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TAKDİM 

İslâm dünyasının ekonomik ve sosyal gerilemesinin tabiî 

bir sonucu olarak, İslâmî ilimler sahasındaki ciddî araştırmalar 

yavaşlamış, 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 ko-

nuda meselelerin gerisinde kalınmaması ve İslâmî dinamizmin 

daima canlı tutulması İslâm dünyası için hayatî önem taşımak-

tadır. Ayrıca, üniversitelerimizde İslâmî sahalarda yapılmakta 

olan araştırmaların özel teşebbüslerle desteklenmesine ihtiyaç 

duyulmaktadır.  

Vakfımız, ülkemizdeki ilmî faaliyetlere hız vermek, 

mevcut ilmî seviyeyi daha ilerilere götürmek, ilim ve hakikat 

peşinde koşan genç ilim adamlarımıza, aratırmacılarımıza 

imkân hazırlamak, yetişmiş ve yetişmekte olan ilim adamla-

rının çalışma ve araştırmalarını değerlendirmek, ilim adamı 

haysiyetini zedelemeden onlara rahat çalışma imkânı sağla-

mak, yapılan emek maahsulü çalışmaalarını ilgilenenlerin 

bilgisine sunma şartlarını 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 tarafın-

dan gönül birliği yapılarak kurulmuş, 1970 yılı itibariyle ku-
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rulan vakıflar arasında 168. sırada yani ilk sıralarda yer al-

mıştır.  

Türkiye’de 2020 yılı itibariyle 121.720 dernek, 5.775 va-

kıf, 604 sendika, 3.003 oda ve 53.259 kooperatif, toplamda 

184.361 sivil toplum kuruluşu bulunmakta olup, son senelerde 

ilim adamlarını destekleyen, ilim talebinde bulunanları koru-

yup kollayan, burslar vererek ilim yolcularını destekleyen ve 

onların barınmaları için müesseseler meydana getirmeye çalı-

şan, gün geçtikçe sayıları artan ve kaliteleri yükselen kardeş 

vakıfların kurulduğunu görmek ümitlerimizi artırmakta ise de 

çalışmalarını özellikle ilmî araştırmalara tahsis eden vakıfla-

rımızın sayısı hâlâ son derece azdır. 

Vakfımız ülkemizde kurulan bu vakıflar arasında ayrı 

bir özelliğe sahiptir ve özellikle milletlerarası, millî ve ihtisas 

olmak üzere 3 farklı usulde tartışmalı ilmî toplantılar tertip-

lemede 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 toplantı 

gerçekleştiren vakfımız, bütün toplantı metinlerini kitap hali-

ne getirip neşrederek farkını ve ihtisasını ortaya koymuştur. 

Vakfımızın faaliyetleri büyük ölçüde ilim adamları ile 

ilgili olduğundan, ilmî araştırma müesseseleri, üniversiteler ve 

araştırma enstitüleri ile vakfımız müşterek çalışmalar yapa-

rak buralarda görevli ve yetişmiş ilim adamları eliyle ve özel-

likle değişik üniversitelerin İlâhiyat ve Fen-Edebiyat Fakülte-

leri ile işbirliği yaparak araştırmalarını gerçekleştirmektedir.  

Ayrıca, hem ülkemizdeki ilim adamları ve araştırma 

merkezlerinin birikiminden faydalanmakta hem de yurt dışın-

daki ilmî araştırma kurumlarıyla ve ilim adamlarıyla da irti-

bata geçerek araştırmalara katkıda bulunmalarını sağlamak-

tadır. Yurt dışındaki Üniversitelerin ve Araştırma Enstitüleri-

nin Şarkiyât ve İslâmiyât bölümlerindeki akademisyenlerin 

vakfımız araştırmalarına olan katkıları küçümsenmeyecek 
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boyutlarda olup araştırmalarımıza uluslararası nitelik ka-

zandırmaktadır. 

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-

meler sonucu meydana getirilen tebliğler halkımıza açık bu 

toplantılarda arz edilmekte, toplantı esnasındaki müzakere ve 

tartışmalar da değerlendirilerek toplantı metinleri kitap ola-

rak neşredilmektedir. Vakfımız, gerçekleştirdiği bu hizmetle de 

başlı başına bir üniversite işlevini üstlenmektedir. 

52 yıldır bu hizmetleri yürüten İslâmî İlimler Araştırma 

Vakfı (İSAV)’ın uzun yıllar mütevelli heyet başkanlığını yürü-

ten, Marmara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi emekli öğretim 

üyesi Prof. Dr. Ali Özek 17 Nisan 2021 Cumartesi günü geçir-

diği kalp krizi sonucu 89 yaşında hayatını kaybetmiş, 19 Ni-

san 2021 Pazartesi günü Fatih Camii'nde öğle namazını müte-

akip kılınan cenaze namazının ardından memleketi Muğla-

Fetkiye-Doğanlar'da yaptırdığı Kültür Merkezi’nin bahçesin-

deki kabre defnedilmiştir.  

Hocamızın hatırasına bir ARMAĞAN eser daha bırak-

mak üzere bu çalışma yapılmış, Prof. Dr. Ali ÖZEK kronoloji-

si ile makalelerden müteşekkil “Prof. Dr. Ali ÖZEK’in HATI-

RASINA ARMAĞAN” adlı bu eser araştırmacı ve okuyucula-

rın istifadesine arz edilmiştir.  

Gayelerine inanan, ideallerinin peşinden koşan, 48 iş 

ve ilim adamından oluşan bu çekirdek kadrodan müteşekkil 

kurucular heyeti, önlerindeki engelleri aşarak ve dönemin 

şartlarına göre çalışarak hedeflerine ulaşmanın huzuru ile 

dâr-ı bekaya intikal ile rahmet-i Rahman’a kavuşan bütün 

kurucularımızı ve özellikle Prof. Dr. Ali ÖZEK hocamızı 

rahmetle anıyor, geride kalanlara sağlık, afiyet ve hedefleri-

ne ulaşmada başarılar diliyoruz. 
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Ayrıca bu vakfa maddi-manevi katkılarda bulunan 

ilim ve iş adamlarına, devlet ricaline takdir ve teşekkürleri-

mizi sunuyor, Yüce Yaradan’ın Vakfımızı gelecekte de daha 

nice hayırlı hizmetlerde, ilmî faaliyetlerde bulunmaya mu-

vaffak kılmasını niyaz ediyorum. 

Gayret bizden, tevfik Allah’tandır. 

Prof. Dr. Salih TUĞ 

Mütevelli Heyet Başkanı 

 



 

 

EDİTÖRÜN NOTU 

Kurucuları itibariyle seçkin şahsiyetler tarafından 

1970'de İstanbul'da kurulan İslâmî İlimler Araştırma Vakfı, 

ellinci kuruluş yılına ulaşmış bulunmaktadır. Vakfımızın 

kuruluşunun 50. yılını görmemizi nasip eyleyen Allah’a son-

suz şükürler olsun. 

1992 yılında merhum hocam Ali Özek’in teşvik ve ten-

sibi ile hizmete başladığım İslâmî İlimler Araştırma Vakfın-

da 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 bu eserin hazırlanması 

çalışmalarını yürütmeyi büyük bir zevkle kabul ettim.  

Hocam, başlıbaşına bir ekol ve tam bir vakıf insan ol-

ması yanında Türkiye’de ve Mısır’da her seviyede ilim tahsil 

etmiş ve ilmi ünvanların tamamını almış bir İslâm âlimi ol-

duğu için ona armağan edeceğimiz eserin de ilmi bir eser 

olması gerektiği düşüncesinden hareketle büyük çoğunluğu 

hocamın öğrencilerinden olan ve muhtelif İlahiyat ve İslâmî 

ilimler fakültelerinde halen çalışmaya devam eden veya be-

nim gibi yaş haddinden emekliye ayrılmış olan akademis-

yen arkadaşlarımızdan makaleleriyle bu esere katkıda bu-

lunmalarını rica ettik ve hepsi de büyük bir zevkle kabul 

edip makalelerini hazırladılar.  

Makalelerini bu eserde öncelikle ünvanlarına göre, 

sonra da aynı ünvana sahip olanlarını soyadlarına göre alfa-

betik olarak sıraladık. Ama en başa da hocamızın orijinal 

olarak gördüğümüz bir fetvası ile bu fetvayı değerlendirme-
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yi kabul eden Fakih arkadaşımız Yunus Vehbi Yavuz’un 

değerlendirmesini, ardısıra da hocamızın kısa hayatını for-

müle ettiğimiz Ali Özek kronolojisini yerleştirdik. Kitabın 

sonuna da hocamın hayatta iken çektirmiş olduğu resimler-

den bir seçkiye yer verdiğimiz Ali Özek Albümü ekledik. 

Merhum hocamızın ismini ebedileştirecek bu eserde 

kusurlarımız olduysa bu bizden, muvaffakıyyetimiz ise Ce-

nab-ı Rabbu’l-âlemindendir. 

Rabbımızdan bizleri, Ğarik-ı Rahmet-i Rahmân olan 

hocamızla cennetinde ve Enbiyalar Serveri Efendimiz 

(s.a.v.)’in Livau’l-Hamd sancağı altında cem’ eylemesi dilek 

ve duasıyla bu esere katkıda bulunan ilim adamı arkadaşla-

rıma ve bu eserin yayına hazırlanmasında ve yayınlanma-

sında emeği geçenlere tekrar teşekkürlerimi sunuyorum 

efendim. 

Dr. Bedreddin ÇETİNER 

Mütevelli Heyet Üyesi 



 

 

Prof. Dr. ALİ ÖZEK’E İTHAF ŞİİR, YAZI VE ANILAR 

 

Ali Özek Hoca’nın Vefatına Tarih 

Muğla’da Kahire’de Hoca 

İstanbul, Almatı’da Hoca 

Çıktı dört kutub haber verdi: 

“RAHMETLİ ALİ ÖZEK HOCA” 1442 

Mustafa KARA 

Bursa Uludağ Ü. İlahiyat Fakültesi Emekli Öğretim Üyesi 

* * * * 

Muğla Fethiyeli Profesör Ali Özek Vefat Etti 

Tefsir Hocası, vakıf ve hizmet insanı olan, 

Muğlalı Profesör Ali Özek vefat etti. 

Kuran'ı alıp gönüllerimizde sabit kılan, 

Muğlalı Profesör Ali Özek vefat etti. 

İslâm'a hizmet için tevhit bayrağını kapan, 

Yalnızca Yüce Allah'a inanıp, ona tapan. 

Bir süre İlahiyat Vakfı başkanlığı yapan, 

Muğlalı Profesör Ali Özek vefat etti. 

Onun bir ihtisas alanı idi dini bilim, 

Marmara Üniversitesinde verirdi ilim. 

İlahiyat Cami mimarlığını yapan Âlim, 

Muğlalı Profesör Ali Özek vefat etti. 

Onun için önemli değildi ne şöhret ne şan, 

Öğrencileri ile arkadaştı, can idi can. 

Hocaların hocası olan mütevazı insan, 

Muğlalı Profesör Ali Özek vefat etti. 
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Yusuf acı ile doldu artık gündüz gecemiz, 

Onun duasına muhtaçtık ülkede nicemiz. 

İsav'ın kurucularından olan can hocamız, 

Muğlalı Profesör Ali Özek vefat etti. 

Yusuf TUNA 

Kayıt Tarihi: 18.4.2021 14:45:00 

 

* * * * 

ÜSTÂDIM ALİ ÖZEK'İN ARDINDAN 

(Prof. Dr. Mahmut Kaya'ya İthafen) 

 

Kayan bir yıldız mıydı yoksa bir güneş mi, 

Sorarsın, bu âlimin ölümü de âleme eş mi. 

Bana düşmez cevap vermek "evet" diye lâkin 

Bunca ehl-i ilim beklerse bî cevap sâkin. 

Haykırırım tüm avâzımla tâ semâya doğru: 

"Âlim-i Rabbânidir o" İşte bizce bu doğru. 

Adı gibi şanı da âlî idi bu abd-i Hüdâ'nın, 

Bulunur mu bir benzeri daha, bu dâvânın. 

Hizmet üretmekti işi daim ilmin yolunda, 

Böyle bir hamiyyet olmalı Hüdânın her kulunda. 

İSAV idi onun ilmi her yere yaymak için üssü, 

Konuşmak isteyene yurdun her köşesi kürsü. 

Yurdun her yerinde ederdi toplantılar küşad, 

Rabbim de eylesin onu dâr-ı ukbâda şâd. 

Uzanmazdı eli sade Türkiye'nin her bir köşesine, 

Vardı mı Kazakistan'a, değme onun neşesine. 

Elli yıldır İSAV eyliyor türlü güzel işler, 

Ümid odur, bugün gibi yarın da güzel işler. 

Bir koca ekipti Salih Tuğ ve merhum Sabri beyle, 

Mahmut hocayla hem ilim konuş hem gönlün eyle, 

Zira başlardı sohbet kuliste kadîm şiirden,  

Hoş sözler, hâtırâlar, fıkralar gelir peşinden. 

https://www.antoloji.com/yusuf-tuna/
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Bir de İSAV ekibi vardı ki sevecen cevval, 

Hadi başlıyor kelam, buyur içeri yerin al. 

Ahmet Yıldız mı, o daim dakîk ve ciddi durur, 

Yolunda gitmezse işler o dem lafı kondurur. 

Bu güzellikler şimdi kaldı birer tatlı hâtıra, 

Bak etrafa, buluver üstadı her yanı ara. 

Artık o meclislerde görülmez olsa da zâtı, 

Bâri unutma, hatırla bu güzel hâtıratı. 

Mahmudâ! Kılmak istersen onu ukbâda mesrûr, 

Otağın İSAV'da hâtırât-ı Ali üzre kur. 

Tâ ki şâd olsun ruhu, ilim kalmadı öksüz diye, 

Nola göndersen makamına bu mısraları hediye. 

Desen, seni seven biri var ya Birışık adı, 

Dostların gibi o da sana üzülüp ağladı. 

Abdulhamit BİRIŞIK 

Marmara Ü. İlahiyat Fakültesi  

 

Ali Özek Hoca’nın Ardından 

Prof. Dr. Mahmut KAYA 

İstanbul Ü. Edebiyat Fakültesi Emekli Öğretim Üyesi 

 

1944’te hıfzını tamamladıktan sonra hocanın ilmî ve fikrî ge-

lişmesinde en büyük pay, İzmir’in Kestanepazarı’ndaki Kur’an Kursu 

ve çevresindeki dinî muhite aittir. Kendisi de “1946-1950 yılları, 

İzmir’deki tahsil hayatımın en önemli ve en verimli yıllarıdır” derdi. 

Özellikle Türkiye’nin dinî ve ilmî hayatına önemli katkılarda bulun-

muş olan şahsiyetlerin yetiştiği bu Kur’an Kursu’nun hocası Hacı 

Salih Efendi, geleneksel İslâmî ilimlere her bakımdan vâkıf, zihni ve 

ufku açık bir Hoca Efendidir. 1944’te hıfzını tamamladıktan sonra 

hocanın ilmî ve fikrî gelişmesinde en büyük pay, İzmir’in Kestanepa-

zarı’ndaki Kur’an Kursu ve çevresindeki dinî muhite aittir. Kendisi 

de “1946-1950 yılları, İzmir’deki tahsil hayatımın en önemli ve en 

verimli yıllarıdır” derdi. Özellikle Türkiye’nin dinî ve ilmî hayatına 

önemli katkılarda bulunmuş olan şahsiyetlerin yetiştiği bu Kur’an 

Kursu’nun hocası Hacı Salih Efendi, geleneksel İslâmî ilimlere her 

bakımdan vâkıf, zihni ve ufku açık bir Hoca Efendidir.  
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İlmiyle Âmil Âlim Prof. Dr. Ali ÖZEK’in Ender Yolculuğu  

Prof. Dr. Ahmet KAVAS 

Büyükelçi 

Her mesleğin kendine has bilinmesi gereken ve neredeyse sır 

gibi saklanan inceliklerinin bulunduğu genel anlamda malumdur. 

Velev ki bu alanda nice farklı ölçülerde şöhreti yakalamışlar bulunsa 

bile onları herkesten öğrenmek mümkün değildir. Ülkemizde kısaca 

"ilahiyat" dediğimizde bu eğitimle irtibatını iç dünyasında hak etsin 

veya etmesin kendisini bu alanda uzman gösterme hevesindekiler 

yanında bu kelimeyi adeta daha duyar duymaz bir anda hiç de hoşa 

gitmeyen bir şey söylenmiş gibi duyguları yüzlerine yansıyanlar da 

az sayılmazlar. Eğer mesele sadece diploma almaktan ibaretse, her 

yıl binlerce genç "ilahiyatçı" vasfı kazandım düşüncesiyle ve tabiî 

şekilde toplumun derinliklerinde kendine yer arıyor, kimi buluyor, 

kimi bulamıyor. Ya da sayıları sınırlı da olsa mevkileri yükseldikçe 

özgeçmişlerinde anlık beklentilerini menfi etkileyecekse bu eğitimle-

rini gizleyenlere bile rastlanılması da ayrı bir garabet. Şahsen aldığı 

eğitimin hakkını vererek "evet ben ilahiyat sahasında yetiştim ve 

insan yetiştirmeye de özenle gayret gösterdim" diyen kim var dense, 

cevabım tereddütsüz Prof. Dr. Ali ÖZEK ismini vermeyi yeterli gö-

rüp susardım. 

1996 yılı Mayıs ayında Fransa'da doktora eğitimimi tamamla-

yıp gelince İstanbul'da faaliyet gösteren İslâm Araştırmaları Merke-

zi'nde araştırmacı görevime başlamıştım. Bu öylesine, iş ararken 

alınmış bir vazife değil, adım adım ulaşılan bir gidişle alakalıydı. 

Çünkü Amasya-Merzifon İmam-Hatip Lisesi'ni 1982 yılında tamam-

layıp o dönemde Türkiye'de sadece iki ilahiyat fakültesi bulunması 

sebebiyle bunlardan Ankara Üniversitesi'ndekini tercih etmiştim ve 

burada hazırlık sınıfı dâhil toplam beş yıl eğitim de almıştım. Haliyle 

öğretim hayatımın ilk yıllarında bu sahanın sadece başkentte yaşa-

yanlarını tanımamla sınırlı kalmıştı. Belki Erzurum'daki benzeri fa-

külte de tercihim idi ve belki oraya da yerleşemese idim o sene bir 

kez daha Yüksek İslâm Enstitüsü adıyla öğrenci alan sekiz enstitüden 

İstanbul'dakine ve Samsun'dakine gitmeye gayret ederdim. Şayet 

Prof. Dr. Ali ÖZEK ismini yıllar içinde tanıdığım özellikleri ile bir 

tavsiye eden bulunsaydı kuvvetle muhtemel doğrudan onun görev 

yaptığı birincisini tercih ederdim.  

Prof. Dr. Ali ÖZEK hocamı aslında toprağın altında bir türlü 

kıymeti takdir edilmeyen nice madenler gibi kendisinden yeteri kadar 
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istifade edilemeyen ilim sahiplerinden birisi gibi tasavvur ettim. Bu 

durum onun kendini gizleme veya toplumdan uzak durma gibi maa-

lesef birçok kimsede bulunan bir tavırla alakası da yok. Tam tersine o 

içinde bulunduğu muhitin tam kendisiydi. Yapmacık tavır onun tar-

zına uygun değildi, neyi biliyorsa ve ona inanıyorsa çekinmez hemen 

dile getirirdi. Birilerini ikna edeyim, farklı bir kişilikle daha çok ilgi 

çekerim tasası hiç yoktu. Tanıdığı her seviyedeki devlet adamının, 

siyasetçinin, yöneticinin, ilimle meşgul kimselerin takdir ettiği yönle-

rini, varsa düzeltilmesi gereken eksikliklerini onları kırmadan ifade 

edecek kadar da mahirdi. Muğla iline bağlı Fethiye ilçesinin köyün-

deki safiyetini genelde muhafaza ederek 17 Nisan 2021 günü vefatına 

kadar dopdolu bir hayat yaşadı. Ardında bıraktığı kendisini sevip 

sayanların sayısını bilmek zor, ama ben her daim onun ilminden ve 

şahsiyetinden ender değilsem de nadir istifade edenlerden olduğumu 

düşünürdüm. 

1990’lı yılların sonlarında kısaca İSAV denilen ve kuruluşunu 

bizzat yürütüp vefatına kadar da başkanlığını yaptığı İslâmî İlimler 

Araştırma Vakfı tarafından tertiplenen ilmî toplantılara iştirakim 

sırasında Prof. Dr. Ali ÖZEK hocayı yakından tanımaya başladım. 

2006 yılında İstanbul Üniversitesi İlahiyat Fakültesi'nde İslâm Tarihi 

ve Medeniyetleri Bölümündeki görevim sırasında ve bu eğitim ku-

rumuz da Şirinevler’den Fatih'teki yeni binalarına taşınınca işte o 

zaman asıl bu ilim deryası hocamızın feyzinden azami derecede isti-

fade etmek nasip oldu. Bazı dostlarım kendisine kulak kesildiğimi 

her gördükçe “yine aynı şeyleri anlatıyor, tekrar yapıyor” deseler de 

hiç umursamazdım. Herhalde benim tarzımda tekrara karşı bir heve-

sim vardı ki değil sıkılmak tam tersine zevk alıyordum. Eğer daha 

önce işittiğim bir meseleyi yeniden dinlerken başka mevzulara geçiş 

yapmamı sağlıyorsa o zaman daha bir merakla pür dikkat dinliyorum. 

Belki de onda hoşuna giden en sevdiğin taraf ne diye sorsalar herhal-

de o birbirinden kıymetli tekrarları diyebilirim. 

Hayatının her safhasını adeta bir film şeridi gibi göz önüne se-

rebilen bir alim son yüzyılda yetişmiş midir sorusuna muhatap kal-

sam ve de sadece bir kişi var denip Prof. Dr. Ali Özek ismi verilse 

cevabım tereddütsüz “evet” olacaktır. Anadolu’nun güneybatı ucun-

daki Fethiye'nin köyünde hafızlıkla başlayan hayatı, acaba İzmir’de 

son yüzyılda âlim yetişmiş midir deseler yine onun ismini zikretmek 

yeter. İlk dini terbiyesi sonrasında burada yeni simalardan dersler 

alarak devam eden gençlik yılları, gemi ile Mısır'a yaptığı yolculuk, 

Kahire'deki öğrencilik yılları. Tüm bu süreçlerde tanıdıklarından kimi 

zaman sıradan kişilerin, kimi zaman ise nice makam sahiplerinin 

birçok meziyetlerini mütemadiyen anlatır ve hiç yorulmazdı. 
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Şimdilerde Marmara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi olarak bi-

linen İstanbul Yüksek İslâm Enstitüsü'nün müdürü iken Osmanlı 

mimarisi ile inşa edilmesine öncülük ettiği, büyük emek sarfettiği 

caminin yıkılıp yerine modern mimari ile yenisinin yapılması onun 

kalbinde ne derece derin yaralar açtı bilemiyorum. Bin bir zahmetle 

ibadete açılışını gördüğü eseri daha o yıllarda ona tarifi mümkün 

olmayan sevinçler yaşatmıştı. O zorlu dönemde bu kadar büyük bir 

ibadethaneye “ihtiyaç yok” demenin çok ötesinde adeta önüne engel 

çıkaran bazı enstitü hocalarına o günlerde ikram ettiği yemekteki 

konuşmasında "siz arkadaşlarıma bu eserin inşasını engelleyemediği-

niz için teşekkür ederim" diyecek kadar açık sözlülüğü herkesçe dil-

lendiriliyordu. 

İslâmî İlimler Araştırma Vakfı İSAV'ın Fatih Kıztaşı'ndaki bir 

zamanlar PTT olarak hizmet veren bugünkü binanın satışa çıkarıldı-

ğını duyunca hemen talip olur. Orayı almak istediğinde etrafındaki en 

yakın yardımcıları ve de en büyük desteği veren arkadaşları o sırada 

aranan uygun şartlarda kiralık bir bina bulurlar ve merkez vakıf için 

mülk edinme kararından hemen vaz geçmesini söylemişler. O ise bu 

işlemde yalnız kalacağını bilse bile bu kararını gerçekleştireceğini 

ifade eder. Bu uzak görüşlülüğü sayesinde yönetim şimdilerde değil 

bu yapının tamamına kira vermek, mevcut gelirleriyle bir katının 

kirasını bile ödeyemezlerdi. Dahası giriş katındaki kiralık mekânları-

nın gelirleri dahi bu kurumu daha uzun yıllar yaşatacak imkânları 

sunmaktadır. 

Bir ilim sahibinde sabrın ölçüsünü anlamak gerekseydi Prof. 

Dr. Ali ÖZEK hayattayken bunu talep eden için herhalde bir müddet 

onunla vakit geçirmesi tavsiye edilebilirdi. Toplumun nice unvan ve 

makam sahibi yanında İSAV'da hizmet vazifesinde bulunanların 

içinde çok az dinî bilgisi olanları bile sabırla dinler ve onların anla-

yacağı dilde sakin sakin doğru bildiklerini anlatırdı. Onun gibi köy 

ortamında doğup büyüyen ama geldiği büyük şehirlerde zengin, fakir, 

nice farklı eğitim kurumlarında eğitim alanlar arasında kibarca dav-

ranışı ve nezaketi ile herkesi şaşırtacak kadar örnek kişilik sahibi 

maalesef artık çok az yetişiyor. Kendisinden onlarca yaş küçüklere 

bile sadece isimleri ile değil, mutlaka "Ali Bey, Ahmet Bey, Mehmet 

Hoca" gibi hitap ederdi. Aynı yaşlardakilerin veya üç beş yaş büyük-

lerin bile muhatabına “Aliciğim, Ahmetciğim, Mehmetciğim” hitabı-

nın yaygınlaştığı toplumumuzda o Osmanlı terbiyesini tercih ederdi. 

Asya, Afrika ve Avrupa'nın birçok ülkesinde bulunmuş kaç 

ilim adamamız vardır? Kıtalararası seyahatlerinde pek az kişiye nasip 

ender yolculuklarda bulunan Prof. Dr. Ali ÖZEK davet edildiği her 
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ortamda sadece cüssesi ile değil, bilakis zihninde parlayan fikirlerini 

ifadesiyle unutulması imkânsız izler bıraktı. Müslüman toplumlarının 

içine girip onların günlük yaşantılarını yakından gözlemleyen yok 

denecek kadar azdır. Öncelikle 1969 yılında kurulmasına öncülük 

ettiği İSAV merkezinin isminde “Yüce Dinimiz İslâm'ın ismini kul-

lanmazdım” dediğine 2000’li yıllarda birçok defa şahidim. Ona göre 

"İslâm" sadece dinimizin adı idi ve onun bir ülkenin isminde "İran 

İslâm Cumhuriyeti, Moritanya İslâm Cumhuriyeti" gibi yazılmasını 

doğru bulmazdı. Aynı şekilde İslâm İşbirliği Teşkilatı, İslâm Kal-

kınma Bankası, İslâm Enstitüsü şeklindeki isimlendirmelerin yerine 

atalarımız gibi dinimizin değerlerini çağrıştıranları vermenin uygun-

luğunu sıkça dile getirirdi. Zira tüm bu isimlendirmelerin temsil ettik-

leri ister ülkelerde yaşansınlar, ister kurumlarda gerçekleşsinler 

İslâmiyetle bağdaşmayan birçok uygulamaya rastlanabilirdi. Mesela 

İslâm İşbirliği Teşkilatı'nın üyeleri arasında bazı üye ülkelerin nüfus-

ları içinde Müslümanlar azınlık konumundalar. Bu kuruluşun tertip-

lediği devlet başkanları zirvelerine, bakanları buluşturan toplantılara 

bu dine mensup olmayanlar da iştirak etmek durumunda kalıyorlar.  

Prof. Dr. Ali ÖZEK Türkiye'deki ve İslâm ülkelerindeki dini-

miz İslâm adına şekillenen her türlü yapılanma hakkında gözlemleri-

ne dayanarak olabildiği kadar tarafsız gözle bakarak değerlendirme-

lerde bulunuyordu. En büyük üzüntüsü hem kendi insanlarımızın 

hem de diğer coğrafyalardaki Müslümanların hiç sorgulamadan çok 

çabuk ikna edilmelerini bir türlü kabullenemediğini devamlı tekrar-

lardı. Halen geniş kitleleri arkalarından sürükleyen bu şekillenmele-

rin arkalarındaki isimleri yakinen de tanıma fırsatı bulduğu için onla-

rın peşlerinden giden pek çok kişinin bu tavırlarına akıl erdiremiyor-

du. Hatta cenazelerine onbinlerin iştirakı onun akıl sınırlarını zorlu-

yordu. Bir defasında, 2010 yılı öncesi bir dönemdeydi, özellikle Ka-

zakistan'daki hayır faaliyetleri için zaman zaman maddi yardımına 

müracaat ettiği bir iş adamının tüm zekâtını, sadakasını, diğer maddi 

katkılarını, sonradan FETÖ adıyla anılacak terör örgütüne vermeye 

başladığını telefonla kendisine söylemesi üzerine hiddetlenmesi ho-

canın çok nadir, ama en gergin tavırlarındandı. Halkımızın bu örgüt-

lerin içine her geçen gün daha fazla sürüklendiğini, buna müsaade 

edilmemesi gerektiğini inanan ve karşı duranlardandı. Dahası özellik-

le günümüzde her seviyedeki dinî eğitim kurumlarında yetişen nice 

Müslüman âlimin kendi köşelerine çekilmelerini, hatta bazılarının bu 

tür yapıları gereksiz yere metheden ifadelerini, onların her türlü ba-

sın, yayın, toplantı adı altındaki ortamlarında sıkça bulunmalarına 

akıl erdiremiyordu.  
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Bu anlamda başta tefsir dersi olmak üzere kendilerine dinî 

ilimlerde hocalık yaptığı kimselerin kısa zaman sonra kurdukları 

birtakım çevrelerde buluşturduklarının donuklaşan zihin yapılarına 

anlam veremezdi. Hatta özel giyimlerini bile toplumdan ayrıştıracak 

şekilde dış görünümlerine yansıtacak kadar müdahale etmelerini ka-

bullenemiyordu. Hatta bir defasında içlerinden birisini arayıp peşin-

den gidenlerin içindeki yaşadıkları cemiyetten neden bu derece farklı 

kılık kıyafet giydiklerini, bunların dikiliş biçiminin hangi kitapta bu 

şekilde tarif edildiklerini telefonla sormuş. Bir zamanlar kendisinden 

Zemahşeri'nin Keşşâf tefsiri dersini takip eden o kişi, hiçbir yazılı 

eserde bu tarz kıyafetlerin mutlaka giyilmesi gerekeceğine dair bilgi 

bulunmadığı yönünde cevap vermiş. Peki, "neden bunu insanlara dinî 

anlamda bir gereklilik gibi dayatıyorsun" dediğinde, eski talebesi 

olan muhatabı “sokağa çıktıklarında ne kadar müntesibimiz var ise 

görülecek” demiş. Tabiî Prof. Dr. Ali ÖZEK hocanın bu durumda da 

değişmeyen ve tekrar ettiği sözü “bu tür elbiselerle dolaşanlar adeta 

dinî bir vazife yaptıklarına inanıyorlar” oluyordu. Ona göre bilimle 

donanma kılık kıyafetle donanmadan önce geliyordu. 

Kadınların özellikle kılık kıyafeti konusunda Osmanlı son dö-

nem ulemasının günün şartlarını da dikkate alarak uygun bir düzen-

lemeye çok kafa yorduklarını sıkça tekrarlardı. Prof. Dr. Ali ÖZEK 

hoca geçmiş asırlarda bir Müslüman hanımın sokağa çıkmak için 

üzerinde çok sayıda kıyafet giydiğini, bunun da onun rahat yürüme-

sini engellediğini Osmanlılar anladılar ve bir çözüm ürettiler derdi. 

Özellikle Osmanlıların açtıkları Daru'l-Muallimat gibi bayan öğret-

men yetiştiren eğitim kurumlarında ve bayan öğrenci kabul eden 

diğer okullardaki öğrencilerin o dönemde fotoğraflanan kıyafetleri 

incelenirse hocamıza göre bugün başlarını örten hanımların kıyafetle-

ri kesinlikle o yıllarda şekillenmişti.  

Başörtüsüne karşı menfi tavır takınanlar en az elli yıl önce Va-

tikan çevrelerinden yayılan ve Müslüman ülke yetkililerinin kafala-

rında ısrarla yerleştirilen bu Osmanlı tarzı kıyafetin Mısır'daki Müs-

lüman Kardeşler tarafından ilk defa önerildiğinin de yanlış bilgi ol-

duğunda ısrarcı idi. Cumhuriyete geçiş süreci öncesinde ve hemen 

akabinde Osmanlı şehir toplumlarındakiler kadar günümüz Türki-

ye’sinin ilk yıllarında hanımların örtünme biçimleri zaruri ölçülere 

uygun, ama dinen örtünme kurallarından taviz vermeyen kıyafetlere 

dönüşerek devam etmişti. Daha öncesi dönemlere ait kadın kıyafetle-

ri çizimlerine dikkatli bakıldığında ikisi arasındaki fark kolayca fark 

edilir derdi. Günümüzde tüm Müslümanların çoğunun tercih ettiği 

kıyafetleri gerçek belirleyenlerin son dönem Osmanlıları olması ciddi 

bir kararın sonucu idi. Hatta Mısır'daki İhvân Hareketi de aslında 
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onların bu gayretini benimseyip kabul etmişti, haliyle onların dünya 

Müslümanlarına rehberlik edip bu dönüşümün kaynağının Mısır ola-

rak gösterilmesinin ona göre gerçekle alakası yoktu. Bunu söylerken 

de duyduklarından hareketle değil bizzat Müslüman Kardeşler yapı-

lanmasının çıktığı yıllarda doktora eğitimini Kahire’de alan birisi 

olarak ifade ediyordu. 

Tüm bu anlatılan hatıralar belki bir süre sonra unutulup gide-

cekler, hatta anlamlarını yitirecekler. Prof. Dr. Ali ÖZEK hocanın 

adını gelecek kuşaklara duyuracak en önemli husus onun onlarca 

uluslararası toplantı düzenleyip tamamına yakınını iki kapak arasında 

ilim yolcularının istifadesine sunma gayretleridir. Bu eserlerde bir 

dönemin, daha doğrusu son 40 yılın ortak hafızasının yazıya dökül-

müş hali sürdürülmüş olacak. Asya’dan, Afrika’dan, Avrupa’dan ve 

Afrika’dan gelen çok sayıda ilim ehli bu toplantılar sayesinde bizleri 

tanıdılar. Dahası kıtalar arası Müslümanların arasında irtibatlar ku-

ruldu. Tarihî konular yanında tüm din bilimlerinde ve özellikle gün-

cel konular etrafında araştırmaları olanların sözlü ve yazılı sunumları 

sayesinde salonları dolduranlar kadar, canlı görüntülü yayınlarla veya 

video kayıtlarla, telif kitaplarla kuşaktan kuşağa yaşanacak bir miras-

tır. Kısacası ekran ekran dolaşıp genelde içeriği boş, lafazan kişilik-

lerden uzak durmuş, toplumun hislerini kaşıyıp gerginleştirmek yeri-

ne onları anlayıp sakinleştirmeyi tercih etmiştir.  

Prof. Dr. Ali ÖZEK hocamız tüm emeğini ya uygun bulduğu 

her ortamda muhataplarını eğiterek, ya İSAV ve Kazakistan’ki özel 

üniversitesi gibi eğitim kurumları kurarak ilim yolunda harcadı. Ken-

di daracık vakıf bünyesindeki halkasından onlarca akademik eser, 

yüzlerce ilmî toplantı ve dinleyenleri hayatta oldukça hatırlanacak 

sohbetleri ile ilmiyle âmil bir âlim olarak aramızdan ayrıldı. “Âlimin 

ölümü âlemin ölümü gibidir” sıfatına layık olması, hıfzını ölene ka-

dar koruması, onun elini öpen meşhur vaizlerimizden birisinin ifade-

siyle “en az 80 yıl secdeye uzanan eller öpülür” demesi de ayrı bir 

manevi haz bıraktı bizim dünyamızda. En büyük arzumuz Yüce Al-

lah’ın Cennet ve Cemaliyle müşerref olması ve Peygamberimizin 

övünç sancağı altında bütün sevdikleriyle birlikte gölgelenebilmektir. 

Bu dünya nimetlerini çok defa birlikte tatmamıza vesile oldu. Yüce 

Mevla’nın nimetlerini de tatma temennisiyle onun unutulmaz hatıra-

sını bizim gibi kısmen de olsa yaşama fırsatı bulamayanlara hataları 

maruz görülme umuduyla aktarabildiysek görevimizi bir nebze yap-

mışız demektir.  
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21. Asrın Sorgulayan ve Çözüm Üreten  

Bir Kanaat Önderi: Ali Özek 

Mehmet Cemal ÇİFTÇİGÜZELİ 

Mehmet Akif Ersoy Fikir ve Sanat Vakfı Başkanı 

İstanbul’da üniversite talebesi olduğum yıllardı (1967). 

Prof. Dr. Necmettin Erbakan genel seçimlerde bağımsızlar ha-

rekâtı başlatmış, kendisi Konya’dan adaylığını koyarken, ar-

kadaşları başta İstanbul değişik birkaç ilden milletvekilliğine 

aday oldular. Erbakan Hoca arkadaşlarına destek olmak üzere 

İstanbul’da da toplantılar yapıyordu. İkamet ettiğim Fatih’teki 

bir toplantısında bir de kitap tavsiye etti; Ali Özek’in tercüme 

ettiği Kitab’ül Haraç! Yeni basılmıştı. Hemen kitapçılarda bul-

dum ve aldım. Okudum, pek bir şey anlamadım! Belki de ko-

nu ilgimi çekmemiş, tarihteki kahramanlık öykülerini bekle-

miştim. Değildi. Galiba Kitab’ül Haraç biraz da uzmanlık isti-

yordu. 

İSAV’da Bir Bilge 

Yıllar hızla aktı geçti. Askerden yeni dönmüştüm. Gaze-

tecilik yapmak istiyorum ve dolayısıyla iş arıyorum. Yıl 1970. 

Ressam Gürbüz Azak’ın Cağaloğlu Nuruosmaniye Caddesin-

deki atölyesi, Özdemir İşhanındaki Nihat Armağan’ın Fikir 

Yayınevi, Türbedar Sokaktaki Hilmi Kurtulmuş’un Fatih Mat-

baası her gün uğradığım mekânlardı. Fatih Yayınevi’nde otu-

rurken Hilmi Beyin bacanağı Kapalıçarşı esnafından Sabri Öz-

pala içeri girdi ve beni hiç tahmin etmeyeceğim bir yere götür-

dü. Kırmızı renault arabasına binerek Laleli’de Urfalı Hacıbo-

zanoğulları’nın bulunduğu lokantanın bitişiğindeki giriş katı-

na zilini çaldık. Kapıda İSAV yazıyordu. İçeri alındık. Aşırı 

mütevazı bir yerdi. Sabri Özpala rahmetli beni merhum Ali 

Özek ile tanıştırdı. Aklıma ilk gelen bittabi İSAV’ın açılışını 

öğrenmek oldu; İslâmî Araştırmalar Vakfı. Sonra Kitab’ül Ha-

raç’ı sordum. Öyle tane tane bir anlattı ki özetini, sevindim ve 
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eve gidince ilk işim yeniden Kitab’ül Harac’ı okumayı görev 

bildim. İslâm’ın altın çağı olarak bilinen dönemde Halife Ha-

runurraşit’ın talebi ile kitabı Kufe’li Hanefî fıkhı ve hadis bil-

gini Âlim Ebu Yusuf’a (MS 738-798) yazdırdığı rivayet olunur. 

Kamuda vergi hukukunun kadıfikasyonu arzusu taşıyan bir 

uzmanlık çalışması. Prof. Dr. Erbakan’ın neden tavsiye ettiğini 

daha fazla algıladım. Kitab’ül Harac’ta toprak, vergi hukuku, 

kurallar, ganimetin tarifi, taksimi, haraç, sadaka vs anlatılıyor. 

Eserde mesela tarım arazilerine ulaşan suyun kullanılmasının 

nasıl olacağına kadar, cizye, vergi, gümrük uygulamaları belir-

tilerek devlet maliyesi, yönetimin amaç amaçlarına işaret edi-

liyor. Bununla siyaset, idare ve hayata dair bir değerlendirme 

ortaya çıkıyor. Kitab’ül Haraç belki ikinci baskıyı bile yapma-

mıştır ama önemine binaen ve bu tür çalışmaların çok az olma-

sı dolayısıyla söz konusu bu eseri İstanbul İktisat Fakültesi de 

yayınladı. 

Prense Vatan Toprağı Götürmek 

İstiklal Marşı Şairimiz Mehmet Akif Ersoy gibi hayatı da 

eserleri kadar önemli olan bir ilim adamımızdır Prof. Dr. Ali 

Özek (Fethiye Doğanlar Köyü 1932-2021 İstanbul). İki ayrı asrı 

da yaşayan önemli bir aydınımızdır. Fethiye’de Çaltılar İlk 

mektebini bitiriyor(1941). Sonra her ailenin geleneğine yerleş-

tiği gibi öldüklerinde arkalarından birer fatiha okuyacak ço-

cuklarının özlemi içinde Ali Özek Antalya Kayabaş Köyü’ne 

gönderilerek hafız olması sağlanıyor (1944). Daha 12 yaşında. 

“Başarı yaşa göre değil başa göre” olduğundan İzmir Kestane-

pazarında hem eğitim görüyor ve hem öğrendiklerini topluma 

aktarıyor. 19 yaşında, imkânı bile yeterli olmayan delikanlı Ali 

Özek Kahire’ye öğretim için gidiyor(1951). El-Ezher Üniversi-

tesindeki Usulüddin Fakültesi’nde eğitim alıyor ve 1955 yılın-

da mezun oluyor. 

Prof. Dr. Ramazan Yıldırım zor ama iyi bir iş yaptı; Ali 

Özek Hoca’nın anlattığı hatıralarını deşifre ederek anı kitap 

olarak yayınladı. Kendisiyle özel sohbetlerimde anlatmıştı; 

“Mısır’da bulunduğum yıllarda Kahire İstanbul’un da önünde 
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tarihi kimliğini koruyan, çok modern, çağı yakalamış, ilim, 

kültür, medeniyet öncüsü, maruf aydınlar, sanat, sinema, ti-

yatro, kitap-dergi yayını etkinlikleri fazla, kalkınmış, bağımsız, 

refah düzeyi ve sosyal ilişkileri yüksek medeni bir şehirdi. Av-

rupa ile yarışıyordu. Aradığınız her şey vardı. Bu gelişmeler 

bizim yetişmemizde de etkili oluyor ve yansıyordu. Ben Kahi-

re’de sürgüne gönderilen Osmanlı Hanedana mensup kimse-

lerle de görüşüyordum. Tatillerde Türkiye’ye dönerken onlara 

bir arzularının olup olmadığını da soruyordum. Her seferinde 

bana “Vatan toprağı getir” diyorlardı. Öyle yapıyordum. İs-

tanbul’dan Kahire’ye memleket toprağı getiriyordum. Onlarda 

gözyaşı dökerek toprağımızı kokluyor ve öpüyorlardı.” 

İlim Sahibi, Kurumsallaşmanın Öncüsü Vakıf İnsan 

Kahire’de Fakülteyi bitirmesine rağmen Ankara diplo-

manın muadeletini kabul etmediği için Ali Özek önce Karataş 

ortaokulunu, sonra Burdur Lisesi bitiriyor ve ilk imtihanda da 

İstanbul Üniversitesi Arap Fars Filolojisini kazanıyor. Arapça 

zaten biliyor, buna ek olarak İngilizce ve Rusçayı de ekliyor. 

Mezuniyet sonrası İstanbul Yüksek İslâm Enstitüsüne muallim 

oluyor, 13 yıl ders veriyor. Onca talebe yetiştiriyor. Doktorası-

nı (1973) veriyor, 1986’da doçent oluyor, profesörlük payesini 

ise 1991 yılında alıyor. İlahiyat Fakültesine transfer oluyor. 

Vakıfların da bundan böyle vazgeçilmez ismi konumunda ar-

tık. İlahiyat Fakültesi Camii’ni yaptırmak için kolları sıvıyor. 

Akademisyenlerin çoğu büyük bir arzu ile unvan, makam ve 

imkân peşinde iken Ali Özek çok acil ve zaruri ihtiyacı olan 

KKTC’de Hacı Emin Camii, bir kur’an kursu ve iki talebe yur-

du yaptırıyor. Kazakistan’a uzatıyor elini; Almatı Merkez Ca-

mii dışında eski başkentin ilçeleri olan Esik, Turgen, Karake-

mer ve Uzunağaç’ı mescitlerle tanıştırıyor. Ali Özek’in babası 

zengin, yoksa kendisinin mal varlığı mı fazla? Hiçbiri değil, 

itibarı ve saygınlığı önde. İçinde böyle bir endişe taşıyor. Böyle 

bir ruha sahip. Kendisini inancına adamış, hasbi biri. Prof. Dr. 

Nevzat Yalçıntaş anlatmıştı “Ali Özek Hoca bana “Nevzat Bey 

Almatı Merkez Camii’nin minaresini zat-ı âlîniz yaptıracaksı-
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nız.” dedi. Gereğini yerine getirdim.” Demişti. Böyle sözü ge-

çen, kurumsallaşmayı bilen ve yapan biri Ali Özek. Bu camide 

bana da namaz kılmak, dua etmek, rabbime yakarmak, bir 

Cuma hutbesi dinlemek nasip oldu. Allah her iki hocamıza da 

rahmet etsin. Bunlar cemaatsiz camiler değil. Çünkü Ali Hoca 

insana da yatırım yapıyor. Almatı’da Ortaasya Medeniyet 

Vakfı’nı bir grup dostuyla birlikte hayata geçirerek bu vakfın 

eseri olarak Kazakistan Almatı Yabancı Diller ve Mesleki Kari-

yer Üniversitesi’ni kurdu. Binlerce öğrenci burada eğitim gö-

rüyor. Üniversitenin rektörlüğünü de Prof. Dr. Sabri Hizmetli 

başarıyla götürüyor. Yurtdışında böyle müesseseler kurmak, 

kurumsallaşmak kolay değil, her türlü zorlukla başbaşa bırakı-

lırsınız. Bir yandan bay bürokrasi, öteye yandan kaynak ve 

kadro yetersizliği sizi zorlar. Ali Özek ilmi ve ameliyle bunu 

aşıyor. 

Türkiye’nin Bayrağını Dalgalandırıyor 

Prof. Dr. Ali Özek hocamla, Mehmet Akif Ersoy Fikir ve 

Sanat Vakfımızın Mısır’da (2008) gerçekleştirdiğimiz ve bir 

hafta süren “Türkiye-Mısır Dostluğunda Bir köprü Mehmet 

Akif Ersoy Uluslararası Kahire Sempozyumu”nda konuğumuz 

olmuş ve bir tebliğ sunmuştu. Toplantı sonunda bir sonraki 

uluslararası etkinliğimizin Almatı’da yapılmasını önerdi ve 

kurduğu üniversitenin bütün imkânlarıyla katkı vereceğini 

belirtti. Böyle bir babayiğitliği zenginler ve hatta kamu bile 

yapmayabilir, ama Ali Özek Hoca yapabiliyor. Bu etkinliği de 

gerçekleştirdik (2011). Bu program için birkaç kez birlikte Ka-

zakistan’a uçtuk. 86 yaşına girmişti. Her iki ayda bir Almatı’ya 

giderek üniversitenin ihtiyaçlarını tespit ediyor, soruna çözüm 

buluyor ve uhuletle her şeyi karşılıyor. Havaalanlarındaki VİP 

salonlarında karşılanarak ağırlandı. Bende gururla kendisine 

refakat ettim. Sağlığından ve rahatından fedakârlık yaparak 

inancı ve toplumu için ancak böyle yapılabilirdi. Almatı’da 

kalacağı süre içinde ev tutmuştu ekonomik olsun diye. Kendi 

hizmetini kendisi görüyordu. Kazakistan’da da büyük bir say-

gınlığı vardı Ali Özek Hoca’nın. Üniversitesinde sempozyum 
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dışında Türk Süsleme Sanatları Sergisi de açtık ayrıca. Ekinlik 

salonları hep doluydu. İstanbul Türkçesinin de yaygınlaşması-

na yardım ediyor, katkı veriyordu. Bana göre ülkemizi büyü-

kelçi kadar veya daha fazla temsil ediyordu. 

İslâm Coğrafyasının Kanaat Önderi 

Prof. Dr. Ali Özek doğduğu ve büyüdüğü kent olan Fet-

hiye’ye de bir üniversite kurmak istiyordu, bunun üzerine yo-

ğunlaşmıştı, ama olmadı, ömrü kâfi gelmedi. Laleli’den Kıztaşı 

Kamil Paşa Sokak 5 Fatih adresine taşınan İSAV’a her gün gel-

di. Onlarca millî ve milletlerası tartışmalı ilmî toplantılar ger-

çekleştirdi, yüzü aşkın kitap yayınladı, kuruluşunu kamu ya-

rarını hizmet eder konuma soktu, resmen kabul ettirdi. Sürekli 

çalıştı, üretti ve paylaştı. Bütün toplantılarını Türkiye’de yaptı 

ve ülkemizin yabancı ilim adamlarına tanıtılmasına katkı ver-

di. Düzce ve Adapazarı’nda yapılan milletlerası tartışmalı ilmî 

toplantılara beni de konuk etti. Zaten İstanbul’daki etkinlikle-

rinin tümüne katılıyordum. Tebliğ sunan isimlere baktığımda 

İslâm coğrafyasında geniş bir muhiti olduğunu, sunum yapan-

ların da insan ve toplumdan yana endişeleri olduklarını, bu-

nun için faydalı olmaya, çözüm üretmeye çalıştıklarını gör-

düm. Açılışlarına öyle siyasiler, hükümet canibinden insanlar, 

maruf kişiler katılarak boy göstermezdi. Üreten ve sorunları 

paylaşan aydınlar iştirak etti. 

İslâm coğrafyasında düşüncenin kıpırdamasına, fikir 

üretilmesine, toplumun ne soruna varsa çözümüne katkı ver-

meye çalışıyordu. İSAV’ın 51. Yıldönümüne kadar çalışma 

arkadaşlarıyla birlikte başarıyla getirdi. Bir ara aşırı yorgun-

luktan beyin kanaması geçirdi, Cerrahpaşa Tıp Fakültesi’nde 

yatıyordu. Ziyaretine gittik bir grup arkadaşla. Hasta yatağın-

da bile İSAV’ın yarınını programlıyordu. Her etkinliği kalıcı 

oldu. Çünkü bunların hepsi tartışmalı ilmi toplantılardı. İhtisas 

sahiplerini ve uzmanlarını bir araya getiriyordu. İlmihal bilgi-

lerini değil; fıkhı, hukuku, sorunların çözümünü hep önde 

tutan etkinliklere imza attı. Birkaç örnek vermek istersem; 

Sûfî- Siyaset Münasebetleri, Balkanlar ve İslâm, İslâm Medeni-
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yetinin Kurucu Nesli Sahabeler, Endülüs’teki İlim Öncüleri, 

İslâmî İlimlerde Geleneksel ve Muasır Yaklaşımlar, İslâm Pey-

gamberi’nin Muasırlarıyla Münasebetleri, İslâm Düşüncesinde 

Eleştiri Kültürü ve Tahammül Ahlakı. Hepsinde insan ve top-

lum öndeydi. Durum tespiti değil aynı zamanda çözüm de 

üretiliyordu bu toplantılarda. Eleştiriden hiç kimse çekinmi-

yordu, hür fikrini söyleyebiliyordu. 

Aydınların Ortak Endişe Ahlakı 

Düzce Üniversitesi’nde Son Dönem Osmanlı Müellifleri 

ve Ahlak Anlayışları konulu tartışmalı toplantıyı iyi ki takip 

etmişim. Kimdi bu son dönem Osmanlı müellifleri? Abdullah 

Şevket (İçelli), Abdullah Behçet, Ahmet Naim Babanzade, Ali 

Nazima, Baha Tevfik, Celal Nuri İleri, Ömer Ferit Kam, Mual-

lim Naci, İbn’ül Emin Mahmut Kemal, Ahmet Rifat Yağlıkçı-

zade vs. Bu isimlerin bir kısmını tanıyordum, bir bölümünü ilk 

defa duydum. Kimisi İslâmcı, kimisi Türkçü, kimisi liberal, 

kimisi Moskova yanlısı, kimisi batıcı, kimisi deist-ateist ama 

hepsinin ortak tarafı Osmanlının çözülmesine mani olmak için 

arayışlar içinde olmasıydı. Tümü de ülkesini ve toplumunu 

seviyordu. Çözümün ise kendi görüşünde olduğuna inanıyor-

du. 

Bu isimleri Z Nesli tanımadığı gibi maalesef ilim adına 

akademik unvanı olanlar ve aydınlarımız tanımıyor. İyi ki bu 

toplantıya katılmışım, iyi ki Ali Özek Hocam beni bütün etkin-

liklerini davet eder ve ben de bir değerlendirme yazısıyla gö-

revimi yaparım. Değerlendirmelerime sevgi ile bakardı. Kız-

mazdı. Bir anektod anlatmak isterim. Bir defasında sordum 

“Risale-i Nurlar’da eleştirebilecek bir husus olduğunu söyle-

diniz?” Dedi ki “Bediüzzaman neden ebcet hesabına başvur-

mak ihtiyacı duydu ki? Ebcet hesabını isteyen istediği gibi yo-

rumlar ve istediği sonucu çıkarır.” Ali Özek Hocanın haklı 

tenkidinde bile bir nezaket ve nezahet vardı. 
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Tek Başına Bir Üniversite  

Topkapı Eresin Oteli’ndeki ilmi tartışmada Samsun 19 

Mayıs Üniversitesinden bir Doçent tebliğinde Peygamberimi-

zin eşiyle birlikte bir düğüne iştirak ettiğini ve etkinliklere ka-

tıldığını belirtti. Oysa bu konu öyle hassas idi. Üstelik bu tür 

temalar toplumda dikkat çekici ve tartışması bitmeyen konu-

lardı. Dışlanabilir veya ötekileştirilebilirdiniz. Tebessümün bir 

sadaka olduğu gerçeğini hep anlattırdı. 

Prof. Dr. Ali Özek iyi ki bir cemaat, tarikat veyahut bir 

başta dinî grubun lideri değildi. Belki onlar kadar zengin, mal 

mülk sahibi değildi ama bütün İslâm coğrafyasının kanaat 

önderi oldu. İyi ki siyasete girmedi. Rektörlük, üniversiteler 

arası kurul üyeliği, üniversitede senato azalığı, holdinglerde 

danışmanlık ve mütercimlik gibi görevler üslenmedi. Çünkü 

bugün parlamentoda 75, hükümette de 3-5 tane profesör ün-

vanlı bakan var. Uzmanlık alanlarında ulusal veya uluslararası 

hiçbir gelişmeye imza atamadı, dünya seslerini duyamadı. 

Üniversiteler ve YÖK de öyle. Prof. Dr. Ali Özek tek başına 

değişik fakülte, enstitü, akademi ve bölümleri olan bir üniver-

site gibiydi. Kurumsallaşmanın lokomotifi oldu. Üstelik üre-

ten, çözüm arayan, değişik ve eleştirel düşünceye tahammül 

edebilen bir âlim olarak 2 milyarı aşkın Müslümanın kanaat 

önderiydi. 

Önce eşi hakka yürüdü. Yalnız yaşamayı sürdürdü. Ve-

fat ettiği aya kadar kurumsallaştırdığı İSAV’a her gün geldi. 

Son günlerinde ancak kızının nezaretinde gelebiliyordu 

İSAV’a. “O’ndan geldik ve yine O’na döneceğiz” gerçeğini 

yaşadı. Geride sorunlara ve asırlara ışık tutacak eser, kurum ve 

aydınlar bıraktı. Nurlar içinde uyusun 

.  

 



 

 

 

ALİ ÖZEK: MEDRESE’DEN ÜNİVERSİTE’YE  

İLİMLE GEÇMİŞ BİR HAYATIN KRONOLOJİSİ 

*Ülfer KARABULUT 

 

1927(1932) Muğla-Fethiye’ye bağlı Doğanlar köyünde dünyaya 

gelen Ali Özek’in doğum tarihi, babasının askere git-

mesi nedeniyle resmi kayıtlara 1932 olarak geçecektir. 

Ailesi Türkistan’dan Çankırı’ya oradan da Antalya do-

laylarına gelen Mucuklar sülalesindendir.  

1930 Öncesinde sayısı ikiye düşürülen İmam-Hatip Okulla-

rının kapatılması  

1933 31 Temmuz 1933’te Darülfunun İlahiyat Fakültesi ka-

patılması 

1941 İlköğretimini yaşadığı köyde ilkokul olmaması nede-

niyle Çaltılar Köyü’nde Osman Veli adıyla tanınan bir 

ailenin yanında kalarak tamamlar. Bu dönemde yapılan 

değişiklikle üç seneden beş seneye çıkarılan ilkokul 

eğitimini tamamlar. İlköğretiminin son yılında İzmir 

Kızıl Çullu Köy Enstitüsü’ne gönderilmek üzere seçilen 

öğrenciler arasında yer alsa da babasının Antalya’ya 

hafızlık eğitimine göndereceği telkiniyle öğrencileri 

imtihan eden müfettişlere köy enstitüsüne gitmek iste-

mediğini belirtir.  

1941-1944 Din eğitimi veren kurumların kapatıldığı Tek Parti 

döneminde babası Antalya yakınlarındaki Olukağzı 

Köyü’ne Hafız Ömer Ali Hoca’dan Kur’an eğitimi al-

                                                           
 Bu çalışmanın hazırlanmasında, Ramazan Yıldırım’ın Medrese’den 

Üniversite’ye Ali Özek (İstanbul: Çamlıca Yayınları, 2019) adlı eseri 

kaynak olarak kullanılmıştır. 
* Arş. Gör., İstanbul Üniversitesi İlahiyat Fakültesi. 
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ması için gönderir. Daha sonra aynı hocada hafızlık 

çalışmalarına devam eden Ali Özek resmi Kuran kurs-

larının açılmasıyla Antalya Müsellim Camii Kur’an 

Kursu’nda hafızlığını tamamlar ve köyünde hafızlık 

yapmış beş kişiden biri olur.  

1945 Fethiye’de avukatlık yapan Kadı Ahmet Kestepli’nin 

yanında çalışmaya başlar ve bir yılsonunda yaşanan 

tatsız bir olay nedeniyle köyüne geri döner.  

1946-1950 Muğla’daki hocaların yönlendirmesiyle İzmir’e gider. 

Hem dini eğitim hem de çalışma hayatı bakımından 

oldukça yoğun geçen bu dönemi, “hayatımın en verimli 

dönemi” diye niteler. Kestanepazarı Camii Kur’an Kur-

su’nda Hacı Salih Tanrıbuyruğu’ndan Arapça eğitimiy-

le başlayan İzmir yılları, Hacı Raif (Cilasun) Bey’in ön-

cülüğünde kurulan Kestanepazarı Derneği’nin kurucu 

üyelerinden biri olarak devam eder. Türkiye’de kurula-

cak diğer derneklerin rol modeli olan bu dernek, 

Kur’an, Arapça, akaid, hadis, tefsir ve fıkıh derslerinin 

yer aldığı dini faaliyetler yürütür.  

1947-48 Kestanepazarı Derneği’nde Arapça, fıkıh, hadis, tefsir 

ve akaid derslerine devam ettiği bu yıllarda dernekte 

eğitim alan öğrencilerin artmasıyla kalfa olarak ders 

vermeye başlar. Bir taraftan da Karakaş Ortaokulu’nun 

imtihanlarına girerek ortaokul diploması alır. 

1948 Ankara İlahiyat Fakültesi açılması 

1950 Demokrat Parti’nin iktidara gelmesi ve Arapça ezanın 

tekrar minarelerden duyulması  

1950  Lise diploması olmadığı için yeni açılan ilahiyat fakül-

tesine gidemeyen Ali Özek, Hacı Raif Bey’in teşvikiyle 

Mısır’a gitmeye karar verir. İzmir limanından gemiyle 

bir hafta süren yolculuk, 9 Eylül’de İskenderiye lima-

nında tamamlanır. Ali Özek’in gittiği ilk yıllarda Kral 

Faruk’un yönetiminde Türkiye’den daha gelişmiş bir 

Mısır çehresiyle karşılaşır. Sokakta Türkçe konuşanlarla 

karşılaşılan hatta Türkçe derginin yayınlandığı bu dö-

nemki Mısır Osmanlı bakiyesi olmasının izlerini taşır.  
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1950-51 İlk geldiği yıl seviye tespit sınavına girerek müstemî 

sıfatıyla Ezher Üniversitesi’nde Arap Dili Bölümüne 

kayıt yaptırır. 

1951 Ezher Üniversitesi’nin Usûlü’d-din bölümünde oku-

maya karar vererek giriş imtihanlarına girer ve başarılı 

bulunması üzerine bu bölüme kayıt yaptırır. Böylece 

dört yıl sürecek üniversite eğitimi başlar.  

1952 Kral Faruk’un her yıl düzenlediği Ezher Üniversite-

si’ndeki cülus merasiminde Türk öğrenciler adına ko-

nuşma yapar. Ezher hocalarından Konyalı Ali Zeki 

Efendi’nin kaleme aldığı metinle törene hazırlanan Ali 

Özek’in konuşması, dinleyiciler tarafından beğeniyle 

karşılanır.  

1952  Mısır’da Cemal Abdünasır liderliğindeki Hür Subay-

lar’ın darbesiyle Kral Faruk iktidardan çekilir. Ali 

Özek’e göre Amerika, Fansa, İngiltere üçlüsüyle Siyo-

nistlerin arkasında olduğu bu devrimle Mısır, Arap 

milliyetçiliğinin etkisine girer ve gerilemeye başlar.  

1953 Mısır’dan yaz tatili için Türkiye’ye ilk gelişinde Ali 

Özek, Kahire-Beyrut-İstanbul aktarmalı uçağıyla İstan-

bul’a iner ve burada kaldığı süre içinde Mustafa Sabri 

Efendi’nin isteğini yerine getirmek için Said Nursi’yi 

Fatih Çarşamba’daki evinde ziyaret eder. Daha sonra 

ailesinin yanına Fethiye’ye gider.  

1953 İki ay Türkiye’de kaldıktan sonra yanına Şehzade 

Mehmet Şevket Efendi’nin mezarına koymak için iste-

diği memleket toprağı ve Mustafa Sabri Efendi’ye gö-

türmek için aldığı Çorum leblebisi ve Kırkağaç kavu-

nuyla tekrar eğitimini tamamlamak için Mısır’a döner. 

Mısır’a dönünce diğer milletlerden öğrencilerin kur-

duğu tarzda bir Türk Öğrenci Derneği kurma girişi-

minde bulunur; ancak Türk öğrenciler aralarında birlik 

sağlanamayınca bu teşebbüs akim kalır. 

1953 yılının sonlarında vefat eden Mustafa Sabri 

Efendi’nin cenazesine katılarak, cenazeyi mezarına yer-

leştirir.  



 

32 

 

1955 Ezher Üniversitesi’nin lisans bölümünden mezun ol-

mak için zorunlu olan “tayin imtihanı”na kelâmdan 

hazırlandığı bir konuyla girer ve sözlü mülakat yönte-

miyle yapılan sınavı geçerek mezun olur. Aynı yıl yük-

sek lisan için kayıt yaptırır.  

Mısır’da kaldığı bu dönemde henüz kuruluş aşaması 

devam eden Bağdat Paktı’na muhalif bir tutum sergile-

yen Mısır Cumhurbaşkanı Cemal Abdünnâsır ile gö-

rüşmeler yapmak üzere Mısır’a gelen Ali Fuat Cebe-

soy’un heyetine tercüman olarak iştirak eder ve Ali 

Fuat Cebesoy’un isteğiyle yaptığı bu görev esnasında 

heyetin yaptığı tüm görüşmelere katılır. Ali Fuat Cebe-

soy’un Ezher Şeyhi Abdurrahman Taç’ı ve Türk Öğren-

cilerin kaldığı Revâku’l-etrâk’ı ziyaret etmesine ön ayak 

olur.  

1956 Arap-İsrail Savaşı 

1957 İkincilikle yüksek lisansını tamamlar ve diploma iş-

lemlerinin tamamlanmasını beklemeden aynı yıl gemi 

yolculuğuyla Türkiye’ye kesin dönüş yapar. Sonraki 

yıllarda tekrar Mısır’a gitse de bu ziyaretler uzun süreli 

olmayacaktır. Aralarında Mustafa Sabri Efendi, Zâhi-

dü’l-Kevserî, Konyalı Zeki Efendi, Mehmet Akif’in ya-

kın arkadaşı ve mealini emanet ettiği İhsan Efendi ve 

Şehzade Şevket Efendi’nin yer aldığı dönemin pek çok 

önemli şahsiyetiyle tanıştığı Mısır hayatı burada sona 

erer. Cumhurbaşkanı Cemal Abdünnasır imzalı diplo-

ması ise daha sonra Türkiye’de Mısır Konsolosluğu 

tarafından takdim edilir.  

1957-1959 Mısır’a gitmeden önce kurucuları arasında yer aldığı 

Kestanepazarı Derneği’nde Arapça dersleri vermeye 

başlar.  

O dönemde Türkiye’de Ezher Üniversitesi mezunları-

nın diplomaları geçerli kabul edilmediğinden üniversi-

te mezunu sayılabilmek için pek çok girişimde bulunur. 

Mısır’da Türkiye’ye ilk gelişinden itibaren buna yönelik 

mücadeleler yürütse de sonuçsuz kalan girişimler ve 
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engellemeler sonucunda üniversite ve hatta lise mezu-

nu bile sayılmaz. Bu durumun yansıması olarak resmi 

görev alamadığı gibi yedek subay olarak askerlik yap-

ma hakkı da tanınmaz. Bu durum er olarak askerlik 

yapmak istememesi nedeniyle asker kaçağı olarak hak-

kında yakalama emri verilmesine neden olur ve İz-

mir’den İstanbul’a gitmek zorunda kalır. 

1959 Ezher diplomasına denklik almak için Ankara’da yet-

kililerle yapılan görüşmelerin, verilen dilekçelerin ve 

açılan davaların sonuçsuz kalması Ali Özek’in lise im-

tihanlarına girerek dışardan diploma almaya yöneltir. 

1959 Haziran-Eylül döneminde Burdur Lisesi’ne kayıt 

yaptırarak dışardan bitirme imtihanlarına girer. Lise 

diplomasını, daha sonra naklini aldırdığı İstanbul Per-

tevniyal Lisesi’nde Fizik, Kimya, Tarih ve Coğrafya 

derslerinin sınavlarını vererek 1960’ta alır.  

1959 Kestanepazarı Derneği Başkanı Ali Rıza Güven’in ev-

lenmesine yönelik ısrarı ve aracılığıyla “başarılarımın 

arkasındaki kadın” olarak niteleyeceği Zerrin Hanım’la 

görüşür. İlk görüşmelerinde Ali Özek Bey’in geçirdiği 

hastalık nedeniyle soluk benizli oluşu Zerrin Hanım’ın 

teklifi reddetmesine neden olsa da daha sonra aracılar 

ve ısrarlar neticesinde Ali Özek, Zerrin Hanım’la nişan-

lanır.  

1959 İstanbul Yüksek İslâm Enstitüsü 19 Kasım 1959’da İs-

tanbul İmam-Hatip Okulu’nun binasında Tevfik İle-

ri’nin katıldığı açılış töreniyle eğitime başlar. Daha son-

ra Fındıklı’da bir ilkokulun çatı katında eğitime devam 

eden İstanbul Yüksek İslâm Enstitüsü, en son olarak da 

Bağlarbaşı’ndaki yerine taşınır.  

1960 Altı ay süren nişanlılık dönemi sonrası ağustos ayında 

Zerrin Hanım’la evlenir. Evlilikleri Zerrin Hanım’ın 

2010 yılında dâr-ı bekâya irtihal edeceği yıla kadar 50 

yıl sürer. 

1960 İstanbul İmam Hatip Okulu’nda öğretmenliğe başlar 

ve aynı zamanda İsmail Ağa Kur’an Kursu’nda Arapça 
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ve Akâidi’n-Nesefî’yi okuttuğu akaid dersleri verir. 

1960 27 Mayıs Darbesi-38 kişiden oluşan Milli Birlik Komi-

tesi yönetime el koyması Darbenin ardından Adnan 

Menderes’le birlikte iki milletvekili daha idam edilir. 

1961-1962 Yedek subay öğretmen olarak Urfa Siverek ilçesi Tür-

közü İlkokulu’nda askerlik yapar. İki yıl süren askerli-

ğinin ikinci yılında bir ev tutarak Zerrin Hanımı da 

yanına aldırır. 

1962 İ. Ü. Edebiyat Fakültesi Arap-Fars Filolojisi bölümünü 

kazanır. 

1962 Askerlik dönüşü İstanbul Üniversitesi Edebiyat Fakül-

tesi Şarkiyat Bölümü’ne doktora eğitimi için kaydolur. 

Toktamış Ateş’in babası Ahmet Ateşle başlayan dokto-

ra öğrenciliği onun vefatının ardından Nihat Çetin’le 

devam eder.  

Aynı yıl Ezher diplomasının denkliği için dönemin 

Milli Eğitim Bakanı Şevket Raşit Hatipoğlu’yla görüş-

mek için Ankara’ya gider. Diplomasına denklik alama-

sa da Şevket Raşit Bey yetkisini kullanarak Ali Özek’in 

(E cetvelinden) Yüksek İslâm Enstitüsü Arapça öğret-

menliğine tayinini yapar. Son sınıfların dersine girmesi, 

aralarında Hayrettin Karaman, Bekir Topaloğlu, İsmail 

Karaçam, Mahmut Eroğlu, Adil Dilekçi ve Tayyar Altı-

kulaç’ın yer aldığı ilk mezunların hocası olmasını ve bu 

nedenle de “hocaların hocası” olarak nitelenmesini sağ-

lar. 

1963 İslâm’da Niyyet (Nuruosmaniye Matbaası) adlı çalış-

ması yayımlanır. 

1964 Milli Eğitim Bakanı Şevket Raşit Hatipoğlu’nun teşvi-

ki ve maddi desteğiyle Bağlarbaşı’nda İstanbul Yüksek 

İslâm Enstitüsü için alınan yerin, onun bakanlıktan isti-

fa etmeden önceki son icraatı olarak resmi işlemleri 

tamamlanır ve Yüksek İslâm Enstitüsü binasının inşa-

sına başlanır. 

1964 İslâm’da İbadet (İlmihal) (İlim Yayma Cemiyeti Neşriya-

tı) isimli çalışması yayımlanır. 
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1965 Muhammed Kutub’un İslâm’ın Etrafındaki Şüpheler 

(Cağaloğlu Yayınevi) eserini tercüme eder. Bu tercüme 

eser, bazı kimselerin “Vehhâbî”, “modernist”, “Abduh-

çu” gibi ifadelerle Ali Özek’e sert tepki göstermesine 

neden olur. 

1966 İstanbul Üniversitesi Edebiyat Fakültesi’nden Arap-

Fars Dilleri Bölümü’nden mezun olur ve resmi olarak 

göreve başlama hakkı elde eder. Ne var ki uzun müca-

deleler ve girişimler sonucunda aldığı öğretmenlik 

yapma hakkı bu sefer de Haseki Hastanesi’nde verilen 

sağlık raporu engeline takılır. Buradaki göz doktoru-

nun yanlış teşhisle trahoma olduğuna kani olması sağ-

lık raporunun öğretmenlik yapamaz şeklinde çıkması-

na neden olur. Daha sonra Haydarpaşa Numune Has-

tanesi’nin gözlerinde trahoma değil de güneş alerjisi 

olduğunun tespit edilmesiyle bu kurumun verdiği yeni 

raporla artık Yüksek İslâm Enstitüsü’nde resmî olarak 

öğretmenlik yapması için hiçbir engel kalmaz.  

1966 İstanbul Yüksek İslâm Enstitüsü, idare ve yurt binala-

rının tamamlanmasıyla Bağlarbaşı’ndaki yerine taşınır.  

1967 Hadis Ricali (Fatih Matbaası) ve Arapça Okuma ve 

Mükâleme Kitabı (Salah Bilici Kitabevi) isimli eserleri 

yayımlanır. 

1967 Orta-Şark uzmanı olarak İktisat Fakültesi’ndeki göre-

vine başlar ve 1971 yılına kadar dört yıl bu göreve de-

vam eder. 

1968 Orta-Şark uzmanı olarak yürüttüğü çalışmaları kap-

samında Ebru Yusuf’un Kitâbü’l-Harac isimli eserinin 

çevirisini tamlayarak yayımlar. Aynı yıl Muhammed 

Akkad’ın Abkariyyetü’s-Sıddık adlı eserini tercüme ede-

rek Hz. Ebu Bekir- Şahsiyeti ve Dehası adıyla yayımlar. 

İslâmî İlimler Araştırma Vakfı’nın (İSAV) kurulması 

için çalışmalara başlar. 
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1969 Muhammed Ebussuud’un İslâmî İktisadın Esasları (Fa-

tih Matbaası) eserini tercüme eder. 

1970 En büyük projelerinden biri olan İslâmî İlimler 

Araştırma Vakfı’nın (İSAV) kuruluşunu gerçekleştirir. 

Tanınmış iş adamlarının da aralarında yer aldığı 48 kişi 

tarafından kurulan vakıf, ulusal ve uluslararası pek çok 

faaliyete ev sahipliği yapar. 

İSAV aynı zamanda Ali Özek’in uzun soluklu Keşşâf 

derslerinin de mekânı olur. İlk olarak Fatih Camii’nde 

başlayıp İSAV’da devam eden Keşşâf okumaları, Ali 

Özek’in yurt dışında olduğu dönemde yetiştirdiği öğ-

rencilerinden Halit Zavalsiz, Sadreddin Gümüş ve Bed-

reddin Çetiner gibi isimler tarafından yürütülerek 30 

yılı aşkın bir süre devam eder. Bir gelenek haline gelen 

bu dersler, en son Murat Sülün tarafından yürütülür.  

1972 Birden çok eserini tercüme ettiği Muhammed Ku-

tub’la Türkiye’de görüşür.  

1973 Millî Selamet Partisi’nden Muğla milletvekili adayı 

olarak seçimlere katılır, ancak yeterli propaganda ve 

harcama yapılamaması nedeniyle seçimleri kaybeder. 

Ali Özek millete hizmetin en etkili aracı olarak nitelese 

de bir daha siyasete meyletmez.  

1973 1966 da kaydolduğu Arap-Fars Dilleri Bölümü’ndeki 

doktora eğitimini “Zemahşerî ve Arap Lügatçiliğindeki 

Yeri” adlı tez çalışmasıyla tamamlar. 

1975 Muhammed Kutub’un İslâm Terbiye Metodu ve Ahlak 

Sistemi (Hisar Yayınevi) eserinin tercümesi ile İslâm’da 

İbadet adlı çalışması yayımlanır. 

1975 Davetli olarak Suudî Arabistan’a gider.  

1975-76 İstanbul Yüksek İslâm Enstitüsü’nün fakülte olması 

için pek çok girişimde bulunur. Bu amaçla Yüksek 

İslâm Enstitüsü Öğretmenler Sendikası kurulmasına 

öncülük ederek başkanlığını yürütür. Ankara’da dö-

nemin Başbakanı Süleyman Demirel başta olmak üzere 

Din Eğitimi Genel Müdürü ve TBMM Plan Bütçe Ko-

misyonu yetkilileriyle görüşmeler yapılır. Ancak yapı-
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lan görüşmelerde verilen sözler yerine getirilmez. Koa-

lisyon hükümeti döneminde ise İstanbul Yüksek İslâm 

Enstitüsü’nde yeterli sayıda akademik ünvanlı hoca 

bulunmadığı gerekçesiyle Yüksek İslâm Enstitüsü’nün 

fakülte olmasına onay verilmez.  

1977 Abdullah Dıraz’ın kaleme aldığı İslâm Hakkında Bazı 

Görüşler (Hüsnühayat Matbaası) adlı eserin tercümesini 

okuyucuyla buluşturur. 

1978-79 Dönemin Milli Eğitim bakanı Mustafa Necdet 

Uğur’un tüm yüksekokulları üniversite yapma projesi, 

İstanbul Yüksek İslâm Enstitüsü’nün fakülte olması için 

bir umut olsa da hükümet değişikliğiyle proje hayata 

geçmez.  

1978 İlk olarak dördüncü sınıfların Arapça dersleriyle baş-

layan İslâm Enstitüsü’ndeki görevi, başkanlık görevinin 

de eklenmesiyle uzun süre devam eder. 12 Eylül 1980 

ihtilali ve öncesindeki sıkıyönetim dönemlerinin zor 

şartlarında Yüksek İslâm Enstitüsü Müdürlüğü ve İs-

tanbul Yüksek İslâm Enstitüsü Vakfı’nın üç buçuk yıl 

başkanlığını yürütür. Yüksek İslâm Enstitüsü’ndeki 

görevi, Ahmed Davutoğlu, Ömer Nasuhi Bilmen, Ömer 

Kirazoğlu, Bekir Sadak ve Osmanlı döneminin son 

âlimlerinden Üsküdarlı Ali Efendi’yi yakından tanıma 

imkânı verir. 

1979 İstanbul Yüksek İslâm Enstitüsü Vakfı’nın başkanı 

olarak İlahiyat Fakültesi Camii’nin inşası için çalışmalar 

başlatır. 19 Ağustos 1979’te içerisinde toplantı salonları, 

yemek salonu, kesimhane, soğuk hava deposu ve ek 

binanın yer aldığı İlahiyat Fakültesi camiinin temelleri 

atılır. Mimar Ömer Kirazoğlu’nun çizdiği klasik üslup-

taki camii, fakülte öğrencileri ve hocalarının yanında 

tüm halkın yoğun ilgi gösterdiği dini mekânlardan biri 

olur.  

1980 12 Eylül Darbesi-Genel Kurmay Başkanı Kenan Ev-

ren’in komutasındaki ordunun yönetime el koyması 

1980 Ali Özek’in başkanlığında Hayrettin Karaman, Musta-
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fa Çağırıcı, Sadreddin Gümüş, İbrahim Kâfi Dönmez ve 

Ali Turgut’tan oluşan komisyonun hazırladığı Kur’an-ı 

Kerîm Meali, Rabıtatü’l-Âlemi’l-İslâmiyye tarafından 

yayımlanır. Daha sonra Suud Kralı Fahd’ın kurduğu 

Müessesetü’l-Mücemma tarafından hac ibadetini ifa 

edenlere ücretsiz dağıtılmak üzere bu meal çalışması-

nın defalarca baskısı yapılır. 

1982 Uzun süren mücadelenin ardından Yüksek İslâm Ens-

titüsü de “tüm yüksekokulların fakülteye dönüştürül-

mesi” kapsamında fakülteye dönüşür. 

1982 İSAV ilk uluslararası İslâm Konferansını düzenler. 

1984 Hayrettin Karaman, M. Akif Aydın ve Mehmet Er-

kal’la birlikte hazırladığı İbadet ve Müessese Olarak Zekât 

(İSAV Yayınları) isimli çalışma yayımlanır. 

1984 Araştırma yapmak ve dil eğitimi için bir yıl Londra’da 

bulunur 

1986 “ez-Zemahşerî’nin Hayatı, Şahsiyeti ve Eserleri” adlı ça-

lışmayla doçent olur. Ali Özek’in doçentlik tezi daha 

sonra 2005 yılında İSAV tarafından yayımlanır. 

1987 “Hadislerle Ahlakî Davranışlar ve Türkiye’de Zekât Potan-

siyeli” isimli çalışmaları yayımlanır. 

1980-1988 İran-Irak Savaşı: Bu dönemde Dış İşleri Bakanlığının 

görevlendirmesiyle Saddam Hüseyin’in ev sahipliğinde 

yapılan Bağdat’taki toplantıya katılır. Tarihi kesin ola-

rak tespit edilemeyen bu toplantı esnasında Ali Özek, 

Bağdat ve Samarra şehirlerindeki tarihi yerleri görme 

imkânı bulur. 

1991 

öncesi 

Camii ve Kur’an kursu inşasıyla başlayan Kıbrıs’taki 

faaliyetler, yurt binasının açılışıyla devam eder. Ali 

Özek’in Kazakistan’a gitmesi üzerine burada yürütülen 

faaliyetleri diğer hayırseverler üstlenerek devam ettirir. 

1991 Tefsir Anabilim Dalı’nda profesör olur. 

1991 Kazakistan Cumhurbaşkanı Nursultan Nazarbayev’in 

danışmanının davetiyle tarihçi Mehmet Saray’la birlikte 

Kazakistan’a gider. Kazakistan’da yapılan gezileri ve 

Kazakistan müftüsüyle yapılan görüşmeler esnasında 
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dile getirilen cami yapılması isteği Ali Özek’in Kazakis-

tan’da geçireceği dönemin de başlangıcı olur.  

1992 Türkiye’de hayırseverlerin maddi yardımlarıyla Ka-

zakistan’da yapılması planlanan camii inşasını takip 

etmek amacıyla Abilayhan Âlem Dilleri ve Uluslararası 

İlişkiler Üniversitesi’nde misafir akademisyen olarak 

bulunur. Altı sene boyunca birer dönem olarak devam 

eden bu üniversitedeki görevi sürecinde Arap Dili ve 

Medeniyeti Bölümü’nün açılmasına ön ayak olur.  

1992 Muhammed Gazzâlî’nin 1984 yılında kaleme aldığı 

Fıkıhçılara ve Muhaddislere Göre Nebevî Sünnet (İslâmî 

Araştırmalar)” isimli eserini tercüme ederek Türk oku-

yucularla buluşturur. 

1993 Mukatil b. Süleyman’ın kaleme aldığı “el-Vücûh ve’n-

nezâir” (İSAV Yayınları) eserinin edisyon kritiğini yapa-

rak yayımlar. 

1993 Kazakistan’da cami yapılması için Türkiye’de hayır-

sever vatandaşlardan toplanan yardımlarla 1993 yılında 

Almatı Merkez Camii’nin inşasına başlanır. 1993-2005 

yılları arasında aralarında Almatı Merkez Camii’nin de 

yer aldığı Esik, Uzunağaç, Türgen ve Karakemer cami-

leri ibadete açılır. 

1993 İSAV, Tarabya Oteli’nde aralarında İran’ın da bulun-

duğu yabancı ülkeden pek çok katılımcının yer aldığı 

Uluslararası Şiîlik Konferansı düzenler (13-15 Şubat 

1993).  

1996 “Dinler Tarihi ve İslâm” adlı çalışması Türkçe ve Rusça 

olarak Almatı’da yayımlanır.  

1997 Kazakistan’da üniversite açmak için üç Türk ve iki 

Kazak’ın kurucusu olduğu Orta Asya Medeniyet Vakfı 

kurulur. 

1998 Marmara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Tefsir Anabi-

lim Dalı’ndan emekli olur. 

2000 Kazakistan’da Yabancı Diller ve Meslekî Kariyer Üni-

versitesi’nin temelleri atılır. 

2004 2004-2005 eğitim yılında Kazakistan Yabancı Diller ve 
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Meslekî Kariyer Üniversitesi eğitim faaliyetlerine baş-

lar. 

2004 “Akāid-i Nesefî-Metin Tercümesi ve Bazı İzahlar” (İSAV 

Yayınları) çalışması yayımlanır. 

2005 Kazakistan Almatı’daki Yabancı Diller ve Meslekî Ka-

riyer Üniversitesi bünyesinde Almatı Gumaniter Tek-

nik Koleji açılır. 

2006 Doktora tezi “Zemahşerî ve Arap Lügatçılığındaki Yeri” 

(Ensar Neşriyat) yayımlanır. 

2007 Mehmet Maksudoğlu, Nurettin Uzunoğlu ve Tevfik 

Rüştü Topuzoğlu ile birlikte hazırladığı “The Glorious 

Qur’ân” isimli İngilizce Kur’an-ı Kerim tercümesi ve 

açıklamaları yayımlanır. 

2010 Eşi Zerrin hanımı dâr-ı bekaya yolcu eder. 

2021 İlmî faaliyet ve dine hizmetle geçirdiği ömrü 17 Nisan 

2021’de sona erer. Cenazesi, 19 Nisan 2021’de Fatih 

Camii’nde kılınan cenaze namazının ardından memle-

keti Muğla Seydikemer Doğanlar Köyü’nde yaptırdığı 

Kültür Merkezi’nin bahçesindeki kabre defnedilir. 



 

 

TEŞVİK KREDİLERİ VE FAİZ 

 

Ali ÖZEK* 

 

el-Bakara Sûresi'ndeki âyetlerin tcrcemelcri şöyledir: 

"Faiz yiyenler (kabirlerinden), elbette şeytan çarpmış 

kimselerin cinnet nöbetinden kurtulup kalkmaları gibi kalkar-

lar. Çünkü Allah'ın haram kıldığı faiz hakkında "Alım-satım" 

gibidir." demişlerdir. Halbuki Allah, ahm-satımı helâl, faizi 

haram kılmıştır. Rabbindcn gelen bir öğüde uyup da faizi ter-

kedcn kimse eskiden aldıklarından sorumlu değildir. Onun işi 

Allah'a kalmıştır. Her kim yeniden faize dönerse mutlaka ce-

hennemliklerden olur. Artık onlar orada devamlı kalırlar. (275) 

Allah, faizi bereketsiz kılar (faiz karışan malın bereketini 

giderir). Sadaka ve zekâtı verilen malı İse çoğaltır. Allah, küfür 

ve günâhta ısrar eden herkesi sevmez. (276) 

Şüphesiz iman edip iyi işler yapan, namaz kılıp zekât ve-

ren kimselere gelince Rableri katında onların mükâfatları var-

dır. Onların üzerinde herhangi bir korku yoktur ve onlar 

üzüntü çekmezler. (277) 

Ey iman edenler! Allah'a sığının. Eğer gerçekten iman 

ediyorsanız, faiz olarak gerçekleşen miktarı almayın. Eğer böy-

le yapmaz, faizi alıp yerseniz, Allah ve Rasûlü tarafından size 

bir harb ilân edilmiş olduğunu bilin. Şayet tevbe ederseniz, 

başkalarına haksızlık etmemek ve kendinizi de haksızlığa uğ-

ratmamak şartıyla sermayeleriniz sizindir. (278-279) 

Eğer borçlu darlık içinde ise, eli genişleyinceye kadar 

ona mühlet vermek gerekir. Eğer faizdeki gerçek durumu iyice 

                                                           
* Prof. Dr., Marmara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Emekli Öğretim 

Üyesi. 
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anlıyabilirseniz, alacaklarınızı sadaka veya zekâta saymanız 

sizin için daha iyi olur. (280) 

Allah'a döndürüleceğiniz gündeki sorumluluktan sakı-

nın. Zira herkes orada' kazandıklarına tam olarak kavuşturu-

lur. Onlara asla haksızlık edilmez." (281) 

Bu âyetlerde ribâ (faiz), birkaç yönden ele alınmıştır. 

Faiz haramdır; alış-veriş yani ticaret helâldir. Faiz haram 

edilince, tıpkı bugünün insanının dediği gibi o günün insanı 

da "faiz neden haram olsun? O da tıpkı alış-veriş gibidir. Biri-

sinde para ile mal mübadele edilir, diğerinde para ile para 

mübadele edilir. Her iki işlem sonunda satan taraf, alan taraf-

tan bir fark elde eder ki adına kâr denir." diyerek itirazda bu-

lunmuştu. Bunun cevabı âyette net ve kesindir: "Alış-veriş yo-

luyla elde edilen fazla (kâr) helâldir. Ama parayı vadeli olarak 

verip de elde edilen fazla (ribâ) haramdır. Buna göre faiz vas-

fını taşıyan veya faizin tarifine giren her türlü kâr ve kazanç 

müslümana haramdır. 

Faizin haram oluşu âyette diğer yönden akîdeye (İnanca) 

bağlanmıştır, İslâm bir sistemdir. Bu sistemi benimseyen ona 

uymak zorundadır. Nitekim âyette, "kendine Allah'tan gelen 

bir Öğüdü (yani faizin yasak olmasını) kabul edip faizi terke-

denin geçmişteki sermayesi kendine aittir. Bu hususda işi Al-

lah'a kalmıştır." denilmiştir. Bunun manası -Allahu a'lem- ya-

sak emri gelinceye kadar insanlar yaptıklarından sorumlu de-

ğildir. Ayrıca "verdiği borç paranın yani alacağının faiz olma-

yan kısmı kendisine helâldir. 

Faiz yasağı geldikten sonra. tekrar faiz alıp-verenler suç-

lu sayılmışlar ve bunlara verilecek ilâhî cezanın da cehennem-

de yanmak olduğu beyan ve ilân edilmiştir. 

Allah faizi bereketsiz kılar; sadaka ve zekâtı ise bereketli 

kılar. Özellikle müslüman, müslüman olduğu halde faiz ye-
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meye devam ederse bu tutum kendisine hayır ve mutluluk 

getirmez. 

278-279. âyetlerde, "Ey iman edenler, Allah'a sığının! 

Gerçekten İslâm'a inanmış iseniz faiz olarak tahakkuk eden 

alacağınızdan artık vazgeçin. Şayet faiz alacaklarınızdan vaz-

geçmez ve faizciliğe devam ederseniz şunu iyi bilin ki, Allah 

ve Rasûlü'nün ilân ettiği savaşa karşılık vermiş olursunuz. 

Eğer tevbe edip faizcilikten vazgeçerseniz, haksızlık etmemek 

ve haksızlığa uğramamak üzere sermayeleriniz sizindir. Yani 

anaparanızı geri alabilirsiniz. Borçlu darlık içinde ise, alacağı-

nızı uygun bir zamana ertelemeniz veya mümkünse hiç alma-

manız sizin için daha hayırlıdır." buyrulmuştur. 

Burada görüldüğü gibi İslâm'ın faiz hakkındaki hükmü 

kesindir, İslâm'ın yasak ettiği faiz vasfını alan her türlü faali-

yetten kaçınmak gerekir. Burada önemli olan, yapılan muame-

lenin faiz vasfını taşıyıp taşımadığını kesin olarak tesbit etmek-

tir, İslâm dininde zorluk yoktur. Allah ve Rasûlü kolaylığı em-

retmiştir. Bu sebeple eğer bir muamele faiz şartlarını tam ola-

rak taşımıyorsa, kolaylık açısından onu faize sokmamak gere-

kir. 

Bir muamelenin faiz olabilmesi için şu şartların bulun-

ması gerekir: 

a) Cinsiyet şartı: Alınıp-satılan maddenin cinsi aynı ise 

değişiminde veya borç olarak verilip geri alınmasında elde 

edilecek fark faiz olur. Meselâ: altını altınla veya buğdayı buğ-

dayla değiştirerek alınan fazla miktar faizdir. Bunun aksi, yani 

altını buğdayla değiştirirsek bu ticarete girer. Para ile mal al-

dığımız zaman yaptığımız muamele alış-veriştir. Zira cinsleri 

ayrı olan şeyler yekdiğeri İle mübadele edilmiştir. Fakat para 

verip karşılığında yine para alırsanız bu muamele faizdir. Zira 

bu işlem İslâm'a göre mübadele değildir. Aslında para, İslâm 

nazarında bizatihi bir değer olmayıp devletlerin garantisi ile 

bir mübadele vasıtasıdır. Sîz bu vasıtayla ancak mal alabilirsi-
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niz. Şayet parayı verir, araya zaman faktörünü de koyarak 

aynı cinsten fazla para alırsanız işte bu mübadele değildir, 

İslâm'a göre faizdir. Faiz de haramdır. Bazı iktisatçılar paranın 

da bir değeri olduğunu söylerler ve bu değer onlara göre faiz-

dir.  

Meselâ 10.000 TL. karşılığında aldığınız bir kilo peynir 

bir değerdir. 10.000 lira da bu değerin mübadelesinde kullanı-

lan itibarî bir değerdir. Eğer piyasada peynir yoksa para hiçbir 

değer ifade etmez. Yani parayı peynire çeviremezsiniz. Çünkü 

para sadece mübadele vasıtasıdır. Başka bir görev yapamaz. 

Ama elinizde peynir varsa onu hem paraya çevirebilirsiniz, 

hem de takas yoluyla mübadele vasıtası olarak kullanırsınız. 

Hakikatte bizatihi iktisadî bir değer olan altın da, bir mübadele 

vasıtası olarak bazı hallerde değersiz kalır, çünkü altın insan 

için temel ihtiyaç maddesi değildir. Ama peynir varsa para 

olmasa da onu başka yollardan elde etmek mümkündür, İslâm 

meseleye bu açılardan bakar. Ayrıca eline bol miktarda para 

geçiren kimse faiz yoluyla halkı sömürebilir, ama peynir sahibi 

peyniri çok olmakla halkı sömüremez. 

Vadeli satışlardaki fark faiz değildir. Zira taksitle satış-

larda mal ile para mübadele edilmektedir. Vade farkı olarak 

verilen fazla, mal karşılığıdır. Diğer bir husus da taksitli satış-

lar her iki tarafa da fayda sağlar. Halbuki faiz tek taraflı fayda 

sağlamaktadır. Ancak, bugün piyasada cari olan taksitli satış-

larda kullanılan deyim ve hesaplama tarzı yanlıştır. Bazı mü-

esseseler bu farkı faiz olarak isimlendirmekte ve taksitli satış-

lardaki peşin-vade farkını piyasada cari bulunan faiz hadlerine 

göre hesaplamaktadır. Bu şekilde yürütülen bir muameleyi 

faiz diye adlandırmak onu faize sokmaktır. Doğru olanı taksitli 

satışlardaki vade farkının piyasa durumuna göre hesaplanma-

sı ve adına da faiz denmemesi gerekir. Onun adı vade farkı 

veya taksittir. Ama bu fark paraya karşılık değil, alınan mala 

karşılıktır. 
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b) Miktar: Faiz işleminde miktarın önemi, faiz olarak or-

taya çıkacak fazlanın belirlenmesinde işe yarar. Meselâ: Birisi-

ne 100 gram altın vermişseniz, bu altını ister aynı gün, isterse 

beş gün veya beş ay sonra yine 100 gram olarak geri almanız 

gerekir. Eğer fazla alırsanız işte bu 100 gramın üzerine alaca-

ğınız fazla miktar faizdir. Bugünkü finans kurumları, yaptıkla-

rı işlemlerde bu türlü faizden kaçınmak için, borç para vermek 

yerine, borç isteyen kimsenin ihtiyaç duyduğu maddeyi satın 

alıp üzerine kâr koyarak borç isteyene satmak yolunu tutmuş-

tur. Bu işlem faiz değildir. Zira cins ve miktar faktörü ortadan 

kalkmıştır. Finans kurumu, tacir veya sanayicinin nakit ihtiya-

cını karşılamak için araya girmiş, elindeki nakdi önce mala 

çevirmiş, sonra da o malı ihtiyaç sahibine belli bir fiyatla sat-

mıştır. Bu tarz bir muamele taksitli veya vadeli satışa girer. 

Ancak bu işlem sözde değil fiilde olmalıdır. 

c) Niyet ve maksat: Bilindiği gibi son asırda tanzim 

edilmiş bulunan çok değerli hukuk belgesi Mecelle'de: "Bir 

işten maksat ne ise hüküm ona göredir." denilmiştir. 

Aşağı-yukarı İslâm'ın bütün hadis kitaplarında ve fıkıh 

sahasında yazılmış eserlerin ilgili bölümlerinde nakledilmiş 

bulunan meşhur "Niyyet Hadisi"'nde: Ameller niyetlerle de-

ğerlenir. Herkes için ancak niyyet edip yaptığı iş vardır." de-

nilmiştir. Gerek ahlâk ve gerekse hukuk ilimlerinde, yapılan 

işin tam sorumluluk taşıması için, onun serbest irade ile ya-

pılması, yani yapanın bir niyyeti ve kastı bulunması şarttır. 

Aksi takdirde, yapılan iş, suç da olsa, niyyet ve kasıt yoksa tam 

sorumluluk teşekkül etmez. Bu itibarla faizden kaçınmak niy-

yet ve maksadı ile yapılan bir muamelede faize benzer durum-

lar olsa bile ona gerçek manâda faiz denmez. Ona, sadece "fai-

ze benzeyen işlem" denir. Aslında harama benzemek haram 

olmayı gerektirmez. Müslüman kişi hem niyet, hem de kasıt 

olarak faizden kaçınmalıdır. Benzerlikler aslı değiştirmez. 

Dinde kolay olanı almak esastır. Ruhsatlarla amel etmekte beis 

yoktur. Kıyası kullanarak, aslında haram olmayan yani dinin 
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vahye dayalı esaslarında haram olduğuna dair hüküm ve be-

yan bulunmayan iş ve mes'elelerde benzerliklerden hareketle 

hüküm vermek, hakikatte dini daraltmak ve Allah'ın istemedi-

ği şeyleri kuldan Allah adına istemektir. Bundan şiddetle ka-

çınmalıyız. 

d) Ferdî mülkiyet ve tasarruf hakkı: Haramiyyetin teşek-

kül edebilmesi için faizi alan ve veren tarafların her ikisi de 

şahıs olmalıdır. Çünkü sorumluluk şahıslara aittir. Bu şarta, 

bazı fıkıh âlimleri itiraz ediyorlar. Çünkü bu gerekçe şimdiye 

kadar pek kullanılmamıştır. Zira, eski zamanlarda müslim 

veya gayr-ı müslim devletler faiz ile uğraşmamışlardır. Faiz 

daha ziyade şahıslar veya sahipleri şahıslar olan müesseseler 

arasında cereyan etmiştir, İslâm faizi yasak etliği zamanda da 

faiz muamelesi şahıslar arasmda cereyan ediyordu. Daha son-

ra, bilindiği gibi sosyal hayatta pek çok değişmeler meydana 

gelmiş ve faiz olayı bir taraftan şahıslar arasında cereyan eder-

ken, diğer taraftan devletler de bu işe karışmışlardır. Sermaye-

si devlete ait bankalar kurulmuştur. Şimdi bir devlet banka-

sındaki paranın sahip ve maliki millet adına devlettir. Devlet 

şahıs değildir. Buna göre, aldığı, verdiği faizden kim sorumlu-

dur? 

Bu soruya "Devleti idare eden kimseler sorumludur." di-

ye cevap verilecektir. Halbuki bu kişiler hakiki manâda mâlik 

değillerdir. Zira gerçek manâda mâlikiyyet olmayınca sorum-

luluk da olmaz. Esasen devlete ait malın hakiki mâlik ve sahibi 

yoktur. Sarf yeri de amme hizmetidir. Bize göre, faizden kur-

tulmanın tek yolu ve kesin çaresi, halka kredi veren devlet 

bankalarının sayısını çoğaltmak ve bu bankalar yoluyla verile-

cek krediler karşılığında "masraf ve koruma" adı altında bir 

ücret almaktır; bu ücret faiz olmaz. Devlet, kredi alan şahıs ve 

kuruluştan devletin bu işler için sarfettiği masrafı, anaparayı 

korumak için enflasyon miktarını alabilir. Bunlar hiçbir zaman 

faiz olmaz. Ayrıca taraflardan birisi hükmî şahsiyettir. Bize 
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göre faizsiz sistem ancak bu şekilde kurulabilir. Halk da para-

sını ortaklıklarda değerlendirir.  

ORTA VE UZUN VADELİ TEŞVİK KREDİLERİ 

Bugün devletin verdiği orta ve uzun vadeli teşvik kredi-

leri İçin geri alınan faiz, hakikatte faiz değildir. Devlet buna 

yanlışlıkla faiz demiştir. Bu ad değiştirilmelidir. Zira devlet 

verdiği bu kredilerden fiilen zarar etmektedir. Peki o zaman 

devlet neden zararına kredi veriyor? Çünkü devlet, millet için, 

halk için gerekli olan faydalı işlerin yapılmasını temin etmekle 

yükümlüdür. Bunu bizzat kendisi yapamıyorsa, başkalarına 

teşvik kredisi vererek yaptırabilir. Devletin verdiği teşvik kre-

dilerinden zarar etmesi önemli değil, millet için gerekli hizmet-

leri vermesi önemlidir. 

ÂI-i İmrân Süresindeki âyet ve meali şöyledir; 

"Ey iman edenler ! kat kat artırılmış olarak faiz yemeyin, 

Allah'tan korkun. Umulur ki kurtuluşa erersiniz. Bu hususta 

kâfirler için hazırlanmış olan ateşten sakının. Allah'a ve 

Rasûlü'nc itaat edin. Umulur ki yarlığanırsınız." (Âl-i İmrân, 

130 - 132). 

Bu âyetlerde "Kat kat artırılmış olarak faiz yemeyin." 

buyrulması, faiz nisbeti az olduğu zaman veya sabit oranda 

tutulduğu takdirde bunun helâl olduğu kanaatini vermez. 

Olaya bu şekilde işaret edilmesinin sebebi, devrin arap toplu-

munda böyle bir işlemin yaygın olmasındandır. Esasen burada 

mürekkeb faize işaret edilmiştir. Müteakip âyetlerde ise, faiz 

yemenin sonucuna işaret edilecektir. 

"Yahudi olduklarını söyleyenlerin zulüm ve haksızlıkla-

rı, yani pek çok kimseyi Allah yolundan saptırmaları, kendile-

rine yasaklanmış olan faizi alıp yemeleri, haksız ve gayr-ı meş-

ru yollardan insanların mallarını almaları sebebiyle kendileri 

için daha önce helâl kılınmış olan temiz ve iyi şeyleri onlara 

haram kıldık ve yahudilerdcn kâfir olanlara acıtıcı bir azâb 

hazırladık." (Nisa Suresi, âyet: 160-161). 
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Bu âyette yahudilerin yapmakta oldukları dört kötülük-

ten söz edilmiştir: 

Yahudi olmayanlara karşı zulüm ve haksızlık yapmakta 

beis görmemeleri, insanları kötülüğe teşvik etmeleri ve Allah'a 

inananlara türlü entrikalar yapmaları, 

Yasak olan faizi alıp yemeleri, 

Gayr-i meşru yollardan insanların mallarını almaları. 

Dikkat edilecek olursa görülecektir ki âyetlerde faiz yeme, zu-

lüm, kötülüğe teşvik ve gayr-ı meşru kazanç gibi davranışlar, 

eşit seviyede kötülükler olarak değerlendirilmiştir. Çünkü 

bunların hepsi fertlere zarar veren fiillerdir. 

Dün ve bugün bazı kimseler faiz yoluyla fertlere, toplu-

luklara ve milletlere tahakküm etmektedirler. O halde iktisatçı-

lar onu ne kadar müdafaa ederse etsin faiz, elinde kapital bu-

lunduran bir azınlığın özellikle yahudilerin insan yığınlarına 

çeşitli yollardan haksızlık yapmaları demektir, İşte İslâm faizi 

bunun için haram etmiştir. er-Rûm, 39. âyet: "insanların malla-

rında artış olsun diye verdiğiniz herhangi bir faiz, Allah katın-

da artmaz. Allah'ın rızasını isteyerek verdiğiniz zekâta gelince 

işte sevaplarını ve mallarını kat kat artıranlar onlardır." 

Bu âyette enteresan bir hususa işaret edilmiştir. Sanki 

borç alan kimse, para sahibine faiz verirken onun borç verme 

iyiliğine karşılık olarak ve onun mallannın artmasını düşüne-

rek faiz veriyor. Böyle olsa bile faiz haramdır. Allah, faiz alan-

ların meşru servetini artırmıyor; görülen artış gayr-ı meşrudur; 

onun için değersizdir. Ama, zekât verene gelince, Allah onun 

servetini artırır. Aslında zekâtlar tam olarak verilse halkın 

krediye ihtiyacı kalmaz. Çünkü zekâlın sarf yerlerinden biri de 

iş adamlarından borçlananlara yardım faslıdır. 

Faizle ilgili konular Kur'ân-ı Kerim'de sadece dört sûrede 

geçer. Bu âyetlerde fazla tafsilât yoktur. Tafsilât daha çok ha-
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dislerde geçer. Mesele açıktır: Faiz haramdır. Faiz vasfı taşıyan 

ve gayesi faiz geliri olan bütün ticarî muameleler haramdır. 

Namaz ve zekât gibi faiz meselesi de Kur'ân'da mücmel 

olarak gelmiştir. Kur'ân'da faizin haram olduğuna dair hüküm 

vardır. Fakat faizin mahiyeti, keyfiyeti, evsafı, cereyan tarzı, 

miktarı ve kapsamına giren muamelât hakkındaki bilgiler Ra-

sülullâh'ın sünnetinden öğrenilmektedir. Buna göre faizle ilgili 

hadislere baktığımız zaman görürüz ki faiz yasağının kapsa-

mına giren maddeler, o gün insanların aralarında al ip-

verdikleri temel ihtiyaç madeleridir. 

Ebû Davud'un "Kitâbu'1-Buyû‘” (3349)'da naklettiği bir 

hadis şöyledir: Ubâde b. Sâmit (r.a.)'den rivayet edildiğine 

göre Rasûlullah (s.a.v.) şöyle buyurdu: "Basılmış olsun, külçe 

olsun altını altın ile basılmış olsun, külçe olsun gümüşü gümüş 

ile; bir müd verip bir müd almak üzere buğdayı buğday ile; bir 

müd verip bir müd almak üzere arpayı arpa ile; bir müd verip 

bir müd almak üzere hurmayı hurma ile; bir müd verip bir 

müd almak üzere tuzu tuz ile aynı ölçüde alıp-salmak caizdir. 

Kim ölçüde ziyade eder veya ziyade olunmasını isterse gerçek-

ten faiz yapmış olur. Ama altını altın ağırlığında ve biraz da 

fazla gümüşle peşin alıp satmakta beis yoktur. Fakat veresiye 

caiz değildir. Buğdayı kendi ağırlığında ve biraz da fazla arpa 

ile peşin alıp satmakta beis yoktur. Ama veresiye olursa caiz 

değildir." 

Ebu Davud dedi ki: Bu hadisi Saîd b. Ebî Arûbe ve Hi-

şam Destuvâî aynı isnadla Katâde'dcn, o da Müslim b. 

Yesâr'dan rivayet etmiştir. 

Bu hadisi ve benzeri diğer rivayetleri gözden geçirdiği-

miz zaman görürüz ki, faiz olayında en önemli nokta, mal ve 

parayı elinde bulunduran bir zümrenin, bunlara ihtiyacı olan 

başka bir zümreye baskı uygulamasını önlemektir. Şayet bu 

önlenmez ise İktisadî gücü eline geçiren kişi veya kuruluşlar, 

insanları sömürmeye devam ederler. Bugün dünyamızda bu 
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olay, devletler ve milletler seviyesinde yaşanmaktadır. Bugün 

dünyada iktisaden geri kalmış hiçbir ülke yoktur.  

Burada önemle üzerinde durulması gereken nokta şu-

dur: Faiz, kişinin ele geçirdiği nakit parayı, cemiyette her-

hangi bir çaba sarfetmeden çoğaltması demektir. Para sahibi 

kişi, eğer bu para ile bir malı alıp satsaydı, insana iktisadî bir 

değer vermiş olurdu. Çünkü elindeki nakit para ile, ya bir 

malı imal etmiş, ya da onun elden ele naklini sağlamış olur-

du. Bunu yapmayıp elindeki parayı başkasına kredi olarak 

vererek aynı cinsten bir pay alması, hem emek sarfetmeden 

kendisi için kazanç sağlamasına, hem de kredi alanın eme-

ğine karşılıksız ortak olmasına sebep olmakladır. Başka ni-

zamlar bir tarafa islâm böyle bir kazancı haram saymıştır. 

Çünkü para bizzat kendisi bir değer değildir. Sadece bir mü-

badele vasıtasıdır. Paranın mübadele vasıtası olması da dev-

letin ve toplumun garantisine bağlıdır. Halbuki herhangi bir 

mal bizatihi bir değerdir. Nitekim yaşadığımız şu günlerde 

paranın bizatihi bir değer olmadığı Irak'ın Kuveyt'i işgaliy-

le kanıtlanmıştır. Kuveyt dinarı 3.60 dolar ederken bir anda 

değerini kaybetmiş, geçmez hale gelmiştir. Çünkü Kuveyt 

dinarının değerini garanti eden devlet ve onun garantisi orta-

dan kalkmıştır. O halde altın hariç hiçbir para bizatihi bir değer 

değildir. Bazı hallerde altın da değer olmaktan çıkabilir. Çün-

kü altın, insan için temel ihtiyaç maddesi değildir. Ama ek-

mek, et, süt gibi maddeler hiçbir zaman değerlerini kaybet-

mezler. 

FAİZSİZ SİSTEM 

Bize göre, faizsiz sistemler kurmak mümkündür. Ko-

nunun özünde kredileşmek yatmaktadır. İki kişiden birisinin 

parası var, onu çalıştırıp daha çok kazanmak istiyor. Bu 

onun hakkıdır. Diğeri ise, müteşebbistir ve iş yapmak isti-

yor. Ama, parası yok, borç alması lâzım. Bu da onun hakkı-

dır. 
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Şimdi biz öyle bir sistem getirelim ki, iki tarafın da he-

defi gerçekleşsin. Hem parası olan parasını çoğaltsın, hem de 

müteşebbis kredi alabilsin, fakat bu ihtiyaçlar faiz dışında yol-

lardan karşılansın. İşte konuya bu şekiide bakmak gerekir. 

Bize göre faizsiz sistemi kurabilmek için dört yoldan yürü-

mek ancak hedefe varmamızı sağlar: 

Şirketleşme: İslâm tarihinde müslümanların geliştirdik-

leri faizsiz ortaklıklar incelenerek özellikle mudârabe or-

taklığı teşvik edilirse kısa vadeli üretimde faize ihtiyaç 

kalmaz. Zira geliştirilmiş mudârabe şirketleri, kısa vadeli yatı-

rımları yapabilir. 

Vadeli satışlar, taksitli satışlara dönüştürülmek sure-

liyle halkın ihtiyacı, araya faiz girmeden karşılanabilir. 

Bugün finans kurumlan kısmen bunu yapıyorlar. 

Karz-ı Hasen ve Zekât Sandığı kurulursa fakirliğinden 

dolayı krediye ihtiyacı olanlar da bu yoldan ihtiyaçlarım karşı-

larlar. 

Orta ve uzun vadeli teşvik kredileri. Bunu ancak 

devlet karşılar. Bize göre bunun başka yolu yoktur. 

Eğer biz özellikle yatırım kredilerini devlete havale eder-

sek, yani kredi ihtiyacını devlet karşılarsa, mesele kökünden 

halledilmiş olur. Yalnız devlet, kredi verdiği şahıs veya kuru-

luştan ana paraya ilâve olarak alacağı miktara faiz dememeli, 

ona masraf demelidir. Şayet meseleyi halkın iştiraki ile hall-

cdcccksek, o zaman kısa vadeli borçlar için karşılıksız fonlar 

oluşturmamız gerekir. Eğer iktisadî ortamda enflasyon varsa, 

ya o miktar hesaplanır, borçludan geri alınır veya altın esasına 

göre borç verilir. Burada ekonomistlere sesleniyorum : Son 

asırda yatırım ve üretim kredilerinin kaynağı kimdir? Devletler 

mi, yoksa şahıslar mı? Bu konu araştırılmalıdır. Bilindiği gibi 

devlet teşvik kredisi verirken bunu her zaman para olarak karşı-

lamaz. Vergi indirimi, gümrük muafiyeti ve benzeri yollarla da 
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devlet üreticiyi ve sanayiciyi teşvik etmektedir. Bunların devle-

te maliyeti nedir? 

Orta ve uzun vadeli yatırımlar için krediyi devlet verir. 

Halkın elindeki nakit de ticarî şirketler yolu ile nemâlandırı-

labilir. Böylece faizden uzaklaşılmış olur. Bu sistemin yürü-

yüp yürümeyeceği ancak tatbik edildikten sonra anlaşılır. 

Buraya kadar Kur'ân'a ve hadise göre faizin durumunu 

izah ettik. Şimdi ise günümüzde devletin sanayiciye verdiği 

orta ve uzun vadeli teşvik kredilerinin durumunu ele alalım: 

Devletin veya sermayesi devlete ait olan bankaların ver-

diği orta ve uzun vadeli finansman kredileri islâm'ın yasakla-

dığı faiz veya ribâ kapsamına girer mi, girmez mi konusunda 

bir karara veya hükme varabilmek için bu kaynağın ortaya 

çıkışı, mülkiyeti, ne maksatla biriktirildıği, verilen bu kredi-

lerin devlete maliyeti ile faiz adı altında geri dönen miktar 

arasındaki müspet veya menfi farkın miktarı ve bu işlemlerin 

yapılmasında genel manâda hedefin ne olduğu hususlarının 

hem iktisâdı, hem de dinî yönden incelenmesi gerekmekte-

dir. Bu soruların cevabını aşağıda vermeye çalışacağız: 

KAYNAK VE SEBEP 

Orta ve uzun vadeli finansman kredileri vermek için orta-

ya çıkan kaynağın çıkış sebebi, kamu yararıdır. Şöyle ki: 

Devlet, halktan topladığı vergiden ayırdığı bir miktar para ile 

yol ve fabrika yaptırmak istiyor. O halde devlet iki şeyi hedef 

almıştır: 

Yolun veya fabrikanın yaptırılması, bunların hizmete 

açık tutulması. Bu işte devlet meselâ yolu, belli bir bedel kar-

şılığında müteahhide yaptırır, sonra da devlet bütçesinden 

ayıracağı tahsisler karşılığında yolun devamlı hizmet görme-

sini sağlar. Buna göre devlet, yol yapımı için ya müteahhide 

kredi verir veya bugün yeni ortaya çıkmış bulunan "yap-

işlet-devret" modelini kullanır. Diyelim ki yolu müteahhide 

verdi. Müteahhid de kendi öz sermayesine ilâveten devletten 
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ayrıca kredi istedi. Devlet sadece yol yapımında kullanılmak 

üzere müteahhide kredi verir ve faiz alırsa, duruma bakılır. 

Eğer verilen krediden geri dönen miktar, masraflara ve enflas-

yona denk ise buna faiz denemez. Adı faiz de olsa hakiki faiz 

hükmüne girmez. Zira para devletindir ve faizi alan da dev-

lettir. Diğer bir husus da faizi veren şahsın ödediği fazla mik-

tar, aslında anaparayı çoğaltmamaktadır. Ayrıca, yapılan iş 

kamu yararınadır. 

Konuya bir başka yönden bakalım: Devlet, ülkede sana-

yi ve tarımın gelişmesini, istihdam sahalarının açılmasını 

istiyor. Zira halkın ihtiyaç duyduğu sanayi ve tarım ürünlerini 

temin etmek devletin görevleri arasındadır. 

Devlet, fabrikayı müteahhide kurdurup kendisi işlete-

bileceği gibi müteşebbise kredi vermek ve bu fabrikadan elde 

edilecek kârı, onu yapıp işletene bırakmak yoluna gidebilir, işte 

bu gayeler İçin hazineden müteşebbise kredi verir, işin aslına 

bakılırsa devlet, ister kendi yaptırıp kendi işletsin, isterse ihti-

yaç duyulan malları ve hizmetleri üretmesi için müteşebbise 

yardımcı olsun, onun hedefi ve görevi, kamu hizmeti vermek-

tir. Yani, kâr gayesi yoktur. O halde devlet, verdiği orta ve 

uzun vadeli kredilerden geri aldığı faiz ile aslında zarar etmek-

tedir. 

MÜLKİYET MESELESİ  

Devletin verdiği kredilerin mâliki millet adına devlettir. 

Eğer devlet, bu kredilerle kurulacak işletmelerin mülkiyetini 

de kendi uhdesinde bulundurmak ister ise bundan devletçilik 

sistemi doğar. Eğer mülkiyeti kısmen elinde bulundurmak is-

terse, halka açık iktisadî devlet teşekkülleri ortaya çıkar. Eğer 

devlet bunların yani işletmelerin fertlere ait olmasını düşünür-

se, o zaman devletin görevi, ülke insanının muhtaç olduğu 

üretimin gerçekleşmesi için teşvik ve destek sağlamaktır. 

Bunun da en makul yolu müteşebbise kredi vermektir. Orta 

ve uzun vadeli teşvik kredileri bu maksatla verilmektedir. 
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DEVLET HAZİNESİNİN KURULUŞ GAYESİ 

Malûmdur ki devlet, evvelemirde milleti korumak, 

fertler arasındaki adaleti sağlamak, onların maddî ve manevî 

ihtiyaçlarını temin edip dengede tutmak için milletten vergi 

alır. 

Devletin verdiği kredilerden aldığı faiz nisbeti ile masraf 

nisbeti arasındaki fark nedir? İşte bu husus da konuya ışık tu-

tacaktır. 

KREDİ VERMEKTEN GAYE KAZANMAK MIDIR? 

Kanaatimce devletin verdiği finansman kredilerinde kâr 

gayesi yoktur. Aksine devlet, göz göre zarar etmektedir. 

Buraya kadar serdedilen hususlar dikkate alındığında 

özel olarak devletin vermekte olduğu uzun ve orta vadeli 

teşvik ve destek kredilerinde İslâm'ın yasakladığı ribâ, yani 

verilen miktar üzerine reel bir artış gerçekleşmemektedir. Ayrı-

ca devlet, zaten bu kredileri verirken böyle bir niyyete de sahip 

değildir. 

Netice 

Devlet tarafından üretimi artırmak ve istihdam sahaları 

açmak gayesiyle verilen orta ve uzun vadeli teşvik kredilerini 

almakta dinen bir sakınca yoktur. Bu bir görüştür, isteyen bu-

nunla amel edebilir. 

Esasen İslâm'ın iktisat düzeninin tatbik edilmediği bir 

çevrede ve sistemde yapılan muamelelerin İslâmî ölçülere tam 

olarak uygunluğu düşünülemeyeceğinden bizim ortaya attı-

ğımız bu görüş bir ara çözümdür, İslâm iktisat düzeni tam 

olarak tatbik edildiğinde bunlar zaten kendiliğinden düzene 

girecektir. 



 

 

 

MERHUM PROF. DR. ALİ ÖZEK HOCA’NIN  

“TEŞVİK KREDİLERİNİN YENİDEN DEĞERLENDİRİLMESİ”  

İLE İLGİLİ GÖRÜŞLERİNİN TESPİT VE DEĞERLENDİRMESİ 

 

Yunus Vehbi YAVUZ* 

Bir yıl önce ahret hayatına intikal eden İslâmî ilimlerin 

ihyasına ömrünü vakfetmiş, “İslâmî İlimler Araştırma Vakfı 

Mütevelli Heyeti Başkanı” değerli Hocamız Hocalar hocası 

Prof. Dr. Ali Özek’in “Teşvik Kredileri ve Faiz” konulu yayın-

lanmamış makalesinde savunduğu fikir ve dayandığı delillere 

bakarak birkaç söz söylememiz Vakıf yetkilisi Prof. Dr. Sayın 

Bedreddin Çetiner Hoca tarafından istendi. Esasen merhum 

Hocamızın bu makalede savunduğu düşünce, kendisi hayat-

tayken ilim adamlarının katılımıyla müzakere edilmeliydi.  

 Ali Özek Hocamız bu makalesinde devlet tarafından va-

tandaşlara verilen teşvik kredilerinin faiz olmadığını, dolayı-

sıyla alınıp kullanılmasının caiz olduğunu savunmaktadır. 

Dayandığı deliller şunlardır: 

1. Niyet ve Maksat  

Son asırda tanzim edilmiş çok değerli hukuk belgesi olan 

Mecelle'de: "Bir işten maksat ne ise hüküm ona göredir." de-

nilmiştir. Aşağı-yukarı İslâm'ın bütün hadis kitaplarında ve 

fıkıh sahasında yazılmış eserlerin ilgili bölümlerinde nakle-

dilmiş bulunan meşhur "Niyet Hadis"'inde açıklandığına göre 

“Ameller niyetlere göre değerlendirilir. Herkesin bir niyeti 

vardır." denilmiştir. Gerek ahlâk kurallarında, gerekse hukuk 

ilminde, mükellefin yaptığı işten dolayı tam sorumluluk taşı-

ması için, onun bu işi serbest iradesi ile yapmış olması, yani 

                                                           
* Prof. Dr., Bursa Uludağ Üniversitesi İlahiyat Fakültesi’nden Emekli 
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yapanın bir niyet ve kastının bulunması şarttır. Aksi takdirde 

yapılan iş suç da olsa, niyet ve kasıt yoksa tam sorumluluk 

teşekkül etmez.  

2. Haramlarda Kıyas Cari Olmaz 

Muameleler arasındaki benzerlik/kıyas bunların aslını 

değiştirmez. Dinde kolay olanı almak esastır. Ruhsatlarla amel 

etmekte bir sakınca yoktur. Kıyası kullanarak, aslında haram 

olmayan yani dinin vahye dayalı esaslarında haram olduğuna 

dair hüküm ve beyan bulunmayan iş ve meselelerde benzerlik-

lerden hareketle hüküm vermek, hakikatte dini daraltmak ve 

Allah'ın istemediği şeyleri kuldan Allah adına istemektir. 

Bundan şiddetle kaçınılmalıdır.  

Bu itibarla faizden kaçınmak niyet ve maksadı ile yapı-

lan bir muamelede faize benzer durumlar olsa bile ona gerçek 

manada faiz denmez, belki "faize benzeyen işlem" denir. As-

lında harama benzemek haram olmayı gerektirmez. Müslü-

man kişi hem niyet, hem de kasıt olarak faizden kaçınmalıdır. 

3. Ferdî Mülkiyet ve Tasarruf Hakkının Var Olması 

Haramlığın teşekkül edebilmesi için faizi alan ve veren 

tarafların her ikisi de şahıs olmalıdır. Çünkü sorumluluk şahıs-

lara aittir. Bu şarta, bazı fıkıh âlimleri itiraz ediyorlar. Çünkü 

bu gerekçe şimdiye kadar pek kullanılmamıştır. Zira eski za-

manlarda müslim veya gayr-ı müslim devletler faiz ile uğraş-

mamışlardır. 

4. Vade Farkı 

Doğru olan görüş, taksitli satışlardaki vade farkının pi-

yasa durumuna göre hesaplanması ve adına da faiz denmeme-

si gerekir. Onun adı vade farkı veya taksittir. 

 

Kredilerden Masraf Parası Alınabilir 

Faizden kurtulmanın tek yolu ve kesin çaresi, halka kre-

di veren devlet bankalarının sayısını çoğaltmak ve bu bankalar 

yoluyla verilecek krediler karşılığında "masraf ve koruma" adı 

altında bir ücret almaktır; bu ücret faiz olmaz. Devletin bu işler 
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için yaptığı masraf, anaparayı korumak için de enflasyon mik-

tarınca alınabilir. Devletin verdiği teşvik kredilerinden zarar 

etmesi önemli değil, millet için gerekli hizmetleri vermesi 

önemlidir. 

Maslahat İlkesi 

Orta ve uzun vadeli finansman kredileri vermek için orta-

ya çıkan kaynağın çıkış sebebi, kamu yararıdır. Şöyle ki: 

Devlet, halktan topladığı vergiden ayırdığı bir miktar para ile 

yol ve fabrika yaptırmak istiyor. Devlet, fabrikayı müteahhide 

kurdurup kendisi işletebileceği gibi müteşebbise kredi ver-

mek ve bu fabrikadan elde edilecek kârı, onu yapıp işletene 

bırakmak yoluna gidebilir. İşte bu gayeler için hazineden müte-

şebbise kredi verir. İşin aslına bakılırsa, ister kendi yaptırıp 

kendi işletsin, ister ihtiyaç duyulan malları ve hizmetleri 

üretmesi için müteşebbise yardımcı olsun, devletin hedefi ve 

görevi kamuya hizmet vermektir. Yani, kâr gayesi yoktur. O 

halde devlet, verdiği orta ve uzun vadeli kredilerden geri aldığı 

faiz ile aslında zarar etmektedir. Alınan fazlalığın adı faiz de 

olsa hakiki faiz hükmüne girmez. Zira para devletindir ve 

faizi alan devlettir. Diğer bir husus da faizi veren şahsın öde-

diği fazla miktar, aslında anaparayı çoğaltmamaktadır. Ay-

rıca, yapılan iş de kamu yararınadır. 

5. Kıyas 

 Faizle ilgili hadislere bakıldığı zaman görülür ki faiz ya-

sağının kapsamına giren maddeler, o gün insanların aralarında 

alıp-verdikleri temel ihtiyaç maddeleridir. Faiz haramdır. Faiz 

vasfı taşıyan ve gayesi faiz geliri olan bütün ticarî muameleler 

de haramdır. 

 Ara Çözüm: İslâmî ölçülere tam olarak uygunluğu dü-

şünülemeyeceğinden, ileri sürülen bu görüşün bir ara çö-

züm olduğudur. 
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Değerlendirme 

Merhum Ali Özek Hocamızın “Teşvik Kredilerinin Ye-

niden Değerlendirilmesi” adlı makalesindeki ana fikir devletin 

verdiği teşviklerin faiz sayılmaması gerektiğidir. Bu fikrin da-

yandığı esasları yukarıda 9 madde halinde belirlemiş olduk. 

Özetle, Ali Özek, devlet bankalarının vatandaşlara verdiği 

teşvik kredilerinin caiz olduğunu geçici bir çözüm önerisi ola-

rak sunmaktadır. Bu maddeler temelde şu esaslara dayanır: 

Kıyas, amaç, kolaylık, ferdi mülkiyet, maslahat, enflasyon far-

kı. Bunları da tek bir maddede toplamak mümkündür: Masla-

hat. Hocamız anılan makalesinde demek istiyor ki devlet kredi 

vermekle faiz geliri elde etmeyi amaçlamamaktadır. Devletin 

amacı bazı hizmetleri yürütmek ve verdiği kredinin zayi ol-

maması için de anaparayı korumak üzere enflasyon farkını 

almaktır. Bu görüşü ortaya attıktan sonra, dileyen kimselerin 

buna göre amel edebileceklerini ve bu muamelenin amaç ve 

şekil bakımından faiz olmadığını savunmaktadır.  

Günümüzde iş hayatının omurgasını teşkil eden ticarî 

kesimin ayakta kalabilmesi için finansman ihtiyacını karşıla-

mak üzere dileyenlerin bu görüş ile amel etmesine engel bir 

husus yoktur. Hocamızın bu görüşünü dayandırdığı delillere 

ekonomik zaruret ilkesini de eklemek gerekir. Bburada hoca-

mızın dayandığı esaslar hakkında şu mülahazaları da sunmak 

istiyoruz: 

1. Bir yandan haramlarda kıyas geçerli olmaz, deyip ti-

cari bir muamele hakkında naslardan delil bulunması gerekti-

ğini ileri sürerken bir yandan da “faiz vasfı taşıyan ve gayesi 

faiz geliri elde etmek olan bütün ticarî muameleler haramdır” 

diyor. Burada bir çelişki vardır, pek tutarlı görünmüyor. 

2. Bir muamelenin faiz sayılması için, faiz amacı taşıma-

sı gerektiği düşüncesi, verilen hükmü maksada dayandırmak-

tır. Ancak İslâm hukuk usulünde taabbüdi mahiyet taşıyan 

haram muamelelerde amacın esas alınacağına dair bir prensip 
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bulunmamaktadır. Haramların gerekçesi yoktur, dolayısıyla 

bu gibi meselelere amaç noktasından yaklaşmak da usul il-

minde var olan esaslardan birine dayalı görünmüyor.  

3. Hocamızın dayandığı delillerden biri de bu muamele-

de ferdiyetin olmayışıdır. Yani teşvik kredilerinin fertler ara-

sında cereyan eden bir muamele olmadığı, belki devletle fertler 

arasında cereyan ettiği, dolayısıyla fertlerle devlet arasında 

faizin cereyan etmeyeceği düşüncesidir. Ancak, şunu göz ardı 

etmek mümkün değildir: Faiz zulme ve haksız kazanca daya-

nır. Devletin vatandaştan zulüm yolu ile vergi alması nasıl 

haram ise faiz alması da haramdır. Bunun yanında ferdin dev-

letten fazlalık olması durumunda haksızlık söz konusu olmak-

tadır. Fakat verilen kredi için devletin, masraf ve enflasyonu 

karşılamak üzere bir fazlalık alması düşünülebilir. 

4. Devletin teşvik kredilerinin, toplum maslahatı açısın-

dan açık bir kapı olduğunu söyleyebiliriz. Bu bakımdan mas-

lahat ilkesi üzerinde durulabilir. Devletin kuracağı özerk bir 

ilim şurası ekonomik ve sosyal zaruretler dolayısıyla bir ticari 

muameleyi eğer caiz görürse, bunun üzerinde durup düşün-

mek lazımdır. Dolayısıyla, maslahat ilkesine binaen teşvik 

kredilerinde faiz kapsamı dışında istisnai bir hüküm ortaya 

konabilir.  

Esasen Hocamızın önerdiği bu çözüm tarihte Osmanlılar 

tarafından “Para Vakıflarında” muamele-i şer’iyye adıyla hile-i 

şer’iyye tarzında uygulanmıştır. Osmanlılar döneminde para 

vakıflarında mevcut paralar ticari ortaklık yolu ile işletilerek 

durduğu yerde zarar etmesinin önüne geçme yoluna gidilmiş-

tir. Fakat vakıfların hükmi şahsiyet olması dolayısıyla genelde 

ortaklıklarda zarar gösteriliyordu. Bir yandan da vakıf paraları 

enflasyon sebebiyle eriyordu. Vakıf sermayesinin zarara uğ-

ramaması için de vakıf paralarının %10-15 faiz karşılığında 

muameleye verilmesi caiz görülmüştür. Çünkü vakıflar top-
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lum adına kurulmuş müesseselerdir. Fazlalık alınsa da sonuçta 

bundan halk yararlanıyor. Bunun da adı maslahattır. 



 

 

 

MAKALELER 
 

ÇOCUK TERBİYESİNDE  

AİLENİN GÖREV VE SORUMLULUKLARI 

 

Mehmet Faruk BAYRAKTAR* 

Giriş 

Kültürün aktarımına ve sürekliliğine imkân veren ve ne-

sillerin devamını sağlayan en küçük toplumsal grup ailedir. 

Sosyologlara göre, aile kurumuna rastlanmayan bir zaman 

dilimi ve insan topluluğu yoktur. 

Aile ana, baba ve çocuklardan oluşan, üyeleri arasında 

karşılıklı sevgi, saygı, dayanışma ve birbirlerine ait olma duy-

gusu bulunan bir toplumsal yapıdır. Cemiyetin en önemli uz-

vu ve temeli olan ailenin temel görevlerinden biri çocukların 

eğitimi ve iyi yetiştirilmesidir. Bu bakımdan aile, her zaman en 

etkili kurum olmakla birlikte, okul öncesi dönemde daha kritik 

bir öneme sahiptir.  

Kişilik aile ortamında gelişir. Çocuğun içinde yaşadığı 

topluma uygun ve iyi bir insan olarak yetişmesi önce aile çev-

resinde sağlanır. Bu itibarla ailenin ve aile içi ilişkilerin, tutum 

ve davranışların çocuklar üzerinde önemli etkileri vardır. 

Çocuk birçok kabiliyetle dünyaya gelir, ancak potansiyel 

halindeki bu kabiliyetlerin tek tek ele alınarak işlenmesi, bir 

bütünlük içerisinde geliştirilmesi gerekmektedir. Bu faaliyetin 

sağlıklı bir şekilde gerçekleşmesi, bütün toplum kurumlarının 

                                                           
* Prof. Dr., Düzce Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Öğretim Üyesi. 
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işbirliğine bağlıdır. Fakat ilk ve temel görevin ailede başladığı-

nı söylemek yerinde olur.  

Aile içindeki görevler ve iş bölümü toplumdan topluma 

farklılık göstermektedir. Buna rağmen ailenin bazı aslî görev-

leri vardır ki bunlardan vazgeçmesi ve onu tamamen başka 

kurumlara devretmesi düşünülemez. Bu görevler en geniş 

anlamıyla şöyle sıralanmıştır: 

 Biyolojik görev, 

 Ekonomik görev, 

 Koruyuculuk görevi, 

 Psikolojik görev, 

 Eğitim görevi, 

 Dinî görev, 

 Boş zamanları değerlendirme görevi, 

 Prestij sağlama görevi1 

Her ne kadar bu görevlerin birini diğerine tercih etmek 

kolay olmasa da ailenin eğitim görevi, kelimenin geniş anla-

mıyla, ruh ve beden gelişimini dikkate alarak fertlerin, bulun-

dukları topluma ve kendilerine yararlı olmasını sağlamaktır. 

Eğitimde ailenin rolünü de ferdî ve toplumsal bakış açılarıyla 

ele almamız mümkündür. Ferdî anlamda eğitim, öncelikle 

kişinin duygusal ve ruhsal açıdan tatminine imkân hazırla-

maktır. Bu da, ailenin duygusal anlamda gelişimi destekleme-

si, duygu eğitimi yapması anlamına gelmektedir. 

Ailenin Duygusal Eğitim Görevi 

Düzenli bir aile, ferdin ruh sağlığını korumak ve geliş-

tirmek açısından son derece olumlu etkiler yapar. Sağlıklı ileti-

                                                           
1  Bkz. Birsen Gökçe, “Aile ve Aile Tipleri Üzerine Bir İnceleme”, 

Aile Yazıları I, Başbakanlık Aile Araştırma Kurumu Yayınları, Ankara 

1990, s. 206 – 218; Mahmut Tezcan, “Çocuk Eğitiminde Ailenin Rolü-

ne Sosyolojik Bir Bakış”, Aile Yazıları I, Başbakanlık Aile Araştırma 

Kurumu Yayınları, Ankara 1990, s. 271-273. 
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şim ve ilişkilerin bulunduğu bir ailede büyüyen çocukların 

duygusal açıdan gerekli donanıma sahip olmaları beklenir. İlk 

temel duygular olan sevgi, bağlanma, ümit ve güven gibi duy-

gular aile ortamında öğrenilir. Ruhun kuvvetlenmesini sağla-

yacak olan bu duyguların nerede, ne zaman ve nasıl kullanıla-

cağının eğitimi öncelikle aileye ait bir sorumluluktur. Anne-

baba, çocuklarına gösterdiği ilgi, şefkat ve merhametle bağlan-

tılı olarak bu duyguların yönlendirilmesine de yardımcı olmak 

durumundadır.2 

Saygı, yardımlaşma, adalet ve paylaşma gibi duygular 

birçok kimsenin hayatında, çocukluk yıllarında öğrendiği şekli 

ile devam eder. Aile ocağı bu yönüyle vazgeçilemez, tabiî bir 

kaynaktır. Toplumun huzurunu bozan, tutum ve davranışları 

ile topluma zarar veren kişilerin çoğunluğunun küçükken sağ-

lıklı bir aile yapısı içinde büyümedikleri düşünülürse, ailenin 

duygusal eğitime yönelmesinin gerekliliği de ortaya çıkar. Ye-

tiştirme yurtlarında kalan kimsesiz, ya da anne babası ayrı 

çocukların şikâyetlerinin başında sevgisizlik probleminin bu-

lunması da aynı gerçeğin bir göstergesidir.3  

Çocukta ailede kazanılan sosyal ve güzel duygulardan 

biri de utanma duygusudur. Günümüz toplumunda azalmaya 

başlamış bir duygu olmakla birlikte utanma duygusuna sahip 

olanlar, sosyal ortamlarda daha çok kabul görür, sevilir; utan-

ma duygusu olmayan/zayıf olanlar ise tam aksine pek hoş kar-

şılanmazlar. Zira utanma duygusu, insanı, mahcup olacağı 

davranışlar sergilemekten alıkoyar, ölçülü hareket etmeye 

sevk eder. Utanma duygusu davranışlarla kendini gösterir. 

Hafif kızaran bir yüz, eğilen bir baş, kaçırılan gözler, hızlanan 

kalp atışı utanmanın belirtisi olarak ortaya çıkar. Yerinde ve 

                                                           
2  Bkz. Kerim Yavuz, Eğitim Psikolojisi, Erciyes Üniversitesi Yayınla-

rı, Kayseri 1991, s. 85. 
3  Tezcan, agm; duygusal gelişim hakkında bkz. Gelişim Psikolojisi, 

ed. Hatice Ergin – S. Armağan Köseoğlu, Nobel Yayınları, 9. Basım, 

Ankara, 2020, s.152-174.  
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söz alarak konuşmak, yüksek sesle konuşmamak, anne baba-

ya/büyüklere karşılık vermemek utanma duygusunun göster-

gelerindendir. Öte yandan aşırı utanma da bir sorun demektir 

ve sağlıklı bir durum değildir. Mesela utandığı için misafirin 

yanına gelip “hoş geldin” diyememek, yine derste utandığı 

için öğretmene soru soramamak sosyal kişilikle ilgili bir prob-

lem ve aşılması gereken bir sorundur. 

İbn Miskeveyh (ö.1030) utanmayı, çocuklarda ilk olarak 

ortaya çıkması gereken bir duygu olarak görür ve “Utanma 

duygusu olan çocuğa baktığımızda onun utandığını, başını 

eğerek yere baktığını, yüzsüzlük yapmadığını ve gözümüzün 

içine bakmadığını görürüz. Bu onun asaletinin delilidir.”4 der-

ken N. Tûsî (ö.1274) de “Utanma duygusu gelişen çocuğun 

eğitimine özellikle önem verilmelidir.” 5  demektedir. Günü-

müzde azaldığı görülen/gözlenen utanma duygusu üzerinde 

İslâm âlimlerinin asırlar önce bu görüşlere ulaşmış olmaları 

önemlidir. Bu duyguyu ailede çocuklara kazandırmak ve 

okulda geliştirmek önemli olmakla birlikte çocukları özellikle 

başkalarının yanında utandırmamaya dikkat etmek gerekir.  

Ailede çocukta oluşturulacak duygulardan bir diğeri de 

sorumluluk duygusudur. Çocuk sorumluluk sahibi olarak 

doğmaz, sorumluluk özellikle ve öncelikle ailede öğreni-

lir/öğretilir. Sorumluluk duygusu, zaman içinde elde edilen ve 

geliştirilebilen bir duygudur ve bu konuda en büyük görev 

aileye düşmektedir. Sorumluluk duygusunun gelişmesi için 

öncelikle anne-babanın sorumluluk sahibi olması, sorumluluk-

larını hakkıyla yerine getirmesi gerekir. Anne-babanın görev 

ve sorumluluklarını yerine getirme ve kurallara uyma konu-

sunda rol model olması çocuk için çok önemlidir. Ancak ço-

                                                           
4  İbn Miskeveyh, Ahlakı Olgunlaştırma, çev. A. Şener ve diğerleri, 

Kültür ve Turizm Bakanlığı Yayınları, Ankara, 1983, s. 56-58. Ayrıca 

bkz. Nasıreddin Tûsî, Ahlak-ı Nasırî, çev. A. Vahap Taştan – Habil 

Nazlıgül, Fecr Yayınları, Ankara, 2005, s. 220.  
5  Tûsî, s. 220. Ayrıca bkz. İbn Miskeveyh, s. 58.  
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cuklar, sorumluluk almak istese de birçok ailenin buna pek 

izin vermediği görülmektedir. “Küçüksün yapamazsın” ya da 

“git dersine çalış” gibi sözler ile çocuğa izin verilmemekte ve-

ya çocuğun sorumluluk alanları daraltılmaktadır. Hâlbuki an-

ne-babalar çocuğun bu isteğini bir fırsat olarak değerlendirme-

lidir. “Sen artık büyüdün bunu yapabilirsin, sana güveniyo-

rum” gibi sözlerle sorumluluk alması teşvik edilebilir ve çocu-

ğa gücünün üzerinde olmayan, yaşına uygun görevler verile-

bilir. Bu görev ve sorumluluklar örnek olarak şöyle sıralanabi-

lir: 

- Kurallara uymak, 

- Ev işlerine yardım etmek, 

- Yemek masasını hazırlamak, yemekten sonra tabakları 

kaldırmak, 

- Oyuncakları toplamak, 

- Okul çantasını hazırlamak, 

- Ders çalışmak ve ödevlerini zamanında yapmak, 

- Zamanında yatıp kalkmak, 

- İsraf etmemek, 

- Çevreyi temiz tutmak, korumak, 

- Yaşlılara ve küçüklere yardım etmek vb. 

Sorumluluk duygusu ile özgüven arasında önemli bir 

ilişki vardır. Çocuğun öz güveninin gelişmesine yardım etmek, 

çocukta sorumluluk duygusunun gelişmesine de katkı sağlar. 

Doğan Cüceloğlu, konuya ilişkin şöyle bir hatıra anlatmıştır: 

“ABD’de asistanlık yıllarım, 26 yaşındayım, üniversitede 

üç arkadaş aynı odayı paylaşıyoruz. Bir arkadaş kendi işiyle 

meşgul oluyordu. Amerikalı arkadaşım, bir gün 11 aylık çocu-

ğunu getirmişti. Çocuk emekliyor, koltuğa çıkmak istiyor ama 

çıkamıyor ve sürekli düşüyordu, oda halı döşeliydi. Kalktım, 

hoppa dedim, koltuklarından tuttum, çocuğu koltuğa oturtu-

verdim. Çocuğun babası, ‘Sen ne yaptın? Ne yaptığının far-

kında mısın?’ dedi ve sözlerine şöyle devam etti: ‘O uğraşacak-
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tı, deneyecekti ve nihayet koltuğa çıkacaktı, çıkınca bana baka-

caktı, ben de ona gülümseyerek başardın diyecektim. Sonra 

tekrar tekrar çıkacaktı, işte sen böyle yapmakla onun zaferini 

çaldın.’ dedi. Benim gözümde çocuğun koltuğa çıkması sonuca 

odaklıydı, babası ise onun gelişmesini istiyordu.”6  

Anne-baba sorumlulukları konusunda çocuğa yol gös-

termeli, yardım etmelidir. Ancak asla çocuğun rahatlıkla ya-

pabileceği şeyleri yapmamalıdır. Dağıttığı oyuncakları/eşyaları 

toplamak, ödevini yapmak, giyinmek gibi çocuğun kolaylıkla 

yapabileceği işleri yapmak, onun öz güven yoksunu biri olma-

sına yardım etmek demektir. Mesela anne-baba çocuğun ödev-

lerini asla yapmamalıdır, sadece ihtiyaç duyduğu yerde ona 

destek olmalıdır. Aksi halde çocuk, ödevimi ben yapmasam da 

annem-babam mutlaka yapar diye düşünebilir ve ödev yap-

manın sorumluluğunu üzerine almayabilir. Bazı aileler çocuk-

larına karşı aşırı korumacı davranabilmektedir. Öyle ki ortao-

kula giden çocuğuna, okula gidip öğle molasında yemek yedi-

ren anneler bulunmaktadır. Bu ve benzeri örneklerden hare-

ketle, sorumluluk vermediğimiz ve her işini yaptığımız için 

çocukları zavallı ve aciz hale getirdiğimiz söylenebilir. Dolayı-

sıyla kız çocuklarına zaman zaman yemek yaptırmak, bulaşık 

yıkatmak, ayrıca belirli bir yaştan sonra çocukları markete, 

pazara göndermek, komşu, akraba ve hasta ziyaretine götür-

mek sorumluluk sahibi olmalarına katkı sağlayacaktır. 

Sorumlulukları konusunda çocuğa yol göstermek gere-

kir. Mesela ödevlerini yaptığı, odasını topladığı, söz verdiği 

saatte evde olduğu, harçlığını doğru bir şekilde harcadığı, yaşlı 

birine yardım ettiği için anne-baba çocuğunu takdir etmeli ki 

böylece çocuk yaptığının iyi bir davranış olduğunu anlayabil-

meli ve davranışını devam ettirebilmelidir. Öte yandan sorum-

luluklarını yerine getirmediğinde, davranışının doğru olmadı-

ğı anlayacağı bir dille çocuğa anlatılmalıdır. Bu konuda sabırlı 

                                                           
6  http://www.dogancuceloglu.net/yazilar/413/iki-masum-davranis/. 
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davranmak, çocuğun kurallara uyması gerektiğini anlamasını 

sağlamak ve nasıl tepki verirse versin çocuğa karşı anlayışlı 

davranmak ve öfkelenmemek gerekmektedir.  

Öte yandan günümüzde bazı gençlerin sorumluluk al-

mak istemedikleri, hatta “beni dünyaya getirdin, bana bakmak 

zorundasın” şeklinde bir mantık ile hareket ettikleri görülmek-

tedir. Bu şekilde sorumsuz davranan çocukların genellikle so-

rumsuz ailelere mensup oldukları gözlenmektedir. Hâlbuki 

çocuk ve gençlere sorumluluk vermek son yıllarda yaygınla-

şan depresyonu önleme çarelerinden biri olarak da kabul 

edilmektedir. Uzmanlar, depresyona girmesini istemiyorsanız 

çocuğunuza sorumluluk verin, tavsiyesinde bulunmaktadır. 

Ayrıca sorumluluk bilinci gelişmiş çocukların akademik olarak 

da daha başarılı oldukları görülmektedir. 

Sorumluluk duygusu gelişen çocuk, görev/sorumluluk 

almaktan kaçınmayacağı gibi problemlere karşı da duyarlı ve 

çözümün bir parçası olmak ister. Hiçbir zaman “bana ne, nasıl 

olsa birileri bunu yapar” demez. Başka bir ifadeyle her zaman 

elini taşın altına koymak ister. 

Çocuğunun elinden tutup yürürken anne-babanın etrafı-

na selam vermesi, ihtiyaç sahibi birine yardım etmesi ve buna 

benzer davranışlar sergilemesi çocukta sorumluluk duygusu-

nu geliştirir. İslâm Dinine göre güzel söz söylemek, güler yüz 

göstermek, misafire ikramda bulunmak, engelli birine yardım 

etmek gibi davranışların hepsi sadakadır. Nitekim Hz. Pey-

gamber, “İnsanların her bir eklemi için her gün bir sadaka ge-

rekir… Bineğine binmek isteyene yardım ederek bindirmen 

yahut yükünü bineğine yüklemen sadakadır…”7 buyurmakta-

dır. Çocuklar her konuda olduğu gibi bu erdemli davranışı da 

ailelerinden görüp öğrenebilmektedir. Ali b. Hüseyin Amasî 

(ö.1473) şöyle der: “Aile büyükleri, sadaka vermek ve hayır 

yapmak isteseler, bunu çocukların eline verip, ‘şu dervişe veya 

                                                           
7  Buharî, Sulh, 11, Cihad, 72; Müslim, Zekât, 56. 
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şu sâîle ver’ diyerek onun vermesini sağlamalıdırlar. Böylece 

vermek, çocukların tabiatına yerleşsin, alışkanlık haline gelsin, 

ayrıca cömertliği de öğrenmiş olsunlar.”8 Dolayısıyla sorumlu-

luk duygusu kazanmış olan bir çocuk aynı zamanda vermeyi, 

paylaşmayı da öğrenmiş olur.  

Ailenin Sosyalleştirme Görevi 

Ailenin eğitim görevi söz konusu olunca, üzerinde dur-

madan geçemeyeceğimiz bir konu da sosyalleştirmedir. Yavu-

zer’e göre “sosyalleştirme; en başarılı şekliyle, insan organiz-

masının çaresizlik ve tam bir bencillikle nitelenen bebeklik 

çağından bağımsız bir yaratıcılıkla nitelenen yetişkinlik döne-

mine geçmesiyle sonuçlanan bir öğrenme ve öğretme işlemi-

dir. Öğrenmenin yanı sıra şartlanma ve alıştırma, sosyalleşme-

nin gerçekleşmesinde rol oynayan temel öğelerdir. Sağlam ve 

dengeli bir sosyalleşmeye kavuşmak, insan yaşamının en bü-

yük başarısını oluşturur.”9 

Bilindiği gibi çocuğun doğumdan itibaren sosyal ve kül-

türel gelişmesi başlar. Bu, çocuğun mensup olduğu topluma 

kabul edilme süreci ve ömür boyu çevresine uyum sağlama 

faaliyetidir. Şu halde o, gelişimini sürdürürken içinde bulun-

duğu toplumun diline, ahlakına, kültürüne, dinine, sanatına, 

alışkanlıklarına, davranış şekillerine, kısaca toplumsal norm ve 

değerlerine uymaya doğru yönlendirilmiştir. Her toplum bun-

ları eğitim ve öğretim, taklit ve telkinlerle fertlerine aktarır ve 

onlardan bu norm ve değerlere uymasını bekler. Böylece top-

lum içinde söz konusu norm ve değerlerle çizilen ortak şahsi-

yetin özellikleri çocuğa da aktarılmak suretiyle onun şahsiye-

                                                           
8  Mehmet Şeker, Ali bin Hüseyin Amasî ve Tarikü’l Edebi, DİB 

Yayınları, Ankara, 2002, s. 97. 
9  Haluk Yavuzer, Çocuk Psikolojisi, Remzi Kitapevi, İstanbul 1988, s. 

49. 
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tinin oluşmasına, tutum ve davranışlarının şekillenmesine 

yardım edilmektedir.10  

Anne ile ilişki kurarak sosyalleşmeye başlayan çocuk, 

yaşamının ilk yıllarında daha çok taklitle, sorular sorarak ve 

oyunla hayatı öğrenir ve kazanımlar elde eder. Anne ile çocuk 

arasındaki iletişim bebeklik yıllarında başlamaktadır. Doğdu-

ğu andan itibaren her normal bebek annenin koruma, ilgi, sev-

gi ve şefkatine ihtiyaç duyar. “Ayrılık anksiyetesi” adı verilen 

endişe ise bu ilgi ve şefkatin bulunmadığı durumlarda ortaya 

çıkar. Anneden uzun ya da kısa süreli ayrılıklar, çocukta bu 

endişeyi doğurur. Bu yüzden anne ayrılığının çocuk için duy-

gusal yönden en örseleyici olay olduğu ifade edilmektedir.11 

Anne, çocuğun psikolojik ve biyolojik ihtiyaçlarını en emniyet-

li biçimde karşılayabilecek olan kişidir. Bu konum, anneyi eği-

timde ister istemez en önemli kişi haline getirmektedir. Çünkü 

ilk yıllarda çocuk için sevgi ve ilgi ihtiyacı kadar, emniyet ve 

güven de mühim bir ihtiyaçtır. Çocuklarının ihtiyaçlarını ye-

rinde ve zamanında karşılayan annelerin önce kendilerine, 

sonra topluma güvenen insanlar yetiştirmeleri beklenir.12  

Çocukların sosyalleşmesinde ve hayata uyum sağlama-

sında aile fertlerinin etkisinin yanı sıra çocuğun beden, zihin, 

ahlak ve sosyal gelişiminde önemli bir yer tutan oyunun da 

kritik bir önem taşıdığı söylenebilir. 

Oyun 

Oyun, çocuğun hayatının vazgeçilmez bir parçası, hayata 

adım attıkları andan itibaren gelişmesini etkileyen en önemli 

faktördür. Bebeklik çağında görülen oyun oynama isteği, he-

                                                           
10  Kerim Yavuz, Çocukta Dini Duygu ve Düşüncenin Gelişmesi, DİB 

Yayınları, Ankara 1983, s. 21. 
11  Atalay Yörükoğlu, Çocuk Ruh Sağlığı, Türkiye İş Bankası Kültür 

Yayınları, Ankara 1980, s. 21. 
12  Bkz. Norma Razon, Çalışan Anne ve Çocuk, İstanbul Üniversitesi 

Edebiyat Fakültesi Yayınları, İstanbul 1983, s. 17. 
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nüz kimse öğretmeden içgüdüsel olarak gelişim göstermekte-

dir. Oyun oynamanın, sinir hücrelerinin ve sinaps13 bağlantıla-

rının gelişmesine katkıda bulunduğu tespit edilmiştir. Aynı 

zamanda oyun oynama deneyimi üzüntü, kaygı ve öfke gibi 

olumsuz duyguları da ortadan kaldırmaktadır. Çocuk oyun 

oynarken aslında duygularını, ihtiyaçlarını ifade edebilmekte 

ve birçok sorununu da kendi başına çözebilme beceri-

si/yeterliliği kazanmaktadır. 

Öte yandan çocuklar oyun yoluyla düşünmeyi, sorumlu-

luk almayı, iletişim kurmayı, işbirliği yapmayı, paylaşmayı, 

yardımlaşmayı, problem çözmeyi, kendini ifade etmeyi, duy-

gularını dışa vurmayı, dikkatini bir noktada toplamayı ve or-

ganize etmeyi, sosyal hayat için gerekli kuralları vb. öğrenirler. 

Bu arada çocuk oyun sayesinde sosyalleşir. Diğer çocuklarla 

bu yolla kurduğu iletişim, ona ileride kendi başına karar ver-

me alışkanlığı kazandırır, işbirliği yapma ve yardımlaşma 

duygularını geliştirir. Neticede oyun genel itibariyle çocuğu 

hayata hazırlar. Bu sebeple oyun, çocuklar için sadece eğlenceli 

vakit geçirme aracı değil, aynı zamanda öğrenmek ve gelişmek 

için önemli bir fırsattır. Her oyunda bir ritim ve uyum söz ko-

nusudur. Oyun başlar ve gittikçe hız kazanır. Böylece çocuk 

hızlı düşünmeyi de öğrenmeye başlar. 

Oyunda rekabet vardır, çocuk oyunlarda başarılı olmak 

için çaba gösterir. Başarılı olan sevinci, kaybeden üzüntüyü 

öğrenir. Bu rekabet ortamı onları hayat mücadeleleri için ha-

zırlar. Oyunlar oynanıp bitirildikten sonra çoğu zaman yeni-

den oynanır. Çocuklar aynı oyunu sıkılmadan defalarca oyna-

yabilirler. Bu sayede onlar hayatlarında birçok şeye aynı he-

vesle, aynı coşkuyla başlayabilmeyi öğrenirler.  

                                                           
13  Sinaps, nöronların (sinir hücrelerinin) diğer nöronlara ya da kas 

veya salgı bezleri gibi nöron olmayan hücrelere mesaj iletmesine 

olanak tanıyan özelleşmiş bağlantı noktalarıdır. 
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Oyun kurallı bir eylemdir ve bu kurallara uygun olarak 

oynanmak zorundadır. Çocuklar bazen oyunlar sırasında ku-

rallar koyarlar. Oyunda herkes bu kurallara uymak zorunda-

dır. Oyunda, başkalarının haklarına saygı gösterirler. Çocuklar 

aynı zamanda toplumsal ahlak kurallarını ve bu kurallara 

uyum göstermeyi de oyun yoluyla öğrenmektedirler. Böylece 

oyun, onları sosyal kurallara uyma konusunda hayata hazır-

lar.14 Özellikle grup oyunları ve oyunda üstlenilen roller kişili-

ğin gelişmesine yardım eder. Çocuklar genelde grup oyunu 

oynamaktan zevk aldıkları halde, yalnız oynamaktan da hoş-

lanırlar. Sağlıklı bir çocuğun oynaması ve oyunlara katılması 

beklenir. 

Çocuklar oyun oynarken, son derece doğal, neşeli ve iç-

tendirler. Onlar oyun oynarken sevinci, coşkuyu ya da yaşadı-

ğı sıkıntıları dışa vurur, çevresiyle iletişim kurmayı öğrenirken 

ayrıca sosyal bir birey olmanın ilk adımlarını da atmaya baş-

larlar. Bu sebeple oyun bize çocuğu anlama ve tanıma fırsatı 

verir. Mesela anne-babası ayrı veya vefat eden çocuklar neşe-

sizdir ve arkadaşlarıyla oyun oynamak yerine bir köşede 

oturmayı tercih ederler. Nitekim Hz. Peygamber (sav), Medi-

ne’de bir bayram sabahı arkadaşları oynarken oyuna katılma-

yan ve kenarda ağlayan bir çocuk görür, yanına gider, başını 

okşar ve “Arkadaşların oynarken sen neden ağlıyorsun?” der. 

Beşir b. Akrabe isimli bu çocuk “Babam, en sevgilinin yolunda 

Uhud’ta şehit oldu, annem başkasıyla evlendi. Herkes babası-

nın elini öperken ben elini öpecek bir baba bulamadım” diye 

cevap verir. Bunun üzerine Hz. Peygamber (sav), bu çocuğu 

evine götürür, doyurur, giydirir ve evlat edinir.15 

İslâm âlimlerinden Gazâlî (ö.1111)’ye göre çocuğun eği-

timinde önemli bir yere sahip olan oyun, çocuğun zihnini din-

                                                           
14  Bkz. Nur Eda Kasap, Yeni Çağın Çocukları, Hayy Kitap, İstanbul, 

2008.  
15  Heysemî, Mecmeu’z-Zevaid, 8/295.  
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lendirir ve öğrenme gücünü arttırır. Buradan hareketle çocuğa 

oyun oynama izni verilmelidir.16 İbn Sina’ya göre de çocuğun 

oyun ihtiyacı karşılanmalıdır. Zira oyun çocuğun beden, zihin 

ve duygusal gelişimi için büyük önem taşır. Ancak 14 yaşın-

dan sonra azaltılması gerekir.17 İbn Sina’ya göre çocuk 6-14 yaş 

arasında okulda eğitilmeli ve sonra bir meslek sahibi olmalıdır. 

Yani İbn Sina’ya göre günümüzdeki şekliyle sınırsız bir oyun 

çağı yoktur.  

Oyun oynamanın çocuklar üzerinde bu kadar çok ve 

önemli kazanımları göz önünde bulundurularak, çocuklara 

oyun için fırsatlar verilmeli ve oyun oynaması teşvik edilmeli-

dir. Anne-baba çocuğa belli zamanlarda oyun oynama konu-

sunda sınır koymalı, ancak asla oyunu yasaklamamalıdır. Zira 

Hz. Peygamber (sav) zaman zaman çocuklarla oyun oynamış 

ve oyunu çocuklar için bir hak olarak görmüştür.18 Ayrıca Hz. 

Peygamber (sav) çocukları oyuna teşvik etmiş, oyun oynayan 

çocuklara selam vererek iltifatta bulunmuş, torunlarını sokakta 

oynarken görmüş fakat mani olmamıştır.19 

Çocuklar, gerçek veya sembolik birçok nesneyi oyunla-

rında kullanma ihtiyacı duymaktadırlar. Aileler de çocukların 

ilgi ve alakaları doğrultusunda onları oyuncaktan mahrum 

etmemek adına farklı bir çaba içerisine girmektedirler. Ancak 

her oyuncak çocukların gelişiminde aynı etki ve öneme sahip 

                                                           
16  Mehmet Dağ – H. R. Raşit Öymen, İslâm Eğitim Tarihi, MEB 

Basımevi, Ankara 1974, s. 49.  
17  Yahya Akyüz, Türk Eğitim Tarihi, Pegem A. Yayınları, 13. Basım, 

Ankara 2008, s. 28.  
18  Örnekler için bkz. Buharî, Libas, 60, 98, 99; Tirmizî, Menakıb, 30; 

İbn Mace, Mukaddime, 11, Taharet, 135; İbn Hanbel, VI/467. 
19  Örnekler ve geniş bilgi için bkz. Buhârî, Edeb, 81; Cihâd, 188; 

İsti’zân, 15; Müslim, Selâm, 15; Ebû Dâvud, Edeb, 54, 136; İbn Mâce, 

Mukaddime, 1; Nikâh, 50; İbrahim Canan, Hz. Peygamber’in Sünnetin-

de Terbiye, DİB Yayınları, Ankara 1980, s. 249-266; Ruhi Sel, Çocuk 

Oyunları ve Şarkılar, Kültür Bakanlığı Yayınları, Ankara 1989, s. 1-69. 
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değildir. Bu sebeple gelişim özelliklerine göre oyuncak seçimi 

büyük önem arz etmektedir. Ailelerin bebeklik döneminden 

itibaren oyuncak seçiminde genel olarak dikkat etmesi gereken 

bazı kriterler vardır:  

- 0-3 yaş döneminde çocuklar özellikle duyuları ile öğ-

renir. Bu nedenle alınan/seçilen oyuncakların çocuğun duyu 

organlarına hitap etmesine özen gösterilmelidir. Mesela bebek-

lerin ilk algıladıkları renk kırmızı olduğundan bu dönemde 

çocuklar için kırmızı renkli oyuncaklar tercih edilebilir.  

- Erken yaşlarda çocuklar için tabanca, bıçak gibi şidde-

te teşvik edici nitelikteki oyuncaklar yerine; kırılmayan, emni-

yetli, aynı zamanda yıkanabilir, küçük parçalar içermeyen 

oyuncaklar tercih edilmelidir. Çünkü küçük parçalara sahip 

oyuncakları çocukların yutma riski bulunmaktadır. Çocuğun 

güvenliği açısından oyuncağın sağlam ve dayanıklı olmasına, 

boyasının çabuk çıkmamasına dikkat edilmelidir. 

- Oyuncalar çok karmaşık olmamalı, mümkün olduğu 

kadar sade, kolay anlaşılır biçimde tasarlanmış ve köşeleri 

yumuşak ve yuvarlak olmalıdır. Sivri ve sert köşeli, çabuk kırı-

labilen, plastikten yapılmış oyuncaklar tercih edilmemelidir.  

- Oyuncak çocuğa zarar vermeyecek nitelikte olmalı, 

yaşına ve gelişimine uygun bir büyüklükte ve taşıyabileceği 

ağırlıkta olmalıdır.20  

- Oyuncaklar aile bütçesine uygun ve ekonomik ol-

malı, çok pahalı olmamalıdır. Önemli olan oyuncağın çocuk 

tarafından güvenle ve çok amaçlı kullanılabilecek özellik taşı-

masıdır. İhtiyaç olmadan alınan ve fayda sağlamayan bir 

oyuncak israf demektir, bu şekildeki bir harcama çocuk için de 

doğru bir örneklik olmayacaktır. 

                                                           
20  https://www.drpercembosnali.com/etiket/bebekler-icin-oyuncak-

secimi;  

 https://www.serapduygulu.com.tr/makaleler/anne-

baba/oyuncaklar-ve-erken-ergenlik.  

https://www.drpercembosnali.com/etiket/bebekler-icin-oyuncak-secimi
https://www.drpercembosnali.com/etiket/bebekler-icin-oyuncak-secimi
https://www.serapduygulu.com.tr/makaleler/anne-baba/oyuncaklar-ve-erken-ergenlik
https://www.serapduygulu.com.tr/makaleler/anne-baba/oyuncaklar-ve-erken-ergenlik
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- Oyuncaklar özenle kullanılmalı, yıpratılmamalı, 

hatta satın alınan yerde daha uygun fiyatlı bir oyuncak ile ta-

kas etme imkânı olmalıdır. Çocuk kullandığı ve zamanla sıkıl-

dığı bir oyuncağı ucuz bir oyuncak ile değiştirebilse, hem israf 

önlenmiş hem de oyuncak temiz kullanılmış olur. 

Boş zamanların eğitimi, çocuk eğitiminde önemli bir yer 

tutmaktadır. Özellikle ailede boş zamanları değerlendirmek 

ana-baba ve çocuğun birbirlerini daha iyi tanımalarına fırsat 

verir. Öte yandan aile, çocuğun ilk doğal oyun yeridir. Oyun, 

çocuğun bedenî, zihnî, hissî, ahlaki gelişiminde ve sosyalleş-

mesinde önemli rol oynar. Bu sebeple çocuğa oyun imkânı 

sağlanmalı, çocuğun seviyesine ve aile bütçesine uygun oyun-

caklar alınmalı, oyun oynamasına izin verilmelidir. Hatta ana-

baba gerektiğinde ve özellikle de kardeşi olmayan çocuklara 

oyun arkadaşlığı yapmalıdır. 

Gazâlî, çocuklara okul dönüşü oyun izni verilmesi gerek-

tiğini, böylece çocuğun, zihin yorgunluğunu gidermiş olacağı-

nı, ancak oyunun fazla yorucu olmaması gerektiğini ifade 

eder.21 Böylelikle çocuklar arkadaşlarıyla çeşitli oyunlar oyna-

yarak bisiklete binerek, yüzerek vs. enerjisini harcamış olur. 

Ancak günümüzde apartmanların hızlı artışı çevreyi daralt-

makta, çocukların oyun alanlarını yok etmektedir. Bu bakım-

dan cemiyette çocukların varlığı ve oyun ihtiyacı daima göz 

önünde tutularak yeterli sayıda park, çocuk bahçeleri ve oyun 

alanları yapılmalı, devlet ve belediye ile birlikte aileler de buna 

yardımcı olmalıdır.  

Diğer taraftan günümüzde çocuk ve gençler, hatta yetiş-

kinler arasında dijital oyun22 bağımlılığının arttığı, çocukların 

                                                           
21  Gazâlî, İhya, Mısır ts., II, 1471. 
22  Genel olarak oyunlar üçe ayrılır. Geleneksel oyunlar; körebe, 

saklambaç, seksek gibi oyunlardır. Dijital oyunlar ise bilgisayar, 

oyun konsolu veya mobil araçlar ile oynanabilen oyunlardır. 

Aksiyon, macera, rol yapma, simülasyon, strateji, yarış, 
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uzun süre ve geç vakitlere kadar dijital oyunlar oynadıkları 

bilinmektedir. O kadar ki bazı çocuk ve gençler oyun tutkusu 

yüzünden ödevlerini yapmamakta, derslere katılmamakta, 

hatta sınıfta uyumaktadır. Netice itibariyle bu çocuklar, dersle-

rinden geri kalmakta ve başarısız olmaktadırlar. Bunu gelece-

ğimiz açısından bir tehlike olarak değerlendirmek ve çözüm 

yolları bulmak gerekir.  

Artık çocukların hayatında körebe, saklambaç, seksek 

gibi geleneksel oyunların varlığını görmek neredeyse mümkün 

değildir. Günümüzde çocuklar sanal oyunları daha çok tercih 

etmektedirler. Ailelerin büyük bir bölümü için de sanal bilgi-

sayar oyunları çocukların eğitimini olumsuz yönde etkileyen 

faktörlerden biridir. Çocukların bilgisayar oyunlarına yönelme 

nedenleri arasında eğlenme, rahatlama gibi faktörler öne çık-

maktadır. Uzmanlara göre yoğun ders programlarından dolayı 

öğrenciler sıkılmaktadır. Sürekli ve gerçek hayattan uzaklaşa-

rak bilgisayar oyunu oynamak, çocuğun ailesi ve arkadaşlarıy-

la iletişim kuramaması ve kendini yeterince ifade edememesi-

ne neden olabilmektedir. Ayrıca bazı oyunların da çocukların 

hayatını riske attığı görülmektedir. Örneğin “Mavi Balina” 

oyununun son yıllarda ülkemizde ondan fazla çocuğun intiha-

rına sebep olduğu bilinmektedir. Uzmanlara göre çocukları 

spora, sanata ve diğer etkinliklere yönlendirmek onların oyun 

bağımlılığından kurtulmalarına yardımcı olabilmektedir.23  

Netice itibariyle anne-babanın çocuğu ile nitelikli vakit 

geçirmesi her bakımdan önem arz etmektedir. Çocukla geçiri-

len zaman boşa harcanmış olarak görülmemelidir. Zira çocuğu 

sevmek, sevgiyi sözle ifadeden ziyade bunu davranışa dönüş-

türmek, bu duyguyu ona yaşatmak demektir. Çocuğu sevmek, 

                                                                                                                            

puzzle/bulmaca, spor gibi. Sanal gerçeklik ve arttırılmış gerçeklik 

oyunları: dijital oyunların gerçek hayata ve gerçek hayatın dijital 

ortama entegre edilmesiyle oynanan oyunlardır. 
23  https://www.medicalpark.com.tr/oyun-bagimliligi/ 
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ona bolca ve pahalı oyuncaklar almak değil, ona zaman ayır-

mak, onunla zaman geçirmek ve gerektiği kadar oyun oyna-

maktır. Zaten çocuklar babalarının ve çalışan annelerinin ak-

şam eve gelmesini onlarla birlikte olmak için dört gözle bek-

lemektedir. Hz. Peygamber’in buyurduğu gibi “Kişi sevdiği ile 

beraberdir.”24 

Çocuğa Zaman Ayırmak 

Bazı ana-babalar çocuklarına yeterince ve kaliteli zaman 

ayırmamaktadırlar. Hâlbuki çocuğa zaman ayırmak, ona de-

ğerli olduğunu hissettiren bir davranıştır. Biliyoruz ki, çocuk-

lar ilgi ve sevgi bekler ve fiziksel temas ister. Evden işe giden 

ve zamanında eve dönmeyen baba veya anne, çocuğa gerekli 

zamanı ayırmıyor demektir. Aşağıda bu konuda yaşanmış bir 

örnek verilmiştir: 

Babasının eve erken gelip kucağına almasını dört gözle 

bekleyen dört yaşındaki bir çocuk, gece saat yirmi dörde kadar 

uyumaz, babası gelip onu kucaklayınca ertesi sabah saat se-

kizde diğer günlere göre erkenden kalkarak üst kattaki komşu-

larının kapısını çalar ve “Teyze, teyze! Bu akşam babam beni 

kucakladı” der.  

“Sevmek, beraber olmak” demek olduğuna göre zaman 

ayırmak sevginin bir göstergesidir. Çocuklara imkân dâhilinde 

zaman ayırarak onlarla sohbet etmek, birlikte vakit geçirmek 

gerekir. Çocuğu ile aynı odada TV seyreden baba, çocuk bir 

şey sorduğunda “Sus! Bana bir şey sorma, görmüyor musun 

TV seyrediyorum” diyorsa o, kendi ihtiyacını ön plana almış 

bir baba demektir ve aynı ortamda olsalar bile çocuğu ile vakit 

geçiriyor değildir. Hâlbuki çocuğu itaate yönelten en etkili şey, 

saygı ve beraberlik duygusudur. Çocukluk yıllarında kurul-

mayan iletişimin gençlik yıllarında oluşturulması, kurulabil-

mesi oldukça zordur. Çocukluğun ilk beş yılına ait hatırladı-

                                                           
24  Buharî, Edeb, 96. 
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ğımız şeyler çok az ve belirsiz olmasına rağmen, bu yılların 

sevgi dolu bir çevrede ve mutlu bir şekilde yaşanmasının ha-

yatımızdaki önemi ve rolü büyüktür. Bilindiği gibi çocuğun 

dış dünya ile ilk ilişkileri aile ortamında başlar ve onun dün-

yada ilk ilişki kurduğu kimseler anne ve babasıdır. Daha sonra 

varsa kardeşleri ve diğer aile fertleridir. İşte çocuğun bu kişi-

lerle kurduğu ilişki, onun ileride aile dışındaki kimselerle olan 

ilişkilerinin temelini oluşturur.  

