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TAKDİM 

 

İslâm dünyasının ekonomik ve sosyal gerilemesinin tabiî bir 

sonucu olarak, İslâmî İlimler sahasındaki ciddî araştırmalar ya-

vaşlamış, bazı teşebbüsler de bir türlü istenen seviyeye ulaşa-

mamıştır. 

Son zamanlarda bir kısım İslâm ülkelerinde, İslâmî ilimler 

sahasında ilmî araştırmaların gereği anlaşılmış ve bu maksatla 

"ilmî araştırma merkezleri" kurulmuştur. Türkiye'mizde de bu 

gibi müesseselerin kurulması için gereken şartların artık olgun-

laşmış olduğuna inanmaktayız. 

Değişen hayat şartları yeni yeni meseleler ortaya çıkarmak-

tadır. Bu meselelerin İslâm'a uygun olarak çözülmesi, hiçbir konu-

da meselelerin gerisinde kalınmaması ve İslâmî dinamizmin 

daima canlı tutulması İslâm dünyası için hayatî önem taşımakta-

dır. Ayrıca, üniversitelerimizde İslâmî sahalarda yapılmakta olan 

araştırmaların özel teşebbüslerle desteklenmesine ihtiyaç duyul-

maktadır.  

Vakfımız, ülkemizdeki ilmî faaliyetlere hız vermek, mevcut 

ilmî seviyeyi daha ilerilere götürmek, ilim ve hakikat peşinde 

koşan genç ilim adamlarımıza, aratırmacılarımıza imkân hazır-

lamak, yetişmiş ve yetişmekte olan ilim adamlarının çalışma ve 

araştırmalarını değerlendirmek, ilim adamı haysiyetini zedele-

meden onlara rahat çalışma imkânı sağlamak, yapılan emek 

maahsulü çalışmaalarını ilgilenenlerin bilgisine sunma şartla-

rını hazırlamak, geçmişte yapılmış ilmî tahribatı tamir etmek, 

hak ve hakikat bilgilerini öne çıkarmak gayesiyle 1970 yılında 

ülkemizin seçkin ilim ve iş adamları, akademisyen, ilmî ve hayrî 

hizmetlere gönül verenler tarafından gönül birliği yapılarak 

kurulmuş, 1970 yılı itibariyle kurulan vakıflar arasında 168. 

sırada yani ilk sıralarda yer almıştır.  
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2020 yılı itibariyle 121.720 dernek, 5.775 vakıf, 604 sen-

dika, 3.003 oda ve 53.259 kooperatif, toplamda 184.361 sivil 

toplum kuruluşu bulunmakta olup, son senelerde ilim adamla-

rını destekleyen, ilim talebinde bulunanları koruyup kollayan, 

burslar vererek ilim yolcularını destekleyen ve onların barın-

maları için müesseseler meydana getirmeye çalışan, gün geç-

tikçe sayıları artan ve kaliteleri yükselen kardeş vakıfların ku-

rulduğunu görmek ümitlerimizi artırmakta ise de çalışmalarını 

özellikle ilmî araştırmalara tahsis eden vakıflarımızın sayısı 

hâlâ son derece azdır. 

Vakfımızın ülkemizde kurulan bu vakıflar arasında ayrı 

bir özelliğe sahiptir: Vakfımız özellikle milletlerarası, millî ve 

ihtisas olmak üzere 3 farklı usulde tartışmalı ilmî toplantılar 

tertiplemede ihtisaslaşmış bulunmaktadır. Allah’a şükürler 

olsun ki birçok imkânsızlığı ve zorluğu aşarak son 25 yıl içinde 

35’i beynelmilel olmak üzere toplam 110 tartışmalı ilmî toplan-

tı gerçekleştiren vakfımız, bütün toplantı metinlerini kitap hali-

ne getirip neşrederek farkını ve ihtisasını ortaya koymuştur. 

Vakfımızın faaliyetleri büyük ölçüde ilim adamları ile il-

gili olduğundan, ilmî araştırma müesseseleri, üniversiteler ve 

araştırma enstitüleri ile vakfımız müşterek çalışmalar yaparak 

buralarda görevli ve yetişmiş ilim adamları eliyle ve özellikle 

değişik üniversitelerin İlâhiyat, İslami İlimler ve Fen-Edebiyat 

Fakülteleri ile işbirliği yaparak araştırmalarını gerçekleştir-

mektedir.  

Ayrıca, hem ülkemizdeki ilim adamları ve araştırma mer-

kezlerinin birikiminden faydalanmakta hem de yurt dışındaki 

ilmî araştırma kurumlarıyla ve ilim adamlarıyla da irtibata 

geçerek araştırmalara katkıda bulunmalarını sağlamaktadır. 

Yurt dışındaki Üniversitelerin ve Araştırma Enstitülerinin Şar-

kiyât ve İslâmiyât bölümlerindeki akademisyenlerin vakfımız 

araştırmalarına olan katkıları küçümsenmeyecek boyutlarda 

olup araştırmalarımıza uluslararası nitelik kazandırmaktadır. 

Halka açık toplantılarda kamuoyunun görüşlerine arz 

edilen araştırmaların her biri, halkımızın güncel problemleri-

nin önemli olanlarından birini ele almakta ve konunun müte-

hassısı ilim adamları tarafından yapılan araştırma ve incele-
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meler sonucu meydana getirilen tebliğler halkımıza açık bu 

toplantılarda arz edilmekte, toplantı esnasındaki müzakere ve 

tartışmalar da değerlendirilerek toplantı metinleri kitap olarak 

neşredilmektedir. Vakfımız, gerçekleştirdiği bu faaliyetleri ile 

ilmî hizmetleriyle öne çıkmaktadır. 

52 yıldır bu hizmetleri yürüten İslâmî İlimler Araştırma 

Vakfı (İSAV)’ın uzun yıllar mütevelli heyet üyeliğini yürüten, 

Sabri Özpala 03.09.2020 tarihinde, sabaha karşı 85 yaşında 

hayatını kaybetmiş, Fatih Camii'nde kılınan cenaze namazının 

ardından Eyüp Sultan’daki aile kabrine defnedilmiştir.  

Sabri Özpala’nın hatırasına bir ARMAĞAN eser bırak-

mak üzere bu çalışma yapılmış, bilinen kısa özgeçmişi, yakınla-

rı ile yapılan mülakâtlar ile makalelerden müteşekkil “Vakıf 

İnsan Sabri Özpala Hatırasına ARMAĞAN” adlı bu eser araş-

tırmacı ve okuyucuların istifadesine arz edilmiştir.  

Gayelerine inanan, ideallerinin peşinden koşan, 48 iş ve 

ilim adamından oluşan bu çekirdek kadrodan müteşekkil kuru-

cular heyetine, önlerindeki engelleri aşarak ve dönemin şartla-

rına göre çalışarak hedeflerine ulaşmanın huzuru ile dâr-ı be-

kaya intikal ile rahmet-i Rahman’a kavuşan kurucularımızı ve 

özellikle Sabri Özpala’yı rahmetle anıyor, geride kalanlara 

sağlık, afiyet ve hedeflerine ulaşmada başarılar diliyoruz. 

Ayrıca bu vakfa maddi-manevi katkılarda bulunan ilim ve 

iş adamlarına, devlet ricaline takdir ve teşekkürlerimizi sunu-

yor, Yüce Yaradan’ın Vakfımızı gelecekte de daha nice hayırlı 

hizmetlerde, ilmî faaliyetlerde bulunmaya muvaffak kılmasını 

niyaz ediyorum. 

Gayret bizden, tevfik Allah’tandır. 

Prof. Dr. Salih TUĞ 

Mütevelli Heyet Başkanı



 



 

 

 

EDİTÖR’DEN 

Kurucuları itibariyle ilim adamları ve işadamlarından 

oluşan seçkin şahsiyetler tarafından 1970'de İstanbul'da kuru-

lan İslâmî İlimler Araştırma Vakfı, ellinci kuruluş yılına ulaş-

mış bulunmaktadır. Vakfımızın kuruluşunun 50. yılını görmemi-

zi nasib eyleyen Allah’a sonsuz şükürler olsun. 

1992 yılında merhum hocam Ali Özek’in teşvik ve tensibi 

ile hizmete başladığım İslâmî İlimler Araştırma Vakfında 30 

yılı doldurmuş olmanın gururunu yaşıyorum ve beni böyle bir 

hizmete koşan hocamı rahmetle anıyorum. 

Beni böyle bir hizmete kazandıran Hocamın Rahmet-i 

Rahmana kavuşmasından sonra ismini bir armağan kitapta 

ebedileştirmek fikri ortaya atılınca Prof. Dr. Ali Özek’in Hatı-

rasına Armağan adlı eserin hazırlanması çalışmalarını yürüt-

meyi büyük bir zevkle kabul ettim. Büyük çoğunluğu hocamın 

öğrencilerinden olan akademisyen arkadaşlarımızın makaleleri 

ve Ali Özek Albümü hazırlanıp yayınlandı. Ardından vakıflara 

ömrünü hasreden, özellikle Vakfımızın ilmî toplantılarına can ü 

gönülden katılarak emek veren, İSAV’ın kuruluşundan itibaren 

Ali Özek hocamızın vefatına kadar adeta sağ kolu olan Sabri 

Özpala abimiz adına da bir armağan kitap yayınlanmasının 

vefa borcu olduğunu değerlendiren Vakıf Mütevelli heyetinin 

kararı ve görevlendirmesi ile çalışmaya başladık ve Sabri Öz-

pala ile ilgili bilgileri, yakınlarının Sabri Özpala ile ilgili hatı-

raları, muhtelif üniversitelerde öğretim üyesi akademisyen ar-

kadaşlarımızın bilimsel makaleleri ve Sabri Özpala Resim Al-

bümünü hazırlayarak bu eserde siz okuyuculara takdim ediyo-

ruz.  

Merhum Sabri Özpala’nın ismini ebedileştirecek bu eser-

de kusurlarımız olduysa bu bizden, muvaffakıyyetimiz ise Ce-

nab-ı Rabbu’l-âlemindendir. 
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Rabbımızdan bizleri, ğarik-ı rahmet-i Rahmân olan Prof. 

Dr. Ali Özek hocamız ve onun vakıf hizmetinde yoldaşı/yol ar-

kadaşı Sabri Özpala ile cennetinde ve Enbiyalar Serveri Efen-

dimiz (sas)’in Livau’l-Hamd sancağı altında cem’ eylemesi 

dilek ve düasıyla bu esere katkıda bulunan ilim adamı arkadaş-

larıma tekrar teşekkürlerimi sunuyorum efendim. 

Prof. Dr. Bedreddin ÇETİNER 

Mütevelli Heyet Üyesi 



 

 

 

 

SABRİ ÖZPALA’NIN KONOLOJİK ÖZGEÇMİŞİ 

•  1935 yılında Bursa’da doğdu. Aynı sene ailesiyle birlik-

te İstanbul’a göç etti. 

•  Baba adı: Mustafa (Çemberlitaş’ta muhallebici) 

•  Anne adı: Fatma 

•  Ailenin, İsmail, Lütfiye, Sabri, Mehmet Ali, Ömer, Os-

man, Bekir isimlerinde 7 çocuğunun üçüncüsüdür. 

•  İlkokulu Çemberlitaş’ta Taşmektep’te okudu. 

• İlkokuldan sonra bir sene kadar Nuru Osmaniye 

Kur’ân Kursuna devam etti.  

• Kısa süreli Kur’ân Kursu tahsilinden sonra Kapalı Çar-

şı’da kuyumcu çıraklığına başladı. 

•  Askerlik çağına kadar kapalı çarşıda Hüsnü Özuğur-

lu’nun yanında kuyumcu çıraklığı yaptı. Askerlik vazifesini 

ifadan sonra kuyumculuğa devam etti. 

•  1960’da ustası Hüsnü Uğurlu’nun kızı Hayriye Hanım 

ile evlendi 

• 1961-1962 yılları arasında Hasan Sevinç, Hüsnü Uğurlu 

ile ortak kuyumcu dükkânı açtı 

•  1961’de ustası Hüsnü Bey’in teşviki ile İlim Yayma 

Cemiyeti üyesi oldu ve Cemiyet adına kurban derisi toplamak-

la hizmete başladı ve 1968 yılında İlim Yayma Cemiyeti İdare 

Heyeti Üyeliğine seçildi. 

•  1970’de İslâmî İlimler Araştırma Vakfı’nın kurucu üye-

si oldu.  

•  1970’de Millî Nizam Partisi İstanbul İl Teşkilatı ve İda-

re Heyetinde çalıştı.  
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•  1973’de Millî Selamet Partisi Kurucu ve Merkez Yü-

rütme Kurulu üyesi oldu.  

•  1973’de İlim Yayma Vakfı’nın kurucu üyesi oldu.  

•  Kurucu üyesi olduğu İslâmî İlimler Araştırma Vak-

fı’nda aynı zamanda vefatına kadar Mütevelli heyeti üyesi 

olarak görev yaptı. İSAV’ın gerçekleştirdiği milletlerarası ve 

milli bütün toplantıların hazırlık ve gerçekleştirilme safhala-

rında büyük bir özveriyle, bir nefer gibi çalıştı. 

•  1973'te kurulan İlim Yayma Vakfı'nda kesintisiz 33 yıl 

mütevelli heyeti üyesi olarak hizmet etti. Son 6 yılda ise istişa-

re heyeti üyesi olarak görev yaptı. 

•  Sabri Özpala, olgun, seviyeli, hasbi, gayretli, geçimli, 

özverili bir şahsiyetti. Yapılacak işlerde aceleci bir yapıya sahip 

ise de hep pratik çözümlerden yana oldu ve bizzat kendisi de 

her hangi bir problem meydana geldiğinde pratik çözümler 

üretti. 

•  Sabri Özpala’nın eşi Hayriye Hanım’dan 3 kız, 1 erkek 

(Ali Osman) olmak üzere 4 evladı ile 10 torunu vardır.  

• 03.09.2020 tarihinde, sabaha karşı 85 yaşında vefat etti. 

• 04.09.2020 Cuma günü Fatih Camisi'nde ikindi vakti kı-

lınan cenaze namazının ardından Eyüpsultan Mezarlığındaki 

aile kabristanında toprağa verildi. 

Rahmetullahi aleyhi rahmeten vasi’a



 

 

 

 

VAKIF İŞİ FEDAKÂRLIK GEREKTİRİR. 

— Sabri Özpala Beyefendi Bu Fedakâr İnsanlardan Biridir — 

 

Murat ÜLKER 

Yıldız Holding Yönetim Kurulu Başkanı 

 

Sabri Özpala Beyefendiyi gençliğimden beri tanırdım. Anısına 

yapılan kitap, vakıf bünyesinde birçok projeye imza atan ilim insan-

larının çalışmalarını da kapsıyor. Rabbim rahmet eylesin, mekânı 

cennet olsun diyorum. 

Sabri Özpala Bey rahmetli babam ile aynı ismi taşırdı ve hı-

sımdık. Ama sadece isimleri değildi benzeyen, şu altta anlatılanlar 

aynen rahmetli Sabri Özpala beyefendi için de geçerliydi. Hatta belki 

son on yıllarda onun yaşamının mihveri vakıf/hayr işleri olmuştu. 

Hulusi Turgut tarafından kaleme alınan rahmetli babam Sabri 

Ülker’in Hayat Hikâyesi’nde, kadim dostu cennetmekân Nevzat Yal-

çıntaş bey, babamın hayırseverliğinin yanı sıra tevazuunu şöyle anla-

tır: 

“Sabri Bey’in şahsi hayatını anlatırken, en önemli özelliklerin-

den birincisi, bana göre, büyük bir hayır sahibi olmasıdır. Sabri 

Bey’in hayır yapma içgüdüsü ve niyetini diğer hiçbir zenginde gör-

medim. Şüphesiz Vehbi Bey Amca’nın [Koç], Sakıp Bey’in [Saban-

cı] hayırları vardır, bunları vakıflar şeklinde yaptıklarını biliyoruz. 

Ama Sabri Bey’de hayır işi, bir hayat tarzı ve hayat felsefesidir. Ha-

yır yapma işini kurumsallaştırmıştır. Yani Sabri Bey, birçok vakıfta 

kurucudur ve yöneticidir. Bunlar Milli Kültür Vakfı, İlim Yayma 

Vakfı, İbn-ül Emin Mahmud Kemal Vakfı ve Aydınlar Ocağı gibi... 

Sabri Bey, yaptığı hayrı çok ortaya koymaz, herkes bunu bilmezdi.” 

Sabri Ülker’in bağışlarını kamuoyundan saklı tutmasının tanık-

larından Prof. Dr. Salih Tuğ da, yine aynı kitapta, “Sabri Bey, yar-

dımların Allah ile kendi arasında bir hayır işi olduğu düşüncesindey-

di.” der ve şöyle devam eder: 

“Biz çocukken, Türkiyemizde din eğitimi tamamen kopmuş, 

programdan çıkarılmış vaziyetteydi. İster imam hatip okulları olsun, 
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ister ilahiyat fakülteleri olsun, yoktu böyle şeyler. Herkes, kendi 

problemini kendisi çözüyordu. 

İlim Yayma Cemiyeti, İstanbul’daki örgün din eğitimi ve bu 

eğitim kurumlarının desteklenmesi konusunda büyük destekler sağla-

dı. İlim Yayma Cemiyeti’nden sonra İlim Yayma Vakfı da kuruldu. 

Bu iki kuruluş, bir nevi kan kardeşleridir. Daha sonra, başka vakıflar 

da ortaya çıktı. Bunlar arasında İslami İlimler Araştırma Vakfı’nı 

söyleyebilirim. Orada da Sabri Bey’in mevcudiyetini gördük. Bu 

vakfın kuruluş çalışmaları sırasında, Sabri Bey’in desteğiyle bir şey-

ler yaptık. 

İlim Yayma Cemiyeti’ni İlim Yayma Vakfı, Milli Kültür Vakfı 

ve Aydınlar Ocağı takip etti. Bu gibi örgütlerde üye aidatlarının kâfi 

gelmediğini herkes takdir eder. İşte o durumda da Sabri Bey’in omuz 

verişini görüyoruz. 

Eğitim müesseseleriyle ilgili vakıf olsun, dernek olsun, bu gibi 

faaliyetlerde Sabri Bey’in çalıştığına hem şahit oldum, hem de işit-

tim. O dönemlerde bu gibi derneklere yardım eden kişilerin ve firma-

ların sayısı 10’u geçmezdi. Bu dernek ve vakıflar, devletten yardım 

göremediği için, gönüllü destekle faaliyet gösteriyordu. 

Sabri Bey, bu gibi sivil toplum kuruluşlarına yardım ederken, 

destek verirken, isminin hiç anılmamasını isterdi. Bu yardımların 

Allah ile kendi arasında bir hayır işi olduğu düşüncesindeydi.” 

Babamızın vasiyeti “Siz vakıf kurmayın, vakıf gönül işidir, fe-

dakârlık işidir münhasıran bunu benimseyip çalışanlar olacaktır, sizin 

adınıza vakıf anonim olmaz.” diye bize tembih etmişti. Biz sadece 

işimizle alakalı alanlarda eksik olan faaliyetleri ikame etmek için 

“Sabri Ülker Gıda Araştırmaları Enstitüsü Vakfı”nı kurduk. Dünya-

daki sağlık ve gıda araştırmalarını destekleyen bir vakıftır. Dünyada 

bu alanda çalışma yapan Türk bilim adamlarına da destek oluyor. 

Türkiye’de dengeli beslenme konusunda milyonlarca okul çocuğuna 

yönelik eğitim projeleri ve halkımıza ucuza ulaştırdığı çeşitli eğitim 

kitapları ile adından söz ettiriyor; diğer yandan babamın bize öğretti-

ği ilkeler doğrultusunda tüm vakıflarımızı ve hayır kuruluşlarını des-

teklemeye devam ediyoruz, elhamdülillah, estağfurullah. 

Yukarıdaki sözler ve tarifler fazlası ile merhum Sabri Özpala 

Bey için de geçerlidir. Zira o bedenen de mesaisini hayra harcardı. 

Vakıf işi büyük fedakârlık gerektiriyor. Kendisi kesintisiz 50 yıl hem 

İlim Yayma Vakfına hem de İslami İlimler  Araştırma Vakfı’na hiz-
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met ederek, milli ve manevi değerlere bağlı, karakterli bir neslin ye-

tişmesine “adanmışlığın” en güzel örneklerinden biri olmuştur.   

Vakıf hizmetlerine kendini adamak, tüm hayatını vakfın işleri 

doğrultusunda yaşamak hiç kolay iş değildir. Kitabın girişinde İsmail 

Kurt’un ve Mehmet Cemal Çiftçigüzeli’nin yazılarından  öğrendiği-

me göre Sabri Özpala Beyefendi siyasete girdiği yıllarda, vakıfla 

bağını kopararak çok güzel bir örnek teşkil etmiş, 1977 yılında siya-

setten ayrılıp yeniden vakfa döndüğünde de yine kendini sadece vak-

fın hizmetine adamış. Bu takdir edilecek bir haslet. 

İslami İlimler  Araştırma Vakfı bugün çok başarılı çalışmalara 

imza atıyorsa, verilen destekleri Sabri Özpala Beyefendi gibi güzel 

insanların samimi çabalarla somut ve amaca odaklı  faaliyetle-

re    dönüştürmesindendir. Bugün İSAV; kurucularının, destekçileri-

nin ve Sabri Özpala Beyefendi gibi kendini vakfa adamış insanların 

omuzlarında yükselerek üniversitelerle ortak projeler yürütüyor, se-

minerler ve konferanslar düzenliyor, yayınlar yapıyor ve İslam dü-

şüncesinin geleceğe taşınmasına büyük katkılarda bulunuyor.   

Merhum Sabri Özpala beyin beni ziyaretlerini, nezaketle beni 

projeleri desteklemek için bilgilendirmesini, neticelenince de içinden 

yüzüne yansıyan o küçük çocuk sevincini özlüyorum. Hep imrenir-

dim bu haline ve hayatına… 

Mekânı cennet olsun, Rabbim hepimizi affetsin ve rahmet et-

sin. 



 

 

 

 

 

AĞABEYİM SABRİ ÖZPALA 

 

Osman ÖZPALA 

(Kardeşi) 

Esas memleketimiz Artvin, Yusufeli. Amca ve babamız Yusu-

feli’nden Bursa'ya gelip yerleşmişler, sonra Babamız İstanbul'a gelip 

Çemberlitaş’ta muhallebici dükkânı açarak çalışmaya başlamış. Biz 

İstanbul doğumluyuz. 

Biz 7 kardeşiz; 6 erkek, 1 kız. En büyük abim İsmail Özpala 

memuriyeti sebebiyle değişik yerlere tayin olduğundan pek yanımız-

da bulunamamış, bizimle Sabri Abim ilgilenmiştir. Babam da ona 

“abi olarak kardeşlerine bak” demiş, O da Allah razı olsun baba şef-

katiyle bizimle yakından ilgilenmiştir. Allah ondan razı olsun. 

Sabri Abim, sonradan kayınpederi olan Hüsnü Bey'in yanında 

Kapalıçarşı’da çıraklık, kalfalık, tezgâhtarlık yaptı. Askere gitti. As-

kerlikten sonra başka bir kuyumcuda çalışmaya başladı. 

Ben Ortaokul birinci sınıfa gidiyordum; o sene babam vefat et-

ti. Ağabeyim bana ‘okuyacak mısın? diye sordu. Benim dört dersten 

ikmalim vardı. Onun için ‘okumayacağım’ dedim. Beni çalıştığı 

dükkâna çırak olarak götürdü, sene 1959. Böylelikle çalışma hayatına 

başlamış oldum. 

Rahmetli annem Sabri abimi evlendirmek istedi. Ustası Hüsnü 

Bey ile görüştü. Nasipmiş abim ustasının kızı ile evlendi. Aile olarak 

beraberdik. Bayramlarda onun evinde toplanır, bayramlaşırdık. İş 

yerinde de beraber olduğumuzdan görüşmelerimiz sık olurdu. 

Kayınpederi esnaf arkadaşı ile ortak bir dükkân açtılar. Beni de 

yanlarına aldılar. Onun dükkânında epey çalıştıktan sonra 1966 yılın-

da askere gittim. Ben askerde iken kayınpederi rahmetli olmuştu. Ben 

askerden geldikten bir müddet sonra ortağı ayrı dükkân açınca ağa-

beyimin dükkânını ben idare etmeye başladım. 
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Kayınpederi Hüsnü Bey rahmetli Cemiyet işleriyle de yakın-

dan ilgilenirdi. Arkadaşları ile beraber Sabri abiyi de cemiyet işlerine 

o teşvik etti. İlim Yayma Cemiyeti’nde çalışmaya başladı. Cemiyetin 

o yıllarda kurban derisi toplama faaliyetini Sabri abim deruhte etti. 

Sonra 1973 yılında kurulan İlim Yayma Vakfı’na kurucu oldu. Müte-

velli heyet üyeliğinde bulundu. 

1970 yılında kurulan İslâmî İlimler Araştırma Vakfı’na da ku-

rucu oldu. Ali Özek hocamla beraber kurucu ve mütevelli heyet üye-

liği yaptı, vefatına kadar çalıştı Kendisi cemiyet işleriyle meşgul iken 

muhtelif zamanlarda dükkânda bulunurdu. 

Bu arada kardeşim askere gitti. O askerde iken annem vefat et-

ti. 

Sabri Abimle ablam benimle ilgilenmeye başladı. Yengemin 

bir arkadaşı vasıtasıyla 1972’de evlendim; Sabri abim evlenmemize 

de öncü olmuş oldu. Kardeşim askerden geldikten sonra Abimle ab-

lam onunla da ilgilendi ve onu da evlendirdiler. 

Sonra diğer Abimle beraber bir atölye açtık. Ben başında dur-

dum. Ömer ağabeyimle ve kardeşim Bekir ile birlikte bilezik imalat 

atölyesi kurduk. Kardeşim atölye ile ilgilendi ben de dükkânda idim. 

Sonra atölyeyi mücevherat imalatına döndürdük. Bu sebeple ben 

imalatın başına geçtim dolayısıyla ağabeyimden ayrılmış oldum. 

Ağabeyim, kayınpederinin vefatından sonra Kapalıçarşı’da bu-

lunan dükkânları bir müddet çalıştırdı, sonra kapattı ve onları kiraya 

verdi. Kendisi cemiyet işleriyle meşgul oldu. Abim cemiyet işlerini, 

hizmet etmeyi severdi; hayra hizmet onun kariyeriydi.  

Siyasi hayatta da bayağı çalışmaları vardır. Bir ara rahmetli 

Erbakan Hoca ile epey siyasî faaliyetlerde bulundu.  

Cumhurbaşkanlığı olarak 1996 yılında kendisine şükran plake-

ti verildi. Abim yengemi kaybedince - Allah rahmet eylesin- yalnız 

kaldı.  

Evde hastalandı; hastaneye kaldırıldı, uzun zaman geçmeden 

orada vefat etti. 

Biz ondan razıyız, Allah da ondan razı olsun inşallah… 
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BABAM SABRİ ÖZPALA 

 

Ali Osman ÖZPALA 

(Oğlu) 

Babam Sabri Özpala ile çok fazla bir hatıram yok. Rahmetli, ailesi 

ile veya başkaları ile ilgili hemen hemen hiç konuşmazdı. Hiç dedikodu 

yapmadı, hiç gıybet etmedi. Hiç kimse aleyhinde bir şey söylemezdi. Hep 

hayırhah idi. Sadece bir kişi hakkında, o da vakıf malı çaldığı için: “O iyi bir 

insan değil, kötü bir adam, çünkü vakıf malı çalan birisi” mealinde bir şey 

söylediğini hatırlarım. 

Kendisi ve ailesi hakkında konuşmayı da sevmezdi. Gerek kendisi, 

gerekse ailesi hakkında konuşulmasını da bir şeyler yazılmasını da istemez-

di. Onun bu tavrına saygı göstermek isterim. 
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VAKIF İNSANLAR 

—Sabri Özpala Örneği— 

 

Dr. Mehmet Refii KİLECİ 

(Sabri Özpala’nın Damadı) Rûmî Sanat Enstitüsü 

 

Bazı insanlar yaşamak için değil yaşatmak için yaşarlar. Ken-

dileri dünya nimetlerinden asgari derecede istifade edip hep başkaları 

için, muhtaçlar için, güzel nesilleri yetiştirmek için fedakârlık yapıp 

dururlar. Ülkeye, dine, nesle hizmet etmek için hep ön saflarda koştu-

rurlar. Onların bu dünyada fani kullardan mükâfat alma gibi bir he-

defleri olmadığı için ödül dağıtılan yerde olmak istemez ve görün-

mezler. Hizmette önde ücrette hep arka sıralarda olur ve haklarından 

feragat ederler. Çünkü onlar peygamberlerin izinden giden, ortalıkta 

görünmeyip, işin lafını değil icraatını yapan insanlardır. Izinden git-

tikleri peygamberler gibi ücret ve mükâfatı burada değil ahirette Rab-

lerinden beklerler.  

Rabbimiz bazı insanları toplumun ihtiyaçlarını, insanların dert-

lerini hasbi olarak gidermek için yaratmıştır. İşte bu insanlardan biri-

sinin de merhum kayınpederim Sabri Özpala Bey’in olduğuna inanı-

yorum. Kendisini aileye damat olmadan önce tanıdım. Hayatını hep 

cemiyet, dernek, vakıf, hayır işleri ve toplumu ıslah edecek ve nesli-

mize faydalı olan işlerle meşgul olarak gördüm. Hiçbir dünyevi men-

faat; para pul, makam, şöhret, itibar, hakkı temettu gözetmeden son 

nefesine kadar ihlasla koşturmuş ve arkasında örnek ve tertemiz bir 

hayat bırakarak ecir ve mükâfatını Rabbinden almak için ahiret yur-

duna rıhlet etmiştir.  

Günümüzün en büyük problemlerinden biri de örnek insan az-

lığıdır. Türünün örneği azalan bu numune insanları yeni nesillere 

tanıtmak görevimiz olmalı. Ben merkezli, şahsî menfaat ve zevkleri 

için yaşayan, fedakârlık ve diğerkâmlık nedir bilmeyen günümüz 

hedonist kuşaklara, örnekleri az kalan bu güzel insanları tanıtarak 

onların önüne rol model koymamız gerekiyor. Din, ahlâk, edep, doğ-
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ru gelenekler, doğru ve örnek insanlardan alınır. Şimdi bu örnekler 

azaldı.  

Merhum kayınpederim Sabri Özpala azami iktisatla yaşayan 

kendisi için çok az harcayan bir insandı. Mesela lüks bir arabaya 

binme imkânına sahipken senelerce eski model bir Şahin marka araba 

kullandı. Maddî ve manevî imkânlarını, vaktini hayır işlerine ayırır, 

bedenen de bilfiil koştururdu. Kendisi herkes tarafından sevilen, iti-

barlı, güvenilir, saygın bir insan olmasına rağmen bu durumunu bıra-

kın maddi menfaat için kullanmayı şahsi hiçbir şeye alet etmez, şan-

dan, şöhretten kaçar ihlas ve samimiyetle, gönüllü olarak, ayırım, 

ayırımcılık, grupçuluk yapmadan herkese faydalı olmaya çalışırdı. 

İlim Yayma Vakfı gibi birçok cemiyet, vakıf ve derneklerde 

hep gönüllü olarak maddi ve manevi hizmetler verdi. Özellikle İslami 

İlimler Araştırma Vakfı’nda merhum hocamız Prof. Dr. Ali Özek 

hocamızla beraber senelerce gönüllü, hasbi, fedakârca hizmet verdi. 

Çevresindeki dostları tarafından çok sevilen, sayılan, ilim tale-

belerine ve ulemaya hizmet eden, ülkenin maddi ve manevi kalkın-

ması için gayret eden nadir insanlardan biri idi. Ne güzel böyle güzel 

bir iz bırakabilmek ve hayırla yâd edilebilmek.  

Sabri Özpala gibi insanların sevap defterleri kapanmayacak 

günah ciheti ile vefat etseler de sevap ciheti ve ile sadaka-i cariyeleri 

ile hayatları devam edecektir.  

Makamı cennet olsun. Allah bu tür vakıf insanların adetlerini 

arttırsın. 

Ülkemizin ve neslimizin bu tür insanlara özellikle bu günlerde 

çok ihtiyacı var.  
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BİR GÖNÜL İNSANI: SABRİ ÖZPALA 

 

Dr. Mehmet Emin AGAR 

Bezm-i Âlem Vakıf Guraba Üniversitesi Öğretim Üyesi 

 

İnsanların artlarından bir şeyler yazmak çok zor. Bu bazen çok 

yakınlıktan ve dolayısıyla his yoğunluğundan olabilir bazen de çok 

detaylı yazma olmazsa yanlış portre çizmekten korkma sebebiyle 

olmaktadır.   

Sabri Ağabey, benim hayatımda çok özel yeri olan, bana her 

zaman güzel numune olan çok mümtaz bir kişiydi.   

Onu gençlik yıllarımda Bayezid bölgesinde ve Cağaloğlu böl-

gesinde tanıdım. Beyazsaray  Kitapçılar çarşısında Enderun yayınla-

rı’nda, Akkültür  Kitabevi’nde sık sık karşılaşıyor, sohbetiyle, hadi-

selere karşı her zaman itidalli tavrıyla, mahviyetkâr duruşu ve hizmet 

ehli vasfıyla çok  önemli örnek davranışlarıyla beni etkiliyordu.   

Marmara kıraathanesinde karşılaşıyor ve onların dostlarıyla 

yaptıkları sohbetlerden istifade ediyordum. Arkadaşları arasında da 

hali ve tavrıyla fark ediliyor ve sadece benim değil, herkesin hürmet 

ettiği bir kişi olarak temayüz ediyordu.   

Marmara Kıraathanesi kapanınca Fatih’te, Horhor’un başında 

Ozanlar kıraathanesi bizim için sığınak oldu ve otuz dört otuz beş 

sene oraya devam ettik. Her akşam ikindi sonrası burada bir araya 

geliyorduk. Buraya kimler geliyordu derseniz, Üstün İnanç, Mehmet 

Niyazi Özdemir, Yurdakul Dağoğlu, İsmail Ünalmış, Abdulkadir 

Sadak, Ali Erol Ergüneş, Necip Kunt, Filozof Cemal diye şöhret bu-

lan Cemal Hatiboğlu, Hilmi Oflaz, Haluk Gezen, Arif Dönmez, Halil 

Duruk, Abdullah Özcan, Gündoğdu Serhatlıoğlu, fethi Erhan,  Erdinç 

Beylem, Ahmet Özdemir, Mehmet Serhan Tayşi, Sıtkı Tekümit, Ah-

met Yıldız, Ömer Polat, Reşat Şen, Refik Demir, Ali Çavuşoğlu, 

Mehmet Emin Birpınar, Şahin Uçar, Sahir Bafra, Cemal Aydın gibi 

birçok ismi sayabiliriz.   

Sabri Ağabey’in çok özel bir yeri olduğunu ifade etmiştim. 

Her ikindi vakti evden veya vakıftan gelirken fırından sıcak ekmek 

getirir, hazirun da onun bu ikramını beklerdi. Bazen takılma maksa-



 

26 

dıyla peyniri nerede diye soranlara “Peyniri içinde “ şeklinde esprili 

cevap verirdi. Onun tavrı beni etkiledi demiştim ya, ben de gelirken 

pide ve tulum peyniri getirmeye başladım. Beni hemen ikaz etti: “ 

Piyasayı arttırma !”  Ben de eyvallah ağabey diye cevaplandırmıştım. 

Yıllarca aramızda nükte olarak sürdü.   

Sabri Ağabey’in bu milli kültür ve  medeniyet davası için ne 

kadar mühim bir yere sahip olduğunu gün geçtikçe daha açık, daha 

derinden anlamaya, idrak etmeye başladım. Hani yara sıcakken acı 

pek anlaşılmazmış derler, onun gibi Sabri Özpala isminin  Millî  Ni-

zam, Millî Selamet, İslâmî ve millî bütün teşekküllerle ilgili hatırat-

lar, çalışmalar, şifahî sohbetler ile meşgul olduğumda Necip Fazıl’ın 

tabiriyle güneşi ceketimin iç cebinde kaybetmiş  biri olduğumu far-

kettim. Onun dava idrakini, onun kendinden çok ümmeti düşündüğü-

nü, kendi ailesi söz konusu dahi olsa diğerkâm bir dava eri ile karşı 

karşıya kaldığımı hem sevinçle hem de daha erken niye farkedeme-

diğime yakınmayla bir iç hesaplaşma  içinde buluyorum kendimi.  

Sezai Karakoç ve Kadir Mısıroğlu’nun hatıratlarını, Mehmet 

Şevket Eygi’den şifahen dinlediklerimi tekrar tekrar zihin ve gönül 

dünyamdan geçirince şöyle bir  netice cümlesi nakşolunuyor:  

“Bu âlemden Dünya tatlısı bir dava eri geçti; ama Biz onun 

kıymetini bilemedik.”   

İnşallah rûz-ı mahşerde bize haklarını helal eder.   
 

 



 

 

 

 

VAKIF İNSAN SABRİ ÖZPALA  

 

Dr. İsmail KURT 

İslâmî İlimler Araştırma Vakfı 

 

İslâmî İlimler Araştırma Vakfı’nın Müteşebbis Mütevelli Heye-

ti, merhum Mahir İz'in başkanlığında Sabahattin Zaim, Ali Özek, 

Salih Tuğ, Sabri Özpala, Mustafa Runyun ve Muzaffer Somay'dan 

teşekkül etmişti. 

Vakfın kuruluşunu takiben ilk Kurucular Kurulu toplantısında 

da Merhum Mahir İz başkanlığında Mustafa Runyun, Ali Özek, Os-

man Öztürk, Sabri Özpala, Salih Tuğ ve Emin Saraç yeni mütevelli 

heyetine seçildiler.  

İslâmî İlimler Araştırma Vakfı’nın ilk kurucu heyet seçiminden 

itibaren her iki yılda bir Ocak aylarında yapılan yeni mütevelli heyeti 

seçimlerinde, de Özpala, mütevelli heyetine üye seçilmiş ve onun bu 

üyeliği vefatına kadar 50 yıl aynen devam etmiştir.  

İSAV’ın elli yıllık faaliyetleri görünen-görünmeyen gönüllü, 

özverili, maddî menfaat gözetmeyen, mesai gözetmeden fedakârâne 

çalışan birçok insanın katkısı ile gerçekleştirilmiştir. Vakfımızın ger-

çekleştirdiği bütün ilmî faaliyetlerinin ortaya çıkmasında emeği ve 

katkısı olan, vakfımızın ilk kurucuları arasında yer alan, 03 Eylül 

2020’de rahmet-i Rahman’a kavuşana kadar kesintisiz 50 sene Müte-

velli Heyet Üyeliğini yürüten, vakfın bütün çalışmalarına fiilen işti-

rak eden Sabri Özpala vakıf insan ve gönül adamı idi. O âdeta ken-

dini İslâmî İlimler Araştırma Vakfı’na adamıştı.  

Sabri Özpala İSAV’ın kuruluşundan önce ticarî işlerinin ya-

nında dinî ve sosyal faaliyetlerde bulunmuş, 1961 yılında İlim Yayma 

Cemiyeti’ne üye olmuş ve bu cemiyet vasıtası ile millî ve mânevî de-

ğerlere bağlı, şahsiyetli nesillerin yetiştirmesinde rol almış, Bu cemi-

yetin devamı mesabesinde olan İlim Yayma Vakfı’nın kuruluşunda da 

vazife almış ve kesintisiz 33 sene mütevelli heyet üyeliği yapmıştır.  

İlim Yayma Vakfı’nın bir Mütevelli Heyeti toplantısında “Bi-

zim Cemiyetimiz şimdiye kadar siyasetten hep uzak kaldı, bunun için 

herkesin sevgisine mazhar olmuştur. Ben siyasete giriyorum dolayı-
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sıyla aranızdan ayrılmak mecburiyetindeyim. Beni affedin”1 diyerek 

idare heyetinden ayrılıp siyasi faaliyetlere başladı. Millî Görüş hare-

ketini topluma duyuran Millî Gazete’nin kuruluşunda, Millî Nizam ve 

Millî Selamet Partisi’nin siyasi faaliyetlerinde aktif görev aldı. Bu 

faaliyetleri 1977 yılına kadar devam etti. Ondan sonraki ömrünü ise 

vakıf hizmetlerine hasretti. Vefatına kadar her iki Vakıfla yakından 

ilgilenmiş ve hizmet etmiştir. 

İslâmî İlimler Araştırma Vakfı’nın, elli yıllık kesintisiz ve mü-

kemmel bir şekilde hizmet vermesi vasıflı, basiretli idareci ve gönüllü 

ve özverili çalışanlarının varlığı ile mümkün olmuş, vakfın idari işle-

ri, toplantı ve yayın hizmetlerinin büyük bir titizlikle yürütülmesinde 

merhum Sabri Özpala’nın katkılarının inkârı mümkün değildir. Özel-

likle Zeytinburnu’nda olan vakıf arsası üzerine yaptırılan binanın her 

işiyle yakından ilgilenmiş ve vakfa dokuz daire kazandırmış, vakfa 

sabit gelir temin eden bu hizmeti bizzat deruhte etmiştir. 

İslâmî İlimler Araştırma Vakfı’nın birçok işine gönüllü ve is-

tekli koşardı. Toplantı hazırlıkları sırasında vakıf çalışanları ile bir-

likte gayret eder, işlerin bir an önce bitirilmesi için acele ederdi. 

Kendisini bu vesile ile rahmet, şükran ve minnetle anıyorum.  

03 Eylül 2020’de ebediyet âlemine intikal eden Sabri Özpala 

ağabeyimiz vakfımızın bütün faaliyetlerine katılmış, mazeret beyan 

etmemiş, gerek mütevelli, gerekse ilmî toplantıların hemen hepsine 

iştirak etmiş, can ü gönülden katkı sağlamıştır. Vefatına kadar vakıf 

hizmetleri için gösterdiği hasbî ve samimî gayretleri her türlü takdi-

rin üstündedir. 

Sabri Özpala varlıklı bir işadamı, fikrî donanımlı, inançlı, 

inandığı gibi yaşayan, birikimli, fedakâr, mütevazı idi. Fatih’te ika-

met ediyor, kahvaltısını kuşluk vakti yaptıktan sonra vakfa geliyor, 

ikindi vaktine kadar vakfın hesap-kitap işleriyle ilgileniyor, yapılacak 

ilmî toplantıların malî bilgilerini çıkarıyor, hesaba, hakka-hukuka 

dikkat ediyordu.  

Eşinin vefatı ile evinde yalnız kalmış, bu yalnızlığını vefat ede-

ne kadar ilme ve ilim adamlarına hizmetle gidermiş, vefatına kadar 

kendini vakıf hizmetine adamıştır.  

                                                           
1 Yavuz, Acun, Doğan, “Merhum Sabri Özpala” 



 

29 

Çevresine gerçek anlamda ağabeylik yaptı, saygıdeğer bir in-

sandı. Vakfın bugünlere gelmesinde maddi manevi katkısı çok büyük-

tür. 

Evinde hastalandığında hastahaneye kaldırılmış, tedavi olduğu 

hastanede 03.09.2020 tarihinde, sabaha karşı 85 yaşında vefat etmiş-

tir. Geriye 1 erkek, 3 kız evladı, 11 torun bırakmış, 04.09.2020 Cuma 

günü Fatih Camii'nde ikindi vakti kılınan cenaze namazının ardından 

Eyüp Sultan Mezarlığı’ndaki aile kabristanına defnedilmiştir. 

Rabbim kendisine gani gani rahmet eylesin… Amin. 

 



 



 

 
 
 
 

HESABÎ DEĞİL, HASBÎ VAKIF İNSAN SABRİ ÖZPALA 

 

Mehmet Cemal ÇİFTÇİGÜZELİ 

Mehmet Akif Ersoy Fikir ve Sanat Vakfı Başkanı 

 

Öyle kişiler vardır ki, herkesin hayatında önemli bir etkisi 

ve yeri vardır. Ama bu kişiler kesinlikle “bir müteşebbis, bir iş 

adamı olur” diyemiyorum. Çünkü günümüzde iş adamlarının 

önemli bir bölümünden bir şey istenince veya hatırlatınca, çok 

düşünerek, kılı kırk yararak size bir katkı sağlayabilir. Bazen eli 

cebine en azı olmak üzere gidebilir. Hele yanına yaklaştığınızda 

o size sürekli borçlarından, hayat pahalılığından bahsediyorsa 

sizin bir yardım talebi için geldiğinizi fark ettiği içindir. O’na hiç 

konuyu bile açmayacaksınız. Ama istisna olmak üzere çok güzel 

örnekler de yok değil.  

Güzel örneklerden biri de İşadamı Sabri Özpala idi. İstan-

bul’da 86 yaşında 04 Eylül 2020 Cuma günü vefat etti. Medya ya 

göremedi ya da gerektiği kadar bahsetmedi bu vefattan mekânı 

cennet olsun. Zengin ve varlıklı bir işadamı idi ama aynı zaman-

da fikren donanımlı, inanç sahibi, birikimli, fedakâr, çoğu kişide 

olmayan aşırı mütevazı, şehirli bir aydındı. Bir şehrin yapılan-

masını ve toplumunu sürekli konu ederdi. Fatih’te oturuyor, 

yazları da İstanbul’un gökdelenlerle dolmadığı bir zamanda 

Bahçelievler’deki mütevazı evinde ikamet ediyordu. Son yıllarda 

karısı ağır hastaydı. Bir hekim gibi hakka yürüyene kadar sene-

lerce şefkatle ve sevgiyle eşine baktı. Sabri Özpala vefat edene 

kadar ilme ve ilim adamlarına hizmet etti. 

Kendisini gazeteciliğe başladığım günden itibaren tanır-

dım. İstanbul Kapalı Çarşı’da Hayırlı Kuyumcu idi. Ankara’da 

şubeleri vardı. Millî Görüş hareketinin başladığı günlerdi. Millî 

Gazete’nin kuruluşunda görev aldı, fiilî sahibi gibiydi. Çünkü eli 

cebine giden, hep veren millî bir insandı. Gazetenin bütün mas-
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raflarını kimseye belli etmeden karşılıyordu. Adalet Partisi aday-

lıklarını kabul etmeyince başta İstanbul olmak üzere “bağımsız-

lar hareketi” başlamıştı. Ancak sadece Konya’dan Necmettin 

Erbakan parlamentoya girebilmişti. Bu girişimin de öncülerin-

den oldu. Her yerde başarılı olunamamıştı ama bir tecrübe ka-

zanılmıştı.  

Millî Nizam Partisi kuruldu. Ben de basın danışmanı idim. 

Sabri Özpala yine bir lokomotif gibi en öndeydi; kaynak ve 

imkân aktarıyordu. Millî Nizam’ın kapanması için açılan her 

davada da maddî ve manevî katkısını artırarak sürdürdü. “Millî 

Selamet Hareketi” geldi peşinden. İstanbul Cağaloğlu Nuruos-

maniye Caddesi üzerindeki il merkezinin bütün masraflarını 

Millî Gazete’deki gibi sessiz sedasız karşılıyor, heyecanla, aşkla 

hizmet ediyordu. Milletvekili adaylığına gelince bazıları gibi 

düşünmedi, genel merkezin gösterdiği sırasına razı oldu. “Benim 

emeğim daha fazla” demedi. Oyun içinde oyuna tenezzül etme-

di. Bu yanlış tasarruf sonradan fark edilmiş, iş işten geçmişti. 

Lidere biat değil de davasına ve inancına olan sadakatı kendini 

belli etmişti.  

İlme, ilim adamına ve yeni nesil araştırmacılarına kucak 

açtı, politikaya gerektiği kadar mesafe koydu. Dünyanın yeniden 

nasıl döndüğünü tefekküre yöneldi, tercihini bu yolda kullandı. 

Öncelik, ilim ve ilim adamınındı. Ufku açık, kendini yenileyen 

aksakal gençlerindi. 

*** 

Batının kurduğu tuzaklarla Türkiye’de sağ-sol kavgasının 

başladığı yıllardı. Kardeş kardeşi vuruyordu. Ankara, hadiseleri 

“Sokaklar yürümekle aşınmaz” diye değerlendiriyor, kanlı mi-

tingler, kavgalı protestolar, sopalı yürüyüşler, yumrukların ha-

vaya kalktığı toplantılar arttıkça artıyordu. Her gün bir gencimi-

zin vurulduğu, yaralandığı, kaçırıldığı haberlerinin çoğaldığı 

günlerdi. Kavgamız adlı kitabımda bu günleri anlattım. Dehşet 

listelerini sergiledim kamuoyuna. Son yayınlanan iki romanım 

“Tut Elimi Killize” ve “Öp Beni Asitane” de arka planı yansıttım.  
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Yıldız Teknik Üniversitesi’ndeki bir olayda hepsi öğrenci 

olan Bursalı Salih Doğan Pala, Giresunlu Tuncer Arabul, İstan-

bullu Gündoğan Üçer, Sivaslı Hurşit Korkmaz, Kahramanmaraş-

lı Hacı Akıncı, Silifkeli Arif Önemli ve Malatyalı Süleyman Öze-

rol’un tutuklanması üzerine kendi çocukları gibi bu talebelerle 

ilgilendi. Avukatlar tuttu ve bu üniversite talebesi gençlerin ak-

lanmasına, sağlıklarına yeniden kavuşmasına vesile oldu. Kendi-

sini, yani Sabri Özpala’yı gençlerimiz hâlâ minnet ve şükranla 

anıyorlar. 

Bacanağı Hilmi Kurtulmuş ise Cağaloğlu’nda Fatih Yayı-

nevi ve matbaasının sahibi idi. O yıllarda Tercüman’da çalışı-

yordum. Fatih Yayınevi bitişik komşumuzdu. Sabri Özpala her 

akşamüzeri buraya gelir, iş bitimi birlikte sohbet ederdik. Gün-

demi çok iyi takip ederdi. Kâinatın teşekkülünün, yenidünyanın 

ve konjnoktürün arka planını gördü ve yakaladı. Buna karşılık 

ne yapılması gerektiği konusunda sürekli kafa yorar, görüşleri-

mizi alırdı. Her hayırlı girişimin içinde vardı. 

Üstad Sezai Karakoç’u Sabah’a Kazandırıyor 

“Bâbıalide Sabah” gazetesinde çalıştığım yıllardı. İstanbul-

lu, muhafazakâr-milliyetçi patronlar bu gazeteyi çıkarmaya ka-

rar verdiklerinde en büyük maddî desteği vermişti. Ama hiç 

kimse bunu bilmezdi, bilmesini de istemezdi. Yazar aranıyordu. 

Bugün için 86 yaşına basan Üstad Sezai Karakoç’u teklif etti. Tek 

itiraz “Sezai Bey peki kabul eder mi?” şeklinde oldu. Cevabı ise 

“Siz bana bırakın, ben hallederim.” biçimindeydi.  

Sultanahmet’teki bekâr evinde kalan Sezai Karakoç’a gitti, 

teklifini verdi, tek şartı vardı yeni yazarın “6 aylık maaşının yani 

12 bin TL kadar telifinin peşin olarak ödenmesi” idi. Sabri Özpa-

la Kapalıçarşı’ya giderek kendi kasasından çıkardığı banknotları, 

koşarak Üstad Sezai Karakoç’a götürdü. Yoksa bu parayı gazete-

nin ortağı diğer zenginlerden toplamaya kalksa aylar, belki de 

yıllar sürerdi. Sezai Karakoç’un evine gitti. Üstad, “Lütfen, ben 

Müslümanların ne kadar ciddi olduğunu öğrenmek için böyle 

bir teklif verdim.” dedi. Sezai Karakoç gazetede “Sütun” yazıları-
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na böylece başlamış oldu. Sonra da bu yazıları iki cilt halinde 

Fatih Yayınevi kitap haline getirdi. 

1971 askerî muhtırası verilmişti. Haftalık bir gazete için ça-

lışmalara başlamıştım. Sabri Özpala lokomotifi oldu bu yeni 

haftalık gazetenin. Kime telefon etse “Elbette, ne kadar isterse-

niz ben yardımcı olayım, hisseme düşeni vereyim.” diyordu. Bu 

konuda Elazığlı iki işadamı kardeş Mehmet ve Ömer Fıratları 

saygıyla hatırlarım. Ama hayata geçiremedik, bu projeden muh-

tıranın yan etkilerinden ve vesayet rejiminin baskısından dolayı 

vaz geçtik. 

O günlerde Üstad Sezai Karakoç hakkında Ötüken Yayın-

ları’nın neşrettiği küçük cep kitabı boyundaki iki kitabı “İslâm’ın 

Dirilişi” ve “İslâm Toplumunun Ekonomik Strüktürü” hakkında 

dava açılmış, eserler toplatılmıştı. Askerlerin verdiği muhtıra 

yargıyı da etkilemişti. Üstadın böyle bir davayı önemsemeyece-

ğini biliyordum. Gazete haberini okur okumaz Sabri Özpala’yı 

aradım. Gayet soğukkanlı “Atla gel hemen Ankara’ya gidiyoruz” 

dedi. Sabri Özpala’nın kırmızı Renault arabasına atlayarak Baş-

kente gittik. Sezai Karakoç işsiz kalınca yeniden Maliye Bakanlı-

ğı’na geçmiş, Ulus’taki tarihî binada çalışıyordu. İşsiz kalan bir 

fikir emekçisinin durumunu ben de yaşadığım için çok iyi bili-

yordum. Ayrıca açılan davalarla alakalı olan TCK’nın 163 ve 6187. 

Maddelerinden benim de mahkemelerim vardı. Dersime iyi ça-

lışmıştım. Üstad Karakoç’a konuyu açtık, kendisinden yetki ala-

rak avukat tuttuk; Sezai Karakoç Üstad mahkûm oldu, ama af ile 

dava düştü. 

Dünyaya Açılan Kapı; İSAV Kuruluyor 

“Yüzaltmış üç” adında kitabım yayınlanmıştı. Rahmetli 

Avukatlar Suudi Reşat Saruhan ve Kenan Sah ve Allah sağlık 

versin Seyfettin Demir ile birlikte Veznecilerin hemen girişinde-

ki üç katlı binanın çatı katını kiralayarak mağdur ve mazlum 

insanların davasını fahrî olarak savunmak üzere bir hukuk büro-

su kurulmuştu. Her gün iş sonu hukuk bürosuna uğruyor, soh-

bet ediyordum. Halil Küçük ve Sabri Özpala’nın da katkısı vardı 

bu hayırlı girişimde.  
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Bir gün beni Laleli Caddesi üzerindeki binanın giriş katına 

götürdü. İçeriye girişteki daire boştu, bir masa birkaç sandalye 

vardı. Bir ay sonra yeniden uğradığımızda içerisinde harıl harıl 

bir çalışma vardı, odalara raflar dizilmiş, kitaplar orada yerini 

almıştı. Prof. Dr. Ali Özek ile tanıştırdı beni. Burası kısa adı 

İSAV olan İslâmî İlimler Araştırma Vakfı genel merkeziydi. Ku-

rucularından biri de Sabri Özpala idi. Ama en büyük katkıyı 

kendisinin verdiğini ben biliyorum. İSAV o günden bugüne yüz-

lerce tartışmalı toplantı gerçekleştirdi ve yayınladı. 1985’te kendi 

binasına taşındı. Fatih Kıztaşı Kâmil Paşa Sokak girişinde bulu-

nan apartmanın her katında ilmî ve sosyal çalışmaların progra-

mı ve projesi hazırlanıyordu.  

İSAV, üniversitelerle ortak projeler üretiyor, İslâm coğraf-

yasının sorunlarını ve çözüm yollarını, yaşayan misallerini ve 

nasıl olması icap ettiğini halka sunuyor, bol referans ve örnekle-

riyle dolu toplantı metinlerini kitaplaştırıyor. Hele “İslâmî Teb-

liğ ve Temsil” ile “İslâm Düşüncesinde Eleştiri Kültürü ve Ta-

hammül Ahlâkı” konulu milletlerarası tartışmalı ilmî toplantıya 

bayıldım. Bu ve benzeri, taşra ve İstanbul’daki toplantıların 

önemli bölümüne katılmıştım. Çok istifade ettim. Birkaç fakülte 

bitirmiş kadar bu yeni bilgilerle kendimi mutlu ve donanımlı 

hissettim. İSAV bugüne kadar 29’u uluslararası olmak üzere 

100’ün üzerinde ilmî toplantı düzenledi ve bütün toplantıların 

kitaplarını yayınladı. Hâlâ da üniversitelerle ortak projelerini 

devam ettiriyor. 

Sabri Özpala bütün mesaisini yıllardır buraya vermeyi 

sürdürdü. Vakfın bir kurucusu, bir katkı vereni, bir önde gideni 

gibi değil de bir personeli gibiydi. Sessiz sedasız dinler, konuk-

larla alakadar olur, gelişmelerleri değerlendirir, görüşünü az da 

olsa yansıtırdı. Uluslararası toplantılarda girişteki danışma stan-

dında görev yapar, konukları karşılar, bilgilendirirdi.  

Sabri Özpala’yı tanımanın ve birlikte olmanın ayrıcalığını 

yaşadığımdan hatıralarını yazmasını veya yazdırmasını önerdim. 

O gün orada bulunan arkadaşlar ağız birliği etmişçesine bana 

destek verdiler. Rıza göstermiş, mutlu olmuştu. Sezai Karakoç 
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Üstad ile birkaç hatırasını anlattı. Çoğunu ilk kez duymuştuk. 

Sevindim. Anılarını yansıtmaya sıcak baktığını fark ettim. Ancak 

araya bu covit 19 salgını girdi. Evinde tek başına yaşıyordu. O 

günden sonra bir daha görüşemedik. İSAV Müdürü Ahmet Yıl-

dız Bey aradı ve Sabri Özpala’nın sol tarafına felç geldiğini, Ka-

dıköy tarafındaki bir hastanede kızının ilgilendiğini ve tedaviye 

başlandığını belirtti. Daha iyi bir hastane aranıyordu ki bir hafta 

sonra Hakka yürüdü. 4 Eylül 2020 Cuma günü Fatih Camii’ndeki 

cenaze namazının ardından Eyüp Sultan’daki aile mezarlığına 

defnedildi. Nurlar içinde uyusun, İslâm Peygamberine komşu 

olsun.  

Sabri Özpala gibi bir veya birkaç tane bile çıksa Türkiye’yi 

kimse tutamaz. Coğrafyamız da derin uykusundan silkinip ken-

dine gelir… 



 

 

 

 

 

MAKALELER 
 

ARAP-FARS ŞİÎLİĞİ BAĞLAMINDA IRAK ŞİÎLİĞİ 

–TARİHÎ, SOSYO-POLİTİK ANALİZ–*  

*Mazlum UYAR 

Giriş 

Şiîliğin Fars-İran kökenli bir mezhep mi, yoksa Arap-Irak kül-

tür havzasında ortaya çıkan dinî-siyasî bir hareket mi olduğu yolun-

daki tartışmalardan da anlaşılacağı gibi; bu mezhebin iki ayağından 

birisini İran coğrafyası oluştururken, diğerini de hiç kuşkusuz Irak 

coğrafyası ve “Atabât” olarak isimlendirilen Necef, Kerbelâ, Kâzı-

miyye ve Sâmerrâ gibi geleneksel Şiiliğin merkezleri oluşturmakta-

dır. Hatta 1501 yılında Safevîlerin kurulup devlet dini ilan edilmesin-

den sonra; Şiiliğin, ilk ortaya çıktığı geleneksel konumundan uzak-

laştığı yolundaki tartışmalar, hala güncelliğini korumaktadır. Bu yüz-

den, mukayeseli bir şekilde Arap-Fars Şiîliğinin örtüşen ve ayrışan 

yönlerini gözden kaçırmadan; geleneksel Şiîliğin ana yurdu Irak’ın 

tarihî, dinî ve sosyo-politik açıdan ele alınması, her iki bölgedeki 

Şiîliğin anlaşılması bakımından önemli ipuçları verecektir. 

Safevîler'in 1722 yılındaki yıkılışını takibeden kaos ortamında 

bölgedeki Şiî ulemâ, tabir câizse ana kucağı olarak kabul ettikleri 

Irak'taki (Necef ve Kerbelâ gibi) Şiî merkezlerine sığınmaktan başka 

çare bulamamışlardır. Artık bu tarihten itibaren Irak, İranlı ulemânın 

başı dara düştüğünde iltica edeceği bir sığınak haline gelmiştir. Safe-

vîler ve akabinde Kaçar hanedânlığının (1794-1925) kendilerini böl-

gedeki Şiîlerin hamisi olarak görmeleri ve bu istikametteki uygula-

maları, Payitaht’ın Irak’ta tam bir hâkimiyet kurmasını engellemiştir. 

                                                           
* Bu makâle, Arap-Fars Şiîliği Bağlamında Irak Şiîliği-Tarihî, Sosyo-Politik 

Analiz (İyi Düşün-Matbuât Yayınları, İstanbul 2022) adlı kitabımızdan 

kısmî değişiklik yapılarak kaleme alınmıştır. 
* Prof. Dr., İstanbul Üniversitesi İlahiyat Fakültesi. 
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1747'de Memlüklüler'in yükselişi ve Osmanlı’nın 1831'e kadar 

süren dolaylı yönetiminin sonucunda, ülkede oluşan istikrarsızlıktan 

en fazla istifada eden unsurlardan birisi Fars kökenli Şiî ulemâ ol-

muştur. Hatta Necef ve özellikle Kerbelâ'da İranlı âlimler Arap 

ulemâdan daha avantajlı duruma geçmeye başlamış ve Irak Havza-yı 

ilmiyyesinde önemli ölçüde gücü ellerine geçirmişlerdir. O ana kadar 

Sünnîlerin çoğunluğu oluşturduğu Irak coğrafyasında, İran kökenli 

ulemânın da katkılarıyla Şiîleştirme faaliyetlerinin yoğunluk kazan-

ması, tam da bu döneme tekabül etmektedir. On sekizinci yüzyılın 

sonlarından itibaren kısmen başlamış olsa da; ancak on dokuzuncu 

yüzyıl boyunca ve yirminci yüzyılın başlarındaki Şiîleştirme faaliyet-

leri ve Payitaht’ın o ana kadar uyguladığı bir takım yanlış politikalar-

dan dolayı Şiîler; nihâyet 1919’da ülke nüfusunun %53’ünü oluştura-

cak bir çoğunluğu yakalamışlardır. 

İslâm tarihinde Şiîliğin ilk ortaya çıkıp oluştuğu coğrafya ol-

makla birlikte, on dokuzuncu yüzyıla gelinceye kadar Sünnî-hâkim 

bir özellik taşımasına rağmen Irak; İngilizlerin başı çektiği dış güçle-

rin yanı sıra, özellikle bölgede yayılmacı emelleri bulunan İran’ın 

takip ettiği politikalar ve Osmanlı’nın bunu önlemekte yetersiz kal-

ması neticesinde, yirminci yüzyılın başlarına gelindiğinde artık Şiî 

nüfus ağırlıklı bir ülkeye dönüşmüştür. Sömürgeci güçler, tabii sınır-

ların ve tarihî gerçekliğin dışına çıkarak bölgeye sunî bir şekilde ye-

niden şekil verdikleri gibi, yine aynı hedef istikâmetinde 1921 yılında 

Irak krallığını kurarken, Sünnî bir yöneticiyi böyle bir devletin başına 

getirmeleri ve bundan sonraki yöneticilerin takip ettikleri politikalar; 

1920’lerden itibaren Şiîlerin geçirmiş olduğu dönüşümde ve hatta 

bugünkü kriz ortamının oluşmasında çok önemli bir katkıya sahiptir. 

1920’den itibaren devletin uyguladığı yanlış politikalar ve 

1950’li yıllardan itibaren daha da belirginleşen komünizm tehdidine 

karşı geleneksel Havza-yı ilmiyyenin yetersiz kalması karşısında 

ortaya çıkan Davâ hareketi, Cemâ‘atü’l-Ulemâ, Munazzamatü’l-

‘Ameli’l-İslâmî ve İran’ın ve Devrim Muhâfızlarının desteğiyle orta-

ya çıkan Irak İslâm Devrimi Yüksek Konseyi ve bunun paramiliter 

gücü Bedir Tugayları gibi çeşitli Şiî hareket ve kuruluşlar; Baas’ın 

uyguladığı zulüm politikaları sonrasında gerçekleşen Amerikan işga-

linden sonra, ülke siyaset ve yönetiminde daha etkin bir siyaset izle-

meye başlamışlardır. 
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Irak’ta önceden zaten güçlü olan etnik ve dinî-mezhebî kimlik-

lerin, işgâlden sonraki siyasî süreçte daha kronik bir hüviyete bürün-

meleri; bu kimlikler arasındaki çatışmaları daha da beslemiştir. 

Irak’taki Şiîlerle Kürtlerin geçici ve stratejik ittifakları dışında diğer 

bütün kimlikler, maalesef görmezden gelinmektedir. İşgal öncesi 

politikalardan hiç de farklı olmayıp, sadece mağdurların değişmesine 

yol açan bu yeni politika; Irak’ın ulusal kimliğinin silikleşmesine ve 

ülke bütünlüğünün zedelenmesine yol açmaktadır. İran’ın Şiîlere 

doğrudan destek verip görünüşte düşman Amerikalıların bunu gör-

mezden gelmesi ve Kürtlerin de, Amerikalıların yanı sıra İran ve 

hatta İsrail tarafından doğrudan desteklenmesi; ulusal bütünlüğü ze-

deleyen en önemli unsurların başında gelmektedir. Bugün Irak’ta 

demokratik temsil, kurum ve alışkanlıkların yerleşmesinin önündeki 

en büyük engel; din, mezhep, etnik köken ve aşîrete dayanan bağlı-

lıkların doğrudan siyasete taşınarak, bu ayrılıkların başta İran ve di-

ğer dış güçler tarafından tahrik edilmesidir. Geçmişteki kötü yöne-

timden kaynaklanan tarihî husûmetler ve kan davalarının geride bıra-

kılmayıp toplumsal ve grupsal şuuraltından bir türlü silinemeyişi ve 

hatta bazı grupların adâleti geçmişe doğru işletmedeki ısrarlarının 

yanı sıra; işgâlci kuvvetlerin ve birtakım dış güçlerin bu intikam hır-

sıyla yanıp tutuşan gruplara diğerlerinden daha yakın olup, vermiş 

oldukları maddî-manevî destek, bugün Irak’taki uluslaşma sürecinin 

önündeki en büyük engeldir. 

 

1. MODERN DÖNEM ÖNCESİ IRAK VE MEZHEPSEL DÖ-

NÜŞÜM (ŞİÎLEŞME SÜRECİ) 

Şiîliğin Fars-İran kökenli bir mezheb mi yoksa Arap-Irak kül-

tür havzasında ortaya çıkan bir dinî hareket mi olduğu yolundaki 

tartışmalara onun bugünkü durumu dikkate alınarak verilecek cevap-

lar çok yanıltıcı olacaktır. Çünkü söz konusu mezhebin, 1501 yılında 

Safevîler’in kurulmasıyla devletin resmî dinî ilan edilmesinden sonra 

almış olduğu şekil, geleneksel Şiîlikten önemli ölçüde farklılaşmak-

tadır. Hatta Safevî ulemâsının siyasetle ilgili yaklaşımlarında, bazı 

konularda gelenekten radikal bir şekilde ayrıldığı görülmektedir. 

Devleti kuran irade Türk kökenli olmasına rağmen İmâmiyye'nin 

yanı sıra Fars kültürüne yapmış oldukları özel vurgu, söz konusu 

coğrafyada İmâmiyye'nin Fars kültürüyle bir bütün olarak algılanma-

sı sonucunu doğurmuştur. Dolayısıyla Safevîler'den önce halkının 
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üçte ikisinden fazlası Sünnî olan İran coğrafyasında, zorla ve kılıç 

zoruyla yapılan Şiîleştirme faaliyetleri, aynı zamanda Farslılaştırma 

anlamını da taşımaktadır1. 

Safevîler, söz konusu bölgenin Şiîleştirilmesinde, Irak coğraf-

yasındaki Şiî ulemâdan önemli destek almışlardır. Çünkü devletin 

kurulmasıyla birlikte, Şiîliğin bölgede yayılması için, Şiî ulemadan 

yoksun olmanın yanı sıra yeterli derecede Şîa'ya ait eserlerin bulun-

mayışı, bazı Şiî âlimlerle birlikte Şîa'ya ait bazı temel eserlerin Lüb-

nan ve Irak gibi Arap coğrafyasından telafi edilmesini zorunlu kıl-

mıştır. Şahın bu davetine Arap âlimlerin bir kısmı müspet cevap ve-

rirken, diğer bir kısmı Safevîler'den uzak durmayı tercih etmiştir. 

Ulemânın siyaset konusundaki yaklaşımlarının yanı sıra Safevîler'in 

başlangıçtaki aşırı Şiî (guluv) karakteri, bu âlimlerin menfi cevap 

vermesinde önemli rol oynamıştır denilebilir. İlerleyen dönemde Fars 

kökenli ulemânın zamanla Arap kökenlilerin yerini almalarıyla, 

İran'daki Şiîliğin Fars tonunun daha da belirginleşmeye başladığına 

şâhit oluyoruz. Artık bazı temel eserler Farsça'ya tercüme edilmeye 

başladığı gibi, dinî ritüellerin icrâsında avâmın istifada edeceği eser-

ler de Farsça olarak kaleme alınmaya başlamıştır. Böylece söz konu-

su coğrafya, 1722 yılında Safevîler'in yıkılışına kadar Sünnîliğe tek-

rar dönüşün ve hatta yakınlaşmanın bile mümkün olmayacağı boyutta 

Şiîleşmiştir. Kaçarlar'dan önceki Nadir Şah döneminde, Sünnîlikle 

Şiîliği yakınlaştırma (takrîb) çabalarının sonuçsuz kalmasının en 

önemli sebeplerinden birisi burada yatmaktadır2. 

Safevîler'in yıkılışını takibeden kaos ortamında bölgedeki Şiî 

ulemâ, tabir câizse ana kucağı olarak kabul ettikleri Irak'taki (Necef 

ve Kerbelâ gibi) Şiî merkezlerine (Atabât) sığınmaktan başka çare 

bulamamışlardır. Artık bu tarihten itibaren Irak, İranlı ulemânın başı 

dara düştüğünde iltica edeceği bir sığınak haline gelmiştir. Safevîler 

döneminde, siyasî otoritenin de desteğiyle, Havza-yı ilmiyyenin li-

derliğini Atabât'a (Irak'taki türbe şehirleri) kaptırmayan Isfahân'dan 

bu misyonu artık Şiîliğin Kerbelâ, Necef, Kâzımiyye ve Sâmerrâ gibi 

türbe şehirleri devralmıştır. Özellikle Necef ve Kerbelâ, dünya Şiîleri 

                                                           
1 Bu konuda daha detaylı bilgi için bkz., Uyar, Mazlum, İmâmiyye Şîası’nda 

Düşünce Ekolleri, İstanbul 2000, s. 135-140. 
2 Bu konuda daha detaylı bilgi için bkz., Uyar, Mazlum, Şiî Ulemânın Otori-

tesinin Temelleri, İstanbul 2004, s. 107-119. 
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için bu dönemde en önemli iki merkez olarak öne çıkmaktadır3. Bi-

lindiği gibi, İmâmiyye'nin birinci imamı Hz. Ali Kûfe mescidinde 

şehid edilmiş ve türbesi Necef'te bulunmaktadır. Hz. Ali'den sonra 

oniki imam arasında belki de en önemli yeri işgâl eden Hz. Hüseyin, 

Kerbelâ'da şehid edilmiş ve türbesi orada bulunmaktadır. Hatta 

Şîa'nın dinî-siyasî hayatındaki önemi bakımından Hz. Hüseyin birinci 

sırayı işgâl ettiğini söylemek yanlış olmasa gerektir. Bilindiği gibi 

Emevî halifesi Yezîd tarafından şehid edilen bu imam, Muharrem 

etkinliklerinin merkezî figürü haline geldiği gibi, tarih boyunca azın-

lık olarak yaşayan Şiîler için zulme karşı direnişin bir sembolü olarak 

kabul edilmiştir. Bu yüzden onun şehid edildiği Kerbelâ'nın toprağı 

bile neredeyse bir kudsiyet kazanmıştır. Bu şehirlerden Bağdat'a daha 

yakın olan Kâzımiyye ve Sâmerrâ'dan birincisinde, yedinci ve doku-

zuncu imamın türbeleri, ikincisinde ise onuncu ve on birinci imamın 

türbeleri bulunmaktadır. Hatta Sâmerrâ, onikinci imamın gaybete 

gittiği ve tekrar geri döneceği yer olarak bilinmektedir. Sadece ye-

dinci imam Ali er-Rızâ'nın türbesi ve kabrinin bulunduğu Meşhed’in, 

Safevîler döneminde ve hatta bugün Şîa'nın İran’daki en önemli mer-

kezi olarak kabul edilmesi, imamların Şîa’nın dinî ve siyasî hayatın-

daki öneminden kaynaklanmaktadır. İmamların çoğunun medfun 

bulunduğu Irak, aynı dönemde bile daha önemli ziyaret mahalli ve 

dinî bir merkez olma özelliğini muhâfaza etmiştir. Bunun yanı sıra 

her iki Şiîliği birbirinden ayıran en önemli unsurlardan birisi, İran'da-

ki Şiîliğin Fars kültür eksenli olmasına rağmen, Irak'taki Şiîliğin 

Arap kültür ağırlıklı geleneksel yapısını büyük ölçüde muhafaza et-

miş olmasıdır. 

İran'da dinin siyasetle içiçe olması ve dinin bizzat devlet tara-

fından çıkarcı bir şekilde desteklenmesi, dinî ve sosyal hayatın yanı 

sıra, ulemanın özellikle devlet politikalarında daha etkin bir rol üst-

lenmelerine yol açtı. Hatta sadâret, mollabaşılık ve şeyhülislâmlık 

gibi müesseselerin oluşturulmasıyla, ulemanın bu konumu daha da 

güçlendirildi. Böylece şah kendi siyasî otoritesinin halk nezdinde 

meşrûlaştırılmasını sağlarken, ulemâ da şahın yanı başında ikinci ve 

                                                           
3 Bu konuda daha detaylı bilgi için bkz., Wiley, Joyce N., Islamic Movement 

of Iraqı Shîas, Boulder 1992; Litvak, Meir, Shi’i Scholars of Nineteenth 

Century Iraq: the Ulamâ of Najaf and Karbalâ, Cambridge 1998. 
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hatta zayıf şahlar döneminde birinci güç unsuru olmaya devam etti4. 

Irak'taki Şiî ulemâ ise, böyle bir devlet desteğinden uzak oldukları 

için, siyasetle ilgili düşüncelerini daha çok İran'da uygulama imkanı 

bulmuşlardır. Irak Şiîliği, geleneksel Şiîliği önemli ölçüde muhâfaza 

edip toplumsal ve siyasî yapının mezhebin özünü fazla etkilemesine 

izin vermemiştir. Bu yüzden İran'ın siyasetle içiçe giren Fars Şiîli-

ğinden farklı olarak Irak, Arap kabîle kökeni ve değerler sisteminin 

hâkim olduğu eski geleneksel Şiî anlayışı önemli ölçüde muhâfaza 

etmiştir. Sonuçta Fars Şiîliği daha pragmatist ve bu sebepten daha 

dinamik olmasına rağmen, Arap Şiîliği ise daha statik ve muhâfa-

zakârdır. 

Safevîler'in kurulmasıyla birlikte Irak, Safevîler'le Osmanlılar 

arasında tampon bölge, savaş kuşağı oluşturmuştur. Safevî şahı ve 

Osmanlı padişahı, İslâm'ın temsilciliğini bir diğerine kaptırmamak 

için ellerinden gelen çabayı göstermişlerdir. Bağdat'ın on altıncı yüz-

yılda ele geçirilmesiyle bölge Osmanlılar'ın yönetimine geçmekle 

birlikte, imparatorluk merkezinden uzak olması, Payitaht’ın Irak'ta 

tam bir hâkimiyet kurmasını engellemiştir5. Sonuçta Safevîler ve 

akabinde Kaçarlar'ın kendilerini bölgedeki Şiîlerin yegâne hâmisi 

olarak görmeleri, Osmanlı’nın buradaki yönetim ve icrâatlarını menfi 

bir şekilde etkilemiştir. 

Safevîler iktidara geldikten hemen sonra, İranlı tüccarların 

Irak’la ilişkilerini südürmelerine rağmen İranlı ulemâ ve tullâbın 

(medrese talebeleri) ancak XVIII. asırdan itibaren kitleler halinde 

Irak'a gelmeye başladığını görüyoruz. Isfahân'ın Sünnî Afganlılar 

tarafından ele geçirilmesi ve Nâdir Şah'ın Sünnîlikle Şiîliği yakınlaş-

tırma çabaları; özellikle 1722-63 yılları arasında birçok ulemâ ailesi-

nin Irak'a sığınmasına yol açmıştır. Böylece Isfahân Havza-yı ilmiy-

yedeki liderliği ilk olarak Kerbelâ ve daha sonra Necef'e kaptırmış-

tır6. Necef'in liderliği XX. yüzyılın başlarına, Kum Havza-yı İlmiy-

yesinin kurulduğu 1920’lere kadar devam etmiştir. 

                                                           
4 Bu konuda daha detaylı bilgi için bkz., Uyar, Mazlum, “Safevîler Döne-

minde (1501-1722) Devlet Ricâli-Ulemâ Münasebetleri”, Türkiye Günlüğü, 

sayı 63(2000-5), 66-75. 
5 Lambton, Ann K. S., State and Goverment in Medieval Islam, Oxford 

1981, s. 212-13. 
6 Algar, Hamid, Religion and State in Iran, 1785-1906: The Role of the 

Ulamâ in the Qajar Period, Berkeley 1969, s. 30, 33; Arjomand, Said Amir, 

The Shadow of God and the Hidden Imam, Chicago 1984, s. 215-17. 
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1747'de Memlüklüler'in yükselişi ve Osmanlı’nın 1831'e kadar 

süren dolaylı yönetiminin sonucunda, ülkede oluşan istikrarsızlıktan 

en fazla istifada eden unsurlardan birisi Fars kökenli Şiî ulemâ ol-

muştur. Hatta Necef ve özellikle Kerbelâ'da İranlı âlimler Arap 

ulemâdan daha avantajlı duruma geçmeye başlamış ve Irak Havza-yı 

ilmiyyesinde önemli ölçüde gücü ellerine geçirmişlerdir. İmâmiyye 

Şîası’ndaki iki önemli ekol olan Ahbârîler ve usûlîler arasındaki mü-

cadele, özellikle bu dönemde zirveye ulaşmış olmakla birlikte; 

usûlîlerin hâkimiyetiyle son bulması, Irak’taki dinî hiyerarşinin güç-

lenmesine sebep olmuştur7. Usûlî ulemânın çoğunu da 1722-63 yılları 

arasında Irak'a göçeden İranlı âlimler oluşturmuştur. Düşünce siste-

minin merkezinde müctehidin ve ictihad kurumunun yer aldığı ras-

yonel usûlî düşüncesi, bu gücünün farkında olarak, Safevîler sonrası 

meydana gelen karışıklık ortamından istifade etmesini bilmiştir. Bu-

nunla birlikte ahbârîler, ulemâya, usûlî düşüncenin müctehide verdiği 

önem nisbetinde bir rol vermeyip çağa ayak uyduramadıkları için, 

boş kalan sahayı usûlîlere terketmek zorunda kalmışlardır. 

O ana kadar Sünnilerin çoğunluğu oluşturduğu Irak coğrafya-

sında, Şiîleştirme faaliyetlerinin yoğunluk kazanmaya başlaması, tam 

da bu döneme tekabül etmektedir. On dokuzuncu yüzyıldan önce 

Irak’ta Şiîlerin çoğunluğu oluşturduğuna ilişkin hiçbir kanıt bulabil-

mek mümkün değildir. Bölgede tarih boyunca Şiîliğe geçişler olmuş-

sa da; bunun nüfusun çok az bir kısmında ve ancak Irak’ın belirli 

şehirleriyle sınırlı kaldığı aşikârdır. On sekizinci yüzyılın sonlarından 

itibaren kısmen başlamış olsa da; ancak on dokuzuncu yüzyıl boyun-

ca ve yirminci yüzyılın başlarındaki Şiîleştirme faaliyetleri ve Payi-

tahtın o ana kadar uyguladığı bir takım yanlış politikalardan dolayı 

Şiîler; nihâyet 1919’da ülke nüfusunun %53’ünü oluşturacak bir ço-

ğunluğu yakalamışlardır. Bu rakam 1932’de %56’ya ulaşmıştır. On 

dokuzuncu yüzyılda nüfusunun yaklaşık yarısını göçebelerin oluştur-

duğu Irak coğrafyasında, bu döneme kadar Arap kabîleleri dışarıdan 

gelen tehditlere karşı gevşek konfederasyonlar şeklinde özerk olarak 

hayatlarını sürdürüyorlardı. Bu şekilde örgütlenen kabîleler toprak ve 

ticaret yolları konusunda birbirleriyle devamlı mücadele halindeydi. 

Zaman zaman hükümetin kontrol amaçlı yaptığı müdâhaleler, esasın-

                                                           
7 Şiî ulemânın arasında mevcut olan bu iki düşünce ekolü için bkz., Uyar, 

İmâmiyye Şîası'nda Düşünce Ekolleri-Ahbârîlik; a. mlf., Şiî Ulemânın Otori-

tesinin Temelleri. 
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da bunların arasındaki birliği ve grup dayanışmasını daha da artırı-

yordu. Osmanlı döneminde güney ve merkezî Irak’taki bu belli başlı 

konfederasyonlar arasında; Müntefik, Zübeyd, Duleym, ‘Ubeyd, 

Hazal, Benû Lâm, Elbû Muhammed, Benî Rebî‘a ve Ka‘b gibi unsur-

ları saymak mümkündür. Bu konfederasyonları oluşturan kabîleler; 

deve besicileri, koyun yetiştiricileri, çiftçiler, sığır-manda besicileri 

ve bataklık sakinlerinden oluşmaktaydı. Bunların arasındaki sınırlar, 

keskin çizgilerden ibaret olmayıp farklı gruplar zaman zaman birbir-

leriyle kaynaşmışlardır8. 

Irak’taki kabîlelerin çoğu bölgeye Arabistan’dan göç etmişler-

dir. Bu yüzden Arabistan Araplarıyla benzer moral değerler ve ortak 

kabîlevî özellikler taşıdıkları görülmektedir. Örnek vermek gerekirse, 

İslâm tarihinin ilk dönemlerinde bölgeye gelen Müntefik kabîleleri-

nin kendilerini Adnânîlere dayandırırken, Zübeyd mensuplarının 

kökeninin Kahtânî Araplarına kadar uzandığı ileri sürülmektedir. 

Yine Ka‘b kabîlesinin Rebî‘alılara dayandığı iddia edilirken, ‘Ubeyd 

kabîlesinin izi Himyerîlere kadar takip edilmektedir. İlk dönem İslâm 

tarihindeki bu göç ve yerleşimlerin yanı sıra, on sekizinci yüzyılın 

sonlarıyla on dokuzuncu yüzyılda da kabîle göçlerine şâhit olmakta-

yız. On sekizinci yüzyılda Hâil’den göçen bazı kabîlelerin yanında, 

yine aynı dönemde Necd’den Benî Temîm kabîlesinden Irak’a önem-

li oranda göçün gerçekleştiği görülmektedir. Irak kabîle hayatı nihaî 

şeklini, Vehhâbî baskıları sebebiyle 1791-1805 arasında Irak’a kaçan 

Şammâr, ‘Aneze ve Zafîr konfederasyonlarının göçüyle almıştır deni-

lebilir. Artık bu tarihten sonra bölgenin nüfus yapısını etkileyecek bir 

göç faaliyetine rastlamak mümkün değildir9. 

Bölgedeki Arap kabîlelerinin Şiîleşmesi sürecine gelecek olur-

sak10; Bağdat’lı Sünnî âlim İbrahim Haydarî, Hazal ve Ka‘b kabîlele-

rinin dışında diğerlerinin Şiîleşmesinin on sekizinci yüzyılın sonla-

rıyla on dokuzuncu yüzyılda gerçekleştiğini belirtmektedir. Onun 

listesindeki Zübeyd, Benû Lâm ve Elbû Muhammed gibi kabîleler, 

sonradan Şiîleşen gruplar arasında yer almaktadır. O listesine 

Rebî‘a’nın önemli bir kısmını, Benî Temîm, Şammâr, Devvâr ve 

                                                           
8 Batatu, Hanna, The Old Social Classes and the Revolutionary Movements, 

Princeton 1982, s. 68. 
9 Nakash, Yitzhah, The Shiîs of Iraq, Princeton 1994, s. 26. 
10 Bu konuda daha detaylı bilgi için bkz., Uyar, Arap-Fars Şiîliği Bağlamın-

da Irak Şiîliği-Tarihî, Sosyo-Politik Analiz, İstanbul 2022, s. 28-70. 
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Sevâkin gibi kabîleleri de dahil etmiştir. Onun listesinde; Hindiyye su 

kanalı üzerinde bulunan birçok kabîle ve suyu Dağara kanalından 

temin eden Divâniyye’nin beş kabîlesi de bulunmaktadır. Yirminci 

yüzyıl Sünnî âlimi Abdullah Mahmut Şükrî el-Alûsî de; Şammâr ve 

Benî Temîm kabîlelerinin yanı sıra, Zübeyd kabîlesinin Şiîliğe geç-

mesinin on dokuzuncu yüzyılda gerçekleştiğini ileri sürmektedir. 

Haydarî’nin listesine, Sünnî kalan Sadûn ailesinin dışında tamamı on 

dokuzuncu yüzyılda Şiîliğe geçen Müntefik konfederasyonunu da 

ilave etmek gerekir. Fakat çoğu kere bu sürecin kabîle ve konfede-

rasyonun bütün üyelerini kapsayacak şekilde gerçekleşmediği, mo-

dern Irak devletinin kuruluşuna kadar mezhep çatışma ve çekişmesi-

nin bu yapılar içerisinde varlığını sürdürdüğü müşâhede edilmektedir. 

Bütün bunlardan sonra söylenebilecek en önemli husus; Müntefik, 

Zübeyd, Duleym, Elbû Muhammed, Hazar, Benî Lâm, Rebî‘a ve 

Ka‘b gibi eski konfederasyonların on sekizinci yüzyılın sonlarından 

ve on dokuzuncu yüzyıldan önce Şiîleşmiş olmadıklarıdır. Ancak söz 

konusu tarihten itibaren yoğun bir şekilde bu sürecin başladığı dikka-

ti çekmektedir11. 

Yüzyıllardır Sünnî nüfusun çoğunluğu oluşturduğu Irak coğ-

rafyasında, yüz elli yıl gibi kısa bir süre içerisinde Şiîlerin çoğunluğu 

yakalamasında, birçok farklı sebebin rol oynadığı dikkati çeker. 

Irak’a yapılan Vehhâbî akın ve saldırıları; Kerbelâ ve Necef’in Gü-

ney’in en önemli iki ticaret ve câzibe merkezi haline gelmeleri; Fı-

rat’ın suyollarının değişmesi ve bunların hepsinden de önemlisi Os-

manlı’nın daha fazla vergi toplayabilmek adına, 1831 yılından itiba-

ren göçebe kabîleleri yerleşik hayata geçirme politikası bunların ba-

şında gelmektedir. Göçebe hayatından yerleşik hayat ve zirâat toplu-

muna geçilmesi, kabîle hayatını alt üst ettiği gibi, bunların hayatında 

önceden mevcut olmayan dinî-sosyal problemlerin ve yeni birtakım 

sosyo-ekonomik krizlerin ortaya çıkmasıyla, bulundukları çevreye 

uyum sağlamak ve yeni bir kimlik inşâ etmek zorunda kalan kabîle 

menuplarının imdâdına Şiî ahund ve mollaların yanı sıra, Şiî seyyid-

ler yetişmiştir. 

Yirminci yüzyılın başlarına kadar gerçekleşen Şiîliğin Sünnîlik 

aleyhine nüfus ve nüfûz kazanma sürecinde, bu değişimin her ne 

kadar kabîle ve kabîle konfederasyonlarının tamamına yakınında 

                                                           
11 Nakash, a.g.e., s. 27. 
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gerçekleştiği düşünülse de; yukarıda ifade edildiği gibi içlerinden bir 

kısmının hala Sünnî kimliğini muhâfaza ettiği görülmektedir. Bu 

husus, mezhep değiştiren bütün kabîle ve konfederasyonlar için ge-

çerli olan bir husustur. Söz konusu süreç bazıları açısından din değiş-

tirme anlamına gelmeyip zaten ortak değerlerin bulunduğu İslâm 

içerisinde gerçekleştiği düşünüldüğünden; kabîle mensuplarını ür-

kütmeden, Arap kabîle değerleriyle de ortak yönleri bulunan Şiî dinî 

ritüel ve kahramanlıklarının ve Sünnîler tarafından da itibar gören 

Hz. Ali ve Hz Hüseyin gibi imamların şahıslarının öne çıkarılmasıy-

la, ince bir siyasetle gerçekleştirilmiştir. Bugün de Şiî misyonerlerin 

İslâm coğrafyasında benzer taktikleri kullandıkları görülmektedir. Bu 

sürecin nasıl gerçekleştiğiyle ilgili belirli görüşler ortaya konmuştur. 

Kimileri bunun aşama aşama gerçekleştiğini söylerken; bazıları da 

kabîle şeyhlerinin Şiîliğe geçmesiyle ani bir şekilde gerçekleştiğini 

ileri sürmektedirler. 

Mezhep değiştirmenin mahiyetine gelecek olursak; bazı Sünnî 

ulemâ, bunu Sünnî inancından ve hatta İslâm’dan bile bir sapma (ay-

rılma) olarak değerlendirirken, bazıları da önceki dinî konumlarının 

devam edip sadece İslâm içerisinde bir farklılaşma olarak görmüşler-

dir. Yine de Sünnî ulemânın çoğunluğu, bunlar için geleneksel Sünnî 

itikad ve düşüncesinde onlar için kullanılan “Râfızîlik” terimini kul-

lanmışlar ve bunları hak mezhep ve yoldan sapan kişiler olarak gör-

müşlerdir. Fakat Reşit Rızâ gibi, onların sahip oldukları kabîle hayatı 

ve değerleri sebebiyle zaten İslâm’dan da çok uzak olduklarını ileri 

sürerek, Şiîliğe değil İslâm’a girdiklerini söyleyenler bile olmuştur12. 

Bu argümanı temellendirme gerekçesi, muhtemelen söz konusu 

kabîle mensuplarının her iki mezhebin müşterek olarak savunduğu 

İslâm’ın temel değerlerinden bile yoksun oldukları varsayımı olsa 

gerektir. Elbette bu, daha detaylı bir araştırmayı gerektiren bir konu 

olup araştırma sahamızın dışındadır. 

Şiîliğe geçişin, kabîle mensuplarının önceki kabîle hayatlarına 

ilişkin sosyal ve moral değerleri tam olarak ortadan kaldırdığı da 

düşünülmemelidir. Bunu, Şiî ritüelleri ve fıkhının uygulanmasında, 

Şiî ve Sünnî kabîle mensuplarının birbirleriyle ilişkilerinde gözlem-

lemek mümkündür. Fars ve Arap Şiîliği arasındaki farklar da zaten 

özellikle bu noktalarda belirginleşmektedir. Şiî misyonerleri, özellik-

                                                           
12 Nakash, a.g.e., s. 43-44. 
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le kabîle mensuplarında makes bulabileceğini düşündükleri Şiî imam 

ve evliyâsının türbelerinin ziyâretlerini ve Hz. Hüseyin’in anılmasıy-

la ilgili birtakım ritüelleri özellikle öne çıkarmışlardır. Şiî misyoner-

ler, mürüvvet (yiğitlik) gibi Arap kabîle değerlerinin yanı sıra gürül-

tülü kutlamalar, ata binme ve havaya ateş atma gibi Irak toplumunun 

belirgin hususiyetleriyle uyumlu bir Şiîlik portresi çizmeye özen 

göstermişlerdir. Kahramanlık şarkıları duymaya alışkın olan kabîle 

mensuplarına; Hz. Hüseyin ve yoldaşlarının Kerbelâ’daki kahraman-

lıklarını dramatize etmek için Arap şiirinden istifade etmeyi ihmal 

etmemişlerdir. Hz. Alini’nin cesâret, hitâbet, dürüstlük ve sade yaşa-

mını öne çıkararak; bunun Arap kabile toplumundaki cesâret, yiğitlik, 

mertlik, kahramanlık ve sadelik gibi değerlerle buluşmasını ustalıkla 

kullanabilmişlerdir. Tabir câizse nasıl ki Hz. Muhammed, Arap 

kabîlelerinin İslâm’a girmesini sağlamak için İslâmî öğretinin Arap 

kabîle değerleriyle örtüşen yönlerinden istifade etmişse; Şiî ulemâ da 

benzer metodları kullanmak suretiyle söz konusu kabileleri Şiîliğe 

çekmeyi başarmışlardır. Maalesef Osmanlı imparatorluğu, bırakınız 

yeterli önlemleri almayı, problemi anlamakta bile çok gecikmiş; za-

ten farkına vardığında ise çoktan iş işten geçmiştir. 

Şiîleştirme programında Arap kabîle değerleriyle örtüşen Şiî 

ritüellerin kabîle mensuplarına enjekte edilmesinden sonra; 

“mü’min” olarak isimlendirilen misyonerler, Şiî fıkhının öğretilip 

uygulanması konusunda devreye girmişlerdir. Seyyidlerin aksine 

kabîle mensuplarından olmayan bu misyonerler, Necef ve Ker-

belâ’daki müctehid ve merci-i taklîdler tarafından, onların temsilcile-

ri olarak muhtelif kabîlelerin arasına gönderilmişlerdir. Türbe şehirle-

rindeki medreselerden mezun olan bu mü’minler; evlilik, boşanma ve 

mirâs gibi muâmelâta ilişkin meseleleri çözmekle de yükümlü kılın-

mışlardır. Yine onlar, mut‘ayı (geçici nikâh) kabîlelerde yaygınlaştı-

mak suretiyle, kabîle şeyhlerinin ve seyyidlerin bu evlilik yoluyla 

kabîle mensuplarına daha kolay ulaşabilmesini temin etmişlerdir. 

Kerbelâ törenleri gibi dinî merâsimleri de yerine getiren mü’minlerin 

masraflarının karşılanmasının da yine kabîleler tarafından karşılandı-

ğı belirtilmektedir13. 

Şiî misyonerler tarafından empoze edilen Şiî fıkıh ve ritüelleri, 

günlük hayatın problemleriyle başa çıkmada, Şiîleşen kabile mensup-

                                                           
13 Nakash, a.g.e., s. 45-46. 
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larına nispeten yardım etmişse de; kabîle birliğinin dağılmasını mü-

teâkip, Arap kimliğinin en önemli unsuru olan asabiyye kültür ve 

duygusunu tam anlamıyla ortadan kaldırmaya muvaffak olamamıştır. 

Muâmelât ve hatta ibâdât alanlarına varıncaya kadar, Arap kabîle 

değerlerinin kendisini açık bir şekilde hissettirdiği ve bunların tam 

anlamıyla ortadan kalkmadığı bir gerçektir. Zaten Arap Şiîliğinin 

Fars Şiîliğinden ayrıldığı noktalar, özellikle Arap asabiyye kültürüne 

ait bu alanlarda yoğunlaşmaktadır. Açıkçası yeni Şiî ritüelleri, onların 

kültürel hayatını zenginleştirmekle birlikte, Arap kabîle değerleri bu 

yeni kimliğin şuuraltında güçlü bir şekilde varlığını sürdürmeye de-

vam etti. Mürüvvet gibi kabîlecilik özelliklerini öne çıkaran Şiî ritü-

elleri Fars Şiîliğinden farklı olarak yeni kahramanlar ortaya çıkardı, 

hatta yeminlerini bile bunlar adına yapmaya başladılar ve kendilerini 

bu kahramanlarla özdeşleştirdiler. Buna verilebilecek en büyük ör-

nek, Hz. Hüseyin’in üvey kardeşi Hz. Abbas’tır. Hz. Hüseyin’in tür-

besinden daha ihtişamlı görünen türbesiyle Hz. Abbas’ın Kerbelâ’da 

bulunan türbesi, neredeyse imamlardan daha fazla ilgi görmekte ve 

günlük hayatta da ismi ağızlardan düşmemektedir. Irak kabîle Arap-

ları, Hz. Abbas’ın şahsında sanki mürüvvvet, yiğitlik, cesâret ve onur 

gibi Arap kabile değerlerinin mücessem halini bulmuşlardır. Şiî fıkhı, 

bu yüzden Arap kabîle değerlerini tam olarak ortadan kaldıramadığı 

gibi; bunun uygulaması her bir kabîleye göre farklılık arzettiği için, 

Arap kabîleleri arasında birleşik bir fıkıh sistemi de kurulamamıştır. 

Bütün kabîleleri kapsayacak şekilde Şiî fıkhının bütüncül olarak uy-

gulandığı alanlar, ancak evlilik ve boşanma gibi belirli alanlarla sınır-

lı kalmıştır. Birçok kabîle kendilerine özgü kabîle değelerini; sosyo-

ekonomik ilişki, örf ve âdetlerini bu değişime rağmen korumaya de-

vam ettiler. Kendi aralarındaki nizâ ve tartışmaları çözme metodları 

bile kabîlesel özelliklerini yansıtıyordu ve hatta yirminci yüzyılın 

başlarına kadar kan parası toplamaya devam ettiler. 

Onsekizinci yüzyıl sonları ve ondokuzuncu yüzyıl boyunca 

Irak’ta Sünnîlik aleyhine Şiî nüfusta giderek yükselen artış, Osmanlı 

imparatorluğu için doğrudan siyasal bir tehdit oluşturmakla birlikte; 

onların hem bu tehlikenin boyutlarını kavramada, hem de gerekli 

tedbirleri almada yetersiz kaldıkları âşikârdır. Hatta farkına vardıktan 

sonra bile merkezî otoritenin gerekli tedbirleri almaktaki ihmalini 

anlamak mümkün olmadığı gibi, o günkü hataların faturasını bugün 

Irak’ta mağdur olan (Sünnî) kesim ödemektedir. Bu artış, özellikle 
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Abdülhamit’le birlikte daha belirgin bir şekilde ortaya çıkan İslâm 

dünyasının liderliğine ilişkin Osmanlı tezlerini zayıflatmakla birlikte; 

imparatorluğun Irak’taki gücünü kırdığı gibi, Şiî kitle üzerinde 

nüfûzu gittikçe artan komşu İran’la ilişkileri de daha problemli hale 

getirmiştir. 

Irak türbe şehirlerinin dinî-toplumsal liderleri olan Şiî 

ulemânın ayrıcalıklı konumu, başlangıçta Osmanlı yönetim sistemi-

nin bir parçasını oluşturan paşalık ve Bağdat’taki Memlüklü iktidarı 

ve daha sonra da Payitaht tarafından atanan Osmanlı valileriyle İran 

Kaçar hanedanı arasındaki ilişkiden doğrudan etkilemiştir. İki devlet 

arasındaki ilişki de, üçüncü tarafı ve doğal olarak Şiî ulemâyı etkile-

mesi kaçınılmaz olmuştur. Irak’taki Şiî ulemâ bu yüzden hâmisi ola-

rak düşündükleri Kaçar hanedanlığına karşı, İran’daki Şiî ulemâdan 

daha hassas davrandıkları gibi, zaman zaman Osmanlılara karşı İngi-

lizlerin himâye ve korumasına sığınmaktan bile çekinmemişlerdir. Bu 

yüzden Sünnî bir yönetimin idaresi altındaki Şiî ulemâ, İran ve İngi-

liz himâyesini Osmanlı idaresine karşı bir kalkan olarak kullanmış-

lardır. 

Irak Şiî ulemâsıyla Bağdat’taki Sünnî otorite arasındaki ilişki-

lerin şekillenmesinde belirli faktörlerin oldukça etkin olduğu görül-

mektedir. Safevîler dönemine kadar geriye giden İran’ın Irak coğraf-

yasındaki emelleri ve türbe şehirleri üzerinde hâkimiyet kurma arzu-

su, muhtemelen Osmanlı’nın endişe ettiği en önemli konu olsa gerek-

tir. Safevîler ve Kaçarlar döneminde İran şahlarının Irak Şiîleri ve 

türbe şehirlerinin hâmisi olduklarına ilişkin iddiaları, bu endişeleri 

daha da artırmıştır. Bu yüzden Osmanlılar, kaçınılmaz olarak burada-

ki Şiîleri ve özellikle ulemâyı, hasımları olan İran’ın doğal müttefik-

leri gibi görüp onlara karşı devamlı kuşkuyla yaklaşmışlardır14. 

Şîa’nın avâmı ve özellikle ulemâ kesiminin vergi ödeme ve askerlik 

yapmaktan kaçma çabaları, bu endişeyi artıran başka bir husus ol-

muştur. Onlara, İslâm’ın dışında olmadıkları düşüncesiyle, diğer din 

mensuplarına tanınan millet statüsü verilmediği gibi, Şîa’yla Sünnîler 

arasındaki tarihî rekâbetin sonucunda ayrıcalıklı bir mezhep statüsü 

verilmediği de ortadadır. Türbe şehirlerindeki İran nüfûz ve varlığın-

dan rahatsız olan Osmanlılar, bir taraftan bunu sınırlandırmak için 

gerekli tedbirleri almaya çalışırken, diğer taraftan türbe şehirlerine 
                                                           
14 Imber, C. H., “The Persecution of the Ottoman ShiitesAccording to the 

Muhimme Defterleri”, Der Islam, 56:2(1979), 246-49. 
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yapılan ziyâret, defin ve diğer hizmetlerden vergi almayı ihmal et-

memişlerdir15 

Irak’taki İran kökenli ulemâ grubu, medrese ve dinî gelirlerin 

kontrolünün büyük bölümünü ellerinde bulundurmaları sebebiyle, 

mahallî nüfusun yanı sıra hem Osmanlılar ve hem de Kaçarlar'la iliş-

kilerde önemli güç elde etmişlerdir. Irak'a, XVIII. yüzyılın sonların-

dan itibaren Hindistan kökenli Şiî ulemâ da gelmekle birlikte; XX. 

yüzyılın başlarına gelinceye kadar bunların sayısı beş bini geçmemiş-

tir. 1919'da Irak'ta bulunan İran kökenlilerin sayısının ise yüz bine 

ulaştığı tahmin edilmektedir. Irak'ta bu kadar çok İranlının bulunma-

sı, Osmanlı-Kaçar ilişkilerinde önemli sorunlardan birisini oluştur-

muştur. İki ülke arasında varılan anlaşmalarda, diğer Osmanlı tebaa-

sına uygulanan vergilerden İran kökenli olanların muaf tutulmasına 

kadar birçok ayrıcalıklar tanınmış ve İran konsoloslarına Avrupalı 

meslekdaşlarına tanınan haklar kabul edilmiştir. Tabii ki mütekâbili-

yete dayanarak İran'daki Osmanlı unsurlarına da aynı hakların tanın-

dığını dikkate almak gerekir. Neticede, Osmanlıların Irak'taki Fars 

toplumuna şu veya bu şekilde farklı bir statü vermiş olması, Payitah-

tın bölgede tam bir hâkimiyet kuramadığının ve aynı zamanda bu 

konuda İran'la bir problem yaşamak da istemediğinin önemli bir ka-

nıtı olsa gerektir. Osmanlı’nın bu esnek ve tavizkar politikası, 

İran'dan Atabât'a yapılan türbe ziyâretlerini ziyadesiyle artırmıştır. 

Diğer taraftan Osmanlılarla Kaçarlar arasında bizzat sorun kaynağı 

olan ulemânın, zaman zaman bunlar arasındaki anlaşmazlıkların gi-

derilmesinde ara bulucu rolünü oynadıklarını da unutmamak gere-

kir16. 

Osmanlılar, bu dönemde bir taraftan Avrupa nüfûz ve ya-

yılmâcilığına karşı İslâm birliği mesajını vererek Şiî ulemânın deste-

ğini kazanmaya çalışırken, diğer taraftan yetersiz de olsa ulemânın 

Şiîleştirme politikalarına ve bölgedeki İran nüfûzuna karşı tedbir 

almaya çalışıyordu. Bunların başında, seküler eğitim müesseseleri 

açmak suretiyle medreseler üzerinde baskı kurmak ve İran'ın türbe 

şehirlerine (Atabât) ziyâretine bir takım kısıtlamalar getirmek gibi 

önlemler gelmektedir. Bununla birlikte Osmanlıların hem İslâm birli-

                                                           
15 Litvak, Meir, Shii Scholars of Nineteenth Century Iraq, Cambridge Uni-

versity Press 1998, s. 117-18. 
16 Cole, Juan, “Shiî Clerics in Iraq and Iran1722-1780: The Akhbârî-Usûlî 

Conflict Reconsidered”, Islamic Studies XVIII (1985), 20, 22, 26. 
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ği politikasında ve hem de Şiî ulemânın Irak'taki gücünü kırma poli-

tikalarında başarılı olduklarını kabul edebilmek maalesef mümkün 

değildir. Hatta İslâm birliği çağrısı, istenilenin aksi istikâmette, Şiî 

ulemânın kitleler üzerindeki kontrolünü ve meşruiyetini belirli ölçüde 

artırmıştır denilebilir. Bununla birlikte her iki devletin geçici de olsa 

yabancı güçlere karşı birlikte hareket ettiği dönemler de olmuştur. 

1910 yılında Avrupa nüfûz ve yayılmacılığına karşı, inanç olarak 

Sünnîlerle Şiîler ve devlet olarak Osmanlı ve İran devletlerinin men-

faatlerinin aynı olduğu ve düşman karşısında yekvücut olunması 

gerektiği hususunda bir fetvâ yayınlanarak, her iki grubun ulemâsı 

tarafından müştereken imzalanmıştır. Hatta söz konusu fetvâ Mısır 

ulemâsı tarafından da sıcak karşılanmış ve Reşid Rızâ bunu Menâr'da 

yayınlamıştır. 

 

2. MODERN DÖNEM IRAK ŞİÎLİĞİ VE DİN-SİYASET 

İLİŞKİLERİ 

Modern dönem Irak Şiîliğinin lâyıkı vechiyle anlaşılmasında 

üç unsurun bir birarada değerlendirilmesi ve mutlaka her birisi üze-

rinde ayrıntılı bir şekilde durulması gerekir17. Bunlardan birincisi, 

İran ve Irak Şiîliğinin örtüşen birçok özelliklerinin yanı sıra, yukarıda 

da belirtildiği gibi her iki Şiîliğin kendi coğrafyasına özgü özellikle-

riyle birbirinden farklı yönlerinin de bulunduğu gerçeğidir. Bu Lüb-

nan, Pakistan, Afganistan, Kuveyt, Suudi Arabistan, Bahreyn ve di-

ğer coğrafyalardaki Şiîlik için de geçerli olan bir husustur. İkincisi, 

yirminci yüzyılın ikinci yarısından itibaren bütün İslâm coğrafyasın-

da gittikçe ivme kazanan İslâmcılık anlayışının, Sünnîlerin yanı sıra 

Irak coğrafyasındaki Şiîler üzerinde de, özellikle 1960’lardan itibaren 

belirgin bir tesiri olduğu gerçeğidir. Bu yüzden diğer İslâmî hareket-

lerde olduğu gibi Şiî kökenli İslâmî oluşumlarda da ulus-üstü ve di-

ğer İslâmî hareketlerle örtüşen yönler bulunduğu gibi, sadece Irak 

bölgesi Şiîlerine has bazı özelliklerin bulunduğunu ve bunun İran ve 

diğer bölge Şiîlerinden bile farklı özellikler taşıdığını unutmamak 

gerekir. Hatta Irak Şiîliğinin içerisinde, gerek siyasî olarak örgütlen-

miş ve gerekse sadece dinî-sosyal bir hareket olmaktan öteye geçe-

                                                           
17 Modern Irak devletinin kuruluşu ve monarşi dönemi (1920-1958) devlet 

ricâli-Şiî ulema ilişkileri hakkında daha detaylı bilgi için bkz., Uyar, Arap-

Fars Şiîliği Bağlamında Irak Şiîliği-Tarihî, Sosyo-Politik Analiz, İstanbul 

2022, s. 70-136. 
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memiş Şiî anlayış ve örgütlenmelerin bile kendi içlerinde bir sürü 

farklılıkların bulunduğu gözlemlenmektedir. Bu farklılıklarda, siyaset 

ve siyasî otoriteye karşı sergilenen tutumlardan, dinî anlayıştaki fark-

lılığa kadar birçok sebep belirleyici olmaktadır. Bu farklı anlayış ve 

hareketlerin de 1920’li yıllardan günümüze gelinceye kadar statik bir 

özellik arzetmediği ve siyasî otoritenin tavrı ve Şiîlere karşı uygula-

nan politikalarla, iç ve dış gelişmelere parelel olarak zaman içerisinde 

değişime uğradığı hususu, üçüncü olarak ele alınıp değerlendirilmesi 

gereken bir durumdur. 

Gerek Sünnî ve gerekse Şiî bütün İslâmî hareketlere hamledi-

lebilecek ortak özellikler, genel olarak bütün Ortadoğu ve hatta bazı 

durumlarda Üçüncü dünya ülkelerine özgü sosyo-politik, ekonomik, 

kültürel dinamik ve faktörlerden kaynaklanırken; Irak örneğinde ol-

duğu gibi, özellikle günümüzde sunî olarak oluşturulan ulus devletle-

rin ortaya çıkışından sonra, sömürgeci güçler tarafından bilinçli ve 

planlı olarak ekilen fitne tohumlarının bugünkü kriz ve sorunların 

kaynağı olduğu unutulmamalıdır. Bu yüzden gerek etnik ve gerekse 

konumuz açısından önemli olan dinî-mezhepsel ayrılıklar dikkate 

alınarak ve hatta bunların teşvik edilmesiyle oluşan bu coğrafî olu-

şumlara en iyi örneklerden birisi, Iraktır. İslâm tarihinde Şiîliğin ilk 

ortaya çıkıp oluştuğu coğrafya olmakla birlikte, on dokuzuncu yüzyı-

la gelinceye kadar Sünnî-hâkim bir özellik taşımasına rağmen Irak; 

İngilizlerin başı çektiği dış güçlerin yanı sıra, özellikle bölgede ya-

yılmacı emelleri bulunan İran’ın takip ettiği politikalar ve Osman-

lı’nın bunu önlemekte yetersiz kalması neticesinde, yirminci yüzyılın 

başlarına gelindiğinde artık Şiî nüfus ağırlıklı bir ülke haline gelmiş-

tir. Sömürgeci güçler, tabii sınırların ve tarihî gerçekliğin dışına çıka-

rak bölgeye sunî bir şekilde yeniden şekil verdikleri gibi, yine aynı 

hedef istikâmetinde 1921 yılında Irak krallığını kurarken, Sünnî bir 

yöneticiyi böyle bir devletin başına getirmeleri ve bundan sonraki 

yöneticilerin takip ettikleri politikalar, 1920’lerden itibaren Şiîlerin 

geçirmiş olduğu dönüşümde ve hatta bugünkü kriz ortamının oluşma-

sında çok önemli bir katkıya sahiptir. 

Ülke içindeki etnik, dinî-mezhebî ayrılıkları koruyup besleye-

cek şekilde Irak ulus devletinin sömürgeci güçler tarafından kurulup 

şekillenmesi; diğer birçok ayrılıkların yanı sıra, ulemâ sınıfından 

avâma varıncaya kadar Şiî kitlenin kendi içinde de birçok farklı anla-

yış ve hareketin ortaya çıkmasına sebep olmuştur. Açıkçası, diğer 
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birçok üçüncü dünya ülkesi gibi Irak ulus devleti de, Birinci Dünya 

Savaşı’ndan sonra dağılmakta olan Osmanlı imparatorluğunun kalın-

tılarından, sömürgeci güçler tarafından planlanan hedefler istikâme-

tinde oluşturulmuş bir devlet olup, başlangıçta Bağdat, Basra ve Mu-

sul eyâletlerinden oluşmaktaydı. Arap, Türk, Kürt ve Sünnî, Şiî gibi 

birbirinden çok farklı etnik ve dinî-mezhebî grupların bir araya gel-

mesiyle Irak; krallığa dayalı yönetim şekli ve bu doğrultudaki yasal 

düzenlemeleri (anayasa ve mahkemeler) ve güvenlik alt yapısıyla 

(polis ve asker gücü) tamamen İngiliz sömürge sistemine hizmet 

edecek şekilde tasarlanmıştır. Nihâyet bu kurgu istikâmetinde oluştu-

rulup ulus devletler sistemi ve Birleşmiş Milletler’e dahil edilmesine 

rağmen18; söz konusu coğrafyanın bugüne kadar uyum içinde yaşa-

mış bu farklı dinî-etnik grupları birbirinden daha da ayrıştıracak şe-

kilde tasarlanmış olması, bugünkü problemlerin de temelini oluştur-

maktadır. 

Yirminci yüzyılda ortaya çıkan birçok ulus devlette olduğu gi-

bi sömürgeci güçlerin planı çerçevesinde oluşturulan Irak da, maale-

sef belirli bir milleti belli bir coğrafyada toplayıp ortak değerler etra-

fında bir arada yaşamasını sağlayacak tarihî arka plan ve birlikteliği 

temin eden uzun ömürlü geleneksel teşkilat ve kurumlardan yoksun-

du. Bu, açıkçası milletin devleti oluşturacağı tabiî bir süreç olmaktan 

ziyâde, belirli bir plan çerçevesinde kurgulanan devletin etrafında, 

zamanla şekilleneceği varsayılan sunî bir millet projesiydi. Bu yö-

nüyle gücünü milletten değil, varlığını borçlu olduğu sömürgeci güç-

lerden alan ve ona olan bağlılığını devam ettirdiği sürece, otoritesini 

ancak zecrî tedbirlerle tesis edebilecek bir tasarımdı. Bütün bu özel-

likleriyle Irak devleti, kuruluş aşamasında yürütmenin yasama üze-

rinde tamamen hâkim olduğu, güçler ayrılığı prensibinden yoksun bir 

görünüm arzediyordu. Bu yüzden güç paylaşımı asla söz konusu 

olmayıp, sadece belirli siyasî grup ve sınıfların kontrolündeki bu 

siyasî yapıda, temsili bir sistemden bahsetmek asla söz konusu değil-

di. Böyle bir ulus devlet projesi, tabiatı gereği bu seçkin sınıflar tara-

fından kontrol edilen güç ve şiddetle ayakta kalabilirdi. Kurumsal 

hesap verilebilirlik ve demokratik yollardan güç değişimi söz konusu 

olmadığı için, devletin dayandığı farz edilen toplumsal tabanın idare-

                                                           
18 Owen, Roger, State, Power and Politics in the Making of Modern Middle 

East, London 1992, s. 13, Gellner, Ernest, Nations and Nationalism, Oxford 

1983, s. 28-29. 35-38. 
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si kadar, devletin kontrolü de yönetim kademesinde bulunup birbirle-

rine asla güvenmeyen farklı grup, sınıf ve erklerin kendi aralarındaki 

komplocu güç mücadelelerine dayanıyordu. Bugün de açıkça ortaya 

çıktığı gibi, bu bakımdan asla istikrar vadetmiyordu. Bu gruplar ara-

sındaki ilişki de, ancak menfaat paylaşımı ve güce dayalıydı. 

Yirminci yüzyılın başlarında, Irak’taki anayasal monarşinin 

kurulması öncesinde Irak Şiî ulemâsının yaşamış olduğu en önemli 

tecrübe, 1905-11 İran Meşrûtiyet Hareketi’ne karşı vermiş oldukları 

tepkilerdir. İran’daki Meşrûtiyet Hareketi’nin Irak Şiî ulemâsı açısın-

dan iki önemli sonucu olmuştur. Birincisi, geleneksel Şiî siyaset 

doktrinini gözden geçirip, ortaya çıkan bu durum karşısında yeni bir 

siyasal yaklaşım ortaya koyma zaruretini hissetmişlerdir. Elbette 

burada takınacak oldukları tutum, 1920’li yıllarda monarşiye karşı 

takınacakları tutumun bir yönüyle alt yapısını oluşturacaktır. İkincisi, 

içinde bulundukları şartların da zorlamasıyla, İslâm modernistlerin-

den de istifade ederek, çıkış yolu aramak için bugüne kadar gündem-

lerinde olmayan mevzuları tartışmaya ve çözüm yolları aramaya baş-

lamışlardır. Avrupa ülkelerinin artan baskısı, Osmanlı ve İran toprak-

larının dış güçler tarafından işgâl edilmeye başlaması; kaçınılmaz 

olarak havza-yı ilmiyedeki dogmatik tartışmaların dışında Şiî ulema-

nın bu mevzulara olan duyarlılıklarını daha da artırmıştır. Böylece 

Avrupa ülkelerinin İslâm topraklarını işgâli, dinî ve siyasî bilinci 

artırdığı gibi, Irak’taki Şiî müctehidlerin muhâlefetin liderleri olarak 

öne çıkmalarını sağlamıştır. 

1905-11 İran Meşrûtiyet Hareketi, İslâmî bir yönetimin nasıl 

olabileceği veya on ikinci imamın gaybeti döneminde olası yönetim-

lerden hangisinin daha meşru olduğu konusunda, Şiî müctehidleri 

yeni arayışlara sevketti19. Meşrûtiyet karşıtı kitap ve risâlelerin ya-

nında 20 , Muhammed Hüseyin Nâinî’nin Tenbîhü’l-Ümme ve 

Tenzîhü’l-Mille’si, İran meşrûtiyetini desteklemek için bu dönemde 

yazılan en meşhur ve sistematik bir eser olarak kabul edilmiştir21. İlk 

olarak 1909 yılında Necef’te basılan Nâinî’nin eserinin önemi, sade-

ce mevcut yönetimi değil, aynı zamanda geleneksel Şiî siyaset dokt-

                                                           
19 Bu konuda müstakil bir çalışma olarak bkz., Uyar, Mazlum, İran’da Mo-

dernleşme ve Din Adamları, İstanbul 2008. 
20 Uyar, İran’da Modernleşme ve Din Adamları, s. 193-233. 
21 Nâinî ve diğer meşrûtiyet taraftarı ulemânın görüşleri için bkz., Uyar, 

a.g.e., s. 233-309. 
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rini de sorgulayan yeni bir politik teori ortaya koyma çabasıdır. 

Nâinî’nin, Necef ulemâsından Muhammed Kâzım Horasânî ve Şeyh 

Abdullah Mâzenderânî gibi meşhur Atabât ulemâsıyla meşrûtiyet 

taraftarı kampanyaya katılmasının en önemli sebebi; her ne kadar 

ideal bir yönetim (on ikinci imamın yönetimi) olmasa da; meşrûtiye-

tin, müstebitin (kralın) irâdesini sınırlayan millet irâdesi ve parlamen-

to gibi kavramlarla, o günün şartlarında ideale en yakın yönetim şekli 

olduğunu düşünmesidir. Nihâyetinde o da, meşrûtiyet taraftarı diğer 

Şiî ulemâ gibi, en ideal yönetimin on ikinci imamın yönetimi olup, 

onun gaybetinde mutlakiyet ve meşrûtiyet olmak üzere iki alternatifin 

söz konusu olduğunu; fakat bunlardan ideale en yakın meşrûiyeti 

temin eden yönetinin meşrûtiyet olduğunu ileri sürmektedir. 

İran’da meşrûtiyetin oluşma sürecinde, yukarıda ismi geçen 

Iraklı Horasânî ve Mâzenderânî gibi meşhur simâlar özellikle iki 

sebepten meşrûtiyete destek verdiklerini açıkladılar. Birincisi, 

Nâinî’nin de savunduğu gibi, dinin bu yönetimle daha iyi muhâfaza 

edilebileceği düşüncesi, diğeri de millet irâdesine dayalı bir meclisle 

zâlim ve despot olduğunu düşündükleri Muzafferuddîn Şah’ın istib-

dâdının sınırlandırıması. Yine de onlar, şah tarafından idare edilen bir 

monarşinin vazgeçilmezliğini kabul etmekle birlikte, şerîata uygun 

davranmayıp adâletli olmaması durumunda onun indirilebileceğini 

düşünmekteydiler. Nâinî gibi onlar da, şerîatla uyumlu olduğu ve 

adâleti temin ettiği müddetçe, böyle bir sistemin yaşamasına izin 

vereceklerdi. Bu yüzden onlar, şahın icrâatlarını ve yasama sürecini 

kontrol etmek için bir kurum olarak millî bir meclisin meşrûiyetine 

kâni oldular. Fakat yine de bunu garanti altına alabilmek için, hiçbir 

zaman uygulamaya geçmemiş olsa da, meclisten çıkan kanunların 

şerîata uygunluğunu denetleyecek beş kişilik ulemâdan oluşan bir 

komisyonun kurulmasını ilave anayasa taslağıyla temin ettiler. Bu da 

meşrûiyetini kabul etmekle birlikte, Şiî ulemânın neticede millî mec-

lise de tam olarak güvenmediklerinin önemli bir işaretidir. Nihâyet 

onların bu öngörüleri istikâmetinde, 1906-11 arasındaki sürecin ya-

ratmış olduğu hayal kırıklığı, diğer Şiî ulemânın yanı sıra, Nâinî’nin 

görüş ve tutumlarında radikal bir değişikliğe sebep olmuştur. O kadar 

ki, başlangıçta şah rejiminin ve monarşinin en acımasız muhâliflerin-

den birisi olmasına rağmen, uğramış olduğu hayal kırıklıkları sonu-
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cunda Nâinî, 1920’li yıllarda İran ve Irak’taki monarşilerin en önemli 

destekçilerinden birisi haline gelmiştir22. 

İran meşrûtiyetinin yanı sıra, 1908 yılında Türk anayasasının 

restorasyonu ve 1908 Ağustos’uyla 1909 Mayıs’ı arasında hükümet 

tarafından bazı kanun ve fermanların uygulamaya geçmesi, impara-

torluğun diğer kısımlarında olduğu gibi, Irak’ta da önemli etkileri 

oldu23. Bu kanunlar basın özgürlüğü ve bazı siyasî hakların yanı sıra, 

eğitim için yeni fırsatlar ortaya koydu. 1905-11 Meşrûtiyet Hareke-

ti’ni İran’ın bir iç meselesi olarak görüp ondan etkilenmeyen Şiî 

Araplar üzerinde de, Genç Türkler’in bu devriminin belirgin etkileri 

olduğu görülmektedir. Bu yüzden 1908’den sonraki bu süreç, elbette 

İran devriminin de birikimleriyle, Şiî Arapların siyasî meselelerle 

daha çok ilgilenmesine ve İslâm modernistlerinin din ve milliyetle 

ilgili görüşlerinin ve bu konudaki tartışmaların onlar arasında da et-

kin dolaşım ve yaygınlaşmasına sebep oldu. 

Irak Havza-yı İlmiyyesinden Isfahânî, Hâlisî, Kâşânî ve Muh-

sin el-Hakîm gibi ulemânın cihâd fetvâları, Irak’ın 1918 yılında İngi-

lizler tarafından işgâline engel olamadı. İngiliz işgalinden sonra 

Irak'ta modern bir devletin kuruluşu, yeni bir takım gerçekleri ortaya 

çıkardı. Artık ülke, Sünnî Osmanlılarla Şiî İran arasında bir nüfûz ve 

çatışma alanı olmaktan önemli ölçüde kurtulmuştu. 1921 Ağus-

tos’unda İngilizler Faysal'ı kral ilan ederek yeni bir hükümet kurdu-

lar. 1932'da İngiltere'den bağımsızlığını kazanıncaya kadar Irak, bir 

İngiliz mandasıydı. İngiltere'nin nüfûzu açık bir şekilde 1958 devri-

mine kadar devam etmiştir. İngilizler, eski Osmanlı idarecileri ve 

Şerîf ailesi; Şiîlerin yeni hükümete katılımını engellemeyi ortak men-

faatleri olarak gördüler. Devletin Şiî İslâm'ı kontrol teşebbüsleri, 

1958'de krallığın yıkılmasından sonra da devam etmiştir. Irak'taki 

kalan İran nüfûzunu kırmak için alınan tedbirlerden birisi de, çıka-

rılmış olan bazı kanunlardır. Mesela 1927'de çıkan bir yasa, devlet 

görevlerinde yabancıların istihdâmını engellediği gibi, 1935'te geçen 

bir kanun yabancı uyrukluların birtakım ticarî faaliyetlerde bulunma-

sını engellemiştir24. 

                                                           
22 Daha detaylı bilgi için bkz. Uyar, a.g.e., s. 243-52. 
23 Lewis, Bernard, The Emergence of Modern Turkey, Oxford 1968, s. 213, 

230-31. 
24 Verdî, Ali, Lemahâtün İctimâ‘iyyetün min Târîhi'l-Îrâki'l-Hadîs, Bağdat 

1969-1978, VI, 107-110, 114. 
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Dinî hiyerarşideki liderlik açısından düşünüldüğünde, meşhur 

Ayetullah Isfahânî'nin 1902'deki ölümü üzerine tek mutlak taklid 

merciinin (Şiîlerin tamamına yakınının merci-i taklîdi olan bir âli-

min) ortaya çıkmayışı ve ulemânın arasındaki bölünmüşlük; onların 

İngilizleri kovamayacaklarını ve Faysal'ı kral olarak tanımaktan baş-

ka çarelerinin olmadığını ortaya çıkarmıştı. Irak hükümetine karşı 

çıkarak İran'a sığınmak zorunda kalan meaşhur Hâlisî'nin, humustan 

seyyidlere ait olan beşte birlik hissenin, askerî gücünü artırmak için 

İran hükümetine verilmesi hususundaki pragmatist fetvâsı, Şiî ulemâ 

arasındaki ayrılık ve çatışmayı daha da artırmıştır. Hatta meşhur Şii 

alimi Nâinî, bu fetvâsıyla Hâlisî'nin İslâm'ın temel prensiplerinden 

birisini çiğnediğini ileri sürmüştür. Bütün bu tartışmalardan sonra 

Hâlisî’yle birlikte İran'a sürülen diğer Şiî ulemâ, Faysal'la anlaşıp 

tekrar Irak'a dönerken onu yalnız bırakmışlardır. Bu ulemânın tekrar 

ülkelerine dönme sebeplerinin arasında, Ayetullah Hairinin çabala-

rıyla yeni bir havza-yı ilmiyye olarak ortaya çıkmakta olan İran-Kum 

havza-yı ilmiyesine karşı Necef'in dinî bir merkez olarak mevcut 

önemini koruma ve liderliği İrana kaptırmama çabası önde gelmekte-

dir25. Çünkü onların Kum'daki mevcudiyeti, orayı alternatif bir mer-

kez olarak yeniden kurma çabası içerisinde bulunan Abdülkerîm 

Hâiri'yle onlar arasında sorun ortaya çıkarmış ve bunun üzerine bu 

Iraklı âlimler, Faysal’la anlaşarak 1924'de Necef'e geri dönmüşler-

dir26. 

Irak'ta Arap tandanslı ulemâyla İran tandanslı ulemâ arasındaki 

çekişme ve tansiyon, krallığın kurulmasından sonra daha da belirgin 

hale gelmiştir. Mesela 1925'li yıllarda, Isfahânî ve Nâînî İran'a yakın 

bir tutum izlerken, Ahmed Kâşifu'l-Gıtâ daha çok bir Iraklı gibi dav-

ranmıştır. Dinî-mezhebî zaruretlerin sonucunda, devlet ile din arasın-

daki ayrımı İran'dan daha keskin çizgilerle ortaya koyan Irak'taki 

Sünnî hükümetler, diğer taraftan ulemâyı sindirmede, onların arasın-

daki bu mevcut ihtilaflardan da istifada etmeyi bilmişlerdir. Böylece 

Irak'ın millî politikalarında Şiî ulemâ, İran'da olduğu kadar etkin bir 

güç olarak varlık gösterememişlerdir. Ayrıca Faysal daha önce İran'a 

sığınmış olan ulemânın Irak'a geri dönüş taleplerine olumlu cevap 

verirken, onların ülke siyasetinden uzak kalmalarını sağlayacak şe-

                                                           
25 Kedourie, Elie, “The Iraqî Shiîs and Their Fate”, Shiîsm, Resistance and 

Revolution (ed. Martin Kramer), Tel Aviv 1987, s. 150. 
26 Verdî, Lemahât, VI, 140-149. 
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kilde kendi lehine bazı avantajlar temin etmiştir. 1946'da Necef'te 

bulunan Ebu'l-Hasan Isfahânî'nin vefatıyla merce‘iyyetin Kum'da 

bulunan, Humeynî'nin hocası Burûcerdî'ye geçmiş olması, Irak'taki 

ulemânın gücünü azaltan sebeplerden bir diğeridir. Bu gelişme, Irak 

Şiîliğinin düşüşe ve bunun karşısında İran Şiîliğinin ise yükselişe 

geçtiğinin önemli bir işaretidir27. 

Irak-İran ilişkileri açısından düşünüldüğünde, bölgede modern 

bir Irak devletinin kurulması, ekonomik menfaatlerinin yanı sıra Kör-

fez’deki konumunu da olumsuz etkilediği için İran, modern Irak dev-

letini tanımayı belirli koşullara bağlamıştır. Bunların başında, İran 

kökenlilerin askerlikten muaf tutulması ve Avrupa ve Amerikalılar 

gibi özel hukuka tabi olmaları gibi hususlar gelmektedir. Hatta İran o 

kadar ileri gitti ki; Irak’taki Şiî türbelerin koruma ve idare görevinin 

kendilerine ait olması gerektiğini bile ileri sürebildi. Ayrıca mücte-

hidlerin onayı olmadan türbelerin idaresine Irak devletinin karışma-

ması gerektiğini söyledi. Neticede Irak hükümeti bu isteklere olum-

suz yaklaşıp İranlılarla ilgili birtakım tedbirler alınca Fars kökenliler, 

ya Irak vatandaşı olmayı kabul etmiş, ya da ülkeyi terketmek zorunda 

kalmışlardır. Böylece Irak Atabâtında önceden Fars kökenliler tara-

fından işgâl edilen makamlar, Arap kökenlilerin eline geçmiştir. Baas 

döneminde de İran vatandaşlarına yönelik buna benzer uygulamalar 

devam etmiş ve hatta sırf İranlı oldukları için zaman zaman binlerce 

İranlı sınırdışı edilmiştir28. 

Yeni kurulan devlette Şiilerin istihdamı göz önüne alındığında, 

1930'larda nüfusun yüzde 17'sini oluşturan Kürtler, yüksek seviyede-

ki devlet görevlerinin yüzde 22'sini işgâl ederken, nüfusun yarısından 

fazlasını oluşturan Şiîlerde bu oran yüzde 15 civârında seyretmiştir29. 

Krallığın kurulmasının hemen ardından, bazı müctehidlerin İngilizle-

rin kontrolündeki Sünnî devlette görev almanın haram olduğuna iliş-

kin fetvâları, bu istihdâmın azlığında nisbeten etkili olmuştur denile-

bilir. Hatta ulemânın, seküler eğitime karşı kampanya düzenleyerek 

Şiîleri, çocuklarını devlet okullarına göndermeme konusundaki teş-

vikleri, onların mevcut siyasî otoriteyle ilişkilerindeki bu soğukluğun 

önemli bir göstergesidir. 1940 ve 1950'li yıllara gelindiğinde, Irak'ta-

                                                           
27 Nakash, The Shiîs of Iraq, s. 88. 
28 Hâirî, Abdulhâdî, Shiîsm and Constitutionalism in Iran, Leiden 1977, s. 

138. 
29 Nakash, The Shiîs of Iraq, s. 110. 
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ki eğitimli Şiîlerin sayısındaki artış, onların seküler eğitime karşı 

tavırlarında önemli değişiklikler meydana getirmeye başlamış ve 

hatta sınıfların kalabalıklığından şikayet ederek yeni sınıf ve okulla-

rın açılmasını talep etmeye bile başlamışlardır30. Burada, ancak mo-

dern eğitimden geçerek devlete nüfûz edebilecekleri düşüncesi de 

önemli rol oynamıştır denilebilir. 

Eğitilmiş genç Şiî kitlelerin devlet çarkı ve bürokrasiden uzak 

tutulmaları ve siyasetten uzaklaştırılmaları; onları başlangıçta 1940 

ve 50'li yıllarda komunizmin kucağına attığı gibi, 1960 ve 70'li yıl-

larda, ilerleyen bölümde ele alacağımız Şiî-İslâmî dirilişçi ideolojinin 

çatısı altında çıkış yolu aramaya sevk etmiştir31. Dolayısıyla kendile-

rini devlet bürokrasisinden uzaklaştıran kimlikleri, aynı zamanda 

onlarda bir uyanış ve direniş psikolojisi oluşturmuştur. Böylece Şiî 

kitle, Sünnî yönetim tarafından da desteklenen Pan-Arabizmin doldu-

ramadığı boşluğu, ilk olarak komünizm ve daha sonra dirilişçi Şiî-

İslâmî düşünceyle doldurmaya çalışmıştır. İlerleyen dönemde özel-

likle Baas rejiminin, hayatın bütün yönlerini kontrol altına almaya 

çalışması, laik Şiîlerin de komünizmden sonra İslâmî ideolojiyi bir 

çıkış yolu olarak görmelerine sebep olmuştur32. 

Bilindiği gibi Şiî-İslâmî dirilişçi hareketlerin içinde en meşhu-

ru Davâ hareketinin gücü, yukarıda da zikredildiği gibi Irak'taki Şiîle-

rinin çeşitli çıkış yolları deneyip başarılı olamamalarının yanı sıra, 

hareketin lideri Muhammed Bâkır es-Sadr'ın karizmasına dayanmak-

tadır. Sadr, krallık sonrası Irak'taki radikal ulemânın en meşhur ve en 

karizmatik siması olarak öne çıkmaktadır. 1960'larda hareketin başı-

na geçen Sadr, bu gücünden dolayı fakîhu'l-hizb (hareketin fakîh ve 

lideri) olarak isimlendirilmiştir. Felsefetünâ ve iktisâdünâ adlı eserle-

riyle şöhrete kavuşan Sadr, bu eserlerinde komünizm ve sekülarizm 

gibi günün ekonomik ve siyasî akımlarına karşı cevap ve alternatif 

üretmeye çalışmıştır. Davâ hareketinin liderliğinin yanı sıra, bu hare-

ketin yayın organı el-Edvâ adlı derginin de editörlüğünü yapan 

Sadr'a, geleneksel ulemâ, her ikisindeki görevini de bırakması ve 

Havza-yı ilmiyyedeki eğitim ve öğretime geri dönmesi yolunda ısrar-

                                                           
30 Nakash, a.g.e., s. 125-128. 
31 Batatu, Hanna, The Old Social Classes and Revolutionary Movements, 

Princeton 1982, özellikle bkz., s. 831, 864, 942, 993. 
32 al-Khalil, Samir, Republic of Fear: The Inside Story of Saddam's Iraq, 

Berkeley 1989, s. 212-216. 
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lı baskılar yapmışlardır. Yakın arkadaşlarının ikna çabaları dikkate 

alındığında; bu ısrarların altında onu gelecekte Irak Şiîlerinin lideri 

(merci-i taklîd) olarak görme arzuları yatmaktadır. Çünkü Davâ gibi 

herhangi bir siyasî hareketle ilişkisi olan birisinin, merci-i taklîd ola-

rak bütün Irak Şiîlerinin tasvibini kazanması mümkün değildir. Zaten 

o güne kadar Humeynî'nin dışındaki hiçbir simâ siyasette bu kadar 

öne çıkmamıştır. Geleneksel olarak bir müctehidin merci-i taklîd 

olabilmesi için, her şeyden önce siyasete fazla bulaşmaması gerekir. 

Bu yüzden Sadr'ın, Davâ'nın liderliğini en azından görünüşte de olsa 

bırakmaktan başka bir alternatifi yoktu. Onun siyasete bulaşmasına 

en fazla tepki, dönemindeki geleneksel Şiîliğin en önemli temsilcisi 

olan Âyetullah Muhsin el-Hakîm'den gelmiştir. Sonuçta o, oğlu 

Mehdî el-Hakîm vasıtasıyla, 1961 yılında Sadr'ı siyasetle içiçe olan 

bu iki görevi de bırakmaya ikna etmiştir33. 

Bütün bu sancılı süreçlerden sonra, özellikle Baas partisinin 

1968'de iktidarı devralmasıyla birlikte34, Muhsin el-Hakîm ve Sadr'la 

hükümet arasındaki ilişkiler yeniden gerginlik sürecine girdi. Baas 

rejimi, Ayetullah Muhsin el-Hakîm'in dünyaca ünlü şöhretinin ve 

Sadr'ın da siyasal bir hareket olan Davâ üzerindeki tesirinin kendi 

otoritesine doğrudan tehdit oluşturduğunun çok iyi farkındaydı ve bu 

yüzden sadece onlara değil, genel olarak Havza-yı ilmiyyeye ve Şiî 

ulemâya karşı birtakım zecrî tedbirler almaya başladı. Başlangıçta 

Şiîlerin gücünü sadece dinî faaliyetlerle sınırlandıran rejim, daha 

sonra bazı merkezlerin kapatılması ve kamulaştırılması, belirli dinî 

gösterilerin yasaklanması, Iraklı olmayan talebelerin sınırdışı edilme-

si ve hatta medreseye devam eden Iraklı talebelerin askere alınması 

gibi onların gücünü kıracak önemli bazı tedbir ve çarelere başvurdu. 

Şiî ulemânın bu plana hazırlıksız yakalandığı dikkati çeker. Hakîm, 

Şiîlerin desteğini arkasına alabilmek için Bağdat yakınındaki Kâzı-

miyye'ye; Sadr da dışarıdaki Şiîlerin desteğini kazanabilmek için 

yeğeni Mûsâ Sadr'ın bulunduğu Lübnan'a gitmiştir. Baas rejiminin 

Irak'taki Şiîlere karşı uyguladığı bu politikaları durdurmak için, İslâm 

                                                           
33 Aziz, T. M., “The Role of Muhammad Bâqır as-Sadr in Shiî Political 

Activism in Iraq from 1958-1980”, International Journal of Middle East 

Studies XXV (1993), 209, 210, 218-219. 
34 Irakta devrimci militer-otoriter rejimler dönemi (1958-68) hakkında daha 

detaylı bilgi için bkz., Uyar, Arap-Fars Şiîliği Bağlamında Irak Şiîliği-

Tarihî, Sosyo-Politik Analiz, s. 136-151. 
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ülkelerinin liderlerine çekilen telgraflardan da bir sonuç alınamamış-

tır. Hakîm'in oğlu Mehdî el-Hakîm, İran ve Batı’nın da yardımıyla 

askerî darbe hazırlığı içinde olmakla suçlanarak sınırdışı edilince, 

babası Necef'e çekilmek zorunda kalmış ve zaten birkaç ay sonra 

orada vefat etmiştir. Onun yerine, Sadr'ın da hocası olan Âyetullah 

Ebu’l-Kasım el-Hûî merci-i taklîd makamına geçmiştir. Seleflerinin 

siyasi otoriteyle mücadelesinden kendisine göre dersler çıkaran Hui, 

Baas rejiminin aleyhinde herhangi bir eyleme iştirak etmeyip siyaset 

dışında kalmayı tercih etmiştir. Böylece Hûî'yle birlikte yeni bir dö-

nem başlamıştır. Bu esnada Hakîm'in iki oğlu Muhammed Bâkır el-

Hakîm ve Mehdî el-Hakîm, dışarıdan da olsa Davâ hareketine destek-

lerine devam etmişlerdir35. 

Sadr, siyasî otoriteyi tenkitleri ve birtakım eylemlerinden do-

layı Necef'ten alınarak Bağdat'a getirilmişse de, daha sonra serbest 

bırakılmıştır. Esasında Hakîm sonrası Irak'ta Şîa’nın avâmı, Sadr'ı, 

Hûî'den sonra merci-i taklîd makamına geçecek kişi gözüyle bakmış-

tır. O, el-Fetâva'l-Vâdıha adlı eserini (risâle-yi ameliyye) yayınlamak 

suretiyle, bu konudaki isteğini açıkça ortaya koymuştur. Taklid mer-

cii olduğunu ilan etmekle o, muhtemelen Baas rejiminin36 ölüm teh-

didinden kurtulacağını düşünmüştür. Bilindiği gibi İran şahının İran-

da hapsetmek yerine Humeynî'ye karşı uyguladığı sınır dışı etme 

cezası (bilindiği gibi ilk olarak Türkiyeye ve ondan sonra Irak geçe-

rek devrim sürecine kadar orada yaşamıştır), onun için iyi bir örnek 

teşkil etmiştir. Fakat Irak hükümeti geri adım atmak bir tarafa, Şiî 

ulemâ ve dinî merâsimler üzerindeki kontrolünü daha da sıkılaştırmış 

ve hatta 1977 yılında, Muharrem merâsimlerini yasaklamayı bile 

göze alabilmiştir. Böylece Şiîler üzerindeki kontrolünü artırdığını 

düşünen devlet, 1978 İran devrimiyle hayal kırıklığına uğramıştır. 

Çok geçmeden Irak'ta da tesirini göstermeye başlayan İran devrimi-

nin, Irak'ın Humeynîsi olarak isimlendirilen Sadr'da yarattığı heyecan 

                                                           
35 Baram, Amatzia, “From Radicalism to Radical Pragmatism: The Shiîte 

Fundemantalist Opposition Movements of Iraq”, Islamic Fundemantalisms 

and the Gulf Crisis (ed. James Piscatori), Chicago 1991, s. 35, 36; a. mlf., 

“The Ruling Political Elite in Ba‘thi Iraq, 1968-1986: The Chancing Featu-

res of a Collective Profile”, International Journal of Middle East Studies 

XXI (1989), 468-471. 
36 1958 yılından Amerikan işgaline kadar Baas  rejimi ve bu dönemdeki 

hâdiseler hakkında daha detaylı bilgi için bkz., Uyar, Arap-Fars Şiîliği Bağ-

lamında Irak Şiîliği-Tarihî, Sosyo-Politik Analiz, s. 151-176. 
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daha fazla olmuştur. Sadr, İran devrimini desteklediğini açıkça ortaya 

koyduğu gibi, Araplardan da Humeynî'yi desteklemeleri çağrısında 

bulunmuştur. Humeynî'nin Sadr'a Irak'ı terketmemesi yolundaki tav-

siyesi ve Sadr'ın rejime olan muhâlefetinin gittikçe artması; Baas 

rejimine, onu ortadan kaldırmaktan başka bir çarenin olmadığına 

inandırmış ve sonuçta kız kardeşiyle birlikte 1980 yılında rejim tara-

fından idam edilmişlerdir. Hemen arkasından İran'a karşı savaş ilan 

edilmiş olmasını da, gerek İran'ın Irak üzerindeki politika ve emelleri 

ve gerekse Humeynî benzeri bir devrimin Irak'ta da olabileceği endi-

şesi bağlamında değerlendirmek gerekir. Fakat Baas rejiminin kork-

tuğu olmamış; yani ne Sadr'ın öldürülmesi devlete karşı umulduğu 

gibi bir infial meydana getirmiş ve ne de Irak'ta İran benzeri bir rejim 

ortaya çıkmıştır. Neticede Irakın en güçlü siyasal hareketi Davâ'nın 

gücü; Baas'ın uyguladığı sıkı politikalar ve doğal liderinin rejim tara-

fından katledilmesi sonucunda, geçici de olsa önemli ölçüde kırılmış-

tır37. 

Ülkedeki Şiî direncini kırmak ve devletle din, daha doğrusu 

Şiîlik arasındaki çekişme ve tansiyonu ortadan kaldırmak amacıyla, 

İran'a savaş ilan eden Irak’ın, savaş sonrası ortaya çıkan olaylar de-

ğerlendirildiğinde, hedefine tam olarak ulaştığı da söylenemez. Po-

tansiyel olarak Şiîlik, artan bir şekilde rejim için tehdit unsuru olma-

ya devam etmiştir. Diğer taraftan savaşın siyasî, askerî, ekonomik ve 

sosyal alanlarda meydana getirdiği tahribat ve çöküntü, devletin iç 

sorunlarla başa çıkmadaki gücünü önemli ölçüde kırmıştır. Askerle-

rinin çoğunun Şiîlerden oluştuğu dikkate alınırsa, savaş esnasında 

Irak'ın karşılaşmış olduğu sorunlar küçümsenmeyecek boyuttadır. 

Irak'ın savaştaki hareket kabiliyetini sınırlandıran en önemli faktör 

de, bu olsa gerektir. Irak Şiîleri açısından bakıldığında savaş, onları 

bir ikilemle karşı karşıya bırakmıştır. Bu da, mezhep bağlılığıyla 

millî devlete sadâkat arasında çözülmesi zor gözüken bir çıkmazdır. 

Bu yüzden İran askerleriyle kıyaslandığında, Iraklı Şiî askerlerin 

moral olarak daha güçlü olduğu söylenemez. Neticede bu savaş Sad-

dam'dan çok Humeynî ve çevresindeki ulemânın işine yaramıştır. 

Çünkü o, ülke içindeki bütün muhâlefet gruplarını bu savaş sayesinde 

yavaş yavaş sindirmesini bilmiş ve bu süreçte muhalefete karşı Şii 

ulemanın gücünü tahkim etmiştir. Böylece Irak-İran savaşı, aksi tak-
                                                           
37 Aziz, “The Role of Muhammad Baqır as-Sadr in Shiî Political Activism in 
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tirde nasıl şekil alacağı belli olmayan İslam rejimini, mollaların gücü 

başka hiçbir erkle paylaşmadığı teokratik bir yapıya dönüştürmüş ve 

muhâlefet unsurları da zaten bu savaş sebebiyle tedrici olarak tasfiye 

edilmişlerdir. Bu açıdan da Saddam'ın başarıya ulaştığı söylenemez. 

Hatta bütün maddi kayıplarına rağmen İran’ın daha kazançlı çıktığını 

söylemek yanlış olmasa gerektir. Amerikan işgaline kadar olan süreç 

ve sonrası değerlendirildiğinde, bu Saddam için sonun başlangıcı 

olmuştur. 

Irak-İran savaşında, Irak Şiîlerinin her türlü olumsuzluğa rağ-

men devlete olan bağlılıklarının Şiîliğe olan bağlılık ve Sünnî Baas 

rejimine olan nefretlerinden daha ağır bastığı da asla unutulmamalı-

dır. Buradaki en belirleyici faktörün etnik köken olduğu gözardı 

edilmemelidir. Şiîlleri Kürtlerden ayıran en önemli farkın da bu ol-

duğu açıkça ortadadır. Irak Kürtlerini Sünnîsiyle, Şiîsiyle ve hatta 

Hristiyanıyla bütün Araplardan ayıran işte bu etnik köken ve ortak 

tarih anlayışıdır. Kürt azınlıkla Şiî coğunluk arasında sıkışıp kalan 

Sünnî idare, bütün bu farklılıkları Iraklı kimliği ve bilinci etrafında 

gidermeye gayret gösterdi. Bunu başarabilmek için Kürtlerle Şiîlerin 

arasında ilişki ve işbirliğinin oluşmasını engelleyecek tedbirler de 

aldı38. Diğer taraftan Baas'ın Pan-Arap politikaları, Şiîleri nispeten 

merkeze çekmekle birlikte, Kürtlerdeki etnik kimlik bilincini de bi-

lemiştir. Şiîlerin Baas ideolojisini Sünnî-hâkim bir hareket olarak 

görmeleri de, devletin onlar üzerindeki bu politikasını akim kılmıştır. 

Diğer taraftan Saddam, Körfez savaşında Şiîlerin desteğinden mah-

rum kalmamak için onların duygularına hitap etmeyi bilmiştir. Mese-

la iki önemli füzeye, Şîa'nın önde gelen iki kahramanı İmam Hüseyin 

ve onun ana bir üvey kardeşi Abbas ismini vermiştir39. 

Körfez savaşından sonra 1991’de ortaya çıkan iç isyanda, bir 

taraftan Kürtler Kuzey’de ve diğer taraftan Şiîler Güney’de Saddam'a 

karşı harekete geçmişlerdir. Bu iç isyanda Amerikan istihbâratı, ne 

Şiîlerin ve ne de Kürtlerin Saddam Hüseyin'e karşı başarılı olamaya-

caklarını hissetmişti. Onların ve Arap müttefiklerinin ümit ettikleri 

tek çıkış yolu, Sünnî bir general tarafından yapılacak saray darbesiy-
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International Journal of Middle East Studies XXXIV (2002), s. 214. 
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di. Dışarıdaki Irak muhâlefeti de Saddam'a karşı güçlerini birleştir-

mekten başka bir çare bulamadılar ve 13 Mart'ta Beyrut'ta, Saddam'a 

karşı birleşik bir liderlik oluşturdular. Saddam devrildikten sonra 

yapılacak seçim ve kurulacak meclis konusunda bile görüşmeler yap-

tılar. Fakat Saddam 1991 isyanında bir aydan kısa bir sürede, Şiîleri 

Kürtlerden ayırmayı başardı. Onun Şiî ve Kürt bölgelerinde ayak-

lanmaları bastırması bir haftasını aldı. Amerikan yönetiminin, kont-

rolü sağlayamayacağını düşünerek, Irak'ın dağılmasından ve kontro-

lün İran’a geçmesinden endişe etmesi, muhâlif gruplara tam destek 

vermemesi veya vermiş olduğu desteği kesmesinde önemli rol oyna-

mıştır. Amerika'nın burada Irak'ın bütünlüğüne önem verip Yugos-

lavya benzeri bir sendromdan (dağılma) endişe ettiği söylense de; 

esas endişesinin, büyük olasılıkla bu dağılmanın daha çok İran’a 

hizmet edip, bu yüzden kendi menfaatlerine zarar vereceğini fark 

etmiş olmasıdır. 

Ortada İran'ın otuz bin Şiîyi eğitip silahlandırdığı haberleri do-

laşırken, Irak muhâlefetinin liderlerinden, Irak İslâm Devrimi Yüksek 

Konseyi’nin başkanı Muhammed Bâkır el-Hakîm, isyanın başarısız-

lığa doğru gittiğini itiraf etti. Muhammed Takî Şîrâzî'nin İslâmî bir 

devlet kurmayı hedeflediği ve müctehidlerin önemli bir rol oynadığı 

1920 isyanından farklı olarak 1991 ayaklanması, aniden gelişen prog-

ramsız bir isyan olmuştur. Halbuki 1980-88 savaşında Irak'tan kaçan 

Şiîlerin en önemli hedefi, Saddam'ın devrilip İran benzeri bir devletin 

kurulması iken, 1991'deki isyanında İslâmî bir devlet söyleminin pek 

öne çıkmadığı, onları biraraya getiren en önemli motifin evvelemirde 

Saddam rejiminin devrilmesi olduğu dikkati çeker. Her şeyden önce 

bu isyan, karizmatik bir liderden yoksundu. Bunun yanı sıra daha 

organize olan Kuzey’deki Kürtlerin aksine Güney’deki Şiî isyancıla-

rın, isyan öncesi organizasyon ve hazırlıktan yoksun oldukları çok 

açıktı40. 

Necef'teki isyancıların şehirde kontrolü ele geçirmeye başla-

ması üzerine bölgenin en önde gelen taklid mercii Âyetullah Hûî, 

dokuz kişiden oluşan bir yüksek komitenin oluşturulmasına ve bu 

komitenin liderliğinde Irak'ın güvenliğinin korunup dinî ve sosyal 

istikrarın sağlanabileceğine ilişkin bir açıklamada bulunmuştur. Şiî 

                                                           
40 Bengio, Ofra, “Nation Building in Multiethnic Societies: The Case of 

Iraq”, Minorities and State in the Arab World (ed. Ofra Bengio, Gabriel 

Ben-Dor), London 1999, s. 149. 
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kaynakların yanı sıra diğer bazı yayın organları tarafından da yayın-

lanan bu beyânatta Hûî, Irak'ta Şiîleri iktidara taşıyan bir çeşit yöne-

timden bahsediyor gibi gözükse de; onun bu mesajında, ne Şîrâzî'nin 

1920'de ortaya koyduğu İslâmî bir hükümetin kurulmasından ve ne 

de 1978 İran İslâm Devrimi’nde ortaya çıktığı gibi fakîhin siyasî 

hayatın bütününe hâkimiyetinden bahsetmektedir. Her şeyden önce 

1978-79 İran devrimini 1991 isyanından ayıran en önemli faktörler-

den birisi, İran devriminde bizzat âyetullahların Şiî ulemanın önemli 

bir kısmının hareketin içinde yer alıp tek bir liderin (Humeynî’nin) 

etrafında toplanmaları ve bu hareketin ülkenin merkezinde, başkentte 

gerçekleşmiş olmasıdır. Güneydeki Şiî isyancılar, her şeyden önce 

kendilerini birleştirecek böyle karizmatik bir liderden yoksundu. 

Bağdat’ta da bir takım karışıklıklar olmasına rağmen, Baas’ın mer-

kezdeki gücü sebebiyle, bunların başarıya ulaşma şansı olamazdı. 

İran, bu isyanda önemli bir rol oynamış ve Irak'taki isyancı 

gruplara silah temin etmeye varıncaya kadar birçok konuda yardımcı 

olmuştur. Özellikle Muhammed Bâkır el-Hakîm'in liderliğindeki Irak 

İslâm Devrimi Yüksek Konseyi tarafından organize edilen Bedir 

Tugaylarına yapmış olduğu yardım dikkati çekicidir. Bu milis güç, 

daha çok 1970-1980'lerde Baas tarafından sınırdışı edilenlerle Irak-

İran savaşında İran'a kaçan Şiîlerden oluşmaktadır. Onlardan birkaç 

bini isyan başlar başlamaz derhal Irak'a girmişlerdir. Bu isyanda, 

kendisine sığınan mültecileri eğitmek ve silahlandırmakla İran'ın, 

Irak üzerindeki geleneksel hâkimiyet kurma politikalarından hiç bir 

zaman vazgeçmediği açıkça ortaya çıkmaktadır41. 

Körfez savaşı ve sonrası bir gerçeği daha ortaya çıkarmıştır. O 

da Irak'taki Kürtler ve Şiîlerin büyük çoğunluğunun farklı siyasî he-

defler için uğraştıklarıdır. Kürtler, Irak devletine karşı harekete geç-

miş olmalarına rağmen, Şiîlerin isyanı daha çok Saddam rejimine 

karşıdır. Bu, modern Irak'taki etnik ve dinî gruplar arasındaki bâriz 

farkı ortaya koymaktadır. Krallığın kurulmasından sonra, esas kim-

likleri Iraklı olmak olan Şiîlerin aksine Kürtler, farklı bir etnik grubu 

oluşturmakta ve bunu her fırsatta ortaya koymaktadırlar. 1970'lerde 

en azından sözlü olarak elde ettikleri otonomi haklarıyla da yetinme-

yip, federatif bir devlet konusunda ısrar etmektedirler. Modern Irak 

devletinde Şiîlerle Sünnî hükümetler arasındaki tansiyon, Şiîlerin 

                                                           
41 a. mlf., a.g.m., s. 153. 
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devletten ayrılma isteklerinden değil, daha çok nüfus oranları nispe-

tinde devlette temsil ve güç paylaşımı meselesinden kaynaklanmak-

tadır. 1991 ayaklanmasında isyancıların, ayaklanmanın Irak devletine 

değil, Saddam rejimine karşı olduğunu belirtmeleri, bunun açık deli-

lidir. Körfez savaşından sonra muhâlefet grupları zaman zaman bir-

likte hareket etmişlerse de, Kürtlerin bağımsızlık ve otonomi istekleri 

gittikçe güçlenmiş ve de fakto Kürt devletinden başka bir şey düşün-

memişlerdir42. 

Kürtler ortak bir tarih, dil ve kimlikten oluşan bir etnik grup 

olarak Irak'ta ayrı bir grup oluşturmalarına rağmen, hedefe ulaşmada 

belirli sorunlarla karşı karşıya kalmışlardır. Bunlardan birincisi, bü-

tün Kürt grupların üzerinde birleşebileceği ortak imlaya sahip bir dile 

sahip olmamalarıdır. Zaten Kürtçe'nin kökeni ve otantikliği konusun-

daki tartışmalar henüz netleşmiş değildir. Bir sürü Kürt lehçesi bu-

lunduğu gibi; Latin ve Arapça olmak üzere iki alfabeye sahiptirler. 

Ayrıca Irak'ta devletin Kürt dili üzerindeki sıkı kontrolü de bunun 

gelişmesini engelleyen sebeplerden birisi olmuştur. Yine Kürtlerin 

ayrışmasını sağlayan hususlardan birisi de, onların kabîle kültürüdür. 

Kürt toplumunda Sünnî ve Şiî Araplardan çok daha fazla kabîle bağ-

lılık ve sadâkati belirleyici unsur olmuştur. Şeyh Ubeydullah'tan 

Molla Mustafa Barzânî'ye kadar Kürt kabîle şeyhleri, Kürt hareketi-

nin oluşmasında önemli rol oynamışlarsa da; bütün Kürtleri bir arada 

toplayacak etnik bir yapı oluşturmanın önündeki en büyük engelin de 

kabîle kültürü olduğu unutulmamalıdır. Bu yüzden Kürtler, XX. yüz-

yılda aşiret toplumu olma özelliğinden bir türlü kurtulamamışlardır. 

Hatta söz konusu yapı, 1970'lı yıllarda Molla Mustafa Barzânî'ye 

karşı olan kabîleleri Kürdistan Demokratik Partisi’ne karşı Saddam'la 

işbirliğine bile sevk edebilmiştir. Bunun farkında olan Mesut 

Barzânî'yle Celâl Talabânî, kabîle unsurunu birbirlerine karşı kul-

lanmayı fırsat bilmişlerdir. 

Saddam’ın Irak-İran savaşından askerî bir dev fakat ekonomik 

bir cüce olarak çıkmasından sonra, Irak’taki güç dengelerini ters yüz 

edecek nitelikteki 2003 Amerikan işgâli, toplum genelinde meydana 

getirdiği kaosun yanı sıra; düşmanı olduğunu ilan ettiği İran’a çok 

büyük avantajlar sağlayarak, İran’ın bölgedeki yayılmacı politikala-

rına dolaylı da olsa hizmet etmesi bakımından çok önemli sonuçlar 
                                                           
42 Riggs, Fred W., “Ethnonationalism, Industrialism and the Modern State”, 

Third World Quarterly XV, no. 4 (1994), 583-584. 
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doğurmuştur. Sadece çoğunluğu teşkil eden Şiîlere değil, her fırsatta 

ayrılıkçı düşüncelerini izhar eden Kürtlere sağlamış olduğu avantaj-

larla Amerika; kısa vadede Irak’a çözümsüzlüğü miras bıraktığı gibi, 

Ortadoğu’da birtakım dengelerin değişmesine sebep olmuştur. Ame-

rikan işgâli Irak’ı tam bir harabeye çevirdi. Fakat bu kaos ortamında 

Şiîler ve Kürtler; bunu, kendi geleceklerini kurmak için bir fırsat 

olarak görüp, Batı ve Amerikalılarla her türlü işbiriğine hazır hale 

geldiler. 

Irak’ın içindeki muhâlefet grupları da, Amerikan müdâhale ve 

işgâli konusunda hemfikir değillerdi. Ayrılıkçı tutumları göz önüne 

alındığında, Amerikan müdâhalesine sıcak bakan ilk grubun Kürtler 

olduğunda hiç şüphe yoktur. Sırf kendi bağımsızlıkları uğruna bütün 

Ortadğu’yu feda etmeye hazır olan Kürt gruplar; önceden kendi ara-

larında mevcut olan ihtilafları da bir kenera bırakarak, Amerikan 

işgâlini bazı Şiîler gibi güller ve çiçeklerle karşılamışlardır. Ameri-

kan işgâline sıcak bakan diğer önemli bir muhâlefet grubu, Âyetullah 

Muhammed Bâkır el-Hakîm’in başında bulunduğu ve bizzat İran 

tarafından kurulup desteklenen Irak İslâm Devrimi Yüksek Konseyi 

ve onun milis gücü Bedr Tugayları olmuştur. Davâ Partisi’yle Ko-

münist Parti, buna kesinlikle karşı olup, Amerika tarafından kontrol 

edilip düzenlenen Irak muhâlefetiyle ilgili konferansa katılmayıp 

boykot etmişlerdir. Dinî gruplar içerisinde Amerikan işgâline karşı en 

sert duruşu, hiç kuşkusuz sadece Amerika ve emperyazilme karşı sert 

duruşuyla değil, İran nüfuz ve yayılmacılığına karşı tepkisiyle de 

bilinen Muktedâ Sadr’ın grubu sergilemiştir. 

Amerikan işgâli sonrası gelişmeler dikkate alındığında, Irak’ta; 

temsilî, çoğulcu ve dinî-etnik grupların eşit katılımını sağlayan bir 

demokrasinin kurulmasının ve bütün bu grupları kapsayan “Iraklı 

ulusal kimliği”nin oluşmasının çok zor olduğu âşikârdır. Bu yüzden 

Irak’ın, demokrasiden ziyâde iç savaş, parçalı dinî-etnik grupların ön 

plana çıktığı oligarşik yapı ve ülkeyi bölünmeye götürebilecek, tabir 

câizse Lübnanlaşmaya daha yakın bir toplumsal yapı sergilediği dik-

kati çeker. Irak’taki etnik ve dinî-mezhebî grupların gelecek tasav-

vurlarını “Iraklı kimliği” etrafında, ulusal birlik yönünde birleştirme-

leri; imkansız değilse bile, geçmişte oluşan husûmetlerin ışığında, 

oldukça zor görünmektedir. Ülke kültürünün demokrasiye yatkın 

olmadığı Irak gibi bir toplumda, demokrasinin işleyebilmesi için; 

mutlaka ortak kadere sahip ulus bilinci, etkin ve kurumsal olarak 
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işleyen bir devlet, adil-şeffat bir yönetimin barış içinde el değiştirme-

si, her anlamda özgürlükler ve kimsenin dışlanmadığı kuşatıcı-

kucaklayıcı bir sistem, bunca mevcut muhâlefete rağmen uzlaşma 

kültürü ve güçler arasındaki sağlıklı bir denge gibi hususların da zo-

runlu olarak bulunması gerekir. Fakat bu hususların hiçbirisi Irak’ta 

mevcut değildir. Görünüşte demokratikleşme adına girişilen Ameri-

kan işgâli, tam tersine bu süreci akâmete uğratmıştır. Baasçı, yerel 

İslâmcı ve yurtdışından gelen Kâide gibi cihatçı unsurların zaten 

mevcut olmayan ulusal birliğin sağlanması ve demokratikleşme çaba-

ları üzerindeki olumsuz etkileri de; Sünnîleri tamamen siyasal sürecin 

dışına iterken, Kürtlerle Şiîlerin yeni dönemin siyasal aktörleri olarak 

ön plana çıkmalarına sebep olmuştur. 

Amerikan işgâlinden sonra Irak siyaseti, etnik ve dinî-mezhebî 

çizgiler doğrultusunda yeniden yapılandırıldı ve siyasî ittifaklar da 

buna göre oluşturuldu. ABD güçlerinin geri çekilmesinden sonra, 

Irak parti ve gruplarının içindeki daha kronik hale gelen farklılıklar; 

yalnızca etnik ve mezhebî temellerle sınırlandırılamayacak yeni si-

yasî dengelerin de habercisi olmuştur. Bu yüzden Irak önümüzdeki 

günlerde iki tercihten birisini seçmek zorunda kalacaktır. Birincisi, 

Irak İslâm Yüksek Konseyi ve Kürtlerin arzuladığı gibi ülkenin fede-

ral bölgelere ayrılması ve hatta farklı devletlerin ortaya çıkması. 

