklarını, müşebbeh 

(benzetilen)'i müşebbeh bih (kendine benzetilen)'e vech-i şebeh (benzetme 

yönü) açısından yaklaştıran “َك” (kâf) gibi veya onun manasında başka bir edat 

zikrederek açıklamak”8 şeklinde beyan etmektedir. 

İsmail Ankaravî (ö. 1041/1631) ise, “Teşbîh bir emrin bir âhar (diğer) emrde 

me’ânîden bir manâda müşâreket eylemesi üzere delâlet kılmasıdır”9 şeklinde 

tanımlamaktadır. Ahmet Cevdet Paşa (ö.1895) ise, “Teşbîh, bir şeye çok bağlı 

özelliği olan diğer bir şeyin ortaklık ve benzeyişine delâlet etmektir. Bu iki şey, 

teşbîhin iki tarafını oluşturur; biri müşebbeh, diğeri müşebbehun bih’tir ve 

ikisinin ortak olduğu vasıf ise 'vech-i teşbîh (şebeh)' olarak adlandırılır.10 

Mehmet Rıfat (ö. 1325/1907), “Teşbîh; bir şeyin çok öne çıktığı vasfına diğer bir 

şeyin ortaklığına delâlet etmekten ibarettir”11şeklinde tanımlamaktadır. 

Recâizâde (ö. 1332/1914) ise “Teşbîh, aralarındaki uygunluktan dolayı biri 

diğerinin aydınlanıp bezenmesine sebep olacak iki fikrin yüzleşmesinden oluşan 

sûrettir. Teşbîh hiçbir zaman teorik bir delil kuvvetinde sayılamaz. Fakat bir 

belâgat kandilidir ki parlaklık verdiği şeyler hayale daha renkli bir şekilde vücut 

verir”12  şeklinde tanımlamaktadır. 

Sonuç olarak teşbîh sanatında, vasıf itibariyle daha güçlü ve önde olana 

benzetme anlamı öne çıkmakta ve anlatılmak istenen duygu ve düşüncenin 

daha etkili olması hedeflenmektedir. 

1.2.2. Sâbûnî Tefsirinde Teşbîh Sanatının Kullanımı: Bazı âyetler Üzerinden Bir 

Değerlendirme  

Kur’ân-ı Kerîm’de teşbîh sanatına örnek teşkil eden pek çok âyet bulunmaktadır. 

Bu âyetlerden birkaçı aşağıda yer almaktadır. 

 
7 Sa‘deddîn et-Taftazânî, Muhtasaru’l-Meânî (İstanbul: Eser Kitabevi, 1960), 241. 

Hacımüftüoğlu, “Beyân”. 
8 Saraç, Klâsik Edebiyat Bilgisi Belâğat, 129. 
9 İsmâîl Rusûhî el-Ankaravî, Miftâhü’l-Belâğa ve Misbâhu’l-Fesâha (İstanbul: Tasvîr-i Efkâr 

Matbaası, 1284), 42. 
10 Ahmed Cevdet Paşa, Belâgat-i Osmâniyye (İstanbul: Şirket-i Mürettibiye Matbaası, 1323), 

121-133. 
11 Mehmed Rifat, Mecâmiü’l-Edeb (İstanbul: y.y., 1308/1890), 256-283. 
12 Recâizâde Mahmud Ekrem, Ta‘lîm-i Edebiyyât ( İstanbul: Mihran Matbaası, 1299), 247-261. 
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1. Örnek  

Bir âyette şöyle buyurulur: 

َ
َ
ون
ُ
َيَعْقِل

َ
ذِينََلَ

ه
َال م 

ْ
ك ب 
ْ
َال مُّ َالصُّ ِ

ه
َاللَّ

َ
د
ْ
َعِن وَابِّ

َّ
َالد َّ

َ
َشَ

َّ
 إِن

“Şüphesiz, yeryüzünde yürüyen canlıların Allah katında en kötüsü, akıllarını 

kullanmayan (gerçeği görmeyen) sağırlar, dilsizlerdir.”13 Bu ayette, Allah'a iman 

etmeyenlerin, kalplerinde hastalık bulunanların ve bâtıl inançlara sarılanların, 

gerçekleri anlamaktan ve doğru yolu bulmaktan uzak oldukları anlatılarak, 

onların bu durumları, sağır ve dilsiz hayvanlara benzetilir; çünkü onlar ne 

doğruyu işitirler ne de doğruyu ifade edebilirler. 

Sâbûnî bu âyeti şöyle tefsir eder: “Yarattıklarının ve yeryüzünde yürüyen 

hayvanların kötüsü, hakkı işitmeyen sağırlar ve hakkı söylemeyen dilsizlerdir. 

Bunlar, kişinin hayırla şerri birbirinden ayırma gücü olan aklı kaybedenleridir. 

Sâbûnî devamla âyette, kâfirlerin köpekten, domuzdan ve eşekten daha kötü 

oldukları buyurularak şiddetli bir şekilde yerildiğini, çünkü onların duyu 

organlarından gereği gibi yararlanmadıklarından ve neticede hayvanlar 

mesâbesinde bir varlığa dönüştüklerinden söz eder.”14 

Sâbûnî, َّوَاب
َّ
الد َ َّ

َ
َشَ

َّ
 Allah katında yeryüzünde yürüyen canlıların en kötüsü”15“ إِن

ifadesinin geçtiği âyeti, kâfirlerin hayvanlara benzetildiği, hatta onlardan daha 

kötü sayıldıkları şeklinde yorumlar. Ona göre kâfir; hakkı işitmeyen, doğruyu 

konuşmayan bir kişidir. Benzer şekilde hayvanlar da işitme ve konuşma yetisine 

sahip değildir. Kâfir yer ve içer; hayvan da aynı şekilde yer ve içer. Bu 

benzerlikler üzerinden kâfirin, yaratılış gayesine uygun hareket etmediği ve 

kendisine verilen akıl ve idrak nimetini kullanmadığı için hayvandan daha aşağı 

bir konumda olduğu vurgulanmaktadır.16 Âyette, hak söze kulak vermeyenlerin, 

irade ve bilinçten yoksun hayvanlara benzetilmesiyle, bu tutumun insanın 

yaratılış amacıyla bütünüyle çeliştiği ifade edilmektedir. 

2. Örnek 

Başka bir ayette şöyle buyurulur: 

 
13  Kur’an Yolu (Erişim 10 Mart 2025), el-Enfâl 8/222. 
14  Sâbûnî, Safvetü't-Tefâsir, 1/498.  
15  el-Enfâl 8/22. 
16  Sâbûnî, Safvetü't-Tefâsir, 2/499. 
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َبَِ
َ
وْلَ

َ
مَْأ ه 

 
رْحَامَِبَعْض

َ ْ
الْ وَ

ُ
ول
ُ
مَْوَأ ه 

 
هَات مَّ

ُ
َأ
 
ه وَاج 

ْ
ز
َ
سِهِمَْوَأ

 
ف
ْ
ن
َ
َمِنَْأ نَ مِنِي 

ْ
ؤ م 
ْ
َبِال

َ
وْلَ

َ
َأ ُّ ي ب ِ

َّ
َمِنَََالن ِ

ه
ابَِاللَّ

َ
كَِت ي ِ

ن
بَعْضٍَف

لَِ
َ
َذ
َ
ان
َ
كَ ا
ً
وف مَْمَعْر 

ُ
وْلِيَائِك

َ
َأ
َ
إِلَ واَ

ُ
عَل
ْ
ف
َ
َت
ْ
ن
َ
َأ
َّ
هَاجِرِينََإِلَ م 

ْ
َوَال نَ مِنِي 

ْ
ؤ م 
ْ
ورًاَال

 
ابَِمَسْط

َ
كِت
ْ
َال ي ِ
ن
َف

َ
 ك

Yüce Allah: “Peygamber, mü’minlere kendi canlarından daha önce gelir. Onun 

eşleri de mü’minlerin analarıdır. Aralarında akrabalık bağı olanlar, Allah’ın 

Kitab’ına göre, (miras konusunda) birbirleri için (diğer) mü’minlerden ve 

muhacirlerden daha önceliklidirler ancak dostlarınıza bir iyilik yapmanız başka. 

Bu (hüküm) Kitap’ta yazılıdır.”17 buyurur. Bu ayet, müminlerin Peygamber 

Efendimiz'e olan yakınlıklarını ve eşlerinin bu topluluk içindeki özel statülerini 

vurgulamaktadır. Ayrıca, akrabalık bağlarının miras hukukundaki önemini 

belirtmekte ve dostlara iyilik yapmanın istisnasını açıklamaktadır. 

Müfessir Sâbûnî âyeti tefsir sadedinde Hz. Peygamberin temiz eşlerinin de 

kendilerine saygı gösterilmesi ve evlenmelerinin haram kılınması hususunda 

müminlerin anneleri gibi olduklarını ifade eder. Dolayısıyla öz anne ile çocuğu 

arasındaki hüküm ne ise Peygamber hanımları da bunun gibidir.18 Sâbûnî kendi 

yorumuna ilâve olarak müfessir Ebussuûd'dan da şöyle nakilde bulunur: Onlarla 

evlenmenin haram kılınması ve hürmete layık olmaları hususunda, tıpkı anneler 

gibidirler. Bunun dışında, yabancı kadınlar gibidirler.19 

Sâbûnî’ye göre َْم ه 
 
هَات مَّ

ُ
َأ
 
ه وَاج 

ْ
ز
َ
 Onun eşleri, onların analarıdır"20 ifadesinde beliğ" وَأ

bir teşbih sanatı bulunmaktadır. Ona göre bu cümlede, teşbihin temel 

unsurlarından olan teşbih edatı ve vech-i şebeh (benzetme yönü) 

hazfedilmiştir.21 Âyette, Hz. Peygamber’in (s.a.v.) eşlerinin müminlerin anneleri 

gibi saygı ve tazime layık oldukları vurgulanmakta, bu yönüyle onların anneleri 

gibi görülmeleri gerektiği anlamı ifade edilmektedir. Böylece ayetteki teşbih 

hem mecaz hem de şer‘î hüküm açısından güçlü bir anlam derinliği taşımaktadır 

3. Örnek 

جَاجََ لزُّ
َ
َا
ِؕ
جَاجَةٍ

 
َز ي ٖ
ن
َف مِصْبَاح 

ْ
ل
َ
َا
ِؕ مِصْبَاح  وةٍَفٖيهَاَ

ٰ
ك
ْ
مِش

َ
كَ ورِهٖ

 
نَ ل 

َ
َمَث
ِؕ
رْضِ

َ ْ
مٰوَاتَِوَالْ َالسَّ ور 

 
َن  
ه
للَّ
َ
ََا يٌّ رِّ

 
َد ب 

َ
وْك
َ
كَ هَا

َّ
ن
َ
ا
َ
كَ
 
ة

هَاَ
 
يْت
َ
َز
 
اد
َ
َيَك
ٍۙ
ةٍ رْبِيَّ

َ
َغ

َ
ةٍَوَلَ قِيَّ ْ

َ
َشَ

َ
ةٍَلَ

َ
ون
 
يْت
َ
ةٍَز

َ
بَارَك جَرَةٍَم 

َ
َمِنَْش

 
د
َ
وق َيَهْدِيََََي 

ِؕ
ورٍ
 
َن
ٰ

لٰ
َ
َع ور 

 
َن
ِؕ ار 
َ
َن
 
مْسَسْه

َ
مَْت
َ
وَْل
َ
َوَل ء  ي

ٖ
ٖ
ضن ي 

َ
ٍۙ لٖيم  ءٍَعَ ْ ي

َ
َشَ لِّ

ُ
َبِك  

ه
َوَاللَّ

ِؕ
اسِ

َّ
الََلِلن

َ
مْث
َ ْ
َالْ  

ه
َاللَّ ِب 

َوَيَضنْ
اء ِؕ
َٖ
ورِهَٖمَنَْيَش

 
َلِن  

ه
 اللَّ

 
17  el-Ahzab 33/6. 
18  Sâbûnî, Safvetü't-Tefâsir, 2/512. 
19  Muhammed b. Muhammed el-İmâdî Ebûssuûd, İrşâdü'l-'Akli's-Selîm ilâ Mezâye'l-Kitabi'l-

Kerîm (Rıyâd: Mektebetü'r-Riyâd, ts.), 4/203. 
20  el-Ahzâb 33/6. 
21  Sâbûnî, Safvetü't-Tefâsir, 2/517. 
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Allah Teâla, “Allah, göklerin ve yerin nurudur. O’nun nurunun temsili şudur: 

Duvarda bir hücre; içinde bir kandil, kandil de bir cam fânûs içinde. Fânûs sanki 

inci gibi parlayan bir yıldız. Mübarek bir ağaçtan ne doğuya ne de batıya ait olan 

zeytin ağacından tutuşturulur. Bu ağacın yağı, ateş dokunmasa bile neredeyse 

aydınlatacak (kadar berrak)tır. Nur üstüne nur. Allah, dilediği kimseyi nuruna 

iletir. Allah, insanlar için misaller verir. Allah, her şeyi hakkıyla bilendir”22 

buyuruyor. Bu âyet, Allah'ın nurunun yüceliğini ve O'nun hidayetinin insanları 

nasıl aydınlattığını anlatır.  

Sâbûnî bu âyette Yüce Allah’ın, gökleri ve yeri nurlandırdığını, gökleri parlak 

yıldızlarla; yeri de şeriatler, hükümler ve değerli peygamberler göndererek 

aydınlattı."23 Sâbûnî âyetin tefsirine katkı olması bakımından Tâberî'den de 

nakilde bulunarak, "Allah, göklerde ve yerde bulunanları doğru yola iletendir. 

Onlar, Allah'ın nuru ile hakkı bulurlar. Sapıklık şaşkınlığından da onun hidâyetine 

sarılarak kurtulurlar."24 şeklindeki yorumuna yer verir. 

Müfessir Sâbûnî َ مِصْبَاح فِيهَاَ اةٍَ
َ
ك
ْ
مِش

َ
ورِهَِك

 
ن َ ل 

َ
 Onun nurunun misâli, içinde kandil“ مَث

bulunan, duvardaki oyuğa benzer" cümlesinde teşbîh-i temsîlî sanatı 

bulunduğunu, Yüce Allah'ın, mümin kulunun kalbine yerleştirmiş olduğu 

nurunu, duvardaki oyukta bir cam mahfaza içinde bulunan çok ışık saçan kandile 

benzettiğini, kandilin mahfazası olan cam, parlaklık ve güzellikte inci gibi olan 

yıldıza benzediğini,25 sonuçta Cenâb-ı Allah'ın kâinatı aydınlatıcı vasfını bu 

benzetme ile takdim ettiği kanaatindedir. 

4. Örnek 

َوََ
َ
وة
ٰ
ك الزَّ َ نَ ت۪ي 

ٰ
وَا َ
َ
وة
ٰ
ل قِمْنََالصَّ

َ
َوَا

ٰ
و۫لَ

 ْ
الْ ةَِ جَاهِلِيَّ

ْ
ال جََ ُّ َ ب 

َ
جْنََت َّ َ ب 

َ
ت َ
َ
َوَلَ نَّ

ُ
وتِك ي  َب  ي ۪

ن
َف

َ
رْن
َ
مَاََوَق

َّ
اِن َ
  
ه
َ
ول َوَرَس  َ

ه
طِعْنََاللَّ

َ
ا

َ
 ً
ا ه۪ب 

ْ
ط
َ
مَْت
ُ
رَك هِّ

َ
ط بَيْتَِوَي 

ْ
لََال

ْ
ه
َ
جْسََا َالرِّ م 

ُ
ك
ْ
ن
َ
هِبََع

ْ
ذ َلِي   

ه
َاللَّ

 
ر۪يد  ي 

Allah “Evlerinizde oturun ve daha önce Câhiliye döneminde olduğu gibi açılıp 

saçılmayın, namazı güzelce kılın, zekâtı verin, Allah’a ve resulüne itaat edin. Ey 

peygamber ailesi! Allah sizi sadece günah kirlerinden arındırmak ve sizi tertemiz 

 
22   en-Nûr 24/35. 
23  Sâbûnî, Safvetü't-Tefâsir, 2/340. 
24  Ebû Câfer Muhammed b. Cerîr et-Taberî, Câmi'ul-Beyân 'an Te'vîli Âyâti'l-Kur'an (Beyrut: 

Dâru'l-Fikr, 1988), 18/105. 
25  Sâbûnî, Safvetü't-Tefâsir, 2/346; Muhammed Ali es-Sâbûnî’nin tefsirinde örnek olarak verdiği 

teşbih sanatına dair bazı âyetler için bk., el-Bakara 2/17, 264; Âl-i İmrân 3/117; el-A’râf  7/176; 

er-Râ’d 13/14, 17; İbrâhim 14/18; en-Nahl 16/92. 
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yapmak istiyor.َ” buyuruyor.26 Ayette, Peygamber'in (sav) ailesinin, özellikle de 

hanımlarının, Câhiliye dönemi alışkanlıklarından uzak durarak daha erdemli bir 

yaşam sürmeleri, ibadetlerini doğru bir şekilde yerine getirmeleri, Allah'a ve 

Resulüne itaat etmeleri gerektiği vurgulanmaktadır. Bu ayet, müslümanların 

toplumsal hayatta nasıl bir tutum sergilemeleri gerektiğiyle ilgili önemli bir 

uyarıdır.  

Allah'a ve Resulüne itaat, doğru ibadet ve ahlaki değerlere bağlılık, İslam'ın 

temel öğretilerinden biridir. 

Sâbûnî’ye göre َ
ٰ
و۫لَ

 ْ
الْ ةَِ جَاهِلِيَّ

ْ
ال جََ ُّ َ ب 

َ
ت جْنََ َّ َ ب 

َ
ت َ
َ
 daha önce Câhiliye döneminde… ”/ وَلَ

olduğu gibi açılıp saçılmayın” cümlesinde teşbih-i belîğ sanatı bulunmaktadır. 

Çünkü âyette benzetme edâtı ile benzetme yönü zikredilmemiştir.27  

5. Örnek 

َ ِ
م 
َ
عْلَ

َ ْ
الْ
َ
بَحْرَِك

ْ
ال َ ي ِ

فن جَوَارَِ
ْ
ال يَاتِهَِ

ٰ
ا  Denizde (yelkenlerini) bayraklar gibi (açarak)“ /وَمِنَْ

süzülüp giden gemiler de O’nun kudretinin kanıtlarındandır.”28  

Yüce Allah bu âyette kendi kudretine ve kâinatta var olan yaratılış mucizelerine 

dikkat çekmektedir. Örneğin denizlerde yelken açan gemiler, Allah’ın sonsuz 

gücünü ve düzenini gösteren birer işarettir. İnsanlar, bu tür doğal olayları 

müşâhade ederek Allah’ın varlığını ve kudretini daha iyi anlayabilirler. Âyette 

gemilerin denizlerde yol alırken bayraklar gibi yelkenlerini açarak ilerlemeleri, 

insanın da bu muazzam yaratılışı anlaması gerektiğini hatırlatan temsili bir 

anlatım vardır.  

Sâbûnî’ye göre “Denizde akıp giden dağlar gibi gemiler O'nun 

alâmetlerindendir" cümlesinde gemiler büyüklük bakımından dağlara 

benzitilmiş ve teşbihi bir anlatım ortaya çıkmıştır.29 Çoğu müfessir âyette geçen 

 .kelimesini “dağlar” şeklinde tefsir etmişlerdir أعلام

 
26  el-Ahzab 33/33. 
27  Sâbûnî, Safvetü't-Tefâsir, 2//340. 
28  eş-Şûra 42/32.  
29   Sâbûnî, Safvetü't-Tefâsir, 2//340. 
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1.2.2. Hakikât ve Mecâz 

1.2.2.1. Lugat ve Istılah Anlamı 

Kur'an-ı Kerim'de yer alan kelimeler hakîki ve mecâz olmak üzere iki kısımda ela 

alınabilir. Kur’an’da, doğrudan anlaşılabilen açık ifadeler konusunda (hakiki 

anlam) hiçbir zaman bir görüş ayrılığı yaşanmamıştır. Nitekim Kur’an’ın büyük 

bir kısmı da bu tür âyetlerden oluşur. Buna göre hakikât, "bir lafzın konulduğu 

anlamda kullanılmasıdır". Biz burada Kur'an'da mecâz içerikli âyetlerin bulunup 

bulunmadığına ilişkin âlimlerin farklı yaklaşımları bulunduğunu beyan etmekle 

iktifa ediyor, bu konuda tafsilata girmiyoruz. Hiç kuşkusuz Allah kelâmında, 

mecâz içerikli âyetlerin yer aldığı kanaati âyetlerdeki edebi hususiyeti izhâr 

etmektedir. Bu sayede Kur’ân âyetleri üzerinde daha derin bir düşünme çabası 

ortaya çıkacaktır. Kur’ân’ın nüzul sürecinde Arap dilinde var olan mecâz 

sanatının, zaman zaman Kur’ân âyetlerine de yansıması son derece tabii bir 

durumdur. Çünkü Peygamber (s.a.v.) o toplumun içinde yaşayan bir mübelliğdir. 

Her ne kadar itiraz edenler olsa da İslâm âlimlerinin çoğu Kur’ân-ı Kerîm’de 

mecâz âyetlerin var olduğu kanaatindedir.30 

Mecâz kelime olarak, “َ
َ
 fiilinin ism-i zaman, ism-i mekân ve mimli masdar ”جَاز

kipi olup, “gelip geçilen yer, gelip geçilen zaman ya da gelip geçmek”31 

anlamındadır. Istılah anlamı ise, “hakîkî ve mecâzî mâna arasında bir alâka 

olduğu ve hakîkî mânayı kastetmeye engel olan bir delil bulunduğundan dolayı, 

vazedildiği mânadan ayrı bir mânaya kullanılan kelime”32  şeklinde tanımlanır. 

Mecaz, söze güzellik, güçlülük, canlılık, zarafet, derinlik ve genişlik vermek vb. 

amaçlar için kullanılır. Mecâz; lugavi ve mürsel mecâz olmak üzere iki kısma 

ayrılmaktadır: 

a) Mecâz-ı ‘Aklî; bir fiili veya fiil manasına gelen ismi, kendi faîline hakiki isnadına 

engel olan bir karine bulunmak şartıyla bir ilgi yüzünden mütekellime göre 

gerçek faîlinden başkasına isnâd etmektir.33 

 
30 Ebû Abdullah Muhammed b. Bahadır ez-Zerkeşi, el-Burhân fî ‘Ulumi’l-Kur’an, thk., 

Muhammed Ebu’l-Fadl (Beyrut: Dâru’l-Ma‘rife, 1971), 2/255. 
31 İbn Yakub Yusuf b. Ebî Bekr Muhammed es-Sekkâkî, Miftâhu’l-‘Ulûm, thk., Naim Zerzur  

(Beyrut: Daru’l-Kutubi’l-‘İlmiyye, 1407/1987), 359-361; et-Taftazâni Saduddin, el-Mutavvel 

‘ale’t-Telhîs, (İstanbul: Matbaa-i Amire, 1390/1891), 352; Firuzabadi, el-Kâmus, 651. 
32 Ali el-Cârim ve Mustafa Emîn, el-Belâğatü’l-Vâzıha, 71.  
33 Ali el-Carim ve Mustafa Emin, el-Belâğatü’l-Vâzıha, 117.  
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b) Mecâz-ı Luğâvî ise, kendisi için vaz‘olunmadığı manada kullanılan lafızdır veya 

lafzın vaz‘ olunmadığı manada kullanılmasıdır. Bir başka ifadeyle mecâz 

herhangi bir alakadan dolayı konulduğu mana dışında kullanılan ve aslî 

manasının kastedilmesine karine-i mâni‘a (engel delil) bulunan lafızdır.34 

1.2.2.2. Sâbûnî Tefsirinde Mecâz Sanatının Kullanımı: Bazı âyetler Üzerinden 

Bir Değerlendirme 

1. Örnek 

َ
َ
خِرَةَِوَلَ

ْ
َالْ ي ِ

مَْفن ه 
َ
َل
َ
ق
َ
لَ
َ
َخ

َ
َلَ

َ
ئِك

َ
ول
ُ
َأ
ا
لِيلَ

َ
ق اَ
ً
مَن
َ
يْمَانِهِمَْث

َ
َوَأ ِ

ه
َبِعَهْدَِاللَّ

َ
ون  

َ
بَ
ْ
ذِينََيَش

ه
َال
َّ
ََإِن ر 

ُ
ظ
ْ
َيَن

َ
َوَلَ  

ه
َاللَّ م  ه  م 

ِّ
ل
َ
ك َي 

لِيم َ
َ
َأ اب 

َ
مَْعَذ ه 

َ
يهِمَْوَل

ِّ
زَك َي 

َ
قِيَامَةَِوَلَ

ْ
يْهِمَْيَوْمََال

َ
 إِل

Allah, şüphesiz, Allah'a verdikleri sözü ve yeminlerini az bir karşılığa değişenler 

var ya, işte onların ahirette bir payı yoktur. Allah kıyamet günü onlarla 

konuşmayacak, onlara bakmayacak ve onları temizlemeyecektir. Onlar için elem 

dolu bir azap vardır.35 buyuruyor. Bu âyet, müminlere, Allah'a verdikleri sözlere 

ve yeminlerine sadık kalmanın önemini hatırlatmakta ve dünya menfaatleri 

uğruna bu kutsal taahhütleri bozmamaları gerektiğini öğretmektedir. 

Bu âyette Allah'a söz verip o sözün gereğini yerine getirmeyen böylece sözüne 

ihanet edenlerin Âhiret hayatında Yüce Allah tarafından asla muhatap 

alınmayacakları, verilen sözlerin arkasında durulmasının önemine vurgu 

yapılmaktadır. Hele bu söz Yüce Allah'a verilmişse bunun gereği mutlaka 

yapılmalıdır. 

Sâbûnî َِقِيَامَة
ْ
ال يَوْمََ يْهِمَْ

َ
إِل َ ر 

ُ
ظ
ْ
يَن َ

َ
وَلَ َ  

ه
اللَّ َ م  ه  م 

ِّ
ل
َ
ك ي  َ

َ
 "Allah onlarla konuşmayacak" وَلَ

cümlesinde geçen "konuşmama" kelimesinin Allah’ın gazabı ve hışmının şiddeti 

yerinde mecazen kullanıldığını; bundan sonra gelen "bakmayacak, 

temizlemeyecek" kelimelerinin de mecâzî anlatım olduğunu düşünür.36  

2. Örnek 

نََ مِي 
َ
عَال
ْ
َنِسَاءَِال

َ
اكَِعَلٰ

َ
ف
َ
رَكَِوَاصْط هَّ

َ
اكَِوَط

َ
ف
َ
َاصْط َ

ه
َاللَّ

َّ
َإِن َيَامَرْيَم 

 
ة
َ
ئِك

َ
مَلَ

ْ
تَِال

َ
ال
َ
َق
ْ
 وَإِذ

 
34 Seyyid Ahmed el-Haşimi, Cevahiru’l-Belağa fi’l-Meanî ve’l-Beyan ve’l-Bedî‘  thk.,Yusuf es- 

Sameylî (Beyrut: el-Mektebetü’l-‘Asriyye, 1999), 135; Mecâz hakkında bilgi için bk., Hasan 

Sarraoğlu, İslâmın Doğuş Dönemi Arap Edebiyatında Mecâz Sanatı (Şanlıurfa: Harran 

Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, Yüksek Lisans Tezi, 2007), 5-8. 
35  Âl-i İmrân 3/77. 
36   Sâbûnî, Safvetü't-Tefâsir, 1/213. 
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Yüce Allah, Hz. Meryem (r.anh)'a olan ihsanını hatırlatmak üzere, Hani melekler, 

"Ey Meryem! Allah seni seçti. Seni tertemiz yaptı ve seni dünya kadınlarına üstün 

kıldı."37 buyuruyor. Bu âyette Hz. Meryem’in yüksek ahlâkî ve manevî özelliklere 

sahip olduğuna işâret edilerek onun hakkındaki tüm iddiaların geçersiz olduğu 

vurgulanmaktadır. 

Sâbûnî’ye göre âyet; Hatırla o günü ki Allah melekler yani Cebrâîl (a.s.) şöyle 

demişti: Ey Meryem! Allah, kadınlar arasından seni seçti ve özellikle sana 

ikramlarda bulundu. Seni kirlerden, pisliklerden temizledi ve Yahudilerin sana 

yaptıkları kötü ithamdan korudu.38 şeklinde tefsir eder. 

Sâbûnî âyette geçen َ
 
ة
َ
ئِك

َ
مَلَ

ْ
 ,melekler kelimesinden Cebrail’in kastedildiğini/ال

bunun, zikr-i küll irâde-i cüz (bütünü zikredip onun bir parçasının kastedilmesi) 

kabilinden olduğunu ve burada cüz'ün yani Cebrâil'in büyüklüğünü ifade 

ettiğini, bu sanata da mecaz-ı mürsel denildiğini ifade etmektedir.39 

3. Örnek 

َ
َ
ون

 
الِد

َ
خ مَْفِيهَاَ

 
َه ِ

ه
َرَحْمَةَِاللَّ ي ِ

فن
َ
مَْف ه 

 
وه ج  َو 

ْ
ت

َّ
ذِينََابْيَض

ه
ال اَ مَّ

َ
 وَأ

Yüce Allah bu âyette “Yüzleri ağaranlar ise Allah'ın rahmeti içindedirler. Onlar 

orada ebedi kalacaklardır.”40 buyurur. Bu âyette insanların dünyadaki 

amellerine göre ahirette farklı akıbetlerle karşılaşacakları, yüzleri ağaranların, 

Allah'ın rahmetine mazhar olup cennette sonsuza dek kalacakları anlatılır. 

Sâbûnî’ye göre âyet, iyi amelleri sebebiyle yüzleri ak olan mutlu ve bahtiyar 

kişilere gelince; onlar ebedî olarak cennette kalacaklar, oradan asla 

çıkarılmayacaklardır.41 anlamına gelmektedir. 

َ
َ
ون

 
الِد

َ
خ فِيهَاَ مَْ

 
ه َ ِ

ه
اللَّ رَحْمَةَِ َ ي ِ

فن
َ
 Allah'ın cennetindedirler, cümlesi ile ilgili olarak/ ف

Sâbûnî  "burada mecâz-ı mürsel vardır. Zira hail zikrolunup mahal kastedilmiştir. 

Yani bir yerde bulunan şey zikredilip o yerin kendisi ima edilmiştir. Yani onlar 

cennettedirler. Çünkü cennet rahmetin indiği yerdir."42 şeklinde bir açıklama 

yaparak bu âyette mecâz sanatının bulunduğu kanaatine varmıştır. 

 
37   Âl-i İmrân 3/42. 
38  Sâbûnî, Safvetü't-Tefâsir, 1/201. 
39   Sâbûnî, Safvetü't-Tefâsir, 1/203. 
40   Âl-i İmran 3/107.   
41   Âl-i İmran 3/107.   
42   Sâbûnî, Safvetü't-Tefâsir, 1/222. 
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4. Örnek 

َاَ
 
ات

َ
خَِوَبَن

َ ْ
َالْ

 
ات

َ
مَْوَبَن

ُ
ك
 
ت
َ
الَ
َ
مَْوَخ

ُ
ك
 
ات مَّ
َ
مَْوَع

ُ
ك
 
وَات

َ
خ
َ
مَْوَأ

ُ
ك
 
ات
َ
مَْوَبَن

ُ
ك
 
هَات مَّ

ُ
مَْأ
ُ
يْك
َ
ل
َ
َع

ْ
مَت رِّ ََح  ي تَِ

َّ
َاللَ م 

ُ
ك
 
هَات مَّ

ُ
تَِوَأ

ْ
خ
 ْ
لْ

َ
َّ
َاللَ م 

ُ
ك مَْوَرَبَائِب 

ُ
َنِسَائِك

 
هَات مَّ

ُ
ةَِوَأ

َ
اع
َ
ض مَْمِنََالرَّ

ُ
ك
 
وَات

َ
خ
َ
مَْوَأ

ُ
ك
َ
عْن

َ
رْض

َ
مََْأ

 
ت
ْ
ل
َ
خ
َ
َد ي تَِ

َّ
َاللَ م 

ُ
مَْمِنَْنِسَائِك

ُ
وركِ ج  َح  ي ِ

ن
َف ي تَِ

َ
ُ
بِك
َ
صْلَ

َ
أ مِنَْ ذِينََ

ه
ال َ م 

ُ
ائِك
َ
بْن
َ
أ َ ئِل 

َ
مَْوَحَلَ

ُ
يْك
َ
ل
َ
ع احََ

َ
ن َج 

َ
لَ
َ
ف َ بِهِنَّ مَْ

 
ت
ْ
ل
َ
خ
َ
د واَ

 
ون
ُ
ك
َ
ت مَْ

َ
ل َ
ْ
إِن
َ
ف َ ََبِهِنَّ نَ بَي ْ واَ جْمَع 

َ
ت َ
ْ
ن
َ
وَأ مَْ

َ
َّ
فََإِن

َ
َسَل

ْ
د
َ
ق َمَاَ

َّ
َإِلَ ِ

ن ي ْ
َ
ت
ْ
خ
 ْ
رَحِيمًاَالْ ورًاَ

 
ف
َ
َغ
َ
ان
َ
كَ َ
ه
 اللَّ

Allah (c.c.), Size şunlarla evlenmek haram kılındı: Analarınız, kızlarınız, kız 

kardeşleriniz, halalarınız, teyzeleriniz, erkek kardeş kızları, kız kardeş kızları, sizi 

emziren süt anneleriniz, süt kız kardeşleriniz, karılarınızın anneleri, kendileriyle 

zifafa girdiğiniz karılarınızdan olup evlerinizde bulunan üvey kızlarınız, -eğer 

anneleri ile zifafa girmemişseniz onlarla evlenmenizde size bir günah yoktur- öz 

oğullarınızın karıları, iki kız kardeşi (nikah altında) bir araya getirmeniz. Ancak 

geçenler (önceden yapılan bu tür evlilikler) başka. Şüphesiz Allah çok 

bağışlayıcıdır, çok merhamet edicidir.”43 buyurur. Bu âyet mümin erkeklere 

evlenmeleri haram kılınan kadınları detaylı bir şekilde bildirir. Bütün bu kurallar 

aile içi ilişkilerin düzenlenmesi ve neslin korunması amacıyla konulmuş olup, 

toplumsal yapının sağlıklı bir şekilde işlemesine yöneliktir. 

Sâbûnî bu âyet ile ilgili olarak fıkhî bir yorum yapmaktadır. Şöyle ki; 

"Annelerinizle evlenmek size haram kılındı. Baba veya ana tarafından olan 

nineler de bu hükme dâhildir. Kızlarınızla evlenmek de haram kılındı. Ne kadar 

aşağı inerse insin çocukların kızları da bu hükme dâhildir. Kızkardeşlerinizle 

evlenmek haram kılındı. Baba bir veya ana bir kızkardeş bu hükme dahildir. 

Halalarınız, yani babalarınızın ve dedelerinizin kızkardeşleri ile teyzeleriniz size 

haram kılındı. Erkek ve kızkardeşin kızları da haram kılındı. Bunların çocukları da 

bu hükme dâhildir.44 şeklinde âyetin izahını yapmaktadır. 

Sâbûnî âyette zikrolunan   َْم
ُ
ك
 
هَات مَّ

ُ
أ مَْ

ُ
يْك
َ
عَل َ

ْ
مَت رِّ  "Anneleriniz size haram kalındı" ح 

cümlesinde mecâz-ı mürsel sanatınının bulunduğunu, çünkü haram kılınan 

hususun, annelerin nikâhlanması olduğunu ve cümlede muzafın, yani nikâh 

lafzının hazfinin sözkonusu olduğunu düşünmektedir.45 

 
43   en-Nisa 4/23. 
44   Sâbûnî, Safvetü't-Tefâsir, 1/272. 
45  Sâbûnî, Safvetü't-Tefâsir, 1/272; Sâbûnî’nin Safvetü’t-tefâsir’de mecaz sanatı ile 

ilişkilendirdiği bazı âyetler için bk., el-Bakara 2/43, 74, 144, 174, 231, 232, 259, 261; Âl-i İmrân 

3/20, 42, 107,130, 182; en-Nisa 4/2. 
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5. Örnek 

َمَوْتَِ
َ
رْضََبَعْد

َ ْ
بِهَِالْ حْيَاَ

َ
ا
َ
قٍَف

ْ
اءَِمِنَْرِز

ٖ
مَ َمِنََالسَّ  

ه
زَلََاللَّ

ْ
ن
َ
ا اَ
ٖ
هَارَِوَمَ

َّ
يْلَِوَالن

ه
فَِال

َ
تِلَ

ْ
ََوَاخ

 
يَات

ٰ
يَاحَِا ضْ۪يفَِالرِّ

َ
وَت هَاَ

َ
ٍۙ َ
ون
ُ
وْمٍَيَعْقِل

َ
 لِق

Allah “Gece ile gündüzün yer değiştirmesinde, Allah’ın gökten indirdiği rızıkta 

(yağmurda) -ki, onunla öldükten sonra yere yeniden hayat vermektedir- 

rüzgârları çeşitli yönlerden estirmesinde düşünenler için alınacak dersler 

vardır.”46 buyurur. Bu âyette gece ile gündüzün birbirini takip etmesinden 

bahsedilmesi, Allah’ın zaman üzerindeki mutlak hâkimiyetini gösterir. Ayrıca 

âyette yağmurun yeryüzüne düşmesinin ve bu sayede toprağın yeniden hayat 

bulmasının da Allah’ın yaratma ve diriltme gücüne güçlü bir delil oluşturduğu 

vurgulanır. 

Sâbûnî bu âyette geçen “Allah'ın gökten indirdiği rızıkta” cümlesinde mecâz-ı 

Mürsel sanatı bulunduğunu, çünkü âyetteki rızık sözcüğüyle kastedilenin 

yağmur olduğunu, gökten inen yağmurun toprakla buluşarak her türlü sebzenin 

yetişmesine vesile olduğunu, dolayısıyla burada müsebbebiyet yani bir sebep-

sonuç ilişkisi bulunduğunu ifade eder. Çünkü gökten rızkın çıkmasına sebep 

yağmurun inmesidir. Bu nedenle sâbûnî burada mecâzi bir anlatım olduğu 

kanaatini taşımaktadır.47 

1.2.3. İstiare Sanatı 

Beyân ilminin kısımlarından birisi de gerçek anlam ile mecâzi anlam arasındaki 

benzerlikten dolayı, bir kelimenin anlamının başka bir kelimeye aktarılması 

şeklinde taınımlanan İstiare sanatıdır. Sâbûnî tefsirinde İstiare sanatı oldukça 

geniş bir şekilde ele alınmıştır. Bu çerçevede burada İstiare sanatı ve bu sanata 

verilen bazı örnek âyetler üzerinde durulacak ve bununla ilgili açıklamalara yer 

verilecektir. 

 
46  el-Câsiye 45/5. 
47  Sâbûnî, Safvetü't-Tefâsir, 3/190. 
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1.2.3.1. Lügat ve Istılah Anlamı 

Sözlükte َالاِسْتِعارَة “bir şeyi kaldırmak veya onu bir yerden alıp başka bir yere 

koymak veya bir şeyden faydalanmak üzere onu birisinden ödünç olarak 

istemek”48 anlamlarına gelir. 