Yapılan araştırmalar aile çevresinde yeterince sevgi, an-

layış ve ilgi görerek yetiştirilen, aile fertleriyle iyi ilişkiler ku-

rabilen çocukların, okul ve cemiyette, yani aile dışı sosyal çev-

rede, diğer insanlarla da olumlu ilişkiler kurmakta zorlanma-

dıklarını göstermektedir.25 

Ailenin Eğitim Görevleri 

a) Çocuk Terbiyesi Hakkında Bilgi Sahibi Olmak 

Öncelikle anne-baba çocuk terbiyesi konusunda doğru 

ve yeterli bilgiye sahip olmalı, bu konuda kendilerini devamlı 

geliştirmelidir. Çocuk terbiyesi konusunda yeterli ve doğru 

bilgiye sahip olmanın terbiyede önemli olduğu unutulmama-

lıdır. Biliyoruz ki Hz. Peygamber (sav) “İlim talep etmek kadın 

ve erkek her Müslümana farzdır.” 26  Buyurmaktadır. İslâm 

âlimleri bu hadiste geçen her Müslümana farz olan ilmin, ilm-i 

hâl yani kişinin içinde bulunduğu durumun / konumun / sta-

tünün gerektirdiği bilgi olduğunu belirtmişler, zira her ilmi 

öğrenmeye insanın gücünün yetmeyeceğini ifade etmişlerdir.27 

Buradan hareketle anne-baba için çocuk terbiyesi hakkında 

yeterli bilgiye sahip olmak ilm-i hâldir, yani farzdır diyebiliriz.  

                                                           
25  Ayla Oktay, “Okul Öncesi Eğitim ve Aile”, Milli Eğitim ve Din 

Eğitimi, Ankara 1981, s. 84. 
26  İbn Mace, Mukaddime, 17. 
27  Bkz. Zernucî, s. 27-28. 
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Lokman Sûresi’nde verilen bilgiler ışığında bilginin her 

şeyden önce geldiğini, bilen kimsenin sözlerinin daha etkili 

olacağını söyleyebiliriz. Nitekim Lokman sûresinde Allah (c.c) 

şöyle buyurmaktadır: “Biz Lokman’a hikmet 28  verdik…” 29 

akabinde ise “Hani Lokman oğluna öğüt vererek şöyle demişti. 

Yavrucuğum! Allah’a ortak koşma.”30 Buradan Lokman (as.)’ın 

önce doğru ve yeterli bilgiye sahip olduğu, sonra da çocuğunu 

eğitmeye başladığı anlaşılmaktadır. 

Ukbe b. Ebu Süfyân’ın, oğlunun öğretmenine sözleri de 

bu konuya örnek mahiyetindedir: 

“Çocukları eğitmeye başlamadan önce kendini eğit. 

Çünkü onların gözü senin üzerindedir. 

Senin güzel saydığın her şey onlarca güzel, 

Çirkin saydığın onlarca da çirkindir.”31 

Verilen bilgi ve örneklerden anlaşıldığı üzere okulda ço-

cukları eğiten öğretmenler gibi çocuğun ilk öğretmeni olan 

anne ve babanın da çocuk eğitimi konusunda yeterli bilgiye 

sahip olması gereklidir.  

b) Anne ve Babanın Çocuğun Eğitiminde Sorumluluk 

Alması 

Aile, çocuğun sosyalleşmesi, hayata ve topluma uyum 

sağlaması bakımından olumlu veya olumsuz birçok etkiye 

sahiptir. Ailenin çocuğa olan etkisi, okul öncesi dönemde baş-

lamakla birlikte okul çağı ve sonrasında da devam etmektedir. 

                                                           
28  Hikmet, sağlam bilgi, bilme ve anlama (Meryem, 19/12; Bakara, 

2/269), tecrübe, olgunluk, nesnelerin mahiyet ve hakikatlerini bilme, 

işleri gereği gibi sağlam yapma gibi manalar taşır. Bkz. İlhan Kutluer, 

“Hikmet”, DİA, 17/503-511. 
29  Lokman, 31/12. 
30  Lokman, 31/13. 
31  M. Faruk Bayraktar, İslâm Eğitiminde Öğretmen Öğrenci 

Münasebetleri, M.Ü. İFAV Yayınları, 13. Basım, İstanbul, 2021, s. 123.  
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Bu yönüyle aile, eğitimde rol ve etki bakımından ilk sırada yer 

almaktadır. Nitekim ailenin sahip olduğu birçok görev içeri-

sinde en önemli olanı eğitici özelliğidir ve bu görev doğrudan 

ailenin yapısı ile ilgilidir. Şayet aile uyumlu, kendi meselelerini 

çözebilen ve toplumdaki olumsuz gelişmelerden fazla etki-

lenmeyen bir yapıya sahipse, çocuk için mükemmel bir eğitim 

yuvasıdır. Fakat günümüz ailesi, bu önemli görevini yerine 

getirmede teknolojik gelişmelerden kaynaklanan bazı kolaylık-

lar yanında, birtakım zorluklarla da karşı karşıyadır. Bunlar 

şöyle sıralanabilir: Çekirdek aileye doğru gidiş, büyük şehir-

lerdeki gürültü, ulaşım ve hayat pahalılığı ile bazı ailelerde 

bütün fertlerin ve özellikle de pek çok annenin çalışmak du-

rumunda olması ve her gün en az sekiz on saat gibi uzun bir 

süre ev dışında kalması, bu zaman diliminde evde ve çocukla-

rıyla birlikte olamaması vb. Bu sebeplerden birkaçı veya hepsi 

sebebiyle aileler bazı görevlerini yeterince yerine getireme-

mekte, eğitim görevini başka kurumlara devretmek durumun-

da kalmaktadır. Günümüzde kreş ve anaokulunun hızla ku-

rumsallaşmaya başlaması bunun göstergelerinden biridir. 

Toplum için vazgeçilmez olan aile ve aile eğitiminin te-

mel özellikleri şöyle sıralanabilir: 

1. Aile hayatının temeli sevgiye, güvene, bağlılığa ve 

karşılıklı anlayışa dayanır. Bu sebeple normal bir aile ortamı, 

çocuk eğitimi için en elverişli sosyal çevredir. 

2. Ailede çocukları yaşatmak ve yetiştirmek eğilimi 

kuvvetlidir. Dolayısıyla her ana-baba, çocukları için büyük 

fedakârlıkta bulunmaktadır. 

3. Çocuk ilk duyum ve algılarını aile çevresinde kazan-

dığı gibi, alışkanlıklarını ve ruhî hayatının bütün temellerini 

de burada kazanır. 

4. Ahlaki karakter bakımından da aile eğitiminin değeri 

büyüktür. 
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5. Bir milletin geleceği açısından da aile eğitimi büyük 

bir öneme sahiptir.32  

“Ey iman edenler! Kendinizi ve ailenizi yakıtı insanlar ve 

taşlar olan ateşten koruyunuz…”33 Allah Teâla bu buyrukla 

insanın kendisini ve ailesini ateşten(cehennemde)â korumasını 

emretmektedir. ed-Dahhâk şöyle demiştir: “Buyruğun anlamı, 

kendinizi ateşten koruyunuz, aile halkınız da kendilerini ateş-

ten korusunlar.” 34  Bu konuda Hz. Ali (r.a) şöyle demiştir: 

“Yaptığınız işlerle kendinizi, yapacağınız tavsiyelerle de aile 

fertlerinizi koruyunuz.”35  Şu halde kişinin kendisini Allah’a 

itaat ve ibadet ile terbiye etmesi, aile fertlerini de tıpkı çobanın 

sürüsünü ıslah etmesi gibi ıslah etmesi gerekir. Nitekim Hz. 

Peygamber (sav) şöyle buyurmuştur: “Hepiniz çobansınız ve 

hepiniz elinizin altındakilerden sorumlusunuz… Kişi aile halkı 

üzerinde bir çobandır ve ondan sorumludur.” 36  Bu hadiste 

sorumluluk bilincinin önemine vurgu yapıldığı görülmektedir. 

Yüce Allah’ın “nefislerinizi koruyunuz” buyruğunun kapsa-

mına çocuklar da girmektedir. Zira çocuk, anne-babanın bir 

parçasıdır. Dolayısıyla anne-baba çocuğuna helâl ve haramı 

öğrettiği gibi çirkin ve günah olan işlerden de uzak kalmasını 

sağlar.37 Hz. Peygamber (sav)’in konuyla alakalı diğer bir hadi-

si de şöyledir: “Hiçbir baba oğluna güzel bir terbiyeden daha 

üstün bir bağışta bulunmamıştır.”38 Bir başka hadis-i şerifte de 

anne-babanın ibadet eğitimindeki sorumluluğuna işaret edil-

                                                           
32  H. Fikret Kanad, Kısaltılmış Pedagoji, MEB Yayınları, İstanbul 1977, 

s. 110. 
33  et-Tahrim, 66/6.  
34  İmam Kurtubî, el-Cami, 17/479.  
35  Kurtubî, 17/480.  
36  Buharî, Nikâh, 9; Ebu Davud, Zekât, 45. 
37  Kurtubî, 17/480.  
38  Tirmizi, Birr, 33. 
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mektedir: “Çocuklarınıza yedi yaşında namaz kılmalarını em-

rediniz…”39 

Yukarıda geçen âyet ve hadisler, ayrıca âlimlerin görüş-

leri çocukların terbiyesinden anne-babaların sorumlu olduğu-

na işaret etmektedir. Günümüzde karşılaştığımız örnekler gibi 

çocukları camiye veya yaz Kur’an Kursu’na gönderdikten son-

ra din eğitimini tamamen bu kurumlara bırakmak ve sorumlu-

luk almamak doğru değildir. Çünkü çocuğun eğitiminden on-

lardan ziyade aileler/anne-babalar sorumludur. Yaz Kuran 

Kurslarında, camide ya da okulda verilen dini bilgiler çok fay-

dalı olmakla birlikte ihtiyaca göre yeterli olmayabilir. Aileler 

bu konuda gerektiğinde imkânları ölçüsünde uzmanlardan 

özel ders aldırmalıdır. Nitekim günümüzde bazı ailelerin, ço-

cuklarının iyi bir fakülteye girebilmesi için okulda verilen 

derslere ilaveten yüksek meblağlar ödeyerek özel ders aldır-

dıkları, başka bir deyişle büyük ölçüde akademik başarıya 

odaklandıkları, ancak çocuklarının manevi eğitimi için aynı 

hassasiyeti göstermedikleri görülmektedir. Başka bir deyişle 

ailelerin, çocuklardan beklentileri ile onların geleceklerine yap-

tıkları yatırım her zaman doğru orantılı olmamaktadır. 

Eğitimde Sevgi ve Anlayış 

Ailede verilen her türlü eğitim, sevgi temelli olmalıdır. 

Hayatın ilk yıllarında çocuğun beden gelişimi ve sağlığı için 

vitamin ve protein ne kadar gerekli ise, beden, zihin, duygu ve 

ahlak gelişimi için de anne sevgisi o kadar gereklidir. Kabul 

görme, beğenilme, sevilme, kısaca sevgi ihtiyacı insanın en 

temel ihtiyaçlarındandır. İnsan sevmek ve sevilmek ister. Buna 

göre insan sevgiyi hem alır, hem de verir. Eğer çocuk bu temel 

gıdayı aileden alırsa, daha sonra da başta kendi çocukları ol-

mak üzere başkalarına verebilir. Sevgi ve anlayış, çocuğun en 

önemli manevi ihtiyaçları arasındadır. Şayet çocuk bunu aile-

sinden yeterince alabilirse, ailesini sever ve ailesine çok güçlü 

                                                           
39  Ebu Davud, Salât, 26.  
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bir biçimde bağlanır. Ayrıca başkalarına ilgi ve sevgi verebilir. 

Bu manada çocuklar aile atmosferinin yansımasıdırlar. 

Bir ailede çocuğun bütün maddî ihtiyaçları fazlasıyla 

karşılansa da yeterince sevgi ve anlayış görmezse çocuk, haya-

ta küser, mutsuz olur; ailede alamadığı sevgiyi dışarıda ara-

maya başlar, aileden uzaklaşır. Bu durum bazı çocukların kötü 

arkadaş edinmelerine sebep olabilir. Diğer taraftan bir çocuk 

fakir olan ailesinden yeterince sevgi ve anlayış görürse, fakirli-

ğin sebep olduğu sıkıntılara katlanabilir ve evine, ailesine daha 

bağlı olur. İnsanların hazza ve haz veren objeye yönelmesi, 

elem veren objeden uzaklaşması, kaçması, öğrenme psikoloji-

sinin önemli bir prensibidir. Dolayısıyla günümüzde bazı 

gençlerin evlerinden kopmaları hatta bazılarının kötü alışkan-

lıklar edinmeleri ve kötülerin kucağına düşmelerinin temelin-

de aile sevgisizliği ve ilgisizliği vardır.  

Ailede sevgi ortamında yetişen çocuklar, karakterleri ve 

sosyal uyumları ile bunu bir şekilde dışarıya yansıtırlar. Fakat 

sevgi ortamında yetişmeyen çocuklar, çoğu zaman kişilik 

problemi yaşarlar ve sosyal bakımdan uyumsuzluk gösterebi-

lirler. İlişkilerinde düşmanlık, başkalarına ve çevreye zarar 

verme yolunu tutabilirler. Kabul etmek gerekir ki, sevgi açlığı, 

beden açlığından daha önemlidir, bu temel besin olmadan 

kimse tam bir kişilik gelişimi gösteremez.  

Çocuğun ilk yıllarda annesinden ayrı, güven verici bir 

sevgi atmosferinden uzak kalmasının, ileride telafisi mümkün 

olmayan rahatsızlıklara sebep olduğu tespit edilmiştir. Hatta 

çocuğa gösterilecek sevgi, onun yalnızca ruhsal gelişimi için 

değil, bedensel gelişimi için de önem taşır. Çocuk iyi gıdalarla 

beslenir, güzel elbiseler giydirilir ama ihtiyacı olan sevgi eksik 

bırakılırsa yeterince serpilip gelişemez.40 Çocuğunu seven bir 

                                                           
40  Kerim Yavuz, “Anne ve Çocuk”, Aile Toplum, AAK Yayınları, 

Ankara 1991, s. 16-17; Ayrıca bkz. Gökçe, agm, s. 220-221; Beyza Bil-
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anne isteyerek birçok fedakârlıkta bulunur. Buna rağmen bazı 

annelerin çocuklarını reddettiği ve sevmedikleri görülmekte-

dir. Bunun çeşitli sebepleri olabilir. Bunlardan bazıları; çocuğu 

istememek, kendi annelerinden yeterince sevgi görmemiş ol-

mak, iyi bir evlilik yapmamak, eşten nefret etmek veya ayrıl-

mak şeklinde sıralanabilir. 

Sevgi, çocuk için besin kadar gerekli olmakla birlikte öl-

çülü bir şekilde verilmek zorundadır, aksi takdirde çocuğa 

fayda yerine zarar verebilir. Nitekim aşırı sevgi, çocuğun hata-

larını görmemeye, yeterince rehberlik yapmamaya sebep olabi-

lir. Ayrıca çocuğun kendi yanlışlarını fark etmemesine ve ken-

dini sürekli haklı görmesine yol açabilir. İbn Sina’ya göre an-

ne-baba çocuğu sevmeli ancak sevgide aşırıya gitmemelidir. 

Zira çocuk, bundan yararlanmak ister ve her istediğini yaptır-

maya çalışır.41 Ayrıca sevgide adaletli olmak çok önemlidir. 

Çocuklar yaş ve cinsiyet ayrımı yapılmadan sevilmelidir. An-

ne-baba çocukları arasında sevgiyi eşit olarak paylaştırmalı, 

zaman ayırma açısından da adaletli davranmalıdır. Her çocu-

ğun sevgiye ihtiyacı farklıdır, dolayısıyla sevgi, yaş ve ferdî 

farklılıklara göre verilmeli, bir çocuğun diğerinden farklı sev-

giye ihtiyacı olduğu unutulmamalıdır. 

Hz. Peygamber (sav)’in Çocuk Sevgisi 

Âlemlere rahmet olarak gönderilen Hz. Muhammed 

(sav), önce kız erkek ayrımını ortadan kaldırmış, çocuklara eşit 

davranılmasını, sevgi ve şefkat gösterilmesini emretmiştir. 

Çocuklarına veya ailesine karşı insanların en şefkatlisi olan42 

Hz. Peygamber (sav), torunları Hasan ve Hüseyin’i öpmesini 

yadırgayan bir bedevîye “Kalbinden Allah merhameti söküp 

                                                                                                                            

gin, “Okul Öncesi Çağı Çocuğunda Dini Kavramlar”, Din Öğretimi 

Dergisi, Ankara 1986, sayı 8-9. 
41  Akyüz, s. 28. 
42  Buhârî, Edeb, 18; Müslim, Fedâil, 63. 
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almışsa ben ne yapabilirim?”43 buyurarak çocukları sevmeyen 

insanların merhametten uzak olduğunu belirtmiş ve başkala-

rının yanında bile gerektiğinde çocukların öpülebileceğini 

davranışları ile göstermiştir. 

Oğlu İbrahim’in ölümü üzerine ağlayan,44 zaman zaman 

torunlarını bağrına basıp onlar için dua eden45 Hz. Peygamber 

(sav), bu engin sevgi ve şefkati diğer çocuklar için de göster-

miştir.46 Örnek vermek gerekirse, bir gün Hz. Peygamber (sav), 

Zeynep’ten olma kız torunu Ümâme yanında olduğu halde 

mescide gelmiş ve namaza durmuştu. Başını secdeye koyunca 

Ümâme koşarak gelip sırtına binmiştir. Şefkat kaynağı Yüce 

Peygamber (sav), namazın geri kalan kısmını çocukla tamam-

lamıştır. Bu arada kalktıkça düşmesin diye onu bir eliyle omu-

zunda tutmuş, secde ettikçe de yere bırakmıştır.47 Bir başka 

zaman da annenin çocuğuna gösterdiği sevgi ve şefkati takdir 

eden Hz. Peygamber (sav), “Uzun kıldırmak niyetiyle namaza 

dururum. Bir çocuk ağlaması işitince, annesine sıkıntı verme-

sin diye namazı kısa keserim”48 buyurmaktadır. Namazın huşû 

ile kılınması ve namazda başka şeyle meşgul olunmaması yö-

nünde çeşitli ikazlarda bulunan 49  Hz. Peygamber (sav)’den, 

çocuklarla ilgili gelen bu ve benzeri rivayetler, özellikle geliş-

me çağında bulunan çocuklara gösterilmesi gereken sevgi, 

anlayış ve ilginin boyutlarına işaret etmektedir. Buna rağmen 

günümüzde bazı Müslümanların, namaz kılacağı vakit “huzu-

rum bozuluyor” diye çocuklardan uzaklaşmayı tercih etmesi 

kabul edilebilir bir durum değildir. 

  

                                                           
43  Buhârî, Edeb, 18; Müslim, Fedâil, 65. 
44  Buhârî, Cenâiz, 44. 
45  Tirmizî, Menâkıb, 31; Tecrîd-i Sarîh, s. 12-127. 
46  Buhârî, Edeb, 22; Cenâiz, 79; Ebû Davud, Cenâiz, 5. 
47  Buhârî, Salât, 106; Müslim, Mesâcid, 42; Nesâî, Mesâcid, 19. 
48  Buhârî, Ezan, 65. 
49  Buhârî, Ezân, 88; İbn Mâce, İkâmet, 68. 
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b) Çocuğu İlgi ve Kabiliyetlerine Göre Yönlendirmek 

Biliyoruz ki her insan, yeteneklerine uygun ve istediği 

şekilde eğitim almaktan, kabiliyetine uygun işlerde çalışmak-

tan zevk alır, mutlu ve başarılı olur. Aksi halde başarı göster-

mesi pek mümkün değildir ve yaptığı işten, mesleğinden keyif 

almaz, bir an önce iş değişikliği yapmak ister. Dolayısıyla ço-

cukların ilgi ve kabiliyetlerine uygun okul ve mesleğe yönlen-

dirilmeleri büyük önem taşımaktadır. 

Bu konuda Yüce Allah “De ki, herkes kendi yaratılışına / 

karakterine uygun hareket eder.”50 şeklinde buyururken, Hz. 

Peygamber (sav) de “Herkese yaratılışına uygun işler kolaylaş-

tırılmıştır.”51 buyurmuştur. Peygamber (sav)’in konuya ilişkin 

uygulamalarından iki örnek şöyledir: Hz Peygamber (sav) 

ezanın sözlerini rüyasında gören Abdullah b. Zeyd’i değil de 

Bilal-i Habeşi’yi müezzin olarak görevlendirmiş ve “Bilal’in 

sesi seninkinden daha gür ve güzeldir” buyurmuştur. Bu da, 

insanların yeteneklerine uygun işlerde, mesleklerde görevlen-

dirilmesi gereğinin bir göstergesidir.52 Diğer bir örnek de Hz. 

Peygamber (sav)’in 15 yaşındaki bir genci (Zeyd b. Sabit ) mü-

tercim olarak görevlendirmesidir. “Rasulullah (sav) bana Ya-

hudilerin yazısını (İbraniceyi) öğrenmemi emretmişti. Ben de 

onların dil ve yazısını on beş günde53 çok iyi bir şekilde öğren-

dim. Artık Rasulullah (sav) Yahudilere mektup yazacak olsa 

yazıyor ve onlardan mektup gelse okuyordum.”54 şeklindeki 

sözleri ile Hz. Peygamber (sav)’in ne kadar isabetli bir karar 

verdiğini göstermektedir. Şüphe yok ki bazı sahabenin Zeyd’i, 

Hz. Peygamber (sav)’e takdim ederek aday göstermesi, onun 

dil konusundaki ilgi ve kabiliyetini bildiklerinden ve Süryani-

                                                           
50  el-İsrâ, 17/84. 
51  Buhari, Tevhid, 54; Müslim, Kader, 9; Ebu Davud, Sünne, 16; 

Tirmizî, Tefsiru’l-Kur’an, 11. 
52  Bkz. Tirmizî, Salât, 25. 
53  Bazı kaynaklarda on yedi günde. 
54  Ebu Davud, İlim, 2; Tirmizi, İsti’zan, 22; İbn Hanbel, V, 186. 
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ceyi öğrenme hususunda Rasulullah (sav.)’ın bu arzusunu 

yerine getirebileceğine inandıkları içindir. . Hz. Peygamber 

(sav)’in uygulamalarından yola çıkarak yabancı dilin, dil öğre-

nim kabiliyeti yüksek olanlara öğretilmesinin daha doğru ol-

duğunu söyleyebiliriz. Bu grubun dışında kalanlara ise erken 

yaşlardan itibaren gramer ağırlıklı olmayan konuşmaya dayalı 

bir yabancı dil öğretimi verilmesi daha faydalı olacaktır. 

İbn Sinâ (ö.1037), çocuğun istediği her meslek ve sanatın 

mümkün olmayacağı, kabiliyetine uygun bir sanat ve mesleğe 

yönelmesinin daha uygun olacağı görüşündedir.55 Bu konuda 

ilim tarihinde dikkate değer birçok örnek bulunmaktadır. Ör-

neğin İmam Buhari (ö. 870), önce Muhammed b. Hasan’dan 

fıkıh okumaya başlar. Bir süre sonra hocası onun hadis ilmine 

olan yatkınlığını görür ve ona “Git ve hadis ilmiyle meşgul ol” 

der. Bunun üzerine o, hadis ilmine yönelir ve hadis âlimlerinin 

öncülerinden olur. 56  Bu yönlendirmeye günümüzde eğitsel 

rehberlik denilmektedir.  

Nâsıreddin Tûsî (ö.1274) de “çocukta ilk görülen yeti ve 

ahlak hangisi ise önce o geliştirilmeli ve diğerlerinin önüne 

alınmalıdır” demektedir.57 Günümüz araştırmacıları da benzer 

görüşe sahiptir. Hatta 1980’li yıllarda, her insanda farklı türde 

zekânın olduğunu ve meslek tercihlerinin de zekâ yapısına 

göre şekillendiğini ifade eden çoklu zekâ kuramı ortaya atıl-

mıştır.58 

                                                           
55  Bkz. Muhammed Nur Süveyd, Peygamberimizin Sünnetinde Çocuk 

Eğitimi, çev. Zekeriya Güler, Uysal Kitabevi, Konya, 1994, s. 238. 
56  Zernûcî, 63.  
57  Tûsî, 220.  
58  Bu teori hakkında bkz. Ahmet Saban, Çoklu Zekâ Teorisi ve Eğitim, 

Nobel Yayınları, 2. Basım, Ankara, 2002, s. 6-18; Öğretim İlke ve 

Yöntemleri, ed. Şeref Tan, Pegem Akademi Yayınları, 15. Basım, 

Ankara, 2019, s. 117-121. 
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Bütün bu uygulamalar bize, çocukların yeteneklerine 

uygun okul, meslek veya sanata yönlendirilmesi gerektiğini 

hatırlamaktadır. Çocuğu okul ve mesleğe yönlendirirken önce-

likle onu iyi tanımak gerekir. Biliyoruz ki çocuklar farklı yara-

tılıştadır. Buradan hareketle Farabi, “bazı insanların terbiyeye 

ihtiyacı az, bazılarının ise çoktur.”59 der. İbn Sina benzer şekil-

de “bazı çocuklar her türlü ıslah gayretine karşı direnirler ve 

eğitilmeleri güçtür” ifadelerini kullanır. 60 N. Tûsî de çocuk ve 

gençleri, eğitimi kolay olanlar ve eğitimi zor olanlar diye iki 

kategoriye ayırır.61 Bütün bu bilgiler bize insanın/çocuğun özel 

ve biricik olduğunu gösterir. Bilindiği gibi her insanın avuç 

içinde ve parmaklarında bulunan çizgiler, onun bir tür kişilik 

şifresidir ve yalnız ona ait bir kompozisyonda yaratılmıştır.62 

Dolayısıyla parmak uçları bile birbirine benzemeyen çocukları, 

kardeşleri veya diğer çocuklar ile mukayese etmemek gerekir. 

Her çocuğun gelişim ve öğrenme hızı aynı değildir. Farklı za-

manda yürür, konuşur, öğrenir ve sosyalleşirler. Dolayısıyla 

çocuğa mesela “ablan senden daha kısa zamanda okuma-

yazmayı öğrenmişti” ya da “arkadaşın matematik dersinde 

senden daha başarılı” demek doğru değildir. Başka çocuklarla 

karşılaştırılması çocuğun kendini değerli olarak görmesini 

engeller, ruh sağlığını bozar, aşağılık veya kıskançlık duygu-

suna kapılmasına sebep olur. 

Bir kimseyi başkasından ayıran birçok farklılıklar vardır. 

Kişiler arasında yetenek, ilgi, ihtiyaçlar gibi birçok açıdan or-

taya çıkan farklılıklara “ferdî farklılıklar/bireysel farklılıklar” 

adı verilmektedir. Allah herkesi farklı güç ve kabiliyette ya-

ratmıştır. Bazıları diğerlerine göre işitme, görme, sezme, dü-

şünme, akıl yürütme, ezberleme, intibak vb. açısından daha 

üstün ve yetenekli olabilirler. İnsanların diğerlerine göre bir-

                                                           
59  Bayraktar, s. 33.  
60  Dağ-Öymen, s. 35.  
61  Bayraktar, s. 33.  
62  Bkz. Kıyâme, 75/3-4. 
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çok yönden farklılık göstermeleri eğitimde farklı yöntemlerin 

kullanılmasını da gerekli hale getirmektedir. Her çocuğa aynı 

metodu uygulamak, herkesten aynı şeyleri beklemek demektir 

ki bu anlayış fıtrata uygun düşmemektedir. Hz. Peygamber 

(sav)’in ferdî farklılıklara işaret eden hadisleri bulunmaktadır. 

Toprağın yağmuru kabul etmesi ile ilgili hadis bunlardan biri-

dir: “Allah’ın benimle göndermiş olduğu hidayet ve ilim, yer-

yüzüne yağan bol yağmura benzer. Yağmurun yağdığı yerin 

bir bölümü verimli bir topraktır. Yağmur suyunu emer, bol 

çayır ve ot bitirir. Bir kısmı da suyu emmeyip üstünde tutan 

çorak bir yerdir. Allah burada biriken sudan insanları fayda-

landırır. Hem kendileri içer, hem de hayvanlarını sular ve zi-

raatlarını o su sayesinde yaparlar. Yağmurun yağdığı bir yer 

daha vardır ki, düz ve hiçbir bitki bitmeyen kaypak arazidir. 

Ne su tutar, ne de ot bitirir. İşte bu, Allah’ın dininde anlayışlı 

olan ve Allah’ın benimle gönderdiği hidayet ve ilim kendisine 

fayda veren, onu hem öğrenen hem öğreten kimse ile buna 

başını kaldırıp kulak vermeyen, Allah’ın benimle gönderdiği 

hidayeti kabul etmeyen kimsenin benzeridir.”63 

Aile Fertlerinin Rolleri ve Anne-Baba Çocuk İlişkisi 

Anne ve babanın çocuk üzerindeki etki ve rolleri benzer-

lik göstermekle birlikte birbirinden farklıdır. Anne, çocukla 

biyolojik ve psikolojik olarak derin bir ilişki içindedir. Anne, 

özellikle sevgi, şefkat ve merhametin kaynağıdır. Bundan do-

layı çocuk, sevgi, şefkat, yardımlaşma ve güven gibi temel ah-

laki özelliklerini anneden alır. Anadilin öğrenimi, görgü kural-

ları, özellikle ev hayatındaki muaşeretin ve davranış terbiyesi-

nin ilk öğreticisi de annedir. Dolayısıyla çocuğun kişilik özel-

liklerinin oluşumunda anne daha etkilidir diyebiliriz. Baba ise 

otoriteyi temsil eder. Çocuk, cesareti, güçlüklere karşı muka-

vemeti babadan alır. Yani baba, çocuğu daha çok ev dışı top-

lumsal hayata hazırlamada etkilidir.  

                                                           
63  Bkz. Buhârî, İlim 20; Müslim, Fedâil, 15. 
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Ailede kardeşlerin rolü de önemlidir. Kardeşi olmayan, 

özellikle ailede tek olarak büyüyen çocuklar, sosyal yönden 

problemler yaşayabilirler. Toplumda görülen bazı şımarık tip-

ler, genellikle aile hayatında kardeş münasebetleri iyi düzen-

lenmemiş veya tek çocuk olarak yetişmiş kimselerdir. Dolayı-

sıyla çocuğun gelişmesinde ve sosyalleşmesinde kardeşlerin 

rolü son derece önemlidir. Kendisinden büyük ağabeyi-ablası 

olan çocukların akranlarına göre daha önce yürüdükleri, ko-

nuştukları hatta taklit yoluyla onlardan okuma-yazma öğren-

dikleri bile görülmektedir.  

Ailede büyük anne ve büyük babaların da rolü vardır. 

Günümüzde çekirdek aile ön plana çıktığından, büyüklerle 

birlikte yaşayan aile sayısı özellikle şehirlerde eskiye nazaran 

azalmıştır. Onlar, çocukların daha kibar, daha merhametli, 

aileye ve geleneklerine daha bağlı yetişmesinde büyük rol oy-

namaktadırlar. Anne, babayla birlikte, büyüklerin terbiyesini 

de almış olan çocuklar daha asil davranışlar geliştirirler. Aile 

terbiyesi yönünden daha zengin hatıralar, tecrübeler kazandık-

ları için bu şekilde büyüyen çocukların hayata intibakları daha 

kolay ve daha başarılı olmaktadır. 

Sonuç olarak çocuğa ilk eğitim veren, ona hazzı ve yasa-

ğı ilk tattıran ana-babadır. Bu sebeple onların hareket ve dav-

ranışları, ilk istekleri, çocuğun kişiliğinin oluşumunda büyük 

rol oynar. Aile hayatı, devam eden bir tiyatro oyunu gibidir. 

Bu oyunda ailenin her ferdi, ailenin diğer fertleriyle olan ilişki-

lerinden etkilenir. Ana-baba, çocukları üzerinde müspet bir 

etkide bulunmak istiyorsa, her şeyden önce düzenli, mutlu bir 

yuva atmosferi oluşturmaya gayret etmelidir. 

Anne-Baba Çocuk İlişkisi 

İletişimin bazı ilkeleri olduğu bilinmektedir. Her anne-

baba, hem birbirleriyle hem de çocuklarıyla olan ilişkilerinin 

verimli/kaliteli olması için bu ilkeleri bilmeli ve bu ilkelere 
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uygun hareket etmelidir. Bu ilkeleri aşağıdaki gibi ele almak 

mümkündür:  

1. Çocuğu dikkatle dinlemek 

İletişimin en temel ilkesi, muhatabı dikkatle dinlemek, 

sözünü kesmemektir. Muhatabı dinlememek ise şüphesiz ileti-

şimsizliğin en önemli sebebidir.64 Biliyoruz ki çocuklar da an-

ne-babalarıyla konuşmak, iletişim kurmak ve kendilerinin din-

lenildiğini görmek, isterler. Ancak ebeveynler çoğu kez çocuk-

larının bu isteklerini fark etmemekte veya karşılayamamakta-

dırlar. Hâlbuki en iyi iletişim kurma yolu önce çocuğa kulak 

vermek ve onun ne dediğini anlamaktır. Zira bu, çocukla olan 

iletişimi ve anlaşmayı kolaylaştırır. Anne-babanın faraza işleri 

var ve zamanları yoksa “Şuan yapmam gereken bir işim var, 

seni dinlemek için daha fazla zamanım olsun istiyorum, o 

yüzden ben işimi bitirinceye kadar sen oyuncaklarınla oyna-

yabilirsin” diyebilirler.  

Bilinmelidir ki dinlemek, sevmektir ya da sevmek din-

lemektir. Dolayısıyla dikkatle dinlemek çocuğa verilen değerin 

ve ona olan sevginin bir ifadesidir. Dinlemek, çocu-

ğu/muhatabı önemsediğimizi hissettiren önemli bir davranış-

tır. Anne-babasının kendisini dikkatle dinlediğini gören çocuk, 

önce kendisine değer verildiğini, ebeveyni tarafından kabul 

edildiğini ve buna bağlı olarak da sevildiğini düşünür. Çocuk 

konuşurken ona yönelmek, bakmak ve gülümsemek de büyük 

önem taşımaktadır. Buradan hareketle çocuğu, dinler gibi gö-

rünmemek, samimiyetle ve büyük bir dikkatle dinlemek gere-

kir. Nitekim çocuklar bu konuda aşırı duyarlıdırlar, dinlenme-

diklerini hemen fark ederler ve bundan dolayı büyük bir tepki 

geliştirebilirler. Mesela yaramazlık yaparak veya saldırgan 

davranışlar sergileyerek anne-babaya “beni dinle” mesajı ve-

rebilirler. 

                                                           
64  İletişimle ilgili âyetler için bkz. Al-i İmran, 3/159; el-İsrâ, 17/23; el-

Hucurât, 49/10; Tâhâ, 20/43,44,114; Fussilet, 41/34. 
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2. Empati kurmak 

Kendini karşı tarafın yerine koyarak onun duygu ve dü-

şüncelerini anlamak/anlamaya çalışmak şeklinde tanımlanan 

empati, iletişimin temel ilkelerindendir. Anne-baba çocuğu, 

çocuk anne-babayı bu yolla daha iyi anlayabilir. Mesela bir şey 

olduğunda “Onun yerinde ben olsaydım ne yapardım, nasıl 

davranırdım” gibi sorular empati kurmaya yardım edebilir. 

Anne-baba kendini çocuğun yerine, çocuk da kendini anne-

baba yerine koyarsa birbirlerini anlamaları ve iletişim kurma-

ları kolaylaşır, yardım etme duygusu gelişir. Anne-babanın 

“Çabuk ellerini yıka, yemeğini bitir, dersine çalış, ödevini yap, 

pijamanı giy, yatağına gir…” vb. emir ve komutları çoğu za-

man çocuğun “Ben ne istersem onu yaparım” şeklinde olum-

suz tepkisine neden olabilir. Bunun üzerine anne-babanın 

“Ben böyle istiyorum, benim dediğimi yapacaksın, zaten elekt-

rik faturası yüksek geliyor” gibi söylemleriyle ise tartışma baş-

layabilir. Anne-baba emirler verirken, çocukları uyarırken, 

empati yapabilmeli, “Ben çocuk olsaydım bu durumda neler 

hissederdim” diye düşünmelidir. Böyle bir durumda anne-

babanın kendisini çocuğun yerine koyarak göstereceği tu-

tum/yaklaşım çocuğa, karşısında olmak yerine onun yanında 

olduğu mesajını verir. Burada önemli olan anne-babanın çocu-

ğu bilgilendirmesi, konuya ilişkin açıklamalar yapması, yani 

çocukla konuşarak, sohbet ederek iletişime geçmesidir. Aksine 

“Biz böyle değildik, annemizi babamızı dinler, hemen yatar 

uyurduk” demek asla çözüm değildir.  

3. Çocuğu olduğu gibi kabul etmek 

Başkalarını olduğu gibi kabul etmek iletişimin temel ilke-

lerinden biridir ve iletişimi güçlendirmede önemli bir etkendir. 

Buradan hareketle anne-baba genelde birbirlerini, özelde ço-

cuklarını olduğu gibi kabul etmeli, birbirlerine gerekli anlayışı 

göstermelidir. Başkalarını olduğu gibi kabul etmek muhatabı 

gerçekten sevmek demektir. Dolayısıyla anne-babası tarafın-



 

92 

 

dan olduğu gibi kabul gören çocuk, sevildiğini ve kendisine 

değer verildiğini hisseder. Bu sebeple anne-baba çocuğunu 

olduğu gibi sevmeli ve kabul etmeli, başkalarıyla asla mukaye-

se etmemelidir. Mevlana’nın deyişiyle “Küsmek ve darılmak 

için bahaneler aramak yerine, sevmek ve sevilmek için çareler 

aramak” gerekir. Anne-baba da çocuklarında kusur aramak 

yerine onları oldukları gibi kabul etmek ve sevmek için çaba 

göstermelidir.  

İletişimin önemli ilkelerinden biri de çocukların anne-

babaları tarafından oldukları gibi kabul edilmesidir. Biliyoruz 

ki onların bazıları çalışkan, bazıları tembel bazıları uysal, bazı-

ları hırçın, bazıları itaatkâr, bazıları isyankâr olabilir. Bu du-

rumda Kur’an’da zikredilen Hz. Nuh (a.s) 65  ve Hz. Yakup 

(a.s)66’u tanımak, anlamaya çalışmak, ilgili kıssaları okumak ve 

bunlardan ibret almak gerekir. “Gemi dağlar gibi dalgalar ara-

sında onları götürüyordu. Nuh, uzakta bulunan oğluna, yav-

rucuğum! Sen de bizimle beraber bin, kâfirlerle beraber olma, 

diye seslendi.”67 Görülüyor ki Nuh (a.s) yumuşak bir üslupla 

âsi oğluna “Yavrucuğum gel, bizimle beraber ol, inananlar ve 

kardeşlerinle birlikte gemiye bin, inkârcılarla birlikte olma” 

diye seslenmiş, ancak isyankâr oğlu Kenan “Beni koruyacak 

bir dağa sığınırım” diye cevap vermiştir. Yani haşa “senin Al-

lah’ın beni yakalayamaz”, diyerek hatasında ısrar etmiştir. 

Ancak “Aralarına dalga girdi, böylece o da boğulanlardan ol-

du.”68 Bu gibi kıssaları bilmek, üzerinde uzun uzun düşünmek, 

çocukları konusunda çaresiz kalan anne-babalara çocuklarının 

problemlerinin çözümünde çare ve yol gösterici olabilir. Öte 

yandan bu gibi durumlarda uzmandan, psikolog ve psikiyat-

                                                           
65  Hz. Nuh (a.s.) ile ilgili Nuh, Hûd, Ankebut ve Şuara Sûrelerinde 

bilgi verilmektedir. 
66  Hz. Yakup (a.s.) ile ilgili Yusuf, el-Bakara ve Meryem Sûrelerinde 

bilgi verilmektedir. 
67  Hûd, 11/42. 
68  Hûd, 11/43. 
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ristlerden yardım almak da önemli bir tedbirbir. Aksi halde, 

çocuğu/genci itmek, dövmek, evden kovmak/uzaklaştırmak 

çare değil, aksine yangına körükle gitmek gibidir. Çocuğun her 

yaptığını görmek, ortaya dökmek çözüm değildir, ancak hata-

larının farkında olmak ve bununla birlikte yeri geldiğinde on-

ları bazen görmezden gelmek daha faydalıdır. Nitekim Pey-

gamber Hz. Nuh (a.s)’un bile oğlu Kenan’ın inkârına engel 

olamadığı görülmektedir. Bu anlamda çocukların, anne-

babalar için birer imtihan oldukları ve terbiyeleri konusunda 

anne-babanın aciz kaldığı durumlar olabilir. 

4. Güzel üslup kullanmak 

İletişimin önemli etkenlerinden biri de şüphesiz muha-

tapla yumuşak ve güzel bir üslupla konuşmaktır.69 Nitekim 

Hz. Peygamber (sav) ve diğer peygamberler çocukla-

ra/çocuklarına “yavrucuğum” diye hitap etmiş ve onları terbi-

ye ederken yumuşak bir üslup kullanmışlardır.70 Ancak gü-

nümüzde bazı anne-babaların çocuklarına hitap ederken sert 

ve kırıcı hatta rencide edici bir üslup kullandıkları görülmek-

tedir. Aynı durum çocukların anne ve babaları ile konuşma 

biçimleri için de geçerlidir.  

5. Olumlu düşünmek 

Olumlu olmak, olumlu düşünmek ve güzel tarafı gör-

mek, zararlı olanı değil faydalı olanı görmek demektir. Mesela 

“öfkelenme” yerine “sakin ol” demek gibi. Kötümser olmak 

yerine iyimser olmak esastır. Anne-babanın bu anlayış ve yak-

laşımının çocuklara da yansıdığı görülmektedir. Olumlu dü-

şünen, olaylara olumlu yaklaşan çocukların anne-babalarının 

da olumlu olduğu gözlenmektedir. Anne-babanın tutum ve 

davranışları çocuklardan tarafından örtük bir şekilde model-

                                                           
69  Bkz. Al-i İmran, 3/159.  
70  Örnek olarak bkz. Lokman, 31/13,16,17; Yusuf, 12/5; Hûd, 11/43. 
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lenmektedir, dolayısıyla düşünme biçimleri de çocuklar üze-

rinde iz bırakmaktadır.  

Güzel bakmak, güzel görmeye, güzel görmek de güzel 

düşünmeye vesile olur.71 Nitekim Hz. Peygamber (sav) asha-

bıyla beraber yürürken yol kenarında bir köpek ölüsüne rast-

lar, ashaptan bazıları “Köpek leşi ne kadar da kötü kokuyor” 

der. Rahmet Peygamberi ise nazik ve güzel bir üslupla onlara 

şöyle söyler: “Köpeğin ne güzel dişleri var.”72 

Terbiye ve din eğitimi küçük yaşlarda başlar. Ağaç yaş-

ken eğilir ve istenen şekli alır. Yıllar geçtikçe onu eğmek ve 

şekil vermek zorlaşır. Şüphesiz çocuğu terbiye etmenin şekli 

ve metodu da önemlidir. Her şeyden önce çocuğa rol-model 

olmalı, güzel bir üslupla ve anlayacağı dille hitap etmelidir. Bu 

daha çocuk, daha sonra öğrenir, zamanla düzelir diyerek ço-

cuğun terbiyesini ihmal etmek yerine bir yanlış veya hata gö-

rüldüğü zaman uygun bir yolla çocuğu ikaz etmek ve doğru 

davranışı göstermek gerekir. Tabi, çocuğun alışkanlık haline 

gelmiş yanlışlarına, hatalarına verilen tepki ile nadiren ortaya 

çıkan olumsuz davranışlarına gösterilen tepki aynı şekilde 

olmamalıdır. Bazen sık görülmeyen davranışları görmezden 

gelmek daha faydalı olabilmektedir.  

Çocuğun yaptığı yanlışa uygun bir biçimde tepki vermek 

konusunda Hz. Peygamber (sav)’in uygulamalarından birkaç 

örnek vermek faydalı olacaktır. “Bir gün Hz. Peygamber (sav) 

Mescid-i Nebevi’de torunu Hasan’ı kucağına almış, zekât ola-

rak toplanan hurmaların dağıtılmasını kontrol ediyordu. Bu 

esnada torunu Hasan, sadaka edilen hurmalardan birini alıp 

ağzına atmıştı. Bunu gören Rasulullah (s.a.v.) ‘Kaka, kaka! At 

                                                           
71  “Güzel bakmak sevaptır” atasözümüz son dönemlerde “güzele 

bakmak sevaptır” şeklinde yanlış kullanılmaktadır.  
72  Hadis olarak bilinen bu rivayet, birçok kaynakta Hz. Ali’ye de 

nispet edilmektedir. Bkz. Gazali, İhya, Dâru İbn Hazm, Beyrut, 2005, 

1035. 
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onu!’ dedi ve sonra da ‘sen bizim sadaka edilen şeyleri yeme-

diğimizi bilmiyor musun’ buyurdu.”73 Bir başka rivayette ise 

“Bize sadaka helal değildir, bilmiyor musun”74 şeklinde geç-

mektedir. Görüldüğü üzere yasak olan bir şeye daha net ve 

kesin ifadeler ile tepki vermek gerekir. Ancak Hz. Peygamber 

(sav)’in yaptığı gibi açıklama yapılması, tepkinin sebebinin 

anlaşılmasını sağlar ve çocuk, bu davranışın kendi iyiliği için 

olduğunu anlar. Yani çocuğa sadece “şunu yapma” demek 

doğru ve yeterli değildir. Ayrıca bu yasağın nedenini, hikme-

tini, gerekirse fayda ve zararlarını da anlatmak gerekir. 

Çocukların yanlış davranışlarına tepki gösterilirken doğ-

ru davranışın ne/nasıl olduğu da söylenmelidir. Bu konuda da 

Hz. Peygamber’in hayatından bir örnek karşımıza çıkmakta-

dır. Ebu Hafs Ömer şöyle anlatır: “Ben Hz. Peygamber (sav)’in 

himayesinde yetişen bir çocuktum. Yemek yerken elim yemek 

tabağının her yanına giderdi. Bunun üzerine Rasulullah (sav) 

bana şöyle buyurdu: Ey oğul, besmele çek! Sağ elinle ye! Hep 

önünden ye! O günden sonra hep O’nun buyurduğu gibi ye-

mek yedim.”75 Bu hadiste Hz. Peygamber (sav)’in bir çocuğa 

yemek adabını öğrettiği görülmektedir. Hadisin bazı rivayetle-

rinde ise Peygamber Efendimizin “sofraya yaklaş yavrucu-

ğum” diye söze başladığı aktarılmaktadır.76 Hadisten hareketle 

çocuklara bir davranışı yasaklarken doğru olan davranışı söy-

lemek ve alternatif olanı göstermek gerektiği anlaşılmaktadır. 

Çocuk ve gençleri tenkit ve eleştiride cimri, takdirde ise 

cömert olunmalıdır. Zira bu tutum ve davranışın karşımızdaki 

kişiler üzerinde olumlu bir etkisi yoktur. Bize yakışan çocukla-

rımızın eğitiminde Kur’an ve sünnette ifade edilen ilkelere 

uymaktır. Bu ilkeler Şuayb (a.s.)’ın diliyle şöyledir: “Şuayb 

                                                           
73  Buhari, Zekât, 60; Müslim, Zekât, 161. 
74  Müslim, Zekât, 161. 
75  Buhari, At’ime, 2; Müslim, Eşribe, 108; İbn Mace, At’ime, 8.  
76  İbn Hacer, el-İsabe, II, 519. 
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şöyle dedi… ‘Ben size yasakladığımı kendim yapmak istemi-

yorum. Ben sadece gücümün yettiğince sizi ıslah etmek istiyo-

rum. Başarım ancak Allah’ın yardımı iledir’…”77 Buna göre; 

anne-baba söylediklerine, emrettiklerine ya da yasakladıkları-

na aykırı davranmamalıdır. Gücü yettiği kadar çocuklarını 

ıslah etmeye çalışmalı, bu konuda Allah’tan yardım istemeli, 

başarıyı O’ndan beklemelidir. 

Çocuğun güzel davranışları övülmeli, takdir edilmeli ve 

gerektiğinde ödüllendirilmelidir. Zira bu gibi davranışlar ço-

cuğu iyiliğe teşvik eder, doğru olan davranışları sürekli yap-

masına vesile olur. Küçük bir kusur/kötülük görünce de tek-

rarlanmasına ve alışkanlık haline gelmesine mani olmak gere-

kir. Özellikle tekrar edilmeyen ve henüz alışkanlık haline gel-

memiş davranışları gizlemeye çalıştığı zaman çocuğun kusur-

ları görmezden gelinmeli, yanlışlar karşısında çocuk, sık sık ve 

özellikle de başkalarının yanında azarlanmamalı, utandırıl-

mamalıdır. Çünkü bu hal çocuğun, söylenenleri dinlememesi-

ne ve kötülük yapmakta ısrarcı olmasına sebep olur, aynı za-

manda nasihatin etkisini de azaltır. Çocuk kötü huylardan 

ancak güzel terbiye ile korunur.78 Çocukların yanlışlar karşı-

sında öfkelenen, bağırıp çağıran, kendini kaybeden değil, dai-

ma merhametli, şefkatli ve anlayışlı anne-babaya ihtiyacı var-

dır. 

6. Tutarlı olmak 

Anne-baba çocuğun eğitimi konusunda tutarlı olmalı, ça-

tışma içinde olmamalıdır. Zira anne-baba konuşmalarında, 

uygulamalarında ne kadar tutarlı olurlarsa çocuk için de o 

kadar inandırıcı olurlar. Çocuklar ancak o zaman yapılması ve 

yapılmaması gereken davranışları öğrenebilirler. Anne-

babanın tutarsız ve birbiriyle çelişen davranışları çoğu zaman 

çocuğun doğruyu bulmasını zorlaştırır. Ayrıca çocuklar, ken-

                                                           
77  Hûd, 11/88. 
78  İbn Miskeveyh, 59; Tûsî, 221.  
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dilerinden beklenilen isteklerin gerekçelerini bilmek isterler. 

Ebeveynlerinin tutarlı davranışları, çocukların beklentileri açık 

bir biçimde anlamalarını kolaylaştırır.  

Uzmanlara göre de “Z kuşağı” diye ifade edilen nesil, 

kendilerine emir verilmesinden pek hoşlanmamakta, açıklama 

yapılmasını ve gerekçe sunulmasını istemektedirler. Bu sebep-

le de her şeyi sorgulayan bir tavır sergilerler. Hz. Peygamber 

(sav)’in uygulamalarına bakıldığında emir, yasak ve sınırlama-

larda mutlaka gerekçe belirttiğini, açıklama yaptığını görmek 

mümkündür. 

7. Örnek olmak 

Öz benliğini geliştirebilmek için her çocuğun bir modele, 

örnek alacağı bir insana ihtiyacı vardır. Aile ortamında bu gö-

revi anne-baba, ağabey-abla, büyükanne-büyükbaba gibi ço-

cuğun sık gördüğü ve ilişkide bulunduğu kişiler karşılar. Tabiî 

olarak bunlar arasında anne ve baba en önemli ve öncelikli 

modeldir. Burada önemli olan çocuğun sağlıklı bir özdeşim 

kurabilmesidir. “Çocuk kendini ifade edebilmeyi, kendi ken-

dini yöneten bir birey olabilmeyi ailesinden öğrenir. Özellikle 

anne-baba, çocuğun kişiliğinin oluşumunda temel role sahip 

özdeşim modelleridir. Çocuk bu modelleri kendine örnek alır 

ve adeta onların yaşam biçimlerini taklit yoluyla öğrenir.”79 

Gelişmekte olan her çocuk, örnek aldığı kimselerle öz-

deşleşir. Bu model insanlardan aldığı güven ve değer verme 

duygusuna dayanarak kendi özbenliğine kavuşur. Kendini 

özdeşleştirmek ve örnek almak insanoğlunun fıtratında vardır. 

Nitekim Kur’an-ı Kerim’de Allah Rasulünün inananlar ve Al-

                                                           
79  Haluk Yavuzer, “Yaygın Ana-Baba Tutumları”, Ana-Baba Okulu, 

Remzi Yayınevi, İstanbul 1992, s. 111; Ana-Baba ve Çocuk, İstanbul 

1986, s.148-156; İbrahim N. Özgür, Çocuk Psikolojisi, İbrahim Özgür 

Yayınları, İstanbul 1979, s. 220. 
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lah’ı çok zikredenler için bir numûne-i imtisâl, yani bir hayat 

modeli, bir örnek olduğu bildirilmektedir.80 

İnsanın tüm davranışları, çocukluğunun bir ürünüdür. 

Bu itibarla insana çocukluk yıllarında olmak üzere hayatın her 

safhasında örnek davranışlar sergilemek ve aşılamak gerekir. 

Çünkü aile ve cemiyette görülen olumsuz davranışların çoğu, 

yapılanın yanlış olduğunu bilmemek ve uygun örnek davranı-

şı bulamamaktan kaynaklanır. Her ana-baba çocuğunu sever, 

onun için hiçbir fedakârlıktan kaçınmaz ve çocuğuna iyi bir 

eğitim vermeye çalışır. Fakat her fedakârlığı yapmak, her iste-

diğini almak, yerine getirmek, sevmek çocuğa iyi bir eğitim 

vermek anlamına gelmez. Her şeyden önce ana-baba olarak 

çocuğa iyi örnek olmak ve iyilerle karşılaşmasını ve tanışması-

nı sağlamak gerekir. Başka bir ifade ile iyi örnek olmak, ailede 

eğitimin temelidir diyebiliriz. 

 Anne-babanın değer yargıları çocukları derinden etkiler. 

Eğer anne-baba maddeye çok fazla önem vermezse, çocukların 

da öyle olması muhtemeldir. Ayrıca onların akraba, dost ve 

komşulara karşı sergilediği davranışlar çocukların gözünden 

kaçmaz. Onlar hoşgörüyü, alçakgönüllü olmayı ve insana say-

gıyı öncelikle evde/ailede öğrenmelidir. Ayrıca ana-babanın 

anlayışı ve boş vakitlerini kullanış biçimi, Allah’a kullukta 

gösterdiği gayret ve kurallara bağlılığı, çocuklar için güçlü bir 

örnek oluşturur. Bir başka incelik de ana-babaların sözden 

ziyade davranışlarıyla çocuk için model oluşturmasıdır. Mese-

la, “yalan söylemek doğru değildir” diyen bir anne-baba, tele-

fonda birine yalan söylüyorsa ya da “oyuncakçıya gidiyoruz” 

diyerek evden çıkıp çocuğu sağlık ocağına iğne yaptırmaya 

götürüyorsa çok yanlış bir davranışta bulunuyor demektir. Bu 

gibi olumsuz davranışlar da çocuğu derinden etkilemektedir. 

Ne olursa olsun, anne-baba mutlaka doğruyu söylemeli, asla 

                                                           
80  el-Ahzâb, 33/21; Hz. İbrahim ve onunla beraber olanların 

örnekliği için bakınız. el-Mümtehine, 60/4.  
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yalan söylememelidir. Aksi halde çocuk yalan söylemeyi anne-

babadan öğrenmiş olur.  

Zamanında iyi telkinde bulunmak, çocuk üzerinde iyi 

örnek olmak kadar etkilidir. Minik yavru bir yengeç ile anne-

sinin hikâyesi meşhurdur. Anne yengeç yavrusuna “Neden 

böyle yan yan yürüyorsun, düzgün yürüsene” der. Bunun 

üzerine yavru yengeç “Pekâlâ anne! Sen önümden düzgün 

yürü ben de düzgün yürürüm.” diye karşılık verir.81 Öte yan-

dan kumsalda baba yengeç adımlarını geriye doğru atıp ters 

yürüyor, yavru yengeçler de onu takip ediyordu. Yani baba 

yengeç ne yaparsa yavruları da onun gibi yapıyordu. Bu du-

rumu gören Ünlü Alman Eğitimci Salzmann’ın beyninde şim-

şek çakar ve “çocuklar anne-babalarında gördükleri yanlışları 

taklit ederek kötü bir kişilik kazanıyorlar. O halde eğitime on-

lardan başlamalıyım.” der ve anne-babalara yapmaları gere-

kenleri değil, yapmamaları gerekenleri anlattığı yengeç kitabı 

hazırlar.82 

Aile mutlu olmalı ve çocuklara mutlu yuvalar kurmaları 

salık verilmelidir. Ancak ne gariptir ki, ana-babalar genel ola-

rak, “Benim kızım veya oğlum okuyacak, adam olacak, zengin 

olacak, bize bakacak” gibi telkinlerde bulunurlar da, iyi bir 

anne ve baba olacakları üzerinde pek durmazlar. O kadar ki, 

çoğu zaman yuva kurmanın çocukların yanında konuşulması 

yersiz ve ayıp telakki edilir. Çocuğun konuya ilişkin soruları 

da cevapsız bırakılır. Hâlbuki çocuklar zamanı geldiğinde ana-

baba olmaya hazırlanmalıdır. Bunun için anne-babanın birbir-

leriyle ilişkilerinde sevgi, saygı ve anlayışla hareket etmeleri, 

çocuğun yanında tartışmamaları, birbirinin hak ve hukukuna 

saygılı olmaları, evlilik aleyhine konuşmamaları gerekir. Bu 

                                                           
81  https://www.ufuktarhan.com/makale/onumden-duzgun-yuru-

takip-ederim 
82  Salzmann, Yengeç Kitap - Çocukları Kötü Yetiştirmenin Yolları, çev. 

Ali Çankırılı, Zafer Yayınları, İstanbul 2012. 
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durum çocuk için ruh sağlığı açısından büyük önem taşıdığı 

gibi, aile yuvası kurmak istemesinde de etkilidir. Ayrıca anne-

babanın işten/görevden zamanında eve dönmeleri, evi bir otel 

gibi kullanmamaları, güler yüzlü olmaları ve mutlu oldukları-

nı göstermeleri, çocukları aileye bağlamanın en etkili yoludur. 

Hz. Peygamber (sav)’in “Her doğan (çocuk) fıtrat üzere 

doğar, sonra onu anne ve babası Yahudileştirir, Hıristiyanlaştı-

rır, Mecûsileştirir…”83  hadislerinde, hem irsî bir faktör olan 

fıtrata,84 hem de çocuğun ailesinin ve mensubu olduğu toplu-

mun dinine, kültürüne yönelten çevre faktörüne dikkat çekil-

miştir. Dolayısıyla çocuğu ilk yönlendiren, ona mensup oldu-

ğu toplumun değerlerini kazandıran sosyal kurumun aile ol-

duğu kabul edilmektedir. 

 Çocuk özellikle okul öncesi dönemde anne ve babasını 

model alır. Onların değer yargılarını benimser, konuşma ve 

davranışlarını taklit eder. Bu taklit din eğitimi alanında da 

görülür, mesela çocuk, namaz kılanları taklit eder, sahura 

kalkmak ister ve buna benzer olarak ailenin birçok dini tecrü-

besine ilgi gösterir.85 Ancak model alınan ana ve babanın da 

güzel davranışlar sergilemesi, doğru örnek olması gerekir. 

Nitekim “Eğri olan bastonun gölgesi de eğri olur” denmiştir. 

Bu sebeple kalbi ve zihni saf ve kıymetli bir cevher olan çocuk, 

iki tarafa da meyillidir.  

                                                           
83  Müslim, Kader, 6. 
84  İslâm âlimlerinden bazılarına göre fıtrat İslâm’dır, bazılarına göre 

ise temiz ve saf yaratılışı ifade eder. Yine bir kısım İslâm âlimi de 

fıtratı inanmaya meyilli olmak, tevhid inancına yatkınlık olarak 

yorumlamıştır. Sayıları çok az olmakla birlikte bazı âlimler de nötr 

yaratılış olarak anlam vermişlerdir. Fıtrata yüklenilen anlam, eğitim 

açısından çok büyük önem arz etmektedir. Nitekim insanı tanımak, 

eğitim ihtiyaçlarını doğru belirleyebilmek demektir. Bkz. Hayati 

Hökelekli, “Fıtrat”, DİA, 13/47-48. 
85  Ünver Günay, “Türkiye’de Dini Sosyalleşme”, Türkiye I. Din 

Eğitimi Semineri, Ankara 1981, s. 197. 
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 Çocuğun taklit yoluyla da olsa ilk dini tecrübeyi ailede 

kazandığı gerçeğinden hareketle Hz. Peygamber (sav), çocuk-

ların eğitiminden ana-babayı sorumlu tutmuş ve “Kişinin ço-

cuğunu eğitmesi, sadaka vermesinden daha üstün bir ibadet-

tir” buyurmuştur.86 

 Çocuklar iyiliğe teşekkür etme, hata yaptığında af dile-

me gibi nezaket ve görgü kurallarını ana-babadan görerek öğ-

renir. Çocuklar kibar, birbirine saygılı ve nezaket sahibi olan 

büyükler arasında yetişirlerse, bunu algılamaları daha kolay 

ve çabuk olur. Eskiler “istek ve gayret öğretilmez, bulaşır” 

demişlerdir. Buradan hareketle şöyle diyebiliriz. Anne-baba 

çocuğun ne yapmasını istiyorsa onu büyük bir istek, şevk ve 

gayretle önce kendisi yapmalı ki çocuk üzerinde etkisi olsun, 

çocuğa örnek olsun. 

8. Hürriyet ve disiplin dengesini sağlamak 

Çocuk terbiye edildiği ortamda kendini hür hissedebil-

melidir. Ancak bunun bir sınırı olduğunu bilmeli ve yasaklara 

uymayı da öğrenmelidir. Çocuğun doğru ve yanlış hakkındaki 

ilk fikri, hareket ve davranışlarından dolayı takdir ve tasvip 

görmesi, yani mükâfatlandırılması veya cezalandırılması ile 

başlar. Dolayısıyla mükâfat ve cezalar, ana-baba ya da öğret-

menin anlık duygu durumuna göre değil, iyice düşünülerek 

verilmelidir. Disiplin konusunda sükûnet ve sabır çok önemli-

dir. Bazı şeylerin yapılması yasak olmalı, fakat bunlar çocuğu 

bezdirecek kadar çok olmamalıdır. Çünkü yasakların çokluğu 

isyana sebep olabilir. Ayrıca mükâfatın çokluğunun da zararlı 

olduğunu söylemeliyiz. Çocuklar sevildiklerini hissettiklerinde 

ne yapmamak gerektiğini öğrenirler, istenilen şeyleri daha 

kolay ve inat etmeden yaparlar, kurallara isteyerek uyarlar. 

Mükâfattan yoksunluk, devamlı ceza ve sertlik-kabalık, 

genellikle kötü iz bırakır. Bu bakımdan ana-baba, terbiye ko-

                                                           
86  Tirmizî, Birr, 33. 
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nusunda ölçülü olmalı, çocuk ana veya babaya sığınmamalı-

dır. Her konuda birbirini destekleyen ana ve baba, çocuk ter-

biyesinde ve disiplin konusunda başarılı sonuçlara ulaşabilir. 

Çocuklara gerektiği zaman bazı yaptırımların uygulan-

ması mümkündür. İslâm eğitimcileri çocuk cezalandırılmadan 

önce yerine getirilmesi gerekli olan hususları şu şekilde sıra-

lamışlardır:  

- Öncelikle çocuğa nelerin iyi ve nelerin kötü olduğu 

telkin edilmeli, öğretilmelidir. 

- İyi davranışta bulunan çocuk övülmeli ve mükâfat-

landırılmalıdır. 

- Kötü fiil çevreden örnek verilerek anlatılmalı ve ye-

rilmelidir.  

- İlk yapılan olumsuz davranışlar görmezlikten gelin-

meli, tekrar edildiğinde bunun yanlış olduğu gizlice söylenme-

li, yani yapılanın yanlış olduğu ima edilmeli, bunların alışkan-

lık haline gelmesi önlenmelidir.  

- Hataları sebebiyle çocuklar devamlı azarlanmamalı ve 

tehdit edilmemelidir. 

- Çocuğun gizli yaptığı kötü davranışlara engel olun-

malıdır.87 

Öte yandan çocuk, unutarak ve istemeyerek yaptığı dav-

ranışı sebebiyle cezalandırılmaz ve ilk yaptığı suçu affedilir. 

Kasıtlı yaptığı ve tekrarladığı suçu sebebiyle uygun bir şekilde 

cezalandırılabilir. Böylece çocuk, sınırsız bir hürriyete sahip 

olmadığını, hak ve sorumluluklarının bulunduğunu, bunları 

ihmal ve ihlal ettiği zaman gerektiğinde cezalandırılabileceğini 

öğrenmiş olur.  

Ailesiyle olan samimi iletişimi çocuk için büyük önem 

taşır. Ana, baba ve çocuk üçgeninde, tarafların duygu ve dü-

                                                           
87  Örnek olarak bkz, Gazâlî, İhyâ, II, 1470-1471; İbn Miskeveyh,  s. 

58-59. 
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şüncelerini birbirlerine rahatça aktarmaları ve iyi bir iletişim 

kurmaları halinde ferdi ve ailevi meselelere daha kolay çözüm 

bulunur. Yeterli iletişim kurulamaması, duyguların bastırılma-

sı ve meselelerin çözülememesi anlamına geldiğinden, böyle 

bir aile ortamı çocuk eğitimi için sağlıksızdır. 

Genellikle ana-babalar çocukları ile ilgili bir problemle 

karşılaştığında kendi ana-babalarının yaklaşım biçimlerini 

benimsediklerinde, şayet çözüm şekli yanlış ise, yapılan hata-

lar zinciri tekrarlanmış olur. Zira güven ve sevgi dolu bir aile 

ortamında yetişen çocuklar, ileride genellikle güven veren ana-

baba oldukları halde, problemleri daima büyükleri tarafından 

çözülen ve sevgiden yoksun yetişenler ana-baba olduklarında 

aynı şekilde davranmaktadırlar. 

Çocuk yaptığı yanlışın farkında ise -ki, bunun ölçüsü İbn 

Miskeveyh (ö.1030), Gazâlî ve Kınalızade Ali Efendi (ö.1572) 

gibi ünlü İslâm eğitimcilerine göre utanmadır, pişmanlıktır- bu 

gibi durumlarda çocuğun üzerine gitmemek ve gerektiğinde 

görmezlikten gelmek gerekir. Öte yandan çocuğun kötü/eksik 

görülen davranışları sebebiyle devamlı eleştirilmesi de doğru 

değildir. Çünkü devamlı eleştirmek çocukta özgüven kaybına 

sebep olmaktadır. 

Görülen ve yapılan olumsuz davranışların sebebini araş-

tırarak alternatif sunmak, eğitim-öğretimde önemli bir yer tu-

tar. Nitekim Râfi b. Amru’l-Gufarî şöyle anlatır: “Henüz çocuk 

iken bir hurma ağacı taşlamıştım. Bunun üzerine beni Rasulul-

lah’a götürdüler. Buyurdu ki: ‘Ey oğul! (veya Ey oğulcuğum) 

Hurma ağacını niçin taşladın?’, ‘Karnım açtı, yemek için’ de-

yince Allah elçisi: ‘Yavrum (bir daha acıkırsan) hurmayı taş-

lama, altına düşenlerden ye’ buyurdu. Sonra da başımı okşa-

yarak ‘Allah’ım bu yavrunun karnını doyur’ diye dua etti.”88 

                                                           
88  Ebû Davud, Cihâd, 85; İbn Mâce, Ticâret, 67. 
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Görülüyor ki, rahat bir ortamda geçen görüşmede Hz. 

Peygamber (sav), yapılan fiilin sebebini araştırmakta, niçin 

yapıldığını öğrenmekte, “yavrucuğum” gibi yumuşak ve ra-

hatlatıcı bir üslup ile çocuğa alternatif sunmaktadır. 

Öte yandan çocuğu gereğinden fazla korumak ve her is-

tediğini yapmak da son derece yanlış bir tutum ve davranıştır. 

Çünkü bu durum, onun istenmeyen bir kişilik oluşturmasına 

sebep olabilir. Dolayısıyla çocuğun her isteği/istediği değil, 

ancak maddi ve manevi makul olan istekleri yerine getirilme-

lidir. 

Bu konu hakkında Ali b. Hüseyin Amasî (XV.yy) şöyle 

demiştir: “Çocuğu üç türlü davranış gayet saygısız eyler. Bun-

lar; 

- Çocuk bir kötülük yaptığı ve kusurlu bir davranışta 

bulunduğu zaman ana-baba ilgilenmeyip hiç müdahale etme-

se, bir şey olmamış gibi davranıp gülüverseler, 

- Ana-baba çocuğu maddi imkânlarının üstünde yedi-

rip giydirseler, 

- Ana-baba çocuğun her arzusunu yerine getirse ve her 

istediğini alıverseler. Çocuk bu üç davranıştan dolayı gayet 

saygısız, asi ve kibirli olur.”89  

Amasî’nin bu görüşlerinin kendisinden altı asır sonra 

günümüz bilim adamlarınca teyit edildiği görülmektedir. 

“Eğer ebeveyn çocuğun taleplerini hiçbir tahdide tabi tutmak-

sızın, tatmin yolunu tutmuşlarsa, çocuk son derece bencil bir 

karakter inkişaf ettirecektir. Anne-babanın yardımına ve ko-

rumasına greğinden fazla mazhar olmuş bir çocuk, umumiyet-

le şımarık, egoist, daima talep eden, tatmin olmayan ve bütün 

hareketlerini şahsi menfaatine göre ayarlayan, arzularını tat-

min edilmemesi halinde ve sükût-u hayaller karşısında tole-

rans sahibi olamayan, otoriteye isyankâr, mütemadi bir dikkat 

                                                           
89  Şeker, s. 103. 
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ve alaka isteyen ve mesuliyet hissinden mahrum bir şahsiyet 

inkişaf ettirir.”90 

 Bütün bu anlatılanlardan yola çıkarak anne ve baba-

nın çocuk yetiştirme tutumlarının, çocuğun gelişiminde çok 

belirleyici olduğunu söylemek mümkündür. Bu sebeple başlı-

ca ebeveyn tutumlarını vermek hatırlatıcı olacaktır:91 

1. Aşırı baskıcı ve otoriter tutum: Bu ana-babalar, çocuk-

larını oldukları gibi kabul etmezler, kişilik özelliklerini, ihti-

yaçlarını ve ilgilerini dikkate almazlar. Onun kendi istedikleri 

gibi olmasını arzu ederler. Çocukla ilgili her türlü kararı onlar 

alır. Bu sebeple çocuklar gergin ve arkadaşlık ilişkileri zayıftır. 

2. Aşırı hoşgörülü tutum: Aşırı hoşgörülü anne-babalar, 

çocuğun her istediğini hiçbir sınırlama olmaksızın kabul eder-

ler. Disiplin yoktur, inisiyatif kendisinde olan çocuk şımarıktır, 

söz dinlemez.  

3. Dengesiz ve kararsız tutum: Anne baba tutarlı ve 

dengeli bir tutum içinde değildir. Disiplin anlayışları çelişkili-

dir. Bir gün kızdığı bir davranışı başka bir gün ödüllendirebi-

lir. Ya da anne-baba zıt uygulama içinde görülür. Bu durum 

çocuğun davranışlarında çelişki meydana getirir.  

4. Aşırı koruyucu tutum: Anne-babanın çocuğu aşırı ko-

ruması ve gereğinden fazla kontrol etmesidir. Bu genellikle 

                                                           
90  James C. Coleman, Anormal Psichology and Modern Life, Chicago 

Scott, Foresma and Company, 1950, s. 117, (Nephan Atav, 

“Şahsiyetin Gelişmesinde Aile Çevresinin ve Ailedeki Gerginliklerin 

Etkileri”, AAK Aile Yazıları III, Ankara 1990, s. 7’den naklen). 
91  Yavuzer, Ana-Baba Çocuk, s. 29; Yıldız Kuzgun, “Ana-Baba 

Tutumlarının Bireyin Kendini Gerçekleştirme Düzeyine Etkisi”, 

Hacettepe Sosyal ve Beşeri Bilimler Dergisi, 1973, V, sayı 1, s. 57; Nilgün 

Peker, “Ailenin Çocuk Yetiştirme Tutumları ve Çocuğun Kişilik 

Gelişimi”, Pembe Bağcık, 1988, s. 6-31; Şule Bilir – Duyan Dabanlı, 

“Ergenlik Çağındakinin Sosyal Gelişimine Aile Tutumlarının 

Etkisinin Araştırılması”, Sağlık Dergisi, cilt 55, sayı 4-12, s. 213-229. 

Yeni tasnifler için bkz: Bacanlı, 155-156. 
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annelerde görülür. Anne çocuğu giydirir, yedirir, içirir, ödev-

lerini yapar, üzerine titrer. Çok nazlı yetişen çocuk, her işi baş-

kasından bekleyen bir tip olur.  

5. Kayıtsız tutum: Bu tür aileler çocukları ile ilgilenmez-

ler. İlişkiler kopuktur ve çocuk kendi başına bir şey yapmaya 

çalışır. 

6. Güven verici ve hoşgörülü tutum: Böyle bir ailede 

ilişkiler, karşılıklı sevgi, saygı ve hoşgörü esasına dayanır. Tar-

tışma yok gibidir. Meseleler konuşarak ve istişare ile çözümle-

nir. Ailede gerginlik yerine samimi bir ortam vardır. Sıcak, 

sevimli ve güvenli bir yuva olan ailede çocuklara da söz veri-

lir. Paylaşma ve işbirliği yanında herkesin uyacağı kurallar 

bellidir. Herkes kurallara isteyerek uyar, seyrek olarak başvu-

rulan cezalar ıslah edici ve eğiticidir. Çocuğun bağımsız dav-

ranışları desteklenir.  

Günümüzde pek çok anne-baba çocuk/çocuklarından, 

“telefonu elinden düşmüyor, bilgisayar/internetten ayrılmıyor, 

devamlı dijital oyunlar oynuyor, odasından çıkmıyor, bizimle 

konuşmuyor, bir şey paylaşmıyor, söylediklerimizi dinlemi-

yor, ders çalışmıyor…” diye şikâyet ediyorlar. Hepimiz bu 

gidişatın değişmesini istiyor, neden böyle oldu/oluyor diyo-

ruz, ancak anne-baba olarak yeterince çözüm üretemiyoruz. 

Aslında bu durum pek çok anne-babanın zannettiği gibi sevgi-

sizlik ve ilgisizlikten kaynaklanmıyor. Zira bizim toplumu-

muzda anne-babalar, genelde çocukları için ellerinden geleni 

yapmakta, çok fedakâr davranmaktadırlar. “Balık suda suyun 

kıymetini bilmez” derler. Bunun gibi pek çok anne-baba yaptı-

ğının pek farkında olmayıp birçok hatalı davranışta bulun-

maktadırlar. Mesela anne-baba çocuğu sürekli denetliyor, sık 

sık kontrol ediyor. Onun geleceğini, mesleğini, aile hayatını 

düşünüyor, ona ne yapması gerektiğini söylüyor/hatırlatıyor, 

onun adına kaygılanıyor, endişeleniyor, hatta gerektiğinde 

ödevlerini yapıyor, yani çocuğun her şeyine karışıyor, onunla 

ilgili kararları veriyor. Hatta “ben anneyim, babayım elbette 
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karışırım” diyor. Ancak çocuklarla yeterince birlikte vakit ge-

çirmiyor, sohbet etmiyor, yeterince ilgilenmiyor, ayrıca onların 

da soru sormasına, kendini ifade etmesine fırsat vermiyor. 

Hâlbuki her insan birisinin kendisiyle konuşmasından, ilgi-

lenmesinden memnun olur, halinin hatırının sorulmasından 

dolayı mutlu olur. Dolayısıyla anne babası ile sohbet eden ço-

cuk, telefon ile daha az meşgul olacak, ailesi ile vakit geçirmeyi 

tercih edecektir. Günümüzde evden kaçan gençlerin, kimlerle 

kaldığına, kimlerle beraber olduğuna baktığımız zaman kendi-

lerine değer veren (!), kendilerini anlayanlarla (!) birlikte ol-

duklarını görürüz.  

Buradan hareketle çocuk ve genç kendi ailesine mensup 

olmaktan huzur duymalı, anne-babasıyla beraber olmaktan 

mutlu olmalı, onlara her şeyini, her problemini anlatabilmeli-

dir. Ancak günümüzde bazı çocuk ve gençlerin başlarından 

geçen olumsuz şeyleri samimi bir arkadaşına veya okulda öğ-

retmenine anlattıkları, fakat anne-babasına anlatamadıkları 

görülmektedir. İşte böyle bir durumun anne-babadan korkma 

veya onlara güven duymama ile ilişkisi olabilir Ailede güvenin 

oluşabilmesi için ise çocukları anlamaya çalışmak, onlarla soh-

bet etmek, kaliteli zaman geçirmek çok önemlidir. Pek çok an-

ne-babanın, işinin önemli olduğu bahanesiyle ailesine ve ço-

cuklarına yeterince zaman ayırdığı söylenemez. Bu konuda 

günümüzde iki anlayıştan söz edilmektedir:  

- Denetleyen, öğüt veren, anlam verme yaklaşımı: Bu 

sistem çocuğun hayat arabasının direksiyonuna oturup ona 

yön vermeye çalışan anne-baba modelidir. Anne acı çekiyor, 

çocuğuna yardım etmek istiyor, beni dinlemiyor diye şikâyet 

ediyor, onun devamlı ders çalışmasını istiyor. Yani çocuğa 

nasihat ediyor, yol gösteriyor, bazen de tehdit ediyor, bu gö-

rüşlerinde ısrar ediyor. Ancak onunla sohbet etmek istemiyor.  

- Gelişmeye, sohbete dayalı anlam verme sistemi: “Sen 

ne dersin bu konuda?” diyen ve gerektiğinde çocuklarıyla isti-

şare eden anne-baba modelidir. Bu durumda çocuk anne-
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babaya güvenir ve onlarla yakınlaşır. Farkındalık, çocuğu an-

lamaya çalışmak ve onunla sohbet etmekle mümkündür.92 

Daha önce geçen örneklerden de anlaşıldığı gibi İslâm 

Peygamberinin uygulamasında görülen ve İslâm âlimlerinin 

tavsiye ettiği aile tipi bu şekildedir. Ebû Hüreyre (r.a)’nin “As-

habı ile Rasulullah’tan daha çok istişare eden birini görme-

dim”93 rivayeti bizi bu kanaate götürmektedir. 

Anne-Çocuk İlişkisi 

Çocuk, doğum sonrası göbek bağının kesimi ile anneden 

ayrılmaya başlar. Fakat anne ile arasındaki biyolojik ve psiko-

lojik beraberlik uzun süre devam eder. Bu süre ergenlik çağına 

kadar uzanmakla birlikte, çocuğun özellikle ruhî gelişimi ve 

ihtiyaçları bakımından anne ile ilişkisinin en yoğun olduğu 

yıllar, erken çocukluk olarak ifade edilen okul öncesi dönem-

dir. Bu arada ilk iki-üç yaş, bu çağın en hassas devresi olarak 

kabul edilir. 

Çocuk güven duymak, korunmak, sevilmek ve şefkat is-

ter. Bu ihtiyaçları karşılayan en önemli ve tabiî kaynak öncelik-

le annedir. Bundan dolayı anne, çocuğun karakter ve şahsiyet 

yapısına ilk şekil verendir. Annenin çocuğunu emzirmesi, ku-

cağında taşıması, sevip okşaması, gülümsemesi, ilişkilerindeki 

tavrı, çocukta sevgiye dayalı bir itaat duygusu geliştirir. Bu, 

manevi değerlere sevgi ve saygının ilk temelini teşkil eder. 

Araştırmacılar saygının “sevgi, tehdit ve korku” şeklinde iki 

kaynaktan doğduğunu ifade ederler. İşte çocuğun, anne sevgi 

ve şefkatini yeterince tatması, sevgiye dayalı bir saygının 

oluşmasına yardım eder. Bu sevgi ve şefkatten çeşitli derece-

lerde mahrum kalması ise pek çok psikolojik rahatsızlığın or-

taya çıkmasına kaynaklık eder. Mesela böyle bir durumda ço-

                                                           
92  http://www.dogancuceloglu.net/yazilar/327/anlam-verme-

sistemleri-ve-insan-1/ 
93  Tirmizî, Cihâd, 34. 
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cukta terk edilme endişesi görülür. Çocukluk yıllarında anne-

sinden uzun süre ayrı kalmış, onun ilgi ve sevgisinden mah-

rum olan, istenmeyen çocuklarda sürekli olarak annesini ve 

ilişki kurduğu insanı kaybedeceği korkusu gelişir ve insanlara 

güven duyamazlar. Bu durum üç şekilde tezahür edebilir: 

- İlişki kurdukları insan ve toplumla kolayca çatışmaya 

girer, alkol ve uyuşturucuya alışır, sonuçta da suça yönelir. 

- İnsanlara ve toplum değerlerine ilgisizdir. İnsanlarla 

iletişim kurmakta zorlanır. Gözünü kırpmadan insanlara zarar 

verebilir ve kural tanımaz. Bulamadığı insan sevgisi yerine 

eşya, para ve mala yönelir, tekrar tekrar suç işleyebilir. 

- Saldırganlık ayrılmaz bir parçasıdır, otorite tanımaz-

lar. Çok sevdikleri insanlara ve topluma bile düşman kesilir, 

yaralama ve öldürme gibi suçları sık işledikleri görülür.94 

Düzensiz aile çocuklarının diğerlerine göre okul ve ders 

başarılarının daha düşük olduğu tespit edilmiştir. Çünkü bu 

ailelere mensup çocuklar düzensiz, gergin ve motivasyonları 

düşük olduğundan okuldaki ders ve ödevlerinde de başarılı 

olamamaktadır. Öte yandan yapılan bir araştırmada sosyal 

davranışlarında düzensizlik görülen ve “problem çocuk” ka-

bul edilen çocukların %66’sının problemli, %12’sinin de nor-

mal ailelerden geldikleri bulunmuştur. Buna göre çocukları 

intibaksızlığa, başarısızlığa, davranış bozukluğuna iten faktör-

lerin başında ana-baba ilgisizliği ve eğitim hataları gelmektedir 

denilebilir.  

Eğitimciler ve psikologlar çoğunlukla 0-3 yaş arasında 

çocuğu olan annenin çalışmasını, özellikle de tam gün mesaisi 

olan bir iş yapmasını uygun bulmamaktadır. Zira çocuğun 

                                                           
94  Muharrem Özsan, “Çocuk Suçlarında Aile ve Anne-Baba 

İlişkileri”, AAK Aile Yazıları III, Ankara, s. 37-38. Günümüzde eşlerin 

birbirlerini, anne-babaların çocuklarını, çocukların anne-babalarını 

öldürmeleri ülkemizde şiddet olaylarının ulaştığı boyutu 

göstermektedir. 
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bakımı kadar sevgi, özen ve ilgiye ihtiyaç duyduğu bu dö-

nemde, onun hayatında en etkili kişi annedir. Çünkü o, hayatı 

öğrenirken ilk bilgilerini ve algılarını ailesinden ve özellikle de 

annesinden alır, anneden alınan bilgiler canlı ve kalıcıdır. 

Çünkü yapılan eğitim ve öğretim, tabiî ortamında, sözden zi-

yade davranışla gerçekleştiğinden daha kalıcı ve etkili olmak-

tadır. Bu itibarla her anne, çocuğun ilk öğretmeni konumun-

dadır.95 Yapılan araştırmalar, çocuğun bu dönemde aldığı eği-

timin sonraki eğitimine temel teşkil ettiğini ortaya koymakta-

dır. 

Her yaşta çocuğun anneye ihtiyacı olmasına rağmen bu 

ihtiyaç hayatın ilk yıllarında daha fazladır. Gelişimin en hızlı 

olduğu bu dönemi, sihirli yıllar olarak nitelendiren eğitimciler 

vardır. Bunlara göre ilk yıllarda çocuğun temel ihtiyaçları anne 

tarafından karşılanmalı ve çocuk annesi tarafından yetiştiril-

melidir. Bu sebeple ilk iki-üç yılda zorunluluk olmadıkça anne 

çalışmamalı, zorunlu hallerde ise tam zamanlı olmayan bir iş 

tercih etmelidir. Bu durumda annenin yerini alacak kişinin 

seçimi önem kazanır. Annenin çalıştığı süre içinde çocuk ba-

kımının bir büyükanneye veya yakın bir akrabaya devredilme-

si en uygun çözüm yolu olarak kabul edilmektedir.96 

Çalışan annelerin çocuğun bakımını yapması ve eğitimi 

ile ilgilenmesi zorlaşmaktadır. Anne çocuğun ihtiyaçlarını kar-

şılayacak yeterli zamanı bulamamaktadır. Çocuk, annesinin 

                                                           
95  İbnü’l-Hacc el-Abderî (ö.737/1336) “Öğretmen, çocuğu dünyaya 

getiren anneden sonra onun ikinci annesi gibidir.” derken çocuğun 

ilk öğretmeninin onu dünyaya getiren annesi olduğunu ifade 

etmektedir. el-Medhâl, Kahire, ts, II/325.  
96  Bkz. Norma Razon, “Çalışan Anne ve Çocuğu”, Ana-Baba Okulu, 

İstanbul 1990, s. 215-228; Tahir Çağatay, “İçtimai Nizam-Kadın-

Cemiyet”, AAK Aile Yazıları I, s. 116-117; Ali Çankırılı-Sefa Saygılı, 

Çalışan Kadın ve Problemli Çocuklar, İstanbul 1989; Faruk Beşer, 

Kadının Çalışması Sosyal Güvenliği ve İslâm, Seha Neşriyat İstanbul 

1991. 
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yerine bakımını üstlenen kimselerle sıkı ilişki içine girmekte-

dir. Örneğin çocuğu 12 yaşında olan ve çalışan bir anne: “Ev 

sahibi oldum ama çocuğumu kaybettim. Çünkü o, beni anne 

olarak tanımıyor, anneannesini anne olarak biliyor” demiştir. 

Bazı uzmanlar okul dönüşü evde bulunması şartıyla, 

okul çocuğu için annenin çalışmasında bir sakınca görmemek-

tedirler.97 Başka bir ifade ile çocuk evde yalnız bırakılmamalı-

dır. Anne işe erken gidiyorsa, çocuğu okula kim hazırlayacak? 

Okulun tatil olduğu günlerde çocuğa kim bakacak? Görevi 

gereği akşam eve geç dönüyorsa bu arada çocukla kim ilgile-

necek? Bunlar günümüzde çözüm bekleyen problemler olarak 

önümüzde durmaktadır.98 Ayrıca bir annenin, çocuğunun ba-

kımını paylaşabileceği başka bir yetişkin olmadığı takdirde, iş 

performansının da düşebileceği unutulmamalıdır. 

Annenin çocuğuna karşı tutumu, onun tüm hayatını et-

kilemektedir. Annesi ile kuracağı samimi ve güven verici ileti-

şim çocuğun hayatı boyunca, insanlarla kurduğu ilişkilerinin 

temelini oluşturur ve bütün faaliyetlerinde belirleyici rol oy-

nar.  

Sonuç olarak çocuk eğitimindeki etkin rol ve görevi do-

layısıyla iyi bir anne yüz öğretmene bedel kabul edilmiştir.99 

Bu ağır ve sorumluluk gerektiren görevi dolayısıyla İslâm, 

anneyi yüceltmiş ve cenneti anaların ayakları altında kabul 

etmiştir. Annelere itaat ve saygıyı cennetin anahtarı olarak 

değerlendirmiştir.100  

Baba-Çocuk İlişkisi 

Kesin çizgilerle ayrımlar olmasa bile, annenin rolü önce-

likle çocuğun sevgi ve merhamet beklentilerini karşılamak 

                                                           
97  Razon, agm, s. 220. 
98  Tezcan, agm, s. 276. 
99  Alpay, s. 87. 
100  Nesai, Cihâd, 6. 
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iken, babanın rolü ise çocuğu sosyal hayatta güvenli kılmaktır. 

Baba, aile içindeki konumu ile çocuk ve gencin emniyet, huzur 

ve güven ortamının teminatıdır. Sosyal çevreye adaptasyonun 

gerçekleşmesine ihtiyaç duyulan ilk çocukluğun bitimi ve er-

genlik gibi dönemlerde babanın mühim görevleri vardır. Ço-

cuğun dış dünyaya açılan sahalarda rehberidir. İçinde bulun-

duğu toplumun değerlerini benimseyebilmesi için ona en bü-

yük yardımcıdır.  

Buluğ çağı öncesinde yapılan hatalar, gencin kendi başı-

na buyruk ve sorumsuz olmasına sebep olabilir. Önceki dö-

nemde gelişmesini tamamlayamamış genç, bu devrede de aile-

sinden yeterince yakınlık, destek ve yardım görmezse, çeşitli 

psikolojik rahatsızlıklar ve aile içi çatışmalar yaşayabilir Çevre 

şartları ve kendi yapısına göre bu çatışmalar genci bazen alkol 

ve uyuşturucu kullanmaya, fert ve grup halinde işlenen suçla-

ra itebilir. Nitekim II. Dünya Savaşı sırasında Avrupa’nın çeşit-

li kentlerinde dehşet saçan çocuk çetelerinin ortaya çıkmış ol-

ması, aile yapısındaki kriz ve otorite boşluğuna bağlanmakta-

dır. Yine gerek Batı ülkelerinde ve gerekse ülkemizde büyük 

şehirlerin bazı bölgelerinde görülen fert ya da grup halindeki 

hırsızlık, gasp ve yaralama suçlarının artmasında, olumsuz 

çevre şartları yanında, ailenin ilgisizlik ve otorite boşluğunun 

da önemli rolü vardır.  

Baba otoritesinin yokluğu, çocuğun dengeli ve topluma 

uyumlu bir insan olması bakımından aynı derecede zararlıdır. 

Bu bakımdan psikologlar baba-anne rol değişimini ve baba 

otoritesinin yokluğunu Batı ülkelerinde çocuk ve gençler ara-

sında suç oranının artmasının başlıca sebebi olarak gösterirler. 

Şu halde kaynağını sevgi ve anlayışın oluşturduğu baba otori-

tesi, çocuk için daima gerekli ve faydalıdır. Çocuğun hayata 

intibakı anne ile birlikte babanın sabır ve hoşgörü yüklü sevgi-

si ile sağlanabilir. 
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Çocukların ruhî dengesizlik, sosyal uyumsuzluk ve çeşit-

li suçlara yönelmelerinde olumsuz anne-baba çocuk ilişkilerini 

konu alan araştırmalar yapılmıştır. Bir araştırmaya göre suçlu 

çocukların %40’ının, bir başkasında %58’inin parçalanmış aile-

lere mensup olduğu ve eğitim güçlüğü gösteren çocuklarda 

aile faktörünün %70 etkili olduğu bulunmuştur.101 

Yeterli sevgi ve anlayıştan yoksun, aşırı baskıcı, cezacı ve 

korkuya dayalı disiplin anlayışı, çocuğun kendisine güvenini, 

cesaret ve mücadele enerjisini engeller. Böylece sinirleri zayıf, 

korkak ve çekingen olmasına yol açar ya da babanın gösterdiği 

bu olumsuz tutum ve tavrı aynen kendisine mal eder ve ken-

disi de çevresine karşı aynı davranışları gösterir. 

Bütün bu söylediklerimizi göz önüne alırsak çocuğun ki-

şilik yapısının oluşması, gelişmesi ve sosyal intibakında aile 

eğitiminin ve özellikle de olumlu bir ana-baba çocuk ilişkisinin 

büyük önemi vardır. Nitekim Hz. Lokman çocuğun eğitimine, 

“Yavrucuğum!” diyerek başlar. Bu, ana-baba ile çocuk arasın-

da güzel bir iletişim kurulması, eğitim ve öğretimin karşılıklı 

sevgi ve anlayış temeline oturtulması gereğine işarettir.102 Do-

layısıyla “Eğer kötü anne ve babalar olmasaydı, kötü çocuklar 

da olmazdı” denmiştir. Ana-baba arasındaki ahenkli bir ilişki, 

çocukta kararlı ve iyi gelişmiş bir şahsiyetin oluşumunda 

önemli rol oynar. Ana-baba arasındaki iletişimsizlik ve çatışma 

ise çocuğun şahsiyetini olumsuz yönde etkiler. 

Öte yandan çocuğun eğitim kurumlarında ve hayattaki 

başarısının, ilk yıllarda aldığı eğitime bağlı olduğu kabul 

edilmektedir. İyi alışkanlıklar, iyi bir aile eğitimi ile oluşur. 

İnsanın hayat boyu çocukluk yıllarının izlerini taşıması bunu 

gösterir. “İnsan, yedisinde ne ise yetmişinde de odur” atasö-

zümüz de bunu belirtir. Yapılan gözlem ve araştırmalar gös-

termiştir ki, ailede iyi eğitim alan çocuklar, normal uyum gös-

                                                           
101  Özsan, agm, s. 39. 
102  Lokman, 31/13, 16, 17. 
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terdikleri halde, iyi eğitim görmeyenler daha çok ve sıklıkla 

savunma mekanizmalarına başvurmaktadırlar. 

Eğitim kalitesi yüksek olan okullardan gelen çocukların 

bilgi yönünden diğerlerine göre ileri oldukları görülmüştür. 

Bunun gibi çocukla yeterince ilgilenen ailelere mensup olanla-

rın daha intibaklı oldukları ve diğerlerine göre daha kolay eği-

tildikleri görülmektedir. 

Aile-Okul İlişkisi 

Çocuğun hayatında son derece önemli olan ilk gelişim 

yıllarında en etkili çevre aile olmakla birlikte, çocuğun şahsiye-

tini meydana getiren tek sosyal kurum aile değildir. Ailenin 

yanında çocukların oyun grubu, aile çevresi (akraba, komşu ve 

dostlar) ve her şeyden önce okul önemli rol oynar. Başka bir 

ifade ile ailenin eğitim ve sosyalleştirme görevi çocuk okula 

başlayıncaya kadar büyük önem taşımakla birlikte daha sonra 

ailenin eğitim görevine okul da katılır. 

Yapılan araştırmalarda çocukların okul eğitimleri ile sü-

rekli ilgilenen ve yardımcı olan ailelere mensup çocukların 

daha başarılı olduğu görülmüştür. Ailenin desteği, fiziki çevre, 

evdeki çalışma alışkanlıkları ve özellikle aile çevresinin okul, 

öğretmen ve eğitim öğretim ile ilgili tutumu, çocuğun okul 

başarısını etkileyen faktörlerdir. Bu sebeple günümüzde okul 

idarecileri, çocukların öğrenimini aile, öğrenci ve okul arasın-

da karşılıklı dayanışmadan oluşan bir süreç haline getirmeye 

çalışmaktadırlar.103  

XIII. yy’da yaşamış İslâm bilgini Burhânüddin ez-

Zernûcî (ö.1213)’nin104 “Eğitim ve öğretimde üç unsurun gay-

                                                           
103  Remzi Y. Kıncal, “Aile ve Eğitim”, Eğitim, İstanbul 1993, sayı 5, s. 68. 
104  Müellifin vefat tarihi hakkında ihtilaf vardır. 



 

115 

 

retine ihtiyaç vardır: Öğrenci, öğretmen ve baba”105 demesi son 

derece dikkat çekici ve günümüz anlayışına uygundur. 

Öte yandan belli bir seviyede öğrenim görmüş anne ve 

babaların çocuklarına daha fazla yardımcı olabilme imkânına 

sahip oldukları, okul ve öğretmenleriyle daha çok ilgilendikle-

ri bilinmektedir. Ancak bazı aileler, çocukların okul durumu 

ile daha ziyade başarı yönünden ilgilenmektedirler. Yani not 

durumu iyi ise çocuk başarılı kabul edilmekte ve artık okul ile 

ilgilenmeye gerek duyulmamaktadır. Bu durumda okul haya-

tının takibi, sadece ders başarısı ile sınırlandırılmış olmaktadır. 

Aileler çocuklarının okul ve okul dışı hayatı ile her zaman ve 

yakından ilgilenmeleri gerektiğini unutmamalıdır. Çünkü ba-

zen tedbir almakta geciken aileler, çocukların öğrenim hayatı-

nın son bulmasına bile sebep olabilmektedirler.  

İyi bir aile eğitimi ve eğitim tecrübesi, vasat kabiliyette 

dünyaya gelmiş bir çocuğun, okulda üstün bir başarı elde et-

mesine yardım etmektedir. Ailede iyi eğitilen bir çocuk okulda 

daha kolay eğitilirken, kötü bir aile çevresinden gelen ve iyi 

eğitilmeyen bir çocuk, zor olmakla birlikte okulda iyi bir öğre-

tim ve rehberlik yapan öğretmenler tarafından eğitilebilir. 

Anne-baba ayrıca okul, öğretmen ve ders araç gereçleri 

ile ilgili olumlu değerlere sahip olmalıdır. Bu durum çocuğun 

da okulda aynı tavrı sergilemesine yardım eder. Aksi halde 

çocuk, okulda başarısız ve gergin olur. Bazı velilerin çocuğun 

yanında okul ve öğretmenle ilgili olumsuz şeyler söylemesi 

çocuğun da eğitim aldığı kuruma karşı önyargılı hareket etme-

sine ve öğretmenin rehberliğine kendisini kapatmasına sebep 

olabilir. 

Aile ile okul, çocuğun eğitimi ile ilgili konularda devamlı 

görüşüp istişare eden, gerekli tedbirleri zamanında alan iki 

ortak gibi kabul edilmelidir. Nitekim Gazâlî, çocuk eğitiminde 

                                                           
105  Zernucî, Ta’limu’l-Müte’allim, tah. Mustafa Aşur, Kahire, ts,, s. 68. 
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anne-babanın sorumluluğu ile öğretmenin sorumluluğunu 

aynı derecede görmüştür.106 

Çocuklar okula başlamadan önce aile ve okulun alması 

gereken bazı tedbirler vardır. Bunlardan biri çocuğun eğitim 

göreceği okula önceden götürülüp, okula ısındırılması ve ha-

zırlanmasıdır. Bu arada okul idarecileri tarafından belli bir gün 

tespit edilerek okula yeni başlayacak çocuklar ve velileri ile 

birlikte kayıtlar başlamadan önce bir toplantı tertip edilmesi 

yerinde olur.107 Okulun açıldığı ilk günlerde verilecek derslerin 

az ve kolay olması da çocukların okula intibakını kolaylaştıran 

bir başka tedbir olarak düşünülmelidir.108 

Çocuklar farklı zekâ türlerine sahip olmalarına rağmen 

bazı ebeveyn ve öğretmenler, onlardan aynı sonuç ve başarıyı 

beklemektedir. Mesela çok çalışan ancak başarısı düşük öğren-

ciler vardır. Çabaları takdire layık olmakla birlikte sonuç itiba-

riyle başarısız görünmektedirler. Aynı zamanda iftihara geçme 

ve takdirname almak için bazı çocukların kapasitelerini zorla-

dıkları görülmektedir. Onların eşit şartlar altında olmaksızın 

başkaları ile rekabete sevk edilmesi, ruh sağlığı yönüyle çoğu 

kez yaralanmalarına sebep olmaktadır. Çocuklar kendilerini 

seven, kendilerine güvenen ve kendileriyle ilgilenenlerden 

                                                           
106  Gazzâlî, Kimyâ-yı Saâdet, çev. A. Faruk Meyan, Bedir Yayınevi, 

İstanbul 1979, s. 316. 
107  Biliyoruz ki Osmanlı döneminde çocuklar okula başlarken halk 

arasında “Amin Alayı” denilen, “Bed-i Besmele Cemiyeti” adı 

verilen bir merasim düzenlenir, böylece çocuğun okulu sevmesi, okul 

korkusunu yenmesi sağlanmış olurdu. Bkz. Osman Ergin, Türkiye 

Maarif Tarihi, Eser Neşriyat, İstanbul, 1977, I, 91-97; Ali Birinci – 

İsmail Kara, Bir Eğitim Tasavvuru Olarak Mahalle/Sıbyan Mektepleri, 

Dergah Yayınları, 2. Baskı, İstanbul, 2019; Hacışeyhoğlu Hasan Üçok, 

Çankırı Tarihi ve Halkiyatı, Okuyan Adam Yayınları, Ankara, 2002, 

s. 173-178; Mefail Hızlı, Bursa Sıbyan Mektepleri, Uludağ Üniversitesi 

Basımevi, Bursa, 1999, s. 71-73.  
108  Bkz. Şeker, s. 120-121.  
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daha kolay öğrenirler. Bu sebeple onlarla yakından ilgilenmek 

ve iyi bir öğrenme ortamı hazırlamak gerekir.  

Ailenin Din Eğitimi Görevi  

Ailenin, doğumdan ölüme kadar insan yaşamında çok 

fazla görev ve sorumlulukları vardır. Sorumlulukların fazla 

olması, insanın çok yönlü bir varlık olması ve gelişiminin 

ömür boyu devam etmesi ile alakalıdır. Ayrıca sadece madde-

den ibaret olmayan insanın manevi gelişiminde de aile çok 

etkilidir. Dolayısıyla ebeveynler, çocuklarının dini gelişimin-

den (iman, ibadet ve ahlak) de sorumludurlar.  

Yüce Allah Kur’an-ı Kerim’de “Aile fertlerine namazı 

emret ve kendin de ona devam et…”109 buyurmakta, ibadet 

eğitimi ve sabrı (istikrarlı olmayı) birlikte zikretmektedir. Bu-

radan hareketle anne ve baba çocuklarına namaz kılmayı öğ-

retmeli, namaz kılmalarını tavsiye etmeli, kendileri de namaz 

kılarak bu konuda çocuklara örnek olmalıdır. Öte yandan 

“Hepiniz çobansınız, hepiniz güttüğünüz sürüden sorumlusu-

nuz…”110 hadisinden anlaşıldığı üzere her konuda olduğu gibi 

çocuklara namazı öğretmek konusunda da ailenin büyük bir 

sorumluluğu bulunmaktadır. Zira Hz. Peygamber (sav), bu 

konuda şöyle buyurmuştur: “Çocuklara 7 yaşındayken namaz 

kılmayı öğretiniz. 10 yaşına bastığı halde kılmazsa zorlayı-

nız/ısrar ediniz.” 111  Konuya ilişkin bir âyet meali şöyledir: 

                                                           
109  Tâhâ, 20/132.  
110  Buhari, Cuma 11; Itk,17, Vesaya, 9 Nikah 81; Müslim, İmare 20; 

Tirmizi, Cihad, 27; Ebu Davud, İmare, 1. 
111  Ebu Davud, Salât, 26; Tirmizi, Mevakit, 182. Darabe ( ضرب ) fiili 

yalın olarak “dövmek, vurmak” anlamına geldiği halde (عَلَى) harfi 

cerriyle kullanıldığında dövmek manasına değil “zorlamak, mecbur 

etmek, mecbur tutmak, baskı yapmak, farz kılmak” anlamına 

gelmektedir. Bkz. İbn Manzur, Lisânü’l Arab, 8/40, “Darabe” maddesi; 

el-Mu’cemü’l Vesît, I, 537. Görüldüğü gibi sözlüklerde dövmek 

anlamı verilmediği halde bu hadisi tercüme edenler ve ilmihal 

yazanlar en azından hafifçe dövmek manası vermişlerdir. Bu anlayış, 
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(Lokman öğütlerine devamla şöyle demişti) “Yavrucuğum! 

Namazı kıl, iyiliği emret, kötülükten vazgeçirmeye çalış, başı-

na gelenlere sabret. Doğrusu bunlar kararlılıkla yerine getir-

meye değer işlerdir.”112 Kur’an’dan öğreniyoruz ki, Hz. Lok-

man oğluna “Yavrucuğum! Allah’a ortak koşma…”113 diyerek 

öğüt vermiş, bir anlamda çocuğun eğitimine tevhid inancıyla 

başlamıştır. Buradan hareketle çocuğa ilk kazandırılacak şey, 

sağlam bir iman ve iyi bir din eğitimidir, diyebiliriz. Cündeb b. 

Abdullah (r.a.) şöyle anlatır: “Biz Hz. Peygamber (sav)’in ya-

nında bulunan ergenlik çağında bir grup genç idik. Kur’an’ı 

                                                                                                                            

çocukları çok seven ve fiili olarak çocuklara vurduğuna dair hiçbir 

kayıt bulunmayan Hz. Peygamber’in uygulamalarına ve terbiye 

anlayışına uygun düşmemektedir. Çünkü O, “eğitim-öğretimde 

azarlamayan, dövmeyen ve kötü söz söylemeyen bir muallimdi.” 

Müslim, Mesâcid ve Mevâkîtü’s-Salat, 7; Konuyla ilgili bkz. İmam 

Nevevi, Riyâzü’s Sâlihîn, Terc. ve şerh. M. Yaşar Kandemir vd., 

Erkam Yayınları, İstanbul 2005, II/389-391; Şeker, s. 98-99.  

Dihlevî (ö.1762) namazın İslâm şiarından olduğunu ve çocukların 

buluğdan itibaren namaza zorlanacağı görüşündedir. Bk. Dihlevî, 

Hüccetullahi’l-Baliğa, I/186. Öte yandan namaz kılmayan çocuğun 

dövülebileceği yönünde fikir beyan eden âlimler bunun için bütün 

terbiye metotlarının denenmiş olmasına rağmen sonuç alınamamış 

ise son çare olarak buna cevaz veriyorlar. Yoksa çocuğu, namazla 

ilgili eğitmeden, gerekli sure ve duaları öğretmeden cezalandırmayı 

hiçbir âlim tasvip etmemiştir. Şöyle düşünebiliriz; namaz hakkında 

yapılacak bilgilendirmeden sonra, ergenlik çağına ulaşanlarda 

cezalandırmayı kanser hastalarına uygulanan kemoterapiye 

benzetebiliriz. Biliyoruz ki kemoterapi son çaredir ve aslında hasta 

da doktor da bunu tasvip etmemektedir. Bu anlamda İslâm 

âlimlerinin çoğu te’dib için çocuğun fiziki ve ruhi yapısına uygun 

düşen cezaya cevaz vermişlerdir. Bkz. Münâvî, Feyzu’l-Kadir, IV/327; 

Şeker, s. 53, 121.  
112  Lokman, 31/17. 
113  Lokman, 31/13. 
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öğrenmeden önce imanı öğrendik. Daha sonra Kur’an’ı öğren-

dik ve Kur’an’ı okuyup anladıkça imanımız arttı.”114 

Allah sevgisinin ve korkusunun verileceği, ibadet duy-

gusunun kazandırılacağı en etkili kurum ailedir. Aile, çocu-

ğun, dini tecrübe ve ibadet eğitimi ile de doğrudan doğruya 

karşılaştığı yerdir. Ancak günümüzde birçok ailenin çocuğun 

dini eğitimini ve ibadet öğretimini ihmal ettiği görülmektedir. 

Adeta ailede çocuğa verilecek din eğitiminin ana hatlarıyla 

müfredatının verildiği Lokman Sûresi’nde imandan sonra iba-

det ve ahlak/iletişim konularına yer verildiği görülmektedir.  

Bilerek, isteyerek ve Allah’ın rızası amaçlanarak yapılan 

her faaliyet ibadettir. Çocuğa ibadet etme duygusunun kazan-

dırılması, din eğitiminin amaçlarından ve ailenin görevlerin-

den biridir. Güzel söz, ana-baba başta olmak üzere büyüklere 

saygı göstermek ve hizmet etmek, mü’min kardeşine zarar 

vermesin diye yoldan bir şeyi kaldırmak, selam vermek, cami-

ye gitmek, ders çalışmak gibi birçok davranış, Allah rızası gö-

zetilerek yapıldığı sürece her biri birer ibadettir. Bununla bir-

likte namaz, oruç, hac, zekât gibi şekli, yer ve zamanı belli iba-

detler de vardır. 

Çocuk düzgün konuşma ve okuma yazmayı öğrenme-

den önce din ve ahlak konusunda da pek çok tecrübeler edinir. 

Bu, büyük ölçüde taklit yoluyla olur. Zira taklit, başlı başına 

bir öğrenme şeklidir. Dindar ailede yetişen bir çocuk, namaz 

kılmayı zaten 7 yaşına kadar taklit yoluyla öğrenmiş olur. Bu 

durumda anne babaya düşen görev, onun namazla ilgili eksik-

lerini tamamlamak olmalıdır. Biliyoruz ki ilk çocukluk/okul 

öncesi 3-6 yaş arası dönem oyun çağı, soru çağı ve en önemlisi 

de taklit devresidir. Çocuklar bu dönemde bilinçli ve bilinçsiz 

olarak büyüklerinden gördükleri davranışları taklit eder ve 

tekrarlar. Öyle ki yalnız hareketler değil, duygu ve heyecanlar 

da taklit edilir. Eskiden özellikle eve gelen misafirlerin veya 

                                                           
114  İbn Mace, Mukaddime, 9.  
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yaşlıların, abdest alırken çocukların yanlarında havlu tutması, 

namaz kılacağı seccadeyi sermesi ve buna benzer namaza ha-

zırlık halleri, taklit ile namazı sevdiren ve öğreten faaliyetlerdi. 

Yedi yaşına kadar namaz kılmayı öğrenmeyen çocuklara 

namaz hakkında bilgi verilir, bazı sure ve dualar öğretilir. Hz. 

Peygamber (sav) bizzat namaz konusunda gerekli olan bilgileri 

çocuklara öğretirdi. Ayrıca Hz. Peygamberin, ibadetin bilgi 

boyutunu ayrıntılı bir şekilde öğretmeye özen gösterdiğini Hz. 

Enes’ten aktarılan şu rivayette açıkça görebiliriz: “Enes! Na-

maz kılarken rükûya gidince ellerinle dizlerini sımsıkı tut. 

Parmaklarını birbirinden ayır. Dirseklerini yanlarına yapıştır-

ma. Oğulcuğum, rükûdan kalkınca her uzvun tam olarak yeri-

ne gelsin. Oğulcuğum, secde edince de ellerini ve alnını yere 

tam olarak koy. Secdede kollarını yere serme. Namazda sağa 

sola bakma. Oğulcuğum, namazını kılmaya özen göster… Şa-

yet namaz kılmaya özen gösterirsen melekler de senin için 

rahmet dilerler.”115 Öte yandan torunu Hasan (r.a) der ki “Ra-

sulullah (sav) vitirde okuyacağım dua cümlelerini bana öğret-

ti.”116 “Benim nasıl namaz kıldığımı gördüyseniz siz de öyle 

namaz kılınız.”117 hadisi de konuyla ilgili bir başka örnektir. 

Sahabe de Nebevi metodu takip ederek bizzat çocuklarına na-

mazı öğretmişlerdir. Mesela Hz. Ali (r.a) oğlu Hüseyin’e ab-

dest almayı öğretmiştir.118 Dolayısıyla anne baba her konuda 

olduğu gibi, namaz konusunda da çocuklara rol model olma-

lıdır.  

Hz. Peygamber (sav) yukarıda zikredilen “Aile fertlerine 

namazı emret ve kendin de ona devam et…” 119  âyeti nazil 

olunca altı ay sabah namazına çıktığında kızı Fatıma’nın kapı-

                                                           
115  Tirmizî, Kıyâmet, 61. 
116  Tirmizi, Vitr, 338.  
117  Buhari, Ezan, 18. 
118  Bkz. Nesai, Taharet, 78. 
119  Tâhâ, 20/132.  
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sına uğrar; “Ey ehli beytim namaza kalkınız buyururlardı.”120 

Anne babalar da çocuklarına namaz kılmayı emrettikleri gibi 

hatırlatma yapmayı da ihmal etmemelidir. Anne baba çocukla-

rı namaz kılmaya teşvik etmeli ve hazırlamalıdır. Mesela evde 

zaman zaman cemaatle namaz kılmak bu konuda önemli bir 

metottur. Ancak anne baba öncelikle namaza engel olabilecek 

şeyleri ortadan kaldırmaya gayret etmelidir. Mesela çocuğun 

oyuna düşkünlüğü, internet tutkusu vb. bunlar makul ölçüde 

olmalıdır. Aksi halde çocuk, bu aktivitelerle meşgul olduğun-

dan namaz kılmak istemez, namaz kılmak için yeterli zaman 

da bulamaz. Çocuğu, oyuna/internete ayıracağı zaman konu-

sunda ikna etmek ve kesinlikle şiddet uygulamamak gerekir. 

Aksi halde anne baba kaş yapayım derken göz çıkarmış olur. 

Neticede çocuklar, namazdan tamamen uzaklaşabilir ve na-

maz kılmayan biri olabilir.  

Ana-baba, çocuklarına ergenlik çağına ulaştıkları zaman 

kolay gelmesi ve zorluk çekmemeleri için abdest ve namazı 

öğretmekle, namaza alıştırmakla sorumludur. Buna bağlı ola-

rak onlara namazda okuyacak kadar Kur’an da öğretmek ge-

rekir.121 Hadis-i şerife göre çocuk yedi yaşına girdiğinde namaz 

öğretimi başlayacak, on yaşında namaz kılmazsa müeyyide 

uygulanacaktır. Görülüyor ki burada bir tedricilik söz konu-

sudur. Peki, çocuğun eğitiminde son derece etkili olan 0-7 yaş 

arası yok mu farz edilecektir? Çocuk dünyaya geldiğinde dini 

vecibeleri yerine getiren aile fertlerinden oluşan bir atmosferde 

gözlerini açmış ise ana-babasını namaz kılarken gözleyecek, 

taklit edecek, onlarla namaz kılacak, namazla ilgili sorular so-

racak, abdest alacak, tespih çekecektir. Yani çocuk yedi yaşına 

kadar namaza hazırlanmış olacaktır. 7-10 yaş arası bir geçiş 

                                                           
120  Tirmizi, hadis no: 3206 
121  Kâbisî, İslâmda Öğretmen ve Öğrenci Meselelerine Dair Geniş Risale, 

çev. S. Ateş – H. R. Öymen, Yeni Ufuklar Neşriyat, Ankara 1966, s. 

30. 
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dönemidir. 10 yaşından sonra ise namaz kılma konusunda 

daha disiplinli olmak gerekecektir. 

Çocuk zaman zaman camiyi götürülmelidir. Ancak bu, 

öncelikle teravih, cuma ve sabah namazı olmamalıdır. Çünkü 

uzun zaman alan bu namazlarda ilk defa camiye giden çocuk 

sıkılabilir. İkindi, öğle ve akşam namazı ile başlamak daha 

doğru olur. Çünkü İslâm Peygamberi, dinde kolaylaştırmayı 

emrettiğinden, ibadet öğretiminde de bu yolun izlenmesi ve 

benimsenmesi gerekir. Çocukların eğitimi konusunda eski 

âlimlerin şu sözü daima göz önünde bulundurulmalıdır: “Ço-

cuğu gerçekten seviyorsan, ona yapmakta zorlanacağı şeyi 

emretme.” Namaz öğretiminde ince nokta, ailelerin çocukları 

bunaltmadan, severek ve isteyerek öğrenmelerine yardım et-

mesi, fırsatlar sunmasıdır. 

Çocuklar namaz kıldıkları için takdir edilmeli ve ödül-

lendirilmelidir. Mesela Bosna Hersek’te cemaatin camiye gelen 

çocukların ayakkabılarına harçlık olarak para bıraktığı bilin-

mektedir. Camiye giden çocuklar çıkışta böyle bir sürprizle 

karşılaşmakta ve sevinmektedirler. Yüzyıllar öncesine daya-

nan bu geleneğin tüm canlılığı ile günümüzde de devam ettiği 

bilinmektedir.122 Bu çok ince ve güzel gelenekrasu ülkemizde 

son yıllarda Kırıkkale’nin Bahşılı ilçesinde uygulanmaya baş-

lanmıştır.123 

Namazı emretmede ısrar etmek gerekir. Konuya ilişkin 

bir anekdot şöyledir: Öğretmen namaz kılmayan bir öğrencisi-

ne, “Sen akıllı bir çocuksun ve sana namazın farz olduğunu da 

biliyorsun, neden kılmıyorsun”, der. Bunun üzerine çocuk, 

“Ama öğretmenim annem bir kere namaz kılmamı söylüyor 

ancak ısrar etmiyor” cevabını verir.  

                                                           
122  https://bosnaklar1.com/bosna-hersekte-camiiye-giden-cocuklarin-

ayakkabisina-para-birakiliyor.html.  
123 https://www.haber7.com/yasam/haber/3213775-kirikkalede-ilginc-

gelenek-camiye-giden-cocuklarin ayakkabilarina-para-birakiliyor.  

https://bosnaklar1.com/bosna-hersekte-camiiye-giden-cocuklarin-ayakkabisina-para-birakiliyor.html
https://bosnaklar1.com/bosna-hersekte-camiiye-giden-cocuklarin-ayakkabisina-para-birakiliyor.html
https://www.haber7.com/yasam/haber/3213775-kirikkalede-ilginc-gelenek-camiye-giden-cocuklarin%20ayakkabilarina-para-birakiliyor
https://www.haber7.com/yasam/haber/3213775-kirikkalede-ilginc-gelenek-camiye-giden-cocuklarin%20ayakkabilarina-para-birakiliyor
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Ne güzel söylemişler “Sabreden derviş muradına ermiş.” 

Çocuklarımızın eksikleri, yanlışları yaramazlıkları karşısında 

sabır ve merhamet göstermeliyiz. Bu durumda kazanan elbette 

biz oluruz. Dolayısıyla anne-baba, hataları hatırlatan, gerekti-

ğinde affeden olmalı, hataları unutmayan, her zaman söyleyen 

biri olmamalıdır.  

Hz. Peygamber (sav) çocukların namazla ilgili yanlışları-

nı düzeltirdi. Ümmü Seleme (r.a) anlatıyor: “Peygamber (sav) 

adı Eflah olan çocuğu gördü, secdeye vardığında alnı toz ol-

masın diye toprağı üflüyordu. Rasulullah ona : ‘Ey Eflah! Yü-

zünü toprağa koy.’ buyurdu.”124 Yine Hz. Peygamber (sav) sav 

çocuklara namazda sağa sola bakmamalarını öğütlerdi, bu da 

çocuklara namazın hüküm ve keyfiyetini öğretmeye verilen 

hassasiyeti göstermektedir.125 Ayrıca Hz. Peygamber (sav) her 

namazdan önce bir konuşma yaparak çocukların son safta bu-

lunmalarını hatırlatırdı. Çünkü çocuk camide sıkılabilir, eve 

gitmek isteyebilir. Bu durumda anlayış göstermek gerekir. 

Ancak günümüzde bazı çocukların teravih namazında ön saf-

larda yer aldıkları görülmektedir. Abdullah b. Abbas (r.a)’ın 

anne babalara yaptığı şu nasihat ne kadar düşündürücüdür: 

“Namaz hususunda çocuklarınıza göz kulak olunuz, onları 

iyiliğe alıştırınız. Çünkü iyilik, alışkanlıktır.”126 

Sonuç olarak bütün güzel alışkanlıklarda olduğu gibi 

ibadet alışkanlığının da küçük yaşlarda kazandırılması gerek-

mektedir. İslâm âlimleri de bu yönde bazı fikirler ileri sürmüş-

lerdir. Mesela, Gazâlî’ye göre çocuk, 6-7 yaşlarına geldiği za-

man namaz ile birlikte alışması için Ramazanın bazı günlerin-

de oruç tutmakla emredilir.127 Buna göre çocuk önce namaza, 

daha sonra da oruca araştırılmalıdır. Ana-babalar çocuklarını 

                                                           
124  Tirmizi, Salât, 163.  
125  Bkz. Tirmizi, Cum’a, 60. 
126  Muhammed Nur Süveyd, s. 132.  
127  Gazâlî, İhyâ, II, 1271. 
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küçük yaştan itibaren ibadete teşvik etmeli, alıştırmalı, bunun 

için de çocuğun karakter özelliklerini dikkate alarak gerekti-

ğinde uygun bir yaptırımda bulunmalıdır. Bu, Müslüman ana-

babanın önemli bir görevidir. Nitekim Hz. Peygamber (sav) 

zamanında çocuklar vakit namazları ile birlikte, cuma, bayram 

ve cenaze namazı gibi cemaatle kılınan namazlara da teşvik 

edilip götürülmüşlerdir.128 Küçük yaşta camiye gitmeyen veya 

götürülmeyen çocukların ileriki yaşlarda camiye gitmek iste-

medikleri, utandıkları görülmektedir.  

İbn Sahnûn (ö. 256/869) da öğretmenin; çocuklara abdesti 

ve namazı, ayrıca cenaze namazını ve cenazeye dua etmeyi 

öğretmesi gerektiğini ifade etmektedir.129 Böylece çocuklarda 

birlikte dua ve ibadet etme alışkanlığı gelişmiş olacaktır. İlmi 

araştırmalar, özellikle yedi yaşından sonra çocuklarda duaya 

ve ibadete ilginin yüksek olduğunu ortaya koymaktadır.130 

Öte yandan aile büyüklerinin yemeğe başlarken -

çocuklara hatırlatmak ve onları eğitmek amacıyla- biraz yük-

sek sesle “besmele” çekmesi, yemekten sonra “elhamdülillah” 

demesi, “dua” etmesi, birlikte el ve ağız temizliği yapması, 

ihmal edilmemesi gereken davranışlardır. Dua ve ibadetlerin 

çocukla beraber yapılmasının onun üzerinde önemli etkisi ol-

duğu bilinmektedir. Öte yandan sorduğu dini sorulara verilen 

doyurucu cevaplar çocuğu rahatlattığı gibi, onda dini duygu 

ve yaşayışın uyanışına da yardımcı olur. Bu arada sorular kar-

şısında takınılacak kayıtsız tavır ve verilecek yanlış cevaplar 

çocuğu olumsuz yönde etkiler. Dolayısıyla çocuğun sorularını 

ciddiye alması gereken anne-baba bunu fırsat bilmeli ve ken-

dini bu konuda iyi yetiştirmelidir. 

  

                                                           
128  Buhârî, Îdeyn, 16; Cenâiz, 56. 
129  İbn Sahnûn, Eğitim ve Öğretimin Esasları, çev. Mehmet Faruk 

Bayraktar, M.Ü. İFAV Yayınları, 5. Basım, İstanbul, 2018, 74-78. 
130  K. Yavuz, s. 80-81, 157, 248-249. 
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Sonuç 

İnsan, büyük bir potansiyele sahip olmasına rağmen 

yardıma muhtaç ve âciz bir varlık olarak dünyaya gelir. Özel-

likle hayatın ilk yıllarında olmak üzere annesi veya onun yeri-

ne geçen birisinin yoğun bakım, yardım, ilgi ve desteğine 

muhtaçtır. Bu gelişme devresi için doğal çevre, aile yuvasıdır. 

Ancak istenen etkiyi gösterebilmesi için bu yuvanın çocuğun 

ihtiyaçlarına yeterince cevap verebilecek nitelikte olması gere-

kir. Bu sebeple ailenin yapısı, anne-babanın kişilik özellikleri 

ve alışkanlıkları, bilgi ve tecrübe birikimleri, gelecek tasavvur-

ları vs. çocuğun şahsiyetinin inşasında büyük önem arz etmek-

tedir. Çocuğun nasıl bir kişilik ve karakter yapısına sahip ola-

cağı konusunda doğuştan getirdiği irsi özelliklerin rolü olmak-

la birlikte, ailede çocuğa verilen değer ve çocuk yetiştirme tu-

tumları da önemli bir etkiye sahiptir. Dolayısıyla anne ve ba-

banın rol model olması, çocuklarından beklentileri ve ebeveyn-

lik tutumları çocuğun gelişiminde belirleyici bir noktada yer 

almaktadır.  

Ana-baba çocuklarının nasıl olmalarını ve nasıl davran-

malarını istiyorlarsa öyle olmalı, yapmacık hareketlerden ka-

çınmalı, öğüt vermek yerine davranışı ile örnek olmalıdırlar. 

Diğer bir ifade ile çocuklarına eğitim verirken telkinden önce 

temsile ağırlık vermelidirler. Zira onlar, anne-babayı örnek ve 

model almakta ve taklit etmektedirler. Mevlana’nın şu sözü 

daima göz önünde bulundurulmalıdır: “Öğüt verecek insana 

değil, örnek olacak insana ihtiyaç var. Fetva veren çok olur, 

ama takva ile yaşayan az olur.” Öte yandan bir kimse İbn Hal-

dun’a (ö.1406) “Çocuklarımızı nasıl terbiye edelim” diye sorar. 

İbn Haldun; “Çocuklarınızı terbiye etmeye çalışmayın, zira 

zaten size benzeyeceklerdir… Kendinizi terbiye edin yeter.” 

der. Dolayısıyla anne-babalar çocuklar için rol-model oldukla-

rını ve çocuklarının eğitiminden sorumlu olduklarını unut-

mamalıdırlar. Zira “Çocuklar sözlerinizi değil, ayak izlerinizi 

takip eder, bıraktığınız izlere dikkat edin.” Çocuk kendilerini 
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taklit ettiğinden, ana-babalar istenen davranış normlarını önce 

kendileri yerine getirmeli ve davranışlarına özen göstermeli-

dir. 

Aileler, çocuklarını büyütürken fiziksel ve ruhsal birçok 

ihtiyaçlarına cevap vermek durumundadırlar. Bu ihtiyaçlardan 

biri ve en önemlisi olan sevgi, çocukların ruh sağlığının sağlıklı 

gelişimini için gereklidir. Ayrıca sevgi, çocuk terbiyesinde 

merkeze alınması gereken bir duygudur. Bilge bir doktor en 

iyi ilacın “ilgi ve sevgi” olduğunu söylemiş. Ya işe yaramazsa 

ne yapmak lazım diye sorulmuş. Bunun üzerine tebessüm et-

miş ve şöyle cevap vermiş: “O zaman dozunu arttırın.” Bura-

dan hareketle anne-baba sevginin pek çok problemin çözümü-

ne çare olduğunu düşünerek çocuklara olan sevgisini arttır-

maya çalışmalıdır. Çocuklar ancak bilgiyle, ilgiyle ve sevgiyle 

eğitilebilir.  

Günümüzde her şey öyle hızlı gelişiyor ki, çocuklarımı-

zın gelecekte ne gibi şartlarla karşılaşacaklarını bilemiyoruz. 

Yeni durum ve şartlara uyum gösteren ve ayak uydurabilen 

ana-baba, çocuğun kabiliyetlerini geliştirmeye de yardım ede-

bilir. Bu da ancak anne-babanın, çocuk eğitimi konusunda bil-

gi sahibi olması, kendini geliştirmesi ve yeniliklere açık olması 

ile mümkün olur. Çocuklara doğru rehberlik yapabilmek, ilgi 

ve kabiliyetleri doğrultusunda bir eğitim imkânı sağlamak 

ebeveynin bilgili ve duyarlı olmasını gerekli kılmaktadır. 

Anne-baba, çocuk terbiyesi konusunda birlikte hareket 

etmelidir. Bu konuda iki göz gibi olmalıdırlar. Zira iki gözü-

müz arasındaki ilişkiye bakalım. Hiçbir zaman birbirlerini 

görmeseler de, her ikisi birlikte hareket ederler, ağlarlar, güler-

ler ve uyurlar/kapanırlar. 

Geleceğin ana-babaları olan bugünün çocuk ve gençleri-

nin, manevi değer, tutum ve anlayışı daha çok benimsemiş 

kişiler olarak yetiştirilebilmesi için anaokulundan başlayarak 

yükseköğretimin son basamağına kadar bütün eğitim kurum-
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larında, öğretmen-öğrenci ve veli ilişkisini daha verimli ve 

etkileşimli hale getirmek gerekmektedir. Çünkü iyi bir aile 

ortamında yetişen çocuğun okulda olumsuz bir çevre ve başa-

rısız bir öğretmenle karşılaşması muhtemeldir. Bu sebeple ço-

cuk, ebeveyn ve öğretmen üçlüsünü daima birlikte düşünmek 

gerekir. 

İnsanın huzuru, mutluluğu, ruh ve beden sağlığı, eğiti-

mi, milli ve manevi değerlerini gelecek nesillere aktarılmasın-

da en önemli kurum olan ailenin önemli fonksiyonlara sahip 

olduğu görülmektedir. Ailenin bu görevini tam olarak yerine 

getirebilmesi için devlet kurumlarının ve STK’ların çocukların 

eğitiminde gerekli desteği sağlaması ve problemlerin çözü-

münde yardımcı olması gereklidir. Çocuğun iyi yetiştirilme-

sinde önemli rolleri olan bütün kurumlar arasında sağlıklı bir 

iletişimin sağlanması kaçınılmazdır. 

Kaynaklar 

Akyüz, Yahya. Türk Eğitim Tarihi, Pegem A. Yayınları, Ankara 

2008. 

Bayraktar, M. Faruk. İslâm Eğitiminde Öğretmen Öğrenci Müna-

sebetleri, M.Ü. İFAV Yayınları, 13. Basım, İstanbul, 2021. 

Beşer, Faruk. Kadının Çalışması Sosyal Güvenliği ve İslâm, Seha 

Neşriyat, İstanbul 1991. 

Bilgin, Beyza. “Okul Öncesi Çağı Çocuğunda Dini Kavramlar”, 

Din Öğretimi Dergisi, Ankara 1986, sayı 8-9. 

 Bilir, Şule ve Duyan Dabanlı, “Ergenlik Çağındakinin Sosyal 

Gelişimine Aile Tutumlarının Etkisinin Araştırılması”, Sağlık Dergisi, 

cilt 55, sayı 4-12. 

Birinci, Ali ve İsmail Kara, Bir Eğitim Tasavvuru Olarak Mahal-

le/Sıbyan Mektepleri, Dergah Yayınları, İstanbul, 2019. 

Canan, İbrahim. Hz. Peygamber’in Sünnetinde Terbiye, DİB Ya-

yınları, Ankara 1980. 



 

128 

 

Coleman, James C. Anormal Psichology and Modern Life, Chicago 

Scott, Foresma and Company, 1950, (Nephan Atav, “Şahsiyetin Ge-

lişmesinde Aile Çevresinin ve Ailedeki Gerginliklerin Etkileri”, AAK 

Aile Yazıları III, Ankara 1990, s. 7’den naklen). 

Çağatay, Tahir. “İçtimai Nizam-Kadın-Cemiyet”, AAK Aile Ya-

zıları I,  

Çankırılı, Ali ve Sefa Saygılı, Çalışan Kadın ve Problemli Çocuk-

lar, İstanbul 1989. 

Dağ, Mehmet ve H. R. Raşit Öymen, İslâm Eğitim Tarihi, MEB 

Basımevi, Ankara 1974. 

Dihlevî, Hüccetullahi’l-Baliğa, I/186.  

el-Abderî, İbnü’l-Hacc. el-Medhâl, Kahire, ts, II/325.  

el-Askalani, İbn Hacer. el-İsabe, II. 

el-Heysemî, Nureddin. Mecmeu’z-Zevaid, 8/295.  

el-Mu’cemü’l Vasît, I. 

Ergin, Osman. Türkiye Maarif Tarihi, Eser Neşriyat, İstanbul, 

1977, I. 

Gazâlî, İhya, Dâru İbn Hazm, Beyrut, 2005, 1035.  

Gazâlî, İhya, Mısır ts., II, 1471. 

Gazâlî, Kimyâ-yı Saâdet, çev. A. Faruk Meyan, Bedir Yayınevi, 

İstanbul 1979. 

Gelişim Psikolojisi, ed. Hatice Ergin – S. Armağan Köseoğlu, 

Nobel Yayınları, Ankara, 2020. 

Gökçe, Birsen. “Aile ve Aile Tipleri Üzerine Bir İnceleme”, Aile 

Yazıları I, Başbakanlık Aile Araştırma Kurumu Yayınları, Ankara 

1990. 

Günay, Ünver. “Türkiye’de Dini Sosyalleşme”, Türkiye I. Din 

Eğitimi Semineri, Ankara 1981. 



 

129 

 

Hızlı, Mefail. Bursa Sıbyan Mektepleri, Uludağ Üniversitesi Ba-

sımevi, Bursa, 1999. 

Hökelekli, Hayati. “Fıtrat”, DİA, 13/47-48. 

http://www.dogancuceloglu.net/yazilar/327/anlam-verme-

sistemleri-ve-insan-1/ 

http://www.dogancuceloglu.net/yazilar/413/iki-masum-

davranis/. 

https://bosnaklar1.com/bosna-hersekte-camiiye-giden-

cocuklarin-ayakkabisina-para-birakiliyor.html. 

https://www.drpercembosnali.com/etiket/bebekler-icin-

oyuncak-secimi 

https://www.haber7.com/yasam/haber/3213775-kirikkalede-

ilginc-gelenek-camiye-giden-cocuklarin ayakkabilarina-para-

birakiliyor. 

https://www.medicalpark.com.tr/oyun-bagimliligi/ 

https://www.serapduygulu.com.tr/makaleler/anne-

baba/oyuncaklar-ve-erken-ergenlik. 

https://www.ufuktarhan.com/makale/onumden-duzgun-yuru-

takip-ederim 

İbn Manzur, Lisânü’l Arab, 8/40. 

İbn Miskeveyh, Ahlakı Olgunlaştırma, çev. A. Şener ve diğerleri, 

Kültür ve Turizm Bakanlığı Yayınları, Ankara, 1983. 

İbn Sahnûn, Eğitim ve Öğretimin Esasları, çev. Mehmet Faruk 

Bayraktar, M.Ü. İFAV Yayınları, 5. Basım, İstanbul, 2018. 

İmam Kurtubî, el-Camiu li-Ahkâmi’l-Kur’ân, çev. M. Beşir Eryar-

soy, Buruc Yayınları, İstanbul 2015, 17/479.  

İmam Nevevi, Riyâzü’s Sâlihîn, Terc. ve şerh. M. Yaşar Kande-

mir vd., Erkam Yayınları, İstanbul 2005, II/389-391. 

http://www.dogancuceloglu.net/yazilar/327/anlam-verme-sistemleri-ve-insan-1/
http://www.dogancuceloglu.net/yazilar/327/anlam-verme-sistemleri-ve-insan-1/
http://www.dogancuceloglu.net/yazilar/413/iki-masum-davranis/
http://www.dogancuceloglu.net/yazilar/413/iki-masum-davranis/
https://bosnaklar1.com/bosna-hersekte-camiiye-giden-cocuklarin-ayakkabisina-para-birakiliyor.html
https://bosnaklar1.com/bosna-hersekte-camiiye-giden-cocuklarin-ayakkabisina-para-birakiliyor.html
https://www.drpercembosnali.com/etiket/bebekler-icin-oyuncak-secimi
https://www.drpercembosnali.com/etiket/bebekler-icin-oyuncak-secimi
https://www.medicalpark.com.tr/oyun-bagimliligi/
https://www.serapduygulu.com.tr/makaleler/anne-baba/oyuncaklar-ve-erken-ergenlik
https://www.serapduygulu.com.tr/makaleler/anne-baba/oyuncaklar-ve-erken-ergenlik
https://www.ufuktarhan.com/makale/onumden-duzgun-yuru-takip-ederim
https://www.ufuktarhan.com/makale/onumden-duzgun-yuru-takip-ederim


 

130 

 

Kâbisî, İslâmda Öğretmen ve Öğrenci Meselelerine Dair Geniş Risa-

le, çev. S. Ateş – H. R. Öymen, Yeni Ufuklar Neşriyat, Ankara 1966. 

Kanad, H. Fikret. Kısaltılmış Pedagoji, MEB Yayınları, İstanbul 

1977.  

Kasap, Nur Eda. Yeni Çağın Çocukları, Hayy Kitap, İstanbul, 

2008.  

Kıncal, Remzi Y. “Aile ve Eğitim”, Eğitim, İstanbul 1993, sayı 5. 

Kutluer, İlhan. “Hikmet”, DİA, 17/503-511. 

Kuzgun, Yıldız. “Ana-Baba Tutumlarının Bireyin Kendini Ger-

çekleştirme Düzeyine Etkisi”, Hacettepe Sosyal ve Beşeri Bilimler Dergi-

si, 1973, V, sayı 1. 

Münâvî, Feyzu’l-Kadir, IV/327. 

Nasıreddin Tûsî, Ahlak-ı Nasırî, çev. A. Vahap Taştan – Habil 

Nazlıgül, Fecr Yayınları, Ankara, 2005. 

Oktay, Ayla. “Okul Öncesi Eğitim ve Aile”, Milli Eğitim ve Din 

Eğitimi, Ankara 1981. 

Öğretim İlke ve Yöntemleri, ed. Şeref Tan, Pegem Akademi Ya-

yınları, Ankara, 2019. 

Özgür, İbrahim N. Çocuk Psikolojisi, İbrahim Özgür Yayınları, 

İstanbul 1979. 

Özsan, Muharrem. “Çocuk Suçlarında Aile ve Anne-Baba İliş-

kileri”, AAK Aile Yazıları III, Ankara. 

Peker, Nilgün. “Ailenin Çocuk Yetiştirme Tutumları ve Çocu-

ğun Kişilik Gelişimi”, Pembe Bağcık, 1988. 

Razon, Norma. “Çalışan Anne ve Çocuğu”, Ana-Baba Okulu, İs-

tanbul 1990. 

Razon, Norma. Çalışan Anne ve Çocuk, İstanbul Üniversitesi 

Edebiyat Fakültesi Yayınları, İstanbul 1983. 



 

131 

 

Saban, Ahmet. Çoklu Zekâ Teorisi ve Eğitim, Nobel Yayınları, 

Ankara, 2002. 

Salzmann, Yengeç Kitap - Çocukları Kötü Yetiştirmenin Yolları, 

çev. Ali Çankırılı, Zafer Yayınları, İstanbul 2012. 

Sel, Ruhi. Çocuk Oyunları ve Şarkılar, Kültür Bakanlığı Yayınla-

rı, Ankara 1989. 

Süveyd, Muhammed Nur. Peygamberimizin Sünnetinde Çocuk 

Eğitimi, çev. Zekeriya Güler, Uysal Kitabevi, Konya, 1994. 

Şeker, Mehmet. Ali bin Hüseyin Amasî ve Tarikü’l Edebi, DİB Ya-

yınları, Ankara, 2002. 

Tezcan, Mahmut. “Çocuk Eğitiminde Ailenin Rolüne Sosyolo-

jik Bir Bakış”, Aile Yazıları I, Başbakanlık Aile Araştırma Kurumu 

Yayınları, Ankara 1990. 

Üçok, Hacışeyhoğlu Hasan. Çankırı Tarihi ve Halkiyatı, Okuyan 

Adam Yayınları, Ankara, 2002. 

Yavuz, Kerim. “Anne ve Çocuk”, Aile Toplum, AAK Yayınları, 

Ankara 1991. 

Yavuz, Kerim. Çocukta Dini Duygu ve Düşüncenin Gelişmesi, 

DİB Yayınları, Ankara 1983. 

Yavuz, Kerim. Eğitim Psikolojisi, Erciyes Üniversitesi Yayınları, 

Kayseri 1991. 

Yavuzer, Haluk. “Yaygın Ana-Baba Tutumları”, Ana-Baba Oku-

lu, Remzi Yayınevi, İstanbul 1992. 

Yavuzer, Haluk. Ana-Baba Çocuk, Remzi Kitapevi, Ankara, 

2019. 

Yavuzer, Haluk. Ana-Baba ve Çocuk, Remzi Yayınevi, İstanbul 

1986. 

Yavuzer, Haluk. Çocuk Psikolojisi, Remzi Kitapevi, İstanbul 

1988. 



 

132 

 

Yörükoğlu, Atalay. Çocuk Ruh Sağlığı, Türkiye İş Bankası Kül-

tür Yayınları, Ankara 1980. 

Zernucî, Ta’limu’l-Müte’allim, tah. Mustafa Aşur, Kahire, ts. 



 

 

 

İHTİYAÇLAR HİYERARŞİSİ ÜZERİNE BİR TARTIŞMA: 

 NEFSİN GÜÇLERİ VE İHTİYAÇLAR ÜZERİNE  

GELİŞTİRİLEN TEORİLERE BİR KATKI 

 

Ömer DİNÇER* 

Giriş 

İnsan, varlığını sürdürebilmek için birçok eksiklikle ve bu ek-

siklikleri (ihtiyaçları) giderebilecek güçlerle yaratılmıştır. Başka bir 

deyişle, birey davranışlarının, insanın doğası gereği üç temel 

güdüsü vardır: Varlığını sürdürme çabası, bu çaba için hareke-

te geçiren ihtiyaçlar ve bu eksikliklerini giderebilme gücü… 

İnsan organizması eksikliğini hissettiği şeyi gidermek is-

ter ve bu doğrultuda hareket eder. Eksikliği hissedilen şey in-

san davranışlarının en temel nedenidir. İhtiyaçlar ya içsel itki-

ler ya da dışsal uyarıcılarla kendini açığa çıkarır. 

İnsan davranışlarının bir başka nedeni ise amaçlardır. İn-

sanların arzu ve istekleri, gerçekleştirilmek istedikleri amaç ve 

hayalleri (tutkular) onun davranışlarına yön verir. 

Böylece insanların tüm davranışlarının belirli bir nedene 

ve/veya amaca dayandığı iddia edilebilir. Başka bir ifadeyle, 

bütün insan davranışları nedenli ve amaçlıdır. 

İnsanın varlığını sürdürebilmesi için gerekli herhangi bir 

şeyin eksikliğine ihtiyaç denir. Bu ihtiyaçlar maddi veya ma-

nevi; biyolojik, psikolojik veya sosyal nitelikli; bilinçsiz veya 

bilinçli olabilir. 

                                                           
* Prof. Dr.,  Yönetim Bilimi. 
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İnsanda bu eksikliği gidermeye sevk eden güce ise dürtü 

ve/veya güdü denir. Dürtü ve güdüler bilinçli veya bilinçsiz 

davranışları doğuran, onların sürekliliğini sağlayan ve yön 

veren güçlerdir. İnsanlara ait bir davranışın, bir eylemin gizli 

nedenidir. Dürtü ile güdü arasında kesin bir ayırım yapıla-

mamakla birlikte daha çok biyolojik ve psikolojik olan ihtiyaç-

lara veya bilinçsiz davranışlara sevk eden içsel güce dürtü; 

sosyal nitelikli veya bilinçli olan davranışlara yönelten güce de 

güdü denilebilir.1  

İnsanda var olan bu potansiyel güçler içten veya dıştan 

gelen uyarıcılarla etkin hale gelerek, davranmaya sevk eder. 

Bu süreç veya uyarılma durumu güdüle(n)me olarak adlandı-

rılır. Dolayısıyla bu uyarıcıları anlamak, insan davranışlarını 

anlamaya büyük katkı sağlar. 

Diğer yandan, insan ihtiyaç ve güçlerini anlamak ve hat-

ta bilinçli olarak bu uyarıcıları şekillendirmek, insan davranış-

larını belirli amaca yöneltmeye de yardımcı olabilir. Kısaca 

uyarıcılar bilinçli bir şekilde tanımlanarak, bireyin davranışını 

belirli yöne sevk edebilir veya insan istenen doğrultuda dav-

ranmaya teşvik edilebilir. 

Nitekim tarih boyunca, insan davranışlarını belirli isti-

kamete teşvik etmeye veya davranışları kontrol altında tutma-

ya yönelik çabalar hiç eksik olmamıştır. Bu amaçla hem eksik-

liği duyulan ihtiyaçlar hem de insanın doğasında mevcut güç-

ler üzerinde tartışmalar yapılmış ve teoriler geliştirilmiştir.  

İnsanın sahip olduğu güçler üzerine yapılan tartışmalar 

oldukça eskiye, antik Yunan dönemine kadar uzanır. Konu 

üzerinde ilk kez Platon (ö. MÖ 347), Aristoteles (ö. MÖ 323) ve 

Galen (ö. MS 210) gibi düşünürler durmuş, ilerleyen dönem-

lerde İbn Miskeveyh (ö. 421/1030), Devvani (ö. 908/1502) ve 

                                                           
1 Bu çalışmada, güdü kavramı dürtüyü de kapsayacak şekilde geniş 

bir anlamda kullanılmıştır. 
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Tusi (ö. 672/1274) gibi Müslüman bilginler de konuyla ilgilen-

mişlerdir.2 İlkçağ ve ortaçağ düşünürleri davranışlara yön ve-

ren insan doğasıyla ilgili özellikleri nefsin güçleri olarak kav-

ramlaştırmışlardır. 

Modern çağda da insanın mevcut veya potansiyel güçleri 

hakkında önemli çalışmalar yapılmıştır. Bunlar arasında en 

önemli ve tanınan çalışma Maslow tarafından geliştirilen İhti-

yaçlar Hiyerarşisi teorisidir. Gerçekte Maslow konuyu insan 

doğasında var olan güçlerle değil, insan doğasında var olan 

ihtiyaçlar ve onları tatmin etme güdüsü üzerinden açıklar. 

Bu kısa makalede iki ayrı zaman dilimi ve iki farklı kül-

tür ve düşünceye ait teoriler birlikte incelenecek, yapılan sınıf-

landırmalar kendi içinde analiz edilecektir. Geleneksel ve mo-

dern olmak üzere iki farklı döneme ait ve farklı yaklaşım ve 

yönteme sahip teorileri bir arada incelememiz eleştirilebilir. 

Farklı bilgi üretme yöntemleri ve farklı amaçlarla yapılan ça-

lışmalar olması nedeniyle yapılacak eleştiriler haklı olacaktır. 

Ayrıca tam anlamıyla aynı konuya odaklandıkları da iddia 

edilemez. İnsan doğasına ait ortak bir hususun ön veya arka 

                                                           
2 Hiç şüphesiz konuyla ilgilenen düşünürler burada adı geçenlerden 

ibaret değildir. Burada ismi geçenlerden önce ve sonra ilgilenen pek 

çok düşünürden bahsetmek mümkündür. Theofrastus, Porfiryus, 

Themistius, Proklos, Pythagoras vb. bunlar arasında sayılabilir. Biz 

bu düşünürler arasında eserleriyle etki yaratmış, bilim ve düşünce 

dünyasında önemli yer edinmiş olanların ismini zikretmekle 

yetindik. İslâm dünyasında da konuyla ilgilenenler gerçekte İbn 

Miskeveyh’ten öncesine dayanır. Kindi, Razi, Farabi ve İbn Sina gibi 

düşünürler konuya yakınlık göstermişlerdir. Ancak bu düşünürler 

evrene ve insana dair pek çok konu içerisinde ahlakı ele alırken, 

Yahya b. Adi ve İbn Miskeveyh eserlerinde doğrudan insan doğası 

ve ahlak üzerine odaklanırlar. Biz bu çalışmada, konu hakkında daha 

sistematik yaklaşımı ve ilk çağ düşüncesini de daha kapsamlı 

yansıtması nedeniyle İbn Miskeveyh’in eserine ve ardıllarına yer 

vermeyi tercih ettik. 
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yüzleriyle ilgilendikleri söylenebilir. Eleştirilebilecek bu alan-

ların farkında olarak, bu çalışmadaki hareket noktamız da tam 

burasıdır ve insan doğasına dair ortaklaşa kabuller olmuştur. 

Başka bir ifadeyle, iki ayrı çatının aynı öze yaslanması ve bu-

nun arka ve ön yüzünü görmesidir. Birinci varsayımımız ko-

nuyla ilgili bütüncül bir bakışın gerekli olduğu ve daha yeterli 

bir açıklamanın bu yüzlerin birlikte görülmesiyle mümkün 

olacağıdır.  

Diğer varsayımımız ise, bu makaledeki odak noktamızın 

ihtiyaç ve güçlerle ilgili sınıflandırmaları karşılaştırmak ve 

onları yeniden sınıflandırmak değil, bu çabaları esas alarak 

ihtiyaçların tatmin edilmesini derecelendirerek norm koyma 

denemesi olmasıdır. Daha açık bir ifadeyle, cevap aranan Mas-

low’un “Ne”, İbn Miskeveyh ve ardıllarının “Nasıl” sorusuna 

karşın, bu makale ile “Ne oranda veya miktarda” sorusu so-

rulmuştur. Cevabı ise yine hem gelenek hem de modern çalış-

malarda aranmıştır. Böylece, makale ayrı ayrı mecrada akan 

gelenek ve modern çabayı normatif ilke ve ahlaki ölçü konula-

rak ortak bir mecrada buluşturmayı denemiştir.  

Esasen bu makale yeni ve kuşatıcı bir teori geliştirme id-

diasından uzak, ama konu hakkında farklı bir yaklaşım suna-

rak, bir tartışmayı başlatmayı amaçlamaktadır. 

1. İNSANLARIN İHTİYAÇ VE ARZULARI 

İnsanların gösterdiği bütün davranışlar belirli bir ihtiyacı 

gidermeye veya bir amacı gerçekleştirmeye yöneliktir. 

İhtiyaç insanın varlığını sürdürebilmesi için eksikliğini 

hissettiği gereklerdir. Bu gerekler bireylerin davranışını belir-

leyen en önemli uyarıcılardır ve tatmin edildiğinde bireye haz 

verir. Ancak ihtiyaçların bireyi davranışa sevk etme gücü onla-

rın tatmin edilme derecesiyle ters orantılıdır. İhtiyaçlar arttıkça 

davranışları etkileme gücü de artar, tatmin edilmiş ihtiyacın 

insanları yönlendirme etkisi ise azalır. 
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Bu nedenle hayat kalitesinin en önemli ögesi insanca bir 

yaşam için temel ihtiyaçlarını karşılayacak makul bir gelire 

sahip olmak ve günlük geçim için endişe taşımamaktır. Çünkü 

insanlar fizyolojik ihtiyaçlarını düzenli ve sürdürülebilir bir 

şekilde karşılamadan hayatını idame ettiremez ve başka ihti-

yaçlarını düşünemezler. 

a. Maslow (ö. 1970) ve İhtiyaçların Dikey Hiyerarşisi  

İnsan ihtiyaçlarıyla ilgili kapsamlı bir çalışmayı Abra-

ham Maslow yapmıştır. Maslow her insanda, aşağıdan yukarı-

ya belirli bir hiyerarşik düzen içinde, beş temel ihtiyaç oldu-

ğunu varsayar:3 

 Fizyolojik ihtiyaçlar: Biyolojik varlığın devamı ile ilgili 

ihtiyaçlardır. Açlık, susuzluk, sağlık, korunma, cinsellik ve 

diğer bedeni ihtiyaçlar, 

 Güven ve güvenlik ihtiyacı: İstikrar, fiziki ve duygusal 

zararlardan korunma, yapı ve düzen içinde olma, hukuki gü-

vence, can güvenliği, güvenliği ve güvencesi, hastalık ve yaşlı-

lık durumları için gelecek güvencesi, 

 Aidiyet ve sevgi ihtiyacı: İnsanlarla ilişkiler, akrabalık 

ve arkadaşlık, grup üyeliği, bağlanma ve kabullenilme, şefkat, 

sevme ve sevilme, 

 Saygı duyma ve itibar görme: Öz saygı, özerklik ve başa-

rı gibi iç faktörler ile statü elde etme, tanınma ve saygı görme 

gibi dış faktörler, 

 Kendini gerçekleştirme: Bir insanın sahip olduğu yete-

nek ve potansiyeli kullanabilmesi ve gelişim. 

                                                           
3 Maslow, Motivation and Personality, 35-46. 
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  

 

Şekil: Maslow Temel İhtiyaçlar Hiyerarşisi – Maslow Teorisi aynı zamanda 

Maslow Piramidi de denilmektedir. 

Bu hiyerarşiye göre en temel ve ilkel ihtiyaçlar fizyolojik 

olanlardır ve hayatın sürdürülmesiyle ilgilidir. Bu ihtiyaçların 

giderilememesi halinde yaşam çekilmez hale gelir.  
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İkinci sırada güven duyma duyulma ve güvenlik içinde 

olma ihtiyacı yer alır. Bunlar insanın varlığını her türlü tehli-

keden uzak tutma eğilimiyle ilgili güdülerdir. Barınma, kendi-

ni savunma, çalıştığı işten çıkarılmama, iş kazası geçirmeyecek 

şekilde gerekli güvenlik önlemlerinin alınması gibi konuları 

kapsar. Belli ölçüde karşılanınca bu konudaki kaygılar tatmin 

edilmiş olur. Bu tür ihtiyaçlar, diğer ihtiyaçlardan farklı olarak 

sürekli değildir ve yeterli oranda tatmin edilince sona erer.4 

Daha sonra sırasıyla aidiyet ve sevgi ihtiyacı gelir. Sosyal 

bir varlık olması nedeniyle her insan bir aile içinde doğar, bir 

toplum içinde yaşar; dolayısıyla aile ve iletişim içinde bulun-

duğu toplum fertleri tarafından sevilmek ister. Diğer yandan, 

yine sosyal niteliği nedeniyle başkalarının saygısını kazanma 

ihtiyacı, itibar görme ve bu ihtiyaç nedeniyle de başkalarına 

saygı gösterme sorumluluğu duyar. Ayrıca kendi benliği için-

de taşıdığı zeka, düşünme, muhakeme etme, sanat ve estetik 

duygularını yansıtma gereği duyar. 

Gerçekte bütün bu ihtiyaçlar organizmada aynı anda var 

olur. Ancak ihtiyaçların organizma üzerinde yoğunluğu ve 

baskısı aynı şiddette değildir ve bu nedenle hepsi aynı anda 

hissedilmez. Kişi öncelikle temel fizyolojik ihtiyaçlarını gider-

menin ağır baskısı altındadır. Dolayısıyla bu ihtiyaç gideril-

meden diğer ihtiyaçlar tam olarak açığa çıkmaz. Alt sıradaki 

temel ihtiyaçlar belirli oranda tatmin oldukça üst sıralardaki 

ihtiyaçlar açığa çıkar. Örneğin aç ve susuz olan veya günlük 

geçimini temin etmekte zorlanan bir insanın başını sokacak bir 

ev ya da araba almayı düşünememesi gibi… 

Diğer yandan, hiçbir ihtiyacın tam olarak karşılanması 

gerekmez. Çünkü, her bir basamaktaki ihtiyaç belirli bir oran-

da karşılandıktan sonra güdüleyici olmaktan çıkar. Maslow’a 

göre ihtiyaçların karşılanma oranı üst kademelere doğru çıkıl-

dıkça azalır. Söz gelimi fizyolojik ihtiyaçların yüzde 85’i karşı-

                                                           
4 Eren, Örgütsel Davranış ve Yönetim Psikolojisi, 405. 
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lanınca güvenlik ihtiyacı açığa çıkarken, güvenlik ihtiyacının 

yüzde 70’i, aidiyet ihtiyacının yüzde 50’si, saygı duyma ve 

itibar görme ihtiyacının yüzde 40’ı ve nihayet kendini gerçek-

leştirme ihtiyacının yüzde 10’nu tatmin edilince yeterli olmak-

ta ve sonraki ihtiyaç doğmaktadır.5 

Maslow bu beş ihtiyaç grubunu yüksek ve düşük düzey-

li olmak üzere ikiye ayırır. Fizyolojik ve güvenlik ihtiyaçlarını 

düşük düzeyli, diğerlerini ise yüksek düzeyli olarak tanımlar. 

Yüksek düzeyli ihtiyaçlar sadece kişiye değil aynı zamanda dış 

faktörlere de bağlıdır. 

Özellikle düşük düzeyli ihtiyaçların giderilmesi sürecin-

de yüksek düzeyli ihtiyaçların etkisi de görülür. Ev ve şehir 

mimarisi, yeme ve içme alışkanlıkları sosyal ve kültürel çevre-

nin etkisi altındadır. İnsanlar oturarak veya masada yerken 

aynı zamanda bazı sosyal veya kültürel ihtiyaçlarını da gide-

rirler. 

b. Nefsin Güçleri 

Çok eski çağlardan beri, insanı hareket etmeye yönelten 

güçler hakkında tartışmalar yapılagelmiştir. Platon (ö. MÖ 

347), Aristoteles (ö. MÖ 323) ve Galen (ö. MS 210) gibi filozof-

lar insanları belirli bir yönde hareket etmeye sevk eden potan-

siyel güçleri hakkında teoriler geliştirmiş, daha sonra gelen 

düşünür ve bilim adamları konu hakkında eleştiriler ve katkı-

lar yapmışlardır.6  Genel kabul gören ilkeye göre, belirli bir 

durumdan (mevcut denge) arzulanan duruma (yeni denge) 

doğru hareket etmeyi sağlayan güç insanda öz olarak vardır ve 

                                                           
5 Maslow, Motivation and Personality, 54; ve açıklamalar için 47-55. 
6 Özturan, Ethostan Ahlaka, 31-78. Özturan eserinde ahlak hakkında 

çalışmalar yapan düşünürler ile bunların eserlerinin İslâm dünyasına 

intikali ve alınma şekli hakkında ayrıntılar verir. Ayrıca nefsin 

güçlerinin alımlanması ve benzetmelere dair de ayrıntılı tasnifler 

yapar. Bkz. Özturan, Ethostan Ahlaka, 155-171. 
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davranıştaki değişim mevcut gücün potansiyeline doğru hare-

ketiyle gerçekleşir. 

Gerçekte nefsin (ruhun) güçleri sınıflandırmasının temel-

leri platona dayanır.7 Daha sonraları Aristotales konuyla ilgi-

lenmiş, görüşlerini nefse dair müstakil olarak kaleme aldığı 

Nefs Üzerine (Peri Psükhes) adlı eserinde ayrıntılı incelemiştir.8 

Daha sonraları Kindi (ö. 252/866), Razi (ö. 313/925), Farabi (ö. 

339/950) ve İbn Sina (ö. 428/1037) gibi düşünürler Platon (ö. 

MÖ 347) ve Aristoteles’in (ö. MÖ 323) iddiaları üzerinden tar-

tışma yaparlar. 

Bütün bu birikimler üzerine Yahya İbn Adi (ö. 364/965), 

İbn Miskeveyh (ö. 421/1030), Nasiruddin Tusi (ö. 672/1274), 

Celaleddin Devvani (ö. 908/1502) ve Kınalızade Ali Efendi (ö. 

979/1572) gibi bilginler de eserlerinde, insanların varlık ve ihti-

yaçlarıyla doğrudan ilgilenmiş ve farklı tasnifler yapmışlardır.9 

Bu tasniflerde kullanılan merkezi kavram “nefsin güçleri” ol-

muştur. Nefsin güçleri insan davranışını yönlendiren güdüler-

dir.  

                                                           
7 Eflatun, Devlet, s. 129-130 (439); Platon, Devlet, s. 140-141 (439) 
8 Özturan, Ethostan Ahlaka, 156. 
9 Nefsin güçleriyle ilgili üçlü tasnif ahlak yazarları tarafından farklı 

şekilde kavramlaştırılır. Ancak bütün açıklamalar ve örnekler 

aynıdır. Geçekte İslâm bilginlerinin yaptığı bu tasnif çok eskilere 

dayanır. Yahya b. Adi, Platon’un tasnifini benimser. Platon nefsin 

güçlerini şehvani(arzu), gazabi(öfke) ve natık(düşünce) olmak üzere üçe 

ayırır. İbn Miskeveyh ve Kınalızade de bu tasnifi benimser. 

Nasiruddin Tusi ise Aristo’nun nebati, hayvani ve insani nefs üçlü 

tasnifi üzerinden kavramlaştırma yapar. Diğer Müslüman 

düşünürler de bu iki kaynaktan hareket eder ve farklı kavramlar 

kullanarak üçlü tasnifi benimserler. Yahya b. Adi, Tezhibü’l-Ahlak, 

Giriş XXXVIII ve 14-26; Nasiruddin Tusi, Ahlak-ı Nasıri, 35-37. 
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Nasiruddin Tusi Aristotelesçi geleneğe uygun olarak 

nefsin güçlerini “nebati”, “hayvani” ve “insani” olmak üzere üçe 

ayırır:10 

 Bitkisel (Nebati) nefis: Bu nefsin beslenme, büyüme ve 

üreme olmak üzere üç gücü vardır. 

 Hayvani nefis: Gerçekte bu irade gücüdür; algı gücü ve 

hareket etme gücü olmak üzere ikiye ayrılır. Organizmanın algı 

gücü de iki yönde gerçekleşir. Birincisi beş duyu organıyla algı-

lanan uyarıcılar; ikincisi de hayal etme, hatırlama ve vehim 

gibi duygulardır. Hareket etme gücü ise fayda ve hazzın peşin-

den gitmek (arzu veya şehvet) veya zarardan kaçınmak, ken-

dini korumak (öfke) yönlerinde ortaya çıkar. 

 İnsani nefis: Bu güç düşünme ile özdeştir; dış ve iç du-

yular yoluyla gelen verilerden hareketle tümel ve kavramsal 

düşünebilme gücüdür. 

Kınalızade Ali efendi de Tusi’yi takip eder, aynı kavram-

larla sınıflandırma yapar. Ona göre şeref ve noksanda birbi-

rinden farklı üç güç vardır: En aşağısı behimi (vahşi, kendini 

kontrol edemeyen), ortası sebu’i ve en üstünü de meleki… 11 

 İştah veren lezzetlere sürükleyen; yeme, içme ve cin-

sellik gibi hususlara meyletmeye vasıta olan behimi nefis 

 Makam, üstünlük, tasallut, intikam ve gazap kuvvet-

lerinin kaynağı olan sebu’i nefis, 

 Temyiz ve idrak kuvvetinin kaynağı olan meleki nefis. 

Bu tür sınıflandırmalara İbn Miskeveyh’in ardılı sayılabi-

lecek pek çok düşünür de yer verir. Ancak bu sınıflandırmalar 

özgün olmayıp, önceki düşünürlerin tekrarından ibarettir. 

Hepsi farklı kavramlar kullanarak ama üçlü sınıflandırmayı 

                                                           
10  Tusi, Ahlak-ı Nasıri, 35-37; Sunar, İbn Miskeveyh ve Yunan’da ve 

İslâm’da Ahlaki Görüşler, 42. 
11 Kınalızade, Ahlak-ı Alai, Türkiye Yazma Eserler Kurumu, 122-146; 

Kınalızade, Ahlak-ı Alai, Klasik, 68-76; Kınalızade, Ahlak (Ahlak-ı Alai), 

86 ve 95-96. 
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tekrar etmiştir. Bunlara göre organizma “hayvani güçler”, “vahşi 

güçler” ve “meleki güçler” olmak üzere üç tür güdüye sahiptir:12  

 Hayvani güçler: Bedeni arzuların gerçekleşmesi, yeme 

ve içme gibi beslenme, cinsel ilişki, zevk veren diğer şeyleri 

isteme gücü. 

 Vahşi güçler: Öfke, tehlikeler karşısında tedbir alma ve 

atılganlık, başkalarına egemen olma, yücelme ve her türlü şe-

ref ve itibarı kazanma ihtiyacı 

 Meleki güçler: Düşünme, ayırt etme ve muhakeme 

yapma gibi güçler. 

Bu güçler insanın bedeninde potansiyel olarak vardır ve 

içten veya dıştan gelen uyarıcıya bağlı olarak harekete geçer. 

Bu güçlerin belirli oranda gerçekleşmesi doğaldır. Belirli bir 

oranın altında veya üstünde gerçekleşmesi ise hem birey hem 

de toplum için zararlı sonuçlar doğurabilir.  

Diğer yandan bu güçlerin itidal içinde gerçekleştirilmesi 

toplumsal adalet için zorunludur. Dostluk ve barış, ülfet içinde 

yaşama, başkalarına saygı ve başka yaşamlara hoşgörü, hakka 

ve hakkaniyete bağlılık, başkalarının derdine ortak olma (şef-

kat), iyilik ve şükür, doğru ve dürüst olma, sevgi ve güven için 

adalet ve hikmet, dolayısıyla bu güçlerin ölçülü tatmini önem-

lidir. 

2. İHTİYAÇLAR VE NEFSİN GÜÇLERİ SINIFLANDIRMASI 

ÜZERİNE TARTIŞMA 

Maslow’un geliştirdiği teori insanların yaratılıştan var 

olma, hayatını sürdürme, neslini devam ettirme ve iktidar ol-

ma gibi ihtiyaç ve arzu içinde olduklarına vurgu yapar. Başka 

bir ifadeyle, Maslow’un ihtiyaç tasnifi insanların biyolojik var-

lığının sürdürülmesi üzerine odaklanır ve bireyi esas alır. Sos-

                                                           
12 Adi, Tezhibü’l-Ahlak (Ahlak Eğitimi), 14; İbn Miskeveyh, Tezhibü’l-

Ahlak (Ahlak Eğitimi), 32-33; Kınalızade Ali Efendi, Ahlak (Ahlak-ı 

Alâî), 95-96. 
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yal ihtiyaçlar, aidiyet veya sevgi ihtiyacı gibi gerekler de ger-

çekte toplum içindeki bireyle ve onun güçlenme arzusuyla 

ilgilidir.  

Diğer yandan, Maslow ihtiyaçların tatmin edilmesi ko-

nusuna herhangi bir ölçü ve sınır getirmez. İnsanın arzu ve 

isteklerinin tatmin edilmesini serbest bırakır. Hatta bireyi be-

lirli davranışlara doğru motive ederken, ihtiyaçlar ne kadar 

çok tatmin edilirse o kadar iyidir. Bu açıdan, Maslow’un yak-

laşımında, insanın sosyal normlara ve özellikle ahlaki değerle-

re bağlılığı zayıftır.  

Gerçi birey ihtiyaçlarını belirli oranda tatmin ettikten 

sonra, daha sonraki ihtiyacına yönelecektir ama yine de her bir 

ihtiyacın daha fazla tatminine mani bir durum yoktur. Maslow 

en azından merhamet, iyilik yapma, öteki için fedakarlık ve 

toplumun gelişimine katkı gibi insanların manevi niteliğini 

göz ardı eder. 

Maslow’un İhtiyaçlar Hiyerarşisi Teorisi insanların ihtiyaç 

ve arzularını ayrıntılı ve derinlemesine analiz etmiş, kendi 

içinde tutarlı kavramsal bir çerçeve oluşturmuştur. Bu teori 

sadece ihtiyaçların analizini ve hiyerarşisini tanımlamakla 

kalmaz, uyarıların şekillendirilmesi yoluyla davranışları etki-

lemeyi ve hatta değiştirmeyi mümkün kılar. 

Diğer yandan İbn Miskeveyh ve ardıllarına göre Mas-

low’un hiyerarşisinde yer alan ihtiyaçlar ile arzu ve istekler 

birbirinden ayırt edilmelidir. İhtiyaçlar sonsuz değildir, sınır-

lıdır. Onlara göre sonsuz olan arzu ve isteklerdir. Dolayısıyla 

sınırlı olan ihtiyaçlarla sonsuz olan isteklerin tatmin edilme-

sinde meleki/akli güçler vasıtasıyla ölçü ve sınır konulmalıdır. 

Aksi halde, ölçüsüz ve sınırsız tatmin çabası kötülüğün kayna-

ğı olacaktır. Çünkü, “iyi davranmak için yalnızca bir şey yap-

mak yetmez, bunu gerektiği gibi yapmak önemlidir. Yani ku-
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ralları iyice belirlenmiş bir tercihe göre hareket etmeli, yalnızca 

itki ya da tutkuyla değil.”13  

Ayrıca İbn Miskeveyh ve ardılları konuyu insan doğası-

nın bir niteliği olarak ele almakta ve insan ihtiyaçlarından da-

ha kapsamlı tartışmaktadır. Özellikle vahşî ve meleki güçler 

tanımı biyolojik ihtiyaçların üzerinde ve daha kapsamlı bir 

içeriğe sahiptir. Bu açıdan Maslow’un hiyerarşisinin hayvani 

güçler ile vahşi güçlerin bir kısmında yer alan güdüleri kapsa-

dığı iddia edilebilir. 

Maslow’un hiyerarşinin en üstüne koyduğu kendini ger-

çekleştirme ihtiyacı ise egemenlik, farklı ve üstün olma gibi vah-

şi güçler ile meleki güçlerin kesişme noktasında düşünülebilir. 

Ancak bu ihtiyaç nitelik olarak oldukça farklıdır: İnsanın iç 

dünyasını dışa yansıtması, sanat ve estetik güdülere sahip ol-

ması beşeri bir güçtür. Maslow bu gücü tanrısal bir özellik 

olarak insanın çevresini etkilemek için içsel bir güdü ve ba-

ğımsız yaratıcı bir güç olarak görür. Bu özelliği ile kendini 

gerçekleştirme ihtiyacı geleneksel yaklaşımda hiç yer almaz. 

İnsan ihtiyaçlarının tatmin edilmesine ölçü ve sınır koy-

mayan Maslow’a karşın, İbn Miskeveyh ve ardılları ihtiyaçlara 

yüzeysel yaklaşmış, derinlemesine analizlerden kaçınmış ve 

ihtiyaçların tatmin edilmesinin sonuçlarına ve işlevine hiç de-

ğinmemişlerdir. 

İbn Miskeveyh, Tusi ve takipçilerinin sınıflandırması or-

ganizmadaki bir eksikliği belirten ihtiyaçtan çok yaratılışta var 

olan (mevcut ve potansiyel) güçler üzerine odaklanır. Ayrıca 

sınıflandırmada bütün çabalar bu güçlerin kontrol altına alın-

masına yoğunlaşır. Yani, güçler herhangi bir uyarıcıya gerek 

olmaksızın mevcuttur ve birey bu güçleri gerçekleştirmek için 

sonsuz bir arzuya sahiptir. İnsan hazcıdır; kendi arzusunu ve 

zevk veren şeyleri gerçekleştirme, elem ve acıdan kaçınma 

                                                           
13 Segur, İçimizdeki ülke (Kişver-i Derun), s.105 
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konusunda sınır tanımaz. Hatta başkalarına haksızlık etmek-

ten ve kendi çıkarları için diğerlerine acı vermekten kaçınmaz. 

Öyleyse, bu güçleri gerçekleştirme sürecinde nefs denetim 

altında tutulmalıdır. 

3. İNSAN İHTİYAÇLARINA BÜTÜNCÜL YAKLAŞIM 

Yaratılışta insanda var olan güçlerin tasnifi ile Mas-

low’un teorisi dikkate alınarak, yeni bir sınıflandırma yapmak 

mümkündür. 

Maslow’un hiyerarşisi olduğu gibi kabul edilmiş, ancak 

kendini gerçekleştirme ihtiyacı, tıpkı geleneksel tasnifte oldu-

ğu gibi ele alınmıştır. Başka bir ifadeyle, Maslow’un kendini 

gerçekleştirme ihtiyacı, yetkinleşme güdüsü olarak kavramlaş-

tırılmış, ancak farklı bir içerikle tanımlanmıştır. Yetkinleşme 

güdüsü içeriği de özünde düşünce ve estetik ihtiyaçlarını kap-

sar. Buna göre insanın doğası gereği sahip olduğu güdüler; beş 

temel ihtiyaç ve üç ayrı güç olarak sınıflandırılabilir:  

Maslow’un teorisindeki beş temel ihtiyaç, hiyerarşik olarak;  

 Fizyolojik ihtiyaçlar 

 Güven ve güvenlik ihtiyaçları 

 Sevgi ve aidiyet ihtiyacı 

 Saygı ve itibar görme ve gösterme ihtiyacıdır ve 

 Kendini gerçekleştirme ihtiyacıdır. 