İkincisi, siyasette merkeziyetçilik ve ulus devlet yapısının odak ola-

cağı, bütün etnik ve dinî-mezhebî unsurları ortak bir noktada birleşti-

ren kuşatıcı bir çözüm arayışı. Fakat bugüne kadar farklı dinî ve etnik 

unsurlara dayalı temel siyasî yapılanmalar arasındaki güç mücadele-

leri ve özellikle Amerika ve İran gibi haricî unsurların müdâhaleleri; 

yakın gelecekte bu iki çözümden herhangi birisinin gerçekleşmesinin 

o kadar kolay olmadığını ve hatta mevcut mücadele ve ayrılıkların 

daha da artarak devam edeceğini göstermektedir. 

 

3. MODERN IRAK DEVLETİNDE ŞİÎ-İSLÂMÎ DİRİLİŞÇİ 

HAREKETLER 

Şiî İslâmî hareketler43, özellikle 1958 Temmuz devriminden 

sonra toplumsal görünürlük kazanmaya başlamışlardır. Elbette Şiî 

toplumunda, 1921 modern Irak devletinin kuruluşundan itibaren, 

                                                           
43 Modern Irak devletinde Şiî-İslâmî dirilişçi hareketler hakkında daha de-

taylı bilgi için bkz., Uyar, Arap-Fars Şiîliği Bağlamında Irak Şiîliği-Tarihî, 

Sosyo-Politik Analiz, s. 176-275. 
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krallık tarafından özellikle Şiîlere karşı uygulanan politikalara tepki 

olarak oluşan ve daha sonraki birtakım gelişmelere zemin hazırlayan 

sosyal kuluçka dönemini dikkate almaksızın bu hareketleri lâyıkı 

vechiyle değerlendirebilmek mümkün değildir. Bu yüzden ortaya 

çıkan bu hareketler, 1958 devrimi sonrası gelişmelerin yanı sıra, 

1921’den itibaren devletin Şiîlere yönelik uygulamış olduğu politika-

lara bir tepki olarak ortaya çıkmıştır. Aynı zamanda bunun, dinî hiye-

rarşiyi de içine alacak şekilde, eski sosyal sınıfların çöküşü ve onların 

yerine yeni sosyal-bürokratik sınıfların ve daha önce de bahsedildiği 

gibi, hususen komünizm benzeri sosyo-politik hareketlerin ortaya 

çıkışına bir tepki olduğu da düşünülebilir. Ayrıca dinî, sosyal, eko-

nomik, kültürel ve politik tarafları da bulunan bu gelişmenin, çok 

yönlü bir tarihi sürecin sonucu olduğu unutulmamalıdır. 

Irak’ta meydana gelen 1958 devrimi, eski sosyal sınıfların si-

yasî gücünü neredeyse tamamen ortadan kaldırıp bunların rollerini 

nevzuhûr modern orta sınıflara devretmiştir. Esasında kabîlelerin ve 

eski geniş toprak sahibi şeyhlerin veya aristokrat sınıfların gücünü 

tasfiyeye yönelik tedbirler ve aile hukukuyla ilgili yeni düzenlemeler, 

radikal sosyo-ekonomik reformların da habercisi olmuştur. Bu sosyal 

değişimi hızlandıracak şekilde işçi sendikaları, öğrenci ve kadın teş-

kilatlarına da örgütlenme hakkı verilmiştir. Bunun da ötesinde, sınırlı 

ve kısa ömürlü olmasına rağmen bu özgürlük ortamı, özellikle Mark-

sizm gibi yeni modern ideolojilerin ortaya çıkıp yayılmasına yol aç-

mıştır. İşte bütün bu gelişmelerin, içinde özellikle Şiî dinî hiyerarşi-

sinin bulunduğu eski sosyal sınıfların gücünü önemli ölçüde kırdığını 

zikretmeden geçemeyiz. 

Bu dönemde özellikle üç gelişme, Şiî ulemâ ve müctehidlerin 

ve onların avâmdan olan destekçilerinin şiddetli tepkisini çekmekte 

gecikmemiştir. Yapılan birtakım reformlarla, içinde önemli ölçüde 

Şiî ağaların da bulunduğu geniş toprak sahiplerinin gücünün kırılma-

sı, aile hukukuna ilişkin yapılan yeni düzenlemeler ve Marksizmin 

kitlesel yayılışı. Şiî ulemânın gözünde Marksizm; bir inanç, kutsal 

hukukun kaynağı ve sosyal bir güç olarak İslâm’ı doğrudan tehdit 

etmekte olup, ulemânın kitleler üzerindeki gücünü kırmaktadır. Onlar 

için komünizmin siyasî hayata bu derece hükmetmeye başlaması, 

kesinlikle beklenmeyen bir şeydi ve özellikle yaygın olduğu orta ve 

alt sınıfların, kentsel işçilerin ve kırsal kesimlerdeki grupların enerji-

sini emip sömürüyordu. Bunun en büyük göstergesinden birisi, 1959 
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yılında Necef ve Kerbelâ’ya yapılan ziyâretlerin o güne kadarki en 

düşük seviyeye ulaşmış olmasıdır. Bu, ulemâ için tehlike çanlarının 

çalması anlamına geliyordu. Açıkçası, daha önceki on binlerce 

ziyâretçiyle mukâyese edildiğinde, bu kutsal şehirlere yapılan ziyâre-

tin yüzlü rakamlara kadar düşmüş olması; büyük ekseriyetle köylü ve 

kentsel fakirlerin oluşturduğu bu kesimlerin, türbe şehirlerinden ve 

daha doğrusu Şiîlikten uzaklaşıp komünistler tarafından yönetilen 

sokak siyasetine ve sendikalara yönelmeleri anlamına geliyordu. 

Sonuçta türbe şehirlerinin ulemâsı ve onları destekleyen gele-

neksel sosyal gruplar için bu ana kadar yapılan yarım yüz yıllık re-

form ve düzenlemeler; Şiî ulemânın toplum nazarındaki itibarının 

düşmesi, havza-yı ilmiyye seminerlerinden oluşan geleneksel medre-

se eğitiminin zayıflaması, humus gelirlerindeki düşüş, kısacası türbe 

şehirlerinin refah kaybıyla birlikte, gün geçtikçe toplumsal itibarını 

yitirmesine yol açıyordu. Bütün bu gelişmelerin sonucunda, Şiî dinî 

hiyerarşisi ve onların tüccar ve diğer geleneksel sosyal gruplardan 

oluşan destekçileri, bu toplumsal dönüşüme karşı iki türlü grupsal 

tepki gösterdiler. Daha geleneksel olup üst sınıf ulemâ tarafından 

desteklenen birincisi, ağırlıklı olarak eğitim ve hayır işlerinde yoğun-

laşıp medrese sistemini ıslâh ve sosyal hizmetlere ağırlık vermiştir. 

Bu bağlamda özellikle Komünist Parti çevresinde gelişen ateizme 

karşı neşriyât ve muhâfazakâr İslâmın propaganda ve yayılması he-

deflenmiştir. Bütün bu faaliyetlerin sonucunda ilk olarak “Cemâatü’l-

Ulemâ”44 ortaya çıktı. İkincisi ise, Necef’teki daha alt seviyedeki bazı 

reformcu ulemâ ve Şiî tüccar ailelerin eylemi önceleyen gruplarından 

oluşan bir tepkiydi. İdeolojik ve siyasî yönü ağır basan bu hareket, 

Marksizm’e cevap teşkil edecek beynelmilel bir İslâm ideolojisinin 

oluşturulup bunun propagandası için modern bir organizasyonunun 

kurulmasına odaklandı. İşte bu İslâmcı “Davâ Hareketi”nin45 başlan-

gıcını teşkil ediyordu. Bununla, geleneksel apolitik muhâfazakârlığın 

bugüne kadar üstesinden gelemediği sorunların, modern yöntemlerle 

aşılması hedefleniyordu. Ortadoğu’daki bazı gelişmeler, bu hareketin 

başarı şansını artırdı. Mesela İran’da uzun yıllar apolitik duruşuyla 

                                                           
44 Cemâ‘atü’l-Ulemâ hakkında daha detaylı bilgi için bkz., Uyar, Arap-Fars 

Şiîliği Bağlamında Irak Şiîliği-Tarihî, Sosyo-Politik Analiz, s. 217-228. 
45 Dava hareketi hakkında daha detaylı bilgi için bkz., Uyar, Arap-Fars 

Şiîliği Bağlamında Irak Şiîliği-Tarihî, Sosyo-Politik Analiz, s. 176-217, 319-

325. 
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marûf olup, o günün Şiî dünyasının en meşhur merci-i taklîdi olan 

Âyetullah Burûjerdî, siyasetten uzak duran bu yaklaşımını terk ede-

rek, Muhammed Rızâ Şah’ın 1959’daki toprak reformuna karşı bay-

rak açtı. Sünnî İslâmcı hareketler, Davâ benzeri ideolojilerin oluşma-

sına katkıda bulunan diğer önemli bir faktördü. Ayrıca Müslüman 

Kardeşler’in Irak şubeleri ve Nebhânî’nin Hızbu’t-Tahrîri’l-İslâmî 

hareketi de, komünizm karşıtı mücadelede aktif rol almışlardı. Bu 

yüzden Necef’teki, aksiyonu önceleyen bu ulemâ grubu, çok isabetli 

bir şekilde komünizme karşı böyle bir mücadele başlatmanın tam 

zamanı olduğunu düşündüler46. 

1968’de başlayan Baas dönemi, Şiî aktivizmi açısından birçok 

yönüyle yeni bir dönemin başlangıcına işaret etmektedir. Zaten daha 

önceden de mevcut olup, Baas hareketinin şahsında bu dönemden 

itibaren artarak devam eden devletle Şiî gruplar arasındaki tansiyon, 

artık sonu gelmeyen mücadelelerin habercisi olmuştur. Baas hareke-

tinin yönetime hâkim olduğu bu başlangıç safhasında, Şiî gruplarda 

esas olarak üç temel tepkinin varlığı dikkati çeker. Yukarıda da belir-

tildiği gibi, bunlardan birincisi, geleneksel olarak dinî hiyerarşinin üst 

tabakası tarafından, dönemlerindeki siyasî otoritelerin bazı uygula-

malarına karşı mevcut olan muhâlefetin devamı mâhiyetindeki nispe-

ten pasif bir karşı koyma ve direniş hareketi.  

İkincisi, “kıyâdetü’l-Hüseyniyye” gibi Kerbelâ ve benzeri bazı 

dinî tören ve merâsimler etrafında doğal olarak şekillenen, Şiî kitle-

nin avâmının ortaya koyduğu muhâlefet şekli. Üçüncüsü ise bu ikisi-

nin ortasında, bunları birleştiren veya daha doğru bir ifadeyle bunları 

da aşan modern bir direniş olarak Davâ’nın ortaya koyduğu ve önce-

kilere göre daha organize bir muhâlefet hareketi. Fakat en güçlü sa-

vunma, ne üst seviyedeki merce‘iyyet (dinî liderlik) kurumundan, ne 

de stratejisini yeni şekillendirmeye başlayan Davâ hareketinden gel-

miştir. Başlangıçta, Baas’ın politikalarına karşı en etkin ve yaygın 

muhâlefetin, popüler dinî ritüeller bünyesinde Şîa’nın avâmı tarafın-

dan icrâ edilip, alt seviyedeki molla ve ahundların liderliğindeki kit-

lesel hareketlerden gelmesine şaşırmamak gerekir. Zaten diğer iki 

hareketin gücünü ve sosyal alt yapısını da zamanla bu kitle tabanı 

oluşturacaktır. Planlı ve organize olmayıp kitlesel bir tepki olarak 

ortaya çıkan bu muhâlefet şekli, bu yüzden hem Davâ hareketini hem 

                                                           
46 Jabar, Faleh A., The Shi‘ite Movement in Iraq, Londan 2003, s. 76-77. 
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de Baas partisini şaşırtmıştır. Fakat bunun Şîa’nın asırlardır bir azın-

lık olarak varlığını muhâfaza etmesini sağlayan bir güçten kaynak-

landığını da unutmamak gerekir. Elbette burada, geçmişte olduğu 

gibi bütün kademeleriyle Şiî ulemânın yönlendirici fonksiyonu ve 

liderliği de hayatî derecede önemli rol oynamıştır. 

Daha önce de belirtildiği gibi, Baas rejiminin idaresi altında bu 

üç muhâlefet grubunu harekete geçiren genel olarak dört çatışma 

alanının ortaya çıktığı görülür. Birincisi, devlet tarafından girişilen 

sekülerleşme çabasının, evvelemirde otonom bir yapı arzeden Şiî 

kurumsal yapısına yönelik bir tehdit olduğu gerçeğidir. İkinci olarak 

Baas ideolojisinin hükmettiği devlet aygıtı; siyasî temsil, adâletsiz 

gelir dağılımı ve ekonomik menfaatlerin paylaşımı bakımından top-

lum genelinde etnik, dinî ve mezhepsel anlamda eşitsizliğe dayalı bir 

sistem ortaya koymuştur. Üçüncü olarak, Baas’ın Pan-Arap, sosyal-

nasyonalist yapısıyla Şîa’nın mezhepsel, fakat ırklar üstü evrensel 

yapısı arasındaki tansiyon; Davâ hareketinde olduğu gibi bir yönüyle 

evrensel, diğer yönüyle bölgesel tepki şekilleri ortaya çıkarmıştır. 

Dördüncü olarak, kısa süreli işbirliği dönemleri hariç, sonunda sekiz 

yıllık felaketle sonuçlanan savaşa yol açan Irak ve İran arasındaki 

sonu gelmeyen düşmanlık örneğinde olduğu gibi; bölgesel siyaset ve 

tansiyonun, bu tür tepkilerin ortaya çıkmasındaki rolü oldukça belir-

leyici olmuştur47. 

Davâ’nın ideolojik yapısına gelecek olursak, bu hareket kendi-

sini; İslâm’ın ihtiyaç, sınır ve hedeflerinin bilincinde, ümmetin şartla-

rının farkında, milletin öncü kuvveti ve radikal-devrimci dönüşümü 

hedef alan bir değişim hareketi (el-hareketü’t-tağyîriyye) olarak orta-

ya koydu. Allah yolunda hizmet eden bir misyonun taşıyıcısı olarak 

“Davâ”nın, adından da anlaşılacağı gibi basit dünyevî anlamların 

üstünde kutsal bir misyon olduğu düşünüldü. Özellikle başlangıçta 

parti teriminin kullanılmaktan kaçınılması, seküler anlamı çağrıştır-

dığı için bilinçli bir seçimdi. Aynı zamanda Davâ’nın, reformcu 

(ıslâhî) olmaktan ziyâde, devrimci (inkilâbî) olduğu vurgulandı. Mu-

hammed Bâkır es-Sadr’ın, komünist çevrelerin kullandığı “sevriyye” 

terimini değil özellikle “inkilâbiyye” terimini seçmiş olması da ol-

dukça anlamlıdır. Kültür, eğitim, teşekküller, eylem (aksiyon), deği-

şim, hareket, radikal devrim, öncü kuvvetler, radikal farkındalık ve 

                                                           
47 Maul, Hans-Pick, Otto, The Gulf War, London 1989, s. 36-37, 60-66. 



 

73 

savaş ruhu gibi siyasî içerik ve anlam yüklü terimler; radikal seküler 

ideolojilerden ödünç alınmış ve tabir câizse yeni söylem bunlarla 

bezenmiştir. Böylece hareket, İslâmî bir devlet ve bundan önce uy-

gun şartlar oluşup, millet referandumda kendi kaderini tayin edinceye 

kadar da, bir yönetim aygıtı oluşturma misyonunu üstlenmiştir48 

Davâ Partisi kuruluş aşamasındayken, aynı toplumsal şartlara 

tepki gösteren ve muhtemelen benzer hedeflere yönelmiş parelel bir 

süreç gelişmekteydi. Dinî hiyerarşinin bütün kademelerindeki mücte-

hid ve âlimler tarafından hissedilen alarm; komünizmle ve ulemânın 

geleneksel konumunu zedeleyen devletin seküler politika ve faaliyet-

leriyle başa çıkmak ve İslâm’ın (elbette Şiîliğin) prensiplerini sa-

vunmak için organize bir yapının gerekliliğini ortaya çıkardı. İşte bu 

kurum, daha önce de ifade edildiği gibi, Davâ’da olduğu gibi yine 

aynı merkezde, Necef’te kurulan Cemâatü’l-Ulemâ idi. 1959 yılında 

farklı grupların katılımıyla harekete geçen bu topluluğu, özellikle bu 

safhada rahatsız eden en önemli konu, 1959 Kasım’ında ilan edilen 

yeni seküler aile kanunuydu. İran cenâhında Âyetullah Burûcerdî’nin 

şahın toprak reformuna karşı yayınladığı fetvâdan sonra, o güne ka-

dar siyasete mesâfeli tutumuyla tanınan Âyetullah Muhsin el-Hakîm 

de, komünizm aleyhinde bir fetvâ yayınlayarak, dinî hiyerarşinin üst 

sınıfı da dahil bütün âlimlerin sosyo-politik duyarlılığının artmasına 

sebep oldu.  

Cemâatü’l-Ulemâ’yı kurmak için temaslar, 1959 ortaları veya 

sonlarında başlamış olsa da; bunun ilanı, 1960 yılında Hz. Ali’nin 

doğum gününde gerçekleşti. Bu grubun kompozisyonunun Davâ 

Partisi’nin kurucu üyeleriyle bazı ortak özelliklere sahip olduğu göz-

den kaçmamaktadır. Onun en önemli destekçisi de hiç şüphesiz dinî 

hiyerarşinin başındaki Âyetullah Muhsin el-Hakîm’dir. Zaten onun 

desteği olmadan bu ulemâ grubunun bir araya gelmesini, o günün 

şartlarında tasavvur etmek bile imkansızdı49. 

Davâ Partisi’nin aksine bu grup, tamamen geleneksel yapıya 

dayalı eğitim-öğretim ve yardım faaliyetlerine yönelik ortaya çıkmış 

olup, dinî hiyerarşinin en tepesinin gözetim ve kontrolünde ve sadece 

ulemâ grubu tarafından idare edilen bir yapıdır. Davâ’da olduğu gibi 

Necef ağırlıklı olmakla birlikte, aile bağlantıları ve dayanışmasının 

Davâ’dan çok daha güçlü olduğu gözükmektedir. el-Hakîm, Bahru’l-
                                                           
48 Jabar, a.g.e., s. 79. 
49 Wiley, The Islamic Movement, s. 41, 76-77. 
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‘Ulûm ve es-Sadr ulemâ ailelerinin yanı sıra; el-Cevâhirî, Râzî, Ru-

meysî ve diğer bazı önemli aileler de bu harekete desteklerini esir-

gememişlerdir. Âyetullah Hûî’nin bu hareketin içindeki varlığı ise, 

oldukça dikkat çekicidir. Onun siyaset karşıtı tavrı herkesin malumu 

olup, bu tutumunu vefatına kadar da sürdürmüş olmasına rağmen; 

açıkçası 1958 sonrası merkezî hükümetin yürütmüş olduğu seküler-

leşme politikaları, komünizm ve buna benzer seküler ideolojilerin 

yayılmaya başlaması; bütün Şiî ulemâ için tehlike çanlarının çalması 

anlamına geliyordu50. 

Lider kadrosunda gençlerin hâkim olduğu Davâ’nın aksine bu 

harekette liderliği, çoğunlukla altmış yaşın üzerinde ve dinî hiyerar-

şinin üst kademesine mensup olan ulemâ üstlenmiştir. Elbette bu 

yapısal farklılık, yeniliklere karşı tutumları bakımından nesiller ara-

sındaki çekişme ve tansiyonun kaçınılmazlığına da işaret etmekteydi. 

Kurumun başında, Muhammed Bâkır Sadr’ın dayısı Murtazâ Yâsîn 

bulunuyordu. Dayısının hareketin başında olmasının yanı sıra, abisi 

İsmail Sadr’ın da Cemâat’e mensup olması, zaten Davâ ile arasına 

mesafe de koymuş olan Muhammed Bâkır Sadr’ın, bu hareketin için-

de de önemli fonksiyonlar icrâ etmesini sağlamıştır. Sayısal ağırlığın 

yanında liderliği de üst sınıf ulemânın üstlendiği Cemâatü’l-

Ulemâ’da, orta ve alt sınıf ulemânın daha çok yardımcı pozisyonlarda 

bulunduğu dikkati çeker51. 

Davâ, kuruluşunu tabir câizse Şiî-Sünnî ayrımını ortadan kal-

dıracak şekilde Peygamber’in doğum gününe denk getirirken; 

Cemâatü’l-Ulemâ’nın Hz. Ali’nin doğum gününde kuruluşunu ilan 

etmesi oldukça anlamlıdır. Barışçıl bir eğtim ve yardım programına 

odaklanan hareket, Mısır Müslüman Kardeşleri’nde olduğu gibi; 

ihtiyaç sahiplerine, fakirlere, yetimlere, amâ ve engellilere destek için 

de İslâmî yardım fonları ve sağlık kuruluşları oluşturmuştur. Esas 

odaklandıkları nokta eğitim olup, burada da öncelikle medrese müf-

redâtı ve eğitim sisteminin gözden geçirilmesini ve ıslâhını hedefledi-

ler. Ayrıca Şiî sivil toplumunu oluşturacak şekilde, devletin elinin 

uzanmadığı noktalara kadar ulaşıp bütün alanlarda icrâ-yı faaliyette 

bulundular. Medrese dışında, eğitim faaliyetleri kapsamında Bağdat, 

Basra, Hille ve Numâniyye gibi şehirlerde çok sayıda ilkokul, ortao-

kul ve lise kurdular. Yine Bağdat’ta kurdukları “Külliyetü Usûliddîn 
                                                           
50 Jabar, a.g.e., s. 110-11. 
51 Jabar, a.g.e., s. 112-13. 
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(İlâhiyat Fakültesi)”, Murtazâ Askerî ve Âyetullah Hakîm’in oğlu 

Mehdî el-Hakîm’in gözetim ve denetimine tevdî edilmiştir. Görüldü-

ğü gibi eğitim faaliyetleri, Necef’in sınırları dışına taşarak bunların 

maddî desteğinin Hakîm ve diğer özel bağışçılar tarafından temin 

edildiği dikkati çeker. 

Davâ hareketi nasıl ki, Havza-yı ilmiyedeki ulemânın toplum-

sal temsilde yetersiz olup siyasal meselelere de duyarsız kalması 

karşısında, 1959 yılında ortaya çıkmışsa; Kerbelâ merkezli Munaz-

zamatü’l-‘Ameli’l-İslâmî hareketi52 de asıl şeklini, 1970’lerde genel 

olarak bütün Şiî davasına tehdit olarak algılanan seküler milliyetçi 

Baas rejimine karşı ortaya koyduğu tepkide aldı. Bunun kökleri aynı 

zamanda, doktrinel meselelerle âilevî ve bölgesel çatışmalara dayalı 

Necef ve Kerbelâ türbe şehirleri arasında uzun zamandır devam eden 

tarihî mücadeleye dayanmaktadır. Bu yüzden söz konusu hareketin, 

bir taraftan ulemânın (dinî hiyerarşi) kendi içindeki çekişmelerle 

şekillenirken; diğer taraftan da Ârif Kardeşler’in uygulamalarına ve 

daha sonraki Baas’ın ulusalcı askerî yapısına bir reaksiyon olarak 

ortaya çıktığını unutmamak gerekir. Özellikle Baas’ın idaresi altında, 

devlet destekli sekülerleşme projesinin hedefinde, genel olarak Şiî 

müctehidler ve özelde de Munazzamatü’l-‘Ameli’l-İslâmî gibi grup 

ve oluşumlar bulunmaktaydı. Bu yüzden tarih içinden akıp gelen 

geleneğin sağlam bir savunucusu olarak ortaya çıkan grup; Kerbelâ 

ve Necef arasındaki mevcut güç mücadelesi ekseninde şekillenerek, 

zamanla ateist olarak düşündüğü Sünnî rejime karşı radikal politik bir 

Şiî organizasyona dönüştü. 

1960 yılından 1979’a gelinceye kadar, hareketteki bu değişi-

min belirli evrelerden geçtiği görülmektedir. 1970’lerin ortalarında 

Baas’a karşı Şiî İslâmî bir cevap olarak kendini ortaya koyan hareket, 

daha başından itibaren siyasî-mezhebî karakterini öne çıkarmıştır. 

Özellikle seküler Baas rejiminin, bağımsız dinî hiyerarşinin güç ve 

kaynakları üzerindeki tasfiye edici politikalarına karşı, Munazzama-

tü’l-‘Ameli’l-İslâmî’nin en önemli amacı, Şiî kimliğini koruyup onu 

toplumda hâkim bir güce dönüştürmektir. 

1979 İran devrimi, Iraktaki bu grupların ve geniş anlamıyla bü-

tün muhalefetin daha radikal bir sürece girmesine neden olmuştur. 

                                                           
52 Munazzamatü’l-‘Ameli’l-İslâmî hakkında daha detaylı bilgi için bkz., 

Arap-Fars Şiîliği Bağlamında Irak Şiîliği-Tarihî, Sosyo-Politik Analiz, s. 

228-236. 



 

76 

Dava’nın kurucusu Muhammed Bâkır es-Sadr’ın Humeyni ve İran 

devrimine vermiş olduğu açık destek onun hayatına mal olmuştur. 

Onun idam edilmesinden iki yıl sonra, meşhur Ayetullah Muhsin el-

Hakîm’in oğlu Muhammed Bâkır el-Hakîm; 17 Kasım 1982 yılında 

Tehran’da, İran’daki rejimin muâdilini Irak’ta gerçekleştirecek Irak 

İslâm Devrimi Yüksek Konseyi’nin53 kuruluşunu ilan etti. Bu mecli-

sin Irak’taki bütün muhâlefet gruplarını kendi şemsiyesi altında bir-

leştireceği düşünülüyordu. Zaten bu süreçte ve özellikle Irak-İran 

savaşının patlak vermesinden sonra; bütün Şiî muhâlefet grupları, 

kendi insan sermayesi, kurum ve merkezlerini Tehran’a transfer ede-

rek organizasyon ve ideoloji açısından daha radikal bir döneme gir-

mişlerdi. Bu, 1950’li yılların sonlarından itibaren daha da belirginle-

şen Şiî muhâlefetin, Irak’taki şartların daha da güçleşmesi sonucunda 

ve İran rejiminden aldıkları güç ve ilhamla daha radikal ve ısrarlı bir 

muhâlefet dönemine girdiklerinin de önemli bir işaretiydi.  

Hiç kuşkusuz, bu dönüşümde İran rejiminin söz konusu 

muhâlefet üzerindeki yönlendirici etkisi gözardı edilemez. İrşâd Ba-

kanlığı ve bağlı kurumların ısrarlı çabalarıyla, ülkelerindeki rejimi 

diğer İslâm ülkelerine de ihraç etmeye çalışan İran, bu yüzden evve-

lemirde Irak Şiî muhâlefetini hedef kitle olarak seçmiştir. Bu çabanın 

altında mezhebî kaygılardan ziyâde millî menfaatler çok daha belir-

leyici olmuş; İran-Irak savaşı ve eskiden beri Irak’la arasındaki sınır 

sorunları başta olmak üzere Fars millî çıkarları, İran’ın Irak üzerin-

deki heves ve emellerini daha da artırmıştır. Irak İslâm Devrimi Yük-

sek Konseyi’nin sergileyecek olduğu muhâlefet tarzı da, bu tezimizi 

doğrular niteliktedir. Sözde Irak’ın çıkarları için ortaya çıkan bu ha-

reket, sanki Irak’ın değil de, tabir câizse İran devletinin bir uzvu gibi 

hareket etmiştir. Bu durum, zaten İranla savaş halinde olan Irak Baas 

yönetiminin, haklı olarak söz konusu muhâlefeti bastırmada, daha 

sert ve zecrî tedbirlere başvurmasına sebep olmuştur. 

Irak Şiî muhâlefetinin arkasında duran İran rejiminin Baas oto-

riter yönetimini devirmeye ilişkin niyet ve çabası, ister istemez söz 

konusu muhâlefetin İran’daki yönetimin uydusu haline gelmesine yol 

açmıştır. Modern Irak devletinin kurulduğu andan itibaren, bazı Şiî 

şahıs ve grupların İngiliz müdâhale ve mandasına bile razı oldukları-

                                                           
53 Irak İslâm Devrimi Yüksek Konseyi hakkında daha detaylı bilgi için bkz., 

Uyar, Arap-Fars Şiîliği Bağlamında Irak Şiîliği-Tarihî, Sosyo-Politik Ana-
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nı düşünecek olursak; İran’dan destek alan bu grupların, kendileriyle 

aynı mezhepten olup, ortak düşmanları olan Baas rejimini devirmeye 

çalışan İran’ın tabir câizse kuklası haline geldikleri açıkça ortadadır. 

Ayrıca bu aşamada Irak Şiî muhâlefetinin, çok parçalı bir yapıya 

sahip olup, Irak’ın millî çıkarları istikâmetinde çıkış yolu aramaktan 

ziyâde Pan-Şiî eğilimler taşıması; İran’ın bu grupları daha kolay is-

tismârına yol açmıştır.  

İran, devrimden sonra genelde İslâm coğrafyasına karşı, “ev-

rensel ümmet imajı” altında “Pan-İslâmî” bir görüntü vermeye çalı-

şırken, İslâm coğrafyasındaki bütün Şiîleri ve özellikle Irak Şiîlerini 

“Pan-Şiî” şemsiyesi altında toplamaya çalışması; onun gerçek niyeti-

ni, İslâm ve Şiîlik adı altında Fars millî çıkarlarına hizmet eden çı-

karcı politikasını göstermesi bakımından çok önemlidir. Fakat İran-

Irak savaşında Irak ordusunun mensuplarının çoğunun Şiîlerden 

oluşması, İran tarafından desteklenen muhâlefetin Şiî kitlelere tam 

olarak nüfûz edemediklerinin de önemli bir göstergesi olsa gerektir. 

Burada Baas partisinin, İran’a karşı çarpışan bu Şiî kitleleri zaman 

zaman söz konusu muhâlefet gruplarıyla bir ve potansiyel düşman 

gören yanlış hesabı ve yersiz endişesi, maalesef kendi sonunun da 

habercisi olmuştur. Açıkçası Irak rejimi, Arap Şiîliğiyle İran Şiîliği 

arasındaki ayrım ve farklılıkları hesaba katmadan geliştirdiği yetersiz 

politikalarla kendi sonunu da hazırlamıştır denilebilir. Elbette daha 

sonraki aşamada, İran’ın dışında Amerika dâhil olmak üzere bazı dış 

güçlerin yerli yersiz müdâhaleleri, Baas rejiminin işini daha da güç-

leştirmiş olsa gerektir.  

Saddam rejiminin yıkılması aşamasında, Irak İslâm Devrimi 

Yüksek Konseyi başta olmak üzere Şiî grupların önemli bir kısmının, 

Amerikan işgâline sessiz kalmanın ötesinde bunu memnuniyetle kar-

şılamaları, bunun en önemli kanıtıdır. Hatta Saddam rejiminin dev-

rilmesi noktasında, Amerika ve Batı’yla onların can düşmanı kabul 

edilen İran’ın çıkarlarının örtüşmüş olması, üzerinde dikkatle durul-

ması gereken başka bir konudur. 

Irak Şiî muhâlefet gruplarının idelojik yapı ve duruşlarına tek-

rar dönecek olursak; bunların başında olan Davâ hareketi, Irak sınır-

ları içine sıkışıp kalmış bir hareket olmaktan ziyâde Lübnan, Körfez 

ülkeleri ve ötesini de kapsayan evrensel Pan-Şiî bir harekete dönüş-

müştü. Munazzamatü’l-‘Ameli’l-İslâmî’nin de millî sınırları aşan 

benzer yapıya sahip olduğu gözükmektedir. Irak devletinin millî çı-
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karları açısından düşünüldüğünde, her iki hareketin mezhepçi ve 

hizipçi özellikleri çok açık bir şekilde ortaya çıkmaktadır. İran reji-

minin, bu kronik zıtlık ve problemlerin farkında olup mevcut durum-

dan sonuna kadar istifade etmesi, kaçınılmaz olarak Irak’ın en büyük 

Şiî muhâlefet gruplarından birisi olan Irak İslâm Devrimi Yüksek 

Konseyi’nin de İran güdümünde kurulması sonucunu doğurmuştur. 

Ayrıca Irak Şiî muhâlefet grupları arasındaki siyasi, ideolojik, etnik, 

mahallî ve âilevî (geleneksel ulemâ aileleri) kökenli ayrılıklar, İran’ın 

işini daha da kolaylaştırmıştır.  

Muhammed Bâkır es-Sadr’ın idamı ise, bu muhâlefet grupları 

arasındaki ayrılık ve dağılmayı daha da beslemiştir. Davâ, Munazza-

matü’l-‘Ameli’l-İslâmî, Mücâhidîn54 ve bunların dışındaki militan Şiî 

İslâmî hareketler; diğer türbe şehirlerinden ziyâde, daha çok Necef ve 

Kerbelâ merkezli toplumsal oluşumlardı ve hususen bunlar arasında-

ki tarihî rekâbetten besleniyorlardı. Her birisi, diğerlerine karşı po-

zisyon ve sınırlarını sıkı bir şekilde koruyordu. Önceden mevcut olan 

bu tür ideolojik farklılıklar, geleneksel Şiî siyaset nazariyesine mey-

dan okuyan Humeynî’nin velâyet-i fakîh doktriniyle daha da artmış-

tır. Hatta söz konusu sorun, Irak Şiîliğinde liderliği kimin üstlenece-

ği, eğer bu farklı gruplar arasında bir işbirliği olacaksa bunun çerçe-

vesi, siyasî mücadelenin metodlarının ne olduğu ve bunun nasıl yürü-

tüleceği gibi yeni ortaya çıkan siyasî ve ideolojik yaklaşımlarla, daha 

kronik ve içinden çıkılamaz hale gelmiştir55. 

Irak İslâm Devrimi Yüksek Konseyi’nin yanı sıra, bu dönemde 

oluşturulan en önemli kuruluşlardan birisi de, “Bedr ordusu”dur 

(Feylaku’l-Bedr). Bu ordunun asker tabanını, Irak İslâm Devrimi 

Yüksek Konseyi ve Irak’ı terketmek zorunda kalan Iraklı diğer Şiî-

İslâmî grup ve cemâatler oluşturuyordu. Bu ordu, esasında İran Dev-

rim Muhâfızları’nın bir parçası ve hatta İran ordusunun ikmal gücü 

gibi çalışıyordu. Bu yüzden eğitimleri de tamamen İranlı otoritelerin 

                                                           
54 Mücahidîn grubu, ne bir siyasî parti ve ne de iyi organize olmuş bir hare-

kettir. Meşhur Hâkîm ailesinin etrafında toplanıp Sadr’ın 1980 yılındaki 

idamından sonra İran’a kaçan Aziz Hakim’in liderliğinde bir gruptur. Suriye 

ve İran’dan almış oldukları bazı lojistik destek ve yardım sayesinde, Irak 

içinde bazı bombalı saldırılarda bulunmuş olup daha sonraki dönemlerde 

dağılmıştır. Bu konuda detaylı bilgi için bkz., Batatu, Hanna, “Iraq’s Un-

derground Shi’a Movements: Characteristics, Causes and Prospects”, Midd-

le East Journal, XXXV (1981), s. 578-94. 
55 Jabar, a.g.e., s. 235-36. 
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elindeydi. Her ne kadar Irak İslâm Devrimi Yüksek Konseyi, bunun 

Iraklılara ait bir örgüt ve kurum olduğunu iddia etse de; söz konusu 

ordunun tamamen İranlıların kontrolünde ve özellikle bu safhada 

tamamıyla onlara hizmet eden bir birim olduğunda hiç kuşku yoktur. 

Bu safhada Irak lideri Saddam’ın hayatı üzerinde; birisi Irak İslâm 

Devrimi Yüksek Konseyi’nin cephe örgütü el-Mücâhidîn tarafından 

olmak üzere birçok suikast teşebbüsünün olduğu da görülmektedir. 

Bütün bu olaylar, Iraklı muhâlif örgütlerin nasıl İran’ın kuklası haline 

geldiklerini göstermekle birlikte; bir taraftan bu güdümlü eylemlerle 

Irak millî davasından uzaklaşan söz konusu grupların, diğer taraftan 

İran’ın Şiîlik perdesiyle örtülmüş Fars millî çıkarlarına nasıl hizmet 

ettikleri hususu, konuyla ilgilenen herkesin malumudur. Neticede bu 

tür güdümlü faaliyetler, Iraklı İslâmcı grupları zayıflatarak onlar üze-

rinde olumsuz sonuçlar doğurdu. İran-Irak savaşında doğrudan 

İran’ın yanında yer almaları, onları millî kimlik ve karakterlerinden 

uzaklaştırdığı gibi, sadece Irak yönetiminin değil, Irak halkının da 

onlara karşı güvensizliğini beslemiştir. 

İran İslâm’ıyla Iraklı İslâmcı grupların zihniyetini mukâyese 

edecek olursak; her ne kadar farklı görüntü vermeye çalışsalar da, 

İran’da millî kimlik (Farsçılık anlayışı) evrensel ümmet anlayışının 

önüne geçerken, Iraklı muhâlif gruplarda ise evrensel kimlik millî 

kimliğin önündedir. Bu da, tamamına yakını Şiî olan ordusuyla gü-

cünü masûm Şiî imamlardan ve hatta Allah’tan aldığını iddia eden bir 

Âyetullah’ın (Humeynî’nin) idaresindeki Şiî İran’a karşı, Irak’ın 

nasıl mücadele verdiğini göstermesi bakımından oldukça önemlidir. 

Irak açısından en büyük sorun, Saddam’ın bu güç ve enerjiyi savaş 

sonrasında akıllıca yönlendirememesi ve otoriterliğinin gölgesinde, 

bu potansiyeli ülkenin millî çıkarları için kullanamamış olmasıdır. Bu 

yüzden, Iraklı muhâlif grupların ülke dışındaki temsilcileri için yaşa-

nan hayal kırıklıkları, hiç eksik olmamıştır.  

1982-88 yılları araında, İran her ne zaman Irak’a saldırsa, tabir 

câizse kendi ülkelerinde, özgürleştirilecek topraklara göç etmek için 

bavullarını hazır tutan İran’daki bu muhâlif kesimin, 1988-90 arasın-

da muhtemelen İran’daki şartlardan da memnun olmayarak, Lübnan 

ve Kuveyt gibi Arap ülkeleriyle bazı Batılı ülkelere göç ettikleri gö-

rülmektedir56. Onların karşılaşmış oldukları bu durumu, İran İslâm 

                                                           
56 Jabar, a.g.e., s. 253-55. 
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Devrimi’nden sonra, cihâd aşkıyla ve Cennet’in Fars diyârına indiği-

ni düşünerek İran’a hicret eden, içinde Sünnîlerin de bulunduğu ke-

simin, devrimin gerçek yüzünü gördükten sonra, yaşamış oldukları 

hayal kırıklıklarıyla mukâyese etmek yanlış olmayacaktır. 

 

4. 2003 AMERİKAN İŞGALİ SONRASI IRAK’IN DİN-

MEZHEP FAKTÖRÜ VE ULUSLAŞMA SÜRECİ AÇISINDAN DE-

ĞERLENDİRİLMESİ 

Saddam’ın zulmü ve Körfez savaşından beri uygulanan ağır 

yaptırımlar sebebiyle Irak’ın içine düşmüş olduğu durum, Amerikan 

işgâlinin zeminini hazırlayan ve kolaylaştıran sebepler arasındadır. 

Diğer taraftan Washington’un yönetim kademelerinde ve Beyaz Sa-

ray’daki çeşitli mahfillerde, 1991’de Amerika’nın çoktan Bağdat’a 

dayanıp, bunu on yıl geciktirmemesi gerektiğini ileri süren sesler 

duyulmaya başlamıştı. Bunun karşısında, o dönemden (1991) bu yana 

uygulanan ağır yaptırımların, işgâli daha da kolaylaştırıp bunun ze-

minini hazırladığını ileri sürenler de az değildi. Ayrıca gözardı edi-

lemeyecek diğer önemli bir husus; bu süre zarfında Amerika’da 

Bush’la beraber iş başına geçen yeni yönetimin zorbacı karakteri ve 

Neo-conların ülke siyasetinde daha etkili hale gelmiş olmalarıdır. İşte 

Irak’ın işgâlini hazırlayan, bu değişen şartlar ve Amerika’daki yöne-

tim değişikliğidir. Irak’taki güç dengelerini tamamen değiştirecek 

nitelikteki 2003 Amerikan işgâli, diğer taraftan toplum genelinde 

meydana getirdiği kaosun yanı sıra, düşmanı olduğunu açıkça ilan 

ettiği İran’a da çok büyük avantajlar sağlamıştır.  

1991 isyanında başlangıçta isyancılara destek vermiş olmasına 

rağmen; sonradan çoğunluğu oluşturan Şiîlere ve özellikle İran’a 

hizmet edeceğini düşünerek bu desteğini geri çeken Amerika’nın, 

2003’teki bu tavır değişikliğini izah edebilmek oldukça güçtür. Bu-

gün sadece türbe şehirlerinde değil, ülkenin genelinde İran’ın yayıl-

macı politikalarına hizmet eden; Amerika’nın, hesaplı veya hesapsız 

bu tutumu olsa gerektir. Sadece çoğunluk olan Şiîlere değil, her fır-

satta ayrılıkçı düşüncelerini izhâr eden Kürtlere sağlamış olduğu bu 

avantajlarla Amerika; kısa vadede Irak’a çözümsüzlüğü miras bırak-

mıştır denilebilir. 
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Amerikan işgâli sonrası 57  gelişmeler dikkate alındığında, 

Irak’ta; temsilî, çoğulcu ve dinî-etnik grupların eşit katılımını sağla-

yan bir demokrasinin kurulmasının ve bütün bu grupları kapsayan, 

“Iraklı ulusal kimliği”nin oluşmasının zor olduğu açıkça ortaya çık-

mıştır. Bu yüzden Irak’ın, demokrasiden ziyâde iç savaş, bölünme, 

belirli dinî-etnik grupların ön plana çıktığı oligarşik yapı ve ülkeyi 

bölünmeye göterebilecek (tabir câizse) “Lübnanlaşma”ya daha yatkın 

bir toplumsal yapı sergilediği dikkati çekmektedir. Zaten Irak’taki 

etnik ve dinî-mezhebî grupların, gelecek tasavvurlarını “Iraklı” kilm-

liği etrafında, ulusal birlik yönünde birleştirmeleri imkânsız değilse 

bile, geçmişte oluşan husûmetlerin ışığında, oldukça zor görünmek-

tedir. 

Bilindiği gibi demokrasi; mekanik ve zorlamayla değil, belirli 

bir zaman aralığında gelişen tabiî süreç ve ilişkiler sonucunda ortaya 

çıkan bir uzlaşma rejimidir. Demokratikleşme sürecini müspet an-

lamda etkileyen faktörler arasında; ülke nüfusunun ve ulusun homo-

jen bir yapı arzetmesi, kalkınmışlık ve ekonomik düzey, ülkedeki 

sivil toplumsal yapının belirli bir ortak hedefe kilitlenmiş olması, orta 

sınıfın gelişmiş olması, sivil toplum ve çoğulculuk bilincinin gelişmiş 

olması, kutuplaşmaya imkân vermeyecek ve farklı unsurların birbir-

lerine olan güvenini koruyacak ölçüde ulus bilincinin gelişmiş olması 

ve hepsinden de önemlisi ülke kültürünün demokrasiye yatkın olması 

gibi hususları saymak mümkündür. Yine demokrasinin işleyebilmesi 

için; ortak kadere sahip bir ulus bilinci, etkin ve kurumsal olarak 

işleyen bir devlet, adil-şeffaf bir yönetimin barış içerisinde el değiş-

tirmesi, her anlamda özgürlükler ve kimsenin dışlanmadığı kuşatıcı-

kucaklayıcı bir sistem, muhâlefete rağmen uzlaşma kültürü ve güçler 

arasındaki sağlıklı bir denge gibi hususların da zorunlu olarak bu-

lunması gerekir. 

Amerikan işgâli sonrası Irak toplumsal yapısı söz konusu ol-

duğunda; önceden böyle bir tecrübe olmadığı gibi, maalesef ülkede 

bu unsurların hiçbirisi mevcut değildir. Tam aksine Irak’ta, güvenli-

ğin olmayışı ve devamlı bir muhâlefet ve direniş psikolojisinin mev-

cut olması; ulus bilincinin (Iraklılık) zayıflığı ve ulus birliğinden 

                                                           
57 Amerikan işgali sonrası Irak’ın din-mezhep faktörü ve uluslaşma süreci 

bakımından değerlendirilmesi ve ülkenin içine düşmüş olduğu kaotik durum 

hakkında daha detaylı bilgi için bkz., Uyar, Arap-Fars Şiîliği Bağlamında 

Irak Şiîliği-Tarihî, Sosyo-Politik Analiz, s. 275-366. 
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ziyâde din, etnik köken ve mezheplere bağlılık ve sadâkatin her şeyin 

üstünde olması; İran-Irak savaşı, boykot ve Amerikan işgâlinden 

dolayı işlemez hale gelen ekonomi; sivil toplum bilinci ve orta sınıfın 

gelişmemiş olması; Şiî ve Sünnî köktendincilik; bürokrasi ve devlet 

kurumlarının işlemez hale gelmesi ve bütün bunların ötesinde (özel-

likle İran ve kısmen Suriye gibi) bölgesel dış faktörlerin bu olumsuz-

lukları beslemesi ve hatta azdırması gibi menfi etkenler mevcuttur. 

Uluslararası hukuka aykırı işgâlin sıradan Iraklının hayatında 

yarattığı travma ve önceki yabancı işgâl ve sömürülerin Irak’ın top-

lumsal şuuraltındaki olumsuz izlerinin yanı sıra, ülkenin bölüneceği, 

hatta daha çok kan akacağı ve birliğin bir türlü sağlanamayacağı en-

dişesi; Iraklıların toplumsal bilincinde önemli yaralar açmıştır. Görü-

nüşte demokratikleşme adına girişilen işgâlin, tam tersine bu süreci 

akâmete uğratması ve azınlık olmakla birlikte önceden iktidarda bu-

lunan, fakat işgâlle birlikte iktidarı kaybeden Sünnî kesimin, kaçınıl-

maz olarak bu sözde demokratikleşme sürecini (Amerikayla Şiîler ve 

Kürtler arasında) işbirlikçilik olarak algılamasına yol açmıştır.  

Ayrılıkçı unsur olan Kürtlere önemli imtiyâzlar sağlayan Ame-

rikan yönetiminin, bu işgâlle çoğunluk olan Şiîleri siyasal anlamda 

ön plana çıkarmakla, görünüşte düşman ilan ettiği İran’ın elini güç-

lendirdiği hususunda hiçbir şüphe yoktur. Halbuki 1991 işgâlinde, 

başlangıçtaki desteğine rağmen, sonradan muhâlefeti yüzüstü bırak-

masının arkasındaki en önemli sebebin, bunun doğrudan İran’a hiz-

met edeceği kaygıları olduğu düşünüldüğünde; Amerika’nın bu defa 

başka bir motifle hareket ettiğinde hiç şüphe yoktur. Bunun altında; 

daha sonra da ortaya çıktığı gibi, başta Sünnî-Şiî çatışması olmak 

üzere, ortaya çıkacak kaosun Batı ve Amerikan menfaatlerine daha 

fazla hizmet edeceği düşüncesinin yattığı açıkça anlaşılmaktadır.  

Amerikan yönetiminin hesapsız davranışları ve bu emperyalist 

beklentileri yüzünden; Iraklı etnik ve dinî grupların işgâl sonrası de-

mokratik bir yönetimin oluşabilmesi için, uzlaşmaya aynı derecede 

istekli olmadıkları açıkça ortaya çıkmıştır. Özellikle Kürtler ve Şiîler, 

işgâl sonrası kendi lehlerine oluşan bu güç dengesini korumak için, 

işgâle nispeten olumlu bakarken; Sünnîler, kendileri için sürecin çok-

tan kontrolden çıktığının farkında olarak uzlaşmaya yanaşmadıkları 



 

83 

gibi, özellikle başlangıçta seçimlere katılma konusunda da isteksiz 

davranmışlardır58. 

Baasçı, yerel İslâmcı ve yurt dışından gelen Kâide gibi cihatçı 

unsurların, ulusal birliğin sağlanması ve demokratikleşme süreci 

üzerindeki olumsuz etkileri de; Sünnîleri tamamen siyasî sürecin 

dışına iterken, Kürtlerle Şiîlerin yeni dönemin siyasal aktörleri olarak 

ön plana çıkmalarına ve hayatlarının fırsatını yakalamalarına yol 

açmıştır. Bu yüzden Sünnîler işgâle daha fazla tepki gösterirken; 

Şiîler ve çoğunluğu Sünnî olmakla birlikte etnik kimlikleri ağır basan 

Kürtler işgâle karşı çıkmasalar bile, bundan sessiz bir memnuniyet 

duymuşlardır. Bu süreçten en karlı çıkanın ise, Kürtler olduğu hiçbir 

şekilde unutulmamalıdır. Çünkü Şiîler işgâle karşı nispeten farklı 

tepkiler geliştirirken; Kürtlerin bu konuda yekvücut oldukları ve ken-

di aralarında daha önceden mevcut olan ayrılıkları bile bir kenara 

bıraktıkları görülmektedir. Açıkçası Amerikan işgâli, işgalci güçler 

tarafından hedeflendiği gibi, Kürtler için birleştirici bir fonksiyon 

icrâ etmiştir. Kâide gibi Sünnî direniş unsurlarıyla işgâlci güçler ara-

sındaki çatışmadan ise, hem Kürtler hem de Şiîler azamî derecede 

istifade etmesini bilmişlerdir. 

Bilindiği gibi, güvenliğin olmadığı bir ortamda diyalog, pazar-

lık ve uzlaşmanın sağlanması mümkün olmadığı gibi; siyasî kurumla-

rın ve partilerin ulusal birliğin sağlanması istikâmetinde hareket ede-

bilmeleri de oldukça güçtür. Irak’ta bu güven boşluğunu; işgâl güçle-

rinin yanı sıra İran devleti, ülke içindeki Şiî ağırlıklı ve kimisi İran 

tarafından doğrudan desteklenen milis güçler, Kürt peşmergeler, 

PKK gibi komşu ülkelere yönelik eylem yapan terör örgütleri, (hem 

Batı hem de İran kaynaklı) yabancı ülkelerin istihbârat örgütleri ve 

çeşitli mafyatik oluşumlar doldurmaktadır.  

Ordunun dağıtılması ve bürokrasinin “Baastan arındırılma” adı 

altında tasfiye edilmesi; özellikle emperyalist İran rejimi için altın bir 

fırsat doğurmuş ve İran’ın, yönetimden güvenliğe varıncaya kadar 

bütün devlet kademelerine sızmasını sağlamıştır. Bu yüzden işgâlci 

güçlerin, özellikle Şiî-Sünnî çatışmasını körüklemek amacıyla ger-

çekleştirdikleri bu emperyalist faaliyetler; en fazla İran’ın Pan-Şiî 

                                                           
58 Koç, Bahadır-Hasan, Mazin, “Irak’ta Direnişin ve İşgalin Gölgesinde 

Demorkasi Deneyi”, Avrasya Dosyası, Eylül Ekim, Kasım, Aralık 2005, c. 

XI, sayı 3, 113-16. 
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davasına, Şiîlik adı altında doğrudan Fars millî çıkarlarına ve yine 

İran’ın Ortadoğu’daki yayılmacı emellerine hizmet etmiştir. 

Uluslaşma sürecine geldiğimizde, Irak anayasası Irak’ı; “çok 

sayıda milliyet, din ve mezhepten oluşan bir ülke”, “İslâm dünyasının 

bir parçası” ve “Arap liginin kurucu ve aktif üyesi” olarak tanımlasa 

da, bu ifadeler birçok Iraklı için yeterince açık ve tatmin edici olmak-

tan uzaktır. Söz konusu anayasanın, Şiî ve Kürt bölgelerinde ezici 

çoğunlukla kabul edilirken, Sünnî bölgelerde aynı şekilde reddedil-

mesi, bunun önemli bir kanıtı olduğu gibi; bu durum, aynı zamanda 

Irak için ulusal bir birlik tasavvuru oluşturmanın esasında o kadar da 

kolay olmadığını açıkça ortaya koymaktadır. Çünkü Irak’ta bütün 

etnik ve dinî-mezhebî bağları aşabilecek bir ulusal kimlik inşâ ede-

bilmek, hakikaten çok güçtür. Ayrıca şu ana kadarki gelişmeler, 

Şiîlerle Kürtlerin böyle bir dertlerinin olmadığını da, bâriz bir şekilde 

ortaya koymaktadır.  

Şiî kimliği, İran nüfûzundan uzak bir ulus devlet oluşturmanın 

önünde en önemli engel olarak gözükse de; diğer taraftan İran-Irak 

savaşında ordunun çoğunluğunu oluşturan Şiîlerin, Sünnî-Baas reji-

minden ve Saddam’ın diktasından aşırı memnuniyetsizliklerine rağ-

men, ülkelerini savunmak için Şiî İran’a karşı vermiş oldukları mü-

cadele, Irak Şiîliğiyle Irak Şiîliğinin farklı özelliklere sahip olduğunu 

göstermesi bakımından, mutlaka gözönünde bulundurulması gereken 

bir husustur. Bu yüzden burada yapılacak en önemli tespitlerden biri-

si; 1920’lerde modern Irak devletinin kurulduğu andan itibaren, 

Şiîlerle Kürtlerin dışlanarak nüfusları oranında devlette temsil edil-

medikleri gerçeğinin, Irak’ın millî bir devlet haline gelmesinin önün-

de en büyük engeli teşkil ettiği hususudur.  

Muhtemelen Amerikan işgâline kadar olan dönemde onlara 

yönetimde daha fazla yer verilmesi, ülkenin birliğini ve ulusal kimli-

ği güçlendirdiği gibi; bu, muhtemelen Amerikan işgâlini ve İran 

nüfûzunu da önleyebilirdi. Bugün Irak’ta demokratikleşme açısından 

en önemli gerçek; Sünnî-Şiî, Arap-Türk-Kürt ayrımı yapmaksızın, 

ülkenin her dinî-mezhebî ve etnik gruptan oy alan kitle partileri ol-

madan, ülkede gerçek anlamda bir demokrasinin kurulmasının 

imkânsızlığıdır. Bütün Şiîlerin Şiî siyasî partilere, bütün Sünnîlerin 

Sünnî partilere ve bütün Kürtlerin de Kürtlere oy vermeleri halinde; 

bu partilerin ülkenin tümünün refah ve mutluluğunu hedefleyen poli-

tikalar geliştirip bunları ülkenin birliği lehine hayata geçirmeleri ol-
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dukça zor gözükmektedir. Bütün olumsuzluklarına rağmen, ülkenin 

önemli bir kısmının Saddam dönemini bile arar hale gelmelerinin en 

önemli sebebi de, Irak’ın böyle kuşatıcı bir siyasî ortamdan yoksun 

olmasıdır59. 

Irak’ta önceden zaten güçlü olan etnik ve dinî-mezhebî kimlik-

lerin, işgâlden sonraki siyasî süreçte daha kronik bir hüviyete bürün-

meleri; bu kimlikler arasındaki çatışmaları daha da beslemiştir. 

Irak’taki Şiîlerle Kürtlerin geçici ve stratejik ittifakları dışında diğer 

bütün kimlikler, maalesef görmezden gelinmektedir. İşgal öncesi 

politikalardan hiç de farklı olmayıp sadece mağdurların değişmesine 

yol açan bu yeni politika; Irak’ın ulusal kimliğinin silikleşmesine ve 

ülke bütünlüğünün zedelenmesine yol açmaktadır. İran’ın Şiîlere 

doğrudan destek verip görünüşte düşman Amerikalıların bunu gör-

mezden gelmesi ve Kürtlerin de, Amerikalıların yanı sıra İran ve 

hatta İsrail tarafından doğrudan desteklenmesi; ulusal bütünlüğü ze-

deleyen en önemli unsurların başında gelmektedir.  

Bugün Irak’ta demokratik temsil, kurum ve alışkanlıkların yer-

leşmesinin önündeki en büyük engel; din, mezhep, etnik köken ve 

aşîrete dayanan bağlılıkların doğrudan siyasete taşınarak, bu ayrılık-

ların başta özellikle İran ve diğer dış güçler tarafından tahrik edilme-

sidir. Siyasetin, ulus bilinciyle ülke geneline yönelik hizmete değil 

de, değişmeyen etnik ve dinî-mezhebî ayrılıklara hizmet eder duruma 

gelmesi ve bu alt âidiyetlerin ulus üst âidiyetinden daha güçlü olması; 

Irak’taki demokrasinin önündeki en büyük engellerden birisi ve hatta 

en önemlisidir denilebilir.  

Geçmişteki kötü yönetimden kaynaklanan tarihî husûmetler ve 

kan davalarının, geride bırakılmayıp toplumsal ve grupsal şuuraltın-

dan bir türlü silinemeyişi ve hatta bazılarının adâleti geçmişe doğru 

işletmedeki ısrarlarının yanı sıra; işgâlci kuvvetlerin ve birtakım dış 

güçlerin bu intikam hırsıyla yanıp tutuşan gruplara diğerlerinden 

daha yakın olup vermiş oldukları maddî-manevî destek, Irak’taki 

uluslaşma sürecinin önündeki en büyük engeldir. 

Irak’taki uluslaşma sürecini engelleyen ve demokrasinin ku-

rulmasını zorlaştıran en önemli sebeplerden birisi de; daha önce ay-

rıntılı olarak ele alındığı gibi, monarşi dönemindeki sınırlı uygulama-

lar bir tarafa, Irak’ın özellikle son dönemde hep otokratik rejimler 
                                                           
59 Koç, Bahadır-Hasan, Mazin, “Irak’ta Direnişin ve İşgalin Gölgesinde 

Demokrasi Deneyi”, 116-19. 
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tarafından yönetilip, siyasal şiddetin ulusal kültüre hâkim hale geldiği 

bir toplumsal yapıya dönüşmüş olmasıdır. Özellikle son dönemdeki 

Baas rejimi, tercihini demokrasiden değil, aydınlanmadan esinlenen 

sol modernist bir ideolojiden tarafa kullanmıştı. Saddam’ın totaliter 

tek parti (tek adam) sistemi devlet kontrolünde bir ekonomi, ulusalcı-

sosyalist ideoloji, sivil toplum, medya ve ordunun mutlak kontrolü 

gibi hususlara dayanmış olup; bu dönemde kurumsal çoğulculuk 

tamamen ortadan kalkmıştı. Sünnî aşiret yapısı ordu, bürokrasi ve 

ekonomik sisteme tamamıyla entegre edilmişti. Bu yüzden modern 

totaliter tekniklerle aşîrete dayalı modernlik öncesi kurumsal-sosyal 

yapının karışımı, sistemin devamının ve uzun süre kalıcı olmasının 

sebepleri arasındaydı. 

Amerikan işgali sonrası uluslaşma sürecinde ordunun konu-

muna gelecek olursak, yeniden kurulan Irak ordusunun güvenliği 

sağlayıp sağlıyamıyacağının yanında, kendisini ülke birliğinin ve 

demokrasinin korunması konularında ne ölçüde sorumlu hissedeceği 

de önemliydi. Ülke içindeki Şiî milis güçleri ve Kürt peşmergeleri 

gerçeğini dikkate aldığımızda, bunların; demokrasinin ve ülkenin 

bütününü kucaklayan ulus devletin tesisine izin vermiyeceği 

âşikârdır. Bu milis güçlerinin dağıtılması veya Irak ordusu içinde 

eritilmeleri gerekirken; tam tersine onların, orduya blok olarak katıl-

malarına ve komuta kademelerini ele geçirip ayrıştırıcı etnik-mezhebî 

kimliklerini bürokrasiye sokmalarına müsaade edildi.  

Farklı Şiî milis gruplarının yanında, Kürt Peşmergelerin de si-

lahsızlandırılmaları veya yeni Irak ordusuna entegre edilmeleri gere-

kirken; maalesef bunun da gerçekleşmediği ortadadır. Halbuki hem 

Şiî milis kuvvetlerinin hem de peşmergelerin, önceki komuta düzen-

leri ile blok olarak değil, değişik Irak birliklerine münferiden dağı-

tılmaları gerekiyordu. Özellikle İran güdümündeki Şiî milis güçleri-

nin sadece orduda değil, İçişleri Bakanlığı ve değişik güvenlik ve 

istihbârat birimlerinde blok olarak varlıklarını sürdürdükleri bilin-

mekle birlikte, İran Devrim Muhâfızları’nın bunların önemli bir kıs-

mı üzerindeki etki ve nüfûzları hala devam etmektedir. 

Şîa’nın bir kısmının ve Kürtlerin ayrılıkçı ve otonom yapılar 

oluşturma hayalleri; demokratikleşme süreci ve uluslaşmanın önün-

deki engellerden bir diğeridir. Böyle çok parçalı, işgâlin uzantılarının 

ve dış güçlerinin tesirinin devam ettiği bir ülkede; demokrasinin şart-

larından birisi olan konsensüsün bir çırpıda sağlanması oldukça zor 
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görünmektedir. Yine İran’ın ülke yönetimi ve bürokrasisi üzerindeki 

yoğun nüfûzunun ve Kürtlerin ayrılıkçı emellerinin devam ettiği bir 

ülkede, demokrasiyle ilgili beklentilerin artması; ancak sonraki nesil-

lerin, bunu bütün gruplar ve ülkenin geneli için tehdit oluşturduğunu 

fark etmeleriyle gerçekleşecektir. Bunun emâreleri de yavaş yavaş 

görülmeye başlamıştır. Artık İran, Irak’ta eskisi kadar rahat hareket 

edemediği gibi, bizzat Iraklı Şiîlerin önemli bir kısmı, İran’ın ülke-

deki nüfûz ve varlığının Batılı ülkelerin emperyalist emellerinden hiç 

de farkının bulunmadığını hissetmeye ve millî bir Şiîliğe (Arap Şiîli-

ği) yönelmeye başlamışlardır. Zaten ortak bir kimlik ve ülkü birliği 

olmadan ulus devletin tesisi ve demokrasinin yerleşmesi beklenemez. 

Eğer Kürtler, Irak’ın bir parçası olmayı kabullenirlerse, Sünnîlerle 

Şiîler arasındaki gerilimin daha da azalması beklenebilir. Iraklılık 

kimliğinin içinin doldurulması da, evleviyetle Kürtlerin ve Şiîlerin bu 

sürece sahip çıkmalarıyla mümkün olabilir. Eğer Irak’ta bir bölünme 

olacaksa, bu değişik şekillerde gerçekleşebilir. Ülke kesin olarak üçe 

veya ikiye ayrılabileceği gibi; nominal olarak tek, fakat pratikte bir-

den fazla parça haline de gelebilir. Kürtler tamamen koparken, Şiîler 

ve Sünnîler, nominal olarak aynı ülkede, pratikte farklı konumlarda 

yaşayabilirler.60 

Irak’ta mevcut federal düzenlemelerin en önemli problemi; 

Kürtlerin bu alanı nihaî bir aşama olarak değil de, bağımsızlık yolun-

da bir adım olarak görmeleridir. Eğer eninde sonunda mutlaka ger-

çekleşecekse; Irak’ta federasyonun üç bölge yerine, daha çok sayıda 

birim, örneğin vilâyet sayısı olan 18 üzerinden kurulmasının belki 

daha sağlıklı olacağını düşünenler yok değildir. Böylece küçük fede-

ral birimlerde, çok az oranda kalacak olan azınlıklar, kendi bölgele-

rinde anlamlı bir sayısal varlık ve role sahip olabilirler. Fakat Batılı 

güçler tarafından Irak’ta öngörülen sistemin, Kürt bölgesine geniş 

yetkiler tanıyan asimetrik bir federasyon olduğu anlaşılmaktadır. 

Kürtlerin bunu dayatmadıkları sürece; Irak’taki değişik etnik ve dinî 

grupların, aralarındaki sosyo-politik farklılıklara ve karşılıklı güven-

sizliklere rağmen bir arada yaşamaları mümkün olabilir. Fakat Kürt-

ler, bir taraftan Irak’ın parçası olmaya isteksiz yaklaşıp gözlerini 

bağımsızlık hedeflerine dikerlerken; öte yandan da başta özellikle 

Türkmenler olmak üzere, bölgelerindeki diğer etnik ve dinî gruplara 
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yaklaşımları ile güven vermekten uzak bir görüntü sergilemektedir-

ler.61 

Kürtler, çoğunlukta oldukları bölgedeki Türkmenler başta ol-

mak üzere, diğer azınlıklara karşı zorba ve zecrî politikalara başvur-

muşlardır. Özellikle Türkmenler, kendilerine fırsat verilmesi halinde, 

Şiî-Sünnî dağılımı neredeyse yarı yarıya olan yapılarıyla, ülkedeki 

birlik ve beraberliğin sağlanmasında, nüfuslarının çok ötesinde bir rol 

oynayabilirlerdi. Milletler Cemiyeti tarafından kabul edilen belgeye 

göre; Irak’ın asli unsuru olan Türkmenler, ülkedeki üçüncü büyük 

etnik gruptur. Ayrıca Osmanlılar döneminde yönetimde etkili olan 

Türkmenler, Irak halkının eğitimli ve aydın bir kesimini oluşturmak-

tadır. Buna rağmen maalesef Irak anayasalarında Türkmenlerden 

fazla söz edilmemiş ve resmî belgelerde sayıları devamlı olarak daha 

az gösterilmiştir. Kurucu belgeye kıyasla sınırlanarak verilen bazı 

hakların, kısa bir süre sonra yürürlükten kaldırıldığı ve gerek siyasî 

otoriteler ve gerekse Kürtlerden görmüş oldukları baskılar sonucunda 

da, politik olarak içlerine kapandıkları görülmüştür. 

Türkmenler, Irak’taki diğer etnisiteler gibi birçok parti ve ha-

rekete bölünmüşlerdir. Ancak diğer etnik gruplara nazaran sayılarının 

daha az olması nedeniyle; söz konusu parçalanma, politik konum ve 

geleceklerini daha derinden etkilemiştir. Türkmenlerin parçalanması-

nın nedenleri arasında; yaşadıkları coğrafî alanın genişliği, bu bölge-

nin Kürt ve Arapların arasında kalması, nüfuslarının yarıya yakın 

şekilde Şiî ve Sünnî olarak bölünmesi ve özellikle Şiî Türkmenlerin 

kimliğinin baskın unsurunun mezhep tabanlı olması gibi hususları 

zikretmek mümkündür. Kürtler, Türkmenlerin sayısının birkaç yüz 

bin olduğunu iddia etseler de; 1957 nüfus sayımındaki oranlar bugü-

ne uyarlandığında, sayılarının 1.75-2 milyon civârında olduğu tahmin 

edilmektedir. Buna rağmen seçimlerde çok düşük oy almaları; Türk-

menlerin büyük bir kısmının Şiî gruplara oy vermelerinin yanında, 

seçim hileleri ve bazı bölgelerde oy kullanmalarının engellenmesi 

gibi hususlardan kaynaklanmaktadır. Türkmen liderlerin kısa aralık-

larla değişmesi, politik güçlerine inancın kaybolmasına yol açtığı 

gibi; ayrıca onların kendilerini koruyabilmek için, Şiîler ve Kürtlerde 

olduğu gibi silahlı milis güçleri de bulunmamaktadır.  

                                                           
61 Bu konuda daha detaylı bilgi için bkz., Dawisha, Adeed I.-Dawisha, Ka-

ren, “How to Build a Democratic Iraq”, Foreign Affairs, Mayıs/Haziran 

2003, Koç, Bahadır-Hasan, Mazin, a.g.m., 128-29. 
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Türkmenler, hayal ve beklentilerini büyük ölçüde Türkiye’nin 

insiyatifine bıraktıkları için, otonom bir yapıya sahip olamadıkları 

gibi; Türkiye’nin Türkmen politikasının da istikrarsız olup önemli 

problemleri barındırdığında hiç kuşku yoktur. Ayrıca Türkmenlerin, 

Irak’ın içinde bulunduğu şartlara uygun politikalar üretmede başarılı 

oldukları da söylenemez. Onların ülke politikalarının merkezinde, 

Irak toprak bütünlüğünün korunması ve kültürel haklarının verilmesi, 

elbette başı çekmektedir. Başka bir deyişle, Kürtlerin özerklik ve 

kendi kaderlerini belirleme gibi politikalarına karşılık; Türkmenlerin, 

asla ayrılıkçı politikalara başvurmadıkları gözükmektedir62. 

Sonuç olarak işgâlci güçler; Saddam’ın gitmesiyle, Irak’ın ba-

rışçıl, müreffeh, Batı dostu ve terör üretmeyen bir ülke olacağını ve 

hatta Irak’taki bu deneyin Orta Doğu’nun geri kalanında da demokra-

tikleşmeyi teşvik edeceğini iddia ediyorlardı. Ancak aradan geçen 

bunca zamana rağmen, Irak’taki durumun, hem bu zikredilen beklen-

tilerden hem de işgâl öncesi Irak’tan çok daha gerilerde olduğu ve 

ülkenin bir türlü uluslaşma sürecini tamamlayamadığı açıkça ortada-

dır. Fakat bir taraftan ABD ve Batı’nın, diğer taraftan özellikle İran 

ve diğer yerel ve bölgesel unsurların tercih ve müdâhaleleri; demok-

ratikleşme ve uluslaşmanın zaten çok sınırlı olan şansını daha da 

azaltmıştır denilebilir. Eğer kelimenin tam anlamıyla bir ulus devlet 

kurulup demokratikleşme gerçekleşecekse; bu alışkanlıkların yerleş-

mesinin çok zaman alacağı âşikârdır. Bu da; ancak bir taraftan Batı 

ve İran gibi dış güçlerin, diğer taraftan Kürtler ve otonomiyi tercih 

eden bazı Şiî unsurlar gibi yerel güçlerin uluslaşma sürecini engelle-

yen isteklerinden tamamen vazgeçmeleriyle mümkün olacaktır.  

Başta İran olmak üzere komşuların önemli bir kısmı isteksiz, 

uluslararası toplum mesâfeli, bölge zaten karışık ve hepsinden de 

önemlisi Irak halkı umutsuzluk içindeyken; Saddam’ın otokratik 

yönetiminin oluşturduğu tahribatın, bu ana kadar devam eden savaş-

ların ve ambargonun, ülke içi ulusal şiddetin, ekonomik yıkımın, 

emperyalist işgâlin ve silahlı direnişin yarattığı enkazın üzerinde, 

modern bir ulus devlet ve yaşayabilir bir demokrasi kurmak bu şart-

larda oldukça zor gözükmektedir. 

 

                                                           
62 Bu konuda daha detaylı bilgi için bkz., Özmen Hasan, Irak’ta Türkmenler 
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5. IRAK’TA MUHARREM, AŞÛRÂ, ERBA‘ÎN VE DİĞER ŞİÎ 

TÖREN VE RİTÜELLERİ 

Şiî dinî ve tarihî kimliğinin oluşmasında, hiçbir hâdise Hz. Hü-

seyin ve yoldaşlarının Kerbelâ’da şehit edilmelerinden, daha doğrusu 

Kerbelâ trajedisinden daha belirleyici olmamıştır. Her yıl düzenli 

olarak tekrarlaran “Aşûrâ” törenleri63, Şîa’nın toplumsal belleği ve 

şuuaraltında, bu trajedinin derin acısı ve izlerinin her daim canlı kal-

masını sağlamaktadır. Bu ritüeller esas olarak; anma törenleri, Ker-

belâ olayının tiyatral anlamda sunum ve temsili, zincir vurma, yas 

tutma, Muharrem’in onuncu gününde Hz. Hüseyin’in türbesinin 

ziyâreti ve onun şehâdetinin kırkıncı günündeki Erba‘în ziyâret ve 

törenleri64 gibi hususları kapsamaktadır. Muharrem törenleri ve diğer 

ritüeller65, farklı kültürler ve etnik gruplara göre değişik şekiller al-

mıştır. Bunların Irak’taki icrâsı ise, bazı ortak özelliklerinin yanı sıra, 

diğerlerinden ve özellikle Fars Şiîliğinden tamamen farklı olan özel-

liklere de sahiptir. 

Muharrem törenlerinin on altıncı yüzyıldan itibaren açıkça icrâ 

edildiği İran’dan farklı olarak; Şiî kaynaklar, Osmanlılar’ın 1831’de 

doğrudan Irak’ta kontrolü ele geçirmesinden önce, Memlüklüler’in 

bu törenlerin icrâsını yasakladıklarını kaydetmektedir. Bu yasağın; 

hükümet kontrolünün daha çok hissedildiği özellikle Bağdat, Basra, 

Kâzımiyye ve Sâmerrâ gibi şehirlerde daha etkin olduğu da bir vâkı-

adır. Fakat buna karşı bir tedbir olarak Şiîler, ta‘ziye törenlerini 

(mecâlisü’l-ta‘ziye) kendi hanelerinde gizlice icrâya devam etmişler-

dir66. Kerbelâ’yla ilgili yeterince bilgi bulunmamakla birlikte, mer-

kezî otoriteden uzak olmanın sonucunda Necef’te, on dokozuncu 

yüzyıldan önce sınırlı düzeyde de olsa bu merâsimlerin düzenlendi-

ğine ilişkin kayıtlar söz konusudur. Necef’te bunun açıktan uygulan-

masına ilk olarak öncülük eden kişinin, Şeyh Nassâr ibn Ahmed el-

                                                           
63 Irak’ta düzenlenen Aşûrâ törenleri hakkında daha detaylı bilgi için bkz., 

Uyar, Arap-Fars Şiîliği Bağlamında Irak Şiîliği-Tarihî, Sosyo-Politik Ana-

liz, s. 467-481. 
64 Irak’ta düzenlenen Erba‘în ziyaret ve törenleri hakkında daha detaylı bilgi 

için bkz., Uyar, Arap-Fars Şiîliği Bağlamında Irak Şiîliği-Tarihî, Sosyo-

Politik Analiz, s. 481-486. 
65 Irak’ta düzenlenen Muharrem törenleri ve dinî ritüeller hakkında daha 

detaylı bilgi için bkz., Uyar, Arap-Fars Şiîliği Bağlamında Irak Şiîliği-

Tarihî, Sosyo-Politik Analiz, s.433-486. 
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Abbâsî (ö. 1825) olduğu nakledilmektedir. Muhtemelen İran’la Os-

manlılar arasında 1823 yılında imzalanan anlaşmadan cesâret alan bu 

şahıs, söz konusu düzenlemerin sponsoru olduğunu ilan etmiştir. 

Sonraki yıllarda, bu uygulama Necef ve diğer merkezlerde, onu takip 

eden kişiler tarafından devam ettirilmiştir67. 

Muharrem törenlerinin Irak’ta toplumsal görünürlük kazanma-

sı, Arap kabîlelerin Şiîleşme sürecini içine alan on dokuzuncu yüzyıl 

Irak Şiîliğinin yayılmasıyla aynı döneme tekâbül eder. Osmanlı valisi 

Ali Rızâ Paşa (1831-42), bu törenlere izin vermekle kalmamış, 1832 

yılında bizzat kendisi de iştirak etmiştir. Söz konusu törenlerin uygu-

lanmasına Osmanlılar tarafından izin verilmesi, bunların toplumsal 

olarak açıktan uygulanmasının da zeminini hazırlamıştır. Bunların 

ilkinin de, Şeyh Bâkır b. Şeyh Esedullah tarafından 1831 yılında 

Kâzımiyye’de icrâ edildiği söylenmektedir. Ne derece isabetli karar 

olduğu bir tarafa, Osmanlılar’ın bunu Mısırlı Mehmet Ali Paşa’nın 

yayılmacı politikalarına karşı bir tedbir olarak uyguladığı nakledil-

mektedir. Sonraki yıllarda muhtemelen bu iznin yanlış olduğu düşü-

nülerek, başta Mithat Paşa ve Ahmet Şâkir el-Alûsî olmak üzere bazı 

devlet görevlileri ve Sünnî ulemânın bunları sınırlandırma ve hatta 

ortadan kaldırma yoluna başvurdukları görülmektedir68. Fakat bu 

çabalar, maalesef sonuçsuz kalmış ve Irak’ta modern devletin kurulu-

şuna kadar söz konusu uygulama kabîleler arasında kesintisiz olarak 

sürdürülmüştür69. 

Muharrem ayında ve trajedinin kırkıncı günündeki bu törenler, 

“ravzahânî” olarak isimlendirilen ve Kerbelâ olaylarının hikâyelendi-

rilmesinden ibaret olan bir ritüelle de kendisini ortaya koymaktadır. 

1887 yılında Necef ve Kerbelâ’yı ziyâret eden İranlı sûfî Pîrzâde, 

ravzahânînin her iki şehirdeki farklı formlarından bahsetmiştir. Onun 

nakillerinden anlaşıldığı kadarıyla, artık bu dönemde söz konusu 

törenlerin özel hanelerin dışında câmiler, medreseler ve türbelerde 

icrâ edildiği ortaya çıkmaktadır. Burada zikredilen hikâyelerin tabiatı 

ve ravzahân (veya Irak’ta mü’min) olarak isimlendirilen kişiler tara-

fından kullanılan dil; mensup olunan etnik âidiyet, coğrafî köken ve 

katılımcıların sınıf özelliklerine göre farklılık arzedebilmektedir. Bu 

yüzden İran, Azerbaycan ve Hindistan gibi farklı bölgelerden gelen 
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ziyâretçiler; kendi bölgelerindeki örf, adet ve geleneklerine göre, bu 

merâsimleri diğerlerinden farklı bir şekilde icrâ etmektedirler. Söz 

konusu törenlerdeki şiir ve hikâyeler, aynı zamanda farklı Şiî toplu-

lukların kendilerine özgü kültür ve ahlakî değerlerinin bir aynası 

durumundadır. 

Irak Şiîleri, ekseriyetle göçebe kabîle kökenli olup büyük ço-

ğunluğu da Şiîliğe yeni intisap etmişlerdi. Arapların erkeklik, cesâret, 

şeref, onur ve kahramanlık gibi kabîlesel mürüvvet özellikleri; dünya 

görüşleri ve dinî-ahlakî meziyetlerinin oluşmasında hâkim rol oyna-

mıştır. Bu yüzden Arap kabîle karakteri, Irak Şiî toplumunun oluş-

masında ve bu gibi dinî törenlerin icrâsında çok önemli rol oynamış-

tır. Bunu Kerbelâ trajedisini tasvir eden Irak şiirinin oluşmasında 

bâriz bir şekilde görmek mümkündür. Irak Şiî toplumunun güçlü 

Arap kabîlesel karakteri, esas olarak Hz. Ali’nin oğlu ve Hz. Hüse-

yin’in üvey kardeşi Hz. Abbâs karakterinde gerçek ifadesini bulmuş-

tur denilebilir. Bunu, Aşûrâ ile ilgili bütün şiir ve metinlerde gözlem-

lemek mümkündür. Kerbelâ fâciasını anlatan ilk Şiî kayıtlarda da, 

Abbâs karakterine bir hayli yer verilmiştir. Fakat diğer Şiî kültürlere 

nispetle, özellikle on dokuzuncu ve yirminci yüzyıl Arap Şiî literatü-

ründe, Abbâs’a çok daha fazla yer verilir ve hatta Kerbelâ fâciasının 

merkezî figürü olarak öne çıkar. Onun kahramanlık özellikleri detaylı 

bir şekilde anlatılır; “korkusuz aslan” ve Yezid’in ordusuna verdiği 

zâyiât açısından “koyun sürüsünü dağıtan bir kurt” olarak tasvir edi-

lir. Hatta Hz. Hüseyin, onun şehâdet haberini aldığında, kendisi için 

önemini ifade etmek için, sırtından vurulduğunu ve artık gücünü 

yitirdiğini dile getirdiği ifade edilir70. 

Bu dinî ritüellerin, on dokuzuncu yüzyılda daha rahat icrâ 

edilmeye başlanması ve toplumsal taban bulmasıyla, özellikle belirli 

şahıs ve aileler de bunları sahiplenerek ellerinden gelen desteği verdi-

ler. Bu, onların dindarlığını yansıttığı gibi, aynı zamanda toplumsal 

statü ve saygınlıklarına da katkıda bulunuyordu. Necef’teki ravzahânî 

törenlerine ilişkin gözlemlerini nakleden İranlı sûfî Pirzâde, rav-

zahânın bir vâiz gibi heyecanlı hitâbetiyle, katılımcıları nasıl ga-

leyâna getirdiğinden bahsetmektedir. Necef ve Kerbelâ’da, özellikle 

alt seviyedeki mollalar; vermiş oldukları vaaz ve konuşmalardan 

dolayı elde ettikleri kazançların yanı sıra bu faaliyetleriyle aynı za-
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manda sosyal statü ve saygınlıklarını da artırmışlardır. Ramazan 

ayında ve Muharrem’in ilk on gününde başka şehirlerde de icrâ-yı 

faaliyette bulunan bu ravzahânların bazıları, sahip oldukları şöhretle 

ta‘ziye meclislerinin aranan figürleri haline gelmişlerdir71. 

Kerbelâ trajedisinin “şebîh” (tiyatral oyun) olarak isimlendiri-

len oyun şeklinde temsili, İran’dan Irak türbe şehirlerine intikal eden 

bir ritüeldir. Osmanlı valisi Ali Rızâ’nın 1831 yılında verdiği izinden 

sonra, özellikle İran’dan gelen Şiî ziyâretçiler, bu oyunun Irak’ta da 

yaygınlaşmasına katkıda bulunmuşlardır. On dokuzuncu yüzyılda 

Necef’te şehrin eşrâfı ve seyyidler önünde sergilenen bu oyuna, bazı 

Osmanlı askerlerinin bile iştirak ettikleri nakledilmektedir. Fakat Irak 

ve İran’da sergilenen şebîhler arasında; kapsam, içerik, metaforlar ve 

tiyatral formlar bakımından büyük farklılıklar da söz konusudur. 

Diyalogların minimal düzeyde tutulduğu Irak şebîhlerinin; yayınlan-

ması bir tarafa bu konuda yazılı literatürün oluşmasına bile gereken 

hassasiyet gösterilmemiştir. Bunun aksine İran’da, yazılı metinler ve 

oyunun tiyatral boyutları daha da gelişmiştir. Elbette bunda, Kaçarlar 

döneminde (1794-1925), devletin bu tür faaliyetlere vermiş olduğu 

katkının payı büyüktür ve hatta Tehran ve diğer büyük şehirlerde, 

şebîhlerin sahnede tiyatral oyunlar olarak sergilenmeye başladığı 

dikkati çeker. 

Irak’taki şebîhte (tiyatral oyun) atlı iki gruptan birisi, Hz. Hü-

seyin ve yoldaşlarını temsil ederken; diğer atlı grup düşman taraf 

Ömer b. Sa‘d’ın ordusunu temsil etmektedir. Katılımcılar, Hz. Hüse-

yin tarafına sevgi gösterisinde bulunurlarken; düşman grubun aley-

hinde tezâhüratlarda bulunmaktadırlar. Burada özellikle Hz. Abbâs’ın 

yiğitlik ve cesâretinin ön plana çıktığı görülmekte ve o, düşmanları 

Emevî ordusu mensuplarının başlarını gövdelerinden ayıran korkusuz 

bir yiğit olarak sunulmaktadır. Irak’taki bu gösterilerde, Arap kabîle-

lerinin kültürel özellikleri ve moral değerlerinin de söz konusu tiyat-

ral oyunun ayrılmaz bir parçası haline geldikleri dikkati çeker. Bu 

yönüyle, İran’da sergilenen şebîhlerden farklı özelliklere sahip oldu-

ğu ve hatta temsil edilen Abbâs karakterinin bile her iki ülkede farklı 

özellik ve yönleriyle tasvir edildiği görülmektedir. Irak’taki Abbâs 

karakteri zaptedilemez yiğitlik özelliklerini sergilerken; İran’da ordu-

suna su getirmek için Hz. Hüseyin’e izin için yalvaran ve şehâdeti 
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arzulayan bir profil olarak öne çıkmaktadır. Irak’taki Abbâs’ı kontrol 

altına almak imkansız gibi gözükmektedir. 

Ta‘ziye törenlerinde hüznü ortaya koymak için sergilenen ta-

vırlara gelince; yüze (tokat) vurmak Arap toplumlarında kişisel hü-

zün ve acıyı ifade etmek için yaygın olrarak kullanılan bir sembol 

olmakla birlikte, on dokuzuncu yüzyıldan önce türbe şehirlerinde 

kırbaçlama, göğse ve sırta zincir vurma uygulamasına rastlamak pek 

mümkün değildi. Genel olarak kırbaçlama şeklinde tarif edebilece-

ğimiz uygulama; göğse ve sırta zincir vurmanın yanında bıçak veya 

kamalarla başın yaralanmasına varıncaya kadar şiddet içeren boyutla-

ra uzanabiliyordu. On dokuzuncu yüzyıl öncesi Irak’ında işte bu tür 

uygulamaları görmek, mümkün değildi. Özellikte bu dönemden itiba-

ren, Aşûrâ törenlerine katılanların, etnik, coğrafî ve grupsal özellikle-

rine göre, muhtelif kırbaçlama yöntemlerine başvurdukları görülmek-

tedir. Göğse ve sırta zincir vurmaya göre çok daha sınırlı olmakla 

birlikte başa bıçak veya kama vurulması, bunların arasında en şiddetli 

olanıdır. Başa kama vurma uygulamasının, türbe şehirlerine Şiî Türk-

ler tarafından sokulup daha çok onlar, Farslar ve Hintliler tarafından 

icrâ edildiği nakledilmekte ve on dokuzuncu yüzyılın ortalarından 

önce, Necef ve Kerbelâ’da bu uygulamaya rastlanmadığı belirtilmek-

tedir. Bunun Kafkas, Azerbaycanlı, Tebrizli ve muhtemelen Kızılbaş 

kökenli ziyâretçiler tarafından Irak’ta ilk olarak uygulamaya sokul-

duğu da, gelen nakiller arasındadır. İngiliz, Şiî ve Sünnî gözlemciler; 

Şiî Irak Araplarının bu uygulamadan uzak durup, daha çok Türk, Fars 

ve Hint kökenli Şiîlerin buna meylettiklerini belirtmektedirler72. 

Hüseyin sevdalıları olarak da isimlendirilen başa kama, kılıç 

ve bıçak vuranlar; kendilerini onun için fedâ etmeleri karşılığında, 

imamın şefâatini kazanma beklentisi içindedirler. On Muharrem’de 

şehâdet şerbeti içmeye hazır olan bu gönüllüler, kefeni simgeleyen 

beyaz elbiselerini giyerler. Kamanın etkisini azaltmamak için de 

özellikle başlarını kazıtırlar ve Hz. Hüseyin’in türbesine doğru yola 

koyulurlar. Hz. Hüseyin’in düşman ordusuyla karşılaşmasının sergi-

lendiği savaş oyununun en heyecanlı anında; onlar, ellerindeki kama 

ve kılıçlarla ritmik olarak başlarına vurmaya başlarlar. Bu eylemi 

gerçekleştirdikten sonra, türbeden çıkarak kanlar içinde sokak ve 

caddelerdeki gösterilerine devam ederler. Kalabalıklar onları tezâhü-
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ratlarla karşılarken, bazı Araplar da havaya ateş ederler. Bu, onları 

daha çok heyecanlandırıp başlarına kamalarla daha şiddetli vurmaya 

devam ederler ve hatta bu yüzden bitkin düşüp bazıları hayatlarını 

kaybederler. Bu tür ölüm, onlara göre şehitlik mertebesinin en üst 

noktası olarak görülür. Hatta bazı kadınlar, şefâatlerine vesile olaca-

ğını düşünerek onların kanlı vücutlarından örnekler alırlar. Osmanlı 

otoriteleri bu tür kanlı gösterilere engel olmak istemişlerse de, maale-

sef başarılı olamamışlardır. 

Kısaca toparlanacak olursa, Irak’ta zincir vurmak ve elle göğse 

vurmak; başa kama vurmaktan daha yaygın olsa da, Şiî Arap toplu-

munun bütün kesimlerinin buna riayet ettiklerini söyleyebilmek 

mümkün değildir. Bunlar şehir, kasaba ve köylerde ve türbe şehirle-

rinde; “mevâkibü’l-Hüseyniyye” veya “mevâkibü’l-ezâ” olarak isim-

lendirilen törenlerde, Muharrem ayının ilk on günü içerisinde icrâ 

edilirler. Irak’ta bazı kabîle şeyhleri ve bu törenlerin destekçilerinin, 

ezâ törenlerine gönüllü katkıda bulunurlarken; Arap kabîle gelenekle-

riyle uyuşmadığı düşüncesiyle, zincir vurma ve başa kama vurma 

gibi uygulamalara ise pek sıcak bakmadıkları görülmektedir. 

Irak’taki bu törenlerin en ayırt edici özelliklerinden birisi, bu-

radaki Şiî toplumunun farklı etnik aidiyetlerinin de ortaya çıkmış 

olmasıdır. Başkente en yakın olan Şiî türbesi Kâzımiyye’de icrâ edi-

len gösteriler, Araplarla Farslar arasındaki farklılıkları belirgin bir 

şekilde ortaya koymuştur. Osmanlı döneminde Fars katılımcılar, bu 

törenleri İran başkonsolosunun önünde icrâ etmek suretiyle, Fars 

kimliğine bağlılıklarını ve grupsal duyarlılıklarını vurgulamak iste-

mişlerdir. Araplar ise, bunun tersine, hükümet tarafından atanan tür-

bedârın önünde bu merâsimleri icrâ etmişlerdir. Fars ve Arap ziyâret-

çi ve katılımcıların Irak hükümetinin meşrûiyeti meselesine bakışla-

rını, 1921 senesinden itibaren düzenlenen gösterilerde daha bâriz bir 

şekilde gözlemlemek mümkündür. Kral Faysal’ın bu yılın 10 Muhar-

rem’inde Kâzımiyye’deki törenlere katılması üzerine, Seyyid Mu-

hammed Sadr bu iki başlılığı kaldırarak Arap ve Farsların, kralın 

önünde birlikte merâsimi gerçekleştirmelerini sağlamak istemişse de; 

Araplar buna icâbet etmekle birlikte, Farslar İran başkonsolosunun 

önünde icrâda ısrar etmişlerdir73. 
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Irak’ta sergilenen bu törenler, mevcut sosyal yapıya karşı çık-

maktan ziyâde, bu sosyal dokuyu sürdürmeye yönelik faaliyetler 

olarak da icrâ edilmişlerdir. Bu merâsimler, aynı zamanda Irak’ın 

farklı bölgelerindeki Şiî toplumlarının yapısını ve toplumsal hayatın 

farklı yönlerini yansıtan ayna görevi görmüşlerdir. Bunlar, toplumun 

farklı tabakaları arasındaki ilişkileri ve seyyidler gibi belirli sınıfların 

ayrıcalıklarını ortaya koyduğu gibi; toplumdaki göreceli sosyo-

ekonomik statülerine göre şeyhler, eşrâf ve normal vatandaşlar ara-

sındaki farklılılıkları da âşikâr kılmıştır. Yine örnek vermek gerekir-

se, Necef’teki uygulamada meslek grubu olarak esnaf törenleri 

(mevâkibü’l-esnaf) çerçevesinde bazı icrâların yapıldığını görmek 

mümkündür. Şehirdeki farklı meslek gruplarının yanında tullâb 

(medrese talebeleri), türbe hizmetkârları ve seyyidler; herbirisi sınıf 

ve meslek durumuna göre, farklı gruplar halinde törenlere katılım 

sağlamışlardır. Önde gelen dinî liderler, kabîle başkanları ve eşrâf 

aileler, bölgelerindeki bu törenlere her türlü katkıyı vermişlerdir. 

Böylece onlar, toplumsal prestij ve onur kazanmanın yanında; bunu, 

toplum üzerindeki saygınlık ve otoritelerini muhâfaza etmenin bir 

vasıtası olarak görmüşlerdir. Bu tür toplumsal sınıf, meslek grubu ve 

grupsal dayanışma örneklerinin varlığını; Güney Lübnan ve Hindis-

tan Şiîleri arasında da görmek şaşırtıcı olmasa gerektir74. 

En temel dinî ritüel olarak kabul edilen Şiîler tarafından Şiî 

imamların ve imamzâdelerin türbelerine yapılan ziyârete gelince75; 

bu, hacdan sonra ve hatta bazı dönemlerde hacca eşdeğer bir dinî 

ritüel ve uygulama olarak kabul edilmiştir. Gücü yeten her Müslüman 

için farz olup Zülhicce ayında gerçekleştirilen hacca karşılık, imam-

ların türbelerine yapılan bu ziyâretler; Muharrem ayında yoğunluklu 

olmakla birlikte, yılın her dönemine yayılmıştır. Bununla birlikte 

Necef, Kerbelâ, Kâzımiyye ve Sâmerrâ’daki türbelere, yılın belirli 

gün ve dönemlerinde yapılan özel ziyâretler de söz konusudur. Bu 

ziyâret mekânlarının en önemlileri, bilindiği gibi, Hz. Ali ve Hz. 

Hüseyin’in türbelerinin bulunduğu Necef ve Kerbelâ’dır. Söz konusu 

ziyâretlerin yapılmasının en önemli amacı, Şiîlerin masûm olarak 

kabul ettikleri on iki imamı, Peygamber’den sonra İslâm toplumunun 

                                                           
74 Nakash, a.g.e., s. 152. 
75 Irak türbe şehirlerine (Atabât) ziyaret kültür ve ritüeli hakkında daha de-

taylı bilgi için bkz., Uyar, Arap-Fars Şiîliği Bağlamında Irak Şiîliği-Tarihî, 

Sosyo-Politik Analiz, s. 445-457. 
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yegâne meşru liderleri olarak kabul edip; Kıyâmet gününde kendile-

rine şefâatte bulunacak imamlarıyla aralarındaki biat ve sözleşmeye 

(ahit) sâdık kaldıklarını ispat etmeleri ve ahdi yenilemeleridir. Şiîler-

le imamları arasındaki ahdin yenilenmesinin yanı sıra söz konusu 

ziyâretler, Şiîleri Sünnîlerden ayıran Şiî toplumsal ve mezhepsel kol-

lektif hafızasının korunmasına ve yenilenmesine de yardım etmekte-

dir. Bu yüzden Şiî dindarlığı için özellikle Kerbelâ ve Hz. Hüseyin’in 

türbesini böylesine merkezî bir konuma yerleştirmek; kontrolü 

Sünnîlerin elinde bulunan Mekke ve Ka‘be’nin konumuna tehdit 

değilse bile, tabir câizse alternatif olarak algılanmasına yol açmış ve 

bu algı dinî hiyerarşinin mensupları tarafından da devamlı olarak 

canlı tutulmuştur. Hatta İslâm tarihinde Osmanlılarla Safevîler ara-

sında olduğu gibi, Şiîlerin Mekke’yi ziyâretlerinin zorlaştığı kriz 

dönemlerinde, Kerbelâ ziyâreti Mekke’ye haccın yerini almıştır deni-

lebilir76, 

Irak’ta, imamların türbelerinin yanında, imamların yakını olan 

bazı şahıslara ait kutsal mekân ve türbeler de söz konusudur. Hatta 

bunlardan bazısının varlığı ve yerinin rüyâlarla tespit edildiği nakle-

dilmektedir. Onuncu imamın oğlu Seyyid Muhammed’in, daha önce 

tahrip olup yıkılan türbesinin yerinin, bu şekilde tespit edildiği nakle-

dilmektedir. İmamların dışında en meşhur türbenin, Hz. Ali’nin oğlu 

ve Hz. Hüseyin’in üvey kardeşi Hz. Abbâs’a ait olduğu görülmekte-

dir. Onun dışında, yine zikri geçen onuncu imamın oğlu Seyyid Mu-

hammed’in, Hz. Ali’nin oğlu Abdullah’ın, sekizinci imamın kardeşi 

Ali Şarkî’nin ve yedinci imamın oğlu Ali Yesribî’nin türbeleri de; 

Şiîler tarafından ziyâret edilen meşhur türbeler arasında yer almakta-

dırlar. 

İmamlar ve bazı velîlerin isimleri, Irak Şiî kabîle mensupları-

nın hem kendi aralarında, hem de diğer toplumsal gruplarla ilişkile-

rinde ve ticarî ahitlerde yemin olarak kullanılmaktadır. Hatta Hz. 

Ali’nin oğlu Hz. Abbâs adına yapılan yeminin, Peygamber ve imam-

lar adına yapılan yeminlerden daha sık kullanılması, onun Arap 

kabîleleri arasındaki yerini göstermesi bakımından oldukça önemli-

dir. Çünkü bedevî Araplar, Peygamber ve imamların, masûm olmala-

rı hasebiyle, yalan yere kendi adlarına yemin eden birisini cezalan-

                                                           
76 Ayoub, Mahmoud, The Redemptive Suffering in Islam. A Study of the 

Devotional Aspecst of Ashura in Twelver Shiism, The Hague 1978, s. 181-

83. 
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dırmayacaklarını; fakat Abbâs’ın, masûm olmaması dolayısıyla, ken-

di adına yalan yere yemin eden birisini mutlaka cezalandıracağını 

düşünmektedirler. Önceki kabîle toplumsal yapısının bozularak yer-

leşik hayata geçilmesi; Abbâs’ın, bu yeni hayata henüz tam olarak 

uyum sağlıyamamış, karmaşık problemlerle boğuşan kabîle mensup-

ları arasındaki yeminlerde sıklıkla kullanılması sonucunu doğurmuş-

tur. Çünkü kabîle toplumundaki şeyhin siyasî ve ahlakî konumunun 

yerini, tabir câizse Abbâs figürü almıştır. Bu anlamda Abbâs, aynı 

zamanda onları felaketlerden koruyan tabir câizse tarih-üstü kutsal 

bir sembole dönüşmüştür77. 

Şiîlikte kutsal mekânlara defin78 önde gelen dinî ritüellerden 

birisidir. Bilindiği gibi İslâm’da olduğu gibi, Yahudilik ve Hristiyan-

lık’ta da kutsal addedilen mekânlara cenâze defni özel bir öneme 

sahiptir. Yahudilik’te Zeytin Dağı’nın etekleri defin için asırlarca en 

kutsal mekânlar olarak kabul edilmiştir. Hatta bazı rivâyetlerde, Ze-

keriyâ Peygamber’in bu dağın eteğine defnedildiği ve dünyanın so-

nunda Mesîh’in buraya nüzûl edeceği nakledilmektedir79. İslâm’da da 

aynı şekilde birisinin kabrinin kutsal mekânlara yakınlığı, ayrı bir 

öneme sahiptir. Özellikle Şiîlikte türbe şehirleri olarak tabir edilen 

Atabât; masûm imamlara yakınlık sebebiyle, onların şefâatine hak 

kazanıp Berzah’ı daha kolay geçmek isteyen Şiîler için, en kutslal 

defin mekânları olarak kabul edilmiştir. Masûm imamların türbeleri-

nin bulunduğu bu şehirlerin ve buralara defnin önemi de; onların 

Kıyâmet gününde Şiîlere şefâat haklarının bulunduğu inancına da-

yanmaktadır. Kerbelâ, Sâmerrâ ve Kâzımiyye’nin de aralarında bu-

lunduğu bu dört türbe şehrinin içinde, Necef’in diğerlerinden daha 

fazla öneme sahip olması, birinci imam Hz. Ali’nin burada defnedil-

miş olmasından kaynaklanmaktadır. 

Şîa’da bu cenâze transferi, “naklu’l-cenâiz” veya “naklu’l-

emvât” olarak isimlendirilmektedir. Şiîler, cenâzesi kabrinden alınıp 

buraya defnedilen ilk Şiî’nin ise, Hz. Ali olduğuna inanmaktadırlar80. 

                                                           
77 Nakash, a.g.e., s. 178-79. 
78 Irak’ta kutsal mekanlara (Necef, Kerbelâ, Kâzımiyye ve Sâmerrâ) defin ve 

cenaze trafiği hakkında daha detaylı bilgi için bkz., Uyar, Arap-Fars Şiîliği 

Bağlamında Irak Şiîliği-Tarihî, Sosyo-Politik Analiz, s. 457-467. 
79 Kiyama,.Encyclopedia of Islam, ikinci baskı,  
80 El-Emînî en-Necefî, Abdulhüseyin Ahmed, el-Gadîr fi’l-Kitâb ve’Sünne 

ve’l-Edeb, Beyrut 1967, V, 68. 
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Fakat Şiîler, başlangıcından itibaren Necef’in yanı sıra diğer türbe 

şehirlerine cenâze transferinde bulunmakla birlikte, bu uygulamının 

yaygın bir mezhebî teâmül haline gelmesi ve yoğunluk kazanması; 

ancak 1501 yılında Safevîlerin kurulması ve nüfüsun büyük çoğunlu-

ğunun zorla Şiîleştirilmesinden sonra başlamıştır. On dokuzuncu 

yüzyılda uygulanan yoğun propaganda sonucunda Irak kabîlelerinin 

Şiîleştirilmesi, kutsal mekanlara defin işlemini daha da önemli hale 

getirmiştir. Necef’teki Vâdi es-Selâm, Kerbelâ’daki Vâdi el-Îmân, 

Kâzımiyye’deki Mekâbiru Kureyş ve Sâmerrâ’daki et-Terîme kabris-

tanları, bunlar arasında en önemlileridir. Önde gelen meşhur ve 

nüfûzlu kişilerin cenâzeleri, bilhassa kabristan içindeki türbeye daha 

yakın yerlere gömülmektedir81. 

 

SONUÇ 

Bilindiği gibi 1501 yılında kurulan Safevîlerde, ülkenin üçte 

ikisinden fazlası Sünnî olan İran’ın kılıç zoruyla Şiîleştirilmesinde, 

Şiîliğin ana yurdu olan Irak coğrafyasındaki Şiî ulemâdan almış ol-

dukları destek, Safevî şahları için can suyu vazifesi görmüştür. Yine 

1722’de Safevîler’in yıkılışını müteakip ortaya çıkan kaos ortamında, 

bölgedeki Şiî ulemâ; tabir caizse ana kucağı olarak gördükleri 

Irak’taki türbe şehirlerine (Atabât) sığınmaktan başka çare bulama-

mışlardır. Artık bu tarihten itibaren Irak Atabâtı; İranlı Şiî ulemânın, 

başı her dara düştüğünde iltica edeceği bir sığınak haline gelmiştir. 

Safevîler döneminde Havza-yı İlmiyyenin liderliğini Atabât’a kap-

tırmayan Isfahan’dan bu misyonu, artık bu tarihten itibaren, Irak’ın 

Kâzımiyye, Sâmerrâ ve özellikle Kerbelâ ve Necef türbe şehirleri 

devralmıştır. 

İran’da, Safevîlerden Pehlevîlere gelinceye kadar dinin siyaset-

le içiçe oup, devlet tarafından istismar edilmesi ve özellikle Safevîler 

döneminde devlet ricâliyle Şiî ulemânın flörtü neticesinde, İran Şiî 

ulemâsı sadâret, şeyhülislâmlık ve mollabaşılık gibi kurumlar yoyuy-

la doğrudan sosyo-politik hayatın içinde yer alırken; bu esnada 

Irak’taki Şiî ulemâ, geleneksel Şiîliği önemli ölçüde muhafaza edip, 

mezhebin özünü sosyo-politik hayatın etkilemesine izin vermemiş-

lerdir. Bu yüzden söz konusu dönemde Irak Şiîliği; Fars kültürünün 

hâkim olduğu ve siyasetle içiçe giren İran Şiîliğinden farklı olarak, 

                                                           
81 Nakash, a.g.e., s. 184-85. 
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Arap kabile kökeni ve değerler sisteminin hâkim olduğu eski gele-

neksel Şiî anlayışını muhafaza etmiştir. Siyasetin güdümündeki Fars 

Şiîliği daha pragmatist ve bunun sonucunda daha dinamik olmasına 

rağmen; Irak-Arap Şiîliği, daha statik, geleneksel ve muhafazakârdır. 

Safevîlerin kurulmasıyla birlikte Irak, Safevîlerle Osmanlılar 

arasında tampon bölge haline gelmiştir. Safevî ve daha sonra Kaçar 

şahıyla Osmanlı padişahı; Irak Şiîleri üzerindeki nüfûz ve kontrolü ve 

daha geniş manasıyla İslâmın temsilciliğini birbirlerine kaptırmamak 

için devamlı mücadele halinde olmuşlardır. Bu yüzden Safevîlerin ve 

akabinde Kaçarların, kendilerini Osmanlı toprakları olan Irak’taki 

Şiîlerin de hamisi olarak görmeleri; kaçınılmaz olarak Payitahtın 

Irak’taki nüfuûz ve hâkimiyetini riske sokmuştur. Osmanlılar bu dö-

nemde bir taraftan Avrupa nüfûz ve yayılmacılığına karşı, İslâm bir-

liği mesajı etrafında, Şiî ulemânın da desteğini kazanmaya çalışırken; 

diğer taraftan aynı Şiî âlimlerin, Irak kabileleri üzerindeki Şiîleştirme 

politikalarına ve bölgedeki İran nüfûzuna karşı tedbir almaya çalışı-

yordu. 

Şiîlik bakımından Irak’ın durumuna ve bölgede yürütülen 

Şiîleştirme faaliyetlerine geldiğimizde; on dokuzuncu yüzyıldan önce 

Irak’ta Şiîlerin çoğunluğu oluşturduğuna ilişkin hiçbir tarihî kanıt 

bulabilmek mümkün değildir. Şiîliğin ilk ortaya çıktığı coğrafya ol-

makla birlikte, tarih boyunca sonraki dönemlerde Şiîliğe geçiş ol-

muşsa da; bunun nüfusun çok az bir kısmında ve bölgenin ancak 

belirli şehirleriyle sınırlı kaldığı görülmektedir. On sekizinci yüzyılın 

sonlarından itibaren başlamış olsa da, ancak on dokuzuncu yüzyıl 

boyunca ve yirminci yüzyıl başlarında, İran’ın teşvik ve gayretleri ve 

İngiltere’nin de destek vermesiyle; Şiî ulemâ tarafından bedevi Arap 

kabileleri üzerinde yürütülen yoğun Şiîleştirme kampanyası ve bunla-

ra cevap vermede yetersiz kalan Payitaht tarafından uygulanan birta-

kım yanlış politikalardan dolayı, sonunda Şiîler, monarşinin kurul-

ması öncesinde 1919’da nüfusun %53’ünü oluşturacak bir çoğunluğu 

yakalamışlardır. İngiltere’nin mandası konumundaki monarşi döne-

minde uygulanan yanlış politikalar, bunu önlemeye yetmediği gibi, 

bu rakam 1932’de %56’ya ulaşmıştır. 

Osmanlı’nın; yönetim sisteminin bir parçasını oluşturan paşa-

lık, Bağdat’taki Memlüklü iktidarı ve daha sonra da Payitaht tarafın-

dan atanan valiler vasıtasıyla, Irak üzerinde hâkimiyet kurma arzusu 

Safevîler dönemine kadar uzanan Kaçarlar ve onların destekleyip 
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himaye ettiği Şiî ulemâya karşı almış olduğu tedbirler, maalesef ye-

tersiz kalmıştır. Şiî ulemânın, çoğu kere İngiliz ve nâdiren de olsa 

Rus himâyesini Osmanlı otoritesine karşı kalkan olarak kullanması, 

Payitaht’ın elini daha da zayıflatmıştır. Bütün bu politikalar, Osman-

lı’nın bölge ve Şiî ulemâ üzerindeki endişelerini artırdığı gibi; yeter-

siz de olsa, merkezîleştirme çerçevesinde bazı tedbirler uygulamasını 

zorunlu kılmıştır. Şiî ulemâyla Osmanlı otoriteleri arasındaki ilişkile-

ri geren bu politikaların kırsal kesimlerde başarılı olduğunu söylemek 

zor olmakla birlikte; yine de şehir merkezlerinde nispeten başarı sağ-

ladığı görülmektedir. Tanzimat reformlarının bir sonucu olarak aske-

re alma, türbelerin daha sıkı kontrol altına alınması ve İranlıların 

bölgedeki ekonomik güçlerini sınırlandırmaya yönelik alınan tedbir-

lerin bu ilişkiyi daha da gerdiği dikkati çeker. 

Gerek etnik ve gerekse dinî-mezhepsel ayrılıkları dikkate ala-

rak ve tabii sınırların ve tarihi gerçekliğin dışına çıkarak, Ortadoğu 

coğrafyasına şekil veren başta İngiltere olmak üzere sömürgeci güç-

ler; yine aynı hedef istikametinde, 1921 yılında İngilizlerin himaye-

sinde Irak krallığını kurup başına da Sünnî bir yöneticiyi atamışlardır. 

Arap-Kürt-Türk ve Sünnî-Şiî gibi birbirinden çok farklı etnik ve dinî-

mezhebî grupların biraraya gelmesiyle ve krallığa dayalı yönetim 

şekli ve bu doğrultudaki yasal düzenlemeler ve güvenlik alt yapısıyla 

Irak; tamamen İngiliz sömürge sistemine hizmet edecek şekilde tasar-

lanmıştır. Bu, açıkçası milletin devleti oluşturacağı tabii bir süreç 

olmaktan ziyâde; belirli bir plan çerçevesinde kurgulanan devlet erki 

etrafında zamanla şekilleneceği varsayılan sunî bir millet projesiydi. 

Bu yönüyle gücünü milletten değil, varlığını borçlu olduğu sömürge-

ci güçlerden alan ve ona olan bağlılığını devam ettirdiği sürece, otori-

tesini zecrî tedbirlerle tesis edebilecek özel bir tasarımdı. 

Yirminci yüzyılın başlarındaki Ortadoğu’nun siyasal şartları 

istikametinde şekillenmiş Irak devletinin tarihini, herbirisinin farklı 

sistemsel özelliklere sahip olduğu üç döneme ayırmak mümkündür. 

Birincisi, 1921-58 arası geleneksel monarşi dönemi. 1958-68 arası, 

orta sınıf milliyetçi radikaller tarafından yönetilen modern otoriter 

askerî rejimler olarak tabir edilebilecek ikinci dönem ve üçüncüsü de, 

1968’den Amerikan işgaline kadar devam eden totaliter, patrimoniyal 

ve sosyal-milliyetçi Baas yönetimi. Amerikan işgalinden günümüze 

kadar olan döneme gelince; ABD’nin görünüşte sadece Irak’ta değil, 

Ortadoğu’nun genelinde izlerini silmek için her türlü riski göze aldığı 
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İran’a, (Irak’taki Şiî çoğunluğu vasıtasıyla) iktidar fırsatlarını altın 

tepside sunduğu bir zaman dilimidir. Fakat İran’ın, vekil örgütler ve 

Şiî çoğunluğun da yardımıyla, ülkenin toplumsal ve siyasal meselele-

rine doğrudan müdâhil olmasının neticelerini şimdiden kestirebilmek 

mümkün değilse de; şu anda mağdur konumda olan Sünnîler ve diğer 

dinî-mezhebî ve etnik unsurların yanı sıra, İran’ın sömürgecilerden 

hiç de farklı olmayan politika ve entrikalarından bunalan Şiîlerin de, 

uluslaşma sürecinde ve zaman içerisinde İran’la aralarına mesafe 

koyma ihtimalini kesinlikle gözardı etmemek gerekir. Zaten bunun 

işaretleri de belirgin bir şekilde ortaya çıkmaya başlamıştır. 

Uluslararası hukuka aykırı işgâlin sıradan Iraklının hayatında 

yarattığı travma ve önceki yabancı işgâl ve sömürülerin Irak’ın top-

lumsal şuuraltındaki olumsuz izlerinin yanı sıra, ülkenin bölüneceği, 

hatta daha çok kan akacağı ve birliğin bir türlü sağlanamayacağı en-

dişesi; Iraklıların toplumsal bilincinde önemli yaralar açmıştır. Görü-

nüşte demokratikleşme adına girişilen işgâlin, tam tersine bu süreci 

akâmete uğratması ve azınlık olmakla birlikte önceden iktidarda bu-

lunan, fakat işgâlle birlikte iktidarı kaybeden Sünnî kesimin, kaçınıl-

maz olarak bu sözde demokratikleşme sürecini (Amerikayla Şiîler ve 

Kürtler arasında) işbirlikçilik olarak algılamasına yol açmıştır.  

Ayrılıkçı unsur olan Kürtlere önemli imtiyâzlar sağlayan Ame-

rikan yönetiminin, bu işgâlle çoğunluk olan Şiîleri siyasal anlamda 

ön plana çıkarmakla, görünüşte düşman ilan ettiği İran’ın elini güç-

lendirdiği hususunda hiçbir şüphe yoktur. Halbuki 1991 işgâlinde, 

başlangıçtaki desteğine rağmen, sonradan muhâlefeti yüzüstü bırak-

masının arkasındaki en önemli sebebin, bunun doğrudan İran’a hiz-

met edeceği kaygıları olduğu düşünüldüğünde; Amerika’nın bu defa 

başka bir motifle hareket ettiğinde hiç şüphe yoktur. Bunun altında; 

daha sonra da ortaya çıktığı gibi, başta Sünnî-Şiî çatışması olmak 

üzere, ortaya çıkacak kaosun Batı ve Amerikan menfaatlerine daha 

fazla hizmet edeceği düşüncesinin yattığı açıkça anlaşılmaktadır.  

Amerikan yönetiminin hesapsız davranışları ve bu emperyalist 

beklentileri yüzünden; Iraklı etnik ve dinî grupların işgâl sonrası de-

mokratik bir yönetimin oluşabilmesi için, uzlaşmaya aynı derecede 

istekli olmadıkları açıkça ortaya çıkmıştır. Özellikle Kürtler ve Şiîler, 

işgâl sonrası kendi lehlerine oluşan bu güç dengesini korumak için, 

işgâle nispeten olumlu bakarken; Sünnîler, kendileri için sürecin çok-

tan kontrolden çıktığının farkında olarak uzlaşmaya yanaşmadıkları 
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gibi, özellikle başlangıçta seçimlere katılma konusunda da isteksiz 

davranmışlardır. 

Bilindiği gibi, güvenliğin olmadığı bir ortamda diyalog, pazar-

lık ve uzlaşmanın sağlanması mümkün olmadığı gibi; siyasî kurumla-

rın ve partilerin ulusal birliğin sağlanması istikâmetinde hareket ede-

bilmeleri de oldukça güçtür. Irak’ta bu güven boşluğunu; işgâl güçle-

rinin yanı sıra İran devleti, ülke içindeki Şiî ağırlıklı ve kimisi İran 

tarafından doğrudan desteklenen milis güçler, Kürt peşmergeler, 

PKK gibi komşu ülkelere yönelik eylem yapan terör örgütleri, (hem 

Batı hem de İran kaynaklı) yabancı ülkelerin istihbârat örgütleri ve 

çeşitli mafyatik oluşumlar doldurmaktadır.  

Ordunun dağıtılması ve bürokrasinin “Baastan arındırılma” adı 

altında tasfiye edilmesi; özellikle emperyalist İran rejimi için altın bir 

fırsat doğurmuş ve İran’ın, yönetimden güvenliğe varıncaya kadar 

bütün devlet kademelerine sızmasını sağlamıştır. Bu yüzden işgâlci 

güçlerin, özellikle Şiî-Sünnî çatışmasını körüklemek amacıyla ger-

çekleştirdikleri bu emperyalist faaliyetler; en fazla İran’ın Pan-Şiî 

davasına, Şiîlik adı altında doğrudan Fars millî çıkarlarına ve yine 

İran’ın Ortadoğu’daki yayılmacı emellerine hizmet etmiştir. 

Şîa’nın bir kısmının ve Kürtlerin ayrılıkçı ve otonom yapılar 

oluşturma hayalleri; demokratikleşme süreci ve uluslaşmanın önün-

deki engellerden bir diğeridir. Böyle çok parçalı, işgâlin uzantılarının 

ve dış güçlerinin tesirinin devam ettiği bir ülkede; demokrasinin şart-

larından birisi olan konsensüsün bir çırpıda sağlanması oldukça zor 

görünmektedir.  

Yine İran’ın ülke yönetimi ve bürokrasisi üzerindeki yoğun 

nüfûzunun ve Kürtlerin ayrılıkçı emellerinin devam ettiği bir ülkede, 

demokrasiyle ilgili beklentilerin artması; ancak sonraki nesillerin, 

bunu bütün gruplar ve ülkenin geneli için tehdit oluşturduğunu fark 

etmeleriyle gerçekleşecektir. Bunun emâreleri de yavaş yavaş görül-

meye başlamıştır. Artık İran, Irak’ta eskisi kadar rahat hareket ede-

mediği gibi, bizzat Iraklı Şiîlerin önemli bir kısmı, İran’ın ülkedeki 

nüfûz ve varlığının Batılı ülkelerin emperyalist emellerinden hiç de 

farkının bulunmadığını hissetmeye ve millî bir Şiîliğe (Arap Şiîliği) 

yönelmeye başlamışlardır. Zaten ortak bir kimlik ve ülkü birliği ol-

madan ulus devletin tesisi ve demokrasinin yerleşmesi beklenemez. 

Eğer Kürtler, Irak’ın bir parçası olmayı kabullenirlerse, Sünnîlerle 

Şiîler arasındaki gerilimin daha da azalması beklenebilir. Iraklılık 
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kimliğinin içinin doldurulması da, evleviyetle Kürtlerin ve Şiîlerin bu 

sürece sahip çıkmalarıyla mümkün olabilir. Eğer Irak’ta bir bölünme 

olacaksa, bu değişik şekillerde gerçekleşebilir. Ülke kesin olarak üçe 

veya ikiye ayrılabileceği gibi; nominal olarak tek, fakat pratikte bir-

den fazla parça haline de gelebilir. Kürtler tamamen koparken, Şiîler 

ve Sünnîler, nominal olarak aynı ülkede, pratikte farklı konumlarda 

yaşayabilirler. 

Kürtler, çoğunlukta oldukları bölgedeki Türkmenler başta ol-

mak üzere, diğer azınlıklara karşı zorba ve zecrî politikalara başvur-

muşlardır. Özellikle Türkmenler, kendilerine fırsat verilmesi halinde, 

Şiî-Sünnî dağılımı neredeyse yarı yarıya olan yapılarıyla, ülkedeki 

birlik ve beraberliğin sağlanmasında, nüfuslarının çok ötesinde bir rol 

oynayabilirlerdi. Milletler Cemiyeti tarafından kabul edilen belgeye 

göre; Irak’ın asli unsuru olan Türkmenler, ülkedeki üçüncü büyük 

etnik gruptur. Ayrıca Osmanlılar döneminde yönetimde etkili olan 

Türkmenler, Irak halkının eğitimli ve aydın bir kesimini oluşturmak-

tadır. Buna rağmen maalesef Irak anayasalarında Türkmenlerden 

fazla söz edilmemiş ve resmî belgelerde sayıları devamlı olarak daha 

az gösterilmiştir. Kurucu belgeye kıyasla sınırlanarak verilen bazı 

hakların, kısa bir süre sonra yürürlükten kaldırıldığı ve gerek siyasî 

otoriteler ve gerekse Kürtlerden görmüş oldukları baskılar sonucunda 

da, politik olarak içlerine kapandıkları görülmüştür. 

Sonuç olarak işgâlci güçler; Saddam’ın gitmesiyle, Irak’ın ba-

rışçıl, müreffeh, Batı dostu ve terör üretmeyen bir ülke olacağını ve 

hatta Irak’taki bu deneyin Orta Doğu’nun geri kalanında da demokra-

tikleşmeyi teşvik edeceğini iddia ediyorlardı. Ancak aradan geçen 

bunca zamana rağmen, Irak’taki durumun, hem bu zikredilen beklen-

tilerden hem de işgâl öncesi Irak’tan çok daha gerilerde olduğu ve 

ülkenin bir türlü uluslaşma sürecini tamamlayamadığı açıkça ortada-

dır. Fakat bir taraftan ABD ve Batı’nın, diğer taraftan özellikle İran 

ve diğer yerel ve bölgesel unsurların tercih ve müdâhaleleri; demok-

ratikleşme ve uluslaşmanın zaten çok sınırlı olan şansını daha da 

azaltmıştır denilebilir. Eğer kelimenin tam anlamıyla bir ulus devlet 

kurulup demokratikleşme gerçekleşecekse; bu alışkanlıkların yerleş-

mesinin çok zaman alacağı âşikârdır. Bu da; ancak bir taraftan Batı 

ve İran gibi dış güçlerin, diğer taraftan Kürtler ve otonomiyi tercih 

eden bazı Şiî unsurlar gibi yerel güçlerin uluslaşma sürecini engelle-

yen isteklerinden tamamen vazgeçmeleriyle mümkün olacaktır. Başta 
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İran olmak üzere komşuların önemli bir kısmı isteksiz, uluslararası 

toplum mesâfeli, bölge zaten karışık ve hepsinden de önemlisi Irak 

halkı umutsuzluk içindeyken; Saddam’ın otokratik yönetiminin oluş-

turduğu tahribatın, bu ana kadar devam eden savaşların ve ambargo-

nun, ülke içi ulusal şiddetin, ekonomik yıkımın, emperyalist işgâlin 

ve silahlı direnişin yarattığı enkazın üzerinde, modern bir ulus devlet 

ve yaşayabilir bir demokrasi kurmak bu şartlarda oldukça zor gö-

zükmektedir82. 

 

                                                           
82 Sonuç bölümündeki değerlendirme ve analizler hakkında daha detaylı 

bilgi için bkz.,Uyar, Arap-Fars Şiîliği Bağlamında Irak Şiîliği-Tarihî, Sos-

yo-Politik Analiz, s. 28-70, 70-136, 275-302. 



 



 

 

 

 

KÜRTAJ HAKKINDA BİR MÜTALAA* 

 

Ahmet YAMAN** 

 

Hayatın korunması bütün ilahî dinlerin temel hedeflerinden bi-

risidir. İnsanın saygınlığı ve dokunulmazlığı da onların ısrarla üze-

rinde durdukları bir husustur. İslam’ın ana kaynaklarına göre, diğer 

bütün mefsedet ve yasaklar, zaruret hallerinde ihlal edilebildiği hâlde, 

derecesi ne olursa olsun bir başka insanı öldürmeyi mubah kılacak bir 

gerekçe yoktur. Diğer bütün hakların özünü ve esasını teşkil eden 

“yaşama hakkı”, devredilebilir veya vazgeçilebilir bir hak değildir. 

Birçok ayet-i kerimede ve hadis-i şerifte bu hüküm açıkça vurgulan-

mıştır: 

“Kim, bir insanı, bir can karşılığı veya yeryüzünde bir bozgun-

culuk çıkarmak karşılığı olmaksızın öldürürse, o sanki bütün insanla-

rı öldürmüştür. Her kim de birini (hayatını kurtararak) yaşatırsa, 

sanki bütün insanları yaşatmıştır.”1  

“Haklı bir sebep olmadıkça, Allah’ın, öldürülmesini haram 

kıldığı cana kıymayın!”2  

“Onlar, Allah ile beraber başka bir ilâha kulluk etmeyen, hak-

sız yere, Allah’ın haram kıldığı cana kıymayan ve zina etmeyen kim-

selerdir. Kim bunları yaparsa ağır azaba uğrar.”3  

 “Bugünün, bu ayın ve bu beldenin nasıl dokunulmazlığı varsa, 

kanlarınız da aynı şekilde dokunulmazdır.”4  

Kur’ân ve Sünnet’in dikkat çektiği bir başka husus da insanın 

kendi canı ve bedeninin Yüce Yaratıcının bir emaneti olduğu; hiç 

kimsenin kendi bedeni üzerinde mülkiyet hakkının bulunmadığıdır. 

İslam inancına göre insanı yoktan var eden, ona can ve beden veren 

                                                           
* Bu metin, 07.06.2012 tarihinde, üyesi olduğum Din İşleri Yüksek Kuru-

lu’na bir mütalaa olarak sunulmuştur. 
** NEÜ İlahiyat Fakültesi Öğretim Üyesi (yamanahmet@hotmail.com). 
1 Mâide 5/32. 
2 İsrâ 17/33. 
3 Furkân 25/68. 
4 Buhârî, “Hudûd” 9; Müslim, “Hac” 19. 
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Yüce Yaratıcı olduğu gibi, bir ecel takdir ederek onu sonlandıran da 

yine odur.5 

“…Sizi annelerinizin karnında bir yaratılıştan öbürüne geçire-

rek üç (kat) karanlık içinde oluşturuyor. İşte Rabbiniz olan Allah 

budur. Mülk (mutlak mülkiyet ve hâkimiyet) yalnız O’nundur. O’ndan 

başka hiçbir ilâh yoktur.”6 ayeti, dünyaya gelmesinde hiçbir irade, 

istek ve katkısı olmayan kişinin, kendi canı ve bedeni üzerinde dile-

diği gibi tasarruf hakkı bulunmadığını ifade etmektedir. 

Dahası cenin işte bedeni bile kendisinin olmayan bu insana, 

yine Yüce Allah’ın bir emaneti olarak tevdi edilmektedir: “O, sizi bir 

tek nefisten yaratandır. (Sizin için) bir karar kılma yeri (müstekar), 

bir de emanet olarak konulacağınız yer (müstevda’) vardır…”7 ayeti, 

ilgi çekici bir üslupla bu gerçeği anlatmaktadır. Müslüman âlimler 

arasında farklı yorumlar bulunmakla birlikte, ayette geçen “emanet 

olarak konulacak yer”in anne rahmi olduğu anlaşılmaktadır. “Karar 

kılma yeri”nin de yine anne rahmi olduğu başka ayetlerde açıklan-

mıştır: “Andolsun, biz insanı, çamurdan (süzülmüş) bir özden yarat-

tık. Sonra onu az bir su (meni) halinde sağlam bir karargâha (ana 

rahmine) yerleştirdik…”8; “Biz sizi bayağı (görülen) bir sudan (me-

niden) yaratmadık mı? Sonra onu belli bir süreye kadar sağlam bir 

yerde (ana rahminde) tuttuk.”9 

Bütün bu verilerden açıkça anlaşılmaktadır ki, insanın ana kar-

nında teşekkülü bütünüyle ilâhî iradenin, kudretin ve nimetin bir 

sonucudur. Kur’ân’ın “Ey insanlar! Sizi bir tek nefisten yaratan ve 

ondan da eşini yaratan; ikisinden birçok erkek ve kadın (meydana 

getirip) yayan Rabbinize karşı gelmekten sakının! Kendisi adına bir-

birinizden dilekte bulunduğunuz Allah’a karşı gelmekten ve akrabalık 

bağlarını koparmaktan sakının! Şüphesiz Allah, üzerinizde bir gözet-

leyicidir.”10 ayeti ilk yaratılışa işaret ederken “And olsun, biz insanı, 

çamurdan (süzülmüş) bir özden yarattık. Sonra onu az bir su (meni) 

halinde sağlam bir karargâha (ana rahmine) yerleştirdik. Sonra bu 

                                                           
5 bk. Bakara 2/156; Hicr 15/23; Necm 44/53; Kâf 50/43; Rahmân 55/3. 
6 Zümer 39/6. 
7 En’am 6/21. 
8 Müminûn 23/12-13. 
9 Mürselât 77/21-22. 
10 Nisâ 4/1. 
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az suyu “alaka”11 haline getirdik. Alakayı da “mudğa”12 yaptık. Bu 

mudğayı da kemiklere dönüştürdük ve bu kemiklere de et giydirdik. 

Nihayet onu bambaşka bir yaratık olarak ortaya çıkardık. Yaratanla-

rın en güzeli olan Allah’ın şânı ne yücedir!”13 ayeti, insanın nasıl 

insan haline geldiğini ve aynı zamanda rahimdeki ilk döllenmeden 

itibaren embriyoya, bağımsız ve her bir aşamasının diğerini tamam-

ladığı bir yaratık olarak değer verildiğini göstermektedir. Bir başka 

ifadeyle bu ve benzeri ayetler, ana rahminde geçen cenin evresini, 

hiçbir dönemsel ayırım yapmadan bir bütün halinde insan hayatına 

dâhil etmektedir. 

Hâl böyle olunca rahimdeki canlı ceninin tahliyesi, ilkesel ola-

rak ilahî iradeye aykırı bir davranış ve insana karşı yapılmış bir mü-

essir fiil olacaktır. Bu durumda diyânî açıdan büyük bir günah; kazâî 

açıdan da ağır bir suç bahis konusudur. İslam hukukçularının tamamı, 

ana rahminde canlı olduğu bilinen ceninin tahliyesini yani kürtajı 

“cinayet” olarak değerlendirmiş ve fâillerine ceza terettüp ettirmiştir. 

Bu hüküm, fıkıh kaynaklarında, bütün âlimlerin üzerinde icmâ ettiği 

nâdir konulardan birisi olarak kaydedilmiştir.14 Dikkat çekici bir ay-

rıntı olarak burada belirtilmelidir ki, Yahudilikte ve Hıristiyanlıkta da 

çocuk düşürmek, kesinlikle yasaklanmış ve büyük günah sayılmış-

tır.15  

Bu noktada, ceninin henüz canlanmadığı bilgisine dayanarak, 

ilk haftalarda ve hatta aylarda alınabileceği şeklindeki bazı klasik 

ictihadlar, yukarıdaki hükmü tartışmaya açmaya kâfi değildir. Zira bu 

görüşlerin, yaratılış evreleri ve canlılığı tespit konusunda dönemleri 

itibariyle son derece yetersiz bilgilere dayandıkları bilinmektedir. 

Yaşadıkları zamanın bilimsel verilerinin, döllenmiş yumurtanın can-

lılığını ve gelişim safhalarını ortaya çıkaramadığı, hatta gebeliğin bile 

çok ileri dönemlerde ancak birtakım somut fizyonomik değişimlerle 

                                                           
11 “Alaka”, erkeğin spermiyle döllenmiş yumurtadan bir hafta zarfında olu-

şan hücre topluluğunun rahim cidarına asılıp gömülmüş şekli demektir. 
12 “Mudğa”, ceninin, üzerinde diş izlerini andıran şekiller taşıyan henüz 

uzuvları oluşmamış şekli demektir. Ceninin ana rahminde geçirdiği evreler 

için ayrıca bakınız: Hac süresi, ayet, 5. 
13 Müminûn 23/12-14; bk. Hac 22/5. 
14 bk. İbn Hazm, el-Muhallâ, XI, 29-31; İbn Rüşd, Bidâyetü’l-Müctehid, II, 

453; İbn Kudâme, el-Muğnî, VII, 816; Remlî, Nihâyetü’l-Muhtâc,VIII, 416; 

İbn Âbidîn, Reddü’l-Muhtâr, II, 380. 
15 Tevrat, Çıkış 21/22-23; Ö. F. Harman, “Çocuk Düşürme”, DİA, VIII, 363. 
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tespit edilebildiği dönemlerde tahminlere dayanılarak yapılan bu 

ictihadların, gerekçeleri itibariyle isabetli olmadıkları, bugün anla-

şılmış bulunmaktadır. 

Zira günümüzün ileri bilimsel tetkik imkânlarıyla, ceninin 22 

günlükken kalbinin atmaya başladığı ve annesinden farklı grupta 

olabilen kanını vücuduna pompaladığı, 24-25 günlükken, göz ve 

kulakla ilgili ilk oluşumlar ile kol ve bacak tomurcuklarının, 4 hafta-

lıkken gözdeki lensin oluştuğu, 6 haftalıkken el ve ayak parmaklarını 

ayıran dokular ve dış kulak taslağının oluşup, EEG (elektroensefalog-

rafi) ile beyin dalgalarının alınabildiği, 8 haftalıkken sinir sistemi 

oluşmuş olduğundan ceninin ağrıyı ve acıyı hissedebildiği, kol ve 

bacaklarının uzamış, yüzünün artık belirginleşmiş olduğu ve kalp 

elektrosunun kaydedilebildiği, 9. haftada göz kırpıp dilini oynatabil-

diği açıkça tespit edilmiş durumdadır. 

İnkârı mümkün olmayan ve her aşaması somut olarak izlenebi-

len bu bilimsel bilgilere rağmen, bazı hadislerde16 geçen ve mahiyeti 

asla bilinemeyecek olan “ruh üflenmesi”ni canlılığın başlangıcı ola-

rak görmek ve dolayısıyla öncesinde kürtajın suç ve günah olmaya-

cağını söylemek, göz göre göre büyük bir günaha yol vermek anla-

mına gelir.17 

Bazı rivayetlerde 120. günde, bazılarında 40. veya 42. günde 

üflendiği söylenen “ruh”un canlılık başlangıcı ve hatta alâmeti sayıl-

ması, birçok bakımdan sorunlu bir yaklaşımdır. Muzdarip durumdaki 

hadislerin rivayet ilimleri açısından değeri bir yana, her şeyden önce 

                                                           
16 bk. Buhârî, “Bedü’l-halk” 6; Müslim, “Kader” 1; Müsned, III/397; Bey-

hakî, es-Sünenü’l-Kübrâ, VII/421. 
17 Diyanet İşleri Başkanlığı Din İşleri Yüksek Kurulu’nun 01.03.2006 tarihli 

bir mütalaasında da benzer bir yaklaşımla şunlar söylenmiştir: Henüz dört 

aylık olmayan gebeliğe son verilebileceği görüşünde olan bazı fakihler varsa 

da, gebelik gerçekleştikten sonra, dört aylık süre içinde de olsa, bir zaruret 

olmaksızın rahimdeki nutfe ve ceninin gerek ilaç, gerekse diğer etki ve iş-

lemlerle düşürülmesi veya aldırılması (kürtaj) İslam bilginlerinin büyük 

çoğunluğu tarafından caiz görülmemiştir. Dört aylıktan sonra ise, annenin 

hayatının kurtarılması dışında bir sebeple gebeliğe son vermenin (kürtajın) 

haram ve cinayet hükmünde olduğunda İslam müctehit ve fakihleri ittifak 

etmişlerdir. Gebeliği önleyici tedbirlere başvurarak doğumu kontrol altında 

bulundurmak, istenmeyen durumlarda gebeliğe engel olmak caiz ve müm-

kündür. Ancak, gebelikten sonra, haklı, kesin ve meşru bir zaruret olmaksı-

zın, düşürmek veya aldırmak (kürtaj) yolu ile bir canlının hayatına son ve-

rilmesi caiz değildir. 
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“ruh”un ne olduğu konusundaki bilgilerimiz son derece yetersizdir. 

Yüce Allah’ın “Sana ruh hakkında soru soruyorlar. De ki: “Ruh, 

Rabbimin bileceği bir şeydir. Size pek az ilim verilmiştir”18 buyruğu, 

bu yetersizliğin asla son bulmayacağını beyan etmektedir. Diğer ta-

raftan, uyuyan insanın ruhunun, bir süreliğine alındığını bildiren “Al-

lah, (ölen) insanların ruhlarını öldüklerinde, ölmeyenlerinkini de 

uykularında alır. Ölümüne hükmettiklerinin ruhlarını tutar, diğerle-

rini belli bir süreye (ömürlerinin sonuna) kadar bırakır. Şüphesiz 

bunda düşünen bir toplum için elbette ibretler vardır.”19 ayeti, uyu-

yan insan canlı olduğuna göre, ruhun canlılık göstergesi olmadığına 

da işaret etmektedir. Binaenaleyh bilimsel verilerin hiçbir şüpheye 

yer bırakmaksızın açıkladığı bir konuda, mahiyeti, keyfiyeti ve işlevi 

hakkında neredeyse hiçbir şey bilmediğimiz, çok derinlikli metafizik 

anlamlar taşıyan “ruh”u beşerî değerlendirmelerimize kaynak kılmak 

isabetsiz olacaktır. 

Bütün bunlara, hukukun ana karnındaki canlının insan olduğu 

kabulüne bağlı olarak onu hak süjesi saydığı gerçeği de eklenmelidir. 

Bu gerçekliğin iki somut yansıması bulunmaktadır: 

a. Bilindiği üzere İslam hukuku ve bilinen meşhur hukuk 

sistemleri, cenini anneden bağımsız bir kişilik olarak tanımakta ve 

onun sınırlı da olsa vücûb yani hak ehliyetine sahip olduğunu belirt-

mektedirler. Burada vücûb/hak ehliyetindeki sınırlılık, ceninin insan 

ve canlı olmasındaki kuşkudan değil, haklarını, onun sahip olduğu 

varlık düzeyinin ihtiyaç ve gerekleriyle mütenasip tutma ilkesinden 

kaynaklanmaktadır. Tıpkı deli, çocuk ve bunaklardaki edâ/fiil ehliye-

tindeki eksikliğin, onların “insanlık”larıyla ilgisinin olmaması gibi. 

İşte bu eksik vücûb ehliyeti gerekçesiyledir ki ceninin, mirasçı ve 

vasiyet lehdarı olması başta gelmek üzere bazı hakları vardır.  

b. Hangi aşamada olursa olsun dışarıdan bir etkiyle ya da mü-

essir fiille düşürülmesi halinde fâile maddî tazminat cezası öngörül-

müştür. Hz. Peygamber (s.a.), böyle bir fiil sonucu düşen cenin için, 

düşüğün hangi gelişim evresinde olduğunu sormaksızın mutlak ola-

rak bir tazminat öngörmüştür.20 Fukaha çoğunluğu, uzmanlarınca 

cenin olduğu tespit edilen her düşüğün tazminat sorumluluğu doğura-

cağı hükmünü benimsemiştir. Türk Ceza Kanunu da 99. maddesiyle, 

                                                           
18 İsrâ 17/85. 
19 Zümer 42. 
20 Ebû Dâvûd, “Diyât” 19; Tirmizî, “Diyât” 15. 
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cenini düşürten kişi hakkında on yıla; tıbbî zorunluluk olmaksızın 

çocuğunun düşürtülmesine rıza gösteren kadın hakkında ise bir yıla 

kadar hapis cezası öngörmüştür.  

Hukukun kendisine böyle haklar verdiği ve varlığını ceza ku-

rallarıyla koruduğu bağımsız bir “şahsiyeti” cansız bir et parçası ola-

rak ya da başka birisinin, üzerinde dilediği gibi tasarruf edebileceği 

bir mülkü olarak görmek, din, felsefe, ahlâk, tabiî hukuk, vicdan, 

insaf ve insanlık bir tarafa, görüldüğü üzere pozitif hukuka da sığ-

maz. 

Şu hâlde anne rahmine düşen bir ceninin, annenin hayatını ko-

rumak dışında herhangi bir gerekçeyle alınması caiz değildir. Ceninin 

gerek bedensel gerek kromozomal ve zihinsel kusur ya da sakatlığı, 

rahmin tahliyesine gerekçe olamaz. Zira bağımsız bir hukukî kişilik 

kazanan canlı bir varlık üzerinde hiç kimsenin mülkiyet hakkı olma-

dığı için onun varlığını sonlandırma kararı verme yetkisi de yoktur. 

Diğer taraftan kromozom anomalisi, gen mutasyonu veya çevresel 

faktörlerle meydana gelebilecek özürleri tespit amacını taşıyan risk-

siz tetkikler, en erken 11-16. haftalarda (gebeliğin 3 ve 4. ayları) 

yapılabilmektedir. Sonuçların kesinleşmesi de birkaç hafta sonra 

olabilmektedir. Bu süreler, ceninin tam bir insan formu aldığı gelişim 

evrelerinden sonra olmaktadır. Kaldı ki, düşüğe sebep olma, plasen-

tayı zedeleme, ceninde kanama ve yaralanmaya veya onu çevreleyen 

amniyon sıvısının azalmasına yol açma gibi riskler taşıyan tetkiklerin 

yapılması da dinî bakımdan sakıncalı olacaktır. 

Alınmaması halinde kadının ve çevresinin psikolojisinin bozu-

lacağı iddiası ise son derece zayıf ve bir o kadar da vicdan ve insanlık 

dışı bir yaklaşımdır. Nasıl ve ne oranda bozulacağı bilinemeyecek 

muhtemel soyut sonuçlar üzerine hüküm bina edilemez.  

Tecavüz veya ensest ilişki sonucu meydana gelen gebeliklerin 

sonlandırılması konusu ise çok boyutlu, karmaşık ve ictihada açık bir 

konudur. Bu yönüyle genel bir karar vermek de zordur. Her bir ola-

yın kendi şartları ve uzantıları içinde bağımsız değerlendirilmesi daha 

doğru olacaktır. Böyle bir durumda nasıl davranılacağı hususunun, 

öncelikle bireyin kendi dindarlık ve ahlâk standartlarına ve bununla 

birlikte din âlimi, psikiyatrist, jinekolog, adlî tıp uzmanı, sosyolog ve 

ilgili diğer uzmanlardan oluşan bir uzman heyetinin kanaatine havale 

edilmesi, üzerinde düşünülmesi gereken bir noktadır.  

En doğrusunu elbette Yüce Allah bilir. 
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KELÂM İLMİNE GÖRE CİNLERİN MAHİYETİ 

 

Vezir HARMAN* 

 

1. Cin Kavramı ve Mahiyeti 

Cin kelimesinin aslı, bir şeyin duyu organlarına gizli saklı ol-

masıdır. Duyu organlarından saklandığı için kalbe “el-cenân” den-

miştir. Cennet ise sık ağaçlı olup ağaçları yeri kaplayıp saklayan her 

bahçedir. Ahiretteki cennete bu ismin verilmesinin sebebi ya dünya-

daki cennetlere benzetmek içindir ya da nimetlerinin bizim duyu 

organlarımızdan gizlenmiş olmasıdır. Sahibini saklayıp koruduğu 

için kalkana da “el-cünnetü” denmiştir. Cehennem ateşinden korudu-

ğu için “oruç kalkandır” denmiştir. Ayrıca nefs ve akıl arasına engel 

girmesiyle aklî melekenin bozulması hali olan delirmek, cinnet ge-

çirmek “el-cinnetu ve el-cunûn” kavramlarıyla ifade edilmiştir.21 

Bunun yanında çok zeki, kurnaz, menfaatini önde tutan ve hiperaktif 

insanlar hakkında “cin gibi, cin fikirli” deyimleri kullanılmıştır. 

Araplar arasında da “cin” kavramı insanlarla ünsiyet kurmayan ya-

banî tabiatlı, gözden ırak yerlerde yaşayan ve tanınmayan kimseler 

için de kullanılmıştır.22  

Günümüzde bazı çevreler tarafından cin kavramı farklı şekil-

lerde tevil edilmektedir. Bazılarına göre cinlerden kasıt, gözle görül-

meyen mikroorganizlar, virüsler ve mikroplardır. Bazılarına göre 

kozmik ışınlardır. Bazılarına göre sihirbazlık, falcılık, astoloji vb. 

uygulamaların sembolüdür. Bazılarına göre Hz. Peygamberin okudu-

ğu Kur’ân’ı dinlemeye gelen cinler, Mekkelilerin daha önce hiç kar-

şılaşmadığı ve tanımadığı yabancı Yahudi ve Hristiyanlar ya da Ha-

vazin ve Sakife bağlı bir kabilenin üyesi insanlardır. Bazılarına göre 

Hz. Süleyman kıssasında anlatılan cinler de kâhin, müneccim ve ma-

                                                           
* Doç. Dr.; Tekirdağ Namık Kemal Üniversitesi İlahiyat Fakültesi (vhar-

man@nku.edu.tr) 
21 Râğıb el-İsfehânî, el-Müfredât fi Garibi’l-Kur’ân, thk. Safvan Adnan ed-

Dâvûdî, (Beyrut: Darul-Kalem, 1412), 203-205. 
22 Şaban Ali Düzgün, “Dinsel ve Mitolojik Yönleriyle Cin ve Şeytan”, Ke-

lam Araştırmaları Dergisi, 10:2 (2012), 12. 
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haretli ustalardır. Tarihselcilere göre de cinlerle ilgili ayetler, müşrik-

lerin cinlerle ilgili şirk içeren algılarını yıkmak için indirilmiş olup 

cinler hayal ürünü ve mitolojik unsurlardır. 23 

Ehli Sünnetin çoğunluğuna göre melekler nurdan, cinler ateş-

ten yaratıldığı için birbirinden farklı varlıklardır. Bu görüşün dayan-

dığı temel rivayet şudur: “Melekler, nurdan yaratıldı. Cinler, yalın 

ateşten yaratıldı. Âdem ise size tarif edilen şeyden (topraktan) yara-

tıldı.”24 Ayetlerde bizzat meleklerin neyden yaratıldığından bahse-

dilmemektedir. Fakat insanların ve cinlerin neyden yaratıldığından 

bahsedilmektedir.25  

Bazı âlimlere göre melekler, insanlar tarafından görülemediği 

için cin olarak da isimlendirilir.26 Bundan dolayı cin ve melek kav-

ramları arasında umum-husus ilişkisi vardır. Bütün melekler, insanlar 

tarafından görülemediği için cindir. Fakat her cin, melek değildir.27 

Bu görüşü destekleyen delillerden birisi de Saffat süresi 151-158. 

ayetler arasında “melekler, Allah’ın kızlarıdır” şeklindeki batıl inanç 

reddedilirken melekler ifadesi yerine “Allah ve cinler arasında bir 

nesep uydurdular. Hâlbuki cinler Allah’ın huzuruna çıkarılacaklarını 

bilmiştir” 28  şeklinde cin kavramının kullanılmasıdır. 29  Buna göre 

insanların duyu organlarından gizli ve ruhânî varlıklar olan cinler üç 

gruptur. Birincisi; iyi olanlar ve iyiliği ilham edenler, meleklerdir. 

İkincisi; şerli olan ve insanların göğüslerine vesvese verenler, şeytan-

lardır. Üçüncüsü ise hayır ve şer konusunda vasat olanlar, cinlerdir.30 

Benzer şekilde cin ile birlikte kullanılan insan kavramı da hayır ve 

şer konusunda nötr olarak kullanılmıştır. İman eden insanlara mümin, 

inkârcı insanlara kâfir denilmiştir. 

                                                           
23 Mahmut Yazıcı, Cin Sahâbîler ve Rivâyetleri, (Ankara: İlahiyat, 2021), 25, 31. 
24 Müslim, “Zühd”, 60. 
25 Rahman, 55/14, 15. 
26 İbn Hacer El-Heytemî, El-Fetava’l-Hadisiyye, (Beyrut: Daru’l-Fikr, Trs), 

45. İmam Şibli, Cinlerin Esrarı, trc. Muhammed Ferşad, (İstanbul: Ferşad 

Yayınları, 2003), 60. 
27 Râğıb el-İsfehânî, el-Müfredât, 204. 
28 Saffat, 37/158. 
29 İmam Mâtürîdî, Tevilatu Ehli’s-Sünne, 8/591. 
30 Râğıb el-İsfehânî, el-Müfredât, 204. 
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Milel ve Nihal erbabının çoğuna göre mükellef olan akıl sahibi 

varlıklar dört gruptur. İnsanlar, melekler, cinler ve şeytanlar. 31 

Kur’ânı Kerim’de cehenneme girecek olanların cinlerden ve insan-

lardan oluştuğu haber verilmektedir. “Rabbinin kelimesi (hükmü) 

tamamlanmıştır: Ben tamamen insanlardan ve cinlerden cehennemi 

dolduracağım.”32 Cin ve şeytanların aynı tür mü farklı iki tür mü 

olduğu konusunda ihtilaf edilmiştir. Bazılarına göre cinler hayırlı 

temiz ruhlardır. Şeytanlar ise şerli eziyet eden ruhlardır.33  

Meleklerin mükellef, akıl sahibi, iradeli varlıklar olduğu konu-

su ihtilaflı bir konudur. Ehl-i sünnetin cumhuruna göre melekler itaat 

üzere yaratılmış, günahtan masum olan varlıklardır. İmam 

Mâtürîdî’ye göre meleklerin günah işlemesi mümkündür. Şu ayeti 

delil getirmektedir: “(Meleklerin) içinden her kim, "Allah'tan başka 

ben de şüphesiz bir ilâhım" derse, böylesini cehennemle cezalandırı-

rız. İşte biz zalimleri böyle cezalandırırız.”34 İmam Mâtürîdî’ye göre 

bu ayet meleklerin itaate mecbur olarak yaratılmadığını, yaptıklarını 

özgür tercihleriyle yaptıklarını, dolayısıyla irade sahibi muhtar var-

lıklar olduğuna delalet etmektedir. Meleklerin günahtan masum ol-

duğunu kabul eden âlimler, bu ayette kastedilenin İblis olduğunu 

savunmuştur. Zira İblis, meleklerden biriydi. İblis tanrılık iddiasında 

bulunup kendisine ibadet edilmesini istemiştir.35 Fakat Kur’ân’da 

İblis’in meleklerden değil, cinlerden olduğu açıkça ifade edilmiştir: 

“Meleklere dedik ki: “Adem’e secde edin.” İblis hariç secde ettiler. 

O, cinlerdendi. Rabbinin emrine isyan etti. Beni bırakıp onu ve zürri-

yetini dostlar mı ediniyorsunuz? Onlar size düşmandır.”36 

2. Ruhânî Canlılar ve Ruhun Mahiyeti:  

Ruhânî bir varlık olan cinlerin mahiyeti konusunda farklı gö-

rüşlerin ortaya çıkmasının asıl sebebi, ruh ve nefis konusundaki ihti-

laftır. Bundan dolayı ruh konusunda ortaya konan görüşlere bakmak-

ta fayda vardır. Cin ve melek özleri itibariyle ruhânî varlıklardır. 

                                                           
31 Fahreddin Razi, el-Metalibu’l-Aliye Minel-İlmi’l-İlahiyye, thk. Ahmed 

Hicâzî, (Beyrut: Daru’l-Kütübil-Arabiyye, 1407/1987), 7/315. 
32 Hud, 11/119. Secde, 32/13. 
33 Fahreddin Razi, el-Metalibu’l-Aliye, 7/315. 
34 Enbiya, 21/29. 
35 İmam Mâtürîdî, Tevilatu Ehli’s-Sünne, Tahkik: Mecdi Beslum, (Beyrut: 

Darul-Kutubil-İlmiyye, 1426/2005), 7/339. 
36 Kehf, 18/50. 
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Anasır-ı arbaa denilen toprak, su, ateş ve havadan yaratılan, ruh taşı-

yan her canlının ortak özelliği ve hayatiyetinin özü, sudur. “İnkâr 

edenler görmediler mi ki göklerle yer bitişik idi, biz onları ayırdık ve 

her canlı şeyi sudan yarattık? Hâlâ iman etmiyorlar mı?”37 ayeti 

buna işaret etmektedir.  

Cenabı Hak, yeryüzünde bir halifeyi yaratacağını meleklere 

haber verdiğinde bazı melekler “yeryüzünde fesad çıkaracak ve kan 

dökecek birilerini niye yaratacaksın?” demişlerdi.38 Bazı müfessirlere 

göre Âdemoğulları yaratılmadan iki bin yıl önce yeryüzünde yaşayan 

Cânoğulları olan cinler yeryüzünde fesad çıkarıp kan dökmüş, bunun 

üzerine Allah melekleri onlarla savaşmak üzere göndermiştir.39 

Galinus’a göre ruh üç çeşittir. Birincisi şehevi ruhtur. Bunun 

yeri ciğerdir. Ruhun en alt düzeyidir. İkincisi, gazabî ruhtur. Bunun 

yeri kalptir. Ruhun orta düzeyidir. Üçüncüsü ise düşünen ruhtur. 

Bunun yeri beyindir. En üst düzeyde olandır. Fahreddin Razi’ye göre 

ilimde derinleşen âlimler derler ki: Ruh tektir. Ruhun şehvet kuvveti, 

gazap kuvveti ve akıl kuvveti olmak üzere üç özelliği vardır.40 Aslın-

da Galinus’un bahsettiği üç tür ruh, hayvanların şehevi ruhu, cinlerin 

gazabî ruhu ve meleklerin düşünen ruhu olarak anlayabiliriz. Zira 

toprak özelliği baskın olan ve sonunda tekrar toprak olacak olan hay-

vanlarda şehvet kuvveti baskındır. Ateş özelliği baskın olan cinlerde 

ve özellikle şeytanlarda gazap kuvveti baskındır. Hava özelliği bas-

kın olan meleklerde ise akıl kuvveti baskındır. Fahreddin Razi’nin 

bahsettiği gibi bu üç tür ruhun tek bir ruh olması insan ruhu için söz 

konusudur. Zira bu üç özellik insanda toplanarak insan en güzel kı-

vamda (ehsen-i takvim olarak) yaratılmıştır. İnsanın bu üç türden 

sonra yaratılmasındaki hikmetlerden birisi de bu olmalıdır. 

                                                           
37 Enbiya, 21/30. ٍّ 

يْء ٍّ حَي 
َ

ل ٍّ ش 
ُ
اء ٍّ ك

َ ْ
نٍَّ الْ نَا م 

ْ
 Ayrıca bkz: Yeryüzünde debelenip وَجَعَل

duran her canlının sudan yaratıldığı (Nur, 24/45) Beşerin sudan yaratıldığı 

(Furkan, 25/54) özellikle vurgulanmaktadır. 
38 Bkz: Bakara, 2/30. 
39 İbn Ebi Hatim er-Razi, Tefsirul-Kurani’l-Azim, thk. As’ed Muhammed et-

Tayyib, (Suudi Arabistan: Mektebetu Nezzâr Mustafa, 1419), 1/77; İbn 

Kesir, Tefsiru’l- Kur’anil-Azim, thk. Sâmî b. Muhammed, (Beyrut: Darut-

Tayyibe lin-Neşr, 1420/1999), 1/219;  Celaleddin Suyuti, ed-Dürrul-

Mensur, (Beyrut: Darul-Fikr, Trs), 1/110, 111. 
40 Fahreddin Razi, Meâlim fi Usulid-din (İslam İnancının Ana Kaynakları), 

trc. Nadim Macit, (Erzurum: İhtar Yayıncılık, 1996), 109. 
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Şemseddin Semerkandî’ye göre nefs/ruh konusunda üç görüş 

bulunmaktadır. Ruh, ya cisimdir ya cisimde bir hal olup cismanîdir 

ya da iki durumun dışında bir şeydir.  

Birinci görüşe göre ruh cisimdir. Mütekellimin çoğuna göre 

ruh, beş duyu ile algılanan bedendir. Ancak bu görüş zayıftır. Çünkü 

insan ömrünün başından sonuna kadar kalıcı iken, beden daima harici 

ve dâhili olarak değişmekte (tebeddül etmekte) ve halden hale gir-

mektedir. Muhakkik mütekellime göre ruh insan ömrünün başından 

sonuna kadar değişmeden kalan asli parçalardır. Bu görüş daha kuv-

vetlidir. Bazılarına göre ruh, sirayet eden ateştir. Çünkü ateşin bir 

özelliği işraktır/aydınlatmaktır. Ruhun da bir özelliği idraktir. İdrak, 

aydınlatmaktır. Bazılarına göre havadır. Zira hava, dar menfezlere 

nüfuz edebilen latif bir cisimdir. Bazılarına göre ruh, sudur. Zira su, 

gelişmenin sebebidir. Bazılarına göre ruh, anasır-ı arbaadır. Bazıları-

na göre ruh, uzuvlara sirayet eden zatı itibariyle canlı olan latif bir 

cisimdir. Bazılarına göre ruh, bedenin sol tarafında bulunup kalpten 

tüm bedene damarlarla nüfuz eder. Bazılarına göre nefs, beyinde 

bulunan bir ruhtur. Sinirlerle tüm bedene nüfuz eder.  

İkinci görüşe göre cisimde bir hal olup cismanidir. Tabiplerin 

çoğuna göre ruh, mizaçtır. Bazılarına göre hayat için bir sıfattır.  

Üçüncü görüşe göre cisim de değil, cisimsi de değildir. Bu du-

rumda ya bir mekânda yer kaplamaktadır yani mütehayyızdır ya da 

mütehayyız değildir. İbn Ravendi’ye göre nefs/ruh, mütehayyız olup 

kalpte parçalanmayı kabul etmeyen bir cüzdür. Felsefecilerin çoğun-

luğuna, Mutezile’den Ma’mer’e, İmamiyye’nin çoğunluğuna, İmam 

Gazali ve Ragıp el-İsfehânî’ye göre ruh, mütehayyız değildir. Bunla-

ra göre insan riyazatla ve bedeni meşguliyetlerden yüz çevirerek za-

man ve mekân olarak gaybten haber verebilmekte ve cismani olarak 

yapamadığı hayret verici fiilleri taalluk ve tevessül ile değil, tasavvur 

ve tahayyül ile yapmaya kadir olmaktadır. Bu da onun mücerred ol-

duğuna işaret etmektedir. Zira cisim ve cismani olan riyazet ile zayıf-

lamakta ve özel bir durum olarak yanında hazır bulunan ruhânî varlık 

olan cin ve melek gibi şeyleri idrak etmektedir.41 

                                                           
41 Şemseddin Semerkandi, es-Sahaiful-İlahiyye, thk. Ahmed Abdurrahman 

Şerif, (Beyrut: Mektebetül-Felah, 1985), 272-277. 
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3. Cinlerin Varlığını İnkâr Edenlerin İddiaları:  

Kaderiyenin cumhuru ve filozofların çoğu cinlerin varlığına 

inanmamıştır.42 Muhammed Abduh ve Reşid Rıza cin ve şeytan gibi 

varlıkları, nefsî kuvvetler (el-kuvve-i nefsiyye) olarak kabul etmekte-

dirler. Nasr Ebu Zeyd, bu iki âlimin yorumlarını Freud psikanalizini 

yansıttığını ve Kur’ân’dan herhangi bir epistomolojik temeli olmadı-

ğını söyleyerek eleştirmektedir. Ebu Zeyd’e göre gaybî varlıklara 

yönelik aklî yorumların asıl sebebi, din ve bilim arasında bir çatış-

manın ortaya çıkmasına mani olmaktır.43  

Din ve bilim, şeriat ve felsefe, nakil ve akıl arasında çelişki gi-

bi gözüken konularda üç tür yaklaşımdan söz edilmektedir.  

Birincisi: İhvân-ı Safâ, Farabi, İbn Sina, ibn Rüşd gibi İslâm 

felsefecileri felsefe ve şeriat arasını uzlaştırmaya çalışmışlardır. Din-

de, nazarî ilimlere uymayan zahiri bir nas bulduklarında onu yakın 

veya uzak bir şeye tevil ettiler. Böylece aklı nakle hâkim kılarak tevi-

li öne çıkarmışlardır.  

İkincisi: Gazzâlî gibi kelâmcılar şeriatın getirdiği şeyin hak 

olduğunu savunmuşlar. Gazzâlî vb kelâmcılar âlemin kıdemi, cisma-

ni haşrin reddi gibi şeriatin zahirine muhalif teviller yapan felsefeci-

lerin görüşlerinin batıl olduğunu söylemişlerdir.  

Üçüncüsü: Ebu Süleyman el-Mantıkî gibi âlimlere göre felsefi 

nazariyat ve dinî öğretiler sahihtir. Her biri kendi alanında söz sahi-

bidir. Yaratılış, ölümden sonraki hayat, ahiretteki sevap ve ceza gibi 

konular dinin ihtisas alanı iken; tabiat, kimya, mantık vb konular ise 

felsefî nazariyatın ihtisas alanıdır. Birbirlerinin sınırlarını ihlal etme-

leri doğru değildir.44  

Cinlerin ve şeytanların varlığını inkâr edenlerin delillerinden 

bazıları şunlardır.  

Birincisi, şayet onlar mevcutsa ya kesif ya da latif cisimlerden 

olmaları gerekir. Kesif cisimlerden olmaları imkânsızdır. Zira şayet 

öyle olsaydı, beş duyusu sağlam olanların onları görmesi gerekirdi. 

                                                           
42 İbn Emir el-Hâc Hanefi, el-Kamil fi Usulid-din fi Muhtasariş-Şamil fi 

Usulid-din, Tahkik: Cemal Abdunnasır Abdul-Mün’im, (Kahire: Darus-

Selam, 1431/2010), 2/778. 
43 Düzgün, “Dinsel ve Mitolojik Yönleriyle Cin ve Şeytan”, s. 13. 
44 Ahmed Emin, Zuhru’l-İslâm, (Kahire: Müessesetü Hemdâvî li’t-Ta’lîm 

ve’s-Sekâfe, 2013), 665.  



 

119 

Şayet latif cisimler olsalardı, şiddetli bir rüzgâr estiğinde parçalanır-

lardı, ayrıca meşakkatli fiillere kadir olamazlardı. Hâlbuki insanlar 

onları meşakkatli fiillere kadir olmakla vasıflandırmaktadırlar. Her 

iki durumda batıl olduğuna göre mevcudiyetleri de batıl olduğu orta-

ya çıkmış olmaktadır.  

İkincisi, Müslümanların şeytanlara lanet okuduğunu görmek-

teyiz. Şayet onlar var olsaydı, bu lanet onlara eziyet verirdi. Bundan 

dolayı Müslümanlara zarar vermeye çalışırlardı. Hâlbuki böyle bir 

şey olmamaktadır.45  

Birinci iddiaya şu şekilde cevap verilebilir. Öncelikle cinlerin, 

renksiz şeffaf anlamda latif varlıklar olması şiddetli bir rüzgârda par-

çalanmalarını gerektirmez. Yanımızda hazır olduklarında görülmeleri 

gerekmez. Zatları itibariyle katı, terkipleri itibariyle kuvvetlidirler. 

İnsan ya nefisten/ruhtan ibarettir ya da cisimden ibarettir. İnsanın 

nefisten ibaret olduğunu kabul ederlerse, bunun cinler içinde müm-

kün olduğunu kabul etmeleri gerekir. İnsanı cisimden ibaret olduğu-

nu savunurlarsa, insanın ömrünün başından sonuna kadar baki kal-

ması için korunmakta olan bir cisim olduğunu, dolayısıyla cinler 

içinde aynı şeyin söz konusu olduğunu mümkün görmeleri gerekir. 

Mütekellimlerden bazılarına göre insan kalpte parçalanmayan bir 

cüzdür. Bedenin diğer cüzleri aletler gibidir. İnsanın cisim olması bu 

takdire göre en güçlü görüştür. Dolayısıyla cinler içinde aynı şey niye 

geçerli olmasın?46  

İnsanın, cesed dışında latif bir cisim özelliği olan bir ruhtan 

oluştuğunu gösteren naklî delillerden birisi de “Allah yolunda öldürü-

lenleri ölüler sanmayın. Hayır, onlar diridirler. Rabb’leri katında 

rızıklandırılmaktadırlar”47 ayetidir. Bu ayet, insanın öldürüldükten 

sonra diri olduğunu göstermektedir. Oysa insanın beş duyusu algısı, 

insanın öldürüldükten sonra bir ölü olduğunu söyler. O halde insanın 

bu cesetten başka latif bir cisim olması gerekir. Filozoflar ise ruhun 

cisim ve cisimsi bir cevher değil, soyut bir cevher olduğu konusunda 

ittifak etmişlerdir. Hâlbuki filozofların dediği gibi olsa, ruhun beden-

deki etkisi cisimsi araçlarla olmalıdır. Çünkü soyut bir cevher cisim-

lerle uzaklık veya yakınlık ilişkisi içinde olamaz. Aksine ruh, içinde 

                                                           
45 Razi, el-Metalibul-Aliye, 7/318, 319. 
46 Razi, el-Metalibul-Aliye, 7/320, 321. 
47 Al-i İmran, 3/169. 



 

120 

bulunduğu bedeni araçlardan arındırılmış olarak hareket ettirebilme-

lidir. Ruh, bedeni araçsız olarak hareket ettirmeye kadirse başka ci-

simleri de hareket ettirebilmelidir. Zira bütün cisimler harekete elve-

rişli olup ruh da hareket ettirebilme kudretine sahiptir. O halde ruhun 

bir araca ihtiyaç duymaksızın tüm cisimleri hareket ettirebilmesi 

gerekir. Bu sonuç yanlış olduğuna göre buna götüren öncüller de 

yanlıştır. Bundan dolayı ruhun, nurani cisimsi bir cevher ve bedenin 

içinde olduğunu söylersek, ruhun cesede bağlı araçlarla yapacağı 

işlemler mümkün olabilir.48  

İkinci iddiaya gelince kudretin değişik mertebeleri bulunmak-

tadır. Meşakkatli fiillere kadir oldukları söylenebilir. Bununla birlikte 

özel bir şart meydana gelmedikçe beşerin bedeninde tasarrufta bu-

lunmaya kadir değildirler. Bu şart meydana gelmeden bu kudret 

meydana gelmez.49 Bu özel şart genel olarak Allah’ın izni olarak 

ifade edilebilir. “Allah’ın izni olmadan onunla hiç kimseye zarar 

veremezler”50 vb ayetlerde bu hususa işaret edilmektedir. Bundan 

dolayı onların şerrinden Allah’a sığınarak, Allah’ın kelâmını okuya-

rak insanların bedenleri üzerinde meydana getirebilecekleri zarardan 

korunmak söz konusu olmaktadır.  