İstiare kelimesinin bu anlamının yanı sıra, “Ödünç alma, birinden eğreti bir şey 

alma, bir kelimenin manasını geçici olarak başka bir kelime hakkında kullanma, 

bir şeyi kaldırmak ve onu bir yerden alıp başka bir yere koymak veya bir şeyden 

faydalanmak üzere onu birisinden ödünç olarak istemek”49 vb. manalara 

gelmektedir. 

Bir beyân terimi olarak İstiare; “arada bir engel bulunmak şartıyla, bir sözü 

benzerlik ilgisiyle kendi mânâsı dışında kullanmaktır.”50 İstiare, a) Müste‘âr 

minh (kendisinden mana ödünç alınan); b) Müste‘âr leh (ödünç mana kendisine 

verilen), c) Müste‘âr (ödünç lafız veya terkib), d) Câmi (iki mana arasındaki ilgi), 

e) Karine-i Mâni‘a (hakiki manayı kasta engel olan) olmak üzere beş unsurdan 

meydana gelmektedir.51 Câhiz İstiareyi, “bir şeyi, yerine geçebilecek bir başka 

şeyin adıyla adlandırma”52  olarak tanımlarken; Ebu’l-Hasan el-Cürcânî, “asıl 

anlam yerine ödünç alınan anlamla yetinilen, ibârenin nakledilenden başka bir 

ibâre yerine kullanıldığı tür”53 olarak tanımlamaktadır. Rummâni’ye göre istiare, 

“izah için ibarenin sözlük anlamından başka bir anlama aktarılması”54 demektir.  

 
48 M. Kaya Bilgegil, Edebiyat Bilgi ve Teorileri (Ankara: Sevinç Matbaası, 1980), 154; İbn Manzûr, 

Lisânü’l-‘Arab, 4/619; İsmail Durmuş ve İskender Pala, “İstiâre,” Türkiye Diyanet Vakfı 

İslamAnsiklopedisi (Erişim 12 Mart 2025). 
49 Ferit Develioğlu, Osmanlıca-Türkçe Ansiklopedik Lügat, 2. Basım, (Ankara: Aydın Kitabevi, 

1993), 453. 
50 Taftazani, Muhtasarü’l-Meâni, 279; Saraç, Klasîk Edebiyat Bilgisi Belâğat, 98; Bolelli, Belâğat 

Arap Edebiyatı, 83. 
51 Ebû Abdullah Muhammed b. Saduddin Hatip el-Kazvinî, el-Îzâh fi ‘Ulumi’l-Belâğa (Beyrut: 

Dâru İhyâi’l-‘Ulûm, 1997), 263. 
52 Ebû Osman ‘Amr b. Bahr el-Câhız, el-Beyân ve’t- Tebyîn (Kahire: y.y.,1968), 1/153. 
53 Ebu’l-Hasan el-Cürcâni, el-Vesâta Beyne’l-Mütenebbi ve Husumihi (Kahire: y.y.,1370/1951), 

41. 
54 Ebû’l-Hasan Ali b. İsa Rummânî, en-Nüket fî Î‘câzi’l-Kur’ân (Kahire: Dâru’l-Maarif, ts.), 79; 

Mehmet Celal Varışoğlu, “18.Yüzyıl Divan Şiirinde İstiâre, Mecâz ve Mazmun kavramları ve 

Yüzyılın Şiirine Genel Bakış”, (Erzurum:  Atatürk Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, Yüksek 

Lisans tezi, 2004), 21-25. 
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İstiare, metinlerde anlamı derinleştirmek ve anlatımı güçlendirmek gayesiyle 

okuyucunun hayal gücünü harekete geçirerek metne estetik bir değer katar. 

1.2.3.2. Sâbûnî Tefsirinde istiare Sanatının Kullanımı: Bazı âyetler Üzerinden 

Bir Değerlendirme 

1. Örnek 

ظِيم َ
َ
َع اب 

َ
ذ
َ
مَْع ه 

َ
َوَل
 
اوَة

َ
بْصَارِهِمَْغِش

َ
َأ
َ

لٰ
َ
َسَمْعِهِمَْوَع

َ
لٰ
َ
هِمَْوَع وب  ِ

ُ
ل
 
َق

َ
لٰ
َ
َع  

ه
مََاللَّ

َ
ت
َ
 خ

Yüce Allah, “Allah onların kalplerini ve kulaklarını mühürlemiştir. Gözleri 

üzerinde de bir perde vardır. Onlar için büyük bir azap vardır.”55 buyurmaktadır. 

Sâbûnî, bu âyeti "Allah onların kalblerini mühürlemiştir. Artık o kalplere 

herhangi bir nur girmeyeceği gibi, onlarda iman nuru da parlamaz." şeklinde 

tefsir eder. Sâbûnî ayrıca âyette geçen ََم
َ
ت
َ
 Hateme, fiilinin kapatıp mühürlemek خ

anlamına geldiğini vurgulamaktadır. Sâbûnî âyeti açıklamaya devamla; 

kalplerdeki günahlar çoğaldığında, onlardaki basiret nurunun silindiğini, artık 

böyle kalplere iman, girecek bir yol bulamadığı gibi, küfür de bunlardan çıkış 

yolu bulamaz ifadelerine yer vermektedir. 

Sâbûnî, bu âyetin tefsiri için Ebu Hayyân'dan da nakilde bulunmaktadır. Buna 

göre Ebû Hayyân âyeti şöyle açıklamıştır: "Allah, hakkı kabul etmedikleri için 

kulaklarını ve hidayet nurunu görmek istemedikleri için de gözlerini, menfezleri 

kapatılmış, kendisine yararı olan herhangi bir şeyin içeri girmesine engel olan 

bir örtü ile örtülmüş ve üzeri mühürlenmiş bir kaba benzetti. Yani bu organlar 

sıhhatli olmalarına ve idrak güçlerinin yerinde olmasına rağmen, hayrı görme, 

işitme ve onu kabul etme melekelerinden mahrumdurlar.56 Fakat Allah (c.c) 

onların bu durumlarını doğrudan ifade etmeyip mesajını benzetme yoluyla daha 

etkili olarak verme yoluna gitmiştir. 

Sâbûnî, âyetteki َْهِم وب  ِ
ُ
ل
 
ق َ

َ
عَلٰ َ  

ه
اللَّ مََ

َ
ت
َ
 ".Allah onların kalplerini mühürledi" خ

ifadesinde latif bir "İstiare-i tasrîhiyye" bulunduğu kanaatindedir.  

Buna da Allah Teala’nın, âyette İstiare-i tasrîhiyye yoluyla, ََم
َ
ت
َ
َ hatm” ve" خ

 
اوَة

َ
 غِش

"gışâve"   kelimelerini müstear olarak kullanmasını57 gerekçe göstermektedir. 

 
55   el-Bakara 2/7.  
56   Sâbûnî, Safvetü't-Tefâsir, 1/33; Ebû Hayyân el-Endelüsî, el-Bahru'l-Muhît (Rıyad: Mektebetü 

ve Metâbiûn-Nasri'l-Hadîs, ts.), 1/51. 
57  Sâbûnî, Safvetü't-Tefâsir, 1/33. 
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2. Örnek 

اَ مَّ
َ
أ
َ
َف
 
ابِهَات

َ
ش
َ
ت َم  ر 

َ
خ
ُ
ابَِوَأ

َ
كِت
ْ
َال مُّ

ُ
َأ نَّ

 
َه

 
مَات

َ
حْك َم 

 
َءَايَات

 
ه
ْ
ابََمِن

َ
كِت
ْ
َال
َ
يْك

َ
ل
َ
زَلََع

ْ
ن
َ
ذِيَأ

ه
وََال

 
هِمََََْه وب  ِ

ُ
ل
 
َق ي ِ
ن
ذِينََف

ه
ال

م َ
َ
يَعْل وَمَاَ وِيلِهَِ

ْ
أ
َ
ت اءََ

َ
وَابْتِغ ةَِ

َ
ن
ْ
فِت
ْ
ال اءََ

َ
ابْتِغ َ

 
ه
ْ
مِن َ

َ
ابَه

َ
ش
َ
ت مَاَ َ

َ
ون بِع 

َّ
يَت
َ
ف َ
 
غ ي    ْ
َ
مََِز

ْ
عِل
ْ
ال َ ي ِ

ن
ف َ

َ
ون

 
اسِخ وَالرَّ َ  

ه
اللَّ َ

َّ
إِلَ َ

 
ه
َ
وِيل
ْ
أ
َ
ت َ

بَابَِ
ْ
ل
َ ْ
الْ وَ

ُ
ول
ُ
َأ
َّ
َإِلَ ر 

ه
ك
َّ
يَذ وَمَاَ اَ

َ
ن دَِرَبِّ

ْ
َمِنَْعِن لٌّ

ُ
كَ بِهِ اَ

َّ
ءََامَن

َ
ون
ُ
ول
 
 يَق

Yüce Allah, “O, sana Kitab’ı indirendir. Onun (Kur’an’ın) bazı âyetleri 

muhkemdir, onlar kitabın anasıdır. Diğerleri de müteşabihtir. Kalplerinde bir 

eğrilik olanlar, fitne çıkarmak ve onun olmadık yorumlarını yapmak için 

müteşabih âyetlerinin ardına düşerler. Oysa onun gerçek manasını ancak Allah 

bilir. İlimde derinleşmiş olanlar, “Ona inandık, hepsi Rabbimiz katındandır” 

derler. (Bu inceliği) ancak akıl sahipleri düşünüp anlar.”58 buyuruyor. 

Sâbûnî bu âyeti şöyle tefsir eder: "Ey Muhammed! Sana Kur'an-ı Kerim'i indiren 

O'dur. Kur'an'ın bazı âyetlerinin delâleti açıktır. Onlarda herhangi bir kapalılık ve 

karışıklık yoktur. Helal ve haram âyetleri böyledir. Bu âyetler, Kitab'ın aslı ve 

esasıdır. Diğerleri de müteşâbihtir. İnsanların birçoğu bunların ne mânâya 

geldiğini anlayamazlar. Müteşâbih âyetleri, muhkem ve mânâsı açık olan âyetler 

yardımıyla anlamaya çalışan doğruyu bulur.59 Sâbûnî yapmış olduğu bu 

değerlendirme ile muhkem (delâleti açık olanlar) ve müteşâbih (muhkem 

âyelerin desteğiyle olanlar kavramlarını izah etmektedir. 

Sâbûnî, âyetteki edebi durum ile ilgili olarak Şerif Râdî'den şöyle bir nakil de 

yapmaktadır: َِاب
َ
كِت
ْ
ال َ مُّ

ُ
أ َ نَّ

 
 Onlar kitabın anasıdır". Bu bir istiaredir. Bundan" ه

maksat, bu âyetlerin, kitabın aslı olduğunu ve ondaki bütün özetlerin mânâsını 

toplamış olduğunu bildirmektir. Bu âyetler, kitabın anası durumundadır, sanki 

Kur'an'ın diğer âyetleri bunlara tabi veya bunlarla alakalıdır. Bu durum, çocuğun 

annesi ile olan ilgisine ve önemli işlerinde ona sığınmasına benzer.60  

3. Örnek 

َ
َ
ل وَمَاَ هَاَ

ْ
تِهَِمِن

ْ
ؤ
 
ن يَاَ
ْ
ن
ُّ
َالد

َ
َحَرْث

 
رِيد يَ 

َ
ان
َ
كَ َحَرْثِهَِوَمَنْ ي ِ

ن
َف
 
ه
َ
َل
ْ
زِد
َ
نَ خِرَةِ

ْ
َالْ

َ
َحَرْث

 
رِيد َي 

َ
ان
َ
كَ صِيبٍَمَنْ

َ
نَ خِرَةَِمِنْ

ْ
َالْ ي ِ

ن
َف
 
 ه

 
58  Âl-i İmrân 3/7. 
59  Sâbûnî, Safvetü't-Tefâsir, 1/184. 
60  Ebû'l-Hasan Muhammed b. Hüseyn Şerif er-Râdî, Telhîsu'l-Beyân fî Mecâzi'l-Kur’an (Beyrut: 

Mektebetu’n-Nahdati'l-'Arabiyye, 1988), 17; Sâbûnî, Safvetü't-Tefâsir, 1/185. 
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Yüce Allah “Kim âhiret kazancını isterse, onun kazancını artırırız. Kim de dünya 

kazancını isterse, ona da istediğinden veririz, fakat onun ahirette hiçbir payı 

yoktur.”61 buyuruyor. 

Sâbûnî, bu âyeti "Kim, ameli karşılığında âhiret sevabı ve nimetlerini isterse, 

onun iyi amellerine kat kat karşılık vererek, sevap ve mükâfatını artırırız, Kim de 

amelinin karşılığında sadece dünya malı ve nimetlerini isterse, ona, 

istediklerinin bir kısmını, yani kendisi için takdir olunan bir miktar dünya malını 

veririz, Artık onun âhirette, sevap ve nimetten bir payı yoktur." şeklinde tefsir 

etmektedir. Müfessir Sâbûnî âyeti daha kapsamlı bir şekilde tefsir etmek üzere 

Zemahşerî'den şöyle bir aktarımda bulunur: "Yüce Allah, yarar sağlamak 

maksadıyla çalışan kimsenin yaptıklarına, mecaz yoluyla َ
َ
 hars" ifadesini" حَرْث

kullandı ve âhiret için çalışan kimsenin iyi amellerinin karşılığının kat kat 

verileceğini, dünya için çalışanlara ise, istedikleri değil de dünyalıktan bir miktar 

verileceğini bildirerek iki ameli birbirinden ayırdı."62 

Sâbûnî âyette geçen َِخِرَة
ْ
الْ َ

َ
حَرْث َ

 
رِيد ي  َ

َ
ان
َ
ك  "...Kim âhiret ürününü istiyorsa" مَنَْ

cümlesinde istiare yapıldığını, Yüce Allah'ın, âhiret için çalışmayı, İstiare-i 

temsîliyye yoluyla, meyve ve hububatını toplamak için ekin eken kimseye 

benzettiğini ifade etmektedir.63 

4. Örnek 

َ
َ
ون افِر 

َ
ك
ْ
رِهََال

َ
وْكَ
َ
ورِهَِوَل

 
َن تِمُّ َم   

ه
وَاهِهِمَْوَاللَّ

ْ
ف
َ
َبِأ ِ

ه
ورََاللَّ

 
ن واَ

 
فِئ
ْ
ط َلِي 

َ
ون

 
رِيد  ي 

Allah Teâlâ, "Onlar ağızlarıyla Allah'ın nurunu söndürmek istiyorlar. Halbuki 

kafirler istemeseler de Allah nurunu tamamlayacaktır.64 buyurmaktadır. 

Sâbûnî  bu âyeti, müşrikler, "Allah'ın dinini ve nurlu şeriatını ağızlarıyla 

söndürmek isterler."65 şeklinde açıklamaktadır. Sâbûnî ayrıca âyette zikrolunan 

"Allah'ın nurunu söndürmek" ifadesi hakkında Fahreddin Râzî'den (ö. 606/1210) 

şöyle bir nakil yapmaktadır. “َِ
ه
ورََاللَّ

 
ن واَ

 
فِئ
ْ
ط  "…Allah'ın nurunu söndürmek için" لِي 

 
61  eş-Şûra 42/20. 
62  Ebû'l-Kâsım, Mahmud b. Ömer ez-Zemahşeri,, el-Keşşâf 'an-Hakâiki't-Tenzîl ve 'Uyûni'l-Ekâvîl 

fî Vucûhi't-Te'vîl (Beyrut: Dâr-u İhyâi't-Türâsi'l-'Arabî, 1997), 4/171; Sâbûnî, Safvetü't-Tefâsir, 

3/ 138. 
63  Ebu Abdillâh Fahrüddîn Muhammed b. Ömer b. Hüseyn er-Râzî et-Taberistânî, Mefâtîhu'l-

Ğayb (Beyrut: y.y, ts.), 29/314; Sâbûnî, Safvetü't-Tefâsir, 3/147. 
64  es-Saf  61/8. 
65  Sâbûnî, Safvetü't-Tefâsir, 3/375. 
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âyetiyle, Kur'ân'a "sihir" demek suretiyle İslam'ın bâtıl olduğunu anlatmak 

istemelerinden dolayı kafirler alaya alınmıştır. Onların durumu, güneşin nurunu 

söndürmek için ona ağzıyla üfleyen kimseye benzetilmiştir. Burada onlarla 

istihza edilmiş ve eğlenceye alınmışlardır, Halbuki Allah, dinini her tarafta 

yayarak ve bütün dinlere üstün kılarak galip getirecektir.66 Tehekküm, kişinin 

tahkir edilecek yerde yüceltilmesi, uyarılacak yerde müjde verilmesi, tehdit 

edilecek yerde ona vaadler verilmesi, kınanacak yerde ondan özür dilenmesi 

gibi durumlarda tam tersinin kastedilerek alay edilmesidir.67 

5. Örnek 

Allah şöyle buyurur: 

ينََ اصِِٖ
َ
مَْمِنَْن

ُ
ك
َ
ل َوَمَاَ ار 

َّ
َالن م 

ُ
وٰيك
ْ
وَمَأ اَ

َ
ذ
ٰ
مَْه

ُ
اءََيَوْمِك

َٖ
مَْلِق

 
سٖيت

َ
ن مَاَ

َ
كَ مْ

ُ
سٰيك

ْ
ن
َ
يَوْمََن

ْ
 Kendilerine şöyle“ وَقٖيلََال

denildi: “Siz bu günle yüzyüze geleceğinizi nasıl unuttunuzsanız bugün de biz sizi 

unutuyoruz. Meskeniniz ateştir, size yardım edecek kimseler de yoktur.”68 Bu 

ayet, kıyamet günü inkârcılara yönelik bir hitaptır. Dünyadayken ahireti unutan, 

Allah’ın emirlerine uymayan ve hesap gününü göz ardı eden kimselere, hesap 

gününde aynı şekilde muamele edileceği bildirilmektedir. 

Sâbûnî’ye göre âyette geçen “Siz, bugüne kavuşacağınızı nasıl unutmuşsanız, biz 

de bugün sizi unatacağız." cümlesinde İstiare temsiliyye sanatı vardır. Çünkü 

Yüce Allah onların azap içerisinde bulunmaları durumunu bir yerde hapse 

konularak oradaki görevliler tarafından unutulup kendisine yiyecek ve içecek 

verilmeyen kimsenin durumuna benzetmiştir. Bu temsili bir anlatımdır. Âyette 

kastedilen onların azap içerisinde bırakılacağının vurgulanmasıdır.69 

6. Örnek 

َ
ُ
ك
ْ
يَن مَاَ

َّ
اِن
َ
َف
َ
ث
َ
ك
َ
مَنَْن

َ
َف
 
يْدٖيهِمْ

َ
َا
َ
وْق

َ
َف ِ
ه
َاللَّ

 
َيَد

َِؕ َاللَّه
َ
ون بَايِع  ي  مَاَ

َّ
َاِن
َ
ك
َ
ون بَايِع  ذٖينََي 

ه
َال
َّ
َبِمَاََاِن

وْفنٰ
َ
َوَمَنَْا

 
سِهٖ

ْ
ف
َ
َن
ٰ

َعَلٰ
 
ث

َ
ًً
ظٖيما

َ
َع
ً
جْرا

َ
تٖيهَِا

ْ
ؤ سَي 

َ
َف َ
ه
َاللَّ

 
يْه
َ
ل
َ
َع
َ
د
َ
اه
َ
 ع

 
66  Sâbûnî, Safvetü't-Tefâsir, 3/375; Muhammed Ali es-Sâbûnî’nin Safvetü't-Tefâsir’de istiare 

sanatı ile ilişkilendirildiği âyetler için bk., el-Bakara 2/49, 81, 112,138,175,187, 187, 259); Âl-i 

İmrân 3/7, 27, 52,77, 223, 112, 196; en-Nisa 4/21,56, 65.  
67  Ahmed Matlûb, Mu’cemü’l-Mustalahati’l-Belâğıyye ve Tetavvuruhâ (Irak: Matbaatü’l-

Mecmâ’il-İlmî el- Irâkî, 1983), 2/375. 
68  el-Câsiye 45/34. 
69  Sâbûnî, Safvetü't-Tefâsir, 3/190. 



 
Balıkesir İlahiyat Dergisi - Balıkesir Theology Journal 
Haziran / June 2025, 21: 53-78 

 

 
71 

Allah: “Sana yeminle bağlılık sözü verenler gerçekte bu sözü Allah’a vermiş 

oluyorlar, Allah’ın eli onların elleri üzerindedir. Bu sebeple kim Allah’a verdiği 

ahdi bozarsa ancak kendi aleyhine bozmuş olur, Allah’a verdiği sözün gereğini 

yerine getirene ise Allah yakında büyük ödül verecektir.”70 buyuruyor. Ayet, 

Allah’a verilen sözlerin önemine ve ahde vefanın mükâfatına vurgu 

yapmaktadır. 

Sâbûnî’ye göre "Sana bîat edenler, ancak Allah'a bîat etmektedirler. Allah'ın eli, 

onların ellerinin üzerindedir" âyetinde, istiâre-i tasrîhîyye-i mekniyye vardır. 

Yüce Allah, rızasını istemek için kendi uğrunda canlarını feda etmek üzere 

onlardan aldığı sözü, malların karşılığı olarak verilen ticaret eşyasına 

benzetmiştir.71  

1.2.4. Kinâye Sanatı 

Bir sözün gerçek anlama gelebilecek şekilde bu anlamın dışında da kullanılması 

anlamına gelen kinâye, Sâbûnî tefsirinde oldukça geniş bir şekilde ele alınmıştır. 

Biz de bu kısımda kinâye sanatı ve bu sanatın Sâbûnî tefsirinde ele alınış şeklini 

örnek âyetler üzerinden inceleyeceğiz. 

1.2.4.1. Lugat ve Istılah Anlamı 

Kinâye, ََ ي
بن
َ
 fiilinden türemiş olan mastar bir kelimedir. Bu kelimenin Lugat ك

anlamı, “gizlemek”72 demektir. 

Kinâyenin ıstılahî anlamı ise, “gerçek manayı düşünmeye engel olacak bir karine 

(ipucu) bulunmamak şartıyla, bir sözün gerçek anlamına gelebilecek şekilde-

benzetme amacına yönelik olmamak üzere başka bir anlamda kullanılması”73 

demektir. Kinâye'nin belâgat ilminin bir bölümü olarak anlamı ise, cümledeki 

asıl anlamın yanı sıra bir başka anlamın da anlatıldığı kelime veya cümle olarak 

anlaşılmaktadır. Mitracî bu minvalde olmak üzere Kinâye’yi, “aslî-hakîkî 

 
70  el-Fetih 48/10. 

Sâbûnî Allah bu bağlılık sözünü, ticarette malların karşılığı olarak verilen eşyalara benzetiyor. 

Bu benzetme, Allah’a verilen sözün değerini ve ciddiyetini daha iyi anlatmak için yapılmış; 

tıpkı ticaretin sağlamlığı gibi, Allah’a verilen ahdin de sağlam ve kesin olması gerektiğini ifade 

ediyor. 
72  Abdülazîz ‘Atîk, ‘İlmü’l-Beyân (Beyrut: Dârü’n-Nehdati’l-‘Arabiyye, 1405/1985), 203; Ahmed 

Hâşimi, Cevâhirü’l-Belâğa, 345; Sekkâkî, Miftâhü’l-‘Ulûm, 402. 
73 Hâşimî, Cevâhirü’l-Belâğa, 346; Ali el-Cârim ve M. Emîn, el-Belâğatü’l-Vâzıha, 123-124. 
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mananın kastedilmesine engel teşkil etmeyen bir karineyle birlikte lâzım 

mananın kastedildiği ifâde birimi”74 olarak tanımlamıştır. 

Burada Sekkâkî’nin tanımına da yer vermek gerektiği kanaatindeyiz. Sekkâkî’ye 

göre kinâye, “mezkür’dan metrûka geçmek amacıyla açık ifâde tarzını 

terketme”75 anlamındadır. Yani, ifade edilen durumdan açıkça ifade edilmeyen 

duruma geçiş yapmak demektir. 

Teftâzânî ise kinâye’yi, “bir kelimenin birinci anlamının varolmasıyla birlikte, o 

kelimenin onu gerektiren ikinci bir anlamının da bulunması”76  şeklinde tarif 

etmiştir. 

Özet olarak kinâye sanatı, lafız açısından gerçek anlamı kastetme durumunu 

ortadan kaldırmayan bir ibâre olarak tanımlanmaktadır. Yüce Kitabımızda, 

kinâye üslûbuna daîr âyetlerin sayısının oldukça fazla olduğu yaptığımız 

araştırmadan anlaşılmaktadır. 

1.2.4.2. Sâbûnî Tefsirinde Mecâz Sanatının Kullanımı: Bazı âyetler üzerinden 

değerlendirme 

1. Örnek 

َ
َ
ون

 
رَق
ْ
غ مَْم  ه 

َّ
إِن واَ م 

َ
ل
َ
ذِينََظ

ه
َال ي ِ
َفن ي ِ
اطِبْبن

َ
خ
 
َت
َ
وَلَ اَ

َ
وَوَحْيِن اَ

َ
نِن عْي 

َ
َبِأ
َ
ك
ْ
ل
 
ف
ْ
عَِال

َ
 وَاصْن

Cenâb-ı Allah Hz. Nûh (a.s)'a hitâben; “Gözetimimiz altında ve vahyimize göre 

gemiyi yap. Zulmedenler hakkında bana bir şey söyleme. Çünkü onlar suda 

boğulacaklardır."77 buyuruyor. 

Sâbûnî âyeti şöyle tefsir eder: "Bizim gözetimimiz ve korumamız altında, sana 

öğrettiğimiz gibi gemiyi yap" anlamındadır.78 

Sâbûnî âyette zikredilen, َا
َ
نِن ي 
ْ
ع
َ
بِأ َ

َ
ك
ْ
ل
 
ف
ْ
ال عَِ

َ
 Bizim gözümüzün önünde gemiyi" وَاصْن

yap." cümlesinde “gözler," kelimesinin gözetmek ve korumaktan kinaye 

 
74 İrfân Mitrâci, el-Câmi‘ li Funûni’l-Luğâti’l-‘Arabiyye (Beyrut: Müessesetü’l-Kütübi’s-Sekâfiyye, 

1987), 165. 
75 Sekkâkî, Miftahü’l-‘Ulûm, 512. 
76 Saduddîn Teftazanî, et-Telvîh ‘ale’t-Tavzîh (İstanbul: Matbaa-i Mektebi Sanayi, 1310/1892), 

1/ 137-138. 
77  Hud 11/37 
78  Sâbûnî, Safvetü't-Tefâsir, 2/14. 
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olduğunu düşünmektedir. Yani bu cümle "Allah'ın gözetmesi ve koruması" ile 

gemiyi yapması anlamındadır.79  

2. Örnek 

َ
َ
ون

 
فِق
ْ
ن مَْي 

 
اه
َ
ن
ْ
ق
َ
رَز اَ وَمِمَّ مَعًاَ

َ
وَط اَ

ً
وْف
َ
مَْخ ه  َرَب  َّ

َ
ون

 
ع
ْ
اجِعَِيَد

َ
مَض

ْ
نَِال

َ
مَْع ه  وب   

 
ن َج 

نَ
جَاف

َ
ت
َ
 ت

Allah Teâlâ mümin kullarını övmek üzere, "Onlar, korkarak ve ümid ederek 

Rablerine ibadet etmek için yataklarından kalkarlar. Kendilerine rızık olarak 

verdiğimiz şeylerden de Allah için harcarlar.”80 buyurur. 

Sâbûnî bu âyetin, Onların bedenlerinin yataklardan ve uyunulacak yerlerden 

uzak durduğu anlamına geldiğini; bundan kasdın, bahsi geçen müminlerin 

ibadetle meşgul oldukları için, geceleri az uyuduklarını ifade etmek olduğu 

kanaatindedir.81 Bu bağlamda Sâbûnî, âyette geçen َِاجِع
َ
مَض

ْ
ال عَنَِ مَْ ه  وب   

 
ن ج  َ

جَافنَ
َ
ت
َ
 ت

"Onların yanları, yataklarından uzaklaşır" cümlesinin, geceleyin çok ibadet 

etmek ve zühd hayatı yaşamaktan kinaye82 olduğunu düşünmektedir. Ayrıca 

Sâbûnî bu ayetin yanı sıra "Geceleri pek az uyurlardı, seher vakitlerinde de 

istiğfar ederlerdi."83 âyetini de zikrederek Kur'ân âyetlerinin birbirlerini tefsirine 

örnek de vermektedir. 

3. Örnek 

َ
َ
َخ َ

ه
َاللَّ

َّ
َإِن َ

ه
اللَّ واَ

 
ق
َّ
دٍَوَات

َ
َلِغ

ْ
مَت

َّ
د
َ
ق َمَاَ س 

ْ
ف
َ
رَْن

ُ
ظ
ْ
ن
َ
ت
ْ
َوَل َ

ه
اللَّ واَ

 
ق
َّ
ات واَ

 
ءََامَن ذِينَ

ه
ال هَاَ يُّ

َ
َيَاأ

َ
ون
ُ
عْمَل

َ
ت َبِمَاَ  بِب  

Yüce Allah, müminlere Allah'tan korkmalarını ve herkesin Ahiret gününe 

hazırlıklı olmasını tavsiye etmek üzere, “Ey iman edenler! Allah'a karşı 

gelmekten sakının ve herkes, yarın için önceden ne göndermiş olduğuna baksın. 

Allah'a karşı gelmekten sakının. Şüphesiz Allah, yaptıklarınızdan hakkıyla 

haberdardır.”84 buyurur. 

Sâbûnî âyette zikri geçen َ َ
ه
اَللَّ وا

 
ق
َّ
 Allah'tan korkun" cümlesinin O'nun emirlerine" ات

sarılmak, nehiylerinden kaçınmak suretiyle azabından sakınmaları anlamına 

 
79    Sâbûnî, Safvetü't-Tefâsir, 2/17.  
80   es-Secde, 32/16. 
81   Sâbûnî, Safvetü't-Tefâsir, 2/504. 
82   Sâbûnî, Safvetü't-Tefâsir, 2/508. 
83  es-Secde, 32/16. 
84   el-Haşr 59/18. 
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geldiğini; َ س
ْ
ف
َ
ن رَْ

ُ
ظ
ْ
ن
َ
ت
ْ
 her nefis baksın" cümlesinin ise herkesin, kıyamet günü“ وَل

için hazırladığı iyi amellerine baksın anlamında olduğunu85 düşünmektedir.  

Sâbûnî âyetteki  ٍَََد
َ
َلِغ

ْ
مَت

َّ
د
َ
ق َمَاَ س 

ْ
ف
َ
رَْن

ُ
ظ
ْ
ن
َ
ت
ْ
وَل  "Her nefis, yarın için ne takdim ettiğine 

baksın" cümlesinde latîf bir kinaye bulunduğunu, Yüce Allah, yakınlığından 

dolayı kıyameti, kinaye olarak ٍَد
َ
 yarın" kelimesi ile ifade ettiği86"  لِغ

kanaatindedir. 

4. Örnek 

ونٍَ
 
مَْبِمَجْن

ُ
ك صَاحِب   وَمَاَ

Yüce Allah Kureyş halkına hitaben, “Ey Kureyşliler, sizin arkadaşınız 

(Muhammed) bir deli değildir”87 buyurur. 

Sâbûnî âyeti şöyle tefsir eder: “Ey Kureyş topluluğu! Birlikte yaşadığınız, 

doğruluğunu, temizliğini ve aklının üstünlüğünü bildiğiniz Muhammed (s.a.v), 

iddia ettiğiniz gibi bir deli değildir."88 Bu âyette de izah edildiği üzere Hz. 

Peygamber (s.a.v)’e inanmayanların iddialarının gerçeği yansıtmadığına, O'nun 

vahyettiklerinin Allah'tan gelen bir hakikat olduğuna dikkat çekmektedir. 

Sâbûnî âyette geçen ٍَون
 
مَْبِمَجْن

ُ
ك صَاحِب   Arkadaşınız bir deli değildir" cümlesinde" وَمَاَ

kinayeli bir anlatım bulunduğunu, cümledeki "arkadaşınız" kelimesinden, 

kinâye olarak Muhammed (a.s) kastedildiğini düşünmektedir.89 

5. Örnek 

َ
ٍۙ َ
ون طٖيع 

َ
َيَسْت

َ
لَ
َ
ودَِف ج  َالسُّ

َ
َاِلَ

َ
عَوْن

ْ
د َعَنَْسَاقٍَوَي  ف 

َ
ش
ْ
ك  يَوْمََي 

Yüce Allah, “O gün işin dehşetinden baldırlar açılır; gözleri dönmüş olarak 

yüzlerini zillet bürür; secdeye çağırılırlar ama buna güçleri yetmez.”90 buyuruyor. 

Bu ayet, kıyamet günündeki büyük dehşeti anlatmaktadır. “Baldırların açılması” 

ifadesi, işlerin zorluğuna, büyük bir sıkıntı ve hesap verme anının yaklaştığına 

 
85   Sâbûnî, Safvetü't-Tefâsir, 3/355. 
86   Sâbûnî, Safvetü't-Tefâsir, 3/358 
87  et-Tekvîr 81/22. 
88   Sâbûnî, Safvetü't-Tefâsir, 3/525. 
89  Sâbûnî, Safvetü't-Tefâsir, c. III, s. 525; Sâbûnî tefsirinde kinâye sanatı ile irtibatlandırdığı örnek 

âyetler için bk., el-Bakara 2/61, 66, 101, 187, 196, 222, 236; Âl-i İmrân 3/47; en-Nisa 4/23, 

34); el-Maide 5/11, 64; el-En’âm 6/45; 125; el-A’râf 7/40, 57, 149; 189; el-Enfâl 8/37; et-Tevbe 

9/67; Yunus 10/2, 96.  
90  el-Kalem 68/42. 
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işaret eder. Dünyadayken secde etmeyen, kibirlerinden dolayı Allah’a 

yönelmeyen insanların, o gün secde etmek istese bile buna güç yetiremeyeceği 

belirtiliyor. 

Sâbûnî’ “O gün bacak açılır” cümlesi kıyamet gününde büyük olayların meydana 

gelmesinden ve şiddetin artmasından kinaye olduğu kanaatindedir.91 

Sonuç 

Belâgat, Arap dilinin en önemli ilimlerinden biri olup bir fikrin, sözlü veya yazılı 

olarak, yerinde, yeterince ve zamanında ifâde edilmesidir. Beyân bir manayı 

farklı söz ve yöntemlerle anlatmayı öğreten, kendine hâs kuralları olan bir 

ilimdir. Beyân, teşbih, istiare, mecâz ve kinâye olmak üzere dört bölümden 

oluşmaktadır. 

Kur’ân-ı Kerîm'deki ince hakikatleri anlamaya çalışan Muhammed Ali es-Sâbûnî, 

Safvetü’t-Tefâsir adını verdiği tefsirinde Kur’ân-ı Kerîm'in belâgatıyla yoğun bir 

şekilde ilgilenmiştir. O, tefsirinde Kur’ân’ın i‘cazını ve onun ihtiva ettiği bilgileri 

ortaya koymak amacıyla dil ve belâgat ilmine özel önem vermiş, böylece farklı 

bir Kur’ân tefsiri çalışması ortaya çıkmıştır. 

Sâbûnî tefsirindeki teşbihi anlatımlarla ayetlerdeki benzetmeleri detaylı bir 

şekilde açıklayarak, okuyucunun anlam dünyasını zenginleştirmeyi 

amaçlamıştır. Yine o Kur'an'daki istiare kullanımını inceleyerek, kelimelerin 

mecaz anlamlarını ve bağlam içindeki rollerini ortaya koymuştur. Sâbûnî’nin 

bütün bunlara ilâveten âyetlerdeki mecaz ifadelerini analiz ederek, sözcüklerin 

gerçek ve mecaz anlamları arasındaki ilişkiyi açıkladığı görülmüştür. Sâbûnî 

Kur'an'daki kinaye kullanımını ele alarak, ifadelerin hem yüzeysel hem de derin 

anlamlarına temas etmiştir. 

Sâbûnî'nin "Safvetü't-Tefâsir" adlı eserinde sistematik bir beyân ilmi çalışması 

yapmadığı açıkça görülmektedir. Ancak, teşbih, istiare, mecaz ve kinaye gibi 

sanatlara yeri geldikçe temas etmiş, tanımlamalar yapmış ve Kur'an ayetleriyle 

destekleyerek açıklamalar getirmiştir. 

Muhammed Ali es-Sâbûnî, "Safvetü't-Tefâsir" adlı eserinde genellikle nakilci bir 

yöntem izlemiş, rivayet ve dirayet tefsirlerinden geniş alıntılar yapmıştır. 

 
91  Sâbûnî, Safvetü't-Tefâsir, 3/432. 
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Müfessirin bu nakillerde tenkid yöntemini benimsememesi, onun muhafazakâr 

bir tutum içinde olduğunun bir kanıtıdır. 

Araştırmamız sonucunda tefsirde teşbih, istiare, mecaz ve kinaye sanatlarıyla 

ilgili yaklaşık 475 ayetin delil olarak sunulduğunun tespit edilmesi, beyân ilminin 

bu tefsirde ne kadar geniş bir yer tuttuğunun kanıtıdır. 
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Kanunun Toplum, Din ve Siyaseti Temelli Etkileşimleri ve Bunların İslam 
Hukukunun Kanunlaştırılmasına Tesiri* 

 

İslam Helal 
 
Öz 
Hukuk, toplumun çeşitli unsurlarıyla hem etkileme hem de etkilenme şeklinde karşılıklı etkileşim içindedir 
Nitekim hukuk, toplumun demografik yapısının niteliği ve çeşitli sosyal krizler gibi sosyal etkenlerle etkileşime 
girer. Benzer şekilde baskı gruplarının etkinliği ve siyasi partiler gibi farklı siyasal yapılar vasıtasıyla ortaya 
çıkan siyasal etkenlerle de etkileşim içindedir. Aynı zamanda hukuk, devletin dinle ilişkisi, dinî kurumların 
mahiyeti ve bu kurumların etkisi gibi dinî etkenlerle de etkileşim hâlindedir. 
Siyasal ve toplumsal olgu, fıkıh ve teşrî‘ alanına ilişkin çalışmalar üzerinde birtakım etkiler doğurmuştur. 
Mevcut durum göstermektedir ki, konuları akaid kapsamına giren hilâfet meselesi etrafında İslam mezhepleri 
arasındaki görüş ayrılıkları sebebiyle İslam hukukçuları hilâfet ve diğer kamu hukuku meselelerini çalışma 
hususunda pek istekli davranmamışlardır. Bu durumun bir başka açıklaması da, söz konusu uzak duruşun uzun 
dönemler boyunca İslam dünyasında hâkimiyet kuran istibdat rejimlerinin sorgulanmasından doğabilecek 
risklere maruz kalma endişesidir. 
İslam hukukuna ait hükümlerin kanunlaştırılması, bu hükümlerin yazılı hâle getirilerek doğrudan hukuk 
uygulayıcı kurumlar tarafından tatbik edilebilecek bir yapıya kavuşturulması anlamına gelmektedir. Bu 
sebeple, hukukun siyasal, sosyal ve dinî etkenlerle olan etkileşimini incelemek; İslam şeriatından neşet eden, 
fakat toplumun gerçeklerinden kopuk olmayan bütüncül bir hukuk sistemi inşasına katkı sağlayacaktır. Bu 
doğrultuda, makalede iki farklı kanunlaştırma modeli ele alınmakta ve bu modeller üzerindeki çeşitli 
etkileşimlerin kanunlaştırma hareketi üzerindeki tesirleri analiz edilmektedir. Nihai hedef, İslam şeriatının 
kanunlaştırılmasında doğrudan etkili olan faktörleri belirleyerek, toplumu yönetebilecek ve çağdaş 
ihtiyaçlarını karşılayabilecek yeni bir kanunlaştırma sürecinin inşasında bu faktörlerden yararlanmaktır.  
Anahtar Kelimeler: İslam hukuku, Din, Hukuk, Kanunlaştırma, Mecelle. 
 