İnsan doğasının sahip olduğu güçler ise yeni bir kavram-

laştırma ile: 

 İlkel (şehevi) güdüler: Bu güdüler öznel ve fizyolojiktir; 

beslenme, yiyecek, içecek, cinsellik ve her çeşit zevk verici ba-

sit ihtiyaçlar, güven ve güvenlik içinde olma, 

 Sosyal güdüler: Özneler arası güdülerdir; akraba ve ar-

kadaşlık, işbirliği, öfke ve tehlikeler karşısında atılganlık, ma-

kam sahibi olmak ve egemenlik, yücelme ve her çeşit şerefi 

kazanma, sevgi, saygı gösterme ve görme ihtiyaçları, 
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 Yetkinleşme güdüleri: Bu güdüler ise hem öznel hem 

de özneler arasıdır; akılla ve derin duygularla ifade edilir. 

Doğru düşünme, öğrenme, anlama, ayırt etme (temyiz), estetik 

ve sanata yönelme, olayları idrak etme ve irade ihtiyacı olmak 

üzere üçe ayrılabilir. 14 

Burada tanımlanan ihtiyaç ve güdülerin birbirinden ayrı 

ve farklı olduğu düşünülmemelidir. Gerçekte tanımlanmaya 

çalışılan bu ihtiyaçlar ve güçler gerçekte aynı güdülerin iki 

yüzüdür. 

Bu üç temel güdü birbirinden ayrı, aşağıdan yukarıya 

hiyerarşik olarak sıralanmış, ancak karşılıklı etkileşim içinde-

dir; birisi insan doğasına zarar verecek şekilde güçlenirse, öte-

kilere de zarar verir. Bazen biri ötekinin fiilini yok eder.  

Nefsin güçleri ve ihtiyaçlar insanın doğasıyla ilgilidir. Bu 

güçlerin kullanımı ve ihtiyaçların giderilmesi hem bir zorunlu-

                                                           
14 Yukarıdaki dipnotta belirtildiği gibi, İslâm ahlak düşünürleri bu 

tasnifleri yaparken, hayvani (behimi, şehevi), vahşi (sebu’i, yırtıcı) ve 

meleki güçler veya nebati, hayvani ve insani güçler şeklinde 

kavramlaştırırlar. Bu kavramlaştırma bitkiden Tanrıya uzanan bir 

çizgi içinde insanı yerleştirme çabasını ve insanda hepsinden bazı 

özellikler bulunduğunu ima eder. Ancak bu yaklaşım aynı zamanda 

meleklerin de akli melekeleri olduğunu kabul etmek sonucunu 

doğurur. Bu tasniflerin ilk ve orijinal kaynağı olan Antik Yunan 

filozofları cismi olmayan varlıkları akli varlık olarak görüyordu. 

Dolayısıyla melekler de cisme sahip olmadığından onlar da akli 

varlık olarak kabul ediliyordu, insan da bedeni yanında bir akla 

sahip olduğundan tamamen olmasa da kısmen bir akıl varlığıdır. 

Ancak akıl bir güdü müdür? Aklın, idrakin ve irfanın insana ait birer 

meleke olduğu tartışılmaz ancak güdü olup olmadıkları tartışılabilir.  

Bu endişeyle, çalışmamızda, bu güçlerin sadece insana ait olduğu 

düşüncesiyle akıl, düşünce ve estetiği kapsayacak şekilde yetkinleşme 

güdüsü demeyi daha uygun bulduk. Ayrıca bu hususu 

kavramlaştırma konusundaki katkılarından dolayı sayın Ahmet 

Okumuşa teşekkür ederiz. 
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luk hem de sorumluluktur. İhtiyaçların giderilmesi sürecinde 

toplumun değerleri, ahlak ve hukuk normları ve kültürel ter-

cihler devreye girer. İhtiyaçların tatmini doğru ve ölçülü bir 

şekilde giderilmesi kişiyi ahlakla bütünleştirirken, haksız ve 

ölçüsüz şekilde giderilmesi ahlaki değerlerden kopararak kişi-

sel zaafa dönüşür. 

Bu noktada insanın erdemli veya çirkin karşılanan tutum 

ve davranışları ihtiyaçların veya güçlerin varlık özünden veya 

niteliğinden değil, onların giderilme yönteminden kaynaklan-

dığı vurgulanmalıdır.15  Bu ise insanın biyolojik veya sosyal 

boyutundan çok ahlaki boyutuyla ilgilidir. Birey olarak insan 

bu ihtiyaçlarını tatmin ederken veya güçlerini kullanırken, akıl 

ve irfanın denetiminde ölçülü davranır ve itidal içinde olursa, 

toplum içinde hukuki ve ahlaki meşruiyetini artırır. 

Bu tasnif sadece biyolojik varlığın sürdürülmesi ile sınırlı 

değildir. Maslow’un beş kademede tanımladığı ihtiyaçların, bu 

yaklaşımda üç gruba ayrıldığı görülür. Fizyolojik ve güvenlik 

ihtiyaçları ilkel (şehevi) güdüler, itibar ve saygı görme/gösterme 

ihtiyaçları ise sosyal güdüler olarak gruplandırılmıştır. 

Bu ayrımda yetkinleşme güdüsü ayrı bir güç olarak kabul 

edilmiştir. Özellikle akıl insanı diğer canlılardan ayıran en 

önemli güçtür; sorumluluk sahibi olmak, doğruyu yanlıştan ve 

iyiyi kötüden ayırmak akılla mümkündür. Düşünce ve irfan, 

yani doğru düşünme, doğru anlama ve doğru bilme gücü; gü-

zel düşüne ve güzel yapma bütün ihtiyaçların erdem ve adalet 

çizgisinde gerçekleşmesi için nefsin diğer güçleri üzerinde 

kontrol ve yönetim sağlayabilir. Bu gücün olumlu ve yeterli 

düzeyde işlev görmesi hikmeti, başkalarına aynı gücün yansı-

ması halinde de adaleti doğurur 

İhtiyaçların yatay hiyerarşisini Maslow’un sınıflamasın-

dan ayırt eden önemli farklılıklardan biri yetkinleşme güdü-

                                                           
15 Davutoğlu, Duruş: Gençlerle Yüz Yüze, 267. 
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südür. Arzu ve ihtiyaçlar giderilirken düşünce, estetik ve irfa-

nın yönlendirici bir güç olması beklenir. Buna göre, ihtiyaçla-

rın tek başına giderilmesi hayvani bir çabadır, dolayısıyla ilkel 

ve sosyal ihtiyaçlar giderilirken belirli bir erdemlilik, gerçeği 

görebilme sezgisi, estetik ve güzellik de gözetilmelidir. 

Yaklaşım Maslow’un teorisindeki düşük seviyeli ihtiyaç-

lar ile sosyal ihtiyaçların birlikte giderilmesi düşüncesiyle ben-

zerlik göstermesine karşın akıllı ve erdemli davranışı bir zo-

runluluk olarak ortaya koymakta ve aşırılıklardan doğacak 

reziletleri insan ve toplum hayatından çıkarmaya çalışmakta-

dır. 

İlkel güdüler birey üzerinde çok baskın bir güçtür ve bu 

gibi ihtiyaçları için arzulu, çıkarcı, başkalarının hakkını gasp 

edici davranma eğilimi yüksektir. Bu alanda bireyin hazcı eği-

limi aşırılığın riskli sonuçlarını görmesine engel olabilir. Birey-

sel yanlışların ve pişmanlıkların önemli bir kısmı ilkel güdüle-

rin bu baskın gücüne boyun eğmek nedeniyledir. Bu tür ihti-

yaçların giderilmesinde akli güdülerin harekete geçmesi, itidal 

ve adaletin sağlanmasında önemli rol oynar. Çünkü akıl içsel 

ve dışsal uyarıcılara karşı nefsten daha bağımsızdır, hukuk 

dışına çıkmayı engelleyerek, makul olanı öğütler. İrfan ise top-

lumsal değerler, ahlak ve akl-ı selim sınırları içinde kalmaya 

sevk eder. 

Maslow’un kendini gerçekleştirme olarak tanımladığı yete-

neğin ve potansiyelin açığa çıkarılma ihtiyacı, insan hayatını 

idame ettirmede, diğer ihtiyaçlara kıyasla zorunluluk taşıma-

dığı varsayımıyla, düşünce, estetik ve irfanın uzantılarından biri 

olarak görülebilir. İnsanın kendi yetenek ve potansiyelini açığa 

çıkarması ve buna yönelik ihtiyacının çok az bir kısmını bile 

gidermesi onu mutlu edebilmektedir. Hiç gerçekleştirileme-

mesi durumunda bile sürekli bir mutsuzluk kaynağı oluştur-

mamaktadır. Dolayısıyla onun yerine yetkinleşme güdüsü daha 

makul bir tanımlama olarak görülebilir. Çünkü akıl sahibi ol-
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mayan bir insanın biyolojik yaşamı devam etse bile beşerî nite-

liklerini kaybedeceği kabul edilmelidir.  

İhtiyaçlar giderilirken hem mal ve hizmetlerin temini 

hem de tüketilmesi ve kullanılması sırasında bazı ilke ve ölçü-

lerin göz önünde bulundurulması gereği de ayrı bir güdü ve 

ihtiyaç olarak kabul edilmelidir. Bu güdüler sosyal hayatın 

düzeni, birlikte yaşama, barış ve mutluluk için zorunluluktur. 

İnsanlar sadece kendi asgari ihtiyaçları için çaba sarf etmezler, 

daha fazlası ve daha iyisi için de uğraşırlar. Refah ve bolluk da 

insanlar için güdüleyici faktörler arasındadır. Sahip olunan 

daha fazla güç, refah ve bolluğun bir ölçü içerisinde paylaşma-

sı hem kendilerine tatmin hem de başkalarına yardım ve katkı 

sağlar. Dolayısıyla insanlar ihtiyaçlarını tatmin ederlerken ya-

tay olarak derecelendirilebilecek farklı düzeylerde davranışlar 

sergiler. 

Başka bir ifadeyle bireyler ihtiyaçlarını tatmin ederken 

veya güçlerini kullanırken genelde üç farklı yöntemle hareket 

eder: Gerektiğinden az(tefrit), gerektiği kadar (itidal), gerekti-

ğinden çok (ifrat)… 

Bu açıklamalar ışığında insanların ihtiyaç veya güdüleri-

ne, üç yatay boyut eklemek gerekir. Bu boyutlar ihtiyaçların 

giderilmesi esnasında insanların üç türlü davranış içinde olabi-

leceklerini gösterir: Gereklilik (zaruret), yeterlilik (refah/itidal) ve 

aşırılık (ifrat/tefrit).16 

                                                           
16  İslâm bilginleri, (Cüveyni, Gazali ve Şatıbi gibi) insan 

davranışlarıyla ilgili farklı bir tasnif ve kavramlaştırma yapmaktadır: 

Zaruriyat, hâciyat, tahsiniyat ve kemâliyat gibi. Bu tasnif ve 

hiyerarşiyi daha çok insanın iç dünyasının derinliğini ve 

olgunluğunu ifade eden üçüncü bir boyut olarak görmek gerekir. Bu 

kavramların hepsi olumlu bir niteliği ifade eder ve takva sahibi bir 

insanın kendi iç dünyasındaki olgunluk seviyeleriyle ilgilidir. Bizim 

burada bahsettiğimiz boyutlar ise insanın varlığını idame ettirmek için 

ihtiyaç duyduğu mal ve hizmetin tüketiminin azlık-çokluk derecesine, 
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Yatay eksende yer alan ögeler, ihtiyaçları giderme dav-

ranışlarını derecelendirir. Herhangi bir ihtiyacın tatmin dere-

cesini düşük, yeterli ve yüksek gibi derecelerle sınıflandırır. 

Böylece davranışların toplum içindeki ahlaki konumu hakkın-

da bilgi verir.  

Yatay eksen grupları aşağıdaki gibi tanımlayabiliriz: 

 Gereklilik: Bir kişinin kendisi ve ailesi için insanca ya-

şamasını sağlayacak miktarda ihtiyaçlarını giderebilmesidir. 

Her birey için bu miktar zorunluluk olarak görülür. Daha azı 

onun biyolojik varlığını tehdit eder. 

 Yeterlilik: Zorunlu ihtiyaçlardan fazlasına sahip olma, 

refah ve servet içinde olma durumudur. Servet ve güç sahibi 

olmak desteklenir. Çünkü bunlar kişinin sosyal ihtiyaçlarını 

gidermek ve toplum içinde daha iyi bir konuma sahip olmak 

için kullanabileceği imkân ve fırsatlar sağlar. Ancak bu güç ve 

serveti ölçülü kullanmak, başkalarına egemenlik sağlama çabası 

içine girmemek ve denge ve itidal üzere davranmak gerekir. 

Yeterlilik bu güç ve imkânları hem kendisi hem de çevresi için 

kullanırken itidal ve ölçülü olmayı belirtir. 

 Aşırılık: Bir insanın sahip olduğu güç ve imkânları 

hem kendisi hem de çevresi kullanırken ya kısıtlaması (cimri-

lik) veya saçıp savurması (israf) durumudur. Bu davranışlar 

kınanır veya yapılması hoş karşılanmaz. 

                                                                                                                            

tüketim tercihlerinin sınırlarına işaret eder. Tanımlanan boyutlar dini 

bir boyut olmaktan çok, sosyolojik ve ahlakla ilgilidir. Sosyolojik 

boyut toplumun ve içinde yaşanılan grubun gelişmişliğiyle ilgilidir. 

Fizyolojik ihtiyaçlarını tatmin etmede zorlanan kişi için otomobil 

lüks bir araç iken, zengin ve gelişmiş bir toplumda pahalı bir marka 

otomobil ihtiyaç olarak tanımlanabilir. Ahlaki boyut ise zengin olan 

bir kişi kazancını fakir ve yetimlerle paylaşarak, başkalarının 

dertlerini dert edinen bir kişi onlara yardım edip merhamet 

göstererek, mutedil bir davranış göstereceği gibi, kendi kazancını hiç 

kimseyle paylaşmadan veya hiç kimseye iyilik yapmadan aşırı bir 

duyarsızlık içinde yaşayabilir.  
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Yatay eksen derecelemesinde asıl olan (itidal) yeterlilik-

tir. Yeterlilik ihtiyaç adı altında istek, arzu ve zevklerin peşinden 

koşmak yerine onlara egemen olmayı sağlayan dengeli ve ölçülü dav-

ranmak demektir. Yeterliliğin aşağısında kalan veya üstüne 

çıkan tatmin durumu hikmet ve adaletin dışına çıkmak de-

mektir. Çünkü, yeterli derecede tatmin edilemeyen ihtiyaçlar 

veya aşırılığa kaçan tatminler hem bedene zarar verir hem de 

hukuken ve ahlaken meşru ve doğru olanın dışına çıkmaya 

zorlar.  

İlkel güdüler için yeterlilik iffet ve cömertlik demektir. İffet 

aklın ve ahlakın doğru kabul ettiği ve uygun gördüğü davra-

nış tarzıdır ve kısaca akl-ı selim olarak da tanımlanabilir. İffet 

arasında utanma duygusu, zarafet, barışıklık, iyilik, şükür, 

düzen ve intizam, özgür davranma sayılabilir. Cömertlik ise 

aile efradının refahını sağlamak ve çevresinin geçimine katkıda 

bulunmak anlamına gelir. Başkasını kendine tercih etme, ba-

ğışlama, yardım elini uzatma, iyilik yapma ve toplum yararına 

işler yine cömertlik kapsamı içinde yer alır. İmkanı olduğu 

halde ailesini darda bırakacak kadar eli sıkılık (cimrilik), yada 

elindekini saçıp savurmak ve kontrolsüz harcamak aşırılık 

sayılır.  

Bir insanın kendisi ve ailesi için geçimini sağlayacak bir 

gelire sahip olması ve yeme içme konusunda endişe içinde 

olmadan yaşaması asgari bir ihtiyaçtır. Bu ihtiyacı ancak karşı-

layabilenler için, gelirinden akraba ve fakirlere pay ayırması 

beklenemez ve sorumlu tutulamaz. Ancak kendisi ve ailesi için 

gerekenden daha fazla geliri olanlar için çevresine yardım et-

mesi beklenen bir durumdur. Gerektiği yerlere yeterli ölçüde 

harcama yapmaktan kaçınmak (tefrit) da aklın ve ahlakın uy-

gun gördüğü ölçüyü aşarak ve uygun olmayan amaçlar için 

harcama yapmak da (ifrat) doğru değildir. Zengin bir kişinin 

savurganlık ve cimrilik yapması aşırılık sayılarak yasaklanır-

ken, ikisinin ortası kabul edilen cömertlik teşvik edilir. Başka 

bir ifadeyle, ilkel güdülerin aşırılığı bir yandan bedenin ihtiyaç 
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duyduğu bütün arzuları terk etmek, diğer yandan ise ölçüsüz 

bir şekilde arzu ve şehvetini tatmin etmektir. 

Sosyal güdülerin itidali hem şecaat hem de eşitlik, hoşgö-

rü ve başkalarına saygı olarak gelişir. Cesaret, doğruluk, mert-

lik demek olan şecaat öfke ve intikam duygularının akla bağlı 

kalması ve ona itaat etmesi durumu olarak açıklanabilir. Bura-

da şecaat aynı zamanda girişimcilik anlamı da taşır. Sosyal 

güdüler arasında vakar ve olgunluk, azim, sebat ve sabır, ölçü-

lü davranmak, fedakarlık, alçak gönüllülük de yer alır. Sosyal 

güdülerin aşırılığı kendine tanıdığı hakları başkalarına tanı-

mamak, çıkarcılık, cesaretin aşırı uçları olan korkaklık ile gözü 

karalık ve saldırganlık ve kendini beğenmedir. 

Akla dayanan yetkinleşme güdülerin yeterliliği ise hikmet 

ve adalettir. Hikmet akıl tarafından belirlenen ya da akıllı insa-

nın belirlediği orta yolu bulma (itidal) becerisidir.17  Hikmet 

eşyanın hakikatini kavramak, davranışların doğru ve güzel 

olanını yapmaktır. Adalet ise hakkaniyet ve eşitlik içerir; hak-

kaniyet herkesin hak ettiğini almasıyla gerçekleşirken, eşitliğin 

bozulması zulmü doğurur. Adalet kendisine ulaşılmasını 

amaçlayan erdemdir. Ayrıca bu erdem diğer insanlarla olan 

ilişkileri düzenlediği için en önemli erdemdir.18 Bu açıdan di-

ğer erdemlerin ifrat ve tefriti varken sadece adaletin ifrat ve 

tefriti olmaz. Adalet arayışı gerçekte insan doğasında vardır. 

Ancak insanlar kendi haklar için adalet beklentisi içindeyken, 

kendi arzu ve öfke güçleri nedeniyle başkalarının haklarına 

tecavüz edebilir.19 İnsanların hakkının verilmemesi (cevr) ya 

da haksızlık yapılması (zulüm) ancak yetkinlik güdülerinin 

itidali ile ortaya çıkar. Bu güdüler doğru, iyi ve güzel düşün-

me; çabuk anlama ve öğrenme, akli güdülerin diğer boyutları-

dır. Aşırılıkları ise cerbeze (hile ve kurnazlık, münasebetsiz 

                                                           
17 Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, 49. 
18 Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, 107. 
19 Dinçer, Kamu Yönetimi Adabı, 116. 
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mizah ve alay etme, maskaralık) ile ahmaklık (doğru ve güzel 

olanı yanlış ve kötüden ayırt edememe) olarak tanımlanabilir. 

Bütün bu çabalar kişisel ve toplumsal adaletin sağlanması 

amacına yöneliktir. Doğru olanla yanlış olanın, toplumun uygun 

bulup desteklediği davranışlarla aksinin ayırt edilmesi ancak 

itidal ve adaletle sağlanabilir. Yukarıda açıklanan iki farklı boyu-

tu; güdülerin dikey hiyerarşisi ile güdülerin tatmin edilme yön-

temini ve derecesini tek tablo üzerinde gösterebiliriz: 

 İhtiyaçlar 
Gereklilik 

(Zaruret) 

Yeterlilik 

(Rfah/İtidal) 

Aşırılık  

(İfrat/Tefrit) 

İLKEL 
GÜDÜLER 

1. FİZYOLOJİK 

 
2. GÜVEN ve  

 GÜVENLİK 

Kendisinin 

ve ailesinin 

ihtiyaçlarını 

karşılayacak 

kadar gelir 

temin etme, 

barınma ve 

sağlık şart-

ları 

İffet (utanma 

duygusu, akl-ı 

selim, ), 

Cömertlik (çev-

resiyle paylaşa-

bileceği gelir 

seviyesi, daha 

iyi güvenlik 

imkânı), Sabır 

ve Kanaat 

Cimrilik, Aç 

gözlülük, 

İsraf, 

Başkalarının 

hakkına teca-

vüz, 

Zahitlik, 

SOSYAL 
GÜDÜLER 

3. AİDİYET ve 

 SEVGİ 

 
4. SAYGI ve 

İTİBAR GÖRME  

 

Vatandaşlık 

ve örgüt 

üyesi olma, 

akraba ve 

arkadaşlık, 

işbirliği, iş 

veya meslek 

sahibi olma, 

makam ve 

mevkii 

sahibi olma, 

itibar görme 

ve başarı 

 

Şecaat (Cesaret 

ve girişim), 

Hoşgörü, Kabul 

etme/edilme 

İyilik, Doğru-

luk, 

Fedakârlık, 

Azim, Tevazu, 

Vefa Merhamet, 

Muhabbet, 

 

Zulüm ve 

haksızlık, 

Haset, 

Yalancılık, 

Korkaklık, 

Gözü karalık, 

Çıkarcılık, 

İkiyüzlülük, 

Kibir, 

 

YETKİN-
LEŞME 

GÜDÜLERİ 

5. KENDİNİ 
GERÇEKLEŞ-

TİRME  

Düşünme,  

Bilgi, an-

lama, öğ-

renme, 

Birey olma, 

temyiz, 

yetenek ve 

güçlerini 

kullanma 

Hikmet,  

Hakkaniyet ve 

Eşitlik, 

Akıl yürütme, 

mantık 

Doğru ve güzel 

düşünme 

Estetik ve sanat 

Aklını kullan-

mama ve başka-
larına tam 

teslimiyet, 

Aklını kötüye 
kullanma ve 

hilecilik (cerbe-

ze), 
Kötülük ve 

zulüm 

Meczupluk,  

 

Tablo: Dikey ve Yatay Eksende İhtiyaç ve Güdüler Kaynak. 

Maslow, Motivation and Personality, 35-46. Yahya b. Adi, Tezhibü’l 
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Ahlak (Ahlak Eğitimi), Giriş XLVI; İbn Miskeveyh, Tezhibü’l-Ahlak 

(Ahlak Eğitimi), 32-33; Tusi, Ahlak-ı Nasıri, 35-37; Kınalızade Ali 

Efendi, Ahlâk-i Alâî (Ahlak), 94-134’den yararlanarak hazırlanmıştır. 

İhtiyaçların hiyerarşik sıralaması insanların doğuştan var 

olan güdü ve dürtülerini tanımlamaya ve tasnif etmeye çalışır-

ken, yatay düzlem onlar tatmin edilirken normatif bir şekilde 

kişiye ahlak kurallarına uymayı tavsiye eder. 

Diğer yandan ihtiyaçların giderilme sürecinde birey dav-

ranışlarının belir bir yöne sevk edilmesi çabalarına da sınır 

getirecektir. Böyle insanların güdülenmesi de yeterlilik (itidal) 

ölçüsünde kullanılma sorumluluğunu doğurur. 

Sonuç 

Sonuç olarak ister ihtiyaç, isterse güdü kavramı üzerin-

den açıklansın, insanoğlu hayatını idame ettirebilmek ve baş-

kaları karşısında güç ve itibar kazanmak için bir takım dürtü 

ve güdülere bağlı olarak yaratılmıştır. Bu güdüler içsel (itki) 

veya dışsal uyarıcılarla (tutku) harekete geçmekte ve insan 

davranışlarının nedenini oluşturmaktadır. 

Maslow güdüleri harekete geçiren itkileri ihtiyaç olarak 

tanımlamış ve kapsamlı bir sınıflandırma yapmıştır. İhtiyaçlar 

hiyerarşisi giderilmesi gereken kişisel eksiklikleri mantıklı bir 

çerçeve içinde sıralamış ve onları daha iyi kavramamızı sağ-

lamıştır. Hatta bu yönüyle uyarıcıları betimleyerek davranışla-

rı etkileme imkanı da sunmaktadır. Ancak ihtiyaçların tatmin 

yöntemleri ve tatmin edilme derecesi hakkında herhangi bir 

ölçü koymaktan uzaktır. Kişisel ve toplumsal dengeyi bozacak 

tatmin çabaları hakkında bir tavsiyede bulunmaz. 

Halbuki ihtiyaçların kapsamı ve içeriği kadar onların 

tatmin edilme derecesi ve yöntemi de önemlidir. 

İbn Miskeveyh ve ardılları ise yaptıkları tasniflerde insan 

güdülerinin tatmin edilme yöntemi üzerinde durmuş ve insan-
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ları sınır tanımayan istek, arzu ve egemenlik çabalarını ahlaki 

değerlerle kontrol etmeye çabalamıştır. 

Önerdiğimiz model ise Maslow’un hiyerarşisinde belirti-

len hangi ihtiyaçların, İbn Miskeveyh ve ardılları tarafından 

nasıl tatmin edilmesi gerektiği düşüncesi ile birlikte ele alınmış 

ve üçüncü bir boyut olarak ihtiyaçların tatmin edilme (oranı) 

miktarını derecelendirmiştir. Daha açık bir ifadeyle, önerilen 

modelde Maslow’un cevap verdiği “Ne”, İbn Miskeveyh ve 

ardıllarının açıkladığı “Nasıl” soruları yanında, farklı tatmin 

edilme derecesi için “Ne kadar” veya “Ne oranda” sorusuna 

da cevap vermeye çalışılmıştır.  

Gerçekte bir birey ihtiyaçlarını gidermek ve güçlerini 

kullanmak için, belirli bir yerindelik ve olgunluk içerisinde 

davranması durumunda hem daha çok tatmin olur hem de 

içsel ve dışsal olarak hareket ve davranışlarında meşruiyet 

kazanır. Ayrıca bu ihtiyaçlarını giderirken de başkalarının da 

aynı ölçüler içerisinde kalmasını bekler. Ahlak ve meşruiyet 

sınırlarını koruyarak tüketmek hem bireyin hem de toplumun 

kemale (olgunluğa) ulaşması ile sonuçlanır. 

Sınırların dışına çıkılması durumunda ise sadece kişisel 

zaaflar ve toplumsal sorunlarla karşılaşılmaz, aynı zamanda 

ahlaki veya hukuki sorunlarla karşılaşılır. 
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dokya Meslek Yüksek Okulu Yayınları, 2014. 

Aristoteles, Nikomakhos’a Etik, çev. Furkan Akderin, İstanbul: 

Say Yayınları, 2015. 

Davutoğlu, Ahmet, Duruş̧: Gençlerle Yüz Yüze, İstanbul: Küre 

Yayınları, 2017.  

Dinçer, Ömer, Siyasetnâmeleri Yeniden Okumak: Bir Yönetim Bi-

limci Gözüyle Geleneksel Siyasi Düşünce, İstanbul: Klasik yayınları, 

İkinci Baskı, 2019. 

Dinçer, Ömer, Kamu Yönetimi Adabı: Geleneğin İzinde Modern Bir 

Siysetname, İstanbul: Klasik yayınları, İkinci Baskı, 2020. 

Eflatun, Devlet, Çev. Sabahattin Eyüpoğlu ve M. Ali Cimcoz, 

İstanbul: Remzi Kitabevi, 1975.  

Eren, Erol, Örgütsel Davranış ve Yönetim Psikolojisi, İstanbul: Be-

ta Yayınları,1998. 

I ̇bn Miskeveyh, Ahlak Eg ̆itimi (Tehzibü’l-Ahlak), Çevirenler: 
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ABDÜLMUHSİN B. MUHAMMED EŞ-ŞÎHÎ VE  

HZ. ÂİŞE’NİN DÜZELTTİĞİ HADİSLERE DAİR CÜZ’Ü 

Mehmet EREN* 

Giriş 

Kendisiyle evlendikten sonra yaklaşık dokuz yıl Medi-

ne’de Rasûlullah (a.s.) ile birlikte yaşayan Hz. Âişe bu süre 

zarfında kazandığı ilmi birikim sayesinde Hz. Peygamber’in 

vefatından sonra kırk yedi sene boyunca bilhassa hadis-sünnet 

alanında insanların müracaat ettiği önemli bir kaynak olmuş-

tur. Kur’an’ı ve sünneti iyi bilmesi, hadislerin-sünnetin anla-

şılmasında ilmi tenkit ölçülerini ortaya koyması ve görüşleri 

için kıyas başta olmak üzere içtihat yöntemlerini kullanması 

onun dini ilimlerdeki yüksek derecesinin delilleridir. Ayrıca o, 

hadislerin ve dini hükümlerin illet ve sebeplerini, hangi mak-

sat ve maslahatlara binaen varit olduklarını iyi bilen sahabi-

lerden biridir. 

Hz. Âişe’nin dünya kadınları arasındaki üstün konumu 

hakkında Süleyman Nedvi’nin şu cümlesi kanaatimizce gayet 

isabetli bir tespittir: “Beşeri tarihin sayfaları, hayatı boyunca 

dini ve hukuki görevlerini hiç aksatmama ve yüce bir ahlak, 

güzel-düzgün bir yaşayış üzere olmanın yanı sıra bütün ilmi 

görevlerini yerine getirme, tebliğ ve talim emanetini en güzel 

ve kâmilen ifa etme, siyasî ve içtimai meselelerde hissedilir 

bariz bir rol oynama gibi meziyetleri şahsında toplayabilen Hz. 

                                                           
* Prof. Dr., Necmettin Erbakan Ü. Ahmet Keleşoğlu İlahiyat Fakültesi 
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Âişe’den başka herhangi bir kadını örnek göstermeden aciz-

dir.”1 

Muhaddisler sahabe döneminden itibaren hadisin iki 

kısmına da -yani hem isnadına, hem de metnine- önem verip 

özen göstermişlerdir. Bilindiği gibi, sahabe zamanında henüz 

isnad ve ona dair problemler söz konusu değildi. Dolayısıyla 

Hz. Âişe’nin yaptığı istidrakler hadislerin metnine ve muhte-

vasına yönelik olması yönüyle önemlidir. Sahabe nesli Hz. 

Peygamber’e ait olmayan bir bilginin ona nispet edilerek sün-

net sayılmasının önüne geçmek için hadis naklinde gereken 

hassasiyeti göstermiştir. Aynı hassasiyet sonraki nesillerde de 

devam ederek neticede Hadis Usulünde senede ve metne dair 

bazı kaideler oluşmuştur. 

Hz. Âişe tenkit ve tashih faaliyetinde bulunan sahabiler 

arasında hiç şüphesiz ilk sıradadır. Bazı hadisleri sahip olduğu 

ilmi birikimle eleştirip onlardan yanlış ve eksik bulduklarını 

düzeltme görevini yerine getirmiştir. Onun çoğu sahabe, bir-

kaçı da tâbiîn neslinden bazı kişilerin naklettikleri hadislere ve 

verdikleri fetvalara yönelik yaptığı birçok düzeltmesi yani is-

tidrâkleri vardır. Söz konusu faaliyetin Hadis alanında yaptığı 

önemli hizmetlerinden biri olduğu söylenebilir. Nitekim bu 

istidrakler üzerine hem Arap dünyasında, hem de ülkemizde 

çeşitli akademik çalışmalar yapılmıştır.  

Biz bu çalışmada, kısaca Hz. Âişe’nin hadisçiliği ve istid-

rakleri üzerinde duracağız. Peşinden istidrakte bulunduğu 

rivayetleri ilk defa müstakil bir cüzde toplayan Abdülmuhsin 

eş-Şîhî ile Cüz’ü hakkında detaylı bilgi vereceğiz. Daha sonra 

söz konusu Cüz’den örnek rivayetlerin incelemesini yapacağız. 

Nihayet bu Cüz’ün Zerkeşî’nin konuya dair el-İcâbe adlı eseri-

                                                           
1  Süleyman en-Nedvî, Sîretü’s-seyyide Âişe ümmi’l-müminîn (r.a.), 

Arapça çev. ve thk. Muhammed Rahmetullah Hâfız en-Nedvî, 

Dâru’l-Kalem, Dimaşk 2003, 1. bs., s. 356.  
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nin ana malzemesini oluşturması meselesini araştırıp değer-

lendireceğiz.  

A. HZ. ÂİŞE’NİN HADİSÇİLİĞİ VE İSTİDRAKLERİ  

1. Hadisçiliği 

Hz. Âişe, kendisiyle evlendikten sonra yaklaşık dokuz 

yıl Medine’de Rasûlullah (a.s.) ile birlikte yaşamıştır. Bu süre 

zarfında kazandığı ilmi birikim sayesinde Hz. Peygamber’in 

vefatından sonra kırk yedi sene boyunca hadis-sünnet alanın-

da insanların müracaat ettiği önemli bir kaynak olmuştur. Öy-

le ki, aralarında râşid halifelerin de bulunduğu büyük sahabi-

ler bile pek çok problemin hallinde bilgisine başvurmuştur. 

Dolayısıyla sünnet ve hadislerin sonraki nesillere aktarılma-

sında önde gelen sahabilerden biri olduğunda şüphe yoktur. 

Sahip olduğu üstün zekâsı, ilmi birikimi ve fıkhî melekesi sa-

yesinde Kur’an-ı Kerîm’i ve Rasûlüllah’ın (a.s.) sünnetini iyi 

bilen ve doğru anlayan hanım sahâbîlerin başında gelir. O, bu 

iki kaynaktan öğrendiği hususları hayatı boyunca etrafında 

bulunan insanlara öğretme ve açıklama gayreti içinde olmuş-

tur.  

Hz. Âişe çok hadis rivayet eden sahabilerden biridir.2 

Yüz sekiz hanım sahabinin rivayet ettiği tekrarsız toplam ha-

dis sayısı bin civarında iken, onun tek başına tekrarsız rivayet 

ettiği hadis sayısı yedi yüze yakındır. 3  Kendisinden rivayet 

nakleden talebelerinin sayısı iki yüz civarındadır. Ondan en 

çok rivayet nakleden erkek yeğeni Urve b. ez-Zübeyr olup er-

kek ravilerin naklettiği hadislerin üçte birini o rivayet etmiştir. 

Otuz dört kadın ravisi içinde ondan en fazla rivayet nakleden 

                                                           
2  Buhârî ile Müslim’in naklettiği 297 hadisinin 174’ü müttefakun 

aleyh, 54’ü sadece Sahîh-i Buhârî’de, 69’u da yalnızca Sahîh-i 

Müslim’de bulunmaktadır.  
3 Sehal Deniz Kotan, “Öğrenen-Öğreten-Uzmanlaşan Model Şahsiyet: 

Âişe Validemiz”, Mü’minlerin Annesi Hz. Âişe Uluslararası Sempozyum 

(29-30 Nisan 2016 Sivas) Bildirileri, Sivas 2017,  s. 182. 
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Amra bint Abdirrahman olup kadın ravilerin naklettiği hadis-

lerin üçte birini o rivayet etmiştir.4  

Hz. Âişe’nin ibâdât, muâmelât, ahlâk ve savaş hukuku 

gibi konularda birçok âyetin tefsirini yaptığı bin civarında ri-

vayeti olduğu söylenmektedir. Tekrarlar dâhil toplam 2210 

rivayeti olduğuna göre, neredeyse bunların yarısının tefsirle 

alakalı olması onun tefsir ilmindeki derecesini göstermesi ba-

kımından önemlidir.5 Sahîh-i Buhârî’deki rivayetlerinin toplam 

sayısı mükerrerlerle birlikte 791 olup yoğunluk bakımından 

ibadetlerden (en fazla hac bölümündedir) sonra sırayla şu üç 

bölüm gelir: Tefsir, Megâzî, Nikâh.6 Ayrıca onun Hz. Peygam-

ber’in aile hayatı ve ev halkıyla ilişkilerine dair rivayetleri 

Müslümanların aile hayatlarını şekillendirdiği hadislerin bü-

yük bir kısmını oluşturur. Dolayısıyla hemen her konuda riva-

yetinin bulunması Hz. Âişe’nin zengin bir hadis-sünnet biri-

kimine sahip olduğunu göstermektedir.  

Hz. Aişe’nin terbiyesinde yetişip ilminden çok istifade 

eden, kendisinden çok sayıda hadis ve bilgi nakleden önemli 

talebeleri vardır. Kadın talebeleri içinde Amra bint Abdirrah-

man, erkekler içinde ise yeğenleri Urve b. Zübeyr ile Kasım b. 

Muhammed onların başında gelir. Nitekim Süfyan b. Uyeyne 

şöyle demiştir: “Hz. Aişe’nin en sağlam hadisleri Amra, Kâsım 

ve Urve tarafından rivayet edilenlerdir.”7 Bu üç kişiden sonra 

erkek talebelerinden Ebû Seleme (b. Abdirrahman b. Avf) ile 

Mesrûk b. el-Ecda‘ el-Kûfî, kadın talebelerinden de Safiyye 

                                                           
4 Zeynep Genç, “Hz. Âişe’nin Ravileri ve Rivayet Metodu”, RTE Ü. 

İlahiyat Fakültesi Dergisi, 9 (2016), s. 155-156, 180.  
5 Hatice Görmez, Hz. Âişe’nin Tefsir Rivâyetleri, Ankara Ü. SBE. Tefsir 

Anabilim Dalı yüksek lisans tezi, 2006, s. 34. 
6 Neriman Velioğlu, Hz. Âişe’nin Hadis İlmindeki Yeri ve Metin Tenkidi 

Yöntemleri, Fatih Ü. SBE. Temel İslâm Bilimleri Anabilim Dalı yüksek 

lisans tezi, 2014, s. 55.  
7  Bâcî, Süleyman b. Halef, et-Ta‘dîl ve’t-tecrîh, thk. Ebû Lübâbe 

Huseyn, Dâru’l-Livâ’, Riyad 1986, III, 1293. 
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bint Şeybe, Gülsüm bint Amr el-Kureşiyye, Âişe bint Talha ve 

Muâze bint Abdillah el-Adeviyye sıralanır.8 Böylece Hz. Âişe, 

hem bizzat kendisi ve hem de yetiştirdiği öğrencileri vasıtasıy-

la Müslüman kadınların ilimle meşgul olmaları gerektiğini 

hiçbir tereddüde mahal bırakmayacak şekilde ortaya koymuş-

tur.9 

Hz. Âişe hadis ve sünnete dair geniş bilgisiyle meşhur 

olmuştur. Bilhassa Hz. Peygamber’in özel hayatıyla ilgili olan-

lar olmak üzere sadece ondan gelen bazı hadisler vardır. Saha-

be nesli çözümü zor bir mesele yahut anlayamadığı bir hadis 

ile karşılaştığında ona müracaat eder ve mutlaka onun bir bil-

gisi olduğunu görürdü. Ebû Musa el-Eşarî (r.a.) bu hususu 

şöyle ifade etmiştir: “Rasûlüllah’ın ashabı olan bizler, he ne 

zaman anlamakta zorlandığımız bir hadisi Hz. Âişe’ye soracak 

olsak, mutlaka o hadis hakkında sahip olduğu bir bilgiye şahit 

olurduk.”10 Ebû Seleme b. Abdirrahmân da şu tespitte bulun-

muştur: “Rasûlüllah’ın sünnetlerini Hz. Âişe’den daha iyi bi-

len, görüşüne ihtiyaç olduğunda görüşünde ondan daha fakih 

olan, âyetlerin sebeb-i nüzulünü ve ferâiz meselelerini ondan 

daha iyi bilen birini görmedim.”11  

2. İstidrâkleri 

Önceden telif edilmiş bir eserde görülen eksikleri ta-

mamlayıcı olarak yapılan çalışmalar için “istidrâk” ve “müs-

tedrek” terimleri kullanılır. Hz. Âişe’nin rivayetlere yönelik 

istidrakleri ise, eksik görülen hususları tamamlama anlamında 

değildir. Bilâkis o, bazı sahabilerin naklettikleri hadis metinle-

rinde düştükleri hataları, yanlışları, unutmaları ve yanlış an-

                                                           
8 Nedvî, s. 322-325. 
9 Mustafa Fayda, “Âişe”, DİA, İstanbul 1989, II, 204. 
10  Tirmizî, “Menâkıb”, 62 (3883). Tirmizî, “hasen-sahih bir hadis” 

demiştir. 
11 İbn Sa‘d, Muhammed, et-Tabakâtü’l-kübrâ, thk. M. Abdülkâdir Atâ, 

Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, Beyrut 1990, II, 286. 



 

164 

 

lamaları düzeltmeye yönelik istidraklerde bulunmuştur. Yapı-

lan hataları konuyla ilgili gördüğü âyetler, sabit hadisler ve 

ilmi birikimine göre düzeltme faaliyetinde bulunmuştur. Bu 

faaliyet için son asırlarda ve bilhassa günümüzde “metin ten-

kidi” terimi kullanılır.  

Burada istidrak ile kastedilen, raviye bir hadis metnini 

iyi belleyemediği yönünde itiraz ederek zikrettiği metinde 

hata ettiğini söylemektir. İstidrak yapan kişi bazen o hadisin 

doğru şeklini açıklar, bazen açıklamaz. İstidraklerinde bazen 

konuyla ilgili âyetlere, bazen de iyi bildiği hadislere dayanır.  

Bilindiği gibi ravi kaynaklı hatalardan korunmak için 

hadisleri iyi araştırmak (tesebbüt) gerekir. İnsan olmalarının 

gereği olarak sahabi raviler de bazen zapt kusurlarından ötürü 

tenkit edilir. Zaten sahabe nesli hadis rivayetinde dikkatli ol-

maya büyük önem verip birbirlerinin hatalarını düzeltmeye 

gayret etmişlerdir. Hatasız olduklarını iddia etmemişler, 

bilâkis ilmi emaneti yerine getirmek ve bildiğini gizlememek 

için söz konusu düzeltmeleri yapmışlardır. Düzelten kişinin 

hata edenden daha üstün olması da gerekmez. Herkes hatası-

nın düzeltilmesini gönül hoşluğuyla kabul eder. Zira bilir ki, o 

düzeltme kendisinin iyiliği ve hadis rivayetinde dikkatli olma-

sı için yapılmıştır.  

Kuşkusuz Hz. Âişe, Rasulüllah’a en yakın olan sahabe-

nin başında gelir. Dolayısıyla bilhassa özel hayatı olmak üzere 

onu en iyi bilenlerden biridir. Allah’ın kendine bahşettiği üs-

tün zekâ ve hafıza gücü sayesinde Kur’an’ı ve sünneti iyi bil-

diği gibi, bilemediği yahut anlayamadığı hususları bizzat Hz. 

Peygamber’e sormak suretiyle öğrenmiştir. Sahip olduğu bu 

üstün özellikler ve zengin birikimi sayesinde nass bulunmayan 

meselelerde yaptığı içtihatlarla fakih sahabilerin meşhurların-

dan biri olmuştur. Dolayısıyla Kur’an ile sünneti iyi bilmesi ve 

şeriatın maksatlarına vakıf olması Hz. Âişe’nin yaptığı istid-
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raklerde isabet oranını artırmıştır. Ama bu husus tabii ki onun 

içtihatlarında hiç hata etmediği anlamına gelmez. 

İstidrâkleri genellikle Hz. Âişe’nin sahip olduğu ilave 

bilgi yahut içtihadına dayalı olarak metinde yaptığı düzeltme-

leri, farklılıkları, tek kaldığı veya reddettiği hususları ihtiva 

eder. O, hadislerin baş veya son tarafının yahut esbâb-ı vüru-

dunun iyi bilinmemesinden kaynaklanan hataları düzeltirken 

sahabi ravisi için “yanıldı”, “unuttu”, “hadisin baş tarafını 

nakletmeyip sonunu nakletti” gibi ifadeler kullanarak İslâm 

dünyasında tenkit zihniyetinin gelişmesine öncülük etmiştir.  

Hz. Âişe’nin istidrakte bulunma sebepleri başlıca şu üç 

grupta toplanabilir:12  

a) Muhalefet (ters düşme): Kur’an’a, sabit-mahfuz sünne-

te-hadise, görgü tanığının rivayetine muhalefet, sahabinin 

verdiği fetvanın olayı bizzat yaşayanın rivayetine ters düşme-

si.  

b) Hata, yanılma, unutma ve mana rivayetinin söz konu-

su olması. 

c) İlgili hadis hakkında bilgisi olmama veya onun nesh 

edildiğinden haberi olmama.  

Hz. Âişe kendisine göre Hz. Peygamber’e nispeti doğru 

olmayan söz konusu hadislere şu üç hususun birinden ötürü 

itiraz etmiştir: Rivayette bulunan bir kusur, ravinin hata yap-

ması, Hz. Peygamber’in kastının başka olması. Bu üç husus da 

neticede ravilerin hadis metininde yaptığı hatalardan kaynak-

lanır.  

Sahabe arasında birbirinin rivayetlerini düzeltme yaygın 

bir uygulama olup normal karşılanırdı. Zira gerçeği bilen biri-

                                                           
12 İbrahim Berekât Avvâd bu konuda “Esbâbü istidrâki’s-sahâbe alâ 

bazıhim fî rivâyeti metni’l-hadîsi’n-nebevî” (Dirâsât, Ulûmü’ş-şerîa 

ve’l-kânûn, el-mücelled 41, el-aded 2, 2014, s. 1229-1253) adlı makaleyi 

yazmıştır. 
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nin onu söylemeyip saklamasının büyük mesuliyeti vardır. Bu 

yüzden her zaman ilgili hadisi daha iyi bilenin bilgisine müra-

caat edilirdi. Düzeltmede bulunma muhatabı yalancılıkla it-

ham etme olmayıp bilâkis hadisi tahammül (öğrenme) veya 

eda (nakletme) esnasında hata ettiğini belirtmek için yapılırdı. 

Her birinin yegâne amacı, dini bilgileri korumak ve ilmi ema-

neti yerine getirmekti. Nitekim Hz. Ömer ile oğlu Abdullah b. 

Ömer’den nakledilen bir hadis üzerine Hz. Âişe: “Sizler (bu 

hadisi) bana elbette yalan söylemeyen ve yalanla itham edil-

meyen iki kişiden naklediyorsunuz. Ne var ki, kulak işitirken 

bazen hata edebilir” demiştir 13 Bir rivayette de İbn Ömer için 

şöyle der: “O, tabii ki yalan söylemez, ancak unutmuş veya 

hata etmiş.”14  

Hz. Âişe’nin hadislere başka bir söz karışmaması için 

gösterdiği çaba ve onların lafzen zapt edilmesi konusunda 

gösterdiği hassasiyeti sahabiler arasında bilinmekteydi. Dola-

yısıyla sahabe hadisler hakkında şüpheye düştüğünde veya 

ihtilaf ettiğinde onun hakemliğine başvurmuştur. O, yeğeni 

Urve b. ez-Zübeyr’e şöyle demiştir: “Ebû Hüreyre’nin yaptığı-

na bakar mısın? Gelip odamın yanına oturuyor, (Dinle ey oda 

sakini! Dinle ey oda sakini diyerek) yüksek sesle Hz. Peygam-

ber’den hadisler aktarmak suretiyle onları bana dinletiyor. Ben 

ise, o esnada nafile namazda oluyorum. Daha namazımı bitir-

meden kalkıp gidiyor. Şayet ona yetişebilseydim kendisine 

şunu söyleyecektim: ‘Rasûlüllah (a.s.) sizin yaptığınız gibi 

cümlelerini böyle hızlı bir şekilde peşi peşine söylemezdi. (Bi-

lakis o konuşurken şayet birisi söylediği kelimeleri saymak 

istese onları sayabilirdi).”15 

                                                           
13 Müslim, “Cenâiz”, 22 (929). 
14 Müslim, “Cenâiz”, 27 (932). 
15 Buhârî, “Menâkıb”, 23 (IV, 168); Müslim, “Fezâilü’s-sahâbe”, 160 

(2493); “Zühd ve rekâik”, 71 (2493).  
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Demek ki, Ebû Hüreyre nakledeceği hadislerden bazıla-

rını Hz. Âişe’nin sözlü yahut sükûti onayından geçirmek isti-

yor. Anlaşıldığı kadarıyla Hz. Âişe duyduğu hadislere dair bir 

itirazda bulunmamış, ama Ebû Hüreyre’nin çok sayıda hadisi 

kısa sürede hızlı bir şekilde peşi peşine söylemesini eleştirmiş-

tir. Zira bu yöntem, cümleleri ve kelimeleri birbirine karıştır-

ma, ilaveli veya eksik aktarma gibi problemlere sebep olabilir. 

Urve b. ez-Zübeyr’in “yeryüzünden ilmin kaldırılmasına 

dair hadisi” Abdullah b. Amr’dan kendisine nakletmesi üzeri-

ne Hz. Âişe bunu imkânsız görüp garipseyerek: “Hz. Peygam-

ber’i böyle buyururken duyduğunu gerçekten sana söyledi 

mi” diye sorar. Bir sene sonra Urve’ye: “Abdullah b. Amr bu-

raya gelmiş. Ona uğra, kendisiyle aşağıdan-yukarıdan konu-

şup fark ettirmeden sana ilim hakkında zikrettiği o hadisi sor” 

talimatını verir. Urve onunla görüşüp kendisine sorduğunda, 

Abdullah ona hadisi ilk defasında söylediği gibi zikreder. Ur-

ve’nin gelip durumu bildirmesi üzerine Hz. Âişe şöyle der: 

“Onun doğru söylediğini zannediyorum. Zira hadise ne bir 

ilave yapmış, ne de bir eksiltmede bulunmuş.”16 

Rasûlüllah’ın hicri 9. yılda kesilmek üzere Mekke’ye 

gönderdiği kurbanlıklar (hedy) için takılar ördüğünü, Hz. 

Peygamber’in o zaman ihramlı olmadığını belirten Hz. Âişe, 

İbn Abbâs’ın “Mekke’ye kurbanlık gönderen kişinin ihrama 

girmiş sayılacağı” görüşünün yanlış olduğunu söylemiştir. İbn 

Şihâb ez-Zührî şu tespitte bulunur: “Bu meselede insanların 

zihnindeki karışıklığı gideren ve onlara Hz. Peygamber’in 

sünnetini açıklayan ilk kişi Hz. Âişe olmuştur… İnsanlar onun 

bu görüşünden haberdar olunca uygulamada onu esas alıp İbn 

Abbâs’ın fetvasını terk etmişlerdir.”17  

                                                           
16 Müslim, “İlim”, 14 (2673). 
17 Beyhakî, Ahmed b. el-Huseyn, es-Sünenü’l-kübrâ, thk. Muhammed 

Abdülkâdir Ata, Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, Beyrut 2003, V, 382 (10191). 
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İstidrakleri incelendiğinde Hz. Âişe’nin geniş bilgi, ince 

anlayış, doğru düşünce, isabetli tenkit, güzel tartışma ve anın-

da hatırlama gücüne sahip olduğu görülür. Tabiî ki o, bu dü-

zeltmelerin bir kısmını kendi bilgisine ve içtihadına göre yap-

mıştır. Dolayısıyla bazılarında isabet, bazılarında hata etmesi 

söz konusudur. Zaten içtihadi meselelerde sahabe arasında 

görüş ayrılıkları olabilmektedir. 

Ayrıca Hz. Peygamber’i yakından tanıyan birisi olarak 

Hz. Âişe eleştirilerinde bazen kişisel kanaatine ve tahminine 

dayalı yorumlar da yapabilmiştir. Dolayısıyla “Hz. Peygamber 

böyle dememiştir, dese dese şöyle demiştir” anlamındaki dü-

zeltmeleri şahsi yorumu olması ihtimalinden ötürü selef âlim-

leri tarafından tasvip ve kabul görmemiştir. Özellikle aynı ha-

dis hakkında kendisinden farklı izahların gelmiş olması veya 

ona atfen bazı zayıf haberlerin nakledilmiş olması bu ihtimali 

kuvvetlendirir.18  

Ebû Bekir el-İsmâîlî (ö. 371/982) şöyle demiştir: “Hz. Âi-

şe’nin anlayışı, zekâsı, çok rivayet bilmesi, kapalı-ince ilmi 

bahislerdeki uzmanlığı hususları müsellem olup bunlara on-

dan fazla sahip olan yoktur. Ne var ki şu da bir gerçek: Sikanın 

rivayetini reddetmek ancak benzeri bir nasla mümkün olabilir. 

Yani o benzeri nassın tenkit edilen hadisin neshine veya tahsi-

sine yahut aklen imkânsızlığına delalet etmesiyle.”19  

3. İstidrakte bulunduğu kişi ve rivayet sayısı  

Hz. Âişe’nin istidrâklerini toplayan Zerkeşî’nin (ö. 

794/1392) el-İcâbe adlı eserinden toplam istidrâk sayısı yetmiş 

bir olarak tespit edilmiştir. İsmi belirtilerek istidrâk yapılmış 

kişilerle altmış rivayetin dağılımı şöyledir: Ebû Hüreyre’ye on 

                                                           
18  Bünyamin Erul, Hz. Âişe’nin Sahâbeye Yönelttiği Eleştiriler, Otto, 

Ankara 2012, s. 391. 
19 İbn Hacer, Ahmed b. Ali, Fethu’l-bârî şerhu Sahîhi’l-Buhârî, Dâru’l-

Marife, Beyrut 1379, VII, 304.  
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bir, İbn Ömer’e on, Ömer ve İbn Abbas’a sekizer, Câbir b. Ab-

dillah, Ebû Saîd el-Hudrî ve Abdullah b. ez-Zübeyr’e ikişer, 

diğer on beş sahabi ile iki tabiiye birer. Geri kalan on bir istid-

rak ise, sahabenin geneline yöneltilmiştir. Yetmiş bir istid-

râkten otuzu rivayetlere, on beşi fetvalara, yedisi uygulamala-

ra aittir. Geriye kalan on dokuz istidrâkin on yedisi Hz. Âi-

şe’nin sorulara vermiş olduğu cevaplardan, ikisi de yorum ve 

tavsiyelerinden oluşmaktadır. Yaptığı yetmiş bir istidrâkte Hz. 

Aişe’nin kullandığı kriterlere bakılacak olursa, bunlardan seki-

zinin Kuran’a, otuz ikisinin Sünnet’e, on altısının Hadis’e, do-

kuzunun akıl ve kanaatine, sekizinin tarihe, üçünün de Arap 

diline arz etme şeklinde olduğu görülür.20  

Süyûtî (ö. 911/1505), Zerkeşî’nin el-İcâbe’sini Aynu’l-İsâbe 

adıyla ihtisar etmiştir. Onda Hz. Âişe’nin istidrakte bulunduğu 

on yedi kişi ve toplam kırk beş rivayetin dağılımı şöyledir:21 

                                                           
20 Erul, s. 19. İstidrâklerin toplam sayısı yetmiş bir iken, kriterlere 

göre yapılan dağılımda her nedense toplam sayı yetmiş altı olmakta-

dır. Dolayısıyla ya toplam istidrâk sayısı yetmiş altıdır ya da kriter 

dağılımdaki sayılarda hata söz konusudur.    
21  Bu liste Aynü’l-İsâbe’nin sonundaki fihristten (s. 83-86) 

hazırlanmıştır. Kitapta toplam rivayet sayısı elli üç olsa da aynı 

konuda olanlar birleştirildiğinde sayı kırk beşe düşmektedir. Ayrıca 

dördüncü rivayet yanlışlıkla Hz. Âişe’nin Abdullah b. Ömer’e 

istidraki yapılmış, doğrusu Abdullah b. Amr b. el-Âs’a istidrakidir. 

Zerkeşî’nin kitabında Hz. Âişe’nin istidrâkte bulunduğu kişi (24 kişi) 

ve istidrâk sayısı (74 istidrâk) daha fazladır. Süyûtî onların bir 

kısmını kitabına almamıştır. Nitekim 49. rivayetin sonunda: 

“Zerkeşî’nin zikrettikleri burada sona erdi. Onun zikrettiği bazı 

şeyleri de hazfettim, zira onlar istidrâk türünden değildir” 

demektedir (s. 76). Sonra da Zerkeşî'nin zikretmediği dört rivayeti 

ilave etmiştir (s. 76-78). Bu dört rivayet aslında iki rivayettir. 

Mehmed S. Hatiboğlu ilk rivayetin istidrâk sayılamayacağını, ikinci 

rivayetin de Zerkeşî’nin kitabında bulunduğunu (Ebû Hüreyre’ye 

istidrak başlığının 11. hadisi) belirtmiştir (bk. “Hazret-i Âişe’nin 

Hadis Tenkitçiliği”, Ankara Ü. İlahiyat Fakültesi Dergisi, 1973, XIX (1), 
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Ebû Hüreyre (12), Abdullah b. Ömer (10), Abdullah b. Abbâs 

(4), Abdullah b. Amr b. el-Âs (1), Ömer b. el-Hattâb (1), Abdul-

lah b. Mesûd (1), Ali b. Ebî Tâlib (1), Ebû Saîd el-Hudrî (1), 

Câbir b. Abdillah (1), Ebü’d-Derdâ’ (1), el-Berâ’ b. Âzib (1), 

Abdullah b. ez-Zübeyr (1), Şeybe b. Osman (1), Fâtıma bint 

Kays (2), Hz. Peygamber’in hanımları (1), Mesrûk (1), el-Âliye 

(1), Genele yönelik (4). 

Zerkeşî’nin el-İcâbe’sinde bulunan Hz. Âişe istidrâkleri 

üç grupta toplanabilir:22  

a) Hz. Âişe’ye nispeti sahih olanlar (hadis kaynaklarında 

sahih senedlerle bulunanlar)  

b) Hz. Âişe’ye nispeti sahih olmayanlar (herhangi bir se-

bepten ötürü zayıf olanlar) 

c) Sahabenin fetvalarına ve fıkhi görüşlerine yönelik 

olanlar (bunlar hadis istidrâki sayılmaz)  

Ayrıca, Hz. Âişe’nin bazı âyetlerin tefsirine dair yahut is-

tidrâk olmaksızın diğer rivayetlere ters düşen bazı rivayetleri 

daha vardır ki, Süyûtî bunları istidrâk kapsamında saymadığı 

için hazfetmiştir.  

Hz. Âişe ve diğer sahabilerin hadislere yönelik yaptıkları 

istidrâklerde daha çok Kur’an’ı ve sabit sünneti esas aldıkları 

görülmektedir. Dolayısıyla itirazların çoğunda “Allah’ın kitabı 

ve Rasûlüllah’ın sabit sünneti bize yeter” anlayışının hâkim 

olduğu görülmektedir.  

                                                                                                                            

59-74, s. 62, dn. 10). Hatiboğlu, “ilk rivayetin istidrâk sayılamayacağı 

görüşünü” Mübârekpûrî’nin: “Ön kolun en çabuk pişme özelliği, 

onu sevme sebeplerinden biridir’ de denmiştir. Bu durumda Ebû 

Hüreyre hadisi ile Hz. Âişe hadisi birbirine ters düşmez” (Tuhfetü’l-

Ahvezî, V, 464) izahına dayandırmıştır.  
22  Geniş bilgi ve misaller için bk. Yâsir eş-Şimâlî, “Nakdü’l-metn 

inde’s-sahâbe: Dirâse fi’stidrâkâti’s-seyyide Âişe (r.a.)”, Mü’temer: es-

Sahâbe ve’s-sünne en-nebeviyye, Amman November (Kasım) 2012, s. 16-

25. 
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Şu hususa da dikkat çekmek gerekir: Senedlerinde bulu-

nan zayıflıktan ötürü bazı rivayetlerin Hz. Âişe’ye nispeti sa-

hih değildir. Zerkeşî bu türden rivayetlere de kitabında yer 

vermiştir. Hâlbuki onlar Hadis ilminin kuralları açısından is-

tidrâk türünden sayılmaz. 

Hz. Âişe’nin hadisçiliği ve istidrâklerine dair bu bilgiler-

den sonra şimdi onun istidrâklerini bir cüzde toplayan ilk mu-

haddis Abdülmuhsin eş-Şîhî’nin biyografisi ve cüzü üzerinde 

durmak istiyoruz.  

B. ABDÜLMUHSİN B. MUHAMMED EŞ-ŞÎHÎ  

1. Kimlik bilgileri 

Ebû Mansûr Abdülmuhsin b. Muhammed b. Ali b. Ah-

med b. Ali b. Şühdânke eş-Şîhî el-Bağdâdî. Bu kimlik bilgileri-

ne göre, künyesi Ebû Mansûr, adı Abdülmuhsin, baba adı 

Muhammed olup sonraki isimler yukarı doğru dedeleridir. 

“Şîhî” nisbesiyle ve “İbn Şühdânke” diye bilinir.23  

Tüccar olup çok seyahat etmesiyle meşhurdur. “Büyük 

âlim, muhaddis, müfîd, çok seyahat eden, doğru sözlü, Mâlikî 

fakihi” vasıflarıyla tanıtılır. “Bağdâdî” nisbesi Bağdat’ın Nas-

riyye mahallesinden,24  Haleb’in köylerinden “Şîha”ya nispet 

olan “Şîhî” nisbesi de babası Muhammed o köyden olduğu 

için verilmiştir. İbnü’l-Adîm (ö. 660/1262) bu köye “Şîhu’l-

Hadîd” dendiğini belirtip Yusuf b. Esbât’ın oralı olduğunu 

söyler. 25 Bazı kaynaklarda “Kazzâz” (ipek tüccarı) lakabı zik-

                                                           
23 İbn Asâkir, Ali b. el-Hasen, Târîhu Dimaşk, thk. Amr b. Ğarâme el-

Amravî, Dâru’l-Fikr 1995, 36/485, şahıs no: 4210. 
24  Zehebî, Muhammed b. Ahmed, Siyeru a‘lâmi’n-nübelâ, Dâru’l-

Hadîs, Kahire 2006, 14/174, şahıs no: 4502; a.mlf., Târîhu’l-islâm, thk. 

Beşşâr Avvâd Marûf, Dâru’Garbi’l-İslâmî, Beyrut 2003, 10/629, şahıs 

no: 317. 
25 Zehebî, Târîhu’l-islâm, 10/631; Yâkût el-Hamevî, İbn Abdillah, Mu-

cemü’l-büldân, Dâru Sâdir, Beyrut 1995, 3/379 (Şîha adlı diğer yerlere 
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redilir.26 Bu durumda tüccar vasfı açıklanmış olup eş-Şîhî’nin 

ipek ticaretiyle iştigal ettiği anlaşılmaktadır. 

Semânî (ö. 562/1167), Abdülmuhsin eş-Şîhî’yi şöyle tanı-

tır: “(Ebü’l-Abbâs Ahmed b. Saîd eş-Şîhî’nin kızının oğludur). 

Tüccar olup Irâk, Şam ve Mısır diyarında hadis yazarak riva-

yet etmiştir. Hadislere ünsiyeti olup çok hadis toplamıştır. 

478/1085 yılında Bağdat’ta öldü. Ben onun öğrencilerinden 

hadis yazdım.”27  

Abdülmuhsin Şam ve Mısır’a seyahat ederek oralarda bir 

grup muhaddisten hadis sema etmiştir. Sûr şehrinde iken Ebû 

Bekr el-Hatîb’den (ö. 463/1071) çok rivayet almıştır. Onu 

Şam’dan Irâk’a (Bağdat) götürdüğü için el-Hatîb kendi hattıyla 

yazdığı Târîhu Bağdâd nüshasını ona hediye edip şöyle demiş-

tir: “Şayet yanımda bu kitaptan daha kıymetli bir şey olsaydı, 

mutlaka o şeyi ona hediye ederdim.” el-Hatîb eserlerinde on-

dan “Abdullah” ismiyle rivayette bulunmuştur. “Abdullah” 

da denen Abdülmuhsin sika, iyi ve dindar bir zattı.28 

                                                                                                                            

dair de bilgi var). Ebü’l-Hasen Ali b. el-Mufaddal el-Makdisî (ö. 

611/1214) ise, Abdülmuhsin eş-Şîhî’nin Kûfe halkından olup Mısır 

diyarına bir seyahat yaptığını söylemiştir (İbn Nâsıriddîn, Muham-

med b. Abdillah, Tavzîhu’l-Müştebih, thk. Muhammed Naîm el-

Arkasûsî, Müessesetü’r-Risâle, Beyrut 1993,  5/37).  
26 Semânî, Abdülkerim b. Muhammed, el-Ensâb, thk. Abdurrahman b. 

Yahya el-Muallimî, Dâiretü’l-Maârifi’l-Osmâniyye, Haydarâbâd 

1962, 8/212; İbn Mâkûlâ, Ali b. Hibetillah, el-İkmâl, Dâru’l-Kütübi’l-

İlmiyye, Beyrut 1990, 4/482; İbn Nokta, Muhammed b. Abdilganî, 

İkmâlü’l-İkmâl, Câmiatü Ümmi’l-Kurâ, Mekke 1410, 3/302. 
27  Semânî, 8/210; krş. İbnü’l-Esîr, Ali b. Muhammed, el-Lübâb fî 

tehzîbi’l-Ensâb, Dâru Sâdir, Beyrut ts., 2/220-221.  
28 İbnü’l-Cevzî, Abdurrahman b. Ali, el-Muntazam fî târîhi’l-ümem ve’l-

mülûk, Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, Beyrut 1992, 17/34. İbnü’l-Cevzî, 

Abdülmuhsin’e “Abdullah” da dendiğini ve el-Hatîb’in eserlerinde 

ondan bu isimle rivayette bulunduğunu belirtmişse de, biz başka bir 

kaynakta bu hususu tespit edemedik. 
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Ebü’l-Ferec Gays b. Ali’nin kendisine doğum tarihini 

sorması üzerine Abdülmuhsin şu cevabı vermiştir: “421/1030 

senesinde (Receb ayı) doğdum. İlk sema tarihim de 427/1036 

yılıdır.” Yani daha altı yaşında iken hadis sema etmeye başla-

mıştır. 16 Cümâdelûlâ 489/12 Mayıs 1096’da Pazartesi günü 

vefat edip Salı günü Bâbu Harb kabristanına (anne dedesi 

Ebü’l-Abbâs Ahmed b. Saîd eş-Şîhî’nin yanına) defnedilmiş-

tir.29 Bazı kaynaklarda ölüm tarihi hatalı olarak 487/1094 ve 

478/1085 şeklinde geçmektedir.  

2. Yakınları ve Hemşerileri 

Abdülmuhsin eş-Şîhî’nin yakınları ve hemşerilerine dair 

kaynaklardan tespit edebildiğimiz “Şîhî” nisbeli on kişi ve 

haklarında verilen bilgileri şöyledir:  

1. Ebü’l-Abbâs Ahmed b. Saîd eş-Şâmî. Abdülmuhsin’in 

anne dedesidir. Bağdat’ta ikamet edip orada hadis rivayet et-

miştir. Sika, salih, dindar, güzel ahlaklı biriydi. Kadılar nez-

dinde şahitlik görevi yapardı. Sonra bu görevi bırakmıştır. 

406/1015 yılının Zülkade ayında ölmüş ve Bâbu Harb kabrista-

nına defnedilmiştir. Zeval ve namaz vakitlerini bilme hakkın-

da küçük bir eseri vardır. Ebû Tâlib Muhammed b. Ali b. el-

Feth el-Harbî ondan hadis rivayet etmiştir.30 

2. Ebü’l-Huseyn Abdullah b. Ahmed b. Saîd el-Bağdâdî. 

Abdülmuhsin’in dayısıdır. Mısır’da Ebü’l-Hasen Ali b. Abdi-

laziz et-Tâhirî’den hadis rivayet etmiştir. Orada Ömer b. Ab-

dilkerim er-Rüâsî ondan hadis sema etmiştir. İbn Mâkûlâ (ö. 

475/1082) bu Ebü’l-Huseyn’i Mısır’da görmüştür. Şîhî’nin tale-

belerinden Ebü’l-Fazl İbn Nâsır: “O, hocamız Abdülmuhsin el-

Kazzâz’ın dedesidir. İbnü’l-Uşârî ondan zevali bilmeye dair 

                                                           
29 İbn Asâkir, 36/487; İbnü’l-Cevzî, 17/34.  
30  el-Hatîb el-Bağdâdî, Ahmed b. Ali, Târîhu Bağdâd, thk. Beşşâr 

Avvâd Marûf, Dâru’Garbi’l-İslâmî, Beyrut 2002, 5/283; krş. Semânî, 

8/213; İbn Nâsıriddîn, 5/38. 
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kitabını rivayet etmiştir” der. Ancak verdiği bu bilgi yanlıştır. 

Zira Ebü’l-Huseyn Abdülmuhsin’in dedesi değil, dayısıdır. 

Bahsedilen kitap da ona ait olmayıp Abdülmuhsin’in dedesi 

Ebü’l-Abbâs’ın eseridir.31  

3. Ebü’l-Fazl Mesûd b. Muhammed eş-Şîhî. Abdülmuh-

sin’in kardeşidir. 480/1087 dolayında vefat etmiştir.32  

4. Abdülmuhsin’in Âliye adında bir kız kardeşi olup 

Ebü’l-Mamer el-Ensârî ondan rivayet etmiştir.33  

5. Ebü’n-Necm Bedr b. Abdillah eş-Şîhî. Abdülmuhsin’in 

azatlı kölesidir, tüccar olup defalarca Dimaşk’a gelip gitmiştir. 

9 Ramazan 532/21 Mayıs 1138’de Cumartesi gecesi vefat edip 

Bâbu Harb kabristanında efendisi Abdülmuhsin’in yanına 

defnedilmiştir. 34  Semânî (562/1167) şöyle der: “Abdülmuh-

sin’in hizmetçisi ve azatlı kölesi olan Bedr b. Abdillah eş-Şîhî 

er-Rûmî efendisinden Bağdat’ta çok hadis dinlemiştir. Abdül-

musin sonra onu azat etmiştir. Dolayısıyla ona nispetle “Şîhî” 

nisbesini almıştır… Biz Bağdat’ta bu Bedr’den bazı hadis cüz-

leri yazdık. O, 532/1138 yılının Ramazan ayında vefat etti.”35 

Semânî başka bir yerde de şöyle der: “Bedr salih bir şeyh olup 

temiz kalpli (saf), anlayışı kıt biriydi. Efendisi Abdülmuhsin 

ona el-Hatîb el-Bağdâdî gibi birçok büyük muhaddisten sema 

ettirmişti. Ben birçok hadisi ona okudum. Çok sayıda hocamız 

da ondan hadis yazmıştı.”36  

6. Bedr b. Abdillah’ın oğlu Ebü’r-Rıza Muhammed (Ah-

med de denir). Hadis rivayet etmiş olup 573/1177 yılının 

                                                           
31 Semânî, 8/212; İbn Mâkûlâ, 4/482; İbn Nokta, 3/302. 
32 Semânî, 8/212; İbn Nokta, 3/301. 
33 İbn Nâsıriddîn, 5/37. 
34 İbn Asâkir, 71/363-364; İbn Nokta, 3/302. 
35 Semânî, 8/211; krş. İbnü’l-Esîr, 2/220-221. 
36 Semânî, 8/213. 
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Rebîulevvel ayında vefat etmiştir. 37  Hadîsü Ebi’l-Hasen Ali b. 

Ömer el-Hammâmî adlı eserin beşinci cüzünün rivayet senedin-

de “Ebü’r-Rıza” künyesiyle zikredilmiştir.38 

7. Ebü’l-Feth Abdülvâhid b. Ulvân b. Akîl eş-Şeybânî. 

Abdülmuhsin yazdığı bir notta bu kişinin Bağdat’ın Nasrıyye 

Mahallesi halkından olduğunu belirtip “ben 403/1012 yılında 

doğdum” dediğini kaydetmiştir. 491/1098’de vefat etmiş ve 

Bâbu Harb kabristanına defnedilmiştir.39  

 8. Ebû Ali Ahmed b. Muhammed. “Şîhî” nisbeli âlimler-

den olup ikamet yeri Antakya’dır. Mutayyen lakaplı Muham-

med b. Abdillah ve onun tabakasında olanlardan hadis rivayet 

etmiştir.40 

9. Muhammed b. Cafer eş-Şîhî. Yusuf b. Esbât’tan, ondan 

da İbn Hubayk rivayet etmiştir.41 

10. Ebü’l-Hasen Ahmed b. Muhammed eş-Şîhî. İshak b. 

Hâtim el-Allâf ile Muhammed b. Hişâm’dan hadis rivayet et-

miştir.42 

3. Bulunduğu yerler ve hocaları 

Abdülmuhsin eş-Şîhî Irâk’ın yanı sıra Suriye ve Mısır’da 

birçok hocadan hadis almıştır. Zehebî’ye göre çok hadis sema 

ettiği Bağdatlı hocaları şunlardır: Ebû Mansûr Muhammed b. 

Muhammed İbnü’s-Sevvâk, Ebû Bekr Ahmed b. Muhammed 

b. es-Sakr, Abdülaziz b. Ali el-Ezecî, Ebû Tâlib İbn Gaylân, Ebû 

Muhammed el-Hallâl, Ebü’l-Hasen el-‘Atîkî.43  

                                                           
37  İbn Nokta, 3/302; Târîhu Bağdâd ve züyûlühû, Dâru’l-Kütübi’l-

İlmiyye, Beyrut 1417, 15/17-18. 
38  İbn Hacer, el-Mecmau’l-müesses li’l-mucemi’l-müfehres, thk. Yusuf 

Abdurrahman el-Mar‘aşlî, Dâru’l-Marife, Beyrut 1992, 2/234-235. 
39 Târîhu Bağdâd ve züyûlühû, 16/155-156. 
40 Semânî, 8/211; İbn Mâkûlâ, 4/481; İbn Nâsıriddîn, 5/38. 
41 İbn Mâkûlâ, 4/482-483, dn. 5.  
42 İbn Mâkûlâ, 4/482-483, dn. 5. 
43 Zehebî, Târîhu’l-İslâm, 10/629. 
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Bağdatlı diğer hocalarının isimleri: Ebû Muhammed el-

Cevherî, Ebû Tâlib el-Harbî, Ebü’l-Kâsım Ubeydullah b. Ömer, 

Ebü’l-Hasen Ali b. İbrahim, Ebü’l-Hasen el-Kazvînî, Ebü’l-

Kâsım et-Tenûhî, Ebü’t-Tayyib et-Taberî, Ebü’l-Feth Abdülke-

rim b. Muhammed, Ebû İshak İbrahim b. Ömer el-Bermekî, 

Ebü'l-Huseyn b. en-Nakûr, Ebû Bekr el-Hatîb. 

Dimaşklı hocalarının isimleri: Ebü’l-Huseyn Muhammed 

b. Abdirrahman b. Ebî Nasr, Ebü’l-Kâsım el-Hınnâî, İbnü’l-

Furât, Ebû Abdillah Muhammed b. Yahya b. Selvân. 

Mısırlı hocalarının isimleri: Ebû Abdillah el-Kudâî, Ali b. 

Ubeydillah, Abdülmelik b. Abdillah b. Miskîn, Ebü’l-Hasen et-

Taffâl, Ebü’l-Kâsım Ali b. Muhammed el-Fârisî. 

Ayrıca Sûr şehrinde el-Hatîb el-Bağdâdî ile birlikte bulu-

nup ondan çok rivayet almıştır. Bu şehirde rivayet aldığı diğer 

hocası Abdülvehhâb b. el-Hasen el-Gazzâl’dir. Rahbe şehrin-

deki hocası da Ubeydullah b. Ahmed er-Rakkî’dir. 44 

Yukarıda sayılanların dışında İbn Humusa diye bilindiği 

için el-Humusî nisbeli Mısırlı sika muhaddislerden Ebü’l-

Hasen Ali b. Ömer el-Harrânî es-Savvâf’tan (ö. 440/1048 civa-

rı),45 Mısır’da ikamet eden vaiz Ebü’l-Fazl Ahmed b. el-Hasen 

er-Rânî ed-Dimaşkî’den 46  ve yaşça kendinden küçük olan 

Ebü’l-Ganâim Muhammed b. Ali en-Nersî’den (ö. 510/1116)47 

rivayet etmiştir. 

4. Talebeleri 

Abdülmuhsin eş-Şîhî’nin çok sayıda hocası olduğu gibi 

birçok da talebesi vardır. Yaşça kendisinden büyük ve daha âlî 

isnada sahip olduğu halde ondan rivayette bulunduğu için 

                                                           
44 Zehebî, Siyer, 14/174. 
45 Semânî, 4/251-252. 421/1030 yılında doğduğuna göre bu hocasıyla 

19-20 yaşında iken görüşmüş olmalı. 
46 İbn Nâsıriddîn, 4/98. 
47 Zehebî, Târîhu’l-islâm, 11/142.  
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hocası Ebû Bekr el-Hatîb el-Bağdâdî de talebeleri arasında zik-

redilir.  

Talebelerinin isim listesi şöyledir: Ömer b. Abdilkerim 

ed-Dehistânî (kendisinden Tinnîs’te sema etmiştir), Ebü’l-Ferec 

Gays b. Ali, Ebü’s-Süûd Ahmed b. Ali el-Mücellâ, Ebû Âmir el-

Abderî, Ebü’l-Kâsım İsmail b. Muhammed es-Semerkandî, Ebû 

Muhammed b. Tâvus, Ebû Abdillah el-Belhî, Ebü’l-Feth Mu-

hammed b. Abdisselâm, Saîd b. Muhammed er-Razzâz, Ebü’l-

Fazl b. Nâsır, Ebû Bekr b. ez-Zâğûnî, İbnü’l-Battî ve daha baş-

kaları. 

Hanefî fakihi Abdülmelik b. Abdisselâm ed-Dâmiğânî (ö. 

527/1133) Bağdat’ta Ebû Nasr Muhammed ez-Zeynebî ile Ab-

dülmuhsin eş-Şîhî’den hadis sema etmiştir. 48  Abdülmuhsin 

Trablus’ta hadis rivayet etmiş, orada kendisinden Ebü’l-Leys 

Nasr b. el-Hasen eş-Şâşî (ö. 486/1093) hadis almıştır.49 Necîb b. 

Ali el-Ermenâzî de Abdülmuhsin’in talebeleri arasında zikre-

dilir.50 

Çin’e seyahat edip uzun bir müddet ortalıktan kaybolan, 

sonra tekrar Irâk’a dönen, bu yüzden kendisi için “es-Sînî” 

nisbesini kullanıp bu nisbe ile bilinen Ebü’l-Hasen Sa‘dü’l-

Hayr b. Muhammed b. Sehl b. Sa‘d el-Ensârî doğu İslâm dün-

yasında Abdülmuhsin’den hadis rivayet eden son kişidir. O, 

541/1146 yılında vefat etmiştir.51  

Ebû Tâlib İbn Ebi’l-Ezher diye bilinen Muhammed b. Ali 

el-Vâsıtî (485-579/1092-1183) zamanında bazı muhaddislerden 

icazet alabilen yegâne kişidir. İcazet aldığı muhaddislerden 

biri de Abdülmuhsin eş-Şîhî’dir. Bu yüzden muhtelif beldeler-

                                                           
48 Târîhu Bağdâd ve züyûlühû, 16/52-53. 
49 Tedmürî, Ömer Abdüsselâm, Mevsûatü ulemâi’l-müslimîn fî târîhi 

Lübnâni’l-islâmî, el-Merkezü’l-islâmî 1990, 3/233.  
50 Yâkût, 3/379. “Ermenâz”, tarihi küçük bir belde olup Halep ile 

arasındaki mesafe yaklaşık beş fersahtır (1/158). 
51 İbn Nâsıriddîn, 5/446-447. 
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den muhaddisler ona gelerek kendisinden hadis sema etmiş-

lerdir. 52  485/1092’de doğduğuna göre Şîhî’den dört yaşında 

iken icazet almıştır.  

İbnü’l-Cevzî, Semânî ve İbn Asâkir gibi büyük muhad-

disler Abdülmuhsin’in öğrencilerinden hadis yazmışlardır. 

Yani eş-Şîhî’nin öğrencileri söz konusu muhaddislerin hocaları 

arasında yer almaktadır. Mesela Ebû Muhammed b. Tâvus’un 

Bağdat’ta kendisine okumak suretiyle hocası Abdülmuh-

sin’den aldığı bir hadisi İbn Asâkir İbn Tâvus’tan imlâ yoluyla 

rivayet etmiştir. Nesâî’nin Sünen’inde rivayet ettiği bu hadise 

Abdülmuhsin iki vasıtayla ulaşmıştır: Ebü’l-Hasen Abdülme-

lik b. Muhammed b. Miskin < Ebü’l-Abbâs Ebyaz b. Muham-

med < Nesâî.53 Nesâî ile Abdülmuhsin arasındaki yüz seksen 

altı yıllık zaman farkı dikkate alınınca bu isnadın çok âlî oldu-

ğu söylenebilir. 

5. Hadisçiliği ve hakkındaki övgüler  

Abdülmuhsin eş-Şîhî’ye “muhaddis” ve “müfîd” unvan-

ları verilmiştir. “Muhaddis”, Mâlik’in Muvatta’ını, Ahmed b. 

Hanbel’in Müsned’ini, Kütüb-i Sitte’yi, Dârimî, Dârekutnî ve 

Beyhakî’nin Sünenlerini, Hâkim’in Müstedrek’ini sema eden, bu 

kaynakların yanında bin hadis cüzünü de sema edip hadis 

metinlerinin büyük kısmını belleyen kişidir.  

“Müfîd” ise, muhaddisin bütün şartlarını taşıyan ve ha-

diste uzman olan için kullanılır. Bu unvana sahip olan, hadis 

hâfızının derslerine katılanlara yardımcı olur. Hocadan duya-

madıkları cümleleri onlara iletir, anlayamadıkları hususları 

anlatır. Âlî ve nâzil ile bedel-müsâfaha-muvâfaka türü isnadla-

rı iyi bilir. Ayrıca ilelü’l-hadis dalında da belli ölçüde bilgi sa-

hibidir. 

                                                           
52 Târîhu Bağdâd ve züyûlühû, 15/52-53. 
53 İbn Asâkir, 36/486. 
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Talebeleri ve âlimler tarafından Abdülmuhsin hakkında 

kullanılan övücü ifadeler şöyledir:  

O, İsmail b. Muhammed’e sorulduğunda: “Yüce bir âlim, 

faziletli ve sika” cevabını vermiştir. Ebû Ali es-Sadefî: “Fazilet-

li, asil, akıllı, sika biriydi” demiştir.54 Ebû Ali el-Beredânî: “Çok 

hadis sema edip çok hadis yazmıştı. Hayırhah ve güzel ahlak-

lıydı. Sika, güvenilir, önde gelen, zengin biriydi. Kitap temi-

ninde her türlü yardımda bulunan kişilerden olup istenen ki-

tabın fiyatı ne kadar yüksek olursa olsun bir kitap için hiç kim-

seye cimri davranmazdı” demiştir. Şücâ‘ ez-Zühlî de şöyle 

demiştir: “Çok hadis sema etti ve vefatına kadar hadis rivaye-

tine devam etti. Sadûk (doğru sözlü) biriydi.”55  

Muhammed b. Sa‘dûn el-Abderî hocası Abdülmuhsin 

hakkında: “O, gördüğüm âlimlerin en asil ve en güvenilir olan-

larından biriydi” demiştir.56 Silefî, bu Abderî’ye Abdülmuh-

sin’i sorunca: “Bağdat’a ondan daha sika olan biri gelmedi” 

demiştir. Bunun üzerine Silefî: “Onun hattından bazı hadisleri 

naklettim, onlarda hatası-yanlışı çoktu” deyince, Abderî: 

“Muhtemelen onları küçükken yazmıştır. Sonraki yıllarda 

yazdıklarına gelince, o hadisleri âlimlerin en iyi muhafaza 

edeniydi” cevabını vermiştir. İbnü’n-Neccâr (ö. 643/1245), “si-

ka, sadûk, asil bir kişi olan Abdülmuhsin’in hadislerini lafzen 

Abderî’nin hattıyla okuduğunu” söylemiştir. 57  Öğrencilerin-

den Ebü’l-Fazl Muhammed b. Attâf (?): “Hocamız Abdülmuh-

sin güzel, övgüye layık bir hal/yaşayış üzereydi. İlme çok de-

ğer verirdi. Mâlikî mezhebine mensup, sika ve güvenilir bir 

zattı” demiştir.58 

                                                           
54 Zehebî, Siyer, 14/174.  
55  Kasım b. Kutluboğa, es-Sikât mimmen lem yeka‘ fi’l-kütübi’s-sitte, 

Merkezü’n-Nu‘mân, San‘â’ 2011, 6/430. 
56 İbn Asâkir, 36/486. 
57 Kasım b. Kutluboğa, 6/430. 
58 Zehebî, Târîhu’l-islâm, 10/630. 
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6. Sahip olduğu Târîhu Bağdâd nüshası 

Semânî (562/1167) adını vermediği bir hocasından şu bil-

giyi nakleder: “el-Hatîb el-Bağdâdî Târîhu Bağdad’ın birinci 

cüzünü (ilk şeklini?) yazıp rivayet ettiğinde, Ebü’l-Fazl b. 

Hayrûn yahut Şücâ‘ ez-Zühlî icazeti istenen her yerde onu 

öğrencilerine okumak için el-Hatîb’den izin istedi. Bunun üze-

rine el-Hatîb şöyle dedi: ‘İzni Abdülmuhsin hocadan isteyin. 

Zira bu nüsha ona aittir. Şayet yanımda ondan daha değerli bir 

şey olsaydı, mutlaka o şeyi kendisine hediye ederdim.”59  

Târîhu Bağdâd müellifi el-Hâtîb’e okunmuş ve bazı öğ-

rencileri tarafından rivayet edilmiştir. Ayrıca daha el-Hatîb 

hayatta iken muhtelif sayıda nüshası istinsah edilmiştir. Yani 

icazetini almak isteyenler tarafından tamamı veya her bir ders-

te okunacak kadar kısmı istinsah edilerek derslerde okunup 

tashih edilmiştir. Dolayısıyla Târîhu Bağdâd’ın Abdülmuhsin’in 

yanında el-Hatîb’in hattıyla bir nüshası bulunduğu gibi, onun 

el-Hatîb’in nüshasından tashih edilmiş başka nüshaları da 

vardır.  

İbnü’l-Cevzî, Ebü’l-Yümn el-Kindî ve Sıbtu İbni’l-Cevzî 

gibi âlimler Târîhu Bağdâd’ı Ebû Mansûr Abdurrahman b. Mu-

hammed el-Kazzâz vasıtasıyla el-Hatîb’den rivayet etmişler-

dir. Şücâ‘ b. Fâris ez-Zühlî’nin hattıyla olan nüshayı Ebû Gâlib 

Muhammed b. Abdilvâhid el-Kazzâz ile oğlu Ebû Mansûr Ab-

durrahman el-Hatîb’den dinleyip onun nüshasından tashih 

etmişlerdir.60  

                                                           
59 Zehebî, Târîhu’l-islâm, 10/630. 
60 Muallimî, Abdurrahman b. Yahya, et-Tenkîl bimâ fî te’nîbi’l-Kevserî 

mine’l-ebâtîl, el-Mektebü’l-islâmî 1986, 1/302-303. İbn Asâkir iki nüsha 

daha zikreder (Târîhu Dimaşk, 1/45-46). Ebû Sa‘d Semânî’nin babası 

Ebû Bekr Muhammed es-Semânî de Târîhu Bağdâd’ı el-Hatîb’in 

ravilerinden Ebû Muhammed b. el-Abanûsî’den sema etmiştir 

(Zehebî, Tezkiretü’l-huffâz, Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, Beyrut 1998, 

4/43). 
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İbn Merzûk’un nakline göre Abdülmuhsin şöyle demiş-

tir: “İbn Hayrûn (Ahmed b. el-Hasen) benden Târîhu Bağdâd’ın 

beşinci cüzünü kendine göndermemi istedi. Ben de onu gön-

derdim. O bu cüzü bana geri verdiğinde… (ona bazı ilaveler 

yaptığını gördüm).” Zehebî’ye (ö. 748/1348) göre, İbn Tâhir bu 

yüzden haksız yere İbn Hayrûn’u eleştirmiştir. Zira onun ila-

veleri kenara not yazma türünden olup el yazısı da bellidir, el-

Hatîb’in el yazısıyla asla karışmaz. Kaldı ki, İbn Hayrûn’un 

sikalık derecesi İbn Tâhir’den çok üstündür, hatta o mutlak 

olarak sikadır.”61  

el-Hatîb’in kendi hattıyla olan Târîhu Bağdâd nüshasını 

(tamamı veya bir kısmı olabilir) Abdülmuhsin’e hediye ettiği 

bilgisi yukarıda geçmişti. Bu durum kitabın el-Hatîb’in yanın-

da başka bir nüshası olmadığı sonucunu doğurmaz. Muhteme-

len el-Hatîb yanında bulunan o nüshaya daha sonra bazı ilave-

ler de yapmıştır. Haliyle o ilaveler Abdülmuhsin’in nüshasın-

da mevcut değildir. İlaveli bu son nüsha İbn Hayrûn’a intikal 

edince, o Abdülmuhsin’den onda bulunan nüshanın beşinci 

cüzünü kendine göndermesini istemiştir. O cüz gelince ona 

bazı bilgiler ilave etmiştir. Söz konusu ilaveler şayet Hatîb’in 

son nüshasından yapılmışsa, bunda zaten garipsenecek bir 

durum yoktur. Yok, Zehebî’nin dediği gibi İbn Hayrûn o ilave-

leri kenara not yazma şeklinde yapmışsa, bu durumda mesele 

daha bariz olup onlar zaten İbn Hayrûn’un notları olarak bili-

nir.62 

7. Yazdığı ve rivayet ettiği eserler 

Abdülmuhsin sema ettiği hadislerin çoğunu kendi hat-

tıyla yazmıştır. el-Hatîb el-Bağdâdî’nin eserlerinin çoğunu da 

kendi hattıyla yazıp (sema etmiş) ve çok hadis rivayet etmiş-

                                                           
61 Zehebî, Mîzânü’l-i ‘tidâl fî nakdi’r-ricâl, Dâru’l-Marife, Beyrut 1963, 

1/92, şahıs no: 342. 
62 Muallimî, et-Tenkîl, 1/302. 
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tir.63 Aynı zamanda yazma eserlerin asıl nüshalarını elde et-

mek için büyük gayret sarf etmiştir. 64 Bu hususta Ebü’l-Hasen 

Muhammed b. Abdilmelik şu bilgiyi verir: “Ebû Yusuf el-

Kazvînî hiç kimsenin malik olamayacağı türden bazı değerli 

kitaplara malik olmuştu. Buna dair bazıları: ‘O eserleri Mı-

sır’da iken oradaki aşırı hayat pahalılığı zamanında sadece 

ekmek karşılığı satın aldı’ diyordu. Ebû Mansûr Abdülmuhsin 

b. Muhammed ise, bana onları çok pahalı fiyatlarla satın aldı-

ğını söyledi.”65 

Nesâî’nin öğrencilerinden en son ölen Ebyaz b. Mu-

hammed el-Mısrî (293-377/906-987) Nesâî’den Sünen’in sadece 

iki meclislik (ders) kısmının rivayetini almıştır. Abdülmuhsin 

işte bu iki meclislik kısmın rivayet senedinde yer almaktadır. 

İbn Hacer’in verdiği rivayet senedi şöyledir: İbnü’s-Sâbûnî - 

İbnü’l-Enmâtî - Ebû Bekr İbn Fâris (bu üç kişi) < Ebü’l-Kâsım 

İbnü’l-Harestânî < Ebû Muhammed İbn Tâvus < Abdülmuhsin 

b. Muhammed b. Ali el-Mâlikî < Abdülmelik İbn Miskîn < Eb-

yaz < Nesâî.66 Buna göre, Abdülmuhsin Sünen-i Nesâî’nin ilgili 

kısmının rivayet hakkını hocası Abdülmelik İbn Miskîn’den, 

Abdülmuhsin’den de talebesi Ebû Muhammed İbn Tâvus al-

mıştır. 

İbn Hacer (ö. 852/1449), İbn Şâhîn’in (ö. 385/995) Kitâbü’t-

terğîb’inin cüzlerini farklı isnatlarla rivayet etmiştir. Bu kitabın 

bir yazma nüshasının altıncı cüzünü rivayet ettiği senedde 

Abdülmuhsin de yer almıştır.67 Ebû Tâlib Muhammed b. Ali el 

el-Vâsıtî İbn Kuteybe’nin (ö. 276/889) Müşkilü’l-kırâât adlı ese-

                                                           
63 Zehebî, Siyer, 14/174; a.mlf., Târîhu’l-islâm, 10/629, 630. 
64 Zehebî, el-‘Iber fî haberi men gaber, Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, Beyrut 

ts., 2/360. 
65 Zehebî, Târîhu’l-islâm, 10/599. 
66 İbn Hacer, el-Mecmau’l-müesses 2/579-580. Ebyaz’ın biyografisi için 

bk. Zehebî, Siyer, 12/330, şahıs no: 3429. 
67 İbn Hacer, el-Mucemü’l-müfehres, Müessesetü’r-Risâle, Beyrut 1998, 

s. 106, no: 354. 
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rinin rivayet hakkını Abdülmuhsin’den aldığı icazetle elde 

etmiştir. Abdülmuhsin de bunun rivayet hakkını Ebû İshak 

İbrahim b. Ahmed el-Bermekî’den almıştır.68 

 Yusuf b. İbrahim b. Nasr el-Bâbî hac yolculuğu esnasın-

da 475/1082 yılında Bağdat’a gelmiş, Abdülmuhsin ondan el-

Hattâbî’nin (ö. 388/998) İslâhu egâlîtı ashâbi’l-hadîs adlı kitabını 

rivayet etmiştir. Üç vasıta ile Hattâbî’ye ulaştığı senedi şöyle-

dir: el-Bâbî < Ebü’l-Meâlî Abdurrahman b. Abdillah el-Mağribî 

< Ebü’l-Huseyn Abdülgâfir b. Muhammed el-Fârisî < el-

Hattâbî. 69  Abdülmuhsin ile el-Hattâbî arasındaki yüz yıllık 

zaman farkı dikkate alınınca bu isnadın nâzil olduğu söylene-

bilir. 

Abdülmuhsin’in bazı şiirleri de rivayet ettiği anlaşılmak-

tadır. el-Hasen b. Muhammed el-Belhî ile Ebü’s-Suûd Ahmed 

b. Ali b. el-Mücellâ’nın ondan naklettiği iki şiiri İbnü’l-Cevzî 

(ö. 597/1201) ile İbn Asâkir (571/116) bu öğrencilerinden ak-

tarmıştır.70 eş-Şîhî, Cüz’ fîhi ahbâr ve hıkâyât adlı eseri Ebü’t-

Tayyib Tâhir b. Abdillah et-Taberî < Ebü’l-Ferec el-Muâfâ b. 

Zekeriyya en-Nehravânî isnadıyla rivayet etmiştir.71 

Biyografi kaynaklarında maalesef Abdülmuhsin’in telif 

ettiği eserler hakkında herhangi bir bilgi bulamadık. Hz. Âi-

şe’nin sahabeye yönelttiği istidraklere dair rivayetlerin toplan-

dığı cüzün ona aidiyeti meşhur ve kesin olmasına rağmen her 

                                                           
68  İbnü’l-Müstevfî, el-Mübarek b. Ahmed el-Erbilî, Târîhu Erbil, 

Dâru’r-Reşîd, Irak 1980, 1/399. 
69 Safedî, Halil b. Aybek, el-Vâfî bi’l-vefeyât, thk. Ahmed el-Arnâût, 

Dâru İhyâi’t-Türâs, Beyrut 2000, 29/33. 
70  Alâ‘î, Halil b. Keykeldî, İsâretü’l-fevâidi’l-mecmûa fi’l-işâre ile’l-

ferâidi’l-mesmûa, Mektebetü’l-Ulûm ve’l-Hıkem 2004, 2/708-709; Şâfiî, 

Muhammed b. İdris, er-Risâle, thk. Ahmed Şakir, Mektebetü’l-Halebî, 

Mısır 1940, mukaddime s. 75.  
71 İbn Hacer, el-Mucemü’l-müfehres, s. 117, no: 421. 
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nedense biyografisine yer veren kaynaklarda ondan bile bah-

sedilmemektedir. 

C. ABDÜLMUHSİN EŞ-ŞÎHÎ’NİN CÜZ’Ü  

Hz. Âişe’nin istidrakte bulunduğu hadisler için bilindiği 

kadarıyla ilk eseri Abdülmuhsin eş-Şîhî telif etmiştir. Ancak o, 

sadece konuyla ilgili yirmi beş hadisi bir araya getirmekle ye-

tinmiş, onlara dair herhangi bir değerlendirme veya açıklama-

da bulunmamıştır. Sonra Zerkeşî daha güzel ve geniş olan el-

İcâbe adlı eseri yazmış, Süyûtî de bu kitabı Aynü’l-isâbe adıyla 

ihtisar etmiştir. Zerkeşî mukaddimesinde eş-Şîhî’nin cüzünden 

bahsetmese de aslında ondan istifade etmiş ve ona birçok ila-

vede bulunmuştur. Süyûtî ise mukaddimesinde söz konusu 

cüzü zikretmiştir. Bu üç eserden hareketle, sahabe dönemin-

den itibaren hadis metinlerine yönelik tenkit faaliyetinin baş-

ladığını ve Hz. Âişe’nin metin tenkidi yapan sahabilerin ba-

şında geldiğini söyleyebiliriz.  

Şîhî’nin biyografisine yer veren kaynaklarda söz konusu 

cüze dair herhangi bir bilgi yoktur. Tespit edebildiğimiz kada-

rıyla ondan bahseden ilk âlim İbn Hayr el-İşbîlî (ö. 575/1179) 

olup adını Cüz’ fîhi istidrâkü ümmi’l-müminîn Âişe ale’s-sahâbe 

şeklinde zikreder. İbn Hayr’ın bu cüzün rivayetine dair müellif 

eş-Şîhî’ye ulaşan senedi şöyledir: Ebû İshak İbrahim b. Mervân 

b. Ahmed et-Tücîbî (kırâeten minnî aleyh) < Ebû Abdillah el-

Huseyn b. Muhammed b. Husrev el-Belhî (kırâeten aleyh) < Ebû 

Mansûr Abdülmuhsin b. Muhammed b. Ali müellifühû 

(kırâeten aleyh). Görüldüğü gibi İbn Hayr bu cüzü hocası et-

Tücîbî’ye, et-Tücîbî hocası el-Belhî’ye, el-Belhî de cüzün müel-

lifi hocası eş-Şîhî’ye okumuştur. Böylece İbn Hayr cüzü müelli-
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fi eş-Şîhî’den iki vasıtayla ve kırâat metoduyla rivayet etmiş 

olmaktadır.72 

İbn Hacer el-Askalânî, Zerkeşî’nin el-İcâbe adlı kitabının 

kapağına şu bilgileri yazmıştır: 

“Bu eserin aslı büyük üstaz, fakih, muhaddis, meşhur 

Ebû Mansûr Abdülmuhsin b. Muhammed b. Ali b. Tâhir el-

Bağdâdî’nin eseri olup onu küçük bir cilt (cüz) halinde gör-

düm (ona Reddü’l-ukûli’t-tâişe bi-zikri mâ istedrekethü Âişe adını 

vermiştir73). Onda bulunan toplam hadis sayısı yirmi beştir. 

Mezkûr kitap (Şîhî’nin cüzü) Kadı Burhaneddin b. Cemâa’nın 

yanında mevcuttu (sonra Kâhire’deki el-Hızânetü’l-

Mahmûdiyye Kütüphanesi’ne konmuştur. İbn Hacer onu bu 

kütüphanede görmemiş olsaydı, İbn Cemâa’nın yanında mev-

cut olduğunu bilemezdi). Zerkeşî el-İcâbe’sini kendine sundu-

ğunda İbn Cemâa kitabın aslının farkında değil miydi yoksa 

ona bunu bildirdi mi, bu hususu bilemiyorum. Evet, Zerkeşî 

kitabını güzel tertip etmiş, asıl kitaba bazı ilaveler yapmış ve 

rivayetlerin önemli-büyük kaynaklarını göstermiştir. Ebû 

Mansûr ise -önceki müelliflerin yaptığı gibi- sadece hocalarına 

ulaşan isnadlarıyla ilgili hadislerin zikri ile yetinmiştir. Kendi-

lerinden bu hadisleri naklettiği Bağdatlı, Mısırlı ve diğer hoca-

larının toplam sayısı otuza yakındır (yani cüzdeki yirmi beş 

hadisi otuza yakın hocasının isnatlarıyla nakletmiştir). Dolayı-

                                                           
72 İbn Hayr el-İşbîlî, Muhammed b. Hayr, Fihrist, thk. Beşşâr Avvâd 

Ma‘rûf - Mahmûd Beşşâr Avvâd, Dâru’l-Garbi’l-İslâmî, Tunus 2009, 

s. 222, no: 264.     
73  Şîhî’nin cüzünün adına dair bu bilgiye başka hiçbir kaynakta 

tesadüf edemedik. Abdülkâdir b. Muhammed eş-Şâzelî’nin (ö. 

935/1529) Reddü’l-ukûli’t-tâişe ilâ marifeti mâ ihtessat bihî Hadîce ve Âişe 

adlı bir kitabı var. Kanaatimizce bu isim Şîhî’nin cüzü için yanlışlıkla 

kullanılmıştır. Ayrıca Zekeşî’nin el-İcâbe’sinde “Ebû Mansûr el-Bağdâdî 

fî Kitâbihî” şeklindeki birkaç ibare kitabın bazı neşirlerinde yanlışlıkla 

“fî Kifâyetihî” olarak kaydedilmiştir. Bu yüzden bazı araştırmacılar 

cüzün adının el-Kifâye olabileceğini söylemekle hata etmiştir.    
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sıyla hadislerin bulundukları kaynakları belirtmez. Zerkeşî 

kitabında Ebû Mansûr’dan nakillerde bulunduğu için onun 

cüzünü gördüğü anlaşılır. Bu durumu belirtmesi gerekirdi 

(ama belirtmemiş). Ebû Mansûr’un eserini birkaç hocamız bize 

icazet yoluyla şu isnadla rivayet etti: Abdülkâdir b. Ebi’l-

Berekât < el-Müslim b. (Muhammed b.) ‘Allân (semâan) < (Ebû 

Tâhir Berekât b. İbrahim) el-Huşû‘î < Ebû Abdillah el-Huseyn 

b. Muhammed b. Husrev (el-Belhî) < Musannif yani Ebû 

Mansûr (semâan).”74 Bu isnad zincirine75 göre, İbn Hacer cüzü 

müellifi Ebû Mansûr’dan beş vasıtayla rivayet etmiş olmakta-

dır. Onun isnad zincirinde İbn Hayr’ın hocası “et-Tücîbî”nin 

yerinde “el-Huşû‘î” vardır. 

Zerkeşî el-İcâbe’de hadisleri istidrâk yapılan şahıslara, 

Süyûtî ise Aynü’l-İsâbe’de onları fıkıh konularına göre tertip 

etmiştir. Süyûtî sadece hadis metinlerini zikretmekle yetinerek 

                                                           
74  Sehâvî, Muhammed b. Abdirrahman, el-Cevâhir ve’d-dürer fî 

tercümeti şeyhi’l-islâm İbn Hacer, Dâru İbn Hazm, Beyrut 1999, I, 392-

393. Bu kitabın yazma nüshalarının birinde Sehâvî’nin şu ilavesi 

varmış: “Bu Ebû Mansûr bahsedilen asıl eserin müellifi değil, bilâkis 

onun hocasıdır. Eserin müellifi ancak Üstaz Ebû Mansûr Abdülkâhir 

b. Tâhir b. Muhammed el-Bağdâdî’dir. Hocamızın (İbn Hacer) eserin 

işaret ettiği nüshasını gördüm (el-Hızânetü’l-Mahmûdiyye 

Kütüphanesi’ndeki nüsha olmalı). Sehivden uzak olan Zatı tenzih 

ederim.” Şayet bu ifadenin Sehâvî’ye nispeti doğruysa, kanaatimizce 

o burada hataya düşmüştür. Zira eserin müellifi Ebû Mansûr’un adı 

hiçbir kaynakta “Abdülkâhir b. Tâhir” (ö. 429) şeklinde geçmez. el-

Fark beyne’l-firak adlı eseriyle bilinen bu Ebû Mansûr başka bir âlim 

olup Beyhakî’nin hocalarındandır. Zerkeşî,  Üstâz Ebü’l-Mansûr el-

Bağdâdî’nin el-Usûlü’l-hamsete aşer adlı eserinden Hz. Âişe ile Hz. 

Fâtıma arasındaki üstünlük konusuna dair bilgi nakleder (el-İcâbe, s. 

66). Bu kitabın müellifi de Abdülkâhir b. Tâhir’dir (bk. İbnü’s-Salâh, 

Osman b. Abdirrahman, Tabakâtü’l-fukahâi’ş-şâfiiyye, thk. Muhyiddîn 

Ali Necîb, Dâru’l-Beşâiri’l-İslâmiyye, Beyrut 1992, II, 553).   
75 İsnad zinciri için yine bk. İbn Hacer, el-Mucemü’l-müfehres, s. 59, no: 

95.  
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Zerkeşî’nin onlara dair yaptığı açıklamaları hazfetmiştir. 

Süyûtî Aynü’l-İsâbe’nin mukaddimesinde şu bilgiyi verir: “Bu 

konuda (Hz. Âişe’nin istidrâkleri) Bedreddîn (ez-Zerkeşî’den) 

önce fakih, muhaddis, meşhur Ebû Mansûr Abdülmuhsin b. 

Muhammed b. Ali b. Tâhir el-Bağdâdî bir kitap telif etmiş olup 

onda yirmi beş hadis zikretmiştir. O bu hadislerin isnadlarını 

hocalarından nakleder.”76  

Süyûtî müellif eş-Şîhî’ye ulaşan şu isnadıyla (semâan) cü-

zün rivayet hakkına sahip olmuştur: Ebû Abdillah b. Mukbil < 

es-Salâh b. Ebî Ömer < Ebü’l-Hasen b. el-Bahhâr (?) < el-Huşû‘î 

< Ebû Abdillah el-Huseyn b. Muhammed b. Husrev (el-Belhî) < 

Müellif (eş-Şîhî). Bu isnad zincirinde de cüzü müelliften riva-

yet eden el-Belhî’dir. Ondan nakleden ise el-Huşû‘î’dir. Süyûtî 

cüzü müellifi eş-Şîhî’den beş vasıtayla rivayet etmiştir. Son 

tarafındaki iki kişi İbn Hacer’in isnadı ile aynıdır, baş tarafın-

daki üç kişi ise ondan farklıdır. İbn Hacer el-Huşû‘î’ye iki vası-

tayla ulaşırken, Süyûtî ona üç vasıtayla ulaşmaktadır.  

eş-Şîhî’nin cüzünün iki yazma nüshası tespit edilmiştir:77 

a) Bankipûr, Hudâbahş Kütüphanesi, nr. 3/3125, 12 va-

rak, istinsah tarihi: 1321. 

b) Haydarâbâd, Sa‘îdiyye Kütüphanesi, hadis, nr. 360. 

Bilindiği kadarıyla cüzün sadece bir neşri mevcut olup 

künye bilgileri şöyledir: Ebû Mansûr Abdülmuhsin b. Mu-

                                                           
76 Süyûtî, Abdurrahman b. Ebî Bekir, Aynü’l-isâbe fî istidrâki Âişe ale’s-

sahâbe, thk. Abdullah Muhammed ed-Dervîş, Mektebetü’l-İlm, 

Kahire 1988, s. 27-28. Kâtip Çelebi (ö. 1067) cüz hakkında Süyûtî’nin 

verdiği bilgileri nakletmektedir (Keşfü’z-zunûn an esâmi’l-kütüb ve’l-

fünûn, Mektebetü’l-Müsennâ, Bağdat 1941, II, 1384).  
77 Alirıza Karabulut - Ahmet Turan, Mucemü târîh’t-türâsi’l-islâmî fî 

mektebâti’l-âlem (el-mahtûtât ve’l-matbûât), Dâru’l-Akabe, Kayseri 2001, 

III, 1881. Kahire’deki el-Hızânetü’l-Mahmûdiyye Kütüphanesi’nde 

de bir nüshasının varlığına dair bk. 

https://www.alukah.net/culture/0/106449/#ixzz7KoPfRWmN 

https://www.alukah.net/culture/0/106449/#ixzz7KoPfRWmN
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hammed b. Ali eş-Şîhî el-Bağdâdî, Cüz’ fîhi istidrâkü ümmi’l-

müminîn Âişe ales’s-sahâbe, thk. Muhammed Azîz Şems, ed-

Dâru’s-selefiyye, Bombay 1416/1996. 

Bazı eserleri tahkik edenlerin eş-Şîhî’nin bu cüzüne yap-

tıkları atıflara şahit olduk. Mesela Ebû Bekir İbnü’l-Arabî’nin 

el-Mesâlik fî şerhi Muvattai Mâlik (Dâru’l-Garbi’l-İslâmî, Beyrut 

2007) adlı eserini tahkik edenler üç yerde (IV, 331-332, dn. 12; 

IV, 476, dn. 7; VII, 544, dn. 3) ona atıfta bulunmuştur. Lâkin 

çok araştırmamıza rağmen maalesef matbu nüshanın ne ken-

dine, ne de pdf dosyasına ulaşabildik. Bu yüzden aşağıdaki 

“Örnek Rivayetlerin İncelenmesi” başlığı için onda bulunan 

yirmi beş hadisin incelendiğini düşündüğümüz Süleyman en-

Nedvî’nin Sîretü’s-seyyide Âişe ümmi’l-müminîn (r.a.) adlı kita-

bının ilgili bölümünü (s. 250-263) esas aldık. 

D. ÖRNEK RİVÂYETLERİN İNCELEMESİ 

Bilindiği gibi, Hz. Âişe bazı sahabilerin rivayetlerde yap-

tıkları hataları düzeltip onların hata etme sebeplerine ve yanıl-

dıkları hususlara işaret etmiştir. Düzeltme yaptığı yirmi altı 

rivayetin incelenmesi neticesinde, onun sahip olduğu bilhassa 

dört özellik sayesinde söz konusu düzeltmeleri yaptığı, dolayı-

sıyla yirmi altı rivayetin bu özelliklere göre dört grupta top-

landığı sonucuna varılmıştır. 78  Şu var ki, birinci rivayet ile 

yirmi altıncı rivayet aynı olduğu için aslında rivayet sayısı 

yirmi beştir. Dolayısıyla dördüncü gruptaki rivayet sayısı da 

dört değil üç olacaktır. Biz burada dört gruptan birer örnek 

rivayet incelemekle yetineceğiz. 

1. Kur’an’a ters düşen hadisi delil kabul etmemek 

Hz. Âişe rivayetin sıhhati için öncelikle onun Kur’an’a 

ters düşmemesi prensibini benimser. Dolayısıyla bu prensip-

ten ötürü bazı hadisleri sahih kabul etmemiş, Kur’an bilgisine 

dayanarak onları eleştirmiş ve kendi görüşüne göre tevil et-

                                                           
78 Nedvî, s. 250-263. 
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miştir. Yirmi beş rivayetin altısı bu grupta yer almaktadır. On-

lardan “veled-i zinaya dair rivayeti” örnek verebiliriz. 

Ebû Hüreyre (r.a.) Hz. Peygamber’den (a.s.): “Veled-i zi-

na üç kişinin en kötüsüdür” hadisini nakletmiştir. Hz. Âişe 

bunu duyunca şu açıklamayı yapar: “O hadis, bu şekilde genel 

hüküm olarak söylenmiş bir söz değildir. Bilakis işin aslı şu-

dur: “(Hanımına iftira atarak) Rasûlüllah’a sıkıntı veren müna-

fıklardan bir adam vardı (ifk olayı). Bu yüzden: “Filana karşı 

beni kim destekler ve savunur?” buyurdu. Denildi ki: “Yâ 

Rasûlellah! Üstelik o, bir veled-i zina.” İşte insanların bu sözü 

üzerine Rasûlüllah (a.s.): “O, üç kişinin en kötüsüdür” buyur-

muştur. Yoksa Allah: “Hiçbir günahkâr başka bir günahkârın 

günah yükünü yüklenmez” (Enâm, 6/164 ve diğer dört yer) 

buyurmaktadır.79 

Hz. Âişe okuduğu âyeti delil göstererek günahın zina 

eden anne-babaya ait olduğunu, çocuğun onların fiilinden ötü-

rü herhangi bir günahının söz konusu olmadığını belirtmiş 

olmaktadır. Bunun yanında, söz konusu hadisin bütün veled-i 

zinalar için genel bir hüküm ifade etmediğini, bilâkis sadece 

“Hz. Peygamber’e sıkıntı veren belli bir münafık” için söylen-

diğini açıklamaktadır.  

Hâkim bu hadisin Müslim’in şartına göre sahih olduğu-

nu söylese de, Zehebî şu uyarıda bulunur: “Müslim, bazıları 

                                                           
79  Hâkim en-Nîsâbûrî, Muhammed b. Abdillah, el-Müstedrek ale’s-

Sahîhayn, thk. Mustafa Abdülkâdir Ata, Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, 

Beyrut 1990, h. no: 2855; Beyhakî, h. no: 19991; krş. Tahavî, Ahmed b. 

Muhammed, Şerhu müşkili’l-âsâr, thk. Şuayb el-Arnaût, Müessesetü’r-

Risâle, Beyrut 1994, h. no: 910. Ayrıca bk. Abdürrezzak b. Hemmâm 

es-San‘ânî, el-Musannef, thk. Habîburrahmân el-A‘zamî, el-

Mektebü’l-İslâmî, Beyrut 1403, h. no: 13860-13864. Hz. Âişe’nin 

açıklaması olmaksızın “Veled-i zina üç kişinin en kötüsüdür” hadisi 

için bk. Ebû Davud, “Itk”, 12 (3963); Ahmed b. Hanbel, el-Müsned, 

thk. Şuayb el-Arnaût ve dğr., Müessesetü’r-Risâle, 2001, h. no: 8098, 

24784.     
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tarafından sika kabul edilse de ravilerden Seleme b. el-Fazl (el-

Ebreş) ile ihticac etmemiş, İbn Râhûye de onu zayıf saymıştır.” 

Ayrıca Beyhakî bu Seleme’nin bazı münker hadisler rivayet 

ettiğini bildirir. 80 Demek ki, bu rivayet Seleme b. el-Fazl’dan 

ötürü eleştirilmektedir. 

2. Hadisin özüne yani onunla kastedilen asıl manaya 

vakıf olmak  

Hadis metinlerinin farklı nakledilmesi, onlarla kastedilen 

asıl mananın ne olduğu hususunda ihtilafa sebep olmuştur. 

Hz. Âişe Allah Teâlâ tarafından kendisine verilmiş ince anlayış 

gücünü ve parlak zekâsını bu tür hadisleri anlamada kullana-

rak onlarla kastedilen asıl manaları tespit etmiştir. Yirmi beş 

rivayetin yedisi bu grupta yer alır. Onlardan “kişinin içinde 

öldüğü elbise ile diriltileceğine dair hadisi” örnek verebiliriz. 

Ebû Seleme b. Abdirrahman’ın nakline göre, ölümü yak-

laşan Ebû Saîd el-Hudrî (r.a.) yeni elbise isteyip onu giydikten 

sonra şöyle demiştir: “Rasûlüllah’ın (a.s.) ‘Muhakkak kişi, 

içinde öldüğü elbise ile diriltilir’ buyurduğunu işittim.”81  

Ebû Davud’un bu hadisi “ölümü yaklaşanın elbisesinin 

temiz olmasının müstehaplığı” başlığı altında zikretmesi, onu 

zahiri anlamıyla anladığını gösterir. İbn Hibbân ise, “bâtınî 

hükmünün zâhiri hükmü olduğu hususunda bir âlimi (Ebû 

Saîd el-Hudrî) hataya düşüren haber” başlığı altında zikrede-

rek şu izahı yapmıştır: “Hz. Peygamber burada ‘elbise’ ile 

‘amelleri’ kastetmiştir. ‘Elbiseni temizle’ (Müddessir, 74/4) âye-

tinde olduğu gibi ki bu ifadeyle ‘amellerini düzeltmesi’ kaste-

                                                           
80  Beyhakî, h. no: 19991. Bilgi için bk. Zerkeşî, Muhammed b. 

Abdillah, el-İcâbe li-îrâdi mâ istedrekethü Âişe ale’s-sahâbe, el-Mektebü’l-

İslâmî, thk. Saîd el-Afgânî, Beyrut 1970, s. 119-120; Süyûtî, s. 72-74.  
81 Abdürrezzak, h. no: 6203; Ebû Davud, “Cenâiz”, 13, 14 (3114); İbn 

Hibbân, Muhammed, el-İhsân fî takrîbi Sahîhi İbn Hibbân, thk. Şüayb 

el-Arnaût, Müessesetü’r-Risâle, Beyrut 1988, h. no: 7316; Hâkim, el-

Müstedrek, h. no: 1260.  
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dilmiştir. Yoksa bu hadis ile ‘insanın içinde öldüğü elbise ile 

diriltileceği’ kastedilmemiştir. Zira Rasûlüllah’tan gelen birçok 

(sahih) hadiste ‘kıyamet gününde insanların yalın ayak, çıplak 

ve sünnetsiz olarak haşrolunacağı’ açıklanmaktadır.” İbn 

Hibbân’a göre bu hadis zahiri anlamda olmayıp onda “elbise” 

ile kastedilen “kişinin amelleridir”. O, bu görüşüne delil olacak 

birkaç rivayet zikreder. Ancak Hz. Âişe’nin aşağıda zikredile-

cek açıklamasına yer vermez.  

Hâkim, Ebû Saîd hadisinin Buhârî ile Müslim’in şartına 

uygun sahih bir hadis olduğunu ama onu kitaplarına almadık-

larını söyler. Zehebî de onun bu hükmüne katılır. Lâkin ravi-

lerden Yahya b. Eyyûb el-Ğâfikî el-Mısrî hakkında ihtilaf edil-

miştir. Onu sika sayanlar olmakla birlikte, bilhassa ezberinden 

naklettiği hadislerde hatta ettiğini, bazı münker rivayetleri 

olduğunu söyleyenler de vardır. Münzirî, görebildiği bütün 

kaynaklarda Arap dilcilerinin bu hadisteki “elbisesi” ifadesiyle 

kişinin “amellerinin” kastedildiği görüşünde olduğunu belir-

tir. 82 el-Herevî de şöyle demiştir: “Bu hadis, ‘Her kul, öldüğü 

amel (hal) üzere diriltilir’83 (şeklindeki Câbir) hadisi gibidir. 

Elbiseyi kefen olarak anlayanların görüşünün hiçbir dayanağı 

yoktur. Zira kişi ancak öldükten sonra kefenlenir (yani kefen 

için kişinin elbisesi denemez).”84  

                                                           
82  Münzirî, Abdülazîm b. Abdilkavî, et-Tergîb ve’t-terhîb, Dâru’l-

Kütübi’l-İlmiyye, Beyrut 1417, 4/205-206, h. no:  5417.  
83 Abdürrezzak, h. no: 6746; Ahmed b. Hanbel, h. no: 14543, 14722, 

14941; Müslim, “Cennet”, 83 (2878). Abdullah b. Ömer de şu hadisi 

nakletmiştir: “Allah bir kavme azap murat ettiğinde, o azap onlarla 

birlikte olan kişilere de isabet eder. Sonra onlar amelleri üzere 

diriltilirler” (Müslim, “Cennet”, 84 (2879). Ayrıca bk. Tahâvî, Şerhu 

müşkili’l-âsâr, h. no: 255. 
84 Herevî, Ahmed b. Muhammed, el-Garîbeyn fi’l-Kur’ân ve’l-hadîs, thk. 

Ahmed Ferîd, Mektebetü Nizâr Mustafa el-Bâz, Suudi Arabistan 

1999, 1/300-301.  
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Zerkeşî, Bezzâr’ın şu tespitini nakleder: “Bu hadis sadece 

Ebû Saîd el-Hudrî’den nakledilir. Bu tarikten başka bir tarikini 

de bilmiyoruz.”85 Ebû Saîd (r.a.) zahiri anlamı esas alarak “el-

bise” ile “kefen” kastedildiğini düşünmüştür. Hz. Âişe (r.a.) 

bundan haberdar olunca onun anlayışını hatalı görerek şöyle 

demiştir: “Allah Teâlâ Ebû Saîd’e rahmet etsin. Hz. Peygamber 

bu cümle ile ancak kişinin ölürken üzerinde olduğu amelini 

kast etmiştir (yani elbise ifadesinden kastı insanın amelidir). 

Zira Rasûlüllah (a.s.): “İnsanlar kıyamet gününde muhakkak 

yalın ayak, çıplak ve sünnetsiz olarak haşrolunacak…”86 bu-

yurmuştur.87 

Görüldüğü gibi, konuya dair diğer sahih hadislere ters 

düştüğü için Ebû Saîd el-Hudrî’nin söz konusu hadisi zahiri 

olarak anlaması Hz. Âişe ve sonraki âlimler tarafından eleşti-

rilmektedir. Ayrıca dilciler hadisteki “elbise” ifadesinin zahiri 

anlamıyla değil “insanın ameli” anlamında kullanıldığında 

hemen-hemen ittifak etmiştir. Ne var ki, Hz. Âişe’nin söz ko-

nusu eleştirisi temel hadis kaynaklarında bulunmamaktadır.  

3. Rasûlüllah’ın özel hayatına dair şahsi bilgiye sahip 

olmak 

Hanımları Rasûlüllah’ın özel hayatını bilme hususunda 

diğer sahabilere göre daha şanslıdır. Bu yüzden özel hayatla 

ilgili birçok meselede sahabe onların bildikleri hadisleri ve 

görüşlerini esas alarak hüküm vermiştir. Öte yandan Hz. Âişe 

başkalarının muttali olmadığı şahsi bilgisine dayanarak bu 

alanda verilen bazı hükümleri reddetmiş, dolayısıyla ilgili me-

                                                           
85 Bezzâr’ın Müsned’inin Şamile programındaki nüshasında bu bilgi 

bulunamadı. 
86 Müslim, “Cennet”, 56 (2859); krş. Buhârî, “Rikâk”, 45 (7/195). 
87 Zerkeşî, s. 132; Süyûtî, s. 48-49. Zerkeşî Hz. Âişe’nin açıklamasını 

Ebü’l-Huseyn Ahmed İbnü’l-Kattân’ın Usûlü’l-fıkh adlı kitabının el-

kelâm ale’r-rivâye bi’l-ma‘nâ (mana ile rivayet meselesi) başlığı altında 

görmüştür.  



 

193 

 

selelerde genellikle onun görüşleri esas alınıp kabul edilmiştir. 

Yirmi beş rivayetin dokuzu bu grupta yer almaktadır. Onlar-

dan “cünüp olarak sabahlayan kişinin oruç tutmasına dair 

hadisi” örnek verebiliriz. 

Ebû Hüreyre’nin (r.a.): “Kim fecir vaktine cünüp olarak 

ulaşırsa, o gün oruç tutmasın” sözünü duyan Ebû Bekir bunu 

babası Abdurrahman b. el-Hâris’e söyleyince, o bu hükmü 

kabul etmemiştir. Bunun üzerine baba-oğul Hz. Ümmü Seleme 

ile Hz. Âişe’ye gitmişler, Abdurrahman onlara bu meseleyi 

sorduğunda ikisi birden şöyle demiştir: “Rasûlüllah cünüp 

olarak -ihtilamdan ötürü değil- sabahlar, sonra o gün oruç tu-

tardı.” (…) Bunun üzerine Ebû Bekir ile babası tekrar Ebû Hü-

reyre’ye varmıştır. Abdurrrahman ona bu cevabı bildirince, 

Ebû Hüreyre şöyle demiştir: “O ikisi sana gerçekten böyle dedi 

mi?” Abdurrahman’ın “Evet” demesi üzerine Ebû Hüreyre: “O 

ikisi bu meseleyi daha iyi bilir” demiştir. Sonra söylediği cüm-

leyi el-Fazl b. el-Abbâs’a nispet edip: “Onu bizzat Hz. Pey-

gamber’den değil, el-Fazl’dan duymuştum” demiştir. Böylece 

Ebû Hüreyre bu meseledeki görüşünden dönmüştür…88 

İbn Huzeyme bu meselede şu izahı yapar: “Bu hadis 

mensuhtur, yoksa bir hata ve yanılgı değildir. Şöyle ki, orucun 

farz kılındığı ilk zamanlarda gece uyuduktan sonra artık ye-

me-içme ve cima yasaktı. Anlaşılan o ki, el-Fazl b. el-Abbâs’ın 

Ebû Hüreyre’ye söylediği cümle işte fecir vaktine kadar cimaın 

mubah kılınmasından önceki zamana ait bir hükümdür… Do-

layısıyla Hz. Âişe ile Ümmü Seleme’nin bildirdiği Hz. Pey-

gamber’in uygulamasına dair hüküm el-Fazl’ın bildirdiği 

hükmü neshetmiştir. Zira mezkûr uygulamanın fecrin doğu-

şuna kadar cimaın mubah kılınmasından sonra olduğu anla-

şılmaktadır.”89 

                                                           
88 Müslim, “Sıyâm”, 75 (1109).   
89 İbn Huzeyme, Muhammed b. İshak, es-Sahîh, thk. M. Mustafa el-

A‘zamî, el-Mektebü’l-İslâmî, Beyrut ts., 3/250 (2011). 
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İbnü’l-Münzir de nesih görüşünü tercih edip şöyle de-

miştir: “Bu meselede duyduğum en güzel izah, bu hadisin 

neshe hamledilmesidir. Şöyle ki, İslâm’ın ilk yıllarında oruç 

tutana uyuduktan sonra geceleyin yeme-içme gibi cima da 

yasaktı. Sonra fecir doğana kadar cima mubah kılınınca, gus-

letmeden sabaha çıkan cünüp kişiye -yasağın kalkmasından 

ötürü- o gün oruç tutması caiz oldu. Ebû Hüreyre (r.a.) neshe-

dildiğini bilmeden ilk uygulamaya dair el-Fazl’dan duyduğu 

haberle fetva veriyordu. Hz. Âişe ile Ümmü Seleme’den son-

raki uygulamaya dair haberi öğrenince ona döndü.”90  

4. Son derece kuvvetli bir hafızaya sahip olmak 

Allah Teâlâ Hz. Âişe’ye kuvvetli bir hafıza bahşetmiştir. 

Bilindiği gibi bilhassa şifahi rivayet döneminde güçlü hafıza-

nın önemi büyüktü. Hz. Peygamber’in fiillerini ve sözlerini 

takip edip onları doğru bir şekilde anlayarak hafızada tutmak 

ve hiçbir değişiklik yapmadan başkalarına aktarmak hadis 

ravisinden beklenen hususların başında gelir. Hz. Âişe bazı 

düzeltmelerini kendine bahşedilen güçlü hafıza ve anlayış gü-

cüne dayanarak yapmıştır. Yirmi beş rivayetin üçü bu grupta 

yer alır.91  Onlardan “Hz. Peygamber’in Recep ayında umre 

yapıp yapmadığına dair hadisi” örnek verebiliriz. 

Mücâhid ile Urve Mescid-i Nebevî’ye girdiklerinde Ab-

dullah b. Ömer’i Hz. Âişe’nin odası tarafında otururken gör-

müşler. (…) Urve, Abdullah b. Ömer’e: “Rasûlüllah (a.s.) kaç 

umre yaptı” diye sorunca, o: “Biri Recep ayında olmak üzere 

dört umre” cevabını vermiş. Urve ile Mücâhid bu meselede 

ona itiraz etmeyi uygun görmemişler. O esnada Hz. Âişe’nin 

odasından misvak kullanma sesini duymuşlar. Urve Hz. Âi-

şe’ye: “Ey anne, ey müminlerin annesi! Ebû Abdirrahman’ın 

                                                           
90 Beyhakî, 4/363 (7998). Bilgi için bk. Zerkeşî, s. 113-114; Süyûtî, s. 51-

52. 
91 İlk grupta zikredilen altı hadisin birincisi bu son grubun dördüncü 

hadisi olarak tekrar edilmiştir. 
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(İbn Ömer) ne dediğini duydun mu?” deyince, Hz. Âişe: “Ne 

diyor ki?” diye sormuş, Urve de onun: “Rasûlüllah biri Recep 

ayında olmak üzere dört umre yaptı” dediğini söylemiştir. 

Bunun üzerine Hz. Âişe şöyle demiştir: “Allah Ebû Abdirrah-

man’a rahmet etsin. Üstelik o, Hz. Peygamber’in yaptığı her 

umrede onunla birlikteydi. Rasûlüllah (a.s.) asla Recep ayında 

umre yapmadı.”92 

İbnü’l-Cevzî’ye göre, İbn Ömer’in Hz. Âişe’ye bir şey 

söylemeyip susması şu iki sebebin birinden ötürüdür: Ya ken-

di bilgisinde şüpheye düştüğü için susmuştur ya da unuttuğu 

bilgiyi hatırladığı için susmak suretiyle Hz. Âişe’nin görüşüne 

dönmüştür. Hz. Âişe ise, bu meseleyi gayet iyi bellemiştir. Ni-

tekim Enes b. Mâlik (r.a.): “Rasûlüllah (a.s.) dört umre yaptı, 

hepsi de Zülka‘de ayındaydı” demiştir. İşte bu Enes hadisi de 

Hz. Âişe’nin hafıza kuvvetine ve hadisleri iyi bellediğine dela-

let eder. O, iyi bellemenin yanında kuvvetli bir anlayış sahibi-

dir. Bu özelliği sayesinde sahabenin hatalı rivayetlerini dü-

zeltmiştir.93 

el-Berâ’ b. Âzib’in “Rasûlüllah üç umre yaptı, üçü de 

Zülkade ayındaydı” şeklindeki sözüne Hz. Âişe’nin istidrakini 

ihtiva eden rivayet mahfuz/sahih değildir. O rivayette Hz. Âişe 

şöyle demiştir: “Berâ’ şunu mutlaka bilir: Hz. Peygamber hac-

da yaptığı umreyle birlikte dört umre yapmıştır.” Zehebî Muh-

tasar’ında: “İbn Hibbân ravilerden Mâlik b. Yahya’yı biraz za-

                                                           
92 Buhârî, “Umre”, 3 (2/199); Müslim, “Hac”, 220 (1255).  
93  İbnü’l-Cevzî, Abdurrahman b. Ali, Keşfü’l-müşkil min hadîsi’s-

Sahîhayn, thk. Ali Huseyn el-Bevvâb, Dâru’l-Vatan, Riyad ts., 4/347 

(2538/3255). Bilgi için bk. Zerkeşî, s. 105; Süyûtî, s. 57. Enes hadisinin 

metni şöyledir: ““Rasûlüllah dört umre yaptı, haccıyla birlikte olan 

hariç hepsi de Zülka‘de ayındaydı …” (Buhârî, “Umre”, 3 (2/199); 

“Megâzî”, 35 (5/62); Müslim, “Hac”, 217 (1253). Haccıyla birlikte 

yaptığı umre için Zülka‘de ayında ihrama girip onu Zülhicce ayında 

yapmıştır.   
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yıf gördü” demiştir.94 Zerkeşî “Hz. Âişe’nin el-Berâ’ b. Âzib’e 

istidraki” başlığında sadece bu rivayete yer vermiştir. Aslında 

kaynak gösterdiği Beyhakî bunu sahih saymadığı için kitaba 

alınmaması daha isabetli olurdu. 

E. EL-İCÂBE’NİN ANA MALZEMESİNİ ŞÎHÎ’NİN 

CÜZ’ÜNÜN OLUŞTURMASI 

1. Şîhî’nin cüzünde olduğu halde el-İcâbe’de bulunma-

yan hadis sayısı 

Şîhî’nin cüzündeki yirmi beş hadisin yirmi üçü Zer-

keşî’nin el-İcâbe’sinde mevcuttur. Mevcut olmayan iki hadisten 

biri ikinci, diğeri üçüncü gruptaki hadislerden olup şunlardır:  

a) Ebû Hüreyre’den “Hz. Peygamber’in en çok önkol eti-

ni sevdiği rivayet” edilir. Hz. Âişe bunu duyunca şu itirazda 

bulunmuştur: “Önkol Rasûlüllah’ın en çok sevdiği et değildir. 

Şu var ki, Hz. Peygamber et yemeğini ancak ara-sıra bulabilir-

di. Bu yüzden hemen önkolu yemek isterdi. Zira önkol etin en 

çabuk pişen kısmıydı.”95 Hz. Âişe’nin itirazını ihtiva eden bu 

tek rivayet, içinde “Hz. Peygamber’in önkolu sevdiği” belirti-

len sahih hadislere ters düştüğü için garib ve münkerdir.96 Bu 

rivayet, “hadisle kastedilen asıl manaya vakıf olma” başlıklı 

ikinci gruptaki yedi hadisten biridir. Ne var ki, münker bir 

rivayet olduğu için Hz. Âişe’ye nispeti sahih değildir.  

b) Abdullah b. Ömer (r.a.) kişinin hanımını öpmesinden 

ötürü abdestin bozulduğu yönünde fetva veriyordu. Hz. Âişe 

                                                           
94 Beyhakî, 5/17 (8840); Zerkeşî, s. 140. 
95 Tirmizî, “Et‘ime”, 34 (1838); Tirmizî: “Garib bir hadis olup sadece 

bu tarikle biliyoruz” demiştir.  
96 İlgili hadisler için bk. Buhârî, “Enbiyâ”, 3 (4/105), “Tefsir”, 17, 5 

(5/225); Müslim, “İman”, 327 (194). Yine bk. Ahmed b. Hanbel, h. no: 

9623, 23859;  Ebû Davud, “Et‘ime”, 20 (3781); Tirmizî, “Et‘ime”, 34 

(1837) Tirmizî, “hasen-sahih bir hadis” demiştir; “Sıfatü’l-kıyâme” 10 

(2434) Tirmizî, “hasen-sahih bir hadis” demiştir; İbn Mâce, “Et‘ime”, 

28 (3307). 
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buna şöyle itiraz etmiştir: “Hz. Peygamber hanımlarından bi-

rini öpmüş, sonra abdest almadan namaz kıldırmaya geçmiş-

tir.” Ravinin (Urve b. ez-Zübeyr) Hz. Âişe’ye: ‘O hanımı sen-

den başkası değildir’ demesi üzerine Hz. Âişe gülmüştür.” Bu 

rivayet, “Hz. Peygamber’in özel hayatına dair şahsi bilgiye 

sahip olma” başlıklı üçüncü gruptaki dokuz hadisten biridir.  

Hadis kaynaklarında Hz. Âişe’nin bu itirazı İbn Ömer’in 

ilgili fetvasına karşı yaptığına dair bilgi bulunamadı. Yani ha-

disin geçtiği kitaplarda baş taraftaki “İbn Ömer’in fetvasıyla 

ilgili cümle” yoktur. İbn Ömer’in görüşünün belirtildiği ayrı 

bir rivayette onun şöyle dediği nakledilir: “Adamın hanımını 

öpmesi ve eliyle tenine dokunması (Nisâ’, 4/43; Mâide, 5/6 

âyetlerinde zikredilen) mülâmesedendir. Dolayısıyla hanımını 

öpen veya eliyle tenine dokunanın abdest alması gerekir.”97  

Muhaddisler Hz. Âişe’nin itirazını ihtiva eden rivayetin 

zayıf olduğuna dair bazı açıklamalar yapmıştır. Tirmizî şu 

bilgileri verir: “Benzer görüş, sahâbe ve tâbiînden birçok âlim-

den rivayet edilmiştir. Bu, Süfyân es-Sevrî ile Kufe ehlinin de 

görüşüdür. Bunlar: ‘Öpmeden ötürü abdest gerekmez’ derler. 

Mâlik b. Enes, Evzâ‘î, Şâfi‘î, Ahmed ve İshak ise: ‘Öpmeden 

ötürü abdest gerekir’ derler. Bu, sahâbe ve tâbiînden birçok 

âlimin de görüşüdür. Ashabımız zikredilen Hz. Âişe hadisini 

ancak isnadında bulunan kusur sebebiyle kendilerine göre 

sahih olmadığı için terk etmiştir… Yahya b. Saîd el-Kattân bu 

hadisi zayıf sayarak ‘yok hükmünde’ demiştir. Buhârî de zayıf 

sayıp şöyle dedi: ‘Habîb b. Ebî Sâbit Urve’den hadis işitmemiş-

tir. Hz. Âişe’nin ‘Hz. Peygamber’in kendini öptüğü ve abdest 

almadığı’ sözü İbrahim et-Teymî’den rivayet edilse de o da 

sahih değildir. Bu İbrahim’in Hz. Âişe’den hadis işittiğini bil-

                                                           
97 Muvatta’, “Tahâret”, 64. Ayrıca bk. Abdürrezzak, 1/132, h. no: 496; 

İbn Ebî Şeybe, Abdullah b. Muhammed, el-Musannef fi’l-ehâdîs ve’l-

âsâr, thk. Kemal Yusuf el-Hût, Mektebetü’r-Rüşd, Riyad 1409, 1/49, h. 

no: 491. 
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miyoruz. Dolayısıyla bu konuda Hz. Peygamber’den nakle-

dilmiş herhangi bir sahih hadis yoktur.”98 

Ebû Davud da İbrahim et-Teymî hadisi için “mürsel” 

hükmünü verip onun Hz. Âişe’den hiçbir hadis duymadığını 

belirtir. Ebû Esmâ’ künyeli İbrahim et-Teymî’nin kırk yaşına 

varmadan öldüğünü söyler.99 

Nesâî, “Kişinin hanımına şehvetsiz dokunmasından ötü-

rü abdestin terki” başlığı altında ilgili hadisleri zikreder. Sonra 

“Öpmeden ötürü abdestin terki” başlığını koyarak İbrahim et-

Teymî’nin Hz. Âişe’den naklettiği hadisi zikreder. Peşinden şu 

açıklamayı yapar: “Her ne kadar (İbrahim et-Teymî’nin Hz. 

Âişe’den işitmemesi sebebiyle) mürsel olsa da öpme konusun-

da bu hadisten daha iyi durumda olan bir hadis yoktur. A‘meş 

bu hadisi Habîb b. Ebî Sâbit > Urve > Hz. Âişe senediyle nak-

letmiştir. Yahya el-Kattân bu Habîb hadisi hakkında ‘yok 

hükmünde’ demiştir.”100  

Süfyân es-Sevrî’nin: “Habîb bize (Urve b. ez-Zübeyr’den 

değil) sadece Urve el-Müzenî’den hadis rivayet etti’ dediği 

nakledilir. Yani Habîb onlara Urve b. ez-Zübeyr’den hiçbir 

hadis rivayet etmemiştir. Ancak Ebû Davud bu hususta şu 

istisnayı yapar: Hamza ez-Zeyyât, Habîb < Urve b. ez-Zübeyr < 

Hz. Âişe isnadıyla sahih bir hadis rivayet etmiştir.”101  

2. Zerkeşî’nin Şîhî’nin cüzünden aldığını belirttiği ha-

dis sayısı  

Yukarıda incelenen iki hadis hariç Şîhî’nin cüzündeki 

yirmi beş hadisin yirmi üçü Zerkeşî’nin kitabında mevcuttur. 

Ama o, bunların sadece dördünde onun cüzünü kaynak gös-

                                                           
98 Tirmizî, “Tahâret”, 63 (86). Yukarıda verilen bilgiler Tirmizî’nin bu 

hadisin sonunda zikrettiği açıklamalardır.  
99 Ebû Davud, “Tahâret”, 68 (178). 
100 Nesâî, “Tahâret”, 121 (170). 
101 Ebû Davud, “Tahâret”, 68 (180).  



 

199 

 

termiş, diğerlerini başka kaynaklardan almıştır. Söz konusu 

dört hadisi Şîhî’nin cüzünden şu ifadelerle nakleder:  

a) Ravâ Ebû Mansûr el-Bağdâdî fî Kifâyetihî (Kitâbihî 

olacak) 

b) Ravâ Ebû Mansûr el-Bağdâdî bi-isnâdihî ilâ (İbn) Cü-

reyc 

c) Zekera Ebû Mansûr el-Bağdâdî bi-isnâdihî ilâ Ebî 

Arûbe el-Harrânî 

d) Ravâ Ebû Mansûr el-Bağdâdî min ciheti Muhammed 

b. Ubeyd et-Tanâfisî  

Görüldüğü gibi ilk yerde “fî Kifâyetihî” ifadesiyle cüzün 

adı “Kifâye” olarak zikredilmiştir. Ancak Süyûtî bunun yerine 

“fî Kitâbihî” ifadesini kullanır. Abdülmuhsin eş-Şîhî’nin bi-

yografisinin bulunduğu kaynaklarda onun “Kifâye” adlı bir 

eserinden bahsedilmez. Dolayısıyla bunun istinsah hatası, 

doğru şeklinin “fî Kitâbihî” olduğunu düşünüyoruz. Şîhî bu-

radaki hadisi hocası el-Hasen b. Muhammed b. el-Hasen el-

Hallâl’dan icazet yoluyla senediyle nakletmiş, Zerkeşî o sene-

din tamamını vermiştir. Süyûtî ise, “meçhul ravi bulunan bir 

senedle” diyerek ravileri Abde b. Ebî Lübâbe’den itibaren zik-

reder 102  

Sonraki üç yerde ise, Şîhî’nin ilgili hadisi yine senediyle 

naklettiği söylenmiş, ancak senedin baş tarafındaki isimler 

zikredilmeyip orta tarafındaki bir isme işaret edilmiştir, dola-

yısıyla bunlarda Şîhî’nin hocalarının kimler olduğunu göremi-

yoruz. İşaret edilen isimler (İbn) Cüreyc, Ebû Arûbe el-Harrânî 

ve Muhammed b. Ubeyd et-Tanâfisî’dir. 

a) (İbn) Cüreyc’den (ö. 150/767) sonra senedde (Abdul-

lah) İbn Ebî Müleyke, ondan sonra da meçhul bir kişi vardır 

(racül min Benî Temîm lâ nükezzibühû = Benî Temîm’den yalancı 

                                                           
102 Zerkeşî, s. 85. Süyûtî, s. 33. 
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saymadığımız bir adam ).103 Süyûtî bu hadisi Ahmed b. Han-

bel’in Müsned’i ile İbn Ebî Şeybe’nin Musannef’inden almıştır. 

Ahmed’in senedinde Yahya b. Abdirrahman, İbn Ebî Şeybe’nin 

senedinde Saîd b. Amr hadisi İbn Ömer’den nakleder.104 

b) Ebû Arûbe el-Harrânî’den (ö. 318/930) sonra senedde 

sırasıyla şu raviler vardır: Dedesi Amr b. Ebî Amr, Ebû Yusuf 

Yakub b. İbrahim mevla’l-Ensâr, Muhammed b. Amr, Yahya b. 

Abdirrahman b. Hâtıb, Ebû Hüreyre. Süyûtî ravileri Muham-

med b. Amr’dan itibaren zikretmiştir.105 

c) Muhammed b. Ubeyd et-Tanâfisî’den (ö. 204/819) son-

ra senedde sırasıyla şu raviler vardır: el-A‘meş, Hayseme, Ebû 

Atıyye ve Mesrûk.106 

Ayrıca Zerkeşî’nin Ebû Arûbe < dedesi Amr b. Ebî Amr < 

Ebû Yusuf Yakub b. İbrahim < el-Kelbî < Ebû Sâlih < Ebû Hü-

reyre isnadıyla zikrettiği bir hadisi Süyûtî “Ebû Arûbe el-

Huseyn b. Muhammed el-Harrânî ile Ebû Mansûr el-Bağdâdî 

el-Kelbî’den, el-Kelbî de Ebû Hüreyre’den tahriç etti” şeklinde 

verir.107 Burada “Ebû Mansûr el-Bağdâdî” ismi şayet istinsah 

hatası değilse, Süyûtî hadisin Şîhî’nin cüzünde bulunduğunu 

bildirmiş demektir. Dolayısıyla ondan alındığı belirtilen hadis 

sayısı bununla beşe ulaşmaktadır. 

Şîhî’nin cüzünde bulunan 25 hadisin 23’ünü kitabına 

alan Zerkeşî’nin onun adını sadece dört veya beş hadiste an-

                                                           
103 Zerkeşî, s. 109. Ahmed b. Hanbel hadisi bu isnadla Ravh’tan (b. 

Ubâde) da nakletmiştir (h. no: 26067). Lâkin Zerkeşî hadisin bu 

isnadla Müsned’de bulunduğunu belirtmez. Bilâkis onda hadisin 

Yahya (b. Saîd) < Muhammed (b. Amr) < [Yahya b. Abdirrahman < 

İbn Ömer] < Hz. Peygamber isnadıyla geçtiğini söyler (h. no: 5182).  
104 Süyûtî, s. 50. Hadis için bk. Ahmed b. Hanbel, h. no: 4866, 5182, 

24247; İbn Ebî Şeybe, h. no: 9609.  
105 Zerkeşî, s. 121-122; Süyûtî, s. 36-37. 
106 Zerkeşî, s. 133; Süyûtî, s. 47-48.  
107 Zerkeşî, s. 122; Süyûtî, s. 72.  
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ması garipsenmiştir. Mesela Aclûnî bir hadisin kaynağı olarak 

Ebû Mansûr el-Bağdâdî’nin Hz. Âişe’nin sahâbeye istidrâkle-

rine dair kitabını gösterip Zerkeşî’nin el-İcâbe’sinden bahset-

mez.108 Zerkeşî’den çok sayıda alıntı yaptığı halde el-İcâbe’sini 

hiç zikretmez. Dolayısıyla bu tavrından onu ayrı bir telif ola-

rak görmediği söylenebilir. Ancak bu husus fazla önemsen-

mez. Zira Zerkeşî hem kitaba birçok rivayet ilave etmiş, hem 

de rivayetleri güzel bir tertiple sunmuştur. Dolayısıyla müsta-

kil bir telif haline geldiği için onu kendine nispet etmiştir.  

Bu konuda İbn Hacer’in daha önce zikrettiğimiz açıkla-

maları isabetlidir. Sehâvî onun verdiği bilgileri “başkasının 

eserini alıp az bir ilave ve eksiltme yaparak -lâkin bilgilerin 

çoğu asıl kitabın metniyle zikredilir- onun kendinin olduğunu 

iddia edenlere dair fasıl” başlığı altında zikretmiştir.109 

Sonuç 

Hz. Âişe hadislerin doğru anlaşılması için yaptığı istid-

raklerde bazı ilmi tenkit yöntemlerini ortaya koyup uygula-

mıştır. Bu yöntemlerdeki hareket noktası ve dayanağı Kur’an 

ile Sünnet’tir. O, bu iki kaynaktan edindiği ilmi birikimine 

kendi görüşlerini de katarak pek çok meselede İslâm toplu-

munu aydınlatan bir ilim ve fazilet meşalesi olmuştur. 

Bazı istidrâkleri isabetli olmasa da, metin tenkidi alanın-

da rivayetlere uyguladığı esaslar oldukça önemli olup günü-

müz metin tenkidi uygulamalarında da kabul edilmektedir. 

Dolayısıyla sahih hadislerin tespitinde ve doğru anlaşılıp yo-

rumlanmasında söz konusu esasların önemli bir katkısının 

olacağında şüphe yoktur. 

Hz. Aişe’nin sahabe dönemindeki istidrak uygulaması 

metin tenkidi hususunda sonraki âlimler için konmuş güzel bir 

                                                           
108  Aclûnî, İsmail b. Muhammed, Keşfü’l-hafâ’, Mektebetü’l-Kudsî, 

Kâhire 1351, 2/223 (2356).  
109 Sehâvî, el-Cevâhir ve’d-dürer, I, 390. 
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sünnettir. Onun istidraklerinden hareketle; bazı hadislerin 

ilgili Kur’an âyetlerine veya sahih hadislere arz edilmesi, hü-

kümlerde haracın (zorluğun) kaldırılması, sebeb-i vürudun 

dikkate alınması gibi metin tenkidi usullerinin kabul edildiği 

söylenebilir. 

Hz. Peygamber’in sözlerinin ve fiillerinin doğru bir şe-

kilde anlaşılması ve hatasız-eksiksiz olarak gelecek nesillere 

aktarılması sahabenin önem verdiği hususlardan biridir. Bu 

yüzden karşılıklı istidrâklerine bakıldığında, sahabe dönemin-

de yaygın bir eleştiri faaliyetinin olduğu söylenebilir. Hz. Âi-

şe’nin daha çok rivayetin metnini ve muhtevasını esas aldığı, 

ona itiraz eden âlimlerin ise senedlerin sahih olmasını ve hadi-

sin farklı tariklerden gelmesini öne çıkardıkları anlaşılmakta-

dır. 

Hz. Âişe’nin kullandığı ifadelerden yaptığı tenkitlerin 

unutma, hata etme, yanılma, vehme düşme, eksik işitme, eksik 

nakletme, doğru işitmeme, iyi belleyememe, kastı anlayama-

ma, yanlış yorumlama, doğru ifade edememe gibi insan olma-

nın tabii sonucu ortaya çıkan zapt kusurlarına yönelik olduğu 

görülmektedir. Bilindiği gibi sahabenin adaleti müsellem olup 

onlar Rasûlüllah üzerine yalan söylemezler. Dolayısıyla bazı 

istidraklerde bulunan “kezebe” fiili “ahtae” (yanıldı) anlamın-

da kullanılmıştır. 

Hz. Aişe’nin sahabeye yönelik istidrakleri onları yalan-

lama ve adil sayılmalarına itiraz değildir. Bilakis yaptıkları 

hataları tespit ederek düzeltmedir. Sahabenin adil olduğunu 

söylemek onların günahsız ve hatadan beri olduğunu iddia 

etme anlamına gelmez. Önemli olan, gerçeğin ortaya konma-

sıdır. Dolayısıyla itiraz ettiği sahabiler onu haklı gördüklerin-

de yaptığı itirazları kabul edip bundan herhangi bir rahatsızlık 

duymamışlardır. İtiraz konusu içtihatları olup Hz. Aişe aksine 

hadis zikrettiğinde o hadisi esas almışlardır. Zira Hz. Peygam-
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ber’in hadisi ile sahabe fetvası birbirine ters düştüğünde hadis 

esas alınır. 

Hz. Âişe’nin istidrakleri genel olarak hadislerin değerini 

ve istidrakte bulunduğu sahabilerin adaletini kabul etmeme 

anlamında değildir. Bilâkis ilgili hadislerin Hz. Peygamber’e 

nispetini veya hatası, yanılması ve unutması söz konusu olan 

ravileri tenkit etme anlamındadır. O, bu istidraklerle hadisleri 

iyi koruma ve doğru anlama hususunda güzel bir çığır başlat-

mıştır.  

Hz. Âişe’nin istidrakte bulunduğu hadisler için bilindiği 

kadarıyla ilk eseri Abdülmuhsin eş-Şîhî telif etmiştir. Ancak o, 

sadece konuyla ilgili yirmi beş hadisi bir araya getirmekle ye-

tinmiş, onlara dair herhangi bir değerlendirme veya açıklama-

da bulunmamıştır. Sonra Zerkeşî daha güzel ve geniş olan el-

İcâbe adlı eseri yazmış, Süyûtî de bu kitabı Aynü’l-isâbe adıyla 

ihtisar etmiştir. Bu üç eserden hareketle, sahabe döneminden 

itibaren hadis metinlerine yönelik tenkit faaliyetinin başladığı-

nı ve Hz. Âişe’nin metin tenkidi yapan sahabilerin başında 

geldiğini söyleyebiliriz.  

Biyografi kaynaklarında maalesef Abdülmuhsin’in telif 

ettiği eserler hakkında bilgi yoktur. Hz. Âişe’nin istidraklerine 

dair rivayetlerin toplandığı Cüz’ün ona aidiyeti meşhur ve 

kesin olmasına rağmen her nedense biyografisine yer veren 

kaynaklarda ondan bile bahsedilmez. Bu cüze dair bilgileri İbn 

Hayr, İbn Hacer ve Süyûti’nin eserlerinden temin edebildiği-

miz için onlara minnettarız. 

Şîhî’nin cüzünde bulunan 25 hadisin 23’ünü kitabına 

alan Zerkeşî’nin onun adını sadece dört veya beş hadiste an-

ması garipsenmiştir. Ancak bu husus fazla önemsenmez. Zira 

Zerkeşî, hem kitaba birçok rivayet ilave etmiş, hem de rivayet-

leri güzel bir tertiple sunmuştur. Dolayısıyla eser müstakil bir 

telif haline geldiği için onu kendine nispet etmiştir. Belki de 
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oldukça güzel ve hacimli hale gelen el-İcâbe adlı bu eser aslı 

olan Abdülmuhsin’in Cüzü’nü unutturmuştur. 

 Zerkeşî’ya kadar geçen üç asırlık süre içinde ve Zer-

keşî’den sonraki asırlarda bu Cüz’ün şöhret kazanıp yaygın 

olarak kullanılması ilim dünyası için çok iyi olurdu. Ama her 

nedense böyle olmamıştır. Hatta onun bilinmezliği hâlâ devam 

etmektedir denebilir. Zira sadece iki-üç yazma ve bir matbu 

nüshası vardır. Üstelik matbu nüshasına da ulaşılamamakta-

dır. Bu çalışma böyle kıymetli bir eseri ilim ehlinin dikkatine 

sunma görevini yerine getirebildiyse kendimizi bahtiyar his-

sedeceğiz. Bu vesileyle yazma nüshalarının toplanarak tahkik 

edilip yeniden neşredilmesini temenni ederiz. 



 

 

 

PEYGAMBERLERİN ÖĞRETMENLİĞİ 

Şakir GÖZÜTOK* 

Giriş 

İnsanların öğrenmeleri için bir rehbere ve eğitilmeleri 

için de bir öğretmene ihtiyaçları vardır. Öğretmenlik mesleği 

muallim, müeddib, müderris vs gibi değişik kavramlarla ifade 

edilse bile,1 mahiyet olarak hepsi de başkalarına bilgiyi ulaş-

tırmak, öğretmek ve yönlendirmek mihverinde birleşmektedir. 

Sonraları öğretmenlikte meslekteki ihtisas alanlarına göre ay-

rışmalar görülse de, Peygamberlerin öğretmenliğinin genel 

anlamda eğitimciliği de içeren bir öğreticilik olduğunu belirt-

meliyiz. Keza Kur’an âyetlerinde doğrudan öğretmen kavramı 

ifade edilmemiş olsa da, aynı muhteva ve manayı çağrıştıran 

başka lafızlar kullanılmıştır. Bu lafızlardan biri “hâdi”dir, yani 

doğru yolu gösteren demektir. Bu bağlamda Allah Teâlâ şöyle 

buyurmuştur: “Her kavim için de bir yol gösteren vardır.”2 Şüphe-

siz burada yol göstericiden kasıt peygamberlerdir. Bunlardan 

bir diğeri “tebliğ” kelimesidir. Kur’an’da bu husus, birçok 

âyette açık bir şekilde ifade buyurulmuştur. Bunlardan biri 

şöyledir: “Ey Peygamber! Rabbinden sana indirileni tebliğ et. Eğer 

bunu yapmazsan, O’nun verdiği peygamberlik görevini yerine ge-

tirmemiş olursun. Allah, seni insanlardan korur. Şüphesiz Allah, 

kâfirler topluluğunu hidayete erdirmeyecektir.”3 

                                                           
* Prof. Dr., Van Yüzüncüyıl Üniversitesi İlahiyat Fakültesi. 
1 Bayramali Nazıroğlu, İslâm eğitim geleneğinde öğretmenlik (Ankara: 

Sarkaç Yayınları, 2011), 47 vd. 
2 Ra’d, 13/7. 
3 Maide, 5/67. 
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Tebliğ, bir şeyi idrak edip onu başkasına ulaştırmaktır.4 

Belâğat kelimesi de aynı kökten gelmektedir ve bu anlamla sıkı 

bir ilişki içindedir. belâğat, tebliğ ettiği şeyde methedilecek 

derecede fasih bir dil ile işi karşıdakine ulaştırmaktır.5 Tebliğ 

de, mana ve mefhumu bir kişiye sözün en güzeli ile ulaştırmak 

olduğundan,6 bu bakımdan belâğatle sıkı ilişkisi vardır. Zira 

tebliğin belâğat ile ilişkisi, iletilecek mesajın güzel bir ifade ve 

dille karşıdakine anlatılmasını gerektirmektedir. İleride bu 

konuya açıklık getireceğiz. 

Konumuz açısından tebliğ kelimesi, bir yönüyle başkala-

rına mesaj ve bilgiyi ulaştırıp onlara anlatmak ve öğretmek 

bakımından öğretmenliği, diğer yönüyle de peygamberlerin 

ayırıcı vasfına işaret etmesi bakımından farklı bir önemi haiz-

dir. Zira her peygamber tebliğ ile görevlendirilmemiştir. Bura-

da öğretmenlik konusunu ele aldığımızdan, bu yönüyle öne 

çıkan peygamberlik hususu bizi ilgilendirmektedir. Dolayısıy-

la tebliğ ile görevli olanlar, aynı zamanda öğretmenlik yüküm-

lülüğü olan peygamberlerdir. Hadislerde ise peygamberlerin 

öğretmen olduğuna dair açık ifadeler mevcuttur. Neredeyse 

bütün peygamberlerin olumsuz şartlar altında öğretmenlik 

yaptığı bildirilmiştir. Kendileri ile dalga geçilmiş, alay edil-

miş,7 işkence yapılmış8 ve hatta öldürülmüşlerdir.9 Peygamber-

lerin bir kısmı, öğretmenliklerinde başarılı sonuçlar almayı 

başarmış ve bazıları ise istediği sonucu elde edememiştir. 

                                                           
4 Muhammed Basım Mikâtî, Muhammed Zührî Ma’sarân’i, Abdullah 

Ahmed Dendeşî,  Kutûfu’l-Kur’an (Beyrut: Mektebetu Lübnan, 2007), 

84; ayrıca bkz. Ferit Devellioğlu, Osmanlıca-Türkçe ansiklopedik lûgat 

(Ankara, Aydın Kitabevi,1984), 1254.  
5 Mikâtî, Kutûfu’l-Kur’an, 85. 
6 Ebu Abdullah Muhammed b. Ahmed b. Ebubekr el-Kurtubî, el-

Cami’ li-ahkami’l-Kur’an, thk. Abdullah b. Abdulmuhsin et-Turkî 

(Beyrut: Müessestu’r-Risale, 2006), 8/225. 
7 Enam, 6/10; Rad, 13/32; Enbiya, 21/41. 
8 Enbiya, 21/68. 
9 Bakara, 2/61; Ali İmran, 3/21, 112; Maide, 5/70 vs. 
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Kendilerine Allah tarafından bildirilen bilgileri doğru-

dan insanlara anlatmaya ve ulaştırmaya görevli olanlar Resûl-

lerdir. O halde öncelikle Resûller ve öğretmenliklerini ele al-

malyız. 

1. Resûller 

İslâm literatüründe peygamberler, üstlendikleri görevleri 

bakımından resûl ve nebî olarak ayrılmaktadırlar. Resûl, risa-

leti tebliğ etmek üzere gönderilmiş ve her durumda bununla 

görevlendirilmiş kimsedir. Nebî ise, soru sorulması ve bilgi 

talebi durumunda soranlara bir takım hususları haber veren 

demektir. Resûl, ister sorsunlar ister sormasınlar, ister dilesin-

ler ister kaçınsınlar tebliğle görevlendirilmiş elçidir. Hz. Mu-

hammed (s.a.) için bildirme ve tebliğ olmak üzere her iki du-

rum da mevcuttur.10 

Bazıları, resûl ve nebî kelimeleri arasındaki farkı açıklar-

ken “resûl (yeni bir şeriatı) tebliğ ile görevli; nebî ise bir başka 

resûlün tebliğ ettiği (şeriatı) bildirmekle görevli peygamber 

anlamına gelir” demişlerdir. Bazıları ise, resûl kendisine vahiy 

ve kitap inen peygamber; nebî ise (kendine özel vahiy gelme-

yen, bir başka resulün şeriatını) haber veren peygamberdir, 

demişlerdir.11 Resûllere indirildiği bildirilen kitap, ilk etapta 

yazılı bir kitap değil vahiy bütününü ifade etmektedir. Zira 

Kur’an’da, okuma yazması olmayan Resulullah’a (s.a.v.( hita-

ben: “(Ey Muhammed!) Eğer sana kâğıda yazılı bir kitap indirsey-

dik, onlar da elleriyle ona dokunsalardı, yine o inkâr edenler, “Bu, 

apaçık büyüden başka bir şey değildir” diyeceklerdi”12 buyurulmak-

tadır. Ayetlerde geçen kitaptan kasıt, meleklerin vahiy getir-

mesidir.13 Resulullah’ın (s.a.v.) miraca çıkışına inanmak iste-

                                                           
10  Ebu Mansur el-Maturidî, Te’vilatu’l-Kur’an tercümesi, trc. Bekir 

Topaloğlu (İstanbul: Ensar Yayınları, 2015), 6/92. 
11 Maturidî, Te’vilatu’l-Kur’an tercümesi, 9/195. 
12 Enam, 6/7. 
13 Kurtubî, el-Cami’ li-ahkami’l-Kur’an, 8/326. 
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meyen müşrikler, şu itirazda bulunmuşlardı: “Bize gökten oku-

yacağımız bir kitap indirmedikçe göğe çıktığına da inanacak deği-

liz.”14 Dolayısıyla müşrikler, meleğin vahiy indirdiğine inan-

mak istememekte ve maddi, elle dokulunur bir kitabı görmeyi 

talep etmekteydiler. 

Buna göre resûl, risaleti yani kendisine vahyedileni teb-

liğ etmek üzere gönderilmiş ve her durumda bununla vazifeli 

kimsedir. “Ben size Rabbimin vahyettiklerini tebliğ ediyorum ve 

size nasihat ediyorum” 15  âyeti, bunu sarih bir şekilde ortaya 

koymaktadır. Nebî ise, soru sorulması ve bilgi talebi duru-

munda onlara bir takım hususları haber veren demektir. An-

cak Resûl, muhatapları olan kimseler ister sorsunlar ister sor-

masınlar, ister dinlesinler ister kaçınsınlar tebliğle görevlendi-

rilmiş elçidir. Hz. Muhammed (s.a.v.) için, bildirme ve tebliğ 

olmak üzere her iki durum da mevcuttu.16  

Allah, her topluluğa resûl gönderdiğini haber vermekte-

dir: “Her ümmetin bir resûlü (peygamberi) vardır.”17 Nitekim Hz. 

Musa (a.s.) ve Hz. İsa (a.s.) İsrailoğullarına;18 Hz. Hud (a.s.), 

Ad kavmine;19 Hz. Salih (a.s.), Semud kavmine;20 Hz. Şuayb 

(a.s.), Medyen kavmine;21 Hz. Yunus (a.s.) Binivnevî kavmine;22 

Hz. Nuh (a.s.) ile Hz. Muhammed (s.a.v.) bütün insanlığa23 

gönderilmişlerdir.  

                                                           
14 İsra, 17/93. 
15 Araf, 7/62. 
16 Maturidî, Te’vilatu’l-Kur’an, 6/92. 
17 Yunus, 10/47; Nahl, 16/36. 
18 Bakara, 2/87. 
19 Araf, 7/65; Hud, 11/50. 
20 Araf, 7/73; Hud, 11/61. 
21 Araf, 7/85; Hud, 11/84; Ankebut, 29/36. 
22 Kurtubî, el-Cami’ li-ahkami’l-Kur’an, 11/54. 
23 Ali İmran, 3/138; Nisa, 4/79; İbrahim, 14/52; Sebe, 34/28. 
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Sahih bir rivayete göre, yeryüzünde insanlara gönderilen 

ilk Resûl, Hz. Nuh’tur.24 Hz. Nuh (a.s.), yeni hükümler getiren 

bir resûldür. Bunların içinde kişinin kendi kızlarıyla, kız kar-

deşleriyle, hala ve teyzeleriyle evlenmesini yasaklayan hüküm-

ler vardır.25 Ancak bir başka rivayette Hz. Adem’in (a.s.) de, 

resûl olduğu bildirilmiştir. 26  Hz. Nuh’un, risalette Hz. 

Adem’den daha meşhur olmasının sebebi, iman sebebiyle in-

sanların helake ve azaba düçar olmaları hususunda onları ıslah 

ile meşgul olmasındandır. 27  Dolayısıyla Hz. Adem’den Hz. 

Nuh’a gelinceye kadar gönderilenlerin tamamı nebîdirler. Ni-

tekim Kur’an’da Nuh’tan sonra resûllerin (Hz. Hud, Hz. Salih, 

Hz. İbrahim, Hz. Lût, Hz. Şuayb gibi) gönderildiği bildirildiği 

halde,28 Hz. Adem’den sonra resûllerin gönderildiğine dair bir 

bilgi mevcut değildir.  

1.1. Resûllerin Öğretmenliği 

Allah bir resûl olan Hz. Muhammed’in kendisine indiri-

lenleri tebliğ etmekle görevli olduğunu çok açık bir şekilde 

haber vermektedir: “Ey Resûl, Rabbinden indirileni tebliğ et!”29 

Bilindiği gibi tebliğ, bir bilgi veya iletiyi başkasına ulaştırmak 

demektir. Hem Resûl hem de nebî olan Resulullah’ın (s.a.v.): 

                                                           
24 Buharî, Tefsir, 2 (4476); Müslim, İman, 84 (193); İbn Mace, Zühd, 37 

(4312). 
25 İbn Atiyye, Kadı Ebu’l-Muhammed Albulhak b. Galib b. Atiyye el-

Endelusî, el-Muharreru’l-veciz fî tefsiri’l-kitabi’l-aziz, thk. Abdüsselam 

Abduşşâfi Muhammed (Beyrut: Daru’l-Kutubi’l-İlmiyye,2001), 2/416; 

Kurtubî, el-Cami’ li-ahkâmi’l-Kur’ân, 9/257. 
26 Kadı İyaz, İyaz b. Musa b. İyaz el-Muhaysebî, İkmalu’l-mu’lim bi 

fevâidi’l-Müslim, thk. Yahya İsmail (Mansura: Daru’l-Vefâ, 1998), 

1/576. 
27 İbn Atiyye, el-Muharreru’l-veciz, 2/416. 
28 Yunus, 10/74. 
29 Maide, 5/67. 
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“Ben, bir öğretmen olarak gönderildim”30 diyerek ifade buyurma-

sı, resûllerin aynı zamanda öğretmenlik göreviyle yükümlü 

olduklarının en bariz işaretidir. Ebu Hatim de, Allahu 

Teâla’nın Resulullah’ı kulları için hem sözlü ve hem de fiili 

öğretim için öğretmen olarak gönderildiğini ifade etmektedir.31 

Resulullah (s.a.v.) yalnız kendisinin değil, diğer bütün pey-

gamberlerin de birer öğretmen olarak görev yaptıklarına da 

işaret buyurmuşlardır. Nitekim bir resûl olan Hz. Davud (a.s.) 

da tıpkı Resulullah (s.a.v.) gibi insanlara hitap ederdi..32  

Resûllerin genellikle kâfir bir topluma gönderildiği ve 

onlara tebliğ yapmakla görevli olduğu; nebîlerin ise daha çok 

mümin bir topluluğa görevlendirildiği de ifade edilmektedir. 

Resuller, genellikle inanmayan yani kâfir bir topluluğa gönde-

rildikleri33 için görevleri çok daha zordur. Zira inanmayan bir 

topluma öğretmek ve onları eğitmek ciddi fedakârlıklar ister. 

Çünkü tebliğlerinin yani öğretmenliklerinin esası, verilen eği-

tim neticesinde insanları, Allah’a kulluk etmeye ve ibadet 

yapmaya ikna etmektir: “Andolsun biz, her ümmete, “Allah'a 

kulluk edin, tâğûttan kaçının” diye resûller gönderdik.”34 Bununla 

birlikte insanların zihnine takılan hususları veya öğrenmek 

istedikleri ayrıntıları da açıklamaktır: “(O peygamberleri) apaçık 

belgeler ve kitaplarla gönderdik. İnsanlara, kendilerine indirileni 

açıklaman ve onların da (üzerinde) düşünmeleri için sana bu 

Kur'an'ı indirdik.”35 Muhatap her ne kadar inanmayanlar olsa 

                                                           
30 İbn Mace, Mukaddime, 17 (229); Darimî, Mukaddime, 32  (361); 

Bezzar, Müsned, 6/428 (2458); İbn Abdilberr, Ebu Ömer Yusuf b. 

Abdilberr, Cami’u beyani’l-ilm ve fadlihi, thk. Ebu’l-Eşbar ez-Zührî 

(Suudi Arabistan: Daru İbni’l-Cevzî, ts.), 1/50. 
31 İbn Hibban, Sahih, 3/207, 208 (928); 6/364 (2638). 
32 İbn Ebi Şeybe, Musannaf, 16/555 (32548). 
33 Muhammed b. Ahmed el-İmâm, Tenviru’l-ukûl fî’l-farki beyne’n-nebî 

ve’r-resûl, (Kahire: Daru İmâm Ahmed, 2007), 14. 
34 Nahl, 16/36. 
35 Nahl, 16/44. 
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da, elbette iman edenlerin de resûllerin getirdiklerine iman 

etmeleri ve bu hakikatleri başkalarına ulaştırmaları şarttır. 

Buna işaret etmek üzere Resulullah (s.a.v.) şöyle buyurmuştur: 

“Allah müminlere de, Resûllere emrettiği şeyleri emretmiş-

tir.”36  

Resûllerin etkin öğretmenlikleri, muhataplarına ciddi bir 

sorumluluk getirmektedir. Çünkü sorumluluk, kendilerine 

iletilen bilgi ve emirleri yerine getirmeyi gerektirmektedir. 