4. Kur’ân ve Hadislerde Cinlerin Varlığı:  

Kelâm âlimlerine göre duyu organlarıyla idrak edilemeyen cin-

ler sadece vahiyle ispat edilebilir. Cinlerin varlığı nasların zahiriyle 

sabit olup akıl onların varlığını imkânsız görmediği için cinlerin var 

olduklarına itikad etmek vaciptir.51 Ehli Sünnet kelâmcıları, Kur’ân 

ayetlerinin ve sahih hadislerin zahiri anlamlarına ve aklî cevaza da-

yanarak cinlerin varlığı konusunda ittifak etmişlerdir. Cüveyni’ye 

göre sahabe ve tabiin asrında cinlerin varlığı ve onların şerrinden 

Allah’a sığınmak konusunda icma edilmiştir. Bu konuda naklî delil 

olarak “Kuran okuduğun zaman kovulmuş şeytanın şerrinden Allah’a 

sığın”52 ayeti yeterlidir. Aklen onların varlığını imkânsız kılacak bir 

şey söz konusu değildir. Onları görmediğimizden dolayı cinlerin 

varlığını inkâr etmişlerdir. Hâlbuki yanımızda bize vekil kılınan ha-

                                                           
48 Razi, Fahreddin, Meâlim fi Usulid-din, 105, 106.  
49 Razi, el-Metalibul-Aliye, 7/321. 
50 Bakara, 2/102. 
51 Ahmet Saim Kılavuz, “Cin”, DİA, (İstanbul: 1993),  8/8, 9. 
52 Nahl, 16/94. 
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faza meleklerini de görmemekteyiz. Peygamber Efendimiz, sahabe 

ve tabiin zamanında cinlerin hizmet ettiği kâhinler ve onların geçmiş 

milletler, uzak beldelerin halleri ve gelecek olaylar hakkında verdik-

leri haberler meşhurdur. Hicret yılı dolaylarında doğmuş olan yahudi 

asıllı İbn Sayyad bunlardan biridir.53 İbn Sayyad, çocukluk yaşlarında 

kehanetler ileri sürdüğü, peygamberlik iddia ettiği ve iki cini bulun-

duğu rivayet edilmiştir. Abdullah b. Ömer’e isnad edilen bir rivayete 

göre bu tür söylentilerden haberdar olan Hz. Peygamber, onun gaib-

ten haber verme iddiasının asılsız olduğunu ortaya koymak amacıyla 

Duhan süresinin 10. ayetini aklında tutarak veya bir şeye yazıp elinde 

saklayarak kendisinden bunu bilmesini istemiş.  

İbn Sayyad, sadece ayette geçen “duhan” kelimesinin baş kıs-

mını “duh” bilebilmiştir.54 Bunun üzerine Rasulullah, şeytanın kendi-

lerinden bir bütünden ancak bir parça ilka ettiği, kâhinlerin bundan 

ileri gidemeyeceklerini ve Allah’ın peygamberlerine vahyettiği gayb 

bilgisine ulaşamayacaklarını belirtmiştir.55 Cinler insanların bilmedi-

ği bazı şeyleri bilirler, fakat gaybı onlar da bilemezler. “Süleyman'ın 

ölümüne hükmettiğimiz zaman, onun öldüğünü, ancak değneğini yi-

yen bir ağaç kurdu gösterdi. (Sonunda yere) yıkılınca anlaşıldı ki 

cinler gaybı bilselerdi, o küçük düşürücü azap içinde kalmazlardı.”56 

Cinlerin, insanlar tarafından bazı işler için özellikle sihir işle-

rinde kullanıldıkları kabul edilmektedir. Bundan dolayı İbn Hazm, 

sihir ilmini insanlara öğreten Babil’deki Harut ve Marut’un melek-

lerden değil, cinlerden olduğunu savunmaktadır. Zira Harut ve Marut 

isimleri, ayetin başında bahsedilen sihri öğreten şeytanlara bedel 

olarak gelmektedir.57 

Kuran’daki ayetlerin zahirine bakıldığı zaman cinler, Allah’a 

ibadet etmeleri için insanlardan önce var edilmiş,58 elektrik gibi her 

şeye nüfuz edebilen dumansız bir ateşten yaratılmış irade sahibi bir 

varlık türüdür.59 Cinlerin insanlar gibi kalpleri, gözleri ve kulakları 

vardır. “Andolsun cinlerden ve insanlardan çoğunu cehennem için 

                                                           
53 İbn Emir, el-Kamil fi usulid-din,  2/778, 779. 
54 Müslim, Fiten, 86, 95. 
55 Mustafa Çağrıcı, “İbn Sayyad”, DİA, (İstanbul: 1999),  20/305, 306. 
56 Sebe, 34/14. 
57  İbn Hazm, el-Fasl Fi’l-Milel vel-Ehva ven-Nihal, Mektebetül-Hâncî, 

Kahire, trs, 4/26, 27. 
58 Zariyat, 51/56. Hicr, 15/26, 27. 
59 Hicr, 15/27. Rahman, 55/15. Sa’d, 38/75-81. 
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yarattık. Onların kalpleri vardır, onlarla tefakkuh etmezler. Onların 

gözleri vardır, onlarla görmezler. Onların kulakları vardır, onlarla 

dinlemezler. Onlar hayvanlar gibidir. Hatta daha da şaşkındır. Onlar 

gafillerin ta kendisidir.”60  

Cinler, insanlardan daha hızlı hareket edebilir. Hz. Süley-

man’ın emri altında çalışan cinlerden bir ifrit, Belkıs’ın tahtını Hz. 

Süleyman tahtından kalkmadan Yemen’den Filistin’e getirebileceğini 

söylemiştir.61 İnsanlar tarafından görülmedikleri halde onlar insanları 

görürler.62 İblis de cinlerdendir.63 Cinlere de elçiler gönderilmiştir. 

Bir kısmı iman etmiş bir kısmı kâfir olmuştur. Son peygamber Hz. 

Muhammed, her iki gruba da ilahi emirleri tebliğ etmiştir.64 Resulul-

lah hem cinlere hem de insanlara gönderildiği için “resulus-sakaleyn” 

olarak kabul edilmektedir.65  

Hadis-i Şeriflerde de cinlerin işleri ile ilgili bazı bilgilere rast-

lanmaktadır. Her insanın yanında bir cin bulunmakta ve müminlere 

vesvese vermeye çalışmakta, ancak Allah zikredilerek, Kur’ân ve 

ezan okunarak Allah’a sığınıldığı zaman etkilerini kaybetmektedirler. 

Kur’ân-ı Kerim’de “cin şeytanları”66 olarak kendilerinden bahsedilen 

şerli cinler bunlar olabilir. Kulak hırsızlığı yapmak suretiyle gökten 

haber alan ve doğru yanlış öğrendiklerini arkadaşları vasıtasıyla si-

hirbaz veya kâhinlerin kalplerine ulaştıran cinler de aynı grupta mü-

talaa edilebilir. Hz. Peygamber cinlerle konuşmuş, hatta rivayete göre 

namazını bozmaya çalışan bir cini yakalamış ve onu ashaba göster-

mek için bir yere bağlamak istemişse de daha sonra Hz. Süleyman’ın 

duasını67 hatırladığı için bundan vazgeçip serbest bırakmıştır. Rivaye-

te göre Peygamberimiz şöyle demiştir ki: “Vallahi kardeşimiz Süley-

man’ın duâsı olmasaydı, muhakkak bağlanmış olacaktı da Medine 

halkının çocukları onu oyuncak edeceklerdi.” Diğer bir rivayete göre 

Resûl-i Ekrem geceleyin bir grup cinle bir arada bulunmuş, onlara 

                                                           
60 Araf, 7/179. 
61 Neml, 27/38, 39. 
62 Araf, 7/27. 
63 Kehf, 18/50. 
64 Bkz: En’am, 6/130. İsra, 17/94, 95. 
65 Kılavuz, Ahmet Saim, “Cin”, DİA, 8/ 8, 9. 
66 Enam, 6/112. 
67 “Süleyman: ‘Rabbim! Bana mağfiret et. Bana benden sonra kimseye ya-

raşmayacak bir mülk/hükümranlık ver. Şüphesiz Sen daima bağışta bulu-

nansın’ dedi.” (38/Sâd, 35) 



 

123 

Kur’ân okumuş, sabah olunca da durumu ashabına anlatıp yaktıkları 

ateşin kalıntılarını kendilerine göstermiştir.68  

Rivayete göre Peygamber Efendimiz cin taifesini şöyle tasnif 

etmektedir: “Cin taifesi üç kısımdır: Üçte birinin kanadı vardır, ha-

vada uçarlar. Üçte biri yılanlar, köpekler şeklindedirler. Üçte biri de 

göçebe olup, insanlarla beraber dolaşırlar.”69 Başka bir rivayete 

göre de cinler, üç sınıftır. Bir sınıf, yılanlar, akrepler ve yeryüzünün 

haşereleridir. Bir sınıf, havadaki rüzgâr gibidir. Bir sınıf ise hakların-

da sevap ve ceza söz konusu olanlardır.70 İki farklı rivayeti birlikte 

değerlendirince insanlarla beraber yaşayan ve dolaşan cinlerin insan-

lar gibi sevap ve cezaya müstahak insanlardan farklı mükellef bir 

varlık kategorisi olduğu anlaşılmaktadır. 

Kur’ân ve hadisleri inceleyen kelâm ve lisan ehline göre cin 

birkaç mertebede kullanılmaktadır. Sadece cin olarak zikrettiklerinde 

“cinnî” denilir. İnsanlarla beraber yaşayanlardan biri kastedildiğinde 

“âmir” diye isimlendirilir. Çocuklara arız olanlardan bahsedilince 

“ervah” denir. Yüzsüzlüğü artınca “şeytan”, daha da azınca “mârid”, 

kendisiyle başa çıkılmayacak şekilde azınca “ifrit” adı verilir.71 

5. Cinlerin Varlığını Kabul Eden Kelâmcılara Göre Cinle-

rin Mahiyeti: 

Cinlerin varlığını tasdik eden kelâmcılar, cinlerin mahiyetleri 

konusunda farklı görüşler beyan etmiştir. İmam Eş'arî ve ona tabi 

olan kelâmcılar "cisimler bütün mahiyetlerinde birbirine eşittir. Bün-

ye hayatın şartı değildir" diyerek cinlerin maddi cevherlerden oluştu-

                                                           
68 Buhârî, “Menâkıbü’l-Ensâr”, 132, “Salât”, 75, “Ezân”, 105, “Tefsîr”, 72 / 

1-2, “Tevhîd”, 7; Müslim, “Zühd”, 60, “Salât”, 149, 150, 260, “Zikr”, 67, 

“Mesâcid”, 39, 40; Tirmizî, “Tefsîr”, 47.  Kılavuz, Ahmet Saim, “Cin”, 

DİA, 1993,  8/8. 
69 Muhammed b. Abdullah Hâkim Nisaburî, Müstedrek ales-Sahiheyn, tah-

kik: Mustafa Abdulkadir Ata, (Beyrut: Darul-Kutubil-İlmiyye, 1411/1990), 

2/495. Ahmed b. Hüseyin Beyhaki Horasani, el-Esma ve’s-Sıfat, Tahkik: 

Abdullah b. Muhammed el-Hâşidî, (Cidde: Mektebetüs-Süvâdî, 1413/1993), 

2/264. Ebu Muhammed Hüseyin b. Mesud Beğavi Şafii, Şerhu’s-Sünne, 

Tahkik: Şuayb Arnavut, (Dimeşk/Beyrut: el-Mektebetül-İslamiyye, 

1403/1983), 12/195. 
70  İbn Ebi Dünya, Hevatiful-Cenan, thk. Muhammed ez-Zağlî, (Di-

meşk/Beyrut: Mektebetul-İslami, 1416/1995), 126. Ebu Muhammed Abdul-

lah b. Muhammed Ebuş-Şeyh İsfehani, el-Uzme, thk. Ridaullah b. Muham-

med, (Riyad: Darul-Asime, 1408), 5/1639. 
71 İmam Şibli, Cinlerin Esrarı, 64, 65. 



 

124 

ğunu savunarak cinlerin varlığını tasdik etmişlerdir. Mu’tezile ise 

"hayatta şart olan bünyedir. Zor işleri yapmaya gücün yetmesi için 

bünyenin güçlülüğü ve kesafeti şarttır" demişlerdir.72 Mu’tezile’nin 

bu felsefi izahına rağmen meleklerin ve cinlerin varlığını nasıl tasdik 

edebildiklerini anlamak oldukça zordur. Ancak hayat için bünyeyi 

şart koşan Mutezile âlimleri ve Ebu Ya’lâ el-Ferrâ cinlerin basit ci-

simlerden ibaret olduğunu savunmuşlardır.73 Gazzâlî ise cinlerin ve 

şeytanların beş duyuyla algılamak ve akıl arasında diğer bir deyişle 

cismânî ve ruhânî arasında “her iki özelliğin memzuç olduğu hayalî 

bir varlık” olduklarını savunmaktadır. Ona göre vasat olan daima her 

iki tarafın özelliklerini taşıdığı için memzuç bir özellik taşımaktadır. 

Bundan dolayı cinlerin varlıkları, tasavvurları ve suretlerinin görül-

mesi hayalîdir.74 

İmam Şiblî’ye göre Cehmiyye ve Mutezile gibi cinlerin varlı-

ğını inkâr eden zümreler istisnai bir durumdur. İstisnalar kaideyi 

bozmaz. Çünkü insanların çoğunluğu böyle bir âlemin var olduğu 

kanaatindedir. Zira cinin varlığına dair peygamberler tarafından veri-

len haberler tevatür halini almıştır. İster istemez onların varlıkları 

bilinmiştir. Onların diri ve akıllı, irade sahibi, emir ve yasakla mükel-

lef birer varlık oldukları, insanlara arız olan bazı araz ve sıfatlardan 

olmadıkları bedihî şekilde bilinmiştir.75 Usul açısından Şiblî’nin ço-

ğunluğun görüşünü delil olarak getirmesi kat’ilik değil, zannilik ifade 

eder. Ancak bütün peygamberlerden bize ulaşan haberlerin tevatür 

derecesine ulaşması sabit ve zahir olunca kat’î bir delil sayılabilir. Bu 

durumda cinlerin varlığını inkâr etmek caiz olmaz. Daha önce belirt-

tiğimiz gibi aslında Mutezile, cinlerin varlığını aslen inkâr etmemek-

tedir. Fakat hayat için bünyenin varlığını şart koştukları için İmam 

Şiblî mantıken onların cinlerin varlığını inkâr etmiş oldukları yönün-

de bir yargıda bulunmaktadır.  

Fahreddin Razi’ye göre cin ve şeytanların varlığını ispat eden-

ler onların mahiyeti ile ilgili iki görüşe sahiptirler.  

                                                           
72 Fahreddin Râzî, et-Tefsiru’l-Kebir, (Beyrut: Daru İhyâ-i’t-Turâsi’l-Arabî, 

1420), 30/663, 664. 
73 Kılavuz, Ahmet Saim, “Cin”, DİA, 1993,  VIII, 9. 
74 İmam Gazzali, Mearicu’l-Kuds fi Medarici Marifetihin-Nefs, (Beyrut: 

Darul-Afaki’l-Cedide, 1975), 141. 
75 İmam Şibli, Cinlerin Esrarı, 58. 
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Birincisi, cinler havâî cisimlerdir. Renksiz latif cisimlerdir. 

Farklı şekillere bürünebilirler. Canlıların karınlarına girebilirler. 

İkincisi, cinler mücerred nefislerdir/ruhlardır. Cisim olmadıkları gibi 

cisimlerde bir halde yani cismanî de değildirler. Cin ve şeytan olarak 

isimlendirilen bu ruhların, felekî ruhların neticeleri ve eserleri olma-

ları gerekir.76 Fahreddin Razi’ye göre felekler, güneş ve yıldızlar 

hayat, ilim, kudret sahibi konuşan canlılardır. Hatta felsefecilere göre 

akıl sahibi canlılardır. 77 Zira Kur’ân’da Yüce Allah şöyle buyurmak-

tadır: “Sonra duman hâlinde bulunan göğe yöneldi; ona ve yeryüzü-

ne, "İsteyerek veya istemeyerek gelin" dedi. İkisi de, "İsteyerek gel-

dik" dediler.”78 İlginç olan şu ki, Ehli Sünnet kelâmcılarının geneli 

zahire göre yargıda bulunarak cinlerin akıl sahibi, insandan ayrı bir 

canlı türü olduğunu, yıldızların canlı varlıklar olmadığını savunur-

ken, felsefeciler ise tam tersi, cinleri soyut bir kavram olarak kabul 

edip yıldızları ve felekleri ise akıl sahibi canlılar olarak kabul etmek-

tedirler. 

Peygamberlere tabi olan bazı filozoflar ise cinin varlığını tas-

dik etmiş, fakat mahiyetlerinde ihtilaf etmişlerdir. Kimisi, "cin, muh-

telif şekillere bürünebilen havâî bir canlıdır" demiş. Kimisi, "cisim 

de araz da değildir, cevherdir" demiş. Bu cevherlerin mahiyeti ihti-

laflıdır. İnsanlar gibi bir kısmı iyidir, bir kısmı kötüdür. 79 İslâm filo-

zoflarından Fârâbî, insanların aksine cinleri konuşmayan ve ölmeyen 

canlılar olarak kabul eder. İbn Sînâ da cin kelimesine “çeşitli şekille-

re girebilen, şeffaf yapılı ve konuşan latif canlı” anlamını verir. An-

cak filozofa göre bu tarif, cinin varlık olarak mahiyetini açıklığa ka-

vuşturmayıp sadece cin isminin kavram olarak ne anlama geldiğini 

göstermektedir. Fahreddin gibi bazı âlimler İbn Sina’nın bu açıkla-

malarından hareketle cinlerin varlığını inkâr ettiğini zannetmiş, El-

malı Hamdi Yazır ise bu ifadelerden böyle yargıya varılamayacağını 

savunmuştur.80 

6. Cinlerin Varlığına Dair Zanni Olan Aklî Deliller:  

Fahreddin Razi’ye göre cinlerin yokluğu da varlığı da aklî bir 

delille kat’î olarak ispatlanamaz. Bundan dolayı aklî hüküm açısın-

                                                           
76 Razi, Fahreddin, el-Metalibul-Aliye, 7/317, 318. 
77 Razi, Fahreddin, el-Metalibul-Aliye, 7/334. 
78 Fussilet, 41/11. 
79 Fahreddin Râzî, et-Tefsiru’l-Kebir, 30/661-664. 
80 Kılavuz, Ahmet Saim, “Cin”, DİA, 1993,  8/8. 
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dan tevakkuf etmek gerekir. Ancak Nebilerden bize ulaşan naklî de-

lillere bakıldığı zaman cinlerin varlığının ispat edildiği anlaşılır. Bu 

durum makbul edilen mukaddimelerden kuvvetli bir hüccettir. Bu-

nunla birlikte Razi, cinlerin varlığına dair üç zannî delilden söz et-

miştir.  

Birinci delil, zühd ve mükaşefe ehlinin çoğu cinleri müşahede 

ettiklerini ve onlarla konuştuklarını iddia etmiştir. Zühd ehlinin hali 

bir takım riyazet sonucu her hangibir insanda meydana gelirse, onlar-

dan bazı şeyleri müşahede edebilir. İnsanın duyduğu bu kelimeler ve 

bu şahıslar, ya tamamen madumdur, ya zihin ve hayalde mevcut olan 

durumlardır ya da a’yanda var olan mevcut şeylerdir. İlk ikisi batıl-

dır. Üçüncü ihtimal kalır. İşte bu şeyler, cinlerin ve şeytanların insa-

nın sırrına, kalbine ve batınına seslenmesidir. İnsan mahsusatla ne 

kadar çok meşgul olursa, tahayyülü zayıf olurken, mahsusatla meşgu-

liyeti ne kadar azalırsa bu hallerin zuhuru daha fazla olmaktadır. 

Mantıken insanda bu zuhur ve tecellisi devam ederse, a’yanda var 

olan bu ruhânî şahısların tam olarak inkişafı mümkündür.  

Bu konuda en güçlü görüş budur. 81 Zira yoğun ruhi egzersiz-

ler, manevi alanda büyük olgunluklar meydana getirirken, bu bedeni 

zayıflatan bir durumdur. Dolayısıyla bedenin zayıflığı arttıkça ruhun 

gücü artmaktadır. Uykusuzluk bedeni zayıflatırken ruhu güçlendirir. 

Kırk yaşlarında ruhun olgunluğu artığı halde beden zayıflar.82 Dola-

yısıyla kesif bir cisim olan bedenin zayıflamasıyla nurani bir cisim 

ruhun güçlenmesi arasında ters bir orantı varsa, kesif bir cismi olma-

yan cinlerin ve meleklerin latif ruhlarının meşakkatli fiilleri yapması-

nın imkânsız olmadığı anlaşılabilir.  

İkinci delil, insanın aklına gelen bu vesveselerin ve kalplerde 

meydana gelen kelimelerin bir faili olması gerekir. Bunların faili ya 

insanın kendisidir ya da insanın dışında birisidir. Cinlerin varlığını 

inkâr eden filozoflara göre insanın aklına ve kalbine gelen bu kelime-

ler ve bu lafızlar, insandaki tefekkür kuvvetidir. Ancak Razi’ye göre 

bu vesvesenin faili insanın kendisi ve insandaki tefekkür kuvveti 

olamaz. Çünkü insan bu tür vesveselerden oldukça nefret etmektedir 

ve bu vesveselerin kendisinden uzaklaştırmaya çalışmaktadır. Dola-

yısıyla bu vesvesenin faili insanın dışında olduğu anlaşılmaktadır. Bu 

                                                           
81 Razi, Fahreddin, el-Metalibul-Aliye, 7/323-325. 
82 Razi, Fahreddin, Meâlim fi Usulid-din, 109. 
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fail, konuşmasını insanın batınına ulaştırmaya kadir olan bir cindir. 

Üçüncü delil, tecrübe ehlinin bunu tecrübe etmiş olmasıdır. Zira bazı 

çocuklar, bu özel suretteki cinleri müşahede etmektedirler. Adam 

çocuğa onlara soru sormasını emredince çocuk, onların ne dediğini 

haber vermektedir. 83  

7. Cinlerin Görülmesi Meselesi:  

İnsanların cinleri görüp göremediği hususu tartışmalı bir mese-

ledir. Bazı âlimler ise İbn Mesud’a atfedilen rivayete dayanarak Re-

sulullah’ın ve riyazet sahibi kişilerin gördüğünü ve konuştuğunu 

savunurken, bazı âlimler, Cin süresi 1. Ayete ve İbn Abbas’a atfedi-

len bir rivayete dayanarak Hz. Peygamber’in dahi cinleri görmediğini 

savunmuşlardır. Mutezile âlimleri, latif cisimlerden oluşmaları sebe-

biyle cinlerin fiilen görülemeyeceğini, ancak görülmelerinin teorik 

olarak aklen imkânsız olmadığını kabul etmişlerdir.84 Resulullah’ın 

cinleri görmediğini savunanların istidlal yöntemi oldukça zayıftır. 

Zira cinlerden 3 ile 10 kişi arası bir grubun Kur’ân’ı dinleyip kavim-

lerine uyarıcı olarak döndükleri Peygamber Efendimize haber veril-

miş. Bu ifadeden de anlaşılıyor ki, Resulullah, zikredilen bu cin gru-

bunun kendisini dinlemesinden ancak vahiy yoluyla haberdar olmuş-

tur. Ancak bu başka bir zaman onları göremeyeceği anlamına gel-

mez. Özel bir olayı genelleştirmek eksik bir istikradır. Eksik istikra 

kat’î olmayan bir delildir.  

İbn Mesud’un rivayetiyle çelişen ibn Abbas’ın rivayeti de zayıf 

bir delildir. Zira iki rivayet çakıştığında iki farklı olay olma ihtimalle-

ri değerlendirilmelidir. Resulullah’ın cinlerle görüşmediğini beyan 

eden İbn Abbas’ın ilgili rivayeti vahyin başlangıç dönemine ve açık-

tan davetin başladığı yıllara işaret ederken, Resulullah’ın cinlerle 

görüştüğünü beyan eden İbn Mesut rivayeti nübüvvetin 10. ve 11. 

yıllarına dairdir. Ebu Hureyre, Ebu Said el-Hudri ve Cabir b. Abdul-

lah gibi sahabelerden gelen rivayetler Resulullah’ın cinlerle görüştü-

ğünü desteklemektedir. Nübüvvetin üçüncü yılında nazil olan Cin 

süresi Resulullah’ın daha sonra cinlerle görüşmüş olduğuna dair ri-

vayetlerle çelişmemektedir.85 Zira nübüvvetin ilk yıllarında Resulul-

                                                           
83 Razi, Fahreddin, el-Metalibu’l-Aliye, 7/325-327. 
84 Kılavuz, Ahmet Saim, “Cin”, DİA, 1993,  8/9. 
85 Mahmut Yazıcı, "Hz. Peygamber’in Cinlerle Görüşmesine Dair İhtilaflı 

Rivayetlerin Değerlendirilmesi", Tasavvur / Tekirdağ İlahiyat Dergisi 4 / 2 

(Aralık 2018): 819, 820. 
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lah’ın yaşamadığı bazı tecrübeler henüz onlara hazır olmamasından 

dolayıdır. Zira bazı bilgiler ve tecrübeler tedrici olarak Rasulullah’a 

ihsan edilmiştir. Rasulullah’ın isra tecrübesini nübüvvetin ilk yılında 

değil, fetret döneminin ardından hicretten önce yaşaması veya Rasu-

lullah’ın hicretten sonra ashaba “saflarınıza dikkat edin. Ben önümü 

gördüğüm gibi arkamı da görmekteyim“86 demesi gibi hususlar bun-

lardan bazılarıdır. Üzüntüden gözlerine perde inen Hz. Yakub’un, 

Hz. Yusuf’un kokusunu uzak bir mesafeden alması da bunun gibidir. 

Hâlbuki daha önce kuyuda iken onun kokusunu alamamıştı.87 

İnsan, hayvan, cin ve meleklerin birbirini görüp görmediği ko-

nusunda önemli olan hangi şartlarda görünür olabilecekleridir. İnsan 

ve cinlerle ilgili bu konuda temel ayet şudur: “O ve kabilesi sizin 

onları görmediğiniz bir mekândan/boyuttan sizi görürler”88 zira in-

san, çamurdan cinler ise ateşten yaratılmıştır. Toprak, su, ateş ve 

hava aynı mekânda bulunduklarında bu sıralamaya göre birbiri üzeri-

ne binen tabakalar gibidir. Yukarıda olan aşağıda olanı görmektedir. 

Buna göre melekler, insanları ve cinleri görüyorken, insanlar cinleri 

ve melekleri görmüyor olabilir.  

Normal şartlarda aşağıdakinin yukarıdakini görebilmesi için 

benzer forma sahip olmaları gerekir. Diğer formda temessül etmek 

onun aslını ve hakikatini yok eden bir durum değil, temessül ettiği 

formun unsurunun galip olmasıyla meydana gelmektedir. Bundan 

dolayı Cebrail, Hz. Meryem’e görünür olmak için tam bir beşer şek-

linde temessül etmiştir. “Ruhumuzu ona gönderdik. Ona tam bir be-

şer şeklinde temessül etti.”89 Cibril hadisinde Rasulullah’ın yanına 

gelip soru sorduğunda ashabın görebilmesi için beşer suretinde gel-

miştir. Ancak Peygamber Efendimiz Cebrail’i asli formunda iki kez 

görmüştür. Biri Hira mağarasında inzivaya çekildiği ve vahyin ilk 

geliş zamanında, diğeri ise fetret döneminin ardından İsra olayının 

akabinde meydana gelmiştir. Her ikisi de Peygamberimizin meleki 

forma yaklaşmasıyla gerçekleşmiştir. 

                                                           
86 Buhari, Ezan, 72. Bir başka rivayette de Rasulullah şöyle buyurmuştur: 

“Şayet benim gördüklerimi görmüş olsaydınız, az güler çok ağlardınız. Ya 

Resulullah ne gördün? diye sorulunca cenneti ve cehennemi gördüm.“ Müs-

lim, Salat, 25. 
87 Bkz: Yusuf, 12/94. 
88 Araf, 7/27. 
89 Meryem, 19/17. 
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Bazı âlimlere göre melek, cin ve şeytanın her bir çeşidi anasır-ı 

erbaa olan toprak, su, ateş ve havadan meydana gelmekle birlikte 

şeytanda ateş unsuru, melek ve cinde hava unsuru galiptir. Bu gale-

benin belirli bir sınırı yoktur. Bu görüş yaygın olarak bilinen cumhu-

run görüşüne aykırıdır. Ümmetin çoğunluğunun göre melekler, farklı 

şekillere bürünebilen, meşakkatli fiillere kadir olmada ve bilgide 

mükemmel olan, tüm işi Allah’ın emrine itaat olan, nurani latif cisim-

lerdir. Cinler ise bir kısmı mümin bir kısmı kâfir olan, kendilerinden 

hayret verici fiiller zuhur eden, farklı şekillere bürünebilen hava özel-

liği baskın olan cisimlerdir. Şeytanlar ise işi taatların faydasını unut-

turup masiyeti hatırlatarak insanları fesada ve dalalete düşürmek olan 

ateş özelliği baskın olan cisimlerdir. Hava ve ateşin şeffaf ve latif bir 

özelliği olduğu için melekler, cinler ve şeytanlar insanların karınları-

na bile girebilirler. Ayrıca toprak ve su unsurunun galebe çalması 

haricinde hava ve ateş unsuru galebe çaldığı müddetçe baş gözü ile 

görülmezler. Tecessüm ve temessül ettiklerinde insan veya hayvan 

suretinde görülebilirler. 90  

Meleklerin, cinlerin ve şeytanların görünür bazı şekillere gir-

mesi kendi iradelerine tabi olarak meydana gelse de, o şekle girmele-

rini sağlayan Allah’tır. Bu da Allah’ın onlara öğrettiği bazı isimler 

vasıtasıyla olabilir.91 Bununla birlikte Allah’ın izni ve emri olmadan 

temessül edemediklerini unutmamak gerekir. Zira Cebrail, Hz. Mer-

yem’e Allah’ın göndermesi sebebiyle beşer suretinde temessül etmiş-

tir. Şeytanlar ise ancak Allah’ın izin vermesi durumunda beşer sure-

tinde temessül edebilirler. Şeytanlardan olan cinler istedikleri zaman 

temessül edemezler. 

“Hani şeytan onlara yaptıklarını güzel gösterdi de: Bugün in-

sanlardan size galip gelecek kimse yoktur, şüphesiz ben de sizin yar-

dımcınızım, dedi. Fakat iki ordu birbirini görünce ardına döndü ve: 

Ben sizden uzağım, ben sizin göremediklerinizi (melekleri) görüyo-

rum, ben Allah'tan korkuyorum; Allah'ın azabı şiddetlidir, dedi”92 

ayetinde işaret edilen şeytan, bazı âlimlere göre Bedir savaşından 

                                                           
90 Burhaneddin İbrahim el-Lekânî el-Malikî el-Eş'arî, Hidayetü'l-Mürid,  

Tahkik: Mervan Hüseyin Muhammed Abdussalihin, (Beyrut: Dârul-Basair, 

1430/2009), 776-778. 
91 Lekânî, Hidayetü'l-Mürîd, s. 779. Vezir Harman, İbrahim Lekani’nin 

Kelami Görüşleri, (İstanbul: Hiper Yayın, 2021), 319, 320. 
92 Enfal, 8/48. 
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önce Süreka b. Malik adlı bir adam kılığında temessül ederek Mekke-

li müşriklerin yanına gelip onlarla konuşmuştur. Öyle ki Mekkeli 

müşrikler yenilip Mekke’ye döndüklerinde “Sureka” bizim yenilme-

mize sebep oldu” dediler. Süreka bu dedikoduyu duyunca “Vallahi, 

Ben sizin yenildiğinizi duyuncaya kadar sizin durumunuzdan haberim 

yoktu” dediği rivayet edilmektedir. Hasan-ı Basri’ye ve Esamm’a 

göre ise şeytan onların kalbine vesvese vermiştir. Onlara temessül 

etmemiştir.93  

Âdemoğullarını sıratı müstakimden ayırmak için Allah’tan kı-

yamet gününe kadar mühlet isteyen cinlerden olan İblis istediği za-

man temessül etmeye kadir olsa her zaman müminlere zarar vermek 

ve korkutmak için bu imkânı kullanabilirdi. “İblis buna niye Bedir 

günü imkân bulmuştur?” diye soranlara Fahreddin Razi’nin cevabı şu 

şekildedir: “Allahu Teâlâ, onun suretini Bedir günü beşer suretine 

tağyir etmiştir. Ancak diğer vakıalarda bu değişmeyi yapmamakta-

dır.”94 

Eş’arîlerin usulüne göre ilk olarak beden, hayat için şart değil-

dir. İkinci olarak beş duyu sağlam olsa, görülecek şey hazır bulunsa 

ve görme için gereken diğer şartlar meydana gelse bile idrak vacip 

olmaz. Birinci usule göre meleklerin parçalara ayrılabilir latif cisim-

ler olmasına rağmen hayatiyetlerinin devam etmesi mümkündür. 

İkinci usule göre meleklerin kesif cisimler olmasına rağmen onları 

görmememiz mümkündür.95 “O ve kabilesi sizin onları görmediğiniz 

bir mekândan / boyuttan sizi görürler”96 ayeti umum ifade etmekte-

dir. Bazılarına göre ayetin zâhirîne bakılırsa onları aslî suretleri ile 

görmek imkânsızdır. Ancak nebiler bu ayetin dışındadır. Bu tür 

umum ifadeler çoğunluğa da hamledilebileceği için kat’i değil, zanni 

                                                           
93 İmam Maturidi, Tevilatu Ehli’s-Sünne, 5/234-236; Ebul-Hasan Ali b. 

Muhammed Maverdi Mutezili, en-Nuket ve’l-Uyun, thk. ibn Abdulmaksud 

b. Abdurrahim, (Beyrut: Darul-Kutubil-İlmiyye, trs), 2/325. Zemahşeri 

Mutezili, el-Keşşaf an Hakaiki Gavamidi’t-Tenzil, (Beyrut: Darul-Kütübil-

İlmiyye, 1407), 2/228. Fahreddin Razi, et-Tefsirul-Kebir, 15/491, 492.  

Beyzavi Eşari, Envaru’t-Tenzil ve Esrarut-Tevil, thk. Muhammed Abdur-

rahman, (Beyrut: Daru İhyait-Turasil-Arabî, 1418), 3/62, 63. Ebul-Berekât 

Nesefi, Medariku’t-Tenzil ve Hakaikutu’t-Te’vil, thk. Yusuf Ali Bedivî, 

(Beyrut: Darul-Kelimit-Tayyib, 1419/1998), 1/650. 
94 Fahreddin Razi, et-Tefsirul-Kebir, 15/491, 492.   
95 Fahreddin Razi, et-Tefsirul-Kebir, 31/78. 
96 Araf, 7/27. 



 

131 

bilgi ifade eder. İtikadi meselelerde kat’î deliller bulmaktan aciz ka-

lındığında zanni delillerle de yetinmek caizdir. Ancak bu meselenin 

bir şeyi olduğu haliyle bilmek dışında i’tikâdî bir faydası yoktur. 

Bundan dolayı cinlerin görülmesi meselesi, itikad edilmesi vacip bir 

mesele değildir.97 

Sonuç itibariyle gaybî bir konu olan cinlerin mahiyeti konu-

sunda aklî yorumlarla farklı görüşlerin ortaya çıkması kaçınılmazdır. 

Aynı zamanda Kur’ân’ın lafzındaki muhkem ve muteşabih unsurların 

varlığı, bazı kişilerin ayetlerin zahiri manasına bazılarının ise aklî ve 

batınî manalara yönelmelerine imkân vermektedir. Tabiki cinlerin 

mahiyeti konusunda kesin bir yargıya ulaşmanın temel yolu, muhkem 

ayetler ve burhanî klî del dillerin birbiriyle uyumlu bir şekilde ele 

alınmasıyladır. Bu uyumu keşfetmenin asli yollarından biri bu yön-

deki dinî ve bilimsel verilerin arasındaki zahirdeki tenakuzların, bilgi 

kirliliğinin ve endişelerin izalesi gerekmektedir. Bu da ancak din ve 

bilim adına uydurulan mitolojik unsurların ayıklanmasıyla mümkün-

dür. Tarihsel süreç içerisinde nasıl ki önceden hakikati anlaşılmayan 

bazı ayetlerin hakikati anlaşılır hale geldiyse bu konudaki hakikat de 

Allah’ın lütfuyla ortaya çıkacaktır. “onlara ufuklarda ve nefislerinde 

âyetlerimizi göstereceğiz ki onun (Kuran'ın) hakikat olduğu, onlara 

iyice belli olsun. Rabbinin her şeye şahit olması, yetmez mi?”98 

 
  

                                                           
97 Lekânî, Hidayetü'l-Mürîd, s. 779-781. Harman, İbrahim Lekani’nin Ke-

lami Görüşleri, 320. 
98 Fussilet, 41/53. 
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BALKANLARDA BİR OSMANLI SANCAĞI: OHRİ 

Habibe KAZANCOĞLU* 

1. Ohri’nin Coğrafî Konumu ve Tarihçesi 

1.1. Ohri’nin Coğrafî Konumu 

Ohri, kurulduğu günden bugüne içinde bulunduğu coğrafyada 

yani Balkanlarda idarî, iktisadî ve kültürel olarak önemli merkezler-

den biridir. Şehir, tarihî süreci içinde birçok devlet için merkez olma 

özelliğini korumasının yanı sıra buradan başka devletlere yapılacak 

akınlarda üs olması açısından da stratejik konuma sahip olmuştur. 

Ayrıca bulunduğu mevki şehrin ekonomik kalkınmasında önemli rol 

oynamıştır.  

Adı Makedoncada ve bütün Slav dillerinde “Ohrid” Arnavut-

çada “Oher” Osmanlılar döneminde ise “Ohri” olan şehir, Ohri Gö-

lü’nün kuzeydoğu kıyısında bu göle doğru çıkıntı şeklindeki burnun 

yamaçları üzerinde deniz seviyesinden 792 m yükseklikte kurulmuş-

tur.1 Günümüzde Kuzey Makedonya Cumhuriyeti’nin güneybatısında 

41° kuzey paraleli ile 20° doğu boylamı arasında konumlanmaktadır.2 

2002 nüfus sayımına göre Ohri’nin nüfusu 55.749’dur. Nüfusun 

%85’ini Makedonlar, geri kalanını ise Arnavutlar, Türkler, Sırplar, 

Ulahlar, Romanlar ve diğer etnik gruplar oluşturmaktadır. Yüz ölçü-

mü (kara parçası olarak) 203 km olan Ohri’nin iklimi, Akdeniz iklimi 

olup orta derecede karasal iklim de görülmektedir.3 

Ohri, günümüzde Kuzey Makedonya’nın en önemli turizm 

merkezlerindendir. Aynı adı taşıyan Ohri Gölü civarı ve göl kıyısında 

kurulmuş olan Struga şehri turizm açısından cazibe merkezidir. Ma-
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kedonya ve Arnavutluk sınırının ortasında yer alan bu gölün kullanı-

mı her iki devlete aittir. Gölde yetişen inci kefallerinden üretilen takı-

lar ve gölün doğal güzelliği turizm açısından önem taşımaktadır.  

 10 tanesi endemik 17 balık türüne ev sahipliği yapan Ohri 

Gölü’nde ticarî değeri yüksek özel nitelikli balıklar bulunmaktadır. 

Bunlardan “letnica” ve “belvica” başka yerde benzerlerine rastlan-

mayan balık türleridir. Yılanbalığı ve sazanlarıyla da meşhur olan bu 

gölün diğer bir meşhur balığı da “Ohri incisi” yapımında kullanılan 

“plasica”dır.4 Evliya Çelebi, sayısız balık çeşidine sahip Ohri Gö-

lü’nde yılanbalığı, uştukbalığı, misaryabalığı, sazan ve alabalığın çok 

lezzetli ve kesinlikle kokusuz olduğunu belirtir. Bunlar içinde yılan-

balığının misk ü amber gibi bir kokusunun olmasının yanı sıra hem 

çok güzel kebabının yapıldığı hem de birçok hastalığa da iyi geldi-

ğinden söz etmektedir.5 Ohri Gölü balık çeşidi bakımından zengin 

olup balıkçılık, şehrin önemli geçim kaynaklarındandır. Evliya Çele-

bi balıkçılıktan elde edilen gelirin büyüklüğünü, “balığının mah-

sulâtından nice yüz adet hazine elde edildiğini 7 kral duyduklarında 

hepsi birer yüzden ham tamahlara düşüp bu şehri nice kere her biri 

istila ettiklerinden şehir harap düşmüştür” cümleleriyle aktarmakta-

dır.6  

Ohri Gölü hem dünyanın hem de Balkanların en eski göllerin-

dendir. 358 km² büyüklüğündeki gölün uzunluğu 30 km genişliği ise 

yaklaşık olarak 15 km’dir Deniz seviyesinden 695 m yükseklikte 

olan gölün en derin yeri 286 m’dir.7 Ohri Gölü 1979 yılında Ohri 

şehri ise 1980 yıllında Birleşmiş Milletler Eğitim, Bilim ve Kültür 

Örgütü (UNESCO) tarafından “Dünya Tabiat ve Kültür Mirası Liste-

si”ne dâhil edilmiştir. Ohri aynı zamanda Ortodoks mezhebine men-

sup Hıristiyanların en önemli merkezlerinden olup dinî turizm açısın-

dan da ilgi çekmektedir. 

1308 (1890-1891) tarihli Devlet Salnâmesi’nde geçen bilgilere göre, 

Ohri’de iki nehir bulunmaktadır. Birisi Ohri Gölü’nün ayağı olan ve 

40 m genişliğinde bulunan Kara Drin diğeri ise Ohri’deki Kamina 

dağından doğan Eskum veya Eskumî’ dir. Ohri’de Odominiçe, Japla-

                                                           
4 Kurt-Alaydın, “Ohri Gölü Çevresinde (Makedonya) Osmanlı İzleri”, 124. 
5 Evliya Çelebi. Günümüz Türkçesiyle Evliya Çelebi Seyahatnâmesi, haz. 

Seyit Ali Kahraman (İstanbul: 2011). 8.Kitap, Cilt 2 /707. 
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nika, Valanusi ve Kamina adıyla bilinen 4 dağ vardır. Bunlardan 

Odominiçe, Ohri Gölü’nün batısında yer almakta olup denizden 1790 

m yüksekliktedir ve kuzeyden güneye doğru uzanmaktadır. Japlanika 

ise denizden 2280 metre yükseklikte olup Ohri Gölü’nün kuzeyinde 

yer almaktadır ve Odominiçe’nin bir koludur. Valanusi Dağı deniz-

den 1728 m yükseklikte olup Ohri Gölü’nün batısında İlbasan’ın 

güneyinde yer alır ve kuzeyden güneye doğru uzanmaktadır. Kamina 

Dağı ise denizden 1961 metre yükseklikte olup Ohri’nin güneybatı-

sında yer almaktadır.8 Ohri’nin en yüksek tepesi 2.582 m ile Magaro 

olup Petrino ve Galicica Dağları diğer önemli dağlardır.9  

Ohri’nin Genel Görünümü10 

                                                           
8  Salnâme-i Vilâyet-i Manastır. Manastır: Manastır Vilayet Matbaası, 

1308/1891, 86. 
9 www. ohrid.gov.mk 
10 Fotoğraflar Ohri Belediyesinin resmi sitesinden alınmıştır. Bkz. www. 

ohrid. gov.mk 
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Makedonya Haritası 

 

1.2. Ana Hatlarıyla Ohri’nin Tarihçesi 

1.2.1. Osmanlı Dönemi Öncesi Ohri 

Ohri’nin Antikçağ’da kendisiyle aynı adı taşıyan gölün 25 km 

güneydoğusunda harabeleri bulunan “Likhnidos” adlı yerleşim yerin-

de kurulduğu, İliriyalılar yahut Desaretlerce iskân edildiği ileri sü-

rülmektedir.11 Likhnidos’un MÖ 349 yılında Makedonya kralı II. 

Philippos tarafından ele geçirildiği tahmin edilmektedir. Likhnidos 

MÖ 148 yılında Romalılar tarafından ele geçirilerek Roma İmpara-

torluğuna bağlanmıştır. Ohri, MS 514 yılında geçirdiği büyük bir 

depremle hasara uğramıştır. Bu depremin ardından şehir halkı burayı 

terk ederek şimdiki şehrin bulunduğu yerde yeni bir iskân alanı 

oluşmuştur. 6. yüzyılın başlarından itibaren Balkanlara yönelik Slav 

göçleri sonucunda burada yoğun bir Slav iskânı gerçekleşmiş Likhni-

                                                           
11 Muhammed Aruçi, “Ohri”,330. 



 

140 

dos olan şehrin adı Okhrida (Akhris, Akhrida) şeklini almış ilk defa 

879 yılında karşılaşılan şehrin bu ismi Türk hâkimiyeti devrinde Ohri 

halini almıştır.12 Ohri’ye gelen Kiril ve Metodi’nin öğrencileri Aziz 

Kliment ve Aziz Naum’un gayretleriyle halk Ortodoksluğu benim-

semiştir. Aziz Kliment 916 yılında Ohri Edebiyat Okulu’nu kurmuş-

tur. 1000 yıllarında başpiskoposluk haline gelen Ohri, Slav Hıristi-

yanlığının merkezi olma özelliğini yıllarca korumuştur. 976-1018 

yılları arasında Batı Bulgar İmparatorluğunun başkenti olan Ohri, 

1018 yılında Bulgar ordusunu bozguna uğratan Bizanslıların idaresi 

altına girmiş, 1334 yılında ise Sırp Kralı Stephan Duşan tarafından 

ele geçirilmiştir.13  

Ohri’yi önemli kılan bir özellik de Roma dönemine ait önemli 

bir yol olan Via Egnatia üzerinde olmasıdır. Roma’dan Brindisi’ye 

uzanan Via Appia’nın devamı niteliğinde olan Via Egnatia’nın Dyr-

rachium ve Apollonia olmak üzere iki başlangıç noktası vardı ve 

Apollonia Avlonya’ya bağlanıyordu. Yol; Ohri, Bitolia Edessa ve 

Pella üzerinden Makedonya’nın dağlık bölgelerini kat ediyor, kent 

merkezine girmeden Selanik’e varıyor, oradan doğuya doğru devam 

eden yol Yeniköy ve Kavala’yı geçerek İpsala’ya ulaşıyor buradan da 

Çanakkale’ye yöneliyordu.14  

1.2.2. Osmanlı Döneminde Ohri  

1.2.2.1. Ohri’nin Osmanlılar Tarafından Fethi ve İskânı 

Ohri’nin ne zaman fethedildiğine dair Osmanlı kaynaklarında 

kesin bir bilgi yoktur. 14. yüzyılın ikinci yarısında Balkanlarda Os-

manlı fetihleri yoğunluk kazanmıştır. Nitekim Çirmen Muharebe-

si’nden sonra sırasıyla 1372’de Köstendil, Kavala, Drama, Zihne, 

Serez ve Karaferye, 1380’de İştip fethedilmiştir. Uzunçarşılı, Oh-

ri’nin I. Murad zamanında Çandarlı Halil Hayreddin Paşa tarafından, 

beraberinde Evrenuz Bey olduğu halde Makedonya’dan batıya doğru 

başlattığı harekât sırasında Manastır’ın fethinin hemen ardından 1385 

                                                           
12 Semavi Eyice, “Ohri’nin Türk Devrine Ait Eserleri”, Vakıflar Dergisi 6 

(1965), 137. 
13 Muhammed Aruçi, “Ohri”, 331. 
14 Anna Avramea, “MÖ 2. Yüzyıl ile MS 6. Yüzyıl Arasında Via Egna-

tia’nın Güzergâhı ve İşlevi”. Sol Kol Osmanlı Egemenliğinde Via Egnatia 

(1380-1699). ed. Anna Elizabeth Zacharıadou. (İstanbul: Tarih Vakfı Yurt 

Yayınları, 1999), 5. 
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yılında fethedildiğini bildirmektedir.15 Uzunçarşılı ayrıca Ohri’nin de 

içinde bulunduğu Manastır’ın Arnavutluk’a yapılacak harekâtlar için 

de önemli bir üs olduğunu ilave etmektedir.16  

Fethedildiği dönemde “uç” şehir olan Ohri, fethedilen diğer 

Balkan şehirlerinde olduğu gibi fethedilmesinin hemen ardından sis-

temli bir iskâna tabi tutulmuştur. Şehir anlaşma yoluyla ele geçirildi-

ği için halk yerlerinde bırakılmıştır. Şehre yerleştirilen Müslüman 

halk ile mevcut garnizonun ibadeti için Ayasofya Kilisesi, Aziz Kli-

ment Kilisesi ve manastırı câmiye çevrilmiştir.17 Surlarla çevrili şe-

hir, 4000 kişinin barınabileceği bir kapasiteye sahip olup Osmanlı 

öncesinde yaklaşık 2500-3000 dolayında bir nüfusa sahipti. Osmanlı 

idaresinin ilk yüzyılına ait herhangi bir istatistiki kayıt bulunmamakla 

birlikte 15. yüzyılın ikinci yarısında Ohri’deki Yahudilerin fethin 

ardından İstanbul’a yerleştirildiği, yeni kurulan Elbasan kasabasına 

1466’da yetmiş üç ailenin sürüldüğü bilinmektedir.18  

1.2.2.2. Osmanlı Devleti İdari Teşkilatında Ohri’nin Ko-

numu ve Önemi 

Ohri fethedildikten sonra Rumeli eyaletine bağlı bir sancak 

(livâ) haline getirilmiştir. En eski kayıtlardan olmak üzere 1490-1491 

tarihli cizye defterinde Rumeli eyaletine bağlı 26 sancaktan birisidir. 

Aynı şekilde Ohri, 16. yüzyılda tutulan defterlerde de Rumeli eyale-

tine bağlı bir sancak merkezi olarak görülmektedir. 17. yüzyılda Oh-

ri, paşa sancağı Sofya olan Rumeli eyaletinin 23 sancağından birisi 

iken 18. yüzyılda paşa sancağı Manastır olan 15 sancaktan birisidir. 

18. yüzyılın başlarında Ohri sancağına 1702’de Kurd Mehmed arka-

sından Zeynel Paşa ve 1718’de Arslan Paşa mutasarrıf olarak tayin 

edilmiştir. Ohri’ye 1723’ten 1730 yılına kadar 9 mutasarrıfın tayin 

edildiği bilinmektedir.19  

                                                           
15 İsmail Hakkı Uzunçarşılı, Osmanlı Tarihi. I. Cilt. (Ankara: TTK Yayınla-

rı, 1988), 176. 
16 İsmail Hakkı Uzunçarşılı, Osmanlı Tarihi. I. Cilt, 175. 
17 Mehmet İnbaşı, “18.Yüzyılın İkinci Yarısında Ohri Sancağı”. Osmanlı 

Dönemi Balkan Şehirleri. ed. Zafer Gölen ve Abidin Temizer, (Ankara: 

Gece Kitaplığı, 2017), 1293. 
18 Muhammed Aruçi, “Ohri”, 331. 
19 Bilgi için bkz.İnbaşı, Mehmet İnbaşı, “18.Yüzyılın İkinci Yarısında Ohri 

Sancağı”, 1296-98; Orhan Kılıç, 18. Yüzyılın İlk Yarısında Osmanlı Devle-

ti’nin İdari Taksimatı (Elazığ, 1997), 45. 
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Ohri sancağı 16. yüzyılda Ohri, Debri, Akçahisar ve Mat ol-

mak üzere 4 kaza, 20 nahiye, 4 nefs (Ohri, Akçahisar, Bazar-ı Liz, 

Kale-i İstiloş), 6 kale, 849 köy ve 31 mezradan oluşmaktadır.20 Kaza-

ları oluşturan nahiyeler ise şunlardır:  

Ohri Kazası: Ohri, Prespa, Debriçe, Gora, Mokri ve Gölbaşı. 

Debri Kazası: Yukarı Debri / Debri-yi Bâlâ, Aşağı Debri / 

Debri-yi Zîr, Rika, Dılgobırda, Jupe ve Çirmeniçe. 

Akçahisar Kazası: Akçahisar, Bende, Petrigonime, Kurbin, 

Karlı, Moş ve İskurya. 

Mat Kazası: Mat Kazası ve Urake. 

Ohri sancağının 18. yüzyılda kaza sayısı Ohri, Debre, Zürüba-

la, İstarve, Akçahisar, Eşim, Mat ve Usturga olmak üzere 8’dir.21  

Osmanlı hâkimiyeti öncesinde tarihî Roma yollarından Via 

Egnatia üzerinde bulunan Ohri, Osmanlılar zamanında Sol Kol’un 

Yenice-i Vardar, Vodina, Usturova, Florina, Manastır ve Ohri üze-

rinden Elbasan’a ulaşan tali yolları üzerindedir.22 

17. yüzyılda Rumeli eyaletine bağlı bir sancak olan Ohri’nin 

235.229 akçe hassı, 60 adet zeâmeti ve 342 adet timarı vardır. Sefer 

zamanında Ohri sancağındaki timar sahipleri 7000 silahlı askerleriyle 

Rumeli eyaleti veziri sancağı altında toplanırlardı.23  

Ohri 1845 yılında Rumeli eyaletine tâbi Manastır vilâyetine 

dâhil Debre-yi Bâlâ, Debre-yi Zîr, Akçahisar ve Tiran kazalarından 

oluşan bir sancaktır. 1868’de Ohri sancak olarak Selanik vilâyetine 

bağlanmıştır. Manastır’ın sancak olması üzerine 1875’te Ohri’ye 

kaza statüsü verilmiştir. 1879 yılında yine kaza statüsünde olan Oh-

ri’nin Manastır sancağına bağlı Selanik vilayeti sınırları içerisinde 

yer aldığı görülmektedir.24  Manastır’ın tekrar vilayet olmasından 

                                                           
20 367 Numaralı Muhasebe-i Vilayet-i Rûm-ili Defteri, (İstanbul: T.C. Baş-

bakanlık Devlet Arşivleri Genel Müdürlüğü Yayınları, 2007), 3. 
21 P.L İnciciyan,.- H.D. Andreasyan “Osmanlı Rumelisi Coğrafyası” Güney-

doğu Avrupa Araştırmaları Dergisi 2-3 (1973-1974), 54. 
22 Colin Heywood, “Osmanlı Döneminde Via Egnatia: 17.Yüzyıl Başında 

Sol Kol’dakiMenzilhaneler”. Sol Kol Osmanlı Egemenliğinde Via Egnatia 

(1380-1699). ed. Elizabeth A. Zacharıadou, (İstanbul: Tarih Vakfı Yurt 

Yayınları, 1999), 143. 
23 Evliya Çelebi. Günümüz Türkçesiyle Evliya Çelebi Seyahatnâmesi, 710. 
24 Mucize Ünlü Sarı, Manastır Vilâyeti’nin İdarî ve Sosyal Yapısı (1873-

1912) ( Samsun: Ondokuz Mayıs Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, 

Yüksek Lisans Tezi, 1996), 53-54.  
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sonra Ohri Manastır vilayetine tabi Manastır sancağının bir kazası 

olarak varlığını sürdürmüştür.  

1887-1888 yıllarında Manastır sancağına bağlı Ohri kazası Us-

turağa ve Debreçe olmak üzere iki nahiye ve 103 köyden oluşmakta-

dır. Bu köylerin 56’sı Ohri’nin merkezine 22’si Usturağa’ya ve 25’i 

de Debreçe’ye bağlıdır.25  

1308 (1890-1891) tarihli Devlet Salnâmesi’nde Ohri’nın idarî 

sınırları hakkında şu bilgiler yer almaktadır: Ohri kazası kuzeyden 

Karçova kazası ve Debre sancağı doğudan Karçova ve Manastıra 

mülhak Temur Hisar nahiyesi güneyden Resne nahiyesi ve İstarova 

kazası batıdan İstovra kazasına mülhak Kevkes (Köküs) nahiyesi ve 

Debre sancağının küçük bir parçasıyla çevrelenmiştir.26 Ohri, Osman-

lı idaresinden çıktığı tarih olan 1912’ye kadar Manastır vilayetine 

tâbi kaza statüsünde kalmıştır. 

Ohri, Balkan Savaşı sonrasında Osmanlı idaresinden çıkmıştır. 

Osmanlı Devleti’nin Batı Cephesi’nde Vardar ordusunun 23-25 Ekim 

Kumanova Savaşı’nda Sırplara yenilmesiyle bölgedeki savunma hattı 

çökmüştür. Tiranlı Mahmud Hayret Paşa birliklerini ilerleyen Sırp 

Karadağ ordusunu karşılamak üzere Usturga’da konuşlandırmış an-

cak gelen bir haber üzerine askerin bir kısmını kuşatma altında du-

rumu kötüleşen İşkodra’ya göndermiş elinde kalan askeriyle Elba-

san’a gelmiştir. Osmanlı ordusunun 14-18 Kasım’da Manastır muha-

rebelerini de kaybetmesiyle Osmanlı ordusunun Vardar Ovası’ndaki 

son çabaları da tükenmiştir. Manastır’dan sonra 21 Kasım 1912’de 

Resne, 22 Kasım 1912’de de Ohri Sırpların eline geçmiş böylece 

Ohri’de 1385’ten 1912’ye kadar süren Osmanlı hâkimiyeti sona er-

miştir.27 Ohri 1915-1918 yılları arasında Bulgaristan’ın işgaline uğ-

ramıştır. I. Dünya Savaşı sonrasında kurulan Krallık Yugoslavyası 

döneminde Güney Sırbistan bölgesinde yer alan Ohri II. Dünya Sava-

şı’na kadar Sırp hegemonyası altında kalmıştır. I. ve II. Dünya Savaş-

larının ardından Ohri’deki nüfusun yapısında değişiklikler olmuştur. 

1913’te başlayan Müslüman göçleri II. Dünya Savaşı’ndan özellikle 

                                                           
25 Mucize Ünlü Sarı, Manastır Vilâyeti’nin İdarî ve Sosyal Yapısı (1873-

1912), 53-54. 
26  Salnâme-i Vilâyet-i Manastır. Manastır: Manastır Vilayet Matbaası, 

1308/1891, 83. 
27Yıldırım Ağanoğlu, Rumeli’de Bir İrfan Ocağı Ohri Halvetî Hayâtî 

Âsitânesi, (İstanbul: İz Yayıncılık, 2016), 46. 
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1956’dan sonra da devam etmiş, Türk nüfusunun büyük çoğunluğu 

Türkiye’ye göç etmiştir.28  

Manastır sınırları içinde yer alan Ohri, I. Dünya Savaşı’ndan 

sonra Avusturya- Macaristan İmparatorluğunun dağılmasından sonra 

1918 yılında kurulan Sırp Hırvat Sloven Krallığı içinde yer almıştır. 

1929’da bu devletin adı Yugoslavya Krallığı olarak değiştirilmiştir. 

II. Dünya Savaşı’ndan sonra ise Sırbistan, Hırvatistan, Slovenya, 

Bosna-Hersek, Karadağ ve Makedonya’dan oluşan Yugoslavya Sos-

yalist Federal Cumhuriyeti’nin kurulmasıyla Ohri, Manastır’a bağlı 

olarak Makedonya Cumhuriyeti sınırları içerisinde kalmıştır. 1980 ile 

2000 yılları arasında dağılan Yugoslavya Sosyalist Federal Cumhuri-

yeti’nden Sırbistan, Hırvatistan, Slovenya, Bosna-Hersek, Karadağ, 

Kosova ve Kuzey Makedonya Cumhuriyetleri doğmuştur. Ohri’nin 

bağlı olduğu Manastır’ın da içinde bulunduğu Kuzey Makedonya 

Cumhuriyeti 8 Eylül 1991’de bağımsızlığını ilan etmiştir. 

2. Ohri’de Sosyal ve İktisadî Hayat 

Şehirlerin iktisadî hayatında hiç şüphesiz coğrafî konumun ve 

iklimin önemli bir etkisi vardır. Ohri’nin göl kenarında kurulmuş 

olması şehrin iktisadî hayatına yön veren önemli bir etken olmuştur. 

Özellikle Osmanlı öncesi ve Osmanlı dönemlerinde şehir merkezin-

deki halkın büyük çoğunluğunun önemli geçim kaynaklarından birisi 

balıkçılıktır. Göl kenarında balıkçılığa uygun yerlerde “dalyan” adı 

verilen U şeklinde merkezler oluşmaktadır. Ohri de Osmanlı sancak-

ları içinde dalyan yapılaşmasının görüldüğü önemli şehirlerden biri-

dir. 16. yüzyıl kayıtlarında Ohri gölü kıyısında Ağrib ve Estruğa 

(Struga) adı ile kayıtlı iki dalyandan bahsedilmektedir. Padişah hassı 

olarak kaydedilen bu iki dalyanın yıllık geliri 152.686 akçe olarak 

kaydedilmiştir.29 Ohri sancağına ait kanunnâmede balıkçılıkla ilgili 

olarak “ve göl kenarında vâki‘ olan kurâ ki sayd-ı mâhî derler, gelüp 

yük ile satun alandan yükte ikişer akçe bâc alınır” ifadeleri yer al-

maktadır.30  

Şehir su gereksinimi bakımından tarıma elverişli gözükse de 

coğrafî koşullarının dağlık ve parçalı bir yapı arz etmesi şehri tarım 

                                                           
28 Muhammed Aruçi, “Ohri”, 332. 
29 Selçuk Ural, Balkanların İncisi Ohri (İstanbul: Mostar, 2013), 86-87. 
30 Ahmed Akgündüz, Osmanlı Kanunnameleri ve Hukuki Tahlilleri. (İstan-

bul: Osmanlı Araştırmaları Vakfı Yayınları, 1996), 9. Kitap, 583. 
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bakımından elverişsiz kılmaktadır. I. Ahmed (1603-1617) dönemi 

Ohri sancağına ait bir kanunnâmede yer alan “ve buğday ve nohud ve 

mercimek ve baklanın yükü elli dörder akçeye ve arpa ve çavdar ve 

merdümek ve daru ve burçağın yükü otuzar akçeye yazılmışdır” ifa-

deleri Ohri’de imkânlar nispetinde tarım yapıldığını göstermektedir.31 

Osmanlılar döneminde Ohri’de ziraî faaliyet olarak bağcılık, sebze ve 

meyve yetiştiriciliği dikkat çekmektedir. 

Ohri sancağı kanunnâmesinde, sancağın genelinden ikişer akçe 

resm-i bostan32, Akçahisar ve İşem kazalarından haziran ayının ba-

şında ikişer akçe resm-i kiyah33 alınacağı kayıtlıdır. Ayrıca soğan, 

sarımsak ve lahana yetiştirilen köylerden öşür alınacağı, eğer köylü-

ler biz bostan resmi (resm-i bostan) veriyoruz diyerek itiraz ederlerse 

bunun kabul edilmemesi gerekmektedir. Bağcılık yapan halktan 

resm-i tekne34 adı altında ikişer akçe alınmaktadır. Debrice nahiyesi 

halkının bağları olmadığı için onlardan bu vergi alınmamakta ancak 

ikişer akçe bâc-ı hamr alınmaktadır.35  

Ohri livasında hayvancılık yapanlardan ise sürü başına bir koç 

alınıp başka bir şey alınmazdı. Arıcılık yapanlardan resm-i kovan 

adında bir vergi alınırdı ki onun da oranı onda bir kovan olup bundan 

az kovanı olanlardan kıymeti belirlenip on akçede bir akçe öşür alın-

maktaydı. Bunlardan başka gayr-i müslim halktan bid‘at-i hınzır36 adı 

altında bir vergi alınrdı. Resm-i kovan ve bidat-i hınzır vergileri 

temmuzun on dokuzunda tahsil edilirdi.37 

Üretimin ağırlıklı olarak meyve sebze yetiştiriciliğine dayan-

ması şehrin hububat ve tahıl ihtiyacının dışarıdan ya da Struga, Ma-

                                                           
31 Ahmed Akgündüz, Osmanlı Kanunnameleri ve Hukuki Tahlilleri, 583. 
32 Resm-i bostan: Kavun, karpuz, hıyar vb. bostan mahsulünden alınan ver-

gi. Bilgi için bkz. Ziya Kazıcı, Osmanlılarda Vergi Sistemi (İstanbul: Şamil 

Yayınevi, 1977), 95. 
33 Resm-i kiyah (giyâh): Çayır resmi veya çayır öşrü olarak da bilinmekte-

dir. Biçilen çayırdan alınır. Biçilmeyenden hiçbir şey alınmaz. Bazı bölge-

lerde harman zamanı bir araba ot alınırken bazı yerlerde akçe olarak alın-

maktadır. Bilgi için bkz. Ziya Kazıcı, Osmanlılarda Vergi Sistemi, 99-100. 
34 Resm-i tekne: Resm-i şıra veya pekmez öşrü de denmekte olup üzüm 

pekmezinden alınan vergidir. 
35 Ahmed Akgündüz, Osmanlı Kanunnameleri ve Hukuki Tahlilleri, 583. 
36 Bid‘at-i hınzır: Gayr-i müslim teb‘adan alınan domuz vergisi. 
37 Ahmed Akgündüz, Osmanlı Kanunnameleri ve Hukuki Tahlilleri, 583-

585. 
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nastır, Kırçova, Pirlepe, Debrice, Görice, Behişte Elbasan gibi çevre 

bölgelerden tedârikini gerekli kılmaktaydı.38  

Şehrin iktisadî hayatında ticaret oldukça önemli bir yer tutmak-

taydı. Özellikle Dolyan panayırı da olarak bilinen Ohri panayırı şehir 

ekonomisine önemli katkı sağlamaktaydı. Rumi takvime göre 15 

Mayıs’ta 15 gün süreyle kurulan bu panayıra İlbasan, Selanik Tırha-

la, Yenişehir, Siroz, Filibe, Sofya, Edirne, İstanbul ve Bursa’dan 

tüccarlar katılmaktaydı.39 Evliya Çelebi bu panayırla ilgili olarak “bu 

şehir içinde yılda bir kere büyük bir panayır, yani pazar durup 40-50 

bin adam toplanıp on gün on gece bir hay huy öyle bir kalabalık olur 

ki anlatmakta dil kısa kalır. Şehir dışında 300 adet panayır dükkânı 

vardır” demektedir.40  

1308 (1890-1891) tarihli Devlet Salnamesi’nde Ohri’nin mah-

sulatı ile ilgili olarak “başlıca zir‘a edilen hububat hınta (buğday), 

şa‘ir (arpa), çavdar, mısır, alaf, burçak, fasulye, tütün, kavun, karpuz, 

elma, armut, şeftali erik, kayısı, ayva, vişne, ceviz, dut ve her nev’i 

meyve ve sebze dahi yetişir. Ohri kirazı nefis ve meşhurdur.” bilgileri 

yer almaktadır.41  

 Ohri’de yetişen meyvelerle ilgili olarak 9 adet ayvasından Ba-

baayvası ve Ekmekayvasının ünlü olduğundan, 24 çeşit armudundan 

en sulu ve en lezizinin ise Beyarmudu olduğundan bahseden Evliya 

Çelebi, bu şehirde yetişen meyvelerin kolay bozulacağı için başka bir 

diyara götürülmesinin mümkün olmadığını sadece elmanın kutularla 

götürülebileceğini belirtmektedir. 

1750’lerden sonra Ohri’de büyük dutluklar görülmeye başlan-

mıştır. Bu ziraî faaliyet ipekböcekçiliğini beraberinde getirmiştir. 19. 

yüzyılın ikinci yarısından itibaren Ohri’de yaygın bir şekilde ipek 

üretimi yapılmakta ve üretimi desteklemek için öşür alınmamaktay-

dı.42  

Mensucât (dokuma) ve mamulat ile ilgili olarak da 1308 

(1890-1891) tarihli Devlet Salnamesi’nde “marangozluk sanatı iler-

leyip zarif ve sanatlı ceviz sandalye ve kanepe ve masa ve sedef iş-

                                                           
38 Selçuk Ural, Balkanların İncisi Ohri, 87. 
39 Ömer Şen, Osmanlı Panayırları, (İstanbul: Eren Yayınları, 1996), 73. 
40Evliya Çelebi. Günümüz Türkçesiyle Evliya Çelebi Seyahatnâmesi, 719.  
41  Salnâme-i Vilâyet-i Manastır. Manastır: Manastır Vilayet Matbaası, 

1308/1891, 84. 
42 H. Baha Öztunç, Tanzimat Döneminde Bir Rumeli Şehri Manastır, 200. 
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lemeli sandalye ve masa ve gayet zarif baston ve satranç ve tavla 

tahtaları imal edilmekte bulunduğu gibi kadınlar tarafından dahi yün 

çorap ve pamuk havlu ve gömlek bezi nesc (dokuma) edilir.” ifadele-

ri yer almaktadır.43  

Osmanlı döneminde Ohri’deki önemli ekonomik faaliyetlerden 

birisi de madenciliktir. Ohri zengin kükürt rezervlerine sahip olup, 

kükürdün barut yapımında kullanılan bir maden olması sebebiyle, 

Osmanlı silah sanayi bakımından önemli bir bölgedir. Padişah hasları 

arasında olan kükürt madeninin Kanuni Sultan Süleyman döneminde 

Tophâne-i Âmire’ye 232 kantar kükürt sağladığı ayrıca Selanik ba-

ruthanesinde Ohri’de çıkan kükürdün kullanıldığı bilinmektedir. 

1572 yılına ait bir arşiv belgesinde Ohri’ye kayıtlı Leskofçe köy sa-

kinlerinin yılda 150 kantar kükürt üretimi karşılığında olağan dışı 

zamanlarda ödenen vergilerden muaf tutulacağı bildirilmektedir.44 

IV. Murad zamanına kadar burada para basıldığından söz eden 

Evliya Çelebi -ziyaret ettiği tarihi kastederek- hâlâ darbhânenin aşağı 

kalede Paşa Sarayı yakınlarında büyük bir bina olduğunu kapısının 

örtük olmasına rağmen içinde bütün aletleri, kalıntıları ve sikkelerin 

mevcut olduğunu bildirmektedir. Ayrıca Evliya Çelebi, üzerinde 

Sultan Ahmed bin Mehmed Han i‘zze nasruhu duribe (basıldı) Ohri 

ibaresi olan saf ayar bir parayı gördüğünü de ilave etmektedir.45  

2. Ohri Şehir Mimarisi ve Osmanlı Dönemi Eserleri 

Ohri, kendi adını taşıyan Ohri Gölü’ne bir çıkıntı şeklinde 

uzanan bir tepe eteklerinde kurulmuş bir şehirdir. Tarihî şehirlerin 

büyük bir kısmında olduğu gibi şehrin etrafı surlarla çevrilmiş ve 

kaleler inşa edilmiştir. Ohri’de en büyük kale Ohri Kalesi olmakla 

birlikte bundan başka Akçahisar Kalesi, İstloş Kalesi, Petrik Kalesi, 

Kocacık Kalesi, Jgor Kalesi ve Babaali Kalesi bulunmaktadır.46  

Evliya Çelebi şehirde dört kalenin olduğunu söyler ancak bun-

lardan Ustruga, Pogredeç ve Ohri Kalesi’nin adını zikreder. Bunlar 

içinde en büyüğü gölün kuzey kenarında yer alan Ohri Kalesi’dir. Bu 

kale hakkında Evliya Çelebi Seyahatnâmesi’nde geniş bilgiler aktarır. 

Beşgen şeklinde inşa edilmiş olan kalenin çevresi 4400 adımdır. Ohri 

                                                           
43  Salnâme-i Vilâyet-i Manastır. Manastır: Manastır Vilayet Matbaası, 

1308/1891, 84. 
44 Selçuk Ural, Balkanların İncisi Ohri, 136-137. 
45 Evliya Çelebi. Günümüz Türkçesiyle Evliya Çelebi Seyahatnâmesi, 716. 
46 Selçuk Ural, Balkanların İncisi Ohri,74. 
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kalesinin sağlam bir iç kalesi olup bu iç kalenin iki kapısı vardır. 

Duvarının boyu ise kırk arşındır. Bu kapılardan büyüğü kıble tarafın-

da olup Hünkâr Câmii’ne açılmaktadır. Ayrıca bu kapının üzerinde 

yer alan kulede tahta örtülü bir köşk vardır. Diğer kapı ise kuzey 

tarafından varoşa açılmaktadır. İç kale içinde bir mescit, bir diz-

darhâne ve bir zâhire ambarı vardır. On arşın yüksekliğinde, on beş 

ayak eninde ve üzerinde 40 kulesi olan dış kale duvarının üç kapısı 

vardır. Bunlardan biri iç kale altında kuzeye bakan göl tarafındaki 

varoşa açılan kapı, biri doğu tarafındaki Tabaklar Kapısı bir diğeri de 

Büyük Göl Kapısı’dır.47  

Bulgar Kralı Çar Samuel zamanında buranın önemli bir yer 

olmasından dolayı bölge halkı arasında Samuel Kalesi olarak da anı-

lan Ohri Kalesi, şehrin Osmanlılar tarafından fethedilmesinden sonra 

askeri bir birlik ile takviye edilmiş, hem şehri korumak hem de Arna-

vutluk’a yapılacak seferler için bir üs olarak kullanılmıştır.48 Osmanlı 

idaresi zamanında şehrin surun dışına çıkarak yayıldığı ve hatta Saz-

lık denilen göl kıyısında yeni bir mahallelerin meydana geldiği bi-

linmektedir. Ayrıca Osmanlı idaresinden sonra kurulan çarşı da surun 

dışında geniş bir sahayı kaplamaktadır.49  

Ohri’de Osmanlı Türk sivil mimari özellikleri görülmektedir. 

Yamaçta kurulan Ohri’nin yokuşlu bazen merdivenli dar sokakların-

daki evler Anadolu’dakilerle aynı plan, malzeme ve cephe özellikle-

rine sahiptir. Genellikle iki katlı, zemin kâgir, üst katı ahşap, iskelet 

sisteminde kerpiç dolgulu, çıkmalı dış ve iç sofalı plan tiplerinde inşa 

edilmiştir. Günümüzde Ohri’de az sayıda da restore edilmek suretiyle 

ayakta kalan Osmanlı evleri vardır.50  

Evliya Çelebi, kale içinde 160 adet kiremit çatılı Hıristiyan ha-

nesinin olduğunu ayrıca Ohri Gölü’nün kenarında yer alan 300’den 

fazla içli dışlı hamamlı, geniş meydanlı çeşitli odalardan oluşan ki-

remit çatılı güzel bir paşa sarayının varlığından söz etmektedir. Bü-

yüklük bakımından Ohri’yi Bursa ve Edirne’ye eşit gören Evliya 

                                                           
47 Evliya Çelebi. Günümüz Türkçesiyle Evliya Çelebi Seyahatnâmesi, 711. 
48 Selçuk Ural, Balkanların İncisi Ohri,73-74. 
49 Semavi Eyice, “Ohri’nin Türk Devrine Ait Eserleri”, Vakıflar Dergisi 6 

(1965), 139. 
50 Nevnihal Erdoğan,-Hikmet Temel Akarsu-Alik, Belma. Kültür Köprüleri 

2 Üsküp ve Ohri Bölgesindeki Osmanlı-Türk Mimari Mirası,(İstanbul: KÜV 

Yayınları, 2016), 155. 
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Çelebi’nin aktardığına göre şehrin 17. yüzyılda 10’u Müslüman 7’si 

Hıristiyan 17 mahallesi vardır. Bu mahalleler; Ohrizâde Mahallesi, 

Tekke Mahallesi, Kuloğlu Mahallesi, Haydarpaşa Mahallesi, Koca 

Siyavuş Paşa Medrese Mahallesi, Zulmiyye Mahallesi, Hacı Hamza 

Mahallesi, Koçi Bey Mahallesi Emir Mahmud Mahallesi, Kara Hoca 

Mahallesi’dir.51  

1890 yılına ait bir arşiv belgesine göre Ohri’nin merkezindeki 

mahalleler; Karabey Mahallesi, Gürcübey mahallesi, Kuloğlu mahal-

lesi, Haydarpaşa mahallesi, Ömerbey Mahallesi, İskenderbey Mahal-

lesi, Hacı Çelebi Mahallesi, Emin Mahmud Mahallesi, Hacı Hamza 

Mahallesi, Saray Mahallesi, Sazlık Mahallesi, Hacı Kasım Mahalle-

sinden oluşmaktadır.52 

2.1. Dinî Kurumlar 

2.1.1. Câmi ve Mescitler 

2.1.1.1. Ali Paşa Câmii 

Ohri’nin şehir merkezindeki çarşı içerisinde sağlı sollu dizili 

dükkânlar arasında konumlanmış olan câminin minaresi tamamen 

yıktırılmış olup dışarıdan bakıldığında sadece kubbesinin belirli bir 

kısmı görülmektedir.53 Ayverdi, bu câmiinin arşiv kayıtlarında Def-

terdar Ali Paşa unvanıyla geçtiğini belirtmektedir. Kare planlı olan 

bu câmi içten 12.50x12x50 olup duvarı 1.25 m’dir.54 Câmi 1573 yı-

lında Süleyman Paşa tarafından yaptırılmış ancak 1823 yılında Ma-

raşlı Ali Paşa tarafından tamir ettirildiği için onun adıyla anılır ol-

muştur.55 3 Cemaziyelevvel 1175 (30 Kasım 1761) tarihli arşiv bel-

gesinde geçen bilgiye göre Hamza Bey mahallesinde olduğu anlaşı-

lan bu câminin hatibinin günlük 7 akçe olan maaşı Ustruga Dalyanı 

diğer adıyla Ohri Dalyanı mukataasından ödenmektedir.56 

                                                           
51 Evliya Çelebi. Günümüz Türkçesiyle Evliya Çelebi Seyahatnâmesi, 713. 
52 Osmanlı Arşivi (BOA), Yabancı Arşiv Makedonya [YB.021], No. 47, 

Gömlek No. 58. 
53 Semavi Eyice, “Ohri’nin Türk Devrine Ait Eserleri”,142; Selçuk Ural, 

Balkanların İncisi Ohri, 59. 
54 İbrahim Hakkı Ayverdi, Avrupa’da Osmanlı Mimari Eserleri, (İstanbul: 

İstanbul Fetih Cemiyeti, 1981), 3. Cilt 3.Kitap, 136. 
55 Nevnihal Erdoğan, - Hikmet Temel Akarsu – Alik, Belma. Kültür Köprü-

leri 2 Üsküp ve Ohri Bölgesindeki Osmanlı-Türk Mimari Mirası, 172.  
56 Osmanlı Arşivi (BOA), Ali Emiri Mustafa III [AE. SMST. III], No. 57, 

Gömlek No. 4285. 
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2.1.1.2. Ayasoyfa (Fethiye) Câmii 

 Osmanlı Devleti’nde hâkimiyet alameti olarak şehrin ya da 

bölgenin en büyük kilisesinin câmiye çevrilmesi geleneğinin bir so-

nucu olarak Ohri’deki tarihi tam bilinmemekle birlikte 9. veya 11. 

yüzyıllarda yapıldığı tahmin edilen Svete Sofja Kilisesi’nden tahvil 

edilme bir câmidir.57 Ayverdi, Osmanlıların çok direkli üç bacaklı 

bazalika tarzı kiliseleri câmiye tahvillerinde buraları kilise havasın-

dan tamamen çıkardıklarını ancak bu kilisede bunu yapmadıklarını 

belirtmektedir.58 Evliya Çelebi, Ohri’yi ziyareti sırasında Fethiye 

Câmii’nin Hıristiyan muhitinde olmasından dolayı viran halde oldu-

ğunu üzülerek aktarır: “Cuma günü kapıları açılıp hizmetçileri silip 

süpürüp 5-10 adet bekçiler cuma namazını kılıp yine kapılarını kapa-

tıp gider” der.59 20. yüzyılda Yugoslavya yönetimindeyken câmi 

olmaktan çıkarılarak restore edilmiş freskler yeniden ortaya çıkarıl-

mıştır.60  Günümüzde Ayasofya Kilisesi olarak şehrin turizminde 

önemli bir yere sahip olup dinî günlerde yapılması planlanan prog-

ramlar için ayrıca kullanıma hazırlanmaktadır.61 1172 (1758-1759) 

tarihli bir fermandan Ayasofya Câmii’nin mimarı olan Ahmed’e gün-

lük 8 akçe62 maaş ödendiği anlaşılmaktadır. 

2.1.1.3. Emin Mahmud Câmii 

1085 (1674-1675) tarihi bir atama kaydında bir zatın vakfı ola-

rak Yusuf isimli bir kimsenin bu câmiye cüzhan olarak atandığına 

dair malumat ile Eyice’nin bu câmi ile ilgili elde ettiği mahalli ma-

lumata dayanarak bu câminin varlığına şahit olunmaktadır. Ayrıca 

Ayverdi eserini kaleme aldığı yıllarda bu câminin hâlâ ayakta oldu-

ğuna da işaret etmektedir. Bir dıl’ı 3.35 m olan sekiz köşeli türbeye 

benzer bir mimarisi olan câminin minaresi kesme taştan, kaidesi mo-

lozdandır. Mimari özellikleri ile çok az rastlanan câmiler arasında 

olan câmi, Ohri’ye mahsus bir özellik taşımaktadır.63 Câmi günü-

                                                           
57 Semavi Eyice, “Ohri’nin Türk Devrine Ait Eserleri”, 139. 
58 İbrahim Hakkı Ayverdi,. Avrupa’da Osmanlı Mimari Eserleri, 138. 
59 Evliya Çelebi, Günümüz Türkçesiyle Evliya Çelebi Seyahatnâmesi, 712. 
60 Nevnihal Erdoğan, - Hikmet Temel Akarsu – Alik, Belma. Kültür Köprü-

leri 2 Üsküp ve Ohri Bölgesindeki Osmanlı-Türk Mimari Mirası, 177. 
61 Selçuk Ural, Balkanların İncisi Ohri, 61. 
62 BOA, Ali Emiri Mustafa III [AE. SMST. III], No. 300, Gömlek No. 

23954. 
63 İbrahim Hakkı Ayverdi, Avrupa’da Osmanlı Mimari Eserleri, 138. 
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müzde Struga-Ohri yolu üzerinde eski bir hamamın karşısındadır. 

1996 yılında tadilat yapılmış olan câmi ibadete açık durumdadır.64  

2.1.1.4. Hacı Hamza Câmii 

Câminin yeri tam olarak bilinmemekle birlikte sık ağaçlı ya-

maç bir yerde olduğuna dair bilgiler vardır. 80 cm duvarlı 6.60 x 6.10 

ebadında ahşap tek kubbeli olan bu câmi kaba yonma kesme taştan 

yapılmış 8 köşeli şerefesiz minaresiyle dikkat çekmektedir.65 Câmi 

çalışanlarının maaşları Ustruga mukataasından ödenmektedir. Evâsıt-

ı Receb 1108 (10-20 Ocak 1697) tarihli belgeye göre câminin kandil-

cisi Mustafa Halife’ye günlük 6 akçe66 1265 (1848-1849) tarihli bel-

geye göre ise câminin hatibine günlük üç akçe67 maaş verilmektedir. 

2.1.1.5. Hacı Kasım Câmii 

Evliya Çelebi’nin aktardığına göre Ohri Gölü’nün kenarında 

inşa edilen bu câmi, şehirdeki cemaati en kalabalık câmi olmasının 

yanı sıra mavi has kurşun örtülü, dört köşe, tahta kubbe örtülü eski 

tarz minareli güzel bir câmidir.68 Arşiv belgelerinde geçen bilgilere 

göre câmi çalışanlarının maaşları Ustruga mukataasından ödenmek-

tedir. Evâil-i Receb 1113 (1-10 Aralık 1701) tarihli belgeden bu 

câminin imamı olan Hüseyin Halife’nin günlük 5 akçe69 Evâsıt-ı 

Cemaziyelâhir 1140 (10-20 Aralık 1698) tarihli belgeden bu câminin 

müezzini Ahmed’in günlük 8 akçe70; 1190 (1776) tarihli bir ferman-

dan bu câmide baş ta‘lîm-i Kur’ân olan Hacı Selman’ın günlük 20 

akçe71; 6 Cemaziyelâhir 1107 (12 Ocak 1696) tarihli belgeden bu 

câminin meremmetçisi Ahmed Halife’nin de günlük 2 akçe72 maaş 

aldığı anlaşılmaktadır.  

                                                           
64 Selçuk Ural, Balkanların İncisi Ohri, 62. 
65 İbrahim Hakkı, Avrupa’da Osmanlı Mimari Eserleri,140. 
66 Osmanlı Arşivi (BOA), Ali Emiri Mustafa II [AE. SMST. II], No. 6, Göm-

lek No. 574. 
67 BOA, Cevdet Evkaf [C.EV.], No.577, Gömlek No. 29141. 
68 Evliya Çelebi, Günümüz Türkçesiyle Evliya Çelebi Seyahatnâmesi, 714. 
69 BOA, Ali Emiri Mustafa II [AE. SMST. II], No. 25, Gömlek No.2454. 
70 Osmanlı Arşivi (BOA), Ali Emiri Ahmed III [AE. SAMD. III], No. 30, 

Gömlek No. 2882. 
71 Osmanlı Arşivi (BOA), Yabancı Arşiv Makedonya [YB.021], No. 27, 

Gömlek No.11. 
72 BOA, AE. SMST. II, No. 6, Gömlek No. 582. 
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2.1.1.6. Hacı Turgut Câmii 

Câmi ilgili vakıf kayıtlarına “Durgut” imlasıyla kaydedilmiştir. 

Dıştan yaklaşık 6.50x650 m ebadında solda bir alt kasnakta 4 pence-

resi olan câminin üstü dik bir çatı ile örtülüdür. Bu sade küçük câmi-

nin mimari anlamda kendini aşan çok özellikli bir minaresi olup 8 

köşeli kaidesi, 2 tuğla 1 taşla küp baklavaları kesme taşla yapılmış, 

gövde ve petek mükemmel bir işçilikle yine kesme taşla işlenmiştir. 

Bu açıdan bakıldığında sanki minare câmi için değil câmi minare için 

yapılmıştır.73 Evâhir-i Rebiülevvel 1077 (20-30 Eylül 1666) tarihli 

arşiv belgesine göre bu câminin imamı aynı zamanda muallimlik 

vazifesi de yapmakta olup her bir vazife için günlük 3’er akçe74 maaş 

almaktadır. 21 Cemâziyelevvel 1254 (12 Ağustos 1838) tarihli bel-

geden vâkıf Hacı Turgud’un aynı adı taşıyan mahallede câmiden 

başka bir de sıbyan mektebi inşa ettirdiği anlaşılmakta olup imâmet 

ve muallimlik vazifeleri için 3’er akçe75 maaş ödenmektedir. 

2.1.1.7. Haydar Paşa Câmii 

Ohri’nin en eski câmilerinden olan Haydar Paşa Câmii’nin te-

melleri üzerine yeniden inşa edilen bu câmi dıştan 8.40 m genişliğin-

de son cemaat yeri ile beraber 12.30 m derinliğindedir. İçerideki ah-

şap kubbenin üstü çatı ile örtülüdür. Câmi, Zulmiyye Câmii olarak da 

bilinmektedir. Minaresine içeriden çıkılan bu câminin sağ tarafında 

içinde üç dervişin medfûn olduğu bilinen 6.65 x 4,0 m genişliğinde 

bir türbe vardır.76 Haydar Paşa’nın türbesi de buradadır.77 Çalışanla-

rının maaşları Ustruga Dalyanı diğer adıyla Ohri Dalyanı gelirlerin-

den ödenmektedir. Câminin imamı olan Sadık ibn Mehmed 1222 

(1807-1808) tarihli belgeye göre günlük 2 akçe78 27 Safer 1188 tarih-

li belgeye göre câminin hatibi günlük 8 akçe7911 Ramazan 1106 bel-

geye göre câminin bakım ve onarımından sorumlu meremmetçisi 

Ömer Halife günlük 8 akçe80 maaşla görev yapmaktadır. 
                                                           
73 İbrahim Hakkı Ayverdi, Avrupa’da Osmanlı Mimari Eserleri, 140-141. 
74 Osmanlı Arşivi (BOA), İrade Evkaf [İE. EV.], No. 6, Gömlek No. 649. 
75 Osmanlı Arşivi (BOA), Cevdet Maarif [C. MF], No. 89, Gömlek No. 

4418. 
76 İbrahim Hakkı Ayverdi, Avrupa’da Osmanlı Mimari Eserleri,141. 
77 İbrahim Hakkı Ayverdi, Avrupa’da Osmanlı Mimari Eserleri,141. 
78 Osmanlı Arşivi (BOA), Ali Emiri Mustafa IV [AE. SMST. IV], No 25, 

Gömlek No.1702. 
79 BOA, Cevdet Evkaf [C.EV.], No.61, Gömlek No. 3001. 
80 BOA, Ali Emiri Mustafa II [AE. SMST. II], No.18, Gömlek No.1715. 
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2.1.1.8. İmaret Câmii  

Ayasofya (Fethiye) Câmii’nden sonra şehrin en önemli câmii 

olup dış kalenin yüksek bir yerinde inşa edilmiştir. 893 yılında Pante-

leiomon Kilisesi ve manastırının yerinde inşa edilmiştir. Câmi, Fatih 

Sultan Mehmet Câmii, Kale Câmii, Sinan Bey Câmii, Sinan Çelebi 

Câmii olarak da bilinmektedir. Sinaneddin Yusuf Çelebi b. Mevlana 

Bedreddin Mahmud Efendi tarafından yaptırılan bu câmii Fatih Sul-

tan Mehmed’e hediye edilmiştir. Bundan dolayı bu câmiye Hünkâr 

Câmii de denilmektedir. Kare planlı, tek kubbeli olarak inşa edilmiş 

olan bu câmi tipik bir 15. yüzyıl Türk eseridir.81 Câmi kendisinden 

başka imâret, kervansaray ve medreseden oluşan bir külliyenin par-

çası olarak inşa edilmiştir. Külliyeye dâhil olan bir unsur da L planlı 

olarak inşa edilen Sinan Çelebi türbesidir.82 Günümüzde bu câmiden 

herhangi bir ize rastlanmamaktadır. Câminin bulunduğu İmaret Tepe-

si’nde 2000 yılında yapılan kazı çalışmaları sonucu câmi yıkılmış ve 

yerine Ploşnik Manastırı yapılmış külliyeden geriye sadece Sinan 

Çelebi Türbesi kalmıştır.83 1208 (1793-1794) tarihli arşiv belgesine 

göre câminin hatibi Ohri Dalyanı mukataasından ödenmek üzere 

günlük 4 akçe84 maaş almaktadır. 

2.1.1.9. Keşanlı Binbaşı Hüseyin Ağa Câmii 

Câmi ile ilgili olarak arşiv kayıtlarında Ohri şehir merkezinde 

Hacı Turgut Mahallesi’nde olduğu ve Asâkir-i Şahâne Binbaşıların-

dan Hüseyin Ağa tarafından inşa ettirildiğine dair sınırlı bir bilgi 

vardır. 

2.1.1.10. Kuloğlu Câmii 

Câminin bânisi Mehmed Çelebi olduğu için Kuloğlu Mehmed 

Çelebi Câmii olarak da bilinmektedir. Câmi duvardan duvara 9.10 

derinlik ve 8.10 genişlikte sekiz köşeli bir plana göre inşa edilmiştir. 

Câminin kesme taştan yapılmış olan minaresi câmiye bitişik olarak 

inşa edilmiştir.85  

                                                           
81 Semavi Eyice, “Ohri’nin Türk Devrine Ait Eserleri”, 141. 
82 Nevnihal Erdoğan-Hikmet Temel Akarsu-Alik, Belma. Kültür Köprüleri 

2 Üsküp ve Ohri Bölgesindeki Osmanlı-Türk Mimari Mirası, 191. 
83 Selçuk Ural, Balkanların İncisi Ohri, 64. 
84 Osmanlı Arşivi (BOA), Cevdet Evkaf [C.EV.], No. 351, Gömlek 

No.17847. 
85Semavi Eyice, “Ohri’nin Türk Devrine Ait Eserleri”, 143; İ. H Ayverdi, 

Avrupa’da Osmanlı Mimari Eserleri, 141. 
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2.1.1.11. Zeynelâbidin Paşa Câmii (Tekke Câmii, Çınar 

Câmii, Çarşı Câmii)  

 Semavi Eyice’nin Tekke Câmii olarak naklettiği bu câmi, 

Ohri çarşısında Struga’ya giden caddenin başında, ufak meydanlığın 

bir kenarında etrafı tamamen sarılı bir külliye içindedir. Bu külliyede 

câmiden başka, bir Halvetî tekkesi ve bu tekkenin meşrûtaları vardır. 

Câminin sağ tarafında kesme taştan klasik Osmanlı üslubunda güzel 

bir minaresi vardır. Dikdörtgen bir biçimde inşa edilmiş olan bu 

câmi, sakıflı mescitler tipinde yapılmış olup 86 16. yüzyılda Ali Ağa-

zade Zeynelâbidin Paşa’nın vakfı olarak inşa edilmiştir.87 17. yüzyı-

lın sonlarında câmiden geriye duvarları ve minaresi kalmıştır. Ayakta 

kalan kısımlar 19. asır sonları ampir üslubuna uygun olarak değişti-

rilmiştir. Günümüzde bu câmi Halvetî tekkesi ile iç içedir. Özellikle 

cuma namazları halen dervişlerin önderliğinde kılınmaktadır.88  

Yukarıda bilgi verdiğimiz Ohri şehir merkezindeki Osmanlı 

câmileri ve mescitleri hiç şüphesiz bunlarla sınırlı olmayıp bunlar, 

haklarında malumat edinilebilenlerdir. Ohri şehir merkezindeki Os-

manlı mimarisi üzerine yapılan çalışmalarda sadece adı geçen câmi-

ler de vardır. Bunlar: Ahmet Bey Câmii, Emin Kurd Câmii, Eyüp 

Sabri Bey Câmii, Göl Câmii, Gürcü Bey Mescidi, Hacı Çelebi Mes-

cidi, Hasan Bey Câmii, Hüseyin Efendi Câmii, İskender Bey Mesci-

di, Kara Bey Câmii, Kara Hoca Mescidi, Mahmud Çelebi Câmii, 

Mehmed Bey Câmii, Sultan Murad Câmii, Süleyman Paşa Câmii, 

Şeyh Osman Efendi Câmii, Tekye Câmii (Sultan Süleyman Câmii) 

Yunus Voyvoda Mescidi.89  

1308 tarihli devlet salnamesinde adları zikredilmeksizin 9 

câminin varlığından söz edilmektedir. 90  Kamûsü’l-A‘lâm’da ve 

Memâlik-i Osmâniyenin Musavver Tarih ve Coğrafya Lügati’nde ise 

                                                           
86 Semavi Eyice, “Ohri’nin Türk Devrine Ait Eserleri”, 141. 
87 Vakfın gelirleri için bkz. İ. H Ayverdi, Avrupa’da Osmanlı Mimari Eser-

leri, 142-143. 
88 Selçuk Ural, Balkanların İncisi Ohri, 67. 
89 İbrahim Hakkı Ayverdi, Avrupa’da Osmanlı Mimari Eserleri, 136-142. 
90  Salnâme-i Vilâyet-i Manastır. (Manastır: Manastır Vilayet Matbaası, 

1308/1891), 84. 
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yine isimleri verilmeksizin Ohri’de 6 câminin olduğu bildirilmekte-

dir.91  

Günümüzde Ohri şehir merkezinde 10 câmi ayaktadır. Bunlar-

dan bazıları Ali Paşa Câmii, Hacı Hamza Câmii, Hacı Turgut Câmii, 

Haydar Paşa Câmii, Kuloğlu Câmii, Zeynelâbidin Paşa Câmii’dir.92  

2.1.2. Tekke ve Zâviyeler 

2.1.2.1. Baba Ali Zâviyesi 

1530 yılına ait Tahrir Defteri’nden Ohri’nin merkezinde oldu-

ğu anlaşılan bu zâviyenin93 kurucusu Baba Ali isimli bir derviş olup 

vefatından sonra zâviye vakfının tasarrufu zâviyedâr sıfatıyla birlikte 

oğlu Derviş Sinan’a geçmiştir. Onun vefatından sonra ise vakfın mu-

tasarrıfı eşi Şâhi ve kızı Fatma’nın tasarrufuna geçmiştir Vakfın bağ, 

bahçe ve değirmenden toplam 1400 akçe geliri vardır. 1613 tarihli 

Tahrir Defteri’nde ise Fatma Hanım’ın vefatından sonra vakfın tasar-

rufunun ayende ve revendeye hizmet mukabili Ali b. Hasan’a onun 

vefatından sonra da Haydar b. Kemal’e devredildiği kayıtlıdır.94  

2.1.2.2. Hızır Bey Zâviyesi 

 Koca (Hoca) Hızır Bey Zâviyesi olarak da bilinen zâviyeye ait 

en eski bilgi 1530 yılına ait Tahrir Defteri’nde95 kayıtlıdır. 1613 ta-

rihli tahrir defterinde Merhum Hoca Hızır Bey adlı bir vâkıftan söz 

edilmekte olup zâviyesi için değirmen, mezra, çayır gibi mülklerden 

elde edilen yıllık 800 akçelik geliri vakfettiği belirtilmektedir. 20 

Mart 1757 tarihli bir ilam, zâviyenin 18. yüzyılda var olduğunu işaret 

etmektedir. Bu belgede geçen bilgilere göre zâviyedâr Mehmed Hali-

fe b. Yunus’un vefatı üzerine bu göreve merhumun oğlu Yunus b. 

Mehmed’in uygun olduğu belirtilip onun adına kadı tarafından berat 

talep edilmiştir.96 Barkan, Kolonizatör Türk Dervişleri isimli makale-

sinde Çiftlik Küçük Şeyh isimli bir çiftliğin ayende ve revendeye (ge-

                                                           
91 Şemseddin Sami. Kamûsü’l-A’lâm, 2. Cilt, (İstanbul: Mihran Matbaası, 

1899/1316), 1066; Ali Cevad. Memâlik-i Osmaniyyenin Musavver Tarih 

ve Coğrafya Lügati. (Dersaadet: Kasbar Matbaası, 1311), 108. 
92 Selçuk Ural, Balkanların İncisi Ohri, 68. 
93 367 Numaralı Muhasebe-i Vilayet-i Rûm-ili Defteri, 7. 
94 Yıldırım Ağanoğlu, Rumeli’de Bir İrfan Ocağı Ohri Halvetî Hayâtî 

Âsitânesi, 68. 
95 367 Numaralı Muhasebe-i Vilayet-i Rûm-ili Defteri, 7. 
96 Yıldırım Ağanoğlu, Rumeli’de Bir İrfan Ocağı Ohri Halvetî Hayâtî 

Âsitânesi, (İstanbul: İz Yayıncılık, 2016), 68. 
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lip geçen, yolcu) hizmet etmeleri karşılığında bu zâviyeye vakfedil-

diğinden bahsetmektedir. Ayrıca bu çiftliğin zâviye adına tasarruf 

hakkı Halil Şeyh oğlu Yusuf’a daha sonra Temirhan’a daha sonra da 

Turgut’a verilmiştir.97  

2.1.2.3. Şum Zâviyesi  

1530 yılına ait Tahrir Defteri’nden Ohri’nin merkezinde oldu-

ğu anlaşılan bu zâviye98 kayıtlarda Vakf-ı İbrahim olarak geçmekte-

dir. İbrahim isimli bir kişi bu zâviyeye Ohri’de 1 değirmen, 2 bağ, 1 

çayır ve 5 tarladan elde ettiği 1300 akçeyi ayende ve revendeye sarf 

edilmesi kalanının da zâviyedâra bırakılması şartıyla vakfetmiştir.99  

2.1.2.4. Tepedelenli Ali Paşa Tekkesi 

Tepedelenli Ali Paşa tarafından Ohri’nin merkezinde Hacı Çe-

lebi Mahallesi’nde inşa ettirilmiştir. Tepedelenli Ali Paşa Pogredeç 

köyündeki değirmeninin gelirini bu tekkeye vakfetmiştir. 1821 tarihli 

beratla Şeyh Hayrullah bu vakfın mütevellisi tayin edilmiştir. Tepe-

delenli Ali Paşa’nın Bektaşileri desteklediği bilinmektedir. Bundan 

dolayı bu tekkenin Bektaşi tekkesi olduğunu söylemek mümkündür. 

Şeyh Hayrullah’ın vefatı üzerine yerine oğlu Hasan’ın tayin edilmesi 

için Hacı Çelebi Mahallesi muhtarı ve azaları tarafından 8 Eylül 1913 

yılında bir şehâdetnâme hazırlanmış ve Ohri müftüsü Dehhar Efen-

di’ye 10 Eylül 1913’te bir i’lam gönderilmiştir. 17 Eylül 1913 tarihli 

dilekçeden Şeyh Hasan Efendi’nin babasının yerine tayin edildiği, 

beratını müftülükten teslim aldığı anlaşılmaktadır.100  

2.1.2.5. Zeynelâbidin Paşa Tekkesi (Halvetî Hayâtî Tekkesi)  

Ayverdi eserinde bu tekkeyi Zeynelâbidin Paşa Câmii ile Eyice 

ise Tekke Câmii ile birlikte değerlendirmektelerdir. Zeynelâbidin 

Paşa’nın 1685 tarihli vakfiyesine göre Zeynelâbidin Paşa Ohri’nin 

merkezinde İskender Bey Mahallesi’nde bir câmi, bir tekke yakının-

da bir medrese ve bir imaret inşa ettirmiştir. Ayverdi külliye şeklinde 

                                                           
97 Barkan, Ömer Lütfi. “Osmanlı İmparatorluğunda Bir İskân ve Kolonizas-

yon Metodu Olarak Vakıflar ve Temlikler, I. İstila Devirlerinin Kolonizatör 

Türk Dervişleri ve Zâviyeler”, Vakıflar Dergisi 2 (1942), 340. 
98 367 Numaralı Muhasebe-i Vilayet-i Rûm-ili Defteri, 7. 
99 Selçuk Ural, Balkanların İncisi Ohri, 54; Yıldırım Ağanoğlu, Rumeli’de 

Bir İrfan Ocağı Ohri Halvetî Hayâtî Âsitânesi, 68. 
100 Yıldırım Ağanoğlu, Rumeli’de Bir İrfan Ocağı Ohri Halvetî Hayâtî 

Âsitânesi, 7071. 
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inşa edilmiş bu yapı topluluğu hakkında sağda Zeynelâbidin Paşa, eşi 

ve kaymakam Şerif Bey’in kabirlerinden oluşan bir hazire câmi ve 

ona bitişik iki katlı tekke; solda ise sekiz köşe bir çatı ile örtülü 

Hayâtî Baba Türbesi, 8 kabir ve bir şadırvan olduğunu aktarmaktadır. 

Zeynelâbidin Paşa Câmii, tekkenin semahanesi olarak kullanılmakta-

dır. Dolayısıyla câmii ve tekke iç içe geçmiş durumdadır. Bu sebep-

ten dolayı zaten Tekke Câmii denilmektedir. Halvetî tarikatında kı-

yam zikri olmadığı için tekkenin zemini postlarla kaplıdır.101 

 Ayverdi Zeynelâbidin Paşa’nın tekke inşasından önce burada 

Mehmed Hayâtî Halvetî102’nin medfun olduğunu, paşanın da bu se-

beple burada bir tekke inşa ettirdiğini aktarmaktadır.103 Nitekim Ohri 

Halvetî Hayâtî Tekkesi, tasavvufî bir merkez olmanın yanı sıra böl-

gedeki diğer şehirlerin sosyal ve kültürel hayatında oldukça önemli 

bir yere sahip olmuş buradan yetişen şeyhler Struga, Kırçova, Manas-

tır, Ergiri, İlbasan gibi şehirlerde Halvetî tekkeleri açmışlardır.104  

2.1.2.6. Zincirli Tekke 

1744 tarihli bir arşiv belgesinde Kâdirî tarikatına mensup Şeyh 

Seyyid Ahmed Efendi’nin Ohri’de bir bahçeyi tekke haline getirdiği 

ve kendisini de Bahçe Şeyhi olarak ilan ettiği ve bu namla şöhret 

                                                           
101 İbrahim Hakkı Ayverdi, Avrupa’da Osmanlı Mimari Eserleri, 144. 
102 Pir Mehmed Hayâtî, Buhara kökenli olup önce Edirne’ye gelmiş burada 

Şeyh Hasan Sezâî’den manevi terbiye almış daha sonra Siroz’daki Halvetiye 

tarikatı büyüklerinden Pir Şeyh Hüseyin’den kemal aldıktan sonra önce 

Kırçova’ya daha sonra Ohri’ye gelmiştir. (Bilgi İçin bkz. Mehmed Tevfik, 

Manastır Vilayeti’nin Tarihçesi. Manastır: 1327, 88). 
103 Bu tekke üzerine yapılan son çalışmalarda Mehmed Hayâtî Efendi’nin 

kimliği ve yaşadığı dönemle ilgi yeni bulgular elde edilmiştir. Elde edilen 

verilere göre Mehmed Hayâtî Efendi Zeynelâbidin Paşa’nın tekke inşasın-

dan sonra burada zâviyedâr olmuştur. Nitekim 10 Şubat 1750’de Mehmed 

Hayâtî hazretleri, Şeyh unvanıyla Zeynelâbidin Paşa Tekkesi’ne imam hatip, 

aşırhan ve vâiz olarak tayin edilmiştir. Bu belgedeki bilgiler, Zeynelâbidin 

Paşa vakfiyesinin 1685 tarihli olması göz önünde tutulduğunda, Mehmed 

Hayâtî hazretlerinin tekenin inşasından sonra burada vazife yaptığını doğru-

lamaktadır. Ayrıca Mehmed Hayâtî Efendi 1747 sonrasında sırasıyla önce 

Kırçova’ya sonra Ohri’ye gitmiştir. Hiç şüphesiz Mehmed Hayâtî hazretleri 

bu tekkenin kurucusu olmayıp daha önce burada var olan tekke kendisiyle 

birlikte yeni bir surete bürünmüştür. (Bilgi için bkz. Yıldırım Ağanoğlu, 

Rumeli’de Bir İrfan Ocağı Ohri Halvetî Hayâtî Âsitânesi, 96-100) 
104 Selçuk Ural, Balkanların İncisi Ohri, 66-67. 
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bulduğu kayıtlıdır. Belgede bu tekkeden Zincirli Tekke olarak söz 

edilmektedir.105  

2.2. Eğitim Öğretim Kurumları 

2.2.1. Mektepler  

Evliya Çelebi Seyahatnâmesi’nde Ohri’de 7 tane sıbyan mek-

tebinin varlığından haber verir ancak bunlardan Ohrizâde Mektebi ile 

Ağa Mektebi’nin adını zikreder.106 Ayverdi’nin çalışmasında ise Ev-

liya Çelebi’nin Seyahatnâmesi’nde geçen bu iki mektebe ilaveten 

Ohri’de Yunus Voyvoda Mektebi, Hacı Musa Efendi Mektebi, Hüse-

yin Efendi Mektebi ile Rüştiye Mektebi’nin adı geçmektedir.107 1308 

tarihli Devlet Salnamesi’nde adları zikredilmeksizin 1 rüşdiye, 8 

ibtidâî ve 2 sıbyan mektebinin varlığı kayıtlıdır. 108  Kamûsü’l-

A‘lâm’da ve Memâlik-i Osmâniyyenin Musavver Tarih ve Coğrafya 

Lügati’nde isimleri verilmeksizin bir rüşdiye ve birkaç sıbyan mekte-

binin varlığından bahsedilmektedir.109  

2.2.2. Medreseler 

Evliya Çelebi Seyahatnâmesi’nde iki tane tefsirci âlimlerin 

medresesi (darü’l-kurrâ), ve bir tane de muhaddis âlimlerin medrese-

sinin (darü’l-hadis) varlığından söz edilmekte olup bunların dışında 

çok sayıda zâviye medreselerinin varlığından bahsedilmektedir. Da-

rü’l-kurraların birincisi Ohri Gölü kenarında Hacı Kasım Câmii’nin 

solundaki Eski Siyavuş Paşa Medresesidir. Bu medresenin avlusunun 

etrafında çok sayıda odaları, dersiamları ve öğrencileri vardır. Her 

talebeye vakıf tarafından et bahası ve mum bahası verilmektedir. Bir 

diğeri ise Süleyman Han Medresesidir. Evliya Çelebi darü’l-hadisin 

adını zikretmez ancak burada tecvid olarak Hafs Kıraati kitap olarak 

da Buhari’nin okunduğunu belirtir.110  

Ayverdi medreselerle ilgili olarak Ohri’de; Ohrizâde Medrese-

si, Zeynelâbidin Paşa Medresesi, Hamza Bey Medresesi ve Ahmed 

                                                           
105 Yıldırım Ağanoğlu, Rumeli’de Bir İrfan Ocağı Ohri Halvetî Hayâtî 

Âsitânesi, 69. 
106 Evliya Çelebi, Günümüz Türkçesiyle Evliya Çelebi Seyahatnâmesi, 715. 
107 İbrahim Hakkı Ayverdi, Avrupa’da Osmanlı Mimari Eserleri, 145. 
108 Salnâme-i Vilâyet-i Manastır, 84. 
109 Şemseddin Sami, Kamûsü’l-A‘lâm, 1066; Ali Cevad. Memâlik-i 

Osmâniyyenin Musavver Tarih ve Coğrafya Lügati, 108. 
109 Selçuk Ural, Balkanların İncisi Ohri, 68. 
110 Evliya Çelebi, Günümüz Türkçesiyle Evliya Çelebi Seyahatnâmesi, 715. 
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Şerif Bey Medreselerinin varlığından bahsetmekte olup bu medrese-

ler içinde en detaylı bilgiyi Zeynelâbidin Paşa Medresesi ile Ahmed 

Şerif Bey Medresesi hakkında verir. Medrese, İskender Mahalle-

si’nde câmi tekke ve imaretten oluşan bir külliye içinde inşa edilmiş-

tir. 5 talebe odası vardır. Zeynelâbidin Paşa Vakfı’nın 1096 (1685) 

vakfiyesine göre külliye içindeki câmide vaizlik vazifesinin yanında 

talebe-i ulûma ders okutacak müderrise günlük 30 akçe maaş ile de-

ğirmen mahsulünden 50 kile un verilecek ayrıca câmi yakınında otu-

rup buradaki bağdan da tasarruf edebilecektir. Talebe-i ulûmdan iki 

talebe bir odada kalıp müezzin ve kayyımlık vazifesini yapacaklar ve 

bunun karşılığında kendilerine yevmi 6’şar akçe ile 10’ar kile un 

verilecektir. Diğer üç odada üç talebe kalacak ve vazifeleri yalnız 

câmide Kur’ân okumak olacak bunun karşılığında günlük 22’şer akçe 

maaş ile 10’ar kile un alacaklardır. Ahmed Şerif Bey Medresesi ise 

Kaymakam Ahmed Şerif Bey tarafından Hacı Mahallesi’nde bir ima-

retle birlikte inşa edilmiştir. 1262 (1846) tarihli vakfiyesine göre 

medresede bulunan 9 odada 14 talebe ikamet etmektedir.111  

2.3. Sosyal Kurumlar 

2.3.1. İmaretler 

Evliya Çelebi Ohri’nin merkezinde üç imaret olduğunu söyler 

ancak bunlardan İmaret Câmii imareti ile Tekke Câmii’nin imaretinin 

adını verir. İmaret Câmii imareti ile ilgili sabah-akşam, zengin-fakir, 

yaşlı-genç, mümin-kâfir herkese birer sahan çorba ile birer ekmek 

verildiği bilgisini aktarır.112 Ayverdi Evliya Çelebi’nin adlarını zik-

rettiği imaretlere ilaveten Ahmet Şerif Bey’in imaretinden bahset-

mektedir. Ahmet Şerif Bey inşa ettirdiği medreseyle birlikte bir de 

imaret inşa ettirmiştir. 1262 (1846) tarihli vakfiyede geçen bilgilere 

göre vâkıf Ahmet Şerif Bey, imaretinde kullanılmak üzere 22 kazan, 

20 kapaksız sahan, bir büyük güğüm, 1 küçük güğüm, 1 kevgir, 1 

demir kepçe vakfetmiştir. Vakfiyeden imarette günde 64 adet ekme-

ğin çıktığı anlaşılmaktadır.113  

2.3.2. Kervansaraylar 

Ohri’deki kervansaraylarla ilgili bilgiler Evliya Çelebi’nin ak-

tardıklarıyla sınırlıdır. Seyahatnâmede 3 kervansaray olduğu kayıtlı 

                                                           
111 İbrahim Hakkı Ayverdi, Avrupa’da Osmanlı Mimari Eserleri, 143-145. 
112 Evliya Çelebi, Günümüz Türkçesiyle Evliya Çelebi Seyahatnâmesi, 716. 
113 İbrahim Hakkı Ayverdi, Avrupa’da Osmanlı Mimari Eserleri, 145. 
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olup birinin adı verilmez. Diğerleri ise Ohrizâde Kervansarayı ile 

Küçükpazar denilen yerde çınar ağaçları gölgesinde 40 ocaklı bir 

kervansaraydır.114  

2.3.3. Hamamlar  

 Ohri’de ayan ve eşrafın saraylarında 77 tane özel hamamın 

olduğunu aktaran Evliya Çelebi halka açık umumi hamam olarak 

Ohrizâde Hamamı ile Gazi Hüseyin Paşa Hamamı’nın adını zikre-

der.115 Ayverdi, Evliya Çelebi’nin aktardıklarına Yukarı Hamam’ı da 

ilave eder. Eyice, isimlerini zikretmeksizin Ohri’de iki hamamın 

olduğundan bahseder. Bunlardan biri çarşıda Ali Paşa Câmii’nden 

Ohri Gölü’ne inen caddenin üzerinde bulunan hamam diğeri ise Stru-

ga yolu üzerinde sağ tarafta bulunan hamamdır.116  

 2.3.3.1. Yukarı Hamam 

 Voska Hamamı olarak da bilinen bu hamam kaba moloz taş-

tan yapılmıştır. Mimari özellikleri 18. yüzyılda yapıldığını düşün-

dürmektedir. 3.0 m genişliğinde 6.5 m uzunluğunda ufak bir soğuk-

luk, ikisi mustatil, biri dairevi üç eyvanı ve 3 halveti olan ufak basit 

bir hamamdır. Ilıklığı olmayan hamamın külhanı epeyce uzaktadır.117 

Günümüzde restorasyon geçirmiş olan hamam kültür ve sanat galerisi 

olarak kullanılmaktadır.118 

2.3.4. Çeşmeler 

 Evliya Çelebi Seyahatnâmesi’nde Ohri’nin çeşmelerinin mu-

attal olduğunu, şehrin göl kenarında olması sebebiyle zaten çeşmele-

re de ihtiyaç duyulmadığını aktarır. Bununla birlikte Ayverdi, eserin-

de Vezir Ahmed Paşazade Mir Celaleddin’in Ohri’de birçok çeşme 

yaptırdığını bunlardan bir tanesinin de İhtisap Ağası Çeşmesi oldu-

ğunu belirtir. Çeşme 1237 (1821-1822) tarihinde yapılmıştır.119 Eyi-

ce, bu bilgilere ilaveten çeşmenin kitabesini aktarır ve bu çeşmenin 

Ohri çarşısında büyük çınarın yakınında olduğunu bildirir.120  

                                                           
114 Evliya Çelebi, Günümüz Türkçesiyle Evliya Çelebi Seyahatnâmesi, 716. 
115 Evliya Çelebi, Günümüz Türkçesiyle Evliya Çelebi Seyahatnâmesi, 715. 
116 Semavi Eyice, “Ohri’nin Türk Devrine Ait Eserleri”, 144. 
117 İbrahim Hakkı Ayverdi, Avrupa’da Osmanlı Mimari Eserleri, 145 
118 Nevnihal Erdoğan-Hikmet Temel Akarsu-Alik, Belma. Kültür Köprüleri 

2 Üsküp ve Ohri Bölgesindeki Osmanlı-Türk Mimari Mirası, 200. 
119 İbrahim Hakkı Ayverdi, Avrupa’da Osmanlı Mimari Eserleri, 146. 
120 Semavi Eyice, “Ohri’nin Türk Devrine Ait Eserleri”, 144. 
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İBN ŞEREF EL-KAYREVÂNÎ’NİN ŞİİRLERİNDE  

KAYREVAN MERSİYELERİ 

 

Mücahit KÜÇÜKSARI* 

Giriş 

390/1000 yılında Kayrevan’da dünyaya gelen İbn Şeref el-

Kayrevânî’nin tam adı kaynaklarda Ebû Abdillâh Muhammed b. Ebî 

Saîd b. Ahmed b. Şeref olarak geçmektedir.1 İlk ilim tahsilini doğup 

büyüdüğü Kayrevan’da alan İbn Şeref fıkıh, dil ve edebiyat gibi alan-

larda döneminin önemli hocalarından dersler almıştır. Şiir ve edebi-

yat alanında kendisini kabul ettiren, zekâsı ve sağlam karakteri ile de 

dikkatleri çeken İbn Şeref dönemin emiri Mu‘iz b. Bâdîs’in himaye-

sine alınmış, böylece pek çok dilci ve edebiyatçıyla yakından tanışma 

ve çalışma fırsatı elde etmiştir.2 

Bazı bedevî kabilelerin Kayrevan’a saldırıp, burayı yerle bir 

etmeleri neticesinde 447/1055 yılında Mu‘iz b. Bâdîs ve himayesin-

deki pek çok ilim adamı ve edebiyatçı şehri terk etmek zorunda kal-

mıştır. Nitekim İbn Şeref de söz konusu yılda, Mu‘iz b. Bâdîs’le bir-

likte Mehdiye kentine giderek buraya yerleşmiş, ardından Sicilya’ya 

geçmiş, son olarak Endülüs’e dönerek İşbîliye’de (Sevilla) yaşamış-

tır. 1 Muharrem 460/11 Kasım 1067 tarihinde ise burada vefat etmiş-

tir.3 

V/XI. yüzyılın en önemli edebiyatçı, şair ve eleştirmenlerinden 

kabul edilen İbn Şeref Resâ’ilu’l-intikâd fî nakdi’ş-şi‘r ve’ş-şu‘arâ’, 

Ebkâru’l-efkâr, A‘lâmu’l-kelâm, Lumahu’l-mulah, Makâmât, Târîhu 

İbn Şeref gibi eserleriyle geniş bir ilmî ve edebî kültüre sahip oldu-

                                                           
* Doç. Dr., Necmettin Erbakan Üniversitesi A.K. İlahiyat Fakültesi 

Temel İslam Bilimleri-Arap Dili ve Belagatı (mucahitkucuk@gmail.com) 
1 Yâkût el-Hamevî, Mu‘cemu’l-udebâ, thk. İhsân Abbâs (Beyrut: Dâru’l-

Garbi’l-İslâmî, 1993), 6/2636; Salâhuddîn Halîl b. İzziddîn Aybeg b. Ab-

dillâh es-Safedî, el-Vâfî bi’l-vefeyât, thk. Ahmed Arnavût, Turkî Mustafâ 

(Beyrut: Dâru İhyâi’t-Turâsi’l-Arabî, 2000), 3/82. 
2 el-Hamevî, Mu‘cemu’l-udebâ, 6/2636. 
3 el-Hamevî, Mu‘cemu’l-udebâ, 6/2636. 
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ğunu ortaya koymuştur. Bununla birlikte İbn Şeref’in 5 ciltten oluşan 

büyük bir divanından da söz edilmektedir. Ancak bu divanın tamamı 

maalesef günümüze ulaşmamıştır. Farklı kaynaklarda dağınık halde 

bulunan şiirleri ise Hasan Zikrî Hasan tarafından bir araya getirilerek 

Dîvânu İbn Şeref el-Kayrevânî adı altında Kahire’de 1983 yılında 

yayımlanmıştır.4 Söz konusu eserde İbn Şeref’e nispeti kesin, uzun-

lukları farklı toplam 103 şiir yer almaktadır. Şair bu şiirlerini medih, 

hiciv, gazel, mersiye, vasf, fahr, itâb ve zühd gibi çeşitli konularda 

kaleme almıştır. Ayrıca yetiştiği ve hayatının önemli bir bölümünü 

geçirdiği Kayrevan şehri için söylediği mersiyeler de divanındaki en 

dikkat çekici şiirleri arasındadır. 

Bu çalışmada İbn Şeref’in günümüze ulaşan şiirlerinin bir ara-

ya getirildiği divanında bulunan Kayrevan mersiyeleri ele alınacaktır. 

Daha çok şiirlerin muhteva incelemesinin merkeze alınacağı bu ça-

lışma, Kayrevan’da o dönemde yaşanan olayların, bir şairin gözün-

den aktarılması yönüyle önem arz etmektedir. Diğer taraftan İbn Şe-

ref’in şiirlerini ve onu bu şiirleri söylemeye sevk eden nedenlerin 

arka planını daha iyi anlayabilmek için yaşadığı coğrafyanın tarihi 

hakkında genel olarak bilgi sahibi olmak da gerekmektedir. Bu ba-

kımdan çalışmanın ilk kısmında bölgenin İslam hâkimiyetine girdiği 

ilk yıllardan başlayarak İbn Şeref’in yaşadığı ve çok önemli olayların 

yaşandığı X/XI. yüzyılın ortalarına kadar cereyan eden gelişmelere 

kısaca göz atmak faydalı olacaktır.  

1. Fetihten V/XI. Yüzyıla Kadarki Süreçte Mağrib Bölgesi 

ve Kayrevan 

Kayrevan, İslam tarihi kaynaklarında Doğu İslam dünyasının 

sınırı kabul edilen Mısırdan başlayıp Atlantik Okyanusu’na kadar 

uzanan, günümüzdeki Tunus, Fas, Cezayir ve Moritanya ülkelerini 

içine alan Mağrib bölgesinde5 yer alan bir şehirdir. Müslümanlar 

fetihten sonra bölgeyi genel olarak Mağrib-i Ednâ, Mağrib-i Evsat ve 

Mağrib-i Aksâ olmak üzere üç farklı kısma ayırmışlardır.6 Mağrib-i 

Ednâ’da yer alan ve Emevîler’in İfrîkıye valisi Ukbe b. Nâfi‘ tarafın-

                                                           
4 İbrahim Sarmış, “İbn Şeref el-Kayrevânî”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm 

Ansiklopedisi (İstanbul: TDV Yayınları, 1999), 20/377. 
5 İbrahim Harekât, “Mağrib”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi 

(Ankara: TDV Yayınları, 2003), 27/314. 
6 Ebu’l-Kâsım Muhammed Kerrû, ‘Asru’l-Kayrevân (Dimaşk: Dâru Talâs, 

1989), 9. 
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dan kurulan Kayrevan her anlamda bölgenin en hareketli ve merkezî 

şehirlerinden biri olmuştur. Şehrin adının; Emevîler’in İfrîkıye valisi 

Ukbe b. Nâfi‘in, bölgenin kontrolünü sağlamak ve fetihleri daha kalı-

cı hale getirmek için şehri bir karargâh olarak kullanması nedeniyle, 

Farsça kârîvân-kârbân-kârvân (kervan, kafile) sözcüğünün “ordu, 

ordugâh” gibi anlamlara evrildikten sonra Arapça’ya girmiş hali ol-

duğu söylenir.7 

 Mağrib bölgesindeki fetih hareketleri Amr b. el-Âs tarafından 

22/643 yılında Mağrib-i Ednâ da yer alan Berka ve Trablus kentleri-

nin ele geçirilmesi ile başlamıştır.8 Hz. Osman dönemine gelindiğin-

de Amr b. el-Âs’ın görevini Abdullah b. Sa‘d b. Ebî Serh üstlenmiş-

tir. Bu dönemde bölgenin hâkimi konumundaki Bizans’a üstünlük 

sağlanmış ve bazı savaşlarda büyük zaferler elde edilmiş olmasına 

rağmen, yüklü miktardaki cizye anlaşmalarıyla yetinilmiş ve kalıcı 

bir fetih gerçekleştirilememiştir.9 

 Hz. Ali ve Muâviye b. Ebî Sufyân arasındaki mücadele dö-

nemi boyunca Müslümanların Mağrib bölgesindeki nüfuzu neredeyse 

tamamen sona ermiştir. Muâviye’nin halife olması ve olayların biraz 

da olsun durulmasıyla Müslümanlar yeniden fetih hareketlerine hız 

vermişler ve Muâviye b. Ebî Sufyân, İfrîkıye bölgesindeki fetih hare-

ketlerini sürdürmesi için 34/654 yılında Muâviye b. Hudeyc’i görev-

lendirmiştir.10 Bu süreçte de bölge her ne kadar bilfiil fethedilememiş 

olsa da idarenin tamamıyla Müslümanların eline geçmesi adına bü-

yük adımlar atılmıştır.11 

 Muâviye b. Hudeyc’ten sonra fetih görevini Ukbe b. Nâfi‘ 

devralmıştır. Ukbe, Hz. Ömer döneminde Amr b. el-Âs ile birlikte 

                                                           
7 Nadir Özkuyumcu, “Kayrevân”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi 

(Ankara: TDV Yayınları, 2022), 25/88. 
8 Ebû Ca‘fer Muhammed b. Cerir et-Taberî, Târîhu’l-umem ve’l-mulûk 

(Beyrut: Dâru’l-Kutubi’l-‘İlmiyye, 1408), 2/534. 
9 Ebu’l-Abbâs Ahmed b. Muhammed el-Merrâkuşî b. İzârî, el-Beyânu’l-

muğrib fî ahbâri’l-Endelus ve’l-Mağrib (Beyrut: Dâru’s-Sekâfe, 1983), 

1/12; Ebu’l-Kâsım Abdurrahmân b. Abdilhakem el-Mısrî, Futûhu Mısr ve’l-

Mağrib (Kahire: Mektebetü’s-Sekâfeti’d-Dîniyye, 1415), 200-201. 
10 Abdurrahmân b. Muhammed b. Haldûn, Dîvânu’l-mubtedâ ve’l-haber fî 

eyyâm’i’l-Arab ve’l-Acem ve’l-Berber ve men ‘âsarahum, thk. Halîl 

Şehhâde (Beyrut: Dâru’l-Fikr, 2000), 4/237. 
11 Muhammed Muhammed Zeytûn, el-Kayrevân ve devruhâ fi’l-hadârati’l-

İslâmiyye (Kahire: Dâru’l-Menâr, 1988), 32-34. 
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Berka ve Trablusgarp fetihlerine katılan bir şahsiyettir. Muâviye b. 

Hudeyc’in yerine göreve gelmeden evvel, bölgede aktif olarak rol 

üstlenen de biridir. Özellikle Muâviye b. Ebî Sufyân’ın halife oluşu 

ve Amr b. el-Âs’ın yeniden Mısır valiliğine atanmasıyla birlikte et-

kinliği daha da artmış, Berka’nın güneyine ve İfrîkıye’nin doğu sını-

rına bazı seferler düzenlemiştir.12 Pek çok Berberî bu seferlerden 

sonra Müslüman olmuştur. Ukbe’nin bölgeden ayrılışını fırsat bilen 

bazı Berberîler dinden dönüp isyan etmeye kalkışsa da Ukbe bu is-

yanları bastırarak13  46/666 yılından 50/670 yılına kadar Fezzân, 

Cerme, Hâvâr, Zevîle, Kafsa ve Kastilya gibi bazı yerleri ve pek çok 

kaleyi ele geçirir. Böylece bugünkü Tunus ve Libya’nın batı bölgele-

rini içine alan İfrîkıye bölgesinin fethini tamamlamış olur. Ardından 

da aynı yıl içerisinde yukarıda da ifade edildiği üzere Muâviye b. 

Hudeyc’in yerine bölgenin idaresi için atanır.14 

 Görüldüğü üzere Mağrib bölgesinde ilk fetih hareketlerinden 

Ukbe b. Nâfi‘ dönemine gelene dek, fethedilen yerlerde istikrar sağ-

lanamamıştır. Zor şartlar altında ele geçirilen bölgeler, yeterli sayıda 

askerin bölgeye tahsis edilememesi, idarenin yürütüleceği sağlam bir 

merkezin kurulamaması gibi sebeplerden ötürü sürekli olarak elden 

çıkmış ve buralarda yerli halk tarafından çıkarılan isyanlar baş gös-

termiştir. Ukbe ise bölgeyi ve bölge insanını tanımasının da verdiği 

avantajla ne yapması gerektiğini bilmektedir. Vakit kaybetmeden 

Bizans donanmasının saldırılarına da hedef olmayacak, iç bölgelerde 

bir yer seçerek Kayrevan şehrini kurar. Kurduğu bu yeni şehir, fetih-

lerin kalıcılığını sağlamakla birlikte bundan sonra yapılacak yeni 

seferler için de bir karargâh rolü üstlenecektir.15 Ukbe, bundan sonra 

görevde kalacağı beş yıllık süre zarfında, Kayrevan’ın inşasına ken-

dini adamış ve çevre şehirlerdeki insanların Müslüman olmaları için 

tebliğ faaliyetlerine ağırlık vermiştir.16  

Kayrevan’ın da içinde bulunduğu Mağrib bölgesinin idaresi 

Abbâsî Halifesi Hârûnürreşîd dönemine kadar pek çok farklı vali 

                                                           
12 Nadir Özkuyumcu, “Ukbe b. Nâfi”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklo-

pedisi (İstanbul, 2012), 42/62-63. 
13 Ebu’l-Hasen İzzuddîn Alî b. Muhammed b. Muhammed b. el-Esîr eş-

Şeybânî el-Cezerî, el-Kâmil fi’t-târîh, thk. Ömer Abdusselâm Tedmurî 

(Beyrut: Dâru’l-Kutubi’l-‘Arabî, 1997), 3/17. 
14 Özkuyumcu, “Ukbe b. Nâfi”, 42/62-63. 
15 Özkuyumcu, “Ukbe b. Nâfi”, 42/63. 
16 Zeytûn, el-Kayrevân, 37. 
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eliyle gerçekleşir. Bu nedenle bu dönem Valiler Dönemi olarak da 

bilinmektedir. Ukbe b. Nâfi‘, Ebu’l-Muhâcir Dînâr, Hassân b. 

Nu‘mân ve Mûsâ b. Nusayr gibi pek çok valinin en büyük sorunu 

bölgede bir türlü bitmek bilmeyen isyan hareketleri ve ayaklanmalar-

dır. Farklı güç dengelerinin tetiklediği Berberî isyanlarının sonu bir 

türlü gelmemiş, bunların neticesinde pek çok savaş yapılmış ve sü-

rekli yeni vali atamaları gerçekleşmiştir. Bu ve benzeri olaylar, 

Emevîler dönemi boyunca ve Abbasîler’in ilk dönemlerine kadar hep 

cereyan etmiştir.17 Sonuç olarak Mağrib’de bir türlü bitmek bilmeyen 

ayaklanmalardan bunalan Hârûnürreşîd, İbrâhim b. Ağleb’i 184/800 

yılında İfrîkıye valiliğine tayin eder ve güvenliği sağlamak adına, 

bundan sonra idarenin veraset yoluyla oğullarına geçmesi kararını 

alır. Böylece bölgede müstakil devletlerin kurulduğu dönem başlamış 

olur.18  

 Emevî ve Abbâsî valileri döneminden sonra İbn Şeref el-

Kayrevânî’nin yaşadığı zaman dilimine kadar Mağrib coğrafyasında 

dört devletin kurulduğu bilinmektedir. Bunlar İdrîsîler, Ağlebîler, 

Fâtımîler ve Sanhâcîler’dir.  

 Fas civarında yaşayan Evrebe adlı Berberî bir kabilenin İdrîs 

b. Abdullah’ı dinî ve siyasî lider olarak kabul etmesiyle 172/789 yı-

lında İdrîsîler Devleti’nin temelleri atılmıştır. Bu devlet ilk Şii hade-

danlığı ve ilk Fas krallığı olma özelliklerine de sahiptir. İdrîs, kurdu-

ğu güçlü ordu sayesinde devletin sınırlarını Kayrevan’dan Atlas Ok-

yanus’una kadar genişletir. İdrîs’in (I. İdrîs) 175/793 yılında bir sui-

kast sonucu öldürülmesinden sonra 187/803 yılında yerine kendisiyle 

aynı isme sahip oğlu (II. İdrîs) geçmiştir. Oğul İdrîs tahta oturunca 

babasının kurduğu Fas şehrini devletin başkenti yapmış, fetihlerle 

sınırlarını daha da genişletmiştir. Yürüttüğü iskân politikaları ile böl-

gede Müslüman nüfusun artmasını sağlamış, imar faaliyetlerine önem 

vermiştir.19 İdrîsîler Mağrib’de kurulan ilk Şii devlet olmanın yanı 

sıra Mağrib’de Abbâsîler’e karşı bağımsızlığını ilan eden ilk devlet 

                                                           
17 Detaylı bilgi için bk. Zeytûn, el-Kayrevân, 17-67. 
18 Ahmet Kavas, “Libya”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi (Anka-

ra: TDV Yayınları, 2003), 27/178; İsmail Yiğit, “Tunus”, Türkiye Diyanet 

Vakfı İslâm Ansiklopedisi (İstanbul: TDV Yayınları, 2012), 41/386. 
19 Muhammed Razûk, “İdrîsîler”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi 

(İstanbul: TDV Yayınları, 2000), 21/495. 
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olması hasebiyle de büyük önem arz etmektedir. Nitekim sonraki 

süreçte özellikle uç sınırlarda bu kopmalar devam edecektir.20  

 II. İdrîs’in ölümünün ardından hanedanlık parçalanma süre-

cine girmiş, meydana gelen isyanlar, IV. Yahyâ dönemine (292-

310/905-922) kadar devlet otoritesinin tam anlamıyla sağlanabilme-

sini mümkün kılmamıştır. Özellikle Sufriyye koluna mensup 

Hâricîlerin büyük bir isyan başlatması ve hatta bazı yerleri bir süreli-

ğine ele geçirmesiyle meydana gelen büyük kargaşalar sonrası otorite 

ancak IV. Yahyâ döneminde tam anlamıyla sağlanabilmiştir. Ancak 

IV. Yahyâ’nın emirliğinin son zamanlarında İdrîsîler, Mağrib bölge-

sinde üstünlük kurmak isteyen Fâtımîler ile bölgeye güçlü ordular 

sevk etmeye başlayan Endülüs Emevî Devleti arasında kalmıştır. Bu 

süreçte meydana gelen savaşlarda şehirleri düşmeye başlamış, bazen 

de güçlü olana itaat etme yolu tercih edilerek devletin varlığı belli bir 

süre daha sürdürülmüştür. Nitekim 375/985 yılında son İdrîsî Emiri 

II. Hasan’ın öldürülmesi ile İdrîsî hanedanlığı resmen sona ermiştir.21  

 Bölgede İdrîsîler’le yakın zamanlarda kurulan bir diğer 

önemli devlet de Ağlebîler’dir. Bu devletin kurulmasının arka pla-

nında Abbâsîler’in, İdrîsîler’in doğuya ilerleyişlerine son verme arzu-

su bulunmaktadır.22 Zira II/VIII. yüzyılın sonlarında İfrîkıye’de mey-

dan gelen olaylar ve isyanlar Abbâsî Devleti’ni bunaltmış durumday-

dı. 795 yılında atandığı Zap valiliği görevi sırasında, Hârunurreşîd’in 

en güvendiği kumandanlardan Herseme b. A‘yân’ın takdirini kazanan 

İbrâhim b. Ağleb sahip olduğu tecrübe ve yetenekleri ile bölgenin 

selamete kavuşması için en uygun isim olarak telakki ediliyor ve bu 

durum Halife’ye de arz ediliyordu. Nitekim Halife’nin de uygun 

görmesiyle, 184/800 yılında İfrîkıye’nin idaresi verâset şekline dö-

nüştürülerek İbrâhim b. Ağleb’e verildi.23  

 İbrâhim b. Ağleb göreve gelir gelmez isyan hareketlerini bas-

tırmaya koyuldu ve bunda başarılı da oldu. Kendisinden sonra yerine 

geçen oğlu aynı başarılı yönetimi sergileyemese de24 özellikle I. 

Ziyâdetullah dönemi (817-838) çok parlak geçmiştir. İfrîkıye’nin 

                                                           
20 Mehmet Azimli, “Ehl-i Beyt’in Kurduğu İlk Devlet; İdrisiler”, Dicle Üni-

versitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 5/1 (2003), 6. 
21 Razûk, “İdrîsîler”, 21/495-496. 
22 Harekât, “Mağrib”, 27/315. 
23 Zeytûn, el-Kayrevân, 122. 
24 Harekât, “Mağrib”, 27/315. 
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büyük bir bölümünü ele geçiren Ağlebîler’in toprakları Libya’nın 

Berka şehrinden Sicilya’yı da içine dâhil edecek şekilde Avrupa sı-

nırlarına kadar ulaşmıştır.25 Bu dönemde Kayrevan şehri refah sevi-

yesi yüksek bir hayat sürdü. Bunun yanı sıra ilim, kültür ve ticaret 

alanlarında önemli bir merkez durumuna geldi.26  

 Ağlebîler’in yıkılışına kadar (296/909) bölgede genel olarak 

sakin bir hayatın sürdüğü ve genelde geçici çalkantıların görüldüğü 

söylenebilir. Ancak Fâtımîler’in bu topraklara gelişi, siyasi, sosyal ve 

mezhepsel anlamda pek çok sıkıntıyı ve çatışmayı da beraberinde 

getirmiştir. 27  Abbâsîler’in baskısından kurtulmak isteyerek İfrîkı-

ye’ye giden İmam Ubeydullâh el-Mehdî, Ebû Abdullah eş-Şiî ile 

birlikte Ağlebîler’in başşehri Rakkâde’ye 297/910 yılında girmiştir. 

Kendisine “Mehdî-Lidînillâh” ve “Emîrü’l-mü’minîn” lakapları veri-

lerek halife ilan edilmiştir.28 Böylece Kuzey Afrika’da Şii Fâtımî 

Devleti kurulmuştur. Bu yıllarda Kuzey Afrika, özellikle Mâlikî 

mezhebi olmak üzere Ehl-i Sünnet ile Haricîler arasında pay edilmiş 

durumdadır. Batıdaki Zenâte ile doğudaki Sanhâce Berberî kabileleri 

birbirleriyle mücadele halindeydiler.  

Bölgede şark asıllı iki hanedan daha vardı. Bunlar da 

Tâhert’teki Hâricî Rüstemîler ile Fas’taki Alevî İdrîsî Devleti idi. 

Burada zikredilenler aslında bölgenin siyasî ve mezhepsel bakımdan 

ne kadar karmaşık bir yapıya sahip olduğunu gayet açık bir biçimde 

ortaya koymaktadır. Üstelik Şii Fâtımîler’in de etkin bir güç olarak 

bölgeye dâhil olması ve Sünnî Afrika toplumu üzerinde söz sahibi 

olup onları nüfuzları altına almak için büyük çaba sarf etmeleri hu-

zursuzluk ve kargaşayı daha çok artırmıştır. İlerleyen yıllarda Ubey-

dullah el-Mehdî, İfrîkıye’de etkin konumda bulunan âlimlerin ve 

onlara destek olan halkın büyük direnişiyle karşılaşmıştır. Bu direni-

şin en önemli merkezlerinden biri Kayrevan’dır.29  

                                                           
25 Zeytûn, el-Kayrevân, 123-124. 
26 Özkuyumcu, “Kayrevân”, 25/89. 
27 Muhammed Tâhâ el-Hâcirî, İbn Şeref el-Kayrevânî (Beyrut: Dâru’n-

Nahdati’l-‘Arabiyye, 1983), 22. 
28 İbnu’l-Esîr, el-Kâmil fi’t-târîh, 3/598; Zeytûn, el-Kayrevân, 138-139; 

Hammâdî es-Sâhilî, ed-Devletu’s-Sanhâciyye (Beyrut: Dâru’l-Garbi’l-

İslâmî, 1992), 40. 
29 Detaylı bilgi için bk. Zeytûn, el-Kayrevân, 137 vd. Eymen Fuâd es-

Seyyid, “Fatımîler”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi (İstanbul: 

TDV Yayınları, 1995), 12/229-230; Yiğit, “Tunus”, 41/386. 
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 Kayrevan’da böylesine büyük bir direnişle karşılaşan Ubey-

dullâh el-Mehdî 303/915 yılında Doğu İfrîkıye’de Mehdiye şehrini 

kurarak burayı 308/920 yılında başkent yaptı.30 Ubeydullâh’tan sonra 

Haricîler de Fâtımî Devleti’ne büyük zorluklar yaşatmıştır. Öyle ki 

Ebû Yezîd en-Nükkârî adlı Haricî lider tarafından başlatılan büyük 

isyan meyvelerini vermiş ve Kayrevan, 944 yılında bir yıl süreyle 

Haricîlerin eline geçmiştir. Sonrasında isyan hareketlerinin devam 

etmesi Fâtımîler’in Mehdiye’den ayrılıp yeni başkentleri Sayrel-

mansûriye’ye (Sabra) taşınmalarına neden olmuştur. Bu yıllarda Si-

cilya’da da İslam hâkimiyetini devam ettiren Fâtımîler Bizanslılarla 

yoğun bir biçimde mücadele etmişlerdir.31  

 Aslına bakılırsa Fâtımîler, Ubeydullâh el-Mehdî’nin bölgeye 

ilk defa girip halife olduğu andan itibaren ne denli zorlu bir coğraf-

yayla yüz yüze olduklarının ve burayı tamamen kontrol altına alma-

nın ne kadar güç olduğunun farkındalardı. Ellerindeki imkânların 

azlığı, ulemânın ve halkın direnişi ve ayrıca coğrafi yapıdan kaynaklı 

zorluklar bu noktada haklı olduklarını gösteriyordu. Bu bakımdan 

öncelikle Mısır’ı ele geçirip doğuya yayılmanın daha mantıklı oldu-

ğunu düşünüyorlardı. Zaten Ubeydullâh’ın 303/915’te İfrîkıye’nin 

doğu sahillerinde yer alan bir yarımadada Mehdiye ismiyle bilinen 

şehri kurmasının sebeplerinden biri de buydu.  

İlerleyen zamanlardaki gelişmelere bakıldığında gayelerine 

ulaştıkları görülür. Nitekim Fâtımî Halifesi Mu‘iz-Lidînillâh, döne-

minde Cevher es-Sıkıllî komutasındaki ordu ile 358/969 yılında Mı-

sır’ı ele geçirdiler.32 Fâtımîler’in Mısır’ı ele geçirmeleri kendileri için 

Bağdat’a giderek Büveyhî idaresine ve Abbâsî hilâfetine son verme 

emellerinin başlangıç noktasıydı. Ancak 360/971 yılında Dımaşk’ta 

Karmatîler’le yapılan savaşta Fâtımîler’in yenilmesi bu emellerinin 

boşa çıkmasına neden oldu. Üstelik Karmatîler Mısır’a doğru hareke-

te geçerek Kahire’yi de tehdit ettiler. Bu gelişmelerin üzerine Mı-

sır’ın idaresini yürüten Cevher es-Sıkıllî Halife Mu‘iz-Lidînillâh’ı 

Mısır’a davet etti. O da maiyetini de yanına alarak Mısır’a doğru yola 

çıktı.33 361/972 yılında Mısır’a hareket etmeden önce ise İfrîkıye 

bölgesinde, Bulukkîn b. Zîrî es-Sanhâcî liderliğindeki Berberî bir aile 

                                                           
30 Zeytûn, el-Kayrevân, 140. 
31 Yiğit, “Tunus”, 41/386. 
32 Zeytûn, el-Kayrevân, 146. 
33 es-Seyyid, “Fatımîler”, 12/230. 
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olan Benû Zîrî’yi, Sicilya’da Benû Kelb’e mensup bir Arap aileyi, 

Trablus’ta ise Abdullah b. Yahlif el-Kutâmî’yi idareyi devam ettir-

meleri için yerine bıraktı.34 

Berberîlerin Sanhacî kabilesinin lideri kabul edilen Zîrî, Fa-

tımîlere karşı çıkan ayaklanma hareketlerinde Fatımîlerin yanında 

durmuş, Mehdiye ve Kayrevan şehirlerinin kurtarılması noktasında 

önemli katkılar sağlamıştı. Bu katkılarının bir karşılığı olarak Mağrib 

bölgesinde kendilerine toprak tahsis edilmişti. Zîrî, Eşîr şehrini ku-

rarken sonraki yıllarda oğlu Bulukkîn de el-Cezayir adıyla bir şehir 

kurmuştu.35 Yukarıda da ifade edilen gelişmeler neticesinde Fâtımî 

Halifesi Mu‘iz-Lidînillâh 361/972 yılında Mısır’a gitmek zorunda 

kalınca Mağrib bölgesinin idaresini Bulukkîn b. Zîrî’ye bırakmıştı. 

Böylece bu yıldan itibaren bölgede Sanhâciler devri başlamış oluyor-

du. Ancak hanedanlığın ilk dönemlerinde Fatımî etkisi tam olarak 

kırılamamış ve tam anlamıyla bağımsız bir devlet kurulamamıştır. 

Zîrî, Bulukkîn, Mansûr ve Bâdîs dönemlerinde mutlak otorite Fâtımî 

Devleti idi. Mu‘iz b. Bâdîs dönemine gelindiğinde ise müstakil ba-

ğımsız bir devletin kurulabildiği görülmektedir.36 

Bulukkîn b. Zîrî’den sonra bölgede sırasıyla Mansûr ve Bâdîs 

idareci olmuşlardır. Karışıklıkların ilk tohumları da bu dönemde 

atılmaya başlanmıştır. Zira Bâdîs’in bazı tasarrufları Fatımî yöneti-

mini rahatsız eder. Bunun yanı sıra Bâdîs, bölgenin genel valiliğini 

yaptığı bu süreçte yakın çevresini ve akrabalarını farklı siyasî kade-

melere atar. Bunun en dikkat çeken ve sonraki yıllarda büyük bir 

çekişmeye neden olacak örneklerinden biri Amcası Hammâd b. Bu-

lukkîn’i Eşîr kentine vali yapmasıdır. Hammâd kentin yönetimini 

üstlendikten sonra her ne kadar Bâdîs’e bağlılığını bildirse de ileriye 

yönelik bazı planlarını da devreye koymuştur. Bölgede bağımsız bir 

güç haline gelebilmek adına Hammâd Kalesi’ni yaptırması bunun bir 

tezahürüdür. Böylece Bâdîs döneminde Sanhacîler hanedanlığında 

                                                           
34 Zeytûn, el-Kayrevân, 147. 
35 es-Sâhilî, ed-Devletu’s-Sanhâciyye, 57-60. 
36 Bk. Mehmet Akif Özdoğan, Klasik Arap Edebiyatında Edebî Tenkit ve 

İbn Raşîk el-Kayravânî’nin Edebî Tenkitteki Yeri (Samsun: On Dokuz Ma-

yıs Üniversitesi, 2000), 96. 
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ikilik baş göstermiş, Mehdiye ve Kayrevan’da Bâdîs, Eşîr kentinde 

ise daha çok Hammâd söz sahibi olmuştur.37 

Bâdîs ve Hammâd etrafında toplanan bu iki güç, aslında müs-

takil bir devlet kurma hayali taşımaktaydı. Bundan dolayı aralarında-

ki çekişme ve düşmanlık gün geçtikçe artmıştır. Nihayet Bâdîs’in 

oğlu Mu’iz dönemine gelindiğinde işin seyri değişti. Mu‘iz, Hammâd 

oğullarıyla mücadeleye ağırlık vermek yerine bağımsızlığını ilan 

etme yolunu tercih etti. Artık Fatımîler’le olan siyasî ve mezhepsel 

bağlarını tamamen koparan Mu‘iz, Abbâsî Halifesi el-Kâim bi Em-

rillâh adına hutbe okutmaya başladı. Elbette bu gelişmeler hem rakip-

leri Hammâd oğullarının hem de Fâtımî yönetiminin kendilerine bes-

ledikleri düşmanlık duygularının had safhaya ulaşmasına neden ol-

du.38 Artık bundan sonraki süreçte, İbn Şeref el-Kayrevânî’nin haya-

tında dönüm noktaları denebilecek olaylara neden olan bazı hadisele-

rin fitili ateşlenmiştir.  

Fâtımîler savaş halinde oldukları bazı bedevî kabilelerle sulh 

yoluna gider. Amaçları Şia mezhebini terk eden ve bağımsızlığını 

ilan eden Zîrî hânedanını cezalandırmaktır. Bu amaçlarını gerçekleş-

tirmek için farklı bir planı devreye sokarlar. Sulh yaptıkları Benî 

Hilâl ve Benî Suleym gibi bedevî Arap kabilelerine 441/1049 yılında 

İfrîkıye’nin kapılarını açarlar. Bu kabilelerin istedikleri her imkânı 

ellerine verirler. Netice olarak; bedevî kabileler herhangi bir direnişle 

karşılaşmadan öncelikle Berka şehrini ele geçirirler. Benî Zuğbe de-

nen bir bedevî kabilesi de Trablus’a girer. Mu’iz bu kabilelerin lider-

leriyle görüşmüş ve farklı hediyelerle ve ikramlarla onları yollarından 

döndürmek istemişse de amacına ulaşamaz. Bölge, daha önce şahit 

olmadığı bela ve sıkıntılara maruz kalır.  

Bu süreçte meydana gelen savaşlarda Mu’iz mağlup olur. Kay-

revan şehrinin savunmasını güçlendirmek için surlar inşa ettirmeye 

çalışsa da bu gayretleri fayda vermez ve bedevî Araplar Kayrevan 

şehrini büyük ölçü de tahrip ederler. Mu‘iz’in bütün çabaları boşa 

çıkmış ve artık Kayrevan’dan ayrılmak mecburiyetinde kalır. Nihayet 

oğlu Temîm’i yerine idareci olarak tayin ederek maiyeti ile birlikte 

Mehdiye şehrine gider.39 Yenilgiyle sonuçlanan bu savaşlar, Mu‘iz’le 

                                                           
37  Özdoğan, Klasik Arap Edebiyatında Edebî Tenkit ve İbn Raşîk el-

Kayravânî’nin Edebî Tenkitteki Yeri, 96. 
38 İbnu’l-Esîr, el-Kâmil fi’t-târîh, 3/86. 
39 İbn Haldûn, Dîvânu’l-mubtedâ ve’l-haber, 4/79. 
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birlikte Kayrevan halkını ve Mu‘iz’in himayesinde bulunan edebiyat-

çı ve şairleri de derinden etkiler. Artık pek çok insanla birlikte İbn 

Şeref de Kayrevan’ı terk etmek zorunda kalmış ve hayatının sonraki 

dönemlerinde bu şehre olan özlemini şiirleriyle dile getirmeye gayret 

etmiştir.  

2. İbn Şeref’in Kayrevan Mersiyelerinde Genel Şekil ve Üs-

lup Özellikleri 

Daha önce de ifade edildiği üzere kaynaklarda İbn Şeref’in 5 

ciltten oluşan büyük bir divanının olduğu kaydedilmektedir. Bu bilgi, 

şiir alanında ne denli velut biri olduğunu göstermesi açısından önem-

lidir. Ne var ki günümüzde şiirlerinin ancak küçük bir bölümüne 

ulaşılmış durumdadır. Ancak mevcut şiirleri de onun şairliği ve edebî 

yönünün anlaşılması adına yeterlidir.  

Şairin, Hasan Zikrî Hasan tarafından yayımlanan divanı ince-

lendiğinde öncelikle onun pek çok konu hakkında şiirler söylediği 

ifade edilmelidir. Medih, mersiye, fahr ve gazel gibi Arap şiirinin 

temel konularına dair şiirleri onun klasik Arap şiirine bağlılığını ve 

bu konudaki hâkimiyetini ortaya koyarken; Kayrevan için söylediği 

şehir mersiyesi tarzındaki şiirler ise onun yenilikçi yaklaşımlara da 

açık olduğunu göstermektedir.  

İbn Şeref’in divanında yer alan Kayrevan mersiyelerinin şekil-

sel özelliklerini kısaca şu tablodaki haliyle göstermek mümkündür: 
 Beyit Sayısı Bahir Kafiye 

1. Şiir40 10 Tavîl  ُجِراح 

2. Şiir41 19 Tavîl  ُرَائِر  الضَّ

3. Şiir42 9 Serî‘ إِمْهَارَهَا 

4. Şiir43 8 Tavîl  ُق  يطَْر 

5. Şiir44 10 Kâmil ُِل تأَمَ ِ  م 

6. Şiir45 32 Hafîf يصَْلَى 

Görüldüğü üzere divanda Kayrevan için söylenen şiirlerin sa-

yısı 6’dır. Uzunlukları 6 ila 32 beyit arasında değişen bu şiirlerden 32 

                                                           
40 Ebû Abdillâh Muhammed b. Ebî Saîd b. Ahmed b. Şeref el-Kayrevânî, 

Dîvânu İbn Şeref el-Kayrevânî, thk. Hasan Zikrî Hasan (Kahire: Mektebe-

tu’l-Kulliyyâti’l-Ezheriyye, 1983), 46-47. 
41 İbn Şeref el-Kayrevânî, Dîvân, 61-63. 
42 İbn Şeref el-Kayrevânî, Dîvân, 65. 
43 İbn Şeref el-Kayrevânî, Dîvân, 78-79. 
44 İbn Şeref el-Kayrevânî, Dîvân, 78-79. 
45 İbn Şeref el-Kayrevânî, Dîvân, 89-92. 
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beyitlik olanı, muhtevası yönüyle de bir şehir mersiyesi hüviyetini en 

çok yansıtan kaside durumundadır.  

Kaside yapısı açısından mersiyeler incelendiğinde her bir kasi-

denin iç konu bütünlüğüne sahip olduğu görülmektedir. Daha çok 

Kayrevan’da yaşanan felaketler, insanların şehri terk etmek zorunda 

kalışı ve şehre duyulan özlem temaları çerçevesinde şekillenen bu 

şiirlerdeki beyitler arası geçişler, kasidelerdeki iç ahengin ve bütün-

lüğün kusursuz olmasını sağlamaktadır. 

İbn Şeref’in Kayrevan mersiyelerinde kullandığı dilin; son de-

rece sade, doğal, tekellüften uzak ve anlaşılır olduğu görülmektedir. 

Bu mersiyeler, yaşanmış acı olayların bir tezahürü olduğu içindir ki 

bunların her bir beytinin, şairin samimi ve gerçek duygularını yansıt-

tığı hissedilmektedir. 

Bu mersiyelerde gerek beyan sanatlarının gerek bedî‘î sanatla-

rın kullanımında şairin abartıya kaçmadığı söylenmelidir. Kullanılan 

sanatlar konunun ruhuna çok uygun olup şairin hislerini daha güzel 

ifade etme noktasında birer vasıta rolü üstlenmektedir. Bu minvalde 

şairin sıkça başvurduğu sanatlardan birinin tıbâk olduğu görülmekte-

dir. Bedî‘î sanatlardan biri olup iki zıt anlamlı kelimenin bir cümle 

içerisinde kullanımı olarak tarif edilebilecek tıbâk sanatının;46 Kayre-

van’ın mazisinin ve savaş sonraki halinin bir portresinin çizilmesi 

noktasındaki rolü büyüktür. Zira yaşanan felaketler öncesinde Kayre-

van; hayatın, neşenin ve aydınlığın bir sembolüyken, sonrasında 

ölümün, hüznün ve karanlığın sembolü haline gelmiştir. İbn Şeref de 

insanların yoksullaştıklarını ve halet-i ruhiyelerinin kötüye gittiğini 

ifade etmek üzere tıbâk sanatına da başvurarak şu dizeyi söylemiş-

tir:47 [Hafîf] 

سُوا ب 
َ
ٍّ ل يَات  بَال 

ْ
نٍّْ ال ٍّ م  ن  ش 

َ
و خ ٍّ  الصُّ بيهٍُّ وَعادٍَّ ــف  ي الن  ٍّ ف  اس  ٍّ الن 

َ
 غفْل

Sert yünden paçavralar giydiler. İnsanların zekileri ahmaklara 

döndü. 

Bu dizede “غفل” ve “النبيه” lafızları arasında tıbâk vardır. Aynı 

şekilde “يب
َ
باب“ ve ”الش

َ
-lafızları arasında tıbâk sanatı yer alan aşa ”الش

                                                           
46 Ebû Ali el-Hasen b. Raşîk el-Ezdî el-Kayravanî, el-Umde fî mehâsini’ş-

şi‘r ve âdâbih. (Beyrut: Dâru’l-Cîl, 1981), 2/5. 
47 İbn Şeref el-Kayrevânî, Dîvân, 90. 
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ğıdaki dizede de şair, yaşananların kendisini ihtiyarlattığını şöyle 

ifade etmiştir:48 [Tavîl] 

يتٍُّ س 
ُ
ناعٍَّ ك ٍّ ق  يْب  بْلٍَّ الش 

َ
ه ٍّ ق وَان 

َ
ي  أ سْم  ٍّ وَج  يْه 

َ
ٍّ عَل بَاب  لش  احٍُّ ل 

َ
ش  و 

Zamanı gelmeden ihtiyarlık kıyafeti giydirilmiş bana. Bedenim 

ise onun üzerinde gençliğe dair bir kuşak. 

Teşbih ve istiâre gibi beyân sanatları da şairin duygularını ak-

tarması noktasında sıklıkla başvurduğu sanatlardandır. Şair bu nokta-

da da abartıya kaçmamakta, konunun ruhuna en uygun benzetmeleri 

yaparak bu alandaki ustalığını da ortaya koymaktadır. Nitekim teşbih 

sanatına dair şu dizeler bu hususa örnek olarak verilebilir:49 [Hafîf] 

هُمٍّْ
َ
ة وَل ََ كٍَّ زَحْ ي هُنَال  حْك 

َ
ٍّ  ت

َ
ٍّ الحَشر ٍّ زَحمَة

ُ
ف تلى وَالصَحائ 

ُ
 ت

ٍّ ٍّ وَعَجيج 
 
ة ٍّ وَضَج  ضَجيج 

َ
ٍّ  الــ ك لق 

َ
رٍُّ يَبكونٍَّ خ بْلى وَالسَرائ 

ُ
 ت

Sahifelerin okunduğu mahşer günündeki izdihama benzer bir 

izdihamları vardı [insanların] o gün.  

Bütün sırlar ortaya dökülürken ağlaşan insanlar gibi feryad-ı 

figan edenler vardı o gün. 

İbn Şeref, ayet-i kerîmelere de işarette bulunduğu50 bu dizele-

rinde Kayrevan’ın istilaya uğradığı gün feryat ve figan eden insanları, 

mahşer gününde amel defterleri ortaya konulunca ağlayan insanlara 

benzetmiştir. Yine o günkü kalabalığı da mahşer kalabalığına benze-

terek o gün insanların ne derece zor şartlara maruz kaldıklarını dile 

getirmeye çalışmıştır. Bunun dışında şair Kayrevan topraklarını me-

zarlığa,51 düşmanları yılanlara vb. benzeterek52 o gün yaşanan olayla-

rın boyutları hakkında ipuçları vermektedir.  

3. Muhteva Açısından İbn Şeref’in Kayrevan Mersiyeleri 

İbn Şeref’in Kayrevan için söylediği mersiyelerde temelde üç 

ana tema öne çıkmaktadır. Bunlardan birincisi şehrin ve şehir sakin-

lerinin tanıklık ettiği büyük felaket ve yıkımın tasviridir. İkincisi; bu 

acı olaylar neticesinde doğup büyüdükleri şehri terk etmenin, insanlar 

                                                           
48 İbn Şeref el-Kayrevânî, Dîvân, 47. 
49 İbn Şeref el-Kayrevânî, Dîvân, 90. 
50 Şair ilk beyitte İsra Sûresi 13. ayete işarette bulunurken, ikinci beyitte ise 

Târık Suresi’nin 9. ayetine işarette bulunmaktadır.  
51 Bk. İbn Şeref el-Kayrevânî, Dîvân, 89. 
52 Bk. İbn Şeref el-Kayrevânî, Dîvân, 91. 
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üzerinde bıraktığı derin etkilerin ve bu insanların gurbette düştükleri 

içler acısı durumun tasviridir. Üçüncü ise şehre ve şehrin eski güzel 

günlerine olan özlemin tasviridir. Bu üç tema birlikte düşünüldüğün-

de şairin olayları en başından sebep sonuç ilişkisi çerçevesinde ele 

alarak, dizeleriyle insanların duygularına tercüman olduğu ve yaşa-

nanların sonraki dönemlere aktarılması adına da tarihe önemli notlar 

düştüğü söylenebilir.  

3.1.1. Felaket ve Yıkım  

Kayrevan’ın tanıklık ettiği felaket ve yıkımın sebebi, daha ön-

ce de zikredildiği üzere, Sanhâcîler ve Fâtımîler arasında yaşanan 

siyasi anlaşmazlıklardır. Sanhâcîler’in sultanı Mu‘iz b. Bâdis 

440/1048 senesinde Fâtımîler adına hutbe okutmayı bırakmış, 

Fâtımîler de bazı bedevî kabileleri kışkırtarak Kayrevan’ı ele geçir-

meleri noktasında teşvik ve desteklerde bulunmuştur. Bu olayların 

neticesi olarak da bu bedevî kabileler tarihte eşine az rastlanır bir 

şekilde şehri yakıp yıkmışlardır.53 Nitekim İbn Şeref bir dizesinde 

şehri tahrip eden bu kabilelerden ikisine şöyle işaret etmiştir:54 

[Tavîl] 

ٍّ
ُ
ة ر 

ُ
د وَق

َ
ر ت ق

َ
ٍّ  عُيونُها هُناكٍَّ ق

ُ
ت وَزُغبَة

َ
ياحٍُّ زُغبُها ريش  وَر 

Orada (Kayrevan) bulunan mutluluk kaynakları vardı. Ancak 

Zuğbe ve Riyâh kabilelerinin oklarına tüyler takıldı. 