The Process of Codification and the Interactions of Islamic Law with Social, 
Political, and Religious Dynamics 

Abstract 
Law interacts with various elements of society in a reciprocal relationship of influence and impact. It engages 
with social factors such as the demographic composition of society and various social crises. It also interacts 
with political influences, including the effectiveness of pressure groups and the impact of political actors such 
as parties and other forms of political forces. Furthermore, it is shaped by religious influences, including the 
state's relationship with religion, the nature of religious institutions, and the extent of their influence. 
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The political and social realities have left a noticeable imprint on jurisprudential and legislative studies. It is 
evident that jurists have shown little enthusiasm for studying the caliphate or other matters of public law, 
primarily due to the deep-seated divisions among Islamic sects regarding the caliphate, a topic that has 
traditionally fallen within the domain of theological inquiry. Another explanation suggests that this reluctance 
stemmed from the fear of confronting authoritarian regimes, which dominated the Islamic world for 
extended periods. 
The codification of Islamic legal rulings entails transforming them into a written legal form that can be directly 
enforced by institutions of law enforcement. Therefore, examining the political, social, and religious 
interactions with law contributes to the development of a comprehensive legal system derived from Islamic 
sharīʿa and grounded in the social realities of the community. To this end, the article presents two models of 
codification, analyzing the impact of various interactions on the process of legal codification. The objective is 
to identify the direct factors influencing the success of Islamic legal codification, with the aim of utilizing these 
insights to develop a new codification capable of managing society and responding to its contemporary 
needs. 
Keywords: Islamic Law, Codification, Religion, Law, Mecelle. 

 

يعةََ َأحكامَالشر ن َتقني  ي
ن
التفاعلاتَالاجتماعيةَوالدينيةَوالسياسيةَمعَالقانونَوأثرهاَف

 الإسلاميةَ
 الملخصَ

المؤثراتَالاجتماعيةَمثلََ يتفاعلَمعَ وتأثرًا،َفهوَ اَ ً المجتمعَتأثب  القانونَمعَعددَمنَعناصَِ يتفاعلَ
المؤثراتََطبيعةََ يتفاعلَمعَ المختلفة،َوكذلكَ للمجتمعَوالْزماتَالاجتماعيةَ الديموغرافيةَ البَكيبةَ

منَصورََ هاَ َالجماعاتَالسياسيةَمثلَالْحزابَوغب  السياسيةَمثلَفعاليةَجماعاتَالضغطَومدىَتأثب 
ال الدولةَبالدينَوطبيعةَ الدينيةَمثلَعلاقةَ المؤثراتَ يتفاعلَمعَ السياسية،َكماَ مؤسساتََالمؤثراتَ

هاَ. َالدينيةَومدىَتأثب 
َالدراساتَالفقهيةَوالتشَيعية،َفالواقعَيثبتََ ي

فن َإلََإحداثَآثارَ َوالاجتماعي لقدَأدىَالواقعَالسياشي
َالفرقََ ن منَمسائلَالقانونَالعامَبسببَالخلافاتَبي  هاَ لدراسةَالخلافةَولاَغب  أنَالفقهاءَلمَيتحمسواَ

أنَهَ كَماَ ضمنَمباحثَالعقائد، َدخلتَمباحثهاَ مفادهَأنََالإسلاميةَحولَالخلافة،َالبَي َآخرَ ناكَتفسب 
لَعهودَطويلةَ. اَلإسلامي اَلعالم َسادت اَلبَي اَلاستبدادية اَلحكم اَلتعرضلَنظم نَاتجَعنَخشية اَلعزوف َهذا
إلََقانونَمكتوبَقابلَللتطبيقَالمباشََمنَمؤسساتََ َتحويلهاَ ي

َأحكامَالشَيعةَالإسلاميةَيعبن ن إنَتقني 
القانونَتساعدَعلَٰبناءََإنفاذََ التفاعلاتَالسياسيةَوالاجتماعيةَوالدينيةَمعَ فإنَدراسةَ القانون،َلذاَ

َسبيلََ ي
ن
اَلمجتمع،َوف َمعزلَعنَواقع ي

ن
اَلإسلاميةَوليستَف اَلشَيعة منظومةَقانونيةَمتكاملةَمستمدةَمن

ال المختلفةَعلَٰحركةَ التفاعلاتَ أثرَ بيانَ معَ َ ن للتقني  َ ن نموذجي  المقالَ يستعرضَ .َوذلكََهذاَ ن تقني 
اَنتاجََ ي

ن
ف بَهاَ لَلاستفادة اَلإسلامية اَلشَيعة ن تَقني  إَنجاحَعملية ي

ن
اَلمباشَةَف اَلمؤثرات تَحديدَطبيعة بهدف

َإدارةَالمجتمعَوتلبيةَمتطلباتهَالمعاصِةَ. ي
َجديدَينجحَفن ن َتقني 
،َالمجلةَالكلماتَالمفتاحية ن  :َالشَيعةَالإسلامية،َالدين،َالقانون،َتقني 

َ

َتمهيدَ
َوفقَمفهومهَالعامَبأنه:ََ ن ََيمكنَتعريفَالتقني  َعلمي بتبويبَمنطفَي وترتيبهاَ "تجميعَالْحكامَوتصنيفهاَ

َالشَيعةَالإسلامية1ََعلَٰهيئةَموادَمتتابعةَ" ن يمكنَتعريفَتقني  الإطارَ َهذاَ ي
بأنه:َ"جمعَأحكامَ،َوفن

َحكمكَلَمسألةَعلَٰرأيََ ي
َموادَمتتابعةَبحيثَيقتضَفن ي

َعبارةَسهلةَفن ي
فن كَلَبابَوصياغتهاَ ي

المسائلَفن

 
الشَوق،1َََ َ)القاهرة:َدارَ َالشَيعةَالإسلاميةَوالقانونَالوضعي ن َالمعاصَِبي  ي

 .15(،1996َطارقَالبشَي،َالوضعَالقانوتن
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ََ ي
ن
ف الرأيَالمختارَ َيجريَالقضاءَعلَٰهذاَ َالمسألةَلكي ي

ن
َالْراءَالمتعددةَف ن واحدَيختارهَالمشَّعَمنَبي 

.َ" ن المتقاضي  َسائرَ ن 2َجميعَالمحاكمَوبي 
َللدولة،َوذلكَلاعتباراتَمتعددةَ: ي

َالنظامَالقانوتن ي
ن
(َمكانةَأساسيةَف ن َتحتلَالقواعدَالقانونيةَ)التقني 

عن المكتوبةَ َ ن القواني  َ تعب  ََََحيثَ الدولة الصياغةََفلسفةَ الاستمدادَوطريقةَ إنَ تتبناها،َحيثَ َ البَي

الدينََ عنَ وتصوراتهاَ وتوجههاَ الدولةَ فلسفةَ علَٰ دلالةَ تعدَ والتعديلَكلهاَ الإقرارَ وآلياتَ ولغتهاَ

،َوعلَٰالرغمَمنََ ن والْخلاقَوالمجتمعَوالسياسة.َوتسعَالدولَلتنظيمَسلوكَالْفرادَمنَخلالَالقواني 

َ ي
ن
ف الرغبةَ وراءَ الانسياقَ ََإغراءَ ن بالقواني  الناسَيضيقونَ القانون،َولْنَ َ الحياةَعب  َ نواحي تنظيمَكافةَ َ

يعملَالمشَعونَعلََٰ ةَالتشَيعاتَتنتقصَمنَهيبةَالقانونَعلَٰالمدىَالبعيد،َلهذاَ كَبر أن كَماَ ة، الكثب 

وعبارَ َنطاقَلغويَموجزَ ي
فن 3َاتَمحكمةَ.صياغةَفلسفةَالدولةَوتوجهاتهاَ

ََ ن التقني  َ يعتب  َكماَ الأساسي ا،ََََالمحورَ
ً
وتنفيذ اَ

ً
وتطبيق إنشاءَ لخدمتهَ َ ي

القانوتن النظامَ إنشاءَ تمَ الذيَ

وإيجادََ مَبالإنفاقَعلَٰتطبيقهاَ ،َلْنَالدولةَتلبَن مثلكَافةَالبَتيباتَالرسميةَتتكلفَالكثب  َمثلهاَ ن والقواني 

تقوضََ بذلكَ فإنهاَ بهاَ َمعمولَ إلََنصوصَغب  َ ن القواني  بتحويلَ الدولةَ سمحتَ تنفيذها،َوإذاَ سبلَ

يحظرهََََاحبَام يتطلبهَالقانونَوماَ القانونَوتهدمَفكرةَالدولةَبصورةَعامة،َولذلكَفإنَتكلفةَفرضَماَ

أولوياتَالسلطةَالحاكمةَ. 4َمنَأبرزَ

ونشَهاََ قَوانينهاَ تَدوين إَلَ اَلمجتمعات اَهتدت ،َحيث ي
اَلقانوتن اَلتطور مَنَصور كَذلكَصورة ن اَلتقني  يعد

للقانونَ. التشَي    عَمصدرًاَ اشتدَساعدَالدولة،َفصارَ المشَعَبعدَماَ َصورةَمدوناتَقانونيةَيصدرهاَ ي
5َفن

َوسيلةََ ن َالتقني  يعتب  ،َحيثَتسنَتشَيعاتَتنظمََََالتحكمَالأساسيةكماَ ي
َبقيةَأركانَالنظامَالقانوتن ي

فن

القانونََ كَذلكَيمكنَاعتبارَ كَذلك. عملَالجهاتَالتشَيعيةَوالقضائيةَوالتنفيذية.َوالنصوصَالقانونية

التبعيةأداةََ لها،ََََلقياسَ تابعةَ احتلالهاَ َسبقَ البَي الدولَ إبقاءَ الاستعماريةَعلَٰ الدولَ حيثَتحرصَ

.َ ن َوينعكسَذلكَعلَٰصياغةَالقواني  ي
القانوتن نظامهاَ يتحررَ الدولةَمنَقيودَالمستعمرَ تحررَ َوبقدرَ

منَالمهمكَذلكَالإشارةَإلََأنَالتدوينَليسَمرحلةَمستقلةَمنَمراحلَنشأةَالقانون،َفالتدوينَصورةََ

اتَاجتماعيةَوقانونيةَمتعددةَإلاََ الحضاريَونتجَعنهَتغيب  التطورَ ََأَمنَصورَ ي
َفن جديدَيغب  نهَلمَيطرأَ

التشَي    عَكمصدرََ أهميةَ وازديادَ الدولةَ ساعدَ اشتدادَ باستثناءَ القانونيةَ القاعدةَ وخصائصَ طبيعةَ

6َللقانونَفيهاَ.

لْهميتهَالحضاريةَالبالغةَفلمَيكنَ كَانََونظرًاَ تدوينَالقانونَظاهرةَمقصورةَعلَٰشعبَدونَآخر،َبل

َالشَقَوالغربَعلَٰحدَالسواء،َبمجردَأنَاهتدتَالشعوبَإلََالكتابةَبعدَأنَوصلتََ ي
ن
ظاهرةَعامةَف

َالوقتََ ي
ن
إلََدرجةَمعينةَمنَالثقافةَوالحضارة،َوبعضَالشعوبَوصلتَإلََهذهَالدرجةَمنَالحضارةَف

َصوَ ي
ن
ف قانونهاَ فيهاَ بعدَأنََالذيَاستقرَ إليهاَ وصلَ الْخرَ اليهودَوالهنودَوبعضهاَ رةَتقاليدَدينيةَمثلَ

وبابلَوآشور َصورةَتقاليدَعرفيةَمثلَأثيناَ ي
ن
ف قانونهاَ وأصدرتهََ،7ََظهرَ وبعضَالشعوبَدونتَقانونهاَ

َالمدوناتَالرسميةَ وبلادَالاغريقَوبابلَومض،َوهذهَهي َروماَ ي
حدثَفن كَماَ َصورةَتشَي    ع، ي

،codesََفن

 
2َََ، َونظرياتهَالعامةعبدَالودودَالشيبَي النهضةَالعربية،ََتاري    خَالفقهَالإسلامي وت:َدارَ  .147(،1993َ)بب 
َرياضَ)القاهرة:َالجمعيةَالمضيةَلنشََالمعرفةَوالثقافةَالعالمية,3ََََ َالقانون,َترجمةَمصطفن ي

َأونوريه,َآراءَفن ي
(,1998ََتوتن
12. 

َالقانونأونوريه،4َََ ي
 .12،َآراءَفن

طالب،5َََ َأبوَ ي
النهضةَالعربية،ََتاري    خَالنظمَالقانونيةَوالاجتماعيةصوفن  .24(،2007َ)القاهرة:َدارَ

طالب،6َََ  .118،َتاري    خَالنظمَالقانونيةَوالاجتماعيةأبوَ
طالب،7َََ  .119،َتاري    خَالنظمَالقانونيةَوالاجتماعيةأبوَ
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بهَتشَي    عَمنَالسلطةََ َبالقانونَولمَيصدرَ ن َسجلاتَمنَوضعَالْفرادَالمهتمي  ي
ن
دونتهَف الْخرَ وبعضهاَ

،َومعcoutumiersََالحاكمةَفأخذَصورةَالسجلاتَالعرفيةََ ن َوالحيثيي  ن حدثَبالنسبةَللآشوريي  كَماَ ،

المدوناتََ عنَ لهاَ اَ
نً السجلات،َوتميب  المدونةَعلَٰهذهَ َ تعبب  إطلاقَ َعلَٰ ن الباحثي  عادةَ ذلكَجرتَ

َالتدوينَوالتشَي    عَ. ن علَٰعدمَالخلطَبي  8َالرسميةَسميتَبالمدوناتَالعرفية،َحرصًاَ

اَلشَيعةََ أَحكام ن تَقني  َمسار ي
ن
اَلحيويةَف اَلجوانب أَبرز من اَ

ً
يَتناولَواحد تَقديمَطرح إَلَ اَلمقالة تهدفَهذه

ماََالإسلاميةََ وَهوَ وَالدينيةَوالسياسية، اَلاجتماعية وَالعوامل اَلقانون ن بَي  اَلتفاعلٰي اَلبعد اَلعملََوهو يكمل

َالعديدَ ي
ن
َالذيَتمَإنجازهَف ي

َانََالبحبر علٰمنَالدراساتَالبَي القانونيةَََصبَاهتمامهاَ الجوانبَالفقهيةَأوَ

َتقديمََ ي
اتهَالمتبادلة.َوتكمنَأهميةَهذهَالدراسةَفن المجردةَدونَالتوقفَعندَديناميكياتَالواقعَوتأثب 

ََ البيئةََََشاملةقراءة بهاَ تسهمَ َ البَي الكيفيةَ عنَ لتكشفَ الشَعية،َ للنصوصَ الْحاديةَ النظرةَ تتجاوزَ

َصياَ ي
.َهذاَالاجتماعيةَوالسياسيةَوالدينيةَفن ن عي  َتوجيهَاختياراتَالفقهاءَوالمشَّ ي

َوفن ن غةَآلياتَالتقني 

السياقاتَ دورَ زَ َالعضَالحديث،َويب  ي
َفن التشَي    عَالإسلامي ورةَ لسب  اَ

ً
َعمق َلفهمَأكبر

ً
الطرحَيفتحَأفقا

َالمستمدةَمنَالشَيعة ن َتشكيلَالقواني  ي
َ.المختلفةَفن

ََوَ فإن َ، العلمي البحثَ َ ي
فن الإسهامَ صعيدَ إلَعلَٰ تهدفَ الْدبياتََيتقدََالمقالةَ إلََ نوعيةَ إضافةَ مَ

والقانونيةََ والدينيةَ والسياسيةَ الاجتماعيةَ َ بن الب  َ ن بي  التفاعلَ لمسألةَ معالجتهاَ خلالَ منَ المعاصِةَ

َودراساتَالفقهَالَإ ي
َبمنهجيةَتحليليةَتتقاطعَمعَعلمَالاجتماعَالقانوتن َسدََسلامي ي

َبذلكَتسهمَفن .َوهي

َدونََ ي
التاريخن َأوَ اقتضتَعلَٰالتحليلَالنضي ماَ اَ ً كَثب  َالشَيعةَالبَي ن َبحوثَتقني  ي

فجوةَمعرفيةَقائمةَفن

وَ َ ن الباحثي  الدراسةَ نَ
ّ
مك
 
ت الطرح،َ هذاَ خلالَ ومنَ َ. والاجتماعي َ السياشي بالواقعَ ََربطَكافٍَ واضعي

َليستَمجالسياساتَوَ ن منَإدراكَأنَعمليةَالتقني  اعَالقرارَ
ّ
َللأحكامصن ي

ََالفقهيةَََردَنقلَحرفن ،َبلَهي

َ
ّ
معق معَحاجاتََنتاجَحوارَ اَ

ً
َتوافق فرصَبناءَمنظوماتَقانونيةَشَعيةَأكبر يعززَ َالنصَوالواقع،َماَ ن دَبي 

َالمجتمعاتَالإسلاميةَالمعاصِةَ.

َالتفاعلاتَالاجتماعيةَ 1

َالمجتمعَوالقانونَ 1.1 ن ابطَبي  َالتر
القانون،َفقدكَانتَالحاجةَماسةََمنَالمؤكدَوجودَتلكََ َظهورَ ن َوجودَالمجتمعَالبشَيَوبي  ن الرابطةَبي 

النظامَوتحقيقَالْمنَوالتوفيقََ َإلََاستقرارَ ،َترمي منذَبدءَالخليقةَلوجودَنواميسَللضبطَالاجتماعي

تكونَمصحوبةَبالمناَ ماَ َغالبًاَ َالْفرادَوتنظيمَالعلاقاتَالبَي
ن َالرغباتَوالمصالحَالمتعارضةَبي  ن فسةََبي 

والقانون،ََ والبَبيةَ والدينَ متعددةَكالْخلاقَ َ الاجتماعي الضبطَ ونواميسَ والاعتداءات،َ والمنازعاتَ

لشمولهَوتغطيتهَكافةَجوانبَالمجتمع،َهذاَ َنظرًاَ القانونَمنَأهمَوسائلَالضبطَالاجتماعي َ ويعتب 

تطبي بوجوبَ َ الجماعي والاعتقادَ تنظيمهَ عنَ المنبثقةَ الملزمةَ إلََصفتهَ سلطةََبالإضافةَ وقيامَ قه،َ

9َالدولةَعلَٰضمانَتنفيذهَواحبَامهَ.

َالقدم،َفهناكَقانونَ)تحوت(َالذيَأصدرهَالملكََ ي
َأزمنةَموغلةَفن ي

َفن ن الإنسانَبتدوينَالقواني  لقدَبدأَ

ََ ي
الفرعوتن َالعضَالْشوري10ََق.م4200َميناَ ي

قمَ)ألواح(َطينيةَمكتوبةَفن َالباحثونَعلَٰثلاثَر  عبر كَماَ ،

 
طالب،8َََ  .119،َوالاجتماعيةَالقانونيةَالنظمَتاري    خأبوَ
َالحقوقية،ََالقاعدةَالقانونية-المدخلَإلََالقانونمحمدَمنصور،9َََ ي وت:َمنشوراتَالحلب   .42(،2010َ)بب 

َجعفر،10َََ َعلٰي ن وت:َالمؤسسةَالجامعيةَللدراساتَوالنشََوالتوزي    ع،َََتاري    خَالقواني   .29(،1998َ)بب 
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القانونية1350ََََ-2000ََالقديمََ القواعدَ بعضَ ،َوالْلواح11ََق.مَمدونَعليهاَ ي قانونَحمورات  ،َوهناكَ

المجتمعاتَالمتناثرةَإلََدولةَموحدة،ََ َارتبطتَبتطورَ َذلكَمنَالجهودَالقانونيةَالبَي عشَ،َوغب  الاثناَ

َيدَالدولةَحضًا،ََ ي
ن
الحقَمنَالقوةَإلََالقانون،َوانتقالَسلطةَالتنفيذَلتصبحَف َمصدرَ وارتبطتَبتغب 

َنفوَ َيدَالْقوىَوالْكبر ي
ن
كَانتَف َالمجتمعاتَالمتخلفةَحضاريًاَ.بعدَأن ي

ن
ف اَ

ً
12َذ

1.2 َ ي
ن
َالاقتصاديَ-التفاعلَالجغراف

َظلَنظمََ ي
ن
تعيشَف ،َفالدولَالمجاورةَللبحارَ ي

كَذلكَمعَطبيعةَالنظامَالقانوتن ي
ن
يتفاعلَالعاملَالجغراف

َقانونََ ي
ن
ف بَالبحار،َفحريةَالملاحةَوتقدمَالتجارةَالبحريةَيؤثرَ أَرضها تَتصل َلا لاَتوجدَعندَالشعوبَالبَي

اَ كَذلكَأنظمةَالْممَالزراعيةَتختلفَعنَأنظمةَالْممَالتجاريةَأوَ  13لرعويةَ.الدول.

يتفاعلَالعاملَالاقتصاديَمعَالقانون،َحيثَيختصَالاقتصادَببحثَالمشكلاتَالإنسانيةَالمتعددةََ

المجتمعَ َ ي
فن العلاقاتَ تنظمَ َ البَي القواعدَ بوضعَ القانونَ يهتمَ بينماَ محدودة،َ بمواردَ

فالوقائع14ََ َ،

،َوقدَيسبقَالقانونَالوقائعََ ي
النظامَالقانوتن َتطورَ ي

فتسهمَفن َوقوعهاَ ي
الاقتصاديةَقدَتسبقَالقانونَفن

الذيَيتوافقَمعهَ. َالإطارَ ي
فن ويضعهاَ فيهاَ 15َالاقتصاديةَفيؤثرَ

َالثقافةَوالقانون 1.3 ن َالتفاعلَالمتبادلَبي 
اَلقانونيةَوتنوعت،ََ اَلْنظمة اَلعصورتَطورت اَلمجتمعية،َفعلَٰمر بَالعرفَوالثقافة اَلقانونكَذلك يرتبط

البشَََ وضعهاَ قانونيةَ أنظمةَ وهناكَ السماوية،َ التشَيعاتَ منَ مستمدةَ قانونيةَ أنظمةَ برزتَ حيثَ

َفيها،ََ ي
َالنظامَالقانوتن ي

فن الحضارةَيوجدَتطورَ تطورَ َالإطارََبأنفسهم،َوالملاحظَأنهَعلَٰقدرَ ي
سواءَفن

ََ ن علَٰأيديَالساسةَإلََقواني  اَ
ً
لاحق َيتمَتحويلهاَ البَي َبالتصوراتَوالْفكارَ ي

النظريَالاجتهاديَالذيَيعبن

َ علَٰالصعيدَالتطبيفَي عنَطريقََََواجبةَالنفاذ،َأوَ تحويلَتلكَالقواعدَإلََقراراتَيتمَالحكمَبهاَ وهوَ

عنَطريقَالسلطةَالتنفيذية،َولهذاََ َبعكسَالجيناتََالقضاةَويتمَتنفيذهاَ ن يقولَأونوريه:َ"إنَالقواني 

ثقافتنا"َ. 16َتحددهاَ

َنوعَالجزاءََ ي
َفن ن َتختلفَعنَالقواني  منَالقواعدَالعرفيةَوالعاداتَالبَي يصوغَالمجتمعَبصورةَذاتيةَنوعًاَ

َمخالفةَالقواعدَالعرفيةَوالعاداتَعلَٰالجزاءَالمعنويَدونَجزاءََ ي
المبَتبَعليها،َحيثَيقتضَالجزاءَفن

القانون،َحيثَيمكنَأنَتت حولَإلََقاعدةَقانونيةَبعدََماديَتوقعهَالدولة،َوتعدَالْعرافَأحدَمصادرَ

لفبَةَمنَالزمانَواعتمادَجهةَالتشَي    عَلهاَ. ورسوخهاَ 17َثباتهاَ

إلَََ علَٰتحويلهاَ َاصطلحَمجتمعيًاَ البَي القواعدَ وقائيةَوعلاجيةَمنَأجلَحمايةَ القانونَبأدوارَ يقومَ

ََ ي العلاح  َواجبةَالنفاذَبقوةَالدولة،َفالدورَ ن َتوقيعَالعقابَعلَٰمنَيخالفَالقانونَعلََٰقواني  ي
يتمثلَفن

ََ ي
الوقاتئ الدورَ الذيَتسببَفيه،َأماَ رَ َبالتعويضَعنَالضن إلزامَالمخطئ يؤديَإلََإزالةَالمخالفةَأوَ نحوَ

اَلجزاءَعليهمَعندَمخالفته،َفالقانونََ تَوقيع من اَ
ً
اَلقانونَخوف اَحبَام اَلْفرادَوحملهمَعلٰ َزجر ي

فيتمثلَفن

َصناعةَاَ ي
ن
َتحديدَالسلوكياتَالمقبولةَوالمرفوضةَمجتمعيًاَ.يشاركَف 18َلْعرافَعب 

 
الثقافةَللنشََوالتوزي    ع،ََتأري    خَالقانونصاحبَعبيدَالفتلاوي،11َََ  .67(،1998َ)عمان:َمكتبةَدارَ
َالقانونأونوريه،12َََ ي

 .23،َآراءَفن
طالب،13َََ  .160،َوالاجتماعيةَالقانونيةَالنظمَتاري    خأبوَ
طالب،14َََ  .183–182،َوالاجتماعيةَالقانونيةَالنظمَتاري    خأبوَ
طالب،15َََ  .184،َوالاجتماعيةَالقانونيةَالنظمَتاري    خأبوَ
َالقانونأونوريه،16َََ ي

 .20،َآراءَفن
 .35–34،َالقانونيةَالقاعدة-القانونَإلََالمدخلمنصور،17َََ
 .26–25،َالقانونيةَالقاعدة-القانونَإلََالمدخلمنصور،18َََ
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ََ القانونَلاَيمكنَأنَيغب  َالتثقيفَإلاَأنَمجردَإصدارَ ي
ن
ف َمهمًاَ

ا
َعاملَ وعلَٰالرغمَمنَأنَالتشَي    عَيعتب 

َالمجتمعَبصورةََ سحريةَتستطيعَتغيب  أنَيقدمَعصاَ َعشيةَوضحاها،َأوَ ن بي  جوهريًاَ اَ ً الْيدلوجيةَتغيب 

.َ ن َالقواني  ي
ن
َف التأثب  بإمكانهاَ اَ

ً
19َكاملة،َفالمجتمعكَذلكَيمارسَضغوط

َحالةَمجتمعية 1.4 ي
ن
امَالقانون ن َالالتر

َللخضوعََ ي مَأنهَأمامَواجبَأدت  منَخلالهَالملبَن َبالْساس،َيشعرَ ي امَأدت 
امَبالقانونَأنهَالبَن وحقيقةَالالبَن

الشعورََ َالحال،َإنَهذاَ َحسبَمقتضن ي
القاضن َأوَ الشَطي السيدَأوَ ماََلْوامرَ امَتجاهَالقانونَهوَ بالالبَن

بخلافَأحكامهَ. اَ
ً
كَانَمؤمن 20ََيدفعَالإنسانَإلََإطاعةَالقانونَحبََوإن

ََ َخطابَلهَبعنوانَ)عيدَالدستور(:َ"إنَالدساتب  ي
محمودَشلتوتَفن َيقولَشيخَالْزهرَ المعبن َهذاَ ي

وفن

إلاَمنَخلالَ َحفظَالْممَوتنميتهاَ ي
فن ،َلاَتقومَبعملهاَ َمجردَحروفَمكتوبةَبالحب  لشعورََاَالمكتوبةَهي

الرسميةَبلََ بإقامةَالاحتفالاتَ َليسَ الدساتب  ،َواحبَامَ الدساتب  احبَامَ بأهميةَ الشعبَ َلدىَ الداخلٰي

َالدافعَإلََالعملَبأحكامها،َوذلكَعلَٰمستوىَالفردَوالْشةَوالهيئةَالحاكمة،َوأنََ بالتضامنَالاجتماعي

ع منجزاتَ إلََ توجيهاتهَ تحولَ ترىَ عندماَ دستورهاَ َ ي
فن تزيدَ الْمةَ والاقتصادََثقةَ الدفاعَ َ ي

فن مليةَ

21َوالتعليم"َ.

عندماََ تشيَاجتماعيًاَ َللقانون،َفقاعدةَماَ َمفهومَالشيانَالاجتماعي ي
علمَالاجتماعَالقانوتن لقدَطورَ

ََ ن َتتبعَبنسبةَثماني  َمسألةَمتفاوتةَالدرجاتَفالقاعدةَالبَي يعاقبَعلَٰعدمَاتباعها،َوهي عندماَ تتبعَأوَ

َبالمائةَمنَحالاتَعدمَاتباَ ن ويعاقبَعلَٰخمسةَوتسعي  ةََبالمائةَمنَحالاتهاَ كَبب  َعلَٰدرجة تعتب  عهاَ

َتتبعَبنسبةَخمسةَبالمائةَفقطَمنَحالاتهاَ ،َوبالمقابلَفإنَالقاعدةَالقانونيةَالبَي َالاجتماعي منَالتأثب 

.َ الاجتماعي هاَ َتأثب  ي
فن اَ
ً
َقاعدةَضعيفةَجد تعتب  22َويعاقبَعلَٰثلاثَبالمائةَمنَحالاتَعدمَاتباعهاَ

َالقانونَأداةَلهندسةَالمجتمعَ 1.5
ََ هيجل َ ي

الْلماتن الفيلسوفَ وضعَ اHegelََََلقدَ
ً
َكيان يعتب  المجتمعَ أنَ مفادهاَ لنظريةَ فلسفيًاَ أساسًاَ

تصورهَروسوََ عنَالْفرادَوليسَمجردَمجموعَالْفرادكَماَ اَ
ً
لظهورRousseauََمختلف اَ

ً
مهدَلاحق ماَ ،َوهوَ

أنَالقانونَنفسهَليسَمجردَصياغةَقانونيةَوإنماَ َََآراءَمفادهاَ َحدشي تعبب  الْمةََََهوَ العرقَأوَ لْوامرَ

اَلحقَوالقانونَوالْخلاقَ إَدراكهَذروة يَمثل اَلذي اَلملهم اَلزعيم بَاوند23ََنفسها،َويقوم يَرىَروسكو بَينما ،

Roscoe poundَََمنَأشكالَالهندسةَالاجتماعية
ا
َشكلَ ،َحيثَيتمَضبط24ََأنَالعمليةَالقانونيةَتعتب 

َإعادةَتأهيلَأفكارَ َالقانونَالذيَيمكنهَ"نمذجة"ََحولََوتصوراتَالْفرادََََالمجتمعَعب  السلوكياتَعب 

ليكونََ َ المثالَي للمواطنَ َتجنبه،َوكذلكَوضعَتصورَ ي
ينبعن يجبَفعلهَوماَ َعماَ سلوكياتَمعينةَتعب 

َالمجتمعَ. ي
ن
يستخدمهَالْفرادَف َمعيارًاَ

ََ نتاجَالمجتمعَومرآةَصادقةَلحضارتهَوتصوراتهَمنَناحية،َومنَناحيةَأخرىَيعتب  فالقانونَإذنَهوَ

القانونَأحدَأدواتَهندسةَالمجتمعَوقيادتهَوتنظيمه،َوتتمتعَالشبكاتَالاجتماعيةَالمتنوعةَبنفوذََ

ت كَماَ َجماعاتَالضغطَوجمعياتَالمصالحَالمختلفة، ،َوذلكَعب  ن َصياغةَالقواني  ي
َفن النخبََكبب  ؤثرَ

 
 .307(،1981َ،َترجمةَسليمَالصويصَ)الكويت:َعالمَالمعرفة،َفكرةَالقانوندينيسَلويد،19َََ
 .49،َفكرةَالقانونلويد،20َََ
 .517–516،َمنَتوجيهاتَالإسلامشلتوت،21َََ
22َََ،  .136–135،َوشيانهَالقانونَمفهومَالقانونَفلسفةألكسي
 .186–185،َفكرةَالقانونلويد،23َََ
 .192،َفكرةَالقانونلويد،24َََ



 
Balıkesir İlahiyat Dergisi - Balıkesir Theology Journal 
Haziran / June 2025, 21: 79-95 

 

 
85 

لَعلاقةَمتشابكةََ
ّ
يشك ماَ ،َوهوَ ي

الديبن َوتصورهاَ السياشي يخدمَتوجههاَ َبماَ ن َصياغةَالقواني  ي
ن
الحاكمةَف

أثناءَدراستهَللقانونَبصورةَتحليليةَ. َأنَيلمَالباحثَبهاَ ي
25ََينبعن

اَلدراساتََ مَجال ي
ن
تَخصصَف فهناك بَديعًاَ حضاريًا منتجًاَ بَاعتبارهاَ اَلقانونية اَلْنظمة دَراسة لْهمية ونظرًاَ

ََ وفيه القانون،َ تاري    خَ بدراسةَ َ ي
يعبن إلَََالقانونيةَ َ

ا
وصولَ حضارةَ لكلَ َ ي

القانوتن النتاجَ الباحثونَ يحللَ

لتحليلََ الاجتماعَ علمَ علماءَ انضوىَ وكذلكَ الحديث،َ العضَ َ ي
ن
ف عليهاَ المتعارفَ القانونيةَ الْنظمةَ

والنظرياتََ الْراءَ ومختلفَ الحضاراتَ َ ن بي  الجوهريةَ الاختلافاتَ علَٰ القانونَكدالَّ َ ي
ن
ف الاختلافاتَ

26َالسائدةَ.

َالتفاعلاتَالسياسيةَ 2
الدولَعلَٰمصادرََ َ الدولة،َحيثَتنصَغالبَدساتب  مقوماتَسيادةَ أبرزَ َأحدَ ي

القانوتن النظامَ َ يعتب 

أنََ التشَيعيةَوالتنفيذيةَوالقضائيةَباعتبارَ الثلاثَ السلطاتَ َتتناولَ
ا
الرئيسية،َوتفردَفصولَ التشَي    عَ

َالدولةَمنقوصةَال َخاصَتعتب  ي
مكونَسلطةَالدولة،َوبدونَنظامَقانوتن هوَ سيادة،َوتوضحََمجموعهاَ

27َهذهَالتفاعلاتَمقولة:َ"القانونَيصنعَالسياسةَوالسياسةَتصنعَالقانون"َ.