Allah Teâla bu hususu açıkça beyan etmektedir: “Tebliğ sana 

ait, hesap ise bize aittir.”37 Sorumluluğun tebliğe bağlı olduğuna 

işaret etmek üzere Allah Teâlâ, şu izahı da yapmaktadır: “Biz, 

bir Resûl göndermedikçe azap edici değiliz.”38 Keza bir diğer âyette 

de: “Müjdeleyiciler ve uyarıcılar olarak resûller gönderdik ki, resûl-

lerden sonra insanların Allah'a karşı bir bahaneleri olmasın. Allah, 

mutlak güç sahibidir, hüküm ve hikmet sahibidir”39 buyurulmakta-

dır. Başka bir âyette bu husus muhatapların diliyle ifade edil-

mektedir: “Eğer biz onları o Kur'an'dan önce bir azâb ile helâk et-

seydik mutlaka, “Ey Rabbimiz! Keşke bize bir Resûl gönderseydin de 

alçalıp rezil olmadan önce âyetlerine uysaydık” derlerdi.”40 Aslında 

aynı sorumluluğun nebîlere muhatap olan topluluklar için de 

geçerli olduğu kanaatindeyiz. Çünkü insanlara bilginin ulaştı-

rılması, onları eğitmek, belli davranış, tutum ve tavırları ka-

zandırmak içindir. 

Buraya kadar yaptığımız izahtan, resûllerin mutlak an-

lamda kendilerine bildirilen hakikatleri başkalarına ulaştırmak 

ve onlara anlatmakla görevli oldukları anlaşılmıştır. O halde 

öğretmenlik resûller için bir yükümlülüktür ve bu yükümlülü-

ğü yerine getirmeleri şarttır. Nebîler ile ilgili bu konudaki açık-

lamayı aşağıda yapacağız. Resûllerin, nebîlerden farkı, kendi-

                                                           
36 Müslim, Zekât, 19 (1015); Ahmed b. Hanbel, Müsned, 14/90 (8348). 
37 Ra’d, 13/40. 
38 İsra, 17/15. 
39 Nisa, 4/165. 
40 Taha, 20/134. 
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leri ile birlikte yeni hüküm ve mesajlar içeren bir kitapla gel-

miş olmalarıdır. Aslında resûl ile nebî arasındaki ayırım da bu 

esastan kaynaklanmaktadır. Aksi takdirde Allah’ın elçilerinin 

tamamına peygamber denir ve böyle bir ayırıma gidilmezdi.  

Resûller kendilerine bildirilen ilahî hakikatleri başkaları-

na bildirmek ve öğretmek zorunda olduklarından, kendileri-

nin ulaşamadığı kimselere, mutlaka birilerini bu görevle gön-

dererek mesajı iletmeye çalışmışlardır. Nitekim Resulullah 

(s.a.v.), kendisinin gidemediği birçok topluluğa öğretmenleri 

görevlendirmiştir.  

2. Nebîler 

Yukarıda resûl ve nebîler arasındaki farkı kısaca izah 

etmeye çalışmıştık. En kısa manasıyla “nebî”, haber getiren 

demektir. Bu haberler Allah’tan geldiği için yalan, hata ve ta-

sarlanmadan münezzehtir.41 Şerif Cürcanî, “Nebî” kavramını 

şöyle izah etmektedir: “Kendisine melek vasıtasıyla vahyedi-

len veya kalbine ilham verilen ya da salih rüya ile tenbih olu-

nan kimsedir. Resûl ise, nebîye gelen vahyin üstünde kendine 

has bir vahiy gelmesinden dolayı daha üstündür. Çünkü resûl, 

Cebrail’in (a.s.) özel olarak Allah’ın kitabını vahyettiği kimse-

dir.”42 Daha önce değindiğimiz gibi, nebîler de peygamberdir 

ancak kendilerine yeni bir kitap gelmemiştir. Resûllerin içinde 

de43, nebîler arasında olduğu gibi birbirlerinden üstün olanla-

rı44 vardır. Ama her halükârda peygamberlerin tamamı yük-

lendikleri görev icabı Allah katında sair insanlardan daha üs-

tündürler.45 Şüphe yok ki bu üstünlük, Allah tarafından seçil-

                                                           
41 İbn Teymiyye, Takıyyuddin, en-Nubûvvât, thk. Abdülkerim b. Salih 

(Medine: Mektebetu Evdâi’s-Selef, 2000), 2/873. 
42 Ali b. Muhammed Seyyid Şerif el-Cürcânî, Mu’cemu’t-Ta’rifât, thk. 

Muhammed Sıddık Minşâvî (Kahire: Daru’l-Fadile, ts.), 201. 
43 Bakara, 2/253. 
44 İsra, 17/55. 
45 Enam, 6/86; Neml, 27/15. 
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miş olmalarından, 46  vahiy almalarından 47  sonra öğretmenlik 

(tebliğ) görevlerinden48 dolayıdır. 

İmam Maturidî, konuya şöyle açıklık getirmektedir: 

“Nebî, kelimesi esasen her türlü hayır ve bereketten haber ve-

ren peygamber demektir. Bir peygambere “nebî” denmesinin 

sebebi, kendisinde (hayır ve bereket) özelliklerinin toplanma-

sından dolayıdır. Buna “sıddik” kelimesi örnek verilebilir. Bir 

kimseye bu isim ancak bütün hayır ve bereket özelliklerinin 

kendisinde toplanmasından sonra verilebilir. Söz konusu özel-

liklerden birisi eksik olursa o kişiye “sıddik” değil “sadık” 

denilir. İşte “nebî” de böyledir. Kendisinde bütün hayır ve 

bereket özellikleri toplandığı için ona “nebî” denilmiştir.”49 

Mu’tezilîler, resûl ile nebînin aynı anlama geldiği ve aynı 

görevle yükümlü oldukları görüşündedirler. Onlara göre 

resûl, Allah’ın gönderdiği şeyi teslim etmekle görevli elçidir. 

Mu’tezilîler, Allah’ın Resulullah’a (s.a.v.) bazen resûl bazen de 

nebî diye hitap ettiğini ileri sürerek, resûl ile nebî arasında fark 

görmezler.50 Ancak Zamahşerî gibi51 bazı Mu’tezilî alimler, bu 

konuda Ehl-i Sünnet alimleri gibi düşünmektedirler. 

Resulullah (s.a.v.) çok zayıf rivayetle gelen bir hadisinde 

şöyle buyurmuştur: “Allah sekiz bin nebî göndermiştir. Bun-

lardan dört bini Beni İsrail’e, dört bini de diğer insanlara gel-

                                                           
46 Ali İmran, 3/33. 
47 Nisa, 4/163. 
48 Maide, 5/67; Araf, 7/62, 68, 79, 93; Hud, 11/57. 
49 Maturidî, Te’vilatu’l-Kur’an tercümesi, 9/195. 
50 Cürcânî, Mu’cemu’t-ta’rifât, 96. 
51 Carullah Ebu’l-Kasım Mahmud b. Ömer ez-Zemahşerî, el-Keşşâf an 

hakaiki’t-tenzîl ve uyûni’l-ekâvil fî vucûhi’t-te’vil, thk. Adil Ahmed Ab-

dulvucûd, Ali Muhammed Muavvid (Riyad: Mektebetu’l-Ubeyk+an, 

1998), 4/203. 
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miştir.”52 İbn Sa’d’ın, İbn Abbas (r.a.) vasıtasıyla aktardığı ri-

vayette, Hz. Musa (a.s.) ile Hz. İsa (a.s.) arasında bin dokuz 

yüz yıl vardır, ancak aralarında fetret dönemi yoktur. Zira di-

ğerlerine gönderilenlerin dışında İsrailoğulların yaklaşık bin 

Nebî gönderilmiştir. Hz. İsa ile Resulullah (s.a.v.) arasında beş 

yüz doksan altı yıl vardır. Bu dönem arasında üç nebî gönde-

rilmiştir. Alimlerimize göre Kur’an’daki, “Hani biz onlara iki elçi 

göndermiştik de onları yalancı saymışlardı. Biz de onlara üçüncü bir 

elçi ile destek vermiştik”53 âyeti buna işaret etmektedir.54 Tabiî ki 

bu görüş sadece bir yorumdan ibarettir. İmam Kuşeyrî’nin de 

belirttiği gibi bu tür olaylarda ancak sahih haberlere itibar edi-

lebilecektir. 55  İmam Buharî’nin Sahih’inde Selman’dan (r.a.) 

gelen sahih bir rivayete göre, Hz. İsa ile Resulullah (s.a.v.) ara-

sında yaklaşık altı yüz sene vardır,56 ki doğrusu da budur. Bir 

defasında Resulullah (s.a.v.), Ebu Zerr’in (r.a.) peygamberlerin 

sayısını merak edip sorması üzerine toplamda “Allah’ın yüz 

yirmi bin peygamber gönderdiğini” ifade buyurmuştur. Ebu 

Zerr’in “Bunlardan kaçı resûldü?” sorusuna cevaben ise Resu-

lullah (s.a.v.): “Ekseriyetle üç yüz on üç” buyurmuştur.57 Elbet-

te gönderilen resûl ve peygamberlerin sayısını kesin olarak 

bilme durumunda değiliz, ancak hadislerde gelen haberler 

ortalama bir sayıyı ifade etmektedir.  

Nebîler hususunda el-Bikâ’î şunları söylemektedir: 

“Doğru olan şunu demektir: Nebî, yeni veya daha önceki bir 

                                                           
52  Ebu Ya’lâ el-Mavsilî, Ahmed b. Ali el-Müsennâ, Müsned, thk. 

Hüseyin Selim Esed (Dımaşk: Daru’l-Me’mun li’t-Turas, 1986), 7/160 

(4132). 
53 Yasin, 36/14. 
54 İbn Sa’d, Muhammed b. Sa’d b. Muni’ ez-Zührî, et-Tabakatu’l-Kübrâ, 

thk. Ali Muhammed (Kahire: Mektebetu’l-Hancî, ts.), 1/35, 36. 
55 Kurtubî, el-Cami’ li-ahkami’l-Kur’an, 7/390. 
56 Buharî, Menakibu’l-Ensâr, 53 (3948). 
57 İbn Hibban, Sahih, 2/77 (361); Ahmed b. Hanbel, Müsned, 35/431, 

432 (21546). Ahmed b. Hanbel’deki rivayette sadece resûllerin sayısı 

belirtilmiş, nebîlerin belirtilmemiştir. 
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şeriatı devam ettirmek için kendisine vahiy gelen bir insandır. 

Onlar da tebliğle görevlidirler, keza resûller de öyledir.”58 Ha-

fız Hakemî, Hattabî ve İbn Usaymîn gibi bazı alimler, nebîlerin 

tebliğ görevinin olmadığı kanaatindedirler.59 Ancak yukarıda 

İmam Maturidî’nin de dediği gibi kendilerine sorulması du-

rumunda insanları aydınlatmak ve onlara öğretmekle yüküm-

lü olmalarından, nebîler de birer öğretmen olarak görev yap-

mışlardır. Aşağıda bu konuya açıklık getirmeye çalışacağız. 

2.1.  Nebîlerin Öğretmenliği 

Nebîlerin öğretmen olduklarını ortaya koyan en güçlü 

delil, Resûlullah’a (s.a.v.), “Ya Resulallah, Adem (a.s.) da bir 

nebî miydi?" diye sorulması üzerine, “Evet, O öğretmen ve mü-

kellem (Allah’ın kendisiyle konuştuğu biri) idi” diyerek 60  cevap 

vermesidir. Zira yukarıda da aktardığımız gibi, Resulullah’tan 

(s.a.v.) sahih senetle gelen bir rivayette, yeryüzünde insanlara 

gönderilen ilk Resûl’ün, Hz. Nuh olduğu bildirilmiştir.61 Buna 

göre, Hz. Nuh’tan önce gelen bütün peygamberler nebîdirler 

ve dolayısıyla Hz. Adem de bir nebî ve öğretmendir. Peygam-

berlerin başkalarına Allah’ın emirlerini ulaştırmalarına, ister 

tebliğ, ister beyan, ister irşat vs diyelim anlam değişmez, neti-

cede kendisine bildirilen hakikatleri etrafındakilere ulaştırmak 

ve öğretmek zorunda olduklarından, Resûl ve Nebîler herha-

lükârda öğretmendirler. Nitekim bir Nebî olan Hz. İdris’in 

(a.s.), kalemle ilk yazı yazdığına dair rivayet de vardır.62 Keza 

                                                           
58  Burhanuddin Ebu’l-Hasan İbrahim b. Ömer el-Bikâ’î, Nazmu’d-

durer fî tenasubi’l-ayâti ve’s-suver (Kahire: Daru’l-Kitabi’l-İslâmî, ts.), 

13/70. 
59 İmâm, Tenviru’l-ukûl, 11, 12. 
60  Ahmed b. Hanbel, Müsned, thk. Şuayb Arnaut, Adil Mürşid 

(Beyrut: Müessesetu’r-Risale, ts.), 35/431 (21546); Hakim, Müstedrek, 

2/288. 
61 Buharî, Tefsir, 2 (4476); Müslim, İman, 84 (193); İbn Mace, Zühd, 37 

(4312). 
62 İbn Hibban, Sahih, 2/77 (361). 



 

216 

 

Hz. İdris'in (s.a.) Allah’ın kitabından çokça ders yaptığından 

bu ismi aldığı ifade edilmektedir.63 Zamahşerî ise, bu görüşün 

doğru olmadığı kanaatindedir.64 

Yukarıda aktardığımız alimlerin görüşüne göre, resûl ve 

nebîler arasındaki en belirgin özelliğin, resûllere kitap verildi-

ğini ve nebîlerin ise kendilerinden önce gelen kitaplara tabi 

oldukları, yeni bir kitap almadıkları şeklindedir. Ancak 

Kur’an-ı Kerim’de bir âyet nebîlere de kitap gönderildiğini 

ihsas ettirmektedir. “Hani, Allah Nebîlerden, “Andolsun, size ve-

receğim her kitap ve hikmetten sonra, elinizdekini doğrulayan bir 

peygamber geldiğinde, ona mutlaka iman edeceksiniz ve ona mutlaka 

yardım edeceksiniz” diye söz almıştı”65 Bu âyetteki ifadelerin, yu-

karıda aktardığımız ulemanın nebîler hakkındaki genel görüş-

lerine muarız olmasını Fahruddin Razî şu ifadelerle izah etme-

ye çalışmaktadır: “Bu hususta iki görüş vardır: Birincisi, 

nebîler, her ne kadar kendilerine indirilmemiş olsa da tabi ol-

dukları ve tebliğle görevli oldukları bir kitaba sahiptirler. İkin-

cisi, nebîlerin en üstünlerine bir kitabın verilmiş olması ihtima-

lidir. (Ayette geçen) kitap, Allah tarafından indirilen ve oku-

nandır; hikmet ise, kitabın ihtiva etmediği teklif ve konularda 

varit olan vahyi ifade etmektedir.”66 Buna göre âyette geçen 

kitap, içeriği belli Allah tarafından gönderilen hüküm ve nasi-

hatleri ihtiva etmektedir. Hikmet ise bu kitapların ışığında 

nebîlerin izah, açıklama ve içtihatlarını içermektedir. 

Nebîler, Resûllerin aksine kâfir topluluklarına değil ge-

nellikle inanan insanlarla muhatap oldukları için67 öğretmenlik 

görevleri Resûllere göre nispeten daha kolaydır. Keza Resulul-

lah’ın “İsrâîloğulları zamanında, onları nebîler idâre ederdi. 

Her ne zaman bir nebî ölürse, onun yerine bir başka nebî ge-

                                                           
63 Kurtubî, el-Cami’ li-ahkami’l-Kur’an, 13/466. 
64 Zamahşerî, el-Keşşaf, 4/28. 
65 Ali İmran, 3/81. 
66 Razî, et-Tefsiru’l-kebir, 8/130. 
67 İmâm, Tenviru’l-ukûl, 17. 
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çerdi”68 hadisi de bunu açık bir şekilde ortaya koymaktadır. 

Kur’an’da, “Şüphesiz Tevrat'ı biz indirdik. İçinde bir hidayet, bir 

nur vardır. (Allah'a) teslim olmuş nebîler, onunla yahudilere hüküm 

verirlerdi”69 âyeti Resulullah’ın (s.a.v.) sözünü teyit etmektedir. 

Keza âyetin ifade buyurduğu gibi nebîler, insanlara yardımcı 

olmaya, günlük problemlerini çözmeye ve onları eğitmeye 

çalışmışlardır. 

3. Resulullah’ın (s.a.v.) Öğretmenliği 

Resulullah’ın (s.a.v.) bir öğretmen olduğu gerek sözle-

rinden ve gerekse uygulamalarından anlaşılmaktadır. Nitekim 

Resulullah (s.a.v.), bir hutbesine başlarken şöyle buyurmuştur: 

“Haberiniz olsun ki işte bu günümde Rabbim, bana öğrettikle-

rinden sizin bilmediğiniz şeyleri size öğretmemi emredip şöyle 

buyurdu…”70 Bu ifadeler, Resulullah’ın öğretmen olarak gö-

revlendirildiğini sarih bir şekilde ortaya koymaktadır. 

Resulullah (s.a.v.), kendisine nübüvvet verildiğinde en 

yakınında bulunanlara; risalet verildiğinde ise, ulaşabildiği 

herkese kendisine gelen vahyi öğretme gayretinde bulunmuş-

tur. Üstelik Resulullah (s.a.v.) okuma yazma bilmeyen biri yani 

“ümmi” olduğu halde, kitabı (Kur’an’ı) öğreten bir öğretmen 

olarak görevlendirilmesi, 71  öğretmenliğini çok daha anlamlı 

kılmaktadır. 

Muaviye b. Hakem es-Sülemî (r.a.), Resulullah’ın (s.a.v.) 

öğretmenliğini şöyle anlatmaktadır: "Resulullah’a (s.a.v.) gel-

dim ve bazı İslâmî emirleri öğrendim. Öğrendiğim hususlar-

dan biri de, hapşıran biri hamdettiğinde, ona “Yerhamukellah” 

dememdi. Bir ara, Resulullah (s.a.v.) ile beraber namazda iken 

                                                           
68 Buharî, Ahadisu’l-Enbiya, 50 (3455); Müslim, İmare, 10 (1742). 
69 Maide, 5/44. 
70 Müslim, Cennet, 16 (2865). 
71 “O (Allah), ümmîlere, içlerinden, kendilerine âyetlerini okuyan, onları 

temizleyen, onlara kitabı ve hikmeti öğreten bir peygamber gönderendir.” 

Cuma, 62/2. 
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biri hapşırdı ve hamd etti. Ben de: “Yerhamukellah” derken 

sesimi de yükselttim. Oradakiler bana kızgın bakışlarla baktı-

lar. Ben de: “Size ne oluyor ki, bana öyle sinirli (bir şekilde) 

bakıyorsunuz” dedim. “Subhanallah” dediler. Resulullah 

(s.a.v.) namazını bitirince, “Kim o konuşan?” diye sordu. “Şu 

Arabî” dediler. Beni çağırdı ve bana: “Namaz Allah'ı zikretmek 

ve Kur'ân okumak içindir. Namazda olduğun zaman (bütün) işin bu 

olsun” buyurdu. Kesinlikle ne önce ve ne de sonra Resulul-

lah’tan (s.a.v.) daha güzel bir öğretmen görmedim.”72 Gerçek-

ten de Resulullah (s.a.v.), tarihin şahitliğiyle dünyanın yetiş-

tirdiği en büyük öğretmenlerden biridir. Zira öğretim açısın-

dan oldukça olumsuz şartlarla geçen on üç yıldan sonra yal-

nızca on yıl eğitim için uygun bir ortamda öğretmenlik yaptığı 

halde, yetiştirdiği sahabileri hem illerde, hem bölgelerde vali-

lik ve hem de bir ülkeyi yönetecek kapasiteye ulaşmışlardır.  

Resulullah’ın (s.a.v.) öğretmenliğini iki ayrı eserimizde73 

geniş bir şekilde ele aldığımızdan dolayı burada geniş izahatta 

bulunmayacağız. 

3.1. Öğretmen Okulu Olarak “Suffa” 

Resulullah (s.a.v.), kendisi bir öğretmen olduğu gibi, 

kendisinin ulaşamadığı yerlere ve kimselere öğretimde bu-

lunmak üzere birçok öğretmen yetiştirmiştir. Her ne kadar 

doğrudan bir “öğetmen okulu” olarak ifade edilmemiş de olsa 

Suffa, neredeyse bir öğretmen okulu olarak işlev görmüştür.  

Bilindiği gibi Medine’de muhacirler çoğalınca, kalacak 

yerleri olmayanlar için Resulullah (s.a.v.), onlara Mescid-i Ne-

bevî’de bir yer hazırladı ve buraya Suffa denildi. Suffa, büyük 

ihtimalle kıblenin Mescid-i Aksâ’dan Kâbe’ye dönmesinden 

                                                           
72 Müslim, Salat,  ; Ebu Davud, Salat, 181; Neseî, Sehv, 20; Taberanî, 

el-Mu'cemu'l-kebir, 19/401. 
73 Şakir Gözütok, Hz. Peygamber döneminde eğitim ve öğretim (İstanbul: 

Ensar Yayınları, 2017); Şakir Gözütok, Hz. Peygamberin hadislerinde 

eğitim metotları (İstanbul: Ensar Yayınları, 2016). 
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sonra kurulmuş olmalıdır. Zira Suffa, Mescid-i Nebevî’de kıb-

lenin ters tarafındadır. Samhudî, Zehebî’den naklen, kıble de-

ğiştiğinde eski kıblenin yüksek duvarı öylece kaldı ve burası 

Suffa olarak kullanıldı, demektedir.74 Bilindiği gibi Kıble hic-

retten on altı (ya da on yedi) ay sonra değişmiştir.75 Buna göre 

neredeyse hicretle birlikte Suffa’nın hizmete girdiği anlaşıl-

maktadır. 

Suffa’ya genelde Medine’ye göç edn muhacirler yerleşti-

ği için “Suffatu’l-Muhacirîn” diye de anılırdı.76 Burada kalan-

lar, hem gölgelenir hem de ders gördükten sonra gece Mescid-i 

Nebevî’de uyurlardı.77 Medineli Ensar’dan bazı kimseler, Suffa 

ehlinin yaşantısına gıpta ettiklerinden, gelip burada kalanlar 

olurdu.78 Ayrıca Medine’ye gelenlerden, yanında kalabileceği 

bir yakını olmayanlar da Suffa’ya inerlerdi.79 

Suffa’da kalan Sahabeye bizzat Rasûlullah (s.a.v.) Kur’an 

kıraatını öğretirdi. Rasûlullah (s.a.v.) onlara halka şeklinde 

oturmalarını işaret eder ve onlar da halka oluşturarak ders 

alırlardı.80 Suffa ehlinin bütün meşguliyetleri Kur’an’ı öğren-

mek ve anlamaktı.81 Burada Rasûlullah’tan (s.a.v.) ders aldıkla-

rı ve çoğu zaman onunla birlikte oldukları için Rasûlullah’ın 

                                                           
74  Samhudî, Nureddin Ali b. Ahmed, Vefâu’l-vefâ bî ahbari dari’l-

Mustafa (Beyrut: Daru’l-Kutubi’l-İlmiyye,  ts.), 2/453. 
75  Buharî, İman, 30 (40); Müslim, Mesacid, 2 (525); Beyhakî, es-

Sünenü’l-kübrâ, Salat, 107 (2190), 2/3. 
76 Taberanî, Ebu’l-Kasım Süleyman b. Ahmed, el-Mu’cemu’l-kebir, thk. 

Hamdi Abdülmecid es-Selefî (Kahire: Mektebetu İbn Teymiyye, ts.), 

1/334 (999). 
77 İbn Sa’d, Tabakat, 1/219. 
78  Ebu Nuaym el-İsfehanî, Ahmed b. Abdullah, Hilyetu’l-evliya ve 

tabakati’l-asfiya (Beyrut: Daru’l-Fikr, 1996), 1/357, 369. 
79 Ebu Nuaym el-İsfehanî, Hilyetu’l-evliya, 1/339. 
80 Hammad b. İshak b. İsmail (ö.267/880), Tezkiyetu’n-Nebî, thk. Ekrem 

Diya el-Ahrî (Nşr. Ekrem Diya el-Ahrî, 1984), 73. 
81 Ebu Nuaym el-İsfehanî, Hilyetu’l-evliya, 1/342. 
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(s.a.v.) sözlerine ve fiillerine en çok onlar mülaki olmuşlardır. 

Bu sebeple Suffa ehli genellikle ilmi yönden ve çokça Hadis 

ezberlemeleriyle öne çıkmışlardır. Rasûlullah (s.a.v.), peygam-

berliği müddetince nerdeyse tamamı Medine’de ve çoğunlukla 

da Suffa’da olmak üzere başkalarına öğretmek üzere yetmiş 

kurrâ yetiştirmiştir.82  Bu minvalden olmak üzere Rasûlullah 

(s.a.v.), Abdullah ibn Mes’ud için: “Allah sana merhamet etsin, 

sen eğitim almış bir gençsin”83 demiştir. 

 

Bilindiği üzere Suffa’da Sahabenin önde gelen ilim ehli 

yetişmiştir. Ebu Hureyre, Sa’d b. Ebi Vakkas, Ebu Huzeyfe’nin 

azatlısı Salim bunlardandır. Hatta Salim, içlerinde Hz. Ömer 

ve diğer Sahabenin önde gelenleri olduğu halde muhacirler-

den Medine’ye hicret etmiş olanlara imamlık yapardı; Zira 

içlerinde en çok Kur’an’ı bilen oydu.84 Suffa ehlinden şöhret 

sahibi Sahabenin yanında isimleri fazla duyulmamış kimseler-

den birkaç örnek ile onların öğretmenlik görevlerini ifa ettikle-

rini göstermeye çalışacağız. Suffa ehlinin tamamını bu yönüyle 

ele almak çalışmanın hacminin bir hayli büyüteceğinden, bun-

dan sarf-ı nazar edeceğiz. Ancak örnek olması bakımından 

yalnızca birkaç misal ile yetineceğiz.  

Bi’r-i Maûne olayında Ensar’ın alimlerinden olan 

kurrâdan yetmiş kişi şehit edilince,85 bütün ilmi görev Suffa 

ehline kalmış oluyordu. Bi’r-i Maûne hadisesi, hiretten otuz 

altı ay sonra meydana geldiğine göre,86 ilmi öğrenmek ve öğ-

retmek görevinin erken sayılacak bir dönemde Suffa ehli tara-

                                                           
82 Ahmed b. Hanbel, Müsned, 19/393, 394 (12402). 
83  Ahmed b. Hanbel, 6/92 (3598); İbn Hibban, Sahih, 14/432, 433 

(6504). 
84 Buharî, Ezan, 54; Ahkam, 25; Ebu Davud, Salat, 61; Taberanî, el-

Mu’cemu’l-kebir, 7/59. 
85 Buharî, Meğazi, 28 (4090). 
86 İbn Sa’d, Tabakat, 3/476. 
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fından devralındığı anlaşılmaktadır. Rasûlullah (s.a.v.), her 

yere ve her topluluğa giderek İslâm’ı öğretmeye yetişemedi-

ğinden, ihtiyaç hasıl oludukça birilerini bu işle görevlendirirdi. 

Mesela yukarıda işaret edildiği gibi Benu Amr kabilesi, kendi-

lerine eğitim ve öğretimde bulunmak üzere öğretmenler talep 

edince, Resulullah (s.a.v.) onlardan yetmiş kurrâ göndermişti.87  

Özellikle Suffa ehli bizzat Rasûlullah (s.a.v.) tarafından 

öğretmenlik görevi ile görevlendirildikleri gibi, Rasûlullah’ın 

(s.a.v.) vefatından sonra öğretmenlik görevini yerine getirmek-

le kendilerini mükellef saymışlardır. Söz gelimi Vasile ibnu’l-

Eska’, “Rasûlullah’ın (s.a.v.) ashabıyla birlikte Suffa’da yirmi 

kişiydik, en küçükleri bendim” diye haber vermektedir. Vasile, 

Rasûlullah’ın (s.a.v.) vefatından sonra Şam’a yerleşir ve bura-

da hadis dersi verenlerden biridir.88 Salim b. Abid el-Eşca’î de 

Suffa’dandır ve Kufe’de ilim öğretmekle meşgul olmuştur, 

Kütüb-i Sitte’nin tamamında rivayet ettiği hadisler vardır. 89 

Sa’d b. Ubade de Suffa’da kalanlardandır,90 ok ve mızrak at-

mada mahir, okuma yazma bilmesinden dolayı “kâmil” diye 

anılan bilginlerdendir. Cahiliye döneminden beri Arapça 

okuma ve yazmayı çok iyi derece bilen nadir kimselerdendir.91 

Tihve b. Kays da Suffe ehlinde olup hadis ilmini öğretenler-

dendir.92 Kütüb-i Sitte’nin çoğunda rivayeti bulunmaktadır. 

Nadir yazı bilen ve güzel yazı yazanlardan biri olan Ab-

dullah b. Said b. As Suffa’da kalanlar arasında isteklilere oku-

                                                           
87 İbn Sa’d, Tabakat, 3/477. 
88 İbn Sa’d, Tabakat, 9/411. 
89 İbn Hacer Ebu’l-Fadl Şihabuddin Ahmed b. Ali el-Askalanî, el-İsabe 

fî temyizi’s-Sahabe, thk. Abdullah b. Abdulmuhsin et-Türkî. (Kahire: 

Merkezu Hicr, 2008, 4/182. 
90 İbn hacer el-Askalanî, el-İsabe, 4/275. 
91 İbn Sa’d, Tabakat, 3/566. 
92 İbn hacer el-Askalanî, el-İsabe, 5/442. 
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ma-yazma ve güzel yazı öğretmiştir. 93  Abdullah b. Said b. 

As’ın (r.a.) Bedir savaşında şehid edildiği hatırlanırsa94, yakla-

şık iki yıl bu görevi sürdürdüğü anlaşılmış olur. Ubade b. Sa-

mit'in de, bazı rivayetlerde geçen: "Suffe ehlinden bazılarına 

Kur'ân ve yazı yazmayı öğrettim"95 şeklindeki ifadesinden, O'nun 

da Suffa’da öğretmenlik yaptığı anlaşılmaktadır. 

Keza Cerhed b. Huveylid (r.a.), Suffe ashabındandır,96 

Medine ve Basra’da ilim ehli kendisinden hadis almışlardır.97 

Rabi’a b. Ka’b da Suffa ehlindedir, Müslim ve Hakim el-

İsfehanî onu Hadis alimleri arasında anarlar.98 İrbâd b. Sariye 

es-Sülemî, sahabenin meşhurlarındandır, Suffa’da kalmıştır ve 

Sünen sahipleri onun hadislerini rivayet etmiştir.99  

Burada kendilerinden hadis alınmış derken bunların ha-

dis öğretiminde bulundukları anlaşılmalıdır. Dolayısıyla Suffa 

ehlinin çok azı Rasûlullah (s.a.v.) zamanında bizzat Suffa’da, 

önemli bir kısmının ise Rasûlullah’ın (s.a.v.) vefatından sonra 

öğretmenlikle meşgul oldukları görülmektedir. Bu bakımdan 

mesele ele alındığında Suffa, diğer özelliklerinin yanında bir 

yatılı öğretmen okulu hüviyetiyle karşımıza çıkmaktadır. 

                                                           
93 İbn Abdilberr, Ebu Ömer Yusuf b. Abdullah el-Kurtubî. el-İsti’ab fî 

Ma’rifeti’l-Ashab, thk. Adil Mürşid, (Ürdün: Daru’l-A’lâm, 2002, 3/920; 

İbnu’l-Esir, Usdu’l-gabe, 3/158; Sehavî, Şemsuddin. et-Tuhfetu’l-latife fî 

tarihi Medineti’ş-Şerife, nşr. Es’ad Trabzunî el-Hüseyin. 1979. 1/47; 

Kettanî, Muhammed Abdulhayy, Nizamü’l-hükümati’n-Nebeviye ve’t-

teratibu’l-idariye, thk. Abdullah el-Halidî (Beyrut: Daru’l-Erkam b. Ebi 

Erkam, 2. tab. ts.), 1/48; Subhi Salih, Hadis ilimleri, trc. Mehmet Yaşar 

Kandemir (İstanbul: İFAV Yayınları, 2016), 12. 
94 İbn Abdilber, el-İsti'ab, 3/920; İbnu’l-Esir, Usdu’l-gabe, 3/158. 
95  Ebu Davud, Buyu', 37; İbn Mace, Ticaret,8; Ahmed b. Hanbel, 

Müsned, 6/430 (5/315); Beyhakî, es-Sünenü’l-kübra, İcare, 13 (11681), 

6/206, 207; Hakim, Müstedrek, 2/48; Kettanî, et-Teratibu’l-idariyye, 1/48. 
96 Taberanî, el-Mu’cemu’l-kebir, 2/272 (2144). 
97 İbn Hacer el-Askalanî, el-İsabe, 2/188. 
98 İbn Hacer el-Askalanî, el-İsabe, 3/515. 
99 İbn Hacer el-Askalanî, el-İsabe, 7/142. 
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4. Öğretimde Ontolojik Birlik 

Karşılıklı iletişimin kurulabilmesi için, iletişimde bulu-

nanlar arasında birbirlerini anlamayı kolaylaştıracak ontolojik 

(varlık açısından) birliğin olması şarttır. Yani insan insan ile, 

hayvanlar da kendi türlerinden olanlarla rahat iletişim kurar-

lar. Peygamberlerin tebliğ görevi ilahî mesajı muhataplarına 

iletmek olduğuna göre, ontolojik (varlıkta) birlik kaçınılmaz 

olmaktadır. Buna işaret etmek üzere Allah: “Andolsun, size ken-

di içinizden bir peygamber gelmiştir”100 buyurmuştur. 

Bu konu ele alınırken mesaj gönderen Allah’ın, zatında 

ve sıfatlarında insanlara hiç benzemediği halde, 101  insanlar 

(daha doğru bir ifadeyle peygamberler) ile ontolojik birlik ol-

madığı halde Allah’ın mesajını (vahyini) nasıl aldığını açıkla-

mak gerekir. Allah ile Peygamber arasında varlık açısından 

birlik olmadığı açıktır. O halde Peygamberlerin, Allah’ın mesa-

jını doğrudan dinleyip almaları imkânsızdır. Bunun için Allah 

ile insanlar arasında Cebrail (a.s.) vahiy meleği olarak aracıdır: 

“(Ey Muhammed) De ki: “Ruhu'l-Kudüs (Cebrail), inananların 

inançlarını sağlamlaştırmak, müslümanlara doğru yolu göstermek ve 

onlara bir müjde olmak üzere Kur’an’ı Rabbinden hak olarak indir-

di.”102 Bir rivayette, “Rasûlullah’a yaklaşık üç yıl İsrafil (a.s.) 

kelime kelime vahiy getirmiş ve daha sonra Cebrail (a.s.) 

Kur’an’ı indirmiştir”103 denilmektedir. İbn Sa’d ise: “Rasûlullah 

(s.a.v.), Mekke’de on beş yıl kaldı. Yedi yıl boyunca ışık ve nur 

görmüş ve sesler işitmiştir, sekiz yıl ise vahiy inmiştir”104 diye-

rek benzer bir rivayette bulunmaktadır. Ancak bu rivayetleri 

kesin olarak doğrulama imkânına sahip değiliz. Her ne kadar 

                                                           
100 Tevbe, 9/128. 
101 “O'nun benzeri hiçbir şey yoktur.” Şura, 42/11.  
102 Nahl, 16/102. 
103  Beyhakî, Ebubekr Ahmed b. Hüseyin, Delailu’n-Nübüvve ve 

ma’rifetu ahvali sahibi’ş-şeri’a, thk. Abdülmuti’ Kal’eci (Beyrut: Daru’l-

Kutubi’l-İlmiyye, ts.), 2/ 132. 
104 İbn Sa’d, Tabakatü’l-kübrâ, 1/191. 
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Müslim’de bunlara benzer bir rivayet naklediliyorsa da,105 ge-

len meleğin İsrafil (a.s.) olduğu bildirilmemektedir. 

Kirmanî, Buharî şerhinde Allah ile peygamberler arasın-

da ontolojik birliğin olmaması meselesini çok güzel izah et-

mektedir. Kirmanî’nin açıklaması şöyledir: Vahiy Allah ile 

insan olan peygamberleri arasındaki konuşmadan meydana 

gelir. Bu iki taraf arasında bir bakıma eşitlik gerçekleşmedikçe, 

yani konuşan ile dinleyen ilişkisi olmadıkça karşılıklı bir ko-

nuşma, eğitim ve öğretim de mümkün değildir. Peki Allah ile 

insan arasında bu çeşit bir ilişki nasıl olur? Kirmanî, bunun iki 

yolla mümkün olabileceğini ifade etmektedir: Ya dinleyen, 

konuşmacının sıfatıyla, ruhaniyetin kendisine galip gelmesiyle 

derin bir mahiyet değişikliğine uğraması gerekir; ya da konu-

şan aşağı inip bir parça dinleyenin sıfatlarına bürünmesi gere-

kir. Kirmanî, Resulullah (s.a.v.), vahye muhatap olurken söz 

konusu iki durumun da gerçekleştiğini söylemektedir.106 Ha-

diste de bildirildiği üzere Resulullah’ın (s.a.v.) zil sesi ve arı 

uğultusu gibi acayip sesler işittiği, adeta kendisinden geçtiği 

                                                           
105 Müslim’deki rivayet şöyledir: İbn Abbas (r.a.) rivayet etmektedir: 

“Cebrail (a.s.), Peygamber’in (s.a.v.) yanında oturduğu sırada üstün-

den kapı açılmasını andırır bir ses işitti. Başını yukarı kaldırdı. “İşte 

şu, bugünden başka gökte aslâ açılmayan bir kapıdır” dedi. O kapı-

dan bir melek indi ve: “Bu, yeryüzüne inen bir melektir ki bu günden 

başka aslâ inmiş değildir” dedi. (Melek) Selâm verdikten sonra: “An-

cak sana verilen ve senden evvel hiçbir peygambere verilmemiş bu-

lunan iki nûr ile müjdelendin. Bu iki nûr Fâtihatu’l- 

Kitâb ile Bakara Sûresi’nin sonlarıdır. Bunlardan okuyacağın herbir 

harfe karşılık, mutlaka istediğin sana verilecektir, dedi.” Bkz: Müs-

lim, Salatu’l-Müsafirin, 43 (806). 
106 Kirmanî, el-Kevakibu’d-durarî fi şerhi’l-Buharî (Beyrut: Daru İhyai’t-

Turasi’l-Arabî, 2. tab, 1981), 1/28; Bedruddin Muhammed b. 

Abdullah ez-Zerkeşî, el-Burhan fî ulumi’l-Kur’ân (Kahire: Daru’t-

Turas, ts.), 1/229; Toshihiko İzutsu, Kur’ân’da Allah ve insan, trc. 

Süleyman Ateş (Ankara: Ankara Üniversitesi Basımevi, 1975), 157. 
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vahiy çeşidi,107 Kirmanî’nin ifade ettiği vahyin birinci kategori-

sine girmektedir. Çünkü bu esnada Resulullah (s.a.v.), beşeri 

sıfatlardan sıyrılıp meleklerin durumuna gelmiş olmaktadır.108 

Aynı Hadisin devamında gelen, meleğin insan suretinde gö-

ründüğü vahiy çeşidi ise ikinci kategoriye girmektedir. Bilin-

diği gibi Cebrail (a.s.), çoğunlukla Dihyetu’l-Kelbî’nin (r.a.) 

suretinde gelirdi.109 Nitekim Melek, önceki peygamberlerden 

Hz. İbrahim (a.s.),110 ve Hz. Lut’a (a.s.)111 da insan suretinde 

gelmiştir. Bu şekilde Allah ile Peygamberler arasında ontolojik 

birlik konusu aşıldıktan sonra geriye peygamberlerin, mesajı 

iletecekleri toplulukla ilgili varlıkta birlik meselesi kalmakta-

dır. Bu husus da, peygamberlerin aynı türden olan varlıklara 

gönderilmesi ile konu çözülmüş olmaktadır. 

İnsanın kendisinin farkına varabilmesini kolaylaştırmak 

için kendilerine örnek alınması için Peygamberler gönderilmiş-

tir. Gönderilen Peygamberler, meleklerden değil de kendileriy-

le aynı türden varlık olan insanlardan seçilmesi bu hikmete 

mebnidir: “De ki: “Ben de ancak sizin gibi bir insanım.”112 Çünkü 

her varlık, aynı türden olan diğer varlıklarla rahatlıkla iletişim 

kurabilmektedir. O halde Peygamber olarak gönderilen zatlar 

da, sair insanlar ile ontolojik birliğe sahip olan insanlardan 

gönderilmiştir. Allah Teâla, ontolojik varlığın şart olduğunu şu 

âyette çarpıcı bir ifadeyle bildirmektedir: “De ki: "Eğer yeryü-

zünde, (insanlar yerine) yerleşip dolaşan melekler olsaydı, elbette 

                                                           
107 Buharî, Bed’u’l-Vahy, 1. 
108  Kirmanî, el-Kevakibu’d-durar, 1/28; Abdurrahman İbni Haldun, 

Mukaddime, thk. Abdusselam eş-Şeddadî (Hizanetu İbni Haldun, 

2005), 1/146; Zerkeşî, el-Burhan, 1/229. 
109 Buharî, Menakib, 20 (3634); Müslim, Fedailu’s-Sahabe, 17 (2451); 

Ahmed b. Hanbel, Müsned, 22/443 (14589). 
110 Hud, 11/69, 70; Zariyat, 51/24-28. 
111 Ankebut, 29/33. 
112 Kehf, 18/110. 
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onlara gökten bir melek peygamber indirirdik.”113 Bir başka âyette, 

mesajı ileten ile mesajı alanlar arasında varlık açısından birlik 

olması gerektiği şöyle ifade buyurulmuştur: “Eğer onu (Pey-

gamberi) bir melek kılsaydık yine onu bir adam (suretinde) yapar-

dık.”114  Çünkü Peygamber, insanlara bir rol model olmakta-

dır.115 Peygamber olan zat, muhatapları eğitmek ve onlara bazı 

hakikatleri öğretmek için insan topluluğun anlayayacağı sözler 

söylemeli ve onların ortaya koyabileceği davranışlar sergile-

melidir. Bu sebeple Peygamberler, hemcinslerini uyarmak ve 

eğitmek için daima insanlardan gönderilmiştir. Oysa Mekkeli 

müşrikler, bu hakikati anlamadıkları için peygamberin melek 

değil, insan olmasına şaşırmışlardır: “Dediler ki: “Bu ne biçim 

peygamber ki yemek yer, çarşıda pazarda dolaşır. Ona bir melek indi-

rilseydi de, bu onunla beraber bir uyarıcı olsaydı ya!”116 

İlahî mesajı getiren Peygamberler ile muhatapları, birbir-

lerini kolayca anlayan aynı türden varlıklar olduktan sonra 

geriye konuştukları ortak dil ile getirilen mesajı açık bir şekilde 

iletmek kalmaktadır. Eğitim ve öğretim açısından çok önemli 

olan bu hususu ele almaya çalışalım.  

5. Öğretimin Aracısı Olarak Dil  

Resûller ve nebîler, gönderildikleri topluluklarla doğru-

dan ve sağlıklı iletişime geçmeleri için daima onların konuş-

tukları dil ile tebliğde bulunmuşlardır. Zira peygamberler öğ-

retmekle görevlidirler. Zaten öğretmen de, her şeyden önce 

başkalarına bazı bilgiler aktarmak ve öğretmekle görevlidir. 

Bu sebeple öğretmenler, anlatacaklarını açık ve anlaşılır bir 

şekilde ifade etmelidir. Bu meyanda Peygamberler de, ulaşa-

                                                           
113 İsra, 17/95. 
114 En’am, 6/9. 
115  “Andolsun, Allah'ın Resulünde sizin için; Allah'a ve ahiret gününe 

kavuşmayı uman, Allah'ı çok zikreden kimseler için güzel bir örnek vardır.” 

Ahzab, 33/21. 
116 Furkan, 25/7. 
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bildiklerine öğretmek, onları eğitmek ve toplum olarak huzur-

lu yaşamalarını sağlamak üzere açık ve anlaşılır mesajlar sun-

muşlardır. Bu hususu ifade etmek için Kur’an’da şöyle buyu-

rulmuştur: “Biz her peygamberi, ancak kendi kavminin diliyle gön-

derdik ki, onlara (Allah'ın emirlerini) iyice açıklasın.”117 Dolayısıyla 

Peygamberler, gönderildikleri toplumun diliyle donanmış ve 

lugatlariyle konuşmuşlardır; böyle olunca Peygamberlerin 

muhatapları onun konuştuklarını ve anlatıklarını anlamaları 

kolaylaşmaktadır.118 Başka bir dile tercüme edilip aynı şekilde 

anlaşıldığı takdirde, her ne kadar anlam tam orijinal dil ile 

birebir örtüşmese de, mesajın anlaşılması sağlanmakta ve do-

layısıyla benzer sonuçlar, yani sorumluluklar ortaya çıkmış 

olmaktadır.119 Bilindiği üzere Rasûlullah (s.a.v.) bütün insanlı-

ğa gönderilmiştir,120 ancak bütün insanlar Arapça bilmezler, 

tercüme ile mesaj kendilerine ulaşmış sayılmaktadır. Çünkü ilk 

muhatap Rasûlullah’ın (s.a.v.) çevresindeki topluluktur: “Şüp-

hesiz bu Kur'an, sana ve kavmine bir öğüttür, ondan hesaba çekile-

ceksiniz.”121 

Ayrıca dil birliği aynı zamanda soy birliğine de işaret 

etmektedir. Nitekim Allah Teâla, Hud (a.s.) hakkında şöyle 

buyurmuştur: “Ad kavmine de kardeşleri Hûd’u Peygamberi gön-

derdik,”122 Burada kardeş ifadesinden, onlarla aynı soydan gel-

diğine işaret edilmiştir.123 Zira soy birliği bazı sosyal ve siyasi 

örgütlenmelerin temelini teşkil etmektedir. Aynı husus, dinin 

rahatlıkla eğitim ve öğretiminin yapılabilmesi için de geçerli-

dir. Bu gerçeğe işaret etmek üzere İbn Haldun, Mukaddime’de 

                                                           
117 İbrahim, 14/4. 
118 Muhammed b. Ali b. Muhammed eş-Şevkânî, Fethu’l-kadir, thk. 

Yusuf el-Gûş (Beyrut: Daru’l-Ma’rife, 4. tab. 2007), 738.  
119 Kurtubî, el-Cami’ li-ahkami’l-Kur’an, 12/105. 
120 Sebe, 34/28. 
121 Zuhruf, 43/44. 
122 Araf, 7/65. 
123 Kurtubî, el-Cami’ li-ahkami’l-Kur’an, 9/262. 
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“Asabiyete dayanmadan bir dini davetin tamamlanamayaca-

ğına dair” bir bab124 açmaktadır. 

Nitekim Rasûlullah’a (s.a.v.) hitaben bu konu şöyle ifade 

buyurulmuştur: “Biz, Allah'a karşı gelmekten sakınanları Kur'an 

ile müjdeleyesin, inat eden bir topluluğu da uyarasın diye, onu senin 

dilin ile (indirip) kolaylaştırdık.”125 Bir başka âyette aynı husus 

şöyle dile getirilmektedir: “Biz Onu (Kur'an'ı) senin dilinle ko-

laylaştırdık ki, düşünüp öğüt alsınlar.”126 Dilin anlaşılır ve açık 

olmasını, bu suretle muhataplara öğretilmek istenen konuların 

anlaşılmasının kolaylaştırıldığını ifade eden başka âyetler de 

vardır.  

Peygamberlerin içinde bulundukları toplumdan farklı 

bir dil konuşmaları, iletişimi en baştan keseceğinden, bu tak-

dirde gönderilmelerinin bir hikmeti kalmazdı. Ayrıca şayet 

peygamberler yabancı bir dille gelmiş olsalardı, bu dili öğren-

meleri uzun zaman alacağından bu da ayrıca bir zorluk mey-

dana getirirdi. Zira gerek peygamberlerin ve gerekse iman 

edenlerin dil ile delilleri ortaya koymaları, muhatapları ikna 

etmeleri, her zaman yerine getirmeleri gereken bir yükümlü-

lüktür.127 Bu bakımdan Şuayb (a.s.), bedenen zayıf veya kendi-

sini koruyacak akraba bakımından güçsüz olduğu halde, 128 

peygamberler içerisinde en güzel hitaba sahip kişiydi. 129  Bu 

                                                           
124  İbn Haldun, Abdurrahman b. Haldun, Mukaddime, thk. 

Abdusselam eş-Şeddadî (Daru’l-Beyda: Beytü'l-Fünûn ve'l-Ulûm 

ve'l-Adab, 2005), 1/269. 
125 Meryem, 19/97. 
126 Duhan, 44/58.  
127  İbn Arabî, Ebubekr Muhammed b. Abdullah, Ahkâmu’l-Kur’an, 

thk. Muhammed Abdülkadir Atâ (Beyrut: Daru’l-Kutubi’l-İlmiyye, 

2003), 2/544. 
128 Hud, 11/91. 
129 Taberî, Ebu Cafer Muhammed b. Cerir, Tarihu’t-Taberî Tarihu’r-

Rusûl ve’l-Mulûk, thk. Muhammed Ebu’l-Fadl İbrahim (Mısır: Daru’l-

Me’arif, ts.), 1/327; İbn Kesir, İmaduddin Ebu’l-Fidâ İsmail b. Ömer, 
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yönü, Hz. Şuayb’a eğitim ve öğretimde bedeni zayıflığın aksi-

ne bir güç katmıştır. Keza Rasûlullah (s.a.v.) da, “Cevami’u’l-

Kelim”130 yani az sözle çok mana ifade etme yeteneğine sahip 

olarak gönderildiğini buyurmaktadır. Çünkü sözün aktarımı 

dil iledir. Cahız’a göre, tıpkı zihnin nüfuz etme özelliği fazla-

laştıkça üstünlüğünün artması gibi, dil ne kadar açık ve anlaşı-

lır olursa o kadar iyidir. Bir şeyi anlatan ile anlayan fazilette 

eşittir; ancak öğretenin öğrenene nazaran üstünlüğü gibi, anla-

tanın da anlayana göre bir üstünlüğü vardır.131 Bu sebeple eği-

tim ve öğretim hem öğreten ve hem de eğitilen açısından çok 

sayıda hikmeti ve faydayı barındırmaktadır. 

6. Öğretimde Üslup 

Öğretimde üslubun önemli olduğu, bütün eğitimciler ta-

rafından teslim edilmektedir. Zira peygamberler birer öğret-

men oldukları gibi aynı zamanda (her ne kadar o dönemler 

için psikoloji ilmi mevcut değilse de), adeta birer psikologtur-

lar.132 Bunun için Allah Teâlâ, Resulullah’a (s.a.v.) hangi üslup-

la konuşacağını şöyle bildirmiştir: “(Ey Muhammed!) Rabbinin 

yoluna, hikmetle, güzel öğütle çağır ve onlarla en güzel şekilde mü-

cadele et. Şüphesiz senin Rabbin, kendi yolundan sapanları en iyi 

bilendir. O, doğru yolda olanları da en iyi bilendir.”133 Peygamber-

lerin üsluplarına dikkat etemeleri gerekiyorsa, onların varisi 

olan alimler ve dini anlatanların öncelikle üslüplarına dikkat 

etmeleri gerekir. Bununla birlikte toplumun veya muhatapla-

rının içinde bulunduğu sosyal ve ruhi durumu ile zekâ seviye-

                                                                                                                            

el-Bidaye ve’n-Nihaye, thk. Abdullah b. Abdulmuhsin et-Türkî (Beyrut: 

Daru Hicr, ts.), 1/429. 
130 Buharî, Cihad, 122 (2977); Müslim, Mesacid, (523); Tirmizî, Siyer, 5 

(1553); Neseî, Cihad, 1 (3087). 
131 Cahız, Ebu Osman Amr b. Bahr (ö.255/869), el-Beyan ve’t-Tebyin, 

thk. Abdüsselam Muhammed Harun (Kahire: Mektebetu’l-Hanci, 

ts.), 1/11, 12. 
132 Gustave Le Bon, Kitleler psikolojisi (İstanbul: Hayat Yayınları, 1997), 15. 
133 Nahl, 16/125. 
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sini gözönüne almalıdırlar. Rasûlullah (s.a.v.), bütün peygam-

berlerin insanların zekâlarına göre hitap etmekle görevlendi-

rildiklerini haber vermektedir.134 Bunun için Rasûlullah (s.a.v.) 

da, eğitim ve öğretimde bulunurken insanların seviyesine 

inilmesini emretmiştir.135 İnsanlara Allah’ın vahyi aktarılırken, 

gönüllerini kazanmak için yumuşak bir üslup kullanmak ge-

rekmektedir. “Eğer Rabbinden umduğun bir rahmeti istemek için 

onlardan yüz çevirecek olursan, o zaman onlara yumuşak bir söz 

söyle.”136 Tatlı dilin etkisi yadsınamaz. “Ona yumuşak söz söyle-

yin. Belki öğüt alır, yahut korkar.”137 Keza Rasûlullah (s.a.v.) de, 

bir hadisinde: “Yumuşak söz sadakadır” buyurmuştur.138 

Bu konuda Rasûlullah’a (s.a.v.) hitaben Kur’an’da şöyle 

uyarılır: “Allah'ın rahmeti sayesinde sen onlara karşı yumuşak dav-

randın. Eğer kaba, katı yürekli olsaydın, onlar senin etrafından dağı-

lıp giderlerdi.”139 Bu durum Rasûlullah’ın peygamberlik hayatı 

boyunca hiç değişmemiştir. Nitekim Rasûlullah (s.a.v.) şöyle 

buyurmuştur: “Allah beni kaba biri olarak değil, bilakis kolay-

laştırıcı bir öğretmen olarak göndermiştir.”140 

Hz. Musa (a.s.) da dilindeki sıkıntıdan dolayı, tebliği tam 

yerine getirmeyeceği endişesi taşımaktadır ve Allah’a şöyle 

yalvarır: “Dilimdeki tutukluğu çöz ki sözümü anlasınlar.”141 Ken-

disinin tebliği bu sebeple yerine getiremeyeceğini düşünen Hz. 

Musa, kardeşi Harun (a.s.)’ın yardımcı olarak yanına verilme-

                                                           
134 Deylemî, el-Firdevs bi me’sûri’l-hitab, thk. Said b. Besyûni Zağlûl 

(Beyrut: Daru’l-Kutubi’l-İlmiyye, ts.), 1/368 (1611). 
135 Ebu Davud, Edeb, 23 (4842);  
136 İsra, 17/28. 
137 Taha, 29/44. 
138 Ahmed b. Hanbel, Müsned, 13/272, 273 (8111) 
139 Ali İmran, 3/159. 
140 Müslim, Talak, 5 (1478); Neseî, Sünenü’l-kübrâ, 8/,279, 280 (9164); 

Ahmed b. Hanbel, Müsned, 22/392 (14515); Beyhakî, Sünenü’l-kübra, 

Nikâh, 1 (13267). 
141 Taha, 20/26, 27. 
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sini Allah’tan niyaz eder: “Göğsüm daralır. Akıcı konuşamam. 

Onun için, Hârûn'a da peygamberlik ver (ve onu bana yardımcı 

yap).”142 Çünkü Hz. Harun, Hz. Musa’dan daha sarih ve beliğ 

bir konuşmaya sahiptir: “Kardeşim Harun'un dili benimkinden 

daha düzgündür. Onu da benimle birlikte, beni doğrulayan bir yar-

dımcı olarak gönder. Çünkü ben, onların beni yalanlamalarından 

korkuyorum.”143 

İsrailoğulları, Hz. Harun’u daha çok seviyorlardı, çünkü 

o daha yumuşak huylu ve sinirlenmeyen biriydi.144 Zira Hz. 

Musa (a.s.) bazen sinirlenir kendini kaybederdi: “Musa, kavmi-

ne kızgın ve üzgün olarak döndüğünde, “Benden sonra arkamdan ne 

kötü işler yaptınız! Rabbinizin emrini beklemeyip acele mi ettiniz?” 

dedi. (Öfkesinden) levhaları attı ve kardeşinin saçından tuttu, onu 

kendine doğru çekmeye başladı.”145 

Allahu Teâla, kulları konusunda adil, hâkim ve Rahim 

olduğundan, din de adalet, hikmet ve rahmet üzerinedir.146 O 

halde Nebîler de, adalet ve rahmetle muamele ettikleri gibi 

dinî nasihatlerde hikmet sahibidirler. 

7. Eğitim ve Öğretimde Öğretmenin Giyim ve Kuşamı 

İnsanların Allah indinde sorumlu olabilmeleri için Al-

lah’ın gönderdiği ilahî mesajın ulaştırılması esastır: “İşte bu 

Kur'an bana, onunla sizi ve eriştiği herkesi uyarayım diye vahyolun-

du.”147 Bundan dolayı gerek peygamberler, gerek onların gö-

revlendirdikleri kimseler ve gerekse onların izinden yürüyen 

alimler, ilahî mesajı başkalarına ulaştırmaya gayret etmişlerdir. 

Nitekim Hz. İsa, Hz. Yahya (a.s.) ve on iki havariyi insanlara 

                                                           
142 Şuara, 26/13. 
143 Kasas, 28/34. 
144 Kurtubî, el-Cami’ li’l-ahkami’l-Kur’an, 9/340. 
145 Araf, 7/150. 
146 İbn Teymiyye, en-Nubûvât, 2/926. 
147 Enam, 6/19. 
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Allah’ın vahyini tebliğ etmek ve onları eğitmek üzere görev-

lendirmiştir.148 

Bir mesajın başkaları tarafından hüsnü kabul görmesi, 

eğitim ve öğretimde verimin alınabilmesi ise mesajı getirenin 

diğer bir ifadeyle öğretenin, duruşu ve tutumuyla ciddi ilişkisi 

vardır. Bu sebeple Rasûlullah (s.a.v.), genelde başkalarına teb-

liğde bulanacak kişiyi özenle seçerdi; çoğu zaman Dihyetu’l-

Kelbî’yi tebliğ için gönderirdi, zira o sahabenin en yakışıklı-

sıydı. 149  İbni Habib el-Haşimî’nin rivayet ettiğine göre, 

Rasûlullah (s.a.v.) bir elçi heyeti geldiğinde en güzel elbisesini 

giyer ve Ashabına da bunu emrederdi.150 Ünlü düşünür Ca-

hız’ın da dediği gibi: “İnsanlar elbiseleri ile karşılanır, fikirle-

riyle uğurlanırlar.” 

Rasûlullah (s.a.v.), öğretmen olarak görev görevlendirdi-

ği sahabeye kendilerine çeki düzen vermelerini tavsiye buyu-

rurdu. Bu meyanda Rasûlullah (s.a.v.) Ashabına hitaben: “Siz-

ler arkadaşlarınızın önderlerisiniz, öyleyse güzel elbise giyiniz, yol 

iytiyaçlarınızı düzenleyiniz. Öyle ki sizler insanlar arasında (birer) 

nişane gibisiniz.”151 buyurmuştur. Dolayısıyla öğretimde bulu-

nan insanlar, başkalarına örnek olacakları ve taklit edilecekleri 

için dış görünüşlerine, giyim ve kuşamlarına dikkat etmeleri 

gerekmektedir. Çünkü insanlar, ilk bakışta kişinin dış görü-

müyle bir intiba sahibi olurlar. Toplum tarafından Kabul gör-

                                                           
148 Ebu Cafer Muhammed b. Cerir et-Taberî, Tarihu’r-rusûl ve’l-mulûk, 

thk. Muhammed Ebu’l-Fadl İbrahim (Mısır: Faru’l-Me’arif, 2. tab. ts.), 

1/586. 
149 Kettanî, et-Teratibu’l-idariye, 1/190. 
150 İbnu’l-Cevzî, Ebu’l-Ferec Abdurrahman b. Ali b. Muhammed, el-

Muntazam fî tarihi’l-mulûk ve’l-umem. thk. Muhammed Abdulkadir 

Ata, Mustafa Abdulkadir Ata (Beyrut: Daru’l-Kutubi’l-İlmiye, 1992), 

4/3; Celaluddin Abdurrahman es-Suyutî, Camiu’l-ehadis, thk. Abbas 

Ahmed Sakr, Ahmed Abdülcelal (Mekke: Daru’l-Fikr, ts.), 34/197 

(37174). 
151 Hakim, Müstedrek, 4/203. 
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menin ilk şartı da, toplumun benimseyebileceği bir giyim ve 

kuşama sahip olmaktır. 

Sonuç 

Allah Teâlâ, insanları eğitmek ve razı olduğu davranışla-

rı kazandırmak için peygamberleri birer öğretmen olarak gön-

dermiştir. Keza peygamberler aynı zamanda insanların örnek 

alacakları mümtaz kimselerdir. Peygamberlerden rasûl olarak 

görevlendirilenler, her halükârda başkalarına Allah’ın bildir-

diklerini öğretmekle yükümlüdürler. Nebîler ise, kendilerin-

den önce gönderilmiş ilahî kitapları anlatmak, öğretmek ve 

açıklamakla görevli olduklarından, onlar da aynı zamanda 

birer öğretmendirler. 

Şüphesiz öğretmenlerin ilk etapta en çok dikkat ettikleri 

husus, verdikleri bilgi veya mesajın muhatapları tarafından 

anlaşılmasıdır. Bu bakımdan peygamberler de, Allah’ın gön-

derdiği emir ve yasakları, içinde bulundukları toplumun di-

linden ve yumuşak bir üslupla anlatmaya çalışmışlardır. Bunu 

yaparken dış görünüşlerine de özen göstermişlerdir. Bütün 

peygamberlerin öğretmenlik mesleğinde başarılı olduğunu 

ifade edemeyiz, çünkü içinde bulundukları ortamın eğitim ve 

öğretim açısından uygunluğu veya toplumun hazır bulunuş-

luğu farklı olmuştur. Bu durum da, peygamberlerin öğretimde 

sonuç almalarında etkili olmuştur.  

  



 

234 

 

 

Kaynaklar 

Nazıroğlu, Bayramali. İslâm eğitim geleneğinde öğretmenlik. 

Ankara: Sarkaç Yayınları, 2011. 

Mikâtî, Muhammed Basim, Muhammed Zührî Ma’sarân’i, 

Abdullah Ahmed Dendeşî. Kutûfu’l-Kur’an. Beyrut: Mektebetu 

Lübnan, 2007.  

Devellioğlu, Ferit. Osmanlıca-Türkçe ansiklopedik lûgat. Ankara, 

Aydın Kitabevi,1984.  

el-Kurtubî, Ebu Abdullah Muhammed b. Ahmed b. Ebubekr. 

el-Cami’ li’l-ahkami’l-Kur’an. thk. Abdullah b. Abdulmuhsin et-Turkî. 

Beyrut: Müessestu’r-Risale, 2006. 

Maturidî, Ebu Mansur. Te’vilatu’l-Kur’an tercümesi. trc. Bekir 

Topaloğlu. İstanbul: Ensar Yayınları, 2015. 

Buharî, Ebu Abdullah Muhammed b. İsmail el-Buharî. 

Sahihu’l-Buharî. İstanbul: Mektebetu’l-İslâmî, ts.  

Müslim, Ebu Hüseyin b. Haccac el-Kuşeyrî en-Neysaburî. 

Sahihu Müslim. Beyrut: Daru İhyai’t-Turas i’l-Arabî, 2. tab. 1972. 

İbn Mâce, Ebu Abdullah Muhammed b. Yezid el-Kazvinî. es-

Sünen. thk. Muhammed Fuad Abdulbaki. Beyrut: Dâru’l-Fikr, ts. 

İbn Atiyye, Kadı Ebu’l-Muhammed Albulhak b. Galib b. 

Atiyye el-Endelusî. el-Muharreru’l-veciz fî tefsiri’l-kitabi’l-aziz, thk. 

Abdüsselam Abduşşâfi Muhammed. Beyrut: Daru’l-Kutubi’l-

İlmiyye, 2001. 

Kadı İyaz, İyaz b. Musa b. İyaz el-Muhaysebî. İkmalu’l-mu’lim 

bi fevâidi’l-Müslim. thk. Yahya İsmail, Mansura: Daru’l-Vefâ, 1998. 

Darimî, Ebu Muhammed Abdullah b. Abdurrahman b. Fadl. 

Sünenü’d-Darimî. thk. Hüseyin Selim Esed ed-Daranî. Riyad: Daru’l-

Muğnî, 1420. 

Bezzar, Ebubekr Ahmed b. Amr b. Abdülhalik el-Utkî. el-

Bahru’z-zehân -Müsnedü’l-Bezzar. thk. Mahfuzurrahman Zeynullah. 

Beyrut: Müessesetu Ulumi’l-Kur’an, 1988. 



 

235 

 

İbn Abdilberr, Ebu Ömer Yusuf b. Abdilberr. Cami’u beyani’l-

ilm ve fadlihi. thk. Ebu’l-Eşbar ez-Zührî. Suudi Arabistan: Daru İbni’l-

Cevzî, ts. 

İbn Hibban, Alauddin Ali b. Belbân el-Farisî. Sahihu İbn Hibban 

bi tertibi İbn Belbân. thk. Şuayb Arnaut. Beyrut: Müessesetu Risale, 2. 

tab. 1993. 

İbn Ebi Şeybe, Ebu Bekir Abdullah b. Muhammed b. İbrahim. 

El-Musannaf, thk. Hamad b. Abdullah el-Cum’a, Muhammed b. 

İbrahim. Riyad: Mektebetu’r-Rüşd, 2004.  

İmâm, Muhammed b. Ahmed. Tenviru’l-ukûl fî’l-farki beyne’n-

nebî ve’r-resûl. Kahire: Daru İmâm Ahmed, 2007. 

Ahmed b. Hanbel. Müsned. thk. Şuayb el-Arnaut, Adil Mürşid. 

Beyrut: Müessesetu’r-Risale, ts. 

İbn Teymiyye, Tahyuddin, en-Nubûvât. thk. Abdülkerim b. 

Salih. Medine: Mektebetu Evdâi’s-Selef, 2000. 

Cürcânî, Ali b. Muhammed Seyyid Şerif. Mu’cemu’t-ta’rifât, 

thk. Muhammed Sıddık Minşâvî. Kahire: Daru’l-Fadile, ts. 

Zemahşerî, Carullah Ebu’l-Kasım Mahmud b. Ömer. el-Keşşâf 

an hakaiki’t-tenzîl ve uyûnu’l-ekâvil fî vucûhi’t-te’vil. thk. Adil Ahmed 

Abdilvucûd, Ali Muhammed Muavvid. Riyad: Mektebetu’l-

Ubeyk+an, 1998. 

Ebu Ya’lâ el-Mavsilî, Ahmed b. Ali el-Müsennâ. Müsned. thk. 

Hüseyin Selim Esed. Dımaşk: Daru’l-Me’mun li’t-Turas, 1986. 

İbn Sa’d, Muhammed b. Sa’d b. Muni’ ez-Zührî. Et-Tabakatu’l-

kübrâ, thk. Ali Muhammed. Kahire: Mektebetu’l-Hancî, ts. 

Bikâ’î, Burhanuddin Ebu’l-Hasan İbrahim b. Ömer. Nazmu’d-

durer fî tenasubi’l-ayâti ve’s-suver. Kahire: Daru’l-Kitabi’l-İslâmî, ts. 

Hakim en-Neysaburî, Ebu Abdullah Muhammed b. Abdullah. 

El-Müstedrek ale’s-Sahihayn, thk. Mustafa Abdulkadir Ata. Beyrut: 

Daru’l-Kutubi’l-İlmiye, 1990. 

Razî, Fahruddin ibn Diyauddin. Et-Tefsiru’l-kebir- Mefatihu^l-

ğayb. Beyrut: Daru’l-Fikr, 1981. 



 

236 

 

Ebu Davud, Süleyman b. Eş’as es-Sicistanî. Sünenu Ebi Davud. 

thk. Kemal Yusuf Hut. Beyrut: Daru’l-Cinan, 1988.  

Neseî, Ebu Abdirrahman ibn Şuayb. Es-Sünen. thk. 

Abdulfettah Ebu Ğudde. Beyrut: Daru'l-Beşairi'l-İslâmiyye, 3. tab. 

1988.  

Gözütok, Şakir. Hz. Peygamber döneminde eğitim ve öğretim. 

İstanbul: Ensar Yayınları, 2017.  

Gözütok, Şakir. Hz. Peygamberin hadislerinde eğitim metotları. 

İstanbul: Ensar Yayınları, 2016. 

Samhudî, Nureddin Ali b. Ahmed. Vefâu’l-vefâ bî ahbari dari’l-

Mustafa. Beyrut: Daru’l-Kutubi’l-İlmiyye, ts. 

Beyhakî, Ebu Bekir Ahmed b. Hüseyin. es-Sünenü’l-kübrâ, thk. 

Muhammed Abdulkadir Ata. Beyrut: Daru’l-Kutubi’l-İlmiyye, 3. tab. 

2003. 

Taberanî, Ebu’l-Kasım Süleyman b. Ahmed. el-Mu’cemu’l-kebir. 

thk. Hamdi Abdülmecid es-Selefî. Kahire: Mektebetu İbn Teymiyye, 

ts. 

Ebu Nuaym el-İsfehanî, Ahmed b. Abdullah. Hilyetu’l-evliya ve 

tabakatu’l-asfiya. Beyrut: Daru’l-Fikr, 1996. 

Hammad b. İshak b. İsmail. Tezkiyetu’n-Nebî. thk. Ekrem Diya 

el-Ahrî. nşr. Ekrem Diya el-Ahrî, 1984. 

İbn Teymiyye. Ehlu’s-Suffe ve ahvalihim, thk. Mecdi Fethi es-

Seyyid. Batantâ: Daru’l-Muhabbeti li’t-Turasi, 1990. 

İbn Hacer Ebu’l-Fadl Şihabuddin Ahmed b. Ali el-Askalanî. el-

İsabe fî Temyizi’s-Sahabe. thk. Abdullah b. Abdulmuhsin et-Türkî. 

Kahire: Merkezu Hicr, 2008. 

İbn Abdilberr, Ebu Ömer Yusuf b. Abdullah el-Kurtubî. el-

İsti’ab fî ma’rifeti’l-Ashab. thk. Adil Mürşid. Ürdün: Daru’l-A’lâm, 

2002. 

İbnu’lEsir, İzzu'd-Din Ebu'l-Hasan Ali b. Muhammed el-

Cezerî. Usdu'l-gabe fî ma'rifeti's-Sahabe. Beyrut: Daru'l-Fikr, 1989.  

Sehavî, Şemsuddin. et-Tuhfetu’l-latife fî tarihi’l-Medineti’ş-Şerife, 

nşr. Es’ad Trabzunî el-Hüseyin. 1979.  



 

237 

 

Kettanî, Muhammed Abdulhayy. Nizamü’l-hükümati’n-Nebeviye 

ve’t-teratibu’l-idariye. thk. Abdullah el-Halidî. Beyrut: Daru’l-Erkam b. 

Ebi Erkam, 2. tab. ts.  

Subhi Salih, Hadis ilimleri, trc. Mehmet Yaşar Kandemir 

(İstanbul: İFAV Yayınları, 2016) 

Beyhakî, Ebubekr Ahmed b. Hüseyin. Delailu’n-Nübüvve ve 

ma’rifetu ahvali sahibi’ş-şeri’a. thk. Abdülmuti’ Kal’aci. Beyrut: Daru’l-

Kutubi’l-İlmiyye, ts.  

Kirmanî. el-Kevakibu’d-durarî fi şerhi’l-Buharî. Beyrut: Daru 

İhyai’t-Turasi’l-Arabî, 2. tab, 1981.  

Zerkeşî, Bedruddin Muhammed b. Abdullah. el-Burhan fî 

ulumi’l-Kur’ân. Kahire: Daru’t-Turas, ts.  

İzutsu, Toshihiko. Kur’ân’da Allah ve insan. trc. Süleyman Ateş. 

Ankara: Ankara Üniversitesi Basımevi, 1975. 

Şevkânî, Muhammed b. Ali b. Muhammed. Fethu’l-kadir. thk. 

Yusuf el-Gûş. Beyrut: Daru’l-Ma’rife, 4. tab. 2007.  

İbn Haldun, Abdurrahman b. Haldun. Mukaddime, thk. 

Abdusselam eş-Şeddadî. Daru’l-Beyda: Beytü'l-Fünûn ve'l-Ulûm ve'l-

Adab, 2005. 

İbnu’l-Arabî, Ebubekr Muhammed b. Abdullah. Ahkâmu’l-

Kur’an, thk. Muhammed Abdülkadir Atâ. Beyrut: Daru’l-Kutubi’l-

İlmiyye, 2003. 

Taberî, Ebu Cafer Muhammed b. Cerir. Tarihu’t-Taberî- 

Tarihu’r-rusul ve’l-mulûk, thk. Muhammed Ebu’l-Fadl İbrahim. Mısır: 

Daru’l-Me’arif, ts.  

İbn Kesir, İmaduddin Ebu’l-Fidâ İsmail b. Ömer. el-Bidaye ve’n-

nihaye, thk. Abdullah b. Abdulmuhsin et-Türkî. Beyrut: Daru Hicr, ts. 

Cahız, Ebu Osman Amr b. Bahr. el-Beyan ve’t-tebyin, thk. 

Abdüsselam Muhammed Harun. Kahire: Mektebetu’l-Hanci, ts. 

Le Bon, Gustave. Kitleler psikolojisi. İstanbul: Hayat Yayınları, 

1997. 

Deylemî. el-Firdevs bi me’sûri’l-hitab, thk. Said b. Besyûni 

Zağlûl. Beyrut: Daru’l-Kutubi’l-İlmiyye, ts. 



 

238 

 

Neseî, Andurrahman Ahmed b. Şuayb. es-Sünenü’l-kübrâ, thk. 

Şuayb el-Arnaut. Beyrut: Müessesetu’r-Risale, 2001. 

İbnu’-Cevzî, Ebu’l-Ferec Abdurrahman b. Ali b. Muhammed. 

el-Muntazam fî tarihi’l-mulûk ve’l-umem. thk. Muhammed Abdulkadir 

Ata, Mustafa Abdulkadir Ata. Beyrut: Daru’l-Kutubi’l-İlmiye, 1992.  

Suyutî, Celaluddin Abdurrahman. Camiu’l-ahadis, thk. Abbas 

Ahmed Sakr, Ahmed Abdülcelal (Mekke: Daru’l-Fikr, ts. 

 



 

 

 

OSMANLI DEVLETİNİN SON DÖNEMİNDE  

MALAY MÜSLÜMANLARININ HAC SERÜVENLERİ 

Mustafa GÜLER* – Sevgi TAŞPINAR* 

Giriş  

Hac farizası İslâm’ın yayılması ve uzak bölgelerde hâki-

miyet tesis etmesinden itibaren hem dini hem de siyasi bakım-

dan Müslümanlar arasındaki ilişkinin en kesintisiz, en canlı ve 

en netice verici ameliyelerinden biri olmuştur. İslâm’ın ilk dö-

nemlerinden itibaren çok veya az sayıda hacının deniz aşırı 

ülkelerden gemi veya uzakta olan İslâm yurtlarından daha çok 

karayolu ile Mekke’ye geldiği bilinmektedir.  

Bengal Körfezinin Güney Doğusundan başlayarak bu-

günkü Filipinler coğrafyasına uzanan Malay bölgesi Müslü-

manlarının XIII. Asırdan itibaren deniz yolunu kullanarak Hac 

ibadetini yaptıkları bilinmektedir. XIX. Asırda bölgede yaşa-

nan olumsuzluklara rağmen öncelikle gemi teknolojisinde ya-

şanan gelişmelerin yolu kısaltması, ardından hususiyle II. Ab-

dülhamid döneminde takip edilen İslâm birliği siyaseti sonucu 

eskiye oranla daha fazla sayıda Müslüman Mekke’ye gelmeye 

başlamıştır.  

Avrupalı sömürgeci devletlerin Hint okyanusuna açıl-

maları sonrası kısmen veya tamamen istila edilen Malay Coğ-

                                                           
* Prof. Dr.,  Afyon Kocatepe Üniversitesi İslâmî İlimler Fakültesi De-

kanı,  mustafaguler4308@gmail.com 
* Doktorant, Afyon Kocatepe Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü 

Osmanlı Medeniyeti ve Müesseseleri Anabilim Dalı 

sevgitaspinar03@gmail.com 

mailto:mustafaguler4308@gmail.com


 

240 

 

rafyasından çok sayıda hacı, büyük oranda gemilerle Cidde’ye 

ulaşmış ve Hac ibadetlerini edaya gayret etmişlerdir. XX. Yüz-

yılın başından itibaren ise Osmanlı Devleti Hicaz’da uyguladı-

ğı bir takım tedbirlerle haccı daha düzenli ve rahat ifa edilebi-

lir hale getirdi ise de II. Abdülhamid’in tahtan indirilmesinden 

sonra değişik problemler yaşanmaya başlamıştır.  

Bu çalışma XIX. Asrın ikinci yarısından itibaren bugünkü 

Endonezya yani Açe, Java ve Sumatra adaları ile Malay Yarı-

madasından hacca gelen veya gelip dönemeyenlerin Cid-

de’den başlayarak Mekke, Medine ve yine Cidde’ye dönüşte 

hem tabii zorluklardan, hem bedevi tehlikelerinden, hem de 

dönemin şartlarından dolayı yaşadıkları sıkıntı ve olumsuz-

lukları konu edinmektedir. Hemen belirtelim ki arşiv vesikala-

rına bugünkü Malezya ve Tayland’ın Müslüman eyaletlerinde 

yaşayanlar kendi adlarıyla yansımamıştır. Kanaatimizce bu-

nun temel nedeni İngiliz işgali altında olan bu bölgelerin hem 

nakilde, hem de Cidde çevresinde Hintli hacılarla birlikte kay-

dedilmiş olmalarındandır. 

1- Malay Dünyasında Haccın Arka Planı ve Tarihî Geçmişi  

Kadim İslâm dünyasının en uzak coğrafyaları olan bu-

günkü Malezya, Endonezya, Filipinler bölgesinin siyasi ba-

kımdan İslâm ile tanışması miladi XIII. Asrın öncesine rast 

gelmektedir. Şu ana kadar siyasi bakımdan en eski Müslüman 

idarenin XIII. asrın ikinci yarısında tesis edildiği kabul edil-

mektedir. Hacca gelenler içinde bugünkü Malezya, Tayland’ın 

Müslüman eyaletleri, Singapur, Moro Müslümanları ve Endo-

nezya’da yaşayan Müslümanların önemli bir yekûn tuttuğu 

bilinmektedir. Yani haccın İslâm’ın temel şartlarından biri ol-

ması, hem hükmî hem de ictimâî olarak bu ibadetin teşvik 

edilmesi gibi temel saiklerle Malay Müslüman coğrafyasından 

bireysel anlamda Miladi X. asırdan itibaren, kitlesel olarak ise 
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XIII. Asırdan itibaren hacıların Mekke’ye gidip geldiklerini 

söylememiz mümkündür1.  

Bölgede ilk güçlü İslâm idaresi kabul edilen ve Megat İs-

kender Şah’ın sultanlığı sırasında(1414-1423) tamamen İslâm’ı 

benimseyen Malakka Sultanlığı2 idaresindeki hatırı sayılır sa-

yıda Malay Hacının Mekke ve Medine’ye gelmiş olduğu güçlü 

ihtimaldir.  

2- 1517’den XX. Asra Malay Hacılar 

Osmanlı Devleti’nin önce Suriye ve Mısır ardından da 

Hicaz’ı ilhak etmesiyle Memluküler döneminde nispeten zayıf-

layan siyasi idare güçlenmiş, Akdeniz havzasında bulunan 

Müslümanların Hacca gelmeleri öncelikli olarak siyasi yekne-

saklık nedeniyle daha da kolaylaşmıştır. Yani 1517 yılı itibarıy-

la Saraybosna’dan Mekke’ye, Kırım’dan Mekke’ye ve Mı-

sır’dan Mekke’ye uzanan yollar tamamıyla Osmanlı Devletinin 

hâkimiyetinde olduğundan buralardan yola çıkan Müslüman-

lar Osmanlı yol sistemi içinde güvenli bir yolculuk yapabilmiş-

tir.  

Malay dünyası bakımından ise Hicaz’ın ilhakının ardın-

dan Kızıldeniz’e sarkmak isteyen Portekizlilerin engellenmesi 

ve buradan uzaklaştırılması, aynı dönemde Hint okyanusunda 

faaliyet göstermeleri nedeniyle Malay dünyasını da yakından 

etkilemiştir. 1517 sonrasında Hint Okyanusundaki Portekiz-

İspanyol hâkimiyeti nedeniyle Osmanlı Devletinin teşvik edici 

siyasetine rağmen bu bölgeden olması gereken sayıda hacının 

                                                           
1Her ne kadar da Kuzey-Batı Sumatradaki Barus merkezli daha erken 

dönemlerde İslâmlaşmaya dair tartışmalar olsa da burada bulunan 

kalıntılar daha çok Arap Tüccarlarının bölgedeki varlıkları ile alakalı 

olmadır. (tartışmalar için bkz: Asep Nurhalım Jamjurı, Endonezya’nın 

İslâmlaşma Süreci (Başlangıcından XIII. Asrın Sonuna Kadar), İstanbul 

Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü Basılmamış Doktora Tezi, İs-

tanbul, 2018, s. 56-90. 
2 İsmail Hakkı Göksoy, “Malakka”, DİA, Cilt 27, s. 466. 
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Mekke’ye gelemediğini düşünüyoruz. Ayrıca 1511 tarihinde 

Portekizlilerin Müslüman Malakka sultanlığını yıkmaları bah-

se konu kısıtlılığın en mühim amillerinden biri olmalıdır.  

Malakka sultanlığının yıkılması ve bölgede ilk sömürge 

faaliyetlerinin başlamasına rağmen hususiyle Açe bölgesindeki 

Müslümanlar teşkilatlanarak Açe Sultanlığını tesis etmişler-

dir(1521)3.  

Bu tarihten itibaren eski ihtişam ve gücünde olmasa da 

Açe Sultanlığı hâkimiyetindeki Müslümanların yukarıda bah-

settiğimiz olumlu havadan istifade ile eskisinden daha fazla 

hacca gittikleri vakidir. Nitekim Açe limanının adı o dönmede 

Mekke Kapısı olarak adlandırılmış olup bu ifade bizi büyük 

bir ihtimalle hac yolcu gemilerinin buradan Cidde’ye doğru 

hareket ettikleri sonucuna götürmektedir. 1521 den sonra yani 

Açe Sultanlığının tesisini takip eden yıllarda Malay bölgesin-

den her yıl gemilerle düzenli olarak Hac Seferleri düzenlen-

miş, kaydı tutulsun veya tutulmasın Cidde Limanı veya Yen-

buʽ limanında karaya çıkan Malay hacıları kısa veya uzun süre-

li Hicaz topraklarında kalmışlardır. Bu süreçte Hicaz bölgesin-

deki Osmanlı idaresinin tesis ettiği sosyal ve ekonomik nizamı 

gözlemleme şansı bulan içlerinde ilim ehli ve siyasetçilerinin 

de olduğu Malay Müslümanlar hem Hicazda iken, hem de 

dönüşlerinde ikili ilişkilerin gelişmesi için ciddi bir altyapı 

oluşturmuşlardır. Kanuni Sultan Süleyman döneminde Os-

manlı Devletinin Kızıldeniz ve Basra üzerinden Hint Okyanu-

suna açılması, bir dönem Hicaz’ı tehdit eden Portekizlileri bu 

anlamda takip etmesi Osmanlı denizcilerinin bir şekilde Malay 

dünyası veya en azından Hac gemileri ile irtibat kurması neti-

cesini hâsıl etmiş olmalıdır.  

Açe Sultanlığı ile Osmanlı devleti arasında ilk resmi te-

masın 1566 yılındaki yazışmalarda kurulduğu ve bu yazışma-

                                                           
3 Numan Kurtulmuş, “Açe”, DİA, Cilt: 1, İstanbul 1988, s.330. 
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larda hacılardan detaylı olarak bahsedilmesi yukarıdaki tezi-

mizi doğrulamaktadır. Mezkûr mektubun detayında Açe Sul-

tanı Alâeddin, Hint okyanusunda aktif olarak faaliyette bulu-

nan Portekizlilerin hac gemilerinin yollarını kestiklerinden, ele 

geçirdikleri Müslümanları köleleştirip sattıklarından, hatta 

kaçmak isteyen kimi Müslümanların denizde boğuldukların-

dan bahsederek Osmanlı Sultanından yardım istemiştir4. 

Bu tarihten itibaren Malay bölgesinden hacılar gemilerle 

hacca gelmişlerdir. Hacca gelen Müslümanlar buradaki ibadet-

lerini ifa etmekle birlikte hem İslâm dünyasının diğer bölgele-

rinden haberdar olmuşlar, hem de diğer İslâm dünyası ile ala-

kalı hususları memleketlerine ulaştırmışlardır. Örneğin XVII. 

asırda Açe’nin içinde bulunduğu Sumatra, Cava adaları, Ma-

lezya coğrafyası ve Sulavesi’den hacca gelenlerin bir kısmı 

diğer bölgelerden gelen Müslümanların yaptıkları gibi kısa 

veya uzun süreli Mekke ve Medine’de kalmışlardır. Bunların 

bir kısmı iki Harem çevresinde mücavir olarak ikamet etmiş, 

bir kısmı da Medine başta olmak üzere çevredeki ilim merkez-

lerinde eğitim almıştır5. Bir süre sonra memleketlerine dönen 

bu şahıslar hem ilmi hem de siyasi olarak kurulacak ilişkilerini 

mihverinde yer almış olmalıdırlar.  

Bunun en mühim delili bölgede bulunan Hollanda Sö-

mürge yönetiminin 1664’te Hacca giden çok sayıda Müslü-

man’ın Mekke ve çevresinde yaptığını düşündüğü siyasi faali-

yetleri nedeniyle dönüşlerinde ülkelerine girmelerine izin 

                                                           
4 Baiquni Baiquni, Osmanlı İmparatorluğu ve Açe Daru’s-Selam Krallığı 

Arasındaki İlişkileri, Ankara Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü 

Basılmamış Yüksek Lisans Tezi, Ankara 2012, s. 46. “Mektubun tam 

metni ve okunuşu için bkz: a.g.e., s. 95-104. 
5 Muhammad Abdullah Azzam, Endonezya Basınında Birinci Dünya 

Savaşı ve Osmanlı Devleti, Marmara Üniversitesi Türkiyat Araştırma-

ları Enstitüsü Basılmamış Yüksek Lisans Tezi, İstanbul 2019, s.35. 
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vermemesi ve onları Cape Town’a sürmesidir6. Bir süre sonra 

yani 1716 tarihinde Hindistan şirketi kendi gemilerinin Hacı 

götürmesini tamamen yasaklamıştır7.  

XIX. asrın başlarından itibaren Hollanda sömürge idaresi 

Açe ve Cava’da Haccın toplum üzerindeki kendilerince olum-

suz etkilerini kırmak için çareler aramıştır. Bunlardan birisi 

1825-1855 yıllarında uyguladıkları Hacca gitmek isteyenlerin 

özel raporlar yazmaları ve limanlardan ayrılanlara getirdikleri 

110 rupiah para ödeme zorunluluğu idi8.  

Uygulamaya koydukları bir başka engelleyici tedbir ise 

Hollanda valisinin bölgeden hacca gidecekler için pasaport 

zorunluluğu getirmesidir. Ancak bu ve benzeri engelleyici ya 

da zorlaştırıcı uygulamaların hiçbiri Müslümanların Hacca 

olan ilgisini azaltmamıştır. Nitekim 1895 yılında hacıların sayı-

sı 2.000 iken 1914 yılında bu sayı 20.000 e ulaşmıştır9. 

Bu artışı kontrol etmek ve gerektiğinde giriş çıkış işlem-

lerini yapmak üzere bölgeyi sömürgesinde tutan Hollanda 

Devleti Cidde’de 1872 tarihinde konsolosluk açmıştır. Konso-

losluğun açılması akabinde atanan konsolosların önemli gö-

revlerinden biri Hacıların Hicaz’a girişlerinden, dönüş yolcu-

                                                           
6 Alaeddin Tekin, Endonezya’da Hollanda Sömürgeciliği ve Bu Dönemde 

Endonezya-Osmanlı İlişkileri, Basılmamış Yüksek Lisans Tezi, Gazian-

tep Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü, Gaziantep 2015, s. 40. 
7 Tekin, a.g.t., s. 40. 
8 Frial Ramadhan Supratman, İstanbul'dan Semarang'a Panislâmizm: 

Endonezya'daki Anti-Kolonyal Harekette Osmanlı Etkisi (1876-1918), 

İstanbul Ünversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü Basılmamış Yüksek 

Lisans Tezi, İstanbul 2016, S.44(Anthony Reid, “Pan-İslâmisme Abad 

kesembilan belas di Indonesia dan Malaysia,” Kekacauan dan Keru-

suhan : Tiga Tulisan mengenai Pan-İslâmisme di Hindia Belanda 

Timur pada Abad Kesembilanbelas dan awal abad keduapuluh, Ed., 

Nico J. G. Kaptein, Leiden-Jakarta: INIS, 2003, s. 6.dan naklen.  
9 Tekin, a.g.t., s. 42. 
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luğu için yeniden gemiye binmelerine kadar Hac ahvalini ta-

kip etmek olmuştur. 10 

Konsolosluğun açılması sonrasında artan hac trafiğini is-

tediği gibi kontrol edemeyen Hollanda Devleti İslâm ve Müs-

lüman topluluklar ile alakalı oldukça müktesebatı olan C. 

Snouck Hurgronje’yi Hükümete danışman olarak atamıştır. Bu 

tarihten sonraki Hollanda’nın sömürgelerindeki din politikası 

ile Hacca yaklaşımda onun fikir ve düşünceleri belirleyici ol-

muştur. 11 

Hollanda’nın tedbir ve takiplerine rağmen Hac ve eğitim 

için diğer İslâm toplumları ile temas kuran Açe ve Sumatralı 

Müslümanlar ülkelerine döndüklerine bu fikirlerine oldukça 

takipçi toplamışlar ve zaman zaman çıkan sömürge karşıtı 

isyanlarda başat rol oynamışlardır12.  

Haccın bu dönüştürücü ve uyarıcı etkisine rağmen hem 

Hicaz bölgesindeki gelişmeler hem de malay bölgesinden ge-

lenlerin davranışları sıkıntıdan hali olmamıştır. Aşağıda bu 

çerçevede Malay Müslümanlarının yolculukları ve Hicaz Böl-

gesinde yaşadıkları kimi sıkıntılar ele alınacaktır. 

3- XIX. Asrın Sonlarında Yaşanan Problemler ve 

Aranan Çareler  

Malum olduğu üzere Malay bölgesinde gemi ile Hacca 

gelen kafilelerin Hicaz’da ayak bastıkları ilk liman Cidde idi. 

Cidde Limanı gemi yolculuklarının kolaylaşması ve yaygın-

laşmasından itibaren yani bu çalışmanın ele aldığı zaman di-

liminde en fazla hacı ağırlayan merkez olmuştu. Bu yoğunlu-

ğun önemli bir yekûnunu Hint-İslâm coğrafyasından hacca 

                                                           
10 Konuya dair detaylı bilgi için bkz: Mustafa Güler- Abdullah Çak-

mak, Osmanlı Hac Organizasyonunda Cidde Hac Konsoloslukları(1840-

1916), Aktif Yayınevi, İstanbul 2021,s.44.  
11 Tekin a.g.t., s. 42.  
12 Tekin a.g.t., s. 43. 
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gelenler ve tabiatıyla bunlar arasında bulunan Malay Müslü-

manları oluşturuyordu. Hal böyle olunca limandan itibaren 

bazı problemlerle karşılaştıkları ve bunlara muvakkat ya da 

kalıcı cüzüm için çareler arandığı görülmektedir. Ele alınan 

zaman diliminde ilk karşılaşılan problem dünyanın büyük 

çoğulluğunun XIX. Asır boyunca karşı karşı kaldığı salgın has-

talık kaynaklı idi.  

a- Malay Hacılarının Kolera Karantinaları  

Gerçekte XIX. yüzyılın tamamında, belgelere yansıması 

bakımından ise yüzyılın ikinci yarısında Malay hacılarının 

Hicaz topraklarına yaklaştıklarında karşılaştıkları ilk problem 

kaçınılmaz olarak tatbik edilen Kolera Karantinasıydı. Malum 

olduğu üzere XIX. Asrın başlarında başlayarak XX. Asrın baş-

larına kadar devam eden bu salgında Osmanlı Devleti için en 

fazla karantina işlemi değişik bölgelerden gelen insan hareket-

liliği nedeniyle Hicaz ve çevresinde uygulanıyordu13. Osmanlı 

devleti Malay hacıların da dâhil olduğu Güney Asya’dan gele-

cek hacılar için Hadramut Sahiline yakın konumda bulunan 

Kamaran Adası ile Cidde’ye yakın bir mevkide bulunan Ebu 

Said Adasında karantina merkezleri oluşturmuştu. Bu düzen-

leme çerçevesinde Babülmendep boğazından Kızıldeniz’e girip 

Cidde’ye yönelen Malay hacı gemileri öncelikli olarak Kama-

ran Adasına yanaşıp burada karantina işlemleri için belli bir 

süre beklemekteydiler. Hint ve Malay bölgesinden gelen hacı-

ların bir kısmı da Ebu Said adasında karantina altına alınmış-

tır14. Bu çerçevede aslında zorunlu bir sağlık uygulaması olan 

karantina zaman zaman hacıların hac ibadetlerin aksaması ve 

gecikmesine neden olmuştur.  

                                                           
13 Kolera karantinasının detayları için bkz: Gülcan Aras, Hintli Hacılar 

Arasındaki Kolera Salgını ve Tedbirler (1831-1911), Afyon Kocatepe 

Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü Basılmamış Yüksek Lisans 

Tezi, Afyonkarahisar 2020, s.69.  
14 Gülden Sarıyıldız, “Hicaz Karantina Teşkilatı (1865-1914), Türk Tarih 

Kurumu, 1996, s. 92.; Aras, a.g.t.,  s. 69. 
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Örneğin 1891 yılında Malay Hacılarını taşıyan Konvarc 

adlı gemi karantina için Kamaran adasına yanaştığı sırada 

kuma oturmuştur. İlk planda hacılar karantina alınmış ve bek-

leme sürecinde geminin kurtarılması için acele edilmemiştir. 

Ancak özellikle gemide bulunan kimi hacıların olaydan bir 

şekilde Hollanda’nın Cidde Konsolosunu haberdar etmeleri ile 

konsolos Kamaran’a gelerek hem gemi ile ilgilenmiş, hem de 

hacıların zamanında Cidde’ye ulaştırılmaları husussunda Os-

manlı yerel yöneticilerinden yardım istemiştir 15. 

Malay Hacılarının uğradığı bir diğer karantina merkezi 

ise Ebu Said Adasında başlangıçta Hurma dalları ile oluşturu-

lan bir mekân idi. Böylece özellikle Sumatra adasından gelen 

hacılar hurma ağacından yapılmış mekânlarda karantina süre-

sinin geçmesini bekliyorlardı. Özellikle yağmur mevsimi ve 

diğer tabii zorlukların yaşandığı dönemlerde yarı açık durum-

da olan bu mekânlarda oldukça sıkıntı yaşayan Malay hacılar 

şikâyetlerini dile getirmişler bunun üzerine Osmanlı yerel yö-

netimi ve İstanbul’un teşebbüsleri ile adaya 1886 yılında ka-

rantina merkezi inşası başlatılmış olup bu inşaat 1888 yılında 

tamamlanmıştır16. 

Konuya dair son olarak belirtelim ki öncelikli olarak Ma-

lay ve Hind Müslümanlarının karantina merkezi olarak inşa 

edilen Kamaran Karantina merkezinde 1887-1902 seneleri ara-

sında karantinaya tabii tutulan hacıların %42’si Malay bölge-

sinden gelenlerdi17. 

b- Hacıların ödeyeceği Pasaport Harçları Meselesi  

Uluslararası geçiş sistemleri ile alakalı olarak belge kul-

lanımı işlemleri daha çok Fransız ihtilali sonrası Fransa’da baş-

                                                           
15 BOA.DH.MKT, 1841/38-1; Güler -Çakmak, a.g.e., s.117. 
16 Sarıyıldız, a.g.e., s. 58-59; Aras, a.g.t., s. 76. 
17  Sinan Kuneralp,” Osmanlı Yönetimindeki (1831-1911) Hicaz’da 

Hac ve Kolera”, (Çev. Münir Atalar), Osmanlı Tarih Araştırma ve Uy-

gulama Merkezi Dergisi (OTAM), Cilt: 7, Sayı: 7 Ankara 1996, s.510 
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lamıştır. Kanaatimizce bu dönemde insan hareketliliğin artma-

sına paralel olarak da pasaport uygulaması başlamış olmalıdır. 

Osmanlı Devleti ise bu meyanda 1867 yılında Pasaport Odası 

Nizamnamesi çıkarmıştır18. Ancak bu tarihten önce özellikle 

insan hareketliliğinin yoğun olduğu yerlerde belge kontrolü-

nün yapıldığı ve giriş çıkış ücretlerinin alındığı vakidir. Keza 

Hicaz Vilayetinde bu uygulamanın XIX. Asrın ortalarında baş-

ladığını ve Cidde ile Yenbuʽ limanlarına gelen hacıların belge-

lerinin hem konsolosluklar hem de Osmanlı memurlarınca 

kontrol edildiğini biliyoruz. Ancak Hollanda hükümeti daha 

XIX. Asrın başlarında Hacı kafilelerinin de içinde olduğu kimi 

durumlarda Cavalı Müslümanlara Pasaport zorunluluğu ge-

tirmiştir19.  

Yüzyılın ikinci yarısından itibaren ise Osmanlı Devleti, 

Malay bölgesinde fahri veya resmi şehbenderler atama yoluna 

                                                           
18  http://tid.web.tr/kurumlar/tid.web.tr/isd/197/omererdogan.pdf(erişim 

Tarihi 2.7.2022) 
19 İsmail Hakkı Göksoy, Endonezya’da İslâm ve Hollanda Sömürgeciliği, 

Türk Diyanet Vakfı Yayını, Ankara 1995, s. 20. - Aynı sayfada 1811- 

1816 yılları arasındaki İngiliz yönetimi sırasındaki İngiliz Genel Vali-

si Sir Thomas Stamford Raffles, haccı siyasi bir tehlike olarak gör-

mekte ve bu durumla ilgili izlenimlerini şu şekilde aktarmaktadır: 

“Mekke’den gelen her Arap ve Hacdan dönen her Cavalı, Cava’ya 

döndükten sonra bir aziz özelliği almaktadır. Sıradan halk o kadar 

saf ki, onlar bu tür insanların olağanüstü kuvvetlere sahip oldukları-

na inanmaktadırlar. Saygı duyulan bu insanların ülkeyi ayaklandır-

maya teşvik etmeleri hiçte zor değil ve Hollanda menfaatlerine mu-

halefet olan yerli otoritelerin ellerinde en tehlikeli bir araç olmakta-

dır. Her karışıklıkta, Müslüman –papazlar- hemen hemen istisnasız 

bir şekilde en aktif kimseler olarak rol almışlardır. Genellikle Araplar 

ve yerlilerle karışmış olan bu insanların çoğu, doğudaki adalarda bir 

bölgeden bir bölgeye seyahat ederler ve genellikle bunların entrikala-

rı ve kışkırtmalarıyladır ki, yerli reisler kâfir veya işgalci olarak nite-

ledikleri Avrupalılara karşı saldırmaya ve onları katletmeye kalkışır-

lar.” 

http://tid.web.tr/kurumlar/tid.web.tr/isd/197/omererdogan.pdf(erişim
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gitmiştir. Bu teşebbüsün en mühim amillerinden biri şüphesiz 

hac yolcuğuna çıkan Müslümanlarının işlerinin kolaylaştırıl-

ması niyetidir. Bu niyetle Osmanlı hükümeti 1864 yılında Sin-

gapur’da yerli halktan Seyyid Abdullah el-Cüneyd’i şehbender 

olarak tayin etmiştir. Seyyid Abdullah’ın görev tanımı içinde 

en mühim unsur Hacca giden Müslümanların işlerine takip 

etmek bulunuyordu20. Bu çerçevede bölgede sonraki yıllarda 

da şehbenderler aynı yolla faaliyetlerini sürdürmüşlerdir21.  

Malay Hacıları ile ilgili Pasaport işlemleri ise iki türlü 

gerçekleşiyordu. Bunlardan birincisi şayet hacılar normal işlem 

sistematiği ile hareket edip Açe veya Batavya(Cakarta)’dan 

hareket ederlerse Hollanda sömürge idaresi çıkış işlemlerini 

burada veya Cidde’ye inmeleri sırasında Hollanda’nın Cidde 

Konsolosları vasıtasıyla yapıyordu. Ancak hacıların bir şekilde 

İngiliz idaresindeki Singapur limanına uğramaları veya başka 

bir limandan gemiye binmeleri durumunda Cidde’de yeni bir 

işlem yapılması gibi fiili işlemlere sahne olmuştur. Belki de 

Osmanlı veya konsolosluk memurlarının işlem ücreti alma 

niyetiyle yaptıkları bu işlemler bizatihi hacılar tarafından 

şikâyet konusu olmuştur. Mesele Hicaz Vilayeti ve İstanbul 

yönetimince incelendikten sonra Osmanlı yönetimi iki ülke 

arasındaki ahitnameleri de esas alarak her hal ve kârda tek 

giriş işlemi yapılması ve yeniden ücret talep edilmemesi kara-

ra bağlamıştır22. (20 Receb 1321/29 Haziran 1319) 

Konuya dair başka bir örnek ise 25 Şaban 1311/ 3 Mart 

1894 tarihlidir. Anılan tarihte Singapur’dan gemi ile gelen ve 

İngiliz müstemleke idaresinde yaşayan 1000 kadar Singapur 

hacısı ihtiyaç içinde oldukların beyanla Cidde’de pasaportları-

nın ücretsiz vize edilmesini istemişlerdir. Osmanlı devleti ge-

rekli yazışmalar yaptıktan sonra ihtiyaç içinde olup vize ücreti 

                                                           
20 Tekin, a.g.t., s.85. 
21 Konuya dair detay için bkz: BOA.DH. MKT. 776/58-1 
22 BOA, DH. MKT., 776/58-2. 
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ödeyemeyen diğer hacılar gibi Singapurlu hacılarında Sul-

tan’ın misafiri sayılmaların karar vermiştir23. 

Pasaport ile alakalı olarak verebileceğimiz bir başka ör-

nek ise sadece kutsal şehirlere gelen Malay Müslümanlarının 

fakirliklerini beyan etmeleri halinde uygulanacak prosedüre 

dairdir. Osmanlı Pasaport nizamnamesinin 11-12. maddelerine 

istinaden normalde Osmanlı şehbenderleri veya kendi konso-

loslukları vasıtasıyla yapılan vize işlemlerinde 20 kuruş alınır-

ken fukara hacı ve ziyaretçilerden bu paranın alınmaması ka-

rara bağlanmıştır24. (20 Receb 1321/29 Haziran 1319) 

Son olarak belirtelim ki Singapur gibi İngiliz sömürge-

sinden veya Malay bölgesindeki Hollanda sömürgelerinden 

gelen Müslüman Hacıların pasaport işlemlerini kolaylaştırma 

veya bizzat bu devletlerin teşviki ile zaman zaman Cidde’deki 

kendi konsoloslukları vasıtası ile de yapılmıştır.  

c- Cidde-Mekke-Medine Arasında Yaşanan Güvenlik 

Sıkıntıları 

Hac yolculuğunun yürüyerek veya binek hayvanları ile 

yapıldığı zamanlarda Hicaz coğrafyasında hacılar ve ticaret 

ehli için değişmeyen temel zorluklardan biri Urban denilen ve 

çölde düzensiz yaşayan Arap kabilelerinin bireysel veya kitle-

sel olarak zararlarına maruz kalmalarıydı. Osmanlı Devleti 

1517 yılından itibaren bu konu üzerinde çok mesai harcamış ve 

gerek kara yolunda gerekse deniz yolundan sonraki yolculuk-

ların güvenliğini olağan üstü derecede önemsemiş ve tedbir 

almıştır25.  

                                                           
23 BOA.HR.İD. 98/26-7 
24 DH. MKT. 776/58-1 
25 Konu ile ilgili olarak Bkz: Mustafa Güler, “XVIII. Asırda Hac Yolu-

nun Güvenliği Kapsamında Ürdün’deki Menziller ve Kaleler”, Yeni 

Türkiye, Sayı: 85, 2016, s.704-711. 
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Bu minvalde XIX. asrın ikinci yarısında Malay hacıları-

nın Urban kaynaklı güvenlik sıkıntıları tarihi geçmişinden çok 

farklı değildir. Şöyle ki Cidde-Mekke arası, Mekke-Medine 

arası ve Medine- Yenbuʽ veya Medine-Cidde arasında gerçek-

leşen Malay hacılarının hareketleri esnasında zaman zaman 

urban kaynaklı güvenlik problemleri veya zararları yaşanmış-

tır. Örneğin 1316/1899 yılı haccı sonrasında dönüş yolculuğuna 

geçen zaman içinde Hintli ve Malaylı hacıların bulunduğu 350 

develik bir kafile Cidde yakınlarında 400 kadar olduğu tahmin 

edilen Urban gurubunun saldırısına uğramıştır. Saldırı esna-

sında ateşli silah da kullanan Urban, biri Çinli biri de Malay iki 

hacıyı öldürmüş ve kafiledeki diğer hacıların özellikle kıymetli 

eşyalarını çalmıştır. Konu hac kafilesindeki büyük çoğunluğun 

İngiliz tebaasından olması hasebiyle Cidde’nin İngiliz konso-

losu vasıtasıyla Hicaz Vilayeti ve Hariciye nezaretine iletilmiş-

tir. Konsolos hem çalınan eşyaların bulunmasını, hem öldürü-

len Hacıların kan diyetini, hem de olaya karışanların yakalan-

masını istemiştir26. Eski dönemlerden beri bu tür meselelerde 

oldukça hassas davranan Hicaz vilayet idaresi ve Osmanlı 

merkez yönetimi hemen hareket geçerek yerel güvenlik birim-

lerine olayın araştırılması ve suçluların tevkifi yönünde talimat 

vermiştir27.  

Aslında Osmanlı Devleti mikat28 sınırlarında yer alan ve 

Mekke ile arasında güvenlik için belli aralıklarla askeri garni-

zon ve seyyar askeri birlikler bulunduruyordu. Ancak hac ker-

vanlarının yoğunluğu, hava şartları ve Urban kabilelerinin 

hızlı hareket etmeleri gibi saiklerle tüm tedbirlere rağmen kafi-

                                                           
26 BOA, BEO, 1315/98604  
27  BOA, BEO, 1315/98604; Yeliz Gök, Hintli Hacıların Yaşadığı 

Sıkıntılar: Sirkat ve Osmanlı Devletinin Aldığı Önlemler (1820-1914), 

Afyon Kocatepe Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü Basılmamış 

Yüksek Lisans Tezi, Afyonkarahisar 2020,  s.52. 
28 Mikat: Hacıların veya Umreye gidenlerin İhram girmeleri gereken 

sınır.  
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lelere saldırı vuku bulabiliyordu. Özellikle kalabalık ve maddi 

varlığı yanında olan hac kafilelerinin seçildiği de bilinen bir 

hakikatti. Bu minvalde 18 Mayıs 1308/4 Zilkade 1309 tarihinde 

yani Malay hac kafilesinin Cidde’den ayrılmasından önceki 

günlerde Hariciye nezaretine ulaşan bir telgrafta 6100 deveden 

müteşekkil bir kafilenin hareketinden önce Urban saldırısı ih-

barı alınmış olmalı ki Hollanda konsolosu konuyu Hicaz vila-

yetine bildirmiştir. Yapılan tetkikler ve alınan önlemlerden 

sonra bu büyük kafilenin Cidde’den Mekke’ye doğru hareket 

edebileceğine dair yazı, ilgili konsolosluğa ulaştırılmıştır29. 

c- Hacılara Yardım Yapılması ve Yol Paralarının 

Karşılanması 

Osmanlı Devleti haccın sorumluluğunu üstelendiği 1517 

yılından itibaren iki şekilde Hacılara doğrudan para yardı-

mında bulunmuştur. Bunlardan birincisi Harem veya Hicaz 

sınırlarına geldiğinde ihtiyaç duyması durumunda kendisine 

nakit para yardımı yapılması, ikincisi ise özellikle Osmanlı 

sınırlarından sonra yola devam edecekler için kalan mesafede 

kullanacağı parayı nakden vermesidir30. Hemen belirtelim ki 

bu çalışmanın konu aldığı Malay Müslümanları istisnai haller 

dışında İstanbul’a gelmedikleri için ihtiyaç bildirilmesi halle-

rinde kendilerine ya Mekke Şerifi ya da Hicaz vilayet idaresi 

yardımcı oluyordu. İstanbul’a gelen hacılar için ise bizatihi 

Padişahlar yardımda bulunabiliyordu. Bu çerçevede 1303/1886 

yılı haccında Mekke’de iken dönüş paraları biten Cava ahali-

sinden Seyyid Mehmed ve Seyyid Muhsin isimli şahıslar Cid-

de’de yaşayan tüccar Ömer Nasif Efendiden birincisi 35.000 ve 

ikincisi 15.000 toplamda 50000 riyal borç almışlardır. Borcu 

memleketlerine döndükten sonra Ömer Nasif Efendi’nin Sin-

                                                           
29 BOA.BEO., 11/795-1 
30  Konuya dair bir örnek için bkz: Mustafa Güler, XIX. Asırdan 

Günümüze Kırgızistan’da Hac Olgusu ve Osmanlı Devleti’nin Bölge 

Hacılarına Yaklaşımı, Afyon Kocatepe Üniversitesi Sosyal Bilimler 

Dergisi, Cilt:18, Sayı:1, 2016, ss.1-16. 



 

253 

 

gapur’da bulunan vekili üzerinden göndereceklerini taahhüt 

etmişlerdir. Kanaatimizce 1303/1886 yılı Zilhicce ayının sonla-

rında veya 1304/1886 yılı Muharrem ayının başlarında gerçek-

leşen bu borçlanma meselesinde Ömer Nasif Efendiye ortakları 

da borcun verilmesini tavsiye etmişlerdir. Ancak muhtemelen 

Ömer Nasif Efendinin Singapur’da bulunan vekilinden aldığı 

haber veya Cidde’ye bu yönde ulaşan bilgi sonucunda borcun 

teahhüd edildiği gibi ödenmediği anlaşılmaktadır. Bu gelişme 

üzerine Ömer Nasif Efendi 7 Safer 1304/ 5 Kasım 1886 tarihin-

de doğrudan Sadaret’e bir ariza yazarak durumu özetlemiş ve 

borcunun ya kendisine teahhüd edilen yoldan ya da İngiltere 

Sefirinin de araya girmesi ile devletlerarası muamele yönte-

miyle tahsil edilerek ödenmesini istemiştir31. Dilekçe üzerine 

harekete geçen Sadaret meselenin takibi için Hariciye Nezare-

tine 22 Rebiulahir 1304/ 18 Ocak 1887 tarihinde emirname 

yazmış, meselenin uluslararası boyutta takip edilerek, öden-

mesini istemiştir32.  

Burada hemen belirtelim ki bu dönemde yukardaki ör-

nekte olduğu gibi büyük bir meblağın borç olarak verilmesi 

gündeme geldiğinden doğrudan Cidde’de tüccarlık yapan 

kişinin talebi karşılanmıştır. Bu muamele aklımıza büyük meb-

lağ tutan borçlanmaların anılan zaman diliminde hukuki ola-

rak takip edilebilecek evrak ile gerçekleştiği sonucunu hâsıl 

etmektedir.  

Aslında Haccın temel menasiki ile alakalı olmasa da Me-

dine ziyareti hususunda Osmanlı devletinin, hususiyle de II. 

Abdülhamid döneminde bu derece hassas olmasının temelin-

de mukaddes mekânlardaki Müslümanların her türlü ibadetle-

rini arzu ettikleri gibi yapmaları prensibi kadar, Osmanlı Sul-

tanının Halife sıfatıyla karizmasının sarsılmaması hassasiyeti 

de vardır.  

                                                           
31 BOA. HR.TH.,  68/21-1 
32 BOA.HR.TH., 68/21-7 
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Hatta Birinci Dünya savaşı döneminde hacda yaşanan 

sıkıntılara rağmen Hollanda sömürge idaresi Cidde Konsolos-

luğu vasıtasıyla kimi hacıları tevkif etmiştir33. Aynı dönemde 

Malay yarımadasındaki sömürge idaresi buradan Hacıların 

gidişine engel koymuştur. Bu engeller yüzünden savaş sonrası 

ilk resmi kafile 1920 yılında Mekke’ye gidebilmiş olup bunun 

toplam sayısı 14.000 olarak kaydedilmiştir34.  

4- Hırsızlık olayları ve Paraların Emanete Bırakılması  

Genelde tüm hacı adaylarının özelde ise Cidde limanına 

inen Malay hacılarının Hicaz coğrafyasında yaşadıkları olum-

suz hususlardan biri de şehirlerde veya çölde yaşadıkları gasp 

ve hırsızlık olayları idi. Yukarıda bahsettiğimiz üzere Şehir 

içlerinde her zaman ve her yerde rastlanılan hırsız tasallutu 

Cidde ve kutsal şehirlerde de mümkün olabiliyordu. Bu tür 

olaylara karşı Hicaz vilayet idaresi, Hicazda bulunan konsolos-

lar ve bizatihi hacılar kendilerince tedbirler almışlardır. Buna 

dair bir örnek 14 Muharrem 1317/29 Mayıs 1899 tarihinde Hi-

caz valisi Ahmet Ratib’in Dâhiliye nezaretine yazdığı takrirden 

ortaya çıkmaktadır. Takrire göre Mekke’den Cidde’ye dönen 

Hintli ve Malaylı bir gurup hacı Urban’ın taarruzuna uğramış 

ve yanlarındaki kıymetli eşya ile kıymetli hediyeler çalınmıştır. 

Hadise üzerine en yakın güvenlik merkezinden ulaşan askerler 

hacıları bu taarruzdan yara almadan kurtarmışlarsa da eşyayı 

geri almaları mümkün olmamıştır35. 

Bir başka olay ise Birinci Dünya Savaşı’nın devam ettiği 

1333/1915 yılında yaşanmıştır. Hacılar belki de savaşın getirdi-

ği olumsuzluğun da etkisi ile anılan yılda Cidde’den Mekke’ye 

doğru yola çıkmadan evvel dönüşte kullanacakları parayı Hol-

                                                           
33 Tekin, a.g.t, s.82. 
34 Abdul Kadır Hajı Dın, Economic Implications of Moslem Pilgrima-

ge from Malaysia, Contemporary Southeast Asia, Vol. 4, No.1, (June 

1982), s.62. 
35 Gök, a.g.t., s.50. 
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landa konsolosuna emanet etmişlerdir. Ancak döndüklerinde 

muhtemelen konsolosun Cidde’yi terk etmesi nedeniyle veya 

terk edecek olması hususundan mütevellit emanet paralarını 

alamamışlar ve gemiye binememişlerdir. Durumlarını savaş 

içinde olsa da Osmanlı merkez yönetimine bildirmişler ve 

Devlet yönetimi bu mağduriyetin giderileceğine dair taahhütte 

bulunmuştur 36 . Bu taahhüdün devamında devlet yönetimi 

Konsolos ve devletler ile alakalı siyası bir takım karar alınsa da 

hacca gelen Müslümanların siyasi karar ve tavırların haricinde 

tutulduğunu, yani Malay hacıların da içinde bulunduğu Müs-

lümanlara yaklaşımın eskiden olduğu gibi İslâm Kardeşliği 

temelinde olacağı ve hac için gelenlerin mağdur edilmeyeceği 

vurgulanmıştır.  

5- Cavalı Hacılardan Alınan Fazla Verginin 

Engellenmesi Meselesi  

Cidde Limanında hac trafiğinin artması buna paralel ola-

rak geçişlerin kontrol edilmesi, ticari hareketliliğin gözle görü-

lür miktarda dikkat çekmesi gelişmelerini hâsıl etmişti. Bu 

hareketlilik sonucunda Osmanlı Devleti’nin Cidde gümrü-

ğündeki memurları tüccarın nizamname ve ahitnameler doğ-

rultusunda ödemekle mükellef oldukları vergi ve harçların 

benzerini hac için gelen Müslümanlardan da alma yoluna git-

mişlerdi. Aslında limanda ve gümrükte verilen hizmet, giriş 

çıkışların zamanında ve güvenli yapılması noktasında devlet-

lerin halen müracaat ettiği bu uygulama zaman zaman şikâye-

te konu olmuştur. Bu çerçevede 19 Cemaziyelevvel 1323/ 9 

Temmuz 1321 tarihinde Şura-yı Devletçe görüşülüp Sultan 

Abdülhamid’e sunulan bir hükme göre Cava’dan Cidde’ye 

ulaşan ve yanında seccade, kumaş gibi özel ticaret eşyası bu-

lunan hacı adaylarından gümrük vergisi alınmayacaktı37. An-

cak muhtemelen gümrük memurlarının işgüzarlıkları neticesi 

                                                           
36 BOA. HR. İD. 1670/10-1 
37 BOA. BEO. 2642/198085 
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Cavalı hacılarının yiyecek ve giyecek sandıklarından da vergi 

alınması istenmiştir. Muhtemelen hacılar ve konsoloslarca bi-

linen bu husus süratle Hollanda sefiri vasıtasıyla Osmanlı yö-

netimine ulaştırılmış ve karar yeniden Hicaz vilayet idaresine 

tebliğ edilmiştir 38. Özellikle hacdan dönüşte ticari olmayan 

tesbih ve misvak gibi mallar üzerinde yine gümrük memurla-

rının usule uymayan davranışları da şurayı devlet tarafından 

yasaklanmıştır39. Sonuçta Malay hacıları da ticari olmayan eş-

yalarından hem girişte hem de çıkışta vergi muafiyetine ka-

vuşmuşlardır. Belgenin içeriğinden hem girişte hem de çıkışta 

ticari malzemelerden %2 lik bir verginin alındığı anlaşılmak-

tadır.  

6- Mekke ve Medine’de Kalan Cavalıların Anadolu’da 

Yerleşmesi 

Ele aldığımız zaman diliminde Malay bölgesi hacıları 

için en dikkate dair sıkıntı Birinci Dünya Savaşı’nın başlaması-

nın akabinde yaşanmıştır. Hacıların 1333 yılı haccında yola 

çıkmaları vakti olan Recep ayına (Mayıs 1915) gelindiğinde 

Cava’dan hacca gitmenin mümkün olmadığı bölgedeki Sö-

mürge idaresi tarafından Müslümanlara ilan edilmiştir40. Hal 

böyle olsa da aynı yılın Ramazan/Ağustos ayına gelindiğinde 

iskelelerde gemi bekledikleri görülmüş ve durum Şehbender-

ler tarafından Osmanlı yönetimine bildirilmiştir. Devlet iskele-

lerde bekleyen hacı adaylarının nakli için tarafsız ülke gemile-

rinin kiralanması yolunda teşebbüslerde bulunmuştur. 41  Bu 

tür engellere rağmen 1915 yılında az veya çok Malay bölgesi 

hacısının Mekke’ye ulaştığı vakidir. Bu durumda onların 

memleketlerine dönemeyeceği aşikâr olduğundan Osmanlı 

yönetimi fiilen elinden çıkmış olsa da Malay bölgesi hacıları-

                                                           
38 BOA. BEO. 2642/198085 
39 BOA. BEO. 2642/198085. 
40 BOA.HD.İD., 1670/14,1-2. 
41 BOA.HR.İD.,1670/15-1. 
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nın şehirde rahat ikametleri için hüküm irad etmiştir42. Tüm bu 

gelişmelerin ardından sonraki yıllarda da Cava ve diğer bölge-

lerden hacılar Mekke’ye gelmiş olmalı ki harbin sonlarına doğ-

ru Medine’de kalan üç Cavalı hacının Anadolu’ya nakli gün-

deme gelmiştir. 24 Şubat 1918 tarihinde Osmanlı dâhiliye ne-

zaretinin hariciye vekâletine yazdığı yazıya göre kanaatimizce 

harp ve Fahreddin Paşa’nın Medine savunması sürecinde şe-

hirde bulunan belki kendi isteğiyle belki de savaş şartları ne-

deniyle Medine’den çıkamayan çoğu uzak bölge Müslümanla-

rı gibi Cavalılar da şehirden tahliye edilmiştir. Bu minvalde üç 

Cavalı Müslümandan birisi Adana’nın Kozan Kazasına, ikisi 

de Mersin’e sevk edilmiş ve burada mülteci olarak yerleştiril-

mişlerdir.  

Harp döneminde olunması ve çoğu cephede savaşın 

kaybedilmesinden dolayı sıkıntılı bir süreç yaşanmasına rağ-

men Osmanlı idaresi bu üç kişinin zorunlu olarak istemedikle-

ri işlerde çalıştırılmalarının engellenmesini istemiş ve diledik-

leri takdirde kendilerince daha güvenli mahallelere nakledil-

mek isteyip istemediklerinin sorulmasını talep etmiştir43. 

7- Nakil ve Deve Ücretleri  

Gerek Cidde’ye gemi ile yapılan yolculuklarda, gerekse 

Şam, Bağdat ve Yemen üzerinden yapılan kara yolundan se-

yahatlerde en mühim ulaşım vasıtası develer idi. Malay hacıla-

rını Cidde limanın indiklerinde kendilerine rehberlik eden ve 

bölgede Şeyhü’l-meşayih olarak isimlendirilen bugünkü an-

lamda hac rehberleri karşılardı. Hacılar bireysel veya kafile 

halinde ilk etapta Mekke’ye kadar yapacakları yolculuk için 

deve kiralama yoluna giderlerdi. Haliyle günümüzde ekono-

milerin değişmez kuralı kabul edilen arz-talep dengesi nede-

niyle Zilkade ayının başlarından Zilhicce ayının sonlarına ka-

dar deve kiralama ücretleri artış gösterirdi. Hatta kimi deve 

                                                           
42 BOA. HR.İD.,1670 /19-1. 
43 BOA, HR. SYS., 2448/29-2. 
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tedarikçileri özellikle bireysel pazarlık yapan hacılara fahiş 

fiyatlar söyleyebilirlerdi. Hicaz vilayet idaresi bu konu ile ya-

kından alâkalandığından genelde hac mevsimi öncesinde deve 

kiralama ücretlerini belirler ve ilan ederdi. Dolayısı ile her yıl 

bu ücretler geçerli olarak uygulanırdı. Ancak kiracıların tama-

hı, kontrolün azalması ve tabiatıyla kiracıların ya da hac reh-

berlerinin bilgisizliği gibi durumlarda fazla ücret ödenmesi 

gibi olumsuzluklar yaşanabiliyordu. Örneğin 13 Cemaziyela-

hir 1313/1 Aralık 1895 tarihli Hollanda’nın Cidde konsoloslu-

ğundan Osmanlı Hariciye nezaretine iletilen bir şikâyette muh-

temelen 1312 yılı haccında Hintli ve Cavalı hacılardan alınan 

beşer riyallik fazla deve ücreti sonradan İngiliz ve Hollanda 

elçileri tarafından devlet merkezinden talep edilmiştir. Talep 

üzerine Osmanlı devleti Hicaz vilayetine 1000 lira göndermiş-

tir44. 

Bir sonraki yılda ise yine İngiltere konsolosluğu Hint ve 

Singapurlu hacıların Mekke’den Medine’ye yaptıkları yolcu-

lukta hacılardan fazla deve ücreti alındığını ve bunun tazmin 

edilmesi istemiştir. Konunun ilk muhatabı olan Hicaz vilayeti 

idaresi deve taşıma ücret tespit komisyonunun anılan yılda 

Mekke’den Medine’ye deve ücreti için 26-27 mecidiye tespit 

edildiğini ve bundan fazla ücretin alınmadığını, ihbarın asılsız 

olduğunu bildirmiştir. Devamında konunun kendisi tarafın-

dan hassasiyetle takip edildiğini vurgulayan Vali Ahmed Ra-

tip Paşa geri adım atmamıştır. Konu bu kez Hariciye nezareti 

üzerinden İstanbul yönetimine ulaştırılmışsa da Osmanlı dev-

leti Hicaz valisinin arkasında durmuştur45. 

Konuya dair bir başka tartışma da Singapur-Cidde ve 

Yenbuʽ-Cidde arasındaki deniz taşımacılığı şirket ve vapurları 

ile bölgenin yerel yöneticileri arasında yaşanmıştır. Bu min-

valden olmak üzere muhtemelen 1294/1877 yılı hac nakillerin-

                                                           
44 BOA. Y.A. HUS. 340/132 
45 Gök, a.g.t., s.15 
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de yaşanan problemler 1295/1878 yılında İngiliz konsolosluğu, 

Hicaz Valiliği ve Hariciye nezareti arasında yazışmalara konu 

olmuştur. Bu çerçevede Singapur-Mekke arasında hacı nakli 

yapan Ocean isimli vapur şirketi muhtemelen daha fazla yolcu 

taşımak niyetiyle hacıların eşyalarından alınan nakliye ücretini 

düşürmüştür. Bu gelişme sonrasında rakip firma olan Kano-

les’in temsilcisi müslüman kisvesi ile Mekke’de Mekke şerifi 

ile görüşerek dönüşte hacıları kendi şirketlerine yönlendirme-

sini ve karşılığında 6-8 lira hacı başına ilave ödeme yapmayı 

taahhüt etmiştir. Mekke Şerifi bu gelişmeyi Ocean şirketine 

bildirip, onların taşıyacağı hacılardan da ilave beşer lira iste-

miştir. Devamında Şerif hacıları tazyik ederek Kanoles şirketi-

nin gemilerine binmeye zorlamıştır. Hatta kendi isteği doğrul-

tusunda hareket etmeyen kimi şeyhleri de hapse attırmıştır. 

Osmanlı devleti ve Hicaz valiliği bu durumun teamüle ve 

ahitnamelere aykırı olduğunu ve vazgeçilmesini istemişlerdir. 

Sonuç olarak idarenin işe dâhil olması ile eski ahvale dönül-

müş ve Şerif ile görüşen ve Müslüman Kisvesine bürünen He-

raklot ile Konoles şirketinin vapurları Cidde’den ayrılmak zo-

runda kalmışlardır46.  

8- Kötü Muamelenin Engellenmesi  

Yukarıda ücretlendirme meselesinde gündeme gelen 

1294 yılı haccının arkasından belki de Osmanlı devletinin 1293 

yılında Rusya’ya karşı kaybedilen harbin getirdiği ekonomik, 

siyasi ve harici sıkıntıların etkisi ile 1294 yılı haccında alışılmı-

şın haricinde olumsuzluklar yaşanmış olmalıdır. Bunlardan bir 

kısmını haccın bittiği ve nakillerin gerçekleştiği son tarih olan 

Muharrem-Safer 1295 günlerinde Cidde’deki Hollanda konso-

losu İstanbul’daki Hollanda büyükelçisine bildirmiştir. Bu tak-

rire göre gerek nakillerde, gerek ibadet esnasında gerekse ko-

naklamalarda özellikle dil bilmeyen ve rehberlerinin de yete-

rince sahiplenmediği Malay Hacılarının mağduriyetlerinin 

                                                           
46 BOA. HR. H. 932/4-3 
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azaltılmasına yönelik idari tedbirler yeniden ele alınmıştır. 

Bundan başka Harice Nezareti bilgilendirmenin anlaşılır olma-

sı niyetiyle Cidde’den itibaren hacılara dağıtılmak üzere Türk-

çe-Arapça ve Malayca rehberler bastırma kararı almıştır47. Hol-

landa sefaretine de gönderilen bu i’lâmnamelerde hacıların 

kendi diledikleri vapura binebilecekleri, mutad olmayan para 

talebinin reddedilebileceği, hac rehberlerinin ilk etapta görev-

lerine son verildiği gibi hususlar bulunuyordu. Ayrıca nizam-

name hilâfı alınan paraların Hicaz vilayetince takip edilerek 

geri ödeneceği de bildirilmişti48. 

Sonuç 

Hac Müslümanlar nazarında ilk dönemden itibaren zor-

luğu, masrafı ve can tehlikesine rağmen imkân bulunduğunda 

yerine getirilmesi gereken temel bir ibadet olarak tatbik edil-

miştir. Bu minvalde yolculuğun tabii şartlar icabı zor ve me-

şakkatli olduğu zamanlardan başka gelişen olağan üstü du-

rumlarda da bu hakikat değişmemiş, yani müslümanlar kesin-

tisiz her yıl uzak yakın demeden hac yapmaya gayret etmiş-

lerdir. Bu çalışma neticesinde ortaya çıkan önemli hususlardan 

biri Osmanlı Devletinin ekonomik ve siyasi olarak güç kaybet-

tiği son döneminde, Hicaz ve hac için farklı bir yaklaşım sergi-

leyerek içinde bulunduğu zor şartlara rağmen müslümanların 

hac ibadetlerini problemsiz yapmaları için maddi ve idari ted-

birlerinden kaçınmadığıdır.  

Keza çalışma muhtevasında savaş içinde bile olsa dün-

yanın en uzak İslâm coğrafyasından müslümanların hac yap-

mak için tüm engellemeleri ve zorlukları göze alarak yola çık-

tıkları ve bir şekilde Hicaz’a ulaştıkları ortaya konuldu. Ayrıca 

Hicaz’a ulaşan Cava, Singapur ve Açeli müslümanların dönüş 

zamanında yaşadığı sıkıntılara rağmen savaşın bütün şiddetini 

yaşayan Osmanlı Devletinin farklı birimlerinin daha evvelki 

                                                           
47 BOA. HR. H. 932/7-2 
48 BOA. HR. H. 932/7-3 
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sorumluluk çevresinde nasıl yardım etmeye gayret ettikleri, 

hatta onların memleketlerine dönmeleri için çareler üretildiği 

ortaya kondu. Çalışmanın en orijinal neticelerinden biri de 

savaş sonlarına doğru ülkelerine dönemeyen üç Cavalı müs-

lüman hacının Osmanlı Devletinin Medine’den çekilmesinden 

sonra Adana ve Mersine yerleştirildiklerinin tespiti olmuştur.  
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BİR KUR’AN SAVUNUSU ÖRNEĞİ: 

KÃDÎ ABDÜLCEBBÂR’IN  

TENZÎHÜ’L-KURʾÂN ʿANI’L-METÂʿIN ADLI ESERİ 

Ali KARATAŞ* - Soner AKSOY* 

Giriş 

Savunma TDK sözlüğünde “saldırıya karşı koyma, mü-

dafaa; bir kişiyi, bir düşünceyi doğru, haklı göstermeyi amaç-

layan yazı veya konuşma” olarak tanımlanmaktadır. Bu çerçe-

vede Kur’an savunusu “çeşitli açılardan Kur’an’a yöneltilen 

eleştiri ve tenkitlere karşı koyma, Kur’an ve âyetler hakkında 

oluşturulan vehim ve endişelere cevap verme; Kur’an’ın orta-

ya koyduğu değer, ilke vb. hususları farklı açılardan müdafaa 

etme” şeklinde tarif edilebilir. İslâm ilim geleneğinde genel 

manada İslâm, özelde Kur’an ve Hz. Peygamber hakkında 

ortaya atılan şüphe ve iddialara cevap sadedinde yazılan eser-

ler yaygın olarak “er-Redd ‘alâ…” şeklinde isimlendirilmiştir. 

Bu türden eserlerde yapılan itirazlar ta‘n, es’ile ve şüphe gibi 

kelimelerle dile getirilmiş; def’, cevâb ve tenzîh gibi ifadeler kul-

lanılarak bunlara karşılık verilmiştir. Dolayısıyla Kur’an’la 

ilişkili olarak böyle bir muhtevaya sahip olan eserleri “Kur’an 

Savunusu” şeklinde adlandırabiliriz. Zira bu türden eserlerin 

içeriğini, Kur’an’a yönelik ortaya atılan itirazlar ve bunlara 

verilen cevaplar teşkil etmektedir.  

                                                           
* Prof. Dr. Ali Karataş, Sakarya Üniversitesi İlahiyat Fakültesi,  

 * Dr. Öğretim Üyesi, Soner Aksoy, Sakarya Üniversitesi İlahiyat Fa-

kültesi. 
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Tarih boyunca Kur’an’a yöneltilen itirazların iki yönü 

vardır. Bunlardan birincisi Kur’an’ın ilâhî vahiy olduğu gerçe-

ğine, ikincisi de Kur’an muhtevasının anlaşılmasına yöneliktir. 

Kur’an’ın icazına ve Hz. Peygamber’in risaletinin ispatına dair 

yapılan çalışmalar büyük oranda birinci itiraza cevap verme 

gayesi taşımaktadır. Bu noktada Kur’an’ın ilahi bir vahiy ol-

madığını öne sürenler İslâm dışı çevreler olmuştur. Diğer yan-

dan Müşkilu’l-Kur’ân, Müteşâbihu’l-Kur’ân gibi çalışmalarda ise 

Kur’an’ın muhtevasına yönelik ortaya atılan şüphelere cevap 

verilmeye çalışılmıştır. Kur’an âyetlerinin anlaşılması bağla-

mında dile getirilen şüphe veya itirazların sadece İslâm dışı 

çevrelerden değil, İslâm’ın içerisindeki farklı mezhebi görüş-

lerden kaynaklandığı da görülmektedir. Zira her mezhep ya 

da fırka kendi görüşünü ötekine karşı savunma kaygısı taşı-

maktadır. Bu bakımdan Kur’an âyetlerinin anlaşılmasıyla ilgili 

birtakım şüphelerin ortaya atılmasında İslâm dışı unsurların 

önemli bir payı olmakla birlikte mezhebi kabullerin de belirle-

yici bir etkisi vardır. Buna göre İslâm ilim geleneğinde “Kur’an 

Savunusu” şeklinde isimlendirebileceğimiz bir edebi-

yat/literatür oluşmuştur.  

Kur’an’ın muhtevasına yönelik kaleme alınan savunu 

edebiyatının önemli bir halkasını ve örneğini Kãdî Abdül-

cebbâr’ın Tenzîhü’l-Kurʾân ʿani’l-Meṭâʿin adlı eseri teşkil etmek-

tedir. Bu araştırmada öncelikle Kur’an savunusunun tarihsel 

sürecine ve bu alandaki literatüre dair genel bir bilgi verilecek, 

ardından bir Kur’an savunusu örneği olarak Tenzîhü’l-

Kurʾân’ın ilgili edebiyat içerisindeki yeri ve muhtevası üzerinde 

durulacak ve bu çerçevede bir değerlendirmede bulunulacak-

tır. Böylece konuyla ilgili temsil gücünün yüksek olduğunu 

düşündüğümüz bir eser üzerinden Kur’an savunu literatürüne 

dair genel bir bakış oluşturulacaktır. Bu bağlamda işaret ede-

cek olursak Metin Bozkuş tarafından Kãdî Abdülcebbâr ve Tefsiri 

Tenzîhu’l-Kur’ân ani’l-Metâin isimli bir yüksek lisans tezi ya-

pılmıştır. Fakat Bozkuş bu çalışmada Tenzîhü’l-Kur’ân’ı daha 
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ziyade Kãdî Abdülcebbâr’ın tefsir metodolojisinin tespiti çerçe-

vesinde ele almış ve onun mezhebi görüşleri üzerine yoğun-

laşmıştır.49 Benzer şekilde Arif Akto tarafından sunulan “Ka ̂dı̂ 

Abdülcebbâr ve Kur’ân’ı Tefsir Metodolojisi” isimli tebliğde de 

Tenzîhü’l-Kur’ân Kãdî Abdülcebbâr’ın takip ettiği tefsir yönte-

mi ekseninde incelenmiştir.50 Metin Özdemir’in Mu’tezile’nin 

Kur’an Müdafaası (Kãdî Abdülcebbâr Örneği) adlı eseri konuyla 

ilgili diğer bir araştırma olarak zikredilebilir. Ancak Özdemir 

bu çalışmasında Kãdî Abdülcebbâr’ın el-Muğnî isimli meşhur 

eserinin 16. cildini merkeze alarak icaz ekseninde Kur’an’ın 

ilahî kelâm olduğu gerçeğine yani kaynağına yönelik savunu-

yu konu edinmiştir.51 Bizim çalışmamızda ise Tenzîhü’l-Kur’ân, 

âyetlerin anlaşılmasına dair dile getirilen şüpheleri ve bunlara 

verilen cevapları içermesi itibariyle Kur’an’ın muhtevasıyla 

alakalı savunu literatürünün bir örneği olması bakımından ele 

alınacaktır ki eserin bu yönü çok daha belirgin ve güçlüdür.  

1. Kur’an Savunusu Tarihine Genel Bir Bakış 

Kur’an savunusu, vahyin bir hitap şeklinde muhataba 

sunulduğu ve muhatabın bir haber olarak onu duyduğu ilk 

andan itibaren ortaya çıkan bir tutumdur. Bu karşı tutum 

Kur’an’ın, daha ilk nazil olduğu anda ortadan kaldırmak iste-

                                                           
49  Bk. Metin Bozkuş,  Kãdî Abdulcebbâr ve Tefsiri Tenzîhü’l-Kur’ân 

ani’l-Medâin (Kayseri: Erciyes Üniversitesi, Sosyal Bilimler Enstitüsü, 

Yüksek Lisans Tezi, 1990). Ayrıca Bozkuş bu çalışmasını muhtasar 

hale getirerek makale olarak da yayınlamıştır. Bk. Metin Bozkuş, “ 

Kãdî Abdülcebbâr ve “Tenzîhü’l-Kur’ân ani’l-Metâin” adlı Eserinin 

Değerlendirilmesi”, Cumhuriyet Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 3 

(1999), 357-384. 
50  Arif Akto, “Ka ̂dı̂ Abdülcebba ̂r ve Kur’ān’ı Tefsir Metodolojisi”, 

Kur’ân ve Yorumu -İlk Üç Yüz Yıl- 2, ed. Halil Rahman Açar (Ankara: 

Azde Ajans Matbaacılık, 2019), 17-33. 
51  Metin Özdemir, Mu’tezile’nin Kur’an Müdafaası İlk Dönem 

Rasyonalistlerin Kur’an’a Yöneltilen İtirazlara Verdiği Cevaplar (Kãdî 

Abdülcebbâr Örneği) (İstanbul: Endülüs Yayınları, 2017), 9. 
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diği şirk düzenini benimseyenlerin bu düzeni korumak ama-

cıyla geliştirdikleri bir refleks hatta bilinçli bir tavır şeklinde 

tezahür etmiştir. Söz konusu tavır karşısında Kur’an’ın ilk tep-

kisi tenkitleri reddetme, ikinci tepkisi de kendini doğru ve 

haklı kılma çabasıdır. Bu bakımdan Kur’an savunusu tenkit, 

itham ve eleştirileri reddeden ve kendi gerçekliğini ispat etme-

ye çalışan bir çaba şeklinde ortaya çıkmaktadır. Bunun ilk ör-

nekleri Kur’an’ın müşriklerle ilişkisinde açıkça görülmektedir. 

Şöyle ki Mekke müşriklerinden başlamak üzere Kur’an’ın 

kaynağını ilâhî bir güce dayandırmak yerine onun bir beşer 

ürünü olduğunu iddia etmek ve Kur’an’ı Hz. Muhammed’in 

uydurduğu bir söz olarak görmek en temel ve en yaygın itirazı 

teşkil etmektedir. Nitekim nüzul sırası bakımından ikinci sıra-

da yer alan Kalem Sûresi’nde bu türden itirazlara ve müşrikle-

rin kendilerince bu itirazları nasıl temellendirdiklerine deği-

nilmiştir. Zira müşriklere göre Hz. Peygamber cinlenmiş biri-

sidir. Böyle olunca o sıradan bir insandan farklı olarak cinler-

den etkileyici sözleri alan bir mecnundur.  

Müşrik zihniyete göre onun böyle olmasında bir sorun 

bulunmamaktadır. Çünkü onların zihin dünyasında cinlerle 

irtibat kurularak birtakım bilgilere ulaşmak yaygın ve güçlü 

bir düşüncedir. Dolayısıyla müşrik zihniyet Hz. Muham-

med’in getirmiş olduğu vahyi bu düşünceyle ilişkilendirerek 

izah etmeye çalışmıştır. Fakat Hz. Muhammed, cinlerden süslü 

sözleri alan bir şairden farklı olarak -her ne kadar ona zaman 

zaman şair deseler de- onlara göre atalarının yolunu terk ede-

rek bu yoldan sapan birisidir. Zaten temel sorun buradadır. O, 

ataların dinini terk etmekle kalmamış ve bu dine alternatif, 

hatta bu dini ortadan kaldıracak şeyler söylemektedir. Bu ne-

denle o doğru yolda değildir. Kıyamet ve ahiret hayatına dair 

anlattıkları ise öteden beri dillere pelesenk edilmiş esâtîr yani 

masaldan ibarettir. Buna karşılık çeşitli âyetlerde Kur’an’ın 

levh-i mahfuzda korunduğunun, emin bir rûh vasıtasıyla 

âlemlerin rabbinden indirildiğinin, vahyin mübelliği ve mü-



 

271 

 

beyyini olan Hz. Peygamber’in mecnun (cinlenmiş) ve kâhin 

olmadığının beyan edilmesi 52  müşriklerin vahyin kaynağına 

yönelik bu türden itirazlarına cevap niteliği taşımaktadır.  

Müşrikler, Kur’an’ın kaynağının yanı sıra muhtevasıyla 

ilişkili olarak da özellikle gayba yönelik müteşâbih karakter-

deki âyetlere dair birtakım itirazlarda bulunmuşlardır. Örne-

ğin cehennem azabını tasvir eden zakkum ağacıyla alakalı 

âyetler nazil olunca Ebû Cehil’in “Muhammed bizi bu ağaçla 

mı korkutuyor! Bizim bildiğimiz zakkum, hurma ve kaymak-

tan ibarettir. Ayrıca ateşte ağaç mı yetişirmiş!” diyerek itirazda 

bulunduğu, bunun üzerine “Bu mu daha iyi bir ikramdır, yoksa 

zakkum ağacı mı? Biz o zakkumu, zalimler için bir fitne aracı yap-

tık.” (es-Sâffât 37/62-63) âyetlerinin nazil olduğu rivayet edil-

miştir.53 Benzer şekilde cehennemde on dokuz meleğin bulun-

duğuna yönelik Müddessir 74/30 âyeti nazil olunca Ebû Ce-

hil’in şöyle dediği nakledilmiştir: “Vay anneleri kendilerini 

kaybedesi Kureyşliler! İbn Ebî Kebşe’nin cehennem zebanileri-

nin sayısının on dokuz olduğunu haber verdiğini işitiyorum. 

Siz ise çok sayıdasınız. Sizden on kişi, zebanilerden birine güç 

yetirmekten âciz misiniz?”54 Hemen peşinden gelen Müddessir 

74/31 âyetinde ise bu itiraza karşılık cehennemdeki meleklerin 

sayısının kâfirler için fitne kılındığından bahsedilmiştir.  

Bu türden rivayetlere bakıldığında müşriklerin itirazla-

rının hedefinde Hz. Peygamber değil, vahyin kaynağı/imkânı 

ve muhtevası bulunmaktadır. Nitekim şu âyet buna işaret et-

mektedir: “(Resulüm!) Onların söylediklerinin gerçekten seni üz-

mekte olduğunu biliyoruz. Aslında onlar seni yalanlamıyorlar fakat o 

                                                           
52  Bk. eş-Şuarâ 26/192-193; et-Tûr 52/29; el-Burûc 85/21-22.  
53  Muhammed b. Cerîr Ebû Ca‘fer et-Taberî, Câmiu’l-beyân fî tefsîri’l-

Kur’ân, thk. Ahmed Muhammed Şâkir (Beyrut: Müessesetü’r-Risâle, 

2000), 17/484. 
54  Ebû Abdullâh Muhammed b. Ahmed el-Kurtubî, el-Câmi’ li 

ahkâmi’l-Kur’ân, thk. Ahmed Berdûnî (Kahire: Dâru’l-Kütübi’l-

Mısrıyye, 1964), 14/79. 
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zalimler açıkça Allah’ın âyetlerini inkâr ediyorlar.” (el-En’âm 6/32). 

Allah müşriklerin itirazlarına karşılık, Hz. Peygamber’e sab-

retmesini tavsiye ederek Kur’an’ın bizzat Allah’ın sözü oldu-

ğunu ve onda hiçbir çelişki bulunmadığını vurgulamıştır. Bu 

noktada Allah, Kur’an’ın ilahi oluşunu inkâr edenlere meydan 

okuyup şayet iddia ettikleri gibiyse bir benzerini getirmelerini 

talep ederek meydan okumuştur ki bu meydan okuma halen 

geçerliliğini korumaktadır. Fakat Kur’an’ın bir benzerini ge-

tirmekten aciz kalan inkârcılar çaresizce birtakım itirazlarda 

bulunmakla yetinmiştir. Dolayısıyla Kur’an’ın hem kaynağına 

hem de muhtevasına yönelik itirazlar daha ilk nazil olduğu 

dönemde Hz. Peygamber’e ve getirdiği vahye iman etmeyen 

müşrik muhataplar tarafından yapılmış ve bunlara cevap ve-

ren ilk etapta yine Kur’an olmuştur. Bu açıdan ilk Kur’an sa-

vunusunda bulunan Kur’an’ın kendisidir.  

Nüzul döneminde Kur’an’daki bazı âyetlerin nasıl anla-

şılması gerektiğine yönelik ortaya çıkan müşkil hususlar ve 

bunlara verilen cevaplar da Kur’an savusu kapsamında değer-

lendirilebilir. Bu bağlamda Muğîre b. Şu‘be’den nakledilen bir 

rivayette Necran Hristiyanlarının ona sormuş olduğu bir soru 

buna misal gösterilebilir. Şöyle ki Muğîre, Necran Hristiyanla-

rına gelince ona; “Siz  َيََٓا اخُْتَ هٰرُون 'Ey Hârûn’un kız kardeşi!' 

(Meryem 19/28) âyetini okuyorsunuz ancak Musa, İsa’dan ön-

ceydi.” dediler. Bunun üzerine Muğîre, Hz. Peygamber’e gelip 

Hz. Meryem’in Harun’un kardeşi olması meselesini sordu-

ğunda Hz. Peygamber bu durumu İsrailoğullarının, önceki 

peygamberlerin ve iyi kimselerin isimlerini çocuklarına ad 

koyma geleneğine sahip olduğuna işaret ederek izah etmiştir.55 

Buna göre âyette Hz. Musa’nın kardeşi Harun’un, Meryem’in 

kardeşi olduğu belirtilmemiş; Meryem’in kardeşi bu geleneğe 

bağlı olarak Harun’un adıyla anılmıştır. Ancak Hristiyanlar 

muhtemelen bu geleneği bilmediği için bu âyete dair müşkil 

                                                           
55  Abdulmuhsin b. Zeben el-Mutayri, et-T‘an fi’l-Kur’âni’l-Kerîm 

(Beyrut: Dâru’l-Beşâiri’l-İslâmiyye, 2006), 42. 
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bir hususu gündeme getirmişlerdir. Diğer yandan müşkil gö-

rülen bazı âyetler hakkında özellikle nüzul ortamına şahit ol-

mayan tâbiîn nesli tarafından sahabeye çeşitli sorular sorul-

muştur. Bu açıdan Hz. Peygamber’in vefatından sonra 

Kur’an’ın anlaşılmasına dair insanların zihninde şüphe ve ve-

him oluşturan sorulara sahabeden çeşitli isimlerin cevaplar 

verdiği görülmektedir ki İbn Abbas bu türden sorulara cevap 

veren en meşhur sahabidir. 56  Nitekim Nâfi‘ b. Ezrak’ın (ö. 

65/685) Mekke’de bulunduğu sırada Kur’an’da anlaşılması güç 

200 kadar kelimeye dair İbn Abbas’a sorduğu soruları ve bun-

ların cevaplarını içeren, Suʾâlâtü Nâfiʿ b. el-Ezrak ilâ İbn ʿAbbâs 

adıyla İbrâhim es-Sâmerrâî tarafından neşredilen çalışma 

Kur’an savunu literatürünün ilk örneği olarak değerlendirile-

bilir. 

Tâbiîn döneminden itibaren İslâm coğrafyasının geniş-

lemesiyle birlikte müslümanlar farklı inanç ve kültüre sahip 

toplumlarla karşılaşmıştır. Bu karşılaşma İslâm toplumu içeri-

sinde sosyal, kültürel, dinî, ilmî ve fikrî alanlarda bir hareketli-

liğe neden olmuştur. Bu hareketliliğin sonucunda hem 

Kur’an’ın kaynağına hem de muhtevasına yönelik tartışmalar 

yeni ve farklı bir ivme kazanmıştır. Câbirî bu yeni durumu 

şöyle tasvir etmiştir: “Dini azınlıklardan İslâm’a ve Arap ida-

resine karşı olanlar özellikle de Maniheistler, içeriğinin bilinen 

ve yenilik getirmeyen şeyler olduğu, ondaki eskiye ait olarak 

anlatılan haberlerin Tevrat’tan ya da kadim mirastan alınmış 

olduğu iddialarıyla Kur’an’ı ve onun ilâhî kaynağını karala-

maya çalışıyorlardı. Böyle bir gelişme karşısında başta kelâm-

cılar olmak üzere tüm İslâm mütefekkirlerinin bu karalamala-

                                                           
56  Bk. Mutayri, et-T‘an fi’l-Kur’âni’l-Kerîm, 43-46. 
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ra, Kur’an’ın mucize olduğunun dayanaklarını ortaya çıkara-

rak karşı koymaya çalışmaları doğaldı.”57 

İslâm dışı unsurların yanı sıra müslümanlar içerisinde 

ortaya çıkan çeşitli fırka ve mezhepler de kendisi dışındakile-

rin yani ötekinin görüşünü geçersiz kılmak için âyetlerin anla-

şılmasına yönelik birtakım itirazlarda bulunmuş ve her mez-

hep kendi kabullerini destekleyecek bir yorum anlayışı benim-

semiştir. Bu manzarayı göstermesi itibariyle Ubeydullâh b. 

Hasan’ın (ö. 168/784) erken dönemde dile getirdiği şu sözler 

son derece önemlidir: “Kur’an ihtilâfa delalet eder. Kaderî ola-

nın, Kur’an’da sahih ve aslî bir dayanağı vardır. Cebrî olanın, 

Kur’an’da sahih ve aslî bir dayanağı vardır. Kim bunu söylerse 

isabet etmiş olur. Zira tek bir âyet, iki farklı manaya gelebilir. 

Bu manaların zıt olması da muhtemeldir.”58  Buna göre Hz. 

Peygamber’in vefatından sonra maksatlı veya maksatsız orta-

ya atılan soru, itiraz ve ithamların bir kısmı doğrudan 

Kur’an’ın kaynağının ya da mevsukiyetinin sorgulanmasına, 

bazıları ise içeriğinin anlaşılmasına yönelik olmuştur.59 Bu bağ-

lamda hicri ikinci asrın sonlarından itibaren hem İslâm dışı 

akımların hem de İslâm düşünce geleneğinde orta yolun dı-

şında kalan mezheplerin Kur’an’ın kaynağına ve muhtevasına 

dair ileri sürdükleri iddialara cevap veren çalışmalar kaleme 

alınmıştır. Böylece genel itibariyle “İ‘câzu’l-Kur’ân”, “Müş-

kilu’l-Kur’ân”, “Müteşâbihu’l-Kur’ân” ve “er-Red ‘alâ…” baş-

lıkları altında Kur’an Savunu Edebiyatı olarak isimlendirebile-

                                                           
57  Muhammed Âbid el-Câbirî, Arap-İslâm Kültürünün Akıl Yapısı, 

çev. Burhan Köroğlu – Hasan Hacak – Ekrem Demirli (İstanbul: 

Kitabevi, 2000), 98. 
58  Ebû Muhammed Abdullâh b. Müslim İbn Kuteybe, Te’vîlu 

Muhtelefi’l-Hadîs (Lübnan: el-Mektebetü’l-İslâmiyye, 1999), 95. 
59  Süleyman Kaya, “Kur’ân Müdafaası: İbn Kuteybe’nin Te’vîlü 

Müşkilü’l-Kur’ân Örneği”, Abant İzzet Baysal Üniversitesi İlahiyat 

Fakültesi Dergisi 2/9 (2021), 575-576. 
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ceğimiz bir edebiyat/literatür ortaya çıkmış ve süreç içerisinde 

bu edebiyat türü gelişme göstermiştir.  

“İ‘câzu’l-Kur’ân” daha ziyade Kur’an’ın kaynağına, di-

ğerleri ise muhtevasına dönük bir savunuyu içermektedir. Bu 

noktada Kur’an’ın muhtevasına dair savunu literatürünün 

tespiti bağlamında Adem Yerinde tarafından “İlk Bakışta Çe-

lişki Görünümü Veren Müşkil Âyetler ve Etrafında Oluşan 

Bilimsel Edebiyat” başlıklı bir makale yapılmıştır. Yerinde, 

müslümanların zihnini karıştırmak isteyen farklı din ve ideolo-

jilere mensup kimseler, oryantalistler ve misyoner teşkilatları-

nın, art niyetli emelleri için Kur’an’daki müşkil âyetler üzerine 

yoğunlaştığını ifade ederek müslüman ilim adamlarının müş-

kil âyetler üzerine yaptığı çalışmalara değinmiştir. Yerinde’nin 

kaynaklardan hareketle yer verdiği bilgilere göre Süfyân b. 

‘Uyeyne'nin (ö.198/814) Cevabâtü'l-Kur’ân’ı, Kutrub'un (ö. 

210/825) er-Redd ale'l-mülhidîn fi Müteşâbihi’l-Kur’ân'ı -ki bu 

eserler elde mevcut değil- ve Ahmed b. Hanbel'in (ö. 241/855) 

er-Redd ale'z-Zenadika ve'l-Cehmiyye’si muhtevasına dönük 

Kur’an savunu edebiyatının ilk örnekleridir.60  

Ahmed b. Hanbel’in zikredilen eseri zındıklar ve Ceh-

miyye’ye cevap niteliğinde olup iki bölümden oluşmaktadır. 

İlk bölümde “zındık” diye isimlendirilen kimselerin Kur’an 

hakkında ortaya attığı iddialara ve düştükleri hatalara cevap 

verilmiştir. Ortaya atılan iddialar bazı âyetler hakkında çelişki 

olduğuna yöneliktir. Ahmed b. Hanbel toplam 22 olan bu id-

diaları çeşitli açılardan cevaplamıştır. Ona göre söz konusu 

iddiaların temeli lafız ve konu benzerliğinden hareket edip 

âyetlerin bağlam ve muhatap farklılığını dikkate almamaya 

dayanmaktadır. Kitabın ikinci bölümünde ise Cehmiyye’nin 

itirazlarına ve ortaya attıkları şüphelere cevap verilmiştir. Do-

                                                           
60  Adem Yerinde, “İlk Bakışta Çelişki Görünümü Veren Müşkil 

Âyetler ve Etrafında Oluşan Bilimsel Edebiyat”, Sakarya Üniversitesi 

İlahiyat Fakültesi Dergisi 16 (2007), 33. 



 

276 

 

layısıyla Ahmed b. Hanbel’in bu eseri büyük oranda kelâmî 

meselelerle ilişkilidir.61  

Müşkilü’l-Kur’an özelindeki ilk telif ise İbn Kuteybe’nin 

(ö. 276/889) Te’vîlü Müşkilü’l-Kur’an adlı eseridir. Süleyman 

Kaya, İbn Kuteybe’nin zikredilen eseri bağlamında Kur’an 

müdafaasına dair önemli değerlendirmeler yapmıştır. Ka-

ya’nın belirttiği üzere İbn Kuteybe, yaşadığı dönemde İslâm 

toplumunun kendi iç dinamikleri ve farklı kültürlerle yüzleş-

mesine paralel olarak Kur’an’ın anlaşılması bağlamında gün-

deme gelen ve müdafaa edilmesini gerekli gördüğü hususları 

bu eserinde değerlendirmiştir.62 Müslim veya gayr-i müslim-

lerden kendi döneminde Kur’an’a yöneltilen ithamlara cevap 

vererek adeta bir savunu metni yazmıştır.63 İbn Kuteybe böyle 

bir eser kaleme alma gerekçesini şöyle izah etmiştir: “Mülhid-

ler gerçek dışı iddialarla Kur’an’a karşı çıkmış, onun hakkında 

yanlış ve asılsız konuşmuşlar ve cılız zekâlarıyla müteşâbihle-

rin peşine düşmüşlerdir… Bu nedenle ben de açık deliller ge-

tirmek sureti ile Allah’ın kitabını savunmak ve insanların şüp-

heye düştükleri noktaları açıklamak için bu kitabı yazdım.”64 

İbn Kuteybe’nin eserde yer verdiği iddialar büyük oranda 

Kur’an’ın dil, üslup ve metin yapısıyla ilişkilidir. Bundan do-

layı İbn Kuteybe Kur’an’ın dil ve üslup özelliklerinden hare-

ketle bu iddialara cevap vermiştir ki bu açıdan eser filolojik bir 

tefsir görünümündedir.  

                                                           
61  Bk. Ahmed b. Hanbel, er-Reddu ‘ale-z-Zenâdıka ve’l-Cehmiyye -

Zındıklara ve Cehmiyye’ye Reddiye-, çev. Yunus Öztürk (Ankara: 

Ankara Okulu, 2020). 
62  Kaya,  “Kur’ân Müdafaası: İbn Kuteybe’nin Te’vîlü Müşkilü’l-

Kur’ân Örneği”, 576. 
63  Kaya,  “Kur’ân Müdafaası: İbn Kuteybe’nin Te’vîlü Müşkilü’l-

Kur’ân Örneği”, 580. 
64  İbn Kuteybe, Te’vîlü Müşkili’l-Kur’ân, thk. İbrahim Şemseddin 

(Beyrut: Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, ts.), 23. 
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Zikredilen eserlerin dışında Kur’an muhtevasına yönelik 

savunuya dair günümüze ulaşan ve ulaşmayan pek çok çalış-

ma bulunmaktadır. Bu eserlerde lügat ve nahiv açısından 

müşkil görülen hususlarla birlikte, anlayış eksikliğinden kay-

naklı itham ve itirazlara da cevaplar verilmiştir.65 Ancak biz bu 

eserlerin hepsinden söz etmek yerine Kãdî Abdülcebbâr’ın (ö. 

415/1025) çalışmasıyla benzer bir geleneğe sahip olduğunu 

düşündüğümüz bazı eserlere değinmek istiyoruz. Bunlardan 

ilki Malatya doğumlu fıkıh, kıraat ve mezhepler tarihi âlimi 

Ebu’l-Hüseyn el-Malatî’nin (ö. 377/987) et-Tenbîh ve’r-red ʿalâ 

ehli’l-ehvâʾ ve’l-bidaʿ adlı eseridir. Bu eser mezhepler tarihi litera-

türünün bir örneği olsa da içerisinde Ehl-i Sünnet dışı bazı 

mezheplerin âyetlerden hareketle ortaya attığı iddialara cevap 

verilmesi itibariyle Kur’an savunusu kapsamında değerlendiri-

lebilir. Bu noktada Kur’an’daki müteşâbihler üzerine açtığı 

başlıkta çeşitli açıklamalara değinen Malatî bunun gerekçesini 

şu şekilde izah etmiştir: “Zındık fırkalar helâk oldu. Kur’an’da 

şüphe uyandırarak müteşâbih âyetlerin tefsirinde yalan ve 

iftirayla Kur’an’ın bir kısmının diğer bir kısmını nakzettiğini 

ve bunların birbiriyle çeliştiğini iddia ettiler.”66  

Malatî’nin yaklaşımını görmek bakımından örnek verile-

cek olursa bir âyette Allah, Hz. Musa’ya “Sen beni göremezsin.” 

(A’raf 7/143) derken başka bir âyette Hz. Muhammed için Al-

lah’ı gördüğünden bahsetmektedir (Necm 53/1-12). Malatî, bu 

iki âyet arasındaki müşkili gidermeye çalışarak Hz. Musa’dan 

nefyedilen görmenin dünyada, Hz. Muhammed için ispat edi-

len görmenin ise İsra gecesinde cennette gerçekleştiğini be-

lirtmiştir.67 Ancak Malatî’nin bu açıklaması tartışmaya açıktır. 

                                                           
65  Bk. Mutayri, et-T‘an fi’l-Kur’âni’l-Kerîm, 54-55. 
66  Ebu’l-Hüseyn el-Malatî, Kitâbü’t-Tenbîh ve’r-Redd ʿalâ Ehli’l-Ehvâʾ 

ve’l-Bidaʿ, nşr. S. Dedering (Beyrut: el-Ma’hedü’l-Almânî li’l-Buhûsi’l-

Şarkıyye, 2009), 43. 
67  Malatî, Kitâbü’t-Tenbîh, 38. 
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Çünkü Necm sûresinde bahsedilen olayda görülenin Cebrail 

olması muhtemeldir. Bu takdirde Malatî’nin müşkil olarak 

gördüğü husus ve buna bağlı olarak yaptığı açıklama manasını 

yitirmektedir. Bu bakımdan Malatî’nin yer verdiği şüpheler 

daha çok kelâmî konularla alakalıdır.  

Bâkıllânî’nin (ö. 403/1013) el-İntiṣâr li-Ṣıḥḥati naḳli’l-Ḳurʾân 

ve’r-Red ʿalâ men Neḥalehü’l-Fesâd bi-Ziyâde ev Noḳṣân adlı eseri 

Kur’an metinleşme sürecine dair Kur’an’da eksiklik ya da faz-

lalık olduğu yönündeki iddialara ve eleştirilere cevap vermek-

tedir. Bâkıllânî bu eserinde özgün bir savunu örneği ortaya 

koymuştur. Bu anlamda el-İntiṣâr Kur’an tarihine dair önemli 

veriler ortaya koyması, Kur’an’ın metinleşmesiyle ilgili ileri 

sürülen iddiaları içermesi, o dönemin tartışmalarını yansıtması 

ve bazı Şiî kaynaklarda zikredilen tahrif rivayetlerini aklî çıka-

rımlar ve naklî verilerle değerlendirmesi sebebiyle önemli bir 

yere sahiptir.68 Buna göre eser daha ziyade Kur’an’ın mevsuki-

yetine yönelik şüpheleri konu edinmektedir.  

 Kãdî Abdülcebbâr ile vefat tarihleri birbirine çok yakın 

olan Arap dili ve edebiyatı âlimi Hatîb el-İskâfi’nin 

(ö.420/1029) Dürretü’t-tenzîl ve ġurretü’t-teʾvîl adlı eseri de 

Kur’an savusunu kapsamında sayılabilir. İskâfî, bu eserinde 

müşkil ve müteşâbih olarak gördüğü âyetler hakkında oluşabi-

lecek muhtemel soruları belirleyip bu sorulara cevaplar vermiş 

ve böylece bir tür Kur’an savunusunda bulunmuştur. Fakat o, 

Kur’an’da tekrar gibi gözüken ifadeler arasındaki farklılıkların 

sebeplerine odaklanmıştır. Bu açıdan eserde Kur’an’daki tek-

rarlar arasındaki mana farklılıklarının konu edinildiği, tekrar 

olmayan sûrelere dair bir değerlendirme yapılmadığı görül-

mektedir. Bu yönüyle eser Kur’an’daki tekrarlar hakkında 

muhtemel ve mukadder soru ve eleştirilere verilmiş cevapları 

içeren bir çalışma niteliğindedir.  

                                                           
68  Bk. Abdulvahap Kösesoy, el-Intisar Bağlamında Kur’an’ın 

Metinleşme Süreci (Ankara: Araştırma Yayınları, 2019). 
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Örnek olması açısından Tekâsür Sûresi’nde geçen  َكَلَّا سَوْف

 Hayır; ileride bileceksiniz!” (et-Tekâsür 102/3-4) âyetinin“ تعَْلمَُونَ  

tekrar edilmesinin sebebine dair şunları söylemiştir: “İlk âyetle 

vaat edilen ikincisinden farklıdır. Birincisinde dünyada onların 

nail olacakları lütuflar, ikincisinde ise onlar için ahirette hazır-

lanan nimetler vaat edilmiştir. Şöyle de denilebilir: İlk âyet 

dünyadan ayrılış esnasındadır ki bu esnada onların cehenne-

me varacakları müjdelenmiştir. İkincisi onların kabir azabına 

dair gördükleri şeydir. Bu durumda iki azap da dünyadadır. 

Her hâlükârda birinci âyet diğerinden farklı bir manadadır.”69  

Kãdî Abdülcebbâr’ın eserine geçmeden önce sonraki bir 

dönemde yaşamış Türk asıllı dil, tefsir ve hanefî âlimi Mu-

hammed b. Ebû Bekir er-Râzî’nin (ö. 666/1268) âyetlerle ilgili 

suallere cevap niteliğinde telif ettiği Es’iletü’l-Kur’âni’l-Mecîd ve 

Ecvibetühâ adlı eserine de kısaca temas etmek faydalı olacaktır. 

Ebû Bekir er-Râzî, bu eserinde Kur’an âyetlerinin anlaşılması-

na yönelik ortaya atılan ya da muhtemel soru ve şüphelere 

fengale/70فنقلة yani فإن قيل “Şöyle denilirse” قلنا “Şöyle deriz.” yön-

temini takip ederek cevap vermiştir.71  

Eserin yönteminin görülmesi bakımından şu soru-cevap 

örneğini zikredebiliriz: Şöyle denilirse: “Nasıl olur da el-Fâtiha 

1/5 âyetinde ibadet etme yardım dilemeden önce getirildi. Oy-

                                                           
69  Hatîb el-İskâfî, Dürretü’t-Tenzîl ve Ġurretü’t-Teʾvîl (Beyrut: Dâru’l-

Âfâki’l-Cedîd, 1981), 535. 
70  Fengale yöntemi ile daha önce akla gelen veya gelmesi muhtemel 

olan sorular sorularak muhatapta bilme merakı ve ilgili sorunun 

cevabını öğrenme arzusu oluşturulmakta ve böylece bilgilendirme 

süreci başlamaktadır. Bk. Veysel Gengil, Tefsir Geleneğinde Soru-Cevap 

Metodu (Zemahşerî ve Peygamber Kıssaları Bağlamında) (Ankara: Fecr 

Yayınları, 2021), 11-12. 
71  Râzî’nin bu eseri hakkında bir yüksek lisans tezi yazılmıştır. Bk. 

İbrahim Görener, Muhammed b. Ebu Bekir b. Abdu'l-Kadir Er-Razi ve 

Mesailü'r-Razi An Ayi't-Tenzil Adlı Eserinin Tahlili (Kayseri: Sosyal 

Bilimler Enstitüsü, 1990) 
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sa yardım dileme öncedir. Çünkü kul ibadet için Allah’tan 

yardım diler, Allah da ibadet hususunda ona yardım eder.” 

şöyle deriz: “Vâv edatı tertip bildirmez ya da bu ibadetten mu-

rat tevhittir. Çünkü tevhit diğer ibadetler için talep edilen yar-

dımdan daha önce gelir. Çünkü bir kimse muvahhit değilse 

ibadetleri eda etmek için yardım talebinde bulunmaz.”72 

Eserde yer verilen sorular büyük oranda Kur’an’ın i’rabı, 

dili ve üslûbuyla ilişkilidir.73 Nitekim Ferrâ (ö. 207/822), Ebû 

Ubeyde (ö. 209/824), Zeccâc (ö. 311/923) ve Zemahşerî (ö. 

538/1144) gibi dil alanında meşhur olan âlimler eserin temel 

kaynaklarını oluşturmaktadır. Bu noktada Râzî, mushaf sırası-

nı takip ederek ilgili sûre içerisindeki âyetlere dair ortaya atı-

lan 1200’den fazla soru sormuş ve bunları cevaplamıştır. Öte 

yandan eserini önceki âlimlerin kitaplarında yer alan bilgiler-

den hareketle muhtasar olarak telif ettiğini belirtmiştir. Bunun-

la birlikte, kardeş olarak nitelediği ve çeşitli övgülerde bulun-

duğu ancak ismini zikretmediği İhvân-ı Safâ’dan birisiyle Al-

lah’ın dini ve kitabı üzerine yaptıkları müzakerelerin eserin 

telifinde önemli bir katkısı olduğunu özellikle vurgulamıştır.74 

Daha sonra görüleceği üzere soru-cevap tarzında kaleme alı-

nan bu eserin yöntemiyle Tenzîhü’l-Kur’ân’ın yöntemi büyük 

oranda örtüşmektedir. Burada son olarak çağdaş dönemde de 

bu tarzda çalışmaların kaleme alındığını belirtebiliriz. Bunlar 

arasında Fâdıl Sâlih es-Semerrâî’nin Esile Beyâniyye fi’l-

Kur’âni’l-Kerîm, Münkiz b. Mahmûd es-Sekâr’ın Tenzîhu’l-

Kur’âni’l-Kerîm ‘an Da‘âval’l-Mubtilîn, Kâsım Âşûr’un 1000 Suâl 

ve cevâb fi’l-Kur’ân ve Abdul’l-Muhsin el-Mutayrî’nin Da‘âva’t-

Tâ‘inîn fi’l-Kur’âni’l-Kerîm fi’l-Karni’r-Râbi‘ ‘aşera el-Hicriyyi 

eserlerini sayabiliriz. Ayrıca Abdulcelil Candan’ın Kur’an’ı 

                                                           
72  Muhammed b. Ebû Bekir er-Râzî, Esiletü’l-Kur’âni’l-Mecîd ve 

Ecvibetühâ, nşr. Muhammed Ali el-Ensârî (İran: Şebeketü Kütübi’ş-

Şîa, 1390), 2.  
73  Ebû Bekir er-Râzî, Esiletü’l-Kur’ân, 1. 
74  Ebû Bekir er-Râzî, Esiletü’l-Kur’ân, 1. 
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Kerim’de Anlaşılması Güç Ayetler, Süleyman Ateş’in İslâm'a İti-

razlar ve Kur'an-ı Kerim'den Cevaplar ve Şadi Eren’in Tartışılan 

Âyetler (Günümüz Tefsir Problemleri ve Çözüm Önerileri) isimli 

eserleri de Kur’an savunusu kapsamında değerlendirilebilecek 

çalışmalardandır. Bu çalışmalar klasik dönemdeki benzer eser-

lerle yöntem itibariyle aynı olsa da içerik bakımından farklılık 

göstermektedir. Zira çağdaş dönemde Kur’an’a yöneltilen iti-

razlar belli oranda farklılaşmış ve yeni boyutlar kazanmıştır. 