Şair bu dizede oklara tüylerin takıldığını ifade ederek olayları 

başından itibaren detaylı bir şekilde tasvire başlamış olmaktadır. Ar-

tık şehirde büyük bir kargaşa hâkimdir. Acımasızca saldırıya geçen 

kabileler şehrin altını üstüne getirmiş, kadınları dul, çocukları yetim 

bırakmışlardır. Şu dizelerde şairin tüm bu yaşananları samimi bir 

şekilde dile getirdiği görülmektedir.55 [Hafîf] 

و
َ
يتٍَّ ل

َ
ينٍَّ رَأ ذ 

 
هُم كانٍَّ ال

َ
كٍَّ  سَهـ ل

ُ
روا وَعْرًا ل ٍّ الوَعرٍَّ صَي 

َ
 سَهل

ٍّ بَعدٍَّ ما يَوم  ن 
َ
أ
َ
رٍَّ ك لــ حُش 

َ
ٍّ ــقٍُّ  الخ

ً
ٍّ حُفاة ه  يٍَّ ب  ى عَوار 

َ
 رَجل

هُم
َ
كٍَّ زَحمَة وَل ي هُنال  حْك 

َ
ٍّ  ت

َ
ٍّ الحَشر ٍّ زَحمَة

ُ
ف ى وَالصَحائ 

َ
تْل

ُ
 ت

                                                           
53 İbn Haldûn, Dîvânu’l-mubtedâ ve’l-haber, 4/79. 
54 İbn Şeref el-Kayrevânî, Dîvân, 46. 
55 İbn Şeref el-Kayrevânî, Dîvân, 89-90. 
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ٍّ ٍّ وَعَجيج 
 
ة ٍّ وَضَج  ضَجيج 

َ
ٍّ  الــ ك لق 

َ
رٍُّ يَبكونٍَّ ــخ ى وَالسَرائ 

َ
بل

ُ
 ت

ن يَامَى م 
َ
ٍّ أ ئوا  يَتامَى وَراءَهُن  ٍّ مُل 

ً
جوًا حَسرَة

َ
ٍّ وَش

َ
كل

ُ
 وَث

Düzlükleri tepe görüp de tepeleri düzlüğe çevirenleri bir gör-

seydin! İnsanların çıplak ve yalın ayak olarak bir araya getirildiği 

bir günün ardından… 

Sahifelerin okunduğu mahşer günündeki izdihama benzer bir 

izdihamları vardı [insanların] o gün.  

Bütün sırlar ortaya dökülürken ağlaşan insanlar gibi feryad-ı 

figan edenler vardı o gün.  

Hasretle, kederle ve yakınını kaybetme duygusuyla doldurul-

muş dul kadınlardan yetimlere kadar… 

Kayrevan’ın bu kabileler tarafından istila edilmesiyle birlikte 

şehrin çehresi de değişmeye başlamıştır. Eski canlılık ve parlaklığın-

dan eser kalmamış, karanlık ve ıssızlığa mahkûm edilmiştir:56 [Tavîl] 

ذا قبَلٍَّ إ 
َ
يلٍُّ أ

 
نَت البَهيمٍُّ الل

 
مك

َ
ها  ت ٍّ ب 

 
ة

َ
نها وَحش رٍُّ القُلوبٍُّ م  واف 

َ
 ن

ٍّ وَلا ٍّ سُرُج 
 

لا جوم إ  ما النُّ ت  وَرُب 
 
ط

َ
غ
َ
ت ت سَد 

َ
بَيْها ف رٍُّ جان   الدَياج 

ٍّ يها يَمُرُّ
َ
حفَه يَسحَبٍُّ الـمورٍُّ عَل

ُ
ٍّ وَلا  ل س  ٍّ كان 

 
لا ياحٍُّ إ  رٍُّ الر  دائ 

َ
 الغ

Kapkara gece indiğinde, kalplerin kendisinden ürperdiği bir 

ıssızlık hâkim olmuş [o şehre]. 

Yıldızlardan başka bir kandil kalmamış. İhtimal o ki karanlık-

lar bürüyüp örtmüştür orayı. 

Toz bulutu perdesini çekerek geçmiş üzerinden. Kapkaranlık 

rüzgârlardan başka [dolaşan] bir ceylan da kalmamış [artık]. 

Mersiyeler esasında ölüm olgusuyla bağlantılıdır. Şairleri bu tarz 

şiirler söylemeye sevk eden ana etken sevdiklerini kaybetme duygu-

sudur. Dolayısıyla mersiye kaleme alan şairlerin dizelerinde ölüm ve 

ölümle ilgili hususlara sıkça rastlanmaktadır. İbn Şeref de Kayrevan 

topraklarını kabirlere benzeterek bu minvalde tasvirler yapmıştır. 

Yaşanan felaketlerin ardından şehir mezarlığa dönmüş, eski günler-

deki hayat emareleri yok olmuştur. Şair bu durumu şöyle ifade eder:57 

[Hafîf] 

                                                           
56 İbn Şeref el-Kayrevânî, Dîvân, 61. 
57 İbn Şeref el-Kayrevânî, Dîvân, 89. 
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ٍّ آه ٍّ لقَيرَوان  ٍّ ل 
ُ
ة
 
ن
َ
جو ٍّ أ

َ
ٍّ عَن  ش ؤاد 

ُ
ٍّ ف م  جاح  ٍّ ب   يَصلى الحُزن 

ٍّ عادَت حينٍَّ ه  يارٍُّ ب   
بورًا الد 

ُ
قولٍُّ بَل  ق

َ
يارٍُّ أ  

ٍّ الد  نهُن  خلى م 
َ
 أ

م ٍّ
ُ
ٍّ لا ث

 
معَة

َ
وىٍّ ش ٍّ س  نجُم 

َ
ــ أ خـ

َ
ها عَلى ــطو  ت ق 

ُ
ف
ُ
سٍَّ أ واع 

َ
سلى ن

َ
 ك

ٍّ زُهر ٍّ بَعدٍَّ ماع   
 
دٍُّ الش

َ
ٍّ  وَقدًا توق تان  ٍّ وَم  بال 

ُّ
فتَلٍُّ الذ

ُ
تل ت

َ
 ف

ٍّ وَالوُجوه ٍّ سان  شرَقٍَّ الح 
َ
ــ أ نهُنْ ٍّ  م  ٍّ ـــن  هُن  ن 

َ
فضُل

َ
كل مَعنىًٍّ وَت

َ
 وَش

Ah Kayrevan! Hüznün yangınıyla tutuşan bir gönüldeki derdin 

iniltisi [var içimde]. 

O [felaketle] yurtlar kabirlere döndüğünde… Üstelik ben de-

rim ki: Yurtlar o [kabirlerden] daha ıssızdır. 

Sonra ufuklarında, bezgin uykusuzlar gibi adımlayan yıldızlar 

dışında hiçbir mum da yoktur.  

Işıltılı balmumların yakıldığı ve sapasağlam fitillerin eğrildiği 

[o] günlerin ardından.  

Ve o [mumlardan] daha parlak, mana ve şekil olarak da daha 

değerli güzel yüzlerin [ardından]. 

Kayrevan’daki yıkım ve felâketin sosyal hayattaki etkisi de son 

derece acı olmuştur. Nitekim bunun bir örneği olarak eski dostlukla-

rın ve komşulukların sona ermesini örnek vermek mümkündür. Şair 

bu durumu Kayrevan şehrinin dilinden şöyle aktarmıştır:58 [Tavîl] 

و
َ
ل
َ
قَتٍّْ ف

َ
ط

َ
رٍَّ كانٍَّ ما ن

َ
كث

َ
قها أ ط 

ُ
وىٍّ  ن ولها س 

َ
ينٍَّ ق

َ
ٍّ أ

ُ
ليط

َ
رٍُّ الخ عاش 

ُ ْ
 الْ

لا
َ
ٍّ أ مَر 

َ
ٍّ ق

 
لا عٍُّ إ  قَن 

ُ ْ
جى في الْ ينٍَّ  الدُّ

َ
أ
َ
واتي ف

 
ٍّ الل هُن 

ُ
يل
َ
رٍُّ ل عاج 

َ ْ
 الْ

لا
َ
ل ٍّ أ ٍّ مَنز  ٍّ فيه  نيس 

َ
ٍّ أ

 
ط لا  مُخال 

َ
ل ٍّ أ ٍّ مَنز  ٍّ فيه  نيس 

َ
رٍُّ أ  مُجاو 

Konuşacak olsa [Kayrevan] “Arkadaş canlısı yoldaşlar nere-

de?” sözünden daha çok bir şey demezdi. 

“Karanlıkta gizlenmiş ay dışında başka bir ay yok mu? Gece-

leri Yemen elbiseleri giyen kadınlar nerede?” 

“Dost olacak bir ahbap yok mu? İçerisinde komşuluk edecek 

dost bulunan bir ev yok mu?”  

                                                           
58 İbn Şeref el-Kayrevânî, Dîvân, 62. 
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3.1.2. Göç ve Gurbet Hayatı 

İbn Şeref’in şiirlerinden anlaşıldığı kadarıyla bedevî kabilele-

rin Kayrevan’ı işgal etmeleriyle büyük bir yıkım yaşanmış, şehrin 

yöneticileri bu saldırılara yeterince karşılık verememiştir. Hal böyle 

olunca şehir sakinlerinin yaşam düzeni bozulmuş, oturdukları evler-

de, mahallelerde artık barınamaz hale gelmiştir. Kayrevan eski Kay-

revan olmaktan çıkmış, şehre korku ve güvensizlik hâkim olmuştur. 

Bunun neticesi olarak da şehir halkı zamanla evlerini terk ederek 

başka diyarlara göç etmeye başlamıştır.59 İbn Şeref bu durumu şu 

beyitlerinde ifade etmektedir:60 [Hafîf] 

ركو
َ
بعٍَّ ت ٍّ الر 

َ
ثاث

َ
ــ وَمَا وَالأ

ْ
ل ٍّ لا ــقُلٍُّ  يَث نٍَّ حام  ٍّ م  اس  قْل الن   ث 

سوا ب 
َ
ٍّ ل يات  ن البال  ٍّ م  ن  ش 

َ
و خ ٍّ  الصُّ بيهٍُّ وَعادٍَّ ــف  ٍّ في الن  اس  فل الن 

ُ
 غ

ٍّ بات  دٍُّ عَفراءٍُّ ناد  سع 
ُ
جيبٍُّ وَسُعاد ٍّ  سُعدى ت

َ
ٍّ ت النَوح   جُمل ب 

يسٍَّ
َ
ٍّ ل نهُن  عٍُّ مَن م   

ٍّ وَلا لا  جارًا يُوَد 
 
عٍُّ حُرمَة  

ي 
َ
ش

ُ
هل ت

َ
 أ

ٍّ هُن 
ُّ
ل
ُ
عتَدى ك راقٍُّ ا  ٍّ الف  يه 

َ
تَحَمنٍَّ  عَل

ْ
اق

َ
ٍّ الجَلءٍَّ ف

ً
حَفل حَفل

َ
 ف

Terk ettiler yurtlarını, eşyalarını ve [kendilerine] ağır gelen 

şeyleri. İnsanlar arasında yük taşıyan hiç kimse yoktu. 

Sert yünden paçavralar giydiler. İnsanların seçkinleri isimsiz 

kimselere döndü. 

Ağıtçı kadınlar [da vardı]. Afrâ Su‘dâ’yı teselli ediyor, Suâd 

ise ağlayışıyla Cumlâ’ya karşılık veriyordu. 

O [kadınlar] arasında ne komşusuna veda edebilen biri vardı 

ne de ailesine son görevini yapabilen bir eş. 

Ayrılık her birine zorbalık etti de topluca vatanı terk etmeye 

mecbur kaldılar. 

Bu beyitlerden insanların şehri hazırlıksız ve aceleyle terk et-

tikleri anlaşılmaktadır. Öyle ki şehir sakinlerinin ne eşyalarını yanına 

alacak fırsatı ne de eşleriyle, dostlarıyla, komşularıyla vedalaşabile-

cek imkânı olmuştur. Bunun yanı sıra varlıklı kişiler dahi mallarını, 

                                                           
59 İbn Haldûn, Dîvânu’l-mubtedâ ve’l-haber, 4/79. 
60 İbn Şeref el-Kayrevânî, Dîvân, 90-91. 
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mülklerini geride bırakarak yoksul bir hayata atılmak zorunda kal-

mıştır. 

Kayrevan halkının yaşadıkları şehirden, sevdiklerinden ya da 

komşularından ayrılması aslında onlar için zorlu bir hayatın başlangı-

cıdır. Zira göç yolunda da türlü eziyet ve işkencelere maruz kalacak-

lardır. Nitekim İbn Şeref, yılanlara ve şeytanlara benzettiği düşman-

ların, çöl yollarında bu insanlar için pusu kurduklarını, yakaladıkları 

kimselere ise işkence ettiklerini ve onları acımadan katlettiklerini şu 

beyitlerinde dile getirmektedir:61 [Hafîf] 

ذا إ 
َ
هُم القَفرٍُّ ف قٍَّ ضَم  و 

َ
هُم ـرٍُّ  الدَهــ ف

َ
يرٍَّ ل

َ
كٍَّ غ ل 

َ
ٍّ ذ بل النَبل 

َ
 ن

ن عابينٍَّ م 
َ
لينٍَّ ث يوبًا حام 

ُ
ٍّ عُصُل  ن

ً
ل ٍّ ذاب 

ً
بل

َ
صل وَن

َ
 وَن

ياطينٍَّ
َ
حينٍَّ وَش ٍّ نٍَّ  يُلقو رام  جَون   عُزلا مَساكينٍَّ الفَل ب 

رىٍّ
َ
ت
َ
هور ٍّ ف

ُ
لظ عتَلٍُّّ ل 

ُ
ٍّ ت

ً
ٍّ  عَتل قُّ

َ
ش

ُ
غسَلٍُّ البُطونٍُّ وَت

ُ
سل ت

َ
 غ

 Çöl onları kucağına aldığında zamanın, şu soylu kişi dışında, 

onlara verdiği oktan başkası değildi. 

Eğik, ok gibi ince ve keskin dişleri olan yılanlar… 

Ve çölün tepeciklerinde savunmasız zavallıları mızrak atarak 

karşılayan şeytanlar… 

Sırtlarından itilip kakıldıklarını ve karınlarının yarılıp yıkan-

dığını görürdün [o zavallıların]. 

Kayrevan’da yaşanan olayların neticesi olarak ortaya çıkan 

zorlukların son merhalesi insanların hiç tanımadıkları yerlerde gurbet 

hayatı yaşamaya mecbur kalmalarıdır. Gurbet hayatı insanların birey-

sel ve sosyal hayatlarını ve alışkınlıklarını kökten değiştirmiştir. Öte 

yandan Kayrevan’dan göçerek başka şehirlere yerleşen insanlar psi-

kolojik olarak da yıkıma uğramış, acziyet, sosyal statü kaybı, hayatı 

anlamsız görme gibi farklı sorunlarla yüzleşmişlerdir.62 İbn Şeref de 

Kayrevan halkının ve elbette kendisinin gurbetteki hayatını şöylece 

tasvir etmektedir:63 [Hafîf] 

                                                           
61 İbn Şeref el-Kayrevânî, Dîvân, 91. 
62 Gurbet ve gurbette yaşamın insan ve toplum üzerindeki etkileri hakkında 

detaylı bilgi için bk. Yahyâ el-Cebbûrî, el-Hanîn ve’l-gurbe fi’ş-şi‘ri’l-

‘Arabî (İrbid: Dâru Mecdlâvî, 2008), 16-20. 
63 İbn Şeref el-Kayrevânî, Dîvân, 91-92. 
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ذا إ 
َ
ٍّ ف ت  ج 

َ
قاديرٍُّ ن

َ ْ
نهُم الْ ٍّ  م 

ً
ل ٍّ راج  لص 

َ
الخ لٍُّ ب   رَحل يَحم 

يٍَّ ق 
َ
ٍّ في الهونٍَّ ل ة 

 
ل
َ
ذ
َ ْ
ى الْ

 
ن
َ
ن كانٍَّ  أ ر ٍّ م  ٍّ سائ  لد  ٍّ الب 

 
 وَحَل

يسٍَّ
َ
ٍّ يَلقى ل

 
لا مرَءًا إ  ٍّ ا 

ً
ٍّ  مُستَطيل

ً
با ندَهٍُّ طال  حل حَقودًا ع 

َ
 وَذ

رىٍّ
َ
ت
َ
ٍّ ف

َ
شرَف

َ
ٍّ أ ة  ي  فسًا البَر 

َ
سًا  ن ٍّ رَأسَهٍُّ ناك 

ُ
ف ذلا يُلط 

َ
 ن

هُم
َ
ما ف

 
ل
ُ
بَت ك

َ
م ن ه  ر ب 

َ
ٍّ مَطايا ــض  أ راق  ٍّ الف 

ً
يل

َ
 وَرَجل خ

 قوا
ٍّ في مُز  لد  ا الب 

ً
رق

َ
ربًا ش

َ
بونٍَّ  وَغ

ُ
ٍّ الدُموعٍَّ يَسك

ً
 وَوَبل هَطل

سيبٍُّ يُلقي لا
َ
نهُم الن سيبًا م 

َ
ٍّ يَتَعَز ىٍّ  ن ه  لٍُّّ وَلا ب  ٍّ الخ 

 
ل  خ 

Kader onlardan birini eşyasını alıp yürüyüp gitmesine izin ve-

rerek kurtarsa,  

Zillet içerisinde aşağılanmayla karşılaşır, hangi beldeye gitse 

ve yerleşse. 

Ancak küstah, kendisine kin ve nefret besleyen kişiyle karşıla-

şır [orada]. 

Ve insanların en şereflisinin aşağılanmaktan başını eğdiğini 

görürsün. 

Yurttan yaya olarak ya da at sırtında, ayrılık binekleriyle her 

uzaklaştıkları an. 

Yağmur gibi gözyaşı dökerek paramparça olurlar, diyarların 

doğusunda ve batısında. 

Ne onların soyluları teselli bulabilecekleri bir soyluya denk 

gelir ne de dost dostuna.  

Örnek olarak verilen dizelerden de anlaşılacağı üzere İbn Şe-

ref, Kayrevan’da yaşanan felaketle ilgili olarak şiirlerinde üç aşamalı 

bir tablo ortaya koymaktadır. İlk olarak şehirdeki tahribatı, bu tahri-

bat esnasında insanların yaşadıkları sıkıntıları anlatan şair, ardından 

göç ve göç esnasında yaşanan sıkıntıları dillendirmiştir. Son olarak 

da bir şekilde hayatta kalmayı başarıp başka şehirlere yerleşen insan-

ların izzetlerini kaybettiklerine, birlik ve dirliklerinin bozulup param-

parça olduklarına temas etmiştir.  
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3.1.3. Özlem 

Arap şiirinde eski dönemlerden bu yana en sık işlenen tema-

lardan biri de vatana özlemdir. Vatan kavramının kapsamı zamana 

göre değişkenlikler arz etmiştir. Nitekim Cahiliye döneminde, göçebe 

şairin konakladığı yer ve birlikte yaşadığı kabilesi onun vatanı iken, 

sonraki dönemlerde şehirler, ülkeler ve halklar vatan olmuştur. An-

cak şairlerin, küçük yahut büyük olsun, vatanlarından ayrı düştükle-

rinde hissettikleri hüzün ve özlem hiç değişmemiştir.64  

Şairler özellikle gurbette söyledikleri şiirlerinde vatanlarına, 

dostlarına ve geçmiş zamana olan özlemlerini en samimi duygularıy-

la ifade etmişlerdir. İbn Şeref’in Kayrevan mersiyelerinde de durum 

pek farklı değildir. Zira o şu şiirinde hüznünün ve şehre olan özlemi-

nin boyutlarını ortaya koymaktadır:65 [Kâmil] 

يرَوانٍَّ يا
َ
دتٍُّ ق ي وَد 

 
ن
َ
ٍّ أ ر  ٍّ  طائ  راك 

َ
أ
َ
ٍّ ف

َ
ٍّ رُؤيَة ث  ٍّ باح  ل   

م 
َ
 مُتَأ

ٍّ
ً
ٍّ آها

ُ
ة ي 

َ
ٍّ وَأ شفي آهَة 

َ
ٍّ  جَوىٍّ ت لب 

َ
ٍّ ق نيران  ٍّ ب  بابَة  لي الص 

َ
 مُصط

بدَت
َ
ٍّ مَفاتيحٍُّ أ طوب 

ُ
ٍّ الخ

ً
با ت  عَجائ 

َ
نٍَّ كان وام 

َ
حتٍَّ ك

َ
ٍّ ت يب 

َ
ٍّ غ  مقفَل 

بنٍَّ زَعَموا ٍّ آوىٍّ ا   يَعويٍّ فيك 

 وَالصَدى

 

 ٍّ راك 
ُ
ذ ٍّ يَصرُخٍُّ ب  الحَزين 

َ
ٍّ ك ل 

َ
ثك
ُ ْ
 الْ

ٍّ بَيدٍَّ يا
َ
ة
َ
وار عٍُّ رَوط

َ
ها وَالش

َ
ٍّ  حَول

 
ٍّ مَعمورَة

ً
بَدا

َ
ٍّ أ ضُّ

ُ
غ
َ
متَلي ت

َ
 وَت

ربُعي يا
َ
ٍّ في أ نها القُطب  ٍّ م 

َ
يف

َ
ٍّ  لي ك مَعاد  ٍّ ب  ن لي فيكٍَّ يَوم  ينٍَّ وَم 

َ
 لي أ

و يا
َ
دتٍَّ ل ه 

َ
ذا ش ٍّ إ  يتُك 

َ
رىٍّ في رَأ

َ
ٍّ  الك

َ
يف

َ
جاعٍُّ ك رت  بايٍَّ ا  ٍّ بَعدٍَّ ص  ل 

هُّ
َ
ك
َ
 ت

ٍّ لا
ُ
ثرَة

َ
ٍّ ك نس ي الإ حسان 

َ
ٍّ ت

ً
ذهَبٍُّ هَيهاتٍَّ  حَسرَة

َ
ٍّ ت

 
ة
 
ل ٍّ ع  ل 

ُّ
تَعَل  ب 

Ey Kayrevan! İsterdim ki bir kuş olayım ve ümitle arayan bir 

kimse gibi göreydim seni. 

Âh! Hangi “âh” özlem ateşiyle yanan bir kalbin hüznüne şifa 

olabilir ki!? 

Felaketlerin anahtarları gaybın altında gizli olan tuhaflıkları 

gösterdi [bize]. 

                                                           
64 el-Cebbûrî, el-Hanîn ve’l-gurbe, 10. 
65 İbn Şeref el-Kayrevânî, Dîvân, 86-87. 
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İddia ettiklerine göre bir çakal ulumaktaymış senin [toprakla-

rında]. Yankısı ise evladını yitirmiş bir annenin çığlığı gibi çınlamak-

taymış. 

Ey Ravta’nın ve onun etrafındaki bir daha asla dolup taşma-

yacak olan mahallelerin yok oluşu! 

Ey Kutup Yıldızı’ndaki semtlerim! Size dönüş günüm nasıl ola-

cak!? Nasıl gerçekleşebilir bu!? 

Keşke şahit olabilsen ey [Kayrevan]! Uykumda seni gördü-

ğümde yaşlılığımdan sonra çocukluğuma nasıl döndüğüme… 

İhsanın bolluğu hasreti unutturmaz. Heyhat [hasret] özür di-

lemekle geçer. 

Görüldüğü üzere şair vatanına olan özlemini devası olmayan 

bir hastalığa benzetmiştir. Şehirde yaşananlar sebebiyle yaşadığı 

mahallelerin, semtlerin yok oluşuna hayıflanmış ve buralara tekrar 

dönebilme arzusunu dile getirmiştir.  

Şairin şehre dair özlem duyduğu şeylerden biri de dostları ve 

dostlarıyla birlikte geçirdiği anlardır. Aşağıdaki dizelerde de rüzgâr 

ve şimşeği elçi olarak gönderme ve bu vesileyle tez zamanda dostla-

rına kavuşma isteğini ifade etmiştir:66 [Tavîl] 

ٍّ عَلى جُسوم ٍّ ٍّ حُكم  حاحٍُّ العُيون   ٍّ وَفي  ص 
ي 
َ
حناء ٍّ ط

َ
ٍّ أ راحٍُّ الضُلوع   ج 

ذا ٍّ كانٍَّ إ  حباب 
َ
لأ رُسلنا رُسل ٍّ ل 

َ
ٍّ  ف لى بروق  نا إ  حباب 

َ
ياحٍُّ أ  وَر 

Güzel gözlerin hükmü altında sıhhatli, kaburga kemiklerinin 

içi ise yaralı bedenler… 

Dostlara elçiler gönderilebilseydi eğer, şimşekler olurdu dost-

larımıza elçilerimiz. Ve rüzgârlar… 

İbn Şeref Kayrevan’da geçen güzel zamanlara olan özlemini de 

her fırsatta belirtmektedir. Bunun bir örneği olarak aşağıdaki dizeler 

verilebilir:67 [Tavîl] 

يتٍَّ
َ
يال

َ
عريٍّ ف ٍّ ش  يرَوان 

َ
ني الق ٍّ  مَواط 

 
دَة عائ 

َ
يالي فيها أ

 
رٍُّ الل صائ 

َ
 الق

ٍّ رَوحَتي وَيا يرَوان 
َ
الق ٍّ  وَبُكرَتي ب 

 
عَة راج 

َ
رٍُّ رَوحاتُها أ  وَالبَواك 

                                                           
66 İbn Şeref el-Kayrevânî, Dîvân, 46. 
67 İbn Şeref el-Kayrevânî, Dîvân, 63. 
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ن
َ
أ
َ
م ك

َ
ن ل

ُ
ك
َ
امُنا ت ي 

َ
ٍّ أ ٍّ فيك 

ً
ة
َ
لق

َ
وجُهٍُّ  ط

َ
ٍّ وَأ ام 

ي 
َ
رٍُّ السُرور ٍّ أ  سَواف 

ن
َ
أ
َ
م ك

َ
ن ل

ُ
ل ٍّ يَك

ُ
ٍّ سَيمض ي  بَعضُهٍُّ كانٍَّ وَلا ك ه  رٍُّ وَيَمض ي ب  عاص 

ْ
 الْ

Bir bilebilsem keşke, yurdum Kayrevan’daki o kısa geceler dö-

ner mi yeniden!? 

Nerede o Kayrevan’daki gece yürüyüşlerim, sabah yürüyüşle-

rim!? Tekrar olur mu acaba o gece ve sabah yürüyüşleri!? 

Sende yaşadığımız o günler sanki hiç parlak olmadı! Ve mutlu-

luk günlerinin yüzleri hiç açık olmadı sanki! 

[Bunların] hepsi hiç olmadı sanki. Ne de bazısı… Bir asır ve 

asırlar geçecek [olsa da]. 

İbn Şeref içindeki özlem duygusunun bir tezahürü olarak Kay-

revan’ı rüyasında gördüğünü ve bu rüyalarla teselli bulduğunu da 

aşağıdaki örnekte olduğu gibi sıklıkla tekrar etmektedir:68 [Tavîl] 

ها
ُ
ل  
ي 
َ
رىٍّ زورٍُّ يُخ

َ
يٍَّ الك بٍُّ  الدُجى في ل 

َ
رغ

َ
أ
َ
ٍّ في ف

 
لا
َ
 صَباحٍُّ يَلوحٍَّ أ

سيتٍُّ
ُ
ناع ك ٍّ ق  يب 

َ
بلٍَّ الش

َ
ٍّ ق ه  وان 

َ
سمي  أ ٍّ وَج  يه 

َ
ٍّ عَل باب 

َ
لش شاحٍُّ ل   و 

Karanlık gecede uykudaki ziyareti bana onun hayalini gördü-

rüyor. Ve sabahın hiç olmamasını istiyorum. 

Zamanı gelmeden ihtiyarlık kıyafeti giydirilmiş bana. Bedenim 

ise onun üzerinde gençliğe dair bir kuşak. 

İbn Şeref’in Kayrevan mersiyelerinde, diğer insanların da duy-

gularına tercüman olarak dile getirdiği hususlar, Kayrevan’ın ve Kay-

revan halkının o dönemde ne denli büyük sıkıntılar yaşadığının bir 

özeti hüviyetindedir. Yapılan katliamlar, çocukların yetim, kadınların 

dul kalması, insanların eşinden dostundan ayrı düşmesi gibi pek çok 

husus felaketin bir boyutu olarak görülmektedir. Öte yandan bazı 

ediplerin ifade ettiği gibi gurbet zillet, zillet de muhtaçlıktır. Gurbette 

yaşayan kimse anne-babasını yitirmiş öksüz ve yetim kimse gibidir.69 

Bu bakımdan Kayrevan’ı terk etmek zorunda kalan insanların maruz 

kaldıkları şartların, felaketin boyutunun diğer acı bir göstergesi oldu-

ğunu ifade etmek gerekir.  

                                                           
68 İbn Şeref el-Kayrevânî, Dîvân, 47. 
69 Ebû Osmân Amr b. Bahr b. Mahbûb el-Câhiz, el-Mehâsin ve’l-ezdâd, Dâr 

ve Mektebet’l-Hilâl, Beyrut, h.1423, s. 118. 
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Sonuç 

V/XI. yüzyılın en önemli edebiyatçı, şair ve eleştirmenlerinden 

kabul edilen İbn Şeref el-Kayrevânî, Kayrevan’da yetişmiş, orada 

ilim tahsilinde bulunmuş ve dönemin Sanhacî emiri Mu‘iz b. 

Bâdis’in himayesine girerek çok sayıda âlim ve ediple bir arada olma 

şansını elde etmiştir. Bu bakımdan doğup yetiştiği Kayrevan şehrinin 

onun hayatında çok önemli izleri vardır. 

Emevîler’in İfrîkıye valisi Ukbe b. Nâfi‘ tarafından kurulan 

Kayrevan, her anlamda Mağrib bölgesinin en hareketli ve merkezî 

şehirlerinden biri olmuştur. Ancak Mağrib bölgesi ve Kayrevan 

22/643 yılında başlayan fetih hareketlerinden İbn Şeref’in de yaşadığı 

V/XI. yüzyıla kadar iç çekişmeler ve dış müdahalelerden hiçbir za-

man kurtulamamıştır. Farklı dönemlerde pek çok kez saldırıya uğra-

yan ve tahrip edilen şehir, V/XI. yüzyılın ortalarında, Fâtımî Devle-

ti’nin de kışkırtmasıyla bazı bedevî kabilelerin istilasına maruz kal-

mıştır. Bu istila hareketi, şehrin yakılıp yıkılması, pek çok insanın 

katledilmesi ve hayatta kalan çok sayıda kişinin de şehri terk etme-

siyle sonuçlanmıştır.  

Yaşanan bu felaketten Mu‘iz b. Bâdis, onun himayesindeki 

edebiyatçılar, şairler ve ilim adamları da etkilenmiştir. Nitekim çoğu 

Mu‘iz b. Bâdis’le birlikte Kayrevan’ı terk etmek ve başka şehirlere 

yerleşmek zorunda kalmıştır. İbn Şeref de bunlardan sadece biridir. 

447/1055 yılında Mu‘iz b. Bâdîs’le beraber Kayrevan’dan ayrılan 

şair, önce Mehdiye kentine yerleşmiş, buradan Sicilya’ya geçmiş son 

olarak da Endülüs topraklarında yer alan İşbîliye (Sevilla) şehrinde 

ikamet ederek burada vefat etmiştir. 

Kayrevan’da yaşananlar diğer şairler gibi İbn Şeref’i de derin-

den etkilemiş ve tüm samimiyet ve içtenliğiyle kaleme aldığı Kayre-

van mersiyelerinin ortaya çıkmasına neden olmuştur.  

Kayrevan mersiyelerinin her bir beyti o dönem yaşanan felake-

tin boyutunu ortaya koyar niteliktedir. İbn Şeref’e göre istilanın ar-

dından Kayrevan sessizliğe bürünüp adeta bir mezarlığa dönmüştür. 

Bu durum pek çok insanın katledildiğini göstermektedir. Öte yandan 

hayatta kalsa da şehri terk etmeye mecbur kalan insanlar, göç yolla-

rında da saldırılara maruz kalmıştır. Bu saldırılar bedevî kabilelerin 

Kayrevan’ı ele geçirme noktasındaki hırslarını ve Kayrevan ahalisine 
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yönelik kin ve nefret duygularının ne derece şiddetli olduğunu gös-

termektedir. Bu saldırılardan da kurtulup başka şehirlere yerleşenler 

ise sosyal statülerini kaybetmiş, yoksullaşmış ve gurbette yaşamanın 

ezikliğiyle hayatlarını sürdürmek zorunda kalmışlardır.  

Divanında yer alan ve uzunlukları 9 ila 32 beyit arasında deği-

şen toplam altı kasidesinde son derece sade, akıcı ve anlaşılır bir dil 

kullanan İbn Şeref, yaşanan felaketleri tüm gerçekliğiyle son derece 

samimi, içten ve duygu dolu bir dille aktarmıştır. Bu şiirlerinde beyan 

sanatları ve bedî‘î sanatların kullanımda aşırıya kaçmayan şair, şekil-

den daha ziyade anlama ve duyguya odaklanmış gözükmektedir. 

Bununla birlikte, beyitler arası ve konular arası geçişlerde son derece 

özenli davranarak kasidelerin iç ahengini ve bütünlüğünü bozmama-

ya gayret göstermiştir. 
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DURSUNZÂDE ABDÜLBÂKİ EFENDİ’NİN  

el-MUTAVVEL HÂŞİYESİ* 

 

Murat TALA* 

 

GİRİŞ 

İslam telif geleneğinde, metinler, ihtisarlar, şerhler, 

hâşiyeler ve talikatlar yaygın rastlanan türlerdir. Özellikle Os-

manlı Dönemi’nde hâşiye yazım geleneği oldukça yaygındır. 

İslâm belâgat geleneğinde, üzerine hâşiye yazılan me-

tinler arasında en dikkat çekeni Teftâzânî’nin el-Mutavvel adlı 

eseridir. El-Mutavvel, 1 Hatib el-Kazvînî’nin Telhîsu’l-Miftâh2 

adlı eserinin şerhidir. Telhîsu’l-Miftâh ise Sekkâkî’nin 

Miftâhu’l-‘ulûm3 adlı eserinin üçüncü kısmının ihtisarıdır. 

Teftâzânî’nin el-Mutavvel adlı eseri etrafında geniş bir 

literatür oluşmuştur. Bu bağlamda el-Mutavvel üzerine şerh, 

hâşiye ve ta‘likât türlerinde yüzlerce eser kaleme alınmıştır. Bu 

esere yazılan hâşiyelerden biri, Dursunzâde’nin yazdığı hâşiye-

dir. 

Bu araştırma bir giriş, dört bölüm, sonuç ve kaynakça-

dan oluşmaktadır. 

Giriş bölümünde İslâm telif geleneğindeki yaygın tür-

lerden bahsedilmiştir. Bu bağlamda hâşiyelere ve özellikle de 

belagat geleneğindeki bazı önemli metin, ihtisar, şerh ve hâşi-

yelere işaret edilmiştir. 

                                                           
* Doç. Dr., NEÜ Ahmet Keleşoğlu İlahiyat Fakültesi Arap Dili ve Belagatı 

Konya, TÜRKİYE (mtala70@gmail.com) 

* Bu çalışma 122K849 numaralı proje kapsamında TÜBİTAK tarafından 

desteklenmiştir. 
1 Bk. Sa‘düddîn Mes‘ûd b. ‘Umer et-Teftâzânî, el-Mutavvel. nşr. Abdül-

hamîd Hindâvî (Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, 2013). 
2  Celâluddîn Muhammed b. Abdirrahmân el-Hatîb el-Kazvînî, Telhîṣu’l-

Miftâh, nşr. İlyas Kaplan (İstanbul: Şifa Yayınevi, 2017). 
3  Ebû Ya‘kûb. Miftâhu’l-‘ulûm es-Sekkâkî, nşr. Naîm Zerzûr (Beyrut: 

Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, 1987). 

mailto:mtala70@gmail.com
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Birinci bölümde Dursunzâde’nin hayatı hakkında açık-

lama yapılmıştır.  

İkinci bölümde Dursunzâde’nin el-Mutavvel üzerine 

yazdığı hâşiyenin nüshalarının tanıtımı, tahkikte izlenen metot 

vb. konular ele alınmıştır.  

Üçüncü bölümde eserin tahkikli metni zikredilmiştir. 

Dördüncü bölümde eserin içerik ve muhteva özellikleri 

kısaca açıklanmıştır. Bu bağlamda Dursunzâde’nin eserdeki 

üslup özelliklerine de işaret edilmiştir. 

I. DURSUNZÂDE ABDÜLBAKİ EFENDİ 

Müderrislik ve kadılık görevlerinde bulunan Tur-

sunzâde’nin hayatı hakkındaki bilgileri şu şekilde özetlemek 

mümkündür: 

1.1. Nisbesi 

Tam adı, Abdülbâki b. Dursun /Tursûn b. Murâd el-

İstanbûlî el-Bekâî (öl. 1015/1606) şeklindedir. Mevlâ Abdül-

bâki, Dursunzâde Efendi diye de anılır. Dursunzâde 

/Tursunzâde, İstanbul’da  950/1543 senesinde doğmuştur.4 

Dursunzâde, babasına nisbet yapılarak Dursunzâde diye 

anılır. Babası Dursun /Tursun Efendi Sahn-ı Semân müderrisle-

rinden olup Kanuni Sultan Süleyman döneminin sonlarında 

vefat etmiştir. Dursunzâde, Dursun Efendi’nin büyük oğludur.5 

1.2. Eğitim Hayatı ve Hocaları 

İlk eğitimini babası Dursun Efendi’den alan Bekâyî, dah 

birçok hocadan ders almıştır. Onun hocaları arasında kırk akçe 

ile Eski İbrâhim Paşa müderrisi olan Bostânzâde Mehmed 

Efendi (ö. 1006/1598), Rüstem Paşa Müderrisi İvaz Efendi (ö. 

994/1586) ve Sahn-ı Semân müderrisi Şeyhî Efendi (ö. 

1002/1594) ve Şeyhzâde müderrislerinden Ebussuûd-zâde Ah-

met Çelebi -Meylî (ö. 971/1563-64) vb. alimler yer almaktadır. 

6  
Dursunzâde aklî ve naklî ilimleri tahsil etmiştir. Yine, 

973 senesinde Hamid Efendi’nin yanında mülazım olmuştur. 

                                                           
4  Nev‘îzâde Atâî, Hadâiku’l-Hakâik fî Tekmileti’ş-Şekâik – Nev‘îzâde 

Atâî’nin Şekâik Zeyli, hazırlayan: Suat Donuk (İstanbul: Türkiye Yazma 

Eserler Kurumu Başkanlığı, 2017), 2/1346. 
5 Nev‘îzâde Atâî, Hadâiku’l-Hakâik fî Tekmileti’ş-Şekâik, 2/1346. 
6 Nev‘îzâde Atâî, Hadâiku’l-Hakâik fî Tekmileti’ş-Şekâik, 2/1346. 
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Yani resmi göreve başlamadan önceki staj dönemini onun ya-

nında geçirmiştir.7 

1.3. Görevleri 

 Dursunzâde, İstanbul’un bazı büyük medreselerinde 

müderrislik yapmıştır. Yine Rumeli ve Anadolu’nun diğer bazı 

medresesinde de müderrislik yapmıştır.8 

Dursunzâde ilk olarak yirmi beş akçe ile Edirne’de Ço-

kacı Hacı Medresesinde müderrislik yaptı. Sonra Dimetoka’da 

Oruç Paşa Medresesi’nde müderrislik yaptı. Daha sonra kırk 

akça ile Silivri’de Pîrî Paşa Medresesi’nde müderrislik yaptı.9 

990 senesinin Zilkade ayında, Hüsrevzâde’nin yerine 

Ali Paşâ-yı Atîk Medresesi’ne müderris oldu. 

995 Zilkade’sinde Edirnekapı’da bulunan Mihrümâh 

Sultân payesine  

999 Cemâdiye’l-ûlâ ayında, Dâmad Efendi’nin yerine 

Sahn-ı Semân müderrisliğine getirildi. 

1001 Cemâdiye’l-âhire ayında, Şeyhî Efendi’nin oğlu 

Abdurrahim Çelebi’nin yerine Sultan Selîm-i Kadîm Medresesi 

müderrisi oldu. 

 1001 senesinin Zilkade ayında, Levh-hân İbrahim 

Efendi yerine, Edirne Selimiye Müderrisliğine terfi etti. 

1003/1594 senesinin Rebiu’l-evvel ayında Küçük Mus-

tafa Efendi’nin yerine Mekke-i müşerrefe kadılığı ile teşrif 

edildi. Bir ay sonra bu görevinden azl edildi. 

1003 senesinin Cemâdiye’l-âhire ayında Kemâl Efen-

di’nin yerine Haleb-i Şehbâ kadısı oldu.  

1004 senesinin Muharrem ayının sonlarında, 

İmâmzâde’nin yerine kadı olarak Bağdat’a nakledildi. Ancak 

bu görevi kabul etmeyerek azli tercih etti. 

1004 senesinin  Cemâdiye’l-ûlâ’sında Bostân-zâde’nin 

oğlu Mehmed Efendi’nin yerine Selânik kadısı oldu. 

1005 senesinin  Cemâdiye’l-âhire ayında Nakîb Yahyâ 

Efendi’nin yerine Üsküdar kadısı oldu. 

1006/1598 yılının Şaban ayında görevden alındı.  

1007/1600 yılında “mevleviyet payesi” aldı. 

                                                           
7 Nev‘îzâde Atâî, Hadâiku’l-Hakâik fî Tekmileti’ş-Şekâik, 2/1346-47. 
8 Nev‘îzâde Atâî, Hadâiku’l-Hakâik fî Tekmileti’ş-Şekâik, 2/1346. 
9 Nev‘îzâde Atâî, Hadâiku’l-Hakâik fî Tekmileti’ş-Şekâik, 2/1346-47. 
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1013/1604 yılında Bursa’da görev yaptı. 

1014/1606 yılında Mısır’ın Kahire şehrinde görev yaptı. 

1015 senesinin Ramazan ayının sekizinci günü Kahi-

re’de vefat etmiştir (07 Ocak 1607) ve Karâfe-i Kübrâ mezarlı-

ğına defnedilmiştir.10  

1.4. Eserleri 

Dursunzâde Bekâyî’nin birçok eseri vardır. Eserlerine 

bakıldığında onun dil, Arap grameri, belâgat, fıkıh, usûl-i fıkıh 

ve tefsir gibi alanlarda uzmanlaştığı ifade edilebilir.  

Dursunzâde’nin doğrudan dil ve belagat alanlarında ka-

leme aldığı eserlerinden bazıları şunlardır: 

Hâşiye ale’l-Câmî: Dursunzâde bu eserine, el-Mutavvel 

üzerine yazdığı hâşiyede atıf yapmıştır.11 

Miftâhu’l-‘ulûm üzerine hâşiye12 

Seyyid Şerîf el-Cürcânî’nin Şerhu’l-Miftâh adlı eseri 

üzerine hâşiye13 

Telhîsu’l-Miftâh üzerine hâşiye14 

El-Mutavvel üzerine hâşiye15  

II.  DURSUNZÂDE’NİN el-MUTAVVEL HÂŞİYE-

SİNİN NÜSHALARI 

Dursunzâde’nin el-Mutavvel üzerine yazdığı hâşiye 

hakkında şunları ifade etmek mümkündür. 

2.1. Eserin Adı 

Bu eser, bizzat Dursunzâde tarafından adlandırılmamış-

tır. Araştırmada bu eser hakkında Hâşiye ‘ale’l-Mutavvel adı 

kullanılmıştır. 

2.2. Eserin Tahkike Esas Alınan Nüshaları 

                                                           
10 Nev‘îzâde Atâî, Hadâiku’l-Hakâik fî Tekmileti’ş-Şekâik, 2/1347. 
11 Bekâî, Abdülbâki b. Dursun /Tursûn b. Murâd el-İstanbûlî, Hâşiye ‘ale’l-

Mutavvel. Süleymaniye Kütüphanesi, Ayasofya, nr. 4873, 26b. 
12 Bekâî, Abdülbâki b. Dursun /ُTursûn b. Murâd el-İstanbûlî. Hâşiye ‘alâ 

Miftâhi’l-‘ulûm, Süleymaniye Kütüphanesi, Ayasofya, nr. 4873, 30b-66b; 

73b-97b; 98b-107a. 
13 Bekâî, Abdülbâki b. Dursun / Tursûn b. Murâd el-İstanbûlî, Hâşiye ‘alâ 

Şerhi’l-Miftâh li’s-Seyyid, Süleymaniye Kütüphanesi, Ayasofya, nr. 4873, 

66b-72a; 107b-1114a; 115a. 
14 Bekâî, Abdülbâki b. Dursun /Tursûn b. Murâd el-İstanbûlî, Hâşiye ‘ale’l-

Mutavvel. Süleymaniye Kütüphanesi, Ayasofya, nr. 4873, 1b-29a. 
15 Bekâî, Abdülbâki b. Dursun /Tursûn b. Murâd el-İstanbûlî, Hâşiye ‘ale’l-

Mutavvel. Süleymaniye Kütüphanesi, Ayasofya, nr. 4873, 1b-29a. 
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Dursunzâde’nin el-Mutavvel üzerine yazdığı hâşiyeleri 

bu araştırmada incelenen ve tahkike esas alınan nüshalarının 

bilgilerini şu şekilde açıklamak mümkündür: 

1-Ayasofya Nüshası 

Bekâî, Abdülbâki b. Dursun /Tursûn b. Murâd el-

İstanbûlî. Hâşiye ‘ale’l-Mutavvel. Süleymaniye Kütüphanesi, 

Ayasofya, nr. 4873, 1b-29a. 

Dursunzâde’nin Hâşiye ‘ale’l-Mutevvel adlı eserinin bu 

nüshası yaklaşık yirmi dokuz varaktan oluşmaktadır. Bu nüsha-

nın başında eserin mukaddimesi bulunmaktadır. Tahkikli me-

tinde eserin Ayasofya 4873 numarada kayıtlı nüshasına ُأ sem-

bolü ile işaret edilmiştir. 

2-Nuruosmaniye Nüshası 

Bekâî, Abdülbâki b. Dursun /Tursûn b. Murâd el-

İstanbûlî. Hâşiye ‘ale’l-Mutavvel. Süleymaniye Kütüphanesi, 

Nuruosmaniye, nr. 4531, 1b-5a. 

Dursunzâde’nin Hâşiye ‘ale’l-Mutevvel adlı eserinin bu 

nüshası yaklaşık beş varaktan oluşmaktadır. Bu nüsha, Süley-

maniye Kütüphanesi Ayasofya Koleksiyonu 4873 numarada 

bulunan nüshanın yaklaşık dokuz buçuk varaklık kısmına denk 

gelmektedir. Bu nüshanın başında mukaddime bulunmamakta-

dır. Tahkikli metinde eserin Nuruosmaniye 4531 numarada 

kayıtlı nüshasına ُن sembolü ile işaret edilmiştir. 

2.3. Tahkikte İzlenen Metot 

Eserin tahkikinde İSAM Tahkik Usûlü esas alınmıştır.16 

Eserin Süleymaniye Kütüphanesi, Ayasofya, nr. 4873, 

1b-29a varakları arasında bulunan nüshası tahkike esas alınmış-

tır. Bu nüsha ile eserin Süleymaniye Kütüphanesi, Nuruosma-

niye, nr. 4531, 1b-5a varakları arasında bulunan nüshası muka-

bele edilmiştir. 

III. ESERİN TAHKİKLİ METNİ 

ُبسمُاللهُالرحمنُالرحيمُظ[1]ُ

نحمدكُياُمنُفتحُأبوابُالمعانيُوخزائنُالبيانُبمفتاحُ

ُإيضاحُ ُوسه ل ُالقرآن، ُلطائف ُحجب ُوكشف ُالعلماء، أفكار

ُرسولكُ ُعلى ُونصل ي ُالفضلاء، ُأفهام ُبأيدي ُالبيان، أسرار
                                                           
16 Bk. Okan Kadir Yılmaz, İSAM Tahkikli Neşir Kılavuzu (Ankara: TDV 

Yayınları, 2018). 
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بهرُالمعجزاتُالمصطفىُالمختارُمنُبنيُعدنان،ُالمبعوثُبأ

ُوالذينُ ُالكرام، ُوصحبه ُالعظام، ُآله ُوعلى ُالأديان، وأشرف

ُاتبعوهمُبإحسان.

اُبعد: ُأم 

ُالعبدُالمظلومُالمخزون،ُالمتوجعُمنُريبُالمنون،ُ فإنَّ

ساُفيُمدارسُ عبدُالباقيُابنُالمولىُطورسونُحينُكنتُمدر 

ُعلىُالمدارسةُمعُ السلاطينُبوظائفُخمسينُوستين،ُواظبت 

نُفنظمتُقلائدُنحورُودررُبحور،ُمعلقةُعلىُالشروحُالطالبي

ُرياضُ ُمنها ُكل ُكان ُاللا تي ُوالمفتاح، ُللتلخيص والحواشي

ُغالبهُ ُوالتيُبينُيديكُجواهرُمنها الأرواحُوحدائقُالأفراح،

ُالأعظم،ُ ُالوزير ُحضرة ُخزانة ُإلى ُأهَْديَت ها ُالثانية، بالنظرة

لأسعدُوالخاقانُوالدستورُالأكرمُالأفخم،ُمنُوزراءُالسلطانُا

ُالقياصرةُ ُقاهر ُالقاطع، ُبالسيف ُالكفرة ُبلاد ُفاتح الأمجد،

ُ ُرافع ُالمدافع، ُبأنواع ُوالإحسانُُو[2]والقروم ُالجود ألَْوِيَةِ

السلطان والكرم،ُباسطُبساطُالأمنُوالأمانُفيُميدانُالعالم،ُ

،ُابن السلطان، السلطان محمّد خان، ابن السلطان مراد خان

ضاحكاُبمشاهدةُجماله،ُوماُبرحُالرعاياُُلاُزالُوجهُالأرض

ُالخي رُ ُالكبير، ُالوزير ُوهو ُألاَ ُوإفضاله، ُبعدله مستريحين

ُ.ابراهيم باشاالخبير،ُالمشفقُالكريم،ُحضرةُ

ُبيت:

ُأدامُإلهُالخلقُدولةُبابهُُُُودامُوزيرًاُطالُظلُحياته

سهُورعاه ُزادُاللهُعلاهُُُُُوحر 

ُإلىُحضرتهُُُ ُأهَْوَيْت  ُعلىُخزانتهوقدُكنت  ُوأتحفت 

ُمنهُفوحُالعناية مت  ُماُعل قتهُعلىُشروحُالهدايةُُفشم 

ُفأرسلتُثانياُهذهُالمطائفُُُراجياُمنُكرمهُالوارف

لُفيُالإحسانُُُُويتجن بُعنُالنسيان ُأنُيعج 

ُفإنيُدنوتُمنُالموتُُُوأشرفتُعلىُالفوت،

ُونارُالغيرةُصباني،ُومرضُالغم ُأضناني،
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ُ ُأن  ُزعمت  ُبماكيفُوقد ُندِم ُالظلام، ُهذاُ الدهر ضام

ُالمستضام،

ُالجاهُ ُنور ُوأشرف ُالإقبال، ُكوكب ُطلع ُأن وخِلت 

ُوالجلال،

ُوسبعةُ ُيومًا ُخمسين ُمد ة ُالحرام ُالبلد ُبقضاء فت  فتشر 

ُأيام،

ُقبلُالرحيلُبلاُملام،ُفجبرواُفقرُالظهرُبعدُ ُع زِلْت  ثم 

ُالكسر،

ولاُُظ[2]فأعطونيُقضاءُحلبُالشهباء،ُبلاُطلبٍُمن يُ

ُابتغاءٍ،

ُحيثُحللتُبحلبُإذاُ ُالماء، ُيعيفُعلى وكنتُكطير

ُأسحرت،

ُوارتحلتُبالعزلُبلاُسببُإذاُأفجرت،

ُوكانُدخوليُفيهاُفيُالثامنُوالعشرينُمنُشعبان،

ُوخروجيُمنهاُفيُالسابعُعشرُمنُصفرُبالخسران،

ُوسوابغُ ُالتوابع، ُتوابل ُمع ُسلانيك ُقضاء ُقلَّدوني ثم 

ُالمنافع،

ُ ُأيضًاُبالآلام،فكنت  ُقاضياُبهاُستةُأي امُفع زِلت 

ُولاُ ُبلاُدرهم ُعيشي ُوأفسدوا ُشأنيُبلاُشين، فأشانوا

ُعين،

ُوأجرواُدموعيُكالعين،

ُوركبُعلىُالديوانُوتراكمُالشؤن،

ُومنُيلومُهذاُالمظلومُفهوُالملوم

ُتزاهمُالأعراضُمشاهدُمعلوم، ُلأن 

ُوهذاُالظلمُالظلومُغيرُمختصُبهذاُالفقير

ُائرُمتكاثرُبينُالصغيرُوالكبير،بلُد

ُفياُخليلُالدهرُوجليلُالقدر.

ُبيت:
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ُمنهُالغناُُُُُكنُْمسعِديُعندُالمشق ةُ ياُنعِمُصد ُوزارةٍ

ُوالعنَا

ُوهبُ ُومَنُالمحلُلِما ُ ُ ُ ُ ُسجيَّتيُ إن يُأتيت كُوالدعاء 

ُسوىُأنا

ُمسببُ ُأنت ُ ُ ُ ُالناصرين ُخير ُويا ُالعالمين ُإله يا

ُلوهاب.الأسبابُوأنتُالميسرُا

 ]الحواشي والتعليقات[

ُبسمُاللهُالرحمنُالرحيمُو[3]

ُبعدُقال العلامة التفتازاني في المطوّل ُكتابه ُ"افتتحُ :

نُِبالتسميةُبحمدُاللهُتعالى" ُالتَّيمَُّ

17ُُيقول عفيُُعبد الباقي ابن المولى طورسونالفقير

ُ]اللهُتعالى[ُعنهما:

ُمتعل قُ ب"افتتح"ُأيُجَعلُقولهُ"بحمدُالله"ُظرفٌُلغَْوٌ

ُلحقُشيءُ ُأداءً ُمقد ما ُالحمدَ ُوجَعل ُتعالى، ُحمده ُكتابه فاتحة

ُعنُ ره ُتأخ  ُمع ُالحمد ُإلى ُالافتتاح ُفنسبة ُالواجب، ُالشكر من

ُالمصن فُوصنعَه فَ ُتصر  ُفيه ُلأن  18ُُالتسمية ل  ُأو  ُجزءٌ وهو

ُمنُ ل  ُأو  ُجزءٌ ُالحمدَ ُأن  ُونظيره ُالبسملة ُبخلاف ُكتابه من

ةُُالسورةُالأولىُمن القرآنُالكريمُوالبسملة ُآيةٌُفردةٌُأنزلتُمر 

ك. ُللمفصلُوالتبر 

ُ ُبالبسملةُثم  لًا ُأوَّ ن وا ُكثيرًاُمنُالمؤلفينُتيََمَّ وقدُترىُأن 

قالواُ"قالُالشيخُالإمامُف لانٌَُالَْحَمْد ُلله"ُولمُيقولواُ"قالُالشيخُ

ُالنحريرُ ُالشارح ُقال ُهذا ُوفق ُوعلى ُاللهِ"، ُبِسْمِ ُف لانٌَ الإمام

ُمقولَُ ُفقط ُالحمدَ ُفجَعل ُلله" ُ"الحمد  ُبالبسملة نَ ُتيََمَّ قالُُبعدما

ُحيثُقالُ ُالمذهب، ُحنفي  ُوهو ُالمولىُالقسطلاني  ُعنه وغفل

بدأُكتابهُبالبسملةُوعَقَّبَهاُبالحمدلةُاقتداءًُإلخ.ُوفيُهذهُالنسبةُ

ُفيُ ُالبدء ُبحمل ُالابتداء ُحَدِيثيَِ ُالتعارضُبين ُدفع ُإلى إشارة

                                                           

  17ُن:ُفيقول. 

  18ُن:ُصنفه. 
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حديثُالحمدُفقطُعلىُالإضافيُاقتداءًُبالكتابُالمجيدُوإجماعُ

ُرديَْنُعلىُتأخيرُالحمد.الواُظ[3]السلفُ

ُالتحميدُ ُجهةَ ُالتسمية ُفي ُلأن  ُالعمل ُفي ً ُواحتياطا قيل

ُباشتمالهاُعلىُالوصفُبالجميل.

ُفيُ ُأن  ُهي ُعليها ُالتنب ه ُمن ُبد  ُلا ُدقيقة ُهنا أقول:

ُالحديثيَْنُرواياتٍ.

ُأمرُذيُبالٍُلمُي بدأُفيهُبسمُُاللهُالرحمنُ فيُروايةٍُ"كل 

ُالبسملةُبلاُباء.ُالرحيمُفهوُأجزم "ُبمجموع

ُفهوُ ُاللهِ ُبِـبِسْمِ ُفيه ُلمُيبدأ ُأمرُذيُبالٍ ُ"كل  وفيُروايةٍ

"ُبتكرارُالباء. ُأبتر 

ُأمرُذيُبالٍُلمُي بدأُفيهُبالحمدُ وفيُ]روايةٍ[ُأ خرىُ"كل 

ُللهُفهوُأجزم "ُبلامُالتعريف،ُوبرفعُ"الحمد".

ُ وروىُجلالُالدينُالس يوطيُفيُالجامعُالصغير:ُ"كل 

ُأمرٍُذيُبالٍُلاُيبدأُأمرٍُذيُب الٍُلاُي بدأُفيهُبالحمدُللهُأقطع،ُكل 

ُأمرٍُذيُبالٍُلاُيبدأُفيهُ فيهُببسمُاللهُالرحمنُالرحيمُأقطع،ُكل 

ُبركة. ُفهوُأقطعُأبترُممحوقٌُمنُكل  ُبحمدُاللهُوالصلاةُعلي 

فعلىُالروايةُالتيُذ كرُفيهاُالبسملةُبتكرارُالباءُوعلىُ

ُعهاُوذكرُالحمدُبالرفعُوباللا مالروايةُالتيُذكرتُبمجمو

ُلاُ ُبه ُالمبدو  ر ُتكر  ُالحديثينُوتدبُّر ُتعد د ُملاحظة وبعد

ُعنُ ُعلىُالوصفُبالجميلُمغنيا ُباشتمالها يكونُذكرُالبسملة

ُعلىُالحمدُ ُاشتمالها ُبملاحظة ُفمنُاكتفىُبالبسملة ذكرُالحمد

ُمنهماُفيُإيرادهماُمعاًُعلىُ أتىُبأمرُأبترُبلُالاحتياطُفيُكل 

ُوفقُماُفيُالقرآنُالمجيد.

ُالراغب ُالإمام 19ُُقال ُالمفردات ُعليهُُو[4]في لقوله

ُأمرُذيُبالُلاُي بدأُفيهُبذكرُاللهُفهوُأبتر".ُوعلىُ السلامُ"كل 

ُسهلٌ. ُهذهُالروايةُوروايةُذكرُالحمدُبدونُاللامُالأمر 

قالُالمحشيُحسنُجلبي:ُيحتملُأنُيكونُالظرفُأعنيُ

اُفيُموضعُالحالُمنُفاعلُ"افتتح"ُلاُقولهُ"بحمدُالله"ُمستقرُ 
                                                           

  19ُن:ُالرازي،ُفهوُخطأ. 
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ُالتلبسُبالتسميةُ ُبعد ُافتتحُكتابه ُومعنىُالكلام ُللافتتاح، صلةً

نُمتلب سًاُبحمدُاللهُفلاُتفاوَتُحينئذُبينُالتحميدُ علىُوجهُالتَّيمَ 

نُ والتسميةُفيُالتعليقُبالافتتاحُسوىُأن هُأوردُلفظةُبعدُالت يم 

ُباءُبسمُاللهُ ُمنُفيهاُرمزاًُإلىُأن  اُحالاً للملابسةُظرفاُمستقرًّ

ُفاعلُعاملهُالمقد ر.

ُأداءُ أقول:ُيأباهُتعليلُالشارحُبقولهُأداءًُلحقُشيءُلأن 

شيءُمنُالشكرُعل ةُللافتتاحُبالحمدُبمعنىُجَعلهُفاتحةُكتابه،ُ

ويأباهُعبارةُ"افتتح"ُلشيوعُاستعمالهاُبمفعوليَْنُثانيهماُبالباء،ُ

احُبمعنىُالإنشاءُوالإحداث،ُوقدُويلزمُعلىُمسلكهُكونُالافتت

ل. ُعرفتُوجاهةُالمعنىُالأو 

ُحالٌُ ُالظرف ُأن ُيريد ُالتلويح ُهامش ُفي ُالشارح قال

كًاُإلخ. ُعامل هُابتدئ،ُإذُالمتعل قُالحقيقيُللباءُمتبر 

ُيستعملُعلىُوجهينُلاُ ُابتدأ ُمبنيُعلىُأن  ُهذا أقول:

ُثالثُلهما.

لُابتدأهُوبدأهُبنصبُمفعولُواحد. ُالأو 

ُبهُال ُبهُوبدأ تحي رُمفعولُواحدُبالباء،ُُظ[4]ثانيُابتدأ

ُ"بسمُالله"ُليسُ حُبأنُمفعولُأبتدئُهوُالكتابُعلمُأن  اُصر  فلم 

. ُبصلةُفهوُحالُوظرفُمستقر 

ُوعق بهُ ُبالبسملة ُكتابه ُبدأ ُالقسطلاني ُالمولى وقول

ُعلىُجوازُاستعمالُ"بدأ"ُمثلُ"افتتح"ُبمفعولينُ بالحمدلةُيدل 

ُذلك.فعليهُإثباتُ

قالُمولاناُحسنُجلبي:ُفيُالحاشيةُالمزبورةُنظرٌ،ُلأنهُ

ُقولهُ ُفي ُكما ُوالإحداث ُالإنشاء ُبمعنى ُالابتداء ُكون يقتضي

تعالىُ"كماُبدأكمُتعودون"ُلأنهُالذيُيتعد ىُبنفسهُولاُيقتضيُ

ُله 21ُ،ُوأماُالابتداءُبمعنىُجعلُماُيبتدأُبه20الباءُلتكونُصلةً

ُيقتضيُالباءُصلةًُله.ُسابقاُعلىُغيرهُإلىُقولهُفإنه

ُأقول:ُفيهُبحثٌُمنُوجهين.

                                                           

  20ُنُ–ُله. 

  21ُنُ–ُُبه. 
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ُ ُالشيءَُبدءًا،ُابتدأت  ُقالُبدأت  ُالجوهري  لاً:ُفلأن  أماُأو 

ُالخلقَُوأبدأهمُبمعنىً،ُ ُالشيءُفعلت هُابتداءً،ُوبدأُالله  به،ُوبدأت 

ُانتهى.

لاً. لُمثالهُبدأتُالكتابُأي:ُشرعت هُأو  ُفالأو 

ُمن ُالبسملة، ُبدأت  ُمثاله ُاللهُوالثاني ُأن  ُالخطباء ُقول ه

ُبدأُفيهُبنفسه.22ُأمَرَ)ك مُْبأمرٍ(

ُوالثالثُبدأُاللهُالخلقَُأي:ُأنشأهُوأحدثه.

ُبمعنىُ ُالابتداء ُكون ُيقتضي ُلا ُمنصوبا ُالكتاب فذكر

ُالذي23ُُفيُقولهُو[5]الإنشاءُوالإحداثُوالحصرُ تعالىُلأنه

ُيتعد ىُبنفسهُغيرُمسل م.

ُ ُشرعتَ ُإذا ُفإنك ُثانياً: ُوقلتَُوأما ُمثلاً ُالكتاب قرائةَ

ُأنُ ُفي ُاستحالة ُفلا ُبالكتابِ". ُ"ابتدأت  ُوكذا ُالكتابَ" "بدأت 

ُهذاُ يكونُمعناهُانشأتُقرائتهُوأحدثتهُلكنُالظاهرُالمعقولُأن 

البدأَُوالابتداءَُي ستعملُفيماُلهُأجزاءٌُوجزئياتٌ،ُويكونُحدوثهُ

ُكالقرائة ُفساعةً ُساعةً ُأو ً ُفيوما ُيومًا ُالتدريج والكتابة.ُُعلى

ُفمعناهُ ُجزئياته ُأو ُأجزائه ُسائر ُإلى ُبالإضافة ُإضافي  فالبدأ

كًاُبسمُاللهُثمُأقرأُسائرَُمباحثهُ لاًُفيُوقتُكذاُمتبر  "شرعت هُأو 

ُعلىُ ُحمل ه ُيمكن ُلا ُالمعنيَين ُكلا ُوعلى ُالأوقات" ُسائر في

ُبمعنىُ ُالابتداء ُفي ُيناسب ُإن ما ُعليه ُوالحمل  ُالممتد، الع رفي 

ُالتفتازانيُفيماُبعدُ"قلتُجعلُماُيب تدأُبهُسابقاُعلىُغيرهُفقول 

كًاُبسمُاللهُ ليسُالباءُصلةًُلأبتدأُبلُالظرفُحالٌُوالمعنىُمتبر 

ُالأخذُ ُمنُحين ُممتدًّا ُيعتبر ُع رفيٌّ ُأمرٌ ُالكتابُوالابتداء أبتدأ

. ُمرضيٌّ  إلخ"ُغير 

ل:ُوالمناسبُلماُذكره24ُُقالُُالمحشي فيُحاشيةُالمطو 

رحُالكش افُوحواشيُالتلويحُأنُيجعلُقولهُههناُالشارحُفيُش

ُ ُالحق  ُلكن ن ُالت يم  ُفعل ُالباء ُمتعل ق ُأن  ُإلى ُإشارة ن ُالتَّيَمُّ بعد

                                                           

  22ُنُ–ُماُبينُالقوسين. 

  23ُنُ–ُتعالى. 

  24ُأُ–ُالمحشي. 
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ُ ُالفحول ُوعليه ُبالقبول ُالمخصوصُُظ[5]الحقيق ُالفعل أن ه

كًاُ ُفعلُشرعُفيهُمتبر  أعنيُأؤل ِفُههناُوبالجملةُخصوصيةُكل 

ُبهاُإلخ.

ُلأن ه ُفيُكلامهُقَلقٌَ ُمتعل قُباءُبسملُُأقول: إنُأرادُأن 

ُفلمُ ُالله" ُبسم ن ُ"أتيم  ُتقديره ُلغوٌ ُوالظرف ُمضارعٌ ُفعلٌ الله

ُمتعل قهُ ُأن  ُأراد ُوإن ُفيه، ُوجاهة ُولا ُالفحول ُمن ُأحدٌ يذكره

ُعنُفاعلُالفعلُالمقد رُوالظرفُ ُفاعلُحالًا نُاسمَ ُالت يم  حَدثَ 

،ُفهذاُعينُماُنقلهُقبيلُهذاُبحسنُالرضاء،ُولمُ ضُمستقر  يتعر 

ُاستدراكهُبقولهُلكنُ ُوجه  ُالفعلُفما ُالخصوصيةُهذا قبيلُهذا

نُ ُالت يم  ُمتعل قُالباءُفيُالحديثينُفعل  الحقُالحقيقُوإنُأرادُأن 

ُيوافقهُ ُولا ُهذا ُقبيل ُللحديثين ض ُيتعر  ُلم ُأن ه ُعليه يرد

ُتصحيحُ ُفعليه ُذلك ُغير ُأراد ُوإن ُأصلًا ُالآتي الاستدراك

ُكلامه.

ُوتقدير ُالمحشي: ُتلب سُُقال ُعلى ُلدلالته ُالخاص  الفعل

ُبالمقامُوأوفىُ ُالمشروعُفيهُابتدائهُوانتهائهُبالتسميةُأمسُّ كل 

ُتلب سُجميعُ ُالمؤمن ُغرض  ُإذْ ُأبَتدئ  ُتقدير ُمن ُالمرام بتأدية

كُبالتسمية ُإلخ. أجزاءُِالفعلُبالتبر 

ُجميعُ ُتلب س ُمثلا ُالمصنف ُغرض ُأن  ُحاصله أقول:

ُوه ك، ُبالتبر  ُتأليفه ُبتلف ظُأجزاء ُأمرين ُبمجموع ُيحصل و

البسملةُابتداءًُوبتقديرعاملهاُأؤل فُأيُأؤل فُكتابيُحرفاًُحرفاًُ

ُكلمةًُ 25ُُكلمةً ُفهيُحالٌ ُباسمُالله، ُمنها ُتأليفيُكلًا ُو[6]متلب سا

بي نةُلهيئةُالتأليف. ُم 

فأنُقلت:ُإنُْقد رُ"أبتدئُكتابي"ُبأنُيقالُ"أبتدئُكتابةُ

ُ ُتصنيفه ُأو ُقراءته ُأو ُالفعلُكتابي ُكتقدير ُيكون ُالله" باسم

ُإنُكانُمتلب ساُ ُمعُموافقتهُلِظاهرُالحديثُالشريفُثم  الخاص 

ُإلىُ ُعنُالمفعولُأيُالكتابُويكونُالضميرُتحتهُراجعا حالاً

الكتابُبجميعُأجزائهُأيُحالُكونُكتابيُبجميعُمَباحثهُمتلب سًاُ

جدُفيُابتدائهُيسرىُب ُو  كُإذا ُالتبر  ُإن  ُثم  فضلُاللهُيكونُوافياً
                                                           

  25ُنُ–ُكلمة. 
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ةُ تعالىُإلىُجميعُأجزائه،ُكيفُوقدُاكت فيُشرعاُبوجودهاُمر 

ُكالن ي ةُفيُابتداءُالعبادات.

ُوأولىُوأشملُوأوَْفي. ُأدَلَُّ ُقلت:ُتقديرُالفعلُالخاص 

ُمسلكين:ُ ُالحديثين ُبين ُالتعارض ُدفع ُفي ُأن  واعلم

ُتأويلُ ُوالآخر ُعلىُالصلة ُالباء ُحمل ُمع ُالبَدْءِ ُتأويل أحدهما

ُعلىُُالباء ُي بْدأَ ُلم ُمعُإبقاء ُالملابسة ُأو ُعلىُالاستعانة بحملها

معناهُالحقيقيُالذيُلاُيقبلُالتعددُوالانقسام،ُولاُيلزمُأنُيكونُ

ُالبدء ُوالباء ُفيُالحديثينُعلىُوفقُالبدءُوالباءُفيُالبسملة.

ُالعرفيُ ُعلى ُمعاً ُالحديثين ُفي ُالبدء ُيحمل ُأو قالوا:

ُال ُعرف ُفي ُيقال ُيعني ُكتابهُالممتد  ُالمصنف ُبدأ مصنفين

بالحمدُوبالصلاةُوبذكرُأحوالهُبمدحُفلان،ُوي رادُأن هُذكرَُكل هاُ

ُبهُبمعنىُ ُمبدوٌّ فيُديباجةُكتابهُقبلُالشروعُفيُمسائلهُفكل ها

ُمذكورُقبلُمسائله.ُظ[6]أن هُ

ُالتصانيف،ُ ُمثل ُفي ُمناسبٌ ُالممتد  ُالعرفي ُالبدأ أقول:

ُمناسبُفيُمثلُالنكاحُوالن لاُبد ُفيهُمنُُ كاحُأمرُذوُبالٍُوغير 

ُالبسملةُوالحمدُوالصلاةُعلىُماُذكرُفيُالمصابيحُوغيره.

ُأقول:ُحملُكلامُالرسولُعليهُالصلاةُوالسلامُعلىُ ثم 

اُلاُوجاهةُفيهُوإنُْ معنىًُمخصوصُبعرفُقومُمخصوصُمم 

ه ُفحمل  ُتأخير26ُُس ل مَ ُجواز ُعن ُي نبئ ُمعاً ُالحديثين ُفي عليه

عنُالصلاةُبلُعنُسائرُماُي ذكرُقبلُالمقاصد،ُالبسملةُوالحمدُ

ُالتأويلُ ُإلى ُوراجعٌ ُتحََك مٌ ُفقط ُالحمد ُحديث ُفي ُعليه وحمله

ُأنُ ُيفيدان ُالحديثين ُبأن  ُالعناية ُويمكن ُالإضافي ُعلى بحمله

ُالمسائلُ ُقبل ُذكرهما ُبمجرد  ُالأبتري ة ُعن ُسالمًا ُالكتاب كون

ولاُب عدَُفيُأنُْي قَالُُبادئُبدءٍُفلِعِلَّةٍُأخرىُ وأماُوجوبُذكرهما

ُكلامُلمُي بدأُفيهُبحمدُاللهُفهوُأجذمُ حديثُالحمدُفيُروايةُكل 

ملُعليهُحديثُالحمدُفقطُبقرينةُهذهُالرواية. ُفح 

ُللاستعانة،ُ ُالحديثين ُفي ُالباء ُالرفع ُفي قالوا:

ُرد هُ ُفي ُوقيل ُبآخر، ُالاستعانةَ ُينافي ُلا ُبشيءٍ والاستعامنة
                                                           

  26ُن:ُفحمل. 
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ُباءُالبسملةُعليهاُلاُيليقُبح سنُبطريقُتسليمُالاندفاعُب هُحمل 

ُباءُالاستعانةُتدخلُعلىُالآلةُفيقضيُإلىُجعلُاسمُ التأد بُلأن 

ُباءُالحمدُعليهاُيقتضيُخروجُالحمدُعنُ اللهُتعالىُآلةًُوحمل 

ُالكتابُوهوُمنافٍُللعرف،ُانتهى.

سنُُو[7]ُ ُالباءُفيهماُلاُيليقُبح  إنُْق لتَُلِمَُلَمُْيقلُحمل 

ُللهُتعالىُالتأد ب ُصفةً ُفيهما27ُوالمحمودي ة  ُيقلُحملها ُلم ُولِمَ ،

ُيقتضيُخروجهما؟

ُللهُ ُالحمد ُتقدير ُالشخصُالمبتدئُلأن  ُفعل  ُالحمد  قلت:

ُفعل28َُُأحمد ُُلله حمداًُللهُتعالى،ُفلاُبأسُفيُأنُيجَعلُالمبتدئ 

ُمنُ ُبجزء ُليست ُالبسملة ُأن  ُعرفتَ ُوقد ُلمقصوده، ُآلةً نفسه

ُ.أوائلُالمصنَّفات

ُأن همُ ُعلى ُينادي ُالمفتتحين ُجميع ُوجدان  ُأقول: ثم 

يقصدونُافتتاحُمقصودهمُبهماُليحصلُلهُالبركةُوالي منُبهماُ

ُلاُ ُالحيثية ُبهذه ُآلةً ُبالذاتُفجعلهما ُلهم ُمقصودين ُليسا وهما

ُيخلُبالأدبَ.

وقيلُبطريقُمنعُالاندفاعُالبدءُمستعيناُبأحدهماُينافيُ

ُالبدءَُمستعيناُبالآخر.

تلف ظًاُأوُأقول ُالأمرُذاُالبالُإذاُكانُم  :ُتحقيقُمرادهُأن 

مكتوباُفالبدءُالحقيقيُبتلف ظهُمستعيناُبتلف ظُالبسملةُينافيُالبدءُ

لاًُ ُأو  ُبه ُتلف ظ ُشيءٍ ُوأي  ُالحمد ُبتلف ظ ُمستعينا ُبتلف ظه الحقيقي

ُالقياسُالبدءُبالكتابةُوتحقيقُالاندفاعُ ُالبدءُبهُوعلىُهذا جِدَ و 

ُالبدءُا لحقيقيُحينئذٍُيكونُمتعل قاُبنفسُالأمرُذيُالبالُوآلي ةُأن 

ُ ُكلٌّ ُيحصل ُوالبركة ُوالي من ُوبركتهما، ُي مْنِهما د ُبمجر  الآلتين

ا ُيحصل29ُُمنهم ُبل ُبالمقصود ُالبدء ُقبل ُوجودهما د بمجر 

ُأنُْ ُفي ُبعد ُفلا ُبه ُمت صلين ُبالمقصود ُالبدء ُعقيبَ بوجودهما

كُ لاًُبنيَّةُالتبر  ُيتلف ظُالمقصودُبني ةُالابتداءُُظ[7]يتلف ظهماُأو  ثمَّ

                                                           

  27ُن:ُاللهُتعالى. 

  28ُأُ–ُللهُ)تعالى(. 

ُمنهما.    29ُأُ–ُكل 
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ُفلاُ ُوالحال ُالعرف ُبقرينة ً ُأيضا ُللسَّامِعِينَ ُي عْلَم ُوذلك به

ض. ُتعَار 

ُوقالوا:ُفيُالرفعُالباءُفيُالحديثينُللملابسة.

تُ ِ قالُالمولىُالخِطائيِ:ُقولهُالابتداءُبأحدُالأمرينُيفو 

ُالابتداءَُبالآخر.

تاُ ُفيُأقول:ُكونُأحدُالابتدائينُمفو  علُالباء  للآخرُإذاُج 

ُبالابتداء،ُوجعلتُفيُ قولهُبأحدُالأمرينُوقولهُبالآخرُمتعل قةً

ة ُمتعل ق ُأيضا ة30ُالحديثين ُمتعل ق ُجعلت ُإذا ُوأما 31ُبالبدء

ُالذيُ ُالزمان ُلأن  ت ُيفو  ُفلا ك ُوالتبر  ُكالالتباس بالمحذوف

ُ ُأعم  ُجعلوه ُالحالُلوقوعُمضمونُعاملها ُفيُمقارنة اعتبروه

ه ُفي ُوقع ا ُعم  ُيفضل ُلا ُالذي ُوهو ُالحقيقي يه32ُُمن ويسم 

ونه33ُُالأصولي ونُمعياراُوغيرُالحقيقيُوهوُالذيُيفضل ويسم 

ُالمعنى.ُظرفاُفيجوزُأنُيكونُالالتباسانُفيُزمانُواح دُبهذا

فأمكنُوقوعُالابتداءُفيُحالُالالتباسينُمنُغيرُأنُيلزمُوجودُ

الابتدائينُالمتدافعينُوقالُأيضاُيجوزُأنُيكونُأحدُالابتدائينُ

ُيكوناُ ُأو ُمنها ُبآخر ُوالآخر ُبالكتابة ُأو ُأوباللسان بالجنان

ُمعاًُبالبال،ُانتهى.34ُبالجنانُلجوازُإخطارُالشيئين

ُمنهماُنظرٌ.ُوقالُمولاناُالقاسم ُالليثي:ُفيُكل 

ُمعنىُالعمومُالذيُاعتبرهُالنحاةُفيُ ل:ُفلأن  اُفيُالأو  أم 

ُ ُللحال ُيكون ُأن ُيجوز ُأن ه ُللعامل ُالحال زمانٌُُو[8]مقارنة

ُلاُ ُببعضها ُله ُمقارنتها ُيكون ُحتى ُعامله ُزمان ُمن فَاضلٌ

ُ بتمامهاُكماُفيُ"جاءَُزيدٌُراكِباً"ُفإن هُيجوزُأنُيكونُالركوب 

اُجوازُأنُلاُيكونُشيءٌُُقبل المجيءُممتدًّاُإليهُوباقياُبعده.ُوأم 

منُالركوبُمقارناُللابتداءُالذيُليسُلزمانهُانقسامُفلمُيقلُبهُ

ُذلكُ ُتحقيق ُبدون ُيتحقق ُلا ُ)بأمر ُالالتباس ُأن  ُومعلوم أحد،

                                                           

  30ُأ:ُمتعلقه. 

  31ُن:ُمتعلقه. 

  32ُنُ–ُفيه. 

  33ُن:ُيفصل. 

  34ُن:ُلجوازُخطارُالشيئين. 
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ُوالالتباس( ُبالتسمية ُفلوُقارنُالالتباس  ُذلك35ُُالأمر، بالتحميد

ُتدائينُمتدافعين.الابتداءُلزمُوقوعُاب

ُبهماُ ُالمعتد  ُوالتحميد ُالتسمية ُفلأن  ُالثاني: ُفي ا وأم 

ُمنهماُحصولُاليمنُوالبركةُماُيكونُمنُقلبُحاضرُ المرجو 

ُمثلُ ُشيئين ُإلى ُالت ام  ه ُالتوج  ُله ُيتيس ر ُوالقلبُلا ُتام ، ه وتوج 

ُالعلائقُ ُعن دين ُالمتجر  ُلأفراد ُنادرا ُالا  ُوالتحميد التسمية

يةُوعنُدواعيُالتصنيفُفيُالعلمُالمشروعُفيه،ُالبشريةُبالكل

ُالمقصود،ُ ُعن ُعاريا ُبه ُمعتد  ُغير ُأحدهما ُيقع فبالضرورة

ُانتهى.

ُالملاسبةُ ُباء ُأن  ُوالتحقيق ُقاصرٌ ُالردُّ ُهذا أقول:

ُلاُيقبلُالتعد دُ ُحقيقي  ةُمثلُمعُوالبدء  والمصاحبةُللمقارنةُالت ام 

ُتلب س ُيمكن ُلا ُالكتاب ُتلف ظ ُعلى ُوقع ُلتلف ظُفإذا ُومقارنته ُ ه

ُتلب سهُ ُفأينُأنتُمن ُمنهما ُبتلف ظُواحدٍ ُالبدء  ُحيثُيتم  البسملة

بتلف ظُالحمد،ُلكنُإذاُجعلُالحمدُجزءًُمنُالكتابُبحيثُُظ[8]

ُتلف ظُ ُ)على ُوقوعه ُيمكن ُالكتاب ُبدء ُعين ُالحمد ُبدء يكون

36ُالكتابُمتلب سًاُبتلف ظُالحمدُفقط،ُوإذاُوقعُعلىُكتابةُالكتاب(

ُفقطُبأنُ ُمنهما ُواحدٍ ُبتلف ظٍ ُتلب سه ُيمكن ُابتداء ُمنه يكتبُكلمةً

ُمنهُويتلف ظُواحداًُ بمعنىُأن هُيمكنُفيُآنٍُواحدٍُأنُيكتبُكلمةً

لُجزءُمنُالكتابُيكونُ منهماُدونُالآخرُوإذاُاعتبرُالحمدُأو 

ُبدءًُبمجموعُالثلاثةُ كتابةُالحمدُمعُتلف ظُالبسملةُفيُآنٍُواحدٍ

ُقيقُبدئينُمستقل ين.لكنُيكونُعندُالتح

ُالبدءُ ُيكون ُمتلف ظًا ُالبال ُذو ُالأمر ُكان ُإن ُأقول: ثم 

ُفيُ ُمكتوبا ُهو ُكان ُوإن ُأيضا ُبتلف ظهما ُوبالحمد بالبسملة

ُعيبُ ُعن ُيبرأ ُكتبٍ ُبلا ُبتلف ظهما ُبهما ُالبدء الصحائفُوكان

ُصدرُ ُفي ُأيضا ُبكتابتهما ُالبدء ُوالأحرى ُالأوفى ُلكن البتارة

ُيكونُصدرهاُكالمقطوعُرأسه.الصحائفُوإذاُلمُيكتبُ

                                                           

ُبالتسميةُوالالتباس.  ُنُ–ُبأمرُلاُيتحققُبدونُتحقيقُذلكُالأمر.ُفلوُقارنُالالتباس 
35  

  36ُنُ–ُعلىُتلف ظُالكتابُمتلب سًاُبتلف ظُالحمدُفقط،ُوإذاُوقعُعلىُكتابةُالكتاب. 
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ُالحديثينُ ُفي ُالباء ُتجعل ُأن ُولك ُالخيالي ُالمولى قال:

ُوقوعُالابتداءُبالشيءُعلىُ ُالملابسةُتعم  للملابسةُولاُيخفىُأن 

ُالابتداءُ ُفيكونُآن  ُقبلُالوقوعُبلاُفصلٍ وجهُالجزئيةُويذكره

ُآنَُالت لب سُبهما.

ذيُالحالُبلُأقول:ُقدُعرفتَُأن هُلاُيكفيُمقارنةُالحالُل

ُ ُالبدء ُهو ُوالعامل ُالحال ُذي ُلعامل ُمقارنتها ُمن ُبد  ُو[9]لا

ُوألفُ ُالبسملة ُبميم ُتلب سُالبدء ُآنِ ُففي ُالانقسام ُيقبل الذيُلا

ُاللهُ ُ ُبسم ُبذكر ُوتم  ُوجد ُوقد ُإلىُحرفين ُالبدء ُينقسم الحمدلة

ُالرحمنُالرحيم.

ُالاستعانةُ ُعلى ُالحديثين ُفي ُالباء ُحمل  ُأقول: ثم 

هُمنُوجهين:والملابس ُةُكلاهماُليسُبموج 

ُبهماُ ُالابتداء ُفي ُوالترغيب ُالمعنى ُجزالة ُأن  ل الأو 

ُذيُ ُعلىُالأمر ُسابقا ُجعلهما ُعلىُمعنىً ُالبدء يستدعيُحمل

ُفعلٍُصدرُمنُ ل  ُأمرٍُذيُشرفٍُلمُيكنُفيهُأو  البالُبمعنىُكل 

ُمقطوعُالذنبُبحيثُيسريُ ُفهو ُكتابتهما ُأو المبتدئُتلف ظهما

لهُإلىُآخره.ُالنقصانُمن ُأو 

ُفيهماُ ُالباء ُكان ُفلو ُموقعا ُيستدعي ُالبدء ُأن  الثاني

والملابسةُلاُيكونُمجرورهاُموقعُالبدءُفيلزمُأن37ُُللاستعانة

ُلاُيتعد ى38ُُيكونُلفظ ُبدأ ُمقامُالفاعلُوقدُعرفتُأن  فيهُقائما

ُبفي.

ُفإنُْقلت:ُالظرفُقدُيقعُموقعُالفاعلُفليكنُفيهُمنه.

ُ ُيكن ُلم ُإنْ ُأنُقلت: ُينحصر ُالبدء ُموقع ُالباء مجرور

ُالمعنىُ ُبحسب ُفيه ُيكون ُفلا ُموقعه. ُالبال ُذو ُالأمر يكون

ُالبدءُِ ُحمل  ُوالمحملُالنَّبيه ُالوجيه ُالوجه ُوالحاصلُأن  ظرفا،

اُ ُفيهماُعلىُالصلة.ُوأم  فيُحديثُالحمدُعلىُالإضافيُوالباءِ

باءُالبسملةُفللملابسةُويحتملُالاستعانة.ُتم .
39ُ

                                                           

  37ُن:ُالاستعانة. 

  38ُنُ–ُلفظ. 

  39ُههناُانتهىُنسخةُن. 
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ُالفاضل التفتازاني في المطوّلظ[ قال 9] ُأسَْألَ  ُ"وَأنََا :

ُلاُ ُجهةُحسنُإذْ ُههنا ُإليه ُالمسند ُلاُيعرفُلتقديم ُتعََالىَ" اللهَ

ُللحالُ ُالواو ُجعل ُقصد يُفكأنه ُللت قو  مقتضىُللتخصيصُولا

ُفأتىُبالجملةُالاسميةُمنُفضله.

ُلوُ ُيعني ُفيُتوجيهه ُجلبي: ُحسن ُمولانا ُالمحشي قال

ُاللهَُ ُتعََالىَ"ُبلاُضميرٍُوبلاُواوٍُيتبادرُكونهُاستأنافاُقالُ"أسَْألَ 

ُبالواوُبلاُضميرُيتبادرُكونهُ ُولوُقالُ"وأسأل" وابتداءُكلام

ُالجملةُ ُليكون ُإليه ُالمسند ُفقد م ُمثلها ُعلى ُفعلية عطفُجملة

تُالمناسبةُبينُ ُيفو  ُإذ ُفيُالحالية اسميةُوتكونُالواوُصريحا

ُالا سميةُعلىُالفعليةُممتنعُالمعطوفينُحتىُأنُعطفُالجملة

ُعندُبعضُالنحاة.

ُينحصرُ ُيقل ُولم ُفعلية ُعطفُجملة ُكونه ُيتبادر وقلنا

ُالمضارعُالمثبتُقدُيكونُحالاُبالواوُ كونهُعطفاُبناءُعلىُأن 

ُتعالىُ ُفيُقوله ُكما ُفيُغيرُموضع ُبه ح ُصر  ُعلىُما أيضا

ُ ُ]الفاتحة، " ُنَسْتعَِين  زُكونهُحالاُبالو1/5"وإيَِّاكَ اوُ[ُحيثُجو 

ُوجهه. ُكماُفيُقولكُقمتُواص ك 

ُسلكُ ُتأليفه ُأحوال ُاخبار ُعن ُفرغ ا ُلم  ُالمصن ف إن 

ُابتدائيةُ ُوالواو ُكلام ُابتداء ُفهذا ُوالابتهال. ع ُالتضر  مسلك

ُإلىُالذهنُ ُيتبادر ُبتركهما ُ"أسأل" ُقال ُولو ُالانشائية والجملة

ُالعطفُ ُيتبادر ُ"أنا" ُبلا ُبالواو ُ"وأسأل" ُقال ُولو ُحالا كونه

ُزادُ"أنا"ُليكونُالجملةُاسميةُُو[10] فأوردُالواوُالابتدائيةُثم 

ُكلامُ ُوابتداء ُإنشائية ُالجملة ُأن  ُمنهما ُيتضح ُسبق ُلما مخالفة

ُمغايرُلماُسبق.

ُالمصن فُ ُقد م ُالأطول: ُفي ُالدين ُعصام ُمولانا قال

اُللتخصيصُإظهاراُلوحدتهُفيُهذاُالدعاءُوعدمُ المسندُإليهُإم 

ُبالتائينُك ُفيه ُالسؤالُإلهِيُأجبنيُمشاركُله ُقالُفيُاثناء أنه

ُأن هُ ُعلى ُللتنبيه ا ُوإم  ُالأعوان ُعن ُوانفرادي ُوحدتي وارحم

تهُ اُلتفو  محسودُأهلُالزمانُحتىُلاُيساعدهُأحدُفيُسؤاله،ُوإم 

ُكونهُسائلًاُالنفعُبهُمنُمحضُالفضلُمنُغيرُأنُ الحكمُلأن 
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حُكتابهُينظرُإلىُاستحقاقُكتابهُالانتفاعُبهُبعدُاطرائهُفيُمد

ُيكفيُ ُأن ه ُعلى ُالمحقق ُالشارح ُذكره ُما ُفاندفع ُللإنكار مظنة

كونُالأصلُالتقديمُإلىُمقتضىُالمعدولُجهةُلحسُكلامهُمنُ

ُقبيلُالأوهامُالتيُلاُيعبأُبهاُولاُيلتفتُإليها.

لُوالثانيُفلأنهماُليساُبمناسبينُلماُسبقُ اُالوجهُالأو  أم 

ُ ُبيان ُمن ُضمنها ُفي ُوما ُكتابه ُأوصاف ُنفسهُمن فضيلة

ُالأعوانُتشاركهُوأهلُ وإظهارُكمالُقدرتهُوهوُفيُاعتقادُأن 

 الزمانُيساعدهُوالحسودُلاُيسود.

ُلاُ ُالانتفاع ُاستحقاقه د ُبمجر  ُالكتاب ُفلأن ُالثالث ا وأم 

لذلكُمنُفضلهُتعالىُمنُتوجيهُ يكونُمنتفعاُبهُبالفعلُبلُلاُبدُ 

دفعُالموانعُإلىُاستنساخهُوالنظرُفيهُومنُُظ[10]قلوبُعبادهُ

ُاحتمالُالإنكارُهناُوهمٌُ وتهيئةُأسبابُالتحصيلُوالحاصلُأن 

ُيتَّضحُ ُفاحشٌ ٌ ُخطأ ُالأصل ُكون ُيكفي ُأن ه ُعلى ُوقوله فاسدٌ

لُفيُكلامُالمحشيُحسنُجلبي. ُوجههُبعدُالتأم 

ولوُقالُالسائلُلِمَُلمُيقلُ"أسأل"ُبإضمارُالفاعلُتحتُ

[ُهذاُالوهمُويلزمُبيانُالم ُقتضىُللمعدول.أسألُ]فيحــل 

]قال[ُالمحشيُحسنُجلبي:ُفإنُْقلتُلاُيلزمُمنُانتفاعُ

ُمطلقاُ ُالتقديم ُحسن ُوجه ُانتفاع ُالتحصصُوالتقوي مقتضى

ُبمضمونُ ُإليه ُالمسند ُموصوفية ُبيان ُالمراد ُيكون ُأن لجواز

ُالزاهدُ ُبين ُالفرق ُفي ُقيل ُكما ُله ُالخبر ُوصفية ُدون الخبر

ُيشربُوبينُالشربُالزاهد.ُ

ُقولهُ ُأسأل"ُللسؤالُلاُإخبارُعنُات صافهُبهُقلت: "أنا

ُإلىُاعتبارُذلكُإذُليسُالكلامُفيُبيانُحالُ ُداعٍ ولوُسلمُفأي 

ُالتأليفُوالترتيبُوالتسميةُ ُمثل ُأحواله ُفيُبيان المصن فُبل

ُوالسؤال،ُإنتهى.

ُالواوُللحالُفبعدُذلكُكونُالجملةُ خلاصةُكلامهُآنفاًُأن 

ُ ُالل هم  ُله ُوجه ُلا ُمما ُعلىُإنشائية ُالرد  ُمراده ُيكون ُأن إلا

الشارحُمنُغيرُتصريحُبهُرعايةُللأدبُويكونُمآلُكلامهُ

ُراجعاُإلىُماُحق قناه.ُفتدب ر.
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ُ

ُبسمُاللهُالرحمانُالرحيمُو[11]

ُالحالُقال الخطيب في التلخيص ُمقتضى ُأي: ُوهو :

ُمقاماتُالكلامُمتفاوتة. ُمختلف.ُفإن 

ُراوقال التفتازاني في المطوّل ُيكوت ُأو ُإلىُ: جعاً

فاُأوُمنك راُمخصوصاُ المسندُإليه،ُككونهُمحذوفاُأوُثابتاُمعر 

ُأوُغيرُمخصوصُإلىُآخره.

ُمخصوصُ ُغير ُأو ُقوله ُجلبي: ُحسن ُمولانا قال

ُكالمبتدأُفيُقولكُ"فيُالدارُرجلٌ"ُوكالفاعل.

ُالفَاعلُمخصوصٌُبالحكمُ وماُذكرهُابنُالحاجبُمِنُْأن 

ُبعينُالحكمُكانُالمتقد م،ُفمردودُبأنُالمحكومُعلي هُإذاُاختص 

. ُالحكمُعلىُغيرُالمختص 

زُتنكيرُ إنُقلت:ُفماُالفرقُبينُالفاعلُوالمبتدإُحيثُجو 

لُبلاُتخصيصُدونُالثاني،ُفيُمثلُ"رجلٌُفيُالدار"ُكماُ الأو 

ُفيُالمشهور؟

ُبالغرضُمنُ ُإخلالا ُالمبتدأ ُتنكير ُفي ُأن  ُالفرق قلت:
راُمجهولاُوهوُمتقد مُعلىُالكلامُوهوُالإفهام،ُلأنهُإذاُكانُمنكُ 

الخبرُيتنف رُالسامعُعنُاستماعُحديثُالمتكل مُبخلافُالفاعل،ُ

لأنهُلماُسمعُالفاعلُانقضىُالأمرُوتم ،ُفلاُيمكنُأنُيقالُبعدُ

ُالسامعُلاُيصغيُإلىُكلامُالمتكل م.ُانتهى. ُذلك:ُإن 

يقولُعبدُالباقيُالفقير:ُجميعُماُذكرهُمذكورُفيُكتبُ

ُوراءهُالناقدُالبصير.المشايخُبلاُت ُغييرٍ.ُوالمحشيُلمُيَدْرُأن 

اُرد هُعلىُابنُالحاجب،ُفقدُقالُالشيخُالرضي:ُاعلم:ُ أم 

ُجمهورُالنحاةُعلىُأن هُيجبُكونُالمبتدأُمعرفةُأوُُظ[11] أن 

نكرةُفيهاُتخصيصُماُقالهُابنُالحاجبُفيُوجههُلأنهُمحكومُ

ته،ُوهذهُالعل ةُعليه،ُوالحكمُعلىُالشيءُلاُيكونُإلاُبعدُمعرف

ُولاُ ُالتعريف ُفيه ُيشترطون ُلا ُأنهم ُمع ُالفاعل ُفي د تط ر 

ُالتخصيص.
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ُبالحكمُالمتقد مُ وأماُقولُابنُالحاجبُأنُالفاعلُيختص 

ُبغيرُ ُكان ُفقط ُبالحكم ُتخصيصه ُحصل ُإذا ُلأنه ُفوهم، عليه

ُقبلُ ُالشيء ُعلى ُحكمتَ ُقد ُفيكون ُمخص ص، ُغير الحكم

ُ ُعلى ُالحكم ُأن  ُقال ُوقد ُبعدُمعرفته، ُإلا  ُيكون ُلا الشيء

ُمعرفته.

وقالُابنُالده ان،ُوماُأحسنُماُقال،ُإذاُحصلتُالفائدةُ

ُنكرةُمنُغيرُ ُشئت،ُإلىُقولهُيقعُالمبتدأ ُِنكرةٍ ُعنُأي  فَأخَْبرِْ

ُتخصيصُفيُكثيرُمنُالمواضع.

ُوأماُالفرقُالذيُذكرهُفيُالجوابُفمذكورٌُفيُ شرحُلب 
ُراءُذلك.للسيدُعبدُالله،ُوالتحقيقُوُالألباب

ُالبقرة:ُقال الأستاذ العلامّة  لُسورة ُفيُأو  فيُتفسيره

ُللقرآنُ ُأو ُللسورة ُاسمًا علت ُج  ُفإن ُالشريفة ُالفاتحة ُهذه ا أم 

اُعلىُأن هُخبرُلمبتدأُمحذوف،ُوالتقديرُ"هذاُ ،ُإم  فمحل هاُالرفع 

ُهذا.ُ ُبه ى ُالمسم  ُأي ُمبتدأ ُأن ه ُعلى ُوإما ُبه، ى ُمسم  ُأي الم"

ُالأظهر ُهو ل  ُأنُُوالأو  ُحق ه ُالموضوع ُعنوان ُيجعل ُما لأن 

ُوإذُلاُُو[12]يكونُقبلُ ذلكُمعلومُالانتسابُعندُالمخاطب،

ُبهاُإلخ. ُعِلمُبالتسميةُقبلُفحقُّهاُالإخبار 

وذكرُفيُشروحُالمفتاحُفيُحالةُتقديمُالمسندُإليهُعلىُ

المسندُقدُيكونُموصوفي ةُالمسندُإليهُبمضمونُالخبرُمطلوباُ

الخبرُله،ُوهماُاعتبارانُمتلازمان،ُلكنهُقدُيقصدُدونُوصفي ةُ

لُكماُإذاُكانُالكلامُفيُالزاهدُوأن هُهلُيت صفُبالشرب؟ُ الأو 

فيقالُ"الزاهدُيشرب"،ُوقدُيقصدُالثانيُكماُإذاُكانُالكلامُفيُ

ُالشرب،ُوأن هُهلُيقعُوصفاُللزاهدُفيقالُ"يشربُالزاهد".

نُحالُالمسندُفأقول:ُالقصدُفيُالجملةُالاسميةُإلىُبيا

إليهُوالإعتناءُفيهاُإلىُإفادةُموصوفيتهُبخلافُالجملةُالفعلية.ُ

ُالاعتناءُفيهاُإلىُوصفيةُالفعلُفمطمحُالنظرُفيُالاسميةُ فإن 

ُالمسند،ُ ُالفعل ُالفعلية ُفي ُالنظر ُومطمح ُإليه، ُالمسند ذات

ُيكونُ ُأن  فالذاتُالتيُيعتنَىُبشأنها،ُوي قصدُإفادةُحالِها،ُلاُبد 

ُأن هُمعلومًُ ُإفادة ُويقصد ُبشأنه ُيعتني ُالذي ُوالفعل ا، ُم  ُبوجهٍ ا
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حصلُفيُزمنُمنُالأزمنةُيجوزُأنُيكونُالذاتُالذيُاسندُ

ُوجهٍ. ُذلكُالفعلُإليهُمجهولاُمنُكل 

ُعلىُالشيءُلاُيكونُإلاُبعدُ وقولُابنُالحاجبُالحكم

ُلاُ ُبصفةٍ ُشيء ُاتصاف ُإفادة ُمعناه ُمسل مٌ، ا ُم  ُبوجهٍ معرفته

بع اُعلىُماُعرفت.يكونُإلاُ  ُدُمعرفتهُبوجهٍُم 

ُالمتق مظ[ 12] ُبالحكم ُيختص  ُالفاعل ُعنُُ قوله ُيخ لا

ُالأزمنةُ ُلأحد ُالمقارن ُالحدث ُعلى ُيدل  ُالفعل ُلأن  الوجاهة

الثلاثةُفهوُفردٌُمنُماهيةُالحدث،ُموجودُفيُالخارج،ُووجودهُ

ُبصدورهُعنُالفاعلُوقيامهُبه.ُفلفعلُ فيُالخارجُلاُيكونُإلا 

ُبالالتزام،ُويكونُحينُتل ا ُم  ُعلىُنسبةُحدثهُإلىُفاعلٍ ف ظُيدل 

ُفيتخص صُ ُله. ُفاعلا ُيكون ُلأن ُبصلاحيته ُملحوظا الفاعل

ُفاعلاُ ُرجلٌ" ُالدار ُ"في ُقولك ُفي ُ"رجلٌ" ُيكون ُأن ويحتمل

ُلحصلُالمقد رُومتخص صاُبالطريقُالمذكور.ُفتأمل.

ُو[ الفنّ الأوّل علم العلم المعاني13]
لُالألفاظ ُقالُالمحشيُحسنُجل ُالأو  ُبالفن  ُإريد ُإنْ بي:

لُ ُفيُالأو  ُإما ُإلىُقولهُأحتيجُإلىُتقديرُالمضاف، والعبارات 

ُالمعانيُ ُبعلم ُأو ُالمعاني ُبه ُإريد ُوإنْ ُقال ُثم ُالثاني. أوفي

ُالألفاظُإلىُقولهُفالأمرُظاهر.

لُاحتيجُإلىُتقديرُُ أقول: ُفيُجوابُالشرطُالأو  قوله

ُفيُجوابُالشر ُوقوله ُينبئُالمضاف، ُظاهر ُاللأمر ُالثاني ط

لُوالأحسنُأنُيقولُ عنُعدمُالاحتياجُإلىُالتوجيهُبخلافُالأو 

لُوعلمُالمعانيُيقتضيُات حادُالذاتُبينهماُ ُالأو  ُبينُالفن  الحمل 

لُالألفاظ،ُوبعلمُالمعانيُالمسائلُ ُالأو  ُالمرادُبالفن  والظاهرُأن 

يهُبأحدُالوجوهُفحُلاُيكونُبينهماُاتحادُالذاتُفاحتيجُإلىُالتوج

ُالأربعةُإلىُآخره.

ُالزمانُُظ[13] ُبشباب ُالمراد ُوكذا ل: ُالمطو  ُفي قال

ُازديادُقواهاُالناميةُإلخ.

قالُالمحشيُحسنُجلبي:ُقيلُشبابُالزمانُيقومُبهُأيُ

بالزمانُوازديادُالقوىُإنماُيقومُبهاُأيُبالقوىُلاُبالزمانُفلاُ



 

213 

ُال ُحذف ُإلى ُبالمصير ُوأجيب ُمنه. ُإرادته ُأيُْيصح  مضاف

ةُالأرض،ُوليسُبشيءُإذُالوقتُأيضاُلاُيقومُ وقتُازديادُقو 

ُبالزمانُبلُنفسه.ُُانتهى.

ُلاُ ُللقوى ُصفة ُالقوى ُازدياد ُقال ُالسائل لاً: ُأو  أقول

ُبهُفلاُيجوزُإضافةُازديادُ ُقائمة للزمانُوشبابُالرجلُصفة

ُيدفعُ ُلا ُالشباب ُقبل ُالمضاف ُفتقديم ُالزمان، ُإلى القوى

ُضافةُالشبابُإلىُالزمان.المحذوفُفيُإ

ُالربيعُ ُفصل ُالازدياد ُبوقت ُيراد ُأن ُيمكن وثانياً:

ُالشبابُ ُوقت ُيكون ُفح ُالأربعة، ُالفصول ُمجموع وبالزمان

جزءُوالزمانُكل هُلاُنفسَهُلكنُالمتبادرُفيُالزمانُكونهُعاماُ

ُإلىُالعام ُممتنعة. ُواحدُمنُالفصول،ُوإضافةُالخاص  ُلكل 

ُقال:ُفالجوابُأنُ يحملُالازديادُعلىُالمتعد يُفإن هُقدُثم 

ُازديادُ ُوالمراد ُالمفعول ُإلى ُمضافا ُويجعل ُمتعد يا يجيء

ُالزمانُللقوى.

ُالشبابُوكونُ ُأن  ُبقرينة ُمتعد ٍ ُلا ُلازم ُالازدياد أقول:

ُ ُالمراد ُأن  ُلأزمانُوسيجيء ُمثبوبة ُالغريزية ُو[14]الحرارة

ُلطافةُالزمانُوهيُأيضًاُلازم.
ُأنُ  ُالصواب ُصفةُُفالجواب ُالنامية ُالقوى ازدياد

للأرضُقائمةُبهاُلكنُكونُالأرضُكذلكُصفةُقائمةُبالزمانُ

ُنفسُالزمانُمنُحيثُهوُفلاُ ا وهوُالمرادُبشبابُالزمانُوأم 

ل. رُفيهُالشبابُوالشيخوخةُتأم  ُيتصو 

ُقال:ُبقيُفيُكلامُالشارحُبحثُإلىُقولهُوالأولىُأنُ ثم 

لنضارةُوماُيناسبهُمماُيقتصرُفيُتفسيرُالأحياءُعلىُأحداثُا

ُيصلحُأثرًاُلشبابُالزمانُبالمعنىُالمذكور.ُانتهى.

أقول:ُتهجُالقوىُبلاُنفخُالروحُليسُبإحياءُحقيقيُفيُ

ُنضارتهاُ ُإحداث ُالأرض ُفي ُالنامية ُالقوى ُفتهج الحيوان

ُنفخُالروحُفيُالحيوانُيكونُمقارناُ المقارنُلتهجُقواهاُكماُأن 

ُ ُبقوله ُفالاكتفاء ُقواه ُجائز.ُلتهج ُغير ُفيها ُالنامية ُالقوى تهج
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ُووجوهُ ُالاستعارة ُبيان ُفي ُقاصرٌ ُنضارتها ُإحداث وبقوله

ُالتشبيهُفتدب ر.

:ُالبابُالثانيُقال الفاضل التفتازاني في المطوّلُظ[14]

أحوالُالمسندُإليهُأعنيُالأمورُالعارضةُلهُمنُحيثُأن هُمسندُ

ُإليه.

ُقوله ُجلبي: ُحسن ُمولانا ُالمحشي ُالفاضل أعنيُُقال

الأمورُالعارضةُله،ُأرادُبالأمورُالعارضةُالأحوالُالتيُبهاُ

ُلتلكُالمطابقةُ يطابقُاللفظُمقتضىُالحالُأيُيكونُسبباُقريبا

ُ ُأن  ُيراد ُفلا ُتعريفُالمعاني، ُفي ُسبق ُذلكُما ُعلى والقرينة

فعَُمنُالأمورُالعارضةُللمسندُإليهُمنُحيثُأن هُمسندُإليه. ُالر 

ابُأنُيقولُأرادُالمصُبأحوالُأقول:ُالأنسبُبلُالصو

ُالحالُ ُمقتضى ُالل فظ ُيطابق ُبها ُالتي ُالأحوال ُإليه المسند

ُفيُ ُتصريحه ُذلك ُعلى ُوالقرينة ُالخارجي ُللعهد والإضافة

ُعبارةُ ُسبق ُما ُبقرينة ُفالمخص ص ُالمعاني، ُعلم تعريف

الأحوالُفيُالمتنُلاُعبارةُالأمورُفيُالشرح.ُكيفُوالسؤالُ

ُعلى ُوارد ُمنُُبالرفعُومثله ُعلىُالحصرُالمستفاد المصُأيْ

ُقولهُالبابُالثانيُأحوالُالمسندُإليهُلاُعلىُالشارح.

ُقالُالشارحُفيُالتعريفُوصفُالحالُبقولهُ ُأقول: ثم 

التيُبهاُيطابقُاللفظُمقتضىُالحالُاحترازُعنُالأحوالُالتيُ

والرفعُوالنصبُُو[15]ليستُبهذهُالصفةُكالإعلالُوالإدغامُ

ُأشبه ُوما ُوكذاُُوالجر  ُالمعنى، ُأصل ُفيُتأدية ُلاُبد  ذلكُمما

ُلاُ ُمما ُونحوهما ُوالتصريع ُالتجنيس ُمن ُالبديعية المحس نات

ُالمرادُأن هُ يكونُبعدُرعايةُالمطابقةُوهوُقرينةُخفيةُعلىُأن 

ُاللفظُ ُبها ُيطابق ُأن ها ُحيث ُمن ُالأحوال ُهذه ُبه ُيعرف علم

ُي ُأن ُللزم ُالحيثية ُهذه ُإعتبار ُلولا ُإذ كونُعلمُمقتضىُالحال

ُمعنىُ ر ُيتصو  ُبأن ُالأحوال ُهذه ُمعرفة ُعن ُعبارة المعاني

ُوبهذاُ ُواضحٌ ُوهذا ُمثلاً، ُوالتأخير ُوالتقديم التعريفُوالتنكير

ُأوُ ُحقيقة ُاللفظ ُكون ُالتعريفُلأن  ُهذا ُمن ُالبيان ُعلم يخرج

مجازاُأوُكنايةُمثلاً،ُوإنُكانتُأحوالاًُللفظٍُقدُيقتضيهاُالحال،ُ
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علمُالبيانُمنُحيثُأن هاُيطابقُبهاُاللفظُلكنُلاُيبحثُعنهاُفيُ

ُيقتضيُإيرادُتشبيهُ ُالحالُالفلاني  مقتضىُالحالُإذُليسُفيهُأن 

ُأوُاستعارة.ُانتهىُكلامه.

ُتكونُ ُالتي ُالأحوال ُمن ُالرفع ُأن  ُكلامه ُمن فالمفهوم

سبباُلأداءُأصلُالمعنىُالموضوعُلهُلاُمنُالأحوالُالتيُتكونُ

ُف ُالمزبورة، ُللمطابقة ُيطابقُسببا ُالتيُبها الرفعُخارجُبعبارة

ُبلاُاحتياجُإلىُتخصيصُالسببُبالسببُالقريب.

ُكانُبلاغةُالكلامُمطابقتهُلمقتضىُالحالُ ُلما ُأقول: ثم 

ُالرفعُسببُلبلاغةُالكلام،ُولهُتأثيرُ معُفصاحتهُفلاُمحالةُأن 

ُظ[15]فيُالجملةُفيُبلاغتهُومعُهذاُلاُنسلمُأنُالرفعُسببُ

ُ ُالكلام ُفيُلمطابقة ُأصلا ُله ُتأثير ُلا ُحيث ُالحال لمقتضى

ُسببُفيُ ُالرفع ُأن  ُوالحاصل ُالحال، ُلمقتضى ُالكلام مطابقة

ُالأمرُ ُباعتبار ُالأمرين ُمجموع ُفيها ُالمعتبر ُللبلاغة الجملة

لُمنهما. ُالثانيُمنهماُلاُأنهُسببٌُللأمرُالأو 

ُمقتضىُالحالُعندُالشارحُالكلامُ ُأقول:ُقدُعرفتُأن  ثم 

ُلاُالأ مورُالعارضةُمنُالتأكيدُوالذكرُوالتعريف،ُفيظهرُالكلي 

ُأعنيُ ُإليه ُالمسند ُأحوال ُتقول ُبأن ُللس ببية ُالباء ُيكون ُأن ح

ُالكل يُ ُالكلام ُاللفظ ُيطابق ُسببها ُالتي ُله ُالعارضة الأمور

ُفيُ ُمؤث را ُتلكُالأمورُسببا ُيعنيُيكون ُلتلكُالأمور المشتمل

ُالمشتمل ُالكل ي ُللكلام ُالمتكل م ُكلام ُبأنُُمطابقة ُالأمور لتلك

ُيكونُالمسندُإليهُفيُكلامُالمتكلمُمشتملاُلها.

اُعندُالسي دُالش ريفُفمقتضىُالحالُهيُتلكُالأمورُ وأم 

ُفيحتملُحُأنُيكونُالباءُللملابسة.

اُ ُعلمٍُم  ُموضوعُكل  واعلمُأنهُذكرُفيُشرحُالمطالعُأن 

ُلعلمُ ُالإنسان ُكبدن ُالذاتية ُأعراضه ُعن ُالعلم ُذلك ُفي يبحث

ة،ُوكأفعالُالمكل فينُالط ُويزولُعنُالصح  ُمنُجهةُماُيصح  ب 

ُوتفسد،ُ مُوتصح  ُوتحر  لعلمُالفقهُفأن هُناظرُفيهاُمنُحيثُتحل 

ُعنهُ ُالخارج ُالشيء ُعلى ُالمحمول ُهو ُمطلقا والعرََض 

ُأيُلذاتهُ ُهوُهو ُلما ُالذاتيُيلحقُالشيء ُالذاتيُهو والعرََض 
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ةُأوُيلحقهُبواسطةُكلحوقُإدراكُالأمورُالغريبةُللإنسانُبالق و 

ُأوُُو[16] ُجسما ُلكونه ُالتبحر ُكلحوقه ُأعم  ُكان ُسواء جزء

مساوياُكلحوقهُالتكل مُلكونهُناطقاُأوُيلحقهُبواسطةُأمرُخارجُ

ُماُ ا ُوأم  ُالمستغربة. ُالأمور ُلإدراكه ب ُالتعج  ُكلحوقه مساوٍ

ُللحيوانُ ُالضحك ُكلحوق ُأخص  ُأمر ُبواسطة ُالشيء يلحق

ُبواسطة ُأو ُإنسانا ُالحركةُُلكونه ُكلحوق ُخارج ُأعم  أمرٍ

ىُعرضاُذاتياُبلُغريباًُفهذهُأقسامُ للأبيضُلأنهُجسمُفلاُيسم 

ُبعضُالأفاضلُ ُوزاد ُفيها ُالمتأخرون ُللعرضُحصره خمسة

ُأنُ ُوهو ُأولى ُالأعراضُالغريبة ُمن ُعدَّه ُرأى ُسادسًا قسما

ُأوُ ُبالنار ُالسخن ُللجسم ُكالحرارة ُمباين ُأمرٍ ُبواسطة يكون

ُلصوابُماُذكره.ُأنتهى.شعاعُالشمس،ُوا

فيمكنُأنُيقالُالمسندُإليهُمنُحيثُأن هُمسندُإليهُماهيةُ

ُوُ ُالمعاني ُعلم ُمن ُالباب ُهذا ُلمسائل ُموضوع إعتبارية

التعريفُوالتنكيرُوالحذفُوالذكرُعوارضُذاتيةُلهُتلحقهُلماُ

ُللإنسانُوتلكُ ُكلحوقُإدراكُالأمورُالغريبة ُلذاته ُأيْ هوُهو

ُالأمورُعوارضُتلحقُا للفظَُالعربيُبواسطةُأمرٍُخارجُأخص 

ُاللفظُ ُالباب ُهذا ُموضوع ُأن  ُشك  ُولا ُإليه ُمسنداً ُلكونه أيْ

العربيُالموصوفُبوصفُكونهُمسنداًُإليهُوهوُبهذاُالوصفُ

كانُماهي ةًُاعتباري ةً،ُوكونهُمسنداًُإليهُلحكمُمؤكدُوكونهُمسنداًُ

ُ ُعرضُغريب ُمقد م ُلمسند ُمباينُظ[16]إليه ُأمر .ُبواسطة

فقولهُمنُحيثُأن هُمسندُإليهُوصفُمعتبرُفيُنفسُالموضوعُ

لُالبابُ ُقالُالشارحُفيُأو  ُوقد شائعُمستفيضُفيُالمشتق ات.

لُقد مُبحثُأحوالُالإسنادُعلىُأحوالُالمسندُإليهُوالمسندُ الأو 

ُعلمُالمعانيُإن ماُيبحثُ رةُعنُالطرفين،ُلأن  ُالنسبةُمتأخ  معُأن 

ُكونهُمسنداًُإليهُأوُمسنداً.ُانتهى.عنُأحوالُاللفظُالموصوفُب

ُالإعلالُ ُمثل ُبأن  ُالمعاني ُتعريفُعلم ُفي ح ُصر  وقد

والإدغامُالمبحوثُعنهُفيُعلمُالبديع،ُمثلُكونُاللفظُحقيقةًُأوُ

ُمنهاُمنُالأحوالُ مجازًاُالمبحوثُعنهُفيُعلمُالبيانُليسُكل ٍ

ُخارجُعنُالمضافُ التيُبهاُيطابقُاللفظُمقتضىُالحالُفالكل 
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ُفلاُف ُللعهد ُالإضافة ُأن  ُعلى ُبناء ُإليه ُالمسند ُأحوال ُقولنا ي

حاجةُإلىُاعتبارُإخراجهاُعنُالمضافُإليهُأعنيُالمسندُإليهُ

ُ ُكل هاُخارجةُبقيدُالحيثيةُأيضًا،ُإذُكلٌّ ُقيدُالحيثيةُمعُأن  بضم 

منهاُمنُالأحوالُالعارضةُللألفاظُالمفردةُمعُقطعُالنظرُعنُ

ُمسنداًُإليه.تركيبهاُفضلًاُعنُكونهاُ

ُالإعرابُفهوُمنُالأمورُ ُمنُأقسام ُخاص ة ُالرفع  ا وأم 

ُفلاُيخرجُبقيدُ ُإليه، ُمسند ُمنُحيثُأن ه ُإليه ُللمسند العارضة

ُالحيثيةُبلُهوُخارجُعنُالأحوالُالمعهودةُالمخصوصة.

ُالشارحُأفادُهناُنكتةُلمُيذكرهاُمنُقبلُحيثُقالُ ُأن  ثم 

الراجعةُإليهُلذاتهُلاُبواسطةُالحكمُأوُُو[17]منُالاعتباراتُ

ُالمسند.

ُأنُ ُالذهن ُإلى ُبتبادر ُلذاته ُلشيء ُاللاحق ُالأمر فقولنا

لُمنُالأعراضُالذاتيةُ يكونُمعناهُلماُهوُهوُيعنيُالقسمُالأو 

ُلاُ ُلذاته ُمعنى ُبل ُعنه ُينفك  ُولا ُيعارضُمعروضه ُلا الذي

فيُُةبواسطةُالجزئينُالآخرينُمنُالكلام.ُفقولهُلاُبواسط

ُلذاتهُ ُضمير ُوكذا ُإليه ُوضمير ُلذاته ُلقوله ُالتفسير موقع

ُوالمقي د ُإليه ُمسنداً ُالموصوفُيكون ُإليه ُالمسند ُإلى راجعان

ُعلىُُُ ُليس ُلذاته ُقوله ُأن  ُوالحاصل ُالحيثية بقيد

ُعنُ ُاختراز ُاللغوي ُمعناه ُعلى ُهو ُبل ُالمنطق اصطلاح

اُهوُبواسطةُأمرٍُمباينُه وُالجزءُالأعراضُالغريبةُلهُأيُْعم 

ُالآخرُمنُالكلام.

ُأواخرُُقال العلامة التفتازني في المطوّلُظ[17] في

ُغيرُ ُلطيفا ُاعتبارا ن ُتضم  ُأن ُالقلب ُأن  ُوالحق  ُالثاني: الباب

ُناقتهُ نفسُالقلبُقبل،ُُوإلاُرد ُكقولهُأيُْقولُالقطاميُيصِف 

ُالسطحُ اُأنُجرىُسمنٌُعليهاُكماُطينتُمنُطينت  بالسمينُفلم 

ُالقصرُالس ياعاُأيُْالطينُبالتبن،ُانتهى.ُبالفدنُأيُْ

قالُالمحشيُحسنُجلبيُرحمهُاللهُتعالى:ُوفيُالص حاحُ

بَطَنْتَُبدلُطينت،ُوالمعنىُأيضاُواضحُلكنُيخرجُالبيتُمنُ

ُالقصرُبطانةُالسياعُلاُبالعكس،ُانتهى. ُبابُالقلبُلأن 
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يقولُعبدُالباقيُالمولىُطورسونُعفىُعنهماُماُذكرهُ

ُنفسه ُعند ُللمفتاح.ُُمن ُشرحه ُفي ُالتفتازاني ُكلام ُمن مأخوذٌ

ُبطنتُمنُبطنتُالثوبُأيُْجعلتُلهُبطانةُ ُويروىُكما قال:

ُكأن كُجعلتُالقصرُبطانةُللسياع.ُوحُلاُاستشهاد،ُانتهى.

ُوصاحبُ ُالجوهري  والعجبُمنُالشارحُوالمحش يُأن 

ُالبيتُمحمولُعلىُ حاُبأن  ُصر  وايةُثم  القاموسُاختاراُهذهُالر 

ُلبُوالقلبُمنجذبُفيُمسلكهما.الق

ُكلامُالشارحُوالمحش يُناظرُإلىُمقد متين: ُفاعلمُأن 

ُ ُسمنُُو[18]الأولى: ُجرى ُأن ُلما ُالشاعر ُمراد أن 

ُجسدهاُ ُظاهر ُمن ُوشوهد ُغطامها ُخلال ُامتلأ ُبحيث عليها

منُ ُوالس ِ ُبطانة ُكأنها ُأصالتها ُمع ُفالناقة ُأعضائها، استواء

ُظهارتها.

ُقولهم طينتُالسطحُيتبادرُمنهُكونُالطينُُوالثانية:ُأن 

ُهذا،  علىُالسطحُمنُظاهرهُوفوقهُكبيوتُالقرىُفيُزماننا

ُوفيهُ ُالقصر ُظاهر ُمن ُيكون ُالس ياع ُأن  ُإلى ُذهنهما فانساق

ُفإن ماُ ُصِيوَه، ُبالتركي ُلها ُيقال ُالتي ُالبيت ُبطانة ُلأن  قصور

يُبهاُ ُبطانةُالثوبُسم  يُبهاُلكونهُمنُباطنُالبيتُكماُأن  سم 

لكونهُمنُباطنُالثوب،ُفالس ياعُبطانةُوالقصرُظاهرته.ُفمعنىُ

ُبالس ياع ُالقصر ُ ُالبيتُ بطنت ُفيكون ُبطانة ُالسياع ُله جعلت

ُعلىُهذهُالروايةُأيضًاُمحمولاُعلىُالقلب.

ُمنُ ُيكون ُباطنه ُمن ُيكون ُالبيتُكما ُبطانة ُقلت: فأن

ُأيضًا،ُوالقصرُأنُنظرتُإليهُمنُظاهرهُيكونُسياعُ ظاهره

ظهارته،ُوأنُنظرتُإليهُمنُباطنهُيكونُسياعُباطنهُظاهرهُ

ُجانبُنظرتهُ ُأي  ُمن ُالقصر ُإلىُبناء ُتنظر ُحيثُلا ظهارته

وهوُيستترُتحتُالس ياعُفبالنظرُإلىُذلكُيكونُالسياعُظهارةًُ

ُفالبيتُلاُيكونُمحمولاُعلىُالقلب.

ُبطانةُالثوبُتبعٌُلإصلاحهُوإتمامهُكذلكُ ُأن  قلت:ُكما

ُظ[18]مٌُوالقصرُأصلُوكذلكُالس منُمعُالناقةُالس ياعُتبعٌُمتمُ 

ُالبيت ُمعنى ُكماُُ حاصل ُبالس من ُوكملت ُالناقة ت ُتم  ُأن لما
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ُأتممتُ ُكما ُالشاعر ُفقول ُبالس ياع. ُالقصر ُوأصلحتَ أتممتَ

ُ ُكلامناُإلىُهناُمبنيٌّ ُأن  وأصلحتُالسياعُبالقصرُيكونُقلبا.ُثم 

ُبطنتُالثوبُبمعنىُجعلتُلهُبطانة. ُعلىُأن 

ُرويُبطنتُمنُوقا ُالدينُالكاشيُوقد لُالشارحُعماد

 التبطينُوهوُجعلُالشيءُبطانةُلشيءُآخر،ُانتهى.

ُمنُ ُبمعنىُقطعةً ُالثوبُفيه ُيكون فقولكُبط نتُالثوبَ

ُويكونُتلكُ ُالملبوس، ُلاُبمعنىُالثوبُالمعهود الكرباسُمثلاً

ُبط نتُ ُكما ُالشاعر ُفقول ُالمعهود ُللثوب ُبطانة ُمثلاً القطعة

 بالقصرُمعناهُجعلتُالسياعُبطانةُملصِقاُإياهُبالقصر.الس ياعُ

ُوإنُسلمُهذاُفالبيتُعلىُظاهرهُليسُبمحمولُعلىُالقلب.

ُقالُ  ُثم  ُله ض ُيتعر  ُلم ُالمزبور ُالشارح ُأن  والعجب

المحش يُحسنُجلبيُلكنهُلاُلطفُلهذهُالمبالغةُفيُالمشب هُبهُإذُ

ُليسُالمقصودُمنُالتطيينُالتكثيرُإلخ.

هُُأقول:ُذكره حُبهُالشريفُقد سُسر  عندُنفسهُوقدُصر 

 فيُشرحُالمفتاح.

ُالبيتُمحمولُعلىُ ُأن  ُالحق  ُقالُالمحش يُالمزبور: ثم 

ُألصقتُالس ياعُ ُوالمعنىُكما تضمينُالتطيينُمعنىُالإلصاق،

ُبالفدنُعلىُطريقُالتطيينُفلاُقلبُأصلاً.

أقول:ُحملهُعلىُالتضمينُأحسنُمنُحملهُعلىُالقلبُ

فبالس ياعُطينتُبالباءُفيُقولكُُو[19]باستعمالُُحيثُلمُأظفر

ُلطينت.ُ ُلغوًا ُوظرفًا ُصلةً ُليست ُبالسياع ُالفدن طي نت

ُفالمصراعُبعدُإرجاعهُأصلهُمحتاجُإلىُالتطيينُوالإصلاح.

ُالمقتضيةُلكونُالمسندُ ُفيُالحالة قالُصاحبُالمفتاح:

ُمن ُبالقلبُوهيُشعبة ُبيننا ىُفيما ُيسم  ُالنمط ُهذا ُوأن  ُمنك رًا

ُالتكراكيبُ ُفي ُشيوع ُولها ُالظاهر ُمقتضى ُعلى ُلا الإخراج

ُالقلبُنفسهُيحس نُ اُيورثُالكلامُملاحةًُإشارةُإلىُأن  وهيُمم 

نُإعتباراُلطيفاُزادُ الكلامُويزي نهُفكانُمقبولاُمطلقاُوإنُتضم 

ُحسنهُعلىُقياسُالالتفاتُإلخ.
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ُلإثرُ ُواقتفاءٌ ُالتفتازاني ُالشارح ُعلى ُرد  ُفيه أقول:

ُفيُالإيضاح.ُالخطيب

ُمبحثُُقال التفتازاني في شرحه للمفتاح ُآخر في

ُفيُ ُإليه ُأشرنا ُما ُالواقفُعلى ُالفطن ُعلى ُيخفى ُولا القلب:

الأبياتُمنُالمبالغةُوالتنازعُنكتةُالقلبُفيُالآياتُأيضًا،ُكيفُ

رُفيُالكلامُالبليغُ والإخراجُلاُعلىُمقتضىُالظاهرُلاُيتصو 

ُا ُهناكُمقتضىُغير ُكان ُإذا ُأوُإلا  ُالظاهر ُمن ُأرجح لظاهر

ُليكونُالكلامُمطابقاُلمقتضىُالحالُوماُذكرهُ ُلهُلاُأقل  مساوٍ

ُسواءُ ُمطلقا ُالْقَلْبَ ُقبَلَِ ُالسكَاكي ُأن  ُمن ُالإيضاح صاحب

ُبعضُ ُأن  ُتوه م ُأن ه ُقبل ُمنه ُوهم ُأوُلا، ُلطيفا نُاعتبارا تضم 

ُ ُعنُاعتبارٍ ُخالٍ ُالسكاكيُوقبَِلهَا ُ[ظ19]الأبياتُالتيُأوردها

ُقالهُ ُكما ُفرعا ُالأصل ُيجعل ُالمبالغة ُعلى ُوالحمل لطيفٍ

لُبماُ ُاعترفُالتفتازانيُفيُالمطو  ُوقد ُجدًّا التفتازانيُمستبعدٌ

ُقالهُالخطيبُفبينُكلاميهُفيُشرحيهُمخالفةُظاهرة.

ُدنََىُفتَدَلَ ى"ُإنُكانُمحمولاُعلىُ ُقولهُتعالىُ"ث مَّ ُأن  ثم 

ُتدل ىُفدنى ُنكتةُالقلبُفيهُالقلبُبأنُكانُأصلهُ"ثم  "ُالظاهرُأن 

ُالشريفُ ُوالسي د ُالمسارعة، ُهي ُإن ما ُالتفتازاني ُقاله ُما على

ُإثباتاُ ُولا ُنفيا ُلا ُفيه ُالمسارعة ضُلنكتة ُيتعر  ُلم ه ُسر  قد س

لأجلُالتأد بُفكأنهُيقولُلاُنكتةُفيُهذهُالآيةُأيضًاُعلىُتقديرُ

ُيقبله ُلا ُمستبعدٌ ُالمسارعة ُعلى ُوحملها ُالقلب ُعلى اُحملها

ُالطبعُالسليمُفهيُشاهدةُكالبيتين.

ُعرضتُ ُيريدون ُقوله ه ُسر  ُقد س ُالشريف ُالسيد قال

ُالمعروضُعليهُيجبُأنُيكونُ الحوضُعلىُالناقةُوذلكُلأن 

ُالمعتادُ ذاُشعورُواختيارُوفيُهذاُالقلبُاعتبارُلطيفُهوُأن 

أنُْيـأتيُبالمعروضُإلىُالمعروضُعليهُفحيثُأتىُبالناقةُإلىُ

ُ ُجعلت ُأدخلتُالحوض ُنظائره ُومن ُعليه ُمعروضة كأنها

ُالخاتمَُفيُالأصبعُوالقلنسوةَُفيُالرأس،ُانتهى.

علىُعمادُالدينُالكاشيُحيثُقالُوتحقيقُ أقول:ُفيهُردٌُّ

ُالغرضُمنُعرضُالشيءُعلىُالشيءُرغبةُ ُالمعنىُأن  هذا
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ُ ُقيل ُفإذا ُالمعروض ُفي ُعليه عرضتُُو[20]المعروض

رغبةُالناقةُفيُالحوضُُالحوضُعلىُالناقةُكانُالغرضُمنه

ُعرضُ ُأن  ُإلى ُالكلام ُهذا ُمعنى ُفيؤول ُمائه، ُشربها وفي

الحوضُعلىُالناقةُكانُبحيثُرغبةُالناقةُفيُالحوضُرغبةًُ

ُأنُْ أثرُفيُرغبةُالجماداتُفرغبةُالحوضُفيُالناقةُواستحق 

يقالُعرضتُالناقةُعلىُالحوضُومثلهُفيُأدخلتُالقلنسوةَُفيُ

ُصبع،ُانتهى.الرأسُوالخاتمَُفيُالأ

ُالحوضُ ُعرض ُأن  ُفي ُالمبالغة ُالنكتة ُهذه وحاصل

علىُالناقةُكانُبأحسنُوجهٍُبحيثُحصلُالرغبة ُمنُالحوضُ

وهذاُأيضًاُمستبعدٌُجدًّاُولاسَِيَّمَاُفيُالمثالينُالأخيرينُعلىُماُ

ُيخفى.

اُُقال في التلخيصُظ[20] البابُالثالثُأحوالُالمسندُأم 

.  تركهُفلماُمر 

ُقالُفيُالمسندُُة التفتازاني في الطوّل:قال العلام إن ما

ُإليهُخذفهُوفيُالمسندُتركهُرعايةًُللطيفةُإلخ.

ُيجوزُأنُيوردُ ُالباقيُابنُطورسونُالفقير: يقولُعبد

ُكلاًُمنهماُمتروكُ ُمنُالعبارتينُفيُكلٍُمنهماُبناءًُعلىُأن  كلٌّ

فيُالحقيقةُحيثُلمُيؤتياُإبتداءًُويجوزُأنُيقالُفيُالمسندُأيضًاُ

ُأ سقِطُفلوُقيلُفيهُ ُثم  ُأ تيُبه ُأيضًا ُفكأن ه ُفيُالكلام، أن هُعمدة

اُخذفهُلكا اُأيضًاُأم  نُلهُنوعُوِجاهةٍ،ُولوُقيلُفيُالمسندُإليهُأم 

ُ تركهُلكانُصحيحًاُوقدُذكرُكلاُاللطيفتينُفيُغيرُموضعٍُلكن 

ُمنهماُيعنيُفيُابتداءُالشروعُ لُبابُكل ٍ المصن فُاختارُفيُأو 

ُ ُبأن  ُبالفرقُبينهما ُمشعرةً ُعبارةً ُمنهما فيُتفصيلُأحوالُكل ٍ

لُبابُالمسندُالمسندُإليهُأقَوم ُركنٍُوالمسندَُدو نه.ُفاختارُفيُأو 

ُأ سقطُ إليهُالحذفَُإشعارًاُبأن هُلفرطُالاحتياجُإليهُكأن هُأ تيُبهُثم 

لُبابُالمسندُالتركَُعلىُماُهوُالواقعُإشعاراُبأن هُدونُ وفيُأو 

ُمنسيًاُ ُكان ُسواء ُابتداءً ُالشيء ُذكر ُعدم ُوالترك  ُإليه، المسند

ُفيُ ُذكر ُفإذا ُفيه ُملحوظًا ُأو ُالقلب، ُعن ُالحذف  كنين ُالرُّ أحد

ُيفهمُبقرينةُالمقابلةُأن هُمتروكُ ُالعام  وفيُالرمنُالآخرُالترك 



 

222 

ُفبالنظرُإلىُهذاُُو[21]عنُأصلهُ ُعنُالقلبُأيضًا أيُمنسي 

ُقال في المختصر ُكأن  ُبعبارة ُأصله ُعن ُترك ُالمسند ُفكان :

ُذكرهُكماُفيُالمفتاحُأظهرُفيُالدلالةُعلىُ لُوعبارةُطي  تأم 

ُاللطيف ُأخصرُوظهرُهذه ُالمصن فُحذفه ُوقول ُمنُالحذف، ة

ُلاُ ُالسابق ُالعدم ُحال  ُمنهما ُكل ٍ ُالحذفُفي ُحالَ ُأن  ُقلنا مما

ُالعدمُاللاحقُبعدُالذكر،ُفلذلكُق د متُعلىُالذكر.

ُيقالُ ُالشريف: ُالفاضل ُقال ُجلبي: ُحسن ُالمحش ي قال

ُاخبأتَُواستترتَُ ُإذا ب ؤًاُوضبوًا ُوض  ُفيُالأرضُضبئاً ضبأت 

ُقطبُالدينُالعلامةُفيُشرحُالكشافُأمثالُهذاُفيها،ُ وقدُرد 

اُيقولُبدلَُيقالُأوُأيُبدلُإذاُوجهُماُ ُالمناسِبُإم  التركيبُبأن 

ُصيغةُ ُعلى ُضبأتَ ُيقرأ ُلم ُلو ُيت جه ُإن ما ُلكن ُظاهر ذكره

ُالخطابُبلُهيُصيغةُالتكلم،ُانتهىُكلامه.

أقول:ُقالُصاحبُالكش افُوالإمامُالبيضاويُفيُتفسيرُ

ُيقالُلقيتهُقول ُآمن ا"ُالآيةَ، ُقالوا ُالذينُآمنوا ُلَق وا هُتعالىُ"وإذا

ُولاقيتهُإذاُصادفتهَُواستقبلتهَ.

ُالكلامُ ُحق  ُهناك ُوالحواشي ُالشروح ُأصحاب وقال

ُالتاءُوأيُالمفس رةُ تقولُعلىُلفظُالخطابُأوُأيُاستقبلتهُبضم 

ُأريدُتفسيرُالفعلُالمسندُإلىُضميرُالمتكلم،ُف أنُوذلكُأن هُإذا

ُ ُقبلها ُلما ُتفسيرًا ُمابعدها ُكان ُأي ُبكلمة فيجبُُظ[21]أتى

تطابقهماُويجوزُفيُصدرُالكلامُحُتقولُعلىُالخطابُويقالُ

علىُالبناءُللمجهولُوإنُأتىُبكلمةُ"إذا"ُكانُصدرُالكلامُفيُ

ُ"إذا"ُعلىُلفظُالخطابُ ُبعد موقعُالجزاءُفيجبُأنُيكونُما

يستقيمُإذاُاستقبلتَُأنتَُيقالُأيُإذاُاستقبلتَُأنتُتقولُلقيت هُولاُ

ُقلقةٌ،ُ ُعبارة ُالمخاطبُلكنه ُالقائلُهو ُأن  ُقد ر ُإلاُإذا ُأنا لقيت ه

 انتهىُكلامه.

ُقالُمولاناُعصامُالدينُفيُحاشيةُتفسيرُالبيضاوي:ُ ثم 

هُعلىُكلامُالإمامينُلوُكانُلقيت هُُبصيغةُالتكل م،ُ هذاُإن ماُيتوج 

اُلوُكانُبصيغةُالخطابُفلا،ُإذُ لاُكلفةُفيُقولناُيقالُلقيتهَُأم 

ُأنتَُإذاُاستقبلتهَ،ُانتهى.
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ُدأبُأصحابُالأدبُقاطبةًُُيقول عبد الباقي الفقير أن 

دهاُ اُبصيغةُالغائبُلتجر  حيثماُأرادواُتفسيرَُفعلٍُأنُيذكروهُإم 

ُلأصالتهاُ ُالتكل م ُبصيغة ُيذكروه ُأو ُواختصارها، ُالزوائد عن

ُقد ُالماضي ُصيغ ُتعداد ُفي ُشرعوا ُبعضُُوحين ُفي ابتدئ

ُالتكل مُ ُبصيغة ُبعضها ُفي ُابتدئ ُوقد ُالغائب، ُبصيغة الكتب

ُشبهةُ ُبلا ُمرفوظةٌ ُالمواضع ُهذه ُأمثال ُفي ُالخطاب فصيغة

ُالفضلاء ُاختاره ُمما ُعندي ُتعس فاً ُأشدُّ ُهناك قال40ُُفاختيارها

ُ ُبحث ُفي ُاللبيب ُمغني ُفي ُالهشام ُبالفتحُُو[22]ابن رَمْي

ُوالسكون،ُقالُبعضُالشعراء:

ُ ُضم  ُفيه ُتاَءكَ مَّ ُفض  ُ ُ ُ ُ ُتفس ره ُفعلاً ُبأي ُكنَيْتَ إذا

ُمعترف

ُوإنُتكنُبإذاُيومًاُتفس رهُُُُففتحةُالتاءُأمرُغيرُمختلف

ُالمعنىُوهوُمقرونُبتاءُالتكل مُ يعنيُإذاُأتيتَُبفعلٍُخفي 

ُفاجعلُ ُأي ُبمقارنة ُإيَّاه ُمفس رًا ُكونك ُحالة ُالتابع ُهو ُما على

ومةًُوإنُتكنُمفس راُلهُبمقارنةُإذاُالتاءُفيُتفسيرهُأيضًاُمضم

لُكلامكُمنُ تفتحُالتاءُفيُتفسيرهُهذاُغيرُناظرُإلىُماُفيُأو 

ُإذاُ ا ُوأم  ُفيُالمقولُفقط، ُيقالُأوُتقولُبلُبيانُالقاعدة عبارة

ُالأربعةُيعنيُ ُتفس رهُبصيغةُالغائبُفيجوزُالوجوه ُبفعلٍ أتيتَ

لُضبأُفيُيجوزُأنُتقولُيقالُضبأُفيُالأرضُإذاُاختبأُويقا

ُالأرضُإذاُ ُفي ُضبأ ُتقول ُأيضًا ُتقول ُأو ُاختبأ الأرضُأي

ُاختبأُوتقولُضبأُفيُالأرضُأيُاختبأ.

.ُقالُمولى41ُقالُالشارح:ُ"ومنُيكُأمسىُبالمدينة"ُالخ

ُعبارةُالشرحُلكنُالروايةُفمنُيكُبالفاءُ خسروُوهكذاُوجدت 
                                                           

  40ُأي:ُتقديرُأنُالقائلُهوُالمخاطب.ُمنه.

 تمامُالأبيات:41ُ 
حىُبينُالغصونُ ُالضُّ ُلماُترن متُْ***ُه ت وف  ُطروبُ ُدعََاكَُالهَوَىُوالشوق 

جِيبُ  سْعِدٌُوَم  ُم  ُلِك ل ٍ ُالحَمَامُلِصَوْتِهَاُ***ُفَك لٌّ رْق  ُي جَاوِب هَاُو 

...........................ُ***ُ................................ُ

ُأمسىُبالْـمَدِينةَُِرحلهُ***ُفإنيُوَقيَارُبهاُلغربيب. ُفَمَنُْيَك 

فيُمحبوساُفيُسجنُالندينةُزمنُغثمانُبنُعفانُرضيُهذاُالبيتُلضابئُالحارثُالبرجمي.ُقالهُ

هاتُالكتبُالنحويةُ اب،ُشرحُالشواهدُالشعريةُفيُأم  اللهُعنه.ُانظر:ُ،ُمحمدُبنُمحمدُبنُحسنُش رَّ

ُ.149،ُص:1ُ،ُج2007لأربعةُآلافُشاهدُشعري،ُبيروت:ُمؤسسةُالرسالة،ُ
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ُحملكُ ُهوىُالحبيبُوشوقُدياره ُبأن  ُيخاطبُنفسه والشاعر

ُلارتحالُإليهاُحينُترن متُالطيرُإلخ.علىُا

ُالشاعرُقالهُحينُارتحالهُعنُ أقول:ُيفهمُمنُتقريرهُأن 

فيُفمنُجزائيةُُظ[22]المدينةُمتوجهاُإلىُديارُالحبيبُفالفاءُ

ُدعانيُ ُإذا ُأي ُمقامه ُغيره ُوأقيم ه ُجزاؤ  ذفت ُح  ُشرطية ومن

ُالحمامُ كنيُمجاوبة ُالهتوفُحر  هوىُالحبيبُوأزعجنيُترن م

لُمَنُيردُمنُالرفقاءُأنُي مسِيَُفيُالمدينةُفليمسُفإنيُلاُفأقو

ُأنُ ُللغريب ُينبغي ُولا ُالمدينة ُفي ُلقريب ُوقيارٌ ُلأني أمسي

ُولاُ ُي مسي ُمن ُحالِ سْنِ ضُلِح  ُمتعر  ُغير ُأنه ُفالظاهر يمسي

ُبقولناُ ُالجزاء ُفتقدير ُبتأل مه ُولا ُباستراحته ُولا ُحاله بسوءِ

ُ ُحاله ُفنِعْمَ ُوتقدير ُفليسترحُلايخُعنُسماحةُفليمسُأحسن  أو

ُبالمدينةُ ُقوله ُفجعل  ُبالمدينة ُإمساؤه ُالنطر ُمطمح ُأن وظهر

رحلهُجملةًُحاليةًُغيرُمناسبُحيثُيكونُالحالُغيرَُمقصودةُ

ُكونُالجملةُالاسميةُحالاًُبغيرُواوٍُضعيفٌُقالُ بالإفادةُمعُأن 

ُهوُ ُأن  ُفيُخبر ُفالعامل ُالكوفية ُعند ا ُوأم  ُحسنُجلبي مولانا

ُتداءُالذيُكانُعاملاًُقبلُدخولها.الاب

ُالحروفُ ُبحث ُفي ُالجامي ُالمولى ُقال ُوكذا أقول:

ُقالُ ُحيث ُخطأ ُالابتداء ُهو ُالعامل ُوقولهما ُبالفعل المشبهة

ُوأخواتهاُوكذاُخبرُلاُ ُخبرُأن  الشيخُالرضيُوعندُالكوفيينُأن 

ُبماُارتفعُبهُحينُكانُخبرُالمبتدأُلاُبالحروفُ التبرئةُمرفوعٌ

ُنُعملين،ُانتهى.لضعفهاُع

ُالعاملُفيهُ ُأن  ُنقلُعنُسيبوه هوُُو[23]وخبرُالمبتدأ

المبتدأُوفيُالمبتدأُالابتداءُوعندُالكوفيينُأنهماُيترافعانُبسببُ

.ُ ُالآخر. ُمنهما ُكل ٍ ُقائمُوعمروُ.اقتضاءِ ُتقولُليتُزيدا ُكما .

ُمنطلق.

ُعلىُ ُفيهُعطفُالخبرية ه ُالشريفُقد سُسر  قالُالسيد

ُوتصح ُلتكل فٌُالإنشائية ُقص ة ُعلى ُقص ة ُعطف ُبأنه يحه

ُزيداًُقائم. ُمستغنىًُعنهُوكأن هُسهوٌُمنُقلمُالناسخُوالصوابُأن 
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ُإلىُ ُفيه ُيحتاج ُنعم ُيقال ُبأن ُليت ُتوجيه ُيمكن أقول

ُلاُ ُأنه ُفي ُصريحٌ ُلكنه ُالقص ة ُعلى ُالقص ة ُيعطف تصحيحه

ُاسمهُوخبرهُبخلافُ تشريكُهناُفيُعاملٍُلتعذ رُالعطفُمحل 

ُفمن لُُأن  ُالمفص  ُشروح ُفي ُفلينظر ُالمحل ُإيضاح رام

ُكالإيضاحُوالمحص ل.

ُالباب السابع الفصل والوصلُظ[23]
ُلأنهُقال الفاضل التفتازاني في المطوّل ُالفصل ُقد م :

ُالأصلُوالوصلُطارٍُعليه.

قالُالشارحُعصامُالدينُفيُالأطول:ُأوردُقولهُالفصلُ

ُفيُتفصيلُالأبوابُال ُذكره ُقالُوالوصلُعلىُطبقُما ثمانية

الشارحُقد مُالفصلُلأنهُالأصلُوالوصلُطارٍُعليهُفهذاُوجهُ

ُذكرنا،ُانتهى.ُ ُالمقامُوالوجهُما التقديمُفيُالتفصيلُلاُفيُهذا

ُ ُوقد مُهناكُلأن  ُتقد م ُمما ُالفصلُهناكُليكونُموافقا يعنيُقد م

ُالفصلُأصلُوالوصلُطارٍُعليه.

ُالباقيُبنُطورسونُالفقيرُعفيُعنهما ُُيقولُعبد ذكر 

ُالمقامُالذيُهوُمقامُتعريفهماُ ُيناسبُفيُهذا ُإن ما وجهُالتقديم

وتفصيلُأحوالهماُلاُفيماُتقد مُلأنهُمقامُتعدادُالأبواب،ُوذكرهاُ

ضُ ُتعر  ُغير ُمن ُأيضًا ُإجمالا ُذكرهما ُهناك، ُفيكفي إجمالا

ُعلىُطبقُ ُالمقام ُهذا ُكون د ُومجر  ُعلىُالأخر، ُأحدهما لتقد م

ُاُيعبأُبهُويلتفتُإليه.ماذكرهُسابقاُليسُوجهًُ

قالُالفاضلُالمحشيُحسنُجلبيُرحُقولهُلأنُ]الفصل[ُ

ُ ُالفصل ُمدار ُولأن  ُعليه ُطارٍ ُوالوصل علىُُو[24]الأصل

جهتينُأعنيُالاتحادُوالمباينة،ُومدارُالوصلُعلىُجهةٍُواحدةُ

ُوهيُالتوس طُألخ.

ُ ُعلىُأن  ُخلافُالمد عىُبناءً ُهو ُلما ُدليل إنُقلتُهذا

ُفوقُا ُعلىُماُالواحد ُمقد مٌ ُواحدةٍ ُعلىُجهةٍ ه ُمدار  لاثنتينُفما

ُمدارهُعلىُجهتين.

ُالفاضلُالشريفُفيُ ُعبارة ُعنُآخره ُالوجه ُهذا قلت:

ُشرحُالمفتاحُوفيهُاحتمالان:
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ُكمالُ ُمتنافيتيَْن ُجهتين ُعلى ُالفصل ُمدار ُأن  ل الأو 

ُودرجاتُالغموضُ ُومكاثرة ُفمباحثة ُالانقطاع ُوكمال الاتحاد

ُمدارهُعلىُوالاشكالُفيهُمت صاعدةُوافرةُبخلافُالوصلُلأن 

شيءُواحدُفهوُدونُالفصلُفيُكثرةُالمباحثُوشد ةُالغموضُ

ُفالفصلُأحرىُبالتقديم.

ُفيُ ُالمفتاح ُشرح ُفي ُأيضًا ُالشريف ُأفاده ُما والثاني

رُبيانُالتوس طُعنُبيانُ الحالةُالمقتضيةُللت وس طُحيثُقالُأخ 

عليهماُيعنيُقد مُالفصلُكمالُالاتصالُوالانقطاعُلتوق فُتعقلهُ

ُمدارهُمقد مُعلىُمدارُالوصل. ُلأن 

أقول:ُيأبىُعنُهذاُالتوجيهُعبارةُجهتينُولفظةُواحدةُ

ُالشريفُهناكُوفيُ ُأفاده ُما ل  ُمحص  ُكان ُلو ُأن ه ُأيضًا ويأبى

ُحالةُالتوس طُواحداًُلكانُأحدُكلاميهُمستغنىًُعنه.
ُبأنُ  ُمشعرة ُالمصن ف ُعبارة ُالدين ُعصام ُمولانا ُقال

ُ ُمختصان ُوالوصل ُبالجملُُظ[24]الفصل اصطلاحًا

ُينبغيُ ُفلا ُأيضًا ُالمفردات ُفي ُجارية ُلهما والمقتضيات

ُالتخصيصُاصطلاحًا.

ُبأكثرُ ُالمختص ة ُالأحوال ُمن ُأن هما ُفي ُشبهة ُلا أقول:

ةُ ُبذلكُغيرُمر  حوا ُصر  ُوقد ُفيُاصطلاحهم ُواحدة منُجملة

ُشرط ُعليه ُوالمعطوف ُالمعطوف ُبين ُالتناسب فيُُفوجود

حُبهُالمصنفُ مقبوليةُعطفُالمفردُعلىُالمفردُعلىُماُصر 

ُ فيُالإيضاحُلكنهُشرطُالمقبوليةُالعطفُلاُالوصلُوليسُكل 

عطفُوصلاًُفيُاصطلاحهمُبلُالوصلُليسُإلا ُعطفُبعضُ

ُالجملُعلىُبعضٍُفتدب ر.

اُ ُأيض  ُالمفردات ُفي ُجارية ُلهما ُوالمقتضيات ُقوله ثم 

ُغيرُمسل مٍُسيت ضحُلكُوجهه.

ُجملةُ ُأي ُبعضُالجمل ُعطف ُالوصل ُالمصنف: قال

ُالكلامُ ُضمن ُفي ُالواقعتين ُأخرى ُواحدة ُجملة ُعلى واحدة

المشتملُعلىُجملُكثيرةُولعطفُمجموعُالجملتينُالمتناسبينُ

ُفوقُالواحدُ علىُمجموعُالجملتينُالأخريينُوأرادُبالجملُما
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هُليشملُالجملتينُالمتعاطفتينُفيُضمنُالكلامُالذيُلاُجملةُفي

ل. ُغيرهماُفتأم 

ُقالُالشارحُفبينهماُتقابلُالعدمُوالملكة.

ُفإنُ ُللآخر ُسبباً ُالمتقابلين ُالأمرين ُأحد ُكان ُإن أقول:

ُ ُومستعد ٍ ُالوجودي  ُللأمر ُقابل ُموضوع ُإلى ُنسبتهما اعتبر

ُمنُأنُيكونُبحسبُشخصهُكالعمىُوالبصرُ للاتصافُبهُأعم 

كالعميُُو[25]بالنسبةُإلىُالشخصُالإنسانيُأوُبحسبُنوعهُ

ُحقيقيانُ ُوملكة ُللعقربُفعدمٌ ُكالعمى ُبحسبُجنسه ُأو للأكمه

ُفيُوقتُيمكنُ ُإلىُشخصُقابلُللوجودي  ُنسبتهما وإنُاعت بِرَ

ُمنُ ُاللحيةُعنُإنسانُفيُسن ٍ اتصافهُبهُكالكوسجُيعنيُكعدم

ُشأنهُأنُيلتحىُفيهُفعدمٌُوملكةُمشهوران.

ُالوصلُإيرادُحرفُالعطفُبالت لف ظُ أوُالكتابةُفاعلمُأن 

ُيكتبُ ُزيد ُنحو ُالجملة ُجنس ُمن ُمخصوصتين ُجملتين بين

ُلكنُلاُبالنسبة إلىُتينكُالجملتينُ ويشعرُوالفصلُعدمُإيراده

ُ ُبلُبالنسبةُأخريينُمنُجنسُالجملةُفيُأي  بحسبُشخصهما

منُشأنُتلكُالجملتينُإيراد42ُُوقتُكانُنحوُ"أرَْس واُن زَاوِل ها"

ُشخص ُبحسب ُلا ُلكن ُبينهما ُنوعهماُالعطف ُبحسب ُولا هما

ُأيُ ُبحسبُجنسهما ُبل ُوالإنشائية ُبالإخبارية ُنوعيهما لتغاير

ُمنهماُمعُقطعُالنظرُعنُالأخرىُجملةُمستقل ةُ ُكلا  باعتبارُأن 

لُبينهماُتقابلُالعدمُوالملكةُالحقيقي ين. ُصالحةُلأنُتعطفُفتأم 

ُ ُأقول:ُعدمُالعطفُفيُالجملةُالحاليةُليسُبفصلُلأن  ثم 

ُأيُباعتبارُأنهاُجملةُالجملةُال حاليةُوإنُكانتُبحسبُجنسها

صالحةُلأنُت عطفُلكنُلهاُاعتبارُآخرُوهوُكونهاُحالاُفهيُ

فردُمنُجنسُالحالُوجنسُالحالُغيرُقابلُللعطفُفهيُبهذاُ
                                                           

ار.ُلمُيعطفُ"نزاولها"ُعلىُوقالُرائدهمُأرسواُنزاولهاُ***ُفكلُحتفُامرىُيجريُبمقد42ُ 

و"أرسوا"ُإنشاءُلفظاُومعنى.ُالرائدُهوُالذيُيتقدمُالقومُلطلبُُ."أرسوا"ُلأنهُخبرُلفظاُومعنى

نزاولهاُأيُنحاولُتلكُالحربُونعالجهاُأيُأقيمواُنقاتلُلأنُموتُُ.الماءُوالكلاء.ُأرسواُأيُأقيموا

كلُنفسُيجريُبقدرُاللهُتعالى،ُهناكُبينُالجملتينُكمالُانقطاع.ُانظر:ُمحييُالدينُالدرويش،ُ

،ُض:10ُ،ُج1992ُإعرابُالقرآنُالكريمُوبيانه،ُبيروت،ُدارُابنُكثيرُللطباعةُوالنشرُوالتوزيع،ُ

39-40ُُُ.ُ

ُ
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ُ ُقابلةُللعطفُبحسبُجنسها فيخرجُهيُُظ[25]الاعتبارُغير 

عطفُعنُالتعريفُبعبارةُتركهُإذُتركُالعطفُفيماُهوُقابلُلل

للاتصاف. ُومستعدُ 

ُالفصلُ ُالباب ُمفتتح ُفي ُمصنفك ُمولانا ُالمحشي قال

لاُمنزلةُاسمٍُعَلمُبمنزلةُهذاُ ُمنهماُن ز ِ والوصلُلشد ةُاتصالُكل ٍ

اُجَعلهماُالمصنفُباباُواحداً. ُالبابُولأمرٍُم 

ُيناسبهُ ُالشريفُفيُشرحُالمفتاحُفيُمحل ٍ ُأفاده أقول:

ُال ُترك ُوهو ُقوله ُالشريف ُقال ُأفرادُحيث ُوذكره عاطف

الضميرُالراجعُإلىُالفصلُوالوصلُلأنهماُصاراُبمنزلةُاسمٍُ

ُلمُ ُهنا ُالمحشي ُنقل ُأن  ُترى ُوقد ُمخصوصُآه ُلباب واحد

هُووقعُركيكًا. ُي صِبُمَحَزَّ

ُإلخ. نُالإسنادُالأصلي  ُقالُالشارحُلأنُالكلامُماُتضم 

ُالقيدانُ ُهذان ُرح ُخسرو ُمولى ُالفاضل ُالمحشي قال

ضلُالرضيُوهوُالمرضيُوأرادُبالإسنادُالأصليُذكرهماُالفا

ُأسندُ ُبحيثُلو ُالفاعل ُإلى ُالمسند ُكون ُأو ُالمبتدأ ُإلى الإسناد

إلىُضميرهُلتغي رُفيُالتكل مُوالخطابُوالغيبةُإلىُآخرُتحقيقهُ

ُالحقيقيُفلينظرُفيُحاشيته.

أقول:ُقالُأكثرُالنحاةُالإسنادُنسبةُإحدىُالكلمتينُإلىُ

ةً،ُوالظاهرُأنهمُأخرجواُالأخرىُبحيثُيفيدُا لمخاطبَُفائدةُتام 

نسبةُالمصدرُإلىُفاعلهُونسبةُالصفاتُإلىُفاعلهاُعنُتعريفُ

ةُفعلىُهذاُُو[26]الإسنادُبقولهمُبحيثُيفيدُالمخاطبُ فائدةُتام 

ُولاُجملةُ ُليستُبكلام ُإلىُفاعلها ُوالصفاتُالمسندة المصدر

ُ ُقيد ُإلى ُلإخراجها ُفحُلاُحاجة ُفيها أصليُلكنُحيثُالاسناد

المرضىُالمعقولُوالأحرىُبالقبولُماُاختارهُالشارحُالرضيُ

فمنُرامُتحقيقُالمقامُفليستمعُلماُي تلىُعليهُمنُالكلام،ُالنسبةُ

ُالقائم "ُ ُوالنسبةُفيُقولكُ"زيدٌ ُزيدٍ"ُإضافيةٌ، فيُقولكُ"غلام 

توصيفية،ُوالنسبةُفيُقولكُ"قامُزيدٌ"ُاسناديةٌ.ُفلوُلمُيكنُنسبةُ

لىُ"أبوه"ُفيُقولكُ"زيدٌُقائمٌُأبَ وه"ُإسناديةُتكونُنسبةُ"قائم"ُإ

ُفيُغيرُ ُتراهم ُوقد ُمخصوصُبها، ُاسمٌ ُلها ُيوضع ُلم رابعة
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موضوعُُيقولونُ"المصدرُمستدُإلىُفاعلهُوالصفةُمسندةُإلىُ

ُ"جائنيُ ُقولك ُفي ُ"أبوه" ُإلى ُالنسبة ُقيل ُإذا ُوأيضًا فاعلها،

بةُإلىُ"أبوه"ُفيُقولكُالقائمُأبوه"ُإسناديةُوالصلةُجملة،ُوالنس

ُعنُ أ ُيتبر  ُليسُبجملة ُوالخبر ُليستُبإسنادية ُأبوه" ُقَائمٌ "زيدٌ

ُنسبةُ ُعندهم ُفالإسناد ُالطبع، ُقبوله ُعن ُيتنف ر ُالس مع سماعه

نُ ُونسبةُالفعلُوشبههُإلىُالفاعل،ُوماُتضم  الخبرُإلىُالمبتدأ

ُ.كلمتينُمتلب سًاُبالإسنادُالمذكورُوكانُإسنادهُأصلي اُفهوُجملة

ُبناءُ ُبأصلي  ُليس ُصلة ُالواقعة ُالصفة ُإسناد ُقيل فأن

علىُأن هاُلوُأسندتُإلىُضميرهاُلاُيتغيرُفيُالتكل مُوالخطابُ

ُوالغيبةُفهيُليستُبجملة.

لةُبالفعل.ُظ[26]ُ ُقلناُفيُحكمُالمتغي رُلأن هاُمؤو 

ُقائمٌُ ُأ ُنحو ا ُوأم  ه: ُسر  ُقد س ُالشريف ُالفاضل قال

لُبالفعل.ُالزيدونُفكلامٌُوجملةٌُلأن ه ُمؤو 

أقول:ُهوُجملةُاسمية،ُ"قائم"ُمبتدأ،ُو"الزيدون"ُفاعلٌُ

ُالبعض،ُ ُعند ُفعلية ُوجملة ُمحق قيُالنحاة ُالخبرُعند ُمسدَّ سادٌّ

ُالجملةُ ُعن ُوالثاني ُقال ُحيث ُالضوء ُصاحب ُبه ح ُصر  وقد

ُ" ُالزيدان"ُو"هيهاتُالأمر  الفعليةُنحوُ"ضربُزيد"ُو"أُقائمٌ

ل بالفعل"ُُيوهمُكونَهُجملةُفعليةُلكن هُُفقولُالشريفُ"لأن هُمؤو 

ُمبتدأُ ُهذا ُومع ُموقعه ُوواقعٌ ُبالفعل لٌ ُمؤو  ُلأن ه ُكذلك ليس

ُورفعهُبالإبتداء.

ُالمقامُ ُلتحقيق ُإتماما ُالتفصيل ُالشريف ُأورد ُأقول: ثم 

ُمنُ ُوكلٌّ ُكيف ُالشارح ُعلى د ُللر  ُلا ُالمرام ُلكشف وتكميلا

ُفيُتعريفُالكلا ُم.كلاميهماُنقلٌُلعبارةُالرضي 

ُالحاجبُ ُلابن ُالمبتدأ ُتعريف ُفي ُشبهة ُلنا ُأن  واعلم:

هُولاُ أوردناهاُفيماُعل قناهاُعلىُشرحُمولاناُالجاميُقد سُسر 

ُوعملًاُ ُالفاضل ُالمحذوم ُلخاطر ُتشحيذاً ُهنا ُنكتبها ُأن علينا

ُهيهاتُ عُوهيُأن  ُيتضو  رته ُكر  ُالمسكُما ُهو ُم ُالقائل بقول

ُأ ُمع ُالحاجب ُابن ُعند ُمبتدأ ُمثلا ُغيرُزيد ُللمبتدأ ُتعريفه ن 

ُاللفظيةُ ُالعوامل ُعن دٌ ُمجر  ُاسمٌ ُ ُ"هيهات" ُلأن  ُعليه صادق



 

230 

ُواقعةُبعدُحرفُ ُأن هُليسُبصفة ُإليهُوظاهرٌ لكنهُليسُبمسند

ُ ُفأنُُو[27]النفي ُمنعكسٍ ُغير ُفالتعريف ُالاستفهام، وألف

ُفانظرُفيُإيضاحُالمفص ل. ُأردتُإيضاحُالمحل 

ُمنُالإعرابُإلاُ ُقالُالشارحُوالجملةُلاُيكونُلها محل 

ُهيُواقعةُموقعُالمفرد.

قالُالفاضلُمولىُخسروُرحُأوردُعليهُالنقضُبالجملةُ

الواقعةُخبرًاُعنُضميرُالشأنُنحوُ"أللهُأحد"ُفيُقولهُتعالىُ

ُالخاليةُعنُالضميرُنحوُ"الجيشُ ُوبالجملة "قلُهوُاللهُأحد"

ُ ُفي ُالأولى ُفإن  ُقادمٌ" ُوالجيش ُ"أتيت ك ُقولك ُفي ُقادمٌ" محل 

ُغيرُواقعتينُموقعُ ُأن هما ُمع ُالنصب، ُفيُمحل  الرفعُوالثانية

ُالمرادُبوقوعهاُموقعُالمفردُوقوعهاُموقعاًُ المفردُوجوابهُأن 

يكونُالأصلُأنُيقعُفيهُالمفردُلاُأنُيكونُبمعناهُأوُفيُتأويلهُ

ُالإفراد،ُ ُهو ُوالحال ُالخبر ُمن ُكل ٍ ُفي ُالأصل ُأن  ر ُتقر  وقد

ُانتهى.