َالدولةَوالقانونَ 2.1
الخالصَعنَأطروحةََ القانونَ نظريةَ أنصارَ الدولةَحيثَيدافعَ القانونَمعَ لتفاعلَ َتقليديَ تأثب  ثمةَ

شخصًاََ باعتبارهاَ تطابقَالقانونَوالدولة،َحيثَإنَالقانونَيعرّفَالدولةَويكوّنها،َفالدولةَتقدمَنفسهاَ

خالصًاَ َآنَواحدَ.28قانونيًاَ ي
كَمنتجةَللقانونَونتاجَلهَفن الدولة يمكنَتصورَ 29َ،َوب  هذاَ

َالمجتمعََ ي
َتسودَفن إنهَلمنَالصعوبةَبمكانَفصلَالقانونَعنَالسياسة،َإذَإنَالاتجاهاتَالسياسيةَالبَي

القانون،َفقدَعرفَعنََ َبناءَوتطويرَ ي
فن أثرهاَ القانونَوالسياسة،َبلََلهاَ َ ن بي  المدرسةَالفرنسيةَربطهاَ

وذلكََ السياسة،َ الدراسةَ َ ي
فن أساسيًاَ اَ

ً
ركن الدستوريَ القانونَ دراسةَ منَ تجعلَ قريبَ عهدَ إلََ كانتَ

َالدولةَ. ي
َ 30باعتبارهَالقانونَالذيَيحددَنظامَالحكمَفن

الذيَيحددَالإجراءََ كَلَمستوى،َوهوَ ،َوخطواتهَعند السياشي العملَ القانونَجوهرَ يحكمَ ماَ وغالباَ

َتتكفلََ َالبَي َمختلفَالمواقفَوالْحداثَالداخليةَوالخارجية،َوالقواعدَالقانونيةَهي ي
الواجبَاتخاذهَفن

َوأسلوبَوحقوقَالْفرادَالسي ََبإدارةَالدولةَوالمجتمع،َوبيانَطبيعةَالنظامَالسياشي ي
اسيةَوواجباتهمَفن

الميدانَوتوزي    عَالسلطاتَالثلاثَ)التشَيعيةَوالتنفيذيةَوالقضائية(َوطبيعةَالعلاقةَبينهاَ. 31َهذاَ

َأعلََٰ ي
ن
اجَف َإلََحدَالامبَن تقبَبَمنَالمستوىَالسياشي ارتفعَمستواهاَ كَلماَ وكذلكَفإنَآلياتَالتشَي    ع

يعملَالساسةَعلَٰانتاجهَويخضعََ سياسيًاَ الذيَيعدَمنتجًاَ الدستورَ َ-مستوىَللقواعدَالقانونيةَوهوَ

َأصََ-غالبًاَ ي
منتجَقانوتن هوَ ماَ شعبيةَلاستمدادَشَعيته،َوذلكَبقدرَ يلَحيثَيعدَقمةَالهرمََلْلياتَإقرارَ

.َ ي
َالنظامَالقانوتن ي

ن
َف

 
 .43،َالقانونيةَالقاعدة-القانونَإلََالمدخلمنصور،25َََ
26َََ، ن ََسياساتَعزةَحسي  ن ،َترجمةَالمسلمةَالدولةََوتشكلََالاستعماريةَوالسلطةَالمحليةَالنخبَََ–َالإسلاميةَالشَيعةَتقني 

وت:َالشبكةَالعربيةَ  .341(،2019َللأبحاثَوالنشَ،َباسلَوطفةَ)بب 
27َََ، ن ََسياساتحسي  ن  .34،َالمسلمةَالدولةَوتشكلَالاستعماريةَوالسلطةَالمحليةَالنخبَ–ََالإسلاميةَالشَيعةَتقني 
28َََ،  .75(،2021َ،َترجمةَمحمدَعربَصاصيلاَ)دمشق:َالهيئةَالعامةَالسوريةَللكتاب،َالدولةَقانونَوسياسةبليغَنابلٰي
29َََ،  .99،َوسياسةَقانونَالدولةنابلٰي
30َََ َعلمَالسياسةمحمودَعيس،ََ-بطرسَغالَي ي

 .11(،1989َ)القاهرة:َمكتبةَالْنجلومضية،ََالمدخلَفن
َالعلومَالسياسيةمحمدَربيع،31َََ ي

 .188(،1987َ)الكويت:َمكتبةَالفلاح،ََمناهجَالبحثَفن
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ََ ي
يَعدَالنظامَالقانوتن فكرةَالسيادةَالبَي أَبرزهاَ متعددة،َمن َالقانونَوالسياسةَلهَجذورَ

ن التداخلَبي  وهذاَ

مقوماتهاَ. َأحدَأبرزَ

2.2 َ َسياقَإسلامي ي
ن
َتفاعلَالدولةَوالقانونَف

َالتشَي    عَوالسياسةَصِاعَوتنازعَمنَزمانَقديم،َيرىَالإسلامَأنهَلاَبدَللأمةَمنََ ن يلاحظَأنهَيوجدَبي 

هذهََ لكنَ الضعيف،َ علَٰ القويَ اعتداءَ وردَ عنهَ المفاسدَ ودرءَ الشعبَ مصلحةَ علَٰ تقومَ حكومةَ

ء كَلَشَي َعلَٰالشعب،َوتكونَأشدَعليهَمن
ا
ثقيلَ اَ

ً
عداها،ََََالحكومةَقدَيكونَالفسادَمنه،َفتصبحَعبئ

يجبَلهم،َوماََ يجبَعلَٰالرعاةَوماَ َفيهَماَ ن وأرادَالإسلامَالاحتياطَلذلكَفعمدَإلََقانونَشَعهَبي 

َلاَيشفََفيهَحاكمََ َخب  ي
َظلهَفن ي

القانونَأنَيعيشَالجميعَفن يجبَلها،َوكفلَهذاَ يجبَعلَٰالرعيةَوماَ

32َمَولاَمحكومَبحاكمَ.وَبمحك

ويضعونَََ الْحكامَ يستنبطونَ الذينَ المجتهدينَ العلماءَ َ ن القواني  هذهَ علَٰ َ ن القائمي  الإسلامَ وجعلَ

َعصورََ ي
َفيه،َوجرىَالعملَفن ن بي  َعلَٰماَ ن لمَيبي  ذكر،َوماَ َالشَعَعلَٰماَ ي

فن القواعد،َويقيسونَمالمَيذكرَ

َخاضعَلها،َلاَيحاولَرجال َالسياسةَغب  ي
فن اَ
ً
لاَيظهرونََََالإسلامَعلَٰأنَيكونَالتشَي    عَبعيد السياسةَأوَ

عليهمَرجالَالسياسةَ. أَنَيسيطرَ َرجالَالتشَي    ع علَٰالتشَي    عَورجالهَويأت  أَنَيسيطرواَ 33َأنهمَيحاولون

الَْ َيستنبطونَ َوالْوزاعي حنيفةَومالكَوالشافعي َمنَالكتابَوالسنةَوالإجماعََكانَأبوَ ن حكامَوالقواني 

عليهمَولاَيقبلونَمن التنفيذيةَلاَتسيطرَ السلطةَ بعيدينَعنَ َهوالقياسَ
ً
سيطرةَولاَسلطان ََاَاَ كانواَوَ،

َ
ً
َمصلحةَالسياسةَحين ي

فن هوَ َماَ ن َيستنبطونَمنَالْحكامَوالقواني 
ً
حين َمصلحتهاَ ي

ليسَفن وماَ آخر،َوماََاَ اَ

َ
ً
ولاَذاكَمقصد تقتضيهَطبيعةَالبحث،ََكانَهذاَ َعنَالمصادفةَوالاتفاق،َحسبماَ كَانَيأتَي لهم،َوإنما اَ

َالْمرََ الرسولَوأولَي اللهَوأطيعواَ أَطيعواَ ءَامنوا الذين أَيهاَ أَعطَالإسلامَالعلماءَسلطةَالتشَي    عَ﴿يا فلقد

ءَفردوهَإلََاللهَوالرس َشَي ي
َوأحسنََمنكمَفإنَتنازعتمَفن ذلكَخب  كَنتمَتؤمنونَباللهَواليومَالْخرَ ولَإن

]النساءَ: َ﴾
ا
فالْحكام59َتأويلَ عظم،َ مصلحةَ التشَي    عَ سلطةَ عنَ السياسيةَ السلطةَ فصلَ َ ي

وفن َ،]

واجبةَالنفاذَعلَٰالجميعَدونََ َالْوامرَ َالقانونَالذيَحددَمصلحةَالحاكمَوالمحكوم،َوهي الشَعيةَهي

فيحابواَ معهاَ بالسلطةَالسياسيةَلئلاَيميلواَ بعيدينَعنَالتأثرَ استثناء،َويجبَأنَيكونَالقائمونَعليهاَ

القواعدَالقانونيةَ.الحكاَ َاستنباطَالْحكامَوتقريرَ ي
34َمَفن

َبعضَالمسائل،َفكانَالفقهاءَيقاومونَهذاََ ي
علَٰالتشَي    عَفن وكانتَالسياسةَتحاولَأنَتبسطَسلطانهاَ

َأخرىَيجنحونَإلََالمقاومةَفينالهمَعواقبَالضاعَمعََ
ً
وأحيانا اَ

ً
َالتحايلَأحيان ن المسلك،َمستخدمي 

35َالجهاتَالسياسيةَ.

حنيفة،َفلماََ أباَ دعاَ َالمنصورَ رويَأنَالخليفةَالعباشي َالتعاملَمعَالساسةَماَ ي
ن
فمنَاستخدامَالحيلةَف

حنيفةَيخالفََََ-حاجبَالمنصور-كانَعندهَقالَالربيعََ أبوَ ،َهذاَ ن َالمؤمني  أمب  حنيفة:َياَ وكانَيعاديَأباَ

َبعَ َثمَاستثبن ن حلفَعلَٰاليمي  كَانَجدكَعبدَاللهَبنَعباسَيقول:َإذاَ َجازََجدك، ن يومي  دَذلكَبيومَأوَ

َإنََ ن َالمؤمني  أمب  حنيفة:َياَ .َفقالَأبوَ ن َباليمي 
ا
الاستثناءَإلاَمتصلَ حنيفة:َلاَيجوزَ الاستثناء،َوقالَأبوَ

َرقابَجندكَلكَبيعة،َقال:َوكيف؟!َقال:َيحلفونَلكَثمَيرجعونَإلََمنازلهمََ ي
الربيعَيزعمَأنهَليسَفن

وق أَيمانهم.َفضحكَالمنصورَ قالَالربيع:ََفيستثنون،َفتبطل خرجاَ َحنيفة.َفلماَ ي تَعرضَلْت  ربيعَلا ال:َياَ

 
الحكماءَللنشَ،ََمنَحصادَالفكرَوالثقافةمحمدَعرفة،32َََ :َدارَ ي ظب   .283(،2020َ)أبوَ
 .284–283،َوالثقافةَالفكرَحصادَمنعرفة،33َََ
 .285–284،َوالثقافةَالفكرَحصادَمنعرفة،34َََ
 .285،َوالثقافةَالفكرَحصادَمنعرفة،35َََ
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َ َفخلصتكَوخلصتَنفسي ؟!َقال:َلاَولكنكَأردتَأنَتشيطَبدمي أردتَأنَتشيطَبدمي
،َفلقدَأراد36ََ

منََ لطيفةَ بحيلةَ حنيفةَ أبوَ فتخلصَ حنيفة،َ أبوَ استنبطهَ َ تشَيعي رأيَ َ ي
ن
ف الخليفةَ مَ

ّ
يحك أنَ الربيعَ

أرادواَ. 37َالموقفَولمَينفذَلهمَماَ

ََ بهَبالسياطَوالَي
،َحيثَصِن َالعضَالعباشي ي

ن
حدثَمعَمالكَبنَأنسَف ومنَنماذجَالمقاومةَالمباشَةَماَ

يتمََ فيمنَ علميًاَ اَ
ً
يبحثَبحث مالكَ انخلعَكتفاه،َوكانَ بَحبََ هَللضن

ّ
بنَسليمانَومد المدينةَجعفرَ

به؟َوه اَ
ً
الفعلَأمَلاَيكونَمؤاخذ بهذاَ اَ

ً
ءَفيفعله،َأيكونَمؤاخذ ذهَمسألةَيبحثََإكراههَعلَٰفعلَشَي

كَأيمانهََ اَلمكره بَعضأَفعال أَن إَلَ بَحثَمالك أَدى اَختصاصهم،َولقد َصميم ي
ن
اَلتشَي    عَوتقعَف رجال فيهاَ

خليفةََ وطلاقهَلاَيؤاخذَبها،َثمَإنَالبيعةَتقعَبإكراه،َويقسمَأهلَالحلَوالعقدَعلَٰأنَيكونَرجلَماَ

منَأيمانَالمكرهَالذيَلاَتلزمَولاَيؤاخذَب اَ
ً
َينقضَالنظامََعليهم،َفهذهَأيض رأيَتشَيعي صاحبها،َوهوَ هاَ

اَلاختيارَ اَلشورىَوحرية َلا اَلجب  اَلقائمَعلٰ اَلحلف38ََالسياشي إَن بَقوله: اَلاستبداد اَلشافعي كَذلكَقاوم ،

َلهَ لاَتأثب  وجهاَ 39ََبطلاقَامرأةَلمَيبَن َبغب  ن َموقفَداودَالظاهريَوقولهَأنَاليمي  َذاتَالسياقَيأتَي ي
،َوفن

.َ ولاَتأثب  40َاللهَلاَقيمةَلهاَ

2.3 َ تفاعلَالسياسةَوالقانونَعلىَالبحثَالفقهي َأثرَ
َالدراساتَالفقهيةَوالتشَيعية،َفالواقعَيثبتَأنَالفقهاءَلمََلقدَأدىَالواقعَ ي

فن َإلََإحداثَآثارَ السياشي

الفرقَالإسلاميةََ َ ن الخلافاتَبي  العامَبسببَ القانونَ منَمسائلَ هاَ الخلافةَولاَغب  لدراسةَ يتحمسواَ

ضمنَمباحثَالعقائدَ َدخلتَمباحثهاَ البَي حولَالخلافة،َ
مفادهَأنَهذا41ََ َآخرَ أنَهناكَتفسب  كَماَ ،

عهدََ منذَ َ الإسلامي العالمَ سادتَ َ البَي الاستبداديةَ الحكمَ لنظمَ التعرضَ خشيةَ عنَ ناتجَ العزوفَ

.َ ن 42َالْمويي 

ونهاََ يَعتب  اَلفقهاء أَن مَن اَلرغم اَلفروعَعلٰ نَطاقَعلم ي
َفن تَأتَي اَلحكومة أَونَظام اَلخلافة أَن اَلسنهوري يرى

َإدخالَهذهَالمسألةَالحساسةَضمنَمباحثَعلمَالكلامَلاَيرجع43ََمنَمباحثَعلمَالكلامَ ي
،َولعلَفن

تضمنََ ماَ َبقدرَ َمرحلةَمبكرةَمنَالتاري    خَالإسلامي ي
َشاعتَفن فقطَإلََالخلافاتَالسياسية/العقديةَالبَي

تجعلهََ اَ
ً
ويضيفَلهَأبعاد َفيهاَ يعقدَالاجتهادَالفقهي َهذهَالمسألةَمماَ ي

للقدسيةَعلَٰالبحثَفن اَ
ً
إسباغ

َ العضَ.أكبر َهذاَ ي
الذيَوضعتهَالسلطاتَالحاكمةَفن بالإطارَ اَ

ً
َانضباط

َإسباغَصفةَالشَعيةَالدينيةَعلََٰ عب  علَٰترسيخَوجودهاَ العصورَ لقدَسعتَالسلطةَالسياسيةَعلَٰمرَ

منََ هاَ البيعةَوالإمامةَوغب  َمسائلَ ي
ن
ف الفقهيةَخاصةَ الدراساتَ َ ي

ن
َف كبب  أثرَ لهَ كانَ ماَ وهوَ وجودها،َ

 44المسائلَالمتصلةَبالسياسةَ.

َلبَسيخَشَعيتهَالسياسيةََ التاري    خَاستخدامَالضغطَالمجتمعي حاولتَالسلطاتَالسياسيةَعلَٰمرَ كماَ

َعهدََ ي
،َوالذيَيعبن َالإسلامي َالتاري    خَالسياشي ي

َتقليدَ)البيعة(َفن ،َفعلَٰسبيلَالمثالَيأتَي ي
َسياقَقانوتن ي

فن

 
ي،36َََ العلماء،ََتاري    خَالتشَي    عَالإسلاميَمحمدَالخضن كَبارَ  .29(،2020َ)القاهرة:َهيئة
 .285،َوالثقافةَالفكرَحصادَمنعرفة،37َََ
 .286،َوالثقافةَالفكرَحصادَمنعرفة،38َََ
ي،39َََ  .60،َالإسلاميََالتشَي    عَتاري    خالخضن
ي،40َََ  .60،َالإسلاميََالتشَي    عَتاري    خالخضن
 .63،َشَقيةَأممَعصبةَلتصبحَوتطورهاَالخلافةَفقهالسنهوري،41َََ
 .63،َشَقيةَأممَعصبةَلتصبحَوتطورهاَالخلافةَفقهالسنهوري،42َََ
 .59،َشَقيةَأممَعصبةَلتصبحَوتطورهاَالخلافةَفقهالسنهوري،43َََ
ي،44َََ  .59،َالإسلاميََالتشَي    عَتاري    خالخضن
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ََ ي
الثاتن القرنَ َ ي

ن
َأخذتَف البَي العهودَ َعهده.َومنَنماذجَ

ّ
لولَي أوَ لهَ بالولاءَ الشعبَ )الحاكم(َمنَ يأخذهَ

َواشبَطََ ن َالمؤمني  أمركمَأمب  خالفتمَماَ نكثتمَأوَ تمَأوَ غب  أوَ اَ
ً
الهجري:َ"فإنَأنتمَبدلتمَمنَذلكَشيئ

نَ ئتَمنكمَذمةَاللهَوذمةَرسولهَمحمدَوذمةَالمؤمني  فب  كَتابهَهذاَ ي
ن
،َوكلَمالَهوََََعليكمَف ن والمسلمي 

منكمََ ،َوعلَٰكلَرجلَ ن المساكي  صدقةَعلَٰ َسنةَفهوَ ن إلََخمسي  يستفيدهَ أوَ منكمَ لكلَرجلَ اليومَ

لاَيقبلَاللهَمنهَإلاَالوفاءَبذلك،َوكلََ واجبًاَ َحجة،َنذرًاَ ن َإلََبيتَاللهَالحرامَالذيَبمكةَخمسي  المسَي

َسنةََ ن يستقبلَإلََخمسي  يملكهَفيماَ َطالقَثلاثةَالبتةَطلاقََمملوكَلْحدَمنكمَأوَ حر،َوكلَامرأةَفهي

.َ لَخدمةَمشَوعَسياشي ي
اَلديبن اَلوازع تَوظيف ي

ن
َصورةَفجّةَف مَثنويةَفيه"َوهي وبصورة45ََََالحرجَلا وهكذاَ

يمكنَأنََ كَماَ َالمدونةَيمكنَأنَتستغلَللدعايةَللحكامَوترسيخَسلطتهمَالسياسية، ن عامةَفإنَالقواني 

كَمقدمةَللإصلاحَ. 46َتستخدم

 التفاعلاتَالدينية 3

َالدينَوالقانونَمساحاتَالتشابهَوساحاتَالاختلاف 3.1

َبعضََ ي
فن َالدينَوالقانون،َتجعلَمنَالصعوبةَبمكانَالتفرقةَبينهماَ ن ةَمشبَكةَبي  هناكَمساحاتَكبب 

يسعَإلََتنظيمََ يخاطبَالإنسان،َوكلَمنهماَ َعدةَمسائلَجوهرية:َفكلَمنهماَ ي
إذَيشبَكانَفن القضاياَ

بَ يكلفه َطرقَمخاطبةَالإنسان،َفكلاهماَ ي
فن أَيضاَ يشبَكَالدينَمعَالقانون كَماَ ،ََسلوكه. ن اتباعَسلوكَمعي 

الْحكامَ أوَ القواعدَ هذهَ وتكونَ َ.) والنهي )الْمرَ واجباتَ منَ عليهَ وماَ منَحقوقَ مالهَ بإقرارَ وذلكَ

اَلناس اَلدينيةَعامة،َفتخاطبكَافة أَو بَذواتهمََ-القانونية بَصفاتهمَلا تَخاطبهم كَذلكَمجردة،ََ-أي .َوهي

َالحسبانَالاعتباراتَاَ ي
َأنَالْحكامَالمقررةَلاَتأخذَفن َتتصلَبإنسانَدونََبمعبن الشخصيةَالبَي لذاتيةَأوَ

ه.َوتكونَملزمةَومقبَنةَبجزاءَ. 47َغب 

الدينََ يهتمَ منها،َحيثَ اَ
ً
نطاق أوسعَ الدينَ أنَ َ ي

فن َ الوضعي القانونَ قواعدَ عنَ الدينيةَ القواعدَ تفبَقَ

يهتمَالقانونَبتنظيمَالسلوكَاللازمَلحفظَالجماعةَضمنَغايةَنفعية،ََ بالمثالياتَوالمعتقداتَبينماَ

َحالَت ي
إلاَفن َالنيةَاهتمامًاَ َفقطَولاَيولَي ي السلوكََكذلكَيهتمَالقانونَبالسلوكَالخارح  علَٰاعتبارَ هاَ أثب 

القاعدةََ يكونَجزاءَمخالفةَ بينماَ َصورةَماديةَ ي
القانونَفن الجزاءَعلَٰمخالفةَ يكونَ اَ ً ،َوأخب  ي الخارح 

والْخرةَ. َالدنياَ ي
48َالدينيةَفن

ظلتَقواعدَالدينَبعيدةَعنَالتطبيق،ََ َالدينَوالقانونَتكونَواضحةَإذاَ ن َملاحظةَأنَالفروقَبي  ي
ينبعن

تكتسبَصفةَالقاعدةََ َفإنهاَ ن َصورةَقواني  ي
ن
ف منَخلالَصياغتهاَ المشَعَوطبقَأحكامهاَ تبناهاَ إذاَ أماَ

نفسَخصائصهاَ. 49َالقانونيةَوتصبحَلهاَ

َنشأةَالقانونَوتطورهَ ي
ن
الدينَف َدورَ

يعملَككلََ الكونَ تجعلَ َ الإلهي الحكمَ سلطةَ إنَ حيثَ مبكرَ وقتَ إلََ بالقانونَ الدينَ ارتباطَ ينبعَ

الدولةَدونَوجودَعنضَالقوةَوالإلزامَالذيَيضمنََ ،َولكنَالمجتمعَلنَيصلَإلََتحقيقَدورَ اجتماعي

 
ي،45َََ العلماء،ََتاري    خَالتشَي    عَالإسلاميَمحمدَالخضن كَبارَ  .59(،2020َ)القاهرة:َهيئة
َالقانونأونوريه،46َََ ي

 .24،َآراءَفن
47ََََ منصور، َ الإسلاميَعلٰي والفقهَ القانونيةَ للعلومَ ََََالمدخلَ الفتح، دارَ وت:َ 1971ََ)بب  ،)4ََ قاسم، َ علٰي القانون;َ َمبادئَ

المطبوعاتَالجامعية،َ  .10(،2010َ)القاهرة:َدارَ
 .39،َالقانونيةَالقاعدة-القانونَإلََالمدخلمنصور،48َََ
 .40–39،َالقانونيةَالقاعدة-القانونَإلََالمدخلمنصور،49َََ
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للأحكامََ الإلزامَ سلطةَ َ توفب  َ عب  الإلهيةَ للإرادةَ تنفيذيَ بدورَ يقومَ فالقانونَ َ، الإلهي للأمرَ الإذعانَ

50َالدينيةَ.

القانونَبعدََ َتطورَ ي
ن
هامَف َنشأةَالقانونَبلَنجدهَيقومَبدورَ ي

ن
الدينَعندَحدَمساهمتهَف لمَيقفَدورَ

كَانَيسودَالعربَقبلََ الناس.َفالقانونَالذي َأذهانَ ي
ن
َصورةَتقاليدَعرفيةَراسخةَف ي

ن
ثباتهَف أوَ تدوينهَ

الإسلام،ََ َبظهورَ إلََحدكَبب  لَبعضَنظمهَالقانونيةَواستحدثَنظمًاَالإسلامَتأثرَ
ّ
َعد ي

والشعبَالروماتن

العضََ َ ي
ن
القانونَف َتطورَ ي

ن
ف اَ ً كبب  تلعبانَدورًاَ الديانتانَ زالتَهاتانَ المسيحية.َوماَ َ تأثب  جديدةَتحتَ

51َالحديثَ.

َوإنََ َالبَي
ن َمنَالقواني  َتحديدَمضمونَجانبكَبب  ي

العاملَالْولَفن َيكشفَأنَالدينَهوَ والواقعَالتطبيفَي

أَحكامَهذهََ ي
القواعدَالدينيةَوالْخلاقيةَواضحةَفن أَنَآثارَ إلا َالدينَفيهاَ لمَتفصحَبشكلَمباشََعنَتأثب 

الغربيةَ. َالبلادَالإسلاميةَأوَ ي
َسواءَفن ن 52ََالقواني 

للمشَوعيةَالقانونيةَ 3.2 َالدينَمصدرًاَ
الْولََ المصدرَ هوَ فالدينَ الدين،َ اعتبارَ دونَ القانونَ إلََ النظرَ فصلَ الْحوالَ منَ بحالَ يمكنَ لاَ

وفقَسلطةَمستمدةََ أَوَ اَلإله بَاسم يَحكمون اَلسياسيونَوالحكام اَلقادة اَلتاري    خكَان للمشَوعية،َوعلَٰمر

لذلكَ. كَذلكَتخرجَانعكاسًاَ ن ظاهريًا،َوكانتَالقواني  53َمنَالدينَولوَ

بمعناهاََ فالسلطةَ للنفاذ،َ وقابليتهاَ مشَوعيتهاَ َ ن القواني  منهَ تستمدَ الذيَ المصدرَ بدورَ الدينَ يقومَ

ََ ن وبدونَهذهَالشَعيةَلاَيكتبَللقواني  َخاصةَتستندَإلََإيمانَحازمَبشَعيتهاَ ي
القانوتن الْوسعَوبمعناهاَ

54َالبقاءَ.

َالقرنَالخامسَعشََالميلاديَبذورًاََ ي
فن َإيطالياَ ي

َظهرتَفن لقدَحملتَالفلسفةَالإنسانيةَالجديدةَالبَي

الذيََ اللاهوتَ عنَ اَ
ً
بعيد للقانونَ ،َحيثَظهرتَمعالجةَعلميةَجديدةَ ي

القانوتن الفكرَ لتاري    خَ مهمةَ

الثامنََ القرنَ حبََ مستمرًاَ َ الطبيعي القانونَ مجالَ َ ي
فن البحثَ وظلَ الكنيسة،َ بهَ عشَََتمسكتَ

َلدىَلوك55ََالميلاديَ RousseauََََوروسوLockeََََ،َوبناءَعلَٰذلكَظهرتَفكرةَالقانونَالطبيعي البَي

يتمتعونَبسلطاتََ كَانواَ للحكامَالذين اَ
ً
تعملَعلَٰنقلَالسلطةَمنَيدَالكنيسةَإلََيدَالشعب،َوتقييد

َلدىَكونت56ََمطلقةَباسمَالدينَ َفكرةَالقانونَالوضعي َللإشكالياتَالناشئةَعنConteََََ،َوتعتب 
ا
حلَ

،َ بنيتَالمنظوماتَالقانونيةَالحديثةَ.َنظريةَالقانونَالوضعي 57َََوعلَٰهذهَالْفكارَ

َوهوََ ي
َ
أخلاف هوَ حقَوماَ هوَ عادلَوماَ هوَ تلزمَالقانونَبتحقيقَماَ َعلَٰأفكارَ تقومَفكرةَالقانونَالطبيعي

المعيار يسببَمشكلةَتفاوتَ القانونَعن58ََماَ افبَاضَفصلَ َعلَٰ الوضعي القانونَ تقومَفكرةَ ،َبينماَ

َعادلةَ غب  عادلةَأوَ عنكَونهاَ َالقاعدةَالقانونيةَشَعيةَبغضَالنظرَ الْخلاقَبحيثَتعتب  ،َولقد59ََقضاياَ

ََ َالقواعدَالْخلاقيةَوالدينيةَالبَي
ن َإيجادَحالةَمنَالتوازنَبي  الجدلَعب  تجاوزتَالشَيعةَالإسلاميةَهذاَ

 
 .26،َفكرةَالقانونلويد،50َََ
طالب،51َََ  .161،َوالاجتماعيةَالقانونيةَالنظمَتاري    خأبوَ
 .54،َالقانونيةَالقاعدة-القانونإلَََالمدخلمنصور،52َََ
 .17،َفكرةَالقانونلويد،53َََ
 .31،َفكرةَالقانونلويد،54َََ
 .76،َفكرةَالقانونلويد،55َََ
 .79–78،َفكرةَالقانونلويد،56َََ
 .99،َفكرةَالقانونلويد،57َََ
 .48–45،َفكرةَالقانونلويد،58َََ
 .94،َفكرةَالقانونلويد،59َََ
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لَلإلزامََ تَخضع لا إَنهاَ إَلا اَلإسلامية اَلشَيعة بَحث لَلإنسان،َوهذهَوإنكَانتَموضع اَلفردية بَالحالة تتعلق

منََ بغلافَ الملزمةَ التشَيعيةَ الْحكامَ تغلفَ بينماَ القضاء،َ وأحكامَ التنفيذيةَ السلطةَ َ عب  َ ي
القانوتن

َرقابةَذاتيةَورغب اَلقواعدَعب  بَتلك ام لَلالبَن اَلفرد تَحفز اَلثوابََالْخلاقَوالدين ي
ن
امَرغبةَف اَلالبَن ي

ن
ةَخاصةَف

َالْخرويَ.

اتَاجتماعيةَوسياسيةََ َنتيجةَلتغب  ن ىََلقدَظهرتَفكرةَعلمانيةَالقواني  ََكب  ن َالقرني  ي
ن
ف أوروباَ شهدتهاَ

المجتمعَمثلََ َ ي
ن
الفاعلةَف َمختلفَالْطرافَ ن الميلادي،َشملتَصِاعاتَبي  َعشََوالثالثَعشََ ي

الثاتن

نَ وَالفلاحي  ن تَشتمل60ََالكنيسةَوالاقطاعيي  اَلدنيويةَولم تَتعرضلَلأمور لَم اَلمسيحية أَن اَلرغمَمن ،َوعلٰ

نَالدولَالمسيحيةَبعدََ
ّ
مك ماَ علَٰمبادئَقانونيةَواقتضتَعلَٰنشََالمبادئَالروحيةَوالخلقية،َوهوَ

َتفصلَالدينَعنَالدولةَ. الثورةَالفرنسيةَمنَالْخذَبالعلمانيةَالبَي
61َ

للمجتمعََ وتنظيمَجديدَ دينيةَ بتعاليمَ فقدَجاءَ ودولة،َ اَ
ً
دين بلَكانَ فحسب،َ اَ

ً
دين يكنَ لمَ فالإسلامَ

ََ ي
فن اَ ً خطب  انقلابًاَ النظمَوالمبادئَأحدثتَ اشتملَعلَٰمبادئَخلقيةَوفلسفيةَوقانونيةَجديدة.َهذهَ

َسواءَمنَالوجهةَالْخلاقيةَوالاجتماعيةَأمَمنَالوجهةَالقانونية،ََ ي وكانَنتيجةَلذلكَأنََالمجتمعَالعرت 

الزواج،َوبقيتََ وبعضَصورَ الرباَ الجديدَمثلَ الدينَ مبادئَ َمعَ تتنافن َ البَي والتقاليدَ العاداتَ ألغيتَ

صارتَضمنَمنظومتهَالمتكاملةَ. َمعَالدينَولكنهاَ َلاَتتنافن التقاليدَالبَي
62َ

4 َ ن يعةَالإسلاميةَوعلاقتهَبالتفاعلاتَالمتعددةتقني  َالشر
تفاعلاتََ َخلاصةَ وهي َ، الإسلامي التاري    خَ َ ي

فن الْبرزَ القانونيةَ المدونةَ َ هي العدليةَ الْحكامَ مجلةَ تعدَ

العثمانيةََ الدولةَ .َلقدَعملتَ ي
الحنفن المذهبَ َوفقَ ي

القانوتن بالتحديثَ القرارَ اتخاذَ متعددةَأدتَإلََ

نَ َالمفتي  ن َعنَطريقَتعيي  ي
وإنشاءَهيئاتََََعلَٰتنظيمَبنيةَوتعاليمَفرعَمخصوصَداخلَالمذهبَالحنفن

ََ علميةَسلطانيةَذاتَطابعَهرمي
تعد63ََ َ البَي العدليةَ الْحكامَ إلََمجلةَ َ

ا
وصولَ التطورَ هذاَ ،َواستمرَ

َللدولةَالعثمانيةَ. َوالشَعي ي
َواسطةَعقدَالجهدَالقانوتن

للقضاءََ رسميًاَ َمذهبًاَ ي
َالمذهبَالحنفن ي

َاعتمادَأصحَالْقوالَفن المجلةَعب  السياقَجاءتَجذورَ َهذاَ ي
وفن

ََ َالشَعي ن َالقانونَبي  ي
التفريقَفن تناسبَمعَالقولَبإغلاقَبابَالاجتهاد،َوبرزَ ماَ َالدولةَالعثمانية،َوهوَ ي

فن

،َبينماَ َيعتمدَعلَٰالفقهَالكلاسيكي القانونَالشَعي ،َحيثكَانَ ي
ن
َيتعاملَمعََََوالعرف ي

ن
القانونَالعرف كانَ

ماََ َوقواعدهَالمستقاةَمنَالقرآنَوالحديثَالنبوي،َوهوَ ي
أصولَالفقهَالحنفن َإطارَ ي

ن
مستجداتَالحياةَف

.َ إسلامي َإطارَ ي
الإداريةَوالتنظيميةَفن نَالدولةَالعثمانيةَمنَالتعاملَمعَمختلفَالقضاياَ

ّ
64َمك

التحديثََ نحوَ بالتوجهَ قرارًاَ العثمانيةَ الدولةَ اتخاذَ إلََ أدتَ َ البَي الْسبابَ منَ العديدَ هناكَ كانتَ

الفقهية، الكتبَ إلََ القضاةَ إحالةَ منَ َ
ا
بدلَ متكاملَ َ ن تقني  إصدارَ والعملَعلَٰ َ، ي

برزتََََالقانوتن حيثَ

َالقرنَالتاسعَعشََ ي
ن
َف ي ،َوكذلك65ََأسبابَمرتبطةَبالتفاعلاتَالسياسيةَارتبطتَبتعاظمَالنفوذَالْوروت 

المصالحََ الدولَالْوروبيةَوكذلكَ التجاريةَمعَ بالعلاقاتَ َتتعلقَ البَي العديدَمنَالْسبابَالاقتصاديةَ

 
60َ J. Harold Berman،َ Hukuk ve devrim،َ çev. Kıvılcım Turanlı (Istanbul: Pinhan, 2020) ،َ .392–393 

طالب،61َََ  .178–177،َوالاجتماعيةَالقانونيةَالنظمَتاري    خأبوَ
طالب،62َََ  .162،َوالاجتماعيةَالقانونيةَالنظمَتاري    خأبوَ
اَلإسلاميَجايَبوراك،63ََََ اَلثانيةَللفقه اَلحديثة-النشأة اَلعثمانية اَلدولة َفجر ي

َفن ي
اَلحنفن أحمدَََََ-،َترجمةَأسامةَشفيعََالمذهب
وت:َمركزَنماءَللبحوثَوالدراسات،َ  .287(،2018َمحمودَإبراهيمَ)بب 

64َ Saffet Köse İslam Hukukuna Giriş (Istanbul: hikmetevi،َ 2018)،َ 239–240. 
65َ Köse،َ İslam Hukukuna Giriş،َ 244. 
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اَلعثمانيةَ اَلدولة ي
ن
َف ن اَلمسلمي  غب  لَلرعاياَ بَرزت66ََالاقتصادية َحيث ي

اَلقانوتن اَلنظام بَبنية تَتعلق ،َوأسباب

اللواءَوكانَلهاََ هذاَ َشملتَكتابةَتقنيناتَحديثةَوحملتَفرنساَ البَي َالْوروبيةَ ي
القانوتن حركةَالتطورَ

المضمار َهذاَ ي
ن
َوإقامةَعددَمنَالمحاكمَالجديدةَبناء67ََالريادةَف ي

َالعثماتن ي
النظامَالقضاتئ ،َوكذلكَتطورَ

َأبرمتَمعَمختلفَالدولَ علَٰالاتفاقياتَالبَي
وريَمواكبتها68ََ جعلتَمنَالضن هاَ ،َهذهَالْسبابَوغب 

َشاملَللدولةَالعثمانيةَ. ي
َبالعملَعلَٰتحديثَقانوتن

ََ ن بَي  اَلفبَة ي
ن
اَلمضيَف اَلشعب أَصدرهَمجلس اَلذي اَلإسلامية اَلشَيعة ن تَقني  مَشَوع يَعتب  م1978ََكذلك

اَلْزهرَحولها1983ََو بَتوجهاتَمؤسسة اَلْمر بَدأ ،َحيث ن اَلتقني  اَلمختلفةَعلٰ اَلتفاعلات لْثر نَموذجًاَ م

َعبدَالحليمَمحمودَ)تََ َالفبَةَ)1978إلََمشَوعَتنفيذيَالإمامَالْكب  ي
فن َََ–َََم1973م(َشيخَالْزهرَ

تولَََ م(َ.1978 كَانَأهمَعملَقامَبهَعبدَالحليمَمحمودَعندماَ َََ-أمانةَمجمعَالبحوثَالإسلاميةََلقد

الْزهر يتولََمشيخةَ أنَ الْربعةَتوطئةَلعملََََ-قبلَ المذاهبَ الشَيعةَعلَٰ َ ن لتقني  لجانَ كانَتشكيلَ

َمتكاملَللشَيعةَالإسلاميةَيقومَعلَٰالانتقاءَمنَآراءَهذهَالمذاهب،َوقدَانتهتَهذهَاللجانَمنََ ن تقني 

َالمعاملاتَوالحدودَلكلَمذهب.َكذلكَأقدمَعلَٰتكليفَالمجمعَبوضعَمشَوعَدستورََنتقني ي
فن اتهاَ

العلماءَورجالَالقانونَ. كَبارَ الغرضَمن َوكوّنَلجنةَلهذاَ َعلَٰالنمطَالحديثَللدساتب  إسلامي
69َ

َمجمعََ ي
َأحكامَالفقهَعلَٰالمذاهبَالْربعةَالذيَأطلقهَفن ن َلتقني  َالمشَوعَالعلمي ي

وبالتوازيَمعَالعملَفن

مشَوعََ أجلَ منَ َ والتأثب  الرأيَ وحشدَ المضيةَ النخبَ لتوعيةَ حملةَ َ ي
فن انطلقَ الإسلامية،َ البحوثَ

َالإذاع ي
َوفن ن َناديَالقضاةَونقابةَالمحامي  ي

اتَفن منَالمحاصِن اَ
ً
،َفألفََعدد ن َفيهاَالتقني  ن ةَالمضية،َيبي 

منَالْنظمةَالقانونيةََ يناسبهاَ َمنَالْممَالْخرى،َوأنَلكلَأمةَماَ ن ادَالقواني  المشكلاتَالمبَتبةَعلَٰاستب 

َالتمهيدََ ي
فن اَ ً كَبب  أثرًا َقادهاَ ها،َوكانَلحملةَالتوعيةَالبَي يصلحَأمةَمنَالتشَيعاتَقدَلاَيصلحَلغب  وماَ

َ
ً
لاحق َسينتقلَإليهاَ ىَالبَي 70َاَ.للخطوةَالكب 

وجدتَالدعوةَإلََتطبيقَالشَيعةَالإسلاميةَصدىَطيبَلدىَقطاعَواسعَمنَالنخب،َسارعََ وعندماَ

َصياغةَقانونيةََ ي
اَلشَيعةَفن أَحكام َعملتَعلَٰصياغة اَلبَي اَللجنةَعلمية اَنتاج اَلحليمَمحمودَفأصدر عبد

َالصحف،َثمَاتصلَبأعضاءَمجلسََ ي
كَتبَمنَالموادَونشَهَفن الشعبََتسهّلَمهمةَالتطبيق،َوراجعَما

اََ
ً
الشعبَسالك إلََمجلسَ المشَوعَ يتعجلَدفعَ الشَيعة،َوأخذَ بتطبيقَ يناديَ إسلاميًاَ َ

ا
لا
ّ
تكت ليجمعَ

َرجالَالنخبةَوالرأيَالعامَ. 71َسبيلَالضغطَعلَٰالقيادةَالسياسيةَعب 

السلطةََ بالتوجهَإلََرأسَ توّجَحراكهَ الحليمَمحمودَمتدرجةَومرتبة،َحيثَ لقدَكانتَخطواتَعبدَ

الوزراء مجلسَ رئيسَ َ ي
فن ممثلةَ التنفيذيةَ السلطةَ ورأسَ الشعبَ مجلسَ رئيسَ َ ي

فن ممثلةَ  التشَيعيةَ

يَنشدونََ اَلذين اَلْزهرأَن اَلإسلامية،َويقولَفيه:َ"...َويقرر اَلشَيعة تَطبيق ي
بَالإشاعَفن يَطالبهما بخطاب

لنََ العلياَ المثلَ إلََذلكَمنَ العدالةَوالحريةَوالعزةَوالمساواةَوالعلمَوالحضارةَومكارمَالْخلاقَوماَ

أَهداَ إنَهمَعارضواكَلامَالله،َإذكَيفَيزعمون َطلبهاَ ي
ن
جادينَف لهمَوهمَيعارضونَالدينَالذيََيكونواَ اَ

ً
ف

 
66َ KÖSE،َ İslam hukukna giriş،َ 246. 
67َ KÖSE،َ İslam hukukna giriş،َ 245. 
68َ KÖSE،َ İslam hukukna giriş،َ 246. 