Dolayısıyla ilgili eserde bu yeni durum dikkate alınarak 

Kur’an’a yöneltilen itirazlara cevap verilmiştir.  

2. Tenzîhü’l-Kurʾân ʿani’l-Metâʿin 

 Kãdî Abdülcebbâr (ö. 415/1025) İslâm ilim geleneğinde 

Mutezile düşüncesinin en önde gelen temsilcilerinden birisidir. 

Başta kelâm olmak üzere tefsir, hadis, fıkıh ve dinler tarihi 

alanlarına dair pek çok eser kaleme almıştır. Bir kısmı günü-

müze ulaşan bu eserler özellikle Mutezile düşüncesinin temel 

kaynaklarını oluşturmaktadır. Bunlardan birisi Tenzîhu’l-

Kur’ân ‘ani’l-Metâ‘in’dir. İsminden de anlaşıldığı üzere eserin 

konusu Kur’an’a yöneltilen saldırı ve eleştirilerin ondan uzak-

laştırılmasıdır. Buradaki saldırı ve eleştiri Kur’an’ın muhtevası 

yani âyetlerin anlaşılmasıyla ilişkilidir. Kãdî, eserinin mukad-

dimesinde belirttiği üzere mükellef bir kimse için en evlâ şey, 

dini ve dünyası hususunda ona faydası olana yönelmesidir. 

Zira kişi bu şekilde namaz, oruç ve bunun dışındaki ibadetler-

de Rabbine nasıl kulluk edeceğini öğrenir. Bu öğrenme ise an-

cak Kur’an’ı doğru bir şekilde okumak, okuduğunun manala-

rını anlamak ve tamamen Allah’ın sözüne kulak vermekle ger-

çekleşir. Çünkü Yüce Allah Kur’an’da öğüt verici, engelleyici 

ve bunların dışında kişi düşündüğünde kendisi için kâfi olan 

daha başka buyruklar zikretmiştir.  

Bu noktada Kãdî, Kur’an’dan istifade etmenin ancak 

onun içindeki manalara vakıf olup muhkem ve müteşâbihini 

birbirinden ayırt ettikten sonra mümkün olacağına vurgu 
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yapmıştır.75 Öte yandan insanlardan pek çoğunun müteşâbih 

olana sarılmaları nedeniyle sapıttığına ve böyle kimselere 

okuduğu Kur’an’ın fayda vermediğine işaret etmiştir. Bu min-

valde muhkem âyetleri müteşâbihden ayırt eden bir kitap ka-

leme aldığını, bu kitapta Kur’an sûrelerini Mushaf sırasına 

göre takdim ettiğini, sûrelerdeki müteşâbih âyetlerin manala-

rını, insanlardan bir grubun bu tür âyetlerin te’vili hususun-

daki yanlış yorumlarını açıklayarak beyan ettiğini belirtmiş-

tir.76  

Kãdî bu ifadelerle bu kitaptan önce kaleme aldığı Mü-

teşâbihu’l-Kur’ân isimli eserine atıf yapmaktadır. Aslında hem 

yöntem hem de muhteva açısından Müteşâbihu’l-Kur’ân ile 

Tenzîhü’l-Kurʾân arasında ciddi bir benzerlik vardır. Öyle ki her 

iki eserde de soru-cevap yöntemi kullanılmış ve benzer soru-

cevaplara yer verilmiştir. Fakat Müteşâbihu’l-Kur’ân daha ziya-

de muhkem-müteşâbih âyetler çerçevesinde diğer mezhepler 

tarafından Mu‘tezile’ye yöneltilen itirazları ve Kãdî’nın bunla-

ra dair cevaplarını içermektedir. Tenzîhü’l-Kurʾân ise kelâmla 

ilgili hususların yanı sıra dil, üslup, i’rab, belâğat ve fıkıh gibi 

konularla ilişkili meseleleri de içine alması itibariyle daha kap-

samlıdır.  

 Kãdî Tenzîhü’l-Kurʾân’a kısa bir mukaddimeyle başladık-

tan sonra Mushaf sırası itibariyle Fâtiha’dan Nâs sûresine ka-

dar hemen bütün sûreler içerisinde yer alan birtakım âyetlerin 

manasına yönelik kendi zamanına kadar sorulan ya da sorul-

ması muhtemel şüphelere cevap vermektedir. Bu noktada ilgili 

âyete dair sorulması muhtemel soru ve şüphelerin eserde 

önemli bir yer tuttuğu anlaşılmaktadır. Zira birçok soruda ربما قيل 

“Muhtemelen şöyle söylendi.”, إن قيل “Şayet denilirse”, متى قيل “Ne 

                                                           
75   Kãdî Abdülcebbâr, Tenzîhü’l-Kur’ân ‘ani’l-Metâ‘in, thk. Hadr 

Muhammed Benhâ (Beyrut: Dâru’l-Kutubi’l-İlmiyye, 2008), 55.  
76   Kãdî Abdülcebbâr, Tenzîhü’l-Kur’ân, 56. 
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zaman şöyle denilse”, يقال “Şöyle söylenir.” gibi olasılık bildiren 

siğalar sıklıkla kullanılmaktadır.  

Kãdî ilgili âyete dair şüpheyi bir soru olarak dile getir-

mekte ve daha sonra جوابنا “cevabımız” diyerek bunu cevapla-

maktadır. Öyle ki eserinde ağırlıklı kelâmî meselelerle ilgili 

olmakla birlikte dil, i‘râb, belâğat ve fıkıh gibi konularla ilişkili 

850 kadar soruya/şüpheye yer vermiş ve bu soruları ilmi bir 

metot kullanarak çeşitli açılardan cevaplamıştır. Bununla bir-

likte sadece ilgili soruya cevap vermekle yetinmemiş, soruya 

konu olan âyeti hatta bazen âyetin içinde bulunduğu pasajı 

tefsir etmiştir ki bu açıdan eser muhtasar bir tefsir görünü-

mündedir. Ayrıca eserin sonunda 25 sûrenin içinden seçilen 

Allah’ın doksan dokuz sıfatı kısaca izah edilmiş, Kur’an oku-

manın, dua ve niyazların makbul sayılması için bu sıfatların 

manasının bilinmesinin şart olduğuna vurgu yapılmış, ardın-

dan hangi hususlarda dua yapılıp yapılmayacağına temas 

edilmiştir.  

Her ne kadar Kãdî Abdülcebbâr’dan önce soru-cevap 

yöntemi, hadis ve kelâmla ilgili çalışmalarda, Mâtürîdî (ö. 

333/944) ve Taberî (ö. 310/923) gibi âlimlerin tefsirlerinde ve bir 

önceki başlıkta zikri geçen eserlerde belli oranda kullanılsa da 

Tenzîhü’l-Kurʾân İslâm ilim geleneğinde Kur’an yorumuna dair 

bu tarzda kapsamlı ve müstakil düzeyde yazılan ilk çalışma 

özeliğine sahiptir. Sonraki dönemde Zemahşerî (ö. 538/1144) 

ve Fahreddin er-Râzî (ö. 606/1210) gibi müfessirler tefsirlerinde 

belli oranda bu yöntemi kullanmıştır. Ayrıca daha önce belirt-

tiğimiz üzere Muhammed b. Ebû Bekr er-Râzî el-Hanefî Esile-

tü’l-Kur’âni’l-Mecîd ve Ecvibetühâ ismiyle Kãdî Abdülcebbâr’ın 

eserine benzer bir çalışma kaleme almıştır. Devam eden süreç-

te günümüz dâhil buna benzer çalışmaların telif edildiği gö-

rülmektedir. Dolayısıyla Kãdî Abdülcebbâr’ın bu eseri tefsir 

literatürü içerisinde soru-cevap tarzında yazılan ilk kapsamlı 

ve müstakil eser olması ve sonraki süreçte bu tarzda bir litera-
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türün oluşmasına katkı sağlaması itibariyle özgün bir değer 

taşımaktadır.  

Çeşitli Kütüphanelerde yazması bulunan 77  Tenzîhü’l-

Kurʾân’ın dört neşri yapılmıştır. Birincisi 1349/1911 yılında Mı-

sır’da Muhammed Saîd er-Râfiî tarafından neşredilmiş olup 

eserin ilk baskısını oluşturmaktadır. Tahkikli bir neşir değildir. 

Bu bakımdan kitabın başında içindekiler kısmı ve bir sayfalık 

müellifin hayatı dışında, metindeki âyet referansları dâhil her-

hangi bir ilave açıklamaya ve nota yer verilmemiş eserin dizgi-

sinin yapılmasıyla yetinilmiştir.78 İkincisi tarihsiz olarak Bey-

rut’ta basılmıştır. Bu baskı da bir önceki gibi tahkikli olmayıp 

eserin sadece yayın evi tarafından dizgisi yapılmış, herhangi 

bir ek açıklamaya, yoruma, ilaveye hatta atıf yapılan âyetlerin 

referanslarına dahi yer verilmemiştir.79 Üçüncüsü 2006 yılında 

Kahire de basılmıştır. Bu baskı tahkikli bir neşir olup eserin 

girişinde muhakkikler tarafından yazılan 20 sayfalık bir dirâse 

bölümü bulunmaktadır. Ayrıca ana metindeki âyetlerin ve 

ulaşılabildiği kadarıyla atıf yapılan hadislerin referanslarına 

değinilmiş, az da olsa dipnotlarda açıklayıcı bilgilere yer ve-

                                                           
77  Eserin dört yazması bilinmektedir.  1. Mısır, Kahire, el-

Mektebetü’l-Hudeyviye, Kayıt numarası: 1/155; 2. Mısır, Kahire, 

Dâru’l-Kutubi’l-Mısriyye, Kayıt numarası:  1/42; 3. Mısır, Kahire, el-

Mektebetü’l-Ezheriyye, Kayıt Numarası:  383; 4. Pakistan, 

Haydarâbât, el-Mektebetü’l-Âsıfiyye,  Kayıt Numarası:  3/224, 

Rakam: 499. Bk. Carl Brockelmann, Târîhü'l-Edebi'l-Arabi, çev. 

Abdülhalîm en-Neccâr (Kahire: Dârü'l-Meârif, 1968), 4/34; Fuat 

Sezgin, Târîhu’t-Turâsi’l-Arabi, çev. Arafe Mustafa (Riyad: Câmiatü’l-

İmam Muhammed b. Suud el-İslâmiyye, 1988), 4/82. 
78  Bk.  Kãdî Abdülcebbâr, Tenzîhü’l-Kur’ân ‘ani’l-Metâ‘in, nşr. 

Muhammed Saîd er-Râfiî (Mısır: el-Matba’atü’l-Cemâliyye, 

1349/1911). 
79  Bk.  Kãdî Abdülcebbâr, Tenzîhü’l-Kur’ân ‘ani’l-Metâ‘in (Beyrut: 

Dâru’n-Nehdatü’l-Hadîse, ts.). 
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rilmiştir.80 Dördüncüsü 2008 yılında Beyrut’ta basılmıştır. Bu 

baskı tahkikli bir neşir olup bir öncekine göre 53 sayfalık daha 

geniş bir dirâse bölümüne sahiptir. Ayrıca ana metinde kapalı 

olarak gözüken ve açıklama ihtiyacı duyulan hususlara dair 

dipnotlarda önceki tahkike nispeten daha detaylı izahlara yer 

verilmiştir. Bununla birlikte eserin sonunda çeşitli fihristler 

hazırlanmıştır. Bu tahkiki öncesinden farklı kılan en önemli 

husus ise her bir soru ve cevabının konuya uygun olacak şe-

kilde başlıklandırılmasıdır.81 

3. Tenzîhü’l-Kur’ân’da Yer Alan Soru ve Cevap Türleri 

 Kãdî Abdülcebbâr’ın bu eserinde yer verdiği sorular çe-

şitli başlıklar altında gruplandırılabilir. Biz söz konusu soruları 

belirli başlıklar altında toplayıp onun bu soruları nasıl cevap-

ladığı üzerinde duracağız. Böylece Kãdî’nın takip ettiği yön-

temi ve hangi hususlarla ilişkili nasıl bir Kur’an savunusunda 

bulunduğunu daha yakından görme ve değerlendirme fırsatı 

yakalamaya çalışacağız.  

3.1.  Kelâmî Meseleler  

Kãdî’nın eserinde âyetlere yönelik ortaya atılan şüphe ve 

sorular önemli oranda kelâmî konularla ilişkilidir. Bunlar içeri-

sinde Allah’ın insanlara hidayet etmesi ve onları saptırması, 

insanın kendi fiillerinin faili olup olmaması, Allah’ın sıfatları, 

ahirette görülüp görülmeyeceği, Allah’ın adaleti, vaat ve vaîdi, 

nübüvvet, taklit, teklîf-i mâ lâ yutâk yani Allah’ın güç yetire-

meyeceği bir şeyle kulunu yükümlü tutması, yeniden diriliş 

gibi hususlar sayılabilir. Kãdî bütün bu sorulara mensubu ol-

duğu Mutezile düşüncesinden hareketle cevap vermiş ve bu 

bakımdan bir tür kendi mezhebî görüşlerinin savunusunu 

                                                           
80  Bk.  Kãdî Abdülcebbâr, Tenzîhü’l-Kur’ân ‘ani’l-Metâ‘in thk. 

Ahmed Abdurrahîm es-Sâyih – Tevfîk Ali Vehbe (Kahire: 

Mektebetü’n-Nâfize, 2006). 
81  Bk.  Kãdî Abdülcebbâr, Tenzîhü’l-Kur’ân ‘ani’l-Metâ‘in, thk. Hadr 

Muhammed Benhâ (Beyrut: Dâru’l-Kutubi’l-İlmiyye, 2008). 
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yapmıştır. Bununla birlikte özellikle kelâmî meselelerle ilgili 

hususlarda Hâriciler, Müşebbihe, Haşviyye, Cebriyye ve Ka-

deriyye’nin görüşlerine cevap verdiği görülmektedir. Burada 

dikkat çekici bir husus olması bakımında Kãdî; Allah’ın sıfatla-

rı, ahirette görülüp görülmeyeceği ve kulların fiilleri gibi ko-

nularda ehl-i sünnetin görüşlerini eleştirmekle birlikte ismini 

hiç zikretmemiştir. Şimdi konuyla alakalı birkaç hususa örnek 

verebiliriz.  

3.1.1. Hidayet ve Dalâletin Anlamı  

Eserde en çok soru sorulan kelâmî hususlardan birisi 

Kur’an’ın bir hidayet oluşu ve Allah’ın insanlara hidayet etme-

si ve onları saptırmasının manasına yöneliktir. Bu bağlamda 

örnek olarak ين للِْمُتَّق هُدًى  “Kur’an muttakiler için bir hidayettir.” (el-

Bakara 2/2) âyeti verilebilir. Kãdî bu âyete dair şöyle bir soru-

ya/şüpheye yer vermiştir: Size göre hidayet “dela-

let/göstermek” anlamındadır. Buradaki “göstermek” ise herkes 

içindir. O zaman neden Allah hidayeti başkalarına değil de 

muttakilere tahsis etti? Bu durum hidayetin, bizzat iman et-

mek olduğuna işaret etmez mi? Kãdî bu soruya Yüce Allah’ın 

başka âyetlerde Kur’an’ın insanlar için hidayet olduğunun 

belirtildiğine dikkat çekerek cevap vermiştir. Bu bakımdan 

hidayet herkesi kapsar. Hidayeti kabul etmek ise muttakilere 

has olduğundan, burada özellikle onlar anılmıştır. Kãdî’ye 

göre bu, Yüce Allah’ın şu sözü gibidir: اا ْشٰيهن نْ يَن نََّّنا اننْتن مُنْذِرُ من  “Sen, 

ancak ondan korkanları uyarıcısın.” (en-Nâziât 79/45). Bu âyette 

kendilerine yapılan uyarıdan korkmaları sebebiyle bilhassa 

müminlerden söz edilmiştir. Dolayısıyla her ne kadar  َّّلْنناكن اِل ا انرْسن من   ون
افَّةً للِنَّاسِ بنش ننذيراً يراًكن ون  “Biz, seni ancak bütün insanlara müjdeleyici ve uya-

rıcı olarak gönderdik.” (Sebe’ 34/28) âyetinde Yüce Allah’ın bu-

yurduğu gibi Hz. Peygamber herkes için uyarıcı olsa bu uyarı-
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ya kulak verdikleri ve buna iman ettikleri için bazı âyetlerde 

özellikle müminler zikredilmiştir.82  

Diğer bir örnek olarak şu âyet zikredilebilir:  ينَ كَفَرُوا ا الََّّ وَاَمَّ

 ُ ل   فيََقُولوُنَ مَاذَا اَرَادَ الّلٰ ذَا مَثلًَا يضُه ٰ ا بِه ا وَيََْدٖى بههٖ كَثٖيرا بههٖ كَثٖيرا  “Küfre saplananlar ise, 'Allah, 

örnek olarak bununla neyi kastetmiştir?' derler. (Allah) onunla bir-

çoklarını saptırır, birçoklarını da doğru yola iletir.” (el-Bakara 

2/26). Bu âyetin Mu‘tezile’nin söylediğinin aksine Allah’ın in-

sanları saptırdığına ve doğru yola ilettiğine işaret edeceğine 

yönelik bir soru sorulmuştur. Kãdî bu soruya cevap vermeden 

önce Yüce Allah’ın küfrü, günahları ve bunları irade etmeyi 

yaratarak insanları dinden saptırdığı, günahları emrettiği ve 

bunlara teşvikte bulunduğu görüşünü reddetmiştir. Bu nokta-

da Allah’ın küfrü ve fâsıklığı sebebiyle dalâleti hak eden kim-

seyi saptırdığına vurgu yapmıştır. Buna âyetin devamında 

zikredilen  َقٖي هٖ اهلََّّ الفَْاسه ل  به -Onunla ancak fasıkları saptırır.” ifade“ وَمَا يضُه

sini ve bir sonraki âyette bu kimselerin, Allah'ın korunmasını 

emrettiği bağları (iman, akrabalık, beşerî ve ahlâkî bütün ilişki-

leri) koparan ve yeryüzünde bozgunculuk yapan83 olarak nite-

lendirilmesini delil göstermiştir. Ayrıca Kur’an’daki benzer 

âyetlerle bu yorumu desteklemiştir.84  

Bu bakımdan saptırmayı ve fahiş/kötü fiilleri yaratmayı 

Allah’a izafe eden Kaderiyye ve Cebriyye’nin görüşlerinin 

bâtıl olduğunu beyan etmiştir. Kãdî’ye göre Yüce Allah genel 

manada beyan ve delillerle bütün insanlara hidayet eder. An-

cak özel olarak hidayeti kabul edenlere lütuflarda bulunur. 

Dalâleti seçenlere ve azâbı hak edenlere ise lütuflarda bulun-

mayarak onları saptırır. 85  Dolayısıyla Allah bütün insanlara 

                                                           
82   Kãdî Abdülcebbâr, Tenzîhü’l-Kur’ân, thk. Hadr Muhammed 

Benhâ, 60. 
83   el-Bakara 2/27. 
84  Bk. el-A‘râf 7/30; İbrâhîm 14/27; el-Mu’min 40/34; et-Teğâbun 

64/11. 
85   Kãdî Abdülcebbâr, Tenzîhü’l-Kur’ân, thk. Hadr Muhammed 

Benhâ, 67. 
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hidayet delilleri sunmasına mukabil bunları görüp kabul eden-

lere lütufta bulunurken reddedenleri ise bu lütuftan mahrum 

bırakmaktadır. Bu açıdan ona göre hidayetin genel ve özel 

olmak üzere iki manası vardır. Genel manası bütün insanlara 

deliller sunulması, özel anlamı ise bu delilleri görüp kabul 

edenlere lütuflarda bulunulmasıdır. Allah’ın delalet etmesini 

ise hidayetin bu ikinci anlamının mukabilinde kullanmaktadır.  

3.1.2. Kulların Fiillerinin Yaratılması  

 Kãdî’nın en fazla soruya yer verdiği kelâmî hususlardan 

bir diğeri kulların kendi fiillerinin yaratıcısı/faili olup olmadı-

ğıyla ilişkilidir. Buna misal  ِِِّٰقُلْ اِنَّ الّْنمْرن كُلَّهُ ل “De ki: Bütün iş, Al-

lah'ındır.” (Âl-i İmrân 3/154) âyeti verilebilir. Bu âyetin, kulun 

kendi fiillerinde hiçbir etkisinin olmadığına delalet ettiği söy-

lenmiştir. Kãdî’ye göre bu âyette kulların fillerinin nefyedilme-

sine yönelik hiçbir delil yoktur. Zira âyetten murat, Allah’ın 

insanlara yardım etmesi, lütuf ve imkânlarda bunmasıdır. Eğer 

böyle olmasaydı Allah onlara cihadı emretmez ve onu terk 

etmelerinden dolayı onları kınamazdı. Kãdî Allah’ın her şeyi 

yaratmaya kadir olduğunu vurgulamakla birlikte kulların fiil-

lerinin Allah’ın kudreti dâhilinde olmadığını belirtmiştir. Zira 

insan kendi fiilinin faili olarak kabul edilmediği takdirde Al-

lah’ın imanı emretmesi, küfrü yasaklaması, iman etmesinden 

dolayı insanı mükâfatlandırması ve küfürden dolayı ise ceza-

landırmasının bir anlamı kalmaz. 86  Bu nedenle Kãdî çeşitli 

âyetlerin anlaşılması bağlamında buna yönelik ortaya atılan 

soru ve şüphelere cevap vererek insanın kendi fiilinin faili ol-

duğunu beyan etmiştir.  

Buna başka bir örnek şu âyet zikredilebilir:  ُ مْ مَرَضٌ فزََادَهُُُ الّلٰ ه  فٖٖ قلُوُبِه

ا  Onların kalbinde hastalık vardır. Allah onların hastalığını daha“ مَرَضا

da artırmıştır.” (el-Bakara 2/10). Bu noktada şöyle sorulmuştur. 

Şayet buradaki murat, “Onların kalbinde küfür ve nifak mev-

                                                           
86   Kãdî Abdülcebbâr, Tenzîhü’l-Kur’ân, thk. Hadr Muhammed 

Benhâ, 125. 
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cuttu, Allah bunu daha da artırdı.” şeklinde ise bu durum küf-

rün Allah’ın yaratmasıyla vuku bulduğuna delalet etmez mi? 

Kãdî buna cevap verirken âyette “küfür” değil de “hastalık” 

kelimesinin zikredilmesine özellikle dikkat çekmiştir. Ona göre 

buradaki hastalığı küfür manasına hamletmek büyük bir yan-

lıştır. Zira bununla kastedilen Yüce Allah’ın, Hz. Peygamber’e 

ve ashabına has kıldığı şeye yönelik inkârcıların kalbinde bir 

keder ya da haset olmasıdır. Bu ise onların kendi yönelimleri-

nin ve tercihlerinin bir sonucudur ki bundan dolayı  ًرنض ُ من اف نزنادنهُمُ الِّٰ  

“Allah onların hastalığını arttırdı.” buyrulmuştur. Çünkü Al-

lah’ın küfrü yaratması durumunda kâfirlere azap etmesi ve 

küfrün onlara nispet edilmesi mümkün olmaz. Nitekim âyetin 

sonunda  انوُا ينكْذِبوُنن -Yalan söylemelerine karşılık olarak” (el“ بمنا كن

Bakara 2/10) kaydı getirilmiştir. Ayrıca Kãdî devam eden âyet-

lerde bu kimselerin “yeryüzünde fesat çıkaranlar” (el-Bakara 

2/12) ve “sefih kimseler” (el-Bakara 2/13), “Onlar şeytanlarıyla 

yalnız kaldıkları zaman, 'Şüphesiz, biz sizinle beraberiz' derler.” (el-

Bakara 2/13) şeklinde nitelendiğine işaret ederek yaptığı yo-

rumu desteklemiştir.87  

3.1.3. Allah’ın Sıfatları  

 Kãdî farklı âyetlerde Allah’ın sıfatlarının anlaşılmasına 

yönelik ortaya atılan şüphe ve sorulara yer vermiş ve bunları 

kendi mezhebi kabullerinden hareketle cevaplandırmıştır. Bu-

na misal şu âyet verilebilir: ََّتٖٖ كُنْتَ علَيَْْا سُ  وَمَا جَعَلنَْا القْهبْلَََ ال عُ الرَّ َّبه نْ ينَْقَله ُُ اهلََّّ لهنَعْلَََ مَنْ يتَ ََّّ ََ مه و

بَيْهه   Biz, yönelmekte olduğun ciheti ancak Resul’e tabi olan ve“ علَٰٰ عَقه

gerisingeriye dönecekleri bilelim diye kıble yaptık.” (el-Bakara 

2/143). Bu noktada şöyle bir soru sorulmuştur: Bu âyet Hz. 

Peygamber’e kimin tabi olup olmadığını Yüce Allah’ın kıble 

değiştirildiğinde bildiğine delalet etmez mi? Bu durum Yüce 

Allah’ın ilminin hâdis olmasını gerektirmez mi? Kãdî’ye göre 

نْ ي نتَّبِعُ الرَّسُولن  عْلنمن من -Resule tabi olanları bilmemiz için” sözünden mu“ اِلَّّ لنِ ن

                                                           
87   Kãdî Abdülcebbâr, Tenzîhü’l-Kur’ân, thk. Hadr Muhammed 

Benhâ, 63. 
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rat, اتباع الرسول إلّ ليفعلوا  “Peygambere tabi olmayı yerine getirmeleri 

için (orayı kıble yaptık)” şeklindedir. Bu bakımdan âyette Al-

lah’ın ilmi zikredilmiş ancak o ilmin taalluk ettiği malûm kas-

tedilmiştir. Zira ilmin zikredilmesi malûmun durumuna işaret 

etmektedir ki buradaki malûm, onların tâbi olma fiilini işleyip 

işlememeleriyle alâkalıdır. Kãdî şu âyetin de benzer manada 

anlaşılması gerektiğine vurgu yapmıştır: نكُُْْ و دٖينَ مه لنَبَْلوَُنَّكُُْ حَتّٰٖ نعَْلَََ الَُّْجَاهه  

“Andolsun içinizden, cihat edenleri bilinceye dek sizi deneyeceğiz.” 

(Muhammed 47/31). Ona göre burada “Onlar cihat edinceye 

kadar biz bunu biliriz.” kastedilmektedir.88  

 Kãdî âyetle ilgili başka bir yoruma daha yer vermiştir. 

Şöyle ki Allah âyette kendisinin bilmesini zikrederek resulü-

nün bilmesini kastetmiştir. Bunu şu âyete benzetmiştir:  ن  يُ ؤْذُونن الِّٰ
نْ ينا ونالّْٰخِرنةِ  ُ فِِ الدُّ هُمُ الِّٰ  ,Şüphesiz Allah’ı ve Resûlünü incitenlere“ ونرنسُولنهُ لنعنن ن

Allah dünya ve ahirette lânet etti.” (el-Ahzâb 33/57). Burada Al-

lah’a eziyetten kastedilen, O’nun peygamberlerine eziyet etme-

leridir. Bu bakımdan Kãdî’ye göre yukarıdaki âyette Allah 

sanki şöyle demek istemiştir: إلّ ليعلم الرسول من يتبعه “Ancak, resul 

kendisine tabi olanı bilsin diye (kıbleyi değiştirdik).”89 

 Kãdî’nin sık sorduğu sorulardan bir diğeri Allah’a yöne-

lik âyetlerde kullanılan haberî sıfatlarla ilişkilidir. O bu türden 

sorulara cevap verirken Mutezile mezhebinin yaygın yaklaşı-

mından hareketle bu ifadeleri te’vil ederek mecaza hamletmek-

tedir. Buna misal şu âyet verilebilir:  ُ ا ت غْرِبُ فنانيْ ننمن شْرقُِ ونالْمن ِ الْمن لِِّٰ هُ اون ْْ نَمَّ ون لِِّٰ ونلُّوا ف ن  

“Doğu da, Batı da Allah'ındır. Nereye dönerseniz Allah'ın yüzü işte 

oradadır.” (el-Bakara 2/115). Bu âyetin Allah’ın belli bir 

mekânda bulunduğuna delalet edeceği yönünde bir soru so-

rulmuştur. Kãdî’ye göre âyetten murat, orada Allah’ın rızası-

nın bulunmasıdır. Bu bir kimsenin başka birisine şöyle demesi 

                                                           
88   Kãdî Abdülcebbâr, Tenzîhü’l-Kur’ân, thk. Hadr Muhammed 

Benhâ, 83. 
89   Kãdî Abdülcebbâr, Tenzîhü’l-Kur’ân, thk. Hadr Muhammed 

Benhâ, 84. 
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gibidir: ه الله  Seni Allah’ın yüzü/rızası için namaz“ من شغلك ان تصلي لوْ

kılmaktan kim meşgul etti?” Bununla o kimsenin Allah’ın rıza-

sı için değil de riya ve gösterişte bulunarak namaz kılması kas-

tedilmektedir. Ayrıca Kãdî’ye göre şayet Allah’ın bir mekânda 

bulunması kabul edilirse namaz kılanların durumuna göre 

Allah’ın aynı vakitte birçok mekânda bulunması gerekir ki bu 

doğru olmaz. Başka bir yorum ise âyette  ُه ْْ -zikredilmiş Al ون

lah’ın zatı kastedilmiş olabilir. Kãdî bu hususu bir kimsenin 

kendisi dışındaki birisinden yardım talep ederek şöyle deme-

sine benzetmiştir: ه الله تعالى  Bunu Yüce Allah’ın“ أحب أن تفعل ذلك لوْ

veçhi/zatı için yapmanı istiyorum.” Bununla Allah’a yaklaş-

mak kastedilmektedir. Bu noktada Kãdî  ِِّٰهُ ال ْْ نَمَّ ون ا تُ ونلُّوا ف ن  Nereye“ فنانيْ ننمن

dönerseniz Allah'ın yüzü işte oradadır.” sözünün namaz esnasın-

da çeşitli sebeplerle kıblenin belirlenemediği durumlarda içti-

hada başvurulabileceğiyle ilişkili olduğuna dikkat çekmiştir. 

Bununla birlikte ona göre âyette sefer esnasında binek üzerin-

de kılınan nafile veya savaşta eda edilen namaz da kastedilmiş 

olabilir.90 

3.1.4. Allah’ın Ahirette Görülmesi  

Kãdî’nin kelâmî meselelerle ilgili yer verdiği sorulardan 

birisi Allah’ın ahirette görülüp görülmeyeceğiyle alâkalıdır. 

Buna örnek şu âyet verilebilir:  ٌظِرنة نا نَن ضِرنةٌ اِلٰى رنبِّّ ئِذٍ نَن وهٌ ي نوْمن ُْ -O gün birta“ وُ

kım yüzler aydındır. Rablerine bakarlar.” (el-Kıyâme 75/22-23). Bu 

âyetin ahirette Allah’ın görüleceğine dair en güçlü delillerden 

olduğu söylenmiştir. Kãdî’ye göre نظر “Bakmak” bir şeyi gör-

meyi talep ederek gözü ona doğru döndürmek manasına gel-

mektedir. Bu durum ise ancak cisimler için mümkündür. Oysa 

Allah bir cisim değildir. Bu durumda نظر kelimesinin te’vil 

edilmesi gerekir. Kãdî’ye göre bu kelime mecazî olarak Al-

lah’ın sevabını ummak demektir.  رْينةن  Karyeye sor.” (Yûsuf“ واسْألِ الْقن

                                                           
90   Kãdî Abdülcebbâr, Tenzîhü’l-Kur’ân, thk. Hadr Muhammed 

Benhâ,  80 -81.  
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12/82) âyetini buna delil göstermiştir. Zira burada sormanın 

mümkün olması açısından karye değil karyenin ehl-i kaste-

dilmiştir. Dolayısıyla ilgili âyette Allah kullarını sevaba ulaş-

maya teşvik etmektedir. Nitekim ona göre devamında gelen 

سِرنةٌ تنظُنُّ اننْ يُ فْعنلن بِّنا فناقِ  ئِذٍ بَن وهٌ ي نوْمن ُْ رنةٌ ونوُ  “Bel kemiklerini kıran bir felakete uğratı-

lacaklarını anlarlar. O gün birtakım yüzler de asıktır.” (el-Kıyâme 

75/24-25) âyetleriyle benzer bir üslupla bu defa Allah kullarını 

azaptan sakındırmıştır.91 
Başka bir misal olarak şu âyet zikredilebilir:  ٖ ىٰ لهلَّّ نُوا السُْن ْ ينَ اَحْن َ

يََدَةٌ   Güzel iş yapanlara (karşılık olarak) daha güzeli ve bir de fazlası“ وَزه

vardır.” (Yûnus 10/26). Şöyle bir soru sorulmuştur: Nakledilen 

bir rivayete göre buradaki ziyadeden maksat Allah’ın ahirette 

görülmesi değil midir? Kãdî’ye göre bundan murat Allah’ı 

görmek değil sevabın artırılmasıdır. Zira bir şeyi artırma artırı-

lan şeyin cinsinden olur ki burada o şey sevaptır. Nitekim âye-

tin devamında  ٌهُمْ قنتَنٌ ونلّن ذِلَّة وهن ُْ قُ وُ  Onların yüzlerine ne bir kara ne“ ونلّن ي نرْهن

de bir zillet bulaşır.” (Yûnus 10/26) buyrulmuştur. Bu âyet ziya-

denin sevap cinsinden olduğuna delâlet etmektedir. Kãdî âye-

tin zahirinden anlaşılanın bu olduğunu aynı zamanda böyle 

bir görüşün de nakledildiğini belirtmiş ne var ki ilgili rivayete 

yer vermemiştir. Ayrıca şayet ahirette Allah’ın görülmesi en 

büyük sevapsa bunun bir ziyade olarak tanımlanması ona göre 

doğru değildir. Dolayısıyla Kãdî âyette Allah’ın ahirette görü-

leceğine yönelik bir vurgu yapılmadığını, buna yönelik bir 

delil bulunmadığını ve böyle bir şeyin de mümkün olmadığını 

belirmiştir.92 

  

                                                           
91   Kãdî Abdülcebbâr, Tenzîhü’l-Kur’ân, thk. Hadr Muhammed 

Benhâ, 418. 
92   Kãdî Abdülcebbâr, Tenzîhü’l-Kur’ân, thk. Hadr Muhammed 

Benhâ, 207. 
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3.2.  Fıkhî Meseleler  

Kãdî Abdülcebbâr’ın, itikatta Mutezile mezhebine men-

sup olmakla birlikte fıkıhta Şâfiî olduğu nakledilmiştir.93 Ese-

rinde talâk, iddet, evlilik, şahitlik, namaz, oruç ve hac gibi iba-

detlere yönelik önemli sayıda fıkıhla alakalı şüphe ve soruya 

yer vererek bunları cevaplamıştır. Eserin tahkikini yapan Hadr 

Muhammed Benhâ 43 fıhkî meseleye değinildiğini tespit et-

miştir.94 Buna misal şu âyet zikredilebilir:  َّاتِ حن تىّٰ  يُ ؤْمِن  ونلّن ت ننْكِحُوا الْمُشْركِن

“İman etmedikleri sürece Allah'a ortak koşan kadınlarla evlenme-

yin.” (el-Bakara 2/221). Bu âyetin devamında  ِاوُلٰئِكن يندْعُونن اِلىن النَّار “On-

lar ateşe çağırırlar.” (el-Bakara 2/221) buyrulmuştur. Bu noktada 

ehl-i kitap ve fâsık kimseler de müşrikler gibi ataşe çağırmala-

rına karşılık ehl-i kitabın kadınlarını nikâhlamanın caiz olması 

hususunda bir soru sorulmuştur.  

Kãdî’ye göre bu âyet İslâm güç kazanmadan önce kâfir-

ler üstün durumda iken nazil olmuştur. Bu sebepten dolayı 

Yüce Allah kâfirlerin kadınlarıyla evlenmeyi haram kılmıştır. 

Ancak daha sonra İslâm ve müslümanlar güçlenip kâfirler ciz-

ye ödemekle zelil duruma düşünce bu illet ortadan kalkmış ve 

Allah şu âyette ehl-i kitabın kadınlarıyla evlenmeyi helal kıl-

mıştır: لَّ  نَ ا ااَليَْوْمَ اُحه لٌّ لهَمُْ وَالَُّْسْصَنَاتُ مه لٌّ لكَُُْ وَطَعَامُكُُْ حه تَابَ حه ينَ اُوتوُا الْكه ٖ بَاتُ وَطَعَامُ الََّّ يّه ناَته لكَُُُ الطَّ لَُّْؤْمه

نٖيَ غيَْرَ  نْ قبَْلهكُُْ اهذَا اٰتيَْتَُُّوهُنَّ اُجُورَهُنَّ مُسْصه ينَ اُوتوُا الْكهتاَبَ مه ٖ نَ الََّّ ذٖ وَالَُّْسْصَنَاتُ مه يٖيَ وَلََّ مُتَّذه دَان   مُنَافه ْْ ى اَ  “Bu 

gün size temiz ve hoş şeyler helâl kılındı. Kendilerine kitap verilenle-

rin yiyecekleri size helâl, sizin yiyecekleriniz de onlara helâldir. 

Mü'min kadınlardan iffetli olanlarla, daha önce kendilerine kitap 

verilenlerden iffetli kadınlar da, mehirlerini vermeniz kaydıyla; ev-

lenmek, zina etmemek ve gizli dost tutmamak üzere size helâldir.” 

(el-Mâide 5/5). Kãdî’ye göre bu âyete rağmen her ne kadar 

bazıları ehl-i kitaptan olan kadınlarla evlenmenin haram kılın-

dığını söylese de fakihlerin genelinin görüşü helal kılındığı 

                                                           
93  Abdurrahman b. Ebû Bekir Celâleddin es-Süyûtî, Tabakâtü’l-

müfessirîn (Kahire: Mektebetü Vehbe, 1396), 1/59. 
94   Kãdî Abdülcebbâr, Tenzîhü’l-Kur’ân, thk. Hıdır Muhammed 

Benhâ, 37. 
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yönündedir. Öte yandan Kãdî, İslâm’ı kabul edenler cümle-

sinden olan fâsık kimselerin “ateşe çağıranlar” şeklinde nite-

lendirilmeyeceğinden, bunların kadınları ile evlenme konu-

sunda bir tahrim söz konusu olmadığını belirtmiştir.95  

 Kãdî’nin fıkhî meselelerle ilişkili yer verdiği sorulara bir 

başka misal şu âyet zikredilebilir:  ٌثٌْْ كَبٖير ََّا اه ه قلُْ فٖيْه پَلوُنكََ عَنه الخََّْْره وَالََّْيسِْه عُ ينَ ْ  وَمَناَفه

-Sana içkiyi ve kumarı sorarlar. De ki: Onlarda hem büyük gü“ لهلنَّاسه 

nah, hem de insanlar için (bazı zahirî) yararlar vardır.” (el-Bakara 

2/219). Bu âyette büyük bir günah olmakla beraber içki ve ku-

marda insanlar için birtakım faydaların bulunmasının zikre-

dilmesi hususunda bir soru sorulmuştur. Kãdî’ye göre içkide 

bedenin faydasına râci olan birtakım menfaatlerin bulunması 

pekâlâ mümkündür. Bu açıdan âyetteki fayda dünyayla alâkalı 

olup ahiretle ilişkilendirilmesi doğru değildir. Zira Allah’ın 

içki içmedeki günahın faydasından daha çok olduğunu beyan 

etmesi bundan ahiretteki faydaların kastedilmesini geçersiz 

kılmaktadır. Kãdî bu âyetin içkinin haram kılındığına delâlet 

eden en güçlü delillerden biri olduğunu belirtmiştir. Bu bağ-

lamda o yetimlerle ilişkili olan bir sonraki şu âyeti de izah et-

miştir:  ٌيْر مُْ خن حٌ لَن تنامٰى قُلْ اِصْلَن لُوننكن عننِ الْي ن ينسْپ ن ونانُكُمْ وناِنْ تُُنالِطوُهُمْ فناِخْ  ون  “Bir de sana ye-

timleri soruyorlar. De ki: Onların durumlarını düzeltmek hayırlıdır. 

Eğer onlara karışıp (birlikte yaşar)sanız (sakıncası yok). (Onlar da) 

sizin kardeşlerinizdir.” (el-Bakara 2/220).  

Kãdî’ye göre bu âyet, yetimlerin mallarının bizim malla-

rımızla karıştırılmasının, artmanın ve büyümenin gerçekleştiği 

hususlarda işletilerek kullanılmasının mübah oluşuna delâlet 

etmekle birlikte bu durum daha sonra, kendi mallarımızdan 

ayırmak suretiyle yetimlerin mallarını gözetmek ve onlar için 

kazanç talebinde bulunmak emredilerek nesh edilmiştir.96  

                                                           
95   Kãdî Abdülcebbâr, Tenzîhü’l-Kur’ân, thk. Hadr Muhammed 

Benhâ, 90. 
96   Kãdî Abdülcebbâr, Tenzîhü’l-Kur’ân, thk. Hadr Muhammed 

Benhâ, 90. 
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Kãdî fıkıhla alâkalı soruları cevaplarken nesh anlayışını 

sıklıkla kullanmıştır. Buna bir misal şu âyet verilebilir:  َين ٖ وَعلََٰ الََّّ

نْكٖي   دْيةٌَ طَعَامُ مه -Oruca (zar zor) güç getirenler ise bir yoksul doyu“ يطُٖيقُونهَُ فه

mu fidye verir.“ (el-Bakara 2/184). Kãdî’ye göre orucun farziyye-

tini bildiren âyet nazil olmadan önce bir kimse oruç tutmak ile 

bir yoksulu doyurmak arasında muhayyer bırakılmıştır. Ancak 

daha sonra orucun farz kılınmasıyla bu uygulama nesh edil-

miştir. Allah sadece sefer ve hastalık gibi bir durumdan dolayı 

oruca güç getiremeyenlere ruhsat tanımıştır. Kãdî devamında-

ki  ُْبهكُُُ الي ُ سَِْ وَلََّ يُرٖيدُ بهكُُُ العُْسِْ يرٖيدُ الّلٰ  “Allah, sizin için kolaylık diler, zorluk dile-

mez.” (el-Bakara 2/185) âyetinin buna delâlet ettiğine dikkat 

çekmiştir.97 Bu noktada Kãdî’nin ibadetler ve hükümler husu-

sunda neshi caiz gördüğü anlaşılmaktadır. Nitekim o Yüce 

Allah’ın sıcaktan sonra soğuğu, gündüzden sonra geceyi ge-

tirmesi gibi bir ibadeti başkasıyla nesh edebileceğini zikretmiş 

ancak bunu aslah düşüncesiyle ilişkilendirmiştir. Bu noktada 

nesihle ilgili âyette zikredilen ا هن تِ بِِنيْرٍ مِن ْ  Ondan daha hayırlısını“ نَنْ

getiririz.” (el-Bakara 2/106) ifadesini “İlk âyetten daha uy-

gun/aslah olanı getiririz.” şeklinde izah etmiştir.98  

3.3. Tabiatla İlgili Meseleler  

Kãdî tabiattaki çeşitli varlıklardan bahseden âyetlerin an-

laşılmasına yönelik bilimsel nitelikte sayılabilecek birtakım 

şüphe ve izahlara yer vermiştir. Bu türden şüphelerin ortaya 

çıkmasında Kãdî’nin, mülhid (ateist) ve ashâbu’t-tabâ‘i (natü-

ralist) olarak isimlendirdiği çevrelerin etkili olduğu anlaşıl-

maktadır. Nitekim o Hz. İsa’nın babasız dünyaya gelmesini 

Allah’ın iptidaen bir şeyi yaratmaya kadir oluşunun delili 

saymış ve bunun tabiat ashabının görüşünü batıl kıldığını be-

lirtmiştir. Ardından isim vermeyerek bu kimselerden kendi 

                                                           
97   Kãdî Abdülcebbâr, Tenzîhü’l-Kur’ân, thk. Hadr Muhammed 

Benhâ, 88. 
98   Kãdî Abdülcebbâr, Tenzîhü’l-Kur’ân, thk. Hadr Muhammed 

Benhâ,78. 
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döneminde çokça bulunduğunu vurgulamıştır. 99  Dolayısıyla 

Kãdî ilgili âyetler bağlamında buna benzer kesimlerin tabiatla 

alakalı görüşlerine itiraz kabilinden yer vermiş ve bunları ce-

vaplamıştır. Bu bağlamda şu âyet örnek verilebilir:  ََّاءه مَاءا نَ النَّ وَاَنْزَلنَْا مه

َّاهُ فٖه الََّْرْضه  نََّّ علَٰٰ ذَهَاب  بههٖ  بهقَدَر  فاََسْكَن رُونَ  وَاه لقََاده  “Biz, gökten belli bir ölçüde su indirdik 

de (faydalanmanız için) onu yeryüzünde tuttuk. Bizim onu tamamen 

gidermeye de muhakkak gücümüz yeter.” (el-Mu’minûn 23/18). Bu 

âyetle ilişkili olarak su buluttan yağmasına rağmen Allah’ın 

suyu semadan indirmesinin nasıl doğru olduğuna yönelik bir 

soru sorulmuştur. Kãdî’ye göre sahih olan görüş “Allah suyu 

semadan inzal eder, ardından onu buluta yükler ve sonra bu-

luttan yeryüzüne indirir.” şeklindedir. Bu noktada Kãdî isim 

vermeden önceki bazı kimselerin şöyle dediğini zikretmiştir:  

“Su buhar olarak yeryüzünden semaya çıkar, sonra onu 

bulut yüklenir ardından bulut dağılır ve suyu yeryüzüne indi-

rir.” Kãdî bu yorumu doğru bulmayarak bu durumun onların 

söylediği gibi olmadığını ve Allah’ın kitabının onların sözle-

rinden daha doğru olduğunu vurgulamıştır.100 Kãdî’nin bura-

da lafza bağlı kalarak suyun semadan indirildiği yorumunda 

ısrar etmesi ve karşı görüşü kesin bir dille reddetmesi dikkat 

çekicidir. Zira bilinmektedir ki vakıa Kãdî’nin yorumuyla de-

ğil, diğerlerinin görüşüyle örtüşmektedir. Ancak Kãdî hem 

âyetin zahirini hem de kendi dönemindeki yaygın kanaati he-

saba kattığından olsa gerek böyle bir yoruma gitmiştir. Fakat 

Kãdî’nın kendi yorumunda ısrar etmesinin ve diğerlerinin 

görüşünü kabul etmemesinin nedeni kanaatimizce kuru bir 

tercihten ibaret değildir. Aslında Kãdî’nin buradaki sert tavrı 

bu görüşün temsilcisi olan Mülhid (ateist) ve Ashâbu’t-Tabâ‘i 

(natüralist) olarak isimlendirilen zihniyete yöneliktir.  

                                                           
99   Kãdî Abdülcebbâr, Tenzîhü’l-Kur’ân, thk. Hadr Muhammed 

Benhâ, 111. 
100   Kãdî Abdülcebbâr, Tenzîhü’l-Kur’ân, thk. Hadr Muhammed 

Benhâ, 296. 
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 Kãdî’nın tabiattaki çeşitli varlıklardan söz eden âyetlerin 

anlaşılmasına yönelik zikrettiği soru ve bunlara getirdiği izah-

lara başka bir örnek şu âyettir:  ِْارن اٰي نتني هن عنلْننا الَّيْلن ونالن َّ نْ  Biz geceyi ve“ ون

gündüzü (kudretimizi gösteren) iki âyet yaptık.” (el-İsrâ 17/12). Yer 

verilen itiraza göre gündüzün âyet olması aydınlatıcı olmasın-

dan kaynaklanır. Oysa gece böyle değildir. Zira ay bulunma-

dığında gecenin aydınlığından söz edilmez. Bu takdirde gün-

düzün ve gecenin âyet kılınması nasıl doğru oluyor? Kãdî’ye 

göre bu âyet Allah’ın güneşi semada hareket ettirdiğine delalet 

etmektedir. Güneş görülecek konuma geldiğinde gündüz, aksi 

durumda ise gece olur. Bu ise mülhit kimselerin iddia ettiği 

gibi ne tabii bir şekilde ne de Allah’ın dışındaki bir sebeple 

gerçekleşir. Zira bu Yüce Allah’ın en büyük nimetlerinden 

birisidir.101  

Tabiatla alakalı yer verilen sorulara diğer misal şu âyet-

lerdir: ا اءُ ب ننٰيهن من لْقًا انمِ السَّ دُّ خن ا ءناننْ تُمْ انشن يهن وّٰ ا فنسن هن اونانغْطنشن لني ْ  رنفنعن سَنْكن نَ ضُحٰيهن ا ونانخْرن لنهن  “(Ey 

inkârcılar!) Sizi yaratmak mı daha zor, yoksa göğü yaratmak mı? 

Onu Allah kurmuştur. Onu yükseltmiş ve ona düzen ve âhenk ver-

miştir. O göğün gecesini karanlık yaptı, ışığını da çıkardı.” (en-

Nâziât 79/27-29). Bu âyetlere dair şöyle denilmiştir: Gökyü-

zünde gerçek manada gece bulunmadığı halde bu söz nasıl 

doğru olur? Zira gece güneşin hareketiyle oluşur. Öyle ki gü-

neş zuhur ettiğinde gündüz, battığında ise gece olur. Böyle bir 

şeyin semada gerçekleşmesi ise imkânsızdır. Kãdî’ye göre ge-

cenin gökyüzüne izafe edilmesi güneş, ay ve yıldızların izafe 

edilmesi gibidir. Şayet güneşin hareketi olmasaydı bütün ge-

zegenler kaybolur, gece ve gündüz olmazdı.102 Bu bağlamda 

diğer bir örnek meşhur Nûr 24/35 âyetindeki Allah’a dair nur 

temsili yapılırken kullanılan  َّرْقِي ةٍ زنيْ تُوننةٍ لّن شن رنةٍ مُبنارنكن جن رْبيَِّةٍ ةٍ ونلّن غن مِنْ شن  “(O kan-

                                                           
101   Kãdî Abdülcebbâr, Tenzîhü’l-Kur’ân, thk. Hadr Muhammed 

Benhâ, 251. 
102   Kãdî Abdülcebbâr, Tenzîhü’l-Kur’ân, thk. Hadr Muhammed 

Benhâ, 423.  
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dil) mübarek bir ağaçtan, ne doğuya, ne de batıya ait olan zeytin 

ağacından tutuşturulur.” ifadesidir. Burada bahsi geçen zeytin 

ağacının doğuda ve batıda yetişmediği ifade edilmiştir. Oysa 

üçüncü bir şık mümkün değildir. O halde Allah’ın bu sözü 

nasıl doğru olur? şeklinde bir soru sorulmuştur. Kãdî’ye göre 

bu sözden murat, o ağacın yetiştiği yer ne sadece güneşin 

doğduğu ne de battığı yerdir. Bilakis güneşin kesintiye uğra-

madığı bir mekânda yetişir demektir. Kãdî bu durumun ağaç-

lar için faydalı olduğunu belirtmiştir.103 

3.4.  Kur’an Metni ve Diliyle İlgili Meseleler  

Kãdî eserinde Kur’an’daki tekrar ve çelişkili görünen 

ifadelere, âyetler arasındaki münasebete, lahn iddialarına, üs-

lup özeliklerine, nahiv ve dil kurallarına yönelik pek çok soru-

ya ve şüpheye yer vermiş ve bütün bunları çeşitli açılardan 

cevaplandırmıştır. Bu tür meseleler neredeyse kelâmî konular 

kadar eserde yer tutmaktadır. Tekrar eden ifadelere yönelik 

Fâtiha 1/3 âyetinde geçen  حٖيه نه الرَّ حْْٰ  .sıfatlarını misal verebiliriz اَلرَّ

Daha önce besmelede bu isimler geçmesine karşın bunların 

tekrar zikredilmesine yönelik bir soru sorulmuştur. Kãdî bu-

nun bir tekrar olmadığını belirtmiştir. Zira birincisinde Al-

lah’tan yardım dilemek te’kit edilmiş ikincisinde ise yalnızca 

O’na şükretmek vurgulanmıştır.104 Başka bir misal şu âyettir:  ن نزَّلن
 Allah sana Kitab'ı hak olarak indirdi.” (Âl-i İmrân“ عنلنيْكن الْكِتنابن بَِلْنْقِّ 

3/3). Bu âyetin ardından  اننْ زنلن الْفُرْقنانن”Allah furkanı indirdi.” (Âl-i 

İmrân 3/4) buyrulmuştur. Bu iki sözün bir tekrar olduğu söy-

lenmiştir. Kãdî’ye göre benzer gözüken iki şeyin anlamı ve 

gayesi farklıysa bu bir tekrar olarak değerlendirilmez. Bu ba-

kımdan birincisinde Allah’ın Kur’an’ı hak olarak indirdiği ve 

bu kitabın kendisinden önceki kitapları tasdik ettiği beyan 

                                                           
103   Kãdî Abdülcebbâr, Tenzîhü’l-Kur’ân, thk. Hadr Muhammed 

Benhâ, 304. 
104   Kãdî Abdülcebbâr, Tenzîhü’l-Kur’ân, thk. Hadr Muhammed 

Benhâ, 58. 
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edilmiş, ikincisinde ise Tevrat ve İncil gibi Kur’an’ın da insan-

lar için hidayet ve furkan yani hak ile batılı ayırdedici kılındığı 

açıklanmıştır.105  

Kãdî bazen de âyetler arasındaki münasebete yönelik or-

taya atılan şüphelere cevap vermiştir. Buna örnek şu âyet veri-

lebilir:  ٌيعٌ علَٖي َ سََٖ ه وَاعْلََُّوا اَنَّ الّلٰ  ,Allah yolunda savaşın ve bilin ki“ وَقاَتهلوُا فٖٖ سَبٖيله الّلٰ

şüphesiz Allah hakkıyla işitendir ve hakkıyla bilendir.” (el-Bakara 

2/244). Bu âyette Allah’ın sıfatlarının öncesiyle bir ilişkisi bu-

lunmadığına yönelik bir soru sorulmuştur. Kãdî’ye göre bun-

dan murat Allah’ın cihat eden kimsenin sözünü işiten, fiilini 

ise bilen olmasıdır. Böylece Allah bu sıfatlarla Müslümanları 

cihada ve onu gerektiği gibi yerine getirmeye teşvik etmekte-

dir.106 Buna başka bir misal şu âyet zikredilebilir:  

سُلُ اَفاَٸهنْ مَاتَ اَوْ قُتهلَ انقَْلبَْتُُْ علَٰٰ اَعْقَابهكُُْ  ه الر  نْ قبَْلِه لتَْ مه َْ ٌَ قدَْ  دٌ اهلََّّ رَسُو  ,Muhammed“ وَمَا مُسَََّّ

ancak bir peygamberdir. Ondan önce de peygamberler gelip geçmiş-

tir. Şimdi o ölür veya öldürülürse gerisin geriye (eski dininize) mi 

döneceksiniz?” (Âl-i İmrân 3/144). Bu âyetin, Uhud savaşını 

konu edinen önceki âyetlerle nasıl bir ilişkisi olduğu sorulmuş-

tur. Kãdî’ye göre bu âyet Hz. Peygamber’in ashabı Uhud’da 

mağlup olunca bazılarının “Peygamber öldürüldü. Artık ilk 

dinimize geri dönebiliriz.” demesi üzerine nazil olmuştur. Ön-

cesinde geçen  ُوْه وْتن مِنْ ق نبْلِ اننْ ت نلْقن وْنن الْمن تُمْ تَننن َّ دْ كُن ْ لنقن  Andolsun, siz ölümle“ ون

karşılaşmadan önce onu temenni ediyordunuz.” (Âl-i İmrân 3/143) 

âyetini de bu bağlamda izah etmiştir. Böylece müslümanların 

hezimete uğraması, mağlup olması, ölümle karşılaşması hatta 

Peygamber’in ölmesi durumunda dahi Allah büyük sevaba 

yani iman üzerinde kalmaya teşvik etmektedir.107 

                                                           
105   Kãdî Abdülcebbâr, Tenzîhü’l-Kur’ân, thk. Hadr Muhammed 

Benhâ, 102.  
106   Kãdî Abdülcebbâr, Tenzîhü’l-Kur’ân, thk. Hadr Muhammed 

Benhâ, 95. 
107   Kãdî Abdülcebbâr, Tenzîhü’l-Kur’ân, thk. Hadr Muhammed 

Benhâ, 123. 
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Kãdî Kur’an’da lahn/dilsel hatta bulunduğuna yönelik 

şüphelerle ilişkili şu âyeti zikretmiştir:  ِاحِرنان انِ لنسن  Şöyle“ قنالُوا اِنْ هٰذن

dediler: Bu ikisi sihirbazdır.” (Tâhâ 20/63). Bu âyette açık bir 

lahn/dilsel hata bulunduğu ve bunun Allah’ın kitabı için nasıl 

caiz olacağı yönünde bir soru sorulmuştur. Kãdî bu soruya 

farklı açılardan cevap vermiştir. Ona göre Hasan el-Basrî, Saîd 

b. Cübeyr, İbrahim en-Nehâî, Amr b. Ubeyd, İsâ b. Ömer ve 

Âsım gibi pek çok kıraat âlimi bunu   هذين لساحران إن  şeklinde oku-

muştur. Zührî, bir rivayete göre Asım ve diğer kıraat âlimleri-

nin okuyuşu ise إنْ هذان لساحران şeklindedir. Kãdî, Allah’ın kita-

bında kelimelerin hakiki manasının dışında mecazî manada 

kullanıldığına işaret ederek burada da pekâlâ  ْإن edatının zik-

redilip başka bir şeyin kastedilebileceğine vurgu yapmıştır. Bu 

bakımdan  ْإن edatının yorumuna dair farklı görüşlere yer ve-

rilmiştir.  

Bir görüşe göre  أجل \نعم  “evet/öyle” anlamındadır. Bir di-

ğerine göre âyetteki ilgili ifade Benî Hâris lehçesinde o şekilde 

kullanılmaktadır. Zira onlar رأينا زيدان “İki Zeyd’i gördük.” derler. 

Burada Zeyd mansûb konumunda olmasına rağmen merfû 

olarak zikredilmiştir. Diğer bir görüş ise   هٰذَان kelimesindeki elif 

 fiiline benzetilmiş bundan dolayı mansûb olmamıştır.108 يفعلَن

Kãdî’nin Zeccâc’dan naklettiği görüşe göre ise bu ifadenin aslı 

 olup hû zamiri hazfedilmiştir. Bu noktada Kãdî إنَّه هذان لساحران

Kur’an’ın pek çok yerinde haziflerin bulunduğuna dikkat çe-

kerek bu ifadeyi de hazif kabilinden değerlendirmek gerekti-

ğine ve bunun da gayet anlaşılır olduğuna işaret etmiştir.109 

Dolayısıyla her halükarda âyette bir lahnın olmadığı farklı 

yönleriyle beyan edilmiştir.  

                                                           
108   Kãdî Abdülcebbâr, Tenzîhü’l-Kur’ân, thk. Hadr Muhammed 

Benhâ, 280.  
109   Kãdî Abdülcebbâr, Tenzîhü’l-Kur’ân, thk. Hadr Muhammed 

Benhâ, 281.  
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Kãdî’nin en çok yer verdiği sorulardan birisi âyetlerde 

tenakuz bulunduğuna yönelik şüphelerdir. Buna şu âyet mi-

saldir:  يسُوا فٖه هرُ  فنَ ٖ ْْ  Ey müşrikler Yeryüzünde dört ay daha“  الََّْرْضه اَرْبعََةَ اَ

dolaşın.”(et-Tevbe 9/2). Bu âyetin ardından ise şöyle buyrul-

muştur:  ُُهُرُ السُْرُمُ فاَقْتُلوُا الَُّْشْْهكٖيَ حَيْثُ وَجَدْتَُُّوه ْْ ْْ فاَهذَا اننَْلخََ الََّْ  “Haram aylar çıkınca 

müşrikleri artık bulduğunuz yerde öldürün.” (et-Tevbe 9/5). Mu-

harrem ayının bitmesiyle haram aylar bittiğine göre ikinci âyet 

birincisiyle çelişmez mi? şeklinde bir soru sorulmuştur. 

Kãdî’ye göre müşrikler içerisinde müslümanlarla anlaşması 

olan ve olmayanlar vardı. Bu açıdan ilk âyet anlaşması bulu-

nan müşrikler, ikincisi ise anlaşması olmayan ya da anlaşmayı 

bozanlarla alâkalıdır. Dolayısıyla Kãdî iki kelâm arasında çe-

lişki bulunmadığını belirtmiştir.110  

Diğer bir misal şu âyettir: اونالّْنرْضن ب نعْدن ذٰلِكن دنحٰي هن  “Ardından yeri 

düzenleyip döşedi.” (en-Nâziât 79/30). Bunun şu âyetle çeliştiği 

söylenmiştir:   وَات بْعَ سََٰ يَُنَّ س َ ََّاءه فنََوّٰ تَوٰى اهلََ النَّ ا ثَُّْ اس ْ يعا لقََ لكَُُْ مَا فٖه الََّْرْضه جََٖ َْ ى  ٖ  ,O“ هُوَ الََّّ

yeryüzünde olanların hepsini sizin için yaratan, sonra göğe yönelip 

onları yedi gök hâlinde düzenleyendir.” (el-Bakara 2/29). Buna 

göre ilk âyette arzın, ikincisinde ise semanın sonra yaratıldığı 

anlaşılmıştır. Kãdî’ye göre ikinci âyetten murat, Allah arzın 

bizzat kendisini semadan önce yaratmış olmasıdır. Birincisinde 

ise her ne kadar arz önce yaratılmış olsa da onun düzeltilmesi 

ve dayanıp döşenmesinin sonraya bırakıldığı kastedilmekte-

dir.111 Böylece Kãdî âyetlerin arasında bir çelişki bulunmadığı-

nı vurgulamıştır.  

Kãdî Kur’an’ın anlaşılmasında Arap dilinin üslup özel-

liklerine ve nahiv kurallarına çok önem vermiş ve pek çok 

yerde bu husustaki şüpheleri cevaplamıştır. Örneğin  ِاءِ ذنات من ونالسَّ
 َِ  Burçlarla dolu göğe andolsun!” (el-Burûc 85/1) âyetindeki“ الْبُُوُ

                                                           
110   Kãdî Abdülcebbâr, Tenzîhü’l-Kur’ân, thk. Hadr Muhammed 

Benhâ, 196. 
111   Kãdî Abdülcebbâr, Tenzîhü’l-Kur’ân, thk. Hadr Muhammed 

Benhâ, 423. 
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kasemin cevabının nerede olduğu sorulmuştur. Kãdî şu âyetin 

cevap olduğunu belirtmiştir:  ٌّهكَ لشََدٖيد  Şüphesiz, Rabbinin“ اهنَّ بطَْشَ رَب

yakalaması çok çetindir.” (el-Burûc 85/12). Diğer yandan şu âye-

tin de cevap olabileceğini söylemiştir:  ْنٖيَ وَال ينَ فتَنَُوا الَُّْؤْمه ٖ َ اهنَّ الََّّ ناَته ثَُّْ لمَْ ي تُوبوُا َُّؤْمه

َ وَلهَُمْ عذََابُ السَْرٖيقه   Şüphesiz mü'min erkeklerle mü'min kadınlara“ فلَهَُمْ عذََابُ جَََنََّّ

işkence edip, sonra da tövbe etmeyenlere; cehennem azabı ve yangın 

azabı vardır.” (el-Burûc 85/12).112  

Bu bağlamda başka bir misal şu âyettir:  مِنْ طوُرِ سن َُ ْرُ رنةً تُن جن شن نناءن ون ي ْ
هْنِ  بُتُ بَِلدُّ  Yine o su ile Sîna dağından çıkan bir ağaç yarattık ki o“ ت نن ْ

yağla biter.” (el-Mu’minûn 23/20). Ağacın yağla beraber bitme-

diği söylenerek âyetteki ifadenin Arap dilinde doğru bir kulla-

nım olmadığı belirtilmiştir. Kãdî’ye göre bundan murat, yağın 

aslı olan şeyin bitmesidir ki o zeytin ağacıdır. Zira yağ zeytin 

ağacının meyvesinden elde edilir. Kãdî benzer şekilde  َإنها تُر
-Ağaç şöyle şöyle şeylerle çıktı.” denildiğini zikretmi“ بكيت و كيت

şidir. Ayrıca yer verilen bir görüşe göre  ِهْن  kelimesindeki bâ بَِلدُّ

harfi cerri lâm manasındadır. Bu bakımdan Allah sanki şöyle 

demiştir: تنبت الدهن “O ağaç yağ bitirir.” Kãdî’ye göre her ha-

lükârda âyetteki söz dil açısından doğrudur.113  

Kãdî’nin Kur’an’ın dilsel yapısıyla ilgili zikrettiği şüphe-

lere başka bir örnek şu âyettir.  َِّنَانِ م ا الَ ُّلُ تنيِْ ف نلنهُمن ان نتنا اثْ ن ن ا ت نرنكن فناِنْ كن  “Eğer kız 

kardeşler iki iseler, (erkek kardeşin) bıraktığının üçte ikisi onların-

dır.” (en-Nisâ 4/176). Burada ان نتنا -tesniye olmasına rağmen ay كن

rıca   ْاثْ نَ تَي kelimesinin getirilmesine yönelik bir soru sorulmuş-

tur. Kãdî bir kelime sıfat olarak getirildiğinde bunu caiz gör-

müştür ki bu açıdan  ِْاثْ ن نتني adet bildiren bir sıfattır. Nitekim 

Araplar benzer şekilde كانتا صغيرتي أو صالْتي “O ikisi küçük veya 

                                                           
112   Kãdî Abdülcebbâr, Tenzîhü’l-Kur’ân, thk. Hadr Muhammed 

Benhâ, 429.  
113   Kãdî Abdülcebbâr, Tenzîhü’l-Kur’ân, thk. Hadr Muhammed 

Benhâ, 296-297.  
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salihtir.” ifadesini kullanır.114 Konuya dair diğer bir misal şu 

âyet verilebilir:  ٌنَ السامَاءِّ فٖيهِّ ظُلمَُاتٌ وَرَعْدٌ وَبَرْق  Yahut onların“ اوَْ كَصَي ِّبٍ مِّ

durumu, gökten yoğun karanlıklar içinde gök gürültüsü ve şimşekle 

sağanak hâlinde boşanan yağmura tutulmuş kimselerin durumu 

gibidir.” (el-Bakara 2/19). Bu âyetteki  َْاو edatının bir hususta 

şüphe duyan ve kesin bilgi sahibi olmayan kimse için kullanıl-

dığı oysa Allah’ın bundan münezzeh olduğu söylenmiştir. 

Kãdî’ye göre bu âyetteki  َْاو “veya” edatı و “ve” manasında olup 

cem‘ bildirmektedir. Bu noktada o bu iki edatın Kur’an’da bir-

biri yerine kullanıldığını vurgulamıştır.  ِّنْ بيُوُتِّكُمْ اوَْ بيُوُت انَْ تاَكُْلوُا مِّ

-Kendi evlerinizde veya babalarınızın evlerinde yemek yemeniz“ اٰباَئِّكُمْ 

de de bir sakınca yoktur.” (en-Nûr 24/61) âyetini  َْاو edatının vâv 

manasında;  َنَ الن ِّسَاءِّ مَثنْٰى وَثلُٰثَ وَرُباَع -Size helâl olan kadınlar“ طَابَ لكَُمْ مِّ

dan ikişer ve üçer ve dörder olmak üzere nikâhlayın.” (en-Nisâ 4/3) 

âyetini ise vâv’ın  َْاو anlamında kullanıldığına örnek zikretmiş-

tir.115  

Değerlendirme ve Sonuç  

Nazil olduğu tarihten günümüze kadar Kur’an’ın hem 

kaynağına hem de muhtevasına dair kasıtlı ya da kasıtsız ola-

rak birçok itiraz ve şüphe ortaya atılmıştır. Tarihsel süreçte bu 

itirazlar ve şüpheler değişkenlik arz etmekle birlikte değişme-

yen tek şey bu itiraz ve şüphelerin varlığıdır. Kur’an’a yönelik 

itirazların vahyin nüzulüyle eş zamanlı ortaya çıktığı görül-

mektedir. Çünkü Kur’an ilâhi bir kaynağa dayanması, hayata 

ve varlığın bütününe dair kavrayış ve davranış düzeyinde 

insana bir teklif sunması itibariyle gündem oluşturan büyük 

bir haberdir. Bu haberi ilk reddedenler kendi şirk düzenlerini 

korumaya çalışan müşriklerdir. Aslında onlar, hayatın ve var-

lığın anlamına dair bu ilâhi haberin sunmuş olduğu teklifi 

reddetmişlerdir. Onlar Kur’an’a tepkisiz kalamadılar, ya 

                                                           
114   Kãdî Abdülcebbâr, Tenzîhü’l-Kur’ân, thk. Hadr Muhammed 

Benhâ, 148.  
115   Kãdî Abdülcebbâr, Tenzîhü’l-Kur’ân, thk. Hadr Muhammed 

Benhâ, 64-65.  
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Kur’an’ın isteklerini yerine getireceklerdi ya da onu reddetme 

yolunu seçeceklerdi. Kur’an’ı kabul etmeleri hayatlarında bü-

yük bir değişiklik yapmayı gerektirmekteydi. Bu nedenle onu 

reddetmek ve onun çağrısını çarpıtmak daha kolay geldi. Bu 

bakımdan bilinçli ve inkârcı bir tutumla Kur’an’ın kaynağına 

ve muhtevasına yönelik itirazlarda bulunmuşlardır. Onların 

bu itirazlarına çeşitli açılardan ilk cevap veren yine Kur’an 

olmuştur.  

Nüzul döneminden sonra sahabe, tâbiîn ve devam eden 

süreçte bu türden itirazlar farklı şekillerde de olsa devam et-

miştir. Bu bağlamda nüzul döneminde yapılan itirazlara cevap 

verme görevini Kur’an ve Hz. Peygamber üslenirken sonraki 

süreçte bu görevi İslâm âlimleri üstlenmiştir. Ancak nüzul dö-

neminden farklı olarak Kur’an’a yönelik yapılan itirazlar sade-

ce İslâm dışı unsurlardan değil İslâm düşünce geleneği içeri-

sinde ortaya çıkan çeşitli mezhep ve gruplardan da kaynak-

lanmıştır. Bu çerçevede hicri ikinci asrın sonlarından itibaren 

hem İslâm dışı akımların hem de İslâm düşünce geleneğinde 

orta yolun dışında kalan mezheplerin Kur’an’ın kaynağına ve 

muhtevasına dair ortaya attıkları şüphelere cevap veren çalış-

malar kaleme alınmış ve böylece “Kur’an Savunusu” şeklinde 

isimlendirebileceğimiz bir edebbiyat/literatür oluşmuştur.  

Kãdî Abdülcebbâr’ın Tenzîhü’l-Kur’ân ‘ani’l-Medâ‘in’i 

Kur’an muhtevasının doğru anlaşılmasına yönelik savunu 

literatürünün en önemli eserlerinden birisidir. Zira Kãdî bu 

eserinde ağırlıklı kelâmî meselelerle ilgili olmakla birlikte fıkıh 

ve tabiatla alakalı hususlara, Kur’an’ın metni, dili ve üslubu 

gibi konulara yönelik 800’den fazla soru/şüphe zikretmesi ve 

bu soruları çeşitli yönleriyle cevaplaması bakımından Kur’an 

savunusunun en ideal ve en kapsamlı örneğini ortaya koymuş-

tur. Ancak Kur’an’ın muhtevasına yönelik telif edilen savunu 

tarzındaki eserlerin müellifin mezhebi ve fikri ön kabullerin-

den bağımsız nesnel bir değer taşımadığı anlaşılmaktadır. 

Çünkü bu eserlerde cevap verilen muhatap kesimler, İslâm 
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dışı unsurların yanı sıra İslâm’ın içindeki çeşitli gruplardan 

oluşmaktadır. Nitekim Kãdî’nin eserini incelediğimizde özel-

likle kelâmî konularda Hâriciler, Müşebbihe, Haşviyye, Ceb-

riyye, Kaderiyye ve Ehl-i Sünnet gibi farklı İslâmî çevrelerin 

görüşlerinin eleştirildiği görülmektedir. Bu açıdan Kãdî, 

Tenzîhü’l-Kur’ân’da mensubu olduğu Mutezile düşüncesinin 

diğer İslâmî fırkalar karşısında bir tür savunusunu yapmakta-

dır. Şöyle ki kelâmî meselelerle ilgili hususlarda zikredilen 

şüphe ve sorular Mutezile düşüncesine itiraz niteliğinde, bu 

sorulara verilen cevaplar ise Mutezile düşüncesinin savunusu 

mahiyetindedir. Dolayısıyla Kur’an’ın birtakım ithamlardan ve 

itirazlardan tenzih edilmesi derken aslında Kãdî, kendi mez-

hebine ya da görüşüne uygun olmayan yorumları bir tür 

Kur’an’a yapılmış itiraz gibi değerlendirmekte, kendi yoru-

munu ise tenzih edici olarak görmektedir. Kelâmla ilgili konu-

larda bu durum açık bir şekilde fark edilmektedir. Kãdî’nin bu 

tutumunun fıkhî meselelerde de geçerli olduğunu söyleyebili-

riz. Zira o fıkhî konularda daha ziyade mensubu olduğu Şâfiî 

mezhebinden yana tercihlerde bulunmuştur.  

Tenzîhü’l-Kur’ân’da tabiatla alakalı bilimsel izah niteli-

ğinde sayılabilecek bazı şüphelere ve açıklamalara yer verildi-

ği görülmektedir. Kãdî’nin tabiatla ilişkili âyetlerin anlamına 

yönelik zikredilen şüphelere verdiği cevaplar her ne kadar 

kendi döneminin yaygın algılarıyla örtüşse de onun bu tür 

hususlara yer vermesindeki temel gayesi kanaatimizce ilgili 

âyete dair bilimsel bir izah getirmek değildir. Bilakis bu dü-

şüncelerin temsilcisi olan mülhid (ateist) ve ashâbu’t-tabâ‘i 

(Natüralist) çevrelerin genelde İslâm, özelde ise Kur’an üze-

rinde inkârcı bir tutum olarak tezahür eden şüphelerini izale 

etmeye yöneliktir. Ne var ki Kãdî’nin bu tavrı ilgili âyeti kendi 

bağlamının dışında yorumlamasına ve vakıayla uyuşmayan 

yorumları şiddetle savunmasına neden olmuştur.  

Kur’an’ın metni, dili ve üslubuyla alâkalı tekrar, tenakuz, 

âyetler arası münasebet, lahn, nahiv ve bazı kelimelerin anlamı 
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gibi hususlara dair eserde zikredilen sorular ve bunlara getiri-

len izahlar önemli bir yer tutmaktadır. Kãdî’nin bu tür yerler-

de mezhebi aidiyetinden bağımsız olarak daha nesnel bir yo-

rum anlayışını benimsediğini söyleyebiliriz. Zira o Kur’an’ın 

anlaşılmasında Arap diline çok büyük bir önem vermiştir. Bu 

noktada sadece ilim çevrelerinin itirazlarına değil, bir insanın 

Kur’an’ı okurken ve anlamaya çalışırken zihninde ortaya çıka-

bilecek muhtemel şüphelere ve sorulara da cevap verildiği 

görülmektedir. Nitekim Kãdî eserin mukaddimesinde bir kim-

senin okuduğunun anlamını en doğru şekilde kavradıktan ve 

içindeki manalara vakıf olduktan sonra Kur’an’dan istifade 

edebileceğini belirtmiştir. Bundan dolayı eserde bilfiil dile ge-

tirilmeyen basit düzeydeki sorulara da cevap verilmektedir. 

Bu durum Kãdî’nin sıradan bir Kur’an okuyucusunu da gözet-

tiğinin göstergesidir. Bu sebepten olsa gerek eserin sonunda 

çeşitli sûrelerden seçtiği Allah’ın doksan dokuz sıfatına dair 

kısa açıklamalarda bulunmuştur.  

Sonuç itibariyle Tenzîhü’l-Kur’ân’da sadece doğrudan 

Kur’an’a yöneltilen itirazların konu edinilmediği, bunun yanı 

sıra ortalama bir Kur’an okuyucusunun zihninde ortaya çıka-

bilecek muhtemel soru ve şüphelere de önemli oranda cevap 

verildiği anlaşılmaktadır. Bu bakımdan Tenzîhü’l-Kur’ân 

İslâm’ın dışında veya içindeki çevrelerden kaynaklanan âyet-

lerin anlaşılmasına yönelik kasıtlı, kasıtsız, bilfiil ya da muh-

temel olsun çeşitli şüphelerin izale edilmesi şeklinde bir savu-

nuyu içermektedir. Fakat bu savunu her halükârda müellifin 

fikrî ön kabullerinden bağımsız olmadığı için nesnel bir değer 

taşımaktan ziyade belli seviyede öznel bir yorum faaliyetini 

ifade etmektedir. Bu durumun benzer tarzdaki eserler için de 

geçerli olduğu söylenebilir.  

Kur’an savunusu bağlamında te’lif edilen eserlerde ken-

disine cevap verilen sorular genellikle her dönemde var olan 

sorulardır. Bu alana dair eser yazan âlimler söz konusu sorula-

ra kimi zaman kendi bakış açılarına göre cevap vermiş olsa da 
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bu cevaplar günümüzde bizler için yol gösterici niteliğindedir. 

Bu nedenle yeni yazılacak eserlerde bu cevaplardan istifade 

etmek savunu maksatlı yazılacak eserlerin içeriğini ve muhte-

vasını güçlendirecektir. 
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BATINÎLERİN  

PEYGAMBERİN ŞAHSİYETİ VE VAHYİN MAHİYETİ  

ANLAYIŞLARINA DAİR BİR DEĞERLENDİRME  

Cağfer KARADAŞ* 

A. BÂTINÎLİK 

Bâtınîlik, İslâm düşünce tarihinde, nasları zâhir-bâtın 

ayırımına tâbi tutarak te’viller yapan, İslâm’ın temel hükümle-

rini bütün müslümanların anlayışından farklı yorumlayıp din 

anlayışlarını inkâr derecesine veya ibâha sınırına kadar götü-

ren itikadî fırkalar yanında, son derece gizli bir şekilde teşkil 

edilmiş örgütler vasıtasıyla merkezî idareye karşı girişilmiş 

isyan faaliyetlerinin başını çeken çeşitli dinî ve siyasî gruplar 

için kullanılmış ortak bir isimdir.1  

Bâtınîliğin kurucusunun Mecûsî kökenli Abdullah b. 

Meymûn el-Kaddâh el-Ahvezî olduğu ve ilk davetini Huzistan 

ve Cebel bölgesinde yaptığı kabul edilir. Kaddâh’ın ölümün-

den sonra oğlu Ahmed, ardından Karmatîler koluna ismini 

veren Hamdân Karmat görevi devralmış ve çalışmalarıyla 

mezhebi oldukça genişletmiştir. Mezhepler tarihi araştırmacı-

ları İslâm dünyasında batınî fikrin ortaya çıkışını umumiyetle 

III./IX. yüzyılın başlangıcı olarak gösterirler. Bâtınîliğin kayna-

ğı konusunda farklı fikirler bulunmakla birlikte genel kanaat 

Mecûsîlik gibi ikili tanrı anlayışına sahip din ve inançlar ile bir ölçü-

                                                           
* Prof. Dr., Bursa Uludağ Üniversitesi İlahiyat Fakültesi. 
1  Şehristanî, el-Milel ve’n-nihal, nşr. Abdulemir Ali Mehnâ, Ali Hasan 

Fâgur, Beyrut: Dâru’l-Ma’rife 1410/1990, I, 228; Bekir Topaloğlu-İlyas 

Çelebi, Kelam Terimleri Sözlüğü, İstanbul: İSAM 2010 s. 42-43; Avni 

İlhan, “Bataniyye” DİA, İstanbul 1992, V, 190. 

https://islamansiklopedisi.org.tr/ibaha--ibahiyye
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de Yahudîlik gibi dinlerin olduğu şeklindedir. Ancak daha son-

raki şekillenmelere bakıldığında kadîm felsefenin batıniliğin 

inanç ve düşüncesinin şekillenmesinde ciddi anlamda kaynak-

lık teşkil ettiği açıktır. Bu mezhep İslâm tarihi boyunca çeşitli 

isimlerle anılmıştır. Bunların içesinde en çok kullanılanlar 

Bâtıniyye, İsmailiyye, Karamita, İbahiyye, Ta’lîmiyye, Mülhide 

ve Mütekaşşife gibi isimlerdir. Bu isimlerin bazıları bölgesel 

kullanım olmakla birlikte özellikle Batıniyye genel bir isim 

olarak bilinmektedir.  

Bâtınîlik, tarih boyunca İslâm dünyasını meşgul etmiş, 

estirdiği terör faaliyetiyle birçok insana zarar vermiş bir mez-

heptir. Selçuklular döneminde siyasetin baş konusu olan 

Bâtınîler, hem siyasî hem de dinî ve fikrî son derece yoğun 

faaliyet içerisinde olmuşlar, Selçukluların din politikasının 

belirlenmesinde dikkate alınan grup özelliği kazanmışlardır. 

Nitekim büyük vezir Nizamülmülk’ün çabalarıyla Selçuklula-

rın Sünnîliği desteklemesinde en önemli neden İsmailî-

Bâtınîlerin devlete ve büyük kitleye hem iç hem de dış tehdit 

oluşturmasıdır. 

Zamanla gelişen ve taraftarlarının artmasıyla güçlenen 

Bâtınîler, Bahreyn’de Karmatîler (281/894-361/972), Mısır’da 

Fâtımîler (297/909-567/1171) devletlerini kurmuşlardır. Özellik-

le Fâtımîler etkili ve yayılmacı politikaları sayesinde kısa süre-

de bütün Kuzey Afrika’nın yanı sıra, Suriye, Filistin ve Arap 

yarımadasının ekseriyetini hâkimiyetleri altına almışlardır. 

Oluşturdukları güçlü donanma sebebiyle “donanma devleti” 

unvanıyla anılmışlar, bu sayede Sicilya’yı ele geçirmekle kal-

mayıp, denizden Bizans’ı tehdit eder konuma gelmişler, ayrıca 

büyük ticaret filoları sayesinde bütün Akdeniz limanlarıyla 

irtibat kurmayı başarmışlardır. Fatımî halifesi el-Mustansır’ın 

ölümü üzerine oğulları Nizar ve el-Mustalî’nin taraftarları Ni-

zarîler ve Mustalîler olarak ikiye bölünmüşlerdir. Bunlardan 

daha aktif ve aşırı olanları Suriye ve İran Mustalîlerini diğer 

bir ifade ile sünnîlerin Haşhaşiler dedikleri grubu oluşturmuş-
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tur. İran’daki grubun başına geçen Hasan Sabbah, Alamut ka-

lesini alarak (482/1090) siyasî ve ideolojik faaliyetlere girişmiş 

ve Selçuklu topraklarında terör estirmeye başlamışlardır; başta 

devlet büyükleri olmak üzere birçok suikaste imza atmışlar, bu 

çerçeveden olmak üzere 485/1092 tarihinde büyük vezir Niza-

mülmülk, 496/1103 tarihinde Halep’de vali Celalüddevle, 

499/1105’te Efamiye valisi Halef b. Mülâib, 502/1109’da Mu-

hammed Tapar ve veziri, 520/1126’da Musul valisi ve Bağdat 

ordu komutanı Aksungur el-Porsikî’yi katletmişlerdir. Buna 

karşılık Selçuklular Bâtınîlere yönelik birçok askeri operasyon 

düzenlemişlerdir. Melikşah’ın Hasan Sabbah’ın üzerine gön-

derdiği ilk ordu dağılmış, Nizamülmülk’ün Alamut kalesini 

muhasarası, kendisinin Bâtınîlerce suikast sonucu öldürülme-

si, aynı yıl Sultan Melikşah’ın da şaibeli bir şekilde ölmesi 

(485/1092) üzerine kaldırılmış, Muhammed Tapar’ın muhasa-

rası yine onun ölümü (511/1118) üzerine başarısız olmuştur. 

Olayların bu şekilde kendi lehine gelişmesiyle güçlenen Hasan 

Sabbah, tedhiş faaliyetini artırarak sürdürmüştür. Onun ölü-

müyle (518/1124) örgüt moral bakımdan önemli bir darbe al-

mışsa da varlığını Moğol hükümdarı Cengizhan’ın torunu 

Hülâgu’nun (663/1265) İran’ı ele geçirmesi ve 654/1256 yılında 

Alamut kalesini almasına kadar devam ettirmiştir.2 

Bâtınîler genellikle müslüman çoğunluğun benimsediği 

inanç esaslarına uymayan fikirler ileri sürüp, bunları halka 

telkin ederek, siyasî ve ideolojik faaliyet yürüttüklerinden do-

                                                           
2 Ebû Muzaffer el-İsferâyînî, et-Tabsîr fi’d-dîn, nşr. İzzet el-Attar el-

Hüseyni, Kâhira: Matbaatü’l-Enver, 1359/1940, s. 83; Fahreddîn er-

Razî, İ’tikâdât firaki’l-Müslimîn ve’l-müşrikîn, Beyrut: Daru’l-Kütübi’l-

Arabî, 1407/1986, s. 105-107; İbnü’l-Adîm, Biyorofilerle Selçuklular 

Tarihi, trc. Ali Sevim, Ankara 1989, s. 59, 79, 85, 134; Hüsamüddîn es-

Sığnakî, et-Tesdîd fî şerhi’t-Temhîd, nşr. A.T. Ziya Yılmaz, İstanbul: 

İSAM 14042/2020, I, 192; Rıza Nur, Türk Tarihi, İstanbul 1342-1924, III, 

35; Osman Turan, Selçuklular Tarihi ve Türk Islâm Medeniyeti, Ankara 

1965, s. 229. 
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layı başta Selçuklular olmak üzere Sünnî devlet yöneticileri 

tarafından hem dinen hem de siyaseten tehdit olarak görül-

müşler ve bu yüzden sıkı takibata uğratılmışlardır. Onlar, sa-

dece siyasî otorite tarafından değil Sünnî, Mu’tezilî ve mutedil 

Şiî âlimler tarafından da İslâm dışı siyasî inanç ve kültürlere 

bağlı bir hareket olarak değerlendirilmişlerdir. Ebû Mansûr el-

Mâtürîdî, Bâtınîlerin Allah anlayışlarını eleştirmiş ve felsefeci-

lerle aralarındaki benzerliğe, özellikle Allah-alem ilişkisiyle 

ilgili iki düşünce arasında neredeyse birebir örtüşen yaklaşım-

larına dikkat çekmiştir. Ayrıca Matüridî, Mavevarünnehir böl-

gesinde etkinlik kazanmış olan Batınîlerin Karamita koluna 

yönelik er-Redd ‘ale’l-Karâmita adıyla eserler kaleme almıştır. 

Mu’tezile’den Kadî Abdulcebbar ve İbnu’l-Murtazâ da, bu 

mezhebi tehlikeli sapkın fırkalar arasında saymışlar ve mezhep 

ilkelerinin felsefeyle bağına dikkat çekmişlerdir.3 

Hasan Sabbah’ın kurduğu yeraltı teşkilâtı doğu ve batıda 

birçok örgütün kurulması ve teşkilâtlanmasına esin kaynağı 

olmuştur. Batı’daki meşhur “Tapınak Şövalyeleri” Haçlı Sefer-

leri esnasında bu örgütten etkilenerek ve esinlenerek kurulmuş 

bir teşkilâttır. Batı dillerindeki suikastçı anlamına gelen “assas-

sin” kelimesinin Hasan Sabbah’ın fedailerinin “haşşâşî” olarak 

tanımlanmasından batıya geçtiği bilinmektedir. Günümüzde 

de batinî karakterli yapılar görülmektedir. Özellikle ruh-

çu/metafizikçi siyasi ve toplumsal yapılanmalarda bu karakte-

rin esintilerini görmek mümkündür.4 

                                                           
3  Mâtürîdî, Kitâbü’t-tevhîd, nşr. Bekir Topaloğlu-Muhammed Aruçi, 

Ankara: İSAM 1438/2017, s. 148; Mâtürîdî, Te’vilâtü’l-Kur’ân, nşr. 

Halil İbrahim Kaçar-Ahmet Vanlıoğlu, İstanbul: Mizan Yayınları 

2006,  VIII, 196; X, 64, 337; XVII, 153-154; Ebû’l-Mu’în en-Nesefî, 

Tebsıratu’l-edille, nşr. Hüseyin Atay, Ankara: DİB Yayınları 2004, 

I,472. 
4  Abdulkâhir el-Bağdadî, el-Fark beyne’l-fırak, nşr. Muhammed 

Muhyiddin Abdulhamid, Beyrut 1411/1990, s. 284-285; Ebü’l-Yüsr el-

Pezdevî, Usûlü’d-dîn, Kahire: Daru İhyai’t-Turasi’l-Arabi 1383/1963, s. 
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B. BATINÎLERDE PEYGAMBERLİK VE VAHİY  

1. Peygamberin Şahsiyeti 

İmam Mâtürîdî, Te’vilâtü’l-Kur’ân adlı tefsirinde İbrahim 

Sûresi 10 ve 11. âyetleri çerçevesinde Batınîlerin nübüvvet 

hakkındaki görüşlerine yer vermekte ve müşriklerin inançla-

rıyla şaşırtıcı benzerliğine dikkat çekmektedir. Onun verdiği 

bilgiye göre “Batınîler, beşerî cevherin peygamberliğini inkâr 

ederek bu sıfatın ancak ruhanî cevherde bulunabileceğini iddia 

etmişlerdir.” Çünkü onlara göre “bir peygamber yiyen içen, 

bozulan ve ölen katı cismanî ceset değil; yemeyen, içmeyen, 

bozulmayan ve ölmeyen yani maddeden arınmış ezelî basit 

cevher olmalıdır.”5 Fahreddîn er-Razî ise aynı âyetin tefsirinde 

bu görüşün hukemâ dediği felsefecilerden bir gruba ait oldu-

ğunu dile getirmektedir. Bu düşüncedeki felsefecilere göre “Bir 

insanın nefsinde ve bedeninde ulvî, kutsî ve şerîf özellikler 

bulunmadıkça peygamberlik sıfatını elde etmesi aklî bakımdan 

imkânsızdır”.6 Batinîlerden Ebû Ya’kûb es-Sicistanî, peygam-

berliğin Allah’ın lütfu olduğunu belirtmekle birlikte nefs-i kül-

liyle bağlantısına dikkat çeker ve ancak hazır olanların bu lütfa 

ulaşacaklarını belirtir. Ona göre ruhani olan meleklerle cisma-

                                                                                                                            

255-256; Ebû Muzaffer el-İsferâyînî, et-Tabsîr fi’-dîn, s. 83, 84; İbnü’l-

Murtazâ, Kitâbü’l-münye ve’l-emel, nşr. Muhammed Cevad Meşkûr, 

Beyrut 1399/1989 s. 96; Şehristanî, el-Milel ve’n-nihal, I, 229; Cihangir 

Gener, Ezoterik-Bâtınî Doktrinler Tarihi, İstanbul 1994, s. 73, 120; 

İbnü’l-Adîm, Biyoroğfilerle Selçuklular Tarihi, s. 59, 79, 85, 134; Rıza 

Nur, Türk Tarihi, İstanbul 1342-1924, III, 35; Osman Turan, Selçuklular 

Tarihi, s. 226-230; Cağfer Karadaş, Çağdaş İnanç Problemleri, İstanbul: 

Türkiye Gençlik Vakfı Yayınları 2021, s. 68-72;  Ömer Rıza Doğrul, 

“İslâm Tarihinde Gizli ve Yıkıcı Teşekküller”, Cennet Fedaileri, 

İstanbul, 1364-1945, s. 7-51; Avni İlhan, “Bâtıniyye”, V, 190-194.  
5  Mâtürîdî, Te’vilâtü’l-Kur’ân, nşr. Hatice Boynukalın-Murat Sülün, 

İstanbul: Mizan Yayınları 2006,  VII, 469, IX, 262.  
6  Fahreddîn er-Râzî, et-Tefsîru’l-kebîr, Beyrut ts. Dâru İhyâu’t-

Turâsi’l-Arabî, XIX, 96. 
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nilerin doğrudan bir teması olamaz, nüzul ancak kalbe yönelik 

gerçekleşir.7 

Aslında düz mantıkla okunduğunda bu görüşlerde so-

run görülmeyebilir, ancak peygamberliğin, kişilerin tabiatına 

yani doğuştan sahip oldukları bir takım özelliklere indirgen-

mesi ciddi bir zihniyet farkına işaret etmektedir. Hâlbuki anı-

lan âyette peygamberliğin, kişilerin özelliğinden kaynaklanan 

veya çalışmasına bağlı olan bir husus değil, Allah’ın bir mev-

hibesi ve lütfu olduğu bildirilmektedir. Nitekim hem İmam 

Mâtürîdî hem de Fahreddîn er-Razî tam da bu hususa dikkat 

çekerek anılan âyetlerin Ehl-i Sünnetin peygamberliğin kesbî 

değil, vehbî olduğu şeklindeki anlayışına temel ve dayanak 

teşkil ettiğine vurgu yapmışlardır. Buna göre kişinin bir takım 

özellikleri veya çalışıp gayret göstermesi, peygamberlik sıfatı 

ve konumunu elde etmesinin bir gerekçesi olamaz. Peygam-

berlik, Allah tarafından seçilmiş olan bir kişiye vehbî olarak 

yani hiçbir şeyin karşılığı olmaksızın verilmiş bir görevdir. Öte 

yandan Mâtürîdî bu âyetin Batınîlerin mezkûr görüşlerini ge-

çersiz kılmasının yanında Mu’tezile içinde dillendirilen “Allah, 

ancak hak etmesi durumunda bir kişiyi peygamberlik görevi verir” 

görüşünü de boşa çıkardığını dile getirir.8  

Görüldüğü gibi Batınîler peygamber olacak kişinin tabia-

tında peygamberliğe ait bir özellikler bulunmasını gerekli gö-

rürken Mu’tezile’den bir kesim, çalışma ve gayret göstermesi-

nin gerekliliğine vurgu yapmaktadır. Kaldı ki peygamberliğin 

kesbî yani kazanmaya bağlı olmadığına dair İslâm âlimleri 

arasında büyük oranda ittifak söz konusudur. Nitekim Hz. 

Peygamber görevlendirildiğinde Mekke toplumu içinde Hanîf 

inancına sahip bazı kişiler peygamberliğin kendilerine gelme-

                                                           
7  Ebû Ya’kûb es-Sicistanî, Kitâbü’l-iftihâr, nşr. İsmail K. Poonawala,  

Beyrut: Daru’l-Garb el-İslâmi 2000, s. 138-139. 
8   Mâtürîdî, Te’vilâtü’l-Kur’ân, nşr. Hatice Boynukalın, İstanbul: 

Mizan Yayınları 2006,  VII, 469. 
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sini bekliyorlardı. Bunların dayandığı nokta baştan beri bu iş 

için çalıştıkları ve sadece kendilerinin buna hazırlıklı olduğu 

düşüncesiydi.9 Yahudilerin peygamberlik beklentisi ise kendi-

lerinin adeta “Tanrının çocukları ve sevgili kulları”10  oldukları 

şeklindeki seçkinci inançlarıydı. Yani Batınîlerin iddia ettiği 

gibi doğuştan taşıdıklarına inandıkları üstün özelliklerin ken-

dilerinde bulunduğunu söylüyorlardı. Çünkü Yahudilerde 

bugün olduğu gibi o gün de kendilerinin seçkin millet oldu-

ğunu ve Tanrı’nın kendilerine özel muamelede bulunacağı 

inancı hâkimdi. Hâlbuki bu inanç çoğu zaman Yahudilerin 

beklenmedik olumsuzluklara hazırlıksız yakalanmalarına se-

bep olmuştu. Tarih boyunca maruz kaldıkları sürgünler, katli-

amlar bu gerçeğin belgeleridir. Nitekim Nazilerin Yahudilere 

uyguladığı soykırım yani Holokost onların birçoğunun bu 

inançlarını alt üst etmiş ve dinlerinden soğutmuştu. Tanrı’nın 

çocukları olduklarına inananlar, Hitlerin gaz odalarında fareler 

gibi zehirlenirken ne inandıkları Tanrı onları korumuş ne de 

güvendikleri özellikleri işe yaramıştı.11 Zaten Batınîlerin dü-

şüncelerinin bir yönüyle Yahudilerin bu inançlarından etki-

lenmiş olması uzak bir ihtimal değildir. 

2. Peygamberlik Anlayışının Temeli: Âlem ve İnsan Anlayışı 

Batınîlerin ve felsefecilerin peygamberlik konusundaki 

bu görüşlerinin evren ve insana dair parçalı/ikili yaklaşımlar-

dan kaynaklanmış olması kuvvetle muhtemeldir. Batınîlerin 

birçok görüşlerini felsefecilerden aldığı da bilinen bir gerçektir. 

Onlara göre evren mahiyet itibariyle birbirinden tamamen 

farklı ulvî ve süflî olmak üzere iki boyuttan/tabakadan oluşur. 

Ulvî âlem ay üstünde cisim ve cismanîlikten arınmış (mücer-

ret), ruhanî ve sermedî; süflî alem ise ay altında cisim ve cis-

                                                           
9   Adem Apak, Ana Hatlarıyla İslâm Öncesi Arap Tarihi ve Kültürü, 

İstanbul 2016, s. 265. 
10   bk. Maide 5/18. 
11   bk. Irvin D. Yalom, Bir Psikiyatristin Anıları, İstanbul:Pegasus 

2017, s. 31, 43.  
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manî varlıklardan oluşmaktadır. Bu konuda ayüstü alem karşı-

lığında ulvî, melekûtî, nûrânî, ruhanî, âlem-i misal ve âlem-i emir 

gibi isimler; ayaltı alem için ise süflî, zulmânî ve cismanî gibi 

isimlere üretilmiştir. Felsefeciler ayaltı alemin var edilişini va-

hibü’s-suver dedikleri faal akla bağlarken Batınîler bunu Nefs-

i Külliye bağlamaktadırlar.12 Bazı Batınîler ise âlemi yüce, orta 

ve süfli olmak üzere üçe taksim etmişlerdir. Yüce âlem akıl ve 

nefsin, orta âlem feleklerin, süfli âlem ise insanların yaşadığı 

âlem katmanlarıdır. İnsan bu son âlemin kalbidir ve zaten on-

dan dolayı bu âlem var edilmiştir.13 

Endülüs fakihlerinden Ebû Bekir İbnü’l-Arabî’nin tespi-

tine göre bazı sûfiler de, bu ayrım konusunda bâtınîlerden ve 

felsefecilerden etkilenmişler ve âlemi, alem-i halk ve alem-i emir 

şeklinde ikili bir tasnif yoluna gitmişlerdir. Sufîlere göre âlem-i 

halk, ölçü ve tartıya gelen nicelik sahibi cisimlerden oluşurken 

âlem-i emir, nicelik ve ölçülebilirlikten uzak varlıklardan 

meydana gelir. Nitekim onlara göre Allah âlem-i halkı, hâlık 

sıfatıyla yaratırken, âlem-i emri ‘ol’ emriyle meydana getirmiş-

tir. Buna göre canlıların bedenleriyle taş ve toprak gibi cansız 

varlıklar âlem-i halk cinsinden; melek ve ruh gibi varlıklar ise, 

alem-i emir cinsinden varlıklardır.14 

Batınîlerin ve filozofların bu ikili evren modeli, zaman 

içinde bazı kelâmcıları da etkilemiş, sözgelimi âlemi, âlem-i 

halk ve âlem-i emir olarak iki kategoride gören Fahreddîn er-

Râzî, “ ُأنلّن لنهُ الْنْلْقُ ونالأنمْر =”Şunun farkında olun ki, halk da, emir de Al-

                                                           
12 Matüridî, Kitâbü’t-Tevhîd, s. 144; Gazzalî, Mişkâtü’l-envâr, 

Mecmuatü Resâil el-İmam el-Gazzalî, Beyrut: Daru’l-Kütübi’l-İlmiyye 

ts. s.13, 25; Şehristanî, el-Milel ve’n-Nihal, I, 229-230; Muhammed 

Pârisâ, Faslu’l-hitâb, Tahran 1381, s. 230, 238. 
13  Ali Avcu, Horasan ve Maveraünnehir’de İsmailîlik, Ankara: Asitan 

Kitap 2014, s. 254. 
14 Ebû Bekir İbnü’l-Arabî, Kânûnu’t-te’vîl, Beyrut: Daru’l-Garbi’l-

İslâmî 1990, s. 172-173. 
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lah’a aittir” 15  âyetindeki yaratma anlamına gelen ‘halk’ ile 

‘iş/emir’ anlamına gelen ‘emir’ ifadelerinin sözü edilen âlem-i 

halka ve âlem-i emre işaret ettiğini düşünmüş ve ölçü/miktar 

bildiren her şeyin alem-i halka; ölçülebilirlikten ve cismanîlik-

ten uzak olanların ise alem-i emre ait olduğunu iddia etmiş-

tir.16 Şiî âlimlerden Tabâtabâî de aynı yoldan giderek maddî 

âlemin öncesinde, maddeden tamamen bağımsız ve mücerred 

âlem-i misâl ve âlem-i berzâh adlarında âlemlerin bulunduğunu 

ileri sürmüştür. Ona göre maddî âlem, Allah’ın 

halk/yaratmasıyla vücut bulurken misâl âlemi ‘ol’ emriyle 

meydana gelmiştir ve bu âlemdeki her varlık ilâhî emirden 

ibarettir. Öte yandan cismanî âlemde varlıkların meydana 

gelmesi kademe kademe gerçekleşirken emir âleminde varlık-

lar tek seferde ve kün/ol emriyle varlık sahnesine çıkmışlardır. 

Nitekim emir âlemine ait olan ruh tek seferde/bir emirle vücu-

da gelirken, cismanî olan bedenin yaratılması kademe kademe 

tedricî olarak gerçekleşmiştir. Dolayısıyla emir alemi hem va-

roluş hem de itibar noktasından cismanî olan halk aleminden 

önceliklidir. Bu yüzden de Yüce Allah, yukarıda geçen âyette 

halk ile emir kelimelerini ayrı ayrı zikretmiştir.17  

Buna karşın önceki tefsirlerde, bu ayrıma dayanak görü-

len el-A’râf 7/54. âyeti hakkında bu anlamları bulmak müm-

kün değildir. Nitekim Taberî, halk için yaratılmışların tamamı, 

emir için ise Allah’ın geri çevrilemeyen emri/hükmü anlamla-

rını verirken Ebû Mansûr el-Mâtürîdî, Ebü’l-Leys es-

Semerkandî ve Zemahşerî ise halk için yaratma, emir için de 

çekip çevirme/yönetme anlamlarını tercih etmişlerdir. Nitekim 

Mu’tezile ve Ehl-i Sünnet âlimlerinin genel kanaati de böyle-

dir. Ehl-i Sünnet ve Mu’tezile âlimleri âyetin anlamını “hem 

yaratmanın hem de yönetmenin Allah’a ait olduğu” şeklinde 

                                                           
15  el-A’râf 7/54. 
16  Fahreddîn er-Râzî, Tefsîr, XIV, 119.  
17 Tabâtabâî, er-Resâilü’t-Tevhîdiyye, Beyrut: Müessesetü’n-Nu’man 

1412/1991, s. 163-165. 
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anlamışlardır. Onlara göre ikili değil tek bir evren söz konusu-

dur, ruhun yaratılması ve insana üflenmesi de yaratılış çerçe-

vesi ve kademeleri dâhilinde gerçekleşmiştir.18 

Batınîler ve felsefecilere göre insan, iki ayrı tabaka kabul 

ettikleri evrenin her iki boyutundan da özellikler taşımaktadır. 

İnsan, beden itibariyle cisim ve cismanîdir, ruh ve nefis itiba-

riyle ulvî ve sermedîdir. Diğer bir deyişle insanın nefsi ay üs-

tündeki ulvî âlemde bulunan küllî nefisten (nefs-i küllî) kopup 

ay altındaki süflî âleme ait bedenle birleşerek bireysel bir ya-

pıya kavuşmuştur. Beden, nefsin bir yönüyle bineği ve aleti 

diğer yönüyle ise hapishanesidir. İnsanın ebedî mutluğu, gel-

diği yer olan ulvî âlemdedir. Bu yüzden nefsin bütün arzusu, 

süflî âlemin cisim türünden bir parçası olan bedenini kontrol 

edip/onun etkisinden kurtulup ebedî âlemdeki mutluluğa (es-

saadetü’l-kusvâ) erişmektir. Buna göre insanda bulunan ulvî 

özellikler maddeden mücerret ruh ve nefse; süflî özellikler ise, 

cismanî olan bedene aittir. Onlara göre peygamberlik ulvi bir 

özellik olduğuna göre, ulvî âlemden gelen ruha ve nefse ait 

olması gerekir. Bu durumda bir kişinin doğuştan ulvî, kutsî ve 

şerîf özelliklere sahip olmaksızın peygamberliği elde etmesi 

imkân dâhilinde değildir. Öyleyse peygamberlik Allah tara-

fından bir lütuf değil, kişinin daha başlangıçtan sahip olduğu 

üstün özellikleri sebebiyle hak edilmiş bir makamdır. Bu du-

                                                           
18   Tücîbî, Muhtasar Tefsîri’t-Taberî, Dımaşk 1425/2004, s. 157; 

Mâtürîdî, Te’vilâtü’l-Kur’ân, nşr. Ertuğrul Boynukalın, İstanbul: 

Mizan Yayınları 2006, V, 385; Ebü’l-Leys, Tefsîru’s-Semerkandî, nşr. 

Adil Ahmed, Ali Muhammed, Abdulmecîd, Beyrut 1427/2006, I, 

546;Zemahşerî, el-Keşşâf, nşr. Muhammed es-Saîd Muhammed, 

Kahire ts. el-Mektebetü’t-Tevfîkiyye, II, 121, 201-202; Fahreddîn er-

Razî, et-Tefsîru’l-Kebîr, XXIII, 83-86; Geniş bilgi için bk. Cağfer 

Karadaş, Kelam Düşüncesinde Evren ve İnsan, Bursa 2011, s. 88-96. 
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rumda Allah’ın bu kişiye peygamberlik vermesi de zorunluluk 

(vucûbiyet) arz etmektedir.19 

Mirac konusunda da benzer anlayışı sergileyen felsefeci-

ler ve Batınîler cismanî bedenin, ruhsal ve tanrısal alan olan 

gökyüzüne çıkmasının imkânsızlığı iddiasıyla miraç olayını 

ruhsal bir seyahat olarak düşünmüşlerdir. Onlara göre nefis 

dedikleri ruhun bendenden ayrılması bir eksiklik değil, insa-

nın kemalidir. Zaman zaman ruhun bedenden ayrılması ve 

müstakil hareket etmesi de söz konusudur, hatta rüya ruhsal 

bir seyahatin tipik örneğidir. Onlar ruhsal alan kabul ettikleri 

gökyüzüne Hz. Peygamber’in seyahatinin cismanî beden yü-

küyle olmasını imkânsız görmüşler, zira bu seyahate ancak 

beden yükü bırakıldıktan sonra gidilebileceğine inanmışlar-

dır.20 Hâlbuki İslâm âlimlerinin ezici çoğunluğunun kanaati, 

miraç seyahatinin beden-ruh bütünlüğü içinde gerçekleştiği 

şeklindedir. Kur’an’daki İsrâ tasviri ve sahih haberlerde geçen 

miraç anlatımı olayın ruh-beden bütünlüğü içinde gerçekleşti-

ği görüşünü fazlasıyla desteklemektedir. İsrâ Sûresi’deki kul 

anlamına gelen abd kavramı, Arap dili ve kültüründe ruh-

beden bütünlüğü içindeki insanı ifade eder. Ayette geçen Al-

lah’ın kulunu seyahate çıkarması, sadece ruhunu değil, ruh-

beden bütünlüğünü bozmadan tam bir insan olarak çıkarması 

                                                           
19 Fahreddîn er-Razî, et-Tefsîru’l-Kebîr, XXIII, 85; Cağfer Karadaş, 

Kelam Düşüncesinde Evren ve İnsan, s. 95, 128; Ali Avcu, Horasan ve 

Maveraünnehir’de İsmailîlik, s. 257, 263-264, 269-270; Gürbüz Deniz, 

“İbn Sina’da Ruhsal Diriliş ve Bazı İtirazlar”, Eş-Şeyhu’r-Reis İbn 

Sina, Ankara 2015, DİB yayınları, s. 418, 430; Hatice Toksöz, “İbn 

Sina’ın Metafizik Sisteminde İrade ve İnsanın Özgürlüğü Problemi”, 

Milel ve Nihal, c. 9, sy. 1. Ocak-Nisan 2012, 

http://isamveri.org/pdfdrg/D03200/2012_9_1/2012_9_1_TOKSOZH.p

df 
20 Fahreddîn er-Razî, et-Tefsîru’l-Kebîr, XX, 147-148. 
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demektir. Bu yüzden İsra-Miracın rüyada gerçekleştiği tezi çok 

fazla kabul görmemiştir.21 

3. Nübüvvet-Velayet Ayrımı 

Bâtınîlerin ve felsefecilerin evrene ve insana yönelik bu 

ikili yaklaşımlarının, burada ele alınan peygamberlik ve ilahî 

kelamda olduğu gibi, hemen her konuya yansıması kaçınılmaz 

olmuştur. Nitekim tarihte ortaya çıkan nübüvvet–velayet tar-

tışması da aslında bu konuyla doğrudan irtibatlıdır. Kelam 

kitaplarında erken dönemden itibaren konu edinilen “hiçbir 

veli derecesi ne olursa olsun bir peygamberden üstün değildir” 

hükmü bu anlayışa karşı ortaya konulmuş bir çekincedir. Bu 

konu ünlü Hanefi âlimi Tahavî’nin İmam Ebû Hanife, İmam 

Ebû Yusuf ve İmam Muhammed’in itikadî görüşlerini derledi-

ği Akide metnine girdiğine göre, demek ki o dönemden itibaren 

Müslümanların gündeminde bulunmaktadır. 22  Nitekim Ebû 

Yüsr Pezdevî, Evliyâiyye ismini taşıyan bir grubun “Veli, pey-

gamberden hatta bütün insanlar ve meleklerden üstündür”23 

görüşünde olduğunu nakleder.  

Öyle görünüyor ki “Nebi mi üstün veli mi üstündür?” 

tartışmasının geri planında felsefecilerde ve Batinîlerde bulu-

nan bu ikili yaklaşımın etkisi inkâr edilemez bir gerçektir. Ni-

tekim bazı felsefecilerin, faal akılla ilişkiye geçmiş bulunan 

filozofun peygambere ihtiyaç duymadan hak ve hakikat bilgi-

sine ulaşılabileceğini iddia ederken bazı batınîler ise hakikate 

                                                           
21   Cağfer Karadaş, “İsra-Mirac Hadisesi Mahiyeti ve Gerçekliği”, 

KISBÜ İlahiyat Dergisi, yıl 2019, sy. 1, s. 55-73. 
22  Ekmeleddin el-Babertî, Akidetü Ehli’s-Sunne ve Cemaa’, nşr. Arif 

Aytekin, Kuveyt 1409/1989, s. 148; SadeddînTeftazânî, Şerhu’l-akâid, 

nşr. Abdusselâm Şennâr, Beyrut 1428/2007, s. 191; Ali el-Karî, Risâle fî 

vahdeti’l-vücûd, İstanbul 1294, s. 79; Ali el-Karî, Şerhu’l-Fıkhı’l-Ekber, 

Kahire 1323, s. 101. 
23  Ebü’l-Yüsr el-Bezdevî, Usulü’d-dîn, nşr. Hans Peter Linss, Kahire 

1963/1383, s. 253. 
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ulaşmış olan imamlarından talim yoluyla bu hakikati öğrene-

bileceklerini iddia etmişlerdir. Felsefecileri ve batınîleri bu dü-

şünceye götüren saik, insanları seçkin ve sıradan halk olarak 

iki kategoriye ayırmaları, filozofların muhataplarının seçkinler, 

peygamberlerin muhataplarının ise, sıradan halk olduğu dü-

şüncesinde olmalarıdır. Bu şekilde seçkin-sıradan halk ayrımı 

aynı zamanda üstünlük imasını beraberinde getirmektedir.24 

Mâtürîdî’nin ve Razî’nin yukarıda zikredilen tavırlarında ol-

duğu gibi âlimlerin büyük çoğunluğu, bu iddianın temelsizli-

ğini ifade etmişlerdir.  

Ne var ki, sorun tarihi süreç içinde devam etmiş, bazı su-

fi çevrelerde bu görüş revaç bulmaya başlamıştır. Orta yolu 

tutan Sünnî Sufi kesim, sorunu çözmek için şöyle bir çözüme 

gitme ihtiyacı hissetmiştir: “Peygamberin şahsında velayet ve 

nübüvvet ayrı iki özellik olarak birlikte bulunmaktadır. Üstün-

lük nebinin şahsında bulunan bu iki özellik arasındadır, yani 

her bir peygamberin velilik özelliği nebilik özelliğinden üs-

tündür”25 Her iki kesimi de memnun etme çabası olarak görü-

nen bu çözüm, sorunu ortadan kaldırmamış başka bir boyuta 

taşımıştır. Çünkü çözüme bakıldığında sonuçta peygamberin 

şahsında da olsa ikili yapı korunduğu açıkça görünür. Nitekim 

Batınîler de peygamberin şahsında ruhanî ve cismanî şeklinde 

ikili yapı öngörüyorlardı, sufî kesim bunu lafız farklılığıyla 

velayet ve nübüvvet şeklinde ifade etmiştir. 

  

                                                           
24  Gazzalî, el-İktisâd fi’l-İ’tikâd, Beyrut 1403/1983,  s. 157; Şehristanî, el-

Milel ve’n-Nihal, I, 234; Ahmet Arslan, İbn Haldun’un İlim ve Fikir 

Dünyası, Ankara: Kültür Bakanlığı Yayınları 1987, s. 303, 330. 
25  Davud el-Kayserî, el-Mukaddimât, er-Resâil, Kayseri 1997, s. 88; Ali 

el-Karî, Şerhu’l-Fıkhı’l-Ekber, s. 101; Ali el-Karî, Risâle fî vahdeti’l-vücûd, 

s. 100; Cağfer Karadaş, Muhyiddin İbn Arabi’nin İtikadi Görüşleri, Bursa 

2019, s. 37.  
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4. Vahyin Mahiyeti 

Batınîler, vahyi mana ve lafız olarak ikiye ayırmışlar; 

maddeden mücerret olan mananın ulvî âleme; maddî bir özel-

lik (araz) olan lafzın ise, cismanîlik özelliği dolayısıyla süflî 

âleme ait olduğunu iddia etmişlerdir. Bu durumda ulvî âlem-

den gelen ve Allah’a ait olan mana, ruhanî olan Cebrail vasıta-

sıyla Hz. Peygamber’in ruhuna/kalbine intikal etmekte, cis-

manî özellikte bulunan lafız ise cisim olan Hz. Peygamber’in 

bedeninden yine cisim olan dil vasıtasıyla ifade edilmektedir. 

Böylece peygamber tarafından lafza dönüştüren vahiy yine 

peygamberin okumasıyla insanlara intikal etmektedir. Bir baş-

ka değişle ulvî âlemden gelen manaların kavranması Hz. Pey-

gamber’in ruhuna, bu manaların süflî âleme intikali yani cis-

manî lafızlara dökülmesi ise cisim olan Hz. Peygamberin be-

denine havale edilmiştir. Çünkü mana cismanîlikten uzak ve 

ulvîdir; hâlbuki lafız, cisme ait arazdır ve süflî bir olgudur. 

Öyleyse ulvî yapıdaki gökten yani ay üstü âlemden cismani 

olan lafzın gelmesi söz konusu değildir. Semadan ancak pey-

gambere bir tasavvur ve hayal olarak mana gelir, peygamber 

de bedenî imkân ve kabiliyetleriyle o manayı lafza döker. Bu-

radan hareketle Bâtınîler Kur’an’ın Arapça inmediğini, Hz. 

Peygamber’in onu Arapçaya dönüştürdüğünü iddia etmişler-

dir. 

Bâtınîlerin bir başka gerekçesi ise insan kulağının ruhani 

âlemin manalarını anlamasının imkân dâhilinde olmamasıdır. 

Öyleyse burada dönüştürücü ve insan seviyesine indirgeyen 

bir vasıtaya ihtiyaç bulunmaktadır. Bu vasıta da peygamberî 

ruh taşıyan insandır. İnsanın peygamberî tarafı vahyi alıp, 

beşerî tarafıyla insanların anlayacağı lafız boyutuna dönüştü-

rür. Onlara göre şayet gelen vahiy lafızlardan ibaret olsaydı 

peygambere gerek kalmaz ve her insan bunu anlardı. Hâlbuki 

bu manaları kavrayacak olan ancak küllî nefisle irtibat kurabi-
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len insanlar için söz konudur. Bu özelliğe sahip olanlar da an-

cak peygamberlerdir.26  

Bazı filozofların peygamberlerin aldıkları bilgilerin hayal 

ve tasavvur olduğunu iddia etmeleri Bâtınîlerle olan benzerliği 

ve etkileşimi ortaya koymaktadır. Zira filozoflar, vahyi Ceb-

rail’in getirdiği haber olarak değil, kazanılmış akla mahsus 

yüksek bir sezgi olarak görürler. Zaten bazı bfelsefeciler Ceb-

rail’i faal akılla özdeşleştirirler ve filozofların ondan vahiy al-

dıklarını kabul ederler. Ancak bu vahyi alabilmek için elverişli 

bir pozisyonda bulunmak gerekir. Peygamberlerin faal akılla 

ilişkileri ancak tahayyül yoluyla gerçekleşir.27 

C. İSLÂM DÜŞÜNCESİNDE PEYGAMBERLİK VE VAHİY 

1. Âlem ve İnsan  

Orta yolu tutan İslâm düşüncesinin evren ve insan anla-

yışında, işlevsellik veya fazilet noktasından ikili bir yapıya yer 

verilmez. Bu düşünceye göre “âlem tektir ve Allah’ın dışındaki 

her şeydir” (العالم: ما سوى الله تعالى) ayın altı ve üstü aynı kanuna tabi-

dir. Kitap ve sünnette evrenle ilgili şâhid ve gâib ayrımı, cis-

manî-ruhanî şeklinde bir ayrım değil, görünen ve görünmeyen 

yani duyularla algılanabilen ve algılanamayan şeklinde, ta-

mamen duyu algısına göre yapılmış bir ayrımdır. Kelam dü-

şüncesinde evrenin tamamı cevher ve arazlardan yani cisim ve 

                                                           
26  Ebû Ya’kub es-Sicistanî, Kitâbü’l-İftihâr, s. 138-140; Mâtürîdî, 

Te’vilâtü’l-Kur’ân, nşr. Halil İbrahim Kaçar, İstanbul: Mizan Yayınları 

2006, X, 337; Ali Avcu, Horasan ve Maveraünnehir’de İsmailîlik, s. 277; 

Cağfer Karadaş, “Peygamberlerin Beşerîliği Üzerinden Batınîlerin ve 

Felsefecilerin Peygamberlik ve Vahiy Anlayışı, Bilge Adamlar, yıl 19, 

sy. 50, Van 2020, s. 151-157.  
27 Yaşar Aydınlı, Farabi’de Allah-Alem İlişkisi, İstanbul: İz Yayıncılık 

2000, s. 132, 143; Orhan Şener Koloğlu, Mu’tezile’nin Felsefe Eleştirisi, 

Bursa: Emin Yayınları 2010, s. 245-246; Hilmi Ziya Ülken, “İbn 

Sina’nın Felsefesi”,http://dergipark.gov.tr/download/article-

file/14518, 25.02.2019, 11:59. 
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cismanî unsurlardan meydana gelmiştir. İmam Mâtürîdî 

Tefsîr’inde açıkça “melekler cisimdirler ama dünyada görünmez-

ler.”28 ifadesini kullanır. Çünkü onlar da evrenin bir parçasıdır 

ve cevher-araz unsurlarından oluşmuşlardır. Her ne kadar 

kategorik olarak insan, ruh ve bedenden oluşmuş olsa da, hem 

ruh hem beden Allah tarafından yaratılmıştır, ruh veya bede-

nin tek olarak birbirinden bağımsız işlev görmesi yani tek ba-

şına muhatap alınması söz konusu olmadığı gibi ruhun bedene 

üstünlüğünden de bahsedilemez.29  

Üstünlük ancak takva ve itaattedir, yani Allah’ın emir ve 

yasaklarını gözetme hususundadır. Öte yandan Allah’ın insa-

na hitabı, sadece ruhuna değil, ruh-beden bütünlüğü şeklinde 

ortaya çıkan tüm varlığına yöneliktir. Bu gerçek, dünyada böy-

le olduğu gibi öte dünyada da böyledir. Aksi takdirde Gazzalî 

döneminde ortaya çıkan yeniden dirilişin ruhanî mi yoksa 

cismanî mi olduğu tartışmasının bir anlamı kalmazdı. Nitekim 

Gazzali, genelde İslâm özelde kelam düşüncesinin sözcülüğü-

nü üstlenerek o dönemde yeniden dirilişin cismanî olduğunu, 

yani ruh-beden bütünlüğü içerisinde bir dirilişin gerçekleşece-

ğini ispat gayretinde olmuştur.30 Bunun anlamı Kur’an ve sün-

net naslarında açıkça belirtildiği gibi ahiret hayatı da cismanî 

bir hayattır, insanlar hem cennette hem cehennemde ruh-

beden bütünlüğü içinde bir hayat süreceklerdir. Zaten yeniden 

dirilişte ruhun bedene iadesi de bunu gerektirmektedir. 

2. Peygamberin Şahsiyeti 

Tarih boyunca bütün peygamberlere hasımları olan müş-

rik ve kâfirler, insan türünden peygamber olamayacağı iddia-

sıyla “Siz bizim gibi beşersiniz” diyerek itirazda bulunmuşlardır. 

Çünkü onlar, atalarından kendilerine gelen mitolojik bilgilerin 

                                                           
28   Mâtürîdî, Te’vilâtü’l-Kur’ân, nşr. Muhammet Masum Vanlıoğlu, 

İstanbul: Mizan Yayınları 2006, XIV, 101.  
29  Fahreddîn er-Razî, et-Tefsîru’l-Kebîr, XXIII, 85. 
30  Gazzalî, el-İktisâd fi’l-İ’tikâd,  s. 157 
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etkisiyle, ya melek ya da yanında bir melek bulunan insanın 

ancak peygamber olabileceğini düşünüyorlar ve peygamber-

lerden sürekli olağanüstülükler bekliyorlardı.31 Peygamberle-

rin onlara mukabelesi ise, “Evet doğru biz sizin gibi bir beşeriz. 

Ancak Allah, kullarından dilediği kimseye lütufta bulunur. Bizim 

Allah’ın izni ve imkân vermesi olmaksızın size bir mucize getirme-

miz de söz konusu değildir” şeklinde olmuştur.32 Bu âyette iki 

hususun altı çizilmektedir: Birincisi peygamberliğin Allah’ın 

iradesi ve lütfuyla bir görevlendirme olduğu, ikincisi ise pey-

gamberlerin elinde gerçekleşen mucizelerin Allah’ın izni ve 

yaratmasıyla meydana geldiğidir. Buradan anlaşılan, hiçbir 

peygamberin görevlendirildikten sonra bile insanüstü bir ko-

num veya imkâna kavuşturulmadığıdır. Zira onların elinde 

gerçekleşen her mucize Allah’ın izni, iradesi ve kudretiyle var-

lık sahnesine çıkmaktadır.  

Aynı şekilde peygamberlere gelen vahiyler de, tamamıy-

la Allah’ın iradesi ve tasarrufu altındadır. Peygamberin şahsı-

nın bu olayların gerçekleşmesine veya indirilen vahye doğru-

dan bir etkisinin veya katkısının olması söz konusu değildir. 

Onların görevi, mucizenin Allah’ın yaratmasıyla gerçekleştiği-

ni bildirmek, gelen vahiy bilgisini de tebliğ etmek ve uygula-

maktan ibarettir. Nitekim Yüce Allah, müşriklerin bu anlamsız 

ve bıktırıcı isteklerine karşın Hz. Peygamber’in onlara şöyle 

söylemesini buyurmuştur: “Ben, Allah’ın hazineleri yanımdadır 

demiyorum, ben gaybı da bilmem, Ben size melek olduğumu da söy-

lemiyorum; ben ancak bana vahiy olarak indirilene tabi olurum. On-

lara de ki: hakikati gören ile görmeyen hiç bir olur mu? Düşünmüyor 

musunuz?” 33  Çünkü “Peygamberlerin görevi sadece tebliğde bu-

lunmaktır”34“ Bütün güç ve kuvvet sadece Allah’a aittir.”35 Bütün 

                                                           
31  Hûd 11/27, İbrahim 14/10, el-Mu’minûn 23/47, eş-Şuarâ 26/154, 

186, Yâsîn 36/15. 
32  İbrahim 14/11. 
33 En’âm, 6/50. ayr. bk. Hûd 11/31. 
34 Mâide 5/99. 
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bu gerçekler saptırıcı şeytanın ağzından bir itiraf olarak 

Kur’an’da verilmektedir. Nitekim “Kıyamet kopup her şey bitti-

ğinde şeytan vesvesesiyle yanılttığı insanlara şöyle diyecektir: Allah 

size gerçek ve gerçekleşecek bir vaatte bulunmuştu. Ben ise size söz 

verdim ve sözümden caydım. Hâlbuki sizin üzerinizde benim hiçbir 

otoritem yoktu. Ben sadece size boş vaatlerde bulunmuştum ama siz 

hemen bana kanıverdiniz. Öyleyse beni değil, öncelikle ve sadece 

kendinizi kınayın. Bugün artık ne ben sizi ne de siz beni kurtarabilir-

siniz…”36 

Öyleyse bütün bir âlemin yaratılması ve yönetilmesi, 

peygamber seçme ve vahiy indirme yetkisi yegâne güç sahibi 

Yüce Allah’a aittir. O’nun dışında sıfatı ve konumu ne olursa 

olsun evreni ve içindekileri yaratma ve yönetme hususunda 

O’na denk veya ortak olacak şekilde güç ve iktidar sahibi ol-

ması asla söz konusu değildir. Yüce Allah, peygamberlerini 

bile hem ümmetlerine hem de gelecek nesillere örnek olsun 

diye sınamıştır. Hz. Davud’un aşılmaz denilen kale duvarları-

nı aşarak yanına insan suretinde iki meleğin girmesi, her şeye 

hükmeden Hz. Süleyman’ın tahtında bayılıp kalması gibi olay-

lar, ilim konusunda Hz. Musa’nın katından ilim verdiği bir 

kişiyle sınamaya tabi tutulması bu hususa çarpıcı örneklerdir.37 

Öte yandan Yüce Allah’ın “Elbette kendilerine peygamber gönderi-

len kimseleri de, gönderilen peygamberleri de sorguya çekeceğiz”38 

buyruğu ise, öte dünyadaki duruma işaret etmektedir. Bu dü-

şüncenin bir sonucu olarak İmam Matüridî, “peygamberlerin 

ismet sıfatının imtihana yani emir ve yasaklarla yükümlü ol-

masına engel olmadığını, bilakis ismet sıfatının ancak emir ve 

yasaklarla bir anlam kazanacağını” tefsirinin birçok yerinde 

                                                                                                                            
35 Bakara 2/165. 
36 İbrahîm, 14/22. 
37 bk. Kehf 18/60-82; Sâd 38/21-26, 34-35; ayr. bk. Cağfer Karadaş, 

Hidayet Rehberleri Peygamberler, Bursa: Emin Yayınları 2013, s. 106, 

109-110.  
38  A’raf 7/6. 
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açıkça ifade etmiştir.39 Nitekim “Sen her istediğini hidayete erdi-

remezsin, hidayete erdirecek olan ancak Allah’tır” 40  hitabı, Yüce 

Allah’ın hidayete erdirme hususunda ortak kabul etmeyeceği-

nin örneğidir. Bu yüzden özellikle Ehl-i Sünnet uleması, “Allah 

dilemedikçe siz dileyemezsiniz, Allah ilim ve hikmet sahibidir.” 41 

mealindeki âyet ve benzeri ilahî buyruklar doğrultusunda hi-

dayet ve dalalet dâhil olmak üzere insanın bütün fiillerinin 

Allah tarafından yaratıldığını kabul ve tasdik etmişlerdir. Böy-

le olması sorumluğa da aykırı değildir. Çünkü sorumluluk 

doğuran şey, fiilden öte insanın niyeti, iradesi ve kastıdır. Za-

ten Yüce Allah insanların kalıplarına değil, kalplerine; söz ve 

fiillerine değil, niyetlerine bakar. Nitekim dünyevî hukukta 

bile kasıt unsuruna yani fiilin bilerek ve isteyerek işlenmiş olma-

sına bakılmaktadır.42 

3. Peygamberin Özellikleri 

Konunun bir başka yönü ise, peygamberin beşer oldu-

ğunu ifade eden âyetler dikkatle incelendiğinde, peygamberin 

şahsı değil, onu gönderen ve görevlendiren Allah’ın öne çıka-

rıldığı görülür. “De ki onlara: Ben ancak kendisine ilahınızın tek 

ilah olduğu vahyolunan sizin gibi bir beşerim”43 buyruğunda pey-

gambere değil, arkasındaki güce dikkat çekilmektedir. Fakat 

insanlar her dönemde gönderen ve görevlendiren Allah’ı değil 

de peygamberin şahsını esas ve hedef almakta ve yanılmakta-

dırlar. Allah’ın secde edin emrini değil de, Hz. Adem’in şahsına 

                                                           
39  Mâtürîdî, Te’vilâtü’l-Kur’ân, nşr. Ertuğrul Boynukalın-Mehmet 

Boynukalın-Hatice Boynukalın, İstanbul: Mizan Yayınları 2006, IV, 

27-28;  V, 55; VII, 180. 
40 Kasas 28/56. 
41 İnsan 76/30. 
42 bk. Cağfer Karadaş, Kaderin Sırrını Anlamak, Ankara 2018, s. 89-93, 

128-135. 
43 Kehf 18/110, Fussilet 41/6. 
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ve yaratılış maddesine takılıp kalan İblis’in yanılgısı da benzer 

bir duruma işaret eder.44 

Peygamberliğin Allah vergisi (vehbî) olduğunu savunan 

çoğunluk âlimler, peygamberlerin hiçbir özelliklerinin olmadı-

ğını iddia ediyor değiller. Onların söyledikleri, bu görevlen-

dirmenin peygamberin özelliklerinden bağımsız, Allah’ın bir 

tasarrufu/lutfu olarak gerçekleştiğidir. 45  Ezelî ilmiyle kimin 

peygamber olduğunu bilen Yüce Allah’ın peygamber olarak 

seçtiği kullarını daha baştan buna hazırlaması, sünnetullah 

denilen insana ve topluma yönelik muamelesinin bir gereğidir. 

Öyleyse burada peygamberin özelliğinden kaynaklı bir görev-

lendirmeden değil, seçilen kişiye bir takım özellikler verilme-

sinden bahsedilebilir. Bu özelliklerin başında da Allah’ın lütfu 

olarak verilen ismet sıfatı gelir.46 Yüce Allah’ın peygamber seç-

tiği kişiyi koruma ve kollama altına alması şeklindeki muame-

lesi, hikmetinin ve adaletinin de bir gereğidir. Mâtürîdîler, 

peygamber gönderilmesini mutlak gerekli görürken, Allah’ın 

bu şekilde işleyen hikmetine işaret ederler. Zaten sünnetullah 

da, hikmet ve adalet ölçülerine göre işleyen bir sistemin adıdır. 

Kur’an’da zikredilen peygamberlerin ve son nebi ve rasûl olan 

Hz. Muhmmmed Mustafa’nın (sav) peygamberlikten önceki 

hayatına bakıldığında bu türden bir sünnetullahın cari olduğu 

açıkça görülür. Hz. Peygamber’in son derece güvenilir ve dü-

rüst bir kişiliğe sahip olması ve bu yüzden Mekke halkı tara-

fından güvenilir anlamında el-emîn sıfatıyla anılması, O’nun 

Yüce Allah’ın bir nevi himayesi altında bulunduğunun göster-

gesidir.  

Bununla birlikte âlimler arasında peygamberin ilahî hi-

maye altına alınması anlamında ismet sıfatının peygamberlik 

                                                           
44  bk. A’raf 6/12. 
45 bk. Rukneddin es-Semerkandî, el-Akidetü’r-Rukniyye, nşr. Mustafa 

Sinanoğlu, İstanbul: İSAM 1429/2008, s. 104. 
46 Nureddîn es-Sâbunî, el-Müntekâ min ismeti’l-enbiyâ, nşr. Mehmet 

Bulut, İstanbul: İSAM/Daru İbn Hazm 1435/2014, s. 26-27. 
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öncesini kapsayıp kapsamayacağı konusunda ihtilaf meydana 

gelmiştir. Bazı âlimler, ismet sıfatının peygamber olarak görev-

lendirilmesiyle başlayacağı hususunda görüş ortaya koyarken 

bazıları da bu korumanın doğuştan olduğu kanaatini ileri 

sürmüşlerdir. Ancak bütün âlimler bu koruma ve himayenin 

peygamberin şahsını değil, üzerine yüklenen görevi sağlıklı 

yerine getirmesi için sağlanmış bir dokunulmazlık olduğu husu-

sunda müttefiktirler. Çünkü peygamberler insan olmaları ha-

sebiyle diğer insanlar gibi yeme, içme, uyuma, hacet giderme 

ve nikâhlı yaşama gibi özellikleri olduğu gibi hastalanma, ya-

ralanma ve düşmanlar tarafından sözlü veya fiilî hakarete ve 

alaya maruz kalma gibi durumlarla karşılaşmışlardır. Ancak 

hiçbir peygamber, görevi dâhilinde olan hususlarda hata yap-

ma veya hatasında ısrar etme gibi bir yanlışın veya yanılgının 

içinde olmamıştır.  

Peygamberlere yönelik ilahî uyarılar da hep görevleri 

dâhiline giren hususlarda olmuştur. Görevleri haricinde pey-

gamberlerin hata yapmaları, insanî bir özellik olup ismet veya 

masumiyet sıfatlarına bir halel getirmez. İlk müminler olan 

sahabîler, bunu bildiği için Hz. Peygamber’in emirleri veya 

uygulamaları hususunda, bunların ilahî kaynaklı olup olmadı-

ğını sorma ihtiyacı hissetmişler; eğer ilahî kaynaklı değilse, 

kendi tekliflerini ve görüşlerini rahatlıkla söylemişlerdir. Hz. 

Peygamber de onların bu tavır ve davranışına karşı hiçbir 

olumsuz tepki göstermemiş aksine memnuniyetle karşılamış-

tır. Nitekim yukarıda geçtiği gibi ismet sıfatı imtihanı ortadan 

kaldırmaz, onlar da emir ve yasakların ilk muhatapları ve so-

rumlularıdırlar. Zaten korunmuşluk olan ismet sıfatı emir ve 

yasakların varlığıyla bir anlam ifade eder. Bunun anlamı, her 

ne kadar bir peygamber İlahî Makam tarafından görevlendi-

rilmiş olsa bile, Allah’ın kâinata koyduğu kanunlar olan adetul-

lahın veya kişi ve toplumlara yönelik uygulaması olan sünne-

tullahın dışına çıkması söz konusu değildir. Peygamber de ol-

sa, netice itibariyle bir kuldur ve kulluğun gereklerine tabidir. 
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Bununla birlikte verilen görevi yerine getirebilmesi için zeki, 

güvenilir, doğru sözlü ve verilen görevi hakkıyla yerine getirme (fe-

tanet, emanet, sıdk ve tebliğ) gibi özelliklere eksiksiz bir şeklide 

sahip olması gerekir. Aslında yukarıda zikredilen ismet sıfatı, 

sayılan bütün bu özellikleri tek başına karşılayacak anlam ge-

nişliğine fazlasıyla sahiptir. 

Peygamberlerin meleklerden veya insan dışı varlıklar-

dan görevlendirilmemesi de onların insanî bütün özellikleri 

taşıdığı ve koruduğu anlamına gelir. Şehadet kelimesinde, 

Peygamberimiz Hz. Muhammed’in (sav) önce kulluğunun 

ardından peygamberliğinin söylenmesi, peygamberliğinin 

yanında onun insanî yönünün ikrar ve tasdikidir. Aksi takdir-

de Hıristiyanların Hz. İsa’yı insanüstü bir konuma taşıyarak 

tanrılaştırmaları gibi bir yanlışın içine Müslümanların da 

düşmesi söz konusu olur. Nitekim İmam Matüridî, “Biz her 

kavme ancak kendi dillerini konuşan bir peygamber gönder-

dik” 47  âyetinin yorumunda, her cinsin ancak kendi cinsiyle 

ülfet ve ünsiyet sağlayacağını “Eğer biz melek gönderseydik 

onu da insan suretinde gönderirdik”48 âyetiyle Yüce Allah’ın 

teyit ettiğini dile getirmektedir. Çünkü gâib olan meleği insa-

nın ne görmesi ne de onu örnek alması gücü dâhilinde değil-

dir. Öyleyse peygamberin insanlardan seçilmesi, hem ünsiyet 

sağlama hem de örnek alma bakımından önemlidir.49 

4. Peygamberin Örnekliği 

Her insan, Hz. Âdem’den beri hayat serüveninde kendi 

çapında mükemmeli yakalama çabası içindedir. Ancak bu ça-

banın hedefe ulaşması için insanın mutlak örneğe / hedef kişi-

liğe ihtiyacı vardır. Bunun için insanın iki temel vasfı yakala-

ması gerekmektedir: Ebedilik ve kusursuzluk. Ebedilik, insa-

                                                           
47  İbrahîm 14/4. 
48  En’âm 6/9. 
49   Mâtürîdî, Te’vilâtü’l-Kur’ân, nşr. Hatice Boynukalın, İstanbul: 

Mizan Yayınları 2006, V, 17; VIII, 457.  
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nın gelecek kaygısından kurtulması, korku ve açlık gibi temel 

endişelerden sıyrılmasıdır. Kusursuzluk ise kendinde veya dış 

dünyada bir eksikliğin, hatanın, çirkinliğin bulunmamasıdır. 

Aslında bu özelliklere sahip yegâne varlık Allah’tır.  

Yaratılmış olanın mutlak kusursuz olması ise imkânsız-

dır. Ne var ki İblis, Hz. Adem ve Havva’yı “ağaca yaklaştıkla-

rında melekleşecekleri ve ebedileşecekleri” vaadiyle yani insan 

için imkansız olan bu iki şeyle kandırmıştı.50 Bu şekilde İblis’in 

onları kandırması, onlarda bu iki özelliğe dair bir gerçekleşme 

ihtimalinin bulunması gerekir. Gerçekleşme ihtimali olmayan 

bir şeyin beklentisine normal şartlarda bir insanın girmesi pek 

mümkün değildir. Demek ki, Yüce Allah yaratırken insanın 

içine bu iki özelliğe dair bir beklenti yüklemiş veya öğrettiği 

isimler içinde bunlar baskın bir şekilde vardır. Öyleyse insanın 

dünya hayatında gerçekleşeceği şeklinde böylesi bir hataya her 

an düşmesi mümkündür.  

Şeytanın bu tuzağına düşmemek, hata etmemek ve hata 

ettiysek de Hz Âdem ve Hz. Havva gibi tövbyle dönüş yap-

mak ancak onları örnek almakla mümkündür. Allah’ın iradesi 

ve kudretine bağlı gerçekleşebilecek ebediyet ve kusursuzluk 

anlamında mükemmelliğin yakalanacağı yer ise, cennet haya-

tıdır. Kur’an’daki peygamber kıssaları bir bakıma bu ihtiyacı 

karşılamak içindir. Ancak insan tarafından kazanılacak bu 

ebedîlik ve kusursuzluk, insanın özünden değil, Yüce Allah’ın 

lütuf ve bağışındandır. Daha açık ifadeyle cennette gerçekleşe-

cek ebedilik ve kusursuzluk, Allah’ın dilemesine ve takdirine 

bağlıdır. Çünkü bu dünyada olduğu gibi öte dünyada da hem 

yaratma hem yönetme Allah’a aittir. Böylece cennete girmeye 

hak kazanan kişi, gelecek kaygısının olmadığı ebedî bir hayata 

kavuşmuş, bütün kötülük ve kusurlardan arınmıştır. O kadar 

                                                           
50  bk. A’raf 7/20. 
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ki, dünya hayatını zehir eden kin, nefret ve öfke bile içinden 

bütünüyle çekilip alınmıştır.51  

Felsefecilere göre ise mükemmellik ancak tanrıya ben-

zemekle mümkün olur. Tanrıya benzeyen kişi bütün maddî 

ihtiyaçlardan arınmış, korkulardan kurtulmuştur. Bunun için 

insanın yapması gereken kadim felsefeye göre akl-ı faal ile 

ilişkiye geçip dünyevî oluş ve bozuluş zemininden kendini 

kurtarmaktır. Hatta bazı felsefeciler bunun için perhiz ve hare-

ketsizliği, bir nevi inzivayı önermiş ve öngörmüşlerdir. Çünkü 

hareketsizlik sürekli ihtiyaç doğuran hareketten kurtulmak, 

perhiz ise başta yemek ve içmek olmak üzere cismanî ihtiyaç-

ları azaltmanın en iyi yoludur. Çünkü insanın aklı bedenine 

bağlı değildir. Bedenin büyümesi aklın oransal olarak küçül-

mesini beraberinde getirmektedir. Onlara göre insanın kavra-

ma gücü cisim tarafıyla değil, ruhanî yönüyledir.52 

Sufîler ilk dönemde örnek şahsiyet olarak Hz. Peygam-

ber’i esas alırken sonraları felsefenin etkisiyle peygamberin 

şahs-i manevîsi veya öz gerçekliği kabul ettikleri hakikat-i 

muhammediyeyi, akl-ı faal konumunda düşünmüşler ve onu 

ahlakî hedef olarak görmüşlerdir. Böylece tasavvufta tanrıya 

benzemenin yerini Allah’la veya Allah’ın isimleriyle ahlak-

lanma fikri almıştır. Sözgelimi İbn Arabî düşüncesinde insan-ı 

kâmil, hem akıl hem de hakikat-ı muhammediyye anlamında-

dır. Peygamberin ruhu, akl-ı evveldir ve Allah’ın bütün haki-

katleri bunda toplanmıştır. Nitekim İbn ‘Arabî akl-ı evvel ile 

kalem-i a‘lânın aynı şey olduğunu söyler. Bu durumda haki-

kat-ı muhammediyye, nur-i muhammedî, ruh-i muhammedî, 

kalem, akl-ı evvel ve insan-ı kâmil aynı anlamdadır. Öyleyse 

mükemmel insan anlamındaki insan-ı kamil olmanın yolu bu 

                                                           
51  bk. el-A’raf 7/42-43. 
52 Batalyevsî, el-Hadâik fi’l-metâlibi’l-âliye el-felsefiyye, nşr. Ahmed 

Ferîd el-Mezîdî, Beyrut: Daru’l-Kütübü’l-İlmiyye 1425/2004, s. 78, 84. 
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benzerliği keşfetmektir. 53  Bununla birlikte Muhyiddîn İbn 

Arabî, Allah’a benzemeyi öneren felsefecilerin aksine, Allah’ın 

isimleriyle ahlaklanmayı önermektedir. Bu isimlerin tecellisi 

tam olarak Hz. Peygamber’de anlamını bulduğundan Allah’ın 

isimleriyle ahlaklanma (التخلق بأسَاء الله ) nihai noktada Hz. Pey-

gamber’i örnek almadır. 

5. Vahyin Mahiyeti 

Kur’an vahyinin mahiyeti özellikle lafız-mana bütünlü-

ğünü konusunda İslâm âlimlerinin çoğunluğu “Sana vahyi 

tamamlanmadan Kur’an’ı okumada aceleci davranma ve Rab-

bim İlmimi arttır, de”54 âyeti ile “Onu zihnine bir an önce kay-

detmek için, okumada acele etme. Onu zihninde toplayıp 

okumanı sağlama işi bize aittir. O halde okuduğumuz zaman 

sen onun okunuşunu takip et. Sonra onu beyan etmek elbette 

bize aittir”55 âyetlerinin işaret ettiği doğrultuda bir görüş oluş-

turmuşlardır. Tefsirlerde verilen ortak bilgi, Hz. Peygamber’e 

Cebrail vahiy getirdiğinde onun okuması bitmeden acele edip 

ezberlemeye ve okumaya çalışmamasıdır. Çünkü Yüce Allah 

vahyin hem ezberlenmesinde hem de açıklama ve uygulama-

sında güvenliğini sağlayan yegâne otoritedir. Bu âyetler aynı 

zamanda bu güvenliği sağlama hususunda Hz. Peygamber’e 

güvence vermekte olup bir nevi O’nu teselli anlamı taşımakta-

dır. Ebü’l-Leys es-Semerkandî ise buna ilave alarak “Kur’an’ın 

Arapça olarak indiğini”56 ifade eden âyetleri “Yüce Allah Hz. 

Peygamber’e Kur’an’ı Arap diliyle okusun diye Cebrail’i in-

dirmiştir”57 şeklinde yorumlamıştır. Matüridî ise “düşünesiniz 

                                                           
53 Cağfer Karadaş, Muhyiddin İbn Arabî ve Düşünce Dünyası, Ankara: 

Otto Yayınları 2018, 175-187.  
54  Tâhâ 20/114. 
55  el-Kıyâme 75/16-19. 
56  Yusuf 12/2; Tâhâ 20/113. 
57   Ebü’l-Leys, Tefsîru’s-Semerkandî, Beyrut: Daru’l-Kütübi’l-İlmiyye 

1427/2006, II, 149, 355. 
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diye biz onu Arapça Kur’an kıldık”58 âyetini “onu Arapça ola-

rak nazmettik ki anlayıp düşünesiniz” şeklinde anlaşılması 

gerektiğini dile getirmiştir. Çünkü âyette “biz onu Kur’an kıl-

dık” denilmiyor bilakis “onu Arapça Kur’an kıldık” denili-

yor.59  

Her ne kadar mezhepler arasında bazı farklılıklar söz 

konusu olsa bile vahyin dilsel mahiyeti olan, Yüce Allah tara-

fından Cebrail aracılığıyla lafız-mana bütünlüğü şeklinde indi-

rildiği hususunda Müslümanlar arasında büyük ölçüde görüş 

birliği bulunmaktadır. Daha açık ifadeyle Cebrail’in okuduğu 

Kur’an ile Hz. Peygamber’in dinlediği ve daha sonra insanlara 

tebliğ ettiği Kur’an aynı lafız ve mana bütünlüğüne sahiptir. 

Tevatürle gelen nakiller dikkate alındığında kıraatler arasında 

görülen farklılıklar bu lafız-mana bütünlüğünü bozacak boyut-

ta değildir. Tevatür derecesine ulaşmamış ve şaz konumunda-

ki kıraatler ise Kur’an’ın lafız boyutunu değerlendirmede dik-

kate alınmaz.60 Netice itibariyle Kur’an’ın mahiyeti konusunda 

İslâm düşüncesinde dört temel görüş bulunmaktadır. Bunlar 

Ehl-i Hadîsten Ahmed b. Hanbel, kelamcılardan Mu’tezile ile 

Ehl-i Sünnet kelam ekolleri olan Eş’arîler ve Matüridîlerin gö-

rüşlerdir.  

                                                           
58  ez-Zuhruf 43/3. 
59  Mâtürîdî, Te’vilâtü’l-Kur’ân, nşr. Murtaza Bedir, İstanbul: Mizan 

Yayınları 2006, XIII, 219. 
60   Matüridî, Te’vilâtü’l-Kur’ân, nşr. Murat Sülün-Abdullah Başak, 

İstanbul: Mizan Yayınları 2006, XI, 241-242; XVI, 294-298; Ebü’l-Leys, 

Tefsîru’s-Semerkandî, III, 426-427; Tücibî, Muhtasar Tefsiri’t-Taberî, 

Dımeşk 1424/2004, s. 578; Zemahşerî, el-Keşşâf, nşr. Muhammed Said 

Muhammed, Kahire ts. Daru’t-Tevfikiyye, IV, 721; Fahreddin er-Razî, 

et-Tefsîru’l-Kebîr, İhyau’t-Turasi’l-Arabî, XXII, 75, 122; XXX, 224; 

Beydavî, Envarü’t-tenzîl ve esrarü’t-te’vîl, nşr. Nasurüddin Ebu Said, 

Beyrut 2001, II, 114; Safedî, Keşfü’l-esrâr ve hetkü’l-estâr, nşr. Bahattin 

Dartma, İstanbul 2019, IV, 451-452; Ebü’l-Berekât en-Nesefî, Tefsîrü’n-

Nesefî, İstanbul 1984, IV, 315; Elmalılı Hamdi Yazır, Hak Dini Kur’an 

Dili, İstanbul ts. Eser Neşriyat, VIII, 5480-5481. 
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Ehl-i Hadisten Ahmed b. Hanbel’e göre Kur’an, Allah’ın 

kelamıdır, mahiyeti konusunda konuşmak doğru değildir. 

Ancak onun bazı taraftarları, Mu’tezile’ye yönelik sert muhale-

fet tavırları yüzünden okunan, dinlenen ve ezberlenen Kur’an 

lafızlarının dahi yaratılmamış olduğunu iddia etme aşırılığına 

düşmüşlerdir.61 

Mu’tezile’ye göre Kur’an lafız ve mana olarak yaratılmış 

ve Cebrail vasıtasıyla Hz. Peygamber’e indirilmiştir. Onlar, 

Kur’an’ın yaratıldığı mahallin Levh-i Mahfuz, Cebrail veya 

Hz. Peygamber olduğu konusunda ihtilaf etmişlerdir. Ancak 

Mu’tezile içindeki ağırlıklı görüş, Kur’an’ın lafız ve mana ola-

rak Levh-i Mahfuzda yaratıldığı ve elimizde bulunan 

Kur’an’ın, orada bulunan Kur’an’ın ifadesi olduğu şeklindedir. 

Onlara göre okuduğumuz, yazdığımız ve dinlediğimiz Kur'an 

Allah’ın kelamıdır ve fiilidir yani Allah’ın yaratmasıyla mey-

dana gelmiştir. Ancak Kur’an lafız ve mana olarak mucizedir 

ve mucize olması da yaratılmışlığının bir göstergesidir. Bunun 

ötesinde ne Allah’ın bir kelam sıfatı vardır ne de Kur’an’ın 

ezelîliği söz konusudur. Görülüyor ki, Mu’tezile lafız-mana 

ayrımına değil, sadece Kur’an’ın yaratılıp-yaratılmaması ko-

nusuna odaklanmıştır.62 

Ehl-i Sünnet kelam mezhepleri olan Eş’arîler ve Ma-

türîdîlere göre Allah’ın kelamı olan Kur’an yaratılmamıştır. 

Ancak lafız-mana bütünlüğü içinde yaratılıp Cebril’e verilen 

ve oradan Hz. Peygamber’e gelen Kur’an; okuduğumuz, din-

lediğimiz ve ezberlediğimiz Kur’an’dır. Allah’ın kelamı olan 

Kur’an yaratılmamış; okuduğumuz, dinlediğimiz ve ezberle-

                                                           
61   Ahmed b. Hanbel, er-Redd ale’z-zenâdıka ve’l-Cehmiyye, nşr. Ali 

Sâmi en-Neşşâr, Ammar Cem’î et-Tâlibî, Akâidü’s-Selef, İskenderiyye 

1971, s. 77-78; Ebü’l-Muîn en-Nesefî, Tebsıratü’l-edille, I, 383. 
62   Ebü’l-Kasım el-Belhî, Kitâbü’l-Makalât, nşr. Hüseyin Hansu vd., 

İstanbul 2018, s. 268-269; Ebü’l-Muîn en-Nesefî, Tebsıratü’l-edille, I, 

385, Zemahşeri, el-Keşşâf, Kahire ts. Mektebetü’t-Tevfikiyye, II, 754 
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diğimiz Kur’an yaratılmıştır. Arapça olarak yaratılmış olan bu 

Kur’an, Allah’ın ezeli kelamına delalet etmektedir.  

Matüridîler bu ikili durumu, kelam-ı nefsî ve kelam-ı lafzî 

diye tasnif etmişlerdir. Kelam-ı nefsî, yaratılmamış olan Al-

lah’ın kelam sıfatı; kelam-ı lafzî ise, Cebrail’e intikal ettiği an-

dan itibaren yaratılmışlık vasfı kazanmış elimizdeki 

Kur’an’dır. Eş’ariler ise bu ayrımı, Allah’ın dışındaki varlık-

larda bulunan kelam yani Kur’an yaratılmış olup Allah’ın ezelî 

kelamına delalet etmektedir şeklinde formüle etmişlerdir. Bu 

ikili yapıyı ifade için Kerramiler, hikâye ve mahki şeklinde isim-

lendirmeye gitmişlerdir. İlk Ehl-i Sünnet kelamcıları olan 

İmam-ı A’zam Ebû Hanife ve İbn Küllab el-Basrî’nin kelam 

mezhepleri olan Eş’arîliğin, Matüridîliğin ve Kerramiyenin 

görüşlerinin oluşmasında ve şekillenmesinde katkıları büyük-

tür. Sözgelimi Ebû Hanife el-Fıkhu’l-Ekber adlı eserinde “oku-

duğumuz, dinlediğimiz, yazdığımız Kur’an muhluktur, Al-

lah’ın kelamı olan Kur’an mahluk değildir” ifadelerini kulla-

nır.63 

Görüldüğü gibi İslâm âlimlerinin büyük çoğunluğu vah-

yin Cebrail’in peygamberlere getirdiği ilahî haber ve bilgi ol-

duğu hususunda ittifak halindedirler. Cebrail’in getirdiği ha-

ber, her peygambere gönderildiği kavmin dilinde, mana-lafız 

bütünlüğü içinde ifade edilmiştir. Şu âyet meali bu gerçeği 

ifade etmektedir: “İstisnasız her peygamberi kendi kavminin diliyle 

gönderdik ki onlara açık açık anlatsın; bundan sonra Allah dilediğini 

sapkınlık içerisinde bırakır, dilediğini de doğru yola iletir. O, güçlü-

dür ve hikmet sahibidir.”64 İbn Kesîr âyetin açıklamasında bunun 

Yüce Allah’ın halkına yönelik bir sünneti yani değişmez mua-

                                                           
63  bk. Ebû Hanife, el-Fıkhu’l-Ekber, Cağfer Karadaş, Ana Hatlarıyla 

Kelam Tarihi, İstanbul: Ensar Neşriyat 2019 içinde, s. 36;  Ebü’l-Muîn 

en-Nesefî, Tebsıratü’l-edille, I, 368-369, 383-384; Ebû Şekûr es-Salimî, 

et-Temhîd fî beyani’t-tevhîd, nşr. Ömür Türkmen, Ankara: İSAM 

1438/2017, s. 192-193;  Şehristânî, el-Milel ve’n-nihal, I, 108. 
64 İbrahim 14/4. 
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melesi olduğunu dile getirir.65 Yüce Allah bu sünneti doğrultu-

sunda vahyini kimi zaman İbranice, kimi zaman Süryanice 

kim zaman da Arapça indirmiştir. Cebrail vasıtasıyla bütün bu 

dillerde inen ilahî kelamlar, Allah’ın zatıyla kaim kelam sıfatı-

na delalet etmektedir. Vahyi indiren, âlemdeki hiçbir türe ben-

zemeyen kadîm olan Allah’tır. Allah’ın hitabını peygambere 

bildirmesi, ona uygun sesler yaratması yani Arapçanın ya da 

bir başka dilin kalıplarında/lafızlarında vahyi yaratıp muhata-

bı olan peygambere işittirmesidir.66  

Sonuç 

Sonuç olarak Batınî ve felsefî düşüncede ortaya çıkan 

peygamberin şahsiyeti, Kur’an’ın mahiyeti ve bundan mülhem 

nebi-veli üstünlüğü tartışması gibi sorunlar, evrene ve insana 

parçacı yaklaşımdan kaynaklanıyor görünmektedir. Aslında 

bu sorun İslâm düşüncesi içerisinde derin bir zihniyet farklılı-

ğına da işaret etmektedir. Bu derin zihniyet farkı anlaşılmadan 

veya aşılmadan başta peygamberlik olmak üzere onunla doğ-

rudan veya dolaylı alakalı olan peygamberin şahsiyeti, Kur’an’ın 

mahiyeti, velayet, mucize, keramet ve rüya gibi konuların anlaşıl-

ması veya bu hususlardan doğan sorunlara cevap veya çözüm 

getirilmesi oldukça zor görünmektedir.  

Bâtınîlerin Kur’an’ın manası Allah’a, lafzı Hz. Peygam-

ber’e ait şeklindeki anlayışa gitmelerinde, klasik felsefeden 

mülhem âlem ve insan anlayışının etkisi büyüktür. Onlara 

göre âlem ay altı ve ay üstü şeklinde iki kategoriye ayrılır. Ay 

üstü âlem, cisim ve cismanî olandan arınmış, oluş ve bozuluş 

kanunlarına tabi olmayan ruhaniyet ve sermediyet âlemidir. 

Ay altı âlem ise tam tersine oluş ve bozuluş kanunlarına tabi 

cisim ve cismanî unsurlardan oluşur. Bu ayrım felsefede, fizik 

                                                           
65 bk.İbn Kesir,Tefsîru’l-Kur’âni’l-Azîm, İstanbul 1985, IV, 397. 
66 Bâkıllânî, et-Takrîb ve’l-İrşâd es-Sağîr, nşr. Abdullah b. Ali Ebû 

Zenîd, Beyrut 1413/1993, I, 322; Ebü’l-Muin en-Nesefî, Tebsıratü’l-

edille, Ankara: DİB Yayınları 2004, I, 372. 
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ve metafizik şeklinde ifade edilmiştir. Buna göre insanın bede-

ni ay altı âlemin bir unsuru olması dolayısıyla oluş ve bozuluş 

kanununa tabi cisimdir, insanın nefsi/ruhu ise oluş ve bozulu-

şa tabi olmayan ay üstü âleme ait ruhanî varlıktır ve oradan 

bilgi alabilme kabiliyetine sahiptir. Akılların sonuncusu olan 

ve suretler veren Akl-ı faal ile ittisal eden yani birleşen ne-

fis/ruh, yetkinliğe erişir ve hakikat bilgisine sahip olur. 

Bâtınîler felsefeden mülhem aklı, kalem-i a’la veya Cebrail; 

nefsi ise levh-i mahfuz olarak isimlendirmektedirler. 

Bâtınîlere göre Kur’an ruhaniyet alanı olan ay üstü 

âlemden gelmiştir. Orada cismanî yani maddenin özelliği sayı-

lan seslerden ve şekillerden oluşan araz kabilinden lafızların 

bulunması söz konusu değildir. Öyleyse Kur’an mana olarak 

ruhanî âlemden yine ruhanî olan Cebrail vasıtasıyla Hz. Pey-

gamber’in ay üstü âleme ait ruhuna gelmiş, O’nun cismani 

tarafını teşkil eden ve bedeninin konuşma aracı olan ağız ve 

diliyle lafza dökülmüştür. 

Ehl-i Sünnet ve Mu’tezile kelamcılarına göre âlem, “Al-

lah’ın dışındaki her şeyi” (العالم: ما سوى الله تعالى) ifade eden bir 

yapının adı olup cevher, araz ve onların birleşmesiyle meyda-

na gelen cisimlerden oluşmuştur. Dünya, ahiret, melek, cin, 

şeytan ve gök cisimlerinin tamamı âlemin unsurlarıdır. Bu 

cisimlerin kimisi latîf görünmez, kimisi de kesîf görünebilirdir. 

Dolayısıyla bütün âlem, cevher ve arazdan oluşan cisimler ve 

cismanî varlıklardan müteşekkildir. Yeniden dirilmeden itiba-

ren Ahiret hayatı da cismanî olarak gerçekleşecek ve devam 

edecektir. Buna göre cisimden ve cismanîlikten tamamen 

arınmış bir âlemden söz edilemez. 

Öte yandan nasıl ki insan, ruh-beden bütünlüğüyle bir 

anlam ifade ediyorsa, kelime de mana ve lafız birlikteliğiyle 

ancak bir anlam ifade eder. Tek başına ruhun ve tek başına 

bedenin insan kabul edilmesi söz konusu olmadığı gibi, kelime 

de sadece lafza veya manaya indirgenemez. Lafızlar mana için 
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bir kalıptır. Kalıp bozulduğu veya değiştirildiği takdirde ma-

nanın bütünlüğü ve ölçüsü kaybolur. Batınîler sanki tam da bu 

lafız ve mananın parçalanmışlığını istemektedirler. Böylece 

lafızdan kopardıkları manayı kafalarına göre bir kalıba sokma 

imkânına kavuşmuş olacaklardır. Diğer bir deyişle istedikleri 

kelimeye çıkarlarına ve durumlarına uygun bir anlam yükleme 

peşindedirler. Nitekim tarih boyunca Batınîlerde görülen en 

önemli haslet, yerine ve zamanına göre kelimelere anlam yük-

leyerek insanların kafalarını karıştırmak olmuştur. Takiyye 

tam da bu işlemin adıdır yani istediği manayı istediği kalıba 

yükleyerek, kimini gizleyerek kimini açığa çıkartarak planları-

nı yürütmüşlerdir. Böylece onlar kendi kafalarına göre ikiyüz-

lülük de yapmış olmamaktadırlar. Hâlbuki yaptıkları tam da 

ikiyüzlülüktür. 
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FELSEFE ESERLERİ NASIL İNCELENMELİ? 

YAHYÂ B. ADÎ’NİN “SEKİZ BAŞLIĞA” DAİR YORUMU 

Cüneyt KAYA* 

Geç Antik dönemde Aristoteles’in (ö. 322 MÖ) eserlerini 

şerh etmenin felsefî etkinliğin merkezine yerleşmesinin ve fel-

sefe öğreniminin görece belirgin bir müfredata kavuşmasının 

bir sonucu olarak öğrencilerin felsefeye ve özel olarak Aristote-

les’in felsefesine nüfuzunu kolaylaştırmayı amaçlayan bir tür 

“felsefeye giriş” literatürünün doğduğu bilinmektedir. Genel-

likle Aristoteles’in Kategoriler’i veya Porphyry’nin (ö. 305) Ka-

tegoriler’e giriş için kaleme aldığı Isagoge’sine yazılan şerhlerin 

başlangıcında yer alan bu hazırlayıcı kısımlar yaklaşık şu on 

başlığı içermektedir: 

1. Farklı felsefe okullarının isimleri. 

2. Aristoteles’in eserlerinin tasnifi. 

3. Öğrencinin, felsefe öğrenimine nasıl başlaması gerek-

tiği. 

4. Felsefe öğreniminin nihaî amacı. 

5. Felsefe öğreniminin nihaî amacına ulaştıran araçlar. 

6. Felsefe öğrenimi için gerekli nitelikler.  

7. Bir felsefe eserini yorumlamak için gerekli nitelikler. 

8. Aristoteles’in eserlerinde kullandığı üslup. 

9. Aristoteles’in bazen muğlak, kapalı bir üslup kullan-

masının sebebi. 

10. Tek tek eserleri tahsil etmeye başlamadan önce ce-

vaplanması gereken temel sorular.1 

                                                           
* Prof. Dr., İstanbul Üniversitesi Edebiyat Fakültesi. 
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Bu felsefeye giriş literatürünün İslâm dünyasındaki en 

önemli örneği, Fârâbî’nin (ö. 339/950) Risâle fî mâ yenbağî en 

yukaddeme kable te‘allümi’l-felsefe adlı risalesidir. O, Geç Antik 

dünyadaki bu “giriş” geleneğinden ilhamla Aristoteles’in ki-

taplarını tahsil etmek isteyenin bilmek zorunda olduğu dokuz 

husustan bahsetmektedir:  

1. Felsefe ekollerinin (fırak) isimleri. 

2. Aristoteles’in her bir kitabındaki amacı. 

3. Felsefe öğrenimine hangi bilimle başlanması gerektiği. 

4. Felsefe öğrenimiyle hedeflenen gaye. 

5. Felsefe tahsil etmek isteyen kimsenin takip etmesi ge-

reken yöntem. 

6. Aristoteles’in her bir kitabında kullandığı argüman 

(kelâm) türü. 

7. Aristoteles’i kitaplarında kapalı üslup kullanmaya 

sevk eden sebep.  

8. Kendisinden felsefenin öğrenileceği kimsenin sahip 

olması gereken özellikler. 

9. Aristoteles’in kitaplarını tahsil etmek isteyen kimsenin 

ihtiyaç duyduğu şeyler.2 

                                                                                                                            
1 Bu liste için bkz. Robert Wisnovsky, “Yaḥyā b. ʻAdī’s Discussion of 

the Prolegomena to the Study of a Philosophical Text”, Law and 

Tradition in Classical Islamic Thought: Studies in Honor of Professor 

Hossein Modarressi, ed. Michael Cook & Najam Haider & Intisar Rabb 

& Asma Sayeed, New York: Palgrave Macmillan, 2013, s. 187-8.  
2  Fârâbî, Mâ yenbağî teʻallümuhu kable’l-felsefe, nşr. Abdülemîr el-

Aʻsem, er-Resâilü’l-felsefiyye es-suğrâ, Dımaşk: Dâru’t-tekvîn, 2012, s. 

271-2 (Türkçesi: Felsefe Öğreniminden Önce Bilinmesi Gereken Hususlar, 

haz. Mahmut Kaya, İslâm Filozoflarından Felsefe Metinleri, İstanbul: 

Klasik, 2003, s. 109). Fârâbî’nin bu eseriyle Yeni-Eflâtuncu 

İskenderiye Okulu’nun önde gelen ismi Ammonius’un (ö. 526) 

Kategoriler Şerhi’nin girişindeki, felsefe öğreniminden önce bilinmesi 

gerekenlere dair kısım arasındaki güçlü benzerlik sebebiyle Muhittin 

Macit, bu eserin Fârâbî’ye ait olamayacağını, Ammonius’un 
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Fârâbî’nin dokuzuncu maddeyi açıklarken sıraladığı ye-

di başlık ise bu genel girişin içinde yine kökleri Geç Antik dö-

nem Aristoteles şerh geleneğinde bulunan daha özel bir listeye 

karşılık gelmektedir. Fârâbî, Aristoteles’in kitaplarını tahsil 

etmek isteyen kimsenin bilmesi gereken hususları (eşyâ’) şöyle 

sıralamaktadır: 

1. Aristoteles’in Mantık Kitabı’ndaki, yani Organon’daki 

amacı. 

2. Aristoteles’in bilimsel birikiminin sağlayacağı fayda 

(menfaʻat). 

3. Aristoteles’in kitaplarını isimlendirme gerekçeleri. 

4. Aristoteles’in kitaplarının orijinalitesi (sıhhat). 

5. Aristoteles’in kitaplarının hiyerarşisi (merâtib). 

6. Aristoteles’in kitaplarında kullandığı argüman [türle-

ri] (kelâm).  

7. Aristoteles’in her bir kitabının bölümleri (eczâ’).3 

Fârâbî, el-Elfâzu’l-müstaʻmele fi’l-mantık kitabında ise bir 

felsefe öğrencisinin herhangi bir kitabı okumaya başlamadan 

önce (fî iftitâhi külli kitâb) bilmesi gereken sekiz hususa işaret 

ederek bunların geç dönem Aristoteles yorumcularının (el-

                                                                                                                            

Arapçaya çevrilen eserinin bu kısmının sonradan Fârâbî’ye nispet 

edildiğini ileri sürmektedir; bkz. “Fârâbî’ye Nispet Edilen İki Risâle”, 

Marmara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, sy. 26 (2004), s. 7-11. 

Macit’in dikkat çektiği benzerlikler, böyle bir yanlış nispet ihtimalini 

akla getirse de kendisinin de belirttiği üzere bunu destekleyecek 

elyazması nüshalardan hareketle henüz bir somut delile ulaşılabilmiş 

değildir. Diğer yandan Fârâbî’nin, İskenderiye Okulu’nda 

oluşturulan felsefe müfredatını Arapçada yeniden üretme 

konusundaki çabaları dikkate alındığında, böyle bir 

tercüme/uyarlamanın bizzat Fârâbî tarafından yapılması da pekâlâ 

mümkündür.  
3 Fârâbî, Mâ yenbağî teʻallümuhu kable’l-felsefe, s. 281-2 (Türkçesi: Felsefe 

Öğreniminden Önce Bilinmesi Gereken Hususlar, s. 115). 
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müfessirîn el-hades) eserlerinden kolaylıkla öğrenilebileceğini 

belirtmektedir. Bu sekiz husus şunlardır: 

1. Kitabın amacı (garazu’l-kitâb). 

2. Kitabın faydası (menfaʻatühu). 

3. Kitabın bölümlemesi (kısmetühu). 

4. Kitabın yazarına nispeti (nisbetühu). 

5. Kitabın diğer kitaplar içindeki yeri (mertebetühu). 

6. Kitabın adı (unvânuhu). 

7. Kitabın yazarının adı (ismü vâdıʻihi). 

8. Kitapta kullanılan öğretim yolları (nahvu’t-taʻlîm ellezî 

üstüʻmile fîhi).4 

Fârâbî’nin özel bir ad vermediği bu sekiz hususun za-

man içinde er-ru’ûsü’s-semâniye5 (sekiz başlık) adıyla yaygınlık 

kazandığı ve felsefe geleneğinde özellikle Aristoteles’in eserle-

rine yazdıkları şerhlerle meşhur olan ve Fârâbî’yle yakın ilişki 

içinde bulunan “Bağdat Aristotelesçileri”nin eserlerinde kulla-

nıldığı görülmektedir.6 Bu isimlerden biri de aşağıda bu konu-

                                                           
4  Fârâbî, Kitâbü’l-Elfâzi’l-müstaʻmele fi’l-mantık (Mantıkta Kullanılan Lafızlar), 

nşr.-çev. Yaşar Aydınlı, İstanbul: Litera Yayıncılık, 2016, s. 68.  
5  Baş/kafa anlamındaki re’sin çoğulu olan ru’ûs, Wisnovsky’nin 

dikkat çektiği üzere, aynı manadaki Yunanca kefalai, Latince capitaya 

karşılık gelmektedir; bkz. “Yaḥyā b. ʻAdī’s Discussion…”, s. 187. 
6  Bağdat Aristotelesçilerinin “sekiz başlığa” eserlerinde yer 

vermelerine örnek olarak iki isme işaret edilebilir. Fârâbî’nin talebesi 

Yahyâ b. Adî’nin (ö. 364/975) öğrencisi olan İbnü’l-Hammâr (ö. ykl. 