ُماُبينُالكتابةُوالشعرُمنُالتناسب.قالُالشارحُل

ُالكتابةُتأليفُ قالُمولىُخسروُرح:ُالمتعارَفُبينهمُأن 

ُفإنُاعتبرُمطلقُالتأليفُفالتناسبُ النثرُوالشعرُتأليفُالنظم.

بينهماُظاهرٌُوإنُاعتبرُالنثرُوالنظمُفبينهماُتضادٌُّنازلٌُمنزلةُ

ُالتناسب.

ُبا ُالتناسبُبينهما ُجلبي: ُحسن ُالمحشي  ُوقال ُأن  عتبار

ُمنهماُمشتملٌُعلىُالتأليف. ُكلا 

ُحسنُجلبيُالتناسبُباعتبارُ ُيذكرُمولنا ُلم لا: أقولُأو 

ُهذاُ التناسبُمعتبرُفيُُظ[27]تضاد ُالنظمُوالنثرُبناءُعلىُأن 

ُالمثالُالثانيُفيكونُاعتبارهُهناُمستعنىًُعنه.

ُلتأليفُالكلام،ُولتأليفُغيره،ُ وثانياً:ُمطلقُالتأليفُعامٌّ

ُالت أليفُوال د ُمجر  ُباعتبار ُليس ُوالشعر ُالكتابة ُبين تناسب

ُمنهماُتأليفُكلامٍُفتدب ر. ُالمطلقُبلُباعتبارُأنُكلا 

ُقالُالشارحُالظاهرُأن هُأرادُبهُنحوُالواوُإلخ.
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ُبعيدٌُ ُأحدهما ُاحتمالان، ُهناك ُالشريف ُالفاضل وقال

ُوالآخرُأبعد .

لُفهوُأنُيقرأُلفظُ"نحوَه"ُمنصوباُعط اُالأو  فًاُعلىُأم 

ُمقبولاُويفسَّرُبكونهُقريباُمنُالطبعُمستحسناًُُأوُبكونهُبليغاً.

اُالثانيُفهوُأنُْيقرأُمجرورًاُمعطوفاًُعلىُالضميرُ وأم 

زُذلك،ُفيكونُالمعنىُ المجرورُفيُكونهُعلىُمذهبُمنُيجو 

ُ أنُشرطُكونُعطفُالجملةُالثانيةُعلىُالأولىُالتيُلهاُمحلٌّ

هذاُالعطفُوهوُعطفُالمفردُُمنُالإعراب،ُوشرطُكونُنحو

ُجهةُ ُوالمفردين ُالجملتين ُبين ُيكون ُأن ُمقبولا ُالمفرد على

جامعة،ُوالأظهرُأنُيتركُلفظُالظاهرُويقالُأرادُبهُنحوُالواوُ

ُمنُحروفُالعطف،ُانتهى.

ُالتعبيرُ ُبيانها ُيساعد ُلا ُمما ُفيهما ُالعبد ُدركات أقول:

ُف ُمنها ُنبذاً ُولنذكر ُالتقرير ُبإحاطتها ُيطيق ُالاحتمالُولا ب عد

لُلفظاُمنُجهةُبعدُالمسافةُبينُالمعطوفينُوأبعدي ةُالثانيُ الأو 

ُمعنىُ لُمعنىُمنُحيثُأن  لفظاُمنُجهةُغايةُب عدهاُوب عدُالأو 

ُالبلغاءُُو[28]كونُالعطفُمقبولاُ ُعند ُومستحسنا ُبليغا كونه

فلوُكانُمعنىُ"ونحوه"ُ"نحوُالمقبول"ُيكونُمعناهُقريباُمنُ

فيلزمُمنُذلكُأنُيكونُمقبولاُبمعنىُأبلغُوأشدُ ُالمقبولُدونه،

ُإذُْ ُالجامعة ُالجهة ُتحق ق ُوراء ُآخر ُشرط ُمن ُبد  ُفلا حسناً،

دُتحق قهاُيكونُالعطفُحسناُوبليغاًُلاُأبلغُوأحسن،ُوب عدُ بمجر 

ُعطفُ ُكون ُشرط ُالمعنى ُيكون ُأن ُالمعنى ُجهة ُمن الثاني

لمتعاطفتينُالمفردُعلىُالمفردُمقبولاُأنُيكونُبينُالجملتينُا

ُفاسدٌ. ُوهذا ُجامعة ُضميرُ جهة ُبإرجاع ُالتكل ف ُإلى فيحتاج

ُبينهماُإلىُالمعطوفينُمطلقاُمفردينُكاناُأوُجملتين.

ُيشترطُفيُكونُ ُالمصنفُقالُفيُالإيضاحُفكما ُأن  ثم 

العطفُبالواوُونحوهُمقبولاُفيُالمفردُأنُيكونُبينُالمعطوفُ

ُيشترطُفيُكونُ ُجامعة ُجهة العطفُبالواوُوالمعطوفُعليه

ُونحوهُمقبولاُفيُالجملةُذلك،ُانتهى.
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ُقولهُ"ونحوه"ُمعطوفُعلىُقولهُ فانظرُكيفُنادىُبأن 

ُاعتنائهُ ُلغاية ُالتفتازاني ُوالشارح ُالواو، ُبنحو ُبمعنى بالواو

ُ ُخالفُالمصنف  ُيقول ُبأن ُنفس ه ُي طاوِع ُلم ُوبمذهبه بالس ك اكي 

ُعن ُناشئة ُالقيد ُهذا ُمثل ُأن  ُوظاهر ، ُوالقصدُُالسكاكيَّ العمد

ُصورةُ ُلإرادة ُالظاهر ُلفظ ُفزاد ُالغفلة ُعلى وليستُبمحمولة

ُالترد دُوالتحي رُفيُتوجيههُأوُللتأد بُلاُلإشعارُاحتمالٍُآخر.

ُالأقسرايي: ُالدين ُجمال ُالإيضاح ُشارح ُظ[28] وقال

ُالمناسبةُبينُالمعطوفُوالمعطوفُعليهُبالواوُواجبةُ اعلمُأن 

اُغيرهاُمنُ ُوحت ىُبلاُشبهة،ُوأم  حروفُالعطفُمثلُالفاءُوثم 

ُالمناسبةُغيرُواجبة،ُوكلامُالمصنفُ ُأن  فظاهرُكلامُالس ك اكي 

ُ ُ"رأيت  ُيقول ُأن ة ُصح  ُيقتضي ُالس ك اكي  ُفكلام ُله، مخالف

الشمسُفمرارةُالأرنب"ُوكلامُالمصن فُيأباهاُمعُالاتفاقُعلىُ

ُوالذيُ ُالأرنب" ُومرارة ُالشمسَ ُ"رأيت  ُيقال ُأن ة ُصح  عدم

ُيظه ُماُذهبُإليهُالمصن فُوالذيُذكرهُالس ك اكي  ُالحق  رُليُأن 

،ُانتهى. ُليسُبقوي 

ُمنجذبُإلىُمذهبُ ُالفاتر  ُوالخاطر  ُالقاصر  أقول:ُالذ هن 

ُلاُالمصن ف،ُفعليكُالاختيارُثم ُالاختيار. ُالس ك اكي 

هُكلامُالمصن فُ ُالفاضلُالمحش يُمولىُخسروُوج  ثم ُأن 

ُل ُموافق ا ُوجيهًا ُسائرُتوجيهًا ُإثِرَْه ُاقتفي ُوقد ، ُالس ك اكي  مذهب

أصحابُالحواشيُوهوُأنُيكونُالمرادُنحوُالواوُمنُحروفُ

العطفُبأنُيكونُللجمعُالمطلقُكالواوُولكنُلاُبحسبُالوضعُ

ُبلُبطريقُالاستعارة.

ُفيُصددُ ُالمتبادر ُلأن  ُعندي ُمرضي  ُغير ُهذا أقول:

ُبحسبُالوضع ُنحوها ُأنُيكون ُالكلي ة ُالقاعدة بأنُيكونُُبيان

عطفاُآخرُوراءُالواوُمماثلاُلهاُفيُكونُمعناهُالموضوعُلهُ

ُالواوُ ُفيُحكم ُفهو ُمجازا ُكانُبمعنىُالواو ُوما معنىُالواو،

ُآخرُ ُعاطفا ُولاُي عد  ُأجزاءُأحكامُُو[29]نفسها ُولأن  وراءها

المشب هُبهُعلىُالمشب هُمعهودُشائعُلاُحاجةُإلىُإفادتهُفيُهذاُ

ُ.المقام
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IV. İNCELEME VE DEĞERLENDİRME 

Dursunzâde bu eserini, yaşadığı dönemin Vezirlerinden 

İbrahim Paşa’ya ithaf etmiştir.43 

Dursunzâde’nin el-Mutavvel üzerine yazdığı hâşiye bir 

mukaddime ile başlamaktadır. Dursunzâde eserin mukaddime-

sinde, kendisi hakkında bazı biyografik bilgiler vermiştir. Bu 

bağlamda yaşlandığından, haksızlıklara uğradığından bahsetmiş 

ve yardım talebinde bulunmuştur. 

Eserin mukaddime kısmından sonra el-Mutavvel’in bazı 

kısımları üzerine hâşiyeler yazmıştır. Besmele üzerine bazı 

dilbilimsel açıklamalar yapmıştır. 

Dursunzâde, Teftâzânî’nin sözlerini zikrederken genel 

olarak “Allâme et-Teftâzâni  el-Mutavvel’de dedi” ve “Fâzıl et-

Teftâzâni el-Mutavvel’de dedi”  ve “el-Mutavvel’de dedi” gibi 

ifadeler kullanmıştır. 

Dursunzâde kendi görüş ve değerlendirmelerini ifade 

ederken “Fakir Abdülbâki … diyor”, “ben diyorum”, “ben de-

rim” gibi ifadeler kullanır. 

Dursunzâde bu eserinde meseleleri ele alırken değerlen-

dirme, tahkik ve tenkit esaslarına dayalı ilmi bir üslup kullanır.  

Eserde dilbilimsel tahlillere çokça rastlanır. Kelimelerin 

anlam ve yapı analizleri dikkat çeker. 

Dursunzâde’nin kaynakları arasında Kurân-ı Kerîm ve 

Hadis-i Şerifler dikkat çeker. 

Dursunzâde bu eserde birçok kaynağın ve müellifin adı-

nı doğrudan zikrederek alıntı yapmıştır. Onun referansları ara-

sında, Cevherî, 44  Sâhibu’l-Kâmus el-Fîrûzâbâdî, 45  Zemahşerî, 

Beyzâvî, Sekkâkî, Hatîb el-Kazvînî, Seyyid Şerîf el-Cürcânî, 

Kâsım el-Leysi, Hıtâî Molla Hüsrev, Fenarizâde Hasan Çelebî, 

Şeyh Ali Musannifek, İmâduddîn el-Kâşî, İbn Hâcib, Molla 

                                                           
43 Bekâî, Abdülbâki b. Dursun /Tursûn b. Murâd el-İstanbûlî, Hâşiye ‘ale’l-

Mutavvel. Süleymaniye Kütüphanesi, Ayasofya, nr. 4873, 2a. 
44 Ebû Nasr İmâil b. Hammâd el-Cevherî, es-Sıhâh Tâcu’l-luga ve Sıhâhu’l-

‘Arabiyye –murettebun tertîben elifbâiyyen vufka evâili’l-hurûf, nşr. Mu-

hammed Muhammed Tâmir - Enîs Muhammed eş-Şâmî - Zekeriyyâ Câbir 

Ahmed (Kahire: Dâru’l-Hadîs, 2009). 
45  Mecduddîn Muhammed b. Ya‘kûb el-Fîrûzâbâdî, el-Kâmûsu’l-muhît 

(Beyrut: Muessesetu’r-Risâle li’t-Tıbâa ve’n Neşr ve’t-Tevzî‘, 2005). 
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Câmî, İsâmuddîn el-İsferâyînî, Radî, Râğıb el-Isfehânî, Cema-

leddîn el-Aksarâyî, el-Hayâlî, Celâleddin es-Suyûtî, Kastallânî 

gibi açık şahıs isimleri dikkat çekmektedir. Yine şerh ve hâşiye 

yazarları (ashâbu’ş-şurûh ve’l-havâşi), fuzalâdan biri gibi genel 

ve müphem göndermeler de vardır. 

El-Keşşâf, Tefsîru’l-Kâdî el-Beydâvî, İbnu’l-Hâcib’in 

el-Kâfiye’si ve el-Îdâh adlı el-Mufassal şerhi, el-Mufasal’ın 

şerhlerinden el-Muhassal, Hasan Çelebî’nin el-Mutavvel hâşi-

yesi, Musannifek’in el-Mutavvel hâşiyesi, Hıtâî’nin hâşiyesi, 

Cemaleddin el-Aksarâyî’nin Şerhu’l-Îdâh’ı, Suyûtî’nin el-

Câmi‘u’s-Sağîrî ve Kastallânî’nin şerhi vb. eserler Dursunzâde 

tarafından faydalanılan kaynaklar arasında yer alır. 

Dursunzâde, el-Mutavvel üzerine yazdığı hâşiyesinde, 

bu eserden önce kaleme aldığı Hâşiye ‘ale’l-Câmi adlı eserine 

göndermede bulunur. Bu bağlamda kaynakları arasında, kendi 

eserlerinin de bulunduğu ifade edilebilir. 

SONUÇ  

Teftâzânî’nin el-Mutavvel adlı eseri etrafında geniş bir 

literatür oluşmuştur. Bu bağlamda el-Mutavvel üzerine şerh, 

hâşiye ve ta‘likât türlerinde yüzlerce eser kaleme alınmıştır.  

Dursunzâde, Teftâzânî’nin el-Mutavvel adlı eseri üzeri-

ne hâşiye yazarak literatüre katkı sağlamıştır. Dursunzâde’nin 

eserin nüshaları hacim ve kapsam açısından farklılık arz etmiş-

tir.  

Dursunzâde’nin bu hâşiyesi el-Mutavvel’in tamamı üze-

rine yazılmış bir hâşiye değildir. Eser el-Mutavvel’in baş taraf-

larında bulunan bazı ifadeler üzerine yazılmıştır. Bu hâşiyelerin 

farklı zamanlarda yazıldığı açıktır. 

Dursunzâde, bu eserinde meseleleri açıklarken öncelikle 

bazı aktarımlarda bulunmuş ve daha sonra kendi görüş, değer-

lendirme ve tenkitlerini ifade etmiştir. 

Dursunzâde’nin el-Mutavvel üzerine yazdığı hâşiye 

Arap dili ve belagati açısından oldukça zengin bir içeriğe sahip-

tir. Bu eser, her ne kadar el-Mutavvel adlı eserin tüm konularını 

kapsamına almasa da Arap dili ve belagati açısından ilmi değeri 

olan bir eserdir.  

Bu eser, Dursunzâde’nin belâgat ilmine dair bilgi biri-

kimini ve hâşiye okur-yazarlığını ortaya koyması açısından 

dikkat çeker. 



 

235 

 

Kaynaklar 

Atâî, Nev‘îzâde. Hadâiku’l-Hakâik fî Tekmileti’ş-Şekâik 

– Nev‘îzâde Atâî’nin Şekâik Zeyli. hazırlayan: Suat Donuk. İs-

tanbul: Türkiye Yazma Eserler Kurumu Başkanlığı, 2017. 

Bekâî, Abdülbâki b. Dursun /Tursûn b. Murâd el-

İstanbûlî. Hâşiye ‘ale’l-Mutavvel. Süleymaniye Kütüphanesi, 

Nuruosmaniye, nr. 4531, 1b-5a. 

Bekâî, Abdülbâki b. Dursun /Tursûn b. Murâd el-

İstanbûlî. Hâşiye ‘ale’l-Mutavvel. Süleymaniye Kütüphanesi, 

Ayasofya, nr. 4873, 1b-29a. 

Bekâî, Abdülbâki b. Dursun /Tursûn b. Murâd el-

İstanbûlî. Hâşiye ‘alâ Miftâhi’l-‘ulûm. Süleymaniye Kütüpha-

nesi, Ayasofya, nr. 4873. 30b-66b; 73b-97b; 98b-107a. 

Bekâî, Abdülbâki b. Dursun /Tursûn b. Murâd el-

İstanbûlî, Hâşiye ‘alâ Şerhi’l-Miftâh li’s-Seyyid. Süleymaniye 

Kütüphanesi, Ayasofya, nr. 4873. 66b-72a; 107b-1114a; 115a. 

Cevherî, Ebû Nasr İmâil b. Hammâd. es-Sıhâh Tâcu’l-

luga ve Sıhâhu’l-‘Arabiyye –murettebun tertîben elifbâiyyen 

vufka evâili’l-hurûf. Nşr. Muhammed Muhammed Tâmir - Enîs 

Muhammed eş-Şâmî - Zekeriyyâ Câbir Ahmed. Kahire: Dâru’l-

Hadîs, 2009. 

Dervîş, Muhyiddîn, İ‘râbu’l-Kur’âni’l-Kerîm ve 

Beyânuh. Beyrut: Dâru İbn Kesîr li’t-Tıbâa ve’n-Neşr ve’t-

Tevzî‘, 1992. 

Fîrûzâbâdî, Mecduddîn Muhammed b. Ya‘kûb. el-

Kâmûsu’l-muhît. Beyrut: Muessesetu’r-Risâle li’t-Tıbâa ve’n 

Neşr ve’t-Tevzî‘, 2005.  

Kazvînî, Celâluddîn Muhammed b. Abdirrahmân el-

Hatîb. Telhîṣu’l-Miftâh. nşr. İlyas Kaplan. İstanbul: Şifa Yayı-

nevi, 2017. 

Sekkâkî, Ebû Ya‘kûb. Miftâhu’l-‘ulûm. nşr. Naîm 

Zerzûr. Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, 1987.ُ 



 

236 

Şürrâb, Muhammed b. Muhammed b. Hasen, Şerhu’ş-

Şevâhidi’ş-şiriyye fi ümmehâti’l-kütübi’n-nahviyye li erbeate 

âlâfi şâhid şirî. Beyrut: Müessesetü’r-Risâle li’t-Tıbâa ve’n-

Neşr ve’t-Tevzî‘, 2007. 

Teftâzânî, Sa‘düddîn Mes‘ûd b. ‘Umer. el-Mutavvel. 

nşr. Abdülhamîd Hindâvî. Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, 

2013. 

Yılmaz, Okan Kadir. İSAM Tahkikli Neşir Kılavuzu. 

Ankara: TDV Yayınları, 2018. 



 

 

 

 

SENED ve METİN TENKİDİ BAĞLAMINDA  

TEFSİR RİVAYETİNDE İDRÂC ÖRNEĞİ 

 

Osman Nedim YEKTAR* 

 

“Tenkîd” kelimesi, “ne-ka-de” “نقد” fiilinin, “tef’îl” bâbından 

mastarı olsa da genelde Arapçada özelde de hadis kaynaklarında “en-

Nakdu ve’t-Tankâdu” “ٍُّنْقاد -mastarı kullanılmaktadır.1 “en ”النقْدٍُّ والت 

Nakdu ve’t-Tankâdu”, “Parayı ayrıştırıp sahtesini içinden çıkart-

mak.” anlamına gelir.2  

Hadis ilminde “nakdu’l-hadîs” terimi kullanılır. “Sahih hadi-

si, mevzû olandan ayrıştırmak”, anlamında bu terim kullanılır.3 Bu 

alanda ilk değerlendirmede bulunan en meşhur kişi, Muhammed b. 

Sîrin (ö.110/728) olarak gösterilir. Daha sonra Eyyûb es-

Sahtiyânî (ö.131/749), Şu‘be b. el-Haccâc (ö.160/776), Yahyâ b. Saîd 

el-Kattân (ö.198/813) ve Ali b. el-Medînî (ö.234/848-49) bu alanda 

meşhur olmuş kişilerdir.4 

“Nakdu’l-hadîs” terimini son asırda kullananlardan birisi 

Mustafa b. Hüsnü es-Sibâî (ö.1964)’dir.5 O, sened tenkidinden “Nak-

                                                           
* Doç. Dr., Namık Kemal Üniversitesi İlahiyat Fakültesi, Temel İslam Bi-

limleri Bölümü Hadis ABD, Tekirdağ, (osmannedimyektar@hotmail.com) 

ORCID : 0000-0001-9525-2312 
1  Şemseddin Sâmî, Kâmûsi Turkî, Önsöz: Ömer Faruk Akün (İstanbul: Kapı 

Yayınları, 2009), 172; Selçuk Coşkun, Hadîs Değerlendirmelerinde Bütün-

lük (Ankara: Aktif Yay., 2003), 99, 100. 
2 Ebü’l-Fazl Cemâlüddîn Muhammed b. Mükerrem b. Alî b. Ahmed el-

Ensârî er-Rüveyfiî İbn Manzûr, Lisânu’l-Arab (Beyrut: Dâru Sâdır, 1414), 

3/425. 
3 Mustafa b. Hüsnü es-Sibâî, es-Sünnetü ve mekânetühâ fi’t-teşrîi’l-İslâmî 

(Dimeşk: Mektebetü’l-İslâmî, 1402/1982), 102. 
4 Ebû Zur’a er-Râzî, ‘Ubeydullah b. Abdi’l-Kerîm Yezîd er-Râzî, Ebû Zür‘a 

ve cühûdühû fî’s-sünneti’n-nebeviye-Kitâbu’d-du’âfâ (Medine-i Münevvere: 

‘Îmâdetu’l-Bahsi’l-İlmiyye, 1402/1982), 1/246, 
5 Sibâî, es-Sünnetü ve mekânetühâ, 270. 
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du’s-sened” “نقد السند” veya “Nakdu hâli’r-ruvât” “6”نقد حال الرُوَاة; 

metin tenkidinden ise, “Nakdu’l-metni” “7”نقد الْتن şeklinde bahseder. 

Evvelki Âlimlerin sened ve metin tenkidiyle ilgili getirdikleri ilkelere 

ilaveten müsteşriklerin, sadece sened veya sadece metin tenkidi ya-

pıldığına dair, ortaya attıkları iddiaları da düşünerek,8 sened ve metin 

tenkidini ele alır.9 

Sened ve metin tenkidinin temel hedefi, Hz. Peygamber s.a.s.’e 

izafe edilen söz, fiil ve takrirlerin sahih bir şekilde nakledilmesini 

sağlamaktır. Biz bu çalışmada örnek bir rivayet üzerinden sened ve 

metin tenkidi yapmak istiyoruz. İnceleyeceğimiz rivayet Mücâhid b. 

Nüceyh (ö.103/721)’in tefsirinde geçmektedir. Bu rivayetin önce 

sened tenkidi, ardından metin tenkidi yapılacak. Sonuç kısmında 

değerlendirmeye geçilecektir. Elde ettiğimiz veriler ışığında bir so-

nuca ulaşılacaktır. Bu sonucun zannı galip ifade etmesinin yanı sıra 

yapacağımız tenkidin içtihadi olduğu unutulmamalıdır.10 

  

                                                           
6 Sibâî, es-Sünnetü ve mekânetühâ, 102, 271. 
7 Sibâî, es-Sünnetü ve mekânetühâ, 102, 270  
8 Müsteşrik/Oryantalist Goldziher hadislerin metinlerinin uydurulduğunu 

iddia eder. Hadisin metnindeki bilgi, hangi siyasi, itikâdi ve ilmi grubu des-

tekliyorsa, o grup tarafından uydurulduğunu savunur. Ona göre, râvi biyog-

rafileri Müslümanlar tarafından hazırlandığından bu kaynaklara güvenilmez. 

(Joseph Schact, The Origins of Muhammadan Jurisprudence, Oxford, 

1967Ignaz Goldziher, Muslim Studies, çev. C. R. Barber-S. M. Stern (Lon-

don: y.y., 1971) 2/19, 43, 44, 104, 46-47; İslâm Kültürü Araştırmaları, çev. 

Cihad Tunç, Said Hatiboğlu (Ankara: 2019) 2/149; Ahmet Yücel, Oryanta-

list Hadis Anlayışı ve Eleştirisi (İstanbul: İfav Yayınları, 2021, 179.)) Schact 

ise Goldziher’in metin odaklı iddialarını kabul etmekle birlikte müşterek 

râvî “common link”, teorisini savunur. Bu teoride hadislerin ilk ortaya çıktı-

ğı -ona göre uydurulduğu- tarihi belirlemeye senedler yardımcı olur. İlk 

uydurmayı yapan râvîden sonra -güya- senedler geriye doğru gelişme eğili-

mi göstermiştir. (Joseph Schact, The Origins of Muhammadan Jurispruden-

ce (Oxford, 1967), 4, 5, 163; Yücel, Oryantalist Hadis Anlayışı, 184.). On-

lar, güya ne zaman uydurulduğunu tespit için “putting into circulation” 

(tedavüle sokmak) ifadesini, sonradan yayılma süreci için de “growth of 

traditions” (hadislerin gelişmesi/çoğalması)” ifadelerini kullanırlar. (Yücel, 

Oryantalist Hadis Anlayışı, 44). 
9 Sibâî, es-Sünnetü ve mekânetühâ, 102, 
10 Burada tenkidin içtihâdi olması ve ulaşılan sonucun zannı galip ifade 

etmesi, hadis tenkidinde genel bir kuraldır. (bk. Salahattin Polat vd., Hadis 

Araştırma ve Tenkit Klavuzu (İstanbul: İfav Yayıncılık, 2008), 123, 124. 
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İncelenecek Rivayet 

Râvi: “eş-Şeyh el-İmâmu’l-adl es-Sikâ Ebû Mansûr Muham-

med b. Abdilmelik b. el-Hasan b. Hayrûn kendisine kıraat edileni 

bize haber verdi. Ben 538 yılı Recep ayında ona kıraat edileni dinli-

yordum. Ebû Mansûr da (bunu) onaylamıştı.” dedi. Ebû Mansûr: 

“Ebu’l-Fadl Ahmed b. Hayrûn kendisine kıraat edileni bize haber 

verdi. Ben 432 yılı Şevval ayında ona kıraat edileni dinliyordum. 

Ebu’l-Fadl da (bunu) onaylamıştı.” dedi. Ebu’l-Fadl: “Ebu’l-Kâsım 

Abdurrahman b. el-Hasan b. Ahmed b. Muhammed b. Ubeydini’l-

Kâdî el-Hemedânî kendisine kıraat edileni bize haber verdi.” dedi. 

Ebu’l-Kâsım Abdurrahman: “İbrahim b. el-Hasan b. Ali el-Kisâî bize 

anlattı.” dedi. İbrahim b. el-Hasan: “Âdem b. Ebî ‘Îyâs bize anlattı.” 

dedi. Âdem: “Verkâ, İbnu Ebî Nüceyh’den, o Mücahid’den Allah 

Azze ve Celle’nin –Allah c.c. ve Resûlunden kendileriyle antlaşma 

yapmış olduğunuz müşriklere bir ihtar-11 kavli celili hakkında” bize 

anlattı. (Mücâhid): “Allah c.c. (bu ayette) Huzâ’â, Müdlic ve bu ka-

bilelerin dışında kendisi lehine bir ahdi bulunan kişiyi kasteder. Böy-

lece şu da gerçek ki, Rasûlullâh s.a.s. Tebûk’tan yola çıkıp yolculu-

ğunu tamamlayınca hac yapmayı istedi. Sonra Resûlullah s.a.s. şöyle 

buyurdu: “Şu bir gerçek ki, müşrikler Kâbe’ye geliyorlar. Kâbe’yi 

çıplak tavaf ediyorlar. Ben, (bu halde) haccetmeyi sevmem. Sadece 

yanımda hiçbir müşrikin olmadığı vaziyette haccetmeyi severim.” 

buyurdu…”dedi.12  

1. Sened Tenkidi 

1.1. Sened Şeması 

Resûlullah s.a.s. < Mücâhid b. Nüceyh (Cebr) < Abdullah b. 

Ebî Nuceyh < Varkâ b. Ömer el-Yeşkurî < Âdem İbnu Ebî İyâs < 

Ebû İshâk Ali el-Kisâî < Ebû’l-Kasım Abdurrahman el-Hemedânî < 

Ebû Ali el-Hasan < Ebû’l-Fadl Ahmed < Ebû Mansûr Muhammed 

  

                                                           
11 et-Tevbe, 9/1. 
12 Mücâhid b. Nüceyh Ebu’l-Haccâc Mevlâ Kays b. es-Sâib el-Mahzûmî el-

Mekkî el-Mahzûmî, Tefsîru Mücahid, nşr. Muhammed Abdusselam Ebû’n-

Nîl (Mısır: Dâru’l-Fikri’l-İslâmî’l-Hadîseh,1410/1989), 363. 
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1.2. Râvilerin Tanıtımları ve Haklarındaki Cerh ve Ta’dil 

Değerlendirmeleri 

Mücâhid b. Nüceyh (Cebr) Ebu’l-Haccâc Mevlâ Kays b. es-

Sâib el-Mahzûmî13 el-Mekkî el-Mahzûmî14  

Mücâhid, 21/642 yılında15 Hz. Ömer r.a.’in hilafeti dönemin-

de16 Mekke’de doğdu. İbn Abbâs’ın talebesiydi.17 Kur’an-ı Kerim’i 

otuz defa İbn Abbâs r.a.’a okudu. Tefsir âlimiydi. İbn Ömer r.a., bir 

defasında Mücâhid’e talebesi Nâfî’yi kastederek, “Nâfî’nin senin 

ezberlemen gibi ezber yapabilmesini çok arzu ederdim.” demiştir.18 

Pek çok sahâbeden ilim aldı. İbrahim b. el-Eşter en-Nehaî’den, 

Üseyyid b. Zahîr el-Ensârî’den, Câbir b. Abdullah el-Ensârî’den, el-

Hakem b. Süfyân b. el-Hakem’den, Sa’d b. Ebî Vakkâs’tan, Saîd b. 

Cübeyr’den, Abdullah b. Ömer’den, Abdullah b. Amr b. el-Âs’dan, 

Ebû Saîd el-Hudrî’den, Ebû Hureyre’den r.a. hadîs nakletti. Mümin-

lerin anneleri Cüveyriye bintü’l-Hâris’ten r.ha. ve Aişe’dan r.ha. 

hadîs nakletti.19  

Ebân b. Salih, Eyyûb es-Sahtiyânî, Câbir el-Cu’fî, Tâvûs b. 

Keysân, Abdullah b. Ebî Nuceyh el-Mekkî, Atâ b. Ebî Rebâh, İkrime 

Mevlâ’bni Abbâs, Amr b. Dinâr ve pek çokları ondan hadîs nakletti-

ler.20 Mücâhid, 103/721 yılında vefat etti.21  

İncelediğimiz rivayetin içerisinde bulunduğu tefsirin, ona ait 

olmama ihtimali üzerinde de durulmuştur.22 Mücâhid’in Kur’an’ı 

                                                           
13 Ebû Abdillah Muhammed b. Sa’d b. Münî’ el-Haşimî el-Basrî el-Bağdâdî 

İbn Sa’d, et-Tabakâtu’l-kubrâ, nşr. Muahammed Abdulkadir el-Atâ (Beyrut: 

Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, 1410/1990), 6/18, 19. 
14 Ebû’l-Fadl Celâleddin Abdurrahman b. Ebî Bekir es-Suyûtî, Tabakâtu’l-

Huffâz (Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, 1410/1990), 42, 43. 
15 Suyûtî, Tabakâtu’l-Huffâz, 43. 
16 Ebû Muhammed Mahmud b. Ahmed b. Mûsâ b. Ahmed b. Hüseyin el-

Ayıntâbî el-Hanefî Bedruddin el-Aynî, Meğâni’l-ehyâr fî şerhi esâmî ricâli 

me’âni’l-âsâr, thk. Muhammed Hasan Muhammed Hasan (Beyrut: Dâru’l-

Kütübi’l-İlmiyye, 1427/2006), 3/15. 
17 Ebû Zekeriyyâ Yahyâ b. Ma’în b. Avn İbn Ma’în el-Bağdâdî, Târîhu’bni 

Ma’în (Rivayetu’d-dûrî), thk. Ahmed Muhammed Nûr Seyf (Mekke-i Mü-

kerreme: Dâru’l-Bahsi’l-İslâmî, 1399/1979), 3/528. 
18 Suyûtî, Tabakâtu’l-Huffâz, 42. 
19 Aynî, Meğâni’l-ehyâr, 3/14, 15. 
20 Aynî, Meğâni’l-ehyâr, 3/15. 
21 Suyûtî, Tabakâtu’l-Huffâz, 43. 
22 İsmail Cerrahoğlu, “Tefsirde Mücâhid ve Ona İsnad Edilen Tefsir”, Anka-

ra Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 23 (1978), 49. 
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baştan sona tefsir etmediği 2323 Kur’an’daki bazı garip kelimelere 

anlamlar verdiği veya az tefsir edip talebelerinin kendisinden öğren-

diklerine katkı yapmalarına müsaade ettiğine dair, bulgulara ulaşıl-

mıştır.24 

 

Abdullah b. Ebî Nuceyh Ebû Yesâr es-Sekafî el-Mekkî25 

Mevlâ el-Ahnes b. Şerîk26  

Mücahid’in tefsirini baştan sona ondan dinlemediği, onun ye-

rine el-Kâsım b. Ebî Bezde’den dinlediği nakledilir.27 Hicrî yüz otuz 

bir yılında vefat etti.28 Mücahid, Tavûs, Atâ’’dan hadis nakletti. eş-

Şu’be, Süfyan es-Sevrî, Süfyân b. Uyeyne ve İbn Uleyye,29 Varkâ b. 

Ömer el-Yeşkurî30 ondan hadis nakletti.  

Ebû Zür‘a er-Râzî (ö.264/877), onu sikâ olarak niteler.31 İbn 

Sa’d, onun tedlîs yaptığını haber verir.32 el-Ukaylî (ö.322/934), onun 

mu’tezîliyye33 ve kaderiyye ekollerine dahil olduğunu anlatır.34 ez-

Zehebî, onun önceleri bid’at ehli olduğunu, sonradan bu görüşünden 

                                                           
23 Mehmet Ali Fındık Mücâhid b. Cebr ve Tefsir İlmindeki Yeri (İstanbul: 

Marmara Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü Yüksek Lisans Tezi, 2013), 

564. 
24 Mehmet Selim Ayday. Abdullah b. Abbâs ile Talebesi Mücâhid B. Cebr’e 

Nisbet Edilen Tefsir Rivâyetlerinin Karşılaştırılması”. Hicri Birinci Asırda 

İslâmî İlimler -I- Kur’ân İlimleri ve Tefsir. ed. Hidâyet Aydar(İstanbul: 

Ensâr Neşriyat, 2020), 577, 578. 
25 Ebû Abdillah Muhammed b. Sa’d b. Münî’ el-Haşimî el-Basrî el-Bağdâdî 

İbn Sa’d, el-Cüz’ül-mütemmim tabakât, thk. Muhammed b. Sâmil es-Sülemî 

(Tâif: Mektebetü’s-Sadîk, 1414/1993), 1/202;  Zehebî,  Semsüddin Ebû 

Abdillah Muhammed b. Ahmed b. Osman Kaymaz, Siyeru A’lâmi’n-Nubelâ 

(Beyrut: Müessesetü’r-Risâle, 1405/1985, 3/125. 
26 Ebû Zür‘a er-Râzî, ‘Ubeydullah b. Abdi’l-Kerîm Yezîd er-Râzî, Kitâbü’ḍ-

Ḍuʿafâʾ ve’l-keẕẕâbîn ve’l-metrûkîn min aṣḥâbi’l-ḥadîs (Medine-i Münevve-

re: Î’mâdetu’l-Bahsi’l-İlmî bi’l-Câmiati’l-İslâmiyye, 1402/1982), 3/896.  
27 Aynî, Megâni’l-Ahyâr, 2/155. 
28 Ebû Zür‘a er-Râzî, Kitâbü’d-Duʿafâʾ, 3/896;  Zehebî,  Siyeru A’lâmi’n-

Nubelâ, 6/126.  
29  Zehebî, Siyeru A’lâmi’n-Nubelâ, 6/125. 
30 Ebû Hâtim Muhanned b. Hibbân b. Ahmed et-Temîmî el-Bustî İbn 

Hibbân, es-Sikât (Hindistan: Dâiratü’l-Meârif, 1393/1973), 7/5. 
31 Ebû Zür‘a er-Râzî, Kitâbü’d-Duʿafâʾ, 3/896. 
32 İbn Sa’d, Tabakât, 1/210. 
33 Aynî, Megâni’l-Ahyâr, 2/155. 
34 Ebû Ca‘fer Muhammed b. Amr b. Mûsâ el-Ukaylî, Kitâbu’d-duâfâ, Dâru 

Mektebeti’l İlmiyye, 1404/1984, 2/173. 
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döndüğünü, söyler. Erbâbu’s-Sihâh’ın 35  onunla ihticâc ettiklerini 

belirtse dahi,36 hakkında ciddi sayılabilecek cerh ifadeleri vardır. Bu 

bilgilerden hareketle Abdullah b. Ebî Nuceyh hakkında teâruz37 söz 

konusuymuş gibi gözükse de Nesâî (ö.303/915), onu müdellis olarak 

zikretmiş.38 İbn Hacer (ö.852/1448), onun Mücâhid’den yaptığı na-

killerde “tedlîs” yaptığına vurgu yapmıştır.39 Her ne kadar genelleme 

yapmak yanlış olsa da şu husus burada zikre değerdir: Tedlîs yapıp 

hadisi hocasından “ân” edâ sigasıyla nakleden bazı râvilerin, irsâl 

yoluyla hadis naklettikleri evvelki çalışmalarda ortaya konulmuş bir 

gerçekliktir.40 Bizim rivayetimizde Abdullah b. Ebî Nuceyh, hocası 

Mücâhid’den hadisi “ân” edâ sigasıyla nakletmiş.41 Aynı zamanda 

tedlîs yapmakla da cerhe uğramıştır.  

Varkâ b. Ömer b. Kuleyb el-Yeşkurî Ebû Bişr Ebû Yûnus 

el-Kûfî42 

Doğum ve vefat tarihleri hakkında net bir bilgi yoktur. Abdul-

lah b. Dînar, Ebu’z-Zinâd, Abdullah b. Ebî Nuceyh’den hadis naklet-

                                                           
35    Zehebî’nin eserinin diğer yerlerinde bu ifadeyi kullanmasından hareket-

le, “Erbâbu’s-Sihâh” ifadesiyle Yahyâ b. Me’în, Buhârî gibi hadis münek-

kitlerini kastettiği düşünülebilir. (bk. Zehebî, Siyeru a’lâmi’n-Nubelâ, 8/295; 

9/101.) 
36   Zehebî, Siyeru A’lâmi’n-Nubelâ, 6/126. 
37  bk. Ebû Nasr Tâcüddîn Abdülvehhâb b. Alî b. Abdilkâfî es-Sübkî, 

Kâidetun fî’l-cerh ve’t-ta’dîl matbû’ maâ’ kitabi resâili fî ulûmi’l-hadîs, thk. 

Abdu’l-fettâh Ebû Gudde (Beyrut: Dâru’l-Beşâir, 1410/1990, 57. 
38 Ebû Abdirrahmân Ahmed b. Şuayb b. Alî en-Nesâî, Zikru’l-Müdellisîn, 

thk. eş-Şerif Hatem b. Arif el-Avnî (Mekke-i Mükerreme: Dâru Âlemi’l-

Fevâid, 1423), 123. 
39 Ebû’l-Fadl Ahmed b. Ali b. Hacer el-Askalânî, Ta’rîfu ehli’t-takdîs bi 

merâtibi’l-mevsûfîne bi’t-tedlîs, nşr. Asım b. Abdullah el-Karyûtî (Amman: 

Mektebetu’l-Menâr, 1403/1983), 39. 
40 Emin Âşıkkutlu, “Kıraat İlminin Temellendirilmesinde Ahruf-i Seb‘a 

Hadisleri (Tahriç, Tahlil ve Değerlendirme)”. Kur’an ve   Tefsir Araştırma-

ları: Kıraat İlmi ve Problemlerİ. ed. Bedreddin Çetiner.  İstanbul: Ensâr 

Neşriyat, 2002, 4/ 56. Abdullah İbn Vehb’in (ö.196/812) tefsiri üzerinde 

yapılan doktora çalışmasında onun tefsirinde geçen bazı merfû rivayetlerin, 

Kütüb-ü Tis’â’da mevkûf olarak nakledildiği ortaya konmuştur. (Sedat Yıl-

dırım, Abdullah b. Vehb'in Tefsîr'inde Geçen Rivâyetlerin Değerlendirilmesi 

(Ankara: Ankara Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü, 2018), 204.) 
41   Abdullah b. Ebî Nuceyh’in hocası Mücâhid’den yaptığı diğer rivayetleri 

de “ân” edâ sigasıyladır. bk. Mücâhid, Tefsîru Mücahid, 330-351. 
42 Zehebî, Siyeru A’lâmi’n-Nubelâ, 7/419;  İbn Hacer, Lisânu’l-mîzân, 3/34. 
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ti. Şu’be, İbnu’l-Mubârek, Vekî’, Abdullah b. Nemîr, Ebû Davud et-

Tayâlisî, el-Firyâbî ondan hadis naklettiler.43  

Ebû Dâvud’un Ahmed b. Hanbel’den naklettiğine göre Varkâ, 

“Sikatün, Sahibu Sünnetin” şeklinde ta’dîl edilmiştir.44 ez-Zehebî, 

onu “Sadûkun, sâlihun” şeklinde ta’dîl etmiştir.45 es-Suyûtî, Zeyd b. 

Eslem ve A’meş’ten hadis naklettiğini belirtir. 46  Hocası Abdul-

lah’dan rivayeti, “ân” edâ sigasıyla nakletmiştir. 

Ebü’l-Hasan Âdem b. Ebî İyâs  

Horasan’ın Mervez şehrinde hicrî 133 yılında doğdu.47 Hadis 

talebi için Bağdat’a rihle yolculuğunda bulundu. Şu’be’den hadis 

semâ etti.48 Şu’be’den başka, İsrâiîl, Mes’ûdî ve Varka hocalarıdır. 

İbn Ebî Hâtim er-Râzî onun “Sika, Me’mûn, muteabbed, min hiyâri 

Î’bâdillah” şeklinde ta’dil lafızlarıyla niteler. 49  Hicrî 221 yılı 

Cemâziye’l-Ahir ayında Ebû İshâk b. Hârûn’un hilafeti döneminde 

Askalân’da 88 yaşında vefat etti.50  Hadis hâfızı Ebû Zur’a ed-

Dımaşkī (ö.281/894),51 Muhammed b. Halef,52 Muhammed b. Halef 

el-Askalânî, ondan rivayette bulunmuşlardır.53 

                                                           
43 Ebû Muhammed Abdurrahman b. Muhammed b. İdrîs b. el-Münzir et-

Temîmî el-Hanzalî er-Râzî İbn Ebî Hâtim, el-Cerhu ve’t-ta’dîl (Haydarâbât: 

Meclisu Dâiratu’l-Osmaniyye-Beyrut: Dâru İhyâi’t-Türâsi’l-Arabî, 

1271/1952), 9/50. 
44 Zehebî, Siyeru A’lâmi’n-Nubelâ, 7/420, 421.  
45 Semsüddin Ebû Abdillah Muhammed b. Ahmed b. Osman Kaymaz ez-

Zehebî, el-Kâşif ma’rifetu men lehu rivayetün fî’l-kütübi’s-sitte, thk. Mu-

hammed Avvâme Ahmed Muhammed Nemir el-Hatîb (Cidde: Dâru’l-Kıble 

li’s-Sekâfeti’l-İslâmî, 1413/1992), 2/348. 
46 Suyûtî, Tabakâtu’l-Huffâz (Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, 1403/1987), 

104. 
47  İbn Ebî Hatim er-Râzî, el-Cerh ve’t-Ta’dîl, 2/268; İbn Sa’d, et-

Tabakâtu’l-Kubrâ, 7/340. 
48 İbn Sa’d, et-Tabakâtu’l-Kubrâ, 7/340. 
49 İbn Ebî Hatim er-Râzî, el-Cerh ve’t-Ta’dîl, 2/268. 
50 Ebû Zür‘a Abdurrahmân b. Amr b. Abdillâh ed-Dimeşkī, Târîhu Ebî 

Zur’a ed-Dimeşkî (Dımeşk: Mecmû’atu’l-lugati’l-Arabiyye), 304. 
51 Dımaşkī, Târîhu Ebî Zur’a ed-Dimeşkî, 453, 654. 
52 Ebû Ca‘fer Muhammed b. Cerîr b. Yezîd el-Âmülî et-Taberî el-Bağdâdî, 

Câmiʿu’l-beyân ve Târîḫu’l-ümem ve’l-mülûk - Târîhu’t-Taberî (Beyrut: 

Dâru’t-türâs, 1387), 1/96. 
53 Taberî, Târîhu’t-Taberî, 1/155. 
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Âdem İbnu Ebî İyâs, Varkâ’dan rivayeti, semâ ‘ya işaret eden 

“Haddesenâ” “نَا
َ
ث  eda sigasıyla nakletmiştir.54 ”حَد 

Ebû İshâk İbrahim b. el-Hasan b. Ali el-Kisâî55  / el-

Hemedânî56  

Hadis alanındaki ricâl türü eserlerde Ebû İshâk İbrahim b. el-

Hasan hakkında, kısıtlı bilgi vardır. Bu eserlerde onun doğum-ölüm 

tarihlerinden, adâlet ve zabt yönünden bahsedilmez. İbn Asâkir 

(ö.571/1171) ve Ukaylî, Yahyâ b. Süleyman el-Cu’fî’den rivayetini 

verir. Hakkında herhangi bir bilgiye yer vermezler.57 Ez-Zehebî, 

onun Ebu’l-Yemân’dan nakilde bulunduğunun haberini verir.58 Kı-

raat alanında bir râvi olduğu nakledilmiştir.59 İbrahim b. el-Hasan b. 

Ali el-Kisâî, Âdem İbnu Ebî İyâs’tan rivayeti, semâ ‘ya işaret eden 

نَا“
َ
 Haddesenâ” eda lafzıyla nakletmiştir.60“ ”ث

Ebû’l-Kasım Abdurrahman b. el-Hasan b. Ahmed b. Mu-

hammed b. Ubeydi’l-Kâdî el-Hemedânî  

Hemedan’da doğdu. Orada yaşayan âlimlerden ilim aldıktan 

sonra, Bağdat’a gelmiştir. Orada Kadîm ulemadan hadis nakletmiştir. 

Ebu’l-Hasan b. Razkuveyh, Varkâ’nın tefsirinini ondan naklettiğini 

ifade eder.61  

İbrahim b. Deyzîl el-Hemedânî, Muhammed b. ed-Darîz, Ali b. 

Cüneyd’den rivayette bulunmuştur. 

                                                           
54 Hadis rivayetinde edâ sîgaları tâbiîn asrından itibaren aranmaya başlan-

mıştır. (bk. Mücteba Uğur, https://islamansiklopedisi.org.tr/eda--hadis 

(07.06.2022) “Genellikle semâya işaret eden bu lafzı,meçhulu’l-hâl olan bu 

râvi, bilinçli olarak mı kullandı?” sorusu akla gelmektedir. 
55 Ebü’l-Kāsım Alî b. el-Hasen b. Hibetillâh b. Abdillâh b. Hüseyn ed-

Dımaşkī eş-Şâfiî - İbn Asâkir, Târîhu medîneti Dımaşk, thk, Amr b. Garame 

el-Amrî (Beyrut: Dâru’l-Fikr, 1415/1995), 12/335. 
56 Şemsüddin Ebu’l-Hayr İbnü’l-Cevzî Muhammed b. Muhammed b. Yûsuf, 

Gâyetü’n-Nihâye fî tabakâti’l-kurra, (Mektebetu İbn Teymiye, 1351), 1/11. 
57 İbn Asâkir, Târîhu Dimeşk, 12/335; Ebû Ca‘fer Muhammed b. Amr b. 

Mûsâ el-Ukaylî, Bugyetü’t-taleb fî târihi Haleb (Beyrut: Dâru’l-Fikr, ts.), 

7/314. 
58 Semsüddin Ebû Abdillah Muhammed b. Ahmed b. Osman Kaymaz Ze-

hebî, Mu’cemü’ş-şüyûhi’l-kebîr, thk. Muhammed Habib el-Heyle (Suûdi 

Arabistan: Mektebetu’s-Siddîk, 1408/1988), 2/388. 
59 Şemsüddin Ebu’l-Hayr, Gâyetü’n-nihâye, 1/11. 
60 Mücâhid, Tefsîru Mücahid, 363. 
61  Ebûbekir Ahmed b. Ali b. Sâbit b. Ahmed b. Mehdî Hatîb el-Bağdadî, 

Târihu Bağdâd ve züyûlihi (Beyrut: Dâru’l-Kütübü’l-İlmiyye. 1417/1995), 

10/291, 292, 293. 
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İbn Mende, el-Hâkim, Ebûbekir Mürdeveyh, Ali b. Şâzân on-

dan hadis nakletmiştir.62  

ez-Zehebî, onun “Da’ifun” şeklinde cerh edildiğini nakleder.63 

Üç yüz elli iki yılında Bağdat’tan Hemedan’a giderken yolda vefat 

etmiştir.64 

Ebû Ali el-Hasan b. Ahmed b. İbrahim b. el-Hasan b. Mu-

hammed b. Şâzân b. Harb b. Mehrân b. Ali el-Bezzâr 

Hicrî 354 senesi Şa’bân ayında doğdu. el-Kettânî onu “Sika” 

olarak nitelendirir. Ahir ömrüne kadar nebîz içtiğini belirtir.65 

Osman b. Ahmed ed-Dekkâk’dan, Ebû Bekr en-Neccâd el-

Bağdâdî’den (ö.348/960) hadis dinlemiştir. Bağdat’ta hadis rivayetiy-

le meşgul olmuştur. el-Hatîbu’l-Bağdâdî (ö.463/1071) de ondan 

semâda bulunmuş ve onu sadûk olarak nitelemiştir.66 el-Hatîbu’l-

Bağdâdî, eserinde ondan hadis nakletmiştir.67 

Ebû Ali el-Hasan " ا  رَنَ خْبَ
َ

أ ” eda sigasıyla Ebû’l-Kasım’dan riva-

yeti nakletmiştir. 

426 senesi Muharrem ayında Mekke’de vefat etmiştir.68 

Ebû’l-Fadl Ahmed b. el-Hasan b. Hayrûn el-Bağdâdî el-

Mu’addil69 

es-Suyûti “Sikâ, Mutkin, vâsiû’r-rivaye” olarak ta’dîl sıfatla-

rıyla zikreder. El-Hâfiz, en-Nâkid” olduğunu, cerh ve ta’dil ilminde 

kendi zamanının Yahyâ b. Me’în’i olduğunu söyler. Dört yüz seksen 

sekiz de vefat etmiştir.70 

Ebû’l-Fadl Ahmed b. el-Hasan " ا  رَنَ خْبَ
َ

أ ” eda sigasıyla Ebû Ali 

el-Hasan’dan " ا  رَنَ خْبَ
َ

أ ” eda sigasıyla nakletmiştir. 

                                                           
62  Zehebî, Siyeru a’lâmi’n-Nubelâ, 16/15. 
63 Zehebî, Siyeru a’lâmi’n-Nubelâ, 16/15. 
64 Hatîbu’l-Bağdâdî, Târihu Bağdâd ve züyûlihi, 10/292, 293. 
65 Abdulaziz b. Ahmed b. Muhammed b. Ali et-Temîmî ed-Dimeşkî el-

Kettânî, Zeylu târîhi mevlîdi’l-ulemâ ve vefeyâtihim, thk. Abdullah Süley-

man el-Hamd (Riyad: Mektebetü’l-Âsime, 1409), 173. 
66 Ebü’l-Berekât Şerefüddîn el-Mübârek b. Ahmed b. el-Mübârek el-Lahmî 

el-Erbîlî İbnü’l-Müstevfî, Târîhu İrbil, thk. Sâmî b. Seyyid Hammâs es-

Sakkâr (Irak: Dâru’r-Reşîd, 1980), 2/155. 
67 Hatîb el-Bağdadî, Târihu Bağdâd ve züyûlihi, 1/36; 2/429. 
68 Kettânî, Mevlîdi’l-ulemâ ve feyâtihim, 173. 
69 Sadruddin Ebû Tahir es-Selefî Ahmed b. Muahmmed b. Ahmed b. Mu-

hammed b. İbrahim Silfeh İsbehânî, el-Vecîz fî zikri’l-mecâz ve’l-mecîz, thk. 

Ahmed Hayr el-Bikâî (Beyrut: Dâru’l-Garbi’l-İslâmî, 1411/1991), 1/97. 
70 Suyûtî, Tabakâtu’l-huffâz, 444. 
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Ebû Mansûr Muhammed b. el-Hasan b. Hayrûn 

Hicrî 454 yılında doğdu. O, el-Mukrî’ (kıraat alanında uzman) 

bir râvidir. Kıraati aşere konusunda “el-Miftâh” adında kitabı vardır. 

Ebû’l-Fadl Ahmed b. el-Hasan b. Hayrûn’dan hadis nakletti.71 

es-Sem’ânî (ö.562/1166) onu “sikatun, sâlihun” şeklinde ta’dîl 

eder. Hicrî 539 yılı, Recep ayında vefat etmiştir.72 

1.3. Senedin İttisal Açısından Değerlendirilmesi 

Abdullah b. Ebî Nuceyh hicrî 131 yılında vefat etmiştir. Mü-

cahid’den hadis nakletmiştir. Kendisinden Varkâ b. Ömer el-Yeşkurî, 

hadis nakletmiştir. 

Varkâ b. Ömer el-Yeşkurî’nin doğum ve vefat tarihleri hak-

kında, rical ve tabakat kitaplarında bilgiye rastlanmamıştır. Âdem 

İbnu Ebî İyâs’ın Varkâ’dan hadis naklettiği kaynaklarda geçmektedir. 

el-İsbehânî, onu rivayetlerinde tek kalmakla nitelemiştir. Ondan, Ebû 

İshâk İbrahim b. el-Hasan b. Ali el-Kisâî’nin hadis naklettiğine ve 

karşılaştıklarına dair, hadis rical ve tabakat kitaplarında bilgiye rast-

lanmamıştır. Ancak İshâk İbrahim b. el-Hasan b. Ali el-Kisâî’nin 

Kıraat alanında bir râvi olduğuna dair bilgi mevcuttur. Ali el-

Kisâî’nin Ebû’l-Fadl Ahmed b. el-Hasan b. Hayrûn’dan hadis naklet-

tiği bilinmemektedir. Buraya kadar değerlendirdiğimiz Varkâ b. 

Ömer el-Yeşkurî’nin ve İbrahim b. el-Hasan b. Ali el-Kisâî vefat 

tarihleri hakkında net bir bilgi mevcut değildir. Aralarında hadis nak-

line dair de bir bilgi yoktur. Dolayısıyla bu rivayet, senedindeki ko-

pukluktan dolayı munkatı’ bir rivayettir. Aynı zamanda Mücâhid’in 

Hz. Peygamber Efendimiz sas.’den hadisi nakletmesinden ötürü, 

Mürsel bir rivayettir.  

1.3.1. Râvilerin vefat tarihlerine göre, sened şeması şöyledir: 

Mücâhid b. Nüceyh (ö.103) < Abdullah b. Ebî Nuceyh (ö.131) 

< Varkâ b. Ömer el-Yeşkurî (ö.?) < Âdem İbnu Ebî İyâs (ö.221) < 

Ebû İshâk Ali el-Kisâî (ö.?) < Ebû’l-Kasım Abdurrahman el-

Hemedânî (ö.352) < Ebû Ali el-Hasan (ö.426) < Ebû’l-Fadl Ahmed 

(ö.488) < Ebû Mansûr Muhammed (ö.539) 

1.4. Râvilerin Adâlet ve Zabt Açısından Değerlendirilmesi 

İncelediğimiz rivayetin senedinde hadis ilminden ziyade kıraat 

alanında uzman sayılabilecek râviler çoktur. Bunların içlerinde hadis 

âlimleri tarafından cerh edilenler de vardır. Diğer râvilerden de bazı-

ları cerh edilmiştir. Abdullah b. Ebî Nuceyh, Mu’tezilî olmakla nite-

                                                           
71 Zehebî, Siyeru a’lâmi’n-Nubelâ, 20/94. 
72 Zehebî, Siyeru a’lâmi’n-Nubelâ, 20/95. 
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lenmiş. Hadîs âlimlerince “Metrûku’l-hadîs” olduğu ifade edilmiştir. 

Dolayısıyla incelenen rivayetin râvileri arasında, adâlet ve zabtında 

kusur bulunan râviler vardır. Âdem b. Abdurrahman rivayetlerinde 

tek kalmakla nitelenmiştir. Ebû Ali el-Hasan, sikâ olarak nitelense de 

nebîz içmekle anılmıştır. Bunların haricindeki râviler, hadis âlimle-

rince “sikâ” olarak kabul edilmiştir. 

2. Metin Tenkidi 

Hadislerde metin tenkidi kavramı, İslâm dünyasında son yüz-

yılda ortaya çıkmış bir kavram olarak görülür. Müslümanların sadece 

sened tenkidine önem verdikleri, metin tenkidi yapmadıkları iddia 

edilmiştir.73 Zakir Kadiri Ugan (ö.1954) tarafından 1926’da Osmanlı-

ca kaleme aldığı makalede gündeme getirilmiştir. O metin tenkidin-

den “İlmu dirâyeti hadis”74 diye bahsederek şöyle bir eleştiride bulu-

nur: 

“İlmu dirâyeti hadîs: Hadislerin lafızlarından anlaşılan mana 

ve mefhuma ve kavâidi arabiyyeye, davâbiti şer’îyyeye ve peygambe-

rin ef’âline tetâbuki i’tibâriyle peygamberin hadislerini tedkikten 

ibaret olan bu ilimle maa’l-esef, muhaddisler pek az iştigal etmişler-

dir.”75 

Halbuki durum, Zakir Kadiri Ugan’ın dediği gibi, değildir. 

Hadisler, arapça kaideler ışığında incelenerek pek çok “İ’râbu’l-

hadîs” çalışmaları yapılmıştır. el-Ukberî’nin (ö.616/1219) “İʿrâbü’l-

ḥadîsi’n-nebevî”’si, İbn Mâlik’in (ö.672/1274) “Şevâhidü’t-tavzîh”i 

ilk akla gelen örneklerdir. Bu konuda Nusrettin Bolelli, tarafından 

çalışma da yapılmış. Altı tane müstakil i’râbu’l-hadîs eserinden bah-

sedilmiştir. Bunun yanında hadis şerhlerinde metinlerindeki irap ve 

dil incelemeleri pek çok olduğuna işaret edilmiştir.76 

                                                           
73 Salahattin Polat, Metin Tenkidi (İstanbul: İfav Yay., 2010), 24. 
74 “Dirâyetü’l-hadis” ilmi, rivâyetü’l-hadis ilmiyle birlikte ele alınır. Rivâye-

tü’l-hadis ilminde hadislerin sadece senedlerdeki nakil süreci söz konusuy-

ken, “dirâyetü’l-hadis” ilminde ise, sened ile metnin bütün yönleri ele alınır. 

(İsmail Lütfi Çakan, https://islamansiklopedisi.org.tr/dirayetul-hadis (Eri-

şim: 13.06.2022).  
75  Zakir Kadiri Ugan, “Dinî ve Gayrı Dinî Rivâyetler- Birinci Kısım: Gayr-ı 

Dinî Rivayet-“, Darülfünun İlahiyat Fakültesi Mecmuası 1/4 (1926), 176, 

177. 
76 Nusrettin Bolelli, “el-‘Ukberî’nin Hayatı, Şahsiyeti ve Eserleri”, Marmara 

Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 4(1986), 410, 411, 412; Bu konuda 

ileri okumalar için bk. İsmail Lütfi Çakan, Hadîs Edebiyatı Çeşitleri-

Özellikleri-Faydalanma Usulleri, İstanbul: İfav, 2008. 



 

248 

Zakir K. Ugan’ın iddiasının aksine, Muhaddisler sened tenki-

diyle beraber metin tenkidiyle de ilgilenmişlerdir. Buna örnekler pek 

çoktur. İlk dönemlerde metinler hakkında işlenen kusurların, râvilere 

ve rivayetlere izafe edilerek değerlendirildiği olurdu. Örneğin, Ah-

med b. Hanbel (ö. 241/855), râviye izafeten şöyle bir ifade kullanır: 

“İbn Mehdî (ö.198/813-14) Vekî’ (ö.197/812)’den daha çok tashîf 

yapmıştır… İbn Mehdî (ö.198/813-14), “Kalîlü’t-tashîftir” ifadelerini 

kullanmış.77 Müslim (ö.261/874), “Bu rivayet her yönden fasittir. 

Rivayetin sened ve metnindeki hatası fâhiştir.”,78 “Senedindeki ve 

Metnindeki Hata”;79 Ukaylî (ö.322/934) ”Bu metinde hiçbir şey sa-

hih değil.”80 ifadelerini kullanmışlardır. Sonraki dönemde İbnu'l-

Cevzî (ö.597/1201), "Senedin münker ve metnin sakîm“ olmasından 

bahseder.81 Onun bir başka ifadesi şöyledir: "Bu metindeki, Resûlul-

lah sas.’dan sahih olarak nakledilmedi.” 82 

Müslim (ö.261/875), metinlerle ilgili incelemelerini başlıklar 

halinde dahi vermiştir. Bu başlıklardan bazılarını sunuyoruz:  

“Sened Hariç Metindeki Vehim Üzere Nakledilen Haberlerden 

(Bazıları)”-”ن دونٍّ الاسناد
ْ
ت
َ ْ
ي الْ وَهم ف 

ْ
-Metinlerin“ 83,” وَمن الاخبار الْنقولة على ال

deki Galat Üzere Nakledilen Hadislerin Zikredilmesi” “ ي الاحاديث ذكر ت 
 
 ال

ي متونها ط ف 
َ
ل
َ
غ

ْ
 Nakledilen Haberin Metnindeki Vehim Üzere“ 84”نقلت على ال

Rivayet Edilmesi” “ي مَتنه وَهم ف 
ْ
نْقُولٍّ على ال

َ ْ
ر الْ بَ

َ
خ

ْ
 Sened ve Metnin Her“ 85”ال

İkisinde Vehim Üzere Nakledilen Haberlerden (Bazıları)” “  الاخبار وَمن

يعًا ي الاسناد والْتن جَم  وَهم ف 
ْ
 Metninde Vehm Olan Hadisten“ 86”الْنقولة على ال

(Bazısı)” “ي مَتنه وهم ي ف  ذ 
 
يث ال   87”وَمن الحَد 

                                                           
77 Ebû Abdillah Ahmed b. Muhammed b. Hanbel b. Hilâl eş-Şeybânî, el-İlel 

ve ma’rifeti’r-ricâl, nşr. Vasiyyullah b. Muhammed b. Abbâs (Riyâd: 

Dâru’l-Hânî, 1422), 1/394. 
78 Ebû’l-Hüseyin Müslim b. el-Haccâc el-Kuşeyrî en-Neysâbûrî (ö.261/874), 

el-İlel ve’s-süâlât, thk. Muhammed Mustafa el-A’zamî (Suud: Mektebetü’l-

Kevser, 1410), 1/187. 
79 Müslim, et-Temyîz, 1/212  
80 İbnü’l-Cevzî, el-Mevzûât, 1/114. 
81 İbnü’l-Cevzî, el-Mevzûât, 1/197. 
82 İbnü’l-Cevzî, el-Mevzûât, 2/26. 
83 Müslim, et-Temyîz, 1/182. 
84 Müslim, et-Temyîz, 1/180, 181. 
85 Müslim, et-Temyîz, 1/183. 
86 Müslim, et-Temyîz, 1/188. 
87 Müslim, et-Temyîz, 1/206 
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Metinlere ait değerlendirmelerin, hadis tehammül ve edâ konu-

larıyla iç içe ele alındığı da olmuştur. Ravînin semâ veya arz/kıraat 

yoluyla aldığı hadise bir şey katması, et-teshîfu’l-kabîh olarak nite-

lenmiştir.88 Râvinin semâ yoluyla hadislerin metinlerindeki kusurlarla 

ilgili müstekil eserler dahi kaleme alınmıştır. Örneğin Dârekutnî 

(ö.385/995) “el-Mu’telif ve’l-Muhtelif” adında müstekil eser yazmış-

tır. Abdu’l-Ganî b. Saîd el-Ezdî’nin (ö.409/1018) “Müştebihu’n-

Nisbe”, Hatîb el-Bağdadî’nin (ö.463/1071) “Telhîsu’l-Müteşâbihe” 

adlı eserleri örnek olarak verenler olmuştur.89 Aslında bu eserler, 

ricâl ilminde el-müttefik ve’l-müfterik90 türü eserler olarak kabul edil-

se de bu eserlerde râvilerin metinlerle ilgili kusurlarına da temas edi-

lir. Metinlerdeki ziyadeliklere,91 metinlerdeki hatalara işaret edilmiş-

tir.92 

Eğer muhaddisler, metni değil sadece senedi dikkate alsalardı 

“Metnin taklîb edilmesi”, 93  telkin, galat, tashîf, 94  mahfûz/mahfûz 

olmayan (şâz),95 metne ziyâde lafız katma96 şeklindeki metne dayalı 

isimlendirmeleri hiç yapmamış olmaları gerekirdi. Bu değerlendirme-

ler, bir bakıma hadisin metnini illetli kılan hususlardır. Bu değerlen-

dirmeler, hadisleri tanımlamada kullanılmıştır. Hadis Âlimleri, sahih 

hadisi tanımlarken sened ve metni düşünerek hadisleri tanımlamış-

lardır. “Adâlet ve zabt sahibi râvîler tarafından…Şâz ve mu’allel 

                                                           
88 Ebû’l-Hüseyin Müslim b. el-Haccâc el-Kuşeyrî en-Neysâbûrî, et-Temyîz, 

thk. Muhammed Mustafa el-A’zamî (Suudi Arabistan: Mektebetü’l-Kevser, 

1410), 1/394. 
89 Sa’d b. Abdullah el-Humeyd vd.  İbn Ebî Hâtim er-Râzî, Ebû Muhammed 

Abdurrahman b. Muhammed b. İdrîs b. el-Münzir et-Temîmî el-Hanzalî er-

Râzî İbn Ebî Hâtim (ö.327/938), İlelü’l-Hadîs (Mukaddimetü’t-tahkîk), thk. 

Sa’d b. Abdullah el-Humeyd vd. 1427/2006, 1/122.), 1/97. 
90 Râvilerin farklı (müfterik) isimleri, bazen babalarının ve dedelerinin adla-

rının, künyelerinin, nisbelerinin hem yazılışlarını hem de okunuşlarının aynı 

(müttefik) olmasıyla ilgili bir ilim dalıdır. (Kemal Sandıkçı, 

https://islamansiklopedisi.org.tr/muttefik-ve-mufterik (Erişim: 14.06.2022)  
91 Ebûbekir Ahmed b. Ali b. Sâbit b. Ahmed b. Mehdî Hatîb el-Bağdadî, 

Telhîsu’l-müteşâbihe, nşr. Sekînetüş-Şihâbî (Dımaşk: Talâs li’d-dirâsât 

ve’n-neşr ve’t-terceme, 1985), 1/525. 
92 Ebü’l-Hasen Alî b. Ömer b. Ahmed ed-Dârekutnî, Ta’lîkâtu’d-Dârekutnî 

âle’l-mecrûhîn li’bni-Hibbân, nşr Halil b. Muhammed el-Arabî (Kahire: el-

Fârûku’l-Hadîse li’t-Tibâ’ ve’n-Neşr, 1414/1994), 259.  
93 Müslim, et-Temyîz, 1/172. 
94 Müslim, et-Temyîz, 1/189, 190. 
95 Müslim, et-Temyîz, 1/202. 
96 Müslim, et-Temyîz, 1/189. 

https://islamansiklopedisi.org.tr/muttefik-ve-mufterik
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olmayan…” diye sahih hadis tanımındaki97 “Râvînin zabt sahibi ol-

ması ve hadisin şâz ve mu’allel98 olmaması” hususları dikkat çeker. 

Bu, onların en az sened kadar, metinle de alakalı olduklarının bir 

delilidir. Çünkü râvinin hocasından tehammül ettiği hadisin metnini 

edâ edene kadar koruma gerekliliği, rivayetin metniyle direkt alakalı-

dır. Naklettiği metnin dinin aslı mesabesindeki Kur’an’a ve sahih 

hadislere, tarihi arka plana, aklı selime, dil ve gramere vb. kriterlere 

aykırı olmama hususu, “şâz ve mu’allel olmama” şartıyla direkt ala-

kalıdır. İbn Hazm (ö.456/1063), eğer bir râvinin, tek bir sefer dahi, 

hadisin metninde telkin99 yaptığı tespit edilse, o râvinin bütün riva-

yetlerinin sâkıt olacağını söyler. Çünkü bu râvi, Resûlullah sas.’ın 

sözüne ve dinine ilave katmıştır.100 

İbn Hacer (ö.852/1448) Mütevâtir Hadisi tanımlarken dört şartı 

gerekli görür. Bunlardan iki tanesi direkt metinle alakalıdır. Bunlar-

dan birincisini “ve Kâne müstenedühüm el-hisse” “Râvîlerin istinâd 

ettiği metin, hisse (mahsûsâtı hamseye) dayandırılmalıdır.” şeklinde-

dir. Mütevâtir olacak hadisin metnindeki bilgi, râvîlerin beş duyu 

organlarından birisine dayalı nakledilmelidirler. “İşittim, gördüm vb. 

gibi.” Mütevatir hadisin metninde aradığı ikinci şartı ise, “en yeshabe 

haberuhum ifâdete’l-îlmi li-sâmi’îhi” “Râvilerin verdikleri haber, 

haberi dinleyene ifâde-i ilmi101 çağrıştırmalıdır.” şeklinde ifade eder. 

                                                           
97 Ebû Amr Takıyyüddîn Osmân (İbnü’s-Salâh) b. Salâhiddîn Abdirrahmân 

b. Mûsâ eş-Şehrezûrî, Ma’rifetu envâ’î ulûmi’l-hadîs, thk Abdullatîf el-

Hemîm – Mâhir Yâsîn el-Fahl (Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, 

1423/2002), 79. 
98 Mu’allel: Sened veya metninde ancak uzman hadis âlimlerinin fark edebi-

leceği ve sahihliğe zarar veren gizli bir kusur bulunan hadistir. Mu’alle bir 

hadis, sahih olamaz. (bk. İbnü’s-Salâh, Ma’rifetu envâ’î ulûmi’l-hadîs, 79; 

Aydınlı, Hadis Istılahları, 188.)  
99 Telkîn kabul etmek: “Râvinin, kendisine söylenen yanlış bir rivayeti doğ-

ru zannedip onaylaması, kitabında olmayan bir hadis için; “Bu senin riva-

yet ettiğin bir hadismiş?” dendiğinde, o hadisin kendi rivayetleri arasında 

olup olmadığını fark etmeksizin “Evet!” deyip kabul etmesi. Böyle bir râvi-

nin rivayet ettiği hadis alınmaz.” (Aydınlı, Abdullah, Hadîs ıstılahları söz-

lüğü (İstanbul: Marmara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Vakfı Yay., 2009), 

316.) 
100  Ebû Muhammed Ali b. Ahmed b. Sa’îd b. Hazm el-Endelûsî 

(ö.456/1063), el-İhkâm fî usûli’l-ahkâm, thk. Ahmed Muhammed Şakir. 3 

Cilt. (Beyrut: Dâru’l-Âfâki’l-Cedid, ts.), 1/1 
101 İbn Hacer özetle bu durumu şöyle açıklar: Bir bilgide metnin ifadeye 

dökülmesi gerçekleşir ama, ilim husule gelmez. Örneğin inanmadığı bir 

bilgiyi haber verenin, metni ifade etmesi husule gelir; ama bu metindeki 
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İbn Hacer’e göre, ilim ifadesi gerçekleşmemiş pek çok hadis, müte-

vatir derecesine ulaşamadan meşhur hadis derecesinde kalmıştır. 

Burada bir denklem kurarak şöyle der: “Her Mütevatir meşhurdur. 

Ama her meşhur mütevatir değildir.”102 

İbn Hacer, mütevatirin metnindeki bilginin zaruri ilim ifade 

eden bir bilgi türü olması gereğine de bu bağlamda vurgu yapar. Za-

ruri bilgi, istidlale (delil istenmesine) gerek bırakmadığı gibi, uzman-

lığı ve araştırma yetisi bulunmayan ümmî bir kişiyle de alakalı bir 

bilgidir. İbn Hacer, metinlerdeki bu tür konuların hadis ilminin değil 

Fıkıh Usulü’nün konuları içerisinde yer aldığını özellikle vurgular.103  

Yukarıdaki bu yaklaşıma göre hadis, fıkıh bilgisinin yanı sıra 

tarih, arap dili alanlarında uzman olan Nevevî, İbn Hacer, Bedreddin 

Aynî gibi hadisçilerin eserlerinde bu tür metin incelemeleri önem arz 

etmektedir. Başka müelliflerde farklı kitaplardaki bilgiler, bu hadisçi-

lerin eserlerinde iç içe gelmiştir. Örneğin Nevevî (ö.676/1277), ye-

nilmesi haram olan şeyleri ilgili ayet, sahih hadisler, sebebu vürûd, 

arap dili bilgileriyle sunmaktadır. Bu konudaki sahih rivayetlere işa-

ret etmektedir.104 İbn Hacer, meytenin derisinin kullanımıyla ilgili 

hadiste aynı usulü kullanır.105 Bedreddin Aynî (ö.855/1451), rivayet-

lerin sahihini sakîminden ayırmak için, sened tenkidinin yanı sıra 

metin tenkidi yapmış. Hadislerin metnini Kur’an’a, sahih hadislere, 

aklıselime,106 arz etmiştir. Gerekli görürse, bazı hadislerin sened ten-

kidi yanında, metinlerini Kur’an’a, hadislere, aklı selime, tarihi arka 

plana, sebeb-u nüzule, sebebu vürûdil-hadise, dil ve gramere arz et-

miş. Bu bilgileri kompozisyon halinde sunmuştur.107 Her ne kadar 

                                                                                                                            

bilginin nakleden açısından ilmî (değerinin) husule geldiği düşünülemez. 

(bk. İbn Hacer, Nüzhe, 43) 
102 Ebû’l-Fadl Ahmed b. Ali b. Hacer el-Askalânî (ö.852/1448), Nüzhetu’n-

nazar şerhu nuhbeti’l-fiker, thk. Nureddin Itr (Dımaşk: Matbaatu’s-sibâh, 

1421/2000), 43 
103 İbn Hacer, Nüzhe, 45. 
104 Ebû Zekeriyyâ Yahyâ b. Şeref b. Mürî en-Nevevî, el-Mecmû şerhu’l-

mühezzeb (Beyrut: Dâru’l-Fikr, ts.) 9/12-16, 19, 35-36, 69-72. 
105 İbn Hacer, Ebû’l-Fadl Ahmed b. Ali b. Hacer el-Askalânî, Fethu’l-bârî 

bi-şerhi sahîhi’l-buhârî (Beyrut: Dâru’l-Ma’rife, 1327.) 
106 Ebû Muhammed Mahmud b. Ahmed b. Mûsâ b. Ahmed b. Hüseyin el-

Ayıntâbî el-Hanefî Bedruddin el-Aynî, el-Binâye fî şerhi’l-hidâye, thk. Mu-

hammed Dervişî, (Beyrut: Dâru’l-Fikr, 1430/2009), 10/695, 696). Örnek 

hadis incelemesi için eski çalışmamıza bk. Osman Nedim Yektar, Aynî’nin 

Hadis Usûlünü Ele Alışı (İstanbul: Yüzakı Yayıncılık 2016), 269-275. 
107 bk. Ebû Muhammed Mahmud b. Ahmed b. Mûsâ b. Ahmed b. Hüseyin 

el-Ayıntâbî el-Hanefî Bedruddin el-Aynî, Umdedü’l-kârî şerhu sahîhi’l-
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Zakir Kadiri Ugan, bu zikredilen hususların Hadis Âlimlerince ya-

pılmadığını söylese108 de durum onun söylediği gibi değildir. Onun 

bu yaklaşımı genelleyici ve ön yargılıdır. 

Son asırdaki çalışmalarda bu tür eleştirilerden dolayı olsa ge-

rek, hadislerin metinleri Kur’an’a, hadislere, tarihi bilgilere ve akla 

arzı, özel başlıklar halinde yapılmaktadır. Böyle yapmak bid’at veya 

sonradan çıkmış bir şey olmadığı gibi, metin tenkidi yapılmadığı 

iddialarına cevap niteliği taşır. Metin tenkidi kadîm ulemâ tarafından 

da uygulanmış. Onlar önce sened tenkidi yapmışlar sonra metin ten-

kidine geçmişlerdir. Dârekutnî, (ö.385/985) sahih hadisi tespit için 

senedin yanı sıra metni ayetlere arz etmiştir.109  

Biz bu çalışmamızda Mücâhid’in naklettiği metni Kur’an’a, 

hadislere, tarihi bilgilere ve aklı selime arz edeceğiz. Sonuç kısmında 

metin tenkidinden elde edilen bilgileri, sened tenkidinden elde edi-

lenlerle birlikte değerlendireceğiz.  

İncelenecek rivayetin metni:  

“Sonra Resûlullah s.a.s. şöyle buyurdu: “Şu bir gerçek ki, 

müşrikler Kâbe’ye geliyorlar. Kâbe’yi çıplak tavaf ediyorlar. Ben, 

(bu halde) haccetmeyi sevmem. Sadece yanımda hiçbir müşrikin ol-

madığı vaziyette haccetmeyi severim.” buyurdu…”dedi.110 

2.1. Kur’an-ı Kerim’e Arz Edilmesi 

Yukarıdaki rivayetin metninde iki temel husus göze çarpmak-

tadır. Bunlar: 

1.Müşriklerin Kâbe’ye gelmiş olmaları, 

2.Onların Kâbe’yi çıplak vaziyette tavaf etmeleri.  

Bu iki husus Kur’an-ı Kerim’e arz edilecektir. 

2.1.1. Müşriklerin Kâbe’ye Gelmiş Olmaları 

2.1.1.1. et-Tevbe Süresi Yirmi Sekizinci Ayete Arz Edilmesi 

“Ey İman edenler! Müşrikler ancak bir pisliktir. Onun için bu 

yıllarından sonra Mescid-i Haram’a yaklaşmasınlar. Eğer yoksulluk-

tan korkarsanız (biliniz ki) Allah c.c. dilerse sizi kendi lütfundan zen-

gin edecektir. Şüphesiz Allah c.c. iyi bilendir. Hikmet sahibidir.”111 

                                                                                                                            

Buhârî, nşr. Muhammed Ahmed el-Hallâf (Beyrut: Dâru İhyâi’t-türâsi’l-

Arabî, 1431/2010), 4/217-220. 
108  Ugan, “Dinî ve Gayrı Dinî Rivâyetler”, 177, 178. 
109 bk. Dârekutnî, Ta’lîkât, 259. 
110 Mücâhid, Tefsîru Mücahid, 363. 
111 et-Tevbe, 9/28. 
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Müşriklerin Kâbe’ye gelmeleri yukarıdaki ayette kesin bir dille 

yasaklanmıştır. Dolayısıyla incelediğimiz hadisin metni bu ayete 

aykırılık arz etmemektedir. 

2.1.2. Müşriklerin Kâbe’yi Çıplak Vaziyette Tavaf Etmeleri 

2.1.2.1.A’râf Süresi Yirmi Altıncı Ve Yirmi Yedinci Ayete 

Arz Edilmesi 

“Ey Âdemoğulları! Size ayıp yerlerinizi örtecek giysi, süslene-

cek elbise yarattık. Takvâ elbisesi; işte o, daha hayırlıdır… Ey Âde-

moğulları! Şeytan anne babanızı, ayıp yerlerini kendilerine göster-

mek için elbiselerini soyarak cennetten çıkardığı gibi sizi de aldat-

masın. Çünkü o ve yandaşları, sizin onları göremeyeceğiniz yerden 

sizi görürler. Şüphesiz biz şeytanları inanmayanların dostları kıl-

dık.”112 

2.1.2.2. Ahzâb Süresi Elli Dokuzuncu Ayete Arz Edilmesi 

“Ey Peygamber! Hanımlarına, kızlarına ve müminlerin kadın-

larına (bir ihtiyaç için dışarı çıktıkları zaman) dış örtülerini üstlerine 

almalarını söyle. Onların tanınması ve incitilmemesi için en elverişli 

olan budur. Allah c.c. bağışlayandır, esirgeyendir.”113 

Yukarıdaki her iki ayette murâd-ı ilahi müminlerin avret yerle-

rini örtmeleridir. İlk ayette mescide gelindiğinde bu hususa daha da 

önem verilmesi istenmekte. Her ne kadar incelenen hadiste bu emir 

müşriklerden istenmiş olsa da müminlerin inançlarına göre gözlerini 

korumaları da onlardan istenir.114 Dolayısıyla incelenen hadiste hiçbir 

müşrikin Kâbe’yi çıplak vaziyette tavaf etmelerinin yasaklanması, bu 

ayetlerle uyuşmaktadır.  

2.2. Hadislere arz edilmesi 

2.2.1. Buhârî’nin Rivayetine Arz Edilmesi 

“ ... Urve (ö.94/713) (şöyle) dedi: “el-Hums hariç, insanlar; 

cahiliye döneminde çıplak vaziyette tavaf ederlerdi. el-Hums: Ku-

reyşli ve (onu) doğurandı.115 el-Hums olanlar, insanlar üzerinde şöy-

le hesap yaparlardı: Adam, adama elbisesini verir. (Elbise verdiği) 

adam, o elbisenin içerisinde tavaf ederdi. Kadın, kadına elbisesini 
                                                           
112 A’raf, 6/26, 27. 
113 el-Ahzâb, 33/59.  
114 en-Nûr, 24/30, 31. 
115 Huzâa, Benû Kinâne, Benû Âmir b. Sa’saâh gibi, Kureyş’ten doğan kim-

seler kastedilmektedir. (Şihâbuddin Ebu’l-Abbas Ahmed b. Muhammed b. 

Ebîbekir b. Abdilmelik el-Kastalânî el-Kuteybî el-Masrî, İrşâdu’s-sârî li-

şerhi sahîhi’l-Buhârî (Mısır: el-Mektebetü’l-Emîriyye, 1323), 3/200. 
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verir. (Elbise verdiği) kadın, o elbisenin içerisinde tavaf ederdi. 

Hums, kime elbise vermemişse, o kişi beyti çıplak tavaf ederdi. İnsan 

topluluğu, Arafat’tan (sel gibi) akıp gelirken, el-Hums ise (kendi) 

topluluğunda (Müzdelife’den) 116  (sel gibi) akıp gelirdi. (Hişâm 

(ö.146/763) şöyle)117 dedi: “Babam (Urve b. Zübeyr, “بالإفراد” (riva-

yette) tek kalmak)118 suretiyle, Aişe rha. (ö.58/678)’dan bana (şunu) 

haber verdi: “Bu ayet, el-Hums hakkında indi: “Sonra siz, insanların 

(sel gibi) akıp geldiği yerden akın”119 Urve (şöyle) dedi: “Hums, 

(kendi) topluluğu içerisinde (Müzdelife’den) (sel gibi) akıp gelirlerdi. 

Ardından, Arafat’a doğru yola koyulurlardı.”120 

Değerlendirme: İncelediğimiz hadis, Buhârî’nin yukarıdaki 

hadisine aykırılık teşkil etmez. Buhârî’nin rivayetinde müşriklerin 

Hz. Peygamber’in haccından evvel, Kâbe’yi çıplak tavaf ettikleri 

anlatılmaktadır. Bu açıdan düşünüldüğünde aynı husus, incelenen 

hadiste de vardır. 

2.2.1.1. Mücâhid’in Naklinin Buharî’nin Rivayetiyle Kıyası 

Mücâhid’in naklettiği rivayetin metni lafzen rivayet açısından 

Buharî’nin naklettiği metinle kıyaslanacak. Bu yüzden önce iki riva-

yetin metinleri verilecektir.  

Buharî’nin naklettiği metin; 

“ ... Urve (şöyle) dedi: el-Hums hariç, insanlar; cahiliye dö-

neminde çıplak vaziyette tavaf ederlerdi… Hums, kime elbise verme-

mişse, o kişi beyti çıplak tavaf ederdi.” şeklinde nakledilmişken; 

Mücâhid’in naklettiği metin; 

“…Sonra Resûlullah s.a.s. şöyle buyurdu: “Şu bir gerçek ki, 

Müşrikler Kâbe’ye geliyorlar. Kâbe’yi çıplak tavaf ediyorlar. Ben, 

(bu halde) haccetmeyi sevmem. Sadece yanımda hiçbir müşrikin ol-

madığı vaziyette haccetmeyi severim.” buyurdu…”dedi.121 

  

                                                           
116 İnsanlar, Arafat’ta vakfe yapı Müzdelife’ye doğru giderlerken; el-Hums, 

Müzdelife’de vakfe yapıp Arafat’a ters yöne giderlerdi. Bkz. Kastalânî, 

3/200, 201. 
117 Kastalânî, 3/201. 
118 Kastalânî, 3/201. 
119 el-Bakara, 2/1 
120 Ebû Abdillah Muhammed b. İsmail b. İbrahim el-Buhârî, el-Câmiu’s-

sahîh, thk. Muhammed Ahmed el-Hallâf (Lübnan: Dâru İhyâu’t-Türâsi’l-

Arabî, ts.), “Hac”, 92(1665). 
121 Mücâhid, Tefsîru Mücahid, 363. 
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İki metnin ayrıştığı noktalar: 

-Özneler Açısından: Yukarıdaki iki metnin özneleri arasında 

ciddi fark vardır. Buhârî’nin metninde Kabe’yi çıplak tavaf edenler 

arasında “el-Hums” istisna edilmiştir. Yani Kureyşli veya Kureyşli 

birinden doğanın Kabeyi çıplak tavaf etmediği nakledildi.  

Mücâhid’in naklinde ise, Kabe’yi çıplak tavaf edenler arasın-

da, Mekkeli olup olmama şeklinde bir ayırım yapılmamıştır. Sadece 

“Müşrikler” ifadesiyle müşrik olup olmama vurgusu göze çarpar.  

-Merfû- Mevkûf Olma Açısından: Buhârî’nin metni, Ur-

ve’den “ ... Urve (şöyle) dedi:” şeklinde mevkûf hadis olarak nakle-

dilmişken;  

Mücâhid’in naklinde ise, “…Sonra Resûlullah s.a.s. şöyle bu-

yurdu:” şeklinde sarâhaten merfû olarak nakledilmiştir. 

-İdrâç Açısından: Buhârî’nin naklettiği metinde Hz. Peygam-

ber’in Kabe’yi çıplak tavaf edenlerle birlikte haccetmeyi sevip sev-

mediği bilgisi geçmez.  

Mücâhid’in naklinde ise, “Ben, (bu halde) haccetmeyi sevmem. 

Sadece yanımda hiçbir müşrikin olmadığı vaziyette haccetmeyi seve-

rim.”122 ifadesi yer alır. Bu ifadeyi el-mektebetü’ş-şamile’de hadis 

kitaplarında taradığımızda, hiçbir hadis kaynağında geçmemektedir. 

Dolayısıyla bu ifade, Mücâhid’in rivayetini, müdreç hadis konumuna 

sokmaktadır.  

2.2.2. Müslim’in Rivayetine Arz Edilmesi 

 “Ebû Usâme (şöyle) dedi: “Bize Hişam, babası (Urve)’den 

anlattı. el-Hums hariç, Araplar beyti çıplak olarak tavaf ederlerdi. 

el-Hums: Kureyş ve (onu) doğurandı. Araplar, el-Humsun kendileri-

ne elbise vermeleri hariç, çıplak halde tavaf yaparlardı. (Şöyle ki) 

Adam, adama; kadın da kadına elbise verirdi. el-Hums (olanlar), 

Müzdelife’den çıkmazlardı. İnsanların tamamı ise, Arafat’a ulaşır-

lardı. Hişâm (şöyle) dedi: “Babam (Urve b. Zübeyr), bana Aişe 

(r.ha.)’dan anlattı. O şöyle dedi: el-Hums, Allah c.c. azze ve cellenin 

haklarında “Sonra siz, insanların (sel gibi) akıp geldiği yerden 

akın.”123 (ayetini) indirdiği kimselerdir.” Ayşe r.ha. (şöyle) dedi: 

“İnsanlar, Arafat’tan (sel gibi) akıp gelirlerdi. el-Hums (olanlar) ise, 

Müzdelife’den (sel gibi) akıp gelirlerdi. Onlar şöyle derlerdi: “Biz 

sadece Harem’den (sel gibi) akıp geliriz. “Siz, insanların (sel gibi) 

                                                           
122 Mücâhid, Tefsîru Mücahid, 363. 
123 el-Bakara, 2/199. 
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akıp geldiği yerden akın.”124 ayeti indiği zaman, onlar Arafat’a doğ-

ru döndüler.”125 

Müslim’in Sahih’indeki rivayetin Mücâhid’in rivayetiyle kı-

yaslanması yapıldığında; yukarıda Buhârî’nin Sahihindeki metinle 

ilgili hususların aynısı göze çarpar. Buna göre; 

2.2.3. Sahîhayn ile Kıyaslanması  

-Özneler Açısından: Buhârî’deki metinle Müslim’in metni, 

aynı özneleri, içerir. İkisinde de Kabe’yi çıplak tavaf edenler arasında 

“el-Hums” istisna edilmiştir. 

Mücâhid’in naklinde ise, “el-Hums” ayırımı yerine; Kabe’yi 

çıplak tavaf edenler arasında, müşrik olup olmama vurgusu göze 

çarpar. 

-Merfû- Maktû’ – Munkatî’ Olma Açısından:  

Müslim’in metni, Buhârî’deki gibi; Urve’den maktû’ hadis 

olarak nakledilmiştir.  

Mücâhid’in naklinde ise, “…Sonra Resûlullah s.a.s. şöyle bu-

yurdu:” şeklinde sarâhaten merfû olarak nakledilmiştir. Ancak 

Mücâhid sahâbeyi atlayarak, munkatı’ veya Mürsel şekilde, sanki 

Resûlullah s.a.s.’tan duymuş gibi nakilde bulunmuştur. 

-İdrâç Açısından: Buhârî ve Müslim’in naklettiği metinde Hz. 

Peygamber’e nispet edilen “Ben, (bu halde) haccetmeyi sevmem. 

Sadece yanımda hiçbir müşrikin olmadığı vaziyette haccetmeyi seve-

rim.” ifadesi geçmez. Bu ifadenin, Kütüb-ü Tis’â’’da da bu şekliyle 

rivayeti yoktur. Ancak Mücâhid’in rivayetinde bu konuda idrâc126 

yapılmış gözükmektedir. 

–Sebebü’n-Nüzûl ve Sebebu Vürûdi’l-Hadîs Açısından: 

Buhârî ve Müslim’in rivayetlerinde ayetin inmesine sebep ola-

rak el-Hums dışında müşriklerin Beyti Şerifi çıplak tavaf etmeleri 

                                                           
124 el-Bakara, 2/199. 
125  Ebû’l-Hüseyin b. El-Haccâc el-Kuşeyrî en-Neysâbûrî Müslim, el-

Müsnedü’s-sahîhu’l-muhtasar bi nakli’l-‘âli ‘âni’l-âdli ilâ Rasûlillâhi sal-

lallahı aleyhi ve sellem - Sahîhu Müslim (Kahire: Mektebetü’s-Safâ, 

1424/2003), “Hac”, 152(1219). 
126  İdrâc: Hz. Peygamber’in s.a.s. sözüne ait olmayan sahâbe veya başka 

birisinin sözünü katarak, Hz. Peygamber’in s.a.s. sözüymüş gibi nakletmek 

anlamında kullanılmıştır. (bk. Ebû  Abdillah Muhammed b. Abdillah Hâkim 

en-Nîsâbûrî, Ma’rifetu ulûmi’l-hadîs ve kemmiyyetu ecnâsihi, nşr. es-Seyyid 

Muazzam Halil (Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, 1397/1977), 39. 
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rivayet edilmektedir. Bu iki rivayet, “Sonra siz, insanların (sel gibi) 

akıp geldiği yerden akın”127 ayetinin adeta sebebü’n-nüzûlüdür. 

Mücâhid’in naklinde ise, “Kâbe’yi çıplak tavaf etmekle ilgili” 

nakledilen hadis, ayetin inmesine değil; ayet hadîsin sebebü vürudu 

olarak nakledilmiştir. Bu konuda Mücâhid’in naklettiği ayet şudur: 

“Allah c.c. ve Resûlunden kendileriyle antlaşma yapmış oldu-

ğunuz müşriklere bir ihtardır.”128 

Ayrıca Mücâhid’in naklinde Hz. Peygamber sas.’in Tebûk se-

ferinden döndükten sonra,129 haccetmek istediği sırada yukarıdaki 

hadisi îrâd ettiğinden bahsedilir. 

2.3. Tarihi Kaynaklara Arz edilmesi 

Bu başlıkta tarihi kaynakların ilklerinden İbn İshâk 

(ö.151/768)’ın konuyla ilgili verdiği rivayetler ele alınacaktır. Bu 

rivayetler, incelediğimiz hadisin tarihi arka planını anlamak adına, 

Şeyhân’ın nakilleriyle kıyaslanacaktır. Ardından, incelenen hadisin 

metninin sıhhati konusunda genel bir değerlendirmeye geçilecektir. 

İbn İshâk “es-Sîre” adlı eserinde, incelediğimiz hadisle ilgi-

li üç rivayette bulunur: 

1. Birinci Rivayet: “…Hişâm b. Urve’nin babasından naklet-

tiğine göre, (Babası) Urve şöyle dedi: el-Hums (olan kimsenin) dı-

şında hiç kimse, Kâbe’yi üzerinde elbise olduğu halde tavaf edemez-

di. el-Hums (olanların) uygun bulduğu kişiler dışında, Kadınlı erkekli 

insanların tamamı, Kâbe’yi çıplak olarak tavaf ederlerdi. el-Hums 

(olanlar), giymesi için, kadın veya erkeğe elbise verirlerdi.”130  

2. İkinci Rivayet: İbn İshâk’ın incelediğimiz hadisle ilgili ver-

diği bir başka rivayet şu şekildedir: 

“…Hişâm b. Urve’nin babası (Urve)’den, Babasının Aişe 

r.ha.’dan naklettiğine göre, Aişe r.ha. (şöyle) dedi: “Kureyş ve Ku-

reyşin dinini din benimseyen kişiler, bunlar el-Hums’tu. Hums (olan-

lar Arife günü) akşamleyin Müzdelife’den Arafat’a doğru gelirlerdi. 

Onlar (şöyle) derlerdi: “Biz beytin ehliyiz.” İnsanların ve Arapların 

diğerleri ise, Arafat’ta vakfe yaparlardı. Ardından Allah Azze ve 

                                                           
127 el-Bakara, 2/199. 
128 et-Tevbe, 9/1. 
129 Mücâhid, Tefsîru Mücahid, 363. 
130 Ebû Abdillâh Muhammed b. İshâk b. Yesâr b. Hıyâr İbn İshâk el-

Muttalibî el-Kureşî el-Medenî, Sîretü’bni-İshâk (Kitâbu’s-siyer ve’l-

meğazî), Neşreden: Süheyl Zekkâr (Beyrut: Dâru’l-fikr, 1398/1978, 97.  
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Celle “Siz, insanların (sel gibi) akıp geldiği yerden akın ... ”131 Aye-

tini indirdi. Bunun üzerine el-Hums (olanlar) da geldiler, Arafat’ta 

insanlarla beraber vakfeye durdular.”132 

3. Üçüncü Rivayet: İbn İshâk’ın incelediğimiz hadisle ilgili 

verdiği diğer rivayet şu şekildedir: 

“Muhammed b. Kays (ö.67/686-87)’tan nakledildiğine göre, o 

şöyle dedi: “el-Hums’tan olmayan cahiliye halkı; Kâbe’yi tavaf ettiği 

zaman veya Mekke ehlinden âriyeten (kullanım amaçlı) ödünç (elbi-

se) bulabilmişse, o elbise içerisinde tavaf ederdi. (Tavaftan sonra) 

Şayet canı isterse, üzerindeki elbiseyi çıkarıp Kâbe’ye doğru atmak 

(göreviydi.) Şayet kendisi üzerindeki elbiseden hoşlanmadıysa veya 

Mekke ehlinden ariyeten ödünç (elbise) de bulamadıysa, çıplak tavaf 

ederdi.133 “Onlar, (şöyle): “Babalarımızı bu yolda bulduk. Allah 

c.c.’da bize bunu emretti.” derlerdi. De ki, Allah c.c. kötülüğü em-

retmez. Allah c.c.’a karşı bilmediğiniz şeyleri mi söylüyorsunuz? De 

ki: Rabbim c.c. adaleti emretti. Her secde ettiğinizde yüzlerinizi ona 

çevirin ve dini yalnız Allah c.c.’a has kılarak O’na yalvarın. İlkin sizi 

yarattığı gibi, yine O’na döneceksiniz. O, bir grubu doğru yola iletti, 

bir gruba da sapıklık müstahak oldu. Çünkü onlar, Allah c.c.’ı bıra-

kıp şeytanları kendilerine dostlar edindiler. Böyle iken, kendilerinin 

doğru yolda olduklarını sanıyorlar. Ey Âdemoğulları! Her secde 

edişinizde güzel elbiselerinizi giyin; yiyin, için, fakat israf etmeyin; 

çünkü Allah c.c. israf edenleri sevmez. De ki: Allah c.c.’ın kulları için 

yarattığı süsü ve temiz rızıkları kim haram kıldı? De ki: Onlar dünya 

hayatında, özellikle kıyamet gününde Müminlere aittir.”134  

4. Dördüncü Rivayet:  

“el-Hums (olan kimsenin) dışında hiç kimse, Kâbe’yi üzerinde 

elbise olduğu halde tavaf edemezdi. el-Hums (olanların) uygun bul-

duğu kişiler dışında, Kadınlı erkekli insanların tamamı, Kâbe’yi çıp-

lak olarak tavaf ederlerdi. el-Hums (olanlar), giymesi için, kadın 

veya erkeğe elbise verirlerdi.”135 “Kureyş ve Kureyşin dinini din 

benimseyen kişiler, bunlar el-Hums’tu. Hums (olanlar Arife günü) 

akşamleyin Müzdelife’den Arafat’a doğru gelirlerdi. Onlar (şöyle) 

derlerdi: “Biz beytin ehliyiz. İnsanların ve Arapların diğerleri ise, 

                                                           
131 el-Bakara, 2/199. 
132 İbn İshâk, Sîretü’bni-İshâk, 97. 
133 İbn İshâk, Sîretü’bni-İshâk, 97. 
134 A’raf, 6/28-32; İbn İshâk, Sîretü’bni-İshâk, 97. 
135 İbn İshâk, Sîretü’bni-İshâk, 97.  
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Arafat’ta vakfe yaparlardı. Ardından Allah Azze ve Celle “Siz, insan-

ların (sel gibi) akıp geldiği yerden akın ... ”136 ayetini indirdi. Bunun 

üzerine el-Hums (olanlar) da geldiler, Arafat’ta insanlarla beraber 

vakfeye durdular.”137 

2.3.1. İbn İshâk ve Sahîhayn’ın Rivayetleriyle Kıyaslanması 

-Özneler Açısından:  

İbn İshâk’ın incelediğimiz hadisle ilgili verdiği üç rivayette 

Buhârî’nin ve Müslim’in metinleriyle, aynı özneleri, içerir. İbn 

İshâk’ın naklettiği dört rivayette Kabe’yi çıplak tavaf edenler arasın-

da, “el-Hums” olanlar istisna edilmiştir. 

İncelediğimiz Mücâhid’in naklinde ise, “el-Hums” ayırımı ye-

rine; Kabe’yi çıplak tavaf edenlerin, müşrik olmasına vurgu yapıl-

mıştır. “el-Hums” ifadesi dördüncü rivayette vardır. 

-Merfû - Maktû’ – Munkatî’ Olma Açısından:  

İbn İshâk’ın incelediğimiz hadisle ilgili verdiği birinci rivayet, 

Buhârî ve Müslim’de geçtiği üzere, Hişâm b. Urve’nin babası Ur-

ve’den maktû’ olarak nakletmiştir. İbn İshâk’ın incelenen hadisle 

ilgili verdiği ikinci rivayet ise, Aişe r.ha.’dan mevkûf olarak nakle-

dilmiştir. 

İncelediğimiz Mücâhid’in naklinde ise, bu tarik kullanılmamış-

tır. Mücâhid, arada sahâbî râvisini atlayıp irsâl yoluyla ilgili rivayeti 

nakletmiştir.  

-İdrâç Açısından:  

-İncelediğimiz Mücâhid rivayetinde Müşriklerin Kâbe’yi çıp-

lak tavaf etmeleri, ortak lafız olarak dört rivayette geçmiştir. Ancak 

dördüncü rivayetteki “Siz, insanların (sel gibi) akıp geldiği yerden 

akın ... ”138 ayetinin inmesi, Mücâhid’in naklinde bulumamaktadır. 

Bu ayetin bu olayla bağlantılı indiği, daha evvel arz ettiğimiz 

Buhârî,139 Müslim140 rivayetinde geçmekteydi. 

                                                           
136 el-Bakara, 2/199. 
137 İbn İshâk, es-Sîretü’bnü-İshâk, 97. 
138 el-Bakara, 2/199. 
139 İbn İshâk’ın naklettiği dördüncü rivayetin metni, daha evvel verdiğimiz 

Buhârî’nin naklettiği hadise benzemektedir. (bk. Buhârî, “Hac”, 92(1665); 

İbn İshâk, Sîretü’bni-İshâk, 97.) 
140 İbn İshâk’ın naklettiği ilk üç rivayet ise, daha ziyade Müslim’in rivaye-

tiyle örtüşmekte. Bazı farklar bulunmaktadır. “el-Hums: Kureyş ve (onu) 

doğurandı. Araplar, el-Humsun kendilerine elbise vermeleri hariç, çıplak 

halde (Kâbe’yi) tavaf ederlerdi. (Şöyle ki), Adam, adama; kadın da kadına 
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-İlk tarih kaynaklarından İbn İshâk’ın naklettiği metinlerde Hz. 

Peygamber’in “Ben, (bu halde) haccetmeyi sevmem. Sadece yanımda 

hiçbir müşrikin olmadığı vaziyette haccetmeyi severim.” ifadesi geç-

mez. Ancak Mücâhid’in rivayetinde bu konuda idrâc yapılmıştır.141 

Bu ifadeyi el-mektebetü’ş-sâmile’de yaptığımız taramalarda diğer 

tarih kaynaklarında da rastlamadık. 

2.4. Akla Arzı 

İncelediğimiz Mücâhid’in rivayeti, akla arz edilecektir. Ancak, 

buradaki akıldan kastın, aklı selîm olduğu unutulmamalıdır. Allah 

c.c.’ın elçisi olan Resûlü Muhammed sas.’in onun emrine muhalif 

davranması beklenemez. Yukarıda (Kur’an’a arz bölümünde) aktarı-

lan ayetlerde Allah c.c., insanlardan avret yerlerini örtmelerini iste-

miştir. Hac gibi önemli bir ibadetin farzı konumundaki tavafta bu 

örtünme emrine uymalarını; Hz. Peygamber’in insanlardan istemiş 

olması kadar, doğal bir şey yoktur. 

  

                                                                                                                            

elbise verirdi. el-Hums (olanlar), Müzdelife’den çıkmazlardı. İnsanların 

tamamı ise, Arafat’a ulaşırlardı. Hişâm (şöyle) dedi: “Babam (Urve b. 

Zübeyr), bana Aişe (r.ha.)’dan anlattı. O şöyle dedi: el-Hums, Allah c.c. 

azze ve cellenin haklarında “Sonra siz, insanların (sel gibi) akıp geldiği 

yerden akın.” (el-Bakara, 2/199.)” (ayetini) indirdiği kimselerdir.” Ayşe 

r.ha. (şöyle) dedi: “İnsanlar, Arafat’tan (sel gibi) akıp gelirlerdi. el-Hums 

(olanlar) ise, Müzdelife’den (sel gibi) akıp gelirlerdi. Onlar şöyle derlerdi: 

“Biz sadece Harem’den (sel gibi) akıp geliriz.140 “Siz, insanların (sel gibi) 

akıp geldiği yer (Müzdelife)’den akıp gelin.”140 ayeti indiği zaman, onlar 

Arafat’a doğru döndüler.” (Müslim, “Hacc”, 152(1219). İbn İshâk’ın üç 

rivayetinin, Müslim’in rivayetiyle kıyaslanması: -İbn İshâk naklettiği birinci 

rivayette, Müslim’in naklettiği hadisin ilk kısmını, mânâ ile rivayet etmiş. 

İbn İshâk, naklettiği ikinci rivayeti ise, Müslim’in naklettiği hadisin son 

kısmını, biraz mâna, biraz yorum katarak nakletmiştir. -İbn İshâk’ın naklet-

tiği birinci ve ikinci rivayet, Müslim’in naklettiği hadise, üçüncü rivayetten 

daha yakın gözükmektedir. -İbn İshâk’ın naklettiği birinci ve ikinci rivayet 

ile Müslim’in naklettiği hadisin ortak râvileri, Hişâm b. Urve ile babası 

(Urve)’dir. -İbn İshâk’ın naklettiği birinci rivayet ile Müslim’in naklettiği 

hadis Urve’den maktû’ olarak nakledilmiştir. -İbn İshâk’ın naklettiği ikinci 

rivayet ise, “Hişâm + Urve +  Aişe r.ha.” tarikiyle mevkuf olarak nakledil-

miştir. -İbn İshâk’ın naklettiği üçüncü rivayet ise, ilk iki rivayetten ve Müs-

lim’in rivayetinden muhteva yönünden farklı, biraz fıkıh dili, biraz da abartı 

katılarak nakledilmiştir.  
141 el-mektebetu’ş-şamile’de yaptığımız taramalarda da -diğer hadis kitapları 

ve tarih kitapları dahil- Mücâhid’in naklindeki  rastlanmadı. 
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Sonuç 

İncelediğimiz Mücâhid’in direkt Hz. Peygamber’den naklettiği 

rivayet, onun tarafından, irsâl yapılarak nakledilmiştir. Bunun dışın-

da, rivayetin senedinin diğer yerlerinde de râviler arasında kopukluk-

lar (inkıta) bulunmaktadır. Varkâ b. Ömer el-Yeşkurî’nin ve İbrahim 

b. el-Hasan b. Ali el-Kisâî’nin vefat tarihleri hakkında net bir bilgi 

mevcut değildir. Aralarında hadis nakline dair de bir bilgi yoktur. 

Dolayısıyla bu rivayet, senedindeki kopukluktan dolayı munkatı’ bir 

rivayettir. 

İshâk İbrahim b. el-Hasan b. Ali el-Kisâî’nin, hadis ilminden 

ziyade kıraat alanında râvi olduğuna dair bilgiler mevcuttur. Ebû’l-

Kasım Abdurrahman b. el-Hasan, “Da’ifun” şeklinde cerh edilmiş bir 

râvidir. Hadis ilminden ziyâde, hocasının tefsirini nakletmekle ta-

nınmış bir râvidir. Ebû Mansûr, el-Mukrî’ yani kıraat ilminde mahir 

bir râvidir. Netice itibariyle incelediğimiz rivayetin senedinde hadis 

ilminden ziyade kıraat alanında uzman sayılabilecek râviler çoktur. 

Bunların içlerinde hadis âlimleri tarafından cerh edilenler de vardır. 

Diğer râvilerden de bazıları cerh edilmiştir. Abdullah b. Ebî Nuceyh, 

Mu’tezilî olmakla nitelenmiş. Hadîs âlimlerince “Metrûku’l-hadîs” 

olduğu ifade edilmiştir. Abdullah b. Ebî Nuceyh, tedlîs yapmakla 

cerh edilmiştir. Daha evvelki çalışmalarda tedlîs yapan râvinin aynı 

zamanda da irsâl yaptığı düşünüldüğünde, bu rivayetteki irsâlin on-

dan gelme şüphesi ortaya çıkmıştır. Dolayısıyla incelenen rivayetin 

râvileri arasında, adâlet ve zabtında kusur bulunan râviler vardır. 

Âdem b. Abdurrahman ise, rivayetlerinde tek kalmakla nitelenmiştir.  

İncelediğimiz rivayetin metni, hadis ilmi açısından bazı prob-

lemler içermektedir. Rivayetin başında Hz. Peygamber’e s.a.s. ait 

olduğu ifade edilen “Ben, (bu halde) haccetmeyi sevmem. Sadece 

yanımda hiçbir müşrikin olmadığı vaziyette haccetmeyi severim.” 

ifadesi, başta Kütüb-ü Tis’â olmak üzere, hiç bir hadis kaynağında 

geçmemektedir. Bu ifadenin sahih hadis kaynaklarında bulunan ifa-

delere idrâc yapılarak nakledildiği görülmüştür. Bu idrâcın siyer ve 

megâzî türü rivayetleri nakleden râvilerce mi yapıldığı araştırılmış. 

Ancak, onların rivayetlerinde bu ifadeye rastlanılmamıştır. Bu du-

rumda bu idrâcın, Mücâhid’in naklettiği hadîsin râvilerinden kaynak-

lanmış olabileceği ortaya çıkmıştır. Dolayısıyla metninde idrâcın 

bulunduğu bu rivayetin, Buhârî, Müslim ve Kütüb-ü Tis’â müellifle-

rinin nakillerinde bulunmayan ilave lafızla nakledilmiş olduğu anla-

şılmıştır.  
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Sonuç itibariyle incelediğimiz Mücâhid’in rivayeti, “Bazı râvi-

lerinin adâlet ve zabt yönünden kusurlu, Mürsel ve munkatı’ senedle 

şâz ve mu’allel olarak nakledilmiş” bir rivayettir.  

Bunun yanı sıra Zakir Kadiri Ugan’ın hadisçilerin dirâyetu’l-

hadîs ilmiyle ilgilenmedikleri, metinden çok senede ehemmiyet ver-

dikleri, asılsız çıkmıştır. Eğer biz bu gün metin tenkidi yapabiliyor-

sak, o hadisçilerin yazdıkları eserlerde ortaya koydukları ilkelerden 

hareket ederek metin tenkidi yapabildiğimiz ortaya çıkmıştır.  
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MÜFESSİR TÂHİR B. ÂŞÛR’UN 

“HİKMET KAVRAMI”NA YAKLAŞIMI 

 

Yakup YÜKSEL* 

Giriş 

Çok geniş bir anlam zenginliğine sahip olan hikmet kavramı 

Kur’ân’da muhtelif yerlerde geçmektedir. Bu kavramla ilgili yorum-

lar ilk müfessirler tarafından ele alınmakla birlikte hemen her dö-

nemde tefsir faaliyetinde bulunan bilginleri de yakından ilgilendir-

miştir. Hatta hikmet kavramının sadece tefsirin konusu olmadığı, 

fıkıh, tasavvuf ve kelam ilminin de ilgilendiği bir konu olduğu bilin-

mektedir. Yine felsefecilerin de hakkında yorum yaptıkları hikmet 

kavramının, ilmi araştırma yapan her kesimin ilgi alanına girdiği 

görülmektedir.  

Kur’ân-ı Kerim’de peygamberlerin insanlara hikmeti öğrettik-

lerinden bahseden âyetler (bk. Bakara 2/129, 151; Âl-i İmrân 3/164; 

Cum’a 62/2), yine kitapla birlikte hikmetin Allah tarafından inzâl 

edildiğine dâir bilgi (bk. Bakara 2/231; Âl-i İmrân 3/48; Nisâ 4/113), 

Allah’ın bazı peygamberlere hikmeti verdiğine ve öğrettiğine dair 

âyetler (bk. Bakara 2/251; Âl-i İmrân 3/81; Nisâ 4/54; Mâide 5/110; 

Sâd 38/20) ve nihayet Allah, hikmeti dilediğine verir. Kime hikmet 

verilmişse, şüphesiz ona çokça hayır verilmiş demektir. Bunu ancak 

akıl sahipleri anlar (bk. Bakara 2/269) meâlindeki âyette geçen hik-

met kavramı eski ve yeni tefsir kaynaklarında detaylı bir şekilde ele 

alınmış ve sözü edilen hikmetin ne olduğu hususu beyan edilmeye 

çalışılmıştır.  

Biz bu çalışmamızda çağdaş müfessirlerden Tâhir b. Âşur’un 

konuyla ilgili görüşlerine yer vereceğiz. Kadim tefsirlerden başlamak 

üzere Tâhir b. Âşur dönemi ve ondan sonraki dönemde hikmetle ilgili 

yapılan yorumlara da kısmen temas ederek konuyu mukayeseli bir 

şekilde işlemeye çalışacağız. Amacımız hikmet kavramının daha çok 

hangi anlamda kullanılmış olduğunu tespit etmeye matuftur. 

                                                           
* Doç. Dr., Tekirdağ Namık Kemal Üniversitesi İlahiyat Fakültesi. 
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1. Hikmet Kavramı 

H-k-m kökünden türemiş olan hikmet kelimesi hukm mastarın-

dan isimdir. Cevherî, hükmetti/hüküm verdi anlamındaki “hakeme 

beynehum yahkumu” cümlesinde geçen h-k-m fiilinin mastarının el-

hukm olduğunu söylemiştir. Aynı zamanda bu hukm’un ilimde hik-

met anlamına geldiğini de sözlerine ilave etmiştir. Bu kökten türeyen 

el-hakîm kelimesinin âlim ve hikmet sahibi ve yine işi sağlam yapan 

anlamında olduğunun altını çizmiştir.142 Râğıb el-Isfehânî h-k-m nin 

aslının bir şeyin ıslahı için men etmek ve engellemek anlamında ol-

duğunu ve atın ağzına vurulun geme de aynı kökten türeyen el-

hakemetu dendiğini söylemiştir. Zira bu dizgin onun yanlış yola git-

mesini veya taşkınlığını engellemek içindir ve engel olmak anlamın-

da o dizgine el-hakemetu denmiştir.  

Bir şeyin öyle olduğuna ya da öyle olmadığına hükmetmeye de 

el-hukmu dendiğini ifade etmiş ve şu âyetleri örnek vermiştir: Allah, 

size, emanetleri mutlaka ehline vermenizi ve insanlar arasında hük-

mettiğiniz zaman adaletle hükmetmenizi emrediyor (Nisâ 4/58); Ey 

iman edenler! İhramlı iken (karada) av hayvanı öldürmeyin. Kim 

(ihramlı iken) onu kasten öldürürse (kendisine) bir ceza vardır. (Bu 

ceza), Kâ’be’ye ulaştırılmak üzere, öldürdüğünün dengi olup, içiniz-

den iki âdil kimsenin hüküm vereceği bir kurbanlık hayvan veya yok-

sulları yedirmek suretiyle keffaret… (Mâide 5/95).  

Isfehânî, h-k-m ile ilgili bu âyetlerden başka yine birçok âyet-

lere de işaret etmiştir. Nitekim Siz evlerinizde okunan Allah’ın âyet-

lerini ve hikmeti hatırlayın… (Ahzâb 33/34) âyetinde geçen hikmet 

hakkındaki yorumlara da yer vermiş ve şöyle demiştir: “İbn Abbas 

burada geçen hikmetin Kur’ân’ı, onun nâsih ve mensuhunu, muhkem 

ve müteşâbihini bilmektir demiştir. İbn Zeyd, Kur’ân’ın âyetlerini ve 

onların hükümlerini bilmektir demiştir. Süddî de burada geçen hik-

metin peygamberlik olduğunu söylemiştir.”143 Kurtubî de eserinde bu 

bilgilere yer vermiş ve adı geçen müfessirlerin aynı şekildeki görüş-

                                                           
142  Bk. İsmâil b. Hammâd Cevherî, eṣ-Ṣıḥâḥ: Tâcü’l-luġa ve 

ṣıḥâḥu’lʿArabiyye, thk. Ahmed Abdulgafûr Attâr, (Beyrut: Dârû’l-‘ılm, 

1979), s. 1901. 
143 Ebü’l-Kāsım Hüseyn b. Muhammed b. el-Mufaddal er-Râgıb el-İsfahânî, 

Müfredâtü elfâẓi’l-Ḳurʾân, thk. Safvân Adnân Dâvûdî, (Beyrut: Dâru’ş-

Şâmiyye 1997), s. 248-250. 
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lerine yer vermiştir.144 Aynı görüşlere Ebû Hayyân’ın eserinde de yer 

verilmekle birlikte hikmet kavramına dair yirmi dokuz görüşe işaret 

ettiğini görmekteyiz.145 Isfehânî hikmeti şöyle tanımlamıştır: “İlim ve 

akıl ile hakkı bulmaktır.” Buna göre hikmet Allah için kullanıldığın-

da “eşyanın hakikatini bilmek ve onları en sağlam bir şekilde var 

etmektir.” Nitekim bu anlamda Allah için hakîm denmiştir. Hikme-

tin, insan için kullanıldığında “mevcûdâtı/varlık âlemini bilmek ve 

hayırlı şeyler yapmak” anlamında olduğunu söylemiştir. Lokman’a 

verilen hikmetin bu anlamda olduğunu da sözlerine ilave etmiştir. 

Ona göre Kur’ân-ı Kerim, hikmeti içerdiği için hakîm ile nitelenmiş-

tir. Buna örnek olarak da şu âyetleri vermiştir: Elif-lâm-râ tilke 

âyâtu’l-kitâbi’l-hakîm (Yûnus 10/1); hikmetun bâliğatun (Kamer 

54/5). Isfehâni hukm kelimesinin hikmet kavramından daha geniş 

olduğunu buna göre her hikmetin hukm olduğunu ancak her hükmün 

hikmet olmadığını vurgulamıştır.146 Firûzâbâdî de hikmetin adâlet, 

ilim ve hilm olduğunu söylemiştir.147  

İbn Manzûr, hikmet’in; eşyanın en faziletli olanını yine en fazi-

letli ilimler sebebiyle bilmek anlamında olduğunu söylemiştir. Sanatı 

en ince ayrıntılarına kadar dikkatli ve sağlam bir şekilde yapan kişiye 

de hakîm dendiğini söylemiştir. Cevherî’nin de hukm kavramının 

ilimde hikmet anlamına geldiğini söylediğine yer vermiştir.148 Yine 

Ezherî’nin, el-hakem-el-hakîm ve el-hâkim kavramlarının Allah’ın 

isimlerinden olduğu şeklindeki görüşünü aktarmıştır. Nitekim İbn 

Manzûr, hukm kelimesinin ilim, fıkıh ve adâletle hükmetmek anla-

mında olduğunu söylemiştir.149 Hatta o; “hilafet Kureyş’in hukm ise 

ensarındır”150 şeklindeki hadise yer vererek, fakih sahabilerin çoğun-

luğunun ensardan olduğu için bu yüzden hüküm vermenin ensara ait 

olabileceği bağlamında söylenmiş bir hadis olduğunu ileri sürmüştür.  

                                                           
144 Kurtubî, Muhammed b. Ahmed, el-Câmi’ li aḥkâmi’l-Ḳur’ân, (Beyrut: 

Dârü’l-Kutubi’l-‘İlmiyye, 1992), III/213-214. 
145 Ebû Hayyân, Muhammed b. Yûsuf b. Ali b. Yûsuf, el-Baḥru’l-muḥît, thk. 

Mâhir Habbûş, (Beyrut: Dârü’r-Risâleti’l-‘Ilmiyye, 2010), V/20-22. 
146 Isfehâni, Müfredât, s. 248-250. 
147 Fîrûzâbâdî, Ebü’t-Tâhir Mecdüddîn Muhammed b. Ya‘kūb b. Muham-

med, el-Ḳāmûsü’l-muḥîṭ, (Beyrut: Müessesetü’r-risâle, 2005), s. 1095. 
148 İbn Manzûr, Ebül-Fazl Cemâlüddîn Muhammed b. Mükerrem b. Alî b. 

Ahmed el-Ensârî, Lisânü’l-‘arab, (Beyrut: Dâru’l-Fikr, 1994), XII/140. 
149 İbn Manzûr, Lisânü’l-‘arab, XII/141. 
150 Bkz. Ahmed b. Hanbel, Müsned, III/129. 
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Önemli müfessirlerden Elmalılı Hamdi Yazır, tefsirinde hik-

met kavramına geniş bir yer ayırmış ve bu kelimenin kök anlamından 

hareketle şöyle bir sonuca ulaşmıştır: “Hikmet ne demektir? Bu ke-

lime hüküm, hükûmet ve sağlamlaştırmak demek olan ihkâm mânâla-

rıyla ilişkili olarak mastar ve isim olur. Bundan dolayı manevî ya da 

lafzî alanda anlam ilişkileriyle birçok mânâlarda kullanıldığından 

yerine göre tefsir edilmesi gerekir. Mastar olması bakımından, aslın-

da kötülükleri ortadan kaldırmak, iyilikleri elde etmek mânâsı vardır 

ki; hüküm ve hükûmet, sağlamlık ve muhkemlik hep bu kökten alın-

mıştır. Her nerde kötülüğü gidermek ve iyiliği elde etmek varsa, işte 

orada hikmet mânâsı vardır. Bundan dolayı bir şeyin içinde gizlenen 

ve sonuç bakımından ortaya çıkacak olan fayda ve iyiliğe o şeyin 

hükmü ve hikmeti denilir ki, hikmetin birçok anlamından biri de bu-

dur. Bunda bütünüyle nihâî (son) hedef mânâsı olmasa bile, bunun az 

çok bulunması gerektiği söylenebilir.  

Buna göre, anlam bakımından hikmet sözü, fayda sözünden 

daha özel bir anlam ifade eder. Sebep kelimesinden daha geniş an-

lamlıdır. Zira hikmet, sebepten önce olabildiği gibi, nihâî hedeften 

sonra da olabilir. Yani sebebin sebebi, amacın sonucu şeklinde ortaya 

çıkabilir. Bundan dolayı hikmet denildiği zaman, mutlaka ya bir se-

bep sonuç ilişkisi veya daha genel olarak bir sebebin nedeni ve buna 

benzer gerekçeli bir mânâ söz konusudur. Yani hikmet, kesinlikle 

sonucun sebebe irca edilmesi, tutarlı ve sağlam bir ilişki anlamı ifade 

eder. Nitekim bir işi, bir başka işe isnad etmeye hüküm denildiği gibi, 

bilimsel veya amelî herhangi bir doğru karara da hikmet denilir.  

Hasılı böyle içerikli veya gerektirici çeşitli anlamlardan her bi-

ri dolayısıyla hikmet, çok yönlü mânâlar için çok anlamlı bir isim 

olmuştur. En genel anlamda hikmet, fayda, yarar ve ihkâm anlamla-

rından dolayı her güzel bilginin ve her faydalı işin ismi olmuştur. 

Bununla beraber pratik ilimlerle ilişkisi, teorik ilimlerden daha fazla 

olduğu gibi, doğrudan doğruya amele tahsisi de ilimden daha fazla-

dır. Güzel ameller içindeki yeri de ilme yöneliktir. Yani bir işi körü 

körüne değil de önünü sonunu düşünerek ve ondan doğacak bütün 

tehlikeleri bertaraf etmeyi gözeterek yapmak demektir. Bütün bun-
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lardan anlaşılmaktadır ki hem ilim hem iş yapma hikmetin en esaslı 

mânâsını teşkil eder.”151  

2. Tâhir b. Âşûr’un Hikmet Kavramına Yaklaşımı 

İbn Âşûr hikmet kavramını şöyle tarif etmiştir: “Hikmet: Sağ-

lam bilgi ve yapılan işin/eylemin bu sağlam bilgiye uygun olması-

dır.”152 İbn Âşur’a göre hikmet, Arapların dillerinde ortaya çıkmış, 

Yunanlıların akıllarında görülmüş, Çinlilerin ellerinde vücut bulmuş 

bir olgudur. Bu kavramın hukm kökünden türediğini ve engellemek 

anlamına geldiğini söylemiştir. Zira hikmet, sahibini hata yapmaktan 

ve yanlışa sapmaktan korur. Bu bağlamda atın ağzına vurulan demir-

den dizgine de hakeme denildiğine yer vermiştir. 

Allah, hikmeti dilediğine verir. Kime hikmet verilmişse, şüphe-

siz ona çokça hayır verilmiş demektir. Bunu ancak akıl sahipleri an-

lar153 âyetinde (ve başka âyetlerde) geçen hikmetle ilgili ilk müfessir-

lerden başlamak üzere Tâhir b. Âşur’un asrına kadar bu ilimle uğra-

şan bilginler hikmet hakkında en detaylı yorumlara yer vermişlerdir. 

Hatta Tâhir b. Âşur’dan sonra günümüze kadar yazılan tefsir kaynak-

larında da hikmet kavramıyla ilgili yorumların devam ettiğini gör-

mekteyiz. İlk müfessirlerden Taberî bu âyette geçen hikmetin 

Kur’ân’ı bilmek, onun nâsih ve mensûhunu, muhkem ve müteşâbihi-

ni, âyetlerin ilk inenleri ile sonradan inenlerini, helâl ve haramı ve de 

Kur’ân’ın emsâlini yani verdiği en güzel örnekleri bilmektir demiştir. 

Bunun yanı sıra âyetle ilgili me’sur rivayetlere yer vermiş ve o riva-

yetlerde hikmetin; Kur’ân, Kur’ân’ı bilmek, Kur’ân’ı anlamak, söz 

ve fiilde hakkı yakalamak gibi anlamlara geldiğine işaret etmiştir.154 

Zemahşerî de Allah’ın kişiyi ilim ve amelde muvaffak kılması anla-

                                                           
151 Bk. Elmalılı Muhammed Hamdi Yazır, Hak Dînî Kur’an Dili, (İstanbul: 

Eser Neşriyat, 1971), II/915. 
152 Bk. Muhammed Tâhir b. Âşûr, et-Tahrir ve’t-tenvîr, (Beyrut: Müessese-

tü’t-Târih, 2000), II/531. 
153 Bakara 2/269. 
154 Taberî, Ebû Ca’fer Muhammed b. Cerîr b. Yezîd el-Âmülî, Câmi‘u’l-

beyân fî te’vîli âyi’l-Kur’ân, (Beyrut: Dârü’l-Kutubi’l-‘Ilmiyye, 1992), III/89-

90. 
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mında olduğunu söylemiş buna göre Allah katında hakîm, âlim ve 

âmil olandır demiştir.155 

Tâhir b. Âşur, hikmetle ilgili yorumlarına şöyle devam etmiş-

tir: Allah kime hikmet vermeyi murad etmiş ise kişiyi o kabiliyette 

yaratmıştır. Hikmet ışığı parladığında hiçbir arzu ve taassuba düşme-

den, kibir ve direnç göstermeden onu kabul edip hakikatlere boyun 

eğmesi için bu anlamda hikmet verilecek kişinin aklının sâlim ve 

meleke güçlerinin sağlam olduğunu savunmuştur. Nitekim hikmet 

verilecek kişinin onu kabul etme konusunda Allah’ın onu harekete 

geçirecek sebepleri kolaylaştırdığını ve bulunduğu çevreyi de her 

türlü zorluktan arındırdığını söylemiştir. Bireyin bütün bu sebeplere 

ilaveten yönünü de doğrudan Allah’a çevirdiğinde Allah’ın da ona 

hikmeti elde edeceği sebepleri daha da kolaylaştıracağını ve de algı-

sını kapatacak şeyleri ortadan kaldırarak bu kolaylığı sağlayacağını 

beyan etmektedir. Dolayısıyla İbn Âşûr, kişinin gücü ölçüsünde eş-

yanın hakikatini olduğu gibi bilmenin hikmet olduğunu söylemiştir. 

Hikmet sayesinde varlık alemindeki şeyler birbirine karıştırılmamış 

ve sebepler hususunda da yanlışa düşülmemiş olduğu fikrini savu-

nur.156 

Yine İbn Âşûr’a göre hikmet asra ve çevreye göre konuların 

farklılığına göre çeşitli kısımlara ayrılmaktadır. Bu anlamda ona göre 

hikmet, Doğu’da Hintliler arasında ilk defa Berâhime/Brahmanizm 

ve Buda gibi dinî yapı tarafından ortaya çıkmıştır. Çinliler arasında 

Budistler tarafından, Fars diyarında Zerdüşt düşüncesi, Kıptîler ara-

sında ise kâhinler tarafından ortaya çıkmıştır. Nihayet Doğu’da bu 

akımlar tarafından işlenen hikmet onlardan Yunanlılara intikal etmiş-

tir. Yunanlılar tarafından da bir takım ayıklama ve sadeleştirme ile de 

amelî hikmet ve nazarî hikmet olmak üzere iki kısma ayrıldığı söy-

lemiştir. Amelî hikmetin insanların yapmış oldukları işlere taalluk 

eden hikmet olduğunu tespit etmiş ve bu anlamda nefsi terbiye, aileyi 

terbiye ve de toplumu terbiye etmeye has bir hikmet olduğunu tespit 

etmiştir. Birincisi yani nefsi terbiyeye taalluk eden hikmet, ahlak 

bilgisi, bireyin gücü ölçüsünde ilâhi ahlak ile ahlaklanmasıdır. Öyle 

ki bu terbiye neticesinde birey kâmil insan mertebesine ulaşmış olur. 

                                                           
155 Zemahşeri, Ebü’l-Kâsım Cârullah Mahmud b. Ömer, Esâsü’l-belâġa, thk. 

Muhammed Bâsil Uyûn el-Sûd, (Beyrut: Dâru’l-Kutubi’l-‘Ilmiyye, 1998), 

I/396. 
156 Bk. İbn Âşûr, et-Tahrir, II/531. 
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İkincisi yani aileye ait hikmet ise ev işlerini düzenine koymaktır. 

Üçüncüsü yani topluma ait hikmet ise dinî ve beşeri siyaset bilgisi-

dir.157  

İşlere ait olmayan ve tamamen bilgiye yani öğrenmeye dayalı 

olan nazarî hikmete gelince bu da anlam yetisinin ve amellerin isti-

kameti için öğrenilen hikmettir. İbn Âşûr nazarî hikmeti üç kısma 

ayırmıştır. Buna göre; 

1. En alt tabaka olarak isimlendirilen tabii/varoluş bilgisi. 

2. Orta tabaka diye adlandırılan riyâzî/matematik bilgisi. 

3. En üst tabaka olarak adlandırılan ilâhi bilgi. 

Birinci yani tabii bilgi, genel anlamda yaratma, özel oluşum, 

varoluş ve yok oluş gibi işleri ihtiva etmektedir. Bu genel yarat-

ma/varoluş eyleminin altında hava durumu, yeryüzü tabakaları, 

nebâtât, hayvanlar ve insanlar bilgisi de yer almaktadır. Bu bağlamda 

tıp, kimya ve astronomi bilgisi de bu sınıfın içine dâhildir. İkinci yani 

matematik bilgisine gelince hesap, hendese, yıldızlar âlemi, astrono-

mi ve musiki bilgisini içerir. Yine bu sınıfa cebir ilmi, mühendislik, 

mekânik ve ağırlık bilgisi de dâhildir. İlahi olan bilgiye gelince İbn 

Âşûr’a göre bunu da beş kısma ayırmak mümkündür.158  

1. Varlığın anlamı 

2. Temel ilkeler ve fasit görüşleri nakzetme 

3. Vâcibü’l-vücûd olan varlığın ispatı ve sıfatları 

4. Ruhlar ve soyut âlemin ispatı 

5. Vahyin ve risâletin ispatı. 

İbn Âşûr, bu konuları Ebu Nasr el-fârâbî ile İbn Sina’nın beyan 

ettiklerine işaret etmektedir. Fakat sonradan gelen batılı bilginlerin 

hikmeti sadece felsefeye hasrettiklerine yer vermiştir. Yani Yunanlı-

larca ilahi olarak isimlendirilen fizik ötesi âlemi dışarıda bırakan bir 

anlayışla hikmeti tamamen felsefenin bir konusu olarak işlemişler-

dir.159  

İbn Âşûr, dinî anlayışa göre hikmetin önemli dört bölümünden 

bahsetmektedir. Bunlardan birincisi, Allah’ı hakkıyla bilmektir ki o 

da gerçek itikad ilmidir. İşte bu ilim Yunanlılara göre İlahi ilim ya da 

fizik ötesi olarak isimlendirilmektedir. İkincisi, Allah’ı bilmekten 

                                                           
157 Bk. İbn Âşûr, et-Tahrir, II/531. 
158 Bk. İbn Âşûr, et-Tahrir, II/532. 
159 Bk. İbn Âşûr, et-Tahrir, II/532. 
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kaynaklanan ilim olup kişinin kendi nefsinin mükemmelliğini bilme-

sidir ki bu da ahlak ilmidir. Üçüncüsü aileyi eğitmek ki bu da Yunan-

lılar tarafından ev işleri idaresi olarak isimlendirilmektedir. Dördün-

cüsü toplumu güçlü bir hale getirmek ve toplumun işlerini düzeltmek. 

Bu da medeni siyaset ilmi olarak adlandırılmıştır. Nitekim bu konu 

imamet ve yöneticiliğe dair hükümler konusu altına girmektedir. İşte 

İslâm daveti hikmetin bu başlıklarından hiçbirisinden hali değildir. 

Bu yüzden Yüce Allah nefislerin ıslahı için Kur’ân’da birçok yerde 

nübüvvet, hidayet ve irşad hakkında hikmeti zikretmiştir. Nitekim 

insanlar için yapılan hayırlı nasihatler, nefse dair uyarılar, mutluluk 

ve bedbahtlıkla ilgili tecrübeye dayalı haberler ve de edebe dair kuşa-

tıcı bütün sözler Arapların dilinde mutlak anlamda hikmet olarak 

kullanılmıştır. Bu bağlamda Yüce Allah Kur’ân’da Lokman’ın hik-

metini ve onun vasiyetini zikretmiştir. İlgili âyetler şöyledir: Andol-

sun, biz Lokmân’a “Allah’a şükret” diye hikmet verdik. Kim şükre-

derse, ancak kendisi için şükretmiş olur. Kim de nankörlük ederse, 

bilsin ki Allah her bakımdan sınırsız zengindir, övülmeye lâyıktır. 

Hani Lokmân, oğluna öğüt vererek şöyle demişti: “Yavrum! Allah’a 

ortak koşma! Çünkü ortak koşmak elbette büyük bir zulümdür.”160  

İbn Âşûr sözlerini şu şekilde sürdürmüştür: Arap şairlerin 

hikmetle ilgili etkileyici sözler söylediklerine de şahit olmaktayız ki 

bu konuda örnek alınması gereken çeşitli örnekler ileri sürmüşlerdir. 

Nitekim Züheyr’in beyitlerinde bunu görmekteyiz. O, muallakasında 

beyitlerini kim, herkim şeklinde ifadelerle başlatmış ve hikmete dair 

konuları kim yaparsa tarzında bir üslup kullanmıştır. 

يتٍُّ 
َ
نايا رَأ

َ
ٍّ الْ

َ
بط

َ
ب مَن عَشواءٍَّ خ ص 

ُ
تهٍُّ   ت م 

ُ
ئ وَمَن ت خط 

ُ
ر ت ٍّ يُعَم  يَهرَم 

َ
  ف

“Ölümün sıra gözetmeden geldiğini gördüm, her kime isabet 

ederse o ölür, es geçtiği kimse de yaşar ama yaşlanır” şeklindeki şiiri 

o örneklerden birisidir. Bazı Yahudi din âlimleri de sayfalarında 

hikmete ait şeyler yazmışlardır. Kimi nasihat ve sohbetler bu kabil-

den olup Süleyman peygamberle ilgili toplamış oldukları bilgileri 

buna örnek verebiliriz. Nitekim Sahih-i Buhârî’de bununla ilgili 

Arapların naklettikleri haberler yer almaktadır. Kitâbu’l-edeb’in hayâ 

bahsinde İmrân b. Husayn’ın şöyle dediği haberi yer almaktadır: 

Allah elçisi şöyle buyurdu: “Hayâ sadece hayır getirir.” Nitekim 

Büşeyr b. Ka’b el-Adevi de şöyle demiştir: “Hikmette yazıldığına 

                                                           
160 Lokman 31/12-13. 
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göre hayâda vakar ve sekine vardır. Bunun üzerine Ömer ona ben 

sana Allah elçisinden naklediyorum sen ise bana kendi sayfandan 

okuyorsun” demiştir.161  

İbn Âşûr, hikmetle ilgili bunları söyledikten sonra hakîm olan 

kişiyi de şöyle tarif etmiştir: Hakîm: hikmetle ilgili vermiş olduğu-

muz bu bilgileri veya bir kısmını yetenekli bir şekilde elde eden ve 

kullanan kişidir. Şöyle ki bu bilgi sayesinde hakîm olan kişi hikmeti 

oranında hataya ve yanlışa düşmekten korunur. Hikmete dair ilimler 

hidayet yollarını gösterenlerin öğretmiş olduğu bilgilerin toplamıdır. 

O hidayet yollarını gösterenler de ilahi vahye muhatap olan yüce 

şahsiyetlerdir. İnsan aklının ıslahı konusunda asıl olan da işte bu va-

hiydir. Dolayısıyla hikmetin zuhur ettiği ilk yer dinlerdir. Daha sonra 

bu ilk hidayetin aslına dayalı olarak insan aklının ve zekâsının çeşitli 

görüşler doğrultusunda ortaya koymuş oldukları düşünceler netice-

sinde hikmete ilaveler yapılmış oldu.  

Kadim hakîmler hikmete dair birtakım prensipler serdettiler. 

Ancak yakın dönemlerde hikmete dair bazı hayali ve haktan ayrı 

düşünceler hikmet bilgisine (hikmetmiş gibi) karışmış oldu. Örneğin 

Keldâniler, Mısırlılar, Hintliler ve Çinliler arasında yanlış düşünceler 

hikmetmiş gibi sergilenir oldu. Yunan filizofları bunları elemeye tabi 

tuttular ve bir arındırma faaliyeti yaptılar. Böylece hikmet bilgisini 

diğer şeylerden ayıkladılar. Güçleri nispetinde bazı vehimleri izale 

ettiler ancak birçok bilgiyi de yerinde bıraktılar. Nitekim hikmet bil-

gisi Aristo’nun nefsi ve Pisagor’un aklî riyazi metoduyla özetlenmiş 

oldu. Birincisi Yunan felsefesi ikincisi ise İtalya-Yunan felsefidir. Bu 

ikisinden de Eflatun bu ilmi almış oldu. Onun talebeleri işrâkiler 

olarak şöhret buldu. Daha sonra onun en zeki talebelerinden olan 

Aristoteles tarafından bu ilim nakledildi. Hocasının metodunu sade-

leştirip alanla ilgili bilgiyi oldukça genişletti. Ona tabi olanlar da 

meşşâiler olarak adlandırıldılar. İşte hikmet, ilk çıktığı zamandan 

günümüze kadar aslı üzere devam edip gitmektedir.162 

Gerek kadim gerekse yeni eserlerde hikmet kavramıyla ilgili 

yorumların yer aldığını görmekteyiz. Klasik tefsir kaynaklarının ço-

ğunda hikmet genellikle dinî bir hüviyet başlığı altında işlenmişken 

Tâhir b. Âşûr gibi bazı çağdaş müfessirlerin hikmetin alanını geniş-

                                                           
161 Bk. İbn Âşûr, et-Tahrir, II/533. 
162 Bk. İbn Âşûr, et-Tahrir, II/533-534. 
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lettiğini görmekteyiz. Bazı müfessirler hikmet konusunun peygam-

berlere ait bir durum olduğunu ileri sürmüşler ve bu konuda çeşitli 

rivayetlere yer vermişlerdir. Klasik müfessirlerden Âlûsî’nin; Al-

lah’ın, kullarından dilediği kimseye verdiği hikmetle ilgili bir sınır-

lama getirdiğini bilmekteyiz. Ona göre verilen hikmet, nebîler hakîmi 

ve hakîmler nebisi, risâlet mührünün hâtemi/son halkası, adâlet ve 

cesaret kahramanlığının örneği olan son peygamberin getirdiği şer‘î 

bilgilere ait olan konulardır. Dolayısıyla Allah’ın verdiği hikmetin, 

Câlînûs, Demokritos, Eflâtun, Aristo ve benzeri filozofların yahut 

onların yolundan gidenlerin görüşleri anlamına gelmeyeceğini sa-

vunmuştur. Nitekim dünyada hakîmlerden olup da küfrün karanlıkla-

rında bocalayan birçok şahsiyetin olduğunu, bu yüzden verilen hik-

metin, onların temsil ettiği felsefe olmayıp peygamberlerin öğretileri 

olduğunu ısrarla vurgulamıştır.163  

Çağdaş müfessirlerden Muhammed Abduh da Bakara 269. 

âyette geçen hikmeti bir önceki âyetle irtibatlandırarak tefsir etmiştir. 

İlgili âyet şöyledir: Şeytan sizi fakirlikle korkutur ve size, çirkinliği ve 

hayâsızlığı emreder. Allah ise size kendi katından mağfiret ve bol 

nimet va’dediyor. Şüphesiz Allah, lütfu geniş olandır, hakkıyla bilen-

dir (Bakara 268) meâlindeki âyette şeytanın insana vesvese verdiğini, 

dolayısıyla kişinin bu vesveseden hikmetle kurtulabileceğini söyle-

miştir. İlâhi ilhamla şeytanın vesvesesini kişi ancak hikmet bilgisiyle 

ayırabilir demiştir. Ona göre hikmet sahih bilgidir. Bu bağlamda 

hikmet kişinin nefsine yerleşmiş olan sahih ve güçlü bilginin adıdır. 

Nitekim kişiyi saadete götürecek olan amel-i sâlih de bu bilgiden 

neş’et etmektedir. Hikmetin yer etmediği nefisler doğru bilgi ile yan-

lışı birbirinden ayıramamakta bu yüzden bâtıla düşmektedirler. Ab-

duh âyette sözü edilen “verilen hikmeti” ise hikmete götürecek olan 

akıl aletinin verilmesi olarak tefsir etmiştir.164  

Çalışmamız neticesinde İbn Âşûr’un eski kaynaklardaki bilgi-

lere temas etmekle birlikte hikmetle ilgili yeni yorumlar yapmış ol-

duğu sonucuna ulaşmış olduk. Hikmetin ilk çıkış noktasının dinler ve 

o dinleri tebliğ eden peygamberler tarafından olduğunu kabul etmek-

le birlikte bazı hakimlerin ortaya atmış oldukları görüşlerin hikmete 

                                                           
163 Âlûsî, Ebü’s-Senâ Şihâbüddîn Mahmûd b. Abdillâh b. Mahmûd el-

Hüseynî, Rûḥu’l-meʿânî fî tefsîri’l-Ḳurʾâni’l-ʿaẓîm ve’s-sebʿi’l-mes̱ânî, 

(Beyrut: Dârü’l-Kutubi’l-‘Ilmiyye, 1994),  II/41. 
164 Muhammed Abduh, Tefsiru’l-menâr, Beyrut, 1999, III/75-76. 



 

277 

yapılan ilaveler olduğunu savunur. Ancak bu yeni şeylerin insanların 

faydasına ve onların ıslahına dair konular olduğunun da altını çizer. 

İbn Âşûr da yanlış fikirlerin hikmet kavramı çerçevesinde değerlendi-

rilemeyeceğini kabul etmektedir. Fakat o, hikmetin alanını kendinden 

önceki müfessirler gibi daraltmamıştır. Kadim hakimlerin hikmete ait 

güzel prensipler geliştirdiklerini söyleyen İbn Âşûr, ancak sonradan 

gelen Keldâniler, Mısırlılar, Hintliler ve Çinliler tarafından yanlış 

düşüncelerin hikmetmiş gibi sunulduğunu da ifade etmiştir. 
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KLASİK FIKHÎ HÜKÜMLERİN 

KANUNLAŞMADAKİ İZDÜŞÜMLERİ 

-Mehir Örneği Bağlamında Bir İnceleme- 

 

Nizamettin KARATAŞ* 

 

Giriş 

Evlilik sürecinde taraflar arasında yoğun bir mal mübadelesi ve 

harcaması tarih boyunca görülen bir şeydir. Bu harcama ve mübade-

leler tarihi süreç içinde toplumların kültür ve üretim biçimlerinin 

değişmesine paralel olarak değişmiştir. Kimi gelenek ve uygulamalar 

kalkmış bazılarının adı değişmiş bazı uygulamalar da kalmıştır. Türk-

lerde başlık, kalın, yüz görümlüğü, hediye, çeyiz; Araplarda mehir ve 

yaklaşık aynı anlama gelecek şekilde sadak, sıdak nıhle, ecr, ferida, 

alaik, ukr; Avrupalılarda dot, drahoma, bride price, bride wealth adla-

rı altında yapılan harcamalar ve karşılıklı mal mübadelesi hep evlilik 

sebebiyle olmuştur.  

Evlenen erkeğin karısına belirli bir mal veya para vermesi ge-

leneğinin uzun bir tarihi geçmişe sahip olduğu bilinmektedir. Bu 

uygulamanın İslâm kültüründeki adı mehirdir. Mehir kocanın evlilik 

akdi nedeniyle karısına vermek zorunda olduğu bir maldır. Mehir 

nikâhın hukuki sonuçlarından biri olduğu için nikâh akdi anında tes-

pit edilmese, hatta verilmeyeceği şart edilse bile kadın nikâh akdi 

dolayısıyla mehire hak kazanır. 

Hukuk tarihi araştırmacıları evlilik dolayısıyla kocanın karıya 

bir miktar mal vermesi geleneğinin çok eski tarihlere kadar gittiğini 

tespit etmişlerdir. Mesela Babil, Isparta, Roma ve Cermenlerde koca, 

evlenme sırasında veya evlenmenin ertesi günü karısına belirli bir 

mal (dot) vermek zorunda idi. Bu kadim medeniyetlerin evlenme 

geleneklerinin bir parçası olarak devam eden kocanın karısına belirli 

bir miktar mal verme uygulaması Musa şeriatında da vardır. 1  

                                                           
* Dr., TNKÜ İlahiyat Fakültesi. 
1 Cin, Halil, “İslâm Hukukunda Mehr”, Ankara Üniversitesi Hukuk Fakülte-

si Dergisi 29 (1972), 200. 
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Romalı ve Atinalılarda evlenen kocanın karıya veya karının 

babasına verdiği mal (bride price) bir satış bedeli olma özelliği taşı-

dığı söylense de2 kültür antropolojisi araştırmacıları bunun esasında 

aileler arasında değer/mal mübadelesi olduğu kanaatindedir. Çünkü 

evlilik sürecinde her iki tarafta çeşitli adlarla birbirlerine mal transfer 

etmektedir. Tarihte Atinalılar, Yunanlılar ve Romalılarda görülen 

drahoma uygulaması bunların tabii mirasçısı konumunda olan Avru-

pa toplumlarında yaygın idi. Günümüzde ise Avusturya medeni ka-

nununda drahoma zorunlu iken İsviçre ve Alman medeni kanunların-

da kabul edilmemiştir. Ancak özellikle Yunanistan, İrlanda ve birçok 

Avrupa ülkesinin kırsal kesimlerinde evlenme âdeti olarak drahoma 

varlığını halen sürdürmektedir. Drahoma benzeri uygulamalar Hint 

Brahmanlarda ve bazı Japonlarda kadim bir adet olarak varlığını sür-

dürmektedir.3  

Bu çalışmada evlilik dolayısıyla yapılan çeşitli harcamalar 

içinde İslâm hukuku bakımından yeri ve önemi diğer evlilik harca-

malarına nispetle daha ayrıntılı ve özellikli olan mehir konusu ince-

lenecektir. Bu konu daha önce yapılan çalışmalarda yeterince değer-

lendirilmediğini düşündüğümüz mukayeseli hukuk açısından ele 

alınacaktır. Bu itibarla klasik fıkıhta mehir hakkında kısa bir bilgi 

verildikten sonra aile hukukunu fıkha göre kanunlaştıran bazı ülkele-

rin kanunlarında mehir konusunun nasıl ele alındığı tespit edilecektir. 

Ayrıca İslâm ülkeleri dışında kimi Avrupa ülkelerinin mehirle ilgili 

mahkeme kararları incelenecektir.  

1. Mehir 

Mehir (mehr) kelimesi sözlükte “ücret” mânasına gelir. Istılah-

ta ise kadının sahih nikâh akdinin sonucu olarak veya fasit nikâh 

akdinden sonra meydana gelen zifaf nedeniyle kocasından almaya 

hak kazandığı bir maldır.4 Erkek (koca) mehir borçlusu karı da mehir 

alacaklısıdır. Evlilik akdinin bir sonucu olarak kabul edilen mehir 

Kur’ân-ı Kerim’de bu isimle geçmese de ecr, ücûr5 sadûka6, nıhle7, 

                                                           
2 Cin, Halil, “İslâm Hukukunda Mehr”, 200. 
3 Mahmut Tezcan, “İlkel Toplumlarda Başlık Parası Geleneği”, Ankara 

University Journal of Faculty of Educational Sciences (JFES) 9/1 (11 Eylül 

2019), 415-426. 
4 H. İbrahim Acar, Ana Hatlarıyla İslâm Aile Hukuku (Ensar Neşriyat, 

2019), 130. 
5 Nisâ, 4/24, 25; Mâide, 5/5; Ahzâb, 33/50; Mümtahine, 60/10; Talâk, 65/6. 
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fariza8, tavl9, gibi isimler altında geçmektedir. Ancak konuyla ilgili 

bazı hadislerde mehir ismiyle geçmiş10 ve fıkıh kitaplarında bu isimle 

ıstılahlaşmıştır. Mehir mütekavvvim mal olabileceği gibi menfaat de 

olabilir.11 Her ne kadar bazı müsteşrikler mehrin kadından faydalan-

mak için ödenen bir nevi âlim bedeli olduğunu iddia etseler de bu 

iddia yanlış ve aşırı yorum kabilinden bir hatadır.12 Kur’ân-ı Ke-

rim’de “Kadınlara mehirlerini bir karşılık beklemeden gönül hoşluğu 

ile verin” 13 buyrulmaktadır. Ayette geçen “nıhle” kelimesi bir şeyi 

karşılık beklemeden gönül hoşluğu ile vermek anlamına gelmektedir.  

Mehrin meşruiyeti kitap, sünnet ve icma ile sabittir. Hanefilere 

göre mehir nikâhın rüknü veya şartı değil onun zorunlu bir sonucu-

dur. Dolayısıyla mehir belirlenmeden veya ödenmeden yapılan nikâh 

sahihtir. 14  Mehirle ilgili rivayet ve uygulamalara bakan fakihler 

nikâhta mehrin belirlenmesinin sünnet, mehir belirlenmeden yapılan 

nikâhın da mekruh olduğu sonucuna varmışlardır. 15  Mehire 

Kur’ân’da “sadak” denilmesi nikâhın onunla tekemmül etmesinden 

kaynaklanmaktadır. 16  Mehir belirlenmeden yapılan nikâhın sahih 

olduğu görüşü Hanefilerin yanı sıra Şafii, Hanbeli fakihlerce de kabul 

edilmiştir.17 Dört meşhur mezhepten sadece Maliki mezhebi mehri 

nikâhın rüknü kabul etmiş ve mehirsiz nikâhın batıl olduğu görüşünü 

                                                                                                                            
6 Nisâ, 4/4; Müslim, Nikâh, 78. 
7 Nisâ, 4/4; Buhârî, “Tefsîr”, Nisâ (4), 6. 
8 Bakara, 2/236-237. 
9 Nisâ, 4/25. 
10 Ebu Davud, Nikâh, 14 18,19; Buhari, Salatu'l-Havf, 6. 
11 İbn İbn Rüşd, Bidayetü’l-Müctehid ve Nihayetü’l Muktesid (3 Cilt) Mez-

hepler Arası Mukayeseli İslâm Hukuku Çev. Ahmed Meylani Düzenleme, 

Vecdi Akyüz (Ensar Neşriyat, 2015), II, 362. 
12 Cin, Halil, “İslâm Hukukunda Mehr”, 200. 
13 Nisa 4/4. 
14 Ebu Zeyd Ubeydullah b. Ömer Debûsî, Takvimu’l edille fî usûli’l-fıkh 

(Beyrut, 2001),102. ;Şemsüleimme es-Serahsî, el-Ûsûl (Beyrut, 1993),179. 
15 Alauddin Ebu Bekir b. Mesud Kasânî, Bedâiu’s-Sanâî‘ fî Tertîbi’ş-Şerâi‘ 

(Beyrut, 1974).; Ebu’l-Hasen Ali b. Ebî Bekr Merginânî, el Hidâye şerhu 

bidayetü’l- mübtedî (Beyrut, ts.). 
16 Elmalılı Muhammed Hamdi Yazır, Hak Dini Kur’ân Dili: Türkçe tefsir. 

(İstanbul: Eser Kitabevi, ts.) II, 933. 
17 Ebû Abdillah Muhammed b. İdris Şafiî, el- Ümm (Beyrut, 1993) V, 87-

88.;Ebû Zekeriyya Yahya b. Şerif Nevevî, Ravdatü’t-talibîn (Beyrut, 

2003),VII, 572. 
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savunmuştur.18 Bu anlayış farkının sonucu olarak Hanefi ve Şafiilere 

göre nikâh akdinden önce tarafların mehri iptal etme hakkı yoktur, 

iptali şart koşulsa bile şart batıl olup mehr-i misil tahakkuk eder. 

Malikilere göre ise mehir vermeme şartı koşulabilir ancak o zaman 

nikâh fasit olur.19 

Hanefilerin mehri şer’î ölçülere göre kocanın kadından istifade 

etmesinin bedeli olarak peşin ya da vadeli ödemesi gereken mal veya 

fayda olarak tanımlaması izaha muhtaçır.20 Şöyle ki; zikredilen isti-

fadenin mahiyeti açık değildir. Dolaysıyla mehrin neyin karşılığı 

olduğundan ziyade, nikâhın önemini ortaya koymak, kadına değerli 

olduğunu ifade etmek ve onun ihtiyaçları ile evlilik hazırlıklarına 

yardımcı olmak için verilen malî bir destek manası içerdiği ifade 

edilmiştir.21  

2. Mehrin Konusu  

Mehrin konusunun mütekavvim mal olduğu hususunda ittifak 

olmakla beraber menfaatlerin mehir olarak verilmesinin geçerliği 

ihtilaflıdır. Malın mütekavvim olması şer’an muteber ve mali değeri 

olan muhrez bir nesne olması demektir. Bu itibarla domuz ve şarap 

gibi şeyler şer’an değerli kabul edilmediği için; denizdeki balık veya 

av hayvanı da muhrez olmadığı için mütekavvim değildir ve mehir 

olmaya da elverişli değildir.22  

Hanefî, Şafii ve Hanbeli mehepleri menfaatlerin mehir olabile-

ceğini kabul etmiş23 ancak Maliki mezhebinde menfaatler mehir ola-

rak kabul edilmemiştir.24  

                                                           
18 Ebû Ömer Yusuf b. Abdullah b. Muhammed İbn Abdülber, el-Kâfî fî fıkhi 

ehli’l-Medîneti’l-Mâlikî (Mekke, 1987). 
19 İbn Abdülber, el-Kâfî fî fıkhi ehli’l-Medîneti’l-Mâlikî, 249. 
20 Şemsüleimme es-Serahsî, el-Mebsût (Beyrut, ty.).;Kemâleddin Muham-

med b. Abdülvahid b. Abdülhamid İbnü’l-Hümâm, Fethu’l-Kadîr (Mısır, 

1315h.), III, 204. 
21 Şükrü Şı̇rı̇n, “İslâm Hukukunda Mehir Davaları”, Marife Dini Araştırma-

lar Dergisi 15/2 (30 Aralık 2015), 297-320.; Ömer Nasuhi Bilmen, Hukukı 

İslâmiyye ve ıstılahat-ı fıkhiyye kamusu. (İstanbul: Bilmen yayınevi, 1988), 

III, 17. 
22 Zeynüddîn b. İbrâhîm b. Muhammed İbn Nüceym, el-Bahru’r-râik fî şerhi 

Kenzi’d-dekâik (Beyrut, 1993), V, 227; Kasânî, Bedâiu’s-Sanâî‘ fî Tertîbi’ş-

Şerâi‘, II, 279. ;es-Serahsî, el-Mebsût, XI, 78-102. 
23 Merginânî, el Hidâye şerhu bidayetü’l- mübtedî, IV, 20. ; Ebû Muhammed 

Muvaffakuddîn Abdullāh b. Ahmed b. Muhammed İbn Kudâme, el-Muğnî 
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3. Mehrin Tasnifi 

Mehir, nikâh akdi yapılırken belirlenip belirlenmemesine göre 

ikiye ayrılır. 

1. Mehr-i müsemma: Nikâh akdinin tarafları akit anında meh-

rin miktarını karışlıklı anlaşarak tespit ederlerse bu mehre belirlen-

miş/ adı konulmuş mehir anlamında mehri müsemma denir. 

2. Mehr-i misil: Evlenen kadının akrabaları arasında her ba-

kımdan kendi konumundaki bir kadının mehrine göre takdir edilen 

mehire benzer miktar mehir anlamında mehr-i misil denir. Bu bir 

anlamda mehr-i misil tayin edilecek kadınların rayiç mehri olmakta-

dır. Bir kadın şu durumlarda mehr-i misle hak kazanır: Nikâh akdi 

yapılırken mehir belirlenmemişse, belirlenen mehir hakkında aşırı 

bilgisizlik (el-cehaletü’l-fahişe) olursa, gayr-ı mütekavvim bir mal 

tayin edilirse, kişi kendisine ait olmayan bir malı mehir olarak verir-

se, taraflar nikâh esnasında mehirsiz olarak evlenmeye karar verirse, 

mehrin zikredilip zikredilmediği hususunda ihtilaf çıkarsa ve fasit 

nikâh akitlerinde kadın mehr-i misil alır.25  

Mehr-i misil belirlemede nikâh akdi yapılan kadının özellikle-

rine en yakın dengi birinin mehri ölçü alınır. Bu konuda kimin ölçü 

alınacağı hususunda mezhepler arasında ihtilaf olmakla beraber 

denklik kriterleri daha önemli görülmektedir. Bu kriterler; güzellik, 

zenginlik, memleket, yaş, akıl, dindarlık, iffet, ilim, beceri, sanat, 

edep, bekarlık-dulluk ve çocuklu olup olmama gibi mehrin miktarına 

etki eden unsurlardır. Mehr-i misil belirlenirken imkân dâhilinde 

bunların tamamına bakılması gerekir.26  

Mehir peşin ödenip ödenmemesine göre de ikiye ayrılır. 

1. Mehr-i muaccel: Muaccel mehir nikâh esnasında peşin ola-

rak ödenen mehir demektir. Bu ifade her ne kadar nikâh anında üze-

rinde anlaşılan mehrin kadına teslim edilmesi gibi anlaşılsa da ödeme 

şekli örfe göre olabilir. Örfe göre mehrin tamamı peşin veriliyorsa 

                                                                                                                            

(Mısır, ty.), VI, 682.; Muhyiddîn b. Şerîf Nevevî, Minhâc, (Muğni’l-Muhtâc 

ile beraber) (Mısır, 1958) III, 20. 
24  Muhammed b. Ahmed el-Kırnâtî İbn Cüzey, Kavânînü’l-ahkâmi’ş-

şer’iyye (Beyrut, ty.), 225. 
25 Abdullah Çolak, İslâm Aile Hukuku (Ensar Neşriyat, 2021), 139-140. 
26 Çolak, İslâm Aile Hukuku, 141. 
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peşin verilir, erteleniyorsa ertelenebilir. Veya bir kısmı peşin bir kıs-

mı erteleniyorsa böyle de uygulanabilir. Burada mehir olarak belirle-

nen malın hukuken kadının üzerine geçmesi mehrin muaccel olarak 

nitelenmesi için yeterli görülmüştür, Malın kabzının sonraya bırakıl-

ması mesele edilmemiştir. Kadın muaccel mehri dilerse akitten he-

men sonra dilerse erteleyerek daha başka bir zamanda alabilir.  

2. Mehr-i müeccel: Ödenmesi sonraya bırakılan mehire vere-

siye mehir anlamında mehr-i müeccel denmektedir. Müeccel mehir 

için bir ödeme zamanı belirlenmişse o zaman ödeme yapılır. Bu du-

rumda kadın belirlenen vade gelmeden mehri isteyemez. Ancak bir 

vade belirlenmemişse ödenmemiş mehrin son ödeme tarihi boşanma 

anında veya taraflardan birinin ölmesi durumunda gelmiş kabul edi-

lir.27  

4. Mehrin Teekküdü 

Mehrin teekküdü mehrin tamamının zorunlu hale gelip gelme-

yeceği ile ilgilidir. Evli bir kadın bazı durumlarda mehrin tamamını 

hak ederken bazı durumlarda yarısını hak eder, bazı durumlarda 

müt’a alır bazı durumlarda da mehir sakıt olur. Şimdi bu durumları 

kısaca açıklayacağız.  

Sahih nikâh akdinden sonra kadının mehrin tamamını hak ede-

bilmesi için şu durumlardan birinin gerçekleşmesi gerekir. Cinsel 

birleşme veya Hanefiler ve Hanbelilere göre sahih halvetin meydana 

gelmesi veya cinsel birleşme olmadan taraflardan birinin ölmesi du-

rumunda kadın mehrin tamamını hak eder. Taraflardan koca ölürse 

miras taksim edilmeden mehir ödenir, karı ölürse mehri mirasçılarına 

intikal eder.28  

Sahih nikâh akdinden sonra zifaf veya (Hanefi ve Hanbelilere 

göre) sahih halvet olmadan talak vaki olursa kadın; nikâh akdinde 

mehir belirlenmişse mehr-i müsemmanın yarısını alır.29 Şayet önce-

den bir mehir belirlenmemişse kadın müt’a alır.30  

Kadın şu durumlarda mehir veya müt’a alma hakkını kaybeder: 

Zifaf veya (Hanefi ve Hanbelilere göre) sahih halvetten önce kadın-

                                                           
27 Acar, Ana Hatlarıyla İslâm Aile Hukuku, 136-137.;Çolak, İslâm Aile 

Hukuku, 141. 
28 Çolak, İslâm Aile Hukuku, 142.; Acar, Ana Hatlarıyla İslâm Aile Hukuku, 

138-140. 
29 Bakara, 2/237 
30 Bakara, 2/236 
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dan kaynaklanan bir sebeple boşanma meydana gelirse, fasit nikâh 

akdinden sonra taraflar ayrılırsa, zifaftan önce veya sonra mahkeme-

ye intikal eden bir dava sebebiyle kocanın mehirden ibra edilmesi 

durumunda, zifaftan önce veya sonra kadının kocasıyla mehir karşılı-

ğı anlaşarak boşanması( muhalea) durumunda ve kadının mehrin 

tamamını kocasına hibe etmesi durumunda kadın mehir hakkını kay-

beder.31  

5. Mehrin Miktarı 

 Kitap ve sünnette mehrin üst sınırı tayin ve tespit edilmediği 

ve Hz. Ömer’in mehre üst sınır koyma girişimi sahabi bir kadının 

müdahalesiyle engellendiği için32 fakihler mehir miktarında bir üst 

sınır koyamamışlardır. Mehrin Hz. Peygamber ve ashab döneminde 

her kesin maddi durumuna göre -nadiren de olsa- oldukça büyük 

farklılıklar arz ettiği göz önünde bulundurulduğunda, üst sınır sınır 

tespiti kolay gözükmemektedir. Ancak mehrin alt sınırı konusunda 

mezhepler arasında farklı görüşler bulunmaktadır. Ebu Hanife’ye 

göre mehrin en az miktarı on dirhem33, Malikilere göre ise en az mik-

tar üç dirhemdir. Şafiî ve Hanbelîler ise mehirde en az miktarı belir-

lememiştir.  