تطورهَ)القاهرة:َالْزهر،ََتاريخهمجمعَالبحوثَالإسلامية :َ 69َ  .120(،1983َوَ
َرحابَالجامعَالْزهرسعيدَعبدَالرحمن،َ 70َ ي

 .19َ/5(،1996َ)القاهرة:َالشَكةَالعربيةَللنشََوالتوزي    ع،ََمصابيحَفن
يََمصابيحعبدَالرحمن،َ 71َ

 .19َ/5،َالْزهرَالجامعرحابَََفن
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َأنَيحكمَبشَيعةَنزلتَمنذََ ي
أنَالقرنَالعشَينَلاَينبعن وزورًاَ للشبابَظلمًاَ وقررها؟!َولقدَزينواَ جاءَبهاَ

منَالزمان"َ. اَ
ً
72َأربعةَعشََقرن

َمجلسََ ي
ن
َف ي

تاريخن الحراكَوالضغطَعلَٰالمستوياتَالشعبيةَوالسياسيةَإلََاتخاذَقرارَ لقدَأدىَهذاَ

17ََالشعبَالمضيَبتاري    خََ مَبتشكيلَلجنةَخاصةَتتولََبحثَمسألةَتطبيقَالشَيعة1978ََديسمب 

كَافةَالدراساتَوالتقنيناتَسواءََ َالاستفادةَمن ي
ن
َاللجنةَالإذنَف الإسلاميةَوتقنينها،َوقدَمنحَالمجلس 

الإسلاميةََ الشَيعةَ َ ي
ن
ف َ ن اءَوالمختصي  الخب  منَ تراهَ بمنَ بالاستعانةَ لهاَ سمحَ منَمضَوخارجها،َكماَ

ََوالقانون،َولقدَانعقدتََ ن َتقني  ي
ن
ف َشهرًاَ ن َأربعي  ي

ن
ف َذاتَالشهر،َوأتمتَأعمالهاَ ي

ن
أولََاجتماعاتَاللجنةَف

الذيَجَ ة،َالْمرَ َباحتضانكَلَالمذاهبَالفقهيةَالمعتب  ن َنتاجهَ.متكاملَتمب  ي
فن اَ نً المشَوعَممب   73علَهذاَ

َالنتيجةَ
ََ َعنَفلسفةَالدولةَالبَي َيعب 

ن َصيغةَآمرةَحيثَإنَالتقني  ي
َمجردَتدوينَالْحكامَفن ن عمليةَالتقني  تتجاوزَ

تَوجههاََ تَعدَدلالةَعلٰ والتعديلكَلها وآلياتَالإقرارَ تتبناها،َحيثَإنَالاستمدادَوطريقةَالصياغةَولغتهاَ

الدولَمن الدينَوالْخلاقَوالمجتمعَوالسياسة،َحيثَتسعَ عنَ َلهندسةََََوتصوراتهاَ ن القواني  خلالَ

التبعيةَحيثََ لقياسَ أداةَ القانونيةَ النصوصَ تعدَ السياقَ هذاَ َ ي
وفن الْفراد.َ سلوكَ وتنظيمَ المجتمعَ

الدولةَمنَقيودََ تحررَ تابعةَلها،َوبقدرَ َسبقَاحتلالهاَ تحرصَالدولَالاستعماريةَعلَٰإبقاءَالدولَالبَي

َوينعكسَذلكَعلَٰصياغةَ ي
القانوتن نظامهاَ يتحررَ َ.المستعمرَ ن  القواني 

المجتمعَعنَالدينَقبلَالشَوعََ منَالمهمَإجراءَدراساتَمتأنيةَللأحوالَالاجتماعيةَوالسياسيةَوتصورَ

عنَميدانََ َجديدَللشَيعةَالإسلامية،َحيثَإنَانفصالَالتقنيناتَعنَالواقعَيدفعَبهاَ ن َصياغةَتقني  ي
فن

َجانبَالاجتهاداتَالعلميةَ. ي
فن َالتطبيق،َويحضهاَ

َالْصالةَوالمعاصِة،َولاََ ن َوالعلماءَلإنتاجَدراساتَفقهيةَتجمعَبي  ن الباحثي  وريَتوجيهَ يعدَمنَالضن

َالذيَجاءَاستجابةَلمتطلباتَعضه،َولاَتنفلتَمنسلخةَعنَالبَاثََتقفَعندَإعادةَانتاجَالفقهََ ي
البَاتر

َسبيلَذلكَلابدَمنَإدماجََ ي
لقرونَطويلة.َوفن َعلمائهاَ َالعظيمَالذيَراكمتهَالْمةَالإسلاميةَعب  الفقهي

َ
ا
َقابلَ للاجتهادَالفقهي اَ

ً
جديد َلينتجَنموذجًاَ ي

َوالدرسَالقانوتن َ.َالدرسَالفقهي َالعضَالحالَي ي
َللتطبيقَفن

َالشَيعةَالإسلاميةَنتاجَتفاعلاتَالمجتمعَوالسياسةَوالدين،َويعودََ ن كَانتَالنماذجَالبارزةَلتقني  لقد

الإرادةَوالاستفادةَمنَالظروفَالمواتيةَمنَأجلَتطبيقَأحكامَالشَيعةَالإسلاميةََ إلََتوفرَ النجاحَفيهاَ

 وفقَمنهجيةَقانونيةَمعاصِةَ.
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Osmanlı Tasavvuf Tarihine Kaynaklığı Açısından Tomâr-ı Turuk-ı Aliyye’ye 
Dair Bir İnceleme* 

 

Lütfiye Öztatlıcı 
 
Öz 
Sâdık Vicdânî, Osmanlı İmparatorluğu’nun son dönemine ve Türkiye Cumhuriyeti’nin ilk yıllarına şahitlik etmiş 
hatrı sayılır bir müellif ve sûfîdir. Mektupçuluk, tahrirat müdürlüğü, başkatiplik yaparak devlet dairelerinde 
görev alma imkânı bulmuştur. Aynı zamanda tayinleri sebebiyle Kastamonu, Görice, Kosova, Basra, Manastır, 
Trabzon, Ankara, Bursa, Aydın ve İstanbul gibi şehirlerde ikamet ettiğinden bu şehirlerin vilayet gazetelerinde 
muharrirlik yapmıştır. Arşiv belgeleri dikkate alındığında onun hem karakteriyle hem de mesleğindeki 
başarılarıyla âmirlerinin dikkatini çektiği görülmektedir. Sâdık Vicdânî manevi bir işaretle bütün tarikatların 
silsilelerini ihtiva eden bir külliyat tasarladığını belirtmektedir. Bu külliyat ıstılahları içeren Kamus-ı Turuk-ı 
Aliyye ve tarikat silsilelerinin olduğu ve Tomâr-ı Turuk-ı ‘Aliyye adını verdiği iki kısımdan oluşacaktır. Ancak 
açıklamadığı bazı sebeplerden dolayı sadece dört kitaptan oluşan (Melâmiyye, Kâdiriyye, Halvetiyye, Sûfî ve 
Tasavvuf) Tomâr-ı Turuk-ı ‘Aliyye isimli çalışmasını tamamlayabilmiştir. Sâdık Vicdânî’nin sunduğu bilgilerden 
hareketle bu makalede bahsi geçen Tomâr-ı Turuk-ı Aliyye isimli eseri incelenmeye çalışılacaktır. Eserin 
tasavvuf tarihi açısından önemi ise Melâmiyye, Kâdiriyye ve Halvetiyye gibi yaygın olan tarikatlar, pek çok 
tasavvufî mesele ve kavramlar hakkında önemli bilgiler sunması ve hem kendi dönemine hem kendisinden 
sonraki döneme kaynaklık teşkil etmesidir. Ayrıca külliyat, Vicdânî’nin edindiği malumatı değerlendirmesi, 
tashihlere yer vermesi ve çelişkili ifadelerle karşılaştığında kendi tercihini belirtmesi hasebiyle akademik bir 
çalışma olarak kabul edilebilir. 
Anahtar Kelimeler: Tasavvuf, Sûfî, Melâmiyye, Kâdiriyye, Halvetiyye. 
 

A Review of Tomar-i Turuk-i Aliyye as a Source in Ottoman Sufism History 
Abstract 
Sadik Vicdani is an important writer and sufi who witnessed the last period of the Ottoman Empire and the 
first years of the Republic of Turkey. He worked as a correspondent, editor, and chief clerk in official 
institutions and also worked as a writer in the provincial newspapers of the cities he went to due to his 
assignments. He resided in cities such as Kastamonu, Görice, Kosovo, Basra, Manastır, Trabzon, Ankara, Bursa, 
Aydın and Istanbul. In the archive documents we examined, it is seen that he attracted the attention of his 
superiors with both his personality and his successes in his profession. Vicdani states that he wrote the work 
with a spiritual feeling coming from within and that he designed a collection that included the chains of all 
the orders. This collection will consist of two parts, Kamus-ı Turuk-ı Aliyye, which includes terminology, and 
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Tomar-ı Turuk-ı ‘Aliyye, which includes the chains of the orders. However, he could not complete the 
collection due to some reasons that he did not explain. Instead, he was able to complete his work called 
Tomâr-ı Turuk-ı ‘Aliyye, which consists of four books (Melâmiyye, Kâdiriyye, Halvetiyye, Sufî and Tasavvuf). 
Based on the information provided by Sadık Vicdani, his work named Tomar-ı Turuk-ı Aliyye, which was 
mentioned in this article, will be examined. The importance of the work in terms of the history of Tasawwuf 
is that it provides important information about widespread orders such as the Melâmiyye, Qâdiriyye and 
Halvetiyye, many Sufi issues and concepts, and that it constitutes a source for both its own period and the 
period after it. In addition, the collection can be considered an academic study because it evaluates the 
information Vicdânî acquired, includes corrections, and states his own preferences when he encounters 
contradictory statements.. 
Keywords: Sufism, Sufi, Malamatiyya, Qadiriyya, Khalwatiyya. 

 

Giriş 

İlk numuneleri III/IV. yüzyılda görülen tarikatlar, tasavvuf düşüncesinin sistemli 

hale geldiği müesseselerdir. III. yüzyılda bazı sûfîlerin etrafında tasavvufî 

mektepler kurulmuş ve bu mektepler, kurucularının isimleriyle anılmaya 

başlanmıştır. Örneğin, Hakîmiyye Hakîm et-Tirmizî, Tayfûriyye Bâyezid-i Bistâmî, 

Cüneydiyye Cüneyd-i Bağdâdî ve Muhâsibiyye ise Hâris el-Muhâsibî gibi isimlerle 

tanınmışlardır.  

V/XI. asra gelindiğinde ise tasavvufa dair klasik eserler kaleme alınmış ve 

müelliflerin etrafında yine gruplar oluşmuştur. Bu halkalar, yazarlarına göre 

Kuşeyriyye (Abdülkerim Kuşeyrî) ve Gazzâliyye (İmam Gazzâlî) olarak 

adlandırılmıştır. Ancak bu dönemde ortaya çıkan mektepler henüz 

kurumsallaşmadığından VI/XII. yüzyılda tarikat ismiyle temsil edilecek grupların 

numunelerini oluşturmuştur. Bu yolların her birinin diğerlerinden ayıran özelliği 

bulunmakla birlikte bazılarının kendine ait silsileleri oluşmaya başlamıştı. 

Silsilelerin rolü de bahsi geçen fırkaların ve sahip oldukları manevî mirasın 

kendilerinden sonraki nesillere aktarılmasıdır.  

Günümüzde var olan tarikatların önemli bir kısmı bugünkü isimleri ve 

yapılarıyla, kendilerine ait âdâb, erkan, evrad ve ezkâr gibi unsurlarıyla XII. 

yüzyıldan itibaren oluşmuş ve zamanla pek çok kola ve şubeye ayrılarak 

yayılmaya başlamıştır.  

Tarikatlar dönemi olarak adlandırılan bu dönemde, silsileleri oluşturan isimlerin 

yer aldığı belgeler 'silsilenâme' ya da 'tomâr' olarak adlandırılmaktadır. Bazı 

tarikatların silsilelerinde yer alan isimlerin aktarıldığı ve incelendiği eserler de 

bu isimlerle anılmaktadır. 
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Sâdık Vicdânî, Tomâr-ı Turuk-ı Aliyye adlı eserinde, tarikatların oluşum 

süreçlerini, bu süreçte gelişen kavramları ve İslam coğrafyasında etkili olan 

Melâmiyye, Kâdiriyye ve Halvetiyye tarikatlarının tarih sahnesine çıkışlarını ve 

silsilelerini detaylı bir şekilde aktarmıştır. Tomâr, klasik ve kendi dönemindeki 

kaynaklardan yararlanarak silsileleri ve tarikatlardaki önde gelen şahsiyetleri en 

doğru biçimde belirlemeye çalışmıştır. Bununla birlikte bahsi geçen üç tarikatın 

şubelerini inceleyerek yaşadığı dönem hakkında da kayda değer bilgiler 

sunmuştur. 

1. Sâdık Vicdânî’nin Hayatı ve Eserleri 

1.1. Hayatı ve Tasavvufa Yönelişi 

Ebû Rıdvan Mustafa Sâdık Vicdânî 9 Kasım 1866’da (28 Teşrîn-i evvel 1282) 

Safranbolu’da dünyaya gelmiştir. Babası Kayıkçızâde Mustafa Sâdık Efendi, 

Ziraat Bankası Kastamonu Şubesi İdare Meclisi kâtibidir. Aile lakapları 

Kayıkçıoğlu olması hasebiyle 1934’teki Soyadı Kanunu’nda kendilerine 

‘Kayıkçıoğlu’ soyadı verilmiştir. Sâdık Vicdânî eğitim hayatına Sıbyan 

Mektebi’nde başlamış ve sonrasında Kastamonu Rüşdiyesi’nde iki yıl okuyup 

tedrisini tamamlamış ayrıca güzel yazı yazmayı öğrenme isteğiyle sülüs ve nesih 

hatlarını meşk ederek icazet almıştır.1  

Memuriyet hayatına ise henüz on dört yaşında iken 13 Temmuz 1880 tarihinde 

Kastamonu Vilayeti İstinaf Mahkemesi’nde babasının yanında kalem mülâzımı 

(stajyer) olarak başlamış, iki yıl sonra 13 Ocak 1882’de aynı mahkemenin ceza 

dairesinde zabıt katipliği yapmıştır. Sâdık Vicdânî bir yandan zabıt katipliğini 

deruhte ederken diğer yandan da 1885 yılında gönüllü olarak Meclis-i İdare-i 

Vilâyet müdde-i umumiliği (savcılık) görevini2 üstlenmiştir. 16 Şubat 1887 

 
1  Aziz Demircioğlu, 100 Yıllık Kastamonu Basınında Kim Kimdir 1872-1972 (Kastamonu: 

Doğrusöz Matbaası, 1980), 55. İbnülemin Mahmut Kemal İnal, Son Asır Türk Şairleri (İstanbul: 

Dergâh Yayınları, 1988), 3, 1561. Ali Birinci-İsmail Kara, “Mektupçu, Mutasavvıf, Yazar, Şair 

Sadık Vicdanî”, Tarih ve Toplum 13/78 (1990), 35. Ali Birinci, Tarihin Gölgesinde Meşâhir-i 

Meçhûleden Birkaç Zât (İstanbul: Dergâh Yayınları, 2001), 24. Mustafa Kara, “İşgal Günlerinde 

Bursa Vekili Sâdık Vicdanî”, Bursa Araştırmaları Dergisi 11 (2005), 22. İbrahim Akyol, “Sadık 

Vicdânî ve Çankırı İle İlgili Manzumeleri” Çankırı Araştırmaları Dergisi 2/2 (2007), 221. Semih 

Ceyhan, “Sâdık Vicdânî”, Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi (Ankara: TDV Yayınları, 

2008), 35/401-402. 
2  3 Eylül 1888 tarihinde de aynı görevi gönüllü olarak yapmaya başlamıştır (Birinci, Kara, 

“Mektupçu, Mutasavvıf, Yazar, Şair Sadık Vicdanî”, 36). 
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tarihinde de Merkez-i Bidâyet Mahkemesi Hukuk Dairesi âza mülâzımlığı 

atanmış ve aynı yıl Kastamonu Mülkî Rüşdiyesi’nde hüsnühat ve askerî 

rüşdiyede imlâ dersi vermiştir.3 

Mektubî-i Vilayet Kalemi müsevvidliğine (kâtiplik) 22 Mart 1888’de geçen Sâdık 

Vicdânî böylece vefatına kadar devam edeceği mektupçuluk4 mesleğine 

başlamıştır. Aynı kalemin mümeyyizliğine (22 Kasım 1891-15 Ocak 1892) 

istihdam edilen Vicdânî yine bu kalemde 22 Ocak 1895 tarihinde muharrirliğe 

naklolunmuştur.5 7 Kasım 1864 tarihli kanunda, modern mektupçuluktan farklı 

olan bu meslekten şöyle bahsedilmektedir: “Vilâyetin umûr-ı umûmiye-i 

tahrîriyesi, vilâyet mektupçusu unvanıyla taraf-ı devletten mansûb bir memura 

muhavvel olup ve maiyetinde bir tahrirat kalemi bulunup dairenin kâffe-i 

mekâtibât-ı resmiyesi ve evrakının ve kuyudunun muhafazası bu vasıta ile icra 

kılınacak ve vilâyette bir matbaa olup mektupçuluğunun zîr-i idâresinde 

bulunacaktır”.6 Vilayet teşkilatında en önemli vazifeleri hatta vali vekilliği görevi 

icra eden mektupçu protokolde ise üçüncü ya da dördüncü sırada yer 

almaktadır.7 

Ailesinin tasavvufî çevrelerle irtibatı olmasının da etkisiyle, döneminin önde 

gelen sûfîleriyle görüşen Sâdık Vicdânî, memuriyet yıllarında annesi ve babası 

Kâdiriyye tarikatına mensup olmasına rağmen Nakşî-Hâlidî şeyhi Ahmed Mâhir 

Efendi’ye (ö. 1922) intisap edip 1893’te seyrü sülûkünü tamamlayarak icâzet 

almaya muvaffak olmuştur.8 Ahmed Mâhir Efendi’nin 1882 (1300) senesinde 

 
3  Birinci, Tarihin Gölgesinde Meşâhir-i Meçhûleden Birkaç Zât, 24-25; Ceyhan, “Sâdık Vicdânî”, 

35/401. 
4  Mektupçu: Nezâret, vilâyet veya diğer resmî dairelerde yazı işlerini idare etmekle vazifeli en 

büyük memur (Ferit Devellioğlu, Osmanlıca-Türkçe Ansiklopedik Lûgat (Ankara: Aydın 

Kitabevi Yayınları, 2007), “mektupçu”, 606). 
5  Birinci, Tarihin Gölgesinde Meşâhir-i Meçhûleden Birkaç Zât, 25. Birinci-Kara, “Mektupçu, 

Mutasavvıf, Yazar, Şair Sadık Vicdanî”, 36. 
6  Düstûr (İstanbul: Matbaa-i Amire, 1289), 1, 609. 
7  Birinci-Kara, “Mektupçu, Mutasavvıf, Yazar, Şair Sadık Vicdanî”, 35. Birinci, Tarihin Gölgesinde 

Meşâhir-i Meçhûleden Birkaç Zât, 23. 
8  Birinci-Kara, “Mektupçu, Mutasavvıf, Yazar, Şair Sadık Vicdanî”, 35. Birinci, Tarihin Gölgesinde 

Meşâhir-i Meçhûleden Birkaç Zât, 24. Ceyhan, “Sâdık Vicdânî”, 35/401. 
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hilafet aldığını9 göz önünde bulundurduğumuzda Vicdânî de bu tarihten sonra 

kendisine biat etmiş olmalıdır. 

1861 yılında Kastamonu’da dünyaya gelen Ahmed Mâhir Efendi’nin ailesi 

Ballıklıefendizâde lakabıyla tanınmaktadır. Ahmed Mâhir Efendi, Şeyh Ahmed 

Hicâbîye biat edip Nakşî usulüne göre terbiye görmüş ve kendisinden hilafet 

hırkası giymiştir. 1901 senesinde Kastamonu’dan İstanbul’a giderek Şûrâ-yı 

Evkaf başkanlığı, hakimlik, istinaf mahkemesi üyeliği yapmış, Meclis-i 

Meb‘ûsan’da ve Büyük Millet Meclisi’nde Kastamonu Milletvekili olmuştur. 

Ahmed Mâhir Efendi, Darülfünun İlahiyat Fakültesi ve Medresetü’l-Vâizîn'de 

tefsir ve kelam dersi vermiş ve 4 Eylül 1922'de Kastamonu'da vefat etmiştir.10  

13 Mart 1894'te Sâdık Vicdânî, Kastamonu Vilayet Gazetesi'nde başmuharrir 

olarak görev yapmıştır. 1897 yılında Diyarbekir Mektûbî mümeyyizliğine 

atanmış, ancak bu görevi kabul etmemiştir. Bunun üzerine, aynı unvanla 

Manastır Vilayeti'ne bağlı Görice Sancağı'nda tahrirat müdürlüğüne tayin 

edilmiştir. Böylece Kastamonu’daki memuriyet hayatı ve oradaki görevleri sona 

eren Vicdânî, Görice’de aynı zamanda Kolonya, Istarve, Kesriye ve Komanova 

kazalarının âşârını11 toplamaya başlamıştır. Sâdık Vicdânî, 26 Mart 1899 (14 

Zilkade 1316) tarihli bir kararla Görice Sancağı tahrirat müdürü olarak yaptığı 

başarılı hizmet için "sâniye rütbesine" layık görülmüştür.12 1900'de Kosova 

Vilayeti İdare Meclisi başkâtipliği sırasında üçüncü rütbeden Osmânî nişanı ile 

ödüllendirilmiştir.13 7 Mayıs 1902 yılında Basra Vilayeti mektupçuluğuna 

 
9  Abdülkerim Abdulkadiroğlu, “Ahmed Mâhir Efendi”, Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi 

(Ankara: TDV Yayınları, 1989), 2/98. 
10  Abdulkerim Abdulkadiroğlu, “Ahmed Mahir Efendi’nin İstanbul Hayatı, Verdiği İcazetler ve Üç 

Eseri ile Elyazısı Hatırat’ı Üzerine Notlar”, Türk Tarihinde ve Kültüründe Kastamonu 

Sempozyumu (19-21 Ekim 1988), (Ankara: Gazi Ünversitesi, 1989), 71. Abdülkerim 

Abdulkadiroğlu, “Ahmed Mâhir Efendi”, 2/98. Hayatı hakkında detaylı bilgi için bkz. 15-68; 

Lamia Levent Abul, Bir Mutasavvıfın Siyasi Hatıraları: Ahmed Mahir Efendi’nin Hatıratı 

(İstanbul: Büyüyenay Yayınları, 2020). Ahmed Mahir Efendi, Nasrullah Camii Hutbeleri: 

Ahmed Mâhir Efendi’nin Hayatı, Eserleri ve Hutbe Mecmuası, haz. Hamdi Nalbant (İstanbul: 

Büyüyen Ay Yayınları; 2022), 13-57. 
11  Toprak ürünlerinden onda bir oranında alınan vergiye denir. 
12  “… Görüce Sancağı tahrirat müdîri Sâdık Vicdânî ve sevku’l-şuyûh? Kaymakamı Mehmed Şerif 

Efendilere terfien saniye … rütbeleri tevcihi …” Osmanlı Arşivi (BOA), İrade, Taltifat [İ.TAL], No. 

169, Gömlek No. 40, 18.  
13  “Kosova Vilâyeti Meclis-i İdaresi baş kâtibi izzetlü Sâdık Vicdânî Efendi’ye üçüncü ve 

muhasebe-i vilâyet mümeyyizi refetlü İbrahim Efendi’ye dördüncü rütbelerden Osmânî nişan-
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görevlendirilen Vicdânî, annesi Kâdiriyye tarikatına mensup olduğu için 

Bağdat'ta Abülkâdir Geylânî'nin kabrini ziyaret etmiş ve orada postnişîn olan 

Seyyid Abdurrahman Efendi ile karşılaşmıştır. Bu ziyaretleri sırasında feyz ve 

bereket elde ettiğine dair bir açıklama da yapmıştır.14 Ayrıca Sultan II. 

Abdülhamid, Basra'da Hicaz Demiryolunun yapımı için halktan yardım 

toplamadaki çabaları nedeniyle de ona bir ödül vermiştir.15 

Manastır valisi Hâzım Efendi, Ocak 1904’te Dahiliye Nezâreti’ne telgraf 

göndererek münhal olan Manastır Vilayeti mektupçuluğuna ahlak ve ehliyet 

bakımından uygun olan Sâdık Vicdânî’nin tayin edilmesini istediğini 

belirtmiştir.16 Vicdânî de Memuriyet-i Mülkiye Komisyonu riyâset-i celîlesine 

yazdığı telgrafta Basra'nın havasının kendisine iyi gelmediğini belirtmiş ve sağlık 

heyeti tarafından verilen raporu ileterek Manastır Vilayeti mektupçuluğuna 

gönderilmesini istedikten sonra,17 talebi üzerine 16 Ocak 1904’te yeniden 

Manastır Vilayeti mektupçuluğuna tayin edilmiştir.18 Basra dönüşü Bombay’a 

uğrayıp burada bir hafta kadar kalarak Kâdiriyye’nin Hindiyye şubesinden 

dervişlerle görüşmüştür. Manastır Vilayeti mektupçuluğu esnasında 23 Temmuz 

1908’de Meşrutiyet ilan edilmiş ve İttihat ve Terakki’nin asıl sebebi 

bilinmemekle birlikte görevini iyi yapmadığına dair ihbarıyla 11 Temmuz 

1908’de Manastır’dan Trabzon mektupçuluğuna sürgün edilmiştir. Ancak 28 

 
ı âlisi itası şeref sudur buyrulan irade-i seniyye-i cenab-ı hilafet penahî icab-i celilinden olmağla 

ol babda emir ve ferman hazret-i veliyyül emrindir. Fi 1 şaban sene 318 ve fi 11 Teşrinisani 

sene 316.” Osmanlı Arşivi (BOA), İrade, Taltifat [İ.TAL], No. 234, Gömlek No. 30.  
14  Vicdânî, Tomâr-ı Turuk-ı Aliyye- Kâdiriyye, (İstanbul: Daru’l-Hilafetü’l-Aliyye, H. 1338-1340), 4. 
15  Birinci, Tarihin Gölgesinde Meşâhir-i Meçhûleden Birkaç Zât, 25-26. Birinci-Kara, “Mektupçu, 

Mutasavvıf, Yazar, Şair Sadık Vicdanî”, 36. Ceyhan, “Sâdık Vicdânî”, 35/401. 
16  “Vilâyet mektupçusu keşfi efendi adliye nezareti celilesi sicil müdüriyetine tayin buyrulmuş 

olduğundan ahlak ve ehliyeti çakerlerince mücerreb olan Basra Vilâyeti mektupçusu Sâdık 

Efendi’nin buraya nakl-i memuriyetine …” Osmanlı Arşivi (BOA), Başbakanlık Osmanlı Arşivi 

Dahiliye Nezareti Mektubî Kalemi [DH.MKT], No. 813, Gömlek No. 25, 2. 
17  Osmanlı Arşivi (BOA), Başbakanlık Osmanlı Arşivi İrade Dahiliye [İ.DH], No. 1418, Gömlek No. 

6, 3/1. 
18  “Manastır Vilâyeti’nin açık olan mektupçuluğuna Basra Vilâyeti mektupçusu Sâdık Vicdânî ve 

meskûr mektupçuluğa Tahrirat Müdürü Suphi Efendilerin ta‘yînleri hakkında dâhiliye nezaret-

i celîlesinin tezkiresi memuriyet-i mülkiye komisyonundan i‘tâ olunan mazmata ve terceme-i 

hâl varaklarıyla beraber arz ve takdîm olunmuş olmağla ol bâbda her ne vecihle irâde-i 

seniyye-i cenâb-ı hilâfet penâhî …” Osmanlı Arşivi (BOA), Başbakanlık Osmanlı Arşivi İrade 

Dahiliye [İ.DH], No. 1418, Gömlek No. 6, 7/1. 
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Kasım günü muhtemelen izin veya istirahat nedeniyle mektupçuluk görevinden 

ayrılmıştır.19 

12 Ocak 1913’te Ankara Vilayeti Tahrirat Müdürlüğü’ne tayin edilene kadar20 

mâzuliyet maaşı alan Vicdânî 1919 yılının temmuz ayında Hüdâvendigâr (Bursa) 

Vilayeti mektupçuluğuna görevlendirilmiş21 ve orada vali vekilliği yapmıştır. 

Sâdık Vicdânî, Bursa’nın 1921’de işgal edilmesi sebebiyle İstanbul’a gelmiş,22 7 

Mart 1925'te Aydın Tasfiye Komisyonu üyeliğine atanmıştır Bu göreviyle de 

emekliliğe ayrılmıştır. Emekliliğinin ardından İstanbul’a yerleşen Vicdânî, 22 

Ekim 1939’da İstanbul’da vefat etmiştir. Kabri, Merkezefendi Cami kıble 

tarafında yer almaktadır.23 Mezar taşında ise şu ifadeler bulunmaktadır: 

SADIK VİCDANİ 

1266-1939 

RUHUNA FATİHA 

Sâdık Vicdânî, Cumhuriyet’in ilanından sonra vefat ettiği için mezar taşındaki 

kelimeler ve rakamlar, Osmanlıca harfler ile değil Latin harfleriyle yazılmıştır.24  

 
19  Birinci, Tarihin Gölgesinde Meşâhir-i Meçhûleden Birkaç Zât, 26-27. Birinci-Kara, “Mektupçu, 

Mutasavvıf, Yazar, Şair Sadık Vicdanî”, 36-37; Ceyhan, “Sâdık Vicdânî”, 35/401-402. 
20  Osmanlı Arşivi (BOA), Başbakanlık Osmanlı Arşivi İrade Dahiliye [İ.DH], No. 1497, Gömlek No. 

39, 2/1. 
21  Osmanlı Arşivi (BOA), Başbakanlık Osmanlı Arşivi İrade Dosya Usulü [İ.DUİT], No. 43, Gömlek 

No. 133, 1/1. 
22  Osmanlı Arşivi (BOA), Başbakanlık Osmanlı Arşivi Dahiliye Nezareti Emniyet-i Umumiye 

Müdüriyeyi Muhasebe Kalemi [DH.EUM.MH], No. 221, Gömlek No. 39,1. 
23  Demircioğlu, 100 Yıllık Kastamonu Basınında Kim Kimdir 1872-1972, 55. Birinci-Kara, 

“Mektupçu, Mutasavvıf, Yazar, Şair Sadık Vicdanî”, 37-38. Birinci, Tarihin Gölgesinde Meşâhir-

i Meçhûleden Birkaç Zât, 27-28. Kara, “İşgal Günlerinde Bursa Vekili Sâdık Vicdanî”, 22. Akyol, 

“Sadık Vicdânî ve Çankırı ile İlgili Manzumeleri”, 222. İbrahim Akyol, “Sadık Vicdânî ve 

Nagamât-ı Vicdâniye’si”, Çankırı Araştırmaları Dergisi 4 (2009), 98. Ceyhan, “Sâdık Vicdânî”, 

35/402. 
24  Aynı mezar taşında dört isme rastlanmaktadır. Bunlardan ilk Sâdık Vicdânî’nin isminin hemen 

altında yer alan “Sadıka (1265-1944) Kayıkçıoğlu”dur. Sadıka Hanım’ın eşi olabileceği 

kanaatindeyiz. Diğer iki isim ise muhtemelen akrabalarından “Avukat Hüseyin Nafiz 

Karabudak (1309-1965)” ve “Sare Seniye Karabudak (1897-1?75)”tır. 
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1.2. Eserleri 

Sâdık Vicdânî, 13 Mart 1984'te 28 yaşında iken Kastamonu Vilayet Gazetesi 

başmuharrirliği yaparak yazı hayatına başlamıştır. Hem mesleği hem de sûfî 

meşrebi nedeniyle çok sayıda makale, şiir ve eser kaleme almış ve tayin edildiği 

illerin gazetelerinde de yazıları yayınlanarak eserleri aynı illerin matbaalarında 

basılmıştır. İlk eserlerinde “Kastamonulu Sâdık Vicdânî” ismini, oğlu Mehmed 

Rıdvan’ın iki yaşında vefat etmesinden sonra da “Ebû Rıdvan Mustafa Sâdık 

Vicdânî”yi kullanmıştır. Velûd bir yazar olan Vicdânî’nin bnülemin Mahmut 

Kemal İnan’ın tespitlerine göre, basılmış ve basılmamış toplamda otuz dört 

esere sahiptir. Günümüze ulaşabilen eserleri ise şu şekildedir:25 

Tomâr-ı Turuk-ı Aliyye  (Melâmîlik, İstanbul, 1338-1340; Kâdiriyye Silsilenâmesi, 

İstanbul, 1338-1340; Halvetiyye Silsilenâmesi, İstanbul, 1340-1342; Sûfi ve 

Tasavvuf, İstanbul, 1340-1342), Perişan, İstanbul, 1308; Nağamât-ı Vicdâniyye, 

Kastamonu, 1312; Cennetmekan Murad Hân-ı Hâmis Hazretlerinin Hapis Hâli ve 

Son Vedası, İstanbul, 1326; Berk-i Fezâ, İstanbul, 1327; Fihrist-i Kur’ân-ı Kerim, 

İstanbul, 1330; Mahallât ve Kurâ Hey’ât-ı İhtiyâriyyesinin Bâhusus 

Muhtarlarının Kavânîn-i Devlet ve Evâmir-i Hükümet ile Muayyen Vezâif-i 

Umûmiyyesini Câmi ve Muvazzah Tâlimâtnâmedir, Ankara, 1329-1331; Neşîde-

i Cihâd-ı Ekber, Ankara, 1330; Dâstânnâme-i Vicdânî, Ankara, 1330; Musahhah 

ve Muvazzah Tefe’ülnâme-i Muhyiddîn-i Arabî, 1332; Gülbang-i Cihâd-ı Ekber, 

Ankara, 1333; Cuma Namazı, İstanbul, 1335-1337; Bayram Namazları, İstanbul, 

1335-1337; Parasız, İstanbul, 1337-1340; Hitâbiyyat, Bursa, 1336-1338; Hazret-

i Muhammed (a.s.) Niçin Çok Evlendi?, İstanbul, 1928; Lübbü’l-Ahzâb li-Cemî‘i’l-

İhvân ve’l-Ahbâb, İstanbul. 

2. Tomâr-I Turuk-I Aliyye’nin Tahlili 

Sâdık Vicdânî'nin en meşhut kitabı Tomâr-ı Turuk-ı Aliyye, tarikatlar ve silsileler 

hakkında bilgi vermektedir. Eser dört kitaptan oluşmaktadır: Melâmiyye 

(İstanbul, Şehzadebaşı-Evkaf-ı İslamiyye Matbaası, 1338-1340), Kâdiriyye 

 
25  İnal, Son Asır Türk Şairleri, 3, 1562. Birinci-Kara, “Mektupçu, Mutasavvıf, Yazar, Şair Sadık 

Vicdânî”, 38. Birinci, Tarihin Gölgesinde Meşâhir-i Meçhûleden Birkaç Zât, 27-28. Kara, “İşgal 

Günlerinde Bursa Vekili Sâdık Vicdanî”, 23. Akyol, “Sadık Vicdânî ve Çankırı İle İlgili 

Manzumeleri”, 222. Ceyhan, “Sâdık Vicdânî”, 35/402. İlyas Tunç, Sâdık Vicdânî Hayatı, Eserleri 

ve Tasavvuf Anlayışı (Ankara: Ankara Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü, Yüksek Lisans Tezi, 

2015), 30-63. 
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(İstanbul, Daru’l-Hilafetü’l-Aliyye, 1338-1340), Halvetiyye (İstanbul, 

Şehzadebaşı-Evkaf-ı İslamiyye Matbaası, 1338-1341), Sûfi ve Tasavvuf (İstanbul, 

Matbaa-i Amire, 1340-1342). 

Sâdık Vicdânî manevî bir hisle eseri kaleme aldığını ve her tarikat için silsilesini 

içeren bir külliyat oluşturduğunu belirtmektedir. İlk başta hızlı bir şekilde 

başladığı çalışmasında eksiklerini görünce tekrar araştırmalarına başlamıştır. 

Ancak, ıstılah kitaplarının ihtiyacını karşılamadığını fark edince, planladığı 

külliyatı kavramlar (ıstılahât) ve silsileler (selâsil) olmak üzere iki kısımda 

inceleyeceğini ifade etmiştir. Istılahları kapsayan bölüme Kâmûs-ı Turuk-ı Aliyye, 

silsileleri kapsayan bölüme ise Tomâr-ı Turuk-ı Aliyye isimlerini vermiştir.26 

Vicdânî, Sûfi ve Tasavvuf kitabında Aydın'a görevlendirildiği için külliyatın ilk üç 

kitabının yayınlandığını, müsveddesi tamamlananların ise Mufassal Bektaşiyye 

Silsilenâmesi, Rifaiyye Silsilenâmesi ve Mufassal Nakşibendiyye Silsilenâmesi 

olduğunu belirtmiştir.27 Ancak Rifaiyye Silsilenâmesi ve Mufassal Nakşibendiyye 

Silsilenâmesi günümüze ulaşmamıştır. Vicdânî Bedeviyye Silsilenâmesi28 ve 

Celvetiyye Silsilenâmesi’ni29 de hazırlayacağını belirtmişse de tamamladığına 

dair bir bilgi bulunmamaktadır. Ayrıca Kâmûs-ı Turuk-ı Aliyye adıyla basılmış bir 

eser mevcut değildir. Buradan da anlaşıldığı üzere Vicdânî, konuyla ilgili 

planladığı eserlerden yalnızca Melâmiyye, Kâdiriyye, Halvetiyye ve Bektaşiyye’yi 

tamamlayabilmiş ve Tomâr-ı Turuk-ı Aliyye ismiyle birkaçına muvaffak olmuştur. 

Müfassal Bektaşiyye Silsilenâmesi, İsmail Güleç tarafından Hurûfîlik ve Bektaşîlik 

başlığıyla yayımlanmıştır (İstanbul, İz Yayıncılık, 2016). İlk dört kitabı ise, İrfan 

Gündüz tarafından Tarikatlar ve Silsileleri adıyla (İstanbul, Enderun Kitabevi, 

1995) latin harfleriyle neşredilmiştir. Melâmiyye, Kâdiriyye, Halvetiyye kitapları 

“Tasavvuf Tarihi Araştırmalarına Kaynaklık Açısından Tomâr-ı Turuk-ı Aliyye” 

(Uludağ Üniversitesi, 2019) başlığıyla tarafımızdan yüksek lisans tezi olarak 

çalışılmıştır.  

 
26  Sâdık Vicdânî, Tomâr-ı Turuk-ı Aliyye-Melâmîlik (İstanbul: Şehzâdebaşı-Evkaf-ı İslamiyye 

Matbaası, H. 1338-1340), 4-5. 
27  Sâdık Vicdâni, Tomâr-ı Turuk-ı Aliyye-Sûfî ve Tasavvuf (İstanbul: Şehzadebaşı-Evkaf-ı İslamiyye 

Matbaası, 1338-1341), 4, dipnot. 1. 
28  Vicdânî, Melâmîlik, 11. 
29  Sâdık Vicdânî, Tomâr-ı Turuk-ı Aliyye- Halvetiyye (İstanbul: Şehzadebaşı-Evkaf-ı İslamiyye 

Matbaası, 1338-1341), 16, dipnot. 1. 
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2.1. Melâmiyye 

Sâdık Vicdânî Tomâr-ı Turuk-ı Aliyye neşriyatına Melâmîlik risâlesiyle 

başlamasının özel bir sebebi olmadığını ilk bu risâleyi tamamlaması hasebiyle 

takdim edildiğini belirtmiş ve mukaddimesinde tasavvufun diğer dinlerden 

etkilenerek zuhur ettiğine dair eleştirilere cevap vererek bu eserinde belki de 

en önemli konulardan birine değinme imkânı bulmuştur. Ona göre batıdaki 

alimler tasavvufun kaynağı ile ilgili şu iddialarda bulunmuştur: 

1-Müslümanlar tasavvufu Hristiyan rahiplerden ya da İranlılar vasıtasıyla 

Hintlilerden öğrendi. 

2-Tasavvuf, Yeni Eflatunculuk’tan müteessir olarak doğdu. 

3-Tasavvuf cereyânı, Ârî ırkın30 Sâmî ırka31 üstünlüğü çerçevesinde yprumladı. 