410/1019) Aristoteles’in Kategoriler’inin Arapça tercümesi üzerine 

aldığı notlarda bu sekiz başlık; amaç (garaz), yarar (menfaʻat), kitabın 

başlığı (simetühu), kitabın yazarı (vâdı‘uhu), disiplin içindeki yeri 

(mertebe), kullanılan öğretim yöntemi (nahv), içinde yer aldığı 

disiplin, kısımları (eczâ’) şeklinde sıralanmakta ve “ru’ûs = başlıklar” 

genel adıyla ifade edilmektedir; bkz. Aristûtâlîs, Kitâbu’l-Makûlât, 

nşr. Ferid Cebr, en-Nassu’l-kâmil li-mantıki Aristû, Beyrut: Dâru’l-

fikri’l-Lübnânî, 1999, c. I, s. 15-18. İbnü’l-Hammâr’ın talebesi Ebu’l-

Ferec b. et-Tayyib, (ö. 435/1044) Porphyry’nin Isagoge’sinin Arapça 
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tercümesine (Îsâgûcî) yazdığı şerhin girişinde de bu sekiz husustan 

“sekiz bölüm/başlık (el-ebvâbü’s-semâniye)” adıyla bahsetmektedir; 

bkz. Ebu’l-Ferec b. et-Tayyib, Tefsîru Kitâbi Îsâgûcî li-Furfûryûs, nşr. 

Kwame Gyekye, Beyrut: Dâru’l-meşrık, 1975, s. 27 (# 54).  

İlgileri dolayısıyla Bağdat Aristotelesçilerinden sayılmasa da İbnü’l-

Hammâr’ın bir başka talebesi İbn Hindû (ö. 423/1032), tıbba giriş 

amacıyla kaleme aldığı Miftâhu’t-tıb adlı eserinde “el-metâlibü’s-

semâniye = sekiz araştırma konusu” şeklinde adlandırdığı bu sekiz 

başlığı ayrıntılı olarak açıklamaktadır: “Şarihlerin âdeti, bu [sekiz 

hususa] her kitabın başında yer vermektir ki, onlar bunları “başlıklar 

(ru’ûs)” olarak isimlendirmektedirler. Şayet bu sekiz husus bir kitabı 

okumaya başlarken öğrenciye sunulursa, ona çok büyük fayda ve 

yarar sağlarlar. [Söz konusu sekiz husus] şunlardır: (i) Kitabın amacı. 

(ii) Kitaptan elde edilecek fayda. (iii) Kitabın başlığı. (iv) Kitabın 

kısımları. (v) Kitabın yazarının ismi ve ona aidiyetinin sıhhati. (vi) 

Kitabın hangi bilimsel disiplin içinde yer aldığı. (vii) Kitapta öğretim 

yöntemlerinden ve açıklama yollarından hangisinin kullanıldığı. 

(viii) Kitabın [disiplin içindeki] yeri. Ardından İbn Hindû bu 

başlıkların içeriği hakkında bilgi vermektedir; bkz. İbn Hindû, 

Miftâhu’t-tıb, nşr. Sahbân Halîfât, İbn Hindû: Sîretühu, ârâ’uhu’l-

felsefiyye, mü’ellefâtühû, Amman: Menşûrâtü’l-Câmiʻati’l-Ürdüniyye, 

1996, c. II, 660-665. İbn Hindû’nun tıp ve felsefeye dair görüşlerini ele 

aldığım şu makalede ilgili kısmın tercümesine de yer vermiştim: M. 

Cüneyt Kaya, “Tabipler İçin Felsefe: İbn Hindû’nun Felsefe 

Tasavvuru ve Sözlüğü”, Felsefe Arkivi, sy. 34 (2011), s. 21-79 (tercüme: 

s. 65-67).  

Sekiz başlığın tıp literatüründe kullanımına dair güzel bir örnek İbn 

Sînâ’nın (ö. 428/1037) el-Kânûn fi’t-tıbb’ından önce İslâm 

medeniyetindeki tıp çalışmalarının temel başvuru eseri olan Ali b. 

Abbâs el-Mecûsî’nin (ö. ykl. 384/994) Kâmilü’s-sınâ‘ati’t-tıbbiyye veya 

Kitâbu’l-Melekî’sinde karşımıza çıkmaktadır. Mecûsî, eserinin üçüncü 

faslını herhangi bir kitabı okumadan önce bilinmesi gereken sekiz 

başlığa (ru’ûs) ayırmaktadır: Amaç (garaz), yarar (menfaʻat), kitabın 

başlığı (sime), kullanılan öğretim yöntemi (cihet), disiplin içindeki yeri 

(mertebe), kitabın yazarının ismi (ismu’l-vâdı‘ li’l-kitâb), kitabın 

orijinalitesi (sıhhat), kitabın kısımları (eczâ’); bkz. Ali b. Abbâs el-

Mecûsî, Kâmilü’s-sınâ‘ati’t-tıbbiyye, nşr. Fuat Sezgin, Frankfurt am 
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daki risâlesinin tercümesine yer verdiğimiz Yahyâ b. Adî’dir 

(ö. 363/974). Yakûbî mezhebine mensup hıristiyan bir filozof 

ve teolog olan İbn Adî, Fârâbî ve Ebû Bişr Mettâ b. Yûnus’tan 

(ö. 328/940) felsefe tahsil etmiş ve Fârâbî’nin ardından Bağdat 

Aristotelesçilerinin lideri olmuştur. Mettâ ve selefleri tarafın-

dan kurulan, Fârâbî’nin katkılarıyla gelişen Aristotelesçi gele-

nek içinde, Aristoteles’in eserlerinin ve bunlara dair şerhlerin 

(İskender Afrodîsî, Themistius, Olympiodorus ve John Philo-

ponus başta olmak üzere) alımlanışında ve tercüme edilme-

sinde önemli bir isim olan İbn Adî’nin talebeleri arasında Ebû 

Süleyman es-Sicistânî, İbn Zurʻa, İbnü’l-Hammâr, İbnü’s-

Semh, Îsâ b. Ali b. Îsâ ve Ebû Bekr el-Kûmisî gibi filozoflar yer 

almaktadır.  

İbn Adî’nin yakın zamana kadar günümüze ulaşmadığı 

düşünülen yaklaşık 24 risâlesi, Tahran’daki Medrese-i Mervî 

Kütüphanesi’nde kayıtlı bir mecmuda keşfedildi.7 Keşfedilen 

                                                                                                                            

Main: Institut für Geschichte der Arabisch-Islamischen 

Wissenschaften, 1996 (Bulak 1294/1877 baskısının tıpkıbasımı), c. I, s. 9. 

İslâm dünyasında felâsifenin bilimlerin konuları, meseleleri ve 

gayelerine dair ayrıntılı incelemeleri bağlamında bu “sekiz başlık” da 

felsefe eserlerinin ötesinde ister naklî isterse aklî olsun her tür 

bilimsel eser için ortak bir başlangıç çerçevesi olarak kabul edilmiştir. 

Tehânevî’nin (ö. 1158/1745’ten sonra) Keşşâfü ıstılâhâti’l-fünûn ve’l-

ulûm adlı ansiklopedik eserinin giriş kısmında “sekiz başlığa” dair 

açıklamaları, bu listenin İslâm entelektüel tarihindeki yaygınlığını 

göstermesi açısından dikkate değerdir; bkz. Tehânevî, Keşşâfü 

ıstılâhâti’l-fünûn ve’l-ulûm, nşr. Refîk el-Acem & Ali Dahrûc, Beyrut: 

Mektebetü Lübnân, 1996, c. I, s. 14-17. Tehânevî’den hareketle “sekiz 

başlığı” analiz edip klasik-sonrası dönem İslâm düşüncesindeki 

yaygınlığına işaret eden bir çalışma için bkz. M. Zahit Tiryaki, “Ruûs-

ı Semâniyye Kavramına Mukayeseli bir Yaklaşım”, Süreklilik ve 

Değişim Arasında Düşünce ve Hayat, ed. Âdem Başpınar & Murat 

Şentürk, İstanbul: Yedirenk, 2010, s. 41-70. 
7 Söz konusu mecmuanın tanıtımı için bkz. Robert Wisnovsky, “MS 

Tehran – Madrasa-yi Marwī 19: An 11th/17th-Century Codex of 
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risâlelerden biri de Makâle fî mebâhisi’l-hamse ani’r-ru’ûsi’s-

semâniye adını taşımaktadır8 ve İbn Adî burada “sekiz başlığı” 

sıralayıp her birinin anlamını açıklamak yerine bunları beş 

soru etrafında incelemektedir: 

1. Bunlar niçin “başlık” (ru’ûs) olarak isimlendirildiler? 

2. Bunlar neden ibarettir? 

3. Bunları incelemenin faydası nedir? 

4. Bunları niçin bu şekilde sıraladık? 

5. Bunların sayısı niçin daha çok ya da daha az değil de 

sekiz tane? 

Risâle boyunca madde-suret, basit-bileşik, doğal-yapay, 

birinci yetkinlik-ikinci yetkinlik, dört sebep teorisi, gaye sebe-

bin önceliği-sonralığı gibi Aristotelesçi metafiziğin temel kav-

ram ve ayrımlarını ustalıkla kullanan İbn Adî’ye göre bu sekiz 

başlığın ru’ûs şeklinde isimlendirilmesi, istiare yoluyla hayvan 

başıyla ilişkilendirmekten kaynaklanmaktadır. Hayvanın başı, 

hayvan olmak bakımından hayvanın geri kalan kısımlarının 

varlığını sürdürmesini sağlayacak şeyin kaynağını içerip kap-

sadığı gibi, bu sekiz başlık da kitabın bütün yapısal unsurlarını 

tam anlamıyla içermektedir. İkinci soruya cevap olarak İbn 

Adî, sekiz başlığı şu şekilde sıralamaktadır: Kitabın amacı, 

faydası, başlığı, bölümlenişi, yazarı, ait olduğu bilim dalı, kul-

lanılan öğretim yöntemi ve hiyerarşideki yeri. Üçüncü soru 

çerçevesinde her bir başlığın bir ya da daha fazla faydasını 

sıralayan İbn Adî, dördüncü soruya cevap olarak ise bu başlık-

ların bu şekildeki dizilişini, dört sebep teorisi ve bunlar ara-

sındaki öncelik-sonralık ilişkisi çerçevesinde izah etmektedir. 

Son soruya cevaben ise ister yapay isterse doğal olsun, bütün 

                                                                                                                            

Classical falsafah, Including ‘Lost’ Works by Yaḥyā ibn ʻAdī (d. 

363/974)”, Journal of Islamic Manuscripts, sy. 7 (2016), s. 89-122.  
8 Wisnovsky, “Yaḥyā b. ʻAdī’s Discussion…” başlıklı makalesinde bu 

risâleyi kısa bir incelemenin ardından neşrederek İngilizceye tercüme 

etmiştir. Bu yazının sonunda yer verdiğimiz tercüme, Wisnovsky’nin 

bahsi geçen makalesindeki neşre dayanmaktadır.  
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varlıkların tâbi olduğu nedensel açıklamaya dikkat çeken İbn 

Adî, bu açıklamayı yapay bir varlık olarak kitaba uygulayarak 

onun sekiz yönden incelenmesi gerektiğini ortaya koymakta-

dır.  

*** 
 [Felsefî Eserlerin Yorumlanmasında Kullanılan] Sekiz Baş-

lığa Dair Beş İnceleme (Makâle fî mebâhisi’l-hamse ani’r-

ru’ûsi’s-semâniye) 

Yahyâ b. Adî 

Filozofların eserlerini yorumlayanların âdetlerinden biri 

de inceleme öncesinde felsefe eserlerinden her birindeki sekiz 

hususu (me‘ânin) araştırmalarıdır. “Başlık” (ru’ûs) adını verdik-

leri bu hususlar şunlardır: Kitabın [i] amacı (garazu’l-kitâb), [ii] 

faydası (menfaʻatühu), [iii] başlığı (simetühu), [iv] bölümleri 

(aksâmuhu), [v] yazarı (vâzıʻuhu, [vi] ait olduğu bilim dalı (min 

eyyi’l-ulûm hüve), [vii] öğretim yöntemi (nahvü taʻlîmihi) ve 

[viii] hiyerarşideki yeri (rütbetühu). Bu başlıkları beş noktada 

incelememiz gerekiyor: (1) Niçin “başlık” olarak isimlendiril-

diler? (2) Bunlar neden ibarettir? (3) Bunları incelemenin fay-

dası nedir? (4) Bunları niçin bu şekilde sıraladık? (5) Bunların 

sayısı niçin daha çok ya da daha az değil de sekiz tane? 

Birinci inceleme bağlamında şöyle deriz: Bunlar, hayvan-

ların başlarına benzetmek suretiyle ve istiare yoluyla “başlık” 

(ru’ûs) olarak isimlendirilmiştir. Zira nasıl ki hayvanın başı, 

hayvan olmak bakımından hayvanın geri kalan kısımlarının 

varlığını sürdürmesini sağlayacak şeyin kaynağını içerip kap-

sıyorsa -çünkü baş, hayvanı hayvan olmayandan ayırt eden iki 

ayırıcı konumundaki duyu ve iradî hareketin kendisinden 

kaynaklandığı sinirlerin kökenidir ki, o [yani bitki] ve hayvan 

yakın bir cinsin, yani “nefs sahibi” cinsinin altında yer almak-

tadır- bu sekiz başlık da kitabın bütün yapısal unsurlarını tam 

anlamıyla kapsamaktadır. Kitabın varlığı bu [sekiz başlığa] 



 

353 

 

bağlı olup kitap onlar sayesinde olduğu haliyle var olur. “Ki-

tap onlar sayesinde olduğu haliyle var olur” sözümü, sekizinci 

başlık, yani hiyerarşideki yeri sebebiyle ifade ettim. Zira hiye-

rarşideki yeri, her ne kadar kitabın yapısal unsurlarından biri 

ve kitabı kitap yapan şey olmasa da kitap onun sayesinde ol-

duğu şekle bürünmüştür. Yani bu sayede kitap, öğretim nok-

tasında başta, sonda veya ortada yer almaktadır. Birinci ince-

leme hakkında bu kadarı yeterlidir. 

İkinci incelemeye gelince, o, bu [sekiz başlığın] her biri-

nin neler olduğuna dairdir. Bu konuda şöyle deriz: [i] Amaç 

(garaz), bir failin fiiliyle hedeflediği şey olup fail, ona ulaştı-

ğında fiili sonlandırır. Önceki yorumculardan biri “amac”ı, 

“ilk olarak vehimde oluşan gaye” (gâye sâbıka fi’l-vehm) şeklinde 

tasvir etmiştir. Bu tasvir (resm) hakkında şüphe duyan biri, 

amacı bu şekilde tasvir eden kimseye yönelik şüphesini ortaya 

koymuş ve bu [tasvirde] bir çelişki olduğunu söylemiştir. Şöy-

le ki, amacın anlamı “sonra gelmek”tir. Tasvirin başında “ga-

ye” demesi, onun sonradan oluşunu gerektirmiş, ancak peşin-

den gelen “ilk olarak” (sâbıka) sözü ise onun önce olmasını 

gerektirmiştir. Önce gelenin sonra gelen, sonra gelenin de önce 

gelen olmadığı kendiliğinden açıktır. Bu şüphe, önce gelen ve 

sonra gelenin anlamının açıklanması ve bu ikisinin görelik 

kategorisinde olduklarına işaretle çözülür. Şüphesiz göreli, 

ancak kendisine göreli olduğu şey bilindiğinde ve hangi yön-

den ve açıdan ona göreli olduğu anlaşıldığında tam anlamıyla 

bilinir. Bundan dolayı “sonra gelen”in anlamı ortaya çıktığın-

da -zira gaye, eylem açısından onu önceleyen ve kendisi için 

yapılan şeylerden sonra gelirken, kendisi için yapılan şeyler-

den önce tasavvur edildiğinden vehimde önce gelmektedir- bu 

şüphe ortadan kalkar. Çünkü gayenin kendisi dolayısıyla önce 

geldiği açı ile kendisi dolayısıyla sonra geldiği açı birbirinden 

farklıdır. Tek bir şeyin iki farklı açıdan bir şeye göre önce ge-

lirken, başka bir şeye göre sonra gelmesi yadırganacak bir şey 

değildir. Ancak bu tasvir, amaca ayrılmaz bir şekilde ilişse de 
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amaç olması bakımından amaca ve amaç olması bakımından 

gayeye ilişmemektedir ki, amaç ve gaye tek bir öznede bulun-

maktadır. Bilakis [bu tasvir], şayet gaye ise ve vehimde ilk ola-

rak bulunuyorsa amacın arazı durumundadır. Kelime olarak 

“amac”a gelince, onun gerçekliği; hedeflenen, kendisine doğru 

hareket edilen, kendisinden dolayı fiilde bulunanın amaçladığı 

şeyden ibarettir. Bundan dolayı onu bahsettiğimiz şekilde tas-

vir etmeyi tercih ettik. [ii] Fayda, her şeyde arzu edilendir. [iii] 

Başlık, kitabın özetlediği içeriği özlü olarak ortaya koyan ifa-

dedir. [iv] Bölümleme, kitabın içerdiği her bir konuya dair ifa-

denin, peşi sıra gelen konu hakkındaki ifadeden ayrıştırılma-

sıdır. [v-vi-vii] Kitabın yazarı, ait olduğu bilim dalı ve yazarın kul-

landığı öğretim yöntemine gelince, bunlar tekil isimler olmayıp 

birer ibare şeklinde olduğundan anlamlarına dair açıklamayı 

zaten içermektedirler ve tasvir edilmelerine gerek yoktur. [viii] 

Kitabın hiyerarşideki yeri, ait olduğu bilim dalının alt dallarının 

hiyerarşik yapısı (nizâm) içindeki yerini ifade etmektedir. Bu, 

söz konusu başlıkların her birinin mahiyetine dair ikinci ince-

leme kapsamında söyleyeceklerimizin nihayetidir.  

Üçüncü inceleme, bu başlıkları incelemenin sağladığı 

fayda ve yarara dair araştırmadır. Bu noktaya kadar ifade etti-

ğimiz üzere, amacın bilgisine birkaç sebepten dolayı ihtiyaç 

duyulur: [i] Öğrencinin düşüncesini o amaca doğru yönlen-

dirmek ve böylece ona götürecek her bir tartışmanın faydası-

nın açıklığa kavuşması. [ii] Öğrencinin bu amaca ulaşıp ulaş-

madığını, faydayı elde edip etmediğini soruşturup bunun üze-

rinde düşünmesi. [iii] Bu amacın gerisinde kalmaması veya 

onu aşmaması ya da ondan sapmaması için. Faydanın bilgisine 

ihtiyaç duyulmasının sebebi, [i] bu sayede öğrencinin o bilim 

dalına daha güçlü bir şekilde yönlendirilmesi, [ii] gayeyi, yüce-

liği oranında uygun bölümlere ayırması ve gayenin büyük 

olması durumunda daha fazla çaba ve gayrete tahammül gös-

termesi; gayenin küçük olması durumunda ise onun için hak 

ettiğinden daha fazla çalışmaması, ondan daha değerli olan 
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[bir gayeye] kıyasla sadece onunla ilgilenip tamamen onun 

peşine düşmemesi[ni sağlamaktır]. Başlığın bilgisine ihtiyaç 

duyulmasının sebebi, şayet başlık özlü ve kısaltılmış bir form-

daysa, amacı, geniş ve uzun formda ifade eden şeyi anlamak-

tır. Bölümlemenin bilgisine ihtiyaç duyulmasının sebebi, kitabın 

içeriğine dair tartışmanın, onun başka bir içeriği hakkındaki 

tartışmayla karışması [tehlikesinden] güvende olmaktır. Aksi 

halde karışıklık ve belirsizlik ortaya çıkar, anlamlar belirgin-

leşmez ve iyice anlaşılmaz olur. Kitabın yazarının bilgisine ih-

tiyaç duyulmasının sebebi ise şudur: Bazen öğrencinin öğreti-

mi, onun [anlayışının] uzağında kapalı konulara gelip dayanır, 

öğrencinin algılama gücünün zayıf olması sebebiyle o konula-

rın kanıtlamasını anlaması zor olabilir. İşte bu tür konularda 

hocanın sözünü taklit yoluyla ve tasdik etmek suretiyle kabul 

etmeye ihtiyaç duyar. İnsanlar arasında ya bilgisizliği ya kötü-

lüğü ya da her ikisi sebebiyle tasdik edilmeye ve güvenilmeye 

lâyık olmayan kimseler bulunmaktadır. Zira kişi bilgisizse 

hata yapıp yapmadığından emin olunamaz; şayet kötü birisiy-

se aldatıp aldatmadığına güvenilemez; eğer bu iki erdemsizlik 

de kendisinde bir arada bulunuyorsa ondan bu iki zarar da 

kaynaklanabilir. Dolayısıyla tasdik ve taklit edilmeyi ancak 

kendisinde bilginin ve iyiliğin bir arada bulunduğu kimse hak 

etmektedir. Böylece bilgisi sayesinde o kişinin doğru söyledi-

ğine kanaat getirilir; iyiliği sebebiyle de aldatmayacağından 

emin olunur. Kitabın yazarına nispeti [konusunda şu yollara 

başvurulur]:  

[i] Eğer kitaptaki söylenenlerin doğruluğu veya yanlışlı-

ğına dair bir belirsizlik söz konusuysa, yazara doğru bir şekil-

de nispet edilen, meşhur eserlerindeki doğru veya yanlış muh-

tevaya bakarak sonuca ulaşılır; çocuğun babasına nispetinin 

geçerliliği konusunda çocuğun huyunun babasının huyuna 

benzerliğinden hareket etmek gibi. 

 [ii] Yazara doğru bir şekilde nispet edilen kitaplarındaki 

ibareleriyle benzer ifadelerin kullanılmasından hareketle sonu-
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ca ulaşılır; çocuğun babasına nispetinin geçerliliği konusunda 

çocuğun bedeninin babanın bedenine benzerliğinden hareket 

etmek gibi.  

[iii] Güvenilir yorumcuların bu konudaki şahitlikleri[ne 

başvurulur]. [iv] Bizzat yazarın, kendisine aidiyetinde sorun 

olmayan kitaplarında o eserden bahsetmiş olmasından [hare-

ket edilir]. Bu kitabın kapsamında yer aldığı bilim dalını bilmeye, 

diğer bilimler içinde bu kitabın kapsamında bulunduğu bili-

min hiyerarşideki yerine göre onunla ilgili incelemeyi uygun 

bir sıralama içinde gerçekleştirmek için ihtiyaç duyulmaktadır. 

Öğretim yöntemini bilmeye, o kitabın öğretiminde, yöntemi yet-

kin hale getiren şartları bütünüyle kapsayan doğru bir yönte-

min kullanılıp kullanılmadığına, bu şartların doğru olup ol-

madığına vâkıf olunması için ihtiyaç duyulmaktadır. Kitabın 

hiyerarşideki yerinin bilinmesine ise onun hakkındaki araştırmayı 

hiyerarşiye göre gerçekleştirmek ve o kitabın kapsamında yer 

aldığı bilimin kısımları açısından önce [mi yoksa] sonra [mı] 

öğrenileceğini [belirlemek] için ihtiyaç duyulmaktadır. Şayet 

bu bilimin diğer kısımlarına kıyasla öncelikle bu kitabın muh-

tevasının bilinmesine gerek duyuluyorsa o zaman onunla ilgili 

inceleme hepsinden önce gerçekleştirilir. Eğer o kitabın muh-

tevasını anlamak için o bilimin diğer bütün kısımlarını bilmeye 

ihtiyaç varsa, kitapla ilgili inceleme sonraya bırakılır ve diğer-

lerine dair incelemeden sonra ele alınır. Eğer o kitabın muhte-

vasını bilmek için o bilimin diğer bazı kısımlarını bilmeye veya 

o bilimin bazı kısımlarını bilmek için o kitabın muhtevasını 

bilmeye ihtiyaç duyulursa kitapla ilgili inceleme o bilimin bazı 

kısımlarından önce, bazı kısımlarından ise sonra gerçekleştiri-

lir. Böylece üçüncü incelemede araştırılan şeyin ne olduğu, 

yani bu sekiz başlıktan her birine dair araştırmanın faydası ve 

ondan elde edilen yarar açıklığa kavuşmuş oldu.  

Şimdi dördüncü inceleme, yani bunları bu şekilde sıra 

düzenine sokmamızın ve bu sıra düzenine göre ele almamızın 

sebepleri hakkında konuşalım. Deriz ki, amaç diğerlerinden 
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önceye alınmıştır, çünkü o, bileşikteki suret gibidir ve suret, 

diğerlerine kıyasla bileşiğin tabiatı olmaya daha lâyıktır. Fay-

danın [diğerlerine göre] önce gelmesinin sebebi ise onun bir 

tür amaç olmasıdır. Zira amaç, hedeflenen şeydir ve ilk yetkin-

liktir; fayda ise ikinci yetkinliktir. Bir yetkinlik ve hedef olması 

açısından fayda iki amaçtan birini oluşturmaktadır. Onunla 

amaç arasındaki fark ise şöyledir: İlk amaç -istersen ona ilk 

yetkinlik diyebilirsin- bileşiği oluşturan iki parçadan biridir ve 

bileşikte mevcuttur. Fayda ise ilk yetkinliğe tâbidir ve ilk 

amaç, onun için vardır. Her ne kadar başlık, amacın anlamını 

gösterse de faydanın başlığı öncelemesinin sebebi şudur: Fay-

da iki açıdan öncelenmeyi hak etmektedir: İlk olarak o, iki 

amaçtan biridir, ikinci olarak ise o, kitabın öğrenimine başlama 

konusunda yol göstermektedir. Başlığın öncelenmeyi hak et-

mesi ise bir açıdandır ki, bu da onun ilk amaca götürmesinden 

ibarettir. Başlığın geri kalanlarından önce oluşu, onun, bütün 

hepsinden önce gelmeyi hak eden amaca götürmesinden kay-

naklanmaktadır. Zira amacın konumu, bileşikteki suretin ko-

numu gibidir ki, suret bileşiğin mahiyeti ve bizatihi kendisin-

den ibarettir. Hiç şüphesiz bir şeyin zatı, en özel yönüdür. Baş-

lığı bölümleme takip etmektedir, çünkü onun konumu, bileşik-

teki madde gibidir ve o, bileşiğin iki tabiatından birini oluş-

turmakta olup onda bulunmaktadır. Bunu, kitabın yazarına 

dair bilgi takip etmektedir, çünkü yazar fail sebeptir ve hiç 

şüphesiz sebepler sebepliyle ilişkilidir. Yazara dair bilgiyi, ki-

tabın dâhil olduğu bilimin bilgisi takip etmektedir, çünkü ki-

taptan kapsamında olduğu bilime yükselmek ya türden cinsi-

ne yükselmek gibidir -ki bu durumda o surete benzer- ya da 

parçadan bütüne yükselmek gibidir -ki bu durumda da mad-

deye benzer-. Bunu öğretim yöntemi takip etmektedir, zira 

onun konumu, alet durumundaki sebep gibidir, yani o, bileşi-

ğin suretinin maddede bulunuşunu sağlayan alettir.  

Hiç şüphesiz bileşiğin var oluşunda yardımı olan şey, 

böyle olmayana kıyasla [daha önde yer almayı] hak etmekte-
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dir. En sonda ise hiyerarşideki yeri bulunmaktadır, çünkü o, 

[bileşiğin] özünün varlığını sürdürmesini sağlayan bir şey de-

ğildir. Bilakis hiyerarşideki yeri, ona tâbi olan zatî bir amaçtır 

ve onun için doğaldır; ateşin yukarı doğru yükselişinin ateş 

için doğal olması gibi. İşte bu, söz konusu başlıkların sıralı bir 

şekilde düzenlenmesi ve özlerinin gerektirdiği şekliyle araştı-

rılmasından ibarettir. 

Beşinci incelemeye gelince, o, bu başlıkların daha az veya 

çok değil de niçin sekiz tane olduğu hakkındadır. Bu konuda 

şöyle deriz: Her kitap bir varlıktır ve adı olan bir şeydir. Adı 

olan bir şey olması açısından başlığını araştırmak gerekmekte-

dir, çünkü başlık, onun ismi mesabesindedir. Var olan bir şey 

olması açısından [bakıldığında] ise her varlık ya basit ya da 

bileşiktir. Hiç şüphesiz kitap basit değildir, dolayısıyla o bile-

şiktir. Her bileşik ise ya doğal ya da yapay yolla bileşiktir. Ki-

tabın doğal bir bileşik olmadığı bariz olduğuna göre o, yapay 

yolla bileşik bir varlıktır. Şurası açıktır ki, yapay olan her şey-

de, maddenin doğal varlıklarla ilişkisi tarzından bir ilişkiye 

sahip bir şey bulunmaktadır ve o şey yapıma (sınâʻa) konu 

olan şeyden ibarettir. Aynı şekilde yapay olan her şeyde, sure-

tin doğal varlıklardaki konumuna benzer bir konuma sahip bir 

şey bulunmaktadır ki, o da yapımın amacı ve konusunda 

(mevzûʻ) var etmeyi hedeflediği şeydir. Onun, doğal bileşik 

varlıklardaki doğa konumunda olan bir yapıcısı (sâniʻ) da bu-

lunmaktadır ki, işte bu yapımdır. Buna ister yapım de isterse 

yapıcı olmak bakımından yapıcı de, fark etmez. Onun ayrıca 

yapıcının amacını konusunda gerçekleştirmesini sağlayan bir 

aleti de vardır. Yapıcının kendisinde ise yapımının amacını 

konusunda gerçekleştirmeye dönük bir amaç bulunmaktadır 

ki, ondan dolayı bunu üstlenmiştir ve bu ona bu yolla ulaştıra-

cak olan faydadan ibarettir; kitabın bundan dolayı var olması 

gerekmektedir, çünkü o yapay yolla var olan bir şeydir.  

Saymış olduğumuz bu beş şey, [sekiz başlığın] geri ka-

lanlarıdır: Konu, muhtevasının kısımlarıdır. Yapılış amacı, 
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bunun ifade edilmesi, izah edilmesi, düzenlenmesi ve telifin-

den ibarettir. Onu yapan birisi vardır ki, onun yazarıdır. Ya-

panın onu telif edişinde bir amaç bulunmaktadır ki, o da onun 

faydasıdır. Yazarının kitabın bölümlerini telif ederken kullan-

dığı bir araç söz konusudur ki, o da yazarının telifte kullandığı 

öğretim yöntemi veya yöntemleridir. İşte bunlar, öğretim ve 

öğrenim için yapılmış bir şey olması açısından kitapta bulun-

ması gereken başlıklardır. Öğretim ve öğrenim zorunlu olarak 

başlangıç konumundaki, son durumundaki ve başlangıç ile 

son arasında başlangıçtan sona ulaşmayı sağlayan ara yerdeki 

şeyleri gerektirdiğinden, kitap açısından da zorunlu olarak bir 

hiyerarşi gerekmektedir. Kitabın, tür olarak kendisinden farklı 

diğer bilimler arasında parçası olduğu bilimin konumu açısın-

dan hiyerarşide bir yerinin olması gerektiğinden -teorik bili-

min pratik bilimden önce olması gibi- altıncı bir inceleme ge-

rekmektedir ki, o da bu kitabın hangi bilim kapsamında oldu-

ğudur. Bu, parçası olduğu bilim dalının diğer kısımları karşı-

sında onun özü itibariyle konumunu garanti etmektedir; geo-

metrinin ilkeleri bilimine girişin (el-medhal ilâ ilmi’l-usûli’l-

hendesiyye) diğer geometri kitaplarından önce konumlanması 

gibi. Böylece bu, sekizinci incelemeyi de gerektirmektedir ki, o 

da söz konusu kitaba özgü konumun araştırılmasıdır. Böylece 

bu başlıkların bu sayıda olmasını gerektiren sebepler de açığa 

çıkmış oldu.  

Bunu açıkladığımıza göre bu meseleye dair amacımıza, 

yani sekiz başlık hakkında sıraladığımız beş incelemenin belir-

gin hale getirilmesine ulaşmış olduk. Hedefimize cömert, bilgi, 

güçlü âdil, aklı bahşeden Allah’ın yardımıyla ulaşmıştık. Lâyık 

olduğu şekliyle hamd, sürekli bir şükür olarak O’na aittir.  





 

 

 

YÛNUS EMRE’NİN ŞİİRLERİNDE KUR’AN KISSALARI 

Hasan KESKİN*  

I.Giriş 

13. yüzyılın ortaları ve 14. yüzyılın başları arasında ya-

şadığı kabul edilen tasavvuf edebiyatımızın en büyük halk 

şâirlerinden Yûnus Emre, tasavvufla beslenen dizelerinde ge-

nellikle insanın kendisiyle, nesnelerle ve Allah ile olan ilişkile-

riyle içtenlikle ilgilenmiştir.1 Şiirlerinin temelini imân, ibâdet 

ve ahlâk esasları oluşturmuştur.2 Düşünce dünyası ilâhî sevgi 

temeli üzerine kurulu olan Yûnus şiirlerinde ölüm, doğum, 

yaşama bağlılık, ilâhî adâlet, Allah, insan ve tabiat sevgisi, ba-

rış, hoşgörü, kardeşlik gibi tüm insanlığı ilgilendiren evrensel 

konuları ele almıştır.3 Şiirlerinde bu konuları yaşadığı çağın 

düşünüş biçimini ve kültürünü konuşulan dille yani diğer bir 

ifadeyle yalın, akıcı bir söyleyişle dile getirmiştir.4 İnsanlara 

sevmeyi, zarar vermemeyi, kimseyi hor görmemeyi, herkese 

iyi gözle bakmayı ve herkese yardım etmeyi öğütleyen Yûnus 

insanlar arasındaki çekişmeleri, topluluklar arasındaki düş-

manlıkları ve savaşları anlamsız bularak insanları ve toplumu 

                                                           
* Prof. Dr., Namık Kemal Üniversitesi İlahiyat Fakültesi. 
1 Yûnus Emre, Dîvân, - Seçmeler - (Haz. Mustafa Tatcı),  Ankara 2012, 

s.17; Mustafa Özçelik (Haz.), Yûnus Bize Ne Söyler, İstanbul 2021, 21. 
2 Rıdvan Demir, Yûnus Emre’nin Eserlerinde Din Ve Değerler Eğitimi 

Ankara 2019, s.155-158. 
3  Mustafa Tatcı, “Yûnus Emre” Mad. Türkiye Diyanet Vakfı İslâm 

Ansiklopedisi, İstanbul 2013, 43/600-606.; Özçelik, Yûnus Bize Ne Söyler, 

21; Demir, Yûnus Emre’nin Eserlerinde Din Ve Değerler Eğitimi, s.157. 
4 Tatcı, “Yûnus Emre” Mad. 43/600-606; Özçelik, Yûnus Bize Ne Söyler, 

21. 
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hoş olmayan davranışlardan uzaklaştırmaya ve onları manevi 

açıdan eğitmeye çalışır.5  

İnsânî ve ahlâkî değerleri beyitlerine eşsiz bir biçimde 

yerleştiren Yûnus’un eserlerinde işlediği iman, ibadet ve de-

ğerlere bakış açısı incelediğinde bu hususlardaki fikirlerinin, 

benimsediği ahlâkî değerlerin kaynağının İslâm dininin öğreti-

leri yani Kur’an-ı Kerîm ve hadîs-i şerîfler olduğu açık bir şe-

kilde görülmektedir.6 Yûnus’un beyitleri incelendiğinde nere-

deyse her beytinin bir âyetin meâli veya tefsiri niteliğinde ol-

duğu yahut ta bütün beyitlerinin âyet ve hadîslerle beslendiği 

söylenebilir.7 Bundan dolayı Yûnus Emre’nin şiirleri daha söy-

lenip yazıldığı tarihten itibaren ezberlenip okunmaya başlan-

mış ve tüm Anadolu ve Rumeli coğrafyasına yayılmıştır. Bu 

durum, Yûnus’u çağlar ötesinden günümüze kadar getirmiş-

tir.8  

Yûnus Emre’nin ele aldığı konuları işlerken Kur’an’da 

yer alan kıssalara da zaman zaman yer verdiğini görmekteyiz. 

Biz bu çalışmamızda Yûnus Emre’nin şiirlerinde yer alan veya 

gönderme yapılan Kur’an kıssalarını tespit etmeye, konuyu 

nasıl ve hangi bağlamda ele aldığını açıklamaya çalışacağız.  

II. Yûnus Emre 

Yûnus Emre’nin doğduğu, yaşadığı ve vefat ettiği yerler 

konusunda farklı görüşler 9  olmakla birlikte genelde ağırlık 

kazanan görüşe göre 1240 yılında Eskişehir’e bağlı Sarıköy’de 

doğmuştur.10 Yaşadığı dönemdeki savaşlardan dolayı pek çok 

                                                           
5 Demir, Yûnus Emre’nin Eserlerinde Din ve Değerler Eğitimi, s.158. 
6 Demir, Yûnus Emre’nin Eserlerinde Din ve Değerler Eğitimi, s.158. 
7 Demir, Yûnus Emre’nin Eserlerinde Din ve Değerler Eğitimi, s.158. 
8 Tatcı, “Yûnus Emre” Mad. 43/600-606; 
9 Tatcı, “Yûnus Emre” Mad. 43/600-606. 
10 Adnan Sadık Erzi, “Türkiye Kütüphanelerinden Notlar ve Vesika-

lar I: Yûnus Emre’nin Hayatı Hakkında Bir Vesika, I.”, TTK Belleten, 

XIV/53 (1950), s. 85-89. 

https://tr.wikipedia.org/wiki/Rumeli
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belge ve bilgi kaybolduğundan dolayı hayatı hakkında çok 

fazla bilgi bulunmamaktadır.11 

Bektâşî menkıbelerine göre Yûnus Sarıköy’de yaşayan, 

çiftçilikle geçinen fakir bir kişi iken önce buğday almak için 

Hacı Bektâş-ı Velî’nin dergâhına gider, bir süre onun yanında 

kalır, geri döneceği sırada buğday yerine Hacı Bektâş ona “Ne-

fes” vermeyi teklif ederek mâneviyât yoluna çağırır. Fakat o 

zaman bunun manasını bilmeyen Yûnus buğdayda ısrar edin-

ce kendisine dilediği kadar buğday verilerek gönderilir. Kö-

yüne yaklaştığı esnada gafletinin farkına varan Yûnus, buğda-

yın bir gün tükenip nefesin ise tükenmeyeceğini düşünerek 

tekrar tekkeye döner ve nasip ister.  

Durum Hacı Bektâş-ı Velî’ye arzedilince o, “Bundan sonra 

olmaz. Biz o kilidin anahtarını Tapduk Emre’ye verdik, varsın nasi-

bini ondan alsın” der ve onu Tapduk Emre’ye gönderir. Yûnus 

Emre bunun üzerine Tapduk Emre’nin yanına giderek uzun 

bir süre eğitim görmüş, daha sonra öğrendiklerini geniş kitle-

lere anlatabilmek için şiirler söylemeye başlamıştır. Bundan 

sonra Anadolu’nun çeşitli yerlerine giderek halkı aydınlatmış-

tır. Daha sonra irşad hizmetlerini kendi köyünde yürütmüş-

tür.12 Halvetî kaynaklarına göre ise köyündeki temel eğitimin-

den sonra Konya’da medresede öğrenim görmüş dînî ve müs-

pet ilimleri Arapça ve Farsçayı iyi bir şekilde öğrenmiş daha 

sonra kadılık yapmış ardından Tapduk Emre’den gerekli eği-

timi aldıktan sonra halkı eğitmek maksadıyla diyar diyar gez-

miştir.13 1320 yılında yine doğduğu Sarıköy’de vefat etmiştir.14 

Türbesi buradadır.15 

                                                           
11 Tatcı, “Yûnus Emre” Mad. . 43/600-606. 
12 Anonim, Menâkıb-ı Hacı Bektâş-ı Velî: Vilâyet-nâme (haz. Abdülbaki 

Gölpınarlı), İstanbul 1958, s. 48-49; Aziz Mahmud Hüdâyî, Vâḳıʿât-ı 

Üftâde, Hacı Selim Ağa Ktp., Aziz Mahmud Hüdâyî, nr. 574, s. 91, 

256.  
13 Abdülbâki Gölpınarlı, Yûnus Emre ve Tasavvuf, İstanbul 1961, s.100-

101;  Yûnus Emre, Risâlat al-Nushiyya ve Dîvân (haz. Abdülbâki 
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 III. Yûnus Emre’nin Şiirleri 

 Yûnus Emre’nin Risâletü’n-Nushiyye (Öğüt Kitabı) ve 

Dîvân-ı İlâhiyât (Şiirler) olmak üzere bilinen iki eseri bulunmak-

tadır.16  Risâletü’n-nushiyye 707/1307 yılında mesnevî şeklinde 

yazılmış 600 beyitlik bir risâle olup Yûnus’un seyrüsülûk ehli-

ne öğütlerini içerir. 17  Tasavvufî muhtevalı ilk özgün nasi-

hatnâmelerden biri olan Risâletü’n-nushiyye, daha az şiir özelli-

ğine sahip bir eserdir.18 Yûnus’un asıl sanatını, aşkını, imânını, 

tevhidin hakîkatiyle ve ilâhî güzellikle ilgili düşüncelerini öğ-

rendiğimiz eseri, Dîvân adlı eseridir.19 Çalışmamızda yer ver-

diğimiz şiirler Dîvân adlı eserinde yer almaktadır. Yûnus Emre 

Dîvân’ındaki şiirler genellikle ilâhî nutuk veya nefes türlerinde 

değerlendirilmekle birlikte Dîvân’da münâcât, na’t, istişfâ, 

mi’râciyye, nasihatnâme, vücudnâme, yaşnâme, baharnâme, 

lugâz ve fütüvvetnâme gibi türden şiirlere de rastlanmakta-

dır.20 Yûnus’un 417 şiirinden 138’i aruz, diğerleri hece vezniyle 

yazılmıştır. 21  O devirde veznin henüz yeterince işlenmemiş 

olmasından dolayı aruzla kaleme alınan şiirlerde biraz kusu-

                                                                                                                            

Gölpınarlı), İstanbul 1965, hazırlayanın girişi, s. XI-LIII; Yûnus Emre 

Divanı (haz. Faruk Kadri Timurtaş), İstanbul 1972, hazırlayanın girişi, 

15. 
14 Adnan Sadık Erzi, “Türkiye Kütüphanelerinden Notlar ve Vesika-

lar I: Yûnus Emre’nin Hayatı Hakkında Bir Vesika, I.”, TTK Belleten, 

XIV/53 (1950), s. 85-89. 
15 Özçelik, Yûnus Bize Ne Söyler, 21. 
16 Yûnus Emre, Dîvân, - Seçmeler - (Haz. Mustafa Tatcı), (hazırlayanın 

girişi s.69). 
17 Yûnus Emre, Dîvân, - Seçmeler - (Haz. Mustafa Tatcı), (hazırlayanın 

girişi s.69). 
18 Mustafa Tatcı, “Yûnus Emre” Mad. Türkiye Diyanet Vakfı İslâm 

Ansiklopedisi, İstanbul 2013, 600-606.  
19 Yûnus Emre, Dîvân, - Seçmeler - (Haz. Mustafa Tatcı), (hazırlayanın 

girişi s.83). 
20 Tatcı, “Yûnus Emre” Mad. DİA, 600-606. 
21 Tatcı, “Yûnus Emre” Mad. DİA, 600-606.  
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run olduğu kabul edilir. 22  Şiirlerin çoğunluğu beyit esasına 

göre, bir kısmı da Mûsâmmat tarzında tertip edilmiştir.23 Bu 

nedenle aruzla veya heceyle yazılan bazı gazeller ikiye bölün-

düğünde her beyit kıta şekline de girebilmektedir.24 Yûnus’un 

şiirleri semâi ve gazel tarzında kaleme alınmıştır. 25  Ancak 

onun sanatı tefekkürünü, tefekkürü ise sanatını örtmemiştir.26 

Şiirlerinde sosyal olayların ve mahallî hayatın izlerinin görül-

düğü Yûnus hak sırrının peşindedir.27 Aşk halleriyle hallendi-

ğinden şâirliğini ispat etmek gibi bir düşüncesi de yoktur.28 

Şiirlerinden onun inanç ve ibâdet anlayışını, dînî, insânî ve 

toplumsal değerlere ilişkin fikirlerini tespit etmek mümkün-

dür.29 Âyet ve hadîslerden, klasik dönem mutasavvıflarından 

ve halk kahramanlarından pek çok alıntı bulunan Yûnus’un bu 

şiirlerinde30 Kur’an’da geçen pek çok kıssa, peygamber ismi ve 

onların kıssalarına dair örnekler de geçmektedir. Biz bu çalış-

mamızda, yukarıda da ifade ettiğimiz üzere, Yûnus’un şiirle-

rinde Kur’an’da geçen kıssa, peygamber ismi ve onların kıssa-

larına dâir hususları zikretmeye ve Yûnus’un bunları hangi 

bağlamda ele aldığını tespit etmeye çalışacağız. 

                                                           
22 Tatcı, “Yûnus Emre” Mad. DİA, 600-606.  
23 Tatcı, “Yûnus Emre” Mad. DİA, 600-606.  
24 Yûnus Emre, Dîvân, - Seçmeler - (Haz. Mustafa Tatcı), (hazırlayanın 

girişi s.69). 
25 Yûnus Emre, Dîvân, - Seçmeler - (Haz. Mustafa Tatcı), (hazırlayanın 

girişi s.69). 
26 Yûnus Emre, Dîvân, - Seçmeler - (Haz. Mustafa Tatcı), (hazırlayanın 

girişi s.89-102). 
27 Yûnus Emre, Dîvân, - Seçmeler - (Haz. Mustafa Tatcı), (hazırlayanın 

girişi s.95). 
28 Yûnus Emre, Dîvân, - Seçmeler - (Haz. Mustafa Tatcı), (hazırlayanın 

girişi s.89-102). 
29 Rıdvan Demir, Yûnus Emre’nin Eserlerinde Din Ve Değerler Eğitimi 

Ankara 2019, s.155. 
30 Yûnus Emre, Dîvân, - Seçmeler - (Haz. Mustafa Tatcı), (hazırlayanın 

girişi s.89-102). 
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Yûnus Emre’nin Dîvân adlı eserinin pek çok yazma ve 

matbu nüshaları bulunmaktadır.31 Biz konumuz ile ilgili olarak 

bu çalışmamızda Yûnus’un şiirlerine yer verirken tenkitli met-

ni Dr. Mustafa Tatcı tarafından neşredilen (İstanbul 2008) 

“Yûnus Emre Dîvânı” adlı eseri esas aldık.  

IV. Kur’an Kıssaları 

Kur’an-ı Kerim’in önemli bir bölümünün kıssalardan 

oluştuğu bir gerçektir. Kıssalar, insanın insanla ve Allah’la 

olan diyaloğunun nasıl bir çerçeve içerisinde gerçekleşmesi 

gerektiği konusunda örnekler vererek, önemli bilgiler takdim 

etmektedir. Hak-bâtıl mücâdelesinin en çarpıcı örneklerinin 

yer aldığı kıssalar, insana bir tarih perspektifi kazandırmakta 

ve ne tür bir davranış sergilemesi halinde nasıl bir sonuçla 

karşılaşacağı konusunda önemli ipuçları sunmakta, bazen 

doğrudan bazen de dolaylı olarak öğütler vermektedir.  

Kur’an-ı Kerim’in büyük bir kısmını oluşturan kıssalar 

bazen doğrudan bazen de dolaylı öğütler vermektedir. Bu kıs-

saların büyük bir bölümünü de peygamber kıssaları oluştur-

maktadır. Bu nedenle kıssaların büyük bir öneme sahip oldu-

ğunu ifade etmek gerekmektedir. Mâhiyetleri itibariyle Kur’an 

kıssalarını iki kısımda değerlendirmek mümkündür:  

1.Tarihî Kıssalar: Kur’an’da adı geçen peygamberlerin 

kıssaları bu kategoriye girmektedir. Kur’an’da adı geçen pey-

gamberlerin sayısı 25’tir. Kur’an’da adı geçen peygamberler 

şunlardır: Âdem (as), İdris (as), Nûh (as), Hûd (as), Sâlih (as), 

Lût (as), İbrâhim (as), İsmâil (as), İshâk (as), Ya’kūb (as), Yûsuf 

(as), Eyyûb (as), Şuayb (as), Mûsâ (as), Harun (as), Dâvûd (as), 

Süleyman (as), Zülkifl (as), İlyas (as), El-Yesâ (as), Yûnus (as), 

Zekeriyyâ (as), Yahyâ (as), Îsâ (as) ve Muhammed (sav). Bu 

çerçevede peygamberlerin haberleri, kendi kavimlerini tevhid 

dinine davet etmeleri, gösterdikleri mucizeler, toplumun karşı 

                                                           
31 Tatcı,  Mustafa,  Yûnus Emre Dîvânı,  İstanbul 2008, (Sözbaşı) 
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çıkış sebepleri, inananların ve inkârcıların sonlarının durumu 

gibi konular bulunmaktadır32 ki Kur’an kıssalarının büyük bir 

bölümünü peygamber kıssaları oluşturmaktadır 33 . Üzeyir, 

Lokman ve Zülkarneyn’in ismi Kur’an’da adı geçtiği halde 

peygamber olup olmadıkları tartışmalıdır. Kur’an’da anlatılan 

peygamber kıssalarının yanında Üzeyir, Lokman, Zülkarneyn, 

Meryem gibi sâlih kulların kıssaları, peygamberlerin kavimleri 

ve özellikle İsrailoğulları, Ashabu’l-Kehf, Ashabu’l-Uhdud, 

Ashab-ı Sebt, Ashâbu’l-fîl gibi toplulukların kıssaları, bahçe 

sahiplerinin kıssası, Tâlût ve Câlût kıssası, Firavun, Kârûn, 

mağrur hükümdar (Nemrud) gibi sapık yola sürükleyenlerin 

kıssaları gibi kıssalar da tarihî kıssalar kategorisinde değerlen-

dirilmektedir.34  

 2. Kur’an’ın nüzûlü sırasında meydana gelen olaylar. 

Kur’an’da bu olaylar da kıssa formunda anlatılmıştır: İsrâ, 

mi’rac, hicret, Ahzâb, Bedr, Uhud, Hendek, Huneyn, Tebük 

savaşları ve seferleri, Bey’atü’r-Rıdvân ve Hudeybiye Antlaş-

ması gibi Kur’an’ın nüzûlü sırasında diğer bir ifade ile Hz. 

Peygamber döneminde vuku bulan hadiseleri bu kategoride 

değerlendirmek mümkündür.35  

Sonuç olarak Kur’an kıssalarının çoğunluğunu tarihî kıs-

salar oluşturmaktadır. Az önce de ifade ettiğimiz üzere, tarihî 

kıssaların büyük bölümünü ise peygamber kıssaları oluştur-

maktadır. Diğer kıssalar da yine peygamber kıssalarına göre az 

                                                           
32  Remzi Kaya, “Kur’an-ı Kerim Kıssaları ve Düşündürdükleri” 

Uludağ Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi, Cilt: 11, Sayı:2, 2002, s.34; 

Abay, Muhammed, Kur’an Kıssaları,  İstanbul 2007,16-17. 
33 Bkz. Hocaoğlu, Mustafa, Kur’an’da Peygamber Kıssaları, Konya 

2014, 7-144. 
34  Kaya, “Kur’an-ı Kerim Kıssaları ve Düşündürdükleri” Uludağ 

Üniversitesi İlahiyat Fakültesi, Cilt: 11, Sayı:2, 2002, s.34 
35  Mennâu’l-Kattân, Mebâhis fî Ulûmi’l-Kur’ân, Menşûrâti’l-Asri’l-

Hadîs, 1983, 306; Abay, Kur’an Kıssaları, 17. 

 



 

368 

 

olmakla birlikte onlar da çoğunluğu itibariyle yine peygamber 

kıssaları ile ilişkilidir. 

IV. Yûnus Emre’nin Şiirlerinde Kur’an Kıssaları 

Evrensel bir kutsal kitap olması sebebiyle birçok konuda 

şâir ve düşünüre esin kaynağı olmuş olan Kur’an öğretilerini 

referans alan şâirlerin en önemlilerinden biri de Yûnus Em-

re’dir. Bu çerçevede Yûnus’un birçok ifadesi Kur’an’a dayan-

maktadır. Ancak biz burada onun, şiirlerini yazarken referans 

aldığı Kur’an kıssalarını ve hangi bağlamda ele aldığını tespit 

etmeye çalışacağız. Daha önce de ifade ettiğimiz üzere, Kur’an 

kıssaların büyük çoğunluğunu peygamber kıssaları oluştur-

maktadır. Bu çerçevede Yûnus Emre şiirlerinde ele aldığı ko-

nuları işlerken en çok peygamber kıssaları olmak üzere 

Kur’an’da yer alan kıssalara da önemli ölçüde yer vermektedir. 

Şiirlerinde Kur’an kıssalarına detaylı olarak yer vermeyen ve 

nazım şeklinde anlatmayan Yûnus, kıssadan çıkaracağı sonuca 

uygun olan noktaya değinir.  

Söylediği sözü Kur’an’a dayandırdığından bu da sözü-

nün etki gücünü arttırır. Ayrıca şiirlerinde verilen mesajların 

kısa ve çoğu zaman kafiyeli oluşu da kolay öğrenilmesini ve 

öğrenilen bilgilerin akılda kalıcılığını sağlamış ve okuyucular 

üzerinde de etkili olmuştur. Yûnus, şiirlerinde peygamberlerin 

Kur’an’da geçen kıssalarını kendine has bir üslup ve tasavvufî 

bakış açısıyla dile getirmekte, insanların fenâ âleme dalıp bekâ 

âlemini unutmamaları, düşünüp ibret ve ahlâk dersleri almala-

rı için sözünü ettiği peygamberlerin hayatlarında dönüm nok-

talarını oluşturan bir veya birden fazla önemli hâdiselere tel-

mih (anımsatma, hatırlatma) sanatıyla göndermelerde bulun-

maktadır. Kıssadan çıkaracağı sonuca uygun olan noktaya 

değinir. Böylece söylediği sözü Kur’an’a dayandırarak sözü-

nün etki gücünü arttırır. Biz bu burada daha önce de ifade et-

tiğimiz üzere, Yûnus Emre’nin şiirlerinde yer alan veya gön-

derme yapılan Kur’an kıssalarını tespit etmeye, onun bu kıssa-
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larda ima ettiği işârî anlamlar üzerinde durmağa, konuyu nasıl 

ve hangi bağlamda ele aldığını açıklamaya çalışacağız.  

Bu çerçevede Yûnus Emre’nin şiirlerindeki Kur’an kıssa-

larına baktığımız zaman orada da peygamber kıssalarına sık-

lıkla yer verildiğini onun pek çok konuyu sözü edilen bu kıssa-

lar eşliğinde anlattığını görürüz. Yûnus Emre, peygamberlere 

yaptığı göndermelerde okuyucuları peygamberlerin hayatla-

rında önemli olan bir veya birden fazla olaya göndererek vere-

ceği öğüt ve mesajlarını iletmeye çalışmıştır. Yûnus Emre, şiir-

lerinde Kur’an’da adı geçen peygamberlerin çoğunun ismini 

anmış, onların hayatlarıyla ilgili önemli olaylara göndermeler-

de bulunmuştur. Yûnus, Emre şiirlerinde Kur’an’da adı geçen 

şu peygamberlere göndermelerde bulunmuştur: Hz. Âdem, 

Hz. İdris, Hz. Nuh, Hz. İbrahim, Hz. İsmail, Hz. Yakup, Hz. 

Yusuf, Hz. Eyyüp, Hz. Mûsâ, Hz. İsa, Hz. Davud, Hz. Süley-

man, Hz. İlyas, Hz. Yûnus, Hz. Zekeriyya ve Hz. Muhammed.  

Örnek 1. Âdem (as) 

Yûnus, Hz. Âdem’den söz ederken onun şeytan tarafın-

dan kandırılıp yasak meyveyi yemesi ve cennetten yeryüzüne 

indirilmesi hadisesine şöylece göndermede bulunur:  

“Âdem yaratılmadın cân kalıba girmedin  

Şeytân la’net olmadın ‘Arşıdı sayvan bana.” (12/5)36  

 

“Miskîn Âdem yanıldı uçmakda buğday yidi  

İşi Hak’dan bilenler şeytândan tutmayalar.” (57/8)  

 

“İblîs ü Âdem kim olur kim azdura yâhûd aza  

Bu cümlesi eyü yavuz kamusın andan tutaram.” (180/3)  

                                                           
36 Bu çalışmada yer verilen beyitler, Mustafa Tatçı’nın “Yûnus Emre 

Dîvânı II (Tenkitli Metin)” adlı çalışmasından alınmıştır. Parantez 

içinde verilen numaralardan ilki beytin şiir numarasını, ikincisi beyit 

numarasını göstermektedir.  
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Burada Yûnus Kur’an’ın birçok âyetinde37 anlatılan İb-

lis’in ilk peygamber Hz. Âdem’i aldatması neticesinde yasak 

meyveden yemesi sûretiyle günah işlemesine telmihte bulun-

maktadır.  

  

Örnek 2. İdris (as) 

Yûnus, dizelerinde Kur’an-ı Kerim’de iki yerde adı ge-

çen38 peygamberlerden olan İdris (as)’in terziliğinden şu şekil-

de söz etmektedir:  

 

“Ben oldum İdrîs-i derzi Şît oldum tokıdum bizi  

Dâvûd’un görklü âvâzı âh idüp nâlişe geldüm.” (224/4)  

 

Görüldüğü üzere Yûnus İdris ‘in (as) kumaş dokuyup 

terzilik yapmasına göndermede bulunmuştur.  

Örnek 3. Nûh (as) 

Yûnus, kendisine inanmayan kavmi helak edilen Nûh 

peygamberden bahsederken onu her zaman tufan ile beraber 

anmaktadır:  

 

“Yûnus’ıla balık beni çekdi deme yutdı bile  

Zekeriyyâ’yıla kaçdum Nûh’ıla tûfândayıdum.” (168/6) 

 

“Nûh oldum tûfân içün çok dürişdüm dîniçün  

Dînüme dönmeyeni suya gark idüp geldüm.” (191/7) 

 

“Bin yıl cefâ çekmeyinde Nûh gibi 

Tûfânında gemiye bindürmeye.” (326/4) 

 

Kur’an âyetlerinde de belirtildiği üzere kavmi putperest-

likten vazgeçmeyince Nûh (as) inanmayanları cezalandırması 

                                                           
37 Bakara/35; Arâf/11. 
38 Meryem/56-57; Enbiyâ/85-86. 



 

371 

 

için Allah’a dua etmiş, Allah da Nûh’un duasını kabul etmiş 

ve inkârcı kavminin tufanla helak edileceğini kendisine bil-

dirmiştir. Daha sonra göğün ve yerin suları birleşmiş, Nûh ve 

ona inananlar kurtulurken eşi ve oğlu inanmayanlarla birlikte 

boğulmuştur.39 

 

Örnek 4. İbrahim (as) 

Yûnus Emre, şiirlerinde Hz. İbrahim ile ilgili olarak 

Nemrud ile arasında geçen hâdiseler, ateşe atılması ve Allah 

tarafından korunması olaylarına şu şekilde göndergede bu-

lunmaktadır:  

 

“Nemrûd odın İbrâhîm’e ben bâg u bostân eyledüm  

Küfür yüzinden toguban gine odı yakan benem.” (187/8)  

 

“Nemrûd’daki sûret kılan İbrâhîm’i oda atan  

Bir kılını yandurmayan od u kül ü reyhân benem.” (199/4) 

  

“Hakk’un ‘inâyeti çokdur irer kullarına dâim  

Allah Halîl’i sakladı Nemrûd oda atmış iken.” (273/3)  

 

Kur’an’da putlarını paramparça ettiği kavmi tarafından 

ateşe atılan Hz. İbrahim’i ateşin yakmadığı bildirilmektedir.40 

 Yûnus, Kâbe’nin inşa edilme olayına da şu şekilde gön-

dergede bulunur:  

 

“Asâyıla Mûsâ’yıla kaçdum çıkdum Tûr Tagı’na  

İbrâhîm’ile Mekke’ye bünyâd bıragandayıdum.” (168/7).  

 

Kur’an’da Hz. İbrahim ile oğlu İsmail tarafından 

Kâbe’nin inşa edildiği anlatılmaktadır.41  

                                                           
39 Enam 6 11-12; Nûh 25.  
40 Enbiya 21/67; Enbiya 21/68; Saffât 37/97; Enbiya 21/69. 
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Örnek 5. İsmail (as)  

Yûnus, dizelerinde Hz. İbrahim’in, oğlu İsmail’i kurban 

etme hadisesine şu şekilde göndergelerde bulunur:  

 

“Dost oldı bize mihmân bunca yıl bunca zamân  

Gerçek İsmâ’îl gibi kurbân olasum gelür.” (46/7).  

 

“Gâyet hor u hakîr ol başda Halîl olasın 

İsmâ’îl gibi sen de kurbâna irişince.” (309/3) 

 

Kur’an-ı Kerim’de Hz. İbrahim’in oğlunu kurban etmesi 

isim verilmeksizin zikredilmektedir.42  

Örnek 6. Yakup (as)  

Yûnus, Kur’an-ı Kerim’de adı geçen peygamberlerden 

Yakub’dan (as) şu şekilde söz etmektedir:  

 

“Gehî kan yaş akar Ya’kûb gözinden 

Geh olur Yûsuf-ı Ken’ân-ı ‘ışkdur.” (90/6) 

  

“Ya’kûb’am agladum Yûsuf içün çekdüm firâk  

Yûsuf’am zindân içinde fazl-ı Rahmân isterem.” (228/2) 

 

“Halîl’ün hullesi Ya’kûb’un âhı  

Yûsuf’un bendile-zindânı sensin.” (282/3)  

 

Burada da görüldüğü üzere Yûnus, kendisinden uzun 

bir süre haber alamadığı oğlu Yusuf (as) için çok üzülen Ya-

kub’un (as) gözyaşı dökmesine göndergede bulunulur.  

  

                                                                                                                            
41 Bakara 2/127.  
42 Saffat 37/101-107. 
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Örnek 7. Yusuf (as)  

Yûnus, Yusuf’un güzelliği, kuyuya atılması, zindanda 

kalması olayına şu şekilde göndergelerde bulunur:  

 

“Gelün biz varalum Yûsuf’ı görelüm  

Cemâli honından bin açlar toyalar.” (62/2) 

  

“Yûsuf’ıla ben kuyıda yatdum bile çekdüm cezâ  

Ya’kûb’ıla çok agladum bulınca figândayıdum.” (168/9) 

 

 “Yûsuf’daki hüsn ü cemâl Ya’kûb’daki hüzn ü melâl  

Gâh bedr olam gâhî hilâl gökde mâh-ı tâbân benem.” (199/3)  

 

Bilindiği üzere Kur’an’da en ayrıntılı biçimde anlatılan 

peygamber Hz. Yusuf’tur. Yusuf suresinde Yûnus’un gönder-

gede bulunduğu Yusuf’un güzelliği, kuyuya atılması, zindan-

da kalması vb. hususlar detaylıca anlatılmaktadır. 

Örnek 8. Eyyub (as)  

Yûnus, şiirlerinde Kur’an-ı Kerim’de Enbiyâ/83-84 ve 

S’ad/41-44. âyetlerinde adı geçen peygamberlerden biri olan 

Eyyub’un (as) yakalandığı hastalığa uzun yıllar sabretmesine 

şu şekilde göndergelerde bulunur:  

 

“Eyyûb oldum tenüme cefâ kıldum cânuma  

Çagurdum Sübhân’uma kurtlar toyurup geldüm.” (191/9) 

  

“Yûnus düşdün bu derde Eyyûb’layın sabreyle 

Derde katlanımazsın dermân arzû kılursın.” (255/9) 

  

“Dostdan belâ gelicegiz Eyyûb’layın sabreylegil  

Niçe sıhhat buldı teni bunca belâ çekmiş iken.” (273/11) 
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Örnek 9. Mûsâ (as)  

Yûnus, dizelerinde Mûsâ’nın (as) Tur Dağı’nda Allah’la 

konuşmasına ve Firavun ile arasında geçen ibret verici olaylara 

göndergede bulunur:  

 

“Bir dem gelür Mûsâ olur yüz bin münâcâtlar kılur  

Bir dem girer kibr evine Firavn’ıla Hâmân olur.” (49/11)  

 

“Turdugum yir Tûr ola bakdugum dîdâr ola  

Ne hâcet Mûsâ bana sen-ben kayusı degül.” (165/12) 

 

 “Mûsî varur Tûr’a çıkar anda varur nûra bakar 

Dostdan gayrı zerre kadar bu gözlerüm görmez benüm.” 

(170/4) 

Örnek 10. Dâvûd (as) 

Yûnus, dizelerinde Kur’an’da kıssası anlatılan Dâvûd’un 

(as) güzel sesli olmasına ve tahta çıkmasına şu şekilde gönder-

gede bulunur:  

 

“Geh varam Dâvûd olam çıkam Süleymân tahtına  

Geh gine güm-râh olup valsı koyup hicrân olam.” (201/33)  

 

“Ben oldum İdrîs-i terzi Şît oldum tokıdum bizi  

Dâvûd’un görklü âvâzı âh idüp nâlişe geldüm.” (224/4)  

Örnek 11. Süleyman (as)  

Yûnus, şiirlerinde Kur’an-ı Kerim’de adı geçen peygam-

berlerden biri olan Süleyman (as) peygamberden söz etmiş, 

onun kuşdilini bilmesine, cinlere hükümdarlığına, saltanatının 

ihtişam ve geçiciliğine şu şekilde göndergelerde bulunmuştur:  

 

“Âşık dilin bilmeyen yâ delüdür yâ dehrî  

Ben kuş dilin bilürem söyler Süleymân bana.” (12/9) 
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“Sen Süleymân köşkinde taht kurup oturdun bil  

Dîv ü periye düp-düz hükümler eyledün tut.” (18/2) 

 

“Gelmeyen gelmedi sapdı secde eyledi tapdı  

Bu ‘imâreti kim yapdı bu mülke Süleymân nedür.” (94/1) 

  

“Çalap viribidi bizi var dünyeyi görün diyü  

Bu dünye hod bâkî degül ülke Süleymân neyimiş.” (120/4)  

Örnek 12. İlyas (as)  

Yûnûs dizlerinde Kur’an-ı Kerim’de adı geçen peygam-

berlerden biri olan hayatta ve Muhammed ümmetinden darda 

kalanların imdadına yetişmekle mükellef olduğuna inanılan 

İlyas (as)’a yine aynı şekilde hayat sahibi ve darda kalanların 

imdadına yetişmekle mükellef olduğuna inandığı Hızır ile 

birlikte şu şekilde göndergelerde bulunmaktadır:  

 

“Şol Hızır’ıla İlyâs âb-ı hayât içdiler  

Bu birkaç yıl içinde bunlar ölesi degül” (158/6).  

 

“Kula nasîb degicek sultân elden alamaz  

Zükarneyn neyledi yâ Hızır u İlyâs ile” (335/16).  

 

“Yûnûs Emre bu dünyâda iki kişi kalur dirler  

Meger Hızır-İlyâs ola âb-ı hayât içmiş gibi” (388/7).  

Örnek 13. Yûnûs (as)  

Yûnûs Emre, dizelerinde manevî yolculuğundan bağla-

mında Yûnûs peygamberin balık tarafından yutulması olayına 

şu şekilde göndergede bulunur:  

 

“Yûnûs’ıla balık beni çekdi deme yutdı bile  

Zekeriyyâ’yıla kaçdum Nûh’ıla tûfândayıdum” (168/6). 

 

“Işkıla gelsen yola Yûnûs’layın olsan n’ola  

Tâ’atini terk itmedi balık anı yutmış iken” (273/5).  
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Örnek 14. Zekeriyyâ (as)  

Yûnus, şiirlerinde Kur’an-ı Kerim’de adı geçen peygam-

berlerden biri olan Zekeriyyâ (as) nın şehit edilmesi hadisesine 

şu şekilde göndergede bulunur:  

 

 “Zekeryâ oldum kaçdum irdüm agaca geçdüm  

Kanum dört yana saçdum depem deldürüp geldüm” 

(191/10). 

 

“Zekeriyyâ agaca sıgınmagın  

Bıçguyıla iki dildürdün anı” (379/6).  

Örnek 15. İsa (as)  

Yûnus, şiirlerinde Kur’an-ı Kerim’de adı geçen peygam-

berlerden biri olan İsa (as) peygamberden söz etmiş, babasız 

doğumuna, ölüleri diriltmesine, göklere çıkarılmasına şu şe-

kilde göndergelerde bulunmuştur:  

 

“Dirildür ölüyi ‘Îsâ deminde  

Geh olur Mûsî-i ‘Ümrân-ı ‘ışkdur.” (90/8) 

  

“Îsâ ki Meryem’e varur şöyle varam ben ol Hakk’a  

Fazlı yolında ol Hakk’un ‘âlemi handân eyleyem.” (173/4) 

 

“Îsâ oldum kudretden bahâne bir avretden  

İnâyet oldı Hak’dan ölü dirgürüp geldüm.” (191/12)  

Örnek 16. Hz. Muhammed (sav) 

Yûnûs Emre şiirlerinde birçok peygambere değinmesine 

rağmen üzerinde en fazla durduğu peygamber Hz. Muham-

med (sav)’dir. Yûnûs’un beyitlerinde Hz. Muhammed “Musta-

fa, Muhammed, Ahmed, Resul, Dost, Fahri Âlem, iki cihan güneşi, 

Gül vb.” isim ve sıfatlarla anılmaktadır. Yûnûs şiirlerinde Hz. 

Muhammed aşkı ve onunla ilgili hususlara sıkça yer vermek-

tedir. Ona göre Hz. Muhammed dinin direği ve bütün nebile-
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rin başıdır. Onun mesajı mücevher gibi kıymetlidir. İlk insan 

yaratılmadan önce Hz. Muhammed’in nuru vardı. Diğer pey-

gamberler de bu nurdan var edilmiş olduğu için Hz. Muham-

med ‘Peygamberler Serveri’dir 43 . Yûnûs Hz. Muhammed’in 

büyüklüğünü ve diğer peygamberlerden üstün olduğunu 

onun denizinde/gölünde yetmiş bin peygamber bulunduğunu 

ifade ederek dile getirmektedir. Yûnûs’a göre Hz. Muhammed, 

şefaat sahibidir ve mahşer gününde bütün ümmetine şefaatçi 

olacaktır.44 

Yûnûs dizelerinde Hz. Muhammed (sav)’in ümmetine 

şefaat etmesine, mi’râç hadisesine Mi’râc’a göndergede şu şe-

kilde bulunur:  

 

 “Terk idesin taht u tâcı bilesin itdügün göçi  

Muhammed Hak yalvarıcı şefâ’atçimüz andadur” (44/7).  

 

“ Yitmiş bin yıl öndinden yaratdı Muhammed’i  

“Hak kendü âşık oldı bahâne bir yılduzdan.” (233/9) 

 

 “Peygamberler serveri dîn diregi Muhammed 

 Gör ne gevherler kodı bizüm kânumuza.” (311/2) 

 

Ol ‘âlem fahri Muhammed nebîler serveridür 

Vir salâvât ‘ışkıla ol günâhlar eridür (81/1) 

 

Hak anı ögdi yaratdı sevdi Habîb'üm didi 

Yir yüzinde cümle çiçek Mustafâ'nun teridür (81/2) 

 

 “Çalap nûrdan yaratmış cânını Muhammed’ün 

 Âleme rahmet saçmış adını Muhammed’ün.” (145/1)  

                                                           
43 Demir, Rıdvan;  Yûnûs Emre’nin Eserlerinde Din Ve Değerler Eğitimi, 

Ankara 2020, 40. 
44 Demir,  Yûnûs Emre’nin Eserlerinde Din ve Değerler Eğitimi, 40. 
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“Muhammed bir denizdür ‘âlemi tutup durur  

Yitmiş bin peygamberler gölinde Muhammed’ün.” (145/3)  

 

“Yûnus günâhun çokdur sen aglarısan hakdur  

Yarın sana gerekdür Muhammed şefâ’ati.” (385/8) 

 

“Cebrâîl da’vet kılınca Mi’râc’a Muhammed’i  

Mi’râcında diledügi ümmetinün varıdur” (81/3).  

Yûnûs Emre şiirlerinde Kur’an’da anlatılan peygamber-

lerin yanında yine Kur’an’da anlatılan Lokman, Zülkarneyn 

gibi peygamber olup olmadığı tartışılan salih kimselere ve yine 

Kur’an’da saliha bir hanım olarak anlatılan Hz. Meryem’e, 

yine Kur’an’da iyi bir hanım olarak zikredilen Sebe Melikesi 

Belkis’e, Kur’an’da açık olarak adı geçmemekle birlikte Hz 

Mûsâ’nın yolculuğunda karşılaştığı sâlih kul’un yorumların-

dan biri olarak zikredilen Hızır’a az olmakla birlikte yer ver-

mekte ve gönderme yapmaktadır. Yûnûs Emre yine dizelerin-

de İblis, Firavun, Hâmân, mağrur hükümdar (Nemrud) gibi 

sapık yola sürükleyenlerin azgın kafir kimselere de yer ver-

mekte ve gönderme yapmaktadır. 

Örnek 1. Lokman  

Yûnûs Emre, Kur’an’da kendisine hikmet verildiği bildi-

rilen45 kişi olduğu bildirilen Lokman’ın ilim ve hikmetine şu 

şekilde göndergelerde bulunur: 

 

“Bir dem cahâletde kalur hiç nesneyi bilmez olur  

Bir dem talar hikmetlere Câlinûs u Lokmân olur” (49/5).  

 

“Niçe bir Cercîs ü Bercîs olam u Mirrîh olam 

Niçe bir Câlinûs u Bukrât olam Lokmân olam” (201/ 23) 

 

                                                           
45  Lokman, 12/19. 



 

379 

 

“Ol dost bana benden yakın hikmet bilen bulur Hakk’ın Oku-

yup hikmet ‘ilmini Lokmân olayın bir zamân “ (253/8).  

Örnek 2. Zülkarneyn 

Yunus Emre şiirlerinde Kur’an’da Allah tarafından bü-

yük güç ve geniş imkânlar verildiği bildirilen, 46  peygamber 

olup olmadığı tartışılan sâlih kul Zülkarneyn ile ilgili olarak 

şöyle bir gönderide bulunmaktadır: 

 

 “Kula nasîb degicek sultân elden alamaz 

Zülkarneyn n‘eyledi yâ Hızır u İlyâs ile” (335 /16) 

Örnek 3. Hızır  

Yunus Emre şiirlerinde Kur’an’da açık olarak adı geç-

memekle birlikte Hz Mûsâ’nın yolculuğunda karşılaştığı sâlih 

kul47’un yorumlarından biri olarak zikredilen Hızır’a ledünni 

ilme ve denizlerde söz sahibi oluşuna, ab-ı hayat ile ilgili olay-

lara göndergelerde bulunur:  

 

“Şol Hızır'ıla İlyâs Âb-ı Hayât içdiler 

Bu bir kaç yıl içinde bunlar ölesi degül” (158/6) 

 

 “Degmeler bu sırra irmezler ledünnîdür ‘azîz  

Hızr’ı koyup yolda ben kerrûbıla gerdân olam” (201/19).  

 

“Girdüm ‘ışkun denizine bahrileyin yüzer oldum  

Geşt idüben denizleri Hızır’layın gezer oldum” (222/1).  

 

“Bir mekâna varmışam ki ol benüm yurdum degül 

 Hızr’ıla zulmete irdüm âb-ı hayvân isterem” (228/4).  

 

“Hızr u İlyâs degüliken ölmez dirlige sataşdum 

Hergiz yimez içmez iken içüm toptolu aş oldı” (354/6) 

                                                           
46  Kehf, 18/ 83-98. 
47  Kehf, 18/65. 
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Örnek 4. Belkis  

Yunus Emre şiirlerinde Kur’an’da Kur’ân-ı Kerîm’de 

tevhid dinini kabul ettiği bildirilen Sebe Melikesi Belkis48 ile 

ilgili olarak şöyle gönderide bulunmaktadır: 

 “Bir dem dîv olur ya perî vîrâneler olur yiri 

Bir dem uçar Belkîs'ıla sultân-ı ins ü cân olur” (49/6) 

 

“Uçan kuşlar uçunur esen yil görse turur 

Dîvler hükmüne girür Belkîs-Süleymân mısın” (257/3) 

 

“Belkîs'ıla Süleymân ‘ışka düşdi bir zamân 

İsteyüp bulmadılar bu derdün dermânını” (398 /5) 

Örnek 5. Havvâ  

Yunus Emre şiirlerinde adı Kur’ân-ı Kerîm’de açıkça 

geçmemekle birlikte Hz. Âdem’le ilgili âyetlerde kendisinden 

Âdem’in zevcesi olarak bahsedilen 49  Havvâ ile ilgili olarak 

şöyle gönderide bulunmaktadır: 

 

“Âdem Peygamber ile Havvâ yaradılmadın 

Uçmak'dan sürülüben ol müflis olan benem” (185/4) 

 

“Çalap ‘ışkı cândaydı bu bilişlik andaydı 

Âdem-Havvâ kandaydı biz anunla yâr iken” (243/3) 

Örnek 6. İblis 

Yunus Emre şiirlerinde Kur’ân-ı Kerîm’de Âdem’e me-

lekler secde ettiği halde kibirlenip ilâhî emre karşı çıkan ve 

insana Mûsâllat olup çeşitli hile ve desiselerle onu saptırmaya 

                                                           
48 Neml, 27/20-44. 
49 Bakara, 2/35-38; A‘râf , 7/19-25; Tâhâ, 20/117-123. 
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çalışan ruhani bir varlık olarak tanıtılan İblis50 ile ilgili olarak 

şöyle gönderide bulunmaktadır: 

 

“Dün geldi sâfî Âdem dünyâya basdı kadem 

İblîs aldadı ol dem Uçmak'da gezer iken” (243/4) 

 

“Âdem toprak yatmışdı at âlemi dutmışdı 

Fikrine bak İblîs'ün ya'ni hüner eyledi” (356/5) 

 

“Çün gitdi Âdem ‘ahdi yetdi Mûsâ'nın vaktı 

İblîs'e işbu işler yavlak eser eyledi” (356 /8) 

 

“Âdem İblîs kim ola işi işleden Çalap 

Ayı güni yaradup leyl ü nehâr eyledi” (356 /22)  

 

 “Ma‘nî nedür İblîsden câhillik kamu bizden 

Ne duydun iş bu sözden sırrı esrâr eyledi” (356 /23) 

Örnek 7. Firavn, Hâmân ve Kârûn 

Kur’an’da yetmiş dört yerde geçen Firavun, Hz. 

Mûsâ’nın karşısında yer alan, büyüklük taslayan, böbürlenen, 

halkını küçümseyip zayıfları ezen, ilâhlık iddiasında buluna-

cak kadar kendini beğenen bir kral olarak tasvir edilmekte-

dir 51 . Kârûn, Kur’an’da zenginliğiyle tanınan, Hz. Mûsâ ve 

Hârûn’un şahsında Allah’ın emirlerine karşı çıktığı için ceza-

landırılan kişi olarak tasvir edilmektedir.52Kur’ân-ı Kerîm’de 

adı altı âyette Firavun’la birlikte zikredilen Hâmân, Hz. Mûsâ 

dönemindeki Firavun sarayının bir yetkili kişisi olarak tasvir 

edilmektedir53. Mûsâ (as) insanlık tarihinde hak, adalet ve sağ-

                                                           
50 İbrâhîm, 14/22, el-Bakara 2/34; el-A‘râf 7/11; el-Hicr 15/29-31; el-İsrâ 

17/61; el-Kehf 18/50; Tâhâ 20/116; Sâd 38/72-74; el-A‘râf 7/12; el-Hicr 

15/33; el-İsrâ 17/61; Sâd 38/76. 
51 2/Bakara 49; 7/A'râf 123; 8/Enfâl 52; 8/Enfâl 54; 10/Yûnus 75. 
52 Kasas, 28/76-82. 
53 Kasas 28/6, 8, 38; Ankebût 29/39; Gāfir 40/24, 36. 
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duyuyu temsil eden nübüvvet zincirinin bir halkasını oluştu-

rurken Firavun, Kārûn, Hâmân ve taraftarları bunun karşısın-

da yer alan bir zihniyeti temsil etmektedirler54. 

Yunus Emre şiirlerinde Firavun, Kârûn, Hâmân ile ilgili 

olarak şöyle gönderide bulunmaktadır: 

 

 “Bir dem gelür Mûsâ olur yüz bin münâcâtlar kılur 

Bir dem girer kibr evine Firavn'ıla Hâmân olur” (49/11) 

 

“Gâh duzahda yanam Firavn'ıla Hâmân'ıla 

Gâh Cennet'de varam Gılmân'ıla Rıdvân olam” (201/14) 

 

“Tîz indürürler tahte's-serâya 

Şol Kârûn gibi dünyâ kovanı” (353/5) 

 

“Batmış dünyâ mâlına bakmaz ölüm hâline 

İrmiş Kârûn mâlına zihî iş düşvârlıgı” (361/2) 

 

“Şeddâd bir uçmak yapdı Nemrûd göge ok atdı 

Kârûn'ı da yir yutdı Âdil Nuşirvân kanı” (396/4) 

Örnek 8. Nemrûd 

Nemrud adı Kur’an’da yer almamakla birlikte Allah’ın 

kendisine mülk ve hükümdarlık bahşettiği için şımarıp 

Hz.İbrâhim’le tartıştığından söz edilen kişinin Nemrud olduğu 

kabul edilmiştir 55 . Hz. İbrâhim’in cezalandırılması ve ateşe 

atılmasıyla ilgili âyetlerde 56  de Nemrud’a bazı göndermeler 

                                                           
54 Harman, Ömer Faruk, “Firavun”, Mad. Türkiye Diyanet Vakfı İslâm 

Ansiklopedisi, İstanbul 1996. XIII,118-121. 
55  Batuk, Cengiz “Nemrud” Mad. Türkiye Diyanet Vakfı İslâm 

Ansiklopedisi, İstanbul 2006, XXXII, 554-555. 

    56 el-Enbiyâ 21/68-70; el-Ankebût 29/24; es-Sâffât 37/97-98 
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olduğu düşünülmektedir57. Yunus Emre şiirlerinde Nemrut ile 

ilgili olarak şöyle gönderide bulunmaktadır: 

 

 “Nemrûd odın İbrâhîm'e ben bâg u bostân eyledüm 

Küfür yüzinden toguban gine odı yakan benem” (187/8) 

 

“Nemrûd'daki sûret kılan İbrâhîm'i oda atan 

Bir kılını yandurmayan od u kül ü reyhân benem” (199/4) 

 

 “Gâh bir mechûl olam merdûd olam Nemrûd olam 

Geh varam Ca'fer olam Tayyâr olam perrân olam” (201/16) 

 

“İbrâhîm'e Nemrûd odın ‘ışkdur gülistân eyleyen 

‘Işkdan çün irdi bir nazar gül-zâr oldı nâr olmadı” (386/6) 

 

Örnek 9. Hârût ve Mârût 

Hârût ve Mârût, Kur’ân-ı Kerîm’de adları geçen ve in-

sanlara sihir öğrettiklerine inanılan iki melektir. Hârût ve 

Mârût’la ilgili âyette yer alan bilgi, onların Bâbil’de bulunduk-

ları ve günah olduğu konusunda uyarıda bulunarak insanlara 

sihir öğrettikleri şeklindedir58. Yunus Emre şiirlerinde Hârût 

ve Mârût, ile ilgili olarak şöyle gönderide bulunmaktadır: 

 

“Gör Hârût-Mârût neyidi Hazret'de ferişteyidi 

Nasîbin ‘ışka aldurup makâmın zühreye vire” (307/3)  

 

“Gökdeki Hârût-Mârût ‘ışk içün indi yire 

Zühre yüzin göricek unıtdı Rahmân'ını” (398/6). 

 

  

                                                           
57 Batuk,  “Nemrud” Mad. XXXII, 554-555. 
58 Bakara 2/102. 
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V. Sonuç 

13. yüzyılın ortaları ve 14. yüzyılın başları arasında ya-

şadığı kabul edilen tasavvuf edebiyatımızın en büyük halk 

şâirlerinden Yûnus Emre’nin şiirlerinin temel konusunu imân, 

ibâdet ve ahlâk esasları oluşturmuştur. Bu çerçevede ilâhî sev-

gi temeli üzerine kurulu olan şiirlerinde Yûnus, ölüm, doğum, 

yaşama bağlılık, ilâhî adâlet, Allah, insan ve tabiat sevgisi, ba-

rış, hoşgörü, kardeşlik gibi tüm insanlığı ilgilendiren evrensel 

konuları ele almıştır. Yûnus Emre ele aldığı konuları işlerken 

Kur’an’da yer alan kıssalara da zaman zaman yer vermekte, 

onlara gönderme yapmakta onları kendine has bir üslup ve 

tasavvufî bakış açısıyla dile getirmektedir. 

Yûnûs şiirlerinde Hz. Muhammed (s.a.v.) başta olmak 

üzere insanlara Allah’ın mesajlarını ulaştıran, onlara örnek 

yaşamlarıyla rehberlik eden peygamberlerin öne çıkan bazı 

özellikleri ve insanlığa öğrettikleri birçok ahlâkî erdem ve fazi-

letlerden söz etmiş, dünya ve ahirette huzur ve mutluluğa ka-

vuşmak için onların örnek alınmalarını tavsiye etmiş, öğüt ve 

mesajlarını iletmeye çalışmıştır. 

Kur’an’da anlatılan peygamberlerin yanında Yûnûs şiir-

lerinde Kur’an’da salih ve saliha olarak zikredilen kimselerden 

örnekler verdiği gibi Kur’an’da açık olarak adı geçen batıl yola 

sürükleyen azgın kâfir kimselerden de örnekler vermekte ve 

zaman zaman onlara gönderme yapmaktadır. 
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ZEKÂT FERDÎ BİR İBADET MİDİR? 

Abdullah ACAR* 

Giriş 

İslâm, kelime olarak barış ve huzur demektir. Bu mana-

sıyla İslâmın öncelikli hedefi, tarih boyunca insan eliyle bozu-

lan toplumsal adalet ve huzurun yeniden ve daimi olarak ika-

me edilmesidir. İslâm inancına göre ırkı, rengi, cinsiyeti, dini, 

dili, yaşı, mesleği, statüsü, milliyeti vs. ne olursa olsun, sadece 

insan olmasından dolayı doğumuyla birlikte bilfiil kazandığı 

“tabii hakları” vardır. Bunlar; Hayat, Hürriyet ve Mülkiyet 

hakkı olarak bilinirler.  

En temel hak olan “yaşama hakkı”nı insana Allah bağış-

lamıştır ve diğer hakları kullanmak bu yaşama hakkına bağlı-

dır.1 Bu hakka sahip olan kişi bu hakkını asla kötüye kullana-

maz, vazgeçemez ve devredemez. Diğer insanlar ve yönetim-

ler de hayat sahibi olan birini haklı bir gerekçe olmaksızın asla 

öldüremez.2 "Hürriyet hakkı" ise doğrudan, din ve vicdan öz-

gürlüğü, ifade, seyahat, çalışma, örgütlenme özgürlüğü gibi 

haklarla ilgilidir. Kişi, inanıp inanmamakta serbesttir. Kimse 

inanmaya zorlanamaz. 3  Üçüncü sıradaki mülkiyet hakkı ve 

diğer haklar da bu en temel iki hakla doğrudan irtibatlıdır.  

                                                           
* Doç. Dr. Necmettin Erbakan Üniversitesi Ahmet Keleşoğlu İlahiyat 

Fak., İslâm Hukuku Anabilim Dalı Assocation Professor, Necmettin 

Erbakan University Faculty of Theology, Department of Fiqh Konya, 

Turkey. abacar42@hotmail.com / orcid.org/0000-0001-5792-4712.. 
1 Atilla yayla, Siyaset Bilimi, (Ankara, Adres Yayınları, 2015), 247. 
2 el-İsra, 17/33. 
3 el-Bakara, 2/256. 
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"Mülkiyet hakkı" ise, insanların mülk edinme özgürlü-

ğüyle birlikte sahip oldukları mülk üzerinde her türlü tasarru-

fu gerçekleştirebilme ve başkalarını o mülkü kullanmaktan 

dışlama hakkı demektir. Buna göre insanların karşılıklı rızaya 

dayanan ticari faaliyetleri dolayısıyla gerçekleştirdikleri mülk 

devrine keyfi gerekçelerle engel olunamaz, herhangi bir insa-

nın mülkiyetinde bulunan bir eşyaya keyfi gerekçelerle el ko-

nulamaz. 4 İslâm inancına göre, kişi hem canından hem de ma-

lından yani mülk edindiklerinden sorumlu tutulacaktır. 5 İslâm 

ticaret hukukunun ana konusunu teşkil eden mülkiyet hakkı-

nın ihlal edilmesi durumunda, kazanılan mallar dinen sorun-

ludur. Bu nedenle, mülkiyetin elde ediliş şekli, tasarruf hakkı 

ve harcanma yolları konusu fıkıh kitaplarının "bâbu'z-zekât" 

ve “kitabu’l-bey” kısımlarında detaylı olarak açıklanmış ve 

irade sahibi kulların sorumluluk konuları beyan edilmiştir.  

Beşer aklının ürünü olan yönetim tarzlarından farklı ola-

rak İslâm'da "hayat, hürriyet ve ferdî mülkiyet sahibi olma" 

gibi temel insan hakları doğuştan herkese verilmiştir. Bu ferdî 

mülkiyetle sahip olunan şeylerin de meşru yoldan kazanılması 

ve kendisine bu nimetleri nasip eden yaratıcısının gösterdiği 

şekilde harcaması ve infak etmesi esastır. Bu ferdî mülkiyet 

anlayışına rağmen birçok açıdan bireye, topluma ve ekonomi-

ye katkısı bulunması sebebiyle zekâtın ödenmesi, uygulamada 

sadece fertlerin vicdanına bırakılmamış, başta Hz. Peygam-

ber(sas) olmak üzere İslâmın ilk dönemlerinde hep devlet eliy-

le toplanmış ve dağıtılmıştır. Çünkü zekât, İslâm dininin temel 

esaslarından olup, zengin Müslümanlar için farz bir ibadet 

olması yanında, İslâm toplumunu kuşatan, kapsamlı bir yar-

dımlaşma vasıtası, ahlakî bakımdan da insandaki cimrilik, 

kibir gibi hoşa gitmeyen davranışların azaltılmasına katkıda 

                                                           
4 Yayla, Siyaset Bilimi, 248. 
5 el-Bakara, 2/155. 
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bulunduğu belirtilir.6 “…Dünya hayatında insanların geçimlikle-

rini aralarında biz paylaştırdık. Ve onların kimini kimine derecelerle 

üstün kıldık ki bazısı bazısını çalıştırsın…” (Zuhruf, 43/32) mea-

lindeki âyet de, insanların dil, renk ve ferdî bakımlardan farklı 

yaratıldığı gibi, maddî imkânlar bakımından da farklı oldukla-

rına işaret sayılacağından, zekât ibadeti yardımlaşma ve daya-

nışma için bir vasıta kabul edilmiştir. İslâm'da devlet teşkilatı-

nın bizzat Hz. peygamber(sas) tarafından temellerinin atılma-

sıyla birlikte kamunun ihtiyaçlarının karşılanması ve iktisadî 

hayatın ilahî iradeye uygun şekilde düzenlenerek yardımlaş-

ma ve dayanışmanın oluşturulmasında zekâtın hem ibadet 

yönü hem de kamu maliyesi yönü etkili olmuştur.  

Bir insanın yaşatılması manasındaki temel insan hakları-

nın korunması, devam ettirilmesi, barış ve adaleti sağlamada 

en etkin vasıtalardan birisi zekât ibadetidir. Çünkü İslâm inan-

cına göre başıboş ve gayesiz yaratılmamış insanın, yaratıcısı 

Allah’a, kendisine, diğer insanlara ve cansız varlıklara karşı 

görevlerini yaptığı oranda hem kendisiyle hem de diğer insan-

larla barış içinde olabileceği vurgulanmıştır. Bu amaçla insanın 

her türlü davranışını düzenleyen ilkeler ihdas edilmiştir. İşte 

İslâm'da Müslümanların sadece Allah için yerine getirmeleri 

gereken yükümlülüklerini düzenleyen namaz, oruç, zekât ve 

hac gibi farz olanlara genel olarak "ibâdet" denilir. Bahsedilen 

bu ibadetlerin neredeyse tamamı Asr-ı Saâdet'te cemaatle ve 

devlet başkanı öncülüğünde ifa edildikleri, yani kişilerin vic-

danına bırakılmadıkları görülür.  

İslâm'da ibadetler, her ne kadar ferdî olarak niyet edile-

rek ve diğer şartları yerine getirilerek îfâ edilseler de sadece 

kul ile Rabbi arasında basit bir irtibat değildirler. Aksine ferdî 

bakımdan faydaları yanında ibadetlerin asıl faydaları topluma 

yöneliktir. İbadetlerle ıslah olmuş fertlerden oluşan bir toplum 

                                                           
6 Ebu Hâmid el-Gazzâlî, Esrâru’z-zekât, thk. Abdu'l-âl Ahmed Mu-

hammed (Beyrut: Menşûrâtu'l-Mektebe, 1982), 67. 
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kendiliğinden toplumsal barışın sağlanmasına da katkıda bu-

lunmuş demektir. Çünkü "İslâm beş şey üzerine binâ edilmiştir. 

Kelime-i Şehadet, namaz kılmak, oruç tutmak, zekât vermek ve 

Kâbe'yi tavaf etmektir" mealindeki hadis-i şerifte İslâm'ın beş 

şartı içerisinde şehadetten sonra üçüncü, temel ibadetler bakı-

mından da ikinci sırada zikredilen7 ve makalemizin ana konu-

sunu teşkil eden zekât ibadeti, bir taraftan kul ile Allah arasın-

daki ferdî münasebetini ilgilendirmekte, diğer yandan da kul 

ile içinde yaşadığı toplumu ve devleti, yani kamu hukukunu 

ilgilendirmektedir.  

Kısaca özetlenen bu faydaların sağlanması ve Tevbe su-

resi 103. âyetinin de yönlendirmesiyle Hz. Peygamber (s.a.v.) 

döneminde zekât, bizzat devlet eliyle ve bir müessese aracılı-

ğıyla toplanmış ve dağıtılmıştır. İslâm tarihi boyunca tüm dev-

letlerde ve Osmanlı Devleti'nin son zamanlarına kadar bu uy-

gulamanın devam ettirildiği görülür. Hatta Batı'dan alınan 

vergi kanunlarına rağmen Cumhuriyetin ilk yıllarından başla-

yarak 1962 yılına kadar farklı oranlarla hayvanlar için ağnam 

vergisi, arazilerden âşâr vergisinin(öşür) devlet eliyle toplan-

maya devam ettiği belirtilir.8 Dikkat edilirse ziraî mahsullerin 

öşrü ile mevâşî (hayvanların zekâtı) devlet tarafından topla-

nırken, altın ve gümüşün zekâtı kişilerin kendi ferdî takdirine 

bırakılmış, dileyen zekât memuruna vermiş, dileyen de doğ-

rudan ihtiyaç sahibine vermiştir.9  

Klasik kaynaklarda devletin gelir kalemleri arasında sa-

yılan zekât ödemeleri, Müslümanların tarih sahnesindeki etki-

lerinin azalmasıyla bu gelirler de etkin şekilde kullanılamaz 

                                                           
7 Bk. Buharî, "İman", 8; Müslim, "İman", l6; Tirmizi, "İman", 2612. 
8 Feridun Emecen, "Ağnam Resmi", Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansik-

lopedisi,(İstanbul: TDV yay., 1988), 1/478-479. 
9Muhammed Ebu Zehra, Zehratü't-tefâsîr, (Mısır: Dâru'l-fikri'l-Arabî, 

1987), 6/3345;  Ali Özek, “Asr-ı Saadette Zekâtın Tatbikatı”, Türkiye’de 

Zekât Potansiyeli, ed. Sabri Orman, İsmail Kurt (İstanbul: İSAV Yay., 

t.y.), 16. 
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hale gelmiştir. Buna karşın günümüzde zekâtın etkin toplan-

ması ve dağıtımı konusunda İslâm ülkelerinde farklı uygula-

malar bulunmaktadır. Örneğin Sudan, Yemen, Suudi Arabis-

tan ve Brunei’de zekât kanunen zorunlu olarak toplanmakta-

dır. Ancak Suudi Arabistan’da özel bir uygulama olarak 

zekâtın yarısının doğrudan devlet tarafından tahsil edilmesi, 

diğer yarısının ise mükellefin kendisi tarafından "gönüllü" 

olarak dağıtılması şeklinde bir yasal düzenleme yapılmıştır. 

Kuveyt’te ise şirketler için zekât zorunlu iken, şahıslar için 

gönüllülük esasına dayanmaktadır. Buna karşılık Malezya, 

Endonezya, Mısır, Ürdün gibi ülkelerde gönüllülük esasına 

göre toplanıp, faaliyetler için kurumsal hizmetler sunulmakta-

dır. 

İslâm İşbirliği Teşkilatı’na bağlı ülkelerin nüfusunun 

yaklaşık %40’ının (56 ülkeden 31’i) fakirlik sorunuyla karşı 

karşıya olduğundan, dünya ölçeğinde zekâtın toplanması, da-

ğıtımı ve denetimini koordine edecek bir kurumsal federasyon 

da önerilmiştir. Özellikle İslâm İşbirliği Teşkilatı (İİT) çatısı 

altında böyle bir teşekkülün yoksullukla mücadele ederek 

ekonomik açıdan fakir ülkelerin desteklenmesinin sağlanabile-

ceği öngörülmüştür.  

Hz. Osman öncesi dönemde uygulandığı şekliyle günü-

müzde de zekâtın ferdî bir ibadet olmaktan ziyade mutlaka 

kurumsal bir yapıya kavuşturulması gerektiğini hatta bunun 

yasal düzenlemeler marifetiyle devlet eliyle yapılması gerekti-

ğini delilleriyle savunanlar bulunmaktadır. Onlara göre nasıl 

ki namaz ibadetinin cemaatle ifası için cami, mescit gibi 

mekânlara ihtiyaç duyuluyorsa aynı şekilde zekât ibadetinin 

verimli bir şekilde ifası için kurumlara ihtiyaç vardır. Yine 

Tevbe 60. âyette yer alan zekâtın sarf yerleri arasında zikredi-

len zekât memurları (âmilîn) ifadesi, zekât toplamanın zımnen 

devletin görevi olduğunu ifade edilmektedir. Buradan hareket-

le günümüzde zekâtın toplanması ve dağıtılması işini bir ka-

mu görevi olarak gören ve uygulayan Suudi Arabistan, Ku-
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veyt, Yemen, Ürdün, Libya, Pakistan, Bangladeş, Sudan, En-

donezya, Malezya gibi bazı Müslüman ülkeler bulunmakta ve 

bu ülkelerin bir kısmında zorunlu, bir kısmında gönüllü zekât 

ödemesi resmi zekât kurumlarına yapılmaktadır. 10  Böylece 

zekâtın devlet tarafından toplanıp dağıtılmasıyla kayıt, muha-

sebe, dağıtım yollarının çeşitliliği gibi alanlarda daha sağlıklı 

ve şeffaf bir imkân ortaya çıkacaktır. Zekâtın yasalaştırılması 

neticesinde devlet tarafından toplanması durumunda kişinin 

ödediği zekât karşılığı vergi muafiyetinden yararlanması me-

selesi gündeme gelmiştir. Zekâtın vergiden muaf sayılması 

örnekleri bazı İslâm ülkelerinde uygulanmaktadır. Örneğin 

Ürdün’de zekâtı teşvik etmek maksadıyla zekât fonuna öde-

nen zekât miktarında gelir vergisinden muafiyet uygulaması 

getirilmiştir. Bu tür uygulamaların bir yandan zekâtı teşvik 

edeceği, diğer yandan ise hem vergisini ödeyip hem zekâtını 

veren dindar zenginin çifte vergilendirme durumunda kalma-

sının önlenmiş olacağı da belirtilmektedir.  

Bu görüşe mukabil zekâtın kurumsallaşmasının hatta 

kamulaştırılıp millileştirilmesinin getireceği olumsuzluklara 

eleştirel yaklaşıp zekâtın kişilerin inisiyatifine bırakılması ge-

rektiğini savunanlar da bulunmaktadır. Aracı kurumun 

zekâtın belli bir yüzdesini fakire ulaştırma masrafı olarak 

düşmesi sorunu, zekât fonunun nemalandırılması meselesi, 

kurumların zekâtı toplarken vekâlet meselesi, zekâtın nema-

landırması durumunda kar ve zarara kimlerin dâhil edileceği 

gibi birçok soru ve sorunun kurumsallaşmanın sakıncaları 

olarak gündeme getirilmektedir.  

Bahsedilen tüm bu konulara bir makalede temas etmenin 

zorluğu takdir edilebilir. Zekâtla alakalı olarak bizim bu maka-

                                                           
10 Recep Cici, “Günümüzde İslâm Ülkelerinde Zekâtın Kurumsallaş-

tırılması Çabaları”, Bir Sosyal Güvenlik Kurumu Olarak Kur’an ve Sün-

nette Zekât, ed. Bedreddin Çetiner (İstanbul: Ensar Neşriyat, 2008), 

225-262. 
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lede ele alacağımız ana konu; zekâtın Hz. peygamber(sas), 

Sahabe ve tabiûn döneminde olduğu gibi devlet ya da kurum-

lar aracılığı ile toplanıp bir nevi cemaat halinde icra edilip nas-

larda belirlenen yerlere dağıtılması uygulamasının, delilleriyle 

bir başka açıdan incelenmesi olacaktır. Çünkü iyi incelendi-

ğinde Kur'an'da îfa edilmesi bakımından namaz, zekât, oruç ve 

zorunlu olarak cemaatle ve belli mekânda yapılması zorunlu 

hac ibadeti için daha çok cemi’ siygasının tercih edildiği ve Hz. 

Peygamber'in(sas), Sahabe, Tabiûn ve Tebe-i tabiûn'un uygu-

lamalarının da bu yönde gerçekleştiği müşahede edilir. Fakat 

zamanla İslâm'ın temelini oluşturan namaz, oruç ve hac iba-

detlerinin ifasında cemaat ruhu korunmaya gayret edilmiş 

olmakla birlikte özellikle zekât ibadeti için daha çok ferdî ifa 

şekli yaygınlık kazanmıştır. Bu şekildeki bir anlayış ve uygu-

lama ise zekât ibadetiyle toplumdaki refahın tabana ve tüm 

kesimlere yayılması şeklindeki asıl gayeye ulaşmaya çok da 

katkı yaptığı söylenemez.  

Aslında İslâm'ın temel gayeleri dikkate alındığında, ferdî 

bir dinî anlayış ve yaşayıştan yani kişinin vicdanına havale 

edilen, şartlarını ve sınırlarını ferdin kendisinin belirlediği bir 

ibadet anlayışından ziyade ilkeleri belirlenmiş halde ve cemaat 

şuuruyla ibadetlerin yapılmasını öngörür. Zaten ulvi bir İslâm 

Medeniyetinden bahsediliyorsa orada ferdiyetçilikten değil 

birlik, beraberlik ve bilinçli şekilde cemaatle hareket edilmiş 

olunmasından da bahsedilmiş demektir. Fatiha suresindeki 

"iyyâke na'budu ve iyyâke neste'în" yani "sadece sana ibadet eder, 

sadece senden yardım isteriz" âyetinde çoğul ifadenin kullanılma-

sının hikmetini izah sadedinde müfessirler, Müslümanlar ara-

sında her türlü ibadetin cemaatle yapılmasında fazilet bulun-

duğuna ve Müslümanların tek bir vücut gibi hareket ettikleri-

ne işaret vardır" şeklindeki yorumları, İslâm medeniyetindeki 

cemaat şuurunun önemine dikkatleri çekmektedir.11 Nitekim 

                                                           
11 Elmalılı Muhammed Hamdi Yazır, Hak Dini Kur'an Dili, 9 cilt (İs-

tanbul: Eser Yayınları, 1972), 1/110. 
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bu ibadetlerin yapılmasını emreden âyetlerin çoğunluğunda 

cem'i siygasının tercih edilmesinin bir sebeb-i hikmeti ve yan-

sımaları olmalıdır. Nasıl ki Hz. Peygamber (sas) cemaatle na-

maz kılmak için Mescid-i Nebevî'yi inşa etmişse, oruca başla-

mak ve iftar açmak için Hz. Bilal'e(ra) ezan okutturarak cemaat 

halinde hareket edilmesini sağlamışsa, haccı zaten zorunlu 

olarak cemaatle yapmış ise zekâtın toplanması için de ilgili 

âyetteki "amilîn" lafzının gereği "zekât toplama memurluğu" 

görevi oluşturmuştur. Raşid halifeler ve daha sonraki dönem-

de de devam eden bu temel ibadetlerin cemaat halindeki uy-

gulamalarından sadece zekât toplama sünneti daha sonra gev-

şetilerek, Müslümanların vicdanlarına havale edilmiştir.  

Bu çalışmada ferdî, sosyal, iktisadî, siyasî, ahlâkî gibi pek 

çok faydalı yönleri bulunan ve özellikle zengin ve fakir sınıflar 

arasındaki yardımlaşmanın ibadet halini almış şekli denilebile-

cek zekât ibadetinin Kur'an ve Sünnet'in i'cazı, Nebevî ve Asr-ı 

Saâdet'teki zekât toplama ve dağıtma uygulamaları, tarihi tec-

rübe ve örneklerle zekât ibadetinin sadece kişilerin vicdanına 

terkedilmesinin nassların ruhuna uygun olup olmadığı ve 

zengin ve fakir yönünden etkilerinin incelenmesi hedeflenmiş-

tir. Yine, ihmal ve istismara açık olması hasebiyle zekâtın ferdî 

şekilde îfâsından daha çok kontrollü ve resmî, yarı resmî kurum-

lar vasıtasıyla icra edilmesi konusunda mütevazi bazı tespit ve 

teklifler sınırlı hacim dâhilinde sunulmaya gayret edilecektir.  

Bu araştırmada temel kaynak tabii olarak Kur’an-ı Kerim 

ve onun i'câzını inceleyen temel eserlerle başta kütüb-i sitte 

olmak üzere hadis kaynakları ve zekât konusuna kısmen ya da 

tamamen konu edinen klasik ve çağdaş çalışmalardan12 yarar-

                                                           
12 Mesela bk. İslâm Kamu Maliyesi Hukuku konusunda yazılı ilk 

kaynak olan ve hem zekâtı hem de zekât dışındaki diğer devlet gelir-

lerini ele alan Ebu Yusuf'un (ö. 182/798) Kitabu’l-Harâc'ı; Yahya b. 

Âdem'in (ö. 203/818) Kitabu’l-Harac’ı; Ebu Ubeyd Kâsım b. 

Sellâm(ö.224/838)’ın Kitabu’l-Emvâl’i; Mâverdî’nin (ö. 450/1058) el-

Ahkâmu’s-Sultâniye'si gibi klasik eserler. Yararlandığımız muasır 
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lanılmış olmakla birlikte zekâtın kurumsallaşması hususunda 

biz konuyu i'caz bakımından da ele alacağımız için onlardan 

kısmen de olsa farklılık arzetmektedir.  

1. Zekâtın Farz Kılınmasıyla İlgili Ayetlerin Nüzûl Sı-

ralamasının Önemi 

Kur’an’ın yirmi üç yıllık nüzul süreci dikkate alındığında 

diğer pek çok hüküm gibi zekâtta da tedrîcî bir gelişim göze 

çarpmaktadır.13 Mekke döneminin ortalarından itibaren zekât 

kavramının da Kur’an’da yer almaya başladığı görülür. Mek-

ke'de nazil olan Kur'an kıssalarında zekât da dâhil olmak üze-

re ibadetler hakkında bilgilerin bulunması, önceki ümmetlerin 

de bu ibadetlerle mükellef oldukları, İslâm'ın beş şartının tüm 

peygamberlerin tebliğlerinin özünü teşkil ettiği, hepsinin pey-

gamberler silsilesinden kalma köklü ibadetler ve değişmeyen 

şeriatlar olduğu, bunların; 'tevhid, namaz, oruç, hac, zekât ve 

salih amellerle Allah'a yaklaşmaktan ibaret olduğu' belirtilir.14 

                                                                                                                            

Arapça kaynakların başında Yusuf el-Karadâvî’nin Fıkhu’z-zekât'ı; 

Salih Tuğ’un İslâm Vergi Hukukunun Ortaya Çıkışı isimli eseri; Meh-

met Erkal’ın İslâm’ın Erken Döneminde Vergi Hukuku Uygulamaları ile 

Zekât Bilgi ve Uygulama adlı eserleri; Büyükcoşkun’un Mahiyetleri 

Yönünden Vergi ve Zekât başlıklı yüksek lisans tezi; Hasan Maçin'in 

İslâm Hukukunda Zekât Matrahları ve Vergi İlişkisi isimli bir doktora 

tezi; Mervan Selçuk'un Zekâtın Kurumsal Anlamda Kurumsallaşması ve 

Türkiye İçin Uygulanabilir Bir Model Önerisi isimli yüksek lisans tezi; 

İSAV tarafından 2007 yılında düzenlenen Bir Sosyal Güvenlik Kurumu 

Olarak Kur’an ve Sünnette Zekât başlıklı ilmî toplantı ile 2016 yılında 

gerçekleştirilen Tarihte ve Günümüzde Zekât Uygulamaları isimli ilmi 

toplantılar neticesinde neşredilen bildiri kitapları da faydalanılan 

eserler arasındadır. 
13 Salih Tuğ, İslâm Vergi Hukukunun Ortaya Çıkışı, Marmara Üniversi-

tesi İlahiyat Vakfı Yay., İstanbul 1984. 
14 Ebu Bekr Muhammed b. Abdillah İbnü'l-Arabî(ö. 543), Ahkâmu'l-

Kur'ân, thk. Muhammed Abdulkadir Ata, 4 cilt (Beyrut: Dâru'l-

kütübü'l-ilmiyye, ts.), 4/89, 90. 
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Her ne kadar "Müslümanlık İbadet Tarihi" isimli kitabın 

müellifi Tâhirulmevlevî Olgun (ö. 1951), hadiste bahsedilen 

beş temel ibadetten hac hariç dört tanesini Cahiliye dönemin-

den başlatsa da15 aslında o dönemde bozulmuş da olsa icra 

edilmekte olan bir kısım ibadetlerin asıllarının vahiy kaynaklı 

olduğunu, ancak küçük büyük değişiklerle o güne kadar de-

vam ettiğini, dolayısıyla ibadetlerin Hz. Peygamberle yeniden 

aslî hüviyetlerine kavuşturulduğuna işaret sayılabilir. Şu halde 

hadiste zikredilen "İslâm" kelimesinin sadece Hz. Peygamberin 

tebliğ dönemini değil, Hz. Adem'den(as) başlayarak Hz. Mu-

hammed'e(sas) gelinceye kadar tüm çağlarda tebliğ edilen hak 

dinin adı olduğunu gösterir. Aslında, Yunus Emre'ye atfedilen 

"dört kitabın manası, Lailahe illallah" beyiti tüm bunları özetle-

mektedir.  

Mekke döneminde infak, sadaka ve zekâttan bahseden 

âyetlerin bulunmasını zekâtın hicretten önce farz oluşuna delil 

sayanlar olmasına mukabil, genel kanaate göre nisap miktarı 

nâmî mala sahip olanların vermesi emredilen zekât, hicretin 2. 

yılı Şevval ayında Ramazan orucu ve fitreden sonra farz kı-

lınmıştır. Tevbe suresinin 60. âyetinde "zekât verilecek yerleri" 

beyan eden âyetteki "ferîzaten minallah" ibaresinin zekâtın farz 

oluşuna öncelikle delil olduğu, aynı surenin 103. âyetindeki 

“Onların mallarından sadaka al; bununla onları temizler, arıtıp yü-

celtirsin…"16 âyetinin ise bu meşruiyeti pekiştirici olduğu kadar 

zekat toplama görevinin Müslüman devlet başkanın görevleri 

arasında oluşuna delil sayılmıştır. 17 Özetle, her iki kanaat sa-

hiplerinin de farklı yorumları bulunması sebebiyle zekâtın ne 

zaman farz kılındığı tam ve kesin olarak tespit edilememekle 

                                                           
15 Olgun, Tahirulmevlevî, Müslümanlıkta İbadet Tarihi, (İstanbul: Ab-

dullah Işıklar yay. l963), 22. 
16 et-Tevbe, 9/103. 
17 Fahreddin er-Râzî, Mefâtîhu’l-gayb, 16/114; İbn Hacer el-Askalânî (ö. 

852/1449), Fethu’l-bârî, 3/313-314. 
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birlikte rivayetler, ağırlıklı olarak Hicretin 2. yılında orucun 

farz kılınmasından sonraki bir zamanı işaret ettiği belirtilir.18  

Bu izahlara göre Peygamberimiz (sav)’in peygamberliği-

nin Mekke döneminde de zekât eskiden beri bilinen bir ibadet 

idi. Bazı kıssalarda ve Mekkî surelerde sadaka ve zekâttan 

bahseden âyetler19  bulunması sebebiyle bazı âlimler zekâtın 

Mekke’de farz kılındığı kanaatindedirler.20 Aslında bu dönem-

deki zekât kelimesi daha çok; fakirlere yardım etmenin erdem-

li bir davranış olması nedeniyle ileride farz kılınacak olan bu 

ibadete Müslümanların psikolojik olarak hazırlanması ve ön-

ceki ümmetlere de emredilen bir ibadet olduğunun hatırlatıl-

ması gayesine matuf olmalıdır. Yine bu dönemde fakirlere 

infaktan bahseden âyetler emir kipinde olmadığından ve he-

nüz bir devlet kurumundan da söz edilemeyeceğinden zekâtın 

farz oluşuna delil olamayacağı gibi kurumsal olarak toplanma-

sı için de delil sayılamaz.  

Şu halde Mekke döneminde zekât vermek mecburi/farz 

olmadığı gibi, devlet eliyle de zekâtın toplanması söz konusu 

olamayacağından zenginlerin ferdî tasarruflarına bırakılmıştır, 

                                                           
18 Karadâvî, Fıkhu’z-zekât, 1/70-72. 
19 Bk. el-Meryem, 19/31, 55; el-Enbiyâ, 21/73; el-Mü’minûn, 23/4; en-

Neml, 27/3; er-Rûm, 30/39; el-Lokman, 31/4. 
20 Ebû Ca‘fer Muhammed bin Cerîr et-Taberî (ö. 310/923), Câmiu’l-

beyân 'an te’vîli âyi'l-Kur’ân, thk. Abdullah b. Abdulmuhsin et-Türkî, 

26 cilt (Kahire: Dâru Hicr, 2001), 17/11; Ebü’l-Kasım Mahmûd b. 

Ömer b. Muhammed ez-Zemahşerî (ö. 538/1144), el-Keşşâf, thk. Adil 

Ahmed Abdulmevcud-Ali Muhammed Muavvız, 6 cilt (Riyad: Mek-

tebetü'l-Ubeykan, 1997), 2/404; Fahreddin er-Râzî(ö. 604), Mefâtîhu’l-

gayb, 32 cilt (Beyrut: Daru'l-fikr, 1981), 13/225; Ebû Saîd Abdullah bin 

Ömer el-Beyzavî(ö. 691), Envâru’t-tenzîl ve esrâru’t-te’vîl,  5 cilt (Bey-

rut: Dâru ihyâi’t-türâsi’l-Arabî, 1418), 4/82.  



 

398 

 

denilebilir. 21  Bu konuda Yusuf el-Karadavî; Mekke’de inen 

surelerde geçen "zekât" tabirinin Medine’de farz kılınıp mikta-

rı ve harcanacağı yerleri belli edilen zekât olmayıp her türlü 

kayıttan uzak ve müminlerin kendi istek ve arzularına bıra-

kılmış bir zekât olduğunu ve miktarının da yine mükellefin 

kendi tercihine bırakıldığını belirtir. 22  Nitekim çoğunluğun 

kabulüne göre Mekke döneminde zekât veya sadaka, mutlak 

bir emir olarak, nisap ve oranları belirlenmeden ferdî bir görev 

olarak emredilmiş, Medine döneminde ise bütün esasları belir-

lenmiş bir ibadet müessesesi olarak farz kılınmıştır.23  

2. Hz. Peygamber ve Dört Halife Döneminde Zekât 

Toplama Uygulamaları 

İslâm, vicdanlara hapsedilmiş, dışa dönük yansımaları 

olmayan pasif bir din değil, aksine ibadetlerin topluca icra 

edildiği, böylece toplum şuurunun aşılandığı ve kendine has 

eylem ve fiilleri olan ve diğer dinlerden farklı olan uygulama-

larının diğer din mensuplarına kasten gösterilmesini hedefle-

yen nevi şahsına münhasır bir dindir.  

İslâm'da devlet başkanının ibadetlerin icra edileceği yer-

ler için özel mekânlar/kurumlar ihdas etmesi bizzat Hz. Pey-

gamber'in(sas) uygulamasıdır. O, öncelikle başta cemaatle na-

maz kılınmak olmak üzere eğitim kurumu, devlet başkanlığı 

konutu, hapishane gibi pek çok fonksiyona sahip mescid inşa 

ederek, Müslümanları cemaat olma şuuruna kavuşturmuştur. 

Namaza gelemeyenlerin mazeretlerini her gün takip etmiş, 

onların dertleriyle dertlenmiştir. İhtiyaç sahiplerini tespit ede-

                                                           
21 Emrullah Dumlu, “İslâm’ın İlk Dönemlerindeki Uygulamalar Ek-

seninde Kamusal Bir Gelir Olarak Zekât”, Atatürk Üniversitesi İlahiyat 

Fakültesi Dergisi 3, (Erzurum, 2010), 99. 
22 Karadavî, Fıkhu’z-zekât, 1/84. 
23  Ebû’l-Fidâ İsmâil İbn Kesir, Tefsîru’l- Kur’âni’l-Azîm, (Beyrut: 

Dâru’l-Kütübü’l-İlmiyye, 1419/1998), 5/403; Karadâvî, Fıkhu’z-zekât, 

1/60-61. 
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rek onlara kamu maliyesinden destekler göndermiştir. Rama-

zan ayının başlangıç ve bitişini tespit işinin ümmetine öğret-

miş, çeşitli sebeplerle hilal görülmediği zaman takip edilecek 

usulü öğretmiştir.  

Ayetlerde mücmel belirtildiği için haccın hangi ayda, bu 

ayın hangi günlerinde, nasıl ve nerelerde yapılacağını bizzat 

devlet başkanı rolüyle göstermiştir. Başta zekâtın devletin gö-

revlendireceği "âmilîn" yani zekât toplama memurları uygu-

laması olmak üzere zekâtla alakalı konularda da örnek alınma-

sı zorunlu uygulamaları sebebiyle dört halife, tabiûn ve tebe-i 

tabiûn döneminde beytü'l-mal gelirleri arasına zekât da dâhil 

edilmiştir. Özellikle Medine'de zekâtın toplanması ile ilgili 

âyetlere istinaden Hz. Peygamber de(sas) Medine'ye en uzak 

yerlere dahi zekât tahsili için görevliler tayin etmiş, zekâtın 

devlet tarafından toplanması uygulaması Raşid Halifeler tara-

fından da aynı şekilde devam ettirilmiştir.  

Hz. Ebubekir döneminde aynı uygulama tavizsiz devam 

ettirilmiştir. Öyle ki Hz. Ebu Bekir(ra); "arap kabilerinin Resu-

lullah'a(sas) zekâtı ödeyip de o vefat ettikten sonra kendisine 

ödeme yapmamaları üzerine, vallahi -deve kendisi değil- de-

venin bağını dahi Nebi'ye(sas) verip de bana vermezlerse on-

larla savaşırım" diyerek,24 zekât toplamada devlet otoritesinin 

önemine dikkatleri çekmektedir. Zekât sarf yerlerini beyan 

eden âyette dördüncü sırada zikredilen "müellefe-i kulûb" sını-

fının artık kalmadığı gerekçesiyle bu sınıf Hz. Ömer dönemin-

de hariç bırakılmış, hazinenin gelirlerinin kaydedildiği divan 

sistemine fey’le birlikte zekât da dâhil edilmiştir.25 Bu iki halife 

döneminde malların "zahir" ve "batın "şeklinde ikiye ayrılma-

dığı görülür. Sahabeden İbn Ömer ile diğerlerinden(ra) rivayet 

                                                           
24 İbn Hacer el-Askalânî, Fethu’l-bârî, 3/313-314. 
25  Takıyyuddîn İbn Teymiyye, Siyâsetü’ş-Şeriyye, (Beyrut: Dâru’l-

âfâkı’l-cedîde, 1983), 37; Celal Yeniçeri, İslâm’da Devlet Bütçesi (İstan-

bul: Şamil Yayınevi, 1984), 64-67. 
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edildiğine göre; zalim de olsa zekât toplama görevinin halifeye 

ait olduğuna dair fetvaların, o dönemlerde malların açık ve 

gizli mallar şeklinde ikiye ayrılmadığını gösterdiği yorumu 

yapılır.26  

Hanefî fakih İbnü'l-Hümâm(ö. 861/1457) Hz. Peygam-

ber(sas) döneminde malların zahir ve batın şeklinde sınıflandı-

rılmamış oluşu konusunda; "Tevbe suresinde onların malların-

dan sadaka al mealindeki 103. âyette "emvâlihim" kelimesinin 

zahir manası tüm malları ihtiva edecek şekilde umumi olarak 

kullanılmıştır. Bunu tahsis edecek başka da bir kelime ve uy-

gulama yoktur. Hz. Peygamber(sas) ondan sonraki iki halife 

de bu sebeple tüm malların zekâtını devlet aracılığıyla topla-

mışlar, fertlerin vicdanına bırakmamışlardır," mealinde yorum 

yapar. Devamında da, Hz. Osman'ın(ra) bâtınî malların 

zekâtını fertlere havale ederken onların imanına ve samimiye-

tine güvendiğini, eğer fertlerin –sırf bu bahaneyle- zekât ver-

meyeceklerini tahmin edebilseydi, o malların zekâtını da dev-

let aracılığıyla toplardı. Bu sebeple de bütün sahabenin zekâtı 

toplama görevinin devlete ait olduğu konusunda icmaı varken 

Hz. Osman'ın(ra) bu uygulaması, devletin bâtınî mallardan da 

zekât toplayacağı görevini ıskat konusunda bağlayıcı değildir, 

der.27  

Hz. Peygamber'in(sas), zahir ve batın tüm mallardan 

zekât topladığına dair de "ziraî malı ve hayvanları olmadığı 

sabit olan ve daha çok ticaretle elde ettiği yani bâtınî malları-

nın zekâtını devlet adına teslim almak üzere Hz. Peygam-

ber'in(sas) Hz. Ömer'i ona gönderdiği, onun da ben iki yıllık 

zekâtımı bizzat Resulullah'a(sas) teslim ettim demesi üzerine, 

bu teslim işinin doğru olup olmadığı Hz. Peygamber'e(sas) 

                                                           
26Yusuf el Karadavî, Devru'z-Zekât fî ilci'l-müşkilâti'l-iktisadiyye, (Kahi-

re: Dâru'ş-şurûk, 2001), 69. 
27 Kemaleddin İbnü'l-Hümam, Şerhu Fethu'l-kadîr, thk. Abdurrezzak 

Galip el-Mehdî, 10 cilt (Beyrut: Daru'l-kütübü'l-ilmiyye, 2002), 2/172.  
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sorulunca, evet ben teslim aldım deyişini anlatan hadisi28 delil 

olarak zikreder."29  

Bu konuda Karadavî; "Hz. Peygamber(sas) döneminde 

mesela, malların açık ve gizli olmak üzere ikiye ayrıldığı, an-

cak Hz. Peygamber'in(sas) zahir malların zekâtı için memur 

gönderip bâtın mallardan zekât almak için memur gönderme-

diği farz edilse bile bunun iki sebebi olabileceğini belirtir: Bi-

rincisi; ilk Müslümanların itaatkâr bir şekilde tüm mallarından 

zekâtlarını göndermiş olabilecekleri, ikincisi ise gizli malları 

sahibinden başkasının bilemeyeceği, bu sebeple de bunların 

zekâtlarının verilmesini 'İslâm'la donatılmış' fertlerin vicdanı-

na havale edilmiş olabileceği" şeklinde yorum yapar. İlave 

olarak da Hz. Ömer döneminde zahir ve batın mallardan dev-

letin zekât toplamaya devam etmekle birlikte, devlet toprakla-

rının oldukça genişlemesi sebebiyle yavaş yavaş batın mallar-

dan zekât toplanması işlemi Hz. Peygamber(sas) ve Hz. Ebu 

Bekir(ra) dönemine göre yavaşlama kaydetmiştir. 30  Bu yo-

rumda "İslâm'la ihya edilmiş" zimmet ve vicdan tarifi çok 

önemli olsa gerektir. Çünkü sorumluluğunun bilincinde olan 

bir Müslümanın zekât vermemesi düşünülemez.  

Zekât toplanacak malların zahir ve batın şeklindeki asıl 

ayrımı ve batın mallardan devletin zekât toplanmaması uygu-

laması Hz. Osman döneminde başlamıştır. O, devlet tarafın-

dan toplanacak "zorunlu" zekât kısımlarını belirleyerek diğer 

kısımları "gönüllülük" esasına bağlamıştır. Şöyle ki devletin 

sadece emvâl-i zâhire denilen saime hayvanlar, tarım ürünleri 

ve ticaret mallarındaki saklanması mümkün olmayan mallar-

dan zekâtı toplayıp, emvâl-i bâtıne denilen para, altın, gümüş ve 

                                                           
28  İbn Sa'd, Tabakât, 4/25; Ebû Abdillâh Muhammed b. Ali eş-

Şevkânî(ö. 1250/1834), Neylü’l-evtâr min esrâri Münteka’l-ahbâr, thk. 

Muhammed Subhî b. Hasan Hallak. 16 Cilt (Demmâm: Dâru İbni’l-

Cevzî, 2006), 4/149; Ebû Ubeyd, Kitâbü’l-emvâl, 319. 
29 İbnü'l-Hümâm, Şerhu Fethu'l-kadîr, 2/168. 
30 Karadavî, Devru'z-Zekât fî ilci'l-müşkilâti'l-iktisadiyye, 70-71. 
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görünmeyen ticari malların ise mükelleflerin bireysel iradesine 

bırakılacağı hükmünü getirmiştir.31  

Bu uygulamanın gerekçesi konusunda Karadavî, "fetih-

lerin artmasıyla Müslümanların servetleri artmış, beytü'l-

mal'in gelirleri feyler, ganimetler, cizyeler, haraçlar, öşürler ve 

zahir malların zekâtlarıyla devasa rakamlara ulaştığından, 

batıni malların gönüllülüğe dayalı zekâtı fertlerin vicdanlarına 

bırakılmıştır. Çünkü bu müminler dindar ve emin kişilerdi. 

Ayrıca zekât toplama masrafı gibi gereksiz harcamalardan 

kaçınmayı hedeflemiş ve yönettiği toplumdaki Müslümanların 

bu bâtınî mallarının zekâtlarını eksiksiz ödeyeceklerine gü-

venmiştir." demektedir. 32  Dikkat edilirse burada maslahat, 

devlet hazinesinin gelirlerinin artması ve bâtınî mala sahip 

olan Müslümanların zekâtlarını verme konusunda ihmalkâr 

olmayacaklarında şüphe bulunmamasıdır. Günümüzdeki 

Müslüman devletlerin hazinelerinin yetersizliği dikkate alın-

dığında zekâtın ferlerin vicdanına havale edilmesinin sakınca-

ları daha iyi anlaşılabilir.  

3. Fakihlere Göre Zekâtın Ferdî verilmesinin Hükmü 

Âlimlerin çoğunluğuna göre; “Onların mallarından sadaka 

al; bununla onları temizler, arıtıp yüceltirsin…"33 âyeti, hem zeka-

tın meşruiyetinin hem de zekat toplama görevinin Müslüman 

devlet başkanın görevleri arasında oluşuna delil sayılmıştır. 

İmam Şafiî’ (ö. 204/768), bu âyetin ilk muhatabının Hz. Pey-

                                                           
31 Ebu Ya'lâ Muhammed b. Hüseyn el-Ferrâ(ö.458/1066), Ahkâmu's-

sultaniye, (Beyrut: Dâru'l-kütübi'l-ilmiyye, 2000), 115;Kasânî, Ebû 

Bekir b. Mes’ûd, Bedâi‘u’s-ṣanâi‘ fi tertibi’ş-şerâi‘ , 8 cilt (Beyrut: Dâru’l-

kütübi’l-ilmiyye, 1986), 2/7. 
32 Karadavî, Devru'z-Zekât fî ilci'l-müşkilâti'l-iktisadiyye, 71. 
33 et-Tevbe, 9/103. 
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gamber olduğunu ve ona zekât vermekle yükümlü olanlardan 

zekâtı almayı emrettiğini belirtmektedir.34  

İmam Mâturidî de (ö. 333/945) bu âyetin devlet başkanı-

na zekâtı tahsil etme yetkisi verdiğini, Sünnetin de bu şekilde 

tecelli ettiğini, Hz. Peygamber’in Hicaz bölgesinin en ücra yer-

lerine kadar zekât tahsildarları görevlendirdiğini, Hulefây-ı 

Raşidîn döneminde de uygulamanın bu şekilde olduğunu ve 

günümüze kadar da bu şekilde devam ettiğini ifade ettiğini, 

Hz. Ebû Bekir’in zekât vermeyenlere karşı savaş ilan etmesinin 

de zekât tahsilinin devlet başkanına tanınan bir hak olması 

sebebiyle olduğunu belirtir. 35  Yine, zekâtın verileceği sekiz 

sınıfı beyan eden âyetteki36 zekât memurları ifadesinin de zekât 

toplama işinin devletin aslî görevi olduğuna hamledilir.37 Aynı 

şekilde "Onlar öyle kimselerdir ki, kendilerine bir yerde egemen-

lik/idarecilik versek, namazı kılarlar, zekâtı verirler, iyiliği emrederler 

ve kötülükten alıkoymaya çalışırlar…"38 mealindeki âyetin de na-

maz, zekât toplama, iyiliği emir ve kötülükten nehiyden olu-

şan dört önemli görevin tüm çağlardaki Müslüman idarecilerin 

görevi olduğuna delil sayılmıştır.39  

Kamu maliyesi hakkında ilk eser yazanlardan birisi olan 

İmam Ebû Yusuf (ö. 182/798), "… zekât memurlarının fakirin 

hakkı olan zekâtı alıp idarecilere vermeleri gerektiğini, Hz. 

Peygamber ve ondan sonra Râşid Halifeler döneminde uygu-

                                                           
34 Muhammed b. İdris eş-Şafiî, el-Ümm, thk. Rıfat Fevzi Abdulmutta-

lib, 11 cilt (y.y.: Dâru’l-vefâ, 2001, 2/7. 
35  Ebû Mansûr Muhammed b. Muhammed el- Mâturidî, Te’vîlâtü 

ehli’s-sünne, Tefsîrü’l-Mâturidî, 10 cilt (Beyrut: Dârü’l-kütübi’lilmiyye, 

2005), 5/468; Ayrıca bkz. Kâsânî, Bedâ’i’u’s-sana’i’, 2/448. 
36 et-Tevbe, 9/60. 
37 Kâsânî, Bedâ’i’u’s-sana’i’, 2/448. 
38 el-Hac, 22/41. 
39 Râzî, Mefâtîhu’l-gayb, 23/42. 
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lamanın bu şeklide olduğundan bahsetmesi…"40 Abbasî devleti 

zamanında dahi zekâtın ferdin inisiyatifine bırakılmadığını, 

devlet eliyle toplanmaya devam ettiğini gösterir. İmam Mu-

hammed de(ö. 179/796), zekâtını başka bir zekât memuruna 

verdiğini belgesiyle ispat eden birinden tekrar zekât alınma-

ması gerektiğini ve ferdî olarak develerinin zekâtını fakir ve 

miskinlere dağıttığını sözlü olarak beyan eden birinden 

zekâtın tekrar alınması gerektiğine dair verdiği örnekler, 41 

özellikle zahirî mal olarak kabul edilen hayvanların zekâtının 

devlet tarafından toplanmasının mecburi oluşuna delil sayıla-

bilir.  

İmam Malik'ten de emvâl-i bâtıne denilen yani altın, 

gümüş, döviz gibi gizli malların zekâtını ferdî olarak ödedim 

diyen birisinden, aralarında kıtal çıksa dahi kamu hakkını ko-

rumak için zekâtın tekrar alınması gerektiği, ancak yol kesen 

bir insanların zekâtını zorla ellerinden alsalar, onlardan yeni-

den zekât alınmaması gerektiğine dair görüş nakledilir. 42 

Mâlikî mezhebi fakihlerinden Karafî de(ö. 684/1285), yönetici 

adil birisi ise, kişi ferdî olarak hak sahiplerine zekâtını verdiği-

ni ispat ederse zekâtı geçerli olur, aksi halde geçerli olmaz. 

Ancak yönetici zalim olup zekât mükellefi samimi dindar 

olursa zekâtı yine geçerlidir. Hatta imam zalim olduğu için 

onun toplanan zekâtı ihtiyaç sahiplerine ulaştırmasından şüp-

he edilirse ve ferdin de malını gizleme imkânı varsa, zalim 

                                                           
40 Ebû Yusuf Yakub b. İbrahim, Kitabü’l-harâc, (Beyrut: Dârü’l-m‘arife, 

1979), 76 
41  Ebu Abdullah Muhammed b. Hasan eş- Şeybânî, Kitâbü’l-asl, 5 cilt, 

(Beyrut: Âlemü’l-kütüp, 1990), 2/10, 11; Kâsânî, Bedâ’i’u’s-sana’i’, II, 

449 
42  Sahnûn b. Saîd et-Tenûhî, el-Müdevvenetü’l-kübrâ, 4 cilt (Beyrut: 

Dârü’l-kütübi’l-ilmiyye, 1994), 1/334. 
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devlet başkanına zekâtını teslim etmesi doğru değildir, gizle-

yemiyorsa yine sahihtir, şeklinde yorum yapar.43  

Serahsî de (ö. 483/1091), kişinin -devletten habersiz şe-

kilde- zekâtını muhtaçlara verdiğinin iddia etmesi durumun-

da, İmam Şafiî'nin aksine bunun kabul edilemeyeceğini, 

zekâtın tahsil ve dağıtımının bir kamu görevi olduğunu ve bu 

görevini, gerektiğinde zor kullanarak gerçekleştirme hakkına 

sahip olduğunu, dolayısıyla bu alanda devletten bağımsız iş-

lemlerin hükümsüz olduğunu belirtmekte, 44  özetle yukarıda 

Hanefî mezhebinin kurucu imamlarıyla benzer kanaatini be-

lirtmektedir.  

Hanefî fakih Kâsânî de(ö. 587/1191), emval-ı zahire olan 

malların zekâtını toplama işinin devlet başkanının görevi ol-

duğunun Kitap, sünnet ve icma ile sabit olduğunu, bu uygu-

lamanın kendi yaşadığı zamana kadar böylece devam ettiğini 

belirtikten sonra, devletin topladığı zekâtların layık olmayan-

lara dağıtılmaması durumunda zekât verenler açısından zekât 

verme farzının zimmetlerinden sakıt olup olmadığına dair 

yorumlar yaptığı görülür.45  

4. Zekâtın Ferdî Ödenmesi Vücûb ve Sıhhat şartı mıdır? 

Zekât ibadetinin fert ve mal bakımından vacip olabilme-

si, yani "vücûp şartları" için belli şartları taşıması gerekmekte-

dir. Bu bilgiler ilmihal kitaplarında; "Müslüman, hür, akil ve 

baliğ olma" gibi "şahısla alakalı şartlar"la "tam mülkiyetle sa-

hip olma, artıcı özelliğe sahip olma, aslî ihtiyaçtan fazla olma, 

nisap miktarına ulaşma, üzerinden kamerî bir yıl geçmiş olma, 

borç karşılığı olmama" şeklinde kaydedilir. Verilen bir zekâtın 

dinen geçerli (sahih) olması için ise "niyet ve ehline temlik" 

                                                           
43  Ahmed b. İdris el- Karafî, Şihâbüddîn, ez-Zehîra, thk. Muhammed 

Huccî, 14 cilt (Beyrut: Dâru’l-garbi’l-İslâmî, 1994), 3/134. 
44 Serahsî, el-Mebsût, 2/162. 
45 Kâsânî, Bedâ’i’u’s-sana’i’, 2/449. 
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şartları aranır. Şu halde niyet edilerek ihtiyaç sahibine ferdî 

olarak verilmiş bir zekât, ibadet olma bakımından aslında ku-

sursuzdur ve kişinin zimmetinden sakıt olmuştur. Ancak na-

maz ve zekâtın birlikte emredildiği âyetlerdeki cemaat vurgu-

su göz ardı edildiğinden sevap bakımından aynı derecede ol-

madığı gibi, zekâttan beklenen gaye de tam manasıyla gerçek-

leşmiş sayılmaz.  

Öte yandan, Müslüman bireyin içinde yaşadığı devleti-

nin ebedî olarak ayakta kalabilmesi için bu zekâtın devlet eliy-

le fakirlere tevdi edilmesi önem arzetmektedir. Çünkü her bir 

Müslüman tabi olduğu İslâm dininin birer temsilcisi ve tebliğ-

cisi konumundadır. Farz-ı kifaye için örnek verilen cenaze na-

mazını bir grup kıldığı zaman diğerlerinin üzerinden vücubi-

yetin kalktığı gibi, zekât ibadetini bir grubun ferdî olarak icra 

etmesiyle devletin zekâtı toplama görevi o devleti yöneten 

Müslüman idarecinin görevi olmaktan çıkmaz. Zekât ferdî bir 

ibadet olmaktan çok ötede bir fonksiyona sahiptir.  

Zekâtın verileceği yerleri beyan eden Tevbe suresi 60. 

âyetin "innemâ" hasr edatı ile başlamasının, zekâtın ferdî olarak 

verilmesinden ziyade devletin bir görevi olduğuna vurgu ya-

pılır ve zekâtın ferdin vicdanına havale edilemeyecek derecede 

öneminden bahsedilir ve zekât fonu için devletin hazinesinde 

özel bir birim oluşturarak, bunların fakir ve miskinlere dağı-

tılmasının gereğinden bahsedilmesi, 46  zekâtın ferdî olarak 

ödenmesinin önemini göstermektedir.  

5. Zekâtın Kurumsal Olarak İfa Edilmesinin Faydaları 

Zekâtın ferdî olarak değil de devlet eliyle toplandığı dö-

nemlerde zekât bütçesinin fazla verdiği ve zekât verecek kişi 

bulmakta zorluk çekildiği yönünde rivayetler iyi incelendiğin-

de bu ibadetin toplumsal faydası ve devlet eliyle toplanması-

nın önemi çok daha iyi anlaşılabilir. Mesela, Hz. Ömer döne-

                                                           
46  Ebu Zehra, Zehratü't-tefâsîr, 6/3346. 
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minde Muaz b. Cebel Yemen’de topladığı zekâtı ihtiyaç sahip-

lerine dağıttıktan sonra orada verecek kişi kalmadığı gerekçe-

siyle artanını Medine’ye göndermiş ve gönderdiği miktar yıl-

dan yıla artarak sonunda tamamını göndermeye başlamıştır.47  

Ömer b. Abdülaziz döneminde de zekât verecek fakir 

bulamayan Mısır valisine, artan zekât mallarıyla köle azat 

edilmesi, yolcular için ana yollar üzerine kervansaray yaptı-

rılması ve evlenecek yaşa gelenlere de evlenme yardımı ya-

pılmasının emredildiği kaydedilir. 48  Bütün bu tarihi faydalı 

uygulamalar disiplinli ve kontrollü şekilde zekâtın toplanması 

ve dağıtılmasının önemine örnek teşkil etmektedir. Nitekim 

İslâm devletlerinin hazinesi "beytü'l-mâl"in gelir kalemleri 

içerisinde zekâtın ilk sırayı aldığı belirtilir.49 

6. Zekâtın Ferdî Olarak İfa Edilmesindeki Sorunlar 

Kur'ân-ı Kerîm’de yakın manalara gelen infak ve sadaka-

nın dışında sadece zekât, yirmi sekizi namazla birlikte olmak 

üzere otuz iki yerde ve genellikle de cem'i siygası kullanılmak 

suretiyle zikredilir. Aslında bu durum namaz ve zekât arasın-

daki sarsılmaz bağı gösterdiği kadar cemaat halinde ifâ ediliş-

leri bakımından da aralarında güçlü bir benzerlik için de delil-

dir. Adeta Kur’ân-ı Kerîm’de bedenî ibadet olan namaz ile 

malî ibadet zekât özdeşleşmiş, arasının ayrılması da asla kabul 

edilmemiştir. Bir başka ifadeyle Rabbine karşı görevini yerine 

getirmek isteyen kul, namaz kılarak adeta zaman infak eder, 

zekât ve sadaka vererek de mal infak etmektedir.  

Zekatın önemi konusunda Fahreddin er-Razî de(ö. 

606/1210), "âşık, (neye aşık olursa) ma'şûkuna kavuşunca onda 

kaybolur. İnsan, eğer dünyalığa âşık olursa dünyalıkta(malda) 

                                                           
47 Ebû Ubeyd Kâsım b. Sellâm (ö. 224/838), Kitâbü’l-emvâl, nşr. Halîl 

Herrâs (Beyrut: Dâru’l-Fikr, 1988), 710. 
48 Ebû Ubeyd, Kitâbü’l-emvâl, 319. 
49  Mehmet Erkal, " Beytülmâl", Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklope-

disi, (İstanbul: TDV Yayınları, 1992), 6/90-94. 
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kaybolur. Artık dünyalığa ulaşma konusunda önüne çıkan 

engelleri defetmek için her şeyden destek alır. Bu aşırı dünya-

lık arzusu kişiyi artık tuğyana götürür. İşte zekât vermek in-

sandaki mal/dünyalık sevgisini azaltır, böylece onu tuğyan-

dan/azgınlıktan kurtarır ve Rabbinin rızasını kazanmak için 

kalbini aslına döndürür," şeklinde bir tespitte bulunurken, 

ferdî bakımdan zekâtın insana katkısına vurgu yapar. 50  

Zekâtın fertte meydana getirdiği kısmî maddi ve manevi 

faydaları onun sadece ferdî olarak îfa edileceği manalarına 

gelmemektedir. Şimdi, Hz. Osman(ra) döneminde iyi niyetli 

olarak başlatılan ferdî olarak zekât verme uygulamasının zayıf 

ve güçlü yönlerine tema etmeye gayret edeceğiz: 

-Gönüllü ve samimi şekilde ferdî olarak ödenen zekâtla-

rın ehil olanlara verilip verilmediği tam olarak tespit edileme-

mektedir. Bu durum, "ben zekâtımı niyet ederek ödedim" şek-

lindeki bir izahla geçiştirilemez.  

Zekât mükellefi olan şahısların mülkiyetlerindeki bâtınî 

ve zahirî malların tespiti önemli bir sorundur. Tam olarak be-

yan edilmeyen ya da tespit edilemeyen mallardan özellikle az 

zekât hesap edilmesi, şahısların üzerindeki farz olan zekâtı 

sakıt etmez.  

Kapitalist dünyada şahısların sahip oldukları malların 

tamamı kayıt altına alınmakta ve ona göre de vergi takdir 

edilmektedir. Zekât verme konusuna gelindiğinde ise dînî ba-

kımdan "Dinde zorlama yoktur" âyeti bahane edilmekte, ka-

nunî bakımdan da kişilerin mal varlıklarına tecavüz edilme-

mesi ve kişisel verilerin korunması kanunu gibi mazeretler 

üretilebilmektedir.  

İslâmî devlet anlayışının sürdürülebilirliği meselesi, Hz. 

Osman'dan sonraki iktidar kavgaları ve halkın yöneticilere 

                                                           
50 Fahreddin er-Râzî, Mefâtîhu'l-Gayb (Tefsir-i kebîr), 32 cilt (Beyrut: 

Dâru'l-fikr, 1981), 16/103.  
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zekât da dâhil pek çok konuda güven sorunu sebebiyle zekâtı 

îfâ görevi fertlerin vicdanına havale edilmiş olması mümkün-

dür. Bu mazeret kabul edilebilir olmakla birlikte, zekâtın vak-

tinde ödenmesi, miktarının tespiti, hakiki muhtaç sahiplerine 

ulaşılamam gibi öngörülemeyen başka mefsedetlere de yol 

açmaktadır.  

Özellikle zengin Müslüman ülkelerde halkın zenginleş-

mesi onların mallarının kontrolünü zorlaştırmış, böylece zahirî 

ve bâtınî mal ayrımı dahi mümkün olamamaktadır. Fakir ülke-

lerde ise zekât toplanacak zengin bulunamadığı gibi zekât top-

lama kurumu oluşturacak düzeyde devlet kurumu bilincini 

bulmak neredeyse imkansızdır. Bu ülkelerde de zekât verebi-

lecek derecede zengin varsa onlar da kişisel inisiyatifleriyle 

zekâtlarını ödemektedirler.  

Zekâtın verileceğini beyan eden âyette, ilk sırada "fakir-

ler", ikinci sırada "miskinler", bu ikisinden de sonra da üçüncü 

sırada zekât toplama memuru manasındaki "âmilîn" lafzının 

gelmesi, fakir ve miskinlere ferdî olarak da ödenebileceği ko-

nusunda belki bir işaret sayılabilir. Ayetteki "amilin" lafzının 

üçüncü sıraya konulması ilahi bir tercih olmakla birlikte Hz. 

Peygamber'in (sas) devlet eliyle zekât toplamayı önceleyip, 

fakir ve miskinlere de devlet eliyle yardım yapması, bu sırala-

manın değişebileceğine ve bağlayıcı olmayışına örnek sayılabi-

lir. Müfessir Razî bu konuda; "Zariyat suresindeki "onların mal-

larında fakir ve mahrumlar için hak vardır"51 âyetine göre fakir ve 

muhtaçlara bâtınî mallardan yani ferdî olarak zekât verilebilir, 

der." 52 Karadavî ise Razî'nin bu yorumunu tenkid eder ve şöy-

le der: "Yoksul ve muhtaçların hakkı sadece batınî mallarda 

değil zahir mallarda da vardır. Bu sebeple tüm deliller fakir ve 

yoksulları da devlet başkanının gözeteceğine işaret etmektedir. 

                                                           
51 ez-Zâriyât,19. 
52 Razi, 114. 
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Razî'nin de dediği gibi bu önemli işler şahısların vicdanına 

bırakılamayacak önemli işlerdir."53  

Öte yandan, zekâtın ferdî olarak verilmesinin umumî 

faydaları ve mezheplerin yayılmaları bağlamında Ya’kubî, 

tüccarlar arasında ticaretin artması ve maddi zenginliğin ço-

ğalması sonucunda birçok kölenin bu tüccarlar tarafından “en 

büyük sadaka köle azad etmektir” fehvasınca azad edilmeleri, o 

kölelerin kendilerini azad edenlerin mensup oldukları dine ve 

mezhebe bağlı olmayı gerektirmiş, böylece binlerce köle önce 

Müslüman daha sonra da Hanefî tüccarın mezhebini taklid 

eder hale gelmiştir, şeklindeki tespitte bulunur. 54 Bu köle azat 

etme olayı, belki farz olan zekâtın haricinde nafile olarak yapı-

lan sadaka ya da infak harcamaları, yani ferdî harcama olarak 

da değerlendirilebilir ki, bunda devletin müdahalesi zaten söz 

konusu değildir. 

Sonuç 

İslâm inancında ferdî mülkiyet ve hürriyet esas olmakla 

birlikte bir Müslüman sahip olduğu malları istediği gibi saçıp 

savuramaz. Ticaret, miras, hibe ve sorumluluk üstlenme gibi 

yollarla bu malları kesbetme yollarının meşru olması gerektiği 

gibi harcamanın da ilkeleri ve kuralları yine meşru esaslara 

bağlanmıştır. Dolayısıyla bir yandan kişinin kendisini ilgilen-

diren öte yandan da zekât alacak konumda olması sebebiyle 

başkalarını ilgilendiren zekâtın ödenmesi ibadetinin de kural-

ları âyet ve hadislerle disiplin altına alınmıştır. “Zekât asla 

iyiliksever insanların takdirine bırakılmış bir sadaka değildir. 

Tarifesi ve tahsil devreleri belli bir vergidir. Nisab miktarına 

                                                           
53 Karadâvî, Devru'z-Zekât fî ilci'l-müşkilâti'l-iktisadiyye, 68. 
 .Bk. Ebü’l-Abbâs Ahmed b. Ebî Ya‘kub İshâk b (العتق أفضل صدقة) 54

Ca‘fer el-Ya‘kûbî (ö. 292/905), Kitâbü’l-Büldân, (Leiden: Brill Publis, 

1981), 345. 
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sahip olan kimse bundan muaf değildir ve hükümet, vermek 

istemeyenleri zorlamak için kuvvet kullanır."55  

Zekât, sadaka ve infak ile ilgi nassların delaleti ve Hz. 

Peygamber’in uygulamaları, zekâtın toplanması ve dağıtılması 

işinin devletin sorumluluğunda ve bir kamu görevi olduğuna 

işaret sayılabilir. İlk dönem fakihlerinin konu ile ilgili istinbat 

ve ictihadları da bu yöndedir. Fakat tarihi süreç içerisinde, 

yöneticilerin zekâtın sarfıyla ilgili yanlış uygulamaları, Malikî 

fakih Karafî’de olduğu gibi sonraki fukahânın kanaatlerinin 

yumuşamasına sebep olmuştur. Böylece zekât, ferdî bir ibadet 

şeklinde telakki edilerek kişilerin vicdanına havale edilerek, 

kamusal yönü olmayan bir uygulamaya dönüşmüştür. Hâlbu-

ki devletin, topladığı zekât gelirlerinin gerçek ihtiyaç sahiple-

rine ulaştırdığı biliniyorsa ferdî vermek yerine bu devletin 

kurumları aracılığıyla verilmesi daha uygun olur. Çünkü dev-

letin gerçek fakiri tespit etmesi şahıslardan daha kolaydır ve 

çok enteresandır ki İslâm devlet teşkilatı fertlere zekatı fakirle-

re bizzat ulaştırmayı öngörmediğinden halifeler zekat memur-

larını mal sahiplerine göndermişlerdir.56  

Şafiî müfessirlerden İlkiya el-Herrâs(ö.505), Bakara sure-

sinde Yahudilerden bir sığır kurban etmelerini emreden âyet-

lerde sığırın özelliklerini beyan eden üçüncü açıklamada "o 

sığır henüz boyunduruk altına alınıp yer sürmemiş, ekin sulamamış, 

serbest dolaşan ve alacası bulunmayan bir inek olmalıdır…, 57mea-

lindeki âyetin tefsirinde; "bir ineğin çifte koşulup koşulmadığı, 

su kuyusundan su çektirilip çektirilmediği, serbest dolaşıp 

dolaşmadığı ancak uzun araştırmalarla belli olur, bu da ictihad 

                                                           
55  Muhammed Hamidullah, “Müslümanlarda Hukuk Felsefesi” , çev. 

İbrahim Kâfi Dönmez, İslâm Medeniyeti 4, (1980), 90. 
56 Ebû Muhammed Ali b. Ahmed b. Said İbn Hazm(ö. 456/1064), el-

Muhallâ, thk. Ahmed Muhammed Şâkir, 11 cilt (Kahire: mektebetü'l-

Hancî, 1933), 3/95. 
57 el-Bakara, 2/71. 
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yapmaya Kur'an'dan bir delildir," şeklinde izah yapar. 58  Bu 

örnekten de anlaşılacağı üzere Kur'an'da zekâtın farz kılınışına 

delil sayılan Tevbe suresi 60. âyetteki "fakirler" ve miskinler"in 

de tespiti meselesi detaylı araştırmayı gerektiren bir husustur.  

Bu konuda kişisel kararlardan ziyade Hz. Ömer (ra) dö-

nemindeki dîvânlarda olduğu gibi devletin arşivindeki kayıt-

larla hareket edilmesi zekâttan beklenen adaleti sağlama konu-

sunda daha faydalı olacaktır. Yine, zekâtla alakalı pek çok âyet 

arasından Mekke dönemindeki âyetlerin ferdî zekât dağıtma 

eylemi için delil sayılıp diğer âyetler ve özellikle Medine'de 

nazil olan âyetler işaretiyle Hz. Peygamber'in(sas) zekâtı dev-

let görevlileri aracılığı ile toplamasını delil ve örnek olarak 

kabul etmemek ya da görmezden gelmek, Kur'an'ın nüzul sü-

recinin tam manasıyla anlaşılmaması demektir. Hatta Hz. Pey-

gamber'in(sas) "üsve" olarak nitelendirilen örnek hayatından 

kolay olanların tercih edilip diğerlerinin tehir edilmesi mana-

sına gelir ki bu davranışı sergileyen Yahudiler Kur'an'da lanet-

lenmişlerdir. Çünkü Hz. Peygamber'den(sas) tevarüs eden 

İslâmî düzen, tabiatı gereği bütün kurumlarıyla tatbik edilirse 

toplumsal adaletin ve huzurun sağlanmasına katkıda buluna-

bilir. 

İslâm ülkeleri ismiyle anılan birçok ülkede henüz devlet 

kurumları tam manasıyla kurumsallaşmış olmadığından, bu 

zafiyetten zekâtın kurumsallaşması da nasibini olumsuz ma-

nada almaktadır. Bazı Müslüman ülkelerde kısmen de olsa 

kurumsallaşma başlamış olmakla birlikte henüz istenilen sevi-

yede olduğu söylenemez. Müslümanların belki de asıl sorunu 

ulusal ve uluslararası düzeyde birliklerini sağlayamamış olma-

larıdır. 

                                                           
58  İmâdüddîn Alî b. Muhammed b. Alî el-Herrâsî et-Taberî (ö. 

504/1110), Ahkâmu'l-Kur'ân, 2 cilt (Beyrut: Dâru'l-kütübü'l-ilmiyye, 

1983), 1/11.  
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Zikredilen bazı İslâm ülkelerinde olduğu gibi bizzat dev-

let eliyle zekâtın toplandığı ülkeler olduğu gibi Türkiye gibi 

bazı ülkelerde de "gönüllü hayır kuruluşları"nın oluşturduğu 

kurumlar aracılığıyla zekâtın toplandığı ve dağıtılmaya çalışıl-

dığı bir vakıadır. Bu sebeple "gönüllü modern zekât kurumla-

rı"nın İslâmî esaslarda hassasiyet başta olmak üzere, şeffaflık, 

denetlenebilirlik, verimlilik, planlama, kurum içi ve dışı koor-

dinasyon, bilgi teknolojisinden yararlanabilme, bürokratik 

karmaşadan uzak olma ve kayıt altına alınabilme gibi ilkeler 

çerçevesinde faaliyet göstermeleri önem arzetmektedir. Gönül-

lü katılımı teşvik için de bazı teşvik tedbirleri alınabilir ve gü-

ven problemini çözmek için hem zekâtın toplanması hem de 

yerine sarfının İslâm’a uygunluğu konusunda âlimlerden olu-

şan bir heyet veya Diyanet’in Yüksek Kurulu’ndan yararlanı-

labilir.59  

Bu sebeple Hz. Osman(ra) örneğinde olduğu gibi vicdan-

ların İslâmî şuurla eğitilmesi, dünyada resmî kurumların yeri-

ni alma konusunda giderek artan gönüllü kurumların çoğal-

tılması ve aralarında koordinasyon kurulması zekâtın kurum-

sallaşması yolunda atılacak bir adım olacaktır. Zalim bir hü-

kümdar döneminde cemaatle namaz kılmak yasaklansa, insan-

lar evlerinde ya da aile içerisinde yine cemaatle namazlarını 

kılabilir, oruçlarını tutabilirler. Hac ibadeti ise engellendiği için 

"ihsâr" yani engellenmiş konuma düşüleceğinden özür sayılır. 

Dînî hassasiyet konusunda ihmalkâr bir Müslüman idareci de 

eğer zekât toplamak için bir kurum oluşturmamış veya memur 

görevlendirmemişse bu durumda Müslümanların öncelikle 

kendi kurumlarını inşa etmeleri, mümkün değilse zekâtlarını 

ferdî olarak vermeleri kâfi gelecektir. 

Dünyada Müslüman olmayan ülkelerde yaşayan Müs-

lüman sayısı da giderek artmaktadır. Bu ülkelerdeki Müslü-

                                                           
59  https://www.yenisafak.com/yazarlar/hayrettin-karaman/zekt-

organizasyonu-ve-kurumsallasma-2058554 (Erişim: 10.08.2022) 

https://www.yenisafak.com/yazarlar/hayrettin-karaman/zekt-organizasyonu-ve-kurumsallasma-2058554
https://www.yenisafak.com/yazarlar/hayrettin-karaman/zekt-organizasyonu-ve-kurumsallasma-2058554
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manların da kendi aralarında organize olarak, mevcut teknolo-

jik imkânların da yardımıyla oluşturacakları gönüllü zekât 

dağıtım organizasyonu mahiyetindeki kurumlarla, İslâm'ın 

öngördüğü ve Hz. Peygamber'in de(sas) uyguladığı zekât top-

lama örneğini yaşatmaları hakiki manada sünnetin ihya edil-

mesi olacaktır.  

 Özetle, zekât vermek zorunlu, sadaka ise gönüllü bir in-

fak biçimidir. Zekâtın devlet ya da kurumlar aracılığıyla sada-

kanın da fertlerin gayretleriyle yaşatılması Müslümanların 

öncelikli hedefi olmalıdır. Farz olan zekâtın ferdî olarak kişile-

rin insafına bırakılması ondan beklenen amacı gerçekleştirme-

ye yetmeyecektir. İslâm tarihindeki başarılı kurumsal örnekle-

rin yardımıyla Müslümanların bu kurumları yeniden ihya et-

meleri öncelikli hedefleri olmalıdır.  
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ZEKÂT ÖDEME ŞEKLİ 

İsmail BİLGİLİ* 

A. Zekâtta Temlik ve Temlik Vasıtaları 

Zekâtın sıhhat şartlarından olan temlik, zekât işlemini 

gerçekleştirme, zekâtın işlev ve görevini yerine getirme bakı-

mından ele alınacak, bu doğrultuda zekâtta temlik vasıtaları 

değerlendirilecektir. 

Zekât, zekâta tabi ayni malların bizzat aynıyla alakalı 

malî bir ibadet olduğundan, aynî malın belirlenen kısmının ya 

bizzat kendisinin veya mukabili olan değer/kıymetine dair 

mülkiyet hakkının zekât almaya elverişli kişiye bedelsiz temli-

kini ifade etmektedir. Menfaat ise icare gibi ıvazlı akitlerde 

akde konu olmadıkça mal sayılmadığından, ıvazsız bir akit 

olan zekâtta genel kanaate göre temlik vasıtası olarak da kabul 

edilmemektedir. Bu sebeple zekâtın geçerliliğinde temlik vası-

tasının sadece maldan yararlanma veya menfaatinden istifade 

etme izni olmayıp malın bizzat kendisi veya değeri olması 

gerekmektedir.  

Genel olarak ibadetlerin geçerliliği niyete bağlıdır; bir ta-

kım şekil ve şartlardan oluşan mersum yani müstakil ibadetler 

niyet ile geçerlilik kazanır. Zekât, İslâm’ın emrettiği temel farz 

mersum ibadetlerden olduğu ve ibadetlerde de imtihan gayesi 

bulunduğu için zekât ibadetinde niyet, sıhhat şartlarındandır, 

geçerliliği niyete bağlıdır. Bir yönüyle ibadet, diğer yönüyle 

ihtiyaç sahiplerinin hakkını verme doğrultusunda vergi niteli-

ği de taşıyan zekâtın geçerlilik şartlarından niyet, maldan zi-
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yade mükellefle alakalıdır. Niyet, bütün ibadetlerde olduğu 

gibi, zekât ibadetinde de yükümlü tarafından yerine getirilme-

si gerekir, fiil ile birleşince hüküm ifade eder.  

Her ne kadar hac ve umre gibi ibadetler, adına yapılan 

kişinin niyeti olmaksızın ifa edildiğinde geçerli olmakta, kişi-

den sorumluluğun kalkmasına ve ilgili kişi için mükafatın elde 

edilmesine vesile olmakta ise de bu husus zekât için geçerli 

değildir. Zira zekât borcunun mirasından ödenmesi doğrultu-

sunda vasiyette bulunmadan vefat eden yükümlünün adına 

varislerinin zekât borcunu ödemeleri, borcu düşürmemekte, 

sadece ilgili kişinin adına yapılmış bir hayır, sadaka olarak 

değer kazanmaktadır. Niyet bulunmadığı için yargı yoluyla 

zekât borcu da ödenmiş olmaz.  

Aynı şekilde bir kimse, zekât yükümlüsü bir başkası 

adına onun izin ve emri olmaksızın kendi şahsi malından bir 

fakire zekât ödemesi yapsa, sonradan da yükümlünün bundan 

haberi olup onaylasa yine de zekât borcu düşmez. Fakat fakir 

borçlunun borcunu, zekâtına niyet ederek onun emri ile öderse 

zekâta sayılır. Zira bu durumda zekât veren önce fakir borçlu-

ya zekât niyetiyle mal vermiş olmakta, sonra da onun emri ile 

borcunu verdiği mal ile ödemektedir.  

Niyetin mal ile alakası ise dolaylıdır. Şöyle ki, niyetin 

zekât malıyla ilgili olduğu kısmı, malın, zekât olarak belirlenip 

ayrılmasına veya verileceğinde zekât kastının bulunmasına 

bağlıdır. Zengin, fakire borç veya hediye diye açıkça isimlen-

dirdiği para veya malı gerçekte zekât niyetiyle verdiğinde, 

zekâtını ödemiş olur. Hatta zekâta niyet edilmesi şartıyla fakir 

olan düğün sahibine verilen para ve hediyeler ile takılan takı-

lar; fakir aile çocuklarına verilen hediye ve bayram harçlıkları 

da zekât yerine geçer.  

Zekâtın geçerliliğinde gerekli olan ikinci şart ise zekâtı 

ihtiyaç sahibine vermek, yükümlünün sahip olduğu malı ken-

di mülkiyetinden çıkarıp ihtiyaç sahibi fakirin mülkiyetine 
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devrettirmektir ki, buna temlik denir. Daha teknik bir ifade ile 

temlik, eşya üzerindeki mülkiyet hakkının veya herhangi bir 

malî hakkın sahibi tarafından kendi mülkiyetinden çıkarılıp 

bir başkasının mülkiyetine bir işlem vasıtasıyla devredilmesi-

dir. Zekâtın verilmesi doğrultusundaki emirler de malın mül-

kiyetinin karşı tarafa devredilmesi yani temlik anlamını taşı-

maktadır. Temlik, ıvazsız/teberru akitlerinden de sayılan 

zekâtın bir işlevi, görev ve fonksiyonudur.  

Temlik kavramında, aynî mala dair mülkiyetin veya 

hakkın karşı tarafa devredilmesi veya belli süreliğine yarar-

lanma izni verilerek menfaatinin geçmesi yer alsa da menfaa-

tin devri, belli süreliğine karşı tarafa sadece maldan istifade 

etme, ondan yararlanma izni sağladığı için hakiki değil, nisbi, 

göreli bir mülkiyet ifade etmekte, bu durum ise zekâtın eda-

sında aranan ve mülkiyetin devri olan temlik şartını hakiki 

anlamda sağlamamaktadır. Dolayısıyla zekât yükümlüsü zen-

ginin, evini ihtiyaç sahibi fakire zekâtına mahsuben belli bir 

miktar karşılığında kiraya vermesi, zekât yerine geçmemekte-

dir. Zira kiralama akdi ile yükümlünün zekâtını ödemesi ayrı 

akitlerdir.  

Zekât, malın menfaatinden faydalanmaya izin vererek 

ödenmeyeceği gibi genel kanaate göre, bir fakirin karnını do-

yurmak, malın menfaatinden yararlanmasına izin vermek gibi 

ibaha suretiyle de ödenmez. İbaha, karşı tarafa malı sadece 

tüketme ve ondan istifade etme izni vermekte, malın mülkiye-

tinin devrini değil, ondan yararlanma hakkını sunmaktadır. 

İbahada malın mülkiyeti sahibinden çıkmamakta, mülkiyet 

ilişkisini sona ermemekte, mal, sahibinin mülkünde kalmaya 

devam etmektedir. Dolayısıyla ibahada gerçek anlamda temlik 

bulunmamaktadır. Mülkiyetinin devredilemediği bir mal tem-

like konu olamayınca zekâtın ifasını da geçerli kılamamakta-

dır. Halbuki zekâtın yerine getirilmesinde malın mülkiyetinin 

ehline temlik edilmesi şarttı.  
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Zekât ibadetinin edasında temlik kuruma değil ihtiyaç 

sahibi hakiki şahıslara yapılmalıdır. Kamunun istifade edeceği 

cami, hastane, okul, kütüphane gibi binaların inşasında zekât 

niyetiyle ödeme yapılması, genel kanaate göre zekât borcunu 

düşürmemektedir. Zira zekât tüzel kişiliklerin değil, ihtiyaç 

sahibi hakiki şahısların mülkiyetine temlik edilerek yerine ge-

tirilen bir ödemedir. Vakıf, dernek gibi kurumlar ise zekâtın 

ihtiyaç sahibi hakiki şahıslara temlik edilmesinde sadece birer 

vasıta olabilirler.  

Vefat eden kişinin mülk edinme vasfı ortadan kalktığı, 

bu tür haklara sahip olma özelliği kaybolduğu için ölenin teç-

hiz, tekfin ve defin masraflarını karşılamak da temlik kapsa-

mında değerlendirilmez, bu tür harcamalarla zekât ödenmiş 

olmaz. Aynı şekilde vefat edenin borcunu ödemekle de zekât 

ödenmiş olmaz. Neticede zekâtta temlik, hayat sahibi, mali 

açıdan zengin sayılmayan muhtaç, hakiki şahıslara yapıldığın-

da geçerli olmakta, şahıstan zekât yükümlülüğünü kaldırmak-

tadır. 

Temlik, fakirin bizzat teslim alması, kabz etmesi şeklinde 

olabildiği gibi, hesabına havale edilerek mülkiyetine devre-

dilmesi şeklinde de olabilir.  

B. Zekât Ödeme Şekilleri 

Yükümlünün ihtiyaç sahibi ehline doğrudan veya veka-

let yoluyla verebildiği zekât, üç şekilde ödenebilir. Bu ödeme 

şekillerinden birincisi yükümlü açısından hemen eda edilebi-

len zekâta tabi olan aynî maldan, ikincisi alacaklı ihtiyaç sahibi 

açısından istenildiği gibi rahat kullanım imkânı sağlayabilen 

ortak mübadele vasıtası nakit/paradan, üçüncüsü ise alacaklı-

nın daha çok ihtiyaç duyacağı bir başka aynî maldan olur. As-

lında bu üç ödeme şekillerinden ikisi aynî mal biri de na-

kit/paradır. Bunların dışında yukarıda da kısmen değindiği-

miz gibi ayni malların menfaatinden yararlanma ve ibaha su-

retiyle kullanım izni verme şekilleri ile zekât ödenmez. 
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1. Zekâta Tabi Malın Aynından 

Zekât yükümlüsü için en pratik ve ödemenin en kolay 

şekli, zekâta tabi malın aynından yapılmasıdır. İlk dönemler-

den itibaren en yaygın olarak uygulanan zekât ödeme şekli, 

zekâta tabi malın bizzat aynından alınması olmuştur. Yüküm-

lü zekâtını doğrudan sahip ve malik olduğu zekâta tabi mal-

dan ödemekteydi ki, bu zekât sahibine sağlanan bir kolaylıktı. 

Zira zekât sahibinin zekât ödemesi yapması gerektiği anda 

yanında nakit parası olmayabilmekte neticede ödemeyi yap-

mada sıkıntıya girebilmektedir. Bu tür ödeme şekli, tarafların 

haklarını en güzel bir şekilde gözetmeye ve zekâtın anlamının 

tatbikine uygun olanıdır.  

Zekât yükümlüsü, elinde bulundurduğu zekâta tabi 

maldan zekâtını rahatça ödeyerek yükümlülükten kurtulmak-

ta, ihtiyaç sahibi alacaklı da zekâta tabi maldan zekât olarak 

nasibine ulaşanı elde ederek malın kullanım imkân ve alanının 

genişlemesine, maldan daha çok istifade edilebilir oluşuna 

katkı sağlamakta, malın tüketilerek yeni üretimlere fırsat oluş-

turmaktadır.  

Bu tür zekât ödemesinde en çok dikkat edilmesi gereken 

şey, zekâtın orta ölçekli maldan yapılmasıdır. Zekâtın, malın 

ne en iyisinden ne de en kötüsünden değil, değer bakımından 

vasat, orta hallisinden ödenmesi gerekir. Zira en iyisinden 

ödemek yükümlünün, zayıf olanından ödemek de fakirin za-

rarınadır. Zekât ibadetinin yerine getirilmesinde tarafların 

hakları gözetilerek zarara uğratılmamaları gerekir. 

2. Zekâta Tabi Malın Değer/Kıymetinden 

Zekât ödemelerinde uygulanan ikinci bir şekil de 

zekâtın, malın değerinin nakit/para olarak ödenmesidir. Altın, 

gümüş gibi nakit/paralar malın değerini belirlemede kullanılır. 
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İlk dönemlerde zekât ödemeleri yapılırken malın değeri para 

ile -ki o dönemlerde para olarak daha çok altın ve gümüş kul-

lanılmaktaydı- belirlenmekte, aynî ödeme kadar yaygın ol-

mamakla beraber nakdî ödeme de yapılmaktaydı.  

Mali mübadelelerde ortak değer ölçüsü olarak kabul edi-

len ve en yaygın bir şekilde kullanılan nakit/para, zekât öde-

mesinde ihtiyaç sahibi fakir açısından en elverişli ödeme türü 

olarak görülmektedir. Zira zekât ibadetinin asıl hedefi fakirle-

rin ihtiyaçlarını karşılamaktır. Nakit para da fakirin ihtiyacını 

gidermede ayni mala göre daha uygun olabilmekte, fakir, para 

ile istediği ihtiyacını giderebilmektedir.  