6. Aile Kanunlarında Mehir 

Hukuki bir meselenin klasik veya modern hukuk kitaplarında 

ele alınışıyla kanun metinlerinde o konunun maddeleştirilmesi birbi-

rinden farklı üslup ve yönteme göre olmaktadır. Bunun temel sebep-

leri fıkıh/hukuk kitaplarıyla kanun metinlerinin amaç, işlev ve yön-

teme dair bünyelerinde barındırdıkları mahiyet farklılıklarıdır. Fıkıh/ 

hukuk eserlerine muttali olanlar bu eserlerin mahiyetini, konusunu, 

üslubunu ve problemlerini şu veya bu oranda bilir. Fıkıh bilgisinin 

sadece fıkıh metinleriyle sınırlı kalması, modern kanun metinlerine 

iltifat edilmemesi fıkıh nosyonu bakımından bir eksiklik oluşturacak-

tır. Kanunlarını klasik fıkhi birikimden de istifade ederek yapan gü-

nümüzün bazı ülkelerinin kanun metinlerini takip etmek değişen 

hayatla fıkıh arasındaki dinamik ilişkiyi takip edebilme adına bazı 

fikirler verebilir. 

                                                           
31 Acar, Ana Hatlarıyla İslâm Aile Hukuku, 141-142. 
32 Heysemî, Mecmau’z-Zevâid (Mısır, ty.), IV/283. 
33 O dönemde en az iki koyun bedelidir. 10 dirhem = 1 miskal =4,25 gr altın 

eder. 
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Anayasanın yetki verdiği organca usulüne uygun biçimde ka-

bul edilerek yürürlüğe konulan yazılı hukuk kurallarına kanun den-

mektedir. Anayasa mahkemesi bir kararında kanunu, “toplum için 

uyulması zorunlu genel, soyut, sürekli ve konuyu doğrudan doğruya 

düzenler nitelikte kurallar şeklinde tarif etmiştir.34 Bu tarif sadece 

ülkemizde yapılan kanunları değil kanunlarında klasik fıkhi birikim-

den istifade eden ülkelerin kanunları içinde genel bir çerçeveye sa-

hiptir. 

Bilindiği gibi İslâm dünyasında yürürlüğe giren derli toplu ve 

modern tekniğe göre yazılmış ve yürürlüğe girmiş ilk kanun metni 

Mecelle-i Ahkâm-ı Adliye’dir. Zamanın şartları dolayısıyla Mecel-

le’de aileyi ilgilendiren kanun maddeleri yer almamıştır. Mecelle’den 

41 yıl sonra 1917 tarihinde Osmanlı Hukuk-ı Aile Kararnamesi yü-

rürlüğe girmiştir. (Kısaca HAK) Bu kanun İslâm ve Osmanlı hukuk 

tarihinde alanında ilk örnektir. Çünkü mezhep taassubunu aşmış, 

toplumun ihtiyaçlarını göz önünde bulundurmuş ve aileyi sıkıntıya 

sokmayacak hangi içtihat varsa onu kanun maddesi olarak tedvin 

etmiştir. Osmanlı devletinde yaklaşık bir buçuk yıl yürürlükte kalmış 

olmasına rağmen35 Suriye, Ürdün, Lübnan ve Filistin gibi ülkelerde 

daha uzun süre yürürlükte kalmış ve etkisi günümüze kadar sürmüş 

bir kanun metnidir. Bu itibarla biz de mehirle ilgili ilk örnek madde-

leri Hukuk-ı Aile Kararnamesi üzerinden maddelerinden vereceğiz. 

6.1. Osmanlı Hukuk-ı Aile Kararnamesinde Mehir Maddeleri 

 Kararnâmenin 2. maddesinde söz veya nişan yapan taraflardan 

biri nikâhtan vaz geçerse veya vefat ederse mehre mahsuben verilen 

şeylerin sahibine geri verilmesi, telef olmuş ise bedelinin ödenmesi 

gerektiği ancak hediye olarak verilen şeylerin hibe hükümlerine tabi 

olduğu kabul edilmiştir. 3. Madde de ise 2. maddenin hükümlerinin 

gayr-i müslimlerin örfündeki drahoma hakkında da geçerli olduğu 

ifade edilmiştir. 69.madde de sahih bir nikâh akdinden sonra zevce-

nin mehir alacaklısı olduğunu, madde 71’de mehr-i muacceli alan 

zevcenin kocasının evinde veya gittiği başka bir memlekette -şayet 

                                                           
34 İbrahim Araç, “Türkiye’de Yasa Önerisi Hazırlama ve Norm Koyma 

Tekniği ve Yasamacı Mesleğinin Nitelikleri Üzerine”, Ankara Üniversitesi 

SBF Dergisi 58/03 (01 Mart 2003), 36-59. 
35 Yürürlükte olduğu yıllar: 25.10.1917- 19.06.1919. 
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başka bir mâni olmazsa- onunla beraber olmaya mecbur olduğunu 

hükme bağlamıştır.  

HAK’ın altıncı bölümünün birinci kısmı (bâb-ı sâdis fasl-ı ev-

vel) 80 ve 90.maddeler arası mehir hakkındadır.  

80.maddede mehr-i müsemma ve mehr-i misil tarif edil-

miş,81.maddede mehr-i müsemmanın peşin veya tecil edilerek 

ödenmesinin caiz olduğu belirtilmiştir. 

82. maddede mehr-i müeccel için bir zaman tayin edilmişse o 

günden önce talak vaki olsa bile zevcenin mehri talep hakkının olma-

dığı fakat kocanın ölümü ile tayin edilen zamanın düşeceği hükme 

bağlanmıştır. Mehir ödeme müddeti tayin edilmemişse karı-kocadan 

birinin vefatına kadar süre tanınmış olacağı kabul edilmiştir.  

83. maddede sahih nikâh akdinden sonra taraflardan biri vefat 

eder veya sahih birleşmeden sonra talak olursa zevce mehr-i mü-

semmanın tamamını alır. Fakat zifaftan evvel talak vaki olursa mehr-i 

müsemmanın yarısını alır. Denkliğin (kefâet) olmayışı dolayısıyla 

velisinin zevceyi tefrik ettirmesi durumunda mehir sakıt olur. 

84. maddede sahih nikâh akdinde mehir belirlenmemişse veya 

belirlense bile taraflardan biri zifaftan önce vefat ederse veya zifaftan 

sonra talak vaki olsa mehr-i misil gerekir. Fakat zifaftan önce talak 

olursa mut’a gerekir ve mut’a da mehr-i mislinyarısını geçmemek 

üzere örfe göre belirlenir denmiştir. 

85. maddede fasit nikâh akdinde zifaftan sonra ayrılık olurasa 

eğer mehir belirlenmişse mehr-i müsemma ile mehr-i mislin hangisi 

az ise onu, eğer belirlenmemişse veya fasit olarak belirlenmişse yine 

mehr-i misil gerekir. Fakat fasit nikâhtan sonra taraflar arasında cin-

sel temas olmadan ayrılık olursa kadına mehir gerekmez. Bu “asla 

mehir lazım gelmez” şeklinde pekiştirilerek yazılmıştır. 

86. maddede mehirin tesmiyesinde ihtilaf olup da tesmiye sabit 

olmazsa mehr-i misil gerekir. Ancak tesmiyeyi iddia eden taraf zevce 

ise mehir onun iddia ettiği miktardan aşağı olamaz denmiştir. 

87. maddede mehr-i müsemmanın miktarında ihtilaf olup da 

zevc mehir olması biline bir şey iddia ederse söz onundur denmiştir. 

Yani bu tür bir anlaşmazlıkta zevcin bu iddiası kabul edilir, zevce-

ninki reddedilir. 

88.maddede bir kişi ölüm hastalığı (maraz- mevt) halinde 

nikâh kıysa bu durumda belirlenen mehr-i müsemma zevcenin mehr-i 

misline denk ise ölünden sonra zevce o miktarı terikeden alır. Şayet-
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fazla ise fazla miktar hakkında vasiyet hükmü cereyan eder denmiş-

tir. 

89. maddede mehrin nikâhlanan zevcenin malı olduğu ve 

onunla bir şey yapmaya zorlanamayacağı hükme bağlanmıştır. 

90. maddede ise bir kızı evlendiren ebeveyn veya akrabasının 

zevcden para veya başka bir eşya almaları yasaktır hükmü konulmuş-

tur. Esasen bu son madde mehir haricinde kocadan başlık parası vb. 

adlar altında başka bir para istemenin yasaklanmasına matuf gözük-

mektedir. 

HAK dört sünnî mezhebin kaynaklarından istifade edilerek ha-

zırlanan ilk aile kanunudur. Bu kanun her ne kadar ülkemizde 20 ay 

gibi kısa bir süre yürürlükte kalsa da Osmanlı bakiyesi üzerinde kuru-

lan ülkelerde tesiri uzun yıllar devam etmiştir. Bu konuda yapılan 

bazı çalışmalar bu tesirin ilgili ülkelerin aile kanunlarında devam 

ettiğini ortaya koymaktadır.36  

Bu ülkeler içinde Ürdün HAK’ın en fazla tesirinde kalan ülke 

olarak görünmektedir. Bu durum Ürdün Aile Kanunu (Ahvâl-i Şah-

siyye) üzerinde yapılan bir araştırma ile ortaya konmuştur.37 Bu ne-

denle biz de ilk önce Ürdün Aile Kanununda yapılan mehirle ilgili 

düzenlemeleri ele alacağız.  

Yaptığımız araştırmada aile kanunlarını sünni fıkıh doktrinine 

göre yapan ülkeler içinde mehirle ilgili en ayrıntılı düzenlemeleri 

Ürdün en muhtasar düzenlemeyi ise Irak yapmıştır. Bu nedenle bu iki 

ülkenin mehirle ilgili yasaları ayrıntılı bir şekilde verilecek diğer 

ülkelerin mehirle ilgili düzenlemelerine ise özet olarak yer verilecek-

tir. Bundan sonra da hukuk sistemlerinde İslâm’a ve onun hukukuna 

hiç yer vermeyen iki ülkenin, Almanya ve Türkiye’nin mahkemele-

rinde mehir hakkında açılan davalara bu iki ülkenin yargıçlarının 

yaklaşımına yer verilecektir. Bu başlığı açmamızın nedeni insanların 

mer’î hukuka bakmadan kendisi için hak bildiği şeyin peşine düşme-

sinin engellenemediğini, bu itibarla çıkarılan yasaların toplumun 

değerlerini dikkate almak zorunda olduğunu bir daha hatırlatmaktır.  

                                                           
36 Ahmet Bostanci, “Ürdün Ahvâl-İ Şahsiye (Hukûk-I Âile) Kanunlarında 

Osmanlı Tesiri”, Marife Dini Araştırmalar Dergisi 3/2 (01 Ekim 2003), 

121-142.; Ragıp Öz, 20.yüzyılda Irak Medeni Hukukunun Gelişimi (Basıl-

mamış Yüksek Lisans Tezi: Marmara Üniversitesi Sosyal bilimler Enstitüsü, 

2001). 
37 Ahmet Bostanci, “Ürdün Ahvâl-İ Şahsiye (Hukûk-I Âile) Kanunlarında 

Osmanlı Tesiri”, Marife Dini Araştırmalar Dergisi 3/2 (01 Ekim 2003), 

121-142. 
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6.2. Ürdün Aile ve Ahval-i Şahsiyye Kanunlarında Mehir 

Ürdün’de Osmanlı yönetimi sonrasından günümüze kadar beş 

tane aile kanunu yürürlüğe girmiştir. Bunlar 1927, 1947, 1951, 1976 

ve 2010 tarihlidir. 1976 ve 2010’da çıkan kanunların ismi Ahvâl-i 

Şahsiyye öncekilerin ismi Hukuku’l-Aile şeklindedir. 

1927 ve 1947 tarihli kanunların mehirle ilgili düzenlemeleri 

HAK ile aynıdır. 1951 tarihli Aile Kanunda yedinci fasıl, (40 ve 55. 

Maddeler) mehirle ilgilidir. Bu kanunda da mehirle ilgili temel mad-

deler aynen korunmuş bunula beraber; zevcenin mehir teciline rıza 

göstermesi halinde itaatten imtina edemeyeceği (md.: 43), duhulden 

önce zevcin mehirden aczinin ortaya çıkması sebebiyle görülen da-

vada ispat yükümlülüğünün zevceye, yeminin ise zevce ait olduğu 

(md.50) mehir davalarında yazılı senet bulunmadığında mehir iddia-

larının dikkate alınmayacağı (md.51) hükmü getirilmiştir.  

1976 tarihli Ürdün Ahvâl-i Şahsiyye kanununun sekizinci faslı 

(44 ve 65. maddeler) mehirle ilgili maddeleri ihtiva etmektedir. Bu 

kanun öncekilere göre daha teknik ve ayrıntılı düzenlenmiştir. 1976 

tarihli Ürdün Ahvâl-i Şahsiyye kanunu mehirle ilgili önceki kanun 

maddelerini büyük oranda muhafaza etmekle beraber şu noktalarda 

değişikliğe gidilmiştir: Duhulden önce akdin fesholması halinde 

mehrin geri alınacağı (md.: 50), duhulden önce mehrin yarısını ge-

rektiren ayrılığın zevcden kaynaklanan ayrılık olduğu (md.: 51), ka-

dından kaynaklanan veya kadındaki ayıp sebebiyle olan ayrılıklarda 

mehrin düşeceği (md.: 52,53), evlilik vesikasına aykırı mehir iddiala-

rının dinlenmeyeceği (md.: 59), tarafların mehirde artırma ve eksilt-

me yapabilecekleri (md.: 63), mehirde velinin kabzının geçerli oldu-

ğu (md.: 65) bu kanunla kabul edilmiştir.  

Yapılan değişikliklerden; mehirle ilgili davalarda karşılaşılan 

problemlerin değerlendirildiği, değişen sosyal hayatın ihtiyaçlarına 

cevap verecek yeni hukuki düzenlemeye ihtiyaç duyulduğu ve bunun 

da kanunun maddelerine yansıtıldığı anlaşılmaktadır. Bu kanun 2001 

yılında kısmî değişikliğe uğramıştır. 2001 yılındaki 82 sayılı Ahvâl-i 

Şahsiye Tadil Kanununun 63. maddesine yapılan ilave ile tarafların 

mehirde yapabilecekleri artırma veya azaltmayı hâkimin önünde, 

yani mahkeme kararıyla yapabilecekleri hükmü getirilmiştir. Bu ila-

venin de mehirle ilgili anlaşmazlıkları en aza indirmek gayesine ma-

tuf olduğu değerlendirilebilir.  

2010 yılında yürürlüğe giren Ürdün Ahvâl-i Şahsiye Kanunu 

hacim ve konu itibariyle öncekilerden daha geniş ve ayrıntılı bir şe-

kilde düzenlenmiştir. 1976 tarihli kanun 187 maddeyi ihtiva ederken 
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2010 yılındaki kanun 328 maddeden mürekkeptir. Bu kanunda me-

hirle ilgili konular 44 ve 65. maddeler arasında düzenlenmiştir ve 

daha ayrıntılı hükümler ihtiva etmektedir.38 Bu durum değişen şartla-

ra uygun yasa yapmanın tabii bir neticesi olarak değerlendirilebilir. 

Fakat hızla değişen sosyal hayata bu kanun da yeterli gelmemiş 2019 

yılında 329 maddeden oluşan yeni bir ahval-i şahsiye kanunu çıkar-

tılmıştır. Bu son yasa konuları düzenleyişi, bab, fasıl ve maddelere ve 

bazı maddeleri de bentlere ayırması itibariyle öncekilerden teknik ve 

şekil bakımdan daha düzenli bir görünüm arz etmektedir. İçerik itiba-

riyle önceki yasalarda olan maddeler bu yasada da yer almaktadır. 

Mehir nikâh akdinin sonuçlarından kabul edildiği için üçüncü babın 

birinci faslı mehir konusuna ayrılmıştır. Bu fasıl 39 ve 58. maddeleri 

ihtiva etmektedir.  

2019 tarihli Ürdün Ahvâl-i Şahsiyye kanunu mehirle ilgili ön-

ceki kanun maddelerini büyük oranda muhafaza etmekle beraber şu 

noktalarda değişikliğe gidilmiştir: Duhulden veya halvet-i sahihadan 

önce mehrin yarısını gerektiren ayrılıklarda koca ister karısını boşa-

sın ister i’lâ, lian ve irtidat gibi sebeplerle akit fesh olsun, (boşadığı 

karısı) ile arasında hürmet-i müsahera oluşmaz (md.: 45). Duhulden 

önce karısı mirastan pay almasını engellemek için kocasını öldürürse, 

kocanın mirasçıları kadının kabzettiği mehri geri alır ve kalan miktar 

da sakıt olur. Şayet kadın duhulden sonra —mirastan pay almasını 

engellemek için— kocasını öldürürse kabz ettikleri hariç mehir hak-

kını kaybeder (md.: 50). Kadının mehrini aldığını ikrar eden veya 

kocasını mehirden ibra etttiğini gösteren belge resmi olarak tescil 

edilmedikçe geçerli değildir (53. madde b bendi). Kadının ebeveyni 

veya akrabası evlendirme veya zifafın mukabili kocadan para veya 

başka bir mal alamaz. Koca böyle bir sebeple verdiği para veya malı 

geri alabilir. Şayet mal helak olsa kıymetini geri alabilir (md.54).  

Eşler geçerli bir mehir sözleşmesine rağmen mehir konusunda 

ihtilafa düşerlerse geçerli resmî belgeye aykırı olan mehir davalarına 

bakılmaz (md.: 56). Mehir kadının malıdır, kadın mehiri ile çeyiz 

almaya zorlanamaz. Çeyiz kadının koca evine getirdiği bütün malları 

kapsar. Bu mallar ister kendi malından ister kendisine hibe edilen 

şeylerden veya kendisine hediye edilen şeylerden veya kocasının 

kendisi için mehir olarak veya başka bir adla satın aldığı şeylerden 

olsun fark etmez, kadının koca evine getirdiği mallar çeyizdir. (md.: 

57’a ve b bentleri). Koca karısının getirdiği çeyiz mallarından evlilik 

devam ettiği sürece karısının izni ile istifade edebilir ve teaddiyen 

                                                           
38 https://www.iclc-law.com/ar /2010. 

https://www.iclc-law.com/ar%20/2010
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itlafı durumunda tazmin etmesi gerekir. (md.: 57’c bendi). Karı koca 

arasında veya bunların akrabaları arasında mehir hakkında anlaşmaz-

lık çıkarsa, mehirden başka bir şey talep edilemez (md.: 58).39 

Ürdün Aile ve Ahvâl-i Şahsiyye kanunlarına baktığımız zaman 

ilgili konu ve meselelerin büyük çoğunluğunu içerdiğini, meseleleri 

kanunlaştırırken bir önceki yasada eksik kalan veya kısa olan madde-

lerin sonra çıkan kanunda düzeltildiğini, değişen sosyal hayata ve -

muhtemelen- mahkemelere intikal eden davalara bakarak yeni mad-

delerin eklendiğini görmek mümkündür. Yasa maddeleri hazırlanır-

ken klasik fıkıh doktrini içinde referanslarını bulabileceğimiz şekilde 

tıpkı HAK’da olduğu gibi bir mezhebe bağlı kalınmadan ve ailenin, 

toplumun ihtiyaçlarına cevap verecek şekilde hareket edildiğini tespit 

etmek mümkün gözükmektedir. 

6.3. Irak Ahvâl-i Şahsiyye Kanununda Mehir 

Irak Ahvaâl-i Şahsiye Kanunu 30 Aralık 1959’da yürürlüğe 

girmiştir. Bu kanunun en önemli özelliği oldukça muhtasar olmasıdır. 

Irak 1917 tarihinde İngilizler tarafından işgal edildiği için HAK 

Irak’ta uygulanamamıştır. İngilizlerin yayımladıkları genelge çerçe-

vesinde, şer’iyye mahkemeleri Sünnilerin davalarına, sivil mahkeme-

ler de Şiîlerin davalarına tahsis edilmiştir. Irak’ın demografik ve sos-

yal yapısı nedeniyle Hanefî mezhebi burada daha esnek bir şekilde 

uygulanabilmiştir. 3 Ekim 1932 yılında İngilizlerden bağımsızlığını 

ilan eden Irak’ta, 1917-1959 tarihleri arasında ahvâl-i şahsiyeye dair 

hukukî tartışmalar yapılmış ve belirli bir olgunluğa ulaştıktan sonra 

da 1959 tarihinde 188 sayılı Irak Ahvaâl-i Şahsiye Kanunu yürürlüğe 

girmiştir.40 Bu kanun yürürlüğe girdikten sonra farklı tarihlerde birta-

kım tadillere uğramıştır. 1963 yılındaki tadilde mirasla ilgili düzen-

lemeler, 1977 yılındaki Baas hukuk reformunda da Caferi miras fık-

hına göre yapılan düzenlemeler yapılmıştır. Daha sonra 1980, 1983, 

1994 ve 1999 tarihlerinde de cüz’i tadiller yapılmıştır. 2003 yılında 

Saddam Hüseyin’in devrilmesinden sonra aile hukuku alanına giren 

konulara dair tartışmalar yapılsa da somut bir neticeye varılamamış 

ve nihayetinde 1999 tarihli tadilin tatbik edilmesi karara bağlanmış-

tır.41  

                                                           
39 https://www.aliftaa.jo/ShowContent.aspx?Id=205#.Yrhb24gzbIU 
40 Ahmet Temel, Güncel Uygulamalarıyla İslâm Aile Hukuku (İstanbul: 

Kayıhan Yayınları, 2020), 59-60. 
41 Temel, Güncel Uygulamalarıyla İslâm Aile Hukuku, 61. 

https://www.aliftaa.jo/ShowContent.aspx?Id=205#.Yrhb24gzbIU
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Mehir konusu evlilik hakları ve hükümleri babının birinci fas-

lında 19, 20, 21 ve 22. maddelerde ele alınmış, 19.madde 3 ve 20. 

madde 2 fıkra olarak düzenlenmiştir. Buna göre kadın akitle birlikte 

mehr-i müsemmayı hak eder. Akitte mehir zikredilmezse veya “ve-

rilmeyecek” diye kararlaştırılırsa kadın mehr-i misli hak eder. Nişan-

lının mehir niyetiyle akitten önce verdiği mallar nişan bozulduğu 

veya taraflardan biri öldüğü takdirde aynen veya bedelen geri alınabi-

lir. Nişan esnasında verilen hediyeler hibe hükmündedir. (md.: 19, 

fıkra 1, 2, 3) 

Mehrin peşin (muaccel) veya vadeli (müeccel) bir şekilde ta-

mamen veya taksit taksit verilmesi mümkündür. Mehir belirlenmedi-

ği zaman örfe baş vurulur. Vefat veya talak gibi mehrin istihkakını 

gerektirecek durumlarda belirtilen vade düşmüş olur. (md.: 20, fıkra 

1,2)  

Kadın zifafla veya karı-kocadan birinin vefat etmesiyle mehr-i 

müsemmanın hepsine hak kazanır. Zifaftan önce talak vaki olura 

mehrin yarısına hak kazanır. (md.: 21) 

Sahih olmayan bir akitte zifaftan sonra ayrılık olursa, mehir 

belirlenmişse (mehri müsemma), mehr-i müsemma ile mehr-i misil-

den hangisi az ise kadın onu hak eder. Şayet mehir belirlenmemişse 

kadın mehr-i misli alır. (md.: 22) 

Irak ahvâl-i şahsiye kanunu oldukça muhtasar olarak düzen-

lenmiştir. Görüldüğü üzere klasik fıkıh kitaplarında mehir hakkında 

verilen temel bilgilerden hareketle bu maddeler tanzim edilmiştir. 

Yasanın muhtasar olması hâkimlere geniş bir içtihat alanı bırakmıştır. 

Yasanın modern hukuktaki ifadesiyle doktrini klasik fıkıh olduğuna 

göre hâkimler de fıkıh bilgileri çerçevesinde davaları karar bağlaya-

caklardır. 

6.4. Aile Kanunlarını Klasik Fıkıh Doktrinine Göre Dü-

zenleyen Diğer İslâm Ülkelerinin Kanunlarında Mehir 

Pakistan Müslüman Aile Hukuku Yasasının 10. maddesinde 

mehirle ilgili düzenlemeler yapılmıştır. Buna göre mehir, evlilik üze-

rine koca tarafından karıya evlendikten sonra ödenen bir bedeldir. 

Mehrin miktarı kocanın gelirine göre değişebilir. MAHY’ın 10. med-

desine göre mehrin ödeme şekline dair ayrıntılar nikâhnâmede belir-

tilmemişse mehrin tamamının kadının talebi doğrultusunda ödeneceği 

varsayılır.42 

                                                           
42 Temel, Güncel Uygulamalarıyla İslâm Aile Hukuku, 61. 
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Fas Müdevvenetü’l-Ahvâli-ş Şahsiyyeti’l Cedîde (kısaca Mü-

devvene) kanunu ile aile hukukunu düzenlemiştir. Bu yasanın 26-34. 

maddeleri mehir hakkındadır. Bu yasada mehir akdin doğurduğu bir 

sonuç ve bud’ karşılığı olarak değerlendirilmemiştir. Mehir kocanın 

sağlam bir aile tesis etmek, eşine karşı olan sevgi ve ilgisini göster-

mek için eşine takdim ettiği bir olgu olarak görülmüştür. Kanuna 

göre mehir esasının şer’î olması itibariyle maddi bir kıymetten ziyade 

manevi bir değer taşımaktadır. (Müdevvene, Md.: 26) Mehir akit 

esansında belirlenir. Şayet akitte belirtilmez ise evlilik geçerli kabul 

edilir. Tarafların birleşmesinden sonra aralarında bir anlaşmazlık 

çıkarsa mahkeme her iki tarafın sosyal statüsünü dikkate alarak bir 

mehir miktarı takdir eder. (Müdevvene. Md.: 27) Yasanın diğer mad-

deleri mehirle ilgili klasik fıkıh doktrinine göre düzenlenmiştir.43 

Tunus medenî kanunu 1957’de Mecelletü’l-Ahvâli’ş-Şahsiyye 

adı ile yürürlüğe girmiştir. Bu kanun 1958, 1964, 1966, 1976, 1981, 

1993, 2007, 2008 ve 2010 tarihlerinde çeşitli revizyonlar geçirmiştir. 

İçerik olarak Batı etkisi görülmekle beraber klasik fıkıh doktrininden 

büyük ıranda istifade edilmiş İslâmî hüviyete sahip bir yasadır.44  

TMAŞ’ da mehir için bir alt ve üst sınır belirtilmeden mübah 

ve iktisâdi değeri olan herhangi bir malın mehir olarak isimlendirile-

bileceği ve kadının mülkü olduğu (md.: 12) belirtilmiştir. Bu madde 

1993 yılında yapılan değişikliğe göre böyledir. Bu tarihten önceki 

yasalarda “kadın mehirde dilediği şekilde tasarrufta bulunur” ibaresi 

var idi. 13. maddede de mehiri ödemeyen kocanın bunu ödemeye 

zorlanamayacağı gibi karı da sırf bu sebeple talak isteyemez hükmü 

konulmuş ve mehirle ilgili başka bir düzenleme de yapılmamıştır. 

Mehrin ödenmemesi durumunda kadın Maliki mezhebine göre mu-

hayyerdir, eğer zifaf olmamışsa boşanabilir, Hanefi mezhebine göre 

ise mehir ödenmediği zaman kadının sırf bu sebeple boşanmak için 

mahkemeye müracaat hakkı yoktur. TMAŞ Hanefi mezhebinin görü-

şünü yasalaştırmıştır.45  

Görüldüğü üzere incelediğimiz ülkeler aile hukuku sahasına 

giren konuları yasalaştırırken klasik fıkıh doktrininden herhangi bir 

mezhebe bağlı kalmadan istifade etmişlerdir. Kimi ülkeler inceledi-

ğimiz konuda ayrıntılı hükümler koyarken kimi ülkelerin muhtasar 

kanun maddeleri ile yetinip hâkimlere geniş takdir yetkisi verdikleri 

                                                           
43 http://www.aproarab.org/Down/Moroco/3.pdf. 
44 Temel, Güncel Uygulamalarıyla İslâm Aile Hukuku, 194. 
45 https://wrcati.cawtar.org/preview.php?type=law&ID=10#_ftn6.; Temel, 

Güncel Uygulamalarıyla İslâm Aile Hukuku, 194. 

http://www.aproarab.org/Down/Moroco/3.pdf
https://wrcati.cawtar.org/preview.php?type=law&ID=10#_ftn6
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görülmüştür. Bu ülkeler içinde laik siyasal düzeni benimsemesi, batı-

cı, aydınlanmacılığı Fransa üzerinden alması itibariyle Türkiye’ye en 

yakın yapıda olan Tunus’un dahi aile konusunda kendi toplumunun 

inanç ve kültürel değerlerine bigâne kalmayarak klasik fıkıh doktri-

ninden istifade ederek yasa yapması dikkate değerdir. Ülkemizde 

gerek siyasal olarak gerek hukuk doktrini bakımından İslâm’ın ve 

onun değerleri üzerine inşa edilen İslâm Hukukunun dikkate alınma-

ması toplumu oluşturan insanımızın değerlerinin dikkate alınmaması 

demektir. Çıkarılan yasaların hayatlarını düzenlediği insanlar kendi 

değerleriyle yasa arasına sıkışmamalıdır. Toplumsal dokuyu dikkate 

alarak yasa yapmak pozitif hukukun da önemsediği bir şeydir. Nite-

kim hukuk fakültelerinde okutulan Hukuk Sosyolojisi derslerinde bu 

konu bilimsel olarak tartışılmaktadır. Bu itibarla ülkemizde en azın-

dan aile hukuku alanında yapılan yasal düzenlemelerde klasik fıkıh 

doktrininden ve modern İslâm hukuku araştırmalarından istifade 

edilmesi toplumun önemli bir kesiminin ailevi konularda hukuki 

ikileme düşmemesi adına elzem gözükmektedir. 

7. Mehir Hakkında Türk Mahkemelerinin Tutumları 

Türk Kanun-i Medenîsi 1926 yılında TBMM’de kabul edilen 

743 sayılı kanundur. Bu kanun İsviçre Medenî Kanunundan “ahz ve 

iktibas olunmuştur.”46 

Türk mahkemelerinin mehirle ilgili davalarda verdiği çelişkili 

kararları anlamamıza yardımcı olacağını düşündüğümüz için Türk 

Kanun-i Medenîsi’nin yasalaştırılması sürecinde Medeni Kanun Ko-

misyonu üyelerinin yaptıkları konuşmalardan çok kısa bir iki cümle 

aktarmanın faydalı olabileceği kanaatindeyiz. Medeni Kanun Komis-

yon sözcüsü Şükrü Kaya’nın şu sözleri niçin bu kanaatte olduğumuza 

tercüman olabilir: “ ….Şimdiye kadar bu gibi durumlar ve ilişkiler, 

türlü mezheplere, düşüncelere, söylentilere, özel görüş ve anlayışlara 

bağlı idi…Eski kuralların çok kötü bir yanı da kadınlarımızı birçok 

haklardan yoksun etmesi idi…”  

Devrin siyasileri nazarında yüzyıllarca Müslüman toplumun 

hukuku olarak devleti ve toplumsal düzeni ayakta tutan İslâm hukuk 

ekolleri, eski hukukçuların ictihatları ve devleti yönetenlerin iradeleri 

                                                           
46 TBMMZC, II/22, s. 1; Türk Kanun-i Medenîsi Esbâb-ı Mucîbe Lâyihası, 

İstanbul, 1926, s.4.; Bu kanunu çıkaran siyasilerin kanun hakkındaki değer-

lendirmeleri için bk.Doğan Koçak, “17 Şubat 1926’da Kabul Edilen Türk 

Medeni Kanunu’na Göre Türk Kadınının Hak Ve Özgürlükleri”, Atatürk 

Dergisi 8/1 (22 Temmuz 2019), 79-98. 
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alelade “anlayış, görüş, düşünce ve söylenti” mesabesinde idi. İslâmî 

geçmişi kategorik olarak değersiz ve kimi konularda da değer dışı47 

gören bu anlayışın normalleşmesini temenni etmek ilmin ve hukukun 

selameti adına elzem gözükmektedir.  

2002 tarihinde yürürlüğe giren 4721 sayılı Türk Medeni Kanu-

nu’na göre evlenme, evlenme ehliyetine sahip erkek ve kadın arasın-

da yapılan kendine özgü aile hukuku sözleşmesidir.48 TMK 141,142 

ve 143. maddeleri evliliğin nasıl yapılacağını düzenlemiştir. Buna 

göre evlilik evlendirme dairesinde, iki ergin şahidin huzurunda açık 

olarak yapılır. Evlenecek taraflarının rıza beyanları memur tarafından 

şahitler huzurunda onaylandıktan sonra memur, eşlere bir aile cüzda-

nı verir. Aile cüzdanı gösterilmeden evlenmenin dinî töreni yapıla-

maz. Evlenmenin geçerli olması dinî törenin yapılmasına bağlı değil-

dir. (md.: 143)  

Resmî nikâh olmadan dinî tören yaptırmak TCK’nın 230. 

maddesinin 5 ve 6. fıkralarına göre; “Aralarında evlenme olmaksızın, 

evlenmenin dinî törenini yaptıranlar hakkında iki aydan altı aya ka-

dar hapis cezası verilir. Ancak medenî nikâh yapıldığında kamu da-

vası ve hükmedilen ceza bütün sonuçlarıyla ortadan kalkar” denmek-

tedir. Ülkemizde hem resmî hem de halk arasındaki ifadesiyle dînî 

nikâh yaptırma oranı TUİK’in 2011 yılı araştırmasına göre 

%93,7’dir.49 Halkın dinî nikâhı uygulamada ısrarlı ve kararlı olması 

nedeniyle bu toplumsal gerçeklik TMK 143’de dinî tören olarak ifade 

edilmiş ve TCK 230’da bu tören -resmî nikâh olmadan yapılması 

durumunda- hapis cezası öngörülen bir suç kabul edilmiştir.  

Görüldüğü üzere TMK mehri tanımamaktadır. Bu itibarla me-

hir mer’î yasal mevzuata göre kanundan doğan borç kapsamı dışında 

kalmıştır. Mehir alacağı günümüz yalnızca taraflar arasında yapılmış 

bir sözleşmeye dayalı olarak mümkün olmaktadır. Ancak Türk halkı-

nın kahir ekseriyeti Müslüman olduğu için mehir hakkında yargı 

makamlarına çeşitli davalar açılmıştır. Açılan bu davalarda çelişkili, 

                                                           
47 Değersiz ve değer dışı ayrımı için bk.Carl Schmitt, Değerlerin Tiranlığı 

Bir Hukukçunun Değer Felsefesi Hakkındaki Mülahazaları, çev. Mehmet 

Cemil Ozansü (Pinhan Yayıncılık, 2022). 
48 Ayşe Nur Kilinç - Ahmet Kilinç, “Mehrin Türk Pozitif Hukuku Açısından 

Yeniden Değerlendirilmesi Gerekliliği”, İnönü Üniversitesi Hukuk Fakültesi 

Dergisi 10/1 (30 Haziran 2019), 103-118. 
49 TUİK sonraki yıllarda yaptığı araştırmalarda dini nikâh yaptıranları her 

nedense araştırma konusu olmaktan çıkardığı için güncel bir tarih yerine bu 

tarihe ait verilerden istifade edildi. 
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birbirine zıt hükümler verilmiştir. Mehre ilişkin modern Türk huku-

kundaki tek düzenleme 2.12.1959 tarihli ve E.14, K. 30 sayılı Yargı-

tay İctihadı Birleştirme Kararıdır. Bu karar mehire ilişkin anlaşmaz-

lıkların çözülmesinde başvurulan tek bağlayıcı pozitif hukuk kaynağı 

olarak görülmektedir.50  

Mehre İlişkin Yargıtay İctihadı Birleştirme Genel Kurulu 

Kararı 

Temyiz Yüksek 2. Dairesi (bu günkü adıyla Yargıtay 2. Hukuk 

Dairesi) 18.14.1935 tarih ve 1166/1000 sayılı kararında eski hukuk 

sisteminde kurulmuş mehir sözleşmesinden doğan alacağın kanunun 

yürürlüğünden sonra da talep edilebileceğine hükmetmiştir. Buna 

karşılık aynı daire 2.6.1959 tarih ve 2984/2385 sayılı kararında eski 

hukuk döneminde yapılan evlilikten mehir alacağının yeni Medeni 

Kanun’da düzenlenmediğini, bilakis yasaklandığını ve mehir alaca-

ğının eski hukuk döneminde geçerli olsa bile eski hukukun kamu 

düzenine aykırı olan hükümlerinin uygulanamayacağını binaenaleyh 

yeni dönemde böyle bir hakkın talep dahi edilemeyeceğine hükmet-

miştir.  

Mehir alacağı ile ilgili birbirine zıt bu iki kararı görüşmek üze-

re toplanan Temyiz Mahkemesi Tevhidi İçtihat Hukuk Kısmı Umumi 

Heyeti (bu günkü adıyla Yargıtay İçtihadı Birleştirme Büyük Genel 

Kurulu) ise 2.12.1959 tarih ve E.14, K.30 sayılı kararı ile eski hukuk 

döneminde yapılan mehri müeccel anlaşmalarının koca aleyhine bir 

borç, kadın lehine ise kazanılmış bir alacak hakkı teşkil ettiğini kabul 

etmiş, eski hukuk döneminde akdedilen mehir anlaşmalarından doğan 

alacakların talep edilebileceğine karar vermiştir. Kurul mehri müec-

celi ödenmesi en geç boşanma veya taraflardan birinin ölümü anına 

kadar ertelenmiş bir mehir alacağı olarak nitelendirmiş ve eski Me-

deni Kanunumuzda evlilik akdi sırasında eşlerden birinin diğerine bir 

şey vermesinin veya vermeyi taahhüt etmesinin yasaklanmadığına, 

dolayısıyla bu tür anlaşmaların kamu düzenine aykırı bir durumun 

bulunmadığına karar vermiştir. 51  Günümüz Yargıtay içtihatlarına 

baktığımız zaman mehri müeccelin “bağışlama sözü verme sözleş-

mesi” olarak kabul edildiği görülmektedir.52  

                                                           

 
51 Ahmet Türkmen, “Yargıtay’ın Bağışlama Yaklaşımı Çerçevesinde Mehir 

Ve Mehrin Geri Alınması”, Dokuz Eylül Üniversitesi Hukuk Fakültesi Der-

gisi 22/2 (20 Kasım 2020), 541-576. 
52 Yargıtay 1. HD. E. 2009/4577, K. 2009/6090, 27.5.2009; Yargıtay 1. HD., 

E. 2011/8161, K. 2011/9851, T. 5.10.2011, Yargıtay 1. HD. E. 2012/16654, 
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Yargıtay mehri kocanın evlenme sözleşmesi anında veya de-

vamı sırasında ya da evliliğin sona ermesi halinde kadına verdiği 

belirli bir mal, para veya ekonomik değeri olan armağan olarak ta-

nımlamaktadır. Yargıtay yerleşik içtihatlarında kocanın karısına bir 

mal veya para vermesini ya da vermeyi vaat edip bir süre ertelemesi-

ni, bir diğer ifade ile mehr-i müecceli yasaklamamıştır. Yargıtay ka-

rarlarında Mehr-i müeccel ileriye dönük bir bağışlama vaadi olarak 

görülmekte ve bunların geçerliliğin de asgari bakımdan adi yazılı 

belgeleme şartına bağlamaktadır.  

Yukarda kısaca özetlediğimiz Yargıtay kararlarına baktığımız-

da mehir konusunda gördüğümüz birbirine zıt görüşler, dönemin 

siyasi ikliminin, farklı ideolojik tutumların farklı hukuk yorumları 

olarak tezahür ettiği söylenebilir. Yargıtay’ın mehri bağışlama veya 

bağışlama sözü verme şeklinde tanımlamasının İslâm Hukukunda 

sistemleştirilen mehir ile aynı olmadığı söylenebilir. Çünkü mehir ile 

pozitif hukuktaki bağışlama arasında sözleşmenin şekli, konusu, mik-

tarı, vadesi ve geri alma bakımından önemli farklılıklar vardır. Bu 

farklılıklar çalışmamızın çerçevesi ve boyutunu aşacağı için hepsi 

üzerinde ayrı ayrı durulmayacaktır. Ayrıca İslâm Hukukunda mehrin 

talep edilme halleri, mehrin geri alınması vs. gibi konularda da önem-

li farlılıklar vardır. Her şeyden evvel İslâm Hukukunda mehir kanun-

dan doğan bir borç statüsünde iken pozitif hukuk böyle bir borç iliş-

kisini dışlamakta mehri sadece sözleşmeden doğan borç çerçevesinde 

ele almaktadır. Bu temel farklılık mehir alacakları konusunda kadın 

aleyhine önemli hak kayıplarına sebep olmaktadır. 

8. Mehir Hakkında Alman Mahkemelerinin Tutumları 

 1960’lı yıllardan sonra Almanya’ya ve diğer Avrupa ülkeleri-

ne giden Müslüman işçiler ve mülteciler sayesinde bu ülkelerin tari-

hinde görülmedik oranda Müslüman nüfus yoğunluğu teşekkül etmiş-

tir. Bu durum gerek Avrupa hukuk sistemine gerekse Alman hukuk 

sistemine en azından görülen bazı davalar üzerinden etki etmiştir. 

Burada diğer Avrupa ülkelerine hiç değinmeden Alman mahkemele-

rinin mehir davalarında verdiği bazı kararlar kısaca tartışılacaktır.  

                                                                                                                            

K. 2013/3539, T.8.3.2013; Yargıtay 1. HD. E. 2016/10819, K. 2019/4105, 

T. 26.6.2019; Yargıtay 3. HD.E. 2018/7046, K. 2019/4764, T. 21.5.2019; 

Yargıtay 3. HD. E. 2019/482, K. 2019/3079, T. 8.4.2019; Yargıtay HGK E. 

2017/3-451, K. 2019/355, T. 26.3.2019; Yargıtay 2. HD.E. 2018/1864, K. 

2018/14111, T. 5.12.2018; Yargıtay 3. HD. E. 2016/21864, K. 2018/9144, 

T. 26.9.2018 
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Mehir Alman hukuk sistemine yabancı olduğu için ancak Müs-

lüman Alman vatandaşlarının Alman mahkemelerine açtığı davalar 

bağlamında değerlendirme konusu olmuştur. Alman mahkemeleri 

mehirle ilgili verdikleri ilk kararlarda uluslararası özel hukuk kuralla-

rına göre hareket ederken, sonraki yıllarda sözleşme serbestisi kap-

samında verdikleri kararlarla mehiri Alman hukuku içine almışlardır. 

Mehir kavramı Almanca morgengabe ve brautgabe kavramları ile 

ifade edilmektedir. Alman hukuk sisteminde mehir bir tarafı veya her 

iki tarafı yabancı olan hukuki uyuşmazlıklarda, uluslararası özel hu-

kuk alanında görülmüş ve buna göre kararlar alınmıştır. Sonraki yıl-

larda mehir davaları sıklaşınca verilen kararlar ve yapılan hukuki 

yorumlar mehirin Alman özel hukukunun bir parçası olacak şekilde 

kararlar verilmiştir. Verilen bu kararlarda mehirin nafaka, mal rejimi, 

evliliğin sonucu ve kendi başına bir sözleşme olduğuna dair farklı 

değerlendirmeler yapılmıştır.53  

Alman Yüksek mahkemesinin 09.12.2009 tarihli ve 

XIIZR107/08 sayılı kararında mehirle ilgili Alman mahkemelerinde 

verilen kararlara atıfla mehir hakkında nasıl bir vasıflandırma yapıla-

cağına dair müşterek bir görüş olmadığını belirtmiştir. Mahkeme 

mukayeseli hukuk örneklerini değerlendirerek, diğer ülke hukuk sis-

temlerinde de müşterek bir mehir uygulaması bulunmadığını tespit 

etmiş; Medeni hukukunda mehire yer veren İslâm ülkelerinde birbiri-

ne benzer mehir uygulamaları olmakla beraber bunlar arasında her 

açıdan tam bir benzerlik bulunmadığını, kültürel ve geleneksel açıdan 

her ülkede farklı bir amaç ve tanımlama olduğunu vurgulamıştır.  

Alman Yüksek Mahkemesi mehrin günümüzdeki amacını er-

keğin ölümü veya boşanma nedeniyle kadının korunmaya muhtaç 

kalması ve bu nedenle kadına ait bir mal varlığı oluşturma çabası 

olarak değerlendirmiştir. Mahkeme İslâm Hukukunda karı koca ara-

sında mal ayrılığı rejiminin kabul edilmesi ve kocanın mehir yüküm-

lüsü olmasından hareketle mehiri bir bakıma evlilik sonrası nafaka 

borcuna benzetmiştir. Bu benzerlikten hareketle Milletlerarası Özel 

Hukuktaki intibak metodunu kullanmış ve mehrin vasıflandırmasını 

amaçlamıştır. Yüksek Mahkeme yıllardır süren tüm içtihat ve doktrin 

tartışmalarına son vererek, mehrin evliliğin genel hükümlerine dâhil 

olduğu kararını vermiştir.  

                                                           
53 Muhterem Dı̇lbı̇rlı̇ğı̇, “Alman Mahkeme Kararlarındaki Mehir’in Değer-

lendirilmesi”, Türkiye Adalet Akademisi Dergisi 31 (01 Temmuz 2017), 

567-590. 
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Mahkemin bu kararı yıllardır süregelen bir sorunu çözüme ka-

vuşturmuştur. Yüksek Mahkemenin kararı bağlayıcı hukuki bir içti-

hat mevkiinde olduğu için bu sorun etrafında yapılan hukuki tartış-

malara son vermiştir.54 İslâm Hukuk doktrinine göre evliliğin zorunlu 

sonucu olarak kabul edilen mehirin Alman Yüksek Mahkemesi tara-

fından evliliğin genel hükümleri çerçevesinde evliliğin bir sonucu 

olarak kabul edilmesi, mehrin Aile Hukukuna dâhil bir konu olarak 

kabul edilmesi Almanya’da yaşayan Müslümanlar için önemli bir 

hukuki değerlendirme olarak görülebilir.  

Sonuç 

Klasik fıkhın önemli konularından biri olan mehir, kanunlaş-

tırma sonrası dönemde medeni kanunlarını yaparken klasik fıkıh 

edebiyatından istifade ederek yasalarını yapan İslâm ülkelerinin ka-

nunlarında yer alan hukuki bir olgudur. Ayrıca bazı Avrupa ülkeleri 

ile Türkiye gibi ülkelerde vatandaşların mehirle ilgili haklarını ara-

mak için mahkemeye başvurması sonucunda bu ülkelerin yüksek 

mahkemelerinde verilen ve yasanın olmadığı yerde hukuki dayanak 

teşkil eden kararlar bulunmaktadır. 

Dayanağının kitap ve sünnet olması dolayısıyla mehir, klasik 

fıkıh edebiyatında etraflıca tartışılmıştır. Mezheplerin bu konuda 

ittifak ettikleri hukuki değerlendirmeler ihtilaf ettiklerinden daha 

fazladır. Mehir modern dönemde de Türkiye hariç halkının çoğu 

Müslüman olan diğer ülkelerin yasalarında kendine yer bulmuştur. 

Yukarda yer verdiğimiz yasaların -bir iki istisna dışında- mehiri ev-

lenen kadın için yasal bir hak koca içinde borç olarak kabul ettiği 

görülmektedir. Yasaların çoğunda mehir konusu düzenlenirken kısa, 

öz ve net bir dil kullandığı görülmüştür. Bu yasalar herhangi bir 

mezhebe bağlı kalma endişesinden uzak, eklektik ve kamu yararı 

anlayışının ön planda tutulduğu bir hukuki anlayışla yazılmıştır. Top-

lumdan gelen talepler doğrultusunda zamanla önceki yasalar revize 

edilmiştir. Fas ve Tunus gibi ülkelerdeki batı yanlısı muhalif talepler 

dikkate alınarak yeni revizyonlar yapılsa da halkın dinî ve kültürel 

bağları dikkate alınarak mehir düzenlemesi yine de yasa da kendine 

yer bulmuştur.  

Halkının çoğu Müslüman olan ülkeler arasında sadece Türkiye 

medeni kanununu yaparken halkının dinini ve kültürünü dikkate al-

                                                           
54 Hatice Selin Pürselim, “Alman Yüksek Mahkemesi’nin 09.12.2009 Tarih-

li ve XII ZR 107/08 Sayılı Mehre İlişkin Kararının Değerlendirilmesi”, Türk 

Hukuk Tarihi Araştırmaları = Journal of Turkish Legal Studies 8 (2009), 

47-61. 
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mamıştır. Bu nedenle de Türk Medeni Kanunu’nda mehirle ilgili bir 

düzenleme yoktur. Ancak düzenlemenin olmaması bu konuda hukuki 

problemleri ortadan kaldırmamıştır. Konuyla ilgili Türk mahkemele-

rine intikal eden davalara dair Yargıtay’ın verdiği karar bu konuda 

yaşanan problemleri çözmek için tek hukuki dayanak olarak kabul 

edilmektedir. Ancak Yargıtay’ın ilgili kararı mehirle ilgili yargıya 

intikal eden veya edecek olan problemleri çözmekten uzaktır. Yargı-

tay’ın bu mesele ile ilgili değerlendirmesi Alman Yüksek Mahkeme-

si’nin yaptığı hukuki değerlendirmeye göre oldukça zayıf kalmakta-

dır. Alman Yüksek Mahkemesi’nin mehirle ilgili yaptığı içtihat, siya-

si saiklerle değil hukuki mülahazalarla verilmiş bir karar olarak de-

ğerlendirilebilir. Ancak Türk Yargıtay’ının bu konudaki içtihadı için 

aynı değerlendirmeyi yapmak mümkün gözükmemektedir.  
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İSTANBUL KADILIĞI 

106 NUMARALI FERMAN SİCİLİNİN 

TAVSİF VE TAHLİLİ* 

İsmail KURT1 

 

Giriş 

II. Mahmut dönemine ait hicrî 1225-1227/miladî 1810-1812 

yılları arasında sâdır olan fermanlar ve diğer kayıtların yazıldığı İs-

tanbul Kadılığı 106 numaralı ferman sicili bu çalışmanın esasını teş-

kil etmektedir. Çalışmaya önce bu sicilin fizikî tavsifi yapılarak baş-

lanmış, sonra belgelerin tahliline geçilmiş ve sicildeki vesikalar ışı-

ğında dönemin içtimaî ve iktisadî olayları değerlendirilmiştir.  

Çalışmanın seyri itibariyle sicilde yer alan ferman, buyruldu, emir, 

berat ve ilm ü haber gibi ıstılahlar açıklanmış, sonra sicil muhteviyatı “Fiyat 

Tespiti ve Esnaf Hizamı, Fiyat Tespit Şekli, İhtikâr, Fiyatların Düşü-

rülmesi, Ekmeğin Fiyat ve Dirhemi, Mal Tevzii, Ticaret beratları, 

Reayanın can, mal ve ırzlarının korunması ve rencide edilmemeleri, 

Kıyafet ve Nisa Taifesi, Gedik Nizamı, Orduya Esnaf İhracı, Veba 

Salgını ve Alınan Tedbirler, Hayvan Hakları ve Yük Hayvanlarının 

Çalıştırılma Usulleri, Fermansız dâva Görülmemesi” şeklinde ondört 

başlık altında tasnif edilip değerlendirilmiş, sicil muhteviyatının ver-

diği bilgiler ışığında bir sonuca varılmış ve tamamı Osmanlıca olan 

74 varaklık sicilin transkripsiyonu yapılarak çalışmanın sonuna ek-

lenmiştir. 

                                                           
* Bu makale, İstanbul Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü İktisat Fakülte-

si Türk İktisat Tarihi Anabilim Dalında, 1987 yılında yapılan, İstanbul Müf-

tülüğü Şer'î Siciller Arşivi'nde bulunan, İstanbul Kadılığı sicilleri arasında 

yer alan, üzerinde "İstanbul Kadısı Ahmed Arif Efendi Hazretleri'nin Fer-

man Sicilidir" yazılı olan, 25 Şaban,1225 (23 Eylül 1810) tarihini taşıyan, 

106 numarada kayıtlı ferman defteri konulu yüksek lisans tezi üzerinde 

kısmî değişiklik yapılarak kaleme alınmıştır. 
1 Dr., İslâmi İlimler Araştırma Vakfı 
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Bilindiği gibi, her hangi bir konuda padişah tarafından verilen 

yazılı emirlere irade, buyruldu veya ferman denmektedir. Osmanlı 

devrinde şer'î, hukukî, idarî, iktisadî/ekonomik, sosyal, mimarî, içti-

maî, inzibatî, beledî ... işlere ait padişahtan sâdır olan fermanlar, bun-

lara verilen cevaplar ve kadıların çeşitli davalardan dolayı verdikleri 

hükümler genel olarak şer'iyye sicilleri olarak ifade edilen, "sicil" 

denilen defterlere kaydedilmekteydi. Bu kayıtlar bazen Arapça, ama 

genellikle Osmanlıca olarak tutulmaktaydı. 

Bu şer'î mahkeme kayıtlarında devletin faaliyetleriyle alakalı 

genel manada hukukî kayıtlar yer almakta, Osmanlı Devleti’nin işle-

yişi, aile yapısı, sosyal konular, ekonomik, ticarî birçok konu hakkın-

da bilgiler bulunmaktadır.  

Sayıları onbinlerle ifade edilen, günümüze kadar intikal eden 

bu şer'iyye sicillerinin tetkiki, bizi geçmişlere, yaşanmış olaylara 

götürmekte ve mazide meydana gelen sosyo-ekonomik olayları tanı-

ma ve değerlendirme imkânını vermektedir. Bu maksatla bu sicil 

üzerinde çalışma yapılmış, Osmanlı uygulamalarından hareketle si-

cildeki vesikalar içtimaî ve iktisadî yönden değerlendirilmiştir. 

A- Sicilin Fizikî Tavsifi  

"106 Numaralı Sicil Kayıt Defteri" üzerinde şu kayıtlar yer 

almaktadır:  

Aded-i umumi 106 

Aded-i cilt 1 

Senesi 1225-1228 

Tarih-i mebdei Şaban, 1225  

Tarih-i müntehası  Zilkade, 1228  

Sicil nev‘i  Evamir (ferâmin) 

Hey'et-i hâzırası Bazı yazıları bozulmuş 

Eb'adı 47 x 17 ( 46 x 15 ) Cm. 

Bu defterin kapağı üzerinde ise şu bilgiler yazılıdır: 

1) Devletlû inâyetlû, fazîletlû Ahmed Arif Efendi Hazretlerinin 

ferman sicilidir. Fî 23 Şa‘ban, sene 1225; 

2) Devletlû, inâyetlû, fazîletlû Mustafa Edîb Efendi Hazretle-

ri'nin fermân-ı âlî sicill-i mahfuzalarıdır. Fî 18 Zilhicce, 1225; 

3) Devletlû, inâyetlû, fazîletlû Hammâmî-zâde Mehmed Râşid 

Efendi Hazretleri’nin fermân-ı âlî mahfûzalarıdır. Fî Gurre-i Şa‘ban, 

1226; 
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4) Devletlû, inâyetlû, fazîletlû es-Seyyid Mehmed Emîn Efendi 

Hazretleri'nin ferman sicilidir. Sene, 1226; 

5) Fazîletlû, inâyetlû Muhyî-zâde es-Seyyid Mehmed Es'ad 

Efendi (bu kısım çok silik olduğu için okunamadı). ‘An şa‘ban, 1226 

ilâ Zilkade 1228.  

Bu kayıtlardan, bu sicil defterinin beş kadı zamanına tutulduğu 

ve İstanbul Kadılığına ait ferman kayıtlarının bu deftere işlendiği 

anlaşılmaktadır.  

Yine bu sicile ait diğer bilgiler ise şöyledir: 

Sicil 74 varaktan ibaret olup sondan iki varağı boştur. Sicilin 

sırtı ve cilt kapağının kenarları meşin ciltlidir. Ön ve arka kapak eb-

ruludur. Çok kullanılmaktan dolayı cilt yıpranmış ve ebru renkleri bir 

hayli silinmiştir.  

Sicildeki yazıların çoğu aynı karakterde, rik‘a yazı sitilinde 

olup içlerinden bazılarının imlâsı değişiktir.  

Bir kısım sahifelerin renkleri oksitlenmeden dolayı bozulmuş 

olduğundan yazılar güçlükle okunabilmektedir.  

Bazı sahifelerde yazılar kenarlara kadar uzatılmış olmakla be-

raber sicil kayıtlarının muntazam tutulduğu dikkati çekmektedir.  

Sicildeki kayıtlardan bazıları bir kaç satırdan ibarettir. Bir kı-

sım kayıtlar ise bir veya bir kaç sahifeyi bulmaktadır.  

Kadı sicilleri arasında Arapça olarak yazılı belgelere rastlan-

makla beraber bu sicildeki kayıtların tamamı Osmanlıcadır.  

Genel olarak sicil kayıtlarında tarih sırası esas alınmıştır. Nadir 

bazı kayıtların sonradan mahkemeye ibraz edilip tescil edildiği gö-

rülmektedir.  

Tahrir tarihi her sicil kaydının altında belirtilmiştir. Tarihlerin 

bir kısmı Arapça ifadelerle, bir kısmı ise yıl, ay ve gün olarak göste-

rilmiştir. 

Kadıların kendilerine gelen hüküm ve fermanları ve bunlara 

verilen cevapları ve gördükleri çeşitli davalara dair vermiş oldukları 

hükümleri kayıt için "sicil" denilen bir defter tutmaları kanundu.   

Sicillerdeki muhakemeler hangi kadı zamanında yapılmış ise 

sicilin sahifesinin üstüne onun tayin tarihinden başlayarak infisali 

zamanına kadar devam ettirilmiştir. Bazı kadılar ise kendi zamanları-

na ait müstakil sicil açmışlardır. 

Her kaza, sancak ve vilayet merkezinde tutulmuş olan şer'î 

mahkeme defterlerinin adedi, yanan ve zayi olanları bir yana bugün 
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on binleri geçmekte olup 9872 sicil II. Abdülhamid tarafından yaptı-

rılan Şer'î Siciller Arşivi’nde toplanıp muhafaza altına alınmıştır. 

Diğerleri ise müze ve kütüphanelerde muhafaza edilmiş, son yıllarda 

bu sicillerin asıllarının tamamı Ankara Millî Kütüphane ile İstan-

bul’da Cumhurbaşkanlığı Arşivi’nde koruma altına alınmış, bütün 

sicil mikro filmleri TDV İslam Araştırmaları Merkezi’nde (İSAM) 

araştırmacıların hizmetine açılmıştır.  

Şer'î Mahkemeler ve İstanbul Kadılığı  

a- Şer'î Mahkemeler  

Kadılar ve mevalinin bulundukları kaza ve şehirlerde şer'î 

mahkemeler vardı. Kadılar şerʻî ve hükmî muamelatta kendilerine 

verilen beratlarda gösterilen vazifeleri görüp Hanefî Mezhebi üzere 

hüküm verirlerdi. Şer‘î ve hukukî bütün muamelat kadılar tarafından 

görülürdü.  

Kadıların veya mevalinin derecelerine göre ve şer‘î hasılatları 

nisbetinde az veya kalabalık maiyyetleri vardı. Her kadı, bizzat mev-

cutsa davayı kendi dinler ve yanında hâkim muavini olarak kethüdası 

ile davayı tescil eden yani sicile geçiren kâtip bulunurdu. Muhzır 

denilen mübaşirler ise mahkemelerin hademeleri idi.  

Mevali denilen büyük kadılar, ekseriya bizzat tayin oldukları 

vilayetlere gitmeyerek kendileri tarafından vekil olmak üzere "naib” 

gönderdiklerinden davaya onlar bakarlardı.  

Mevleviyeti haiz kadılıklarda yapılan dava askerî muamelata 

veya katl ve kısasa taalluk edecek şekilde pek ağır ise hüküm, mahal-

lin valisine arz edilirdi.  

Kadı’nın verdiği hüküm bizzat vali ile maiyetindeki iki mute-

met adamı tarafından tedkik edildikten sonra tasdik olunursa infaz 

olunurdu. Eger valinin meclisi verilen hükmü tasdik etmez ise evrak 

devlet merkezine, kasazkere gönderilirdi. Kazasker bu hususa dair 

mütalaasını Divan-ı Hümayuna arz eder, orada tetkik edildikten sonra 

ya tasdik edilir veya bozulur, kadı yeni hüküm verirdi.  

Hukukî davalarda mahkûm ve ceza davalarında müttehemin 

akrabası, verilen hükmü haksız bulursa kazaskere veya şeyhü'l-islama 

şikâyete hakları vardı. Bu suretle dava divanda tekrar tedkik edilirdi. 

En son karar, divanın verdiği karardı.2 

                                                           
2 İsmail Hakkı Uzunçarşılı, Osmanlı Devletinin İlmiyye Teşkilatı, s. 108-

1l0. 
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b- İstanbul Kadılığı  

İstaünbul’un fethiyle beraber payitahtta ihdas edilen İstanbul 

Kadılığı diğer kadılıklara göre önemli bir yere sahiptir. İlk İstanbul 

Kadısı Hızır Bey olup 6 sene kadılık yapmış, vefatı üzerine Molla 

Hüsrev tayin edilmiştir. 

İstanbul’da zaman içinde İstanbul Mahkemesi, İstanbul Bâb 

Mahkemesi, Kasımpaşa Mahkemesi, Evkāfı-ı Hümayûn Müfettişliği, 

Kısmet-i ʻAskeriye Mahkemesi, Üsküdar Mahkemesi, Ahî Çelebi 

Mahkemesi, Davutpaşa Mahkemesi, Bakırköy Mahkemesi, Kartal 

Mahkemesi, Adalar Mahkemesi, Beykoz Mahkemesi, Bilâd-ı 

Metrûke Mahkemesi, Galata Mahkemesi, Havass-ı Refîʻa Mahkeme-

si, Mülga Beledî Kassamlı Mahkemesi, Balat Mahkemesi, Yeniköy 

Mahkemesi, Hasköy Mahkemesi, Rumeli Sadareti Mahkemesi, Mah-

fel-i Şerʻiyyât Mahkemesi, Anadolu Sadareti Mahkemesi, Beşiktaş 

Mahkemesi, Tophane Mahkemesi, Mahmutpaşa Mahkemesi, Evkāf 

Muhasebeciliği Mahkemesi, Maliye Beytü’l-mal Kassamlığı adıyla 

27 Şer‘iyye Mahkemesi kurulmuştur.  

İstanbul kadısının vazifelerinin neler olduğu şu belgeden anla-

şılmaktadır: 

“Kanun-ı kadim bu minval üzere muharrerdir. Kadı hâkim olup icra-

yı ahkâm-ı şer‘-i nebevide … evâmir ve nevahi-i ilahiye mütenessik 

olub isti‘mal-i de‘avi ve fasl hususunda şer‘-i kavimden inhiraf gös-

termeye ve derahim ve denanir-i evkafı tescilinden gayri eimme-i hanefiy-

yede muhtelifun fiha olan mesaili kemâ yenbeği tetebbu' edüb esahh-ı akvali 

bulub anınla amel eyliye ve kütüb ve sicillat ve tezvic-i sıgar ve sagire ve 

kısmet-i meravis-i reaya ve zabt-ı emval-i eytam ve mal-i gaib ve azl ve 

nasb-ı vasi ve kadı ve naib ve akd-i enkiha ve tenfiz-i vesaya ve sair kaza-yı 

şer‘iyyede bi't-tamam ve'l-kemal mutasarrıf olub ol yerin macmu‘-ı ahalisi 

mevlana-yı mezburu kendilerine kadı ve hükmünü nâfiz ve cari bilip kaza-yı 

şer‘iyyelerinde rücu‘-ı mezbûre edib izninden tecavüz eylemiyeler ve cihet-i 

kaza (maaş), kuzât-ı salife her neye mutasarrıf ola gelmişler ise bu dahi ona 

mutasarrıf olub benim devam-ı devletim içun duaya müdavemet göstere ve 

kısmet hususunda ve gayride emr-i şerifim bunun üzerindedir ki her müte-

veffanın varisleri mademki kısmet taleb etmiyeler kadılar varub cebr ile 

kısmet eylemiyeler şöyle ki veresenin bazı sagir olsa kıbel-i şer‘îden vasi 

tayin edip sagirlere ait mirası hüccet edip ve resm-i kısmet talep eylemeyeler 

ve verese talebiyle kısmet olundukta binde onbeş akçeden ziyade alınmaya 

ve kısmet eylediği uruz ve akardan resm alınmaya ve resm-i kısmet ziyade 

almak içun müteveffanın metrûkatını ziyadeye tutmaktan hazer edip ehl-i 

hibre ile göre ve sicillat ve hüccet akçelerin ifrat eylemeyib kanun-ı kadim 

üzre sicille yedişer ve suret-i sicille on dörder ve hüccete otuzar ve ümenâ 

ve mütevelliler muhasebesini ve haracı ve resm-i ağnamcı defterlerin imza 
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için de on ikişer akçe alub ziyade alanlara sebeb-i azl ola ve mirî mültezim-

lerinin kefillerin kendü bizzat göre ve küfelanı biz filanız dedikleri gibi 

midir? ehl-i vukuftan tamam malum etmeyince heman takrirleri ile yazma-

ya, sonra hilaf zuhur eder ise kadıya tazmin ettirile ve emr-i şerif veya dava-

cılar talebleriyle lazım gelmeyince naiblerin kuraya ve nevhiye salıvermeye 

ve kefere nikâhından resim almaya ve beyler beyi ve sancak beyi mektubla-

riyle ve kul göndermeleriyle haric-i kazada kaziye istisna etmeyeler ve ka-

dimden va‘z ve nasihat edenleri ideler, anlardan maada kütüb-i tefasir ve 

ehadis istihracına kādir ve va‘z ve nasihate layık olduğuna yedinde temes-

sükü olanlara etdirib maadayı men‘ edeler ve Südde-i Saadet'ime hakimler 

irsal eylediği arzlarına tarih yazalar; bu mimval üzre dokuzyüz doksan bir 

senesinde kanun-ı mukarrerdir.”3 

İstanbul kadısının yukarıdaki vazifelerine ilâveten ticaret, sa-

nat, el işleri, İstanbul’un iaşesi ve beledî işlerden de mes'ul olduğu şu 

vesikadan anlaşılmaktadır: 

"Kalpazanların kontrolleri, gümüşün sîmkeşler tarafından sû-i 

istimal edilmemesi, para rayicine dikkat olunması, hamallar nizamı, 

serpuş giyilmesine ve bunların nizamına bakılması, su işleri, müna-

sebetsiz kadınların teftişi, cami yakınlarında ve mahalle aralarında 

meyhanelerin bulunmaması, evlerin önlerine şahnişin ve çardak ya-

pılmaması, kerestelerin çeşitleri ile boy ve enlerinin nizama uygun 

olması, yangınların sirayetini men‘ için tedbir alınması, kaldırımların 

tamiri, İstanbul'un sağlık işleri, ilâç, tabip ve cerrahların teftişleri, 

hayvanların tahammüllerinden fazla yük taşımamalarının sağlanması, 

amele ücretlerinin kontrolü, kayıkçıların nizamı, narhtan fazlaya satı-

lan eşyadan dolayı yapılan şikâyetlerin tetkiki, İstanbul'un yiyecek, 

giyecek ve içeceklerinin ne surette temin ve tevzi edileceği, muhtelif 

vakıflardan kasap akçesinin tahsili, et narhına dikkat edilmesi, erken 

kuzu kesiminin önlenmesi, bedestendeki esnafın ve tellalların hilele-

rine meydan verilmemesi, odun ve kömürün narh mucibince satılma-

sı, ayakkabıların nizama göre yapılması, çuhanın cinsine göre fiyat 

konarak satılması, dokuma, ibrişim ve seraser denilen kumaşın mu-

ayyen ölçüde ve hamurda olması, dilenciliğin men'i, hırsızlara karşı 

tedbir alınması, mahallelerde kefilsiz olarak kimsenin oturmaması, ev 

inşasında dikkat edilecek şeyler, gediklerin kontrolü, lâle ve arpacık 

soğanına narh konulması, esir ticareti, mîrî imalathaneden başka yer-

de tüfenk yapılmaması, İstanbul tarafına gelen gemi ve kayıkların 

muayyen yerlerinden başka yerlere yanaştırılmaması, bir muharebe 

                                                           
3  Aynı eser, s. 85-86. 
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vukuunda kapı kulu ocaklarıyla birlikte sefere gidecek olan orducu 

esnafının tespiti ve zamanı gelince şevkleri, memnu' olan eşyanın 

kat'iyyen memleket dışına çıkarılmaması, halkın sıkıntı çekmemesi 

için İstanbul'un iaşesi hususunda evvelden tedbir alınması, şayet bir 

“lütf-i mahsus olarak ecnebi memleketlere eşya çıkarılacak olursa 

bunun memleket ihtiyacına sekte vermeyecekse ihracına müsaade 

edilmesi, her sınıf kâr ve kisb sahiplerinin yani esnafın şeyh, kethüda, 

yiğit başı ve ehl-i hibre gibi ileri gelenlerinin pazarbaşılığının tescili 

bu vazifeler arasında idi.  

Kadı bunların bir kısmını doğrudan doğruya kendisi görür ve-

ya naiblerine gördürür, bir kısmını da alâkadar olanlarla işbirliği ya-

par, bina işlerini mimarbaşıya, sıhhat işleri ve tabiplerin kontrollerini 

Hekim başına havale eder, onların bu gibi hususlarda Divân-ı 

Hümâyuna takdim ettikleri arîzalar İstanbul Kadılığı'na gönderilirdi.4 

Kadılar ayrıca zahire ve amele tedariki, hayvan sevki, meuzil 

emirleri, asker toplanması, iktisadî işler, mahallî rayice göre eşyaya 

narh konması, askerî inzibattan başka bütün devlet işlerinin temini 

kadılara aitti. İdarî işler arasında memur ve müderris tayinleri, resmî 

yapıları keşif ve tamiri, vakıfların muhasebesi, vakıf binalarının kira-

ya verilmesi, vakfiyelerin tanzim ve tescili, vakıf mütevellilerinin 

tevcihi, vergi ve cizyelerin toplanması, esnaf teftişi, nizama uymayan 

esnafın cezalandırılması, yigit başı ve kethüda tayini, mukataa teftişi, 

gümrük resmi, ihtida işlemleri, sulh, men‘, rehin, darb, cerh, diyet, 

memur tevcihi ve onlara izin verilmesi, vekil tayini, esnaf tesbiti, 

nikâh, izdivaç, miras taksimi, yetim ve mâl-i gaibin muhafazası, vasi 

tayin ve azli, vasiyetlerin ve vakıfların hükümlerine riayetlerin neza-

reti, cürüm ve cinayet ve sair bütün davalar, hulasa şer‘î ve hukukî 

bütün muamelat kadılar tarafından görülürdü.5  

Bu tespitlerden sonra İstanbul Kadılığına ait 106 numaralı si-

cilde yer alan vesikalardan hareketle kadıların verdiği hükümlerden 

örnekler verilmiştir: 

Sicilin Muhteva Yönünden Tahlili  

Hicrî 1225-1227/miladî 1810-1812 yıllarına ait sicildeki kayıt-

lar, dönemin siyasî, ticarî, iktisadî, içtimaî, hukukî, dinî ve askerî vb. 

                                                           
4 Uzunçarşılı, s.140-14l. 
5 Tafsilat için bakınız https://islamansiklopedisi.org.tr/kadi (Erişim tarihi: 

24.05.2023) 

https://islamansiklopedisi.org.tr/kadi
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Osmanlı dönemi uygulamalarını aksettirmekte olup günümüze ışık 

tutmaktadır. Şöyle ki: 

Fiyat Tespiti ve Esnaf Nizamı 

Günümüzde olduğu gibi Osmanlı Devleti döneminde de piya-

sadaki fiyat artışları, devleti ve halkı yakından ilgilendiren olayların 

başında geliyordu. Özellikle fiyat artışlarındaki dengesizlik piyasa ve 

halkı etkiliyordu. Mal, hizmet ve para piyasasında meydana gelen arz 

ile talep arasındaki dengesizliğin birçok sebepleri vardır: "Kuraklık, 

fazla yağış, uzum süren kışlar, salgın hastalıklar, harp dolayısıyla 

istihsalde azalma, idarî yolsuzluklar, üretici veya tüketiciyi memnun 

edecek fiyatların belirlenememesi, tediye müşkülatı ve para ayarının 

bozulması gibi malı zorluklar ... "6 başta gelen sebeplerdir. İktisadî 

hayata hâkim olan bu zaruretler nedeni ile fiyatların başıboş şekilde 

artması, fiyatların tespit ve kontrol edilmesi mecburiyetini beraberin-

de getirmiştir.  

Fiyatların Tespit Şekli 

Fiyatı tespit edilecek mal ve hizmeti üretenler, ehl-i hibre (bi-

lirkişi) kethüda ve yiğit başı gibi loncaların mesulleri bir araya gelir-

ler; cari para rayici, mahsulün azlığı veya çokluğu, mevsimlik istihsal 

durumu, mal teminindeki güçlükler, nakil masrafları, üreticinin kârı, 

vergiye tabi mallardan olup-olmadığı gibi hususlar dikkate alınarak 

fiyat tespit edilir; tespit edilen bu fiyat divana arz edilir, karar çıktık-

tan sonra, durum yazılı olarak kadıya bildirilir, kadı da uygulama için 

meseleyi muhtesibe havale ederdi."7  

Esnaf Nizamı 

Esnaflık insanlık tarihi kadar eskidir. Her esnaf kolunun ken-

dine mahsus geleneği vardır.  Hz. Âdem çiftçilerin, Hz. İdrîs terzile-

rin, Hz. Yûsuf saatçilerin, Hz. Dâvûd demirci ve zırhçıların, Hz. 

Lokman hekimlerin, Hz. Muhammed tâcirlerin, Selmân-ı Fârisî ber-

berlerin, Ahî Evran debbâğ esnafının pîri kabul edilir ve bu esnaf 

birlikleri “ehl-i hiref” adıyla anılırdı.  

Osman'lıda her mesleğe ait kurallar tespit edilmiştir. Osmanlı 

esnaf nizamına göre börek satan esnafın, kıymalı ürünlerinde koyun 

                                                           
6 Sabri Ülgener, Tarihte Darlık Buhranları ve İktisadî Muvazenesizlik Mese-

lesi, s. 64-68. 
7 Tafsilat için bkz., Ziya Kazıcı, Osmanlılarda İhtisap Müessesesi, s. 88-89. 
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eti kullanması yasaktı. Ayrıca bu esnaf grubu soğanı çok, eti az bö-

rekler satamazdı.  

Bütün esnaf teşkilatları hammadde temini, imalât, fiyat koyma, 

pazarlama ve satış safhalarında devlet kontrolü altına alınmıştır. Sa-

vaş zamanlarında gıda temini, elbise, savaş malzemesi imalât, bakım 

ve tamiri devlete ait atölye ve iş yerlerinde yapılır, istihdam devlet 

eliyle yönetilir, çalışan bu esnafa orducu esnafı denirdi. 

Tespit Edilen Narha Uyulmasına Dair Örnek: 

Bazı engeller sebebiyle eşyanın narhına iyice bakılamaması 

sebebiyle ekserî esnafın önceki narhı gözetmeyerek pahalıya sattıkla-

rı, verilen narhdan fazlaya satılmaması gerektiği, ayrıca fazla fiyatla 

mal satmaya cesaret edenlerin cezalandırıldığı, ceza şekli ve bu uygu-

lamanın niçin yapıldığı şu vesikadan anlaşılmaktadır:  

" ... bazı mevâni‘ sebebiyle eyuce bakılmadığından esnaftan 

ekserisi tama‘-ı hâma tebe‘iyyet ile asl-ı narhı gözetmeyüb diledikleri 

bahaya füruht etmekte oldukları ... verilen narhdan ziyadeye füruhta 

cesaret olunmaması ... hilaf-ı emr ve ferman, narhından ziyadeye 

füruhta cesaret ideri olur ise evvelki gibi müblim olanları kal‘a bend 

ve kefereden olanlar vaz‘-ı kürek olunub ... ibadullahın himâyet ve 

sıyâneti esbabını istihsâle mezîd-i ihtimam ve dikkat eyliyesin 

deyû."8 

İhtikâra örnek: 

Muhtekirler tarafından bazı mallar saklanmış, daha sonra iste-

dikleri kimselere fazla fiyatla sattıkları için, buna mani olmak üzere 

Sadaret'ten İstanbul Kadısı'na şu belge gönderilmiştir:  

" ... çarşû ve bâzârda tekessürü iktizâ-yı halden iken muhtekir 

makûlesi iskelelerden ekser peyniri iştira ile birer mahalle vaz‘ ve 

ihfa iderek ziyade bahâ ile dilediklerine bey‘ ve iştirâ itmekte olduk-

ları ... fî mâ ba‘d vürûd iden penâyirin evvelen kapana idhal ve tara-

fımıza ilm ü haberi irsal olunduktan sonra bâzâr başı makûlesi râyici 

üzere bakkallara tevzi‘ ve ibâdullaha füruht itdirilmesi esbabının 

istihsâline himmet eyliyesiz deyû buyuruldu.”9 

  

                                                           
8 İstanbul Kadılığı 106 numaralı Sicil, Varak l/b. 
9 İstanbul Kadılığı 106 numaralı Sicil, Varak, 11/a 
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Fiyatın düşürülmesine Örnek: 

Zahirenin bol olması nedeni ile ekmeğin dirhem ve bahası ten-

zil edilmiş, ekmekten başka francala, simid, çörek, börek ve emsali 

yiyeceklerin de dirhemlerine aynı durumun aksettirilmesi bildi-

ri1miştir:  

" ... envâ‘-ı zehâyirden feyz ve bereket der-kâr ve her taraftan 

fevc fevc tevasi‘ itmekte olduğu bedîdâr olmak mülâbesesiyle küll-i 

yevm muhtaç oldukları nân-ı aziz'in dirheminin terkini ve bahâsının 

tenzili hususuna irâde-i keramet te‘alluk itmek hasebiyle ... işbu 

Şa‘ban-ı Şerif'in on üçüncü Pazartesi gününden bede' ile ba‘d ez în 

seksen dirhem nân-ı aziz iki pâreye olmak üzere sûret-i nizâma rabt 

ve karar verilmiş ... "10 ve ekmekten başka francala, simid, çörek, 

börek ve emsali yiyeceklerin de dirhemlerine aynı durumun aksetti-

rilmesi bildirilmiştir. 

İncelenen belgeler arasında fiyatlarla yakın ilgisi bulunan, gıda 

maddelerinin dışında olup önemli ihtiyaç maddeleri arasında yer alan 

odun ve kömürün temini ve fiyatının tespiti meselesi üzerinde durul-

muş, odunun temininde darlık meydana geldiği, kereste naklinin daha 

kârlı olmasından dolayı odun naklinin yapılmadığı, buna mukabil 

devlet eliyle tedbir alındığı ile ilgili birçok hüküm bulunmaktadır:  

" ... Der-i Saadet'de hatabın kıllet ve nedreti derece-i kemâlde 

olub ... hatabın kılletine sebeb ve bâdî ekser sefâyin mesâsının ta-

ma‘ına mebni kereste nakliyle me'lüf olarak hatab nakl itmedikleri… 

fî mâ ba‘d kayıkların küllisi hatab ve cüz'isi kereste nakl itmek üzre 

reisler kethüdası ma‘rifetiyle ruesâ-yı sefâyini kâvî ve mu‘temedün 

ʻaleyh küfelâya rabt ... "11 edildiği ve nizama bağlandığı anlaşılmak-

tadır.  

Altın ve Gümüş Paraların Rayici Meselesi 

Altın ve nukûdun râyic fiyatlarının tespit edildiği, tespit edilen 

bu fiyatlardan fazlaya verilmemesi gerektiği, paraların dışarıya gön-

derilmemesi için tedbir alındığı, ayrıca altın ve gümüş eşyanın ku-

yumcu esnafı tarafından bozma bahanesi ile tebdil edilerek düşük 

fiyatla alındığı tespit edilmiş, fazla fiyatla satılmaması emrine uyma-

yanların hatır ve gönüllerine bakılmadan cezalandırılmaları için hü-

kümler çıkarılıştır: 

                                                           
10  İstanbul Kadılığı 106 numaralı Sicil, Varak, 11/a 
11 İstanbul Kadılığı 106 numaralı Sicil, Varak, 47/b 
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18 Cemâziyelâhir, 1226 (11 Temmuz, 1811) tarihli, İstanbul 

Kadısına hitaben yazılan emirle, diğer devletlerin para fiyatlarında 

yükselme oldukça, bazı muhtekirlerin kâr ve menfaat ittihaz ederek 

yüksek fiyatla İstanbul'dan akçe toplayıp sair memleketlere sattıkları, 

bu hususun altın râyicini arttırdığı, insanların ifsat ve ihtilâline sebep 

olduğunun anlaşılması üzerine şu nizam getirilmiştir:  

"Sikke-i hasene-i şâhâne ve düvel-i sâire sikkesiyle meskûk 

ecnâs-ı altunun bahâlarına terakki geldikçe ... esnaf ve tüccardan 

baʻzı muhtekir ve sâir ehl-i fesad makûleleri kemâl-i habâset ve ir-

tikâblarından nâşî ecnâs-ı nukûd dâd ve seddini sermâye-i ticaret ve 

başkaca bir kâr ve menfaat ittihaz iderek terakkî-yi fâhiş ile ahz ve ve 

i‘ta ve İstanbul'dan akçe devşirib Arabistan ve sâir taşra memâlike 

neşr ve esra ide geldiklerinden bu keyfiyet ecnâs-ı nukûd râyicinin 

‘adem-i istikrariyle yevmen fe yevmen tezâyüdüne mûcib olarak 

es‘ârın galâsına ve mu‘âmelât-ı nâsın ifsadına ve ihtilâline bâdî ve 

mazarrat ... olmakdan nâşi taht-ı râbıta ve nizama idhal ile bundan 

sonra ziyadeye çıkarmağa bâis olan muhtekirlerin haklarında lâzım 

gelen ‘ukûbet-i şedîdenin icrası; ... râyic-i câriden ziyadeye ahz ve 

i‘ta olunmamak ... imdi el-yevm ecnâs-ı nukûd eyâdî-yi nâsda mü-

tedâvil olduğu üzre ... alınub-virilmesi ... fî mâ ba‘d işbu râyicden 

ziyadeye alub-virenlere tâmu'l-vezn altunu kat‘ ile tenkise ve taşraya 

ecnâs-ı altun ve nukûd götürmeğe cesaret idenler her kim olur ise ... 

eşedd-i ‘ukûbet ve ceza ile haklarından muhkem gelineceği ... "12 

bildirilmiştir.  

25 Şa‘ban ve 9 Ramazan, 1226 tarihli emirlerle, ecnâs-ı altun 

ve nukûdun kararlaştırılan fiyat ve vezinden ne noksan ne de fazlaya 

satılmaması bildirilmiştir:  

" ... ba‘de'l-yevm ecnâs-ı altunun fiy'ât-ı mevzu‘asından ziya-

deye virilmemesi ve min ba‘d nâkısu'l-vezn altun revaç bulmaması ... 

kenarı kat‘ olunmuş nâkısu'1-vezn altun zuhurunda vasatdan şakkile 

Darbhane-i Âmire'ye irsal olunması”13 istenmiştir.  

Altın, gümüş ve kıymetli taştan yapılmış eşyanın, bazı taşların, 

resim ve hey'etini değiştirip bozarak ucuza alınmaması ile ilgili emir 

ise şöyledir:  

" ... zer ve sîme müte‘allik eşyanın çarşûda ve baʻzı terekelerde 

hîn-i füruhtunda kuyumcu esnafı eşyâ-yı mezkûreyi bozma bahanesi 
                                                           
12 İstanbul Kadılığı 106 numaralı Sicil, Varak, 7/b 
13 İstanbul Kadılığı 106 numaralı Sicil, Varak,11/b;l2/b. 
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ile alub derhal baʻzı taşlarını ve resm ve hey'etini tebdil ve tağyir 

eyledikten sonra bozma hesabı üzre dûn bahâ ile aldıkları ... tekrar 

ġâlî bahâ ile tâlib olanlara füruht olunmakta oldukları ... bu kâr-ı 

mekruhun külliyen men‘i ve nâsın zarar ve hasardan vikayesi ... teb-

dil ve tağyir eyledikken sonra ġâlî bahâ ile füruht itmeğe cesaret ideri 

olur ise cezâ-yı lâyığı icrasında kusur olunmayacağı ... "14 bildirilmiş-

tir.  

Diğer bir emirde mealen; kesik altınların kesin olarak râyiç 

olmadığı, bunların ortalarından kesilerek Darbhane için satın alındığı, 

emanetçiler, hancı ve sandalcılar eliyle Bursa'ya vürud eden altınların 

vezinlerinin noksan olduğu, bunların huzûr-ı şer‘de vezn ve kat‘ edil-

diği, hancı, sandalcı esnafı kethüdaları ma‘rifetiyle Bursa'ya gönderi-

leceklere verilecek altınların Darbhane-i Âmire'den mühürlü kese ve 

yeni tarihli pusula verilmesi, cedid tarih ile memhur pusula olmadık-

ça hangi gümrükte ele geçerse Darbhâne-i Âmire için alınıp sahible-

rinin ise te'dib kılınacakları”15 belirtilmiştir.  

Bu örneklerden sonra, inceleme dönemine tedavül eden para 

çeşitleri ile bunların yıllara göre fiyatlarının dökümü şöyledir: 

 

Et Fiyatlarının Tespiti 

Fiyat tespitleri arasında yer alan önemli konulardan biri de et 

fiyatlarıdır. Zaruri gıda maddeleri arasında yer alan etin temini, halka 

                                                           
14 İstanbul Kadılığı 106 numaralı Sicil, Varak 67/a. 
15 İstanbul Kadılığı 106 numaralı Sicil, Varak 41/a. 
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ucuz olarak dağıtımı, kalitesinin bozulmadan intikalinin sağlanması, 

kesimin usulüne uygun olarak yapılması, temizlik kurallarına uyul-

ması, çeşitli hayvan cinslerinin etlerinin birbirine karıştırılmadan 

satışının sağlanması gibi hususlar önem arzeden konular arasındadır.  

Diğer gıda maddelerinde olduğu, gibi İstanbul’a kasaplık ko-

yun getiren celeplerin teftişi, kasapların nizama uyup-uymadıklarının 

kontrolü, kesim işinin sur dışındaki salhanelerde yapılması, şehir içi, 

mahalle ve sokak aralarında hayvan kesiminin yasaklanması, fiyat 

tespitinin yapılması, kararlaştırılan fiyatlardan alım-satımının yapılıp-

yapılmadığının kontrolü gibi hususlara dikkat edildiği vesikalardan 

anlaşılmaktadır:  

“Bundan akdem Anadolu canibinden vürûd iden ağnamın has-

sa kasap başısı ağa ve kasap kethüdası ve celebân taifesi ve sâir lâzi-

mü'l-huzur olan kasap ustaları muvacehelerinde fiyatı söyleşerek 

luhûmun beher vakiyyesi fiy’ât-ı sâbıkı üzre yigirmi üç pâreye ve 

kuyruk yağının beher vakiyyesi otuz beşer pâreye kat‘ ve tanzim 

olunub bu veçhile bey‘ ve şiraya ... fiy'ât-ı mezkûreye zam is-

tid‘âsında olurlar ise ibadullahı zarardan vikaye kelâmlarına icâbet-i 

sem‘-i itibar olunmayub fiy'ât-ı mezkûreye bir akçe zam olunmasına 

rızâ-yı ʻâlî olmadığı ... "16 

Kuzu kesimi, tevzii ve satışı ile ilgili hükme göre; kuzunun az-

lığı dolayısıyla çeşitli havalilerden bazı muhtekirlerin kuzu getirip 

yüksek fiyatla satmak istediği, bu gibilerin tenbih edildiği, kasap 

dükkânlarında fazla et bulundurulup halka satılması için tedbirler 

alındığı anlaşılmaktadır:  

" ... Der-i ‘Aliyye'de bir miktar kuzunun kılleti olmak takribiy-

le ... ayaktan bâzâr iderek ahz ve Galata’da diledikleri gibi ġâlî bahâ 

ile füruht itmeleriyle bu keyfiyyet kuzu narhı hususunda ibadullaha 

mazarratı mucib ve ihtilâl-i nizam müstevcib idduği cihetden ... tev-

zi‘den hâriç olarak hufyeten kalyoncu ve madrabaza füruht ideri 

olursa o makûle harekâta cesaret idenler lede't-tahkik te'dib olunacak-

ları ... "17 bildirilmiştir. 

Bu belgeler ışığında şunları söylemek mümkündür: Bu yıllarda 

kışın şiddetli geçmesi, diğer eşya fiyatları yanında koyun-kuzu fiyat-

larına da tesir etmiştir. Çünkü kar ve yağmurun fazla yağması nakliye 

                                                           
16 İstanbul Kadılığı 106 numaralı Sicil, Varak 1/a. 
17 İstanbul Kadılığı 106 numaralı Sicil, Varak 60/a. 
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işini zorlaştırdığı kadar bilhassa koyun ve kuzunun telef olmasına da 

sebep olmuş, haliyle bu durum fiyatlarda kendini hissettirmiştir.  

Öteden beri bir kısım satıcılar, günümüzde de olduğu gibi, dar-

lık, kıtlık, harp, kargaşa, iç kavgalar ve benzeri olayları fırsat bilip 

ihtikâr ve fâhiş fiyatla satma, stok gibi yollara başvuragelmişlerdir. 

Bu durum karşısında ibadullahı koruma ve himaye görevini üzerinde 

bulunduran devlet ise bu durumu, malları bollandırmak, darlığı gi-

dermek, piyasayı kontrol etmek, narh koymak/ceza-i müeyyide ge-

tirmek sureti ile önlemeye çalışmıştır. Bu müeyyide uygulanırken de 

önce huzûra çağırılarak narhdan ziyadeye mal satılmaması satıcıya 

tenbih ile buna rağmen cesaret edenleri görüldüğü ve tespit edildi-

ğinde, takdir edilen ceza, Müslümanlar için "kalʻa bend", Müslüman 

olmayanlar için ise "vaz‘-ı kürek" uygulanmıştır.  

Ekmeğin Fiyat ve Dirhemi 

Bilindiği gibi ekmek de zaruri gıda maddeleri arasında yer al-

maktadır. Bu özelliğinden dolayı, ekmeğin evsafına uygun bir şekilde 

tüketiciye arzı hemen hemen her devirde önemli bir mesele teşkil 

etmiştir. Bir yandan ekmeklik unun temini, stoku, kalitesi, diğer yan-

dan bunun işlenmesi, gramajının ve fiyatının belirlenmesi, evsafına 

uygun tarzda yapılıp yapılmadığının kontrolü gibi hususlar devletin 

ilgili memurlarını bir hayli meşgul etmiştir. Bu konu üzerinde durul-

duğu, gerekli tedbirlerin alındığı, ilgililerin nizama bağlandığı, ek-

meğin saf ve temiz, beyaz ve kaliteli olmasına çalışıldığı, nizama 

uygun ekmek çıkartmayanlar için ceza-i müeyyide uygulandığı gö-

rülmektedir:  

Ekmeğin fiyat ve dirhemi ile ilgili hükümler şöyledir: 

25 Cemâziyelâhire, 1226 (18 Temmuz, 1811) tarihli emirde; 

" ... Âsitâne-i Saadet ve Bilâd-ı Selâse'de tabh ve i‘mal olunan 

nân-ı azizin beher adedi yüz dirhem ve dört pâreye olmak üzere mu-

kaddem nizam verilmiş ise dahî ... envâ‘-ı zehâyirde kesret ve vefret 

der-kâr ve her tarafta feyz ü bereket pedîdâr olmak mülâbesesiyle ... 

aceze ve mesâkîn ve fukara ve zu‘afânın istihsali küll-i yevm muh-

tâcun ileyh oldukları nân-ı azizin ... beheri doksan dirhem ve beher 

adedi üçer pâreye olmak üzere işlenmesi ... tâmu'l-vezn ve pişkin ve 

güzel olması ... "18 istenmiş; 
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8 Şa‘ban, 1226 tarihli emirde ise, ekmeğin dirheminin terkin 

ve bahâsının tenzil edildiği bildirilmiş; 

" ... işbu Şa‘ban-ı Şerifin on üçüncü Pazartesi gününden bede' 

ila ba‘d ez în seksen dirhem nân-ı aziz iki pâreye olmak üzere sûret-i 

nizama rabt ve karar verilmiş ... ”;19  

" ... Yalınız nân-ı azizin nizamiyle sûret-i refah hâsıl olmaya-

cağı numâyân cemi‘ eşyanın redîfi üzre tenzil ... narhı ziyade ve fâhiş 

ise ânın dahi narhını tenzil ve hadd-i iʻtidâlîsinde idub ... nân-ı azizin 

nizâmına kıyasen her bir eşyanın bahâsında tenezzül bulması ve zin-

har narhdan ziyadeye satılmaması ve narhı ziyade olanların hadd-i 

i‘tidâle reside olması ... "20 istenmiştir. 

Bildirilen ve belirtilen bu nizamlar yanında 29 Camaziyelâhire, 

1226 (23 Temmuz, 1811) tarihli emirle  

“…francalanın muktezâ-yı teahhüd beher dört pâreliği yetmiş 

dört dirhem olarak işlenmek ve gâyet has ve pişkin ve sikkesi güzel 

olmak ve simid ve çörek ve börek ve sâir tabh ve i‘mal olunacak 

eşyanın dahi dirhemlerini nân-ı aziz ve francalanın dirhemlerine 

kıyâsen hadd-i i‘tidâle reside iderek ol veçhile işlenmesi ... " sağlan-

mış; bir müddetten beri yağlı simit şeklinde ve dirheminde yağsız 

simit yapıldığı, yağlı simit hey'etinde sade susamlı simit işlenmemesi 

belirtilerek; 

"… fi ma ba‘d sade ve yağlı iki nev‘ simitten başka simit işle-

memek ve eğer susamlı simit işlemek isterler ise sade simit dirhe-

minde işleyub yağlı simit dirheminde işlememek hususlarını gereği 

gibi tenbih ve ... dirhemi noksan susamlı simit işledikleri meşhur ve 

mesmu‘ olur ise ahz ve icrâ-yı te'diblerine ibtidar olunacağı ... "21 

bildirilmiştir.  

Bu belgeler ışığında ibadullahın siyânet ve himâyeti, cemiyetin 

nizamının korunması maksadıyla ihtiyaç duyulan her konuda nizam 

getirilmiştir. Mesela: 

"Âsitâne-i Saadet ve Bilâd-ı Selâse'de füruht olunan çanak yo-

ğurdu iki veçhile olub iki yüz dirhem alur çanak sekiz pâreye olmak 

üzere ve yüz elli dirhem yoğurt alur çanak altı pâreye olmak üzere 

narh verilmiş ... iken iki yüz dirhem yoğurt alur çanağın ‘adem-i vü-

cudu ve iki seneden beri iki yüz dirhem yoğurt alur çanak i‘mal 
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olunmayub yüz elli dirhem yoğurt alur çanağı iki yüz dirhem yoğurt 

alur çanak bahâsına füruht eylediklerinden ma‘ada yüzon dirhem 

yoğurt alur çanak i‘mal itdirdikleri ... fî ma ba‘d iki yüz dirhem yo-

ğurt alur çanak i‘mal olunub altı pâreye füruht olunmak ... "22 üzere 

nizama bağlanmıştır.  

Mal Tevzii 

Osmanlı devlet ricalini meşgul eden önemli meselelerden biri 

de devlet merkezinin zaruri ihtiyaç maddelerinin temini, taksimi ile 

tevzii idi. Bu hususların halli için devlet erkânından bir kısmına gö-

revler verilmiştir. Bu konuda İstanbul Kadısı ve onun yardımcısı 

durumunda olan muhtesibe önemli görevler düşmekte idi.  

İstanbul'a gelen iaşe ve mamullerin ne miktarda ve nerelere ve-

rileceği sâdır olan emirlerle ilgililere bildirilmekteydi. Tevzii gereken 

mallar ve malzemeler kapanlar veya iskelelerde alakalı teşkilâtların 

üyelerine narhı belirtilerek dağıtılıyordu. Dışarıdan getirilen bazı 

esnafa ait malzeme, ham madde, kethüda ve nizam ustaları 

ma‘rifetiyle, esnafın hallerine göre tevzi‘ ve taksim olunuyordu. Bu 

hususlara dair belgelerden bazıları şöyledir: 

" ... Boğaziçi bakkallarına revgan-ı zeyt ve sabun ve zehâyir-i 

sâire virilmek lâzım geldiğinde her hangi mahallin bakkalı ve virilen 

zehâyir ne miktar ve ne cinsten ise miktarı ve enva‘ı tasrih olunarak 

yedine Kapan Naibi Efendi tarafından tezkire virilmek ... bi-lâ tezkire 

zahire virilmemesi ... ";23 

" ... taşradan gelub kalpakçı esnafına mahsus olan deriler, ket-

hüdaları ma‘rifetiyle esnafının hallerine göre tevzi‘ ve taksim olun-

mak ... üzre esnafımız şürût-ı nizama rabt olunub nizâm-ı mezkûr 

düstûru'1-‘amel tutulmak bâbında… kalpak derilerinin bahâları kat‘ 

olunub beyne'1-esnaf hal ve tahammüllerine göre tevzi‘ ve taksim ve 

tüccar mallarının tamamen tahsil ve yedlerine te'diye ve teslim birle 

... nizâmı hâvi emr-i ʻâlîşânım iʻtası ... "24 sağlanmıştır. 

Ticaret Beratları 

Osmanlı Devleti'nin iç ticareti ekseriyetle yerli tüccar, dış tica-

reti ise 1806'ya gelinceye kadar genellikle ecnebi tüccar elindeydi. 

Yerli tüccar gümrük resmi ödemelerinde biraz daha avantajlı idiler. 
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Fakat kapitülasyonlarla müste'men tüccar daha da avantajlı hale ge-

lince bazı azınlıklar bundan faydalanmanın yolunu aramaya başla-

mışlardır. Bunların, ecnebi konsolosların tercümanlıklarına girmek 

veya bir yolunu bulup patent ele geçirerek müste'men tüccar gibi 

ticarete başlamaları üzerine, "Devlet-i ʻAliyye reâyânın ticaretlerinin 

taht-ı râbıta ve nizama idhalleri" için Avrupa ticareti yapmak isteyen-

lere berat verilmeğe başlamış, böylece "Avrupa tüccarı" denilen bir 

sınıf ortaya çıkmıştır.  

Osmanlı tebaasındaki gayr-i müslimlere ticaret beratı verilerek 

imtiyaz sağlanması, ister-istemez bir müddet sonra Müslüman tüccar-

ları haksız rekabet karşısında bırakmış ve bu tüccarların haklı 

şikâyetlerine sebep olmuştur. III. Selim’in son devrelerine rastlayan 

bu şikâyetler, II. Mahmud tarafından ele alınmış ve bunlar da "Hay-

riyye Tüccarı" adı ile aynen Avrupa tüccarı statüsüne kavuşturularak 

aynı hak ve imtiyazlara sahip kılınmış,25 müste'men tüccarların tica-

retleri münhasıran Avrupa ülkeleri olduğundan, kendilerine 'Avrupa 

Tüccarı' denmiş, evâhir-i Rebîulevvel, 1221'den itibaren ise bazıları-

na 'Acem, Hindistan' ticareti yapma izni, imtiyazı verilerek yaygın-

laştırılmıştır."26 

Avrupa Tüccarı Beratına Örnek: 

" ... ma‘lum ola ki berren ve bahrem Avrupa ticaretiyle me'lüf 

olanlar ve bundan böyle izhâr-ı hâheş ve arzu iden Devlet-i Aliyyem 

reâyâsının ticaretlerinin taht-ı râbıta ve nizama idhalleri hususuna 

irâde-i seniyye ta‘alluk idub tâife-i mersûmenin ticâretleri Avrupa 

diyarlarına münhasır olmağla müste'men tercümanları ve hizmetkâr-

larının nail oldukları imtiyaz ve emniyet ve müsaade ve ri'âyet tama-

men bunların hakkında bi-lâ istisna icra kılınması, rusûm-ı ra'iyyet 

perverîden olduğu ecilden o makûle tüccar ve hizmetkârlarına şurût-ı 

lâzime derciyle başka başka berat ve evâmir iʻta olunması ... şurût-ı 

nizamdan olduğundan, Avrupa tüccarından Âsitâne-i Aliyye'mde, 

Valide Hanı’nda mütemekkin Kayseriyyeli(?) Anastas veledi Satıl-

mış nâm tacirin şurût-ı nizam üzre mufassal ve meşruh ticaret beratı 

i‘ta olunduğu ... yedine virilen berât-ı şerifin İstanbul Bâb Mahkeme-

                                                           
25 A. İ. Bağış, Osmanlı Ticaretinde Gayr-i Müslimler, s. 39-56; Mübahat 

Kütukoğlu, Osmanlı-İngiliz İktisadî Münasebetleri, (1580-1838), s. 71 vd. 
26 Durali Yılmaz, 19. Asır Osmanlı Ticaretinde Hayriyye Tüccarı, (basıl-

mamış yüksek lisans tezi) s. 18 vd.; İstanbul Kadılığı 106 numaralı Sicil, 

Varak 44/b 
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si'ne kayd ve mûcib ve muktezâsiyle amel, himâyet ve sıyânet olun-

mak ... babında fermân-ı ʻâlîşânım sadır olmuştur ... "27  

Acem, Hindistan ve Avrupa Tüccarı Beratına Örnek: 

" ... ma‘lum ola ki berren ve bahren, Acem ve Hindistan ve 

Avrupa ticaretleri ile me'lüf olanlar bundan böyle ızhâr-ı hâheş ... 

ta‘alluk idub tâife-i mersûmenin ticaretleri Acem ve Hindistan ve 

Avrupa diyarlarına münhasır olmağla ... Nasuh Ağa Han'da müte-

mekkin Bağdat'lı Abdunnebi veledi Salih tacir yedine şurût-ı nizam 

üzre mufassal ve meşruh ticaret beratı i‘ta olunduğu ... imdi ber-

minva1-i muharrer Acem ve Hindistan ve Avrupa tüccarından olmak 

üzre ber-mûcib-i nizam yedlerine virilen berât-ı ʻâlîşânım İstanbul 

Bâb Mahkemesi’ne sebt u kayd birle yedinde ibka ve mûcib-i muk-

tezâsı ile amel ve hareket ve himâyet ve sıyânet olunmak babında 

fermân-ı âlîşânım sadır olmuştur ... "28  

Yukarıda iki örneği sunulan ticaret beratlarının tedkikinden bu 

beratların Sadâret'ten İstanbul Kadılığı'na yazıldıkları, aynı üslub ve 

tahrirle kaleme alındıkları, yalnız berat verilen kişilerin adı ile müte-

mekkin oldukları yer ve memleketlerinin farklı olduğu anlaşılmakta-

dır.  

Reâyâ 

"Reâyâ, hükümete itaat eden ve vergi veren halk mânâsına ge-

lir; raiyyet kelimesinin cem‘i(çoğulu)dir. Osmanlılar'da bir zamanlar 

İslâm olsun-olmasın bütün tebeaya ‘raiyyet, raiyye, reâyâ denilirken 

sonraları yalnız gayr-i müslimlere hasr ve tahsis edilmiştir. İslâm 

memleketlerinde yerleşen gayr-i müslimlere "ehl-i zimmet" yahut 

"zimmî" denilirdi. Böyle denilmesi, bunların cizye vermelerine karşı-

lık can, mal ve ırzlarının muhafazası İslâmlar tarafından zimmet fari-

zası sayılması sebebiyledir.”29  

11 Ağustos, 1812 tarihinde İstanbul, Galata ve Haslar Kadıla-

rına hitaben yazılan emirde, bu kazalarda sakin ermeni reâyâsının 

âyinlerine tayin edilen vekillerinden başka kimsenin karışmamaları 

belirtilerek şöyle denilmektedir:  

                                                           
27 İstanbul Kadılığı 106 numaralı Sicil, Varak 15/a 
28 İstanbul Kadılığı 106 numaralı Sicil, Varak 44/b 
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" ... kazâ ve nevâhîde sakin ermeniyân reayasının âyinleri üzre 

nikâhlarına patrik-i mersûm ve yehûd tarafından tayin eylediği vekil-

lerinden gayri kimesne karışmamak, âyin-i kadimleri üzre bir zimmî 

avrat boşamış ve avrat üzerine avrat almak ziyade âyinlerine mağâyir 

olmağla o makulelere ruhsat verilmeyüb te'dib ve gûş-mâl ... olduğu-

na binaen ... âyinlerine muhalif nikâh caiz olmayan kefereye nikâh 

itdirilmemek içun bin iki yüz yetmiş iki ve doksan bir senelerinde 

verilen evâmir-i şerife mucibince ... İstanbul ve tevâbii ermeniyân 

patriği Zefriyye râhibin istid‘asiyle tecdîden emr-i şerif verildiği… 

işbu emr-i ʻâlîşânım mazmun-ı münîfi birle ʻâmil olub hilâfına rıza 

ve cevaz göstermiyesiz ... ";30 

20 Za. 1228 (19 Kasım, 1813) tarihli diğer bir fermanda, “İs-

tanbul ve tevâbii ermeniyân patriği Avanos nâm râhibin Rikâb-ı 

Hümâyûna bir arz u hal yazdığı, patriklerine dâhil yerlerde ehl-i … 

taifesi ve zâbitan tarafından rencide ve te‘addî edilmemelerinin isten-

diği, buna mukabil "ahardan müdahale ve mu‘âraza olunmaya" diye 

berat verildiği, bu beratta açıklanan şartlar mucibince amel edilmesi-

nin bildirildiği…”31 anlaşılmaktadır. 

"Mûcebince amel olunub min ba‘d hilâfına hareketten hazer ve 

ictinab oluna deyû emr-i şerifim bâlâsına hatt-ı hümâyûn-ı şevket-

makrûn-ı şâhâne keşide buyurulmuştur" diye başlayan, Evâil-i Mu-

harrem, 1226 tarihini ihtiva eden ferman ise şöyledir: 

" ... Kudüs-i Şerifin fetih ve teshirine muvafık olduklarında 

Kamâme Kilisesi'nin ziyaretine dair dokuz yüz yigirmi üç senesi 

tarihiyle müverreh ... emr-i şerifim ısdar ve Ermeni ve Rum taifesi 

yedlerine i‘ta olunmuştur ... i‘lâm-ı mezkûr mûcebince amel ve hare-

ket birle millet-i mezkûreteyn zikr olunan Kamâme'de müstakil olan 

mahalleri istiklâlen ve müşterek olan mevzi‘leri iştirâken öteden beri 

ne veçhile ziyaret oluna gelmiş ise kadimi veçhile ziyaret ve ikamet 

idub ... münazaa hudûs olmamak ... bir vakitte hılâf-ı hareket zuhûra 

gelmemesine dikkat ... eylemeniz babında.";32  

“…dört bâb senâvînin hey'et-i asliyyesi üzre binalarının mü-

ceddiden şen âbâdan olmasını istedikleri, vaz‘-ı kadîmi üzre ruhsat 
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verilmek ve kadîmini tecavüz etmemek üzre İstanbul Kadısı ile Sek-

banbaşıya havale olunduğu…”;33  

“Büyük Langa'da meydana gelen yangında yanan "keşiş odala-

rı"nın yeniden inşa edilmesi talebi üzerine, mahallin gereği gibi etra-

fiyle muayene edildikten sonra keyfiyetin fetvâ-penâhîye ihbar ve 

rikab-ı hümâyûna arz olunması”34 istenmiş; 

2 Cemaziyelevvel, 1226 (25 Mayıs, 1811) tarihli emir ile de 

“…reâyânın kiliselerine bahçe, dükkân ve tarla vakfetmemeleri…”35 

bildirilmiştir.  

Kıyafet ve Nisa Taifesi 

Orhan Gazi zamanında askerî sınıfla diğer insanların ayırt 

edilmesi için özel kıyafetler kullanılmıştır. Fetihler sonunda memle-

ketin sahası genişlemiş, değişik sınıflara mensup insanlar çoğalmış, 

bilhassa farklı dinlere mensup kimselerin görev ve sorumlulukları 

farklı olması sebebiyle İstanbul'un fethinden sonra, önce Müslüman-

lar ile Müslüman olmayanlar arasında, tanınıp-bilinmelerini sağlaya-

cak değişik bir kıyafetin uygulanması gereği duyulmuştur. Böyle bir 

uygulama İslâmî geleneğe de uygun olduğundan, galip ile mağlub 

arasında farklı bir kıyafet uygulamasına geçilmiştir. Daha sonra bu 

uygulama genişletilerek her sınıf insan için vaz geçilmez bir sistem 

olarak değerlendirilmiştir:. 

"Kıyafet uygulamasının iktisadî, içtimaî, dinî ve siyasî yönleri-

nin de olduğu bilinen bir gerçek, cemiyette gereksiz yere tüketim 

yapılması israfı davet ettiği kadar, toplum ahlâkının, dengesinin bo-

zulmasına sebep olabilecek moda ve bidatlerin yayılmasına da zemin 

hazırlama açısından da önemi vardır. Bidatlerin yaygınlaşmaması ve 

toplumun ifsat edilmemesi için kadı, muhtesip ve mahalle imamları-

na görev ve sorumluluklar yüklenmiştir:  

" ... bazı Müslüman kadınların, yeni kıyafetler edinerek kendi-

lerini kefere avretlerine benzettikleri, yeni âdetler edinip ziynetlerini 

açığa çıkardıkları, yeni yeni bid‘atler çıkardıkları, bu durumun Üm-

met-i Muhammed'i idlâl ve fesada uğrattığı, zira mal bakımından 

imkânı olan kadınların onlara bakarak bu yolu tuttukları, kocaları 
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fakir olanların ise işi yuvalarını yıkmaya kadar götürdükleri ... "36 

vurgulanmıştır. 

... biraz müddetten berû ve ba‘zı mevâni‘ sebebiyle ... her bir 

sınıfında olan süfeha kıyafet-i kadîme ve kisve-i mahsusalarının tav-

rından çıkarub akıllarına gelen sefîhâne elbiseyi iktisa eylediklerin-

den onları görenlerin dahi üzerlerine giyerek hademe ve askerî ve 

esnafın ekserî kıyafet-i kadîme ve hey'et-i asliyyelerini bozub hangi 

sınıftan oldukları fark olunmayub herkez kendi bildiğine göre birer 

kıyafete girub geşt ü güzâr itmekte oldukları muayene ve müşahede 

olunmakdan nâşî fî mâ ba‘d ... kadîmden kendülere mahsus olan elbi-

seyi iktisa ve başlarına alâmet-i İslâmiyye olarak sardıkları her ne ise 

ânı sarub ve giyub âdet-i kadîme ve rusûm-i müstedîmenin hılâfı bir 

vaz‘ ve hareket bulunmaması hususuna irâde-i seniyye müte‘allik 

olmak hasebiyle ... ”;37  

I. Mahmud döneminde özellikle yaz aylarında mesire yerlerine 

açık sayılan giysilerle giden kadınlar Osmanlı'da tepki çekmiş, bu 

durum karşısında 1750'lerin başında bir ferman yazılarak kadınlara 

yasak getirilmiş. "Bundan böyle kadınların oralara arabalarla gitmele-

ri yasaklanmış, giden kadınlar ve kadınları götüren arabacıların şid-

detle cezalandırılacakları." 38 belirtilmiştir.  

" ... tâife-i nisvânın … Sa‘dâbâd ve Karaağaç ve Bahariye’ye 

seyr ve temâşa içun gidip hılâf-ı şer‘-i şerife mugâyir-i rızâ-yı münîf 

vaz‘ ve hareket ve ‘alenen fısk u fücur ve fesadı ihtiyar itmekte ol-

dukları ihbar ve tahkik olunmak hasebiyle ... tâife-i merkûmeden 

gerek Cumʻa'larda, gerek eyyam-ı sâirede seyr ve tarîkiyle 

Sa‘dâbâd'a ve Karaağaç ve Bahariye ve Davud Paşa ve Veli Efendi 

Çeşmesi ve mahall-i sâireye bir nefer hatunun salıverilmemesi…”;39  

Rum ve Ermenilerin yüksek sesle saz ve tarab çalmamaları, 

kendi kıyafetleri ile gezip dolaşmaları, birbirleri ile mücadele ve mü-

nazaʻa etmemeleri40 sâdır olan emirle Rum ve Ermeni patriklerine 

bildirilmiştir.  

                                                           
36 Kazıcı, age, s. 209 
37 İstanbul Kadılığı 106 numaralı Sicil, Varak 54/a; a).Kıyafetle ilgili diğer 

emirler için bkz.,İstanbul Kadılığı 106 numaralı Sicil, Varak 7/b; 53/a. 
38 Türk-İslam Medeniyeti Akademik Araştırmalar Dergisi, "Osmanlı Kanun-

larında Giyim-Kuşam Yasakları", s. 38 
39 İstanbul Kadılığı 106 numaralı Sicil, Varak 6/a  
40 İstanbul Kadılığı 106 numaralı Sicil, Varak 47/b 
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" ... Nisâ taifesinin esvâk ve pazarlarda ve mesirelerde bî-

edebâne geşt ü güzâr eyledikleri tahkik ve ihbar olunub ... fî mâ ba‘d 

ve ‘ale'l-husûs duhûlü takarrüb iden Ramazan-ı şerif ma‘firet-i redif-

de nisvân tâfesinin bed renk ferâce ve dürlü dürlü edâ ile esvâk ve 

pazarlarda geşt ü güzar itmemeleri ve iderler ise mahsus te'dibleri ... 

";41  

" ... Mübârek Ramazan-ı Şerif takarrübü, camide teravih kıl-

mak hülyasiyle hanelerinden çıkub bazı cevâmi‘de tecemmü‘ birle 

ekser Ümmet-i Muhemmad'in namazlarını ifsâda beli‘ oldukları ve 

saat dörde-beşe kadar fenerli ve fenersiz olup mahallerde ve mahalle 

aralarında geşt ü güzâr eyledikleri meşhûd olmak mülâbesesiyle ... 

ba‘de’l-gurub özr-i şer‘î olmayan nisvânın birisi cami bahanesi ile ve 

sair cihetle hanesinden çıkmaması ... ";42  

" ... işbu ‘îyd-i şerif ibtidâsı gününden hitâmına değin nisvan 

taifesinin esvak ve bâzâr ve mahalle aralarında geşt ü güzâr itmeyüb 

büyûtunda karar itdirilmesi…”43 emr-i ferman buyurulmuştur. 

Tütün Yasağı  

Tütün, Sultan Birinci Ahmed döneminde, 1609 yılında yasak-

lanmıştır. Tütün ekiminde tütün böceklenmesin diye mumun kulla-

nılması yüzünden mum fiyatları iki misline çıkınca 1614'te tütün 

içilmesi ve ekilmesinin yasaklandığına dair tekrar bir ferman neşre-

dilmiş, kadızadeliler, tütün ve kahvenin haram olduğunu ileri sür-

müş,44 IV. Murad zamanında tütün yasağına uymayanların katlinin 

vacip olduğuna dair Şeyhülislam Ahizade Hüseyin Efendi’nin fetvası 

ile tütün içme kesin olarak yasaklanmış45 ve onun zamanında yasak 

sıkı şekilde uygulanmış, Kadızadelilerin görüşlerinden cesaret alan 

IV. Murad, kıyafet değiştirerek şehir ve köyleri dolaşıp, tütün veya 

kahve içenleri tespit ettiğinde onları cezalandırmış, İstanbul'da çıkan 

büyük yangın, IV. Murad'ın bu yasağı uygulamaya yönelmesinin bir 
                                                           
41 İstanbul Kadılığı 106 numaralı Sicil, Varak 11/a. Aynı konuya ait hüküm-

ler İstanbul Kadılığı 106 numaralı Sicil, Varak 19/a ve 48/a'da te'kit edilmiş-

tir. 
42 İstanbul Kadılığı 106 numaralı Sicil, Varak 12/a 
43 İstanbul Kadılığı 106 numaralı Sicil, Varak 25/a; İstanbul Kadılığı 106 

numaralı Sicil, Varak56/a. 
44 İbrahim Agâh Çubukçu, Türk-İslam Kültürü Üzerinde Araştırmalar ve 

Görüşler, Ankara İlahiyat Fakültesi Yayınları, s. 31 
45 Ergun Hiçyılmaz, Her Şafakta Ölürüm: Osmanlı'dan Cumhuriyet'e idam-

lar, Bilge Kültür Sanat, s. 48. 
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nedeni olarak görülmüş,46 1646 yılına kadar tütün içim yasağı devam 

etmiştir. 

" ... bundan akdemce duhan yasağıyçün müte‘addid fermân-ı 

ʻâlişân isdar olmuş iken yine bazı kendini bilmez edebsiz eşhas 

makûleleri çarşû, bâzâr ve dükkân-ı mûşgâhlarmda tütün içüp hilaf-ı 

emr ve ferman harekete ibtidar itmekte olduklarından te'dibleri lâzım 

gelmekle imdi ba‘d ez în esvâk, bâzâr ve dükkân-ı mûşgâhlarında 

alenen tütün içilmeyüb herkes hudûd-ı edebe ... dikkat eylemeleri ... 

”47 hatırlatılmıştır. 

Tütüncü Esnafı 

Tütünün evsafı, tütüncü dükkânları ve mağazaları ile bunların 

artmaması ve ihdas olunmaması, 1472 adet tütüncü dükkânı olduğu 

şu fermandan anlaşılmaktadır:  

" ... sehve mebni kalemine kayd olunmayan eski tütün gedikle-

rinin 1221 tarihine gelince bunların da kalemine kayd edildiği, bu 

tarihten sonra bazı meçhulü'1-ahvâl kefilsiz kimselerin bir kısım yer-

lerde, nizama muhalif olarak dükkân, mahzen ihdas ederek veya hal-

kın gelip-geçtiği çarşı ve köşe başlarında oturup (içine yasak olan 

incir, hiyar, çeşitli ağaç yaprağı, kav hardalları, aşı boyası, bakır pulu, 

Eyüp toprağı ve sarı kum karıştırıp) kıyılmış tütün satarak ibadullahı 

ızrar ve sair muteber gedik ashabı tütüncü esnafının gümrüğünün 

kesr ve noksan olduğu, mukaddema verilen nizam beynlerine câri ve 

muteber düstûrü'l-amel tutulup hilâfına harekete mütecanis olanlar 

esnaf-ı merkûmeden ihraç birle müslim ise kal‘a bend ve zimmî ise 

vaz‘-ı kürek ile te'dîbât-ı lâyıkaları icra olunmak ... ol veçhile emvâl-i 

mîrî ve emvâl-i tüccar muhafaza olunmak ... bâbında fermân-ı 

ʻâlîşânım sâdır olmuşdur ... "48  

Avârız ve Kürekçi Bedelleri ile Orduya Esnaf İhracı 

İstanbul Kadılığı 106 numaralı sicil kayıtları arasında avârız 

fermanının yer alması sebebi ile burada avârızın mahiyetine kısaca 

temasla sicilden örnekler verilmiştir.  

“Avârız veya avârız-ı divaniyye, Osmanlı Devleti’nde tanzi-

matın ilânı tarihine kadar fevkalâde hallerde ve bilhassa harp masraf-

                                                           
46 Mustafa Cezar, Mufassal Osmanlı Tarihi, Türk Tarih Kurumu Yayınları, 

c. 4, s. 1892. 
47 İstanbul Kadılığı 106 numaralı Sicil, Varak 7/b 
48 İstanbul Kadılığı 106 numaralı Sicil, Varak 14/a 
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larını karşılamak üzere hükümdarın emri ile halkın doğrudan devlete 

vermeğe mecbur tutulduğu eşya ve para şeklindeki tekâlife verilen 

isimdir. Divan’ın teklif ve kararı ve padişahın emri ile toplanabilen 

vergilere, umûmî bir tâbir ile "avârız-ı divâniyye" tesmiye edilmekte-

dir.”49 

Askerin geçeceği yollar boyunca tesis edilen menzil teşkilâtına 

evsaf ve miktarı muayyen zahireyi götürüp satmak (sür-sat), ordunun 

ihtiyacı için lâzım gelen harp malzemelerini, arpa ve samanı tedarik 

ve nakletmek, icabında amele, araba ve hayvan bulmak, kürekçi, 

azap, cerehor, kavas vs. nâmlar altında, orduya yardımcı sınıflar te-

min etmek, hisar yapmak ve nihayet "avârız akçesi" yahut "avârız 

bedeli akçesi" nâmı altında, muayyen bir miktar para ile devletin 

veya seferin idare masraflarına iştirak etmek, avârız-ı divâniyye deni-

len vergilerin belli başlılarından idi.”50  

Osmanlı Devleti, her hangi bir fevkalâde vaziyet karşısında eli 

altında bulunan kaynakların ihtiyacı karşılayamayacağını anlayınca 

fevkalâde tedbir ile bütün imkân ve kudretini seferber etmeye karar 

verirdi. Bu karar mucibince kendisine lâzım gelen para, hizmet, eşya 

ve mahsul miktarının umumi tutarı tespit edilir, tespit edilen ihtiyaç 

yekûnü memleketin umum avârız hâneleri adedine taksim edilir, 

bundan sonra her mıntıkanın kadısına hükümler gönderilir ve o mın-

tıkadaki avârız hânelerine göre toplanması emredilirdi. İşte bu emir-

lerden biri de incelemekte olduğumuz sicil arasında bulunmaktadır. 

15 Cemâziyelâhire 1225 (13 Temmuz, 1810) tarihli, İstanbul Kadı-

sı'na hitâben yazılan fermanda şöyle denmektedir: 

" ... Hazîne-i Âmirem defterleri mucibince Tersâne-i Âmirem 

ocaklıklarından İstanbul Kazası'nın iki bin yedi yüz bir buçuk ve bir 

sülüs avârız hanesi olub bin iki yüz yigirmi altı senesine mahsûb 

olmak üzre … ol miktar avârız hânesinin beher hanesinden dörder 

yüz yigirmi dokuz akçe kürekçi bedellerin irsal olunan mühürlü ve 

şanlû mevkûfât defteri sureti mucibince cem‘ ve tahsil, bundan 

ma‘ada mübaşir-i merkûmun cihet-i ma‘aşiyçün her bir avârız hane-

sinden otuz akçe vech-i ma‘aş ve on beş akçe harc-ı tersane aldırılub 

bundan ziyade ve noksan alınmaya ... "51 

                                                           
49 İslam Ansiklopedisi, Ö. L. Barkan, Avarız maddesi, c. 2, s. l4. 
50 İslam Ansiklopedisi, c. 2, s.14 
51 İstanbul Kadılığı 106 numaralı Sicil, Varak 2/a 
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Osmanlı Devleti’nde gemilerde kürek çekmek üzere kürekçiler 

ya esirler veya mahkûmlar arasından tedarik edilmiş veya ücretle 

temin edilmiş veyahut kürekçiler mecburî hizmet mükellefiyetine 

tabi tutulmuştur. Gurre-i Muharrem, 1227(0cak, 1812) tarihli, İstan-

bul Kadısı’na hitaben yazılan şu fermanla "kürekçi bedelleri" nin 

toplanması emredilmiştir: 

" ... bin iki yüz yigirmi yedi senesine mahsub olmak üzere ... 

beher hanesinden dörder yüz yigirmi dokuz akçe kürekçi bedellerinin 

... cem‘ ve tahsil ... bundan ma‘adâ mübaşir-i merkûmun cihet-i 

ma‘âşiyçün her bir avârız hanesinden onar akçe vech-i ma‘aş ve on 

beş akçe harç Tersâne-i Âmirem için aldırılub ve avârız için alınan 

akçenin her yüz on akçesinde bir esedî kuruş tahsil olunub ve hîn-i 

tahsilde mîrîyçün alınan akçeye Hazîne-i Âmirem alındığı vech üzre 

aldırılıp bundan ziyade ve noksan alınmaya ... ”52 

Kürekçi bedellerinin 1228 senesi içinde cem‘ ve tahsili için 28 

Kasım 1812 tarihli ferman isdar edilmiş,53 aynı yıllarda orduya yar-

dımcı esnaf ile ordu ihtiyacı olan “Hallaciyân, şimşirgirân, keman-

girân, semerciyân, arpaciyân, serracân, bezzazân, eskiciyan, ber-

berân, na‘lbendân, mumciyân, aşçiyân, nalçeciyân, ‘astarân, bak-

kalân, muytabân, başciyan, hayyatân, haffafân, çukaciyân, gazzazân, 

cümeşübciyân, kassabân, çadırciyân, temürciyân, kalayciyân, kaz-

ganciyân…” toplanmış;  

Nan-ı aziz tabh eylemek üzre Âsitane-i Devlet-i Âşiyanımdan 

tertib ve ihracı lazım gelen otuz hayme, beher haymesi üçer furundan 

doksan furun ve beher furuna dörder nefer, aşciyândan üç yüz altmış 

nefer aşcı, yerlû ve sermayelû olarak nizam ustaları ma‘rifetiyle kavi 

kefilleri ahz olunarak nevrûz-ı fîruzdan mukaddem Şumnu’ya irsal 

olunması…"54 istenmiş;  

4 Za. 1225 tarihli tahrirle 28 meslek erbabı ile 85 adet çadır se-

fer-i hümayuna ihraç ile 5 Zilhicce 1226 tarihli diğer bir ferman ile 

ordu hizmetinde görev yapmak üzere 5 nefer ocaklık, suyolcusu, 

kalfa, 135 nefer neccar ve lağımcı ihracı55 emredilmiştir.  

  

                                                           
52 İstanbul Kadılığı 106 numaralı Sicil, Varak 27/b 
53 İstanbul Kadılığı 106 numaralı Sicil, Varak 61/a 
54 İstanbul Kadılığı 106 numaralı Sicil, Varak 2/b 
55 İstanbul Kadılığı 106 numaralı Sicil, Varak 3/b 
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Veba Salgını 

1227(1812) yılında İstanbul'da ve havâlisinde veba hastalığının 

zuhur ettiği, bu hastalıkların sebebleri üzerinde durulduğu, alınması 

gereken tedbirlerin zikredildiği Sadâretten İstanbul Kadısı'na hitâben 

gönderilen şu emirden anlaşılmaktadır:  

" ... Âsitâne-i Saʻâdet ve ve havâlisinde illet-i vebâ zuhur idub 

‘afûnet hedmi … hevâ ve kesâfet-i buhar misillû nesneler sebeb-i 

âdisinden addolunur ise de sebeb-i müstakilli kesret-i fevâhiş ve zinâ 

hudûsünden ve herkes muğâyir-i şer‘-i şerif seyyiâta mübtelâ olmak-

dan îcâb eylediği ve nev‘-i benî beşer gaflet üzre bu misillû rezâili 

irtikab eylediklerinden te'dîbât-ı diyâniyye olmak üzre Cânib-i 

Hakk'dan taun zuhur idub umum … suçlu-suçsuz mücâzat olunagel-

diği zâhir olduğuna binâen herhez rûz-ı merre a‘mâlini muvâzene 

birle seyyiâtına tâib ve müstağfir olarak Rızâ-yı Bârî'ye muvafık 

‘amele muvâcebet eylemek illet-i mezkûrun defʻinin evvel emirde 

sened-i kavisi olduğundan başka mahallât ve esvak … tathir eylemek, 

duhan odalarında bikâr ve serseri makûlelerini … iskân itdirmekten 

vikāye eylemek ikinci derecede sebeb-i âdisi olmakdan nâşî irtikāb-ı 

rezâil ile mübtelâ-yı seyyiât olan ba‘zı kendûyi bilmezlerin zabitleri 

ma‘rifetiyle te'dibleri ve mahallât ve esvâk ve bâzârda ve hâne ve han 

odalarında süpürüntüden cem‘ olan mezbeleyi kaldırub her gün tanzîf 

ve tathîre i‘tina ile afûnetin defʻi babında iktizâ idenlere hitâben be-

yaz üzerine fermân-ı ʻâlî isdar olmağla imdi ... herkes hanelerinde 

afûned hâsıl olacak mezbeleyi cem‘ itmeyüb tanzif ve tathir eyleme-

leri ... ba‘zı bikâr ve garîbü'd-diyar olanların mahallat aralarında vaz‘ 

eylemelerini tenbih ve te'kîde mübâderet eyliyesiz deyû ... ”56 bu ve 

benzeri emirler isdariyle Galata'da hastalık kaynağı olarak görülen 

yerlerin yıkımına başlanmış, önce Bahçekapı'da Melek Girmez Soka-

ğı tamamen yıkılmış, ardından Haliç'te Meyyit İskelesi'nden Tophane 

Kapısı'na kadar olan yerlerde ve Galata çevresinde deniz üzerindeki 

kahvehane, manav ve berber dükkânı gibi binaların üst katlarında 

bulunan bekâr odaları tamamen ortadan kaldırılmıştır.57  

Bu zahir sebepler yanında her Müslümanın, din ve âhirete iti-

kad ve salih amellere dair bilmediklerini ve şüphe ettiklerini öğren-

meleri; beş vakit farz namazların cemaatle camide kılınması; herke-

                                                           
56 İstanbul Kadılığı 106 numaralı Sicil, Varak 54/a 
57 Gülderen Sarıyıldız, Karantina Teşkilatının Kuruluşu ve Faaliyetleri, s. 11 

(Basılmamış Yüksek Lisans Tezi). 
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sin semtinde bulunan camiye, iş ve kazanç peşinde olan dükkân sa-

hiplerinin ise yakınında bulunan camiye gidip vakit namazlarını ce-

maatle kılmaları;  

Kahvehanelerde oturup mâlâyağni sohbet ve gıybet ile meşgul 

olduğu, ezan okunduğu halde cemaate gitmeyip namazı tamamen 

terk edenlerin bulunduğu, bir kısmının da zina, livata, içkiden ayrıl-

mayıp bu sûretle Allah'ın emirlerini yerine getirmediği;  

Bu kötü hareketlere cesaret edenlere ehl-i ırz olanların ne-

melâzım diyerek önlemeye çalışmadıkları;  

İyiliği emr ve kötülükten nehy hususunda hâkimlerin ve zâbı-

taların herkese defaatle tenbih etmelerine rağmen nefislerini ıslâh 

etmedikleri;  

Bütün bunlardan sonra meydana gelen hastalığın, taun ve ve-

banın gittikçe yayıldığı;  

Her zaman ve özellikle böyle zamanlarda zina, livata, içki gibi 

haram işlerden uzaklaşıp gece-gündüz tevbe ve istiğfar ile beş vakit 

namazın cemaatle kılınması, cami ve mescidlerde va‘z u nasihat 

edenlerin dinlenmesi, nasihatleriyle ʻâmil olunması, Allah'ı zikr ve 

Kur'ân tilavetiyle iştigal edilmesi, böylece Allah'ın rızasının elde 

edilmesine çalışılması, ulu'1-emre itaat edilmesi, böyle hareket edilir-

se mezkûr hastalığın tamamen gitmesinin me'mûl ve müstercâ olaca-

ğı;  

Bundan böyle bütün mahalle imamlarının, esnaf kethüdalarının 

huzura çağırılması, yukarıda bahsedilen hususların anlatılması ve 

bundan sonra meşru olmayan işleri yapanların bundan vaz geçirilme-

si, cemaate gelmeyenlerin gelmelerinin sağlamması, Allah'ın rızasını 

kazanmakla meşgul olanlar ile imam efendilerin birleşerek herkese 

yumuşaklıkla muamele, teşvik, nasihat ile menhiyyattan ayrılmaları 

için güzel bir üslubla ifadeye gayret ve tenbih eylemeleri;  

Buna rağmen menhiyyatdan ayrılmayanlar, cemaate gelmeyen-

ler olur ise salih, musallî ve ehl-i ırz olanların, hatır ve gönüle bak-

madan ve nemelazım demeden, gönül birliği ve herkesin ittifakı ile 

mahallelerinden hemen tard ve ihraç etmeleri, karşı koyanlar olursa 

zâbıta ma‘rifetiyle lâyık oldukları te'dîbâtın icrası için 'Kapu'ya gön-

derilmesi;  

Hastalığa sebep olan artıkların, kalan şeylerin kaldırılması, 

çarşı-pazar ve mahalle aralarının, insanların gelip-geçtikleri yerlerin 

temizlenmesi, kapı, han ve dükkân önlerinin, sokakların süpürülmesi, 
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artık lâşe gibi şeylerin temizlenmesi, imâm, esnaf, kethüda ve yiğit-

başıların temizlik hususunda dikkat edilmesi için emirler gönderilmiş 

ve tedbirler alınmış;  

" ... illet-i veba takribiyle mahmul zuhur iden cenazelerini defn 

için mezarcı taifesi mu‘tâd ve sabıktan ziyade akçe mutalebe itmekte 

oldukları ... ve taşçı esnafı dahî bu veçhile hareket eyledikleri ve 

kefenci ve yapıcı esnaf dahî ‘âlî bahâ ile kefen sattıkları ve tabut 

yaptıkları ... imdî mukaddemleri bir mezar kaç kuruşa kazılagelmiş 

ise yine ol miktarda akçeye kazılmak ve bir taş nev‘ine göre kaç ku-

ruşa vaz‘ olunagelmiş ise yine ol akçe ile vaz‘ olunmak ve kefen ve 

tabut dahî mukaddemlerde ne veçhile satılır ise yine ol veçhile satıl-

mak ve'l-hâsıl bu mevsim bir akçe mutâlebe olunmamak ... olunur ise 

eşedd-i ‘ukûbet ile te'dîb olacakları ... "58 bildirilmiştir. 

Hayvan Hakları ve Yük Hayvanlarının Çalıştırılma Usulü 

İncelenen sicil kayıtları arasında yük hayvanlarının nasıl çalış-

tırılacakları hususu ile ilgili hayvan haklarını ilgilendiren, tahammül-

lerinden fazla yük yüklenmemesi, kömür ve kireç naklinde çalıştırı-

lan hayvanların çalışma zamanları ile yüklerinin miktarı, Cuma gün-

leri dinlendirilmelerini ihtiva eden hükümler yer almaktadır: 

"Hammâlân tâifesi kemâl-i tamaʻ ile irtikãblarından nâşî iki 

merkebe tahmil olacak keresteyi bir merkebe tahmil ve bu veçhile 

tahammüllerinden ziyade kereste yükleyüb hayvanâta ta‘ab ve me-

şakkati mûcib olarak cevr ü ezâ eyledikleri ihbar olunmaktan nâşî 

zikr olunan merkeblere hadd ü tahammüllerinden hâriç kereste yükle-

tilmeyerek ve ber-vechile cevr ü ezâ itmeyerek mikdâr-ı münâsibi 

üzre yük yükletmeye dikkat eylemeleri ... hukûk-ı hayvanâta kemâli 

üzre ihtimam olunmak lâzimeden olmağla imdi fî mâ ba‘d o makûle 

hammâlân taifesi, merkeblerine hadd ü tahammülden hâriç kereste 

yükletmemesi ... iktiza idenlere tenbih ve te'kid ... ve nezaret eyliye-

siz ... "59  

"İstanbul Kadısı Fazîletlû Efendi, 

Dâru's-Sartanati's-Seniyye'de kâin iskelelerden hatab ve keres-

te ve kömür ve kireç misillû eşya nakliyle me'lüf ve a‘mâl olunan 

hammal bârgirleri ve taşçı merkebleri beher gün tulû‘-ı şemsden 

                                                           
58 İstanbul Kadılığı 106 numaralı Sicil, Varak 54/b; İstanbul Kadılığı 106 

numaralı Sicil, Varak 56/a; İstanbul Kadılığı 106 numaralı Sicil, Varak 74/a. 
59 İstanbul Kadılığı 106 numaralı Sicil, Varak 61/a 
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vakt-i asra kadar a‘mâl olunub vakt-i mezkûrdan evvel ve sonra 

a‘mâl olunmamak ve yüklerini mahallerine getürüb ‘avdetlerinde 

üzerlerine binilmemek ve husûsen eyyam-ı Cum‘ada hiç işlenmeyûp 

külliyen ta‘tîl ile hayvanlar dinlendirilmek mu‘tâd-ı kadim ve 

fermân-ı ‘âlî nizamdan ise de bir müddetten berû bakılmayarak o 

makûle bârgir ve merkeb hammalları fermân-ı ‘âlî ve nizâm-ı 

kadîmin mugayiri hareket birle hayvanât ilkāya mütecasir oldukları 

... imdî ba‘de'1-yevm hammal bârgîrleri ve taşcı merkebleri mu‘tâd-ı 

kadîm üzre ... yükledilüb bundan sonra fermân-ı ‘âlînin hilâfı ve 

nizâm-ı kadîme muhalif hareket olunur ise ... bi-lâ suâl te'dîbleriyle 

mücâzât olunacağı ... "60 ihtar edilmiştir. 

Bu hususta İstanbul Kadılığı, 1/97 numaralı evâmir ve feramîn 

sicili, varak 54/b'de yer alan 11 Safer 1221 (30 Nisan 1806) tarihli 

ferman, yük hayvanlarının haklarının nizamı ile ilgili hususları ihtiva 

etmektedir. Kadı sicilleri tedkik edildiğinde bu konuda bir hayli belge 

bulmak mümkündür. Ayrıca, hayvan hakları ile ilgili müstakil eserler 

de kaleme alınmıştır.61  

Fermansız Daʻvâ Görülmemesi 

Bütün şerʻî mahkemelerde da‘vâların fermanla görüldüğü, 

fermansız görülen da‘vâların ise hangi usulle hal ü fasl edildiği 

evâsıt-ı Zilkade 1226 tarihli, İstanbul Kadısı'na hitâben yazılan fer-

mandan anlaşılmaktadır: 

" ... öteden berû cemi‘ mehâkimde görülen deʻâvî fermân-ı ‘âlî 

ile görülüb fermansız rü'yet olunan da‘vâ dahî gâyet-i vakt olunarak 

şâhidlerden tezkiye kılınarak şer‘an fasl ve i‘lâm olunduktan sonra 

Bâb-ı ‘Âlî'ye gönderilib i‘lâm-ı şer‘î mucibince ... icra olunmak kāi-

de-i kadimden iken ... kenar mahkemelerde ber-terkîb-i i‘lâm itdir-

dikten sonra kimi Ağa Kapusu'na kimi bostancı başı habsine ve kimi 

zindana irsal ve habs ve ihafe olunarak nâ-hak yere gadr ve hasar ... 

olmağla fî mâ ba‘d gerek Bâb Kadıaskeri ve İstanbul Kadısı ve gerek 

mehâfil-i sâirede görülen da‘vâ bilâ ferman olduğu surette dahî 

ba‘de'l-i‘lâm Mahdarlar Ağa Kapusu zindan ve mahzene götürül-

meyüb Bâb-ı ‘Âlî'ye götürmek ve de‘âvî ve şâhidlere dikkat ve tezki-

                                                           
60 İstanbul Kadılığı 106 numaralı Sicil, Varak 71/b 
61 Bkz., İsmet Sungurbey, Medenî Hukuk Sorunları, c. 5, s. 686 vd.; İslam 

Dininde Hayvan Sevgisi, s.1-16, Türkiye Hayvanları Koruma Cemiyeti Ya-

yınları: 5. 
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ye olunarak ber muktezâ şer‘ mahdar-ı fasl u hasm olunmak ... bin iki 

yüz yigirmi üç senesinde Recebü'l-ferdinin on sekizinci günü tarihin-

de ... fermân-ı ‘âlîşân sâdır olub mûcib ve muktezası üzre amel ve 

hareket ... "62 edilmesi ferman buyurulmuştur. 

Netice olarak "İstanbul Kadılığı 106 Numaralı ferman sicilinin 

Tavsif ve Tahlili" ismi altında yapılan bu çalışma üç ana bölümden 

teşekkül etmiş olup birinci kısımda, üzerinde çalışma yapılan sicilin 

tavsifi yapılmış, yani, sicilin evsafı, sicil kapağı üzerinde yer alan 

bilgiler ile cilt, kâğıt ve yazı çeşidi belirtilmiş; ikinci bölümde, aynı 

sicilin tahlili yapılmaya çalışılmış, yani defterde yer alan fermanlar, 

buyruldular, ticaret beratları, esnaf teftişi, fiyat tespiti, mal tevzii, 

orduya esnaf ihracı ve reâyâ ile ilgili belgelerin mahiyeti belirtilerek 

sicilden örnek kayıtlar verilmiş; üçüncü bölümde ise, incelemeye 

esas teşkil eden Osmanlıca sicil, transkribe edilerek tez ekinde veril-

miştir.  

74 varaktan müteşekkil bu sicil muhteviyatının tedkiki, II 

Mahmud devrine rastlayan 1810-1812 yılları hakkında bir fikir sahibi 

olmamızı sağlamış ve döneme ait sosyo-ekonomik yapıyı tanımamıza 

ışık tutmuştur.  

  

                                                           
62 İstanbul Kadılığı 106 numaralı Sicil, Varak 19/b 
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EK: İstanbul Kadılığı,106 numaralı sicilde geçen emir, 

ferman vb. konular fihristidir: 

 

Varak Konular 

1/a Ağnama ziyâde fiy'ât zammı men’i 
1/a Galata mahallâtı aralarında yapılan şişe mumu men'i 
1/b Evkaat-ı hamsede cernâ'atle edâ-yı sal ât içün buyuruldu 

1/b Narh-ı câriye dikkat için buyuruldu 
1/b Tevliyet ve rûznamçecilik âlıare kasr-ı yed olunmaması 

babında 

2/a Ber-nuı'tad ordû-yı hümâyûna serâcân esnafının vire geldik-

leri rneşk ve kibre fermanı 
2/a Mültezim ve ze'amete dair i İm il haber kaaimesidir 

2/a Avârız fermanı 
2/b Habbâzân kethüdâlığının istihkâmını hâvi suret 
2/b Ordû-yı hümâyûna etmekci tanzimi 

2/b Göbek taşında pirinççi gediğine dâir ferman 

2/b Ordû-yı hümâyûna serem arabası tertibi 

3/b Ordû-yı hümâyûna neccâr ve lağımcı, taşcı ve sair içün 

forman 
3/b Kuşlu ve dirikli riyalden mâ' adasının 'adem-i cevazı 
4/a Sefer-i hümâyûna esnaf ihracı tertibi defteri 

4/a Ordû-yı hümâyûna esnaf ihracı 
4/a Eytâma ehm i'tası fermanı 
5/a Kuru yemiş esnafına dâir 

6/a Nisvânın seyre gitmemesi 
6/a Dükkân gediklerinden bazı gedik ashabının gediklerini ahar 

dükkâna nakl iradesi ile taraf-ı şer'den müceddiden suret 

verildiği 
6/b Simidçi 
6/b Eytamın gerek akar ve gerek menâzil ve gerek dekâkîn izn-i 

hüccetleri nâzzır-ı vâkıfından olub ahar tarafından olunma-

ması için 
7/a Re'ayaların kiliselerine bağçe ve dekâkîn ve tarla vakf it-

memesini tenbih 
7/a Yoğurtçulara dâîr  

7/a Yoğurçulara dâir 
7/a Tütün yasağına dâir 

7/b Şa‘r yasağına dâir 
7/b Nân-ı 'azîzin doksan dirhemi üç pareye nizam 
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7/b Ecnâs-ı altunun revâc fiy'âtı 

8/a Francala ve simid ve çörek ve börek ve halka ve sairlerinin 

nizamı 
8/a Dülbend, nesd(?) ve i'mâline dâir nizâmın fermânı 

10/a Habbâzân ve unciyân 

11/a Peynirin râyici üzere tevzi‘i ve füruhti 
11/a Boğaziçi bakkallarına revğan-ı zeyt ve sabun ve sair erzak 

virilmek lâzım geldiğinde mikdâr ve enva'ı tasrih olunarak 

tezkire virilmesi 
11/a Nân-ı 'azizin bahâsının tenzili hususuna irâde-i seniyye 

te'alluku 
11/a Kadınların pazarlarda eda ile gelip-geçmemeleri 

11/b Evkaat-ı zümerde farz namaz akabinde asâkir-i İslâm'ın 

mansûriyeti ve küffâr-ı hâk-i sârin makhürîyeti içlin tazarru' 

ve niyaz edilmesi 
11/b Ecnâs-ı altunun fiyât-ı mevzu'asından ziyadeye verilmemesi 

12/a Muhterik kiliseye keşiş odaları inşasına müsaade talebine 

i'lam 
12/a Nisvânın gurubdan sonra hanelerinden çıkmaması 
12/b Ecnâs-ı nukûdun fiy'ât-ı mukarreresinden ziyadeye alınıp-

satılmaması 
12/b Fesçi esnafının fesleri vaz' olunan te'ahhüdleri veçhile bey’i 
13/a Selanik Kadısı Kadızade İbrahim Ffendi’nin ecl-i mev'ûdiy-

le irtihal dâr-i bekaa itmekle dâyinlerinin deyn-i temessüki 

ibrazı 
13/b Me'vâ-yı müslimîn bulunan menâzil ve büyûtun ehl-i 

İslâm'dan birine füruhtu; büyût ve arsanın küffardan birine 

bey' olunmaması 
14/a-b 1472 aded dekâkin ve mağazadan ziyade tütüncü dükkânı 

ve mağazası gediği artmaması ve ihdas olunmaması 
15/a Valide Han'ında mütemekkin tacire ticaret beratı 

15/b Büyük Yeni Han’da mütemekkin tacire ticaret beratı 
15/b Valide Han’ında mütemekkin tacire ticaret beratı 
16/a Avrupa tüccarlarına berat 

16/a Avrupa tüccarlarına berat 
16/b Avrupa ticareti ile me'lüf olanlara berat 

16/b Avrupa tüccarlarına ticaret beratı 
17/a Avrupa tüccarlarına ticaret beratı 

17/a Avrupa tüccarlarına ticaret beratı 
17/b Fi râyic-i nukûd ve taşraya gönderilmemesi 
17/b Gazzâz esnafının nizâmına dâir 
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18/b Tulum, kaşar peyniri ve 'asel ve emsali eşyanın vezni ile 

vezni ile vezn-i mîzaniyyesinin kapan-ı mezkûra verilmesi 

muradı ile fermân-ı ‘alışan 
19/a Kadınların âdâba mugayir gezmemeleri 
19/a Hângâh, tekke, zaviye ve mekteblerin, şeyh ve hocalarının 

tesbiti ile takdime müsare'at eylenmesi talebi 
19/b Erbâb-ı istihkaka berat 

19/b Fermansız da'vâ görülmemesi 
20/a Hammaliye ücretleri hakkında 
22/b Bursa'da i'mâl olunan meşrüd harir irsali ve noksan olma-

ması 
23/b Arsa-i haliye üzerine bina ihdas olunmaması, ferman-ı âlî 

sâdır olmaksızın her kim binaya mübaşeret ider ise men' 

olunması 
25/a 'îyd-i şerif ibtidâsı giinünden hitâmına değin nisvân taifesi-

nin esvak ve bâzâr ve mahallât aralarında geşt ü giizâr it-

memesi 
25/b Ecnâs-ı altun ve nukûdun rayicinden ziyadeye alınub -

virilmemesi 
25/b Ecnâs-ı altun ve nukûdun rayicinden ziyadeye alınub -

virilmemesi 
26/b 1224, 1225, 1226 senelerine mahsuben tertib olunan serem 

arabalarından  

gayr-i ez vürûd küsurlarının bedelleri ve ordıu-yı hünâyuna 

irsali hakkında 
27/b İstanbul Kazası'nın 2701,5 ve bîr sülüs ’âvârız hanesi olup 

1227 senesine mahsûben cem‘ ve tahsili içîiün 
28/a Saka takımını saraç esnafına i'mâl itdîrüb ordu-yı hümâyûna 

irsali 
29/a Efrenc kâğıdının kesreti 
29/b İstanbul Kadısı Mehmed Râşid ve fîymâ ba'd İstanbul Kadı-

sı olanlara Tatar Pazarı ber-vech-i arpalık tevcih olunduğu 
30/a Qrdû-yı hümâyûna sabıkı mûcibince hayme tertib ve ihracı 

41/a Darbhâne’de kat’ olunan nukûdun fiy'ât-ı maktû'alarından 

ziyade alınub-virilmemesi, kesik altunların iştira kılınması 
41/b Ordu-yı hümâyûna nan-ı ‘azız tabh eylemek üzere sabıkı 

veçhile 30 hayme tertib ve ihracı 
42/a 42 kıt'a serem arabaları, neccâr, lâğımcı, taşcı tertib ve ihra-

cı 
42/a Ecnâs-ı altun ve riyalin fiy'âtı 
42/b Gazzâz esnafından ermeni milletinden olup gediklerin 
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mübâyâsından kethüda olanlar mahall-i sâireye gedik nakl 

olunmamak 
43/a Nukûd ve meskûkun fiy' ât-ı mukarrere ile alınub-satılması 

44/a Avrupa tüccarlarına ticaret beratı 
44/a Avrupa tüccarlarına ticaret beratı 
44/b Acem, Hindistan ve Avrupa tüccarlarına berat 
44/b Avrupa tüccarlarına ticaret beratı 
45/a Avrupa tüccarlarına ticaret beratı 
45/b Bâ-î’lâm-ı şer'  habs ve tescinleri lâzım gelen re'âyâ  rum 

medyunları İstanbul ve Galata zindanlarından gayri mah-

puslarda habs itdirilmemelerî 
46/a Müste’men tercümanları ve hizmetkârlarının nâil oldukları 

imtiyaz ve ticaret beratları 
47/a Fevğan-ı zeytin kılleti ve ziyade baha ile füruht itmek tama'ı 

47/b Fındık altunu, zer-i rnahbub ve yaldız altunu fiy'âtı 
47/b Şitânın kesreti, ağnâmın telef olması, rûz-ı hızırda kuzu 

zebh olunmaması 
47/b Rum ve ©emenilerln yüksek sesle saz ve tarab çalarak geçt 

ü güzârı 
47/b Hatabın kılleti, nedreti 
47/b Nisvan taifesinin edebe riayet eylemeleri 

48/b Langa Yenîkapu'da vuku' bulan harîk-i kebîr 
49/a Rum patriğine hitaben, nesârâ ve yahudj tâifesi, müslimîn 

menzilinde iskân itmemesi içün emr-i 'âlî 
49/b Revgan-ı zeytin kema fi's-sabık füruht olunmasına izin emri 

49/b Avrupa tüccarı ile me'lûf olanlar; Avrupa tüccarına ticaret 

beratı 
49/b Avrupa tüccarı ile me'lûf olanlar; Avrupa tüccarına ticaret 

beratı 
50/a Çörekçi, simidci furunu yerine francalacı furunu bina olun-

ması 
50/b Vekâlet men'i içün emr-i 'âlî  
51/a Hammalların tecdid emri 
51/a Çarşu ve bâzarda ve dükkân önlerinde zebl ve iaşe misillû 

şeylerin tathiri 
51/b Ecnâs-ı altun emri 

51/b Ermeniyân re'âyâsınm âyinleri üzere nigâhlarına patrik-i 

mersum tarafından tayin eylediği kimesnelerden gayri ki-

mesne karışmamak ve ayin-i kadimleri üzere... avrat üzerine 

avrat almak ziyade ayinlerine mugayir olmağla o makulele-

re ruhsat virilmeyub te'dib ve gûş-mâl oluna 
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52/b Farz namazların cemaatle eda edilmesi, zarûrât-ı diniyyenin 

öğretilmesi 
53/a Cemi' zamanda her sınıfın kıyafet-i mahsûsaları ile geşt ü 

güzâr eylemeleri, hangi sınıfdan olduğu ma'lûm olması 

lâzım geldiği 
53/a Çarşû, bâzâr ve rnahallât aralarında kokmuş çürük şeylerin 

tathiri 
53/b Arpacık soğanının kıllet ve nedreti sebebi ile ihtifa ve 'âli 

bahâ ile füruht iderek nâsı izdirar eyledikleri 
54/a Her sınıfın kıyâfet-i mahsûsası olub kıyafet-i kadimleri her 

ne ise öylece sarup giymesi, hılâf-ı hareket ideri olanları 

te'dib 
54/a İllet-i veba zuhuru, irtikab-ı rezâil ile mübtelâ-yı seyyiât 

olanların te'dibi, esvak, bâzâr ve mahallâtın her gün tanzif 

ve tathiri 
54/b Müstevli olan hastalık hasebi ile irtihal idenlerin teçhiz ve 

tekfini içün iştira olunan kefen ve sabunun itidali üzere fü-

ruht olunması 
54/b Atlyye-i hümâyûn tevzii 
55/a Hatabın kesreti, hatab nakli, iskelelere irsali, deftere zabt ve 

tahriri 
55/b Akāid-i diniyyeyi gereği gibi ibâdât ve ta'ate rnuvâzabat, 

erkân-ı İslâm'ın icrası, emr-i ma'ruf, neh-yi münker hususu 
55/b Taun ve veba hastalığının müstevan oluşu, mukaddemce 

tenbih olunduğu üzere cevami'-i selâtîn ve mesâcid-i sâirede 

Sure-i Ahkāf tilâvet ve kıyam üzere dua olunması 
55/a ʻîd-i şerîfde nisa taifesi gezmemek, büyûtlarında karar kıl-

mak 
55/a Müstevli olan hastalık ciheti ile bazı eimme muhallâtda 

zuhûr iden cenazeyi gasl ve tekfin ve teçhiz ve tenfize  

sûret-i intikaf ihrazı ile istidar eyledikleri, bundan böyle 

cenaze zuhurunda kat‘an betâit ve te'hirl tecviz olunmaya-

rak hizmet-i 1âzimelerini ifaya dikkat eylemeleri 
56/a Veba illet-i müşkilesinden indifa‘ı zımnında, mekteb 

havâceleri sıbyanı, yakin olan sahraya azimet ile illet-i 

mezkûrenin def'i içün halisane tazarru‘ ve du'a eylemeleri 
56/a Nizam-ı taş ve tabut 

56/b Kahvehane ihdası men‘ 
56/b Taun içliün tekbir 

57/a Amelenin Tersâne-i 'Amire hizmetine irsali 
57/a Avrupa ticareti ile me'luf olanlar, Avrupa tüccarına ticaret 
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beratı 

57/b Berren ve bahren Avrupa tüccarı ile me'luf olanlar; ticaret 

beratı 
57/b Her Müslümanın, bilmediğini ulemadan öğrenmesi, farz 

namazları cemaatle edâ etmesi gerektiği halde cemaate git-

meyip salâtın terk edildiği, hatıra ve gönüle bakmıyarak 

mahallelerinden tard ve ihracı 
57/b Altun rayici 
58/a Ecnâs-ı altun ve riyalin fiy’âtı 
58/a Amelenin Tersâne-i 'Amire'ye irsali 

58/b Sultan Mustafa'nın evkaaf-ı şerîfelerinin icâretleri 
60/a Kuzunun kılletî. 'âlî bahâ ile satılması, o makûlenin te'dîb 

olunması 
60/a Nân-ı ‘azizin fiy'ât ve dirhemi 

60/b Müstevli olan hastalık sebebi ile 1228 senesinde virilegelen 

cizyenin tenzili 
61/a Hukûk-ı hayvanât, hadd ü tahammüllerinden fazla yük yük-

lenmemesi 
61/a Avarız hânesinin mevkûfat defterine göre tahsil olunması 
61/a Ecnâs-ı altun ve riyalin fiy'âtı 
61/b Bey' ve şirâ'da dikkat olunub dûn-i bahâ ile verilmemek ve 

nâsın ızrarı zuhur etmemek hususuna ziyade ikdam 
61/b Habbâzan esnafının neferlerinin iktiza iden umuru ru'yet 

eylemeleri 
62/a Hatt-ı hümâyûnlu, Kudüs-i Şerif ziyareti, ermeni tâifesine 

batrik olanların tasarruf ettikleri yerlere ahardan müdahale 

olunmaması 
63/b Aynı fermanın İlgililere gönderilmesi 
65/a Kalpakçı esnafına mahsus derilerin tevzii ve iştirası 

66/a Şiddet-i  şİtâ takarrübüyle büyût ve menâzil ve esvakta müc-

temi‘ olan kar ve buzun tathir olunması 
66/a Pekmezci esnafının pekmezi kurâ ve kasabâta ‘âlî bahâ ile 

bey'i 
66/b Avrupa ticareti ile me'luf olanlara ticaret beratı 
67/a Zer ve sîme müteallik eşyanın kuyumcu esnafı tarafından 

bozma bahanesi ile alub tebdil eyledikten sonra dûn bahâ İle 

aldıkları, envâ'-ı mücevheratın tebdil ve tağyir edilmemesi, 

ideri olur ise ceza icrasında kusur edilmemesi 
67/b Darbhâne-i  'Âmire tarafından zabt ve idare olunan muka-

taa-i mîriyysnin bedel-i iltizam ile der'uhde ve iltizam 

olunması, âhardan müdahale olunmaması 
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67/b Hatab ve kömürün kesret ve vefreti, çekluve inşa ettirilmesi 

67/b Dülbendci esnafı dahî kezalik bir kıt’a çeklüve inşa itdirme-

leri gerektiği 
67/b Hatab ve kömür nakli için cenber inşa, tekmil ve te'ahhüdü 
68/a Hınta ve sair ve erzenin kapan-ı dakik iskelesinde çörekçiler 

ta'bir olunur meçhulü'1-ahvâl ve bi-lâ nizam hammalın bey' 

ve şira edilerek kâr-ı mekrûhaya cesaret itmeleri 
68/a Mumcu esnafının yiğitbaşısının pîr u 'alîl olması sebebi ile 

yiğitbaşılık-ı mezkûreden kendi rızası ile fâri' olması 
68/a Beytu'llâhi'l-haram'ın miftahının saraya götürülmesi, alay 

geçen yerlerdeki yol üzerinde miftâh-ı şerifi müşahade 

edenlerin tekbir, salevât getirmeleri 
68/b Beyazıd Ağa Mahallesi'nde vâki' kilisede sakin ruhban ve 

papaz ve mahalle-i mezkûra ahâlisinden, celb-i mal sevda-

siyle zâbitan tarafından rencide edilmemesi, âyin-i bâtılaları 

icrasına müdahale ve mu'âraza olunmaması 
68/b Haremeyn-i Muhteremeyn’in havâriç'den tasfiyesi ve 

tathlriyyesi ile Sultan Mahmud Han’ın gazi unvanı izafesi 

ile yâd ve tavsif kılınması 
69/a Avrupa tüccarı ile me’lûf olanların ticaretlerinin taht-ı rabıta 

ve nizama idhalleri, tâcir-i mersûm yedine berat verilmesi 
69/a Avrupa tüccarı ile me'lûf olanların nizama idhalleri, ticaret 

beratı verilmesi 
69/b Avrupa tüccarına berat 

69/b Avrupa tüccarına berat 
69/b Avrupa tüccarına berat Avrupa tüccarına berat 
70/a Pirinçin kesret ve kılleti, muhtekir ve mürtekiblerin hareket-

lerinin câiz olmadığı, men' ve def'i lâzım geldiği 
70/a Çanak yoğurdunun fiy’ât-ı mukarreresinden ziyadeye satıl-

maması 
70/a Çanak yoğurdunun fiy’ât-ı mukarreresinden ziyadeye satıl-

maması 
70/a Avrupa tüccarına berat  

70/a A vurup a tüccarına berat 
70/b Neccar, sıvacı, nakkaş, duvarcı, hamamcı esnafı, rençber ve 

amelenin tahammülden ziyade yevmiye talep ve ahz itmele-

ri, tahkik olunması, te'dibleri 
70/b Kömür hark oluna-gelen mahallerin kadılarına keyfiyet 

ma'lum olmak için gönderilen ilmühaber sureti 
71/b Kömür ve kireç misillû eşya nakli yapan hamal bârgirleri ve 

taşçı merkeblerinin günlük çalıştırılma zamanları ve yükle-
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rinin miktarı, üzerlerine binilmemesi, eziyet virilmemesi, 

Cuma günleri dinlendirilmeleri 
71/b Balat hâricinde, Tevrat-ı Şerif kırâeti ile icra-yı ayin için 

senâvînin vaz'-i kadim üzere binalarının iadesi ve bu husus-

ta zâbitan tarafından dahl olunmaması talebini havi arzuhal 
71/b Arz olunan arzuhale cevap, kadimi üzere inşasına ruhsat 

verilmesi 
71/b Bağçivan taifesinin ecnâs-ı sebzevatı rayici üzere bey' ey-

lemeleri ve kimesne tarafından inhisar iddi’asının vücûde 

gelmemesi talebi, cevabı 
72/b Avrupa tüccarına berat 

72/b Avrupa tüccarına berat 
72/b Avrupa tüccarına berat 
73/a Hâne ve dükkânların ve ibâdullahın ateşten korunması içun 

ocakların kurumalarının temizlenmesinin duyurulması 
73/a Avrupa tüccarına berat 

73/b Ecnâs-ı altun ve riyalin rayici, ziyade fiyâtla satılmaması, 

riayet etmeyen olur ise hatır ve gönüle bakılmadan cezalan-

dırılması 
73/b Acem, Hindistan ve Avrupa tüccarına berat 

74/a Esvak, bâzâr, mahallât aralarında, dükkân önlerinde mezîd 

ve lâşe misillû müte’affin şeylerin tathiri hususuna dikkat 

edilmesi 
74/a Veba hastalığı sebebi ile ibadullahın hüzün ve zarara duçar 

olması. gasl ve tekfini içün ziyade matlub olunmaması, 

vaktiyle defn olunması 
  

 



 

 

 

 

MÂTURÎDÎ’NİN TE’VÎLÂTÜ’L-KUR’ÂN’INDA  

MUHAMMED B. SÂİB EL-KELBÎ’YE ATFEDİLEN  

TEFSİR VERİLERİ ÜZERİNE BİR İNCELEME 

Kerim ÖZMEN*  

Giriş 

Tarihsel süreçte Kur’ân’ı anlama ve açıklama çabaları onun 

nüzûlünden beri var olagelmiştir. Hz. Peygamber devri ile başlayan 

bu süreç kesintisiz günümüze kadar devam etmiştir. “Kur’ân’ı anla-

ma ve açıklama” çabası olarak ifade edebileceğimiz tefsir faaliyetinin 

rengi, niceliği ve niteliği de her dönemin ilmi ve fikri gelişimi ve 

durumu ile irtibatlı olarak değişim ve gelişim göstermiştir. Bunun 

yanında tefsirin kaynaklarında da çeşitlilik ve gelişim söz konusu 

olmuştur.  

Özellikle sahabe asrında tefsirin kaynaklarını Kur’ân, Hz. Pey-

gamber’in sünneti, Arap dili vb. araçlardan istifade ile gerçekleştiri-

len bireysel ictihad ve Ehl-i kitap kültürü gibi hususlar oluşturmak-

taydı.1 Tâbiîn neslinden olan müfessirler sahabeden aldıkları tefsir 

birikimini genel olarak birebir korudukları gibi bu birikimi manen de 

aktararak tefsir malzemesinin artmasını dolayısıyla da bir sonraki 

dönem için kaynakların çoğalmasını sağlamışlardır.2 Tebe-i tâbiîn 

dönemi ve sonrasında zamanla bu kaynaklar çeşitlenmiş bunlara yeni 

kaynaklar eklenmiştir. Her müfessir kendi zamanına kadar gelen 

birikimi esas alarak dönemindeki yeni kaynaklardan da istifade ile 

eserini meydana getirmiştir.  