Bu eleştirilere karşı Vicdânî, Hintlilerin öğretilerinden biri olan Nirvana ile 

tasavvufta bu kavrama karşılık geldiği ileri sürülen fenâ arasında benzerlik ya da 

ilişki bulunmadığını ve Hristiyanlığın İslâmiyet üzerinde bir tesir ika etmediğini 

söylemiştir. Ona göre tasavvuf Kur’ân ve Sünnet menşeli olup Müslümanların 

“Kim Rabbini kavuşmayı umuyorsa yararlı bir iş yapsın”,32 “Beni çokça 

zikrediniz”,33 “Allah’ı anmak en büyük ibadettir” emr-i ilahisinde ve “Kalpler de 

demir paslanır gibi paslanır. Onun cilası zikrullahtır” hadis-i şerifinde olduğu gibi 

Hazreti Peygamber’in rehberliğinde bir yaşam biçimidir.34 

Sâdık Vicdânî tasavvufun Kur’ân ve Sünnet kaynaklı olduğunu delillendirdikten 

sonra tetkikleri sonucunda özet bir tasavvuf tarihi ortaya koymuştur. 

Peygamberimizin Hazreti Ebû Bekir, Hazreti Ömer, Hazreti Osman ve Hazreti 

 
30  XVIII. asırda Hindistan’da keşfedilen Sanskritçe ve Avestik metinler Avrupa dilleri ile Hint-İran 

dilleri arasında bâriz bir akrabalık olduğunu ortaya çıkarmış ve Hint-Avrupalılar teorisi 

üretilmiştir. “Hint-Avrupalılar”, “İndo-Germenler” veya ırkçı kesimlerin daha çok tercih 

ettikleri isimleriyle “Âriler” veya “Aryanlar” adı verilen topluluktur (Ulaş Töre Sivrioğlu, “Aryan 

Teorisi ve Türk Tarih Tezi”, Akademik Tarih ve Düşünce Dergisi 4 (6 Ağustos 2015), 4). 
31  Sâmî terimi başta Arabistan, Suriye, Irak ve Afrika’nın bazı bölgeleri olmak üzere geniş bir 

coğrafyada benzer özelliklere sahip diller konuşan Akkadlar, Babilliler, Asurîler, Amurîler, 

Ârâmîler, Süryânîler, Ken‘ânîler, Nabatîler, Fenikeliler, İbrânîler, Araplar ve Habeşler gibi 

kavimleri kapsar (Adnan Demircan, “Sâmîler”, Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi 

(Ankara: TDV Yayınları, 2009), 36/75-76). 
32  Kur’ân-ı Kerîm Meâli, çev. Mustafa Öztürk (İstanbul: Düşün Yayıncılık, 2011), el-Kehf, 18/110. 
33  Kur’ân-ı Kerîm Meâli, çev. Mustafa Öztürk (İstanbul: Düşün Yayıncılık, 2011), Ahzâb, 33/41. 
34  Vicdânî, Melâmîlik, 7-9. 
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Ali’ye farklı şekillerde zikir telkin ettiğini belirtip onların da bu zikir usullerini 

tabiîne öğreterek hatta her neslin diğer nesle aktarması suretiyle yayıldığını 

söylemiştir. Yine tasavvufun temelini oluşturan zühdî tavrın tabiînden zâhid ve 

âbid olarak anılan Vâsıl bin Atâ ve Hasan-ı Basrî tarafından yayıldığından 

bahsetmiştir. Ayrıca hicrî ikinci asrın ilk yarısında dönemin önde gelen 

zâhidlerinden Ebû Hâşim el-Kûfî’nin ilk olarak sûfî namıyla anıldığını ve ilk 

zaviyenin Remle’de bulunduğunu zikretmiştir. Ona göre bu dönem itibariyle 

zühhâd ve ubbâd vasıflarıyla tebcil edilen ehl-i zikir zamanla sûfî, sûfiyyûn, 

sûfiyye lakablarıyla tanınmaya başlanmış bu sûretle tasavvuf kelimesi de zuhur 

etmiştir.35 

Hicrî üçüncü asra gelindiğinde ise tasavvuf, Cüneyd-i Bağdâdî’nin sahv ekolü ve 

Bâyezîd-i Bistâmî’nin sekr ekolüyle temsil edilerek onların talebeleri vasıtasıyla 

Basra, Kûfe, Bağdat, Nîşâbur, Herat, Merv, Buhara ve Fergana gibi geniş bir 

coğrafyada neşvünema bulmuştur. Yine kınamak36 anlamına gelen melâmet bu 

dönemde Horasan’da ortaya çıkmış ve melâmet meşrebini seçenlere ise 

“melâmî” ya da “melâmetî” denilmiştir.37 Sûfîler melâmeti bir neşve olarak Allah 

yolunda nefisle mücâhede etmek ve mücâhede sırasında kendisini kınayanların 

kınamasından korkmamak şeklinde tarif etmektedir.38 Vicdânî, görüldüğü üzere 

melâmî düşüncenin ortaya çıkışını akademik nitelikte bir çalışmayla tasavvuf 

tarihinde önemli bir yere konumlandırmış ve övgüyle bahsettiği bu neşvenin 

kendi dönemine etkilerini titizlikle sürdürdüğü incelemeleriyle aktarmıştır. 

Sâdık Vicdânî ise melâmetin sözlük anlamını “kınamak ve azalalamak” olarak 

kabul etmiş ve Ahmet Vefik Paşa'nın (ö. 1308/1891) Lehçe-i Osmânî'si, Ali 

Nazîmâ (ö. 1935) ve Reşad Bey’in (ö. 1914) Mükemmel Osmanlı Lugati dışında 

ona yer verilmediğini, tarifini yapanların da hataya düştüklerini söylemiştir.39 

 
35  Vicdânî, Melâmîlik, 10-13. 
36  İbn Manzur, Lisânü'l-Arab, nşr. Emin Muhammed Abdülvehhab, Muhammed es-Sadık el-

Ubeydi (Beyrut: Darü’l-İhyai’t-Türasi’l-Arabi, 1997), 7/361. Abdülbaki Gölpınarlı, Tasavvuftan 

Dilimize Geçen Deyimler ve Atasözleri (İstanbul: İnkılap ve Aka Kitabevleri, 1977), 226. 
37  Vicdânî, Melâmîlik, 13-14. Abdurrezzak Tek, Bayrâmî Melâmîliği’ne Dâir Melâmet Risâleleri 

(İstanbul: Dergâh Yayınları, 2021), 11. Abdurrezzak Tek, Tarihi Süreçte Tasavvuf ve Tarikatlar 

(Bursa: Bursa Akademi), 2016, 90.   
38  Tek, Tarihi Süreçte Tasavvuf ve Tarikatlar, 179. 
39  Vicdânî, Melâmîlik, 15. 
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Ahterî'nin (ö. 1561) melâmetîyi rüsvalık olarak açıklamasına40, Ahmet Vefik 

Paşa41, Reşad, Ali-Nazîmâ Beyler42 ve Şemseddin Sâmi Bey43'in (ö. 1904) 

tariflerinde "kelbiyyûn ve kalenderâne" ifadelerinin geçmesine şaşırdığını 

belirtir.44 Bu hatanın sebebi olarak da Şemseddin Sâmi Bey'in Kâmûs-ı Türkî'yi 

yazarken İbnü'l-Arabî’nin (ö. 638/1240) Fütûhât-ı Mekkiyye’sine ve Molla 

Câmî’nin (ö. 898/1492) Nefahâtü'l-Üns eserine başvurmadan tarifte 

bulunduğunu göstermektedir.45  

Melâmiyye ve mensupları her zaman eleştirilmiştir; bazı sûfîler onları en üst 

mertebede gösterirken, bazıları ise zemmetmiştir. Sâdık Vicdânî Ta'rifât, el-

Fütûhâtü'l-Mekkiyye ve Mir'âtü'l-Asfiya fî Sıfâti'l-Melâmiyyeti'l-Ahfiyâ gibi 

eserlerin melâmîlerden övgüyle bahsetmesini aktardığından, kendisinin de 

melâmiyyûnu, âbidlerden ve sûfîlerden evlâ gördüğü anlaşılmaktadır.46 

Sâdık Vicdânî her ne kadar Hücvirî ve Molla Câmî'nin melâmîleri hürmetle 

andığını belirtmiş olsa da ilgili eserler incelendiğinde eleştirel bir durumla 

karşılaşılmaktadır. Molla Câmî’ye göre, melâmîler faydalı işlerden ve nafile 

ibadetlerden asla geri durmazlar. Ancak, ibadetlerini halktan gizleyerek, 

yalnızca Hakk'a yönelirler. Yine de, bu gizlilik çabası zamanla onların Hakk'tan 

uzaklaşmalarına yol açmaktadır. Bu yüzden sofiyye (muhlâs), melâmîlerden 

(muhlîs) üstündür.47 Hücvirî ise Keşfü'l-Mahcûb'unda melâmeti övmüşse de 

melâmet talep etmeyi riya olarak tanımlamıştır. Melâmîlerin halkla 

uğraşmaktan Hakk'a ulaşamadıklarını dervişin ise kalbinde sadece Hakk'ın 

olması gerektiğini belirtmiştir.48 

 
40  Mustafa b. Şemseddin el-Karahisari Ahteri, Ahter-i Kebir (İstanbul: Matbaa-i Amire, H. 1310), 

245. 
41  Ahmet Vefik Paşa, Lehce-i Osmanî (İstanbul: Mahmud Bey Matbaası, H. 1306), 1342. 
42  Ali Nazima-Faik Reşad, Mükemmel Osmanlı Lugatı (Dersaâdet: Şirket-i Mürettibiye Matbaası, 

H. 1319), 853. 
43  Şemseddin Sâmi, Kâmûs-ı Türkî (Dersaâdet: İkdam Matbaası, H. 1317), 1399. 
44  Vicdânî, Melâmîlik, 16. 
45  Vicdânî, Melâmîlik, 17. 
46  Vicdânî, Melâmîlik, 17, 25-27. 
47  Molla Câmî, Nefahâtü'l-Üns min Hadarâti'l-Kuds, çev. ve şerh Mahmud Lâmiî Çelebi. sad. 

Abdulkadir Akçiçek (İstanbul: Huzur Yayınevi, 2016), 26-27. 
48  Hücvirî, Keşfü'l-Mahcûb, çev. Süleyman Uludağ (İstanbul: Dergâh Yayınları, 2010), 21-128. 
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Öte yandan Vicdânî, melâmîleri tarihî süreç üzerinden tasnif ederek ele almış ve 

bu hususta Harîrîzâde’nin (ö. 1299/1882) üçlü tasnifini benimsemiştir: 49 

2.1.1. İlk Devre Melâmîliği 

Hamdûn Kassâr’a (ö. 271/884) nisbet edilen ilk devre Melâmîliği hicrî III. asırda 

Nişabur'da ortaya çıkmıştır. Bu Melâmîliğe Vicdânî’nin ifadesiyle Kassâriyye, 

takipçilerine de Kassâriyyân denir.50 Hamdûn Kassâr'ın melâmî pîri olarak 

tanınmasına rağmen, melâmî meşrep sûfîler ondan önce yaşamıştır. Bu 

isimlerden bazıları Yahyâ b. Muâz, Bâyezîd-i Bistâmî, Ebû Hafs el-Haddâd ve Ebû 

Osman el-Hîrî'dir. Fakat Sâdık Vicdânî bu isimlere yer vermemiştir.51 

Sâdık Vicdânî, Hamdûn Kassâr'ın mürşidini eş-Şeyh Ebi'l-Hüseyin Süllem b. 

Hüseyin el-Bârusî (ö. 304/916) olarak kaydetmektedir.52 Halbuki bazı kaynaklar 

Ebû Türâb en-Nahşebî'den (ö. 245/859) etkilendiğini nakletmiştir.53 Hatta her 

iki şeyhin sohbetinde bulunduğunu kaydedenler de vardır.54 Örneğin Molla 

Câmî Nefahâtü'l-Üns'te Barusî, Ebû Türâb en-Nahşebî ve Ali Nasrabazî (ö. 

372/982)55 ile sohbet ettiğini belirtir.56  

Vicdânî’nin incelemeleri sonucunda Hamdûn Kassâr’ın Hazreti Ebû Bekir’e 

ulaşan silsilesi şöyledir:57 

 
49  Harîrîzâde Mehmed Kemâleddin Efendi, Tibyânü Vesâ'ili'l-Hakâ'ik fî beyâni selasili't-teraik 

(İstanbul: Süleymaniye Kütüphanesi, Fatih, 432), 3/140a-143b. Vicdânî, Melâmîlik, 24. 
50  Vicdânî, Melâmîlik, 24-25. 
51  Tek, Bayrâmî Melâmîliği’ne Dâir Melâmet Risâleleri, 14. 
52  Vicdânî, Melâmîlik, 29. 
53  Hücvirî, Keşfü'l-Mahcûb, 190. İbnü'l-Cevzî, Sıfâtü's-Safve, çev. Abdülvehhab Öztürk (İstanbul: 

Kahraman Yayınları, 2006), 1002. Feridüddîn Attâr, Evliya Tezkireleri, çev. Süleyman Uludağ 

(İstanbul: Kabalcı Yayıncılık, 2012), 372. 
54  Abdulkerim Kuşeyrî, Kuşeyrî Risâlesi, çev. Süleyman Uludağ (İstanbul, Dergâh Yayınları, 2009), 

116; Ebu'l-Alâ Afîfî, İslam Düşüncesi Üzerine Makaleler, çev. Ekrem Demirli (İstanbul: İz 

Yayıncılık, 2011), 163-164. 
55  Hücvirî, Keşfü'l-Mahcûb, 190. 
56  Molla Câmî, Nefahâtü'l-Üns min Hadarâti'l-Kuds, 160. 
57  Vicdânî, Melâmîlik, 29-30. 
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Hazreti Ebû Bekir > Habib bin Muazzam Kureşî58 > Muhammed bin Müslim > Ebû 

İyâz bin Mansur el-Kûfî > Fudayl bin İyâz el-Kûfî > Feth bin Ali el-Mevsılî > Ebû 

Hüseyin Süllem bin Hüseyin el-Barûsî > Ebû Sâlih Hamdûn el-Kassar. 

Burada dikkati çeken husus Tibyân kaynakları arasında olmasına rağmen 

Vicdânî’nin Harîrîzâde’den farklı bir silsile oluşturduğudur. Nitekim Tibyân’da 

verilen silsile şöyledir:59 

Hazreti Ebû Bekir > Cübeyr ibni Mut'îm ibni Nevfelü'l-Kureşî > Muhammed ibni 

Cübeyrün Nevfelî > Ebû Bekr ibni Müslim ibni Abdullahi'z-Zeherî > Ebû İyaz ibni 

Mansur ibni'l-Muammerü's-Sülemi'y-yü'l-Kûfî > Ebû Ali Fuzeyl ibni İyazi'l-Kûfî > 

Fethibni Aliyyü'l-Mevsılî > Ebu'l-Hüseyn Sâlim ibni Hüseyni'l-Barusî > Ebû Salih 

Hamdûnü'l-Kassâr. 

Vicdânî’ye göre her meslekte olduğu gibi Melâmîliğin de pek çok mukallidleri 

ortaya çıkmış ve bilerek ya da bilmeyerek Melâmîliği taklide özenenler, melâmî 

tavır ve meşrebinde görünmeye teşebbüs edenler şeriat dairesinden çıkıp 

zındıklığa varacak davranışlar sergilemişlerdir. Bu hususta Molla Câmî’nin 

Nefehâtü’l-üns’ünden şu satırları nakletmiştir: 

“Şimdiki zamanda bir tâife vardır ki ibâhatı ve tehâvün-i şer‘i ve zendekayı ve 

edebsizliği, hürmetsizliği âdet eylemişlerdir ve ona melâmet diye ad 

vermişlerdir. Melâmet o değildir ki kişi şer‘a hürmetsizlik edip amel ede; tâ ki 

ona melâmet edeler. Melâmet oldur ki; Hak Sübhâne ve Teâlâ’nın hizmetinde 

olup halktan kayırmaya.”60 

Bu nakil Vicdânî’nin gerek öncesinde gerek yaşadığı dönemde “sahte” 

melâmîlerin varlığını kabul ettiğini ve bunlara karşı dikkatli olunması gerektiği 

yönünde tavır sergilediğini göstermektedir. 

2.1.2. Orta Devre Melâmîliği 

Hicrî dokuzuncu asırda Emir Sikkînî’ye nisbet edilen orta devre Melâmîliği’ne 

Melâmiyye-i Bayrâmiyye’de denilmektedir. Tasavvufun tarikatlarla sistematik 

 
58  Hüseyin Vassâf (ö. 1929) Hamdûn Kassâr’ın silsilesinden bu Habib bin Muazzam’ın yerine 

Cübeyr bin Mut‘ım bin Nevfel es-Sahâbî’yi kaydetmiştir (Hüseyin Vassâf, Sefîne-i Evliyâ, çev. 

Mehmet Akkuş-Ali Yılmaz (İstanbul: Kitabevi, 2015), 5/300). 
59  Harîrîzâde, Tibyân, 3/143a. 
60  Lâmiî Çelebi, Tercüme-i Nefehâtü’l-üns (İstanbul: Dârü’t-tıbâati’l-âmire, 1289), 114. Vicdânî, 

Melâmîlik, 32-33. 
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bir hâle geldiği on ikinci yüzyıldan itibaren Kübreviyye, Mevleviyye, 

Nakşibendiyye gibi tarikatları etkileyen melâmet düşüncesi, on beşinci yüzyılda 

ise Anadolu’da doğup Hacı Bayrâm-ı Velî (ö. 833/1429) tarafından kurulan 

Bayrâmiyye tarikatı içinde tekrar ortaya çıkmıştır. Hacı Bayrâm-ı Velî ‘nin 833 

(1430) yılında vefatıyla birlikte Bayrâmî geleneği halifelerinden Akşemseddin’e 

nisbetle “Şemsiyye”61 ve Bıçakçı Emir Dede’nin melâmî tavrına imâen de 

“Melâmiyye-i Bayrâmiyye’ye” intikal etmiştir.62  

Orta devre Melâmîliği’nin kurucusu kabul edilen Bıçakçı Emir Dede’nin hayatı 

hakkında çok az bilgi bulunmakla birlikte kendisinden ilk defa bahseden en eski 

kaynak, Abdurrahman el-Askerî’nin Mir’âtü’l-ışk adlı eseridir. Askerî adının 

Sultan Âmîr Dede olduğunu ve insanlar arasında Bıçakçı Emir Dede ismiyle 

bilindiğini ve Göynük’te doğduğunu belirtmektedir.63 Vicdânî’ye göre Seyyid 

olanlara ithaf edilen emir kelimesi sehven umûr olarak okunmuştur. Bu nedenle 

kendisi de Emir Sikkînî (mesleğinin bıçakçılık olması hasebiyle) adını kullanmayı 

tercih etmiştir.64 

Sâdık Vicdânî’nin orta devre Melâmîliği hakkındaki bazı bilgilerle ilgili 

eleştirilerini ve bunlara yönelik değerlendirmelerini şu şekilde sıralayabiliriz: 

a. Vicdânî, Akşemseddin ve Bıçakçı Emir Dede arasında vuku bulduğu nakledilen 

tâc, hırka, tesbih ve âsayı yakma olayının gerçekleştiğini kabul etmemektedir. 

Rivayete göre göre Hacı Bayrâm-ı Velî vefat ettikten sonra yerine Akşemseddin 

geçerek Göynük’e yerleşir. Akşemseddin’e biat eden dervişler zikir yaptığı sırada 

Emir Dede halkaya katılmadığından Akşemseddin bu duruma kızar ve Emir 

 
61  Vicdânî, Hacı Bayrâm-ı Velî’nin ser-halifesi olarak Akşemseddin’i kabul etmektedir (Vicdânî, 

Melâmîlik, 35).  
62  Molla Câmî, Nefahâtü'l-Üns, 886. Bursalı Mehmed Tahir, Hacı Bayrâm-ı Veli (Dersaâdet: 

Matbaa-i Orhaniye, 1925), 3-4. Vicdânî, Melâmîlik, 43. Vassâf, Sefîne-i Evliyâ, 2/434-436; 

Abdülbaki Gölpınarlı, Melâmîlik ve Melâmîler (İstanbul: Kapı Yayınları, 2015), 33-37. Fuat 

Bayramoğlu-Nihat Azamat, “Bayramiyye”, Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi (Ankara: 

TDV Yayınları, 1992) 5/269-273. Nihat Azamat, “Hacı Bayrâm-ı Velî”, Türkiye Diyanet Vakfı 

İslam Ansiklopedisi (Ankara: TDV Yayınları, 1996), 14/442-447. Tek, Tarihi Süreçte Tasavvuf ve 

Tarikatlar, 388-394. Mustafa Kara, Tasavvuf ve Tarikatlar Tarihi (İstanbul: Dergâh Yayınları, 

2012), 221-222. Semih Ceyhan, Türkiye’de Tarikatlar Tarih ve Kültür (İstanbul: İsam Yayınları, 

2015), 781-797. Tek, Bayrâmî Melâmîliği’ne Dâir Melâmet Risâleleri, 16.  
63  İsmail Erünsal, XV-XVI. Asır Bayrâmî-Melâmîliği’nin Kaynaklarından Abdurrahman el-

Askerî’nin Mir’âtü’l-Işk’ı (Ankara: Türk Tarih Kurumu Basımevi, 2003), 201. 
64  Vicdânî, Melâmîlik, 36, dipnot. 1. 
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Dede’nin halkaya katılmazsa başından tâcını alacağını söyler. Cuma namazından 

sonra Emir Sikkînî, Akşemseddin'i evine davet eder ve evinin avlusunda büyük 

bir ateş yaktırır. Akşemseddin ve dervişler oradayken tâc ve hırkasıyla ateşin için 

biraz oturur. Ateşin içinden çıktığında sadece tâc ve hırkanın yandığını ve 

kendisine bir şey olmadığını fark ederler.65 Sâdık Vicdânî, iki şeyh anlaşmazlık 

yaşasa dahi bunun uzun sürmeyeceğini en azından ateş olayına kadar 

varmayacağını ve Hacı Bayrâm-ı Velî’nin verdiği tâc, hırka, tesbih ve âsayı 

yakmayacaklarını ifade eder.66 Ayrıca meşreb farkının olgunlaşmamış 

müridlerin birbirlerine üstünlük sağlamak için münakaşaya dönüştüğünü ve bu 

durumun melâmî tavra uygun olmadığını belirtir.67 Bize göre de yaklaşımı ileri 

sürdüğü gerekçeler nedeniyle doğru ve tutarlıdır. 

b. Sâdık Vicdânî’nin rahatsız olduğu bir diğer konu da Hacı Bayrâm-ı Velî’nin 

melâmet anlayışına sahip olduğundan bahsedilmesidir.68 La‘lizâde’nin 

Bayrâmiyye tarikatına melâmî meşrebin dahil olmasını Hacı Bayrâm ile 

başladığını ima etmesini eleştirir. Bu eleştirisinin sebebi şöyledir: La‘lizâde 

eserinde Hacı Bayrâm-ı Velî’nin Beyâzıd-i Bistâmî ve Cüneyd-i Bağdâdî’nin 

ruhaniyetlerinden istifade ettiğini böylece kendisinde hem Nakşî hem Halvetî 

usulünü birleştirdiğini nakletmektedir. Vicdânî’ye göre La‘lizâde bu ifadeyle 

mensup olduğu Nakşibendiyye tarikatından dolayı tarafgirane bir tutum 

sergilemiş ve Bayramî melâmîlerin meşrebine Nakşibendî meşrebini mezc 

etmek istemiştir.69 

 
65  Mahmud b. Süleyman el-Hanefî el-Kefevî, Ketâibu A’lami’l-Ahyar min Fukahâi Mezhebi’n-

Nu’mani’l-Muhtar (İstanbul: Süleymaniye Kütüphanesi, Reisülküttab, 690), 361b. Erünsal, XV-

XVI. Asır Bayrâmî-Melâmîliği’nin Kaynaklarından Abdurrahman el-Askerî’nin Mir’âtü’l-Işk’ı, 

201. Harîrîzâde, Tibyân, 3/144a. Tek, Bayrâmî Melâmiliği'ne Dâir Melâmet Risâleleri, 183-184. 

Sarı Abdullah Efendi, Semeratü'l-Fuad fi'l-Mebde ve'l-Mead (İstanbul: Matbaa-i Âmire, 1288), 

241-244. Rıfat Efendi, Lugat-ı Tarihiyye ve Coğrafiyye, 1-2, 233. Vassâf, Sefîne-i Evliyâ, 2/469-

470. 
66  Vicdânî, Melâmîlik, 42. 
67  Vicdânî, Melâmîlik, 45. 
68  La‘lizâde Abdulbaki, Sergüzeşt/Tarikat-ı Aliyye-i Bayramiyye'den taife-i Melâmiyye'nin 

an'ane-i iradetleri keyfiyet-i sohbetleri ve aşk-ı muhabbetulla-ha cümleden ziyade rağbetleri 

beyanındadır (İstanbul: b.y., 1156), 17. Gölpınarlı, Melâmîlik ve Melâmîler, 37. Tek, Bayrâmî 

Melâmiliği'ne Dâir Melâmet Risâleleri, 18. Ahmet Yaşar Ocak, Osmanlı Toplumunda Zındıklar 

ve Mülhidler (15-17. Yüzyıllar) (İstanbul: Tarih Vakfı Yurt Yayınları, 2014), 298. 
69  Vicdânî, Melâmîlik, 44. 
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c. Hacı Bayrâm-ı Velî’nin vefatına yakın Emir Sikkînî’den su isteyip birazını içip 

birazını da ona vermesinin Akşemseddin’e değil de Emir Sikkînî’ye hilafet hırkası 

giydirdiğine işaret ettiği iddialarına sebep olmuştur.70 Vicdânî’ye göre bu 

emaneti Akşemseddin’e daha önce vermediği anlamına gelmemektedir. Zira 

şeyhin sırr-ı velâyeti bir halifeye vermesi gerektiği söylenecek olursa da bu 

zamana kadar her mürşid bunu bir müridine hasretse tarikatlar bugün inkişafı 

bulamaz ve birçoğunun adı bile hatırlanmazdı.71 

d. Melâmiyye-i Bayrâmiyye geleneğinde ekseriyetle Pîr Ali Aksarayî’den sonra 

(ö. 945/1539) kutbiyet makamına oğlu İsmâil Ma‘şûkî’nin geçtiği kabul edilir.72 

İsmâil Ma‘şûkî’yi yakından gören biri olan Askerî onun hayatı ve idamı hakkında 

önemli bilgiler kaydetmektedir.  Ma‘şûkî’nin irşada ehil olmadığını buna delil 

olarak da Pîr Ali’nin halifelerinden Ahmed Edirnevî’ye icazet verdiğini fakat 

oğluna vermediğini göstermektedir.73 Vicdânî ise Bayrâmî Melâmîleri arasında 

hakkında idam hükmü verilen İsmâil Ma‘şûkî’nin hayatı ve idamıyla ilgili detaylı 

bilgi vermeden Rıfat Efendi74, Müstakîmzâde75 ve La‘lizâde76’nin kitaplarını 

kaynak göstererek şathiyeleri sebebiyle Şeyhülislam Kemal Paşazâde’nin fetvası 

ile At Meydanı’nda idam edildiği kaydetmiştir.77 Ancak Ma‘şûkî’nin 945 (1539) 

yılında vefat ettiği dikkate alındığında fetvanın İbn Kemal 945’te hayatta 

olmadığı için o tarihte şeyhülislam olan Çivizâde Muhyiddîn Mehmed Efendi 

tarafından verildiği görülür.78 Dikkat çekmek istediğimiz bir diğer konuda Sâdık 

Vicdânî’nin o dönemde Askerî’nin Mir’âtü’l-ışk isimli eserinden haberdar 

 
70  Kefevî, Ketâib, 361b. 
71  Vicdânî, Melâmîlik, 45-49. 
72  Sarı Abdullah Efendi, Semeratü'l-Fuad, 249. Tek, Bayrâmî Melâmiliği'ne Dâir Melâmet 

Risâleleri, 189. La’lizâde, Sergüzeşt, 27. Vassâf, Sefîne-i Evliyâ, 2/472. 
73  Erünsal, XV-XVI. Asır Bayrâmî-Melâmîliği’nin Kaynaklarından Abdurrahman el-Askerî’nin 

Mir’âtü’l-Işk’ı, 231. 
74  Rıfat Efendi, Lugat-ı Tarihiyye ve Coğrafiyye, 1-2/233. Emir Hüseyin Enîsî, Menâkıb-ı 

Akşemseddin, haz. Bilal Aktan-Mustafa Güneş (İstanbul: H Yayınları, 2011), 91-92. 
75  Tek, Bayrâmî Melâmiliği'ne Dâir Melâmet Risâleleri, 189-190. 
76  La‘lizâde, Sergüzeşt, 28. 
77  Vicdânî, Melâmîlik, 52, dipnot. 1. 
78  Tek, Bayrâmî Melâmiliği'ne Dâir Melâmet Risâleleri,190. Ocak, Osmanlı Toplumunda Zındıklar 

ve Mülhidler (15-17. Yüzyıllar), 333. Ceyhan, Türkiye’de Tarikatlar Tarih ve Kültür, 804. Reşat 

Öngören, “Şerîat’ın Kestiği Parmak: Kânûnî Sultan Süleyman Devrinde İdam Edilen Tarikat 

Şeyhleri”, İLAM Araştırma Dergisi, 1/1 (Ocak-Haziran 1996), 8-9. 



Öztatlıcı, Osmanlı Tasavvuf Tarihine Kaynaklığı Açısından Tomâr-ı Turuk-ı Aliyye’ye Dair Bir İnceleme 
 

 

 
114 

olmadığıdır. Eğer bu kaynağı görme imkânı olsaydı istifade eder yahut aynı 

düşüncede olmasa dahi fikrini beyan ederdi. 

e. Hüsameddin Ankaravî’nin halifelerinden Hamza Bâlî’nin idamından sonra 

adına izafeten Bayrâmî Melâmîliğine “Hamzavîlik” denmiştir. La’lizâde bu tabiri 

Melâmîlere karşı olanların melâmileri töhmet altında bırakmak için söylendiğini 

nakleder.79 Yakın dönemdeki tasavvuf tarihçileri ise böyle bir gerekçe ile değil 

de Hamza Bâlî’nin bu yolda canını feda etmesinden kaynaklandığına dikkati 

çekerler.80 Nitekim Gölpınarlı ise Hamzavîleri vahdet-i vücudu korkakça değil 

onu kabul ve ilan ettikleri için “Vahdet fedaileri” olarak tanımlar.81 Aynı 

zamanda Melâmîlere Hamzavî lakabını kullananların sadece halk olmadığını, 

kendilerine de bu ismi yakıştırdıklarını belirtir. Oğlan Şeyh İbrahim Efendi'nin 

sandukasındaki levhada ve Hacı Kabâyî'nin mezar taşında Hamzavîler 

kelimesinin bulunmasını bunun nedeni olarak göstermektedir.82 Sâdık Vicdânî 

ise Hamzavî ifadesinin doğru bulmadığı ayrıca böyle bir şubenin de 

bulunmadığını belirtmektedir.83 

f. Vicdânî, Peygamber Efendimiz’in (sallallhu aleyhi ve sellem) yeryüzündeki 

halifesini ve her çağda bir tane bulunan kişiyi kutub olarak tanımlamıştır. 

Kutbiyyet konusunda Melâmiyye-i Bayrâmiyye kaynaklarına serzenişte bulunan 

Vicdânî, kutub her devirde bir tane olduğu için Melâmîler’in kendi şeyhlerini 

kutub olarak görmelerinin doğru olmadığı kanaatindedir. Hamdun Kassâr’a bile 

bu sıfatın verilmediğini ve bu konuda diğer tarikatlara haksızlık yapıldığını 

düşünür.84  

g. Sâdık Vicdânî, ilk ve orta devre Melâmîliği’ni hakkıyla temsil eden tek kişi 

olarak kabul ettiği İdrîs-i Muhtefî85 ile birlikte silsileyi sonlandırmıştır. Melâmî 

şeyhlerinin idam edilme sebebi hakkında bilgi vermekten kaçınmış, İsmâil 

Ma‘şûkî dışında sadece Sütçü Beşir Ağa’nın ihtiyarken öldürüldüğünü 

nakletmekle yetinmiştir. İdam edilmelerinin sebebini “cilve-i Rabbânî âsârı” 

olarak görse de temel nedeninin vahdet-i vücûd anlayışı olduğunu belirtir. 

 
79  La’lizâde, Sergüzeşt, 40.  
80  Kara, "Melâmetiye", 51. 
81  Gölpınarlı, Melâmîlik ve Melâmîler, 77. 
82  Gölpınarlı, Melâmîlik ve Melâmîler, 74. 
83  Vicdânî, Melâmîlik, 53-56. 
84  Vicdânî, Melâmîlik, 83. 
85  Vicdânî, Melâmîlik, 56. 
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Muhyiddîn İbnü'l-Arabî, Hallâc-ı Mansûr'un yolunu izleyen Melâmî şeyhlerinin, 

manevi bir sarhoşluk içinde söyledikleri sözlerin insanların anlamadığı sözler 

olduğunu ve bu sebeple başlarını feda ettiklerini ifade eder.86 Bu tavır onun, 

melâmîleri korumadığını aksine anlaşılmadıkları için zaman zaman böyle bir 

tavırla karşılaştıkları ve mazur görülebilecekleri yönde bir tavır benimsediği 

söylenebilir. 

2.1.3. Son Devre Melâmîliği 

Son Devre Melâmîliği, Muhammed Nûru’l-Arabî’ye nisbet edilmektedir. 

Harîrîzâde Son Devre Melâmîliği’ni Nakşibendiyye tarikatının bir şubesi olarak 

kabul edip Melâmiyye-i Nûriyye adını vermektedir.87  

Seyyid Muhammed Nûru’l-Arabî el-Bedrî el-Hüseynî el-Mısrî88, 1228 (1813) 

yılında Mısır’da Mahalletü’l-Kübrâ kasabasında doğmuştur.89 Harîrîzâde,90 

Hüseyin Vassâf91 ve Sâdık Vicdânî92 eserlerinde 1220 tarihini verseler de 

Muhammed Nûru’l-Arabî’nin “1245 tarihinde Mekke-i Mükerreme’de misafir 

oldum ve sinnim on yedi idi” şeklindeki ifadesi bu rivayetlerin doğru olmadığını 

göstermektedir.93 Mısırlı olduğu için “Arap Hoca” ve Hazreti Ali’nin Noktatü’l-

Beyân’ını şerh ettiği için “Noktacı Hoca” isimleriyle meşhûrdur.94 Vicdânî, halkın 

bunu bilmediği için Muhammed Nûru’l-Arabî’nin Fazl-ı Hurûfî’nin (ö. 796/1394) 

tarikatından atılmış dervişi Sincanlı Mahmud tarafından ortaya çıkarılan 

 
86  Vicdânî Melâmîlik, 60-66. 
87  Harîrîzâde, Tibyân, 3/144b-145a. Vicdânî, Melâmîlik, 84. 
88  Vicdânî, Muhammed Nûru’l-Arabî’nin hayatı ve manevî tecrübeleri hakkında bilgileri 

Harîrîzâde’nin Tibyân’ından nakletmiştir. 
89  Bursalı Mehmed Tahir, Menâkıb-ı Şeyh Seyyid Hâce Muhammed Nûru’l-Arabî Beyân-ı 

Melâmet ve Ahvâl-i Melâmiyye, haz. Mustafa Tatçı-Burak Anılır. çev. Hasan Fehmi 

Kumanlıoğlu (İstanbul: H Yayınları, 2014), 5. Yusuf Ziya İnan, Seyyidü’l-Melâmî Muhammed 

Nurü’l-Arabî: Hayatı-Şahsiyeti-Eserleri (İstanbul: Osmanbey Matbaası, 1971), 9. Gölpınarlı, 

Melâmîlik ve Melâmîler, 231.  
90  Harîrîzâde, Tibyân, 3/215a. 
91  Vassâf, Sefîne-i Evliyâ, 3/119. 
92  Vicdânî, Melâmîlik, 88. 
93  Muhammed Nûru’l-Arabî, Menbau’n-nur fi ru’yeti’r-Resul (İstanbul: İstanbul Belediyesi 

Atatürk Kitaplığı, Osman Ergin, 1548), 10b. 
94  Bursalı Mehmed Tahir, Menâkıb, 5. Nihat Azamat, “Muhammed Nûrü’l-Arabî”, Türkiye 

Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi (Ankara: TDV Yayınları, 2020), 30/560. Ali Bolat, Muhammed 

Nûru’l-Arabî: Hayatı, Eserleri ve Tasavvufî Görüşleri (İstanbul: H Yayınları, 2015), 17. 
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Noktacılık’a mensup olduğunu zannettiklerini ancak bunun kabul 

edilemeyeceğini belirtir.95 

1245 (1829) senesinde Mekke’ye giderek hac vazifesini yerine getiren 

Muhammed Nûru’l-Arabî orada Şeyh İbrahim eş-Şemârikî’ye intisap ederek 

Halvetiyye-i Şa’bâniyye tarikatından icâzet almıştır.96 1259 (1843) yılında ikinci 

kez hacca gitmek üzere Hicaz’a doğru yola çıkmış, Mekke’ye gitmeden önce 

İstanbul’a uğrayıp Nakşibendî-Müceddidî Şeyh Abdülhâlik Kazânî’ye intisap 

etmiştir. Fakat icazetini bu şeyhin Mekke’deki halifesi Mustafa b. Mahmud et-

Trabzonî’den almıştır.97 Aynı zamanda Mekke’de Melâmî Muhammed el-Mekkî 

ile tanışmış ve onun isteğiyle erbain çıkarmıştır. Nûru’l-Arabî yine Mekke’de 

bulundu dönemde mânâ âleminde Hazreti Peygamber ona Cem’ ve Hazretü’l-

Cem’ makamını, Medine’de ise Cem’ü’l-Cem’ makamını, Mısır üzerinden 

Rumeli’ye dönerken de Makâmü’l-Hitâm (Ahadiyyetü’l-Cem’) makamını telkin 

ettiği belirtilmektedir.98 Farklı sebeplerle pek çok şehirde yaşayan Muhammed 

Nûru’l-Arabî son olarak Usturumca’ya gidip vefatına kadar orada kalmış ve irşâd 

faaliyetlerini sürdürmüştür. Usturumca’daki evinde 29 Cemâziyelâhir 1305’te 

(13 Mart 1888) ahirete irtihal etmiş, vefat ettiği odaya defnedilmiştir. Osmanlı 

Devleti’nin Rumeli’de hakimiyetini kaybetmesinin ardından türbesinin yerine 

postane inşa edilmiş, postane yıkılınca kabrinin yeri kaybolmuştur. Mensupları 

işaret olmak üzere bir ağaç dikmişlerdir.99 

Sâdık Vicdânî, Muhammed Nûru’l-Arabî’nin gördüğü rüyaların sahih olduğu 

kanaatindedir ve bu kanaatini de onun yalan söylemeyeceğine dikkat çekerek 

şu hadisler üzerinden delillendirir: “Yalanların en büyüğü, kişinin görmediği 

 
95  Vicdânî, Melâmîlik, 88. 
96  Muhammed Nûru’l-Arabî, Menbau’n-nur, 10b-11a. Harîrîzâde, Tibyân, 3/215a. Bursalı 

Mehmed Tahir, Menâkıb, 5. Vicdânî, Melâmîlik, 88-89. Vassâf, Sefîne-i Evliyâ, 3/119. Azamat, 

“Muhammed Nûrü’l-Arabî”, 561. Bolat, Muhammed Nûru’l-Arabî, 17-20. Gölpınarlı, 

Melâmîlik ve Melâmîler, 232-234.  
97  Harîrîzâde, Tibyân, 3/215a. Bursalı Mehmed Tahir, Menâkıb, 7.  
98  Muhammed Nûru’l-Arabî, Menbau’n-nur, 13a-13b. Harîrîzâde, Tibyân, 3/216a-b. Vicdânî, 

Melâmîlik, 91-92. 
99  Harîrîzâde, Tibyân, 3/217a. Bursalı Mehmed Tahir, Menâkıb, 7. Vicdânî, Melâmîlik, 93. Vassâf, 

Sefîne-i Evliyâ, 3/120. Gölpınarlı, Melâmîlik ve Melâmîler, 240-241. İnan, Seyyidü’l-Melâmî 

Muhammed Nurü’l-Arabî, 26. Azamat, “Muhammed Nûrü’l-Arabî”, 30/561. Bolat, 

Muhammed Nûru’l-Arabî, 32.  
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rüyayı gördüm demesidir”100 ve “Her kim beni rüyada görürse emin olsun ki beni 

görmüştür çünkü şeytam benim suretime giremez.”101 Ona göre tarikatta şube 

kuran kimse, şeyhi tarafından bir beldede mevcut olmayan tarikatı orada neşir 

ve tamim veyahut halihazırda mevcut iken inkıraz ve unutulmaya maruz bir 

tarikatı ihya etmek için gönderilir ya da bir şube müessisi tarikatın ana 

çizgisinden ayrılmadan evrad, adab, ezkarına ilavede bulunur veya tac ve 

kıyafetteki bazı hususlara yenilik getirir böylece vefatından sonra “sâhibü’t-

tarîka, pîr-i tarîkat, pîr-i sânî” şeklinde anılmaya başlanır. Bu izahı neticesinde 

Melâmiyye-i Nûriyye’nin, kidiyye-i Nakşibendiyye’nin bir şubesi olduğuna dair 

bilginin sadece kendisinden altı sene önce vefat eden halifesi Harîrîzâde’nin 

eserinde yer aldığını, Nakşibendiyye meşâyıhına sorduğunda ise böyle bir 

şubeden haberdâr olmadıkları cevabını aldığını aktarmaktadır. Dolayısıyla ona 

göre böyle bir şube yakıştırmadan ibarettir. Bununla birlikte Ahmed Rıfkı’nın (ö. 