Zekât, para veya malın değerini ve kime ait olduğunu 

belirten senet, çek gibi kıymetli evrak ile de ödenebilir. Kıy-

metli evrak üzerindeki para tahsil edildiğinde zekât ödenmiş 

olur. Karşılıksız çıkar da tahsil edilemezse zekât borcu devam 

eder. 

Zekâtın nakit para olarak ödenmesi bazen zengin için de 

elverişli olmaktadır. Zira zekât olarak zekât malı vermek yeri-

ne nakit para vermek zengin için daha pratik ve kolaydır.  

3. Yükümlünün Mülkiyetinde Olan Bir Başka Ayni Maldan 

Zekât yükümlüsü, zekâtını zekâta tabi malın aynından 

veya zekât miktarınca değeri olan nakit/paradan ödemek iste-

mediğinde, fakirin menfaatini ön planda tutarak onun daha 

çok ihtiyacını gidermeye elverişli ve yararlanabileceği mülki-

yetindeki bir başka maldan da verebilir. Burada, zekât olarak 

verilmesi gereken malın değerinde bir mal olmasına dikkat 

edilmesi gerekir. İlk dönemlerde zekâtın, zekâta tabi malın 

aynından veya değeri olan nakit paradan ödenmesi yanı sıra 

fakirlerin ihtiyacı olan bir başka aynî maldan da ödenmektey-

di.  

Zekât veren, zekâtını, malının cinsinden olmayan, kilo 

veya hacimle alınıp satılabilen veya bir başka menkul maldan 



 

425 

 

verebileceği konusunda şöyle bir kural bulunmaktadır; “Bir 

mala zekât, bizzat o malın kendisine bağlı olacak şekilde ilintili 

değildir. Mal sahibinin, zekâtı başka bir maldan verebilme 

seçeneği de vardır.” 

Bu tür ödeme şekli fıkhen geçerli olmakla birlikte, ödeme 

yapan yükümlünün tamamen inisiyatifine bırakılmamalı, bu-

rada fakirin mevcut ihtiyacı esas alınmalıdır. Aksi taktirde 

fakirin elinde aynı cins zekât malından aşırı yığılma olabilmek-

tedir. Fakir de fazla olan zekât mallarını nakde/paraya çevir-

mek istediğinde değerinin altında elinden çıkarabilmekte, bu 

da ödenen zekât miktarında fakir aleyhine bir değer kaybı ve 

ekonomik güç azalmasına neden olmaktadır. 

Piyasada zekât paketi olarak bulundurulan ve şirketler 

tarafından bir sektör haline getirilen bazı uygulamalar fakir 

için fayda yerine aleyhine birtakım zararlara neden olduğun-

dan bunları ihtiyatla karşılamak gerekir. Netice itibariyle fakir 

için en uygun olanın verilmesi, zekâtın en sağlıklı ödeme şek-

lidir.  

Sonuç 

Zekât, malî bir haktır, sebebi de maldır. Zekât olarak ve-

rilen mal da aslında fakirin değil, vergi özelliği bulunmakla 

birlikte sırf Allah hakkı bir ibadettir. Allah hakkı genel anlam-

da kamu hukuku ile alakalı konuları kapsar. Kamu hukuku da 

toplum menfaatini ve düzenini korumayı hedef alan hükümle-

ri barındırır. Zekât, toplumda ihtiyaç sahibi fakirlerin ihtiyaç-

larını gidermeleri amacıyla emredilmiş, toplumsal önemi haiz 

olduğundan kamu adına Allah’a izafe edilmiş, Allah hakkı 

olarak isimlendirilmiştir. Bu sebeple zekât olarak verilen şeyin 

fakirin ihtiyacını karşılamaya elverişli olması gerekir. 

Zekâtta farz olan, zekâta tabi malın bir kısmını fiilen 

vermektir. Vermek, verenin verilen maldan yararının kesilmesi 

ile tam verme olur. Bu da ancak temlik ile gerçekleşir. Temlik 

bulunmayan hiçbir ödeme zekât sayılmaz.  
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Zekât, zekâta tabi malın aynından ödenebildiği gibi 

onun değerinden de ödenebilir. Hatta zekât yükümlüsü, bu 

konuda kendisine ödemede kolaylık sağlandığı için tercih sa-

hibidir, isterse zekâtı malından isterse değerinden ödeyebilir. 

Zenginin ödeme yaptığı mal, kendi mülkünde olmalıdır. Bu, 

zekâta tabi olan mal olabildiği gibi mülkündeki bir başka mal 

da olabilir. Zekât, gerçek anlamda temlik ifade etmeyen malın 

menfaatinden yararlanma veya ibaha suretiyle kullanma izni-

ne sahip kılma şeklinde ödenmez.  

  



 

 

 

AŞIRI DUYGULARIN OLUMSUZ NETİCELERİ 

(YÛSUF KISSASI ÖRNEĞİ) 

Mahmut ÖZTÜRK* 

Giriş 

Mekke döneminin son yıllarında nazil olan Yûsuf sûresi, 

bir kıssaya hasredilmiştir. Bu yönü ile diğer kıssalardan ayrı-

lan Yûsuf kıssası, hadiseleri kronolojik bir sırayla zikretmesi 

bakımından da farklı bir yapıdadır. Hz. Yûsuf’un çocukluk 

yıllarında gördüğü bir rüyayı babasına anlatmasıyla başlayan 

kıssa, onun hayat hikâyesinden çeşitli kesitlere yer vererek 

devam eder ve rüyasının gerçekleşmesi sahnesi ile son bulur.  

Yûsuf kıssası insan ilişkileri açısından üzerinde derinle-

mesine tahliller yapılmasına imkân verecek birçok örnek ba-

rındırmaktadır. Olumlu-olumsuz yönleriyle baba-oğul müna-

sebeti, kardeşlerin birbirlerine karşı gösterdikleri olumlu-

olumsuz davranışlar, yönetici-çalışan ilişkisi, elit insanların 

birbirleriyle münasebeti, nâmahrem kadın-erkek ilişkisi gibi… 

Yûsuf kıssasında zikredilen bu münasebetlerin her biri gerçek-

likte sosyal hayatın bir kesitine denk geldiğinden üzerinde 

araştırma yapılacak bir içeriğe de sahiptir. Yûsuf sûresinin 

taşıdığı bu özelliklerin araştırmacıların haklı ilgisine mazhar 

olduğu görülmektedir. 

Nitekim Yûsuf kıssası bağlamında, bir gencin sahip ol-

ması beklenen ideal ahlak1, kişinin şahsına karşı yapılan kötü-

                                                           

*Doç. Dr., Harran Üniversitesi İlahiyat Fakültesi. 



 

428 

 

lükleri affetmesi2 gibi beşerî ilişkilere dair konular araştırıldığı 

gibi ahkama dair kimi meseleler için de bu sûrenin araştırma 

konusu yapıldığı görülmektedir.3 Yûsuf sûresi üzerinde sosyo-

loji, psikoloji ve edebiyat alanında da birçok akademik çalışma 

yapıldığı bilinmektedir. Tefsirlerde kıssaların incelenmesinde 

tasvip edilmeyen israiliyat türü haberlerin Yûsuf kıssası çerçe-

vesinde de dile getirildiğini belirtmekte yarar vardır.4 Bu tür 

uydurma ve doğrulanamayan haberlerin kıssanın anlaşılması-

na katkı sağlamaktan uzak ve mesajı bulanıklaştırmaktan baş-

ka bir işe yaramadığının da altını çizmek gerekir.  

Yûsuf kıssası mekân olarak iki yerde geçer. Hz. Yakb’un 

ailesinin de yaşadığı Kenan diyarı ve Mısır ülkesi… Kur’an’da 

Hz. Yakub’un kaç oğlu olduğu açıkça zikredilmez. Ancak ge-

rek Tevrat gerekse İslâmî kaynaklarda bu kardeşlerin (erkek 

çocukların) Hz. Yûsuf’la beraber on iki olduğu nakledilmekte-

dir. Gerek rüyada on bir yıldızdan söz edilmesi, gerekse kendi-

lerinden söz eden kardeşlerinin kendileri hakkında Arapçada 

on kişiden fazla gruplar için kullanılan  ٌعُصْبَة kelimesinin5 kulla-

                                                                                                                            
1 Bkz. Fatih Tok, “Kur’an’da Ahlak Abidesi Bir Genç: Hz. Yusuf”, 

Uluslararası Mevlid-i Nebi Sempozyumu “Peygamberimiz ve Gençlik” 

(İstanbul, 2019), 109-124. 
2 Bkz. Mehmet Cihat Üstün, “Nefsî Fenalıklara Karşı Affedicilik ve 

Hz. Yûsuf Örneği”, Uluslararası Sosyal Araştırmalar Dergisi = The 

Journal of International Social Research, 8/37 (2015), 1064-1071. 
3 Bkz. Mustafa Kara - Canan Kösetürk, “Hz. Yûsuf Kıssasında Yer 

Alan Ahkâma Dair Bazı Âyetler ve İlişkili Olduğu Hükümler”, Tefsir 

Araştırmaları Dergisi 3/1 (ts.), 121-139; Ahmet Gündüz, “Yusuf Suresi 

Bağlamında Üç Gömlekli Hayat Sürecinden Bazı Ayrıntılar”, Harran 

Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 35/35 (2016), 93-110. 
4 Bkz. Abdullah Aydemir, “Hakkında Gayr-i Mevsuk Rivayetler ve 

Hz. Yusuf”, Diyanet İlmi Dergi 14/2 (1975), 76-97. 
5 Ebû Ca‘fer Muhammed bin Cerîr et-Taberî, Câmiü’l-beyân fî te’vîli’l-

Kur’ân, thk. Ahmet Muhammed Şakir (b.y.: Müessesetü’r-Risâle, 

2000), 15/563. 



 

429 

 

nılmış olması bu bilgiyi doğrular mahiyettedir. Tevrat Hz. 

Yûsuf’un kardeşlerinin isimlerini belirterek kıssayı zikreder-

ken Kur’ân-ı Kerîm bu kısımları mübhem bırakıp mesajı ön 

plana çıkarır.  

Bu çalışmada daha ziyade aşırıya kaçan duyguların neti-

celeri üzerinde durulacaktır. Bu bağlamda Hz. Yakub’un Hz. 

Yûsuf’a beslediği sevgi, kardeşlerinin kıskançlık duygusuyla 

Hz. Yûsuf’u öldürmeyi düşünmeleri ve Kur’an’da Mısır Azi-

zi’nin karısı olarak zikredilen kadının Hz. Yûsuf’a karşı besle-

diği nahoş hisler ve neticeleri klasik ve çağdaş yorumlar ışı-

ğında incelenecektir. 

1. Hz. Yakub’un Oğlu Hz. Yûsuf’a Beslediği Duygula-

rın Ölçüsü  

Hilkaten mükemmel yaratılan insan, sîreten de aynı se-

viyeye ulaşabilmek için eğitilmek durumundadır. Aklın yol 

göstericiliğinde bu eğitimin belli bir aşaması kişinin kendisi 

tarafından tamamlanabilse de gerçek anlamda fazilete sahip 

olmak ancak vahyin ışığında mümkün olabilir. İnsanın fıtraten 

sahip olduğu cehalet,6 acelecilik,7 zulüm,8 hırs9 ve benzeri has-

letler, eğitimle biçimlendirilmediği taktirde kişiye çok büyük 

zarar verebilir. Aynı şey, sevgi, saygı, öfke, kızgınlık gibi du-

rumlar için de geçerlidir. Bu hususlarda da itidal üzere olmak 

sünnet gereğidir.10 Nitekim Hz. Peygamber’in şu hadis-i şerifi 

muhtemelen herkesin hayatında bir defa olsun yaşadığı tecrü-

be ile doğruladığı bir hakikate işaret etmektedir: “Sevdiğini 

                                                           
6 el-Ahzab 33/72 
7 el-İsrâ 17/11; el-Enbiya, 21/37 
8 İbrahim 14/34. 
9 el-Me’aric 70/19. 
10  Bkz. Ahmet Öz, Kur’an’ın Önerdiği Vasat Ümmet (İstanbul: Çıra 

Yayınları, 2011). 
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normal sev, kim bilir belki günün birinde o kişi en kızdığın kişi 

oluverir. Kızdığın zaman da normal kız. Bir bakarsın o kişi 

senin en çok sevdiğin kişi oluvermiştir.”11  

Yunus Emre bu hadis-i şerifin tefsiri sayılabilecek, gönül-

lerin değişkenliğini şu dizelerle dile getirir: 

Hak bir gönül verdi bana, ha! demeden hayran 

olur 

Bir dem gelir şadan olur, bir dem gelir giryan olur 

 

Bir dem sanasın kış gibi, şol zemheri olmuş gibi 

Bir dem beşaretten doğar, hoş bağ ile büstan olur 

 

Bir dem gelir söyleyemez, bir sözü şerh eyleyemez 

Bir dem dilinden dür döker, dertlilere derman olur 

 

Bir dem div olur ya peri, viraneler olur yeri 

Bir dem uçar Belkıs ile, sultan-ı ins ü can olur 

 

Bir dem varır mescidlere, yüz sürer anda yerlere 

Bir dem varır deyre girer, İncil okur ruhban olur 

 

Bir dem gelir İsa gibi, ölmüşleri diri kılur 

Bir dem girer kibr evine, Fir'avn ile Haman olur 

 

Bir dem döner Cebraile, rahmet saçar her mahfile 

Bir dem gelir gümrah olur, miskin Yunus hayran olur 

Kalbin, dolayısıyla insanın girebileceği bu tavırların hep-

sinin fıtraten onun bünyesinde var olduğunu, insanın tabi ola-

                                                           
11 Ebû Îsâ Muhammed b. Îsâ b. Sevre (Yezîd) et-Tirmizî, el-Câmiü’l-

kebîr= Sünenü’t-Tirmizi, thk. Beşar Avvad Ma’ruf (Beyrut: Darü’l-

Garbi’l-İslâmî, 1998), 3/428“Kitabü’l-Birr ve’s-Sıla” 60. 
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cağı eğitim ve yaşayacağı çevreyi yorumlama biçimine göre 

tavır takınacağını göstermektedir. 

Kur’ân-ı Kerîm’den Hz. Yakub’un oğlu Hz. Yûsuf’a özel 

bir sevgi beslediğini anlamak mümkündür. Onu diğer oğulla-

rından sakınması, onun yokluğunda hiç bitmeyen hüzün dolu 

yıllar yaşaması, öldüğüne hiçbir zaman inanmayıp çocuklarına 

sürekli Yûsuf’u arayıp bulmalarını tavsiye etmesi ve nihayet 

Yûsuf’un ana baba öz kardeşi Bünyamin’in de alıkonulması 

üzerine acısının katmerleşmesi ve gözlerini kaybetmesi bu 

sevginin bariz kanıtlarını oluşturmaktadır.  

Her evladın yeri ayrı olmakla beraber geride on oğlu da-

ha olan bir insanın sağlığına zarar verecek derecede bir oğluna 

böylesine düşkün olması ne kadar doğrudur? Hz. Yakub’un 

tavırlarında diğer oğullarının öfkesini tetikleyecek bir durum 

söz konusu mudur? Acaba bu hadisede oğullarının kırgınlığını 

haklı çıkaracak bir şey var mıdır?  

 Eğer bu ilişkiler ağı Hz. Yakup ailesinde değil de her-

hangi bir aile de yaşanmış olsaydı, yukarıdaki soruları hiçbir 

kayda bağlı kalmaksızın incelememiz zorunlu olurdu. Yani 

değerlendirmemizde bu hadisedeki baba karakterine yönelik 

eleştirileri rahatlıkla zikredebilirdik. Fakat hadisenin üç aya-

ğından birini oluşturan Hz. Yakub’un o zaman diliminde vah-

ye mazhar bir şahsiyet olması ve Hz. Yûsuf’un gelecekte nü-

büvvetle şereflenecek olması hadiseye farklı bir gözle bakma-

mıza zorunlu kılmaktadır. Diğer bir ifade ile bu noktada pey-

gamberlerde olması zorunlu olan sıfatları göz ardı edemeyiz. 

En azından şunu biliyoruz ki Hz. Yakub’un sevgisi gibi hüz-

nünün de başkalarının bilmediği sahih bir bilgiye dayandığı 

muhakkaktır. Yûsuf sûresinin daha ilk âyetlerinde oğlunun 

rüyasını yorumladığında onun seçkin bir peygamber olacağını 

bildiği anlaşılmaktadır: “İşte böylece Rabbin seni seçecek, sana 
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(rüyada görülen) olayların yorumunu öğretecek ve daha önce iki atan 

İbrahim ve İshak'a nimetini tamamladığı gibi sana ve Ya'kub soyuna 

da nimetini tamamlayacaktır.”12 Hz. Yûsuf’un gelecekte bir pey-

gamber olacağı Hz. Yakup tarafından anlaşıldıktan sonra artık 

sevgi, bakımından Hz. Yusuf’u diğer oğullarıyla bir tutmaması 

anlaşılabilir bir şeydir. 

Kur’ân-ı Kerîm’e göre Hz. Yûsuf babasına gördüğü rü-

yayı anlattığında babasının yaptığı ilk iş rüyasını kardeşlerine 

anlatmaması hususunda Hz. Yûsuf’u sıkı sıkıya tembihlemesi-

dir. Bu tembihinin sonunda şeytanın insana olan düşmanlı-

ğından söz etmesi akla Hz. Âdem’in biri diğerini öldüren iki 

oğlunu getirmektedir. Kaynaklarda isimleri Hâbil ve Kâbil13 

olarak geçen kardeşlerden birisi nefsine yenilip dünyalık bir 

isteğinden dolayı kardeşini öldürebilmiştir. Hz. Yakup sözle-

rinde bu konuya yer vermese de Hz. Yûsuf’u uyarmasında bir 

peygamber olarak Hz. Âdem’in oğulları arasında yaşanan bu 

hadiseden haberdar olma gerçeğini akla getirmektedir. Hz. 

Yakub’un bu sözü onun diğer oğullarını çok iyi tanıdığını ve 

onların Hz. Yûsuf hakkındaki düşünce ve tavırlarından haber-

dar olduğunu göstermektedir. Bir peygamberin zan ile hareket 

etmesi beklenmeyeceğine göre Hz. Yakub’un bu sözlerinde 

sağlam delillere dayandığı söylenebilir. Mevdûdî’ye göre Hz. 

                                                           
12 Yûsuf 12/6. 
13  Taberî, Câmiu’l-beyân, 10/207; Ebû Abdullah Fahreddîn 

Muhammed b. Ömer Fahreddin er-Râzî, Mefâtîhü’l-gayb (Beyrut: 

Darü İhyâi’t-Türâsi’l-’Arabi, 1999), 11/338; Ebü’l-Fida İmadüddin 

İsmail b. Ömer İbn Kesîr, Tefsîrü’l-Kur’âni’l-Azîm, thk. Sami b. 

Muhammed Selame (Beyrut: Darü Tayyibe li’n-Neşr ve’t-Tevzî’, 

1999), 3/82. 
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Yakub diğer on oğlunun doğru bir karaktere sahip olmadığını 

yaşadığı müteaddit tecrübelerle biliyordu.14 

Hz. Yakub’un oğlu Hz. Yûsuf’a düşkünlüğü sezilse de 

ona karşı aşırı bir sevgi içinde olduğuna dair Kur’an’da açık 

bir ifade yer almaz. Müfessirler kardeşlerinin bu konudaki 

algılarını dillendirdikleri “Yûsuf’la kardeşi (Bünyamin) babamıza 

bizden daha sevgilidir. Hâlbuki biz kalabalık bir cemaatiz. Şüphesiz 

ki babamız apaçık bir yanlışlık içindedir” âyetini tefsir ederken Hz. 

Yakub’un oğlu Hz. Yûsuf’u neden daha çok sevdiğine dair 

bazı gerekçeler serdederler:  

Mâtüridî’ye göre sevginin gerçek mahiyeti bilinemez. 

Kardeşlerinin “Yûsuf babamızın yanında bizden daha sevim-

lidir” ifadesi kendi algı ve gözlemlerinin eseridir. Ayrıca bir 

babanın çocuklarından birisine meyletmesi, onunla özel olarak 

ilgilenmesi ve hatta diğer çocuklarını üzmek kastı taşımadan 

ona hediyeler vermesinde hiçbir sakınca yoktur. Ona göre Hz. 

Yakub’un Hz. Yûsuf ve kardeşine olan meylinin sebebi, ikisi-

nin de oğullarının en küçükleri olması ve ilgi ve alakaya daha 

muhtaç olmalarından kaynaklanmış olabilir. Hz. Yakub oğlu 

Hz. Yûsuf’un nübüvvetinden haberdar olduktan sonra da ona 

biraz daha ihtimam göstermiş olabilir. 15  Fahreddin Razi ise 

meseleye ictihad açısından yaklaşır. Ona göre babalarının nü-

büvveti konusunda hiçbir şüpheleri bulunmayan oğulları, 

peygamberlerin bazen sırf kendi ictihadî görüşleriyle de hare-

ket edebilecekleri kanaatinde idiler ve içtihatları babalarının 

bu konuda beşer olarak hata yaptığı şeklinde oldu. Ayrıca on-

lara göre Yûsuf ve kardeşi akil baliğ olmayan çocuklardı. Ken-

                                                           
14  Seyyid Ebü’l-A’la Mevdûdî, Tefhîmü’l-Kur’ân (İstanbul: İnsan 

Yayınları, 1996), 2/443. 
15 Ebû Mansûr Muhammed b. Muhammed b. Mahmûd el-Mâtürîdî, 

Te’vîlâtü ehli’s-sünne, thk. Mecdi Basellum (Beyrut: Dârü’l-Kütübi’l-

‘İlmiyye, 2005), 6/210-211. 
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dileri yaşça daha büyük ve akıllı oldukları gibi daha çok hiz-

met ediyor ve önemli işlerin üstesinden geliyorlardı. Durum 

böyle iken babalarının Yûsuf’u tercih etmesi bu delile aykırı 

idi.16 Hz. Yakub’un oğullarını adeta mazur gören bu değerlen-

dirme kanaatimizce makul değildir. Bu kardeşlerin daha son-

raki davranışları, Hz. Yusuf’u öldürmeye teşebbüsleri, onu 

kuyuya attıklarını yıllarca babalarından gizlemeleri içtihatla 

açıklanabilecek bir durum değildir. Bu kardeşlerin sonradan 

pişman olup tevbe etmeleri de davranışlarını içtihat kapsamı 

dışına çıkarmaktadır.  

Diğer oğullarının Hz. Yakup hakkında “Şüphesiz baba-

mız apaçık bir yanılgı içindedir” demeleri, haksızlığa uğradık-

ları konusunda güçlü bir kanaate sahip olduklarını ve bu ko-

nuda sabit fikirli olduklarını göstermektedir. Babası Hz. İshak 

ve dedesi Hz. İbrahim gibi Hz. Yakup da bir peygamberdi. Bu 

silsile onun çocuklarından birisinin de peygamber olacağı dü-

şüncesini akla getirmektedir. Diğer oğullarının peygamberliği 

kendilerine ait bir hak olarak görmüş olmaları da mümkün-

dür. Ancak bu konuda Allah’ın iradesine müdahale edileme-

yeceğini düşünmedikleri anlaşılmaktadır.  

Mevdûdî diğer oğullarının Hz. Yakub hakkındaki dü-

şüncelerinin sosyo-kültürel nedenlerden de kaynaklanabilece-

ğini düşünmektedir. Ona göre Hz. Yakub’un yaşadığı coğraf-

yada kurulu bir devlet düzeni olmadığı için her kabile diğer 

kabilelerle yan yana kendi bağımsızlığını sürdürüyordu. Kabi-

le reisinin iktidarı bütünüyle oğullarının, torunlarının, kardeş-

lerinin ve yeğenlerinin çokluğuna dayanırdı. Bunlar ailenin 

mülkünü, şerefini ve hayatını korurlardı. Dolayısıyla kabilenin 

başını çeken kimse, ailesinin küçük çocuk ve kadınlarından 

çok yetişmiş oğullarına eğilim duyardı. Diğer oğulları Hz. Ya-

                                                           
16 Râzî, Mefâtîhü’l-gayb, 18/423. 



 

435 

 

kub’un kendilerini dahi korumaktan aciz kardeşlerini değil; 

kendilerini önemsemesi gerektiğini düşünüyorlardı.17 Bu kar-

deşlerin sosyal çevrenin hâkim düşüncesinden hareketle böyle 

bir düşünceye kapılmaları mazur görülebilecek bir durum 

değildir. Zira kendileri peygamber ailesinin fertleridir. Hakka-

niyete uymayan telkinlere bu düzeyde açık/hazır olmaları ma-

zur görülemez. 

Tekrar konumuza dönecek olursak Hz. Yakub’un hiçbir 

zaman bitmeyen hüznünün, Hz. Yusuf’un öldüğüne inanma-

masından kaynaklandığını söylemek mümkündür. Örfen de 

bilindiği üzere kayıp bir evladın acısı vefat etmiş bir çocuğun 

acısından kat kat fazladır. Oğlunun kaybolmasına sebep olan-

ların kendisinin öz oğulları olması, Hz. Yakub’un üzüntüsünü 

artıran bir diğer etkendir. Duygularını bir yana bıraktığımızda 

daha ilk andan itibaren aslında itidal üzere davrandığını söy-

lememiz de mümkündür.  

Tevrat’a göre Hz. Yakub’un üzüntüsü, oğlunun bir vahşi 

hayvan tarafından parçalandığına inanmış olmasıdır. Yine 

Tevrat’a göre Hz. Yakub’un üzüntüsü uzun süre devam eden 

yas acısından kaynaklanmaktadır.18 Kur’an’a göre ise Hz. Ya-

kub’un hüznü, bir gün gerçekleşeceğine inandığı hakikati bek-

lerken giderek artan özlemin neticesidir. Kur’an’a göre oğlu-

nun haberi kendisine verildiğinde Hz. Yakup onun ölümüne 

inanmadığı gibi metanetini kaybetmemiş, bir felaket esnasında 

                                                           
17 Mevdûdî, Tefhîmü’l-Kur’ân, 2/443. 
18 Kitab-ı Mukaddes (İstanbul: Yeni Yaşam Yayınları, 2010) “Yaratılış” 

37/34. “Bunun üzerine bir teke keserek Yusuf’un renkli uzun 

giysisini kana buladılar. Giysiyi babalarına götürerek “Bunu bulduk” 

dediler., “Bak bakalım oğlunun mu değil mi?” Yakup giysiyi tanıdı. 

“Evet, bu oğlumun giysisi” dedi. “Onu yabanıl bir hayvan yemiş 

olmalı Yusuf’u parçalamış olsa gerek.” Yakup üzüntüsünden 

giysilerini yırttı. Beline çıl sardı. Oğlu için uzun süre yas tuttu.”  
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Müslümandan beklenen bir tavır sergilemiştir. “Bilakis nefisle-

riniz size (kötü) bir işi güzel gösterdi. Artık (bana düşen) hakkıyla 

sabretmektir. Anlattığınız karşısında (bana) yardım edecek olan, 

ancak Allah'tır.”19 sözleri Hz. Yakub’un metanetinin işaretidir.  

Kur’ân-ı Kerîm’de Hz. İbrahim, Hz. İshak ve Hz. Yakup 

için “güçlü ve gerçeği gören basiretli kullarımız”20 ifadesi kul-

lanılmaktadır. Mâturidî âyette geçen “yed” ve “ebsâr” ifadele-

rinin bilinen manada el ve gözler anlamında olmadığının açık 

olduğunu, “yed” kelimesinin ibadet ve itaatte bütün gücü ile 

inkıyat, basar kelimesinin de dini meseleleri kavrama ve yo-

rumlama, hadiseleri hikmetle değerlendirebilme manasında 

basiret manasında olduğunu söyler. 21  Kur’an’ın Hz. Yakup 

hakkında kullandığı bu ifadeler onun davranışlarının aşırılık-

tan uzak nübüvvet ışığında şekillenmiş beşerî karakterli oldu-

ğunu göstermektedir. 

2. Kardeşlerinin Hz. Yûsuf’a Besledikleri Kin ve Öfke-

nin Neticeleri 

Bireyin anne ve babadan sonra sosyal münasebette bu-

lunduğu ilk kişi kardeşidir. Kardeş sahibi olmak bir yandan 

dayanışma bağlamında bir nimet iken öte yandan bir imtihan 

vesilesidir.22 Tarih boyunca kardeşler arasında hem dayanışma 

hem de tartışma sahneleri yaşanmıştır. Kur’ân-ı Kerîm’de de 

buna ilişkin olumlu-olumsuz örnekler bulunmaktadır.  

Kur’ân-ı Kerîm’de Hz. Yûsuf’un kardeşlerinin babaları-

nın ona olan sevgisini aşırı gördükleri ve buna tepki gösterdik-

                                                           
19 Yûsuf 12/18. 

َٓا ابِْرٰه۪يمَ وَاسِْحٰقَ وَيعَْقُوبَ اوُل۬يِ الَْْيْد۪ي وَالَْْبْصَارِ ) 20  .es-Sâd, 38/45 (وَاذْكُرْ عِبَادَنَ

21 Mâtürîdî, Te’vîlâtü ehli’s-sünne, 8/636. 
22  Bkz. Mahmut Öztürk, Peygamberlerin Aile Bireyleriyle İmtihanı 

(Ankara: Son Çağ Yayınları, 2016). 
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leri zikredilmektedir. Gerçeği yansıtmayan bu değerlendirme-

de bulunan on kardeş tam da babalarının eleştirdikleri tutu-

mun aynısını fazlasıyla sergilemişlerdir. Bir babanın çocukla-

rından birisine karşı daha özel duygular beslemesi makul ol-

duğu gibi, kardeşlerden birisinin bir diğerini kıskanması da 

mümkündür. Hayatın olağan akışı içinde bu durum anlaşılabi-

lir niteliktedir. Ama babalarının bu sevgisini onun yanlış yolda 

olduğunu iddia edecek kadar ileri gitmeleri, bu olumsuz duy-

guları masum bir çocuğa karşı beslemeleri, bu yaklaşımlarında 

ferdi kalmayıp birbirlerini teşvik ve ikna etmeleri ve Yûsuf’u 

öldürme gibi bir cinayette karar kılmaları, asıl kendilerinin 

nasıl aşırıya kaçan bir tutum sergilemekte olduklarının kanıtı-

dır.  

Kanaatimizce kin ve nefretle beslenen bu duygularının 

sebebi zikrettikleri gibi sadece babalarının sevgisini kazanmak 

değildir. Zikredilen bahaneden ibarettir. Asıl neden babaların-

dan sonra onun yerine geçmekle elde edilecek liderlik ve ma-

nevi kazanımlardır. Babalarının yerine on kardeş birden geç-

meyeceğine göre yine aralarından birisi bu makama gelmeye-

cek midir? O kişiyi kabullendikleri gibi Hz. Yûsuf’u da kabul-

lenmelerine engel olan durum nedir? Kaynaklarda zikredilen 

üvey kardeşlik durumu gerekçe sayılıyorsa da on kardeşin de 

bir değil üç annenin çocukları olduğu bilinmektedir. O halde 

öz kardeş olmamak da durumu yeterince açıklamamaktadır. 

Buna rağmen kardeşlerinin Hz. Yûsuf’a karşı bir cephe oluştu-

racak şekilde ortak hareket etmesi oldukça düşündürücüdür. 

Bu durum onların ortak bir menfaat etrafında toplandıklarını 

göstermektedir. Bir vehimden öteye geçmeyen bu manevi 

menfaat beklentisi ise temelsiz kuruntulara dayanmaktadır.  

Fakat öyle anlaşılıyor ki Hz. Yakub’un kıssanın başında 

insanoğluna olan düşmanlığına işaret ettiği Şeytan, telkinleriy-

le bu on kardeşi adeta kendisine esir etmiş, hakikati görmele-
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rine engel olmuştur. Hz. Yûsuf’tan kurtulmanın birçok yolu 

olduğu halde onun hayat hakkını ortadan kaldıran ölüm yolu-

nu seçmeleri muhakemelerinin ehliyetsiz hale gelmiş olduğu-

nu göstermektedir. Bu aşamada kardeşlerinden birisinin son 

anda ölüm yerine sürgün şeklinde daha hafif bir yaptırım 

önermesi, diğerlerinin de bu konuda hemfikir olmaları da dü-

şündürücüdür. Peygamber çocuklarına yakışmayan bir tutum 

halinde dahi vicdanlarının derinliklerinde onlara olumlu tel-

kinlerde bulunan bir hissin varlığı sezilmektedir. Ölüm yerine 

sürgün fikrinin benimsenmesi de Yûsuf’u öldürme konusunu 

içselleştiremediklerini göstermektedir.  

Bu kıssadan hareketle tebliğ ve irşadın her zaman, her 

yerde ve her kesime yapılması gerektiği sonucuna varılabilir. 

Cinayet gibi büyük bir günah konusunda hem fikir olan bir 

grubu aralarından birisinin nasihati ile bundan vazgeçirmek 

mümkün ise tebliğden vazgeçilecek bir gruptan söz edilmeye-

ceği de ortaya çıkar.  

Hz. Yûsuf’un kardeşleri sürgün konusunda hemfikir 

olunca Hz. Yûsuf’u bir kuyuya sarkıtarak bir kervanın gelip 

onu almasını beklemişlerdir. Netice bekledikleri gibi olmuş, 

oradan geçen bir kervan su aramak üzere kuyuya sarkıttıkları 

kovadan Hz. Yûsuf’un çıktığını görünce onu köle olarak satıp 

maddi bir gelir elde etmeyi düşünmüşler ve bunu hayat ge-

çirmişlerdir. 

Hz. Yûsuf’a reva gördükleri bu muamelenin neticesi, 

kardeşleri açısından tam bir fiyaskodur. Masum birisine zul-

mederek kul hakkını ihlal etmişler, babalarından nail olacakla-

rını bekledikleri sevgiyi elde edememişlerdir. Babaları Hz. 

Yakup suçlarını açıkça yüzlerine vurmasa da asla onlara 

inanmadığını, devam eden yıllarda onlara güvenmediğini mü-

teaddit kereler dile getirmiştir. Yıllar sonra hala “Gittiğiniz 
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yerlerde Yûsuf’u sorup araştırın”23 demesi onun bir kurt tara-

fından parçalanıp yenildiği konusunda yalan söylediklerini 

yüzlerine söylemekle eş değerdir. Hz. Yakub’un gerçeği yansı-

tan bu ifadeleri karşısında susup yutkunmaktan başka bir şey 

yapamamışlardır.  

Her gün yüz yüze geldikleri, sosyal münasebette bulun-

dukları aynı zamanda peygamber olan babalarının kendilerine 

inanmadığını ve güvenmediğini bilmek muhtemeldir ki onlara 

bir kuyunun karanlıklarında yaşama duygusunu da hissettir-

miştir. Onların bu ölçüsüz ve yakışık almayan hareketlerinin 

neticesinde kendileri beklentilerine kavuşmamış, babalarının 

yıllar süren bir hüzünle baş başa kalmasına sebep olmuş, ma-

sum bir çocuğun da bir köle olarak meçhule uzanan bir hayat 

sürmesine sebep olmuştur.  

Onların bu dünyadaki cezası tam da uğruna cinayete te-

şebbüs ettikleri şeyin cinsinden olmuştur. On kardeş ön gör-

dükleri bu tedbirle babalarının Hz. Yûsuf’tan umudunu kese-

rek kendilerine yönelmesini beklerken aksine babaları Hz. 

Yûsuf’a daha bir tutkuyla bağlanmış, yıllarını gıyabında ve 

onu anarak geçirmiştir. Babalarının gözüne girmeyi beklerken 

tam aksi olmuş, babalarının güvenini kaybetmişlerdir.  

Hz. Yûsuf’un ileride saygın bir konuma yükseleceği en-

dişesiyle ona saygı gösteren bir pozisyonda olmaktan kurtul-

mak için yaptıkları hamle de beklentilerinin aksini netice ver-

miştir. Kendileri bilerek ve isteyerek Hz. Yûsuf’a avuç açmak 

zorunda kalmışlar, ondan tahıl alabilmek için kelimenin tam 

manasıyla yalvarmışlardır. Yaşamak istemedikleri hallerin 

daha katmerlisini bin bir meşakkate katlanarak yaşamışlardır.  

                                                           
23 Yûsuf 12/87. 
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3. Mısır Azizi’nin Karısı’nın Aşırıya Kaçan Duygu ve 

Davranışları 

Kur’an’a göre Hz. Yûsuf’un Mısır Azizi ve karısı ile te-

ması köle olarak satın alınmasıyla başlar. Mısır Azizi Hz. 

Yûsuf’u henüz bir çocukken satın aldığında ondaki asaleti fark 

etmiş/hissetmiş ve karısına "Ona değer ver ve güzel bak! Umulur 

ki bize faydası olur. Veya onu evlât ediniriz."24 demiştir. Bu sözü 

Mısır Azizi’nin Hz. Yûsuf’u asla bir köle olarak görmediğinin 

bariz bir delilidir.25 Aziz’in, Hz. Yûsuf hakkında karısına söy-

lediklerine bakılırsa, onu gördüğü andan itibaren zekâ ve kabi-

liyetini sezdiği ve onun gelecekte büyük işler yapabileceği ka-

naatine vardığı anlaşılır. Bu sebeple ona köle muamelesi değil, 

evlât muamelesi yapmış ve onu kendi çocuğu gibi büyütmüş-

tür.26  

Hz. Yûsuf’un Mısır’daki hayatı hakkında bundan sonra 

öğrenebildiğimiz ilk şey Mısır Azizi’nin hanımının ondan mu-

rat almak istediğidir. Bu nahoş hadise Kur’ân-ı Kerîm’de veciz 

ifadelerle özetle zikredilir.  

Kur’an’a göre Mısır Azizi’nin karısı emellerine ulaşmak 

için evin koşullarını istediği hale getirir ve Hz. Yûsuf’a o nahoş 

teklifini iletir. Hz. Yûsuf kadının talebini kesin ve net bir dille 

reddeder. Bu cevaba öfkelenen kadın fiziki olarak saldırıda 

bulununca Hz. Yûsuf kapıya doğru koşar. Kadının onun dur-

durmak istemesiyle yaşanan arbedede Hz. Yûsuf’un gömleği 

                                                           
24 Yusuf 12/21. 
25 Bazı müfessirler Mısır Azizi’nin Hz. Yusuf’u evlatlık olarak almak 

istemesinin arka planını cinsel iktidarsızlık nedeniyle çocuk sahibi 

olamaması şeklinde açıklamaktadırlar. Bkz. Taberî, Câmiu’l-beyân, 

15/19. 
26 Hayreddin Karaman vd., Kur’an Yolu Meâli (Ankara: DİB Yayınları, 

2016), 3/222-223. 
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arkadan yırtılır. Tam kapının yanında kadının kocası ile yüz 

yüze gelirler. Kadın hiç kimsenin konuşmasına fırsat verme-

den hemen yüksek sesle konuşarak, Yûsuf’un kendisine kötü-

lük etmek istediğini ve mutlaka cezalandırılması gerektiğini 

söyler. Mısır Azizi durumu açığa kavuşturmak için bir delil 

arayışına girdiğinde, yakınında bulunan isabetli görüşlere sa-

hip bir adam yırtılan gömleğin delil olabileceğini söyler. Ona 

göre Yûsuf’un gömleği önden yırtılmış ise kadın doğru söylü-

yordur. Aksi durumda ise Yûsuf olay mahallinden kaçmaya 

çalışırken kadının arkasından çekiştirmesiyle gömleğin yırtıl-

dığı ortaya çıkmış olur ki bu durumda Yûsuf masum demektir. 

Şahidin yorumuna göre Hz. Yûsuf’un gömleğinin arkadan 

yırtıldığı belli olunca, Mısır Azizi asıl suçlunun karısı olduğu-

na hükmeder. Ona seslenirken "Şüphesiz, dedi; bu, sizin tuza-

ğınızdır. Sizin tuzağınız gerçekten büyüktür." 27  demesi, bu 

konuda kalbinin de mutmain olduğunu göstermektedir. Ancak 

olayın duyulmaması için Hz. Yûsuf’u tembihler ve olayı örtbas 

etmeye çalışır. Öyle anlaşılıyor ki hadiseye tanık olan bir başka 

kişi, gördüklerini bir başkasına anlatınca hadise kentin kadın-

ları arasında duyulmuş ve Mısır Azizi’nin karısı hakkında de-

dikodu yapmaya başlamışlardır. Bu davranışı ona yakıştıra-

madıklarını, kadının kalbine söz geçiremeyecek kadar aciz 

olduğunu söyleyince Mısır Azizi’nin karısı onlara bir oyun 

oynar. Ellerine meyveler ve çok keskin bıçaklar verdikten son-

ra Hz. Yûsuf’u onların huzuruna çağırır. Hz. Yûsuf’un güzelli-

ğinden etkilenen kadınlar farkına varmadan ellerini keserler. 

Bu planla duygularında haklı olduğunu iddia eden Mısır 

Aziz’in karısı, isteklerine ısrarcı olduğunu daha keskin ifade-

lerle dile getirir.28  

                                                           
27 Yûsuf 12/28. 
28 Yûsuf 12/24-33. 
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Kur’an’da detaylara yer verilmeden aktarılan bu hadise 

hakkında tefsirlerde çok miktarda malumat nakledilmektedir. 

Ancak biz Kur’an’da zikredilenler üzerinde yapılacak tahlille-

rin mesaj alma bakımından yeterli olduğu kanaati ile değer-

lendirmelerimizi yapmaya çalışacağız.  

Mısır Azizi ve karsının Hz. Yûsuf’la ilk karşılaşmaları 

onu satın almaları anında olmuştur. Bu ilk karşılaşma veya 

bunun üzerinde geçen kısa bir süre Mısır Azizi’nin Hz. Yûsuf 

hakkındaki temennilerinde haklı çıktığını göstermiştir. Bu ger-

çekten, Hz. Yûsuf’un bilgi, beceri ve ahlakını yansıtan bir du-

ruş sergilediğini ve olgun davrandığını tahmin etmek güç de-

ğildir. Hz. Yûsuf Mısır Azizi’ni öylesine etkilemiştir ki, karısı-

na ona iyi bakmasını öğütlemekle kalmamış, “Veya onu evlât 

ediniriz." demiştir. Evlat edinme birbirine yabancı iki kişi ara-

sında gerçekleştirilebilecek üst düzey bir ilişkidir ve çoğu defa 

varis olmayı da barındırır. Müfessirler bu teveccühün sadece 

Hz. Yûsuf’un davranışlarından kaynaklanmadığını, Mısır Azi-

zi’nin ferasetinin de bunda etkili, olduğu görüşünü paylaşır-

lar.29 Mısır Azizi’nin bu tutumunun takdire şayan olduğunu 

söylemek mümkündür. Ancak bu duygusunda herhangi bir 

aşırılık bulunmadığından Hz. Yûsuf bu ilgiden bir zarar gör-

memiştir. Ancak aynı şeyler Mısır Azizi’nin karısı için söyle-

nemez.  

Mısır Azizi’nin karsısının ilk zamanlarda Hz. Yûsuf’a bir 

çocuk gibi davrandığını, onun duygularının zamanla ve belki 

de Hz. Yûsuf’un gençlik yıllarına adım attığı dönemlerde de-

ğiştiğini söylemek mümkündür. Tefsirlerde bu dönemde Hz. 

                                                           
29 Abdullah b. Mes’ud’dan Nakledildiğine göre ferasette öne çıkan üç 

kişinin varlığından söz edilmiştir. Yusuf’un kıymetini takdir eden 

Mısır Azizi, kendisinden sonra yerine Hz. Ömer’i vasiyet eden Hz. 

Ebubekir ve Hz. Musa’yı çoban olarak görevlendirmeyi öneren Hz. 

Şuayb’ın kızı.Taberî, Câmiu’l-beyân, 15/19. 



 

443 

 

Yûsuf’un yirmi beş, otuz üç veya kırk yaşlarında olduğuna 

dair rivayetler bulunmaktadır. 30  Mâtüridî bu dönemle ilgili 

Kur’an’ın işaret ettiği olgunluğun insana özgü her türlü kemal 

sıfatının en ideal hali olduğunu söyler ve yaş olarak bunun on 

sekiz – kırk yaş aralığında bir zamanda olabileceğini belirtir.31  

İşte bu dönemde nefsinin arzularına ve şeytanın telkinle-

rine kapılan Mısır Azizi’n karısı, aynı evi paylaştığı veya sık 

sık teşrik-i mesaide bulunduğu Hz. Yûsuf’a karşı olmaması 

gereken duygular beslemeye başlar. Hiçbir şekilde tasvip edi-

lemeyecek böyle bir duygunun, bir ülkenin en yetkili kişisinin 

hanımından sadır olması, bunu kocasının evlatlık gözüyle bak-

tığı ve bu tarakta bezi olmadığı ayan beyan olan birisine karşı 

beslemesinin bir kat daha çirkin olduğu açıktır. Bu sebeple 

hayranlık ve takdirden başka bir duyguyu haketmeyen Hz. 

Yûsuf’a karşı beslenen bu duyguyu aşırı bir duygu olarak nite-

lendiriyoruz. Kadının bu hissinin duygu seviyesinde kalmayıp 

kuvveye dönüşmesi, Hz. Yûsuf’un irşad sayılabilecek nasihat-

lerine rağmen duygularında ısrar etmesi, şehir kadınlarının 

diline düştüğü dönemde dahi bu talebinde vaz geçmeyip ıs-

rarcı olması, bu duygunun Mısır Azizi’nin karısında artık ta-

kıntı haline geldiğini göstermektedir. Güya sevgiden neşet 

eden bu duygunun Hz. Yûsuf’a verdiği ve vereceği zararları 

bile bile geri adım atmaması, kadının ifradın zirvesinde gezin-

diğini göstermektedir. 

Kadının Hz. Yûsuf’un hapsedilmesi gerektiğine ilişkin 

sözlerinde bu şiddetin giderek arttığını görmek mümkündür. 

Şöyle ki: Hadisenin vuku bulması esnasında kapıda karşılaş-

                                                           
30 Ebû Muhammed Abdurrahman b. Muhammed b. İdris İbn Ebû 

Hâtim, Tefsirü’l-Kur’ani’l-Azim (Suudi Arabistan: Mektebetü Nizâr 

Mustafa el-Bâz, 1999), 7/2118. 
31 Mâtürîdî, Te’vîlâtü ehli’s-sünne, 6/222. 
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maları üzerine kadının kocası olan Mısır Azizine söylediği söz 

şöyledir:  

 Senin ailene ”قاَلَتْ مَا جَزَاءُ مَنْ أرََادَ بِّأهَْلِّكَ سُوءًا إِّلَّا أنَْ يسُْجَنَ أوَْ عَذاَبٌ ألَِّيمٌ 

kötülük etmek isteyenin cezası, zindana atılmaktan veya elem 

verici bir işkenceden başka ne olabilir” 32 

Görüldüğü üzere kadın ilk konuşmasında Hz. Yûsuf’un 

hapsedilmesini isterken ( َأنَْ يسُْجَن) şeklinde mutlak bir müzari 

kalıbını kullanmaktadır. Muhtemelen kendisi bu hapis cezası-

nın çok hafif kaldığını fark etmiş olmalı ki, ( ٌأوَْ عَذاَبٌ ألَِّيم) ifadesini 

de peşinden söylemiştir. Hadise duyulup kadınlara verdiği 

ziyafetten sonra yine Hz. Yûsuf’un hapsedilmesinden söz 

ederken kullandığı ifade ise ( َن وَلئَِّنْ لمَْ يفَْعَلْ مَا آمُرُهُ ليَسُْجَننَا وَليَكَُوناً مِّ

ينَ  رِّ اغِّ  şeklindedir. Daha önce kullanılan müzari ifade bu (الصا

defa te’kid lamı ve musakkal te’kid nunu ile pekiştirilmiştir. 

Bu durum kadının aradan geçen zaman zarfında kocasının 

tavsiyesine uyarak günahlarına tevbe etmek yerine aksine kin-

lendiğini ve gözünün emeline ulaşmaktan başka bir şey gör-

mez hale geldiğini göstermektedir. Daha önce kapalı kapılar 

ardında ve gizlice işlemek istediği günahı adeta ilan ederek ve 

bir maharetmiş gibi dile getirmesi ve ısrarcı olması artık haya 

                                                           
32 Suçluluk hissinin insanı bağırarak konuşmaya ittiği gerçeğinden 

hareketle kadının bu sözünde buna ilişkin ipuçları bulunduğu 

kanaatindeyiz. Kadının konuşmasına yer veren bu ifade tecvid 

kurallarına dikkat edilerek okunduğu taktirde iki medd-i muttasıl, 

bir medd-i mufasıl ve bir meddi arız olmak üzere toplam 16 elif 

miktarı uzatma meydana gelecektir. Ayrıca sözün herhangi bir 

yerinde vakfetmeye müsait bir durak da bulunmamaktadır. Bu da o 

esnada kadının adeta hiç kimseye söz hakkı vermeden tabiri caiz ise 

bas bas bağırarak konuştuğu hissini vermektedir. Nitekim konuşma 

sırası kendisine gelen Hz. Yusuf son derece sakin, kendinden emin 

bir şekilde (ي يَ رَاوَدتَنِّْي عَنْ نَفْسِّ   :şeklinde kısacık bir cümle söylemiştir (هِّ
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perdesinin tamamen yırtıldığını, nefsinin kölesi ve şeytanın 

oyuncağı haline geldiğini göstermektedir.  

Mevdûdî Mısır Azizi’nin karısının ahlaki yozlaşma ka-

rakterinin önde gelen bir temsilcisi olduğunu Hz. Yûsuf’un 

mücadele etmek istediği tek kişi olmadığını, şehirde “soylu” 

olarak nitelenen kadınların çoğunun Yûsuf’a benzer duygular 

beslediğini söyler. Mısır Azizi’nin örtbas ettiği mesele aksine 

kısa zamanda şehir halkının diline düşmüş, sadece Mısır Azizi 

değil, diğer soylular da kurtuluşun tek çaresi olarak Yûsuf’u 

zindana atmakta bulmuşlardır.33  

Mısır Azizi’nin karsının bu hırsı ona herhangi bir yarar 

sağlamadığı gibi takıntı derecesinde ilgilendiği ve faydalan-

mak istediği Hz. Yûsuf’a da bir yarar sağlamamıştır. Aksine 

onun ömrünün belki en güzel ve önemli yıllarını zindanda 

geçirmesine sebep olmuştur. Kur’an’da Hz. Yûsuf’un hapis 

yılları ile ilgi olarak ifade edilen ( َنِّين  ifadesinin 3-9 yıl (بِّضْعَ سِّ

arasına denk gelmekle beraber müfessirler bu sürenin 7 yıl 

dolduğunu belirtmektedirler.34 Hz. Yûsuf’un hapishanede kal-

dığı toplam süre hakkında beş, yedi, on iki ve on dört yıl şek-

linde farklı görüşler bulunmaktadır.35  

Mısır Azizi’nin karısının bu tavrının neticesi bununla da 

kalmamıştır. Hz. Yûsuf yıllar sonra Kralın rüyasını yorumla-

yıp onun takdirini kazanınca konu tekrar gündeme gelmiştir. 

Hz. Yûsuf bu konuda üzerinde hiçbir şaibenin kalmaması için 

tabiri caizse unutulmaya yüz tutan dosyanın tekrar açılmasını 

talep etmiş, Kralın muvafakati ile sorguya alınan kadınlar Hz. 

                                                           
33 Mevdûdî, Tefhîmü’l-Kur’ân, 2/458-459. 
34 Taberî, Câmiu’l-beyân, 16/115-116. 
35  Ebû Abdullah Muhammed b Ali b Muhammed el-Havlânî eş-

Şevkânî, Fethü’l-kadîr : el-Câmi’ beyne fenneyi’r-rivâye ve’d-dirâye min 

ilmi’t-tefsîr (Beyrut: Dârü’l-Kelimi’t-Tayyib, 1993), 3/36. 
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Yûsuf’un lehine şehadette bulunmuşlar, Azizin karsı da suçu-

nu açıkça itiraf ederek Hz. Yûsuf’un tamamen kendi komplo-

suna kurban gittiğini söylemiştir.  

Özetle söylenebilir ki Mısır Azizi’nin karısının izah edi-

lebilecek bir yanı bulunmayan bu tavrı neticesinde kendisi 

hem kocasının hem de hemcinsleri olan şehrin ileri gelen ka-

dınlarının gözünde küçülmüş, bu hatası uzun süre onun yaka-

sını bırakmamıştır. 

Bir kadın ve erkeğin birbirine karşı hissedeceği duygular 

günaha zemin hazırlamak için değil, neslin devamı ve hayatın 

lezzeti içindir. Kur’an ve sünnetin tavsiyelerine uyulduğu tak-

tirde cinsel duyguların tazyikinden kurtulmak, zina günahına 

bulaşmamak pekâlâ mümkündür. Allah’ın insana güç yetire-

meyeceği sorumluluklar yüklemeyeceği ilkesi, evamir için ol-

duğu kadar nevahi için de geçerlidir. Bu açıdan Mısır Azizi’nin 

karsının yaptıklarının hiçbir haklı yanı bulunmamaktadır. 

Onun sonu hüsranla biten bu gönül macerası da sevgi ile açık-

lanmaktan uzaktır. Zira gerçek sevgi kişinin sevdiğini her tür-

lü beladan korumayı netice verir.  

Bu arada Kur’ân-ı Kerîm’de yer almayan Hz. Yûsuf’un 

daha sonra mucizevi bir şekilde gençleşen bu kadınla evlendi-

ği şeklindeki haberlere de 36  son derece ihtiyatla yaklaşmak 

gerekir.  

                                                           
36  “Züleyha, hem zinaya çağıran, hem başkalarını bu konuda 

kıştırtan, hem de iffet sahibi bir masuma iftira ederek onun yıllarca 

zindanda kalmasına sebep olan bir kadındır. Bir peygamberin tüm 

bunları kendisinde birebir gördüğü bir kadınla evlenmesi, onun 

izzetine aykırıdır. Kaldı ki bu evliliği destekleyecek herhangi bir 

sahih kaynak da mevcut değildir.” Maşallah Turan, “Yûsuf 

Peygamber Kıssasında ‘Kadın Unsuru’ Bağlamındaki Algılara 

Eleştirel Bir Yaklaşım”, Erciyes Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi = 

Erciyes University Journal of Faculty of Theology 2/19 (2014), 73.  
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Sonuç  

İnsan yaratılış itibarıyla duygu ve bilgi bakımında de-

ğişken bir varlıktır. Aceleci davrananlar bu duyguların uçla-

rında (ifrat-tefrit) seyredebilirler. Bu da aşırılığı beraberinde 

getirir ki bundan hiç kimseye yarar gelmez. İslâm’ın ibadetler-

de dahi itidal üzere olmasını öğütlediği akla getirildiğinde sair 

durumlarda itidalin önemi daha iyi anlaşılır. Hz. Yusuf kıssa-

sında duygularına hâkim olamayıp aşırıya giden insanların 

kendilerinin ve muhataplarının bundan nasıl zarar gördükle-

rine dair örnekler bulunmaktadır. Bu bağlamda Hz. Yakub’un 

Hz. Yusuf’a karşı duygularının, sahih bilgiye dayandığını, 

oğullarınca aşırı sayılan bu duygularının bu bağlamda değer-

lendirilmeyeceği kanaatine varılmıştır. Zira Hz. Yusuf, yaşça 

daha küçük, davranış olarak daha uysal, yardıma muhtaç ol-

mak dışında ayrıca peygamber olacağı belli olmakla kardeşle-

rinden birçok yönden ayrılmış bulunmaktadır. Mısır Azizi’nin 

Hz. Yusuf’a duygusal olarak bağlanan ve nefsine söz geçire-

meyip bir takım çirkin davranışlar sergileyen karısı bu emelle-

rine ulaşma uğruna güya sevdiği kişiye (Hz. Yûsuf’a) haksızlık 

etmiş, onun ömrünün önemli bir kısmını zindanlarda geçirme-

sine sebep olmuştur. Kentin saygın şahsiyetlerinden biri iken 

bu davranışı ile hakkında ileri geri konuşmalar yapılan ve kü-

çümsenen bir konuma düşmekle onurunun zedelenmesine yol 

açmıştır. Hz. Yusuf’un kardeşlerinin kıskançlıktan kaynakla-

nan davranışları sınır tanımayan bir boyuta ulaşınca babaları 

üzme pahasına kardeşlerini bir bilinmezliğe doğru sürgün 

etmişler, fakat bu süreç onların istediği gibi seyretmeyip kork-

tukları başına gelmiştir. Hz. Yusuf’un muhtemel liderliğini 

içine sindiremeyen bu kardeşler günü geldiğinde muhtaç bir 

şekilde onun önünde el pençe durup buğday dilenecek hale 

gelmişlerdir. Bu örnekler aşırılığın hiç kimseye hiçbir şekilde 

yarar sağlamadığını göstermektedir.  
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KUR’ÂN VE SÜNNET IŞIĞINDA İLIMLE YÜKSELİŞ 

Kadri Ziyaettin COŞAN* 

İslâmiyet, Allah Teâlâ tarafından var edilen ve dünyaya 

gönderilen insanoğlunun, dünyada Rabbini tanımasını, varlı-

ğını ve birliğini bilmesini temin etmeyi hedeflemektedir. Bunu 

gerçekleştirirken gerek fert gerekse toplum olarak daha huzur-

lu ve mutlu bir hayatın yollarını göstermek üzere insanlığa 

gönderilmiş bir dindir. 

Peygamber Efendimiz (s.a.s.)’le beraber gönderilen 

Kur’ân-ı Kerîm ise insanlar için bir hayat rehberidir, bir hida-

yet kaynağıdır. 1  İnsanları bulundukları yerden daha üstün 

mevkilere taşımak ve dünya hayatının seyri içinde onların 

seviyelerini yükseltmek için gerekli yolları göstermek için 

gönderilmiştir. 

İslâmiyet’in ilk geldiği dönemde Mekke’de bulunan top-

luma bakıldığında orada yaşayanların okuma yazma bakımın-

dan oldukça düşük bir seviyede olduğu görülür. 

Bu sebeple Hz. Muhammed (s.a.s.), peygamber olarak 

gönderildiğinde kendisi ümmî2 içinde bulunduğu toplum da 

ümmî3 idi. Ümmilik kavramının çok geniş anlamları olmakla 

birlikte esas itibariyle yazmayan ve kitaptan okumayan,4 bir 

eğitim-öğretim bir tedrisat görmemiş anasından doğduğu gibi 

                                                           
* Dr. Öğr. Üyesi, Düzce Üniversitesi İlahiyat Fakültesi 
1 el-Bakara 2 / 2; Yûnus 10 /57; en-Nahl 16 / 89. 
2 el-A‘râf 7 / 157-158. 
3 el-Cum‘a 62 /2; Âlu İmrân 3 / 20,75. 
4 er-Râgıb el-İsfahânî el-Allâme, Müfredâtü Elfâzı’l-Kur’ân, thk. Safvan 

Adnan Davudî, (Dımeşk: Dârü'l-Kalem, 1992), 87. 
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hayatını devam ettiren kişi anlamına gelmektedir.5 Aynı za-

manda anasından doğduğu gibi saf ve temiz kalmak kişinin 

tabiatında bir bozukluk olmaması anlamı da taşımaktadır. 

Bu sebeple okuma kültürü olmayan ve okuma yazma bi-

len insan sayısının çok az olduğu bir toplumla muhatap olu-

yordu. Bu sadece toplumun okuma yazma alışkanlığının ol-

mamasından kaynaklanmıyor; aynı zamanda o günün şartları 

içinde yazı malzemelerinin çok sınırlı olması, istenildiğinde 

bulunma imkanının olmaması ve benzeri sebeplerin de bunda 

etkili olduğunu söylemek mümkündür. 

Vahyin ilk geldiği dönemler düşünülürse Peygamber 

Efendimiz (s.a.s.) kendisine indirilen âyetleri vahiy katipleri-

ne,6 yazdırıyordu. Yalnız yazacak malzeme bulunmadığı için 

gelen âyetler, kimi zaman ince taşlar, kimi zaman kürek ke-

mikleri kimi zaman da hurma yaprakları ve benzeri malzeme-

lerin üzerine7 geçici olarak hemen yazılmaya çalışılıyordu. Bu 

da göstermektedir ki Müslümanlar için değeri çok yüksek olan 

Kur’ân âyetlerinin bile yazılması için gerekli malzemenin bu-

lunması hiç de kolay olmuyordu. 

Böyle bir ortamda Rasûlullah (s.a.s.) ilk emri oku8 olan 

Kur’ân’ı insanlara ulaştırmaya çalışmıştır. Bunun kolay bir şey 

olmadığı aşikâr olmakla beraber Peygamber Efendimiz (s.a.s.) 

bu zorlu şartları aşarak insanların Kur’ân’la, ilimle buluşabile-

                                                           
5 İbn Manzur, Ebü’l-Fadl Cemalüddin Muhammed b. Mükerrem b. 

Ali el-İfrîgî el-Mısrî, Lisanü’l-Arab, (Beyrut: Dâru Sdır, 1414), 12/34. 
6  el-Buharî, Ebû Abdillah Muhammed b. İsmail, Sahîhu’l-Buharî, 

(İstanbul: el-Mektebetül’l-İslâmiyye, 1979), “Tefsir”, 4/19; ez-Zerkeşi, 

Bedruddin Muhammed b. Abdillah, el-Burhân fî Ulûmi'l-Kur’ân, thk. 

Muhammed Ebu’l-Fadl İbrâhim, (Kahire: Dâru İhyai’l-Kütübi’l-

Arabiyye, 1957), 234-235. 
7 es-Suyûtî, Celaleddin Abdurrahman b. Ebî Bekr, el-İtkan fî Ulûmi’l-

Kur'ân, thk. Muhammed Ebu’l-Fadl İbrâhim, (Kahire: el-Hey’etü’l-

Mısriyyetü’l-Amme li’l-Kitâb,1974), 1/207. 
8 el-Alak 96 / 1. 
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ceği bir ortam hazırlama gayreti içindeydi. Yazıyla irtibatın 

çok düşük olduğu böyle bir toplumda insanları okumaya 

yazmaya yönlendirebilmek için öncelikle bir zemin hazırlamak 

gerekliydi. 

Rasûlullah (s.a.s.)’in böyle bir zeminin oluşturulması için 

çalışmalar yaptığını müşahede ediyoruz. İnsanların öncelikle 

zihniyetlerinde bir değişiklik meydana getirmek gerekiyordu. 

Çünkü okuma ve yazma diye bir gündemleri olmayan, belki 

böyle bir husus akıllarından bile geçmemiş kişileri okuma ve 

yazmaya yönlendirmek için öncelikle bunun gerekli olduğunu 

idrak etmeleri, kabul etmeleri ve bu yönde çaba sarf etmeleri 

gerekiyordu. 

Kolay bir şey olmamasına rağmen Müslümanlar arasın-

da öncelikle ciddî bir zihniyet değişimi meydana getirildi. İn-

sanlar önce ilmin değerini anladılar. Sonra bu konuda gayret 

içine girdiler. 

Belli bir süre geçtikten sonra tek tek insanlara ulaşmak 

yerine onları belirli bir mekânda toplamak, bilgileri onlara 

topluca aktarmak daha pratik bir çözüm olarak görünmektey-

di. İnsanlara genel olarak tek tek, bire bir ulaşmaya çalışılsa da 

İslâmiyet’i kabul etmiş olanlar arasında ortak bir mekânın tesis 

edilmesi, gelen vahyin ve Kur’an bilgisinin onlara aktarılması 

açısından önem arz etmekteydi. 

Mekânları ve İmkânları İlim Yolunda Değerlendirmek 

Rasûlullah (s.a.s.), kendisine peygamberlik verilmesin-

den bir müddet sonra Erkam b. Ebi’l-Erkam’ın evini Müslü-

manlar için bir eğitim merkezi haline getirmiştir. Orası vahiy 

ile gelen âyetler ve sûrelerin müminlerle paylaşılma yeriydi. 

İslâm’ın ilk dönemlerinde günün en önemli gündemi her 

zaman için Kur’ân-ı Kerîm idi. Bu sebeple Dâru’l-Erkam aynı 

zamanda bir Kur’ân eğitim merkeziydi. İslâm’ın ilk mensupla-

rı, ilk Müslümanlar için bir Kur’ân okulu vasfı taşıyordu. Aynı 
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zamanda Rasûlullah (s.a.s.)’in Dâru’l-Erkam’a girişinden önce 

veya sonra Müslüman olmak İslâmiyet’e giriş açısından bir 

değerlendirme kıstası olarak kabul edilmekteydi.9 

Burası çok farklı faaliyetleri bir arada yürütüldüğü bir 

bilgi paylaşım merkezi olarak çalışıyordu. Yeni inen âyetleri, 

İslâmî meseleleri, en son haberleri öğrenmek için müminler 

orada toplanıyorlardı. Rasûlullah (s.a.s.), ashabının kendisine 

tanıttığı ve ilahî hakikati arayan bazı kimseleri burada kabul 

ediyordu.10 

Böylece bu mekân Müslümanların bilgi ve kültürlerinin 

artırılması, ilmi seviyelerinin yükseltilmesine vesile oluyordu. 

Peygamberliğin ilk yıllarında İslâm’ın gizli gizli insanlara teb-

liğ edildiği Daru’l-Erkam11 ilmin paylaşılması, Kur’ân âyetleri-

nin öğrenilmesi açısından çok önemli bir vazife îfâ etmiştir.  

Gizli davet döneminin ardından Rasûlullah (s.a.s.)’e 

açıktan davet ile ilgili 

“Ey örtüsüne bürünen, kalk ve uyar.”12, “En yakın akra-

banı uyar.”13 ve benzeri âyetler gelmeye başladı. 

Abdullah b. Mes’ud’dan rivayet edildiğine göre Rasûlul-

lah (s.a.s.),  

اَ تُ ؤْمَرُ وَاَعْر ضْ عَن  الْمُشْر ك يَ فاَصْدَ  عْ بِ   

                                                           
9 et-Taberî, Ebû Ca’fer Muhammed b. Cerîr, Tarihu’t-Taberî -Tarihu’r-

Rusül ve’l-Mulûk, (Beyrut: Dâru’t-Tür’as, 1387), 4/419; İbnü’l-Esir, 

Ebu’l-Hasan İzzeddin Ali b. Muhammed b. Abdülkerim, Üsdü’l-Gâbe 

fî Ma‘rifeti’s-Sahabe, thk. Ali Muhammed Muavvid ve Adil Ahmed 

Abdülmevcûd, (Beyrut: Dâru'l-Kütübi'l-İlmiyye, 1994). 3/475. 
10  Muhammed Hamidullah, İslâm Peygamberi (Hayatı ve Faaliyeti), 

trc.Salih Tuğ, (İstanbul: İrfan Yayınevi, 1991), 1/98. 
11  İbn Kesir, Ebu'l-Fida İsmail b. Ömer, Tefsîru’l-Kur’âni’l-Azîm, 

(Beyrut:Dâru’l-Kütübi’l-İlmiyye, 1419), 5/227. 
12 el-Müddessir 74 / 1-2. 
13 eş-Şuarâ 26 / 214. 
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Sana emrolunanı açıkça söyle ve ortak koşanlardan yüz 

çevir.”14 âyeti ininceye kadar gizlenmeye devam etti. Ardından 

o ve ashabı dışarı çıktılar.15 Artık mümkün olduğunca daha 

çok kimseye, gelen âyetler okunup anlatılmaya ve İslâm’ın 

genel esasları ulaştırılmaya çalışılıyordu. Bu dönemde gizlice 

yürütülen çalışmaların diğer insanları da içine alacak şekilde 

yaygın bir tebliğ faaliyetine dönüştüğünü görüyoruz. 

Mekkeli müşriklerin bütün engellemelerine rağmen 

İslâm’a girenlerin sayısındaki artmanın devam etmesi baskı ve 

zulümlerin çoğalmasına sebep olmaktaydı. Bu da tebliğ faali-

yetinin güçlükle devam etmesi sonucunu doğuruyordu. Ama 

bütün sıkıntılara rağmen Rasûlullah (s.a.s.) her fırsatta İslâm’ı 

ve Kur’ân’ı daha fazla kişiye ulaştırabilmek için insan üstü bir 

gayret gösteriyordu. 

Çoğu zaman gittiği yerlerde hakarete maruz kalıyor. Hoş 

olmayan tavırlarla karşılaşabiliyordu. Mekke müşrikleri ken-

disini sihirbaz,16 mecnun,17 kâhin,18 şair,19 ve benzeri ifadelerle 

toplum huzurunda küçük düşürmeye, yıldırmaya, önünü 

kesmeye çalışıyorlardı. 

Evden Önce Mescid ve İlim Merkezi 

Günler geçtikçe Mekke’de Müslümanlara baskı ve zu-

lümler günden güne artmaya devam etti.20 Bu sebeple Rasûlul-

                                                           
14 el-Hicr 15 / 94. 
15 et-Taberî, Ebû Ca’fer Muhammed b. Cerîr, Câmiu‘l-Beyân an Te’vîli 

Âyi’l-Kur’ân (Tefsiru’t-Taberî), thk. Dr. Abdullah b. Abdülmuhsin et-

Türkî, (Kahire: Dârü’l-Hecr li’t-Tıbaa ve’n-Neşr, 2001), 14/143. 
16 ez-Zâriyât 51 / 39. 
17 el-Hicr 15 / 6. 
18 el-Tûr 52 /29. 
19 el-Kalem 68 / 2. 
20 er-Razî, Fahruddin Ebu Abdillah Muhammed b. Ömer, Mefâtîhu’l-

Gayb (et-Tefsiru’l-Kebir), (Beyrut: Dâru İhyai’t-Türâsi’l-Arabî, 1420), 

28,9; bkz. et-Taberî, Câmiu‘l-Beyân,18/645. 
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lah (s.a.s.)'in yol göstermesiyle önce Habeşistan’ın yolunu tut-

tular.Daha sonra ise eziyet ve işkenceler karşısında dayanacak 

gücü kalmayan müminler peyderpey Medine’ye hicret etmeye 

başladılar. Çok sayıda Müslüman bu sebeple Mekke’den ay-

rılmıştı. Bir müddet sonra Rasûlullah (s.a.s.)'in hicret etmesi 

için de izin çıktı21 ve Hz. Ebu Bekir ile birlikte kendilerini takip 

edenleri şaşırtacak bir güzergâh izleyerek Medine’ye vardılar. 

Herkes sevinç içindeydi. Rasûlullah (s.a.s.)’i karşılayan-

ların çoğu onu evinde ağırlamak, misafir etmek istiyordu. O, 

kimin teklifini kabul etse diğer davet edenler kendilerini tercih 

etmediği için üzüleceklerdi. Ama o ilâhî yönlendirmeyle kim-

seyi incitmeyecek, darıltmayacak güzel bir çözüm ortaya koy-

du. 

Rasûlullah (s.a.s.)’i misafir etmek için devesinin yularına 

sarılanlara devenin yularını bırakın o memurdur. Hangi evin 

önünde oturursa orada misafir olacağım diye hatırlatmada 

bulunuyordu. Deve önce boş bir arazide oturdu. Biraz sonra 

kalkıp tekrar yürümeye başladı ve Hâlid b. Zeyd Ebu Eyyûb 

el-Ensarî’nin evinin önünde oturdu. 22  O mübarek sahabî 

Rasûlullah (s.a.s.)'i evinde ağırlama bahtiyarlığına erişti. 

Peygamber Efendimiz (s.a.s.)’in Medine’de kalacağı evi 

bir devenin seçmiş olması aynı zamanda hadiselerin Allah 

Teâlâ tarafından nasıl yönlendirildiğini gösteren önemli bir 

işarettir. 

                                                           
21 İbn Atıyye, Ebû Muhammed Abdülhak b. Galib el-Endelüsi, el-

Muharraru’l-Vecîz fi Tefsîri’l-Kitâbi’l-Aziz, (Beyrut: Dâru'l-Kütübi'l-

İlmiyye, 1422); İbn Hişam, Ebû Muhammed Cemaleddin 

Abdülmelik, es-Siretü’n-Nebeviyye, thk. Taha Abdürrauf Sa‘d, 

(Kahire : Şeriketü’t-Tibâati’l-Fenniyyeti’l-Müttehide, ts.), 2/93. 
22 İbn Kesir, Ebu’l-Fida İsmail b. Ömer, el-Bidâye ve’n-Nihâye, thk. Dr. 

Abdullah b. Abdülmuhsin et-Türkî, (Kahire: Dârü’l-Hecr li’t-Tıbaa 

ve’n-Neşr, 2003), 4/492-493. 
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Görünüşe göre Rasûlullah (s.a.s.)’in kalacağı evi tayin 

etmek bir devenin seçimine bırakılmıştır. Daha sonra Medi-

ne’de yapılacak ilk işlerden biri olarak bir mescid inşa edilmesi 

için ön çalışmalara başlanmış. Mescidin nerede konumlandırı-

lacağı ise yine o mübarek devenin ilk defa oturarak işaret ettiği 

mekândan yola çıkılarak belirlenmiştir. Bütün bunların, bir 

devenin iradesiyle, rastgele olduğunu söylemek tutarlı ve isa-

betli bir görüş olmasa gerektir. 

Her ne kadar Rasûlullah (s.a.s.)’in kalacağı yer devenin 

işaretiyle belirlenmiş olsa da ilk olarak Mescid ve eğitim mer-

kezi yapılacak yerin aynı yolla tespit edilmiş olması buradaki 

dikkat çekici bir başka husustur. 

Mescid-i Nebî ve Suffe 

Mescid-i Nebî’nin yapılacağı yer belirlendikten sonra 

hemen inşa faaliyetlerine başlanmış. Yanına da ilmî faaliyetleri 

yürütmek üzere bir mekân tahsisi yapılmıştır. Suffe adı verilen 

bu eğitim öğretim kısmı, daha sonra İslâm’ın öğrenilmesinde 

ve yayılmasında büyük katkılar sağlayacak aynı zamanda in-

sanlara yön verecek ilim adamlarının yetişeceği yüksek seviye-

li bir ilim merkezi, âdeta bir İslâm Üniversitesi halini alacaktır. 

Medine’de Mescid-i Nebî hayatı paylaşma yeri olmuş ve 

hayatın merkezinde konumlanmıştır. Bu sebeple şehir onun 

etrafında büyümeye devam etmiştir. Hayat için kararlar orada 

alınmış. Sabah namazıyla başlayan birlikteliğin gün boyu de-

vam etmesiyle orası, müminlerin günde en az beş defa bir ara-

ya geldiği bir toplanma merkezi haline gelmiştir. 

Mescid-i Nebî aynı zamanda bir ilim merkezi olduğu için 

hayatın ilimle yoğrulmasına vesile olmuştur. Hayatın merke-

zindeki ilim yuvasında öğrenilen bilgiler aileden başlamak 

üzere toplumun her katmanına dalga dalga yayılmış. Bilgi, 

toplumun bir parçası haline gelmiştir. Toplumun içine, özüne 

yerleşen ilim; toplumu daha güzel, daha hususî bir hale getir-

miştir. 
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İlimle yoğrulan hayat insanlık için faydalı olma yarışına 

dönüşmüş. İnsanlar sadece kendileri için yaşamamış, başkala-

rını da düşünür hale gelmiştir. Hatta kişi için mümin kardeşi 

kendi nefsinden önce gelmeye başlamıştır.23 Çünkü orada artık 

bencillik yoktur, birliktelik ve paylaşım vardır. 

Böylece yaşanan pek çok sıkıntıya ve hayatın zorlukları-

na rağmen Peygamber Efendimiz (s.a.s.)’in dönemine “asr-ı 

saadet” denilmeye başlanmış. Bunun için zemin hazırlanmış-

tır. 

Böyle bir ortamın oluşması kişileri maddî manevî seviye-

lerinin yükseltilmesi sayesinde mümkün olmuştur. Bunun için 

ilmî faaliyetler hayatın içine yerleştirilmiştir. Günde en az beş 

vakit Mescid’de toplanıldığında Rasûlullah (s.a.s.)’den her an 

bilgi akışı devam etmiştir. Peygamber Efendimiz (s.a.s.)’in 

sohbetleri zaten ashabın yetişmesinde en önemli unsur olarak 

öne çıkmaktadır. Tabiî olarak devam eden bu ilmî faaliyetlerin 

dışında hayatın akışı içinde meydana gelen hadiseler ashabın 

bilgi seviyesini yükseltilmesinde olumlu yönde kullanılmıştır. 

Mesela meydana gelen bir savaş ortamı bile ilim açısından bir 

fırsat olarak değerlendirilmiştir. 

Savaşı İlim Tahsiline Vesile Kılmak.  

Müslümanlar İslâm’ın ilk yıllarında Mekke’deyken müş-

rikler tarafından çok büyük baskı ve zulümlere maruz kalmış-

lardı. Bu sebeple Medine’ye hicret ettikten sonra Mekkelilerin 

Suriye’ye büyük bir kervan gönderdiğini haber alan mü’minler 

hem Mekkeli müşriklere gözdağı vermek hem Suriye’ye gön-

derdikleri kervanların, Müslümanların izni olmadan rahatlıkla 

hareket edemeyeceğini onlara göstermek, aynı zamanda onlara 

maddî bakımdan ciddi bir darbe vurmak için müşriklerin ker-

vanına baskın yapmaya karar vererek harekete geçtiler. 

                                                           
23 el-Haşr 59 / 9. 
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Kervandakiler durumu haber alınca hemen haberci gön-

dererek Mekke’den yardım istediler. Kervanı ve mallarını ko-

rumak için hızlı bir şekilde harekete geçen müşrikler hem bi-

nek ve teçhizat bakımından üstün hem de sayı bakımından 

Müslümanların yaklaşık üç katı askerden oluşan bir ordu ha-

zırladılar. Allah Teâlâ’nın takdiriyle24 iki ordu Bedir’de karşı 

karşıya geldi. Savaş Müslümanların kesin zaferiyle sonuçlandı. 

Müşrikler ciddî kayıplar verdiler. Ayrıca Mekkeliler yetmiş 

kadar askerini savaşta kaybederken bir o kadar kişi de Müs-

lümanların eline esir düştü.25 

Rasûlullah (s.a.s.) esirler hakkında ne yapılacağını asha-

bıyla istişare etti ve nihayetinde alınan karar gereği pek çoğu 

fidye karşılığı, bir kısmı da karşılıksız serbest bırakıldı. Fidye 

veremeyenlerden okuma yazma bilenlere on Müslümana 

okuma yazma öğretme karşılığında hürriyetlerine kavuşma 

imkânı verildi.26  

Buradan anlaşılıyor ki Rasûlullah (s.a.s.)’in istişare sonu-

cunda aldığı bu karar çok önemli neticelerin doğmasına vesile 

olmuştur. Savaş sürecinde bile Müslümanların ilmî açıdan 

gelişmelerine vesile olacak bir karar almak Peygamber Efen-

dimiz (s.a.s.)’in ilme nasıl önem verdiğini ve bu hususta her 

fırsatı nasıl değerlendirdiğini göstermesi açısından dikkat çe-

kicidir.  

                                                           
24 el-Enfâl 8 / 7. 
25  İbnu’l-Cevzî, Ebü’l-Ferec Cemâlüddîn Abdurrahmân b. Alî b. 

Muhammed, Zadü’l-Mesir fî İlmi’t-Tefsir, thk. Abdürrazzak el-Mehdî, 

(Beyrut : Dâru’l-Kitâbi’l-Arabiyye, 1422), 2/ 224. 
26Mukâtil b. Süleyman b. Beşîr el-Ezdî el-Belhî Ebu’l-Hasan, Tefsiru 

Mukâtil b. Süleyman, thk. Abdullah Mahmûd Şehhate, (Beyrut : Dâru 

İhyai’t-Türasi’l-Arabî, 1423), 2/129; Ahmed b. Hanbel, Ebû Abdillah 

Ahmed b. Muhammed, Müsned, thk. Şuayb el-Arnaûd-Adil Mürşid 

vd., (Beyrut: Müessesetü’r-Risâle, 2001), 4/92. 
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Bu kararın neticelerinden birini misal olmak üzere bura-

da hatırlatmak faydalı olacaktır. Medine de yaşı küçük olduğu 

için Bedir gazvesine katılmasına izin verilmeyen Zeyd b. Sabit 

savaş sonrası esirlerden okuma yazma öğrenenler arasınday-

dı.27 Kendisi Medine döneminde Übeyy b. Ka‘b’ın olmadığı 

zamanlar vahyi katipliği yapmış. Hz. Ebu Bekir döneminde 

Kur’ân-ı Kerîm’in bir araya getirilerek toplanması vazifesi 

kendisine verilmiştir. 

Görüldüğü gibi savaş sonrasında alınan bu karar gerek 

vahyin yazılması gerekse Kur’ân-ı Kerîm’in sonraki nesillere 

aktarılmasında önemli görevler üstlenmiş bir şahsiyetin yetiş-

mesinde önemli adımlardan biri olmuştur. Okuma yazma öğ-

renen ve bunu daha sonra hayatın içinde ve ilim yolunda kul-

lanan diğer sahabîler de göz önünde bulundurulduğunda ne 

kadar önemli bir karar ve ne kadar önemli bir sonucun ortaya 

çıktığını müşahede edebilmek mümkündür. 

Bu kısımda ilmin topluma yayılmasına vesile olan ve in-

sanları ilim yolunda harekete geçiren bazı âyet-i kerîmeleri ele 

almaya çalışacağız. 

İlmin kaynağı ve Onu Talep etmek 

لْقُرْاٰن  م نْ قَ بْل  اَ  ُ الْمَل كُ الْْقَُّ وَلََ تَ عْجَلْ بِ  ِ  ع لْم  نْ يُ قْضٰ فَ تَ عَالََ اللّٰٰ ْْ ُُ وَقُلْ رَ ِّٰ  ز  ْْكَ وَحُْْ اى  ا لَ  

Gerçek hükümdar olan Allah yücedir. Sana vahyedilme-

si tamamlanmadan önce Kur'an'ı okumakta acele etme. “Rab-

bim İlmimi arttır” de.28 

Âyet-i kerimede (ني علما -Rabbim ilmimi artır” buyru“ (ر ِّ زْ

lurken öncelikle Kur’ân kastedilmektedir.29 Ayrıca bu ifadeyle 

                                                           
27  İbn Sa’d, Ebû Abdillah Muhammed b. Sa'd b. Meni‘ ez-Zührî, 

Kitâbu’t-Tabakâti’l-Kübrâ, thk. Dr. Ali Muhammed Ömer, (Kahire: 

Mektebe el-Hancî, 2001), 2/20. 
28 Tâ-Hâ 20/114. 
29 Mukâtil b. Süleyman, Tefsiru Mukâtil 3/43. 
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Kur’ân’ı anlama kabiliyetinin ve ezberinin artırılması da talep 

edilmektedir.30 

Burada öncelikle bir hakikatin tesbiti yapılmaktadır. O 

da bilginin asıl kaynağının Allah Teâlâ olduğudur.31 Âyetin 

ifade tarzına göre bu hakikatin zımnen tespit edilmesi insan 

açısından önemlidir. Çünkü kimi zaman insan bilginin asıl 

kaynağı olarak Cenab-ı Hakk’ı görmemektedir. Zımnen de 

olsa öğrendiği bilginin kâinatta kendiliğinden var olduğu gibi 

bir anlayışla hareket ederek o bilginin Allah Teâlâ tarafından 

var edildiği gerçeğini bazen göz ardı etmektedir.  

Âyet-i kerimedeki bu dua, kişinin bilgi açısından kibir-

lenmesine mahal olmadığına, bilginin asıl kaynağının Allah 

Teâlâ olduğunu kulun kabul ederek bilgiyi ondan talep etme-

sinin gerekliliğine işaret etmektedir. Çünkü kişinin ilmi ne 

kadar fazla olursa olsun Allah Teâlâ’nın ilmi yanında yok 

hükmündedir. Onun bildirdiği dışında bir şey bilebilmesi 

mümkün değildir.32 Zaten İblisin durumuna bakıldığında Hz. 

Adem’in yaratılışı sırasında ayağının kaymasına sebep olan 

şeyin bilgi konusunda kendini yeterli görmesi olduğu görüle-

cektir.33 

Ayrıca âyet ilmi; ehlinden, ilim sahibinden öğrenme usu-

lünü gösterir.  

تُمْ لََ تَ عْلَمُونَ  )  Eğer bilmiyorsanız, bilenlere“ ( فَسْئَ لُوا اَهْلَ الذٰ كْر  ا نْ كُن ْ

sorun.”34 

Kişi önce Allah Teâlâ karşısında acziyetini anlayacak 

sonra ilim ehli önünde konumunu bilecek ve ilmi ondan talep 

                                                           
30 İbnu’l-Cevzî, Zadü’l-Mesir, 3/178. 
31 el-Bakara 2 / 31. 
32 el-Bakara 2 / 255. 
33 el-A‘râf 7 / 12; Sâd 38 / 75-76. 
34 en-Nahl 16 / 43; el-Enbiyâ 21 / 7. 



 

462 

 

edecek.35 Böylece nasıl hareket ederek doğru ve hakikî bilgiye 

ulaşılacağını öğrenmiş olacak ve bilgiyi yanlış yerlerde arama-

yacak. Kişi bir konuda yeterince bilgi sahibi değil ve bu konu-

da ne yapacağını da bilmiyorsa yolunu şaşırmasını, doğru 

yoldan sapmasını engelleyecek, hedefi doğru belirlemesini 

sağlayacak. 

Allah Teâlâ’nın insanlara ne büyük bir lütufta bulundu-

ğunu onlara merhametinin ne kadar geniş olduğunu anlaya-

cak. Çünkü onlara kendi ilminden gönderdiğini, onu öğrene-

bilme kabiliyeti verdiğini idrak edecek.36 İlmin ne kadar muaz-

zam bir hazine olduğunu anlayacak onun nerede ve kimde 

bulabileceğini kavrayacak. Bu sayede ilim kimde bulunursa 

onu yücelttiğini öğrenmiş olacak.37 

Allah Teala’ya yönelmenin ve ondan istemenin en büyük 

erdem olduğunu anlayacak. 38  İlim yolunda tek başına bilgi 

olmadan yürümenin mümkün olmadığını anlayarak ilmi asıl 

sahibinden talep etmenin en akıllıca davranış olduğunu anla-

yacak. 

Bir ifadeyle birden çok şeyi istemiş olmanın yolu kendi-

sine açılacak. İnsan genelde belirli bir şeyi talep eder ister. Onu 

elde edince bir başkasını daha sonra bir diğerini. Her defasın-

da hedefi belirleyip talebi ona göre iletmek gerekir. Ama bura-

da bir sonraki adım kendiliğinden talep edilmiş oluyor. Aynı 

ifadeyle farklı hedeflere ulaşmak mümkün oluyor. 

Kişi, ilim talep etti ve ona ihsan edildi. Mesela ilmî açı-

dan birinci seviyeden ikinci seviyeye çıkarak bir kademe yük-

seldi. Bir üst kademeyi talep edebilmek için onun ne olduğunu 

                                                           
35 Yûsuf 12 / 76. 
36 el-Alak 96 / 3-5. 
37 el-Mücâdele 58 / 11. 
38 el-Furkân 25 / 77. 
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bilmek isteyebilmek, gerekir. Bu bilgi kişi de yoksa neyi nasıl 

isteyecek.  

Diyelim kişi ki tefsir ilmini öğrenmek istiyor. Doğrudan 

tefsir ilmine girmenin isabetli olmadığını bilmesi gerekiyor. 

Önce bir usul öğrenmesi gerekecek. Çünkü tefsir usulü olma-

dan tefsiri anlayabilmek mümkün değil. Yine hadis olmadan 

tefsir eksik olur. Hadis oldu mu fıkıh eksik kalır. Bu sayede 

Her defasında hedefi belirleyip onu ifade ederek isteme külfe-

tinden kurtuluyor. 

Bir de bazı ilimlerin adını vasfını biliyor. Ama insanların 

aslını bilmediği ama talep edilse Cenab-ı Hakk’ın verebileceği 

bir ilmi nereden nasıl isteyecek. İşte bu dua sayesinde ne oldu-

ğunu bilmediği ama kendisi için hayır olan insanlara faydalı 

ilmi de Allah Teâlâ’dan istemiş oluyor. Böylece hem insanlar 

arasında hem de Rabbi katında ilmen daha yüksek bir mevki-

ye gelebilme bahtiyarlığına kavuşuyor. 

Âyet-i kerimedeki bu dua ile aynı ifadeler kullanılmasına 

rağmen her an var olanın üzerine daha fazla bilgi talep edilmiş 

olmaktadır. Dolayısıyla bu duanın hususiyeti ifade aynı ol-

makla beraber her yapıldığında, durum ve kişi değiştiğinde 

farklı anlamları ihtiva edebilmesidir.  

ْْكَ وَحُُُْْ  ) لْقُرْاٰن  م نْ قَ بْل  اَنْ يُ قْضٰى  ا لَ  ( وَلََ تَ عْجَلْ بِ 

Rasûlullah (s.a.s.) kendisine vahiy gelirken Kur’ân’dan 

bir şey kaçırmaktan korkuyor ve Cebrail ile birlikte okuyordu. 

Bu sebeple meleğin okuması sırasında susması, kıraatı bittik-

ten sonra okumaya başlaması emredildi. 

Ayrıca (   لْقُرْاٰن  ifadesiyle Kur’ân’ın tamamı veya ( وَلََ تَ عْجَلْ بِ 

beyanı ya da her ikisi vahiy ile açıklanıncaya kadar kendisi 
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harekete geçmemesi başkasını da geçirmemesi kastedilmiş 

olması muhtemeldir.39 

Âyet-i kerîmenin bu kısmı da Rabbim ilmimi artır, dua-

sını desteklemektedir. Çünkü bilgi Allah Teâlâ’dan gelecektir. 

Onun için Rasûlullah (s.a.s.)’in acele ederek kendi kendine 

hareket etmenin isabetli olmadığı bu konuda bilgisinin artırıl-

masını Cenâb-ı Hak’tan talep etmesi gerektiği vurgulanmak-

tadır. 

ُ الْمَل كُ الْْقَُّ وَلََ ت َ  لْقُرْاٰن  م نْ قَ بْل  اَنْ يُ قْضٰ فَ تَ عَالََ اللّٰٰ ِ  ع لْم  عْجَلْ بِ  ْْ ُُ وَقُلْ رَ ِّٰ  ز  ْْكَ وَحُْْ اى  ا لَ  

Gerçek hükümran olan Allah Teâlâ ne yücedir. Sana 

vahyedilmesi tamamlanmadan önce Kur’ânı okumada acele 

etme ve Rabbim ilmimi artır de.40 

Bu dua bir de âyetin bütünlüğü içinde değerlendirilirse 

Cenâb-ı Hakk gerçek hükümranlığın kendisine ait olduğunu 

beyan ediyor. Çünkü her alanda hüküm onun olduğu gibi ilim 

alanında da böyledir. O halde Peygamber Efendimiz (s.a.s.)’e 

vahiy tamamlanmadan acele edip okumaya kalkmaması em-

rediliyor. Çünkü insanda bilgiyi toplamak da okutmak da 

Cenâb-ı Hakk’a aittir.41 O halde bu durum ilk önce Rasûlullah 

(s.a.s.) için geçerli olmakla birlikte ümmetinin de buradan ala-

cağı bir hisse söz konusudur. 

رَةَ وَيَ رْجُوا رَحْْةََ رَ امَ نْ هُوَ قاَن تٌ اٰنََءَ ال ْْل  سَاج   ا يََْذَرُ الَْٰخ  ا وَقاَئ م  بّٰ ُ  د   

اَ يَ تَذكَ رُ اُولُوا الََْ  لْبَا ِّ  قُلْ هَلْ يَسْتَو ى ال ذ ينَ يَ عْلَمُونَ وَال ذ ينَ لََ يَ عْلَمُونَ ا نَّ   

(Böyle bir kimse mi Allah katında makbuldür,) yoksa ge-

ce vakitlerinde, secde hâlinde ve ayakta, ahiretten korkarak ve 

Rabbinin rahmetini umarak itaat ve kulluk eden mi? De ki: 

                                                           
39 er-Razî, Mefâtîhu’l-Gayb, 22, 104. 
40 Tâ-Hâ 20/114. 
41 el-Kıyâme 75 / 16. 
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"Hiç bilenlerle bilmeyenler bir olur mu?" Ancak akıl sahipleri 

öğüt alırlar.42 

Bu âyeti günümüzdeki insanın anlamasıyla Peygamber 

Efendimiz (s.a.s.)’in döneminde yaşayan insanın anlaması bir 

değildir. Asr-ı saadette insanlar, Rasûlullah (s.a.s.)’den en ha-

yırlı amel hangisidir diye sorarak hayırda birbirleriyle yarışı-

yorlardı. 

ُُ م سْكٌ وَفِ  ذَل كَ فَ لَْْ تَ نَافَس   تَامُ الْمُتَ نَاف سُونَ خ   

“Onun içiminin sonunda misk kokusu vardır. İşte yarı-

şanlar ancak onda yarışsınlar.”43 

Bu sebeple bilenlerle bilmeyenlerin bir olmaması onlar 

için başka bir anlam ifade ediyordu. Çünkü bilenler daha ha-

yırlı daha güzel işler yapabilme imkanına sahipti. Bu sebeple 

bilmeyen olmamak için hepsi gayret ve çaba içine girmişlerdi. 

Âyet-i kerîmenin ilk anda dikkat çekmeyen akla gelme-

yen asıl anlamı ise önceki âyetten itibaren gelen açıklayıcı mi-

salde kendini göstermektedir. 

Bu kısımda inkâr edenlerle gönülden Allah’a kulluk edip 

boyun eğenler arasında bir karşılaştırma yapılmaktadır. O 

halde buradaki bilgiyle aslında kişinin bu iki durum arasında-

ki farkı anlaması ve hayatını ona göre tanzim etmesi kastedil-

mektedir. 

Bu sebeple Mekke’de o gün için kendilerine göre bilgili 

kabul ettikleri kimseler bulunmasına, hatta o toplumu idare 

eden, işleri çekip çeviren, kendilerine danışılan kimseler bu-

lunmasına rağmen asr-ı saadet öncesi döneme cahiliye dönemi 

denilmektedir. Çünkü asıl bilginin ve insanı mutlu sona ulaştı-

racak olanın Allah Teâlâ’nın varlığını ve birliğini bilmek, onun 

                                                           
42 ez-Zümer 39/9. 
43 el-Mutaffifîn 83 / 26; el-Mâide 5 / 48. 
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buyruklarına boyun eğerek gönülden ona bağlanmaktan ve 

hayata buna göre yön vermekten geçtiği anlaşılmaktadır. 

Bu sebeple ki âyet-i kerimede geçen bilgi aslında hakika-

tin bilgisidir Allah‘ın varlığını birliğini tanıma ve dünyanın 

geçici bir hayat olduğunu idrak etme bilgisidir.  

Hayat İçinde İlme Yer Açmak 

ُ لَكُمْ وَا ذَا ق   ْلَ انْشُُُوا يََ ايَ ُّهَا ال ذ ينَ اٰمَنُوا ا ذَا ق ْلَ لَكُمْ تَ فَس حُوا فِ  الْمَجَال س  فاَفْسَحُوا يَ فْسَح  اللّٰٰ
ُ ال   فاَنْشُُُوا اَ تَ عْمَلُونَ خَب يٌ يَ رْفَع  اللّٰٰ ُ بِ  َْرجََاتٍ وَاللّٰٰ نْكُمْ وَال ذ ينَ اُوتُوا الْع لْمَ   ذ ينَ اٰمَنُوا م 

Ey iman edenler! Size, "Meclislerde yer açın" denildiği 

zaman açın ki, Allah da size genişlik versin. Size, "Kalkın", 

denildiği zaman da kalkın ki, Allah içinizden inananların ve 

kendilerine ilim verilenlerin derecelerini yükseltsin. Allah, 

yaptıklarınızdan hakkıyla haberdardır.44 Âyetten maksad önce-

likle Peygamber Efendimiz (s.a.s.)’in meclisidir. Ama bu bütün 

meclisler ve toplantı yerleri için de geçerlidir.45 

Peygamber Efendimiz (s.a.s.) Cuma günü Suffe’de dar 

bir mekanda bulunuyordu. Önce gelenler meclisi doldurmuş; 

ardından bedir ashabından kimseler gelmişti. Rasûlullah 

(s.a.s.), Muhacir ve Ensar’dan Bedir gazvesine katılanlara ik-

ramda bulunurdu. Onlara yer açılması ihtiyacı hasıl oldu. Yer 

vermesi istenenler bu durumdan hoşnut olmadılar. Bu hadise 

üzerine âyet inmiştir.46 

Bir açıdan, âyet-i kerîmede, meclise yeni gelen kimseler 

olduğunda duruma göre onlar için yer açılması gerektiği vur-

gulanmaktadır. Ama burada bir incelik vardır. Çünkü kişi 

                                                           
44 el-Mücâdele 58/11. 
45 er-Razî, Mefâtîhu’l-Gayb, 29/493. 
46 el-Âlûsî, Ebü’s-Senâ Şihâbüddîn Mahmûd b. Abdillâh el-Hüseynî, 

Ruhu’l-Meânî fî Tefsiri'l-Kur’âni’l-Azim ve’s-Seb‘i’l-Mesânî, thk. Ali 

Abdulbârî Atıyye, (Beyrut: Dâru'l-Kütübi'l-İlmiyye, 1415),14/ 223. 
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başkalarına imkân sağlar onlara kolaylık gösterirse Allah da o 

kimseye genişlik verecek ve işlerini kolaylaştıracaktır. 

O halde kişi yaptığı işin karşılığını Allah Teâlâ’dan aldı-

ğına göre zaten gönül hoşnutluğuyla onu yerine getirecektir. 

Böylece kalkıp yer veren kişi incinmemiş aksine bizzat Cenâb-ı 

Hak tarafından mükafata nail olduğu için yaptığının karşılığı-

nı en iyi şekilde almış önceki halinden daha iyi bir konuma 

gelmiş olacaktır. 

Ayrıca âyet-i kerîmede mecliste yer sıkıntısı olduğunda 

orada oturan bir kişiye kalkabilir misiniz, denildiğinde o kim-

senin darılmadan, gücenmeden gelen kimse için kalkıp yer 

vermesinin daha isabetli olduğu vurgulanmaktadır. Allah 

Teâlâ’nın, iman edenler ve ilim sahiplerinin derecelerini yük-

seltmesi için böyle yapılması gerektiğine âyet-i kerîmede vur-

gu yapılmaktadır. 

Çünkü yer veren kimse ilme hürmet etmiş demektir. İlmi 

sebebiyle bir kimseye saygı gösterdiği için mükafata nail ola-

caktır. O meclistekiler gelen kimsenin ilminden istifade ede-

cektir. İlim ve ilim sahibi toplumda değer görmüş olacaktır. 

İlim öne alınıp ona tabi olunduğu için o toplum yükselecektir. 

O halde kişinin kalkıp yerini başkasına verebilmesi bir 

erdemdir. Kişinin belirli bir seviyede olduğunu gösterir. Kişi 

bu hareketiyle küçülmez aksine derecesi yükselir. Bulunduğu 

makama daha layık olan kişi hak ettiği yere kavuşmuştur. O 

da ilminin karşılığı olarak belirli bir pâye kazanmış olur. 

Bu durum aslında sadece sohbet meclislerine yeni gelen 

bir kimse olduğunda yapılması gereken bir uygulama değildir. 

Mesela belirli bir makamda oturan kişinin, kendisinden daha 

üstün konumda olan bir kimse geldiğinde yerini seve seve onu 

terk etmesinin bir gereklilik olduğu da âyet-i kerîmede vurgu-

lanmaktadır.  
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 Bu uygulama İslâmiyet’te zaten farklı alanlarda fiili ola-

rak gerçekleştirilmektedir. Mesela cemaatle namaz kılınaca-

ğında eğer o mescid için hususî bir görevli yoksa topluluk 

içinde ilmî açıdan en üst seviyede olan kişiye yer açılarak 

imamete geçmesine imkân sağlanması gerekir. 

Âyet-i kerîme bir başka açıdan aslında günümüzdeki çok 

önemli olan bir meseleye işaret etmektedir. Çünkü kişiler her-

hangi bir makama geldiklerinde orayı kolay kolay terk etmek 

istemezler. Yeni bir kimse geldiğinde onun makama kendile-

rinden daha layık olduğunu bilseler bile çoğu zaman yerlerini 

ona terk etmemek için ellerinden geleni yaparlar. Ama top-

lumda işlerin daha güzel yürütülebilmesi, hayatın her geçen 

gün daha iyiye gitmesi için bunun bir gereklilik olduğu apaçık 

ortadadır. 

Bu aynı zamanda emanetleri ehline vermeyi emreden 

âyet-i kerîme ile de bağlantılıdır. Cenâb-ı Hak şöyle buyur-

maktadır: 

َ يََْمُركُُمْ اَنْ تُ ؤَُّْوا الََْمَانََت  ا لَٰ اَهْل هَا وَا ذَا حَكَمْتُمْ بَّيَْ الن اس  اَنْ تََْكُمُوا بِ   َ ن ع م ا ا ن  اللّٰٰ ِ  ا ن  اللّٰٰ لْعَدْ
ي اا   يعَ ظُكُمْ بّ ُ   ْع ا بَّص  َ كَانَ سََ   ن  اللّٰٰ

 

Şüphesiz ki Allah size emanetleri ehline vermenizi ve in-

sanlar arasında hükmettiğiniz vakit adaletle hükmetmenizi 

emrediyor.47 

Emanetleri ehline vermek demek sadece bize verilen bir 

emaneti sahibine iletmek değildir. Herhangi bir makam bir 

şahsa verileceğinde bu vazifeyi en güzel şekilde yerine getire-

bilecek olanın tercih edilmesi de doğrudan bu âyet-i kerîme ile 

bağlantılıdır. O halde makama daha layık bir kimse geldiğinde 

gönül hoşnutluğuyla makamı ehline bırakmak da kişi için en 

büyük bir erdem ve bir yükseliş vesilesidir. 

                                                           
47 en-Nisâ 4 / 58. 
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Öğrenilen İlmin İnsana Faydalı Olma Ölçüsü 

ْ ه  الْعُلَمٰ  َ م نْ ع بَا اَ يََْشَى  اللّٰٰ ٌُ وَم نَ الن اس  وَالد وَا ِّٰ  وَالَْنَْ عَام  مُُتَْل فٌ الَْوَانُُُ كَذٰل كَ ا نَّ  ُ ي َ عَ   ورٌ غَفُ  وُُا ا ن  اللّٰٰ

-İnsanlardan, (yeryüzünde) hareket eden (diğer) canlı-

lardan ve hayvanlardan yine böyle çeşitli renklerde olanlar 

vardır. Allah'a karşı ancak; kulları içinden âlim olanlar derin 

saygı duyarlar. Şüphesiz Allah mutlak güç sahibidir, çok ba-

ğışlayandır.48 

Namazın huşu içinde kılınması 49  Rabbimiz tarafından 

müminlerin vasıfları arasında sayılmaktadır. İbadet sırasında 

kişinin tam mânâsıyla kendini Allah’a vermesi ve Rabbinin 

huzurunda olduğunu hissetmesi sebebiyle içinin huzur dol-

ması, kalbinin titremesi, tüylerinin ürpermesi50 Cenâb-ı Hak ile 

irtibatın gücünü göstermektedir. İşte bu hali gerçek mânâda 

yaşayanların âlimler olduğu âyet-i kerîmede beyan ediliyor. 

Kur’ân-ı Kerîm ve Peygamber Efendimiz (s.a.s.)’in ilim 

öğrenme konusundaki teşvikleri sayesinde nice insan ilim yo-

luna girmiştir. Öğrenilen ilimin, bazen insan üzerinde çok az 

etkisi olurken kimi zaman olumlu kimi zaman da olumsuz etki 

yapması söz konusu olabilmektedir. 

Tahsil edilen ilmin insana faydalı mı faydasız mı oldu-

ğunu tespit etmede bir kıstas belirlenmesi mümkün müdür 

veya nasıl bir ölçüyle bunu tespit etmek mümkün olur diye 

kişinin aklına gelebilir. 

Bir meselenin çözümlenmesi için kimi zaman sebepler-

den, öncüllerden sonuca giderek çözüme ulaşılırken kimi za-

manda sonucun test edilerek sebeplerin, öncüllerin sağlıklı 

olup olmadığı tespit edilebilir. 

                                                           
48 Fâtır 35/28. 
49 el-Mü’minûn 23 / 2. 
50 ez-Zümer 39 / 23. 
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Mesela kimyevî olarak iki hidrojen bir oksijen atomu bir 

araya gelerek suyu (H2O) meydana getirir. O halde basit olarak 

ifade edilirse kimyevî tepkime sonucunda elimizde su değil 

başka bir ürün varsa o zaman demek ki başlangıçta tepkimeye 

giren atomlar iki Hidrojen ve bir oksijen değildir. 

Cenâb-ı Hak gerçek mânâda Allah’a haşyeti kullarından 

âlimler duyar, buyuruyor. Âyet-i kerîmede verilen ölçüye göre 

alim olanların Allah’a karşı hakikî mânâda bir haşyet duygusu 

içinde olabilmeleri gerekir. 

O halde yukarıda verilen misaldeki kimyevî tepkimenin 

sonucunda elde su yoksa nasıl baştaki malzemelerde bir hata 

olduğu düşünülüyor ise âyet-i kerîmede belirtilen denklemin 

bir neticesi olarak, ilim adamlarında Allah’a karşı gerçek 

mânâda bir haşyet duygusu ortaya çıkmıyorsa baştaki öncül-

lerde bazı sıkıntıların olduğundan bahsedilmesi söz konusu 

olabilir. 

Rasûlullah (s.a.s.)’in Eğitim Usulü ve İlmi Sevdirmesi 

Rasûlullah (s.a.s.)’in yanında bulunan kimselere karşı 

muamelesi çok farklıydı. Onun yumuşak, hoşgörülü muame-

lesi sayesinde çevresinde bulunanların sayısı artmıştır.51 Asha-

bın kendisine muhabbet, hürmet ve sadakatle bağlanmaları 

sayesinde Rasûlullah (s.a.s.)’in ağzından çıkan her sözü değerli 

saymışlar ve öğrenmek, başkalarına aktarmak için gayret içine 

girmişlerdir. Bu sayede her geçen gün ilmî seviyelerinde bir 

yükseliş meydana gelmiş ve neticede bu hayata yansıyarak 

mutlu ve huzurlu bir toplumun oluşması için zemin hazırla-

mıştır. 

Peygamber Efendimiz (s.a.s.) bu hususî muamele tarzını 

en yakınındaki kimseler bize haber vermektedir. 

Enes b. Malik (r.a.) anlatıyor: 

                                                           
51 Âlu İmrân 3 / 159. 
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Rasûlullah (s.a.s.) Medine’ye geldiğinde Ebu Talha elimi 

tuttu ve beni Rasûlullah (s.a.s.) götürdü ve ona: 

Ya Rasulallah Enes zeki bir çocuktur, o sizin hizmetiniz-

de bulunsun, dedi. 

Enes (r.a.), ona yolculukta ve ikamette bulunduğu yerde 

hizmet ettim. Vallahi bana yaptığım bir şey için niçin bunu 

böyle yaptın, yapmadığım bir şey için de neden onu şöyle 

yapmadın demedi.52 

Yine Enes b. Malik (r.a.) on sene kadar Rasûlullah (s.a.s.) 

yanında onun hizmetinde bulunduğunu, her işinin de onun 

istediği gibi olmadığını ifade ediyor. Buna rağmen kendisine 

Peygamber Efendimiz (s.a.s)’in öf bile demediğini, niçin böyle 

yaptın veya neden böyle yapmadın şeklinde kendisine hitap 

etmediğini söylüyor.53 

Peygamber Efendimiz (s.a.s)’in uzun süre yanında bu-

lunduğu için Enes b. Malik (r.a.) onun çevresindekilere nasıl 

muamele ettiğini en iyi bilen, onu en yakından tanıyan sa-

habîler arasındaydı. Bu sebeple Rasûlullah (s.a.s.)’in ne kadar 

yumuşak huylu bir tabiata sahip olduğunu onun anlatmasının 

ayrı bir yeri vardır.  

Enes (r.a.) Suffe’de yetişmiş ve müksirûn diye vasıflanan 

çok hadis rivayet eden sahabîler arasında bulunmaktadır. Bu 

sebeple onun ilim tahsil ederek kendisinden sonrakilere 

İslâm’ı en iyi şekilde aktarabilecek bir seviyeye ulaşmasında en 

önemli etken elbette ki Rasûlullah (s.a.s.)’in kendine mahsus 

uslup ve husûsî eğitim usulüdür.  

Ezanla Alay eden Gencin Müezzini Oluşu 

Ebû Mahzûre’nin içinde bulunduğu on genç, Rasûlullah 

(s.a.s.) Huneyn’den dönerken onlarla karşılaşmayı isteyerek 

                                                           
52 Müslim, “Fedâil”, 13. 
53 Ebû Dâvûd, “Edeb”, 1. 
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Mekke’den çıkıyorlar. İçlerinden geçeni ifade edebilmek için 

Ebû Mahzûre, O bize insanlar içinde en nefret edileniydi diye 

ekliyor. Ashab-ı kiramın namaz için ezan okuduğunu işitince 

hemen onlar da kalkıp alay ederek ezan okuyorlar. 

Rasûlullah (s.a.s.), bunlar arasında birinin güzel sesle 

ezan okuduğunu işitiyor ve yanındakilere şu gençleri bana 

getirin diyor. Hepsine tek tek ezan okutuyor. Son olarak Ebû 

Mahzûre okuduğunda Rasûlullah (s.a.s.) güzel sesini fark etti-

ği gencin bu olduğunu ifade ediyor.54 Onunla ilgilenerek gön-

lünün İslâm’a ısınmasına vesile oluyor. Daha sonra da Ebû 

Mahzûre’nin isteği üzerine onu Mekke’ye müezzin olarak 

gönderiyor ve o, Mescid-i Haram’da bu vazifeyi ifâ etmeye 

başlıyor. Bilal-i Habeşî olmadı mı Ebû Mahzure o da olmadı 

mı Abdullah İbn Ümmi Mektum ezan okumaya devam edi-

yor.55 Vefat edinceye kadar Mescid-i Haram’da müezzin olarak 

vazife yapmaya devam etmiş olan bu sahabînin çocukları ve 

torunları da Mekke’de aynı şekilde ezan okumaya devam et-

mişlerdir.56 

Burada Rasûlullah (s.a.s.)’in, kalabalık bir grup içinde 

Ebû Mahzûre’nin güzel sesini fark etmiş olması ve ona anlayış-

la, yumuşaklıkla, içinde bulunduğu hali göz önüne bulundu-

rarak muamele etmesi dikkat çekicidir. Bunun neticesinde 

Peygamber Efendimiz (s.a.s.), ezanla alay eden bir gencin Müs-

lüman olmasına vesile olduğu gibi aynı zamanda onun Mek-

ke’de senelerce kendi müezzini olarak eskiden alay ettiği ezanı 

büyük bir hürmetle okuma şerefine ulaşmasını da sağlamıştır. 

                                                           
54  Ahmed b. Hanbel, Müsned, 24/91; İbn Sa’d, Kitâbu’t-Tabakâti’l-

Kübrâ, 6/113; Abdürrezzâk b. Hemmam Ebû Bekr es-San'ani, el-

Musannef, thk. Merkezu'l-Buhus ve Takniyetu’l-Ma’lûmât, (Kahire: 

Dâru’t-Te’sîl, 2013), 2/163. 
55 İbn Sa’d, Kitâbu’t-Tabakâti’l-Kübrâ, 8/11, 3/215. 
56  ez-Zehebî, Şemseddin Muhammed b. Ahmed b. Osman, Siyeru 

A‘lâmi’n-Nübelâ, thk. Mecmûatün mine’l-Muhakkikîn bi Eşrâfi’-Şeyh 

Şuayb el-Arnaûd, (Beyrut: Müessesetü’r-Risâle, 1985), 3/118. 
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Bu hadisede, özellikle öğretici durumunda olanlar için 

üzerinde durularak değerlendirmesi gereken bir eğitim usulü-

nin bulunduğu muhakkaktır. 

Şimdi de ilimin insana neler kattığını, insanı nasıl daha 

yüksek mertebelere ulaştırdığını gösteren bazı misaller verile-

rek konu daha müşahhas hale getirilmeye çalışılacaktır. 

Küçük Yaşlarından Beri Görüşü Alınan İlim Adamı 

Hicretten üç sene önce doğan Abdullah b. Abbas, Pey-

gamber Efendimiz (s.a.s.)’den İslâm’ı ve Kur’ân’ı öğrenmek 

için gayret eder, ilim tahsili için fırsatları değerlendirirdi. 

Rasûlullah (s.a.s.)'in zevcesi Meymûne validemiz teyzesi oldu-

ğu için Peygamber Efendimiz (s.a.s.)’in hâne-i saadetlerine 

rahatça girme ve zaman zaman orada kalma imkanına sahipti. 

Böylece O, Rasûlullah (s.a.s.)’in hal ve hareketlerini yakından 

müşâhede edebilme bahtiyarlığına erişmiştir. 

 İbn Âbbas ismi anıldığında tefsir, hadis, fıkıh ve 

benzeri alanlarda derin ilmî vukûfiyeti olan bir şahsiyet oldu-

ğu için genelde zihinde kemal sahibi bir ilim adamı canlanır. 

Yalnız bununla birlikte o, Rasûlullah (s.a.s.) vefat ettiğinde 

yaklaşık on üç yaşlarında bir genç sahâbî idi.57 Ama Peygam-

ber Efendimiz (s.a.s.)’in “Ey Allahım onu dinde fakih kıl 58 

Kur’ân’ın tevilini ona öğret” 59  ve benzeri dualarına mazhar 

olduğu için temel dinî ilimlerdeki bilgisiyle yüksek bir merte-

beye sahipti. 

Herkes tarafından Kur’ân-ı Kerîm’i ve tefsirini en iyi bi-

lenlerden olduğu kabul edildiği için kendisi Tercümanu’l-

Kur’ân olarak vasıflandırılmıştır.60 Hadis rivayetinde müksi-

rûn arasında yer alır. Fıkıh konusunda ise zaten peygamberin 

                                                           
57 Mukâtil b. Süleyman, Tefsiru Mukâtil, 5/8. 
58 Buhârî, “Vuḍûʾ”, 10. 
59 Ahmed b. Hanbel, Müsned 4/225. 
60 es-Suyûtî, el-İtkan fî Ulûmi’l-Kur'ân, 4/234. 
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duasını almış bir sahabî olarak husûsî bir konuma sahiptir. Bu 

sebeple kendisi için Habru’l-Ümme, Fakîhu’l-Asr, İmâmu’t-

Tefsir ve benzeri vasıflandırmalar yapılmıştır.61 

Hz. Ömer halife olduğu dönemde onu meclisine davet 

eder, kendisinin görüşüne müracaat ederdi. Mecliste Bedir 

ashabı ve yaşı kemale ermiş kimseler bulunduğu için Hz. 

Ömer’in bu genç sahabîye mecliste yer vermesini yadırgayan-

lar olmuştu. 

Hz. Ömer, İbni Abbas’ı Bedir Ashabı’nın bulunduğu 

meclise alırdı. 

Onlar yaşı kemale ermiş kişiler oldukları için İbn Ab-

bas’ın mecliste bulunması içlerine sinmemiş, “Bizim onun ka-

dar oğullarımız olduğu halde niçin bunu bizimle birlikte mec-

lise alıyorsun” demişlerdi. 

Hz. Ömer de bildiğiniz üzere (ilmi sebebiyle) diye cevap 

vermişti. 

Bir gün yine İbn Abbas’ı çağırdı ve Bedir Ashabıyla be-

raber meclise dâhil etti. İbn Abbas kendisini onlara göstermek 

için çağırdığını anladığını ifade ediyor. 

Hz. Ömer Meclistekilere Allah Teâlâ’nın Nasr suresinde-

ki (  ُتْح ِ ونالْفن اءن ننصْرُ الِّٰ نْ  .buyruğu hakkında ne dersiniz, dedi ( اِذنا 

Bazıları: Bize yardım ve fetih verdiğinde Allah'a hamd 

etmemizi ve mağfiret dilememizi emretti, dedi. Bazıları ise 

sukut etti ve bir şey söylemedi. 

Bunun üzerine Ömer bana: Sen de böyle mi söylüyorsun 

diye sordu. 

                                                           
61 el-Mâturîdî, Ebû Mansûr Muhammed b. Muhammed b. Mahmûd, 

Te’vilatu Ehli’s-Sünne, thk. Mecdî Bâsellûm, (Beyrut, Dûru’l-Kütübi’l-

İlmiyye, 2005). 
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Ben hayır, deyince Ömer Peki sen ne diyorsun diye sor-

du. 

O, Rasûlullah’ın ecelidir. Onu kendisine bildirdi ve (  اءن نْ اِذنا 
تْحُ  ِ ونالْفن  senin ecelinin alametidir, “Artık Rabbi’ne hamd ile ( ننصْرُ الِّٰ

tesbîh et ve O'ndan mağfiret dile. Şübhesiz ki O, tevbeleri çok 

kabul edendir” buyurdu, dedim. 

Ömer: Ben de âyetin senin söylediğinden başka olduğu-

nu bilmiyorum, dedi.62 

İbn Abbas (r.a.)'ın yaşı mecliste bulunan diğer şahsiyet-

lerden küçük olmasına rağmen onlarla birlikte aynı mecliste 

bulunabilmesi ve kendisine danışılması, sahip olduğu ilim 

sayesindedir. Yaşı küçüktür ama ilmi büyük olduğu için sahip 

olduğu ilim onu olduğundan daha üst mertebelere ulaşmasına 

sebep olmuştur.  

Çobanlıktan İlim Deryalığına 

Abdullah b. Mesud fakir bir aileden geldiği için küçük-

lüğünde Ukbe b. Eb Muayt’ın sürülerine çobanlık yaparak63 

geçimini temin etmeye çalışıyordu. Kendisi ilk Müslümanlar 

arasında olduğundan hususî bir yere sahiptir. İslâm’a giren 

altıncı kişi olduğu, kendi ifadelerinden anlaşılmaktadır.64 Müs-

lüman olduktan sonra azılı bir müşrik olan Ukbe b. Ebî Mu-

ayt’ın yanından ayrılıp kendisini Rasûlullah (s.a.s.)’in hizmeti-

ne ve ilme vermiştir.  

Kur’ân-ı Kerîm’in sadâsını herkese duyurabilmek için 

maruz kalacağı şiddetli baskı ve zulümlere aldırış etmeden 

Kabe’de açıktan Kur’ân-ı Kerîm’i Rasûlullah (s.a.s.)’den sonra 

okuma cesareti gösteren ilk sahâbîdir.65 

                                                           
62 Buhârî, “Tefsîr”, 110. 
63 Ahmed b. Hanbel, Müsned, 7/416. 
64 İbnü’l-Esir, Üsdü’l-Gâbe, 3/381. 
65 et-Taberî, Tarihu’t-Taberî, 2/334. 
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Peygamber Efendimiz (s.a.s.)’in evine rahatça girip çık-

ması için Abdullah b. Mesud’a özel izin verilmişti.66 Bu sebeple 

o, Rasûlullah (s.a.s.) ile ilgili bilgilere daha kolay ve rahat ula-

şabilme imkânına sahip olmuştur. Dışarıdan gelenler, devamlı 

Rasûlullah (s.a.s.)’in yanına girip çıktığı için onu ehl-i beytten 

zannediyorlardı.67 Daha sonra ise fıkhî meselelere vukûfiyeti 

sebebiyle Hz. Ömer ve Hz. Osman döneminde Kûfe kadılığı 

yapmıştır. 

Kur’ân-ı Kerîm kıraatı konusunda bilgisi ve yetiştirdiği 

talebeleriyle çok önemli bir konumda bulunmaktadır. Çünkü 

Rasûlullah (s.a.s.)’ın Kur’ân-ı Kerîm’i kendilerinden öğrenil-

mesini tavsiye ettiği kişilerin başında gelmektedir.68 Bu sebeple 

kıraat ekollerinin önemli bir kısmı okuyuşlarını ondan alarak 

rivayet etmişlerdir ve okuyuşlarını ona nisbet etmektedirler. 

 O sahip olduğu derin bilgi birikimini sonraki nesillere 

aktarabilmek için Kûfe’de (Irak) bir eğitim merkezi, medrese 

kurmuş69 ve orada gençleri yetiştirerek yeni ilim adamlarını 

İslâm ümmetine kazandırmak için gayret göstermiştir. O, 

ümmetin İslâm ve Kur’ân’ı öğrenmesinde en önemli şahsiyet-

lerden biridir. Ayrıca İmam-ı Azam’ın da fıkhını aldığı bir sa-

habî olduğu için özellikle Hanefî fıkhının temellerinin atılma-

sına onun görüşlerinin büyük etkisi olmuştur. 

Abdullah b. Mesud, çobanlık yapan bir kişiyken İslâm’ın 

ilme verdiği değer sayesinde onun da kendini ilim yoluna vak-

fetmesiyle İslâm ümmetine yön verecek yolunu aydınlatacak 

bir ilim deryası haline gelme şerefine nail olmuştur. 

                                                           
66 Müslim b. Haccac, Ebu’l-Huseyn el-Kuşeyrî en-Nisaburî, Sahîhu 

Müslim, thk. Muhammed Fuad Abdülbaki, (Kahire: Matbaatu İsa el-

Babî el-Halebî, 1955), “Selâm”, 16. 
67 Buhârî, “Fadâilu’s-Sahâbe”, 30. 
68 Tirmizî, “Menâkıb”, 107. 
69 İbn Atıyye, el-Muharraru’l-Vecîz, 1/18. 



 

477 

 

İlmin insanı nasıl çobanlıktan alıp üst mertebelere yük-

selttiğinin en müşahhas misallerinden biridir. 

İlme Geç Başlamak Hadis Naklinde Zirveye Çıkmak 

Hicretin 7. yılında müslüman olmuştur. Medine’ye gel-

dikten sonra kendisini tamamen ilme vermiş. İslâmiyet’le geç 

buluştuğu için bu gecikmeyi telafi etmek üzere hiç durmadan 

ilim öğrenme gayretine girmiştir. Ganimet dağıtılan günlerde 

bile herkes bunlardan bir hisse almayı arzularken Ebû Hurey-

re, Rasûlullah (s.a.s.)’den kendisine ilim öğretmesini talep et-

miştir. 

Medine’deyken Bahreyn’e gittiği süre sayılmazsa Pey-

gamber Efendimiz (s.a.s.) vefat edinceye kadar onunla birlikte 

yaklaşık üç sene kadar kalmıştır. Bu dönemde ilme olan iştiya-

kı sebebiyle en fazla hadis rivayet eden sahabî olmuştur. Fazla 

hadis rivayet etmesi konusunda kendisi tenkid edildiği zaman 

şöyle karşılık vermiştir: 

Muhacirlerden kardeşlerimiz çarşılarda alış-verişle meş-

gul oldular. Ben ise karın tokluğuna Rasûlullah (s.a.s.)’in ya-

nında durdum. Onlar yokken ben müşahede ettim, onlar unu-

turken ben ezberledim. Medineli kardeşlerim ise mallarıyla 

meşgul oldular. Ben ise Suffedekilerden fakir bir kişiydim. 

Onlar unuturlarken ben belliyordumve benzeri ifadelerle ken-

di durumunu ortaya koymuş, ilimde ilerlemesinin sebebini 

gözler önüne sermiştir. 

Tabiûn Neslinde Zirveye Yolculuk 

Yine tabiûn neslinden Mücahid Benî Mahzum’un, İkrime 

İbn Abbas’ın, Zeyd b. Eslem Hz. Ömer’in yanında ilim yolun-

da oldukları için köle vasıflarından kurtularak azad edilmişler 

ve hürriyetlerine kavuşmuşlardır. Bu sayede sonraki nesillerin 

hürmet ettiği saygı gösterdiği önemli ilim adamları olmuşlar 

ve onların yolunu aydınlatacak önemli şahsiyetler haline gel-
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mişlerdir. Bu anlatılanlara benzer daha nice misalleri sayabil-

mek mümkündür. 

Bazı kimseler İslâm’ın, sadece ahiret için yükseliş vaa-

dinde bulunduğunu düşünebilirler. Ahiret zaten müminlerin-

dir. Ancak misallerde de görüldüğü gibi dünyada da mertebe 

kazanma, hayırlı bir yükseliş İslâm ile ve ilim ile olmaktadır. 

Verilen misaller göstermektedir ki ister köle ister çoban 

olsun; ister çocuk, ister ilim dünyasına geç giren bir kişi olsun, 

ilme sarılır onu tahsil edebilmek için gayret gösterir, bu yolda 

mesafe alabilmek için emek sarf ederse neticede ilim sayesinde 

yüksek dereceler ve mevkiler sahibi olması hiç de uzak bir 

hedef değildir. 

Sonuç 

Rasûlullah (s.a.s.) ümmî bir topluma peygamber olarak 

gönderildiği gibi kendisi de ümmî idi. Buna rağmen O içinde 

bulunduğu toplumu bulunduğu yerden alarak çok daha üstün 

bir seviyeye çıkarma başarısını göstermiştir. 

Burada aslında Cenâb-ı Hakk’ın farklı bir kudretini mü-

şahede etmek de mümkündür. Çünkü ümmî bir peygamber, 

ümmî bir toplumu eğitmek, onların maddî-manevî seviyelerini 

yükseltmek, onlara Allah’ın varlığını, birliğini öğretmek, dün-

yanın gerçek anlamı ve değeri hakkında bilgiler vermek için 

gönderilmiştir. 

Aynı zamanda Peygamber Efendimiz (s.a.s.) bunu yazı 

kültürü olmayan ve yazı malzemelerinin bile güçlükle bulun-

duğu bir yer ve zamanda gerçekleşmiştir. Bütün bu gelişmeler, 

tefekkür edilecek pek çok unsuru içinde barındıran misaller 

olarak insanların idrakine sunulmuştur. 

Rasûlullah (s.a.s.) böyle bir gelişmeyi sağlarken öncelikle 

toplumda bir zihniyet ve düşünce değişimi meydana getirmiş. 

Okumayı yazmayı akıllarının ucundan bile geçirmeyen insan-

ları ilme yönlendirmiş. Zihin dünyalarındaki yerleşmiş düşün-
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celeri değiştirerek, onların ilim yolunda gayretle bütün güçle-

rini harcayabilecek bir seviyeye ulaşmasını sağlamıştır. 

Bu faaliyete ilk olarak eğitim öğretim ortamı için zemin 

hazırlayarak başlamış. Öncelikle Kur’ân-ı Kerîm’i öğrenmenin 

ne kadar büyük bir fazilet olduğunu Müslümanlara anlatılmış. 

Sonrasında Kur’ân’ı ve hayatın hakikatini açıklayan hadislerin 

ve sünnetin önemine vurgu yapılarak müminler bunları ören-

meye ve başkalarına aktarmaya yönlendirilmiştir. Ayrıca inen 

âyetler ve hadislerdeki ilme teşvik unsuru en iyi şekilde değer-

lendirilerek müminlerde ilme karşı bir ilgi bir sevgi bir yönel-

me meydana getirilmiştir. 

İlme doğru bu yönelişin artması sayesinde hem şahıslar 

maddî ve manevî açıdan daha yüksek seviyelere ulaşmış hem 

de içinde bulundukları toplumun daha üstün bir seviyeye 

ulaşmasını sağlamışlardır. 

Çalışmamızda köklerimizden yeniden doğuşa ve yükse-

lişe vesile olsun diye misaller özellikle İslâm’ın ilk dönemle-

rinden verilmeye çalışılmıştır. Çünkü günümüzde yukarıda 

misalini verdiğimiz İbn Abbas’ın görüşlerine müracaat etme-

den Tefsir alanında yapılan bir çalışma eksik olacaktır. Ebû 

Hureyre (r.a.)’dan ve benzeri ashadan nakil yapılmadan bir 

hadis çalışmasının yapılaması mümkün değildir. Bir İslâm 

hukukçusu, İbn Mesud’un görüşlerine müracaat etmeden Ha-

nefî fıkhı alanında sağlam bir çalışma ortaya koyamaz. O halde 

bu şahsiyetler de günümüz için olmazsa olmaz nitelik arz et-

mektedir. 

İslâm’ın ilk geldiği dönemlere bakıldığında ilim bakı-

mında neredeyse emekleme döneminde bile sayılmayacak bir 

topluluktan çok kısa bir zamanda bütün dünyaya ilimde, sa-

natta, insanlıkta ve hayatın pek çok alanında örnek olan, insan-

lığa yön veren, farklı ilim alanlarında yeni kanunlar, kaideler 

keşfeden muazzam bir İslâm medeniyeti ve ilim adamları or-

dusu meydana getirildiği unutulmamalıdır. 
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Dün yapılanın tekrar yapılmaması, aynı gelişmenin ye-

niden gerçekleşmemesi için hiçbir sebep yoktur. Aksine bütün 

dünya buna muhtaçtır. Bu ihtiyacı giderebilecek bir başka 

merkez, bir başka medeniyet de bulunmamaktadır.  

Batının teknolojik açıdan ilerlemesi ilme sarılmakla ol-

muştur. Yalnız onlar dini bir kenara bıkarak ve dışlayarak bu 

işi gerçekleştirmeye çalıştıkları için kendilerinden başkasına 

yaşama hakkı vermeyen bencil bir anlayış üzerine medeniyet-

lerini kurmuşlardır. Kendilerinin müreffeh bir hayata sahip 

olması için dünyanın çok büyük bir kesimini sömürge haline 

getirmiş. Afrika’nın zenginliklerini kendi yaşam seviyelerini 

yükseltmek için kullanırken onların aç ve sefil bir halde kalma-

ları, batı medeniyetini kuranları ve hali hazırda devam ettiren-

leri hiç rahatsız etmemiştir.  

Bu sebeple ilme sarılarak yeniden hayata yön verildiğin-

de Müslümanların yükselişi çok daha hızlı gerçekleşecektir. 

Ayrıca Batı medeniyetinin, dünyadaki bütün kaynaklarını yok 

eden hatta havayı ve denizleri bile bozan ilerleme anlayışı ye-

rine; diğer insanlara da çevreye de zarar vermeden, dünyanın 

dengesini bozmadan ilerlemenin mümkün olduğunu göster-

mek bugün İslâm âleminin üzerinde bir vazife olarak durmak-

tadır. Bu şekilde meydana getirilecek gelişmenin kökleri asr-ı 

saadette ve onu esas alarak gelişen İslâm medeniyetinde mev-

cuttur. 

Daha önce İslâm medeniyeti olarak bütün dünyaya pek 

çok bilim alanında yine sosyal hayatta güzel misaller vererek 

örnek olunduğu gibi günümüzde de aynı şeyin tekrar gerçek-

leşmesi hiç de uzak bir ihtimal değildir. Bunun için Hz. Ömer 

döneminde olduğu gibi 

Kenar-ı Dicle’de bir kurt kapsa koyunu 

Gelir de adl-i ilahi sorar Ömer’den onu 
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anlayışının yeniden hayatın merkezine oturtulması gerekmek-

tedir. 

Dünya hayatının mutlu ve huzurlu bir şekilde devam 

etmesi İslâm âleminin ilme daha sıkı, dört elle sarılmasına bağ-

lıdır. O güzel gelecek pek de uzak değildir. 
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SİKÂT ESERLERİNDE MUHTEVA VE YÖNTEM 

Mustafa TATLI* 

Giriş 

Hicrî II. asrın ikinci yarısından itibaren ricâl tenkidi sis-

tematik bir karakter kazanmaya başlamıştır. Tenkit faaliyetleri 

bir yandan şifahi olarak devam ederken diğer yandan bu sözlü 

tenkitlerin derlenmesi işine girişilmiştir. Bu faaliyetler netice-

sinde râvilerin cerh-ta‘dîl durumlarını inceleyen kitapların ilk 

adımları hicrî II. asrın ikinci yarısından sonra atılmıştır. Ancak 

günümüze ulaşan en erken tarihli ricâl eserleri hicrî III. asra 

aittir. Cerh-ta‘dîl bilgisinin yer aldığı bu ilk eserlerde, râviler 

daha çok sika ve zayıf ayrımı yapılmadan bir arada ele alın-

mıştır.1 Ancak hicrî III. asırda sadece sika veya zayıf râvileri ele 

alan ricâl eserleri de görülmüştür. Sonraki asırlarda ise her iki 

türe ait müstakil birçok telif yer alsa da duafâ literatürü de-

vamlılık açısından daha etkin bir görünüm arz etmiştir.  

Sözlükte “güvenmek, itimad etmek” gibi anlamlara ge-

len “وثق” kökünden türeyen ve mastar olarak2 kullanılan “sika” 

terimi adalet ve zabt niteliklerini tam şekilde taşıyan râviler 

için kullanılır.3 Nakledilen rivayetlerinin kabulünde râvilerin 

sika vasfını taşıyıp taşımaması üzerinde durulan temel konu-

                                                           

* Dr. Arş. Gör., Kütahya Dumlupınar Üniversitesi İslâmî İlimler 

Fakültesi, Orcid: 0000-0001-7573-2896 

** Katkılarından dolayı Ali Sever’e teşekkür ediyorum. 
1 Emin Aşıkkutlu, Hadiste Ricâl Tenkîdi, (İstanbul: İFAV, 1997), 54-55. 
2 Muhammed b. Ebî Bekir er-Râzî, Muhtâru’s-Sıhâh, thk. Yusuf eş-

Şeyh Muhammed (Beyrut, el-Mektebetü’l-Asriyye, 1999), I, 332. 
3 Abdullah Aydınlı, Hadis Istılahları Sözlüğü (İstanbul: İFAV, 2011), 

277. 
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lardan biri olmuştur. Bu sebeple yukarıda bahsedildiği üzere 

sadece sika râvilerin biyografilerine yer verilen eserler telif 

edilmiştir. Elinizdeki bu çalışmada, konuyla ilgili daha önceki 

çalışmalar4 da dikkate alınarak sadece sika râvileri ihtiva eden 

ricâl eserlerinin genel hatlarıyla tanıtılması hedeflenmiştir. 

Eserler tanıtılırken doğrudan eserlerden yararlanıldığı gibi 

ilgili eserler üzerine yapılan incelemeler de dikkate alınmıştır. 

Aşağıda sikât eseri olarak kabul edilen veya sikât litera-

türüne nispet edilen eserlere müellifleriyle birlikte yer veril-

miştir.5 

1. Ali b. el-Medînî (ö. 234/848), es-Sikât ve’l-müsebbitûn. 

2. İbrahim b. Yakub el-Cûzcânî (ö. 259/873), es-Sikât. 

3. Ebü’l-Hasan el-İclî (ö. 261/875), es-Sikât. 

4. Ebu’l-Arab Muhammed b. Ahmed et-Temîmî (ö. 

333/944), Kitâbu’s-sikât. 

5. İbn Hibbân el-Büstî (ö. 354/964), Kitâbu’s-sikât. 

6. İbn Hibbân el-Büstî, Meşâhîru ulemâi’l-emsâr. İbn 

Hibbân bu eserinde sahâbe, tâbiûn ve etbâu’t-tâbiîn 

tabakasından 1602 ismi, dönemlerinin ilim merkezi olan altı 

                                                           
4 Sikât eserlerinin tanıtımı Mustafa Macit Karagözoğlu ve Mehmet 

Eren tarafından yapılmıştır (Zayıf Râvîler [İstanbul: İFAV, 2014], 32-

36; Hadis İlminde Rical Bilgisi ve Kaynakları [İstanbul: İSAM, 2012], 586-

594. Bu kitap bölümünde mezkûr çalışmalardan yararlanarak sikât 

eserlerinin nispeten daha geniş değerlendirilmesi hedeflenmiştir. 
5 Sikât eserlerinin tespitinde yararlanılan kaynaklar için bk. Mücteba 

Uğur, Hadis İlimleri Edebiyatı (Ankara: Türkiye Diyanet Vakfı, 1996), 

274-275; Ekrem Ziya Umerî, Hadis Tarihi, trc. İsmail Kaya (Konya: 

Esra Yayınları, 1990), 115; Muhammed b. Ca‘fer Kettânî, Hadis 

Literatürü, trc. Yusuf Özbek (İstanbul: İz Yayıncılık, 1994), 319-320; 

Mohammad Sheraifin, “İbn Kutluboğa’nın Tertîbu Esmâi’s-Sikât 

Adlı Eserinin Tahkik ve Tahlili”, Doktora Tezi (İstanbul: MÜSBE, 

2002), 57-60; Seyyid, Abdülmâcid Gavrî, el-Medhal ilâ dirâseti ilmi’l-

cerh ve’t-ta‘dîl (Dımaşk: Dâru İbn Kesir, 2012), 375-389; Eren, Hadis 

İlminde Rical Bilgisi ve Kaynakları, 586-594. 
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şehre göre kategorize etmiştir. Hadis dışında, tefsir, kıraat ve 

fıkıh alanında tanınan, zahid ve abid kabul edilen isimlere de 

yer verilmiştir. Râviler nispet edildiği şehir, vefat tarihi ve 

meşhur olduğu ilim dalına dair kısa malumatlarla 

tanıtılmıştır.6 Bu eser bir önceki eserin muhtasarı niteliğinde 

olduğu için tanıtım kısmında ayrıca değerlendirmeye tabi 

tutulmamıştır. 

7. Ömer b. Büşran es-Sükkerî (ö. 385/996), es-Sikât. 

8. Ömer b. Ahmed b. Şâhin (ö. 385/996), Târihu esmâi’s-

sikât. 

9. İbn Halfûn el-Endelüsî (ö. 636/1239), el-Münteḳâ fî es-

mâi’l-eimmeti’l-merdıyyîn ve’s-sikâti’l-muhaddisîn ve’r-ruvâti’l-

müştehirîn mine’t-tâbiîn fe-men baʿdehüm. 

10. Muhammed b. Aybek es-Serûcî (ö. 744/1343), 

Kitâbu’s-sikât. Sehâvî, Serûcî’nin eserini tamamlayamadığını 

sadece “Ahmed” isimli râvileri bir ciltte ele aldığını belirtmiş-

tir.7 

11. Şemsüddîn ez-Zehebî (ö. 748/1348), Maʿrifetü’t-tâbiîn 

mine’s-Sikât li-İbn Hibbân. Bu eser, isminden de anlaşıldığı üze-

re İbn Hibbân’ın es-Sikât’ından tâbiîlerle ilgili bilgileri içermek-

tedir. Telhis niteliğindeki bu eserde, 4397 râvinin birkaç hoca 

ve öğrencisine işaret edilmiştir.8 Bu esere de ayrıca değinilme-

miştir. 

12. Zehebî, er-Ruvâtü’s-sikâti’l-mütekellem fihim bimâ lâ 

yûcibu reddehum 

13. Zehebî, Men tüküllime fîhi ve hüve müvesssekun ev sâli-

hu’l-hadîs 

                                                           
6 İbn Hibbân el-Büstî, Meşâhîru ulemâi’l-emsâr, nşr. Mecdî b. Mansur 

(Beyrut: Dârü'l-Kütübi’l-İlmiyye, 1995). 
7  Sehâvî, Fethü’l-mugîs bi-şerhi Elfiyyeti’l-hadis li’l-Irâkî, nşr. 

Abdülkerim el-Hudayr, Muhammed Füheyd (Riyad: Dâru’l-Minhâc, 

2005), IV, 433. 
8   Zehebî, Telhisü Marifetü’t-tâbiîn mine’s-sikât li-İbn Hibbân, nşr. 

Atâullah es-Sindî, Riyad: Advâu’s-Selef, 2002. 
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14. İbn Hacer el-Askalânî (ö. 852/1449), Sikâtü’r-ricâl 

mimmen lem yüzker fî Tehzîbi’l-Kemâl. Sehâvî, bu eserin tamam-

lanamadığını belirtmiştir.9 

15. Kasım b. Kutluboğa (ö. 879/1474), Kitâbu’s-sikât. 

Yukarıda tespit edilen eserlerden İclî, İbn Hibbân, İbn 

Şâhin, Zehebî ve Kasım b. Kutluboğa’nın eserleri günümüze 

ulaşmıştır. Günümüze ulaşan eserler; telif amacı, eserin tertibi 

ve münekkidin eseri telifte izlediği tenkit yöntemi dikkate alı-

narak genel olarak tanıtılmış, ilgili hususların anlaşılması için 

yer yer örnekler verilmiştir. İbn Hibbân’ın Meşâhiru ulemâi’l-

emsâr’ı, Zehebî’nin Maʿrifetü’t-tâbiîn mine’s-Sikât’ı anılan sebep-

lerden dolayı değerlendirmeye alınmamıştır. 

Günümüze ulaşan sikât eserlerine bakıldığında hicri III 

ve IV. asırlardaki eserlerin genel olarak tüm sika râvileri ele 

aldığı görülürken Zehebî ve Kasım b. Kutluboğa’nın eserleri-

nin -isimlerden de anlaşıldığı üzere- bazı sika râvileri muhtevi 

oldukları anlaşılmaktadır. Buna göre ilk üç eser “Tüm Sika 

Râvileri Muhtevi Sikât Eserleri”, diğer eserler ise “Bazı Sika 

Râvileri Muhtevi Sikât Eserleri” başlığı altında incelebilir. Sikât 

eserlerinin hangi dönemlerde yaygınlık kazandığı veya duafâ 

literatürüne nispeten neden devamlılık göstermediği hususu 

ise müstakil bir çalışmaya bırakılmıştır. 

I. Tüm Sika Râvileri Muhtevi Sikât Eserleri 

Bu başlık altındaki yer verilen eserler, herhangi bir ayrı-

ma gitmeksizin tüm sika râvileri ele almışlardır. Ancak muh-

teva ve tenkit yöntemi açısından farklılıkların olup olmadığı 

kitapların incelenmesinin ardından görülecektir. 

A. Ebü’l-Hasan el-İclî’nin Sikât’ı  

182/798 yılında Kûfe’de doğan İclî kendi döneminin 

önemli ilim adamlarından biridir.10 İclî, hadisçiliği açısından 

                                                           
9 Sehâvî, Fethü’l-mugîs, IV, 433. 
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Buhârî (ö. 256/870) ile kıyaslanmış, Yahya b. Maîn (ö. 233/848) 

ve Ahmed b. Hanbel (ö. 241/855) mertebesinde kabul edilmiş-

tir. Muâsır muhaddislerden Elbânî, İclî’yi râvi değerlendirme-

lerinde mütesâhil olarak nitelemiştir. Bundan dolayı cerh-ta‘dîl 

âlimlerine muhalefet ettiği yerlerde görüşlerine itibar edilme-

mesi gerektiğini vurgulamıştır.11 Ancak, İclî’nin mütesâhil ol-

duğu hakkında mütekaddimûn âlimlerinin herhangi bir açık-

lamasının olmaması ve İclî’nin sika değerlendirmesinde bu-

lunduğu halde zayıf olan râvilerin eserin %8’i gibi az bir oranı 

teşkil etmesi,12 onun hakkındaki mütesâhil değerlendirmesinin 

isabetli olmadığını göstermektedir.13 

1. Eserin İsmi ve Tertibi  

İclî’nin râvilerin cerh-ta‘dîl durumlarına dair görüşlerin-

den oluşan eser, kaynaklarda Kitâbu’l-Cerh ve’t-ta‘dîl, et-Târih, 

Târihü’s-sikât, Ma‘rifetü’s-sikât, Suâlâtu Ebî Müslim isimleriyle 

bilinmektedir.14 Günümüze sadece iki cüzü ulaşan eser, orijinal 

haliyle değil daha sonra üzerine yapılan tertip çalışmalarıyla 

                                                                                                                            
10  Emin Aşıkkutlu, “İclî”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi 

(Ankara, 2000), XXI, 417. 
11 Aşıkkutlu, “İclî”, DİA, XXI, 417. 
12 İclî’nin eserinde sika kabul ettiği halde sika olmayan râviler, sika 

hükmünde teferrüd ettiği râviler ve İbn Hibbân’la ortak olduğu 

râviler hakkında daha fazla bilgi için bk. Mahmud er-Raûd, 

“Menhecü’l-Hafız el-İclî fi kitabihi’s-sikât”, el-Mecelletü’l-Ürdüniyyetü 

fi’d-Dirâsâti’l-İslâmiyyeti (2008), IV/4, 233-234. 
13 İclî’nin mütesâhil olmadığı konusunda daha fazla bilgi için bk. 

Ahmed b. Salih el-İclî, Ma‘rifetü’s-sikât, nşr. Abdülalim Abdülazim 

Bestevi (Medine: Mektebetü'd-Dâr, 1985), I, 122-131 (Naşirin 

Mukaddimesi); Raûd, “Menhecü’l-Hafız el-İclî”, 232-235. Muâsır 

muhaddislerin İclî’yi mütesâhil olarak değerlendirmeleri ilgili ayrıca 

bk. Anas Aljaad, “Tebrietü’l-Aclî min Vasfi’l-Muhaddisîne’l-

Muâsırîn lehû bi’t-Tesâhül”, Gaziosmanpaşa Üniversitesi İlahiyat 

Fakültesi Dergisi, VI/1 (2018), 197-210. 
14 Raûd, “Menhecü’l-Hafız el-İclî”, 231. 
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tamamlanmıştır. 15  Önce Takiyyüddin es-Sübkî (ö. 756/1355) 

tarafından Ma‘rifetü’s-sikât min ricâli ehli’l-ilm ve’l-hadis mine’d-

duafâ ve zikru mezâhibihim ve ahbârihim ismiyle, daha sonra Zey-

nüddin el-Irâkî’nin (ö. 806/1403) isteği üzerine Heysemî (ö. 

807/1404) tarafından Tertibu Sikâti’l-İclî ismiyle alfabetik olarak 

tertip edilmiştir. Ayrıca İbn Hacer esere bazı ilavelerde bu-

lunmuştur.16 

Eser günümüzde Heysemî tertibi dikkate alınarak Ab-

dülmu‘ti Emin Kal‘acî tarafından Târihu’s-sikât adıyla tahkik 

edilerek 1984 yılında yayımlanmıştır. Tek nüshayla yetinilen 

bu neşirde hatalar olduğunu tespit eden Abdülalim Abdüla-

zim Bestevî, Sübkî ve Heysemî tertiplerini esas alarak eseri, 

1985 yılında Ma‘rifetü’s-sikât ismiyle tekrar neşretmiştir (Eserle 

ilgili verilecek bilgilerde bu neşir esas alınmıştır). 

İclî’nin günümüze ulaşan tek eseri olan es-Sikât, râvilerin 

cerh-ta‘dîl değerlendirmeleriyle ilgilidir. Günümüze orijinal 

haliyle ulaşmadığı için, farklı isimler taşıyan bu eser oğlu Ebû 

Müslim Salih b. Ahmed el-İclî (ö. 322/934) tarafından rivayet 

edilmiştir. Salih’in babasından rivayet ettiği eser hakkındaki 

en eski bilgi, eseri Salih’ten alan Ahmed b. Zekeriya’nın öğren-

cisi Velid b. Bekir el-Endelüsî’nin (ö. 392/1002) nüshasının giri-

şinde yer almaktadır: 

Bu kitap çeşitli faydaları ihtiva etmesi sebebiyle bazı bil-

gilerin tekrar ettiği suâlât türü bir eserdir. Ahmed b. Abdullah 

el-İclî bu eseri telif etmeyi amaçlamamıştır. Fakat oğlu Abdul-

lah, babasının râviler hakkındaki bazı değerlendirmelerini 

işitmiş, bazılarını sormuş bazılarını da babası ona imla ettir-

miştir. Oğlu Salih, farklı günlerde babasından elde ettiği bilgi-

                                                           
15 İclî, Ma‘rifetü’s-sikât, I, 72 (Naşirin Mukaddimesi). 
16 Aşıkkutlu, “İclî”, DİA, XXI, 417. 
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leri herhangi bir tertibe veya düzenleyeme gitmeksizin not 

almıştır. İşte bahsedilen bu eser faydalı bir suâlâttır.17 

Sübkî, mukaddimesinde yer verdiği bu bilginin ardından 

eserde tarihe dair yer alan yüz sorunun başka hiçbir eserde 

bulunmadığını ve bu suâlâtın faydalı bir eser olduğunu dile 

getirir.18 Bu eser, günümüzde suâlâtlar üzerine yapılan bir ça-

lışmada, suâlât olarak değerlendirilmiştir.19 

Eserin sikât olarak bilinmesi ve neden birden fazla isimle 

anıldığına kısaca değinilebilir. Eserin ismine dair yukarıda 

verilen birçok isimde yer alan sikât terimi dikkat çekmektedir. 

Buna binaen eser, bu alanda telif edilip günümüze ulaşan ilk 

eser kabul edilmiştir. 20  Ancak eser incelendiğinde râvilerin 

hepsinin sika derecesinde olmadığı; bazı râvilerin “ليس به بأس”, 

 şahsı) "مجهول" ,(hadisi alınabilir) ”جائز الحديث“ ,”صدوق“ ,”صالح“

veya güvenilirlik açısından durumu bilinmemektedir), ب""كذا  ve 

 gibi lafızlarla değerlendirildiği ve bazıları hakkında 21”لَّ بأس به“

görüş bildirilmediği görülmektedir. Eserde yer alan zayıf râvi-

lerle ilgili 33 ismin zayıf dört kişinin ise metrûk veya zındık 

olduğu belirtilmiştir.22 Bu durumda eserin ağırlıklı olarak sika 

                                                           
17 İclî, Ma‘rifetü’s-sikât, I, 80. 
18 İclî, Ma‘rifetü’s-sikât, I, 80. 
19  Mustafa Tatlı, Rical Bilgisinin Tespiti: Suâlât Literatürü (İstanbul: 

Beka Yayınları, 2016), 204-7. 
20 Umerî, Hadis Tarihi, 115. 
21 İclî’nin eserinde yer verdiği “لَّ بأس به” lafzının delaleti hakkında 

daha fazla bilgi için bk. Muhammed eş-Şerîfîn, Muhammed Muslih 

ez-Zübaî, “Mustalah ‘La be’s bihî’ inde’l-imâmi’l-İclî”, Mecelletü’ş-

Şârika, VII/3 (2010), 2-42. 
22  Mehmet Eren, Hadis İlminde Rical Bilgisi ve Kaynakları (İstanbul: 

Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Araştırmaları Merkezi, 2012), 587. 

İclî’nin zayıf kabul ettiği râviler hakkında bilgi için ayrıca bk. Hasan 

Mursî, “er-Ruvât ellezine da‘afehum İmam İclî fî kitâbihi’s-Sikât”, 

Câmiatü Ezher Mecelleti’l-Külliyyeti’l-Arabiyye, 4/33 (2014), 3030-

3119. 
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râvileri ele almakla birlikte sadece sika râvilere has olmadığı 

görülmekte, Sübkî’nin esere verdiği Ma‘rifetü’s-sikât min ricâli 

ehli’l-ilm ve’l-hadis mine’d-duafâ ve zikru mezâhibihim ve ahbârihim 

isminin doğru olduğu anlaşılmaktadır.  

Eserle ilgili diğer bir mesele, eserin birçok isimle kaynak-

larda yer almasıdır. Eserin İclî tarafından telif edilmeyip oğlu-

nun aldığı notlardan oluşması, nüshalara suâlât olarak yansı-

mıştır. Buna binaen eserden faydalananlar eserin muhtevasını 

düşünerek Târîh, el-Cerh ve’t-ta‘dîl gibi isimler vermişlerdir. 

Farklı isimlerin verilmesi iki farklı kitabın olduğu düşüncesini 

de doğurmuştur.23  

2. Eserin Telif Yöntemi  

Eserin orijinal olduğu düşünülen haliyle günümüze ula-

şan iki cüzü üzerinden telif yöntemine kısaca değinilebilir. 

Eserde yer alan bilgiler herhangi bir tertibe tâbi tutulmamakla 

beraber üç kısma ayrılabilir. Birinci kısımda râviler Mekke, 

Medîne, Kûfe, Basra gibi şehirler altında incelenmiş, bazıları 

sika kabul edilirken bazıları zayıf olarak değerlendirilmiştir. 

İkinci kısımda özellikle tâbiînden salihlere ait hikâyelere yer 

verilmiştir. Vehb b. Münebbih’in hakkındaki bilgililer bu ko-

nuya örnek olarak zikredilebilir.24 Son kısımda bazı sahâbîlerin 

hayatlarına, neseplerine ve onlardan rivayette bulunan eserlere 

değinilmiştir. Eser bu başlıklara ayrılmakla birlikte yer yer 

bilgiler karışık olarak verilebilmektedir. 

Eserin geneli râvi değerlendirmelerinden oluştuğu için 

diyaloglar oldukça kısadır. Râvi değerlendirmelerinde her-

hangi bir râvi incelenirken ismi yanında nereli olduğu, babası 

ya da kardeşinin durumu, nesebi, mesleği ve iti Kãdî düşünce-

si gibi bilgilerinden bazıları yer alır. Özellikle sahâbî ve tâbiî 

olan râvilerin tabakaları zikredilir. Eserin neden veya nasıl bir 

                                                           
23 İclî, Ma‘rifetü’s-sikât, I, 121-31 (Naşirin Mukaddimesi). 
24 İclî, Ma‘rifetü’s-sikât, II, 345. 
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ortamda telif edildiği hakkında malumat bulunmamakla bera-

ber İclî’nin eseri oğluna farklı zamanlarda imlâ ettirdiği bilin-

mektedir. Eserin telif sürecinin belli bir süre devam etmesi ve 

bazı bilgilerin soru cevap yöntemiyle elde edilmesi nedeniyle 

eserin çeşitli yerlerinde farklı nedenlerle tekrarlar görülebil-

mektedir.25 

Eser üzerine yapılan alfabetik çalışmalara bakıldığında 

eser, Hz. Peygamber’e hürmeten Ahmed ismiyle başlamakta, 

daha sonra alfabetik olarak diğer râvilere yer verilmektedir. 

Hanım sahâbîler ve râviler ayrı bir bölümde zikredilmekte, 

nesepleriyle bilinen râviler son kısımda yer almaktadır. 

3. Eserin Muhtevası ve Eserdeki Tenkit Yöntemi 

 2366 maddelik eserin ağırlıklı muhtevası cerh-ta‘dîl de-

ğerlendirmelerinden oluşmaktadır. Bu konunun dışında bazı 

sahâbîlerin ve bazı salih insanların hayatlarına değinilmekte, 

yer yer illetli görülen hadislerin illet sebepleri ortaya konul-

maktadır. Netice itibariyle eser, râvi tanıtımları ve cerh-ta‘dîl 

değerlendirmeleri dışındaki konulara fazla değinmemesiyle 

suâlât eserleri arasında yerini almaktadır. 

İclî’nin râvi değerlendirmeleri kısa maddelerden oluş-

maktadır. Eserin suâlât olarak telif edilmesine rağmen diyalog-

ların sıkça yer aldığı ve bilgileri dağınık olarak ele alındığı 

suâlâtlarına aksine kısa biyografilerden oluşmasında sonraki 

tertiplerin etkisinden söz edilebilir. Zira suâlât eserlerinde di-

yaloglar sıkça yer alır, bilgiler dağınık olarak verilir.26 Buna 

rağmen eserde oğlunun İclî’ye soru sorduğu bazı örneklere 

rastlanmıştır.27  

 İclî, bir râviyle ilgili değerlendirme yaparken râvi hak-

kında bir veya birden fazla bilgi de sunabilmektedir. Bir örnek-

                                                           
25 İclî, Ma‘rifetü’s-sikât, I, 74-6 (Naşirin Mukaddimesi). 
26 Tatlı, Rical Bilgisinin Tespiti, 46-53. 
27 İclî, Ma‘rifetü’s-sikât, II, 443. 
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le râvi değerlendirmelerinde ne gibi hususların yer aldığı ve 

İclî’nin nasıl bir metot takip ettiğine bakılabilir: İclî, Hâkim b. 

Kays b. Asım et-Temîmî hakkında “Babası sahâbî olan Basralı, 

sika bir râvidir” değerlendirmesinde bulunmaktadır.28 

Örneğe bakıldığında ilk göze çarpan husus, ilgili râvinin 

tabakasının belirtilmesidir. İclî, eserinin genelinde râvileri de-

ğerlendirirken sahâbî, tabiî, etbâu’t-tâbiîn gibi tabakaları hak-

kında bilgi vermektedir. 29  Tabakaların arasını ayırmak için 

herhangi bir tarih kullanılmamakla beraber tâbiîne mensup 

râvilerden büyük yaşta (kibâru’t-tâbiîn) olanlar özellikle belir-

tilmiştir. 30  Netice itibariyle râvinin tabakasının belirtilmesi, 

râviler arasında meydana gelecek olası karışıklıkları ve irsalle 

yapılan rivayeti anlamada fayda sağlamaktadır. 

İclî’nin râvi değerlendirmeleri esnasında yaptığı açıkla-

malardan bir diğeri, râvinin memleketine yer vermesidir. Ese-

rin günümüze ulaşan iki cüzlük kısmına bakıldığında eserde 

yer alan râvilerin şehirlere göre tasnif edilmediği görülmekte-

dir. Ancak yer yer bazı râvi grupları Basra, Mekke, Medine 

gibi şehirler altında zikredilmektedir. Sübkî’nin tertibiyle gü-

nümüze gelen esere bakıldığında genelde râvilerin memleket-

lerine yer verildiği görülmektedir.31 Bu durum İclî’nin râvilerin 

memleketleri hakkında bilgi sahibi olmayı önemsediğini gös-

terdiği gibi râvileri titizlikle incelediğine de işaret etmektedir. 

Hâkim b. Kays et-Temîmî hakkında yapılan değerlen-

dirmeden çıkarılacak diğer bir husus, kendisinin yanı sıra ba-

bası hakkında da açıklama yapılmasıdır. Eserin birçok yerinde 

râviler tanıtılırken babası, kardeşi ve diğer yakın akrabaları 

                                                           
28 İclî, Ma‘rifetü’s-sikât, no. 349. 
29 İclî, Ma‘rifetü’s-sikât, no. 66, 72, 77, 147, 150, 165, 284, 377, 717. 
30 İclî, Ma‘rifetü’s-sikât, no. 17, 81, 116, 128, 171, 405, 465, 767. 
31 Örnekler için bk. İclî, Ma‘rifetü’s-sikât, no. 50, 262, 454, 618, 636, 762, 

851, 893, 914. 
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hakkında bilgi verilmektedir.32 Yakınları hakkında verilen ila-

ve bilgiler râvileri daha iyi tanımayı sağlamaktadır. 

Hz. Osman veya Hz. Alî’yi fazilet sıralamasında diğe-

rinden önde kabul eden diğer bir ifadeyle Osmânî ya da Alevî 

olan râvilerin durumlarına da eserde işaret edilmiştir. Örneğin 

tâbiînden olan Talha b. Musarrif’in biyografisinde onun nebîzi 

haram gören ve Hz. Osman’ın Hz. Ali’den daha faziletli oldu-

ğuna kanaat getiren Kûfeli bir râvi olduğundan bahsedilmiştir. 

Özellikle Osmânîlerin az olduğu Kûfe’de, Talha b. Musarrif 

gibi başka isimlere de işaret edilmesi eserin dikkat çeken bir 

yönüdür.33 

Zikredilen örneklerden yola çıkılarak değinilecek diğer 

bir husus, İclî’nin râvileri değerlendirirken kullandığı lafızlar-

dır. İclî râviler hakkında görüş belirtirken “صدوق“ ,”ثبت“ ,”ثقة”, 

ليس “ ,”شيخ“ ,”لَّ بأس به“ ,(hadisi hasendir) ”حسن الحديث“ ,”جائز الحديث“

يبالقو ” (hadis rivayetinde kuvvetli değildir), “ليس بشيء“ ,”ضعيف”, 

 gibi lafızlar ”كذاب“ ,(rivayeti terk edilmiştir) ”متروك“ ,”مجهول“

kullanmaktadır. Ancak bazı râviler hakkında görüş belirtme-

yip sessiz kaldığı da görülmektedir.34 

İclî diğer münekkitlerce de kullanılan benzer lafızlara 

eserinde yer vermiştir. Ancak birçok râvi hakkında kullandığı 

 lafzının, az kullanıldığı için ele (hadisi alınabilir) ”جائز الحديث“

alınmasında fayda vardır. İlgili lafız incelendiğinde İclî’nin bu 

lafzı çoğunlukla tek başına kullandığı, bazen de “حسن الحديث”, 

-ifadelerini bu lafza eklediği görülmekte ”لَّ بأس به“ ,”ليس بالقوي“

dir. İclî’nin bu lafzı kullanarak değerlendirdiği râvilere bakıl-

dığında35 genelinin münekkitler tarafından zayıf kabul edildiği 

                                                           
32 Örnekler için bk. İclî, Ma‘rifetü’s-sikât, no. 180, 218, 411, 739, 816, 

865, 1044, 2059. 
33 Örnekler için bk. İclî, Ma‘rifetü’s-sikât, no. 737, 797, 853, 988, 1213, 

1487, 1625, 1636, 1777. 
34 Örnekler için bk. İclî, Ma‘rifetü’s-sikât, no. 46, 226, 1322. 
35 Raûd, “Menhecü’l-Hafız el-İclî”, 244-245. 
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görülmektedir. 36  İclî’nin râvi değerlendirmelerindeki diğer 

açıklamalar arasında; râvinin kimden hadis dinleyip dinleme-

diği, az veya çok ne kadar rivayette bulunduğu, İclî’nin hadis 

aldığı veya gördüğü râviyi belirtmesi, râvinin dini yaşantısına 

ait vasıflar ve benzeri bilgiler yer almaktadır.37 

Sonuç olarak İclî’nin Sikât’ı özellikle râvi değerlendirme-

leriyle ön plana çıkmakta, suâlât tarzında telif edilmesine rağ-

men sonraki tertiplerle günümüze ulaşan tek eserinde râvileri 

değerlendirirken izlediği yöntem onun önemli bir münekkit 

olduğunu göstermektedir. Hem kendi dönemindeki hem son-

raki dönemdeki eserlerin onun kitabından faydalanması bu 

önemi daha da pekiştirmektedir. 

B. İbn Hibbân el-Büstî’nin Kitâbu’s-sikât’ı 

Kaynaklarda “hadis hafızı, Horasan’ın hadis şeyhi” ifa-

deleriyle tanınan, özellikle hadislerin sahih olup olmadığını 

tespit etme ve râvileri cerh ve ta‘dîl yönünden tenkid etme 

konularındaki çalışmalarıyla tanınan Ebû Hâtim Muhammed 

b. Hibbân b. Ahmed et-Temîmî İbn Hibbân, birçok telifi ile 

kendi döneminin tanınan muhaddislerindendir.38 Önemli eser-

lerinden biri konumuzla ilgili olan es-Sikât’ıdır. 

1. Eserin Muhtevası ve Eserdeki Telif Yöntemi 

Bu türün en geniş örneklerinden biri olan eser, önemli 

bir mukaddimeyle başlamaktadır. Mukaddimede eseri kaleme 
                                                           
36  Câizü’l-hadis lafzının zayıf râvileri nitelemek için kullanılması 

hakkında bilgi için bk. Ahmet Yücel, Hadis Istılahlarının Doğuşu ve 

Gelişimi (İstanbul: Marmara Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Vakfı, 

2014), 144. 
37 Örnekler için bk. İclî, Ma‘rifetü’s-sikât, no. 45, 67, 87, 102, 133, 178, 

182, 183, 209, 264, 500, 762, 1907, 2145, 2297. 
38 Hayatı ve eserleri için bk. Mehmet Ali Sönmez, İbnu Hibbân ve Cerh-

Tâdil Metodu (İstanbul: Umran Yayınları, t. y.), 3-19;  Mensur 

Muhammed Sadeddin, “İbn Hibbân ve Menhecuhû fi kitâbihi’s-

Sikât”, Mecelletü Merkezi’l-Buhûs 42 (2013): 121-125. 
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almasının sebeplerini sıralamakta, eserde takip ettiği metodu 

açıklamaktadır. Bu anlamda mukaddimenin bazı kısımlarına, 

ilgili başlıklar açısından değinilebilir: “Kendilerinden ilim alı-

nan şahsiyetleri ele almaktaki amacım, iki farklı eser telif et-

mektir. Bunların ilkinde sika râvileri, ikincisinde zayıf ve met-

ruk râvileri tespit edeceğim. İlk önce sikâtla başlayacak, bu 

meyanda önce sahâbîleri harf sırasına göre tek tek sıralayaca-

ğım”.39 Buradan da anlaşılacağı üzere konumuz olan eser, İbn 

Hibbân’ın tüm râvileri birlikte değil de zayıf-sika ayrıma git-

mek istemesi sonucu telif edilmiştir. Mukaddimenin devamın-

da sünnete bağlanmayı ve dinde onunla amel etmek için râvi-

lerin bilinmesini gerekli görmesinden bahsetmektedir.  

Dokuz cilt halinde basılan eserin ilk iki cildinde Hz. Pey-

gamber’in doğumu, risaleti, hicreti, savaşları, vefatı ve Hz. 

Ali’nin şehit edilmesinden Abbasi halifesi Ebü’l-Kâsım el-

Mutî‘-Lillâh’a (hs. 334-364/946-974) kadarki siyasi tarih ele alı-

nır. İbn Hibbân daha sonraki ciltlerde kendi zamanına kadar 

olan râvileri dört tabakaya ayırır, her tabakayı kendi içinde 

yarı alfabetik olarak tertip eder. Her harfin sonunda, o harfteki 

kadın isimlerine yer verir. Ardından tabakanın sonunda kün-

yeleri ile bilinen erkek ve kadınları sıralar. İlk tabakada yer 

alan sahâbenin sadece hadis rivayet edenler, ikinci tabakada 

tâbiîn, üçüncü tabakada etbâu’t-tâbiîn, dördüncü tabakada ise 

sonraki râviler ele alınır.40 Ancak bu sıralamada zaman zaman 

aksamalar görülebilmektedir.  

İbn Hibbân eseri oluştururken kendisinden önceki mü-

nekkitlerden Buhârî’nin et-Târihu’l-kebir’i ile İbn Ebî Hâtim’in 

(ö. 327/938) Kitâbu’l-cerh ve’t-ta‘dîl’inden geniş ölçüde istifade 

etmiştir. Hatta Moğoltay b. Kılıç (ö. 762/1361), onun eserini 

tamamen Buhârî’nin kitabından naklettiğini iddia etmiş, İbn 

                                                           
39  İbn Hibbân, Kitâbu’s-Sikât, I (Haydara ̂ba ̂d: Dâiretü’l-Maârifi’l-

Osmaniyye, 1973): 11. 
40 Eren, Hadis İlminde Rical Bilgisi, 589. 
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Hacer ise onun vefat tarihlerini olduğu gibi Buhârî’den aktar-

dığını ifade etmiştir.41 

Kitâbu’s-Sikât’ta yer alan râvi sayısı ise yaklaşık 

15000’dir. Ancak yaklaşık 10000 kişi hakkında cerh ta‘dîl lafzı 

kullanmamıştır. Biyografilerin çoğu üç satırı geçmez, hatta 

birçoğu tek satırlıdır. Râviler tanıtılırken isim, tanındığı lakabı 

ve künyesi, nereli olduğu, vefat tarihi, kimlerden rivayette 

bulunduğu ve öğrencileri hakkında bilgi verilmiş, ayrıca “sika, 

şeyh, sebt, mutkin, müstakimü’l-hadis” veya “yuhtiü, yehimü, 

yüdellisü" gibi ifadelerle cerh ve ta‘dîl dereceleri üzerinde du-

rulmuş, râvinin hangi şartlarda hüccet sayılacağı belirtilmiş, 

bazen dini ve ahlaki erdemlerine dair menkıbeler nakledilmiş, 

bazen de rivayetlerinden örnekler sunulmuş, cerhe yönelik 

mevcut tenkitlere de cevap verilmiştir.42 Ayrıca İbn Hibbân, 

zaman zaman illetlerini açıklayarak bazı nadir hadislerin isnat-

larını zikretmiştir. 

Râvilerin ele alınış tarzına dair verilen bilgilerin daha iyi 

anlaşılması için bir örnek verilebilir: 

Bişr b. Hâris, zühdüyle bilinmektedir. Künyesi Ebû 

Nasr’dır. Aslı Merv olmakla birlikte Bağdatlı olarak tanınır. 

Kendilerinden rivayette bulunduğu hocaları arasında Muâfi b. 

İmrân, Abdullah b. Mübârek, Yahya b. Saîd el-Kattân, İbn 

Mehdî, Abdullah b. Dâvud el-Harbî yer almaktadır. Kendisin-

den ise, Iraklılar ile Ahmed b. İbrahim ed-Devrakî rivayette 

bulunmaktadır. Fıkıhta Sevrî mezhebini takip etmektedir. 

Hicrî 229 yılında vefat etmiştir.43 

Ele aldığı râviler hakkında verdiği bilgiler, genel hatla-

rıyla bu şekildedir. Râvinin durumuna göre verilen bilgiler 

                                                           
41 Eren, Hadis İlminde Rical Bilgisi, 590. 
42 Mehmet Ali Sönmez, “Sikât”, Türkiye Diyanet Vakfı İslâm Ansiklope-

disi (DİA) XXXVII (2009): 176-177.  
43 İbn Hibbân, Kitâbu’s-Sikât, I, 143. 
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azalmakta ya da artmaktadır. Ancak onun râvilere dair verdiği 

bilgilerden daha çok Sikât’ında yer verdiği râvileri ele alma 

kriteri dikkat çekmektedir. Bu anlamda tenkit metoduna de-

ğinmek yerinde olacaktır. 

2. Eserdeki Tenkit Metodu 

İbn Hibbân eserinde yer verdiği râvilere dair kriterini 

mukaddimede şöyle dile getirir:  

Bu kitabımda haberleri delil olarak kullanılan râvilere 

yer verdim. Bundan dolayı eserde yer verdiğim her râvi, sadûk 

olup haberleri delil olarak kullanılabilir. Ancak sadûk râvinin 

verdiği haber, şu beş hasletten arınmış olması gerekir. Yani 

şayet eserimde yer verdiğim râvinin münker rivayeti varsa, o 

rivayet şu beş kusurdan biriyle anılır: 1. İsnadda, bu kişinin 

üstünde haberiyle ihticac olunmayacak zayıf birinin olması, 2. 