                                                           
* Dr.Öğretim Üyesi, Kocaeli Üniversitesi İlahiyat Fakültesi. 
1 Muhammed hüseyin ez-Zehebî, et- Tefsîr ve’l- Müfessirîn, Mektebetü 

Vehbe, 3. Baskı Kâhire 1985, 1/37-59. Kur’ân tefsirinin kaynaklarıyla ilgili 

ayrıca bk. Sadrettin Gümüş, Kur’an Tefsirinin Kaynakları, Kayıhan Yayın-

ları, İstanbul 1990. 
2 Ömer Dinç, Erken Dönem Tefsir Geleneğinde Nakil Anlayışı, İsam Yayın-

ları, İstanbul-Ankara 2022, s.129. 
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Tefsir literatürünün önemli simalarından Hanefî düşünce eko-

lüne mensup bir alim olan İmam Mâturîdî’nin (ö.333/944) dirayet 

tefsiri niteliğindeki eseri Te’vîlâtü’l-Kur’ân’ın da geniş bir kaynak 

yelpazesine sahip olduğu görülmektedir. Bunlar temelde filoloji, 

tefsir, hadis, fıkıh kelam gibi alanlara da dair kaynaklardan oluşmak-

tadır.3 O, bu kaynakları kendi tefsir yöntemi muvacehesinde dakik bir 

şekilde değerlendirerek bunlardan istifade etmiştir. 

Erken dönem tefsir anlayışının önemli temsilcilerinden biri 

olan Muhammed b. es-Sâib el-Kelbî (ö.146/763) de Te’vîlâtü’l-

Kur’ân’ın tefsir kaynakları arasında yer almaktadır. Konunun daha 

anlaşılır bir çerçevede sunumu için bu noktada öncelikle Kelbî’nin 

literatürdeki konumuna dair değerlendirmeler yapılacak daha sonra 

ise Mâturîdî’nin tefsir kaynağı olarak durumu tahlil edilecektir.4 

1. Kelbî ve Literatürdeki Konumu 

 Ebü’n-Nadr Muhammed b. es-Sâib el-Kelbî, Kelb kabilesine 

mensup, Kûfeli tefsir, tarih (ahbâr), meşhur olaylar-günler ve nesep 

âlimiydi.5 İbnü’l-Kelbî diye marûf olan oğlu Hişâm da önemli bir 

tarih ve nesep alimidir.6 Kelbî, tebe-i tâbiîn neslinden olup tefsir il-

minin teşekkül devri diyebileceğimiz ilk dönemlerinin meşhur sima-

                                                           
3 Konuyla ilgili detaylı değerlendirme için bk. Talip Özdeş, Mâturîdî’nin 

Tefsir Anlayışı, İnsan Yayınları, İstanbul 2003, s.57-7; Ali Karataş, “Rivayet 

ve Dirayet Kaynakları Açısından Mâturîdî’nin Te’vîlâtü’l-Kur’ân’ı”, EKEV 

Akademi Dergisi-Sosyal Bilimler-, 2010, cilt: XV, sayı: 47, s. 161-174; 

Melikşah Sezen, İmam Mâturîdî’nin Tefsir Literatürüne Tesiri, Kökler Ya-

yınları, İstanbul 2018, s.23-33. 
4 Türkçe literatürde Kelbî’nin tefsir ilmindeki konumuna dair henüz geniş 

boyutta bir çalışmanın yapılmadığını belirtmek gerekir. DİA’daki Kelbî 

maddesinden (bk. İsmail Cerrahoğlu "Muhammed b. Sâib el- Kelbî", DİA, 

Ankara 2022, XXV/205-206.) sonra konuya dair müstakil ilk akademik 

çalışma Ali Karataş tarafından yapılmıştır. Bk. Ali Karataş, “Kelbî ve Yo-

rumları”, Kur’an ve Yorumu -İlk Üç Yüz Yıl- 2: İlim Dallarının Düşünce 

Temellerini Araştırma Enstitüsü Yayınları, Ankara 2019, s. 1-15. Halihazır-

da Kocaeli Üniversitesi SBE Temel İslâm Bilimleri Anabilim Dalı Tefsir 

Bilim Dalı öğrencisi Burhan Yazıcı, Prof. Dr. Mehmet Çiçek danışmanlı-

ğında “Muhammed b. Sâib el-Kelbî’nin Tefsir Rivayetleri ve Literatüre 

Katkısı” başlıklı bir yüksek lisans tezi hazırlamaktadır. 
5 Muhammed b. İshak en-Nedîm, el- Fihrist, Türkiye Yazma Eserler Kurumu 

Başkanlığı Yayınları, İstanbul 2019, s.229-300. (Arapça metin kısmı); Ayrıca 

bk., İsmail Cerrahoğlu "Muhammed b. Sâib el- Kelbî", XXV/205-206. 
6 Muhammed b. İshak en-Nedîm, el- Fihrist, s.301. (Arapça metin kısmı) 



 

343 

larından birisidir. O, tefsir alanında ilk eser telif edenlerden birisi 

olarak tanınır. İbnü’n-Nedîm (ö.385/995 [?]) onun tefsirinden bahse-

der ve davet üzerine gittiği Basra’da tefsirini imla ettirdiği bilgisine 

yer verir.7 Buradan onun tefsirinin döneminde yazılı olarak tedavülde 

olduğu sonucuna ulaşılabilir. Ayrıca onun tefsirinin Kur’ân’ın tama-

mını kapsadığı söylenmektedir.8 Keza bazı kaynaklar, Abdurrahman 

b. Muhammed el-Ezdî’nin, Ebân b. Tağlib (ö.141/758), Kelbî ve 

tâbiînden Ebû Ravk Atıyye b. Hâris’in (ö.?) eserlerini cemederek 

Garîbü’l- Kur’ân’a dair bir eser meydana getirdiği bilgisine yer ve-

rir.9 Bu bilgiye göre, Kelbî’nin Garîbü’l-Kur’ân’a dair bir eserinin 

olduğu söylenebileceği gibi10 tefsirinde bu konuya dair geniş bilgiye 

yer vermiş olduğu da düşünülebilir.  

Kelbî’nin rivayetleri hakkında yapılan değerlendirmeler genel-

de olumsuzdur. Ancak hakkında olumlu değerlendirmelerin hiç ol-

madığı da söylenemez. Bu bağlamda Katâde (ö.117/735) “Tefsirde 

Kelbî ile yarışacak ona denk birini görmedim” 11  demiş; Zehebî 

(ö.748/1348) de rivayette zayıf olmasına rağmen tefsirde zirve oldu-

ğunu ve geniş bir ilme sahip olduğunu söyleyerek onun hakkında 

                                                           
7 Muhammed b. İshak en-Nedîm, el- Fihrist, s.115, 299. (Arapça metin kısmı) 
8 Mevsûatü’t-Tefsîri’l-Me’sûr, editör: Müsaid b. Süleyman et-Tayyâr, Dâru 

İbn Hazm, Suudi Arabistan 2017, 1/345. 
9 Yâkût el- Hamevî, Muʿcemü’l-Üdebâʾ, nşr. İhsân Abbâs, Dâru’l-Garbi’l-

İslâmî, I-VII, Beyrut 1993, I/38. 
10 Hüseyin b. Muhammed en- Nassâr, “Kütübü Garîbi’l-Kur’ân”, Nedvetü 

‘ınâyeti’l-Memleketi’l-Arabiyyeti’s-Suûdiyye bi’l-Kur’âni’l-Kerîm, Mec-

mau’l-Melik Fehd li Tıbâati’l-Mushafi’ş-Şerîf, Medine-i Münevvere 

1424/2003, 4/ 327. 
11 Muhammed b. Cerîr et-Taberî, Câmiu’l-Beyân an Te’vîli Âyi’l-Kur’ân, 

thk. Mahmud Muhammed Şâkir-Ahmed Muhammed Şâkir, Mekke, ts., 

1/47. Taberî tefsirinin Abdülmuhsin et-Türkî tahkikinde bu ifade “Tefsirde 

Kelbî ile yarışacak kimse kalmadı.” şeklinde geçmektedir. Kelbî’nin tefsir-

deki konumuna dair iki tahkikte geçen farklı ifadeler dikkat çekicidir.  

Bu noktada yazmalardaki müstensih hataları vb. hususlara dair tespitler için 

Taberî tefsirinin yazmaları hakkında bir tetkikin yapılması gayet yerinde bir 

çalışma olacaktır. Bk. Taberî, Câmiu’l-Beyân an Te’vîli Âyi’l-Kur’ân, thk. 

Abdullah b. Abdülmuhsin et-Türkî, Dâru Hecr, Kahire 2001, 1/87. Bu de-

ğerlendirmeyi yapan Katâde hicrî 117’de vefat ettiğine göre Kelbî tefsirini 

bu tarihten önce yazmış ve tefsirdeki şöhretini yine bu tarihten önce kazan-

mış olmalıdır. 
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övücü ifadeler kullanmıştır.12 Bunun yanında onun hakkında ağır 

ithamlarda bulunan alimler de olmuştur. Örneğin Ahmed b. Hanbel 

(ö. 241/855), Kelbî’nin tefsirinin baştan sona yalanla dolu olduğunu 

ve ona bakmanın câiz olmadığını belirtmiştir.13 Ayrıca Kelbî→Ebû 

Sâlih Bâzân (ö.?)→Abdullah b. Abbas (ö. 68/687-88) zinciriyle gelen 

tefsir rivayetlerine karşı uyarılar yapılmış, İbn Abbas’tan gelen tefsi-

re dair rivayet tariklerinin en zayıfının bu olduğu söylenmiştir. Öyle 

ki konuyla ilgili bazı eserlerde, Ebû Sâlih’in Kelbî’ye, İbn Abbâs’tan 

rivayet ettiklerinin asılsız olduğu ve bunları başkalarına nakletmeme-

                                                           
12 Şemsüddîn Muhammed b. Ahmed b. Osmân ez-Zehebî, Târîḫu’l-İslâm ve 

vefeyâtü’l-(ṭabaḳātü’l-)meşâhîr ve’l-aʿlâm, thk. Ömer Abdüsselâm Tedmürî, 

Dâru’l-Kitâbi’l-Arabî, Beyrut 1993, 9/267. 
13 Hatîb el-Bağdâdî, el-Câmi li Ahlâki’r-Râvî ve âdâbi’s-Sâmî, thk. Mu-

hammed Accâc el-Hatîb, Müessesetü’r-Risâle Beyrut 1996, 2/232. Hatîb, 

aynı bağlamda Ahmed b. Hanbel’in, “Megâzî, melâhim ve tefsir alanında 

yazılmış olan kitapların aslı yoktur.” şeklindeki sözünü aktarmış ve bunu, 

müelliflerinin iyi olmayan halleri ve kendilerine dair olumsuz algı, bu kitap-

ları nakledenlerin adalet vasfını haiz olmayışı ve kıssacıların bunlara birta-

kım ilavelerde bulunmaları gibi sebeplerle içerdikleri bilgilerin sıhhati ve 

mevsukiyeti açısından güvenilir olmamaları ile açıklamaya çalışmıştır. Zer-

keşi (ö.794/1392) de benzer şekilde, Ahmed b. Hanbel’in takipçilerinden 

muhakkik alimlerin onun bu sözünden kastının ne olduğunu “bu tür eserler-

de galib olan yaygın olan yöntemin bilgilerin sahih, muttasıl bir sened ol-

maksızın aktarılmış olmasıdır. Ancak bu bunlar içerisinde hiç sahih yok 

manasına gelmez.” şeklinde açıkladıklarını belirtir. Bk. Bedrüddîn Muham-

med b. Bahâdır el-Mısrî ez-Zerkeşî eş-Şâfiî (ö. 794/1392), el-Burhân fî 

Ulûmi’l-Kur’ân, nşr, Mustafa Abdülkâdir Atâ, Dâru’l-Fikr, Beyrut, 1988, 

2/173. Ancak bazı kaynaklarda Ahmed b. Hanbel’den “Ahkâma taalluk 

eden konulardaki rivayetlerde müteşeddid, fezâil vb. konularda ise müsa-

mahakâr davrandık” dediği rivayet edilmektedir. Bk. Ebü’l-Fazl Şihâbüddîn 

Ahmed b. Alî b. Muhammed b. Hacer el-Askalânî, el-Kavlü’l-müsedded 

fi’z-zebbi an Müsnedi'l-İmâm Ahmed, Mektebetü İbn Teymiyye, Kâhire 

1981, s.11. 

*Bu vb. eleştirel söylemlerin anlaşılması noktasında şu hususa da işaret 

etmek gerekir: “Özellikle ilimlerin teşekkül süreçleri diyebileceğimiz tedvin 

ve tasnif dönemlerinde, ilimlerin (mümessillerinin) birbirilerine karşı aşırı 

eleştirel söylemlerinde mesleki asabiyetin önemli bir etkisi olduğu unutul-

mamalıdır.” Bu değerlendirme, 10.12.2022 günü konuyla ilgili kendisiyle 

yaptığımız ilmî müzakerede Bursa Teknik Üniversitesi Sosyoloji bölümün-

den İlahiyat kökenli araştırmacı Doç. Dr. Mehmet Ulukütük tarafından dile 

getirilmiştir. 
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sini istediği, yine bizzat kendisinin de Ebû Sâlih’ten rivayetlerinin 

yalan olduğunu dile getirdiği bilgisine yer verilir.14  

Konuya dair yapılan bazı değerlendirmelerde Kelbî örneğinde 

olduğu gibi tefsir alanında rivayetleriyle bilinen bazı zevata karşı 

yöneltilen tenkitlerde, nakle dayalı tefsir verilerindeki zafiyet olgusu 

üzerinde durulmuştur. Bu tür verilerdeki zafiyetin kaynağı ve sebebi 

olarak ise uydurma olgusu, isrâiliyat ve tefsir rivayetlerinde isnadla-

rın hazfi gibi hususlar dile getirilmiştir.15 Ancak bu noktada şunu 

belirtmek gerekir ki, özellikle Hz. Ali (ö. 40/661) ve İbn Abbas (ö. 

68/687-88) gibi ilimde otoritesi olan sahabeye isnad edilerek uydu-

rulduğu söylenilen tefsir verilerinin tamamen ilmi bir kıymeti olma-

dığı da söylenemez. Burada asıl sorun ve değersiz olan şey bu gibi 

verilerin sahabenin önde gelen zevatı başta olmak üzere başkalarına 

nispet edilmesidir. Yoksa bu tefsirlerin bizâtihi rey ve ictihad olarak 

ilmî bir değer ifade ettiği16 söylenebilir. Bu bağlamda, literatürde 

birileri tarafından rivayet yönüyle muteber kabul edilmeyen bir tefsir 

malzemesi, bir başkası tarafından ictihâdî yorum olarak değer ifade 

ettiği düşünülerek makbul sayılmış olabilir. Bu yüzdendir ki bu tür 

tefsir verileri müfessirlerin geneli tarafından tamamen yok sayılma-

mış, tarihsel süreçte oluşan tefsir literatürü içerisinde az veya çok 

yerini almıştır.  

Kaynaklara bakıldığında Kelbî’nin hadis ve tefsir ilimlerindeki 

konumunun farklı değerlendirildiği anlaşılmaktadır. Bu noktada İbn 

Adî (ö. 365/976) Kelbî’nin özellikle Ebû Sâlih kanalıyla gelen mak-

bul hadislerinin bulunduğunu, tefsir ilminde tanınmış biri olduğunu, 

kendisinden daha uzun ve daha doyurucu başka bir tefsir yazan ol-

madığını ondan sonra Mukâtil b. Süleymân’ın (ö. 150/767) geldiğini; 

ancak Mukâtil b. Süleymân’a nispet edilen bazı değersiz görüşler 

nedeniyle Kelbî’nin ona tercih edildiğini belirtir. Ayrıca Şu‘be b. el-
                                                           
14 İbn Adî, el-Kâmil fî ḍuʿafâʾi’r-ricâl, 7/275-276. Ayrıca bk. Ebü’l-Fazl 

Şihâbüddîn Ahmed b. Alî b. Muhammed b. Hacer el-Askalânî, el- Ucâb fî 

Beyâni’l-Esbâb, thk. Ebu Abdurrahman Fevvâz Ahmed, Dâru İbn Hazm, 

Beyrut 2002, s. 59. 
15 Muhammed Hüseyin ez-Zehebî, et- Tefsîr ve’l- Müfessirûn, Mektebetü 

Vehbe, Kâhire 1985, 1/156-164. 
16 Ahmed Emîn, Fecru’l-İslâm, Dâru’l-Kütübi’l-İmiyye, Beyrut 2006, s.198; 

Ahmed Emîn, Duha’l-İslâm, Dâru’l-Kitâbi’l-Arabî, Beyrut, 2008, s.370-

371.  Tefsir rivayetlerinin problemleri ile ilgili ayrıca bk. Ali Karataş, Tefsir 

Geleneğinde Rivayet, Fecr Yayınları, Ankara 2021, s.239-339. 
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Haccâc (ö. 160/776) Süfyân es-Sevrî el-Kûfî (ö. 161/778) Hammâd 

b. Seleme b. Dînâr el-Basrî (ö. 167/784) İsmâîl b. Ayyâş b. Süleym 

el-Hımsî (ö. 181/797) gibi sika olan kimselerin Kelbî’den rivayette 

bulunduklarını, onun tefsirine rıza gösterdiklerini, hadis konusunda 

ise kabul edilemeyecek bazı münker rivayetlerinin olduğunu, ancak 

zayıf bir râvi olmasına rağmen hadislerinin yazılabileceğini söyler.17 

Yahyâ b. Saîd el-Kattân’ın (ö. 198/813) “Hadis alanında kendi-

lerine güvenilmeyecek olan bazı kimselerden tefsir almanızda mü-

tesâhil davranabilirsiniz.” şeklindeki ifadeleri de konumuz açısından 

önem arz etmektedir. Bu sözlerinin devamında o, Leys b. Ebî Süleym 

(ö.148/76), Cüveybir b. Saîd (ö. 140/757’den sonra), Dahhâk (ö. 

105/723) ve Muhammed b. Sâib gibi zevatın isimlerini zikrederek bu 

kimselerin hadis rivayeti konusunda övülen şahıslar olmadığını, an-

cak onlardan tefsir yazılabileceğini ifade etmiştir.18 Böylesi kimseler 

bütün meşguliyetlerini tefsire hasredip hadis ilminin gerektirdiği ilmi 

donanıma sahip olamadıklarından hadis sahasında makbul sayılma-

mışlardır.19 Bu tür konuların sağlıklı bir şekilde değerlendirmesini 

yapabilmek için tefsir-hadis gibi disiplinlerin nakil anlayışlarının ve 

ilgili disiplinlerin kendine has ortak zihniyeti olan paradigmalarının 

genel olarak farklı bir karakterde olduğunun göz ardı edilmemesi 

gerekir.20 

Kelbî’ye dair yapılan bu değerlendirmelerden sonra şimdi tef-

sir literatürünün önemli eserlerinden sayılan Mâturîdî’nin Te’vîlâtü’l-

Kur’ân isimli tefsirinin kaynağı olarak Kelbî’ye atfedilen tefsir mal-

zemesi ele alınacaktır. 

                                                           
17  Ebû Ahmed Abdullāh b. Adî b. Abdillâh el-Cürcânî, el-Kâmil fî 

Duʿafâʾi’r-Ricâl, thk. Âdil Ahmed Abdülmevcûd Ali Muhammed Muavvaz, 

Dâru’l-Kütübi’l- İlmiyye, Beyrut 1997, 7/284. Şemsüddîn ez-Zehebî, burada 

geçen “kendisinden daha uzun ve daha doyurucu başka bir tefsir yazan ol-

madığı” ifadesini, hicrî II. asırda tefsirle meşgul olanlar arasında ve tefsirle-

rinde sadece kendi görüşlerine yer verenler içerisinde Kelbî ayarında kimse 

olmadığı şeklinde anladığını belirtir. Bk. Şemsüddîn ez- Zehebî, Târîḫu’l-

İslâm, 9/267.  
18 Hatîb el-Bağdâdî, el-Câmi, 2/286-287. 
19 Hatîb el-Bağdâdî, el-Câmi, 2/286. 
20 Bu noktada erken dönem tefsirinin nakil anlayışı hakkında değerlendirme-

ler için bk. Ömer Dinç, Erken Dönem Tefsir Geleneğinde Nakil Anlayışı, s. 

31-175. 
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2. Mâturîdî’nin Tefsir Kaynağı Olarak Kelbî 

Te’vîlât’ta geçen Kelbî referansları ile ilişkilendirilen tefsir ve-

rileri incelendiğinde Mâturîdî’deki Kelbî algısının olumsuz olmadığı 

görülmektedir. Bu bağlamda Mâturîdî’nin, hakkındaki olumsuz yar-

gılar sebebiyle vefatından sonra neredeyse bir buçuk asırlık bir za-

man dilimi içerisinde tefsirle iştigal edenlerin görmezden geldiği 

Mukâtil b. Süleymân’ın (ö.150/767) tefsire dair görüşlerini önemse-

yip ona ilk defa hatırı sayılır miktarda atıfta bulunarak meşruiyet 

kazanmasına katkı sağlamış bir müfessir olduğunu21 da hatırlamak 

gerekir. 

Mâturîdî, bazı yorumlarını isabetli bulmasa da Kelbî’yi yok 

saymamış, tefsirini kaynak olarak kullanmıştır. Bu noktada bir kısmı 

Kelbî’nin de çağdaşı olan tefsirde şöhret bulmuş bazı zevâttan 

Te’vîlât’ta aktarılan tefsir verileriyle kıyaslandığında Kelbi’den yapı-

lan alıntıların yabana atılmaması gereken bir sayıda olduğunu belirt-

mek gerekir. Bu bağlamda örnek verilecek olursa Te’vîlât’ta, Saîd b. 

Cübeyr’den (ö. 94/713 [?]) 15, Mücâhid’den (ö. 103/721) 50, İkri-

me’den (ö. 105/723) 11, Dahhâk’tan 15, Mukâtil b. Hayyân’dan 

(ö:149/766) 1, Mukâtil b. Süleymân’dan 46, İbn İshâk’tan (ö. 

151/768) 9 tefsir verisi aktarılarak bu isimlere atıfta bulunulmuştur.22 

Bu konuda daha fazla ismin yer aldığı aşağıdaki tablo durumun daha 

iyi anlaşılması için bir fikir verecek niteliktedir.23 

 

Te’vîlat’ta Tâbiîn ve Tebe-i Tâbiîn’den Olan Diğer Bazı Müfessirlere Ait 

Tefsir Verilerinin/Bunlara Yapılan Atıfların Miktarını Gösterir Tablo 

MÜFESSİR ATIF SAYISI 

Alkame b. Kays (ö. 61/681) 2 

Mesruk b. el-Ecda‘ (ö. 63/683 [?] 5 

Ebu'l-ÂIiye (ö. 90/709) 3 

Saîd b. Cübeyr (ö. 94/713 [?]) 15 

Mücâhid (ö. 103/721) 50 

İkrime (ö.104/722) 11 

                                                           
21Mehmet Akif Koç, Tefsirde Bir Kaynak İncelemesi, Kitâbiyât Yayınları, 

Ankara 2005, s. 67-68.  
22 Bu bilgiler için Te’vîlât’ın Türkiye tahkikinin fihristi esas alınmıştır. 

 *Bu çalışmamızda, Te’vîlâtü’l-Kur’ân’ın Bekir Topaloğlu yönetiminde ve 

kontrolünde hazırlanan Türkiye tahkiki (Dâru’l-Mîzân, İstanbul 2005-2011) 

esas alınmış ve muhtelif ciltlerine atıf yapılmıştır. 
23 Bu bilgiler için Te’vîlât’ın Türkiye tahkikinin fihristi esas alınmıştır. 
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Dahhâk b. Müzâhim (ö. 105/723) 15 

Tâvûs b. Keysân (ö.106/724 2 

Âmiru'ş-Şa'bî (ö. 109/727) 4 

Hasan el-Basrî (ö. 110/728) 570 

Atâ b. Ebû Rebâh (ö. 114/732) 5 

Katâde b. Diâme (ö. 117/735) 117 

Muhammed b. Ka'b el-Kurazî (ö. 118/736) 3 

Süddî el-Kebîr (ö. 127/745) 2 

Kelbî (ö. 146/763) 21 

Mukâtil b. Hayyân (ö. 149/766) 1 

Mukâtil b. Süleymân (ö. 150/767) 46 

İbn İshâk (ö. 151/768) 9 

Yukarıdaki tabloya ilave olarak konuyu daha anlaşılır kılma ve 

sağlıklı bir mukayese yapabilmek amacıyla, tefsir literatüründe öne 

çıkan bazı eserlerde Kelbî’ye yapılan atıflara dair verileri içeren aşa-

ğıdaki tabloyu paylaşmak istiyoruz:24 

Belli Başlı Müfessirlerce Kelbî’ye Yapılan Atıfların Miktarını Gösterir Tablo 

Sıra  Müfessir Atıf Sayısı 

1 Mukâtil b. Süleymân (ö. 150/767) 4 

2 Yahyâ b. Sellâm (ö. 200/815) 116 

3 Ferrâ’ (ö. 207/822) 44 

4 Ebû Ubeyde Ma‘mer b. el-Müsennâ (ö. 209/824 2 

                                                           
24 Bu tablodaki verilere el-Câmiu’t-Târîhî li Tefsîri’l-Kur’âni’l Kerîm (Kro-

nolojik Tefsir Literatürü Programı 1. versiyon) isimli programda tarama 

yapılarak ulaşılmıştır. Bu program Fas’lı ilim adamı Prof. Dr. Şâhid el-

Buşeyhî rehberliğinde, Fas’ta faaliyet gösteren Mübdi‘(Müessetü’l-Bühûsi 

ve’d-Dirâsâti’l--İslâmiyye) tarafından geliştirilmiştir. 

https://www.mobdii.com/  sitesi bu kurumun web sitesidir. İlgili tarama 

programı buradan indirilebilir. 

 Ancak şunu belirtmek gerekir ki bu tür tarama programlarında birtakım 

kelimelerin yazımındaki hatalar, farklılıklar, isim benzerlikleri, kitaplar 

sisteme yüklenirken oluşan insani bazı kusurlar gibi sebeplerle çok az da 

olsa hatalı sonuçlara, eksik veya farklı bilgilere ulaşılabilmektedir. Tabloda 

özellikle 186 ve aşağısı atıf sayısı içeren eserlerdeki veriler sağlıklı neticeler 

için mümkün mertebe kontrol edilmeye çalışılmıştır. Ancak bu çalışmanın 

asıl konusunu oluşturmaması ve müstakil bir çalışmanın konusu olabilecek 

niteliği sebebiyle çok sayıda atıf içeren kaynaklardaki ilgili malzeme bütü-

nüyle tek tek kontrol edilememiş, sondaj usulüyle bilgiler test edilmeye 

çalışılmış genel olarak taramada çıkan sonuç tabloya yazılmıştır. Bu kısım-

lara dair tabloda verilen atıf sayılarında az da olsa farklılıklar olabileceğini 

belirtmek isteriz. Ancak muhtemel veri hatalarına rağmen bu tablo, 

Kelbî’nin literatürdeki konumuna dair az veya çok fikir verecek niteliktedir. 

https://www.mobdii.com/


 

349 

[?]) 

5 Abdürrezzâk b. Hemmâm b. Nâfi‘ es-San‘ânî (ö. 

211/826-27) 

158 

6 Hûd b. Muhakkem el-Hevvârî (ö. 280/893 civarı) 486 

7 Muhammed b. Cerîr et-Taberî (ö. 310/923) 25 46 

8 İbnü’l-Münzir en-Nîsâbûrî (ö. 318/930 [?]) 12 

9 İbn Ebû Hâtim (ö. 327/938) Atıf yok 

10 Ebû Mansûr el-Mâturîdî (ö. 333/944) 21 

11 Ebû Bekr Ahmed b. Alî er-Râzî el-Cessâs (ö. 

370/981) 

5 

12 Ebü’l-Leys es-Semerkandî (ö. 373/983) 485 

13 Ebû İshâk es-Sa‘lebî en-Nîsâbûrî (ö. 427/1035) 409 

14 Mekkî b. Ebî Tâlib (ö. 437/1045) 24 

15 Ebü’l-Hasen el-Mâverdî (ö. 450/1058) 504 

16 Ebû Ca‘fer Muhammed b. el-Hasen b. Alî et-Tûsî 

(ö. 460/1067) 

12 

17 el-Begavî (ö. 516/1122) 464 

18 Mahmûd b. Ömer ez-Zemahşerî (ö. 538/1144) 30 

19 İbn Atıyye el-Endelüsî (ö. 541/1147) 14 

20 et-Tabersî (ö. 548/1154) 277 

21 Ebü’l-Ferec İbnü’l-Cevzî (ö. 597/1201) 30 

22 Fahreddin er-Râzî (ö. 606/1210) 202 

23 Ebû Abdillâh Muhammed b. Ahmed el-Kurtubî 

(ö. 671/1273) 

346 

24 Ebü’l-Fidâ’ İbn Kesîr (ö. 774/1373) 30 

25 Celâlüddîn es-Süyûtî (ö. 911/1505 127 

26 Ebüssuûd Efendi (ö. 982/1574) 27 

27 Ettafeyyiş (ö. 1914) Himyânü’z-Zâd:183; et-

Teysîr:3 

186 

28 eş-Şevkânî es-San‘ânî (ö. 1250/1834) 202 

29 İbn Âşûr (ö.1973) 32 

Tablodaki verilere bakıldığında Kelbî’nin, tarihsel süreçte 

farklı dönemlerde telif edilen farklı nitelikleri ve renkleri taşıyan 

tefsirlerin geniş kaynak yelpazesi içerisinde kendine az veya çok yer 

bulabildiğini, tamamen yok sayılmadığını göstermektedir. Burada 

dikkat çeken bir husus muasırı olan Mukâtil’in kendisinden oldukça 

az alıntı yapmasıdır. Mâturîdî’nin de azımsanmayacak sayıdaki atıf-

larıyla Kelbî’ye yer verdiği görülmektedir. Bir başka husus ise dilbi-

                                                           
25 Geliştirme çalışmaları sürmekte olan KURAMER Kütüphane Programı 

üzerinde yaptığımız taramada, Taberî’de müfessir Kelbî’nin isminin değişik 

bağlamlarda 63 defa geçtiği tespit edilmiştir. 
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limsel tefsir vasfı ile öne çıkan müellefâtın Kelbî’yi dışlamamış ol-

masıdır. Bu tür eserlerde müradif kelime kullanılarak yapılan izahla-

rın oldukça çok olduğu bilinmektedir. Kelbî’nin de böylesi tefsirleri-

nin olduğuna yukarıda işaret edilmişti. Rivayet tefsir literatürünün en 

hacimli eserlerinden sayılan İbn Ebû Hâtim’in tefsirinde hiçbir atfın 

olmaması da dikkat çekicidir. Bu durum belli oranda, İbn Ebû 

Hâtim’in hadis geleneğine mensup, cerh ve ta‘dîl alanında önemli 

eserler veren biri olması hasebiyle Kelbî ve Mukâtil b. Süleymân gibi 

zevâtın eserlerine ve görüşlerine mesafeli duran Ehl-i Hadis düşünce-

sinin bir yansıması olarak değerlendirilebilir. 

 Bu bağlamda bir mukayese imkânı da sunmak adına tefsir lite-

ratüründeki Kelbî atıflarına dair fikir vermesi açısından Mevsûatü’t-

Tefsîri’l-Me’sûr isimli ansiklopedik eserdeki bazı değerlendirmelerin 

ve verilerin paylaşılması yerinde olacaktır. Buna göre Mevsûa’da, 

Kelbî’den nakledilen tefsir malzemesinin büyük oranda kendi şahsî 

yorumlarından oluştuğu ve bunların sayısının da 905 olduğu bilgisine 

yer verilir. Ayrıca tefsirlerine mesafeli durulması, eserlerinin günü-

müze ulaşmaması ve hocalarından rivayet ettiği tefsirlerle kendi icti-

hadî yorumlarının birbirine karışması gibi sebeplerle tefsir literatü-

ründe Kelbî’nin tefsirlerinin büyük kısmının yer almadığına ve böy-

lece günümüze ulaşamadığına da dikkat çekilmiştir.26 Bunun yanında 

sahabe-tâbiîn-tebe-i tâbiîn neslinden oluşmak üzere selef alimleri 

arasında kendisinden en çok tefsir nakledilen 19 kişinin sayıldığı 

listenin başında 10228 tefsir verisiyle Mukâtil b. Süleymân yer alır-

ken Kelbî 905 tefsir verisiyle 13. sırada yer almıştır.27 Ayrıca tebe-i 

tâbiîn’den olup kendisinden en çok tefsir nakledilen 10 ismin bulun-

duğu listede birinci sırada 10228 veri ile Mukâtil b. Süleymân yer 

alırken 905 veri ile Kelbî beşinci sırada yer almıştır.28  

Kelbî’nin Teʾvîlât’a kaynaklık teşkil etmesi konusunun anla-

şılmasına katkı olarak şu hususun belirtilmesi önem arz etmektedir ki 

Teʾvîlâtü'l-Kur'ân’daki referansların tefsir veya te’vil verisi olma 

durumu, Mâturîdî’nin tefsir-te’vil ayırımı temelinde benimsemiş 

olduğu yorum metodu ile doğrudan ilgilidir. Bilindiği üzere müellifin 

düşüncesine göre tefsir, âyetin mânasının neden ibaret olduğuna dair 

                                                           
26 Mevsûatü’t-Tefsîri’l-Me’sûr, 1/345-346. 
27 Mevsûatü’t-Tefsîri’l-Me’sûr, 1/423. 
28 Mevsûatü’t-Tefsîri’l-Me’sûr, 1/426. 
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kesin bir belirlemede bulunarak “Allah’ın muradı şundan ibarettir” 

demektir. Bu da ancak, âyetlerin nüzûl ortamına şahit olan sahâbenin 

yapabileceği bir şeydir. Te’vil ise, Allah’ın muradının ne olduğu 

konusunda kesin belirleme yapmaksızın mânayı, muhtemel cihetlere 

yönlendirmektir. Buna göre tefsir tek bir manaya işaret ederken te’vil 

birden fazla mânaya imkân tanımaktadır.29 

İmam Mâturîdî, genellikle “Kelbî şöyle dedi” diyerek, bazen 

“Kelbî’nin rivayet ettiği haberde…” şeklindeki kalıpları, bazen de 

“Kelbî bu görüşü benimsemiştir” gibi referans ifadeleri kullanarak 

onunla ilişkilendirdiği yorum malzemesine tefsirinde yer vermiştir. 

Te’vîlât’ta kendisine nispet edilen tefsir verilerinin çoğunda 

Kelbî’nin ismi münferit olarak verilmiş; ancak birkaç yerde ilgili 

tefsir, müşterek görüş olarak Kelbî ile beraber diğer bazı zevâta nis-

pet edilerek aktarılmıştır.  

 Söz konusu Kelbî atıfları, mahiyetleri, nitelikleri, içerikleri ve 

Te’vîlât’ta geçtiği bağlamlar da dikkate alınarak birtakım başlıklan-

dırmalar yapmak suretiyle tahlil edilmeye çalışılacaktır. Böylelikle 

Te’vîlât’ta Kelbî’ye atfedilen tefsir verilerinin keyfiyetine dair genel 

bir resim de ortaya çıkmış olacaktır. Ancak şunu belirtmeliyiz ki 

ilgili verilerin konu, ilgi, bağlam ve niteliği gibi hususların tespitinde 

ve bunların belli bir başlık altında toplanmasında yer yer zorluklar 

yaşanmıştır. Dolayısıyla burada, ilgili verilerin niteliğini büyük oran-

da yansıtabilecek başlıklar seçilmeye çalışılmıştır. 

2.1. Sebeb-i Nüzûl ve Nüzûl Bağlamı İle İlgili Tefsir Verileri  

İmam Mâturîdî, Tevîlât’ta âyetlerin tefsiri sadedinde nüzûl se-

bebi rivayetlerine ve âyetlerin anlaşılmasına katkısı olan diğer bazı 

rivayetlere yer vermiştir.30 Onun sebeb-i nüzûl rivayetlerine yönelik 

tahlil ve tenkitçi bir tavra sahip olduğu bilinmektedir. Bu tavrı dikka-

te alındığında naklettiği rivayet ile ilgili olumsuz bir değerlendirmede 

bulunmadığında rivayeti kabul ettiği sonucuna ulaşılabilir. Zira o bu 

                                                           
29 Mâturîdî, Teʾvîlâtü'l-Kur'ân, thk. Ahmet Vanlıoğlu, Dâru’l-mîzan, İstan-

bul 2005, 1/3-4. 
30İmam Mâturîdî’nin tefsirinde Esbâb-ı nüzûl anlayışı hakkında detaylı bilgi 

için bk. Mustafa Cihad, Bakkal, Mâturîdî‟nin Te’vîlâtü’l-Kur’ân Adlı Ese-

rinde Esbâb-ı Nüzûl, (Doktora Tezi, Süleyman Demirel Üniversitesi-Isparta, 

2018). Bu çalışmada Mâturîdî’nin Te‟vîlâtü‟l-Kur‟ân adlı tefsirinde toplam 

302 sebeb-i nüzûl rivayeti naklettiği tespitine yer verilmiştir. 
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rivayetlerde bir sıkıntı görse genel yaklaşımının bir gereği olarak 

tepkisiz kalmaz, varsa itiraz gerekçelerini ortaya koyardı. Buradan 

hareketle Mâturîdî‟nin herhangi bir yorum yapmadan sadece nakille 

yetindiği rivayetleri kabul ettiği veya en azından âyet ile irtibatlandı-

rılmasında bir sakınca görmediğini söylemek mümkündür. 

Mâturîdî‟nin söz konusu ihtiyatlı yaklaşımını genel itibariyle nüzûl 

sebepleri üzerine bir mana kurguladığı zamanlarda sergilediği görül-

mektedir.31 Bu bağlamda Mâturîdî‟nin Kelbî’den iki rivayete yer 

verdiği görülmektedir. O, Mücadele sûresinin hemen başındaki âyet-

lerin nüzûl sebeplerine dair bazı rivayetleri nakletmiş bu arada 

Kelbî’nin rivayet ettiği aşağıdaki habere de yer vermiştir:  

“(Âyette bahsi geçen) kadın Resûlullah’a geldi ve ey Allah’ın 

elçisi, kocam Evs b. Sâmit benimle evlendiği sırada, zengin ve büyük 

aileye sahiptim. Sonra o malımı mülkümü yedi, gençliğimi de bitirdi. 

Ben onun yanında ihtiyarladım, ailem öldü gitti, malım-mülküm da-

ğılıp gitti ve ben zayıf düştüm. Şimdi de beni annesinin sırtına ben-

zetti (zıhâr yaptı), sonra da beni ortada bıraktı. Aslında o da ben de 

pişman olduk. Beni tekrar kocamla bir araya getirecek bir çare var mı 

ey Allah’ın resûlü?’ dedi. Resûlullah (a.s.) kadına, “O seni boşadı 

mı?” diye sordu. Kadın hayır, diye cevap verdi. O zaman Resûlullah 

(s.a.) “Senin durumun hakkında bana bir emir (vahiy) gelmedi, şayet 

durumunla ilgili bir emir (vahiy) nâzil olursa sana söylerim” buyur-

du. Bunun üzerine kadın ellerini göğe doğru kaldırdı ve içine düştüğü 

durumunu açıklayan bir vahyi peygamberine göndermesi için Allah’a 

yalvardı sonra da Hz. Peygamberin huzurundan çıkıp kocasının yanı-

na gitti. Arkasından Cibrîl (a.s) bu âyetleri getirdi.”32 

Bu rivayetin son kısmı Hevvârî (ö.280/893 civarı) ve İbn Ebû 

Zemenîn (ö. 399/1008) tefsirlerinde de Kelbî’ye nispet edilerek akta-

rılmıştır.33 Ayrıca rivayetin tamamının bazı ifade farklılıkları ile 

                                                           
31 Mustafa Cihad, Bakkal, Mâturîdî‟nin Te’vîlâtü’l-Kur’ân Adlı Eserinde 

Esbâb-ı Nüzûl, s.183. 
32 Ebû Mansûr Muhammed b. Muhammed b. Mahmûd el Mâturîdî es-

Semerkandî, Teʾvîlâtü'l-Kur'ân, thk. Muhammet Masum Vanlıoğlu, Dâru’l-

Mîzân, İstanbul 2005, 15/8-9. 
33 Bk. Hûd b. Muhakkem el-Hevvârî, Tefsîru Kitâbillâhi’l-ʿAzîz, tah. Belhâc 

b. Saîd eş-Şerîfî, Dâru’l-Garbi’l-İslâmî, Beyrut 1990, 4/304; Ebû Abdillâh 

Muhammed b. Abdillâh b. Îsâ el-Mürrî el-Kurtubî İbn Ebû Ze-
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Kelbî’nin ismi zikredilmeksizin Süyûtî (ö. 911/1505) tarafından İbn 

Abbâs’a nispet edildiği görülmektedir.34 Buna göre Tevîlât’ta senedi 

hazfedilerek verilen bu rivayetin asıl kaynağının İbn Abbâs olduğu 

söylenebilir. Mâturîdî, konuyla ilgili Kelbî’den ve başkalarından 

aktardığı bu rivayetler arasında farklılıkların bulunduğunu ancak 

bunları uzlaştırmanın mümkün olduğunu belirterek, ilgili rivayetleri 

yok sayma yerine aralarını uzlaştırmaya çalışarak bu tefsir verilerin-

den istifade etme yolunu tercih etmiştir.35 Dolayısıyla onun bu tefsir 

verisine karşı olumsuz bir yaklaşım sergilemediği söylenebilir. 

Mâturîdî, ilgili âyetlerin nüzûlünden sonra bu durumun Evs ile 

Havle’ye bildirilmesi ve sonraki sürece dair farklı rivayetlere yer 

vererek bu noktada yine Kelbî’den gelen bir haberi aktarmıştır. Buna 

göre; 

Onların birleşmelerine izin veren âyet gelince Resûlullah (s.a.) 

Havle’nin kocası Evs b. Sâmit’e haber göndermiş, geldiğinde kendi-

sine “Yazıklar olsun sana! Seni bu yaptığına ve söylediğine seni sevk 

eden şey neydi?” diye sormuş. O da şeytandı, ey Allah’ın elçisi, aca-

ba bizi tekrar birleştirecek bir çare var mıdır? diye karşılık vermiş. 

Hz. Peygamber de “var” buyurmuş ve kendisine dört âyeti okumuş. 

Sonra da “Bir köle âzat etmeye gücün var mı?” diye sormuş. O da 

“vallahi yok, ey Allah’ın elçisi, benim malım az, aile efradım kalaba-

lıktır, köle de pahalıdır, diye karşılık vermiş. Bu sefer, “Peki, ara 

vermeden iki ay oruç tutabilir misin?” diye sormuş; yine “vallahi 

tutamam, ey Allah’ın resûlü, ben günde bir veya iki defa yemek ye-

mezsem, gözlerim kararıyor, öleceğimi zannediyorum” demiş. “Peki, 

altmış fakiri doyurabilir misin?” diye sorunca, “vallahi doyuramam, 

ey Allah’ın resûlü, ama sen bana yardım edersen yapabilirim” demiş. 

Bunun üzerine Resûl-i Ekrem, kendisine on beş ölçek erzak vererek 

yardımcı oldu. Evs, Resûlullah’tan on beş ölçek erzakı alarak çıktı ve 

onu altmış fakire dağıttı. Böylece Allah Teâlâ onu ailesiyle tekrar 

birleştirdi.36 

                                                                                                                            

menîn, Tefsîrü’l-Ḳurʾâni’l-Azîz, Dâru’l-Fârûkı’l-Hadîse, thk. Ebu Abdullah 

Hüseyn b. Ukkaşe-Muhammed b. Mustafa el-Kenz, Kâhire 2002, 4/357. 
34 Celâlüddîn Abdurrahmân b. Ebî Bekr b. Muhammed el-Hudayrî es-Süyûtî, 

ed-Dürru’l-Mensûr fi’t-Tefsîr bi’l-Meʾs̱ûr, Dâru’l-Fikr, Beyrut 1993, 8/72. 
35 Mâturîdî, Teʾvîlâtü'l-Kur'ân, thk. Muhammet Masum Vanlıoğlu, 15/10. 
36 Mâturîdî, Teʾvîlâtü'l-Kur'ân, thk. Muhammet Masum Vanlıoğlu, 15/15. 



 

354 

İmam Mâturîdî bu konudaki rivayetlerde bazı ifade farklılıkla-

rının olduğunu belirttikten sonra bunların uzlaştırılmasının mümkün 

olduğunu ifade eder. Ayrıca ona göre bu rivayetler birlikte değerlen-

dirildiğinde, erzak cinsinden kefâret verilirken buğdaydan yarım sa‘ 

verilmesi gerektiğine; kezâ yarım sâ‘ buğdayın da bir yoksulun gün-

lük yiyeceği olduğuna ve fıtır sadakası için bu miktarın uygun düştü-

ğüne işaret eder.37 Görüldüğü gibi Kelbî’nin rivayetini aktarmakla 

kalmayıp başka rivayetlerle birlikte değerlendirip hüküm istinbâtında 

bir veri olarak değerlendirdiği görülmektedir. 

2.2. Hurûf-ı Mukattaaların Mahiyetine Dair Tefsir Verisi 

Mâturîdî, Meryem sûresi 1. âyetteki (كهيعص) harflere dair ileri 

sürülen bazı görüşleri ve yapılan yorumları zikrederken bu konuda 

Kelbî’nin görüşüne de yer vermiştir. Kelbî’ye göre (كهيعص), Allah’ın 

kendisine övgüsü, medhi anlamındadır. Ayrıca Kelbî ilgili harfleri 

ayrı ayrı şu şekilde tefsir etmiştir: Kef (ك), yeten anlamındaki (ٍّ  (كاف 

kelimesinin; hâ (ه), doğru yolu gösteren anlamındaki (ٍّ -kelimesi (هاد 

nin; ayn (ع), her şeyi bilen anlamındaki (عالم) kelimesinin; sâd (ص) 

harfi de doğru sözlü anlamındaki (صادق) kelimesinin yerini tutmakta-

dır. Buna göre bu harfler Allah, yarattıklarına yeter, kullarına hidayet 

eder, yarattıklarını ve kendi hükümranlığına, gücüne, vereceği tali-

matlara dair her şeyi bilir, doğru sözlüdür anlamlarını ifade etmekte-

dir.38  

Bu alıntıda, yâ (يا) harfine dair bir açıklama bulunmamaktadır. 

Ancak Sa‘lebî’nin (ö.427/1035) ilgili âyetin tefsiri sadedinde 

Kelbî’ye nispet ettiği yorumda (يا) harfi, “Onun eli onların elleri üze-

rindedir” şeklinde açıklanmıştır. Ayrıca Sa‘lebî tefsirinde, 

Mâturîdî’nin aktardığı “doğru sözlüdür” ifadesi yerine “vadi-

ne/sözüne sadıktır” tefsirine yer verilmiştir.39 Hevvârî’nin Kelbîye 

nispet ederek eserine aldığı aynı âyetle ilgili tefsir, neredeyse 

Mâturîdî’nin aktardığı tefsirle aynıdır. Süyûtî, (كهيعص) âyetinin 

Te’vîlatta geçen “عالم ، هاد ، كاف صادق ، ” şeklindeki tefsirini aynı lafız-

                                                           
37 Mâturîdî, Teʾvîlâtü'l-Kur'ân, thk. Muhammet Masum Vanlıoğlu, 15/15. 
38 Mâturîdî, Teʾvîlâtü'l-Kur'ân, thk. Murat Sülün, İstanbul 2007, 9/115. 
39 Ebû İshâk Ahmed b. Muhammed b. İbrâhîm es-Sa‘lebî en-Nîsâbûrî, el-

Keşf ve’l-Beyân ʿan Tefsîri’l-Kurʾân, thk. Ebû Muhammed. Âşûr, Dâru 

İhyâi’t-Türâsi’l-Arabi, Beyrut 2002, 6/ 205-206. 
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larla Kelbî→Ebû Sâlih→Ümmü Hâni’→Hz. Peygamber senediyle 

rivayet etmiştir.40  

Bu durum Mâturîdî’nin Kelbî’ye nispet ettiği tefsirin aslında 

ona ait olmadığını, onun nâkil konumunda olduğunu göstermektedir. 

Bu da rivayete dayalı tefsir verilerinde senedin hazfedilmesinin, yapı-

lan tefsirin gerçek sahibinin tespiti konusunda doğurduğu olumsuz 

sonuçların bir yansıması olarak görülebilir. Ayrıca Kelbî’den yapılan 

bu alıntıya bakarak onun, hurûf-ı mukattaaların tefsir edilebileceğini 

kabul eden müfessirlerden biri olduğu söylenebilir. 

2.3. Garîbü’l-Kur’ân ve Mürâdif Kelime Mahiyetindeki 

Tefsir Verileri 

Mâturîdî’nin Kur’ân’ın bazı kelimelerini açıklarken Kelbî’ye 

atfettiği tefsirlerden önemli bir kısmı, mürâdif kelime ile açıklama 

mahiyetini taşımasının yanında garîbül-Kur’ân ile ilişkilendirebilecek 

niteliktedir. Bu meyanda ilgili tefsir malzemesinin erken devir tefsir 

anlayışının belirgin vasıflarından biri olduğunu da hatırlamak gerekir. 

 Kur’ân’da, az kullanılmasından dolayı mânası yaygın olarak 

bilinmeyen, anlaşılması güç lafızlar da vardır. Tefsir ilminde 

Kur’ân’daki bu tür kelimelerin açıklanması Garîbü’l-Kur’ân’ın konu-

sunu teşkil etmektedir.41 Kelbî’nin Garîbül-Kur’ân’a dair bir eserinin 

olma ihtimalinden veya tefsirinde bu konuya dair geniş bilgiye yer 

vermiş olabileceğinden yukarıda bahsedilmişti. Nitekim el-Câmiu’t-

Târîhî li Tefsîri’l-Kur’âni’l Kerîm (Kronolojik Tefsir Literatürü 

Programı) isimli programda yaptığımız taramada literatürde Kelbî’ye 

nispet edilen bu tarz tefsir örneklerinin oldukça çok olduğu tespit 

edilmiştir. 

Bakara Sûresi 104. Âyet  

 “Ey inananlar! «Bizi koyun gibi güt» demeyin, «bizi gözet» 

deyin. Bu söze kulak verin. Allah’ı tanımayanlar için acıklı bir azap 

vardır.” ( هَا يَا يُّ
َ
ينٍَّ أ ذ 

 
مَنُوا ال

َ
ٍّ آ

َ
وا لا

ُ
قُول

َ
نَا ت وا رَاع 

ُ
ول

ُ
ا وَق

َ
رْن
ُ
ظ

ْ
ر ينٍَّ وَاسْمَعُوا ان اف 

َ
ك
ْ
ل ٍّ وَل  اب 

َ
ل ٍّ عَذ

َ
ٍّأ يم  ) 

 Mâturîdî bu âyet-i kerimedeki (نَا  kelimesinin açıklaması (رَاع 

sadedinde Kelbî’nin tefsirine yer vermiştir. Bu tefsire göre, Yahudile-

rin konuşma dilinde bu kelime birbirlerine söverken kullandıkları 

çirkin bir sövme ifadesidir. Onlar Hz. Muhammed’in yanına gelip bu 
                                                           
40  Celâlüddîn es-Süyûtî, ed-Dürru’l-Mensûr, 5/478. 
41 İsmail Cerrahoğlu, “Garîbü’l-Kur’ân” DİA. İstanbul 1996, XIII/379-380. 
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kelimeyi kullanıp (نَا  ,derler ve alay edip gülerlerdi. İşte âyette (رَاع 

Yahudilere muhalefet olsun diye müminlerin bu kelimeyi kullanma-

ları yasaklanmıştır.42 Mâturîdî’nin, hem âyetteki garîb sayılabilecek 

bir kelimeye hem de âyetin indiği dönemdeki realiteye dair açıklayıcı 

bir bilgi olarak Kelbî’nin tefsirine yer vermiş olduğu söylenebilir. 

En’âm Sûresi 63. Âyet 

“De ki: Karanın ve denizin karanlıklarından (tehlikelerinden) 

sizi kim kurtarır ki? (O zaman) O'na gizli gizli yalvararak «Eğer bizi 

bundan kurtarırsan andolsun şükredenlerden olacağız» diye dua 

edersiniz.” 

لٍّْ
ُ
مٍّْ مَنٍّْ ق

ُ
يك  

نٍّْ يُنَج  ٍّ م  مَات 
ُ
ل
ُ
 ٍّ ظ

بَر 
ْ
بَحْر ٍّ ال

ْ
هٍُّ وَال

َ
دْعُون

َ
عًا ت ضَرُّ

َ
ٍّ ت

ً
فْيَة

ُ
نٍّْ وَخ ئ 

َ
ا ل

َ
جَان

ْ
ن
َ
نٍّْ أ ه ٍّ م   هَذ 

)ٍّ ن 
َ
ون

ُ
نَك

َ
نٍَّ ل ينٍَّ م  ر  اك 

 )الش 

Müfessir Mâturîdî, âyette geçen ve hal konumunda olan ( عًا ضَرُّ
َ
 ت

ٍّ
ً
فْيَة

ُ
 ifadesinin Kelbî tarafından “alçak sesle, sükûnet içinde yalvarıp (وَخ

yakararak Allah’a dua ederler” ( الله إلى وتضرع وسكونٍّ خفض في ) şeklinde 

tefsir edildiğini nakletmiştir.43 Âyette mastar kalıbında câmid olarak 

gelen hâl’in Kelbî’nin tefsirinde şibh-i cümle ile tevilinin yapılmış 

olduğu görülmektedir.44 Ayrıca Kelbî’nin yorumu, (ٍّ
ً
فْيَة

ُ
 kelimesini (خ

sessizce, gizlice dua yapılması anlamında değerlendiren Hasan-ı Bas-

rî’nin Te’vîlât’ta nakledilen görüşüyle de örtüşmektedir. Bu bağlam-

da İbn Mes‘ûd (ö. 32/652-53) ise bu kelimeyi korku, endişe manasın-

da değerlendirmiş ve (ٍّ
ً
ة
َ
يف  şeklinde okumuştur.45 Mâturîdî, aktarmış (وَخ 

                                                           
42 Mâturîdî, Teʾvîlâtü'l-Kur'ân, thk. Ahmet Vanlıoğlu, İstanbul 2005, 1/196. 
43 Mâturîdî, Teʾvîlâtü'l-Kur'ân, thk. Ertuğrul Boynukalın, İstanbul 2006, 

5/91-92.  
44 Nahivde hal, harf-i cerr kullanımı ile şibh-i cümle şeklinde de gelebilir. 
45 Bk. Mâturîdî, Teʾvîlâtü'l-Kur'ân, thk. Ertuğrul Boynukalın, 5/91-92. Se-

merkandî’nin (ö. 373/983) verdiği bilgiye göre Kelbî, A’râf sûresi 55. âyeti-

nin (… مٍّْ ادْعُوا
ُ
ك عًا رَب  ضَرُّ

َ
ٍّ ت

ً
فْيَة

ُ
وَخ ) kısmını, “Her hal ve durumda Allah’a dua edip 

yalvarın!” şeklinde tefsir etmiştir. Bk., Ebü’l-Leys İmâmü’l-hüdâ Nasr b. 

Muhammed b. Ahmed b. İbrâhîm es-Semerkandî, Tefsîru Ebi’l-Leys̱ es-

Semerḳandî (Bahrü’l-ʿulûm), thk. Ali Muhammed Muavvaz-Âdil Ahmed 

Abdülmevcûd-Zekeriyyâ Andülmecîd en-Nevtî, Dâru’l-Kütübi’l- İlmiyye, 

Beyrut 1993, 1/547. Ayrıca Kelbî, 205. âyetin ( رٍّْ
ُ
ك
ْ
كٍَّ وَاذ ي رَب  كٍَّ ف  فْس 

َ
عًا ن ضَرُّ

َ
ٍّ ت

ً
يفَة  نٍَّوَدُوٍّ وَخ 

جَهْر ٍّ
ْ
نٍَّ ال ٍّ م  قَوْل 

ْ
 ٍّ ال

دُو 
ُ
غ
ْ
ال ٍّ ب  نٍّْ وَلا وَالآصَال 

ُ
ك
َ
نٍَّ ت ينٍَّ م  ل  اف 

َ
غ
ْ
ال ) tefsirinde, âyetin ( رٍّْ

ُ
ك
ْ
كٍَّ وَاذ ي رَب  كٍَّ ف  فْس 

َ
 ن

عًا ضَرُّ
َ
ٍّ ت

ً
يفَة وَخ  ) kısmını “gizlice/sessizce Rabbini an!” şeklinde Enâm sûresi 63. 

âyete dair aktarılan yoruma benzer şekilde tefsir ederken; ( جَهْر ٍّ وَدُونٍَّ
ْ
نٍَّ ال ٍّ م  قَوْل 

ْ
 ال
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olduğu bu görüşlere dair bir değerlendirmede bulunmamıştır. Ayrıca 

onun Kelbî’ye nispet ettiği buradaki tefsiri, Kelbî’nin kendisine ait 

bir yorum olarak kabul ettiği ve Te’vîlât’ın sistematiği açısından da 

tevîl verisi olarak değerlendirdiği söylenebilir. 

Tevbe Sûresi 90. Âyet  

“Bedevîlerden mazeret ileri sürenler, kendilerine izin verilsin 

diye geldiler. Allah’a ve Resûlüne yalan söyleyenler ise (mazeret bile 

belirtmeden) oturup kaldılar. Onlardan kâfir olanlara elem dolu bir 

azap isabet edecektir.” 

رُونٍَّ وَجَاءٍَّ  
 
عَذ

ُ ْ
نٍَّ الْ ٍّ م  عْرَاب 

َ ْ
نٍَّل ٍّ الأ

َ
هُمٍّْ يُؤْذ

َ
عَدٍَّ ل

َ
ينٍَّ وَق ذ 

 
بُوا ال

َ
ذ
َ
ٍَّ ك

 
هٍُّ اللّ

َ
يبٍُّ وَرَسُول ينٍَّ سَيُص  ذ 

 
 ال

فَرُوا(
َ
نْهُمٍّْ ك ٍّ م  اب 

َ
يم ٍّ عَذ ل 

َ
 )أ

Mâturîdî, bu âyet-i kerimede geçen (ٍَّرُون  
 
عَذ

ُ ْ
-kelimesi ile kimle (الْ

rin kastedildiğini açıklarken diğer bazı yorumlarla beraber Kelbî’nin 

konuyla ilgili tefsirini de nakleder. Kelbî’ye göre (ٍَّرُون  
 
عَذ

ُ ْ
 hastalıkları (الْ

bulunup geçerli mazeretleri olan kimseler anlamına gelmektedir.46 

Bunun yanında Mâturîdî, bu kelimenin mazeretleri olmadığı halde 

savaştan geri kalmak isteyenler anlamında olduğunu söyleyenlerin 

görüşünü de nakletmiştir. 

Mâturîdî, yukarıdaki tefsirleri, (ٍَّعذرون
ُ ْ
-kelimesinin farklı kıra (الْ

atleri bağlamında ele almıştır. Buna göre (ٍَّرُون  
 
عَذ

ُ ْ
 şeklindeki şeddeli (الْ

kıraatin mazereti olmayanlar anlamında olduğunu; (ٍَّرُون عْذ 
ُ ْ
 şeklindeki (الْ

şeddesiz kıraatin ise mazereti olanlar anlamına geldiğini belirtir ve 

İbn Abbâs’ın ikinci kıraati okuduğu bilgisine yer verir. Kelbî’nin İbn 

Abbâs’ın kıraatini dikkate alarak bu yorumu yaptığı söylenebilir. 

Kurtubî’nin farklı yorumları da aktararak konuyu detaylı bir şekilde 

ele alırken aynı kelimeyle ilgili İbn Abbâs kıraatini aktaranın Kelbî 

olduğuna dair de bazı bilgiler paylaşması47 bu düşüncemizi destek-

                                                                                                                            

ٍّ 
دُو 

ُ
غ
ْ
ال ٍّ ب  وَالآصَال  ) kısmını da “aleni olarak Rabbini an!” anlamında tefsir etmiştir. 

Bk. Ebü’l-Leys es-Semerkandî, Tefsîru Ebi’l-Leys̱ es-Semerḳandî (Bahrü’l-

ʿulûm), 2/591. Buna göre burada olduğu gibi lafızları itibariyle benzer ifade-

lere sahip bazı ayetlerin Kelbî tarafından birbirine yakın anlamda tefsir 

edildiğini, bir bakıma Kur’an bütünlüğünün gözetildiğini söyleyebiliriz. 
46 Mâturîdî, Teʾvîlâtü'l-Kur'ân, thk. Ertuğrul Boynukalın, İstanbul 2006, 

6/429. 
47 Ebû Abdillâh Muhammed b. Ahmed b. Ebî Bekr b. Ferh el-Kurtubî (ö. 

671/1273) el-Câmiʿ li-Aḥkâmi’l-Ḳurʾân, thk. Abdullah. b. Abdülmuhsin et-

Türkî, Müessesetü’r-Risâle, Beyrut, 2006, 10/328-330. 
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lemektedir. Mâturîdî, zikrettiği kıraatler ve buna bağlı yorumlar hak-

kında bazı değerlendirmeler yapmış ancak görüşler arasında bir ter-

cihte bulunmamış, tevil anlayışının gereği olarak bu görüşleri muh-

temel yorumlar olarak düşünmüştür. 

Mü’minûn Sûresi 100. Âyet  

“Ta ki boşa geçirdiğim dünyada iyi iş (ve hareketler) yapa-

yım.» Hayır! Bu onun ağzından çıkan (boş) bir laftan ibarettir. Onla-

rın gerisinde ise, yeniden dirilecekleri güne kadar (süren) bir berzah 

vardır.”  

 ( ي  
 
عَل

َ
عْمَلٍُّ ل

َ
حًا أ يمَا صَال  تٍُّ ف 

ْ
رَك

َ
ٍّ ت

 
ل

َ
هَا ك ن  ٍّ إ 

 
مَة ل 

َ
هَا هُوٍَّ ك

ُ
ل ائ 

َ
نٍّْ ق مٍّْ وَم  ه  ٍّ وَرَائ  ى بَرْزَخ 

َ
ل ٍّيَوٍّْ إ  ونٍَّ م 

ُ
يُبْعَث ) 

Te’vîlât’ta, bu âyetin tefsiri sadedinde Berzah (ٍّ  kelimesinin (بَرْزَخ 

anlamına dair verilen birçok yorum arasında Kelbî’nin görüşüne de 

atıfta bulunulmuştur. Mâturîdî, Katâde ve Kelbî’nin bu kelimeyi 

“ölümle yeniden diriltiliş arasında geçen süre” olarak tefsir ettiklerini 

belirtmiştir. Bu bağlamda verilen bilgiye göre Mücâhid (ö. 103/721) 

berzahı ölüm ve tekrar dünyaya dönme arasındaki engel, perde olarak 

tefsir etmiştir. Mâturîdî, âyetlerden de delil getirerek berzah kelime-

sinin dildeki esas anlamının “engel” olduğunu belirtip, yapılan tefsir-

ler içerisinde süre (ecel) veya engel anlamının ön plana çıktığını ima 

eden değerlendirmeler yapmıştır.48 Buna göre onun, Mücâhid’in veya 

Katâde ile birlikte Kelbî’nin tefsirlerini âyetin yorumu olmaya daha 

uygun gördüğü söylenebilir. 

Kamer Sûresi 8. Âyet 

“O çağırıcıya doğru koşarlar. İnkârcılar, ‘Bu, gerçekten zor 

bir gün!’ derler.”  

( ينٍَّ ع  ى مُهْط 
َ
ل ٍّ إ  اع 

ولٍُّ الد 
ُ
رُونٍَّ يَق اف 

َ
ك
ْ
ا ال

َ
ر ٍّ يَوْم ٍّ هَذ عَس  ) 

Mâturîdî, âyette geçen (ٍَّين ع   kelimesinin tefsirine dair farklı (مُهْط 

yorumları aktarmış ve bu bağlamda Kelbî’nin de yorumuna yer ver-

miştir. Kelbî “Başlarını kaldırıp bakarlar.” diye tefsir etmiştir. Ayrıca 

buradaki “muhtıîn” (ٍَّين ع  -kelimesine müfessirlerin geneli, “koşar (مُهْط 

lar” anlamını vermişlerdir. Katâde, “yönelirler” mânasını vermiş; 

Mücâhid “Bu kelime bakmak anlamına gelir” demiş; Kelbî “Başlarını 

kaldırıp bakarlar.” diye tefsir etmiş; Ebû Avsece (ö.?) de “Boyunları-

nı uzatıp koşarlar.” anlamını vermiştir. Bu kelimenin, “Kıyamet günü 
                                                           
48 Mâturîdî, Teʾvîlâtü'l-Kur'ân, thk. Halil İbrahim Kaçar, İstanbul 2007, 

10/63-64. 
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insanlara seslenen çağırıcıya sürekli olarak bakmak” mânasına geldi-

ği de söylenmiştir. 49  

 Kelbî’nin bu yorumunda İbrahim sûresi 43. âyeti dikkate ala-

rak Kur’ân bütünlüğünü göz önünde bulundurmuş olduğu söylenebi-

lir. Şöyle ki, Kamer sûresi 8. âyette geçmeyen “başlarını dikerek” 

anlamına gelen ( ي ع  مٍّْ مُقْن  ه  رُءُوس  ) ifadesi, benzer bir bağlamda ( ينٍَّ ع  ي مُهْط  ع   مُقْن 

مٍّْ ه  -O gün başlarını dikerek (çağırıldıkları yere doğru) koşar“ (رُءُوس 

lar…” mealindeki İbrahim sûresi 43. âyette ilave olarak gelmiş ve 

cümleye “başlarını dikerek koşarlar” anlamını katmıştır.50 Ayrıca Ali 

b. Ebî Talha (ö. 143/760) sahifesinde Kamer sûresindeki bu kelime-

nin İbn Abbâs tarafından “bakarlar” anlamında tefsir edildiği görül-

mektedir.51 Bu durumda Kelbî’nin, İbn Abbâs’ın bu tefsirini göz 

önünde bulundurduğu da düşünülebilir. 

Rahmân Sûresi 35. Âyet 

“Üzerinize ateşten alev ve duman gönderilir de birbirinizi kur-

taramaz ve yardımlaşamazsınız.” 

 ( مَا يُرْسَلٍُّ
ُ
يْك

َ
ٍّ عَل

 
وَاظ

ُ
نٍّْ ش ار ٍّ م 

َ
ٍّ ن حَاس 

ُ
ٍّ وَن

َ
ل

َ
ٍّ ف رَان  تَص 

ْ
ن
َ
ت ) 

Mâturîdî, kelimelerinin farklı kıraatlerine temas ederek, daha 

sonra aktarmış olduğu yorumları bu okuyuş farklılıkları ile ilişkilen-

dirmiştir. 

Bu âyetteki “şuvâz” (ٍّ
 
وَاظ

ُ
ٍّ) ”kelimesi “şivâz (ش

 
وَاظ  diye de (ش 

okunmuştur. Hasan-ı Basrî’den ve Mücâhid’den “şivâz” kıraati de 

rivayet edilmiştir. “Nuhâs” (ٍّ حَاس 
ُ
ٍّ) ”kelimesi de “nuhâsün (ن حَاس 

ُ
 ve (ن

“nuhâsin” (ٍّ حَاس 
ُ
 ,şeklinde okunmuştur. “Nuhâsun” diye okuyan (ن

“şuvâzun” kelimesine atfetmiş olur. “Nuhâsin” diye okuyan da 

“nârin” (ٍّ ار
َ
-kelimesine atfetmiş olur (…) Bunu “nuhâsin” diye oku (ن

                                                           
49 Mâturîdî, Teʾvîlâtü'l-Kur'ân, thk. Muhammed Masum Vanlıoğlu İstanbul 

2009, 14/230-231. 
50 Ayrıca Mâturîdî’nin İbrahim sûresi 42. âyetin tefsirine dair aktarmış oldu-

ğu yorumlar için bk. Mâturîdî, Teʾvîlâtü'l-Kur'ân, thk. Hatice Boynukalın 

İstanbul 2006, 7/516-517. Ayrıca O, İbrahim sûresi 43. âyetin tefsirinde bu 

kelimenin bakma ve koşma olmak üzere iki temel manada tefsir edildiğini 

ifade eder. bk. Teʾvîlâtü'l-Kur'ân, thk. Hatice Boynukalın, 7/516-517. 
51 Ali b. Ebî Talha, Tefsîru İbn Abbâs el Müsemmâ bi Sahîfeti Ali b. Ebî 

Talha, Neşr, Râşid Abdülmünim Er-Reccâl, Müessesetü’l-Kütübi’s-

Sekâfiyye, Beyrut, 1991, s.472.  
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yanlara göre âyetin mânası: “Ateşten ve dumandan bir alev üzerlerine 

gönderilir.” şeklinde olur. “Nuhâsun” diye okuyanlara göre de bu 

kelime bakır mânasına gelir (…) “Nuhâs” kelimesinin her iki okuyuş 

şekline göre de duman mânasına geldiği gibi bakır mânasına geldiği 

de söylenmiştir. En doğrusunu Allah bilir.52 

Müfessir âyette geçen (ٍّ
 
وَاظ

ُ
ٍّ) ve (ش حَاس 

ُ
 kelimelerinin ne anlama (ن

geldiği konusunda farklı tefsirler nakletmiştir. Bunlar içerisinde İbn 

Abbâs’tan rivayet edildiğine göre “nuhâs”, duman demektir. Kelbî’ye 

göre ise “şuvâz”, ateşin alevidir, “nuhâs” da bakır eriyiğidir, gü-

nahkârlara onunla azap edilir. Dahhâk’a (ö. 105/723) göre “Şuvâz”, 

odunun dumanı değil alevden çıkan dumandır, “nuhâs” da erimiş 

bakırdır.53 Anlaşılan Kelbî ilgili yorumunda “nuhâsün” (ٍّ حَاس 
ُ
-kıraa (ن

tini esas almıştır. Bu durumda Kelbî’ye göre âyetin mânası: “azab 

olarak üzerinize ateşin alevi ve bakır eriyiği gönderilir ... ” şeklinde 

olur. Burada verilen bilgilere bakıldığında İbn Abbâs ve Kelbî’nin 

tefsirlerinin farklılaştığı görülmektedir.  

Hâkka Sûresi 5. Âyet 

“Âd kavmi ise gürültülü ve azgın bir fırtına ile yok edildiler.” 

 ( ا م 
َ
أ
َ
مُودٍُّ ف

َ
وا ث

ُ
ك هْل 

ُ
أ
َ
ٍّ ف يَة  اغ 

 
الط ا) 5( ب  م 

َ
وا عَاد ٍّ وَأ

ُ
ك هْل 

ُ
أ
َ
ٍّ ف ر يح  ٍّ صَرْصَر ٍّ ب  يَة  عَات  ) 

Kelbî ve bazı müfessirler bu rüzgâra “azgın” anlamında “âtiye” 

denilmesini, rüzgârın, sorumlulukları altında olduğu meleklerin em-

rinden çıkması ve onların da buna karşı koyamamaları şeklinde açık-

lamışlardır. Ancak Mâturîdî’ye göre bu isabetli bir görüş değildir, 

çünkü bekçi meleklere, o rüzgâra hâkim olma görevi verilip de bunu 

başaramamaları ve neticede rüzgârın emirlerinden çıkıp azgınca es-

mesi mümkün değildir. Bekçi meleklerin, fırtınayı o dönemde engel-

lemekle görevlendirilmemiş oldukları düşünülecek olursa durum 

farklı olur. Çünkü rüzgârın engellenmesi görevinin meleklere verilip 

                                                           
52 Mâturîdî, Teʾvîlâtü'l-Kur'ân, thk. Muhammed Masum Vanlıoğlu, 14/273-

274. İlgili kıraatler için bk. Ebû Mansûr el-Ezheri, Meani’l-Kırâât, thk. 

Ahmed Ferîd el- Mezîdî, Dâru’l-Kütütbi’l-İlmiyye, Beyrut 2010, s.474. 
53 Mâturîdî, Teʾvîlâtü'l-Kur'ân, thk. Muhammed Masum Vanlıoğlu, 14/273. 

Ali b. Ebî Talha rivayetinde İbn Abbâs, “Şuvâz”ı, ateşin alevi, “nuhâs”ı ise 

ateşin dumanı olarak tefsir etmiştir. Bk. Sahîfeti Ali b. Ebî Talha, s.477. 

Buna göre İbn Abbâs ve Kelbî bu kelimelerin birisinin tefsirinde birleşmiş-

ler diğerinde ise ayrışmışlardır. 
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sonra da bunun için onlara bir imkân verilmemiş olması mümkün 

değildir.54  

Tefsirlerde geçen bilgilere bakıldığında normal şartlarda 

rüzgârın nereye ne kadar eseceği, ölçüsü, kuvveti takdir edilir ve bu 

durumdan bir melek sorumlu tutulur rüzgâr onun emrine verilir ve 

meleğin emrinden çıkmazdı. Âd kavminin helak edildiği gün Al-

lah’ın emriyle rüzgâr meleklerin emrinden çıkıp, normal sınırlarını ve 

kuvvetini aşıp azgınca eserek kavmi helak etmişti.55 İşte âyetteki 

(ٍّ يَة   kelimesi Kelbî ve bazı müfessirlerce rüzgârın, sorumlu meleğin (عَات 

kontrolünden çıkması ve onun emrine karşı gelmesi anlamında açık-

lanmış olmaktadır.  

Meâric Sûresi 43. Âyet 

 “Sanki bir hedefe, (ibadet ettikleri) dikili putlara koşuyorlar-

mış gibi o gün süratle kabirlerinden çıkarlar.”  

( رُجُونٍَّ يَوْمٍَّ
ْ
نٍَّ يَخ ٍّ م  جْدَاث 

َ ْ
رَاعًا الأ هُمٍّْ س  ن 

َ
أ
َ
ى ك

َ
ل ٍّ إ  صُب 

ُ
ضُونٍَّ ن يُوف  ) 

Mâturîdî ilgili âyetin tefsiri sadedinde (ٍّ صْب 
َ
ٍّ) ve (ن صُب 

ُ
 şeklinde (ن

iki farklı kıraate yer vermiş ve ilgili kıraatler üzerinden âyeti yorum-

lamaya çalışmıştır.56 “Nasbin” kıraati dikili olan herhangi bir işaret, 

alamet; “nusubin” kıraati ise dikili putlar anlamını vermektedir. Aşa-

ğıda kendisine nispet edilen yoruma bakıldığında Kelbî’nin “nasbin” 

şeklindeki kıraati esas aldığı anlaşılmaktadır. 

Mâturîdî’nin verdiği bilgiye göre Kelbî, âyetin ( ى
َ
ل ٍّ إ  صُب 

ُ
ضُونٍَّ ن يُوف  ) 

kısmını, “dikili bir işarete (bayrağa, sancağa) doğru koşarlar”57 anla-

mında tefsir etmiştir. Katâde “bir aleme doğru yarış yaparak koşuşur-

lar”; Mücâhid ise, “bir aleme doğru hızlıca giderler” şeklinde yakın 

anlamlarda tefsir etmişlerdir. Mâturîdî kendisi de buradaki (ٍّ صُب 
ُ
 (ن

                                                           
54 Mâturîdî, Teʾvîlâtü'l-Kur'ân, thk. Muhammed Masum Vanlıoğlu, İstanbul 

2010, 16/49. 
55 Bu açıklamalar Taberî’de biraz daha detaylıca Hz. Ali ve İbn Abbâs’ın 

görüşleri olarak aktarılmıştır. Bk. Muhammed b. Cerîr et-Taberî, Câmiu’l-

Beyân an Te’vîli Âyi’l-Kur’ân, thk. Abdullah b. Abdülmuhsin et-Türkî, Dâru 

Hecr, Kahire 2001, 23/210-211. 
56 Mâturîdî, Teʾvîlâtü'l-Kur'ân, thk. Muhammed Masum Vanlıoğlu, 16/117.  

İlgili kelimeyi İbn Âmir ve Hafs “nusubin”, diğer kurrâ ise “nasbin” şeklin-

de okumuşlardır. Bk. Ebû Mansûr el-Ezheri, Meani’l-Kırâât, s. 505. 
 إلى علم يسعونٍّ 57
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kelimesini “dikilmiş hedef, alamet vb. şeyler” anlamında; (ٍَّضُون  (يُوف 

fiilini de “hızlı bir şekilde koşarlar” şeklinde açıklamıştır.58 Burada 

tefsiri aktarılan üç müfessir de “nasb” kelimesini “alem/dikili işaret” 

manasında; (ٍَّضُون -kelimesini de birbirine yakın anlamlarda açıkla (يُوف 

mışlardır. 

 Bu tarz tefsirin bu üç müfessirin yaşadığı dönemdeki yaygın 

tefsir şekli olan garîb kelimeleri açıklama usulüne uygun olduğu söy-

lenebilir. 

Hümeze Sûresi 8. ve 9. Âyet  

“Onlar (bu ateşin içinde) uzatılmış sütunlara bağlanmışlar ve 

o vaziyette o (ateş) üzerlerine kapatılmıştır.”  

هَا  ن  مٍّْ إ  يْه 
َ
ٍّ عَل

 
ي) 8( مُؤْصَدَة ٍّ ف  دَة ٍّ عَمَد 

)9( مُمَد  ) 

Mâturîdî’nin verdiği bilgiye Kelbî’nin burayla ilgili tefsiri şu 

şekildedir: “Yani ateş onların üzerine kapatılmıştır. O kimseler, üzer-

lerine yukarıdan uzatılıp kapatılmış ateş sütunlar içinde kapalı bir 

halde azap içinde olurlar. Âyette geçen sütun anlamındaki “‘amed” 

dünyada insanların yaptıklarına benzer sütunlar demektir. Ancak 

bunlar cehennemde üzerlerine kapatılmış ateşten sütunlardır. En doğ-

rusunu Allah bilir”59 Burada “ٍّ
 
-kelimesine “üzerlerine kapatıl ”مُؤْصَدَة

mış, örtülmüş ateş” anlamının verilmesi İbn Abbâs’ın tefsiriyle ör-

tüşmektedir. İbn Abbâs da bu kelimeyi hem Hümeze sûresinde hem 

de Beled sûresi 20. âyette “ بَقة
ْ
 kelimesiyle tefsir etmiştir.60 Aynı ”مُط

yorumun, herhangi bir müfessire nispet edilmeden sonraki dönem 

bazı dilbilimsel tefsir eserlerinde de yer aldığını belirtmek gerekir.61 

                                                           
58 Mâturîdî, Teʾvîlâtü'l-Kur'ân, (thk. Muhammed Masum Vanlıoğlu- 2010), 

16:117-118. Sa‘lebî ve Begavî tefsirlerinde Kelbî’nin bu yorumu benzer 

şekilde ( وراية علم إلى:  الكلبي وقال ) olarak geçmektedir. Bk. Sa‘lebî, el-Keşf ve’l-

Beyân, 10/42; Ebû Muhammed Muhyissünne el-Hüseyn b. Mes‘ûd b. Mu-

hammed el-Ferrâ’ el-Begavî, Meʿâlimü’t-tenzîl, thk. thk. Abdürrezzâk 

Mehdî, Dâru İhyâi’t-Türâsi’l-Arabî, Beyrut 2000-1420 5 cilt, s. 5/155. 
59 Mâturîdî, Teʾvîlâtü'l-Kur'ân, thk. Ahmet Vanlıoğlu, İstanbul 2010, 

17/327. 
60 Ali b. Ebî Talha, Sahîfeti Ali b. Ebî Talha, nşr, Râşid Abdülmün‘im er-

Reccâl, Müessesetü’l-Kütübi’s-Sekâfiyye, Beyrut, 1991, s. 533, 539. 
61 Bk. Ebû Ubeyde Ma‘mer b. el-Müsennâ, Mecâzü’l-Kurʾân, thk. Ahmed 

Ferîd el- Mezîdî, Darul Kütübil İlmiyye, Beyrut 2006, s. 291, 295.  
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2.4. Kıssalardaki Müphem İfadeler, İsrâiliyat ve Tarihî 

Ayrıntılara Dair Tefsir Verileri 

Mübhemât, genel olarak Kur’ân-ı Kerîm’de mahiyeti ve muh-

tevası kapalı olan lafızları ifade etmek üzere kullanılır. Önceki pey-

gamberlerden ve milletlerden bahseden âyetlerde yer alan müb-

hemâtın açıklanmasında ise isrâiliyat’tan ve Kitâb-ı Mukaddes’ten 

yararlanılmaktadır. Ancak bilinip bilinmemesi önemli olmayan konu-

larda isrâiliyat’a başvurmak ciddi sakıncaları da beraberinde getir-

mektedir. İlk dirâyet müfessirlerinin başında yer alan Ebû Mansûr el-

Mâturîdî, bu tür âyetlerin tefsirinde, âyetten alınacak ibrete etkisi 

bulunmadığından mübhemâtın yorumundan kaçınmanın gerekliliğini 

ısrarla vurgulamıştır.62 Ayrıca tefsir yöntemi içinde rivayetleri ihmal 

etmeme ilkesini benimsediğinden Mâturîdî, isrâiliyat türüne giren 

bazı nakillere de yer vererek gerek bu mübhemât türü bilgiler içeren 

âyetlerin gerekse Kur’ân’daki kıssaların yorumunda nakledilen olay-

ların veya bilgi malzemesinin bizim için önem taşımadığını, bizden 

istenen şeyin bunlarla amaçlanan hedeflerin ve ibret alınacak noktala-

rın belirlenmesinden ibaret olduğunu ifade eder.63 

Mâturîdî, aşağıdaki örneklerde de görüleceği üzere, eğer pra-

tikte bir fayda sağlamıyorsa bu tür konulara dair yapılan açıklamaları, 

gereksiz ve faydasız olarak değerlendirmiştir. 

Mâide Sûresi 27. Âyet 

“Ey Muhammed!) Onlara, Âdem’in iki oğlunun haberini ger-

çek olarak anlat. Hani ikisi de birer kurban sunmuşlardı da birinden 

kabul edilmiş, ötekinden kabul edilmemişti. Kurbanı kabul edilmeyen, 

“Andolsun seni mutlaka öldüreceğim” demişti. Öteki, “Allah, ancak 

kendisine karşı gelmekten sakınanlardan kabul eder” demişti.” 

لٍُّ
ْ
مٍّْ وَات يْه 

َ
ٍّ عَل

َ
بَأ
َ
دَمٍَّ ابْنَيٍّْ ن

َ
ٍّ آ  

حَق 
ْ
ال ٍّ ب 

ْ
ذ بَا إ  ر 

َ
رْبَانًا ق

ُ
لٍَّ ق  

تُقُب 
َ
نٍّْ ف مَا م  ه  حَد 

َ
مٍّْ أ

َ
لٍّْ وَل ب 

َ
نٍَّ يُتَق ر ٍّ م 

َ
خ
َ ْ
الٍَّ( الآ

َ
 ق

كٍَّ ن 
َ
تُل
ْ
ق
َ َ
الٍَّ لأ

َ
مَا ق ن  لٍُّ إ  ب 

َ
ٍُّ يَتَق

 
نٍَّ اللّ ين م  ق 

ت 
ُ ْ
 )الْ

Mâturîdî’nin verdiği bilgiye göre Hasan-ı Basrî ve diğer bazı 

müfessirler buradaki “Âdem’in iki çocuğu” ifadesi ile kastedilenlerin, 

Hz. Âdem’in kendi sulbünden gelmiş çocukları değil de İsrâiloğulla-

rından iki kişi olduğunu ileri sürmüşlerdir. Bütün insanlar Âdem’in 

                                                           
62 Abdülhamit Birışık-Hüseyin Abdülhâdî Muhammed, “Mübhemâtü’l-

Kur’ân” DİA, İstanbul 2006, XXXI, 436. 
63 Bekir Topaloğlu, “Mâturîdî” (Tefsir İlmindeki Yeri)  DİA., Ankara 2003, 

XXVIII, 159. 
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nesli olduğu ve ona nispet edildiği için Allah da burada o iki kişiyi 

Âdem’e nispet etmiştir. 

Fakat İbn Abbâs (r.a.), Kelbî ve bunların dışındaki diğer mü-

fessirler bu iki kişiye dair şu açıklamaları yapmışlardır:  

Onlar Âdem’in öz çocuklarıydı, birinin ismi Kâbil, diğerininki 

Hâbil’di. Her birinin aynı batından olma ikiz kız kardeşi vardı, bun-

lardan biri güzel, diğeri de çirkindi. Her biri güzel olanla evlenmek 

istiyordu, bundan dolayı aralarında tartışma çıktı. Biri diğerine şöyle 

demişti: Gel birer kurban keselim, senin kurbanın kabul edilirse 

onunla evlenmek senin hakkın, benim kurbanım kabul edilirse ev-

lenmek benim hakkım olsun. Neticede kurbanlarını kesmiş, Hâbil’in 

kurbanı kabul edilmiş, Kâbil’inki ise kabul edilmemişti. Kâbil kıs-

kançlık duygusuna kapılarak kardeşini öldürmeye karar vermişti. İşte 

ikisi de birer kurban sunmuşlar, birininki kabul edilmiş, diğerininki 

kabul edilmemişti. Kurbanı kabul edilmeyen, diğerine, ‘Andolsun 

seni öldüreceğim!’ dedi. O da ‘Allah ancak takvâ sahiplerinden kabul 

eder’ dedi. 64 

Mâturîdî aktardığı bu tür tefsirleri değerlendirme sadedinde 

“Ne var ki olayın nasıl vukû bulduğunu, neden kaynaklandığını ve 

sözü edilen iki kişinin Âdem’in kendi çocukları olup olmadığını ke-

sin olarak bilmemekteyiz; bilmeye de ihtiyacımız yoktur. Bu konuda 

bilmeye ihtiyacımız olan şey onun hikmetine ve onunla nasıl amel 

edileceğine vâkıf olmaktır.”65 diyerek müphem ifadelere dair böylesi 

tefsirler konusundaki yaklaşımını açık bir şekilde belirtmiştir. 

Haşr Sûresi 21. Âyet 

“Şayet biz bu Kur’ân’ı bir dağın üzerine indirmiş olsaydık, 

onu Allah korkusundan titremiş ve paramparça olmuş görürdün. İşte 

bu misalleri insanlar düşünsünler diye veriyoruz.” 

وٍّْ
َ
نَا ل

ْ
زَل
ْ
ن
َ
ا أ

َ
نٍَّ هَذ

َ
قُرْآ

ْ
ى ال

َ
ٍّ عَل يْتَهٍُّ جَبَل 

َ
رَأ
َ
عًا ل اش 

َ
عًا خ  

نٍّْ مُتَصَد  ٍّ م  يَة 
ْ
ش

َ
ٍّ خ  

 
كٍَّ اللّ

ْ
ل الٍُّ وَت 

َ
مْث
َ ْ
 الأ

بُهَا( ضْر 
َ
ٍّ ن اس  لن  هُمٍّْ ل 

 
عَل

َ
رُونٍَّ ل

 
 )يَتَفَك

İmam Mâturîdî, âyette anlatılanların temsilî veya hakikî olması 

noktasında net bir tercih yapmadan âyetin muhtevasına yönelik farklı 

değerlendirmeler ve yorumları sıralamış, devamında da Kelbî’nin de 

benimsediğini söyleyerek şu haberi ve yorumu aktarmıştır:  

                                                           
64 Mâturîdî, Teʾvîlâtü'l-Kur'ân, thk. Mehmet Boynukalın, İstanbul 2005, 

4/198. 
65 Mâturîdî, Teʾvîlâtü'l-Kur'ân, thk. Mehmet Boynukalın, 4/199. 
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Allah Teâlâ Hz. Mûsâ’ya Tevrat’ı indirmek istediğinde, Tevrat 

kırmızı zebercetten veya kırmızı yakuttan taş bir levhada yazılıydı; 

meleklere onu taşıyıp götürmelerini emretti, ama melekler onu kaldı-

ramadı. Sonra ondaki her harfi tek tek taşımalarını emretti, buna da 

güçleri yetmedi. Bunun üzerine Yüce Allah, onu Mûsâ’ya (a.s.) hafif-

letti ve o da böylece taşıyabildi. Hz. Îsâ (a.s.) ve Hz. Dâvûd (a.s.) için 

de aynı olay zikredilir. Sonra Allah, onu bu peygamberler (a.s) için 

hafifletmiştir. Buna göre sanki Allah, Resûlullah’a (s.a.) şöyle de-

mektedir: Eğer biz bu Kur’ân’ı bir dağa indirseydik onu Allah korku-

sundan titremiş ve paramparça olmuş görürdün. Ama senden önceki 

peygamberlere kendi kitapları hafifletildiği gibi, Kur’ân da sana ha-

fifletilmiştir.66 

Mâturîdî, bu haberin sahih olması durumunda, söz konusu 

ağırlığın bizzât levhalarda değil de ondaki emanetlerin ve sorumlu-

lukların edası, emir ve ilâhi mesajların gereğine uygun davranışlarda 

bulunmanın zorluğunda olduğunu ifade etmiştir. Devamında 

Mâturîdî, bazen taşımanın hakikat mânasına, bazen ince levhalara 

yazılmasına hamledilmesinin imkânı bakımından Kur’ân, Tevrat, 

İncil ve Zebûr’un durumunun böyle olduğunu belirtip âyetle ilgili 

aktardığı bu bilgilerin söz konusu âyetin nüzûlü bağlamında âlimlerin 

yorumları olduğunu söylemiştir. Bunun yanında Mâturîdî bu âyetten 

gerçek murâdın ne olduğunu kesin olarak bilmediğini ifade etmekte, 

şayet uyarma ve ibret almaya davet etme durumu olmasaydı ilgili 

âyeti, mânası bilinemeyen müteşâbih gruptan sayarak yorumlama 

yoluna gitmeyeceğini belirtmiş; ancak insanları uyarma ve ibret al-

maya davet mesajı içermesi sebebiyle âyetin teviline ihtiyaç duyul-

duğunu ifade ederek67 âyette ikaz ve hatırlatma amacının ve anlamı-

nın öne çıktığına işaret etmiş böylece sahip olduğu te’vil anlayışını 

yansıtan bir yaklaşım sergilemiştir. 

2.5. Muhtelif Konulara Dair Tefsir Verileri 

Bu başlık altında farklı konulara dair Te’vîlât’ta yer alan 

Kelbî’ye yapılan atıflar üzerinde durulacaktır. 

  

                                                           
66 Mâturîdî, Teʾvîlâtü'l-Kur'ân, thk. Muhammed Masum Vanlıoğlu, İstanbul 

2010, 15/93. 
67 Mâturîdî, Teʾvîlâtü'l-Kur'ân, thk. Muhammed Masum Vanlıoğlu, 15/93-

94. 
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Bakara Sûresi 15. Âyet 

“Gerçekte, Allah onlarla istihza (alay) eder de azgınlıklarında 

onlara fırsat verir, bu yüzden onlar bir müddet başıboş dolaşırlar.” 

( ٍُّ
 

مٍّْ يَسْتَهْز ئٍُّ اللّ ه  هُمٍّْ ب  ي وَيَمُدُّ مٍّْ ف  ه  يَان 
ْ
غ
ُ
يَعْمَهُونٍَّ ط ) 

İmam Mâturidî ilgili âyetteki istihzâ kelimesinin tevili bağla-

mında Kelbî’ye atıfta bulunmaktadır. Bu fiilin Allah’a isnad edildi-

ğinde ne anlama geleceğini tartışmış ve devamında bunun, amelin 

türüne göre kişiyi cezalandırma68 manasında olmasının tercihe şayan 

olduğunu belirttikten sonra istihzânın keyfiyetine dair farklı yorumla-

rı serdetmiş ve bunların başında sarahaten ismini zikrederek 

Kelbî’nin yorumuna yer vermiş, diğer yorumları ise “denilmiştir 

ki…” kalıbıyla isim zikretmeksizin aktarmıştır. Kelbî’ye göre istihzâ 

ahirette ve şu minvalde gerçekleşecektir: Allah münafıklara cennet-

ten bir kapı açıp gösterecek, girmek için oraya yaklaştıklarında he-

men kapıyı yüzlerine kapatacaktır.69 Bu yoruma göre Allah böylece 

onları önce ümitlendirip sonra da ümitlerini boşa çıkarıp heveslerini 

kursaklarında bırakarak dünyada müminlere karşı yapmış oldukları 

istihzâ eylemi sebebiyle cezalandırmış olacaktır.  

Yaptığı bu naklin sonunda Mâturidî kendi yorum metoduyla 

uyumlu olarak “Kelbî’nin bu rivayeti gerçekten sabit olmuş ise âyetin 

tevili onun dediği gibidir.”70 diyerek ahirete yönelik verilen bu bilgi-

nin burada Kelbî’ye nispet edilse de aslında rivayet olarak sahabe 

veya muhtemelen Hz. Peygamberden aktarılan bir bilgi olduğuna 

işaret etmiş olmaktadır. Bu hususu teyid noktasında belirtmek gerekir 

ki, bu tefsir, biraz daha detaylı bir içerikle bazı eserlerde Kelbî <Ebû 

Sâlih <İbn Abbâs tarikiyle İbn Abbâs’a nispet edilerek aktarılmıştır.71 

Bu durum, Te’vîlât’ta Kelbî’ye nispet edilen tefsirin aslında İbn 

Abbâs’a ait olduğunu göstermektedir. Netice olarak bu rivayet sabit 

olmuş ise Maturîdî’nin yöntemi açısından tefsir-tevil ayırımının da 

yansıması olarak âyetin tefsiri sayılacaktır. Bu noktada şöyle bir de-

ğerlendirme de yapılabilir. Bir konudaki benzer yorumların ortak 

                                                           
68 “Bir amele verilecek karşılık, o amelin türünden olur” anlamındaki ( الجزاء

العمل جنس من ) ilkesine işaret edilmiştir. 
69 Mâturîdî, Teʾvîlâtü'l-Kur'ân, thk. Ahmet Vanlıoğlu, Dâru’l-mîzan, İstan-

bul 2005, 1/40.  
70 Mâturîdî, Teʾvîlâtü'l-Kur'ân, thk. Ahmet Vanlıoğlu, 1/40. 
71 Semerkandî, Tefsîru Ebi’l-Leys es-Semerkandî, 1/197. 
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kaynaktan gelme ihtimali olduğu gibi, birden fazla müfessirin benzer 

bir görüşe ulaşma ihtimali de bulunabilir. Kelbî’ye nispet edilen bir 

tefsir İbn Abbas’a ait olabileceği gibi, ilgili ilim çevresinde genel 

kabul görmüş ortak bir tefsir niteliğinde de olabilir. 

Bakara Sûresi 175. Âyet 

“Onlar doğru yol karşılığında sapıklığı, mağfirete bedel ola-

rak da azabı satın almış kimselerdir. Onlar ateşe karşı ne kadar da-

yanıklıdırlar!” 

( كٍَّ ئ 
َ
ول
ُ
ينٍَّ أ ذ 

 
رَوُا ال

َ
ت
ْ
ٍّ اش

َ
ة
َ
ل

َ
ل هُدَى الض 

ْ
ال ابٍَّ ب 

َ
عَذ

ْ
رَة ٍّ وَال ف 

ْ
غ
َ ْ
الْ مَا ب 

َ
صْبَرَهُمٍّْ ف

َ
ى أ

َ
ار ٍّ عَل

الن  ) 

İmam Mâturîdî âyetin ( كٍَّ ئ 
َ
ينٍَّ ول ذ 

 
رَوُا ال

َ
ت
ْ
ٍّ اش

َ
ة
َ
ل

َ
ل هُدَى الض 

ْ
ال ب  ) kısmının tef-

siriyle ilgili dalâletin hidâyete tercih edilmesi, mağfirete karşı azabın 

tercih edilmesi şeklinde iki farklı görüşü zikretmiş, peşinden de 

Kelbî’nin “Onlar, azab görmeye sebep olan Yahudiliği, bağışlanmaya 

vesile olan iman karşılığında satın almışlardır.” şeklindeki tefsirini 

zikretmiş ve bunun zikrettikleri içerisinde en güzel yorum olduğunu 

belirtmiştir.72 Bu yorumda dalâletin Yahudilik ile hidâyetin de iman 

ile tefsir edildiği görülmektedir. Mâturîdî’nin beğeni ve tercih anla-

mına gelen buradaki olumlu değerlendirmesini, Kelbî’nin yorumunun 

âyetin geçtiği pasajdaki Yahudilerin eleştirilip kınandığı diğer âyetle-

rin bağlamıyla uyumlu olduğunu düşünerek yaptığı söylenebilir.  

Nisâ Sûresi 159. Âyet 

“Ehl-i kitaptan her biri, ölümünden önce ona muhakkak iman 

edecektir. Kıyamet gününde de o, onlara şahit olacaktır.”  

 ( نٍّْ نٍّْ وَإ  ٍّ م  هْل 
َ
ٍّ أ تَاب  ك 

ْ
ٍّ ال

 
لا ٍّ إ 

َ
ن يُؤْم 

َ
ٍّل ٍّ ن  ه  بْلٍَّ ب 

َ
ٍّ ق ه  ٍّ وَيَوْمٍَّ مَوْت  يَامَة  ق 

ْ
ونٍُّ ال

ُ
مٍّْ يَك يْه 

َ
يدًا عَل ه 

َ
ش )  

 Mâturîdî, âyetin ( نٍّْ نٍّْ وَإ  ٍّ م  هْل 
َ
ٍّ أ اب 

َ
ت ك 

ْ
ٍّ ال

 
لا ٍّ إ  ن 

َ
ن م 

ْ
يُؤ

َ
ٍّ ل ه  بْلٍَّ ب 

َ
ٍّ ق ه  مَوْت  ) cümlesinin 

tefsirini yaparken “ölümünden önce” ( بْلٍَّ
َ
ٍّ ق ه  مَوْت  ) ifadesindeki zamirin 

Hz. İsa veya Kitap ehli kimseyi ifade edebileceğine dair iki yorumu 

aktarmış, ayrıca Kelbî’nin de “Allah Teâlâ, Deccâl çıktığında İsa’yı 

(a.s) gökten indirip de o Deccâl’i öldürdüğü zaman, Ehl-i Kitabın o 

dönem hayatta kalan kısmı ona iman edecek ve Müslüman olmayan 

bir tek Yahudi ve Hristiyan kalmayacaktır.” şeklindeki tefsirini nak-

lederek73 Kelbî’nin de buradaki zamirin İsâ’ya (a.s) döndüğü görüşü-

ne sahip olduğunu belirtmiş olmaktadır. Ayrıca bu yorumuyla 

Kelbî’nin, nüzûl-i Îsâ’yı kabul ettiği açık bir şekilde anlaşılmaktadır. 
                                                           
72 Mâturîdî, Teʾvîlâtü'l-Kur'ân, thk. Ahmet Vanlıoğlu, 1/315. 
73 Mâturîdî, Teʾvîlâtü'l-Kur'ân, thk. Mehmet Boynukalın, 4/103-104. 
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Mâturîdî ilgili bağlamda bu âyetin tefsirine dair aktardığı yo-

rumlar arasında tercihte bulunmamış, bu yorumların muhtemel oldu-

ğunu, gerçek muradı ise Allah’ın bilebileceğini ifade ederek tevil 

anlayışını ortaya koymuştur. 

Ra’d Sûresi 17. Âyet 

 “O, gökten su indirdi de dereler kendi ölçülerince dolup aktı 

ve sel üste çıkan köpüğü aldı götürdü. Süs eşyası veya yararlanılacak 

bir şey elde etmek için ateşte erittikleri şeylerden de böyle köpük 

olur. İşte Allah, hak ile batıla böyle misal getirir. Köpüğe gelince 

sönüp gider. İnsanlara yararlı olan ise yerde kalır. İşte Allah, böyle 

misaller verir.” 

زَلٍَّ
ْ
ن
َ
نٍَّ أ مَاء ٍّ م  تٍّْ مَاءًٍّ الس 

َ
سَال

َ
ٍّ ف

 
يَة وْد 

َ
هَا أ دَر 

َ
ق احْتَمَلٍَّ ب 

َ
يْلٍُّ ف يًا زَبَدًا الس  ا رَاب  م  دُونٍَّ وَم  ٍّ يُوق  يْه 

َ
ي عَل  ف 

ار ٍّ
اءٍَّ الن 

َ
غ ٍّ ابْت  يَة 

ْ
ل وٍّْ ح 

َ
ٍّ أ ٍّ مَتَاع  هٍُّ زَبَد 

ُ
ل
ْ
ث كٍَّ م  ل 

َ
ذ
َ
ٍُّ يَضْر بٍُّ ك

 
ٍّ اللّ حَق 

ْ
لٍَّ ال بَاط 

ْ
ا وَال م 

َ
أ
َ
بَدٍُّ ف هَبٍُّ الز 

ْ
يَذ

َ
ا جُفَاءًٍّ ف م 

َ
 وَأ

اسٍَّ يَنْفَعٍُّ مَا ٍّ الن 
ُ
ث

ُ
يَمْك

َ
ي ف ٍّ ف  رْض 

َ ْ
كٍَّ الأ ل 

َ
ذ
َ
ٍُّ يَضْر بٍُّ ك

 
الٍَّ اللّ

َ
مْث
َ ْ
 الأ

Mâturîdî, bu âyette anlatılan hususların temsil kabilinden ol-

duğunu belirten tevilleri zikrederken bunlar arasında Kelbî’ye nispet 

ettiği yorumu nakletmiştir. Kelbî’nin yorumuna göre “O, gökten su 

indirdi” ( زَلٍَّ
ْ
ن
َ
نٍَّ أ مَاء ٍّ م  مَاءًٍّ الس  ) ifadesindeki su ile Kur’ân (vahiy) kastedil-

miştir. Kesin inanç sahibinin kalbi inancı ölçüsünde, şüphe sahibinin 

kalbi de şüpheleri ölçüsünde, istekleri ve kapasiteleri oranında gökten 

inen ilahi vahiy olan Kur’ân’dan nasiplenirler. Bu arzular bâtıl ve 

köpük gibi yok olup gidici birçok özellik taşır. Buna göre âyetteki su 

haktır; vâdiler kalplerdir; sel arzulardır; köpük de bâtıldır. Hak, yan-

mayan maden ve zînettir.74 İmam Mâturîdî bu bağlamda “âyetteki su 

temsili ile sanki din ifade edilmek isteniyor” diyerek kendi görüşünü 

ihtimalli bir ifade ile dile getirmiştir.75 Ancak yaptığı açıklamalara 

bakılacak olursa onun bu âyetle ilgili kendi yorumu ve Kelbî’ninki de 

dahil olmak üzere serdettiği yorumlar arasında açıkça bir tercihte 

bulunmadığı, tevil anlayışı gereği, murâd edilen manaya dair kesin 

bir belirleme yapmaksızın bunların muhtemel yorumlar olduğuna 

                                                           
74  Mâturîdî, Teʾvîlâtü'l-Kur'ân, thk. Hatice Boynukalın, İstanbul 2006, 

7/411. Mukâtil b. Süleymân benzer bir tefsir ile, Nahl 65. âyetteki (… ٍُّ
 

 وَاللّ

زَلٍَّ
ْ
ن
َ
نٍَّ أ مَاء ٍّ م  مَاءًٍّ الس   kelimesinin Kur’an anlamına geldiğini ve burada ”مَاءًٍّ“ (

temsîlî bir anlatım olduğunu belirtmiştir. Bk Mukâtil b. Süleymân, el-Vücûh 

ve’n-Neẓâʾir fi’l-Kur’âni’l-Kerîm, thk. Ahmed Ferîd el- Mezîdî, Dâru’l-

Kütübi’l- İlmiyye, Beyrut 2008, s.67. 
75 Mâturîdî, Teʾvîlâtü'l-Kur'ân, thk. Hatice Boynukalın, 7/415. 
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işaret ettiği söylenebilir. Ayrıca şunu da belirtmek gerekir ki, 

Mâturîdî’nin Kelbî’ye nispet ederek aktardığı buradaki tefsiri, çağda-

şı sayılabilecek Şiî müfessir Kummî (ö. hicrî 307 veya 329) neredey-

se aynı lafızlarla herhangi bir isme nispet etmeksizin âyetin tefsiri 

olarak vermiştir.76 

Rûm Sûresi 7. Âyet 

“Onlar, dünya hayatının görünen yüzünü, maddi tarafını bilir-

ler (geçimleri için çalışırlar). Ahiretten ise, onlar tamamen gafildir-

ler.”  ( مُونٍَّ
َ
رًا يَعْل اه 

َ
نٍَّ ظ حَيَاة ٍّ م 

ْ
يَا ال

ْ
ن ٍّ وَهُمٍّْ الدُّ رَة ٍّ عَن  خ 

َ ْ
ونٍَّ هُمٍّْ الآ

ُ
ل اف 

َ
غ ) 

Mâturîdî’nin vermiş olduğu bilgiye göre İbn Abbâs, Kelbî ve 

diğer bazı âlimler yukarıdaki âyetin “onlar dünya hayatının sadece 

görünen yüzünü kısmen bilirler” meâlindeki ( مُونٍَّ
َ
رًا يَعْل اه 

َ
نٍَّ ظ حَيَاة ٍّ م 

ْ
يَا ال

ْ
ن الدُّ ) 

kısmını “Dünyalık işlerini ayakta tutan geçim kaynaklarını, ticaretle-

rini, ustalıklarını, mesleklerini, bütün geçim ve kazanç vasıtalarını, 

yollarını bilirler.” şeklinde tefsir etmişlerdir.77 Nakledilen bu tefsirde, 

رًٍّ) اه 
َ
 kelimesinin, Dünya hayatının maddi yönlerini ifade edecek (ظ

tarzda yorumlandığı görülmektedir. Burada nakledilen yorumun bir 

kısmı, Hasan-ı Basrî ve Kelbî’ye nispet edilerek Yahyâ b. Sellâm (ö. 

200/815) ve Hevvârî’nin (ö. 280/893 civarı) tefsirlerinde de yer al-

mıştır.78 Ayrıca bazı kaynaklarda yukarıda zikredilen tefsirle uyumlu 

olarak İbn Abbâs’ın, bu âyette bahsi geçenlerin “din işleri hakkında 

bilgisiz olup dünyayı imar etmeyi bilen kafirler olduğu” şeklindeki 

tefsiri de aktarılmaktadır.79  

Zümer Sûresi 42. Âyet 

“Allah, (ölen) insanların ruhlarını öldüklerinde, ölmeyenlerin-

kini de uykularında alır. Ölümüne hükmettiklerinin ruhlarını tutar, 

                                                           
76 Ebû’l-Hasen Alî b. İbrâhîm b. Hâşîm el-Kummî, Tefsiru’l-Kummî, Mües-

sesetü’l- A’lemî, Beyrut 2007, s.338. Ancak Kummî’nin yer verdiği yorum-

da âyetteki gökten indirilen su, Kur’an olarak değil de “hak” kelimesiyle 

tefsir edilmiştir. 
77 Maturidi, Teʾvîlâtü'l-Kur'ân, thk. Ali Haydar Ulusoy, İstanbul 2008, 

11/158. 
78 Ebû Zekeriyyâ Yahyâ b. Sellâm b. Ebî Sa‘lebe et-Teymî,  Tefsîru Yahyâ 

b. Sellâm, nşr. Hind Şelebî, I-II, Daru’l-Kütübi’l- İlmiyye, Beyrut 

1425/2004, 2/ 645; Hûd b. Muhakkem el-Hevvârî, Tefsîru Kitâbillâhi’l-

ʿAzîz, 3/315. 
79 Ali b. Ebî Talha, Sahîfeti Ali b. Ebî Talha, s.399. 
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diğerlerini belli bir süreye (ömürlerinin sonuna) kadar bırakır. Şüp-

hesiz bunda düşünen bir toplum için elbette ibretler vardır.” 

ٍُّ
 

ى اللّ
 
وَف

َ
فُسٍَّ يَت

ْ
ن
َ ْ
ينٍَّ الأ هَا ح  ي مَوْت  ت 

 
مٍّْ وَال

َ
مُتٍّْ ل

َ
ي ت هَا ف  كٍُّ مَنَام  يُمْس 

َ
ي ف ت 

 
ى ال ض َ

َ
يْهَا ق

َ
ٍّ عَل

َ
وْت

َ ْ
 الْ

لٍُّ( رَىٍّ وَيُرْس 
ْ
خ
ُ ْ
ى الأ

َ
ل ٍّ إ  جَل 

َ
ى أ ٍّ مُسَمًّ ن  ي إ  كٍَّ ف  ل 

َ
ٍّ ذ يَات 

َ َ
ٍّ لآ وْم 

َ
ق رُونٍَّ ل 

 
ك
َ
ف
َ
 )يَت

İmam Mâturîdî yukarıdaki âyet-i kerime ile ilgili İbn Abbâs’a 

atfen “Her nefsin varlığı belirlenen bir sebebe bağlıdır. Allah, uykuda 

ölüm hükmünü verdiği kişinin ruhunu elinde tutar ve sebep kesilir. 

Uykuda ölüm hükmü vermediği kişinin ruhunu da serbest bırakır ve 

ruh o sebebe bağlı olarak varlığını sürdürür. Böylelikle ruh bütün 

vücutta varlığını devam ettirir.” şeklindeki tefsirini aktarmıştır. Ayrı-

ca Saîd b. Cübeyr’e ait “Allah, uyuyan canlıların ruhları ile ölülerin 

ruhlarını bir araya getirir. Cenâb-ı Hakk’ın bunlardan birbirileriyle 

tanışmasını istedikleri tanışır; O, ölümüne hükmettiklerinin ruhlarını 

tutar, diğerlerini de serbest bırakarak uyandıkları zaman bedenlerine 

iade eder.” tarzındaki yorumu aktarmıştır.  

Daha sonra da Kelbî’nin bu âyet ile ilgili “Uyuyan kişi, Allah 

kendisine nefsini iade edinceye kadar ölü sayılır; Allah onun ölümü-

ne hükmettiğinde hem ruhunu ve hem de nefsini birlikte çekip alır. 

O, uykusunda ölümüne hükmetmediklerinin ruhlarını, tayin edilmiş 

ecelleri, yani ölüm vakitleri gelinceye kadar tekrar kendilerine gön-

derir.” şeklindeki tefsirini nakletmiştir. Son olarak ise bir isme nispet 

etmeksizin şu yorumu aktarmıştır: “Allah, uyuyan kişiden sadece 

nefsini alır, ruhu ise cesetten ayrılmaz. Allah onun ruhunu kabzetti-

ğinde ise ruhu ile beraber nefsi de gider.” Devamında Mâturîdî âyetin 

mânasına dair İbn Abbâs ve Saîd b. Cübeyr’in ne demek istedikleri-

nin net olarak anlaşılamadığını belirterek Kelbî’ye ait açıklamaların 

ise zikredilen yorumlara kıyasla âyetin tevili olmaya daha uygun 

olduğunu ifade etmiş ve böylelikle onun yorumunun tercihe şayan 

olduğunu dile getirmiştir.80 

Bu âyetin yorumunda Kelbî’ye ait Te’vîlât’ta geçen tefsirin 

benzerini Ebü’l-Leys es-Semerkandî de daha özet ifadelerle Kelbî’ye 

nispet ederek aktarmıştır.81  

                                                           
80 Mâturîdî, Teʾvîlâtü'l-Kur'ân, thk. Mustafa Yavuz, İstanbul 2008, 12/341-

342. 
81 Ebü’l-Leys es-Semerkandî, Tefsîru Ebi’l-Leys es-Semerkandî, 3/153. 
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2.6. Te’vîlat’ta Kelbî’ye Atfedilen Tefsir Verilerinin Ka-

rakteristik Olarak Genel Görünümü  

Burada konuyu daha anlaşılır kılma adına İmam Mâturîdî’nin 

Te’vîlât’ta Kelbî’ye dair atıflarını konu edinen bu çalışmanın bir de-

ğerlendirmesi de sayılabilecek şekilde ilgili tefsir verilerinin 

Te’vîlat’taki karakteristiği, bir tablo üzerinde gösterilmeye çalışılmış-

tır. Ancak şunu belirtmeliyiz ki ilgili verilerin konu, ilgi, bağlam ve 

niteliği; nakl veya bireysel görüş ve değerlendirme olması gibi husus-

ların tespiti ve değerlendirmesinde yer yer zorluklar yaşanmıştır. 

Dolayısıyla tablodaki bu tarz bilgilere dair belli oranda farklı müla-

hazalar olabilir. Mâturîdî kabul ve red açısından tarafsız kaldığı yer-

lerde genel olarak te’vil anlayışının bir tezahürü olarak ilgili tefsir 

verisini muhtemel yorumlardan biri olarak aktarmıştır.  

 
Te’vîlat’ta Kelbî’ye Ait Tefsir Verilerinin Karakteristiğini Gösterir Tablo 

Tef

sir 

Ve-

ri 

Sa-

yı 

Verinin 

Geçtiği 

Sûre 

Âyet 

No 

Verinin Konu-

İlgi-Bağlam-

Niteliği 

Mâturîdî’n

in Tutu-

mu: 

Kabul-

Red-

Nötr/Taraf

sız  

Veri-

nin 

Kime 

Nispet 

Edil-

diği 

Kelbî’nin 

Konumu: 

Nâkil- 

Kendi 

Görüşü 

1. Bakara 15 Âyetteki bir lafzın 

mahiyetine yöne-

lik tefsir 

Rivayet 

sahihse 

âyetin 

yorumu 

bu olur-

muhtemel 

yorum 

Kelbî Aslında 

nakl/rivay

et-

Aktarım 

şekli ise 

bireysel 

görüş 

2. Bakara 18 Bakara 15. Âyet-

teki tefsire işaret 

edilmiş 

 Kelbî  

3. Bakara 104 Âyetin bir kelime-

sine dair açıkla-

ma-Nüzûl ortamı-

na işaret 

Nötr-

muhtemel 

Kelbî Nakl ve 

kendi 

görüşü 

4. Bakara 175 Âyetin bazı keli-

melerine ve bir 

bölümüne dair 

tefsir 

Kabul-

Tercih 

Kelbî Kendi 

görüşü 

5. Nisâ 159 Nüzûlü İsa-zamir 

mercii 

Nötr-

muhtemel 

Kelbî  

6. Mâide 27 Kıssadaki Müp-

hemin izahı olarak 

İsrâiliyat’tan 

istifade 

Tenkid-

gereksiz 

görme 

Müş-

terek: 

İbn 

Abbâs

Nakl 



 

372 

-Kelbî 

vd. 

7. En’âm 63 Âyetin bazı keli-

melerine dair lafzî 

açıklama 

Nötr-

muhtemel 

Kelbî Kendi 

görüşü 

8 Tevbe 90 Âyetin bir kelime-

sine dair açıkla-

ma-Kıraatlere 

değinme 

Nötr- 

muhtemel 

Kelbî Kendi 

görüşü 

9 Ra’d 17 Temsil ile izah Nötr-

muhtemel 

Kelbî Kendi 

görüşü 

10 Meryem 1 Hurûf-ı Mukattaa Nötr-

muhtemel 

Kelbî Kendi 

görüşü 

11 Mü’minûn 100 Âyetin bir kelime-

sine dair açıklama 

Nötr 

muhtemel 

Müş-

terek: 

Katâd

e-

Kelbî 

Müşeterek 

görüş 

12 Rûm 7 Âyetin bir kelime-

sine dair açıklama 

Nötr-

muhtemel 

Müş-

terek: 

İbn 

Abbâs

-Kelbî 

vd. 

Kendi 

görüşü 

13 Zümer 42 Âyetin genel 

muhtevasının 

açıklanması 

Kabul ve 

Tercih 

Kelbî Kendi 

görüşü 

14 Kamer 8 Âyetin bir kelime-

sine dair açıklama 

Nötr-

muhtemel 

Kelbî Kendi 

görüşü 

15 Rahmân 35 Âyetin bazı keli-

melerine dair 

açıklama-

Kıraatlere değin-

me 

Nötr-

muhtemel 

Kelbî Kendi 

görüşü 

16 Mücadele 1-5 Sebeb-i Nüzûl Uzlaştır-

ma/kabul 

Kelbî 

riva-

yeti 

Nakl 

17 Mücadele 1-5  Nüzûl bağlamıyla 

ilgili rivayet 

Uzlaştır-

ma/kabul 

Kelbî 

riva-

yeti 

Nakl 

18 Haşr 21 İsrâiliyâttan isti-

fade Temsil ile 

izah 

Haber 

Sabitse 

Muhtemel 

yorum 

Müş-

terek 

Kelbî 

vd. 

Nakl ve 

kısmen 

yorum 

19 Hâkka 5 Âyetin bir kelime-

sine dair açıklama 

Red Müş-

terek 

görüş: 

Kelbî 

ve 

başka-

ları 

Nakl 

/Kendi 

görüşü? 
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20 Meâric 43 Âyetin bazı keli-

melerine dair 

açıklama 

Nötr- 

muhtemel 

Kelbî Kendi 

görüşü 

21 Hümeze 7 Âyetin bir kelime-

sine dair açıklama 

Nötr-

muhtemel 

Kelbî Kendi 

görüşü 

Sonuç 

İmam Mâturîdî’nin Te’vîlât’ta Kelbî’ye dair atıflarını konu 

edindiğimiz bu çalışmada yapılan tahliller neticesinde ulaştığımız 

sonuçları şöyle ifade edebiliriz: 

Kelbî, özellikle hadis ve tefsir ilmindeki konumu açısından tar-

tışmaya konu olmuş şahsiyetlerden birisidir. Hadis ilminde güvenilir 

olmayan biri olarak tanınmıştır. Tefsire dair rivayetlerine ve görüşle-

rine de yer yer mesafe konmuş olsa da Kelbî’ye nispet edilen tefsir 

malzemesi, bu literatürün önemli bir kısmında, az veya çok kendine 

yer bulmuştur. 

Hanefi düşünce ekolüne mensup bir alim olan İmam 

Mâturîdî’nin dirayet tefsiri Te’vîlâtü’l-Kur’ân’da da Kelbî’nin erken 

dönem tefsir anlayışını yansıtan kaynaklarından biri olarak yerini 

aldığı görülmektedir. Ayrıca literatürdeki tartışmalı konumuna rağ-

men Kelbî’nin, Mâturîdî tarafından yok sayılmadığı, hatırı sayılır bir 

miktarda ona atıfta bulunulduğu tespit edilmiştir. Buna göre 

Te’vîlât’ta Kelbî’ye 21 kez atıf yapılmıştır. 

Mâturîdî Kelbî’ye atıfta bulunurken genel tefsir aktarım usulü-

ne de uygun olarak rivayet zincirine yer vermemiştir. Bu husus ise 

bazen tefsir verisinin aslında kime ait olduğunun tespiti konusunda 

önemli bir problem olarak karşımıza çıkmaktadır. Bu problem, son-

raki dönemlerde tefsire dair rivayet malzemesinin derlenip toplandığı 

eserler üzerinden bu verilere dair mukayeseli, çapraz okumalar yapı-

larak belli oranda çözülebilir.  

Yaptığımız mukayeseli okumalarda İmam Mâturîdî’nin âyetle-

rin tefsirinde Kelbî’ye nispet ettiği tefsir verilerinin bir kısmının di-

ğer tefsirlerde de Kelbî’ye nispet edildiği görülmüş; ayrıca Te’vîlât’ta 

Kelbî’ye nispet edilen bazı tefsirlerin başka kaynaklarda özellikle İbn 

Abbas ile ilişkilendirildiği tespit edilmiş olup bunlara bazen metin 

içinde bazen dipnotlarda işaret edilmiştir.  
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Te’vîlât’ta, bir şekilde âyetle ilgili olduğu düşünülerek 

Kelbî’nin rivayetlerine ve yorumlarına yer verildiği görülmektedir. 

Kelbî’ye nispet edilen tefsir verilerinin, âyetin tamamına veya bir 

bölümüne ya da âyetteki bir kelimeye yönelik tefsirler olduğu müşa-

hede edilmektedir. Söz konusu atıfların tek bir konuda ve nitelikte 

değil, nüzûl sebebi, isrâiliyat, mübhemât, huruf-ı mukattaaların yo-

rumu, Garîbü’l-Kur’ân, müradif kelimeyle tefsir gibi muhtelif konu 

ve bağlamlarda olduğu görülmektedir. Ayrıca Te’vîlât’ta, bazı keli-

melerin tefsirine dair Kelbî ve diğer bir kısım müfessirlerden aktarı-

lan yorumlar, ilgili kelimelerin farklı kıraatleriyle beraber değerlendi-

rilmiştir. İmam Mâturîdî bu verileri değerlendirirken toptan kabul 

veya toptan reddetme tavrı yerine bazen Kelbî’yi tenkit etmiş bazen 

da görüşlerini isabetli bularak tasdik etmiş, genel olarak ise te’vil 

anlayışının bir tezahürü olarak tarafsız kalmış ilgili tefsir verisini 

muhtemel yorumlardan biri olarak aktarmıştır. 

Te’vîlât’ta Kelbî’ye ait tefsir malzemesinin bir kısmının ri-

vâyet, önemli bir kısmının ise dirâyet niteliği taşıdığı görülmüştür. 

Ayrıca tefsir verisinin aidiyeti açısından Kelbî, bu verilerin bir kıs-

mında nâkil konumunda iken çoğunluğunda ise kendine ait yorumu 

olan müfessir kimliği ile karşımıza çıkmaktadır. Bunun yanında 

Mâturîdî’nin tefsîr-te’vîl anlayışı açısından Kelbî referanslarının 

bazılarının tefsir verisi bir kısmının da te’vîl verisi olarak değerlendi-

rildiği anlaşılmaktadır. 

Çalışmamızın nihayetinde, erken dönem tefsir anlayışının 

önemli simalarından olan Kelbî’ye kaynaklarda nispet edilen tefsir 

malzemesi üzerinde çok yönlü okumalar yapmak suretiyle bu verilere 

dair sağlıklı neticelere ulaşmayı sağlayacak dakik araştırmaların ge-

rekli olduğunu; ayrıca özelde Te’vîlâtü’l-Kur’ân’ın, genelde ise diğer 

tefsir müellefâtının kaynaklarına dair çok boyutlu yeni çalışmalara 

ihtiyaç olduğunu ve bu sahanın gayretli, titiz araştırmacıları bekledi-

ğini belirtmek isteriz. Bu çalışmamız tüm eksiklerine rağmen bu tür 

araştırmalara katkı sağlayacak olursa amacına ulaşmış olacaktır. 
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İŞİTSEL BİR ALGI OLARAK  

KIYAMET AYETLERİ ÇERÇEVESİNDE SES OLGUSU* 

 

Tuba YAZICI* 

Giriş 

Bir algı unsuru olarak ses1 çok yönlü bir eylemdir. Duyu ve 

duygularımızı harekete geçiren uyaranlardan biri de sestir.  

Kur'ân-ı Kerim sesin fiziksel etkisi yanında, ilahi, ruhsal, zi-

hinsel, sosyal yönlerine de temas eder. Ayetler ses ile helak edilen 

kavimlere, vahiy unsuru olarak ses faktörüne, insanları Allah’a davet 

etmede ve bu daveti dinleyip icabet etmede, karşılıklı iletişim ve 

etkileşimde, üslupta, haberleşmede, varlıkları ayırt etmede ve en ni-

hayet dünyanın sonu olan kıyamette sesin kullanımlarına vurgu ya-

par. Kıyamet ve helak edilen topluluklarla ilgili olarak ayetlerde fre-

kansı “yüksek ses”ten bahsedilmesi, sesin algılanma biçimine paralel 

olarak yoğunluğunun artırılması, alışılmışın dışında bir uyaran olması 

ses olgusuna dikkat çekilmesine sebep olmuştur. Bunun yanında kar-

şılıklı iletişime gelince yoğunluğuna, tonlamasına dikkat edilerek 

“alçak bir ses” tonunda konuşulması öğütlenmiştir.2  

Araştırmamızın ana konusu "İşitsel Bir Algı Olarak Kıyamet 

Ayetleri Özelinde Ses Olgusu" dur. Çalışmamız kıyamet günündeki 

sesin Kur'ân’da kullanımına paralel olarak bilgi, teori ve öngörü ge-

liştirmek amacı ile kaleme alınan temel bir araştırma niteliğini taşır. 

Allah’ın Yüce Kitap’ta zikrettiği kıyamet günündeki ses unsuru ana 

yönleri ile tesbit edilmiş, problematiğimiz üzerinde çalışılarak konu 

hakkında çözümleme yapılmıştır. Ayetler ışığında değerlendirilen ses 

unsuru, ayetlerdeki kullanımları ve anlamları konusunda literatür 

                                                           
* Dr. Kastamonu Toki İlkokulu Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Öğretmeni. 
1 Ses, canlıların işitme organları tarafından algılanabilen periyodik basınç 

değişimleridir. Ses titreşimle, hareketle oluşan, titreşimi enerjiye dönüştüren 

bir enerji çeşididir. Ses dalgalar halinde yayılır. Sesin yayılabilmesi için 

maddesel bir ortam gereklidir, boşlukta ses yayılmaz. Ses veren her madde 

birer ses kaynağıdır. Ses, kaynaktan aldığı enerjiler yardımı ile titreşerek 

yayılır. Ses - Vikipedi (wikipedia.org) Erişim tarihi: 14.11.2021 
2 Lokman 31/19, Hucurat 49/2, 3 

https://tr.wikipedia.org/wiki/Ses
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taraması sonucu nitel ve açıklayıcı bir değerlendirmeye tabi tutul-

muştur.  

Çalışmada konu edinen kıyamet günündeki sesin ayetlerde zik-

redildiği üzere tüm mahlûkata ulaşacak şekilde, ürperten, etki altında 

bırakan özellikleri haiz olması, ses ile zuhur eden can alışverişi, son 

bulma ve yeniden diriltilme hadisesi işlenmiştir. Diğer taraftan ayet 

örgüsünde sesin ve ses tonunun iletişimdeki etkisi, her varlığın ken-

disine münhasır olması, yalnız dünya hayatı ve kıyamet gününde 

değil ahiret hayatındaki önemli rolü zikredilmiş olsa da konumuzun 

sınırlılıkları göz önünde tutularak yalnızca kıyamet günündeki ses 

unsuru ayetlerde kullanılan kavramlar yardımıyla içerik analizine tabi 

tutulmuştur. 

Araştırmamızda ilk dönemlerden itibaren kronolojik sıraya gö-

re günümüze kadar hazırlanan lügatlerden, Kur'ân sözlükleri, luğavi 

tefsirler, rivayet ve dirayet tefsirlerinde birincil kaynaklardan çalışıl-

mıştır. Halil b. Ahmed’in (ö.175/791) Kitabu’l-Ayn’ı, Kuteybe ed-

Dîneverî’nin (ö. 276/889) Ğarîbü’l-Kur'ân’ı, Cevherî’nin 

(ö.400/1009) Sıhah’ı, Ahmed el-Herevî’nin (ö. 401/1011) el-

Ğarîbeyn’i, Râğıb el-Isfahani’nin (ö.425/1034) Müfredat’ı, İbn 

Manzûr’un (ö.711/1311) Lisanü’l-Arab’ı, Mehmet b. Mustafa el-

Vânî’nin (ö.1000/1592) Vankulu Luğatı, Zebîdî’nin (ö.1205/1791) 

Tâcü’l-Arûs’u, Mütercim Asım Efendi’nin (ö.1235/1819) Okya-

nus’una lügat çalışmalarında başvurulmuştur.  

Mücâhid (ö. 103/721), Zeyd b. Ali (ö.122/740), Mukâtil 

(ö.150/767), Yahya b. Sellam (ö.200/815), Ferrâ (ö.207/822), Ebû 

Ubeyde Ma’mer b. el-Müsenna (ö.209/824), Taberî (ö.310/923), İbn 

Ebî Hatim (ö.327/938), Mâturîdî (ö.333/944), Semerkandî (ö. 

373/983), Mâverdî (ö. 450/1058), Vahidî (ö. 468/1076), Begavi (ö. 

516/1122), Ebu Hafs en-Nesefî (537/1142), Zemahşerî (ö.538/1144), 

İbnü’l-Cevzi (ö.597/1201), Fahrüddin er-Râzî (ö.606/1210), Kurtubî 

(ö. 671/1273), Beyzâvî (ö.685/1286), Ebü’l-Berekât en-Nesefî (ö. 

710/1310), Hâzin (ö.741/1341), İbn Kesir (ö.774/1373), Ebu Hayyan 

(ö.745/1344), Süyûtî (ö. 911/1505), Âlûsî (ö. 1270/1854), Hamdi 

Yazır (ö.1361/1942)’ın tefsirlerinden faydalanılmıştır.  

Kur'ân-ı Kerim, kıyamet gününde “kuvvetli bir ses”in varlı-

ğından söz eder. Bu ses; “sûr ,3 sayha,4 sahha,5 zecra6, nidâ7, yev-

                                                           
3 Kelimenin geçtiği sure ve ayet numaraları: el-En’âm 6/73, el-Kehf 18/99, 

Tâhâ 20/102; el-Mü’minûn 23/101, en-Neml 27/87, Yâsîn 36/51, ez-Zümer 

39/68, Kâf 50/20, el-Hâkka 69/13, en-Nebe’ 78/18,  
4 Yâsîn 36/29, 49, 53; Sa’d 38/15, Kâf 50/42 
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mü’t-tenad8, râcife, râdife9, Kâria10, nakur11, hems12” kelimeleri 

ile ayetlerde ifade edilmiştir. Bu kelimelerden yola çıkılarak elde 

edilen veri analizine göre; sûr’a üfürme, yeniden diriltilme gibi kı-

yametin safhalarında ortaya çıkacak ses olduğu yönündedir. Bu çer-

çevede kıyamet gününde zuhur edecek sesi anlama, açıklama ve de-

ğerlendirmeye çalışacağız.  

1. Sûr ( الصور) 

Sözlükte “içine üflenen boynuza benzer bir şey13 yahut kalen-

derlerin kullandığı, düdük gibi çalınan boynuz” olarak tanımlanır. 

“Sûr”, savt (صوت) manasından me’huzdur. “Seslenmek, bir nesneyi 

bir tarafa doğru eğmek” anlamlarını taşır.14 Kur'ân’da sûr’a üflenen 

gün, kıyamet günü olarak zikredilir. ( أفواجا فتأتونٍّ الصورٍّ في ينفخ يوم ) “Sûr’a 

üflendiği gün, bölük bölük Allah’a gelirsiniz” en-Nebe’ 78/18. Sûr’un 

sûret’ten geldiği, “insanların tamamının sûretlerinin olduğu bir alet” 

tanımı da yapılmıştır. Buna paralel olarak; o gün yani kıyamet günü, 

ölülerin sûretlerine ruhların üfürüleceği gün olarak te’vil edilmiştir.15 

“Sûr”, İslâm âlimlerinin çoğunluğuna göre boynuz (boru) şeklinde, 

kendisine üflenince kulakları sağır edercesine çok güçlü ve korkunç 

ses çıkaran bir alet ya da bir şekilde ses çıkarma, seslenme olarak 

tanımlanır. Bu sesle kıyamet kopacak, bütün canlılar ölecek, âlemin 

düzeninde dönüşümler yaşanacaktır. Ekser âlimlerin tercih ettiği 

görüşe göre “sûr”a iki defa üfürülecek birincisinde bütün canlılar 

ölecek, ikincisinde ölüler diriltilecekler mahşer yerinde toplanacak-

lardır. 

                                                                                                                            
5 Abese 80/33 
6 es-Saffat 37/19, en-Naziat 79/13 
7 Kâf 50/41 
8 el-Mü’min 40/32 
9 en-Naziat 79/6, 7 
10 el-Kâria 101/1-3 
11 el-Müddessir 74/8 
12 Tâhâ 20/108 
13 Râğıb el-Isfahânî, Müfredâtü Elfâzi’l-Kur'ân, thk. Safvan Adnan ed-

Davudi, (Beyrut: Darü’l-Kalem 1412/1991), “ṣ-v-r”, 498 
14 Mütercim Asım Efendi, Okyanus’ül Basit: Tercümetü’l-Kamusü’l-Muhit, 

(İstanbul: Matbaa-i Osmaniye, 1305/1885), “ṣ-v-r”, 1/941 
15 Râğıb el-Isfahânî, Müfredât, “ṣ-v-r”, 497 
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Hz. Peygambere “sûr”un ne olduğu sorulduğunda “içine üfle-

nen bir cisim karn (ٍّ
رْن 

َ
 ,cevabını vermiştir.16 Karn sözlükte “boru ”(ق

boynuz, bir nesneyi diğer bir nesneye ulaştırma, aynı yaşlarda olan-

lar, zamandan bir müddet, dağın en yüksek yeri” anlamlarına gelir.17 

Bu açıklamaya göre sûr, enine boyuna -bir ihtimal kapsül ya da- boru 

gibi silindirik bir cisim olup ondan gelen ses ile bir takım eşya hare-

kete geçecek, insanlar ölecek, kıyamet başlayacak, âlemlerde değişim 

olacak, ardından yine o ses ile ölmüş olanlar diriltilecektir.  

Tefsîrinde akli ve sistematik yaklaşımı benimseyen Mâturîdî 

(ö. 333/944), sûr’a üfleme hadisesindeki sesin bir üfleme kadar hızlı 

                                                           
16 Ahmed b. Muhammed b. Hanbel (h.421), Müsned-ü Ahmed, thk. Ahmed 

Muhammed Şakir, (Kahire: Darü’l-Hadis 1995), 6/61 (6507); Ebu Muham-

med Abdullah ed-Darimi (h. 255), Sünen ed-Darimi, thk. Hüseyin Selim ed-

Darani, (Arabistan: Darü’l Muğni 2000), 3/1844 (2840)  Taberî ve İbn Ebi 

Hatim’in tefsîrlerinde Ebu Hüreyre’den naklen zikredilmiştir ki; Peygambe-

re sûr hakkında sorulduğunda “Büyük, genişliği gökler ve yer kadar olup, 

kesintisiz bir nefha ile yıldırım çarpmış gibi oldukları yerde ölecekler, diğer 

nefha ile ise yerlerinden kalkıp âlemlerin Rabbinin huzuruna gelecekler.” 

cevabını vermiştir. ( فواقُمنُلهاُماُواحدةُصيحةُإلاُهؤلاءُينظرُوما ) “Belli ki bu müşrik-

ler bir anda kendilerini yakalayıverecek olan o korkunç sesi (sûra üfürülme-

sini) bekliyorlar.”  Sa’d 38/15 ayetinde geçtiği üzere kıyameti başlatacak 

olan sesin akabinde ( ٍّ رَت   
بَالٍُُّوَسُي  ج 

ْ
تٍُّْال

َ
ان
َ
ـك
َ
ٍُّف

 ً
ُسَرَابا ) “Dağlar bulundukları yerden 

sökülecek ve yok olup gidecek." (en-Nebe 78/20), denizde rüzgarın savur-

duğu yüklü gemilerin içindekilerle birlikte bir o yana bir bu yana savrulma-

sı, arşa tutunan kandillerin sallanması gibi yeryüzü içindekilerle birlikte 

şiddetle sarsılacak, emzikli kadın korku ve dehşetten kendini kaybedip em-

zirdiği çocuğunu unutacak, çocuklar ihtiyarlayacak, hamile kadın düşük 

yapacak, şeytanlar o feza’ sesinden kaçacak ancak melekler onları geri çevi-

recek, insanlar bir kaos ortamında bir o yana bir bu yana birbirlerine bağırıp 

çağırarak kaçışacaklar. Bu esnada yeryüzü yarılacak, kıtalara, parçalara 

ayrılacak. Tüm bunlar büyük endişe, korku ve üzüntüye yol açacak. Sonra 

göğe bakacaklar onun erimiş maden gibi olduğunu görecekler. ( ا
َ
ذ ا 

َ
ٍُّف ت 

ق 
َ
ش

ْ
ُان

اءٍُّ مََٓ تٍُّْالس 
َ
ان
َ
ك
َ
ٍُّف

ً
ٍُّوَرْدَة هَان    

الد 
َ
ُك ) “Gök yarılıp, yağ gibi eriyip kırmızı gül rengine bürü-

necek” (er-Rahman 55/37) Gökyüzü çatlayacak, yarılacak, yıldızlar parçala-

nıp dağılacak, güneş ve ay tutulacak. Resûlullah buyurdu: “Ölüler bunlardan 

hiç birini bilmeyecekler.” ( هَاُيَا يُّ
َ
اسٍُُّأ قُواُالن  مٍُّْات 

ُ
ك ٍُّرَب  ن  ٍُّإ 

َ
ة
َ
زَل
ْ
ٍُّزَل اعَة 

يْء ٍُّالس 
َ

يم ٍُّش  عَظ  ) “Şüphesiz 

ki kıyamet sarsıntısı çok müthiş bir şeydir” (el-Hacc 22/1) Ebu Cafer et-

Taberî, Câmiu’l-Beyân an Te’vil-i Âyi’l-Kur'ân, Dârü’t-Terbiye ve’t-Türâs, 

Mekke-i Mükerreme: ty, 18/558; İbn Ebi Hatim, Tefsîru’l-Kur'âni’l-Azim, 

thk. Es’ad Muhammed et-Tayyib (Mekke: Mektebetü Nizar Mustafa el-Bâz, 

1419/1998), 10/3256, 3257 
17 Asım Efendi, Okyanus, “g-r-n”, 3/686 
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ve kolay çıkacağı, kıyametin ise bir göz kırpması kadar ya da daha 

kısa sürede olacağı şeklinde te’vil eder. ( ا
َٓ
مْرٍُّ وَمَ

َ
ٍّ ا اعَة 

ٍّ الس 
 

لا ٍّ ا  مْح 
َ
ل
َ
بَصَر ٍّ ك

ْ
وٍّْ ال

َ
 هُوٍَّ ا

ٍّ
 
رَبُ

ْ
ق
َ
 (Bilin ki insan idrakini aşan gaybi gerçeklerden biri olan)“ (ا

kıyamet göz açıp kapayıncaya kadar hatta bundan daha kısa bir za-

manda gerçekleşecektir.” en-Nahl 16/77.  

Bütün bu kıyamet hadisesi bize göre büyük ve dehşetli olsa da 

Allah’a göre basit ve kolaydır. Allah bir üfleme kadar sürede ve ko-

laylıkta öldürür ve diriltir. (Sembolik bir anlatımla akıllara yaklaştır-

mak için zikredilen bu durum) dünya şartlarında üfleme kadar basit 

ve hızlı bir şekilde bu iş gerçekleşecektir.18 Sûr’a üflenince (el-

Müddessir 74/8), “sayha, zecra ve nakur bir anda ortaya çıkınca”19 

müteakiben kıyamet hadisesi gerçekleşecektir. Kur'ân’da geleceği hiç 

şüphesiz sabit olan (el-Hakka 69/1) kıyametin mebdei hadisesi, 

sûr’un sesi, “üfleme, anlık ses, parmak şıklatma” gibi gündelik hayat-

ta insanın zorlanmadan yaptığı şeylerle örnek gösterilerek anlatılmış-

tır.  

Bir başka te’vile göre neş’e-i ula’nın (ilk yaratılışlarının), in-

sanların aşama aşama dünya hayatına gelmelerinin hilafına bu son 

merhalede ruhlar “nefha, zecra ve sahya” miktarı kadar sürede, bir 

çırpıda bedenlerine geri dönecektir.20 Tıpkı ani bir durumda birden 

uykudan uyanma gibi..Sûr’a üflemenin birden fazla olmasına delil 

olarak ( خٍَّ ف 
ُ
ي وَن ور ٍّ ف 

قٍَّ الصُّ صَع 
َ
ي مَنٍّْ ف ٍّ ف  مَاوَات  ي وَمَنٍّْ الس  ٍّ ف  رْض 

َ ْ
ٍّ الأ

 
لا اءٍَّ مَنٍّْ إ 

َ
ٍُّ ش

 
م ٍّ اللّ

ُ
ف ٍّ ث

ُ
ٍّ خٍَّن يه   ف 

رَىٍّ
ْ
خ
ُ
 Sonra sûr’a bir kez daha üflenecek..” ez-Zümer 39/68 ayetine“ (أ

işaret edilir.  

Sûr’a üflemenin iki (sa’g-ba’s nefhaları)21 veya üç defa olaca-

ğı (feza’-sa’g-ba’s nefhaları)22  şeklinde rivayetler zikredilse de 23 

                                                           
18  Mâtürîdî, Ebû Mansûr Muhammed b. Muhammed b. Mahmûd es-

Semerkandî, Tefsîru’l-Mâturîdî (Te’vîlâtü Ehli’s-Sünne), (Beyrut, Lübnan: 

Darü’l-Kütübi’l-İlmiyye, 1426/2005), 8/706 
19  İlgili başlıklarda ileride anlatılacaktır. 
20 Ebü’l-Leys İmâmü’l-hüdâ Nasr b. Muhammed b. Ahmed b. İbrâhîm es-

Semerkandî, Bahrü’l-Ulum, yy, ty, 3/194; Mâturîdî, Tefsîru’l-Mâturîdî, c. 

10, s. 304; İbn Kesir, Tefsîrü’l-Kur'âni’l-Azim, thk. Sami b. Muhammed, 

(Dar-ü Tayyibe 1420/1999), 6/581; 7/116; Şihabü’ddin Âlûsî, Rûhu’l-

Meânî, thk. Ali Abdü’l-Bari Atıyye, (Beyrut: Darü’l-Kütübi’l-İlmiyye, 

1410/1989), 10/241 
21 Kurtubi Ebu Abdullah, el-Cami li-Ahkami’l-Kur'ân, thk. İbrahim Itfıyyiş, 

Ahmet el-Bürdüni, (Kahire: Darü’l-Kütübi’l-Mısriyye 1384/1964), 13/240; 

Hâzin Alaüddin Ali, Lübabü’t-Te’vil fi Meânî’t-Tenzil, tsh. Muhammed Ali 

Şahin, (Beyrut: Dârü’l-Kütübi’l-İlmiyye 1415/1994), 2/125; Ebu Hayyan el-
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kuvvetli görüşe göre yaratılmışların ölüm ve dirilişlerine sebep değil 

“alamet, işaret” olarak gerçekleşecektir.24 Ayetlerde ifade edildiği 

üzere kıyamet ve yeniden diriltilme ahvalinde, kalplerde korku ve 

ürkme hakim görünmektedir: 

( ٍّ وب 
ُ
ل
ُ
ٍّ ق ذ  ٍّ يَوْمَئ 

  
فَة بْصَارُهَاُ﴾٨﴿ وَاج 

َ
ٍّ ا

  
عَة اش 

َ
 O gün kimi kalpler korku“ ( ﴾٩﴿ خ

ve dehşetten titreyerek çarpacak, yürekler kaygıdan oynayacak, göz-

ler ise yorgun düşüp yere bakacaktır.” en-Naziat 79/8, 9. Diğer taraf-

tan sûr’a üfleme işinde yaratılmış varlıklar ölümden sonra yeniden 

diriltilecek, müteakiben Rablerinin huzuruna sevk edileceklerdir.25 

Ba’s ve haşr için ses ile davet edilseler de davete icabet dünya haya-

tındaki gibi isteğe bağlı olmasa gerektir. Ahirette insanların irade 

boyutu dünyaya göre farklı bir merhalede bulunabileceği ayrı bir 

araştırma konusu olarak telakki edilebilir. Gayb hakkında bilgi kay-

nağımız vahye göre mahlûkat yeni bir aşamaya geçiş yapmaktadır. O 

gün sûr hem ayrıştırıcı hem de birleştirici unsur olarak göze çarp-

maktadır.  

( ٍّ يَوْمٍَّ
ُ
رْجُف

َ
ٍّ ت

 ُ
فَة اج  بَعُهَاُ﴾٦﴿ الر 

ْ
ت
َ
ٍّ ت

ُ
ة
َ
ف اد  الر  ) “Gün gelecek sûra ilk üfleyişle 

yeryüzü çok şiddetli bir şekilde sarsılacak. Derken bu sarsıntıyı baş-

ka bir şey takip edecek.” en-Naziat 79/6, 7.  

2. Râcife ve Râdife ( رادفة و راجفة ) 

Râcife nin sözlük anlamlarını kelimenin kök anlamlarından ha-

reketle aşağıdaki gibi sıralayabiliriz:  

                                                                                                                            

Endelusi, el-Bahru’l-Muhit, thk. Sıtkı Muhammed Cemil, (Beyrut: Darü’l-

Fikr 1420/1999), 9/221 
22 Mâturîdî, Tefsîru’l-Mâturîdî, 8/140; Taberî, Câmiu’l-Beyân, 18/122, 558; 

İbn Ebi Hatim, Tefsîru’l-Kur'âni’l-Azim, 9/2928; İbn Kesir, Tefsîrü’l-

Kur'âni’l-Azim, 3/282 
23 Elmalılı Hamdi Yazır, tefsîrinde sûra üfürülme hadisesi hakkında orduyu 

harekete geçirmek için boru çalınmasına teşbih sadedinde istiarei temsiliye 

yapıldığını nakleder. Ekser müfessririn kavlince; sûra üfürmekle memur 

olan İsrafil as.in yerine getireceği üç nefhadan ilki olarak; göklerde ve yerde 

kim varsa Allah’ın dilediği dışındakiler nefha-i feza’ ile dehşetten sarsılacak 

(Neml 27/87), nefha-i sa’g ile yıkılıp ölecek (Zümer 39/68),  Yâsîn 36/51 

ayeti mucibince nefha-i kıyam ile kabirlerinden kalkıp mahşere koşacaklar-

dır. Elmalılı Hamdi Yazır, Hak Dini Kuran Dili, (İstanbul: Eser Neşriyat ve 

Dağıtım 1399/1979), 5/3707, 3708    
24 Nefha, öldürme ve diriltmenin sebebi değil, ölüm ve hayatın belirtisidir. 

Mâturîdî, Tefsîr, 10/405, 406 
25 Tâhâ 20/102, 108; Yasin 36/51, 53, en-Nebe 78/18 
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1. er-Racfü (الرجف) “şiddetli sarsıntı veya çarpışma”, râcifeti’l-

ardu “yerin sarsılması, çok şiddetli bir şekilde ileri geri hareket etme-

si, sallanması, sarsılması”, râcife’l-bahru “deniz dalgalarının çalka-

lanması” anlamına gelir. Çalkantı ve karışıklık (ircaf) insanlar söz 

konusu olduğunda fiille ya da sözle olur: ( فُونٍَّ رْج 
ُ ْ
ي وَالْ ٍّ ف  د۪ينَة 

َ ْ
الْ ) “Asılsız 

haberler yayınlayarak şehirde huzursuzluk çıkaranlar” Ahzab 33/60 

ayetinde “insanların arasını karıştırma, kargaşa ortamı oluşturma” 

anlamında değerlendirilebilir. Bu bağlamda halk arasında (  الاراجيف

 karışıklıklar fitnelerin aşılarıdır” sözü kullanılır.26 Netice“ (ملقيح الفتن

itibarıyla “r-c-f” kökü temelde “sarsıntı, çalkantı, karışıklık” manası-

nadır. 

2. Dil ve edebiyat âlimi Halil b. Ahmed (ö. 175/791) “Racfe” 

için “devenin semerin altındaki hareketi, rüzgarın ağacı hareket et-

tirmesi, dişin kökünün çıkması esnasındaki sallanması gibi yeryüzü-

nün de depremde sarsılması”27 anlamlarını zikreder.  

3. Bir topluluğu etkisi altına alan her elem ya da ceza yine 

“racfe, sayha, saika” kelimeleri ile ifade edilir. 28  

4. Racfe kelimesi “gökyüzünde arka arkaya yıkılma sesi çıka-

ran” gök gürültüsü için de kullanılır.29  

“Râcife” kelimesi hakkında lugatlerde “sarsılma” anlamı göze 

çarpsa da sarsılmayla birlikte ya da öncesinde ortaya çıkan ses, olum-

suz manaları çağrıştırır. Bu ses huzursuzluk veren, etki altında bıra-

kan sestir. Öyle ki kalplere ve gözlere korku ve endişe verir. O gün 

geldiğinde sarsıntının şiddetinden, sesin heybetinden mahlûkat panik 

içinde bir o yana bir bu yana koşturup dururlar.  

Aynı şekilde “Râdife” kelimesinin sözlük anlamı ise:  

1. er-Ridfü (الردف) sözlükte “tâbi olan”, er-râdifü “en son ge-

len”, erdafü’l-müluk” kralların yerine geçen anlamınadır.30  

2. Tâbi olan her şey “ridf” kelimesi ile ifade edilir. “Ridâf” 

hayvanın terkisidir. Bir şeyin arkasından gelmeye, ona tâbi olmaya 

“teradüf” denir.31  

                                                           
26 Rağıb el-İsfahâni, el-Müfredât, “r-c-f”, 344 
27 Halil b. Ahmet el-Ferahidi, Kitabu’l-Ayn, thk. Dr. Abdülhamit Hindavi, 

(Beyrut: Darü’l-Kütübi’l-İlmiyye, 2003), 2/102   
28 Halil b. Ahmed, Kitabu’l-Ayn, “r-c-f”, 2/102   
29 Halil b. Ahmed, Kitabu’l-Ayn, “r-c-f”, 2/102   
30 Râğıb el-Isfehânî, el-Müfredât, “r-d-f”, 349 
31 Halil b. Ahmed, Kitabu’l-Ayn, “r-d-f”, 2/112   
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“Râdife”nin luğavî anlamlarında görüldüğü üzere; “bir önceki 

ile bağlantılı, bir şeyin arkasından gelen diğeri” anlamlarını taşır. Bu 

durumda kıyamette ortaya çıkacak ses peşpeşe olup, ardından gele-

cek olan, insanların daha önce rastlamadıkları bir takım hadiselerin 

habercisidir. Bir diğer husus, sesle ilgili ayetlerde geçen ifadelerin 

tekil olduğudur. Bu da sesin tek kaynaktan geldiğini ya da her şeyi 

kapsayıcılığını hatıra getirir. 

Tefsîr âlimlerimizin “Râcife (راجفة) ve Râdife (رادفة)” kelimeleri 

hakkında öne çıkan yorumları öncelik sırasına göre aşağıdaki gibidir:  

1. Birinci ve ikinci nefha: Mukâtil (ö.150/767), Ferrâ 

(ö.207/822), Zeccâc (ö. 311/923), Sicistânî (ö.330/941), Taberî 

(310/923), Semerkandî (ö. 373/983), Nesefî (ö. 710/1310) ve bir çok 

müfessir tefsîrlerinde “râcife”yi birinci nefha, “râdife”yi ikinci nefha 

olarak zikrederler.32 Nefh ise “bir şeyin içine üflemek” anlamınadır.33 

Hasan el-Basri (ö. 110/728) ve Katâde’nin (ö. 117/735) yorumuna 

göre “râcife dirileri öldüren birinci nefha, râdife ölüleri dirilten ikinci 

nefha” dır. 34 Dahhak (ö. 105/723) “birinci nefha ve son nefha” 

te’viliyle nefhayı iki ile sınırlamıştır. 35  Râzî’nin (ö. 606/1210) 

te’vilinde ise bu nefhadan ortaya çıkan ses “râcife” dir.36 

                                                           
32 Ebü'l-Hasen Mukātil b. Süleymân b. Beşîr el-Ezdî el-Belhî, Tefsîrü 

Mukâtil b. Süleyman, thk. Abdullah Mahmut Şehata, (Beyrut: Dârü İhyai’t-

Türas 1433/2012), 4/574; Ferrâ’, Ebû Zekeriyyâ Yahyâ b. Ziyâd b. Abdillâh 

el-Absî. Meʿâni’l-Kur’an, tah. Abdullah Mahmut Şehata, Yusuf en-Necati 

vd. (Mısır: Dârü’l-Mısrıyye, y.y., ts.), 3/231; Zeccâc, Meânî’l-Kur'ân, thk. 

Abdülcelil Abdüh Şelebî, (Beyrut: Âlemü'l-Kütüb 1408/1988), c. 5, s. 278; 

Taberî, Câmiu’l-Beyân, 24/191; Sicistani Muhammed b. Uzeyr, Ğarîbü’l 

Kur'ân (Nüzhetü’l-Kulub), thk. Muhammed Edip Abdülvahid, (Sûriye: Darü 

Kuteybe 1416/1995), 243; Semerkandi, Bahrü’l-Ulum, 3/542; Mâturîdî, 

Tefsîr, 10/405, 406; Ebû Hafs Necmeddin Ömer b. Muhammed en-Nesefî, 

et-Teysir fi’t-Tefsîr, thk. Mahir Edip Habuş, (İstanbul: Darü’l-Lübab 2019), 

خٍَّ ) 15/200 ف 
ُ
يُوَن ور ٍُّف 

قٍَُّالصُّ صَع 
َ
يُمَنٍُّْف ٍُّف  مَاوَات  يُوَمَنٍُّْالس  ٍُّف  رْض 

َ ْ
ٍُّالأ

 
لا اءٍَُّمَنٍُّْإ 

َ
ٍُُّش

 
م ٍُّاللّ

ُ
خٍَُّث ف 

ُ
ٍُّن يه  رَىٍُّف 

ْ
خ

ُ
اُأ

َ
ذ إ 

َ
ُف

يَام ٍُّهُمٍّْ رُونٍَُّق 
ُ
يَنْظ ) “Kıyamet günü sûra üflendiğinde göklerde ve yerde kim varsa 

Allah’ın diledikleri dışında kim varsa hepsi ölecektir. Sonra ona bir kez 

daha üflenecek o zaman bir de bakmışsın ki hepsi dirilip kalkmışlar ve neyle 

karşılaşacaklarını bekler haldedirler.”  ez-Zümer 39/68 ayetinde geçtiği gibi. 
33 Râğıb el-Isfehânî, Müfredât, “n-f-ḥ”, 816 
34 Ebü’l-Hasen Alî b. Muhammed b. Habîb el-Basrî el-Mâverdî, en-Nüket 

ve’l-Uyûn, thk. es-Seyyîd b. Abdülmaksûd b. Abdürrahîm, (Beyrut Lübnan: 

Darü’l-Kütübi’l-İlmiyye, ty), 6/195 
35 Taberî, Câmiu’l-Beyân, 24/192 
36  Fahrüddin er-Râzî, Mefâtîhu’l-Ğayb, (Beyrut: Darü İhyai’t-Türas 

1420/1999), 31/34 
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( تْهُمٍُّ
َ
ذ
َ
خ
َ
أ
َ
ٍّ ف

ُ
ة
َ
جْف الر  ) “Bunun üzerine onları o (gürültülü) sarsıntı ya-

kaladı” A’raf 7/78, 91; Ankebut 29/37 ayetlerinde geldiği üzere 

Mukâtil (ö.150/767), râcife hakkında der ki: “Râcife’den murad bi-

rinci nefhadır, ki o ses bütün mahlûkatı öldürecek. Arşın altı, yedi kat 

göğün üzerinden gelen bu ses, bütün yaratılmışları öldürecek. Ardın-

dan onu râdife takip eder yani ikinci nefha. İki nefha arası kırk sene-

dir.” Sonrasında mü’min kâfir herkes bu nefhayı duyar ve amellerinin 

karşılığını almak üzere mahşer düzlüğüne gelirler. Ahiretin ahvalin-

den kalpler ve gözler etkilenir.37 Kıyamet gününde yeryüzü ve dağlar 

birinci nefha ile sarsılacak, ikincisi ile mahlûkat yeniden dirilecekler.  

2. Arka arkaya gelen iki zelzele: 38  Mâturîdî (ö. 333/944) 

Te’vilat’ında, Ebu Hafs en-Nesefî (537/1142) et-Teysir’inde “râcife 

birinci, onu takip eden râdife ise ikinci ya da son zelzele” olarak zik-

rederler.39 Râzî tefsîrinde zikredildiği üzere râcife ve râdife birbirini 

takip eden iki hareket, iki şiddetli depremdir.40 İki kelime birlikte ele 

alındığında kıyamette, ahiret günlerinin ilkinde yeryüzü ve dağlar 

birbirine çarparak paramparça olurlar41 ta ki arz fena bulana kadar bu 

zelzele devam eder.42 Kıyametin bu aşamasında her şey arka arkaya 

gelecek, biri bitip diğeri başlayacak hadiseler gerçekleşecektir.43 Ta-

berî (ö.310/923) Câmiu’l-Beyân’ında “o gün yeryüzü, denizde dalga-

ların bir o yana bir bu yana çarptığı, bu esnada içindekilerin alaşağı 

olduğu gemi gibi içindekilerle birlikte sarsılacak” haberini zikretmiş-

tir.44 Tüm bu arka arkaya gelen çökme ve gürültüler ve bu esnada 

çıkan sesler kıyamet ahvalindendir. 

3. Birbirini takip eden iki sayha: Katâde bu iki kelimeyi “Al-

lah’ın izni ile ilki her şeyi öldüren, ikincisi her şeyi dirilten iki sayha” 

olarak tefsîr eder.45 Râcife ve râdife gürültülü, rahatsızlık verici ses 

                                                           
37 Mukâtil, Tefsîrü Mukâtil, 4/574-576 
38 Mücahid b. Cebr, Tefsîrü Mücahid, thk. Muhammed Abdüsselam, (Mısır: 

Darü’l-Fikr 1410/1989), 702 
39 Ebu Hafs en-Nesefî, et-Teysir, c. 15, s. 201 
40 Râzî, Mefâtîhu’l-Ğayb, 31/34; Kuteybe ed-Dineveri, Ğarîbü’l-Kur'ân, 

thk. Ahmed Sakr, (Darü’l-Kütübi’l-İlmiyye 1978), 512 
41 Mâverdî, Nüket, 6/195 
42 Râzî, Mefâtîhu’l-Ğayb, 31/34 
43 Semerkandi, Bahrü’l-Ulum, 3/542 
44 Taberî, Câmiu’l-Beyân, 18/558 
45 Katade’den nakledildiğine göre “Rasulullah bu ikisi arasında kırk yıl 

olduğunu zikreder.” Mâverdî, en-Nüket, 6/194; Taberî, Câmiu’l-Beyân, 24/ 

190, 191; Ebû Muhammed Muhyissünne el-Hüseyn b. Mes‘ûd b. Muham-
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anlamında “birinci ve ikinci sayha”dır.46 Begavi racfe’yi “şiddetli ses 

ve hareketin olması”47 anlamında ses ve hareketin birlikteliğine vur-

gu yapmıştır. Söz konusu te’villere baktığımızda kıyametteki sesin 

çok şiddetli depreme ait bir ses (yer tabakalarının sarsılma ve çökme 

sesi) ya da deprem dışında ayrı bir yerden gelen ve her şeyi kapsayan 

bir ses (nefha-i sûr sesi) olacağını düşündürür. 

( ٍّ وْمٍَّيٍَّ
ُ
رْجُف

َ
رْضٍُّ ت

َ ْ
بَالٍُّ الأ ج 

ْ
وَال ) el-Müzzemmil 73/14 ayetinde geçtiği üze-

re Râzî, râcifeyi “hareket ve korkunç bir çökme sesi” olarak nakle-

der. Râcife “gökgürültüsü gibi içinde korku ve şiddet bulunan büyük 

bir ses” râdife ise “bir şeyin arkasından gelen aynı onun gibi olan 

diğeri” dir.48 Ebu’l-Ferec İbnü’l-Cevzi (ö.597/1201) râcifeyi “gök 

gürültüsü gibi tedirgin edici, korkuya düşüren şiddetli ses” olarak 

tefsîr eder.49 Özetle râcife ve râdife ses ya da hareketle oluşan, korku 

ve dehşeti mûcip, birbirini takip eden hadiseler silsilesidir. Sesin 

titreşim kaynaklı olduğunu düşünürsek, olağandışı bir rezonans, titre-

şim durumu olarak da yorumlayabiliriz.  

4. Kıyamet ve ikinci sayha: Ebu Ubeyde (ö. 209/824?) “râcife 

kıyamet, râdife ikinci sayha” te’vilinde bulunur. 50 İbn Abbas’tan 

nakledilen bir kavle göre “râcife kıyamet, râdife ba’s” olarak nitelen-

dirilir. 51 

5. Ölüm ve diriliş: Racfe, ölüm demektir. Übey b. Ka’b (ö. 

33/654?) dan rivayeten Rasulullah gecenin dörtte birinde kalktı ve 

dedi ki: “Ey İnsanlar! Allah’ı zikredin. Râcife geldi onu râdife takip 

edecek. Ölüm içindekilerle birlikte geldi.”52 Ölüm ve ardından yeni 

bir aşamaya geçme, yeni bir hayata dirilme gerçekleşecektir.  

Yeryüzü ve dağlar birinci nefhada (râcife) sarsılacak, onu takip 

eden ikincisi (râdife) ba’s için olacaktır. Birincisinde diriler ölecek, 

ikincisinde ölüler dirilecek.53 Hamdi Yazır’ın (ö. 1361/1942) tefsîrin-

                                                                                                                            

med el-Ferrâ’ el-Begavî, Mealimü’t-Tenzil fi Tefsîri’l-Kur'ân, thk. Muham-

med Abdullah en-Nemr vd., (Darü’t-Tayyibe 1997), 8/ 326 
46 Semerkandi, Bahrü’l-Ulum, 3/542 
47 Beğavî, Mealimü’t-Tenzil, 8/ 326 
48 Fahrüddin er-Râzî, Mefâtîhu’l-Ğayb, 31/34 
49 Ebü’l-Ferec Cemâlüddîn Abdurrahmân b. Alî b. Muhammed el-Bağdâdî 

İbnü’l-Cevzî, Zadü’l-Mesir fi İlmi’t-Tefsîr, thk. Abdürrezzak el-Mehdi, 

(Beyrut: Darü’l-Kütübi’l-Arabi 1422/2001), 4/395 
50 Ebu Ubeyde Mamer b. Müsenna, Mecâzü’l-Kur’ân, thk. Muhammed Fuad 

Sezgin, (Kahire: Mektebe-i Hanci 1381/1961), 2/284 
51 Mâverdî, en-Nüket, 6/195 
52 Beğavî, Mealimü’t-Tenzil, 8/326 
53 Mâverdî, en-Nüket, 6/194; Taberî, Câmiu’l-Beyân, 24/190, 191;   
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de; ayeti kerimede geçen “kıyamet ve ba’sin olacağı gün”den54 mu-

rad “recf ten ba’se kadar uzayan vakit” tir.55 Kendisi de Râcife’yi 

kıyamet olarak tevil etmiştir. Râcife ve râdife kıyamet gününün ahva-

lindendir.  

6. Râcife ve râdife hakkındaki diğer görüşler:  

̵ Kıyametin alametleri ve ardından kıyametin gerçekleşmesi.56  

̵ Râcife birinci nefha râdife kıyametin vuku bulması  

̵ Râcife yeryüzü ve dağların, râdife gökler ve yıldızların parça-

lanıp dağılması,57  

̵ Râcife deprem râdife saat (kıyamet),58  

̵ Râcife zelzele râdife nefha, 59  

Ekser müfessirinin görüşleri râcife ve râdifenin kıyamet ahva-

linden olduğudur. İkisini birbirinin yerine kullananlar da olmuştur. 

Kelimelerin tefsîrlerinde görüldüğü üzere cumhur müfessirin “gök 

gürültüsü gibi dehşetli, korkunç bir ses ve bu sesi çıkaran hareket” 

anlamlarında yoğunlaşır. Diğer taraftan luğavi ve tefsîri manaların-

dan hareketle râcife ve râdife nin titreşimle başlayabileceği veya ken-

dilerinin titreşim olabileceği teorisi de ihtimal dâhilindedir.  