1935) Bektâşî Sırrı eserinde Muhammed Nûru’l-Arabî’nin melâmîliği müstakil 

bir tarikat ve meslek haline getirdiği düşüncesini naklederek102 aynı zamanda 

Harîrîzâde’nin Tibyân’ına derç etmesi hasebiyle Muhammed Nûru’l-Arabî’nin 

de kendisine Melâmî Şeyhi denildiğinden haberdar olduğu görüşündedir.103 

Vicdânî, Muhammed Nûru’l-Arabî’ye Melâmî denilmesi konusunda üç sebepten 

dolayı tereddüt yaşamıştır. Bunlardan birincisi Melâmî Hoca Abdülahad Efendi 

ve İstanbul’da Arabî’yi yakından tanıyan bazı kişilerin verdiği bilgiye göre, onun 

giyim ve kuşamında melâmî meşrebin izleri bulunmamaktadır. İkincisi, halktan 

ziyade beldenin ileri gelenleri ve devlet memurlarıyla yakın ilişkiler içinde 

olmasıdır. Üçüncüsü ise, Hazreti Peygamber’i rüyasında görüp onun övgüsüne 

mazhar olduğunu anlatması, bu durumun manevi derecesini ortaya koyacağını 

bilmesine rağmen bunu gizlemek yerine ifşa etmesidir.104 

Nûru’l-Arabî’nin Nakşibendî ve Halvetî tarikatlarından sülûk ve irşâda izni 

olmakla birlikte Harîrîzâde, Ahmed es-Sâfî, Abdürrahim Efendi gibi müridlerine 

de bu iki tarikattan hilafet hırkası giydirmiş kendisinin ya da halifelerinin hiç 

kimseye Melâmî ismiyle bir tarikat verdiğine rastlanmamıştır. Halvetî-Şabanî 

büyüklerinden aynı zamanda melâmî neşveye de sahip olan Âmiş Efendi (ö. 

 
100  Buhârî, Tabir, 45. 
101  Buhârî, Tabir, 2, 10. 
102  Ahmed Rıfkı, Bektâşî Sırrı (İstanbul: Bekir Efendi Matbaası, H. 1325), 2/101. 
103  Vicdânî, Melâmîlik, 95- 98. 
104  Vicdânî, Melâmîlik, 99-100. 
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1338/1920) de Halvetiyye ve Naşibendiyye usulü üzere icazet vermiştir. Nitekim 

tasavvuf araştırmacılarından bir zât ondan Melâmîlik tarikatı icazeti vermesini 

talep etmiş ancak Âmiş Efendi Halvetî usul üzere manevî terbiyede bulunmayı 

tercih etmiş yine Âmiş Efendi’nin çok sevdiği halifelerinden biri olan Şemseddin 

Paşa’ya da Halvetî icâzetini vermiştir. Vicdânî’ye göre eğer Melâmiyye adında 

özel bir tarikat olsa idi herkesten önce ona bu tarîkten icâzet vereceği 

şüphesizdir. Yine Nûru’l-Arabî ile irtibatlı olan Bursalı Mehmed Tahir’e hangi 

tarikattan olduğu sorulduğunda Halvetî tarikatı, Melâmî meslek ve 

meşrebindeyim demiştir. Bütün bu verilerden hareketle Vicdânî konuyla ilgili şu 

sonuca varmıştır: Muhammed Nûru’l-Arabî Melâmîlik unvanı adı altında bir 

tarikat tesis etmemiş, Melâmîlik müstakil bir tarikat olmayıp ilk devre Melâmîliği 

siretince ittihaz edilebilecek meslek ve meşrepten ibaret kabul edilmiştir.105 

2.2. Kâdiriyye 

Abdülkâdir Geylânî’ye nisbet edilen İslam dünyasının ilk tarikatı Kâdiriyye’dir.106 

Abdülkâdir Geylânî 470 (1078) tarihinde Hazar Denizi’nin güneyinde yer alan 

Gîlan bölgesinin Neyf kasabasının Büştîr köyünde dünyaya gelmiştir. 

Günümüzde bu bölge aynı isimle İran sınırları içerisinde yer almaktadır.107 İlmî 

ve tasavvufî bir çevrede yetişen Geylânî on sekiz yaşındayken 488 (1095) yılında 

Bağdat’a gitmiş108 ve burada Kur’an ilimleri, fıkıh, hadis, belâgat okumuş ve pek 

çok âlimin rahle-i tedrisinde bulunmuştur.109 Abdülkâdir Geylânî fıkıh ilmini 

tamamlamasının ardından halktan uzaklaşmayı tercih edip Bağdat ve Kerh 

harabelerinde yirmi beş yıl nefsiyle mücâhede ettiği bir süreç geçirmiş nihayet 

 
105  Vicdânî, Melâmîlik, 100-103, 108. 
106  Uludağ, İslam Düşüncesinin Yapısı, 116. Adalet Çakır, Abdülkâdir-i Geylânî ve Kâdirîlik 

(İstanbul: İSAM Yayınları, 2012), 1/17. Tek, Tarihi Süreçte Tasavvuf ve Tarikatlar, 285.  
107  Vicdânî, Kâdiriyye, 7. Vassâf, Sefîne-i Evliyâ, 1/51. Dilaver Gürer, Abdülkâdir Geylânî (İstanbul: 

İnsan Yayınları, 2016), 55-56. Çakır, Abdülkâdir-i Geylânî ve Kâdirîlik, 1/63, 65. Mehmed Ali 

Aynî, İslâmın Büyük Velisi Abdülkadir Geylânî, çev. Tahir Yücel (İstanbul: Büyüyenay Yayınları, 

2016), 42.  
108  Afifüddin Abdullah b. Es’ad Yâfiî, Mir’âtü’l-Cenân ve İbretü’l-Yakzân fî Ma’rifeti mâ Yu’teberu 

min Havâdisi’z-Zamân (Beyrut: Müessetü’l-a’lemî li’l-Matbûât, 1970), 3/351. Zeynüddin 

Ömer İbnü’l-Verdî, Tetimmetü’l-Muhtasar fî Ahbâri’l-Beşer: Tarihu İbni’l-Verdî (Beyrut: Dârü’l-

Kütübi’İlmiyye, 1996), 2/68. Vicdânî, Kâdiriyye, 7.  
109  Yâfiî, Mir’âtü’l-Cenân, 3/355. Vassâf, Sefîne-i Evliyâ, 1/56. Aynî, İslâmın Büyük Velisi 

Abdülkadir Geylânî, 62-63. Gürer, Abdülkâdir Geylânî, 61-63. Çakır, Abdülkâdir-i Geylânî ve 

Kâdirîlik, 1/73-74.  
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harabelerde dolaşıp ağır şartlarda yaşadığı riyazet ve mücahedeler  513’te 

(1119) Hammâd ed-Debbâs’a intisap etmesiyle son bulmuştur.110  

Ebû Sa’d el-Muharrimî’den (ö. 513/1119) hırka giyen Abdülkâdir Geylânî’nin 

tarikat silsilesi Cüneyd-i Bağdâdî aracılığıyla Hazreti Ali’ye ulaşmaktadır. Sâdık 

Vicdânî, silsilede yer alan Ma’rûf-i Kerhî’nin İmam Ali er-Rızâ ve Davûd et-

Tâî’den tarikat aldığını bu nedenle hangisinin doğru olduğuna karar 

vermediğinden iki rivayeti de yazdığını söyler. Örneğin Abdülkâdir Geylânî’nin 

oğlu Şeyh Abdurrezzak’tan münteşir şubelerden Abdülhüseynî şubesinin 

icazetnamelerinde İmam Ali er-Rızâ’dan gelen silsile yazılmış iken yine 

halifelerinden Şeyh Şemseddin’den meydana gelen Eşrefiyye şubesinde ise 

diğer silsile tercih edilmiştir.  Ma’rûf-i Kerhî’den öncesine ait silsileleri 

incelediğinde üç durumla karşılaştığını ifade eder.111 Bunlar: 

a. Sûfîler arasında altın silsile olarak bilinen Peygamberimizin soyundan gelen 

yüce zevâtın isimleri yer almaktadır. 

b. Tâbiînlerin efendisi Hasan el-Basrî’den feyz ve tarikat alan meşâyıhın silsilesi 

bulunmaktadır.  

c. "İcazetnamelerin metninde önce altın silsileye yer verilmiş, ardından 'diğer 

bir rivayete göre' ifadesiyle bu silsileye mensup diğer meşâyıha da değinilmiştir. 

Abdülkâdir Geylânî vefat edinceye kadar kırk yıl boyunca çarşamba akşamları ve 

cuma sabahları medresesinde fıkıh, hadis ve tefsir dersleri vermiş, pazar 

sabahları ise ribatında halka vaazda bulunmuştur.112 Vicdânî, Geylânî’nin 

 
110  Vicdânî, Kâdiriyye, 7-8. Gürer, Abdülkâdir Geylânî, 64. 
111  Nûreddin Ebü’l-Hasan Ali b. Yusuf b. Cerîr el-Lahmî eş-Şattânûfî, Behcetü’l-Esrâr ve Ma’dinü’l-

Envar fî Menâkıbi’s-Sâdeti’l-Ahyâr mine’l-Meşâyihi’l-Ebrâr (Kâhire: el-Mektebetü’l-Ezheriyye 

li’t-türâs, 2001), 127-128. Ali el-Kârî, Ali el-Kârî, Nüzhetü’l-Hâtırü’l-Fâtır fî Tercemeti Seyyidi’ş-

Şerif Abdülkâdir (İstanbul: Şirket-i Mürettibiye Matbaası, H. 1307), 45. Vicdânî, Kâdiriyye, 8-

11. 
112  Şattânûfî, Behcetü’l-Esrâr, 202. Muhammed Tâzifî, Kalâidü’l-Cevâhir fî Menâkıbi’ş-Şeyh 

Abdilkâdir el-Cîlânî (Kahire: Matbaa-i Meymene, H. 1317), 18, 38. 
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hicretin 561. yılında113 Rebîulâhir ayının 8. cumartesi gecesi (11 Şubat 1166)114 

yatsı namazından sonra vefat ettiğini kaydeder.115 1318 yılının Nisan ayında 

Basra Vilayeti'ne mektupçu olarak tayin edilen Vicdânî, Basra'ya giderken, tıpkı 

babası gibi Kâdiriyye tarikatına mensup olan annesinin isteği üzerine, 

Abdülkâdir Geylânî'nin türbesini ziyaret ettiğini belirtir.116 

Üçler, yediler, kırklar gibi unvanlara sahip olan Hak erenlerinin varlığından söz 

eden Vicdânî, bâtınî alemdeki bu hiyerarşinin zirve noktasının kutbiyyet 

olduğunu ifade eder. Ona göre bu makama mücadele ve mücahede ile değil 

Cenâb-ı Hakk’ın tevcihi ile ulaşılır. Böylece Kutbiyyet-i kübrâya yani gavsiyyet 

derecesine ise Allah’ın tevcihi ile gelen kişi avâm ve havâs herkese yardım 

eder.117 Vicdânî  kaynaklardaki bilgilerden hareketle Geylânî’nin kutbiyet 

makamına geçişini şöyle anlatır: Bir Cuma günü, dönemin önde gelen âlimleri, 

fakihleri ve şeyhleri meclisinde toplandığında, vaaz sırasında Geylânî, ilahi bir 

emirle "Bu ayağım, bütün Allah velilerinin boynu üzerinde bulunmaktadır” 

demesi118 ile gavsiyyetini ilan ettiğini ve orada bulunanlar da bu sözü kabul 

ederek başlarını eğdiğini kaydeder. Sadece vaaz meclisinde olanlar değil aynı 

anda Ümmüabîde’de bulunan Seyyid Ahmed er-Rifâî, Şam’da Reslân ed-

Dımaşkî, Tilimsan’da Ebû Medyen, Hakkari’de Adî b. el-Müsafir, Tafsunc’da 

Abdurrahman Tafsûncî, Harran’da Hayât b. Kays Harrânî, Sincar’da Süveyd 

Sincârî, Geylânî’nin sözünü tasdik ve kabul etmişledir. Vicdânî, Geylânî’nin bu 

sözünü şathiye olarak değil hakikat olarak kabul etmektedir.119 Bununla birlikte 

onun pahalı ve güzel kıyafet giymesi hakkında kutbiyetiyle bağdaştırılamadığı 

gerekçesiyle yöneltilen eleştirileri kabul etmemiş; sebebini ise gavsiyyet gibi 

 
113  Yâfiî, Mir’âtü’l-Cenân, 3/347. Adülvehhab Şa’rânî, Levâkıhu’l-Envâr fî Tabakâti’l-Ahyâr: et-

Tabakâtü’l-Kübrâ, nşr. Abdurrahman Hasan Mahmud (Kahire: Mektebetü’l-Âdâb, 2001), 

2/286.  
114  Ebü’l-Ferec Cemâleddin Abdurrahman b. Ali İbnü’l-Cevzî, el-Muntazam fî Târihi’l-Ümem ve’l 

Mülûk, nşr. M. Abdülkâdir Ahmed Atâ, Mustafa Abdülkâdir Atâ (Beyrut: Dârü’l-Kütübi’l-

İlmiyye, 1992), 18/173. 
115  Vicdânî, Kâdiriyye, 33. 
116  Vicdânî, Kâdiriyye, 4, 34. 
117  Vicdânî, Kâdiriyye, 13-15. 
118  Şattânûfî, Behcetü’l-Esrâr, 14-15.  
119  Şattânûfî, Behcetü’l-Esrâr, 17. Vicdânî, Kâdiriyye, 16-19. 
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veliler zümresinin en üstünde bulunan bir kişi için pahalı ya da ucuz kumaşı 

tercih etmek arasında bir fark olmamasıyla açıklamıştır.120 

Abdülkâdir Geylânî’nin on üç evladının olduğunu ve hepsinin de ondan hırka 

giydiğini kaydeden Vicdânî, Şeyh Seyyid Abdülvehhâb’dan bir kolun zuhur 

ettiğine rastlamadığını121 ancak Şeyh Abdürrezzak, Şeyh Abdülazîz, Şeyh 

Seyfeddin ve Şeyh Şemseddin’den çeşitli kolların kurulduğunu belirtmektedir.122 

Şeyh Abdürrezzak’tan teselsül eden kollar pek çok olup bunlardan dört tanesi 

İstanbul’a gitmiş ve dört kolun tamamı özellikle ikinci ve üçüncü kol mensupları 

Rezzâkî123 adıyla anılmışlardır:124 

1- Şeyh Salih Kolu: Şeyh Salih’in Şeyh Abdürrezzak’tan aldığı Kâdiriyye tarikatı, 

Şeyh İsmail Rûmî tarafından Anadolu, Rumeli ve İstanbul’a getirilerek 

yayılmıştır. 

2- Şeyh Abdullah el-Hüseynî Kolu: Şeyh Abdullah el-Hüseynî’nin Şeyh 

Abdürrezzak’tan aldığı Kâdiriyye tarikatı, Şeyh Ali es-Sekkâf’ın halifesi Şeyh 

Ahmed b. Muhammed el-Akîl el-Mekkî ile İstanbul’a gitmiştir. Bu zâtın diğer üç 

silsileyle de Geylânî’ye nisbeti bulunmaktadır. 

3- Şeyh Seyyid İmâdüddîn Kolu: Şeyh Seyyid İmâdüddîn’in Şeyh Abdürrezzak’tan 

aldığı Kâdiriyye tarikatı, Şeyh Ahmed b. Muhammed el-Akîl el-Mekkî’nin Şeyh 

Ali b. Yahya’dan feyz almasıyla İstanbul’da ikinci kol ile birleşmiştir.  

4- Şeyh Seyyid Osman el-Cîlî Kolu: Şeyh Ziyâeddin Abdurrahman Hâlis et-

Tâlebânî el-Kerkûkî, halifeleri aracılığıyla İstanbul’a ulaşmıştır. Birinci kol, Şeyh 

İsmail Rûmî’ye bağlı olarak Rûmiyye şubesi olarak ayrıldığından, bu kol, bu şube 

adıyla anılmaktadır. Dördüncü kol ise, Şeyh Ziyâeddin Abdurrahman Hâlis et-

Tâlebânî’ye ulaştığı için, Hâlisiyye şubesi olarak bilinir ve bu şubeye mensup 

olanlar bu ismi taşımaktadır. 

 
120  Vicdânî, Kâdiriyye, 21. 
121  Harîrîzâde ise Rifâiyye’nin Fazliyye kolunun pîri Seyyid Cemaleddin Muhammed bin Fazlullah 

el-Hindî el- Burhanpûrî’nin (ö. 1029/1619) Kâdiriyye tarikatı icazetnamelerinden birinin 

Abdülvehhâb aracılığı ile Geylânî’ye ulaştığını nakletmektedir (Harîrîzâde, Tibyân, 3/54a.).  
122  Vicdânî, Kâdiriyye, 36. 
123  Sâdık Vicdânî ve günümüz araştırmacıları dışında Rezzâkıyye ifadesi kullanılmamıştır. 

Kullanılmamasının sebebi ise Abdürrezzak Geylânî aracılığıyla Abdülkâdir Geylânî’ye ulaşan 

silsilelesidir. (Çakır, Abdülkâdir-i Geylânî ve Kâdirîlik, 1/230.) 
124  Vicdânî, Kâdiriyye, 36-37. 
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Vicdânî, birinci ve ikinci koldan gelen Edirne Kâdirîhânesi postnişîni Şeyh Şâkir 

Efendi’den feyz almış Şeyh Mustafa Âhî Efendi’ye Âhiyye ismi ile bir şube 

kurucusu nazarıyla bakıldığını ancak şube kuruculuğu için gerekli olan içtihat ve 

teceddüd bilgisine rastlamadığını söylemektedir.125 

Şeyh Seyyid Şemseddin ile yayılan koldan Eşrefiyye şubesi ayrılmış, bu kolun 

kurucusu Eşrefzâde Şeyh Abdullah er-Rûmî tarafından İznik ve Bursa çevresinde 

yayılmaya başlamış, ardından İstanbul’da da temsil edilmiştir.126 

Şeyh Seyyid Abdülaziz’den oluşan kol da Bağdat’ta irşâd seccadesinin hâdimi 

Nakîbü’l-Eşrâf Şeyh Seyyid Ali Efendi ile İstanbul’da yayılma imkanı 

bulmuştur.127 

Sâdık Vicdânî Kâdiriyye’nin şubelerini on iki olarak tespit etmiş, kuruluş ve 

ortaya çıkışları itibariyle şu şekilde sıralamıştır:128 Esediyye, Îseviyye, Ekberiyye, 

Yâfi’iyye, Eşrefiyye, Hilâliyye, Rûmiyye, Garîbiyye, Hâlisiyye, Hammâdiyye-

Sumâdiyye, Makdisiyye. Diğer kaynaklarda ismi geçen şubeler hakkında da 

incelemelerde bulunarak tahminler yapmıştır. Örneğin ona göre Esmâr-ı Esrâr 

ve Mir’âtü’t-Turuk’ta geçen Hammâdiyye şubesini her iki risâlenin müellifi de 

Lugat-ı Tarihiyye ve Coğrafiyye’de geçen Sumâdiyye’yi Hammâdiyye şeklinde 

nakletmiş ve aynı şekilde Esmâr-ı Esrâr’da geçen Halâliyye de Hilâliyye şeklinde 

yanlış yazılmıştır. Bir diğer yazım yanlışı da Medyeniyye ve Medeniyye arasında 

bulunmaktadır. Medyeniyye Ebû Medyen el-Mağribî tarafından kurulmuş 

müstakil bir tarikat olup pîrinin Abdülkâdir Geylânî’den teberrük hırkası giymiş 

olmasından dolayı Kâdiriyye’nin şubesi kabul edilir. Medeniyye de Şeyh 

Muhammed b. Hamza Zâfir el-Medenî’ye mensup Şâzeliyye tarikatının 

şubesidir.129 Öte yandan Tomâr’da İsmâiliyye, Rûmiyye’nin; Müşâvi’iyye’nin de 

Esediyye’nin diğer isimleri hatta asıl isimleri olarak zikredilmektedir.130 

Kaynaklarda bazı tarikatların Kâdiriyye’nin şubeleri arasında yer aldığını fark 

eden Vicdânî bunun sebepleri arasında şunları göstermektedir: Şâzeliyye, 

Bedeviyye, Sa’diyye’nin şubelerinden kabul edilmesi, silsilelerinde Ebû Medyen 

 
125  Vicdânî, Kâdiriyye, 37. 
126  Vicdânî, Kâdiriyye, 37. 
127  Vicdânî, Kâdiriyye, 37. 
128  Vicdânî, Kâdiriyye, 41. 
129  Vicdânî, Kâdiriyye, 37-40. 
130  Vicdânî, Kâdiriyye, 37. 
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el-Mağribî’nin bulunmasıdır. Halbuki her dört tarikat da ana tarikatlara bağlı 

olup, farklı coğrafyalarda ve farklı zaman dilimlerinde kurulmuştur. Yine 

Vicdânî’ye göre Şehâbeddin Sühreverdî’nin Abdülkâdir Geylânî’den teberrük 

hırkası giymesi hasebiyle Sühreverdiyye tarikatını Kâdiriyye’nin şubeleri 

arasında kabul etmek yanlıştır. Çünkü tarikatın pîri Şehâbeddin Sühreverdî 

tarikat hırkasını amcası Ebü’n-Necîb Ziyâeddin Abdülkâhir Sühreverdî’den almış 

olup silsilesi de ayrıdır.131  

Vicdânî, müridlerin kendi tarikatlarını diğerlerinden üstün görmelerinin ve diğer 

tarikatları sadece kendi tarikatlarının birer şubesi olarak kabul etmelerinin, bu 

tür karışıklıklara neden olduğunu vurgulamaktadır. Bu tutumun, hürmetten 

kaynaklanıyor olmasının kendi içinde makul görülebileceğini, ancak diğer 

tarikatları şube olarak kabul etmenin takdir ve tasvip edilmemesi gerektiğini de 

ifade etmektedir.132  

Ekberiyye tarikatının da Kâdiriyye’nin bir şubesi olduğu rivayetini kabul 

etmeyen Vicdânî Ekberiyye’yi bütün hak tarikatların toplamı olan müstakil bir 

tarikat olduğu kanaatine varır. Ona göre Şeyhü’l-Ekber tarikatı tesis etmekle 

kalmamış, Abdülkâdir Geylânî’ye bağlılığı sebebiyle Kâdiriyye tarikatının 

yayılmasına da yardımcı olmuştur. Bu hizmetiyle de Kâdiriyye tarikatında iki 

şube meydana gelmiştir. Şubelerin ilki İmam Yâfi’î’ye (ö. 768/1367), ikincisi ise 

Abdülganî en-Nablusî’ye (ö. 1143/1731) nisbet edilmektedir.133  

Sâdık Vicdânî 1275 yılında yayınlanan Muhyiddin Efendi’nin Tomâr-ı 

Tekâyâ’sında silsilelerin altında tarikatların isimlerinin yazıldığını söylemektedir. 

Burada Hâlisiyye şubesine ait silsilesinin altında “Tarîka-i Kâdiriyye-i Hindiyye-i 

Mahmûdiyye-i Zengene-i Kerkûkiyye-i Mûriyye” ifadesinin yazılı olduğunu 

belirtmektedir. Bunun sebebini şöyle açıklar: “Tarîka-i Kâdiriyye-i Hindiyye” 

ifadesi silsilenin yirmi yedinci sırasında ismi geçen Şeyh Ahmed el-Hindî el-

Lâhorî’nin mensup olduğu Kâdiriyye tarikatına, “Mahmûdiyye-i Zengene” 

ifadesi silsilenin yirmi sekizinci sırasında ismi geçen Şeyh Mahmud ez-Zengenî 

et-Talebânî’nin mensup olduğu Kâdiriyye-i Hindiyye tarikatına, “Mûriyye” ise 

Mûr Ali Baba’ya işaret etmektedir. Ona göre her ne kadar Tomâr’ın mürettibi 

 
131  Vicdânî, Kâdiriyye, 40. 
132  Vicdânî, Kâdiriyye, 40-41. 
133  Vicdânî, Kâdiriyye, 45-46. 
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Mûriyye şubesinin kurucusu Mûr Ali Baba’yı gösterse de şubenin asıl kurucusu 

Mûr Ali Baba’nın mürşidi Şeyh Abdurrahman’dır.134  

Kâdirî silsilenâmesini yazmak için yaptığı araştırmalar sırasında Hammâdiyye 

şubesine dair detaylı bilgi ya da işaret olmadığını söyleyen Vicdânî, karşılaştığı 

Kâdirî şeyhlerine sorduğunda ise bilmediklerini, tomârlarda Abdülkâdir 

Geylânî’nin halifelerinde, ondan sonraki nesillerde ve son dönem şeyhler 

arasında Hammâd ismine denk gelmediğini aktarmaktadır. Sadece Hammâd ed-

Debbâs’ın göze çarptığını, Şeyh Hammâd’ın Abdülkâdir Geylânî’nin ilk şeyhi ve 

kayınpederi olup Geylânî’den çok önce vefat ettiğini belirtmektedir. Öte yandan 

ona göre, Lugat-ı Tarihiyye ve Coğrafiyye’de Kâdiriyye tarikatının şubeleri 

arasında yer alan Sumâdiyye ismi, aslında müstensihler tarafından yanlış 

yazılmıştır. Bu yazım hatası ve bilgisizlik nedeniyle 'Sumâd' kelimesi, 'Hammâd' 

olarak kaydedilmiştir. Kâdiriyye Kitabı’nın son tashihini yapacağı gün bir 

dostundan Havran’da Abdülkâdir es-Sumâdî isminde bir zâtın kabrinin olduğunu 

öğrenmiştir. Bu aile Kâdirî tarikatına bağlı olup Abdülkâdir es-Sumâdî de şube 

müessisi olarak tanınmaktadır. Vicdânî ise bu hususu şimdilik tespit edemediği 

belirtir.135  

2.3. Halvetiyye 

İslam dünyasının en yaygın tarikatlarından biri olan Halvetiyye, Pîr-i Evvel Ebû 

Abdullah Sirâcüddin Ömer bin Şeyh Ekmeleddin el-Geylânî el-Lâhicî el-

Halvetî’ye nisbet edilmektedir. Ömer el-Halvetî, Hazar Denizi’nin 

güneybatısındaki Geylân bölgesindeki Lâhicân şehrinde dünyaya gelmiştir. 

Aslen Şirvanlıdır. İlk tasavvuf eğitimini babası Şeyh Ekmeleddin’den aldıktan 

sonra Harezm’de bulunan amcası Ahî Muhammed el-Halvetî’nin yanına gidip 

 
134  Vicdânî, Kâdiriyye, 57-58. 
135  Vicdânî, Kâdiriyye, 64-66. 

İbnü’l-Hanbelî (ö. 971/1563-4) Dürrü’l-Habeb isimli eserinde Sumâdiyye silsilesinde on 

üçüncü sırada yer alan Halîl’in oğlu Muhammed es-Sumâdî’yi ziyaret ettiğini belirtmiştir. 

Kendisinden Şeyh Müslim’in Abdülkâdir Geylânî’nin müritlerinden olduğunu öğrenmiştir. 

Silsilede dördüncü sırada bulunan Müslim es-Sumâdî’nin oğlu Dâvûd ise Geylânî’nin kızı ile 

evlenmiştir (İbnü’l-Hanbelî, Dürrü’l-Habeb fî Tarihi A’yâni Haleb, nşr. Mahmud Muhammed 

el-Fahûrî, Yahya Zekeriyya Abbâre (Dımaşk, Menşûratü Vizâratü’s-Sekâfe, 1972), 2/168-169). 

Adalet Çakır’a göre Nefhatü’r-Riyâzi’l-Âliye müellifi Rifat Efendi Sumâdiyye’nin Geylânî’nin 

damadı aracılığıyla zuhur ettiğini tespit etmiştir. Ancak Dürrü’l-Habeb’deki bilgileri 

edinemediği için isim kargaşasına düşmüştür. Bu hata daha sonra Sâdık Vicdânî tarafından da 

devam ettirilmiştir (Çakır, Abdülkâdir-i Geylânî ve Kâdirîlik, 1/312-313). 
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ona intisap ederek sülûkünü yanında tamamlamıştır. Amcasıyla birlikte 

Lâhicân’ın Herî kasabasına gelen Ömer el-Halvetî, Ahî Muhammed’in vefatından 

sonra irşâd makamına geçmiş ve bir müddet irşâd faaliyetlerine Herî’de devam 

edip sonrasında Hoy, Mısır ve Tebriz’de ikamet etme imkânı bulmuştur.136 Vefat 

tarihi ve yeri ile ilgili farklı rivayetler bulunmakla birlikte Cemâleddin Hulvî (ö. 

1064/1654), Ömer el-Halvetî’nin Tebriz’de 800 (1397) tarihinde vefat ettiğini ve 

Tebriz yakınlarında Mîr Ali Türbesi civarına defnedildiğini belirtmiştir.137 Sâdık 

Vicdânî ise onun Herat’ta 750 (1349)138 tarihinde, bir rivayete göre ise 800 

(1397) tarihinde vefat ettiğini kaydeder.139 Hüseyin Vassâf da irtihalinin 823’te 

(1420) gerçekleştiğini söyler.140  

Halvetiyye tarikatı her ne kadar Ömer el-Halvetî’ye nisbet edilse de teşekkül 

süreci XIII. asra kadar dayanmaktadır.141 Bu süreci usul, tarikatlaşma, gelişim, 

tekemmül ve yayılma olarak dört bölüme ayırabiliriz. Sühreverdiyye, Ebheriyye, 

Zâhidiyye, Halvetiyye ve Safeviyye tarikatlarının silsilelerinin başında Bağdat ve 

Şam’da yaşayan Şeyh Ebü’n-Necib Abdülkâhir Sühreverdî’nin (ö. 598/1201)142 

bulunması sebebiyle usul devrini tasavvufun tarikatlar döneminin başladığı XII. 

asra kadar dayandırmak mümkündür.143  

 
136  Cemaleddin Mahmud Efendi Hulvî, Lemezât-ı Hulviyye (İstanbul: Marmara Üniversitesi 

İlahiyat Fakültesi Vakfı (İFAV), 1993), 345. Vicdânî, Halvetiyye, 20. Vassâf, Sefîne-i Evliyâ, 

3/133. Rahmi Serin, İslam Tasavvufunda Halvetilik ve Halvetiler (İstanbul: Petek Yayınları, 

1984), 70-71. Mehmet Serhan Tayşi, “Ömer el-Halvetî”, Türkiye Diyanet Vakfı İslam 

Ansiklopedisi (İstanbul: TDV Yayınları, 2007), 34/65. Ceyhan, Türkiye’de Tarikatlar Tarih ve 

Kültür, 696. 
137  Hulvî, Lemezât, 350.  
138  Mustafa Aşkar, “Bir Türk Tarîkatı Olarak Halvetiyye'nin Tarihî Gelişimi ve Halvetiyye Silsilesinin 

Tahlili”, Ankara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, 39/1 (1999), 541. 
139  Vicdânî, Halvetiyye, 20. 
140  Vassâf, Sefîne-i Evliyâ, 3/133. 
141  Vassâf, Sefîne-i Evliyâ, 3/133. Ceyhan, Türkiye’de Tarikatlar Tarih ve Kültür, 695-696. Kara, 

Tasavvuf ve Tarikatlar Tarihi, 228. Mehmet Nazmi Efendi, Osmanlılarda Tasavvufî Hayat 

Hediyyetü’l-İhvân: Halvetilik Örneği, hzr Osman Türer (İstanbul: İnsan Yayınları, 2011), 80. 

Tayşi, “Ömer el-Halvetî”, 34/65. Serin, İslam Tasavvufunda Halvetilik ve Halvetiler, 70. 

Süleyman Uludağ, “Halvetiyye” Türkiye Diyanet Vakfı İslam Ansiklopedisi (İstanbul: TDV 

Yayınları, 1997), 15/393. Tek, Tarihi Süreçte Tasavvuf ve Tarikatlar, 337.  
142  Hulvî, Lemezât, 259-261. Sâdık Vicdânî, Abdülkâhir Sühreverdî’nin vefat tarihinin 563 (1167) 

olduğunu belirtir (Vicdânî, Halvetiyye, 14). 
143  Rıhtım, “Halvetiyye Sufiliğinin Şirvan’da Teşekkül Devri Şaban-ı Veliye Uzanan Yolun Kurucu 

Şahsiyetleri”, 11-21. 
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İkinci dönem olan tarikatlaşma, Cemâleddin Ezherî’nin halifesi Şeyh İbrahim 

Zâhid Geylânî (ö. 705/1305)144 ile başlamaktadır. Harîrîzâde, Zâhidiyye tarikatını 

İbrahim Zâhid Geylânî’ye nisbet etmektedir. Bunun sebebi Halvetiyye 

usullerinden biri olan zikr-i esmâ-i seb’anın ilk olarak İbrahim Zâhid tarafından 

belirlenmesidir. İbrahim Zâhid’in halifelerinin en önemlilerinden ikisi Ahî 

Muhammed el-Halvetî (ö. 780/1378)145 ve Safiyyüddin Erdebîlî’dir (ö. 

735/1334).146 Vicdânî, İbrahim Zâhid’den sonra silsilenin Şeyh Sadeddin-i 

Fergânî ondan sonra Ahî Muhammed ile devam ettiğini ve Halvetiyye silsilesinin 

Fergânî ile teselsül ettiğini kaydetmektedir.147 

Halvetiyye’nin gelişim dönemi ise Ömer el-Halvetî ile başlamaktadır. Vicdânî, 

Abdülkâhir es-Sühreverdî’nin Mecdüddin Ahmed el-Gazzâlî’ye nisbetini 

gösteren silsilenin Sühreverdiyye, Desûkıyye, Kübreviyye ve Zeyniyye 

tarikatlarının kabul ettiği silsile olduğunu belirtmektedir. Ebû Hafs Ömer 

Vecîhüddin el-Kâdî el-Bekrî'nin silsilesi, Zâhidiyye, Halvetiyye, Ebheriyye, 

Erdebîliyye-i Safeviyye ve Bayrâmiyye tarikatları tarafından muteber kabul 

edilen bir silsile olarak kaydetmektedir. Bu silsile aynı zamanda Halvetiyye 

silsilesidir.148 Hem isimlerin yazılışı hem de silsiledeki yerlerini tespit hakkındaki 

araştırması sırasında Semerâtü’l-fuâd, Celvetiyye Silsilenâmesi, Mir’âtü’l-

makâsıd, Tibyân, Mir’âtü’t-turuk, Esmâr-ı Ezhâr gibi pek çok eserden istifade 

ettiğini söyleyen Vicdânî şeyhlerin isimlerinde nicelik ve nitelik bakımından 

farklılıkların sebebinin eski eser ve tomarlara başvurulmaması, tarikat 

silsilelerinden bahseden kaynakların dikkatli incelenerek yanlışların 

düzeltilmemesi olarak göstermektedir. Silsilelere bakıldığında karşılaşılan 

durum onu haklı çıkarmaktadır. Sâdık Vicdânî’nin tespitlerine örneklik teşkil 

etmesi açısından Halvetiyye silsilenâmelerinde geçen Ebû Ahmed el-Esved ed-

Dîneverî, Ebû Muhammed el-Esved ed-Dîneverî, Ebû Muhammed Ahmed el-

Esved ed-Dîneverî, Muhammed Ahmed Esved ed-Dîneverî, Muhammed Esved 

 
144  Hulvî, Lemezât, 319-324. Cemâleddin Hulvî vefat tarihini 705 (1305) olarak kaydetmiştir. 

Halifesi ve damadı Safiyyüddin (ö. 735/1334), İbrahim Zâhid’e intisap ettikten sonra yirmi beş 

yıl yanında kalmış ve otuz beş yıl şeyhlik yapmıştır. Bu bilgiler sebebiyle Rıhtım, İbrahim 

Zâhid’in 700/1300 tarihinde vefat ettiği görüşündedir. 
145  Hulvî, Lemezât, 335-338. Vicdânî, Ahî Muhammed’in vefat tarihinin 717 (1317) olduğunu 

söyler (Vicdânî, Halvetiyye, 20). 
146  Hulvî, Lemezât, 325-328. 
147  Vicdânî, Halvetiyye, 18.  
148  Vicdânî, Halvetiyye, 2-3. 
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ed-Dîneverî, Ahmed Esved ed-Dîneverî isimleri Ebû Ahmed el-Esved’e işaret 

ediyorken Ebû Muhammed Muhammed Amuyye el-Bekrî, Muhammed b. 