İsnadda, onun altında rivayeti ile ihticac caiz olmayan çok za-

yıf râvinin olması, 3. Rivayetin mürsel olması, 4. Rivayetin 

munkatı olması, 5. İsnadda bir müdellisin bulunması (Madde-

lerin tercümesi için bk. Eren, 2012, s. 589). Öte yandan bu ese-

rim bazen de kimi hadis imamlarının sika, kimilerinin ise zayıf 

kabul ettiği şeyhlerden söz ettim. Ne var ki bu şeyhlerden el-

Fasl beyne’n-nakale adlı eserimde kesin ve açık delillerle sika 

olduğuna inandıklarımı es-Sikât’a aldım. el-Fasl’da zikredip 

açık delillerle zayıf olduğunu ispatladığım râvileri ise Kitâbu’d-

duafâ adlı eserde zikrettim. Çünkü bunlar, haberini delil kabul 

etmenin caiz olmadığı kimselerdir. Kısaca bu eserimde ele al-

dığım râviler, eğer yukarıda sıraladığım beş kusurdan arınmış-

larsa, adalet sıfatına sahip sayılırlar ve bu durumda verdikleri 

haber delil olarak kullanılabilir. Zira adalet sıfatına sahip kim-

se, cerh edilmeyen kimsedir. Cerh, ta‘dîlin zıttıdır ve cerh 

edildiği bilinmeyen kimse, aksi ispatlanana kadar adalet sahi-

bidir. Çünkü insanlar bilmedikleri ve görmediklerinden so-
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rumlu olmayıp sadece gördüklerine hükmetmekle mükelleftir-

ler.44 

İbn Hibbân’ın es-Sikât’ı, eserin ismi dikkate alındığında 

yer verdiği râvilerin tümünün güvenilir olup olmadığı açısın-

dan tartışma konusu olmuştur. İbn Hacer gibi bazı alimler, İbn 

Hibbân’ın tevsik konusunda fazla cesur olduğunu, zira onun 

cerhi hak eden birçok râviyi sika saydığını belirtmişler ve râvi-

leri değerlendirmede mütesâhil bir tavır sergilemesi sebebiyle 

eleştirmişlerdir.45 İbn Hibbân ile diğer münekkitlerin aynı râvi-

ler hakkındaki farklı değerlendirmeleri üzerinden, ona yönelti-

len eleştirel daha somut bir şekilde görülebilir. Bu anlamda 

Halil b. Me’mun Şeyha’nın 2007 yılında es-Sikât üzerine 

Takrîbü’s-Sikât ismiyle yaptığı çalışma, bahsi geçtiği üzere İbn 

Hibbân’ın değerlendirmelerinin diğer münekkitlerden farklı 

olup olmadığını ortaya koymak için es-Sikât’ta yer alan râviler-

le ilgili İbn Hacer ve Zehebî’nin değerlendirmelerine yer ver-

miştir. 

Mehmet Ali Sönmez ise İbn Hibbân’a yöneltilen tenkitler 

hakkında şu değerlendirmeyi yapar:  

Onun bu eserinde yer alan bütün râvilerin sika olması 

gerekirken birçoğu hakkında, “rivayetinde hata ederdi”; 

“vehme kapılırdı”; “tedlis yapardı” gibi cerh nitelikli kusurlara 

da işaret edilmiş olması, müellifin sika saydığı kimselerde belli 

bir orana kadar bu tür kusurların bulunabileceğini kabul etme-

siyle açıklanmaktadır. Ona göre sika râvi doğruları yanlışla-

rından çok olan kimsedir. es-Sikât’ta mevcut bazı râvilerin bir 

yönüyle sika, bir başka yönüyle zayıf olarak gösterilmesi (müş-

tebeh) hususuna açıklık getirilmiş, böyle râvilerin Kitâbu’d-

duafâ bi’l-ilel’inde ayrıca zikredileceği belirtilmiştir. Bu husus 

                                                           
44 İbn Hibbân, Kitâbu’s-Sikât, I, 2. 
45 Sheraifin, “İbn Kutluboğa’nın Tertîbu Esmâi’s-Sikât’ı”, 59; Eren, 

Hadis İlminde Rical Bilgisi, 289-303. 
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müellifin bir çelişkisi veya gafleti ya da iki farklı ictihadı olarak 

değerlendirilmiştir.46 

Sönmez’in İbn Hibbân’ın meçhul râvilerle ilgili görüşle-

rine dair verdiği başka bazı hususları aktarmakta fayda gö-

rülmektedir:  

İbn Hibbân, es-Sikât’ta meçhul râvilere yer verdiği ve ba-

zı konularda hataya düştüğü iddiasıyla Nasırüddin el-Elbânî 

tarafından şiddetle eleştirilmiştir. Elbânî, es-Sikât’ta yer alma-

ması gereken 100 kadar râvi hakkında Teysiru intifâi’l-hillân bi-

Sikât’i İbn Hibbân adlı bir eser üzerinde çalıştığını belirtmiş, 

eserde var olduğunu ileri sürdüğü diğer hataları müellifin ace-

leciliğine, geriye dönüp yazdıklarını tashih etmemesine veya 

ömrünün buna yetmemesine bağlamıştır. Ancak Elbânî’nin bir 

kısım iddialarında haklı olmadığı, eleştirilerinde es-Sikât’ın 

aslını kullanmak yerine başka müellifler tarafından yapılan 

eksik ve yanlış alıntılara güvendiği için hataya düştüğü belir-

tilmiştir.47 

Netice itibariyle İbn Hibbân’ın sika veya sadûk olmayıp 

cerh edilen bazı râvilere es-Sikât isimli eserinde yer vermesinde 

sika râviye yüklediği anlamın etkisinden bahsedilebilir. Öteki 

münekkitlerden farklı bir yaklaşım sergilemesi dolayısıyla sika 

olduğu tartışma konusu olan râvilere yer vermekle birlikte 

zaman zaman hatalı tercihlerde bulunduğu ifade edilmelidir. 

C. İbn Şâhin’in Târihu esmâi’s-sikât’ı 

Zehebî’nin “hadisin inceliklerini bilen bir muhaddis” di-

ye tasvir ettiği Ebû Hafs İbn Şâhin, çok sayıda rivayeti olan bir 

muhaddistir. En önemli hizmetinin ise selef âlimlerinin eserle-

rinin sonraki çağlara ulaşmasına katkı sağlaması olduğu belir-

                                                           
46 Sönmez, “Sikât”, DİA, XXXVII, 176. 
47 Sönmez, “Sikât”, DİA, XXXVII, 177. 
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tilmiştir.48 İbn Şâhin’in Târihu esmâi’s-sikât’ı konumuzla ilgili 

önemli eserlerden biridir. Eser Subhî es-Sâmerrâî (Kuveyt, 

1402/1982) ve Abdülmu’ti Emin Kal‘acî (Beyrut, 1406/1986) 

tarafından neşredilmiş, eserin matbu nüshalarındaki seksen 

sayfalık eksik kısım Sa‘dî el-Hâşimî tarafından Nusûs sâkıta 

min Tabakâtı esmâi’s-Sikât li-İbn Şâhin adıyla yayımlamıştır 

(Medine, 1407/1987). Eser öncekiler gibi alt başlıklarda ince-

lenmeyi gerektirmediğinden tek başlık altında incelenecektir. 

Eserin tanımında ise Subhî es-Samerrâî’nin neşri esas alınmış-

tır. 

Eser kısa bir mukaddimeyle başlamaktadır. İbn Şâhin’in 

mukaddimedeki ifadelerine yer vermek telif ve tenkit metodu 

açısından oldukça önemlidir:  

Kitâbu’s-Sikât, şehadetleri kabul edilen ve adaletleri bili-

nen Yahya b. Maîn, Ahmed b. Hanbel, Ali b. el-Medînî, Osman 

b. Ebî Şeybe, Muhammed b. Abbâd el-Mevsılî, Ahmed b. Salih 

el-İclî gibi hadis münekkitlerinin kendilerinden rivayeti caiz 

gördüğü kimselerden oluşmaktadır. Esmâi’s-Sikât’ı kolaylık 

olması açısından alfabetik olarak tertip ettim.49 

Mukaddimeden anlaşılacağı üzere eserin en önemli özel-

liği, râvi değerlendirmede İbn Şâhin’in kendisinden önceki 

münekkitlerin görüşlerine itibar etmesi ve onların değerlen-

dirmelerini aktarmasıdır. Diğer bir ifadeyle onların tevsik etti-

ği râviler onun nazarında makbul kabul edilmiştir. Ancak on-

ların bazı değerlendirmelerinin aksine görüş beyan ettiği yer-

                                                           
48  Hayatı ve eserleri hakkında geniş bilgi için bk. Ali Osman 

Koçkuzu, “İbn Şâhin”, Türkiye Diyanet Vakfı İslam ansiklopedisi (DİA) 

XX (1999): 367-369; İbn Şâhin, Târihu esmâi’s-sikât, thk. Subhi Samerrâî 

(Kuveyt: ed-Dâru’l-Selefiyye, 1984), 18-22 (Naşirin Mukaddimesi); 

Merve Şişman, “İbn Şâhin’in Tabakât Türü Eserleri Özelinde Bir 

İnceleme”, Bayburt Üniversitesi İlahiyat Fakültesi Dergisi 12 (2020): 63-

84. 
49 İbn Şâhin, Târihu esmâi’s-sikât, 25. 
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ler de görülmüştür. “Leyse bi-şey” diyerek zayıflıklarına işaret 

ettiği az sayıda râviye eserinde yer vermiştir. Muhammed b. 

Sâbit el-Bünânî ve Muhammed b. Sabit el-Abdî bu hususa ör-

nek verilen râvilerdendir.50 Ayrıca hadis münekkitlerin görüş-

lerine değer verilmesinin yanında bazı râvi biyografilerinde 

onlardan nakilde bulunulmayıp kendi görüşüyle yetinmiştir.51 

Zayıf ve metruk olduğunda icma edilen birkaç kişiyi ise 

sika kabul etmiştir. Örneğin Muhammed b. Kasım es-

Suddî’nin kezzâb olduğunda icma edilmesine ve Muhammed 

b. Ebî Humeyd’in çoğu münekkitlerce zayıf olarak değerlendi-

rilmesine rağmen İbn Şâhin bu iki râviyi sika kabul etmiştir.52 

Mukaddimede üzerinde durulan ikinci husus eserin alfabetik 

olarak tertip edilmesidir. İbn Şâhin eserini elif babı altında ismi 

İbrahim, İshak, İsrail olanlar şeklinde düzenlemiştir. Bu yö-

nüyle yarı alfabetik olarak vasıflandırılabilir.  

Eserde toplam 1660 kişi zikredilmiş ve genellikle imam-

ların değerlendirmelerinden oluştuğu için râvilerin tanıtımın-

da muhtasar bir değerlendirmeye gidilmiştir. Münekkitlerin 

değerlendirmelerinin eserin en büyük kaynağı olduğu düşü-

nüldüğünde yararlandığı bazı eserlere işaret edilebilir: Yahya 

b. Maîn’in cerh-ta‘dîle dair görüşlerinin öğrencileri tarafında 

suâlât tarzında onun adına telif edildiği eserler, İbn Şâhin’in en 

önemli kaynaklarındandır. Bu durumu eser içerisinde pek çok 

maddede görmek mümkündür. “Yahya b. Maîn’e soruldu”,53 

                                                           
50 Karagözoğlu, Zayıf Râviler, 34. 
51 İbn Şâhin’in eserinde takip ettiği metot hakkında daha fazla bilgi 

için bk. Abdülfettah Mahmud İdris, “Menhecü İbn Şâhin fî kitâbihi 

Târihi Esmâi’s-Sikât”, Mecelletü’l-Buhûsu’l-İslâmiyye, 41/5 (2019), 

27-38. 
52 Seyyid Abdülmâcid Gavrî, Mesâdirü’l-hadis (Dımaşk: Dâru İbn Ke-

sir, 2010), II, 520-521. 
53 Bazı örnekler için bk. İbn Şâhin, Târihu esmâi’s-sikât, 28, 38, 87. 

Mezkûr örnekleri Suâlât eserlerindeki yeri için sırasıyla krş. Yahya b. 
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râvi>Yahya b. Maîn şeklinde ve doğrudan ondan aktarılan 

bilgiler genel olarak bu şekilde verilmektedir. 54  Ahmed b. 

Hanbel için de aynı husus geçerlidir. Onun görüşlerinin en 

fazla yer aldığı ve oğlu Abdullah’ın derlediği Kitâbu’l-ilel ve 

ma‘rifetü’r-ricâl İbn Şâhin’in kaynakları arasında zikredilmesi 

gereken bir eserdir.55 Esmâi’s-sikât hakkında verilen bilgilerin 

daha iyi anlaşılması için bir örnek verilebilir: “Dûrî rivayetine 

göre Yahya b. Maîn, Berâ b. Yezîd el-Hemedânî’nin Veki‘den 

rivayette bulunduğunu ve onun sika olduğunu belirtti”.56 

Râviye dair yapılan değerlendirme oldukça kısadır. Dûrî 

rivayetinden elde edilen Yahya b. Maîn’in görüşü verilerek 

râvi hakkındaki kanaat tamamlanmıştır. Eserde yer alan tüm 

râviler bu formda olmamakla birlikte, önceki münekkitlerin 

değerlendirmeleri eserin ana eksenini oluşturur. Bu durum 

eserin daha önceki münekkitlerin görüşlerinin alfabetik bir 

şekilde sunulma faydasını ortaya koymaktadır. 

II. Bazı Sika Râvileri Muhtevi Sikât Eserleri 

Yukarıda zikredilen ilk sikât eserlerinden sonra bir süre 

bu tür eserler telif edilmemiştir. Hicrî VII. asırdan sonra tekrar 

görülmeye başlanan sikât eserleri ise belli kapsamlara göre 

telif edilmiştir. Bu başlık altında yer verilecek Zehebî’nin 

Ruvâtü’s-sikât’ı hakkında tenkit olduğu halde hadis rivayetinde 

terk edilmeyecek bazı sika râvileri konu edinirken, benzer bir 

yöntemle Men tüküllime’de tenkit edilen Kütüb-i Sitte râvileri 

                                                                                                                            

Maîn, et-Ta ̂ri ̂h, nşr. Ahmed Muhammed Nurseyf (Mekke: Merkezü’l-

Bahsi’l-I ̇lmi ve I ̇hyai’t-Türasi’l-İsla ̂mi ̂, 1979), III, 266; IV, 410, 237. 
54 Bazı örnekler için bk. İbn Şâhin, Târihu esmâi’s-sikât, 33-38, 55-57) 
55 Bazı örnekler için bk. İbn Şâhin, Târihu esmâi’s-sikât, 49, 52, 56, 109. 

Mezkûr örneklerin el-İlel’deki yeri için sırasıyla krş. Ahmed b. 

Hanbel, el-I ̇lel ve ma‘rifetü’r-rica ̂l, thk. Vasiyyullah b. Muhammed 

Abbas (Riyad: Da ̂ru’l-Ha ̂ni, 2001), II, 51; III, 53, 95, 102.  
56 İbn Şâhin, Târihu esmâi’s-sikât, 46. 
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üzerinde durulmuştur. Kasım b. Kultuboğa’nın eserinde ise 

Kütüb-i Sitte haricindeki sika râvileri merkez alınmıştır.  

A. Zehebî’nin er-Ruvâtü’s-sikât’ı 

Eser, er-Ruvâtü’s-sikât el-mütekellem fîhim bimâ lâ yûcibu 

reddehum ismiyle tanınmaktadır. Ancak bazı alimler, 

Maʿrifetü’r-ruvâti’l-mütekellem fîhim bimâ lâ yûcibu’r-redd ismiyle 

de bu eseri kastetmiştir. İbrâhim b. Suaydây, bu ismi Ze-

hebî’nin mezkûr diğer eseri için kullandığı için karışıklığa se-

bep olmuştur.57 Abdülmecid Zekeriyyâ’nın 1906 yılındaki neş-

rine ulaşılmamıştır. Ancak İbrâhim el-Mevsılî 1992’de konu 

hakkındaki karışıklığı gidererek güvenilir bir neşir hazırlamış-

tır.  

Zehebî eserin mukaddimesinde diğer bir kitabı 

Mîzân’da, Buhârî, Müslim ve başka muhaddislerin ihticac etti-

ği birçok râviye zayıf oldukları için değil kendisinden önceki 

duafâ eserlerinde geçtiği için yer verdiğini, kendi nezdinde bu 

râvilerin zayıf olmadığını belirtmiştir. Mukaddimenin deva-

mında dile getirilen her tenkitin dikkate alınması durumunda 

hiçbir kimsenin zayıflıktan kurtulamayacağını, meşhur bazı 

örnekler üzerinden açıklamıştır. 58  Mukaddimenin ardından 

haklarında terklerini gerektirmeyen eleştiriler yapılan güveni-

lir doksan iki isme alfabetik olarak yer vermiştir. Konu edini-

len isimler içerisinde tâbiûn ve etbâu’t-tâbiînin tabakasının 

tanınan râvileri yanında Abdurrezzak b. Hemmâm, İshak b. 

Râhûye, Ahmed b. Hanbel, İclî, Ahmed b. Furât ve Taberî gibi 

meşhur alimler yer almıştır.59 

                                                           
57  Gavrî, el-Medhal ilâ dirâseti ilmi’l-cerh ve’t-ta‘dîl, 386-87. Konu 

hakkında ayrıntılı bilgi için bk. Zehebî, er-Ruvâtü’s-sikâti’l-mütekellem 

fihim bimâ lâ yûcibu reddehum, nşr. İbrahim el-Mevsılî (Beyrut: Dârü'l-

Beşairi'l-İslâmiyye, 1992), 3-5, 13 (Naşirin Mukaddimesi). 
58 Zehebî, er-Ruvâtü’s-sikât, 232-33. 
59 Eserde yer alan isimleri toplu olarak görmek için fihrist kısmına 

bakınız. 
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Zehebî, genellikle râvilerin güvenilir olduğunu ve riva-

yetlerinin hadis kitaplarında geçtiğini zikretmiş, ardından ilgili 

râvi hakkında kimin hangi ifadelerle tenkitte bulunduğunu 

çok fazla detaya girmeksizin belirmiştir. Örneğin Kasım b. 

Malik el-Müzenî’nin, Buhârî ve Müslim tarafından ihticac 

edildiğini dile getirmiş, Zekeriyya es-Sâcî (ö. 307/920) dışında 

birçok kişinin onu tevsik ettiğini belirtmiştir.60  

B. Zehebî’nin Men tüküllime’si 

Eser, Men tüküllime fîhi ve hüve müvesssekun ev sâlihu’l-

hadîs61  ve Zikru esmâi men tüküllime fîhi ve hüve müvessekun62 

isimleriyle neşredilmiştir. İsimden de anlaşılacağı üzere eser, 

sika veya sâlihu’l-hadîs olmalarına rağmen tenkit edilen râvi-

lerin güvenilirlikleri teyit etmek amacıyla yazılmıştır. Zehebî, 

mukaddimede hakkında tenkit bulunan bazı râvilerin hadisle-

rin sahih mertebesinde olmasa da hasen derecesinde olduğunu 

belirtmiş, bu râvilerin hadislerin terkinin doğru olmadığını 

dile getirmiştir. Ardından konu edindiği râvilerin hadislerinin 

hangi kitaplarda geçtiğini göstermek için Kütüb-i Sitte, dört 

sünen ve Kütüb-i Sitte’deki her bir kitap için rumuzlara işaret 

etmiştir.63 Buna göre kitabın en önemli özelliği tenkit edilen 

Kütüb-i Sitte râvilerini konu edinmesidir. Ruhaylî neşrine göre 

405 râvinin biyografisine alfabetik olarak kısaca işaret edilmiş-

tir. 

Zehebî, genellikle râviler hakkında kendi değerlendir-

mesine yer vermiş, ardından râvi hakkındaki diğer alimlerin 

görüşlerine, özellikle râvinin zayıf olduğuna dair görüşlere 

                                                           
60 Zehebî, er-Ruvâtü’s-sikât, 150. 
61  Abdullah b. Dayfullah er-Ruhaylî, tarafından neşredilmiştir 

(Medine, 2005). Eser tanıtımında bu neşir dikkate alınmıştır. 
62 Muhammed Şekûr el-Meyâdînî, tarafından neşredilmiştir (Zerkâ, 

1986). 
63 Zehebî, Men tüküllime fîhi ve hüve müvesssekun ev sâlihu’l-hadîs, nşr. 

Abdullah b. Dayfullah er-Ruhaylî (Medine, 2005), 55-56. 
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değinmiştir. Örneğin Ebû İshak es-Sebîî’nin torunu İbrahim b. 

Yusuf hakkında şu bilgilere yer vermiştir: 

Kalîlü’l-hadis, la be’se bih bir râvidir. Ebû Dâvud onu 

zayıf kabul etmiştir. Nesâî, onun hakkında “Leyse bihî be’s” 

demiştir. Onun Buhârî ve Müslim’in kitaplarında bazı rivayet-

leri vardır. Dârekutnî ise onu sika kabul etmiştir.64 

C. Kasım b. Kutluboğa’nın Kitâbu’s-sikât’ı 

Sikât eserlerinin sonuncusu, başta fıkıh ve hadis olmak 

üzere dini ilimlerde derin bilgi sahibi olan İbn Kutluboğa’nın 

Kitâbu’s-sikât’ıdır.65 Son otuz yıla kadar eserin tam bir nüshası 

bilinmemekteydi. Ancak eser üzerine Mohammad Sheraifin 

2002 yılında İbn Kutluboğa’nın Tertîbu Esmâi’s-Sikât Adlı Eserinin 

Tahkik ve Tahlili ismiyle bir çalışma hazırlamış, sadece elif is-

miyle başlayan râvilerin bulunduğu bölüm de tahkik edilmiş-

tir. Daha sonra Şadi b. Muhammed b. Sâlim el-Numan, 2011 

yılında es-Sikât mimmen lem yeka‘ fi’l-kütübi’s-sitte ismiyle eserin 

tamamını dokuz cilt olarak tahkik etmiş, faydalı bir dirase 

kısmını da tahkike eklemiştir. İki çalışmaya bakıldığında ilk 

dikkat çeken husus, eserin farklı isimlerle tahkik edilmiş olma-

sıdır. Bu durum, tahkikte itimad edilen yazma nüshanın sahibi 

Sehâvî’nin (ö. 902/1497) notlarının dikkate alınmasından kay-

naklanmış görünmektedir. Sehâvî, kendi nüshasında cüzlerin 

arasını ayırt etmek için cüzlerin başlangıcına ve sonuna not 

alırken “tertîbü’s-sikât”, “kitâbü’s-sikât” gibi başlıklar eklemiş-

tir. Bu notlar dikkate alındığından eserin ismi, Tertîbu Esmâi’s-

Sikât olarak yaygınlaşmıştır. Ancak Sehâvî, İbn Kutluboğa’nın 

biyografisinde kitabının isminin es-Sikât mimmen lem yeka’ fi’l-

                                                           
64 Zehebî, Men tüküllime, 71-72. 
65 İbn Kutluboğa’nın hayatı ve eserleri hakkında ayrıntılı bilgi için bk. 

Talat Sakallı, “İbn Kutluboğa”, Türkiye Diyanet Vakfı İslam 

ansiklopedisi (DİA) XX (1999): 152-154. 
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kütübi’s-sitte olduğunu açıkça belirtmiştir.66 Önceki isim kitabın 

sika râvilerle ilgili olmasını teyit etse de kitabın muhtevasını 

tam olarak yansıtan başlığın Sehâvî’nin zikrettiği gibi es-Sikât 

mimmen lem yeka’ fi’l-kütübi’s-sitte olduğu anlaşılmaktadır. Ni-

tekim aşağıda yer verileceği üzere İbn Kutluboğa, mukaddi-

mesinde eserin muhtevasının Kütüb-i Sitte dışındaki sika râvi-

leri ele aldığını beyan etmiştir. 

1. Eserin Muhtevası ve Eserdeki Telif Yöntemi 

İbn Kutluboğa eserin telifin amacına, telif yöntemine ve 

muhtevasına dair hususları kaleme aldığı mukaddimede açık-

lamaktadır. Mukaddimenin ilgili kısmına yer verilebilir: 

 Bu kitabımda, Allah’ın yardımını umarak İbn Hibbân’ın 

Kitâbu’s-Sikât’ının ikinci ve ondan sonraki tabakalarda yer ver-

diği halde Tehzîbu’l-Kemâl’de zikredilmeyen râvileri tespit edip 

Tehzîb’in tertibine göre müstakil başka bir eserde ele almayı 

istedim. Yine bu çalışmamda İbn Ebî Hâtim’in el-Cerh ve’t-

ta‘dîl’inde yer verdiği halde Mizzî’nin Tehzîbu’l-Kemâl’de zik-

retmediği ve adil olduklarına dair bilgiler bulunan râvilere de 

yer verdim. Ayrıca İbn Hibbân ve İbn Ebî Hâtim’in dışında 

ricâl ilminde uzman olan alimlerin adil olduğunu belirttiği 

râvileri, haklarında ihtilaf edilmiş bile olsa bu tertibe ekle-

dim.67 

Verilen bilgiye göre eserin temel amacı, İbn Hibbân’ın 

Kitâbu’s-Sikât’ı, İbn Ebî Hâtim’in el-Cerh ve’t-ta‘dîl’i ve başka 

kaynakları dikkate alarak Mizzî’nin Tehzîbu’l-Kemâl’de yer 

vermediği sika râvileri tespit etmektir. Başka bir ifadeyle Kü-

tüb-i Sitte’de olmadığı halde sika râvileri belirlemektir. Ancak 

                                                           
66 İbn Kutluboğa, es-Sikât mimmen lem yeka’ fi’l-Kütübi’s-sitte, thk. Şadi 

b. Muhammed b. Salim el-Numan (San‘a: Merkezü’n-Nu’man li’l-

Buhus ve’d-Dirasati’l-İslâmiyye ve Tahkiki’t-Türas ve’t-Terceme, 

2011), I, 228-29 (Naşirin Mukaddimesi). 
67 İbn Kutluboğa, es-Sikât, I, 253. 
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bu mutlak anlamda değil belirtilen eserler çerçevesinde ger-

çekleştirilmiştir. 

İbn Kutluboğa, eserde râvileri ele alırken Mizzî’nin Teh-

zîbu’l-Kemâl’deki metodunu takip etmiştir. Râvilerin kimlik 

bilgilerini aktarırken, râvinin ilmi kişiliği, eserlerinin sayısı, 

hakkında ihtilaf edilmesi, fakih, kelamcı veya mutasavvıflar-

dan olması gibi kriterleri göz önüne alarak, bazı râvilerin bi-

yografine geniş bir yer ayırırken bazılarını oldukça muhtasar 

bir şekilde işlemiştir. Ancak muhtasar da olsa râvinin isim, 

nesep ve künyesini mutlaka zikretmiştir. Ayrıca o, râvinin ho-

ca ve talebelerinden birkaçına da değinmiş, râvi ile ilgili olan 

hikâye ve kıssa türü bilgileri de şayet biyografi ile ilgili özel bir 

anlamı yoksa hazfetmiştir.68 İbn Kutluboğa’nın eserindeki me-

toduyla ilgili dikkat çeken diğer bir husus, râvinin bilenen isim 

ve künyesiyle verilmesidir. İbn Kutluboğa, muhtasar olarak 

verdiği bilgilerin ayrıntısını araştırmak isteyenlere de ilgili 

kaynağa işaret etmiştir.69 

Verilen bilgilerin anlam kazanması açısından eserdeki 

biyografilerden birine yer verilebilir: 

Ahmed b. Umeyr et-Taberî; Ebû Bekr, Humeydî ve Saîd 

b. Mansûr’dan rivayette bulundu. İbn Ebî Hâtim, sadûk birini 

olduğunu ve Ebû Zur‘a’nın meclisinde fetva verdiğini ifade 

etti.70 

Örnekte görüldüğü üzere, râvinin bilinen ismi ve künye-

sinin ardından kendilerinden rivayette bulunduğu hocalarına 

yer verilmiştir. Daha sonra İbn Kutluboğa, kaynakları arasında 

                                                           
68 Sheraifin, “İbn Kutluboğa’nın Tertîbu Esmâi’s-Sikât’ı”, 70-75. 
69 İbn Kutluboğa, es-Sikât, I, 18-22 (Naşirin Mukaddimesi). 
70 İbn Kutluboğa, es-Sikât, I, 451. 
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yer alan İbn Ebî Hâtim’den nakilde bulunmuş, cerh-ta‘dîl du-

rumu dışında râvinin ayrıcı bir özelliğinden de bahsetmiştir.71 

2. Eserdeki Tenkit Yöntemi 

İbn Kutluboğa eserde izlediği tenkit yöntemine mukad-

dimede şöyle işaret eder:  

Bu ilmin ehli olan münekkitlerin adaletli kabul ettiği 

râvileri haklarında ihtilaf olsa da sözü geçen terkibe ekledim. 

Fahiş olmamak şartıyla rivayette hata eden bir râvinin rivayeti 

reddedilecek olsaydı, yeryüzündeki adalet sahibi her râvinin 

rivayetini reddetmek gerekirdi. Zira masum olmadıkları için 

râviler de hata edebilirler. Bu itibarla, fahiş bir hata olması 

durumu hariç, hata eden râvinin rivayeti kabul edilir. Ama çok 

hata eder de yanlışları doğrularından fazla olursa hadisi terk 

edilir. Belirli bir hadiste hatası tespit edilen, eğer o hadiste sika 

râvilere muhalet ederse, sadece o hadisi terk edilir ve diğer 

hadisleriyle ihticac edilir. İşte bu, hata edip de hatası çok ol-

mayan muhaddisler hakkındaki hükümdür.72 

Bazı râvilerin haklarında ihtilaf olsa da esere alınması, 

cerh-ta‘dîl değerlendirmelerinin tenakuzu halinde ta‘dîlin ter-

cih edildiğini gösterir. Burada İbn Kutluboğa’nın dikkat ettiği 

husus, râvinin hatasının çok ileri derecede olmamasıdır. Bu-

nun dışında birkaç rivayetinde kusuru bulunan râviler makbul 

kabul edilmiştir. Müellifin de belirttiği gibi aksi halde rivayeti 

alınacak râvi bulmak oldukça zorlaşır. İbn Kutluboğa’nın ten-

kit metoduna dair diğer bir husus, râvinin Şiî, Mu’tezilî gibi 

itikãdî mezheplerden birine yakınlığının olması ona göre cerh 

sebebi değildir. Bu noktada dikkat ettiği en önemli taraf, râvi-

nin yalancı olmamasıdır. Diğer bir ifadeyle doğru sözlü olması 

                                                           
71  Krş. İbn Ebî Hâtim, el-Cerh ve’t-ta‘di ̂l (Haydara ̂ba ̂d: Da ̂iretü’l-

Meârifi’l- Osma ̂niyye, 1952), II, 65. 
72 İbn Kutluboğa, es-Sikât, I, 253. 
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râvilerde aradığı ilk öncüldür. Ayrıca kendi döneminde şekil-

lenmiş olan mezhep taassubunu da kabul etmemektedir.73 

Neticede İbn Kutluboğa’nın eserinin tüm sika râvileri 

kapsamadığı, Kütüb-i Sitte dışındaki güvenilir râvileri kapsa-

dığı anlaşılmıştır. Diğer bir ifadeyle es-Sikât için sika râvilerin 

tümünü ele alan birkaç eserin Kütüb-i Sitte ricâline zevâidi 

değerlendirmesi yapılabilir.  

Sonuç  

Münekkitlerce ta‘dîl ve tevsik edilen râvi biyografilerini 

bir araya getirmeyi konu edinen sikât eserleri, ricâl edebiya-

tında önemli bir yeri haizdir. Hicrî II. asırdan itibaren hadisle-

rin tedvin edilmesine paralel olarak cerh-ta‘dîl alanında eserler 

verilmeye başlanmıştır. Sadece sika olan râvileri ele alan sikât 

eserleri bu alandaki ilk türler arasında yer alır. Bu türün ilk 

örnekleri arasında İclî, İbn Hibbân ve İbn Şâhin’in eserleri gü-

nümüze ulaşmıştır. Ancak her bir eser farklı telif metotlarıyla 

ele alındığı için muhtevalarında farklılıklar görülmüştür. Özel-

likle İbn Hibbân’ın takip ettiği yöntem eserinin hacmini arttı-

ran bir etken olmuştur. Metot farklılıklarının diğer bir sonucu, 

sika râvileri ele almayı hedeflediği halde eserlerde bazı zayıf 

râvilere yer verilmesidir. Eserin hacmiyle doğru orantılı şekil-

de en fazla zayıf râvi İbn Hibbân’ın eserinde görülürken diğer 

iki eserde de zayıf râvilere yer verilmiştir. 

Hicrî IV. asırdan sonra sikât edebiyatı durma noktasına 

gelmiştir. Ancak hicrî VII-IX asırları arasında bazı sikât eserle-

rine rastlanmıştır. Ne var ki bu eserler tüm sika râvileri değil 

belli bir bağlama sahip olan sika râvileri konu edinmiştir. Gü-

nümüze ulaşan eserler arasında Zehebî, Men tüküllime’de Kü-

tüb-i Sitte ricâli olup haklarında tenkit bulunan sika râvileri ele 

alırken İbn Kutluboğa, Kütüb-i Sitte ricâli dışında kalan sika 

râvileri merkeze almıştır. Buna göre her ikisi de tüm sika râvi-

                                                           
73 Sheraifin, “İbn Kutluboğa’nın Tertîbu Esmâi’s-Sikât’ı”, 66. 
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leri değil, Kütüb-i Sitte’yi merkeze alarak farklı bakış açısıyla 

hareket etmiştir. İbn Kutluboğa’nın Kütüb-i Sitte ricâli dışında 

kalan sika râvileri ele alması eserin hacmini artırırken Kütüb-i 

Sitte ricâli içinde tenkit edilen sika râvileri konu edinmesi se-

bebiyle Zehebî’nin eserlerinde muhteva çok fazla olmamıştır. 

Netice sikât eserlerinin dönemsel ve metodik farklılıklara sa-

hip olduğu, bundan dolayı muhtevalarının sayı ve râvi niteliği 

yönünden değişiklik gösterdiği ifade edilebilir. 
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EN’ÂM SÛRESİ’NİN 38. AYETİ EKSENİNDE  

ÜMMET ÇEŞİTLERİ 

Tuba YAZICI* 

Giriş 

Fail-i Muhtar olan Yüce Allah, peygamberlerini emir ve 

yasaklarını kullarına tebliğ etmekle memur etmiştir. İnsanların 

dünya ve ahiret hayatındaki saadetleri din ve peygamber ara-

cılığı ile mümkündür. İnsanoğlu yiyecek, içecek, giyecek gibi 

ihtiyaçları yani maişetini temin etme konusunda başka varlık-

lara ihtiyaç duyar. Bu etkileşim sonucunda bir medeniyet oluş-

turur. Bir lutf u ilahi olarak medeniyeti ilahi kitaplardan ve 

peygamberlerden öğrenen insan, her devirde değişikliklerden 

etkilendiğinden dinin, peygamberin ve kitabın rehberliğine 

ihtiyaç duyar. Yüce Allah en son olarak kullarının maslahatları 

için ahir zaman peygamberi Hz. Muhammed’i ve Kur'ân-ı Ke-

rim’i insan ve cin topluluğuna irsal eylemiştir.  

 ( نْ لِّيَ  دةًَ وَلكَِّ ةً وَاحِّ ُ لَجَعلَكَُمْ أمُا نْهَاجًا وَلَوْ شَاءَ اللَّا رْعَةً وَمِّ نْكُمْ شِّ كُمْ فِّي بْلوَُ لِّكُل ٍ جَعلَْناَ مِّ

 .Allah dileseydi sizleri bir tek ümmet yapardı“ (مَا آتاَكُمْ فاَسْتبَِّقوُا الْخَيْرَاتِّ 

Fakat size verdiğinde (yol ve şeriatlerde) sizi imtihan etmek için (böy-

le yaptı, ümmetlere ayırdı.) Öyle ise iyi işlerde birbirinizle yarışın.” 

(Kur’ân-ı Kerîm ve Türkçe Açıklamalı Meâli, el-Maide 5/48) âye-

tinde görüldüğü üzere Kur'ân, imtihanın bir gereği olarak, 

iyilikler konusunda yarışsınlar diye insanların kendi araların-

da da ümmetlere ayrıldığını ifade eder. Takip ettikleri yol se-

bebiyle kimisi Allah’ın inayetiyle doğruyu bulabilir ona uyar, 

kimisi de dalalete düşer. Buradan anlaşıldığına göre ümmetler 

                                                           
* Dr., MEB, Din Kültürü ve Ahlak Bilgisi Öğretmeni, Kastamonu, 

yazicitt@gmail.com, https://orcid.org/0000-0002-7707-2243 
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sorgu sualin, imtihanın birer unsuru olarak göze çarpmakta-

dır.894 Bazı âlimlere göre müsbet anlamda ümmetlerin çeşitlili-

ği rahmettir, Allah’ın kullarına merhametinin bir sonucudur. 

Türlerin farklılığı Allah’ın kâinatta tesis ettiği dengenin esa-

sındandır. 895  İrfana ermenin bir yoludur: ( َوَجَعلَْناَكُمْ شُعوُباً وَقبَاَئِّل

 ve birbirinizi tanımanız için sizi kavimlere ve kabilelere..“ (لِّتعَاَرَفوُا

ayırdık.” el-Hucurat 49/13 Ancak bunlar arasında en üstünü, 

mihenk taşı mesabesinde, Kur'ân’ın ifadesi ile “vasat ümmet” 

özelliğine sahip, kemale ermiş insanlardan müteşekkil toplu-

luktur.896  

Ümmet hakkında birçok çalışma olmasına rağmen daha 

önce ümmetlerin çeşitliliği hakkında özel bir incelemeye rast-

layamamış olmaktan ötürü En’âm Sûresi’nin 38.ayetinden yola 

çıkarak konu ile ilgili araştırma yapmayı uygun gördük. Yuka-

                                                           
يَ بَيْنَهُمْ )  894 نْ رَب ِّكَ لَقضُِّ دةًَ فَاخْتلََفوُاۜ وَلَوْلََّ كَلِّمَةٌ سَبَقتَْ مِّ ةً وَاحِّ  امُا

 İnsanlar“ (وَمَا كَانَ النااسُ اِّلَّآَ

sadece bir tek ümmetti, sonradan ayrılığa düştüler. Eğer (azabın ertelenmesi 

ile ilgili) Rabbinden bir söz (ezelî bir takdir) geçmemiş olsaydı, ayrılığa 

düştükleri konuda hemen aralarında hüküm verilirdi.” Yunus 10/19. Allah 

her şeyi bir kadere, programa göre yaratmıştır (el-Kamer 54/49). 

Ümmetin birtek olmaması Allah’ın önceden söylenmiş bir kelimesi 

sebebi iledir. Daha önceden olup bitmiş, kalem ile yazılmış, her şeyin 

kayda geçirilmiş olduğu bir alan (Levhi Mahfuz, Ümmü’l Kitap) 

vardır (Hûd 11/6, Sebe’ 34/3, el-Hadîd 57/22). Burada her şeyin 

zamanı sabittir, ne bir an öne alınabilir, ne de geri kalabilir (el-A‘râf 

7/34, Yûnus 10/49, el-Hicr 15/5). Allah’ın kader planı hakkında en 

doğrusunu kendisi bilir.  
895  Ebu İshak eş-Şâtıbî, el-Muvâfaḳāt, çev. Mehmet Erdoğan, 

(İstanbul: İz yay. 1999), 3/94, 4/125-141, 160-162, 211-224; el-İʿtisâm, 

nşr. M. Reşîd Rızâ, (Beyrut: 1986), 2/164-233, 285-286; Seyyid Şerîf el-

Cürcânî, Şerḥu’l-Mevâḳıf, (İstanbul: 1292), 1/25-26. Allah isteseydi tek 

bir ümmet yapardı, hepsi aynı olurdu ancak dünya ve ahirete 

müteallık imtihanın bir gereği olarak birbirinden farklı ümmetlere 

(gruplara ve türlere) ayırdı (el-Maide 5/48) 
ةً وَسَطًا لِّتكَُونوُا شُهَداَءَ )  896  İşte böylece sizi mutedil bir millet“ (وَكَذلَِّكَ جَعلَْناَكُمْ أمُا

kıldık” el-Bakara 2/143 



 

519 

 

rıda zikrettiğimiz gibi insanlar ve cinler dışında hayvanlar, 

bitkiler ve diğer varlıklar en hayırlı Muhammed ümmeti tanı-

mına dâhil midir yoksa daha genel manada topluluk veya tür 

anlamındaki ümmet manasına mı gelmektedir? gibi soruların 

cevaplarını araştırdık.  

Diğer taraftan insanlar arasında inanç boyutunda ümme-

tin kavramsal alanına baktığımızda “din, yol, peygambere 

inanan ya da inanmayan gruplar”ın da bu çerçevede değer-

lendirildiğini gördük. Nitekim dünya tarihinde ilk yazılı dev-

let anayasası mahiyetinde olan Medine Anayasası’nın “Bunlar, 

(dünyanın) diğer insanlarından ayrı olarak belirli bir ümmet 

teşkil ederler.” ibareleri ile başlayan ilk maddelerinde ümme-

tin önemli bir boyutuna dikkat çekilmiştir. Bu anayasa Medi-

ne’de muhacirler, ensar, Yahudiler ve henüz İslâmiyeti kabul 

etmemiş olan Araplar arasında bir müşavere sonucu ilan edil-

miştir. Hz. Muhammed kendi ümmetinin “(bu dünya ümmet-

lerinin) sonuncusu, Kıyamet Gününde ise öncüleriyiz.” buyu-

rarak ümmetinin müstesna yerini bir defa daha dile getirmiş-

tir.897 

Çalışmamızda alanyazın (literatür) taraması sonucu 

ümmet kelimesinin sözlük ve terim anlamlarından hareketle 

Kur'ân’da ümmet kelimesinin anlamlarını ana hatları ile ele 

aldık. Gövde kısmında En’âm Sûresi 38.ayetinde ümmetin 

kapsama alanına nelerin dâhil olduğunu, insan, cin, hayvan, 

bitki ve diğer varlıkların da bu gruba girip giremeyeceği konu-

sunu, kadim tefsirlerden yola çıkarak bir çerçeve içinde gü-

nümüze ışık tutacak şekilde tartışmaya ve sonuca ulaşmaya 

çalıştık. Sınırlılıklar açısından önceki ümmetler ve Hz. Mu-

hammed ümmeti gibi konulara ayrıntılı olarak giremedik. 

Hâlihazırda bu konularda pek çok çalışma mevcuttur. Asıl 

                                                           
897  Muhammed Hamidullah, Hemmam İbn Munebbih Sahifesi, çev. 

Talat Koçyiğit, (Ankara: A.Ü. Basımevi 1967), 26, 27 
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inceleme konumuz ümmet çeşitleri En’âm Sûresi 38.ayeti ile 

sınırlıdır.  

Araştırmamızda ilk dönemlerden itibaren kronolojik sı-

raya göre günümüze kadar hazırlanan lügatlerden, En’âm 

Sûresi 38.ayeti tefsirinde Kur'ân sözlükleri, luğavi tefsirler, 

rivayet ve dirayet tefsirlerinde birincil kaynaklarından çalışıl-

mıştır. Halil b. Ahmed’in (ö.175/791) Kitabu’l-Ayn’ı, İbnü’l-

Enbârî’nin (ö. 328/940) Kitâbü’l-Ezdâd’ı, Ezheri’nin (ö. 370/980) 

Tehzibü’l-Luğa’sı, İbn Fâris’in (ö.395/1004) Muʿcemü 

meḳâyîsi’l-luġa’sı, 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, Mehmed 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) Okyanus’una lügat çalışmalarında 

başvurulmuştur. Zeyd B. Ali (ö.122/740), Mukâtil (ö.150/767), 

Malik b. Enes (ö. 179/795), Yahya b. Sallam (ö.200/815), Ferrâ 

(ö.207/822), Ebû Ubeyde Ma’mer B. El-Müsenna (ö.209/824), 

Taberi (ö.310/923), İbn Ebi Hatim (ö.327/938), Maturîdî 

(ö.333/944), Semerkandi (ö. 373/983), Mekkî b. Ebî Tâlib (ö. 

437/1045), Maverdi (ö. 450/1058), Begavi (ö. 516/1122), Zemah-

şeri (ö.538/1144), İbnü’l-Cevzi (ö.597/1201), Fahrüddin Er-Razi 

(ö.606/1210), Beyzâvî (ö.685/1286), Nesefî (ö. 710/1310), Hâzin 

(ö.741/1341), İbn Kesir (ö.774/1373), Ebu Hayyan (ö.745/1344), 

Süyûtî (ö. 911/1505), Hamdi Yazır (ö.1361/1942)’ın tefsirleri 

tetkik edilmiştir. Bütün bunların sonucunda elde edilen veriler 

belli alt başlıklar halinde tasnif edilerek kaleme alınmıştır. âyet 

meallerinde, Ali Özek ve arkadaşları tarafından hazırlanan 

“Kur’ân-ı Kerîm ve Türkçe Açıklamalı Meâli” esas alınmıştır.  

ÜMMET KELİMESİNİN TAHLİLİ  

Kelimenin kök hali “e-m-m” dir. Hemzenin fethi ile el-

emm; kast ve ahenk eylemek demektir. Fiil hali birinci babdan 
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( ً  yöneldi, kastetti” anlamınadır.898 el-Ümm; “bir şeyin“ (أمه اما

başlayıp ortaya çıkmasında temel, asıl teşkil eden, sonrakilerin 

kendisinde toplandığı veya bitiştiği şey” anlamını hâvîdir.899  

Valideye “ümm” denir. Cemisi “el-ümmâtü ve el-

ümmehâtü” (الأمات و الأمهات) dür. “Ümmehât” insana, akıl sahiple-

rine; “ümmât” ise hayvan cinsine mahsus olarak zikredilir.900  

 dimağ, beyin, zihin, dimağ üzerindeki ince zar (أم الرأس)

مْح)   ,askerin tabi olduğu alay bayrağı, liva (أم الرُّ

 ,dişi devekuşu (أمُُّ الْبيَْض  )

  kehkeşan, samanyolu (أمُُّ النُّجُوم  )

  bir topluluğun başbuğu, kavmin reisi demektir.901 (أمُُّ الْقَوْم  )

 yolun geniş ve açık tarafı (أم الطريقِّ )

                                                           
898  Mütercim Asım Efendi, Okyanus’ül Basit: Tercümetü’l-Kamusü’l-

Muhit, (İstanbul: Matbaa-i Osmaniye, 1305/1885), “e-m-m”, 3/ 395 
899  Halil b. Ahmet el-Ferahidi, Kitabu’l-Ayn, thk. Dr. Abdülhamit 

Hindavi, (Beyrut: Darü’l-Kütübi’l-İlmiyye, 1424/2003), “e-m-m”,  1/ 

87. İbn Düreyd “ümm, her şeyin kendisinde toplandığı, ilişkili 

olduğu şey” olarak tarif eder. Araplar böyle bir şeyi “ümm” olarak 

isimlendirir. Ebü’l-Feyz Muhammed el-Murtazâ b. Muhammed b. 

Muhammed b. Abdirrezzâk el-Bilgrâmî el-Hüseynî ez-Zebîdî, Tâcü’l-

Arûs min Cevâhiri’l-Kâmûs, (Dârü’l-Hidaye, 1422/2001), “e-m-m”, 

31/233   
900  Ebû Nasr İsmâîl b. Hammâd el-Cevherî, Tâcu'l-luğa ve Sıhâhu'l-

Arabiyye, thk. Ahmed Abdülgafur Attar, (Beyrut: Daru'l-İlm 

Lilmelayin, 1407/1987), “e-m-m”, 5/1863, 1864; Mehmet b. Mustafa el-

Vânî, Tercüme-i Sıhâh-ı Cevherî (Vankulu Luğatı), (TBMM Kütüphanesi: 

1354/1935), “e-m-m”, 2/ 373; Asım Efendi, “e-m-m”, 3/ 395 
901  Mehmet b. Mustafa, Vankulu Luğatı, “e-m-m”, 2/ 373; “Ümmü’r-

Re’s” Dimağ kendisine temas etmeyen iki zar ile korunmuştur. 

Öfkelenince dimağ bu zara tutunur. Bu sebepten buna “Ümmü’r-Re’s 

ya da Ümmü’d-Dimağ” denir. Asım Efendi, Okyanus’ül Basit “e-m-m”, 

3/ 395 
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 ,bir kavmin veya cemaatin hizmetkârı (أم القوم)

 ,her nesnenin aslı ve direği (هو أمه)

Ümm aynı zamanda “kişinin meskeni” manasına ıtlak 

olunur.902 el-Ümmü ve el-Ümmetü her ikisi de “valide” anlamın-

da kullanılmıştır.903 Ümm asıl ve asılla bağlantılı olan anla-

mında kullanılır. 

İbnü’l-Cevzî (ö. 597/1201), vücûh ve nezâire dair eserin-

de bazı müfessirlerin Kur'ân’da ümm kelimesinin beş vechi 

olduğunu söylediklerini nakleder: Asıl (ez-Zuhruf 43/4), valide 

(en-Nisa 4/11), sütanne (en-Nisa 4/23), saygı ve hürmet bakı-

mından anneye benzeyen (el-Ahzab 33/6), varacağı ve dönüp 

geleceği yer (el-Kâria 101/9)904 

Ümmü’l-Kurâ (أم القرى) Mekke’nin ismidir. Her şehir, taş-

rasındaki kasabalara göre “ümm” mesabesindedir.905  

Ümmü’l-Kur'ân (أم القرآن) “Fatiha Sûresi veya ahkam ve fe-

raiz âyetlerinden her bir muhkem âyete” denilir. Hadiste zik-

redildiğine göre “Fatiha Ümmü’l-Kitap’tır.” Fatiha Sûresi’nin 

                                                           
902     Asım Efendi, “e-m-m”, 3/ 394 
903  Ebü’l-Fazl Cemâlüddîn Muhammed b. Mükerrem b. Alî b. 

Ahmed el-Ensârî er-Rüveyfiî (İbn Manzûr), Lisanü’l-Arab, (Beyrut: 

Dâr-ü Sâdır, 1414/1993),”e-m-m”, 12/28 
904  Ebü’l-Ferec Cemâlüddîn Abdurrahmân b. Alî b. Muhammed el-

Bağdâdî, Nüzhetü’l-aʿyüni’n-nevâẓır fî ʿilmi’l-vücûh ve’n-neẓâʾir, thk. 

Muhammed Abdülkerim Kazım er-Râdî, (Beyrut: Müessesetü’r-

Risâle, 1404/1984), 141, 142 
 Mekke’nin Müslümanların kıblesi olup diğer“ (أم القرى)  905

beldelerden kıymeti ve şanı yüce olduğu veya yerkürenin ortası 

olduğu yorumlarına dayanarak bu ifade kullanılmış olabilir.” Asım 

Efendi, “e-m-m”, 3/ 395 
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bütün namazlarda her sureden önce okunması sebebi ile bu 

manaya hamledilebilir.906  

Ümmü’l-Kitap (أم الكتاب) ile “kitabın aslı, Levhi Mahfuz veya 

Kur'ân-ı Kerim’in tamamı” kastedilir. Levhi Mahfuz semâvî 

kitapların aslı olarak tevil edilir.907  

Asım Efendi (1235/1819)’nin kamusunda her kabileden 

bir güruha, her hayvan cinsine, anaya “ümm” denir. Ümm 

kelimesi dört türlü okunabilir: Hemzenin dammı ile “ümm”, 

kesri ile “imm”, ha ile “ümmüh”, iki ha ile “ümmühüh”. Ehl-i 

Tahkik, buradaki son iki kelimenin lügat-ı mahsusadan olduk-

larından ikinci “ha” harfi mezid değil, kelimenin aslından ol-

duğunu söyler.908 Burada “ümm” asıl, kök, ana, sığınılan an-

lamlarından sonra topluluk, canlılar veya canlı türleri daha 

özel manada hayvanlardan her bir tür manaları verilmiştir. 

el-Ümmetü (الأمة), cemi manasına müfred bir kelimedir. 

Cemaatı, topluluğu ifade eder. “Din, yol, mezhep; muallim, 

muallimü’l hayr, üstün ahlaki vasıfları kendisinde toplayan 

kişi; zaman, süre; mülk; peygamberlere tabi olmak millet,” 

manalarına da gelir.909  

Hemzenin kesri ile (الإمة) “hal, durum, dış görünüş, 

hey’et” anlamına gelir. Ümmet ve immet, “şeriat ve din” ola-

                                                           
906  Ebû Abdillâh Muhammed b. İsmâîl b. İbrâhîm el-Cu‘fî el-Buhârî, 

el-Câmiu’s-Sahih, (Mısır: Sultaniye Nüshası, 1311), “Tefsir”, 15 (No. 

4704) ; Halil b. Ahmed, Kitabu’l-Ayn, “e-m-m”,  1/ 87; Halil b. Ahmed, 

“e-m-m”, 1/ 87 
907  Asım Efendi, “e-m-m”, 3/ 395. Ümmü’l-Kitab; Katade Kur'ân’ın 

aslı, İbn Abbas Kur'ân’ın baştan sona tamamı olarak tanımlar. Zebîdî, 

“e-m-m”, 31/234 
908   Asım Efendi, “e-m-m”, 3/ 394 
909  Cevheri, Sıhah, “e-m-m”, 5/1864; İbn Manzûr, “e-m-m”, 12/27, 28; 

Vankulu, “e-m-m”, 2/373   
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rak da kullanılır. İmmet “sünnet, tarikat, nimet, mülk, bolluk 

içinde hayat” anlamlarınadır.910 “ 

Aynı çağda yaşayan nesil (karn); kamet, boy, endam 

وال الأمَُمْ )  yüz” manasına da gelmektedir.911 Bazıları da immet ,(ط 

nimet, ümmet din demek olduğunu söyler.912 

) ,bolluk ve refah içindeki hayata (به أمة) عتدلةأمة م ) yol, tarikata 

denilmiştir. İnansın (ümmet-i icabet) inanmasın (ümmet-i da-

vet) kendilerine peygamber gönderilen topluluğa; her kabile-

den bir taifeye, gruba; hayvanlardan her bir cinse “ümmet” adı 

verilmiştir.913 “Eğer köpekler bir ümmet olmasaydı öldürülme-

lerini emrederdim.” hadisinde zikredildiği gibi. 914  Hz. Mu-

                                                           
910  İbn Manzûr, “e-m-m”, 12/24, 27; Zebîdî, “e-m-m”, 31/229; İbnü’l-

Cevzî, Nüzhetü’l-aʿyüni’n-nevâzır fî ʿilmi’l-vücûh ve’n-nezâʾir, thk. 

Muhammed Abdülkerim Kazım er-Razî, (Beyrut: Müessesetü’r-

Risale, 1404/1984), 142, 143 
911    Ebû Mansûr Muhammed b. Ahmed b. Ezher el-Ezherî, Tehzibü’l-

Luğa, thk. Muhammed Ivaz Mur'ib, (Beyrût: İḥyâu't-Turâsi'l-'Arabî, 

1422/2001), “e-m-m”, 15/455, 457; İbn Manzûr, “ümm”, 12/27; Zebîdî, 

“e-m-m”, 31/230 
912  İbn Manzûr, “e-m-m”, 12/27 
913   Cevheri, Sıhah, “e-m-m”, 5/1864; Asım Efendi, “e-m-m”, 3/ 394 
914  Hadisi “ashab-ı sünen-i erbaa” (Ebû Dâvûd, Tirmizî, Nesâî ve İbn 

Mâce) da rivayet etmişlerdir. Ebû Abdillâh Ahmed b. Muhammed b. 

Hanbel eş-Şeybânî Ahmed b. Hanbel, el-Müsned, thk. Şuayb el-

Arnavut-Âdil Mürşid, (Beyrut: Müessesetü’r-Risale, 1421/2001.), 

8/367 (4745), 22/435 (No. 14576), 27/343 (No. 16788), 34/168, , 169, 176, 

181 (No. 20547, 20548, 20561, 20570); Ebû Muhammed Abdullah b. 

Abdirrahmân b. el-Fazl ed-Dârimî, Müsned-i Dârimî, thk. Hüseyin 

Selim Esed ed-Dârânî, (Suudi Arabistan: Dârü’l-Muğnî, 1412/2000), 

“Sayd”, 3 (No.2051);  Ebû Abdillâh Muhammed b. Yezîd Mâce el-

Kazvînî, Sünen-i İbni Mâce, thk. Muhammed Fuad Abdülbaki, 

(Beyrut: Daru İhyai'l-Kütübi'l-Arabiyye, t.y.), “Sayd” 2 (No.3205); 

Ebû Dâvûd Süleymân b. el-Eş‘as b. İshâk es-Sicistânî el-Ezdî, Sünen-i 

Ebî Davud, thk. Muhammed Muhyiddin Abdülbaki, (Delhi: 

Matbaatü'l-Ensâriyye, 1323/195), “Sayd”, 1 (No. 2845); Ebû Îsâ 
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hammed ümmetlerden hiç birinin yok edilmesini hoş karşıla-

mamıştır. Allah’ın yarattığı her şeyde mahlûkatın maslahatına 

yönelik sayısız hikmetler vardır. Bundan dolayı hepsini öl-

dürmek yerine zarar verenlerinin ortadan kaldırılması masla-

hata daha uygundur. 

İbn Fâris’e (ö.395/1004) göre bir şeye nisbet veya izafe 

edilen her topluluk “ümmet” adını alır.915 Buradan hareketle bir 

peygambere nisbet, izafe edilen her topluluk “ümmet” adını 

alır. İnsanlar dışında her bir hayvan türüne ümmet denir. Ha-

diste varid olduğuna göre hayvanlar da Allah’ı tesbih eden bir 

ümmettirler. Allah onları yarattı, keyfiyetini bizim anlayama-

yacağımız, kendi dilediği şekilde tesbih ve itaati onlara emret-

ti.916  

Diğer dinlerin hilafına Hak Din üzere olan kişiye “tek 

başına ümmet” denir. Ümmet imam, önder anlamına da gelir. 

-bir şeye yönelince, onu hedefleyerek ona git (أمََمْتُ إِّليَْهِّ إِّذاَ قَصَدتْه)

mek anlamında dinde “ümmet” “tek bir şeye kastetmek, yö-

nelmek” manasına hamledilir. Burada immetin nimet anlamı-

na gelmesi, mahlûkatın hep o nimeti istemesi ve ona yönelmesi 

demektir. Ümmetin benzersiz, mükemmel insan anlamına 

gelmesi, diğer insanlara göre tek bir hedefinin olması demek-

tir.917  

                                                                                                                            

Muhammed b. Îsâ b. Sevre (Yezîd) et-Tirmizî, Süneni’t-Tirmizî, thk. 

Ahmed Muhammed Şakir, Muhammed Fuad Abdülbaki, “Sayd”, 3 

(No.1486, 1489); Ebû Abdirrahmân Ahmed b. Şuayb b. Alî en-Nesâî, 

Sünen-i Nesâî, (Kahire: el-Mektebetü’t-Ticariyyetü’l-Kübra, 

1348/1930), “Sayd ve Zebaih”, 10 (No. 4280); İbn Manzûr, “e-m-m”, 

12/26, 27 
915  Ebü’l-Hüseyn Ahmed b. Fâris b. Zekeriyyâ b. Muhammed er-Râzî 

el-Kazvînî el-Hemedânî, Muʿcemü meḳâyîsi’l-luġa, thk. Abdüsselam 

Muhammed Harun, (Dârü’l-Fikr, 1399/1979), “e-m-m”, 1/27 
916   İbn Manzûr, “e-m-m”, 12/27; Zebîdî, “e-m-m”, 31/229  
917  İbn Manzûr, “e-m-m”, 12/27 
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 güzellik alametinin mahalli olan yüzün büyük (أمة الوجه)

ve dolgun yeri, geniş ve açık yol, bir kişinin kavim ve cemaati 

 Kisâî (ö. 189/805) 918 (أمة الله) Allah’ın yarattığı varlıklar ,(أمة الرجل)

جُلِّ ) ةُ الرا  kişinin yüzü ve bedeni, lügat âlimi Ebû Abdullah (أمُا

İbnü’l-Arabi (ö. 231/846) taat, âlim, Lihyânî (ö. 215/830) ise 

yaratılış anlamlarını verirler.919  

Ümmetin ıstılahi manasında “tek bir maksat, tek bir 

amaç” anlamı vardır.920 Belli bir amaç ya da amaçlar doğrultu-

sunda “aynı din, mekân veya zamanda” kendilerini bir araya 

getirdiği her türlü topluluğa ümmet adı verilir. Cemisi “ümem” 

dir. Allah her bir türü kendi tabiatı üzerine inşa etmiştir.921 

Çalışmamızda incelediğimiz âyette de ümmetin cem’i olan 

“ümem” kelimesi üzerinde durmaktayız. Buna göre bir değil 

birçok topluluk vardır, her bir cinsin kendisiyle değerlendiği, 

varlık âleminde yer bulduğu bir ismi mevcuttur. Allah’ın ka-

der programında tek bir cins değil ismini bildiğimiz veya bi-

lemediğimiz birçok türler olup hepsi de kendi içlerinde sistem-

li bir yol takip etmektedir. 

Ümmet kelimesinin lügavi ve ıstılahi anlamlarını tahlil-

den sonra, kelime hakkında Kur'ân-ı Kerim’de zengin bir an-

lam dünyasına şahit oluruz. Topluluk ismi olan “ümmet” Ebû 

Bekir el-Enbarî’nin zikrettiğine göre, Arapçada “ezdad”; zıt 

anlam taşıyan kelimelerdendir. (إن ابراهيم كان أمة) “İbrahim bir 

önder idi.” en-Nahl 16/120 âyetinde Hz. İbrahim gibi, Zeyd b. 

Amr b. Nüfeyl (ö. 606) de olduğu gibi hem ümmet hem de tek 

olma hali, tezat olarak karşımıza çıkmakta. Benzer bir durum 

şurada da mevcuttur: ( ً دةَ ةً واحِّ  İnsanlar bir tek ümmet“ (كَانَ النااسُ أمُا

idi.” Bakara 2/213 âyetinin tefsirinde iyi ya da kötü topluluk 

anlamının kastedildiğini söyleyen bazı müfessirler vardır: Nuh 
                                                           
918  İbn Manzûr, “e-m-m”, 12/28; Asım Efendi, “e-m-m”, 3/ 394 
919  İbn Fâris, “e-m-m”, 1/28 
920   Ebû Mansûr Muhammed el-Herevî, “e-m-m”, 15/455  
921  Râğıb el-Isfahânî, el-Müfredat fi Ğarîbi’l-Kur'ân, thk. Safvan Adnan 

ed-Davudi, (Beyrut: Darü’l-Kalem 1412/1991), “e-m-m”, 86 
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tufanında kâfirlerin ölüp, Nuh as. ve mü’minlerin kurtulduk-

tan sonra o vakitten itibaren “tüm insanlar mü’mindi”, sonra-

sında insanlar yine inkâra daldılar ve Allah onlara müjdeci ve 

uyarıcı olarak, saadete giden yollara yönlendirmeye çalışan 

peygamberleri gönderdi. Başka bir kavle göre ise Allah Nuh 

peygamberi göndermeden önce “insanların hepsi kâfirdi”. 

Allah onlara Nuh a.s. ve diğer peygamberlerini müjdeci ve 

uyarıcı olarak gönderdi.922  

( ينكُونن الرَّسُ  اءن عنلنى النَّاسِ ون دن طاً لتِنكُونوُا شُهن سن ةً ون عنلْنناكُمْ أمَُّ نْ لِكن  ذن هِيدًاونكن ولُ عنلنيْكُمْ شن ) “İşte 

böylece, sizin insanlığa şahitler olmanız ve resulün de size şahit ol-

ması için sizi mutedil bir ümmet kıldık.” el-Bakara 2/143 âyetinin 

tefsirinde Ebû İshak ez-Zeccâc (311/923) Hz. Muhammed’in 

ümmeti olan “vasat ümmet”i şöyle izah eder: Ahirette pey-

gamberlerin ümmetleri kendilerine gönderileni yalanlayacak-

lar, peygamberlerini inkâr edecekler. Hz. Muhammed’in üm-

meti ise o peygamberlerin sıdkı konusunda lehlerine, ümmet-

lerinin tekzibi konusunda ise aleyhlerinde şahitlik edecekler. 

Peygamber de bu ümmetin sıdkına şahit olacak.923 Buradaki 

vasat ümmet olma hali hakkın, adaletin olduğu tarafta olmala-

rından mütevellittir.  

Görüldüğü üzere ümmet, dini terminolojide manevi an-

lamda birliği ifade eder. Bu birlik müsbet ya da menfi yönde 

inanç ve kutsallık atfetme açısındandır. Kur'ân’da ifade edilen 

                                                           
922  Ebû Bekir İbnü’l-Enbârî, Kitâbü’l-Ezdâd, thk. muhammed Ebu’l-

Fadl İbrahim, (Beyrut: el-Mektebetü’l-Asrıyye, 1407/1987), “e-m-m”, 

270, 271; İbn İshak âyet hakkında şu şekilde açıklama yapar: Birisi 

dedi ki: İnsanlar Âdem ile Nuh arasında kâfir idiler. Allah onlara 

itaat edene cenneti müjdeleyen, isyan edeni cehennem ile inzar eden 

nebiler gönderdi. Diğerleri, Nuh’un gemisindeki insanlar hep 

mü’mindi. Sonra bir kısmı küfre girerek ayrılığa düştüler. Allah da 

onlara peygamberler gönderdi. Bir başkaları da, insanlar inkâr 

ediyorlardı. Allah da onlara İbrahim’i ve nebileri gönderdi. İbn 

Manzûr, “e-m-m”, 12/23  
923  Zebîdî, “şhd”, 8/254 
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geçip gitmiş ümmetler, en hayırlı ümmet, vasat ümmet, Al-

lah’a teslim olan, itaat eden ümmet, tanımlamalarında olduğu 

gibi. Ümmet kavramı âyetlerde “topluluk, tür, cins, zamandan 

bir müddet, inanç, benimsenen hayat tarzı, örnek, mükemmel 

insan” anlamlarında kullanılmıştır. 

KUR'ÂN-I KERİM’DE ÜMMET KELİMESİNİN ANLAMLARI 

Kur'ân’da “ümmet” kelimesi farklı anlamlarda müfred 

halde yirmi iki surede, kırk yedi âyette, kırk dokuz kere 

geçmektedir. “Ümem” şeklinde cem’i halde dokuz surede, on 

iki âyette on üç defa olmak üzere toplam altmış iki defa 

geçmektedir.924 Aşağıdaki âyetlerde ümmet kelimesinin insanı 

kuşatan, onunla irtibatı kuvvetli, özel bir kavram olduğunu 

görmekteyiz. Ümmet kelimesinin geçtiği âyetleri aşağıdaki 

gibi genelden özele bir anlam yelpazesi ile tasnif edebiliriz:925 

1. Âdemoğlu dışında diğer canlılar:  

 ( يرُ بِّجَناَحَيْهِّ إِّلََّ   ن دآَباةٍ فِّى الََّْرْضِّ وَلََّ طَائِّرٍ يَطِّ أمَُمٌ أمَْثاَلكُُمْ وَمَا مِّ ) “Yeryü-

zünde yürüyen hayvanlar (gökyüzünde) iki kanadıyla uçan kuşlar-

dan ne varsa, hepsi ancak sizin gibi topluluklardır.” el-En’âm 6/38. 

Allah onları tesbih ve ibadetle kulluk eder şekilde yaratmış-

tır.926 Ayette zikredilen hayvanlar Allah yaratma, ölüm ve ba’s 

konularında insanlara benzeyen gruplardır.927 Buna göre insan 

türü bir ümmet, onun dışında hayat sürdüren canlılar da tür 

veya topluluk anlamında bir ümmet olarak nitelendirilmiştir. 

Haddizatında toplulukların başlangıç ve sonları, ortaya çıkma, 

                                                           
924  Muhammed Fuad Abdülbâki, el-Muʿcemü’l-müfehres li-elfâzi’l-

Kurʾâni’l-Kerîm (Kahire: Dârü’l-Hadis, 1411/1991), “e-m-m”, 102. 

925  Bu sınıflandırma ana hatları ile Herevî’nin el-Ğarîbeyn fi’l-Ḳurʾân 

ve’l-Ḥadîs adlı eserinden iktibas edilmiş olup, İbn Faris, ZebîdÎ ve 

İbn Manzur’un lügatlerinden de faydalanılmıştır.  
926   Ebû Mansûr Muhammed el-Herevî, “e-m-m”, 15/455, 457  
927    Ahmed el-Herevî, el-Ğarîbeyn fi’l-Ḳurʾân ve’l-Ḥadîs̱, thk. Ahmed 

Ferid El Mezidi, (Suûd: Mektebe Nizâr Mustafa el-Bâz, 1419/1999), 

“e-m-m”, 1/106 
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büyüyüp gelişme ve sona erme itibarıyla, ümmet kavramı da 

organik bir yapıya sahiptir. İlahi takdirin bir sonucu olarak her 

ümmetin bir eceli vardır.928  

 

2. İnsanların bir araya gelerek, belirli bir zaman diliminde ve-

ya dolaylı da olsa belirli bir mekânda oluşturdukları herhangi bir 

topluluk “insan kalabalığı”:929  

“Kavim, kabile, cemaat, taife, fırka, halk, aşiret, soy, boy, 

oymak, akrabalık, grup” gibi ümmetin anlam alanına giren 

topluluk isimleri bu kategoride değerlendirilebilir.930  

نَ النااسِّ يَسْقوُنَ ) ةً مِّ ا وَرَدَ مَاءَ مَدْينََ وَجَدَ عَليَْهِّ أمُا -Musa, Medyen su“ (وَلمَا

yuna varınca orada (hayvanlarını) sulayan birçok insan buldu.” el-

Kasas 28/23.931  

( نْ قبَْلِّهَا أمَُمٌ   ةٍ قدَْ خَلتَْ مِّ كَذلَِّكَ أرَْسَلْناَكَ فِّي أمُا ) “(Ey Muhammed!) Böylece 

seni kendilerinden önce nice ümmetlerin gelip geçtiği bir ümmete 

gönderdik.” er-Ra’d 13/30 

 ( مًاوَقَطاعْناَهُمُ اثنْتَيَْ عَشْرَةَ أسَْباَطًا أمَُ  ) “Biz İsrâiloğulları’nı (Yakub’un 

torunlarını) on iki kabileye ayırdık.” el-A’raf 7/160  

 :Denildi ki“ (قيل يانوح اهبط بسلَّم منا وبركات عليك وعلى أمم ممن معك)

Ey Nuh! Sana ve seninle beraber olan ümmetlerle bizden selam ve 

bereketlerle (gemiden) in!” Hûd 11/48 

3. Din, yol, sünnet: Ümmet kavramında inanç faktörü 

önemli olması sebebi ile ortak inanca sahip olma, din,932 millet 

                                                           
928  el-Bakara 2/134, 141; el-A’raf 7/34, Yunus 10/49, er-Ra’d 13/30, el-

Hicr 15/5, Fussilet 41/25, el-Ahkaf 46/18 
929  el-A’raf 7/134, en-Nahl 16/92 
930  İngilizce karşılığı “community, colonie, companie, people, 

peoples, nation, public, folk, popular, populace, vulgar” olarak 

söylenebilir. 
931  Herevi Ğaribeyn kitabında Hz. Musa’nın Medyen’de bir ümmetle 

karşılaşmasını “insanlardan herhangi bir topluluk” olarak 

tanımlamıştır. Ahmed el-Herevî, “e-m-m”, 1/106 
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anlamında âyetlerde zikredilmiştir. İbnü’l-Cevzî ümmet keli-

mesinin tevcihine yönelik ehl-i tefsirden naklen “ümmeten 

vahideten” kavlinde “millet” anlamına geldiğini söylemiştir.933 

 

ةٍ )  Hayır! ‘Sadece, biz babalarımızı bir din“ (إِّناا وَجَدْناَ آباَءَناَ عَلىَ أمُا

üzerinde bulduk’” ez-Zuhruf 43/22, 23.934 Ayette hemzenin kesri 

ile de okunmuştur. O takdirde “tarikat, yol; mülk ve nimet” 

anlamını ittihaz eder. 935  Ayetteki ümmet kelime-i celîlesini 

Mücâhid ve Ömer b. Abdilaziz hemzenin kesri ile “immet” 

okuyarak “nimet” anlamını vermişlerdir.936  

ُ النابِّي ِّينَ كَانَ النااسُ  )  دةًَ فبَعََثَ اللَّا ةً وَاحِّ أمُا ) “İnsanlar bir tek ümmet idi. 

Sonra Allah peygamberleri gönderdi.” el-Bakara 2/213937 ( َُةَ له  ,(لََّ أمُا

ümmetsiz ( َُينَ له  dinsiz demektir.938 (لََّ دِّ

دةًَ وَلََّ يَزَالوُنَ مُخْتلَِّف۪ينَ  ) ةً وَاحِّ -Rabbin dile“ (وَلَوْ شََٓاءَ رَبُّكَ لَجَعَلَ النااسَ امُا

seydi bütün insanları bir tek millet yapardı.” Hud 11/118 

a. Bir peygambere bağlı topluluk, cemaat: 939  

ةٍ رَسُولٌ )   Her ümmetin bir peygamberi vardır.” Yunus“ (وَلِّكُل ِّ أمُا

10/47  

يرٌ ) ةٍ إِّلَّ خَلَّ فِّيهَا نذَِّ نْ أمُا  Her millet için mutlaka bir uyarıcı“ (وَإِّنْ مِّ

(peygamber) bulunmuştur.” Fâtır 35/24940  

                                                                                                                            
932  En’âm 6/108, Yunus 10/19, Hud 11/118, en-Nahl 16/93, el-Hac 

22/34, el-Mü’minun 23/52, eş-Şura 42/8, el-Câsiye 45/28 
933  el-Bakara 2/213, Yunus 19/10, en-Nahl 16/93, el-Enbiya 21/92, el-

Mü’minun 23/52. İbnü’l-Cevzî, Nüzhetü’l-a’yun, 143 
934    Ahmed el-Herevî, “e-m-m”, 1/106. Ferrâ âyeti ümmet diye 

okunduğunu söyler. İbn Manzûr, “e-m-m”, 12/23 
935   Ahmed el-Herevî, “e-m-m”, 1/106 
936  İbn Manzûr, “e-m-m”, 12/27; Zebîdî, “e-m-m”, 31/228 
937   Ahmed el-Herevî, “e-m-m”, 1/106; Zebîdî, “e-m-m”, 31/228 
938  İbn Fâris, “e-m-m”, 1/27; İbn Manzûr, “e-m-m”, 12/24  
939  Ahmed el-Herevî, “e-m-m”, 1/106 
940   Ahmed el-Herevî, “e-m-m”, 1/106; Zebîdî, “e-m-m”, 31/228 
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b. Bir peygambere bağlı, inanan veya inanmayan alt grup-

lar:941  

  ,Siz en hayırlı ümmetsiniz.” Al-i İmran 3/110“ (كنتم خير أمة) 

ةٌ يدَْعُونَ إِّلىَ الْخَيْرِّ ) نْكُمْ أمُا -Sizden hayra çağıran..bir top“ (وَلْتكَُنْ مِّ

luluk bulunsun.” Al-i İmran 3/104  

( أهل الكتاب أمة قائمةمن  ) “Ehl-i Kitap içinde istikamet sahibi bir 

topluluk vardır.” Al-i İmran 3/113942 

( بُ بِّآياَتِّنَا  نْ يكَُذ ِّ ما ةٍ فوَْجًا مِّ نْ كُل ِّ أمُا وَيَوْمَ نَحْشُرُ مِّ ) “O gün her ümmet için-

den âyetlerimizi yalan sayanlardan bir cemaat toplarız da..” en-

Neml 27/83  

4. Tek başına bir ümmet, hayır ve bereket sembolü, önder: 

Ümmet kelimesi Hz. İbrahim’in bir özelliği olarak zikredilir.  

 .İbrahim bir önder idi.” en-Nahl 16/120“ (إن ابراهيم كان أمة)

Hz. İbrahim, hayrı öğreten, tek başına bir ümmetti. Bir çok 

üstün ahlaki özellikleri taşıyan, örnek bir insan idi. Burada 

ümmete “benzersiz,943Allah’a itaat eden, imam, önder944 anlamı 

da verilmiştir. Hayırda önde olmak, hayrı başlatmak da bir 

nevi çığır açmadır. İbn Mesûd945 ve Ferrâ âyetteki ümmet ke-

limesini “muallimu’l-hayr” olarak izah etmişlerdir. Hâssaten 

dinini tek başına yaşayan, kendisine kimsenin iştirak etmediği 

kişi “ümmet” olarak nitelenir. Hadiste varid olduğuna göre; 

kıyamet günü Zeyd b. Amr b. Nüfeyl ve Kus b. Sâide’nin tek 

başına bir ümmet olarak hasredilecektir. Zeyd b. Amr bi’setten 

önce, müşriklerin dinlerinden teberri edip Allah’a iman etmiş-

ti. 946  Bu durum kendilerinin hayırda önde olan anlamında 

                                                           
941  el-Bakara 2/128, 143; el-Maide 5/66; en-Neml 27/83, el-Kasas 28/75, 

Mü’min 40/5,  
942  Ahmed el-Herevî, “e-m-m”, 1/106 
943  İbn Manzûr, “e-m-m”, 12/27 
944  Ebu Ubeyde, Mecâzü’l-Kur'ân, 1/369 
945   Ahmed el-Herevî, “e-m-m”, 1/106; Zebîdî, “e-m-m”, 31/247 
946   İbn Manzûr, “e-m-m”, 12/27 
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“ümmet” olarak zikredilmelerinde önemli rol oynamıştır. Hz. 

İbrahim’in şahsında hayırda önder olmak mükemmel, örnek 

insan olmanın bir sıfatıdır.  

İbn Kuteybe (ö. 276/889) bu konuda, imam kendisine 

uyulan kişi olup cemaatin sebebidir. Bundan dolayı âyetteki 

ümmete imam, önder anlamının verilmesinin caiz olduğunu 

söylemiştir.947 

5. Zaman veya zamandan bir müddet, vakit, süre: Aşağı-

daki âyetlerde ümmet kavramı belirli bir vakte işaret eder. 

  sayılı bir süreye kadar..” Hud 11/8..“ (إلى أمة معدودة)

 ”.Uzun bir zaman sonra (Yusuf’u) hatırladı“ (وادكر بعد أمة)

Yûsuf 12/45 948  

Kur'ân’da ümmet kelimesinin anlam alanını çeşitli şekil-

lerde tasnif edenler olmuştur. İbnü’l Cevzi müfessirlerin üm-

met kelimesini Kur'ân’da beş vecih üzere ele aldıklarını nakle-

der: Topluluk; millet, zaman, imam, tür. En’âm Sûresindeki 

ümmet kelimesine gelince ehl-i tefsir “sınıf, nev’i, çeşit” anla-

mında her bir hayvan türünün yiyecek arama ve kendilerini 

tehlikelerden koruma konusunda insanlara benzediklerini zik-

rederler.949 

EN’ÂM SÛRE-İ CELİLESİNİN 38. AYETİNDE  

ÜMMET VE ÇEŞİTLERİ 

İlahi teklif ve hükümlere tabi olan insan için Kur'ân’da 

gizli açık her türlü delil ve işaret mevcuttur. Ayet-i kerimede 

hayvanların yaratılışında ve hayat tarzında insanların faydala-

nabileceği pek çok bilgiler ve sırlar, Allah’ın kudretinin delille-

ri vardır. Tefsirinde rivayet ve dirayet metodunu birlikte kul-

lanan Elmalılı Hamdi Yazır (1361/1942)950 hayvanların da in-

                                                           
947  İbnü’l-Cevzî, Nüzhetü’l-a’yun, 144 
948   Ahmed el-Herevî, “e-m-m”, 1/106 
949  İbnü’l-Cevzî, Nüzhetü’l-a’yun, 144 
950  Elmalılı Muhammed Hamdi Yazır (1878 – 1942): Antalya’nın 

Elmalı ilçesinde doğmuş olan geniş kültürlü,  müfessirimiz altmış 

dört yıllık hayatında âlim ve mütefekkir şahsiyetiyle tebarüz etmiştir. 
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sanlar gibi başlangıçta topraktan yaratıldığını, kendilerine ait 

bir hayat nizamının olduğunu dile getirir. Ecel ve rızıklarının 

takdiri, kendilerine takdir edilen süreye kadar yiyip içmeleri, 

cinslerin üyelerinin birbirine benzemeleri, biraraya gelmeleri 

veya birbirlerinden uzaklaşmaları, kaçmaları, dövüşmeleri, bir 

asıldan çoğalmaları konularında hayvanlar da insanlar gibidir-

ler. Allah’ın yaratma kudretinin tesiriyle çeşitlilik ve farklılık 

içinde muhtelif gruplar ve birbiriyle ülfet edebildikleri sınıflar 

halinde yaşarlar. İlahi takdir ve Rabbani tedbir dairesi içinde 

kendilerine has bir düzen ve kurallar manzumesinde yaşayan, 

insanlar gibi bir ümmettirler. Hayvanlarda ve hayat nizamla-

rında insanlar için ibretler vardır. Hepsi de hikmeti ilahiyeye 

ait birer âyet, Allah’ın kudretinin birer delilleridir. Tüm bunlar 

yerde ve üzerinde debelenen canlıdan havada uçan kuşlara 

kadar, zerreden küreye her şey, kalplerle bağlantısı olan Levhi 

Mahfuz’da zabt u rabt altına alınmıştır. Bu sayede cehd ve 

tefekkürle ilimler ve hikmetler elde edilir, geçmişe ve geleceğe 

dair kurallar tespit edilir.951  

                                                                                                                            

Sanatla ilgilenmiş, şiirler yazmış, musiki ile ilgilenmiştir. Hattatlık 

yönü de vardır. Değerlerimizin korunmasına dair hassasiyetini her 

fırsatta dile getirmiş, dini ilimlere vakıf, felsefi ve pozitif ilimlerde de 

sağlam bir anlayışı vardı. Tefsirde taassuptan uzak, sağduyulu bir 

yaklaşım sergilemiş, kısmen tasavvufa meyyal, bağımsız 

düşünebilen bir mütefekkirdi. İtikadi konuları destekleme 

konusunda felsefe ile ilgilenmiş, kelâmî konularda ehl-i sünnet 

ekolünü benimsemiştir. Beyânülhakk ve Sebilürreşâd dergilerindeki 

yirmiden fazla makalesinde şirk ve inkarın insan ruhuna ıstırap 

verdiği, İslâm dininin asla ilerlemeye engel teşkil etmediği, orduya 

yapılan yardımların zekat yerine geçebileceği gibi konulara yer 

vermiştir. Yusuf Şevki Yavuz, “Elmalılı Muhammed Hamdi”, Türkiye 

Diyanet Vakfı İslâm Ansiklopedisi (İstanbul: TDV Yayınları, 1416/1995), 

11/57-62. 
951  Elmalılı Hamdi Yazır, Hak Dini Kuran Dili, (İstanbul: Eser 

Neşriyat ve Dağıtım, 3. Baskı, 1399/1979), 3/1919-1921 



 

534 

 

İnsan cinsi bu âlemde yalnız olmayıp, başıboş da değil-

dir. Ruhani ve cismani birçok varlıkla, cinler, melekler, hay-

vanlar, bitkiler, dağlar, taşlar ile etkileşim halindedir. Bir hik-

mete binaen ilahi nizam, evrendeki takdir ve ölçü kendisi de 

dâhil çevresini kuşatmış durumdadır. İnsanoğlunun diğer 

mahlûkata üstünlüğü mükellef olmasındadır: “Biz hakikaten 

insanoğlunu şan ve şeref sahibi kıldık. Onları (çeşitli nakil vasıtaları 

ile) karada ve denizde taşıdık. Kendilerine güzel güzel rızıklar verdik; 

yine onları yarattıklarımızın birçoğundan cidden üstün kıldık.” İsra 

Sûresi 17/70 

Allah insandan kulluk vazifesini yerine getirmesini, bir-

liğini dil ile ikrar, kalp ile tasdik etmesini emretmiştir. Allahü 

Teâla eşyayı kulları için, kulları da kendisi için yaratmıştır. Her 

durumda, yarattığı her varlıkta Allah’a itaat ve O’nu hatırla-

mak esastır. Kulların Allah’ı unutup verdiği nimetlere dalma-

ları, şükretmemeleri onların nikmete dönüşmesine sebep olur. 

Yalnızca dünya veya ahiret nimetini istemek mutluluk getir-

mez. Gerçek saadet ikisi arasındaki dengeyi sağlamakla, sade-

ce Allah’a yönelmekle olur. Bu da Allah’ın yüce kitabının ve 

Rasûlünün sünnetinin rehberliğinde gerçekleşir. 

İnsan, çevresiyle her an etkileşim içindedir. İnanılmaz 

derecede canlı ve dinamik bir dünyanın içinde, hayatlarına 

hareket ve etkileşim içinde devam eden canlılarla dopdoludur. 

Bu canlıların her biri bütünü korumak için kendi üzerine dü-

şen rolünü yerine getirir. Bu zengin ve hareketli yaşamın için-

de insan cinsi bitkilerin ürettiği oksijenden, yapraklarının göl-

gesinden, kökleri ve meyvelerinin kendisine besin sağlama-

sından faydalanır. Yediği yiyecekler, canlıların yaşam kaynağı, 

içtiği su, giysisinde kullanılan ipler, barındığı evinin malzeme-

leri, vücudundaki hücreler, içinde yaşadığı yeryüzüne aittir. 

Bedenimiz, ruhumuz, zihnimiz, kalbimizle sahip olduğumuz 

her şeyi aslında diğer canlılarla paylaşıyoruz. Tüm bunlar ha-

yatımıza zenginlik ve farkındalık katmaktadır. Kendi kabu-

ğumuza çekilmeden çevremizde, doğada olup bitenlerin farkı-
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na varmak zihnimize dinginlik, yeni bakış açıları katacaktır. 

İçinde bulunduğu anın kıymetini bilerek yenilenmeye sebep 

olacaktır. Kur'ân insana bu bakış açısını kazandırmaya yön-

lendirir. Üzerindeki canlılarla birlikte yaşayan yeryüzündeki 

hayvanlarla, bitkilerle etkileşim, onlarla işbirliği içinde, uyum-

lu bir hayat sürmek bizler için anlayış ve farkındalık kazan-

mamıza sebep olacaktır. Onlara kulak vermek, farklılık değil 

aynîlik kazanmak ufkumuza ışık tutacaktır. Aynı dünyayı, 

aynı mekânı ve zamanı paylaşan yolcular olarak doğru seçim-

ler yapmamız hayatımızı düzenleyecek, dünyamızı iyileştire-

cektir.  

EN’ÂM SURESİ 38. AYETİNİN TEFSİRİ 

نْ دََٓاباةٍ فِّي الَّْرَْ  طْناَ فِّي وَمَا مِّ ائِّرٍ يَط۪يرُ بِّجَناَحَيْهِّ اِّلَّآَ امَُمٌ امَْثاَلكُُمْۜ مَا فرَا ضِّ وَلََّ طََٓ

مْ يحُْشَرُونَ  نْ شَيْءٍ ثمُا اِّلٰى رَب ِّهِّ تاَبِّ مِّ  الْكِّ

"Yeryüzünde yürüyen hayvanlar (gökyüzünde) iki kanadıyla 

uçan kuşlardan ne varsa, hepsi ancak sizin gibi topluluklardır. Biz o 

kitapta hiçbir şeyi eksik bırakmadık. Nihayet hepsi toplanıp Rableri-

nin huzuruna getirilecekler." En'âm 6/38 

OLMUŞ VE OLACAK, YERDEN GÖĞE KADAR HER NE 

VAR İSE KİTAB-I MÜBİN’DEDİR 

Kur'ân’da Allah’ın birliği konusunda onca delile rağmen 

inanmayanlara hem kendilerinde hem de çevrelerinden her 

fırsatta örnekler gösterilmektedir. Muhammed b. Cerir et-

Taberî’nin (ö. 310/923) naklettiğine göre Allah peygamberine 

şöyle buyurmuştur: “Ey Rasûlüm, senden yüz çeviren, Al-

lah’ın âyetlerini yalanlayanlara de ki: Allah’ın yaptıklarınızdan 

gafil olduğunu sanmayın veya yaptıklarınızı karşılıksız bıra-

kacağını zannetmeyin. O ki yer üzerinde küçük ya da büyük 

hareket eden her şeyin, havada iki kanadıyla uçan kuşun ame-

linden gafil olmadığı halde sizin amellerinizden nasıl gafil 

olsun, kesbettiklerinizin mücazatını nasıl vermesin. Bilakis 

Allah bu varlıkların hepsini cins cins yaratmıştır, sizin gibi 

birbirlerini tanırlar, ne için yaratılmışlarsa onun hakkında ta-



 

536 

 

sarrufta bulunurlar, tıpkı sizin gibi hayat sürerler. Onların leh-

lerine ve aleyhlerine her yaptıkları amel Ümmü’l-Kitap’ta sa-

bittir ve mahfuzdur. Hayatlarının sona ermesi, kıyamet gü-

nünde yaptıklarının hesabını vermek için yeniden neşredilme-

leri bakımından sizin gibidirler.”952  

Taberi’de Mücahid ve Katade’den naklen ümmet, “isim-

leri bilinen tür” anlamında tefsir edilmiştir. Allah’ın yarattığı 

her cins varlığa dair bütün bilgiler yüce kitapta önceden kay-

dedilmiştir. Bunların hesap verme aşamasında insan ve cinle-

rin doğrudan, (ayette ‘insanlar gibi’ diye zikredildiği için) 

hayvanların ikincil, diğer varlıkların da delalet bakımından 

sonraki aşamalarda huzurda bulunacağı anlaşılmaktadır. 

“O Rab ki hayvanların, yeryüzünde hareket eden hiçbir 

varlığın, havadaki hiçbir kuşun yaptıklarını zayi etmez. Ta ki 

onların hareketleri ve fiilleri Ümmü’l-Kitap’ta mahfuzdur. 

Sonra onları toplayacak, geçmişte imtihan yurdunda yaptıkları 

herşeyin karşılığını verecek olduğu halde ey insanlar sizin hiç-

bir ameliniz zayi olmayacak. İyiliği tercih ederseniz iyilikle, 

kötülüğü seçerseniz kötülükle karşılık göreceksiniz. Çünkü 

                                                           
952  Ebû Ca‘fer Muhammed b. Cerîr b. Yezîd el-Âmülî et-Taberî el-

Bağdâdî, Câmiu’l-Beyan an Te’vil-i Âyi’l-Kur'ân, (Mekke-i Mükerreme:  

Dârü’t-Terbiye ve’t-Türâs, ty), 11/344, 345. Tefsirlerde genel itibarıyla 

kuş ve hayvanların Allah’ı bilme ve O’na kulluk konusunda âyetin 

paralelinde ümmet kapsamına girdiği zikredilir. İbn Cüreyh (ö. 

143/760) “isimleriyle bilinen her bir cins olarak birer ümmettirler” 

olarak tanımlar. Mahlûkat, ne için yaratıldılarsa, neye musahhar 

iseler o konuda tasarruf ederler. Lehlerine ve aleyhlerine yaptıkları 

her ne varsa kayıt altındadır ta ki onunla kıyamet gününde mücâzâta 

dâhil olsunlar. Kuşların ve bütün hayvanların her yaptığını tek tek 

sayan Allah,  elbette insanların amellerini ve tasarruflarını önlerine 

getirecektir. Ebû Muhammed Mekkî b. Ebî Tâlib Hammûş b. 

Muhammed el-Kaysî, el-Hidâye ilâ bulûġi’n-nihâye fî ʿilmi meʿâni’l-

Ḳurʾân ve tefsîrihî ve aḥkâmihî ve cümelin min fünûni ʿulûmih, (Mecmûatü 

Buhûsi’l-Kitabi ve’s-Sünne, 1329/2008), 3/2013 
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Allah dünyada sizin dışınızda başkalarına tahsis etmediği ni-

metlerini size mahsus kıldı, fazlını sizin üzerinize geniş geniş 

verdi. O halde size verdiği, kendisiyle eşya arasında belirgin 

hale geldiğiniz akıl, kendisiyle yararlı olanla zararlıyı birbirin-

den ayırt edebildiği, hayvanlara ve kuşlara vermediği fehim-

den dolayı şükretmeye, vacip kıldığı görevleri yerine getirme-

ye daha müstahaksınız.”953 Akıl ve fehim insanı hayvanlardan 

ayıran belirgin özelliklerdendir.  

Ayetteki kitaptan muradın ne olduğuna gelince; İbn Ab-

bas (ö. 68/687) “Ümmü’l-Kitab”, Abdurrahman b. Zeyd (ö. 

71/690) “bu Kitap” olarak tefsir eder. Bu kitapta hiçbir şeyi 

eksik bırakmadık,954 ne varsa hepsi bu kitaptadır, anlamında 

değerlendirilmiştir. Ayetteki kitap ile “Kur'ân955 ya da Levhi 

Mahfuz” kastedildiğini söyleyenler vardır. Kitapta bu ümmet-

lerin yaptıkları, ecelleri, rızıkları ve Allah katındaki olmuş ve 

olacak her şey yazılıdır.956 Bütün mahlûkatın hallerini tam ve 

tafsilatlı olarak kapsayan semavât âleminde ve arşta bulunan957 

Levhi Mahfuz’da hiçbir şey zayi edilmez,958 hepsi korunmuş-

                                                           
953  Taberî, Câmiu’l-Beyan, 11/344, 345; 18/558    
954  İbn Ebi Hatim, Tefsîru’l-Kur'âni’l-Azim, thk. Es’ad Muhammed et-

Tayyib (Mekke: Mektebetü Nizar Mustafa el-Bâz, 1419/1998), 4/1286 

(No. 7259, 7260) 
955  Kitap kelimesi elif lam takısı aldığından “daha önce geçen ve 

bilinen” bir varlık olarak Kur'ân, Müslümanlar tarafından 

bilinmektedir. Râzî’ye göre bu görüş daha açıktır. Fahrüddin er-Râzî, 

Mefatîhu’l-Gayb, (Beyrut: Darü İhyai’t-Türas 1420/1999), 12/526 
956  Ebû Muhammed Mekkî b. Ebî Tâlib Hammûş b. Muhammed el-

Kaysî, el-Hidâye ilâ bulûġi’n-nihâye fî ʿilmi meʿâni’l-Ḳurʾân ve tefsîrihî ve 

aḥkâmihî ve cümelin min fünûni ʿulûmih, (Mecmuatün Buhusi’l-Kitabi 

ve’s-Sünne, 1429/2008), 3/2015, 2016 
957  Râzî, Mefatîhu’l-Gayb, 12/526 
958  Zeyd  b. Ali b. Hüseyin, Tefsîrü Ğarîbi’l-Kur'ân, thk. Muhammed 

Cevad, (Beyrut: ty), 188; Ebü'l-Hasen Mukātil b. Süleymân b. Beşîr el-

Ezdî el-Belhî, Tefsîrü Mukatil b. Süleyman, thk. Abdullah Mahmut 

Şehhate, (Beyrut: Dârü İhyai’t-Türas 1433/2012), 1/560; Ebû 
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tur. Sonuç olarak âyetteki el-Kitabın tefsiri hakkında “Kur'ân, 

keyfiyeti bizce meçhul Ümmü’l-Kitab veya Levhi Mahfuz” 

görüşleri serdedilir. 

YERDE HAREKET EDEN CANLILAR VE İKİ KANADIYLA 

UÇAN KUŞLAR 

ed-Debbü, ed-debîbü sözlük anlamı; hafif, yavaş yavaş ya 

da belli belirsiz yürümek. İtidal üzere, azar azar, gizlice, ahes-

tece yürümek anlamına gelir. Türkçede emeklemek ile tabir 

olunur. Hayvan, canlılar hakkında olmakla birlikte daha çok 

haşerelerle (keler, akrep, yılan, fare, köstebek gibi veya karın-

ca, örümcek, çekirge, sülük ve çıyan gibi küçük böceklerle) 

ilgili kullanılır. Bunun yanısıra hareketini duyuların algılaya-

madığı şeylerle ilgili de kullanılır. Bir şeyin yavaş yavaş eski-

mesi ya da bir şeyin içeceğinin bütün bedene sirayet etmesi 

anlamını da taşımaktadır. Isfahânî’ye (ö. 425/1034) göre bir 

tahsis olmadığı sürece sözcüğün genel anlamının tercih edil-

mesi uygundur. Dabbe, akıl sahibi olsun ya da olmasın bütün 

canlılar için kullanılan bir kavramdır.959 Bir başka te’vilde yer-

yüzünde hareket eden canlıların tamamıdır. Yer üzerinde, 

içinde ve yerden yükselen, hareket eden her şey olduğunu 

söyleyenler de vardır.960 

İbnü’l-Cevzi (ö. 597/1201) İbn Abbas’ın âyet hakkında 

şöyle söylediğini nakleder: Dâbbe yer üzerinde hareket eden 

her şeydir. Zeccâc (ö. 311/923), yaratılan şeylerin hiçbiri hare-

                                                                                                                            

Muhammed Muhyissünne el-Hüseyn b. Mes‘ûd b. Muhammed el-

Ferrâ’ el-Begavî, Mealimü’t-Tenzil fi Tefsîri’l-Kur'ân, thk. Abdürrezzak 

el-Mehdi, (Beyrut: Darü İhyai’t-Türas, 1420/1999),  2/122 (No.868) 
959  Râğıb el-Isfahânî, Müfredât, “d-b-b”, 306; Asım Efendi,  “d-b-b”, 

1/126 
960  Maverdi, Nüket, 2/211 
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ketten ve uçmadan hali olmadığını zikreder. 961  Mahlûkatın 

hepsi Allah’ı bilir ve O’na kulluk eder. Bunların insanlar gibi 

“ortak vasıflara sahip topluluk” anlamında ümmet olabilmesi 

ile ilgili olarak İbn Abbas birbirlerini anlama, Ata Allah’ı bilme 

ve tanıma, Zeccâc yaratılış, ölüm ve yeniden dirilme konusun-

da, İbn Kuteybe (ö. 276/889) yiyecek arama ve rızık peşinde 

koşma, kendini tehlikelerden koruma konularında insanlara 

benzemektedirler.962  

 Mukatil (ö.150/767) “denizde ve karada hareket eden her 

canlı”,963 Maturîdî (ö. 333/944) “dabbe yeryüzünde hareket eden 

ruh sahibi her canlı” ve “tâir havada uçan her şeyin ismi” şek-

linde tefsir etmişlerdir. Bu gibi çeşit çeşit cevherleri yaratmaya 

ve her birinin rızkını vermeye kadir olan Allah, bir önceki 

âyetle münasebetini dikkate aldığımızda, gerçekten ihtiyaç 

olduğunda bir mucize indirmeye de kadirdir.964 Bu varlıklar 

zaten gözünüzün önünde birer âyettir, mucizedir, ibret alın-

ması, bilgi edinilmesi gereken halleri vardır. Ancak insanların 

çoğu bunlarla ilgilenmez.  

Ayetlerde dabbe, hem yerde hem de gökte yayılmış 

olan,965  Allah’ın rızıklandırdığı 966  bu canlılar insanların ibret 

almaları, bilgi edinmeleri için birer işarettirler.967  

                                                           
961  Ebü’l-Ferec Cemâlüddîn Abdurrahmân b. Alî b. Muhammed el-

Bağdâdî İbnü’l-Cevzi, Zadü’l-Mesir fi İlmi’t-Tefsîr, thk. Abdürrezzak 

el-Mehdi, (Beyrut: Darü’l-Kütübi’l-Arabi, 1422/2001), 2/26 
962  İbnü’l-Cevzi, Zadü’l-Mesir, 2/26; Ebü’l-Kāsım Mahmûd b. Ömer b. 

Muhammed el-Hârizmî ez-Zemahşerî, el-Keşşâf an ḥaḳāʾiḳı ġavâmizi’t-

tenzîl ve uyûni’l-eḳāvîl fî vücûhi’t-teʾvîl, (Beyrut: Dârü’l-Kitâbi’l-Arabi, 

1407/1986 ), 2/21 
963  Mukâtil, Tefsîrü Mukatil b. Süleyman, 1/560 
964  Ebû Mansûr Muhammed b. Muhammed b. Mahmûd el-Mâtürîdî 

es-Semerkandî, Tefsiru’l-Mâturîdî (Te’vîlâtü Ehli’s-Sünne), (Beyrut, 

Lübnan: Darü’l-Kütübi’l-İlmiyye, 1426/2005),  4/79 
965  eş-Şûrâ 42/29 
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Ayetteki “iki kanadıyla uçan her bir kuş” ifadesine gelin-

ce; uçan ancak kanatlarla uçar, bu yüzden “onunla ağzımla 

konuştum, ona ayaklarımla yürüdüm, gittim, gözümle gör-

düm, elimle tuttum” ifadelerindeki gibi.968 İki kanadıyla uçan 

kuşlar ifadesi Arabın tekid için kullandıkları bir üslubudur. Bir 

de hızlı olduğunu ifade etmek için “at nerdeyse kuş gibi uçtu” 

lafzında teşbih unsuru olarak kuşu kullanır. İki kanadıyla diye 

söyleyince gökte uçan kuştan bahsedilir, başka bir şey kaste-

dilmez.969 Nesefî (ö. 710/1310) mecazi manayı nefy için, mecaz 

anlaşılmasın diye “iki kanat” zikredildiği şeklinde tefsir 

eder.970 Zemahşerî (ö. 538/1144) “yeryüzünde” ve “iki kanadıy-

la” diye ziyadelemesinin sebebi “ta’mim ve ihata”, genelleme 

ve kapsamını genişletme için olduğunu zikreder. Yoksa pekâlâ 

“kuşlar ve diğer hayvanlar sizin gibi ümmettirler” diyebilirdi. 

Sanki şu anlam ortaya çıkar: Yedi yerdeki dâbbeler ve atmos-

ferdeki iki kanadıyla uçan kuşlar sizin gibi ümmettirler, hiçbi-

rinin işleri ihmal edilmemiştir, yaptıkları kayıt altına alınmış-

tır. Burada maksat “Allah’ın kudretinin büyüklüğü, ilminin 

inceliği, saltanatının genişliği, farklı cinslerdeki mahlukatı ted-

biri, işlerini düzenlemesi, cinslerin çeşitliliğini ortaya koyma” 

vardır. Allah hepsinin hallerini gözetir, bir şeyle meşgul olma-

sı diğeri ile ilgilenmesini engellemez.971  

İbn Atıyye (ö. 383/993) bu âyette “Allah’ın yarattığı her 

çeşit varlıkta âyetleri, mucizeleri olduğuna tenbih” vardır, der. 

                                                                                                                            
966  Hud 11/6, el-Ankebut 29/60 
967  el-Câsiye 45/4 
968  Ebû Zekeriyyâ Yahyâ b. Ziyâd b. Abdillâh el-Absî el-Ferrâ’, 

Meʿâni’l-Ḳurʾân, thk. ahmed Yusuf en-Necati vd. (Mısır: Dârü’l-

Mısrıyye, y.y., ts.), 1/332; Begavî, Mealimü’t-Tenzil, 2/122 (868) 
969  Mekkî b. Ebî Tâlib, Hidâye ilâ Bulûġi’n-Nihâye, 3/2014 
970  Ebü’l-Berekât Hâfızüddîn Abdullah b. Ahmed b. Mahmûd en-

Nesefî, Medârikü’t-Tenzil ve Hakâikü’t-Te’vil, thk.ve thrc. Yusuf Ali 

Bedîvî, (Beyrut: Dârü’l-Kelimü’t-Tayyib, 1419/1998), 1/502 
971  Zemahşeri, Keşşaf, 2/21  
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Ebû Hayyan (ö. 745/1344) hareket eden her şeye kuşları dâhil 

eder, kuşlar da dâbbe cinsindendir. Kuşun dâbbeden sonra 

zikri, ta’mimden sonra tahsis içindir. Ard kesîf bir cisimdir, 

ecramın onda tasarruf etmesi mümkündür. Hava latîf bir ci-

simdir, kesîf varlıkların onda tasarruf edebilmeleri ancak bir 

ilahi kudretle mümkündür.(  ألم يروا إلى الطير مسخرات في جو السماء ما

-Nahl 79 âyetindeki gibi. Ard deniz ve karaya şa (يمسكهن  إلَّ الله

mildir.972 Allah’ın yarattığı ve yaratmakta olduğu her şey as-

lında insanlar için bilgi kaynağı olabilecek, yol gösterebilecek 

birer âyet ve mucizedir.  

En’âm Sûresi 38. âyeti delil göstererek yerde gezen hay-

vanların ve iki kanadıyla uçan kuşların imtihanda oldukları, 

 ,Fatır 35/24 âyetine göre “bir uyarıcısı (وإن من أمة إلَّ خلَّ فيها نذير)

öncüsü olan ümmet” kapsamına girdikleri zikredilir. 973  Zira 

Allah hiçbir şeyi boşuna yaratmamıştır. Hiçbir şeyin varlığı 

abes değildir. 

Tefsir ve fıkıh ilminde otorite kabul edilen İbn Abbas’ın 

ifadesiyle; bu varlıklar kendi aralarında anlaşabilmekte, ala-

cakları ve sakınacakları şeyleri bilmekte, insanların isimlerle 

ayrışması gibi onlar da isimlerle birbirlerini tanımaktadır. On-

ların da kendi içlerinde tutarlı, sistemli bir anlam dünyası var-

dır. âyet şu manalara da hamledilebilir: Sayı, miktar, yaratılış 

ve gruplara ayrılma konusunda insanlar gibidirler. Bunun aslı 

şöyledir: Allah onları sizin istifadenize vermiş, sizdeki inat ve 

peygamberi yalanlama, muhalefet etme onlarda yoktur. Bilakis 

size itaat etmişlerdir siz de onlardan istifade edersiniz. Onların 

sizin “gibi” ümmet olması demek, Allah'ın birliğini ve ulûhiy-

yetini bilmek ya da Allah'a itaat hakkı konusunda âyette de 

zikredildiği gibi O’nu tesbih etme bakımından sizin gibidirler 

                                                           
972  Ebû Hayyân Muhammed b. Yûsuf b. Alî b. Yûsuf b. Hayyân el-

Endelüsî, el-Bahru’l-Muhit fi’-Tefsir, thk. Sıtkı Muhammed Cemil, 

(Beyrut: Darü’l-Fikr, 1420/1999), 4/500, 501  
973  Mâturîdî, Te’vilat, 4/79 
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demektir:974 (وإن من شيء إلَّ يسبح بحمده) İsra Suresi 17/44 Hayvanla-

rın da tıpkı insanlar gibi rızıkları, ecelleri, amelleri yazılıdır.975  

Buna göre müfessirlerin görüşlerinden bir ara değerlen-

dirme yaparsak insanlar dışındaki bu varlıkların insanlarla 

ortak olan tarafları aşağıdaki gibi sıralanabilir:  

a. Bu varlıkların ekosisteminde insanların öğreneceği 

pek çok bilgi mevcuttur. Böylelikle insanlar, daha karmaşık 

olan kendi dünyalarına, görünen ve görünmeyen yönlerine 

ışık tutabilir, hayatlarını daha kolay hale getirebilir, birçok 

alanda birbirlerine destek olabilirler. 

b. Kâinatta Allah’ı bilmeyen, tanımayan hiçbir varlık 

yoktur, çünkü hepsini var eden O’dur. Diğer canlılar da Al-

lah’ı tesbih etme’de, O’nu bilmede insanlar gibidirler. 

c. Yaratılış, canlılık, ölüm ve yeniden dirilme, enerji için 

yiyecek arama ve rızık peşinde koşma, kendini tehlikelerden 

koruma konularında insanlar gibidirler. 

d. Ahiret hayatının ba’s ve haşr aşamalarına iştirak ede-

ceklerdir. 

e. Hayvanların da kendi habitatlarında bir yol gösterici-

si, bir öncüsü vardır.  

f. Farklı türleri vardır. Birbirlerinin cinsini bilirler, bir-

birlerine yabancı değildirler 

g. Tek tek veya grup, sürü halinde yaşayanları vardır. 

h. Kendini koruma içgüdüsü ile alacakları ve sakınacak-

ları şeyleri bilirler. 

i. Rızıkları, ecelleri, amelleri mahfuzdur, kitapta yazılı-

dır. 

j. Hayvanların insanlardan farklı olarak yaratılış amaç-

larına muhalefet etmeleri yoktur, hepsi Allah’ın koyduğu yasa-

lar içinde hareket ederler. 

                                                           
974  Mâturîdî, Te’vilat, 4/79, 80 
975  Zemahşeri, Keşşaf, 2/21 
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ÜMMETİN MUHTEVASI 

En’âm Sûresi 38. âyetinde zikri geçen varlıklar ümmet 

olarak nitelendiğinden tıpkı insan gibi dış görünüşleri ve isim-

leriyle birbirinden ayrılan, tasnif edilmiş birer cinstirler. 976 

Ayetteki ümmet kavramı müfessirler tarafından şu şekilde 

değerlendirilmiştir: Mücâhid (ö. 103/721) “İsimleri maruf olan 

her cins birer ümmettir. Kuş, küçük canlılar, baykuş, sinek, 

yırtıcı hayvanlar hep birer ümmetirler, insan ve cin gibi ayrı 

ayrı isimlerle tanınırlar.” Katâde (ö. 117/735) ise “kuşlar üm-

mettir, insanlar ümmettir, cinler ümmettir” tevilinde bulun-

muşlardır. Süddî (ö. 127/774) “sizin gibi birer mahlûktur, yara-

tılmıştır” yaratılma konusunda sizin gibidirler. 977 Hayvanların 

her bir cinsi, sınıfı birer ümmettir.978 Hayvanların insan haya-

tında önemli bir yeri vardır.  

Maverdî (ö. 450/1058), Arap Dili ve tefsir âlimi Ferrâ (ö. 

207/822)’dan naklen âyette mezkûr canlıların, kuşlar ve diğer 

hayvanların teklif açısından değil, cins açısından ümmet oldu-

ğunu zikreder. Akıl, mükellefiyetin sebebidir. Aklın yokluğu 

teklifi kaldırır. Ayetteki ümemin diğer te’vili topluluk, cemaat 

manasınadır.979 Bütün canlılar uçma veya hareket etme açısın-

dan bu ikisinden birini yapar haldedir.980 Allah’ın yarattığı her 

varlığın, her cinsin bir isminin olması onun varlık sahnesine 

gelerek zikre değer bir şey olduğunu, kıymetini gösterir. 

                                                           
976  Zeyd b. Ali, Garîbü’l-Kur'ân, 1/560; Maverdi, Nüket, 2/211 
977  Beğavî, Mealimü’t-Tenzil, 2/122 (867) 
978  Ferrâ’, Meʿâni’l-Ḳurʾân, 1/332; Taberî, Câmiu’l-Beyan, 11/345; Mekkî 

b. Ebî Tâlib, Hidâye, 3/2013;   
979  Maverdi, Nüket, 2/211 
980  Ebü’l-Hasen Alî b. Ahmed b. Muhammed en-Nîsâbûrî, el-Veciz fi 

Tefsîri Kitabi’l-Aziz, thk. Safvan Adnan Davudi, (Dımeşk: Darü’l-

Kalem h. 1415), 352 
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Ebû Ubeyde (ö. 209/824) (  ْامَُمٌ امَْثاَلكُُم َٓ َٓائِرٍ يطَ۪يرُ بِِنَاَحَيْهِ اِلَََ  lafz-ı (وَلََ طَ

celilinin tefsirinde Allah’a kulluk eden, O’nu tanıyan her cinsin 

hatta meleğin de mecazen bu gruba dâhil olduğunu ifade 

eder.981 Ebû Hüreyre (ö. 58/678) bu âyet ile ilgili yorumunda 

şöyle haber verir: Allah mahlûkatın tamamını, hayvanları, ha-

reket eden canlıları, kuşları, her şeyi kıyamet gününde hesap 

ve ceza için toplayacaktır. O gün Allah'ın adaleti öyle bir dere-

ceye ulaşacaktır ki, boynuzsuz hayvanların hakkını boynuzlu 

olanlardan alacak.982 Aynı rivayet Osman tariki ile de zikredi-

lir. Allah’ın Rasûlü’nün yanında iki keçi toslaşınca, Allah’ın 

niçin toslaştıkları ile ilgili olarak aralarında hükmedeceğini 

buyurmuştur.983 İlahi adalet gereği bu muaheze gerçekleşecek, 

haklı olan hakkını alacaktır.984 Sonra o hayvanlar Rablerinin 

huzurunda insanlarla birlikte haşrolunacak, sonra da onlara 

“hepiniz toprak olun” denilecektir. Bu esnada kâfir onun gibi 

toprak olmayı temenni edecektir.985  

Denizdeki balıkların âyetteki iki gruptan birine girip 

girmediği sorulabilir. Suda yüzmesi açısından kuşlar gibi, su-

da hareket etmesi bakımından dâbbe gibidir. Birinci gruba 

dâhil olması dile daha yakındır. Öte yandan dâbbenin yer ile 

mukayyed olması gökteki varlıklara göre daha net, daha belir-

                                                           
981  Ebû Ubeyde Ma‘mer b. el-Müsennâ et-Teymî el-Basrî, Mecâzü’l-

Kur'ân, thk. Muhammed Fuad Sezgin, (Kahire: Mektebe-i Hanci, 

1381/1961), 1/191 
982  Taberî, Câmiu’l-Beyan, 11/347; İbn Ebi Hatim, Tefsîru’l-Kur'âni’l-

Azim, 4/1286 (No. 7262); Begavî, Mealimü’t-Tenzil, 2/122 (868); İbnü’l-

Cevzi, Zadü’l-Mesir, 2/27 
983  Ebü’l-Fidâ’ İmâdüddîn İsmâîl b. Şihâbiddîn Ömer b. Kesîr b. Dav’ 

b. Kesîr el-Kaysî el-Kureşî el-Busrâvî ed-Dımaşkî, Hadislerle Kuran-ı 

Kerim Tefsiri, çev. Bedreddin Çetiner, Bekir Karlığa, (İstanbul: Çağrı 

Yayınları 1992), 6/2611 
984  Ebü’l-Leys İmâmü’l-hüdâ Nasr b. Muhammed b. Ahmed b. 

İbrâhîm es-Semerkandî, Tefsirü’s-Semerkandi, y.y., ts., 1/446  
985  Ferrâ’, Meʿâni’l-Ḳurʾân, 1/332; Taberî, Câmiu’l-Beyan, 11/347; İbn Ebi 

Hatim, Tefsîru’l-Kur'âni’l-Azim, 4/1286 (No. 7262) 
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gin olmasındandır. Göktekiler de bizim gibi yaratılmış varlık-

lar olsalar da onlara çok vâkıf değiliz. Ayetteki “kuş ve hareket 

eden canlı” kelimelerinin müfred olması “istiğrak-

kapsamlılık” manasına delalet eder. Bu canlıların bizlere her 

yönden benzemesi kastedilmemiş bu yüzden benzerliğin han-

gi hususlarda olduğu konusunda ihtilaf edilmiştir. Buna ek 

olarak insanlar günlük konuşmalarda arslan, kurt, köpek, ta-

vus kuşu, domuz gibi bazı hayvanlara benzetilir.986  

Bir önceki âyetle (   ۪نْ رَب ِّه لَ عَليَْهِّ اٰيَةٌ مِّ -O’na Rabbin“ (وَقاَلوُا لوَْلََّ نزُِّ 

den bir mucize indirilseydi ya! dediler” el-En’âm 6/37 münasebeti 

konusunda bir çok ilim dalında mahir Eş’ari âlimi, allâme Fah-

reddin er-Râzî (ö. 606/1210) şöyle açıklama getirir: Allah’ın 

mucizeleri izhar etmesi mükelleflerin maslahatları ve onlara 

lütfetmek içindir. Onlara bir faydası olmayacaksa mucizeleri 

izhar etmez. Yerde yürüyen hiçbir canlı ve iki kanadıyla uçan 

hiçbir kuş hariç olmamak üzere, Allah'ın fazlü kereminin, 

alâkasının, rahmetinin ve ihsanının kendilerine ulaşması ko-

nusunda hepsi sizin gibi ümmetlerdir. Allah maslahatları hu-

susunda hiçbir canlıya cimri davranmadığına göre, kıyasen 

kullarına faydası dokunacak olsa mucizeleri ortaya koyardı.987 

Ancak insanların çoğuna bir faydası olmayacağı için gözlerinin 

önündeki mucizeleri izhar etmiyor. 

Diğer taraftan Râzî, âyette zikredilen “Hamd, gökleri ve 

yeri yaratan, melekleri ikişer, üçer, dörder kanatlı elçiler yapan Al-

lah'a mahsustur.” Fatır 35/1 melekleri ümmet olarak nitelemez. 

Çünkü burada kasıt insandan hal olarak daha aşağı olanı zik-

retmektir, daha yukarıda olanı değil. 988  Allah’ın kudretinin 

                                                           
986  Râzî, Mefatîhu’l-Gayb, 12/525 
987  Râzî, a.g.e., 12/525 
988  Râzî, a.g.e., 12/524 
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eseri olarak her yarattığı varlık hikmet ve maslahata istinad 

eder. Hepsi de kainatın yaratıcısını bilir.989 

Buraya kadar anlatılanlardan kuşlar ve diğer hayvanlar 

gerek topluluk gerekse cins anlamında olsun insanlar “gibi” 

birer ümmet oldukları anlaşılmaktadır. Bazı konularda ortak 

özellikleri vardır. Melâike, nebâtât ve cemâdâtın ümmetin 

kapsamına girip giremeyeceği konusunda ihtilaf vardır. Ancak 

Kur'ân’a bütüncül bir gözle bakarsak Allah, taş, toprak, bitki, 

hayvan, insan, melek, cin ve şeytan bütün varlıkların Rabbidir. 

Birçok âlemler yaratmıştır. Rabbü’l-âlemîn’dir, peygamberi 

Rahmeten li’l- âlemîn’dir. Kitabı, iman eden ve güzel iş yapan-

lara, akıl sahiplerine, yol göstericidir990  

Kur'ân’da ifade edildiğine göre göklerde ve yerde he ne 

var ise Allah’ı tesbih eder.991 O’nu tesbih etmeyen hiçbir şey 

yoktur. İnsanlar ve hayvanlar dışında “güneş, ay, yıldızlar, 

dağlar ve ağaçlar”ın Allah’a secde ettikleri zikredilir.992 Beğavi 

Allah hayvanlar ve cansızlara akıl dışında, başka kimsenin 

vakıf olamayacağı bir ilim verdiğini nakleder. Bunların âyet-

lerde bildirildiği gibi kendilerine mahsus salatı, tesbihi ve haş-

yeti söz konusudur.993 Bu varlıklar kendi içlerinde ortak bir 

takım özelliklere sahip, kendi yasalarına göre varlığını sürdü-

ren birbirinden farklı türlerdir. 

Ümmetin muhtevasını âyetin tefsirinde müfessirlerin gö-

rüşlerine göre değerlendirdiğimizde aşağıdaki gibi sıralayabi-

liriz:  

                                                           
989  Ömer Nasuhi Bilmen, Kur'an-ı Kerim Türkçe Meali Alisi ve 

Tefsiri, (İstanbul: Bilmen Yayınevi, ts.), 2/880 
990  en-Neml 27/2, Lokman 31/3, el-Mü’min 40/54 
991  el-İsra 17/44, en-Nur 24/41, el-Hadid 57/1, el-Haşr 59/1, 24; es-Saf 

61/1, el-Cuma 62/1, et-Teğabün 64/1 
992  er-Ra’d 13/15, el-Hac 22/18, Rahman 55/6, en-Nahl 16/49,   
993  Beğavî, Mealim, 1/132 
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a. Topluluk, grup anlamında canlılar: Yerde hareket eden 

ve iki kanadıyla uçan her hayvan, Allah’ı tanıma ve itaat ko-

nusunda ümmettirler. En’âm Sûresi’nin 38.ayetinden anlaşıl-

dığı üzere insanlar, bir alt kümesinde kuşlar ve diğer hayvan-

lar ortak özelliklere sahip topluluk anlamında ümmettirler. 

Ayetteki “dabbe ve iki kanadıyla uçan kuşlar” ifadelerinin 

tefsirinde “yerde hareket eden ve gökte uçan varlıklar” olarak, 

genel bir bakış açısıyla insan ve hayvan dışında diğer canlı 

varlıkların da “topluluk” anlamında ümmet kapsamına dâhil 

olduğu düşünülebilir. Canlılık insan ve hayvan dışında bitki-

lerde de bulunan, onları büyüten güçtür.994 Bitkiler de canlı 

sınıfındandır. Cinler ve varsa henüz ismini bilemediğimiz baş-

ka canlılar da yine kendi içlerinde bir toplukturlar. Nitekim 

âyetlerde cin ve insan ümmetleri ifadesi geçmektedir.995  

b. Tür ve cins anlamında: İsim taşıyan her cins, her sınıf ya 

da Allah’ın kudretinin büyüklüğünü taşıması açısından tüm varlık-

lar; Allah hiçbir şeyi yok olmak üzere yaratmamıştır. Yarattığı 

her şeyin bir görevi vardır, boşuna değildir. Bu manada din 

her şeye bir anlam yüklemiştir. Hiçbir şey anlamsız değildir. 

Nitekim Kur'ân-ı Kerim küçük büyük birbirinden farklı birçok 

varlığa değinmiştir. Allah’ı tesbih eden ve O’na secde eden 

cansız varlıkların (dağlar, güneş, ay, yıldızlar gibi) zikredildiği 

âyetler vardır. Canlı varlıklara ek olarak cansızların da tür an-

lamında bir çeşit ümmet oldukları ve bu kapsamda delalet 

bakımından imtihanın birer unsuru olarak düşünülebilir. Her 

bir cins kendine has özellikleri ve ortak nitelikleri olan gruplar 

olarak birbirinden ayrılırlar. 

Sonuç 

Kur'ân-ı Kerim’deki değerler tüm âlemleri kapsamakta-

dır. Her şeyin aslının icmâlen bazen de tafsîlen kendisinde 

olduğu Kur'ân’da, birçok varlık zikredilerek onlara değer atfe-

                                                           
994  Râğıb el-Isfahânî, Müfredât, “h-y-y”, 268 
995  A’raf 7/38, Fussilet 41/25 
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dilmektedir. Kur'ân bütün âlemlere kılavuzdur. Yalnızca in-

sanla ilgili değil diğer canlılara ait bilgiler de mevcuttur. Örne-

ğin her birinin kendine ait bir tesbih şeklinden, secde hallerin-

den bahseder. Kur'ân’da çeşitli vesilelerle insanla etkileşim 

halinde olan hayvanlar, bitkiler, güneş, ay, yıldızlar, dağlar, 

ağaçlar, taşlar, topraklar, küçük canlılardan söz edilir. Bunların 

yanında görünmeyen varlıklardan, geçmiş ümmetlerden, ay-

rıntılı olarak insan ve insan topluluklarının inanan ve inanma-

yanlarından, bunların kıyamet ve ahiretteki hallerinden bah-

seder. Görünen görünmeyen her varlık Allah’ın vazetmiş ol-

duğu, kitapta mevcut olan evrensel yasalara göre varlığını 

sürdürür.  

Kur'ân’da zikredildiğine göre insan Allah’ın yeryüzün-

deki halifesidir.996 Ayetlerde birçok varlığın insan için müsah-

har kılındığı ifade edilir. İnsan bu varlıklardan çeşitli şekillerde 

faydalanır. Dolayısıyla Rabbine karşı kendisine bahşedilen bu 

nimetlerden sorumludur. Kur'ân sadece hükümler içermeyip, 

insanı kendisi ve çevresindeki varlıklar üzerinde düşünmeye 

davet eden bir kitaptır. Bunun yanısıra insanın idrakinin eri-

şemeyeceği âlemlere ilişkin bilgiler de verir. Cemâdât, nebâtât 

ve hayvânâtın dünyaları, ğayb alemi gibi. 

En’âm Sûresi’nin 38.ayetinde “dâbbe” ve “tâir” kelimele-

ri üzerine müfessirler muhtelif yorumlarda bulunmuşlardır. 

En genel anlamıyla değerlendirildiğinde tüm yaratılanlar üm-

met kapsamına dâhil edilerek, her bir cinsin kendi alt başlıkla-

rında da olmak üzere birer ümmet oldukları düşünülmüştür. 

İnsanlar ve hayvanlar dışında bitkiler, cinler, bir kaç görüşe 

göre melek cinsi, henüz ismini bilemediğimiz başka canlılar da 

topluluk veya tür anlamında ümmet çeşidi olarak nitelenmiş-

tir. Allah’ı tesbih etme ve O’na secde halinde olmaları sebebi 

ile canlı varlıklara ek olarak cansızların da tür anlamında bir 

çeşit ümmet oldukları söylenmiştir. Bu kapsamda delalet ba-

                                                           
996  el-Bakara 2/30 
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kımından imtihanın birer unsuru olabileceği göz önünde tutu-

labilir.  

Araştırma konumuz olan âyette hayvanlar özellikle de 

kuşlar kendi içlerinde bir topluluk/ümem olarak nitelenmek-

tedir. Birlikte hareket etme kuşlarda daha belirgindir. Tefsir-

lerdeki çözümlemelere göre âyetin ekseninde ümmete “toplu-

luk” veya “tür” anlamında başlıca iki şekilde anlam verilmiş, 

hayvanların “yaratılış, canlılık, ölüm ve yeniden dirilme, enerji 

için yiyecek arama ve rızık peşinde koşma, kendini tehlikeler-

den koruma, tek tek veya koloni halinde dolaşma, birbirlerini 

ve farklı türleri tanıyabilme, bazı cinslerinde hiyerarşi olması, 

kendilerine mahsus bir şekilde Allah’ı tesbih etme, ahirette 

ba’s ve haşr” konularında insanlara benzedikleri ifade edilmiş-

tir. Ayette ön plana çıkan ümmet çeşidi insanlar ve hayvanlar-

dır.  

Bir önceki âyette bir mucize, bir âyet bekleyenler zikre-

dilmiştir. Halbuki yerde dolaşan küçücük hayvanların, iki ka-

nadıyla uçan kuşların bile her birinin hayatlarında, bir değil 

bir çok âyetler bulunması ancak görmek isteyenler için birer 

mucizedir. Dünya hayatında Allah her şeyi insanlara izhar 

etmemiştir. Aksi takdirde sorumlulukları daha da artabilir, 

hayat sürmeleri zorlaşabilirdi. Ancak haşir esnasında bunların 

hepsi tastamam ortaya çıkacaktır.  

Çalışmamızla ilgili genel değerlendirmemiz şu şekilde-

dir: Araştırmamızda tümdengelimli akıl yürütme ile konuya 

yaklaştık. Ayetlerde ümem kapsamında zikredilen insan ve cin 

topluluklarına, öncelikle bu âyete göre düşündüğümüzde 

hayvanlar dâhil edilebilir mi sorusuna, sonrasında buna bitki-

ler ve varsa başka canlı türlerini de içerir mi sorusuna cevap 

aradık. Burada ümmet kavramının sözlük anlamından hare-

ketle Kur'ân’da ve tefsirlerde ne gibi içerikler kazandığını ince-

ledik. Ümmetin “topluluk” ve “tür, cins” anlamlarından hare-

ketle çerçeveyi genişletip tüm varlık türlerini alıp alamayaca-
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ğını düşündük. Ancak âyetler, rivayetler ve tefsirler incelendi-

ğinde ümmetin hareket halindeki, bir yerden bir yere gidebilen 

varlıklar olarak “insan, cin, hayvan” türlerini içine aldığını 

gördük. Kendi içlerinde bir canlılık, bir hareketlilik olsa da 

bitkiler ya da cemadat dediğimiz cansızlar, “tür” anlamında, 

insanla irtibat halindeki varlıklar olarak ilahi huzurda hesap 

verme aşamasında delil unsuru tarzında kullanılabileceği ko-

nusunda akıl yürüttük. Diğer taraftan her bir cinsin kendine 

has özellikleri ve ortak nitelikleri olan gruplar olduğunu taal-

lüm ettik. Bu takdirde dağlar, taşlar, ağaçlar, güneş, ay ve yıl-

dızlar, Kur'ân’da tesbih ve secde halinde varlıklar olarak “cins, 

tür” anlamında asıl değil de yan anlamda ümmet olarak telak-

ki edilebileceği sonucuna vardık.  
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ARŞİV BELGELERİNE GÖRE PARA VAKIFLARI* 

İsmail KURT* 

Nazarî ve Tatbikî Olarak Para Vakıfları başlığını taşıyan 

çalışmada vakıf başlığı altında vakfın tarifi yapılmış, vakfın 

sözlük ve istila anlamları üzerinde durulmuştur. Daha sonra 

vakfın tarihçesine temas edilerek vakfın doğuşu ve menşei 

hakkındaki nazariyelere yer verilmiş ve vakfın tekâmülü, mü-

essese haline gelişiyle vakıfların iktisadî ve içtimaî hayattaki 

önemi anlatılmıştır. Vakıfların beledî, dinî, imar/bayındırlık, 

eğitim, sosyal yardımlaşma ve sosyal güvenlikle ilgili hizmet-

lerine temas edilmiş ve vakıflar, gördükleri hizmetler bakı-

mından sıralamaya tabi tutulmuştur.  

Bundan sonra da vakıfların menkul ve gayr-i menkul çe-

şitlerine kısaca temasla, vakıfları ilgilendiren vakıf şartlarına 

riayet ve bu şartların değiştirilmesi, vakıftan geri dönme, vakıf 

yapan kimselerde aranan şartlar, vakfedilen malda aranan 

şartlar vakıfların idare ve murakabesi gibi hükümlere yer ve-

rilmiştir. Vakıfların gelir ve giderlerine kısaca temastan sonra 

bu gelirlerin sarf yerleri olan vakıf eserlerin neler olduğu belir-

tilmiş ve bu eserlerden toplumun genelini ilgilendirenler üze-

rinde bir nebze durulmuş ve tafsilat için kaynaklar verilmiştir. 

2 bölümü teşkil eden Nazariyatta Para Vakıfları ana baş-

lığı altında, Kur'an ve sünnette geçen vakıfla ilgili hükümlere 

kısaca temastan sonra, sahabe döneminde yapılan vakıflara 

yer verilmiştir. Bundan sonra “vakfettim” sözü ile vakfın lazım 

                                                           
* Bu çalışma, İstanbul Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitüsü İktisat 

Fakültesi Türk İktisat Tarihi Anabilim Dalında İsmail Kurt tarafından 

yapılan “Nazarî ve Tatbikî Olarak Para Vakıfları” başlığını taşıyan 

doktora tezinin hulasasıdır. 
* Dr., İslâmî İlimler Araştırma Vakfı, ismailkurt@isavvakfi.org 
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olup olmadığı, vakfın lazım olması için hâkimin hüküm ver-

mesine gerek bulunup bulunmadığı, mevkufun mütevelliye 

tesliminin şart olup olmadığı, tescil şartının bulunup bulun-

madığı, ebedîlik ifadesinin vakıf yapılırken belirtilmesinin 

gerekip gerekmediği, vakfedilen şeyde ne gibi vasıfların aran-

dığı, menkulâttan nelerin vakfedilip nelerin vakfedilemeyece-

ği, vakfedilen menkul ve gayr-i menkulün vakfedenin mül-

künden çıkıp çıkmadığı, vakfedilen menkul ve gayr-i menku-

lün satış ve hibe edilip edilemeyeceği… gibi hususlarda müç-

tehit imamları arasındaki görüş farklılıkları bulunduğundan 

İmam Azam, İmam Züfer, İmam Ebu Yusuf, İmam Muham-

med ve İmam Şafii'nin görüşlerine yer verilmiş ve bütün müç-

tehit imamların vakfın caiz olduğu hususunda ittifak ettikleri, 

ancak vakfın lazım olup olmadığı meselesinde ihtilaf ettikleri, 

bazı uygulamalar nazar-ı itibara alınarak para vakıflarının örfe 

istinaden caiz görüldüğü tespit edilmiştir. 

Akabinde Osmanlı dönemi âlimlerinden ve para vakfını 

caiz gören Ebussuud Efendi ile Bâlî Efendi’nin görüşlerine yer 

verilmiş, para vakfetmenin caiz olmadığını belirten Çivizade 

ve İmam Birgivî’nin ileri sürdükleri delillere temas edilmiştir. 

Günümüz âlimlerinin de para vakıfları konusunda farklı gö-

rüşlere sahip oldukları tespit edilmiştir. 

Ayet, hadis, sahabe uygulamaları, mezhep ve müçtehit 

imamlarının görüşleri dikkate alınarak örfe istinaden para va-

kıfları caiz görülmüş ve meselenin hukukî statüsü belirlenerek 

vakfeden ve vakfedilenlerle ilgili şartlar tespit edilmiş, huku-

ken teşekkülüne mani bir durumu bulunmayan nükûd-ı mev-

kufenin ileride doğabilecek ihtilafları çözmeye esas teşkil ede-

cek vakfiyeleri şer'î mahkemelerce tescil edilerek resmî hâle 

getirilmiştir. Öteden beri devam etmekte olan gayr-i menkul 

vakıflarına böylece bir de menkul ve nukud-ı mevkufe eklen-

miş, vakfedilen vakıf paralar ile menkul mallar ya müstakillen 

veya menkul ile birlikte vakfedilmeye başlanmış ve vakıf şart-

ları ile vakıf gayeleri vakfiyelerinde birlikte dercedilmiş, birlik-
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te işletilmek suretiyle vakıf gelirleri vakıf şartlarına göre değer-

lendirilmiştir. 

Yapılan araştırmaya göre yetim ve vakıf paralarının işle-

tilmesi cihetine gidilmiş ve bunun için birkaç usul uygulanmış-

tır:  

Vakıf paralardan ihtiyaç sahiplerine karşılıksız borç ve-

rilmiş ve verilen miktar borç müddeti dolunca aynen geri 

alınmış ve bu muameleye karz-ı hasen denmiştir. 

Vakıf parası, işletilmek üzere tüccara verilmiş, verilen bu 

sermaye ile elde edilen kârın tamamı, vakıf parası ile birlikte 

vakfa geri verlmiş ve bu muameleye bida’a denilmiştir. 

Vakıf paralar, sermaye bir taraftan, emek karşı taraftan, 

kâr-sermaye ortaklığı şeklinde işletilip kârın bir kısmının vakfa 

verilmesi yolu ile işletilmiş, buna da mudarebe denmiştir. 

Vakıftan borç para isteyenlere vakfın bir malı satılmış, o 

da bu malı ikinci bir şahsa kârla sattıktan sonra, satın alan bu 

üçüncü şahıs, bu vakfın malını vakfa hibe etmiştir ki böylece 

vakıftan borç para isteyen şahsa, vakıf malı karşılığı bir miktar 

yardım sağlanmıştır. Bu yapılan işleme ise muamele-i şer'iyye 

denmiştir. 

Paraya ihtiyacı olan kimse ev veya arsa veya menkulünü 

vakfa satıp parasını aldıktan sonra, vakfın olan bu sattığı mül-

kü, belli bir sene müddetle kiralayıp kira mukabili kullanmaya 

devam etmiş ve vakfa olan borcunu ödedikten sonra vakfa 

sattığı bu malı tekrar geri almıştır. Bu yapılan muameleye ise 

istiğlâl denmiştir. 

Vakfedilen para ile vakfeden şahsın şartı gereğince vak-

fın adına gayr-i menkul satın alınmış ve vakıf adına kiraya 

verilmiş, kira geliri vakfın gayesine göre sarf edilmiştir. Bu 

yapılan muameleye de akara tebdil ve icar denilmiştir. 

Bu usullerden hangisi ile olursa olsun şer'î esaslar dâhi-

linde vakıf paralarının işletilmesinden elde edilen bu paralar 
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yine vakfa ve vakıf yolu ile hayır cihetlerine harcanmış ve âde-

ta bu çark böyle devam ettirilmiştir.  

Vakıf paralarının nemalandırılması meselesi üzerindeki 

âlimler arasındaki fıkhî tartışmalar müessesenin işleyişine en-

gel teşkil etmemiş, Fatih Sultan Mehmet döneminden beri var-

lığını sürdüren bu müessese İslâm hukukuna göre meşru ze-

mine oturtulmuş, para vakıflarını kimlerin yöneteceği, vakfe-

dilen paraların hangi yollarla işletebileceği, elde edilecek geli-

rin kimlere, nerelere, ne miktar ve hangi gayelerle ve nasıl sarf 

edileceğine dair esaslar tespit edilmek suretiyle hukukî mev-

zuatı ikmal edilmiş ve müessesenin devamı ve bekası için he-

saplarının tutulması, murakabe ve teftişi için gerekli düzenle-

meler yapılmıştır. 

Para vakıflarının ilk kuruluş tarihi maalesef kesin olarak 

belli değilse de, İstanbul vakıf tahrirlerine göre Hicrî 

866/Miladî 1461, İstanbul Şer'î mahkeme sicil kayıtlarına göre 

ise Hicrî 888/Miladî 1483'tür. 450-500 seneden beri hayatiyetini 

devam ettiren bu müessese Cumhuriyet dönemine kadar inti-

kal etmiş ve çeşitli tahribatlara rağmen kalabilen vakıf paralar 

1957 yılında kurulan Evkaf Bankası’na sermaye yapılarak yine 

bu yolla ihtiyaç sahiplerine yardım ve asırlar boyu hayır hiz-

metine aracılık eden para vakıfları müessesesinin izlerinin 

kısmen de olsa devam ettirilmesi cihetine gidilmiştir. 

Üçüncü bölümde tatbikatta para vakıfları ile ilgili ko-

nular ele alınmış, incelemede para vakıfları ile ilgili Osmanlı 

dönemi tatbikatı araştırılırken şer’iyye sicilleri, meşihat-i 

İslâmiye müesseseleri tarafından tutulan muhasebe kayıtları 

ve nukutla ilgili fetva metinlerinden faydalanılmıştır. Araştır-

mada yalnız İstanbul'da faaliyet gösteren 27 mahkemenin şer’î 

sicilleri esas alınmıştır ki 888/1343 Hicrî 1483/1927 Miladî yılla-

rı arasını ihtiva eden toplam 9.872 sicil arasından para vakıfları 

ile ilgili kayıtlar çıkartılarak liste haline getirilmiş ve bu liste 

ekler bölümünde verilmiştir. Bu Listenin tetkiki her araştırıcı-

ya ayrı bir fikir verecek mahiyettedir. 
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Bu çalışmalar sırasında, bazı sicillerde hiç vakıf kaydının 

olmadığı, bazı sicillerde vakfiyelerin serpiştirilmiş halde bu-

lunduğu görülmüş, bir sicilde 5 adetten fazla para vakfı kaydı 

bulunan mahkeme isimleri ile sicil numaraları tablo haline 

getirilmiş ve tez ekinde verilmiştir Davutpaşa Mahkemesi’ne 

ait 95, 129 ve 145. sicillerin ise müstakil olarak nükût vakfiyele-

rinin kaydına tahsis edildiği tespit edilmiştir. 

Vakıf paraların sarf yerleri ile ilgili bilgileri vakfiyelerden 

tespit etmek mümkündür. Vakfedilen paraların muhteva yö-

nünden tetkiki bize, insanların tahayyüllerini, kazandıkları 

paraları nerelere ve ne maksatta harcadıklarını, nelere önem 

verdiklerini göstermesi bakımından önemlidir. Vakfiyelerdeki 

ifadelerden anlaşıldığına göre bir kısım paralar “Mahalle fuka-

rasına, tekke fukarasına, dervişan fukarasına, helvacıyan fuka-

rasına, harameyn fukarasına, eytam fukarasına, dedeler fuka-

rasına, fukara-yı müslimine, fukaraya taam, fukaraya aşure, 

fukaraya…” olmak üzere fakir, muhtaç, aç ve susuz insanların 

ihtiyaçlarının giderilmesi için 800'den fazla vakıf kurulmuştur.  

Ayrıca “tevliyet” ve “kendileri için” Kur'an ve ilim öğ-

retmek ve öğrenmek için, vâkıfların bir kısmı tarafından ise 

sağlığında selameti, vefatından sonra ruhu için Kur'an okun-

mak üzere paralar vakfedilmiştir. Vakfiyeler arasında ruhuna 

Kur'an okunması için 800'den fazla kayıt mevcuttur. 

Yine vakıf ciheti itibarıyla akar iştirası için vakfedilen 

paralar mevcuttur. Bazı mahkeme sicillerinde görülen akar 

alınmak üzere vakfedilen paralarla ilgili 76 adet vakfiye kaydı 

mevcut olup, akar alınması için toplam 569.650 kuruş vakfe-

dilmiş; vakıf paralarla beraber ev, han ve arsa gibi gayr-i men-

kuller de vakfedilmiş, vakfedilen paralarla alınan akarlar kira-

ya verilerek vakfa devamlı gelir sağlayacak hale getirilmiş ve 

bu yolla vakıf paraları ātıl olmaktan kurtarılmıştır. 

Vakfedilenler arasında 48 adet çeşme tamiri ve yapımı 

için vakıf yapıldığı, toplam 113.522 kuruş, 1.100 esedî kuruş, 15 

riyalî kuruş, 50 parça meskûkāt ile 190 Mecidiye Altun ve yüz 
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bin akçenin çeşmeler ile suyollarının tamir masrafları, musluk 

alımları için vakfedildiği tespit edilmiştir. 

Vakfa zam/vakıf sermayesini artırma ile ilgili bilgileri 

de yine vakfiyelerden tespit etmek mümkündür. Vakfiyeler 

incelendiğinde pek çok vâkıfın önceden vakfettiği parasına, 

ihtiyaç duyuldukça vakıf sermayesine zam/artış yaparak bir 

nevi sermaye artırımına gittiği ve yeni teşekkül eden meblağın 

nerelerde ve nasıl kullanılacağı vakfiye şartında belirtildiği 

anlaşılmaktadır. Bazı mahkeme sicillerinde 151 adet vakfa zam 

ile ilgili kayıtlar tespit edilmiş, 640 kıt'a esedî kuruş, 4.100 

esedî kuruş, 532.014 kuruş, 140 Osmanlı lirası ile 89 mecidî 

altun bu maksatla vakfedilmiş ve sermaye artırırken bazı va-

kıfların ayrıca çeşme, mektep, cami, ev, tarla ve kütüphane gibi 

gayr-i menkulleri de birlikte vakfettikleri görülmüştür. 

Vakfiyelerde mevkufatın cinsleri ve miktarları açıkça 

zikredilmiş ve şayet nukut ile birlikte gayr-i menkul de vakfe-

dilmiş ise o takdirde vakfedilen gayr-i menkulün evsafı, hu-

dutları ile nukûdun cins ve miktarları belirtilmiştir. Mesela 

menkuller arasında yer alan kitapların vakfı ile ilgili de bir 

hayli kayıt tespit edilmiş ve vakfedilen bu kitapların vakfedil-

diği mekândan başka yere nakledilmemesi şartı getirilmiş ve 

vakfedilen kitapların isimleri ayrı ayrı belirtilerek bunların 

nerede okunmak ve saklanmak üzere vakfedildiği vakfiyede 

zikredilmiştir. Ayrıca bu kitaplara kimin nezaret edeceği ve bu 

eserlerden kimlerin faydalanacağı hususu da vakfiyede yer 

almıştır. 

Mevkufât cinsleri çok çeşitlilik arz etmekte, vakfiyelerde 

zikredilen para çeşitleri vakfın yapıldığı devirlerde hangi pa-

ranın kullanıldığı hakkında bir fikir vermekte ve para cinsle-

rindeki değişmelerin aynen para vakıflarına da intikal ettiğini 

göstermekte olup vakfiyelerde geçen ifadeleriyle para cinsleri 

şöyledir: Akçe, akçe gümüş, altın(yüzlük), altın(yirmilik), al-

tın(beşlik), altın(tam vezin), altın dinar, altın filori, şerîfî altın, 

Fransız altını dinar, dirhem, esedî, esedî akçe, esedî kuruş, 
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fıdda, fülori, gümüş, gümüş dirhem, gümüş mecidî, gümüş 

riyal, kıt‘a akçe, kıt‘a altın, kıt‘a esedî kuruş, kıt‘a fıdda, kıt‘a 

gümüş, kıt‘a riyal, kâime (yüzlük), kese, kuruş, kuruş akçe, 

kuruş kıt‘a, kuruş mecidî, kuruş riyal, lira, mecidî (yüzlük, 

tam), mecidî altın(yüzlük), mecidî gümüş, mecidî sim, Osmânî 

lira, Osmanlı altını, Osmanlı lirası, parça meskûkât, riyal, riyalî 

kuruş, sağ akçe, saraylı, sikke, sikke-i filori, sikke-i hasene, sîm 

yirmilik, tam yüzlük, yüzlük ve yük. 

Vakfedilen paralar yıllar itibariyle de değerlendirilmek 

üzere bir tablo ve grafik yapılarak tezde verilmiştir. 3.950 adet 

nükûd-ı mevkufe ile ilgili vakfiye kaydından 56'sının tarihinin 

bulunmadığı, 7 tanesinin ise yalnız ayının belirtildiği, gün ve 

yıllarının belirtilmediği, dolayısıyla tarihsiz vakfiye sayısının 

63 adet olduğu, tam tarihi belli vakfiyelerin toplamının ise 

3.888 adetten ibaret bulunduğu tespit edilmiştir. 

Gün, ay ve yılları belirtilen bu vakfiyeler yıllar itibariyle 

sıralandığında, bir yılda birkaç vakfın yapıldığı anlaşılmıştır. 

Yıllar itibariyle sıraya konan vakfiyelerden teşekkül eden tab-

loya göre, ilk nukûd-ı mevkûfe 896/1490, son vakfiye ise 

1347/1928 yılında düzenlenmiştir. Buna göre, ilk ve son vakfi-

ye arasında ise 451 sene gibi bir zaman dilimi ortaya çıkmak-

tadır. Bu ise, para vakıflarının 4,5 asırdan bu yana İstanbul ve 

çevresinde varlığını göstermektedir. Yılda ortalama 8-9 vakfi-

yenin düzenlendiği; bazı yıllarda ve özellikle 1226 yılında 34, 

1235 yılında 39 nukûd vakfının kurulduğu görülmektedir.  

Her elli yılda yapılan vakıfların toplamı grafik olarak çı-

karılmış ve en çok hangi yıllarda para vakfının yapıldığı ve 

yarım asır itibariyle tebeddülât tesbit edilmiştir. Bu sonuca 

göre durum şöyledir: 

Yıllar(Milâdî):    Vakıf Sayısı: 

1490-1538 yıllar arası:  8  

1540-1587 yıllar arası:  196  

1588-1636 yıllar arası:  365  

1637-1683 yıllar arası:  651  
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1685-1733 yıllar arası:  197  

1734-1781 yıllar arası:  315  

1782-1830 yıllar arası:  886  

1831-1878 yıllar arası:  1051  

1879-1928 yıllar arası:  + 303 

      3.972 

Vakfedilen paraların mekânlara göre dağılımına bakıl-

dığında çok farklı mekânlara paralar vakfedildiği dikkati çek-

mektedir. Bu bakımdan, vakfedilen paralar vakfedildikleri 

"mekân veya mahal", itibariyle tablo hâline getirilmiştir. Her 

inceleyene ayrı fikir verecek mahiyetteki bu tabloya göre, 138 

adetle en fazla İstanbul ve ikinci olarak 132 adetle Saray-ı 

Atik/Cedid semtine vakıf yapıldığı dikkati çekmektedir. 

Para vakıflarını yapanlar yönünden mesele ele alındı-

ğında çok çeşitli vâkıf isimleri ile karşı karşıya kalınmaktadır. 

Bu vâkıflardan bazılarının isimlerinin birkaç kere geçtiği göz-

den kaçmamaktadır. Zira vâkıf vakfiyesine zam yaparak yeni 

bir vakfiye düzenlemekte veya yeni ikinci, üçüncü bir vakıf 

kurmaktadır. Vakfiyelerde isimleri geçen vâkıfların tespiti için 

alfabetik bir liste çıkarılmış olup, bu listede bazen aynı isim 10-

15 Hatta 19 yerde geçmektedir. 

Para vakfeden şahıslar arasında Sultan Reşad, Sultan Se-

lim II, Sultan İbrahim, Şeyhü'l-İslâm Feyzullah Efendi, Şeyhü'l-

İslâm es-Seyyid Abdülvehhab, Şeyhü'l-İslâm Mehmed Efendi, 

Şeyh Ahmet Zarili Efendi, Şeyh Ahmed b. Ca‘fer, Şeyh Abdül-

fettah b. Mustafa, Şeyh Ahmed b. Mehmed, Şeyh Mustafa b. 

Şeyh Mehmed, Hasan Hüsnü Paşa b. Hüseyin Paşa, İbrahim 

Paşa, Mehmed İzzet Paşa, Osman Paşa, Mehmed Bey, Mustafa 

‘Âsım Efendi, Ömer Hulûsî Efendi, Mehmed Nuri Efendi, Ali 

Ağa, Bilal Ağa, Hüseyin Ağa b. Mustafa... gibi ileri gelen zevat, 

Hatice Sultan gibi kadınlar ile Acı Hıristo veledi Yamandi... 

gibi gayr-i müslimlerin yer aldığı görülmektedir. 

Vakıfların teftiş ve kontrolü için zaman zaman bütün va-

kıfların tesbiti yapılmış ve tahrir neticeleri defterlere kayde-
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dilmiş olup bu defterlere “Vakıf Tahrir Defterleri” ismi veril-

miştir. Bu defterler para vakıfları ile ilgili önemli bir kaynaktır 

Çünkü bu defterler vakıf tesislerin işleyiş tarzını ve malî du-

rumlarının tespit, teftiş ve tescili, defter kayıtları ile hâlihazır 

durumların karşılaştırılması için bir heyet çalışması sonucu 

meydana gelmiştir. Bu vakıf tahrirleri arasında 953/1546 tarihli 

İstanbul Vakıfları Tahrir Defteri numune alınarak nukud-ı mev-

kufe yönünden incelenmiş, tahrir sırasında vâkıfı, vakfiyelerin 

ay ve yılı, vakfın kimin imzası ile tescil edildiği, vakıf aslının 

neler olduğu, asıl vakıftan elde edilen yıllık hasılâtı, vakfın 

gün ay ve yıl itibariyle masrafları, gelir-gider yekûnleri ile ikisi 

arasındaki fark, vâkıfın şartlarının nelerden ibaret olduğu gibi 

hususların tahrirde esas alındığı görülmüştür. 

Çalışması sırasında bu defterlerdeki nukutla ilgili kayıt-

lar bir liste haline getirilerek değerlendirilmiş ve 2.515 vakıf 

arasında 1150 nukud-ı mevkufe ile ilgili kaydın bulunduğu 

tespit edilmiştir. Bu kayıtlardan, bazı vakıf asl-ı mallarının zayi 

olduğu, vakıf ev ve mahzenlerinin harabe müsrif olduğu için 

Kadı izniyle satıldığı, vakfedilen bazı nukud-ı mevkufenin 

vakıf şartına göre akara tebdil, bazı vakıf paraların ise mahalle 

avarızı için tahsis edildiği anlaşılmıştır. 

Tahrir kayıtları arasında en eski vakfiye evâil-i Şevval 

861/1456 tarihlidir. Bu vakfiyede asl-ı vakıf olarak, senede 

6.396 akçe gelir getiren 43 dükkân ve 4.921 akçe nukut ile top-

lam 11.317 akçe görülmektedir. Masraf ciheti olarak nerelere, 

günlük, aylık ve yıllık ne miktar masraf yapılacağı vakfiyede 

belirtilmiştir. Tahririn yapıldığı sırada tevliyet vazifesini, vâkı-

fın azatlısı Mehmet b. Kāsım'ın yürüttüğü anlaşılmaktadır. 

Tahrir defterlerinde zikredilen vâkıf şartları ile vakfiye-

lerdeki vâkıf şartları paralellik göstermekte; hayra, hasenâta, 

mürtezikaya, meremmete yani tamire, hatim, aşır, cüz, Yâ-sîn, 

Tebareke, Fatiha, İhlas okunmasına, akara tebdile, musluk, 

mum, hasır gibi mescitlerin ihtiyaçlarına sarfla ilgili vâkıf şart-

ları bulunmaktadır. Ayrıca vakfedilen paraların yüzde kaçla 
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istirbah edileceği vâkıfın şartında belirtilmiş ise de ender görü-

len bazı vâkıfların hâsıldaki miktarı ribih yüzdesine uyma-

makta, ancak nükud-ı mevkufenin büyük bir ekseriyetinin onu 

onbir=% 10'la istirbah edildiği anlaşılmaktadır.  

Vakıf tahrirleri arasında yer alan nukûd-ı mevkûfe ile il-

gili en yüksek meblâğ 5.500 filori ile 2.300.000 akçe olup bu 

nukûdun nerelerden sağlanacağı ve nerelere sarf edileceği vak-

fiyesinde zikredilmiştir. Yine bu vakıflar arasında 105.000 akçe, 

medrese masraflarının karşılanması için vakfedilmiştir. 

Vakfiye, hüccet, i‘lâm ve tahrir kayıtları yanında nukûd-ı 

mevkûfe ile ilgili muhasebe kayıtları da önemli kaynak özelliği 

taşımaktadır. Meşihat-i İslâmiyye Arşivi'nde muhafaza edilen, 

"Şeyhü'l-İslâm Esbak Ömer Hüsamüddin Efendi Merhum'un 

Nukûd-ı Mevkûfesinin Sanduk Defteri" bu hususta bir hayli 

bilgiyi ihtiva etmektedir. Bu defterde Ömer Hüsamüddin 

Efendi'nin vakfettiği paraların muhasebesi görülmekte, vakfın 

kuruş ve para cinsinden ne miktar parasının bulunduğu, bu 

paraların kimlerin zimmetinde olduğu, hangi tarihte, ne mak-

satla ve ne miktar borç verildiği anlaşılmaktadır. 

Vakıf muhasebesi ile ilgili kayıtlardan, her vakfın müte-

vellisi tarafından hesapların tutulduğu, yıllık veya birkaç aylık 

hesapların çıkarılarak kadı ve şahitler huzurunda hesap gö-

rüldüğü, hesap gününde vakfın ne miktar mal varlığının ol-

duğu, akarının olup-olmadığı ve varsa ne miktar gelir getirdi-

ği, vakfın kimlerde alacağının veya kimlere borcunun olduğu, 

vakıf vazifesini yürüten vazifeliler için ne miktar ödemelerin 

yapıldığı, sandık mevcudunun ne olduğu tesbit edildikten 

sonra muhasebe sonuçlarının sicillere kaydedildiği, muhasebe 

kayıtlarının herkesin anlayabileceği tarza getirildiği de anla-

şılmaktadır. Yine nukûd vakfından borç verilen miktarın kar-

şısına, borç verilen kimsenin adı ve unvanının yazıldığı, bu 

borcun hüccetle mi, istiğlâl ile mi, hem hüccet hem istiğlâl ile 

mi, istiğlâl ve kefalet ile mi verildiği hususu da zikredilmiş; 

borca karşı alınan nemanın miktarı belirtilmiştir. Şu halde, 
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vakıfdan verilen paralar hüccet, senet veya istiğlâl veyahut 

hem belge, hem de kefaletle verilmiştir. Bu kayıtlara göre ge-

rek idâneden kaynaklanan nema ve gerekse asl-ı mal, değişik 

tarihlerde ve değişik miktarlarda vakfa intikal etmiştir. 

Vakıf muhasebesi ile ilgili "Tevliyeti Fetvâ Emânet-i 

‘Aliyyesi'ne Meşrut Evkãfa Ait Defter"de de bazı önemli bilgi-

ler mevcuttur. Bu defterde Fetvâ Emânet-i ‘Aliyyesi'ne tevliye-

ti şart koşulan 23 nukûd vakfının isimleri verilmiş, "Umûm 

Vakıflar Hakkında Ma‘lûmât" başlığını taşıyan 20 Rebîu'l-

evvel 332 tarihli raporda, 16 vakfın ne miktar vakıf parasının 

olduğu, kaç sene zarfında ne kadar meblâğa ulaşıldığı, vakıf 

parasının artıp artmadığı, vakfedilen paraların kaç seneden 

beri işletildiği konularına yer verilmiştir.  

Aynı defterin devamında Ömer Hüsamüddin Efendi 

Merhumun Nukûd-ı Mevkûfesinden 1868-1869 yılları arasın-

da, izn-i şer‘î ile yıllık ne miktar harcama yapıldığı, vakıf gelir-

lerinin miktar ve meşruhatı ile ilgili bilgiler verildiği, yani 

meşrûtun lehlerinin belirtildiği görülmektedir.  

"Kadıasker Mehmed Vahîd Efendi ve Şeyhü'l-İslâm 

Ömer Hüsamüddin Efendilerin Vakıflarına Ait Defter"in 56-63. 

sayfaları arasında ise, vakıfdan ne miktar borç verildiği, idâne 

ve teslimat tarihleri, idânenin ay olarak müddeti, nemanın 

yüzde olarak miktarı, vakıfdan borç alanların isimleri, asl-ı mal 

ve nema miktarları, borcun bittiğine dair açıklama, icra yolu ile 

alınan paralara ait bilgiler ile ait olduğu muhasebe dosya nu-

maraları gösterilmiş; 68-70. sayfalar arasında da cibâyet olunan 

nema ve bu nemanın beyanı, mâl-i vakıf yekûnu ile açıklamalı 

olarak meydana gelen harcama miktarları kaydedilmiştir. 

Muhasebe ve tahrir kayıtlarına göre nema yüzdeleri fark-

lılık arzetmektedir. Gerek vakfiyelerde, gerekse vakıf tahrir 

defterlerindeki vâkıf şartlarına göre nema nisbeti genelde "onu 

onbir=% 10'dur. Bazı kayıtlarda, bundan eksiğe ve ziyâdeye 

verilmemesi ayrıca zikredilmiştir.  
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Nema nisbetleri, bazı durumlarda % 7,5, % 9, % 12,5, % 

15 olarak değişmekte ve bu yüzde miktarı vâkıf tarafından 

vakfiyesinde belirtilmektedir.  

Bazı tahrir kayıtlarında vakıf şartında belirtilen yüzdele-

re uyulmadığı bazı kayıtlardan anlaşılmaktadır: Meselâ, vakıf 

şartına göre % 12,5'dan istirbah edilmesi gerekirken % 10'dan 

nemalandırıldığı veya "asl-ı mala noksan ‘ârız olduğunda onu 

onbirbuçuk (yani % 15) hesabı üzere istirbah oluna, tekmil 

olunca akara tebdîl oluna" gibi kayıtlar bulunmasına rağmen 

45.000 akçeye karşılık 4.500 akçe "hâsıl fi sene" olarak yazılı 

olup % 10 üzerinden nemalandırıldığı, yani vakfa gelir getirir 

halde kullanıldığı anlaşılmaktadır. Bazı vakıf paraların, vakıf 

şartına uyularak "onu onbir ve rubu‘= % 12,5) hesabı üzere 

nemalandırıldığı da görülmektedir.  

Şu halde istisna kayıtlar haricindeki diğer kayıtlarda 

nema yüzdesi ekseriyet olarak % 10'dur. Nâdir kayıtlarda bu 

yüzdenin altına inildiği veya üzerine çıkıldığı ortaya çıkmak-

tadır. 1923‘lü yıllardan sonraya ait muhasebe kayıtlarında da 

bu durum aynıdır ki, bu kayıtlarda nema yüzdesi % 7 ile % 18 

arasında değişmektedir.  

Çalışma sırasında incelenen vakfiye, hüccet, i‘lâm, tahrir, 

muhasebe ve fetvâ ile ilgili bütün vesikalarda nema ile ilgili 

belli ıstılah ve tâbirler kullanılmıştır. Osmanlı döneminde ne-

ma için "istirbah", "ilzâm-ı ribih", "ribih" gibi tâbirler kullanıl-

mış, "faiz" lâfzına hiç rastlanmamıştır. Ancak, Cumhuriyet 

dönemine ait bazı kayıtlarda nemaya karşılık faiz lâfzının kul-

lanıldığı görülmektedir. 

Vakıf hukuku ile ilgili hususlar, bu konu ile ilgili bilgileri 

ihtiva eden eserlerden alınarak nazariyat bölümünde konunun 

hacmi dâhilinde verilmeye çalışılmış, faydalanılan eserler kay-

naklar bölümünde yazarları, isimleri, baskı yer ve yılları itiba-

riyle verilmiştir. Bu eserlerden bir kısmı yazma olup İstanbul 

Müftülüğü Kütübhanesi'nde kayıtlı bulunmaktadır ve nukûd-

la ilgili fetvâlar araştırılırken bu eserlerden faydalanılmış, ko-
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numuzu ilgilendiren fetvâlar seçilmiş, transkribe edilerek italik 

yazı karakteri ile fetvânın özü belirtildikten sonra metin olarak 

verilmiştir. Bu metod yadırganabilir ise de bu metinlerin bu 

çalışmada yer almasında fayda görülmüştür. Çünkü tartışmalı 

olan nukûd vakfı ile ilgili fetvâlar mes'eleye daha da açıklık 

getirmekte ve uygulamaları yansıtmaktadır. 

Ele alınan fetvâlara göre, İmam Züfer katında nukûdun 

vakfı sahihdir. Yiyecek ve giyecekler ile dirhemlerin, menkûl-

lerden olan koyun ve sığırın vakfı, örfe binâen câizdir, sahihdir 

ve fetvâya esas olan da budur. Dinar ve dirhemlerin vakfının 

sıhhati hususundaki ihtilâf, hâkimin hükmü ile çözülmüştür.  

Vakıf şartına riayet vâcibtir. Mütevelliler vakıf şartlarına 

uymaya mecburdur. Mütevellinin kusurlu olması hâlinde, 

tahsil edilemeyen vakıf alacakları mütevelliye tazmin ettirilir. 

Zamanın geçmesi ile vakıfdan verilen borca karşılık rehin alı-

nan evin değerinin düşmesi ve borcu karşılamaz hâle gelmesi 

durumunda vakfın mütevellisinden vakıf nâzırı "Menzilin 

kıymetinden ve deynden nâkıs olan miktarı dâmin ol" diye-

mez. Çünkü mütevelliden kaynaklanan bir kusur yoktur.  

Karz mukãbili alınan rehin çalınsa veya yansa tazmin et-

tirilmez. Rehin, kıymeti ile borç miktarı takas olarak ikisi de 

sâkıt olur. Ancak borç, rehin kıymetinden fazla ise, emânet 

helak olur ve tazmini lâzım gelmez.  

Mütevelliye teslim edilmeyen ve mahkemede tescili ya-

pılmayan akçe, kitap ve kazan gibi menkûlâtı veresesi mirasa 

dâhil edebilir veya bu meblâğı masraflarına sarfedebilir; ancak, 

mütevelliye teslim edilip tescili yapıldıktan sonra veresesi tara-

fından vakıfdan geri alınan akçe tekrar vakfa iade ettirilir.  

Nukûd-ı mevkûfe mütevellisi, vakfa darlık gelmesi 

hâlinde, hâkime müracaat ederek, "onu onbire istirbâhı meş-

rûta"yı hâkimin kararı ile "onu onbirbuçuk hesabı üzere is-

tirbâha" tebdîl ettirebilir; fakat vakıfda darlık yokken hâkim bu 

talebi reddeder. Ayrıca "onu onbirbuçukdan ziyade ribih ta-

lep" edilse, bu yasaktır ve hâkim da‘vâyı dinlemez. 
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Vakıfdan karz verilen akçe için senelik "onu onbir bu-

çukdan" mu‘âmele-i şer‘iyye ile ilzâm-ı ribih uygulansa bu 

ribih, borç verene helâl olur. Mütevelli, hâkim kararı ile mür-

tezikaya (vakıf çalışanlarına) ödenmesi gereken vazife bedelle-

rini, nukûd vakfının sermayesinin eksilmesi sebebiyle, asl-ı 

mal tamamlanıncaya kadar ödemez.  

Mütevelli, nukûd vakfından borç verdiği kimsenin ölü-

mü hâlinde, ölen kişinin başka malının bulunmaması duru-

munda borca mukãbil evine el koyar; şayet, veresesi vefat ede-

nin borcunu öderse evi veresesi tasarruf edebilir. Karz olarak 

verilen akçe geri alınmadan borçlu öldüğünde bu borç mikta-

rını da mütevelli veresesinden geri alır.  

Vâkıf, vakfiyesinde tebdîl, tağyîr, azil, nasb, ziyâde ve 

nakz şartlarını zikredip tescil ettirdikten sonra bu şartları de-

ğiştirip vakfiyesini yeniden tescil ettirebilir. 

Nukûd vakfından altın borç alan, mislini değil de 

mukãbelesinde akçe vereyim diyemez. Ayrıca bir beldede 

yirmilik mecidî otuz kuruşa râyiç iken nukûd vakfından yirmi-

lik mecidî karz alan, aldığı mecidîlerin misillerini vakfa verir; 

daha sonra mecidî yirmi kuruşa râyiç olsa ve her mecidî 

mukãbilinde otuz kuruş istense, borçlu bu talep edilen fazlalığı 

vermeğe zorlanamaz. 

Karzdan borcu olan kişiye kefîl ve dâmin olan kimse, 

zamanı geldiği halde borçlu borcunu ödemediği takdirde, kefîl 

olan, borçlunun yerine borç miktarını vakfa ödemek duru-

mundadır. Ayrıca kefîl, dükkânında vcut kendisine lâzım olan 

âlet ve malzemeyi borç mukãbili rehin bırakãbilir. Borcu öde-

mek üzere müteselsil kefîl ve dâminler olabilir. Borca birden 

fazla kişi kefîl ve dâmin olduğunda alacaklı dilediği kefîlden 

borcun ödenmesini isteyebilir veya alacağının bir kısmını bir 

kefîlden, diğer bir kısmını başka kefîlden alabilir veyahut hep-

sini bir kefîlden de talep edebilir. Kefîllerden biri borcunu 

ödemeden öldüğünde vakıf alacağı ölenin terikesinden alınır. 

Zira asıl olan vakıf borcunun tahsil edilmesidir. Yalnız, "bor-
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cumu ödedim, borcum yoktur" demekle borç ödenmiş sayıl-

maz; zira müdde‘i da‘vâsını isbat etmesi gerekir. 

Araştırmaya ışık tutan Şer‘î Sicil kayıtları arasında ser-

piştirilmiş halde bir hayli "idâne hücceti" vardır. Kısmet-i As-

keriye Mahkemesi'ne ait 2088 numaralı sicil ise tamamen 

"idâne hüccetleri" için tahsis edilmiştir.  

Şer‘î Sicil kayıtlarında vakıfdan borç alan kimsenin adı 

ve adresi, alacaklının adı ve adresi, borç miktarı ve ödeme za-

manı, ne kadar müddetle borç verildiği, borca karşılık alınan 

altın, gümüş, altın saat gibi rehin alınan eşyanın evsafı, borca 

mukãbil gayr-i menkûl gösterilmiş ise bu gayr-i menkûlün 

hududu ve evsafı, vakıf borcunun ödenmemesi hâlinde borca 

karşılık gösterilen metâ‘ın emsal bedelle satılıp vakıf alacağı 

alındıktan sonra fazla kalan miktarın mal sahibine ödenmesi, 

borca kefîl gösterilmiş ise kefîl olan şahısların belirtildiği, "kefîl 

ve dâminiz" dediklerinde hüccetin tescil edildiği zikredilmek-

tedir. 

Yine şer‘î mahkemelerde görülen da‘vâlar arasında para 

vakfı ile ilgili pek çok mu‘âmele bulunmaktadır. Bu mu‘âmele 

çeşitlerinden bir kısmı aynen, bazıları özet olarak verilmiş ve 

kayıtlı olduğu mahkeme sicil numarası ise sayfa veya varak 

numaraları belirtilmiştir: 

Vakfiye tescilinin dışında, vakfiyenin isbâtı, vakıf borçla-

rı, vakıf alacakları, karz-ı şer‘î borçları, vakıf borç ve alacakla-

rın ikrarı, tasdik ve taahhüdleri, vakıfdan verilen borca karşılık 

alınan rehin cins ve miktarları ile borcun ödenmesinden sonra 

rehinin kaldırılması, vakıfdan borç para alanlara kefîl olanlarla 

ilgili kefalet, para vakıfları ile olan işlemleri yürütmek üzere 

tayin edilen kişilerle ilgili vekâlet, vakıf görevlilerinin bir se-

beple başka yere gitmeleri hallerinde mahkeme izni ile yerleri-

ne bıraktıkları kişilerle ilgili niyabet, mütevelli değişmeleri ile 

ilgili tevliyet tevcihleri ile vekil, mütevelli, kãimmakãm, vasî 

nasbı, vasîyi vesayetden azl ve yerine diğer bir vasî nasbı ya-

nında ayrıca vakıf gayr-i menkûllerinin kiraya verilerek vakfa 
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gelir getiren işlemlerle ilgili îcâr, vakfa gelir getirmeyen gayr-i 

menkûllerin mahkeme kararı ile satışı ve gelirinin vakfın gaye-

sine uygun sarfiyatı ile ilgili istiğlâl, vakıf paralarının vâkıf 

şartlarına göre onu onbir veya onu onbirbuçuk hesabı üzere 

istirbâhı ile ilgili kayıtlar bulunmaktadır. 

Netice itibariyle arşiv belgelerine göre para vakıfları ko-

nusu ele alınan bu çalışmanın birinci bölümde vakfın genel 

olarak mâhiyeti üzerinde durulmuş, ikinci bölümde para va-

kıfları nazarî olarak yani İslâm hukuku kaynaklarına göre de-

ğerlendirilmiş, ulemânın bu konudaki tartışmalarına yer ve-

rilmiş, ikinci bölümde de Şer‘î Sicil, Vakıf Tahrir ve Nukûd-ı 

Mevkûfe Muhasebe Defterleri ile fetvâlara intikal eden para 

vakıfları konusu ile ilgili kayıtlar ışığında tatbikî olarak para 

vakıfları konusunda bilgi verilmeğe çalışılmış ve para vakıfları 

konusunda söylenen, yazılan kayda değer bilgi ve belgeler 

eserin hacmi nisbetinde derlenip toparlanmıştır.  

Çalışma bu haliyle para vakıfları konusuna ilgi duyanla-

ra bazı ipuçları verecek, bu konuda yapılacak yeni çalışmalara 

ışık tutacak, zemin teşkil edecek bir özellik kazanmıştır. Bu 

konunun, farklı belgelerden yola çıkılarak başka zaviyelerden 

ele alınıp araştırılması mümkün ve pek tabiîdir. 



 

Prof. Dr. Ali ÖZEK RESİM ALBÜMÜ  
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