3. Sayha ( الصيحة ) 

“Son derece yüksek bir sesle bağırmak, çağırmak,60 sesi yük-

seltmek, haykırmak” anlamındadır. ( ٍّ يَسْمَعُونٍَّ يَوْمٍَّ
َ
يْحَة ٍّ الص   

حَق  
ْ
ال ب   ) “İnsanlar 

o gün o sesi gerçekten işiteceklerdir.” Kaf 50/42 ayetinde geçtiği 

üzere “sayha”yı, bir münâdînin seslenmesini işitecekler. XI.yy.da 

yaşayan Arap dil alimi Rağıb el-Isfahani (ö.502/1108), sayha’nın 

aslını “teşkîkü savt-sesin tam yerinden çıkartılması” olarak zikreder. 

Bir şeyin varlığıyla kendini haykırmasını, ortaya koymasını ifade 

edecek şekilde, ağacın diğerleri arasında belirginleşince kendi zatına 

delâlet etmesine “şecerun kad sâha” denilir.61 

                                                           
54 (ُُ﴾٦﴿ٍُّ

 ُ
فَة اج  ٍُّالر 

ُ
رْجُف

َ
 en-Naziat 79/6 (يَوْمٍَُّت

55 Elmalılı, Hak Dini Kur’an Dili, 8/5556 
56 Mâverdî, en-Nüket, 6/195 
57 Râzî, Mefâtîhu’l-Ğayb, 31/34 
58 Taberî, 24/192; Kurtubi, el-Camiu li-Ahkami’l-Kur'ân, 13/241; 19/195 
59 Ebu’l-Hasen el-Vahidi, el-Veciz fi Tefsîri Kitabi’l-Aziz, thk. Safvan Ad-

nan Davudi, (Dımeşk: Darü’l-Kalem 1415/1994), 1170 
60 “Nihayet-i kudret mertebede avaz-ı bülend ile çağırmak” Mütercim Asım 

Efendi, el-Okyanus’ül Basit, “ṣ-y-h”, 1/492 
61 Râgıb el-İsfahânî,  el-Mufredat, “ṣ-y-h”, 496 
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Sayhaya “azab” anlamı da verilir. Aslı “çağırmak, seslenmek” 

manasınadır.62 Son çağrı ile davet edilen insanlar eğer kendilerine 

gelen ilahi daveti dinlemişlerse mükâfata, dinlememişlerse azaba 

çağrılacaklar ve ansızın gelen bir sayha ile işlerini olduğu yerde bıra-

kacaklar ve o zamana kadar olan her şey sonra erecek. Ardından ge-

len tek bir sayha ile yeniden ilahi huzura çağrılacaklar, orada hâzır ve 

nâzır olacaklar.63 Sayha, ansızın gelen çok güçlü ve etkili sestir. 

Kıyamet günündeki ses; aşikar ve herkes tarafından anlaşılır 

bir şekilde, benzerine daha önce rastlanılmayan, Yüce Kitap’ta haber 

verilen sayha olduğunu haykırırcasına bir sestir. Her ses gibi sayha 

da kaynağına delâlet eder. Bu da onun büyüklüğünü gösterir. Sayha 

Allah’ın ayetlerinden olduğundan bir sonun ve başlangıcın işaretidir. 

Kıyamet günündeki sayha, dünya hayatının sona erip ahiret günleri-

nin başlangıcını haber verir.  

(Sâhat’in nahletü- النخلة صاحت ) “hurmanın uzaması”, (sâha’l 

ungûdü- العنقود صاح ) “salkımın kılıfından tamamıyla çıkıp henüz terü 

taze olduğu halde uzamaya başlaması” anlamında bu meyvelerin 

hangi meyve oldukları aşikâre olmaları gibi sayha için “aşikâr, her 

taraftan duyulan, belirgin bir ses” ten bahsedilir. Tıpkı ses çıktığı 

kaynağa delalet ettiği gibi o meyve de hangi cins olduğunu o aşama-

da adeta haykırır. ( فيهم صيح ) “kavmin helak olması” anlamınadır. Ara-

larında feryat figan edenler olduğundan “fi” harfi cerri ile ifade edilir. 

Geçmiş topluluklardan bazıları “sayha-i Cibril” ile helak oldukları 

için (صيحة) azaba da ıtlak olunur.64  

 ( ا
ن َٓ نَا ا 

ْ
رْسَل

َ
مٍّْ ا يْه 

َ
ٍّ عَل

ً
ٍّ صَيْحَة

ً
دَة وا وَاح 

ُ
ان
َ
ـك
َ
ٍّ ف ـهَش۪يم 

َ
ر ٍّ ك ظ 

َ
حْت

ُ ْ
الْ ) “Biz onlara sayhayı 

musallat ettik. Sonunda onlar hayvan ağılındaki kuru otlar gibi ezilip 

gitti.” el-Kamer 54/31 ayetinde geçtiği üzere “çok kuvvetli ses” deh-

şete ve korkuya yol açtığından bir takım eski toplulukların azab 

edilmeleri, son bulmaları sayha ile olmuştur. 

Kur'ân’daki kelime ve kavramları Arap şiirleri ile destekleye-

rek açıkladığı eserinde İbnü’l-Cevzi sayha kelimesini “konuşan can-

lılardan çıkan şiddetli ses” olarak tanımlar ve Kur'ân’da sayha’nın 

                                                           
62 Buradaki çağırmak davet anlamı haricinde “bağırmak” manasına da ham-

ledilebilir. Aslında her iki mananın da birbirine çağrışım yaptığı görülür. 

Mehmet b. Mustafa el-Vani, Luğat-ı Vankulu, TBMM Kütüphanesi 1935, 

“ṣ-y-h”, 1/211 
63 Yâsîn 36/49, 53 
64 Asım Efendi, el-Okyanus, “ṣ-y-h”, 1/492 
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“sayha-i Cibril, birinci ve ikinci nefha” olarak tevcih edildiğini ifade 

eder.65  

Kıyamet hiç beklenmedik bir anda, ansızın bir sayha ile başla-

yacaktır. Râzî, sayha kelimesini “etkili, güçlü, ikincisine ihtiyaç ol-

mayacak şekilde kendi başına yeterli olan, sayha-i vahide, yeryüzü-

nün doğusundan batısına herkese ulaşan, benzeri görülmedik azamet-

te bir ses” olarak te’vil eder. Bu apansız gelen sayha; haberi olmayan 

kimsenin aniden gelen bir ses karşısında ürkmesi gibi ki, etki tepki 

yasasına göre etkinin büyüklüğü tepkiyi de büyütür. Muazzam ve tek 

bir sayha ile gafillerin kalpleri titrer, gözleri korkuyla dolar.66  

İbn Zeyd (ö. 182/798), ayetlerde “sayhaten vahideten” şeklin-

de tavsif edilmesi sebebiyle sayhayı “tek bir nefha” olarak niteler.67 

Tüm canlıların ölmesi için ikincisine ihtiyaç duyulmayacak şekilde 

bir göz açıp kırpma kadar zamanda tek bir ses, tek bir çığlık yeter. 

Diğer taraftan tefsîrlerin ekserisinde Yasin sûresinde 49. ve 53. ayet-

lerde iki ayrı sayhanın zikredilmesi birincisi mevt ikincisi ise ba’s 

için olan sayhalar olarak nitelenmiştir.  

İbn Abbas (ö.68/687) ve İkrime’nin (ö.105/723) de içinde bu-

lunduğu cumhur müfessirîn kıyametteki sayhayı “sûra üfleme (nef-

ha)” sesi olarak izah ederler.68 Tek başına nefh (üfleme) hadisesi hem 

ölüm hem de dirilişe alamettir. Hakiki müessir her şeyde olduğu gibi 

burada da Allah’tır.69 O korkulu, heyûlâ ve heybetli ses, titreşimi 

sayesinde ölüm ve dirilişe yol açar. 

                                                           

65 el-Mü’minûn 23/41, el-Hicr 15/73, 83, Yâsîn 36/49, 53 İbnü’l-Cevzî, 

Nüzhetü’l-A’yunu’n-Nevazir fi İlmi’l-Vücuh ve’n-Nezair, thk. Muhammed 

Abdülkerim Kazım Razı, (Beyrut: Müessesetü’r-Risale 1984), 389 

66 Râzî, Mefâtîhu’l-Ğayb, 26/290 
67 Sûr’a üfürmenin yani nefhanın tek aşama olduğunu kabul eder. Taberî, 

Câmiu’l-Beyân, 20/528 
68 Yahya b. Sellâm el-Kayrevani, Tefsîru Yahya b. Sellâm, thk. Dr. Hind 

Şibli, (Beyrut: Darü’l-Kütübi’l-İlmiyye 2004), 2/811; Mâverdî, Nüket, 5/22; 

Vahidi, el-Veciz, 901, 902; Kurtubi, el-Camu li-Ahkâmi’l-Kur’ani, 15/38; 

Hâzin, Lübabü’t-Te’vil, 4/9; Ebü’l-Berekât Hafizüddîn Abdullah b. Ahmed 

b. Mahmûd en-Nesefî, Medârikü’t-Tenzil ve Hakâikü’t-Te’vil, thk.ve thrc. 

Yusuf Ali Bedîvî, (Beyrut: Dârü’l-Kelimi’t-Tayyip 1998), 3/106 
69 Râzî, Mefâtîhu’l-Ğayb, 26/291 
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Bu ses gelmeden hemen önce insanlar günlük işlerindedir. Al-

lah’ın diledikleri dışında insanlar ansızın kıyamete yakalanacaklardır. 

Yahya b. Sellam (ö.200/815) sayha nın ansızın gelmesi konusunda, 

tefsîrinde şöyle zikreder: Çarşılarda pazarda dolaşırken, alışveriş 

yapmak üzere kumaşları ölçerken, ölçmek için teRâzînin bir kefesini 

ayarlarken bunun gibi insanların günlük ihtiyaçları esnasında kıyamet 

kopacaktır. Ebu Hüreyre’den (ö.58/678) rivayeten Hz. Peygamber 

şöyle buyurmuştur: İki kişi alışveriş amacıyla kumaşlarını açmışken 

daha dürmeden, satıcının mizanın bir kefesini alçaltmışken diğerini 

daha yükseltmeden, adam yiyeceğini ağzına getirirken daha alama-

dan, kişi sürüsünü sulamak için yapıyor olduğu havuzunu bitirip de 

hayvanlarını sulayamadan kıyamet kopacaktır.70 

Yukarıdaki açıklamalardan ve değerlendirmelerden anlaşılaca-

ğı üzere kıyamet ile ilgili ayetlerde ses anlamını ittihaz eden kelime-

lerden biri olan sayha “kendinden gafil olanları dehşete düşürecek 

olan, birden ortaya çıkacak güçlü bir ses ile bağırmak, çağırmak, 

çığlık atmak, seslenmek” olarak tanımlanır. Yalnız bu çağırma bu ses 

öylesine, gelişigüzel olmayıp bir amaca yöneliktir. Bir ritim halinde 

olması kuvvetle muhtemeldir. Hakîm olan, her şeyi hakkıyla bilen 

Allah, sayhanın da içinde bulunduğu ayetlerinde en üstün ilmiyle 

sonsuz manaları barındırır.71  

4. Sâhha (الصاخة)  

Sahha kelimesinin luğavî anlamına baktığımızda tasnif ve ha-

cim açısından kapsamlı bir sözlük olan Lisanü’l-Arab’da; essahhu 

( ٍّ , صخخ  taşla vurma“ (صخة) demiri demire vurmak”, sahhatün“ ;(الصخُّ

esnasından kayadan çıkan ses”, es-sâhhatü (الصاخة) “kıyamet” anlam-

larına gelir. Ebu İshak’a göre sâhha “bu esnada kıyametin gerçekleş-

tiği, kulaklara çarpan, onları sağır eden sayha; öyle ki kulaklar kendi-

lerinin davet edildiği şey dışında başkasını duymaz.”72 Sert ve katı 

olan nesneler birbirine vurulduğunda çıkan yüksek ses “sâhha ola-

rak” tesmiye edilebilir. 

                                                           
70 Yahya b. Sellam, Tefsîru Yahya, 2/812; Kurtubi, el-Cami, 15/39 
71 el-Kehf 18/109, Lokman 31/27 ayetlerinde Allah’ın kelimelerinin bitip 

tükenmeyeceği zikredilir.  
72 İbn Manzûr, Ebü’l-Fazl Cemâlüddîn Muhammed b. Mükerrem b. Alî b. 

Ahmed el-Ensârî er-Rüveyfiî, Lisanü’l-Arab, (Beyrut: Darü Sâdır 

1414/1993), “ṣ-ḥ-ḥ”, 3/33 
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Sahha “sesin şiddetinin çok olması veya şiddetli ses, kuvvetli 

sayha” demektir. 73 Zeccâc, s-h-h kelimesinin aslının lügatte “kuvvetli 

darbe” olduğunu ifade eder. Sahha “yüksek sesin kulaklara çarpma-

sı”dır.74 Başka bir te’vile göre sahha, doğrudan “sayha” olarak da 

tanımlanmıştır.75 (لحديثه ٍّ -Sözüne kulak kesildi” şeklinde kullanıl“ (صخ 

dığı görülür. Bu durumda ( ا
َ
ذ إ 

َ
ٍّ ف ٍّ جَاءَت 

ُ
ة اخ  الص  ) ayetine “O gün insanların 

kulak kabartacağı ses geldiğinde…” anlamı verilir.76 Şiddetli sesin 

kulaklara çarpması ve kulakların yalnızca onu duyması sahhadır. 

Burada sesin kendisi ve bu sesin duyulması hadisesi aynı anlam ala-

nında değerlendirilebilir.  

“Yüksek ses, şiddetli avaz” anlamına gelen sâhha, şiddetinden 

kulakları sağır edecek özelliktedir. Bunun yanısıra “semâına kulakla-

rın dayanamadığı büyük felaket, dâhiye” 77 anlamına gelen sahha, fiil 

hali ile kulağı sağır etmek manasına, mecazen yüksek sese ıtlak olu-

nur. ( ٍّ صخه
ً
صخا ) Kulağına vurunca onu sağır etti demektir. Sahha, is-

nad-ı mecâzî üzere hakikatte duyulan bir şeyden sağır olmak anlamı-

na da kullanılır.78 Sahhanın kulakları sağır etme işi; “kendinden baş-

ka sesleri duymaya engel, sahha dışında başka seslere sağır” olarak 

“etkileyici ses” şeklinde yorumlanabilir. 

Sûr’a üfürülmesi hasebiyle79 sâhha kelimesine “kıyamet” an-

lamı verildiği görülür.80 Ehl-i tefsîr’den birçoğu (ٍّ
ُ
ة اخ  ٍّ الص  ا جَاءَت 

َ
ذ إ 

َ
-Ku“ (ف

lakları sağır eden o ses geldiğinde..” Abese 80/33 ayetini “kıyamet” 

                                                           
73 Rağıb, el-Müfredât, “ṣ-ḥ-ḥ”, 476; Asım Efendi, el-Okyanus, “ṣ-ḥ-ḥ”, 

1/548 
74 Râzî, Mefâtîhü’l-Ğayb, 31/61 
75 Mukâtil, Tefsîrü Mukâtil, 4/592; Nehhas Ebu Cafer, İ’rabu’l-Kur'ân, 

(haşiye ve talikler) Abdü’l-Mün’im Halil İbrahim, (Beyrut: Darü’l-Kütübi’l-

İlmiyye 1421/2000), 4/215; Ebü’l-Feyz Muhammed el-Murtazâ b. Muham-

med b. Muhammed b. Abdirrezzâk el-Bilgrâmî el-Hüseynî ez-Zebîdî, 

Tâcü’l-Arûs min Cevâhiri’l-Kâmûs, Matbaatü Hükümeti’l-Kuveyt 1979, 

7/290 
76 Zemahşerî, Ebü’l-Kāsım Mahmûd b. Ömer b. Muhammed el-Hârizmî, el-

Keşşâf, (Beyrut: Dârü’l-Kitâbi’l-Arabi, 1407/1986), 4/705 
77 Dâhiye “işitmeye kulakların dayanamadığı emr-i azim, büyük bir iş, afet” 

anlamlarına gelir. Asım Efendi, el-Okyanus, “d-h-y”, 3/814 
78 Asım Efendi, el-Okyanus, “ṣ-ḥ-ḥ”, 1/548 
79 (ٍّ ور  

يُالصُّ  Sur’a üfürüldüğü gün..” En’am 6/73“ (يَوْمٍَُّيُنْفَخٍُُّف 
80 Rağıb, el-Müfredât, “ṣ-ḥ-ḥ”, 476; Asım Efendi, el-Okyanus, “ṣ-ḥ-ḥ”, 

1/548 
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olarak te’vil ederler.81 Sâhha kelimesini; Ali b. Ebi Talha’nın rivaye-

tine göre İbn Abbas “kıyamet”, İkrime “birinci nefha”, Hasen el-

Basri “her şeyin duyabileceği ve her şeyi sağır eden ses” olarak ta-

nımlamışlardır.82 Sâhha, kıyametin isimlerinden biri olarak da kabul 

edilir.83 Aynı zamanda “kıyametin sesi” olarak da tanımlamak müm-

kündür. Allah diğer ayet ve işaretlerde olduğu gibi kullarını sâhha 

konusunda da uyararak bunun gibi kıyamet ahvali için hazırlıklı ol-

malarını buyurur.  

“Çarpınca kulağı sağır eden şiddetli sayha” iki şekilde nitele-

nebilir: Birincisi şiddetle çarpıp kendini işittirmesi, ikincisi de şiddeti 

sebebi ile kendisinden başkasını işittirmeyecek şekilde kulağı sağır 

etmesidir. Buna nispeten kendisinden başkasını duymaya veya kulak 

vermeye imkân vermediği için büyük şiddetli bela ve musibetlere de 

“sâhha” denilir. Kıyamet sayhası dünyadan sağır edip ahireti duyu-

ran bir sayhadır.84 İyice kulak verip dinlemek başkasından sağır ol-

makla mümkündür. 

Kıyamet gününde büyük bir afetin et-Tammetü’l-Kübrâ (  الطامة

 en-Nâziât 79/34 hemen akabinde gelecek olan ses “sâhha” ile (الكبرىٍّ

insanlar oldukları yere çöküp kalacaktır.85 Ebu Hafs en-Nesefî, hak 

ve hakikate kulak vermeyenler için kendi cinsinden olmak üzere; 

dünyada kulaklarına mühür vurulması, kıyamet gününde ise kulakları 

sağır eden sâhha ile ikab edileceğini izah eder.86 Bu durumda sâhha 

ve diğer kıyamet ahvalinin, hak ve hakikatten uzak duranlara etkili 

olacağı söylenebilir. 

5. Zecra (زجرة)  

                                                           
81  Kuteybe ed-Dineveri, Ğarîbü’l-Kur'ân, 515, Zeyd  b. Ali, Tefsîrü 

Ğarîbi’l-Kur'ân, thk. Muhammed Cevad, Beyrut ty, 464; Ferra, Meânî’l-

Kur'ân, 3/238 
82 Nehhas Ebu Cafer, İ’rabu’l-Kur'ân, c. 5, s. 96. Sâhha için “nefha-i sani-

ye” olduğu da zikredilir. Mâverdî, en-Nüket, 6/209 
83 Taberî, Câmiu’l-Beyân, 24/232; Semerkandi, Bahrü’l-Ulûm, 3/549 
84 Elmalılı Hamdi Yazır, Hak Dini Kuran Dili, 8/5588 
85 Tacü’l-Kurra Burhaneddin el-Kirmani, Esrarü’t-Tekrar fi’l-Kur'ân, thk. 

Abdülkadir Ahmet Ata, talik Ahmed Abdüttevvab Avd, (Kahire: Darü’l-

Fazîle ty), 245, 246  
86 Ebu Hafs en-Nesefî, et-Teysir fi’t-Tefsîr, 1/297 
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“Menetmek, nehyetmek, 87  sesle veya seslenerek kovmak, 

uzaklaştırmak88, azarlamak”89 manasınadır. Burada “ses vasıtası ile 

bir yerden başka bir yere sevketmek” anlamı da mümkündür. 

Zecra “tardetme, azarlama” anlamında kullanılır. Zecra keli-

mesinin diğer manaları “menetmek, bulunduğu mekândan sürmek, 

günahları irtikâp etmekten men’etmek, hayvanı veya köpeği azarla-

yarak kovmak, kuş ile kehanette bulunmak, kuş falı uygun olmadı 

diye kuşu kovmak, kahinlik yapmak, bakıcılık” tır. Zecer “bir çeşit 

büyük balığın adı veya köpekbalığı” olarak tanımlanır.90 ( زجر الراعي

-Çoban koyunlarına seslendi ya da haykırdı” şeklinde kullanıla“ (غنمه

gelmiştir.91 Zecra kelimesi galibiyetle “yüksek sesle seslenerek sev-

ketmek” anlamını çağrıştırır.  

Yahya b. Sellam (ö.200/815) zecra nın “son nefha” olduğunu 

söyler.92 Zecra kelimesini Süddi93 ve bazı müfessirler “nefha”,94 Mü-

cahid95, Hasan Basri,96 Vahidi97, Beğavi98, Zemahşeri99 gibi birçok 

müfessir100 “sayha” olarak tefsîr etmişlerdir. ( فإنما هي زجرة واحدة فإذا هم

                                                           
87 Cevheri Ebu Nasr, Sıhah, thk. Ahmet Abdülgafur Attar, (Beyrut: Darü’l-

İlmi li’l-Melâyin 1987), “z-c-r”, 2/668 
88 Rağıb, el-Müfredât, “z-c-r”, 378 
89 İbn Manzûr, Lisanü’l-Arab, “z-c-r”, 4/318 
90 Asım Efendi, el-Okyanus, “z-c-r”, 1/873 
91 Beyzâvî, Nâsırüddîn Ebû Saîd (Ebû Muhammed) Abdullāh b. Ömer b. 

Muhammed, Envârü’t-Tenzil ve Esr’ârü’t-Te’vil, thk. Muhammed Abdur-

rahman el-Maraşlî, (Beyrut: Darü İhyai’t-Türas el-Arabi 1413/1992), 5/8, 

Nesefî, Medârikü’t-Tenzil, 3/120 
92 Yahya b. Sellâm el-Kayrevani, Tefsîru Yahya b. Sellâm, 2/826 
93 Taberî, Câmiu’l-Beyân, 21/25; İbn Ebi Hatim ve Suyûtî tefsîrlerinde “son 

nefha” olarak açıklama getirilmiştir. İbn Ebi Hatim, Tefsîrü’l-Kur'âni’l-

Azim, 10/3207; Ebü’l-Fazl Celâlüddîn Abdurrahmân b. Ebî Bekr b. Mu-

hammed el-Hudayrî es-Süyûtî eş-Şâfiî, ed-Dürrü’l-Mensûr, (Beyrut: Darü’l-

Fikr ty.), 7/83 
94 Ayetin devamında “bir de bakmışsın ki beklemekteler” ifadesinden dolayı 

“nefha-i ba’s” olarak izah edilmiştir. İbnü’l-Cevzî, Zadü’l-Mesir, 3/538 
95 İbn Ebi Hatim, Tefsîrü’l-Kur'âni’l-Azim, 10/3207 
96 “Sayha” zecra olarak isimlendirilir. At ve devenin sokaklarda çıkardığı 

sese “zecr” denir. Kurtubi, el-Camiu li-Ahkami’l-Kur'ân,  15/72 
97 Vahidi, el-Veciz, 907 
98 Beğavî, Mealimü’t-Tenzil, 7/37 
99 Zemahşeri, el-Keşşaf, 4/38 
100 Taberî, Câmiu’l-Beyân, 21/25; Celalüddin el-Mahalli - Celalüddin es-

Suyûtî, Tefsîrü’l-Celaleyn, (Kahire: Darü’l-Hadis ty.), 588; Beyzâvî, en-

varü’t-Tenzil, 5/7, 8  
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 Ölümden sonra diriliş için çok şiddetli, tek bir ses kafidir. Bu“ (ينظرون

ses duyulur duyulmaz diriltilip akıbetlerini beklemeye başlayacak-

lar.” es-Saffat 37/19 Bu ayet, kıyamet gününün belirgin özelliklerin-

den “kuvvetli ses” ile birlikte, kıyametin ve ba’sin (hesap vermek 

üzere yeniden diriltilmeyi) mümkün olduğunu ve gerçekleşeceğini 

haber veren ayetlerden biridir. 

İlk nefha ile tüm mahlûkatın ölmesinden sonra ikinci nefha 

(nefha-i saniye, nefha-i ahira, nefha-i ba’s) ile yeniden diriltilmeleri 

hadisesinden mütevellit ayette geçen zecra ile “menetme yahut bir 

yerden bir yere, bir aşamadan diğerine yönlendirilme” anlamı da 

akıllara uzak görülmemektedir. Şöyle ki; “bu ses, ölüleri kabirlerinde 

yatıp uyumaktan meneder, kabirlerinde yatma aşamasından kıyam 

aşamasına ve akabinde kıyamet durağına sevkeder.” Tefsîrinde dira-

yet metodunu benimseyen, XII.yy.ın büyük düşünürlerinden Fahred-

din er-Râzî, kıyametteki sayhayı, “nefha”dan ziyade “seslenmek, 

nidâ etmek” olarak değerlendirir. Sayhanın akabinde ölüm ve hayatın 

gerçekleşmesi onların sebebi olmasından değildir. Râzî’ye göre say-

ha, ölüm ve hayata müessir değildir. Bilakis ölümün ve hayatın yara-

tıcısı bizzat Allah’tır: ( والحياة الْوت خلق الذي ) “O, ölümü ve hayatı yarat-

mıştır.” el-Mülk 67/2101 Bize göre de ayetleri incelediğimizde kıya-

met günündeki ses, ismi ne olursa olsun “nidâ etme, seslenme, hay-

kırma, bağırma” anlamında yoğunlaşır. İsimlerin farklılığı sesin nite-

liği hakkında bize fikir verir. Daha önce de geçtiği gibi bu ses ölü-

mün ve dirilmenin sebebi değil, alâmetidir ya da onu niteleyen belir-

teci olarak da tanımlanabilir. 

6. Nâkûr ( ناقور) 

Nakur, meleğin içine üfleyeceği sûr’a,102 ağız ile çalınan boru-

ya denir.103 Fakr vezninde nakr “boruya üflemek, dilin ucunu dama-

ğa yapıştırıp ıslık çalmak, ıslık gibi ince ses, atı sürmek için ıslık 

çalmak, başparmağı orta parmağa vurarak şıklatma sesi, belli bir 

kişiyi ya da belli bir topluluğu davet etmek” manalarına kullanılır.104  

( رٍَّ
َ
ق
َ
ي ن ور ٍّالن ٍّ ف 

ُ
يٍّْ اق

َ
ي أ ور ٍّ ف 

الصُّ ) Nakr üfürmeye denir. Mehmet b. Musta-

fa el-Vani nakr kelimesi için “Dili damağa yapıştırıp sonra ağzını 

açmakla ortaya çıkan ses, baş parmağı orta parmağa vurarak çıkan 

ses.” anlamlarına da gelir. Davar cinsini sürmek için seslenmek ( 

                                                           
101 Râzî, Mefâtîhu’l-Ğayb, 26/326  
102 Halil b. Ahmed, Kitabu’l-‘Ayn, “n-ḳ-r”, 4/256 
103 el-Okyanus, “n-ḳ-r”, 2/131 
104 el-Okyanus, “n-ḳ-r”, 2/130 
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رًا
ْ
ق
َ
ٍّ ن رَس 

َ
ف
ْ
ال رْتٍُّ ب 

َ
ق
َ
 ,anlamlarını zikreder.105 Buna göre nakr; “çağırmak ( ن

seslenmek veya harekete geçirmek için ses çıkarmak, ıslık veya par-

mak şıklatma sesi ile işaret ederek çağırmak” anlamlarına gelmiştir. 

( ا
َ
ذ ا 

َ
رٍَّ ف ق 

ُ
ي ن ٍّ ف  ور  

ُ
اق -O nâkûra üfürüldüğü zaman var ya..” el“ ( ﴾٨﴿ الن 

Müddessir 74/8 ayetindeki nâkûr kelimesine tevil ehli tarafından 

“sûr” anlamı verilir.106 Ferrâ iki nefhanın ilki olduğunu nakleder.107 

İkinci nefha olduğunu söyleyenler de olmuştur.108 Nakr Arap kela-

mında “ses” anlamındadır. Fâûl vezninde nâkûr, ses çıkması için, 

içine üflenilmesi sebebiyle bu adı almış gibidir.109 Sesin çıkmasına 

sebep olduğundan nâkûr adını alır. Nakr ın aslının el-gar’u (القرع) 

olduğu da ifade edilir.110  

Mâturîdî’nin (ö.333/944) teviline göre Kur'ân-ı Kerim’deki 

“sayha, zecra ve nakra” gerçek anlamlarında değerlendirildiğinde; 

“çığlık, bağırma ve üfleme”nin ardından kıyamet vuku bulur. Bir 

başka açıdan temsil sadedinde bu işlerin hepsi Allah’a kolaydır. Sûra 

üfleme ve yeniden dirilme hadiseleri; ilk yaratılışın aşamalarının 

hilafına bir anlık, kimseye zor gelmeyecek, çok hızlı yapılabilecek 

örneklerle anlatılır. Neş’e-i ula’nın aksine neş’e-i uhra “nefha, sayha, 

zecra ve lemha” miktarıncadır.111 Netice itibarıyla ayetteki nakur ve 

nakr ifadeleri ile kıyametteki sesin bir niteliği olan ıslık ya da parmak 

şıklatma tonunda, hey’etinde bir üfleme olduğu anlaşılır.  

7. Kâria (قارعة) 

El-kar’u “bir şeyi diğer bir şeye vurmak”,112 üçüncü babdan 

“itmek, kakmak” manasına gelir. “Kapıyı vurarak ittirmek, kakmak” 

anlamında ( الباب قرعت ) denilir. Araplar arasında “asa ile dürterek uya-

nık kılmak” anlamını da taşır. “Kâsenin kenarını alnına vurup içinde-

                                                           
105  Mehmet b. Mustafa el-Vani, Luğat-ı Vankulu, “n-ḳ-r”, 1/471 
106  Rağıb, Müfredât, “n-ḳ-r”, 821; Zeyd b. Ali, Tefsîrü Ğarîbi’l-Kur'ân, 

443; Mukâtil, Tefsîrü Mukâtil, 4/490, 491; Taberî Tefsîrinde zikredildiği 

üzere İbn Abbas, İkrime, Mücahid,  Hasan Basri, Katade, Dahhak, Rebi’ b. 

Enes, İbn Zeyd “sûr” olarak tevil ederler. Taberî, Câmiu’l-Beyân, 23/17, 18; 

Mücahid nâkur’un karn (boru veya boynuz) şeklinde olduğunu zikreder. İbn 

Kesir, Tefsîru’l-Kur'âni’l-Azim, c. 8, s. 264 
107 el-Ferra, Meânî’l-Kur'ân, c. 3, s. 201 
108 Mâverdî, Nüket, c. 6, s. 138; Beğavî, Mealimü’t-Tenzil, c. 8, s. 266 
109 Kurtubi, el-Camiu li-Ahkami’l-Kur'ân, c. 19, s. 70  
110 Beyzâvî, Envarü’t-Tenzil, c. 5, s. 260 
111 Mâturîdî, Tefsîru’l-Mâturîdî, c. 10, s. 304 
112 Rağıb, el-Müfredât, “ḳ-r-a”, 666 
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kinin tamamını içti ( جبهته اءبالان الشارب قرع ), başına değnek ile vurdu (  قرع

قرعا بالعصا راسه )” anlamlarında da kullanılır. Kâria, “dehrin şedaidinden 

olan şiddetli afet, dahiye” manasına da gelir.113 Kelimenin uyarıcı bir 

darbe ile gelen ses anlamına kullanıldığı anlaşılır.  

Kâria “kıyamet, şiddet, şiddetli” demektir. “Fülan kişi, zama-

nın şedâidinden güvende oldu” anlamında ( الدهر قوارع امن فلن ) kullanı-

lır. Ayetü’l Kürsi “Kavâriu’l-Kur'ân” dandır yani cin, ins ve şeytanın 

zararlarına veya dehrin havadisine karşı koruyucu ayetlerdendir. Şey-

tana karşı Kur'ân’ın tokmakları da denilebilir. “Kavâriu’d dehr” za-

manın içinde başa gelebilecek olan kötü hadiseler, zamanın zorlu 

musibetleri, şedâid anlamında kullanılır. Darb (vurmak) manasına 

kara’tühü (قرعته) denilir.114 “Kuvvetlice vurunca ortaya çıkan şiddetli 

ses” kâria dır.115 Kâria, kapıya kuvvetle vurulduğunda çıkan sestir. 

Böyle bir ses birdenbire olduğunda muhatabını ürkütür, kalbinin 

çarpmasına neden olur. Bu ses kötü, dehşetli bir şeyler olacağının 

habercisidir. 

Kâria “ansızın yakalayacak bir dâhiye, afet; ürkütücü halleriy-

le, korkularıyla vuran kıyamettir”. K-r-a (قرع) kelimesinin aslı “darb, 

vurmak” tır.116 Taberî kâria için “o esnada inen belaların büyüklüğü, 

dehşeti ve korkusu insanların kalplerine vuran kıyamet saatinin aza-

meti” olarak tanımlar. Bu uzun bir gündür, akabinde gecesi olmayan 

bir gündüzdür. İbn Abbas (ö.68/687) kâria kelimesini, “kıyametin 

isimlerindendir. Allah kıyameti yüceltir ve kullarını o günün şedai-

dinden sakındırır” şeklinde te’vil eder. Veki’ b. Cerrah (ö. 197/812) 

“kâria, vâkıa, hâkka” kıyametin isimlerinden olduğunu ifade eder.117 

“Tâmme, sâhha, ğâşiye” diğer isimleri arasında zikredilir.118 Kâria 

kelimesini Katâde (ö.117/735), İbn Abbas (ö.68/687)119 “saat”, bir 

kısım müfessirler “kıyamet gününün sayhası, sesi”,120 kalplere korku 

saldığı için “azab”121 olarak tefsîr ederler. Buradan çıkarılan neticeye 

                                                           
113 Mehmet b. Mustafa el-Vani, Luğat-ı Vankulu, “ḳ-r-a”, 2/48, 50 
114 Halil b. Ahmed, Kitabu’l-‘Ayn, “ḳ-r-a”, 3/379 
115 Âlûsî, Rûhu’l-Meânî,  15/447 
116 Ebu Ubeyd Ahmed b. Muhammed el-Herevi, el-Ğarîbeyn fi’l-Kur'ân 

ve’l-Hadis, thk. Ahmed Ferid el-Mezidi, (Arabistan: Mektebetu Nizâr Mus-

tafa el-Bâz 1420/1999), 5/1529 
117 Taberî, Câmiu’l-Beyân, 24/573, 574 
118 İbn Kesir, Tefsîrü’l-Kur'âni’l-Azim, 8/468 
119 Taberî, Câmiu’l-Beyân, 24/573 
120 Mâverdî, Nüket, 6/327; Âlûsî, Rûhu’l-Meânî,  15/447 
121 Mâverdî, Nüket, 6/327 
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göre kâria, her yönüyle korkuya düşüren, kıyamet ve ahvalinde orta-

ya çıkan sesi ifade eder. 

 Âlûsî (ö.1270/1854), tefsîrinde kâria nın “birinci nefha ile 

başlayıp mahlukat arasında hesap verme ve hükmetme faslına kadar 

sürecek olan kıyametin kendisi” olduğunu zikreder. 122  Alimler 

kâria’nın kıyamet isimlerinden olduğu konusunda ittifak etmişler-

dir.123 Zamanın büyük hadiselerine de “kâria” denir. Kendisiyle can 

alışverişi yapıldığı124 ya da büyük kütlelerin birbirine çarpması esna-

sında çıkan “ses”ten dolayı veyahut dehşetten kalplerin korku ile 

gürültülü bir şekilde çarpması sebebi ile kıyamete bu ismin verildiği 

söylenir.125 

Kelbi’nin (ö. 146/763) ifade ettiği üzere kıyamet gününün deh-

şetinde, daha önce görülmemiş bir şekilde “göklerde çatlayıp yarılma 

(inşikak ve infitar), güneşte dürülme (tekvir), yıldızlarda saçılıp dö-

külme (intisar), dağlarda çarpışma sonucu un ufak hale gelerek sav-

rulma (dekk ve nesf), yeryüzünde değişim ve dönüşüm (tebdil)” ger-

çekleşirken oluşan hadiseler, ortaya çıkan sesler kalplere korku vere-

cek. Mukâtil’e göre bu dehşeti Allah’ın düşmanları yaşayacak, mü-

minler bundan (kâria’dan) güvende olacaklar. Muhakkikîn-i ulema 

( آمنونٍّ يومئذ فزع من وهم ) “Ve onlar o gün korkudan emin kalırlar.” en-

Neml 27/89 ayeti sebebi ile müminlerin güvende olduğu bu son görü-

şü tercih etmişlerdir.126  

Görüldüğü üzere kâria kelimesi “kıyamet, saat ve bu günde 

olan dehşetli hadiseler, gürültünün ortaya çıkardığı rahatsızlık verici 

ses” anlamlarına işaret etmektedir. Tefsîrlerde nefha anlamı ikincil 

planda kalmıştır. Kâria kelimesini kıyametin dehşetinden dolayı, 

kalplere korku veren kuvvetli ses olarak tanımlamak mümkündür.  

8.  Nidâ ve Yevmü’t-Tenad 

Nidâ Vankulu Lugatı’nda “avaz, savt, çağırmak” manasınadır. 

Münada sülasi mezid babında “bir kişi ile uygun bir yerde karşılıklı 

konuşmaktır.” en-Nediyy, en-nedve, en-nâdî “bir topluluğun karşılıklı 

                                                           
122 Âlûsî, Rûhu’l-Meânî,  15/447 
123 Kurtubi, el-Camiu li-Ahkami’l-Kur'ân, 20/164; “Karia kıyametin isimle-

rindendir.” İbn Cerir et-Taberî, İbn Münzir, İbn Ebi Hatim ve İbn Murde-

veyh İbn Abbas tariklerinden tahriç etmiştir. Suyuti, ed-Dürrü’l-Mensûr, 

8/605; Âlûsî, Rûhu’l-Meânî, 15/447  
124 Ses ile can alma ve yine ses ile yeniden can bulma. 
125 Râzî, Mefâtîhu’l-Ğayb, 32/265 
126 Râzî, Mefâtîhu’l-Ğayb, 32/265 



 

400 

konuştuğu ve meşveret ettiği yer”, et-tenâdî “çağrışmak” 127, “insan-

ların biraraya gelip birikmeleri”, “birbirine çağırmak”128 tefâul vez-

ninde “insanların birbirleri ile meclis kurup akd-i encümen eylemek” 

demektir.  

N-d-v “bir araya gelip birikmek” bazen de tam tersi “dağılmak, 

ayrılmak” manasınadır. Nedeti’l-ibilü “devenin ekşi otlaktan tatlı 

otlağa çıkması”na denir. Bazılarına göre tef’il vezninde “develeri 

suya götürüp bir miktar içtikten sonra biraz oturup sonra yine suya 

götürmek”, “bir nesneyi nemnak eylemek, ıslamak” manalarınadır.  

Asım Efendi (ö.1235/1819) kamusunda müfaale vezninde, 

münada ve nidâ “bir kimse ile encümen olup hemnişin olmak” tarifi 

sıcak bir sohbet ortamını çağrıştırmaktadır. Yine aynı vezinde “mü-

fahare, karşılıklı övünme, yol belirip açığa çıkma, saklı şeyleri ızhar 

eyleme, sırlarını açıklama, bir nesneyi görüp bilmek, birisini çağır-

ma” manalarına gelir.129 “Bir münâdînin nidâ edeceği gün ona kulak 

ver, dinle..” Kaf 50/41 ayeti şöyle te’vil edilebilir: Kıyamette insanla-

ra seslenildiğinde bir araya gelip toplanacaklar ve sırlar açığa çıka-

cak, görünüp bilinmeyenler görünür bilinir olacak, cennetlikler ve 

cehennemlikler karşılıklı veya kendi aralarında muhavere edecekler. 

İnsanlara toplanmaları için seslenilecektir.  

“Ses” anlamında müsteâr olarak kullanılan nidâ, “sesi yük-

seltmek ve sesin zuhuru, sesin ortaya çıkması” olarak tanımlanabilir. 

Bazı durumlarda “mücerret ses” anlamı da verilir: ( لٍُّ
َ
ذٖينٍَّ وَمَث

 
رُوا ال

َ
ف
َ
ٍّ ك ل 

َ
مَث

َ
 ك

ذٖى
 
قٍُّ ال مَا يَنْع  ٍّ ب 

َ
ٍّ يَسْمَعٍُّ لا

 
لا دَاءًٍّ دُعَاءًٍّ ا  وَن  ) “’Atalarımızın dinini asla terketmeyiz 

diyen’ o kâfirlerin durumu çobanın seslendiği davar sürüsünün du-

rumu gibidir. Zira sürü çobanın haykırışlarını duyar fakat ne dediği-

ni anlamaz.” el-Bakara 2/171 ayetinde nidâ kelimesi ile kelamın ikti-

zası olan ses-söz-mana üçlüsünden “ses” e duyarlılığa vurgu yapıl-

mıştır. Diğer taraftan başka bir ayette terkip halinde her üçünü de 

içine alacak şekilde bir anlam da verilmiştir:130 (ى كٍَّ مُوس ٰ ادٰى رَبُّ
َ
ٍّ ن

ْ
ذ  (وَا 

“Rabbin vaktiyle Musa’ya seslendi.” eş-Şuara 26/10 

                                                           
127 Mehmet b. Mustafa el-Vani, Luğat-ı Vankulu, “n-d-v”, 2/733 
128 Asım Efendi, el-Okyanus, “n-d-v”, 3/937, 938 
129 Asım Efendi, el-Okyanus, “n-d-v”, 3/937, 938 
130 Rağıb, el-Müfredât, “n-d-v”, 796, 797 
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Müfâale vezninde nidâ; “mecliste birlikte oturmak, övünmek, 

sırrın ortaya çıkması, çağıranın sesinin belirgin hale gelmesi, zuhur 

etmek, görüp bilmek” anlamlarınadır. Bir topluluğun oturup sohbet 

ettiği, birbirine seslendiği, çağırdığı yere “en-nedve, en-nâdî, en-

nediyy” kelimeleri ile söylenir. Oradan ayrıldıklarında ise bu ismi 

almaz. Birlikte oturup sohbet etmeye, yanında oturduğu, sohbet ettiği 

arkadaşa da bu isimler verilir.131 Nâdâ kelimesi “yüksek sesle çağırdı, 

davet etti” anlamına kullanılmıştır.132  

Kıyamet günündeki ses ile ilgili olarak “bir araya gelmeleri 

için çağırmak, seslenmek” anlamında nidâ hakkında iki ayet karşımı-

za çıkmaktadır. Birincisi yeni bir başlangıcın habercisi olan ses; diğe-

ri ise insanların telaştan bağrışıp çağrışmaları dolayısı ile ortaya çı-

kan ses. Her ikisi de “korku, panik, toparlanıp kendine gelme” an-

lamlarını ittihaz eder: ( عٍّْ ٍّ يَوْمٍَّ وَاسْتَم  ٍّ يُنَاد  نَاد 
ُ ْ
نٍّْ الْ ٍّ م  ان 

َ
ٍّ مَك ر يب 

َ
 يَسْمَعُونٍَّ يَوْمٍَّ) ٤١( ق

ٍّ
َ
يْحَة ٍّ الص   

حَق 
ْ
ال كٍَّ ب  ل 

َ
ٍّ يَوْمٍُّ ذ رُوج 

ُ
خ
ْ
)٤٢( ال ) “Sen, seslenenin yakın bir yerden sesle-

neceği gün, o sese, kulak ver. İnsanlar o gün o sesi gerçekten işite-

ceklerdir. İşte bu, kabirlerden çıkış günüdür.” Kaf 50/41 

Kur'ân-ı Kerim kıyamet gününde bir de bağırıp çağırma sesle-

rinden bahseder: ( ٍّ وَيَا وْم 
َ
ي ق ۪

َٓ 
ن ٍّ ا 

ُ
اف

َ
خ
َ
مٍّْ ا

ُ
يْك

َ
نَاد  ٍّ يَوْمٍَّ عَل

﴾٣٢﴿ الت   ) “Ey kavmim! Ger-

çekten sizin için, o bağrışıp çağrışma gününden korkuyorum.” el-

Mü’min 40/32 

Kaf Sûresi 41. ayetinde geçen, kıyamet günü mahlûkata top-

lanmaları için seslenecek olan münâdînin İsrafil ya da Cebrail as. 

olduğu ifade edilir. Bu sesi, başlangıçtaki “kün” emrinin işitilmesi 

gibi yeniden diriltilmedeki sayhayı da herkes aynı seviyede işitecek-

ler. Hakka çağıran o sayhayı işitecekleri gün; bir sonraki ayette geçen 

“huruç, çıkış günü”dür. Beyzavi, “kabirlerinden çıkış günü” olan bu 

günün kıyametin ismi olduğunu söyler. Bayrama da bu ismin verildi-

ğini bildirir.133 Çıkış günü mü’minler için bayram, kâfirler için hüs-

ran günüdür.  

Elmalılı Hamdi Yazır, tefsîrinde ifade edildiği üzere Mü’min 

Sûresi 32.ayette geçen “yevme’t-tenâd” da kıyametin isimlerindendir. 

                                                           
131 Daru’n-Nedve, toplantı amaçlı, gündüzleri bir araya gelinen yer. Mek-

ke’de Kusay b. Kilab’ın başlangıçta Kureyşlilerin arasını ıslah için yaptırdı-

ğı Daru’n-Nedve, daha sonra ileri gelenlerin müşaveret amaçlı toplandığı 

yer olarak kullanılmıştır. Zebîdî, Tâcu’l-Arûs, “n-d-v”, 40/ 52, 54, 55 
132 Halil b. Ahmed, Kitabu’l-‘Ayn, “n-d-v”, 4/209 
133 Elmalılı, Hak Dini Kur’an Dili, 6/4523 
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O gün insanların feryad ü figan ile bağırışacakları, istimdad ettikleri, 

kaçıştıkları gündür.134 

İbn Abbas (ö.68/687) “Seslenenin yakın bir yerden sesleneceği 

gün, o sese, kulak ver.” Kaf 50/41 ayetindeki nidâyı “sayha” olarak 

tefsîr eder.135 Bu esnada nidâ edenin İsrafil olduğu ifade edilir.136 

Katâde (ö.117/735) de aynı şekilde münâdînin, sûrun sahibi olan 

İsrafil olduğunu vurgular.137 Meleğin sahrada durup “haydi ey insan-

lar hesap vermeye gelin. Allah size kesinleşmiş hükmün gerçekleş-

mesi için biraraya gelip toplanmanızı emrediyor.” diye nidâ edeceği 

zikredilir.138  

Münâdînin Cibril olabileceği de söylenmiştir.139 Cibril, Bey-

tülmakdis’in yanında herkesin işiteceği bir ses tonu ile seslenir.140 

Zemahşeri “İsrafil’in sûra üfüreceğini, Cebrail’in nidâ edeceğini” 

nakleder.141  

Râzî’ye göre ayetteki münâdî kelimesinin Allah’a hamledilme-

si akıldan uzak değildir. Buna göre münâdînin yakın bir yerden ses-

lenmesinden maksat; sesin “yakından” duyulması, herkesin aynı se-

viyede işitmesi ve kimseye gizli olmaması şeklinde bir düşünce yo-

luyla bu fikir tercih edilebilir. “Biz ona şah damarından daha yakı-

                                                           
134 Elmalılı, Hak Dini Kur’an Dili, 6/4158 
135 Taberî, Câmiu’l-Beyân, 22/382 Bir başka bir te’vile göre “kıyametin 

sayhasını ve yeniden dirilmeyi bekle” anlamınadır. Hâzin, Lübabu’t-Te’vil, 

4/191 
136 Kaynaklarda Kıyamet Günü’nün ahvalinden olarak, haber verilen şeyin 

tazimi ve haşyetini tasavvur mahiyetinde İsrafil as. ın Beyt-i Makdis’teki 

kayadan şu şekilde nidâ edeceği bildirilir: “Ey çürümüş kemikler, birbirin-

den kopmuş eklemler, parçalanmış etler, dağılmış saçlar! Allah hükmün 

gerçekleşmesi için toplanmanızı emrediyor!” Kayanın ayetteki “yakın me-

kan” ifadesinden dolayı yeryüzünün ortası ve gökyüzüne onsekiz mil uzak-

lığında en yakın kısmı olduğu rivayeti vardır. Başka bir rivayete göre de 

sûra üfüren İsrafil as iken, nidâ eden Cebrail as.dir. Ebü’l-Berekât en-

Nesefî, Medariku’t-Tenzil, 3/370; Mukâtil, Tefsîru Mukâtil, 4/116; Hâzin, 

Lübabü’t-Te’vil, 4/191 
137 Kurtubi, el-Camiu li-Ahkâmi’l-Kur’ân, 17/27 
138 İbn Cevzî, Zâdü’l-Mesir, 4/166 
139 Ferra, Meânî’l-Kur'ân, 3/81; Mâturîdî, Te’vilatu’l-Kur’ân, 9/369 
140 Mâturîdî, Tefsîru’l-Mâturîdî (Te’vilatü Ehli’s-Sünne), 9/369 
141 “Haydi hesaba” diye nidâ edilmesi nidânın mahşerde olacağına işaret 

eder.” Kurtubi, el-Camiu li-Ahkâmi’l-Kur’ân, 17/27 
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nız” Kaf 50/16 ayetinden hareketle yakınlık Allah hakkında mekân 

ile olmaz.142  

İbn Cüreyc (ö. 150/767) demiştir ki; uzak ve yakında bulunan 

herkes o sesi duyar.143  Katâde (ö.117/735) Ka’bü’l-Ahbar’ın (ö. 

32/652) şöyle dediğini rivayet eder: Kıyamet gününün sayhasını dinle 

ey Muhammed! O gün bir münâdî yakın bir yerden, şöyle diyerek 

seslenecek: “Ey çürümüş kemikler ve çözülmüş eklemler! Allah, 

aranızda kesin hüküm verilmesi için bir araya gelmenizi emredi-

yor.”144 

Ayette “dinle!” buyurarak o sese hazırlıklı olurlar ise böyle bir 

durumdan etkilenmeyecekleri zarar görmeyeceklerini izah eder. Tıpkı 

şimşeğin çakmasından sonra gök gürültüsünün geleceğini bilen ve 

buna hazırlıklı davranan, gök gürültüsünden etkilenmez iken, şimşe-

ğe aldırış etmeyen aniden gelen gök gürültüsünden korkar veya kor-

kudan bayılabilir.145  

Kıyamette herkesin işitebileceği ölçüde olan ses; insanları ha-

rekete geçiren, onları hesap verme alanına, kesinleşmiş hükmü ger-

çekleştirmek için toplanmaya sevkeden bir sestir. Ayetler kıyametin 

dehşetinden biri olan ses hakkında, olumsuz etkilerinden korunabil-

meleri için insanları uyarır. Ayete kulak vermeyenler paniğe kapılıp 

oradan oraya çaresizce kaçışırlar. 

9. Hems (همس) 

 el-Hemsü “gizli, alçak ses tonu”, hemsü’l akdâm “en hafif 

ayak sesi” anlamına gelir.146 Hemûs “aslanın (avına) yürürken çıkar-

dığı ayak sesi, aslanın farkettirmeden yavaşça yürümesi”, mehmuse 

“hafi (gizli) olan nesne”, hurûf-u mehmûse ( هٍُّ
 
ٍّ حَث ص 

ْ
خ

َ
ٍّ ش

َ
ت

َ
سَك

َ
ف ) harflerin-

de toplanır. Zira bu harfler okunurken mahreçlerine fazla dayanılma-

dan telaffuz edilirken nefes akar.147 Hems gizliliktir. Kelime Kur'ân-ı 

Kerim’de tek bir yerde, Tâhâ Suresi 108. ayetinde geçer. 

                                                           
142 Râzî, Mefâtîhu’l-Ğayb, 28/155. Mecâzen yakından gelen bir sesin du-

yulması söz konusu olduğunda bu sesin Allah’tan gelme ihtimali de söz 

konusudur.  
143 Mâverdî, Nüket, 5/358 
144 Taberî, Câmiu’l-Beyân, 22/382 
145 Râzî, Mefâtîhu’l-Ğayb, 28/155  
146 Râğıb el-Isfehânî, el-Müfredât, 846; Mehmet b. Mustafa el-Vani  Luğat-

ıVankulu, 1/551 
147 Mehmet b. Mustafa el-Vani, Luğat-ı Vankulu, 1/551, 552; Asım Efendi, 

el-Okyanus, 2/308 
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Sesi sadırdan gelmeksizin ağızda hissetmek “hems”tir. Açıktan 

pek anlaşılmayan belli belirsiz, gizli saklı ses. ( الصدر في الشيطان همس ) 

İfadesi şeytanın, vesvesesi ile sadra fısıldaması anlamınadır. Rivayet 

edildiğine göre Resulullah (s.a.s.) şeytanın “hemz, hems ve 

lemz”inden Allah’a sığınırdı. Hemz arkadan çekiştirme bir nevi alay 

etme, lemz yüzüne karşı ayıplamadır.148 Hems ise şeytanın kalbe pek 

gizli fısıldaması, vesvesesidir. Hems; ayakların yeryüzü üzerinde 

çıkardığı sestir, ayak pıtırtısı.149 Hems ifadesinde aşırılık vardır. Şey-

tan da insanın sadrına bıkıp usanmadan sürekli fısıldar, vesvese verir. 

İnsanın kendisini veya başkalarını ayıplama, kusûr bulma sûretiyle 

mütemadiyen kışkırtır.  

“(Üzüm vs.) sıkmak, kırmak (همسه), ağzı açmadan lokmayı 

çiğnemek, ara vermeden ya da kısa aralık vererek gece gündüz git-

mek” anlamlarına gelir. “Göğüsten çıktığı belli olmayarak, cehr ve 

izhar eylemeyerek, açıktan olmaksızın, ağzın içinden pek gizlice 

sesle söz söylemek” hems’tir. Tehamüs “fısıldaşmak” demektir.150 

Zebîdî (ö.1205/1791) ( ٍّ
َ

ل
َ
سْمَعٍُّ ف

َ
ٍّ ت

 
لا هَمْسًا ا  ) “Fısıltıdan başka bir ses 

işitemezsin.” Taha 20/108 ayetinde “ayağın ard üstündeki hareketle-

ri” olarak yorumlamıştır. Mahşer yerine giderken ortadaki sessizlik-

ten dolayı çekinerek, ortamın haşyeti sebebi ile yalnızca gizli ayak 

basma sesleri duyulacağı ifade edilir. Gizli, hafi olan her bir söz veya 

başka bir şeye “hems” denir. Neredeyse anlaşılmayan, belli belirsiz 

söze de hems denilmiştir. Cevherî (400/1009) ayetteki hems kelime-

sinin tefsîrinde “tıpkı hırsızın arkadaşına söylemesi gibi “( وصح اهمس ) 

sessizce yürü ve sus” örneğini verir. 151  

Son olarak kıyamet günündeki seslerden biri de “hems”tir. 

( ٍّ ذ  عُونٍَّ يَوْمَئ  ب 
 
يٍَّ يَت اع 

ٍّ الد 
َ

وَجٍَّ لا ٍّ ع 
 
هُ
َ
ٍّ ل عَت 

َ
ش

َ
صْوَاتٍُّ وَخ

َ ْ
ٍّ الا حْمٰن  لر  ٍّ ل 

َ
ل

َ
سْمَعٍُّ ف

َ
ٍّ ت

 
لا ٍّ ا 

ً
 Onlar o“ (  هَمْسا

gün kendisinden kaçamayacakları bir davetçiye uyacaklardır. O za-

man bütün sesler Rahman’dan ötürü kısılacaktır. Öyle ki sen artık 

fısıltıdan başka bir şey işitemeyeceksin!” Taha 20/108 ayetinde 

“hems” “çok hafif ayak sesi gibi gizli ses” olarak izah edilir.152 O gün 

insanlar, sağa sola sapmadan davetçinin seslenmesine tabi olacaklar, 

                                                           
148 Hümeze Sûresi birinci ayetinde her iki kelime de geçmektedir. (ٍُّ  

ل 
ُ
ك وَيْل ٍُّل 

ٍُّهُمَزَة ٍّ  َ
ٍۨ
زَة 
َ ُ
ُُ﴾١﴿ُلْ  ) Hümeze 104/1 

149 Halil b. Ahmed, Kitabu’l-‘Ayn, 4/322 
150 Mütercim Asım Efendi, el-Okyanusu’l- Basit, 2/308 
151 Zebîdî, Tâcü’l-Arûs, 18/42, 43 
152 Zeyd b. Ali, Tefsîrü Ğarîbi’l-Kur'ân, 273; Mukâtil, Tefsîru Mukâtil, 3/42 
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kimsecikler konuşamayacak,153 çok alçak sesten ya da ayak seslerin-

den başka bir ses duyulmayacak. Hems kelimesini Übey b. Ka’b, İbn 

Abbas, Ebu Ubeyde “alçak ses, fısıltı”, Hasan Basri, İkrime “ayak 

sesi” diye tefsîr etmişlerdir.154 Ferrâ ve Taberî hems kelimesini "de-

venin yürürken çıkardığı ses yahut insanlar mahşer yerine sevkedilir-

ken ayaklarının çıkardığı ses"155, Mücahid "ne dediği anlaşılmayan, 

karışık ses"156 Mâturîdî “hems neredeyse duyulamayacak kadar gizli 

konuşma sesi” olduğunu zikreder. Başkaları "ayak sesleri, ayakların 

hareket etme sesi" diye ifade etmişlerdir. İnsanlar korktuklarında sesi 

kısılır ve yumuşar, güven içinde olduklarında ise sesleri yükselir. 

Yahut başka bir tevcihe göre seslerin kısılmasında kinayeli bir anla-

tım vardır.157 

Allah kıyamet günü gökyüzünü dürecek, yıldızlar dağılacak, 

güneş ve ay gidecek ve insanları karanlıkta haşredecek. Bu esnada bir 

münâdî seslenecek ve ona doğru hipnoz olmuşçasına gidecekler. 

Katâde insanların başka bir yere meyletmeksizin sesin ardısıra gide-

cekleri tefsîrini yapar.158 Kıyametin korku ve panik dolu sesinden 

sonra insanların gördükleri ve yaşadıkları sebebi ile sesleri çıkamaz 

hale geleceği, çok hafi bir ses haricinde o günde başka bir ses olma-

yacağı aşamasını kıyamet gününün duraklarından biri olarak zikre-

dildiğini ayette müşahede etmiş oluyoruz. 

 Sonuç ve Değerlendirme 

Kur'ân-ı Kerim, kıyamet gününde kuvvetli bir sesin varlığın-

dan söz eder. Bu ses; “sûr, sayha, sâhha, zecra, nidâ, yevmü’t-

tenad, râcife, râdife, kâria, nâkûr, hems” kelimeleri ile ayetlerde 

ifade edilmiştir.  

Kıyamet ile ilgili ayetlerde o büyük günde bir takım ses etmen-

lerinden bahsedilmiş ve bunlara çeşitli isimler verilmiştir. Çalışma-

mızda farklı şekillerde adlandırılan ses olgusunun etimolojisi ve an-

lam tahlillerine değinilmiş ardından Muteber tefsîrlerde konu hak-

kındaki te’villere yer verilmiştir. Kıyamet günündeki sesi niteleyen 

                                                           
153 Yahya b. Sellam, Tefsîru Yahya ibn Sellâm, 1/280 
154  Yahya b. Sellam, Tefsîru Yahya ibn Sellâm, 1/280; Ebu Ubeyde, 

Mecâzü’l-Kur’ân, 2/30; Taberî, Câmiu’l-Beyân, 18/374 
155 Ferra, Meânî’l-Kur'ân, 2/192; Taberî, Câmiu’l-Beyân, 18/374 
156 Taberî, Câmiu’l-Beyân, 18/375 
157 Mâturîdî, Tefsîru’l-Mâturîdî (Te’vilâtu Ehli’s-Sunne), 7/310 
158 İbn Ebi Hatim, Tefsîru’l-Kur'âni’l-Azim, 7/2435  
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kelimeler sistematik bir şekilde tanımlamaya çalışılmış, aralarındaki 

bağlantının ortaya çıkarılması konusunda gayret gösterilmiştir.  

Ayetlerde dikkat çekilen “ses” olgusu genel anlamına bakıldı-

ğında dinin kökeninde yer alan “davet, uyarı, yeni bir aşamaya geçiş 

unsuru” olarak kullanıldığı görülür. Ayetlerdeki ses olgusu elbette 

sadece kıyamet ayetleri özelinde zikredilmemektedir. Kur'ân-ı Kerim 

varlık emaresi olarak sesin muhtelif boyutlarına işaret ederken Al-

lah’a davette, ikaz etmede, kavimlerin helâkinde, vahyin gelişinde, 

iletişim esnasında ses ve ses tonunun etkisine, her varlığın sesinin 

kendisine münhasır olmasında, yalnız dünya hayatı ve kıyamet gü-

nünde değil ahiret hayatındaki boyutuna da dikkat çekmiştir. Ancak 

bu konuların her biri ayrıntılı bir şekilde ele alınarak farklı araştırma-

ların çalışma konusu olarak düşünülebilir.  

Teorik çerçevemizde üzerinde durduğumuz konu olarak kıya-

met günündeki ses, İslâm âlimlerinin çoğunluğuna göre “sûr” denilen 

bir alete üflenerek ortaya çıkan (nefha), kulakları sağır edercesine 

çok güçlü ve korkunç bir şekilde kıyametin başlamasına sebep olan, 

kendisinden çıkan sesle bütün canlıların öleceği, alemin düzeninde 

dönüşümlere sebep olacağı bir sestir. Yine ekser âlimlerin tercih etti-

ği görüşe göre sûra iki defa üfürülecek birincisinde bütün canlılar 

ölecek, ikincisinde ölüler diriltilecekler mahşer yerinde toplanacak-

lardır. O gün sûr hem ayrıştırıcı hem de birleştirici unsur olarak göze 

çarpmaktadır. Mâturîdî’ye göre bu ses bir üfleme kadar hızlı ve ko-

laydır. ( ا
َٓ
مْرٍُّ وَمَ

َ
ٍّ ا اعَة  ٍّ الس 

 
لا ٍّ ا  مْح 

َ
ل
َ
بَصَر ٍّ ك

ْ
وٍّْ ال

َ
ٍّ هُوٍَّ ا

 
رَبُ

ْ
ق
َ
ا ) “Bilin ki kıyamet göz açıp 

kapayıncaya kadar hatta bundan daha kısa bir zamanda gerçekleşe-

cektir.” en-Nahl 16/77 ayetinde geçtiği üzere kıyamet de bir göz 

kırpması kadar ya da daha kısa sürede vuku bulacaktır. Bütün bu 

kıyamet hadisesi bize göre büyük ve dehşetli olsa da Allah’a göre 

basit ve kolaydır. Allah bir üfleme kadar sürede, kolaylıkla öldürür 

ve diriltir. Araştırmamızda ayetlerde zikredilen nefha ile ortaya çıkan 

sesin ölüm ve hayat üzerindeki etkisi, dirileri öldürmesi, ölüleri di-

riltmesi konusuna vurgu yapıldığı görülmüştür. Tek başına nefh (üf-

leme) hadisesi, o korkulu, heyula ve heybetli ses; titreşimi sayesinde 

hem ölüm hem de dirilişe alamet olmuştur. Büyük çaplı dönüşümlere 

sebebiyet veren bu olay sonrasında kıyametin gerçekleşeceği bildiri-

lir. Ses bir sonun ve yeni bir başlangıcın habercisidir. Bu ses Allah’ın 

ayetlerindendir. Birinci ve ikinci nefhada sûra üflemeden yahut mey-

dana gelen çökme ve sarsıntılardan ortaya çıkan ses, kıyametin 

önemli bir aşamasını iktiza eder. 
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Kur'ân-ı Kerim’de dünyamız için belirlenen sürenin sona er-

mesi, evrendeki ve dünyadaki düzenin bozulması anına “saat” adı 

verilmiştir. Bu “an” ve sonrasında gerçekleşecek değişim kendisine 

mahsus bir nefhadan tevellüt eden “ses” ile başlayacaktır ve yine bir 

“ses/sayha” ile hesap vermek üzere insanlar kıyam edeceklerdir. Bir-

denbire zuhur edecek olan “ses” önemli bir geçiş unsurudur. O kıyam 

gününde kulakların şiddetinden dolayı duyacağı tek bir yüksek ses 

vardır, öyle ki başka sesi duyamaz (sâhha). Ayetler, gafil olmasınlar 

diye muhataplarını bu konularda uyarır ve haberler verir. Bundan 

dolayı kıyametin dehşetli ahvalinin hakikate kulak vermeyenler üze-

rinde etkili olacağı vurgulanmıştır. Genel anlamda kıyamet gününde-

ki ses ile ilgili ayetlerde farklı kelimelerin kullanılması bize sesin 

niteliği hakkında bilgiler vermektedir. Büyük tefsîr kaynaklarında 

“ıslık, parmak şıklatma, çığlık, bağırma, haykırma, üfleme, gök gü-

rültüsü, deprem” seslerine benzediği ile ilgili te’viller bulunmaktadır. 

Bunlar çalışmamız içinde ayrı ayrı zikredilmiştir.  

Kıyamette oluşacak peşpeşe hadiseler ve sarsıntılar (râcife ve 

râdife) sebebiyle ortaya çıkan ses huzursuzluk veren, kalpleri ve göz-

leri korku ve endişe ile etki altında bırakan, panik oluşturan, benzeri-

ne daha önce rastlanılmayan bir sestir. Ayetlerde sesi işaret eden 

ifadelerin tekil olması kapsayıcılığı veya tek bir kaynaktan geldiğini 

düşündürür. Kapsayıcı olmasından dolayı lokal bir ses olmadığı anla-

şılır, duymayan kalmaz. Kıyamette işitilecek sesin dünya hayatında 

kısmen benzeri olacak şekilde (sayha, racfe, saika) bölgesel mahiyet-

te bir takım kavimlerin azab edilmeleri yine ses ile olmuştur. Ancak 

kavimlerde sesle helâk edilme başka bir araştırma konusu olarak 

değerlendirilebilir. Diğer taraftan büyük hadisenin başlangıcı için, 

reseptörleri etkileyen uyaran olarak, etki alanı açısından ışık değil de 

sesin zikredilmesi de düşündürücüdür. Ses acil durumlarda tek bir 

noktadan fert fert veya topluluk olarak alarm niteliğinde kullanılan 

bir unsurdur.  

Kıyamette herkesin işitebileceği ölçüde olan ses; insanları ha-

rekete geçiren, onları hesap verme alanına, kesinleşmiş hükmü ger-

çekleştirmek için toplanmaya sevkeden bir sestir (yevmü’t-tenad). 

Davetçinin sesine tabi olup toplanma alanında bir araya gelenler, bu 

esnada çok alçak fısıltı sesi (hems) gibi bir ses dışında bir şey duy-

mayacaklardır. 

Hakîm olan, her şeyi hakkıyla bilen Allah, ayetlerinde en üstün 

ilmiyle sonsuz manaları barındırır. Bu inceleme kıyamet günündeki 

ses olgusu hakkında Kur'ân’ın bu konuda bizlere neler söylediği ko-
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nusunda çıkarımda bulunma gayretidir. Gayret bizden Tevfik Al-

lah’tandır. Kıyamet günündeki sesin mahiyeti, niteliği konusunda 

diğer gaybî hadiselerde olduğu gibi en doğrusunu Allah bilir. 
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HADİS EDEBİYATINDA  

RİYA KAVRAMI VE MAHİYETİ 

Hızır YAĞCI* 

 

Giriş 

İnsanı en güzel şekilde yaratan Allah (c.c.), ona kötülük ve iyi-

lik yapma kabiliyetini vermiş ve nefsini kötülüklerden arındıranların 

kurtuluşa ereceğini müjdelemiştir.1 İnsanın, aklını ve düşüncesini 

kullanarak iyilik yapma bilincine ulaşması mümkün ise de Allah 

(c.c.) lütfunun bir gereği olarak ona rehberlik edecek peygamberler 

göndermiştir. Bu peygamberlerin sonuncusu olan Hz. Muhammed, 

“Ben, güzel ahlâkı tamamlamak için gönderildim”2 buyurarak pey-

gamberlik misyonunu adeta ahlâkî güzelliklerin uygulayıcısı olarak 

tanımlamış, bu misyonu gerçekleştirebilmek için “Allah’ım! Yaratılı-

şımı güzel yaptığın gibi ahlâkımı da güzelleştir”3 şeklinde rabbine 

dua etmiştir. Ahlâkî güzellikler konusunda insanlığa örneklik yapar-

ken, çirkin huylardan da onları arındırmaya çalışmıştır. Getirdiği 

evrensel mesaj, dini yalnız Allah’a has kılmayı emrederken,4 gösteriş 

amacı taşıyan hiçbir davranışın yaratıcı karşısında değeri olmadığını 

bildirmiştir.5  

İçinde yaşadığı putperest toplumu bu sapkın inançlarından kur-

tarıp tevhidin yerleşmesini sağlayan Allah resûlü, kendisinden sonra 

insanların puta tapmalarından endişe etmemiş; ancak onları bekleyen 

tehlikenin amellerine riya karıştırmak olacağını, bu şekilde yapılacak 

davranışların ise sahibine ahirette bir şey kazandırmayacağını bildir-

miş,6insanı ahirette mahcup edecek riya hastalığının mahiyetini ve 

riyadan kurtuluş reçetelerini ümmetine öğretmiştir. Bu çalışmada 

riyanın tanımının yanı sıra ayet ve hadislerle mahiyetinden bahsedil-

dikten sonra küçük şirk sayılan riya/gösteriş amaçlı yapılan amellerin 

                                                           
* Dr. Öğretim Üyesi, TNKÜ İlahiyat Fakültesi, (hyagci@nku.edu.tr) 
1 eş-Şems, 91/8-9. 
2 Ahmed b. Hanbel, el-Müsned, thk. Şuayb el-Arnaût vd. (Beyrut: Müesse-

setü’r-Risâle, 2001), 2/381. 
3 Ahmed b. Hanbel, el-Müsned, 1/403.  
4 el-Beyyine, 98/5. 
5 el-Bakara, 2/264. 
6 Nesâî, “Cihâd”, 24. 
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neticesiz kalacağı, Resûlüllah’ın (s.a.v.) riyakâr davranışlar karşısın-

daki tutumu ve riyadan koruyan nebevî tavsiyeler ele alınmıştır. 

1. Riyanın Tanımı ve Mahiyeti 

Arapça da “görmek” anlamına gelen re’y kökünden türeyen ri-

ya, Türkçe sözlüklerde “ikiyüzlülük” şeklinde çevrilmiştir.7 Hadis-

lerde genellikle süm‘a/şöhret peşinde olma kelimesi ile birlikte kulla-

nılan riya,8 kişinin Allah için eda etmesi gereken bir kulluk görevini 

insanlara gösteriş amacıyla yapmasıdır. “Câh” kavramı da insanların 

gönlünde yer edinmeyi istemektir; ancak riya ibadetlerde gerçekle-

şirken, “câh” ibadetler dışında da gerçekleşebilmektedir.9 Lakin şunu 

da ifade etmek gerekir ki insanların övgüsüne sebep olan her hayırlı 

amel riya anlamına gelmez.  

Ebû Zerr el-Gıfârî’nin anlattığına göre, Resûlullah’a (s.a.v.) bir 

kimse, bir hayır yapar da halk bu sebeple ona övgüde bulunursa, bu-

na ne buyurursunuz? dediler. O da: “Bu, mümin için peşin bir müj-

dedir” 10 buyurdu. Buna göre kişi, hayırlı ameli yapmadan önce hal-

kın övgüsünü kazanmayı amaçlarsa riya yapmış olur. Tâvûs b. 

Keysân’ın (öl. 106/725) naklettiğine göre, bir adam Hz. Peygamber’e 

gelmiş ve şöyle demişti: Ey Allah’ın elçisi! Adam sadaka veriyor 

buna mukabil övülmek ve karşılık görmek istiyor. Hz. Peygamber, 

“Kim Rabbine kavuşmayı umuyorsa yararlı bir iş yapsın ve Rabbine 

ibadette kimseyi ortak koşmasın”11 ayeti ininceye kadar sustu ve 

cevap vermedi.12 İbadetlerden elde edilecek sevabı yok edecek kadar 

vahim bir sonuç doğurduğu için riyayı öğrenmenin farz olduğu13 

söylenmiştir. Ancak riya amacı taşımaksızın bir kişi niyetine ganimet 

elde etmek gibi başka bir şey karıştırırsa bu yaptığı cihadın ecrini 

tamamen ortadan kaldırmaz, ecrini eksiltir. Çünkü bu konuda Hz. 

                                                           
7 Şemseddin Sâmi, Kāmûs-ı Türkî , (İstanbul: Çağrı Yayınları, 1996), 677; 

İsmail Parlatır, Osmanlı Türkçesi Sözlüğü, (Ankara: Yargı Yayınevi, 2012), 

1415.  
8 Ebû Dâvûd, “Edeb”, 35; Dârimî, “Rikâk”, 35. 
9 Gazzâlî, Hüccetü’l-İslâm Ebû Hâmid Muhammed b. Muhammed b. Mu-

hammed b. Ahmed et-Tûsî, İḥyâʾü ʿulûmi’d-dîn, (Beyrut: Dârü’l-Ma‘rife, 

ts.), 3/297.  
10 Müslim, “Birr”,166. 
11 el-Kehf, 18/110. 
12  Muhâsibî, Ebû Abdillâh el-Hâris b. Esed el-Anezî,  er-Riʿâye li-

ḥuḳūḳıllâh, thk. Abdülkādir Ahmed Atâ (Beyrut: Dârü’l-Kütübi’l-İlmiyye, 

ts.), 164. 
13 İbn Âbidîn, Muhammed Emîn b. Ömer b. Abdilazîz el-Hüseynî ed-

Dımaşkī,  Reddü’l-muḥtâr ʿale’d-Dürri’l-muḫtâr, (Beyrut: Dârü’l-Fikr, 

1992), 1/42.  
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Peygamber şöyle buyurmuştur: “Gaziler bir ganimet elde ettikleri 

zaman, ecirlerinin üçte ikisini peşin olarak almış olurlar. Bir ganimet 

elde edemezlerse ecirlerini ahirette tam olarak alırlar.”14 

Riya ile ilgili birçok kavramdan söz edilebilir. Özellikle ihlâs15 

ve sıdk16 kavramları riyanın zıddı olarak tanımlanmıştır. Buna göre 

riyanın bulunduğu kalpte ihlâs ve sıdk; ikisinin bulunduğu yerde ise 

riya olmaz. İbadet ve iyilikleri riyadan ve çıkar endişesinden arındırıp 

sadece Allah için yapmak17 anlamına gelen ihlâs, Kur’ân’ı Kerim’de 

peygamberlerin niteliklerinden sayılmış,18insanlara kulluk görevlerini 

ihlâsla yapmaları emredilmiştir.19 İnsanın ihlâsa ulaşabilmesi için 

kalbini şirk ve riyadan arındırması gerekir. Bu sebeple Hz. Peygam-

ber, “Allah’ım! Kalbimi nifaktan, göğsümü kin ve nefretten, amelimi 

riyadan, dilimi yalandan temizle”20 diye dua etmiştir.  

Doğrusu riyadan kurtulup ihlâsa ulaşmak oldukça zordur. Yu-

suf b. Hüseyin er-Râzî (öl. 304/917) der ki: Dünyada en değerli şey 

ihlâstır. Riyayı kalbimden söküp atmak için ne kadar uğraşıyorum da 

sanki başka bir renkle tekrar kalbimde bitiyor. 21  Râgıb el-

İsfahânî’nin, evrenin varlık sebeplerinin en önemlilerinden biri olarak 

kabul ettiği sıdk ise niyette dürüstlük, söz ve davranışların doğru ve 

gerçeğe uygun olması anlamına gelmektedir.22 Allah resûlü, “Size 

sıdkı/doğruluğu öğütlerim; çünkü doğruluk iyiliğe, iyilik de cennete 

götürür. Kişi doğru söyleye söyleye nihayet Allah katında sıd-

dîk/dosdoğru diye yazılır. Yalan söylemekten sakının; çünkü yalan 

söylemek kötülüğe, kötülük de cehenneme götürür. Kişi yalan söyle-

                                                           
14 Müslim, “İmâre”, 153; Ebû Dâvûd, “Cihâd”, 13; Nesâî, “Cihâd”, 15. 
15 İbn Manzûr, Ebü’l-Fazl Cemâlüddîn Muhammed b. Mükerrem b. Alî b. 

Ahmed el-Ensârî er-Rüveyfiî, Lisânü’l-ʿArab, (Beyrut: Dâru Sadr, 1994), 

7/26; Cürcânî, Seyyid Şerîf, Ebü’l-Hasen Alî b. Muhammed b. Alî el-Hanefî, 

et-Ta‘rîfât, (Beyrut: Dârü’l-Kütübi’l-İlmiyye, 1983), 13.  
16 Mustafa Çağrıcı, “Riya”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi, (İs-

tanbul: TDV Yayınları, 2008), 35/137. 
17 Süleyman Ateş, “İhlâs”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi, (İs-

tanbul: TDV Yayınları, 2000), 21/535. 
18 Yûsuf, 12/24; Meryem 19/51; es-Sâd, 38/45-46.  
19 ez-Zümer, 39/2-3. 
20 İbn Ebû Şeybe, Ebû Bekr Abdullāh b. Muhammed b. Ebî Şeybe İbrâhîm 

el-Absî el-Kûfî, el-Muṣannef fi’l-eḥâdîs̱ ve’l-âs̱âr, thk. Üsâme İbrahim (Mı-

sır: Dârü’l-Fârûk, 2009), 9/536.  
21 Ali b. Nâyif eş-Şehûd, “Beyne ehli’l-imi ve’l-cihâd”, Mevsûatü’l-buhûs 

ve’l-makâlâtü’l-ilmiyye, 6. 
22 Mustafa Çağrıcı, “Sıdk”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi, (İs-

tanbul: TDV Yayınları, 2009), 37/98.  

https://islamansiklopedisi.org.tr/lisanul-arab
https://islamansiklopedisi.org.tr/el-musannef--ibn-ebu-seybe
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ye söyleye nihayet Allah katında kezzâb/yalancı diye yazılır”23 buyu-

rarak cennete giden yolun doğruluktan geçtiğini bildirmektedir. Yüce 

Allah’ın, “Allah’a ve Peygamberlerine iman edenler var ya, işte 

onlar sıddiklar (sözü özü doğru kimseler) ve Allah katında şahitler-

dir” 24 buyruğu gereği inanan insanın sıddîk olması gerekir. Peygam-

berlerin ortak niteliği olan sıdk, riyanın da zıddıdır. İkisinin aynı 

insanda meleke haline gelmesi düşünülemez.  

Riya niyetle de yakından ilişkilidir. Çünkü ameller niyetlere 

göre değer kazanırlar.25 Hâlbuki riya bir niyet bozukluğudur. Bu se-

beple riyakârın ameli daha başlarken sonuçsuz kalmaya mahkûmdur. 

Hz. Peygamber, riyayı şirki çağrıştıran bir tehlike olarak görüp, kur-

tuluşun riyadan kaçınmakla gerçekleşeceğine dikkat çektiğinden26 

şirkle olan ilişkisine de dikkat çekmek yerinde olur.  

Riya ile süm‘a/şöhret tutkusu arasındaki fark: Süm‘a, hadisler-

de riya ile birlikte kullanılsa da27 riya fiillerde olurken; süm‘a sözde 

olur.28  

Riya ile nifak arasındaki fark: Nifak, küfürde ısrarcı olmakla 

birlikte, imanlı görünmektir. Münafığın yaptığı, yuvasında biri açık, 

diğeri sıkıştığında çıkacağı iki kapı açan aktavşanın yaptığına benze-

tilmiştir. Riya ise, Allah’tan sevap beklemek amacıyla değil, insanla-

rın övgüsünü kazanmak arzusuyla güzel fiilleri göstermektir. Arala-

rındaki benzerlikten dolayı biri diğerinin yerine kullanılsa da riya 

hiçbir şekilde nifak değildir.29 Bu sebeple nifak sahibini dinden çıka-

rır, riya ise sahibini dinden çıkarmaz; ancak haram olduğu için gü-

nahkâr yapar ve gösteriş için yaptığı amelin karşılığını alamaz. Mü-

nafık kişilerin durumu Kur’ân’da şöyle anlatılır: “Onları gördüğün 

zaman kalıpları hoşuna gider. Konuşurlarsa sözlerine kulak verirsin. 

Onlar sanki elbise giydirilmiş kereste gibidirler. Her kuvvetli sesi 

kendi aleyhlerine sanırlar. Onlar düşmandır, onlardan sakın! Allah 

onları kahretsin! Nasıl da (haktan) çevriliyorlar!”30 Samimiyetten 

                                                           
23 Buhârî, “Edeb”, 69; Müslim, “Birr”, 103-105.  
24 el-Hadîd, 57/19. 
25 Buhârî, “Bedʾü’l-vaḥy”, 1; Müslim, “İmâre”, 155. 
26 Buhârî, “Megāzî”, 77; Müslim, “Vaṣıyyet” , 5. 
27 Ebû Dâvûd, “Edeb”, 40; Tirmizî, “Nikâh”, 10.  
28 Tehânevî, Muhammed A‘lâ b. Alî b. Muhammed Hâmid el-Fârûkī,  Keş-

şâfü ıstılâhâti’l-fünûn ve’l-ulûm, thk. Ali Dahrûc (Beyrut: Mektebetü Lüb-

nan, 1996), 1/900.  
29 Askerî, Ebû Hilâl el-Hasen b. Abdillâh b. Sehl, el-Furûḳu’l-luġaviyye, thk. 

Muhammed İbrâhîm Selîm (Kahire: Dârü’l-İlm ve’s-Sekâfeti, 1997), 228-

229.  
30 el- Münâfikūn, 63/4. 
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nasiplenmemiş bu kişilerin, yegâne yönelişleri dünya olduğu için, 

geçici menfaatler için her kalıba girerler. İkiyüzlülük onların en temel 

karakteridir. Abdullāh b. Mes‘ûd’un (öl. 32/652-53) anlattığına göre, 

sadakayı emreden ayet nazil olduğunda ashab hamallık yapıp sadaka 

vermeye çalışırdı. Bir gün Abdurrahmân b. Avf (öl. 32/652) çok mik-

tarda sadaka getirmişti. Münafıklar, “Bu adam gösterişçidir” dediler. 

Ebû Akīl el-Ensârî (öl. 12/633) adlı sahâbî de az miktarda sadaka 

getirince bu kez, “Allah’ın buna (bir sa‘ sadakaya) ihtiyacı yoktur” 

dediler. Bu hadise üzerine, “Sadakalar hususunda gönüllü bağışta 

bulunan müminlerle, güçlerinin yettiğinden başkasını bulamayanları 

çekiştirip onlarla alay edenler var ya; işte Allah asıl onları maskara-

ya çevirmiştir. Onlar için elem dolu bir azap vardır”31 ayeti nazil 

olmuştur.32 

Riyanın dereceleri olsa da genelde iki türlü riyadan söz etmek 

mümkündür. Kişinin Allah rızasını gözetmeksizin, ibadet ederken 

yalnızca kulları murad etmesi büyük riyadır. Cesur desinler diye sa-

vaşan, âlim desinler diye ilim tahsil eden ve cömert desinler diye 

infak edenler,33 bu kısımda mütalaa edilmektedir. İkincisi ise, İbadet-

leri hem Allah için, hem de insanların övgüsünü kazanmak için yap-

maktır. Bu da Allah resûlünün gizli şirk olarak tanımladığı34 riyadır. 

Günah bakımından farklı dereceleri olsa da Hz. Peygamber, “Allah 

sadece samimi bir şekilde ve kendi rızası gözetilerek yapılan amelleri 

kabul eder”35 buyurarak gösteriş için yapılan amellerin Allah katında 

kabul görmeyeceğini haber vermiştir. Ancak bir kimse yaptığı amele 

başlangıçta riya karıştırmadan Allah rızasını gözeterek yapmış, daha 

sonra da riya bulaştırmışsa hatırladığı anda kendini riyadan kurtarabi-

lirse sonradan arız olan bu durum ameline zarar vermez. Amele son-

radan bulaşan bu riya ile kişinin amelinin boşa gitmeyeceğini savu-

nanlar olmuştur. Onlar Ebû Dâvûd’un naklettiği şu rivayeti delil gös-

termişlerdir. Bir adam Resûlüllah’a (s.a.v.) gelerek şöyle demişti:  

Ey Allah’ın resûlü! Seleme oğullarının hepsi savaşa katıldılar. 

Bunlar arasında dünyalık için savaşan, yardım etmek için savaşan ve 

sırf Allah rızası için savaşanlar var. Bunların hangisi şehittir? Allah 

                                                           
31 et-Tevbe, 9/29.  
32 Buhârî, “Zekât”, 10. İbn Hacer, Ebü’l-Fazl Şihâbüddîn Ahmed b. Alî b. 

Muhammed el-Askalânî, Fetḥu’l-bârî bi-şerḥi Ṣaḥîḥi’l-Buḫârî, thk. Abdü-

lazîz b. Abdullah b. Bâz&Muhammed Fuâd Abdülbâkî (Kahire: Dârü’l-

Hadîs, 1998), 3/346. 
33 Müslim, “İmâre”, 152. 
34 İbn Mâce, “Zühd”, 21. 
35 Nesâî, “Cihâd”, 24. 



 

416 

resûlü, “Eğer asıl maksatları Allah’ın ismini yüceltmek ise hepsi de 

şehittir”36 buyurdu. 

Riya başka açılardan da ele alınmıştır. Kişiyi eyleme sevk eden 

riya, açık riya olarak nitelenmiştir. Kapalı riya kişiyi eyleme sevk 

etmese de eylemi kolaylaştırır. Mesela, geceleyin güçlükle teheccüde 

kalkan bir kimsenin, misafirinin yanında daha rahat ve kolay bir şe-

kilde kalkması kapalı riyadır. Böyle bir kişi misafirinin görmesi için 

namaza kalkmıyorsa da misafirinin onu görmesi namaza kalkmasını 

motive etmekte ve namaza kalkmasını kolaylaştırmaktadır.37 

Riya görünüşte ibadet, aslında aldatmadır. Bir tarafta kâinatın 

sırlarına vakıf olan, yeryüzünde kendisinden habersiz yaprak kıpır-

damayan ve insana şah damarından daha yakın olan Allah’ı aldatma-

ya cüret etmek gibi bir cürüm işleme tehlikesi varken,38 diğer tarafta 

kişinin niyetine muhalif olan ameliyle insanları aldatma amacı taşı-

maktadır. Hz. Peygamber, “Bizi aldatan bizden değildir”39 buyurmuş, 

Enes b. Mâlik’e, “Yavrucuğum! Kalbinde herhangi bir kimseye karşı 

bir aldatma bulunmadan sabahlayabilecek ya da akşamlayabilecek-

sen, bunu yap! Yavrucuğum işte bu benim sünnetimdendir. Kim be-

nim sünnetimi yaşatırsa, şüphesiz ki o beni sevmiştir. Kim de beni 

severse cennette benimle beraber olur”40 şeklinde nasihatte bulun-

muştur.  

Riya konusunda sûfîler üzerinde derin izler bırakan Hâris el-

Muhâsibî (öl. 243/857), riyaya sebep olan ve onu besleyen davranış-

lardan şu şekilde bahsetmektedir.  

1. Riyâset: Baş olma tutkusu 

2. Mübâhât: Gururlanma 

3. Tefâhür: Övünme 

4. Tehasüd: Hasedleşme 

5. Hübbü’l-ğalebe: Üstünlük sevgisi41   

                                                           
36 Ebû Dâvûd, el-Merâsîl, thk.  Şuayb el-Arnaût (Beyrut: Müessesetü’r-

Risâle, 2009), 183; İbn Receb el-Hanbelî, Câmiʿu’l-ʿulûm ve’l-ḥikem, trc. 

Ali Kaya (İstanbul: Semerkand yayınları, 2015), 1/68-69.  
37 Süleyman Ateş, İslâm Tasavvufu, (İstanbul: Yeni Ufuklar Neşriyat, ts.), 

385. 
38 en-Nisâ, 4/142-143. 
39 Müslim, “İmân”, 164; Dârimî, “Büyu‘”, 10. 
40 Tirmizî, “İlim”, 16.  
41 Muhâsibî, er-Riʿâye li-ḥuḳūḳıllâh, 223-227.  
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2. Kur’ân-ı Kerim’de Riya Kavramı 

Kur’ân insanların etnik kökenlerini ve renklerini kıymet ölçüsü 

olarak görmemiş, fıtratlarına uygun hareket edip etmediğine göre 

değerlendirmiştir. Nifak ve münafıklık ise Allah’ın (c.c.) yarattığı 

tabiatı bozmaktır. Yani nifakın tabiatı tabii olmamaktır. Bireysel 

boyutu ile nifak, zihinsel bir şüphe ve kararsızlık ve parçalanmış bir 

hayattır. Nifak bazen kurumsallaşarak toplumsal bir nitelik kazanır.42 

Saadet asrında mescid-i dırârın ortaya çıkışı nifakın böyle bir boyuta 

ulaşma çabası olarak görülebilir. 

Yüce Allah, Kur’ân’ı-Kerim’de müminlere hitap ederek göste-

riş tutkusunun inanmayanların niteliği olduğunu ve bu amaçla yapı-

lan işlerin sonuçsuz kalacağını şöyle bir benzetme ile anlatmaktadır: 

“Ey iman edenler! Allah’a ve ahiret gününe inanmadığı hâlde insan-

lara gösteriş olsun diye malını harcayan kimse gibi, sadakalarınızı 

başa kakmak ve gönül kırmak suretiyle boşa çıkarmayın. Böylesinin 

durumu, üzerinde biraz toprak bulunan ve maruz kaldığı şiddetli 

yağmurun kendisini çıplak bıraktığı bir kayanın durumu gibidir. On-

lar kazandıklarından hiçbir şey elde edemezler. Allah, kâfirler toplu-

luğunu hidayete erdirmez.”43Hâlbuki ihlâslı müminlerin bu konudaki 

davranışını anlatan ayetlerde şöyle buyrulur:  

“Onlar kendilerinin canları çektiği halde yemeği yoksula, ye-

time ve esire yedirirler ve derler ki: Biz size sırf Allah rızası için ye-

diriyoruz, sizden bir karşılık ve teşekkür beklemiyoruz.”44Yüce Allah, 

Mekkeli müşriklerin Bedir Savaşına hareket ederken içinde bulun-

dukları ruh halini anlatırken, onların şımarıklıklarından, kibirlerinden 

ve gösteriş içindeki durumlarından bahsederek45 müminleri bu çirkin 

ahlâkî davranışlara karşı uyarmıştır. Başka bir ayeti kerimede ise bu 

nitelik münafıklar için kullanılır. “Münafıklar, Allah’ı aldatmaya 

çalışırlar. Allah da onların bu çabalarını başlarına geçirir. Onlar, 

namaza kalktıkları zaman tembel tembel kalkarlar, insanlara gösteriş 

yaparlar ve Allah’ı pek az anarlar.”46 Mâ‘ûn sûresindeki, “Yazıklar 

olsun o namaz kılanlara ki, onlar namazlarını ciddiye almazlar, (na-

mazlarıyla) gösteriş yaparlar. Ufacık bir şeyi bile ödünç vermez-

ler”47 ayetlerinin münafıklar hakkında nazil olduğuna dair bilgileri 

                                                           
42 Mehmet Görmez, Kalbin Erbaini, (Ankara: Otto Yayınları, 2014), 175 vd. 
43 el-Bakara, 2/264. 
44 el-İnsan, 76/8-9.  
45 el-Enfâl, 8/47. 
46 en-Nisâ, 4/142.  
47 el-Mâ‘ûn, 107/4-7.  
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dikkate aldığımızda,48 Kur’ân’ın gösterişi, inkârcıların karakteristik 

özelliği olarak ortaya koyduğu anlaşılmaktadır. Bu konuda Kârûn 

örneği de hatırlanmalıdır. Yüce Allah onu, ilâhî otoriteye baş kaldı-

ran mal ve servet sahibi olduğu kadar gösteriş tutkusu kendini kuşat-

mış biri olarak tanıtmaktadır.49  

3. Hadislerde Riya 

Kur’ân’ı Kerim’de dinin yalnızca kendine has kılınmasını em-

reden Yüce Allah,50kullarından ibadetlerinde kendisine hiç kimseyi 

ortak edinmemelerini istemektedir.51 Bu sebeple bütün peygamberler 

yeryüzünde tevhidin yerleşmesi için çaba sarf etmişlerdir. Hz. Pey-

gamber, “Peygamberler anneleri ayrı, babaları bir kardeşlerdir, dinle-

ri de birdir”52 buyurarak bu hakikate dikkat çekmiştir. İnsanlığa ör-

nek olarak gönderilmesi sebebiyle tevhide zarar verecek söz ve dav-

ranışlardan uzak durmuş ve ümmetini de uzak tutmaya çalışmıştır. 

Hedefini gerçekleştirmek için sürekli ilahî yardıma başvurarak amel-

lerini riyadan temizlemesi için rabbine niyazda bulunmuştur.53 Çünkü 

o, kendisinden sonra insanların putlara tapınarak Allah’a (c.c.) eş 

koşmalarından endişe etmemiş; ancak amellerine riya karıştırmak 

suretiyle küçük şirke saplanmalarından endişelenmiştir. Gösterişin 

her çeşidinin sevimsizliğini ifade eden Hz. Peygamber, samimiyeti 

her şeyde ölçü almış, insanları etkilemek için yapmacık söz söyleyen-

leri, gösteriş için ağzını eğip bükerek konuşanları Allah’ın sevmedi-

ğini haber vermiştir.54Giyim kuşam konusunda da aşırılıklardan uzak 

durulmasını istemiş, kibir ve gösteriş görüntüsü verecek şekilde gi-

yinmeyi hoş görmemiştir.55  

3. 1. Riyanın Gizli Şirk Sayılması 

Kalbin hastalıklarından biri olan riyanın en tehlikeli yanı 

Resûlüllah (s.a.v.) tarafından gizli şirk olarak nitelenmesidir. Ebû 

                                                           
48 Mukātil b. Süleymân b. Beşîr el-Ezdî el-Belhî, Tefsîru Muḳātil b. Sü-

leymân, (Beyrut: Dârü’l-Kütübi’l-İlmiyye, 2003), 3/527; Taberî, Ebû Ca‘fer 

Muhammed b. Cerîr b. Yezîd el-Âmülî et-Taberî el-Bağdâdî, Câmiʿu’l-

beyân ʿan teʾvîli âyi’l-edisi., thk. Ahmed Muhammed Şakir (Kahire: Mües-

sesetü’r-Risâle, 2000), 24/631; Begavî, Ebû Muhammed Muhyissünne el-

Hüseyn b. Mes‘ûd b. Muhammed el-Ferrâʼ,  Meʿâlimü’t-tenzîl, thk. Mu-

hammed Abdullah en-Nemr vd. (Beyrut: Dâru Taybe, 1997), 8/552. 
49 el-Kasas, 76-81. 
50 el-Beyyine, 98/5. 
51 el-A‘râf, 7/19; er-Rûm, 30/43-47. 
52 Buhârî, “el- Enbiyâ”, 48. 
53 İbn Ebû Şeybe, el-MuRLINK  , 9/536. 
54 Tirmizî, “Edeb”, 72. 
55 Buhârî, “Libâs”, 1.  

https://islamansiklopedisi.org.tr/camiul-beyan-an-tevili-ayil-kuran
https://islamansiklopedisi.org.tr/camiul-beyan-an-tevili-ayil-kuran
https://islamansiklopedisi.org.tr/mealimut-tenzil
https://islamansiklopedisi.org.tr/el-musannef--ibn-ebu-seybe


 

419 

Saîd el-Hudrî’nin anlattığına göre, sahâbilerle birlikte el-mesîhu’d-

deccâl hakkında müzakere ederlerken Resûlüllah (s.a.v.) yanlarına 

gelmiş ve “Bence sizin için el-mesîhu’d-deccâl’den daha korkunç 

olan şeyi size haber vereyim mi?” buyurmuştu. Onlarda buyur deyin-

ce Resûlüllah (s.a.v.) şöyle dedi: “Gizli şirktir ki, adamın namaza 

durup da başkasının kendisine bakmasından dolayı namazını güzel-

leştirmesidir.”56 Başka bir hadislerinde ise, “Ümmetim için en çok 

korktuğum şey Allah’a ortak koşmaktır. Ama ben onlar güneşe, aya 

veya puta tapacaklar demiyorum. Fakat bir takım ibadetleri Allah’tan 

başkası için işleyecekler ve gizli bir şehvet arzulayacaklardır.57 Bu 

sebeple Allah’a itaat ediyor gibi görünmekle birlikte aslında kulların 

gönlüne girmeyi amaçlamak, dünyevî çıkarları gözeterek ibadet 

yapmak, insanlara gösteriş olsun diye iyilikte bulunmak, riyanın en 

tehlikeli olanıdır. Bu da ibadete bir nevi şirk karıştırmaktır. Çünkü 

Yüce Allah, “Kim Rabbine kavuşmayı arzu ediyorsa salih amel yap-

sın ve Rabbine yaptığı ibadete hiç kimseyi ortak etmesin”58 buyur-

maktadır.  

Bir adam Hz. Peygamber’e gelerek, “Bir kimse hami-

yet/şerefini korumak için savaşıyor, diğeri cesaret gösterisi için sava-

şıyor veya riya ve ikiyüzlülükten dolayı savaşıyor. Bunların hangisi 

Allah yolundadır? diye sorunca, Efendimiz, Kim Allah’ın sözü (tev-

hid inancı) yücelip hâkim olsun diye savaşırsa o, Allah yolundadır”59 

şeklindeki rivayete Buhârî’nin tevhid kitabında yer vermesi, Allah 

rızasını gözetmeyen davranışların başka hangi amaçla yapılırsa yapıl-

sın tevhid ilkesine zarar vereceğini ifade etme amacı taşıdığını gös-

termektedir.  

3.2. Riya İçin Yapılan Amellerin Sonuçsuz Kalması 

Yüce Allah, gönderdiği mesajı beğenmeyenlerin60 ve mallarını 

gösteriş için harcayanların durumunu şöyle anlatmıştır: “Ey iman 

edenler! Allah’a ve ahiret gününe inanmadığı halde malını insanlara 

gösteriş yapmak için harcayan kimse gibi sadakalarınızı başa kak-

mak ve incitmek suretiyle boşa çıkarmayın. O kimsenin misali, üze-

rinde toprak bulunan düzgün ve yalçın bir kayadır; kayanın üzerine 

şiddetli bir yağmur yağmış, onu çıplak halde bırakmıştır. Bu gibilerin 

kazandıkları hiçbir şeyden istifadeleri olmaz ve Allah, inkârcı toplu-

                                                           
56 İbn Mâce, “Zühd”, 21. 
57 İbn Mâce, “Zühd”, 21.  
58 el-Kehf, 69/110. 
59 Buhârî, “Tevhîd”, 28. 
60 Muhammed, 47/9. 
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luğa hidayet vermez.”61 Doğrusu amellerini gösteriş için yapanlar da 

bu nasipsizlikten paylarını alacaklar, işledikleri günahların yürekle-

rinde bıraktığı ağır yükün yanı sıra riya ile yaptıkları amelleri sonuç-

suz kalacaktır. Hz. Peygamber, ümmetinden herhangi birisinin Allah 

rızası için yapılması gereken bir ameli dünyevî maksatlarla yapması 

halinde o amelden ahirette herhangi bir karşılık elde edemeyeceğine 

dair uyarılarda bulunmuştur.62  

Resûlüllah (s.a.v.), üç kişinin mahşer gününde Yüce Allah’ın 

huzurunda nasıl hesaba çekileceğini şöyle tasvir etmektedir. Bu kişi-

lerden ilki Allah yolunda canını veren kişidir. Allah’ın huzuruna 

getirilince önce kendisine verilen nimetlerden bahsedilir ve bu nimet-

lere karşılık ne yaptığı sorulur. O da Allah yolunda savaştığını ve 

şehit olduğunu söyler. Allah da onun asıl niyetini ortaya çıkararak, 

onun yalan söylediğini, insanlar cesur desin diye savaştığını ve bu 

dileğinin de dünyada gerçekleştiğini söyler. Böylece şehitlik sevabı 

beklerken cehenneme atılır. Diğeri ise ilim tahsil edip başkasıyla 

paylaşan aynı zamanda çokça Kur’ân okuyan kişidir. Allah (c.c.) ona 

da ikram ettiği nimetleri hatırlattıktan sonra bunca nimete karşılık ne 

yaptığını sorar. O da Allah için ilim tahsil ederek başkasıyla paylaştı-

ğını ve çokça Kur’ân okuduğunu söyler. Allah o kişinin de gerçek 

niyetini ortaya çıkarır. Riyakârlığını yüzüne vurarak yalan söylediği-

ni, gerçekte kendisine âlim desinler diye ilim tahsil ettiğini, ne güzel 

Kur’ân okuyor desinler diye okuduğunu, bu beklentisinin de dünyada 

gerçekleştiğini hatırlattıktan sonra bu kişi de cehenneme atılır. So-

nuncusu ise servet sahibi kişidir. Allah ona da ihsan ettiği nimetleri 

hatırlatıp bu nimetlere karşılık ne yaptığını sorar. Adam infakta bu-

lunduğunu söyleyince Allah (c.c.), onun da samimiyetsizliğini, infak 

etmedeki amacını ortaya koyduktan sonra meleklere emreder ve 

adam sürüklenerek cehenneme atılır.63 Allah resûlünün bu ifadeleri, 

riyanın amelleri değersizleştirdiğini, hatta yok ettiğini anlatmaktadır. 

Çünkü ahiret amelini dünya için yapanların ahirette hiçbir payı olma-

yacak,64kıyamet gününde insanlara amellerinin karşılığı verildiği 

                                                           
61 el-Bakara, 2/264. 
62 Ahmed b. Hanbel,  el-Müsned, thk.  Şuayb el-Arnaût vd. (Beyrut: Mües-

sesetü’r-Risâle, 2001), 5/134. 
63 Müslim, “İmâre”, 152; Tirmizî, “Zühd”, 48; Nesâî, “Cihad”, 22. 
64 Hâkim en-Nîsâbûrî, Ebû Abdillâh Muhammed b. Abdillâh b. Muhammed, 

el-Müstedrek ʿale’ṣ-Ṣaḥîḥayn, thk. Mustafa Abdülkādir Atâ (Beyrut: Dârü’l-

Kütübi’l-İlmiyye, 1990), 4/346.  
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zaman, riyakârlara amellerinizin karşılığını dünyada iken riyakârlık 

yaptığınız kişilerin yanında arayınız,65 denilecektir.  

3.3. Hz. Peygamber’in Riyakâr Davranışlar Karşısındaki 

Tutumu 

Hz. Peygamber, zaman zaman ashabının davranışlarını dü-

zeltme ihtiyacı hissetmiştir. Bunu yaparken genelde hatalı davranışı 

yapan kişiyi hedef almamış, “Bazılarına ne oluyor ki şöyle şöyle 

yapıyorlar”, “İnsanlara ne oluyor ki” şeklinde ifadeler kullanmıştır. 

Hz. Aişe’nin anlattığına göre, Resûlüllah (s.a.v.) yaptığı bir davranış-

ta ruhsatı tercih etmişti; ancak ashaptan bazıları onun gibi yapmamış-

tı. Hz. Peygamber bu durumdan haberdar olunca, “Bazılarına ne olu-

yor ki benim yaptığım şeyden kaçınıyorlar? Allah’a yemin olsun ki 

ben Allah’ı onlardan daha iyi biliyorum ve Allah’tan korkum onlar-

dan çok daha fazladır” buyurmuştu. Ancak Allah resûlünün hoşlan-

madığı durumlarda tepkisi her zaman böyle olmamıştır.  

Abdullah b. Huzâfe es-Sehmî (öl. 35/656), Resûlüllah’ın 

(s.a.v.) yanında namaza kalkmıştı. Sesli bir şekilde okumaya başla-

yınca Hz. Peygamber, “Ey Huzâfe’nin oğlu, bana duyurma, azîz ve 

celîl olan Allah’a duyur!”66 buyurarak riya tehlikesi gördüğü davra-

nıştan dolayı Abdullah b. Huzâfe’yi bizzat ikaz etmiştir. Bu konuda 

İbnü’l-Edra‘ da Hz. Peygamber’le arasında geçen şöyle bir hadise 

nakletmiştir. Bir gece Hz. Peygamber’i koruma amaçlı nöbet tutu-

yordum. Bir ihtiyacı için çıkınca beni gördü. Kolumdan tuttu ve bir-

likte yürümeye başladık. Kıraatini açıktan yaparak namaz kılan bir 

adamla karşılaştığımızda, belki de adam riyakârlık yapıyor, buyurdu. 

Ey Allah’ın resûlü! Adam açıktan Kur’ân okuyarak namaz kılıyor, 

dediğimde elimi bıraktı ve böyle abartılı bir şekilde sesinizi yükselte-

rek amacınıza ulaşamazsınız,67 buyurdu. 

Hz. Peygamber, Arapların Câhiliye döneminden tevarüs ettik-

leri ahde vefa ve cömertlik gibi bazı ahlâkî güzellikleri yaşatmalarını 

teşvik etmiş hatta bu kavramlara uhrevî bir boyut kazandırmıştır. 

Meselâ, Araplar, sözünde durmayan kimseyi teşhir etmek amacıyla 

pazarlarda sancak dikerlerdi.68 Resûlüllah (s.a.v.) bunun sadece dün-

                                                           
65 Beyhakī, Ebû Bekr Ahmed b. el-Hüseyn b. Alî, Şuʿabü’l-îmân, thk. Mu-

hammed es-Saîd Besyûnî Zağlûl (Beyrut: Dârü’l-Kütübi’l-İlmiyye, 1989), 

9/154.  
66 Ahmed b. Hanbel, el-Müsned, 14/72.  
67 Ahmed b. Hanbel, el-Müsned, 31/306. 
68 Nevevî, Ebû Zekeriyyâ Yahyâ b. Şeref b. Mürî, el-Minhâc fî şerḥi Ṣaḥîḥi 

Müslim b. Ḥaccâc, (Beyrut: Dâru İhyâ-i Türâsi’l-Arâbî, 1972), 12/43.  

https://islamansiklopedisi.org.tr/suabul-iman--beyhaki


 

422 

yevi bir mahcubiyet olarak kalmayacağını, ahiret boyutunun varlığına 

da dikkat çekerek şöyle buyurmuştur. “Kıyamet gününde her vefasız 

için vefasızlığı kadar sancak çekilir.”69 İnsanların en cömerdi olan 

Allah resûlü, Câhiliye döneminin de iyi ahlâk örneklerinden olan 

cömertliği teşvik etmiş, “Cömert kimse, Allah’a yakın, cennete ya-

kın, insanlara yakın, ama cehennemden uzaktır”70 buyurmuştur. An-

cak Câhiliye döneminden kalan ve Allah rızası taşımayan, davranış-

ları yasaklamıştır. Nitekim bu dönemde cömertlik gösterisi olarak iki 

kişi deve kesme yarışına girer, yarışı kazanan en cömert kişi ilan 

edilirdi. Burada Allah rızası bulunmadığı ve gösteriş amaçlı yapıldığı 

için Abdullah b. Abbas’ın (öl. 68/688) bildirdiğine göre Resûlüllah 

bu âdeti yasaklamıştır.71  

Hz. Peygamber, ikiyüzlülükte başı çeken münafıklara karşı her 

zaman dikkatli davranmış, toplumsal huzuru bozmalarına fırsat tanı-

mamıştır. Onların durumu hakkında bilgi sahibi olmasına rağmen72 

gelişen herhangi bir olay karşısında ani kararlar vermemiş, çıkan 

herhangi bir problemi zamana yaymış, durumlarını herkese ifşa ede-

cek ilahî bilgiyi bekledikten sonra en sert şekilde müdahele etmiştir. 

Münafıkların Kubâ mescidinin karşısında yaptıkları mescid-i dırar 

bunun örneğidir. Kötü emellerine hizmet etmek amacıyla inşa ettikle-

ri bu mescidin açılışını yapması için Hz. Peygamber’e gittiler. Beş 

kişiden oluşan bu heyet, yağmurlu ve soğuk kış gecelerinde hasta ve 

özürlülerin namaz kılması için bir mescid inşa ettiklerini ifade ederek 

masum gerekçeler sunmuşlardı. Allah resûlü bu sırada Tebük Se-

ferînin hazırlıklarını yapmakta idi ve bunun sefer dönüşü ancak 

mümkün olabileceğini ifade ederek erteledi. Resûlüllah (s.a.v.) dö-

nüşte ordusuyla birlikte Zûevan’da konakladığında bir grup münafık 

Hz. Peygamber’e gelerek mescidlerinin açılışını yapmasını istediler. 

Bu sırada, “Bir de zararlı faaliyetlerde bulunmak, küfre yardım et-

mek, müminler arasına ayrılık sokmak için ve öteden beri Allah ve 

Resulüne karşı savaşanlara üs olsun diye bir mescit yapanlar vardır. 

Bunlar, ‘Bizim iyilikten başka hiçbir kasdımız yok’ diye de mutlaka 

yemin ederler. Ama Allah şahitlik eder ki bunlar mutlaka yalancıdır-

lar. Onun içinde asla namaz kılma. İlk günden temeli takva (Allah’a 

karşı gelmekten sakınmak) üzerine kurulan mescit (Kubâ mescidi), 

içinde namaz kılmana elbette daha layıktır. Orada temizlenmeyi se-

ven adamlar vardır. Allah da tertemiz olanları sever. Binasını takva 

                                                           
69Müslim, “Cihâd ve’s-siyer”, 16.  
70 Tirmizî, “Birr”, 40. 
71 Ebû Dâvûd, “Edâhî”, 13.  
72 Muhammed, 47/30. 
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(Allah’a karşı gelmekten sakınmak) ve O’nun rızasını kazanmak te-

meli üzerine Kur’ân kimse mi daha hayırlıdır, yoksa binasını çökme-

ye yüz tutmuş bir yarın kenarına kurup, onunla birlikte kendisi de 

cehennem ateşine yuvarlanan kimse mi? Allah, zalimler topluluğunu 

doğru yola erdirmez. Kurmuş oldukları binaları, (ölüp de) kalpleri 

paramparça olmadıkça yüreklerinde sürekli bir kuşku olarak kalma-

ya devam edecektir. Allah, hakkıyla bilendir, hüküm ve hikmet sahi-

bidir”73 ayetleri inip onların niyet ve amaçlarını ortaya çıkarınca 

Allah resûlü, bu mescid-i yıktırmıştır.74 

3.4. Riyadan Koruyan Nebevî Tavsiyeler 

İlâhî denetim altında bulunma bilinci: Şüphesiz ki Allah’a hiç-

bir şey gizli kalmaz.75 O, kullarının her halini gözetleyen76 ve yaptık-

ları her şeyden haberdar olandır. 77  O’nun isimlerinden biri de 

rakīb/gözetleyip kontrol edendir. Bu sebeple Hz. Peygamber ihsanı 

tanımlarken, “Allah’ı görür gibi ibadet etmendir. Sen O’nu görmüyor 

olsan da O seni görmektedir”78 buyurmakta, hatta sırların saklandığı 

kalbimize nazar ettiğini haber vermektedir.79 Her yöneldiği yerde 

Allah’ın (c.c.) kendisiyle olduğunu bilen kimse hiçbir himayenin 

bulunmadığı günde Allah’ın (c.c.) korumasında olur80 buyuran Hz. 

Peygamber, “Mümin namaza durduğunda Rabb’i ile konuşuyor de-

mektir”81 ifadeleriyle ibadetleri Allah’ı görüyormuş gibi yapmanın 

önemine dikkat çekmiştir. Yapılan her davranışta bu bilinçle hareket 

edilmesini isteyen Hz. Peygamber, İbn Abbas’a şu nasihatte bulun-

muştur: “Delikanlı! Sana bazı şeyler öğreteceğim. Al-

lah’ı gözet ki Allah da seni gözetsin. Allah’ı gözet ki O’nu daima 

yanında bulasın. Bir şey istediğinde Allah’tan iste! Yardıma muhtaç 

                                                           
73 et-Tevbe, 9/107-110. 
74 İbn Hişâm, Ebû Muhammed Cemâlüddîn Abdülmelik b. Hişâm b. Eyyûb 

el-Himyerî el-Meâfirî el-Basrî el-Mısrî, es-Sîretü’n-nebeviyye, thk. Tâhâ 

Abdürraûf Sa‘d (Beyrut: Dârü’l-Cîl, 1991), 5/212, 242; İbn Kesîr, Ebü’l-

Fidâ’ İmâdüddîn İsmâîl b. Şihâbiddîn Ömer b. Kesîr b. Dav’ b. Kesîr el-

Kaysî el-Kureşî el-Busrâvî ed Dımaşkī eş-Şâfiî, el-Bidâye ve’n-nihâye, thk. 

Abdullah b. Abdülmuhsin et-Türkî (Beyrut: Dâru Hicr, 1997), 7/187.  
75Âl-i İmrân, 3/5. 
76 en-Nisâ, 4/1; el-Ahzâb, 33/52; el-Fecr, 89/14. 
77 el-Haşr, 59/18.  
78 Buhârî, “Tefsîr”, (Lokman), 2. 
79 İbn Mace, “Zühd”, 9. 
80 Taberânî, Ebü’l-Kāsım Müsnidü’d-dünyâ Süleymân b. Ahmed b. Eyyûb, 

el-Muʿcemü’l-kebîr, thk. Hamdî b. Abdülmecîd es-Selefî (Kahire: Mektebe-

tü İbn Teymiyye, 1994), 8/240.  
81 Buhârî, “Salât”, 33; Müslim, “Mesâcid”, 54; Nesaî, “Tahâret”, 193. 
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olduğunda Allah’tan yardım dile! Şunu bil ki bütün insanlar sana 

fayda vermek için toplansa Allah’ın takdiri dışında sana faydalı ola-

mazlar; bütün insanlar sana zarar vermek için toplansa Allah’ın tak-

diri dışında sana hiçbir zarar veremezler. Bu konuda kalemler kaldı-

rılmış sayfalar kurumuştur (ilâhî hüküm kesinleşmiştir).”82  

Kullukta Samimiyet: Allah ve resûlünü her şeyden çok seven, 

sevdiğini sadece Allah rızası için seven ve Allah’ın kendisini kurtar-

dıktan sonra tekrar inkârcılığa dönmekten ateşe atılmaktan kaçındığı 

gibi kaçınanları Hz. Peygamber imanın tadını alanlar arasında say-

mıştır.83 Allah rızasını gözeten bu insanların amellerini değerli kılan 

samimiyetleridir. Dinde esas olan da samimiyettir. Çünkü Hz. Pey-

gamber “Din nasihattir/samimiyettir”84 buyurmuştur. Nasihat kelime-

sinin zıt anlamı ise ikiyüzlü davranmak ve aldatmaktır.85 Riyakârlıkta 

hem aldatma hem de ikiyüzlülük vardır. Bu hastalıktan kurtulmanın 

yolu Allah’a, kitabına, resûlüne, Müslümanların (meşrû) idarecilerine 

ve bütün Müslümanlara karşı samimi olmaktan geçmektedir.86 Çünkü 

Allah (c.c.), ancak samimi olan ve sadece kendi rızasını gözetenlerin 

amellerini kabul eder.87  

Farz olan ibadetlerle sınırlı olsa bile kulluk görevlerini sami-

miyetle yerine getiren insan için kurtuluş vesilesi olabileceğini şu 

hadise anlatmaktadır. Necid ahalisinden bir kimse İslâm’ı öğrenmek 

için Hz. Peygamber’e gelmişti. Allah resûlü, günde beş vakit namaz 

kılmaktır. Adam, kılmam gereken başka namaz var mı? diye sorunca, 

Hayır, ama nafile kılabilirsin. Bir de ramazan ayında oruç tutmaktır, 

buyurdu. Adam tutmam gereken başka oruç var mı? sordu. Hz. Pey-

gamber, Hayır, ama nafile oruç tutabilirsin, buyurdu. Daha sonra 

Peygamberimiz (s.a.v.) o adama zekât vermekten bahsetti. Adam, 

vermem gereken başka bir şey var mı? dedi. Allah Resûlü hayır, ama 

sadaka verebilirsin, buyurdu. Adam sonunda, “Vallahi, bundan ne 

fazla, ne de eksik yapacağım” diyerek Hz. Peygamber’in yanından 

ayrıldı. Bunun üzerine Resûlüllah (s.a.v.),“Eğer sözünde durursa 

kurtuluşa erdi”88 buyurdu.  

                                                           
82 Ahmed b. Hanbel, el-Müsned, 4/409. 
83 Müslim, “Îmân”, 67.  
84 Müslim, “Îmân”, 95. 
85 Mehmet Görmez, “Hz. Peygamber’in Bir Din Tanımı-Bir Hadisin Seman-

tik Tahlili-”, Diyanet İlmi Dergi, Özel Sayı, (2003), 335. 
86 Müslim, “Îmân”, 95. 
87 Nesâî, “Cihâd”, 24. 
88 Buhârî, “İmân”, 3; Müslim, “İmân”, 8-9; Mâlik b. Enes, el-Muvaṭṭaʾ, 

“Sefer”, 94. 
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Halis/katışıksız bir niyet: Niyet, Allah rızasına ulaşma arzusu 

ve O’nun verdiği hükme uymak amacıyla fiile yönelen iradedir.89 

Riya bir niyet bozukluğu olduğu için amelleri heba eder. Hâlbuki 

ameller niyetle değerlenir. Başka bir ifadeyle amellerin değer ölçüsü 

o ameli yapanın niyetine göre değişir. Hicret esnasında Ümmü Kays 

adında biriyle evlenebilmek için muhacirlerle birlikte Medine’ye göç 

eden bir kişi vardı. Amacı hicret olmayıp bir kadınla evlenmek oldu-

ğu için muhacirler tarafından “Ümmü Kays muhaciri” şeklinde anıl-

makta idi. Bu kişinin durumu Hz. Peygamber’e sorulunca Hz. Pey-

gamber, “Ameller niyetlere göredir. Herkes sadece niyetinin karşılı-

ğını alır. Kim Allah ve resûlü için niyet ederse hicreti Allah ve 

resûlünedir. Kim de erişeceği bir dünyalık veya evleneceği bir kadın-

dan dolayı hicret ederse hicreti, hicretine sebep olan şeyedir”90 bu-

yurdu.  

Ebû Hüreyre’nin naklettiğine göre, Resûlüllah (s.a.v.) şöyle 

buyurmuştur: “İzzet ve celâl sahibi Allah şöyle buyurmuştur: “Kulum 

iyi bir iş yapmaya niyet eder de yapmazsa ona bir iyilik sevabı yaza-

rım. Ama niyet ettiği şeyi yaparsa on katından yedi yüz katına kadar 

iyilik sevabı yazarım. Eğer kulum bir kötülük yapmaya niyet eder de 

yapmazsa onu günah olarak yazmam. Fakat onu yaparsa ona bir kö-

tülük olarak yazarım.”91 İşte bu, müminin niyetinin amelinden üstün 

olduğunu92 göstermektedir. Asrısaadette bir kişi zekâtını (fakirlere 

vermesi için) bir kimseye teslim etmişti. Zekâtını bırakan kişinin oğlu 

gelip onu aldı. Babası durumu öğrenince, mesele dava konusu olarak 

Hz. Peygamber’e ulaştırıldı. Adam oğluna, ben zekâtımı sana verme-

ye niyet etmemiştim, dedi. Hz. Peygamber zekâtı verene, “Sen niye-

tinin karşılığını kazandın” zekâtı alan kişiye “Sen de aldığın zekâtı 

hak ettin”93 buyurdu. Halis niyetle yapılan ameller, ahirette karşılık 

bulacağı gibi daha dünyada iken insanın sıkıntılarının ortadan kalk-

masına da vesile olabilmektedir.94  

Bu sebeple amellere riya karışmaması için niyeti halis tutmalı, 

‘niyeti hayır olanın akıbeti de hayır olur’ fehvasınca hareket edilme-

lidir. Nitekim Hz. Âişe, Resûlüllah’ın (s.a.v.) şöyle buyurduğunu 

                                                           
89 İbrahim Kâfi Dönmez, “Niyet”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedi-

si, (İstanbul: TDV Yayınları, 2007), 33/169. 
90 Müslim, “İmâre”, 155. 
91 Müslim, “Îmân”, 204. 
92 Kudâî, Ebû Abdillâh Muhammed b. Selâme b. Ca‘fer, Müsnedü’ş-Şihâb, 

thk. Hamdî Abdülmecîd es-Selefî (Beyrut: Müessesetü’r-Risâle, 1986), 

1/119.  
93 Buhârî, “Zekât”, 15. 
94 Buhârî, “İcâre”, 11; Müslim, “Rikâk”, 100.  
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nakletmiştir: “Bir ordu Kâbe’ye saldırmak üzere yola çıkacak; bir 

çöle geldiklerinde baştan sona bütün ordu yere batacaktır.” Bunun 

üzerine söze girip, Ey Allah’ın resûlü! içlerinde ticaret amacıyla yola 

çıkan ve kötü niyetli olmayanlar varken niçin hepsi birden yere bata-

caktır? dedim. Hz. Peygamber, “Hepsi birden yere batacak, ahirette 

yeniden diriltilip niyetlerine göre hesaba çekileceklerdir”95 buyur-

du. Bu sebeple kalbin düzelmesi amelin düzelmesi ile amelin düzel-

mesi de niyetin düzelmesi ile mümkündür. Nice küçük işler vardır ki 

niyet onları yüceltir, nice büyük işler de vardır ki niyet onları küçül-

tür.96  

Kullukta ihlâs: Riya ihlâsı terk etmek olduğuna göre97 amel-

lerde ihlâsı yakalamak riyadan kurtulmak anlamına gelmektedir. 

Kulun bütün söz ve davranışlarında Allah’ın rızasını gözetmesi an-

lamına gelen ihlâs,98 peygamberlerin özelliklerinden sayılmış,99 ihlâs-

lı kişilerden övgüyle bahsedilerek kurtuluşa erecekleri müjdelenmiş-

tir.100 Bu sebeple ihlâs, amellerin kabulü için gerekli olduğu gibi ri-

yadan kurtulmak da ihlâs sahibi olmakla mümkündür. 

Nafile ibadetleri gizli yapmak: Hadislerde riya endişesinden 

kurtulmak için özellikle nafile ibadetlerin gizli yapılması tavsiye 

edilmiştir. Nitekim Allah’ın korumasından başka hiçbir koruyucunun 

bulunmadığı kıyamet gününde, O’nun himayesinde olacak yedi sınıf 

insandan bahseden bir hadiste şöyle buyrulur: “Yedi sınıf insanı Al-

lah (c.c.), hiçbir gölgenin bulunmadığı kıyamet gününde kendi gölge-

sine/himayesine alacaktır.  

1. Adil yönetici. 

2. Azîz ve celîl olan Allah’a ibadetle yetişen genç. 

3. Kalbi mescitlere bağlı insan ki mescitten çıktıktan sonra bile 

tekrar oraya dönünceye kadar aklı mescitte olur.  

4. Allah için birbirini seven; bu sevgi ile bir araya gelen ve bu 

sevgi ile birbirinden ayrılan iki insan. 

5. Güzel ve mevki sahibi bir kadın kendisini davet edince, 

“Ben Allah’tan korkarım” diyen adam. 

6. Sağ eliyle verdiğini sol eli bilmeyecek kadar gizli sadaka ve-

ren kişi. 
                                                           
95 Buhârî, “Büyû‘”` 49; Müslim, “Fiten” 4-8. 
96 İbn Receb el-Hanbelî, Câmiʿu’l-ʿulûm ve’l-ḥikem, trc. Ali Kaya, 1/50. 
97 Cürcânî, et-Taʿrîfât, Ebü’l-Hasen Alî b. Muhammed b. Alî es-Seyyid eş-

Şerîf el-Cürcânî el-Hanefî (Beyrut: Dârü’l-Kütübi’l-İlmiyye,1983), 113. 
98Ateş, “İhlâs”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi, 21/535. 
99 Yûsuf, 12/24; Meryem, 19/51; es-Sâd, 38/45-46. 
100 en-Nisâ, 4/146; el-Bakara, 2/112; es-Sâffât, 37/39-40. 
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7. Issız yerlerde Allah’ı zikredip gözleri yaşaran adam.101  

Nafile amellerde esas olan gizliliktir. Çünkü gizlilik ihlâslı ol-

mayı ve riyadan kurtulmayı sağlar. Ancak amelleri açıktan yapmanın 

sakıncasının bulunmadığı, hatta faydalı olduğu durumlar da vardır. 

Nitekim Kur’ân-ı Kerim’de “Sadakaları aşikâre verirseniz bu ne gü-

zel! Eğer yoksullara gizlice verirseniz bu sizin için daha hayırlıdır”102 

buyrulmuştur. Hac, cihat ve cuma namazı gibi gizlenmesi mümkün 

olmayan ameller de vardır. Namaz, oruç ve sadaka gibi gizlice yapı-

labilen amellerin insanlara örnek olup onları da hayırlı faaliyetlere 

teşvik etmek amacıyla açıktan yapılması mümkündür. Öte yandan 

amel açıktan yapılabilirse de gösteriş tehlikesinden kaygı duyulduğu 

durumlarda gizliliğin daha faziletli olduğunda ittifak edilmiştir. Sufi-

ler, ayrıca amellerden önce, amel esnasında ve amellerden sonra riya 

duygusuna kapılmanın ibadetlerin kabul edilip edilmemesini ne ölçü-

de etkileyeceği konusu üzerinde uzunca durmuşlardır.  

Riyadan Allah’a sığınmak: Hz. Peygamber’in hayatında dua 

ve sığınma önemli yer tutmaktadır. Çünkü Allah (c.c.), şeytandan ve 

her türlü kötülükten kendisine sığınılmasını emretmiştir.103 Bu sebep-

le Hz. Peygamber, hem sıkıntılı zamanlarında hem de mutlu ve ferah 

zamanlarında Allah’a sığınmayı yaşam tarzı haline getirmiş ve bun-

lardan birinde Rabbine şu niyazda bulunmuştur. “Allah’ım! Âcizlik-

ten, tembellikten, cimrilikten, korkaklıktan, ihtiyarlıktan, kabir aza-

bından sana sığınırım. Allah’ım! Nefsime takvasını nasip et ve onu 

arındır; onu en iyi arındıracak olan sensin. Onun dostu ve velisi sen-

sin. Allah’ım! Huşû duymayan kalpten, doymayan nefisten, fayda 

vermeyen ilimden ve kabul olunmayan duadan sana sığınırım. ”104 

Fenalığın her çeşidinden Allah’a (c.c.) sığınan Allah resûlü, Hz. Ebû 

Bekir’e hitaben, “Bu canı bu tende tutan Allah’a yemin ederim ki 

gerçekten şirk, karıncanın deprenişinden daha gizlidir. Sana, söyledi-

ğin zaman şirkin azını ve çoğunu senden giderecek bir şey söyleye-

yim mi? De ki, “Allah’ım! Bildiğim halde şirk koşmaktan sana sığı-

nırım, bilmeden şirk koştuysam senden mağfiret dilerim”105 buyura-

rak gizli şirkten Allah’a sığınmasını öğütlemiştir. Namaz niyetiyle 

                                                           
101 Buhârî, “Ezân”, 36;  “Zekât”, 16; Müslim, “Zekât”, 91; Tirmizî, “Zühd”, 

51; Nesâî, “Kudât”, 2. 
102 el-Bakara, 2/271. 
103 Fâtır, 35/36; Fussılet, 41/36; el-Mü’minûn, 23/97-98; el-Felâk, 113/1-5; 

en-Nâs, 114/1-6. 
104 Müslim, “Zikir”, 73; Nesâî, “İstiâze”, 13. 
105 Buhârî, el-Edebü’l-müfred, thk. Muhammed Fuâd Abdülbâkî (Beyrut: 

Dârü’l-Beşâiri’l-İslâmiyye, 1989), 250.  
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evinden çıkan kimsenin şu duayı okuması halinde meleklerin ona 

mağfiret edeceğini ve namazı bitinceye kadar Allah’ın (c.c.) yüzünü 

ona doğru çevireceğini haber vermiştir. “Allah’ım! Şüphesiz sen 

bilmektesin ki ne kibir, ne şımarıklık, ne riya ve ne de şöhret beni 

evimden çıkardı. Günahlarımdan kaçıp sana sığınarak, rahmetini 

umarak ve azabından korkarak evimden çıktım. Gazabından sakına-

rak, rızanı umarak çıktım. Senden beni, rahmetinle cehennem aza-

bından kurtarmanı istiyorum.”106 Hac ibadetine niyet ederken, riyasız 

ve gösterişsiz bir hac yapmayı dilemiş,107 bütün hayatını ve ibadetle-

rini kuşatacak şekilde, “Allah’ım! kalbimi nifaktan, göğsümü kin ve 

nefretten amellerimi de riyadan temizle”108 şeklindeki ifadeleriyle 

gösteriş ve riyakârlıktan Allah’a (c.c.) sığınmıştır.  

Sonuç 

Ahlâkî güzellikleri şahsında toplayarak insanlara örnek olan 

Hz. Peygamber, aynı zamanda çirkin ahlâkî davranışlardan insanları 

arındırma sorumluluğunu üstlenmiştir. Onun insanları arındırmaya 

çalıştığı olumsuzluklardan biri de insanın hem dinini hem de karakte-

rini zaafa uğratan riyakâr davranışlar ve gösteriş tutkusudur. Çünkü 

riyakâr insanlar sağlam karakterli olmadığı için zaaflarına karşı ko-

yamazlar. Menfaatleri onları prensiplerinden hemen vazgeçirebilir. 

Gerçek yüzlerini deşifre etmemek için sıklıkla yalana başvurmaktan 

da çekinmezler. İkiyüzlülükleri onları rahatlıkla başka günah işleme-

ye sevk edebilir. Bu sebeple Allah resûlü, insanı ahirette mahcup 

edecek riya hastalığının içyüzünü ümmetine öğretmiş ve onlara riya-

dan kurtuluş reçetelerini sunmuştur.  

Hadislerde genellikle süm‘a/şöhret peşinde olma kelimesi ile 

birlikte kullanılan riya, kişinin Allah için eda etmesi gereken bir kul-

luk görevini insanlara gösteriş amacıyla yapmasıdır. Bu sebeple riya-

da bir yandan insanları aldatma, diğer yandan ise Allah’ı aldatmaya 

cüret etme şeklinde iki yönlü bir hıyanet söz konusudur. İhlâs ve sıdk 

kavramları riyanın zıddıdır. Buna göre riyanın bulunduğu kalpte ihlâs 

ve sıdk bulunmazken, ihlâs ve sıdkın bulunduğu kalpte ise riya olmaz 

demektir. İbadet ve iyilikleri riyadan ve çıkar endişesinden arındırıp 

sadece Allah için yapmak anlamına gelen ihlâs, Kur’ân’ı Kerim’de 

peygamberlerin niteliklerinden sayılmış, insanlara kulluk görevlerini 

ihlâsla yapmaları emredilmiştir. Niyette dürüstlük, söz ve davranışla-

rın doğru ve gerçeğe uygun olması anlamına gelen sıdk ise adeta 

                                                           
106 İbn Mâce, “Mesâcid”, 14. 
107 İbn Mâce, “Menâsik”, 4. 
108 İbn Ebû Şeybe, el-MuRLINK  , 9/536. 
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evrenin varlık sebebi sayılmıştır. Bu sebeple riya ile sıdk ve ihlâs 

aynı karede yer almazlar. Ameller niyetlere göre değer kazanırlar. 

Hâlbuki riya bir niyet bozukluğudur. Bu sebeple riyakârın ameli daha 

başlarken sonuçsuz kalmaya mahkûmdur. Riya ile nifak arasında bir 

ilişki bulunsa da nifak, küfürde ısrarcı olmakla birlikte, imanlı gö-

rünmektir. Riya ise, Allah’tan sevap beklemek amacıyla değil, insan-

ların övgüsünü kazanmak arzusuyla güzel fiilleri göstermektir. Arala-

rındaki benzerlikten dolayı biri diğerinin yerine kullanılsa da riya 

hiçbir şekilde nifak değildir. Bu sebeple nifak sahibini dinden çıkarır, 

riya ise sahibini dinden çıkarmaz; ancak haram olduğu için günahkâr 

yapar ve gösteriş için yaptığı amelin karşılığını alamaz.  

Riyanın dereceleri olsa da genelde iki türlü riyadan söz etmek 

mümkündür. Kişinin Allah rızasını gözetmeksizin, ibadet ederken 

yalnızca kulları murad etmesi büyük riyadır. İkincisi ise, İbadetleri 

hem Allah için, hem de insanların övgüsünü kazanmak için yapmak-

tır. Bu da Allah resûlünün gizli şirk olarak tanımlayarak sakındırdığı 

riyadır. 

İkiyüzlülük ve gösteriş tutkusu, Kur’ân’ı Kerim’de inanmayan-

ların niteliği olarak ele alınmış, Müslümanlar bu davranışlardan sa-

kındırılmıştır. Bütün peygamberlerin olduğu gibi hayatı tevhid müca-

delesi ile geçen Allah resûlü, kendisinden sonra insanların putlara 

tapınarak Allah’a (c.c.) eş koşmalarından endişe etmemiş; ancak 

amellerine riya karıştırmak suretiyle küçük şirke saplanmalarından 

endişelenmiştir. Samimiyeti her şeyde ölçü almış, insanları etkilemek 

için yapmacık söz söyleyenleri, gösteriş için ağzını eğip bükerek 

konuşanları Allah’ın sevmediğini haber vererek gösterişin her çeşidi-

nin sevimsizliğine dikkat çekmiştir. 

Kalbin hastalıklarından biri olan riyanın en tehlikeli yanı 

Resûlüllah (s.a.v.) tarafından gizli şirk olarak nitelenmesidir. Bu se-

beple Allah’a itaat ediyor gibi görünmekle birlikte aslında kulların 

gönlüne girmeyi amaçlamak, dünyevî çıkarları gözeterek ibadet 

yapmak, insanlara gösteriş olsun diye iyilikte bulunmak, ibadete bir 

nevi şirk karıştırmaktır. Bu niyetle ibadet edenlerin yaptıkları ibadet-

ler sonuçsuz kalacak, kazandıkları günah ise kalplerinde ağır hasar 

bırakacaktır. Çünkü Hz. Peygamber, ümmetinden herhangi birisinin 

Allah rızası için yapılması gereken bir ameli dünyevî maksatlarla 

yapması halinde o amelden ahirette herhangi bir karşılık elde edeme-

yeceğine dair uyarılarda bulunmuştur. 

Bu sebeple Hz. Peygamber, başta ibadetlerimiz olmak üzere 

yaptığımız her davranışımızda Allah’ın gözetiminde olduğumuzu 

bilerek kulluk görevlerimizi yapmamız gerektiğini tavsiye etmiştir. 
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Kullukta samimi olmamız halinde imanın tadını alacağımızı ve bu 

olgunluğa eren kişilerin Allah’ın rızasından başka bir şeyi gözetme-

yeceğini bildirmiştir. Riyadan kurtulmak için önerilen başka bir ne-

bevi yöntem de ibadetlerde ihlâsı yakalama çabasıdır. Zira ihlâs, 

amellerin kabulü için gerekli olduğu gibi riyadan kurtulmak da ihlâs 

sahibi olmakla mümkündür. Allah resûlü, riya endişesinden kurtul-

mak için özellikle nafile ibadetlerin gizli yapılmasını tavsiye etmiş, 

riyadan kurtulmanın bütün sebeplerine sarıldıktan sonra kendisini 

riyadan koruması için Allah’a sığınmış, O’na dua etmiştir.  
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KILIÇ ALİ PAŞA CAMİİ  

ÇİNİLERİNDEKİ YAZILARIN ÖNCESİ VE SONRASI  

DÖNEMLERDEKİ HATLAR İLE METİN BENZERLİKLERİ* 

Selma ÖZPALA* 

GİRİŞ 

Bir medeniyetin sanat anlayışının temelini oluşturan eserlerin 

ortaya çıkması manevi güzellikleri içinde barındıran hat sanatı ile 

gerçekleşmektedir. Toplumların sanata verdiği önem ve farklı kültür-

lerin bir arada yürüttükleri sanat faaliyetleriyle beraber, hat sanatı 

çeşitli kullanım alanlarında uygulanarak zaman içinde gelişim gös-

termiştir.  

Bu arayışlar içerisinde yerini alan hat sanatı, özellikle cami 

mimarîsinde dikkati çekmektedir. Geçmişten günümüze bizlere ula-

şan eserler yapıldıkları asırların kültürlerinin bir yansıması olarak 

karşımıza çıkmaktadır. Özellikle Osmanlı Devleti döneminde sanata 

verilen değerin artmasıyla birlikte, klasik döneme damgasını vuran 

Mimar Sinan eserlerinde de hat sanatının tasarım gücünün ifade bi-

çimi olarak topluma kazandırılan mühim örnekleri bulunmaktadır. 

Bu yazımızda Mimar Sinan eseri olan Kılıç Ali Paşa Camii ve 

Hattatı Yusuf  Demircikulu’nun tercih ettiği metinlerin diğer cami-

lerdeki çini panolarda uygulanan eserlerde de yer aldığı görülmekle 

karşılaştırmalı bilgilere yer verilmiştir. Çinilerde tasarım açısından 

gerçekleştirilen farklılıklar karşılaştırılarak istifler üzerinde durul-

muştur. 

Şehirlerin merkezi konumundaki camilerimizde, sanat her an-

lamda bir kültürün etkilerini taşıması bakımından eserlerle bezenmiş-

tir. Mimarî alanda yaşanan gelişmelerin hat sanatıyla birlikte daha 

                                                           
* • Bu çalışma 2023 yılı Fatih Sultan Mehmet Vakıf Üniversitesi Lisansüstü 

Eğitim Enstitüsü Geleneksel Türk Sanatları Anasanat Dalı Yüksek Lisans 

tezinden türetilmiş olup kıymetli amcam merhum Sabri ÖZPALA hatırasına 

ithafen yazılmıştır. 
* • Öğr. Gör. Selma ÖZPALA, Fatih Sultan Mehmet Vakıf Üniversitesi 

Güzel Sanatlar Fakültesi GTS İstanbul/Türkiye, sozpala@fsm.edu.tr or-

cid.org/ 0009-0007-2953-7185. 
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zengin bir mana kazandığı görülmektedir. Kullanılan her bir eser 

mekânı tamamlayan bir unsur olarak karşımıza çıkmaktadır. Medeni-

yetin ayrılmaz bir parçasını oluşturan mimarî eserlere verilen değer o 

toplumun ilerleyişinin en önemli göstergesi olarak karşımıza çıkmak-

tadır. 

 
Resim  1: İstanbul Kılıç Ali Paşa Camii Dış Görünüm (F: Selma ÖZPALA) 

 

İSTANBUL KILIÇ ALİ PAŞA CAMİİ’NİN TARİHÇESİ (1580) 

1580 yılında1 İstanbul Tophane semtinde Kılıç Ali Paşa (ö. 

995/1587) tarafından kurulmuş olan külliye, denize yakın bir mesa-

fede ve İstanbul Limanı kısmındaki Beyoğlu semti yönüne doğru 

çıkışın gerçekleştirildiği çok önemli bir iskelenin hemen yakınında 

bulunmaktadır.2  

“Kılıç Ali Paşa Camii, ilk birimi Fatih Sultan Mehmed tarafın-

dan tesis edilmiş olan top döküm tesislerinin bulunduğu Tophane’nin 

hemen önünde, deniz kıyısında inşa edilmiştir.” 3  Evliya Çelebi, 

XVII. Asrın ilk yarısında İstanbul’dan bahsederken selâtin camisine 

                                                           
1 Suphi Saatçi, Sinan Atlası, Yapı Kültürü Yay., İstanbul 2015, s. 86. 
2 Semavi Eyice, “Kılıç Ali Paşa Külliyesi” madd., DİA, TDV Yay., Ankara 

2022, c. 25, s. 412. 
3 Turgut Cansever, Mimar Sinan, Albaraka Yay., Ankara 2005, s. 381.  
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benzeterek yapılan ibadet yeri hakkında “İstanbul’da başka bir ben-

zeri yoktur.” diyerek Ayasofya’ya benzediğini ifade etmek istemiş-

tir.4 Dış ve iç mekânda taşa hakkedilerek ve çiniye uygulanan bütün 

ketebesiz yazıları Yusuf  Demircikulu tarafından yazılmıştır.5  

MİMARÎDE YAZININ YERİ 

Öncelikle âyetler olmak üzere umumiyetle Müslümanlar için 

mühim dini mesajlar içeren güzel yazılar, cami ve mescitlerde en 

erken devirlerden beri uygulanmaya başlanmıştır. Devirlere göre 

değişiklik  göstermekle birlikte cami ve mescitlerde de, ma’kılî, kûfî, 

muhakkak, sülüs ve ta’lik hatların celî biçimleri yer almıştır.6  

Aklâm-ı sitte (Muhakkak, reyhânî, sülüs, nesih, tevkī ve rīk’ā) 

yazı çeşitleri içinde sülüs ve muhakkak yazıları celî boyutlarda daha 

fazla kullanılmıştır.7 Genel olarak kalem ağzı 3-4 mm. olan bu yazı-

lar ölçü geçildiğinde büyür ve celî olarak kabul edilmektedir.8  

İstanbul’un, her biri mücevher değerindeki birçok mimarî eseri 

içinde özellikle camilerimiz, âdeta etrafından geçenlere seslenircesine 

dimdik ayakta durmaya çalışan mimarî yapılarımızdır. Ecdadımızdan 

bizlere miras kalan sanat eserlerimiz, milletini seven her bir birey 

için bir vatan borcu olarak ilgi ve alakayı her daim haketmektedir. 

Bir Mimar Sinan eseri olan Kılıç Ali Paşa Camii gerek mimarî açıdan 

gerekse yazı bütünlüğü bakımından öneme sahiptir.  

 

                                                           
4 Semavi Eyice, a.g.e., c. 25, s. 413.  
5 Muhittin Serin, Hat Sanatı Tarihî: Ekoller ve Tâkipçileri, Kubbealtı Yay., 

İst. 2019, c. 1, s.  s. 2 
6 Mehmet Memiş, “Hat Sanatının Uygulama Alanları”, Türk İslâm Sanatları 

Tarihi El Kitabı, Grafiker Yay., Ankara 2019, s. 416. 
7 Ali Alparslan, “Celî” madd., DİA, TDV Yay., İstanbul 1993, c. 7, s. 265. 
8 Muhittin Serin, a.g.e., c.1, s. 178.   
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Resim  2: Kılıç Ali Paşa Camii Genel Görünüm (F: Selma ÖZPALA) 

Mimar Sinan eserlerinde XVI. asır hat sanatının en güzel ör-

nekleri yerini almıştır. Sinan camileri hat sanatında, Sinan öncesi ve 

sonrası yapımı gerçekleştirilen camilerde görülmeyen bir tarzda, 

ölçülü, akılcı ve mimarîyle doğrudan bir düzen içindedir.9  

Sinan, yapılarında oran, ritim ve yalın görünümü benimseyen 

önemli bir sanatkârdır. Eserlerinde özellikle cami içinde tezyînî açı-

dan abartıdan uzak kalarak, hat sanatından manevî ve estetik açıdan 

en mükemmel biçimde faydalanmayı başarmıştır. Mimar Sinan cami-

lerinde günümüze kadar gelebilen yazılar, çiniye mermere taşa hak-

kedilmiş bulunmaktadır. Cami mimarîsinde tezyînî açıdan yazılacak 

metinlerin tercihinde, uygulanan yer ile irtibatlandırılmasına ve âyet-

lerin seçimine önem verilmiştir. Tercih edilen yazılar/metinler gele-

neği koruyarak benimsenmesi bakımından mühim bir görevi yerine 

getirmiş, hatlar ise devrin meşhur hattatları tarafından yazılmıştır.10 

Okuyan kişilere bildiride bulunması ve mesaj vermesi açısından, 

                                                           
9 Hüseyin İlter Taşkıran, Yazı ve Mimarî, YK Yay., İstanbul 1997, s. 91.  
10 Fatih Özkafa, “Hat Sanatının Mimar Sinan Estetiğine Katkıları”, Turkish 

Studies Social Sciences, Ankara 2019, 14 (4), s. 1689-1714.  
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camilerde mimarînin ardından en önemli görevi hat sanatı almakta-

dır.11 

Çinilerdeki hatların en fazla uygulandığı kısımlar mihrap duva-

rı ve pencere alınlıklarındadır. Kubbe ortası, kubbe kenarı ve kasnak 

üzerindeki yazılarda kalemişi tekniğine yer verilmiştir. “Kapıların 

üstünde yaygın olarak celî sülüs, celî muhakkak hattıyla yazılmış 

Besmele’ler ya da Selâmûn Aleyküm…ile” devam eden âyetler se-

çilmiştir. Mihrap kısmının üzerinde mihrapla bağlantılı âyet, minber 

kapısı üzerinde ise umumiyetle Kelime-i Tevhid tercih edilmiştir. 

Kalıcı olması açısından en uzun süre dayanan yazılar, çini, taş ve 

mermer yüzeyinde bulunmaktadır. Mimar Sinan döneminden bugüne 

tahribata uğramadan ya da onarım geçirmeden günümüze gelmeyi 

başarmış kalemişi yazılarının bulunması ise mümkün görülmemekte-

dir.12 

KILIÇ ALİ PAŞA CAMİİ ÇİNİLERİ 

Kılıç Ali Paşa Camii çini panolarındaki yazıların cami içinde 

ve son cemaat kısmında yer aldığı görülmektedir.  Mihrap üzerinde 

daire formunda 1 adet, mihrap yan duvar pencere alınlıklarında 4 

adet ve cami içi pencere alınlıklarında ise 30 adet dikdörtgen for-

munda çini panolarda yazılar caminin iç kısmında yerini almıştır. 

Caminin son cemaat yerinde ise 4 çini pencere alınlıkları kemer bi-

çiminde tercih edilmiştir. İç ve dış mekândaki çiniler de yazılarla 

bezenmiştir. Kılıç Ali Paşa Camii’nde toplam 39 çini panoda yazı 

bulunmaktadır. Karoların birleşmesiyle ortaya çıkan çinilerde hâtâyî, 

penç, rûmî motiflerinden oluşan bordürlere de yer verilmiştir. Mihrap 

üzerinde çinideki yazının, bordür ve yazı etrafında uygulanan motif 

zenginliği ile caminin iç kısmında en dikkat çeken yeri olduğunu 

söyleyebiliriz. Özellikle daire formunda yazı tasarım bakımından 

odak noktası durumundadır. 

 Mekânın mihrap yanı duvarı, cami içi ve son cemaat pencere 

alınlıklarında yazı boşluklarında uygulanan motifler de çeşitlilik arz 

etmektedir. Çinilerde motifler, harf nokta hareke ve tezyîn işaretle-

rinde ekseriyette harfle bağlantılı olarak kullanılmıştır. Yazıda nokta 

ölçüsünün 4 cm, yuvarlak noktaların ise genel itibariyle 3-3,5 cm 

arasında kullanıldığı tespit edilmiştir. 

                                                           
11 M. Uğur Derman, “Mimar Sinan ‘ın Eserlerinde Hat San’atı”, VI. Vakıf 

Haftası, İstanbul 1989, s. 287-300.  
12 Fatih Özkafa, a.g.m., s. 1689-1714. 
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Resim 3: Kılıç Ali Paşa Camii Mihrap Cephesi (F: Selma ÖZPALA) 

 

 
              Resim  4: Kılıç Ali Paşa Camii İçi Pencere Alınlıklarındaki Çini Panolar  

(F: Selma ÖZPALA) 
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Camide çini panolarda bulunan yazılar mekân bütünlüğü için-

de dengeli bir dağılım göstermektedir. Özellikle pencere alınlıkların-

da yer alan yazılar,  dikdörtgen formları ile çevreleyerek lacivert 

zeminde beyaz harflerle mekânın bütünlüğünü dengeleyen bir görü-

nüm sergilemektedir. Caminin son cemaat yeri  yazılarında kemerli 

pencere alınlığı tercih edilirken, yazının bordür kısmında ise motif-

lerle tasarım tamamlanmıştır. Kılıç Ali Paşa Camii’nde kullanılan 

çiniler İznik ürünü ve sır altı tekniğinde çinilerdir. 

KILIÇ ALİ PAŞA CAMİİ ÇİNİLERİNDEKİ YAZILARIN ÖN-

CESİ VE SONRASI DÖNEMLERDEKİ HATLAR İLE METİN BEN-

ZERLİKLERİ    

Caminin mihrap cephesinde mihrabın üst tarafında bulunan çi-

ni pano celî sülüs yazı tasarımı ile dikkati çekmektedir. Metinde yer 

alan “ ان يَا حَن  ” “Yâ Hannân” ve “ انٍُّ يَا مَن  ”  “Yâ Mennân” daire formunda 

uygulanmıştır. Yazı içinde harf uzantıları kırılarak devam ederken, 

iki kelimenin dönüşümlü olarak dört kez tekrarı ile ortada oluşan kare 

ve sekiz kollu yıldız formu tasarımda yerini almıştır. Caminin bânisi 

denizci Kılıç Ali Paşa’nın rotasını Allah’a yöneltmiş bir denizci ola-

rak yazının daire biçiminde görünümü ile dümeni anımsattığını ifade 

edebiliriz. Mimar Sinan’a ait eserlerde aynı metin caminin farklı 

bölümlerinde uygulanırken, Kılıç Ali Paşa Camii’nde ise kıble yö-

nünde yerini almıştır.  

 

Resim  5: Mihrap Üstü Celî Sülüs Yazılı Çini Pano (F: R. Enes REYHAN) 
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Yazı çevresinde motifler çeşitli renklerde mihrap üzerinde ye-

rini alırken turkuaz zeminli helezonlardan oluşan beyaz renkte rûmî 

motiflerinin iç bünyelerinde ve ortabağ kapalı formlarında ise kırmızı 

renk kullanılmıştır. Yazının etrafında dikdörtgen tasarlanan turkuaz 

zemindeki rûmî motifleri ve kıvrımlı görüntüsü ile beyaz dalgaları ve 

denizdeki balıkları anımsatmaktadır. Turkuaz zemin kenarında ince 

bordürde kırmızı renk zemine penç ve rûmî motifleri çift dal beyaz 

olarak tercih edilmiştir. Dış bordürde ise beyaz renk zeminli, hatâyî 

ve saz yaprağı motifleri yer alırken, kenarları dilimli kapalı form, 

kırmızı zeminde ise beyaz lâle ve karanfil motifleri çinide yerini al-

mıştır. Saz yapraklarının üzerinde bahar dalları kullanılmıştır. Beyaz 

zeminde ayrıca hatâyî, penç, goncagül motiflerinde kırmızı ve laci-

vert renk uygulanmıştır. 

 

                         

Resim  6: Bursa Yeşil Caminin kuzey 

cephesinde mahfil çinilerinden bir kesit. 

13 

 

Resim 7: Kadırga Sokullu Mehmed Paşa 

Camii Pandantif Cephesinde Mahfil     

(F: Selma ÖZPALA)  

Bursa Yeşil Camii’nin mahfil kısmında görülen çini panodaki 

celî sülüs yazı Kılıç Ali Paşa Camii mihrap üzerindeki daire formun-

da düzenlenmiş tasarımla benzerlik göstermektedir. Mimar Sinan 

eserlerinde çoğunlukla mekân içinde pandantif ve mihrap kısımların-

da kalemişi ya da çiniye uygulanmış örneklere rastlanmaktadır. Bursa 

Yeşil Camii yazısı Kılıç Ali Paşa Camii mihrap üstünde yer alan 

                                                           
13 https://www.mustafacambaz.com/details.php?image_id=40449 

(12/03/2023) 

 

https://www.mustafacambaz.com/details.php?image_id=40449
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tasarımla birlikte değerlendirildiğinde merkeze doğru farklı geomet-

rik şekillerin tasarlandığı görülmektedir. Her iki camide yazıda metin 

farklılığı olduğu halde görünüm açısından benzerliklerin olduğunu 

ifade edebiliriz.  

Kadırga Sokullu Mehmed Paşa Camii çinilerinde daire for-

munda yine aynı ibarenin pandantif kısmında kullanıldığı görülmek-

tedir. İstif bakımından benzerlik gösteren ibarede orta merkeze doğru 

farklı bir biçimde tasarımın tamamlandığı görülmektedir.  

 

Resim  8: Kılıç Ali Paşa Camii Mihrap Cephesi Pencere Alınlığında Çini Pano (F: R. 

Enes REYHAN)  

 

Resim  9: Süleymaniye Camii Mihrap Yan Duvarı Celî Sülüs Fâtiha Sûresi 

https://www.mustafacambaz.com/details.php?image_id=26526 (23/04/2023) 

https://www.mustafacambaz.com/details.php?image_id=26526
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Kılıç Ali Paşa Camii mihrap yanı pencere alınlığı çini panoda 

Yusuf Demircikulu hattı (Fâtiha Sûresi 1/7)’ne yer verilmiştir. Bes-

mele ve (Fâtiha 1/2) nin metin içinde devam ederek yazıldığı görül-

mektedir. Yazı aralarında boşluklarda motifler kullanılmış ve harf 

gözlerinde mercan rengi tercih edilmiştir. Dikdörtgen formunda mih-

rap cephesinde dört adet çini panoya uygulanmıştır. Süleymaniye 

Camii’nde ise aynı sûre Hasan Çelebi tarafından daire formunda iki 

parça halinde mihrap yan duvarında tercih edilmiştir. Daire formunda 

yazıda harf uzantıları ile geometrik şekiller dikkati çekmektedir. 

Merkeze doğru yoğunluk gösteren biçimler özellikle cami mi-

marîsinde ana kubbe yazılarında çoğunlukla tercih edilmiştir. Yazıda 

daire boşluklarında kullanılan serbest geometrik şekillerin yine yazı-

da merkezde yer alan motiflerle uyum sağladığını belirtmeliyiz. 

 

Resim  10: Kadırga Sokullu Mehmed Paşa Camii Son Cemaat Yeri Çini Pencere 

Alınlığı Yazısı (F: Selma ÖZPALA) 

Resim   11: Kadırga Sokullu Mehmed Paşa Camii Son Cemaat Yeri Çini Pencere 

Alınlığı Yazısı (F: Selma ÖZPALA) 

                      



 

445 

Bir başka Mimar Sinan eseri Kadırga Sokullu Mehmed Paşa 

Camii’nde ise çini panoda (Fâtiha 1/7) besmele celî sülüs ve tek ola-

rak tasarlanmıştır. Harf dağılımı bakımından seyrek bir görünüm 

içeren yazıda, tirfil işaretinin Demircikulu yazılarında olduğu gibi 

kapalı olarak uygulandığı görülmektedir. Çini panoda harf gözlerinde 

turkuaz renk kullanılmıştır. Kılıç Ali Paşa Camii mihrap cephesinde-

ki panolarda harf aralarında boşluklarda çoğunlukla uygulanan motif-

ler Kadırga Sokullu Mehmed Paşa Camii’nde ise daha seyrek  kulla-

nılmıştır. Yazıda “Elif”  harfleri Kılıç Ali Paşa Camii yazılarına göre 

daha kısa tutulmuştur. 

 

Resim  12: Kılıç Ali Paşa Camii Harim Pencere Alınlığında Çini Pano (F: R. Enes 

REYHAN) 

 
 Resim  13: Süleymaniye Camii, Celî Sülüs Son Cemaat Yeri Çini Pencere Alınlığı 

(F: Selma ÖZPALA) 

Demircikulu’nun Kılıç Ali Paşa Camii iç kısmında yazdığı 

(Bakara 255.) Besmele ve âyet çinide aynı satır içinde tercih edilir-

ken, Hasan Çelebi’nin Süleymaniye Camii’nde son cemaat mahalli 

pencere alınlığında bulunan Besmelesinde ise (Bakara 255.) ile bera-

ber uygulandığı ve metnin daha uzun yazıldığı görülmektedir. De-
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mircikulu yazılarında çoğunlukla yer alan yuvarlak harf noktalarının 

yine Hasan Çelebi yazılarında da kullanıldığını belirtebiliriz.  

 

 Resim  14: Atik Valide Sultan Camii’nin Çinisindeki Celî Sülüs Kuşak Yazısı.     

https://www.fikriyat.com/yazarlar/ugur-derman/2022/11/11/mimar-sinanin-

eserlerinde-hat-sanati-1 (11/03/2023) 

Demircikulu’nun İstanbul Kılıç Ali Paşa Camii’nde (Bakara 

255.) yazılı Besmele ve âyetin kullanıldığı bir başka örnek ise Atik 

Valide Sultan Camii’nde karşımıza çıkmaktadır. Burada kuşak yazısı 

tarzında besmele ve (Bakara 255.) birlikte tercih edilirken “Ye” harf 

uzantılarının oldukça uzun bir keşideye sahip olduğunu söyleyebili-

riz. Özellikle istif içinde satır üstünde gerçekleştirilen keşidelerde iki 

farklı geometrik şekil uygulanmıştır. 

 
Resim 15: Manisa Muradiye Camii Mihrap Yanı İki Pencere Arası Çini Panoda Celî 

Sülüs Yazısı    https://www.mustafacambaz.com/details.php?image_id=34187  

(25/04/2023) 

https://www.fikriyat.com/yazarlar/ugur-derman/2022/11/11/mimar-sinanin-eserlerinde-hat-sanati-1
https://www.fikriyat.com/yazarlar/ugur-derman/2022/11/11/mimar-sinanin-eserlerinde-hat-sanati-1
https://www.mustafacambaz.com/details.php?image_id=34187
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Manisa Muradiye Camii’nde mihrap yanında iki pencere ara-

sında uygulanan çini panoda (Bakara 255.) yazıları, Kılıç Ali Paşa 

Camii yazılarından daha farklı bir düzen içinde tercih edilmiştir. Ca-

mide besmele tek olarak ortada uygulanırken, üst kısımda tekrar 

edilmiştir. Demircikulu’nun yazdığı Kılıç Ali Paşa Camii’nde (Baka-

ra 255.) bölüm halinde ve yazı besmele ile birlikte yazılmıştır. Her 

iki camide harf noktaları yuvarlak ve farklı ölçülerde kullanılarak 

tirfil tezyîn işaretleri ise kapalı şekilde kullanılmıştır. Manisa Mura-

diye Camii’nde satırın doluluk ve boşluk orantısı bakımından seyrek 

bir harf dağılımına sahip olduğunu söyleyebiliriz.   

Kılıç Ali Paşa Camii’nde uygulanan ve diğer camilerde yazılan 

metinleri çizelge halinde verdiğimizde ise tablo şöyledir. 

 

                

CAMİ ADI  

  

FÂTİHA SÛRE-

Sİ 

 

 BAKARA SÛRESİ 

  

Süleymaniye Camii 

(M.1556) 

(Fâtiha Sûresi 1/7) 

Mihrap Yanı 

(Bakara Sûresi 255.) 

Son Cemaat Pencere 

Alınlığı 

Kadırga Sokullu Meh-

med Paşa Camii (M. 

1572) 

(Fâtiha Sûresi 1/7) 

 Son Cemaat  

 

- 

Atik Valide Sultan Ca-

mii 

 ( M.1579) 

      

- 

(Bakara Sûresi 255.) 

Cami İçi Pencere 

Alınlığı 

Kılıç Ali Paşa Camii 

(M. 1580) 

(Fâtiha Sûresi 1/7) 

Mihrap Yanı 

(Bakara Sûresi 255.-

259.) 

Cami İçi Pencere 

Alınlığı 

Manisa Muradiye Camii 

(M.1586) 

 

- 

(Bakara 255.) Mihrap 

Yanı İki Pencere Arası 

 Çizelge 1: Kılıç Ali Paşa Camii’nde uygulanan ibarelerin diğer camilerde kullanımı 

 

Kılıç Ali Paşa Camii’nde çini panolar, bütünlüğü içinde denge-

li bir dağılım göstermektedir. Özellikle pencere alınlıklarında yer 

alan yazılar,  dikdörtgen formları ile çevreleyerek lacivert zeminde 

beyaz harflerle mekânın bütünlüğünü dengeleyen bir görünüm sergi-

lemektedir. Çinilerdeki metinler tasarım bakımından yapı ile bağlan-
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tılı farklı uygulamalar ile birlikte camilerde çeşitli şekillerde görsel 

açıdan uygulandığını belirtebiliriz.  

Çini mimarî ile uyum sağlayarak, onu geçmeyen bir dengede 

uygulanmıştır. Daima ilerleyen teknikleri, renk ve motif hususiyetle-

riyle dönemlere imzasını atmıştır. Mimarînin en renkli bezeme alanı 

ve ilk olarak Türklerin ilerlettiği bir sanat olduğu için İslâm sanatı 

içinde Türk sanatında seçkin bir yer edinmiştir.14 

Değerlendirme ve Sonuç 

Toplumun kültürel yapısını yansıtan sanat anlayışı içinde Mi-

mar Sinan eserleri, sadece mimarî bakımdan değil geleneksel sanatlar 

açısından da önem arz etmektedir. Klasik dönemde önemli eserlerin 

verildiği XVI. yy. içinde yerini alan İstanbul Kılıç Ali Paşa Camii 

eserleri, hat ve çini sanatı açısından o dönemi yansıtarak günümüze 

ulaşmayı başarmıştır.  

Bir Mimar Sinan eseri Kılıç Ali Paşa Camii’nden önce ve son-

rasında yapılmış mimarî eserler incelendiğinde, pencere alınlığı yazı-

larının diğer camilerde de çoğunlukla çiniye aynı renklerde uygulan-

dığı görülmektedir. Ayrıca mimâri eserlerde aynı metinler mekânın 

farklı yerlerinde farklı tasarımlarda yer almıştır. 

Yusuf Demircikulu’nun çini pano yazılarında (Fâtiha Sûresi 

1/7) ve (Bakara Sûresi 255.) diğer mimarî eserlerde de uygulanmıştır. 

Süleymaniye Camii’nde (Fâtiha Sûresi 1/7) daire formunda iken, 

yine Kadırga Sokullu Mehmed Paşa Camii’nde ise besmele’nin tek 

olarak ve Demircikulu’nun yazısına göre daha seyrek bir görünümde 

kullanılmıştır. Metin düzeni içinde Kadırga Sokullu Mehmed Paşa 

Camii, son cemaat yerinde ise (Bakara 255.) yer almaktadır. Atik 

Valide Sultan Camii’nde ise yazılar kuşak yazısı tarzında uygulan-

mıştır. Manisa Muradiye Camii çinilerinde de aynı metin farklı kamış 

kalınlığı ve istif düzeni içinde hazırlanmıştır. 

Karahisarî ekolünün son temsilcisi Hattat Demircikulu’nun ya-

zıları bu bakımdan önem arzetmektedir. 

Mimari eserlerde kullanılan geleneksel sanatlarımız kültürü-

müzün bir yansıması olarak karşımıza çıkmaktadır. 

Bu araştırmanın gelecekte yapılacak çalışmalara örnek teşkil 

etmesini temenni ediyoruz. 

 

                                                           
14 Şerare Yetkin, Anadolu Türk Çini Sanatının Gelişmesi, İST. Üniversitesi 

Edebiyat Vakfı Yay., İstanbul 1986, s. 215. 
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