Amuyyeti’l-Bekrî, Muhammed Amuyyetü’l-Bekrî, Mahmûd Amuyyetü’l-Bekrî, 

Muhammed Amûmetü’l-Bekrî, Muhammed Amûru’l-Bekrî de Muhammed 

Amuyye’ye aittir.149 Tedkikatları sonucunda Ömer el-Halvetî’nin Hazreti 

Peygamber’e ulaşan silsilesini şu şekilde kaydetmektedir:150 

1. Peygamber Efendimiz (sallallahu aleyhi ve sellem) 

2. Hazret-i Ali  

3. Hasan-ı Basrî  

4. Şeyh Habib el-A’cemî  

5. Şeyh Dâvûd et-Tâî  

6. Şeyh Ma’rûf Ali el-Kerhî  

7. Şeyh Seriyyü’s-Sakatî  

8. Ebü’l-Kâsım Cüneyd el-Bağdâdî  

9. Şeyh Mimşâd ed-Dineverî  

10. Ebû Abdullah Muhammed Dineverî  

       Ebû Ahmed el-Esved Mus’ab Hemedânî 10.151 

       Muhammed Ameveyh b. Abdullah el-Bekrî 11. 

11. Şeyh Ebû Hafs Ömer Vecîhüddin el-Kâdî el-Bekrî 12. 

12. Şeyh Ebû Necîb Ziyâeddîn Abdülkâhir el-Bekrî es-Sühreverdî 13. 

13. Ebheriyye tarikatı pîri Ebû Reşîd Kutbüddin el-Ebherî 14. 

14. Şeyh Rükneddin Muhammed Nehhâs el-Buhârî 15. 

15. Şeyh Şehâbeddin Muhammed et-Tebrizî 16. 

16. Şeyh Seyyid Cemâleddin Şirâzî 17. 

17. Zâhidiyye-i Celvetiyye tarikatının pîri İbrahim Zâhid Geylânî 18.  

 
149  Vicdânî, Halvetiyye, 5-7.  
150  Vicdânî, Halvetiyye, 17-19. 
151  İkinci silsile isimlerin sağındaki rakamla gösterilmektedir. 
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18. Şeyh Sadeddin-i Fergânî 19. 

19. Şeyh Kerîmüddin Ahî Muhammed b. Nûr el-Halvetî 20. 

20. Halvetiyye tarikatını pîri Ebû Abdullah Sirâcüddin Ömer b. Şeyh Ekmeleddin 

el-Geylânî el-Lâhicî el-Halvetî 21. 

Halvetiyye’nin dördüncü dönemi olan tekemmül ve yayılma, Şeyh Seyyid 

Celâleddin Yahyâ bin es-Seyyid Bahâeddin eş-Şirvânî ile başlar. Tarikatın 

Anadolu’ya XV. yüzyılda gelişi se Sadreddin Hiyâvî’nin halifelerinden Amasyalı 

Pîr İlyâs (ö. 837/1433) ile olmuştur. Halvetiyye’nin Anadolu’da etkisi Seyyid 

Yahyâ Şirvânî’nin halifelerinden Dede Ömer Rûşenî, Muhammed Bahâeddin 

Erzincânî, Ali Alâeddin Rûmî ve Habib Karamânî aracılığıyla devam etmiş ve 

İstanbul’da yayılması ise II. Bayezid döneminde tarikatın Cemâliyye kolu pîri 

Cemâl Halvetî ile gerçekleşmiştir.152 

Sâdık Vicdânî Halvetiyye’nin şimdiye kadar bir araya getirilmemiş bütün 

şubelerinin silsilelerini yazmaya çalışarak kırk kadar şube tespit etmiş ve bunlar 

ortaya çıkış tarihleri itibariyle dört ana şubeye ayırmıştır:153 

1- Rûşeniyye-i Halvetiyye 

2- Cemâliyye-i Halvetiyye 

3- Ahmediyye-i Halvetiyye 

4- Şemsiyye-i Halvetiyye 

 
152  Molla Câmî, Nefahâtü'l-Üns, 758. Hulvî, Lemezât, 393. Reşat Öngören, Osmanlılar’da 

Tasavvuf: Anadolu’da Sûfîler, Devlet ve Ulemâ (XVI. Yüzyıl) (İstanbul: İz Yayıncılık, 2012), 27-

30. Tek, Tarihi Süreçte Tasavvuf ve Tarikatlar, 338. Ceyhan, Türkiye’de Tarikatlar Tarih ve 

Kültür, 700-701. 
153  Vicdânî, Halvetiyye, 40. Vassâf, Sefîne-i Evliyâ, 3/131-132. 
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Rûşeniyye’den: Demirtâşiyye, Gülşeniyye154; Cemâliyye’den: Sinâniyye, 

Şabâniyye, ‘Assâliyye, Bahşiyye;155 Ahmediyye’den: Ramazâniyye, Sinâniyye, 

Uşşâkıyye, Mısriyye;156 Şemsiyye’den: Sivâsiyye tarikatları zuhur etmiştir. 

2.4. Sûfî ve Tasavvuf  

Sûfî ve tasavvuf kelimeleri hakkındaki çalışmalarına lugat kitaplarını inceleyerek 

başlayan Sâdık Vicdânî sonrasında ona göre bu iki kavramın menşei ile ilgili 

rivayet ve tariflerin en önemlilerinin bir arada bulunduğu eserler şunlardır: 

Kuşeyrî’nin er-Risâle, Ayıntabî Seyyid Hafız Mehmed Efendi’nin Zübdetü’l-

hakâik Tercümesi: Gâyetü’d-dekâik, Ferid Kam’ın Vahdet-i Vücûd, Şeyh 

İmamüddin Muhammed’in Kitâbü hayâti’l-kulûb fî keyfiyyeti’l-vusûl ile’l-

mahbûb, İmam Gazzâlî’nin el-Münkızu mine’d-dalâl’inden alıntılar yapmıştır.157 

Sûfî ve tasavvuf hakkında mevcut olan görüşleri şu şekilde sıralamıştır:   

1- İslam tasavvufunun batı tasavvufundan iktibas edildiğini, sûfî isminin de 

Rumca ‘sûfîyâ’ veya Yunanca ‘sofos’ kelimelerinden türetildiğini ileri sürenler. 

2- Tasavvufun Kur’an ve Sünnet kaynaklı olduğunu, sûfî isminin Arapça ‘sûf’dan 

alındığını düşünenler. 

3- Sûfî isminin ‘sûfîyâ’ veya ‘sofos’ kelimelerinden neşet ettiğini, tasavvufun ise 

Kur’an ve Sünnet kaynaklı olduğunu savunanlar. 

 
154  Gülşeniyye’den Sezâiyye ve Hâletiyye tarikatları neşet etmiştir. 
155  Şabâniyye’nin şubesi: Karabâşiyye.  

Karabâşiyye’nin şubeleri: Nasûhiyye, Bekriyye.  

Nâsûhiyye’nin şubesi: Çerkeşiyye.  

Çerkeşiyye’nin şubeleri: Halîliyye, İbrâhimiyye.  

Bekriyye’nin şubeleri: Kemâliyye, Hıfniyye, Semmâniyye.  

Hıfniyye’nin şubeleri: Ticâniyye, Derdîriyye. 

Derdîriyye’nin şubesi: Sâviyye-i Halvetiyye. 

Semmâniyye’nin şubesi: Halvetiyye (Feyziyye). 
156  Ramazâniyye’nin şubeleri: Cihangiriyye, Buhûriyye, Raûfiyye, Cerrâhiyye, Hayâtiyye. 

Sinâniyye’nin şubeleri: Muslihiyye. 

Muslihiyye’nin şubesi: Zühriyye. 

Uşşâkıyye’nin şubeleri: Cemâliyye. 

Cemâliyye’nin şubeleri: Salâhiyye, Câhidiyye. 
157  Vicdânî, Sûfî ve Tasavvuf, 10-21. 
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4- Sûfî kelimesinin ‘safâ, saf, suffe, sûf” gibi asıllardan alındığını kaydeden 

rivayetleri ve tasavvufun İslâmî bir yapıya sahip olduğunu kabul edenler. 

5- Sûfî isminin Yunanca’dan, tasavvufun ise Hind kaynaklı olduğunu iddia 

edenler. 

6- Yukarıda belirtilen kanaatler hakkında bir fikir beyan etmeyen 

müreddidler.158 

Vicdânî, sûfî isminin “sofu, safvet, suffe, saff, safâ, Safevî, sûfân, safv” kökünden 

türetilmiş olduğunu kabul etmeyip araştırmalarını sûf, sofiya ve sofos 

kelimelerine yoğunlaşarak devam ettirmiştir. İlk defa sûfî lakabını alan Ebû 

Hâşim el-Kûfî 150 (767) yılında vefat ettiğinden bu unvanın ona verilmesi 

muhtemelen bu tarihten önce 130 ile 150 seneleri arasında olmuştur. Batı 

ilimlerin Arapçaya çevrilmesi ise Abbasiler Dönemi’nde başlanılmış olup 

Astroloji ve Geometri’ye ait kitap Halife Mansur (754-775), Matematikçi 

Öklides’in Kitâb-ı Öklides isimli eser Halife Hârûn Reşîd (786-809), Felsefe, Tıp 

ve aklî ilimlere dair Yunanca ve Süryânîce telif Halife Me’mûn (813-833) 

döneminde tercüme edilmiştir. Görüldüğü üzere felsefe, Ebû Hâşim’in 

vefatından yaklaşık yarım asır sonra İslâm aleminde istifadeye sunulmuştur. 

Vicdânî buradan hareketle sûfî lakabının ‘sofiya’ veya ‘sofos’ kelimeleriyle bir 

alakası olmadığını, yün manasına gelen Arapça ‘sûf’dan türetildiğini 

kaydetmiştir.159 Ona göre ‘Kamîs’ yani ‘gömlek’ giyen bir kimsenin bu gömlek 

giyişine ‘tekammus’ ve kendisine de ‘mütekammıs’ denildiğinden ‘sûf’ yani ‘yün’ 

giyen bir kimsenin yünden kıyafet giymesine ‘tasavvuf’ kendisine de 

‘mutasavvıf’ denir.160 

Dolayısıyla Vicdânî tasavvufun diğer din ve kültürlerin etkisi ile değil de Kur’ân 

ve Sünnet kaynaklı olduğu gerçeğini vurgulamıştır. 

SONUÇ 

Sâdık Vicdânî, uzun ve zorlu bir bürokratik hayat sürmesine rağmen 

mektupçuluk görevini yerine getiren, aynı zamanda yazar ve şair kimlikleriyle 

tanınan, velûd bir sûfiydi. İncelediğimiz Tomâr-ı Turuk-ı ‘Aliyye, Vicdânî'nin en 

 
158  Vicdânî, Sûfî ve Tasavvuf, 3-4. 
159  Vicdânî, Sûfî ve Tasavvuf, 41-44. 
160  Vicdânî, Sûfî ve Tasavvuf, 52. 
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tanınmış eseridir ve bu eser, Melâmiyye, Kâdiriyye, Halvetiyye tarikatlarını ve 

onların silsilelerini kapsamaktadır. 

Tomâr-ı Turuk-ı ‘Aliyye’nin ilk kitabı “Melâmiyye”dir. Melâmîlik, 

araştırmalarında diğerlerine göre daha erken tamamlanmış olması nedeniyle 

başlangıç noktasını oluşturmuştur. Bir tarikat olarak değil, daha çok bir meşrep 

olarak ele aldığı Melâmiyye'yi, üç ana bölümde incelemiştir. Birinci bölümde 

şeriat-tarikat kavramlarını, Melâmiyye ve ilk devre Melamiliği’ni ele almıştır. 

İkinci bölümde tevhid kavramını, orta devre Melâmîliği’ni açıklamıştır. 

Melâmiyye-i Bayrâmiyye olarak isimlendirdiği orta devre Melâmîliği’ni Hacı 

Bayrâmı Velî’nin halifelerinden Bıçakçı Emir Dede’ye nisbet etmektedir. 

Melâmiyye-i Bayrâmiyye silsilesi içinde yer alan ve idam edilen şeyhlerin idam 

sebeplerine ve bu süreçte yaşanılan problemlere yer vermemiştir. Silsile, İdrîs 

Muhtefî ile son bulmuş ve onu takip eden dönemdeki meşayıhı zikretmektense 

yalnızca Sütçü Beşir Ağa'ya yer verilmiştir. Üçüncü bölümde ise Melâmiliğin son 

dönemi hakkında detaylı bilgiler sunmuştur. Son devre Melâmîliği’ni ise 

Muhammed Nûru’l-Arabî’ye nisbet etmiş ancak Muhammed Nûru’l-Arabî, 

Melâmîlik unvanı adı altında bir tarikat tesis etmemiştir. Ona göre Melâmîlik 

müstakil bir tarikat olmayıp ilk devre Melâmîliği siretince ittihaz edilebilecek 

meslek ve meşrepten ibaret kabul etmiştir. Bu kitaba son verirken tarikat ile 

şeriatın birbirinden ayrılmasının mümkün olmadığını vurgulamış ve diğer tüm 

tarikatların da nihai amacının, Tarikat-ı Muhammediyye'de birleşmek ve 

'Allah'tan başka varlık yoktur' mertebesine ulaşmak olduğunu belirtmiştir. 

İkinci kitap “Kâdiriyye”dir. Soy kütüğü, tarikat silsilesi, Kâdiriyye silsilesi, ricâlü’l-

gayb, teveccüh ve gavsiyyet ilanı, hırka giymek, Kâdiriyye’nin büyük halifeleri, 

ezkâr ve evrâd, Kâdiriyye’nin şubeleri kitabın bölümleridir. Vicdânî kuruluş ve 

ortaya çıkışları itibariyle Kâdiriyye şubelerini şöyle sıralar: Esediyye, Îseviyye, 

Ekberiyye, Yâfi’iyye, Eşrefiyye, Hilâliyye, Rûmiyye, Garîbiyye, Hâlisiyye, 

Hammâdiyye-Sumâdiyye, Makdisiyye. Şubelerin silsilelerini naklederken kurucu 

pîre kadar zikredip, ondan sonraki meşayıha yer vermemiştir. 

Üçüncü kitap, “Halvetiyye” tarikatını derinlemesine ele almaktadır. Serinin en 

kapsamlı bölümü olan bu kitap, dört ana bölümden oluşur. Sâdık Vicdânî, Ömer 

Halvetî’nin silsilesindeki yanlışları dikkatle inceleyerek, bu yanlışlıkları tespit 

etmiş ve en doğru sonucu bulma çabası içinde olmuştur. Vicdânî, o güne kadar 

kimsenin bir araya getiremediği Halvetiyye tarikatının şubelerini birleştirme 

iddiasıyla yola çıkmış ve bu iddiasını başarıyla gerçekleştirerek kırk farklı şube 
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tespit etmiştir. Yapmış olduğu araştırmalar neticesinde, bu kırk şubeyi ortaya 

çıkış tarihleri göz önünde bulundurularak dört ana gruba ayırmıştır. Bunlar: 

Rûşeniyye, Cemâliyye, Ahmediyye ve Şemsiyye’dir. Diğer müelliflerin kabul 

ettiği ancak Vidânî’nin kaydetmediği ya da rastlamadığını belirttiği Halvetiyye 

şubeleri ise Ahmediyye’de Sinobiyye, Cemâliyye’de Şernûbiyye, Uşşâkıyye’de 

İrşâdiyye, Karabaşiyye’de Arifiyye ve Hüseyniyye, Bekriyye’nin alt şubelerinden 

Rahmâniyye, Ezheriyye, Mervâniyye, Sibâiyye, Vefâiyye ve Tayyibiyye’dir.  

Dördüncü ve son kitap “Sûfi ve Tasavvuf” adını alır. Bu kitapta Sûfi ve tasavvuf 

kavramlarını, doğu ve batı tasavvufu arasındaki farkı anlatır.  

Tomâr-ı Turuk-ı ‘Aliyye  eseri sonrasında yazılan hemen her metinde, 

Tomâr’daki temalar ve bilgiler esas alınmış, bu kaynak referans gösterilerek 

Sâdık Vicdânî’nin düşüncelerine yer verilmiştir. Vicdânî'nin kişiliği, fikirleri ve 

eserleri, sadece kendi zamanında değil, günümüzde de önemli bir rehber olmayı 

sürdürmektedir. 
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Balıkesir İlahiyat Dergisi Yazım Kuralları 
 
Balıkesir İlahiyat Dergisi’nde (BAİD) yayımlanan yazılarda hem metin hem de kaynakça yazımında 
dipnot ve metin içi atıf yönetiminin kullanılabildiği İSNAD 2.0 Atıf Sistemi / The ISNAD 2.0 Citation 
Style kullanılır. Dolayısıyla İSNAD Atıf Sistemine göre yazılmış yazılar kabul edilir. 
Balıkesir İlahiyat Dergisi’nde (BAİD) yayımlanması istenen yazılar, teolojiyi merkeze alan sosyal 
bilimler alanında, bilime katkısı olan özgün çalışmalar olmalı ve aşağıda belirtilen nitelikleri 
taşımalıdır: 
- Türkçe ve yabancı dildeki başlıklar; yazının içeriğiyle uyumlu olmalı, yazının konusunu kısa, açık 
ve yeterli ölçüde yansıtmalıdır. 
- Türkçe ve yabancı dildeki özetler; yazının amacını, kapsamını ve sonuçlarını yansıtmalıdır. 
- Makale, akademik bir çalışma türü olan bildiri, yüksek lisans veya doktora tezinden üretilmiş ise 
mutlaka makalenin ilk sayfasında belirtilmelidir. 
- Makalenin hazırlanmasında bilimsel yöntemlere uyulmalı, çalışmanın konusu, amacı, kapsamı, 
hazırlanma gerekçesi vb. bilgiler yeterli ölçüde ve belirli bir düzen içinde verilmelidir. 
- Yazıda kullanılan kaynaklar, yazım kurallarına uygun olarak düzenlenmeli, değinilen her belge 
kaynaklar kısmında yer almalı, ancak yazıda değinilmeyen belgelere kaynaklar kısmında yer 
verilmemelidir. 
- Sonuçlar, araştırmanın amaç ve kapsamına uygun olmalı, ana çizgileriyle ve öz olarak verilmeli, 
metinde sözü edilmeyen veri ya da bulgulara yer verilmemelidir. 
Sayfa düzeni: A4 boyutunda kenar boşlukları sol 3; üst, alt ve sağ 2,5 cm şeklinde ayarlanmalıdır. 
- Yazı biçimi: Metin kısmı Calibri yazı tipi, 10 punto ve başlıklar bold olarak yazılmalıdır. Ana metin 
kısmı satır aralığı 1,15, dipnotlar ise satır aralığı tam, değer 10 nk ve metinle aynı yazı tipinde 8 
punto ile yazılmalıdır. Ana metin ve dipnotlar Aralık → Önce: 6 nk, Sonra: 0 nk şeklinde olmalıdır. 
Özetler 9 punto ile yazılmalıdır. 
- Makalenin başlığı ilk sayfanın başına kalın 12 punto büyük harflerle sayfa ortalanarak 
yazılmalıdır. 
- Yazar Ad(lar)ı ve Kurum(lar)ı: Başlıktan sonra 2 satır aralığı verilerek sayfanın ortasında yazar 
ad(lar)ına yer verilmelidir.  
- Yazar künyesinden sonra 2 satır aralığı boşluk bırakılarak özet kısmı 9 punto Calibri yazı tipiyle 
yazılmalıdır. Türkçe ve İngilizce özet, en az 150 ve en fazla 250 kelimeden oluşmalıdır. Özet 
(Abstract) kısmında; araştırmanın konusu, kapsamı, önemi, amaçları ve sonuçları belirtilmelidir. 
- Özet ve Abstract kısımlarının ardından en az 5, en çok 8 sözcükten oluşan “Anahtar 
Kelimeler/Keywords” yer almalıdır. İlk kavram mutlaka bilim dalı adı olmalıdır. Daha sonra makale 
içeriğini tam olarak yansıtan kavramlar eklenmelidir. 
- Makale; tablo, şekil, fotoğraf ve kaynaklar dâhil 40 sayfayı geçmemelidir. 

 
N o t: 

Dipnot ve metin içi atıf yönetiminin kullanılabildiği İSNAD 2.0 Atıf Sistemi / The ISNAD 2.0 
Citation Style’nin kullanımına ilişkin örnekler ve detaylı bilgi için bkz.: 

https://www.isnadsistemi.org/ 
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Etik Beyanı 

Balıkesir İlahiyat Dergisi’nde uygulanan yayın süreçleri, bilginin tarafsız ve saygın bir şekilde gelişimine ve 

dağıtımına temel teşkil etmektedir. Bu doğrultuda uygulanan süreçler, yazarların ve yazarları destekleyen 

kurumların çalışmalarının kalitesine doğrudan yansımaktadır. Hakemli çalışmalar bilimsel yöntemi 

somutlaştıran ve destekleyen çalışmalardır. Bu noktada sürecin bütün paydaşlarının (yazarlar, okuyucular ve 

araştırmacılar, yayıncı, hakemler ve editörler) etik ilkelere yönelik standartlara uyması önem taşımaktadır. 

Balıkesir İlahiyat Dergisi yayın etiği kapsamında tüm paydaşların aşağıdaki etik sorumlulukları taşımasını 

beklenmektedir. 

Aşağıda yer alan etik görev ve sorumluluklar, açık erişim olarak Committee on Publication Ethics (COPE) 

tarafından yayınlanan rehberler ve politikalar dikkate alınarak hazırlanmıştır (Bk. COPE Yönerge Türkçe). 

Ayrıca bkz. İlahiyat Alan Dergileri Editörler Çalıştayı I Kararları (20/01/2018) 

Ayrıca bkz. İlahiyat Alan Dergileri Editörler Çalıştayı II Kararları (19/01/2019) 

Hakemli dergide bir makalenin yayımlanması uyumlu ve saygı duyulan bilgi ağının gelişmesinde gerekli bir 

temel yapı taşıdır. Bu, yazarların ve onları destekleyen enstitülerinin çalışmalarının kalitesinin doğrudan 

yansımasıdır. Hakemli makaleler bilimsel metotları destekler ve şekillendirir. Bu yüzden beklenen etik 

davranışların standartlarında anlaşmaya varmak yayımlama ile ilgili tüm taraflar, yazar, dergi editörü, hakem 

ve yayımcı kuruluşlar için önemlidir: 

1.Yazarlık 

a) Kaynakça listesi eksiksiz olmalıdır. 

b) İntihal ve sahte veriye yer verilmemelidir 

c) Aynı araştırmanın birden fazla dergide yayımlanmasına teşebbüs edilmemeli, bilim araştırma ve yayın 

etiğine uymalıdır. 

Bilim araştırma ve yayın etiğine aykırı eylemler şunlardır: 

a) İntihal: Başkalarının fikirlerini, metotlarını, verilerini, uygulamalarını, yazılarını, şekillerini veya eserlerini 

sahiplerine bilimsel kurallara uygun biçimde atıf yapmadan kısmen veya tamamen kendi eseriymiş gibi 

sunmak, 

b) Sahtecilik: Araştırmaya dayanmayan veriler üretmek, sunulan veya yayınlanan eseri gerçek olmayan 

verilere dayandırarak düzenlemek veya değiştirmek, bunları rapor etmek veya yayımlamak, yapılmamış bir 

araştırmayı yapılmış gibi göstermek, 

c) Çarpıtma: Araştırma kayıtları ve elde edilen verileri tahrif etmek, araştırmada kullanılmayan yöntem, cihaz 

ve materyalleri kullanılmış gibi göstermek, araştırma hipotezine uygun olmayan verileri değerlendirmeye 

almamak, ilgili teori veya varsayımlara uydurmak için veriler ve/veya sonuçlarla oynamak, destek alınan kişi 

ve kuruluşların çıkarları doğrultusunda araştırma sonuçlarını tahrif etmek veya şekillendirmek, 

d) Tekrar yayım: Bir araştırmanın aynı sonuçlarını içeren birden fazla eseri doçentlik sınavı 

değerlendirmelerinde ve akademik terfilerde ayrı eserler olarak sunmak, 

e) Dilimleme: Bir araştırmanın sonuçlarını araştırmanın bütünlüğünü bozacak şekilde, uygun olmayan biçimde 

parçalara ayırarak ve birbirine atıf yapmadan çok sayıda yayın yaparak doçentlik sınavı değerlendirmelerinde 

ve akademik terfilerde ayrı eserler olarak sunmak, 

f) Haksız yazarlık: Aktif katkısı olmayan kişileri yazarlar arasına dâhil etmek, aktif katkısı olan kişileri yazarlar 

arasına dâhil etmemek, yazar sıralamasını gerekçesiz ve uygun olmayan bir biçimde değiştirmek, aktif katkısı 

olanların isimlerini yayım sırasında veya sonraki baskılarda eserden çıkarmak, aktif katkısı olmadığı halde 

nüfuzunu kullanarak ismini yazarlar arasına dâhil ettirmek, 
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g) Diğer etik ihlali türleri: Destek alınarak yürütülen araştırmaların yayınlarında destek veren kişi, kurum veya 

kuruluşlar ile onların araştırmadaki katkılarını açık bir biçimde belirtmemek, insan ve hayvanlar üzerinde 

yapılan araştırmalarda etik kurallara uymamak, yayınlarında hasta haklarına saygı göstermemek, hakem 

olarak incelemek üzere görevlendirildiği bir eserde yer alan bilgileri yayınlanmadan önce başkalarıyla 

paylaşmak, bilimsel araştırma için sağlanan veya ayrılan kaynakları, mekânları, imkânları ve cihazları amaç dışı 

kullanmak, tamamen dayanaksız, yersiz ve kasıtlı etik ihlali suçlamasında bulunmak (YÖK Bilimsel Araştırma 

ve Yayın Etiği Yönergesi, Madde 8). 

2. Yazarın Sorumlulukları 

a) Tüm yazarlar önemli oranda araştırmaya katkıda bulunmalıdır. 

b) Makaledeki tüm verilerin gerçek ve özgün olduğu beyanı gerekir. 

c) Tüm yazarlar geri çekmeyi ve hataların düzeltilmesini sağlamak zorundadır. 

3. Hakemlerin Sorumlulukları 

a) Değerlendirmeler tarafsız olmalıdır. 

b) Hakemler araştırmayla, yazarlarla ve/veya araştırma fon sağlayıcılar ile çıkar çatışması içerisinde 

olmamalıdır. 

c) Hakemler ilgili yayımlanmış ancak atıfta bulunulmamış eserleri belirtmelidirler. 

d) Kontrol edilmiş makaleler gizli tutulmalıdır. 

4. Editöryal Sorumluluklar 

a) Editörler bir makaleyi kabul etmek ya da reddetmek için tüm sorumluluğa ve yetkiye sahiptir. 

b) Editörler kabul ettiği ya da reddettiği makaleler ile ilgili çıkar çatışması içerisinde olmamalıdır. 

c) Sadece alana katkı sağlayacak makaleler kabul edilmelidir. 

d) Hatalar bulunduğu zaman düzeltmenin yayımlanmasını ya da geri çekilmesini desteklemelidir. 

e) Hakemlerin ismini saklı tutmalıdır ve intihal/sahte veriye engel olmalıdır. 

Hakemlik süreci bilimsel yayımlamanın başarısının merkezinde bulunmaktadır. Hakemlik sürecinin korunması 

ve iyileştirilmesi taahhüdümüzün bir parçasıdır ve Balıkesir Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi’nin bilim 

camiasına yayıncılık etiği ile ilgili her durumda özellikle şüpheli, yinelenen yayınlar olması durumunda ya da 

intihal durumlarında yardım etme zorunluluğu vardır. 

Okuyucu Balıkesir Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi’nde yayınlanan bir makalede önemli bir hata ya da 

yanlışlık fark ettiğinde ya da editöryal içerik ile ilgili herhangi bir şikâyeti (intihal, yinelenen makaleler vb.) 

olduğu zaman balikesirilahiyatdergisi@balikesir.edu.tr adresine mail atarak şikâyette bulunabilir. Şikâyetler 

gelişmemiz için fırsat sağlayacağından şikâyetleri memnuniyetle karşılarız, hızlı ve yapıcı bir şekilde geri dönüş 

yapmayı amaçlarız. 

İntihali Ortaya Çıkarma 

Balıkesir Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi’nde yayınlanmak üzere gönderilen makaleler, en az iki hakem 

tarafından çift taraflı kör hakemlik değerlendirmesine tabi tutulur. Ayrıca intihal tespitinde kullanılan özel bir 

program aracılığıyla makalelerin daha önce yayımlanmamış olduğu ve intihal içermediği teyit edilir.  
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Dergi Kurulları ve Görevleri 

1- Dergi Sahibi 

Derginin ait olduğu birimin rektörü, o derginin “Dergi Sahibi” olarak görevlidir. 

2- Yazı İşleri Müdürü 

(a) Basın Kanunu ve diğer düzenlemelerden kaynaklanan yükümlülükleri yerine getirir. 

(b) Yayın kurulu üyeleri arasında koordinasyonun sağlanmasında dergi editörüne yardımcı olur. 

(c) Derginin iktisadi konularının çözümlenmesi ve ilgili işlemleri yürütür. 

3- Editör 

(a) Editörler, fakülte yönetim kurulu tarafından seçilirler. 

(b) Editörler birden fazla olduğunda, bunlar kendi aralarında görev paylaşımı yaparlar. 

c) Editör, derginin yayın politikasını belirler ve bu politika ile ilgili olarak Yayın Kurulu’nun katkılarını alır. 

ç) Editör, derginin zamanında, bilimsel ve teknik açıdan eksiksiz basılmasını sağlamakla sorumludur. Dergi 

sürecinin tüm aşamalarıyla yakından ilgilenir ve bu sürecin hızlı, titiz ve etik anlayışa uygun bir biçimde 

yürütülmesini sağlar. 

d) Editör, dergiye gelen özel sayı önerilerini değerlendirmek, derginin işleyişi ile ilgili sorunları çözmek ve 

derginin vizyonunu geliştirmek amacıyla yılda en az dört kez olmak üzere belli aralıklarla Yayın Kurulu’nu 

toplar ve Yayın Kurulu’na başkanlık eder. 

e) Editör, dergiye gelen makalelerle ilgili ilk değerlendirmeyi yapar; gelen makaleyi konu ve dergi ilkeleriyle 

uyumu açısından inceledikten sonra alan editörüne gönderir veya dergi için uygun olmadığına karar vererek 

reddebilir. 

f) Editör, kabul edilen makaleleri bilimsel geçerlilik, gramer, üslup ve imlâ yönünden inceler veya denetimi 

altında incelenmesini sağlar. 

g) Editör, dergideki gelişmeleri, Yayın Kurulu kararlarını, derginin yayın durumunu özetleyen yıllık faaliyet 

raporu hazırlar. 

ğ) Editör, Yardımcı Editör veya Yardımcı Editörlerini belirler; gerekli durumlarda yardımcılarını değiştirebilir. 

Editörün, herhangi bir nedenle görevinde bulunamadığı hallerde, yerine, tayin edilen Yardımcı Editör vekalet 

eder. 

h) Editör, Yayın Kurulu’nda oy birliği sağlanamayan konularda, Yayın Kurulu’ndaki eğilimleri de göz önünde 

bulundurarak son kararı verir. 

4- Editör Yardımcıları 

a) Yardımcı Editör, Editör’ün çizdiği çalışma planı çerçevesinde Editör’ün verdiği işleri yürütmekle görevlidir. 

b) Yardımcı Editör, dergi sürecinin hızlı, titiz ve etik anlayışa uygun bir şekilde sorunsuz yürütülmesi ve derginin 

zamanında ve eksiksiz basılması hususlarında Editör’e yardımcı olmakla sorumludur. 

c) Yardımcı Editör, Editör’ün diğer görev ve sorumluluklarını yerine getirmesinde Editör’e yardımcı olur. 

ç) Yardımcı Editör’ün görev süresi Editör tarafından belirlenir.  
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5- Alan Editörleri 

a) Editörden gelen makalelerle ilgili değerlendirmeyi yapar; makaleyi konu, içerik ve dergi ilkeleriyle uyumu 

açısından inceledikten sonra hakemlik sürecine dâhil eder ve uygun hakemlere gönderebilir veya makalenin 

alan için uygun olmadığına karar vermesi durumunda red konusunda editöre öneride bulunabilir. 

b) Makalenin hakemlere gönderilmesi ve sonuçlandırılması süreciyle ilgili iş ve işlemleri yürütür. 

c) Hakemlik teklif süreci 7 gün, değerlendirme süreci 15 gündür. Süresi içerisinde geri dönmeyen hakemlere 

7 gün ek süre verir. Bu bağlamda raporlarını zamanında iletmeyen hakemlere periyodik hatırlatmalarda 

bulunur. 

d) Gelen hakem raporlarını editöre iletir. 

6-Yayın Kurulu 

a) Yayın Kurulu, derginin bilimsel akışına ve yayınlanmasına ilişkin her türlü değerlendirme ve önerileri 

görüşür. Bu çerçevede görüş bildirir ve önerilerde bulunur. 

b) Yayın Kurulu, derginin yayın yaptığı alanlarda hakem havuzlarının oluşturulmasını sağlar; hakemlik sürecine 

alınması uygun görülen makaleler için Editör Kurulu’na hakem önerilerinde bulunur. Dergi işleyişinin 

aksamaması için konuyla ilgili Editör’ün görevlendirdiği Yayın Kurulu Üyeleri, herbir makale için hakem 

önerilerini Editör Kurulu’na en geç 10 gün içinde iletmekle sorumludur. 

c) Yayın Kurulu Üyeleri, derginin yayın politikası, işleyişi, yayın ilkeleri ve yazım kurallarının belirlenmesinde 

görüşte bulunmak ve karar almakla sorumludur. 

ç) Yayın Kurulu toplantıları, toplantı yeter sayısı aranmaksızın Editör’ün başkanlığında yapılır. Bu toplantılara 

tüm Yayın Kurulu üyeleri katılmakla yükümlüdür. Gerekli görülmesi halinde görüş bildirmeleri için Yayın 

Kurulu üyeleri dışından kişiler de Yayın Kurulu toplantılarına Editör tarafından davet edilebilirler. Yayın 

Kurulu’nda, oylama gerektiren hallerde, sadece Yayın Kurulu üyelerinin oy hakkı vardır. Yayın Kurulu 

toplantılarının bir yıl içinde en az yarısına katılmamış olan veya toplantıya katılmakla beraber görev ve 

sorumluluklarını aksatan Yayın Kurulu üyeleri, üyeliklerinin sona erdirilmesi doğrultusunda Rektörlüğe 

bildirilir. 

d) Yayın Kurulu üyeleri, derginin e-posta listesine gönderilen elektronik mesajları okumak ve dergiyle ilgili 

gelişmeleri takip etmek zorundadır. 

e) Yayın Kurulu üyeleri aralarında görev ünvanı, kadro derecesi vb. farklılıklardan dolayı, yetki ve 

sorumlulukları açısından ayrıcalık yoktur. Yayın Kurulu en az 6 kişi oluşur. 

7. Danışma Kurulu 

a) Danışma Kurulu, hakem havuzunun genişletilmesi, uygun hakemlerin bulunması, derginin ulusal ve 

uluslararası platformlarda tanıtımı ve diğer bilimsel ve teknik konularla ilgili dergiye danışmanlık yapar. 

b) Danışma Kurulu, derginin bilimsel içeriğinin ve kalitesinin geliştirilmesi için öneriler getirir. Bu doğrultuda 

dergiye nitelikli makale başvurularının gelmesi için temaslarda bulunur. 

c) Danışma Kurulu üyeleri, kurulun görev kapsamına giren konularda deneyim kazanmış ve/veya derginin 

kapsadığı bilimsel alanlarda uzmanlaşmış, akademik etiğe bağlı ve dergiyi uluslararası düzeye taşıyabilecek 

nitelikte kişilerden seçilir. Danışma Kurulu, en az 10 kişiden oluşur. Belli bir görev süresi yoktur. Bu kurulun 

belirlenmesinde Editör yetkilidir. Editör, Yayın Kurulu üyelerinin önerilerini ve diğer önerileri değerlendirerek 

Danışma Kurulu’nu belirler. 

8. Hakem Kurulu 

(a) İlgili dergiye sunulan makalenin içeriğine göre yayın kurulu tarafından belirlenir. 
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(b) Hakemler, gönderilen yazıları yöntem, içerik ve özgünlük açısından inceleyerek yayına uygun olup 

olmadığına karar verir. 

9. Dergi Sekreteryası 

a) Dergi Sekreterliği, derginin çeşitli kurulları arasında koordinasyonu sağlayarak derginin tüm birimlerinin 

eşgüdümlü çalışmasına yardımcı olan birimdir. 

b) Dergi Sekreteri, derginin dosyalama, fotokopi ve diğer sekreterlik işlerini yürütür; dosyalama işlemlerini 

zamanında, eksiksiz ve denetime açık bir şekilde yapmakla sorumludur. 

c) Dergi Sekreteri, dergiye elektronik postayla gelen mesajları takip eder, telefon sorgularını cevaplandırır ve 

diğer rutin mektuplaşmaları yerine getirir. 

ç) Dergi Sekreteri, dergi toplantılarına raportör olarak katılır; görüşülen konular ve alınan kararlarla ilgili 

toplantı tutanağı hazırlar. Toplantı esnasında tutulan tutanaklar, toplantı sonrası en geç iki hafta içinde tüm 

Yayın Kurulu Üyeleri’ne yazılı veya elektronik ortamda iletilir. 

d) Dergi Sekreteri, Editör Kurulu’nun çizdiği çalışma planı çerçevesinde Editör’ün verdiği işleri yürütmekle 

görevlidir. 

e) Dergi Sekreteri, hakem ve duyuru listelerinin oluşturulması, yıllık faaliyet raporunun hazırlanması (dergiyle 

ilgili istatistiklerin çıkarılması ve tablolaştırılması), akademik konferanslarda veya oluşturulacak stantlarda 

dergiyi temsilen görevde bulunmak ve dergi süreciyle ilgili diğer tüm yardımcı görevleri yerine getirmekle 

sorumludur. 

f) Dergi Sekreterilerinin görev süreleri Editör tarafından belirlenir. 

Hakemlerin Belirlenmesi 

a) Hakemler, Yayın Kurulu Üyeleri’nin önerdiği kişiler arasından Editör Kurulu tarafından belirlenir ve her sene 

derginin son sayısında hakem gizliliğini sağlamak amacı ile hakem listelerinin en az 30 isimden oluşması 

durumunda tek liste halinde yayımlanır (Bkz. İlahiyat Alan Dergileri Editörler Çalıştayı II Kararları: 19/01/2019). 

b) Hakemler, ulusal ve uluslararası yayınları olan ve kendi alanlarında tanınmış, bilimsel geçmişe ve/veya bilgi 

birikime sahip kişiler olmalıdır. 

c) Editör Kurulu, hakemleri belirlerken hakemle makale sahibi arasında ilgi ve çıkar ilişkisi olup olmadığını 

gözetir. Hakemlere gönderilen makalelerde makale sahiplerinin kimliği gizli tutulur. 

ç) Hakemler, Editör Kurulu tarafından oluşturulan puanlama sistemine göre, etik kurallara bağlılık, bilimsel 

yeterlilik ve hazırlanan raporların niteliği gibi hususlar göz önünde bulundurularak, değerlendirilir ve seçilir. 

Dergideki Görevlerin Sona Ermesi 

Aşağıdaki koşulların oluşması durumunda dergide görevde bulunan kişilerin görevleri sona erer. Görevli 

kişinin, 

a) Kendi isteğiyle görevden çekilmesi / istifa etmesi, 

b) Kendisine verilen görevi eksik, hatalı veya taraflı olarak yapması ve/veya bulunduğu kurulun görev ve 

sorumluluklarını yerine getirmemesi, 

c) Araştırma etiğine aykırı davranışlarda bulunduğunun tespit edilmesi, durumlarında görevli kişinin dergideki 

görevi sona erer. 


